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PRESENTAZIONE 
DEL NUOVO GRANDE COMMENTARIO BIBLICO 


Questo commentario completo alla Bibbia viene ora ripresentato per due terzi rinnovato ad 
opera dei migliori esegeti cattolici di lingua inglese. Come un filo continuo da cui si eliminano 
i nodi, i problemi e gli interrogativi, le diverse dimensioni e il messaggio contenuti nei testi bi- 
blici sono dipanati pagina dopo pagina, di modo che il Nuovo Grande Commentario Biblico 
espone sinteticamente i risultati della moderna critica scientifica con rigore e chiarezza. Que- 
sto approccio contemporaneo si attua però senza dimenticare il lungo percorso che la tradi- 
zione cristiana ha effettuato con passione, assiduità e amorevole attenzione alla parola di Dio. 
È questa appunto la strada maestra raccomandata dal Concilio Vaticano II, affinché il sentiero 
dei lettori e delle lettrici della Bibbia non sia ostruito né da un arido letteralismo «che uccide» 
(2 Cor 3,6), né da una lettura che si disperde in generiche applicazioni spirituali. In effetti, il 
messaggio biblico è, come Cristo stesso, Parola umana e divina, storia e trascendenza, umanità 
e divinità. 

Leggendo i vari contributi di ciò che è davvero una miniera esegetica, i lettori e le lettrici 
possono familiarizzarsi con i metodi e i sentieri seguiti dagli studiosi della Bibbia. Potranno 
dunque osservare come l’attenzione prestata ai problemi di critica storica e letteraria derivi 
dall’aver preso sul serio la «meravigliosa condiscendenza» di Dio nel trasmettere la sua parola 
in un linguaggio umano (Der Verbum 13). Questa è appunto la via che ci introduce ad una più 
profonda comprensione del messaggio. Utilizzando quotidianamente questo commentario, si 
potrà scoprire l’inesauribile ricchezza e la freschezza che sgorgano dalle pagine della Bibbia, 
quando sono debitamente situate entro il loro contesto storico e culturale. Permettendo ai let- 
tori e alle lettrici di accostarsi direttamente allo splendore della parola di Dio, questo Com- 
mentario diverrà inoltre uno strumento prezioso per penetrare il mistero divino, affinché 
«ogni fedele... (possa) apprendere con la frequente lettura delle divine Scritture la ‘sublime 
scienza di Gesù Cristo’ (Fi 3,8)» (Der Verbum 25). 

Il Nuovo Grande Commentario Biblico contribuirà inoltre ad un fecondo dialogo ecumeni- 
co. Gran parte del progresso compiuto dallo studio della Bibbia negli ultimi decenni e docu- 
mentato in quest’opera è frutto dell’intensa ricerca di interpreti appartenenti a diverse chiese 
cristiane e dà in tal modo attuazione a quanto il Concilio Vaticano II afferma nel suo decreto 
sull’Ecumenismo: «La sacra Scrittura nello stesso dialogo costituisce uno strumento eccellente 
della potente mano di Dio per il raggiungimento di quella unità che il Salvatore offre a tutti gli 
uomini» (n. 21). 

Sono dunque ben lieto che, attraverso questo importante strumento per lo studio e la rifles- 
sione, la Bibbia diventi sempre più, per tutti i credenti, l’acqua che dà vita all’aridità spirituale 
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dell’esistenza umana (Is 55,10-11), il cibo che è più dolce del miele ($Sz/ 19,11), il martello che 
frantuma la roccia dell’indifferenza (Ger 23,29), e la spada che trafigge ogni ostinato rifiuto 
(Eb 4,12). Come Gregorio Magno scrisse, alludendo al S4/ 123: «Come i servi davvero solleciti 
sono sempre attenti ai volti dei loro padroni, per sentire ed eseguire prontamente quanto essi 
ordinano, così le menti dei giusti sono sempre orientate al Signore Onnipotente e guardano 
alle sue Scritture come al suo volto» (Moralia in Job 16,35,43; CC 143A. 824). 


CARLO MARIA Card. MARTINI 
Arcivescovo di Milano, Italia 
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PREFAZIONE 


Quest'opera è un commento conciso di tutta la Bibbia, scritto da esegeti cattolici, secondo i 
principi della critica biblica contemporanea. Apparso per la prima volta in inglese nel 1968, fu 
uno dei più significativi testimoni della rivoluzione avvenuta nel campo degli studi biblici in 
ambito cattolico nei due decenni trascorsi tra la pubblicazione dell’enciclica Divino Afflante 
Spiritu di papa Pio XII nel 1943 e la conclusione del Concilio Vaticano II sotto papa Paolo VI 
nel 1965. L'enciclica rappresentò la Magna Charta che consentì ai cattolici l’utilizzo della criti- 
ca letteraria e storica, a lungo guardate con sospetto; il Concilio e Paolo VI difesero i risultati 
raggiunti dalla critica contro l’attacco sferrato nei suoi confronti dopo la morte di Pio XII. 
Come editori siamo orgogliosi del Grande Commentario, anche perché, nonostante i cattolici 
avessero intrapreso solo recentemente lo studio critico del testo sacro, quest'opera fu accolta 
con grande favore anche da molti non cattolici. La vendita di circa 200.000 copie e le tradu- 
zioni spagnola e italiana attestano la sua pronta accoglienza. 

Sono ormai trascorsi due decenni e si è reso necessario un nuovo commentario, per vari 
motivi. I collaboratori originari erano soprattutto chierici; attualmente è considerevolmente 
cresciuto il numero di esegeti cattolici, riflettendo in tal modo i mutamenti sopravvenuti nella 
chiesa stessa. Così questo Nuovo Grande Commentario Biblico (NGCB) ha potuto giovarsi del 
contributo di diversi laici, uomini e donne. Nell’edizione precedente, gli autori manifestavano 
una chiara dipendenza da opere originali di studiosi non cattolici, che da lungo tempo si era- 
no dedicati allo studio critico dei testi. Ora invece anche i lavori originali di studiosi cattolici 
sono numerosi e nell’America del Nord, per esempio, si è ormai in una situazione di parità 
circa la qualità della produzione esegetica. Questo progresso non poteva essere ignorato. 

L'esigenza di un nuovo commentario non è stata tuttavia dettata soltanto da situazioni in- 
terne alla chiesa cattolica. Grandi mutamenti sono infatti intervenuti anche nello studio della 
Bibbia negli ultimi venticinque anni. Si è avuto un notevole sviluppo dell’archeologia in Terra 
Santa e nelle regioni limitrofe e perciò le informazioni e i dati a nostra disposizione si sono di 
molto accresciuti, costringendo a rivedere radicalmente teorie sulle datazioni o sulle ricostru- 
zioni storiche basate sui dati a disposizione fino al 1970, soprattutto in riferimento alla storia 
d'Israele prima della monarchia. Le scoperte di nuovi manoscritti e la pubblicazione degli 
stessi hanno consentito una migliore penetrazione di opere non-canoniche contemporanee o 
affini ai nostri libri biblici. Gli approcci letterari e contestuali alla Bibbia hanno ricevuto gran- 
de impulso e sono state avanzate nuove prospettive in campo ermeneutico. I limiti della anali- 
si delle fonti sono ormai riconosciuti e ciò ha portato a concentrare maggiormente l’attenzione 
sulla forma finale del testo, quale interesse primario della ricerca. Sempre di più si presta at- 
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tenzione alla profondità teologica della parola biblica, unitamente al riconoscimento del con- 
testo canonico in cui ogni singolo libro si trova inserito. 

Il NGCB intende rispondere a tutto ciò anzitutto con un contenuto e una forma rinnovati, 
ma anche attraverso un aggiornamento della bibliografia e lo sforzo di andare incontro ai nuo- 
vi interessi. Possiamo riassumere gli esiti del nostro sforzo affermando che il NGCB è nuovo 
per i due terzi, dato che non si è voluto soltanto ritoccare il vecchio materiale, ma produrre 
un’opera originale. 

Lo scopo e il livello del NGCB restano tuttavia gli stessi del precedente: un commento che ha 
di mira un pubblico di lettori che intende studiare la Scrittura. Confidiamo che tale pubblico in- 
cluda anche tutti coloro che sono interessati alla religione e alla teologia a tutti i livelli e che sen- 
tono la necessità di un’adeguata formazione biblica. Tale pubblico è certamente assai più varie- 
gato di quello della precedente edizione, e ciò non può che rallegrare. In special modo ci si rivol- 
ge, tuttavia, ai seminaristi e ai membri del clero che necessitano di un commentario biblico sia 
durante i loro studi teologici, sia per la predicazione nel corso del loro ministero. Per loro questo 
commentario può certamente fungere sia da manuale durante il cammino di formazione semina- 
riale, sia come testo di riferimento negli anni successivi, quasi come un vaderzecur. Alcuni letto- 
ri potranno in seguito approfondire il loro studio della Bibbia, consultando articoli scientifici o 
commentari a un singolo libro. I docenti inoltre richiedono un’attenzione particolare. Al riguar- 
do si è cercato di fornire ampie guide bibliografiche in diverse lingue e di introdurre il lettore al- 
la terminologia tecnica indispensabile per una ricerca più approfondita. 

Gli autori del precedente commentario erano tutti cattolici e ciò vale anche per il presente. 
Non si è inteso in tal modo negare la stretta collaborazione e le consonanze attualmente ri- 
scontrabili tra gli esegeti cattolici e quelli non cattolici. Vi erano allora, tuttavia, dei motivi che 
spinsero a chiedere la collaborazione solo di studiosi cattolici, alcuni dei quali rimangono at- 
tuali e altri se ne sono aggiunti. 

Tra i cattolici e i protestanti persiste un’idea errata, cioè che mentre i protestanti hanno 
molte interpretazioni della Scrittura, i cattolici ne hanno una sola, definita dalle autorità della 
chiesa. Non si tiene conto però del fatto che la chiesa cattolica non si è mai chiaramente pro- 
nunciata sul significato che un determinato passo aveva per l’autore che lo scrisse o per i suoi 
primi lettori (+ Ermeneutica, 71:80-87). Proprio per questo è importante avere a disposizione 
un volume come questo che consenta ai lettori di qualunque professione religiosa di vedere al- 
l’opera un gruppo rappresentativo di esegeti cattolici, e non dei focolai isolati e supposti indi- 
pendenti, ma quasi settanta studiosi che hanno insegnato la Bibbia in ogni tipo di università, 
collegio universitario o seminario negli Stati Uniti, in Canada e altrove. Essi mostrano il venta- 
glio di variazioni esegetiche presente in ogni comunità di studiosi. I metodi scientifici e lo 
sforzo di tendere all’obiettività non sarebbero stati differenti se il commentario fosse stato 
scritto da esegeti di diversa provenienza confessionale. 

Un ulteriore motivo per la scelta esclusiva di esegeti cattolici è dovuto alla situazione della 
chiesa cattolica dopo il Concilio Vaticano II. Le autorità della nostra chiesa, com'è loro dove- 
re, hanno vigilato contro possibili deviazioni dottrinali e alcuni teologi cattolici sono stati ri- 
presi e corretti. Molti tra i non cattolici non conoscono le sollecitazioni del papa che incorag- 
giano allo studio della Bibbia o le affermazioni dei più autorevoli esponenti della chiesa che 
confermano che non si può ritornare agli atteggiamenti repressivi degli inizi di questo secolo: 
appunto questa ignoranza li induce a chiedere frequentemente ai loro colleghi cattolici se vi 
siano segni di repressione del movimento biblico, o tentativi di censura verso gli esegeti da 
parte della curia romana. Non mancano certamente frange cattoliche tradizionaliste che auspi- 
cano tale repressione, ma la presente opera intende invece dimostrare che l’attuale libertà di 
ricerca in campo biblico è bene accolta nella chiesa cattolica e che anzi in essa vi è un costante 
supporto agli studi biblici. 
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Tra i particolari che riguardano la nascita del NGCB si ricorda che gli articoli furono asse- 
gnati agli autori nel 1984 e, con poche eccezioni (dovute alla morte degli studiosi), furono 
riconsegnati agli editori nel 1987. Pur rispettando la visuale e i metodi dei singoli contributi, 
gli editori, nello sforzo di apportare una certa unità al tutto, sono talvolta intervenuti con ag- 
giunte, omissioni, ritocchi stilistici e soprattutto aggiornando il più possibile la bibliografia. La 
nuova edizione ha potuto giovarsi dell’esperienza fatta con la precedente, nonostante il repen- 
tino progresso di conoscenze in campo biblico negli ultimi decenni. Confidiamo sinceramente 
di aver realizzato un volume che renderà un servizio anche nel nuovo rzillennio, cosa che il 
GCB non avrebbe potuto fare. 

Infine, alcune indicazioni pratiche utili per il lettore. Data la mole dell’opera, si è reso ne- 
cessario l’uso frequente di abbreviazioni: se si dedica però preliminarmente un quarto d’ora 
all’elenco delle abbreviazioni preposto al volume, si potrà evitare il ricorso frequente ad esso. 

I rimandi ad altri articoli contenuti nel NGCB sono indicati con il segno +, seguito dal tito- 
lo abbreviato dell’articolo a cui si fa riferimento. Per facilitare questo, gli ottantatré articoli so- 
no stati numerati e divisi in sezioni (indicate dal numero in grassetto posto a margine delle pa- 
gine) e sia gli articoli che i numeri delle sezioni sono indicati nel rimando. Così + Esodo 3:29 
significa che si deve consultare l’articolo 3 (sull’Esodo), alla sezione 29. Non è possibile 
confondersi con i riferimenti ai libri, capitoli, versetti della Bibbia, poiché la presenza della 
freccia indica sempre il rinvio a un articolo del NGCB. L'indice fornirà al lettore ulteriori 
informazioni. 

Vi sono due tipi di articoli: tematici e di commento. Consapevoli che molti lettori necessita- 
no di una adeguata formazione di base prima di intraprendere uno studio della Bibbia verset- 
to per versetto, gli editori hanno progettato più di venti articoli di natura tematica e introdut- 
toria. Lo studio di alcuni di questi può essere assai utile al lettore per comprendere i dettagli 
tecnici degli articoli di commento. Per esempio, l’articolo sull’Ermeneutica (art. 71) illustra le 
caratteristiche fondamentali di ogni approccio alla Bibbia. L'articolo sulla Canonicità (art. 66) 
presenta una breve rassegna sulla composizione della letteratura biblica, indispensabile per 
ogni lettore. Ampio spazio è stato riservato agli articoli che trattano della teologia biblica. I te- 
mi dell’Antico Testamento sono stati illustrati attraverso i diversi stadi del loro sviluppo e si è 
distinto con cura nella sezione del Nuovo Testamento tra le diverse teologie dei vari autori. 
Gli studenti e i docenti faranno bene a leggere attentamente gli articoli tematici prima di af- 
frontare i commentari. 

La struttura e la suddivisione degli articoli di commento sono determinate dalla struttura 
dei libri biblici corrispondenti. Il commento si riferisce generalmente ai singoli versetti, men- 
tre le parole o frasi commentate sono scritte in corsivo, per una più facile consultazione. Il ri- 
corso alle versioni italiane non è sempre agevole e l’ideale sarebbe ricorrere al testo ebraico o 
greco: le traduzioni proposte nel testo intendono riflettere al meglio il tenore dell’originale — 
con le debite limitazioni inerenti a ogni traduzione — affinché il lettore, utilizzando una versio- 
ne dalle lingue originali, possa riconoscere l’espressione biblica senza difficoltà. Quando si è 
rivelato opportuno un riferimento a una versione italiana, solitamente si è preferito citare 
quella ufficiale della Conferenza Episcopale Italiana. 

Per l’edizione italiana, le indicazioni bibliografiche sono state riviste, sia indicando le ver- 
sioni italiane degli studi citati nell’originale inglese, sia aggiungendo numerosi titoli di impor- 
tanti libri e articoli in lingua italiana. 

Chiudiamo la nostra prefazione con alcune parole di ringraziamento. Abbiamo chiesto a 
S.E. il cardinale Carlo Maria Martini di onorare questo volume con una nuova prefazione. Già 
eminente studioso della Bibbia e rettore del Pontificio Istituto Biblico, è ora vescovo di Mila- 
no, una delle più vaste diocesi del mondo per numero di parrocchie e sacerdoti. Durante la 
sua attività pastorale il card. Martini ha continuato a scrivere e pubblicare discorsi su argo- 
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menti biblici che alimentano la vita del popolo di Dio. Fu lui a incoraggiare la traduzione del 
GCB in italiano; e noi siamo molto grati per il suo costante supporto ai nostri sforzi, come mo- 
stra la sua Prefazione. 

Anche in quest'opera lo staff della Prentice Hall ha dato un notevole contributo; una spe- 
ciale riconoscenza va a Joseph Heider, Caroline Carney, Edie Riker, Linda Albelli e Helen 
Brenna. In redazione, dove si è svolto il lavoro di edizione e di composizione, Maurya P. Hor- 
gan e Paul]. Kobelski, essi stessi esegeti di professione, hanno contribuito con passione e pe- 
culiare attenzione. Molti altri si sono applicati nella stesura, nella verifica delle bozze e in altri 
compiti necessari in un’opera di tale mole. In particolare, Jerry Anne Dickel, studente all’U- 
nion Theological Seminary (NYC), ha fornito un indispensabile apporto per la composizione 
degli indici, unitamente a Andrew L. Don e Joseph Hastings del Boston College. Soprattutto, 
siamo grati ai responsabili dei singoli contributi, non solo per la qualità dei loro articoli, ma 
anche per lo spirito di collaborazione e di dedizione. 


RAYMOND E. BROWN, S.S. 
Editore degli articoli tematici 


JOSEPH A. FITZMYER, S.J. 
Editore dei commenti al NT 


ROLAND E. MURPHy, O. Carm. 
Editore dei commenti all’AT 


Per l’edizione italiana FLAVIO DALLA VECCHIA 
Editore dei commenti all’AT 


GIUSEPPE SEGALLA 
Editore degli articoli tematici 


Marco VIRONDA 
Editore dei commenti del NT 
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BaRrrÉ, MICHAEL, L., s.s., S.T.L., Ph.D., Professore di Sacra Scrittura, St. Patrick's Seminary, Menlo 
Park, California (USA). 


Amos, Salmi 


BEGG, CHRISTOPHER T., S.T.D., Ph.D., Professore associato di Antico Testamento, The Catholic Uni- 
versity of America, Washington, D.C. (USA). 
2 Re 


BLENKINSOPP, JOSEPH, D. Phil., Professore di scienze bibliche, University of Notre Dame, Notre Dame, 
Indiana (USA). 


Deuteronomio 


BOADT, LAWRENCE, c.s.p., S.S.L., S.S.D., Professore associato di scienze bibliche, Washington Theologi- 
cal Union, Silver Spring, Maryland (USA). 
Ezechiele 


BOURKE, MyLEs M., S.$.L., S.T.D., Pastore, Corpus Christi Church, New York, N.Y. (USA). 
Ebrei 


BROWN, RAYMOND E., s.s., S.S.L., S.T.D., Ph.D., Professore di scienze bibliche, Union Theological Se- 
minary, New York, N.Y. (USA). 
Canonicità; Apocrifi; Testi e versioni; Ermeneutica; Pronunciamenti della Chiesa; Geografia bibli- 
ca; Chiesa primitiva; Aspetti del pensiero del Nuovo Testamento 


BUZZETTI, CARLO, Docente all’Università Pontificia Salesiana, al Pontificio Istituto Biblico e alla Catho- 
lic Biblical Federation. 
Testi e versioni (La Bibbia in italiano) 


BYRNE, BRENDAN, s.j., D.Phil., Professore di Nuovo Testamento, Jesuit Theological College, United Fa- 
culty of Theology, Parkville, Melbourne (Australia). 
Filippesi 


* Le sigle dei gradi accademici significano: $.$.B.: Baccalaureato in S. Scrittura; $.$.L.: Licenza in S. Scrittura; S.T.L.: Licenza 
in S. Teologia; S.S.D.: Laurea in S. Scrittura; S.T.D.: Laurea in S. Teologia; Ph.D.: Laurea in Filosofia. Le altre sigle qui non elen- 
cate, che seguono immediatamente il nome, indicano l’Ordine religioso cui appartiene il collaboratore. 

Le qualifiche cattedratiche non corrispondono a quelle italiane. Professor è l’ordinario di cattedra a pieno titolo. Associate 
Professor è il grado immediatamente inferiore. Segue l’Assistant Professor che potrebbe corrispondere al nostro Assistente ordi- 
nario. L’Adjunct Professor è un docente a livello dell’Associate. Doctoral Candidate è l'insegnante che non ha ancora raggiunto il 
massimo grado accademico. Visiting è denominato il docente assunto per un limitato periodo di tempo. 

Tutte le indicazioni di questo elenco rispecchiano la situazione del periodo in cui i diversi autori collaborarono a quest'opera; 
ma sono indicati, per quanto possibile, i mutamenti sopravvenuti. 
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1 Samuele 
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Istituzioni religiose in Israele 
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Genesi; Esodo 
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Aggeo; Zaccaria; Malachia; Istituzioni religiose in Israele 


COLLINS, JOHN ]., Ph.D., Professore di Bibbia e scienze ebraiche, Department of Theology, University 
of Notre Dame, Notre Dame, Indiana (USA). 
Apocalittica ed escatologia dell'Antico Testamento 


COLLINS, RAYMOND F.,, S.T.D., Professore ordinario, Facoltà di teologia, Università cattolica di Lovanio, 
Louvain (Belgio). 


1 Tessalonicesi; Ispirazione; Canonicità 


COLLINS, THOMAS AQUINAS, o.p., S.S.B., S.T.D., Professore emerito di scienze bibliche, Providence 
College, Providence, Rhode Island (USA). 


Pronunciamenti della Chiesa 


Coogcan, MIcHAEL Davip, Ph.D., Professore di scienze religiose, Stonehill College, North Easton, 
Massachusetts (USA). 
Giosuè 


COUTURIER, GUY P., c.s.c., S.S.L., Diplomato all'École Biblique et Archéologique francaise de Jérusa- 
lem, Professore di Sacra Scrittura, Faculté de Théologie, Université de Montréal, Montréal (Ca- 
nada). 

Geremia 


CRaveEN, TONI, Ph.D., Professore associato di Antico Testamento, Brite Divinity School, Texas Chri- 
stian University, Fort Worth, Texas (USA). 
Giuditta 


DALTON, WILLIAM ]., s.j., S.S.D., Professore di Nuovo Testamento, Catholic Theological College, Mel- 
bourne (Australia). 
1 Pietro 


Di LELLA, ALEXANDER A., o.f.m., S.T.L., $.S.L., Ph.D., Professore di scienze bibliche, The Catholic 
University of America, Washington, D.C. (USA). 
Daniele; Siracide 


DILLON, RICHARD ]., S.T.L., S.S.D., Professore associato di teologia, Fordham University, Bronx, New 
York (USA). 
Atti degli Apostoli 


DONAHUE, JOHN R., s.j., S.T.L., Ph.D., Professore di Sacra Scrittura, Jesuit School of Theology and 
Graduate Theological Union, Berkeley, California (USA). 
Aspetti del pensiero del Nuovo Testamento 


DUMM, DEMETRIUS, 0.s.b., S.S.L., S.T.D., Professore di Sacra Scrittura, St. Vincent Seminary, Latrobe, 
Pennsylvania (USA). 
Ester 


Religione in Ita 


Collaboratori XXIII 
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Poesia ebraica; Baruc 
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LIBRI BIBLICI 
PROTOCANONICI E DEUTEROCANONICI 


ANTICO TESTAMENTO 
Genesi Deutero-Is 
Esodo o Di-Is Deutero-Isaia 
Levitico Tr-Is Trito-Isaia 
Numeri Ger Geremia 
Deuteronomio Lam Lamentazioni 
Giosuè Bar Baruc 
Giudici EpGer Epistola di Geremia (= Bar 6) 
Rut Ez Ezechiele 
1-2 Samuele Dn Daniele 
1-2 Re OrAz Preghiera di Azaria (= Dx 3,24-90) 
1-2 Cronache Sus Susanna (= Dr 13,1-64) 
Esdra Bel BeleilDrago (= Dr 14,1-42) 
Neemia Os Osea 
Tobia GI Gioele 
Giuditta Am Amos 
Ester Abd Abdia 
Aggiunte ad Ester (107 vv. nei LXX) Gn Giona 
1-2 Maccabei Mi  Michea 
Giobbe Na Naum 
Salmi* Ab  Abacuc 
Proverbi Sof Sofonia 
Qohelet Ag Aggeo 
Cantico dei Cantici Ze Zaccaria 
Sapienza Di-Zc  Deutero-Zaccaria 
Siracide MI Malachia 
Isaia 


* N.B.: i Salmi vengono citati secondo il numero di Salmo e di versetto dell’originale ebraico (TM). I numeri dei Salmi secon- 
do i LXX e la Vg (Versione latina) sono spesso minori di una unità rispetto al testo ebraico; p.es.: se il testo ebraico cita Sa/ 22, 
nella versione latina sarà Sa/21. 
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NUOVO TESTAMENTO 
Mt Matteo 1-2 T5 1-2 Tessalonicesi 
Mc Marco 1-2Tm 1-2 Timoteo 
Le Luca Ti Tito 
Gv Giovanni Fm Filemone 
At Atti Eb Ebrei 
Rm Romani Ge Giacomo 
1-2 Cor 1-2 Corinzi 1-2 Pt. 1-2 Pietro 
Gal Galati 1-2-3 Gv 1-2-3 Giovanni 
Ef Efesini Gd Giuda 
Fil Filippesi Ap Apocalisse 


Col Colossesi 


APOCRIFI DELL'ANTICO TESTAMENTO 


Ant. Bib. PSEUDO-FILONE, Antichità bibliche (> 67:50) 
Ap. Abr. Apocalisse di Abramo 
Ap. Mos. Apocalisse di Mosè 
Aristeas Lettera di Aristea a Filocrate (> 68:32-33) 
As. Mos. Assunzione di Mosè (— 67:49) 
Asc. Is. Ascensione di Isaia 
2 Bar Apocalisse siriaca di Baruc (> 67:44) 
3 Bar Apocalisse greca di Baruc (> 67:45) 
1En Librodi Enoch etiopico (© 67:7.9-15) 
2En Libro dei segreti di Enoch o Enoch slavo (> 67:7-8) 
3 En Enochebraico(— 67:7-8) 
3 Esd Esdra A dei LXX; 3 Esdra delle versioni latine (© 67:38-39) 
4 Esd 4 Esdra della Vg (— 67:40) 
Giub Libro dei Giubilei (— 67:16-24) 
Gius. As. Giuseppe e Aseneth 
LQ Letteratura di Qumran (vedi «Manoscritti del Mar Morto e relativi testi») 
3 Mac Terzo Maccabei (— 67:35) 
4 Mac Quarto Maccabei (— 67:36) 
Mari. Is. Martirio di Isaia 
Odi S.. Odi di Salomone 
Or. Man. Preghiera di Manasse (> 67:37) 
OrSib Oracoli Sibillini (> 67:51-52) 
SalmiS. Salmi di Salomone (— 67:46-48) 
T. Ben., T. Levi, 
ecc. Testamento di Beniamino, Levi, ecc. (uno dei singoli testamenti di Test.) 
Test. Abr. Testamento di Abramo 
Test. Testamenti dei Dodici Patriarchi (© 67:25-31) 
Vita Ad. et Ev. Vita di Adamo ed Eva 


MANOSCRITTI DEL MAR MORTO E RELATIVI TESTI (LO)* 
CD (Testo della Geniza del) Cairo (Documento di) Damasco (— 67:87) 
DSS Manoscritti del Mar Morto (Dead Sea Scrolls; — 67:78) 


Hev Testi dalle grotte di Nahal Hever (© 67:121) 
Mas Testi da Masada (— 67:123) 


* Per il sistema usato nel citare i manoscritti biblici provenienti da Qumran — Testi, 68:20. 
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Mird 
Mur 
p 


Q 
10, 20, 30, 


CCC. 


1QapGn 
10H 
1QIs8b 
1QpHab 
10M 

105 

10Sa 
1Q0Sb 
3015 
4QFlor 
4QMess ar 
4QP Bless 
4QPrNab 
4QTestim 
4QTLevi 
4QPhyl 
11QEz 
11QJub 
11QMelch 
11QpaleoLev 
11QPs? 
11QPsb 
11QPsAp? 
11QTemple 
11QtgJob 


C. Ap. 
Ant. lud. 
Bell. lud. 

Vita 


At. PTech. 
At. Pil. 
Ap. Pt. 

Vang. Eb. 
Vang. Giac. 
Vang. Heb. 

Vang. Naass. 

Vang. Naz. 

Vang. Pt. 
Vang. Tom. 

VSM 


Barn. 
1-2 Clem. 


Abbreviazioni XXIX 


Testi da Khirbet Mird (+ 67:118) 

Testi dalle grotte del Wadi Murabba‘at (— 67:119) 
Peser (commentario; — 67:89) 

Qumran 


Grotte numerate di Qumran, che hanno fornito materiale scritto; le sigle sono seguite dalla ab- 
breviazione di libri biblici o apocrifi 

Genesi apocrifa (> 67:93) 

Hédayòt (Innî, + 67:86) 

Prima o seconda copia di Isaia (+ 68:27) 

Peser su Abacuc (+ 67:90) 

Milbamd (Rotolo della Guerra) (— 67:88) 

Serek ba-Yahad (Regola della Comunità, Manuale di Disciplina; + 67:83) 
Appendice A ad 10S (Regola della Congregazione; + 67:84) 
Appendice B ad 10 (Beredizioni, + 67:85) 

Rotolo di rame (— 67:94) 

Florilegio (0 Midrafim escatologici. > 67:92) 

Testo «messianico» aramaico (+ 67:92) 

Benedizioni dei patriarchi (+ 67:117) 

Preghiera di Nabonide (— 25:20) 

Testo dei Testimonia (= 67:91) 

Testamento di Levi (= 67:26) 

Filatteri 

Libro di Ezechiele (© 67, p. 1401) 

Libro det Giubilei (> 67:17) 

Testo su Melchisedek (+ 67, p. 1401) 

Testo di Levitico scritto in paleoebraico (— 68:17.22.24) 

Prima copia del salterio (— 68:31) 

Seconda copia del salterio (+ 67, p. 1401) 

Prima copia di un testo contenente salmi apocrifi (+ 67, p. 1401) 
Rotolo del Tempio (— 67:95) 

Targum di Giobbe (— 68:104) 


FLAVIO GIUSEPPE, Contro Apione (= 67:127-130) 
FLAVIO GIUSEPPE, Antichità giudaiche 

FLAVIO GIUSEPPE, Guerra giudaica 

FLAVIO GIUSEPPE, Vita 


APOCRIFI DEL NUOVO TESTAMENTO 


Atti di Paolo e Tecla 

Atti di Pilato (> 67:71) 

Apocalisse di Pietro (> 67:73) 
Vangelo degli Ebioniti (= 67:59) 
Protovangelo di Giacomo (= 67:64) 
Vangelo degli Ebrei (> 67:60) 
Vangelo dei Naasseni 

Vangelo dei Nazareni (> 67:61) 
Vangelo di Pietro (> 67:72) 
Vangelo di Tommaso (> 67:67) 
Vangelo segreto di Marco (+ 67:63) 


SCRITTI DELLA PRIMA PATRISTICA 


Lettera di Barnaba (— 80:41) 
Prima e Seconda lettera di Clemente (— 80:37-48) 
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XXX Abbreviazioni 


Did. Didaché, o Dottrina dei Dodici Apostoli (— 80:42) 
Diogn. Lettera a Diogneto (— 80:54) 
HE EuseBro, Historia ecclesiastica 
Herm. Mand. Il Pastore di Erma, Mandati (— 80:43) 
Herm. Sim. Il Pastore di Erma, Similitudini 
Herm. Vis. Il Pastore di Erma, Visioni 
Ign. Eph. IGNAZIO DI ANTIOCHIA, Lettera agli Efesini (> 80:39) 
Magn. Lettera ai Magnesi 
Phld. Lettera agli abitanti di Filadelfia 
Pol. Lettera a Policarpo 
Rom. Lettera ai Romani 
Soryrn. Lettera agli abitanti di Smirne 
Trall. Lettera ai Tralliani 
Mar. Pol. Martirio di Policarpo (— 80:56) 
Pol. Phil. POLICARPO, As Filippesi (+ 80:40) 
OPERE TARGUMICHE E RABBINICHE 
Te. Ong. Targum Onqelos Tg. Neof. Targum Neofiti I 
Tg. Neb. Targum dei Profeti Tg. Ps.-].  Targum Pseudo-Gionata 
Tg. Ket. Targum degli Scritti Tg. Yer]  Targum gerosolimitano I* 
Frg. Tg. Targum frammentario Tg. Yer Il Targum gerosolimitano II* 
Sam. Tg. Targum samaritano Yem.Tg. Targum Yemenita 


Tg. Isa. 
Pal. Tgs. 


Tg. Estb. I, II 


Primo o secondo Targum di Ester 
* titolo opzionale 


Targum di Isata 
Targum palestinesi 


Per distinguere i trattati numerati in modo uguale nella Misna, nella Tosefta, nel Talmud babilonese e nel Talmud 


di Gerusalemme, sono usate le lettere w7., £., 2. e y. prima del nome. 


"Abot 
’Arakin 
°Aboda Zara 
Baba Batra 
Bekorot 
Berakot 

Besa (= Yom Tob) 
Bikkurim 
Baba Mesia 
Baba Qamma 
Demai 
‘Erubin 
‘Eduyyot 
Gittin 
Hagiga 

Halla 
Horayot 
Hallin 

Kelim 
Keritot 
Ketubot 
Kil’ayim 
Ma'aserot 
Makkot 
Makstrin (= Masgin) 
Megilla 
Me‘ila 


Men 
Mid 
Mig 
Mo'ed 
MQ 
MSb 
Naiim 
Naz 
Ned 
Neg 
Nez 
Nid 
Ob 
Orla 
Para 
Pea 
Pes 
Qid 
Qod 
Qin 
RHsb 
San 
Shab 
Shebi 
Shebu 
Sheg 
Sota 
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Menahot 
Middot 
Migwa'ot 
Mo‘ed 
Mo'‘ed Qatan 
Ma‘aser Seni 
Nasim 

Nazir 
Nedarim 
Nega'im 
Nezigin 
Niddab 
’Obolot 
‘Orla 

Para 

Pe'a 
Pesabim 
O:dduSin 
QodaZin 
Qisnim 

Ros Ha35ana 
Sanbedrin 
Sabbat 
Sebi'it 
Sebu'ot 
Segalim 

Sota 


Suk 
Taan 
Tam 
Tem 
Ter 
Tob 
TebY 


ARN 
Ag. Ber 
b. 
Baraita 
DER 
DEZ 


Gem 


Act. Pt. 
Allogenes 
Apc. Ad. 
1 Ape. lac. 
2 Ape. lac. 
Ape. P 
Ape. Pt. 
Apocr. lac. 
Apocr. lo. 
Asclepius 
Autb. Logos 
Bap. A. 
Bap. B. 
Bap. C 
Dtal. 
Disc. 8-9 
Ep. Pt. Phil. 
Euch. A 
Euch. B 
Eugnostos 
Ex. An. 
Ev. /Eg. 
Ev. Phil. 
Ev. Th. 
Ev. Ver. 


Sukka 
Ta‘anit 
Tamid 
Temura 
Terumot 
Toharot 
Tebul Yom 


°Abot de Rabbi Nathan 

’Aggadat BereSit 

babilonese 

Baraita 

Derek Eres Rabba 

Derek Eres Zuta 

Gemara 

Kalla 

Mekilta 

Midras (è citato con le abbreviazioni 
solite per i libri biblici; 

tuttavia M. Qob. = Midraî Qobelet) 


palestinese 


Abbreviazioni, traslitterazioni XXXI 


‘U, q 
Yad 
Yeb 

Yom 
Zab 
Zeb 
Zer 


Sem 
Sifra 
Sifre 
Sof. 
SOR 
Talm 
Yal 


‘Ugsin 

Vadayim 

Yebamot 

Yoma (= Kippurim) 
Zabim 

Zebabim 

Zera'im 

Pesigta de Rab Kahana 
Pesigta Rabbati 

Pirge Rabbi Eliezer 


Rabbab (segue l'abbreviazione di un li- 
bro biblico: Ger. R [con le virgole] = 
Rabbah su Genesi) 

Semahot 

Sifra 

Sifre 

Soferim 

Seder ‘Olam Rabbah 

Talmud 

Valqui 


TRATTATI DI NAG HAMMADI (NHL + 80:64-82) 


Atti di Pietro e dei Dodici Apostoli 
Allogenes 

Apocalisse di Adamo 

Prima apocalisse di Giacomo 
Seconda apocalisse di Giacomo 
Apocalisse di Paolo 

Apocalisse di Pietro 

Apocrifo di Giacomo 

Apocrifo di Giovanni 
Asclepius 21-29 

Dottrina Autorevole 

Sul Battesimo A 

Sul Battesimo B 

Sul Battesimo C 

Dialogo del Saggio 

Discorso sulle Ottave e le None 
Lettera di Pietro a Filippo 
Sull’Eucaristia A 
Sull’Eucaristia B 

Eugnosto il Benedetto 

Esegesi sull’anima 

Vangelo degli Egiziani 
Vangelo di Filippo 

Vangelo di Tommaso 

Vangelo di Verità 


Exp. Val. 
Noema 
Hyp. Arch. 
Hyps. 
Inter. 

Lib. Tb. 

2 Log Seth 
Marsanes 
Melch. 
Norea 

Or. Mun. 
Par. Sem 
Pr. Paul 
Prec. Herm. 
Prot. 
Rbeg. 

S. J. Chr. 
Sent. Sext. 
Stlv. 

Stel. Seth 
Test. Ver. 
Thund. 
Trac. Trip. 
Zost. 


Un’esposizione valentiniana 
Concetto di Nostra Grande Potenza 
Ipostasi degli Arconti 

Ipsifrone 

Interpretazione della conoscenza 
Libro di Tommaso l’Avversario 
Secondo Trattato del Grande Seth 
Marsanes 

Melchisedek 

Pensiero di Norea 

Sull'origine del mondo 
Parafrasi di Shem 

Preghiera dell'apostolo Paolo 
Preghiera di ringraziamento 
Protennota trimorfica 

Trattato sulla Risurrezione 
Sapienza di Gesù Cristo 
Sentenze di Sesto 

Dottrina di Silvano 

Le tre Stele di Set 
Testimonianza veritiera 

Tuono, Mente perfetta 

Trattato tripartito 

Zostrianos 


PUBBLICAZIONI, PERIODICI E LIBRI CITATI SPESSO 


M. BLACK, Aramzaic Approach to the Gospels and Acts (Oxford 1967?) 


Acta apostolica sedis 


Annales academiae rerum scientiarum fennicae 
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ASOR 
AB 
ACW 
AEL 
AEOT 
AER 
AGJU 
AJBA 
AJP 
AJSL 
ALBO 
AnBib 
ANE 


XXXI Abbreviazioni 


Annual of the American Schools of Oriental Research 

Anchor Bible (Garden City) 

Ancient Christian Writers (Westminster) 

M. LICHTHEIM, Ancient Egyptian Literature (3 voll., Berkeley 1975-1980) 

A. ALT, Essays on Old Testament History and Religion (Garden City 1957) 

American Ecclesiastical Review 

Arbeiten zur Geschichte des antiken Judentums und des Urchristentums 

Australian Journal of Biblical Archaeology 

American Journal of Philology 

American Journal of Semitic Languages and Literatures 

Analecta lovaniensia biblica et orientalia 

Analecta biblica 

J.B. PRITCHARD (ed.), Arciezi Near East (Princeton 1965) 

J.B. PRITCHARD (ed.), Arcient Near East in Pictures (Princeton 1954) 

J.B. PRITCHARD (ed.), Ancient Near East Supplementary Texts and Pictures (Princeton 1969) 
J.B. PRITCHARD (ed.), Ancient Near East Texts, Princeton 1950 (1978’ con supplemento) 

The Ante-Nicene Fathers 

Angelicum 

Analecta gregoriana 

Analecta orientalia 

W. HAASE — H. TEMPORINI (edd.), Aufstieg und Niedergang der ròmischen Welt. Teil II: Principat - 
Religion (Berlin 1979-1984) II/25.1, seguito dai numeri di pagina 

Arbeiten zur neutestamentlichen Textforschung 

Antonianum 

Alter Orient und Altes Testament 

H.FD. SPARKS (ed.), The Apocryphal Old Testament (Oxford 1984) 

W.E ALBRIGHT, The Archeology of Palestine (Harmondsworth 1960) [trad. it., L'archeologia in Pa- 
lestina (Firenze 1961)] 

Apostelgeschichte (nei titoli di molti commentari sugli Atti) 

R.H. CHARLES (ed.), Apooypha and Pseudepigrapha of the Old Testament (Oxford 1913) 

D.D. LUCKENBILI (ed.), Ancient Records of Assyria and Babylonta (2 voll., Chicago 1926-1927) 
Archaeology 

W.E. ALBRIGHT, Archaeology and the Religion of Israel (Baltimore 1953) 

Acta seminarii neotestamentici upsaliensis 

American Schools of Oriental Research 

Annual of the Swedish Theological Institute 

Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments 

H. GROLLENBERG, A#/as of the Bible (London 1956) 

Das alte Testament deutsch (Gòttingen) 

Acta theologica danica 

K. ALAND - B. ALAND, Il testo del Nuovo Testamento (Genova 1987) 

Anglican Theological Review 

Augustinianum 

Australian Biblical Review 

Andrews University Seminary Studies 

Arbeiten zur Theologie 

Biblical Archaeologist 

Biblioteca de autores cristianos, Madrid 

W. BAUER — W.F. ARNDT — EW. GINGRICH — FW. DANKER, Greek-English Lexicon of the New Te- 
stament (Chicago 1979) 

Bulletin of the Anglo-Israel Archaeological Society 

G.E. WRIGHT (ed.), The Bible and the Ancient Near East (Fest. W.F. Albright, New York 1961) 
Biblical Archaeologist Reader 

Biblical Archaeology Review 

Bulletin of the American Schools of Oriental Research 

Bonner biblische Beitrige (Bonn) 

Beitrige zur biblichen Exegese und Theologie 

RE. Brown, The Birth of the Messiah (Garden City 1977) [trad. it., La nascita del Messia, Assisi 1981] 
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BDF 


Beginnings 
BE] 


Abbreviazioni XXXIII 


Berliner Beitrige zum vorderen Orient 

J.L. MCKENZIE (ed.), The Bible in Current Catholic Thought (New York 1962) 

Bulletin de correspondance bellénique 

F. Brown - S.R. DRIVER — C.A. BrIGGS, Hebrew and English Lexicon of the Old Testament (edizio- 
ne riveduta, Oxford 1952) 

F. BLASS — A. DEBRUNNER — R.W. FUNK, Grammatica greca del Nuovo Testamento (Brescia 
1982) 

FJ. FOAKES JACKSON - K. LAKE (edd.), Beginzings of Christianity (5 voll., London 1920-1933) 

R.E. BROWN, Tbe Epistles of Jobn (AB 30, Garden City 1982) [trad. it., Le lettere di Giovanni, Assi- 
si 1986] 

Benedektinische Monatsschrift 

Bibbia e oriente 

Bibliotheca ephemeridum theologicarum lovaniensium 

Beitrige zur evangelischen Theologie 

Beitrige zur Forderung christlicher Theologie 

Beitrige zur Geschichte der biblischen Exegese 

R.E. BROWN, The Gospel According to Jobn (AB 29, 29A, Garden City 1966-1970) [trad. it., Gio- 
vanni: Commento al Vangelo spirituale, Assisi 1991°) 

J. BRIGHT, History of Israel (Philadelphia 1981) 

R. KITTEL (ed.), Biblia Hebraica (Stuttgart 1937’) 

J.J. COLLINS — J.D. Crossan (edd.), The Biblical Heritage in Modern Catholic Scholarship (Fest. B. 
Vawter, Wilmington 1986) 

K. ELLIGER - W. RUDOLPH (edd.), Biblia bebraica stuttgartensia (Stuttgart 1967-1977) 

Beitràge zur historischen Theologie 

Biblica 

Biblische Bestrige 

Bibel und Leben 

Biblica et orientalia 

Bijdragen 

Bulletin of the International Organization for Septuagint and Cognate Studies 

Bulletin of the John Rylands University Library of Manchester 

Bibel und Kirche 

Biblischer Kommentar: Altes Testament (Neukirchen) 

Book List 

Bible and Literature Series 

Beth Mikra 

E.G. KRAELING, The Brooklyn Museum Aramaic Papyri (New Haven 1953) 

Biblische Notizen 

Black's New Testament Commentaries (edizione britannica di HNTC) 

W.D. Davies — D. DAUBE (edd.), The Background of the New Testament and Its Eschatology (Fest. 
C.H. Dodd, Cambridge 1954) 

Bibliotheca orientalis 

W.F. ALBRIGHT, The Biblical Period from Abrabam to Ezra (New York 1963) 

E. DHORME (ed.), Bible de la Pléiade (2 voll., Paris 1956.1959) 

Biblical Research 

Bibliotheca Sacra 

The Bible Translator 

Biblical Theology Bulletin 

Bable et terre sainte 

Biblische Untersuchungen 

Bible et vie chrétienne 

Beitrige zur Wissenschaft von Alten und Neuen Testament, Stuttgart 

W. LAMBERT, Babylonian Wisdom Literature (Oxford 1961) 

Biblia y fe 

Biblische Zettschrift 

Beihefte zur ZAW (Berlin) 

Beihefte zur ZNW (Berlin) 

Cambridge Ancient History 
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XXXIV Abbreviazioni 


CabCER Cahiers du Cercle Ernest Renan 
CahRB Cahiers de la Revue biblique 
CAT Commentaire de l'Ancien Testament 
CATSS Computer Assisted Tools for Septuagint Studies 
CBC Cambridge Bible Commentary 
CBL Collectanea biblica latina 
CBLAA AJ. MATTILL - M.B. MATTILL, A Classified Bibliography of Literature on the Acts of the Apostles 
(NTTS 7, Leiden 1966) 
CBQ Catholic Biblical Quarterly 
CBQMS Catholic Biblical Quarterly: Monograph Series 
CBSC Cambridge Bible for Schools and Colleges 
CBW  Citiesof the Biblical World 
CC Corpuschristianorum 
CCL Corpus christianorum latinorum 
CentB Century Bible 
CGTC Cambridge Greek Testament Commentary 
CH Church History 
CHB Cambridge History of the Bible 
CHerm Corpus hermeticum 
CH] Cambridge History of Judaism 
CHR. Catholic Historical Review 
ChrTSP.. L. CERFAUX, Cristo nella teologia di S. Paolo (Roma 1971°) 
CII Corpus inscriptionum iudatcarum 
CIL Corpus inscriptionur latinarum 
CINTI W.KLAssen - G.F. SNYDER (edd.), Current Issues in New Testament Interpretation (Fest. O. Piper, 
New York 1962) 
CIOTS  B.S. CHiLps, Introduction to the Old Testament as Scripture (Philadelphia 1979) 
CIS. Corpus inscriptionum semiticarum 
CIT Canadian ]ournal of Theology 
CIR Clergy Review 
CMHE EM. Cross, Carzaanite Mytb and Hebrew Epic (Cambridge MA 1973) 
CNT Commentaire du Nouveau Testament 
ComViat Communio viatorum 
ConBNT  Coniectanea biblica: Nuovo Testamento 
ConBOT Coniectanea biblica: Antico Testamento 
ConNT  Coniectanea neotestamentica 
CP Classical Philology 
CRAIBL  Cornptes rendus de l'académie des inscriptions et belles-lettres 
CrC Cross Currents 
CRINT Compendia rerum iudaicarum ad Novum Testamentum 
CSCO Corpus scriptorum christianorum orientalium 
CSEL Corpusscriptorum ecclesiasticorum latinorum 
CT] Calvin Theological Journal 
CTM Concordia Theological Monthly 
CurTM Currents in Theology and Mission 
DAFC Dictionnaire apologétique de la foi catholique (Paris 1925') 
DBSup Dictionnaire de la Bible. Supplément (Paris 1928-) 
DictB J. HASTINGS (ed.), Dictionary of the Bible (New York 1963) 
DJD Discoveries in the Judean Desert 
DKP_K. ZIEGLER - W. SONTHEIMER (edd.), Der kleine Pauly: Lexikon der Antike (5 voll., Stuttgart 1964- 
1975) 
DOTT D.W. THomas (ed.), Documents from Old Testament Times (London 1958) 
DRev  Downside Review 
DS H.DENZINGER- A. SCHONMETZER, Enchiridion symbolorum (Barcelona 1973) 
DSB Daily Study Bible 
DSSHU  E.L. SUKENIK (ed.), The Dead Sea Scrolls of the Hebrew University (Jerusalem 1955) 
DSISMM — M. Burrows (ed.), Dead Sea Scrolls of St. Mark's Monastery (voll. 1 e 2/2, New Haven 1950-1951) 
DTB XX. LÉoN-DUFOUR (ed.), Dizionario di teologia biblica (Torino 1980) 
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EAEHL 


Esegesi 
EspV 
EstBib 
ETL 
ETOT 


ETR 
EvQ 
EvT 
EWNT 


ExpTtm 
FB 

FBBS 

FC 

FGL 
FGT 
FOTL 
FrancP 
FRLANT 


Abbreviazioni XXXV 


M. AVI-YONAH et al. (edd.), Excyclopedia of Archaeological Excavations in the Holy Land (En- 
glewood Cliffs, New Jersey 1975-1978) 

Enchiridion biblicum (Bologna 1992) 

Elenchus bibliographicus biblicus (si trova in Bib fino al 1968, quando divenne una pubblicazione 
separata [Roma 1968-]) 

Etudes bibliques 

L.F HARtMAan (ed.), Erncyclopedic Dictionary of the Bible (New York 1963) 

Ertrige der Forschung 

Eglise et théologie 

Exegetisches Handbuch zum Alten Testament 

R. DE VAUX, The Early History of Israel (Philadelphia 1978) 

Europaische Hochschulschriften 

R.A. KRAFT —- G.W.E. NICKELSBURG (edd.), Early Judaîsm and Its Modern Interpreters (Atlanta 1986) 
Evangelisch-katholischer Kommentar zum Neuen Testament 

Encyclopedia Biblica (ebr., Jerusalem 1954) 

Encyclopedia Judaica (New York - Jerusalem 1971) 

K. KASEMANN, Essays on New Testament (SBT 41, London 1964) [trad. it., Saggi esegetici, Genova 
1985] 

O. EissFELDT, The Old Testament. An Introduction (New York 1965) [trad. it., Introduzione all’An- 
tico Testamento, Brescia 1970-] 

Eretz Israel 

L.A. FITZMYER, Essays on the Semitic Background of the New Testament (London 1971, SBLSBS 5, 
Missoula 1974) 

P. BENOIT, Esegesi e teologia (2 voll., Roma 1964-1971) 

Esprit et Vie (continuazione de L’Ami du clergé) 

Estudios biblicos 

Ephemerides theologicae lovanienses 

W. EICHRODT, Theology of the Old Testament (2 voll., London - Philadelphia 1961-1967; trad. it., 
1° vol., Brescia 1979) 

Etudes théologiques et religieuses 

Evangelical Quarterly 

Evangelische Theologie 

H. BALZ - G. SCHNEIDER (edd.), Exegetisches Wòorterbuch zum Neuen Testament (3 voll., Stuttgart 
1978-1983) [trad. it., Dizionario Esegetico del NT, Brescia 1995, vol. I] 

Expository Time 

Forschung zur Bibel 

Facet Books, Biblical Series 

Fathers of the Church 

FA. FITZMYER, The Gospel according to Luke (AB 28, 28A, Garden City 1981-1985) 

V. TAYLOR, The Formation of the Gospel Tradition (London 1935?) 

The Forms of the Old Testament Literature 

Pubblicazioni dello Studium biblicum franciscanum (Jerusalem) 

Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments 

Frankfurter theologische Studien 

W.F. ALBRIGHT, From the Stone Age to Christiantity (Garden City 1957) 

Freiburger theologische Studien 

Freiburger Zettschrift fiir Philosophie und Theologie 

R.E. BROWN et al. (edd.), Grande Commentario Biblico (Brescia 1973) 

Griechische christliche Schriftsteller 

P.JOÙON, Grammatre de l'hébreu bibligue (Roma 1947°) 

Gesenitus’ Hebrew Grammar (E. Kautzsch [rev.], A.E. Cowley [tr.], Oxford 1910?) 

GJ. BOTTERWECK —- H. RINGGREN (edd.), Grande Lessico dell'Antico Testamento (Brescia 1988-) 

G. KITTEL - G. FRIEDRICH (edd.), Grande Lessico del Nuovo Testamento (Brescia 1965-1992) 

Godd News Studies 

D. GUTHRIE, New Testament Introduction (3 voll., London 1961.1962.1965) 

F-M. ABEL, Géographie de la Palestine (2 voll., Paris 1933-1938°) 

Gregorianum 


Geistliche Schriftlesung (cf. la versione inglese: NTSR) 
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GTA 
GI] 
HALAT 


HAR 
HAT 
HBC 
HBMI 
HBT 


ISBE 


ITC 


JDS 
JE 


XXXVI Abbreviazioni 


Gottinger theologische Arbeiten 

Grace Theological Journal 

W. BAUMGARTNER et al., Hebraisches und aramdisches Lexikon zum Alten Testament (Leiden 1967- 
1990) 

Hebrew Annual Review 

Handbuch zum Alten Testament 

J. FINEGAN, Handbook of Biblical Chronology (Princeton 1964) 

D. KNIGHT — G. TUCKER (edd.), The Hebrew Bible and Its Modern Interpreters (Philadelphia 1985) 
Horizons in Biblical Theology 

Harvard Dissertations in Religion 

Hermeneia 

Heythrop Journal 

Hibbert Journal 

Handkommentar zum Alten Testament 

Handkommentar zum Neuen Testament 

Handbuch zum Neuen Testament 

Harper's New Testament Commentaries (edizione americana di BNTC) 

History of Religions 

Die heilige Schrift des Alten Testaments 

Harvard Semitic Monographs 

Harvard Semitic Studies 

E. HENNECKE —- W. SCHNEEMELCHER, New Testament Apocrypha (ed. R. McL. Wilson, 2 voll., Lon- 
don 1963-1965) 

R. BULTMANN, History of the Synoptic Tradition (New York 1963) 

Historic Texts and Interpreters in Biblical Scholarship 

Herders rheologischer Kommentar zum Neuen Testament 

Harvard Theological Review 

Harvard Theological Studies 

Hebrew Union College Annual 

Hermeneutische Untersuchungen zur Theologie 

G.A. BUTTRICK (ed.), Interpreter’s Bible (12 voll., Nashville 1952) 

Interpretation Bible Commentary 

Irish Biblical Studies 

International Critical Commentary 

G.A. BUTTRICK (ed.), The Interpreter's Dictionary of the Bible (4 voll., Nashville 1962) 
Supplementary volume to [DB (ed. K. Crim, Nashville 1976) 

Israel Exploration Journal 

J.E. HavEs-J.M. MILLER (edd.), Isreelite and Judean History (OTL, Philadelphia 1977) 
Interpretation 

C. LAIMON (ed.), luterpreter's One Volume Commentary on the Bible (Nashville 1971) 
B.M. METZGER, ladex to Periodical Literature on the Apostle Paul (NTTS 1, Leiden 1960) 
B.M. METZGER, Index to Periodical Literature on Christ and the Gospel (NTTS 6, Leiden 1966) 
The Iliff Review 

Issues in Religion and Theology 

G.A. BROMILEY (ed.), International Standard Bible Encyclopedia (Garden City 1979-) 

R. DE VAUX, Le Istituzioni dell'Antico Testamento (Torino 1964) 

International Theological Commentary 

J. GAMMIE et al. (edd.), Israelite Wisdom (Fest. S. Terrien, Missoula 1978) 

Journal of the American Academy of Religion 

Jahrbuch fur Antike und Christentum 

S. ZEITLIN (ed.), Jewish Apocryphal Literature 

Journal of the Ancient Near Eastern Society of Columbia University 

Journal of the American Oriental Society 

Journal of Biblical Literature 

Journal of Bible and Religion 

Journal of Cuneiform Studies 

Judean Desert Studies 

I. SINGER (ed.), Jewish Encyclopedia (12 voll., New York 1901-1906) 
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Abbreviazioni XXXVII 


Journal of Ecumenical Studies 

Journal of Evangelical Theological Society 

Journal of Jewish Studies 

Journal of Near Eastern Studies 

Journal of Northwest Semitic Languages 

J. JEREMIAS, New Testament Theology (New York 1971) 

Journal of the Palestine Oriental Society 

Jewish Quarterly Review 

Jewish Quarterly Review Monograph Series 

Journal of Religion 

Journal of the Royal Asiatic Society 

Journal of Religious Studies 

Journal of Roman Studies 

Judische Schriften aus hellenistisch-r6mischer Zeit 

Journal for the Study of Judaism in the Persian, Hellenistic and Roman Periods 
Journal for the Study of the New Testament 

Journal for the Study of the New Testament - Supplement Series 

Journal for the Study of the Old Testament 

Journal for the Study of the Old Testament - Supplement Series 

Journal of Semitic Studies 

Journal for Theology and the Church 

Journal of Theological Studies 

H. DONNER - W. ROLLIG, Kenaandische und aramdische Inschriften (3 voll., Wiesbaden 1962-1964; 
1979‘) 

E. SELLIN (ed.), Kommentar zum Alten Testament 

L. KOEHLER — W. BAUMGARTNER, Lexikor in Veteris Testamenti Libros (Leiden 1958’; rist. 1985) 
Kerygma und Dogma 

H. KOESTER, Introduction to the New Testament (2 voll., Philadelphia 1982) 
Kleine Texte 

W.G. KUMMEL, Iatroduction to the New Testament (Nashville 1975) 

A. DEISSMANN, Light from the Ancient East (London 1927?) 

W.K. Simpson (ed.), The Literature of Ancient Egypt (New Haven 1973?) 
Linguistica Biblica 

Y. AHARONI, The Land of the Bible (Philadelphia 1979?) 

Loeb Classical Library 

Lectio divina 

R.E. BROWN, Le lettere di Giovanni (Assisi 1986) 

Letteratura di Qumran 

Louvain Studies 

La sacra Bibbia 

H.G. LIpDELL - R. SCOTT - H.S. JONES, Greek-English Lexikon (2 voll., Oxford 1925-1940’; rist. 
in un volume: 1966; suppl. 1968) 

Lex Spiritus Vitae 

Laval théologique et philosophique 

Lexington Theological Quarterly 

Lunds universitets àrsskrift 

Lumière et vie 

Luther's Works (ed. J. Pelikan, St. Louis 1955-) 

Marburger theologische Studien 

McCormick Quarterly 

H.A.W. MEYER (ed.), Kritisch-exegetischer Kommentar uber das Neue Testament 
J.A. MONTGOMERY, Kirgs (ed. H. Gehman, ICC, New York 1951) 

Moutton - MILLIGAN, Vocabulary of the Greek Testament (Grand Rapids 1960) 
B.M. METZGER, Manuscripts of the Greek Bible (Oxford 1981) 

R.E. BROWN et al. (edd.), Mary in the New Testament (Philadelphia - New York 1978) 
Moffatt New Testament Commentary 

J.J. MEGIVERN (ed.), Official Catholic Teaching: Biblical Interpretation (Wilmington NC 1978; i nu- 
meri corrispondono alle sezioni) 
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XXXVII Abbreviazioni 


NAWG 


Numen 
NumenSup 
OAB 

OBO 

OBT 

OCD 


ODCC 


Milltown Studies 

Mitteilungen des Septuaginta-Unternehmens 

Miinchener theologische Studien 

Miinchener theologische Zeitschrift 

Mélanges de l’université Saint-Joseph 

E. NESTLE - K. ALAND, Novum Testamentum Grace (Stuttgart 1979*) 

National Geographic 

Nachrichten von der Akademie der Wissenschaften in Gòttingen 

Nueva Biblia Espafiola 

New Century Bible 

RD. FULLEr et al. (edd.), New Catbolic Commentary on Holy Scripture (London 1969) 

M.R.P. MCGUIRE et al. (edd.), New Catholic Encydopedia (15 voll., New York 1967) 

New Clarendon Bible 

La Nouvelle Clio 

Die neue Echter Bibel 

Neotestamentica 

J. FLANAGAN — A. ROBINSON (edd.), No Famine in the Land (Fest. J.L. McKenzie, Missoula 1975) 
New Frontiers in Theology 

M. NOTH, History of Israel (rev. tr. P.R. Ackroyd, New York 1960) [trad. it., Storia d'Israele, Brescia 
1975] 

Nag Hammadi Library in English (dir. J.M. Robinson, San Francisco 1977) 

Nag Hammadi Studies 

New International Commentary on the New Testament 

New International Commentary on the Old Testament 

C. Brown (ed.), The International Dictionary of New Testament Theology (3 voll., Grand Rapids 
1975-1978) 

New International Greek Testament Commentary 

Novum Testamentunm 

Novum Testamentum - Supplements 

Nicene and Post-Nicene Fathers 

La nouvelle revue théologique 

New Testament Abstracts 

Neutestamentliche Abhandlungen 

C.K. BARRETT, New Testament Background: Selected Documents (New York 1961) 

Das Neue Testament deutsch 

New Testament Message 

E.J. EPP — G.W. MACRAE (edd.), The New Testament and Its Modern Interpreters (Atlanta 1989) 
E. KASEMANN, New Testament Questions of Today (Philadelphia 1969) 

New Testament Studies 

New Testament for Spiritual Reading 

New Testament Tools and Studies 

Numen: International Review for the History of Religions 

Supplementi a Nuzzen (Leiden) 

Oxford Annotated Bible with the Apocrypha: Expanded Version (RSV, New York 1977) 

Orbis biblicus et orientalis 

Overtures to Biblical Theology 

N.G.L. HAMMOND —- H.H. ScuLLaRrD (edd.), The Oxford Classical Dictionary (Oxford 1977’; rist. 
1984) 

FL. Cross — E.A. LIVINGSTONE (edd.), The Oxford Dictionary of the Christian Church (Oxford 
1977; rist. 1983) 

Orientalia lovaniensia periodica 

Orientalische Literaturzeitung 

T. VRIEZEN, An Outline of Old Testament Theology (Oxford 1958) 

Orientalia 

Oriens antiquus 

Old Testament Abstracts 

Okumenischer Taschenbuch-Kommentar 

Old Testament Library 
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Rechif 
Recueil 
REG 
RE] 
RelSRev 
ResQ 
RevExp 
RevistB 
RevQ 
RevScRel 


Abbreviazioni XXXIX 


Old Testament Message 

H.H. RowLEy (ed.), The Old Testament and Modern Study (Oxford 1951) 

H. CONZELMANN, Ax Outline of the Theology of the New Testament (New York 1969) [trad. it., 
Teologia del Nuovo Testamento, Brescia 1991‘) 

J.H. CHARLESWORTH (ed.), The Old Testament Pseudepigrapha (2 voll., Garden City 1983-1985) 
Old Testament Reading Guide 

Oudtestamentische Studièn 

G. von Rap, Old Testament Theology (2 voll., Edinburgh 1962-1965) [cf. TAT] 
J.JEREMIAS, Le parole dell'ultima cena (Brescia 1973) 

Pelican Commentaries (= Pelican Gospel Commentaries and Westminster Pelican series) 
M. BLACK — H.H. RowLEy (edd.), Peake’ Commentary on the Bible (London 1962) 
Palestine Exploration Fund, Quarterly Statement 

Palestine Exploration Quarterly 

C.H. TALBERT (ed.), Perspectives on Luke-Acts (Danville 1978) 

Perspectiva Teoldgica 

J. MIGNE, Patrologia greca 

K.L. PREISENDANZ (ed.), Papyri greca magica (3 voll., Leipzig 1928-1941; 1973?) 
G. von Rap, The Problem of the Hexateuch and Other Essays (New York 1966) 
Proceedings of the Irish Biblical Association 

Palistina-Jabrbuch 

J. MIGNE, Patrologia latina 

R.E. BROWN et al. (edd.), Pezer în the New Testament (Minneapolis - New York 1973) 
D. WISEMAN (ed.), Peoples of the Old Testament Times (Oxford 1973) 

E. KASEMANN, Prospettive paoline (Brescia 1972) 

Proceedings of the Catholic Theological Society of America 

Perspectives in Religious Studies 

Princeton Seminary Bulletin 

L. PIROT, La sainte Bible (riv. da A. Clamer, 12 voll., Paris 1938-1964) 

Perkins School of Theology Journal (continuato dal Perkins Journal) 

Pittsburgh Theological Monograph Series 

Pseudepigrapha Veteris Testamenti grece 

G. Wissowa (ed.), Paulys Real-Encyclopàdie der classischen Altertumswissenschaft (molti volumi, 
Stuttgart 1893-) 

Supplementi a PW 

Qadmoniot 

Queestiones disputata 

Reallexikon fiir Antike und Christentum 

Revue d'ascétique et mystique 

Revue biblique 

Revue bénédictine 

Revue diocésaine de Tournai 

Recherches bibliques 

J. FRIEDRICH et al. (edd.), Rechifertigung (Fest. E. Kisemann, Tubingen 1976) 
Recuetl Lucien Cerfaux (3 voll., Gembloux 1954-1962) 

Revue des études grecques 

Revue des études juives 

Religious Studies Review 

Restoration Quarterly 

Review and Expositor 

Revista biblica 

Revue de Qumran 

Revue de sciences religieuses 

Religion în Geschichte und Gegenwart 

Revue d'bistoire et de philosophie religieuses 

Revue d'histotre des religions 

Revue internationale des droits de l'antiquité 

A. RICHARDSON, lutroduction to the Theology of the New Testament (London 1958) 
Rivista biblica 
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XL 


SEI, II, HI, 


ECC. 


SEA 
Sef 
Sem 
SHAW 
SHCT 


Abbreviazioni 


Regensburger Neues Testament 

Review of Religion 

Rivista degli studi orientali 

Recherches de science religieuse 

Rome and the Study of Scripture (St. Meinrad 1962?) 

A. ROBERT — A. TRICOT, Guide to the Bible (vol. I, New York 1955?) 
Recherches de théologie ancienne et medievale 

Revue théologique de Louvain 

Revue de théologie et de philosophie 

J. CRENSHAW (ed.), Studies in Ancient Israelite Wisdom (New York 1976) 
Studia anselmiana 

Studien zum Alten und Neuen Testament 

G. von RAD, La sapienza in Israele (Casale Monferrato 1975) 
Sources bibliques 

Studies in Biblical Archaeology 

Stuttgarter biblische Beitrige 

Studti biblici franciscani liber annuus 

G. FOHRRER, Studien zum Buche Hiobs 1956-1979 (BZAW 159, Berlin 1983?) 
Society of Biblical Literature Abstracts and Seminar Papers 
SBL Dissertation Series 

SBL Masoretic Studies 

SBL Monograph Series 

SBL Sources for Biblical Study 

SBL Septuagint and Cognate Studies 

SBL Semeia Supplements 

SBL Texts and Translations 

Stuttgarter biblische Monographien 

Stuttgarter Bibelstudien 

Studies in Biblical Theology 

Symbol biblica upsalienses 

Sources chrétiennes 

Sciences ecdlésiastiques 

Science et esprit 

Scripture 

Scripture Bulletin 

Scripta hierosolymitana 

Studies and Documents 


Studia evangelica I, II, II, ecc. (= TU 73 [1959]; 87 [1964]; 88 [1964]; 102 [1968]; 103 [1968]; 112 


[1973]) 

Svensk exegetisk drsbok 

Sefarad 

Semitica 

Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften 
Studies in the History of Christian Thought 


P.W. SKEHAN, Studies in Israelite Poetry and Wisdom (CBQMS 1, Washington 1971) 


Studies in Judaism in Late Antiquity 

J. SIMONS, Jerusalem in the Old Testament (Leiden 1952) 
Scottish Journal of Theology 

Stuttgarter kleiner Kommentar 

H.H. RowLEY, The Servant of the Lord and Other Essays (London 1952) 
Studien zum Neuen Testament 

Society for New Testament Studies Monograph Series 
Studien zum Neuen Testament und seiner Umwelt 

Society for Old Testament Study Monograph Series 

J. COPPENS et al. (edd.), Sacra pagizza (2 voll., Gembloux 1959) 
Studia patavina 

Studia postbiblica 
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StudB 
StudBT 
StudCath 
StudNeot 


Abbreviazioni XLI 


Studiorum paulinorum congressus internationalis catholicus 1961 (2 voll., AnBib 17-18, Roma 1963) 
A. LEMAIRE, Storia del popolo ebraico (Brescia 1989) 

K. ALAND, Syropsis quattuor evangeliorum (Stuttgart 1978!) 

Studia semitica neerlandica 

Semitic Study Series 

Studia theologica 

Studia judaica: Forschungen zur Wissenschaft des Judentums 

Svenks teologisk Kvartalskrift 

L.E. KECK - J.L. MARTYN (edd.), Studies in Luke-Acts (Fest. P. Schubert, Nashville 1966) 

A. SOGGIN, Storta d'Israele (Brescia 1984) 

E. SCHURER, Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo (2 voll., Brescia 1985-1987) 

[H. STRACK -] P. BILLERBECK, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch (6 voll., 
Munchen 1922-1961) 

Studia Biblica 

Studia biblica et tbeologica 

Studia catholica 

Studia Neotestamentica: Studia 

Studia patristica 

Studien zur Umwelt des Neuen Testaments 

Studia in Veteris Testamenti pseudepigrapha 

Symbol biblica upsalienses 

Stimmen der Zeit 

Theologische Arbeiten 

J.A. FITZMYER, To Advance the Gospel: New Testament Studies (New York 1981) 

G. von Rab, Teologia dell'Antico Testamento (Brescia 1972-1974) 

Tiibinger Atlas der vorderen Orients: Beitrige 

Torch Bible Commentaries 

Theologische Bettrige 

The Bible Today 

Theologische Biicherei 

B.M. METZGER, A Textual Commentary on the Greek New Testament (London - New York 1971) 
L. CERFAUX, La teologia della Chiesa secondo san Paolo (Roma 1968) 

Theology Digest 

G. KiTTEL - G. FRIEDRICH (edd.), Theological Dictionary of the New Testament (10 voll., Grand 
Rapids 1964-1976) [cf. GLNT] 

GJ. BOTTERWECK — H. RINGGREN (edd.), Theological Dictionary of the Old Testament (Grand Ra- 
pids 1974-) [cf. GLAT] 

Theologische Existenz heute 

Texts and Studies 

Theologische Forschung 

Theologie und Glaube 

Theologischer Handkommentar 

Theologische Studien 

Theological Inquiries 

Theologische Literaturzeitung 

R. BULTMANN, The Theology of the New Testament (2 voll., New York 1952-1955) [trad. it., Teolo- 
gia del Nuovo Testamento, Brescia 1993’] 

Traduction oecumeénique de la Bible: Edition intégrale (Paris 1975-1977) 

W. EICHRODT, Theology of the Old Testament (2 voll., Philadelphia 1961-1967) 

Theologische Quartarlschrift 

G. KRAUSE —- G. MULLER (edd.), Theologische RealenzyElopedie (30 voll., Berlin - New York 1976-) 
Theologische Revue 

Theologische Rundschau 

Theological Studies 

H. CONZELMANN, The Theology of St. Luke (London 1960) [trad. it., I! centro del tempo, Casale 
Monferrato 1996] 

Theology Today 

Theology Today 
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XLI Abbreviazioni 


Trierer theologische Studien 

Texte und Untersuchungen 

G.J. BOTTERWECK - H. RINGGREN (edd.), Theologisches Worterbuch zum Alten Testament (Stutt- 
gart 1970-) [cf. GLAT] 

G. KITTEL - G. FRIEDRICH (edd.), Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament (10 voll., Stutt- 
gart 1932-1979) [cf. GLNT] 

Tyndale Bulletin 

Tyndale New Testament Commentary 

Tyndale Old Testament Commentary 

Theologische Zettschrift 

K. ALAND et al. (edd.), The Greek New Testament (United Bible Societies, New York 1975?) 
Ugarit-Forschungen 

C.H. GorDONn, Ugaritie Manual (Roma 1955) 

Untersuchungen zum Neuen Testament 

Una Sancta 

Union Seminary Quarterly Review 

M. NOTH, Uberlieferungsgeschichiliche Studien (Darmstadt 1957) 

C.H. GORDON, Ugaritic Textbook (AnOr 38, Roma 1967) 

Uppsala universitetsarsskrift 

B. MAZAR et al. (edd.), Views of the Biblical World (5 voll., New York 1961) 

Vigilia christiana 

Verbum domini 

Verkiindigung und Forschung 

K. ALAND et al. (edd.), Volistàndige Konkordanz zum griechischen neuen Testament (2 voll., Berlin - 
New York 1975-1978) 

Vivre et penser (= RB 1941-1944) 

Verbum salutis 

Vie spirituelle 

Vetus Testamentum 

Vetus Testamentum Supplements 

J.A. FITZMYER, A Wandering Aramean: Collected Aramaic Essays (SBLMS 25, Missoula 1979) 
G.E. WRIGHT, Biblical Archaeology (edizione riveduta, Philadelphia 1963) 

Word Biblical Commentary 

Wege der Forschung 

G.E. WRIGHT (ed.), Westminster Historical Atlas to the Bible (Philadelphia 1956) 

B. MAZAR et al. (edd.), The World History of the Jewish People (New Brunswick 1964) 


A. WIKENHAUSER — J. SCHMID, latroduzione al Nuovo Testamento (Brescia 1981) 
C.L. MEvYERs - M. O'CONNOR (edd.), The Word of the Lord Shall Go Forth (Fest. D.N. Freedman, 
ASOR Spec. Vol. ser. 1, Winona Lake 1983) 

Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament 

Die Welt des Ortents 

Westminster Theological Journal 

Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 

Wissenschaftliche Zeitschrift der Universitàt Rostock 

W.E ALBRIGHT, Jabweh and the Gods of Canaan (Grand Rapids 1969) 
Zeitschrift fiir Assyriologie 

Zeitschrift fiiv die alttestamentliche Wissenschaft 

M. ZERWICK, Biblical Greek (Roma 1963) 

Zircher Bibel Kommentare 

Zettschrift der deutschen morgenlindischen Gesellschaft 

Zeitschrift des deutschen Palistina-Vereins 

Zettschrift fiir Kirchengeschichte 

Zestschrift fiir katholische Theologie 

Zeitschrift ftir neutestamentliche Wissenschaft 

Zettschrift fiir Theologie und Kirche 


N.B.: Le informazioni su dove sono pubblicati i periodici e le collane qui elencati si possono trovare in EBB, NTA o OTA. 
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Traslitterazioni ‘XLII 


TRASLITTERAZIONE DEI CARATTERI EBRAICI ED ARAMAICI 


CONSONANTI 
° = ) z = ì m = D q = P 
b = 2 b s m n = 3 r = n 
g = 3 1 = Le $ = D $ = w 
d = a | y = a) 3 se v $ se 44 
b = n k = > pif = D t = n 
w = Ì 1 = ») $ = $ 


Nota: Non è segnata la presenza o l’assenza del dagei lene nelle consonanti begadkepat. Le consonanti con il dageî forte sono scrit- 


te doppie. 
VOCALI (nell’esempio sono precedute da d) 
con senza con 
matres lectionis matres lectionis vocale îéwa 
bi = n; bà = 7 ba = s bà = | 
bé = D bò = 9 bo = ° bb = be 
bi sa ue bi = 2 bu = 2 
bé = Re) bè = | be = ») bé = 2 
bî = e) bi = 2 bi = 2 PZ = 2 


bah = 92 0 3. da' = NI (anche quando ® è soltanto water lectionis). 
beh = #79, e beh = MQ (anche se M quiè soltanto wmeazer lectionis). 
patah furtivum: riîab = NM. 


TRASLITTERAZIONE DEI CARATTERI GRECI 


é = n h_= ph = 
4 = 0v th = 6 ch = XxX 
ò = @ y = vv ps = 

Hg 3 Y 
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XLIV Abbreviazioni 


acc. 
eth 
agg. 
a0r. 
app. crit. 


Pent. Sam. 
Pesh 


pl. 


ABBREVIAZIONI VARIE 
accadico 
versione etiopica della Bibbia (tale locuzione è usata in 4pp. crit.) 
aggettivo 


tempo aoristo 

apparato critico nei testi biblici nelle lingue originali 

Aquila (una traduzione greca dell'Antico Testamento) 

aramaico (se usato come aggettivo) 

Antico Testamento 

Ab Urbe condita (dalla fondazione dell’Urbe [Roma]) 

Versione Autorizzata (per la Bibbia [in lingua inglese] = K/JV) 

avverbio 

Talmud babilonese (seguito dall’abbreviazione del nome del trattato in oggetto) 
La Sainte Bible (de Jérusalem) 

versione boharica (copta) della Bibbia (locuzione usata in app. crit.) 
versione inglese della Bibbia a cura della Confraternity of Christian Doctrine 
capitolo 

Divino afflante Spiritu (= 72:20-23) 

ebraico (se usato come aggettivo) 

Epistola o Epistala 

Festschrift (nome generico usato per ogni pubblicazione in onore di una persona; tale locuzione è 
seguita dal nome della persona in oggetto) 

francese (se usato come aggettivo) 

genitivo 

Gesammelte Studien (raccolta di lavori) 

greco (se usato come aggettivo) 

inglese (se usato come aggettivo) 

Vetus ttala (parte della versione della Bibbia detta Verus Latina; tale locuzione è usata in app. crit.) 
italiano (se usato come aggettivo) 

Jewish Publication Society Version (versione inglese della Bibbia pubblicata a cura della Jewish Pu- 
blication Society) 

King James Version (versione inglese della Bibbia detta King James; = AV) 
Kleine Schriften (per esempio: di A. Alt; di O. Eissfeldt) 

latino (se usato come aggettivo) 

versioni latine della Bibbia in generale (usato in cpp. crit.) 

letteralmente 

lectio varia (lezione variante [nella critica del testo]) 

versione greca dell'Antico Testamento, detta dei Settanta 

Misna (seguito dall’abbreviazione del nome del trattato) 

Midras (seguito dal nome dell’opera in oggetto) 

manoscritto/i 

New American Bible (versione cattolica americana) 

New English Bible (versione inglese a cura di Oxford e Cambridge) 
letteratura relativa a Nag Hammadi 

Nerw International Version (nuova Versione internazionale della Bibbia) 
New Jewish Version (nuova versione giudaica della Bibbia) 

numero/i 

nuova serie (usato per ogni lingua) 

Nuovo Testamento 

serie antica (usato per ogni lingua) 

passaggi paralleli nei vangeli sinottici 

Pontificia Commissione Biblica 

Pentateuco Samaritano 

Pesitta (versione siriaca della Bibbia) 

plurale 
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prep. 
pron. 

ptc. 

RSV 

RV 

sah 

SBCei 

SBL 

Sg. 

Sin 

sir, 

spec. 

st. Cc. 
sup./suppl. 
syh 


Abbreviazioni  XLV 


preposizione 

pronome 

participio 

versione inglese della Bibbia detta Revised Standard Version 

versione inglese della Bibbia detta Revised Version 

versione sahidica (copta) della Bibbia (usato in app. crtt.) 

Sacra Bibbia Cei 

Society of Biblical Literature 

singolare 

vangelo sinottico o scrittore sinottico 

siriaco (se usato come aggettivo) 

specialmente 

stato costrutto 

supplemento 

versione siriaca della Bibbia, detta Eracleense 

Simmaco (una versione greca dell'Antico Testamento) 

versione della Bibbia in siriaco antico 

tedesco (se usato come aggettivo) 

Targum (versione aramaica dell’Antico Testamento); è seguita da un nome proprio 
testo masoretico (della Bibbia ebraica) 

traduzione 

Vulgata (versione latina comune della Bibbia) 

Vetus Latina 

Versus 

Talmud palestinese (seguito dall’abbreviazione del nome del trattato in oggetto) 
Prima manus (indica la lezione del primo copista in un manoscritto biblico) 

la freccia indica un riferimento importante ad un articolo di questo commentario; è solitamente se- 
guita dal titolo abbreviato dell’articolo, dal suo numero e dal numero di paragrafo marginale (p. e.: 
— Pensiero del NT, 81:20) 
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2 STRUTTURA 


Analisi del Pentateuco ($ 3-14) 
(I) Terminologia e contenuto ($ 3-4) 
(II) Autore ($ 5-8) 


(III) Forme letterarie ($ 9-10) 
(IV) Altri modi di leggere il Pentateuco ($ 11-13) 
(V) Il significato teologico del Pentateuco ($ 14) 


ANALISI DEL PENTATEUCO 


3 (I) Terminologia e contenuto. Il termine 
«Pentateuco» deriva dal greco pentdteuchos, «cinque 
contenitori», che indicava i rotoli scritti, di pelle o di 
papiro, conservati in custodie. In questo caso i cinque 
rotoli sono i primi cinque libri della Bibbia: Genesi, 
Esodo, Levitico, Numeri e Deuteronomio, per usare i 
loro nomi greco-latini. Nella tradizione giudaica questi 
libri sono denominati dalla(e) prima(e) parola(e): «In 
principio» (5°rè’5), ecc. Nell'insieme essi costituisco- 
no la Legge (érà, che originariamente significava «in- 
segnamento»). La tradizionale divisione della Bibbia 
ebraica in Legge, Profeti e Scritti (il Tex4X) riflette la 
comprensione di Gen — Di come un’unità. 


Poiché certi studiosi si sono occupati di insiemi di 
testi più ampi o più ristretti del Pentateuco, si deve se- 
gnalare anche la seguente terminologia. Il Tetrateuco 
(M. Noth) è composto da Gex — Nm. L'Esateuco (G. 
von Rad) abbraccia Gen — Gs come un'unità. Questi 
termini esprimono una particolare comprensione della 
formazione e della relazione dei libri coinvolti. 

4 La storia si estende dalla creazione del mon- 
do e dell'umanità fino ai discorsi di Mosè nelle pianure 
di Moab (la sua morte e sepoltura sono indicate in Di 
34). Il contenuto può essere così riassunto: storia pri- 
mordiale (Ger 1-11); periodo patriarcale (Ger 12-36); 
storia di Giuseppe (Ger 37-50); liberazione dall’Egitto 
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e viaggio al Sinai (Es 1-18); dono della legge al Sinai 
(Es 19 — Nea 10); viaggio dal Sinai a Moab (N 10-36); 
tre discorsi di Mosè nelle pianure di Moab con appen- 
dici (D 1-34). Particolarmente degna di nota è l’estesa 
sezione centrale, Es 19 — Nw: 10, che documenta l’am- 
pia parte della legislazione del Sinai. 

Si può naturalmente riassumere il contenuto del 

Pentateuco in molti modi differenti. I cinque temi cen- 
trali indicati da M. Noth (che si occupa del Tetrateuco) 
sono di aiuto: le promesse patriarcali, la guida fuori 
dall’Egitto, la guida nel deserto, la rivelazione al Sinai e 
la guida nella terra coltivabile. Oppure si può seguire 
l'indicazione dei diversi usi delle 10/246, o «generazio- 
ni», formula che struttura la Genesi (2,4a; 5,1; ecc. — la 
tradizione P). Se si prende la «promessa» come un 
concetto inclusivo (esso certamente domina i racconti 
patriarcali), si è tentati di inserire il libro di Giosuè, 
che racconta il compimento della promessa della terra 
(di qui, con von Rad, un Esateuco). Tuttavia la tradi- 
zione giudaica ha separato la Legge dai Profeti (Ante- 
riori). La migliore spiegazione di questo è data da J. 
SANDERS (Torah and Canon [Philadelphia 1972] 44- 
53). L'inserzione del Deuteronomio nel suo attuale po- 
sto è un'interruzione intenzionale del filo narrativo di 
promessa / compimento, che mette in risalto la figura 
di Mosè come datore della Torah, la vera guida della 
comunità post-esilica (M/ 3,23 [4,4]; Esd 8,1]. 
5 (II) Autore. Per quasi due millenni il Penta- 
teuco fu attribuito, dalla tradizione giudaica e cristiana, 
a Mosè come autore. Benché si siano sollevati ripetuta- 
mente interrogativi significativi sulla sua paternità, fino 
al xvIli sec. la questione non fu seriamente aperta. Og- 
gi sammette unanimemente che egli non ha scritto il 
Pentateuco, tuttavia come vedremo la formazione di 
questi libri è ancora avvolta nel mistero. 

Alcuni fatti ovvii indicano che la paternità mosaica 
non è ammissibile. La morte di Mosè è riferita in Di 
34. Varie formule suggeriscono un tempo posteriore al 
periodo mosaico («fino a questo giorno», Df 34,6; 
«quando i Cananei abitavano nel paese», Gex 13,7; la 
designazione del paese ad est del Giordano come «l’al- 
tra riva», segnalando il punto di vista di un abitante 
della Palestina in cui Mosè mai entrò, Ger 50,10; e vari 
anacronismi, come la menzione dei Filistei, Gen 26,14- 
18). Una delle sorprendenti caratteristiche che all’ini- 
zio stimolarono l’investigazione dei libri fu l’alternanza 
del nome sacro YHWH con il nome generico per la di- 
vinità, Elohim. Questo indizio di differenze è relativa- 
mente superficiale; esso deve essere suffragato da ele- 
menti consistenti che possano spiegare la formazione 
della Torah. Quando i nomi divini vennero associati ad 
un vocabolario caratteristico, a degli stili narrativi e ad 
un contenuto (di qui le «costanti» che fanno pensare 
ad autori diversi), J (per Yahwista) ed E (per Elohista) 
cominciarono ad emergere come fonti plausibili del te- 
sto reale. Un altro argomento significativo fu l’identifi- 
cazione di doppioni (lo stesso evento raccontato due 
volte), come la chiamata di Mosè (Es 3,6; 6,2ss.), o il 
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pericolo corso dall’antenata (Gex 12,9-13,1; 20,1-18; 
26,1-17). La complessità della Torah richiese l’identifi- 
cazione di varie componenti al suo interno. 

6 Questo non è il luogo per rifare la complicata 
storia della moderna critica biblica (ma si dovrebbe 
notare che essa si è affinata sull'analisi del Pentateuco; 
— Critica dell'Antico Testamento 69:12-50). Le diffe- 
renze di nomi e di vocabolario, di stile e contenuto al- 
l'interno del Pentateuco furono notate e resero neces- 
saria una spiegazione. Erano dovute a vari documenti, 
o era una questione di «frammenti» che alla fine furo- 
no raccolti? Un'altra possibilità: c'era una narrazione 
di base che poi fu integrata (ipotesi dei supplementi)? 
Alla fine, una brillante sintesi dei precedenti sforzi fu 
presentata da Julius Wellhausen (1844-1918), ed essa, 
da allora, ha dominato il campo malgrado le modifi- 
che. Questa «ipotesi documentaria» riconosce quattro 
documenti nel seguente ordine: J (IX sec.), E (VII sec.), 
D (Deuteronomista, vii sec.), e P (Sacerdotale, post- 
esilico). Queste quattro fonti maggiori scritte furono 
infine combinate nel periodo post-esilico sotto la guida 
della tradizione P, e probabilmente di un redattore (R). 
Dietro ognuna di queste sigle, JEDP, si trovano o un 
individuo (specialmente intravisto nel caso dello 
Yahwista) o, con maggiore probabilità, un’intera scuo- 
la. Più tardi furono apportate alla teoria delle correzio- 
ni. Innanzitutto, c'è ora una tendenza a datare J ed E 
ancora prima (X e IX sec.). Inoltre, si riconosce che 
questi «documenti» dovrebbero essere concepiti con 
maggiore flessibilità come «tradizioni», che incorpora- 
no un certo numero di tradizioni più antiche, orali e 
scritte. Benché alcuni studiosi posteriori abbiano tenta- 
to di suddividere J in fonti separate (J) e Ja, ecc.), ha 
prevalso la tendenza a mantenere le quattro fonti e a ri- 
conoscere l’esistenza di tradizioni precedenti che sono 
entrate in queste fonti. 

Sottolineando che questa sintesi rimane solo una 
brillante ipotesi, la scienza moderna ha sollevato delle 
obiezioni (riassunte in HBMI 263-296; JSOT 3 [1977] 
2-60). ROLF RENDTORFF (Das #berlieferungsgeschichtli- 
che Problem des Pentateuch) può essere preso come un 
tipico e decisivo esempio. Egli sostiene che J non è una 
narrazione completa che si snoda nel Pentateuco, attri- 
buibile a uno o più «teologi». Essa è piuttosto una rie- 
laborazione redazionale di molti frammenti individuali 
(come pure P). L'effettiva redazione del Pentateuco de- 
riva da un redattore deuteronomistico. Prima esisteva- 
no dei racconti singoli (p. es., sui diversi patriarchi) 
che furono combinati in un complesso più ampio da 
alcuni temi unificanti (p. es., le promesse). L'integra- 
zione di tutti questi complessi nella forma finale fu una 
definitiva redazione teologica sotto l'influsso deutero- 
nomistico; cf. R. RENDTORFF, The Old Testament (Phi- 
ladelphia 1986) 157-164. 

Il consenso moderno sulla formazione del Pentateu- 
co è stato infranto ma non sostituito. Alcune prospetti- 
ve rimangono ancora ipotesi di lavoro. C'è un consen- 
so molto largo sul fatto che Es 25 — Nr 10 appartiene 
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alla tradizione post-esilica P, anche se vi è incorporato 
del materiale molto più antico. Il libro del Deuterono- 
mio ha un'unica impronta, denominata in modo ap- 
propriato D, e si formò probabilmente nel corso dei 
secc. VIII-VI. Tuttavia la distinzione tra J ed E è sempre 
stata il pomo della discordia, molto tempo prima del- 
l’attuale incertezza. L'attuale tendenza è di pensare di 
più in termini di espansione di J, e di riconoscere il 
ruolo di un redattore (R). Nel NGCB le designazioni J 
ed E sono indicate in linea con le prospettive general- 
mente accettate in questo secolo, ma si intende che es- 
se servono come linee guida per il lettore; piuttosto che 
risultati definiti sono questioni ancora sotto giudizio. 

7 È utile seguire la consueta descrizione delle 
quattro tradizioni, tenendo presente che queste genera- 
lizzazioni non sono assolute. J è connotata da frequenti 
antropomorfismi, da vivaci racconti e da una creativa 
visione teologica (la dinamica promessa / compimen- 
to). ] ha dato espressione alle antiche tradizioni, forse 
in risposta all’illuminismo salomonico (così von Rad). 
L'Elohista rimane un problema. E è stato considerato 
semplicemente un insieme di tradizioni interpolate, o 
una redazione di J che mai esistette autonomamente. È 
stato collegato con le tradizioni del Regno del nord e, 
secondo le supposizioni, mette in rilievo la dimensione 
etica e riflette la risposta propria di Israele: fede e ti- 
more del Signore. D è una tradizione ben distinta, ma 
la sua esistenza nel Pentateuco, fuori del Deuterono- 
mio, non è molto chiara. Insiste sul timore / amore di 
Dio in termini di obbedienza ai comandi divini e sotto 
la minaccia del castigo. Il suo stile parenetico e il suo 
linguaggio le conferiscono un timbro caratteristico, co- 
sì da essere riconoscibile anche quando appare fuori 
del Pentateuco, come nei passi tipici (Gs 1,1-9; 23,3- 
16) del Dtr (questa è l'abbreviazione convenzionale per 
la storia deuteronomistica contenuta in Gs — 2 Re che 
mostra un forte influsso D). P è un’altra componente 
chiaramente contrassegnata. Si occupa di questioni del 
culto e rituali (Lv), è interessata alle genealogie (Ger), 
e, in contrasto con la teologia del «Nome» del Di (Dr 
12,5.11.21), parla della presenza di Dio in termini di 
gloria e di tenda del convegno (Es 16,10; 40,34-38). Se- 
condo F.M. Cross (CMHE 293-325), la tradizione P 
non esistette mai come un documento narrativo indi- 
pendente. Piuttosto, attinse alle sue fonti per dare for- 
ma e sistematizzare le tradizioni JE e produsse il Tetra- 
teuco (Ger — Nzr) nel periodo dell’esilio. Particolar- 
mente caratteristici sono: il suo linguaggio arcaicizzan- 
te (p. es., l’uso di El Shaddai), l’organizzazione di Gex 
con l’uso della formula delle ‘6/46! (generazioni), e la 
periodizzazione della storia per mezzo delle alleanze 
che perpetuavano la benedizione della fecondità: con 
Noè (Gen 9,7), Abramo (17,6) e Mosè (Lv 26,9). «L'e- 
spiazione del peccato è la funzione dell’elaborato culto 
Sacerdotale... La fonte Sacerdotale... fu concepita per 
provocare uno schiacciante rimorso in Israele e cercò 
con la ricostruzione dell’epoca di Mosè, il suo culto e 
la legge, di progettare una comunità di Israele in cui 
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YHWH avrebbe potuto far ritorno al ‘santuario’ nel 
loro paese» (CMHE 307). 

Il caratteristico frasario, i temi e le peculiarità delle 

tradizioni sono esposti nei commentari, tuttavia il letto- 
re dovrebbe essere avvertito della natura generale di 
questa caratterizzazione. Per i dettagli sulle quattro 
fonti, cf. IDBSup 229-232.259-263.683-687.971-975; 
BRUEGGEMANN, Vitality, specialmente 127-141. 
8 L'analisi della formazione del Pentateuco ha 
molte implicazioni per il resto dell’AT. È opinione ge- 
nerale che Ger — Dt non furono considerati una Torah 
completa fino al periodo esilico. Prima di allora diverse 
tradizioni, orali e scritte, avrebbero fornito una guida 
(senza menzionare le collezioni dei detti profetici). 
L'ambiente della tradizione J è di solito considerato 
Giuda, mentre E è attribuito ad Israele (un’affinità con 
Osea). Il culmine del movimento deuteronomico nella 
riforma di Giosia (641-609) rappresenta una tradizione 
(D) che ebbe origine prima nel nord e poi divenne im- 
portante in Giuda. I vari codici della legge (dell’Al- 
leanza, Es 20,22-23,19; di Santità, Lv 17-26; del Deu- 
teronomio, Di 12-26) hanno molte disposizioni in co- 
mune, ma essi mostrano anche lo sviluppo, caratteristi- 
co di una legge, che ebbe luogo per diversi secoli. Nel 
caso della centralizzazione del culto, su cui insistono il 
Dt e il Dtr, ci si deve ricordare che essa ebbe un lento 
sviluppo; sarebbe un anacronismo ritenerla operativa 
al tempo di Elia (IX sec.). 

In sintesi, si tenga conto che si possono trarre delle 
conclusioni dalle fasi attraverso le quali il Pentateuco è 
passato. Talvolta queste conclusioni non possono in 
realtà giustificare affermazioni di fatto riguardo alla 
storia. Così ci si può ben stupire se la separazione lette- 
raria della tradizione del Sinai dalla tradizione dell’eso- 
do, come von Rad argomenta (PHOE 1-26; cf. H. 
HUFFMON, CBQ 27 [1965] 101-113), trova un’eco nella 
storia israelitica, così che le due tradizioni erano in ori- 
gine completamente separate e vennero unite solo mol- 
to più tardi. È possibile leggere il Pentateuco in un 
modo «interlineare», come esso era, traendo delle con- 
clusioni concernenti la storia di Israele che sono com- 
pletamente ipotetiche. Così, una ricostruzione della na- 
tura delle tribù sulla base dei dati riguardanti i patriar- 
chi e i «figli di Giuseppe» è necessariamente insuffi- 
ciente (cf. i tentativi del DE VAUX in EHI 475-749; na- 
turalmente il Pentateuco costituisce solo una parte dei 
dati con i quali si deve lavorare). 

È innegabile che il Pentateuco contiene antiche tra- 
dizioni dell’alleanza che formarono lo statuto religioso 
delle tribù che costituirono il popolo di Dio. Il «mono- 
teismo etico» non è la creazione dei profeti del IX sec., 
come ha sostenuto Wellhausen. Azzos (3,2) e Osea 
(4,1-2) giudicavano il popolo sulla base delle clausole 
dell’alleanza (non importa quando il termine alleanza, 
o b°rît, entrò nell’uso comune). 

9 (III) Forme letterarie. La tradizionale accet- 
tazione della paternità mosaica introdusse, nella sua 
scia, una rigida nozione di storia nel Pentateuco. Pre- 
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sumibilmente ogni cosa, in Es — Df, accadde come la 
scrisse Mosè, poiché egli sarebbe stato un testimone di 
prima mano. L'equazione della verità biblica con la ve- 
rità storica, come esemplificato in questo caso, è una 
forma di riduzionismo; essa restringe la libertà divina 
di produrre una letteratura che è tanto ricca quanto lo 
è di fatto l’AT. Questo significa che si deve leggere il 
Pentateuco (senza menzionare l’intero AT) con la con- 
sapevolezza delle varie forme letterarie che sono conte- 
nute al suo interno. Dal tempo del famoso commenta- 
rio di H. Gunkel sulla Genesi, gli studiosi si sono mol- 
to preoccupati della questione delle Gartungen, o for- 
me, e il Pentateuco ha fornito innumerevoli esempi per 


l'analisi. 


(CoaTs, G., Gerresis [FOTL 1, Grand Rapids 1983); HayEs, 
J.H. (ed.), Old Testament Form Criticism [San Antonio 1974]; 
KocH, K., The Growth of the Biblical Tradition (New York 
1969]; TUCKER, G.M., Form Criticism of the Old Testament 
(Philadelphia 1971].) 


Alcuni generi sono più facilmente riconoscibili di 
altri. Tra questi si possono indicare i seguenti (la lista 
non pretende di essere esaustiva): 

Leggi. Queste occupano una larga parte del Penta- 
teuco, da Es a Dt; cf. DE VAUX, Istituzioni, 150-170. 

Eziologia. Una narrazione che fornisce una spiega- 
zione di un nome o di una situazione. L'eziologia può 
essere un gioco di parole (Es 15,23, Mara), o può esse- 
re una narrazione che spiega un evento, come la spie- 
gazione data in Ger 47,13-26 per la tassa della terra 
stabilita da Giuseppe. 

Rituale. Una descrizione del modo in cui una comu- 
nità compie cerimonie (significative), quali l'offerta 
delle primizie in Dt 26,1-11, o le prescrizioni per i sa- 
crifici (Lv 1-7). 

Genealogia. Una lista che traccia i discendenti ance- 
strali e/o la relazione di parentela. Può essere lineare, 
dando solo una linea di un discendente (10 generazioni 
da Adamo, a Set, a Noè, Ger 5), o può essere segmen- 
tata (ramificata), come nella lista dei figli di Giacobbe 
in Gen 46,8-27. Si dovrebbe notare che le genealogie 
antiche non erano intese come documentazioni stori- 
che. Esse includono molto di più che relazioni di san- 
gue, poiché indicano i legami sviluppati dal commer- 
cio, dalla geografia e da altri rapporti (cf. R.R. WILSON, 
Genealogy and History in the Biblical World [Yale Near 
Eastern Researches 7, New Haven 1977]). 

Hieròs Lbgos. «Parole sacre», o tradizione sacrale 
che si riferisce all'origine di un luogo sacro (Ger 28,10- 
22; 33,18-20). 

Benedizione. Una forma del discorso che conferisce 
un potere efficace (una parola performativa) su qualcu- 
no. La benedizione pronunciata sul letto di morte (cf. 
Dt 33) è stata anche chiamata «testamento». 

Altri generi letterari sono più problematici. Gli stu- 
diosi dissentono sulla comprensione del mito, della sa- 
ga, della leggenda, della novella o breve racconto, ed 
alcune di queste possono essere suddivise in tipi speci- 
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fici (p. es., saga familiare, ecc.). L'intenzione qui è di 
indicare il raggio delle possibilità. 

Mito. La comprensione di questo termine varia am- 
piamente. È stato definito come una narrazione sugli 
dèi (H. Gunkel; forse solo Gen 6,1-4 si qualificherebbe 
nell’AT). Esso è anche considerato come il racconto 
che accompagna un rituale. Può anche designare un 
modo di pensare, la qualità mitopoietica del pensiero 
umano; cf. H. FRANKFORT et al., The Intellectual Ad- 
venture of Ancient Man (ed. riv., Chicago 1977) 3-27. 

Saga. G. COATS (Genesis, 319) la definisce come 
«una lunga narrazione tradizionale in prosa avente una 
struttura per episodi e sviluppata intorno a temi o ar- 
gomenti stereotipati». Essa può essere ulteriormente 
specificata come primordiale (la componente J in Gex 
1-11), familiare (il racconto di Abramo di J in Gew 
12-26), eroica (Mosè nella versione J, Es 3ss.). 

Leggenda. È difficile distinguerla dalla saga (cf. R. 
Hats, CBQ 34 [1972] 166-176). COATS (Genesis 252) 
la definisce come una «narrazione interessata primaria- 
mente a ciò che è meraviglioso, miracoloso ed esempla- 
re»; essa mira a edificare (Gen 22,1-19; Nr 25,6-12). 

Racconto. È una narrazione con un intreccio che su- 
scita interesse creando una tensione e risolvendola. Es- 
so può fornire una conoscenza storica, ma con una cer- 
ta libertà; oppure può essere orientato semplicemente 
all’intrattenimento, adoperando certi motivi folkloristi- 
ci. Lo si può anche chiamare narrazione o novella; 
esempi potrebbero essere il racconto di Giuseppe o il 
libro di Rut. 

Storia. Ovviamente il genere letterario storico, così 
come la storia è concepita in senso moderno, non può 
essere applicato alla documentazione biblica. Eppure la 
Bibbia fornisce la storia in diverse forme. Essa docu- 
menta eventi del passato, ma non precisamente come 
accaddero o come un moderno li documenterebbe. La 
sequenza cronologica, la relazione causa — effetto, la se- 
lettività sono caratteristiche della storiografia. Come ge- 
nere, la storia si trova nei libri dei Re, piuttosto che nel 
Pentateuco, benché qualche genere di memoria storica 
sia conservato nelle narrazioni patriarcali e nell’Esodo. 
10 Storia della tradizione (Uberlieferungsgeschi- 
chte o Traditionsgeschichte) è il termine tecnico dato 
dagli studiosi per l’investigazione delle fasi che una da- 
ta unità attraversò nel suo cammino per essere incor- 
porata in una narrazione consecutiva. Così si possono 
isolare certe forme letterarie, della tradizione orale o 
scritta, che sono state incorporate in una più ampia 
struttura. Si presuppone, p. es., che la narrazione J ab- 
bia fatto uso di una tradizione (il diluvio, o le piaghe), 
e che in un altro passo ] sia stato unito con P: il risulta- 
to è la Torah che noi abbiamo. Lo studio della forma 
finale della Torah è propriamente chiamato critica del- 
la redazione (Redaktionsgeschichte). 

Il metodo della storia della tradizione può essere illu- 
strato da un’analisi del racconto di Giacobbe (Gex 
25-36). In contrasto con il racconto di Giuseppe, che 
scorre in modo liscio nella descrizione della relazione di 
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Giuseppe con i suoi fratelli, cicli distinti si possono inve- 
ce scoprire nel racconto di Giacobbe. Essi sono i cicli di 
Giacobbe-Esaù e di Giacobbe-Labano; in origine di- 
stinti, essi furono poi riuniti insieme. Per comprenderne 
la complessità, si dovrebbe notare la disposizione del te- 
sto. La narrazione di Giacobbe-Esaù comincia con la 
«storia familiare» di Isacco loro padre, Ger 25,19, e 
continua nel famoso inganno del vecchio in Gex 27. Il 
tema dei gemelli ostili è sviluppato nella loro nascita, nei 
loro stili di vita (cacciatore contro pastore), nella vendita 
del diritto di primogenitura (5*k6rd), e nell’inganno di 
Isacco per ottenere la benedizione (5°ràk6). La separa- 
zione dei gemelli è approfondita dalla scelta delle mo- 
gli. Secondo P (Gen 26,34-35; 27,46; 28,1-9), Esaù spo- 
sa delle cananee, così Giacobbe è mandato a Paddan- 
Aram per sposare una parente. Tuttavia secondo J, Gia- 
cobbe fugge a Paddan-Aram per sottrarsi al furore di 
Esaù dopo l’inganno (Ger 27,41-45). Il ciclo Giacob- 
be-Labano (JE, Gex 29,1-31,55) è autonomo. Esso ri- 
ferisce il matrimonio di Giacobbe con le figlie dell’astu- 
to Labano, che costringe Giacobbe a lavorare per lui. 
Ma Giacobbe il truffatore riesce a districarsi e a ritorna- 
re a casa. Questa avventura comincia e finisce con delle 
teofanie (a Betel, 28,10-22; cf. 35,9-15; a Penuel, 32,23- 
33). I due cicli sono uniti nel finale, nell'incontro di 
Giacobbe con Esaù (32,4-22; 33,1-17). Il racconto fini- 
sce (cc. 34-36) con dei dati genealogici riguardo alla fa- 
miglia di Giacobbe e ai discendenti di Esaù (gli Edomi- 
ti). 

L'intera narrazione è così accuratamente intrecciata 
che a una prima lettura sembra essere tutta d'un pezzo. 
Ma la storia della tradizione esamina attentamente le 
varie connessioni tra gli eventi: perché Giacobbe andò 
a Paddan-Aram? Questo soggiorno che cosa dice ri- 
guardo ai suoi rapporti con gli Aramei della regione 
(cf. «mio padre era un Arameo errante», Di 26,5)? Co- 
me l’episodio di Dina a Sichem (c. 34) riflette la storia 
delle relazioni con i Sichemiti? L'estensione geografica 
— Betel, Sichem, Ebron, Penuel, Macanaim (32,2-3) — è 
molto ampia e diversi eventi hanno a che fare con delle 
teofanie legate a questi luoghi santi. Infine la lista dei 
figli di Giacobbe omette Dina (35,16-19). Come valu- 
tare questa genealogia? Soltanto questi sono gli antena- 
ti eponimi delle tribù che solo più tardi diventarono 
Israele nel periodo posteriore all’esodo? Inutile dire 
che è molto difficile rispondere a tali questioni che la 
combinazione di varie tradizioni genera. Attualmente, 
la storia delle tradizioni ha avuto più successo nel pro- 
porre diverse tradizioni piuttosto che nello spiegarle. 
Tuttavia le questioni sono valide. Per i dettagli, cf. M. 
NOTH, Pentateuchal Traditions; W. RAST, Tradition Hi- 
story and the Old Testament (Philadelphia 1972); B.W. 
ANDERSON, «Tradition and Scripture in the Commu- 
nity of Faith», /BL 100 (1981) 5-21. 

11 (IV) Altri modi di leggere il Pentateuco. La 
metodologia storico-critica suddivide il testo in unità e 
tradizioni; essa tenta di risalire indietro, rispetto alla 
forma finale attuale, alla sua preistoria per così dire, 
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come nel caso del Pentateuco. In tutto questo necessa- 
riamente c’è una grande quantità di ricostruzione ipo- 
tetica, e molti sono insoddisfatti. Per quanto sicura la 
metodologia, i suoi limiti sono stati riconosciuti e cor- 
retti anche da altri approcci. Dato che il Pentateuco al- 
la fine formò un'unità, la Torah, qual è il suo significa- 
to? Sono possibili altri approcci alla Torah? 

12 (a) APPROCCIO LETTERARIO. Esso si applica al- 
l’intera Bibbia, come pure a Ger — Di, ed è il genere di 
analisi che è svolto dagli studiosi di letteratura. Si può 
riassumere con le parole di R. Alter: «Con analisi lette- 
raria intendo la molteplice varietà di attenzione discri- 
minante e minuta all'uso artistico del linguaggio, al gio- 
co mutevole delle idee, delle convenzioni, del tono, del 
suono, del linguaggio figurato, della sintassi, del punto 
di vista della narrazione, delle unità di composizione, e 
altro ancora; in altre parole, il genere di attenzione di- 
sciplinata che, attraverso un’intera gamma di approcci 
critici, ha illuminato, per es., la poesia di Dante, i dram- 
mi di Shakespeare, le novelle di Tolstoj» (The Art of Bi- 
blical Narrative [New York 1981] 12-13) [trad. it., L’ar- 
te della narrativa biblica, Brescia 1990]. In contrasto 
con i consueti interessi storico-critici, questo approccio 
non pone domande sulla storia; non è diacronico (attra- 
verso il tempo), ma sincronico (nel tempo). Il suo og- 
getto non è la formazione del testo con i suoi vari livelli 
attraverso il tempo, ma una valutazione del testo come 
è adesso. Inoltre, esso ritiene che il significato è espres- 
so attraverso il testo, che il significato non può essere 
raggiunto senza tener conto di tutte le caratteristiche 
del testo (suoni, onomatopea, parole-gancio — in breve 
le funzioni estetiche del linguaggio che sono impiegate 
per trasmettere un significato). 

Le questioni storiche poste al testo producono sto- 
ria; le questioni letterarie poste al testo producono let- 
teratura; ma entrambe producono significato. Non c’è 
nessuna ragione per mettere l’una contro l’altra; infatti 
sono complementari. Ed esse sono necessarie per una 
interpretazione teologica della letteratura religiosa, del- 
la Torah. La maggior parte dei commentari insiste for- 
temente sull’aspetto storico, innanzitutto perché esso 
rappresenta il metodo predominante, e poi perché la 
conoscenza tecnica fornita al lettore non è facilmente 
disponibile. Una valutazione letteraria della Torah è 
sempre esistita; i racconti di Abramo (Ge» 22), di Giu- 
seppe (Gex 37-50), di Mosè (Es 3), dell’asina di Baa- 
lam (Nr 22) non hanno mai cessato di affascinare i let- 
tori anche se non sono in grado di darne la ragione. In 
questo molto vantaggio si può trarre dagli studi che ac- 
centuano questo aspetto preciso (p. es., R. ALTER, The 
Art of Biblical Narrative [trad. it. cit.]; L. ALONSO 
SCHOKEL, Estudios de Poética Hebrea [Barcelona 1963; 
trad. it., Manuale di poetica ebraica, Brescia 1989]; 
M.L. FISHBANE, Biblical Narrative in Ancient Israel 
(New York 1985]; G. RENDSBURG, The Redaction of 
Genesis [Winona Lake 1986]; D. ROBERTSON, The Old 
Testament and the Literary Critic [Philadelphia 1977]; 
M. STERNBERG, The Poetics of Biblical Narrative [Bloo- 
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mington 1985]; tra i critici precedenti, von Rad mostrò 
una spiccata sensibilità letteraria). 

13 (b) APPROCCIO CANONICO. Questa prospettiva 
è stata sollecitata da B. CHiLps (CIOTS 109-135). Egli 
propone che l’interpretazione di un libro biblico dovreb- 
be essere elaborata a partire dalla sua forma canonica, la 
forma finale che il testo ebraico giunse ad avere all’inizio 
dell’era cristiana. Nel caso del Pentateuco, il ruolo di Mo- 
sè è chiaramente normativo per il modo in cui egli è pre- 
sentato come mediatore, tutta la legislazione è attribuita a 
lui. Si può parlare di autore in senso proprio, ma l’auto- 
rità mosaica ha una funzione teologica che non dovrebbe 
essere ignorata nel valutare la Torah. Childs comprende la 
Torah come espressione della volontà di Dio al popolo 
dell’alleanza, e così costitutiva della relazione dell’allean- 
za. È un «dono di Dio», che contiene anche una promes- 
sa e una minaccia (Od Testament Theology in a Canonical 
Context [Philadelphia 1985] 56-57 [trad. it., Teologia 
dell’AT în un contesto canonico, Cinisello Balsamo 1988]). 

Questo punto di vista olistico elude questioni come 
la teologia delloYahwista (che fu incorporata in un 
messaggio più ampio), a favore di una comprensione 
della Torah che divenne caratteristica della comunità 
post-esilica. Essa non è la legge in senso legalistico, ma 
legge come comunicazione della volontà divina, in cui 
il popolo trova la sua gioia, come attestano i Sa/ 19 e 
119 e come è testimoniato dalla più recente festa giu- 
daica, strzhat t6rà (lett., «la gioia della Torah»). 

Benché questo approccio costituisca un utile cam- 
biamento rispetto alla frammentazione del Pentateuco 
in fonti e tradizioni ipotetiche, non lo si deve ritenere 
un movimento ermeneutico esauriente. La critica stori- 
ca ha rivelato delle tensioni, degli sviluppi, dei cambia- 
menti dinamici all’interno della storia di Israele, come è 
rispecchiato nella formazione del Pentateuco; non si de- 
vono ignorare dei livelli di significato nascosti nel testo 
a favore di un significato finale, per quanto rilevante. 
14 (V) Il significato teologico del Pentateuco. È 
ovvio che la Torah contiene gli eventi fondamentali e la 
teologia del popolo di Dio. Inoltre non è semplicemen- 
te una teologia sorta nel periodo mosaico. Essa è una 
cristallizzazione di prospettive teologiche, antiche e re- 
centi, riguardo al Signore e al popolo. Qualunque sia la 
precisa soluzione alle origini del Pentateuco, il ricono- 
scimento di varie componenti o tradizioni contribuisce 
molto a una comprensione dinamica della sua teologia. 
La prospettiva deuteronomica della presenza divina (la 
teologia del «Nome») non è la stessa di quella della tra- 
dizione Sacerdotale («gloria»). Non è necessario op- 
porre le due prospettive; esse si completano reciproca- 
mente nel loro approccio al mistero. Qui si può fornire 
solo una sintesi del completo significato teologico del 
Pentateuco (— Pensiero dell’AT, 77:3-98). 

La storia primordiale (Ger 1-11) segna un inizio si- 
gnificativo che sottolinea la conoscenza che Israele ha 
di sé sullo sfondo della storia universale. L'essenziale 
bontà della creazione e la presentazione drammatica 
della disobbedienza umana costituiscono lo sfondo per 
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l'iniziativa divina della chiamata di Abramo. La pro- 
messa a questo patriarca (Gex 12,1-3) cinge le narra- 
zioni patriarcali. Vari elementi (la promessa di un fi- 
glio, di molti discendenti, di un paese, ecc.; cf. 12,7; 
15; 16,10; 17; 22,16-18; 24,7; 26,3-5.24; 28,15; 31,3; 
32,10-13 [9-12]) diventano espliciti nella ripetizione 
delle promesse ai tre «padri» (cf. C. WESTERMANN, The 
Promises to the Fathers [Philadelphia 1980]). Le pro- 
messe così conferiscono un’impronta particolare alle 
narrazioni patriarcali. Nello stesso tempo la Genesi si 
congiunge con l’Esodo, quando in Gex 50,24 (cf. Es 
33,1!) Giuseppe morente indica che il Signore con- 
durrà «i figli di Israele» fuori dall'Egitto nella terra 
promessa ai padri. I riferimenti in Esodo ai patriarchi e 
al «Dio dei vostri padri» (Es 3,6.16) confermano la 
continuità di Genesi-Esodo. 

La liberazione dalla schiavitù egiziana (cf. Es 15,1- 
18; Dt 26,5-9) ha come conseguenza la relazione fonda- 
mentale di Dio con il popolo al Sinai. Esso è scelto per- 
ché è amato (D? 7,8), per essere una nazione santa (Es 
19,8), e la sua risposta è descritta nel Decalogo, nei vari 
codici della legge, e nell'intera legislazione Sacerdotale, 
che si estende attraverso Es 25 — Lv — Nwx 10. Il cristia- 
no, in particolare, potrebbe sottovalutare l’importanza 
di questa lunga sezione. Anche se si ritiene che molte 
prescrizioni non sono vincolanti oggi (che cosa è il mo- 
vimento ermeneutico in questo caso?), la tradizione P è 
al cuore della Torah. Ogni cosa dipende dalla presenza 
di Dio in mezzo al popolo — una presenza che esige 
santità (concepita e messa in pratica in varie leggi e ri- 
tuali), «perché io il Signore tuo Dio sono santo» (Lv 
19,2). La frase «io sono il Signore» echeggia ripetuta- 
mente in Lv 19 per richiamare l’attenzione di Israele al 
Santo. In Lv 26, si proclama un castigo, ma l’alleanza 
con i patriarchi non può essere cancellata (26,42-45). 

La tradizione P prosegue in Nr 1-10 con la sua en- 
fasi sul culto. RENDTORFF (Old Testament, 147) fa nota- 
re che la legislazione cultuale «è come un fattore dila- 
zionante: essa dà tutte le norme necessarie agli Israeliti 
per essere capaci di viaggiare attraverso il deserto con il 
santuario in mezzo a loro, come popolo riservato per 
YHWH e reso santo». L'istruzione a Mosè «nelle pianu- 
re di Moab» (Nr 33,50-56) è fortemente deuteronomi- 
ca, e così prepara ai discorsi di Mosè (D/ 1,1-4,43; 
5,1-28,69; 29,1-30,20). Il Deuteronomio è un docu- 
mento di rinnovamento, come attesta la scoperta del 
«Libro della Legge» in 1 Re 22,8 (cf. Di 30,10; 31,26), 
forse la sua prima espressione scritta. L'intensità del suo 
linguaggio si accorda con l'enfasi sull’elezione e la teolo- 
gia dell'alleanza che lo pervade. Israele doveva ascoltare 
l'eterno «oggi» in ogni momento di crisi della sua vita. 

La meraviglia del Pentateuco è che esso è tante cose 
allo stesso tempo: Torah o la volontà di Dio per Israele; 
promessa o adombramento del futuro del popolo di 
Dio; culto o modo per adorare il Santo; un racconto 
della ribellione umana e della redenzione divina; un 
appello a prestare attenzione alle origini della tradizio- 
ne giudeo-cristiana. 
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2 (1) Titolo e struttura. Ger è il primo libro 
del Pentateuco, una compilazione in cinque parti, di 
diverse tradizioni, di varie epoche, la cui redazione fi- 
nale risale al vi sec. a.C. Il titolo attuale proviene dal ti- 
tolo dei LXX, che deriva dalla versione greca di 5,1: 
«questo è il libro della genealogia (genitivo di gh é165s) 
di Adamo». Il titolo ebraico 5°ré'i è semplicemente la 
prima parola del rotolo, secondo l’antico modo di de- 
nominare i rotoli. 

Gen tratta delle origini — del mondo, degli esseri 
umani, di Israele nei suoi antenati. Il tempo dell’origi- 
ne di una realtà è un momento privilegiato nell'antico 
Vicino Oriente; l’intenzione originale del Fato e degli 
dèi è più chiara allora che in altri momenti. All’inizio 
l'impronta degli dèi creatori sulle cose è ancora fresca e 
visibile. Nella cultura mesopotamica, evidentemente il 
modello per la maggior parte dei racconti di Gex 1-11, 


degli scribi indagarono sugli inizi attraverso racconti e 
cosmogonie, non attraverso ragionamenti astratti. La 
maggior parte delle cosmogonie mesopotamiche anco- 
ra esistenti sono brevi, ma ci sono diverse estese com- 
posizioni che includono descrizioni delle origini: l’epo- 
pea di Gilgamesh, Enuma Elish, e il racconto di 
Atrahasis. L'ultimo è il più rilevante per Gen 1-11, poi- 
ché mostra l’identico intreccio di base di Gen 2-9. Il 
poema di Atrahasis comincia in cielo con una ribellio- 
ne degli dèi della classe inferiore contro quelli della 
classe superiore, che si risolve con la creazione degli es- 
seri umani per provvedere al sostentamento a cui i ri- 
belli si rifiutarono. Il genere umano, poi, offende gli 
dèi con il suo esplosivo sviluppo e il rumore che ne ri- 
sulta (è discusso se il «rumore» sia una colpa morale). 
Con una serie di piaghe che culminano in un grande 
diluvio che distrugge tutti eccetto Utnapishtim, un fa- 


* L'introduzione e il commento di Gen 1,1-25,18 sono di R.J. CLIFFORD; il commento di Ger 25,19-50,26 è di RE. MuRPHy. 
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vorito divino, gli dèi infine eliminano il tumulto. Dal- 
l’uomo sopravvissuto si crea un nuovo inizio, questa 
volta con delle forme di salvaguardia al suo interno, 
contro la crescita libera della popolazione che aveva 
condotto al disastro. La somiglianza dell’intreccio di 
Atrahasis con Gen 2-9 è chiara; ugualmente chiara è la 
sfumatura biblica dei dettagli (cf. il commento ai cc. 
6-9). Gli scrittori biblici hanno prodotto una versione 
di un comune racconto mesopotamico sulle origini del 
mondo popolato, esplorando le più importanti questio- 
ni su Dio e sull’umanità attraverso la narrazione. L'an- 
tico Oriente ammetteva molteplici versioni, e racconti 
differenti dello stesso evento. Edizioni successive del- 
l'epopea di Gilgamesh e di Ewuzza Elish, come pure la 
narrazione biblica dell'esodo e della conquista svilup- 
pata in modi diversi, in brani in prosa nel Pentateuco e 
in poesia in molti Salmi, illustrano questa tolleranza. 
Le versioni J ed E dell’antico racconto nazionale costi- 
tuiscono un altro esempio. Il racconto di Gex 2-9 sem- 
bra essere introdotto da Gen 1, e proseguito da Gex 
10-11 (cf. il commento ai cc. 10-11). Gex 1-11, dun- 
que, è un unico racconto, una spiegazione «filosofica» 
e «teologica», sostenuta, in modo insolito, sul genere 
umano — la sua relazione con Dio, le sue istituzioni 
(matrimonio, lingue, divisioni etniche e nazionali, lavo- 
razione dei metalli, allevamento del bestiame, ecc.), i 
suoi errori, il suo destino — e su Dio e sulla giustizia e 
la permanente fedeltà di Dio all’umanità. I lettori mo- 
derni, che non sono abituati alla narrazione come vei- 
colo di una riflessione seria, spesso trovano difficile ap- 
prezzare la profondità e la costante validità di questi 
capitoli. Alcuni lettori giungono, persino, a difendere 
un’«interpretazione letterale», specialmente dei cc. 
1-3, contro la moderna teoria dell'evoluzione, cosa che 
gli autori antichi di Ger, con la loro tolleranza delle 
versioni, non avrebbero mai fatto. 

È degno di nota che la Bibbia d'Israele cominci con 
un esteso sguardo al mondo che precedette Israele 
(Eber, antenato di Israele, è menzionato solo in modo 
fugace in 10,21.25), invece di affermare che il mondo 
iniziò con esso. Israele, comunque, vide se stesso di- 
stinto dalle nazioni, un popolo che dimora separato, 
non annoverato tra le nazioni (Nr 23,9). 

La seconda metà di Gex, 11,27-50,26, racconta del- 
le origini di Israele nei suoi antenati. Abramo e Sara 
(11,27-25,18) si muovono sotto gli stessi imperativi di- 
vini come le nazioni — prolungare l’esistenza attraverso 
la loro discendenza e possedere la propria terra (Gen 
1,26-28). Il loro modo è, tuttavia, differente: a causa 
della diretta relazione con il loro Dio fondata sulla fi- 
ducia. La duplice promessa della discendenza e della 
terra è ripetuta nel racconto di Giacobbe e dei suoi fi- 
gli (25,19-36,43), ma l’enfasi cade piuttosto sulla tra- 
smissione della benedizione del primogenito e sul com- 
pletamento del numero 12 dei figli, il numero delle 
tribù israelitiche. È significativo che Giacobbe, il padre 
dei 12 figli, sia chiamato Israele (32,28; 35,10). Il terzo 
complesso di racconti riguarda i 12 fratelli con i riflet- 
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tori puntati su Giuseppe (37,1-50,26). L'antica pro- 
messa è ripetuta, ma il reale interesse è rivolto alle rela- 
zioni dei 12 fratelli fra di loro e con Giuseppe, il loro 
salvatore guida. Come questa famiglia, lacerata dal 
conflitto, manterrà la sua unità in una terra straniera e 
si rapporterà al suo leader scelto, Giuseppe? Alcune 
osservazioni familiari e psicologiche, non inaspettata- 
mente, caratterizzano il racconto. I racconti degli ante- 
nati adombrano temi della letteratura biblica posterio- 
re: la vita con la promessa da parte del Dio giusto della 
crescita e della terra, le relazioni tra le tribù, la relazio- 
ne del leader con il suo popolo, Israele in Egitto. La 
questione della storicità dei racconti patriarcali è stata 
sollevata da oltre un secolo, e il problema ha ricevuto 
risposte molto diverse. La posizione assunta in questo 
commentario è che dei racconti autentici sugli antenati 
del II millennio sono stati rivisti e ampliati nel lungo 
corso della loro trasmissione; la ricostruzione dei rac- 
conti «originari» è impossibile a causa dell’assenza di 
fonti extrabibliche. 

Lo stadio finale del lungo processo di redazione 

sembra sia da collocare durante l’esilio del VI sec., 
quando molte delle venerabili tradizioni di Israele 
giunsero alla redazione finale. I principali temi dei rac- 
conti erano già da tempo chiaramente caratterizzati, 
ma era possibile sottolineare alcuni temi per la popola- 
zione esiliata. Appaiono quali interessi esilici: la co- 
stante enfasi sul proposito divino che ogni nazione 
prolunghi l’esistenza attraverso la discendenza e il pos- 
sesso della terra; l'insistenza che Israele con i suoi ante- 
nati riceverà una discendenza e una terra in modo dif- 
ferente dalle nazioni; e l’enfasi sull’alleanza eterna di 
Dio con Abramo, che è come l’alleanza eterna con Da- 
vide. 
3 (II) Struttura. Gex non è una collezione ca- 
suale di episodi pittoreschi; è una narrazione ideata 
consapevolmente in cui le sezioni maggiori, Gex 
1,1-11,26 e 11,27—50,26, sono di proposito messe in 
parallelo, e in cui le componenti di ciascuna sezione 
rielaborano artisticamente le sezioni maggiori. Gew 
1,1-11,26 descrive l’origine delle nazioni, mostrando 
come Dio ha creato il mondo, un concetto che in Ger 
significa la comunità strutturata di uomini e di donne, 
che agiscono liberamente per compiere il loro destino, 
stabilito da Dio, di riempire il mondo e di prendere 
possesso della terra. In parallelo, ma in contrasto con 
le nazioni, Gen 11,27-50,26 descrive le origini di Israe- 
le (nella persona degli antenati), mostrando come Dio 
ha creato Israele, attraverso l'adempimento a favore 
degli antenati del destino umano della discendenza e 
della terra. Nella seconda sezione ci sono tre blocchi di 
tradizioni: (A) Abramo e Sara (11,27-25,18); (B) Gia- 
cobbe e i suoi figli (25,19-36,43); e (C) Giuseppe e i 
suoi fratelli (37,1-50,26). 

I racconti sono stati redatti da differenti generazioni 
— un processo che è quasi impossibile descrivere, se 
non in termini generali. ] ed E erano molto probabil- 
mente delle riduzioni di un poema epico, in origine 
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orale, in una forma di prosa scritta. Anche le forme 
scritte sembra siano state integrate. A causa della com- 
plessità redazionale, questo commentario non si ad- 
dentra nell'analisi delle fonti, preferendo invece elen- 
care semplicemente le attribuzioni abituali delle fonti J, 
E eP.P il redattore finale (benché alcuni postulino un 
redattore posteriore), sembra abbia organizzato il ma- 
teriale in ampi blocchi con la formula: «queste sono le 
generazioni di ...» (ebr. ‘6/°dét, lett. «generazioni», ma 
la sfumatura esatta è discussa). Essa introduce il mate- 
riale tradizionale. La formula ricorre cinque volte nella 
storia primordiale (2,4; 5,1; 6,9; 10,1; 11,10) e cinque 
volte nell’origine di Israele (11,27; 25,12; 25,19; 36,1 
[=v. 11]; 37,2). La formula serve come guida generale 
attraverso i racconti. 


(I) Il racconto delle nazioni (1,1-11,26) 
(A) Preambolo: Creazione del mondo (1,1-2,3) 
(B) La creazione dell’uomo e della donna, la loro di- 
scendenza e lo sviluppo della civiltà (2,4-4,26) 
(a) Creazione dell’uomo e della donna (2,4-3,24) 
(b) L'omicidio di Abele da parte di Caino (4,1-16) 
(c) I discendenti di Caino e l’invenzione della cul- 
tura (4,17-24) 
(d) Set e l'introduzione del culto (4,25-26) 
(C) Le generazioni antidiluviane (5,1-6,8) 
(a) Genealogia da Adamo a Noè (5,1-32) 
(b) Matrimonio di esseri divini con le donne (6,1-8) 
(D) Il diluvio e la rinnovata benedizione (6,9-9,29) 
(a) Il diluvio (6,9-9,17) 
(b) Il carattere dei figli di Noè (9,18-29) 
(E) Il popolarsi del mondo e la città orgogliosa 
(10,1-11,9) 
(a) I discendenti di Noè diventano popoli seden- 
tari (10,1-31) 
(b) La città orgogliosa con la torre (10,32-11,9) 
(F) Genealogia da Sem a Terach (11,10-26) 
(II) Il racconto degli antenati di Israele (11,27--50,26) 
(A) Il racconto di Abramo e Sara (11,27-25,18) 
(a) La famiglia di Terach in Carran (11,27-32) 
(b) Abramo è chiamato a partire per Canaan ed è 
benedetto (12,1-9) 
(c) Abramo e Sara in pericolo in Egitto 
(12,10-13,1) 
(d) Abramo e Lot vanno in direzioni diverse 
(13,2-18) 
(e) Abramo sconfigge i re e salva Lot (14,1-24) 
(f) Dio promette ad Abramo un figlio e una terra 
(15,1-21) 
(g) Agar dà un figlio ad Abramo (16,1-16) 
(h) L'alleanza di Dio con Abramo (17,1-27) 
(i) Gli ospiti di Abramo e Lot (18,1-19,38) 
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(i) Abramoeitre ospiti (18,1-5) 
(ii) Abramo tratta con Dio (18,16-33) 
(iii) La distruzione di Sodoma e la salvezza di 
Lot (19,1-29) 
(iv) Lot il padre di Moab e degli Ammoniti 
(19,30-38) 

(}) Abramo e Abimelech (20,1-18) 

(k) La nascita di Isacco e la cacciata di Agar e di 
Ismaele (21,1-21) 

(1) Il patto con Abimelech e il pozzo a Bersabea 
(21,22-34) 

(m) Dio mette alla prova Abramo (22,1-19) 

(n) I discendenti di Nacor (22,20-24) 

(o) Abramo compra un luogo di sepoltura per Sa- 
ra (23,1-20) 

(p) Una moglie per Isacco (24,1-67) 

(q) I discendenti di Abramo (25,1-18) 
(i) I discendenti di Abramo (25,1-6) 
(ii) La morte e la sepoltura di Abramo (25,7-11) 
(iii) I discendenti di Ismaele (25,12-18) 

(B) Il racconto di Isacco e Giacobbe (25,19-36,43) 

(a) La nascita di Esaù e di Giacobbe (25,19-34) 

(b) I racconti su Isacco (26,1-35) 

(c) La benedizione di Giacobbe (27,1-45) 

(d) La partenza di Giacobbe per Paddan-Aram 
(27,46-28,9) 

(e) La visione di Giacobbe a Betel (28,10-22) 

({) I matrimoni di Giacobbe (29,1-30) 

(g) I figli di Giacobbe (29,31-30,24) 

(h) Giacobbe supera in astuzia Labano (30,25-43) 

(i) Fuga di Giacobbe (31,1-54) 

(j) Preparazione per l’incontro con Esaù (32,1-22) 

(k) La lotta di Giacobbe con Dio (32,23-33) 

(1) L'incontro di Giacobbe con Esaù (33,1-20) 

(m) Il ratto di Dina (34,1-21) 

(n) Giacobbe a Betel (35,1-15) 

(o) Miscellanea di notizie (35,16-29) 

(p) I discendenti di Esaù (36,1-43) 

(C) Il racconto di Giuseppe (37,1-50,26) 

(a) Giuseppe venduto in Egitto (37,1-36) 

(b) Giuda e Tamar (38,1-30) 

(c) La tentazione di Giuseppe (39,1-23) 

(d) Giuseppe interpreta i sogni dei prigionieri 
(40,1-23) 

(e) Giuseppe interpreta i sogni del Faraone (41,1-57) 

(f) Primo incontro di Giuseppe con i suoi fratelli 
(42,1-38) 

(g) Il secondo viaggio in Egitto (43,1-45,28) 

(h) Viaggio di Giacobbe in Egitto (46,1-30) 

(i) L'udienza con il Faraone (46,31-47,28) 

(j) Giacobbe adotta i figli di Giuseppe 
(47,29-48,22) 

(k) Il testamento di Giacobbe (49,1-28) 

(1) La morte di Giacobbe e di Giuseppe 
(49,29-50,26) 


COMMENTARIO 


(I) Il racconto delle nazioni (1,1-11,26). 
4 (A) Preambolo: Creazione del mondo 
(1,1-2,3 [P]). Il resoconto è un’unità chiara, anche se 
alcuni studiosi ipotizzano che dei resoconti distinti, p. 
es. otto atti creativi (Ta/dericht) e sei comandi divini 
(Wortbericht), siano stati combinati per formare l’at- 
tuale testo. La formula P in 2,4a: «queste sono le gene- 
razioni di ...», introduce 2,4b-4,26; non riassume il c. 1 


(al contrario di molti commentatori). Altrove nella Gen 
essa è una formula introduttiva. Gen 1,1-2,3 serve co- 
me grande prologo a più di una sezione: esso introduce 
2,4b-11,26, l’origine delle nazioni; 11,27-50,26, l’origi- 
ne degli antenati di Israele; e l’intero Pentateuco. Tale 
prologo mette in rilievo i due temi che dominano le 
parti e l'insieme: lo sviluppo dei popoli voluto da Dio, 
e il possesso della terra da parte di essi. 
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Dio crea il mondo per gli esseri umani in sei giorni e 
riposa il settimo giorno, la prima settimana della storia 
umana; la settimana di sei giorni lavorativi terminando 
con l'osservanza del sabato è così santificata (Es 31,17). 
Costituisce una caratteristica della letteratura dell’anti- 
co Vicino Oriente riferire un comando divino e poi la 
sua esecuzione; P usa la convenzione («sia ...» e «Dio 
fece/creò ...» qui e altrove, soprattutto in occasione 
della costruzione del santuario (i comandi in Es 25-31, 
l'esecuzione in Es 35-40). 

Nella struttura, i giorni sono disposti nel seguente 
modo: 


Acqua informe e notte (vv. 1-2) 
1. Luce (giorno / notte) 4. Luci nel cielo 
2. Separazione delle acque superiori / 5. Pesci / Uccelli 


dalle acque inferiori dall'acqua 
3. a. Terra asciutta (terra, mari) 6. a. Animali 
b. Piante b. Esseri umani 


7. Dio riposa 


Nelle enumerazioni presenti nei testi semitici occi- 
dentali, il settimo posto è spesso in gradazione ascen- 
dente; il sabato di Dio è dunque il punto culminante 
del racconto, che è in primo luogo su Dio, e non sugli 
esseri umani. Il quarto, il quinto e il sesto giorno si ac- 
coppiano con il primo, il secondo e il terzo giorno: il 
sole e la luna contraddistinguono il giorno e la notte; 
dalle acque vengono fuori pesci e uccelli; due cose so- 
no create nel terzo e nel sesto giorno: la terra e le pian- 
te, gli animali e gli esseri umani. 

1-3. Quando Dio cominciò a creare il cielo e la terra — 
essendo la terra informe e deserta, e tenebre sulla super- 
ficie dell'oceano, e un vento di Dio si muoveva sulle ac- 
que — allora Dio disse «Sia la luce!» E la luce fu. La tra- 
duzione «In principio Dio creò i cieli e la terra» è stata 
tradizionale almeno dal Ili sec. a.C., quando i LXX tra- 
dussero così, ma è improbabile. Le prime due parole 
ebraiche del v. 1, per ragioni di sintassi, non possono 
essere così tradotte. Altre cosmogonie bibliche e del- 
l'antico Vicino Oriente usano la costruzione «quando 
...allora», per es., «Quando il Signore Dio fece la terra 
e il cielo — nessun cespuglio campestre era sulla terra — 
allora il Signore Dio plasmò l’uomo con polvere del 
suolo ...» (2,4-7); il poema accadico del II millennio 
sulla creazione Enuma Elisb comincia: «Quando, nel- 
l’alto, i cieli non erano stati nominati, la terraferma di 
sotto non era stata chiamata per nome, ...allora avven- 
ne che gli dèi furono formati dentro di essi» (ANET 
60-61, linee 1-8). 2. informe e deserta: Ebr. tohî wibò 
bi. La prima parola ricorre 20 volte nell’AT e significa 
senza figura o forma così da essere inabitabile per gli 
esseri umani — metaforicamente, privo di fondamento o 
irreale. La seconda parola, 50h4, ricorre 3 volte per for- 
mare un’endiadi per assonanza con ‘604. Tohà proba- 
bilmente connesso dal punto di vista etimologico con 
t6héwm, l'abisso, esprime che la terra era interamente 
coperta dall’acqua, come nel $4/ 104,6: «L’oceano 
(15561) l’avvolgeva come un manto» (cf. R.J. 
CLIFFORD, JBL 100 [1981] 87-89 per la traduzione); il 
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salmo somiglia a Ger 1 nella descrizione del dominio 
prima sull’abisso e poi sulla notte, così che la vita uma- 
na possa apparire. e tenebre, sulla superficie dell'oceano: 
Due elementi del caos ostacolano la comparsa del co- 
smo popolato — l’abisso e la notte primordiale. La notte 
è vinta il primo giorno con la creazione della luce, e l’a- 
bisso il secondo e il terzo giorno con la separazione 
delle acque e la formazione del mare. e un vento di Dio 
si muoveva sulle acque: Ebr. riab («aria in movimento»; 
quindi, «vento», «alito», «spirito») qui significa vento. 
In Enuma Elish, Anu crea quattro venti (1,114) e Mar- 
duk adopera sette venti supplementari quando com- 
batte Tiamat (4,42-47); Baal nel testo ugaritico ha il 
vento come uno dei suoi compagni in guerra (ANET 
139). Il vento di Dio muovendosi sulle acque mostra 
che il caos non fu mai fuori del controllo di Dio. 3-5. Il 
primo giorno. Il v. 3 è la ‘frase principale’ nella costru- 
zione «quando — allora» già notata sopra in 1,1. La luce 
è la prima cosa creata. Dio chiama la luce «giorno» e le 
tenebre «notte», così come chiama il firmamento «cie- 
lo», la terra asciutta «terra», e le acque «mari»; il dare 
un nome mostra la signoria di Dio. Dio non distrugge 
le tenebre, una delle due forze del caos menzionate nel 
v. 2; egli relega le tenebre nel tempo della notte, dove 
diventano anch'esse parte del mondo buono. Il giorno 
comincia con la luce; la notte ritorna («e fu sera»). (I 
giorni festivi ebraici, al contrario del consueto compu- 
to dei giorni, cominciano alla sera). Dio dichiara la luce 
buona, bella; la frase sarà ripetuta sei volte per gli ele- 
menti creati, culminando, in crescendo, la settima volta 
per l’intero universo (v. 31). La dichiarazione non è 
una deduzione dall'esperienza umana, ma una dichia- 
razione divina che tutta la creazione è buona. 6-8. Il se- 
condo giorno. Dio inserisce un'immensa lastra concava 
nel mezzo delle acque che avvolgono tutto, creando 
una vasta cavità tra le acque superiori e quelle inferiori. 
Il termine firmamentum della Vg, «sostegno», traduce 
letteralmente i LXX; sia i LXX che la Vg non colgono 
la sfumatura dell’ebr. La parola ebraica è «superficie 
piana battuta», p. es., un foglio d’oro su una statua di 
legno. Qui, e in tutti gli altri atti della creazione, Dio 
prima comanda e poi esegue l’azione. 

9-13. Il terzo giorno. All’interno della grande lastra 
tra le acque superiori e quelle inferiori, Dio raccoglie 
le acque in un unico luogo, i mari, così che la terra 
asciutta appaia. Un secondo evento ebbe luogo nel ter- 
zo giorno: la terra fa germogliare la vegetazione. Il si- 
gnificato è probabilmente: che la terra sia coperta con 
un fresco manto verde di vegetazione, piante che pro- 
ducono seme, alberi da frutto con frutti che produco- 
no seme. 11. che producono seme, ciascuno secondo la 
sua specie: Ogni pianta e frutto ha il potere intrinseco 
di propagarsi; la frase ha tuttavia una sfumatura di 
procreazione. Il fatto che ogni specie abbia il potere di 
propagarsi spiega la differenziazione sessuale degli es- 
seri umani del v. 27b. 14-19. Il quarto giorno, corri- 
spondente al primo giorno. La luce è già stata creata; il 
sole e la luna separano il giorno dalla notte e servono 
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anche come «segni e tempi fissati», un’endiadi (due 
nomi per uno) per il computo del tempo. 20-23. Il 
quinto giorno corrisponde al secondo; il mare e il cielo 
devono produrre delle creature. I mari devono bruli- 
care di esseri viventi come la terra ha proliferato di vita 
vegetativa nel terzo giorno. Si ritiene che gli uccelli 
provengano dal mare. Dio crea (ebr. 54,4’), un verbo 
che ricorre 50 volte nell’AT, sempre con Dio come 
soggetto. 22. Siate fecondi e moltiplicatevi e riempite le 
acque dei mari ... la terra: Dio li benedice conferendo 
loro il potere di propagarsi. Il versetto anticipa la crea- 
zione del genere umano nel v. 28. 24-32. Il sesto giorno 
è caratterizzato da due eventi, corrispondenti ai due 
eventi del terzo giorno. Nel primo evento, la terra pro- 
duce gli animali (qui distinti dagli uccelli, che proven- 
gono dall’acqua), bestiame, rettili e bestie selvatiche. Il 
secondo evento, la creazione dell’essere umano appare 
in un crescendo, per la sua collocazione e per il grande 
numero di vv. ad essa dedicati. 26. L'intento divino è 
espresso dal «Facciamo l’uomo», un’eco del linguaggio 
dell'assemblea divina; nella letteratura dell’antico Vici- 
no Oriente, gli dèi stabilivano il destino del genere 
umano. La Bibbia accoglie l’immagine dell’assemblea, 
ma YHWH solo prende la decisione (Ger 11,3.7; Di 
32,8-9; 1 Re 22,19-22; Is 6; 40,1-11; Gò 1-2). L'origine 
degli esseri umani non deriva semplicemente dalle ac- 
que della terra come per le piante, i pesci, gli uccelli e 
gli animali; ma è «a nostra immagine, secondo la no- 
stra somiglianza». L'uomo è una statua della divinità, 
non con l’essere statico ma con l’azione; egli dominerà 
su tutte le cose create in precedenza (v. 26). Nell’anti- 
co Vicino Oriente, il re era spesso considerato l’imma- 
gine della divinità ed era investito dell’autorità di Dio; 
un linguaggio regale è usato qui per l’uomo. Le cosmo- 
gonie della Mesopotamia rappresentano di solito gli 
uomini come schiavi. Il v. 27a ripete il comando divino 
del v. 26a. 27b. maschio e femmina li creò: Questo assi- 
cura la diffusione dell'umanità, proprio come la crea- 
zione divina delle piante nel v. 12, dei pesci e degli uc- 
celli nel v. 21, e degli animali nel v. 25, «secondo la lo- 
ro specie», assicura la continuità di questi gruppi. La 
differenziazione sessuale è il modo umano di prolun- 
gare l’esistenza. 

Il v. 28 è legato strettamente al v. 27b, e ripete il co- 
mando già dato ai pesci e agli uccelli nel v. 22: «siate 
fecondi e moltiplicatevi». soggiogate la terra: La sfuma- 
tura del verbo è «dominare», «prendere vigorosamente 
sotto controllo». La forza è necessaria all’inizio per 
rendere la terra selvaggia a servizio degli uomini. Non- 
dimeno, gli uomini devono rispettare l’ambiente; essi 
non devono uccidere per il cibo, ma devono trattare 
tutti gli esseri viventi con rispetto. Come mostra il re- 
sto del v. 28, gli esseri umani sono il culmine del mon- 
do creato; il mondo è fatto per l’uomo e per la donna. 
Gli imperativi del v. 28 rappresentano una modalità bi- 
blica per definire l’essenza, come gli imperativi in Es 
20,2-17; Lv 19,2; Di 16,18-20, ecc. Le piante saranno 
sufficienti come cibo per gli esseri umani e per gli ani- 
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mali; non ci sarà alcuno spargimento di sangue. La 
proibizione è modificata nella rinnovata creazione do- 
po il diluvio (9,2-5) a motivo della disobbedienza e del- 
la violenza misteriosamente presente nel cuore umano. 
31. Tutta la creazione wel suo insieme, non solo le sue 
componenti, è dichiarata «molto buona», il settimo 
pronunciamento divino in crescendo. Non c’è malva- 
gità, ma solo bellezza nel mondo che Dio ha creato. 
2,1-3. Il cielo e la terra e «tutte le loro schiere», un’e- 
spressione usata di solito per indicare la popolazione 
celeste, ma qui pure per gli abitanti della terra, sono 
ora completati. Il verbo «completare» corrisponde a 
«quando Dio iniziò» la creazione in 1,1. Dio osserva il 
sabato, stabilendo l’ordine divino che Israele osserverà 
con il suo sabato. Il giorno è santificato perché Dio lo 
ha reso tale. 

Il racconto P della creazione differisce dalle moder- 
ne concezioni scientifiche, che si concentrano sulla for- 
mazione del pianeta nel suo sistema solare, mentre tra- 
lasciano di considerare la vita animata e la cultura uma- 
na. Le cosmogonie dell’antico Vicino Oriente, al con- 
trario, sono soprattutto interessate alla comparsa di un 
popolo; la «natura» è solo l’ambiente per la comunità 
umana. Gli antichi hanno di frequente immaginato la 
creazione come un conflitto tra esseri dotati di volontà, 
p. es., dèi, e forze cosmiche come il mare o la notte pri- 
mordiale. I resoconti di questi conflitti, non c’è da stu- 
pirsi, sono spesso in forma di narrazioni che in modo 
vivace descrivono la battaglia e la vittoria da cui sorge 
una determinata comunità umana (cf. R.J. CLIFFORD, 
«The Hebrew Scriptures and the Theology of Crea- 
tion», TS 46 [1985] 507-523). Gen 1 rimane all’interno 
delle categorie della «scienza» del suo tempo e tenta di 
vedere in quelle categorie il potere e l’intenzione divi- 
na, e la posizione unica degli esseri umani. Il conflitto 
tra le forze del caos (mare, tenebre), che caratterizza 
molti altri racconti biblici e dell’antico Vicino Oriente, 
è assente. Sembra perfino presente una polemica con- 
tro tali cosmogonie del conflitto. La creazione deriva, 
senza sforzo, dalla sola parola di Dio. Poiché Gen 1 co- 
stituisce una rappresentazione di ciò che Dio si propo- 
ne, esso è anche un’affermazione escatologica. Questo 
mondo sereno e bello, in cui tutto è ordinato agli esseri 
umani, e questi sono ordinati a Dio, è come sarà alla fi- 
ne. I racconti del peccato umano, che seguono Ger 1, 
non possono deturpare in modo permanente l’origina- 
rio intento divino; il mondo di Dio trionferà. La descri- 
zione del mondo nuovo di Dio, in Ap 21-22, attinge 
particolarmente a questo capitolo. 

(B) La creazione dell’uomo e della donna, la 
loro discendenza e lo sviluppo della civiltà (2,4-4,26 
[P: 2,4a] LJ: 2,4b-3,24]). 

5 (a) LA CREAZIONE DELL'UOMO E DELLA DON- 
NA (2,4-3,24 [J]). La formula di P «queste sono le ge- 
nerazioni di», in 2,4a, introduce l’intero complesso di 
2,4b-4,26. Il preambolo proprio di P, in 1,1--2,3, ha già 
sottolineato per il lettore i principali temi del materiale 
tradizionale così introdotto: l’azione creatrice di Dio, 
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senza sforzo, del genere umano, i compiti loro assegna- 
ti da Dio di prolungare la vita e prendere possesso del- 
la loro terra. 2;4b-7. Quando YHWH Dio fece la terra e 
il cielo — prima nessun cespuglio campestre era sulla ter- 
ra, nessuna erba campestre era spuntata, perché YHWH 
Dio non aveva fatto piovere sulla terra e nessuno lavora- 
va il suolo (e un corso d’acqua saliva dal suolo per irriga- 
re tutta la superficie del suolo) — allora YHWH Dio pla- 
smò l'uomo dalla polvere del suolo: Per la costruzione 
«quando-allora», cf. 1,1-3. a//ora: Lett. «Nel giorno». 
Questo non sempre significa un giorno di 24 ore. fece 
la terra e tl cielo: Prepara un ambiente per la comunità 
umana; il centro è sugli esseri umani. Non c’erano 
piante perché non c'era pioggia e nessun agricoltore. Il 
doppio nome divino «YHWH Dio» ricorre solo in 
questo capitolo; la precisa sfumatura del doppio nome 
di Dio non è chiara. Secondo la critica delle fonti 
YHWH è usato solo dalla fonte J fino a Es 3,14, quan- 
do la fonte E comincia ad usarlo. 6. corso d’acqua: In 
sumero ID, in accadico id, l’acqua sotterranea che 
sgorga nei fiumi; questa acqua evidentemente non fer- 
tilizza la terra a sufficienza per la vita delle piante. 7. 
L'uomo (hd'dd4m) è plasmato dal suolo (hd’dd4rmd); 
questo dato spinge alcuni studiosi a proporre la tradu- 
zione «creatura di terra» piuttosto che «uomo», per 
enfatizzare che la sua origine è dalla terra e che la diffe- 
renziazione sessuale non appare fino alla creazione del- 
la donna nel v. 22 (cf. P. TRIBLE, God and the Rbetoric 
of Sexuality [Philadelphia 1978] 72-143). 

8-9. Ci sono due alberi esclusi da un uso umano — 
l'albero della vita e l’albero della conoscenza del bene 
e del male. L'albero della vita appare di nuovo alla fine 
del racconto (3,22) come una tentazione che resta, e 
per evitare ciò Dio espelle la coppia. Il mangiarne 
avrebbe potuto consentire alla coppia di «vivere per 
sempre», cioè, diventare dèi. Il racconto, tuttavia, è in- 
teressato all’albero della conoscenza del bene e del ma- 
le. Bene e male è un merismo, una figura letteraria, con 
cui si esprime una totalità mediante il primo e l’ultimo 
di una serie di elementi o mediante gli opposti; cf. Sal 
139,2: «Tu sai quando seggo e quando mi alzo», cioè, 
tutti i miei movimenti fisici. «Conoscere» in ebr. ha un 
carattere esperienziale e relazionale, non solo intellet- 
tuale. Il mangiare il frutto dell’albero, perciò, conferi- 
sce padronanza della vita e un’autonomia che non so- 
no appropriate alla creatura di terra, creata dalla pol- 
vere. L'uomo cesserebbe di essere finito e umano. 10- 
14. Il fiume che parte dall’Eden per irrigare il giardino 
e che poi si divide nei quattro fiumi del mondo, può 
essere «il corso d’acqua» del v. 6; in alcuni testi ugariti- 
ci e accadici il dio supremo dimora presso la «fonte del 
duplice abisso», cioè, la fonte di tutte le acque della 
terra che danno la vita. Il giardino, perciò, è il luogo di 
Dio. La totalità del mondo è simbolizzata dal numero 
«quattro» come nella frase accadica «le quattro parti 
della terra». L'ubicazione di Pison e Avila in questo te- 
sto è sconosciuta; questo versetto, Gen 10,7, e 1 Cr 1,9 
collocano Avila in Cush, nella Mesopotamia meridio- 


[2:5] 


nale, mentre secondo Gex 10,26-29 e 1 Cr 1,20-23, 
Avila è un discendente di Sem — perciò sarebbe situata 
a est o a sud-est dell'Arabia. Ghicon è anche il nome 
della sorgente di Gerusalemme (1 Re 1,33.38), ma qui 
scorre attraverso Cush nella Mesopotamia meridiona- 
le. 15-17. Il v. 15 riprende il v. 8b con la nota aggiunti- 
va che la creatura tratta dalla terra deve coltivare il 
giardino. Un limite è posto alla sua signoria; non deve 
mangiare il frutto dell'albero della conoscenza del be- 
ne e del male. 17. certamente moriresti: «Morire» signi- 
fica qui essere reciso, escluso dalla comunione con 
Dio, come in Ez 18 e in altri testi P; l’uomo e la donna 
saranno condotti fuori dal giardino di Dio, ma non uc- 
cisi. Una differente antropologia nell’antico giudaismo 
e nel cristianesimo ha insistito sul fatto che Dio ha 
creato gli esseri umani incorruttibili (Sep 2,23; Re 
5,12), e da questo si sviluppò la tradizione teologica 
cristiana per la quale la morte è conseguenza del pec- 
cato. Nell’antico Vicino Oriente, non morire avrebbe 
significato diventare un dio, poiché solo gli dèi erano 
immortali. 

18-24. 18. L'osservazione di Dio sul fatto che non è 
bene per la creatura tratta dalla terra essere sola, con- 
duce alla creazione di un aiuto corrispondente. 19-20. 
Dio presenta all'uomo tutti gli animali e gli uccelli così 
che egli possa dare loro un nome, una parte del suo 
compito di lavorare e aver cura del giardino. Il fatto 
che l’uomo imponga loro un nome mostra la signoria 
datagli da Dio sugli animali; essi sono per lui. Nel v. 
20b, gli animali non dimostrano di essere dei compagni 
adatti, un’accorta affermazione di inadeguatezza che 
prepara la creazione della donna nei vv. 21-24. Non 
dalla terra ma dall’essere stesso dell’uomo è formata la 
donna, una spiegazione dell’attrazione sessuale tra 
l’uomo e la donna e nel contempo dell'espressione «a 
lui corrispondente». Il sonno profondo proviene da 
Dio (cf. 15,12). L'uomo riconosce il dono della donna. 
Questa volta [rispetto alla serie precedente in cui gli 
presentò gli animali] essa è came della mia carne e osso 
delle mie ossa. La si chiamerà donna perché dall'uomo è 
stata tolta: Il gioco di parole in ebr. ‘i? e ‘ff non è ri- 
producibile in italiano. Nella prospettiva biblica, l’ori- 
gine di una realtà spesso definisce la realtà stessa. Dio 
ha reso il matrimonio parte della creazione. 

2,25-3,7. La sezione comincia con 2,25 (diversa- 
mente da molti commentatori) poiché 3,1, «l’astuto 
(serpente]», gioca sulla radice ebraica apparentemente 
simile ‘ri, «nudo» di 2,25; l'episodio finisce nel v. 7, 
quando gli occhi della coppia si aprono non alla sa- 
pienza ma alla vergogna appena diventano consapevoli 
di essere nudi. Il serpente non è Satana, tuttavia le tra- 
dizioni posteriori lo hanno così interpretato (p. es., Sap 
2,24). Esso è semplicemente una creatura astuta fatta 
da Dio, drammaticamente necessaria per risvegliare 
nella donna il desiderio di mangiare del frutto proibito; 
recede poi sullo sfondo quando la sua funzione narrati- 
va è compiuta. La domanda del serpente nel v. lb e la 
risposta della donna nei vv. 2-3 sono entrambe delle in- 
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terpretazioni imprecise del comando divino, in origine 
semplice, di 2,16-17. 5. come dèi, conoscendo il bene e il 
male: Elobim, l’ordinario nome per Dio nell’AT, signi- 
fica «esseri divini» quando è usato con un verbo al plu- 
rale, come qui. A seguito dell’ingannevole assicurazio- 
ne del serpente, la donna mangia e persuade suo mari- 
to a mangiare. Perduta la loro innocenza attraverso la 
disobbedienza, essi si fanno dei primitivi perizoma. 8- 
19. Dio appare alla brezza del pomeriggio, il loro pec- 
cato non è nascosto a Dio, di fronte al quale essi sono 
responsabili. L'uomo incolpa la donna (in un ironico 
contrasto con 2,23) e la donna incolpa il serpente; un 
giusto castigo sarà ripartito secondo l'ordine del pecca- 
to. 14-15. Il serpente è maledetto, condannato a stri- 
sciare sul suo ventre, a mangiare polvere e ad essere 
per sempre nemico della donna che ha ingannato e del- 
la sua discendenza. questa ti schiaccerà la testa: «Que- 
sta» si riferisce alla discendenza che in ebraico è ma- 
schile. La tradizione cristiana ha talvolta riferito ciò a 
Cristo, ma il riferimento letterale è ai discendenti uma- 
ni di Eva, che considereranno i serpenti come nemici. 
16. Il partorire dei figli, una parte costitutiva della na- 
tura della donna, sarà accompagnato da grande soffe- 
renza; ciò simboleggia la perdita della naturalezza ori- 
ginaria con se stessi e con il proprio ambiente. L'origi- 
nale uguaglianza della donna con il suo «corrisponden- 
te», l’uomo, fa parte di ciò che è andato perduto ed 
esprime che la posizione subordinata della donna nella 
società israelitica non era intesa da Dio, ma piuttosto 
un risultato del peccato umano (TRIBLE, Rbetoric of 
Sexuality, 126-128). 12-19. La punizione dell’uomo, at- 
tore centrale del racconto, è in crescendo per la sua 
terza posizione nella serie e per la sua estensione. L'uo- 
mo non è maledetto, ma la terra è maledetta a motivo 
del misfatto dell’uomo; la sua coltivazione e cura gli sa- 
ranno laboriose. 18. Spine e cardi cresceranno sul ter- 
reno ma l’uomo deve ancora trarre da esso il suo so- 
stentamento, durante la sua dura vita finché ritornerà 
alla terra da dove è venuto. 20-21. Il castigo non è l’ul- 
tima parola. Con un sottile ma significativo gesto, l’uo- 
mo dà un altro nome a sua moglie (cf. 2,23): Eva, ma- 
dre dei viventi. Il peccato della coppia non ha alterato 
l'intenzione divina di renderli fecondi. Il fatto che Dio 
li riveste è un altro segno conciliante, un adattamento 
alle limitazioni umane. 22-24. In uno stupendo discor- 
so ironico, Dio sottolinea il danno realizzato dal loro 
mangiare il frutto proibito e toglie la coppia dall’occa- 
sione dell’ulteriore peccato di mangiare dall’albero del- 
la vita. La coppia è espulsa dal giardino perché trovi la 
sua via nel mondo normale. 

6 (b) L'OMICIDIO DI ABELE DA PARTE DI CAINO 
(4,1-16 [J]). L'intero capitolo, benché di diverse tradi- 
zioni, è ora una unità: il verbo «conoscere» introduce 
le sezioni al suo interno, vv. 1-2.9-16.17-22, e 25-26. Il 
numero sette ricorre nei vv. 15 e 24; Lamech è il setti- 
mo nella generazione, e alcune parole ricorrono sette 
volte («Abele», «fratello», «nome») o 14 volte («Cai- 
no»). Il capitolo inoltre continua il racconto preceden- 
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te; la disobbedienza e il castigo continuano tra i figli 
dell’uomo e della donna. I nomi divini appaiono, nei 
cc. 2-4, 70 volte (Elohim 40 volte, YHWH Elohim 20 
volte, YHWH 10 volte), la settantesima («Allora si co- 
minciò a invocare il nome del Signore [YHWH]») ri- 
corre nel versetto finale, 4,26 (CASSUTO, Genesis 1,178- 
196). 

1-2. La nascita dei fratelli. cozobbe: Implica l’espe- 
rienza concreta e può esprimere la relazione sessuale. 
Ho generato un uomo con l’aiuto di YHWH: Eva esulta 
per il suo potere procreativo datole da YHWH. C'è un 
gioco di parole sul nome Caino, qualcosa come «Io ho 
guadagnato Caino»; il verbo significa «creare», «gene- 
rare». 2. poi partorì ancora Abele: Il figlio minore, spes- 
so nella narrativa biblica preferito al fratello maggiore. 
Il nome di Abele non necessita per spiegarlo di alcun 
gioco di parole come quello di Caino; il significato di 
«soffio (transitorio)» è sufficientemente chiaro. 3-8. 
L'omicidio. 4-5. primogeniti del suo gregge e il loro gras- 
so: Si tratta di un’endiadi. Molti commentatori ritengo- 
no che l’offerta di Abele fosse costituita da parti scelte, 
non così quella di Caino; tuttavia l'enfasi cade sull’in- 
scrutabile accettazione da parte di YHWH di una e 
non dell’altra. 7. Se agisci bene, accettazione [lett., ele- 
vazionel, ma se non agisci bene, il peccato è accovacciato 
alla tua porta [cioè, nel tuo sentiero] ; verso di te è il suo 
istinto ma tu dòminalo: Come mostra la traduzione let- 
terale, la risposta di YHWH a Caino, angustiato (non 
«irato»), è estremamente difficile da comprendere e 
può darsi che sia corrotta; tutte le traduzioni sono in- 
certe. 8. andiamo in campagna: Cioè, una campagna 
poco frequentata; questo mostra che l’omicidio com- 
piuto da Caino era premeditato. La frase è scomparsa 
dal TM per aplografia, ma è conservata dalle antiche 
versioni. La reazione di Caino al limitante comando di 
Dio è quella di odiare suo fratello, il preferito. 9. 
YHWH affronta Caino, e Caino rinnega Abele. 10-12. 
Che hai fatto? La voce del sangue di tuo fratello grida a 
me dal suolo! Ora sei maledetto dal suolo: La terra che 
ha bevuto il sangue di suo fratello, diventa lo strumen- 
to del castigo non producendo i suoi frutti e trasfor- 
mandosi nel luogo in cui Caino vaga ramingo. Caino 
sarà un «continuo vagabondo» (endiadi; lett. «un fug- 
gitivo e un vagabondo»). 13-15. Quando Caino argo- 
menta che gli effetti del suo peccato sono insopporta- 
bili, Dio promette protezione (implicata nel letterale 
«perciò») e gli imprime un segno. Esso è uno dei nu- 
merosi gesti nella Bibbia contro la pratica della vendet- 
ta di sangue. 16. Caino si stabilisce nel paese di Nod, 
un gioco di parole sull’ebraico #44, il participio di «va- 
gare» del v. 12. 

7 (c) I DISCENDENTI DI CAINO E L'INVENZIONE 
DELLA CULTURA (4,17-24 [J]). 17. Caino conobbe sua 
moglie: Questo mostra la continuità della discendenza 
malgrado il peccato umano. ella concepì e partorì Eno- 
ch; ed egli costruì una città, che chiamò Enoch, dal nome 
del figlio: Enoch alla fine del versetto del TM sembra 
essere una glossa; Enoch è il costruttore e Irad è il fi- 
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glio dal quale la città prese il nome. Irad corrisponde a 
Eridu in Mesopotamia, la prima città antidiluviana se- 
condo la lista dei re sumeri (ANET 265). 18. Un'altra 
tradizione mesopotamica che compare qui è quella dei 
sette epkallu, i sette saggi anteriori al diluvio, che si ri- 
teneva avessero fondato gli elementi della cultura, p. 
es., la scrittura, l’abilità artistica, ecc. Ci sono sette ge- 
nerazioni nella genealogia di Caino. Echi di una tradi- 
zione simile cananea e fenicia sono conservati in Filone 
di Biblo. I nomi del c. 4, sono gli stessi o varianti di 
quelli del c. 5: Caino / Kenan; Enoch / Enoch; Irad / 
Iared; Mecuiael / Maalaleel; Metusael / Matusalemme; 
Lamech / Lamech. Nell’antico Oriente le genealogie 
divise in segmenti servivano generalmente non per tra- 
smettere informazioni storiche, ma per definire que- 
stioni interne, politico-giuridiche, e religiose. Nel c. 4, 
le genealogie attribuiscono l’origine di vari aspetti della 
civiltà a figure del periodo antidiluviano, come nelle 
credenze mesopotamiche. Tali genealogie inoltre inten- 
dono mostrare che i discendenti di Caino ereditano le 
conseguenze della maledizione. Il peccato va crescendo 
e prepara il diluvio (cf. R.R. WILSON, Geredlogy and 
History in the Biblical World [New Haven 1977] 138- 
158). 19-22. Lamech prende due mogli, dalle quali ha 
tre figli che sono i settimi nella discendenza (+ 10) e i 
reali fondatori della cultura. I nomi dei figli fanno rima 
— Iabal, Iubal e Tubalkain. 23-24. Lamech celebra la 
propria tendenza verso la violenza, segno che la violen- 
za di Caino è stata trasmessa alla sua discendenza. Seb- 
bene la benedizione della discendenza da parte di Dio 
sia ancora efficace, gli esseri umani l’hanno profanata, 
preparando al giudizio mediante il diluvio. 

(d) SET E L'INTRODUZIONE DEL CULTO (4,25-26 
[J]). Adamo ed Eva generano un altro figlio al posto di 
Abele prematuramente scomparso, Set (=«[rim]piazza- 
re»). 26b. allora si cominciò a invocare il nome di 
YHWH: La più importante istituzione culturale della 
civiltà, un culto autentico, fu fondata non da un figlio 
dell’infuriato Caino, ma dalla sostituzione del preferito 
Abele. Secondo la fonte E, il nome di YHWH fu rive- 
lato per la prima volta a Mosè al Sinai (Es 3,13-15); an- 
che P colloca la rivelazione del nome al tempo di Mosè 
(Es 6,2-8). 
9 (C) Le generazioni antidiluviane (5,1-6,8 
[P: 1-32) [J: 6,1-8]). La formula P in 5,1: «Questo è il 
libro delle generazioni di Adamo», non introduce sol- 
tanto la genealogia di 10 membri del c. 5 (opinione di 
quasi tutti i commentatori), ma anche 6,1-8 (opinione 
di una minoranza). Gli argomenti a sostegno del fatto 
che essa introduce l’intera sezione sono: la ricorrenza 
successiva della formula in 6,9 che inizia una nuova se- 
zione, il diluvio; l’espressione «ma Noè trovò grazia 
agli occhi del Signore» (6,8) che riassume la genealogia 
e 6,1-8; il passo di 6,5-8 che si riferisce con diverse pa- 
role e frasi a 5,1-2 (un esempio dell’espediente dell’ix- 
clusione in cui la fine di una sezione allude al suo ini- 
zio); i temi narrati della trasmissione dell’immagine di 
Dio e della benedizione di Adamo attraverso i figli pri- 
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mogeniti fino a Noè (e i suoi figli), e del generale au- 
mento della comunità umana (CASSUTO, Gernesis 1,249- 
250). La formula introduttiva P introduce il materiale J 
ed E come pure il materiale P. 

10 (a) LA GENEALOGIA DA ADAMO A NOÈ (5,1- 
32 [P]). La genealogia lineare a 10 membri che termina 
con un gruppo di tre persone ‘guida’ che agiscono — 
Sem, Cam e Iafet — assomiglia alla genealogia lineare di 
sette membri di 4,17-22, che finisce pure con tre perso- 
ne-guida — labal, Iubal, e Tubalkain. P sembra aver 
usato una tradizione di antenati simile a quella J. Cf. il 
commento a 4,18. A differenza della genealogia del c. 
4, che riflette la tradizione dei sette «p£4//4 o fondatori 
della cultura antidiluviani della Mesopotamia e della 
Fenicia, il c. 5 riflette la tradizione di 10 re di alcune li- 
ste mesopotamiche. La Lista antidiluviana dei Re Su- 
meri era generalmente di otto (ANET 265), ma le liste 
di re vennero, in epoca posteriore, standartizzate a 10, 
un numero che l’autore P adotta (\WVESTERMANN, Gerze- 
sis 1-11, 347-351). Alcune liste mesopotamiche tenta- 
no di mettere in correlazione i sette sapienti e i 10 re, al 
punto tale da presentare una rassomiglianza nei nomi; i 
nomi simili nelle genealogie dei cc. 4 e 5 possono imi- 
tare questa tendenza (WILSON, Gerealogy and History, 
149-152; 165-166). La lunga vita dei figli primogeniti 
antidiluviani assomiglia a quelle dei re antidiluviani 
nella Lista dei Re Sumeri, p. es., Alulim regnò 28.900 
anni e Alalgar governò 36.000 anni, mentre dopo il di- 
luvio i re governarono per un tempo molto più breve, 
p. es., 200 anni, 960 anni (ANET 265-266). Tutte le età 
bibliche, tuttavia, ad eccezione della settima (Enoch) e 
della nona (Lamech) generazione, sono di circa 900 an- 
ni, meno del «giorno» divino di 1000 anni (Sa/ 90,4). Il 
tempo della vita è abbassato a 120 anni in 6,3 («perché 
egli è carne»), ma il significato preciso è incerto. La 
lunga vita esprime la concezione dell’antico Vicino 
Oriente che «c'erano dei giganti in quel tempo», che 
all’inizio la vita era su scala più ampia rispetto ad ora. 
Una differente numerazione si trova nei LXX e nel 
Pentateuco Samaritano. 

Lo scopo delle genealogie di J, in 4,17-22 e nei vv. 
25-26, è differente da quello della genealogia di P nel 
c. 5. Nella genealogia J di Caino, le generazioni tra- 
smettono l’arroganza di Caino, come risulta dal grido 
assetato di sangue di Lamech (4,23-24). La nuova ge- 
nealogia in 4,25-26 esprime, però, una discendenza li- 
bera dalla maledizione attraverso Set. La genealogia P 
in 5,1-2 dimostra che l’immagine di Dio e la benedizio- 
ne della discendenza e della terra data all’umanità in 
1,26-28 fu trasmessa con successo attraverso i figli pri- 
mogeniti fino a Noè (e ai suoi figli), che si salvò con 
l’arca dal diluvio inflitto sugli altri «figli e figlie». La 
genealogia P mostra come il dono di procreare di Gex 
1,26-28 fu esercitato, proprio come il c. 10 mostrerà 
l'umanità che esercita il diritto dato da Dio sulla terra. 
Le due genealogie, giustapposte, illustrano sia l’effetto 
del peccato umano che si propaga sia l'impegno per- 
manente di Dio per la benedizione. 
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5,1-5. 1. Questo è il libro delle generazioni di 
Adamo: Il termine ebr. #é/*d6t (solo in P nel Pentateu- 
co) è usato qui nel suo senso letterale di discendenti. 
1b-2. Una ripresa di 1,26-28. Gli esseri umani furono 
creati a immagine di Dio, e creati maschio e femmina 
per procreare. 3. Adamo, creato a somiglianza di Dio, 
è capace di trasmettere quella somiglianza dal momen- 
to che egli genera il suo primogenito a sua propria so- 
miglianza e lo chiama Set, proprio come Dio diede a 
lui un nome. 6-31. La trasmissione dell’immagine divi- 
na avviene attraverso il figlio primogenito. I nove pri- 
mogeniti - Set, Enos, Kenan, Maalaleel, Iared, Enoch, 
Matusalemme, Lamech e Noè - sono tutti descritti se- 
condo uno schema fisso: l'età del figlio prima di gene- 
rare il suo primogenito, il numero di anni che egli ha 
vissuto dopo quelli della nascita, il suo generare altri fi- 
gli e figlie, la sua totale età di vita, e la sua morte. Ecce- 
zioni allo schema si riscontrano nella settima genera- 
zione, Enoch, e nella nona, Lamech. 22. Enoch «cam- 
minò con Dio», cioè visse rettamente. 24. e ron fu più 
perché Dio lo aveva preso: Enoch non morì come gli al- 
tri, ma fu «preso» a motivo della sua rettitudine. Nel 
periodo dal 300 a.C. al 300 d.C. circa, si sviluppò 
un’ampia letteratura extrabiblica su Enoch, che cele- 
brava i suoi segreti celesti (— Apocrifi, 67:7-15). Ri- 
guardo a questa figura leggendaria, la Bibbia ci dà solo 
una singola affermazione. L'espressione «Dio lo prese» 
sembra deliberatamente evasiva, così l’uso misterioso 
della parola «prese» nei $4/ 49,15 e 73,24 e il rapimen- 
to di Elia in 2 Re 2,11. Enoch prefigura Noè, che pure 
«camminò con Dio». 28-29. Lamech è il padre di Noè 
e gli dà il nome Costui ci consolerà [ebr. nibam] del no- 
stro lavoro. Il verbo ebr. sul quale si basa il gioco di pa- 
role non è l'atteso 4h, «riposare», l’effettiva radice 
del nome di Noè. 29. Apparentemente è una citazione 
di 3,17, poiché YHWH non è altrimenti usato da P fi- 
no a Es 6,2. Noè genera il suo figlio primogenito, Sem, 
antenato dei Semiti, e altri due figli, Cam e Iafet. Sem è 
tecnicamente il primogenito, ma l’immagine di Dio 
sembra sia stata trasmessa a tutti e tre, fondatori delle 
tre grandi razze del tempo dell'autore. I tre saranno 
persone-guida, attori, come i tre alla fine della genealo- 
gia di Caino (4,22). 

11 (b) MATRIMONIO DI ESSERI DIVINI CON LE 
DONNE (6,1-8 [J]). Sulle ragioni per considerare la se- 
zione come parte di 5,1-32, cf. — 9. Il materiale J in 
6,1-8 enuncia di nuovo il peccato che provocherà il di- 
luvio. 2. esseri divini: Lett. «figli di dio», cioè membri 
della classe degli esseri divini; il sintagma è comune 
nei testi religiosi di Canaan. La Bibbia talvolta ha 
adottato descrizioni tradizionali del mondo celeste 
senza commento (cf. Dr 32,8-9 nei LXX; 1 Re 22,19- 
23; Gb 1-2; Sal 29). Gli esseri divini, attratti dalla bel- 
lezza delle donne, le sposarono e generarono dei gi- 
ganti, «gli eroi dell’antichità» (v. 4b). Letterature com- 
parate parlano di eroi semidivini dell’antichità. Ben- 
ché il peccato «470 non sia esplicitamente menzio- 
nato nei vv. 1-2, il giudizio divino nel v. 3 suppone che 
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in realtà c’era stato peccato. 3. La frase è un soliloquio 
divino come 3,22, con cui si pone un limite agli esseri 
umani dopo la loro ribellione (\WESTERMANN, Geresis 
1-11,374). Come nei cc. 2-3, l’uomo e la donna tenta- 
no di essere dèi, rifiutando l'obbedienza dovuta in 
quanto esseri umani finiti. Benché gli esseri divini 
prendano l’iniziativa come esseri potenti, le azioni di 
tutte le parti rappresentano la rottura del confine tra 
l'umano e il divino. Molti studiosi ritengono che il v. 2 
alluda a un più antico mito sui matrimoni tra esseri ce- 
lesti e mogli umane, che produsse la razza antidiluvia- 
na dei giganti. La Bibbia è reticente circa racconti su- 
gli «dèi»; qui essa allude a un tale racconto solo per 
mostrare che la mescolanza di cielo e terra, che era 
stata proibita nel giardino con il divieto di mangiare 
dell'albero della conoscenza del bene e del male e del- 
l’albero della vita (3,22-24), è tabù. Tali unioni celesti- 
terrestri inducono Dio a limitare ulteriormente la du- 
rata della vita degli esseri umani perché «egli è carne». 
120 anni, a confronto delle grandi età della lista degli 
antenati del c. 5, è un limite severo sugli esseri umani. 
4. Il versetto sembra sovraccarico e confuso. gli esseri 
divini si univano alle figlie degli uomini e queste parto- 
rivano loro [dei figli] .... Forse continua direttamente il 
v. 2; il v. 4a sui Nefilim, sembra essere un'antica va- 
riante per gli «eroi dell’antichità» della fine del v. 4. ? 
Nefilim: «I caduti [cioè, dal cielo]» sono la razza dei 
giganti menzionata in Nr 13,33 come gli abitanti gi- 
ganti prima della conquista di Canaan; essi sono di- 
scendenti di unioni empie. Gli antichi abitanti di Ca- 
naan furono frequentemente messi in relazione ai gi- 
ganti (Dé 2,10-11.20-21; 3,11; Gs 12,4; 17,5). Qui gli 
abitanti leggendari sono svalutati come la discendenza 
di unioni arroganti. 

5-8. Dio giudica la comunità umana. Nell’analogo 
poema accadico, Atrahasis, gli dèi divergono se di- 
struggere l’umanità con la peste o il diluvio. Nell’Israe- 
le monoteistico, la decisione fatale è presa da YHWH, 
che è anche il creatore. Il conflitto fra salvare e distrug- 
gere è rappresentato fino in fondo all’interno dell’uni- 
co Dio, YHWH. Un po’ dell’angoscia divina si coglie 
nel «rimpianto» (vv. 6-7) e nel volgersi del Signore a 
Noè con benevolenza (v. 8). La sezione guarda all’in- 
dietro ai continui peccati del genere umano (cc. 3; 4; 
6,1-4) e in avanti al nuovo inizio con Noè (c. 9). Essa 
riassume l’inizio e prepara il diluvio, che è una distru- 
zione e nel contempo un nuovo inizio. 5. In 1,1-2,3 
Dio vide la bellezza del mondo che ha creato, pronun- 
ciando sette volte che è buono; ora egli osserva la mal- 
vagità umana e si pente di aver creato il mondo. 7. Ster- 
minerò; È un modo severo di descrivere ciò che Dio sta 
per fare; in Gde 21,17 è usato per indicare la distruzio- 
ne da parte di Israele di un’intera tribù. Il resto del v. 7 
espone in dettaglio la creazione compiuta in modo 
splendido che ora Dio sta per distruggere. 8. Come 
Enoch (5,21-24) emergeva fra gli altri, così Noè emerge 
in mezzo a una stirpe malvagia. La cupa riflessione e il 
giudizio finiscono con una nota di speranza. 
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12 (D) Il diluvio e la rinnovata benedizione 
(6,9-9,29). 

(a) IL DILUVIO (6,9-9,17 [P: 6,9-22; 
7,6.11.13-16a.17a.18-21.24; 8,1.2a.3b-5.7.13a.14-19; 
9,1-17) U: 7,1-5.7-10.12.16b.17b.22-23; 8,2b-3a.6.8- 
12.13b.20-22]). La terza ricorrenza della formula delle 
t6ldòt introduce qui la più lunga delle cinque sezioni 
della storia primordiale. Questa sezione narra del gran- 
de diluvio che sterminò tutta l'umanità eccetto il giusto 
Noè, la sua famiglia e gli animali che erano con lui nel- 
l’arca. L'attuale racconto è coerente ma ha attinto da 
varie tradizioni; il materiale J e P può essere facilmente 
identificato. Secondo P due paia di ogni tipo di anima- 
le entrarono nell’arca, mentre in J Noè prende sette 
paia di animali puri e due paia di animali impuri. Per P 
le acque sopra e sotto la terra, rinchiuse là all’inizio 
(1,6-10), fecero irruzione sulla terra (7,11), mentre in J 
le acque del diluvio furono le piogge ininterrotte per 
40 giorni e notti (7,12). P ha integrato il materiale tra- 
dizionale con una propria narrazione; di solito P lascia 
che J (ed E) stiano per loro conto. Malgrado la visibi- 
lità delle tradizioni antiche, il redattore ha composto 
un'unità artistica. 

La maggior parte degli studiosi non include «l’u- 
briachezza di Noè» (9,20-29; un titolo migliore è «il ca- 
rattere dei figli di Noè») nel racconto del diluvio, pre- 
ferendo collegarla all’insediamento dei discendenti dei 
tre figli nel c. 10. Sembra meglio, comunque, unirlo al- 
la presente narrazione, dato che rientra nella categoria 
P di 6,9, e perché illustra il carattere dei figli di Noè. 

Il diluvio (6,9-9,17): Delle tradizioni su un diluvio 
molto esteso si trovano tra molti popoli del mondo. Al- 
cune di queste tradizioni echeggiano nel racconto bi- 
blico del diluvio (WESTERMANN, Gezesis 1-11, 398- 
406). Il racconto biblico è all’interno della tradizione 
dell’antico Vicino Oriente, quella attestata specialmen- 
te nella letteratura della Mesopotamia. Il tema del dilu- 
vio che distrugge il genere umano non sembra apparte- 
nere al corpo principale delle tradizioni sumere. Il pro- 
logo, aggiunto alla Lista dei Re Sumeri (ANET 265), 
contiene la frase «dopo che il diluvio era dilagato sulla 
terra)». La frase o una variante ricorre in un inno di 
Ishme-Dagan (1953-1935) e in un altro testo dello stes- 
so periodo. Il fondo ancora esistente di una tavoletta 
sumera, probabilmente risalente a un’epoca vicina ai 
testi appena menzionati, racconta della creazione di 
cinque città, di Ziusudra (l’equivalente sumero dell’ac- 
cadico Utnapishtim e del Noè biblico) scelto per co- 
struire un’arca per sfuggire al diluvio, e del suo innal- 
zamento alla vita eterna tra gli dèi (ANET 42-44; M. 
Civi, in W.G. LAMBERT — A.R. MILLARD, Atrabasis: 
The Babylonian Story of the Flood [Oxford 1969] 138- 
145). Nella letteratura accadica sembra vi siano state 
due versioni del diluvio. La più breve, in cui gli dèi de- 
cretano il diluvio e poi divinizzano il sopravvissuto Ut- 
napishtim (o Ziusudra o Atrahasis), si trova sulla XI ta- 
voletta dell’epopea di Gilgamesh e su un piccolo fram- 
mento trovato a Ugarit (Ugaritica V 167=RS 22.421 del 
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XIV sec. circa); quest’ultimo è l’unica documentazione 
della tradizione mesopotamica sul diluvio trovata fuori 
dalla Mesopotamia. Il racconto del diluvio in Gilgame- 
sh probabilmente non faceva parte della versione anti- 
co-babilonese, ma fu aggiunto dal redattore della re- 
censione standard di Babilonia o Ninive (1300-1200 
circa). Un compendio di questa tradizione si trova ne- 
gli scritti del sacerdote Berosso del IV sec. a.C. (LAM- 
BERT — MILLARD, Azrabasis, 134-137). La versione più 
lunga, che include il castigo degli dèi ribelli e la crea- 
zione di esseri umani per svolgere il loro lavoro, le di- 
verse piaghe precedenti il diluvio, e la rifondazione 
della civiltà dopo il diluvio, è conservata solo in tre ta- 
volette dell’epopea di Atrahasis. La versione più lunga 
ha influenzato il racconto biblico. 

Benché i frammenti fossero conosciuti da molto 
tempo, fu solo nel 1969 che W. G. Lambert e A. R. 
Millard combinarono correttamente le tavolette e le 
pubblicarono (Atrebasis). Nella versione più lunga, il 
racconto del diluvio è introdotto dal racconto della ri- 
bellione della classe inferiore degli dèi-Igigi contro i 
sette grandi dèi-Anunnaki (tra i quali ci sono Anu, En- 
lil, ed Enki), che li avevano obbligati a prendersi cura 
dell’universo al loro posto. Gli Igigi scioperarono, ob- 
bligando gli Anunnaki a creare gli esseri umani per fare 
i lavori servili che gli Igigi ormai si rifiutavano di fare. 
L'essere umano fu creato dall’argilla mescolata con il 
sangue e lo spirito del principale dio ribelle trucidato. 
«Non passarono centoventi anni quando la terra si 
estese e la gente si moltiplicò. La terra muggì come un 
toro, il dio [Enlil] fu disturbato dal loro baccano». Si 
dibatte che cosa significhi esattamente nell’epopea il 
rumore (acc. rigr4). La maggior parte degli studiosi lo 
considera una qualche colpa morale, ma W.L. Moran 
ha argomentato in modo convincente che si tratta sem- 
plicemente di rumore, il significato di rigrz altrove. 
Per lui, il rumore è il tumulto che la razza umana 
diffonde rapidamente, segno che gli dèi non progetta- 
rono saggiamente nella creazione degli esseri umani 
(Bib 52 [1971] 51-61; «Some Considerations of Form 
and Interpretation in Atrabasis», Language, Literature, 
and History [Fest. E. Reiner, ed. F. Rochberg-Halton, 
AOS 67, New Haven 1987] 245-255). In ogni caso, gli 
dèi, guidati da Enlil, tentano di distruggere la razza 
con una serie di tre piaghe, ciascuna contrastata abil- 
mente da Enki, che rivela al suo preferito Atrahasis il 
segreto per sfuggire. Infine, l'assemblea irata degli dèi 
decreta un diluvio per distruggere l’intera razza e diffi- 
da Enki dall’avvisare Atrahasis. Enki elude la restrizio- 
ne facendo un innocente soliloquio davanti a un muro, 
al di là del quale Atrahasis per caso è seduto, ascoltan- 
do tutto. Atrahasis di conseguenza costruisce un’arca 
per la sua famiglia e per gli animali. Viene il diluvio. 
Gli dèi, privati del lavoro fornito dalla razza umana, si 
ribellano contro Enlil, che ha avuto l’idea di sterminare 
il genere umano. Atrahasis, il sopravvissuto, è final- 
mente scoperto ed è ricreata da lui la razza umana. 
Questa volta, tuttavia, ci sarà un ostacolo alla libera 
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crescita della popolazione. Non tutte le donne partori- 
ranno figli; donne sterili, demoni del parto e un ordine 
di donne nubili ostacolerà lo sviluppo della popolazio- 
ne e quindi il rumore che disturbò gli dèi. 

Gen ha trasformato il racconto. Colpe morali, non il 
solo rumore, inducono l’unico Dio a distruggere il ge- 
nere umano. La giustizia di Dio lo spinge ad esonerare 
il giusto Noè dal castigo. Le benedizioni date a Noè so- 
no una riconferma incondizionata delle benedizioni 
originarie di Ger 1. Il solo cambiamento rispetto all’or- 
dine originale è il permesso di Dio all’uomo di uccide- 
re gli animali per cibo, un cambiamento introdotto a 
motivo della debolezza umana piuttosto che dell’im- 
previdenza divina. Diversamente dagli dèi, in Atraha- 
sis, che crearono con tribolazione ed errore e con ca- 
priccio riaggiustarono il loro piano mal concepito, 
YHWH dall'inizio crea con sapienza e giustizia. L'in- 
treccio di Atrahasis — creazione degli esseri umani, of- 
fesa agli dèi, diluvio, ri-creazione — è l'intreccio di Gex 
2-9. 

Il racconto del diluvio in Gex è narrato secondo 
una disposizione chiastica, cioè, ogni elemento nella 
prima parte è echeggiato e sviluppato nella seconda 
parte; il centro è costituito da Dio che si ricorda di 
Noè, ed esprime il punto principale. Il chiasmo (una 
costruzione ‘busta’ o ‘sandwich’) è comune nella narra- 
zione biblica. La ripresa e la ripetizione unificano l’am- 
pia narrazione e forniscono la ridondanza necessaria 
per una cultura orale. 


COTE Noè, un uomo giusto in una generazione iniqua 
6,9-10 
1. Sregolatezza nella creazione di Dio (6,11-12) 
2. Primo discorso divino: Distruggi! (6,13-22) 
3. Secondo discorso divino: Entra nell’arca! (7,1-10) 
4. Inizio del diluvio (7,11-16) 
5. Crescita delle acque del diluvio (7,17-23) 
DIO SI RICORDA DI NOÈ 
6. Il ritirarsi delle acque del diluvio (7,24-8,5) 
7. Il prosciugarsi della terra (8,6-14) 
8. Terzo discorso divino: Esci dall’arca! (8,15-19) 
9. La decisione di Dio di preservare l’ordine (8,20-22) 
10. Quarto discorso divino: Alleanza, benedizione e pace 
(9,1-17) 
(Adattato da B.W. ANDERSON [JBL 97 (1978) 23-29]; cf. an- 
che CASSUTO, Geznesis 2, 30-33). Il magistrale chiasmo del re- 
dattore mette in risalto la tesi del racconto). 


6,9-12. Un uomo giusto in un mondo iniquo. La 
formula P (v. 9a) introduce di solito non solo la perso- 
na menzionata, ma anche i suoi discendenti diretti 
(Sem, Cam e Iafet). Come Enoch, settimo nella genea- 
logia di 10 membri del c. 5, così Noè si distingue; egli è 
giusto con Dio, il solo irreprensibile tra i suoi pari, che 
cammina con Dio. La terra che Dio all’inizio aveva di- 
chiarato buona sette volte, è stata deturpata dalla «sre- 
golatezza» (v. 11, piuttosto che la troppo specifica 
«violenza»). Dio vede (v. 12) e, come spesso nella Bib- 
bia, agisce immediatamente (cf. Es 2,25; Is 57,18; 
59,16; 63,15). 13-22. Il primo comando divino: Di- 
struggi. A differenza dell’epopea di Atrahasis, in cui il 


Genesi (6,9-7,16) 19 


responso dell'assemblea divina al fastidioso rumore è la 
distruzione di tutti (con solo Enki dissenziente), Dio 
comunica la sua irrevocabile decisione di «distruggere» 
la terra (lett. «deturpare», come gli esseri umani l’han- 
no deturpata). L'uso della stessa parola per l’azione de- 
gli uomini (v. 11) e la distruzione di Dio esprime che 
Dio sta solo completando la distruzione iniziata dagli 
stessi esseri umani. Distinguendo tra la razza corrotta e 
il giusto Noè (v. 14), Dio comanda a Noè di costruire 
un’arca per sfuggire al diluvio. La tensione fra la grazia 
divina e la giustizia trova qui espressione; la distruzio- 
ne non sarà l’ultima parola. 14-16. L'arca è di legno di 
gofer, un termine ebraico sconosciuto. arca: Questo vo- 
cabolo è usato altrove nella Bibbia solo per indicare il 
cesto di Mosè in Es 2; esso pure sostenne la speranza 
del popolo in un tempo di pericolo. Misura m 
135x23x14 circa; il cubito è una misura standard nel- 
l’antico Vicino Oriente, la lunghezza dal gomito alla 
punta del dito medio (circa cm 45). A differenza di una 
barca, l’arca è totalmente chiusa eccetto una finestra (v. 
16a, per altri «tetto») a un cubito dalla sommità; è co- 
perta all’interno e all’esterno con la pece come prote- 
zione contro il grande diluvio. 17-18. Dio ora annuncia 
che subito (il senso del tradizionale «ecco» nel v. 17) 
provoca un diluvio come strumento per la distruzione 
del mondo. diluvio (mabbiîl): Si tratta quasi del nome 
proprio per il diluvio; è usato solo in Gen 611 (da Je 
da P) e nel S4/ 29,10, dove chiaramente designa le ac- 
que del caos domate da YHWH vittorioso. 18. L'al- 
leanza di Dio con Noè è la prima menzionata nella 
Bibbia. È la prima nello schema P di quattro alleanze 
(il termine di J. Wellhausen per il Pentateuco è ber 
quattuor foederur ), le altre sono l’alleanza con Abra- 
mo (17,1-14), con Israele al Sinai (Es 19-24), e con Fi- 
nees (Nr 25,12-13). Un’alleanza è un patto tra due 
parti, spesso orale, giurato davanti agli dèi. Il dio (gli 
dèi) testimone(i) del giuramento veglia(no) sulla sua 
osservanza. La piena importanza dell’alleanza apparirà 
in modo dettagliato in 9,1-17. L'iniziativa di Dio viene 
messa in rilievo, ma la sovranità divina non è compro- 
messa dal libero assenso del partner umano. 19-21. Per 
P, tutta la creazione è buona (Ge 1) e le distinzioni tra 
puro e impuro saranno date solo al Sinai. Quindi Noè 
prende due di ogni animale «secondo la sua specie». 
Per questa frase cf. Gen 1,9-13,27b. J d’altra parte sta- 
bilirà in 7,2 sette paia di animali puri e due paia di im- 
puri, presumibilmente in previsione del sacrificio post- 
diluviano di 8,20 (J). 22. Come Mosè nella costruzione 
del santuario in Es, così Noè obbedisce a Dio senza 
domande e fino all'ultimo dettaglio. 

7,1-10. Secondo discorso divino: Entra nell’arca! 
Come in 6,13-22, la sezione comincia con un comando 
a Noè. Noè deve entrare nell’arca appena costruita e 
deve prendere con sé sette paia di animali puri e due 
paia di impuri (cf. commento a 6,19-21). Insieme alla 
decisione divina di distruggere, si trova l’intenzione di- 
vina di conservare in vita il giusto. 11-16. Inizio del di- 
luvio. Come inizia il diluvio — P (v. 11) eJ (v. 12) sono 
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pertanto diversi riguardo alla loro fonte — cresce l’ac- 
cento sulla conservazione della vita del giusto. 17-23. 
Crescita delle acque del diluvio. Il dramma si intensifi- 
ca per il contrasto della poderosa distruzione delle ac- 
que che ricoprono le più alte montagne di 15 cubiti 
(=7 m), e la minuscola arca, germe di un nuovo inizio. 
tutti gli esseri umani: L'espressione appare drammatica- 
mente nel v. 21 e, in un crescendo, «Noè e quelli che 
erano con lui», nel v. 23. 7,24-8,5. Dio si ricorda di 
Noè. Si ritirano le acque del diluvio. 7,24-8,1. La sin- 
tassi indica un’unica proposizione: «Quando le acque 
erano rimaste alte sopra la terra 150 giorni, Dio si ri- 
cordò di Noè ...». L'atto di Dio che si ricorda di Noè è 
come il suo ricordarsi della sua alleanza con Abramo, 
Isacco e Giacobbe al punto estremo della sorte degli 
Ebrei in Egitto (Es 2,23-25); è il preludio all’azione di- 
vina in loro favore. 4. le montagne dell’Ararat: La re- 
gione montuosa dell’antico Urartu nell’Iraq nord-occi- 
dentale — per lo scrittore biblico è la parte più alta del 
mondo. Non c’è nessun monte Ararat nella Bibbia. 7-8. 
Il prosciugarsi della terra. Nel i sec. d.C. Plinio, autore 
romano, narra di alcuni navigatori indiani che lanciaro- 
no degli uccelli per seguirli nel loro movimento nella 
direzione della terra (Naz. His. 6,83). In Gilgamesh 
(X1,145-154 [ANET 94-95]), Utnapishtim lancia una 
colomba, una rondine, e un corvo; tutti ritornano ec- 
cetto il corvo. 13-14. Nel primo giorno del primo mese, 
il mondo era nello stato in cui fu nel giorno della crea- 
zione in Ger 1. Noè dovette attendere un altro mese 
finché la terra fosse del tutto asciutta come in Gex 1,9. 

8,15-19. Terzo comando divino: Esci dall’arca! 20- 
22. La decisione di Dio di preservare l’ordine. Sia in 
Atrahasis che in Gilgamesh (tavoletta XI), gli dèi «si 
radunarono come mosche sul sacrificio» dei sopravvis- 
suti al diluvio perché essi non erano stati assolutamen- 
te nutriti e curati dai loro schiavi umani. In un modo 
simile, ma lontano dal più piccolo gesto antropomorfi- 
co, YHWH sente l’odore soave e promette di non ri- 
petere mai più il castigo universale. Dio riconosce il 
misterioso intento malvagio dentro gli esseri umani 
(6,5) e decide di essere fedele al genere umano malgra- 
do esso. 22. Un breve poema espone le coppie di ele- 
menti, ordinate in modo divino, che rendono la terra 
umanamente abitabile. 

9,1-17. Quarto discorso divino: Alleanza, benedizio- 
ni e pace. 1. Il racconto di Atrahasis finisce con una 
rinnovata creazione ma a una condizione: Non tutte le 
donne partoriranno dei figli, così che la sovrappopola- 
zione che ha provocato l'ira degli dèi non si verifichi 
mai più (III, 6.41-50, testo frammentario). La benedi- 
zione data a Noè in 9,1 ripete alla lettera la benedizio- 
ne originaria di 1,28, mentre 9,6 riconferma senza alcu- 
na modifica che l'essere umano è a immagine di Dio 
(cf. 1,26-27). 2-6. C'è tuttavia una variazione della be- 
nedizione originaria: la concessione per gli esseri uma- 
ni, in origine vegetariani, di poter uccidere gli animali 
per il cibo, inclusi pesci e uccelli (1,29). Il cambiamen- 
to della benedizione originaria non è dovuto a un erro- 
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re divino di calcolo nell’iniziale atto creativo, come in 
Atrahasis, ma alla propensione di Dio a sopportare pa- 
zientemente gli esseri umani iniqui e violenti (8,21). 
8,20-9,17. Uno straordinario chiasmo: (a) 8,20-22, 
promessa divina di non distruggere più la terra; (b) 9,1, 
benedizione; (c) 9,2-6, sovranità divina sulla vita (con- 
cretizzata nel sangue); (b’) 9,7, benedizione; (a’) 9,8-17, 
promessa divina di non distruggere più la terra. Le di- 
verse idee costituiscono altrettanti aspetti di un’unica 
intenzione, quella di creare vita. 9. Un’alleanza è un so- 
lenne patto tra le parti, giurato davanti agli dèi che ve- 
gliano sui giuramenti. Il v. 9 è essenzialmente una pro- 
messa, fatta originariamente a Noè (6,18) ed ora estesa 
a tutte le creature viventi. La libera accettazione di 
Noè è nondimeno presupposta. Per gli Ebrei, la proi- 
bizione di mangiare il sangue vincola tutti i popoli (cf. 
At 15,29). Come l’alleanza con Abramo, questa allean- 
za ha un segno: l'arcobaleno che, in futuro, segnalerà la 
fine dei temporali prima che essi distruggano il mondo. 
13 (b) IL CARATTERE DEI FIGLI DI NOÈ (9,18-29 
001). Il carattere dei tre figli è abbozzato nell’episodio 
dell’ebrezza di Noè. 20-23. La colpa in questo caso non 
è di Noè - come primo coltivatore della vite egli non 
avrebbe potuto conoscere la qualità inebriante del vino 
— ma di Cam, che guardò la nudità del padre e ne riferì 
ai suoi due fratelli. In Lv 20,17-21, «scoprire la nudità» 
significa avere relazioni sessuali, tuttavia l'atto di Cam 
non implica relazioni sessuali. L'atto e il racconto di es- 
so implicano disprezzo per il padre, un’offesa seria. 
L'offesa di Canaan prefigura la sregolatezza sessuale 
dei Cananei posteriori, contro la quale Israele viene ri- 
petutamente messo in guardia. Sem e Iafet con rispetto 
camminano a ritroso nella tenda (per evitare di guarda- 
re il loro padre) e lo coprono con un mantello. 24-27. 
Il nocciolo del racconto consiste nella maledizione in- 
flitta a Cam, che è il padre di Canaan (10,6), e nella be- 
nedizione su Sem e Iafer. Si allude alla posteriore occu- 
pazione di Canaan da parte di Israele, discendente di 
Sem. 27. dilati: La forma ebr. yapi, gioca sul nome Ia- 
fet. 

14 (E) Il popolarsi del mondo e la città orgo- 
gliosa (10,1-11,9). 

(a) I DISCENDENTI DI NOÈ DIVENTANO POPOLI 
SEDENTARI (10,1-31 [J: 8-19.21.25-30] [P: 1-7.20.22- 
23.24)). La quarta ricorrenza della formula P (2,4; 5,1; 
6,9) introduce la sezione sul popolarsi della terra. Al 
momento della creazione degli esseri umani, in 1,26, 
Dio ha comandato loro di essere fecondi e di crescere, 
di riempire la terra e di soggiogarla. Fino ad ora l’enfa- 
si è stata sul «moltiplicare», specialmente con le genea- 
logie; in questa sezione l'accento cade sul riempire la 
terra. Già 9,9 aveva parlato della terra popolata dai tre 
figli di Noè; la stessa affermazione è ripetuta in questa 
sezione (10,5.18.25.32; 11,8). L'idea soggiacente al ca- 
pitolo è che ogni popolo ha una terra assegnata da Dio 
e che è compito di ognuno prendere possesso del paese 
dato da Dio («soggiogare» di 1,28). D/ 32,8-9 illustra 
l’idea: «Quando l’Altissimo assegnò alle nazioni la loro 
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casa, / quando egli separò la razza umana, / fissò i con- 
fini dei popoli secondo il numero dei figli di Dio 
(LXX; Sym); / ma la porzione di YHWH è il suo po- 
polo, / Giacobbe, la sua eredità». Nel poema del Dr, 
YHWH assegna a ciascuno dei figli celesti dell’Altissi- 
mo (cf. i «70 figli di El» nei testi ugaritici) un popolo 
con la sua terra, ma prende Israele come suo popolo 
particolare. In Gen 10, i discendenti di Sem, Cam e Ia- 
fet risultano 70, un numero consueto nella Bibbia per 
indicare la globalità (Gdc 8,30; 9,2; Le 10,1.17). Il nu- 
mero 70 si raggiunge contando tutti i nomi nel capito- 
lo, eccetto Noè e i suoi tre figli, e contando Sidone (vv. 
15.19) solo una volta. Pure in Gex 46,27 ed Es 1,5 
Israele annoverava 70 persone. «Il popolo di Israele 
occupa nel piano della Provvidenza divina un posto 
paragonabile, in scala ridotta, a quello di tutta l’uma- 
nità; è un mondo in scala ridotta, un microcosmo simi- 
le, nella forma, al macrocosmo» (CASSUTO, Gerests 2, 
180). 

Contrariamente alle divisioni in paragrafi della mag- 
gior parte dei traduttori, 11,1-9 continua direttamente 
il c. 10; le nazioni peccano rifiutando di diffondersi per 
prendere possesso del loro paese, preferendo invece 
riunirsi e costruire una città orgogliosa in un luogo 
scelto da loro. Israele è menzionato indirettamente nel 
c. 10 con il suo antenato Eber (cf. «Ebreo» nei vv, 
21.24-25). Il duplice compito di Israele di generare fi- 
gli e di possedere il paese inizierà nel c. 12 con l’incari- 
co ad Abramo e Sara. Come in altre parti, Israele viene 
contrapposto alle nazioni, p. es.: «Ecco, un popolo che 
dimora solo, e non si annovera tra le nazioni» (Nr 
23,9). Il capitolo è stato denominato dagli studiosi ‘la 
tavola delle nazioni’; si tratta di una mappa scritta del 
mondo conosciuto dall'autore. Il principio primario 
della divisione sembra essere geografico, in secondo 
luogo etnico e linguistico. Molti popoli e luoghi non 
possono essere identificati e devono essere stati vaghi 
per l’autore stesso; nel commento si daranno le identifi- 
cazioni quando è possibile. Per le ragioni poc'anzi rife- 
rite, Canaan appare classificata come camitica, sebbene 
a tutti gli effetti sia semitica piuttosto che camitica. 

10,2-5. I discendenti di Iafet includono i popoli non 
semitici del nord, la Grecia contemporanea e le isole 
del Mediterraneo, la Turchia e il Nord Iraq ed Iran (i 
Medi). favan: Tonia, il nome per le colonie greche sulla 
costa occidentale della Grecia, ma qui indica tutta la 
Grecia. Gormer: Cimmeri. Madai: Medi. Tubal e Mese- 
ch erano nella Turchia Orientale, come pure Togarma 
(Tagarma hittita). Askexaz: Un popolo indo-europeo; 
fu il nome rabbinico medievale per la Germania, ora 
indica una delle più grandi ripartizioni degli Ebrei che 
comprende i Giudei di lingua yiddish dell’Europa 
orientale. Elisa: Cipro; Alashia nelle fonti cuneiformi. 
Kittim: Sembra riferirsi pure a Cipro. Dodanim: Cor- 
rettamente Rodanim in 1 Cr 1,7, gli abitanti di Rodi (4 
e r erano facilmente confuse in alcuni documenti anti- 
chi). 6-20. I discendenti di Cam si trovano dentro un 
arco che si estende dal medio Mediterraneo attraverso 
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Libano-Palestina (entrambi sono stati a lungo sotto l’e- 
gida dell'Egitto), fino alla penisola dell'Arabia. Put: Li- 
bia (cf. Na 3,9; Ez 30,5). Cusb: Nel v. 6 è la parte supe- 
riore della valle del Nilo e dell'Etiopia, ma nel v. 8 sem- 
bra essere Cossea, la regione dei Cassiti nella Babilonia 
nord-orientale, l’area propria della Ninive mesopota- 
mica (E.A. SPEISER, /DB 3,236). Avila: È il nome di più 
di un luogo (Gen 2,11; 10,7.29). Seba: L'attuale Yemen. 
8-12. Le liste antiche talvolta includono degli aneddoti, 
come la Lista dei Re Sumeri (ANET 265-266), e come 
qui con Nimrod. Nimrud è il nome di diverse città del- 
la Mesopotamia, inclusa Nimrud, l'antica Calah. Nim- 
rod qui è il primo dei grandi re della terra. 10. I fonda- 
menti del suo regno furono le grandi città della Babilo- 
nia nel sud e di Assur e Ninive nel nord. In modo simi- 
le a un altro leggendario cacciatore, Gilgamesh, Nim- 
rod fu un poderoso cacciatore per grazia di Dio. La 
fonte J (vv. 8-19) è interessata tipicamente ai fondatori 
della cultura (cf. 4,17-26 e 9,20); Nimrod è il fondatore 
di grandi imperi che svolsero un così grande ruolo nel- 
l’antico Vicino Oriente. È sconosciuto il personaggio 
storico, se mai lo è stato, che Nimrod rappresenta. Per 
alcuni studiosi si tratta di (Tukulti-)Ninurta, re nel XIIi 
sec. che per primo realmente regnò sopra la Babilonia 
e l’Assiria (E.A. SPEISER, «In Search of Nimrod», Erlsr 
5 [1958] 32-36). 13-14. Patrusim: Residenti nell’Egitto 
settentrionale (cf. Is 11,11). Caftor piuttosto che «Ca- 
sluchim» è il luogo di origine dei Filistei (cf. Azz 9,7). 
15-20. Canaan generò: «Generò» è usato metaforica- 
mente, come nelle monete fenicie che menzionano Si- 
done come la madre di altre città e colonie. Cher: Gli 
Hittiti, in origine nell'Asia Minore ma anche nella Si- 
ria-Palestina (cf. il commento a 23,3). 16. Gebusei: Gli 
abitanti originari di Gerusalemme. Alcuni degli altri 
nomi indicano gli abitanti di Canaan prima dell’arrivo 
di Israele (cf. p. es., Es 3,8). 19. Il territorio originale si 
estendeva lungo la costa del Mediterraneo dalle città 
fenicie a Gaza e verso est fino alla regione del Mar 
Morto. 21-31. I discendenti di Sem abitano l’area me- 
diorientale, eccetto l’Egitto e la parte della penisola 
arabica nell'orbita dell'Egitto. 21. Eber: L’antenato 
eponimo degli Ebrei, come Aram lo è degli Aramei. 22. 
Elam, Assur: Regioni rispettivamente della Mesopota- 
mia nord-orientale e settentrionale. 25. Peleg: È men- 
zionata di nuovo nella genealogia P di 11,10-26 ed an- 
che nella genealogia di Gesù in Lc 3,35. La divisione 
del genere umano al tempo di Peleg orienta a 11,1-9, 
un'indicazione dell’unità dell’ampia sezione. 26-30. I 
13 discendenti di Joktan sono generalmente considera- 
ti tribù arabe. Asarmaver: La moderna Hadramaui nel- 
l'Arabia meridionale. Saba: Si trova nello Yemen (cf. v. 
7). Ofir: Indica la costa orientale dell'Arabia. Avila è 
probabilmente la stessa del v. 7. 

15 (b) LA CITTÀ ORGOGLIOSA CON LA TORRE 
(10,32-11,9 (J]). Come rilevato in 10,1, gli esseri uma- 
ni rifiutano di andare nelle terre loro assegnate. L'in- 
tenzione divina che il genere umano «si diffonda», o si 
sistemi nelle terre date da Dio, è ripetuta in 9,19; 
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10,5.20.25.31.32. Il v. 32b prelude al racconto della 
città con una torre nel suo centro (un titolo migliore 
per il racconto di quello «La torre di Babele», poiché 
la gente sceglie di dimorare in una grande città piutto- 
sto che andare nelle loro diverse patrie). 11,1 precede 
in modo parentetico il racconto principale. 11,2 segue 
immediatamente 10,32b: «Emigrando dall’oriente, gli 
uomini capitarono in una pianura nel paese di Sennaar 
[=Babilonia secondo 10,10] e vi si stabilirono». La loro 
decisione di stabilirsi contravviene all’intenzione divina 
che essi si stabilissero in diversi paesi. 3-7. Il progetto 
umano e l’intenzione divina sono in realtà contrapposti 
come mostrano le espressioni: «Venite, facciamo dei 
mattoni» e «Scendiamo e confondiamo la loro lingua». 
4, La torre doveva avere la sua cima nel cielo. Per desi- 
gnare il tempio mesopotamico si usavano delle locuzio- 
ni come: «che raggiunge il cielo»; i templi che sorgeva- 
no dalla profonda pianura babilonese dovevano sem- 
brare, per i lontani spettatori, tali da penetrare il cielo. 
facciamoci un nome: Ancora un esempio della disobbe- 
dienza umana (cf. Ger 2-3; 4,1-9; 6,1-8), il rifiuto di ac- 
cettare il proprio posto nell'universo in quanto esseri 
umani che dipendono da Dio. In contrasto con ciò, 
Dio dirà ad Abramo in 12,2: «Renderò grande il tuo 
nome». 6. ora quanto avranno in progetto di fare non 
sarà loro impossibile: Si trova qui una traccia del moti- 
vo letterario dell’antico Vicino Oriente della gelosia di- 
vina verso gli esseri umani, simile all’indizio dell’assem- 
blea divina presente nell'espressione: «scendiamo» (v. 
7). Il discorso biblico su Dio in cielo spesso adotta frasi 
convenzionali; la differenza consiste nell’assunto bibli- 
co riguardo all’assoluta sovranità di Dio sugli altri esse- 
ri celesti. 7-9. L'atto di YHWH del confondere la loro 
lingua è un castigo per l’orgoglio; si tratta anche di un 
atto di protezione da qualsiasi futuro assalto di massa 
alla sovranità divina. L'azione assomiglia all’espulsione 
dell’uomo e della donna dall’ulteriore contatto con l’al- 
bero della vita, per timore che essi mangino pure di 
quell’albero (3,22-23). La volontà di Dio che gli esseri 
umani si dirigano a prendere possesso della terra asse- 
gnata si realizza di fatto nel v. 8, ma adesso con un im- 
peto ulteriore a motivo della resistenza umana; Dio li 
disperde perché essi non vogliono diffondersi libera- 
mente. 9. confuse: Ebr. balal, un gioco di parole su Ba- 
bele. 

16 Genealogia da Sem a Terach (11,10-26 [P]). 
Il quinto e ultimo uso della formula P nella storia pri- 
mordiale introduce una genealogia che unisce il rac- 
conto delle nazioni con il racconto di Israele. Il fatto 
che la genealogia finisca propriamente nel v. 26 si evi- 
denzia dalla rubrica che immediatamente segue: «Que- 
sta è la posterità di Terach» (v. 27), formula che intro- 
duce il racconto di Abramo; Ger introduce abitual- 
mente il racconto del figlio come la «generazione» di 
suo padre, così p. es. Ger 25,19; 37,2. Come in Ges 5, 
la genealogia è P. Essa, comunque, differisce da quella 
genealogia, dato che omette gli anni totali vissuti da 
ogni antenato e l’aneddoto circa il settimo antenato. 
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Entrambe le genealogie finiscono con tre figli che si ca- 
ratterizzano come «persone guida» (Sem, Cam, e Iafet; 
Abramo, Nacor, e Aran), tuttavia il padre di Noè è il 
decimo mentre il padre di Terach è il nono. I LXX ag- 
giungono Kenan (da 5,12) tra Arpacsad e Selach per 
raggiungere 10 generazioni, ma questa sembra una so- 
luzione artificiale della difficoltà. Lo scopo della genea- 
logia è di mettere in relazione Abramo, l’antenato di 
Israele, con Sem, il figlio maggiore di Noè e il padre 
dei Semiti, e di equiparare Abramo con il giusto Noè, 
mediante il quale Dio realizzò un nuovo inizio dell’u- 
manità. Le genealogie lineari dimostrano che l’autorità 
del primo nella genealogia risiede nell’ultimo nominato 
(Wilson, Genealogy and History, 40-45; 163-164). La 
benedizione della discendenza e della terra rinnovata a 
Noè e ai suoi figli e la promessa aggiunta della fedeltà 
divina e della pazienza (9,1-17) sono date a Terach e ai 
suoi figli, così come la promessa del dominio finale di 
Sem su Canaan (9,25-26). Più immediatamente, la fa- 
miglia di Terach appare sotto l’ingiunzione divina di 
viaggiare verso il paese assegnatole da Dio, il tema di 
10,1-11,9. Questi temi domineranno il racconto di 
Abramo e Sara. 

14-15. Eber: Cf. 10,24-25. L’antenato degli Ebrei. 

17-23. Peleg: Probabilmente è il nome di un luogo del- 
la Mesopotamia. Serug: Corrisponde a Sarugi delle 
iscrizioni assire, una città vicino a Carran. Nacor: 
Nabur (Til Nabiri) nei documenti di Mari e altrove; an- 
ch'essa si trovava nelle vicinanze di Carran, come Tera- 
ch (Til Turabt). 26. Abram: Una variante dialettale del 
nome Abraham, composto da ‘ab, «padre», e r47, «ec- 
celso», che significa «il Padre (Dio) è eccelso». Cf. il 
commento a 17,5. 
17 (II) Il racconto degli antenati di Israele 
(11,27-50,26). La genealogia di Terach segna l’impor- 
tante divisione in Gex tra il racconto delle nazioni, in 
1,1-11,26, e il racconto di Israele, in 11,27-50,26. La 
Bibbia è ovunque consapevole della differenza tra le 
nazioni (g6y?î) e Israele. Israele, naturalmente, appar- 
tiene all’umanità, della cui crescita e diffusione sulla 
terra si è appena detto nei capitoli precedenti. Gli im- 
perativi divini costruirono la società umana - l'impulso 
a prolungare l’esistenza attraverso una discendenza nu- 
merosa e quello a possedere la terra, ad avere «un’abi- 
tazione in un luogo e un nome» — appartengono a loro 
e, pure, alle nazioni. Eber, loro antenato, è, dopo tutto, 
un figlio di Sem (10,21). Quando i discendenti di Noè 
divennero delle nazioni con una terra e una lingua 
(10,1-11,9), fu preparata la via a Israele per diventare 
una nazione. Quando, tuttavia, il racconto di Israele 
comincia, Abramo e Sara non possiedono né figli né 
terra; Sara è sterile (11,30) e Abramo lascia la sua terra 
d’origine per una terra che gli è stata solo promessa 
(12,1). Israele nella persona di Abramo, Isacco, Gia- 
cobbe, e i 12 fratelli (racconti di Giuseppe), esegue 
l’ordine divino in modo differente dalle nazioni — come 
popolo particolare di YAWH. 

La storicità dei patriarchi è stata dibattuta special- 


Religione in Ita 


[2:18] 


mente a partire dalla proposta di J. Wellhausen di con- 
siderare i racconti una retroproiezione che risale al pe- 
riodo della monarchia (Die Composition des Hexate- 
uchs und die bistorischen Biicher [Berlin 1876-1878]). 
Nei decenni successivi il predominio del metodo criti- 
co-letterario con il suo fulcro nei documenti J ed E del 
periodo monarchico rafforzò lo scetticismo degli stu- 
diosi sulla storicità dei racconti. Contraddicendo lo 
scetticismo della critica letteraria, le scoperte archeolo- 
giche ed epigrafiche che riguardano l’antico Vicino 
Oriente, compiute nel secolo che parte da Wellhausen, 
hanno presentato molti paralleli inerenti ai nomi, alle 
consuetudini, ai generi letterari dei racconti. I paralleli 
individuali sono spesso difficili da stabilire. Presi insie- 
me, essi non provano la storicità dei patriarchi ma piut- 
tosto rendono plausibile l’ambiente generale dei rac- 
conti. Una prova solida è data dai nomi propri. I nomi 
Abramo, Ismaele, Giacobbe sono attestati nei testi del 
II millennio; essi non vengono dati agli Israeliti nel pe- 
riodo dell’AT. I significati originali di Abramo («Padre 
{=Dio] è eccelso») e di Giacobbe («Dio protegga») so- 
no stati dimenticati nel gioco di parole basato sui loro 
nomi in Ger; questo esprime che i nomi e i racconti fa- 
cevano parte di un patrimonio e non erano stati inven- 
tati. Il pacifico soggiorno dei patriarchi tra i Cananei 
(al contrario delle relazioni burrascose di Israele con i 
suoi vicini durante la monarchia) può riflettere le con- 
dizioni del II millennio. È possibile che gli antenati fa- 
cessero parte di un’ampia migrazione amorrea che 
fondò le dinastie del Nord della Siria e della Mesopo- 
tamia all’inizio del II millennio. Alcuni studiosi citano i 
paralleli legali hurriti al materiale di Gen concernente 
il matrimonio e l’adozione; la loro pertinenza è ancora 
in discussione. Gli anacronismi del testo, come il cam- 
mello addomesticato e la presenza dei Filistei in Ca- 
naan, sono semplicemente il prodotto della moderniz- 
zazione, come esige la trasmissione orale. L'ambiente 
generale dei racconti è compatibile con quanto si cono- 
sce della vita del II millennio in Canaan. Indicare una 
data precisa per i racconti è praticamente impossibile, 
a meno che si pensi che essi facevano parte delle mi- 
grazioni amorree all’inizio del millennio. Le narrazioni 
riflettono un processo di secoli, condensato in tre ge- 
nerazioni. I testi stessi mostrano uno stadio pre-politi- 
co anteriore all’Israele del periodo successivo, quando 
divenne organizzato politicamente e sedentario. Tutta- 
via, si riconosce generalmente che i racconti di Abra- 
mo, Isacco, e Giacobbe possono essere appartenuti a 
differenti clan ed essere stati collegati l’uno con l’altro 
solo più tardi, attraverso le genealogie. 

La religione dei patriarchi si distingue chiaramente, 
nella Bibbia stessa, da quella dell’Israele posteriore. In 
Es 3, YHWH si rivela come il Dio dei padri, il Dio di 
Abramo, di Isacco e di Giacobbe (Es 3,15; cf. 6,2-4); il 
nome di YHWH e la nuova azione, l’esodo e l’alleanza 
del Sinai, segnano una nuova fase. Dio è invocato con 
il nome di Dio delli) Padre(i) e con diversi titoli di El 
(ebr. ’é/, «Dio»): Dio eterno (21,33), Dio altissimo 


Genesi (11,27) 23 


(14,18-22), Dio (o El) il Dio di Israele (33,20), Dio del- 
la visione (16,13), Dio di Betel (31,13; 35,7) e El Shad- 
daj (17,1). Gli ultimi titoli sembrano essere stati origi- 
nariamente degli epiteti di El, il dio principale del 
pantheon cananeo, che era venerato in vari santuari; la 
maggior parte dei titoli in Ger sono legati ad un san- 
tuario particolare. I patriarchi videro che il Dio delli) 
Padreli) che si rivelò ai loro antenati, era lo stesso Dio 
che si era rivelato nei santuari che essi visitavano in Ca- 
naan. Da quel momento, essi poterono venerare l’uni- 
co Dio della loro stirpe nella terra promessa (FM. 
Cross, CMHE 1-73). 

18 (A) Il racconto di Abramo e Sara 
(11,27-25,18). La formula P introduce il racconto di 
Terach (il primo degli antenati di Israele), di Abramo e 
Sara. Altrove il racconto del figlio è introdotto con il 
nome del padre (cf. 25,12; 25,19; 36,1 [ripetuto in 
36,9]; 37,2). 

I racconti di Abramo e Sara sono una collezione di 
racconti e notizie di origini diverse. Riguardo all’origi- 
ne, allo sviluppo, e alla combinazione delle tradizioni, 
l'opinione degli studiosi varia notevolmente in relazio- 
ne alle metodologie e alle ipotesi sulla storia della reli- 
gione di Israele. Nondimeno, si possono fare sicura- 
mente alcune osservazioni. Il racconto comincia 
(11,27-32) e finisce (25,1-18) con delle notizie genealo- 
giche sulle famiglie rispettivamente di Terach e di 
Abramo. La sezione di 12,1-9 è chiaramente program- 
matica. Il ciclo di Abramo-Lot consiste dei cc. 13-14 + 
19: in questi capitoli predominano le promesse (cc. 
15.16.17 e 18,1-16). I cc. 20-24 concludono l’insieme 
con la narrazione del compimento della promessa del 
figlio ed erede (21,1-7), l'obbedienza di Abramo ri- 
guardo al suo erede (22,1-19), il matrimonio del suo 
erede (c. 24), e il compimento della promessa della ter- 
ra con l’acquisto da parte di Abramo di un piccolo ap- 
pezzamento e di un pozzo (21,22-34; c. 23). Dal princi- 
pio alla fine, brevi itinerari e notizie genealogiche atte- 
stano il fatto che Abramo «prende possesso» della ter- 
ra e la sua stirpe si espande. 

La maggior parte delle tradizioni provengono dalla 
versione Yahwista (J) di una presunta epopea orale del 
periodo tribale; E è rappresentato, secondo i recenti 
studi, solo nei passi che duplicano altre narrazioni 
(20,1-18 / 12,10-13,1 / 26,1-11; 21,22-34 / 26,26-33). I 
contributi P sono generalmente brevi e redazionali 
tranne che per i cc. 17 e 23. Caratterizzano P elementi 
redazionali e documenti antichi. Studi molto recenti 
sono cauti sulle nette attribuzioni dei testi alle fonti J, 
E e P, preferendo invece vedere una tradizione di 
Abramo relativamente fluida, soggetta per un lungo 
periodo di tempo a revisioni e supplementi anche nella 
sua forma scritta (WESTERMANN, Genesis 12-36, 23- 
131; 401-404). 

Una significativa proposta sulla struttura dei rac- 
conti proviene dalla tradizione rabbinica che indica 
una serie di dieci prove e sette benedizioni, che Cassu- 
to ha sintetizzato (Geresis 2,293-297). Questa tradizio- 


Religione in Ita 


24. Genesi (11,27-12,10) 


ne ha letto in tutti i racconti la prova (c. 22) e le ripetu- 
te promesse. Nella prima prova Abramo riceve una ge- 
nerale promessa divina; dopo ogni prova riceve conso- 
lazione nella forma di rinnovate assicurazioni, indicate 
sotto fra parentesi. La struttura delle prove è chiastica: 
1=10; 2-3=8-9; 4=7; 5=6. 

Le dieci prove: (1) emigrazione dal paese e dalla pa- 
rentela, 12,1-4+7 (consolazione); (2) viaggio pericoloso 
in Egitto (ritorno con successo a Canaan), 12,10-13,1; 
(3) cedimento a Lot (rinnovata promessa della terra e 
della discendenza) 13,2-18; (4) liberazione di Lot (be- 
nedizione di Melchisedek ad Abramo), cc. 14-15; (5) 
pericolo della perdita del figlio di Agar (assicurazione 
che Ismaele e il suo proprio figlio sarebbero diventati 
ciascuno una grande nazione), cc. 16-17; (6) prova at- 
traverso la circoncisione (visita di tre uomini), 18,1-15; 
(7) Lot in pericolo per la malvagità dei vicini (Lot sal- 
vato per amore di Abramo), 18,16-19,29; (8) Abramo 
di nuovo in pericolo a causa di un re straniero (Abra- 
mo e Sara liberati; nascita di Isacco in pace), 
20,1-21,7; (9) nascita di Isacco, che comporta la par- 
tenza del primogenito (alleanza con i vicini; costruzio- 
ne di un nuovo santuario a Bersabea e proclamazione 
del nome di YHWH), 21,8-34; (10) offerta di Isacco 
(deciso rinnovamento delle promesse), c. 22. 

Sette benedizioni: (1) sette espressioni di benedizio- 
ni a Carran, 12,2-3; (2) spiegazione e specificazione di 
due punti nella prima promessa — discendenza duratu- 
ra e possesso della terra, 12,7; (3) ancora sulla terra e 
sulla discendenza, 13,14-17; (4) chiarificazione della 
promessa dei figli e fissazione del tempo per l’acquisi- 
zione della terra, c. 15; (5) buone notizie sul fatto che 
non una, ma una moltitudine di nazioni scaturiranno 
da Abramo e Sara, e che l’alleanza si realizzerà in mo- 
do particolare nel figlio che Sara partorirà, c. 17; (6) in 
un anno Sara dà alla luce il figlio, c. 18; (7) una benedi- 
zione più ampia ed elevata rispetto a tutte le preceden- 
ti comunicazioni, data ad Abramo dopo il tentato sa- 
crificio di Isacco, che contiene, come per la prima be- 
nedizione, sette espressioni, 22,16-18. 

19 (a) LA FAMIGLIA DI TERACH IN CARRAN 
(11,27-32 [P: 11,27.31-32] [J: 28-30]). 27. Il racconto 
di Abramo è intitolato «la genealogia di Terach», suo 
padre. 28. Ur dei Caldei: Un’antica città sulle rive del- 
l'Eufrate nella Mesopotamia meridionale, la moderna 
Tell el-Mugayyar. Dopo un millennio di relativa irrile- 
vanza, essa ebbe una rinascita sotto l'impero caldaico / 
neobabilonese (626-539). Il redattore del VI sec. identi- 
ficò la città con il richiamo contemporaneo («dei Cal- 
dei»). Come mostra Gex 24, Carran, nel nord della 
Mesopotamia, è il paese natio di Abramo. La migliore 
soluzione alla questione molto discussa del paese di 
Abramo consiste nel prendere sul serio la prospettiva 
del libro secondo la quale tutte le nazioni ebbero origi- 
ne ad Oriente (Gex 3,24; 4,16) e che da lì si spostarono 
alla loro patria (11,2). La famiglia di Terach fa parte di 
un’ampia emigrazione. Come il resto dell'umanità, essa 
non ultimò la sua migrazione, ma st stabilì (cf. v. 31 con 
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11,2) in Carran, È compito di Abramo completare la 
migrazione al paese assegnato in modo divino. 29. Sa- 
rat: Come per Abramo, si tratta di una variante dialet- 
tale della forma consueta del nome. In 17,15 Dio, in vi- 
sta del suo nuovo ruolo, cambierà il suo nome in Sara. 
31-32. La destinazione di Terach era Canaan, ma egli si 
stabilì in Carran; presumibilmente egli ripeté l'esempio 
delle nazioni di 11,1-9 — egli era stato chiamato a mi- 
grare in un luogo ma si insediò in un altro. Benché Te- 
rach muoia molto più tardi, poco prima che una mo- 
glie sia inviata a Isacco, la sua morte è tuttavia indicata 
qui; si tratta di una forma narrativa per concludere il 
discorso su di lui. L'attenzione è ora su Abramo. 

20 (b) ABRAMO È CHIAMATO A PARTIRE PER CA- 
NAAN ED È BENEDETTO (12,1-9 [J: 1-4a.6-9] [P: 4b-5]). 
Abramo riceve da YHWH il comando a lasciare il suo 
paese natìo (endiadi; lett., «il tuo paese e la tua paren- 
tela»; cf. l'espressione simile di 11,28). L'insediamento 
in Carran (11,31) deve finire per Abramo così come è 
finito per le nazioni in 11,8-9, con una ulteriore migra- 
zione. In questo caso, tuttavia, il movimento di Abra- 
mo non avviene attraverso la sua «dispersione» da par- 
te di YHWH, ma mediante una chiamata diretta a par- 
tire verso «il paese che io ti mostrerò». 2-4. Le benedi- 
zioni sono sette ed esprimono tutti gli aspetti dell’at- 
tenzione favorevole di Dio che accrescono la sua vita 
familiare e personale. diventerai una benedizione: Abra- 
mo diventerà un modello della benedizione, come 
48,20. L'affermazione ha praticamente lo stesso signifi- 
cato del v. 3, «nel tuo nome tutte le famiglie della terra 
benediranno se stesse» (questa traduzione è preferibile 
dal punto di vista grammaticale a: «in te saranno bene- 
dette tutte le famiglie»). 5-9. Il v. 5 è una formula di 
partenza per una nuova località (cf. 11,31; 36,6; 46,6). 
Il viaggio di Abramo verso il centro del paese, Sichem, 
poi a Betel, e ancora nel Negev, è riprodotto nei viaggi 
di Giacobbe (33,18; 35,1.6.27; 46,1) e nell’itinerario 
generale della conquista sotto Giosuè (Gs 7,2; 8,9.30). 
«La Scrittura intende presentarci qui, attraverso la 
conquista simbolica di Abramo, una sorta di anticipo 
di ciò che sarebbe accaduto ai discendenti più tardi» 
(CASSUTO, Gersesis 2,305-306). La costruzione degli al- 
tari mostra il riconoscimento da parte di Abramo di 
YHWH come Signore del paese. 9. L'idea contenuta 
nella radice ebraica per «viaggiare» — «levare i piuoli 
della tenda» — suggerisce la traduzione «egli viaggiò a 
tappe verso il Negev». 

21 (c) ABRAMO E SARA IN PERICOLO IN EGITTO 
(12,10-13,1 [J]). La carestia costringe Abramo e Sara a 
lasciare temporaneamente la terra promessa («soggior- 
nare» nel v. 10) per l'Egitto. La discesa in Egitto e l’in- 
contro con il Faraone adombrano l’esperienza dei loro 
discendenti in Egitto, e indicano la costante protezione 
divina, in cui Israele più tardi deve imparare a confida- 
re. Il racconto dell’antenata in pericolo è narrato di 
nuovo in Ger 20 nella versione E con Abimelech di 
Gerar al posto del Faraone, e in 26,1-11 (J) con Isacco 
e Rebecca al posto di Abramo e Sara. La ripetizione di 
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eventi simili non è insolita nella letteratura dell’Oriente 
antico. 11-13. Abramo è consapevole che Sara, sebbe- 
ne a 65 anni (10 anni più giovane di Abramo, 17,7), è 
così bella che sarà presa in moglie dal Faraone. Abra- 
mo deve rimanere in vita per compiere la promessa che 
gli è stata fatta in 12,2-3. Egli mente per evitare la mor- 
te immediata, ma non prevede che dinanzi al grande 
potere del Faraone la situazione gli sfuggirà completa- 
mente dalle mani. Il lettore conosce che la prosperità 
acquistata nuovamente proviene dal Faraone, non da 
YHWH, e deriva dall’inganno di Abramo. 17-20. Se- 
condo atto. YHWH interviene direttamente per salva- 
re l'onore di Sara affliggendo il Faraone con delle pia- 
ghe. 13,1. Questo versetto è spesso riprodotto nelle 
Bibbie moderne con il racconto seguente, poiché de- 
scrive il tranquillo ritorno di Abramo alla terra pro- 
messa, tuttavia esso è la conclusione del presente rac- 
conto. Abramo mostra di non fidarsi pienamente della 
promessa di YHWH di renderlo una grande nazione. 
22 (d) ABRAMO E LOT VANNO IN DIREZIONI DI- 
VERSE (13,2-18 [J: 2-5.7-11a.13-18] (P: 6,11b-12]). 2-4. 
Abramo ripercorre l'itinerario che lo ha portato alla 
terra promessa per ritornare all'altare che ha costruito 
tra Betel e Ai (12,8-9). Fiducioso nella promessa che 
YHWH gli ha fatto di «questa terra» (12,7), egli risol- 
ve un conflitto familiare sulla terra, permettendo a Lot, 
più giovane, che avrebbe dovuto sottomettersi a suo 
zio, di scegliere il territorio che desidera. Lot sceglie la 
pianura del Giordano, nell’antichità un territorio lus- 
sureggiante, visibilmente fertile dalla regione montuosa 
occidentale dove i due uomini si trovavano. Per la sua 
fiducia nella promessa di Dio, il diritto di Abramo sul- 
la terra è riaffermato. 7. I Cananei sono la comune de- 
signazione J degli abitanti (cf. 10,19). I Perizzei sono 
un altro popolo pre-israelitico del paese; di solito si 
trova in liste di sei o sette popoli, ma talvolta, come 
qui, è accoppiato con i Cananei (34,30; Gdc 1,4-5). La 
loro precisa identità è sconosciuta. I due popoli sono 
menzionati qui per dare rilievo alla fede audace di 
Abramo che la terra occupata da altri apparterrà ai 
suoi discendenti. 8-13, Il giovane Lot fa la scelta natu- 
rale, prevista, della terra verdeggiante. Più tardi Israele 
riconobbe che questa terra fu data ai discendenti di 
Lot (Ds 2,9.18-19). 14-18. In contrasto con Lot, che al- 
za gli occhi e sceglie per sé (vv. 10-11), Abramo aspetta 
che YHWH gli dica di alzare gli occhi e guardare la 
terra che egli riceverà (v. 14). Il possesso della terra che 
Abramo ebbe in visione adombra quello di Mosè (Df 
3,27; 34,4). Abramo viene allora invitato a percorrere 
la terra che un giorno sarà dei suoi discendenti. Come 
notato in 12,6-9, la conquista seguirà un itinerario si- 
mile. La dimora ad Ebron adombra il possesso israeliti- 
co, più tardi, del sud e il regno di Davide. La casa di 
Davide ebbe origine da Ebron. 

23 (e) ABRAMO SCONFIGGE I RE E SALVA LOT 
(14,1-24 [fonte particolare]). Abramo, come i suoi di- 
scendenti, tratta con i capi del mondo, il Faraone 


(12,10-13,1) e Abimelech re di Gerar (c. 20). In questo 
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capitolo egli sconfigge una coalizione di cinque re del- 
l’Oriente (dal territorio in cui più tardi si levarono i ne- 
mici di Israele), e un re dei Cananei lo riconosce come 
benedetto dal Dio Altissimo. La storicità dei vv. 1-11 è 
discussa. Alcuni studiosi sostengono che i versetti deri- 
vano da un resoconto essenzialmente storico del perio- 
do del Medio Bronzo (W.F ALBRIGHT, YGC 50-51; Y. 
AHARONI, LBrb 140-142); altri li ritengono recenti e 
non storici (M. NOTH, NHI 124 [trad. it., Storia d’I- 
sraele, Brescia 1975]; VAN SETERS, Abrabara, 112-120). 
I tentativi di identificare i quattro re e i rispettivi paesi 
(eccetto per Sennaar=Babilonia, Tideal=Tudhliya hitti- 
ta, ed Elam) sono congetturali. Le cinque città appaio- 
no insieme solo qui, le prime quattro ricorrono in Gex 
10,19 e Di 29,23. Le città sono chiaramente all’estre- 
mità meridionale del Mar Morto, tutte tranne Bela 
(Zoar) destinate all’annientamento (Ger 19,20-24; Os 
11,8). Riguardo allo stile, i vv. sono un resoconto adat- 
tato di una campagna (militare); esistono dei paralleli 
nell’AT e negli annali reali babilonesi e assiri (WESTER- 
MANN, Genesis 12-36, 187-195; ANET 274-288). La 
campagna (militare) costituisce ora lo sfondo per l’atto 
eroico di Abramo in favore di Lot e per la benedizione 
di Abramo da parte di Melchisedek. 

1-4. Una coalizione di quattro re orientali giunge in 
occidente per punire cinque re che si erano ribellati 
dopo dodici anni di asservimento come vassalli. 5-11. 
La notifica degli anni di servitù e poi della ribellione e 
del castigo, è tipica delle iscrizioni reali (cf. 2 Re 
18-19). Prima di punire i cinque re ribelli, i re fanno 
una deviazione, punendo quattro popoli (vv. 5-6), poi 
tre popoli della Transgiordania, i Refaim, gli Zuzim, e 
gli Emim (cf. Ds 2,10-12,20), e infine tre del Sud, gli 
Hurriti, gli Amaleciti, gli Amorrei (gli ultimi forse 
un'exclave meridionale di una popolazione distribuita 
più estesamente). 8-12. La battaglia diventa una disfat- 
ta; gran parte delle armate di Sodoma e Gomorra cade 
nei pozzi di bitume della regione e il resto fugge sulle 
montagne. I quattro re prendono i beni lasciati indie- 
tro e partono. 12. Il versetto collega la grande campa- 
gna e la battaglia ad Abramo: Lot, nipote di Abramo, è 
catturato. La struttura del v. 12 imita quella del v. 11: 
«essi presero i beni» / «essi presero Lot... e partirono». 
13-17. Abramo e i suoi alleati a Mamre, dove si stabilì 
dopo aver permesso a Lot di scegliere il territorio che 
preferiva (13,8), insieme a 318 uomini inseguono i vin- 
citori fino al nord e a Dan. Dividendo le sue forze co- 
me il giudice Gedeone (Gdc 7,16), Abramo sconfigge i 
re e libera tutti i beni e suo nipote. 18-20. Il re di Sodo- 
ma, chiaramente il capo dei cinque eserciti (il suo no- 
me capeggia sempre la lista), incontra Abramo (v, 17) e 
si rivolge a lui (v. 21). Il suo saluto è interrotto e oscu- 
rato dalla comparsa di Melchisedek, re di Salem (=Ge- 
rusalemme), la cui posizione predominante nella narra- 
zione fa pensare che egli sia il primo dei re cananei. Ri- 
conoscendo la grande impresa di Abramo -— la vittoria 
decisiva che i cinque re locali non erano stati capaci di 
realizzare — prepara un banchetto ad Abramo per con- 
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quistare la benevolenza di un personaggio così privile- 
giato. Lo dichiara benedetto, cioè, egli è stato reso po- 
tente dal Dio Altissimo. Il titolo divino è attestato nei 
testi ugaritici del Tardo Bronzo come un epiteto di El, 
il dio supremo del pantheon cananeo, che qui è identi- 
ficato con YHWH. È uno dei diversi titoli di El appli- 
cati a YHWH nei racconti patriarcali (+ 17). Abramo 
riconosce la benedizione consegnando un decimo del 
bottino riconquistato, come tributo a Melchisedek. L'e- 
pisodio rappresenta una delle diverse allusioni del rac- 
conto a Davide, successivo re di Gerusalemme, che 
esercitò anche la funzione sacerdotale (2 Saz 6,17). 21- 
24. Dopo la benedizione di Melchisedek, il re di Sodo- 
ma ritorna al centro della scena per offrire il bottino ad 
Abramo, che ha diritto ad esso in quanto capo guerrie- 
ro. Abramo rifiuta per paura che qualcuno, oltre il suo 
Dio, lo arricchisca; solo i suoi uomini e gli alleati devo- 
no essere ricompensati. Abramo, rappresentato qui 
con i tratti di un giudice israelitico o di un eroe tribale, 
rifiuta di arricchirsi a motivo della salvezza divina com- 
piuta attraverso di lui. Ha imparato una dura lezione 
dal suo incontro con il Faraone (12,10-13,1); solo Dio 
può arricchirlo. 

24 (f) DIO PROMETTE AD ABRAMO UN FIGLIO E 
UNA TERRA (15,1-21 [J: 1-2*.3b-4.6*-12.17-21] [E?: 
3a.5.13-16])). Le due sezioni, vv. 1-6, in cui Abramo ri- 
ceve la promessa di un figlio ed erede, e vv. 7-21, in cui 
Abramo riceve la promessa di una terra, si devono leg- 
gere insieme; il v. 7 comincia «E gli disse ...» suppo- 
nendo che il lettore conosce dai vv. 1-6 che YHWH è il 
locutore. Alcuni studiosi credono che l’unità e, in 
realtà, la composizione stessa siano redazionali e recen- 
ti; essi presumono che le due promesse fossero in origi- 
ne separate e che le narrazioni siano state, in un secon- 
do tempo, composte sulla base delle affermazioni delle 
promesse. La struttura è simile in ogni sezione. Ognu- 
na delle due promesse non è immediatamente accolta; 
la prima si imbatte con una protesta (vv. 2-3) e la se- 
conda con la richiesta di un segno (v. 8). La risposta di 
Dio è diversa in ogni sezione: un segno nel v. 5, un giu- 
ramento nei vv. 9-21 (cf. WESTERMANN, Gezesis 12-36, 
216). È difficile tuttavia sganciare in modo preciso la 
promessa dalla narrazione e immaginare l’esistenza del- 
le promesse senza dei contesti specifici. Entrambe le 
scene sono drammatiche e concrete benché estrema- 
mente stilizzate dalla redazione. I testi ugaritici del Tar- 
do Bronzo attestano una tale sobria narrazione, dove 
alla promessa divina si replica con una risposta simile 
al lamento di un padre senza figli (R.J. CLIFFORD, «The 
Word of God in the Ugaritic Epics and in the Patriar- 
chal Narratives», The Word in the World [Fest. F.L. 
Moriarty, edd. RJ. Clifford - G.W. MacRae, Cambrid- 
ge MA, 1973] 7-18). 

1-6. dopo tali fatti: Questo sintagma indica un nuo- 
vo episodio senza un necessario collegamento con quel 
che precede (22,1.20; 39,7; ecc.). la parola del Signore 
venne: Questa espressione si trova in Ger solo qui e 
nel v. 4, mentre è comune in libri posteriori (1 Sar 
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15,10; 2 Sarx: 7,4; 1 Re 12,22) ed è segno di una reda- 
zione recente. ron emere: Si tratta di una formula ge- 
neralizzata; la parola di Dio assicura protezione a colui 
che gode del favore divino. 2-3. Abramo protesta, co- 
me Kirta e Danel dei testi ugaritici, che gli è negata l’u- 
nica cosa che desidera — il suo proprio figlio per conti- 
nuare il suo nome. Morirà (lett., «me ne vado», nel 
senso del Sa/ 39,14) senza figli e il suo domestico (lett., 
«figlio della mia casa») sarà suo erede. 4-5. uno nato da 
te: In opposizione al «figlio della mia casa» del v. 3. 
Nel Saf 89,2-5, un lamento regale, si dichiara che la fe- 
deltà di YHWH all’alleanza con Davide è stabile come 
il cielo. Non solo la promessa divina del v. 4 è stabile 
come il cielo, ma anche la stirpe di Abramo sarà nume- 
rosa come le stelle del cielo. La risposta di YHWH as- 
sicura ad Abramo che avrà un erede e che un grande 
popolo discenderà da lui. 6. La fiducia di Abramo in 
YHWH ottiene il favore di YHWH. Come mostra una 
fraseologia simile in Di 6,25 e 24,13 (espressa negativa- 
mente nel .$/ 32,2), si dichiara ben accetto a Dio tale 
atteggiamento. Il versetto è stato interpretato come 
un'anticipazione della concezione paolina della fede. 7- 
12. Alla promessa di un figlio (vv. 1-6) corrisponde la 
promessa di «questa terra» (vv. 7-12); Abramo chiede 
un segno (v. 8=vv. 2-3) e riceve una conferma nella for- 
ma di un giuramento di alleanza (la preparazione è nei 
vv. 9-11 e il rituale stesso nei vv. 17-21). I vv. 12-16 pre- 
sentano il programma del possesso effettivo della terra. 
7. La stessa formula è usata in Es 20,2; Di 5,6; e Lv 
25,38, dove si riferisce all'uscita dall'Egitto. YHWH si 
rivela come colui che ha fatto uscire Abramo da Ur per 
dargli questa terra. Abramo chiede una conferma. La 
risposta divina, nel v. 9, in realtà significa: «Perché pos- 
sa mostrarti, prendimi una giovenca». 9-11. Il rituale 
del tagliare gli animali in due parti e di passare in mez- 
zo ad esse è attestato in Ger 34,18 e a Mari. I parteci- 
panti invocano una simile morte su se stessi in caso di 
violazione dell’alleanza. Abramo allontana gli uccelli 
rapaci, chiaramente di cattivo auspicio. 12-16. Il sonno 
profondo è il preludio di un intervento divino (2,21). 
La visione chiarisce il «possesso» riferito nel v. 7: i tuoi 
discendenti, dopo 400 anni di schiavitù, di fatto la pos- 
siederanno nella quarta generazione (la generazione 
patriarcale è chiaramente di 100 anni); tu morirai in età 
avanzata, in pace. L'iniquità degli Amorrei non ha an- 
cora raggiunto il punto in cui Dio deve distribuire il 
castigo. L'iniquità è concepita qui in termini quantitati- 
vi. 17-21. Il rito. Il fumo, il forno e le fiamme rappre- 
sentano Dio che, con un insolito gesto di condiscen- 
denza, accetta le conseguenze che derivano dal non 
compimento della promessa; Dio fa un’alleanza con 
Abramo (v. 18). Molti studiosi considerano questo atto 
un giuramento più che un'alleanza, perché Gex 24,7; 
50,24; Di 7,8.12.13; 8,1.18; ecc., parlano di giuramento 
promesso ai padri. I paralleli extrabiblici e il testo stes- 
so, tuttavia, attestano che si tratta di un’alleanza. Nelle 
alleanze di vassallaggio dell’antico Vicino Oriente, il 
sovrano può assumersi degli obblighi, come in questo 
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caso. Una parte della controversia sul giuramento o 
l'alleanza deriva da idee teologiche moderne (D. Mc- 
CARTHY, Treaty and Covenant [AnBib 21A, Roma 
1978] «Introduction»). La promessa della terra si fon- 
da sull’onore di Dio. 18b-21. I confini, dal fiume d'E- 
gitto (Wadi el-Arish) all’Eufrate, il confine nord-occi- 
dentale, si riferiscono alla più grande estensione del 
paese raggiunta sotto Davide, un’altra allusione al 
grande re in questi racconti. La maggior parte delle li- 
ste degli abitanti presenta tre, sei, o sette popoli; questa 
ne presenta 10, un'indicazione forse di espansione re- 
dazionale. 

25 (g) AGAR DA UN FIGLIO AD ABRAMO (16,1-16 
[J: 1b-2.4-14] [P: 1a.3.15-16]). Nella sezione preceden- 
te, Abramo aveva ricevuto una predizione riguardo al 
tempo in cui i suoi discendenti avrebbero posseduto il 
paese (15,12-16). Come per la promessa del figlio, tut- 
tavia, sono passati 10 anni senza figli (cf. 12,4 con 
16,16), senza alcun esito. Sara prende l’iniziativa dando 
ad Abramo la sua serva personale Agar perché gli par- 
torisca un figlio. L'iniziativa è espressa sul piano narra- 
tivo mettendo in rilievo Sara - il suo gesto, il suo sen- 
tirsi trascurata, la sua persecuzione di Agar; Abramo 
pronuncia solo una frase. La seconda metà del raccon- 
to concerne l’altra donna della vicenda, Agar, e l’an- 
nuncio da parte del messaggero della sorte riservata a 
suo figlio. Dio si prende cura di Agar, afflitta, e non di 
Sara che ha altre risorse. 

1-6. Un testo di Nuzi del Xv sec. presenta un esem- 
pio di un uso legale hurrita, simile a quello invocato da 
Sara: «Se Gilimninu genera figli, Shennima non pren- 
derà un’altra moglie. Ma se Gilimninu non riesce a ge- 
nerare figli, Gilimninu procurerà per Shennima una 
donna dalla regione di Lullu (cioè, una giovane schia- 
va) come concubina. In quel caso Gilimninu stessa 
avrà autorità sulla prole» (SPEISER, Gexesis, 120). 4. In 
una cultura che teneva in gran conto la maternità, Sara 
non poteva non sentire una perdita di stima. 5-6. Sara 
si lamenta con Abramo: «Il torto fatto a me è colpa 
tua». Essa domanda giustizia ad Abramo, cioè, di esse- 
re dichiarata nel giusto. Abramo si schiera dalla parte 
di Sara e le permette di fare a suo modo. Agar fugge a 
causa del duro trattamento. 7-16. L'angelo di Dio, nella 
maggior parte dei passi dell’AT, è una figura che incon- 
tra gli esseri umani, comunica loro dei messaggi, e poi 
parte; la figura media la parola divina (WESTERMANN, 
Genesis 12-36, 242-244). La letteratura religiosa com- 
parativa descrive gli esseri celesti come cortigiani che 
circondano il grande dio(dèi); alcuni testi dell’AT testi- 
moniano questa funzione cortigiana (1 Re 22,19-22; Is 
6; Gb 1-2); la riflessione posteriore svilupperà un'ela- 
borata angelologia, ma in Gex gli angeli semplicemente 
fanno da mediatore del messaggio del mandante. Il 
messaggero dice alla donna incinta in fuga, presumibil- 
mente sulla via del ritorno al paese natio, l'Egitto, per 
la strada di Sur, di ritornare dalla sua padrona. Agar 
diventerà la madre di una grande nazione; il nome del 
figlio sarà Ismaele (lett., «Dio ascolti»), poiché Dio ha 
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dato ascolto alla sua sofferenza. Il suo figlio sarà come 
«un onagro», litigioso, abitando «accanto» (piuttosto 
che «contro») al suo consanguineo, cioè, dimorando al 
margine della terra promessa al figlio di Abramo e Sara 
(15,18-20). 13. Agar chiamò Dio che le era apparso nel 
messaggero: «Dio che mi vede». «Vedere» ha il senso 
di vedere e liberare (cf. Es 2,25; Is 58,3; 59,15; Sal 
113,6). Il v. 13b è corrotto, lett.: « Non ho forse visto 
da qui dopo che mi ha visto?» — forse un’espressione 
di meraviglia poiché continua a vedere dopo il contatto 
con il divino. Essa dà al pozzo il nome di Pozzo di La- 
cai-Roi, forse, «il pozzo del vivente che mi vede (cioè, 
ha cura di me)». Kades è a circa 70 km a sud di Bersa- 
bea; Bered è invece sconosciuta, ma è ovviamente vici- 


na 

26 (h) L'ALLEANZA DI DIO CON ABRAMO (17,1-27 
(P]). Il c. 17 è una delle più estese composizioni di P 
su Abramo e Sara; P raccoglie i principali motivi del 
racconto emersi finora e li dispone esattamente all’in- 
terno dell'alleanza; il termine «alleanza» ricorre 13 vol- 
te nel capitolo. Ci sono anche dei legami con la prima 
alleanza con Noè: l’espressione: «Cammina davanti a 
me e sii integro» (v. 1; cf. 6,9); il fatto che Dio stabilisce 
un'alleanza con Abramo e con i suoi discendenti (v. 7; 
cf. 6,9); il segno (v. 11; cf. 6,12-17). Struttura: vv. 1-8, 
promessa ad Abramo di una numerosa discendenza e 
della terra (i vv. 1-3a sono l'affermazione concentrata, e 
i vv. 3b-8, l'ampliamento); vv. 9-14, istruzioni per la cir- 
concisione; vv. 15-21, reiterata promessa di un figlio a 
Sara, con la distinzione divina di questa promessa da 
quella a Ismaele; vv. 22-27, narrazione dell’esecuzione 
da parte di Abramo dei comandi di Dio. 

1. Poiché la nascita di Isacco avverrà dopo un anno 
dall’incontro (v. 21), Abramo allora avrà 100 anni. Dio 
si presenta come El Shaddaj (probabile etimologia: 
«Dio della montagna»). È la designazione di Dio prefe- 
rita da P per il tempo dei patriarchi (17,1; 28,3; 35,11; 
43,14; 48,3). Nello schema P, Dio si rivela all'umanità 
in Gen 1-11 come Elohim, ai patriarchi come El Shad- 
daj, e a Israele come YHWH (Es 6,3); il nome divino è 
per P un'istanza per la periodizzazione della storia. Co- 
me Noè nella sua generazione (6,9), così Abramo deve 
rispondere con la fedeltà e l'obbedienza. 2. L'iniziativa 
dell’alleanza è di Dio, ma la relazione stabilita è reci- 
proca, come il v. 1 mostra chiaramente. L'alleanza (ebr. 
b°rît) comporta la reciprocità, benché la Bibbia occa- 
sionalmente metta in rilievo l’iniziativa divina come in 
questo c. 4-5. eccomi, la mia alleanza è con te: Il nome 
di Abramo è cambiato in vista del suo nuovo compito. 
Abrabam: Dal punto di vista linguistico è una variante 
dialettale di Abram, usato nel racconto fino a questo 
punto. Con un’etimologia popolare «Abraham» è deri- 
vato dall’ebr. ‘ab bam6n, «padre di una moltitudine». 
«Nazioni» e «re» ricorrono come una coppia fissa an- 
che in /s 41,2; 45,1; 60,3; e Ger 25,14, indicando forse 
che P sottolinea il ruolo di Abramo nella storia univer- 
sale a beneficio dei suoi contemporanei esiliati. 7. Dio 
stabilisce un’alleanza eterna come per il trono eterno di 
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Davide, in 2 Sam 7,13. 8. La terra è menzionata solo 
qui nel capitolo; il rilievo altrove è sul figlio e sulla 
moltitudine e fecondità dei discendenti. 9-14. La cir- 
concisione era ampiamente praticata nell’antico Vicino 
Oriente — in Egitto e in Canaan, ma non nell’Assiria e 
in Babilonia o tra i Filistei. Giosuè circoncise tutti gli 
uomini nel grande giorno dell’arrivo in Canaan (Gs 
5,2-9). La circoncisione divenne un importante rito del 
popolo eletto nell’esilio, dato che erano negati gli altri 
simboli di identità — tempio, terra e re. Come è accadu- 
to per i riti della Pasqua e degli Azzimi in Es 12-13, P 
incorpora anche in questo caso il rituale posteriore del- 
la circoncisione nel racconto dell'istituzione, così che 
le successive generazioni degli Israeliti possono parte- 
cipare all’esperienza del fondatore. 15-21. «Sara» sosti- 
tuisce «Sarai», una variante dialettale, in vista del nuo- 
vo ruolo. 16. L'alleanza è fatta con Abramo, che rap- 
presenta per Dio l’intera famiglia; Sara è benedetta: qui 
(e spesso) significa elargizione e aumento della fertilità. 
17-19. Abramo ride incredulo, così Sara farà più tardi 
(18,12), a motivo della loro età avanzata, e chiede a 
Dio di considerare il robusto giovane Ismaele come 
erede. Dio, tuttavia, insiste sull’interpretazione lettera- 
le della sua prima promessa in 15,4: non Ismaele ma 
Isacco (lett., «Dio rida lietamente, sorrida!», un gioco 
di parole sul riso di Abramo. Solo con il figlio proprio 
di Abramo l’alleanza si compirà. 20-21. Ismaele, tutta- 
via, sarà benedetto con una discendenza; i 12 principi 
che trassero origine da lui sono menzionati in 25,12-18. 
22-27. Abramo esegue le istruzioni immediatamente e 
alla lettera, una caratteristica dello stile P. 

27 (i) GLI OSPITI DI ABRAMO E LoT (18,1-19,38 
[J1). I cc. 18-19 formano un unico racconto; alcuni mi- 
steriosi ospiti fanno visita ad Abramo in Mamre per 
promettere a lui e a Sara un figlio nell’anno successivo 
(18,1-15), e poi essi visitano Lot a Sodoma per indaga- 
re e successivamente per punire la città corrotta (19,1- 
29). Tra le due visite, che si bilanciano a vicenda, Abra- 
mo interpella Dio sulla giustizia riguardo al castigo in- 
combente su Sodoma (18,16-33). Alla fine della distru- 
zione, nel c. 19, c'è una breve narrazione sul modo in 
cui Lot divenne il padre di Moab e degli Ammoniti 
(19,30-38). L'ampia narrazione continua il ciclo di 
Abramo e di Lot iniziato nel c. 13. A Lot, nipote di 
Abramo, fu permesso di scegliere il territorio che desi- 
derava quando i loro mandriani litigarono, e scelse la 
regione lussureggiante della valle del Giordano in dire- 
zione di Zoar (13,10-11); Abramo prese il meno ver- 
deggiante paese di Canaan. Il c. 13 con la sua afferma- 
zione infausta: «Gli uomini di Sodoma erano malvagi e 
peccavano molto contro il Signore», è orientato al c. 
19. Dovunque in questi capitoli si trova un persistente 
contrasto tra l'anziano Abramo, paziente e obbediente 
e l’impetuoso e stolto, giovane Lot. Secondo ogni pro- 
spettiva naturale, il giovane e aggressivo Lot, non il 
vecchio Abramo, avrebbe dovuto essere il padre di 
Israele. 

28 (i) Abramo e i tre ospiti (18,1-5). 1-8. Il v. 1, 
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introduttivo, afferma che è YHWH che appare ad 
Abramo, attraverso la mediazione di tre uomini men- 
zionati nei vv. 2 e 16, uno che parla, nei vv. 
10.13.15.17-33, e due messaggeri o angeli nel c. 19. La 
fluidità degli attori nella scena è un mezzo narrativo 
per descrivere la vicinanza e la elusività misteriosa di 
Dio. È anche espressivo della maestà, l’iniziale contra- 
sto tra l’assopirsi di Abramo e gli uomini che viaggiano 
di proposito, e poi i preparativi frenetici di Abramo e il 
loro predominante silenzio; essi parlano solo una volta, 
ma con autorità (v. 5b). L'intera sezione è un esempio 
superbo dell’arte della narrativa ebraica. 9-15. Gli ospi- 
ti, silenziosi fino a questo momento, mentre Abramo 
ha servito loro un grande banchetto, dominano ora la 
scena con le loro domande, tutte su Sara. Uno di essi 
dichiara che tornerà il prossimo anno (cf. il sintagma 
accadico ana balat, «il prossimo anno») e Sara avrà un 
figlio (v. 10). Sara, che ascolta di nascosto, ride incre- 
dula, proprio come Abramo aveva riso in 17,17. 
YHWH stesso ripete la promessa e rimprovera Sara 
(vv. 13-15). 

29 (ii) Abramo tratta con Dio (18,16-33). Molti 
studiosi considerano questa sezione più recente delle 
narrazioni che la precedono e la seguono; l’interesse 
per la giustizia di Dio è un tema esilico (cf. Ez 14,12-23 
e c. 18). Qualunque sia il periodo a cui risale, Abramo 
non intercede per Sodoma (diversamente dall’opinione 
di molti commentatori), ma attraverso le sue audaci 
domande impara che Dio, giudice del mondo, è davve- 
ro giusto, e distingue tra il giusto e il malvagio, come 
nel caso di Noè e dell'umanità peccatrice, nei cc. 6-9. 
16. Abramo accompagna gli uomini da Mamre (vicino 
a Ebron) al luogo dove essi «guardano in basso» (così 
il verbo ebr.), all’estremità meridionale del Mar Morto 
(che generalmente si è supposto il luogo di Sodoma e 
Gomorra, ed anche di Zoar). 17-21. YHWH fa un soli- 
loquio (vv. 17-19) ponendosi la questione se nasconde- 
re i suoi piani ad Abramo. Nell’antico Vicino Oriente, 
il servo del dio o del re era anche un amico, a cono- 
scenza dei piani del padrone. La risposta propria di 
YHWH è la seguente: poiché la stirpe di Abramo sarà 
grande tra le nazioni, il servo riceverà adesso il dono di 
conoscere il piano divino. Inoltre, il popolo «farà ciò 
che è giusto e retto», ed è appropriato che il fondatore 
di un tale popolo veda ora Dio fare ciò che è retto, cioè 
punire solo i peccatori. 20-21. Dio annuncia ad Abra- 
mo il suo piano, e segue il dialogo. 22. I (due) uomini 
(«angeli» in 19,1) che accompagnano YHWH si reca- 
no per investigare su Sodoma; Abramo resta dietro 
mentre YHWH è davanti, in quella confidenza che egli 
ha già preso (vv. 17-21). 22. distruggerai il giusto con il 
malvagio?: Abramo vuole sapere se il giudice di tutto il 
mondo agirà con giustizia. Abramo, benché consape- 
vole della distanza tra sé e Dio, osa trattare con 
YHWH (vv, 27-32), al punto che solo 10 giusti bastano 
per impedire la distruzione. Il numero dieci è il limite 
naturale nell’interpellanza di Abramo; al di sotto di 
quel numero Dio può salvare gli individui all’interno 
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della città come accadrà con Lot. 33. Dio si è rivelato 
giusto nel dialogo, così i partner si lasciano. 

30 (iii) La distruzione di Sodoma e la salvezza di 
Lot (19,1-29). 1-3. Esiste un intenzionale parallelo tra 
l'accoglienza di Abramo dei tre uomini e quella di Lot 
dei due. Abramo ha il privilegio di accogliere YHWH; 
Lot accoglie solo due messaggeri. Abramo riceve la 
promessa di un figlio; a Lot è detto di fuggire. I vv. 1- 
11 somigliano in modo sorprendente a Gde 19,15-21; 
questa relazione fa pensare a una dipendenza di un 
passo dall’altro. La sequenza temporale è la seguente: 
la sera (v. 1), l’alba (v. 15), il sorgere del sole (v. 23). 4- 
11. Tutti gli uomini della città, giovani e vecchi, cerca- 
no di abusare sessualmente dei due ospiti di Lot. C'è 
davvero un fondamento per il grido salito fino a Dio 
(18,21)! Il crimine degli abitanti è duplice: violazione 
dell’ospitalità e comportamento sessuale vietato (Lv 
18,22). Le azioni di Lot sono quelle attese da un pa- 
drone di casa che cerca di proteggere i suoi ospiti: la 
sua offerta delle sue due figlie alla folla, benché faccia 
inorridire gli uditori moderni, fa parte di quel dovere 
(v. 8) così come lo considera Lot. Poiché Lot fallisce, i 
due uomini assumono la propria difesa, rendendo gli 
assalitori incapaci di trovare la porta. 12-14. Gli angeli 
si affrettano per far allontanare Lot prima della distru- 
zione. I due generi rifiutano di andare, avviando così il 
racconto dei vv. 30-38. 15-16. All’alba, gli angeli devo- 
no trascinare Lot, che indugia, e la sua famiglia dalla 
città votata alla distruzione. 17-22. Una volta fuori, gli 
angeli comandano a Lot, ancora riluttante, di fuggire 
sulle montagne, ma egli non vuole lasciare la città per 
la campagna; li persuade a lasciarlo andare in una pic- 
cola città (ebr. w755°4r), che venne chiamata Zoar (ebr. 
sé‘ar). 23-26. Dio distrugge Sodoma e Gomorra e l’in- 
tera pianura con fuoco solforoso. 26. La moglie di Lot 
è tanto stolta quanto suo marito; violando la proibizio- 
ne di guardare la distruzione, è trasformata in una co- 
lonna di sale, evento che di nuovo prepara l’ultima sce- 
na del racconto. L'estremità meridionale del Mar Mor- 
to appare anche oggi un paesaggio lunare, e motiva 
prontamente la convinzione popolare che sia stata di- 
strutta da un atto di Dio. 27-28. Una magistrale descri- 
zione di Abramo che ritorna al luogo del suo prece- 
dente incontro con YHWH, giudice di tutta la terra. 
Abramo sa che l’atto è stato giusto. 29. Lot è stato sal- 
vato da Abramo nel c. 14, e di nuovo è salvato per la 
sua relazione con Abramo, uomo giusto e amico di 
Dio. 

31 (iv) Lot il padre di Moab e degli Ammoniti 
(19,30-38). 30-35. Lot, infine, obbedisce al comando 
dell'angelo di fuggire sulle montagne: egli e le sue due 
figlie prendono dimora in una caverna. In seguito alla 
scomparsa della moglie di Lot e dei futuri mariti delle 
figlie, emerge la questione di come Lot avrà dei discen- 
denti. Il racconto, per quanto bizzarro, illustra il tema 
genesiaco di una nuova vita dopo la distruzione (cf. 
Gen 9). La narrazione è estremamente stilizzata: i nomi 
delle figlie («la maggiore» e «la minore»), la facilità con 
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cui esse ingannano il loro padre, la descrizione identica 
di ogni incontro. 36-38. Il significato delle affermazioni 
concise sulla nascita è che la linea di Moab e Ammon, 
sul piano genealogico collegati a Israele, proviene dalle 
figlie di Lot. La derisione di Moab e Ammon (che più 
tardi divennero nemici di Israele), realizzata mettendo 
in ridicolo la loro nascita, è tipicamente orientale. La 
principale ragione della narrazione è, tuttavia, quella di 
servire da contrasto tra Abramo e Lot. Il giusto Abra- 
mo aspetta di ricevere dal Signore una terra e un figlio. 
Lot e la sua famiglia sono avidi e stolti, manovrando 
solo per sopravvivere. Essi, tuttavia, riescono a soprav- 
vivere solo a motivo della relazione di Lot con Abra- 
mo, l’eletto. 

32 (j)) ABRAMO E ABIMELECH (20,1-18 [E: 1b-18] 
[: 1a]). L'atto di Abramo di far passare Sara come sua 
sorella per sfuggire l’afflizione rifugiandosi in un paese 
straniero, è il tema di 12,10-13,1 (J), di questo capito- 
lo (E) e, con un cambiamento di attori, di 26,1-11 (J). 
Questo racconto non è semplicemente la versione E 
dell’antenata in pericolo; nel v. 2 e altrove sembra sia 
presupposto il c. 12; ma esso è soprattutto un dialogo 
sulla giustizia di Dio, sul timore del Signore da parte 
di Abimelech, sulla potenza dell’intercessione di Abra- 
mo. «Esso è la ricerca di risposte alle domande che 
l’antica narrazione su Abramo sollevava» (WESTER- 
MANN, Genesis 12-36, 319). I vv. 1-2 preparano la sce- 
na; i vv. 3-13 sono due dialoghi, uno tra Dio e Abime- 
lech (vv. 3-8) e il secondo tra Abimelech e Abramo (vv. 
9-13); i vv. 14-18 riprendono l’azione e riparano il tor- 
to. 

1-2. Abramo probabilmente era rimasto a Mamre 
(«da lì»); egli ora passa in rassegna il limite più lontano 
della terra santa. #/ Negev: Un termine generale per in- 
dicare l’estesa regione meridionale di Canaan; è caldo e 
arido, ha un piovosità annuale media di meno di otto 
millimetri. Kades(-Barnea): Si tratta della contempora- 
nea Ain Qudeirat, dove gli Israeliti si accamparono nel 
periodo del deserto, si trova a circa 70 km a sud di 
Bersabea; Abramo è associato con un luogo tradizio- 
nalmente venerato. Sur: È una regione desertica, ma 
qui probabilmente significa: «la via per Sur», la strada 
per l'Egitto. Gerar: È una città sconosciuta nella regio- 
ne, l'ambientazione di diversi racconti su Isacco (c. 
26). 3-8. Dio venne in sogno per avvertire Abimelech 
che Sara era la moglie di Abramo. Il sogno si presenta 
come un procedimento legale, in cui Dio agisce come 
giudice e accusatore; Abimelech è assolto dalla colpa, 
ma non esente dalla conseguenza del suo atto. Nell’an- 
tica prospettiva del racconto di azione-conseguenza 
egli, sebbene ignaro, è ancora sotto la sentenza di mor- 
te per il rapimento della moglie di un uomo. La fami- 
glia di Abimelech ha già sofferto le conseguenze auto- 
matiche della sua azione (vv. 17-18); solo il suo atto di 
restituzione e l’intercessione di Abramo possono an- 
nullare completamente i suoi effetti. I servi del re te- 
mono tutti il Signore all’udire il sogno (v. 8), invalidan- 
do così la scusa di Abramo che «non c’è alcun timor di 
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Dio in questo luogo» (v. 11). 9-13. Abimelech accusa 
Abramo di ingiustizia. Le domande del re, nel v. 9, so- 
no retoriche; la domanda sul movente (v. 10) è reale ed 
è l’unica alla quale Abramo risponde nei vv. 11-13. 9. 
grande peccato: Nei testi cananei ed egiziani dell’epoca, 
questo sintagma si riferisce di solito all’adulterio (W.L. 
MORAN, JNES 18 [1958] 280-281). La risposta di 
Abramo è debole. Si sbaglia nel ritenere che non vi sia 
timore di Dio nel luogo ed è poco convincente sulla 
sua riserva mentale su Sara come sorellastra, libera di 
sposarlo (2 Sa 13,13). 14-18. I grandi gesti di Abime- 
lech mostrano la sua integrità, l'obbedienza (cf. v. 14 
con i vv. 5-7), e il timore reverenziale davanti al servo 
di Dio, Abramo. 16. risarcimento: Lett. «coprire gli oc- 
chi»; si riferisce all’onore di Sara, benché l’esatto signi- 
ficato dell’atto giuridico sia sconosciuto. 17-18. Benché 
non abbia agito né con fiducia in Dio né con onore, a 
paragone di Abimelech, la posizione privilegiata di 
Abramo come «profeta» (solo qui in Ger) è intatta; la 
sua intercessione è efficace. 

33 (k) LA NASCITA DI ISACCO E LA CACCIATA DI 
AGAR E DI ISMAELE (21,1-21 [P: 1b-5] {J: 7] [E: 6.8- 
21]). Alcuni studiosi discutono se la sezione costituisca 
un'unità. Westermann, p. es., attribuisce i vv. 1-7 a un 
redattore che riprende 11,30 e i cc. 17 e 18 (Genesis 
12-36, 331). Tuttavia la maggior parte degli studiosi 
vede giustamente la nascita di Isacco a lungo attesa co- 
me parallela alla nascita di Ismaele (c. 16) che perciò 
prelude alla rivalità e all’espulsione come in quel capi- 
tolo. È vero, comunque, che i vv. 1-7 s’incentrano 
esclusivamente su Sara e Isacco e i vv. 8-21 esclusiva- 
mente su Agar e Ismaele. 

Tra i temi del racconto di Abramo e Sara, nessuno 
occupa un posto più grande di quello della promessa 
di un figlio e un erede alla coppia ormai in età avanzata 
e senza figli. Sara è descritta all’inizio come sterile 
(11,30), e Abramo ha 75 anni (12,4). L'assenza di figli 
della coppia contrasta in modo sorprendente con il co- 
mando per il genere umano, al momento della creazio- 
ne, di «crescere e moltiplicarsi, e riempire la terra» 
(1,28), e con la rapida espansione dell’umanità nei cc. 
1-11. Abramo riceve regolarmente le promesse di una 
discendenza (12,2.7; 13,16; 15,1-6; cc. 17; 18). Giochi 
di parole sul nome di Isacco (ebr. yishagl'é7] «Dio rida 
lietamente, sorrida») si trovano in 17,17 e, impliciti, in 
18,12-15 nel contesto della nascita promessa. I vv, 1-7, 
perciò, riprendono questo tema principale e sciolgono 
la tensione che cinge questo aspetto della promessa di 
Dio per la coppia. L'altro aspetto della tensione, la pro- 
messa della terra, sarà in parte risolto con il racconto 
dell'acquisto compiuto da Abramo della caverna a 
Macpela (23,1-20). L'esegesi critico-letteraria ha consi- 
derato i vv. 8-21 come la versione E del c. 16 J; Elohim 
è usato per YHWH, e il testo originale suppone che 
Ismaele sia un infante (cf. il commento al v. 14). Per 
quanto possa essere valida questa supposizione sull’ori- 
gine della narrazione, il redattore ha modellato il rac- 
conto come una sezione completa all’interno della sto- 
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ria di Abramo. Nel capitolo, i vv. 1-7 mettono in rilievo 
che la nascita porta a compimento le promesse di Dio; 
tra i segni dell’azione divina ci sono dei richiami al no- 
me Isacco (cf. 17,19; 18,12-15) e alla circoncisione (cf. 
17,9-14). La grande importanza della nascita di Isacco 
mette in movimento il dramma familiare con le sue 
conseguenze nazionali. Lo svezzamento del bambino, 
alla consueta età di tre anni (v. 8; cf. DE VAUX, Istituzio- 
ni, 53), indica che è sopravvissuto alla minaccia della 
mortalità infantile e che può raggiungere l’età adulta. Il 
fatto che Isacco sia sopravvissuto nell’infanzia spinge 
Sara a lottare per il figlio e per la propria vita, che è le- 
gata a Isacco; Ismaele deve andarsene. Il dramma dei 
vv. 8-21 dipende così dai vv. 1-7. 

1-7. La nascita di Isacco. Potenzialmente ogni frase 
esprime il compimento della promessa divina, un chia- 
ro segno che la nascita rappresenta la principale svolta 
decisiva del racconto. 1. Il parallelismo del versetto, ca- 
ratteristico nella poesia ebraica, può riflettere lo stadio 
orale del racconto nazionale. 2. Abramo ha ricevuto la 
promessa di un figlio l'anno prima (17,21; 18,10.14). 3. 
Il nome Isacco è stato dato da Dio in 17,19 ed è insi- 
nuato nel gioco di parole di 18,12-15. Il nome significa: 
«Dio rida lietamente, sorrida», che richiama e rovescia 
lo scetticismo espresso da Abramo e Sara quando udi- 
rono per la prima volta che avrebbero generato un fi- 
glio l’anno successivo. 4. Nell’ottavo giorno, Abramo 
circoncide il bambino secondo le istruzioni ricevute in 
17,9-14; è il segno dell’alleanza, «che tu osserverai, tra 
me e i tuoi discendenti dopo di te». 5. 100 anni: La vita 
di Abramo è divisa con precisione: 75 anni in Ur e Car- 
ran (12,4); per 25 anni attende un figlio in Canaan, e 
75 anni in Canaan dopo la nascita di Isacco (25,7). 6-7. 
Sul piano emotivo, la sezione è caratterizzata da Sara. 
Si sente liberata dalla vergogna (in quella cultura) di 
non essere madre e moglie feconda; lei stessa rovescia 
il suo precedente riso di scetticismo (18,12-15). In mo- 
do differente, Agar feconda ma respinta sarà liberata 
nella prossima sezione. 

8-21. Agar respinta e Ismaele sono salvati da un an- 
gelo. 8. L'età dello svezzamento è di tre anni, una prova 
che Isacco, in un'epoca di alta mortalità infantile, so- 
pravviverà fino all’età adulta. Si tratta, perciò, di una 
svolta decisiva. 9-11. Il pacifico giocare dei due bambi- 
ni risveglia in Sara profondi sentimenti di inquietudine 
sull’eredità di suo figlio, poiché entrambi sono figli di 
Abramo. La sua spietata strategia non dovrebbe essere 
giudicata secondo criteri moderni; lei vuole che solo 
Isacco sia l’erede delle grandi promesse. Il suo futuro è 
associato a suo figlio; essa lotta per la sua stessa vita. 9. 
con il suo figlio Isacco: Questa frase sembra essere ca- 
duta dal TM per aplografia; la frase è conservata nei 
LXX e nella Vg. 10. Sara nella sua ira stigmatizza la sua 
rivale come «quella schiava e suo figlio», senza più 
menzionare i loro nomi. 11. Abramo, padre naturale di 
Ismaele, prova un grande dolore per l’ultimatum di Sa- 
ra. 12-13. Dio comanda ad Abramo di obbedire a Sara, 
poiché è dal figlio di Sara che la linea di Abramo conti- 
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nuerà (lett. «sarà nominato»). Inoltre, da Ismaele 
uscirà «un grande (LXX, Vg, Sam, Syr) popolo» (cf. i 
12 principi di 25,12-18). 14-21. Dio ascolta il grido di 
Ismaele. 14-15. Questo racconto suppone che Ismaele 
sia ancora così piccolo da poter essere portato facil- 
mente da Agar. Secondo la cronologia di 16,16; 21,5.8, 
Abramo aveva 86 anni quando Ismaele nacque. Poiché 
alla nascita di Isacco Abramo aveva 100 anni e sono 
trascorsi i tre anni di allattamento (21,5), Ismaele ha al- 
meno 16 anni. Il presente racconto appartiene a E, 
mentre l’altra cronologia è di P. 16. Alcune traduzioni 
(inclusi i LXX) correggono il TM (in cui Agar piange) 
con l’asserzione «egli [Ismaele] alzò la sua voce e pian- 
se», sulla base della risposta dell’angelo del v. 17: «Dio 
ascoltò la voce del ragazzo». L'emendazione non è ne- 
cessaria, poiché Dio può ascoltare il grido del silenzio; 
inoltre tale cambiamento di soggetto è troppo improv- 
viso. 17-18. Dio ascoltò: La forma ebr. wayyi$ma' rie- 
cheggia il nome di Ismaele. L'angelo, che in Gex è il 
mezzo abituale attraverso il quale Dio parla, dice ad 
Agar di non temere, perché Dio lo renderà una grande 
nazione; cioè, egli sopravviverà. La risposta è simile al- 
l'oracolo di salvezza comunicato a persone che si la- 
mentano (cf. 1 Sar 1,17; Sal 12,6). 20-21. La famiglia e 
il deserto sono stati i temi del racconto. Dio ha placato 
le paure di Sara e di Agar sulle loro famiglie. Ora viene 
rimossa per Ismaele la minaccia del deserto; egli pro- 
spererà nel deserto che quasi lo uccideva bambino. #/ 
deserto di Paran: Si trova a sud di Canaan lungo il mar- 
gine settentrionale della penisola del Sinai. 

34 (1) IL PATTO CON ABIMELECH E IL POZZO A 
BERSABEA (21,22-34 [E]). Delle due promesse riguardo 
alla stirpe e alla terra, quella della stirpe è stata realizza- 
ta nella precedente scena (21,1-21). Ora la rivendica- 
zione della terra comincia a compiersi con il riconosci- 
mento da parte di Abimelech del diritto di Abramo sul 
pozzo di Bersabea; il diritto di Abramo sulla terra si 
svilupperà ulteriormente con il suo acquisto della ca- 
verna a Macpela (c. 23). Gli studiosi identificano gene- 
ralmente in questo racconto due strati della tradizione: 
(A) vv. 22-24.27.32, l'alleanza globale con Abimelech; 
(B) vv. 25-26.28-30.31, il diritto di Abramo sul pozzo. 
Il primo strato riproduce, forse perfino attinge, al rac- 
conto simile narrato su Isacco (26,26-31). La conclusio- 
ne di entrambi i racconti sembra sia stata rielaborata in 
21,33-34 e in 26,32-33. Entrambi i racconti giocano 
sulla radice ebr. 55‘ («sette», «giuramento»), e sul nome 
del luogo Bersabea. Lo strato B del c. 21 non ha alcun 
corrispondente nel c. 26. Il racconto nel c. 21 è stato 
redatto in un unico racconto, in cui Abramo e Abime- 
lech stipulano un patto (un altro caso dell’antenato che 
tratta con grandi personaggi), da cui Abramo ottiene 
dei diritti sul noto pozzo di Bersabea. 

22-24. a quel tempo: Collega il racconto con quel 
che precede, in particolare con il racconto su Abimele- 
ch del c. 20. Il parallelo 26,26-31 deve introdurre Abi- 
melech e chiarire la relazione con Abramo; qui invece 
il lettore conosce, dal c. 21, Abimelech e la sua relazio- 


Genesi (21,14-22,1) 31 


ne con Abramo. Abimelech vuole fare un’alleanza con 
una persona che gode del favore divino. I due uomini 
fanno un'alleanza davanti a Dio. L'espressione idioma- 
tica ebraica completa per prestare un giuramento, di 
consueto abbreviata come in questo caso, è «[Dio (0 
gli dèi) ti faccia così e così] se tu ti comporti slealmente 
con me o con i miei amici e parenti ...». L'alleanza è 
orale, e l'osservanza di essa si basa sul senso dell’onore 
dei due uomini e sulla loro convinzione che la testimo- 
nianza di Dio (o degli dèi) castigherà il trasgressore del 
giuramento. non ti comporterai con inganno: Un modo 
negativo di esprimere la lealtà (ebr. fesed) all'alleanza, 
il criterio che i partner useranno nel comportamento 
reciproco. Abimelech si è comportato finora lealmente 
con Abramo (cf. c. 21); e dà per certo che Abramo 
tratterà lui e il suo paese nello stesso modo. 25-32a. La 
disputa sul pozzo. In quanto alleato con Abimelech, 
Abramo rimprovera il suo partner di violare l’alleanza 
sulla faccenda del pozzo, di cui gli uomini di Abimele- 
ch si erano impadroniti (v. 25). L'elegante risposta di 
Abimelech (v. 26) può essere una convenzionale eva- 
sione di responsabilità. In ogni caso, Abramo presenta 
dei doni, che facevano parte della cerimonia dell’al- 
leanza (cf. 1 Re 15,19; Is 30,6; Os 12,1). Alcuni studiosi 
sostengono che il versetto apparteneva originariamente 
alla cerimonia dell’alleanza riferita nei vv. 22-24 e sa- 
rebbe stato trasferito qui per metterlo accanto all’altro 
dono dei sette agnelli del gregge menzionato nei vv. 28- 
29. 30. Il dono di Abramo e l'accettazione di Abimele- 
ch degli agnelli del gregge testimoniano o provano che 
Abimelech accetta il diritto di Abramo riguardo al poz- 
zo. Se egli avesse rifiutato, il suo atto di rifiuto avrebbe 
significato che non accettava il diritto di Abramo. 31. 
Bersabea: Significa con un gioco di parole: «pozzo dei 
sette» e «pozzo del giuramento». 32b-33. La rappre- 
sentazione di Abimelech quale re dei Filistei è anacro- 
nistica, poiché i Filistei si stabilirono sulla costa della 
Palestina solo nel XII sec. Il tamarisco è una piccola 
pianta sempreverde che cresce sia nelle regioni deserti- 
che che in quelle irrigate. Un tamarisco sacro in Bersa- 
bea viene attribuito al patriarca. Dio eterno (ebr. ‘el 
‘éldm) è un antico titolo del dio El applicato a 
YHWH, in uso presso il santuario di Bersabea. 

35 (m) DIO METTE ALLA PROVA ABRAMO (22,1- 
19) [E]). Praticamente tutti i commentatori concorda- 
no che si tratta di un’unità coerente; la maggior parte 
crede che la rinnovata benedizione, nei vv. 15-18, non 
faceva parte del racconto originario, ma che piuttosto 
costituiva la benedizione suprema delle sette conferite 
ad Abramo (— 18). Il racconto è la decima e più gran- 
de fra le prove di Abramo; dopo questa scena Abramo 
deve solo comprare un luogo per la sepoltura di Sara e 
trovare una moglie per Isacco. Il racconto è un capola- 
voro; presenta Dio come il Signore le cui richieste sono 
assolute, il cui volere è inscrutabile, e la cui ultima pa- 
rola è grazia. Abramo mostra la grandezza morale del 
fondatore di Israele, di fronte a Dio, pronto a obbedire 
alla parola di Dio in tutta la sua misteriosa asprezza. Il 
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mutevole sottrarsi di Abramo (cc. 13; 21) è qui assente; 
egli è silenziosamente fiducioso e obbediente. La cultu- 
ra umanistica dell’illuminismo ha protestato contro il 
comando di uccidere il figlio: «Ci sono certi casi in cui 
un uomo può essere convinto che non può essere Dio 
la cui voce pensa di ascoltare; quando la voce gli co- 
manda di fare ciò che si oppone alla legge morale, ben- 
ché il fenomeno gli sembri più che mai così maestoso e 
superiore all’intera natura, egli deve considerare que- 
sto un inganno» (E. KANT, citato in WESTERMANN, Ge- 
nesis 12-36, 354). Un tale giudizio, occidentale, riduce 
l'incontro supremo tra Dio e Abramo a un'estrinseca 
domanda morale. La vita stessa del padre è legata a 
quella del suo figlio ed erede; Abramo affida la sua vita 
e il suo futuro incondizionatamente a Dio che lo ha 
chiamato. (Due importanti studi sul capitolo, da una 
prospettiva filosofica e letteraria, sono quelli di S. 
KIERKEGAARD, Timsore e tremore; e E.A. AUERBACH, 
Mimesis [Torino 1956] I, 3-29). 

1-3. Dio chiede ad Abramo di offrire Isacco in sacri- 
ficio. 1. dopo queste cose: Si tratta di un’espressione 
convenzionale per introdurre una nuova sezione (15,1; 
22,20; 39,7; 40,11). Dio mise alla prova Abramo: Solo 
qui in Ger, e solo qui nel Pentateuco con un individuo 
come oggetto; altrove Dio mette alla prova il popolo 
Israele (Es 15,25; 16,4; Dt 8,2.16; 13,4; 33,8). Il conte- 
sto abituale per la prova divina è quello di Israele nel 
deserto, che viene provato affinché il suo vero orienta- 
mento diventi manifesto. Questa descrizione di Abra- 
mo che viene messo alla prova, ha caratterizzato l’inte- 
ro ciclo di Abramo al punto che la tradizione rabbinica 
vede l’intero ciclo come 10 test o prove (— 18); Abra- 
mo come padre fondatore di Israele deve affidare tutta 
la sua vita e il suo futuro a Dio. Come nel caso di 
Giobbe, il lettore conosce fin dall’inizio ciò che invece 
il protagonista ignora: Dio lo mette alla prova. Eccomzi: 
È un’affermazione di completa disponibilità (cf. fs 6,8). 
2. «L'unico figlio» è impreciso, poiché Abramo ebbe 
altri figli; già la traduzione tòx agapéton dei LXX, in- 
terpretò correttamente la parola ebraica come «predi- 
letto» da Dio. Dio sottolinea in ogni parola il valore 
che Abramo attribuisce a questo figlio. Morza: 2 Cr 3,1, 
l’unica altra ricorrenza del nome, identifica Moria co- 
me il monte di Gerusalemme dove Salomone costruì il 
Tempio; Abramo appare, in tal modo, il primo a rende- 
re culto in quel luogo. Il termine Moria gioca sulla pa- 
rola ebraica «vedere» (r4’4); il v. 8, «Dio provvederà ... 
per l’olocausto», e il v. 14 con il suo doppio uso del 
verbo «vedere», «provvedere» continuano il gioco di 
parole. Abramo obbedisce immediatamente e in silen- 
zio. Compete al lettore desumere i sentimenti del pa- 
dre. 4-8. Padre e figlio si dirigono al luogo. 4. i/ terzo 
giorno: Questo rappresenta forse l’indicazione della 
metà del cammino in un viaggio di sette giorni che ter- 
mina con l’arrivo al monte. Abramo lascia indietro i 
servi e ciò che appartiene alla famiglia per essere, solo, 
di fronte a Dio. Isacco porta la legna, e Abramo il col- 
tello e la pietra per il fuoco. 7-8. In risposta alla do- 
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manda di Isacco sul sacrificio di un animale, Abramo 
risponde che Dio «provvederà» (ebr. yir’eb) l'agnello — 
non si tratta di un raggiro, ma è una prova della conse- 
gna da parte di Abramo di ogni cosa a Dio. 

9-14. Dio provvede al sacrificio. 11. L'angelo di 

YHWH dal cielo aveva chiamato e aperto gli occhi di 
Agar perché vedesse il pozzo (21,17-19). Lo stesso an- 
gelo ora impedisce ad Abramo di infliggere la morte, 
l'angelo fa da mediatore della parola e dell’azione di 
Dio. 12. Il giudizio di Dio, nella voce dell'angelo, rico- 
nosce la totale obbedienza di Abramo. Abramo vera- 
mente teme Dio, perché non gli ha rifiutato il suo figlio 
prediletto. Egli ha infine imparato a rinunciare al con- 
trollo sulla sua vita così da poterla ricevere come gra- 
zia. 13. Viene trovato un ariete per il sacrificio. Questo 
richiede la lettura dell’ebr. ’4/44, «unico», «un», invece 
del termine del TM ‘’4/zr, «dietro», privo di senso (la 
consonante resh ebraica [r] e la daleth [d] si confondo- 
no facilmente in alcuni antichi manoscritti). I sacrifici 
dei bambini erano ampiamente praticati in Canaan e 
nelle colonie fenicie dell’Africa settentrionale. Furono 
praticati anche in Israele, come mostra la polemica 
contro di essi (2 Re 16,3; Mi 6,7), in momenti critici 
come un mezzo per allontanare l’ira divina. Israele ri- 
conobbe che il primogenito apparteneva a YHWH (Es 
13,11-16; 34,19-20), ma «ha riscattato» i figli primoge- 
niti con un sacrificio sostitutivo. Questo racconto narra 
come il fondatore fu guidato da Dio a «riscattare» il 
primogenito con il sacrificio di un animale. Il fatto che 
Israele appaia a questo proposito diverso dai suoi vici- 
ni, è solo un aspetto di questo ricco racconto; non è il 
punto principale. 14. Il motivo di Dio che «vede [prov- 
vede]» tutte le cose è doppiamente messo in rilievo dal 
nome che Abramo dà al monte: «YHWH vedrà». 15. 
19. Lo stesso angelo ora ripete per la settima e ultima 
volta (cf. 12,2-3.7; 13,14-17; 15; 17; 18) le grandi pro- 
messe nella loro forma più ampia. 
36 (n) I DISCENDENTI DI NACOR (22,20-24 [J]). 
Genealogia di Nacor, fratello di Abramo, che aveva 
sposato Milca. Uno dei tre figli di Terach, il maggiore, 
Abramo, ha finalmente generato Isacco (21,1-7); il mi- 
nore, Aran, morto a Ur, aveva generato Lot. Ora il let- 
tore viene informato su Nacor e i suoi otto figli avuti 
da Milca e sui quattro figli dalla sua concubina Reuma. 
La genealogia completa l'informazione sulla famiglia di 
Terach fino alla seconda generazione (tranne per gli al- 
tri figli nati ad Abramo dalla sua seconda moglie Che- 
tura in 25,1-6). Giacobbe, come Nacor, avrà otto figli 
dalle sue mogli e quattro dalle sue concubine. 

20-24. dopo queste cose: Si tratta di un’espressione 
convenzionale per introdurre un nuovo episodio. Esso 
rimanda nel modo più naturale a 21,1-7, la nascita di 
Isacco, poiché ad Abramo è detto: «Pure Milca ha ge- 
nerato un figlio a Nacor». Dei 12 figli, i nomi di tre de- 
vono essere nomi di luoghi: Uz è il paese natio di 
Giobbe (G# 1,1), probabilmente a nord di Edom; Buz 
è il paese natio di uno degli amici di Giobbe (32,2); 
Azo (e Bazu) sono menzionati nel VII sec. dal re assiro 
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Assarhaddon. Gen 10,23 menziona Uz come figlio di 
Aram. Betuel appare come personaggio in 24,15 e al- 
trove. L'intera famiglia di Abramo è benedetta. 

37 (0) ABRAMO COMPRA UN LUOGO DI SEPOLTURA 
PER SARA (23,1-20 [P]). Una delle due grandi promesse 
ad Abramo e Sara, quella della discendenza, è adem- 
piuta (21,1-7), e Abramo ha dato prova di accogliere il 
figlio interamente come dono di Dio (c. 22). In questo 
capitolo, l’altra promessa di Dio, secondo la quale egli 
possederà il paese di Canaan, si compie simbolicamen- 
te con l’appezzamento di terra che Abramo acquista da 
Efron, l’hittita, con una legalità incontestabile. L'occa- 
sione per l'acquisto è data dalla necessità di un luogo 
per la sepoltura di Sara. Il seppellimento del morto è 
un motivo che ricorre nel racconto (vv, 4.6.8.11.13.19). 
È impensabile che gli antenati venissero sepolti in una 
terra straniera. Vari studiosi hanno indicato i contratti 
dialogati neo-babilonesi dal VII al V sec. come modelli 
per la transazione (DE VAUX, EHI 255-256; VAN SETERS, 
Abraham, 98-101). I paralleli sono impressionanti, ben- 
ché non completi; è probabile che in questo racconto 
si rifletta l’uso legale tipico dell’antico Vicino Oriente, 
adattato alla situazione locale. La narrazione è intera- 
mente di P, come il c. 17 sulla circoncisione e come la 
sezione di 27,46-28,9 sul matrimonio all’interno del 
proprio popolo — entrambe istanze importanti matura- 
te durante l’esilio e in seguito. P ha forse riguardo per 
la sua propria generazione esilica, per sostenere le loro 
speranze di prendere possesso della terra. 

1-2. La morte di Sara. 1. Kiriat-Arba: Lett. «la Città 
dei Quattro», ora Ebron, situata nella regione collinare 
meridionale di Giuda - a circa 27 miglia sud-sud- ovest 
di Gerusalemme. Abramo fu sepolto là (25,9), così 
Isacco (35,27-29) e Rebecca (49,31), e pure Giacobbe e 
Lia (49,29-33). I cenotafi di questi fondatori sono ve- 
nerati oggi nella grande moschea di Ebron, Haram el- 
Khalil, «il santuario dell’Amico» (cioè, di Dio=Abra- 
mo). 2. Abramo «fece il lamento» (piuttosto che «pian- 
se») per sua moglie con gli usuali forti lamenti e i ritua- 
li. 3-9. Abramo ottiene il consenso degli abitanti della 
regione per trattare dell'acquisto. 4. si 4/zò: Egli era 
prostrato accanto al corpo di sua moglie nel rituale. 
Hittiti: Una designazione etnica che appare nella Bib- 
bia con diversi significati: gli abitanti del grande impe- 
ro hittita del II millennio in Asia Minore e nella Siria 
settentrionale, che cadde nel 1200 circa; gli abitanti dei 
regni neo-hittiti, nella Siria settentrionale, della prima 
metà del I millennio; una generale designazione degli 
abitanti della Siria e della Palestina, che segue la termi- 
nologia assira. Il termine Hatti continuò ad essere usa- 
to nel periodo neo-babilonese (VI sec.) come un termi- 
ne geografico che includeva la Palestina. È in questo 
terzo senso esteso che i nativi di Ebron sono chiamati 
Hittiti. I nomi degli «Hittiti» in Ger — Efron e Zoar - 
sono semitici. 4. forestiero e di passaggio: Endiadi; lett. 
«uno straniero e ospite di passaggio». Egli aveva biso- 
gno del permesso dei nativi per condurre gli affari con 
lo stesso diritto dei nativi. 6. Abramo come «l’eletto di 
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Dio», cioè una persona altamente rispettata, ottiene il 
consenso dell’assemblea. 10-16. Abramo compra il 
campo da Efron. 10-13. Efron ora può trattare con 
Abramo. Con un’esecrabile cortesia orientale (e forse 
un po’ di ironia) egli si offre per dare ad Abramo la ca- 
verna. Abramo, come si addice a un uomo della sua 
condizione, insiste per pagare. 14. 400 sicli sembrano 
una cifra esorbitante rispetto ai 17 sicli che Geremia 
pagò per un campo (Ger 32,7) e ai 6000 che Omri 
pagò per l’intera area sulla quale fu costruita Samaria 
(1 Re 16,24). La misura babilonese, comunemente usa- 
ta in tutto l’antico Vicino Oriente, fu probabilmente 
usata nella transazione: un siclo d’argento=g 8,25; un 
talento=60 mine=3.600 sicli. Abramo non tratta sul 
prezzo con Efron, forse per l’ansia di fare un acquisto 
certo e per un senso di dignità propria e di Sara davan- 
ti alla folla di stranieri. 17-20. Il testo mette in rilievo la 
natura legale in senso stretto della vendita. 

38 (p) UNA MOGLIE PER Isacco (24,1-67 (J]). Il 
racconto di Abramo e Sara volge verso la conclusione. 
Sara è morta, la promessa di una stirpe è stata compiu- 
ta con la nascita di Isacco (21,1-7), e quella della terra 
con l'acquisto del luogo di sepoltura a Macpela, che è 
pegno dell’intero paese. Gli rimane solo il compito di 
vedere che il suo proprio figlio corrisponda alle pro- 
messe. Isacco deve prendere moglie dalla patria degli 
antenati, non da Canaan, e ritornare a Canaan (vv. 3-7), 
così che la promessa si compia in senso letterale e visi- 
bile. Abramo stesso cessa di parlare dopo l’incarico al 
suo servo, nei vv. 1-9 di questo capitolo. 

Il racconto differisce dalle narrazioni del ciclo fino- 
ra relativamente brevi e contenute, per la sua grande 
estensione, che deriva in gran parte dall’attenzione me- 
ticolosa al segno (vv. 12-14), al suo compimento (vv. 
15-20) e alla ripetizione, da parte del servo, del segno e 
del compimento per i tutori legali di Rebecca al fine di 
ottenere il loro consenso (vv. 34-49). Con il suo lento 
sviluppo di un unico tema, con il suo interesse per il 
carattere e il colorito locale, e con la sua menzione di 
Labano, esso orienta ai racconti di Giacobbe e di Giu- 
seppe. Il racconto presenta otto scene: (1) alleanza di 
Abramo con il suo servo più vecchio per trovare una 
moglie per Isacco (vv. 1-9); (2) richiesta da parte del 
servo di un segno (vv. 10-14); (3) compimento di Re- 
becca del segno (vv. 15-20); (4) affermazione di Rebec- 
ca che è parente di Abramo (vv. 21-27); (5) accoglienza 
del servo nella famiglia (vv. 28-33); (6) conferma, da 
parte del servo, del segno alla famiglia e richiesta del 
loro consenso (vv. 34-49); (7) invio, con una benedizio- 
ne della famiglia, di Rebecca per la sua via (vv. 50-61); 
(8) il matrimonio (vv. 62-67). Le scene sono di una 
estensione grosso modo comparabile, eccetto per la ri- 
petizione della sesta scena. La guida divina, che nei 
racconti precedenti si era manifestata attraverso appa- 
rizioni e discorsi di YHWH, in questo racconto si rive- 
la attraverso l’esatto compimento di un segno — la di- 
sponibilità della giovane donna a nutrire il servo e i 
suoi cammelli. 
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1-2. Abramo personalmente ha esperimentato la 
promessa e ora deve compiere il dovere del genitore di 
combinare il matrimonio di suo figlio e preparare il do- 
micilio di suo figlio. metti la tua mano sotto la mia co- 
scia e ti farò giurare: In 46,26 e Es 1,5 si dice che i figli 
vengono dalla coscia del padre (un eufemismo per l’or- 
gano maschile). Il rito non è spiegato, ma può colloca- 
re colui che giura sotto la punizione di sterilità se l’in- 
carico non è eseguito. 3. Dio del cielo e della terra: Le 
coppie cosmiche, come il cielo e la terra, venivano 
spesso invocate come testimoni delle alleanze. Qui, l’u- 
nico Dio che osserva tutto sorveglierà sull'esecuzione, 
da parte del servo, dell'accordo. Abramo è interessato 
alla promessa della stirpe e della terra. Il matrimonio 
misto con i Cananei fu proibito all’Israele posteriore 
(Dt 7,3; Esd 10). 7. che mi ha preso dalla casa di mio pa- 
dre e dal mio paese natio: Richiama Gen 12,1, l’iniziale 
chiamata di Dio; Abramo appare in questa circostanza 
totalmente obbediente a quella chiamata e fiducioso in 
Dio. 9. Nel v. 49 il servo attenderà la risposta della fa- 
miglia di Rebecca per scoprire se è libero dal giura- 
mento. 10. I cammelli sono un anacronismo; sembra 
che Israele abbia incontrato per la prima volta il cam- 
mello nelle incursioni madianite del sec. xI e XII (Gde 
6,5). 11-14. L'incontro della sposa al pozzo è un motivo 
che si trova anche in 29,1-14 e in Es 2,15-22. Il servo si 
appella all'amore (besed) connesso all'alleanza, che uni- 
sce Dio ad Abramo, per il quale egli agisce. Una perso- 
na con un incarico da parte di Dio può chiedere che gli 
sia dato un segno (un saggio della potenza divina) che 
assicuri che il compito godrà del sostegno divino; a 
Mosè è dato un segno (Es 3,12), e Gedeone ne chiede 
uno (Gde 6,36-40). Qui il segno sarà il compimento da 
parte della donna dello scenario inteso dal servo del 
dare acqua a lui e ai suoi cammelli. 15-20. Il compi- 
mento di Rebecca del segno, l’abbeverare i cammelli, 
non solo conferma l’intenzione divina, ma mostra an- 
che la sua natura nobile e generosa. 21-27. Rebecca 
conferma ancora il segno rivelando che è parente di 
Abramo e invitando il servo a ricevere l’ospitalità della 
sua famiglia. 21. La splendida proposizione descrive 
un uomo mentre attende di avere una risposta alla sua 
più profonda questione. 23-24. L'affermazione di Re- 
becca e il suo invito risolvono l’esitazione del servo, 
provocando la sua gratitudine (v. 27), cioè, a dire pub- 
blicamente che Dio ha agito secondo la sua alleanza 
con Abramo («amore costante e fedeltà») indirizzando 
il suo servo alla famiglia giusta. 

28-33. Il servo riceve il benvenuto nella famiglia. 
Poiché il padre di Rebecca, Betuel, è morto, il consen- 
so della famiglia sarà espresso da suo fratello Labano. 
Diversi studiosi propongono che nella trattativa sareb- 
be stata seguita la pratica legale hurrita, attestata dai 
documenti del xv sec. trovati a Nuzi (una località nel- 
l'Iraq nord-orientale). In un «documento sulla condi- 
zione della sorella» il servo rappresenta Abramo e La- 
bano rappresenta sua sorella. L'emissario dà i doni alla 
donna e anche i «doni» alla famiglia per soddisfare il 
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pagamento della sposa; la sposa stessa deve esprimere 
il consenso (cf. «Andrò» nel v. 58) (SPEISER, Gerresis, 
184-185). 30. Labano diventa ospitale quando vede i 
doni del servo, un ironico contrasto rispetto alla spon- 
tanea generosità di sua sorella e un’indicazione del suo 
carattere nei racconti di Giacobbe (cf. 31,14-16.36-43). 
34-49, Il servo conferma il segno e chiede il consenso 
della famiglia. La ripetizione è una tecnica comune nel- 
la narrazione antica; le alterazioni minori aggiungono 
interesse (cf. vv. 39.41.44.48). L'esatta realizzazione del 
segno è destinata a convincere la famiglia che Dio ha 
condotto il servo proprio alla soglia della loro casa. 49. 
Essi vogliono entrare in alleanza con Abramo? In caso 
contrario, il servo sarà libero dal suo giuramento («per- 
ché io mi rivolga altrove»). 50-60. La famiglia manda 
Rebecca per la sua via con una benedizione. 50. e Be- 
tuel: È generalmente considerata una glossa, poiché 
Labano agisce dall’inizio alla fine. 51. La famiglia è 
persuasa che la cosa proviene da Dio. 53. Cf. il com- 
mento a 24,28-33. 55. La tattica del rinvio da parte di 
Labano orienta ai racconti di Giacobbe (29,27; 30,25- 
28; 31,26-30). 62-67. Isacco sposa Rebecca. pozzo di 
Lacai-Rot: Il pozzo a cui Agar pose il nome (16,14) è 
vicino a Kades, a 86 miglia circa a sud-ovest di Mamre 
(proprio a nord di Ebron), dove Abramo viveva. Isac- 
co sembra vivere a sud del pozzo di Abramo, nella re- 
gione del Negev. 63. ri/Zettere: Si tratta di una conget- 
tura per indicare l’attività di Isacco; la parola è oscura. 
64. Isacco attira lo sguardo di Rebecca ancor prima 
che lei sappia chi è lui; è un’indicazione che Dio li ha 
uniti. 67. Isacco accoglie Rebecca nella sua casa («ten- 
da») e la sposa. 

39 (q) I DISCENDENTI DI ABRAMO (25,1-18 [J?: 
1-4.5-6.11b] [P?: 7-11a.12-18]). La sezione include va- 
rie notizie sui discendenti di Abramo, raggruppate in- 
sieme a concludere il racconto. La sezione è più inte- 
ressata alla completezza della lista che alla sequenza 
cronologica dei precedenti cc. Secondo la cronologia 
P, Isacco aveva 60 anni, e Abramo 100 anni, quando 
Giacobbe ed Esaù nacquero (25,26; 21,5), così che 
Abramo aveva ancora 15 anni di vita davanti a sé (cf. 
25,7); l'esatta aderenza alla cronologia avrebbe richie- 
sto la notizia della morte di Abramo alla fine del capi- 
tolo piuttosto che all’inizio. In maniera simile a 11,27- 
32, il racconto di Terach, questa sezione intende elen- 
care tutti i discendenti di Abramo al fine di concludere 
il racconto che lo riguarda. Il racconto di Giacobbe fi- 
nisce in modo simile con l’elenco dei 12 figli (35,22- 
26), la morte di Isacco (35,27-28), e i discendenti di 
Esaù (c. 36). Poiché i versetti contengono soprattutto 
delle liste, la loro attribuzione a fonti documentarie è 
incerta. 

40 (i) I discendenti di Abramo (25,1-6). Una cro- 
nologia rigorosa indicherebbe che Abramo aveva alme- 
no 140 anni quando prese in moglie Chetura, poiché 
Isacco aveva 40 anni quando prese in moglie Rebecca 
(25,20) e Abramo a 100 anni divenne padre di Isacco 
(21,5); il suo matrimonio con Chetura può, a ragione, 
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aver avuto luogo molto tempo prima, quando Sara era 
viva. 1 Cr 1,32, l’unica altra menzione di Chetura, la 
chiama concubina, o moglie secondaria. Se l’espressio- 
ne del TM «delle sue concubine» (v. 6) significa «dal 
concubinato» (così A. EHRLICH, citato da SPEISER [Ge- 
nesis, 187]), allora il v. 6 può semplicemente indicare i 
figli di Chetura. 2. Diversi nomi si riferiscono a tribù 
arabe: Medan e Madian sono forse doppioni, il secon- 
do è ben conosciuto come tribù del deserto dell'Arabia 
(37,28.36; Es 2; 18; Nur 22; 25; 31; Gde 6). Isbak e Sua- 
ch appaiono nelle fonti assire come Yashbuq e Suhu, 
situate nelle steppe della Siria settentrionale (VAN SE- 
TERS, Abraham, 61). 3. Saba è un popolo dell'Arabia 
sud-occidentale; e Dedan è un popolo che confina con 
Edom, entrambi sono menzionati in 10,7 come discen- 
denti di Cam. Gli Asurim (non gli Assiri), i Letusim, e i 
Leummim sono popoli sconosciuti, mancando nel te- 
sto parallelo di 1 Cr 1,28-33. 4. i discendenti di Madian: 
Efa, Efer, e Enoch ricorrono come nomi di famiglie 
delle tribù di Giuda, Manasse e Ruben. Abida e Eldaa 
sono attestati come nomi di persona nelle iscrizioni sa- 
bee, un popolo di mercanti dell'Arabia sud-occidenta- 
le. 5-6. Isacco è l'erede di Abramo; gli altri sono man- 
dati a Oriente per proteggerlo. 

41 (ii) La morte e la sepoltura di Abramo (25,7- 
11). 7. P è interessato all’età di Abramo nei momenti 
chiave. Aveva 75 anni quando lasciò Carran, 100 quan- 
do divenne padre di Isacco, e 175 quando morì. I vv. 7- 
8a sono quasi gli stessi di 35,28-29, la morte di Isacco. 
8. si riunî ai suoi antenati: Questo può riferirsi alla pra- 
tica del tempo comprovata dall’archeologia di porre le 
ossa nel luogo di sepoltura degli antenati. La morte di 
Abramo, che corona una lunga vita benedetta da Dio 
con figli e con la sepoltura in un terreno della famiglia, 
esemplifica la morte ideale. 

42 (ii) ! discendenti di Ismaele (25,12-18). Come 
nella conclusione del racconto di Giacobbe (c. 36), do- 
ve i numerosi discendenti di Esaù, respinto, sono elen- 
cati, così i principeschi discendenti di Ismaele, respin- 
to, concludono il racconto. I nomi delle mogli di 
Ismaele non sono dati. 13. Nebazot: Sua sorella sposa 
Esaù (28,9; 36,3). Il nome ricorre nei testi cuneiformi 
dei secc. vili e vii come Nabaydti o Nab'ati , insieme a 
Qidri (= Kedar), entrambe tribù arabe. Misha: In 1 
Cr 4,25 è un nome di persona. 14. Dursa: È menziona- 
to in /s 21,11 come il nome di un luogo in unione con 
Seir. Massa: Pr 31,1 menziona un re di Massa. Tema è 
un'oasi famosa nell’Arabia nord-occidentale. 16. vi//ag- 
gi: Nei testi di Mari questi si riferiscono agli insedia- 
menti nomadici (A. MALAMAT, BA 34 [1971] 17). 18. 
Avila fino a Sur: C£. SPEISER, Gezsesis, 188. C'erano di- 
versi siti chiamati Avila; un’ulteriore identificazione era 
necessaria. Il sito è sulla via per l'Egitto. Si legga 18b: 
«Essi si stabilirono (lett. «caddero») di fronte ai loro 
fratelli». 

43 (B) Il racconto di Isacco e Giacobbe 
(25,19-36,43). La notizia della morte di Abramo e le 
due genealogie di 25,1-6.12-18 segnalano la fine di una 
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sezione principale del libro. Il blocco successivo è co- 
stituito da Gen 25,19-36,43 che tratta di Isacco e di 
Giacobbe. G. COATS (Gersesss, 177-181) ha classificato 
questo materiale come la saga di Isacco (25,19-37,2), 
ma riconosce una più estesa narrazione su Giacobbe. 
Isacco in quanto figura indipendente ha, nel libro, solo 
un'esistenza nell'ombra. La narrazione principale può 
essere convenientemente rappresentata in modo sinot- 
tico (cf. WESTERMANN, Genesis 12-36, 406-409): Gen 
27-33 contiene la fuga e il ritorno di Giacobbe, e al 
suo interno due conflitti - Giacobbe e Labano 
(29-31), e Lia e Rachele (29,31-30,24). C’è un’introdu- 
zione (25,19-34, la rivalità di Giacobbe e Esaù) e una 
conclusione (35-36, principalmente liste genealogi- 
che). Solo il c. 26 (racconti su Isacco) e 34 (Dina e i Si- 
chemiti) si distaccano da questa narrazione. La formula 
P delle t6/dét comincia 25,19, indicando la storia della 
famiglia di Isacco, la sua morte è raccontata in 35,19, 
ma l’oggetto dell’interesse è Giacobbe. 

Il tema delle promesse ai patriarchi è presente, ma 
relativamente attenuato (28,3-4.13-15; 35,11-12). Si dà 
più enfasi alla benedizione (5°r4k4). È al centro del 
conflitto tra Giacobbe ed Esaù (cc. 27; 33), è intreccia- 
ta con il successo che Giacobbe ottiene, specialmente 
la sua lotta con Dio (32,24-32). È significativo che la 
promessa e la benedizione siano comunicate attraverso 
Giacobbe, che non è il primogenito né l’amato di suo 
padre, come Esaù. La tradizione israelitica ha preserva- 
to la memoria delle tortuose vie di Giacobbe; egli rima- 
se un segno che la scelta divina fu tanto misteriosa 
quanto gratuita. M. FISHBANE (Text and Texture [New 
York 1979] 40-62) ha sottolineato la simmetria del ci- 
clo di Giacobbe (25,19-35,22), e i tre temi: sterili- 
tà/fertilità, assenza di benedizione/benedizione, esi- 
lio/patria; cf. anche T. FRETHEIM, «The Jacob Tradi- 
tions», If 26 (1972) 419-436; G. RENDSBURG, Redac- 
tion, 53-69. 

Una bibliografia completa sui cc. 25-36 si trova in 
WESTERMANN, Gersesis 12-36; cf. le indicazioni sulla 
«letteratura» nelle pp. 14-17. 

44 (a) LA NASCITA DI ESAÙ E DI GIACOBBE 
(25,19-34). 19-20. Questi versetti presentano tutti i se- 
gni della tradizione P, inclusa la formula delle 16/*d6f 
(«i discendenti di Isacco»). Tuttavia, non segue alcuna 
genealogia, ma solo il racconto della nascita di Isacco 
da suo padre Abramo. È caratteristica di P anche Pad- 
dan-Aram («campo di Aram», Os 12,13) e Aram- 
Naharaim (Ger 24,10). Su Betel e Labano (qui deno- 
minato un arameo), cf. 24,24.47.50. Secondo la crono- 
logia P, Isacco sposò Rebecca a quaranta anni, ed è so- 
lo 20 anni più tardi che la sua sterilità giunse al termine 
(v. 26). 21-22. Si noti che è attraverso l’intercessione di 
Isacco che Rebecca finalmente concepisce, L'esperien- 
za della sua gravidanza (interpretata come una lotta fra 
i due figli) induce Rebecca a lamentarsi: «Se è così, 
perché questo?». Non è chiaro se è interessata a se 
stessa o ai figli. Di qui si reca a consultare (dr) un re- 
sponso dal Signore al santuario; Gunkel osserva che 
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questo è un anacronismo per il periodo patriarcale. 23. 
Il responso poetico unisce il presente e il futuro: i figli 
stanno già lottando nel grembo, ma essi sono nazioni 
(Israele ed Edom). Contrariamente alla consuetudine 
israelitica, il maggiore servirà il minore. Il motivo dei 
gemelli (così identificato nel v. 24) che lottano nel 
grembo materno è noto nel folklore (cf. anche Gen 
38,27-30). 25. Il primogenito è rosso (’adméni; di qui 
un riferimento a Edom) e anche peloso (sé‘; un riferi- 
mento al monte Seir in Edom; cf. Ger 32,4). Strana- 
mente, gli è dato un nome che non ha niente a che fare 
con queste caratteristiche, Esaù, il cui significato è in- 
certo. La qualificazione «rosso» orienta al v. 30, e quel- 
la di «peloso» a 27,11. 26. C'è un gioco sulla radice ‘92 
(calcagno) che si trova nel nome di Giacobbe; è colui 
«che afferra il calcagno». Realmente il nome di Giacob- 
be (y‘75) è una forma breve del nome proprio y‘92-’7, 
«Dio protegga», che ricorre nelle fonti del vicino 
Oriente Antico. Questi giochi di parole sono ovviamen- 
te rivolti contro Esaù, ma la caratterizzazione di Gia- 
cobbe come colui «che afferra il calcagno» e come uno 
che soppianta, si delinerà in modo nitido nella sua vita. 
27-28. Ulteriori differenze appaiono tra i due: il caccia- 
tore opposto all’uomo domestico. Si può vedere la divi- 
sione nell’affetto dei genitori come praticamente inevi- 
tabile. Nel contempo, questi versetti anticipano gli 
eventi del c. 27. 

29-34. Questo episodio era forse in origine un rac- 
conto sui pastori che prevalgono sugli agricoltori. L'a- 
gricoltore vive necessariamente una vita più precaria e 
avventurosa del pastore. In ogni caso, si fa qui una ca- 
ricatura di Esaù come una persona insensibile (in con- 
trasto con i suoi sentimenti circa il diritto di primoge- 
nitura in 27,36). 29-30. La scena è descritta rapidamen- 
te e con una certa ironia. Esaù è così affamato da esige- 
re prepotentemente il cibo; vuole «mangiare un po’ 
della minestra rossa» che Giacobbe sta preparando. 
Questa circostanza consente allo scrittore di alludere 
ancora una volta al nome Edom; cf. v. 25. 31-33. Nel 
fluire del racconto, Giacobbe appare versatile e pronto 
quando domanda: «Dammi il tuo diritto di primogeni- 
tura». Chi si aspetterebbe quella come risposta? Esaù 
mette da parte il pensiero del diritto di primogenitura 
perché sta morendo di fame. Giacobbe, incline all’osti- 
nazione, sigilla il patto con un giuramento. 34. La «di- 
stinta successione di cinque forme verbali» (Speiser) 
sottolinea ulteriormente il comportamento noncurante 
di Esaù. 

45 (b) RACCONTI su Isacco (26,1-35). Gunkel 
concorda con F. Delitzsch sul fatto che questo capitolo 
dà l'impressione di un «mosaico» in cui si possono di- 
stinguere cinque parti: un viaggio a Gerar a motivo di 
una teofania; l'avventura di Rebecca in Gerar; la pro- 
sperità di Isacco e la partenza; la disputa sui pozzi; e il 
patto di Bersabea. 1-11. Questa presentazione blanda e 
relativamente incolore delle antenate in pericolo pro- 
viene da Gen 12,1-10 (cf. 20,1-18), diversamente da M. 
NOTH (Pentateuchal Traditions, 104-106). 1-2. Questa 


[2:45] 


carestia è chiaramente distinta da quella menzionata in 
12,10, quando Abramo andò in Egitto. Ora a Isacco 
viene esplicitamente vietato di andare in Egitto (v. 2). 
Egli va a Gerar dal luogo in cui si trovava (a Beer-lahai- 
roi? 25,11). La menzione dei Filistei in questo tempo è 
un anacronismo, come in 21,32-34. 3-5. La teofania 
rende Isacco il portatore delle promesse fatte ad Abra- 
mo, della terra, del popolo, e della benedizione (12,1- 
3; 15,18). Il padre Abramo è chiaramente il modello 
per le promesse e per l'obbedienza che esse dovrebbe- 
ro suscitare (si noti il linguaggio D nel v. 5, «comanda- 
menti», ecc.). 6. Gerar: La località non può essere iden- 
tificata con certezza; sembra si trovi circa a metà strada 
tra Bersabea e Gaza. Dall’episodio che segue è chiaro 
che Isacco vi si stabilì per qualche tempo. 7. Cf. 12,11- 
12 e 20,2 per il medesimo modello di condotta e la 
stessa motivazione (bellezza della moglie; ma la bella 
Rebecca del v. 7 è difficilmente la madre dei due figli, 
cresciuti, menzionati in 25,28!). In questo caso la situa- 
zione è più casuale: una risposta alla domanda. Non c’è 
nessun piano prestabilito. 8. L'episodio si muove rapi- 
damente quando Abimelech vede Isacco (yî5h49) 
scherzare (7:°sabeg) con Rebecca. 9-11. Abimelech si 
distingue come persona di alte qualità morali. Il mo- 
vente per cui agisce è dato dal fatto che egli teme che 
l’intera comunità potrebbe macchiarsi di una colpa a 
causa di qualche incidente sessuale nei confronti di Re- 
becca (v. 10). La condotta di Isacco, come quella di 
Abramo, è egoista e vile, benché il pericolo riguardo a 
Rebecca appaia più remoto. 

12-14. In contrasto col modo in cui Abramo otten- 
ne il benessere in 12,16 e 20,14-16, si dice invece che 
Isacco prospera a motivo della benedizione del Signo- 
re. La descrizione si addice a un proprietario terriero 
(di messi, greggi, mandrie) di un periodo posteriore, 
piuttosto che a un patriarca nomade. L'«invidia» dei 
Filistei conduce al seguente episodio. Isacco sarà co- 
stretto a partire a motivo della sua prosperità, non a 
causa di sua moglie (in contrasto con 12,19). 15. Que- 
sto versetto allude forse a 21,25-26, e può motivare il 
congedo da Abimelech del v. 16 — tranne che si intenda 
il v. 15 solo come una nota al v. 18, per preparare la di- 
sputa sui pozzi che ne deriva (vv, 19-25). 16-17. Mal- 
grado il comando di Abimelech, Isacco sembra non es- 
sere andato lontano, dal momento che si accampa (dif- 
ficilmente è il termine adeguato per il proprietario di 
bestiame descritto nei vv. 12-14) in prossimità del Wa- 
di Gerar e riapre i pozzi di suo padre. 19-25. Cf. 21,25- 
31. Vengono presentate qui, con appropriate eziologie, 
tre dispute sui pozzi. Riguardo all'importanza dei pozzi 
il racconto si astiene dal dire che essi sono stati e che 
ancora rimangono soggetti a disputa. Esech significa 
«lite»; Sitna «opposizione». Il nome promettente, Re- 
cobot, significa «ampi spazi». A Bersabea Isacco espe- 
rimenta un’altra teofania in cui la benedizione dei di- 
scendenti futuri è promessa «per amore del mio servo 
Abramo» (cf. v. 5). 24. Dio di Abramo, tuo padre: — 17; 
cf. DE VAUX, EHI 267-287. 25a. Questa è una formula 
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caratteristica; cf. 12,7-8; 13,4. 25b. La nota sullo scavo 
di un pozzo a Bersabea prepara i vv. 32-33. 

26-33. Cf. 21,22-33. La visita di Abimelech continua 
i vv. 12-16. Là Isacco era stato espulso; ora Abimelech 
chiede un patto perché «YHWH è con te». Il prestigio 
di Isacco è inoltre indicato dalla presenza del capo del 
suo esercito e del consigliere; questa è una visita uffi- 
ciale di stato. 29. L'accordo equivale a un patto di non 
aggressione, sigillato con un banchetto di alleanza (v, 
30). La ragione per questo patto con i «Filistei» non è 
chiara, a meno che non rifletta esperienze posteriori 
dei discendenti di Isacco. 32-33. Questo resoconto sul 
pozzo (cf. v. 25b) va inteso come una spiegazione di 
Bersabea (pozzo dei sette/del giuramento). 33. Sibea: 
La forma è unica; forse significa sia «giuramento» 
($54‘4) che «sette» (eb). Il pozzo dei sette (Bersa- 
bea) è anche il pozzo del giuramento. 

34-35. Si tratta di qualcosa di più che una notizia 
sui matrimoni di Esaù con donne hittite (denominate 
«cananee» in 28,1) e il dolore conseguente provocato 
ai suoi genitori. I versetti appartengono a P, e conti- 
nuano in 27,46; 28,1-9, dove Giacobbe è mandato 
presso i suoi parenti a scegliere una moglie. La colloca- 
zione di questi versetti a questo punto della narrazione 
intende probabilmente «attenuare la cattiva impressio- 
ne suscitata dalla condotta spietata e senza scrupoli di 
Rebecca e di Giacobbe nel c. 27» (VAWTER, Geresis, 
297). Nella lista delle mogli di Esaù (36,1-3) manca 
Giuditta mentre Basemat è denominata una ismaelita. 
46 (c) LA BENEDIZIONE DI GIACOBBE (27,1-45 
[7)). C'è un improvviso cambiamento nella presenta- 
zione di Isacco. Ora è vecchio e praticamente cieco — 
in realtà, sul suo letto di morte intende impartire la sua 
benedizione (in contrasto con 28,1-5). Questo c. conti- 
nua il conflitto di Giacobbe-Esaù iniziato in 25,19-34. 
L’inganno di Isacco è strutturato in diverse scene 
(Coats; von Rad) in relazione agli attori: Isacco ed 
Esaù (vv. 1-4), Rebecca e Giacobbe (vv. 5-17), Isacco e 
Giacobbe (vv. 18-29), Isacco e Esaù (vv. 30-40), con- 
clusione di transizione, Esaù e Rebecca (vv. 41-45). La 
cecità di Isacco conduce ad un’accentuazione degli al- 
tri sensi: gusto, tatto, udito, olfatto. È essenziale per il 
capitolo il concetto di benedizione. La benedizione 
viene data spesso sul letto di morte o in un semplice 
commiato. La si deve comprendere come «forza vitale 
che è trasmessa da chi sta morendo a chi continua a vi- 
vere... Poiché la benedizione è correlata alla forza vita- 
le nel suo insieme, non si può restituire la benedizione 
né può essere successivamente cambiata» (\WESTER- 
MANN, Genesis 12-36, 436). Il famoso detto di Agosti- 
no per il quale il trasferimento della benedizione a 
Giacobbe non fu una menzogna ma un mistero, non 
rende giustizia al pathos del racconto. Giacobbe è un 
bugiardo, eppure egli è anche il portatore della pro- 
messa e della benedizione. Gli argomenti per distin- 
guere, nei vv. 1-45, più di una fonte (J) non sono con- 
vincenti. 

1-5. La figura di Esaù, il cacciatore, e la sua stretta 
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relazione con suo padre erano già state evocate in 
25,27. 4. Isacco chiede del cibo «appetitoso» (il motivo 
del gusto) prima di impartire la benedizione. Questo 
avviene a motivo della connessione tra la benedizione e 
la forza vitale. Il soggetto della benedizione è r4fff, 
«mia anima» (meglio: «vita», «forza vitale»). La conti- 
nuazione della scena è nei vv. 30-31. Prima, però, Re- 
becca attuerà il suo piano. 

5-17. Questa scena richiama di nuovo il passato; cf. 
25,28. Il dialogo tra madre e figlio è abilmente svilup- 
pato: il piano di Rebecca, il consenso implicito di Gia- 
cobbe (funzionerà?), e il compimento del piano. 7. e f0 
ti benedirò davanti al Signore: Mentre Rebecca raccon- 
ta ciò che ha udito per caso, aggiunge «davanti al Si- 
gnore» al posto dell’«anima» di Isacco che benedice, 
come promesso nel v, 4. Il significato è incerto. Speiser: 
«con l’approvazione del Signore». 9-10, Il piano di Re- 
becca è ingannevole e semplice, ma ci si domanda se 
Isacco sarà così decrepito da non distinguere tra la car- 
ne di capra e la cacciagione (ancora, il motivo del gu- 
sto). 11-12. Giacobbe è senza scrupoli; vuole salvare la 
sua pelle. La maggiore evidente difficoltà sarà il contra- 
sto tra la sua levigatezza e la pelosità di Esaù (cf. 
25,25). Ora il motivo sensorio è il tatto. Si suppone 
forse che Isacco potrebbe toccare Giacobbe? 13. Con 
la ferocia di una madre Rebecca invoca su di sé la ma- 
ledizione che Giacobbe teme; cf. Gew 16,5. 14-17. Gia- 
cobbe esegue le richieste imperiose di sua madre, ma è 
lei la protagonista come cuoca e ideatrice del travesti- 
mento; si trova qui un rilievo comico nella descrizione 
di Giacobbe con addosso le vesti di Esaù e le pelli di 
capra; cf. vv. 26-27 per il motivo dell’odorare. 

18-29. Questa scena tra Giacobbe e suo padre è ca- 
rica di tensione; Isacco esprime una serie di sospetti 
(vv. 18.20-22.23.26). Appaiono i motivi dell’odorare, 
del toccare e del gustare. Giacobbe è sfacciatamente 
bugiardo (v. 18). 20. L'azione del Signore nella caccia 
asserita da Giacobbe non è altro che la consueta com- 
prensione biblica dell’onnicomprensiva attività di Dio; 
è accaduta, per così dire, la «cosa giusta» (cf. Gex 
24,12). COATS (Genesis, 202) considera quest’afferma- 
zione «blasfema». Tuttavia, non si deve imporre un 
punto di vista moderno al testo; nessun giudizio etico è 
entrato nell’intero racconto. 21-27. Il motivo del tatto è 
posto particolarmente in rilievo, e il cieco Isacco è in- 
gannato. La menzione della benedizione nel v. 23 e, più 
esplicitamente, nei vv. 27-29 è intesa da molti come 
un’indicazione di diverse fonti; similmente, il «toccare» 
nel v. 22 trova un doppione nell’«odorare» del v. 27. 
Questo non è convincente. 24, Un'altra provocazione 
riceve in risposta un’altra menzogna. 25-27. Il mangia- 
re e il bere raggiungono il momento culminante nel ba- 
cio; allora viene concessa la benedizione. 27b-29. Le 
benedizioni cominciano con il motivo dell’olfatto. 
Questo non è l’odore della cacciagione dell’aperta 
campagna (Esaù), ma la «fragranza» del campo — una 
benedizione di fertilità così come sarebbe apprezzata 
da un popolo agricolo. 28. La seconda benedizione è, 
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pure, agricola, e in modo simile al v. 27, presuppone 
un popolo sedentario. rugiada del cielo e terre grasse: 
Nel poema epico ugaritico di Baal, Anat si lava proprio 
in questa mistura (cf. ANET 136; # $rm Smn rs). Que- 
sta benedizione sarà invertita nel v. 39. 29. La terza be- 
nedizione concede il dominio su Esaù (Edom); questo 
chiaramente allude alla storia successiva quando Davi- 
de asservì questo popolo. si maledetto ...: Una contro- 
maledizione, per annullare qualsiasi maledizione con- 
tro Giacobbe; si trova anche in Nr 24,9. sia benedetto 
se CÉ. Gen 12,3. 

30-40. Questa è una scena di grande pathos con il 
tremare di Isacco, il singhiozzare di Esaù e le pateti- 
che suppliche per una benedizione. Ma una volta da- 
ta, la benedizione è irrevocabile e non ripetibile. 31- 
32. Queste battute riproducono quasi le azioni e pa- 
role sleali di Giacobbe dei vv. 18-19. 33. La reazione 
di Isacco mostra la sua terribile percezione di quel 
che è accaduto. 34-36. Nondimeno, Esaù continua a 
supplicare qualche genere di benedizione. La scusa 
non convincente di Isacco (v. 35) porta Esaù ad accu- 
sare colui «che afferra il calcagno» o soppiantatore, 
che gli ha sottratto il diritto della primogenitura 
(b°korà; cf. 25,31-33) e la benedizione (6°r4kd). Forse 
Isacco ha «riservato» (’dsaltà) una benedizione per 
lui? 37-38. Tuttavia Isacco si è esaurito nell’«anima» 
(cf. vv. 4.19.25.31) benedicendo Giacobbe; non rima- 
ne niente malgrado le lacrime di Esaù e la sua terza 
supplica. 39-40. In modo sorprendente, Isacco ora 
parla con un linguaggio che richiama quello dei vv. 
28-29, ma si tratta più di una contro-benedizione: 
nessuna fertilità; conflitto e asservimento nei con- 
fronti di suo fratello. Comunque, Esaù (Edom) alla 
fine si libererà dal giogo di suo «fratello» — come è 
riferito in 2 Re 8,20.22. 

41-45. Ancora una volta Rebecca si accorge di ciò 
che può nuocere al suo figlio prediletto. Sempre piena 
di risorse, escogita un piano per salvarlo dall’intenzio- 
ne omicida di Esaù. Il suo ragionamento concernente 
la perdita di entrambi i figli (v. 45), presuppone che 
Esaù avrebbe dovuto fuggire o sarebbe stato reo di 
morte se avesse ucciso Giacobbe. Tuttavia, questa volta 
Rebecca supera se stessa. Il suo piano conduce alla 
perdita di Giacobbe, che non vedrà mai più. Passeran- 
no circa 20 anni, non «un breve tempo» (v. 44), prima 
del ritorno di Giacobbe. 

47 (d) LA PARTENZA DI GIACOBBE PER PADDAN- 
ARAM (27,46-28,9 [P]). Questa sezione continua 
26,34-35 ed è generalmente considerata parte della tra- 
dizione P. Essa ignora la rivalità di Giacobbe-Esaù del 
c. 27. Giacobbe non sta fuggendo, ma parte tranquillo 
per prendere moglie tra i parenti (il matrimonio con gli 
stranieri divenne problematico nel periodo post-esili- 
co; cf. Esd 10). Giacobbe riceve tranquillamente, come 
se fosse la prima volta, una benedizione da Isacco e il 
comando di partire. In sintesi: secondo J, Giacobbe 
fugge da Esaù rifugiandosi dai suoi parenti; secondo P, 
si reca là con una benedizione per scegliere una mo- 
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glie. WESTERMANN (Geresis 12-36, 271; 376; 446) col- 
lega questo tema del matrimonio con i riti precultuali 
della nascita (c. 17) e della morte (c. 23). 

27-46. Il lamento di Rebecca per le mogli hittite (di 

Esaù e forse di Giacobbe?) si collega direttamente con 
26,35. 28,1-4. Isacco non appare il vecchio tremante 
del c. 27. Egli pronuncia un’esplicita proibizione con- 
tro le mogli «cananee» e comanda a Giacobbe di spo- 
sarsi all’interno del clan. La benedizione evoca la pro- 
messa ad Abramo (vv. 3-4, discendenza e terra). 3. E/ 
Shaddaj: + 26; e cf. WESTERMANN, Genesis 12-36, 
257-258. Il dado è tratto. Giacobbe è diventato lo stru- 
mento della promessa. Nelle parole di M/ 1,3: «Ho 
amato Giacobbe, ma ho odiato Esaù». L'amore/odio si 
riferisce alla scelta definitiva, non si tratta di un senti- 
mento; e quindi è stato scelto Israele, e non Edom. 2. 
Paddan-Aram: C£. il commento a 25,20. Betuel, Laba- 
no: C£. il commento a 24,28-33. 6-9. Quasi a imitazione 
di Giacobbe e a riparazione per i suoi precedenti ma- 
trimoni con delle «Cananee», Esaù sposa una nipote di 
Abramo, Macalat, figlia di Ismaele. In 36,2-3 la moglie 
di Esaù, Basemat, una figlia di Ismaele, è elencata tra le 
«Cananee» che egli sposò; cf. 26,34. 
48 (e) LA VISIONE DI GIACOBBE A BETEL (28,10- 
22 [], El). Questo passo famoso è stato spiegato come 
una combinazione di J (vv. 13.16-17) ed E (vv. 11- 
12.17-18.20-22). È possibile ugualmente comprenderlo 
come una narrazione con delle espansioni (vv. 13- 
15.20-22). Il racconto ha attraversato diversi stadi. Ori- 
ginariamente era un’eziologia (v. 17) che spiegava l’ori- 
gine di un luogo santo, Betel, già venerato prima che 
Israele arrivasse in Canaan (cf. un’eziologia simile in 
32,1-3). In un secondo tempo, J si avvalse di questo 
racconto nel contesto del viaggio di Giacobbe e vi in- 
serì la promessa patriarcale (vv. 13-15; cf. le promesse 
in 26,3-5.24-25). Infine, la promessa della sicurezza 
personale per Giacobbe (v. 15) fu ulteriormente estesa 
con il suo voto di tornare al luogo santo (vv. 21-23). Il 
viaggio di Giacobbe a Carran è incorniciato tra due 
teofanie, a Betel e a Macanaim (28,10-22; 32,1-3). 

10. Continua 27,45; Giacobbe esegue il comando di 
sua madre. Carran: Si trova nella Mesopotamia setten- 
trionale; è associata con le origini dei patriarchi; cf. 
Gen 22,31-32; 12,4-5; 24. 11. in un luogo: Lett. «il luo- 
go»», che sarà identificato come Betel (casa di Dio). Al 
tramonto Giacobbe si prepara per il riposo della notte. 
la pose come guanciale: In questa traduzione, la pietra 
servirebbe da cuscino. Il termine ebraico può anche es- 
sere compreso «al suo capo», come protezione. 12. Il 
sogno consiste in una scala o rampa (non una scala a 
«pioli») che poggiata sulla terra raggiunge il cielo. Si 
tratta perciò di una congiunzione del cielo con la terra 
(v. 17, «porta del cielo»), paragonabile alle scale che si 
trovano nelle zigqurat della Mesopotamia. Su questa 
scala gli angeli (mal'4£, «messaggero») salgono e scen- 
dono — un altro segno di contatto con il cielo. Essi de- 
vono essere equiparati ai «figli di Dio», i membri della 
corte celeste. Il significato del sogno consiste nel con- 
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tatto tra Dio e le creature della terra; i «messaggeri» 
eseguono la volontà divina (come il Satana in Gb 1-2). 
Sulla storia dell’interpretazione di questo passo, cf. D. 
STEINMETZ, CH 55 (1986) 179-192. 13-35. Una parte 
del sogno è costituita dalla teofania seguente: il Signore 
appare e rinnova le promesse — della terra, dei discen- 
denti, e attraverso i discendenti anche le benedizioni 
per tutte le nazioni della terra (cf. Gex 12,3; 26,3-4). 
Altrettanto importante è l’assicurazione personale data 
a Giacobbe della presenza divina e del suo finale ritor- 
no alla terra (promessa). 16-18. Il risveglio di Giacobbe 
dal sonno lo porta al riconoscimento della presenza di- 
vina (v. 16, non dei «messaggeri») e al conseguente ti- 
more e venerazione (v. 17). Giacobbe designa il luogo: 
casa di Dio (Bet-el). Si tratta di un luogo santo, poiché 
Dio vi è apparso. porta del cielo: La metafora in sé è 
ambigua; la porta è aperta o chiusa? L'apparizione del 
Signore sulla terra, come a Betel, consente un accesso 
alla continua presenza nel cielo. 18. Al mattino Gia- 
cobbe innalza la pietra del v. 11 come una stele (sacra) 
(rzassébé). Questa è un'azione sorprendente conside- 
rando la condanna biblica delle stele (Os 10,1-2; Mi 
5,12; Dt 7,5; ecc.). Il culto delle pietre (un potere divi- 
no dimora nella pietra) era un fenomeno diffuso nel 
mondo antico, e stele sacre facevano sicuramente parte 
del culto cananeo. Il versetto testimonia la chiara as- 
sunzione del santuario di Betel nel culto israelitico (cf. 
Gen 12,8; Abramo adora a Betel). Il significato cultuale 
è ulteriormente manifestato dalla libagione con olio. 
19. Si presenta l’eziologia del nome del luogo, Betel. 
L'associazione con il nome Luz (mandorla) non è chia- 
ra. In Gs 16,2 Luz è distinta da Betel; apparentemente 
fu ritenuto il nome più antico di Betel. 20-22. Il voto di 
Giacobbe (cf. W. RICHTER, BZ 11 [1967] 21-52) è 
un'aggiunta estranea al racconto. Quello che il Signore 
ha già promesso (v. 15) diventa una condizione per il 
voto (v. 20). Tuttavia Giacobbe ha già proclamato il 
luogo «casa di Dio» (v. 17); ora dice che la pietra sarà 
la casa di Dio (v. 22). Per un altro voto sotto condizio- 
ne, cf. 2 Sam 15,7-9. 22. questa pietra ... casa di Dio: Se- 
condo WESTERMANN (Gezesis 12-36, 459) l’espressio- 
ne può solo significare: «Un santuario sorgerà da que- 
sta pietra». La promessa di Giacobbe della decima 
(«decima parte») si accorda con il pagamento delle de- 
cime praticato a Betel (Ar 4,4). 

Nell’AT si riscontra una relazione di amore/odio 
con Betel. Compare ampiamente nelle narrazioni pa- 
triarcali (qui e in Ger 12,8) e nel periodo dei giudici 
(Gdc 20,18.26; 21,2; 1 Sam 7,16). Secondo Gdc 1,22- 
25, Betel fu sottratta al dominio cananeo dalla «casa di 
Giuseppe», cioè, Efraim. D'altra parte, Geroboamo I 
ne fece il santuario principale per il regno settentriona- 
le (1 Re 12,29; 13,1-32). Inoltre, Betel è anche il nome 
di una divinità (come El Eljon, così anche El Betel; cf. 
Gen 31,13: «Io sono El Betel, sono apparso ...»). Betel 
ricorre pure come nome divino nei papiri di Elefantina 
del v sec. (W. BEYERLIN, Near Eastern Religious Texts 
Relating to the Old Testament [OTL, Philadelphia 
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1978] 255 e n. 1). 
49 (f) I MATRIMONI DI GIACOBBE (29,1-30 [(J, 
E?]). Il ciclo di Giacobbe-Labano (cc. 29-31) comin- 
cia qui con un abile adattamento entro il racconto di 
Giacobbe-Esaù. Questo ciclo sembra costituire una 
tradizione indipendente che funge da racconto nel rac- 
conto (cf. NoTH, Pentateuchal Traditions, 87-101). È 
generalmente attribuito alla tradizione J; taluno ritiene 
vi siano inserzioni provenienti da E in 30-31, ma non 
convince una divisione tra le tradizioni in questo mate- 
riale. Per lo sfondo archeologico del ciclo, cf. M. MOR- 
RISON, BA 46 (1983) 155-164. 

1-14. L'episodio di Giacobbe che incontra Rachele 
al pozzo richiama Gex 24,11-33 (cf. Es 2,15-22). 1. Il 
viaggio di Giacobbe è continuato da 28,10, dopo l’epi- 
sodio di Betel. Si trova sulla via verso la terra dei «figli 
dell'Oriente (Kedem)», per prendere moglie tra i suoi 
parenti. La frase designa le tribù nomadi del deserto si- 
ro-arabico, a oriente di Canaan. 2-3. La narrazione alle- 
stisce la scena per l'impresa di Giacobbe. Essa riferisce 
che il pozzo serve una comunità per rifornire di acqua i 
greggi ed è chiuso saldamente da «una grande pietra». 
La menzione di tre greggi distesi accanto al pozzo fa 
pensare che questo avveniva solo quando tutti i pastori 
erano riuniti insieme e la pietra era rimossa; cf. v. 8. 4- 
6. Il dialogo tra Giacobbe e i pastori serve per avviare 
l’azione. Il lettore apprende dai discorsi dei pastori che 
Carran, meta di Giacobbe, è stata raggiunta, e che La- 
bano è in 54/0m. Come per una coincidenza, la figlia di 
Labano appare all’orizzonte con un gregge. 7-9. La ca- 
ratterizzazione di Giacobbe in questo ciclo è in contra- 
sto con l'aspetto domestico mostrato in 25,27. Benché 
straniero, egli ora offre consiglio ai pastori sull’apertu- 
ra del pozzo - spinto, senza dubbio, dall’arrivo immi- 
nente di Rachele. La loro risposta è concisa e calzante 
(cf. vv. 2-3). 10-11. La vista di Rachele induce Giacob- 
be all’azione: rimuove l’enorme pietra, dà da bere al 
gregge, bacia Rachele, e piange. Il ritmo vivace di que- 
sta scena è sorprendente, e di nuovo appare la caratte- 
rizzazione di Giacobbe, «soppiantatore»; egli sa come 
afferrare un'occasione, ma le sue lacrime sono un’ag- 
giunta sorprendente. 12-13. Un'altra scena è abbozzata 
molto rapidamente e dipende dalla nota che Giacobbe 
si trattenne con Labano per un mese (v. 14b). Nella 
scena abbonda l’azione: la spiegazione della sua iden- 
tità, la corsa di Rachele per informare suo padre (evi- 
dentemente, lasciando Giacobbe a custodire il gregge), 
la corsa di Labano per incontrare Giacobbe, abbrac- 
ciandolo, baciandolo, accogliendolo a casa. Dopo che 
Labano ha ascoltato il racconto di Giacobbe («tutto 
ciò che è accaduto» - ci si può chiedere che cosa Gia- 
cobbe potrebbe non aver detto a Labano), lo proclama 
formalmente un parente (cf. Gen 2,23). Questo impli- 
cava senza dubbio la dimora con la famiglia; Giacobbe 
non è semplicemente a servizio, ma egli è favorito per 
l'approvazione del matrimonio all’interno della fami- 
glia. La menzione del soggiorno di un mese avvia la 
trattativa che segue. 
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15-20. La proposta di Labano sembra abbastanza 
semplice, benché subito appaia che egli è astuto quan- 
to Giacobbe. Labano intavola l'argomento del salario 
per Giacobbe poiché non dovrebbe lavorare «per 
niente». 16-17. Il narratore delinea lo sfondo per la ri- 
chiesta espressa da Giacobbe di Rachele. Degli occhi 
di Lia si dice che sono raè, che potrebbe significare 
miti o graziosi, ma anche cupi, senza luminosità. Nel 
contesto essi non sembrano reggere il confronto con 
la bellezza di Rachele, che ha catturato Giacobbe. 18- 
19. Labano accetta l'offerta sorprendentemente gene- 
rosa di sette anni di servizio con un’allusione alla loro 
parentela; ogni cosa sembra scorrere tranquillamente. 
20. sette anni ... pochi giorni: Si tratta di uno dei pochi 
riferimenti all'aspetto romantico dell’amore nella Bib- 
bia (cf. C2) —- sorprendente in vista della descrizione 
propria di Giacobbe dei sette anni in 31,38-40. Si pre- 
sume che questi anni siano passati prima della richie- 
sta del v. 21. 21-25. Continua il ritmo rapido degli 
eventi e il carattere compatto della narrazione. Ora 
Giacobbe chiede la mano di Rachele dopo sette anni 
di servizio e Labano prepara la celebrazione nuziale di 
sette giorni (v. 27; cf. Gde 4,10; Tb 11,20). 23. La so- 
stituzione di Rachele con Lia fu possibile perché do- 
veva essere velata, e forse anche a motivo dell’intensa 
eccitazione connessa alla circostanza. 25. Il breve testo 
dice tutto: «Quando fu mattina, ecco era Lia!». 26-28. 
Le rimostranze di Giacobbe non fanno alcuna impres- 
sione su Labano. C'è una deliziosa ironia nella rispo- 
sta di Labano. Mentre si appella alla consuetudine del 
luogo in favore del primogenito, egli sta anche dando 
una lezione al fratello minore che ha usurpato il dirit- 
to del primogenito! Forse era anche riluttante a per- 
dere i servizi di Giacobbe, poiché conclude un diffici- 
le affare. La presente celebrazione servirà per due ma- 
trimoni, di Lia e di Rachele, se Giacobbe servirà altri 
sette anni per avere la donna per la quale egli ha già 
lavorato. 29. La menzione delle schiave, Bila e Zilpa 
(vv. 24-29), prepara 29,31-30,24. 30. La nota finale 
sull'amore più grande di Giacobbe per Rachele pro- 
nuncia il conflitto fra le donne, che diventerà esplicito 
nel c. 30. 

50 (g) I FIGLI DI GIACOBBE (29,31-30,24 [J, 
E?]). Questo è un racconto all’interno di un racconto 
che mescola la genealogia con la rivalità di due donne. 
È molto difficile distinguere qui le fonti tradizionali. 
Con tutta probabilità un redattore ha ampliato la nar- 
razione di base di un conflitto con elementi genealogi- 
ci. 29,31. Si delinea lo sfondo per il conflitto: la fertilità 
di Lia e la sterilità di Rachele. L'ardente desiderio di 
una discendenza colora l’intero capitolo. Lia veniva 
trascurata: Di nuovo, il verbo esprime una preferenza 
più che un'emozione, benché, per ammissione, Gia- 
cobbe amasse maggiormente Rachele (29,30), ed anche 
Lia avesse accondisceso al piano ingannevole di Laba- 
no. Il punto ora è l’intervento del Signore, che rende 
Lia feconda. 32. La caratteristica struttura di questo 
versetto può essere osservata in tutto il resto della nar- 
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razione: la nascita, il dare un nome, e la spiegazione. 
Così Ruben (1°’#ber: guarda, un figlio) è spiegato due 
volte: rd°è 5°‘onyî (egli ha visto la mia afflizione); e 
ye'éhabanî (egli mi amerà). Il gioco di parole continua 
per ogni nome. 33. ba ascoltato: f3ma'; da cui il nome 
Simeone (st‘6n). 34. affezionarsi: yillaweb; da cui il 
nome Levi (/ew?). 35. loderò: '6deb; da cui il nome 
Giuda (y°b4dî). 

30,1-2. La sterilità è motivo di profonda angoscia 
per la donna israelita; cf. 1 Sam 1,5-8. 3-6. Nella sua 
terribile situazione, Rachele agisce come fece Sara 
(Gen 16,2), dando a Giacobbe la sua serva Bila, perché 
possa partorirgli un figlio. 3. sulle mie ginocchia: Pro- 
babilmente, è un rito di adozione, o una modalità di 
parto (DE VAUX, Istituzioni, 52-53). 6. Dio mi ha fatto 
giustizia: danannî; da cui il nome Dan. 7-8. Ho sostenu- 
to lotte difficili: naptàlé niptaltî, da cui il nome Neftali. 
9. Ora la sterile Lia dà Zilpa a Giacobbe; cf. v. 3. 10-11. 
buona fortuna: gad, cf. il nome Gad. 13. Per la mia feli- 
cità: b°’osrî; da cui il nome Aser. 

14-18. Il racconto delle mandragore interrompe la 
serie delle nascite. Esso sembra orientato alla fecondità 
di Rachele, ma finisce con il parto di Lia. La mandra- 
gora era comunemente ritenuta una pozione afrodisia- 
ca e di fecondità. Il termine ebraico d#déd’îm è connes- 
so con déd, «amore (amante)». È chiamata anche «me- 
la dell'amore». La rivalità tra le donne si inasprisce 
particolarmente in questa scena. Lia rifiuta la richiesta 
di Rachele (v. 15) e, poi, accetta l'offerta di Rachele di 
trascorrere una notte con Giacobbe (che deve eviden- 
temente aver evitato Lia). Le parole del v. 16 sono 
amare; i servizi di Giacobbe per una notte sono affittati 
($kr) a motivo delle mandragore scoperte da Ruben. 
18. il mio salario: s°karf. cf. il nome Issacar (yiss@&dr). 
19-20. Per il sesto figlio nato, due giochi di parole sono 
proposti. regalo: zébed, nell’allitterazione con 205; ri 
preferirà: yizbtlenî: c£. il nome Zabulon. 21. Non c’è al- 
cun gioco di parole sul nome della figlia, Dina. 22-24. 
Ci si aspetterebbe qui un riferimento all’effetto delle 
mandragore. Invece è Dio che interviene nel concepi- 
mento di Giuseppe, e si propongono due giochi di pa- 
role. 23. ha tolto: 'Asaf. 24. mi aggiunga: yòséf. 

I figli di Giacobbe/Israele si possono così riassume- 
re: i nati da Lia: Ruben, Simeone, Levi, Giuda, Issacar, 
Zabulon; da Zilpa: Gad e Aser; da Bila: Dan e Neftali; 
da Rachele: Giuseppe e (Ger 35,18) Beniamino. Que- 
sti sono gli antenati eponimi delle «tribù di Israele». 
Il numero dodici appare in modo costante, p. es., 
35,23-26; 49,1-28. Tuttavia, la storia delle dodici tribù 
o gruppi che alla fine si riunirono per formare Israele è 
più complicato di una genealogia. Lo sviluppo tribale 
ha una sua propria storia variegata. Giuseppe diventa 
Manasse ed Efraim (Gen 38,8-20), ma questa separa- 
zione non appare in Gex 49. La tribù di Simeone sem- 
bra sia stata assorbita da Giuda, e ancora prima Ruben 
praticamente scompare. Levi, al quale non fu assegnata 
nessuna terra, perde la sua condizione tribale e serve 
gli interessi sacerdotali. 
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51 (h) GIACOBBE SUPERA IN ASTUZIA LABANO 
(30,25-43 [J, E]). La narrazione ritorna sulla relazione 
tra Giacobbe e Labano. Ci sono alcune oscurità in 
questa sezione. Le ripetizioni (il permesso di partire, 
vv. 25-26; il servizio di Giacobbe, vv. 26.29; il salario, 
vv. 28.31) hanno portato a ipotizzare che sarebbero 
state riunite due fonti, ma questo non è molto convin- 
cente. La reale difficoltà consiste nel determinare l’og- 
getto dell’accordo di Giacobbe e Labano nei vv. 32-33, 
e l’azione precisa di Giacobbe nei vv. 37-42. Non c'è 
una sicura spiegazione di questi versetti, come si può 
vedere nella diversità delle traduzioni. Ciò che risulta 
chiaro è che Giacobbe ottiene la meglio nell’affare con 
Labano. 

30,25. La decisione di Giacobbe di ritornare nel 
proprio paese, dopo la nascita di Giuseppe da Rachele, 
appare inaspettata, senza alcuna spiegazione. 26. La ri- 
chiesta include le sue mogli e i suoi figli; questo impli- 
ca un certa dipendenza da Labano, benché Giacobbe 
abbia lavorato 14 anni per le mogli. Giacobbe è anche 
abile ad avanzare diritti sull’alta qualità del suo servizio 
(cf. anche v. 29). 27. Se ho trovato grazia ai tuoi occhi: Il 
verbo principale non è espresso (si deve intendere, for- 
se, «ascoltami»). Labano ha appreso tramite divinazio- 
ne (x:bastî) che YHWH lo ha benedetto a motivo di 
Giacobbe. 29. In risposta all’offerta di Labano che 
Giacobbe determini il salario per il suo lavoro, Gia- 
cobbe di nuovo sottolinea la qualità del suo servizio 
(cf. v. 26b) e la benedizione del Signore alla quale La- 
bano ha alluso (v. 28). 31. La trattativa diventa piutto- 
sto sottile. Giacobbe rifiuta ogni offerta da Labano, ed 
insinua che provvederà ai greggi. 32. Giacobbe precisa 
come suo salario tutti gli animali che hanno un colore 
particolarmente raro (pecore di colore scuro e capre 
chiazzate). 35-36. Benché abbia accettato i termini di 
Giacobbe, l’astuto Labano toglie gli animali specificati 
da Giacobbe e li assegna ai suoi figli (che sono menzio- 
nati per la prima volta). Tre giorni di viaggio li separe- 
ranno da Giacobbe apparentemente sfortunato. 37-42. 
Tuttavia, Giacobbe ha una sua soluzione per allevare 
gli animali di colore raro. La pratica deve riflettere una 
convinzione popolare sui fattori esterni che influenza- 
no il processo della nascita. 37-39. Qualsiasi traduzione 
è incerta. Giacobbe incide i germogli di particolari al- 
beri, così che appaia il centro bianco; poi li colloca nei 
trogoli dell'abbeveratoio di fronte alle bestie che si ac- 
coppiano. Risultato: nascono capretti striati, macchiati, 
chiazzati. 40. Un versetto difficile. Evidentemente la 
faccia della pecora, le (capre?) striate e nere, e la loro 
prole sono colorate, a profitto di Giacobbe. 41. Si ride- 
scrive la pratica dei vv. 37-39, che Giacobbe adotta so- 
lo con gli animali robusti, così che i più deboli finisco- 
no per appartenere a Labano. 43. Giacobbe prospera, 
qualunque cosa si pensi dei bizzarri vv. 37-42. 

52 (i) FUGA DI GIACOBBE (31,1-54 [E, J]). C'è 
diversità di opinioni sull’identificazione delle fonti di 
questo capitolo che presenta diverse ripetizioni, ag- 
giunte e incoerenze. I critici più antichi postularono 
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una fonte E alla base (per l’uso del nome Elohim, il so- 
gno, ecc.). 1-3. Tre ragioni motivano la partenza di 
Giacobbe: le accuse dei figli di Labano, un visibile 
cambiamento nell’atteggiamento di Labano, e un’affer- 
mazione del Signore (cf. v. 13). 4-16. La spiegazione da 
parte di Giacobbe della partenza, incontra l’approva- 
zione delle due donne che in precedenza erano state in 
conflitto l’una con l’altra. Le sue spiegazioni sono mol- 
to elaborate, e i testi appaiono sovraccaricati. Le «ra- 
gioni» presentate sono le seguenti: il cambiamento nel- 
l'atteggiamento di Labano (v. 5); un ingiusto tratta- 
mento da parte di Labano, malgrado l’eroico servizio 
di Giacobbe (vv. 6-7); l'intervento divino (vv. 
5b.7b.9.10-13). C'è qualche connessione con 30,25-42; 
così, la nascita di alcuni animali come salario di Gia- 
cobbe (vv. 8-9) è semplicemente interpretata come do- 
no di Dio. Nei vv. 10-13 il collegamento della teofania 
nel sogno con l’accoppiarsi degli animali (che richiama, 
ma differisce da 30,25-42) non è mai stato pienamente 
spiegato. Il riferimento all’«angelo del Signore» (v. 11) 
rimanda all'apparizione di Dio a Betel (28,10-22). Gia- 
cobbe non fa mai una chiara richiesta alle donne di par- 
tire con lui. Tuttavia, la loro propensione si manifesta 
nelle accuse che muovono contro Labano (vv, 14-16): 
esse sono «straniere», senza eredità, e sono state «ven- 
dute» perché Labano ha usato il denaro che ha ricevuto 
per loro (un evidente riferimento al #0bar o prezzo del- 
la sposa — benché non ci sia alcuna menzione di questo 
in 29,15-30). 16. la ricchezza che Dio ha sottratto: Un’al- 
lusione all’intervento divino del v. 9b. Questa ricchezza 
appartiene ad esse e ai loro figli (/*baréné — e non a La- 
bano). 

18. È generalmente considerato un’aggiunta della 
tradizione P (cf. 28,7), che riferisce anche l’arrivo di 
Giacobbe in Canaan in 33,18. 19. L'immediata parten- 
za, facilitata dall’assenza di Labano alla festa della tosa- 
tura delle pecore, non impedisce a Rachele di rubare i 
t°raftrm del padre, piccole immagini cultuali degli dèi 
domestici (cf. vv. 25-30). 20. Giacobbe eluse l'attenzio- 
ne di Labano: Proprio come Rachele rubò le immagini, 
così Giacobbe ingannò Labano. 21. Si prosegue il tema 
della partenza dopo alcune osservazioni parentetiche 
nei vv. 19-20. La direzione è attraverso l’Eufrate fino a 
Galaad (cf. il commento ai vv. 25-30). 22-24. La reazio- 
ne pronta di Labano gli permette di raggiungere Gia- 
cobbe, ma solo dopo un ammonimento divino di non 
fargli del male (lett., dire niente, né in bene né in ma- 
le). 

25-30. Il luogo dell’incontro tra Giacobbe e Labano 
non è facile da determinare. Il TM presenta Giacobbe 
sulla montagna (forse Mizpa? v. 49), mentre Labano ha 
piantato le sue tende (non i «parenti» come nel TM) 
sul monte Galaad, che dovrebbe essere a sud del fiume 
Iabbok. Anche la regione in genere di Galaad dovreb- 
be essere a più di sette giorni di viaggio da Carran (cf. 
v. 21). Il lamento di Labano è doppio: per la furtiva 
partenza di Giacobbe e per il furto degli dèi domestici. 
26-27. L'accusa di Labano per due volte si avvale del 
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verbo gr (rubare) del v. 20. Giacobbe lo ha spogliato 
delle sue figlie come se fossero prigioniere di guerra. 
28-29. In gran parte sembra un'affermazione menzo- 
gnera, dato che proviene da un tipo come Labano. Tut- 
tavia non c’è alcun dubbio che egli ha un potere supe- 
riore — eccetto per l’ammonimento (un’allusione al v. 
24). Il primo e unico riferimento alla nostalgia di Gia- 
cobbe suona retorico. Ora Labano può muovere la sua 
accusa di furto. La risposta di Giacobbe riguardo alle 
sue mogli è di un buon senso (cf. la richiesta di Labano 
nel v. 43). 32. La migliore difesa della sua onestà è pro- 
clamare la pena di morte (inconsapevolmente su Ra- 
chele) e invitare a una ricerca. 33-35. La ricerca di La- 
bano non produce alcun risultato, e l’intelligente Ra- 
chele si mostra all’altezza della situazione. C'è un ine- 
quivocabile aspetto satirico nella scena dei vv. 34-35. 
Nel suo periodo mestruale si siede sugli idoli, renden- 
doli impuri (Lv 15,20-23). 

36-42. Ora Giacobbe parte all’attacco con le sue 
controaccuse. Labano ha fatto una infondata e ingiusta 
accusa (vv. 36-37), e Giacobbe pronuncia una descri- 
zione ostentata dei suoi duri venti anni al servizio di 
Labano (vv. 38-41). Giacobbe si lamenta che, se non 
fosse per il giudizio di Dio, egli sarebbe stato congeda- 
to «a mani vuote». Terrore di Isacco: Colui che Isacco 
teme; pabad yishéq è stato anche interpretato come il 
«parente di Isacco». Il significato della frase, che ricor- 
re solo qui e nel v. 53, è incerto. 

43-54. Il ciclo di Giacobbe-Labano finisce con un 
patto e la partenza di Labano (32,1). Il testo non scorre 
tranquillamente. Di solito i vv. 46-50 sono attribuiti a J, 
e i vv. 51-54 a E (p. es., SPEISER, Gewesis, 248); altri 
considerano il testo puramente ampliato con aggiunte. 
43. Labano comincia affermando che ogni cosa gli ap- 
partiene: le figlie, i discendenti, i greggi. Questo suona 
davvero come un inganno in vista della sua repentina 
(e sospetta) decisione di fare qualcosa per le sue figlie e 
i suoi nipoti. 44. ci sta un testimone: Il TM qui è incom- 
pleto. Il testimone non può essere il patto (£°rîf, un no- 
me femminile) appena menzionato; alcune traduzioni 
suppliscono con «Signore». Cf. anche il v. 52. 

45-46. Questi versetti sembrano ridondanti. Innanzi- 
tutto, Giacobbe innalza una pietra come stele (r745528%), 
e poi ordina ai suoi parenti di raccogliere delle pietre e 
di innalzare un mucchio (g4/), dove si svolge un ban- 
chetto (cf. v. 54) (di alleanza). 47. Jegar-Saaduta: Sinta- 
gma aramaico per «mucchio della testimonianza», che è 
anche il significato del termine ebraico usato da Giacob- 
be, «Gal-Ed». 48-50. Dietro le parole di Labano si cela 
una spiegazione eziologica dei mucchi che sono chiamati 
Gal-Ed e anche Mizpa. Mizpa è spiegato con «il Signore 
vegli» (yisep, in allitterazione con Mispé). Mizpa, in Ga- 
laad, era un centro cultuale al tempo dei giudici (Gde 
11,11). Il mucchio (g4/) doveva essere un testimone del- 
l'accordo reciproco fra Labano e Giacobbe anche quan- 
do erano distanti l’uno dall'altro. YHWH (v. 49) o Dio 
(v. 50) è il testimone. Nel v. 50 Giacobbe è obbligato a 
trattare le figlie di Labano rettamente e a non prendere 
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altre mogli. 51-52. Le parole di Labano fanno pensare 
che l'accordo fosse in realtà un patto di non aggressione, 
attestato dal mucchio (g44) e dalla stele (rmassé0à). Que- 
sto può riflettere un accordo tra gli Israeliti (in Galaad) 
e gli Aramei in un tempo posteriore. 53. Labano e Gia- 
cobbe si legano solennemente con un patto sotto giura- 
mento nel nome delle loro rispettive divinità, «Dio di 
Abramo e Dio di Nacor». Su Nacor, cf. Ger 11,22- 
25.26-29; egli appare come l’antenato delle tribù aramee 
in 22,20-44. «Il Dio dei loro padri» sembra essere una 
glossa posteriore. Lo speciale giuramento di Giacobbe 
in nome del «Terrore di Isacco» (cf. v. 42) qui sembra ri- 
dondante. 54. L'accordo è stato sigillato con un banchet- 
to sacrificale. 

53 (j) PREPARAZIONE PER L'INCONTRO CON ESAÙ 
(32,1-22 [J, E]). L'intero capitolo è fatto di incontri: a 
Macanaim e allo Iabbok, e infine con Esaù. 1. Questo 
versetto può essere considerato la conclusione del ciclo 
di Labano. Dopo il colorito addio (cf. Gen 26,60), La- 
bano ritorna nel suo paese. 2. Nella sua via Giacobbe 
incontra «gli angeli (r24/4£) di Dio» (in Gen 28,12 li 
aveva visti sulla scala). 3. La reazione di Giacobbe è 
quella di chiamarli «l'accampamento di Dio» (lett., 
«campo di Dio»). Questa è la spiegazione eziologica 
del nome della città Macanaim (due campi), che si tro- 
va a est del Giordano. È difficile determinare se si in- 
tenda più della semplice descrizione dell'evento. Esso 
anticipa l'episodio presso lo Iabbok (32,23-33) o inco- 
raggia Giacobbe di fronte all’incontro con Esaù (cf. C. 
HOUTMAN, VT 28 [1978] 37-44)? 

4-9. Come preliminare all'incontro con Esaù, Gia- 
cobbe manda un’ambasciata a suo fratello, che ritorna 
con notizie a suo avviso minacciose. 4. Serr ... Edom: 
Questi sono, in realtà, dei sinonimi; cf. 25,30; 36,19-20. 
5-6. Il messaggio è riferito in modo conforme alle paro- 
le di Giacobbe; è breve e di ossequio, poiché Giacobbe 
cerca di «trovare grazia». Il riferimento al suo soggior- 
no con Labano è forse semplicemente informativo, 
mentre l'affermazione sulla sua ricchezza intende co- 
municare qualcosa a Esaù (propensione a condividere? 
o cedere a Esaù l’eredità della famiglia?). 7. Le notizie 
(veramente non una risposta da Esaù) portate dai mes- 
saggeri sono concise come il messaggio di Giacobbe, e 
la menzione di 400 uomini suona minacciosa. 8-9. Gia- 
cobbe si sente minacciato, ed è vulnerabile perché il 
suo entourage non è un'armata di guerra, ma si tratta 
della famiglia e dei greggi. Sempre pieno di risorse, egli 
si prepara per il peggio dividendo (una specie di «smi- 
stamento», di stile semitico) il suo gruppo in due grup- 
pi (mabaneh — un'evidente allusione al v. 3). 10-13. La 
preghiera di Giacobbe ha una struttura chiara: invoca- 
zione in cui si rivolge al Signore designato con gli epi- 
teti e che include il dettaglio sulla promessa (v. 10); au- 
todeprecazione che è rafforzata dall'indicazione di ciò 
che ora Giacobbe è diventato (v. 11); supplica e descri- 
zione dell’angustia (12); motivazione per il Signore a 
intervenire, il ricordo della sua promessa. Per gli echi 
cf. 28,13-15; 31,3. 11. La sua ammissione di indegnità 
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serve anche come motivo per la lode della benevolenza 
del Signore. 

14-22. Molti (p. es., Gunkel) considerano questa se- 

zione come proveniente dalla tradizione E. 14a. La no- 
ta sulla dimora di Giacobbe per la notte, si accorda 
probabilmente con la conclusione della narrazione pre- 
cedente (cf. la fine del v. 22). 15-16. L'insieme ammon- 
ta a 550 animali, un dono smisurato (vv. 14.19.21.22, 
minbéà — un gioco di parole su mabànayim?). 17-21. La 
strategia di Giacobbe è descritta in modo vivace e si 
propone di placare Esaù a ondate di generosità, a tre 
intervalli distinti. 21. placare: Lett. «coprire il volto» — 
affinché Esaù non veda la sua colpa. wi accoglierà con 
benevolenza: Lett. «alzerà il mio volto». I cinque riferi- 
menti al volto nei vv. 21-22 sembrano essere un’inten- 
zionale preparazione all’episodio di Penuel («volto di 
Dio»; vv. 31-32). 
54 (k) LA LOTTA DI GIACOBBE CON DIO (32,23- 
33 [J, EJ). Gunkel ha scritto riguardo a questa famosa 
pericope che è «degna di Rembrandt» (Gerests, 365), 
ma essa è tanto enigmatica quanto la Monna Lisa. 
«L'esegesi recente concorda generalmente sul fatto che 
il testo di Gex 32,23-33 non può essere separato in 
due fonti letterarie, ma si è progressivamente sviluppa- 
to in un’unità» (\WESTERMANN, Geresis 12-36, 515). 
Ha avuto sicuramente degli ampliamenti, ma difficil- 
mente è un’unità. Ci sono non meno di tre eziologie: la 
spiegazione del nome Israele (v. 29), la ragione per il 
nome Penuel/Peniel (v. 31) e l’eziologia per un alimen- 
to proibito (v. 33). L'evento centrale, la lotta con un 
«uomo», conserva il suo mistero (non è chiaro, in 
realtà, chi sia il vincitore!). Si tratta di un antico rac- 
conto, con motivi popolari ben conosciuti: il passaggio 
di un fiume, il pericolo a causa della divinità o dei de- 
moni del fiume; una restrizione dell'attività alle ore 
notturne (cf. Azz/eto, I/1: «È svanito al canto del gal- 
lo»). Nell'attuale forma del testo questo racconto mi- 
sterioso è applicato a Giacobbe ed è costruito come 
una lotta con Dio. La sua intenzione è quella di confe- 
rire onore al patriarca — ma come? Sembra essere po- 
sto di proposito come controparte al temuto incontro 
con Esaù; Giacobbe è veramente un uomo di benedi- 
zione, ma questa volta lotta per essa e per riceverla da 
Dio (in contrasto con il suo inganno teso a Esaù per ri- 
cevere la benedizione di Isacco). Il potere della narra- 
zione è che ha molte dimensioni e si apre a diversi si- 
gnificati. 

23. labbok: L’odierno Wadi Zerka («azzurro»), che 
sfocia nel Giordano a circa 60 km a nord del Mar Mor- 
to. I movimenti di Giacobbe si confondono. La sua av- 
ventura avviene a Penuel, a nord dello Iabbok. Attra- 
versò quella profonda gola con la sua famiglia e i suoi 
averi e poi ritornò al lato settentrionale dove rimane 
«solo» (v. 25)? 24. Questo versetto è ripetitivo, per cui 
gli studiosi (p. es., Gunkel) sospettano una mescolanza 
di fonti. 25. 4 wormzo: L'aggressore è identificato così 
semplicemente. La menzione dello spuntare del gior- 
no, qui e nel v. 27, fa pensare che in origine il racconto 
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si riferisse a qualche demone che operava solo di notte. 
lottò: ‘bag è un gioco di parole sul nome del fiume, 
jabbog. 26. L''«uomo» non può prevalere su Giacobbe, 
ma riesce a slogargli la giuntura della coscia con un so- 
lo colpo (magico?). 27. Malgrado il movimento del v. 
26, Giacobbe sembra essere l’unico a dominare, dato 
che il suo avversario chiede di essere rilasciato all’avvi- 
cinarsi dell’alba (il motivo è menzionato sopra). Gia- 
cobbe rifiuta a meno che l’aggressore non lo «benedi- 
ca». Che cosa chiede Giacobbe? Soltanto qualcosa del 
«potere soprannaturale» (Westermann) dell’uomo? 

28. Invece della benedizione, l’uomo gli chiede il 
nome, che Giacobbe prontamente dà. 29. Il cambia- 
mento del nome in Israele fornisce un’eziologia. La 
reale etimologia di y:srd’é/ è sconosciuta («Dio gover- 
ni»?), ma la spiegazione popolare data qui scaturisce 
dall’incontro: «tu hai lottato» (sdrîte; cf. anche Os 
12,4). La lotta è stata con ’è/obftz e ’Indsfim — con Dio 
(o dèi? esseri elohim?) e con gli uomini (Esaù e Laba- 
no?), secondo la spiegazione data dall’uomo. In questa 
prospettiva Giacobbe, zoppo come è, ha vinto la sfida, 
al punto che egli ha «prevalso» (w4/4£4/). 

30. perché mi chiedi il nome?; L'aggressore rifiuta di 
rivelare il nome (dopo la richiesta di Giacobbe nel v. 
30!). Sottesa a questa conoscenza del nome, è l’idea 
che il possesso di una tale conoscenza procura potere 
su colui che è nominato (cf. Es 3,13-14; Gdc 13,18). lo 
benedisse: Giacobbe carpisce almeno la benedizione 
che ha chiesto (cf. v. 27). Contro Speiser, il cambia- 
mento del nome (v. 29) non è la benedizione. 31. Viene 
data l’eziologia di Peniel (volto di Dio; la forma varian- 
te, sebbene debba essere spiegata, appare nel v. 32 e al- 
trove, Penuel). Giacobbe avanza la pretesa su molto 
meno della vittoria: «Sono sopravvissuto». Questa 
spiegazione del nome, e pure dell’evento, si inserisce 
nella comune comprensione dell’AT che nessuno può 
vedere il volto di Dio senza incorrere nella morte (Es 
33,20; Dt 34,10; Gdc 6,22-23; 13,22). Paradossalmente, 
sono proprio coloro che hanno visto Dio che hanno 
vissuto per raccontarlo! Il versetto implica l’identifica- 
zione dell’«uomo» con Dio (malgrado il fallito tentati- 
vo di Giacobbe nel v. 30 di scoprire il nome). 32. Si ri- 
prende il v. 27 dopo tutte le riflessioni intermedie. Allo 
spuntare del giorno temuto dall’uomo (la cui scompar- 
sa non è stata indicata), Giacobbe inizia il suo viaggio, 
zoppicando! 33. L'eziologia per l'alimento vietato deri- 
va dalla ferita di Giacobbe. Il riferimento agli «Israeli- 
ti» lascia trasparire che si tratta di un’interpretazione 
posteriore divenuta popolare. Nessun riferimento a ta- 
le proibizione si trova nella legge. Per di più, il signifi- 
cato preciso di gyd bush è incerto: nervo o tendine del- 
la coscia. 

Nella sua forma attuale questo straordinario episo- 
dio presenta una misteriosa lotta di Giacobbe con Dio. 
L'eziologia di Peniel identifica l’«uomo» con Dio (che 
aggredisce anche Mosè nell’evento ugualmente miste- 
rioso di Es 4,24-26). Tuttavia, il cambiamento del no- 
me in Israele, come pure il riferimento agli Israeliti nel 
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v. 33, fa pensare a uno stadio più recente nella trasmis- 
sione della tradizione (cf. anche Os 12,4-5). Israele vide 
se stesso impegnato in un fatale combattimento con 
Dio - simile alla prova dell’antenato Abramo in Gex 
22? In tutto il racconto emerge soprattutto la benedi- 
zione che Giacobbe riceve. Nel contesto essa costitui- 
sce un'assicurazione per lui nel confronto imminente 
con Esaù. 

55 (1) L'INCONTRO DI GIACOBBE CON ESAÙ 
(33,1-20 [principalmente J?]). Il racconto di Giacob- 
be-Esaù (cc. 27-33) termina qui. L'incontro che Gia- 
cobbe temeva così tanto, si conclude con la riconcilia- 
zione, in una scena contrassegnata da cospicui omaggi 
da parte di Giacobbe (v. 3), in contrasto con la sem- 
plice accettazione di Esaù. Tuttavia, la riconciliazione 
ha i suoi limiti. I fratelli vanno in direzioni diverse (vv. 
13-17). 1. quattrocento uomini: Una nota minacciosa 
come in 32,7. In 32,8 Giacobbe divise il suo gruppo, 
come stratagemma, per la conservazione. Ora divide 
la sua famiglia, con una chiara priorità, in preparazio- 
ne per un saluto rituale (vv. 6-7). 3. Giacobbe stesso 
corre in avanti per inaugurare il profondo atto di 
omaggio. Il rituale della prostrazione ripetuta sette 
volte è menzionato di frequente nelle Lettere di 
Amarna. 4. La reazione aperta e schietta di Esaù è au- 
tenticamente affettuosa. /o baciò: Il termine è assente 
nei LXX, mentre è contrassegnato da punti nel TM 
(«puncta extraordinaria». Si tratta forse di un’inter- 
pretazione midra$ica, che gioca su #îg/n5k, «bacia- 
re/mordere»). 5-7. La scena è solenne; ora è la fami- 
glia che rende omaggio. La risposta di Giacobbe a 
Esaù rappresenta il motivo di fondo: è per la «grazia» 
di Dio che egli ha prosperato. 8. Esaù chiede il signifi- 
cato della strategia di Giacobbe di 32,8-22, quando 
degli «accampamenti» o gruppi erano stati mandati in 
avanti. Giacobbe lo spiega come un tentativo per con- 
quistare il favore (cf. 32,6). 9-11. Giacobbe si adopera 
per superare il rifiuto di Esaù di accettare i doni, così 
ripetutamente insiste finché Esaù cede. 10. sono venu- 
to alla tua presenza come si viene alla presenza di Dio: 
Forse un’allusione a Peniel (cf. 32,31b). Tuttavia, l’e- 
spressione indica lo sforzo sincero di conquistare il fa- 
vore di Esaù, proprio come chi cerca il volto di Dio 
per essere perdonato (cf. Gb 33,26). 11. Giacobbe in 
modo significativo definisce il suo dono «mia benedi- 
zione». La benedizione era il movente per l'inganno 
di Isacco nel c. 27. Esaù a questo punto accetta. La 
rappresentazione di Esaù contrasta qui con quella dei 
cc. 25; 27. 

12-17. La riconciliazione sarà pure avvenuta, tutta- 
via Giacobbe, malgrado la persistenza del linguaggio 
ossequioso, non ha alcuna intenzione di riunirsi a suo 
fratello. 13. Giacobbe offre la ragionevole giustifica- 
zione che il suo seguito potrebbe solo ingombrare il 
ritorno di Esaù; invece, si unirà a lui in Seir (Edom). 
15-17. Il rifiuro di Giacobbe di accettare una parte 
dei 400 uomini di Esaù come scorta per accompa- 
gnarlo, è un chiaro segno della sua decisione. Egli ri- 
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torna al suo astuto stile antico. Come indica il v. 17, 
Giacobbe non va nella direzione di Edom, ma attra- 
versa il Giordano per Succot (la moderna Deir Alla) 
sulla riva est. capanne: Ebr. sukkor, l’eziologia per il 
nome del luogo. Il patriarca ha definitivamente ripre- 
so dimora all’interno della terra della promessa, come 
mette in rilievo la sezione seguente. 18-20. La destina- 
zione di Giacobbe è la regione di Sichem, una famosa 
città della storia israelitica (cf. Gs 24; ecc.). Le antiche 
versioni intesero Î4/ew: ‘îr f°kem come riferimento al 
luogo chiamato Salem vicino a Sichem. Altri traduco- 
no î4/ém come «sano e salvo». 19. dove aveva pianta- 
to la sua tenda: Questo fa pensare allo stile di vita se- 
minomadico di Giacobbe, malgrado costruisca una 
«casa» nel v. 17. La trattativa con i «figli di Camor», 
chiaramente la principale famiglia di Sichem, prepara 
gli eventi del c. 34. Il valore dei 100 «pezzi d’argento» 
non può essere determinato. 20. Giacobbe erige un 
altare (secondo il TM) nel paese. E/ Dio di Israele: 
Qui Israele significa probabilmente il popolo (cf. Gs 
8,30) piuttosto che Giacobbe. In questo caso il riferi- 
mento è a El come Dio di Israele, e non alla divinità 
cananea venerata nella regione (\WVESTERMANN, Geze- 
sis 12-36, 529-531). 

56 (m) IL RATTO DI DINA (34,1-21 [J, E]). Que- 
sto episodio presenta solo una vaga connessione con 
Giacobbe; esso si occupa dei suoi figli. Forse è posto 
qui a motivo della menzione di Sichem in 33,18-20. 
Tuttavia la cronologia è molto posteriore. I figli sono 
ormai cresciuti, e la figlia, Dina, menzionata brevemen- 
te in 30,21 e in 46,15, è una dei principali partecipanti. 
In realtà, nel brano si riflette molto più che una storia 
familiare; esso ha a che fare con la storia tribale e con 
la relazione dell’Israele posteriore con Sichem. L'analisi 
delle fonti non ha condotto a conclusioni certe (si con- 
fronti Speiser con Westermann), tuttavia si possono ri- 
conoscere incongruenze e chiari doppioni (vv. 8.11, 
due richieste di Dina; vv. 24-26.27-29, due assalti). 

1-4. La scena è descritta rapidamente: Dina è rapita 
da Sichem, che alla fine giunge ad amarla e vuole spo- 
sarla. Egli appartiene alla famiglia principale della 
città, un «Eveo» (LXX, Hurrita). Il termine è usato nel 
senso generale di «Cananeo» e specificamente Hurrita 
o Hurreo. 5-7. Giacobbe sembra passivo nell’intera 
faccenda; il padre di Sichem, Camor, ha il ruolo di si- 
stemare le cose nel modo giusto con il matrimonio. La 
reazione dei figli di Giacobbe è espressa nel linguaggio 
di una data posteriore (il riferimento a Israele; la for- 
mula: «così non si doveva fare» — cf. Gdc 19,30; 2 Sam 
13,12). 8-10. La proposta di Camor non consiste solo 
nel matrimonio di Dina con Sichem, ma si propone di 
stabilire un accordo tramite il matrimonio tra i membri 
dei due gruppi, con gli adeguati diritti di stabilirsi nel 
paese. 11-12. Sichem è introdotto improvvisamente 
mentre parla a «suo» (presumibilmente di Dina) padre 
e ai fratelli. Questo è un doppione dei vv. 8-10. Non 
importa quale sia il #:6bar (il prezzo della sposa) o il 
miattan (un dono alla famiglia della sposa), Sichem vuo- 
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le Dina. 13-17. La risposta è rivolta a Sichem e Camor, 
e contiene un inganno. Sichem è obbligato alla circon- 
cisione (v. 14). In risposta alla proposta di Camor dei 
vv. 8-11, i figli di Giacobbe chiedono la circoncisione 
di tutti i maschi, per poter praticare il matrimonio tra i 
membri dei due gruppi, e l'insediamento nel paese. La 
circoncisione è considerata qui come un segno di sepa- 
razione dagli altri; non è il segno dell’alleanza, come 
nel periodo post-esilico. 18-19. Questi vv. documenta- 
no in modo distinto l'accordo di Camor e di Sichem in 
relazione ai termini enunciati. In tutta la narrazione 
due cose sono in questione: l'accordo tra i Sichemiti e 
gli Israeliti, il matrimonio tra Sichem e Dina. 20-24. La 
trattativa tra Camor e il consiglio della sua città si oc- 
cupa solo dell’incorporazione degli Israeliti nella co- 
munità. Essi acconsentono alla circoncisione. 25-29. 
Questi versetti fanno pensare a due attacchi: Simeone e 
Levi uccidono Camor e Sichem, e riprendono Dina; «i 
figli di Israele» devastano la città. 30-31. Il rimprovero 
di Giacobbe prende in considerazione solo la sicurezza 
della comunità. L'incidente di Sichem rende le cose so- 
lo più difficili per la famiglia esposta alla ritorsione dei 
«Cananei e Perizziti» (cf. 13,7; 15,20; i Perizziti sono 
praticamente sinonimi dei Cananei, gli antichi occu- 
panti del paese). Le paure di Giacobbe sono smentite 
da 35,5. La risposta dei fratelli è sprezzante; il loro co- 
dice esige il versamento di sangue. 

L'analisi del c. 34 appena riferita solleva così tante 
questioni quante sono le «risposte». Un’attenta lettura 
del testo rivela due o anche tre versioni differenti degli 
eventi, e ogni ipotesi si appoggia all’altra per spiegare 
la forma attuale del testo. Si finisce con l'impressione 
globale che un racconto familiare (la vendetta per uno 
stupro) sia stato riscritto alla luce delle esperienze tri- 
bali dell’Israele posteriore. Ha imbarazzato gli studiosi 
di storia di Israele il fatto che Sichem sia assente dal 
racconto tradizionale della conquista. Eppure sembra 
essere sotto il controllo israelita (Gs 24) ed avere una 
stretta relazione con gli Israeliti (G4c 9). Da ciò la pro- 
pensione a leggere Gex 34 in modo obliquo per scopri- 
re qualche informazione sul periodo tribale, anche se 
tale lettura è piena di incertezze. 

Quale esempio di un altro approccio, da un punto 
di vista puramente letterario (ma che naturalmente non 
può sottrarsi all’inevitabile inclinazione soggettiva), 
merita attenzione lo studio del passo da parte di M. 
STERNBERG (The Poetics of Biblical Narrative [Bloo- 
mington 1985] 441-481). Qui si può solo accennare al- 
la lunga e stimolante analisi: Sternberg comincia mo- 
strando con diversi abili tratti (l’inattività di Giacobbe; 
l’afflizione e l’ira dei fratelli; ecc.) il modo in cui la nar- 
razione, nei vv. 1-12, costruisce una simpatia per i figli 
di Giacobbe nella loro reazione al rapimento di Dina. 
Nei vv. 13-26, le «trattative» tra gli Evei e i figli forni- 
scono un accorto bilanciamento delle due parti con- 
trapposte. Tuttavia, la nota finale (v. 26) sul ritorno di 
Dina porta al culmine la descrizione della durezza de- 
gli Evei nelle trattative. Nei vv. 27-31 si realizza una 
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«stabilizzazione», dove i «figli di Giacobbe», distinti 
da Simeone e Levi, sono i responsabili del massacro. 
La scena finale presenta il contrasto tra l’inattivo e an- 
che l’egoista Giacobbe e gli irascibili due fratelli 
(«Vuole trattare nostra sorella come una prostituta?» — 
la traduzione attiva esprime la colpa di Giacobbe). Il 
narratore con diversi espedienti retorici ha suscitato 
una certa simpatia del lettore per Simeone e Levi. 
Sternberg conclude con una caratterizzazione di 15 
espedienti retorici (non tutti presenti nel c. 34) adope- 
rati nelle narrazioni bibliche per influire sulle reazioni 
dei lettori. 

57 (n) GIACOBBE A BETEL (35,1-15 [E, P]). Il 
narratore ha riunito in questo capitolo un mosaico trat- 
to da varie fonti (in modo considerevole P in 9-13). Si 
occupa del motivo del pellegrinaggio, e poi di nascite e 
di morti. Giacobbe è definitivamente giunto nel pro- 
prio paese; Isacco culmina il suo pellegrinaggio con la 
morte. L'amata Rachele, per la quale Giacobbe aveva 
lavorato così a lungo, muore dando la nascita a Benia- 
mino. Il capitolo dà un senso di conclusione. 1-7. Que- 
sta narrazione si collega con il voto di Giacobbe fatto 
in 28,20-22 quando fuggiva da Esaù. 1. Ora Giacobbe 
sta per lasciare Sichem dove si era stabilito e aveva 
eretto una stele (cf. 33,18-20). Stranamente, è Dio che 
gli dice di «salire» (il linguaggio del pellegrinaggio) e di 
costruire un altare a El-Betel (cf. v. 7). 2-4. I preparativi 
di Giacobbe sono maggiori che per la costruzione di 
un altare; si tratta della preparazione per un culto ri- 
tuale; con la purificazione di se stesso e degli abiti (Es 
19,10-11) e l'abbandono degli dèi stranieri (Gs 24,14). 
Il simbolismo di tali azioni è chiaro; una nuova vita al 
servizio del Dio dei padri sta per cominciare. 4. Le im- 
magini degli dèi e gli orecchini (a semicerchio, in onore 
della dea luna?) vengono sotterrati sotto un terebinto 
(LXX, «quercia»). 5. Il «terrore di Dio» è paragonabile 
al timore ispirato dal Signore in Es 23,17. Questo ver- 
setto in realtà appartiene all'episodio di Sichem del c. 
34 (cf. 34,30-31). 6-7. Giacobbe esegue l’ordine divino 
del v. 1; cf. 28,10-22. Luz: Cf. 28,19. chiamò quel luogo 
El-Betel: Il luogo e il dio ivi venerato sono «assimilati» 
(Westermann). El-Betel ricorre anche in 31,13, ma è 
generalmente interpretato alla luce dei LXX, «che ti è 
apparso in» (Betel). A. ALT (KS 1, 79-88) ipotizza che 
questa narrazione rifletta un pellegrinaggio da Sichem 
a Betel che avveniva durante il periodo dei giudici 
quando l’arca fu trasferita da Sichem (Gs 24) a Betel 
(Gdc 20,26-28). 

8. Questa è una nota piuttosto casuale su una certa 
Debora; fu la nutrice di Rebecca e difficilmente appar- 
tiene al gruppo di Giacobbe. Un luogo di sepoltura vi- 
cino a Betel, ad Allon-Bacut (quercia del pianto) era 
venerato, e si dà in merito questa spiegazione (cf. l’al- 
bero di palma di Debora in Gde 4,5). 9-13. Questa tra- 
dizione P è parallela alla rivelazione di Betel di 28,10- 
22; il nome di Giacobbe è cambiato, e le promesse del- 
la terra e della discendenza sono rinnovate. 14-15. 
Questa è un’altra nota insolita. La denominazione di 
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Betel è presentata per la terza volta (cf. 28,18-19; 35,7, 
ognuna collegata con un diverso incidente, una stele e 
un altare), e in connessione con l'erezione e la dedica- 
zione (un’altra?) della stele da parte di Giacobbe. 

58 (0) MISCELLANEA DI NOTIZIE (35,16-29). 16- 
20. Nel viaggio da Betel, Rachele muore di parto (cf. 
30,24). Efrata: Vicino a Rama di Beniamino; cf. 1 Sar 
10,2; Ger 31,15. Ben-Oni: Significa «figlio del mio do- 
lore». Bentamino: Significa «figlio della destra», e que- 
sto è inteso nel senso di buona fortuna. In termini geo- 
grafici, destra significa sud (se si ha di fronte l'est), e 
quindi Beniamino «meridionale». 19. Berlemme: Que- 
sta è una glossa errata su Efrata; cf. v. 16. 20. Una stele 
è posta sulla tomba, una specie di pietra tombale. 21. Il 
viaggio a Mamre riprende; l'ubicazione di Migdal-Eder 
(torre del gregge) è sconosciuta; non c’è connessione 
qui con Mi 4,8. 22a. I dettagli di questo brutto inciden- 
te non vengono dati; infatti, il testo si interrompe a 
questo punto. Cf. 49,3-4. 22b-26. Questa lista dei figli 
di Giacobbe proviene da P; l’organizzazione della lista 
non tiene assolutamente conto della nascita di Benia- 
mino vicino a Efrata (vv. 16-20); — 50. 27. Nella tradi- 
zione P il viaggio di Giacobbe a Paddan-Aram era sta- 
to motivato dal desiderio di sposare una parente (28,1- 
5). In 31,18 Giacobbe iniziò il viaggio di ritorno, ed 
ora è arrivato alla casa di suo padre. La caratteristica 
organizzazione di P è evidente nella cronologia; ben- 
ché Isacco fosse nel suo letto di morte in 27,1-45 (J), P 
lo presenta vivente altri ottanta anni dopo quel mo- 
mento (cf. 25,26; 26,34). Come Isacco e Ismaele sep- 
pellirono Abramo nella caverna di Macpela vicino a 
Mamre, così Giacobbe ed Esaù seppelliscono Isacco 
(49,31). 

59 (p) I DISCENDENTI DI ESAÙ (36,1-43). Proprio 
come i racconti di Abramo si erano conclusi con una 
genealogia ismaelita (25,12-18), così il ciclo di Giacob- 
be si conclude con le genealogie e le liste dei discen- 
denti di Esaù. La formula delle #é/"dé! (generazioni/di- 
scendenti) era stata usata per introdurre i discendenti 
di Ismaele (25,12-28) e di Isacco (35,28-29). Ora la for- 
mula è usata per introdurre il materiale che si riferisce 
al figlio di Isacco, Esaù (36,1). Sarà usata di nuovo per 
introdurre la storia della famiglia del figlio di Isacco, 
Giacobbe (37,2). Per i dettagli, cf. WILSON, Genealogy 
and History (> 7), specialmente 167-183. Le liste con- 
tengono delle incongruenze che lasciano trasparire una 
preistoria complessa (richiama la conquista da parte di 
Davide di Edom), tuttavia il redattore finale le ha con- 
servate senza armonizzarle. 

1-5. Questi vv. sono generalmente attribuiti a P. 
Contengono i dati che riguardano le tre mogli e i cin- 
que figli di Esaù, ma ci sono alcuni conflitti con i dati 
forniti da P in 26,34 e in 28,9. 1. Esaù è (l’antenato 
eponimo di) Edom. 4. E//az: È anche il nome di uno 
degli «amici» di Giobbe (G% 2,10). 6-7. Questi versetti 
riassumono la partenza da Mamre (35,27-29) alla «ter- 
ra» (così il TM; è chiaro dal v. 8 che questo deve essere 
Seir). La separazione dei due fratelli è pacifica, e la de- 
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scrizione del v. 7 ricorda la separazione di Abramo e 
Lot (Gen 13,6-10). Serr: Il nome antico per la regione 
abitata dagli Edomiti; qui è glossato in Edom (cf. Gex 
25,25). 

9-14. Questa lista, introdotta dalla formula delle 
t6ldòt, ripete e sviluppa i vv. 1-5. 9. Ora Esaù è chia- 
mato il padre di Edom (cf. v. 1). 11-13. I nomi dei figli 
della seconda generazione vengono dati qui, attraverso 
Elifaz e Reuel. Amzalek: Nato dalla concubina di Elifaz; 
antenato eponimo degli Amaleciti, che figurano in mo- 
do significativo nell’AT (p. es., Es 17,8-16). Se si esclu- 
de Amalek, questa è una lista di 12 «tribù». 

15-19. Benché ci sia una ripetizione dei nomi dai vv. 
9-14, il titolo di apertura è significativo: «Questi sono i 
capi dei figli di Esaù». Questo indica un cambiamento 
dalla prospettiva familiare alla struttura tribale e politi- 
ca. Il termine ‘a//@pim (reso nella NAB come «clans») 
designa dei leaders politico-militari (cf. l’ugaritico ’4/p, 
«principe»). La formula sui capi è ripetuta nei vv. 
15.17.18, ed è seguita da una lista di nomi. 

20-30. La formula di apertura (v. 20, «figli di Seir») 
conduce a una lista di genealogie segmentate fino alla 
terza generazione. 20. Scir l’Hurrita: Benché Seir sia il 
nome di una regione, qui è il nome dell’antenato epo- 
nimo degli «originari colonizzatori» della regione (cf. 
Dt 2,12). Le discussioni degli studiosi sui termini hurri- 
ta/evita/hurreo sono ancora soggette a continui muta- 
menti (cf. DE VAUX, EHI 136-138). I sette figli di Seir 
sono elencati nei vv. 20-21, e poi segue una lista dei lo- 
ro figli nei vv. 22-27. 29-30. Cf. 1 Cr 1,43-50. Questa li- 
sta dei capi degli Hurriti riproduce la lista dei sette figli 
di Seir l’Hurrita (vv. 20-21). 

31-39. Questa non è una genealogia, ma una lista di 
re Edomiti precedenti la monarchia israelitica; cf. J. 
BARTLETT, JTS 16 (1965) 301-314. Si caratterizza per 
l'assenza di qualsiasi successione dinastica. Ci sono ot- 
to re, identificati in base alla famiglia («figlio di») e alle 
città nelle quali regnarono. È difficile determinare se 
furono veramente dei re o dei capi tribali. 37. S24/: Lo 
stesso nome del re Saul. «Recobot-Naar» è sconosciu- 
to, ma il fiume non potrebbe essere l'Eufrate. 39. Adar: 
Così il TM, ma probabilmente si dovrebbe leggere 
Adad (e vedi Adad l’Edomita in 1 Re 11,14). 

40-43. Una lista dei capi (’//pîm) di Esaù (indicato 
come «il padre di Edom», v. 43). Alcuni di questi undi- 
ci nomi sono comparsi in precedenza nel capitolo (si 
noti il contrasto riguardo a Oolibama, un nome di luo- 
go nel v. 41, ma di persona nel v. 3). 

Questo capitolo testimonia il sentimento di parente- 
la che esistette tra Israele ed Edom (cf. Df 23,8[7]: 
«tuo fratello»). Questa relazione si deteriorò grave- 
mente in epoca posteriore, ed è sorprendente vedere 
qui una tale attenzione per gli Edomiti. Queste liste so- 
no usate oggi dagli storici indirettamente per gettare 
un po’ di luce sulla storia di Edom (cf. la bibliografia 
in WESTERMANN, Genesis 12-36, 558). 

60 (C) Il racconto di Giuseppe (37,1-50,26). 
G. COATS (Gezesis, 259-261; JBL 93 [1974] 15-21) 
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considera i cc. 37-50 la saga di Giacobbe, una raccolta 
di tradizioni su Giacobbe e i suoi figli. È vero che il 
racconto di Giuseppe in senso stretto abbraccia solo i 
cc. 37; 39-45 e alcune parti dei cc. 46-50, dove si in- 
treccia con il racconto di Giacobbe, ma non si può ne- 
gare che Giuseppe sia il punto focale, e quindi i cc. 
37-50 sono comunemente considerati come il suo 
«racconto» (cf. la famosa opera di THOMAS MANN, 
Giuseppe e i suoi fratelli ). 

Come nei precedenti capitoli, mani diverse sono 
state riconosciute nella composizione del racconto: J, 
E, e P. Molti suppongono che il racconto di Giuseppe 
avesse due forme, una J e una E, prima che venissero 
unite e, infine, fuse da un redattore. R. DE VAUx (EHI 
292-295) insiste sul fatto che erano tradizioni, non do- 
cumenti, riunite da un unico autore. Egli propone la 
seguente suddivisione: «1. Le cospirazioni fatte dai figli 
di Israele (J) o di Giacobbe (E) contro Giuseppe, che è 
difeso da Giuda (J) o Ruben (E), ed è venduto agli 
Ismaeliti (J) o portato via dai Madianiti (E). 2. Il primo 
periodo di Giuseppe in Egitto, schiavo di un anonimo 
egiziano che lo ha messo in prigione quando sua mo- 
glie lo denuncia (J), o come schiavo di Potifar, il co- 
mandante del corpo di guardia, che lo incarica della 
custodia dei prigionieri (E)» (p. 293). Attribuzioni si- 
mili a J ed E sono presentate per il resto della narrazio- 
ne. Nel contempo, egli ammette che solo all’inizio del 
racconto (c. 37), ci sono dei criteri chiari per la diffe- 
renziazione tra Israele, Giuda, e gli Ismaeliti (J), oppo- 
sti a Giacobbe, Ruben, e i Madianiti (E). In epoca mo- 
derna la maggior parte dei commentari ha seguito que- 
sta divisione del materiale (p. es., Speiser, Vawter, von 
Rad), e una decisa difesa dell’esistenza di fonti si trova 
in L. SCHMIDT, Literarische Studien zur Josephgeschich- 
te (BZAW 167; Berlin 1986) 127-297. 

Altri studi riflettono l’attuale messa in questione 
dell’ipotesi documentaria (+ Pentateuco, 1:4-8), e il 
racconto di Giuseppe è stato presentato indipendente- 
mente dagli strati ipotetici J ed E (p. es., Westermann; 
Coats). Una lettura accurata del testo metterà il lettore 
in grado di prendere una decisione tra questi approcci. 
In ogni caso, quasi tutti concordano sul fatto che si tro- 
va qualche traccia della tradizione P, specialmente nei 
cc. 46-50. 

Per l’innegabile efficacia e qualità letteraria del rac- 
conto di Giuseppe, c’è stata una rendenza ad attribuir- 
lo ad un unico autore (lo Yahwista o un altro). In tal 
caso, qual era lo scopo che l’autore perseguiva? G. 
von Rap (PHOE 292-300) riteneva che «la narrazione 
di Giuseppe fosse un racconto didattico sapienziale» 
(p. 300), la presentazione di un amministratore saggio, 
simile a quelli formati nelle scuole alla corte del re. 
Questa interpretazione si fonda su ipotesi piuttosto 
fragili: (1) la datazione del racconto durante l’«illumi- 
nismo» che, secondo le supposizioni, caratterizzò il pe- 
riodo salomonico; (2) l’improbabile asserzione che «la 
narrazione di Gex 39 sembra sia stata concepita appo- 
sitamente per illustrare gli ammonimenti degli scrittori 


Genesi (37,1) 47 


sapienzali» (p. 295). Tuttavia, von Rad vedeva giusta- 
mente quando indicava, con altri, il contrasto tra le 
narrazioni patriarcali precedenti e il racconto di Giu- 
seppe. Le prime costituiscono un ciclo, o una catena di 
unità relativamente piccole, in sé conchiuse. Sono for- 
mate da parti provenienti dal culto o da santuari locali. 
Invece, il racconto di Giuseppe ha un intreccio conti- 
nuo e ben articolato. Richiama alla storia della corte di 
Davide di 2 Sam 10ss. È caratterizzato da profonde pe- 
netrazioni psicologiche nei personaggi e dimostra effet- 
tiva conoscenza delle maniere egiziane. A differenza 
dei racconti di Abramo, di Giacobbe e di Isacco, non 
ci sono teofanie; Dio è all'opera, ma attraverso le azio- 
ni, persino i peccati, degli esseri umani. Inoltre, il letto- 
re del racconto di Giuseppe si accorge della presenza 
di un narratore che ha astutamente disposto la succes- 
sione delle scene e dei dialoghi in una tensione simme- 
trica sempre in crescendo. L’allontanamento di Giu- 
seppe dai suoi fratelli si sviluppa fino al momento in 
cui c’è una riconciliazione (45,1-15). Si ricorre in modo 
costante al modello della reduplicazione (due sogni; 
due viaggi; ecc.), e alla tecnica letteraria delle ripetizio- 
ni (p. es., Giacobbe scende nello Sheol, 37,35; 42,38; 
44,31) e delle inclusioni (p. es. 43,26-28). 

È presente anche un motivo politico? WESTERMANN 
(Genesis 37-50, 24-25; 248-250) ne è convinto: «La nar- 
razione vuole porre in rilievo il potenziale positivo nel 
conflitto circa il sorgere della monarchia in Israele, 
mentre, nel contempo, esplicita come il valore della fa- 
miglia possa essere conservato sotto di essa» (p. 248). Si 
suppone che l'introduzione della monarchia abbia acui- 
to il dilemma: un fratello deve governare sui suoi fratel- 
li? Il racconto di Giuseppe è così in correlazione con i 
due atteggiamenti verso la monarchia espressi in 1 Sarx 
8-12. Mentre ammonisce contro il cattivo uso del pote- 
re regale (indicato nelle esperienze dei fratelli, e anche 
nei rapporti di Giuseppe con la moglie del suo padro- 
ne), esso sottolinea i valori e l’importanza della vita fa- 
miliare. Molti lettori leggendo il racconto di Giuseppe 
non hanno trovato questo convincente (ma cf. BRUEG- 
GEMANN, Gezrests, 288-298; 335-351). 

Infine, c’è il ruolo svolto da Dio. La presenza e la 
benedizione del Signore sono molto esplicite e frequen- 
ti nel c. 39, e il ruolo di Dio nell’interpretazione dei so- 
gni è sottolineato in 40,8 e 41,16.25.32.39. In gran par- 
te l’azione di Dio si caratterizza per la «radicale segre- 
tezza, distanza e irriconoscibilità» (G. VON RAD, God af 
Work în Israel [Nashville 1980] 34). Questa segretezza 
è infranta in modo drammatico in 45,5-8 e 50,20. «Dio 
ha inteso ciò per il bene» — questo interpreta l’intero 
racconto indicando la guida da parte di Dio, sebbene 
sia apparsa in modo nascosto nella narrazione. 

Una questione più ampia e non meno teologica può 
essere ancora sollevata: qual è la funzione del racconto 
di Giuseppe nel libro della Genesi? B. CHiLns (CIOTS 
156-158) sottolinea che Giuseppe è separato dai pa- 
triarchi. Le promesse divine della terra e della posterità 
che sono rinnovate ai primi patriarchi, non gli sono da- 


Religione in Ita 


48 Genesi (37,1-38,7) 


te come a un portatore della promessa. In Gex 50,20 
egli si riferisce alla promessa patriarcale della terra in 
modo tale da separare se stesso dai «padri». Nella pro- 
spettiva del libro, «Giuseppe divenne lo strumento per 
conservare la famiglia in un paese straniero (50,20), ma 
anche lo strumento con il quale una nuova minaccia 
per la promessa della terra era stata realizzata» (p. 
157). In altre parole, Giuseppe salva la famiglia, ma a 
spese della terra, poiché essi ora sono in Egitto, e l’op- 
pressione di un re «che non aveva conosciuto Giusep- 
pe» è all'orizzonte. Quando si valutano i cc. 37-50 dal 
punto di vista di Giacobbe e di Giuseppe, si può vede- 
re che essi rispondono alla questione di come Giacob- 
be/Israele giunse in Egitto con la sua famiglia; se il c. 
46 avesse seguito immediatamente il c. 37, noi avrem- 
mo saputo soltanto che Giacobbe era sceso in Egitto e 
aveva ritrovato il suo figlio perduto, Giuseppe. Il rac- 
conto di Giuseppe, in senso più stretto, è la perla inca- 
stonata in questa tradizione. 

La forma letteraria del racconto è stata descritta in 
vario modo: novella o breve racconto (GUNKEL, Gere- 
sis, 397; VON RAD, Gewnesis, 433 [trad. it. cit.]; COATS, 
Genesis, 265); racconto didattico (DE VAux, EHI 295- 
296); opera d’arte che tratta della famiglia e dell’azione 
di Dio (WESTERMANN, Gerresis 37-50, 25-26). L'ele- 
mento comune in queste definizioni è l’enfasi sul rac- 
conto, anche se si tratta di un genere speciale. Non è 
propriamente storia, benché la conoscenza della vita e 
delle consuetudini egiziane, attestate nell’opera, sia sta- 
ta presentata come un argomento per definirla storia. 
Una tale evidenza non può provare la questione, poi- 
ché si trova anche in un’opera narrativa. Secondo Gen 
41,39-44; 45,8, Giuseppe appare il visir, secondo solo 
al Faraone. Non si trova tale traccia nelle documenta- 
zioni egiziane, e si può sospettare che questa glorifica- 
zione di Giuseppe sia dovuta all’autore. Nel contempo, 
è del tutto possibile che Giuseppe abbia potuto rag- 
giungere una posizione di considerevole rilievo politi- 
co. È noto che degli ufficiali asiatici furono impiegati 
dai faraoni del Medio Regno (DE VAUX, EHI 298); 
quindi la promozione di Giuseppe può essere conside- 
rata storicamente possibile (DE VAUX, EHI 298-301). 
De Vaux conclude che alcuni documenti extrabiblici 
«sembrerebbero indicare il probabile arrivo in Egitto 
di un semita, chiamato Giuseppe, che dallo stato di 
schiavo avanzò a una posizione in cui esercitò delle 
funzioni molto alte. Essi mostrano anche che un grup- 
po di Semiti si insediò, probabilmente, nel Delta. Que- 
sti, naturalmente, sono i tratti essenziali del racconto di 
Giuseppe e dei suoi fratelli. La prova esterna alla Bib- 
bia non ci consente tuttavia di stabilire una data per 
Giuseppe o per l’arrivo dei suoi ‘fratelli’ in Egitto» 
(EHI 317). Nondimeno, si ipotizza da parte di molti 
che il fatto si sia verificato nel periodo del dominio de- 
gli Hyksos in Egitto (1650-1540 circa); così ALBRIGHT, 
BP 10. Nell’insieme, sembra più realistico assumere 
che ci sia stata più di una «discesa» di gruppi di semiti 
in Egitto (cf. DI 26,5); per un’ulteriore discussione cf. 
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J.A. SOGGIN, Storia, 179-192; IJH 120-148. 

Una completa bibliografia sui cc. 37-50 si trova in 
WESTERMANN, Genesis 37-50; cf. le indicazioni sulla 
«letteratura» nelle pp. 9-12, e anche, specialmente, pp. 
15-30, e il supplemento per Gen 1-50 nelle pp. 254- 
256. 

61 (a) GIUSEPPE VENDUTO IN EGITTO (37,1-36 [J 
ed E]). La narrazione scorre abbastanza pianamente, 
benché siano indicate delle varianti (persino differenti 
fonti) specialmente per i ruoli di Ruben (cisterna, Ma- 
dianiti) e di Giuda (vendita di Giuseppe agli Ismaeliti). 
1. La notizia della dimora di Giacobbe segue a 35,27- 
29, il resoconto della morte di Isacco. 2. storia della fa- 
miglia: Questo è l’ultimo uso in Ger della formula del- 
le :6/d6t di P, ma è Giuseppe il reale eroe di ciò che 
segue. Questo versetto (P) insinua delle ostilità a causa 
dei resoconti di Giuseppe su quattro dei suoi fratelli. 3- 
4. La ragione dell’ostilità è ora considerata la predile- 
zione, simbolizzata dalla famosa tunica (LXX: «molto 
colorata»). 5-11. Un’altra ragione ancora per l’ostilità è 
costituita dai due sogni (si noti che si tratta di un paio 
di sogni, come in 40,5-19 e 41,1-7) dei covoni e delle 
stelle. I sogni anticipano la realtà (cf. 42,6, dove i fra- 
telli davvero si prostrano) e, forse, indicano la premi- 
nenza del figlio di Giuseppe, Efraim, tra le tribù. 10. 
L'asserzione implica che Rachele è ancora in vita, ma 
cf. 35,19. 12. La geografia è difficile; dimorando in 
Ebron (v. 14) difficilmente qualcuno pascolerebbe i 
greggi così lontano al nord come Sichem; questo è un 
arduo viaggio per Giuseppe impiegato come messagge- 
ro. 17. Dotan: Si trova a circa 35 km a nord di Sichem. 
18-30. Lo sforzo di Ruben per impedire un omicidio 
consiste nel proporre di deporlo in una cisterna (dal v. 
30 si può desumere che egli intendeva liberarlo). La 
salvezza di Giuseppe ad opera dei Madianiti (v. 28), in- 
duce a escogitare l’alibi della tunica insanguinata. D’al- 
tra parte, lo sforzo di Giuda comporta la vendita di 
Giuseppe come schiavo agli Ismaeliti. Il risultato è lo 
stesso: Giuseppe finisce in Egitto (v. 36). 25. Nel con- 
testo, la menzione del mangiare è piuttosto crudele. 35. 
Sbeol: La dimora di tutti coloro che muoiono, dove 
Giacobbe può andare «in lutto» per incontrare suo fi- 
glio. 36. Potifar: Significa «dono di Ra (il dio sole)». 
Egli è il «capo delle guardie», che metterà Giuseppe a 
lavorare nella prigione (40,4). 

62 (b) GIUDA E TAMAR (38,1-30 (J]). Non è faci- 
le spiegare perché questo racconto, caratteristico di J, 
sia inserito qui, interrompendo la narrazione su Giu- 
seppe. Si tratta, probabilmente, di un’antica tradizione 
sul patriarca Giuda e i clan a lui associati, Sela, Perez, 
Zerach (cf. v. 29; Ne 26,19-22; 1 Cr 2,1ss.). La tribù di 
Giuda sembra sia entrata in un secondo momento nella 
confederazione delle tribù (non è menzionata nel canto 
di Debora, Gde 5), tuttavia sotto Davide e Salomone 
prese la preminenza. 1. in quel tempo: Un’indicazione 
indeterminata, quando Giuda è adulto; ma nel conte- 
sto, si tratta dell’epoca in cui Giuseppe è in Egitto. Egli 
vive separato, tra i Cananei. 7. La morte di Er ha come 
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causa il Signore; infatti, per il fatto che chiaramente 
muore giovane, egli deve aver offeso Dio — questa è l’o- 
pinione comune dell’antico Israele (una simile morte 
deve essere «spiegata»; cf. Uzza in 2 Sar 6,7). 8. Onan 
ha il dovere di assicurare la discendenza alla moglie di 
suo fratello, secondo la legge del levirato; cf. Di 25,5- 
10. 9-10. L'offesa di Onan è evidente; egoisticamente 
rifiuta la responsabilità di compiere il suo dovere per 
suo fratello, come la legge stabiliva. Questo è l’oggetto 
della sua colpa (non ciò che oggi, in modo popolare, è 
chiamato onanismo). 11. Costernato dal corso degli 
eventi, Giuda si abbandona a un sotterfugio (come am- 
metterà nel v. 26). 12-23. Tamar si prende l’onere della 
situazione con uno stratagemma, per insegnare a Giu- 
da le sue responsabilità. Nessun giudizio morale è 
espresso sulla sua azione. È Giuda ad ammettere (v, 
26) che lei è «più giusta». 15. prostituta: Qui zònà, ma 
nei vv. 21-22, 9°desé, specificamente una prostituta sa- 
cra, che sarebbe stata impiegata nei riti religiosi della 
fertilità. 16-18. Tamar fa pagare Giuda per le sue pre- 
stazioni ottenendo il suo sigillo (un sigillo cilindrico in- 
ciso, ben conosciuto nell’antico Vicino Oriente, usato 
per sottoscrivere i documenti), il cordone, e il bastone; 
questi serviranno come una carta di identità (v. 25). 20- 
23. Giuda è consapevole della sua cattiva condotta e 
non intende renderla pubblica, dopo che la sua indagi- 
ne, condotta con discrezione, fallisce. 24-26. Legal- 
mente Tamar è considerata promessa sposa di Sela, che 
non le era stato dato; Giuda quindi deve emettere una 
sentenza. Nella legge posteriore, la pena era la lapida- 
zione (Di 22,23-24; cf. Lv 21,9). La strategia di Tamar 
coglie in fallo Giuda. La sua memoria sembra sia stata 
preservata con onore (Rf 4,12). 27-30. Il tema dei ge- 
melli che lottano l’uno con l’altro fin dal grembo ma- 
terno, ricorreva già con Esaù e Giacobbe (25,22-26). 
C'è un gioco di parole sui nomi: Zerach è associato con 
il rosso; quindi il «filo scarlatto» è nella sua mano. Pe- 
rez significa «breccia», dato che irruppe nascendo per 
primo. Secondo R; 4,18-22 e 2 Cr 2,5-15, egli è l’ante- 
nato di Davide. Si notino le due donne, Tamar e Rut, 
nella genealogia davidica. 

63 (c) LA TENTAZIONE DI GIUSEPPE (39,1-23 []J]). 
La narrazione ritorna sugli Ismaeliti di 37,29, che ora 
vendono Giuseppe a un anonimo egiziano. Un’inser- 
zione redazionale lo identifica con Potifar menzionato 
in 37,36, che è «sovrintendente» o comandante delle 
guardie, per il quale Giuseppe lavora in prigione 
(40,3). La scena del c. 39 si svolge nella casa dell’anoni- 
mo egiziano, la cui moglie è responsabile dell’imprigio- 
namento di Giuseppe (non semplicemente occupato in 
un lavoro là, v. 20). 2-6. Il ruolo del Signore nel succes- 
so di Giuseppe è sottolineato; è presupposto in ogni 
parte del racconto di Giuseppe, ma non così aperta- 
mente affermato come in questa circostanza (vv. 
2.5.21.23; cf. 45,5-9; 50,20). Come accadrà nel caso del 
Faraone (41,43-45), Giuseppe ha in consegna ogni co- 
sa dal suo padrone; l’eccezione del cibo (v. 6) sembra 
connessa a motivi religiosi o di regime alimentare (cf. 
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41,32). 7-20. Per un parallelo a questo episodio, cf. il 
poema egiziano «Il racconto dei due fratelli» (ANET 
23-25). La motivazione di Giuseppe è radicata nella 
sua fedeltà al suo padrone e a Dio (il nome sacro è evi- 
tato in modo significativo nella conversazione con gli 
stranieri; cf. 41,16.25.32). La veste di Giuseppe sareb- 
be stata ancor più incriminante se egli fu costretto a 
fuggire nudo. 21-23. La prigione è inevitabile, tuttavia 
Giuseppe comincia di nuovo un’ascesa verso l’alto, 
poiché il capo della prigione ripete la beneficenza del 
primo padrone. L’imprigionamento di Giuseppe unisce 
le due tradizioni: castigo da parte del padrone per il 
presunto adulterio e lavoro di schiavo per il sovrinten- 
dente (Potifar); cf. 40,4. 
64 (d) GIUSEPPE INTERPRETA I SOGNI DEI PRIGIO- 
NIERI (40,1-23 [E]). Giuseppe ora è un servo che assi- 
ste il sovrintendente prendendosi cura del coppiere e 
del panettiere che erano agli arresti domiciliari; ma i vv. 
3 e 15 («prigione», «prigione sotterranea») indicano il 
suo proprio imprigionamento. 6-8. L'interrogazione di 
Giuseppe porta a trattare dei sogni, un'importante te- 
matica per il mondo antico, specialmente in Egitto. La 
sua risposta è molto ortodossa, forse una polemica 
contro la concezione egiziana. 9-15. Si narra di un’altra 
coppia di sogni (cf. 37,5-10). Il sogno del coppiere ap- 
pare chiaramente favorevole, e la risposta di Giuseppe 
è conforme: il Faraone «solleverà la tua testa» (v. 13). 
Giuseppe dà poi un breve riassunto della sua vita (l’e- 
pisodio del c. 39 è tralasciato) e chiede al coppiere di 
intervenire per la sua libertà. 16-23. Il sogno del panet- 
tiere è interpretato da Giuseppe sfavorevolmente, con 
un gioco di parole macabro; il Faraone davvero «solle- 
verà» (v. 19) la sua testa, solo per essere impiccato. I 
sogni sono confermati dalle azioni del Faraone descrit- 
te nel v. 20, che «solleva» la loro testa come indicato 
nei vv. 13.19. 23. La dimenticanza del coppiere prepara 
la narrazione di 41,9-13. 
65 (e) GIUSEPPE INTERPRETA I SOGNI DEL FARAO- 
NE (41,1-57 [E, J?]). I sogni e la loro interpretazione 
erano importanti nell’antico Vicino Oriente, special- 
mente quando erano del re, perché allora esprimevano 
una particolare relazione con il divino. I sogni del Fa- 
raone sono narrati due volte (vv. 1-7.17-24), e i sogni 
sono in coppia, come prima (37,6-9; 40,9-19). I vv. 9- 
13 collegano i cc. 40-41 e i vv. 53-57 preparano la care- 
stia che porterà i fratelli in Egitto. 1-7. I sogni del re 
sono paralleli (sette vacche e sette spighe di grano), e 
l’interpretazione è quasi trasparente (il magro divora il 
grasso). Il bestiame e l’agricoltura facevano assegna- 
mento sull’inondazione del Nilo, e se questo si fosse in- 
terrotto, davvero sarebbe seguita la carestia. Sette è un 
numero simbolico, può indicare il benessere o la cala- 
mità. 8-16. Il fallimento da parte degli esperti egiziani 
era prevedibile, poiché l’interpretazione viene da Dio 
(vv. 16.28; Es 7-8; Dr: 2). L'evento risveglia la memoria 
del coppiere (dopo due anni, v. 1), e Giuseppe viene 
prontamente convocato. 

17-32. La versione dei sogni proposta dal Faraone è 
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piuttosto drammatica e ne sottolinea già l'aspetto mi- 
naccioso (vv, 19-21). Giuseppe li interpreta entrambi 
come eventi che hanno lo stesso significato: sette anni 
di abbondanza seguiti da sette anni di carestia. Si tratta, 
naturalmente, di una rivelazione di Dio (vv. 
25.28.32.38-39). 33-36. Il consiglio di Giuseppe è volto 
precisamente ad assicurare la prosperità del Faraone 
(cf. v. 16). Il termine «saggio» (v. 33) è difficilmente un 
motivo sufficiente per la distinzione delle fonti (oppo- 
sto a «sovrintendenti» del v. 34). 37-45. Una volta che il 
Faraone ha riconosciuto lo spirito divino in Giuseppe, 
il testo si avvia rapidamente alla descrizione degli onori 
che riceve: autorità sul palazzo e anche sul popolo (v. 
40, il significato di y£î4g è incerto; i LXX hanno «ob- 
bedirà»). Giuseppe diventa il visir (vv. 40.43), e se ne 
descrive l'investitura: anello, vesti di puro lino, catena 
d’oro, e carro (cf. l'insediamento di Necao, ANET 
295). Il significato del grido «Abrech» è sconosciuto, 
ma è inteso chiaramente come omaggio. 45. Il nome 
egiziano di Giuseppe è stato interpretato: «Dio parla; 
egli vive». Il nome di sua moglie indica colei che appar- 
tiene alla dea Neit. Questa notizia sta all'origine del fa- 
moso racconto della sua conversione allo yahwismo. Cf. 
«Joseph and Aseneth» in OTP 2, 177-247. On: Anu egi- 
ziano, un centro del culto del sole, più tardi chiamato 
Eliopoli, o «città del sole». La fine del v. 45 riguardo a 
Giuseppe e alla terra d’Egitto, è assente nei LKX ed è 
forse un’intrusione dal v. 46b. 46. Questa notizia sul- 
l’età di Giuseppe è attribuita a P. 47-49. Giuseppe attua 
il piano espresso nei vv. 35-36. 50-52. La nascita dei due 
figli di Giuseppe è collocata qui «prima della carestia». 
C'è un gioco di parole sui nomi, che indicano le espe- 
rienze del loro padre, Giuseppe, in una terra straniera. 
53-57. Questo riprende il v. 49, e la sapienza dei piani 
di Giuseppe è confermata. Non solo l’Egitto, ma il 
«mondo» è colpito, specialmente la Palestina (42,1-2). 
66 (f) PRIMO INCONTRO DI GIUSEPPE CON I SUOI 
FRATELLI (42,1-38 [E, J]). La narrazione riprende il 
motivo della relazione tra i fratelli (c. 37), ora però a 
un differente livello dopo la straordinaria ascesa di 
Giuseppe al potere. Ci sono diversi tratti drammatici, 
come la tensione tra i fratelli e i progressi di Giuseppe: 
la conoscenza di Giuseppe e la loro ignoranza (vv. 
8.23-24); il delicato riferimento ad «uno che non è 
più» (v. 13) e la ricorrente memoria della loro azione 
(vv. 21-22); l’imprigionamento di tre giorni (v. 17, co- 
me essi una volta lo rinchiusero in una cisterna, 37,22); 
il tema di Beniamino, che alla fine essi dovranno porta- 
re in Egitto (vv. 4.13.20.38); il sentimento di paura alla 
scoperta del denaro (v. 28). Cf. la penetrante analisi let- 
teraria di R. ALTER, The Art of Biblical Narrative (New 
York 1981 [trad. it., L'arte della narrativa biblica, Bre- 
scia 1990] 137-140; 160-171). COATS (Geresis, 285) di- 
vide il capitolo in quattro pannelli (vv. 1-5.6-26.27- 
28.29-38), in relazione al cambiamento di luogo. Molti 
studiosi (p. es., Westermann) rifiutano di riconoscere 
due tradizioni nella narrazione, ma cf. VAWTER, Gerne- 
sis, 416. 


[2:66] 


1-5. Questa scena di apertura è irregolare: la do- 
manda piuttosto aspra di Giacobbe (v. 1) appare im- 
motivata; il v. 5 con il suo curioso riferimento ai «figli 
di Israele» ripete semplicemente il v. 3. Benché l’arrivo 
in Egitto non sia indicato, il viaggio per procurarsi de- 
gli approvvigionamenti dall’Egitto è avviato; nel v. 4 
appare il motivo di Beniamino. 

6-26. L'incontro con Giuseppe è contrassegnato da 
diversi discorsi, mentre il narratore mette in rilievo 
Giuseppe quale principale figura del racconto. 6. Il ge- 
sto dei fratelli è un richiamo intenzionale del sogno di 
37,5-10; cf. v. 9a. 7-8. Il narratore oppone la conoscen- 
za di Giuseppe (e dei lettori) all'ignoranza dei fratelli. 
9. Cf. v. 6. L'accusa di «spionaggio» mossa da Giusep- 
pe non sarebbe insolita da parte di un ufficiale egizia- 
no, ma egli sta chiaramente mentendo per porre in atto 
qualche piano. Dal modo in cui gli eventi si sviluppa- 
no, sembrerebbe che Giuseppe voglia preparare un ri- 
fugio per la sua famiglia, come pure mette alla prova 
l'umanità di questi fratelli che erano stati in pratica fra- 
tricidi (c. 37). 10-11. Il dialogo con Giuseppe mostra 
alcune ironie. noi siamo tutti figli di un solo uomo: 
Davvero lo sono, incluso Giuseppe! 13. Alla ripetuta 
accusa, essi fanno una fugace menzione di Beniamino e 
di Giuseppe, che sono, naturalmente, persone chiave 
nel dramma che si schiude. 14-16. Giuseppe insiste sul- 
l’accusa di spionaggio una terza volta, e accresce la 
prova: Beniamino deve scendere prima che sia a loro 
permesso di partire. 17-20. La sentenza di incarcerazio- 
ne è revocata dopo tre giorni ed è proposta una secon- 
da prova: uno (Simeone, v. 24) deve rimanere, mentre 
gli altri possono ritornare; ma devono anche riportare 
«il più giovane». 18. io temo Dio: Non è chiaro come 
questo motivi il nuovo comando di Giuseppe. Là dove 
alcuni studiosi riconoscerebbero due fonti in questo 
dialogo (e altrove), Westermann spiega la narrazione 
con l'espediente letterario della reduplicazione (Gene- 
ss 37-50, 109). 21-24. Una scena commovente di recri- 
minazioni. Si apprende dell’angoscia e delle suppliche 
di Giuseppe (non menzionate nel c. 37), mentre Giu- 
seppe ascolta la loro conversazione. Il narratore abil- 
mente aspetta fino a questo momento per indicare che 
era stato usato un interprete. Il pianto di Giuseppe è 
un motivo ripetuto mentre il racconto continua verso il 
suo punto culminante: 43,30-31, quando vedrà Benia- 
mino; 45,1-2, quando si rivelerà ai suoi fratelli. 25-26. I 
fratelli partono con il grano, ignari del denaro che è 
stato segretamente rimesso nei loro sacchi. 

27-28. Questi vv. sono attribuiti a J, a motivo della 
seconda scoperta del denaro nel v. 35 (dopo che sono 
arrivati a casa — forse la tradizione E). Westermann ri- 
sponde, piuttosto debolmente, asserendo che il v. 35 è 
una glossa. Come osserva Alter, sarebbe ingenuo pen- 
sare che l’autore ebraico fosse inconsapevole del con- 
trasto con il v. 35; l'unione delle due versioni gli per- 
mette di «dare una descrizione completa e fantasiosa 
dell’evento» (p. 138). 28. che è mai questo che Dio ci ha 
fatto?: Tutta la loro avventura è stata segnata da strani 
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eventi. Ora, o essi sono le vittime di una trappola; o 
c’era stato uno spaventoso errore, che è anche peggiore 
dell'essere in trappola. Certamente non potrebbero im- 
maginare la risoluzione del problema data in 43,23! 
L'azione di Dio non sarà pienamente compresa fino a 
45,5.7. 

29-38. La scena finale condensa gli eventi e il dialo- 

go dei fratelli con Giuseppe, omettendo i tre giorni di 
imprigionamento e la scoperta del denaro nei sacchi, e 
si conclude con una nota fugace (v. 34). Tuttavia, la ri- 
sposta di Giacobbe fa pensare che l’intera faccenda è 
triste in modo indicibile (vv. 36-38). La (ri-)scoperta 
del denaro desta costernazione. 35. Cf. il commento ai 
vv. 27-28. 36. privato dei figli: Il grido di Giacobbe è 
amaro (cf. 37,33-35): Deve perdere un terzo figlio? 37. 
La proposta di Ruben è precipitosa (Giacobbe deve af- 
frontare pure la perdita di due suoi nipoti?), ma ani- 
mata da buone intenzioni; c’è almeno un cambiamento 
significativo nell’atteggiamento dei fratelli dopo il c. 
37. 38. Giacobbe esclude solennemente la possibilità 
che Beniamino parta (ma cf. 43,1-14). Il dolore di Gia- 
cobbe echeggia 37,35. 
67 (g) IL SECONDO VIAGGIO IN EGITTO 
(43,1-45,28 [J, EJ). Westermann fa osservare l’analogia 
della struttura tra i due viaggi: (1) partenza: 42,1-5 
-43,1-15; (2) soggiorno in Egitto: 42,6-25-43,16-34; 
44,4-45,24; (3) ritorno dal padre: 42,26-38-44,1-3; 
45,25-28. L'interruzione del ritorno a Canaan ricorre in 
44,4-45,24, e i fratelli, infine, ritornano da Giacobbe. 
Westermann sostiene anche che i due viaggi non sono 
dei doppioni; piuttosto esemplificano il principio della 
reduplicazione, per mezzo del quale l’autore accresce 
la tensione (Geresis 37-50, 118-119). Molti considera- 
no i cc. 43-44 ampiamente opera di]. 

43,1-2. A seguito della condizione estrema stabilita 
da Giuseppe per un ritorno in Egitto (42,36-38 E?), il 
comando apparentemente casuale di Giacobbe nel v. 2 
è sorprendente, anche se le provviste sono state esauri- 
te. 3-10. In corrispondenza al ruolo di Ruben in 42,37, 
Giuda prende la guida, ripetendo la condizione (vv. 3- 
5) (l'invio di Beniamino) stabilita in 42,15-20. Benché 
la sua risposta sommaria al lamento del vecchio genito- 
re («Israele» nel v. 6) entri in maggiori dettagli del c. 
42, non c’è alcuna menzione dell’accusa di spionaggio 
né di Simeone. Coats definisce ciò un «alibi inventato» 
(Genesis, 29). È come se il vecchio genitore ascoltasse 
tutto questo per la prima volta. L'assicurazione commo- 
vente di Giuda (v. 9, «Io sarò colpevole per tutta la vi- 
ta») contrasta con l’impazienza mostrata nel v. 10. 11- 
14. La reazione di Israele/Giacobbe è triplice: prende 
dei prodotti locali speciali (di poco uso in tempo di ca- 
restia!); il doppio dell'argento, e così restituiscono ciò 
che era stato messo nei sacchi; Beniamino può andare. 
Dio Onnipotente (El Shaddaj, normalmente un termi- 
ne di P) deve prendersi cura di loro; c'è un elemento di 
predizione nel lamento finale di Giacobbe (v. 14). 

15-24. Con una rapida transizione (v. 15), i fratelli 
sono di ritorno in Egitto. La prima scena è un incontro 
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con il sovrintendente, o maggiordomo, mentre lo scal- 
tro Giuseppe si aggira nello sfondo. Il contrasto con il 
primo incontro (42,6-17) è notevole: ora essi sono in- 
trodotti nella casa di Giuseppe! 18-23. La scena è de- 
scritta in modo vivace. La prima reazione dei fratelli è 
di paura. Immediatamente presentano la faccenda del 
denaro nei sacchi, come per schivare il castigo. Il gene- 
re di risposta del sovrintendente (v. 23), che è stato in- 
dubbiamente addestrato in tutto da Giuseppe, poteva 
essere difficilmente rassicurante. Che cosa sta succe- 
dendo? Il ruolo di Dio (in contrasto con 42,28) nell’in- 
tera narrazione è sottolineato dall'autore. La liberazio- 
ne di Simeone è menzionata senza alcuna ulteriore no- 
ta (una manovra redazionale per armonizzare J ed E?). 
24-34. La seconda scena include i vv. 24-25 (i fratelli 
sono messi a loro agio), i vv. 26-31 (il saluto di Giusep- 
pe), i vv. 32-34 (il banchetto). 26-28. Due prostrazioni 
fanno da inclusione al saluto di Giuseppe e a un’incisi- 
va domanda sulla salute di Giacobbe. 29-31. Il forte in- 
teresse per la famiglia continua; così Giuseppe non ap- 
pena incontra il suo fratello più giovane è sopraffatto 
da un’emozione celata (il secondo pianto; cf. 42,24). 
32-34. La consuetudine del banchetto è nota; il fatto 
che gli Egiziani non mangiassero con stranieri poteva 
essere sconosciuto ai fratelli (cf. 30,6), ma di certo non 
è sconvolgente. Comunque, quando si trovarono seduti 
in ordine di anzianità con questo bizzarro visir, essi de- 
vono essere rimasti sbigottiti; quel vecchio misterioso 
sentimento sarebbe ancora ritornato. La porzione par- 
ticolarmente abbondante per Beniamino appare, pure, 
insolita, poiché l’onore normalmente va al più anziano. 
La nota conclusiva non rivela altro che celebrazione. 

La narrazione si muove con rapidità poiché lo stra- 
tagemma finale di Giuseppe deve compiersi, e la ten- 
sione sale ancora di più. 44,1-6. Le istruzioni di Giu- 
seppe al suo sovrintendente sono tanto chiare quanto 
crudeli. La restituzione del denaro (v. 1) non è menzio- 
nata nel v. 14 (proviene dall’episodio di 42,25ss.?). 4-5. 
Il TM presenta solo due domande; forse si potrebbe 
aggiungere nel v. 5 con i LXX: «Perché avete rubato la 
mia coppa d’argento?». Noi siamo all’oscuro riguardo 
al modo preciso della divinazione mediante la coppa; 
pare si riferisca alle configurazioni assunte dal liquido. 
Nessun giudizio è espresso qui o nel v. 15 sulla divina- 
zione, una pratica che è condannata in Lv 19,31; 20,6; 
Dt 18,10-11. 

6-13. I fratelli si sentono sicuri nel dichiarare la loro 
innocenza (come una volta fece Giacobbe con Labano, 
Gen 31,32), ma essi cadono solo nella trappola. L'accu- 
sa è così assurda che essi pronunciano la morte per il 
responsabile e la schiavitù per tutti. La risposta del so- 
vrintendente non riprende la menzione della morte 
mentre chiede la schiavitù per il responsabile. Il narra- 
tore descrive la scena nei vv. 12-13 con discrezione. 

14-34. Il racconto si avvicina al punto culminante. 
15. voi dovreste sapere: Quante altre cose essi ignorava- 
no, in questo tipo di fragile mascheramento in cui si 
trovavano! 16-17. Giuda è ora il portavoce. Proclama 


Religione in Ita 


52 Genesi (44,18-45,24) 


l’irreparabilità della situazione — è impossibile provare 
la loro innocenza. Dio ha scoperto: Benché siano inno- 
centi del furto, la loro colpa, riguardo a Giuseppe, 
«morto» (il loro crimine reale), sta per essere accertata 
— un’ammissione significativa. Di nuovo, si evidenzia la 
solidarietà dei fratelli; tutti devono essere schiavi. Si 
noti il cambiamento: essi, che nel progettare il fratrici- 
dio erano stati unanimi nell’eliminare Giuseppe, ora 
sono unanimi nell’offrirsi per salvare Beniamino. La ri- 
sposta di Giuseppe va nella stessa direzione di quella 
del sovrintendente nel v. 10; solo il responsabile, Be- 
niamino, deve essere reso schiavo. 

18-34. Questo eloquente appello è uno dei più gran- 
di discorsi dell’AT. Il cambiamento del cuore nei fratel- 
li si rispecchia nella generosità e nell'amore di Giuda 
per tutta la famiglia. Benché sia una petizione per la li- 
bertà di un fratello, in un senso più profondo è una 
supplica per la vita di Giacobbe: «suo padre lo ama» 
(v. 20); «suo padre ne morirà» (v. 22); «la sua vita è le- 
gata con» Beniamino (v. 30). Beniamino quasi scompa- 
re dalla scena, nella commovente descrizione della sof- 
ferenza di Giacobbe (vv. 31.34). La predilezione di 
Giacobbe, che accese l’odio per Giuseppe (37,3-4), è 
riconosciuta senza invidia. Il discorso di Giuda si di- 
scosta dai dettagli di 42,12-16 (la richiesta di informa- 
zioni da parte di Giuseppe sulla famiglia) e di 43,2-14 
(Giacobbe li invia una seconda volta), e la commoven- 
te petizione è in esso la dimensione preminente. In un 
certo senso il suo discorso riassume il cuore del rac- 
conto di Giuseppe. 25-26. Cf. 42,29; 43,3.5. 27-31. Un 
abile richiamo della sorte di Giuseppe, e della discesa 
di Giacobbe nello Sheol, per il dolore (37,35; 42,38). 
32-34. La promessa propria di Giuda a suo padre 
(43,9) è menzionata, ma solo in modo da dare rilievo 
all’afflizione di Giacobbe, «senz’avere con me il giovi- 
netto». 
68 45,1-2. La «prova» di Giuseppe sta per giun- 
gere alla conclusione, quando vede il profondo cam- 
biamento in coloro che avevano progettato il suo assas- 
sinio. In un certo modo, essi hanno mostrato un amore 
per Giacobbe superiore al suo. Per la terza volta appa- 
re il motivo del pianto. Il congedo dei servi sottolinea il 
carattere familiare della scena che segue. 3. fo sono 
Giuseppe ... Vive ancora mio padre?: Una risposta sem- 
plice, meravigliosa. La domanda forse non è logica, ma 
è completamente dettata dall'emozione, dopo la descri- 
zione drammatica di Giacobbe data da Giuda nel suo 
discorso. 4. Giuseppe svela la sua identità per la secon- 
da volta, con l'aggiunta significativa «che voi avete ven- 
duto in Egitto»! Il suo richiamo ai fratelli sbigottiti di 
avvicinarsi a lui, è un tocco realistico. 5-8. Giuseppe 
tenta di mettere i suoi fratelli a loro agio. Con quella 
conoscenza superiore che gli è sempre attribuita nella 
narrazione, Giuseppe offre una spiegazione teologica 
(cf. 50,20) dell’intera vicenda: questo era tutto opera di 
Dio, non vostra. Stranamente, non c’è alcun riferimen- 
to alle prove e alle sue bizzarre azioni, che se spiegate 
avrebbero pesato quanto questa teologia. Solo nel v. 15 
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essi si sentono liberi di parlare. Nondimeno, questo ri- 
ferimento alla provvidenza divina è giustamente consi- 
derato da molti commentatori come la chiave del rac- 
conto, diversamente da Westermann (per il quale ciò 
semplicemente significa che tutto andrà bene; Dio ha 
agito). La spiegazione di Giuseppe continua nei vv. 6- 
8, dove il riferimento al «resto» (5°’erît) è sorprenden- 
te. Nel Pentateuco ricorre solo qui, ma è comune in 
Isaia, dove è in parallelo con il termine «superstiti» 
(peletà) in 10,20; 15,9; 37,32, come anche qui. La fami- 
glia di Giacobbe non è un «resto» nel senso in cui è 
usato nella tradizione profetica posteriore; quindi que- 
sto può essere un ampliamento (così Westermann, che 
insiste anche per leggere il v. 8a dopo il v. 8b). La sal- 
vezza della loro vita (v. 5) si riferisce, naturalmente, al- 
l’aiuto reso alla famiglia di Giacobbe durante la care- 
stia, che è descritta da Giuseppe nel v. 6. Giuseppe 
può fare tutto questo perché è «padre per il Faraone» 
(v. 8), un titolo simile a «padre di Dio (Faraone)», che 
è usato dal visir Prahhotep (ANET 412). 

9-13. Giuseppe mette in atto il piano che ha conce- 
pito; esso deve essere trasmesso a Giacobbe rapida- 
mente (l’espressione «affrettatevi» forma un’inclusio- 
ne). L'interesse del narratore nel far procedere il rac- 
conto concerne, a questo punto, la descrizione del pia- 
no; i fratelli si sono appena ripresi dal volgersi total- 
mente inaspettato degli eventi. C'è anche una certa ri- 
petizione nei vv. 9.11 di ciò che Giuseppe ha appena 
detto. Lo scopo del v, 12 è quello di rassicurare i fratel- 
li (dopo i contorti rapporti con essi nei cc. 42-44?) che 
egli intende compiere tutto quello che ha detto. C'è 
una grande enfasi sul loro vedere, così che possano es- 
sere testimoni attendibili presso Giacobbe del fatto che 
Giuseppe ha realmente potere (£3664, «dignità»; cf. vv. 
8-9). 

14-15. Solo ora, dopo la spiegazione teologica e la 
rivelazione del piano, viene consentito loro di ritornare 
da Giacobbe, e Giuseppe accoglie seriamente i suoi 
fratelli. Tutto sommato non è sorprendente che una 
mescolanza di J] ed E sia stata postulata per questa in- 
solita scena di rivelazione (cf. Gunkel, Vawter, e altri 
commentatori). 

16-20. Questo passo è in parte curioso per il modo 
in cui il Faraone è venuto a sapere dell’arrivo dei fratel- 
li di Giuseppe. È strano per due ragioni: il Faraone di- 
ce a Giuseppe quali preparativi fare, subito dopo che 
Giuseppe ha dato le proprie disposizioni ai fratelli (vv. 
9-13). Le parole del Faraone sono più generali («il pro- 
dotto dell'Egitto»; «l'abbondanza del paese»), mentre 
Giuseppe ha in mente il paese di Gosen (v. 10). In se- 
condo luogo, la sezione di 46,31-47,6 dà l'impressione 
che il Faraone riceva le notizie sulla famiglia di Giusep- 
pe per la prima volta. Una certa divisione delle fonti 
sembra qui appropriata. 

21-24. Giuseppe provvede all’approvvigionamento 
dei suoi fratelli per il loro viaggio (i «carri» non erano 
stati menzionati nel discorso del Faraone dei vv. 17- 
20). I doni sono un atto proprio di Giuseppe; è interes- 
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sante che il tema del prediletto risuoni di nuovo: cin- 
que abiti per Beniamino. Alle necessità di Giacobbe si 
provvede nel v. 23, C'è un tocco realistico per l’ammo- 
nimento di Giuseppe che i fratelli non litighino! 

25-28. L'arrivo dei fratelli e il loro comunicare a 
Giacobbe le notizie sull’esistenza di Giuseppe, forma- 
no un altro curioso episodio. È come se il narratore vo- 
lesse finire il dramma rapidamente e far scendere Gia- 
cobbe in Egitto. 26. L'annuncio è tanto esplicito quan- 
to inaspettato. Non c’è da stupirsi se il cuore di Gia- 
cobbe «rimase freddo» alle notizie, e si rifiutò di crede- 
re. Forse si può notare l'assenza di qualsiasi menzione, 
da parte dei fratelli, del loro ingannevole trattamento 
di Giacobbe in 37,31-35 (la tunica insanguinata). Tut- 
tavia, nell’intera scena manca la consueta finezza del 
narratore. I fratelli comunicano semplicemente il mes- 
saggio di Giuseppe (vv. 9-13). Giacobbe sembra essere 
più convinto dalla vista dei carri che da qualsiasi altra 
cosa. Almeno i suoi figli sono ritornati, tutti vivi (non 
c'è alcuna menzione di Simeone) e senza gli strani av- 
venimenti che segnarono il loro primo ritorno (il dena- 
ro nei sacchi, ecc., cf. 42,29-35), 

69 (h) VIAGGIO DI GIACOBBE IN EGITTO (46,1- 
30 [E, P, J]). Il contrasto di stile di questo capitolo con 
i precedenti è evidente, a motivo della presenza della 
genealogia P, nei vv. 6-27. 1-5. Nel viaggio di Giacobbe 
in Egitto è annotata una sosta intermedia a Bersabea, 
ed è documentata una teofania. Questa sezione si volge 
indietro, associando le promesse patriarcali (una terra, 
un grande popolo) con Giacobbe. Benché stia scen- 
dendo in Egitto Giacobbe non deve temere, poiché il 
«Dio del padre» scende con lui. Dopo guarda avanti; 
in Egitto, Israele diventerà un grande popolo. 4. lo ti 
farò tornare qui: Si crea così un ponte tra Gex ed Es; il 
«tu» è la stirpe (cf. Es 1,7) di Giacobbe (si noti il deli- 
cato riferimento a Giuseppe che chiuderà i suoi occhi). 

6-27. Benché questo capitolo contenga, fondamen- 
talmente, il resoconto del viaggio di Giacobbe a Gosen 
per incontrare Giuseppe (v. 28), il redattore ha scelto a 
questo punto di utilizzare la genealogia P, o la lista dei 
discendenti di Giacobbe. La lista ha diverse discrepanze 
(per i dettagli, cf. i commentari; WESTERMANN, Geresis, 
158-161), che fanno pensare che si tratti di una compo- 
sizione posteriore. Nel contesto, essa si propone di de- 
scrivere la famiglia al tempo della migrazione di Gia- 
cobbe, ma 10 figli sono attribuiti al giovane Beniamino 
(v. 21). Figlie e nipoti sono menzionate nel v. 7, ma solo 
una di ognuno ricorre nell’elenco. Nel v. 26 il numero è 
66. Nel v. 27 il numero 70 (Dt 10,22) si deve spiegare 
contando Giacobbe, Giuseppe, e i suoi due figli. Il nu- 
mero 70 era inteso, probabilmente, come un numero ar- 
rotondato, ma l’elenco cerca di riempirlo. 

28-30. La narrazione del viaggio riprende. Malgrado 
il testo incerto nel v. 28, è chiaro che Israele (Giacob- 
be) incontra Giuseppe a Gosen, dove viene descritto 
l’incontro commovente. Se la riunione con i fratelli (c. 
45) è un punto culminante nel racconto di Giuseppe, 
lo è anche la riunione di Israele con Giuseppe. Israele 
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è ora pronto per la morte (in contrasto con 42,38), poi- 
ché sa che Giuseppe vive. 

70 (i) L'UDIENZA CON IL FARAONE (46,31-47,28 
(J., P. E?]). All'incontro di Giacobbe con il Faraone è 
stato annesso un rapporto sull’amministrazione delle 
tasse da parte di Giuseppe (vv. 13-26). 

46,31-34. Giuseppe non ha mai cessato di predi- 
sporre i suoi piani. Qui istruisce in anticipo i suoi fra- 
telli sul loro incontro con il Faraone. Il punto è assicu- 
rare come loro terreno di pascolo la regione di Gosen 
(45,10), generalmente identificata con lo Wadi Tumilat 
nel Delta orientale del Nilo. Gli Israeliti sono pastori, 
un mestiere che si dice era detestato dagli Egiziani (v. 
34), benché non ci sia alcuna conferma per questo. 

47,1-6. Giuseppe presenta al Faraone l’attività d’al- 
levamento degli animali svolta dalla sua famiglia e la lo- 
ro attuale residenza in Gosen (v. 1). L’interrogazione 
dei fratelli compiuta dal Faraone appare abbastanza in- 
nocua, ed essi seguono il consiglio di Giuseppe sull’in- 
sediamento a Gosen. 5-6. Le parole del Faraone sono 
generose (cf. 45,20), ed egli offre alla famiglia la possi- 
bilità di provvedere agli armenti del re. 

7-12. La scena tra il sovrano e il patriarca è descritta 
brevemente e con solennità. La «benedizione» (bré, vv. 
7.10) di Giacobbe indica, probabilmente, il normale 
saluto e il dare il commiato (SPEISER, Geresis, 351). Al- 
l'interrogazione del Faraone, Giacobbe risponde in 
modo appropriato che i suoi anni sono stati «pochi» 
(rispetto alla lunghezza di vita di Abramo e di Isacco, 
180 e 175 anni rispettivamente) e «duri» (il lettore di 
Gen 27-50 può attestarlo!). Questi sono chiamati gli 
«anni del mio soggiorno», cioè, come un pellegrino 
nella vita. 11-12. Giuseppe appare di nuovo in azione, 
a sistemare la famiglia in quella che il Faraone ha chia- 
mato «la parte migliore del paese» (v. 6), e che lo scrit- 
tore definisce «il rerritorio di Ramses», un evidente 
anacronismo, dato che la regione fino al XIII sec. non 
avrebbe potuto ricevere questo nome (cf. Es 1,11). La 
conclusione di questa notizia si trova nei vv. 27-28. 

13-26. COATS (Gersesis, 298) chiama questa inserzio- 
ne «eziologia dei tributi», che spiega la legge di Giu- 
seppe circa l'imposta sul reddito (v. 26, «fino ad og- 
gi»). Si collega con 41,57, ma non offre alcun contribu- 
to al racconto di Giuseppe, e ci si chiede come mai fu 
inserita. VAWTER (Gerrests, 449) riconosce «un’oscura e 
sardonica ironia» (cf. «grati di essere schiavi del Farao- 
ne» nel v. 25!) il fatto che gli Israeliti, che erano stati li- 
berati dalla schiavitù dell'Egitto, avevano conservato 
l'indicazione secondo cui uno di loro era stato respon- 
sabile del controllo del paese esercitato dalla corona. 
Passo dopo passo Giuseppe rende gli Egiziani «schiavi 
del Faraone». Dapprima, si esaurisce il denaro per pro- 
curarsi gli approvvigionamenti (vv. 14-15). A questo se- 
gue lo scambio di bestiame per il pane (vv. 16-17). Infi- 
ne, solo la terra e le persone rimangono per essere 
scambiate con le sementi (vv. 18-19). Tuttavia, l’intero 
procedimento è troppo facile, e i commentatori indica- 
no un certo squilibrio nel testo (per i dettagli cf. WE- 
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STERMANN, Gersesis 37-50, 173-177), come il riferimen- 
to a Canaan nei vv. 13-15 e l’inaspettato passaggio dalla 
richiesta di cibo durante la carestia alla richiesta di se- 
menti da seminare. Poco si sa della storia economica 
dell’Egitto, ma il potere del Faraone non risulta smi- 
nuito. L'esenzione dei sacerdoti (vv. 22.26) è verosimi- 
le. 

27-28. Un’affermazione riassuntiva (di P?) dell’inse- 
diamento della famiglia in Egitto e del numero degli 
anni del soggiorno di Giacobbe. I «17 anni» non si 
adattano bene alla narrazione (cf. 48,8-9). In tutto il 
racconto, c'è stata un’enfasi sull'anziano Giacobbe e 
sulla sua morte imminente (cf. 46,30; 47,9). Nella se- 
guente sezione, 47,29-31, il lettore è orientato verso la 
morte di Giacobbe, ma essa si verificherà solo in 49,33. 
71 (i) GIACOBBE ADOTTA I FIGLI DI GIUSEPPE 
(47,29-48,22 [J, E, P]). Una certa unità dei seguenti 
cc. proviene dall’estorsione delle promesse, da parte di 
Giacobbe, qui (vv. 29-31) e dal loro adempimento in 
50,14. 47,29-31. L'atmosfera è quella del letto di morte, 
ma la morte a cui Giacobbe ha già fatto riferimento co- 
sì tante volte (37,35; 42,38; ecc.), si verificherà solo do- 
po i cc. 48-49, La richiesta di essere sepolto con i suoi 
padri (ma cf. 40,5, la tomba che Giacobbe si è prepara- 
to) è resa solenne dal giuramento «sotto la coscia» (cf. 
Gen 24,29). Il significato della prostrazione (al? ver- 
so?) «il capezzale del letto» non è chiaro (cf. 1 Re 
1,47). 

48,1-20. Questo non è in armonia con 47,29-31. 
Giuseppe apprende ora che suo padre è vicino alla 
morte, ed arriva con i suoi due figli. La reazione vigo- 
rosa di Giacobbe giunge a sorpresa. Appare pronto a 
impartire una benedizione (vv. 1-2) dal letto di morte, 
ma poi dà inizio a un resoconto della teofania a Luz 
(Betel) che legittima i due figli di Giuseppe come suoi 
(vv. 5-6). L'esclusione della discendenza posteriore di 
Giuseppe è peculiare: in essa nessun altro figlio di Giu- 
seppe è mai documentato. I vv. 3-7 sembrano proveni- 
re dalla tradizione P. 7. Il riferimento alla morte di Ra- 
chele (cf. 35,16.19) è difficile da concordare a questo 
contesto. 8. Questo versetto segue chiaramente il v. 2. 
La reazione di Giacobbe implica che i due figli sono 
solo dei bambini e che non li ha visti prima (cf. 47,27). 
10. Se il riferimento alla debole vista di Giacobbe non 
rimandasse al motivo della correzione di Giuseppe nei 
vv. 17-18, il v. potrebbe essere analizzato come una 
spiegazione per la domanda improvvisa di Giacobbe 
del v. 8. La delicata scena dei vv. 10-12 sembra riferirsi 
a un’adozione, indicata dall’atto di Giacobbe di porre i 
nipoti sulle sue ginocchia. 13-20. La benedizione è co- 
municata con l’imposizione delle mani. Giuseppe si 
adopera per facilitare l’atto di suo padre di mettere la 
mano destra su Manasse, il primogenito, ma Giacobbe 
di nuovo (c. 37) ignora la primogenitura. L'obiezione 
di Giuseppe è respinta da Giacobbe (vv. 17-19). Secon- 
do il v. 15 del TM la benedizione è data a Giuseppe, 
benché il v. 16 indichi chiaramente i due ragazzi. I 
LXX leggono «loro» invece di «Giuseppe» (un’armo- 
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nizzazione?). 15-16. La solenne benedizione si riferisce 
a Dio in tre modi: (1) il Dio di Abramo (a cui era stato 
detto di «camminare» alla presenza di Dio, Ger 17,1) e 
di Isacco; (2) il Dio che è stato pastore di Giacobbe; 
(3) l'angelo (w4/°4£, messaggero, come in Gen 16,7, 
una forma della presenza divina), che ha liberato (g’5) 
Giacobbe. L'altro desiderio è che i nomi di tutti e tre i 
padri «siano ricordati» da essi. Secondo Gunkel questo 
significa che le due tribù non avrebbero dovuto dimen- 
ticare che sono israelitiche, benché i loro antenati epo- 
nimi fossero nati in Egitto. 17-20. Dietro l’azione di 
Giuseppe (che andrebbe meglio dopo il v. 14) sta la 
presunzione che la mano destra dà una benedizione 
più grande. Le garbate parole di Giacobbe indicano la 
preminenza finale di Efraim tra le tribù. Naturalmente 
Giacobbe non era mai stato tale da dare molta impor- 
tanza all’anzianità del primogenito (c. 27). Il v. 20 è, in 
realtà, una seconda benedizione, espressa con la termi- 
nologia di Gen 12,3; quando il popolo di Israele vorrà 
benedire se stesso, userà il modello della benedizione 
di Dio sui due ragazzi. 21-22. Israele/Giacobbe assicu- 
ra che Giuseppe ritornerà nella terra promessa ai padri 
(cf. 50,24). Tuttavia il suo lascito a Giuseppe è enigma- 
tico: sk (la città di Sichem? un dorso di terra?); per 
una discussione completa cf. DE VAUX, EHI 637-640. 
72 (k) IL TESTAMENTO DI GIACOBBE (49,1-28), 
Questo può essere considerato come un «testamento», 
in quanto Giacobbe morente enuncia questi detti ai 
suoi figli (49,28), o come una serie di «benedizioni» 
(termine improprio, perché non tutti sono benedetti; 
cf. v. 7). Westermann e Coats lo considerano come una 
collezione di «detti tribali». Questa definizione è più 
esatta poiché il passo non tratta dei «figli» di Giacob- 
be, ma delle tribù israelitiche, come fa Di 33,2-29, le 
cosiddette benedizioni di Mosè, e Gdc 5,14-18. Infatti, 
i vv. riflettono la situazione della confederazione delle 
tribù prima della monarchia. Nel contesto di Ger esse 
servono come mezzo di collegamento delle tribù con i 
loro antenati eponimi, e sono anche preservate nella 
memoria come affermazioni di Giacobbe. Tuttavia, 
non sono, in realtà, predizioni (eccetto per i vv. 10-12). 
Solo più tardi si giunse a comprenderle in rapporto 
con «i tempi futuri» (v. 1). 

Non c’è alcuna prova che il capitolo sia dovuto a 
una tradizione particolare, come J. Il trattamento delle 
tribù è secondo le madri: Lia all’inizio e Rachele alla fi- 
ne, con le schiave, Bila e Zilpa, tra di esse. Il TM e le 
versioni antiche mostrano notevoli differenze nelle va- 
rianti. Benché singoli vv. possano risalire al periodo dei 
giudici, l’attuale forma può difficilmente essere datata 
prima del tempo di Davide. I detti indicano la premi- 
nenza che fu assunta da Giuda e da Efraim/Manasse, 
le tribù di Giuseppe; 

49,1-2. Una premessa narrativa (v. 1) e un’introdu- 
zione sono premesse ai detti. Il v. la offre lo scenario, 
l'avvicinarsi della morte di Giacobbe, ed è forse ripre- 
so nel v. 28. Il v. 2 sottolinea il fatto che i detti sono tut- 
ti indirizzati ai figli. 1. mei tempi futuri: Molto spesso 
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indica il tempo finale (/s 2,2; Mî 4,1); qui sembra rife- 
rirsi al lontano futuro — una prospettiva escatologica 
non si adatta ai detti. 3-4. Benché il testo sia incerto e 
passibile di diverse traduzioni, è chiaro che Ruben, do- 
po essere stato lodato come primogenito e preminente, 
è rigettato a causa dei suoi rapporti incestuosi con Bila 
(Ger 35,22). In epoca antica questa tribù sembra non 
fosse particolarmente potente (Gdc 5,15-16), ed è rima- 
sta scarsa documentazione della sua storia. 5-6. Le 
tribù di Simeone e Levi sono biasimate per la violenza 
dei loro antenati eponimi contro i Sichemiti (Gex 
34,25-31). Il loro castigo è quello di essere «dispersi», 
vale a dire: Simeone, come un'appendice nel meridione 
di Giuda, fu assimilato; Levi non ricevette mai alcuna 
parte di terra come le altre tribù, e solo più tardi nella 
storia ottenne la condizione sacerdotale (cf. Dt 33,8- 
11). La maledizione contro di loro è mitigata in quanto 
è rivolta contro la loro furiosa violenza. L'associazione 
di queste due tribù significa che i detti sono 11 e non 
12; Giuseppe non è separato in Efraim e Manasse. 
8-12. La relazione storica della tribù di Giuda con le 
altre non è chiara. È certo che divenne preminente al 
tempo di Davide, e fu associata con le speranze messia- 
niche (vv. 10-12). 8. Giuda sei tu: Come Westermann 
esprime: «tu sei ciò che il tuo nome significa, cioè, ‘i 
tuoi fratelli ti loderanno’». C'è un gioco di parole: Giu- 
da e yédià (essi loderanno). Giuda è lodato dai suoi fra- 
telli (le altre tribù) per la prodezza militare, ma senza 
altri dettagli (quando? contro chi?). Il v. 9 esprime 
pensieri simili con l'immagine di un leone (tre parole 
sono usate per indicare il leone); il paragone è comune 
per indicare un imponente vigore (cf. Nr 23,24; 24,9). 
10-12. Una promessa completa la lode. Giuda avrà il 
dominio (così i simboli dello scettro e del bastone) fin- 
ché verrà colui (Giuda o un altro?) che riceverà l’obbe- 
dienza delle nazioni. Nel v. 10 $y/% è una famosa crux: 
finché venga Shilo? finché là venga Shilo? Nessuna in- 
terpretazione o rielaborazione del termine ha ottenuto 
consenso (cf. le soluzioni, con la bibliografia, riassunte 
in WESTERMANN, Geresis 37-50, 231). Ciò che sembra 
chiaro è che c'è un ampliamento del dominio di Giuda. 
In un certo periodo ci sarà un cambiamento, indicato 
dall’enigmatico #y/% e dalla sottomissione delle nazioni. 
La prospettiva è quella della supremazia di Giuda sot- 
to Davide, che così avrebbe ricevuto l’«obbedienza» 
delle nazioni, cioè, i Cananei. 11-12. I simboli descrivo- 
no condizioni paradisiache di beatitudine e di prospe- 
rità. egli lega alla vite il suo asino: La vite è così fecon- 
da e abbondante che si possono legare accanto gli ani- 
mali senza paura che il loro pascolare ne diminuiîsca il 
prodotto. lava nel vino la veste: Il simbolismo dell’ab- 
bondanza continua; si possono lavare le vesti nel vino, 
tanto è abbondante. Giuda rimane il soggetto dei ver- 
bi. «Sangue dell’uva» è un’espressione cananea (ugari- 
tica) per il vino. 12. L'oggetto del paragone degli occhi 
e dei denti potrebbe essere lo splendore e la bellezza 
del possessore — a meno che il paragone non continui i 
simboli dell'abbondanza («scuro dal vino», perché ce 
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n’è così tanto). Tradizionalmente questi famosi versetti 
(10-12) hanno ricevuto un significato messianico. Que- 
sto è vero solo nel senso che si riferiscono al successo 
di Giuda sotto Davide, che può essere considerato co- 
me un tipo del messia. 

13. Zabulon è descritta in termini geografici (cf. Gs 
19,10-16). Non c’è nessuna traccia (forse Di 33,19?) 
che Zabulon sia mai stata una potenza marittima («na- 
vi»); sembra che sia stata una tribù dell’interno tra 
Aser e Neftali. 14-15. Issacar è descritto come forte 
(«asino ossuto»), ma senza spirito, persino indolente. 
La tribù si insediò in una regione buona a detrimento 
della libertà, diventando «un servo di fatica», apparen- 
temente tra i Cananei, dato che si insediò nella regione 
nord-occidentale della valle del Giordano. C’è forse un 
implicito gioco di parole sul nome: Issacar diventa un 
mercenario (’# s4&4r) invece di restare fedele alla sua 
autonomia. 16-17. C’è un gioco di parole su Dan, che 
«fa giustizia» (y4dîn). Il v. 17 può indicare in che cosa 
consisteva questa giustizia: punire i suoi nemici, pro- 
prio come il modesto serpente può sconfiggere il caval- 
lo e il cavaliere. Benché Dan fosse una piccola tribù, 
era capace di fare schermaglie e di vincere. Si ricorderà 
che Dan emigrò da sud a nord (Gs 19,40-48; Gde 18). 
18. Questa è forse una nota marginale che qualche scri- 
ba o lettore inserì al centro dei detti. Sembra il versetto 
di un salmo; cf. S4/ 119,166. È temerario speculare su 
ciò che con essa si vuol dire (diversamente da WESTER- 
MANN, Gezests 37-50, 235). 19. C’è un gioco di parole 
sulla tribù di Gad («assalire», gd4) che dà come ottie- 
ne. Questo riflette la precaria posizione di Gad in 
Transgiordania, dove era soggetto a incursioni (cf. Di 
33,20-21). 20. Aser, sulla costa tra il Monte Carmelo e 
la Fenicia, è segnalata per la sua fertilità (cf. Di 33,24). 
L'espressione «delizie da re» esprime rapporti vantag- 
giosi, ma il punto potrebbe essere che Gad servì i re 
cananei nella regione in cui si trovava (Gdc 1,32). 21. 
Le metafore per Neftali esprimono un’elegante mobi- 
lità (cerve, cerbiatto). 

22-26. Giuseppe, i cui figli Efraim e Manasse forma- 
tono la potenza del Regno del nord, merita alcune ri- 
ghe (cf. su Giuda i vv. 8-12). 22. Qualsiasi traduzione 
di questo versetto è incerta. Giuseppe è paragonato a 
una pianta (CEI; cf. Ge 41,52) o a un asino selvaggio 
a seconda dell’interpretazione di pr (che può anche es- 
sere un’allusione a Efrata o Efraim, la tribù predomi- 
nante). In ogni caso, si intende lodare la fecondità o la 
forza. 23-24. Ora la questione è la resistenza vittoriosa 
di Giuseppe contro i nemici che lo attaccano. Il succes- 
so è attribuito al Potente (’45fr, «toro») di Giacobbe, al 
pastore, la pietra (’ebern) di Israele. Queste designazio- 
ni hanno un sapore cananeo (cf. B. VAWTER, CBQ 17 
[1955] 1-17; WESTERMANN, Gezesis 37-50, 239). 25- 
26. Per benedizioni simili tratte dalla natura, cf. Di 
33,13-16. Questa è una benedizione agricola per la fer- 
tilità, che invoca i cieli, l'abisso (15677, Ger 1,2, le cui 
acque forniscono l'irrigazione), le mammelle e il grem- 
bo (non in parallelo altrove), e le colline eterne (con i 
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LXX). Queste benedizioni sono riservate a Giuseppe 
(v. 26b; così anche D/ 33,16b). 27. La caratterizzazione 
di Beniamino come un lupo che sbrana la sua preda si 
addice a questa bellicosa tribù (cf. Gs 5,14; Gdc 3,15- 
30). 28. Presumibilmente è il collettore dei detti che in- 
terpreta in relazione alle 12 tribù (v. 28a); il resto del v. 
si collega con 49,1, interpretandoli come «benedizioni» 
impartite da Giacobbe sul suo letto di morte. 
73 (1) LA MORTE DI GIACOBBE E DI GIUSEPPE 
(49,29-50,26 [P, J]). 29. Giacobbe descrive la sua mor- 
te imminente come essere «riunito ai miei antenati» 
(Gen 25,8) o alla sua parentela, «miei padri». Le diret- 
tive diventano del tutto esplicite e ridondanti nei ver- 
setti seguenti. 30-32. Il riferimento è chiaramente alla 
caverna che Abramo aveva acquistato dagli Hittiti, in 
cui aveva sepolto Sara (Gex 23). Là erano stati sepolti 
anche Abramo (25,8-9), Isacco (35,29), Rebecca e Lia. 
33. La descrizione della morte di Giacobbe riprende 
48,2, dove sedeva nel letto. Egli ha terminato gli «anni 
della mia vita» (Gex 47,9). 

50,1. La delicata scena del baciare il morto è insoli- 
ta nella Bibbia. 2-3. L'imbalsamazione di 
Giacobbe/Israele è il processo egiziano di mummifica- 
zione (cf. IDB 2, 96). In questo modo gli Egiziani pen- 
savano di conservare il corpo per la dimora futura del- 
l’anima. Non c’è nessuna implicazione morale o teolo- 
gica nel testo. La pratica egiziana era uno dei mezzi per 
la riuscita del trasferimento del corpo in Palestina. 4-6. 
La richiesta di Giuseppe al Faraone del permesso di 
partire è accompagnata da una vivace descrizione dei 
desideri dell'anziano padre (cf. 47,29-31). 7-9. Si de- 
scrive la scorta ragguardevole, che è del tutto in con- 
trasto con il modo in cui i figli di Giacobbe lasceranno 
l'Egitto alcuni secoli più tardi. 10-11. Questa curiosa 
descrizione del lutto a Goren-Atad («aia di rovi») in 
Transgiordania, indica una tradizione diversa da quella 
della sepoltura in Canaan (vv. 12-13, versione P). Una 
tipica eziologia viene data nel v. 11. Il nome Abel-Miz- 
raim che in realtà significa «ruscello degli Egiziani», è 
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spiegato come «lutto degli Egiziani». Questo viaggio in 
Transgiordania, quando la meta è Mamre/Ebron nella 
Palestina meridionale, è enigmatico. Nessuno dei siti 
della Transgiordania può essere identificato. 12-13. Il 
resoconto di P è molto sobrio; non c'è alcuna menzio- 
ne del «sepolcro» (v. 5); Giacobbe deve essere sepolto 
con i patriarchi nell’appezzamento di terra che era sta- 
to acquistato per la prima volta da Abramo come pe- 
gno del compimento della promessa. 

15-21. COATS (Genesis, 311-313) definisce questa 
sezione un riepilogo dello scioglimento dell’intreccio 
del racconto su Giuseppe. I discorsi dei fratelli ripro- 
ducono la costernazione documentata in 45,1-3. Ora 
che Giacobbe è morto come si comporterà Giuseppe? 
16-17. Il loro messaggio a Giuseppe è la prima esplicita 
richiesta di perdono documentata, ed essi astutamente 
fanno appello al comando di loro padre. Non c’è da 
stupirsi se Giuseppe pianse. Avrebbero mai imparato? 
18-20. Il loro secondo tentativo comincia con un segno 
di abiezione (cf. 44,16). Giuseppe non nega la loro 
azione malvagia, ma indica un fattore più alto, l’azione 
di Dio («Sono io forse al posto di Dio?»). Fondamen- 
talmente la sua risposta è la stessa che diede in 45,5-9. 

22-26. Una discreta anzianità e la vista dei discen- 
denti sono caratteristiche benedizioni dell’AT; Giusep- 
pe le gode entrambe. 110 anni sono un periodo di vita 
ideale, nella prospettiva dell’antico Egitto. 23. Machir: 
Questa tribù è menzionata al posto di Manasse, in Gdc 
5,14, tra le tribù di Israele. Il riferimento alle «ginoc- 
chia» significa adozione (Gen 30,3; 48,12). 24. Le pa- 
role di Giuseppe sono, in parte, una ripetizione di 
48,21 (Giacobbe). È creata inoltre una connessione 
con il futuro esodo. Per due volte si dice che Dio veglia 
su di loro o che li «visita» (p94) — un intervento divino. 
25. Giuseppe impegna i fratelli con il giuramento di 
seppellirlo nella terra della promessa. Saranno i loro 
«discendenti» a compiere questo (Gs 24,32). Così, il 
racconto dei patriarchi finisce con una nota aperta al 
futuro: Israele in Palestina. 
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INTRODUZIONE 


2 Es è il secondo libro del Pentateuco, una 
compilazione in cinque sezioni di diverse tradizioni di 
varie epoche, redatta dall’autore Sacerdotale (P) nel VI 
secolo a.C. Il titolo Esodo deriva dai LXX e significa 
letteralmente «Uscita (dall’Egitto)», uno degli eventi 
principali narrati. Il titolo ebraico ’elleb $°mdt, «questi 
sono i nomi (dei patriarchi che andarono in Egitto)» ri- 
prende semplicemente le prime parole del libro, il mo- 
do antico di intitolare i rotoli. 

Il libro dell’Esodo deve essere considerato come 
una parte del Pentateuco, perché la liberazione, l’istitu- 
zione della legge e della dimora sul monte Sinai (il con- 
tenuto dell’Esodo) sono soltanto una parte di una nar- 
razione che inizia con la creazione del mondo nella 
Gen e termina nel DI con Mosè che si rivolge ad Israele 
pronto a conquistare Canaan. Le stesse fonti antiche 
che costituiscono gli altri libri del Pentateuco compaio- 
no anche nel libro dell’Esodo: J, E e P (quest’ultimo 
termine designa sia testimonianze antiche sia la reda- 
zione del vi secolo; + Pentateuco, 1:4-8). Questo com- 
mentario registra le fonti secondo il parere degli stu- 
diosi, senza discutere le molte attribuzioni controverse 


o incerte. Viene dato rilievo a P, il redattore, perché P è 
il narratore finale del racconto. 

3 (I) Importanza. Il libro dell’Esodo ha avuto 
una forte influenza sul pensiero degli autori biblici suc- 
cessivi e dei pensatori ebraici e cristiani. Il libro comin- 
cia con il popolo in una terra straniera, immemore delle 
promesse fatte da YHWH a Israele, oppresso da un 
Faraone crudele che agisce come un «dio» nei confron- 
ti degli Israeliti, regolando ogni aspetto della loro vita e 
tenendoli schiavi in Egitto. YHWH sconfigge il Farao- 
ne con una serie di dieci piaghe e conduce il popolo al 
suo monte, il Sinai (un’anticipazione di Canaan e di 
Sion). Al Sinai, conferma Mosè come loro capo, conse- 
gna loro le sue leggi, fissa la sua dimora, e li mette in 
cammino verso la terra di Canaan. In questo compito, 
Mosè è il servo, che anticipa nella propria vita persona- 
le (cc. 2-4) il movimento del popolo dall'Egitto al Si- 
nai. Mosè diventa il grande servo di Dio, il modello per 
le descrizioni bibliche di Giosuè, Geremia (cf. Ger 1,4- 
10), il Deutero-Isaia e Gesù. Inevitabilmente comparte- 
cipe della condizione del suo popolo, egli è anche vici- 
no a Dio; con la sua mediazione, suscita tra il popolo e 
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Dio un rapporto di fedeltà. L'Esodo è un ritratto inde- 
lebile della comunità di Dio, chiamata da una condizio- 
ne di schiavitù falsa ed umiliante in un paese straniero a 
mettersi in cammino verso la terra promessa. 

4 (II) Struttura. P in Es organizza le sue tradi- 
zioni in due parti interdipendenti: la liberazione degli 
Ebrei in Egitto dal Faraone (1,1-15,21) e il viaggio dal- 
l'Egitto al Sinai (12,37-40,38). La marcia avviene in 12 
tappe, ognuna contrassegnata dalla formula «essi leva- 
rono l'accampamento da [worme del luogo a) ed arriva- 
rono a [zozze del luogo b]». Il popolo inizia il viaggio 
guidato da Dio mentre si trova ancora in Egitto prima 
della morte del Faraone (12,37; 13,20; 14,2); le prime 
tre tappe in Egitto costituiscono il raccordo tra le due 
metà del libro. Israele non andò errando; fu guidato at- 
traverso tappe ben precise dal fuoco e dalla nube. La 
settima tappa (19,1) comincia la seconda metà della se- 
rie. Il popolo vi rimane da Es 19,2 a Nzr 10,10, riceven- 
do da Dio quei doni che nell’antichità costituiscono un 
popolo: un capo (Mosè), la legge, un tempio (la tenda- 
santuario del deserto) con i suoi ministri e rituali, e una 
terra. 


(I) Gli Ebrei liberati dal Faraone in Egitto (1,1--15,21) 
(A) Pericolo (1,1-2,22) 
(a) I figli d’Israele diventano un popolo numeroso 
in Egitto (1,1-7) 
{b) Primo assalto del Faraone: lavoro forzato 
(1,8-14) 
(c) Secondo assalto del Faraone: uccisione dei 
figli maschi (1,15-22) 
(d) Nascita di Mosè (2,1-10) 
(e) Mosè fugge dall’Egitto e si stabilisce in Ma- 
dian (2,11-22) 
(B) Dio affida a Mosè la missione. Primo racconto 
(2,23-6,1) 
(a) Il grido del popolo giunge sino a Dio (2,23-25) 
(b) Vocazione di Mosè al monte di Dio (3,1-4,17) 
(c) Mosè ritorna in Egitto (4,18-26) 
(d) Iniziale approvazione da parte di Aronne e de- 
gli anziani (4,27-31) 
(e) Primo incontro con il Faraone (5,1-6,1) 
(C) Dio affida la missione a Mosè. Secondo racconto 
(6,2-7,7) 
(D) Le dieci piaghe (7,8-13,16) 
(a) Introduzione alle piaghe (7,8-13) 
(b) I triade (7,14-8,15) 
(c) II triade (8,16-9,12) 
(d) III triade (9,13--10,29) 
(e) La decima piaga: morte dei primogeniti egizia- 
ni e rituali che l’accompagnano (11,1-13,16) 
(E) Annientamento delle armate egiziane e inno di 
ringraziamento di Maria (13,17-15,21) 
(F) Viaggio verso il Sinai e Canaan dopo che gli Egi- 
ziani sono stati annientati (15,22-18,27) 
(a) Prima prova: Mara (15,22-27) 
(b) Seconda prova: le quaglie e la manna (16,1-36) 
(c) Terza prova: l’acqua (17,1-7) 
(d) Sconfitta degli Amaleciti (17,8-16) 
(e) Benedizione e consiglio di letro (18,1-27) 
(II) Israele al Sinai (19,1-40,38) 
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(A) Solenne stipulazione dell'alleanza (19,1-24,18) 


(a) Israele incontra YHWH presso 
il Monte (19,1-25) 
(b) I dieci comandamenti (20,1-21) 
(c) Il Codice dell’alleanza (20,22-23,33) 
(i) Disposizioni riguardanti il santuario (20,22- 
26) 


(ii) Leggi riguardanti gli schiavi ebrei (21,1-11) 

(iii) Leggi riguardanti i delitti capitali (21,12- 
17) 

(iv) Leggi riguardanti le ferite o la morte pro- 
vocata da persone e animali o per negli- 
genza (21,18-36) 

(v) Leggi riguardanti la rapina e il furto 
(21,37-22,3) 

(vi) Leggi riguardanti l’incendio provocato nei 
campi di un altro (22,4-5) 

(vii) Leggi riguardanti la responsabilità circa i 
beni dati in custodia (22,6-14) 

(vili) Leggi riguardanti la seduzione di una 

vergine (22,15-16) 

(ix) Leggi morali e religiose (22,17-23,19) 

(x) Benedizioni per la fedeltà all'alleanza 
(23,20-33) 

(d) Ratifica dell’alleanza (24,1-18) 


(B) Ordine divino di costruire e custodire la dimora 


(cc. 25-31) 
(a) Il popolo deve contribuire materialmente per la 
dimora (25,1-9) 
(b) L'arca (25,10-22) 
(c) La tavola (25,23-30) 
(d) Il candelabro (25,31-40) 
(e) La dimora (26,1-37) 
(5) L'altare (27,1-8) 
(g) L'atrio (27,9-19) 
(h) La lampada (27,20-21) 
(i) Gliabiti dei sacerdoti (28,1-43) 
(j) La consacrazione dei sacerdoti (29,1-46) 
(k) Appendice (30,1-31,17) 
(i) L'altare dell’incenso (30,1-10) 
(ii) Rituale di riscatto in occasione di un censi- 
mento (30,11-16) 
(iii) La conca di rame (30,17-21) 
(iv) L'olio dell’unzione (30,22-33) 
(v) L'incenso (30,34-38) 
(vi) La scelta degli artigiani (31,1-11) 
(vii) Prescrizione circa il sabato (31,12-17) 
(1) Le tavole della legge sono consegnate a Mosè 
(31,18) 


(C) Apostasia e rinnovo dell’alleanza (cc. 32-34) 


(a) Il popolo fabbrica nuovi dèi da adorare (32,1-6) 

(b) YHWH decide di distruggere il popolo 
(32,7-14) 

(c) Mosè spezza le tavole della legge e punisce il 
popolo (32,15-35) 

(d) Gli Israeliti fanno lutto quando comprendono 
che YHWH non è più con loro (33,1-6) 

(e) Mosè colloca la Tenda del convegno fuori del- 
l'accampamento (33,7-11) 

(f) Teofania di YHWH in risposta alla preghiera 
di Mosè (33,12-23) 

(g) Nuova stipulazione dell’alleanza (34,1-35) 


(D) Costruzione della dimora e discesa della Gloria 


(cc. 35-40) 
(a) Il popolo costruisce la dimora (35,1-39,43) 
(b) Riti di consacrazione (40,1-38) 
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COMMENTARIO 


(I) Gli Ebrei liberati dal Faraone in Egitto 
(1,1-15,21). 
5 (A) Pericolo (1,1-2,22). Questi capitoli nar- 
rano una storia unica: come il compimento della pro- 
messa della discendenza e della terra fatta da YHWH 
ai patriarchi ha costituito una minaccia per il Faraone. 
Questi tiene sotto controllo l’indice di natalità degli 
Israeliti e li costringe a restare in Egitto come operai 
schiavi, decisioni in contrasto con la promessa divina. 
Il c. 1 narra il prodigioso aumento del popolo e la rea- 
zione del Faraone; il c. 2 narra l’inizio della liberazione 
per mezzo di Mosè. 
6 (a) I FIGLI D'ISRAELE DIVENTANO UN POPOLO 
NUMEROSO IN EGITTO (1,1-7 [P]). I vv. 1-5 rimandano 
a Gen, quando la carestia aveva costretto la famiglia a 
lasciare la terra promessa e a soggiornare in Egitto. I 
70 sono citati in Ger 46,8-27. La morte di Giuseppe, 
protettore del piccolo gruppo, e la morte dei suoi fra- 
telli e del Faraone benevolo verso Giuseppe (v. 8) co- 
stituiscono il punto di svolta del racconto. Un linguag- 
gio analogo in Gdc 2,8-10 descrive la svolta dalla con- 
quista al periodo tribale. 7. I discendenti di Israele non 
sono più i 12 figli e le loro famiglie come nei vv 1-5; 
ora sono un popolo in cui le benedizioni di fecondità 
promesse ai patriarchi (Gewx 12,1-3; 28,13-15 ecc.) si 
stanno realizzando. 
7 (b) PRIMO ASSALTO DEL FARAONE: LAVORO 
FORZATO (1,8-14 [J: 8-12] [P: 13-14]). La fecondità del 
popolo minaccia il Faraone, il quale teme che gli Ebrei 
possano essere più numerosi degli Egiziani indigeni sul 
confine nord-occidentale, allearsi con i suoi nemici e 
«partire dal paese», cioè fuggire. Dio contrasterà il pia- 
no del Faraone di impedire al popolo di tornare nel 
paese che gli è stato destinato, quando affida la missio- 
ne a Mosè in 3,8, «per farlo uscire da questo paese». 
11. Se, come questo commentario propone, l'esodo eb- 
be luogo durante la XIX dinastia, sotto il regno di 
Ramses II (1290-1224), allora Ramses (in lingua egizia- 
na pr-Rmssw, «casa di Ramses») è quasi certamente 
Tell el-Dab‘a-Qantir (ca. 25 km a S di Tanis, la capitale 
della XX e XXI dinastia, e ca. 38 km a NE di Bubasti, 
la capitale della XXII dinastia). Scavi recenti condotti 
dall’Istituto archeologico austriaco hanno dimostrato 
che Ramses II fondò Ramses sul sito dell’antica capita- 
le hyksos Avaris quando il ramo pelusico del Nilo era 
ancora navigabile. Ramses in seguito perse il proprio 
accesso al mare a causa di cambiamenti del corso delle 
acque meridionali, e questa grande città fu abbandona- 
ta. Il ramo tanitico a occidente aumentò la portata 
d’acqua a spese del ramo pelusico, inducendo i succes- 
sivi faraoni a costruire Tanis (il nome gr.; ebr. Zoan) e 
quindi Bubasti come capitali sul ramo tanitico; usarono 
l’abbandonata Ramses come una cava per i loro pro- 
getti edilizi. Gli importanti monumenti di Ramses II 
trovati dagli archeologi a Tanis e Bubasti, che uno sca- 
vo recente ha dimostrato essere secondari a questi siti, 


hanno tratto in inganno molti studiosi che hanno iden- 
tificato Ramses con Tanis. Pitom (Pr-£77, «casa 0 tempio 
del dio Atum») non è ancora stata identificata. Nessuna 
delle due località proposte nello Wadi Tumilat (ca. 40 
km a SE di Tell el-Dab'‘a-Qantir) — Tell el-Maskhutah e 
Tell el-Ratabah — è certa (su queste località e sul loro 
rapporto con l'itinerario dell'esodo, + 23; M. BIETAK, 
Tell el-Dab’a Il [Vienna 1975] 179-221). 12-14. La co- 
struzione delle città-deposito non arresta la popolazio- 
ne. La crescita misteriosa ed imprevista degli Ebrei in- 
timorisce gli Egiziani, che impongono loro un lavoro 
più gravoso; «durezza» e «lavoro» ricorrono qui ben 
sette volte. 

8 (c) SECONDO ASSALTO DEL FARAONE: UCCISIO- 
NE DEI FIGLI MASCHI (1,15-22 [E]). Il re, non essendo 
riuscito a vanificare la benedizione mediante i lavori 
forzati, ora ordina alle levatrici delle donne ebr. di ucci- 
dere tutti i figli maschi. Dal contesto, le levatrici sem- 
brano essere egiziane, non ebree; l’espressione può es- 
sere tradotta «le levatrici delle donne ebree». Per il loro 
rifiuto, dettato dal timor di Dio, di commettere un de- 
litto, le donne entrano a far parte del gruppo di altri 
non Israeliti nella Bibbia che riconoscono i benefici 
concessi da Dio al suo popolo: Abimelech in Gex 20,17 
e la figlia del Faraone in Es 2,1-10. Nella prospettiva 
folkloristica del racconto, il re si rivolge alle levatrici di- 
rettamente, senza il complesso cerimoniale del proto- 
collo di corte. Le donne hanno solo il loro acume e la 
loro modestia, ma questo basta. La stoltezza del Farao- 
ne si manifesta nella sua volontà di eliminare coloro dei 
quali egli aveva più bisogno per gli edifici che intende- 
va costruire — gli uomini; è afflitto dalla tipica follia dei 
malvagi sventurati. La sua decisione di far gettare nel 
Nilo tutti i maschi introduce alla storia di Mosè. 

9 (d) Nascita DI Mosè (2,1-10 (E]). Le origini 
oscure, ma secondo un piano divino, di un grande ca- 
po sono un tema attestato anche in altre tradizioni, p. 
es. Sargon di Akkad del ITI millennio fu posto in un 
cesto di vimini (ANET 119). Un mito egiziano dice che 
la dea Iside nascose suo figlio Horus, appena nato, in 
una macchia di papiro del delta per salvarlo dalla mor- 
te minacciata da Seth (M. GREENBERG, Understanding 
Exodus, 198-199). 1-4. La madre e la sorella di Mosè 
obbediscono all'ordine del Faraone alla lettera: gettano 
il bambino nel Nilo. Come le levatrici, però, non per- 
mettono che gli ordini del tiranno limitino le loro scel- 
te o la loro speranza. La sorella si mette in una posizio- 
ne tale da poter vedere ciò che accadrà al bambino. 5- 
10, Nella seconda parte dell’azione, la figlia del Farao- 
ne trova il bambino e provvede a portarlo con sé al pa- 
lazzo. Lo chiama Mosè, un nome che l’autore mette in 
relazione, attraverso un’etimologia popolare, con l’e- 
braico wzdéd, «trarre fuori». In realtà, Mosè è un nome 
egiziano abbreviato che significa «figlio di»; questo ele- 
mento si trova in nomi come Tutmosis. Il Faraone fini- 
sce con il provvedere all'educazione di Mosè. La cura 
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di YHWH per il suo popolo è misteriosa ed inespressa 
fino a questo punto. Tuttavia, i re nella loro stoltezza 
sono sconfitti. 
10 (e) MOSÈ FUGGE DALL’EGITTO E SI STABILISCE 
IN MADIAN (2,11-22 [J]). 11-15. Mosè è consapevole di 
essere un ebreo, nonostante la sua educazione a corte. 
In modo assolutamente deliberato («voltatosi attor- 
no»), uccide l’egiziano oppressore, ma questo atto lo 
rende sgradito al suo stesso popolo. Non riesce a dare 
una risposta alla domanda: «Chi ti ha costituito capo e 
giudice su di noi?». Mosè fugge nel paese dei Madiani- 
ti, una tribù che conduceva vita nomade tra la Trans- 
giordania e il sud di Canaan, dove la sua rettitudine gli 
procura una moglie e dove la domanda su chi lo aveva 
costituito giudice troverà risposta. 16-22. Il pozzo è il 
luogo d’incontro tra futuri mariti e mogli, come in Ger 
24 e 29,1-14. Qui Mosè mostra alla sua futura famiglia 
chi è: un egiziano in Madian e il loro liberatore. 
11 (B) Dio affida a Mosè la missione. Primo 
racconto (2,23-6,1). 

(a) IL GRIDO DEL POPOLO GIUNGE SINO A DIO 
(2,23-25 [P]). Viene presentato l’unico attore che è ri- 
masto in silenzio fino a questo momento: Dio è nomi- 
nato cinque volte in tre versetti. Il Faraone che non 
aveva conosciuto Giuseppe (1,8) e che aveva persegui- 
tato gli Ebrei è morto, un altro punto di svolta nel rac- 
conto, come quello dopo la morte dei figli di Giacobbe 
e del Faraone benevolo in 1,6. Mosè, destinato dalle 
circostanze della sua nascita a una grande missione, ma 
non in grado di compiere qualcosa per il suo popolo, 
soggiorna come residente straniero in Madian. Toccato 
dalle sofferenze del suo popolo, Dio si ricorda della 
sua alleanza con i patriarchi, nella quale aveva promes- 
so una progenie e una terra ai discendenti di questo 
popolo. 
12 (b) VOCAZIONE DI MOSÈ AL MONTE DI DIO 
(3,1-4,17 [J: 3,1-4a.5.7-8.16-22; 4,1-16] (E: 3,4b.6.9- 
15; 4,17]). Nei cc. 1 e 2 il Faraone si è comportato co- 
me una divinità nei confronti del popolo; ha cercato di 
annullare sia la promessa di una numerosa discenden- 
za, imponendo un duro lavoro (1,8-14) e uccidendo 
tutti i maschi primogeniti (1,15-22), sia la promessa 
della terra, rifiutando di lasciar partire il popolo per il 
suo paese (1,10). Per l'imminente conflitto, Dio avrà i 
suoi servi, Mosè e Aronne, e il Faraone avrà i suoi, i 
maghi (7,11.22; 8,7.18-19). Il dominio sugli Ebrei, per i 
quali lottano, è concepito in senso spaziale. In Egitto il 
popolo serve il Faraone; gli Israeliti devono lasciare 
l'Egitto per servire YHWH. Al Sinai (e più tardi in Ca- 
naan) essi saranno di YHWH. Mosè, come altri servi 
nella Bibbia, p. es., Gedeone in Gde 6 e Geremia in 
Ger 1,4-10, è riluttante. La sua riluttanza, espressa in 
quattro obiezioni, deve essere vinta mediante segni e 
un dialogo con Dio (3,1-12.13-22; 4,1-9.10-17). 3,1-6. 
Dio appare a Mosè sul monte di Dio (chiamato Sinai in 
J e P; Oreb in E e Dr). Il roveto (ebr. s°xe5, un gioco di 
parole su «Sinai») che brucia ma non si consuma è l’in- 
termediario della voce divina. Mosè riconosce la santità 
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del luogo, sente pronunciare il proprio nome e incon- 
tra il Dio dei padri. 7-12. I vv. 7-8 della fonte J sono ri- 
petuti dalla fonte E nei vv. 9-10. Dio interviene perché 
ha visto e udito il grido del popolo sofferente (cf. 2,23- 
25) e vuole condurlo fuori dall’Egitto. Mosè è tituban- 
te di fronte al mandato divino: «Chi sono io per anda- 
re...?». La risposta di Dio nel v. 12 è enigmatica. In al- 
tri mandati biblici, come quello a Gedeone in Gde 
6,36-40, il segno è un saggio della potenza di Dio prima 
del suo completo spiegamento nell'azione divina; tale 
prova ha lo scopo di incoraggiare la persona chiamata 
a compiere la missione. Qui, caso unico nella Bibbia, il 
segno è dopo l'evento, per confermare che è stato volu- 
to da Dio: «Servirete Dio su questo monte» (3,12; cf. 
19,2). Alcuni studiosi sostengono che la frase «Io sarò 
con te» del v. 12a, cioè l'intimità di Dio con Mosè poi 
manifestata nei miracoli e nel suo potere di intercede- 
re, è il segno. Ad ogni modo, Mosè non riceve prima 
dei segni come i profeti ordinari. 13-15. La seconda 
obiezione di Mosè è che il popolo non crederà che egli 
parla a nome di Dio; perciò chiede il nome della voce 
misteriosa. Il nome divino rivela Dio al suo eletto; il 
nome antico, Dio dei padri, non è adeguato per la nuo- 
va generazione. «Io sono colui che sono» è il nome di 
YHWH trasposto nella prima persona; qui indica libe- 
ra facoltà di scelta e potere incontrastato. Nella pro- 
spettiva di E (e di P in 6,2-7,7; specialmente 6,2-4), 
Dio si rivela come YHWH per la prima volta a Mosè. 
Per J, invece, il popolo aveva sempre invocato il nome 
di YHWH (Gera 4,26). L'etimologia del nome YHWH 
è discussa. È sicuramente una forma del verbo «essere» 
(bayé) e probabilmente la forma causativa «far esistere, 
creare». Alcuni studiosi suggeriscono che è una forma 
abbreviata di una frase nominale: «(Dio che) crea (le 
schiere celesti)» (F.M. Cross, CMHE, 60-75; B.S. 
CHiLbs, Exodus, 60-64 [trad. it. cit.); D.J. MCCARTHY, 
CBQ 40 [1978] 311-322). 16-22. Dio rivela i suoi piani 
a Mosè (Az 3,7): gli anziani accoglieranno la sua mis- 
sione, il Faraone rifiuterà di lasciarli andare nel deserto 
per compiere un sacrificio a YHWH, e YHWH com- 
batterà contro di lui e lo sconfiggerà. Il popolo di 
YHWH vittorioso saccheggerà gli Egiziani sconfitti; i 
vv. 21-22 sono un arguto adattamento del saccheggio 
delle vesti e degli oggetti preziosi cui il vincitore sotto- 
pone un esercito vinto (cf. Gs 7,21; Gdc 5,30; 2 Cr 
20,25). È anche il risarcimento per il lavoro non retri- 
buito. 4,1-9. Alla terza obiezione di Mosè, che il popo- 
lo non gli crederà, Dio risponde con tre segni, dimo- 
strazioni del potere divino su cui Mosè potrà contare 
in futuro. La verga trasformata in serpente e il Nilo che 
diventa sangue anticipano la prima piaga in 7,8-24, e la 
sua mano colpita dalla lebbra prefigura la rivendicazio- 
ne di Mosè come capo in Nrx 12. 4,10-17. Il Signore ri- 
sponde alla quarta obiezione di Mosè che lui non è «un 
buon parlatore», dichiarando «Io sono YHWH» che 
crea gli organi della percezione e del linguaggio; egli 
darà sicuramente a Mosè la capacità. Mosè oppone re- 
sistenza al conferimento divino di potere (v. 13), chie- 
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dendo che un altro venga mandato al suo posto. Dopo 
aver risposto pazientemente a ciascuna delle obiezioni 
di Mosè fino a questo punto, YHWH infine si adira 
per il tentativo di Mosè di trasferire la missione a qual- 
cun altro. Viene offerto un aiuto: Aronne. Dio metterà 
le proprie parole sulla bocca di Aronne (v. 15) invece 
che su quella di Mosè (v. 12). Il v. 17 parla del bastone 
con il quale Mosè darà inizio alle piaghe, ricordando al 
lettore che Mosè ed Aronne agiscono al posto di Dio e 
parlano per lui. 

13 (c) MOSÈ RITORNA IN EGITTO (4,18-26 [J: 19- 
20a.21-26] [E: 18.20b]). Mosè lascia Madian per ritor- 
nare in Egitto e compiere la missione affidatagli da 
Dio. Avuto da suo suocero il permesso di partire e 
informato da YHWH che c’è via libera (vv. 18-20), gli 
viene detto di agire e di parlare in nome di Dio (vv. 21- 
23). Il v. 21 è parallelo ai vv. 22-23. I prodigi porteran- 
no il Faraone ad indurire il suo cuore. Le parole «lascia 
partire il mio figlio primogenito» provocheranno il ri- 
fiuto del Faraone. I vv. 24-26 illustrano in maniera effi- 
cace la concezione popolare che il figlio primogenito 
spetti a YHWH, non al Faraone. Qualunque sia l’ori- 
gine del racconto — forse un'antica storia di un demone 
notturno ingannato dal sangue di qualcuno diverso 
dalla vittima designata -, il suo intento è anticipare la 
decima e ultima piaga (12,29-32) e il riscatto dei pri- 
mogeniti israeliti (13,1-2.11-16). Come la madre e la 
sorella di Mosè, che lo avevano salvato grazie alla loro 
audacia e al loro ingegno, Zippora di fronte a un peri- 
colo improvviso subito spalma sul pene («piedi» nel v. 
25 è un eufemismo) di suo marito addormentato il san- 
gue della circoncisione del suo figlio primogenito e co- 
sì allontana il pericolo (CHILDS, Exodus, 90-107 [trad. 
it. cit.]). 

14 (d) INIZIALE APPROVAZIONE DA PARTE DI 
ARONNE E DEGLI ANZIANI (4,27-31 [J]. Aronne incon- 
tra Mosè, come preannunciato nel conferimento della 
missione (4,15). Fedele a quella missione, ora egli parla 
ed agisce a nome di Mosè davanti agli anziani. Gli an- 
ziani riconoscono che Dio è venuto a liberarli. La mise- 
ricordia e la decisione di Dio (2,23-25), prima rivelate a 
Mosè e poi ad Aronne, ora sono manifestate agli anzia- 
ni che rappresentano il popolo. Ma il Faraone crederà? 
15 (e) PRIMO INCONTRO CON IL FARAONE 
(5,1-6,1 [J]). YHWH aveva preannunciato che il po- 
polo avrebbe creduto a Mosè mentre il Faraone no 
(3,16-22). Il Faraone interpreta perversamente il desi- 
derio del popolo di compiere un sacrificio a YHWH 
nel deserto come l’intenzione di fuggire. Di conseguen- 
za, costringe gli Ebrei a raccogliere essi stessi la paglia 
senza ridurre la precedente quantità produttiva. La sua 
astuta strategia divide il popolo dal suo capo (v. 21), 
provocando la disperata preghiera di Mosè in 5,22-6,1. 
In questo momento di inasprita oppressione e di incre- 
dulità del popolo, e di scoraggiamento da parte di Mo- 
sè, si sente la promessa divina in 6,1: farò in modo che 
il Faraone vi cacci dall'Egitto! La promessa divina nel 
momento più negativo delle sorti degli Ebrei conclude 
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il primo quadro della vocazione e della preparazione di 
Mosè e del popolo (3,1-6,1). Un quadro parallelo 
(6,2-7,7) racconterà la storia una seconda volta, in mo- 
do conciso. Il secondo quadro, come il primo, inizia 
con l’autopresentazione di YHWH (6,2-8) e termina 
con la promessa divina (7,3-5). La retorica ebrea ama il 
parallelismo — di versi poetici, di personaggi (Signora 
Sapienza / Signora Follia nel libro dei Proverbi; qui 
YHWH / il Faraone), di ampie sezioni (Es 15,1-12 / 
13-18; e i due quadri di 2,23-6,1 / 6,2-7,7). 

16 (c) DIO AFFIDA LA MISSIONE A MOSÈ. SECON- 
DO RACCONTO (6,2-7,7 [P]). P narra di nuovo gli even- 
ti di 3,1-6,1 (J-E) - dal conferimento della missione a 
Mosè, al primo confronto con il Faraone — con la tipica 
insistenza sul fatto che tutto è previsto e controllato da 
Dio. La ripetizione mostra che il periodo preparatorio 
è concluso; le piaghe iniziano in 7,8. Secondo P, Dio fu 
conosciuto dai patriarchi come El Shaddaj, «Dio Onni- 
potente» (Ger 17,1; 35,11; 48,3), e solo al Sinai rivelò 
il suo vero nome, YHWH. Egli ora si ricorda delle 
promesse dell'alleanza fatte ad Abramo, Isacco e Gia- 
cobbe, di dare loro la terra di Canaan. Qui la terra vie- 
ne messa in evidenza perché la sovranità è concepita in 
senso spaziale; solo quando gli Ebrei abiteranno in Ca- 
naan (e al Sinai), saranno completamente servi di 
YHWH. Il popolo è incredulo (6,9), un inserimento 
del più complesso quadro in 4,27-6,1, dove il popolo 
in un primo momento crede e poi vacilla a causa della 
strategia del Faraone. I vv. 10-13 (ripresi in 6,28-7,2) 
condensano le obiezioni di Mosè e la designazione di 
Aronne come suo portavoce in 3,1-4,17. Il v. 13 è la ri- 
sposta divina alla protesta di Mosè che si esprime con 
difficoltà e balbetta: «Il Signore parlò a Mosè e ad 
Aronne e diede loro un incarico...». I vv. 14-25 identifi- 
cano Mosè ed Aronne per la prima volta secondo la lo- 
ro stirpe; l’identità nel Vicino Oriente antico si fondava 
sull’appartenenza a una famiglia. Come in Gex 46,8-27 
e in altre genealogie bibliche, questa genealogia comin- 
cia con Ruben, Simeone e Levi, i figli più vecchi di 
Giacobbe, ma si concentra su Levi e su altri personaggi 
importanti nel Pentateuco: Mosè e Aronne, Nadab e 
Abiu (Es 24,1.9), Core e i suoi figli (Nm: 16) e Finees 
(Ni 25). 6,28-7,7 è un’esatta predizione di ciò che ac- 
cadrà tra Dio e il Faraone, narrata dal punto di vista di 
Dio piuttosto che da quello umano. L'espressione «Ma 
io indurirò il cuore del faraone» non prende neppure 
in considerazione gli attori umani per evidenziare il 
controllo di Dio. Altri testi sottolineano la libertà uma- 
na e così esprimono in maniera diversa il rapporto 
Dio/essere umano: p. es. «Ma il cuore del faraone si 
ostinò e non diede ascolto» (8,15). Alla fine, gli Egizia- 
ni riconosceranno che YHWH è il Dio supremo per- 
ché farà uscire il suo popolo dall’Egitto (7,5). P_con- 
clude la sezione indicando l’età di Mosè e di Aronne, 
un espediente letterario per concludere definitivamen- 
te questa sezione. 

17 (D) Le dieci piaghe (7,8-13,16). La terza se- 
zione principale descrive la battaglia tra YHWH e il 
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Faraone per il servizio degli Ebrei. «Servizio» sia in 
ebraico che in italiano significa sia lavoro che culto. Il 
redattore ha sapientemente organizzato ed ampliato le 
tradizioni antiche su sette piaghe (cf. le sette piaghe in 
Sal 78,43-51; 105,26-36 e il fatto che ci sono solo sette 
piaghe in J) in tre triadi, e la decima piaga, quella cul- 
minante, è al di fuori della serie. 


1. Sangue 4. Mosconi 7. Grandine 10. Morte 
2. Rane 5. Peste 8. Cavallette dei 
3.Zanzare 6.Ulcere 9. Tenebre primogeniti 


Ogni triade ha una struttura simile. Nella prima pia- 
ga di ogni triade, Dio ordina a Mosè di presentarsi al 
Faraone la mattina, presso il Nilo, per avvertirlo del 
pericolo (7,15; 8,20; 9,13); nella seconda, Dio manda 
Mosè al palazzo del Faraone per metterlo in guardia 
(8,1; 9,1; 10,1); e nella terza, Dio ordina a Mosè e ad 
Aronne di dare inizio alle piaghe senza preavviso (8,16; 
9,8; 10,21). Ciascuna triade ha un tema peculiare, cui 
allude la dichiarazione espressa nella prima piaga: (1) 
la superiorità di Dio e dei suoi inviati (7,17; 8,10.18- 
19); (2) la presenza di Dio nel paese, manifestata dalla 
protezione della terra dove abita il suo popolo dalle 
piaghe (8,22; 9,4.6); (3) l’incomparabilità di Dio (9,14), 
suggerita anche dall’affermazione che piaghe simili non 
si erano mai viste prima (9,18.24; 10,6.14). Le piaghe 
sono sia una punizione inflitta al Faraone per il suo ri- 
fiuto di lasciar partire il popolo (l’accentuazione di J), 
sia una dimostrazione della potenza di Dio nella guerra 
santa (l’accentuazione di P; cf. M. GREENBERG, Near 
Eastern Studies in Honor of William Foxwell Albright 
[ed. H. Goedicke, Baltimore 1971] 243-252; R. R. 
WiLson, CBQ 41 [1979] 18-36). Sono stati fatti dei 
tentativi per trovare spiegazioni naturali delle piaghe, 
p. es. il Nilo cambiato in sangue sarebbe provocato da 
alghe rosse, le zanzare sarebbero una conseguenza na- 
turale della putrefazione dei cadaveri delle rane (p. es. 
J.L. MIHELIC — G.E. WRIGHT, IDB 3, 822-824), ma 
l’accentuazione nella Bibbia è sul loro carattere stupe- 
facente e irripetibile. La manipolazione da parte di Dio 
di elementi naturali è un modo letterario di rivelare la 
sua unicità. Invece di una descrizione oggettiva del fe- 
nomeno miracoloso seguito da note interpretative, che 
uno storico occidentale moderno potrebbe preferire, 
l’autore biblico combina l’evento e la sua interpretazio- 
ne selezionando e omettendo vari dettagli narrativi. Le 
piaghe sono descritte in maniera analoga in Se/ 78 e 
105. 

18 (a) INTRODUZIONE ALLE PIAGHE (7,8-13 [P]). 
Il redattore P dispone la scena e introduce gli attori del 
conflitto in dieci atti: YHWH e i suoi servi Mosè e 
Aronne contro il Faraone e i suoi servi, i maghi. I servi 
del Faraone a partire dalla terza piaga hanno cessato di 
essere rivali di Mosè («È il dito di Dio!», 8,15) e con la 
sesta piaga non sono più in grado di svolgere le loro 
funzioni (9,11). Dall’ottava piaga, hanno riconosciuto 
che YHWH ha sconfitto il Faraone (10,7). Il Faraone, 
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tuttavia, indurisce il suo cuore (l’organo della decisione 
nella Bibbia) e si rifiuta di riconoscere che YHWH è 
l’unico Dio per i suoi segni e prodigi. 

19 b) I TRIADE (7,14-8,15). La prima piaga: il 
sangue (7,14-25 [J: 14-18.20b.21a.23-24] [P: 
19.20a.21b.22]). Come nella prima piaga delle altre 
triadi, Dio manda Mosè dal Faraone il mattino per av- 
vertirlo del pericolo, ma il Faraone si rifiuta di prestar- 
gli ascolto. YHWH chiede che il Faraone permetta al 
popolo di andare nel deserto, cioè rinunci alla pretesa 
di essere adorato dagli Ebrei. P ingrandisce in maniera 
tipica gli effetti della piaga (v. 19), sottolineando l’ob- 
bedienza degli uomini e la prescienza di Dio (vv. 20a- 
22). La seconda piaga: le rane (7,25-8,15 []: 
7,26-8,4.8-11] [P: 8,1-3]). Come la seconda piaga delle 
altre triadi, Dio manda Mosè a corte per avvertire il 
Faraone. Al Faraone, che supplica Mosè perché cessi- 
no le rane, si concede di stabilire il tempo della loro 
cessazione per sottolineare il totale potere di YHWH 
(8,5-7). La terza piaga: le zanzare (8,12-15 [P]). Nella 
terza piaga di ciascuna triade, YHWH ordina a Mosè e 
ad Aronne di dare inizio alla piaga senza preavviso. I 
maghi fin qui erano stati capaci di ripetere il segno, 
mentre ora devono riconoscere il proprio fallimento, il 
punto culminante delle prime tre piaghe. 

20 (c) II TRIADE (8,16-9,12). La quarta piaga: i 
mosconi (8,16-28 [J]). Il tema della presenza di Dio ac- 
canto al suo popolo è espresso nell’ingiunzione rivolta 
al Faraone (8,17; cf. 9,4.6). 18. Gosen è la regione nord- 
orientale del Delta, dove risiedevano gli Ebrei (- Ge- 
nesi, 2:70). Il segno non sono solo gli sciami di insetti, 
ma anche la protezione di Gosen dalla piaga; YHWH 
comincia a discriminare tra il proprio popolo e l’Egitto. 
25-28. Mosè mostra tutta la propria abilità; egli vuole 
sinceramente compiere un sacrificio a YHWH nel de- 
serto, al di fuori della sfera di dominio del Faraone, ma 
vuole andare a tre giorni di cammino. La quinta piaga: 
la peste (9,1-7 [J]). Nella pestilenza che colpisce il be- 
stiame, Dio fa di nuovo una distinzione tra il suo popo- 
lo e gli Egiziani. La sesta piaga: le ulcere (9,8-12 [P]). 
Le preoccupazioni di P sono evidenti: l’attenzione per 
gli antagonisti umani di Mosè, i maghi, il potere supre- 
mo del Signore, che indurisce il cuore del Faraone, e la 
disobbedienza del Faraone, prevista da Dio. 

21 (d) III TRIADE (9,13-10,29). La settima piaga: 
la grandine (9,13-35 [J]). La grandine fa parte di un 
temporale, il contesto appropriato per la rivelazione 
del dio della tempesta YHWH. 27. Il linguaggio è fo- 
rense, non etico: «Questa volta ho peccato: il Signore 
ha ragione; io e il mio popolo siamo colpevoli». 31. La 
menzione del raccolto fa pensare a un collocazione sta- 
gionale all’inizio della primavera e spiega perché c’era- 
no raccolti per le cavallette della piaga successiva 
(10,5). L'ottava piaga: le cavallette (10,1-20 [J]). 1-2. 
YHWH annuncia di aver indurito il cuore del Faraone 
per dimostrare il proprio potere attraverso i segni. I vv. 
3-4 evidenziano l’alternativa offerta al Faraone, e i vv. 7 
e 16 la sua ostinazione. La nona piaga: le tenebre 
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(10,21-29 [J]). Le tenebre nella Bibbia incutono terro- 
re, sono la condizione del mondo prima della creazio- 
ne (Ger 1,2); la vita umana è impossibile senza la luce. 
Il Faraone tenta ancora di costringere gli Ebrei a torna- 
re trattenendo il loro bestiame (v. 24), come prima ave- 
va cercato di tenere i loro figli in ostaggio (10,10). Mo- 
sè è all’altezza della sua astuzia; egli protesta che ha bi- 
sogno del bestiame per il sacrificio (vv. 25-26). 27-29. Il 
Faraone stesso decide di non voler vedere mai più Mo- 
sè, e questo prepara al momento culminante. 

22 (e) LA DECIMA PIAGA: MORTE DEI PRIMOGENI- 
TI EGIZIANI E RITUALI CHE L'’ACCOMPAGNANO 
(11,1-13,16 [J: 11,1-8; 12,21-23.27b.29-39] [P: 11,9- 
10; 12,1-20.28.40-51; 13,1-16] [E:12,24-27a?]). La de- 
cima piaga è il momento culminante non solo per la 
sua collocazione al di fuori della serie delle triadi, ma 
anche per la predizione introduttoria in 11,1, che il Fa- 
raone alla fine li lascerà partire. Il saccheggio degli Egi- 
ziani era stato l’ultimo atto della scena presentata a 
Mosè in 3,21-22. Questo Faraone li caccerà via (11,1), 
un'espressione straordinariamente forte e reiterata, che 
tiecheggia l’ultimo versetto del primo racconto dell’af- 
fidamento della missione in 6,1: «con mano potente li 
lascerà andare, anzi con mano potente li caccerà dal 
suo paese!». E ancora, 4,21-26 aveva riassunto tutte le 
piaghe nella decima piaga. Tali riferimenti a quella pre- 
dizione di Dio indicano il compimento della liberazio- 
ne degli Ebrei. I vv. 4-9 sono rivolti al Faraone, come 
mostra il v. 8. YHWH avanzerà in mezzo all’Egitto, 
presente in maniera più forte che in qualsiasi altra pia- 
ga. Mosè lascia il Faraone infiammato d'ira, un segno 
dell’ostinazione del Faraone, ma anche del crescente 
sopravvento di Mosè. 12,1-20. Prima del verificarsi del- 
la piaga culminante che segnerà la liberazione degli 
Ebrei dall’Egitto, P presenta i riti dell’agnello pasquale 
(vv. 3-13) e del pane azzimo, wmassòt (vv. 14-20). I due 
riti in origine erano separati. Il primo era un rito di pa- 
stori per propiziarsi gli dèi quando transumavano dai 
pascoli invernali ricchi d’acqua a quelli estivi aridi. Il 
secondo era un rito agricolo, una sorta di ripulitura 
primaverile dal lievito vecchio dell’anno precedente. Il 
testo mette il sacrificio dell'agnello in relazione con l’e- 
sodo (vv. 11-13). Il pane azzimo diventa un memoriale 
dell'esodo nel racconto stesso (12,34) e in una istruzio- 
ne che lo accompagna (13,3-10). 12,1-20 sono le parole 
di YHWH a Mosè, e i vv. 21-27 sono la trasmissione di 
quei comandi agli anziani, essendo sia tali ordini divini 
sia la loro trasmissione un motivo caro a P. P inserisce i 
rituali per l'agnello pasquale e il pane non lievitato 
(12,1-28.43-51; 13,1-16) all’interno della decima piaga, 
tra il suo annuncio e il suo compimento. Celebrati nel- 
la primavera del nuovo anno, questi rituali mettevano 
gli Israeliti di ogni generazione successiva in grado di 
partecipare alla fuga dal dominio del Faraone (R. DE 
VAUX, Istituzioni, 466-474). 12,37-39. P fornisce la pri- 
ma delle sue 12 sintesi sul viaggio; il viaggio verso Ca- 
naan inizia nell’Egitto del Faraone, un esempio della 
sovranità di YHWH su ogni territorio. 
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23 12,37. La prima tappa del viaggio fu da Ram- 
ses a Succot. Succot è stata identificata da alcuni stu- 
diosi con Tell el-Maskhutah e con Tell el-Ratabah, due 
città nello Wadi Tumilat distanti circa 16 km tra loro, e 
circa 40 km a SE di Ramses. Si ritiene che Succot sia 
un adattamento ebraico dell’egiziano T&w(), il nome 
civile dell’ottavo nomo del Basso Egitto, che può essere 
Tell el-Maskhutah; la generica somiglianza dei nomi, 
tuttavia, non è una prova convincente per una identifi- 
cazione. Il recente lavoro degli archeologi, che ha tenu- 
to conto delle scoperte precedenti, della mutevolezza 
dell’antica idrografia del Delta, e delle diverse identifi- 
cazioni delle tappe attestate nel giudaismo primitivo 
(p. es., Gde, i LKX e il targum), ha offerto una rico- 
struzione plausibile del percorso. Per gli Ebrei in fuga 
da Ramses, c’era di fatto una sola via che evitava i pun- 
ti d'osservazione egiziani a sud del lago Balah e l’im- 
portante fortezza di Zilu attraverso la Via dei Filistei; 
questa strada attraversava le regioni paludose del lago 
Balah. Questo lago poco profondo corrisponde meglio 
di altri allo Yam: Séf- lett. «Mare dei giunchi», ma con- 
venzionalmente ed erroneamente tradotto a partire dai 
LXX «Mar Rosso». In 14,1, il popolo è ricondotto a 
Pi-Achirot (non identificato), che si trova di fronte a 
Baal-Zefon. Baal-Zefon è forse la moderna Defenne 
(greco Daphne). Es 14,4 suggerisce che gli Ebrei ritor- 
narono a Baal-Zefon deliberatamente per provocare il 
faraone a inseguirli attraverso le zone paludose del lago 
Balah e preparare lo scenario per la battaglia definitiva 
e la vittoria. 

I testi biblici posteriori identificarono i luoghi sulla 
base della geografia del proprio tempo. Sa/ 78,12.43, 
per esempio, usa l’espressione egiziana «campi di Ta- 
nis». Tanis fu la residenza dei faraoni della XXI dina- 
stia (1065-935), mentre è un anacronismo per il XIII se- 
colo. Altri libri e i LKX usano la geografia del loro 
tempo, per esempio, i LXX di 1,11 identificano una 
delle città-magazzino con Eliopoli, una città lungo lo 
Wadi Tumilat. Così, all'interno della Bibbia si sviluppò 
una tradizione letteraria di due strade — una settentrio- 
nale e una meridionale. Pare che la strada settentriona- 
le fosse quella effettiva (> 7; Geografia biblica, 73:24- 
29; anche BIETAK, Tel! el-Dab‘a II, 135-37; e W.H. 
SCHMIDT, Exodus, Sinai und Mose, 26-28). 

24 12,38. Una moltitudine promiscua di persone 
- formata non solo da Ebrei, ma anche da altri — aveva 
la necessità di adattare la Pasqua così che potessero 
prendervi parte anche persone esterne al gruppo ebreo 
nei vv, 43-49. 40-42. I 430 anni probabilmente rifletto- 
no la cronologia P delle generazioni in Egitto in Gex 
15,16 e presupposta in Es 6,14-20; ogni generazione 
sembra essere di 100 anni, come si addice ai patriarchi, 
e non i consueti 40. Questo è affermato da Ger 15,13, 
dove si dice che l’oppressione in Egitto sarebbe durata 
400 anni, e da 15,16, dove si preannuncia che il popolo 
avrebbe fatto ritorno nella quarta generazione. 
13,1-2.11-16. Come l’agnello pasquale e il pane azzimo 
nel c. 12, il rito della consacrazione dei primogeniti è 
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connesso con l’esodo. A volte i bambini venivano di- 
rettamente sacrificati agli dèi; questa pratica è attestata 
direttamente dagli scavi della colonia fenicia di Carta- 
gine, ed indirettamente in Fenicia. Il termine «riscatta- 
re» (pdh, vv. 13.15) altrove significa liberazione di 
Israele dall’Egitto da parte di Dio; qui è usato nel sen- 
so più ristretto di un riscatto. Come in 12,25-27 e Di 
6,20-25, la domanda del figlio in un contesto familiare 
offre l'occasione per la spiegazione. 16. La metafora 
del tenere la legge davanti ai propri occhi fu alla fine 
interpretata in senso letterale e portò alla più tarda 
pratica di indossare i filatteri. 13,3-10 è parallelo ai vv. 
11-16 nel mettere in relazione il pane azzimo con l’in- 
sediamento in Canaan e con la legge. 

25 (E) Annientamento delle armate egiziane e 
inno di ringraziamento di Maria (13,17-15,21 [P: 
14,1-4.8-10*.15-18.21-23.26.28-29] [J: 13,20-22; 14,5b- 
6.13-14.19b-20.24-25b.27.30-31; 15,20-21] [E: 13,17- 
19; 14,5a.7.11-12.19a.25a] [fonte speciale 15,1-19]). Il 
dominio del Faraone sugli Ebrei ridotti in schiavitù è 
stato allentato dalle dieci piaghe, e la decima piaga e 
l'esodo sono stati ritualizzati per le generazioni succes- 
sive. Ora il Faraone e il suo esercito devono essere 
completamente annientati in una guerra santa (14,28). 
Dopo la grande vittoria, tutto il popolo canta un inno 
di ringraziamento, come altri canti nell’AT in celebra- 
zione delle vittorie di Dio. 17-18. La strada migliore 
per il popolo non è la Via dei Filistei — la più diretta 
ma difesa dalla fortezza di Zilu — bensì piuttosto una 
strada attraverso il deserto al Mare dei giunchi, un’area 
paludosa attorno al lago Balah, come già detto (— 23). 
19. In Gen 50,22-26, Giuseppe aveva fatto giurare i 
suoi fratelli che avrebbero portato le sue ossa con sé 
quando Dio «sarebbe andato a visitarli». Il trasferime- 
nto delle ossa è un segno che «la visita» si è realizzata. 
20. La seconda tappa di P, corrispondente a Nr 33,6. 
14,1-4. La terza tappa di P, da Nr 33,7, indica un’in- 
versione di direzione. Nessuna di queste località, a ec- 
cezione di Baal-Zefon, probabilmente la moderna De- 
fenne (greco Daphne), può essere individuata. Defen- 
ne sembra essere sulla strada nord-orientale verso Zilu. 
YHWH conduce il popolo indietro sulla strada princi- 
pale, dove gli Ebrei saranno visti e inseguiti dall’eserci- 
to del Faraone. YHWH li sta provocando in modo da 
«dimostrare la sua gloria» (v. 4), cioè, da essere cono- 
sciuto come l’unica divinità potente, mediante la sua 
vittoria definitiva sull’Egitto e i suoi dèi. 5-9. Il Farao- 
ne si lascia irretire. Egli inseguirà gli Ebrei, i quali — 
egli pensa — saranno presi in trappola nel deserto (v. 3). 
10-14. Come YHWH aveva preannunciato nello sce- 
gliere la strada (13,17), il popolo ha un ripensamento 
quando si trova di fronte la guerra; gli Ebrei vogliono 
ritornare in Egitto. Mosè li esorta nei vv. 13-14 a pre- 
pararsi per la guerra santa. Nella guerra santa, gli dèi 
combattono nel cielo a sostegno dei loro eserciti sulla 
terra. Poiché YHWH è l’unica vera divinità, la vittoria 
di Israele è assicurata. Il popolo deve solo evitare di 
farsi prendere dal panico e avere fiducia nella vittoria 
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imminente. 15-31. La battaglia è immaginata da ogni 
fonte in maniera diversa. Secondo P, Mosè divide il 
mare con il suo bastone, e Israele lo attraversa cammi- 
nando sulla terra asciutta, avendo le acque formato, a 
destra e a sinistra, una muraglia. Quando Israele ha 
raggiunto la riva opposta, Mosè stende la mano e la 
muraglia d’acqua si riversa sull’esercito egiziano, tra- 
volgendolo. Secondo J, invece, il dio della tempesta 
YHWH risospinge il mare abbastanza a lungo da per- 
mettere ad Israele di attraversare durante la notte, e 
poi il mare ritorna al suo livello consueto al mattino. Il 
linguaggio è come quello di Sa/ 48,5-8, dove YHWH 
getta i re nel panico («sgomento» nel v. 24) e usa il ven- 
to come sua arma. La vittoria in ogni caso appartiene 
solo a YHWH. Il Canto del mare (15,1-18) è un antico 
inno di ringraziamento. Nella Bibbia una persona ren- 
de grazie enumerando pubblicamente ciò che Dio ha 
compiuto; la dichiarazione pubblica della liberazione 
fa conoscere sulla terra la gloria che Dio ha in cielo (cf. 
Sal 18; 30; 118; 138). L'inno loda YHWH per aver su- 
scitato la tempesta che ha travolto i carri del Faraone e 
per aver guidato il suo popolo al suo monte santo. Il 
canto offre una versione dell’esodo-conquista diversa 
dai racconti in prosa del Pentateuco e del libro di Gio- 
suè: la tempesta di YHWH capovolge i carri degli Egi- 
ziani ed egli guida subito il popolo al suo monte santo 
in Canaan; la sua presenza alla testa degli Israeliti getta 
nel panico gli abitanti. Il canto si divide in due sezioni, 
l’annientamento degli Egiziani (vv. 4-12) e la processio- 
ne verso il monte santo (vv. 13-18). 1-3. Il v. 21 attri- 
buisce il canto a Maria invece che a Mosè - un'attribu- 
zione più antica, dal momento che personaggi celebri 
nella tradizione letteraria tendevano ad attrarre a sé le 
tradizioni di un altro. 4-10. YHWH, come Baal nei te- 
sti ugaritici, è rappresentato come un dio della tempe- 
sta che combatte contro i suoi nemici mediante il ven- 
to, il fulmine e il tuono. Il v. 8 non andrebbe letto co- 
me un parallelo del racconto P in 14,22-28; il quadro 
piuttosto somiglia a quello di $4/ 107,25-27, una tem- 
pesta che solleva alte montagne d’acqua. 11-12. La vit- 
toria di YHWH sull’Egitto dimostra che egli è superio- 
re ai loro dèi nel cielo; egli ha potere sul cielo, sulla ter- 
ra e sugli inferi. «Terra» nel v. 12b significa gli inferi. 
13-18. Il popolo è un esercito vittorioso, impavido per- 
ché Dio è alla sua testa. Gli indigeni sono presi dal pa- 
nico, e non oppongono resistenza alla marcia del popo- 
lo al monte santo di YHWH. «La tua santa dimora» (v. 
13), «monte della tua eredità» e «santuario» (v. 17) sa- 
rebbero stati interpretati dalle generazioni posteriori 
come Gerusalemme, il luogo del Tempio sul monte 
Sion. Il poema tuttavia è più antico della conquista di 
Gerusalemme da parte di Davide, all’inizio del x seco- 
lo. Il santuario sul monte santo di YHWH potrebbe ri- 
ferirsi a tutta quanta la terra come monte di YHWH, 
come in Df 32,13; Ez 39,4.17 ecc. In Sal 78,54 la stessa 
espressione si riferisce a Silo, il santuario precedente a 
Gerusalemme. I verbi nei vv. 16-17 sono al passato, 
non al futuro: «quando il tuo popolo, YHWH, attra- 
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versò le acque verso Canaan». L'ultimo versetto prega 
affinché la regalità di YHWH, manifestata nella distru- 
zione dell'Egitto e nella guida del suo popolo sia sem- 
pre presente per Israele (CROSss, CMHE 112-144). 
26 (F) Viaggio verso il Sinai e Canaan dopo che 
gli Egiziani sono stati annientati (15,22-18,27). 

(a) PRIMA PROVA: MARA (15,22-27 [P: 22a.27] 
(J: 22a-25a] [fonte speciale: 25b.26]). Secondo la 
quarta relazione del viaggio di P, il popolo lascia il Ma- 
re dei giunchi e va nel deserto di Sur. P varie volte inse- 
risce diversi toponimi in N#7 33 nell’espressione «de- 
serto di X». Questo è il primo dei molti racconti di 
YHWH che mette alla prova il popolo nel deserto. Dio 
pone gli esseri umani in una situazione in cui essi devo- 
no dimostrare la loro autentica fedeltà; Dio può mette- 
re alla prova gli uomini, ma gli uomini non possono 
mettere alla prova Dio. Tutte le prove nel deserto ri- 
guardano il cibo e l’acqua per il popolo o l’autorità di 
Mosè. A Mara (in ebraico «amaro») il popolo non po- 
teva bere le acque amare e «mormorò». Questo termi- 
ne ricorre solo in Es 15-17 e Nzz 14-17 (e in Gs 9,18). 
Significa la protesta contro Mosè e Aronne riguardo al 
nutrimento mandato da Dio o la guida nel deserto. Il 
popolo d'Israele accetterà YHWH come il suo Dio, fi- 
dandosi che egli lo nutrirà e lo guiderà? In questa pri- 
ma prova (altri racconti che riguardano l’acqua sono 
Es 17,2-7 e Nm 20,1-13), si fa un riferimento intenzio- 
nale alla prima delle piaghe d’Egitto, le acque del Nilo 
mutate in sangue, che gli Egiziani non poterono bere 
(cf. 7,18.21.24). L'Egitto (nella persona del Faraone) 
induriì il proprio cuore e le piaghe continuarono. Se 
Israele aprirà il proprio cuore, la sua sorte sarà diversa 
da quella degli Egiziani perché farà esperienza di 
YHWH come colui che guarisce piuttosto che come 
colui che manda le piaghe. Come YHWH ha mostrato 
la propria potenza agli Egiziani nei dieci segni e prodi- 
gi, così egli metterà alla prova Israele nel deserto per 
dieci volte (Es 15,22-27; 16; 17,2-7; No: 11; 12; 13-14; 
16; 17; 20,1-13; 21,4-9). L'episodio si conclude con una 
grande abbondanza d’acqua, un’anticipazione della 
successiva felice conclusione del viaggio. 
27 (b) SECONDA PROVA: LE QUAGLIE E LA MANNA 
(16,1-36 [P: 1-3.6-27.32-35a] [J: 4-5.28-31.35b.36]). La 
seconda prova unisce la manna e le quaglie, secondo la 
frequente coppia biblica di parole «carne / cibo (0 pa- 
ne)». Questa storia è narrata anche in Ni 11 in un’al- 
tra versione, e in Sa/ 105,40 e 78,17-31; in Sal 78 le 
quaglie risultano essere velenose, uccidendo coloro che 
le avevano tanto ardentemente desiderate. Qui le qua- 
glie non occupano un posto di primo piano, e di fatto 
non sono menzionate che nel v. 13; il racconto è incen- 
trato sulla manna. Questa omissione è sorprendente al- 
la luce delle sinistre profezie dei vv. 6-12. Inoltre, il rac- 
conto sembra presupporre che la tenda del convegno e 
l’arca esistessero già (nei vv. 33-34 e probabilmente nei 
vv, 9-10); la Gloria solitamente appariva attraverso di 
essi. Il redattore evidentemente ha collocato una ver- 
sione del racconto delle quaglie e della manna sulla 
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strada verso il Sinai. Secondo la prospettiva di P, per 
cui il popolo per la prima volta ricevette la legge al Si- 
nai, gli Ebrei non vengono puniti per le trasgressioni, 
come lo saranno dopo il Sinai in Ny: 11. Piuttosto, P 
collega la manna con l’osservanza del sabato, che per 
lui fu istituito con la creazione dell’universo (Gen 2,2- 
3). 1. Quarta tappa di viaggio di P. Nessuno dei luoghi 
può essere identificato con certezza. 2-5. Il popolo 
mormora contro Mosè e Aronne, ma la sua protesta è 
in definitiva contro YHWH; gli Israeliti preferiscono il 
sostentamento del Faraone in Egitto a quello di 
YHWH nel deserto. Come in altre prove pre-sinaitiche 
(15,25; 17,5-6), YHWH accede semplicemente alla ri- 
chiesta senza rimproverarli. Il popolo qui è messo alla 
prova riguardo alla sua prontezza nel seguire le istru- 
zioni relative alla manna; il cibo sacro deve essere rac- 
colto secondo precise disposizioni di Dio. I vv. 16-27 
sono le istruzioni P corrispondenti alle brevi istruzioni 
J nei vv. 4-5 e 28-30. 6-9. La confusione nel testo — la 
ripetizione dei vv. 6-7 e nei vv, 8 e 12, e della sequenza 
delle azioni — non può essere risolta con facilità. I vv. 6- 
7 sono infausti, l'introduzione a un racconto che origi- 
nariamente deve aver incluso la morte a causa delle 
quaglie. Nell'attuale versione del racconto, il popolo 
conoscerà YHWH, lo riconoscerà come Dio, quando 
sperimenterà di nuovo il suo dominio sulla natura e 
sulla storia già manifestato nelle piaghe e nell’esodo. 
Dopo il Sinai, Israele si potrà «avvicinare alla presenza 
del Signore» (v. 9), davanti alla tenda del convegno, ma 
qui il luogo è lasciato indeterminato, così come il luogo 
della Gloria nel v. 10. 13-30. La quaglia è il corumix co- 
tarnix, un piccolo uccello migratore, lungo circa 20 
cm, marrone o color sabbia con striature giallastre. 
Giunge in Palestina e nel Sinai in marzo o aprile, in 
grandi stormi. Di solito segue il vento, ma se il vento 
muta improvvisamente, l’intero stormo può essere co- 
stretto a posarsi a terra dove, esausto, può essere cattu- 
rato facilmente. La manna è il nome del pane sceso dal 
cielo, derivato da un’etimologia popolare dell’espres- 
sione mar bé', «Che cos'è?», anche se l’espressione 
ebraica corretta sarebbe md 54°. La manna è una so- 
stanza simile al miele, che cola dall’albero del tamari- 
sco della Palestina e del Sinai, che i beduini del Sinai 
chiamano wm41n. Sono secrezioni che provengono da 
due tipi di cocciniglie che in primavera succhiano dai 
ramoscelli grandi quantità di liquido, allo scopo di rac- 
cogliere azoto per le loro larve. Questa sostanza contie- 
ne glucosio e fruttosio ma nessuna proteina e non può 
essere raccolta in abbondanza. La Bibbia presenta la 
manna come miracolosa; non è un evento che si verifi- 
ca tutti i giorni. Le disposizioni per servirsi corretta- 
mente del pane celeste sono violate due volte dal popo- 
lo (vv. 20 e 27), e questa è un’anticipazione della disob- 
bedienza alla legge che si verificherà in seguito. Le tra- 
sgressioni del sabato provocano un rimprovero nei vv. 
28-29. 31-36. Il v. 32 permette alle successive genera- 
zioni di Israele di vedere come YHWH lo ha guidato 
attraverso il deserto. 
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28 (c) TERZA PROVA: L’ACQUA (17,1-7 [P: 1] 0]: 
2.4-7) [E: 3]). In 15,22-27, il popolo non poteva bere 
l’acqua amara; qui l’acqua manca del tutto. P ha ridot- 
to i toponimi di N 33,12-13, Dofka e Alus, in uno so- 
lo: Refidim. 2-4. Il popolo reclama l’acqua ed attacca 
Mosè. Per Mosè la protesta degli Israeliti è contro Dio 
direttamente: essi non credono che il Signore possa 
provvedere al loro nutrimento, cioè essere il loro Dio 
nel deserto. 5-7. Di nuovo, non c’è alcun rimprovero 
da parte di Dio, ma solo l’ordine di prendere con sé al- 
cuni anziani e di andare alla roccia che, colpita con il 
bastone, farà sgorgare acqua abbondante. Gli anziani 
sono rappresentanti del popolo e testimoni. Il versetto 
finale — «Il Signore è in mezzo a noi sì o no?» - sinte- 
tizza perfettamente ciò che significa mettere alla prova 
Dio. Meriba, che costituisce un gioco di parole sulla 
radice ebraica rib, «protestare», è il luogo della conte- 
stazione per l’acqua alla fine del viaggio in Nr 20,1-13. 
Massà è derivato dal verbo ebraico wmfssd, «mettere alla 
prova». Secondo Nr 27,14 e Dr 32,51, Meriba è una 
sorgente che si trova a Kades, nel Negev. YHWH dona 
il pane dal cielo e l’acqua dalla roccia a questo popolo 
nel deserto; egli quindi dimostra la sua signoria sul- 
l’ambiente ostile. 

29 (d) SCONFITTA DEGLI AMALECITI (17,8-16 
[J]). Gli Amaleciti sono descritti come una fiera tribù 
in prossimità di Kades in Gen 14,7; Ny 13,29 e 14,25. 
Mosè li sconfigge stendendo sopra di loro il bastone 
che aveva usato per sconfiggere il Faraone. YHWH 
combatte per Israele solo quando il bastone viene alza- 
to. La fatica fisica di Mosè nel v. 12 prepara a 18,18; lo 
stesso termine descrive la sua incapacità a compiere la 
sua missione senza condividere la sua autorità. Vengo- 
no introdotti Giosuè e Cur. Cur è menzionato ancora 
solo in 24,14, a meno che egli non sia anche il nonno 
dell’artigiano giudeo menzionato in Es 31,1-2; 35,30 e 
38,22 e nelle genealogie in 1 Cr 2,19.20.50 e 4,1.4. Gio- 
suè, d'altra parte, diventa il servo che gode più di tutti 
la fiducia di Mosè e, in seguito, il suo successore. 14- 
16. Gli Amaleciti vengono maledetti perché hanno ten- 
tato di impedire al popolo di ricevere l'eredità che Dio 
gli ha destinato. La maledizione è scritta in un docu- 
mento e trasmessa come un comando a Giosuè in qua- 
lità di comandante militare. Mosè costruisce un altare 
per celebrare la vittoria e dà ad esso un nome appro- 
priato. 

30 (e) BENEDIZIONE E CONSIGLIO DI IETRO (18,1- 
27 [E]). Nei vv. 1-12 Ietro incontra gli Israeliti che era- 
no fuggiti dal Faraone per andare sul monte, proprio 
come in precedenza aveva incontrato Mosè in fuga nei 
pressi della montagna di Dio in 2,15-22. Ietro ricono- 
sce YHWH come la divinità onnipotente nei vv. 10-11, 
un altro esempio di non-israelita che riconosce 
YHWH come l’unico Dio a motivo della prosperità 
del suo popolo. Questo racconto non concorda con il 
commiato di Mosè da Ietro in 4,18-26, in cui Mosè 
aveva preso con sé sua moglie e i suoi figli per tornare 
in Egitto (4,20a è J, mentre il c. 18 è E). Un'ulteriore 
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dimostrazione della diversità delle tradizioni su Mosè e 
i Madianiti è costituita dai nomi diversi con cui è chia- 
mato il suocero di Mosè: Ietro qui e nel c. 4, mentre 
Reuel in 2,18 e Obab in Gdc 4,11. Ne 10,29 parla di 
Obab come figlio di Reuel. I Madianiti furono inizial- 
mente alleati di Israele (così qui), ma in seguito ne di- 
ventarono nemici, come in Nr 25; 31 e Gdc 6-8. 2-4. 
Qui non viene usato il termine tecnico che designa il ri- 
pudio (D/ 24,1.3); Mosè aveva rimandato sua moglie a 
casa sua dall'Egitto. Suo padre ora la riconduce a Mo- 
sè. I nomi dei figli rievocano l’iniziale rapporto di Mo- 
sè con il suo Dio. 10-12. Benedire Dio significa cele- 
brare ciò che egli ha compiuto così che coloro che 
ascoltano possano lodarlo ed esaltare la sua gloria. L'u- 
nicità della divinità di YHWH è dimostrata dalla scon- 
fitta che ha inflitto alla grande potenza politica e mili- 
tare della regione, l’Egitto. Il banchetto dimostra il vin- 
colo di Ietro con Israele. 13-27. Ietro è colui che per 
primo propone che Mosè condivida la propria autorità 
con altri. La stessa storia è narrata in Df 1,9-18, dove 
questa compartecipazione avviene dopo il Sinai e per 
un comando divino. 9-27. Mosè ora presenta «davanti 
a Dio» i casi che non hanno precedenti ed insegna al 
popolo le leggi e lo istruisce negli insegnamenti di Dio. 
Egli continuerà a essere il loro maestro, facendo loro 
conoscere la via da percorrere. In altri termini, i casi di 
ordinaria amministrazione possono essere risolti in ba- 
se ai precedenti senza più sottoporli a Mosè. Nella Bib- 
bia, giudicare significa prendere posizione, cioè, soc- 
correre la parte innocente ed oppressa e punire il mal- 
vagio. Questa concezione della giustizia è in contrasto 
con la concezione occidentale moderna di giustizia co- 
me cieca o imparziale e con la separazione dei poteri 
giudiziario, esecutivo e legislativo. 
(II) Israele al Sinai (19,1-40,38). 

31 (A) Solenne stipulazione dell’alleanza 
(19,1-24,18). Nella sequenza di 12 stadi in cui il redat- 
tore P ha strutturato il materiale che va da Es a Nr, la 
settima tappa è il monte di YHWH e la dodicesima è 
la soglia della terra di YHWH.,. Israele resta accampato 
al Sinai da Es 19,1 a Ne 10,10. Il Sinai è quindi centra- 
le non solo per l'ampiezza della parte dedicata alla leg- 
ge e al racconto connesso con questa, ma anche per la 
sua posizione nel viaggio. I cc. 19-24 descrivono la teo- 
fania (19), i dieci comandamenti (20,1-17) ed il Codice 
dell’alleanza (20,22-23,18); i cc. 25-31 descrivono la 
dimora e i suoi ministri consacrati mediatori della pre- 
senza di Dio; e i cc. 32-34 l’apostasia e il rinnovamento 
dell’alleanza. Al Sinai, YHWH vide le condizioni del 
popolo e decise di agire (3,7-8). Ora il popolo ha visto 
YHWH e le sue opere (19,4) e deve agire. Gli Israeliti 
acconsentiranno ad essere il popolo di Dio obbedendo 
alla sua volontà e costruendogli una dimora? 

32 (a) ISRAELE INCONTRA YHWH PRESSO IL 
MONTE (19,1-25 [P: 1.2a] [J: 2b.11b-13.18.20-25) [E: 
3a.9-11a.14-19) [fonte speciale: 3b-8])). Mosè compie 
tre volte il tragitto dall’accampamento al monte per 
stabilire l’alleanza: nei vv. 3-8a egli ne comunica i ter- 
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mini al popolo e gli Israeliti acconsentono; nei vv. 8b- 
14, secondo le istruzioni di Dio, egli purifica il popolo; 
nei vv. 20-25 diventa l’unico mediatore (con Aronne 
come assistente), con i sacerdoti e il popolo tenuti a di- 
stanza. 1-2. Il primo mese è Nisan, il tempo della Pa- 
squa e degli Azzimi. Il secondo mese è l’entrata nel de- 
serto di Sin, dove fu donata la manna (16,1); era il tem- 
po della mietitura. Qui il terzo mese è la festa delle Set- 
timane, Pentecoste. Si ha testimonianza che nel Il seco- 
lo a.C. alcuni gruppi giudaici collegavano la legge con 
la festa delle Settimane. Si sa che la corrente principale 
del giudaismo stabilì un collegamento tra la legge e la 
Pentecoste fin dal ll secolo d.C., ma questa connessio- 
ne può essere più antica. L'ubicazione del monte Sinai 
non può essere determinata con sicurezza. Una cima 
imponente nella penisola del Sinai, il Gebel Musa, è 
stata identificata con il Sinai fin dall’epoca bizantina 
(— Geografia biblica, 73:29). L'antica poesia biblica, 
tuttavia, suggerisce che il monte santo, dimora di Dio, 
era immediatamente a sud di Canaan e parla dell’avan- 
zata del Signore con un esercito dal sud: «Il Signore è 
venuto dal Sinai, è spuntato su di noi da Seir» (Di 33,2; 
cf. Gdc 5,4; Sal 68,8-9). 3-8a. Il v. 3a introduce il poe- 
metto liturgico dei vv. 3b-8; nel v. 3a Mosè sale verso 
’elòbîm, mentre nel v. 3b YHWH chiama Mosè dal 
monte. 4. Il popolo ha visto «ciò che io ho fatto e co- 
me... vi ho fatti venire fino a me». Gli Israeliti devono 
comportarsi in base alla loro decisione di essere il po- 
polo di Dio obbedendo alla sua voce e osservando i 
suoi comandamenti (v. 5). Il tema di Dio che guida il 
suo popolo alla sua terra è sviluppato in Di 32,10-14, 
che parla anche della liberazione e della elezione: «Co- 
me un'aquila che veglia la sua nidiata, che vola sopra i 
suoi nati, egli spiegò le ali e lo prese [l’aquilotto], lo 
sollevò sulle sue ali». In 3,12 Dio aveva preannunciato 
che Israele lo avrebbe servito, cioè, adorato su questo 
monte. Il Sinai è un territorio consacrato a YHWH. 
Per diventare il popolo di YHWH, gli Israeliti devono 
accogliere liberamente l’elezione divina. Questo patto 
è espresso in un linguaggio biblico tradizionale — obbe- 
dienza e osservanza dell'alleanza. «Alleanza» è un ter- 
mine biblico che indica un patto solenne stipulato con 
giuramento tra persone, di solito orale, per fare qualco- 
sa. Veniva concluso «davanti agli dèi», che si pensava 
lo ratificassero. Anche trattati tra nazioni e popoli 
(spesso personalizzati come alleanze tra re), erano al- 
leanze, ma scritti in una forma particolare, chiamata da 
alcuni studiosi formulari di alleanza. Dalla metà del II 
millennio nel mondo semitico occidentale (e perduran- 
te fino alla fine del I millennio), questi formulari si era- 
no sviluppati in un genere letterario che includeva una 
storia delle relazioni tra il grande re e i suoi vassalli, 
clausole, maledizioni e benedizioni conseguenti alla lo- 
ro osservanza e un elenco di testimoni divini. L'ordine 
di questi elementi non era rigido e (tranne le benedi- 
zioni e le maledizioni) alcune parti potevano essere 
omesse. L'alleanza del Sinai narrata nel libro dell’Eso- 
do è uno di questi formulari? Molti studiosi, come 
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G.E. Mendenhall e K. Baltzer, sostengono che lo era, 
ma manca una prova certa; non ci sono benedizioni e 
maledizioni nell’alleanza dell’Esodo, né un prologo 
storico dettagliato. Il primo esempio di adattamento 
israelitico consapevole del formulario dell’alleanza 
sembra essere Di 5-28; cf. DJ. MCCARTHY, Treaty and 
Covenant (AnBib 21A, Roma 1978); G.E. MEN- 
DENHALL, «Covenant», IDB 1, 714-723; K. BALTZER, 
The Covenant Formulary (Philadelphia 1971). 5-6. Se 
Israele accetterà di ascoltare la voce di YHWH (e non 
quella di un altro dio), sarà la sua s°gu//#, «proprietà», 
usato nello stesso senso anche in Di 7,6; 14,2; 26,18; Sal 
135,4. Tra gli altri significati, il termine biblico s°gu//@ 
nei passi suddetti ed il vocabolo accadico affine sikiltu 
denotano i tesori dei ricchi e dei re. In un sigillo accadi- 
co il re è il sikiltum della dea, e in una traduzione uga- 
ritica di un trattato hittito-ugaritico, il re hittita dice al 
re ugaritico: «Ora [tu appartieni?) al Sole, tuo Signore; 
tu sei [il suo servJo, la sua proprietà [s]g/t6» (M. 
HeLDp, JCS$ 15 [1961] 11; e H.B. HurFMmoan - $.B. 
PARKER, BASOR 184 [1966] 36-37). I vv. 5-6 sono da 
tradurre: «Voi sarete la mia proprietà speciale tra tutti i 
popoli. Sebbene tutta la terra sia mia, voi sarete per me 
un regno di sacerdoti e una nazione santa». «Proprietà 
speciale» in altri due casi analoghi è seguito dall’e- 
spressione «tra tutti i popoli»; «Davvero è mia tutta la 
terra», quindi, va con l’espressione che segue. Le tre 
espressioni dei vv. 5b-6a vanno collegate alle tre del v. 
4. «Regno di sacerdoti» nel v. 5 è oscuro; semantica- 
mente parallelo a «nazione santa», probabilmente si- 
gnifica consacrato tra le nazioni, come i sacerdoti lo so- 
no tra il popolo. YHWH ha sconfitto la grande poten- 
za dell’Egitto e i suoi dèi, e ha condotto Israele alla si- 
curezza dei suoi confini. Se Israele accetterà YHWH 
come suo Dio, apparterrà all'unico Dio (essenzialmen- 
te il significato di tutte le espressioni dei vv. 5b-6a). 8b- 
19. YHWH inizialmente conferma nel v. 9 la credibi- 
lità di Mosè, una preoccupazione costante (4,1.5.8.9; 
14,31). La voce, che il popolo udiva provenire dalla 
nube che lo guidava (13,21-22) e lo portava in salvo 
(14,19.20.24), e che parlava a Mosè dovrebbe convin- 
cere gli Israeliti. Il v. 9a riprende il v. 8b, un modo 
ebraico di ritornare al tema principale dopo le parole 
rivolte a Mosè nel v. 9a. La consacrazione del popolo 
significa la sua separazione dal mondo profano; le loro 
vesti devono essere lavate dall’impurità della terra e i 
rapporti sessuali sono proibiti. L'intera montagna è re- 
sa sacra per la venuta di YHWH; chiunque vi si smar- 
risce viene investito di santità. Una persona tanto peri- 
colosa deve essere allontanata perché il suo contagio 
non contamini gli altri; deve essere uccisa senza che 
nessuno la tocchi, quindi con la lapidazione o con frec- 
ce. L'effettiva teofania nei vv. 16-19 avviene in una tem- 
pesta, come altre teofanie nella Bibbia (Es 15,8.10; Gde 
5,4-5; Sal 18,6-19; 29; 77,16-20 ecc.) e nella letteratura 
ugaritica. Anche se vi sono studiosi che sostengono il 
contrario, la teofania non avviene con l’esplosione di 
un vulcano; una persona non si può avvicinare a un 
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vulcano attivo. Inoltre, non c'erano vulcani attivi in 
questa regione e non c'è alcuna attestazione riguardo a 
teofanie vulcaniche nella letteratura raffrontabile con 
la nostra. La scena mescola il memoriale liturgico po- 
steriore alla descrizione dell’evento originario (tromba 
= tuono; braciere = fumo), così che le generazioni suc- 
cessive possano celebrare l’evento fondamentale. Il 
monte Sion a Gerusalemme in seguito divenne l’erede 
delle tradizioni sinaitiche; la legge era proclamata da lì, 
p. es., Saf 50 e Is 2,1-5. 20-25. Questa sezione mette in 
evidenza quanto è grande la distanza tra YHWH e il 
popolo e sottolinea la mediazione di Mosè. Molti stu- 
diosi ritengono che 20,18-21 in origine stesse dopo 
19,19. In ogni caso, 19,20-25 afferma il ruolo di media- 
zione di Mosè. 

33 (b) I DIECI COMANDAMENTI (20,1-21 [E]). Il 
Decalogo si trova anche in DI 5,6-21 con lievi modifi- 
che; il Deuteronomio fornisce una ragione diversa per 
l'osservanza del sabato e nell'ultimo comandamento 
pone la «moglie» del tuo prossimo prima della «casa» 
del tuo prossimo. La numerazione dei comandamenti 
differisce leggermente nella tradizione; la tradizione 
anglicana, quella greca e quella dei riformati considera 
come due le proibizioni relative all’idolatria, mentre la 
tradizione luterana e quella cattolica ne contano una 
sola e dividono l’ultimo comandamento in due. 2-6. Si 
afferma con forza che YHWH è l’unica divinità per 
Israele. Poiché egli ha sconfitto il suo precedente si- 
gnore e padrone, il Faraone, lui solo e nessun’altra di- 
vinità è il suo Dio. La traduzione migliore è: «Io, 
YHWH, sono il tuo Dio». I vv. 3-5a proibiscono le im- 
magini, che nel Vicino Oriente antico erano i mezzi 
consueti di incontro tra un dio e il suo adoratore. Il v. 3 
si riferisce alle statue delle divinità nel santuario; scavi 
archeologici hanno portato alla luce santuari che con- 
tenevano diverse immagini di dèi. La tradizione anico- 
nica è antica in Israele; nessuna immagine certa di 
YHWH è finora stata rinvenuta in alcuna località 
israelitica, anche se una rozza immagine di un dio e 
della sua consorte trovata a Kuntillat Ajrud raffigura 
forse YHWH e Ashera (M. COOGAN, «Canaanite Ori- 
gins and Lineage: Reflections on the Religion of An- 
cient Israel», Ancient Israelite Religion [Fest. F.M. 
Cross, edd. P.D. Miller et al., Philadelphia 1987] 115- 
124). Il v. 5b riprende ed amplia il v. 2a. «Appassiona- 
to» è traduzione migliore di «geloso». YHWH è unito 
in modo appassionato con Israele; egli si preoccuperà 
che tutti i peccati vengano puniti anche se la punizione 
sarà subita dai figli di coloro che hanno commesso il 
peccato; il popolo si compone di più generazioni. 
«Peccato» nella Bibbia spesso denota a un tempo l’atto 
e le conseguenze dell’atto. Le conseguenze o la condi- 
zione in cui una persona si mette a causa dei propri 
peccati sono a volte descritte come direttamente invia- 
te da Dio e talvolta come il prodotto naturale delle 
azioni umane, In questo testo, si afferma con forza l’i- 
niziativa divina. Coloro che «mi hanno rifiutato» (mi- 
gliore del tradizionale «che mi odiano»), dopo che ave- 
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vano accettato YHWH nella cerimonia appena conclu- 
sa, commettono un peccato che non resterà impunito. 
Il v. 6 è l'aspetto positivo: coloro che amano YHWH e 
osservano i suoi comandamenti sperimenteranno la be- 
nevolenza (besed) e l’amore fedele all'alleanza di 
YHWH; è un impegno appassionato nei confronti del 
suo popolo fondato nel roblesse oblige del Grande So- 
vrano. 7. La proibizione sembra essere contro lo scor- 
retto uso del giuramento in procedimenti legali piutto- 
sto che una generica mancanza di rispetto per il nome 
di Dio. 8-11. Il sabato è un'istituzione peculiarmente 
israelitica; finora non è stato scoperto alcun parallelo 
soddisfacente in altre culture. Santificarlo significa se- 
pararlo, evitare di compiere in questo giorno il lavoro 
dei giorni feriali. I vv. 8-10 sono paralleli al v. 11; il rit- 
mo del tempo fu creato insieme a tutto il resto nella 
prima settimana della creazione (Gex 1,1-2,3). 12. In 
una società tradizionale e prevalentemente orale, gli 
anziani dovevano essere rispettati come depositari del- 
la tradizione. I genitori a loro volta, da anziani, dipen- 
devano dai figli per il loro sostentamento. 13. Solo l’o- 
micidio illegale è proibito; Israele praticava la pena di 
morte. 15. Si proibisce il ratto; il furto ordinario è proi- 
bito dall’ultimo comandamento. 17. Come chiariscono 
alcune iscrizioni analoghe, 54:24 significa cospirazio- 
ne, il fare dei tentativi per rubare (non semplicemente 
«desiderare ardentemente»). 18-21. Questa sezione, 
sottolineando l’accettazione da parte del popolo della 
mediazione di Mosè, corrisponde a 19,20-25, dove 
YHWH designa Mosè per questo ruolo. Il popolo te- 
meva un contatto stretto con Dio, che lo avrebbe 
strappato via dal mondo quotidiano e lo avrebbe tra- 
scinato in quello divino, cioè lo avrebbe ucciso. 

34 (c) IL CODICE DELL'ALLEANZA (20,22-23,33 
[E]). Il Codice dell’alleanza (così chiamato da 24,7) 
viene dato dopo l’evento unico della teofania e dei co- 
mandamenti di 20,1-17. Il popolo, preso da timore, 
supplica Mosè di fare da intermediario per ogni ulte- 
riore comandamento (20,19). La raccolta è costituita 
da sentenze apodittiche (20,22-26; 22,18-23,19) e da 
leggi e casistiche (21,2-22,17). Queste ultime sono in- 
trodotte da 21,1: «Queste sono le norme», cioè, deci- 
sioni che devono essere prese nei casi specifici che se- 
guono. Es 24,3, che distingue «parole» e «norme», for- 
se esprime questa distinzione, o forse la distinzione in 
generale tra i Dieci comandamenti ed il Codice dell’al- 
leanza. Le norme mostrano una certa organizzazione 
razionale, mentre le sentenze apodittiche sono sparse 
qua e lì (M. GREENBERG, «Some Postulates of Biblical 
Law», The Jewish Expression [ed. J. Goldin, New Ha- 
ven 1976] 18-37). 

I codici legali del Vicino Oriente antico non erano 
esaurienti come il Codice Napoleonico o il Codice cat- 
tolico di Diritto Canonico, né servivano sempre da gui- 
da ai giudici locali nell’applicazione della legge — per lo 
meno in Mesopotamia, dove vi sono discrepanze tra i 
codici e la prassi corrente di cui abbiamo testimonian- 
za. I codici di leggi erano espressioni della volontà divi- 
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na; il celebre Codice di Hammurabi (che regnò tra il 
1725 ed il 1686) raffigura il dio sole Shamash che pre- 
senta il re con le leggi che sono scritte sulla parte infe- 
riore della stele. Con l’ascesa al trono del re, che si rite- 
neva fosse un rinnovamento dell’ordine della creazio- 
ne, questi proclamava decreti giusti; i codici di leggi 
del re conservavano questa proclamazione. Il Codice 
dell’alleanza è proclamato al momento della costituzio- 
ne di Israele dal «reggente» di Dio, Mosè. Come altri 
codici, non aspira alla completezza; esso offre un sag- 
gio del disegno che Dio ha nei confronti di Israele e 
fonda il ruolo di intermediario di Mosè. 

35 (1) Disposizioni riguardanti il santuario (20,22- 
26 [E]). L'incontro Dio-uomo è espressione della vo- 
lontà che Dio ha di regolare la vita degli uomini, come 
la teofania con le sue leggi esplicite dimostra con evi- 
denza. Non è permessa alcuna statua di divinità nel 
santuario di YHWH, perché egli ha parlato dal cielo, 
cioè, in maniera invisibile, senza mostrare alcun aspet- 
to che possa essere riprodotto da una statua (cf. Di 
4,12). Gli altari devono essere costruiti secondo le 
istruzioni di Dio, di terra oppure di pietre grezze. Nel- 
l’offrire gli olocausti, l’animale deve essere consumato 
completamente sull’altare (tranne la pelle) in espiazio- 
ne del peccato. Lo scopo del «sacrificio di prosperità» 
(o «sacrificio pacifico», $°/wmzî1, in ebraico sempre al 
plurale) rimane oscuro. D/ 12,13-14, molto probabil- 
mente della fine dell’vili secolo, accentra i sacrifici in 
un unico luogo, ma in questo periodo dovevano esserci 
molti altari; in realtà, i libri di Gs — 1 Re parlano di sa- 
crifici offerti in diverse parti del paese, senza alcuna in- 
dicazione di violazione della legge. Anche con molti al- 
tari, Dio deve designare il luogo, cioè farne un luogo in 
cui il suo nome e la sua presenza sono colà per benedi- 
re la vita dei suoi fedeli. L'ultima disposizione, nel v. 
26, è ripetuta in 28,42; qualsiasi cosa sia disdicevole al- 
la sfera del sacro deve essere evitata. 

36 (ii) Leggi riguardanti gli schiavi ebrei (21,1- 
11). Per un’altra legislazione sugli schiavi, cf. Dt 15,12- 
18 e Lv 25,39-55. Un israelita poteva nascere schiavo o 
essere ridotto in schiavitù, mediante vendita da parte 
dei suoi genitori in pagamento di un debito (2 Re 4,1; 
Am 2,6), oppure come indennizzo per il risarcimento 
in caso di furto (22,1). 1. I rzi$pà/#1 sono le sentenze 
emesse dai giudici; si può tradurli «norme» o «coman- 
di». 2-6. Uno schiavo maschio deve servire per sei anni 
e nel settimo anno potrà tornare libero, nella condizio- 
ne precedente alla schiavitù. Se lo schiavo sposa una 
donna schiava, la donna rimane del suo padrone e i fi- 
gli con lei, perché il rapporto di un figlio con sua ma- 
dre era considerato più importante del suo rapporto 
con il padre, Lo schiavo poteva scegliere di restare con 
la sua famiglia e con il suo padrone, e in questo caso la 
sua decisione veniva ratificata nel santuario locale, e il 
suo orecchio, l'organo dell’obbedienza, veniva forato 
alla porta della casa del suo padrone. 7-11. Queste leg- 
gi riguardano le donne in schiavitù come concubine. Il 
rapporto non è di tale natura da poter essere infranto 
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al termine dei sei anni, come nel caso del maschio. Se 
la donna non piace al padrone, un membro della fami- 
glia di lei può ricomprarla («riscattarla»); il padrone 
non può venderla al di fuori della famiglia di lei (il si- 
gnificato di «gente straniera» qui). Se la donna è desti- 
nata al figlio del padrone, ella sarà trattata come le al- 
tre figlie della famiglia; si dovrà provvedere al suo so- 
stentamento, al suo vestiario e all’olio, altrimenti lei 
potrà andare libera. Il terzo elemento, tradizionalmen- 
te «diritti coniugali» [8c: «coabitazione»], è meglio tra- 
dotto «olio», come suggerito dall'analisi comparativa 
(S. PauL, JNES 28 [1969] 48-53). 

37 (ili) Leggi riguardanti i delitti capitali (21,12- 
17 [E]). La Bibbia distingue l'omicidio involontario 
dal delitto premeditato. Nell’omicidio premeditato, il 
vendicatore del sangue (g0’é/), il parente più stretto, ri- 
para all’offesa togliendo la vita all’omicida. Lo «stato» 
cede al vendicatore il diritto di comporre il caso. Furo- 
no stabilite città di rifugio nei casi di omicidio involon- 
tario, dove la parte colpevole era al sicuro dal vendica- 
tore. C£. Nr 35 e Dt 19,1-13. 

38 (iv) Leggi riguardanti le ferite o la morte pro- 
vocata da persone e animali 0 per negligenza (21,18-36 
[E]). 18-19. Se un uomo è morto, il suo aggressore è 
colpevole di omicidio involontario e deve fuggire in 
una città di rifugio (vv. 12-13). Non è da considerarsi 
delitto involontario, invece, se l’uomo aggredito è an- 
cora in grado di camminare anche se solo con l’aiuto di 
un bastone; il colpevole dovrà subire solo una pena pe- 
cuniaria. 20-21. La legge considera gli schiavi in modo 
diverso dai loro padroni. Se lo schiavo non muore nel 
giorno in cui è stato bastonato, il padrone resta impu- 
nito 0, piuttosto, la perdita dello schiavo è considerata 
una punizione sufficiente. 22-25, Il feto ha un valore 
monetario, che deve essere determinato in base a un 
particolare computo (quest’ultima espressione non può 
essere tradotta esattamente). La ferita procurata alla 
donna incinta non viene valutata con denaro, ma con la 
celebre lex salionis («legge del taglione», espressione 
derivata dalle Dodici tavole del 450 a.C. ca.). Altri 
esempi si trovano nel Codice di Hammurabi (nn. 195- 
205 [ANET 175]); Lv 24,19-20; Dr 19,21. Questa legge 
sembra crudele, ma attenua la vendetta del sangue; la 
vendetta è soddisfatta con qualcosa di meno della per- 
dita della vita. 26-27. Come nei vv. 20-21, gli schiavi so- 
no considerati in modo diverso dagli israeliti liberi; per 
loro non è prevista la /ex salionis. Proprio come nel 
Codice di Hammurabi (nn. 198.210), la persona appar- 
tenente ai ceti sociali elevati verserà del denaro in risar- 
cimento dei danni procurati a una persona comune (S. 
GREENGUS, [DBSup 545-546). La persona del padrone 
non è punita, ma per lo meno il suo schiavo viene reso 
libero. 28-32. Il proprietario non è considerato respon- 
sabile se il suo bue si è infuriato, a meno che, pur sa- 
pendo che l’animale era pericoloso, non abbia preso 
misure correttive. Se la famiglia della persona uccisa 
dal bue è d’accordo, il proprietario colpevole potrebbe 
pagare un indennizzo (ebr. £òper, il prezzo di una vita; 
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cf. 30,12; Sal 49,7), wergild, denaro offerto per la vita 
di un uomo ucciso per placare i parenti. Ns 35,31-32 
proibisce questa pratica. La stessa legge si applica ai 
«minori», ma non agli schiavi. Poiché questi sono dei 
beni, il loro proprietario deve essere risarcito col prez- 
zo standard di uno schiavo. 33-34. Due esempi di dan- 
ni provocati ad animali. Un caso riguarda una cisterna 
riaperta o appena scavata. 

39 (v) Leggi riguardanti la rapina e il furto 
(21,37-22,3 [E]). Alcune traduzioni pongono i versetti 
22,1-4 in un altro ordine: 22,1.4.2.3, ma essi vanno letti 
nel loro ordine normale. «Il ladro» del v. 2 si riferisce a 
«Se un ladro viene sorpreso...» nel v. 1, esattamente co- 
me «il bue» nel v. 28b si riferisce a «Quando un bue...» 
nel v. 28a, e «colui che ha provocato l'incendio» nel v. 
5 si riferisce a «Quando un fuoco si propaga...» nel v. 4 
(Notes on the New Translation of the Torab [Phila- 
delphia 1969] 180). Un risarcimento quattro o cinque 
volte superiore al valore dei beni rubati è normale nei 
codici di leggi; Davide in 2 Sar: 12,6 parla di un risar- 
cimento pari a quattro volte il valore di una pecora. I 
vv. 2-3 autorizzano a colpire a morte un ladro notturno 
sorpreso a scavare un cunicolo sotto il muro, senza che 
il padrone di casa si renda colpevole di delitto di san- 
gue (cf. 1 Sam 25,26.33). Se è giorno, il ladro arrestato 
è tenuto al risarcimento, secondo la norma nel v. 4: de- 
ve restituire il doppio se gli oggetti rubati sono ancora 
in suo possesso. Se il ladro non è in grado di risarcire, 
deve essere venduto come schiavo e il denaro sarà dato 
al derubato come indennizzo. 

40 (vi) Leggi riguardanti l'incendio provocato nei 
campi di un altro (22,4-5 [E]). I LXX, seguiti da alcune 
traduzioni moderne, traducono l'ebraico 5‘ «far pa- 
scolare», mentre il significato più comune e qui prefe- 
ribile è «bruciare»; i vv. 4-5, quindi, vanno insieme e ri- 
guardano un danno provocato nel bruciare le stoppie, 
una pratica usata per preparare i campi, tuttora in uso 
in Oriente. 

41 (vii) Leggi riguardanti la responsabilità circa i 
beni dati in custodia (22,6-14 [E]). 7-8. La restituzione 
è il doppio di quanto rubato, come nel v. 4. «Accostar- 
si a Dio» significa prestare un giuramento solenne nel 
santuario locale, come suggerisce il v. 11. 9. Come chia- 
risce il Codice di Hammurabi, la persona alla quale so- 
no stati affidati dei beni in deposito potrebbe negare 
che quel deposito fosse mai stato fatto, e sostenere che 
quei beni sono tutti suoi. Se non c’è alcun documento 
o testimonianza, la vertenza deve essere risolta con un 
giuramento e presumibilmente mediante un’ordalia o 
un giudizio con il quale uno dei due contendenti viene 
dichiarato colpevole da Dio. 10-11. La colpevolezza 
per la morte, le lesioni, o la sottrazione da parte di un 
predone di animali lasciati in custodia è stabilita me- 
diante il giuramento. Invece il semplice furto (v. 12) 
qui viene supposto evitabile; il fiduciario è responsabi- 
le. L'aggressione al bestiame da parte di animali selvati- 
ci, se la carcassa rimane sul posto a dimostrarlo, viene 
considerata tanto comune da escludere il risarcimento. 
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14-15. Colui che ha preso a prestito una bestia, ne è re- 
sponsabile, a meno che il proprietario non sia presente. 
Quest'ultima espressione nel v. 15 non è chiara; proba- 
bilmente il proprietario ha ancora diritto al prezzo del 
noleggio anche se l’animale muore. 

42 (viii) Leggi riguardanti la seduzione di una ver- 
gine (22,15-16 [E]). È il caso di un uomo che convince 
una giovane a unirsi sessualmente a lui. Il matrimonio 
non è ancora stato stabilito tra il padre di lei ed il futu- 
ro sposo (o la famiglia di lui). A differenza del caso di 
Dt 22,28-29, lui non la violenta ma la convince. Per il 
fatto stesso che l’uomo ha voluto possederla, la giovane 
dal punto di vista legale ora si trova nella condizione di 
una donna il cui matrimonio è stato stabilito dallo spo- 
so, Il padre di lei, tuttavia, può rifiutare il proprio con- 
senso, e in questo caso l’uomo deve anche pagare la 
dote nuziale, dal momento che lei non è più vergine e 
quindi non troverà più tanto facilmente marito. 

43 (ix) Leggi morali e religiose (22,17-23,19 
[E)). È un gruppo rappresentativo di leggi non-casisti- 
che — proibizioni, istruzioni e comandi —, alcune 
espresse alla 2° persona, alcune senza prevedere una 
sanzione penale. Tali leggi non trovano molti paralleli 
in altri codici di leggi del Vicino Oriente antico (ma cf. 
le Leggi Eshnunna 10-11.15-16.51-52 [ANET 162- 
163]; il Codice di Hammurabi, nn. 36.38-40 [ANET 
167-168]; e le Leggi assire A 40.57-59 [ANET 183- 
185)); esse ricorrono piuttosto in testi rituali e magici 
al di fuori della Bibbia e anche nei trattati. La preva- 
lenza di tali leggi nei codici biblici sembra attribuibile 
al ruolo speciale di YHWH come unico Dio, e quindi 
legislatore autorevole. 17. Credere in un solo Dio signi- 
fica che non si deve invocare l’aiuto degli spiriti. L'inte- 
resse per questo problema in altri passi biblici (Dé 
18,10; Ger 27,9 ed altri) dimostra che era un problema 
reale in Israele. 18. Una proibizione analoga si trova 
anche in Lv 18,23; 20,15-16 e Dt 27,21. 19. Coloro che 
violano il primo comandamento devono essere pro- 
scritti (non «votati allo sterminio»), cioè, separati dalla 
comunità. 20-23. Gli stranieri residenti (gérî»), gente 
che vive più o meno stabilmente in una comunità di- 
versa dalla propria, venivano spesso classificati con le 
vedove e gli orfani, in quanto bisognosi di protezione; 
cf. Di 24,19-22; Ger 7,6; Ez 22,7. Come non apparte- 
nenti al gruppo, spesso senza la protezione del clan, 
erano vulnerabili e spesso poveri (Lv 19,10 e Dr 24,14). 
Una speciale via d'accesso a YHWH è la loro protezio- 
ne. 24-26. I prestiti non venivano concessi per fini 
commerciali, ma per alleviare lo stato di indigenza; 
pretendere un interesse su di essi avrebbe significato 
trarre profitto dalla disgrazia altrui. Le leggi regolava- 
no i creditori importuni (D/ 24,6.10-13), I poveri erano 
specificamente protetti; il loro mantello, che serviva 
come coperta di notte, di sera doveva esser loro resti- 
tuito. Come nei vv, 21-24, il Dio compassionevole ve- 
glia sul debole. Amos (2,8) accusa il ricco di dormire 
sulle vesti prese in pegno. 27. L'intimo vincolo tra Dio 
e il capo che opera e parla a suo nome è affermato in 
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altri passi del Pentateuco: 14,10-12.31; 16,7-8; Nr 
12,8. 28-30. Essere santi (v. 31) significa appartenere 
alla divinità, essere separati dalla vita profana. Il totale 
possesso del popolo da parte di Dio è espresso dall’of- 
ferta che Israele gli presenta delle primizie, che rappre- 
sentano la totalità. Gli oggetti sono «allontanati» collo- 
candoli in un santuario o donandoli a persone consa- 
crate; gli esseri viventi sono «allontanati» uccidendoli. 
Il v. 28b letteralmente significa: «la tua pienezza e la 
tua eccedenza». I LXX e le traduzioni moderne am- 
pliano correttamente l’espressione antica. Il figlio pri- 
mogenito è «riscattato» da un animale che lo sostitui- 
sce (13,13; 34,20 ecc.). Il v. 30b illustra il significato di 
santità con un solo esempio: Israele deve mangiare solo 
carne macellata in maniera corretta, così da eliminare il 
sangue (Lv 17,14-16). 23,1-3. Come Lv 19,15-16, questi 
versetti prescrivono onestà ai testimoni nei processi. Il 
testimone non deve lasciarsi coinvolgere in un com- 
plotto per dare una testimonianza falsa. 4-5. Questo in- 
terrompe la connessione naturale dei vv. 1-3 con i vv. 6- 
9. Dt 22,1-4 formula la legge con aggiunte tipiche: «ne- 
mico» è sostituito da «fratello», cioè, parente, e include 
tutto ciò che è andato perduto, non solo gli animali. Lv 
19,17-18 proibisce di odiare il «fratello» / «prossimo» 
e consiglia di amare il prossimo come se stessi. La giu- 
stizia, cioè, la restituzione dei beni e l’offerta dell’aiuto 
necessario, è dovuta anche a nemici personali, così co- 
me ad altre classi sociali — gli stranieri residenti, le ve- 
dove e gli orfani. L'ultima espressione è oscura in 
ebraico, ma può essere intesa secondo Di 22,4. 6-9. 
Mentre i vv. 1-3 erano rivolti ai testimoni, questi verset- 
ti sono diretti ai giudici. Nel Vicino Oriente antico, si 
credeva che gli dèi presiedessero al sistema legale. Per 
un giudice condannare l’innocente e assolvere il colpe- 
vole non cambia la realtà; YHWH non si adeguerà al 
giudizio umano ma punirà il giudice. La corruzione — 
la maledizione del tribunale orientale — non deve aver 
posto in Israele. La protezione dello straniero residen- 
te, affermata già in 22,21, è ripetuta nel nuovo contesto 
del tribunale equo. 10-11. Questi versetti sono collegati 
con i vv. 12-13 con la ripetizione «per sei... ma nel set- 
timo...». Non è certo che questa prassi fosse effettiva- 
mente in uso in epoca biblica; le testimonianze sulla 
sua pratica sono tarde, del v secolo (Ne 10,31; 1 Mac 
6,49.53). Lv 25,2-7.20-22 fa pensare che ci fosse un 
computo comune del settimo anno per tutti i campi. 
Lo scopo dichiarato non è agricolo, ma umanitario — 
che i poveri possano mangiare. 12-13. Per lo stile que- 
sti versetti sono simili ai precedenti. La ragione addotta 
per l'osservanza — che gli animali da lavoro e gli operai 
possano riposare — è diversa da quella collegata al terzo 
comandamento. Il v. 13 sembra collocato qui intenzio- 
nalmente. L'ingiunzione di neppure menzionare altri 
dèi serve a introdurre i versetti successivi. 14-17. Il ca- 
lendario cultuale qui presentato con diverse norme ete- 
rogenee appare anche in 34,18-26; Lv 23,1-44 e Dt 
16,1-17 con variazioni significative. Le feste sono feste 
di pellegrinaggio al santuario (ebraico 4g, come il ter- 
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mine islamico Ae; R. DE VAUX, Istituzioni, 466-485). 
La prima festa è quella degli Azzimi (ebraico wmassòt, 
già menzionata in 12,14-20.34; 13,3-10. Qui e in 34,18 
il testo non collega i riti degli Azzimi e dell’agnello pa- 
squale, a differenza della legislazione P nel c. 12. «A 
mani vuote» nel v. 15 si riferisce all'offerta dei covoni 
nel santuario. La seconda festa è alla mietitura del gra- 
no, sette settimane dopo la mietitura dei primi cereali. 
Nm 28,26 la chiama festa delle Primizie e festa delle 
Settimane. È chiamata Pentecoste, «cinquantesimo 
giorno», in 2 Mac 12,31-32 e T6 2,1. La terza festa, del 
Raccolto negli antichi calendari dell’Esodo, più tardi fu 
chiamata la festa delle Capanne, perché commemorava 
le capanne del periodo del deserto, o semplicemente / 
Festa in Ez 45,25; 1 Re 8,2.65. Era celebrata in autun- 
no, alla fine dell’anno; anticamente Israele celebrava 
l’anno nuovo in autunno. 18-19. Integrano le norme 
per le tre feste di pellegrinaggio quattro disposizioni ri- 
tuali. Il grasso, la parte più gradita dell’animale, deve 
essere bruciato completamente e subito, tranne quello 
attorno ai reni e alle viscere (Lv 3,3-4). La proibizione 
di cuocere un capretto nel latte di sua madre è ripetuta 
letteralmente in 34,26 e Df 14,21. Perché questa prati- 
ca sia proibita non si sa; un testo ugaritico danneggiato 
forse menziona un rito analogo (cf. Bible Review 1/3 
[1985] 48-58). 

44 (x) Benedizioni per la fedeltà all’alleanza 
(23,20-33 (E]). Gli antichi codici di leggi talvolta con- 
cludevano con maledizioni e benedizioni, p. es. il Co- 
dice di Lipit Ishtar (ANET 161), il Codice di Hammu- 
rabi (ANET 178-180), il Codice di Santità (Lv 26,3-45), 
Dt 27-28. Gli esempi biblici mostrano flessibilità, adat- 
tando questo genere letterario alle circostanze storiche. 
Come la benedizione promessa a Giacobbe mentre la- 
sciava Canaan: «Ecco io sono con te e ti proteggerò 
dovunque tu andrai» (Ger 28,15; cf. vv. 20-22), 
YHWH per mezzo dell’angelo sarà con il popolo e lo 
porterà nella sua terra. La condizione per le benedizio- 
ni è l'obbedienza durante il viaggio all'angelo, che è 
YHWH stesso, «resosi temporaneamente visibile per 
uno scopo particolare» (A. McNeile, citato in DRIVER, 
Exodus, 248), e l'osservanza del primo comandamento 
dopo la conquista (vv. 23-25). Le benedizioni sono la 
presenza divina che garantisce protezione lungo il cam- 
mino (vv. 20-22), cibo, acqua e prosperità, un’esistenza 
più lunga della vita normale, assistenza nella guerra di 
conquista (vv. 27-30), ed il saldo possesso di una vasta 
regione (v. 31). 20. La presenza di Dio accanto al po- 
polo, guidandolo alla terra, è un tema costante (p. es. 
32,34; 33,2-3.12.14-16; 34,9). C'è una viva consapevo- 
lezza del fatto che un Dio totalmente santo possa abita- 
re con un popolo peccatore. La presenza divina è rap- 
presentata in modi diversi: l’angelo, la colonna di nube 
(13,21; 40,36-38), e l’arca (Nr 10,33). 21. Il nome ma- 
nifesta la persona; la disobbedienza all’angelo che por- 
ta il nome divino è disobbedienza a Dio stesso. I vv. 
23-25a sono probabilmente un'aggiunta, perché inter- 
rompono l’elenco di benedizioni; sono simili a 34,11- 
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14. Elenchi di precedenti abitanti della terra, di solito 
in liste di tre, sei o sette, sono frequenti nella Bibbia; 
non è facile identificare i gruppi etnici menzionati in 
Palestina. Il nome «Amorrei» è originariamente un ter- 
mine babilonese, «occidentali», per designare le popo- 
lazioni a occidente di Babilonia. Questo è preferito 
dalla fonte E, mentre J preferisce il termine «Cana- 
neo». «Perizziti» significava forse originariamente 
«abitanti delle colline», e forse solo in un secondo tem- 
po è stato ritenuto il nome di un popolo. Hittita può 
riferirsi a famiglie hittite sparse nella regione; l'impero 
hittita in Asia Minore non raggiunse mai la Palestina. 
Gli Evei sono probabilmente gli Hurriti, un antico 
gruppo presente nella Mesopotamia settentrionale nel 
II millennio. I Gebusei sono gli abitanti indigeni di 
Gerusalemme. 27-30. Nella guerra santa, il panico cau- 
sato dagli dèi è un'arma importante. «Calabroni» nel v. 
28 è un’interpretazione che risale ai LXX, ma il vero si- 
gnificato è sconosciuto. 31. Una delle diverse descrizio- 
ni della terra; altre sono Gex 15,18; Di 11,24; Nye 34; 1 
Re 4,21. I confini a sud sono definiti dall'Egitto, dal 
deserto e dalla costa a sud-est; a nord dalla Siria. 

45 (d) RATIFICA DELL'ALLEANZA (24,1-18 [J: 1- 
2.9-11] [E: 3-8.12-15a.18b], ma secondo altri esegeti 
«J» ed «E» in questo capitolo sono fonti speciali; [P: 
15b-18a]). Questo capitolo descrive la ratifica dell’al- 
leanza in due modi diversi: i rappresentanti del popolo 
partecipano a un pasto di comunione con Dio (1-2.9- 
11), e il popolo accetta l’alleanza con un rito del san- 
gue (3-8.12-15a). La combinazione di due fonti può 
confondere il lettore. I vv. 3-8 seguono naturalmente 
20,22-23,33; Mosè riferisce al popolo i Dieci Coman- 
damenti e il Codice dell’alleanza («tutte le parole del 
Signore e tutte le norme») che egli ha appena udito, ed 
il popolo dà la sua approvazione. Nei vv, 1-2+9-11, tut- 
tavia, Dio ordina a Mosè di salire sul monte, dove si 
trova già (20,21). Analogamente, il v. 12 non ha molto 
senso dopo il v. 11. Nella prospettiva del redattore, in 
24,1 evidentemente iniziava una scena nuova, che non 
è la diretta continuazione di 20,21. In questa prospetti- 
va, a Mosè e ai capi viene detto di salire sul monte, ma 
prima di farlo nel v. 9, essi eseguono il rituale nei vv. 3- 
8. 1-2. Nadab e Abiu sono i figli di Aronne (6,23). Vie- 
ne fatta una triplice distinzione per gradi: Mosè è il so- 
lo che può avvicinarsi a Dio; gli anziani salgono, ma 
non si avvicinano; e il popolo rimane nell’accampa- 
mento. 3-8. Mosè, come ricorda la tradizione (cf. 
19,7.9.25; 34,32 ecc.), riferisce immediatamente le pa- 
role (= i Dieci Comandamenti) e le norme (= il Codice 
dell’alleanza) al popolo, che le approva. Si prepara un 
solenne rituale: le parole vengono messe per iscritto, 
vengono eretti l’altare e dodici stele, si offrono i sacrifi- 
ci; la «liturgia della parola» è nel v. 8. Il sangue è in 
parte asperso sull’altare, che rappresenta Dio, mentre 
una parte è conservata per il seguito del rito. Il libro 
dell’alleanza è la parola che definisce il rito. Poiché il 
sangue è asperso sul popolo, questo condivide il san- 
gue con l’altare, il simbolo di Dio. Parola e rito sono 
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uniti in maniera inscindibile. I vv. 9-11 costituiscono il 
seguito della fonte nei cc. 1-2. Secondo l’attuale orga- 
nizzazione del capitolo, Mosè e i rappresentanti del po- 
polo salgono sul monte per celebrare questa unione. Il 
testo è reticente sull’aspetto di Dio; gli uomini eviden- 
temente lo vedono da sotto, come attraverso lastre tra- 
sparenti color del cielo. Gli esseri umani non possono 
guardare la divinità, se lo faranno saranno strappati via 
dal mondo profano nel quale vivono, cioè moriranno. 
In questa circostanza di estrema importanza, tuttavia, i 
capi invitati sono protetti dalle leggi dell'ospitalità; essi 
prendono parte a un pasto di comunione con il loro 
ospite divino. «Incontrare un capo importante e man- 
giare alla sua tavola significa unirsi alla sua famiglia nel 
senso radicale di questo termine latino; l’intero grup- 
po, legato o no dal vincolo di sangue, si poneva sotto 
l'autorità e la protezione del padre. Ci si unisce a lui 
come un cliente al suo patrono che lo protegge e che 
egli serve» (MCCARTHY, Treaty and Covenant, 266). I 
vv. 13-14 continuano la fonte dei vv. 3-8. Agli anziani 
viene lasciata la responsabilità dell’accampamento, con 
Aronne e Cur che prendono il posto di Mosè nell’am- 
ministrazione della giustizia. Il v. 12b è di difficile in- 
terpretazione. Secondo il v. 4, Mosè ha già scritto «tut- 
te le parole di YHWH». Il loro contenuto deve essere 
abbastanza limitato se Mosè le può trascrivere in due 
tavole (32,19); queste non possono contenere tutto 
quanto è detto in 20,22-23,33. Probabilmente le tavole 
contenevano la copia fatta da Dio dei Dieci Comanda- 
menti, mentre «le norme e i comandi» si riferiscono al- 
le parole aggiuntive che saranno dette a Mosè sul mon- 
te. Un'altra possibile soluzione è che «norme e coman- 
di» appartenga alla conclusione della frase dopo l’ordi- 
ne di scriverli. Cur, menzionato come aiutante di Mosè 
in 17,10.12, ma stranamente non nel v, 1, era un di- 
scendente della tribù di Giuda e il nonno di Bezaleel, il 
costruttore del santuario (31,2; 1 Cr 2,19). 15-18. Nella 
terminologia di P, la presenza di Dio è una nube avvol- 
gente (cf. p. es., 40,34), una «gloria» come un fuoco di- 
vorante o, in questo contesto, la nube della tempesta. 
Mosè terminerà il suo incontro con Dio in 31,18. 

46 (B) Ordine divino di costruire e custodire la 
dimora (cc. 25-31). I cc. 25-31 e 35-40, attribuiti inte- 
ramente a P sia come redattore che come fonte storica, 
descrivono la dimora nel deserto, i suoi arredi e i suoi 
ministri. La designazione «tabernacolo» è derivata dal- 
la Vulgata tebernaculum, «tenda». Questo commenta- 
rio usa «dimora» per conservare la distinzione che in 
questo caso l’ebraico fa tra «tenda» e «dimora» per 
mostrare il collegamento del nome con l’uso tecnico 
del verbo «abitare». Nei cc. 25-31, YHWH ordina a 
Mosè di costruire, con le offerte spontanee del popolo 
(25,1-9), prima gli arredi (l’arca, la tavola e il candela- 
bro: 25,10-40), poi la grande tenda (c. 26) con l’altare e 
l’atrio (c. 27), e quindi di provvedere ai ministri addetti 
al santuario, per i quali vengono descritti gli abiti (c. 
28), il cerimoniale di consacrazione (c. 29) e i riti prin- 
cipali (c. 30). Questa sezione si conclude con la selezio- 
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ne degli artigiani Bezaleel e Ooliab e dei loro aiutanti, 
e con una solenne affermazione del riposo sabbatico (c. 
31). Mosè quindi riceve le due tavole della legge per il 
popolo (31,18). Nei cc. 35-40 i comandi divini vengo- 
no eseguiti più o meno alla lettera, anche se l’ordine di 
edificazione è un po’ diverso dall’ordine con cui sono 
impartiti i comandi (V. HurowrTz, JAOS 105 [1985] 
21-30). 

Questa sezione è molto importante, anche se il gran 
numero di dettagli può non interessare ai lettori mo- 
derni. Per sussistere, nel Vicino Oriente antico un 
grande popolo doveva avere chiari elementi essenziali: 
una terra, tradizioni peculiari (legali e letterarie), un re 
o un capo supremo, un dio (o dèi) e una casa per il dio 
(gli dèi). YHWH si è manifestato come il Dio degli 
Israeliti, sconfiggendo il Faraone; essi ora sono accam- 
pati presso il suo monte e stanno per spostarsi verso 
Canaan; inoltre è appena stata consegnata loro una leg- 
ge ed è stato stabilito da Dio un capo, Mosè. Resta da 
costruire una casa per il loro Dio, una casa che assicuri 
la presenza di Dio in mezzo a loro. La casa deve essere 
indicata da Dio, non dagli uomini; di qui, l'importanza 
dei comandi divini prima della costruzione. 

47 Molti studiosi, seguendo l’esegesi del xIx se- 
colo, considerano la dimora come una totale retro- 
proiezione nel periodo del deserto del successivo Tem- 
pio di Salomone; lo scrittore P non poteva immaginare 
un’epoca in cui Israele si era trovato senza la presenza 
di Dio mediata dal Tempio. Tale opinione è improba- 
bile. Le dimensioni del Tempio di Salomone non sono 
riprodotte esattamente nella dimora. È vero che c’è 
una qualche proiezione nel passato, ma non del Tem- 
pio; la complessa tenda davidica attestata in 2 Sar 6,17 
e 7,2 ha influito sulla descrizione di una tenda-santua- 
rio originariamente portatile, come la qubba araba, at- 
testata tra i Nabatei del Il secolo d.C. La dimora sem- 
bra troppo complessa e pesante per essere trasportata 
facilmente, e l’altare in 27,1-8 è una trasposizione di un 
altare più tardo nei materiali letterari relativi al deserto. 
Anche se la dimora originaria non può essere delineata 
con precisione, non v'è alcun dubbio riguardo all’origi- 
ne cananea della dimora. Si tratta di un adattamento 
israelitico della tenda del dio supremo El, attestata nei 
testi ugaritici del xv-xm secolo. El, barbuto e sapiente, 
abita in una tenda complessa («sette stanze, otto recin- 
ti»), in cui gli dèi si incontrano in solenne assemblea 
(72°d, la stessa radice del termine ebraico che designa la 
[tenda del] «convegno») e emanano deliberazioni che 
riguardano l’umanità (FM. CRoss, «The Priestly Ta- 
bernacle in the Light of Recent Research», The Temple 
in Antiquity [Provo 1984] 921-105; R.J. CLIFFORD, CBQ 
33 [1971] 221-227). 

48 (a) IL POPOLO DEVE CONTRIBUIRE MATERIAL- 
MENTE PER LA DIMORA (25,1-9). YHWH dice a Mosè di 
lasciare che tutti gli Israeliti, senza distinzione di ceto, 
offrano contributi volontari per il santuario. Nelle so- 
cietà del tempo, era il re che, come reggente al posto 
del dio, costruiva il tempio. I vv. 3b-9 elencano il mate- 
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riale grezzo, più o meno in ordine di pregio. 35,5b-9 ri- 
petono i vv. 3b-8, e 35,10-29 (senza un parallelo esatto 
nei cc. 25-31) proseguono e spiegano come furono as- 
sunti gli operai specializzati e come tutto il popolo 
contribuì. 4. I tessuti blu e porpora erano tinti con 
estratti da crostacei, e i tessuti color cremisi con una 
tinta derivata dalla cocciniglia femmina. 5. Le tradizio- 
nali «pelli di capra [SBCei: «tasso»]» sono in realtà 
pelli di delfino (ebraico (“basa = arabo 14045, «delfi- 
no»); il delfino era un soggetto comune dell’arte feni- 
cia. Il v. 8 espone l’obiettivo, che YHWH possa abitare 
(*2£4:) in mezzo al popolo. Il termine ebraico 715£4#, 
il sostantivo da 54£k4n, «dimora», va distinto dalla paro- 
la ebraica ’obel, «tenda». Già i LKX avevano tradotto 
sia mtfkàn che ’Ohel con «tenda», offuscando in tal mo- 
do l’attento uso che P fa del termine arcaico «dimora». 
Il verbo e il sostantivo «dimorare» e «dimora» suggeri- 
scono una presenza accanto al popolo benevola, ma 
non necessariamente permanente, un uso attentamente 
mantenuto in 1 Re 8. 9. La struttura terrena serve a ri- 
produrre la tenda celeste con i suoi arredi e i suoi mini- 
stri, che mettono gli Israeliti in grado di partecipare al- 
le cerimonie celesti. 

49 (b) L'ARCA (25,10-22; cf. 37,1-9). L'arca era 
una cassa, di cm 115x68x68, con due anelli su ogni lato 
per le sbarre per il trasporto. La funzione della cassa 
era quella di custodire le due tavole della legge, mentre 
la parte superiore della stessa sarebbe divenuta il luogo 
d'incontro tra gli esseri umani e Dio. Una lastra d’oro 
puro era posta al di sopra con due cherubini le cui ali 
si toccavano, I cherubini erano creature composite, 
con caratteristiche fisiche di animali e di esseri umani, 
solitamente alati; erano spesso custodi del trono. Il co- 
perchio d’oro che copriva la sommità della cassa, al 
quale era attaccato il trono dei cherubini, era l’oggetto 
più sacro della dimora; qui Dio era invisibilmente in- 
tronizzato, incontrava e parlava al popolo attraverso 
Mosè. Il termine ebraico kapporet, lett. «coperchio», fu 
tradotto da Martin Lutero come «seggio della miseri- 
cordia» sulla base di Lv 16 e del NT; questa traduzione 
è fuorviante. Il significato primario di questo termine è 
dato nei vv. 21-22: un trono e un luogo d’incontro di 
Dio con gli esseri umani, attraverso la parola mediata 
da Mosè. 

50 (c) LA TAVOLA (25,23-30; cf. 37,10-16). La ta- 
vola, sulla quale veniva collocato il pane, era di cm 
88x45x66; come l’arca, era portatile, con sbarre per il 
trasporto applicate stabilmente. Sembra che ci fossero 
un pannello sulla faccia superiore e una cornice larga 
7,5 cm, entrambi con «modanatura»; la cornice inferio- 
re manteneva le gambe al loro posto. Sopra di essa ve- 
nivano messi il pane e il vino (versato dai vasi) posti co- 
munemente davanti alle immagini degli dèi per render 
loro onore. In Israele questi doni stavano continua- 
mente davanti a YHWH per mettere in rilievo che l’al- 
leanza era per sempre. Ogni sabato venivano disposti 
sulla tavola in due file dodici enormi pani, consumati 
dopo la loro presentazione da parte dei sacerdoti. 
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51 (d) IL CANDELABRO (25,31-40; cf. 37,17-24). 
Il candelabro consisteva di un solido fusto con tre 
bracci su entrambi i lati. Su ogni braccio c’erano tre 
fiori di mandorlo, ciascuno con calice e petali. Su cia- 
scuna delle sette sommità sette lampade venivano col- 
locate la sera con l’olio nuovo dal sacerdote (30,7-8; Ly 
24,1-4) così da bruciare durante la notte; il candelabro 
si trovava sul lato meridionale dentro la tenda, e le 
lampade erano collocate di fronte al centro della tenda, 
cioè a nord (v. 37). Il candelabro sembra fosse il simbo- 
lo della fertilità che viene da Dio; può anche rappre- 
sentare un albero sacro, un motivo comune nell’arte 
del Vicino Oriente antico. Il Tempio di Salomone non 
aveva il candelabro, ma 10 distinti candelabri (1 Re 
7,49). Nel Secondo Tempio sembra che si sia tornati al- 
l’antico candelabro a sette bracci, a giudicare dalla vi- 
sione di Zaccaria (Zc 4,1-6; 11-14). 

52 (e) LA DIMORA (26,1-37; cf. 36,8-38). La di- 
mora era m 13,7x13,7x4,6 e alta m 2,15. Un'’intelaia- 
tura di legno (vv. 15-30) sosteneva quattro rivestimen- 
ti successivi: un telo di lino con intessute le figure di 
cherubini custodi del trono (visibili dall’interno della 
tenda, vv. 1-6); un telo di pelo di capra sul telo di lino 
(vv. 7-13); una copertura di pelli di montone conciate 
(non «tinte di rosso») (v. 14a); una copertura di pelle 
di delfino (v. 14b). Nella tenda, una cortina intessuta 
con figure di cherubini in corrispondenza con quelli 
del telo di lino interno, separava il Santo dal Santo 
dei Santi (vv. 31-35), e un altro velo, solo un po’ me- 
no raffinato, separava il Santo dallo spazio esterno 
(vv. 36-37). 7-14. I beduini oggi fabbricano tende di 
pelo di capra nello stesso modo: strisce di pelo di ca- 
pra larghe circa 70 cm vengono cucite insieme così da 
formare una tenda ruvida, impermeabile. Qui le stri- 
sce sono cucite in un enorme telo di m 13,7x20, leg- 
germente più grandi del telo di lino interno (m 
12,8x9,15), dei vv. 1-6, che questo protegge. I vv. 12- 
13 descrivono come la tenda pendeva sul telo di lino, 
anche se non è facile capire questi versetti in maniera 
esatta: la renda probabilmente ricadeva fino al suolo 
dalle due parti e dietro (sovrapponendosi al telo di li- 
no per 30,5 cm), mentre nella parte anteriore proba- 
bilmente pendeva sull’ingresso solo leggermente, for- 
mando una balza. L'ingresso aveva la propria cortina 
(vv. 36-37). 15-30. La tenda era sostenuta da un telaio 
di legno, inserito in basi d’argento mediante tenoni. 
Questa intelaiatura deve essere stata costituita di pon- 
teggi, che permettevano di vedere gli elaborati cheru- 
bini disegnati sulla parte più interna. I ponteggi erano 
rinforzati da traverse (vv. 26-29). Lo stesso termine, 
grî, descrive l’intelaiatura della renda di El nei testi 
ugaritici. 31-35. Cortine erano collocate all’ingresso 
del Santo dei Santi e, nei vv. 36-37, all'ingresso della 
dimora stessa, di qualità e di fattura gradualmente mi- 
gliori a mano a mano che ci si avvicinava alla presenza 
divina. 

53 (f) L'ALTARE (27,1-8; cf. 38,1-7). L'altare, m 
2,25x2,25x1,35, si trovava nell’atrio aperto, dove gli 
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animali sacrificati potevano essere bruciati. Sembra che 
l’altare avesse un gradino sul quale stava in piedi il sa- 
cerdote; il legno sotto il gradino era rivestito di una 
graticola di rame. La descrizione è curiosa: un altare di 
legno, anche se ricoperto di rame, si sarebbe bruciato 
insieme agli olocausti. Questa descrizione sembra non 
concordare con 20,24, che consente altari di terra. L’al- 
tare è un esempio di retroproiezione dell’altare di pie- 
tra e rame di un’epoca posteriore, trasposto nei mate- 
riali relativi al deserto. Cf. 1 Re 8,64 e 2 Cr4,1. 

54 (g) L'ATRIO (27,9-19; cf. 38,9-20). L'atrio era 
recintato da tendaggi di lino drappeggiati su sostegni 
con basi di rame; con uncini e capitelli d’argento; i so- 
stegni avevano aste trasversali d'argento (38,17). Le di- 
mensioni dell’atrio erano m 45,7aNeaSem22,8a0 
e ad E; era alto m 2,28. L'atrio si apriva ad oriente, e 
qui il tendaggio copriva solo una parte di ogni lato (vv. 
14-15), essendo la parte centrale coperta con il tendag- 
gio del v. 16. L'atrio era considerato parte integrante 
della dimora, lo spazio dove avevano luogo le cerimo- 
nie pubbliche. 

55 (h) LA LAMPADA (27,20-21; nessun parallelo 
nei cc. 35-40, ma cf. Lv 24,1-4). Sui sette bracci del 
candelabro (25,31-40) erano poste sette piccole lampa- 
de di creta, che ardevano per tutta la notte. Il popolo 
doveva fornire l’olio migliore da bruciare. 

56 (i) GLI ABITI DEI SACERDOTI (28,1-43; cf, 39,1- 
31). La parte più esterna della dimora, l’atrio, è stata 
descritta; è tempo ora di descrivere i ministri che erano 
addetti ad essa. Praticamente l’intero capitolo riguarda 
Aronne, il sommo sacerdote; i suoi figli, i sacerdoti, ap- 
paiono solo nei vv. 40-43. Nella concreta prospettiva 
biblica, la carica viene assunta quando sono indossate 
le vesti (Nz 20,25-26) — e di qui il fascino delle vesti 
sacerdotali e della loro funzione. Per Aronne, il sommo 
sacerdote, viene fatto un efod (vv. 5-14), un pettorale 
(vv. 15-30), un manto (vv. 31-35), una piastra d’oro per 
il turbante (vv. 36-38), una tunica ornata di frange, un 
turbante e una cintura (v. 39); i vv. 40-43 descrivono le 
vesti dei figli. 5-14. L’efod sembra fosse un grembiule 
aderente con spalline, con una cintura decorata (v. 8) 
per trattenere la veste sui fianchi. Su ciascuna spalla 
c’era una pietra di onice con i nomi dei figli di Giacob- 
be, le tribù, secondo l’ordine della loro nascita; in tal 
modo il sommo sacerdote portava tutto Israele alla 
presenza di Dio. Il materiale di cui era fatto l’efod era 
uguale a quello nel Santo dei Santi (cf. 26,1), mettendo 
così in evidenza la natura speciale del sommo sacerdo- 
te, che solo poteva entrare nel Santo dei Santi. 15-30. 
Attaccato alla tunica del sommo sacerdote c’era un 
pettorale di ca. cm 23x23, dello stesso materiale del- 
l’efod e del telo interno del Santo dei Santi. Vi erano 
cucite dodici pietre, ciascuna rappresentante una tribù, 
incastonate in una cornice di filigrana d’oro. Due cate- 
ne d’oro intrecciate univano questo sacchetto alle spal- 
line (vv. 22-25), e due cordoni blu univano il fondo del 
sacchetto al bordo, presumibilmente alla cintura del- 
l’efod (vv. 26-28): il sacchetto era quindi tenuto a con- 
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tatto con il corpo. Aronne come sommo sacerdote rap- 
presentava tutto il popolo quando entrava «alla pre- 
senza del Signore», perché egli portava sul proprio 
cuore (cf. Di 6,6) i dodici figli di Israele come memo- 
riale (v. 29). Gli drîtm e i tummim erano strumenti di 
divinazione, a ciascuno evidentemente veniva attribuita 
una designazione affermativa o negativa; queste sorti 
venivano gettate quando si chiedeva un oracolo (Nr 
27,21). 31-35. Il sommo sacerdote doveva indossare un 
manto blu senza maniche, con melagrane e sonagli d’o- 
ro alternati, essendo il tintinnio di questi sonagli apo- 
tropaico. Pendagli a forma di melagrane sono stati tro- 
vati in una tavola cultuale a Ugarit. I vv. 36-38 descri- 
vono una lamina d'oro su cui era inciso «Sacro al Si- 
gnore», che il sommo sacerdote portava sul proprio 
turbante. Essa aveva la funzione di allontanare qualsia- 
si peccato di cui gli Israeliti si fossero macchiati quan- 
do offrivano i sacrifici; è ovvio che questa lamina atti- 
rava a sé l’onta che proveniva dalle offerte contaminate 
nella parte più interna del santuario e permetteva di al- 
lontanare quell’onta. Il v. 39 descrive il resto delle vesti 
del sommo sacerdote senza alcun riferimento al loro 
simbolo o funzione. 

57 (j) LA CONSACRAZIONE DEI SACERDOTI (29,1- 
46; cf. Lv 8). Il rito comprendeva il sacrificio di un gio- 
venco, di due arieti e di vari pani e un’investitura. La 
consacrazione qui significa allontanamento dall’uso 
profano. I vv. 1-3 menzionano tutte le offerte. Mosè fu 
il consacratore, che qui assume il ruolo di sacerdote; 
nel v. 26 egli riceve la porzione del sacerdote. 4-9a. 
L'investitura di Aronne e quindi dei quattro sacerdoti 
(28,1) con gli abiti speciali descritti nel c. 28. I sacerdo- 
ti qui sono intesi concretamente, per le vesti speciali e i 
rituali che li distinguono dagli altri. Il «diadema sacro» 
del v. 6 è la placca d’oro di 28,36. I figli di Aronne, i sa- 
cerdoti, erano vestiti con semplicità in confronto al 
sommo sacerdote: tuniche, turbanti e cinture. Il v. 9b 
introduce quanto segue. «Consacrare» in ebraico è 
«riempire le mani» (probabilmente di offerte, suggerite 
dal v. 24: «Metterai il tutto sulle palme di Aronne»). 
10-14. Aronne e i suoi figli posano le mani sul gioven- 
co, significando che trasferiscono su di esso la loro ini- 
quità, oppure, più generalmente, il loro stretto rappor- 
to con l’animale rituale. L'uccisione del giovenco e la 
collocazione del sangue sui corni e sulla base dell’altare 
sono definite sacrificio per il peccato; i vv. 36-37 speci- 
ficano che questo sacrificio espiatorio purifica l’altare e 
non i sacerdoti. 19-34. L'immolazione dell’ariete della 
consacrazione (in ebraico «l’ariete del riempire [le ma- 
ni]») era una sorta di sacrificio pacifico o di prosperità; 
l’uomo che presenta il sacrificio ne mangia una porzio- 
ne. Il sangue dell’ariete rendeva sacri gli organi dell’u- 
dito, le mani con cui si toccavano le offerte e i piedi 
che toccavano il suolo sacro, e anche le vesti (vv. 20- 
22). La parte di grasso, molto gradita agli antichi, veni- 
va bruciata in odore soave a Dio. Prima che le offerte 
fossero bruciate, il sommo sacerdote e i sacerdoti le 
sollevavano (meglio tradotto che non «agitare») per 
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dedicarle a YHWH (vv. 22-25). Venivano innalzati an- 
che il petto e la coscia dell’ariete, atto che si compiva 
solitamente nei sacrifici di comunione, perché sarebbe- 
ro stati dati ai sacerdoti (vv. 26-28). I vv. 29-30 inter- 
rompono questo contesto per dire come le vesti del 
sommo sacerdote dovranno passare ai figli. 35-37. Il ri- 
to di consacrazione doveva protrarsi per sette giorni. 
Sembra che i peccati dei sacerdoti fossero espiati me- 
diante la purificazione dell’altare; essendo l’area più sa- 
cra, essa attirava a sé, come una calamita, l’onta dei lo- 
ro peccati. I vv. 38-42a descrivono un compito tipico 
del sacerdote, il sacrificio ordinario di un agnello ogni 
mattina e ogni sera. Insieme all’offerta dell’animale, vi 
era quella di circa 4,5 litri di fior di farina impastata 
con circa 1,87 litri d’olio vergine e della stessa quantità 
di vino. I vv. 42b-46 probabilmente seguivano imme- 
diatamente il v. 37, come conclusione originaria prima 
dei vv. 38-42a. I cc. 30-31 sono un’aggiunta successiva. 
Questa sezione sottolinea che lo scopo primario della 
Tenda del convegno era per YHWH quello di incon- 
trarsi con Israele, e perché la sua presenza rendesse sa- 
cri la tenda e tutti i suoi ministri. La dimora di YHWH 
avrebbe provato al popolo che lui è il suo Dio e che lo 
aveva condotto fuori dall’Egitto. 

58 (k) APPENDICE (30,1-31,17). 29,43-46 sono la 
conclusione naturale dei cc. 25-29: sintetizzano ciò che 
è stato detto prima e ne sono il punto culminante. L'al- 
tare dell’incenso (30,1-10) non è menzionato dove ci si 
sarebbe aspettato, nel c. 25; nei cc. 27-29 l’altare degli 
olocausti viene definito come «l’altare», come se non 
ce ne fosse nessun altro nella dimora. Questi capitoli 
da soli non sono ripetuti nei cc. 35-40 oppure vi sono 
descritti in modo incompleto; l'impressione che si rice- 
ve è che i cc. 30-31 siano un'appendice. 

59 (i) L'altare dell'incenso (30,1-10; cf. 37,25-29). 
Questo altare, in quanto parte dell'arredamento della 
Tenda del convegno insieme alla tavola dei pani e al 
candelabro (25,23-40), era fatto di legno di acacia e 
oro, con anelli e sbarre per il trasporto. L'incenso face- 
va parte di un antico cerimoniale di corte, essendo la 
sua fragranza considerata un lusso. Il sacerdote brucia- 
va incenso due volte al giorno, quando ripuliva la lam- 
pada sulla menorah. 10. «Espiazione» è una traduzione 
meno appropriata di «purificazione»; la macchia del 
peccato del popolo si accumulava nel santuario e dove- 
va essere eliminata ogni anno perché questa macchia 
non allontanasse la presenza divina (J. MILGROM, IDB- 
Sup 78-82). Lv 16 descrive il rituale. 

60 (i1) Rituale di riscatto in occasione di un censi- 
mento (30,11-16). Presso molti popoli indire un censi- 
mento era considerato pericoloso, forse perché espone- 
va il popolo alla gelosia divina. Questo rituale offre un 
modo per stornare l’ira divina dalla comunità: il riscat- 
to pecuniario. La radice ebraica del termine «riscatto», 
kpr, è la stessa del termine che designa la purificazione 
del santuario, ma il sostantivo qui significa semplice- 
mente una sostituzione piuttosto che la purificazione 
del santuario (MILGROM, IDBSzp 80). Il denaro era de- 
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stinato alla dimora, dove serviva come riscatto o sosti- 
tuto (interpretando il verbo £appér in questo caso co- 
me un denominativo del sostantivo koper, «riscatto»). 
61 (iii) La conca di rame (30,17-21; cf. 38,8; 
40,7.30). Il grande bacile che serviva ai sacerdoti per 
purificarsi prima di entrare nella tenda o di avvicinarsi 
all'altare degli olocausti era di rame, il materiale del- 
l'arredamento di corte. Non lavarsi sarebbe stato viola- 
re la regola per il corretto comportamento nella sfera 
sacra. Il Tempio di Salomone aveva 10 di tali bacili (1 
Re 7,30.38.43). 

62 (iv) L'olio dell’unzione (30,22-33; cf. 37,29a). 
L'olio veniva mescolato in maniera speciale per ungere 
la dimora, i suoi arredi e i suoi ministri. Li rendeva sa- 
cri, cioè separati, non profani. Kg 72 di mirra e di cas- 
sia (la corteccia di un albero originario dell’India, con 
un aroma di cinnamomo) e kg 36 di cinnamomo e can- 
na aromatica venivano mescolati insieme con poco me- 
no di 3,80 litri di olio d’oliva. 

63 (v) L’incenso (30,34-38; cf. 37,29b). Una spe- 
ciale miscela di incenso doveva essere bruciata sull’al- 
tare di 30,1-11; era «cosa santissima», da usarsi all’in- 
terno della tenda e perciò da non usare per scopi pro- 
fani. «Composizione aromatica» è il termine generico 
per indicare mirra (in ebraico e nei LXX, «che trasu- 
da», probabilmente olio di mirra), onice (le conchiglie 
di piccoli molluschi, che emanano un aroma penetran- 
te quando vengono bruciate), galbano (resina di una 
pianta) e incenso puro (resina gommosa di certi alberi). 
Il sale veniva usato per le sue proprietà purificatrici e 
conservative, non per «insaporire», perché queste spe- 
zie non venivano mangiate. 

64 (vi) La scelta degli artigiani (31,1-11; cf. 
35,30-36,7). Il capomastro della dimora deve essere 
scelto (il significato dell'espressione idiomatica ebraica 
«chiamare per nome») e confermato da Dio nel potere 
a lui conferito. La «saggezza» di Bezaleel (v. 3) è di tipo 
pratico — la capacità di fare un progetto e di realizzarlo; 
è abilità artistica piuttosto che conoscenza teorica. 10. 
Questa espressione può significare «vesti pieghettate» 
o «vesti per il servizio». 

65 (vii) Prescrizione circa il sabato (31,12-17; cf. 
35,1-3). Dopo la scelta della manodopera in 31,1-11, 
YHWH conferma il comando di 20,8-11 di astenersi 
dal lavoro il giorno di sabato. Neppure la costruzione 
della dimora modifica la proibizione; il v. 13 dovrebbe 
essere tradotto: «Nondimeno dovrete osservare i miei 
sabati...». Il linguaggio somiglia a quello del profeta 
esilico Ezechiele (20,20). I vv. 15b-16 ripetono, modifi- 
candoli, i vv, 13-14. Il v. 17 collega il sabato con la crea- 
zione del mondo, come in Ger 1,1-2,3, un’allusione 
opportuna perché i templi dell’antichità spesso veniva- 
no descritti come parte della creazione. 

66 (1) LE TAVOLE DELLA LEGGE SONO CONSEGNA- 
TE A MOSÈ (31,18 [P: 18a] [E: 18b]). I Dieci Coman- 
damenti sono scritti su tavole; gli altri comandi sono 
destinati alla trasmissione orale. 

67 (C) Apostasia e rinnovo dell’alleanza (cc. 
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32-34). Mosè è stato sul monte per 40 giorni e 40 not- 
ti, a ricevere istruzioni sulla costruzione e la manuten- 
zione della dimora, gli strumenti della presenza di Dio 
per il viaggio verso la terra promessa. Il popolo rifiuta 
di accettare i tempi fissati da Dio e la modalità della 
presenza divina mostrati a Mosè sul monte. Gli Israeliti 
ritengono eccessivo il tempo che Mosè passa con Dio, 
e concepiscono un nuovo «dio che cammini alla nostra 
testa» (32,1), violando in tal modo il primo e fonda- 
mentale comandamento (20,2-6) e rifiutando l’angelo 
che li guida (= YHWH) in 23,20-33; essi annullano 
l'alleanza conclusa nei cc. 19-24. Mosè rientra nell’ac- 
campamento, spezza le tavole e sovrintende alla puni- 
zione (32,25-29). Tuttavia Mosè non permette che il 
vincolo venga infranto. Nella descrizione, forse quella 
di maggior effetto e più intensa di un servo di Dio nelle 
Scritture ebraiche, egli rinuncia alla tranquillità per sta- 
re dalla parte del suo popolo, intercedendo efficace- 
mente in suo favore (32,9-13.30-32; 33,12-13.15-17; 
34,9). Dio si placa (non l’arcaico «si pente»), conce- 
dendo prima di non distruggere tutto quanto il popolo 
(32,14.33-35; 33,1-3), e poi di accompagnare Israele 
nel suo cammino (33,14.17-34,8). Quindi viene con- 
clusa una nuova alleanza (c. 34). 

Il redattore del racconto ha rielaborato varie tradi- 
zioni; vi sono incongruenze e doppioni che gli studiosi 
hanno esaminato a lungo, ma non sono riusciti a spie- 
gare completamente. Tra le incongruenze, la Tenda del 
convegno è già eretta, ed è fuori dall’accampamento in 
33,7-11, mentre il c. 40 racconta che essa viene costrui- 
ta dopo gli eventi dei cc. 32-34 ed è all'interno dell’ac- 
campamento. 33,12 sembra continuare direttamente il 
v. 3 o il v. 6. Mosè in 34,9 prega che YHWH accompa- 
gni il popolo anche se questa assicurazione è già stata 
data in 33,14. L'angelo di YHWH in 33,2.5 è distinto 
da YHWH dal contesto, mentre in 23,20 l’angelo è 
YHWH. Il rapporto tra le leggi dell’alleanza in 34,10- 
27 e quelle dell’alleanza nei cc. 20-23 non è chiaro. Al- 
cuni problemi saranno discussi commentando i versetti 
appropriati, ma una discussione completa supera la 
portata di questo commentario. Possiamo supporre, 
tuttavia, che il redattore fosse generalmente consape- 
vole delle «incongruenze» tanto quanto lo siamo noi e 
che abbia cercato di risolverle con espedienti narrativi, 
come vedremo in seguito. Per tutto l’insieme, si do- 
vrebbe confrontare Di 9,6-10,5. Un’attribuzione dei 
versetti alle fonti è difficile da stabilire in questa sezio- 


ne. 
68 (a) IL POPOLO FABBRICA NUOVI DÈI DA ADORA- 
RE (32,1-6 [E]). Il popolo vuole riprendere il cammino 
verso la terra senza aspettare che Mosè gli dica come 
YHWH abiterà in mezzo agli Israeliti. Aronne fabbrica 
loro «un dio che camminerà alla loro testa» (v. 1). L'e- 
spressione «camminare alla testa» ricorre molte volte 
nei cc. 32-34; la questione centrale è come il Dio tutto- 
santo accompagnerà un popolo peccatore. Aronne, de- 
bole complice in questi capitoli nella ribellione popola- 
re, acconsente e dichiara sopra i vitelli: «Ecco i tuoi 
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dèi, o Israele, coloro che ti hanno fatto uscire dal paese 
d'Egitto!» (v. 4). ’El/6héîm può significare «Dio», ma, 
come mostra il verbo plurale, qui significa «dèi»; l'ado- 
rarli viola il primo comandamento (20,2-7). Nella sto- 
ria delle origini stesse di Israele, vi fu l’apostasia (e il 
perdono che portò a un rinnovamento dell’alleanza). 
Nell’iconografia del Vicino Oriente antico i tori figura- 
no come immagini di dèi, p. es. il Toro El nei testi uga- 
ritici, oppure come troni zoomorfi, con la divinità che 
sta ritta sui dorsi di animali. Agli occhi degli Israeliti, 
queste immagini simboleggiano YHWH (per cui un al- 
tare viene costruito dinanzi ad esse), nonostante la tra- 
dizione aniconica di Israele. In 1 Re 12,28, Geroboamo 
I usa le stesse parole per indurre il Regno del nord al- 
l’apostasia, un atto che secondo lo storico deuterono- 
mista annulla la promessa divina fatta precedentemen- 
te alla dinastia di Geroboamo in / Re 11,31-39. Il culto 
viene offerto alla falsa rappresentazione di YHWH (v. 
6); mangiare e bere davanti alla divinità è un rito di 
condivisione dell’ospitalità del personaggio più impor- 
tante, diventando suo cliente, un rifiuto del rito pre- 
sentato in 24,11. 

69 (b) YHWH DECIDE DI DISTRUGGERE IL POPO- 
LO (32,7-14 [E]). 7-10. YHWH informa Mosè che il 
popolo ha violato il comandamento fondamentale di 
non adorare altri dèi (20,2-6) e gli fa conoscere la pro- 
pria intenzione di distruggere Israele e di costituire un 
popolo nuovo dalla famiglia di Mosè. 11-14. Mosè, il 
vero servo del suo popolo come pure del suo Dio, con- 
vince YHWH a rinunciare al proprio progetto appel- 
landosi al principio della noblesse oblige di YHWH: 
cosa diranno gli Egiziani, e che ne sarà della promessa 
fatta ai padri, che i discendenti sarebbero entrati in 
possesso della terra per sempre? 

70 (c) MOSÈ SPEZZA LE TAVOLE DELLA LEGGE E 
PUNISCE IL POPOLO (32,15-35 [E con revisioni e aggiun- 
te]). 15-20. L'origine divina dell’alleanza è messa in ri- 
lievo allo scopo di rendere l’apostasia più grave. Mosè 
si accorge giustamente che le grida che sente non sono i 
consueti canti di vittoria o di lamento, ma sono inni di 
culto falso. Al popolo viene fatto ingoiare il proprio 
peccato, come la maledizione ingerita dalla donna so- 
spettata di adulterio in N 5,24. 21-24. L'irresponsabi- 
lità e il disprezzo per il popolo da parte di Aronne sono 
in contrasto con l’obbedienza e la prontezza di Mosè a 
sacrificarsi per Israele. 25-29. I leviti infliggono la puni- 
zione, consacrandosi in tal modo per sempre al servizio 
di YHWH. Il rituale di consacrazione è descritto in N 
8,5-26. 30-35. Mosè, il servo, ottiene il perdono per il 
proprio popolo, una concessione più grande di quella 
dei vv. 7-14, dove egli aveva allontanato la sua distruzio- 
ne totale. Dio condurrà il popolo, non personalmente 
come in precedenza aveva promesso, ma nella persona 
di un angelo. Il futuro castigo incombe ancora sul po- 
polo (v. 30); tutto il castigo futuro sarà in qualche modo 
collegato con questa apostasia originaria. Il v. 35 non si 
inserisce facilmente in questo contesto, essendo forse 
collocato originariamente dopo il v. 20. 
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71 (d) GLI ISRAELITI FANNO LUTTO QUANDO 
COMPRENDONO CHE YHWH NON È PIÙ CON LORO 
(33,1-6 (J: 1.3) (E: 2b-4.5-6] [altra: 2a]). Mosè è riusci- 
to a persuadere Dio a risparmiare il popolo (32,7-11) e 
poi a perdonarlo (32,30-34), ma YHWH in persona 
non lo accompagnerà nella terra. L'angelo qui, a diffe- 
renza di altri usi dell'angelo fin qui, è un essere distinto 
da YHWH. Il Dio santo non andrà in mezzo a Israele. 
Il popolo si toglie i propri ornamenti e dà inizio al ri- 
tuale di lamento. Dio, tuttavia, è aperto a un nuovo 
rapporto con Israele (v. 5). È difficile identificare esat- 
tamente le fonti; i vv. 1.3a sembrano essere continuati 
direttamente nei vv. 12-17, mentre i vv. 2b-4 e i vv. 5-6 
sembrano antichi paralleli. 

72 (e) MOSÈ COLLOCA LA TENDA DEL CONVEGNO 
FUORI DELL’ACCAMPAMENTO (33,7-11 [E]). Per espri- 
mere l’assenza di Dio, Mosè colloca la tenda al di fuori 
dell’accampamento, anche se la legislazione P di 25,8 e 
Nw 2,2 la colloca all’interno dell’accampamento. Se- 
condo il c. 36 la renda viene eretta solo più tardi. Il te- 
sto anticipa la sua costruzione qui allo scopo di illu- 
strare come Dio si è allontanato e non è più in mezzo 
alla «assemblea». Molti studiosi, osservando che que- 
sto passo proviene da E piuttosto che da J, postulano 
che la tenda originaria fosse al di fuori dell’accampa- 
mento, ma P l’ha collocata all’interno per illustrare 
l'antica tradizione secondo cui Dio era in mezzo al po- 
polo. La tenda non è solo il luogo della presenza divi- 
na, ma anche degli oracoli; Dio parla a Mosè come una 
persona parla a un’altra, cioè non in sogno o nella divi- 
nazione. 

73 (f) TEOFANIA DI YHWH IN RISPOSTA ALLA 
PREGHIERA DI MosÈ (33,12-23 [J]). Nel v. 1 YHWH 
aveva ordinato a Mosè di «far salire» il popolo, e nel v. 
3 viene designato un angelo ad accompagnarlo. Ora, 
sfruttando la lealtà di Dio del v. 5 «e poi saprò che cosa 
dovrò farti», Mosè chiede al Signore di mitigare ulte- 
riormente la propria ira: «non mi hai indicato chi man- 
derai con me; eppure hai detto: (...) anzi hai trovato 
grazia ai miei occhi». Il v. 14 è la risposta : Io (lett. «il 
mio volto», «la mia presenza») cammineràò con voi. Co- 
me il v. 15 («se tu non camminerai con noi») mostra — e 
cf. l'uso analogo in Dt 4,37 e specialmente 2 Sar 17,11 
— YHWH stesso andrà. La peculiarità di Israele come 
popolo sta nella speciale presenza di YHWH (vv. 15- 
16), una presenza mostrata nella visione a Mosè nei vv. 
17-23 e nell’intero rinnovamento dell’alleanza del c. 
34. 17-23. Il segno della riconciliazione tra Dio e il po- 
polo è attuato attraverso Mosè, servo di entrambi. La 
frase idiomatica del v. 19: «avrò misericordia di chi 
vorrò aver misericordia», come il costrutto analogo in 
3,14, sottolinea la libertà di Dio (nessun motivo viene 
dato); la «gloria», la «bontà (o lo splendore)» di Dio e 
il nome «YHWH» implicano la misericordia verso 
Israele che ha peccato. Mosè, come qualsiasi mortale, 
non può vedere il volto di YHWH, ma per lo meno in- 
travede le sue spalle. 

74 (g) NUOVA STIPULAZIONE DELL'ALLEANZA 
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(34,1-35 [J]). 1-9. Come nel c. 19, Mosè, il mediatore 
dell’alleanza, sale a incontrare Dio sul monte santo, e 
ad ascoltare la proclamazione della sua misericordia e 
giustizia da parte di Dio (in contrasto con l’accentua- 
zione in 20,5-6). 10-26. Questi versetti possorzo essere 
stati originariamente la versione J del Decalogo, ma è 
importante che una ricostruzione ipotetica non distol- 
ga l’attenzione dal contesto narrativo. Questi versetti 
sono le richieste del Signore supremo: dedizione esclu- 
siva a YHWH e alle cose da lui concesse — terra e for- 
me di culto. Le richieste e i doni fondano un'intera so- 
cietà. Non ogni dettaglio della nuova vita di Israele è 
menzionato qui, naturalmente, ma solo un esempio 
rappresentativo (J. HALBE, Das Privilegrecht Jabwes: Ex 
34,10-26 [Géttingen 1975]). 10-11a. Una formula lega- 
le ora in un contesto cultuale. YHWH promette di es- 
sere il loro Dio, agendo in mezzo a loro così che tutte 
le nazioni riconosceranno la sua unicità. I vv. 11b-15a, 
strutturati in un chiasmo («far alleanza» nei vv. 12a e 
15a), delineano la risposta alla signoria proclamata nei 
versetti precedenti. Gli oggetti di culto delle nazioni, 
stele e 7ierfmz devono essere distrutti. Gli #5rfx erano 
evidentemente rappresentazioni lignee della dea Ashe- 
ra, nella religione popolare la consorte di E/YHWH.I 
vv. 15b-16 aggiungono un monito contro la partecipa- 
zione al culto degli indigeni. I vv. 17-26 sono una com- 
pilazione di istruzioni, una serie riguardante la festa 
degli Azzimi in primavera, il sabato e i riti sacrificali, e 
l’altra riguardante le feste di pellegrinaggio. Le singole 
voci sono state commentate a proposito di 23,10-19. I 
vv. 27-35 descrivono come Mosè stesso scrisse i Dieci 
Comandamenti (in contrasto con la stesura da parte di 
Dio prima, 31,18; 32,16), e come Mosè in seguito si 
dovette velare il volto perché il suo fulgore non spa- 
ventasse il popolo. Le «dieci parole» nel v. 28 non si ri- 
feriscono necessariamente alle prescrizioni dei vv. 10- 
21; probabilmente sono i Dieci Comandamenti origi- 
nari del c. 20. Il verbo «essere raggiante», presente solo 
in questo capitolo, è un denominativo del sostantivo 
«corno». La Vulgata lo ha tradotto corzuta, «cornuto»; 
il termine latino divenne la fonte di rappresentazioni 
artistiche di Mosè con corni che spuntano dalla testa. 
In realtà il fulgore (l’«irraggiamento») di Mosè esprime 
il suo ruolo privilegiato come servo vicino a YHWH. 

75 (D) Costruzione della dimora e discesa della 
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Gloria (cc. 35-40 [P]). Nei cc. 35-40 i comandi divini 
impartiti nei cc. 25-32 vengono eseguiti, anche se l’or- 
dine di costruzione è diverso dall'ordine dei comandi: 
un’esortazione a osservare il sabato (35,1-3) precede 
l’invito a offrire contributi spontanei (35,4-29) e la desi- 
gnazione degli artigiani (35,30-36,7). La prima sezione 
era conclusa da questi eventi. La dimora è costruita 
(36,8-38) non dopo, ma prima dell’arca e dei suoi arredi 
(37,1-24); l’altare dell’incenso è costruito insieme ad es- 
si (37,25-28), a differenza della prima descrizione. L'e- 
secuzione, quindi, segue l’ordine dei comandi, con ele- 
menti speciali, come il totale dei materiali impiegati di 
38,21-31. La consacrazione dei sacerdoti (c. 29) è ese- 
guita non nel libro dell’Esodo ma in Lv 8. L'ultima par- 
te della fabbricazione manca di un ampio parallelo nella 
prima sezione; 39,32-43 mostra il completamento della 
costruzione, e il c. 40 l’erezione della dimora, il suo ar- 
redamento e la discesa della Gloria. (Per dettagli tecnici 
della dimora, — 46-66). 

76 (a) IL POPOLO COSTRUISCE LA DIMORA 
(25,1-39,43). 35,1-3. Prima di descrivere l'imponente 
progetto edilizio, Mosè sottolinea di nuovo (cf. 31,12- 
17) il comando di non lavorare di sabato; neppure il la- 
voro sacro della costruzione della dimora può inter- 
rompere questa osservanza. 35,4-36,7. Questa sezione 
descrive la realizzazione di 25,5-9 e 31,1-11. Si mette in 
evidenza l’offerta libera e spontanea. 36,8-38. La dimo- 
ra è costruita primza dei suoi arredi, contrariamente al- 
l'ordine di 25,1-40. 37,1-24. Cf, 25,10-40. Vengono co- 
struiti l’arca, la tavola e il candelabro. 38,1-20. La co- 
struzione dell’altare e dell’atrio (cf. 27,1-19). Il v. 8 
informa per la prima volta che il bacile di rame era fat- 
to con gli specchi delle donne. 38,21-31. Una sintesi 
dei materiali utilizzati per la dimora; non ha paralleli 
nei cc. 25-31. 39,1-31. Le vesti dei sacerdoti (cf. 28,1- 
45). 39,32-43. Le singole opere sono portate a Mosè 
per la sua ispezione. Egli le trova tutte eseguite secon- 
do i comandi di Dio. 

77 (b) RITI DI CONSACRAZIONE (40,1-38). Nel pri- 
mo giorno dell’anno nuovo, nove mesi dopo l’arrivo al 
Sinai, la dimora fu eretta secondo le disposizioni divine 
di Dio (vv. 2-15). Quando l’edificio fu completato, «la 
nube coprì la tenda / la Gloria del Signore riempì la di- 
mora». Il viaggio a Canaan può ora avere inizio con 
YHWH alla testa di Israele (cf. Nzz 9,15-23). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo. Denominato in ebraico Wayyigra”, 
(«ed Egli chiamò») dalla prima parola del libro stesso, 
il Levitico trae il titolo dalla traduzione greca dei LXX, 
Leuitikon, ripreso dalla Vg. Il nome è appropriato per- 
ché questo libro serviva da manuale liturgico per i sa- 
cerdoti appartenenti alla tribù di Levi e contempora- 
neamente insegnava agli Israeliti la necessità di os- 
servare le norme di purità, concernenti tutti gli aspetti 
della vita, per conseguire la santità. Poiché si occupa 
quasi interamente di leggi e rubriche, il Levitico dà so- 
lo uno scarso contributo alla narrazione del Pentateu- 
co. 

3 (II) Autore e genere del libro. Come per tut- 
to il Pentateuco, è impossibile parlare di un «autore» 
in senso stretto. Il libro è opera di molte mani, che nel 
corso dei secoli hanno adattato le leggi, i rituali e le fe- 
ste religiose alle necessità delle epoche che si sono suc- 
cedute. Lv deve essere ascritto alla tradizione Sacerdo- 
tale (+ Pentateuco, 1:5-7). È particolarmente connesso 
con la legislazione di Es 25-31; 35-40, alla quale segue, 
mentre si può vederne la continuazione in N 1ss. La 
legislazione è pertanto collegata con la figura predomi- 
nante di Mosè nel deserto del Sinai (cf. i passi paralleli 
relativi alla Tenda del convegno in Es 25,22; Lv 1,1 e 
Nr 1,1). Sebbene il libro contenga alcune parti della 


legislazione antica, nella sua redazione attuale risale 
tuttavia al periodo post-esilico. 

Lv 1-7 presenta le prescrizioni sui sacrifici come si 
celebravano nel Secondo Tempio. Un'ampia sezione 
narrativa (Lv 8-10) tratta della «consacrazione» di 
Aronne e dei suoi figli, un rituale in uso per il sommo 
sacerdote nei tempi successivi all'esilio. Le leggi di pu- 
rità (cc. 11-16) contengono indubbiamente molte nor- 
me antiche; la legislazione porta gradualmente all’apice 
della purificazione rappresentato dal gran Giorno del- 
l’Espiazione. Il cosiddetto Codice di santità (Lv 17-26) 
ingloba norme che risalgono al periodo della monar- 
chia ed è contrassegnato dall'enfasi posta sulla santità 
al c. 19. Il c. 27 è un'appendice al Codice di santità e si 
occupa delle offerte votive per il santuario. 

4 (III) Struttura. Il contenuto del libro può es- 
sere così suddiviso: 


(I) Irituale dei sacrifici (1,1-7,38) 

(A) Tipi di sacrificio (1,1-5,26) 
(a) Olocausti (1,1-17) 
(b) Oblazioni di cereali (2,1-16) 
(c) Sacrifici pacifici (3,1-17) 
(d) Sacrifici per il peccato (4,1-5,13) 
(e) Sacrifici di riparazione (5,14-26) 

(B) Il sacerdozio e i sacrifici (6,1-7,38) 
(a) L’olocausto quotidiano (6,1-6) 
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(b) L'oblazione quotidiana di cereali (6,7-16) 
(c) Sacrifici per il peccato (6,17-23) 
(d) Sacrifici di riparazione (7,1-10) 
(e) Sacrifici pacifici (7,11-21.28-34) 
(f) Proibizioni relative al grasso e al sangue 
(7,22-27) 
(g) Conclusione (7,35-38) 
(II) La consacrazione sacerdotale (8,1-10,20) 
(A) La consacrazione di Aronne e dei suoi figli (8,1-13) 
(B) Sacrifici per la consacrazione sacerdotale (8,14-36) 
(C) Ottava dell’ordinazione sacerdotale (9,1-24) 
(D) La colpa dei figli di Aronne (10,1-20) 
(ID) Legge di purità (11,1-15,33) 
(A) Animali puri e impuri (11,1-47) 
(B) Purificazione della puerpera (12,1-8) 
(C) Lebbra (13,1-14,57) 
(a) Lebbra nelle persone (13,1-46) 
(b) Lebbra dei vestiti (13,47-59) 
(c) Purificazione (14,1-32) 
(d) Lebbra delle case (14,33-57) 
(D) Impurità sessuali (15,1-33) 
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(IV) Il Giorno dell’Espiazione (16,1-34) 
{V) Legge di santità (17,1-26,46) 
(A) Sacralità del sangue (17,1-16) 
(B) Moralità sessuale (18,1-30) 
(C) Varie norme di comportamento (19,1-37) 
(D) Castighi (20,1-27) 
(E) Santità del sacerdozio (21,1-24) 
(F) Norme sui sacrifici (22,1-33) 
(G) L’anno liturgico (23,1-44) 
(a) Pasqua e Azzimi (23,4-14) 
(b) Pentecoste (23,15-21) 
(c) Capodanno (23,23-25) 
(d) Il Giorno dell’Espiazione (23,26-32) 
(e) La festa delle Capanne (23,33-36.39-43) 
(H) Prescrizioni complementari (24,1-23) 
() Gli anni santi (25,1-55) 
(a) Anno sabbatico (259,2-7) 
(b) Anno del giubileo (25,8-55) 
(]) Benedizioni e maledizioni (26,1-46) 
(VI) Riscatto delle offerte votive (27,1-34) 


COMMENTARIO 


5 (1) Il rituale dei sacrifici (1,1-7,38). Il rituale 
sacrificale, che dà inizio al libro a causa della sua im- 
portanza nella vita cultuale di Israele, si inserisce nel 
racconto Sacerdotale della costruzione e arredo della 
dimora del Signore (Es 25-40), interrompendolo nella 
sua conseguenza logica, cioè l'insediamento dei sacer- 
doti (Lv 8-10). Questo codice sui sacrifici, redatto dal- 
la scuola Sacerdotale nel periodo post-esilico, è indice 
del fiorire della liturgia nel Tempio ricostruito e rap- 
presenta effettivamente lo stadio finale della storia del 
culto sacrificale degli Israeliti, che si è protratta per 
molti secoli. 

(A) Tipi di sacrificio (1,1-5,26). La termino- 

logia concernente i sacrifici è più complessa di quanto 
potrebbe apparire a una prima lettura di questi capito- 
li. Qui, come altrove nell’AT, la parola italiana «sacrifi- 
cio» è usata per tradurre una serie di vocaboli ebraici, 
alcuni dei quali non sono distinguibili. Inoltre è evi- 
dente che, nel corso dei secoli, alcuni concetti, origina- 
riamente connessi con l’uno o l’altro tipo di sacrificio, 
sono andati perduti; altri invece si sono fusi con riti 
strettamente affini. Sotto molti aspetti, la suddivisione 
del rituale dei sacrifici in cinque tipologie principali 
non è tanto una questione di etimologia quanto piutto- 
sto il riflesso di consuetudini e usanze comuni. 
6 (a) OLOCAUSTI (1,1-17). La parola italiana de- 
riva dalle traduzioni Vulgata e dei LXX dell’ebraico 
‘élé, che significa qualcosa che sale al cielo o si leva in 
alto. Non si può affermare con certezza se questa idea 
di ascesa si riferisse alla salita delle vittime all’altare, o 
dall’altare verso Dio, oppure a entrambi insieme. Poi- 
ché il greco holokéutoma esprime qualcosa che viene 
completamente distrutto per mezzo del fuoco, si rivela 
adatto a rappresentare la caratteristica essenziale del 
sacrificio: la vittima viene posta sull’altare per essere 
completamente consumata. 


1. la tenda del convegno (’6hel mò'éd): Qui il Signo- 
re s'incontra con Mosè e gli presenta la sua legge. Il 
racconto Sacerdotale relativo al progetto e all’esecuzio- 
ne della dimora si trova principalmente in Es 25-27 e 
35-40. La tenda era essenzialmente un luogo di rivela- 
zione dal quale YHWH, in quanto capo dell’assemblea 
dell'alleanza, dirigeva l’attività del suo popolo (Es 
25,22; 29,42.44; 30,36). Per la tradizione Sacerdotale 
essa prefigura il Tempio di Gerusalemme. Questa volta 
Mosè non entra nella tenda, coperta dalla nuvola e 
riempita della Gloria del Signore (Es 40,34-38). (FE.M. 
Cross, «The Priestly Tabernacle», BAR 1, 201-228; M. 
HARAN, /SS 5 [1960] 50-65). Il Signore enuncia im- 
mediatamente il primo principio riguardante i sacrifici 
di animali e limita l’offerta agli animali domestici scelti 
tra i bovini (tori, mucche, vitelli) e gli ovini (pecore, 
agnelli, capre). 2. l'offerta (gorbén): è ciò che «rende 
prossimi» a Dio. La medesima radice grò si trova nelle 
tavolette ugaritiche con l’equivalente significato di «of- 
frire in sacrificio». È usata per diversi tipi di sacrifici 
ed anche per offerte a Dio non sacrificali (Ne 10,35; 
13,31). La vittima deve essere di condizione superiore 
ed esente da qualsiasi difetto fisico. 

Il rituale stesso (vv. 3-9) comprende sei fasi: la 
presentazione della vittima, l’immolazione, l’aspersione 
dell’altare, la rimozione della pelle e la dissezione della 
vittima, il lavaggio di determinate parti e la cremazio- 
ne. L'imposizione delle mani (v. 4) non è un rito di so- 
stituzione o di trasferimento del peccato, perché una 
vittima caricata di una colpa non sarebbe stata mai 
un'offerta accettabile. L'azione esprime solidarietà, 
un’accentuata identificazione tra l'offerente, con le sue 
disposizioni personali, e l’offerta che sta per essere pre- 
sentata. L'uccisione è effettuata dall’offerente, non dai 
sacerdoti. Per un numero relativamente ristretto di sa- 
crifici — cioè quelli offerti a nome proprio (4,4) oppure 
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a nome dell’intera comunità (2 Cr 29,22.24.34) — erano 
gli stessi sacerdoti a immolare la vittima. Il contatto tra 
il sangue, che per gli Ebrei s’identificava con la vita 
stessa (17,14), e l’altare, segno della presenza di Dio, 
provocava il passaggio della vittima dalla sfera terrena 
a quella divina, attraverso il rito celebrato dal sacerdo- 
te. L'altare, sul quale veniva asperso il sangue, si trova- 
va davanti all'ingresso della tenda, così come l’altare 
degli olocausti era situato di fronte al Tempio di Salo- 
mone (2 Re 16,14). La dissezione della vittima richia- 
ma l’immagine del pasto sacro che, in questo caso, era 
offerto per intero al Signore. L'accensione del fuoco 
avveniva soltanto in occasione del primo sacrificio; in 
seguito non si estingueva mai (6,5-6). I pezzi preparati, 
insieme alla testa, al grasso come pure all’intestino e al- 
le zampe lavate, venivano posti sull’altare dal sacerdote 
e quindi bruciati. 9. offerta di soave odore: Qui la paro- 
la ebraica usata per l’oblazione è ’iîfeb, che compare 
anche ai vv. 13 e 17. Ancora molto discussa per quanto 
concerne l’etimologia, è riferita a qualsiasi genere di of- 
ferta consumata totalmente o in parte dal fuoco (’é5), e, 
come segnalato da L. MoRALDI (RSO 32 [1957] 329- 
330), nel Levitico è un termine che equivale a vittima. 
Il soave odore del sacrificio è un'espressione antropo- 
morfica che sta ad indicare il gradimento da parte di 
Dio (Gen 8,21). 

Il rituale per gli olocausti di pecore e capre (vv. 10- 
13) differisce di poco dal precedente. La mancata men- 
zione dell’imposizione delle mani o del suo valore reli- 
gioso può far pensare che questo sia semplicemente 
presupposto (è omessa anche la spellatura dell’anima- 
le) oppure che questo possa rappresentare il rituale più 
antico degli olocausti (cf. Gdc 6,19-22; 13,16-20). 11. 
lato settentrionale dell’altare: Questa precisazione man- 
ca nei vv, 1-9. L'ingresso a nord del tempio era noto co- 
me Porta delle Pecore (Ne 3,1). 

La cerimonia per l’olocausto degli uccelli (vv. 14- 
17) è svolta interamente dal sacerdote all’altare. Si pre- 
scrive che la testa sia staccata; questo contrariamente a 
5,8 dove si dice che la testa deve essere spaccata, ma 
senza staccarla dal corpo. L'aspersione si effettua su un 
solo lato dell’altare a causa della limitata quantità di 
sangue. Questo tipo di olocausto non è contemplato 
nelle istruzioni del v. 2; si tratta molto probabilmente 
di un’aggiunta alla normativa sull’olocausto inserita al 
tempo della redazione finale del rituale sui sacrifici. In 
quanto offerta abituale dei poveri (5,7; 12,8; 14,22.30), 
esso rappresenta un adattamento del sacrificio ideale, 
ammettendo l’uso di animali dai quali non dipendeva il 
loro effettivo sostentamento (— Istituzioni, 76:67). 

7 (b) OBLAZIONI DI CEREALI (2,1-16). L'etimo- 
logia della parola ebraica w775bd suscita ancora molte 
discussioni. Le maggiori probabilità sono a favore del 
significato fondamentale di «dono, omaggio» e in 
quanto tale è usata in contesti non cultuali almeno 37 
volte nell’AT. AI di fuori del Pentateuco e di Ezechiele, 
è applicata a ogni tipo di sacrificio (1 Sam 2,17; M/ 
2,13; 3,3ss.; 2 Cr 32,23), mentre nei primi esprime in 
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senso più stretto un’oblazione incruenta di vegetali. 
Sorta originariamente come sacrificio indipendente 
(come in Lv), si presenta più tardi come supplemento 
all’olocausto e al sacrificio pacifico (N: 15,1-16) (© 
Istituzioni, 76:79-80). 

Questo capitolo tratta varie forme di oblazioni di 
cereali. La prima (vv. 1-3) è quella di fior di farina, non 
cotta, intrisa con olio e aromatizzata con incenso. Una 
parte di questa oblazione veniva bruciata e la rimanen- 
te era data ai sacerdoti. 2. incenso: Fini spezie polveriz- 
zate (Es 30,34-35) aggiunte all'offerta di cereali. offerta 
di pegno (’azkarà): Moraldi collega questa parola con la 
forma causativa della radice ebraica 2£r che significa 
«far ricordare». Donde potrebbe significare sia un me- 
moriale, cioè un mezzo per focalizzare l’attenzione di 
Dio sull’offerente, oppure un pegno nel senso che la 
piccola parte offerta serve da pegno per il tutto (cf. 
G.R. DRIVER, /SS 1 [1956] 97-105). È usata soltanto in 
riferimento a offerte di cereali o incenso (24,7). 

I successivi vv. 4-13 prendono in considerazione l’o- 
blazione di cereali cotti. Le focacce, fritte o cotte al 
forno, dovevano essere azzime e impastate con olio. 
Una parte di esse veniva bruciata e l’altra data ai sacer- 
doti. Poiché produce fermentazione, il lievito era visto 
come agente di decomposizione e non poteva essere 
usato per le oblazioni sacrificali. Le trasgressioni di 
questa normativa da parte degli Israeliti (Az: 4,5) deri- 
vavano senza dubbio dall’influenza dei Cananei che 
consideravano la fermentazione un simbolo di fertilità. 
Anche il miele, nonostante fosse ampiamente usato 
presso i popoli antichi, era ritenuto un agente contami- 
nante e, forse perché di origine animale, considerato 
non idoneo per l’uso sacro. 13. #/ sale dell'alleanza: La 
stima per le qualità purificanti e preservanti del sale 
(Ez 16,4; 2 Re 2,20-22; Mt 5,13; Mc 9,49; Col 4,6) è af- 
fine a quella che ancora oggi si riscontra fra gli Arabi. 
Inoltre, era un segno di amicizia e di solidarietà che in- 
staurava un vincolo tra i partecipanti a un banchetto 
(M.-J. LAGRANGE, Etudes sur les religions sémitiques 
(Paris 1905] 251). Il sale sacrificale, nell’ambito di un 
pasto sacro, sottolineava fortemente la perennità del- 
l’alleanza tra YHWH e il suo popolo. Si può vedere 
Ni 18,19 dove «l'alleanza inviolabile» fa diventare gli 
Ebrei «un'alleanza di sale». 

Infine, ai vv. 14-16 vengono date delle precisazioni 
relativamente alle oblazioni di cereali come parte delle 
offerte di primizie. L'espressione piuttosto ambigua del 
TM sembra descrivere una procedura secondo la quale 
le spighe di grano appena tagliate venivano arrostite e 
poi pestate per ottenere la farina. Si aggiungevano olio 
e incenso e il rito dell'offerta si concludeva nello stesso 
modo dell’oblazione di cereali vista poc'anzi. 

8 (c) SACRIFICI PACIFICI (3,1-17). Sebbene il ri- 
tuale per i sacrifici pacifici (in ebraico zebab i/amimn) 
sia chiaramente definito, rimane oscuro il significato 
del termine ebraico. Zebeb significa pressappoco «ucci- 
so» o «macellato», una vittima sacrificale immolata, 


dunque (cf. Am: 5,25; Os 3,4); i°limiîm deriva dalla ra- 
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dice 3: che significa «essere completo», «essere inte- 
ro» o «essere in armonia». Separatamente, i termini ze- 
bab e $lamim rimandano a sacrifici solo parzialmente 
distrutti, nei quali una parte della vittima viene consu- 
mata in pasto dagli offerenti o dai sacerdoti (D 12,27; 
18,3; 27,7; Gen 31,54?). Perciò, ciascuno dei due ter- 
mini potrebbe essere contrapposto all’olocausto com- 
pletamente bruciato (7 Sar 15,22; Os 6,6; Es 20,24; 
Gde 20,26). Questo denominatore comune, aggiunto 
alla fluidità della terminologia sacrificale, ha dato la 
possibilità agli autori sacerdotali del Levitico di fare un 
uso intercambiabile di questi termini o anche di unirli 
tra loro quando si parla di sacrifici nei quali l'offerente 
condivideva la vittima con Dio. La denominazione «sa- 
crifici pacifici» deriva dai LXX e, per molti specialisti 
autorevoli, non rende adeguatamente il concetto. Le al- 
ternative proposte sono: sacrifici per il compimento, 
sacrifici di completezza, sacrifici conclusivi. Nonostan- 
te rimanga incerto il significato esatto di $°/4z2f, la 
traduzione «sacrifici pacifici» serve certamente per sot- 
tolineare un aspetto importante del sacrificio: la pre- 
servazione di relazioni armoniose tra i partecipanti e 
YHWH, come emerge in special modo dalla condivi- 
sione dell’offerta. Sebbene la tradizione religiosa 
veterotestamentaria non ammetta che il Signore «man- 
giasse» la vittima, il simbolismo della condivisione vei- 
cola la nozione di unità di spirito e di sentimento. Al- 
cuni autori, tra i quali H. Cazelles e R. de Vaux, defini- 
scono l’offerta un sacrificio di comunione perché uno 
degli elementi chiave è la nozione di condivisione di vi- 
ta tra Dio e il credente (— Istituzioni, 76:89-90). 

Il rituale permette l’offerta di bovini, pecore e ca- 
pre, sia maschi che femmine. Per il sacrificio del bestia- 
me (vv, 1-5) le fasi iniziali comprendono l'imposizione 
delle mani, l'uccisione e l’aspersione. Molte discussioni 
si sono concentrate sulla finalità del rituale del sangue. 
Ci si chiede se, qui, il sangue abbia il valore espiatorio 
che si riscontra nei sacrifici per il peccato e la colpa. In 
questo caso, come lo si può conciliare con lo stato d’in- 
nocenza dell’offerente? Secondo A. CHARBEL (SP 1, 
366-376), nei sacrifici pacifici non c’è un significato di 
espiazione connesso con il rituale del sangue. Infatti, 
caratteristica essenziale è la consumazione del cibo sa- 
cro, azione chiaramente proibita per chiunque si trovi 
nello stato di impurità (7,20-21). Dato che lo spargi- 
mento di sangue è necessario per il sacrificio in sé, la 
sua aspersione sui lati dell’altare pone semplicemente 
in risalto la sacralità del sangue (vita) che appartiene 
esclusivamente a Dio. Anche il grasso era sacro al Si- 
gnore in quanto collegato con la vita e non poteva esse- 
re consumato come cibo sacrificale (3,16-17.22-24). 
Così, gli organi interni strettamente connessi con i pro- 
cessi più vitali — cioè gli intestini, il fegato e i reni con il 
grasso di cui sono rivestiti — venivano bruciati sull’alta- 
re dove abitualmente si offriva l’olocausto quotidiano. 

La procedura per l’offerta del bestiame (vv. 6-11) è 
la stessa. L'unica differenza riguarda la coda dell’ani- 
male che in alcune razze palestinesi è ricca di grasso. 
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11. cibo offerto al Signore: La parola «alimento» è sop- 
pressa nella traduzione dei LXX e sostituita con «soave 
odore». In greco sono frequenti tali accorgimenti per 
sottolineare la natura trascendente di Dio, evitando gli 
antropomorfismi. Tuttavia, l’idea di un banchetto co- 
mune è basilare per i zebab $°/amzim e il problema del 
mangiare da parte di Dio viene risolto simbolicamente 
bruciando la sua porzione. 

Il rituale per una capra (vv. 12-17) è identico a quel- 
lo del sacrificio di bestiame. Il v. 17 è un’affermazione 
enfatica sul carattere vincolante del rituale e contiene 
un ultimo divieto relativo al sangue e al grasso. La nor- 
ma che proibisce di mangiare il grasso riguardava solo 
quegli animali solitamente offerti in sacrificio (7,22- 
24); il grasso degli altri animali poteva essere mangiato. 

Il c. 3 deve essere studiato insieme a 7,11-38. Lì si 

indicano le norme che regolano il consumo di cibi of- 
ferti in sacrificio. 
9 (d) SACRIFICI PER IL PECCATO (4,1-5,13). Il sa- 
crificio per il peccato o bafd°, incentrato sul concetto 
di espiazione, poteva essere offerto per il sommo sacer- 
dote (4,1-12), per l’intera comunità (4,13-21), per un 
capo (4,22-26) e per persone comuni (4,27-5,13), ma 
solo in caso di mancanza involontaria. Una legislazione 
parallela, con alcune variazioni e in forma abbreviata, 
si trova in Nw 15,22-31. L’ebraico battd”! significa sia il 
peccato e le sue conseguenze (Nr 32,23), sia il sacrifi- 
cio offerto per il peccato; vedi N. SNAITH, VT 7 (1957) 
316-317. Questo sacrificio mirava a ristabilire il patto 
di alleanza tra Dio e l'umanità, infranto dal peccato. Le 
due caratteristiche principali di questo sacrificio erano 
l'abbondante aspersione con il sangue e il trattamento 
della vittima immolata (— Istituzioni, 76:72-74) 

Il sacrificio confacente al sommo sacerdote era 
quello di un giovenco senza difetti (4,1-12). Per l’auto- 
revolezza della sua posizione nella comunità, si credeva 
che il peccato del sommo sacerdote potesse contamina- 
re tutto il popolo. 2. se una persona commette inavverti- 
tamente una colpa: Il peccato, volontario o involonta- 
rio, era comunque considerato una precisa violazione 
del patto di alleanza. Le responsabilità di Israele erano 
chiaramente enunciate nella legge e qualsiasi deviazio- 
ne da essa disturbava il giusto ordine delle cose. La 
presenza o l’assenza di volizione non modificava la si- 
tuazione oggettiva. Il male doveva essere riparato e an- 
che chi lo commetteva inconsapevolmente (questo è il 
tema dell’intero c.4) doveva offrire un sacrificio di 
espiazione. La comunità condivide la colpa del sacer- 
dote, non per colpevolezza personale come noi l’inten- 
diamo, ma perché il popolo, strettamente identificato 
con il suo capo, era coinvolto nel vasto ambito delle 
conseguenze della colpa (cf. B. VAWTER, 7D 10 [1962] 
223-226). 3. il sacerdote consacrato: Cf. commento a 
8,1-13. Per l'imposizione delle mani, cf. commento a 
1,4. Dopo l’immolazione, il sangue veniva portato al- 
l'interno della Tenda del convegno. Solo nel caso di sa- 
crifici offerti per il peccato del sommo sacerdote o del- 
l'assemblea si portava una parte dell'animale nel san- 
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tuario. Il sangue era poi asperso di fronte al velo del 
Tempio, un’azione che aveva come scopo la consacra- 
zione del sangue stesso (cf. T.C. VRIEZEN, OTS 7 
[1950] 201-235). Il nucleo del rito espiatorio era costi- 
tuito dall’aspersione con il sangue, eseguita sui corni 
dell’altare dei profumi, situato anch'esso all’interno 
della Tenda del convegno. Il sangue rimanente doveva 
essere deposto fuori, alla base dell’altare degli olocau- 
sti. Come al solito, gli organi interni e le parti grasse 
della vittima venivano poi bruciati sull’altare; ciò che 
rimaneva dell'animale doveva essere portato fuori sul 
mucchio delle ceneri e lì bruciato. Al sacerdote offe- 
rente non era consentito di partecipare al banchetto; 
questo privilegio di classe gli era negato a causa della 
sua condizione di peccatore. 

La comunità in quanto tale poteva incorrere nel 
peccato qualora una persona non identificabile avesse 
trasgredito inavvertitamente la legge. Il rituale (vv. 13- 
21) era uguale a quello stabilito per il sommo sacerdo- 
te, ad eccezione dell’imposizione delle mani, cui erano 
deputati gli anziani che rappresentavano la comunità. 
La legislazione parallela di N#: 15,22-26 prescrive che 
le vittime siano due: un giovenco in olocausto e un ca- 
pro come sacrificio espiatorio. Questa normativa può 
essere ancora più tardiva di quella del Lv. 

In ordine di importanza segue il sacrificio per il 
peccato del principe, cioè del responsabile laico della 
comunità (vv. 22-26). Nell’uso biblico, la parola nds? è 
comune sia al periodo pre-monarchico, fino a Gs, sia al 
periodo post-monarchico a partire da Ez, con rare sin- 
gole eccezioni nel periodo intermedio. Ezechiele usa 
questo termine non soltanto per indicare il responsabi- 
le laico della comunità d’Israele dopo l’esilio, ma anche 
per governanti stranieri di rango inferiore. Con questo 
egli intende chiarire alla restaurata casa d'Israele l’im- 
portanza di avere una modesta concezione del potere 
temporale, nell’ambito della rinata comunità, che do- 
veva essere contrassegnata dalla superiorità del potere 
spirituale. E.A. Speiser, partendo dall’etimologia e dal- 
l’uso della parola, considera #45 un passivo derivato 
da nda’, «innalzare, elevare» (CBOQ 25 [1963] 111- 
117). Il termine rinvia pertanto a un capo debitamente 
eletto (nei LKX drchon) che, nel caso citato di Ez, do- 
vrebbe essere scelto non solo dall'assemblea ma anche 
da Dio, dunque un condottiero, un «leader». 

Dopo aver posato le mani sulla testa della vittima, 
un capro, e averlo immolato sul lato settentrionale del- 
l’altare degli olocausti, il capo lascia che sia un sacer- 
dote (non il sommo sacerdote) a distribuire il sangue 
espiatorio; con esso egli bagna i corni dell’altare degli 
olocausti e versa il resto alla base dell’altare stesso. Di 
questo sangue, nulla viene portato nel santuario, come 
prescritto per il sacrificio del sommo sacerdote e della 
comunità. Il sacerdote, non essendo personalmente 
coinvolto nel peccato, può mangiare il cibo sacro 
(6,19). 

La minore importanza del sacrificio espiatorio di 
una persona del popolo rispetto a quello di un capo 
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dell’assemblea (vv. 27-35) è evidenziata dall’unica dif- 
ferenza significativa tra i due: la vittima può essere una 
capra o una pecora femmina. 35. sopra le vittime consu- 
mate dal fuoco: Si riferisce ai sacrifici normalmente of- 
ferti, come l’olocausto mattutino (6,1-6). 

10 La prima metà del c. 5 è casistica, considera 
cioè un certo numero di «casi particolari» che riguar- 
dano sia l’offerente sia il sacrificio offerto. La prima se- 
zione (vv. 1-6) illustra determinate infrazioni che ri- 
chiederebbero un sacrificio di espiazione. È il sottrarsi 
alla testimonianza, con il presupposto di una certa 
mancanza di consapevolezza iniziale da parte di un te- 
stimone sotto giuramento (D? 19,15-20); vi sono le 
azioni compiute inavvertitamente (quindi inconsape- 
volmente) che causano impurità legale, infine il giura- 
mento pubblico di fare qualcosa. Chiunque si fosse re- 
so colpevole di queste trasgressioni doveva anzitutto 
confessare il peccato pubblicamente e solennemente 
(confessione attestata anche da fonti assire e babilone- 
si), quindi offrire il sacrificio di riparazione. Rituale e 
vittime come per il sacrificio espiatorio di una persona 
del popolo (4,27-35). La parola usata per il sacrificio al 
v. 6 non è battd'l ma ‘afàm, che significa «offerta per la 
colpa» (cf. vv. 14-26). (Per i paralleli mesopotamici, cf. 
MJ. GELLER, JSS 25 [1980] 181-192). 

I vv. 7-13 si occupano del peccato del povero, che 
nelle circostanze ora illustrate non è in grado di procu- 
rarsi l’animale da immolare. L'offerta sostitutiva(’25272) 
consisteva in due tortore o colombi. In ogni caso, uno 
degli uccelli era offerto in sacrificio per il peccato 
(battd'1) e l’altro in olocausto. Il rituale del sacrificio 
per il peccato era una versione semplificata dell'offerta 
di un animale: la testa doveva essere spaccata senza 
però staccarla, il sangue veniva asperso su una sola par- 
te dell’ altare e il resto depositato alla base dello stesso. 
L'olocausto era offerto nel modo descritto in 1,14-17. 
Infine, un’ulteriore concessione era prevista per i più 
indigenti: costoro potevano fare un’offerta di cereali 
consistente in un decimo di efa di fior di farina (un efa 
equivale a 45 1). Parte della farina, senza incenso né 
olio, veniva bruciata insieme al sacrificio quotidiano 
come «offerta di pegno» (’az44rà; cf. 2,2), mentre il re- 
sto era per il sacerdote. 

11 (e) SACRIFICI DI RIPARAZIONE (5,14-26). La 
nota dominante in questo trattato sui sacrifici per le 
mancanze è quella dell’espiazione e del risarcimento 
piuttosto che il rituale. L’ebraico ’4547 significa sia 
«colpa, mancanza» sia «offerta per la colpa»; la forma 
verbale ’45é7 significa «essere colpevoli» o «trasgredi- 
re». Sebbene l’espressione indichi chiaramente un’o- 
blazione che cerca di riparare un errore o un torto, l’e- 
timologia della parola aiuta ben poco a determinare la 
distinzione tra i sacrifici per il peccato e quelli per le 
mancanze. Ugualmente sconcertante è lo scambio del 
tutto casuale tra i due termini nel rituale del Lv (cf. vv. 
7-13). I tentativi di distinguere adeguatamente tra i due 
vocaboli risalgono almeno al tempo di Flavio Giuseppe 
(Ant. lud. 3.9.3 $ 230-232; cf. P. SAYyDON, CBQ 7 
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[1946] 393-399). Il concetto fondamentale che esprime 
correttamente ‘4Î4: è in ogni caso una colpa o un sa- 
crificio per una colpa, imputabile anche se non c’è 
consapevolezza personale. Sotto questo aspetto, è iden- 
tico al sacrificio per il peccato. Qualunque possa essere 
stata la distinzione storica tra i due, è ovvio che è anda- 
ta smarrita nella redazione finale del rituale levitico, I 
vocaboli sono addirittura usati come sinonimi (5,6-7). 
Poiché, nel caso di persone private il rito del sacrifi- 
cio di riparazione non è diverso da quello del sacrificio 
di espiazione, il sangue non era portato nel santuario e 
ai sacerdoti era consentito di prendere una porzione 
della vittima. 15. un arsete... valutato in due sicli d’ar- 
gento: L'enfasi conferita attraverso la ripetizione del va- 
lore del sacrificio di riparazione lascia supporre che 
per questo tipo di sacrificio fosse possibile la commu- 
tazione in denaro, dato che l'ammenda era pagata in 
argento (cf. 1 Sar 6,3ss.; 2 Re 12,17). La prima catego- 
ria di colpe riguarda le azioni compiute inavvertita- 
mente: decime pagate al Tempio a un importo inferiore 
(vv. 14-16) (si richiede il risarcimento al Tempio, con 
un’aggiunta del 20%) o, in generale, qualsiasi trasgres- 
sione ai comandi del Signore (vv. 17-18). L'ultimo caso 
(vv. 20-26), che invece implica piena consapevolezza, si 
riferisce alla ritenzione fraudolenta di beni materiali 
che appartengono a un altro, siano essi pegni oppure 
oggetti rubati o smarriti. Nei casi di ingiustizia, la ripa- 
razione doveva avvenire prima di presentare l’offerta; 
ciò comportava non soltanto la restituzione della pro- 
prietà altrui, ma anche l'aggiunta di un quinto del valo- 
re dell'oggetto a titolo di compensazione (— Istituzio- 
ni, 76:75). 
12 (B) Il sacerdozio e i sacrifici (6,1-7,38). Una 
buona parte di prescrizioni contenute in questa sezione 
si riferisce a sacrifici già trattati nei capitoli precedenti. 
La sua origine, distinta da 1,1--5,26, è individuata nella 
collocazione al monte Sinai (7,37-38) contrapposta alla 
Tenda del convegno (1,1). Nel complesso, questa legi- 
slazione supplementare riguarda i diritti e i doveri dei 
sacerdoti nello svolgimento della loro funzione sacrifi- 
cale. Infatti, a Mosè viene ordinato (6,1) di rivolgersi 
ad Aronne e ai suoi figli, mentre precedentemente (1,2; 
4,1) aveva dovuto parlare agli Israeliti. 
13 (a) L'OLOCAUSTO QUOTIDIANO (6,1-6). L'ac- 
cento è posto principalmente sulla cura relativa al fuo- 
co dell’altare. Parallelamente alle direttive di Es 29,38- 
42 e Nm 28,2-8, sono prescritti due olocausti ogni gior- 
no, uno alla sera (v. 2) e uno al mattino (v. 5). Questo 
rituale post-esilico differisce da quello del periodo mo- 
narchico, quando l’olocausto era offerto solo al matti- 
no e si distingueva chiaramente dall'offerta serale di 
cereali (2 Re 16,15). Ancora al tempo della Torah di 
Ezechiele si menziona un solo olocausto quotidiano 
(Ez 46,13-15). Era compiuto sull’altare degli olocausti 
dove il fuoco bruciava perennemente e l’oblazione se- 
rale veniva lasciata sul braciere tutta la notte; la cenere 
era tolta al mattino e deposta a fianco dell’altare. Il sa- 
cerdote adempiva a quest’ultima funzione indossando 
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l'abito liturgico e solo dopo essersi cambiato le vesti 
poteva lasciare i confini del santuario per portare le ce- 
neri fuori dal campo in un luogo mondo, atto a deposi- 
tare degnamente i sacri resti. Gli ultimi versetti eviden- 
ziano che il sacerdote era responsabile del manteni- 
mento del fuoco sull’altare. Ogni mattina doveva ag- 
giungere legna prima dell’olocausto e degli altri sacrifi- 
ci che sarebbero stati offerti durante il giorno. Il fuoco 
perenne, una caratteristica del culto persiano (E. 
DHORME, RB 10 [1913] 19), fungeva da preghiera inin- 
terrotta da parte dell'assemblea d'Israele al Signore. 

14 (b) L'OBLAZIONE QUOTIDIANA DI CEREALI (6,7- 
16). Questa pericope, strettamente connessa con il c. 2, 
è un'aggiunta alla legislazione sull’olocausto quotidia- 
no. È composta di due parti, la prima delle quali tratta 
della rmeinbé quotidiana offerta da un sacerdote (vv. 7- 
11) e la seconda si occupa dell’offerta quotidiana da 
parte del sommo sacerdote (vv. 12-16, in particolare 13 
e 15). Il rituale per la prima (fior di farina con olio e in- 
censo) è identico a quello della consueta offerta di ce- 
reali non cotti (2,1-3), con l’aggiunta che la parte rima- 
nente, la porzione assegnata ai sacerdoti, deve essere 
mangiata sotto forma di focacce azzime, nel recinto del- 
la Tenda del convegno. Poiché il Signore si degnava di 
condividere con i suoi sacerdoti il dono offerto, si dove- 
va rispettarne e difenderne la sacralità. Poteva essere 
mangiato solo dalle persone addette al culto (i discen- 
denti maschi di Aronne) in un luogo ben definito. Re- 
strizioni analoghe erano stabilite anche per il sacrificio 
di espiazione (6,22) e per il sacrificio di riparazione 
(7,6). 11. tatto ciò che verrà a contatto con queste cose 
sarà sacro: Sia la purità che l’impurità erano considerate 
contagiose. Gli oggetti sacri, come p. es. l’altare e gli al- 
tri arredi consacrati del Tempio (Es 30,29), potevano 
trasmettere la loro santità per contaminazione, sia alle 
persone (indipendentemente dalla loro volontà) sia agli 
oggetti. Attraverso tale contatto si estendeva la sfera 
della divinità e la persona (o l'oggetto) non potevano 
più essere considerati profani. I vv. 12-16, che non si 
trovano nel Codice Alessandrino, contengono elementi 
tra loro contrastanti: l’offerta per l'investitura del som- 
mo sacerdote (v. 13; cf. 8,26) e il normale sacrificio quo- 
tidiano (il v. 13 del TM dice #d77î4, cioè «regolare»). Al 
tempo della redazione finale del Lv quest'offerta era di- 
ventata un sacrificio quotidiano. La sua assimilazione a 
questo passaggio riferentesi al rituale della consacrazio- 
ne sacerdotale (v. 15), che è anche in relazione con il c. 
8, può avere determinato l'ambiguità. La m7inbé, offerta 
due volte al giorno a nome del sommo sacerdote e degli 
altri sacerdoti, veniva fritta, poi fatta a pezzi e bruciata 
come oblazione totale; nessuna parte di essa era consu- 
mata dai sacerdoti. 

15 (c) SACRIFICI PER IL PECCATO (6,17-23). Que- 
sta legislazione, aggiunta come complemento al c. 4, 
sottolinea la speciale sacralità del sacrificio di espiazio- 
ne che, potendo essere facilmente trasmessa, richiede- 
va regole speciali relative alla consumazione e all’elimi- 
nazione dei resti della vittima. Una veste schizzata dal 
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suo sangue doveva essere lavata in un luogo santo (v. 
20); il recipiente nel quale era stata cotta doveva essere 
distrutto o pulito a fondo (v. 21) prima di mangiare la 
vittima. In questo modo si eliminava ogni traccia di 
santità, per evitare che si potesse comunque diffonde- 
re; ciò avveniva secondo lo stesso procedimento segui- 
to per l’impurità (cf. DE VAUX, Istituzioni, 407). Sia il 
sacerdote offerente (v. 19) che i suoi colleghi (v. 22) po- 
tevano cibarsi della vittima nel recinto della Tenda del 
convegno; questa normativa non si poteva ovviamente 
applicare al sacrificio per il peccato del sommo sacer- 
dote (4,1-12) o dell'assemblea (4,13-21), visto che in 
quei casi la vittima doveva essere completamente bru- 
ciata. 

16 (d) SACRIFICI DI RIPARAZIONE (7,1-10). Il ri- 
spettivo rituale, non specificato precedentemente, era 
fondamentalmente uguale a quello dei sacrifici per il 
peccato delle persone comuni (4,27-31). Il cibo poteva 
essere mangiato dai sacerdoti alle solite condizioni. I 
vv, 7-10 illustrano sinteticamente come si dovevano di- 
stribuire le porzioni di cibo sacro secondo i diversi tipi 
di sacrifici. Al sacerdote offerente competevano la car- 
ne del sacrificio espiatorio e di riparazione, la pelle del- 
l’animale offerto in olocausto e i resti delle oblazioni di 
cereali fritti o cotti al forno. Tutto ciò poteva essere di- 
viso in parti uguali con gli altri sacerdoti (cf. 7,6). La 
consueta offerta di farina, con il suo rituale quasi occa- 
sionale che richiedeva ben poco lavoro al sacerdote 
(2,1-2), spettava al gruppo dei sacerdoti. 

17 (e) SACRIFICI PACIFICI (7,11-21.28-34). Con- 
nessa con la legislazione contenuta nel c. 3, questa se- 
zione si occupa di un’offerta supplementare di cereali, 
nonché della distribuzione e consumazione del sacrifi- 
cio pacifico. Si citano tre tipi distinti di sacrifici pacifi- 
ci: la ‘6dé o sacrificio di ringraziamento (vv. 12-15), of- 
ferto come espressione di gratitudine per i benefici ri- 
cevuti (S4/ 107,22); il zeder o sacrificio votivo (vv. 16- 
17), un’oblazione obbligatoria derivante da un voto o 
promessa fatta al Signore, e la #°débé o sacrificio vo- 
lontario (vv. 16-17), un’offerta spontanea di carattere 
devozionale non esigita dalla legge né da un debito 
personale. Sebbene ciascuno di essi abbia caratteristi- 
che specifiche, la loro distinzione è spesso imprecisa. 
Per il sacrificio di ringraziamento, insieme all'animale 
da immolare, è prescritto come winbé un assortimento 
di focacce azzime e lievitate. Una parte di ciascuna di 
queste veniva bruciata sull’altare insieme all'animale, 
ad eccezione delle focacce lievitate che erano proibite 
(2,11; cf. commento a 2,4). Il resto dei cereali offerti 
era diviso tra il sacerdote officiante, l'offerente e gli in- 
vitati a partecipare. Per la sua sacralità, la carne della 
vittima doveva essere mangiata il giorno stesso del sa- 
crificio per evitare qualsiasi contaminazione o altera- 
zione. I sacrifici votivi e volontari, il cui rituale era al- 
trimenti identico ai precedenti, erano regolati in modo 
meno rigido riguardo al cibo rimasto: ciò che non veni- 
va mangiato il giorno stesso poteva essere finito all’in- 
domani; nel caso fosse rimasto ancora del cibo, doveva 
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essere bruciato. Quest'ultima disposizione cercava di 
evitare gli abusi che avrebbero potuto facilmente deri- 
vare da un banchetto sacro che permetteva una vasta 
partecipazione di laici. Dopo il secondo giorno, la car- 
ne diventava un rifiuto, un «abominio» (pigg#d) e, se si 
violava la legge, non soltanto il trasgressore si sarebbe 
reso colpevole di sacrilegio (cf. anche 19,5-8), ma an- 
che il sacrificio offerto sarebbe stato considerato privo 
di valore. Poiché il cibo del sacrificio di comunione 
perdeva la sua sacralità in caso di contatto con qualco- 
sa di impuro, doveva essere bruciato qualora ciò fosse 
accaduto. Infine, era richiesto che tutti i partecipanti al 
pasto sacro fossero puri secondo la legge. Condividere 
la vittima in stato di impurità originata da una causa 
qualsiasi, come p. es. la malattia o il contatto con qual- 
che specie di animale impuro, significava incorrere in 
una colpa grave. L'ultima parte della normativa lascia 
comprendere che il pasto sacro poteva essere consuma- 
to fuori dal recinto del Tempio. 20. sarà eliminata dal 
suo popolo: L'espressione non significa necessariamente 
la condanna a morte, sebbene questo sia il suo signifi- 
cato in determinati casi. Il colpevole poteva subire l’o- 
stracismo sociale, gli si poteva negare il libero accesso e 
la partecipazione al culto, con la conseguenza di essere 
escluso dal favore divino concesso all'assemblea del 
popolo di Dio. Non sono specificati i particolari ri- 
guardanti genere e durata della punizione. 

I vv. 28-34 sono un compendio dell’ufficio sacerdo- 
tale nei sacrifici di comunione. Le parti grasse e deter- 
minati organi dovevano essere bruciati (cf. 3,3-4), men- 
tre le parti scelte come il petto e la coscia destra spetta- 
vano ad Aronne e ai suoi figli. 30-32. :/ rito di agitazio- 
ne (1°ntifà)... il sacrificio elevato (1*rimé): Molti com- 
mentatori collegano i due termini con il rituale di of- 
ferta della vittima. Il petto veniva mosso in avanti e in- 
dietro davanti all’altare (#4, «oscillare, agitare»); la co- 
scia era elevata (r577, «essere in alto, essere innalzato»). 
Tuttavia, Driver asserisce che una tale conclusione non 
è dimostrata (/SS 1 [1956] 100-105). Il rito ripetuto in- 
sieme (7,34; 10,14-15; N 6,20) è indicativo della loro 
affinità, ma Driver fa osservare che l’idea del movimen- 
to è completamente assente in certi casi, come in Es 
25,2 e Ni 8,11.13.15. Inoltre, nessuna delle versioni 
antiche testimonia di un rito particolare nella traduzio- 
ne del termine. Quindi, postulando una radice ebraica 
nuwf che significa «essere preminente», egli ritiene che 
t°nîfà derivi in definitiva dal babilonese e che si debba 
tradurre: «contributo speciale» o «offerta supplemen- 
tare». T°ràmé, meglio collegato con l’assiro /aràmz, 
trarrebbe la sua origine ebraica dalla radice #7 che si- 
gnifica «imporre un tributo» (malgrado il suo uso ripe- 
tuto nella forma causativa di r47). Il sostantivo rinvia a 
qualcosa di imposto o tassato. La traduzione dei due 
termini può dunque essere quella di «contributo», es- 
sendo praticamente intercambiabili nell’uso e identici 
nell’applicazione. 

18 (f) PROIBIZIONI RELATIVE AL GRASSO E AL SAN- 
GUE (7,22-27). La sezione interrompe il rituale dei sa- 
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crifici pacifici; perciò la trattiamo a parte. Le parti 
grasse di bue, pecora o capra, precisate in 3,3.9.14, non 
potevano essere mangiate in nessun caso (cf. commen- 
to a 3,1-5). Questo divieto valeva anche in caso di mor- 
te naturale o violenta dell’animale, sebbene la legge 
permettesse l’uso di questo grasso per altri scopi. Inol- 
tre, la proibizione non si estendeva al grasso di altre 
specie di animali puri e nemmeno al grasso di altre par- 
ti degli animali indicati. Il divieto relativo al sangue è 
universale ed è enunciato vigorosamente tre volte in Lv 
(3,17; 17,10; 19,26). La sanzione prevista è l’elimina- 
zione dalla comunità (cf. 7,20). 

(g) CONCLUSIONE (7,35-38). Il v. 35 collega in 
qualche modo il codice sacrificale con la consacrazione 
di Aronne e dei suoi figli prevista da Es 29 e attuata in 
Lv 8,1ss. (— Istituzioni, 76:66-95). 


(Davies, D., «An Interpretation of Sacrifice in Lev», ZAW 89 
(1977] 381-399; DE VAUX, R., Istituzioni, 404-419; Studies in 
Old Testament Sacrifice [Cardiff 1964]; GELLER, M.J., «The 
Surpu Incantations and Lev 5,1-6», JSS 25 [1980] 181-192; 
LEVINE, B.A., In the Presence of the Lord [SJLA 5, Leiden 
1974); MILGROM, J., Cult and Conscience [STLA 5, Leiden 
1976); «Two Kinds of Hatta'b», VT 26 [1976] 333-337. 


19 (II) La consacrazione sacerdotale 
(8,1-10,20). Il solenne rito di consacrazione prescritto 
per Aronne e i suoi figli si svolge secondo le direttive 
di Es 28,1-29,35; 39,1-31; 40,12-15. In uno stile tutt’al- 
tro che primitivo, questo racconto dettagliato illustra la 
cerimonia di consacrazione del sommo sacerdote, com- 
prendente l'investitura e l’unzione (8,7-13), tre sacrifici 
(8,14-36) e i riti dell’ottavo giorno (c. 9). Il c. 10 con- 
tiene l’unica sezione narrativa del libro, ma anche qui, 
a una lettura più attenta, appare chiaro lo scopo: il rac- 
conto serve a presentare ulteriori obblighi rituali. 

20 (A) La consacrazione di Aronne e dei suoi fi- 
gli (8,1-13). Nell’antico Israele, il luogo di culto e i suoi 
ministri erano inseparabili. Per questo motivo, alle di- 
rettive sulla dimora del Signore (Es 25-27) seguono 
quelle sui sacerdoti (Es 28-29); e per la stessa ragione 
questi capitoli sono in continuità con la costruzione del 
santuario, completata in chiusura di Es. YHWH ordina 
anzitutto a Mosè di convocare tutta la comunità all’in- 
gresso della Tenda del convegno, insieme ad Aronne ed 
ai suoi quattro figli (cf. Es 28,1). Segue un rituale in tre 
parti costituito dalla purificazione, l’investitura e l’un- 
zione. Es 28-29 dà una descrizione dettagliata degli abi- 
ti del sommo sacerdote. Specialmente degno di nota è il 
carattere regale del suo copricapo, cioè la mitra o tur- 
bante (wzisnefet) (cf. Ez 21,31 e il sengf di Is 62,3) e il 
diadema (nézer; cf. 2 Sam: 1,10; 2 Re 11,12), simboli di 
autorità regale conferita al sommo sacerdote in epoca 
post-monarchica. 8. Ùrî e Tummim: (— Istituzioni, 
76:9). Solo citati nella tradizione Sacerdotale, servivano 
tutt'al più come vestigia simboliche del passato; il men- 
zionarli, forse, è soltanto un arcaismo, fatto molto tem- 
po dopo che erano caduti in disuso (cf. DE VAUX, Istitw- 
zioni, 348-349). L'unzione del sommo sacerdote si colle- 
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ga con quella del santuario, dell’altare e dei suoi arredi, 
così come della conca che serviva da recipiente per il 
sangue. (Per le origini post-esiliche dell’unzione sacer- 
dotale — Istituzioni, 76:13; cf. anche R. TOURNAY, RB 
67 [1960] 5-42.) Dopo l’unzione di Aronne, i suoi figli, 
che rappresentano l’intera classe sacerdotale, ricevono 
l'investitura con una cerimonia più semplice, nella qua- 
le non si fa menzione dell’efod, del pettorale e del dia- 
dema d’oro; il turbante da essi ricevuto (mzigb4°) era il 
normale copricapo dei sacerdoti, non il wiszefet regale. 

21 (B) Sacrifici per la consacrazione sacerdota- 
le (8,14-36). Cf. Es 29,10-26. Facevano parte del rito di 
consacrazione tre sacrifici, tutti offerti da Mosè: un sa- 
crificio espiatorio (vv. 14-17), un olocausto (vv. 18-21) 
e uno speciale sacrificio di investitura (vv. 22-36). In Es 
29,10-14 il sacrificio per i peccati è di espiazione per i 
sacerdoti, non riguarda l’altare come in Lv. Inoltre, il 
sacrificio è quasi perfettamente parallelo a quelli per il 
peccato personale del c. 4. Il concetto di rimuovere 
qualsiasi impurità dall'altare è evidentemente un adat- 
tamento delle prescrizioni precedenti (cf. Es 29,36-37). 
La vittima era un giovenco da bruciare, del quale nulla 
poteva essere mangiato. La sua consumazione era vie- 
tata anche ai sacerdoti, a causa della loro intima con- 
nessione con l’altare. L'olocausto per la consacrazione 
seguiva il sacrificio espiatorio: la vittima designata era 
un ariete e la procedura quella prescritta dal codice sa- 
crificale (1,10-13). Con l’ultimo sacrificio, quello di in- 
vestitura o w2t//u’îm (cf. v. 33), la cerimonia raggiunge- 
va l’apice; era anche il momento dell'assunzione forma- 
le dell'ufficio sacerdotale. Considerata probabilmente 
come un’azione di ringraziamento, seguiva le linee gui- 
da del sacrificio pacifico: imposizione delle mani, im- 
molazione, aspersione del sangue, cremazione delle so- 
lite parti, aggiunta dell’offerta di cereali e pasto sacro. 
Tuttavia, è Mosè che bagna con il sangue l’orecchio, il 
pollice e l’alluce destro di Aronne e dei suoi figli. Lo 
stesso avveniva sia con il sangue che con l’olio, in occa- 
sione della purificazione dalla lebbra (14,14.17.25.28). 
Le estremità possono aver significato simbolicamente 
la santificazione di tutta la persona, così come l’altare 
veniva purificato aspergendone con il sangue i punti 
estremi (8,15). H. CAZELLES (Lévitigue, in merito a Lv 
14,14) collega invece questo gesto con l’idea del servi- 
zio: le orecchie ricevono delle istruzioni che le mani e i 
piedi eseguono. Mosè, dopo aver preso gli organi pre- 
scritti dell’ariete più la coscia destra, insieme a una par- 
te di ciascun tipo di cereali azzimi offerti in sacrificio 
(7,12ss.), li porge ad Aronne e ai suoi figli ordinando 
loro di fare l’atto di presentazione (cioè il rito di agita- 
zione; cf. commento a 7,30). Riprende poi le parti da 
bruciare sull’altare insieme all’olocausto. Il petto era ri- 
servato a Mosè come sua porzione personale. Alcuni 
commentatori considerano un’interpolazione l’asper- 
sione finale dei sacerdoti e delle loro vesti con il sangue 
e l’olio perché interrompe la continuità dell’azione (M. 
NOTH, Leviticus, 72 [trad. it. cit.], la commenta dopo il 
v. 24; cf. Es 29,21) e non si comprende bene lo scopo 
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preciso di una seconda consacrazione di Aronne (pur 
considerando le vesti). Il problema è connesso con 
un’altra questione più fondamentale: in quale misura i 
figli di Aronne erano inclusi nella precedente redazione 
del rituale levitico, che in origine si occupava primaria- 
mente del sommo sacerdote? In parecchi casi la men- 
zione, ovviamente intrusiva, degli altri sacerdoti in al- 
cuni riti evidenzia l’opera di un redattore posteriore. 

I cibi cotti e i pani offerti con quest’ultimo sacrificio 

dovevano essere mangiati dai sacerdoti come pasto sa- 
cro, cioè il giorno stesso (7,15) ed entro i sacri confini. 
L'osservanza dell’investitura doveva estendersi per un 
periodo di sette giorni, durante i quali si doveva ripete- 
re quotidianamente almeno il sacrificio di espiazione 
(Es 29,36-37). In questa settimana i neoconsacrati non 
potevano lasciare l'ingresso della Tenda del convegno, 
pena la morte. 33. /a vostra investitura durerà sette gior- 
né: La traduzione letterale è «per sette giorni egli riem- 
pirà le vostre mani». (Per il concetto di «riempire le 
mani» — Istituzioni, 76:13.) 
22 (C) Ottava dell’ordinazione sacerdotale (9,1- 
24). L'ottavo giorno dall'inizio del cerimoniale era con- 
trassegnato da una serie di sacrifici conclusivi (vv. 1-21) 
e da una teofania (vv. 22-24). Il rituale dell’ottavo gior- 
no prevedeva che Aronne stesso compisse il sacrificio a 
nome dei sacerdoti e della comunità. Il brano, con la 
sottolineatura dei primi sacrifici offerti dal sacerdote 
appena consacrato, inizialmente può aver fatto seguito 
a Es 40: consacrazione del santuario e insediamento del 
sacerdozio. Se i cc. 1-8 rappresentano un ampliamento 
successivo del culto, la precisazione del v. 1, «l'ottavo 
giorno», ha lo scopo di correlare il c. 9 con la conclu- 
sione del c. 8. Di fronte alla comunità riunita in assem- 
blea, Aronne, per il suo sacrificio espiatorio, compie lo 
stesso rituale precedentemente seguito da Mosè (8,14- 
17), visto che non era ancora formalmente entrato nel 
santuario. I resti delle vittime, che non potevano essere 
mangiati dai sacerdoti, vengono bruciati fuori dall’ac- 
campamento. Il susseguente olocausto è offerto nel 
modo usuale. Aronne, assistito dai suoi figli, offre poi i 
sacrifici per la comunità. I riti preparatori, di compe- 
tenza del «laico» nei cc. 1 e 3, vengono svolti qui dai 
sacerdoti. 17. oltre l’olocausto della mattina: È evidente 
un anacronismo che rivela la prospettiva liturgica piut- 
tosto che la preoccupazione storica del redattore. L’o- 
locausto quotidiano veniva offerto solo dopo che i sa- 
cerdoti avevano adempiuto ai loro doveri (6,1-6). Le 
oblazioni di cereali e i sacrifici pacifici della comunità 
erano offerti per ultimi. 

Il cerimoniale si conclude solennemente ai vv. 22-24 
con la benedizione del sommo sacerdote (Nr 6,23-26) 
e il suo primo ingresso con Mosè nella Tenda del con- 
vegno, facendo così notare il suo eccezionale diritto di 
accesso alla dimora di YHWH. La seconda benedizio- 
ne (v. 23) può derivare dalla fusione con un’altra tradi- 
zione, in cui sia Mosè che Aronne benedicevano il po- 
polo, in contrasto con la benedizione data dal solo 
Aronne, di cui al v. 22. Il segno di approvazione del Si- 
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gnore a questa procedura si esplicita in una teofania si- 
mile a quella che corona il completamento del santua- 
rio (Es 40,34-38). 23. /a gloria del Signore: la k°bòd 
YHWH si manifestava in modo particolare attraverso 
segni e fenomeni straordinari, segni di potenza e tra- 
scendenza: p.es. la nube nel deserto (Es 16,10), la nube 
e il fuoco sul Sinai (Es 24,15-17) e la nube che avvolge 
la dimora (Es 40,34-35). (Vedi «Gloria», EDB 867). In 
questo caso, la sua gloria assume la forma di un fuoco 
che esce dalla Tenda del convegno e consuma le offerte 
che stanno bruciando sull'altare, suscitando stupore re- 
verenziale tra i presenti. È chiaro il significato della 
teofania: il cerimoniale della consacrazione e i sacrifici 
dei sacerdoti sono approvati come sacri e graditi al Si- 
gnore. 

23 (D) La colpa dei figli di Aronne (10,1-20). Il 
tragico episodio della morte dei due figli di Aronne, 
Nadab e Abiu (vv. 1-7), trascende gli interessi mera- 
mente narrativi e sottolinea l’importanza di aderire 
strettamente alla legislazione rituale. I vv. 8-15 costitui- 
scono un blocco aggiuntivo di prescrizioni per i sacer- 
doti, adeguatamente inserito nel c. 10, che termina con 
il non chiaro dialogo tra Mosè e Aronne (vv. 16-20). 

Durante i giorni dell'ottava, Nadab e Abiu avevano 
fatto una oblazione illecita di incenso, per cui furono 
arsi vivi davanti al Signore. È difficile determinare la 
natura esatta del loro peccato. La supposizione che il 
loro sacrificio fosse stato offerto al di fuori dei tempi 
prescritti non è sufficientemente provata. CAZELLES 
(Lévitigue, riguardo a 10,1) ipotizza che il racconto se- 
gua una precedente tradizione dei cc. 8-9, secondo la 
quale soltanto Aronne aveva ricevuto la consacrazione 
sacerdotale; ritiene dunque possibile che i figli stessero 
compiendo questi atti di culto senza essere sacerdoti. 
Diversamente HARAN (VT 10 [1960] 115) individua la 
soluzione nel fuoco «strano» o «profano» (’é5 ’24r4) del 
v. 1. I figli avrebbero preso il fuoco da un luogo ester- 
no alla zona dell’altare, mentre il fuoco del turibolo 
doveva essere attinto dall’altare stesso (16,12). Il loro 
peccato è richiamato altrove (Ny 3,4; 26,61) solo in re- 
lazione a questo «fuoco profano». Si può anche sup- 
porre che la successiva esclusione dal culto di un grup- 
po sacerdotale (connesso con Nadab e Abiu) sia pre- 
sentata qui ricollegandola a un atto peccaminoso origi- 
nario. 

Il commento di Mosè a questo evento assume la for- 
ma di un breve distico nel quale vengono riferite paro- 
le del Signore altrimenti sconosciute. Il loro collega- 
mento piuttosto vago con il contesto e il carattere poe- 
tico depongono decisamente a favore di una fonte indi- 
pendente; forse era un encomio per il sacerdozio. Sia la 
santità di YHWH (g0de5) che la sua gloria (k4b6d) cer- 
cano di manifestarsi all’esterno: la seconda attraverso 
segni e prodigi come nella teofania di 9,23-24; la prima 
attraverso meraviglie analoghe (Nz 20,13; 27,14) ope- 
rate nel popolo stesso (19,2) e, in modo particolare, nei 
suoi sacerdoti — «quelli che si avvicinano a me» — la cui 
santità doveva essere perfetta (Es 19,22; Lv 21,17.21; 
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Ez 42,13-15). Nel contesto presente, invece, il versetto 
è usato in tono di rimprovero, per spiegare la severa 
punizione che era stata comminata. La santità di Dio si 
manifesta con la fulminea e definitiva rimozione del 
male di mezzo a loro, cioè attraverso la morte dei due 
sacerdoti; la sua gloria, così spesso ricondotta a segni 
amorevoli della sua forza e potenza, si rivela qui in un 
modo spaventoso e terrificante (cf. Ez 28,22). Di fronte 
alla tragedia, Aronne rimane zitto mentre a Misael e a 
Elsafan, cugini di Aronne (Es 6,18.22), viene comanda- 
to di portar via i cadaveri avvolti nelle tuniche nelle 
quali erano morti, senza funerali, in un luogo fuori del- 
l'accampamento. Ai sacerdoti è inoltre strettamente 
vietato di indulgere nelle tradizionali osservanze del 
lutto. I segni del lutto indicavano uno stato di impurità 
(13,45) causato dal contatto con un morto. Per la loro 
santità, i sacerdoti non potevano diventare impuri per 
aver toccato un cadavere; l’unica eccezione era costi- 
tuita dalla morte di un familiare stretto del sacerdote 
comune (21,1-4), eccezione che però non si estendeva 
al sommo sacerdote (21,10-11). Nel caso in questione, 
a causa della serietà della trasgressione, neppure agli 
altri figli di Aronne è permesso di partecipare, fosse 
anche alla lontana, ai riti di sepoltura. Tutto questo 
episodio sottolinea l'importanza di osservare anche i 
minimi dettagli del rituale. 

Le prescrizioni legali dei vv. 8-15 non sono in rela- 
zione con la morte fulminea dei due sacerdoti. Ai sa- 
cerdoti era vietato l’uso di qualsiasi bevanda alcoolica 
nell’imminenza dell’esercizio delle loro funzioni (Ez 
44,21); questo per essere in grado di svolgere responsa- 
bilmente i loro compiti, in particolare di distinguere la 
complessa casistica del puro e impuro e di istruire ade- 
guatamente il popolo nella legge. Si presenta la proibi- 
zione come data direttamente dal Signore. Il passaggio 
seguente, relativo al pasto sacrificale, riprende il rituale 
dell’ottavo giorno bruscamente interrotto a 9,21, 
creando però un collegamento con gli avvenimenti in- 
tercorsi attraverso il riferimento ai «figli superstiti» di 
Aronne (10,12). L'oblazione di cereali, essendo cosa sa- 
crosanta, doveva essere mangiata esclusivamente dai 
sacerdoti, presso l’altare. Le porzioni offerte come con- 
tributo nel sacrificio pacifico della comunità, cioè il 
petto e la coscia, potevano essere invece consumate dai 
familiari del sacerdote, maschi e femmine, in qualsiasi 
luogo purché incontaminato. Le norme relative a que- 
sta partecipazione si trovano in 22,10-16. 

La pericope conclusiva riferisce l’ira di Mosè dopo 
che ha saputo che la vittima del sacrificio per il peccato 
del popolo (9,15) era stata bruciata e non mangiata. 
Malgrado ciò, questo era invece il corretto procedi- 
mento da seguire per tale sacrificio espiatorio (4,21), 
dato che né i sacerdoti né la comunità potevano man- 
giarne. La chiave risolutiva si trova in 6,23. Non si po- 
teva condividere nessuna offerta sacrificale quando 
una parte del sangue fosse stata portata nel santuario; 
era questa una caratteristica dei sacrifici per il peccato 
dei sacerdoti e della comunità. Ai sacerdoti era cioè 
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proibito di mangiare del sacrificio per il peccato del 
popolo, non perché fosse offerto a loro nome (come p. 
es., in 9,8ss.), ma perché il sangue della vittima era sta- 
to asperso davanti al velo del santuario. Era precisa- 
mente questa azione che mancava nel sacrificio di 
Aronne precedente l’ingresso formale nella Tenda del 
convegno che, come indicato, aveva luogo dopo i sacri- 
fici dell’ottavo giorno. Perciò, la carne avrebbe dovuto 
essere mangiata dai sacerdoti; di fatto, era considerata 
parte del rito espiatorio. La risposta di Aronne è di 
giustificazione per impurità morale; gli mancava l’inte- 
grità richiesta a chiunque prendesse parte a tale sacrifi- 
cio. Contaminato dall’azione peccaminosa dei suoi figli 
morti e, secondo il pensiero ebraico, correo della loro 
colpa, non si trovava in uno stato di santità compatibile 
con il pasto del sacrificio espiatorio. Questa risposta 
placa l’ira di Mosè. 


(DE VAUX, Istituzioni, 342-352; HARAN, M., «The Use of In- 
cense in Ancient Israelite Ritual», VT 10 [1960] 113-129; 
LAUGHLIN, J.C.H., «The ‘Strange Fire’ of Nadab and Abihu», 
JBL 95 [1976] 559-565; LOHSE, E., Die Ordination im Spàtju- 
dentum und im Neuen Testament [Gòttingen 1951]) 


24 (III) Legge di purità (11,1-15,33). La terza 
sezione principale si occupa delle varie situazioni che 
possono determinare l’insorgere dello stato di impurità 
e dei mezzi per riacquistare la purità. Il codice di pu- 
tità presenta quattro categorie maggiori: animali puri e 
impuri (11,1-47), nascita e puerperio (12,1-8), lebbra 
(13,1-14,57) e impurità sessuali (15,1-33). Ciascuna di 
esse, eccetto la seconda, ha la sua conclusione. Le 
prescrizioni, pur essendo state redatte in epoca post- 
esilica, denotano un'origine chiaramente arcaica. 

La distinzione tra puro e impuro era fondamental- 
mente riferita al culto; l'integrità era infatti richiesta in 
relazione al servizio reso a YHWH,, sia sotto forma di 
culto attivamente prestato sia in quanto semplice mem- 
bro del popolo dell'alleanza. L'impurità era mancanza 
di santità, considerata non dal punto di vista morale 
ma come situazione esistenziale del momento, incom- 
patibile con la santità di YHWH, quindi inibente qual- 
siasi contatto con lui. Una legislazione parallela sulla 
purità legale si trova in Df 14,3-20. 

25 (A) Animali puri e impuri (11,1-47). Sono 
catalogati i grandi animali terrestri (vv. 1-8), gli animali 
acquatici (vv. 9-12), gli animali alati (vv. 13-23) e gli 
animali terrestri piccoli (vv. 29-38). La classificazione è 
più popolare che scientifica e non fornisce elementi au- 
tentici per comprendere le ragioni ultime della distin- 
zione tra puro e impuro. Ampie discussioni si sono in- 
centrate sulle cause di queste distinzioni; W.H. GISPEN 
ne dà una ricapitolazione in OTS 5 [1948] 193-194. 
Poiché la risposta definitiva appartiene a un passato 
così remoto da essere sconosciuta, probabilmente, agli 
stessi redattori che non hanno indicato i motivi delle 
classificazioni, andiamo probabilmente a colpo sicuro 
se riteniamo che la distinzione seguisse fondamental- 
mente le linee del culto (cf. NOTH, Leviticus, 92 [trad. 
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it. cit.)). Gli animali direttamente esclusi dall’alimenta- 
zione ebraica erano quelli venerati nei culti pagani e 
che avevano una funzione particolare nei sacrifici o 
nelle pratiche magiche e superstiziose, come p. es. il 
maiale usato per i sacrifici al dio babilonese Tammuz. 
Allo stesso modo, nonostante la scarsità di informazio- 
ni, non è improbabile che anche altre ragioni, come l’i- 
giene e l’avversione naturale, abbiano influito sugli usi 
e sulla legislazione ebraica. 

Le prescrizioni alimentari sono rivolte sia a Mosè 
che ad Aronre, il cui prestigio era aumentato dopo la 
sua consacrazione. Per quanto concerne gli animali ter- 
restri più grandi (vv. 1-8), le norme sono enunciate 
dapprima in positivo: si potevano mangiare solo gli 
animali ruminanti e con l’unghia divisa. Questo con- 
sentirebbe i bovini, gli ovini e molta selvaggina. Come 
indica la classificazione susseguente, la distinzione si 
basava unicamente su somiglianze esteriori. L'irace e la 
lepre, sebbene esclusi per una delle due motivazioni, in 
effetti avrebbero potuto esserlo per tutt'e due in quan- 
to essi non sono ruminanti, anche se il loro processo di 
masticazione suggerisce l’azione del ruminare. Proprio 
il fatto che l’elenco non sia assolutamente completo ac- 
credita la convinzione che l’esclusione di questi animali 
si basasse in definitiva su altri motivi. Il divieto si 
estendeva alla loro consumazione e al contatto con gli 
animali morti, mentre non era proibito toccarli da vivi. 

Per quanto concerne gli animali acquatici, si pote- 
vano mangiare quelli aventi pinne e squame (vv. 9-12); 
nonostante non si facciano esempi, sarebbero escluse 
le specie simili all’anguilla, mentre si poteva mangiare 
il pesce in generale. Era vietato anche il contatto con i 
loro cadaveri. 

Ai vv. 13-19 non c'è una norma generale che regoli 

il divieto relativamente agli uccelli, ma sono enumerate 
soltanto le specie impure. Rimane incerta l’identifica- 
zione di alcune di esse, dato che non si può determina- 
re con precisione il significato esatto dei termini ebrai- 
ci. Non siamo in grado di chiarire perché quelle specie 
fossero rifiutate; l’unico indizio possibile è che sono 
uccelli prevalentemente carnivori. 
26 La parte relativa agli insetti (vv. 20-23) inizia 
e termina con un rifiuto non motivato di tutti i quadru- 
pedi alati («altro» del v. 23 non si trova nella Bibbia 
ebraica). L'interpolazione dei vv. 21-22 è stata introdot- 
ta come eccezione a favore di alcuni insetti apparte- 
nenti alla famiglia delle cavallette, secondo una classifi- 
cazione popolare che si appella alle loro forti zampe 
posteriori con le quali saltano. Questa eccezione può 
derivare dal generale prevalente rispetto per la loro 
abilità e ingegnosità, che si riscontra nella loro presen- 
za abbastanza frequente nell’arte orientale. 

Ai vv. 24-28 è bruscamente inserito un breve excur- 
sus relativo all’impurità contratta attraverso il contatto, 
che è solo indirettamente connesso con il tema centra- 
le. Infatti, qui il problema non è quello di mangiare gli 
animali, bensì la distinzione tra il toccare e il trasporta- 
re gli animali precedentemente morti. Il contatto con 


Levitico (11,1-12,1) 89 


qualunque di questi cadaveri era causa di impurità per 
tutto il giorno; parrebbe di capire che lo stato di purità 
veniva ripristinato al termine della giornata, nonostan- 
te in 5,2.6 si faccia menzione di un sacrificio per il pec- 
cato, previsto per tali circostanze. Se uno avesse tra- 
sportato la carcassa, o parte di essa, i suoi vestiti sareb- 
bero diventati immondi per contatto e dovevano essere 
lavati. Questa normativa riflette il terrore degli antichi 
per il contatto con la morte, che implicava alcune for- 
me di irradiamento sgradito. Apparentemente, l’impu- 
rità per contatto non si estendeva agli animali acquatici 
e agli uccelli. 

La legislazione relativa all’impurità per contatto 
prosegue nella pericope seguente (vv. 29-38), che si oc- 
cupa dei roditori e delle lucertole, che non si potevano 
mangiare. L'identificazione delle varie specie citate ai 
vv. 29-30 è assai incerta: p. es., «talpa» traduce l’ebrai- 
co tinfemet, usato anche per una specie di uccello 
(gufo?) al v. 18. Chiunque avesse toccato il loro cada- 
vere sarebbe rimasto impuro fino a sera. Inoltre, l’im- 
purità si estendeva a qualsiasi cosa sulla quale o nella 
quale il cadavere fosse caduto; si indicano esempi se- 
condo una casistica: oggetti personali (abiti, ecc.), 
utensili domestici (vasellame, forni), e semi inumiditi. 
Per rimuovere l’impurità, le stoviglie e gli utensili di 
terracotta dovevano essere distrutti; gli oggetti perso- 
nali si dovevano lavare ed erano considerati impuri per 
tutto il giorno. Ogni liquido era considerato veicolo di 
impurità; per questo motivo era contaminata ogni cosa 
contenuta nel recipiente dell’acqua (v. 34), così come 
tutti i semi messi a inumidire prima dell’infortunio (v. 
38). Tuttavia l’acqua fresca (v. 36), di fonte o piovana, 
rimuoveva ogni impurità (Nm 19,17ss.; Zc 13,1). Sor- 
genti e cisterne, dunque, restavano pure nonostante 
l’incidente. 

Ai vv. 39-40 si trova un’altra digressione normativa 
che riguarda gli animali normalmente commestibili. 
Questi erano proibiti se morivano di morte naturale; il 
contatto superficiale con essi provocava impurità per 
tutta la giornata, mentre un contatto più stretto (tra- 
sporto e consumazione) rendeva impuri anche gli abiti. 

I vv. 41-45 riassumono la normativa sui rettili con 
un’altra classificazione alimentare popolare che, per la 
sua generalizzazione, va oltre le specie elencate ai vv. 
29-30. Non c’è dubbio che questa avversione per i ret- 
tili derivasse almeno parzialmente dall’atteggiamento 
ebraico verso il serpente (Ger 3,14) e il ruolo cultuale 
che esso svolgeva nei riti pagani di fertilità. La motiva- 
zione per evitare questi animali è espressa in termini 
positivi: lo esige la santità di YHWH. 

Il capitolo termina con una ricapitolazione simile a 
quella che concludeva il rituale sui sacrifici (7,37ss.), 
includendo tutte le categorie di animali trattate prece- 
dentemente. 

27 (B) Purificazione della puerpera (12,1-8). Il 
rimanente materiale riguardante la purità legale tratta i 
casi di impurità temporanea (— Istituzioni, 76:101- 
103) a cominciare dal più importante: la nascita di un 
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bambino. Considerata causa di impurità da molti po- 
poli antichi, questa situazione non derivava né dall’atto 
del concepimento né dal parto in quanto tale, ma piut- 
tosto dalla perdita di sangue connessa con quest’ultimo 
(vv. 4a.5b.7b). Il vigore della donna, strettamente colle- 
gato col suo sangue, veniva diminuito dal parto e a 
causa di ciò la puerpera era oggettivamente separata da 
YHWH, sorgente della vita, finché non avesse ricupe- 
rato la sua integrità precedente. L'impurità era più ac- 
centuata nel periodo immediatamente seguente la na- 
scita — cioè per i primi 7 giorni dopo la nascita di un 
maschio e per 14 giorni dopo il parto di una femmina — 
durante il quale l'impurità era considerata contagiosa 
come durante le mestruazioni (15,19-24). Seguiva uno 
stato di prevalente mancanza d’integrità fisica, che im- 
plicava il divieto di qualsiasi contatto con il sacro e si 
protraeva per ulteriori 33 giorni dopo la nascita di un 
bambino o per 66 giorni se nasceva una bambina. La 
nascita di un maschio causava una «impurità minore», 
probabilmente a motivo della maggiore forza e vitalità 
collegata con il sesso maschile. 

Al termine del periodo stabilito, la puerpera si puri- 
ficava con l’offerta di sacrifici di espiazione che com- 
prendevano un olocausto (un agnello) e un sacrificio 
per il peccato (un colombo o una tortora). L'offerta era 
uguale per un maschio o una femmina. Era consentita 
l'offerta di un uccello (colombo o tortora) per ambe- 
due i sacrifici se la puerpera era indigente. L'oblazione 
presentata dalla vergine Maria per la sua purificazione 
fu la modesta offerta dei poveri (Lc 2,22-24). 

28 (C) Lebbra (13,1-14,57). Numerosi sono 
nell’AT i riferimenti alla lebbra, p. es., Es 4,6; Nm 
12,10-15; 2 Sam: 3,29; 2 Re 5,1-27; 7,3; 15,5. Sebbene la 
lebbra, come la conosciamo noi oggi, non fosse certa- 
mente sconosciuta presso i popoli antichi, il termine 
ebraico sara‘at (Vg lepra) ha un uso meno ristretto e 
comprende varie forme di malattie della pelle. Questa 
sezione non tratta specificamente il morbo di Hansen, 
bensì disturbi temporanei, i cui sintomi sono indicati 
in 13,1-44 e sono tutti curabili. L'igiene primitiva con- 
siderava queste malattie molto contagiose, per cui si ri- 
chiedeva l’isolamento della persona colpita. Nel Lv, in- 
vece, sebbene non si possano escludere le preoccupa- 
zioni igieniche, entra in gioco la mancanza d’integrità 
fisica richiesta per il culto di YHWH, da cui derivava 
l’ostracismo religioso e sociale nei confronti del lebbro- 
so. Per analogia, eventuali agenti inquinanti presenti 
sui vestiti e nelle case, come le muffe, rendevano tali 
cose «lebbrose» e impure a causa della loro apparente 
somiglianza con le malattie della pelle. In tutti questi 
casi, era la presenza della forza malefica della corruzio- 
ne a esigere una legislazione protettiva. Poiché molte 
norme riguardanti la purità legale e i mezzi per ricupe- 
rarla non si trovano nella letteratura preesilica, de 
Vaux ritiene che qui i redattori del codice Sacerdotale, 
consapevoli delle esigenze di purità cultuale, abbiano 
preso a prestito e incorporato molto materiale prove- 
niente da varie fonti, che affonda le sue radici in cre- 
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denze e superstizioni arcaiche (DE VAUX, Istituzioni, 
446-448). 

29 (a) LEBBRA NELLE PERSONE (13,1-46). Le ca- 
ratteristiche non scientifiche dei disturbi descritti ren- 
dono impossibile la determinazione della natura esatta 
della malattia citata. Non ogni malattia della pelle ren- 
deva impuri, ma solo quelle considerate attive, vale a 
dire infettive. La loro indole maligna si manifestava in 
diversi modi: tramite propagazione (vv. 7.22.27.35), at- 
traverso piaghe che penetravano nella pelle scolorendo 
il pelo sovrastante (vv. 3.20.25.30) e mediante piaghe 
aperte («carne viva») (vv. 10.15.42). Normali macchie 
della pelle, croste risultanti da foruncoli o scottature, 
affezioni del cuoio capelluto, esantemi e calvizie non 
erano segni di impurità fintantoché non si manife- 
stassero sintomi d’infezione. Il colore bianco della pel- 
le, conseguenza di una malattia, era segno di guarigio- 
ne e indicava lo stato di purità (vv. 13.16-17.38-39). 

La determinazione dello stato di attività o inattività 
della malattia era di competenza del sacerdote che 
esercitava questa funzione non in quanto medico (non 
prescriveva cure), ma come giudice e interprete della 
legge, il cui parere favorevole era richiesto prima di po- 
ter iniziare i riti di purificazione che consentivano il 
rientro nella comunità. In presenza di un caso dubbio 
si imponeva un periodo di quarantena, che in qualche 
caso durava una settimana (vv. 21.26) o al massimo 
quindici giorni (vv. 4ss., 31ss.). Durante la sua impurità 
la persona malata doveva rimanere fuori della città e 
segnalare la sua condizione a chi non ne era a cono- 
scenza con i modi usuali: vesti strappate, capelli lunghi 
e fluenti, barba coperta (Ez 24,17) e gridare continua- 
mente: «[Immondo!». 

30 (b) LEBBRA DEI VESTITI (13,47-59). Si vedeva 
la presenza della forza malefica della corruzione anche 
negli abiti, tessuti e oggetti di pelle presentanti macchie 
di muffa, che li rendevano impuri. Dopo una prima 
ispezione effettuata dal sacerdote, l'oggetto veniva iso- 
lato per sette giorni (vv. 47-50); se in quel tempo la 
macchia si allargava, doveva essere bruciato; in caso 
contrario veniva lavato e lasciato in isolamento per 
un'altra settimana (vv. 51-54). Se all'ispezione successi- 
va l'infezione non era almeno diminuita, l’oggetto do- 
veva essere distrutto; se invece l’escrescenza sembrava 
essere in via di estinzione, veniva estirpata e l’oggetto 
poteva essere nuovamente usato, purché la macchia 
non riapparisse. Se non vi erano segni residui di muffa, 
l'oggetto veniva dichiarato puro e restituito al suo uso, 
dopo un secondo lavaggio (vv. 55-58). 

31 (c) PURIFICAZIONE (14,1-32). Il trattamento 
delle varie forme di impurità, che sarà ripreso in 14,33- 
57, viene interrotto dal rito di purificazione di un leb- 
broso. Di fatto esso era costituito da due cerimonie: un 
rito arcaico che simboleggiava la liberazione dallo spi- 
rito del male (vv. 2-9), seguito dai riti sacrificali. 

L'inconsueta cerimonia di 14,2-9 riflette un’idea pri- 
mitiva che collegava la malattia fisica con un demone 
alato, che si doveva esorcizzare per ripristinare lo stato 
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di salute. Il sacerdote, unico arbitro in materia, incon- 
trava la persona fuori dell’accampamento. Se questa 
sembrava essere guarita, le ordinava di immolare uno 
dei due uccelli e di mescolarne il sangue con acqua 
zampillante (cf. commento a 11,36). Prendendo l’altro 
uccello, un pezzo di legno di cedro, un panno scarlatto 
e un rametto di issopo, il sacerdote immergeva il tutto 
nell'acqua e sangue, aspergeva sette volte la persona 
per purificarla e poi rilasciava l’uccello vivo. Le acque 
lustrali attingevano i loro poteri purificatori dal fatto di 
essere contemporaneamente fresche e arrossate dal san- 
gue dell’uccello. Poiché il colore rosso aveva in sé il po- 
tere di spaventare gli spiriti maligni, questo era proba- 
bilmente il significato del panno cremisi, ottenuto per 
mezzo di coloranti derivati da insetti (vedi anche i riti 
della giovenca rossa, Nr 19). Sia il cedro che l’issopo 
(quest’ultimo era in realtà un tipo di cappero, perché in 
Palestina non si è trovato il vero issopo) erano usati per 
le aspersioni sacre (No 19,18; Sa/ 51,9). È possibile che 
il panno tenesse legati insieme il rametto di issopo e il 
cedro per formare un aspersorio (Cazelles), sebbene il 
testo non sia esplicito e in Nr 19,6 i due non siano così 
sistemati. Il rilascio dell'uccello simboleggiava l’allonta- 
namento dello spirito maligno. Il paziente liberato 
completava questa fase iniziale di purificazione lavan- 
dosi le vesti e radendosi tutti i peli, nei quali si poteva- 
no ancora celare residui della malattia. Benché riam- 
messo nella comunità, la sua reintegrazione completa 
veniva protratta di una settimana, durante la quale la 
persona rimaneva fuori della tenda per timore di conta- 
minazione della casa, che avrebbe richiesto ulteriori riti 
purificatori. Alla fine del settimo giorno doveva radersi, 
lavarsi nuovamente il corpo e le vesti e con questo ricu- 
perava il suo precedente stato di purità. 

I vv. 10-32 rappresentano una caratteristica comple- 
mentare posteriore del rito di purificazione, connessa 
con la liturgia sacrificale del Secondo Tempio. L'ottavo 
giorno dall’inizio della purificazione, la persona prece- 
dentemente malata, il cui stato di separazione oggetti- 
va dal Signore non era ancora completamente supera- 
to, otteneva la riammissione ufficiale al culto. Le obla- 
zioni consistevano in un agnello maschio come sacrifi- 
cio di riparazione, un’agnella in sacrificio espiatorio e 
un altro agnello maschio in olocausto, con l’aggiunta 
di un'offerta di cereali (fior di farina intrisa d’olio) e di 
un ulteriore /og di olio (1 0,6). Il sacerdote prendeva 
l’offerta di riparazione e l’olio e li presentava come 
«contributo» al Signore (cf. commento al rito di agita- 
zione, 7,30). Per il suo carattere sacro, l’agnello era im- 
molato nel recinto del santuario dove si uccidevano le 
vittime per l’olocausto e per i sacrifici di espiazione. 
Poi, prendendo un po’ di sangue della vittima, il sacer- 
dote bagnava l’orecchio, il pollice e l’alluce destro del- 
la persona, indi ripeteva questo rito con l’olio che ave- 
va precedentemente consacrato aspergendolo in dire- 
zione della dimora del Signore. L'olio che gli rimaneva 
nel palmo della mano doveva essere versato sul capo 
della persona da purificare. Le forti somiglianze di 
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questo rito con le cerimonie per l'ordinazione dei sa- 
cerdoti (8,12.23-24; Es 29,20) hanno indotto alcuni au- 
tori (come CAZELLES, Lévitigue, in 14,14) a considera- 
fe questa azione come un rito di ridedicazione, per 
mezzo del quale il lebbroso viene reintegrato nella co- 
munità dei santi in termini di servizio. D'altra parte, de 
Vaux considera l’unzione esclusivamente come una 
purificazione (Istituzioni, 447). Il sangue aveva un evi- 
dente valore espiatorio (17,11; 8,15; Es 30,10) e l’un- 
zione con l’olio aveva la sua controparte nei riti per la 
liberazione degli schiavi, a noi noti attraverso i contrat- 
ti mesopotamici e ugaritici. Con la presentazione dei 
sacrifici prescritti si raggiungeva finalmente lo stato di 
purità. 

Una eccezione era prevista a favore dei lebbrosi in- 

digenti (vv. 21-32): la loro oblazione consisteva in un 
agnello maschio come sacrificio di riparazione, una 
porzione più piccola di fior di farina intrisa d’olio, un 
log di olio e due tortore o colombi per il sacrificio 
espiatorio e l’olocausto. Tranne queste modifiche, il ri- 
tuale non differiva da quello normale. 
32 (d) LEBBRA DELLE CASE (14,33-57). Si riteneva 
che alcuni tipi di funghi, come la muffa, trovati nelle 
case, per la loro somiglianza esteriore con le malattie 
della pelle delle persone, rendessero le case stesse «leb- 
brose». 34. qualora io mandi un'infezione di lebbra: La 
frase riflette la mentalità ebraica di trascurare le cause 
seconde, attribuendo tutto a Dio come causa ultima. 
Esisteva impurità solo quando il fungo era attivo, 
circostanza stabilita dall’ispezione del sacerdote; tutta- 
via, già nell'attesa di questo giudizio, la casa doveva es- 
sere completamente sgomberata dei suoi arredi, se c’e- 
ra anche solo il sospetto di un’infezione contagiosa (vv. 
33-36). Se al momento dell’ispezione del sacerdote l’e- 
screscenza dava segni di aver penetrato la superficie 
del muro oppure se il colore della macchia faceva pen- 
sare a un’indole maligna, si imponeva una quarantena 
di sette giorni per la casa allo scopo di dare il tempo 
per acquisire maggiore certezza in materia (vv. 37-38). 
Entrare in casa durante la quarantena significava con- 
trarre impurità per tutto il giorno; un contatto più pro- 
lungato, derivante p. es. dal mangiare o dormirvi den- 
tro, dava impurità sia alla persona che alle vesti (vv. 46- 
47; cf. 11,24-28). Se alla fine della settimana una secon- 
da ispezione del sacerdote confermava l’attività della 
lebbra, si dovevano rimuovere le pietre intaccate e tra- 
sportarle in un luogo impuro fuori della città, insieme 
all’intonaco raschiato dalle pareti (vv. 39-41). La casa 
poteva essere riparata, ma si doveva demolire comple- 
tamente se la macchia riappariva (una procedura paral- 
lela al trattamento degli abiti: 13,55-57). Se invece la 
macchia non riappariva, la casa era dichiarata monda 
(vv. 42-48). 

La purificazione della casa (vv. 49-53) seguiva il ri- 
tuale purificatorio della persona lebbrosa (14,1-9), ma 
era sufficiente l’antico rituale dell’uccello e non si ri- 
chiedevano sacrifici. Il c. 14 si conclude con un com- 
pendio di tutte le infezioni trattate e con l'indicazione 
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dello scopo di tale casistica: il discernimento della pu- 
rità legale (vv. 54-57). 

33 (D) Impurità sessuali (15,1-33). La capacità 
di generare non era soltanto avvolta da un certo alone 
di mistero, ma la perdita del seme da parte dell’uomo o 
del sangue da parte della donna indicava anche una di- 
minuzione della vitalità, del principio vitale. Sia l’uno 
che l’altro causavano uno stato di indegnità che preclu- 
deva l’esercizio di ogni ruolo attivo nella vita cultuale 
di Israele. Il concetto non è collegato con la colpevo- 
lezza morale. Inoltre, l'isolamento richiesto non era 
una misura punitiva, ma tendeva a prevenire la diffu- 
sione dell’impurità attraverso il contatto. Sebbene vi 
siano ragioni igieniche, conosciute da fonti babilonesi 
ed egiziane, che soggiacciono a buona parte di questa 
legislazione, qui l’accentuazione è chiaramente cultica 
(v. 31); non dovrebbe sorprendere, perciò, la concezio- 
ne medica piuttosto primitiva, spesso fondata su cre- 
denze popolari. 

L'impurità degli uomini, trattata ai vv. 2-17, poteva 
insorgere in vari modi. L’eiaculazione anormale (in 
ebraico 205), di cui ai vv. 2-15, con ogni probabilità si 
riferisce alle secrezioni genitali dovute a gonorrea. Il 
paziente trasmetteva la sua impurità alle persone con le 
quali veniva a contatto, ai mobili sui quali giaceva o se- 
deva, alla sella sulla quale montava e agli utensili do- 
mestici che avesse toccato. Ogni persona che fosse ve- 
nuta a contatto con l’uomo stesso o con qualsiasi og- 
getto da lui contaminato doveva lavarsi il corpo e le ve- 
sti e restava impura fino a sera; i vasi di terracotta do- 
vevano essere distrutti e gli oggetti di legno sciacquati. 
Una volta guarito dalla malattia, doveva attendere sette 
giorni prima di purificarsi con le consuete abluzioni. 
L'ottavo giorno otteneva la reintegrazione sociale, of- 
frendo pubblicamente due tortore o due colombi in sa- 
crificio espiatorio e olocausto. La seconda causa di im- 
purità maschile (vv. 16-17) era costituita da emissione 
del seme, volontaria o no. Lo stato di impurità durava 
per tutto il giorno e richiedeva soltanto che l’uomo la- 
vasse se stesso e ogni pezzo di tessuto o di pelle mac- 
chiato dal seme. D/ 23,11 aggiunge la prescrizione di 
assentarsi dalla comunità. 

Il v. 18 funge da transizione in quanto collega le due 
sezioni che trattano l’impurità degli uomini e quella 
delle donne. Le relazioni sessuali tra uomo e donna, le- 
cite o illecite, erano comunque causa d’impurità legale. 
La normativa era connessa con la perdita di vitalità 
dell’uomo e con l’impurità della donna derivante dal 
contatto con il seme maschile. Lo stato d’impurità con- 
seguente era di breve durata — un giorno —- e richiedeva 
soltanto il bagno rituale. L'indegnità cultuale risultante 
dal rapporto sessuale era comune tra i popoli antichi e 
se ne constata l’arcaicità in 1 Sam: 21,4-5. 

L'impurità delle donne (vv. 19-30) derivava sia dalle 
mestruazioni (vv. 19-24) sia da un flusso abnorme di 
sangue al di fuori del periodo abituale o in aggiunta al- 
la durata normale del periodo (vv. 25-30). Per le me- 
struazioni, l’impurità durava sette giorni, durante i 
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quali poteva essere trasmessa alle persone e agli ogget- 
ti, esattamente come per il caso dell’uomo con 
un’eiaculazione cronica. È difficile determinare il signi- 
ficato esatto del v. 23 sia nel TM che nei LXX; si pro- 
pone la seguente interpretazione che rende più stretta- 
mente il testo ebraico: «Qualora ci fosse un oggetto sul 
letto o sulla sedia dove la donna riposa, nel toccarlo si 
diventerebbe impuri fino a sera». Se un uomo aveva un 
rapporto sessuale con una donna mestruata, contraeva 
la sua impurità per una settimana e in quei giorni pote- 
va anche trasmetterla. La penalità più severa prevista 
per lo stesso atto in 20,18 deriva da una tradizione in- 
dipendente, che si occupa maggiormente (come indica 
il contesto) degli aspetti morali del caso. Nelle irregola- 
rità mestruali la donna rimaneva impura e contagiosa 
per tutto il tempo del flusso di sangue. Poiché questa 
era una malattia e non un semplice fenomeno naturale, 
il suo carattere più serio richiedeva una purificazione 
rituale l'ottavo giorno dopo la sua cessazione, con le 
oblazioni degli uccelli in sacrificio espiatorio e in olo- 
causto. Il v. 31 è significativo tanto per il capitolo 
quanto per tutta la sezione relativa alla purità legale. 
Alla legislazione sul puro e l’impuro stanno a cuore i 
problemi cultuali, perché qualsiasi contaminazione del- 
la dimora del Signore era punibile con la morte (+ 
Istituzioni, 76:105-107). 


(GisPEN, W.H., «The Distinction between Clean and Un- 
clean», OTS 5 [1948] 190-196; MiLcroMm, J., «The Biblical 
Diet Laws as an Ethical System», ff 17 [1963] 288-301; 
WILKINSON, J., «Leprosy and Leviticus: The Problem of De- 
scription and Identification», $/T 30 [1977] 153-169; «Lepro- 
sy and Leviticus: A Problem of Semantics», SJT 31 [1978] 
153-166. 


34 (IV) Il Giorno dell’Espiazione (16,1-34). 
L'esposizione dettagliata dello Yom Kippur è ben si- 
tuata dopo il rituale sacrificale e il codice di purità le- 
gale, che costituiscono entrambi lo sfondo per com- 
prendere il senso della festa (— Istituzioni, 76:147- 
150). Per primo è trattato il cerimoniale (vv. 1-28), se- 
guito dalle direttive su determinati aspetti marginali 
della festa, come il digiuno e il riposo (vv. 29-34). Que- 
sta osservanza annuale, che tanta importanza ha assun- 
to in Israele dopo l’esilio, non è mai menzionata nella 
letteratura preesilica e, così come sono presentati qui, i 
riti di questo giorno rappresentano una combinazione 
di riti distinti, riuniti da una redazione effettuata in un 
modo piuttosto slegato (notare i doppioni ai vv. 6 e 11, 
9b e 15, 4 e 32). 

Esponendo il rituale (vv. 1-28), il Signore si rivolge 
solo a Mosè che, a sua volta, dovrà riportare il messag- 
gio ad Aronne. Il riferimento alla morte dei figli di 
Aronne al v. 1 non ha alcun valore cronologico, ma ser- 
ve soltanto da collegamento artificioso per incorporare 
il materiale relativo allo Yom Kippur. La solennità del- 
la festa è subito sottolineata dall’annuncio che soltanto 
durante questa celebrazione annuale il sommo sacer- 
dote avrebbe potuto oltrepassare il velo che separava il 
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Santo dei Santi. 2. davanti al propiziatorio (kapporet): Si 
accenna al coperchio d’oro che stava sopra l’arca (Es 
25,17-22). Poiché dopo l’esilio l'arca non fu più ritro- 
vata, nel Santo dei Santi rimase solo il propiziatorio; 
questo è il motivo dell’importanza attribuitagli nel c. 
16. Dato che lì si manifestava la gloria di YHWH (Es 
40,34), l’entrarvi in qualsiasi altro momento avrebbe 
avuto come conseguenza la morte, per l’incapacità di 
stare di fronte allo splendore della presenza di Dio. 

Il primo dei riti congiunti era il sacrificio espiatorio 
di un giovenco per le trasgressioni del sacerdote e di 
un capro per i peccati del popolo (vv. 3a-5). Dopo es- 
sersi lavato e avere indossato gli abiti liturgici di lino, il 
sommo sacerdote portava nel Santo dei Santi il sangue 
del giovenco immolato, insieme al turibolo di braci ar- 
denti e all’incenso; qui incensava il propiziatorio per 
oscurare la presenza divina e lo aspergeva con il sangue 
del giovenco per significare la sua consacrazione al Si- 
gnore (vv. 3b-4.6.11-14). Si seguiva lo stesso procedi- 
mento per il sacrificio per il peccato del popolo (vv. 
9.15). Erano così espiati i peccati dei sacerdoti e del 
popolo. 

Il v. 16 introduce invece un altro tema: l’espiazione 
per le trasgressioni cultuali che avevano contaminato la 
dimora stessa del Signore (Ez 45,18-20). Si compiva 
per mezzo di un’aspersione con il sangue all’interno 
del santuario (identificata qui con le aspersioni del sa- 
crificio espiatorio) e di una seconda aspersione e umi- 
dificazione dell’altare con il sangue (probabilmente de- 
gli olocausti) all’esterno. Questo rito (vv. 16-19), che è 
stato aggiunto alla liturgia del Kippur, era chiaramente 
un atto di espiazione per i luoghi sacri. Ci si è chiesti se 
l’aspersione con il sangue effettuata all’interno del San- 
to dei Santi, dopo la congiunzione dei due riti, fosse 
un’azione espiatoria 0 consacratoria, perché l’aspersio- 
ne davanti al propiziatorio (v. 14b), come le consuete 
aspersioni che si facevano davanti al velo (cf. 4,6), seb- 
bene si prefiggesse l’espiazione per i sacerdoti e il po- 
polo, era in sé un atto di consacrazione. Inoltre, secon- 
do VRIEZEN (OTS 7 [1950] 232), l’aspersione del pro- 
piziatorio (v. 14a) era in realtà la forma più alta di 
consacrazione del sangue; quindi, anche per questo, 
era originariamente un atto consacratorio che raggiun- 
geva proprio il luogo d’intronizzazione di YHWH. Di 
conseguenza, l’azione conserva lo stesso senso qui co- 
me in altri passi dove il sangue veniva asperso verso il 
Signore. Sebbene sembri che questo significato sia an- 
dato presto perduto a favore del concetto espiatorio di 
purificazione dei luoghi sacri (cf. v. 16), il suo scopo 
originario era quello di consacrare a Dio, in un modo 
specialissimo, il sangue dell’espiazione. 

Un ulteriore rito (vv. 20-26), indiscutibilmente anti- 
co, era stato inserito nella liturgia del Giorno del- 
l’Espiazione. Il riferimento più arcaico si trova nella 
menzione dei due capri (vv. 5.7-10). Uno di questi, 
«per il Signore», diventava la vittima del sacrificio per 
il peccato del popolo, mentre l’altro, «per Azazel», era 
immolato per le colpe della comunità. Completata la 
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purificazione del santuario (v. 20), il sacerdote impone- 
va le mani sul capro rimasto vivo e confessava i peccati 
del popolo, ottenendo così il trasferimento dei peccati 
sul capro. Portando il suo fardello di peccato, l'animale 
veniva condotto in un luogo deserto da un incaricato 
che, per lo svolgimento di tale compito, diventava im- 
puro. In tal modo, il male veniva rimosso dal popolo. Il 
nome Azazel ricorre solo nel c. 16. DRIVER (JSS 1 
[1956] 97-98) lo identifica con un toponimo significan- 
te «rocce scoscese» o «precipizio» dalla radice ‘zz (in 
arabo ‘az424(n), «terreno accidentato»). De Vaux ritie- 
ne non convincente questa ipotesi per il parallelismo 
tra persone richiesto dal contesto: un capro per 
YHWH e uno per Azazel. Con la maggior parte dei 
commentatori moderni, egli spiega la parola con il no- 
me di un essere soprannaturale, un demone, la cui di- 
mora abituale poteva essere il deserto (/s 34,14; cf. an- 
che 1 Exsoch 9,6; 10,4-8; cf. DE VAUX, Istituzioni, 487- 
488; H. TAWIL, ZAW 92 [1980] 43-59). Ve, seguendo i 
LXX, lo definisce «il capro mandato fuori» (caper emis- 
sartus). L'idea di trasferire i peccati sugli animali si tro- 
va ancora oggi tra le usanze primitive di diversi popoli 
(cf. J.G. FRAZER, The Golden Bougb [New York 1951] 
626-627 [trad. it., I{ ramo d'oro, Torino 1965’]), e alcu- 
ni antichi paralleli babilonesi e hittiti sono stati oggetto 
di uno studio comparativo da parte di S. LANDERSDOR- 
FER (BZ 19 [1931] 20-28). Il parallelo biblico più evi- 
dente è rappresentato dall’uccello liberato nel rito di 
purificazione delle persone affette da lebbra (14,7). 

Per concludere il cerimoniale (vv. 23-34), prima di 
offrire i due olocausti, il sommo sacerdote doveva to- 
gliersi le vesti di lino, contaminate per il contatto con 
l’animale caricato dei peccati, e, dopo essersi lavato in 
luogo santo, indossava i normali abiti liturgici. Il grasso 
del giovenco e del capro precedentemente sacrificati 
dovevano essere bruciati insieme all’olocausto; le rima- 
nenze si dovevano distruggere fuori del campo. Nessu- 
na parte del sacrificio comune poteva essere mangiata. 
Diversamente dalla persona del v. 26, le cui abluzioni si 
dovevano all’impurità contratta, quella del v. 28 si lava- 
va per prevenire la diffusione della santità acquisita at- 
traverso la sacralità delle vittime sacrificali. 

La conclusione (vv. 29-34) che riflette l’evoluzione 
della festa, cioè la determinazione del calendario e 
l’obbligo «universale» dell’osservanza, fissa la data del 
Kippur al decimo giorno del settimo mese, Ti$ri (set- 
tembre-ottobre del nostro calendario). Sia gli Israeliti 
che i non-israeliti residenti nel paese dovevano digiu- 
nare e astenersi da qualsiasi lavoro in questo «solennis- 
simo sabato», o giorno di riposo assoluto. Questo di- 
giuno è l’unico prescritto in tutta la Torah. Il v. 34 
menziona soltanto l’espiazione delle persone come sco- 
po della festa, mentre il v. 33 dà la preminenza all’e- 
spiazione del santuario. 


(AARTUN, K., «Studien zum Gesetz iiber den grossen Versòh- 
nungstag Lv 16 mit Varianten», ST 34 [1980] 73-109; AUER- 
BACH, E, «Neujahrs- und Versohungsfest in den biblischen 
Quellen», VT 8 [1958] 337-343; FRAZER, J.G., The Scapegoat 
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{London 1913]; Kaup£et, H., Die Damonen im Alten Testa- 
ment [Augsburg 1930] 81-91; LOHR, M., Das Ritual von Lev 
16, Berlin 1925). 


35 (V) Legge di santità (17,1-26,46). Il nome 
(dato per primo da A. Klostermann nel 1877) deriva 
dall’enfasi posta sulla santità (19,2; 20,7-8). Questa se- 
zione è una raccolta di precedenti leggi, rituali ed eti- 
che, che furono codificate in modo definitivo nel pe- 
riodo immediatamente precedente l'esilio (o forse du- 
rante l'esilio; la datazione dipende dall’interpretazione 
del c. 26). Analogamente a Di 12-26, il Codice di san- 
tità ha una sua unità letteraria propria, che inizia con 
prescrizioni riguardanti il santuario e i sacrifici e termi- 
na con «benedizioni e maledizioni». Ma la raccolta è 
contrassegnata dalla varietà quasi sconcertante del ma- 
teriale, il cui unico fattore unificante è rappresentato 
dall’enfasi posta sulla santità di YHWH. Questa consi- 
derazione serve da trampolino di lancio per la richiesta 
fatta agli Israeliti che, in ogni aspetto della vita, devono 
essere santi come santo è il loro Signore (19,2; 20,26). 
Si deve notare però che la santità qui esigita va oltre la 
mera purità legale e comprende altresì la rettitudine 
morale, senza la quale la santità non è completa. La 
sottolineatura della trascendente santità di YHWH è la 
caratteristica che avrà un effetto assai marcato su tutta 
la tradizione sacerdotale. 


(CHOLEWINSKI, A., Hesligkettsgesetz und Deuterononzium; EL- 
LIOTT-Binn$s, L.E., «Some Problems of the Holiness Code», 
ZAW 67 [1955] 26-40; ZIMMERLI, W., «‘Heiligkeit” nach dem 
sogenannten Heiligkeitsgesetz», VT 30 [1980] 439-512). 


36 (A) Sacralità del sangue (17,1-16). Origina- 
riamente, l'uccisione di animali puri, anche per scopi 
profani, era considerata un'azione sacrificale. Lo spar- 
gimento di sangue, visto come atto di dominio sulla vi- 
ta stessa, era l’esercizio di una prerogativa divina e 
non poteva essere legittimato a meno che la vita non 
fosse restituita a Dio. Per questo motivo, la macella- 
zione degli animali avveniva in un luogo di culto (1 
Sar: 14,32-35). Non sembra che questa esigenza pre- 
sentasse grandi difficoltà fintantoché furono permessi 
santuari locali, ma con la centralizzazione del culto 
sorto Giosia (621 a.C.) l'osservanza di tale legge diven- 
ne impossibile. Fu dunque mitigata in Di 12,15-16.20- 
25 in un semplice atto di rispetto per il sangue dell’a- 
nimale ucciso. 

Sorprende che la vecchia legge sia stata riesumata in 
17,3-7, in un’epoca posteriore alla riforma di Giosia. Si 
dà una duplice motivazione: la sacralità del sangue (v. 
4) e la necessità di evitare pratiche idolatre (v. 7). Am- 
bedue queste preoccupazioni erano tenute meglio sotto 
controllo regolando la procedura della macellazione. Il 
v. 5 dispone che gli animali siano dapprima portati alla 
Tenda del convegno e quindi offerti al Signore; 
l’inosservante era colpevole di spargimento di sangue e, 
di conseguenza, doveva essere tolto dalla comunità (ve- 
di 7,20). 7. saziri: Il termine indica dei demoni popolar- 
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mente identificati con le capre selvatiche che avevano 
le loro tane tra le rovine e in luoghi deserti, come Aza- 
zel (16,8). A causa della situazione storica successiva a 
Giosia, il luogo deputato al macello poteva essere sol- 
tanto il Tempio di Gerusalemme. Nel periodo post-esi- 
lico la legge sarebbe stata dunque totalmente inattuabi- 
le per cui deve essere datata, con lo stesso Codice di 
santità, agli ultimi giorni dell'assedio di Gerusalemme. 
Poiché è difficile pensare che sia stata inclusa semplice- 
mente come ricordo del passato senza nessun valore ef- 
fettivo, essa può rappresentare la meta ideale per il cle- 
ro di Gerusalemme, in contrasto con la permissività 
deuteronomica in materia 0, come suggerisce NOTH 
(Leviticas, 131 [trad. it. cit.]), può essere un'effettiva ri- 
presa dell’usanza, a causa dei culti idolatri continua- 
mente praticati a Gerusalemme, simili a quelli che Gio- 
sia aveva cercato di correggere a suo tempo (2 Re 23,8). 
La legge, contemplando in modo esplicito l’uccisione 
di animali commestibili, includeva naturalmente anche 
tutti i tipi di sacrifici propriamente cultuali. 

La pericope seguente ripete ai vv. 8-12 le stesse di- 
rettive date nei vv. 3-7, con l'aggiunta di due precisa- 
zioni. La proibizione dei sacrifici locali comprendeva 
l’olocausto (v. 8b) e la legge si rivolgeva sia agli Israeliti 
sia ai forestieri residenti nel paese i quali, facendo par- 
te della comunità civile, erano vincolati da questa rego- 
lamentazione. Il sangue aveva una sua specifica sacra- 
lità come mezzo di espiazione; in particolare, l’omissio- 
ne dell’offerta del sangue nei casi del c. 7 rendeva col- 
pevoli di spargimento di sangue. L'uccisione illegale di 
animali (assassinio), di cui ai vv. 3-4, poteva essere 
espiata con l’oblazione del sangue (v. 11). La legge che 
proibiva agli Ebrei di prendere parte a pasti in cui si 
mangiava anche il sangue era salvaguardata dalla cen- 
tralizzazione dei sacrifici. 

I vv. 13-16 trattano due ulteriori eventualità riguar- 
danti l’animale cacciato oppure morto per cause natu- 
rali o violente; la normativa valeva sia per gli Israeliti 
che per tutti gli altri residenti. Nel primo caso, l’anima- 
le poteva essere mangiato solo dopo che il sangue fosse 
stato sparso in un modo simile a quello prescritto da 
Dt 12 per il macello in generale. Nel secondo caso, in- 
vece, l’animale era impuro e quindi proibito; chiunque 
ne mangiasse contraeva impurità e doveva sottoporsi a 
un rito di purificazione per liberarsi della sua colpa 
(11,39-40). 

37 (B) Moralità sessuale (18,1-30). Il capitolo, 
che si occupa principalmente di questioni sessuali, ruo- 
ta attorno a una serie di leggi apodittiche che vietano le 
relazioni nell'ambito di un determinato grado di con- 
sanguineità e affinità parentale (vv. 6-17) e interdicono, 
in quanto aberranti, certi altri tipi di comportamento 
(vv. 18-23). Le norme sono introdotte da un’esorta- 
zione rivolta a tutti gli Israeliti (vv. 1-5) e si concludono 
con ingiunzioni analoghe (vv. 24-30). La sacralità di cui 
era ammantato l’atto che trasmette la vita umana proi- 
biva il rapporto sessuale tra le persone già unite da vin- 
coli di sangue o di parentela stretta, giacché questo, 
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specialmente nel primo caso, sarebbe stato equivalente 
a un’unione con la propria carne. 

Il tono dell’introduzione (vv. 1-5) è di eccezionale 
gravità, con il rilievo dato alla necessità di osservare 
una legge che si poneva in antitesi alle usanze cananee. 
Il riferimento agli Egiziani nel v. 3 (non più menzionati 
nella conclusione) è stato incluso per conferire autenti- 
cità a una legge che si vuole far risalire all'epoca della 
permanenza nel deserto, quando l’unica cultura cono- 
sciuta da Israele sarebbe stata quella egiziana. La vita 
alla quale allude il v. 5 è la «buona vita», segno del fa- 
vore di YHWH identificato con il possesso della terra 
promessa. 

Le norme di morale sessuale da osservare nel clan 
(vv. 6-18) sono introdotte al v. 6 da un’interdizione ge- 
nerale riguardante le relazioni sessuali e, a fortiori, il 
matrimonio con un consanguineo, sebbene facciano 
parte del codice anche determinati casi di affinità. In 
modo specifico, i gradi di parentela proibiti, che non 
sono necessariamente completi come li indichiamo qui, 
comprendevano, in linea diretta, figlio e madre (v. 7), 
nonno e nipote (v. 10); in linea collaterale, fratello e so- 
rella (v. 9). La «sorella» di cui parla quest’ultimo ver- 
setto è da intendere sia in senso pieno, «nata in casa», 
sia per metà in quanto nata da un precedente matrimo- 
nio della madre, «nata fuori», distinguendo chiaramen- 
te da quanto si precisa al v. 11. Allargando il cerchio, 
era proibita l’unione tra fratello e sorellastra (figlia del- 
la matrigna, v. 11), così come tra zii e nipoti (vv. 12-13). 
Uniti per affinità erano figlio e matrigna (v. 8), suocero 
e nuora (v. 15), nipote e zia acquisita (v. 14), cognato e 
cognata (v. 16). Il v. 17 vietava il rapporto o il matrimo- 
nio con la figlia 0 la nipote di una donna con la quale 
un uomo aveva avuto relazioni. 

Le consuete traduzioni e interpretazioni del v. 18 lo 
considerano una norma anti-incesto che proibisce il 
matrimonio simultaneo con due sorelle. Sulla possibi- 
lità che questa sia una legge contro il divorzio e la poli- 
gamia, cf. A. TOSATO, CBOQ 46 [1984] 199-214. 

Le sentenze apodittiche dei vv. 19-23 escludono un 
certo numero di abusi sessuali, che comprendono i 
rapporti durante le mestruazioni (v. 19; cf. 15,24), i 
rapporti omosessuali maschili (v. 22) e la bestialità da 
parte di uomini o donne (v. 23; cf. Es 22,18). Una nor- 
ma estranea, nel v. 21 (forse scaturita dal termine «di- 
scendenza», «prole» in ebraico al v. 20) vietava la prati- 
ca pagana del sacrificio dei bambini, con la quale i Ca- 
nanei rendevano il culto al dio Moloch (cf. 20,2-5); cf. 
2 Re 16,3; 21,6; 23,10; Ger 7,31; 32,35; Ez 16,20-21. 

L'espulsione dal paese, la stessa punizione commi- 
nata ai Cananei per la loro lussuria, era prevista come 
sanzione intimidatoria sia per i nativi israeliti che per 
gli stranieri residenti (vv. 24-30). Poiché la terra sacra, 
che era stata contaminata, non poteva tollerare questi 
abusi, è rappresentata come vomitante il male dei Ca- 
nanei e pronta a ripetere l’azione, se necessario, in caso 
di infedeltà da parte di Israele. La sanzione personale 
prevista al v. 29 si concretizza nell’eliminazione del 
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trasgressore dalla comunità, senza le ulteriori specifica- 
zioni date altrove, cioè la morte nei casi di sodomia 
(20,13), bestialità (20,15) e sacrificio di bambini (20,2). 


{BicGER, S.E, «The Family Laws of Lev. 18 in Their Setting», 
JBL 98 [1979] 187-203; HALBE, J., «Die Reihe der Inzestver- 
bote, Lev 18:7-18», ZAW 92 [1980] 60-88). 


38 (C) Varie norme di comportamento (19,1- 
37). Questa miscellanea di leggi sul culto, la giustizia, 
la carità e la castità, con il suo carattere evidentemente 
primitivo, è di particolare interesse come specchio del- 
la vita sociale e cultuale prima dell’esilio. Per la dipen- 
denza dal decalogo e per la sua successiva influenza 
sulla legislazione post-esilica, serve da importante anel- 
lo di congiunzione tra lo stadio anteriore e quello po- 
steriore della legge israelitica. Il capitolo costituisce 
un’unità, con un’introduzione (vv. 1-2) e una conclu- 
sione (vv. 36b-37) che tengono legati tra loro i diversi 
contenuti, ancorandoli alla santità di YHWH. 

Si dà la priorità al rispetto per i genitori, all’osser- 
vanza del sabato e al dovere di rifuggire dall’idolatria 
(vv. 3-4), leggi presenti nel decalogo (Es 20,2-6.8.12; Df 
5,6-10.12-16). Le regole riguardanti i sacrifici pacifici 
(vv. 5-8) sono sostanzialmente le stesse di 7,15-19; que- 
sto passaggio, tuttavia, mette in risalto l’intima connes- 
sione esistente tra oblazioni e consumazione, laddove il 
mangiare la vittima dopo il tramonto avrebbe reso l’in- 
tero sacrificio una profanazione. 

La legge relativa alla mietitura (vv. 9-10) vietava 
quell’accuratezza nello spigolare che non avrebbe la- 
sciato nulla nei campi o nelle vigne a favore dei biso- 
gnosi (23,22; Di 24,19-22; Ri 2). La motivazione della 
carità, data per questa prescrizione, è un antico adatta- 
mento ebraico a un’usanza pre-israelitica di lasciare 
una parte della messe in onore della divinità responsa- 
bile della fertilità della terra, una motivazione chiara- 
mente esclusa dall’affermazione conclusiva del v. 10b. 

I vv. 11-18 sono incentrati soprattutto sulla respon- 
sabilità individuale di agire con giustizia e carità nei 
rapporti sociali. Di nuovo si avverte chiaramente l’in- 
fluenza del decalogo: il divieto al v. 12 di profanare il 
nome di Dio giurando il falso (più circoscritto della 
legge generale del decalogo che chiede di rispettare il 
nome di Dio; cf. Es 20,7; Dt 5,11) e l'interdizione di 
ogni forma di menzogna e inganno al v. 11b (più am- 
pia di quella del decalogo che parla della testimonian- 
za resa in tribunale; cf. Es 20,16; Dr 5,20). Il precetto 
riguardante il furto (v. 11a), uguale a Es 20,15 e Di 
5,19, si occupa della privazione della libertà personale 
di un altro — cioè del rapimento (cf. Es 21,16 che in 
ebraico recita «chiunque ruba un uomo...»; Di 24,7) — 
e dunque si distingueva chiaramente dalla legge relati- 
va ai beni di un altro del v. 13a (cf. A. ALT, K/S 1, 333- 
340). I forti non dovevano approfittare dei deboli truf- 
fandoli o derubandoli (v. 13a), trattenendo il loro sala- 
rio (v. 13b; cf. Dt 24,14-15) o usando altre forme di 
crudeltà (14). 14. z0w maledirai il sordo: La maledizio- 
ne, una volta pronunciata, era irrevocabile e produ- 
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ceva i suoi effetti anche se non veniva udita dalla per- 
sona maledetta. 

I processi legali (vv. 15-16), presieduti dagli anziani 
della tribù, dovevano essere contrassegnati da una 
stretta applicazione dei principi della giustizia, che vie- 
tava sia di favorire i potenti, sia di mostrare compassio- 
ne per i deboli. In senso negativo, il singolo israelita 
doveva favorire la giustizia astenendosi dal dire qual- 
siasi falsità su di una persona davanti ai membri del 
collegio giudicante, e in senso positivo era tenuto a 
produrre ogni prova che potesse salvare la vita di una 
persona accusata. 

Le esigenze della carità (vv. 17-18) precludevano lo 

spirito di inimicizia, la vendetta e il rancore e richiede- 
vano la correzione fraterna, quando necessaria. 17b. 
non ti caricherai di un peccato per lui: Il peccato consi- 
sterebbe nella mancanza di correzione, un comporta- 
mento assai deplorevole (Ez 3,18-19; 33,8-9; cf. anche 
Mt 18,15). Il più celebre passaggio del Lv (v. 18b) pro- 
pone l’amore di sé come indice di misura della carità 
verso il prossimo. Secondo l’insegnamento di Cristo 
(Mt 22,37-39; Mc 12,30-31; laddove al termine «prossi- 
mo» viene dato il significato più ampio possibile), que- 
sto nobile precetto, insieme a D/ 6,5, riassume in sé 
tutta la Legge e i Profeti (cf. A. FERNANDEZ, VD 1 
[1921] 27-28). 
39 La legge che al v. 19 vieta gli incroci nella fe- 
condazione e nella seminagione (cf. Di 22,9) è conside- 
rata da NOTH (Leviticus, 142 [trad. it. cit.]) una regola- 
mentazione molto antica, probabilmente pre-israelitica. 
L'accoppiamento eterogeneo era evidentemente giudi- 
cato come una perversione dell’ordine stabilito da Dio 
e la proibizione si è gradualmente estesa all'uso di fare 
un abito di fibre diverse, di aggiogare animali diversi e 
perfino di travestirsi (cf. Di 22,5.10.11). 

La donna di cui si parla ai vv. 20-22, con la quale 
uno ha rapporti, non è ancora sposata, sebbene «desti- 
nata a» o «fidanzata» con un altro uomo. Il suo stato di 
schiavitù rendeva impossibile il matrimonio finché non 
fosse stata riscattata (cf. Es 21,7-11; cf. NOTH, Leviticus, 
142-143 [trad. it. cit.]). Doveva esserci un imprecisato 
compenso dopo l'inchiesta. La parte offesa era il pa- 
drone della ragazza schiava, al quale essa apparteneva 
come proprietà. Per l’uomo colpevole era prescritto un 
sacrificio di riparazione. 

Così come il bambino maschio non apparteneva uf- 
ficialmente a YHWH finché non fosse stato circonciso 
(Ger: 17,9-14), per analogia anche i frutti di un albero 
maturati prima dell’offerta delle primizie erano chia- 
mati «non circoncisi» (vv. 23-25). Non prima del quar- 
to anno dalla piantagione, quando i frutti sono vera- 
mente ben sviluppati e degni di essere mangiati, essi 
potevano essere offerti al Signore in segno di ringrazia- 
mento. Di conseguenza, la gente non poteva mangiare i 
frutti di un albero prima del quinto anno. 

Le leggi più antiche dei vv. 26-31 erano state dettate 
principalmente per fronteggiare i pericoli derivanti dai 
culti praticati dai popoli confinanti con Israele. Oltre 
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al divieto del sangue, spesso menzionato (17,10-12), 
erano ugualmente proibiti: la divinazione e le arti ma- 
giche in quanto tentativi di sondare segreti divini o di 
controllare gli eventi; le usanze funebri dei Cananei — 
taglio dei capelli, lacerazioni del corpo, tatuaggi — pro- 
babilmente considerate come mezzi per respingere lo 
spirito del defunto, cambiando l’aspetto, onde non es- 
sere riconosciuti; l’abbandonare una figlia alla prostitu- 
zione sacra che, per la connessione con i culti pagani 
della fertilità, avrebbe profanato la sacralità del paese 
stesso; proibita era infine la consultazione di medium e 
indovini per comunicare con i defunti o prevedere il 
futuro (Es 22,17; Dt 18,11; 1 Sam: 28,1-25). In senso 
positivo, l'osservanza fedele comprendeva il rispetto 
per il sabato e per la santità del santuario, laddove un 
sincretismo religioso spesso portava alla profanazione 
(Di 23,18-19; Os 4,14). 

Per quanto concerne carità e giustizia (vv. 32-36a), 

si doveva mostrare rispetto per i membri anziani della 
comunità e nelle relazioni con i dipendenti forestieri, 
che non godevano del possesso della terra e non aveva- 
no legami clanici, si doveva evitare ogni atteggiamento 
di superiorità economica. La motivazione indicata, che 
richiama gli anni della schiavitù in Egitto, ha un accen- 
to deuteronomico (Di 10,19; 5,15) ed è probabilmente 
un'aggiunta successiva. In tutte le transazioni commer- 
ciali si dovevano usare giuste bilance, giusti pesi e mi- 
suratori di capacità (l’efa, equivalente a 45 |, e l’hin, pa- 
ri a 7,5 1) (Dr 25,13-16; Ez 45,10). 
40 (D) Castighi (20,1-27). C’è una forte affinità 
tra i cc. 18 e 20; quest’ultimo si occupa delle sanzioni 
previste per molti dei crimini ivi menzionati. La stretta 
connessione esistente tra i due capitoli è frutto del con- 
tenuto comune piuttosto che di dipendenza letteraria 
diretta, dato che anche il c. 20, come il 18 e il 19, for- 
ma un’unità completa, originariamente introdotta dal- 
l'esortazione ai vv. 7-8, seguita dall’elenco dei crimini 
con le relative sanzioni, e conclusa con i vv. 22-26. I vv. 
2-6 e 27 potrebbero essere perciò considerati un’ag- 
giunta successiva. 

Il sacrificio di figli a Moloch (vv. 2-5; cf. 18,21) era 
punito con la morte (per lapidazione) eseguita dalla co- 
munità o, se questa veniva meno, dal Signore stesso. 
Da notare il concetto di solidarietà nella colpa che uni- 
va il colpevole alla sua famiglia (v. 5a), un’idea che sarà 
fortemente rivista nel pensiero religioso post-esilico. 
Sono nella linea del culto anche le sanzioni del v. 6, che 
prevedono la morte per chi trasgredisce l'ordine di non 
rivolgersi agli indovini (19,31). 

Dopo la consueta parenesi dei vv. 7-8 (in cui 
YHWH è causa efficiente e finale di santità), il nucleo 
del capitolo (vv. 9-21) prescrive le sanzioni per gli abu- 
si sessuali del c. 18. La priorità assoluta è data tuttavia 
alla questione delle maledizioni pronunciate contro i 
propri genitori (v. 9), un interdetto implicitamente 
compreso nella più ampia prospettiva del precetto di 
19,3. Nell'ambito della sessualità, era prevista la morte 
per ambedue i trasgressori nei casi seguenti: adulterio 
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(v. 10; 18,20; Di 22,22); rapporti tra figlio e matrigna 
(v. 11; 18,8) e tra suocero e nuora (v. 12; 18,15); sodo- 
mia (v. 13; 18,22); matrimonio contemporaneo con ma- 
dre e figlia (v. 14; 18,17; Df 27,23), nel qual caso dove- 
vano essere bruciati tutti e tre; bestialità (vv. 15-16; 
18,23; Es 22,18; Di 27,21), laddove anche l’animale era 
considerato oggettivamente colpevole dell’iniquità; re- 
lazioni tra fratello e sorella (v. 17; 18,9; Di 27,22), con 
una donna mestruata (v. 18; 18,19) e tra nipote e zia (v. 
19; 18,12-13). La morte avveniva per mano umana (vv. 
10-16) o per intervento divino, cioè mediante morte 
prematura (vv. 17-19). Nel caso di cattivo compor- 
tamento sessuale con una zia acquisita (v. 20; 18,14) o 
di matrimonio con una cognata (v. 21; 18,16; Mc 6,18), 
in sostituzione della pena di morte per mano d’uomo 
era prevista, per decreto divino, la sterilità del matri- 
monio, che privava un uomo dell’importantissima con- 
tinuità della sua vita e del nome attraverso la prole 
(Nr 27,2-4; Dt 25,6; Re 4,10). Il v. 21 non contraddice 
la legge del levirato (Df 25,5ss.) giacché quest’ultimo 
contempla il matrimonio con una cognata soltanto do- 
po la morte del fratello che l’aveva lasciata senza figli. 
La conclusione (vv. 22-26) è strettamente parallela a 
18,24-30, con le sue ammonizioni e promesse incentrate 
sull’osservanza dei precetti del Signore. Il v. 25, che mal 
si adatta al contesto, sembra essere un’aggiunta suggeri- 
ta dal concetto di «separazione» del v. 24; in materia di 
puro e impuro vedi c. 11. Ugualmente problematica è 
l’inaspettata aggiunta del v. 27, che completa il v. 6. Il 
significato è tuttavia chiaro. Non erano empi soltanto 
coloro che consultavano gli indovini, ma dovevano es- 
sere lapidati anche quelli che praticavano professional- 
mente tali arti e con ciò inducevano altre persone a una 
condotta idolatra (cf. Dt 13,7ss.; 17,2ss.). 
41 (E) Santità del sacerdozio (21,1-24). I cc. 
21-22 trattano principalmente di norme cultuali che ri- 
guardano soprattutto i sacerdoti. In base al contenuto, 
il c. 21 si può suddividere in direttive che interessano 
tutti i sacerdoti (vv. 1-9) e il sacerdote più importante 
della comunità (vv. 10-15) nella prima parte, mentre la 
seconda (vv. 16-23) tratta gli impedimenti al sacerdozio. 
Il contatto con un morto (nella preparazione e tra- 
sporto di una salma) rendeva impuro ogni israelita 
(Nr 19,11-19; 31,19.24). Sebbene vi fossero buoni mo- 
tivi per consentire alla gente di contrarre questa impu- 
rità, questo non era concesso ai sacerdoti, essendo l’im- 
purità normalmente incompatibile con il loro nobile 
ufficio. Tuttavia, come indicano i vv. 2-4, si faceva ecce- 
zione per i casi di morte che colpivano direttamente la 
famiglia del sacerdote (cf. commento a 10,6-7; vedi an- 
che Ez 44,25-27). Il senso del v. 4 è molto oscuro sia 
nel TM che nei LXX. Il TM recita: «Un marito non si 
renderà impuro tra la sua gente»; «la gente» potrebbe- 
ro essere i parenti acquisiti del sacerdote. Alcune usan- 
ze funerarie (vv. 5-6), derivate da fonti pagane e vietate 
agli Israeliti (19,27-28), erano bandite in special modo 
per i sacerdoti. 6. pare del loro Dio: Vedi commento a 
3,11. 
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In quanto al matrimonio (vv. 7-8), si chiedeva ai sa- 
cerdoti di sposare una donna vergine, ma non era 
esplicitamente esclusa la vedova. Quest'ultima era con- 
sentita da Ez 44,22 soltanto se era la vedova di un sa- 
cerdote. La situazione prospettata al v. 9 è solo vaga- 
mente collegata con quanto precede, imponendo la pe- 
na di morte per la figlia di un sacerdote che si prosti- 
tuisse. Il male risiedeva nella natura sacrilega dell’atto, 
dato che, per il principio di solidarietà familiare, il sa- 
cerdote avrebbe condiviso la colpa della figlia. 

I vv. 10-15 contengono alcune direttive particolari 
per il sacerdote più importante della comunità. La fra- 
se ebraica «il sacerdote più elevato tra i suoi fratelli» è 
una designazione descrittiva e non è la stessa cosa del 
titolo di sommo sacerdote, sorto in epoca post-esilica 
(Ag 1,1; Zc 3,1; e comune nella tradizione Sacerdotale 
posteriore). Tuttavia, la frase indica senz’altro un sacer- 
dozio unificato e gerarchicamente strutturato del pe- 
riodo successivo alla riforma cultuale di Giosia (621 
a.C.), che dunque preparava il terreno a quel titolo. La 
citazione dell’unzione al v. 10 non è una prova decisiva 
a favore dell’esistenza di questa usanza prima dell’esi- 
lio, perché non abbiamo notizie relative all’epoca della 
redazione finale di questo passo. Al sacerdote più im- 
portante della comunità era vietato qualsiasi contatto 
con una persona morta, fossero stati anche i suoi fami- 
liari, e non avrebbe mai praticato forme accettate di 
lutto: scarmigliarsi i capelli (non «radersi il capo»; cf. 
10,6) e stracciarsi le vesti, pratiche che non si devono 
confondere con quelle totalmente proibite del v. 5. 
Non gli era nemmeno consentito di uscire dal santua- 
rio per i riti funebri (10,7). La scelta della sposa poteva 
cadere soltanto su una donna vergine, con esclusione 
delle vedove, e sua moglie doveva essere «della sua 
gente» — cioè la tribù di Levi (LXX èk #4 ghénus autò) 
— per timore che la purezza della stirpe levitica fosse in 
qualche modo degradata in questa importantissima fa- 
miglia. 

Ai funzionari del culto era richiesta una perfetta in- 
tegrità personale. Le imperfezioni fisiche erano, dun- 
que, di impedimento per l'esercizio dell'ufficio sacer- 
dotale in un discendente di Aronne (vv. 16-23). Così 
come gli animali offerti a YHWH dovevano essere sen- 
za difetto (1,3.10; 22,22-25), lo stesso valeva per i sa- 
cerdoti. L'elenco degli impedimenti (vv. 18-20) contie- 
ne una serie di espressioni rare, delle quali si può affer- 
rare soltanto il significato generico. Poiché un sacerdo- 
te non era reso impuro da questi difetti, poteva condi- 
videre i vari pasti sacrificali, ma finché l’impedimento 
rimaneva non gli era consentito di avvicinarsi né al velo 
del santuario né all'altare degli olocausti, cioè svolgere 
attività sacerdotali. Infine, al v. 24, Mosè consegna il 
messaggio ai sacerdoti e, per quanto li riguarda (cf. v. 
8), anche a tutti gli Israeliti. 

42 Norme sui sacrifici (22,1-33). La prima se- 
zione (vv. 1-16) tratta del diritto di partecipazione al 
pasto sacrificale, dove il v. 2 serve da introduzione; la 
seconda parte (vv. 17-30) si occupa delle vittime che si 
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potevano accettare; i vv. 31-33 fungono da conclusione 
generale. 

Il mancato rispetto per il carattere sacro di un’offer- 
ta equivaleva a noncuranza per la persona stessa di 
YHWH (v. 2). Perciò, il cibarsi di quelle parti delle vit- 
time destinate ai sacerdoti (6,19-23; 7,7-10; 7,28-34) 
doveva seguire la procedura prescritta e poteva avveni- 
re soltanto se i participanti si trovavano in stato di pu- 
rità, pena la consueta eliminazione. La stessa norma va- 
leva ugualmente per tutti gli Israeliti nei casi di 
partecipazione ai cibi sacri (7,20-21), ma i corrispettivi 
diritti dei sacerdoti erano, ovviamente, più estesi. Se- 
condo i vv. 4-8, erano esclusi i sacerdoti affetti da «leb- 
bra» (cf. commento ai cc. 13-14), coloro che avevano 
secrezioni genitali anormali (cf. commento a 15,2-15), 
quelli che avevano avuto un’eiaculazione (cf. 15,16) o 
che avevano toccato una persona oppure una cosa im- 
pura. Il carattere più transitorio di quest’ultima catego- 
ria (impurità che durava solo un giorno) consentiva il 
ripristino dei diritti con le consuete abluzioni, proba- 
bilmente valide anche per l’emissione seminale (15,16). 
L'interdetto cadeva anche su coloro che avessero man- 
giato un animale non macellato secondo le regole 
(7,24; 11,39-40; 17,15; Ez 4,14). L'inosservanza di que- 
sti precetti aveva come conseguenza la morte (v. 9), ma 
rimane imprecisato se questa avvenisse per intervento 
divino o umano. 

Solo i familiari del sacerdote potevano mangiare la 
vittima (10,14). I vv. 10-14 escludono le seguenti perso- 
ne: un comune laico (zér, «un estraneo»), cioè una per- 
sona affatto imparentata con la famiglia sacerdotale; un 
affittuario del sacerdote (6545), cioè un forestiero resi- 
dente o un colono economicamente dipendente da un 
proprietario terriero israelita, simile ma non l’equiva- 
lente sociale del più comune tipo di forestiero, il gèér, 
maggiormente integrato nella vita israelitica; un dome- 
stico assunto ($2£îr), un salariato impiegato per un lavo- 
ro prestabilito. Gli schiavi, invece, facevano parte della 
famiglia, sia che fossero stati comprati sia che fossero 
nati da schiavi già in casa (sebbene quest’ultima catego- 
ria, y°lîdé bayit, potesse avere una portata più ampia, 
comprendendo tutto il personale legato alla casa come 
gli schiavi che, senza necessariamente viverci, avevano 
determinate responsabilità verso il padrone; cf. Gen 
14,14). La figlia del sacerdote, sposata a un laico, ap- 
parteneva alla famiglia di lui, per cui era esclusa. Se ri- 
maneva vedova e senza figli, i suoi diritti erano ripristi- 
nati; se invece aveva figli, continuava a essere mantenu- 
ta dalla famiglia del marito e non era reintegrata. 

Un estraneo che avesse involontariamente mangiato 
il cibo sacro commetteva una colpa oggettiva ed era te- 
nuto alla restituzione secondo il valore stimato, aumen- 
tato di un quinto come ammenda per il suo errore. I 
vv. 15-16 ingiungono ai sacerdoti di non permettere 
abusi in materia, che avrebbero costituito una profana- 
zione, e di non consentire a persone escluse di mangia- 
re il cibo sacrificale perché la colpevolezza del peccato 
sarebbe ricaduta su se stessi. 
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La sezione relativa alle vittime non accettabili (vv. 
17-30) è un'esposizione per i profani, più primitiva di 
quella che si trova nei cc. 1-7. La distinzione principale 
è tra gli olocausti (v. 18) e i sacrifici pacifici (3°/arzirz, v. 
21), ciascuno dei quali poteva essere offerto a titolo di 
sacrificio votivo — derivante da un voto 0 promessa — 0 
di sacrificio volontario, spontaneo e indipendente da 
qualsiasi impegno precedente. Come nel codice sacrifi- 
cale (cc. 1-7), gli animali destinati ad essere immolati 
dovevano essere senza difetto. Il v. 23 introduce un’ec- 
cezione (che, se confrontata con il tono universale dei 
versetti precedenti, sembrerebbe un'aggiunta successi- 
va) consentendo determinati difetti nelle vittime del sa- 
crificio volontario, giacché questo era offerto semplice- 
mente per motivi di devozione. Il riferimento specifico 
ai genitali dell'animale al v. 24 riflette l’alta considera- 
zione semitica per la capacità procreativa. 

L'offerta di ovini o bovini era inaccettabile prima 
dell'ottavo giorno dalla nascita (v. 27); la stessa legge si 
trova nel libro dell’alleanza (Es 22,29) con riferimento 
ai primogeniti degli animali. Questa proibizione era 
spiegata con la completa dipendenza del piccolo dalla 
madre in questo periodo e perché, come il frutto non 
ben sviluppato (19,23-24), i cuccioli non ancora pronti 
per la consumazione non erano oblazioni adatte per il 
Signore. Il divieto di uccidere simultaneamente una 
mucca o una pecora con il suo piccolo (v. 28) è enig- 
matico, ma può anche essere una nota contro i culti ca- 
nanei che onoravano le dee della fertilità sacrificando il 
cucciolo insieme alla madre, la fonte della sua vita. La 
terza forma di sacrificio pacifico, quello di ringrazia- 
mento, non menzionato prima d'ora nel capitolo ma 
che si trova insieme ai sacrifici votivi e volontari nel co- 
dice sacrificale (cf. commento a 7,11-21), deve essere 
consumato il giorno stesso del sacrificio (v. 30), una re- 
gola enunciata con uguale forza in 7,15. 

43 (G) L’anno liturgico (23,1-44). Nella sua for- 
ma primitiva come parte del codice originale, il capito- 
lo si occupava unicamente delle tre principali feste an- 
nuali — Pasqua e Azzimi (vv. 4-8), Pentecoste (vv. 16- 
21) e Capanne (vv. 34-36) — e aveva la sua conclusione 
ai vv. 37-38. Cf. Es 23,14-17; 34,18.22-23; Dt 16,1-17. 
Redattori successivi del Codice di santità hanno ag- 
giunto il precetto del sabato (v. 3), le rubriche dei vv, 
10-15, il Giorno della Proclamazione (vv. 23-25), il 
Giorno dell’Espiazione (vv. 26-32), le direttive aggiun- 
te sulla festa delle Capanne (vv. 39-43) e una nuova 
conclusione (v. 44). Per una trattazione delle feste qui 
descritte — Istituzioni, 76:122-138. 

44 (a) PASQUA E AZZIMI (23,4-14). Celebrata al 
tramonto del quattordicesimo giorno del primo mese, 
Nisan (marzo-aprile), questa commemorazione estre- 
mamente solenne dell'esodo ha il suo contesto storico 
in Es 12. Là, come qui, la Pasqua è accorpata alla festa 
degli Azzimi (745561). Quest'ultima aveva inizio il gior- 
no successivo alla Pasqua e continuava per sette giorni, 
con una solenne convocazione e l'astensione completa 
dal lavoro il primo e l’ultimo giorno, nonché determi- 
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nati sacrifici da offrire ogni giorno di questa settimana 
(Nr 28,16-25). Era una festa agricola, che gli Ebrei 
avevano probabilmente sostituito a una festività cana- 
nea, per onorare YHWH, Signore delle messi, nel pe- 
riodo del raccolto primaverile dell’orzo. Originaria- 
mente, Pasqua e Azzimi erano feste completamente di- 
stinte, ma la loro celebrazione pressoché contempora- 
nea e il fatto che la Pasqua, come gli Azzimi, divenne 
una festa di pellegrinaggio (D! 16,5ss.) all’epoca della 
riforma deuteronomistica (621 a.C.), determinarono la 
loro fusione. Come enunciato al v. 6, il pane di wmassòt 
doveva essere privo di lievito, cioè non mescolato con 
rimanenze del raccolto dell’anno precedente. Dunque, 
mediante il pane fatto interamente con il grano appena 
raccolto, la festa segnava un nuovo inizio perché, du- 
rante la prima settimana, si mangiavano le prime spi- 
ghe e si offrivano speciali sacrifici quotidiani. 

Prima della fusione con la Pasqua, la festa degli Az- 
zimi non aveva una data fissa in quanto iniziava al tem- 
po della maturazione del raccolto. Questa situazione si 
riflette ai vv. 9-14, che presentano il rituale per l'offerta 
delle primizie. La festa iniziava il sabato con le prescri- 
zioni indicate al v. 7. Il giorno successivo al sabato, il 
primo della settimana lavorativa, il proprietario dei 
campi portava al sacerdote un covone di grano, che ve- 
niva poi «agitato» (cf. commento a 7,30) come offerta 
davanti al Signore. Inoltre, la comunità presentava 
un’oblazione consistente in un agnello in olocausto, 
con l'aggiunta di un’offerta di cereali e di vino. Prima 
di questa presentazione al Signore, era proibito utiliz- 
zare il nuovo grano per gli usi normali (v. 14). Il rituale 
del primo covone è un'aggiunta di materiale antico al 
Codice di santità, apportata dopo l'esilio. Poiché dal- 
l’epoca della fusione con la Pasqua la data degli Azzimi 
non era più variabile — in quanto la prima cadeva sem- 
pre il 15 di Nisan —- il riferimento al sabato del v. 11, 
nonostante ciò sia stato causa di molte discussioni nel 
tardo giudaismo, è stato probabilmente cambiato nella 
menzione del giorno stesso della festa, un giorno di 
Sabbat (completo riposo), sebbene non i/ sabato. 

45 (b) PENTECOSTE (23,15-21). Conosciuta an- 
che come festa delle Settimane, la seconda delle tre 
grandi feste di pellegrinaggio (44g) si celebrava sette 
settimane dopo gli azzimi (in greco pentekostòs, «cin- 
quantesimo»; cf. commento a 25,10). Dopo la congiun- 
zione di Pasqua con gli Azzimi, anche Pentecoste ha 
avuto una data fissa, mentre in precedenza era una fe- 
sta variabile, determinata dal raccolto. La mancanza di 
unanimità, nel tardo giudaismo, sulla data esatta della 
festa ha avuto origine dalle diverse interpretazioni del 
riferimento al sabato nei vv. 11 e 15. La festa, anch'essa 
risalente all’epoca pre-israelitica, durava soltanto un 
giorno, con un’adunanza religiosa e la presentazione di 
sacrifici. Questi ultimi consistevano in due pagnotte 
prese dai luoghi di mietitura (è l’unico caso in cui è 
prescritto il lievito per uso cultuale); la comunità in 
quanto tale offriva anzitutto un olocausto di sette 
agnelli, un giovenco e due arieti con oblazione di ce- 
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reali e libagione, quindi un capro in sacrificio espiato- 
rio e due agnelli come sacrificio pacifico. 20. # sacerdo- 
te agiterà: C£. commento a 7,30. Le oblazioni prescritte 
in Nr 28,26-31, provenienti da un rituale posteriore, 
sono leggermente diverse. La tradizione successiva ha 
fatto di questa festa una commemorazione del dono 
della legge al Sinai, 50 giorni dopo l’esodo (Es 19,1). 

Il precetto del v. 22, con la sua preoccupazione per 
le necessità dei poveri e dei forestieri, suggerita forse 
dal contesto della mietitura, è un’aggiunta al testo pri- 
mitivo che trattava soltanto dell’osservanza della festa; 
cf. commento a 19,9-10. 

46 (c) CAPODANNO (23,23-25). Questo nome da- 
to alla festa (ré’7 f4352xd) era sconosciuto prima dell'av- 
vento dell’era cristiana; non è chiamata così da Flavio 
Giuseppe né da Filone, ma era comune all’epoca della 
Misna. Tale denominazione non si trova né in questi 
versetti né altrove nell’AT. Inoltre, con l'adozione del 
calendario babilonese prima dell’esilio (che è evidente- 
mente quello seguito in questo capitolo), l’inizio del- 
l’anno cadeva in primavera, Nisan, e non in Tisri (set- 
tembre-ottobre), il settimo mese e il giorno indicato al 
v. 24. Il resoconto di un'osservanza festiva svoltasi in 
questo giorno, fatto da Ne 8,1-12, non lo indica come 
celebrazione per il nuovo anno; in Ni 29,1-6 è deno- 
minato «il giorno delle acclamazioni» (o delle rrombe). 
Ciononostante, poiché il settimo mese era uno dei più 
importanti per le feste, la sua inaugurazione solenne in 
questo modo può ben essere stato il ricordo di una fe- 
sta precedente quando, secondo il calendario antico, 
l’anno iniziava in autunno. Cazelles ammette la possibi- 
lità dell’esistenza di tale festa celebrata in onore di 
YHWH creatore e re, datata a partire dal periodo mo- 
narchico (DBSup 6, 620-645). È in questa festa che S. 
Mowinckel situa la sua molto discussa celebrazione an- 
nuale della «intronizzazione» di YHWH (He That Co- 
metb, Oxford 1956, 21-95). Secondo le direttive date 
qui, la giornata era contrassegnata da assoluto riposo e 
da una solenne convocazione (Ne 8,1-12), annunciata 
da squilli di trombe d’argento (Nz 10,1-10) come ri- 
chiamo formale. I sacrifici prescritti sono elencati in 
Nm 29,2-5. 

47 (d) IL GIORNO DELL’ESPIAZIONE (23,26-32). 
Era la seconda festa autunnale, che si celebrava nove 
giorni dopo. Per il rituale dettagliato, cf. c. 16. Anche 
questa è un’aggiunta post-esilica al capitolo, che pone 
l'accento sul digiuno e l'astensione dal lavoro connessa 
con l’osservanza della festa (16,29-31). Il computo del 
giorno a iniziare dalla sera (v. 32) è di provenienza me- 
sopotamica ed è diventato un uso comune ebraico al- 
l’incirca dal periodo dell'esilio. 

48 (e) LA FESTA DELLE CAPANNE (23,33-36.39. 
43). Chiamata anche dei Tabernacoli, delle Tende, del 
Raccolto o semplicemente con il termine ebraico 
sukkét, era l’ultima delle tre maggiori feste israelitiche 
più antiche. Come quelle degli Azzimi e di Pentecoste, 
era una festa annuale di pellegrinaggio ai santuari cen- 
trali ma, all’epoca della redazione finale del Lv, si cele- 
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brava solo a Gerusalemme. Con questa festa agricola di 
origine cananea, che cadeva il quindicesimo giorno del 
settimo mese (Tisri), cinque giorni dopo il giorno del- 
l'espiazione, gli Israeliti ringraziavano il Signore, a con- 
clusione della vendemmia e della raccolta delle olive. 
Durava una settimana, con una solenne assemblea e 
l'astensione dal lavoro nel giorno di inizio e di conclu- 
sione (l’ottavo) della settimana di osservanza. Erano 
accuratamente indicati speciali sacrifici da offrire ogni 
giorno dell’ottava (Nzz 29,12-38). I vv. 39-43, di reda- 
zione più tardiva e inseriti dopo la conclusione origina- 
ria dei vv. 37-38, presentano lievi variazioni, special- 
mente in merito alla raccolta di frutti e rami (v. 40) per 
un motivo non chiaramente specificato. Secondo 
un’interpretazione rabbinica posteriore, evidentemente 
corretta, essi erano usati per processioni gioiose (cf. 2 
Mac 10,6-8) e non, in questo caso, come materiali per 
costruire le capanne (cf. G.W. MACRAE, CBQ 22 
[1960] 271-272). I vv. 42-43 mettono in rilievo il signi- 
ficato della festa; la costruzione di capanne, certamente 
un’antica usanza legata al raccolto dei frutti, è stata in- 
corporata dagli Israeliti nella loro storia sacra per com- 
memorare il tempo in cui essi hanno dimorato in tali 
costruzioni durante il soggiorno nel deserto. 

49 (H) Prescrizioni complementari (24,1-23). I 
temi trattati in questo capitolo hanno un contenuto ru- 
bricistico (vv. 1-9) e morale (vv. 10-23) e chiaramente 
interrompono il discorso sul calendario dei cc. 23 e 25. 
Per la descrizione dettagliata della lampada perenne 
del Tempio (vv. 1-4), cf. Es 25,31-40. L'ingiunzione fat- 
ta a Mosè nei vv. 2-3 ripete Es 27,20-21. 

I pani di presentazione sulla tavola del Tempio o 
lehem bappanim (pani dell’offerta o della presenza divi- 
na), di cui si parla ai vv. 5-9, consistevano in 12 focacce 
di fior di farina, disposte in due pile sulla tavola di le- 
gno rivestita d’oro, posta davanti al Santo dei Santi (Es 
25,23-30). Un’oblazione d’incenso, messa sulla tavola 
insieme al pane, bruciava sull’altare quando si so- 
stituivano i pani ogni sabato; questo rito conferiva un 
certo carattere sacrificale all'offerta del pane, essendo 
l'incenso realmente un’oblazione memoriale (’4244r4) 
del pane stesso (cf. commento a 2,2). Contrariamente a 
quanto avveniva nei culti pagani, in cui la deposizione 
del pane era semplicemente un cibo per la divinità, il 
carattere comunitario dell’azione, simboleggiato dalla 
condivisione del cibo con YHWH, serviva per ricorda- 
re agli Israeliti la perennità dell’alleanza che egli aveva 
stipulato con le dodici tribù (v. 8). In quanto qualcosa 
di santo e ricevuto dal Signore, il pane poteva essere 
mangiato solo dai sacerdoti a determinate condizioni 
(cf. 1 Sam 21,3-6). 

L'incidente della bestemmia (vv. 10-16.23), l’unico 
brano narrativo inserito nel Codice di santità, di fatto 
serve da occasione per la legge enunciata ai vv. 15-16. 
Il caso (cf. anche Nyx 15,32-36) è presentato come un 
precedente, alla luce del quale dovevano essere giudi- 
cati fatti simili. La gravità dell'atto risiede nell’offesa di 
Dio, accompagnata dalla profanazione del suo santo 
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nome (v. 16; cf. Es 20,7). Nonostante la madre fosse 
israelita, la persona in questione era considerata 
straniera, un fatto che avrebbe conferito a questa legge 
notevole rilievo in epoca esilica e post-esilica. Il Signo- 
re comunica a Mosè la sua decisione: morte per lapida- 
zione a ogni bestemmiatore, nativo o forestiero. L'im- 
posizione delle mani al v. 14 ha lo stesso significato del 
rito del capro espiatorio al c. 16. Tutti coloro che ave- 
vano udito la bestemmia ne condividevano la malizia 
oggettiva; con questo gesto essa è ricondotta sul colpe- 
vole. Tutta la comunità, gli Israeliti come gli stranieri, 
partecipa all’esecuzione del malfattore fuori dei sacri 
confini dell'accampamento (cf. J. GABEL — C. WHEE- 
LER in VT 30 [1980] 227-229) 

I vv. 17-22 trattano della legge del taglione (/ex #4- 
lionis), che limitava la punizione alla gravità del crimi- 
ne ed era il comune modo di procedere negli antichi 
nei casi di criminalità — vedi il codice di Hammurabi 
(ANET 163-180; cf. anche le leggi 200, 210, 219, 245 e 
263). La legge, già enunciata in Es 21,23-25, qui com- 
prende i forestieri alla stessa stregua degli Israeliti. 

50 (I) Gli anni santi (25,1-55). In aggiunta al ri- 
poso settimanale offerto alle persone e agli animali du- 
rante il sabato (Es 20,8-11; Df 5,12-15), anche la terra 
doveva godere di un anno di astensione dai lavori agri- 
coli a intervalli stabiliti. Un’antica usanza orientale la- 
sciava la terra non coltivata per assicurarne la fertilità 
negli anni successivi; per gli Israeliti, questa pratica as- 
sunse un ulteriore significato, focalizzando l’attenzione 
sull’appartenenza esclusiva della terra a YHWH, un’i- 
dea alla base degli anni sabbatici (vv. 1-7) e dei giubilei 
(vv. 8-55). 

51 (a) ANNO SABBATICO (25,2-7). La coltivazione 
della terra e delle vigne doveva essere sospesa dopo il 
sesto anno; esse dovevano rimanere incolte durante 
l’anno seguente. 4. il settimo anno: Né qui né in Es 
23,10-11 il testo indica se la data si doveva intendere 
fissa e universale o variabile in relazione all’inizio del 
possesso del terreno. Una legislazione correlativa im- 
poneva la liberazione degli schiavi dopo sei anni di ser- 
vizio, «nel settimo anno» (Es 21,2-6). Tuttavia, Dt 15, 
dove la legislazione sabbatica comprende sia la libera- 
zione degli schiavi che il condono dei debiti, non lascia 
dubbi che il settimo anno di remissione fosse fisso (cf. 
15,7-11). Durante l’anno erano proibite la seminagione 
e la piantagione, la potatura e il raccolto per l’imma- 
gazzinamento; ciò che cresceva spontaneamente poteva 
essere raccolto per le necessità del proprietario e di 
tutti i suoi dipendenti, senza discriminazioni. 

52 (b) ANNO DEL GIUBILEO (25,8-55). Il sabbati- 
co per eccellenza trae il suo nome dalle trombe (in 
ebraico y6bél, «ariete», «corno di ariete») suonate per 
inaugurare l’anno (v. 9). Anch'esso aveva una scadenza 
fissa (vv. 15-16), che coincideva con il settimo anno 
sabbatico. 10. il cinquantesimo anno: L'espressione è 
una crux interpretum. Alcuni autori (M. Noth, R. 
North, A. Jirku) ritengono che si faccia un chiaro rife- 
rimento al quarantanovesimo anno; altri invece (R. de 
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Vaux) pensano che si tratti del cinquantesimo, o anno 
dopo il settimo sabbatico, quindi due anni di riposo 
per la terra. L'oscurità del testo ha causato in passato 
diverse interpretazioni ugualmente valide (cf. J.T. MI- 
LIK, VD 28 [1950] 165-166). Un calendario con il ca- 
podanno situato in primavera collocherebbe il giorno 
dell’espiazione a metà anno. Usando un metodo, accet- 
tato, di conteggio per inclusione, il primo e l’ultimo 
mezzo-anno potrebbero essere calcolati separatamente, 
arrivando così a 50 anni. Il settimo anno sabbatico era 
esso stesso un giubileo, un anno speciale di remissione 
(cf. R. NORTH, Sociology of the Biblical Jubilee [Roma 
1954] 109-134). L'anno doveva iniziare il Giorno del- 
l’Espiazione (il decimo giorno di Tisri) ed era un tem- 
po di emancipazione durante il quale, in aggiunta alle 
consuete osservanze sabbatiche (vv. 11-12), ogni pro- 
prietà venduta doveva tornare al suo proprietario origi- 
nario (v. 10). 

Le norme specifiche dei vv, 13-17 orientano verso 
una data fissa del giubileo. Poiché in ogni passaggio di 
proprietà si doveva primariamente considerare il nu- 
mero di anni in cui il terreno avrebbe fruttato a benefi- 
cio del compratore, il prezzo di vendita era determina- 
to dagli anni mancanti al prossimo giubileo, quando la 
proprietà poteva essere riscattata. La legge del riscatto 
della terra accentua notevolmente l’inalienabilità del 
patrimonio familiare. 

I vv. 18-22 contengono una nota rassicurante in ri- 

sposta alla comprensibile preoccupazione relativa alla 
sopravvivenza durante gli anni sabbatici (o di giubi- 
leo). La promessa di scorte sufficienti è connessa con la 
ripetuta assicurazione di abbondanza in cambio della 
fedeltà (vv. 18-19). Il raccolto del sesto anno sarebbe 
stato così abbondante da bastare per il settimo, per 
l'ottavo (della nuova seminagione) e per il nono (del 
nuovo raccolto). 
53 La rimanente parte del c. 25 è costituita da 
norme di carattere generale sulla legislazione relativa 
all'anno giubilare, che hanno la loro dichiarazione di 
principio fondamentale nel v. 23: la terra appartiene al 
Signore ed è affidata agli Israeliti in virtù dell'alleanza. 
Per la precisione, essi non erano proprietari ma inquili- 
ni con diritto di uso e di usufrutto, per cui qualsiasi 
vendita permanente di terreno avrebbe travalicato il di- 
ritto di locazione. Perciò, a un israelita costretto a ven- 
dere per necessità si prospettavano tre possibilità (vv. 
24-28): riscatto del terreno di famiglia a nome del mal- 
capitato da parte di un parente facente funzione di 
gé'él; riacquisto da parte dello stesso venditore in oc- 
casione di una sua ripresa economica (con riduzione 
proporzionale del prezzo di vendita); riscatto nell’anno 
del giubileo. 

Il passaggio dagli insediamenti clanici alla vita di 
città aveva indebolito i legami familiari caratterizzati 
dalle proprietà fondiarie. Inoltre, le città cinte da mu- 
ra, in molti casi di origine cananea, erano ben lontane 
dall’ideale israelitico. Perciò i privilegi erano limitati 
(vv. 29-31). La possibilità di riscatto valeva solo un an- 
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no e non si tornava in possesso dell’abitazione al giubi- 
leo. Gli insediamenti nei villaggi (non cintati da mura) 
erano più strettamente connessi con la vicina campa- 
gna; le proprietà ivi vendute non avevano la limitazione 
delle case cittadine e godevano dei benefici del giubi- 
leo. 

Si dovevano rispettare gli speciali diritti di proprietà 
dei leviti (vv. 32-34). Nelle loro città (non esclusiva- 
mente loro, ma quei luoghi dove essi avevano i loro 
possedimenti; cf. Gs 21) i leviti avevano il diritto illimi- 
tato di riscatto in qualsiasi momento prima della remis- 
sione giubilare. I terreni vicini, assegnati ai leviti e 
quindi in special modo di proprietà del Signore, non si 
potevano mai vendere, 

Si doveva mostrare rispetto verso un israelita indi- 
gente (vv. 35-38): doveva godere della stessa benevo- 
lenza riservata ai forestieri, cioè il diritto di residenza 
senza proprietà fondiarie. Era proibito richiedergli in- 
teressi di qualsiasi genere, sebbene ciò fosse consentito 
nel caso di un debitore forestiero (Df 23,21). 

Era ugualmente vietato agli Israeliti ridurre in schia- 
vità i propri fratelli correligionari (vv. 39-43), giacché 
le persone, come la terra, appartenevano di diritto a 
YHWH e non potevano diventare proprietà di nessun 
altro. La persona bisognosa, rimanendo libera, poteva 
guadagnarsi da vivere lavorando la terra alle dipen- 
denze di un israelita come affittuario (‘6545) oppure 
come salariato (s@2k#r), in ogni caso solo fino all’anno 
del giubileo. Questa legge è un adattamento di una le- 
gislazione precedente che permetteva agli Israeliti di 
diventare schiavi della propria gente, almeno per un 
periodo limitato di tempo (Es 21,2-11; Df 15,12-18). 
Secondo i vv. 44-46, gli Ebrei potevano concedersi 
schiavi di origine straniera, acquistati sia fuori dai con- 
fini sia tra i forestieri residenti. Questi individui perde- 
vano la loro libertà e diventavano proprietà personale 
del padrone fino al punto che potevano anche essere 
designati come suoi eredi. Dato che la legge proibiva a 
un israelita di ridurre in schiavitù un altro israelita, ri- 
maneva la questione di un ebreo che si «vendesse» a 
un forestiero residente (vv. 47-55). In tal caso, il primo 
doveva essere trattato con rispetto come un salariato (v. 
53) e non come uno schiavo. Durante questo periodo 
poteva riscattarsi da solo o per mezzo di un parente. 
Nel primo caso, il prezzo era determinato in anni di 
servizio mancanti al prossimo giubileo, dividendo il 
prezzo di vendita originario per il numero degli anni, 
con deduzioni proporzionate agli anni di servizio già 
prestato. Il costo del riscatto dipendeva dagli anni 
(molti o pochi) mancanti al prossimo giubileo. Se la 
persona schiava e i suoi figli non venivano liberati pri- 
ma, erano riscattati al giubileo. 

Sorge la domanda come queste prescrizioni (restitu- 
zione della terra, estinzione dei debiti, liberazione degli 
schiavi) si siano potute praticamente osservare nei di- 
versi stadi di sviluppo sociale. A dire il vero, l’AT non 
registra alcuna osservanza storica del giubileo. Il riferi- 
mento ad esso in Ez 46,17 (e forse in /s 61,1-2) è in un 
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contesto di futuro ideale, che è probabilmente la chia- 
ve di comprensione del giubileo stesso. Sebbene non 
possiamo escludere che sia stato osservato nei primi 
anni dell'occupazione della terra, il suo inquadramento 
qui si spiega meglio come un progetto sociale, fondato 
su concetti profondamente religiosi di giustizia e ugua- 
glianza, che si sforzava di applicare il semplice princi- 
pio sabbatico a una società che era diventata economi- 
camente più complessa. È stato redatto e aggiunto al 
Codice di santità nel periodo successivo all’esilio. 
Quantunque non attuato alla lettera, lo spirito di ap- 
prezzamento per i diritti personali e per la dignità 
umana che lo informa sintetizza buona parte dell’inse- 
gnamento dell’AT. 

54 (J) Benedizioni e maledizioni (26,1-46). Il 
Codice di santità termina con la promessa di benedi- 
zioni per chi è fedele ai suoi precetti (vv. 3-13) e di pu- 
nizione per chi li trasgredisce (vv. 14-39), condividen- 
do questo genere di conclusione con il codice deutero- 
nomico (Df 28) e con il libro dell’alleanza (Es 23,20- 
33); quest’ultimo, tuttavia, contiene solo benedizioni. 
Sotto questo aspetto, i codici seguono il modello dei 
trattati di vassallaggio del secondo millennio, nei quali 
il contraente politicamente più forte concludeva le 
clausole dell’accordo scritto con anatemi e benedizioni. 
L'evidente dipendenza da Ez, in certi concetti ed 
espressioni, depone fortemente a favore di una reda- 
zione recente. 

Precede le benedizioni un’ultima ammonizione nei 
vv. 1-2, che in negativo ingiunge di evitare l’idolatria 
sotto qualsiasi forma e in positivo esorta al riconosci- 
mento dell’unica signoria di YHWH, tramite l’osser- 
vanza del sabato e il rispetto della sua presenza tra loro 
(19,1-4). Le benedizioni (vv. 2-13) s’incentrano princi- 
palmente sulla fertilità della terra (vv. 3-5.10), con mes- 
si e raccolti abbondanti, presentati con immagini sug- 
gestive, anche se esagerate (cf. Az 9,13). Il futuro del 
popolo è descritto come una vita contrassegnata dalla 
pace, dalla concordia con le forze della natura, dalla 
vittoria facile sui propri nemici (vv. 6-8), da abbondan- 
za di figli (v. 9) e coronata dall’inestimabile benedi- 
zione della presenza del Signore (v. 12). Questo favore 
è concesso esclusivamente in virtù dell'alleanza al Sinai 
(v. 9b), conseguenza della loro liberazione dalla schia- 
vitù dell'Egitto (v. 13). 

Le sanzioni per l’inosservanza della legge (vv. 14- 
39), più numerose e dettagliate delle benedizioni, ri- 
flettono chiaramente il periodo di composizione del 
capitolo durante gli ultimi, critici anni del regno di 
Giuda. I castighi preannunciati sono elencati in cre- 
scendo, in uno stile simile a quello delle piaghe d'Egit- 
to (Es 7,14-11,10). Per molti versi opposte alle 
benedizioni, le minacce includono la malattia, la di- 
struzione dei raccolti per mezzo di orde di predatori 
(vv. 16-17) e il fallimento delle coltivazioni per man- 
canza di pioggia (vv. 18-20). 18. sette volte: Sette era il 
numero perfetto; si vuole dunque alludere a una di- 
struzione completa e di vasta portata. Ci sarebbe stato 


[4:54-55] 


anche il ritorno delle bestie selvatiche che avrebbero 
decimato la popolazione e il bestiame (vv. 21-22). Il 
ritmo incalzante di infausti presagi accelera con la mi- 
naccia di un attacco simultaneo da parte di nemici, ma- 
lattie e carestia (vv. 23-26). 25. la spada vindice della 
mia alleanza: È il contrario del v. 9b. La punizione, co- 
me il castigo, non era arbitraria ma esigita proprio dal- 
le clausole dell’alleanza. 26. dieci donne faranno cuocere 
il pane in un solo forno: Normalmente, ogni famiglia 
aveva il proprio forno; durante la catastrofe, invece, 
non ci sarebbe stato nemmeno un decimo del solito 
approvvigionamento di pane. 

L'ostinazione nel peccato dà luogo all'ultimo inter- 
vento (vv. 27-35). La fame li avrebbe indotti al canni- 
balismo, a cibarsi dei loro figli (v. 29; D! 28,53; Ger 
19,9; Ez 5,10; 2 Re 6,28ss.) e avrebbero subìto la di- 
struzione dei loro luoghi di culto pagani (v. 30), delle 
loro città e dei loro santuari (v. 31), una distruzione co- 
sì terrificante da lasciare inorriditi perfino i loro inva- 
sori (v. 32). La dispersione e l’esilio sarebbero stati il 
loro destino (v. 33). Nel reale contesto storico della 
composizione del capitolo, è degna di nota l’inosser- 
vanza della legislazione sabbatica più primitiva (vv. 34- 
35; cf. commento a 25,1-7). Il terrore di finire tra quelli 
dispersi e indifesi in paesi stranieri sarebbe stato uno 
dei timori costanti; alla fine essi si sarebbero perduti 
nelle circostanti nazioni pagane. Proprio perché la loro 
unità in quanto popolo era ancorata alla presenza di 
YHWH in mezzo a loro (cf. vv. 11-13), se egli avesse 
ritratto il suo volto essi avrebbero presto smarrito la lo- 
ro identità nazionale. 

Tuttavia la punizione non sarà definitiva ma curati- 

va (vv. 40-45). Nonostante l’infedeltà degli Israeliti, alla 
fine YHWH rimarrà sempre fedele all'alleanza stipula- 
ta con i patriarchi e fedele anche alla terra, parte inte- 
grante della promessa (v. 42). Inoltre, l'abbandono del 
paese non sarebbe stato considerato un castigo per il 
suolo sacro; doveva essere l'occasione per rinnovarne 
le forze vitali, precedentemente precluse dall’inosser- 
vanza dell’anno sabbatico (v. 43). La nozione di so- 
pravvivenza, almeno di una parte della popolazione, in 
virtù dell'alleanza, è uno dei temi più importanti del- 
IAT; in questo testo il concetto è espresso in modo sor- 
prendentemente simile a Ez 16,53-63. 
55 (VI) Riscatto delle offerte votive (27,1-34). 
L'appendice modifica un certo numero di leggi alla lu- 
ce di una prassi posteriore. Ogni voto implicava un ob- 
bligo solenne di adempimento (Nr 30,2-3; Di 23,22- 
24), ma in epoca post-esilica crebbe la tendenza a con- 
vertire impegni personali, o riferentisi a beni immobili, 
nel loro equivalente in denaro. Qui è trattata in detta- 
glio la regolamentazione relativa a queste commuta- 
zioni. 

Fin dai tempi più antichi era possibile che una per- 
sona fosse votata al Signore, cioè al santuario, dove i 
suoi servizi sarebbero stati usati per le cerimonie litur- 
giche (1 Sax 1,11). Poiché, dopo l'esilio, queste funzio- 
ni erano di esclusiva competenza dei leviti, sembra che 
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fosse invalsa l'abitudine di riscattare le persone consa- 
crate. Questa era la procedura normale per i primo- 
geniti consacrati (Es 13,2.12-13). I vv. 1-8 specificano 
la somma da pagare, stabilita in base alla capacità di la- 
voro della persona. Perciò la cifra più alta era per un 
uomo tra i 20 e i 60 anni; il valore scendeva proporzio- 
nalmente per una donna, un giovane, una giovane, gli 
anziani e i bambini, maschi e femmine. Non è possibile 
determinare con precisione il valore di un siclo (cf. 
GJ. WENHAM, ZAW 90 [1978] 264-265). Queste cifre 
prestabilite non erano invariabili; in casi di estrema po- 
vertà il sacerdote poteva concordare una somma com- 
patibile (v. 8). 

Per le offerte di animali (vv. 9-13) si distingue tra 
animali puri, adatti ai sacrifici (cf. commento a 1,2), e 
animali impuri. Nel primo caso (vv. 9-10) l’offerta ren- 
deva sacro l’animale e non era permessa nessuna forma 
di scambio o commutazione. Se si cercava di sostituirlo 
con un altro animale, l'offerente li avrebbe persi ambe- 
due. Nel secondo caso (vv. 11-13), invece, dato che 
erano presentati semplicemente come dono non sacri- 
ficale, il sacerdote determinava il valore dell'animale, al 
quale veniva aggiunta una tassa pari al 20% se lo si vo- 
leva riscattare in un momento successivo. 

Si poteva fare voto anche di beni immobili, cioè ca- 
se o terreni (vv. 14-24). Il sacerdote determinava il va- 
lore di una casa, che serviva da prezzo di scambio mag- 
giorato del 20% (vv. 14-15). Nel caso di un terreno (vv. 
16-24), si faceva distinzione tra la proprietà ereditaria e 
quella acquistata. Se una persona offriva in voto una 
parte del suo patrimonio, il valore in denaro del campo 
sarebbe stato fissato in 50 sicli per ogni porzione di 
terreno in grado di produrre un h0rzer (450 1) di orzo. 
Il testo ebraico del v. 16 recita: «La tua valutazione 
sarà proporzionata all'ammontare della sua semenza 
(raccolto); il seme (raccolto) di un 4orzer di orzo a 50 
sicli d’argento». De Vaux sostiene che, se questo ver- 
setto dovesse essere interpretato con riferimento al se- 
me seminato, il prezzo del campo sarebbe assurdamen- 
te basso (Istituzioni, 206s.). La valutazione si riferiva 
normalmente al raccolto (cf. 25,16b). Poiché la consa- 
crazione era temporanea, dovendo risolversi nell’anno 
del giubileo, il terreno era stimato a prezzo pieno solo 
se donato all’inizio di un periodo giubilare; se invece 
l’elargizione avveniva qualche tempo dopo, il suo valo- 
re era determinato computando esclusivamente gli an- 
ni mancanti al giubileo (vv. 17-18). Stabilito così il 
prezzo, il campo poteva essere riscattato prima del giu- 
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bileo pagando la somma stabilita, più un quinto (v. 19). 
I diritti dei sacerdoti erano protetti contro il trasfer- 
imento di proprietà ad interim; se ciò avveniva, cessava 
ogni diritto di riscatto e allo scadere del giubileo il ter- 
reno diventava di proprietà dei sacerdoti (vv. 20-21). 
21. votato allo sterminio (herem). Si potrebbe leggere 
«separato», «messo da parte» o «lasciato esclusivamen- 
te per il Signore». Nell’uso più antico dell’AT, il termi- 
ne stava ad indicare i risultati di una guerra, dunque 
messo da parte per il Signore essendo destinato a di- 
struzione e sterminio. Per estensione, ogni cosa consa- 
crata al Signore poteva essere definita «votata allo ster- 
minio». Nel caso di una proprietà acquistata (vv. 22- 
24), il patrimonio di un altro poteva essere oggetto di 
voto, pagando subito al santuario il suo controvalore, 
stabilito in base agli anni mancanti al giubileo. Al mo- 
mento del giubileo tornava al proprietario originale. 
Tutte le transazioni in denaro dovevano avvenire nella 
moneta ufficiale del Tempio (v. 25). 

Ogni primogenito maschio degli animali appartene- 
va di diritto al Signore (Es 13,2.12; 34,19; Nw 18,15), 
per cui non poteva diventare oggetto di voto (vv. 26- 
27). Gli animali puri erano sacrificati (Nr 18,17), men- 
tre quelli impuri potevano essere riscattati o venduti 
dai sacerdoti. L'unico oggetto di scambio, qui, è il de- 
naro; non si fa menzione della sostituzione di animali, 
consentita altrove in determinati casi (Es 13,13; 34,20). 

Come le proprietà riservate al Signore (nel senso ne- 
gativo di «votate allo sterminio»; cf. commento al v. 
21), erano le persone o cose che si trovavano sotto il 
dominio di qualcuno con il quale era vietato il contat- 
to; il riferimento è specialmente agli idolatri e ai loro 
beni (Es 22,19; Df 13,13-19). Poiché questo male dove- 
va essere estirpato, i malfattori e i loro beni dovevano 
essere riservati al Signore (votati allo sterminio) e non 
si potevano vendere né riscattare (vv. 28-29). 

Le decime (vv. 30-33) servivano alle necessità dei le- 
viti (Nzz 18,21.24) e dei poveri (Df 26,12); questo 10% 
di tutti i prodotti della campagna non era considerato 
un'offerta volontaria. Era tuttavia consentito il riscatto 
delle decime per il grano e i frutti, al valore determina- 
to maggiorato del 20%. Solo animali puri erano presi 
come decime. Venivano scelti con un metodo di sele- 
zione imparziale e il tentativo di sostituzione determi- 
nava la perdita dell'animale scelto e del suo sostituto. Il 
v. 34 è la seconda conclusione del libro (cf. 26,46), 
un’aggiunta all’appendice tendente a collegare questo 
materiale con la legge sinaitica. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo e composizione. Il titolo italiano 
del libro riprende il titolo aritbmdoi della traduzione 
greca antica. Questo termine greco, che significa «nu- 
meri», fu scelto evidentemente in riferimento al censi- 
mento di cui si parla nei cc. 1 e 26, come pure a dati 
aritmetici in altri punti del libro. Tale titolo ha lo svan- 
taggio di accentuare ciò che, dopo tutto, è una piccola 
parte di un’opera che contiene ampi brani in prosa, 
brani poetici e materiali legali. La designazione ebraica 
bemidbar, «nel deserto», è una locuzione prepositiva 
tratta dal primo versetto del libro e rispecchia in ma- 
niera più completa il suo contenuto. 

3 I problemi relativi alla paternità del libro e al- 
la sua storia redazionale fanno parte della questione 
complessiva sui primi cinque libri (= Pentateuco, 1:4- 
8). Per quanto riguarda il libro dei Numeri in partico- 
lare, possiamo notare che c’è una notevole preponde- 
ranza di materiale Sacerdotale (P) comprendente 
1,1--10,28; 15; 17-19; 26-31 e 33-36. Materiale più an- 
tico non Sacerdotale si trova in 10,29-12,16 e 21-24. I 
rimanenti capitoli sono costituiti da materiali sia Sacer- 
dotali, sia provenienti da fonti più antiche. 

All’interno delle sezioni Sacerdotali, è spesso possi- 
bile distinguere passi che sono relativamente più tardi 
del materiale principale P. Molti esegeti accettano l’i- 
potesi che a un’opera Sacerdotale di base (PG) sia sta- 


ta aggiunta una serie di supplementi (PS) più tardi nel- 
la storia redazionale del Pentateuco. Questo tuttavia 
non è l’unico approccio possibile, e un importante 
commentario di P. Budd afferma che tutto questo com- 
plesso può essere inteso essenzialmente come l’opera 
di un «autore» Sacerdotale, che concepì il libro dei 
Numeri con almeno un certo grado di indipendenza 
dagli altri libri del Pentateuco. Questi problemi non 
possono essere risolti attualmente, e nel commentario 
che segue ci accontenteremo semplicemente di indica- 
re i contributi che il consenso degli studiosi considera 
come appartenenti agli strati più recenti dell’opera Sa- 
cerdotale (P). 

I materiali precedenti, non Sacerdotali, furono clas- 
sificati come ]J e E (e talvolta fonti aggiuntive) dall’ese- 
gesi classica del Pentateuco. Nel libro dei Numeri, co- 
munque, la distinzione tra J ed E è particolarmente dif- 
ficile da stabilire. Nelle pubblicazioni recenti c’è la ten- 
denza a classificare tutto il materiale più antico come], 
ossia Yahwista. Attualmente, l’atteggiamento più sag- 
gio è quello di avere molta cautela riguardo a queste te- 
matiche. 

4 (II) Storicità. Gli storici sono generalmente 
concordi nel ritenere che la presentazione canonica fi- 
nale della storia di Israele come una marcia di tutte le 
dodici tribù dall'Egitto, attraverso il deserto, attorno al 
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Mar Rosso, per terminare con una massiccia invasione 
di Canaan da oriente sia una grande semplificazione di 
ciò che accadde nella realtà storica. La posizione preci- 
sa che si assume riguardo alla questione di come Israe- 
le sia arrivato a vivere stabilmente in un suo paese (— 
Storia, 75:55-56) determinerà in larga misura il modo 
in cui si affronta la storicità del libro dei Numeri. Non 
v'è dubbio che questa letteratura, specialmente P, si 
preoccupi molto di più di problemi teologici e di orga- 
nizzazione della comunità, sorti più tardi, che non di 
presentare una storia obiettiva. Alla metà del XX secolo 
vi era tra gli studiosi, specialmente quelli influenzati da 
W.F. Albright, la tendenza a sostenere la storicità sulla 
base di scoperte archeologiche. L'orientamento verso la 
fine del secolo deve essere molto più scettico nei con- 
fronti dei dati forniti dall’archeologia. Anche se nel li- 
bro dei Numeri sono conservate tradizioni indubbia- 
mente antiche, queste hanno subìto rielaborazioni tan- 
to ampie per scopi posteriori che è necessario essere 
estremamente prudenti nel trarre conclusioni sulla sto- 
ria precedente l'insediamento di Israele sulla base dei 
dati conservati nel libro. 
5 (III) Tematiche teologiche. Il libro dei Nu- 
meri, nella sua forma Sacerdotale finale, intende forni- 
re una convalidazione della pratica e dell’organizzazio- 
ne religiosa del giudaismo post-esilico facendo risalire 
le sue istituzioni al tempo di Mosè e della peregrinazio- 
ne nel deserto. Come tale, quest'opera può essere con- 
siderata come un’apologia teologica tesa a sostenere i 
diritti del gruppo che assunse il potere durante il perio- 
do della restaurazione. A un livello più profondo, il li- 
bro dei Numeri rivela la convinzione Sacerdotale che la 
grande benedizione che Dio concede al suo popolo è il 
fatto stesso che, essendo il Santo, egli dimora in mezzo 
al suo popolo. L'intero sistema cultuale è un dono divi- 
no che permette l’espiazione del peccato umano. Solo 
questo mezzo rituale di riconciliazione rende possibile 
agli esseri umani vivere in prossimità di Dio, che dimo- 
ra nella tenda, senza essere annientato dalla potenza 
maestosa e tremenda della santità. L’accampamento 
delle tribù attorno alla tenda di Dio nel deserto prefi- 
gura l'insediamento che alla fine avrà luogo nella terra. 
L'orientamento dinamico verso questa terra rappresen- 
ta l’obiettivo finale cui Israele è chiamato e che l’intera 
opera Sacerdotale indica (cf. W. BRUEGGEMANN, The 
Land [Philadelphia 1977]). Il resoconto del periodo 
del deserto, quindi, offre un'occasione per attestare il 
progetto e la sollecitudine che Dio ha per il suo popo- 
lo. Nello stesso tempo, sia la tradizione Sacerdotale che 
le tradizioni precedenti utilizzarono i racconti sul pe- 
riodo del deserto come un modo per offrire esempi ti- 
pici o paradigmatici di come il popolo pecchi e si ribel- 
li contro Dio e contro i suoi rappresentanti designati. 
Forse l’insegnamento religioso più duraturo del li- 
bro dei Numeri è che è veramente possibile essere il 
popolo di Dio mentre si è ancora in cammino e non si 
è ancora giunti in patria. Sia che si pensi al viaggio del- 
la vita di ogni persona verso l’individuazione e la pie- 
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nezza, o all’esperienza collettiva della comunità dei 
credenti, il luogo in cui Israele si trova nel libro dei 
Numeri è il luogo in cui tutti i credenti si trovano. Li- 
berati dalla schiavitù, essi si mettono in cammino verso 
la terra della promessa. La fatica e la responsabilità 
della libertà spesso inducono i fedeli a rinunciare al lo- 
ro proprio avanzare e a desiderare ardentemente la co- 
modità della rassegnata sottomissione. L'esempio del- 
l'antico Israele può spronarli alla fedeltà perché conti- 
nuino il cammino verso la terra alla quale sono chiama- 
ti. 

6 (IV) Struttura. In passato gli esegeti hanno 
spesso descritto il libro dei Numeri come un insieme di 
parti distinte che mancavano di ogni ordine logico. 
Commentari più recenti, specialmente quelli di Budd e 
de Vaulx, hanno dimostrato che in realtà è possibile 
trovare principi organizzativi di base. Tuttavia, la defi- 
nizione di una struttura rimane difficile e riflette giudi- 
zi che sono talora piuttosto arbitrari. Lo schema se- 
guente è fortemente influenzato da quello presentato 
da DE VAULX (Nowmbres, 427-431). 


(I) Organizzazione della comunità prima della sua par- 
tenza dal Sinai (1,1-10,10) 
(A) Censimento e organizzazione della comunità 
(1,1-4,49) 
(a) Primo censimento (1,1-47) 
(b) Ruolo peculiare dei leviti (1,48-54) 
(c) Disposizione dell'accampamento e ordine 
di marcia (2,1-34) 
(d) Organizzazione della gerarchia sacerdotale 
(3,1-51) 
(e) Censimento e funzioni dei leviti (4,1-49) 
(B) Purità dell’accampamento e della comunità 
(5,1-6,27) 
(a) Espulsione degli impuri (5,1-4) 
(b) Restituzione per i danni al prossimo (5,5-10) 
(c) Ordalia per una donna sospettata di adulterio 
(5,11-31) 
(d) Il voto di nazireato (6,1-21) 
(e) La benedizione sacerdotale (6,22-27) 
(C) Preparativi cultuali per la partenza dal Sinai 
(7,1-10,10) 
(a) Offerte presentate dai rappresentanti 
delle tribù (7,1-89) 
(b) Il candelabro (8,1-4) 
(c) Purificazione dei leviti (8,5-26) 
(d) Sulla Pasqua (9,1-14) 
(e) La nube (9,15-23) 
(f) Le trombe (10,1-10) 
(II) Marcia attraverso il deserto: dal Sinai alle pianure di 
Moab (10,11-21,35) 
(A) Dal Sinai al deserto di Paran (10,11-12,16) 
(a) Partenza dal Sinai (10,11-28) 
(b) Obab e l'arca (10,29-36) 
(c) Tabera (11,1-3) 
(d) Le quaglie, i settanta anziani, Eldad e Medad 
(11,4-35) 
(e) Maria e Aronne si ribellano a Mosè (12,1-16) 
(B) Sulla soglia della terra promessa (13,1-15,4) 
(a) Esplorazione della terra promessa e impedi- 
menti (13,1-14,45) 
(b) Leggi cultuali e rituali (15,1-41) 
(C) Rivolta di Core, Datan e Abiram; statuto e ruolo 
dei sacerdoti (16,1-19,22) 
(a) Rivolta di Core, Datan e Abiram (16,1-35) 
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(b) Rivestimento per l’altare 
(17,1-5) 
(c) L'intercessione di Aronne 
(17,6-15) 
(d) Il bastone di Aronne (17,16-28) 
(e) Diritti dei sacerdoti e dei leviti (18,1-32) 
(f) La giovenca rossa e l’acqua della purificazione 
(19,1-22) 
(D) Da Kades alle pianure di Moab (20,1-21,35) 
(a) Le acque di Meriba (20,1-13) 
(b) Trattative con il re di Edom (20,14-21) 
(c) Morte di Aronne (20,22-29) 
(d) Battaglia contro i Cananei a Corma (21,1-3) 
(e) I serpenti velenosi (21,4-9) 
(f) Tappe attraverso la Transgiordania (21,10-20) 
(g) Sconfitta di Sicon e di Og (21,21-35) 
(III) Nelle pianure di Moab: preparativi per entrare nella 
terra (22,1-36,13) 
(A) Storia di Balaam (22,1-24,25) 
(a) Balak fa appello a Balaam (22,1-21) 
(b) L'asina di Balaam (22,21-35) 


[5:7-8] 


(c) Incontro di Balaam e Balak (22,36-40) 
(d) Primo oracolo a Bamot-Baal (22,41-23,12) 
(e) Secondo oracolo al monte Pisga (23,13-26) 
({) Terzo oracolo sul Peor (23,27-24,9) 
(£) Quarto oracolo di Balaam (24,10-19) 
(h) Oracoli conclusivi (24,20-25) 
(B) Apostasia a Baal-Peor (25,1-18) 
(C) Preparativi per la conquista e la divisione della 
terra (26,1-36,13) 
(a) Secondo censimento (26,1-26,65) 
(b) Le figlie di Zelofcad (27,1-11) 
(c) Giosuè è designato capo della comunità 
(27,12-23) 
(d) Il calendario rituale (28,1-30,1) 
(e) Voti delle donne (30,2-17) 
(9) Guerra santa contro Madian (31,1-54) 
(g) Insediamento di Gad e Ruben (32,1-42) 
(h) Tappe del viaggio nel deserto (33,1-49) 
(i) Spartizione della terra di Canaan 
(33,50-35,34) 
(j) Le figlie di Zelofcad (36,1-13) 


COMMENTARIO 


7 (I) Organizzazione della comunità prima 
della sua partenza dal Sinai (1,1-10,10). La prima par- 
te del libro dei Numeri descrive gli eventi e la legisla- 
zione che costituirono Israele come comunità sacrale 
organizzata sotto la gerarchia sacerdotale. Anche se gli 
Israeliti non sono ancora entrati in possesso della terra 
promessa, sono pienamente in grado di regolare la pro- 
pria vita come la comunità che venera YHWH. Perciò 
mostrando che è possibile essere il popolo di Dio in 
cammino, gli autori della tradizione Sacerdotale hanno 
offerto una speranza agli Ebrei dell’epoca esilica e po- 
st-esilica, e anche un messaggio di importanza perma- 
nente per la comprensione di sé da parte della comu- 
nità cristiana. 

(A) Censimento e organizzazione della co- 
munità (1,1-4,49). In preparazione della partenza, vie- 
ne ordinato un censimento dei membri maschi adulti 
atti alle armi. Questi vengono divisi in quattro unità, 
composta ciascuna da tre tribù, e viene specificata la 
disposizione del loro accampamento attorno alla Tenda 
del convegno. Il testo chiarisce i rapporti tra i sacerdoti 
e i leviti, e descrive i loro rispettivi obblighi riguardo 
alla Tenda del convegno. 

8 (a) PRIMO CENSIMENTO (1,1-47). Come acca- 
de spesso nella prosa Sacerdotale, la struttura ruota at- 
torno a un comando di Dio (vv. 2-4), e al racconto del- 
la sua esecuzione (vv. 17-19). Entro questa cornice, tro- 
viamo l'elenco dei capi delle tribù e l’elenco del censi- 
mento. È molto probabile che entrambi questi elenchi 
siano più antichi del loro contesto narrativo, ma l’epo- 
ca della loro stesura e la loro provenienza sono incerte. 
L'ordine in cui le tribù erano elencate nel racconto Sa- 
cerdotale di Gen 35,23-26 corrispondeva all’ordine in 
cui i dodici figli di Giacobbe erano stati generati dalle 
loro madri. Qui in Nw 1,32-35, tuttavia, la tribù di 
Giuseppe è divisa nelle due sotto-tribù di Efraim e Ma- 


nasse per compensare il fatto che Levi non viene più 
inclusa tra le dodici tribù. Inoltre, Neftali e Aser hanno 
cambiato posizione. M. Noth ha sostenuto (Nuzrbers, 
18-19) che i nomi di persona che ricorrono qui sono di 
tipo antico, e che abbiamo un elenco dei rappresentan- 
ti delle tribù (r°°#2; cf. E.A. SPEISER, CBOQ 25 [1963] 
111-117), che operavano nell’organizzazione anfizioni- 
ca di Israele durante il periodo dei Giudici. Purtroppo 
ci sono molte incertezze nella valutazione dell’età dei 
nomi delle tribù (cf. Bupp, Numbers, 4-6). I risultati 
del censimento sono riportati in formule ripetitive e 
stereotipate (vv. 20-46), con solo piccole differenze tra 
tribù e tribù. La successione delle tribù è identica all’e- 
lenco dei capi (vv. 5-15) ad eccezione di Gad che è col- 
locato con la sua formazione prima di 2,10-16. Gli ese- 
geti concordano nel ritenere i numeri presentati nell’e- 
lenco come inverosimilmente elevati e hanno proposto 
diverse teorie per spiegarli. (1) Albright ha suggerito 
(POS 5 [1925] 17-54) che qui abbiamo la registrazio- 
ne di un censimento indetto in un’epoca posteriore, 
specificamente, una variante del censimento indetto da 
Davide secondo 2 Sar 24,1-9. Tuttavia, i numeri sem- 
brano troppo elevati anche per l'epoca di Davide. (2) 
Altri interpretano il numero complessivo 603.550 co- 
me un esempio di gematria, cioè un gioco sul valore 
numerico delle lettere in certe parole: le consonanti in 
bny ye, «figli di Israele», equivalgono a 603, e quelle 
in £/ r%, «ogni capo», equivalgono a 550, se in r°s viene 
ignorato l’z/epb. Tuttavia, non c’è prova che le lettere 
dell'alfabeto avessero questi valori numerici durante il 
periodo in cui gli autori Sacerdotali (P) operarono. (3) 
G. MENDENHALL (JBL 77 [1958] 52-66) si basò sul fat- 
to che il termine ebraico che significa «migliaio», ’elef, 
a volte si riferisce ad una suddivisione all’interno di 
una tribù (p. es., Gdc 6,15 e Mi 5,1). Se lo stesso termi- 
ne nel nostro passo fosse inteso per significare qualco- 
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sa come «contingente», allora il totale dato per Ruben, 
p. es., potrebbe essere letto come «46 contingenti con 
un totale di 500 uomini», invece di «46.000 uomini». 
Questo approccio interpretativo porta a conclusioni 
difficili da spiegare perché, in base al suo calcolo, i 
contingenti della tribù di Gad contavano in media 14 
uomini, mentre quelli della tribù di Simeone ne aveva- 
no solo 5! In ogni caso, il totale dato nel v. 46 richiede 
che la parola ’elef sia presa nel suo senso numerico. (4) 
BUDD (Nurrders, 8-9) rileva il fatto che gli autori P era- 
no a conoscenza delle tradizioni yahwistiche più anti- 
che, che davano una cifra tonda di 600.000, presumi- 
bilmente il numero della popolazione complessiva del- 
la generazione dell'esodo (Es 12,37; Ni 11,21). D'altra 
parte, il calcolo P della quantità d’argento richiesta per 
la base e gli uncini del santuario giunse a 301.775 sicli 
(Es 38,26-28). Usare l'ammontare di una tassa post-esi- 
lica di mezzo siclo per ogni maschio adulto porta al nu- 
mero 603.550. Avendo raggiunto questo totale, i sacer- 
doti avrebbero distribuito il numero tra le dodici tribù 
in proporzioni che sembravano plausibili per esse. 

9 (b) RUOLO PECULIARE DEI LEVITI (1,48-54). 
Questo passo redazionale anticipa temi che saranno 
sviluppati in 2,1-34 e 3,1-4,49. La concezione P dei le- 
viti, mettendo in evidenza la loro peculiarità in con- 
trapposizione sia alle tribù laiche sia ai figli di Aronne, 
segna il culmine di una lunga evoluzione (+ Istituzio- 
ni, 76:18-20); cf. A.H.J. GUNNEWEG, Leviten und Prie- 
ster [FRLANT 89, Gottingen 1965]; e A. CoDY, A Hi- 
story of Old Testament Priesthood [AnBib 35, Roma 
1969]). 50. la Dizzora della testimonianza: Questa rara 
espressione ricorre tre volte qui e anche in Es 38,21 e 
Nz 10,11. Il termine ebraico rmikdn sottolinea la fun- 
zione del tabernacolo-santuario come «dimora del Si- 
gnore». ‘édt, «testimonianza», si riferisce alle tavole 
della legge. 53. Il cerchio dei leviti, purificati in modo 
speciale, protegge la comunità laica dal pericolo che 
deriverebbe da un contatto arbitrario con la santità del 
santuario. Il concetto di ira (ebr. gesef) conserva la trac- 
cia di un pensiero religioso primitivo in cui il sacro è 
una potenza impersonale, irrazionale che minaccia di 
distruggere coloro che non sono stati opportunamente 
preparati a entrare in contatto con esso (cf. 1 Sazz 6,19; 
2 Sam 6,6-8; Nr 8,19). 

10 (c) DISPOSIZIONE DELL’ACCAMPAMENTO E OR- 
DINE DI MARCIA (2,1-34). L'elenco nei vv. 3-31 combina 
dati dai due elenchi di 1,5-15 e 1,20-47. È introdotto 
dai vv. 1-2, e i vv. 32-34 sono una sintesi e un commen- 
to. L'ordine delle tribù corrisponde a quello di 1,20-47, 
tranne il fatto che le tribù del gruppo di Giuda sono 
elencate per prime perché hanno la posizione d'onore 
a oriente del santuario. 17. La posizione del santuario 
al centro dell’accampamento rispecchia una preoccu- 
pazione teologica centrale della tradizione P. La grande 
benedizione che è lo scopo dell’interazione di YHWH 
con Israele è il dimorare di Dio con il suo popolo. 
Questo piantare la tenda-santuario da parte di Dio pre- 
figura la teologia di Gv 1,14. Tradizioni del Pentateuco 


Numeri (1,48-4,49) 107 


più antiche collocavano la tenda al di fuori dell’accam- 
pamento come in Es 33,7. 

11 (d) ORGANIZZAZIONE DELLA GERARCHIA SA- 
CERDOTALE (3,1-51). La preminenza dei figli di Aronne 
nella vita post-esilica richiede che essi siano menzionati 
(vv. 1-4) prima dei leviti, che sono in realtà l'argomento 
principale del capitolo. In contrapposizione con Es 
6,16-25 e Nr 26,57-61, il fatto che Aronne fosse di- 
scendente di Levi attraverso Keat viene taciuto allo 
scopo di mettere in risalto la distinzione tra sacerdoti e 
leviti. Su Nadab e Abiu, cf. Lv 10,1-5. Nei vv. 5-10 il 
rapporto tra leviti e sacerdoti è definito in una maniera 
che insiste sulla superiorità di questi ultimi. In contra- 
sto con Ez 44,11-16, non c'è alcun cenno che la subor- 
dinazione dei leviti sia una punizione. La dignità della 
funzione dei leviti è evidenziata nei vv. 11-13 dalla spie- 
gazione teologica (basata su Es 13,11-16 [J]) che li con- 
sidera come sostituti dei primogeniti. Alcuni commen- 
tatori vedono una tensione tra l’idea che i leviti appar- 
tengono al Signore e l’affermazione nel v. 9 che essi so- 
no dati ad Aronne. Nei vv. 14-39 abbiamo un comando 
divino (vv. 14-15) seguito dal resoconto della sua ese- 
cuzione (v. 16), che introduce una genealogia dei leviti 
(cf. Es 6,16-25). Questa è elaborata con notizie aggiun- 
tive che includono le cifre del censimento per i maschi 
dall’età di un mese in su; la posizione dell’accampa- 
mento; i nomi dei capi-clan e le responsabilità detta- 
gliate dei Ghersoniti, dei Keatiti e dei Merariti — i tre 
gruppi levitici principali del periodo post-esilico. L'in- 
tenzione dei vv. 40-51 è di garantire che l’usanza post- 
esilica del riscatto pecuniario dei primogeniti non ven- 
ga invalidata dalla sostituzione dei leviti dei vv. 11-13. 
Come avvenne per le altre tribù in 1,20-46, il numero 
totale di 22.000 leviti è inverosimilmente alto, e in que- 
sto caso la spiegazione basata su ’elef come «contin- 
gente» piuttosto che «migliaio» non è accettabile. D'al- 
tra parte, il totale di 22.273 primogeniti per le tribù lai- 
che concorda ben poco con i 603.550 del totale in 
1,46. Ci sarebbero dovuti essere circa 40 figli maschi in 
ogni famiglia! 

12 (e) CENSIMENTO E FUNZIONI DEI LEVITI (4,1- 
49). Un secondo censimento dei leviti conta coloro che 
hanno l’età per prestare un servizio attivo nel santua- 
rio. La specificazione dai 30 ai 50 anni è in contrasto 
con Nrx 8,23-26, dove l’arco di età è dai 25 ai 50 anni. 
Altri testi dicono che il servizio levitico comincia a 20 
anni (1 Cr 23,24; 2 Cr 31,17; Esd 3,8). Nella relazione 
del censimento sono inserite le notizie sulla responsa- 
bilità di ciascun gruppo di leviti, specialmente in rela- 
zione al trasporto del santuario. Un rilievo particolare 
è posto sul fatto che i leviti non possono toccare o nep- 
pure alzare lo sguardo sugli oggetti più sacri, che ven- 
gono tenuti accuratamente nascosti dagli aronidi prima 
di essere trasportati dai keatiti. Proprio come il cordo- 
ne di leviti attorno al santuario protegge le tribù laiche 
dalla pericolosa esposizione alla santità, i figli di Aron- 
ne proteggono i leviti (vv. 15.19-20). Sia il tentativo di 
limitare l’accesso ai keatiti che l'affermazione del v. 18 
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in difesa dei loro diritti probabilmente riflettono dei 
tentativi di risolvere i conflitti tra rivendicazioni sacer- 
dotali rivali che sorsero nel periodo post-esilico. 
13 (B) Purità dell’accampamento e della comu- 
nità (5,1-6,27). Il racconto dell’organizzazione della 
comunità che si prepara a partire dal Sinai è interrotto 
da una breve raccolta di materiali legali di genere di- 
verso relativi alla purità all’interno dell’accampamento. 
(a) ESPULSIONE DEGLI IMPURI (5,1-4). Lv 
13-14 trattava ampiamente della diagnosi di malattie 
della pelle e dello stato di impurità che esse causavano, 
specificando l’espulsione dal campo come conseguenza 
(Lv 13,46). Questo passo aggiunge la gonorrea (cf. Lv 
15) e il contatto con un cadavere come ragioni per l’e- 
spulsione. L'origine del senso di ripugnanza connesso 
con questi fenomeni è stato compreso solo in parte (cf. 
M. DouGLas, Purity and Danger [London 1966]). Da 
una prospettiva cristiana e umanistica, è difficile capire 
in che modo la malattia e la vicinanza a Dio possano 
escludersi a vicenda. 2. Il termine ebraico sérà4‘, tradi- 
zionalmente tradotto «lebbroso», si riferisce a una va- 
rietà di malattie della pelle, specialmente quelle che 
provocavano piaghe aperte. 
14 (b) RESTITUZIONE PER I DANNI AL PROSSIMO 
(5,5-10). La ricostituzione dell'armonia tra le persone 
mediante la restituzione è un requisito aggiuntivo per 
mantenere la purità e l'ordine nella comunità di Dio. Il 
passo dipende da Lv 5, anche se aggiunge la condizio- 
ne essenziale che se la persona danneggiata è morta 
senza nessun erede, la restituzione deve essere fatta al 
sacerdote. 
15 (c) ORDALIA PER UNA DONNA SOSPETTATA DI 
ADULTERIO (5,11-31). Una procedura rituale fornisce il 
mezzo per condannare o assolvere una moglie sospet- 
tata di infedeltà (cf. W. MCKANE, VT 30 [1980] 474- 
492; T. FRYMER-KENSKY, VT 34 [1984] 11-26; J. MIL- 
GROM, VT 35 [1985] 368-369). La mancanza di scorre- 
volezza nel testo e la presenza di ripetizioni indicano 
che due rituali originariamente separati sono stati riu- 
niti (DE VAULX, Normbres, 93-95). Uno comprendeva il 
bere acqua amara; l’altro combinava un'offerta di ce- 
reali con una maledizione. La donna era dimostrata 
colpevole se queste procedure provocavano effetti ne- 
gativi. Poiché questo si verificherebbe solo se la condi- 
zione psicologica della donna provocava reazioni fisio- 
logiche, il rituale stesso era innocuo. D'altra parte, la 
pratica dimostra il duplice principio delle società pa- 
triarcali in cui un uomo ha il diritto di sottoporre la 
propria moglie a una procedura umiliante. 18. l’acqua 
amara: Questa espressione può essere tradotta anche 
«acque della prova», che sarebbe un po’ più adatto nei 
vv. 24 e 27, dove la costruzione è diversa (cf. D. PaR- 
DEE, VT 35 [1985] 112-115). 21. facendoti avvizzire î 
fianchi e gonfiare il ventre: Forse un eufemismo per in- 
dicare l’aborto. 
16 (d) IL VOTO DI NAZIREATO (6,1-21). La consa- 
crazione a Dio come nazireo era un impegno che dura- 
va per tutta la vita, forse originariamente connesso con 
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la guerra santa (— Istituzioni, 76:111). La legislazione 
Sacerdotale (P) post-esilica trasformò l'istituzione in 
un mezzo per cui qualsiasi persona poteva assumere su 
di sé una speciale consacrazione religiosa per un deter- 
minato periodo di tempo. In caso di contatto con un 
cadavere (vv. 9-12), il periodo del voto ricominciava di 
nuovo dopo che il nazireo si era sottoposto a una puri- 
ficazione rituale. Il regolamento qui sembra ignorare 
l'espulsione dal campo sancita in 5,1-3 e il rituale del- 
l’acqua di 19,11-13, dipendendo invece da Lv 12-15. Il 
rituale che accompagna la conclusione del voto (vv. 13- 
20) rivela contatti sia nel contenuto che nella formula- 
zione con Lv 6-7; 12-15. 
17 (e) LA BENEDIZIONE SACERDOTALE (6,22-27). 
La benedizione sacerdotale (cf. Lv 9,22-23) riflette la 
risposta di Dio al mantenimento della purità e della ge- 
nerosa consacrazione volontaria della comunità come 
detto in 5,1-6,21. Il testo ebraico della benedizione 
stessa probabilmente conserva una tradizione orale 
preesilica e mostra un raffinato stile poetico (cf. Sa/ 
67,1; Sir 50,20-21; e cf. P.D. MILLER, Int 29 [1975] 
240-251; D.N. FREEDMAN, NFL 35-48; M. FISHBANE, 
JAOS 103 [1983] 115-121; P.A.H. pe BoER, VT 32 
[1982] 3-13). Il diritto di invocare il nome di YHWH 
sulla comunità è qui riservato ai figli di Aronne, uno 
sviluppo post-esilico che limitava una pratica prece- 
dente (cf. 2 Sar: 6,18; 1 Re 8,14; Dt 10,8; 21,5). 25. 
L'immagine del brillare del volto o dell'aspetto di Dio 
forse aveva il suo contesto originario nella teofania li- 
turgica. 26. Il rivolgere il suo volto da parte di Dio è un 
atto propizio (cf. Sa/ 4,7; 33,18; 34,16). In tempi di an- 
goscia si credeva che Dio avesse «nascosto il proprio 
volto» e abbandonato il suo popolo (cf. Di 31,18; Sa/ 
30,8; 44,25; 104,29). pace: Il termine ebraico s3/60w ha 
un significato più ampio e più ricco, riflesso in maniera 
più adeguata con «integrità» e «benessere», «prospe- 
rità». 

(C) Preparativi cultuali per la partenza dal 
Sinai (7,1-10,10). 
18 (a) OFFERTE PRESENTATE DAI RAPPRESENTANTI 
DELLE TRIBÙ (7,1-89). La consacrazione del santuario 
ebbe luogo il primo giorno del primo mese del secon- 
do anno (Es 40,17), un mese prima della data fornita 
per il censimento in N; 1,1. Le offerte che erano state 
presentate in quel tempo sono formulate in termini che 
presuppongono le informazioni date in Nw 1-4, e la 
loro collocazione qui le presenta come l’impegno della 
comunità nei confronti della teocrazia sacerdotale co- 
me descritto nei precedenti capitoli del libro dei Nu- 
meri. Il passo deriva da una delle fasi redazionali più 
tarde del libro dei Numeri e presenta una ricostruzione 
idealizzata con offerte straordinariamente copiose du- 
rante un periodo di dodici giorni. 89. Questo versetto 
riferisce la realizzazione della promessa fatta in Es 
25,22, ma non si adatta molto bene nel contesto. Forse 
la sua collocazione qui è dovuta alla convinzione che 
l’autorivelazione di Dio sul propiziatorio che ricopriva 
l'arca divenne possibile dopo che la consacrazione del- 
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l’altare fu completata dall’offerta dei sacrifici elencati 
nei vv. 10-88. 

19 (b) IL CANDELABRO (8,1-4). Aronne esegue il 
comando di Es 27,21 e Lv 24,2-4 (cf. anche Es 30,8) 
che lui e i suoi figli custodissero le lampade e il cande- 
labro. La notizia contenuta qui riassume materiale ela- 
borato in Es 25,31-40 e 37,17-24. Cf. C.L. MEYERS, 
The Tabernacle Menorab (AASOR 2, Missoula 1976). 
20 (c) PURIFICAZIONE DEI LEVITI (8,5-26). I leviti 
si sottopongono a un rituale di purificazione analogo 
all’ordinazione dei sacerdoti e che mostra alcuni punti 
di convergenza con Es 29 e Lv 8 (cf. anche Lv 14,7-8). 
L'interpretazione teologica del ruolo dei leviti è basata 
su 3,5-13. 10. L'imposizione delle mani manca in Es 29 
e Lv 8 e quindi non è un rito di ordinazione. È invece 
da interpretare nella linea dell’imposizione delle mani 
sulla testa della vittima sacrificale nel caso delle offerte 
per l’espiazione di un peccato (Lv 4,4.15.24.29.33). I 
leviti sono offerti a Dio come sostituti per il popolo (cf. 
M.C. SANSOM, ExpTim 94 [1983] 323-326). 23. In con- 
trasto con 4,23, l’età d’inizio del sacerdozio è stabilita a 
25 anni, rispecchiando forse la pratica di un periodo 
storico in cui una scarsità di personale impose un ab- 
bassamento dell’età. 

21 (d) SuLLA PASQUA (9,1-14). Come in altri 
passi (27,1-11; 36,1-12), un racconto su un caso speci- 
fico solleva un problema giuridico presentato al Signo- 
re, la cui decisione fornisce una norma generale per il 
futuro. Il problema nasce perché persone rese impure 
dal contatto con un cadavere non potrebbero celebra- 
re la Pasqua (— Istituzioni, 76:123-127). La difficoltà 
viene superata istituendo una seconda Pasqua, un me- 
se più tardi, che avrebbe risposto anche alle esigenze 
di persone che erano mancate alla prima per essere 
state in viaggio. La regolamentazione riassunta in que- 
sto brano è basata su Es 12. Il tema della Pasqua si 
collega con il capitolo precedente, che trattava dei le- 
viti come sostituti dei primogeniti (cf. Esd 6,16-22). 1. 
La data fornita ci riporta indietro di un mese prima 
della data del censimento in 1,1. 13. Per timore che le 
eccezioni ammesse da questo regolamento favoriscano 
la negligenza, viene prevista una sanzione di scomuni- 
ca per la mancata osservanza della Pasqua del primo 
mese, qualora fosse stato possibile. 14. Lo straniero re- 
sidente (gér) è ammesso a partecipare alla Pasqua; in 
contrasto con le restrizioni in Es 12,43.45. 

22 (e) LA NUBE (9,15-23). Immediatamente pri- 
ma del racconto della partenza dal Sinai troviamo la 
notizia riguardante la nube che guidava gli Israeliti du- 
rante il cammino (9,15-23) e le trombe d’argento che 
davano il segnale dell'inizio della marcia (10,1-10). Le 
più antiche tradizioni J ed E conoscevano la guida of- 
ferta dalla colonna di nube di giorno, e dalla colonna 
di fuoco di notte, come pure la funzione che aveva la 
colonna di segnalare la presenza di Dio nella tenda (Es 
13,21-22; 14,19-20.24; 33,7-11). La tradizione Sacerdo- 
tale fonde questi elementi e li collega con la sua teolo- 
gia della presenza divina: il Dio trascendente si manife- 
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sta nella forma della sua gloria (£456d), che è sia rivela- 
ta sia nascosta dalla nube (Es 16,10; 24,15-18; 40,34- 
35; cf. 1 Re 8,10-11). La descrizione dei movimenti del- 
la nube riprende ed elabora Es 40,36-40. La continua 
vigilanza resa necessaria dalla imprevedibilità nel movi- 
mento della nube indica il bisogno universale di sensi- 
bilità ai sottili suggerimenti che ci offrono una guida 
nel viaggio spirituale. 
23 (f) LE TROMBE (10,1-10). Dopo la nube, viene 
menzionato un secondo mezzo di segnalazione: la 
tromba di metallo battuto che, in epoca post-esilica, 
sostituiva in parte il più antico corno d’ariete. Quando 
le due trombe vengono suonate, tutta la comunità si ra- 
duna presso la Tenda, mentre una sola tromba convoca 
solo i capi (vv. 3-4). D'altra parte, un modo diverso di 
soffiare nelle trombe dà il segnale di mettersi in cam- 
mino (vv. 5-7). Questo «allarme» è indicato dal termine 
ebraico £“ri°, che è usato altrove per indicare il grido 
di guerra che ispira terrore (Gs 6,5; 1 Sar: 17,20), che 
pure accompagna il movimento dell’arca (1 Sar 4,5; 2 
Sam 6,15). Le due modalità saranno caratteristiche an- 
che dopo che Israele si sarà insediato nella terra: il pri- 
mo modo annuncerà la convocazione liturgica (cf. 
29,1); la modalità dell’allarme sarà usata in guerra (vv. 
9-10). 

(11) Marcia attraverso il deserto: dal Sinai al- 
le pianure di Moab (10,11-21,35). 

(A) Dal Sinai al deserto di Paran 
(10,11-12,16) 
24 (a) PARTENZA DAL SINAI (10,11-28). Gli Israe- 
liti si dispongono seguendo la nube, in coerenza con 
9,15-23, e con i quattro gruppi di tre tribù ciascuno 
nell’ordine e con i capi prima elencati in 2,1-34. La di- 
screpanza tra 2,17 e 10,17-21 riguardo all'ordine dei 
gruppi in marcia è solitamente interpretata come un 
segno di strati redazionali diversi nel materiale Sacer- 
dotale (P) (così DE VAULXx, Nozm:bres, 141-143). 12. La 
formula dell'itinerario qui fa parte di una catena di ri- 
ferimenti alle tappe sulla strada dall'Egitto alla terra 
promessa. Questa serie fornisce una struttura organiz- 
zativa per il materiale di Esodo e Nuneri. Cf. G.W. 
CoaTs, CBQ 34 (1972) 135-152; J.T. WALSH, CBQ 39 
(1977) 20-33; G.I. Davies, The Way of she Wilderness 
(SOTSMS 5, Cambridge 1979) e VT 33 (1983) 1-13. 
25 (b) OBAB E L’ARCA (10,29-36). Questa sezione 
interrompe e contraddice il materiale precedente. È 
molto importante notare che l'affermazione del v. 33, 
che l'arca precedeva il popolo per cercare per gli Israe- 
liti un luogo di sosta, contrasta con quanto detto nei 
vv. 11-28, cioè che la nube precedeva il popolo, mentre 
l'arca era trasportata tra il secondo e il terzo gruppo di 
tribù. Per la prima volta nel libro dei Numeri abbiamo 
materiale che non appartiene alla tradizione Sacerdota- 
le. La maggior parte degli studiosi attribuisce questa 
sezione a J. 29. Il termine ebraico tradotto «suocero», 
cioè /òfén, può essere inteso come riferito a Obab (in 
accordo con Gdc 4,11), oppure a Reuel (in accordo 
con Es 2,18). A complicare ancora le cose, il suocero di 
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Mosè è chiamato Ietro in Es 3,1; 4,18; 18,1. Sono stati 
fatti diversi tentativi per armonizzare questi passi (W.E 
ALBRIGHT, CBQ 25 [1963] 1-11; T.C. MITCHELL, VT 
19 [1969] 93-112). 31-32. Presumibilmente, Obab ac- 
cetta il secondo invito (cf. Gdc 1,16). 35-36. La tradu- 
zione di questi versetti è resa difficile dalla presenza 
dell’ortografia arcaica e da una possibile corruzione te- 
stuale. I frammenti di poesia liturgica arcaica (cf. Sal 
68,2) riflettono l’uso di portare l’arca in processione 
(Sal 132,8; 2 Sam 6,3-5.12-17; 1 Re 8,3-11), special- 
mente come un palladio di guerra che accompagnava 
l’esercito (Gs 3,6; 6,12-13; 1 Saw: 4,1-11). 

26 (c) TABERA (11,1-3). A livello formale, abbia- 
mo un racconto eziologico che spiega il toponimo Ta- 
bera (bruciante), raccontando dell’ira ardente del Si- 
gnore che esplose appunto in quel luogo. (Cf. B.S. 
CHILDS, VT 24 [1974] 387-397; EW. GOLKA, VT 26 
[1976] 410-428). Quanto al contenuto, il racconto ap- 
partiene a tutta una serie di passi narrativi collegati al- 
l’ostilità o alla ribellione contro Dio e Mosè, che ebbe- 
ro luogo durante le peregrinazioni nel deserto (cf. Es 
14,10-14; 15,22-26; 17,1-7; No 11,4-35; 12; 13-14; 
16-17; 20,1-13). Questi passi, generalmente attribuiti 
alla fonte J, descrivono la generazione che uscì dall’E- 
gitto come una generazione di ribelli che rifiutarono 
YHWH. Cf. P. Bus, VT 28 (1978) 257-270; COATS, 
Rebellion; SJ. DE VRIES, JBL 87 (1968) 51-58; A.C. 
TUNYOGI, JBL 81 (1962) 385-390; H. SEEBASS, VT 28 
(1978) 214-223. 

27 (d) LE QUAGLIE, I SETTANTA ANZIANI, ELDAD 
E MEDAD (11,4-35). Nelle tradizioni più antiche, il rac- 
conto delle quaglie, basato su un fenomeno naturale 
osservabile nella penisola del Sinai (cf. J. GRAY, VT 4 
[1954] 148-154), era ricordato in una luce positiva co- 
me una dimostrazione della benevola sollecitudine di 
Dio per il suo popolo (cf. Saf 105,40-41; Es 16,4-16). 
La storia venne trasformata, presumibilmente da J, così 
che la richiesta di carne apparve come una ribellione, e 
la risposta di Dio divenne una forma amaramente iro- 
nica di punizione. Il racconto dei settanta anziani è col- 
legato in modo solo approssimativo al racconto delle 
quaglie, e molti studiosi lo attribuiscono ad E a motivo 
del suo interesse per la profezia. 4. la gente raccoglitic- 
cia: C£. la «gente promiscua» di Es 12,38. 7-8. La man- 
na può avere una spiegazione naturale; cf. FS. Bo- 
DENHEIMER, BA 10 (1947) 1-6. 25. La profezia qui è in- 
tesa come un fenomeno estatico o carismatico come in 
1 Sam 10,10-13; 19,20-24. 26-29. Il riconoscimento da 
parte di Mosè del carisma profetico di Eldad e di Me- 
dad, di fronte alle obiezioni di Giosuè, serve a proteg- 
gere l'indipendenza del ruolo profetico da coloro che 
vorrebbero sottometterlo a un controllo istituzionale. 
In contrasto con l’interpretazione Sacerdotale, il san- 
tuario qui si presume collocato fuori dell’accampamen- 
to. 34. Kibrot-Taava: Questo toponimo significa «i se- 
polcri dell’ingordigia». 

28 (e) MARIA E ARONNE SI RIBELLANO A MOSÈ 
(12,1-16). I vv. 1 e 10-15 parlano dell’opposizione a 
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Mosè riguardo al suo matrimonio con una donna ku- 
shita (etiope), un episodio che originariamente impli- 
cava solo Maria. Dio la puni, infliggendole una malat- 
tia della pelle. Nei vv. 2-8, tuttavia, Aronne e Maria 
esprimono una protesta piuttosto diversa: essi dovreb- 
bero avere un'autorità pari a Mosè. La questione è ri- 
solta da una sentenza da parte di Dio che afferma la 
unicità e la superiorità di Mosè come mediatore della 
rivelazione. Entrambi questi elementi possono derivare 
da J, anche se alcuni studiosi attribuiscono almeno una 
parte del capitolo (specialmente il materiale che riguar- 
da la profezia) a E. 1. kushita (etiope): In 2 Re 19,9, co- 
me pure in una serie di brani profetici, Cush si riferisce 
all’Etiopia. Cf., comunque, Ab 3,7, dove Cusan è asso- 
ciato a Madian, e cf. Es 2,15-22. 3. La mitezza o l’u- 
miltà di Mosè è in contrasto con l’autoaffermazione di 
Aronne e Maria, che vorrebbero emergere in una posi- 
zione di potere. La forma plurale della parola ebraica 
usata qui ( 44:02) si riferisce al popolo pio, umile che 
costituisce il modello religioso ideale in testi come Sa/ 
25,9; 37,11. Cf. A. GELIN, The Poor of Yahbweh (Colle- 
geville 1964); G.W. COATS in Art and Meaning: Rbeto- 
ric in Biblical Literature (edd. DJ.A. Clines et al., Shef- 
field 1982) 97-107. 6-8. Questo passo poetico presenta 
numerosi problemi testuali e di traduzione (J. KSEL- 
MAN, VT 26 [1976] 500-504). bocca a bocca: Questa 
espressione non ricorre altrove nella Bibbia ebraica. 
Come in Es 33,11 e Dr 34,10, si riferisce alla straordi- 
naria intimità della comunicazione di Mosè con Dio. 
12. C£. A. COOPER, ]JS 32 (1981) 56-64. 

(B) Sulla soglia della terra promessa 
(13,1-15,41). 
29 (a) ESPLORAZIONE DELLA TERRA PROMESSA E 
IMPEDIMENTI (13,1-14,45). Degli esploratori vengono 
inviati da Kades, nel meridione, per esplorare la terra 
promessa prima dell’invasione. Il loro rapporto provo- 
ca la ribellione contro l’autorità di Dio e di Mosè, l’as- 
soluto rifiuto del dono della terra, e la proposta di in- 
vertire l'esodo. L'evento costituisce un punto di svolta 
fondamentale nella sua forma letteraria finale, ma pure 
a livello delle fonti P e J che ne sono alla base (cf. Di 
1,6-46). Sulle questioni teologiche, cf. K. SAKENFELD, 
CBQ 37 (1975) 317-330. 

Nella versione P del racconto (13,1-17a.21.25.26*; 
32-33; 14,1a.2-3.5-10.26-38) l’esplorazione si spinge a 
nord fino al moderno Libano, gli esploratori tornano 
con un «rapporto nefasto» sulla terra stessa e sia Caleb 
che Giosuè si oppongono alla maggioranza negativa. Il 
tema del possesso della terra era particolarmente im- 
portante per la tradizione P a causa della situazione 
storica dopo la distruzione di Gerusalemme del 587, Il 
racconto J (13,17b-20.22-24.27-31; 14,1b.4.11-25.39- 
45) limita l’esplorazione alla regione attorno a Ebron; 
gli esploratori tornano con un rapporto favorevole sul- 
la terra stessa e sui frutti che produce, ma contrappone 
tutto questo alla statura gigantesca e alla potenza terri- 
ficante dei suoi abitanti; e J] rappresenta Caleb come 
l’unico eroe. Inoltre, gli elementi J contengono tracce 
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di materiale che è più antico dal punto di vista della 
storia della tradizione. Con tutta probabilità le tradi- 
zioni calebite conservate qui e in Gs 14,6-15; 15,13-19; 
Gde 1,11-20 originariamente narravano di una vittorio- 
sa invasione dal sud e la colonizzazione della zona di 
Ebron da parte di vari gruppi tribali associati a Caleb. 
Cf. W. BeLTZ, Die Kaleb-Traditionen im Alten Testa- 
ment (BWANT 98, Stuttgart 1964); M. NOTH, A H:- 
story of Pentateuchal Traditions (Englewood Cliffs 
1972) 133-136; e S. MCEVENUE, Bib 50 (1969) 453- 
465. 

17. il Negev: — Geografia biblica, 73:82-86. 21. Re- 
cob: Cf. 2 Sam 10,6. Amat: Città vicina alla sorgente del 
fiume Oronte nel Libano moderno. 22. Ebron: Situata 
circa a 32 km a sud di Gerusalemme, questa città è im- 
portante nelle tradizioni patriarcali e fu la capitale di 
Davide nei primi anni del suo regno. Arzak: L'espres- 
sione solitamente tradotta «discendenti di Anak» può 
essere così interpretata solo con difficoltà. In realtà, il 
riferimento sembra essere a una corporazione di guer- 
rieri scelti, analoga agli eroi di Rafa in 2 Sam 
21,18.20.22 (C. L'HEUREUX, BASOR 221 [1976] 83-85; 
P.K. MCCARTER, Il Samuel [AB 9, Garden City 1984] 
449-450). 23. Escol: Il termine ebraico significa «grap- 
polo (d’uva)». 26. Kades: (© Geografia biblica, 73:85). 
33. Nefilim (giganti): Secondo Gen 6,1-4, questi giganti 
leggendari erano nati quando esseri celesti si erano uni- 
ti a donne mortali. Le parole «i figli di Anak, che ven- 
gono dai Nefilim» mancano nel testo greco ed eviden- 
temente rappresentano una glossa relativamente tarda 
destinata ad armonizzare questo versetto P con il rac- 
conto ] nel v. 28. 

14,5. Come in 17,10, la prostrazione di Mosè e 
Aronne è un atto di intercessione volto ad allontanare 
l’ira di Dio. 6. si stracciarono le vesti: Un modo consue- 
to e convenzionale di esprimere dolore, come in Gex 
37,34 e altrove. 7. Giosuè e Caleb presentano un rap- 
porto favorevole sulla terra, smentendo il «rapporto 
funesto» portato dagli altri esploratori secondo 13,32. 
9. Il termine ebraico sé/, «ombra», è una metafora della 
protezione accordata dagli dèi. 10. La «gloria» solita- 
mente nascosta dalla nube (cf. Nr 9,15-23), è un ful- 
gore splendente che esprime la manifestazione visibile 
di YHWH quando si rivela al suo popolo (cf. Es 16,6- 
7.10; Ne 17,7). 11. Il peccato del popolo è una man- 
canza di ciò che l’ebraico indica con una forma del ver- 
bo de'émin, spesso tradotto «credere». Questo termine 
si riferisce a un senso di fiducia, di abbandono e di si- 
curezza voluto dal Signore, che è pienamente capace di 
mantenere le sue promesse. 25. Gli Israeliti devono ora 
incamminarsi per la via dello ya sé/, tradizionalmente 
tradotto «Mar Rosso», anche se significa «Mare delle 
Canne». Presumibilmente si intende la strada principa- 
le verso il Golfo di Aqaba. 45. Corre : Cf. il racconto 
in Nm 21,1-3. 

30 (b) LEGGI CULTUALI E RITUALI (15,1-41). 
Queste disposizioni sono generalmente tarde e deriva- 
no dalle fasi finali della redazione Sacerdotale. La spe- 
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cificazione di offerte di cereali e di bevande che devo- 
no accompagnare il sacrificio di animali (vv. 1-16) è un 
adattamento di Ez 46,4-7.11.13-15 (cf. anche Lv 7,11- 
14 e Es 29,39-41). L'insistenza sull’applicazione della 
legge agli stranieri che vivono nella terra convalida la 
datazione tarda del materiale (cf. P. GRELOT, VT 6 
[1956] 174-189). Il secondo decreto (vv. 17-21) richie- 
de un'offerta presa dal ‘4rîs0!, un termine ebraico raro 
che può significare pasta, madia o un certo tipo di fari- 
na. La disposizione sulle primizie (vv. 17-21) può esse- 
re intesa come la specifica necessità che provocò la di- 
scussione su che cosa fare in caso di violazione di que- 
sta e di qualsiasi altra ordinanza (vv. 22-31). L’asserzio- 
ne che non ci può essere alcuna espiazione sacrificale 
per i peccati volontari (vv. 30-31) evidenzia l’enormità 
dei crimini descritti nei capitoli che precedono e se- 
guono. Inoltre, il racconto di coloro che raccoglievano 
legna nel giorno di sabato (vv. 32-36; cf. A. PHILLIPS, 
VT 19 [1969] 125-128 e J. WEINGREEN, VT 16 [1966] 
361-364) fornisce un esempio concreto di trasgressione 
deliberata. Queste interconnessioni dimostrano che i 
decreti raccolti qui non sono messi insieme arbitraria- 
mente. Inoltre, la collocazione dell’episodio della rac- 
colta della legna «nel deserto» (v. 32) spiega l’inserzio- 
ne di questo materiale nel periodo delle peregrinazioni. 
Questa piccola raccolta è conclusa opportunamente 
dal decreto riguardante i fiocchi (vv. 37-41), che hanno 
la funzione di ricordare costantemente la legge di Dio, 
un memoriale che aiuterà a evitare funeste violazioni 
simili a quelle narrate nei cc. 13-14 e 16-17. Cf. S. 
BERTMAN, BA 24 (1961) 119-128. 

(C) Rivolta di Core, Datan e Abiram; statuto 
e ruolo dei sacerdoti (16,1-19,22) 
31 (a) RIVOLTA Di CORE, DATAN E ABIRAM (16,1- 
35). Cf. F. AHuIs, Ausoritàt im Umbruch (Stuttgart 
1983); J. MAGONET, JSOT 24 (1982) 3-25. In questo 
capitolo sono stati combinati insieme due elementi. Un 
racconto P (vv. 1a.2*.3-11.16-24.27a.35) narra della ri- 
bellione di Core e dei 250 uomini che si erano uniti a 
lui. In una prova per stabilire quale offerta d’incenso 
gradisca il Signore, Aronne ha la meglio su Core e i 
suoi, che sono quindi distrutti dal fuoco (cf. Nadab e 
Abiu, Lv 10,1-2). Il secondo elemento, di solito attri- 
buito a J (vv. 1b.12-15.25-34), racconta che due rube- 
niti — Datan e Abiram — sfidano l’autorità di Mosè e ri- 
cevono un castigo soprannaturale quando la terra li in- 
ghiotte. In realtà, Datan e Abiram sono menzionati 
senza alcun riferimento a Core in D? 11,6 e Sal 106,16- 
17. Il processo redazionale ha intrecciato i racconti in 
modo tale che Core è menzionato nella storia di Datan 
e Abiram (vv. 27 e 32), e Datan e Abiram sono citati 
nel racconto di Core (v, 24). È possibile che il racconto 
P stesso derivi dalla fusione di due tradizioni origina- 
riamente distinte. La questione nei vv. 3-7 è se alle per- 
sone laiche si debba impedire l’offerta di incenso per- 
ché sono meno sante. Questo tema potrebbe essere sta- 
to originariamente collegato con i 250 laici menzionati 
nei vv. 2.17.35. I vv. 8-11, d’altra parte, si concentrano 
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sul problema se Core, un levita, sia pari ai sacerdoti 
per dignità ed autorità. La forma P finale del racconto 
intese comporre le controversie sorte tra sacerdoti e le- 
viti nel periodo post-esilico. Infatti, un gruppo di leviti 
discendente da Core è preminente in 1-2 Cr (+ Istitu- 
zioni, 76:20.24) e compare nel titolo dei Sa/ 42; 44-49; 
84-85; 87-88 (cf. G. WANKE, Die Zionstheologie der 
Korachiten [BZAW 97, Berlin 1966]). La versione Sa- 
cerdotale della ribellione serve a limitare qualsiasi ri- 
vendicazione che il gruppo di Core stava avanzando a 
proprio favore (cf. 4,17-21). 2. I 250 provengono da 
tutta quanta la congregazione o assemblea, non dalla 
tribù di Levi. 3. Ricorrendo alla tradizione riflessa in Es 
19,6, cioè che la santità e il sacerdozio sono caratteristi- 
che di tutto Israele, il gruppo di laici si ribella contro la 
struttura gerarchica. 5. la sua congregazione: L'uso in 
connessione con Core del termine particolare ‘#46, la 
consueta designazione di P che indica la «congregazio- 
ne» del popolo di Dio, implica che è stata istituita una 
«chiesa» rivale. Questo riferimento riflette una data fa- 
se nei conflitti tra fazioni sacerdotali rivali che stanno 
dietro la formulazione del racconto. farà avvicinare a sé 
colui che egli avrà scelto: La forma causativa del verbo 
grb è un termine tecnico che si riferisce al diritto d’ac- 
cesso alla presenza divina nel culto (Ger 30,21; Lv 7,35; 
ecc.). 6. gli incensteri: Erano bracieri piatti diversi dagli 
incensieri usati oggi nella liturgia. 13. dove scorre latte e 
miele: L'applicazione da parte dei ribelli di questa de- 
scrizione all'Egitto indica un rifiuto della terra promes- 
sa ed un'inversione dell’intera impresa dell'esodo. 15. 
non gradire la loro oblazione: Poiché il tema di Datan e 
Abiram non comprende la questione del sacrificio, 
questa espressione qui significa semplicemente «Non 
proteggerli». Bupb (Numbers, 187) rimanda a Ger 4,4- 
5 per il significato. L'apologia di Mosè è uno stereotipo 
(cf. 1 Sam 8,16; 12,3). 19. la gloria (© 22). 22. La pro- 
strazione è collegata con l’intercessione come in 14,5 e 
17,10. 24. la dimora di Core: Qui e nel v. 27 l'ebraico 
usa il termine w2/$k4x, il termine consueto che indica il 
santuario. Il riferimento a un santuario rivale istituito 
da Core conferma l’idea che il racconto fosse usato nel- 
la polemica contro le fazioni che progettavano o mette- 
vano fattivamente in atto programmi in conflitto con 
l’ortodossia sacerdotale. 30. I ribelli vengono inghiotti- 
ti vivi dallo Sheol, gli inferi (+ Pensiero dell’AT, 
77:170). 

32 (b) RIVESTIMENTO PER L’ALTARE (17,1-5). La 
menzione di Eleazaro nei vv. 2.4 convalida l’opinione 
che questa aggiunta allo strato Sacerdotale P del capi- 
tolo precedente sia relativamente tarda. Il racconto 
sembra contraddire i passi Sacerdotali di Es 27,2 e 38,2 
che affermano che l’altare era rivestito di rame fin dal- 
l’inizio. 

33 (c) L'INTERCESSIONE DI ARONNE (17,6-15). 
Un'altra aggiunta Sacerdotale. Questo racconto non 
sembra risalire a una tradizione orale indipendente, ma 
basato completamente su quanto narrato nel capitolo 
precedente. Questo passo segue la struttura dei rac- 
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conti di mormorazione e rafforza il diritto esclusivo de- 
gli aronidi di offrire incenso. Il resoconto riflette le lot- 
te per il potere relativo al culto durante il periodo post- 
esilico (cf. 2 Cr 26,16-21). L'unico altro racconto nel li- 
bro dei Numeri di un atto di intercessione che riesca 
ad arrestare un’azione punitiva di Dio mentre è in atto 
è Nm 21,4-9, il parallelo più vicino di questo brano. 10. 
si prostrarono con la faccia a terra: C£. il commento a 
14,5. 11. fa’ il rito espiatorio per essi: Questo è l’unico 
passo in cui l’offerta di incenso è per se stessa suffi- 
ciente a determinare un effetto espiatorio (ma cf. Lv 
16,11-14). 11. l'ira: Cf. il commento a 1,53. 

34 (d) IL BASTONE DI ARONNE (17,16-28). Anche 
qui troviamo un'aggiunta Sacerdotale recente al ciclo 
dei racconti di mormorazione. Diversamente da P (Nr 
1,5-14.20-42.47, ecc.), questo racconto considera Levi 
come una delle dodici tribù. Sembra quindi essere un 
adattamento di una tradizione più antica che intendeva 
evidenziare la posizione speciale dei leviti in confronto 
alle altre undici tribù. La forma Sacerdotale attuale, 
tuttavia, insiste sul fatto che era il nome di Aronne 
quello scritto sulla verga di Levi. La fioritura del basto- 
ne di Levi, quindi, serve a mettere in evidenza la supe- 
riorità degli aronidi piuttosto che dei leviti. (Cf. GJ. 
WENHAM, ZAW 93 [1981] 280-281). Si evidenzia di 
nuovo quanto grandi fossero i motivi propagandistici 
che stavano alla base della redazione P del materiale 
del Pentateuco. I versetti conclusivi (27-28) contengo- 
no un grido d’angoscia del popolo che è stato testimo- 
ne di come l’«ira» divina, una potenza soprannaturale 
terrificante e distruttiva, esploda sulle persone che vio- 
lano la sfera del sacro (16,31-35; 17,9-15). Come po- 
tranno sopravvivere gli Israeliti al pericolo mortale 
causato dalla presenza del santuario in mezzo a loro? 
Questa domanda costituisce il punto di partenza per il 
capitolo successivo. 

35 (e) DIRITTI DEI SACERDOTI E DEI LEVITI (18,1- 
32). Il problema di come il santuario di YHWH potes- 
se essere servito senza sottoporre il popolo all’«ira» di- 
struttiva che poteva esplodere era stato risolto in realtà 
gia nelle sezioni precedenti del libro dei Numeri. In 
18,1-7 l’autore P ha solo bisogno di sintetizzare quanto 
era stato deliberato in 1,47-54; 3,4; 8,19. I sacerdoti as- 
sorbono il rischio di contatto con l’altare. I leviti sono 
esposti in modo meno intenso, ma anch'essi giocano 
un ruolo nel proteggere la comunità laica dal contatto 
con il santuario. Questa funzione cruciale del clero è 
dichiarata nell’espressione wdsé ‘71067 (18,1), «portare 
il peso delle iniquità». I sacerdoti (e in misura minore i 
leviti) «portano il peso delle iniquità» nel senso che 
proteggono la comunità assumendo il pericolo su se 
stessi. Ne sono mantenuti indenni perché sono stati 
consacrati da Dio proprio per questo scopo. 

La descrizione particolareggiata delle offerte da de- 
stinarsi al clero si basa su quanto è detto in altri passi 
veterotestamentari (Lv 6,11.22; 7,6; Ez 44,29; Nin 5,9). 
Analogamente, la differenziazione tra le porzioni che 
devono essere mangiate solo dai sacerdoti e da coloro 
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che fanno parte delle loro famiglie ripete le disposizio- 
ni del Levitico, salvo che l’ambiguità che c’è in Es 
29,28 e Lv 7,34 è chiarita nel senso che è consentito a 
tutta intera la famiglia del sacerdote di condividere le 
offerte qui menzionate. In seguito, si riprende l’argo- 
mento del riscatto dei primogeniti (cf. 3,11-51; — 11). 
Qui il pagamento di cinque sicli come riscatto è pre- 
sentato come la norma, fornendo così un ulteriore so- 
stegno per i sacerdoti. I primogeniti di animali impuri 
possono essere riscattati (B. GERSHON, JOR 68 [1977] 
1-15). 

In seguito, a favore dei leviti viene emesso un prov- 
vedimento. Poiché essi non possiedono terra (ma cf. 
Nw 35,1-8), devono essere sostentati con la riscossione 
delle decime degli altri israeliti (cf. Di 10,9; 18,1-5), 
che essi possono considerare come cibo ordinario (v, 
32). Tuttavia, i leviti a loro volta devono dare ai sacer- 
doti la decima di ciò che hanno ricevuto, riconoscendo 
in tal modo la struttura gerarchica del clero. 

2. perché ti siano accanto: Il verbo usato (40h) forma 

un gioco di parole sul nome Levi (cf. Ger 29,34). 14. 
Nell’antica istituzione della guerra santa, persone, ani- 
mali e cose che erano stati votati allo sterminio (ebr. 
herem) venivano completamente distrutti (Ny: 21,1-3; 
Dt 7,1-2 ecc.). Qui invece possono essere consegnati ai 
sacerdoti. 19. un'alleanza di sale: Il sale è evidentemen- 
te un modo per riferirsi al pasto comune che faceva 
parte della stipulazione di un’alleanza (cf. Gen 31,51- 
54). Questa espressione, che si trova anche in 2 Cr 
13,5, significa un accordo vincolante per sempre. 
36 (f) LA GIOVENCA ROSSA E L'ACQUA DELLA PU- 
RIFICAZIONE (19,1-22). Anche se sconosciuta nei testi 
antichi, l’idea che il contatto con un cadavere provo- 
casse impurità rituale si impose nel periodo post-esili- 
co e ritorna spesso nel corpus Sacerdotale (Lv 22,4; 
Nm 5,2; Ni 9,6-10; cf. Ez 44,25). Al processo di puri- 
ficazione da questa contaminazione si allude in altri 
passi (p. es. Nzz 31,19; Ez 44,25-26), ma solo in questo 
capitolo viene descritto il rituale con l’acqua di purifi- 
cazione (vv. 17-20). Il capitolo è costituito esclusiva- 
mente da materiale Sacerdotale, ma è ben lungi dal- 
l'essere un racconto scorrevole ed omogeneo: p. es. le 
affermazioni legali in forma participiale nei vv. 11-13a 
sembrano slegate da ciò che precede (vv. 1-10) e ciò 
che segue (vv. 14-20). Il rituale con la giovenca rossa 
(vv. 1-9), non menzionato in nessun altro passo del- 
AT (ma cf. Dt 21,1-9), è peculiare sotto molti punti 
di vista (cf. J. MILGROM, VT 31 [1981] 62-72), e il rac- 
conto stesso è collegato solo in maniera approssimati- 
va con quanto segue. Qualunque sia l’intento origina- 
rio del rituale, nella sua forma attuale lo scopo princi- 
pale della procedura è ottenere le ceneri per l’acqua 
lustrale. 

2. giovenca rossa: Il termine ebraico in realtà signifi- 
ca «vacca», ma la clausola che questa non abbia mai 
portato il giogo conforta la probabilità che si tratti di 
una vacca giovane. Il colore può essere un riferimento 
simbolico al sangue e alla terra. 6. issopo: I ramoscelli 
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di questa pianta erano usati per le aspersioni rituali. 9. 
Qui ci si riferisce alla giovenca rossa come offerta 
espiatoria (ebr. /2/4%), una delle principali categorie 
di sacrifici secondo il sistema sacerdotale nel libro del 
Levitico. 20. Cf. vv. 11-13. 21. Cf. vv. 7.8.10. 

(D) Da Kades alle pianure di Moab 
(20,1-21,35). 
37 (a) LE ACQUE DI MERIBA (20,1-13). Il raccon- 
to dell’acqua miracolosamente sgorgata dalla roccia ri- 
corre in una versione ] in Es 17,1-7. Ora abbiamo 
un’altra versione che presenta uno sviluppo nuovo: 
l'episodio comprendeva un peccato di Mosè e Aronne, 
che è la ragione per cui essi non sarebbero mai entrati 
nella terra promessa. Il presente racconto è sostanzial- 
mente P, anche se alcuni esegeti rilevano una compo- 
nente E, in particolare la notizia della morte di Maria. 
In ogni caso, la storia ha una funzione importante nel- 
l’opera P. Al peccato del popolo (Nr 13-14) e dei le- 
viti (cc. 16-17) ora viene aggiunto il peccato dei due 
capi. Si è molto discusso sull’esatta natura di questa 
trasgressione (E. ARDEN, JBL 76 [1957] 50-52; P. Buis, 
VT 24 [1974] 268-285; A.S. KAPELRUD, JBL 76 [1957] 
242; T.W. MANN, JBL 98 [1979] 481-494; M. Marco- 
LIOT, JQR 74 [1983] 196-228). Tra le tante proposte 
che sono state avanzate, due sono le più plausibili. La 
prima sostiene che a Mosè era stato ordinato da Dio 
(v. 8) di parlare alla roccia, ma che lui invece la colpì 
con il bastone. Veramente, egli la batté due volte, evi- 
dentemente non avendo fiducia che Dio potesse ope- 
rare il miracolo semplicemente mediante le parole. 
Questa interpretazione è convalidata dal fatto che l’as- 
senza di istruzioni di colpire la roccia nel discorso di 
Dio del v. 8 deve essere un’omissione deliberata in 
considerazione del parallelo J (Es 17,6), che era chia- 
ramente noto a P. Un'altra possibilità è collegata all’af- 
fermazione di Saf 106,32-33, che Mosè in quella circo- 
stanza aveva detto «parole insipienti», suggerendo che 
il problema è costituito dalle parole di Mosè nel v. 10. 
Forse il discorso implica che Mosè e Aronne hanno il 
potere di far scaturire l’acqua dalla roccia senza avere 
fiducia in Dio. O forse l’ira che si esprime nel discorso 
impedisce che l’azione della misericordia divina possa 
essere vista, quale veramente è, come manifestazione 
della santità di Dio. 1. I/ primo mese: L'anno non è 
specificato, ma secondo 33,38 la morte di Aronne, che 
segue in 20,22-29, si verificò nel quarantesimo anno 
dell'esodo. 3. i popolo ebbe una lite: L'uso del verbo 
rib crea un gioco di parole con «Meriba», che deter- 
mina un esplicito commento eziologico in Es 17,7. i 
nostri fratelli: Coloro che sono morti secondo 16,35 e 
17,14. 8. il bastone: Secondo il v. 9 il bastone «era da- 
vanti al Signore». Sembra, di conseguenza, che si in- 
tenda quel bastone di 17,16-26, anche se si potrebbe 
pensare pure ad Es 14,16. 12. non avete avuto fiducia: 
Comunque si risolva il problema dell’esatta natura 
della colpa, teologicamente esso equivaleva a una 
mancanza di fiducia in Dio (cf. il commento su 14,11). 
per dar gloria al mio santo nome: L'uso del verbo gdî 
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qui e nel v. 13 forma un gioco di parole con il toponi- 
mo Kades. 

38 (b) TRATTATIVE CON IL RE DI EDOM (20,14- 
21). Questo passo è sicuramente non Sacerdotale, e gli 
esegeti lo attribuiscono diversamente a J o ad E. Alcu- 
ne opere più recenti rilevano in questo passo una forte 
influenza redazionale deuteronomistica (J.R. BARTLETT, 
JSOT 4 [1977] 2-27). STURDY (Numbers, 141-142) ritie- 
ne che il racconto sia relativamente tardo e voglia imi- 
tare la sfida a Moab in 21,21-24. Fu creato per colmare 
la lacuna nelle tradizioni più antiche, che non facevano 
menzione del contatto con Edom nei racconti del cam- 
mino attraverso il deserto. 14. io fratello: Edom di- 
scende da Esaù, il fratello gemello di Giacobbe/Israele 
(Gen 25,24-26). 15-16. Si confronti con la breve pro- 
fessione di fede storica in Di 6,20-25; 26,5-9; Gs 24,2- 
13. egli mandò un angelo: Cf. Es 14,19; 23,20. 17. la via 
Regia: + Geografia biblica, 73:31. 

39 (c) MORTE DI ARONNE (20,22-29). La tradi- 
zione P narra la morte di Aronne, che è collegata espli- 
citamente al precedente racconto del peccato di Mosè 
e Aronne a Meriba. La collocazione sulla cima di un 
monte e i trenta giorni di lutto sono modellati sul pree- 
sistente racconto della morte di Mosè (Dr 34,1-12). 22. 
monte Cor: Questa località è sconosciuta. Cf. Di 10,6. 
26. Per le vesti sacerdotali, cf. Lv 8,7-9. 

40 (d) BATTAGLIA CONTRO I CANANFI A CORMA 
(21,1-3). Abbiamo un frammento, conservato da J, di 
un’antica tradizione calebita o giudaica che narra di 
una vittoriosa invasione dal sud (cf. Gdc 1,17; — 29). 
Questo passo segna una svolta significativa. Da qui in 
poi, gli Israeliti non sono più sconfitti dai nemici, ma 
proseguono la marcia vittoriosamente. 1. La menzione 
del re di Arad è generalmente considerata una glossa. 
Arad (Y, AHARONI - R. AMIRAN, BA 31 [1968] 1-32; — 
Archeologia biblica, 74:83), veramente, sembra trovar- 
si molto più a nord in considerazione del fatto che da 
20,14-21 e 21,4 ci aspettiamo che Israele si sposti a sud 
di Kades. L'ubicazione della via di Atarim è incerta, ma 
cf. Y. AHARONI, 1E} 17 (1962) 1-17. 2. La forma causa- 
tiva del verbo Arr, «distruggere totalmente», «votare 
allo sterminio» (— 35) è collegata etimologicamente al 
toponimo Corma, la cui ubicazione è incerta (cf. V. 
FRITZ, ZDPV 91 [1975] 30-45). 

41 (e) I SERPENTI VELENOSI (21,4-9). Ad eccezione 
della notizia di viaggio nel v. 4a, non vi sono tracce di P. 
La tendenza tra gli studiosi è di attribuire questo episo- 
dio a J, anche se molti hanno individuato la presenza di 
E. Questo racconto fornisce un’eziologia del serpente di 
rame presente nel Tempio di Gerusalemme, a cui il po- 
polo era solito offrire incenso (K.R. JOINES, JBL 87 
[1968] 245-256; H.H. RowLEy, JBL 58 [1939] 113- 
141). Secondo 2 Re 18,4, questo oggetto di culto fu di- 
strutto durante le riforme di Ezechia insieme ad altri og- 
getti considerati incompatibili con la fede in YHWH. 
Nel presente passo, l’autore J non sembra contrario al 
serpente di rame, anche se probabilmente egli intende 
descrivere il suo uso corretto, evitando deliberatamente 
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di menzionare le offerte di incenso (cf. BUDD, Numbers, 
233-235). 5. Questa protesta disprezza la manna (cf. 
11,6). 6. serpenti velenosi: Il termine $frafir: è in apposi- 
zione con il termine che designa i serpenti. Se è corretto 
collegarlo con la radice 57/, «bruciare», la designazione si 
può riferire alla sensazione di bruciore prodotta dal 
morso di questo tipo di serpente. La forma sing. eviden- 
temente della stessa parola compare nel v. 8 e in Dt 8,15; 
Is 14,29; 30,6. Non è chiaro se questo sia lo stesso termi- 
ne s°ràftra della visione di Isaia (Is 6,2.6; K.R. JOINES, 
JBL 86 [1967] 410-415). 
42 (f) TAPPE ATTRAVERSO LA TRANSGIORDANIA 
(21,10-20). Questo passo è strutturato come un elenco 
di tappe del viaggio (— 24); i vv. 10-11a derivano da P 
(cf. 33,41-49), e i vv. 12-20 sono variamente attribuiti a 
J e ad E, comprendendo glosse basate su Gdc 11,18 e 
su altre fonti (DE VAULX, Nombres, 241). Poche di que- 
ste località possono essere identificate con un certo 
grado di sicurezza. Due frammenti di poesia arcaica 
completano l’itinerario. Il primo è citato da una fonte 
altrimenti sconosciuta cui ci si riferisce come al «Libro 
delle guerre di YHWH» (cf. il «Libro del Giusto» in 
Gs 10,13; 2 Sam: 1,18). Venne conservato perché con- 
fermava una particolare interpretazione dei confini di 
Moab. Cf. D.L. CHRISTENSEN, CBQ 36 (1974) 359-360. 
Il canto che riguarda il pozzo, d’altra parte, era colle- 
gato con un racconto, ora scomparso, che si riferiva a 
Mosè. Cf. ALBRIGHT, YGC 44; D.N. FREEDMAN, ZAW 
72 (1960) 101-107; NFL 44-46. 
43 (g) SCONFITTA DI SICON E DI OG (21,21-35). 
Il materiale su Sicon (vv. 21-32) è generalmente attri- 
buito a J oppure a J ed E, e il passo su Og (vv. 33-35) 
sembra essere derivato da Df 3,1-3. Diversi studi, tutta- 
via, hanno sostenuto che l’intera sezione è una tarda 
compilazione deuteronomistica (cf. J. VAN SETERS, JBL 
91 [1972] 182-197; 99 [1980] 117-119; BUDpD, Nus 
bers, 243-246). Il poemetto nei vv. 27-30 può essere 
molto antico (P. HANSON, HTR 61 [1968] 297-320; 
D.N. FREEDMAN, ZAW 72 [1960] 101-107; NFL 46). In 
realtà, alcuni ritengono che fosse originariamente un 
canto di vittoria amorreo che celebrava il trionfo su 
Moab. Potrebbe essere stato assunto da Israele allo 
scopo di respingere le pretese accampate da Moab sul 
territorio a nord dell’Arnon (cf. Gdc 11,12-28). Il pa- 
rallelo tra Na 21,28-29 e Ger 48,45-46 potrebbe essere 
dovuto alla dipendenza di quest’ultimo dal primo. Al- 
cuni, tuttavia, lo ritengono un indizio che il poemetto 
del libro dei Numeri è molto tardo. Cf. anche J.R. BAR- 
TLETT, PEQ 101 (1969) 94-100; VT 20 (1970) 257-277; 
JBL 97 (1978) 347-351; W.A. SUMNER, VT 18 (1968) 
216-228. 

(ITI) Nelle pianure di Moab: preparativi per 
entrare nella terra (22,1-36,13). 
44 (A) Storia di Balaam (22,1-24,25). Questa 
unità compatta è solo artificialmente collegata al rac- 
conto della marcia attorno a Moab per giungere alla 
terra promessa, e mostra incongruenze interne. Si noti 
che il personaggio di Balaam è descritto in due modi 
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nettamente diversi. (Cf. G.W. COATS, BR 18 [1973] 21- 
29; Semeta 24 [1982] 53-79). Nella storia dell’asina di 
Balaam (22,22-33), Balaam agisce caparbiamente con- 
tro la volontà di Dio e stupidamente non riesce a capi- 
re ciò che invece risulta chiaro alla sua asina. In quanto 
precede e segue, tuttavia, egli è un esempio di religio- 
sità, non facendo un passo prima di avere accurata- 
mente consultato il Signore. Questi ed altri indizi han- 
no indotto gli esegeti ad attribuire 22,2-21 (rielaborato 
in parte da un redattore posteriore) e i due oracoli del 
c. 23 a E, mentre 22,22-35 e i due oracoli del c. 24 sa- 
rebbero J (DE VAULX, Nombres, 253-262). L'assenza dei 
nomi divini in questi capitoli per seguire coerentemen- 
te i tradizionali modelli critici - una questione compli- 
cata dalla frequente mancanza di accordo tra il testo 
greco e quello ebraico (BupD, Numbers, 261-262) — ha 
indotto molti studiosi contemporanei a rinunciare a ri- 
solvere i problemi del testo secondo i criteri abituali. 
In particolare, lo studio degli elementi linguistici, orto- 
grafici e poetici dei quattro oracoli condotto da W.F. 
ALBRIGHT (JBL 63 [1944] 207-253) ha confermato 
un'origine comune per tutti i quattro oracoli. 

«Balaam, figlio di Beor, l’uomo che è un veggente 
degli dèi» è anche il personaggio principale nei testi 
aramaici scoperti nel 1967 durante gli scavi di Deir Al- 
la in Giordania (J. HOFTIYZER — G. vAN DER KO0O0IJ, 
Aramaic Texts from Deir ‘Alla [Leiden 1976); J. 
HACKETT, The Balaam Text from Detr ‘Alla [Chico 
1984]; A. LEMAIRE, BARev 11/5 [1985] 26-39). Scritti 
su pareti intonacate di bianco con inchiostro rosso e 
nero, questi testi dell’viri secolo a.C. dicono che Ba- 
laam ricevette il messaggio di una sventura incomben- 
te, durante la notte probabilmente in sogno. I racconti 
biblici su Balaam (cf. anche Ni 31,8.16; Di 23,5-6; Gs 
13,22; 24,9-10; Mi 6,5; Ne 13,2) riflettono tradizioni 
più ampiamente diffuse nel Vicino Oriente nel periodo 
della monarchia di Israele. 

45 (a) BALAK FA APPELLO A BALAAM (22,1-21). 1. 
La struttura P del libro dei Numeri fornisce l’ambiente 
dei cc. 22-36 nelle pianure di Moab, a nord del Mar 
Morto, sulla riva orientale del Giordano. 3-4. Questi 
versetti sembrano ignorare che Balak era stato presen- 
tato nel v. 2. Inoltre, la menzione di Madian indica la 
tradizione contrastante, pure riflessa in 22,36-39, se- 
condo la quale Balaam era collegato con le regioni a 
sud di Moab piuttosto che al nord. 5. Petor, sul fiume 
Eufrate, nota da fonti egiziane e assire, era vicina al 
moderno confine tra Siria e Turchia. 7. L'offerta di un 
compenso a un profeta era la pratica consueta (1 Sar 
9,7; 1 Re 14,3; 2 Re 8,8). 8. Balaam riceve una rivela- 
zione in sogno, come frequentemente nella Bibbia (p. 
es., Gen 37,5-11; 1 Re 3,5-14; Mt 1,18-21), come pure 
nella letteratura del Vicino Oriente in generale, com- 
presi i testi di Deir Alla. 18. Il riconoscimento da parte 
di Balaam che le sue parole di maledizione o di benedi- 
zione sono assolutamente dipendenti dalla volontà di 
Dio contraddice la convinzione di Balak che la potente 
arte magica possa essere comprata se il compenso è ab- 
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bastanza elevato. Balaam non era certamente un adora- 
tore di YHWH; tuttavia, i tradenti israeliti ritenevano 
che fosse il Dio d'Israele colui che agiva attraverso il 
profeta straniero. 

46 (b) L’ASINA DI BALAAM (22,21-35). Cf. H. 
ROUILLARD, RB 87 (1980) 5-36.211-241. A parte i ver- 
setti d’inizio e di conclusione, che sono di natura reda- 
zionale, questo episodio è indipendente dal resto del 
racconto su Balaam. Lo scontento di Dio per il viaggio 
di Balaam sembra ignorare il permesso concesso nel v. 
20, e dei messi moabiti non c’è più traccia. Inoltre, Ba- 
laam, meno perspicace della sua asina e ostinato nella 
sua cecità, appare in una luce negativa, che contrasta 
con il contesto complessivo. 22. L'angelo del Signore 
(mal'ak YHWH) serve da mediatore della rivelazione 
divina in passi in cui si cerca di proteggere la trascen- 
denza divina evitando il contatto diretto tra Dio e gli 
esseri umani. In questi passi, tuttavia, il 174/24 YHWH 
a volte parla e a lui ci si riferisce come se si identificas- 
se con Dio (cf. v. 32 e Gex 16,7-12; Gdec 6,11-24; Ze 
3,1-5). 28. La facoltà di parlare dell’asina di Balaam è 
paragonabile a quella del serpente in Gex 3,1-5, che 
convalida l'attribuzione di questo episodio alla fonte J. 
47 (c) INCONTRO DI BALAAM E BALAK (22,36- 
40). 36. Che la città di Ir-Moab si identifichi o no con 
Ar menzionata in 21,15, e se sia o no originale la sua 
associazione con il fiume Arnon (NOTH, Numbers, 180- 
181), la sua ubicazione è incerta. Ad ogni modo, sem- 
brerebbe essere molto più a sud della destinazione di 
Balaam, le pianure di Moab. Forse abbiamo ciò che re- 
sta di una tradizione che considerava Balaam come 
proveniente dal sud piuttosto che dal nord, una circo- 
stanza particolarmente confacente a materiali che 
esprimono un giudizio negativo sul veggente straniero 
(cf. 31,8.16). 39. L'ubicazione di Kiriat-Cusot è scono- 
sciuta. 40. L'uccisione di animali da parte di Balak per 
mangiarli come segno di ospitalità si differenzia nella 
sua finalità dai sacrifici menzionati in 23,1-2.14.29-30. 
48 (d) Primo oRAcOLO A_BAMOT-BAAL 
(22,41-23,12). 41. Bamot-Baal significa «le alture di 
Baal» e potrebbe non essere un nome proprio (cf. 
21,20). l'estremità del popolo: Evidentemente designa 
solo una piccola parte (cf. v. 13). O c’erano troppe per- 
sone per essere viste tutte insieme, oppure Balak aveva 
scelto questo punto strategico perché non voleva che 
Balaam vedesse quanti erano in realtà. 2. C’è una ten- 
sione tra il v. 2 e il v. 4 riguardo a chi offrisse sacrifici. 
L'ebraico aggiunge «Balak e Balaam» prima del verbo 
«immolare», aggiunto come una glossa per sciogliere la 
difficoltà. Balak potrebbe aver sperato che l’abbondan- 
za delle offerte gli avrebbe procurato ciò che voleva, 
ma Balaam sa che tutto dipende dalla volontà di Dio. 
5. Per l’oracolo posto sulle labbra del profeta, cf. Ger 
1,9. 7. L'ebraico #40, di solito «proverbio», «parabo- 
la», evidentemente qui significa «oracolo», «poema». 
Aram: La Siria, estendendosi fino all’Eufrate, com- 
prendeva perciò la patria di Balaam come specificato 
in 22,5. montagne d'oriente: La catena montuosa nel 
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deserto siriano. 9. «n popolo che dimora solo: Cf. Lv 
20,24 e specialmente Dr 33,28. 10. chi può numerare 
l'accampamento d'Israele: Riflette le idee di Gen 13,6; 
15,5; 28,14. L'ebraico roba‘, «un quarto», è emendato 
in base all’assiro turba‘t4 (DE VAULX, Nombres, 276). 
L'augurio che Balaam fa a se stesso è di essere benedet- 
to come lo sono i discendenti di Abramo e di Giacob- 
be (cf. Ger 12,3; 22,18; 28,14). 

49 (e) SECONDO ORACOLO AL MONTE PISGA 
(23,13-26). La struttura di questo passo forma un pa- 
rallelo molto vicino alla struttura di 22,41-23,12. 13. 
L'ebraico sembra voler dire che proprio come nel caso 
del primo oracolo (22,41) Balaam riesce a vedere solo 
una parte di Israele. Interpretando il verbo #r’eb come 
un imperf. che si riferisce a ciò che era accaduto prima, 
DE VAULX (Norrbres, 278) ritiene che nella seconda cir- 
costanza Balaam veda tutto quanto Israele. Una con- 
clusione simile raggiunge per vie diverse NOTH, Nusr- 
bers, 184-185. 18. L’ebraico legge «ascoltami». Un 
cambiamento della vocalizzazione produce il preferibi- 
le «ascolta la mia testimonianza». 19. La parola che de- 
siena Dio in questo versetto è l’ebraico ‘é/, che ricorre 
in altre lingue semitiche sia come nome comune, sia 
come il nome di El, il padre degli dèi e il capo del 
pantheon (C. L'HEUREUX, Rank Among the Canaanite 
Gods [Missoula 1979] 49-67). Secondo HACKETT (Ba- 
laam Text, 33.58-60.85-87) El è il Dio principale nel te- 
sto di Deir Alla. L'immutabilità della volontà di Dio è 
affermata anche in 1 Sam 15,29. 20. di benedire ho rice- 
vuto il comando: Una lieve emendazione dell’ebraico 
basata sulle versioni antiche. 21-22. som si vede affanno 
in Israele: Il verbo è impersonale. Il riferimento è all’as- 
senza non di colpa morale, ma di maledizione e di cat- 
tiva sorte. La ‘r6‘4 era il grido di guerra che accompa- 
gnava la processione dell'Arca (1 Sar 4,5; 2 Sar 6,15). 
Può riferirsi anche ad acclamazioni come «Viva il re!» 
(2 Sam 16,16; 1 Re 1,25.34.39; 2 Re 11,12). La regalità 
di Dio è associata all’esodo come in Es 15,18 e Di 33,2- 
5. 22. L'ebraico dice che Dio è come «le corna del bu- 
falo» (cioè un simbolo di potenza) per Israele. È prefe- 
ribile interpretare questo simbolo come applicato a 
Israele piuttosto che a Dio, come in Di 33,17. Questo 
versetto è ripetuto in 24,8. 23. 4 suo tempo vien detto a 
Israele che cosa opera Dio: L'ebraico ké‘6! è letto come 
ki‘attà, «a suo tempo», e pàa‘al, «ha operato», viene ri- 
letto come pé‘él, «sta operando». Questa affermazione 
introduce il v. 24 (DE VAULX, Nombres, 280). 24. La 
stessa metafora ricorre in Df 33,20 e Mi 5,7. 

50 (f) TERZO ORACOLO SUL PEOR (23,27-24,9). 
L'esegesi storico-critica tradizionale attribuisce il terzo 
e il quarto oracolo a J e considera 24,1b-2 come l’intro- 
duzione J originaria. Il redattore JE avrebbe composto 
23,27-24,la allo scopo di assimilare il terzo oracolo al 
modello dei primi due (E). 28. Peor: Un monte che do- 
mina le pianure di Moab, anche se l’esatta localizzazio- 
ne è sconosciuta. L'ebraico yéifrmòn è un termine raro 
che si riferisce al deserto di Giuda in 1 Sar: 23,19. 1. 
non volle rivolgersi come le altre volte alla magia: Nei 
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primi due casi Balaam si era ritirato su un’altura da so- 
lo, mentre questa volta egli sta di fronte a Israele e pro- 
nuncia immediatamente il suo oracolo. Non è chiaro 
che cosa fosse la «magia» associata ai primi due oraco- 
li. 2. /o spirito di Dio fu sopra di lui: In antitesi ai primi 
due oracoli, Balaam qui è descritto come un profeta 
estatico o carismatico sopraffatto dallo spirito di Dio 
(cf. 1 Sam 10,5-6.10-11; 19,18-24; 1 Re 22,24). 4. oraco- 
lo di chi ode le parole di Dio: Molti studiosi inseriscono 
il colon che fa coppia con questo «e conosce la scienza 
dell’Altissimo», come nel v. 16. l’Onzipotente: Il nome 
divino fadday ricorre nella forma pl. aramaica come un 
sinonimo di «dèi» nei testi di Deir Alla (HACKETT, Ba- 
laam Text, 85-89). e cade ed è tolto il velo dai suoi occhi: 
Il profeta estatico aveva visioni quando cadeva a terra, 
sopraffatto dallo spirito (cf. 1 Sa 19,24). 6. Le prime 
due parole in ebraico significano letteralmente «come 
torrenti/giardini che si diramano». Ci si sarebbe aspet- 
tato il nome di qualche tipo di albero. 7. Godrà di ab- 
bondante irrigazione, e quindi di grande fecondità. C'è 
forse un gioco sulla parola «seme», che suggerisce ab- 
bondanza sia di liquido seminale sia di prole. Agag: C£. 
1 Sam 15,8.20.32. Questo riferimento fa pensare al pri- 
mo periodo monarchico per la datazione di questo ora- 
colo. 8-9. Cf. Ger 49,9 e Gen 12,3; 27,29. 

51 (g) QUARTO ORACOLO DI BALAAM (24,10-19). 
10. Il battere le mani è un segno di scherno in Laz 
2,15. 11. Persino Balak riconosce che è la fedeltà di Ba- 
laam a YHWH ad impedirgli di rispondere alle aspet- 
tative del suo regale cliente. 17. stella... scettro: Simboli 
della monarchia. L'oracolo è un esempio di apologetica 
di corte che legittima il regno di Davide sostenendo 
che la sua ascesa e la sua conquista di Moab erano state 
previste dal famoso profeta pagano Balaam. e il cranio 
dei Suteî: L'impiego dell’espressione di Ger 48,45 ci 
permette di ricostruire «cranio» (ebr. 9494) dal corrot- 
to grgr. I Sutei erano un popolo tribale menzionato in 
testi egiziani del II millennio. Non più comprensibile, 
questo riferimento fu reinterpretato dal TM come «fi- 
gli di Set». 18-19. Questi versetti, che si riferiscono alla 
conquista di Edom per mano di Davide, sono stati gra- 
vemente corrotti nel corso della loro trasmissione. Una 
ricostruzione ampiamente accettata fu proposta da 
W.F. ALBRIGHT (JBL 63 [1944] 207-233). 

52 (h) ORACOLI CONCLUSIVI (24,20-25). La peri- 
cope di Balaam è completata da brevi oracoli contro 
varie popolazioni, compresi gli Amaleciti e i Keniti. De 
Vaulx sostiene che Assur si riferisce non al potente im- 
pero assiro, ma a una tribù menzionata in Gen 25,3.18; 
2 Sam 2,9 e in altri passi biblici (Normbres, 295-297). I 
Kittim sarebbero i Filistei. Il fatto che tutte le popola- 
zioni menzionate sarebbero associate con la regione a 
sud di Giuda forse convalida la tradizione riflessa in 
22,36 che la patria di Balaam si trovasse nel sud piutto- 
sto che nel nord. 

53 (B) Apostasia a Baal-Peor (25,1-18). La pro- 
miscuità sessuale con donne moabite porta ad aderire 
al culto di un dio straniero, un atto di apostasia che è 


Religione in Ita 


[5:54-55] 


poi punito per ordine di Mosè (vv. 1-5). Questo episo- 
dio costituisce l’ultimo atto di una serie di ribellioni nel 
deserto (Bubb, Numbers, 281-283) e serve come solen- 
ne memento del pericolo di infedeltà religiosa (cf. Os 
9,10; Di 4,3-4). Questo brano narrativo presenta al suo 
interno alcune incongruenze. Vi sono molte opinioni 
diverse se e come questo passo debba essere diviso in 
elementi J ed E. 

Una seconda sezione, vv. 6-18, concentrando l’at- 
tenzione su un singolo uomo israelita, su una donna 
madianita e sull’intervento di Pincas, appartiene chia- 
ramente a P. Il racconto serve a legittimare la posizione 
dei discendenti di Pincas nella gerarchia sacerdotale ed 
idealizza la funzione sacerdotale di proteggere lo stato 
di purità della comunità con un’azione decisiva in tem- 
pi di crisi (cf. il ruolo dei leviti in Es 32,25-29). 

1. Sittim: Sulla riva orientale del Giordano, di fron- 
te a Gerico. 2. Il coinvolgimento sessuale portò alla 
partecipazione a riti stranieri che comprendevano 
banchetti e, se dobbiamo dar credito a Sa/ 106,28-31, 
sacrifici ai defunti. 3. Israele aderì al culto di Baal-Peor: 
Il verbo ebraico usato qui è raro, ma il significato è 
determinato dal vocabolo affine che significa «giogo». 
L'attività degli uomini israeliti equivaleva alla costitu- 
zione di vincoli di alleanza con il Baal adorato a Peor 
(cf. 23,28). Si può intendere anche un doppio senso 
sessuale. 4. La forma esatta dell’esecuzione pubblica 
non è chiara (cf. 2 Sax 21,1-6). 5. Per il ruolo dei giu- 
dici, cf. Es 18,21-27. 6. condusse ai suoi fratelli una 
donna madianita: Il riferimento potrebbe essere sem- 
plicemente al matrimonio senza alcuna insinuazione di 
attività religiosa pagana. In questo contesto, il pianto 
all’ingresso della Tenda del convegno può solo riferirsi 
ai rituali connessi con i fatti narrati in 1-5. 8. Pincas 
segue la coppia in un luogo chiamato g4bb4, un termi- 
ne che non si trova in nessun altro passo dell’ebraico 
biblico. Può riferirsi ad una tenda-santuario (S.C. 
REIF, JBL 90 [1971] 200-206), forse una parte della 
stessa Tenda del convegno. La presenza della donna 
potrebbe quindi essere stata specificamente rituale. 
Tale lettura può essere confermata dall’interpretazione 
del luogo in cui la donna fu trafitta (ebr. g0bdt4) come 
«il suo santuario». Tuttavia, quest’ultimo termine ri- 
corre in un solo altro passo, D/ 18,3, in cui si riferisce 
a una parte del ventre. #/ /lagello cessò: L'ebr. maggépà 
probabilmente si riferisce a una malattia (G. MEN- 
DENHALL, The Tenth Generation [Baltimore 1973] 
105-121) piuttosto che all’uccisione del v. 5. Il fatto 
che questo flagello non sia stato menzionato prece- 
dentemente è uno dei numerosi indizi che questo rac- 
conto è stato ridotto durante il processo redazionale. 
12. alleanza di pace: Cf. Is 54,10; MZ 2,5. 14-15. I nomi 
dei trasgressori sono inseriti in ciò che sembra essere 
un'aggiunta posteriore. Il padre di Cozbi, Zur, è men- 
zionato in Ny 31,8. Questo passo forse intende getta- 
re una luce negativa sui discendenti di Zimri. 16-18. 
La conclusione prepara alla guerra contro Madian in 
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(C) Preparativi per la conquista e la divisio- 

ne della terra (26,1-36,13). 
54 (a) SECONDO CENSIMENTO (26,1-26,65). L'im- 
minente spartizione della terra fa prendere in conside- 
razione la corrispondente grandezza di ciascuna tribù. 
Dal censimento di 1,1-47, tuttavia, la generazione che 
si era ribellata nel deserto (14,29-30) è morta ed altri 
sono periti nel flagello menzionato in 25,8.18. Viene 
quindi fornito da P un nuovo censimento. Il numero 
totale di 601.730 è paragonabile a 603.550 nel c. 1. Ri- 
guardo alle singole tribù, Nz: 26 mostra una diminu- 
zione notevole della tribù di Simeone e un aumento di 
Manasse e Beniamino in confronto al c. 1. I numeri 
delle altre tribù differiscono in maniera meno netta. 

8-10. Lo schema fondamentale dell’elenco è integra- 
to dalla notizia che tutto si basa su Nw 16 tranne che 
per il nome «Nemuel», che potrebbe essere stato intro- 
dotto qui accidentalmente da 26,12. 11. La precisazio- 
ne è resa necessaria dal fatto che i discendenti di Core 
continuarono ad esercitare funzioni sacre in un perio- 
do posteriore. 19. Cf. Gen 38,7-10. 20. i figli di Perez: 
Il quarto e quinto clan sono considerati come suddivi- 
sioni di Perez allo scopo di armonizzare con Gex 38, 
dove Giuda aveva solo tre figli ancora in vita. 29. Me- 
chir generò Galaad: L'intrusione di questa formula ste- 
reotipata (Gs 17,1; 1 Cr 7,14) provocò un'alterazione 
dello schema originario così che gli antenati eponimi di 
sei dei clan appaiono come pronipoti piuttosto che co- 
me figli di Manasse. Cf. l'elenco in Gs 17,1-3 e cf. H. 
SEEBASS, VT 32 (1982) 496-503. 31. Sichem: Questa 
importante città entrò a far parte della confederazione 
israelitica mediante un trattato (cf. Gs 24) e fu inserita 
nell’elenco tribale di Manasse. 33. La menzione di Ze- 
lofcad prepara 27,1-11 e 36,1-13. Il nome Tirza è quel- 
lo di una città famosa, ed è possibile che anche gli altri 
quattro fossero originariamente dei toponimi. 36. 
Eran, che fa parte del clan dei sutelachiti, alla fine di- 
venne indipendente. 40. Ard e Naaman si staccano da 
Bela. 52-56. Il censimento è legato al principio della 
spartizione territoriale secondo la dimensione delle 
tribù. Non è chiaro come questa regola si possa accor- 
dare con la procedura del sorteggio cui ci si riferisce 
nel v. 56 (cf. Nr 33,54; 34,13; Gs 14,1-5; 18,2-10 ecc.). 
58. L'elenco dei tre clan formanti il gruppo dei leviti 
nel v. 57 rappresenta la concezione post-esilica norma- 
tiva. I cinque nomi di clan nel v. 58a, d’altra parte, for- 
se derivano da una fonte molto più antica. I libniti e gli 
ebroniti sono abitanti delle città sacerdotali, Libna ed 
Ebron. I musiti possono aver vantato Mosè come loro 
antenato. I macliti potrebbero essere connessi con Ma- 
cla, figlia di Zelofcad (26,33; 27,1; 36,11). Per 58b-61, 
cf. Es 2,1; 6,18-20 e Lv 10,1-2. 
55 (b) LE FIGLIE DI ZELOFCAD (27,1-11). L'antica 
legislazione riconosceva il diritto di eredità solo attra- 
verso i figli maschi (D? 21,15-17). Nel caso in cui il de- 
funto non lasciasse figli maschi, il levirato (Df 25,5-10) 
avrebbe procurato un erede maschio. Nel caso delle fi- 
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impossibile presumibilmente perché è morta anche la 
moglie. Come in passi analoghi (Lv 24,10-22; Nas 9,6- 
14; 15,32-36), il caso storico particolare è esposto a 
Mosè e presentato a Dio. Il giudizio espresso serve co- 
me precedente vincolante per il futuro. La sottigliezza 
legale derivante dall’esame di un caso difficile perciò si 
applica anche a situazioni non sufficientemente con- 
template dalla legge precedente. Tutti questi passi deri- 
vano da una fase molto tarda della redazione Sacerdo- 
tale del Pentateuco. 

3. è morto a causa del suo peccato: Come il resto del- 
la generazione del deserto, egli morì a causa del giudi- 
zio pronunciato in 14,20-23. Se avesse preso parte al 
peccato ancor più grave di Core, avrebbe perso qual- 
siasi diritto di lasciare in eredità i propri beni immobili 
(cf. 1 Re 21,8-15). 4. L'intenzione, come nella legge del 
giubileo (Lv 25), è conservare la proprietà all’interno 
della famiglia. 7. L'ordine viene eseguito in Gs 17,3-6. 
Un'ulteriore specificazione riguardante il matrimonio 
contratto da queste donne si trova in N 36. 8-11. Una 
moderna prospettiva sui diritti delle donne in questa 
legge trova una soddisfazione solo parziale. Alle donne 
viene accordata la dignità legale, ma la terra da loro ot- 
tenuta passerà in linea patriarcale alla generazione suc- 
cessiva. 

56 (c) GIOSUÈ È DESIGNATO CAPO DELLA COMU- 
NITÀ (27,12-23). Mosè morirà prima di entrare nella 
terra a causa del suo peccato a Meriba (20,2-13; cf. Di 
32,48-52; 34,1-9). Questo racconto Sacerdotale è strut- 
turato secondo lo stesso modello del racconto della 
morte di Aronne e della designazione di Eleazaro in 
20,22-29. Nel caso di Giosuè, l'accento è posto sul suo 
ruolo di capo militare e sulla sua subordinazione al 
sommo sacerdote. La morte di Mosè, menzionata nei 
vv. 12-13 come se fosse imminente, resta in sospeso fi- 
no alla fine del Deuteronomio. 12. questo monte degli 
Abarim: Un impreciso riferimento ai monti della Trans- 
giordania di fronte a Gerico. Dif 32,49 e 34,1 precisano 
anche che Mosè morì sul monte Nebo. 21. Gli Urizz e i 
Tummizm erano oggetti sacri usati per conoscere la vo- 
lontà di Dio (— Istituzioni, 76:9). 

57 (d) IL CALENDARIO RITUALE (28,1-30,1). I ca- 
lendari rituali più antichi (Es 23,14-17; 34,18-26; Dt 
16,17) riguardano le tre grandi feste di pellegrinaggio 
della Pasqua/Azzimi, delle Settimane e della Mietitu- 
ra/Capanne (— Istituzioni, 76:122-138). Il presente 
passo è il prodotto finale di un lungo processo, che 
comprese le fasi descritte in Lv 23,1-38 ed Ez 
45,18-46,15. Nell’esauriente rassegna di Nzz 28-29, 
tutta la legislazione anteriore, comprese le disposizioni 
per i sacrifici quotidiani (Es 29,38-42) e le offerte di 
bevande e cereali (N 15,1-12), è stata sintetizzata da 
un tardo redattore Sacerdotale (P). 1-8. I sacrifici quo- 
tidiani offerti la mattina e al tramonto, noti anche co- 
me l’olocausto perenne, risalgono al periodo della mo- 
narchia (1 Re 18,29.36; 2 Re 3,20; 16,15). 9-10. All’au- 
tore non interessa la natura del sabato come giorno di 
riposo (+ Istituzioni, 76:118-121), ma solo i sacrifici 
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da offrire in questo giorno, che sono il doppio dei sa- 
crifici quotidiani. Qui e nei cc. 28-29 le quantità sono 
diverse da quelle richieste stabilite da Ezechiele (cf. Ez 
46,4). I sacrifici nel libro di Ezechiele tuttavia doveva- 
no essere offerti dal principe (nd57), e l’autore di Nyz 
28-29 probabilmente li considerò come integrativi alle 
offerte presentate dalla comunità. 16-25. La celebrazio- 
ne familiare della cena pasquale (Es 12,21-27) non vie- 
ne menzionata perché l’autore P concentra l’attenzione 
sul culto nel Tempio. 26. :/ giorno delle primizie: Una 
designazione singolare di quella che solitamente viene 
chiamata la festa delle Settimane. 29,1. La festa del pri- 
mo giorno del settimo mese è detta «il giorno di 
tri». Questo termine ebraico forse si riferisce all'uso 
di suonare delle trombe, come pare avvenga nel passo 
parallelo di Lv 23,24. Infatti, Naz 10,10 stabilisce che si 
suonino le trombe il primo giorno di ogni mese. 7-11. 
Stupisce che il decimo giorno del settimo mese non 
venga chiamato Giorno dell’Espiazione come in Lv 
23,27. 12. La festa della Mietitura o delle Capanne 
(sukk6t?), che prende il nome dalla consuetudine di abi- 
tare in capanne (Lv 23,39-43), era la festa delle messi 
d'autunno e un tempo di grande allegrezza. La sua im- 
portanza è testimoniata dalle abbondanti offerte pre- 
scritte per il periodo di otto giorni. 

58 (e) VOTI DELLE DONNE (30,2-17). Questa se- 
zione sui voti fatti dalle donne è generalmente conside- 
rata come una componente relativamente tarda del ma- 
teriale Sacerdotale. Il principio generale è che i voti so- 
no vincolanti. Il voto di una donna nubile può essere 
annullato da suo padre se lo fa il primo giorno che ne è 
venuto a conoscenza. Se una donna ha fatto un voto 
prima del matrimonio, anche se suo padre non si op- 
pone, può essere annullato in seguito da suo marito se 
lo fa il primo giorno in cui ne è venuto a conoscenza. 
Una vedova o una donna ripudiata ha gli stessi diritti e 
doveri relativi ai voti, come un uomo. Il marito ha il di- 
ritto di annullare i voti fatti da sua moglie dopo il loro 
matrimonio, ma un marito che annulla i voti di sua mo- 
glie dopo il primo giorno che ne è venuto a conoscen- 
za, porterà il peso della colpa di lei. 

Le leggi veterotestamentarie riguardo ai voti non 
possono soddisfare i principi moderni dell’uguaglianza 
dei diritti tra uomini e donne. Queste leggi, natural- 
mente, di fatto riconoscono che una donna può fare 
voti vincolanti. Mettono anche un freno all’interferen- 
za totalmente arbitraria, ponendo un limite al diritto di 
annullamento che ha l’uomo, restringendolo al giorno 
stesso in cui viene a conoscenza del voto. In ultima 
analisi, tuttavia, le donne sono trattate con condiscen- 
denza, come persone subordinate che devono essere 
protette dalla loro stessa mancanza di discernimento 
responsabile. 

59 (f) GUERRA SANTA CONTRO MADIAN (31,1-54), 
Viene intrapresa una guerra santa contro i Madianiti, 
come ritorsione per la loro responsabilità nell'episodio 
di Baal-Peor (25,16-18). Le città madianite sono di- 
strutte e i maschi adulti uccisi. Mosè si adira perché le 
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donne e i bambini sono stati risparmiati, così tutti, 
tranne le fanciulle vergini, vengono sterminati. Dopo 
che sono stati compiuti i riti di purificazione (D.P. 
WRIGHT, VT 35 [1985] 213-223), il bottino di guerra 
viene equamente diviso tra combattenti e non combat- 
tenti. Ciascuno dei due gruppi ne consegna una parte 
ai sacerdoti e ai leviti. Infine, i capi offrono a Dio gli 
oggetti d’oro che avevano depredato al santuario. 

Questo racconto appartiene ad uno stadio relativa- 
mente tardo della tradizione P. Il testo allude al rac- 
conto di Balaam (Nz 22-24), che esso collega con l’e- 
pisodio di Baal-Peor (Nr 25), presentando Balaam co- 
me responsabile di aver fomentato l’apostasia 
(31,8.16). Ni 31,2 allude a 27,12-23. La menzione del- 
le trombe (31,6) e la descrizione dei riti di purificazio- 
ne (31,19-24) illustrano la legislazione precedente ri- 
spettivamente in Nzz 10,1-10 e 19,11-22. DE VAULX 
(Nombres, 352-359) mette in evidenza molte allusioni e 
molte dipendenze da altri testi come Gdc 21,1-12; Gde 
6-8 e 1 Sam 30,24-25. Questo stile antologico induce 
de Vaulx a definire il capitolo come di natura essenzial- 
mente midrasica. L'autore ha ripreso la tradizione del 
«giorno di Madian» (Is 9,3; Sal 83,10), che originaria- 
mente si riferiva alla sconfitta dei Madianiti per mano 
di Gedeone (Gde 6-8), creando una versione idealizza- 
ta di questa vittoria proiettata retrospettivamente al 
tempo di Mosè. Il racconto che ne risulta funge da 
esempio paradigmatico della vendetta di Dio (v. 3) 
contro i suoi nemici, e mostra la vittoria escatologica di 
Dio piuttosto che un evento storico reale. La conclu- 
sione conferma lo scetticismo provocato dagli elementi 
non realistici all’interno del racconto stesso: l'enorme 
quantità di bottino, l'impossibilità di conciliare l’an- 
nientamento dei Madianiti con la loro invasione di 
Israele solo poche generazioni più tardi (Gdc 6,1-6), e 
il contrasto con tradizioni più antiche circa la buona 
armonia esistente tra Mosè e Madian (Es 18,1-27; Nz 
10,28-32). 

L'orrore che proviamo oggi di fronte al genocidio 
descritto in questo capitolo è in parte attenuato dalla 
consapevolezza che questi fatti non accaddero real- 
mente. Tuttavia, il fatto che lo sterminio totale immagi- 
nato qui potesse anche essere contemplato in un rac- 
conto narrativo idealizzato indica che il grande lavoro 
ermeneutico che deve essere intrapreso di fronte alla 
Bibbia va orientato in modo da ricavarne un significato 
teologico per noi oggi. 

60 (g) INSEDIAMENTO DI GAD E RUBEN (32,1-42). 
Gad e Ruben chiedono il permesso di insediarsi nella 
Transgiordania perché la terra qui è adatta al loro be- 
stiame. Mosè interpreta questa richiesta come una tre- 
menda minaccia alla progettata invasione di Canaan. 
Gad e Ruben assicurano che, dopo aver messo al sicu- 
ro le loro famiglie e il loro bestiame, si uniranno all’e- 
sercito invasore, ritornando in Transgiordania solo do- 
po che Canaan sarà conquistato. Mosè concede uffi- 
cialmente a Gad e Ruben (insieme a metà della tribù di 
Manasse) il diritto di proprietà delle terre in Transgior- 
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dania. Queste tradizioni servivano a spiegare perché al- 
cune delle tribù israelitiche occupavano il territorio al 
di fuori dei confini di Canaan. Nello stesso tempo, vie- 
ne affermata con forza la coesione delle dodici tribù 
come formanti un solo popolo. L'esame critico delle 
fonti non può essere condotto in maniera soddisfacen- 
te. Se sono presenti elementi J ed E, questi sono stati 
rielaborati durante il processo redazionale. 

3. Delle località elencate qui e nei vv. 34-37, tutte 
quelle che possono essere identificate si trovano tra 
l’Arnon e lo Iabbok. Atarot, Dibon, Nebo, Kiriataim e 
Baal-Meon sono menzionate in un'iscrizione moabita 
del re Mesa del IX secolo (ANET 320-321). Chesbon fu 
oggetto di un importante programma di scavi archeo- 
logici che cominciò nel 1968 e fu diretto da S. HORN 
(IDBSup 410-411). 9. Il riferimento all’esplorazione 
della terra sembra riflettere il ristretto punto di vista di 
J in 13,22-24, ed ignorare l’idea P di 13,21 che gli 
esploratori penetrarono fino ai limiti settentrionali di 
Canaan. 28. La consapevolezza della dignità sacerdota- 
le di Eleazaro (20,25-28) e l’incarico affidato a Giosuè 
(27,12-23) riflettono interessi P. 33. Il lettore non si 
aspetta l’introduzione di Manasse a questo punto. 34- 
38. L'elenco delle città appartenenti a Gad e a Ruben 
proviene da tradizioni molto antiche (forse pre-monar- 
chiche) ed è il punto di partenza storico-tradizionale 
dello sviluppo di questo capitolo. 39-42. Notizie ag- 
giuntive collegate a Di 3,14-15; Gs 13,8-13.31 e Gde 
8,11. 

61 (h) TAPPE DEL VIAGGIO NEL DESERTO (33,1- 
49). L'elenco in Nr 33 specifica le tappe dell’itinerario 
dall'Egitto alle pianure di Moab (— 24). La maggior 
parte dei toponimi non può essere identificata con lo- 
calità geografiche conosciute. Molte identificazioni 
proposte dagli studiosi sono ipotetiche e alcune sono 
fortemente dubbie. Formule stereotipate sono usate 
per introdurre i punti di partenza e di arrivo. Diversi 
elementi nell’elenco sono caratteristici della tradizione 
P. È importante notare che tutte le località geografiche 
menzionate nel racconto Sacerdotale (P) delle peregri- 
nazioni nel deserto sono comprese in questo elenco, 
con l’unica eccezione di Paran. L'elenco comprende al- 
cuni nomi che si trovano nello strato J, ma non in P, 
anche se alcuni importanti toponimi JE sono omessi. I 
nomi nei vv. 30b-34a si trovano solo in Df 10,6-7. Infi- 
ne, vi sono sedici nomi che non si trovano in nessun al- 
tro passo del Pentateuco. M. NOTH (PJ 36 [1940] 5-28) 
ha suggerito che alcune di queste ultime località possa- 
no trovarsi lungo un’antica strada di pellegrinaggio che 
portava al Sinai (che egli colloca nell’Arabia nord-occi- 
dentale). Un approccio completamente diverso è pro- 
posto da G.I. Davies (Way of she Wilderness) e BupD 
(Numbers, 352-353). Questi due studiosi sostengono 
che l’itinerario ebbe origine in circoli deuteronomistici. 
62 (i) SPARTIZIONE DELLA TERRA DI CANAAN 
(33,50-35,34). Questa lunga sezione, che si compone 
di cinque discorsi di YHWH (33,50-56; 34,1-12; 
34,16-29; 35,1-8; 35,9-34) e un discorso di Mosè 
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(34,13-15), risale agli ultimi stadi della redazione sa- 
cerdotale del libro dei Numeri. DE VAULX (Normbres, 
382) considera il complesso di 33,50-36,13 come un 
breve codice di leggi relative alla divisione della terra, 
legate insieme da una inclustone nel primo ed ultimo 
versetto. 

In 33,50-56 i redattori P hanno sintetizzato materia- 
le che faceva parte delle fonti più antiche del Pentateu- 
co (Es 23,20-32; 34,10-16; Dt 7,2-5; 12,2-3) sulle drasti- 
che misure necessarie per prevenire le influenze negati- 
ve della religione cananea; cf. Lv 26,14-40; Di 28,15- 
68; Gs 23,12-13. 

I confini della terra da spartire vengono quindi deli- 
mitati (34,1-15) dalle dimensioni ideali riflesse nell’e- 
spressione «dall’ingresso di Amat al torrente d’Egitto» 
(1 Re 8,65; 2 Cr 7,8; cf. Ny 13,21). Un'altra tradizione 
si riferiva a un territorio ancor più ampio, che si sareb- 
be esteso fino all’Eufrate (Ger 15,18). Un’espressione 
più realistica è «da Dan fino a Bersabea» che ricorre 
frequentemente nei libri dei Giudici, di Samuele e dei 
Re. Il parallelo più vicino a questo passo è Ez 47,13-20. 
Il confine meridionale (vv. 3-5) è equivalente al confine 
meridionale della tribù di Giuda, come descritto in Gs 
15,1-4. L'ubicazione di molte delle località menzionate 
qui è incerta. Essenzialmente, il confine cominciava al- 
l'estremità meridionale del Mar Morto, piegava fino a 
Kades (la moderna Ain Qudeis) e descriveva una curva 
fino a coincidere con il torrente d’Egitto (Wadi el-Ari- 
sh). Il confine occidentale è idealmente costituito dal 
Mar Mediterraneo, trascurando il fatto che la costa era 
occupata dai Filistei (così anche Df 11,24; Gs 1,4; 
15,12.47; 17,9; 19,29). 7-9. L'unica definizione del con- 
fine settentrionale paragonabile a quella nei vv, 7-9 è 
Ez 47,15-17 (cf. anche 48,1-2). Nessuna delle località 
può essere identificata con certezza. Dettagli sulle 
identificazioni proposte sono presentati da DE VAULX 
(Nombres, 386-387). La parte meridionale del confine 
orientale è semplicemente la valle del Giordano. La 
parte settentrionale è poco comprensibile perché i no- 
mi dei luoghi in questo caso non si possono stabilire. 
Un’aggiunta redazionale che si accorda al contesto nei 
vv. 13-15 tiene conto delle tradizioni transgiordane del 
c. 32. 

Secondo 34,16-29, la spartizione della terra deve av- 
venire sotto la direzione di Giosuè ed Eleazaro, in ac- 
cordo con Gs 14,1 e 19,51 (cf. Ni 27,15-23). Questi 
devono essere assistiti da un rappresentante (n4sî°) di 
ciascuna delle dieci tribù. Gad e Ruben sono omesse 
perché il loro insediamento in Transgiordania è già sta- 
to stabilito. La designazione dei rappresentanti è paral- 
lela alle disposizioni fissate per il censimento (1,4-16) e 
per l'esplorazione della terra (13,1-16). 

Poiché i leviti non hanno alcuna porzione di terra 
per la loro tribù, le altre tribù devono destinare loro 
48 città da abitare con le terre da pascolo adiacenti 
(35,1-8; cf. B. MAZAR in Congress Volume: Oxford 
1959 [VTSup 7, Leiden 1960] 193-205). Di questi luo- 
ghi la tribù di Levi non ha il possesso. I leviti ne han- 
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no solo uso e, evidentemente, non sono gli unici abi- 
tanti delle città designate. Il racconto qui è basato pro- 
babilmente su Gs 21,1-42 (cf. anche Lv 25,32-34), che 
contiene l'elenco delle città coinvolte. Alcuni studiosi 
ritengono l’idea delle città levitiche come una costru- 
zione utopistica del clero post-esilico. Altri pensano 
che ci debba essere stata qualche istituzione effettiva 
del periodo monarchico che fu in seguito reinterpreta- 
ta dalla tradizione Sacerdotale. Le molte teorie diver- 
genti sull’esatta natura di tale istituzione sono analiz- 
zate da BuDpD (Numbers, 371-376). La ricostruzione 
esatta dipenderà da come si interpreta la storia più ge- 
nerale dei leviti e il loro rapporto con i sacerdoti (— 
Istituzioni, 76:18-20).Non è chiaro come le misurazio- 
ni nei vv. 4-5 dovessero essere eseguite e neppure co- 
me i dati forniti da questi due versetti possano essere 
conciliati tra loro. 

Norme riguardanti le città di rifugio, che si collega- 
no con Gs 20,1-9 nello stesso modo in cui Nzx 35,1-8 si 
collegava con Gs 21,1-42, completano naturalmente il 
discorso sulle città levitiche (cf. 35,6). L'esistenza di 
luoghi di asilo è fondata su istituzioni antiche (1 Re 
1,50-53; 2,28-31; Es 21,12-24; Dt 19,1-13) che poneva- 
no limitazioni alla pratica della vendetta del sangue da 
parte del parente di una persona che era stata assassi- 
nata. La legislazione israelitica su questo tema dimostra 
un tentativo di conciliare l’antico concetto sacrale che 
lo spargimento di sangue richiedesse la vendetta con il 
principio etico che una persona coinvolta in un omici- 
dio involontario non meritasse la morte. L'idea che il 
confino dell’omicida nella città di asilo terminasse con 
la morte del sommo sacerdote (v. 28) può essere un 
adattamento del principio più antico di un'amnistia ge- 
nerale alla morte di un re e alla inaugurazione di un 
nuovo regno. Alcuni autori rilevano qui una traccia del 
concetto che la morte del sommo sacerdote, in quanto 
persona sacra rappresentativa, in qualche modo espias- 
se al posto dell’omicida involontario. I vv. 31-32 proi- 
biscono il pagamento di denaro in sostituzione della 
pena di morte in caso di omicidio premeditato o invo- 
lontario, una prassi documentata in altri antichi codici 
di leggi. Il valore inestimabile della vita umana, come 
pure la tendenza egualitaria della tradizione legale ve- 
terotestamentaria vietavano tale compenso monetario 
in cambio di una vita. Nei vv. 33-34 l’importanza teolo- 
gica del problema dello spargimento di sangue è forte- 
mente sottolineata nei termini del tema centrale del li- 
bro dei Numeri: la purezza della terra deve essere man- 
tenuta perché Dio il Santo abita in mezzo al suo popo- 
lo. 

63 (j) LE FIGLIE DI ZELOFCAD (36,1-13). Questa 
sezione Sacerdotale finale può essere intesa come 
un'aggiunta a 27,1-11. In quest'ultimo passo si ricono- 
sceva che le donne in una famiglia senza un erede ma- 
schio avevano il diritto di ereditare dei beni. Qui, come 
una sorta di ripensamento, sorge il problema che se 
queste donne si sposano, i beni potrebbero alla fine 
passare a un’altra tribù, una situazione che evidente- 
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mente sarebbe diventata permanente, per effetto di una 
altra norma della legge del giubileo, altrimenti non do- 
cumentata (Lv 25,8-34; cf. Lv 27,16-25). Per evitare 
questa eventualità, viene loro imposto di sposarsi con 
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uomini appartenenti alla loro stessa tribù (cf. Tò 6,12; 
7,1-13). L'ultimo versetto (13) è evidentemente una 
conclusione dell’intera sezione finale del libro che trat- 
ta della spartizione della terra. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo, posto nel canone. Il D' è il quinto 
e ultimo libro del Pentateuco o «i cinque quinti della 
Legge». Il titolo ci viene, attraverso il latino, dal titolo 
che il libro ha nei LXX: deuteronbmion, «seconda leg- 
ge», dal greco di D/ 17,18, il cui testo ebraico, tuttavia, 
dice che il re dovrà scrivere per suo uso una copia della 
legge. Il titolo comunque non è del tutto improprio, 
perché la legge deuteronomica doveva sostituire il co- 
siddetto Codice dell’alleanza (Es 20,3-23,19). Nella 
tradizione giudaica il titolo è semplicemente «parole» 
(dbarîm), dall’incipit. Il libro era attribuito a Mosè, an- 


che se si ammetteva che il racconto della sua morte 
nell’ultimo capitolo veniva da un’altra mano (6. BB 
14b-15a). 

Una Torah in cinque volumi, con il Df come libro a 
sé stante, non è attestata prima del periodo romano 
(FLAVIO GIUSEPPE, C. Ap. 1,37-41). Se c’è continuità 
con Nr, il cui ultimo capitolo contiene anch'esso delle 
leggi date «nelle steppe di Moab» (N; 36,13), ci sono, 
però, anche delle indicazioni della legge deuteronomi- 
ca, con un prologo e un epilogo, come testo distinto, 
fornito di autorità e pubblico, che non deve essere alte- 
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rato (4,2; 12,32), che deve essere insegnato (6,7, ecc.), 
reso disponibile per tutti (31,9-13.24-26), e che era sta- 
to originariamente pubblicato sotto auspici reali 
(17,18). Inoltre, è il Di che per la prima volta parla, 
coerentemente, non più di leggi ma della Legge (cf. 
LINDARS, «Torah»), ed è a questa Legge che general- 
mente si fa riferimento nei libri storici (p. es., 2 Re 14,6 
che cita Df 24,16). L'apparizione del libro della legge, 
quindi, segna una tappa importante nella formazione 
del canone. A un certo momento durante il periodo 
post-esilico, il libro fu incorporato nella narrazione P 
per mezzo della data di 1,3, una modalità non attestata 
altrove nel libro, ma comune in P (in particolare Nr 
33,38, la morte di Aronne) e per mezzo del racconto 
della morte di Mosè preceduta dalla designazione di 
Giosuè come suo successore (32,48-52; 34,1.7-9). Un 
confronto con Nm 27,12-23, un’antica narrazione P 
parallela, suggerisce che la morte di Mosè fu spostata 
alla sua collocazione attuale dopo che Df fu incorpora- 
to all’interno della struttura narrativa. Per mezzo di 
queste operazioni, l’intero Pentateuco veniva chiuso 
con la narrazione della morte di Mosè, e la storia degli 
eventi fondatori veniva così limitata a quel periodo, 
escludendo la conquista della terra. 

3 (II) Formazione del Dt. Anche se quasi tutti 
gli studiosi ammettono che D/ ottenne la sua forma at- 
tuale come risultato di un lungo processo di formazio- 
ne, non c’è accordo circa l’interpretazione dei criteri 
interni (lessicali, stilistici, tematici) sui quali la storia 
del processo deve essere basata. L'affermazione di VON 
Rap (PHOE 33-40) che la forma del libro riflette una 
cerimonia di alleanza al santuario tribale di Sichem ri- 
sulta suggestiva, ma poco solida; ad ogni modo sono 
molte le cose che non riesce a spiegare. Altrettanto 
suggestiva si è rivelata l'analogia con i trattati interna- 
zionali (MENDENHALL, BA 17 [1954] 49-76; MCCARTY, 
Old Testament Covenant; e al.), soprattutto se limitata 
ai trattati assiri di vassallaggio e ad aspetti specifici del 
Dt (per esempio le maledizioni del c. 28); ma neanche 
questa ipotesi rappresenta una spiegazione 
esauriente. Paralleli linguistici e tematici con la storia 
deuteronomistica [Dtr], composta nella sua forma fi- 
nale non prima del 560 circa, indicano quella come l’e- 
poca della fase definitiva nella redazione del libro. Si è 
per lo più d’accordo nel ritenere che la maggior parte 
dei cc. 1-4, 27 e 29-30 fu messa insieme in quel perio- 
do con una ulteriore espansione del materiale legislati- 
vo nei cc. 12-26. Poiché il prologo storico dei cc. 1-3 
riassume e ristruttura temi dell’antica tradizione narra- 
tiva, può essere considerato come parte di un’ampia 
opera deuteronomistica del periodo esilico, che com- 
prendeva il racconto degli eventi fondatori dell’epoca 
mosaica, una raccolta di leggi aggiornate, una storia dei 
regni e una raccolta di materiale profetico già organiz- 
zato. Indicazioni — sulle quali c'è un notevole consenso 
— di una prima stesura della storia nel periodo giudaico 
tardivo, suffragano l’ipotesi, per quel tempo, di un pri- 
mo stadio editoriale del Deuteronomio costituito prin- 
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cipalmente dal nucleo fondamentale dei capitoli 5-11 e 
28, che fungevano da cornice per le leggi. 

Un punto cardine negli studi relativi al Pentateuco è 
costituito dalla convinzione che possiamo far risalire a 
Wilhelm de Wette, agli inizi del secolo XIX, che il libro 
della legge ritrovato durante la ristrutturazione del 
Tempio durante il regno di Giosia (circa il 621) era una 
prima edizione del nostro Di (2 Re 22,3-10). Anche se 
alcune caratteristiche del libro indurrebbero a porre la 
sua origine o per lo meno la sua promulgazione a quel 
periodo (p. es. l’ethos nazionalistico espresso nelle re- 
gole per la guerra, e il carattere autoctono di istituzioni 
chiave quali la monarchia e il profetismo), Giosia non 
fu il primo a tentare la centralizzazione del culto (cf. 2 
Re 18,4-22) né quella fu la prima volta che il Tempio 
veniva restaurato (cf. 2 Re 12,4-16). È anche possibile 
che il racconto del restauro del Tempio e del ritrova- 
mento del libro sia una libera composizione dei Deute- 
ronomisti per spiegare l’infedeltà religiosa dei due re- 
gni precedenti e, per contrasto, lo zelo religioso di Gio- 
sia. Ad ogni modo è ragionevole collegare le origini del 
libro con il movimento di riforma religiosa — in cui era 
sempre presente anche una spinta all’emancipazione 
politica — che di tanto in tanto emergeva nella storia di 
Giuda, movimento che dovette ricevere nuovo impulso 
e nuove motivazioni dalla distruzione del Regno del 
nord. 

Anche se la predicazione e la formulazione delle 
leggi nel DI sono state profondamente influenzate dai 
profeti, sia giudei che efraimiti, c’è scarsa probabilità 
che gli autori del libro fossero essi stessi dei profeti. 
Maggiore attendibilità avrebbe l'attribuzione (sostenu- 
ta da A. Bentzen e G. von Rad) a dei sacerdoti leviti 
non legati al Tempio di Gerusalemme, ma sappiamo 
troppo poco sulle loro funzioni sotto la monarchia per 
considerare tale attribuzione più che una mera possibi- 
lità. Che il materiale legislativo venisse curato da scribi 
(come suggerisce la critica della loro attività in Ger 8,8- 
9) pare cosa del tutto probabile (cf. in particolare 
WEINFELD, Dexteronormy), ma questo non basta per fa- 
re di loro gli autori del libro. Semplicemente non ab- 
biamo informazioni sufficienti per rispondere con cer- 
tezza alla domanda. 

4 (III) Teologia del Dt. La natura composita 
del libro esigerebbe un'esposizione dello sviluppo delle 
idee in esso contenute. Quello che ora possiamo fare è 
indicare alcune delle idee guida. D/ è innanzitutto un 
libro di leggi, un punto che gli studiosi cristiani hanno 
spesso dimenticato. La preoccupazione di regolare la 
vita per mezzo della legge, una delle fondamentali ca- 
ratteristiche del giudaismo, è vista come adattamento 
di una antica tradizione legislativa alle nuove condizio- 
ni (p. es., mutamenti nella legislazione circa la schia- 
vitù). La legge deuteronomica ricapitola il messaggio 
dei grandi profeti (p. es., «La giustizia e solo la giusti- 
zia seguirai», 16,20). Il Di, programma per alcuni versi 
utopico, si schiera energicamente con le classi svantag- 
giate, quali le vedove, gli orfani, gli stranieri. Lo scopo 


Religione in Ita 


124 Deuteronomio (1,1-5) 


della legge è di delineare un livello di comportamento 
morale compatibile con l’autorivelazione del Dio d’I- 
sraele e con la singolare vocazione del popolo eletto (p. 
es., 4,32-40). Anche se l'alleanza ricollega certo alle an- 
tiche idee e agli antichi eventi, la sua formulazione ma- 
tura si trova per la prima volta nel Di. Pur legata stret- 
tamente all’alleanza dell’Oreb (cf. soprattutto cc. 1-3), 
l'alleanza stipulata nella piana di Moab è nello stesso 
tempo un'alleanza nuova (p. es., 28,69), che corrispon- 
de alle esigenze di una situazione mutata (cf. Ger 
31,31-34, edito dalla stessa scuola). Una delle sue con- 
seguenze più importanti è il legame stabilito tra il po- 
polo e la terra, un aspetto permanente dell’autocom- 
prensione degli Israeliti, spesso sottovalutato dai cri- 
stiani. Israele è un popolo santo (p. es., 7,6; 14,2) che 
esprime la propria fedeltà all'unico Dio nello Swmz4°, 
«Ascolta, Israele» (Di 6,4-9). Pur rischiando una ecces- 
siva semplificazione, possiamo sintetizzare il messaggio 
del Di in questi termini: un solo Dio, un solo popolo, 
un solo santuario. Si capisce quindi come mai questo 
libro, il più teologico dell’AT, abbia avuto un enorme 
influsso sia sul giudaismo che sul cristianesimo. 

5 (IV) Struttura. 


(I) Primo discorso di Mosè: dall’Oreb a Moab (1,1-4,49) 
(A) Introduzione al discorso (1,1-5) 
(B) Ordine di occupare la Terra (1,6-8) 
(C) Organizzazione tribale e giudiziaria (1,9-18) 
(D) La sosta a Kades (1,19-46) 
(E) Passaggio attraverso Edom, Moab, Ammon (2,1-25) 
(F) Conquista di Chesbon e Basan (2,26-3,11) 
(G) Stanziamento delle tribù transgiordane (3,12-22) 
(H)La preghiera non esaudita di Mosè (3,23-29) 
(I) Prologo alla promulgazione e istruzione sulla 
Legge (4,1-14) 
()) Il pericolo dell’idolatria (4,15-31) 
(K) La vocazione unica d’Israele (4,32-40) 
(L) Appendice: città di rifugio (4,41-43) 
(M)Conclusione del primo discorso (4,44-49) 
(II) Secondo discorso: introduzione omiletica al libro 
della Legge (5,1-11,32) 
(A) Convocazione (5,1-5) 
(B) Il Decalogo (5,6-21) 
(C) Effetti del Decalogo (5,22-6,3) 
(D) Una legge per vivere nella Terra (6,4-25) 
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(E) Ordine di distruggere i popoli di Canaan 
e i loro culti (7,1-11) 
(F) Prosperità nella Terra garantita dalla fedeltà 
alla Legge (7,12-26) 
(G) Riepilogo storico: una messa in guardia 
dalle tentazioni della Terra (8,1-20) 
(H) L'occupazione della terra, opera di Dio, 
non di Israele (9,1-6) 
(1) Apostasia all’Oreb (9,7-24) 
(]) Intercessione di Mosè, seconda alleanza (9,25-10,11) 
(K) Elezione e sue conseguenze (10,12--11,1) 
(L) Ricordatevi del vostro passato! (11,2-25) 
(M)Le due vie: benedizione e maledizione (11,26-32) 
(III) Il libro della Legge (12,1-26,15) 
(A) La legge del santuario (12,1-27) 
(B) Disposizioni relative all’apostasia (12,28-13,18) 
(C) Leggi di purità (14,1-21) 
(D) Doveri religiosi periodici (14,22-16,17) 
(E) Uffici e cariche (16,18-18,22) 
(F) Omicidio e questioni connesse (19,1-21) 
(G) Disposizioni per la conduzione della guerra 
(20,1-21,14) 
(H) Leggi varie (21,15-23,1) 
(I) Leggi umanitarie e cultuali (23,2-25,19) 
(1) Offerta delle primizie (26,1-15) 
(IV) Conclusione della promulgazione della Legge 
(26,16-28,69) 
(A) Impegno reciproco (26,16-19) 
(B) Rituale dell’alleanza di Sichem (27,1-26) 
(C) Benedizioni e maledizioni (28,1-69) 
(V) Terzo discorso (29,1- 30,20) 
(A) Lezioni da imparare dalla storia (29,1-8) 
(B) Imprecazione contro la comunità dell’alleanza 
(29,9-28) 
(C) Rovesciamento della sorte (30,1-14) 
(D) Le due vie (30,15-20) 
(VI) Ultime volontà, testamento e morte di Mosè 
(31,1-34,12) 
(A) La missione di Giosuè (31,1-8) 
(B) Disposizioni relative alla Legge; 
investitura di Giosuè (31,9-15) 
(C) Introduzione al cantico (31,16-23) 
(D) La Legge deposta nel santuario (31,24-29) 
(E) Il cantico di Mosè (31,30-32,44) 
(F) Esortazione a osservare la Legge (32,45-57) 
(G) Mosè si prepara a morire (32,48-52) 
(H)Le benedizioni di Mosè in punto di morte (33,1-29) 
(I) Morte di Mosè; conclusione del Pentateuco 
(34,1-12) 


COMMENTARIO 


6 (I) Primo discorso di Mosè: dall’Oreb a 
Moab (1,1-4,49). 

(A) Introduzione al discorso (1,1-5). Nella 
sua forma originaria (1a.5) si trattava di una introdu- 
zione al discorso sulla legge (5,1), poiché «le parole» di 
1,1 si riferiscono ai comandamenti (cf. 5,22). Tale in- 
troduzione è stata molto ampliata con dettagli di carat- 
tere topografico e una data P (v. 3; — 2). 1b-2. Questa 
chiosa topografica localizza il discorso nella valle del- 
l'Araba, nella zona del Mar Morto. La localizzazione di 
Di-Zaab, Suf e Tofel è sconosciuta. Stando a Nr 33,17, 
Cazerot si trovava a due giorni di viaggio dal Sinai. Pa- 


ran si trova nella parte orientale del Sinai (Nw 10,11- 
12; 13,3.26) e Kades nella sua estremità settentrionale. 
Evidentemente qui c'è una certa confusione circa il 
luogo del discorso (per Tofel vedi H. CAZELLES, VT 9 
[1959] 412-415; per la localizzazione dell’Oreb, vedi 
G.I. Davies, POR 111 [1979] 87-101; per le tradizioni 
su Kades, vedi H.H. RowLEY, From Joseph to Joshua 
[Oxford 1948] 104-105; e M. NEWMAN, The People of 
the Covenant [New York 1962] 72-101). 3. Secondo P 
quindi Mosè morì sei mesi dopo Aronne (cf. Nw 
33,38). 4. Un sommario delle tradizioni contenute in 
Nm 21,21-35 (cf. Di 2,26-3,1). 5. oltre il Giordano: Si 
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riallaccia al v. 1, dopo l’inserzione dei vv. 1b-4, e «que- 
sta legge» si riferisce a «queste... parole», la cui esposi- 
zione dovrà attendere fino a 5,1ss. e forse fino a 12,1ss. 
7 (B) Ordine di occupare la Terra (1,6-8). Se- 
gue, non una esposizione di carattere legislativo, bensì 
una storia degli eventi dall’Oreb fino a Moab, nella 
forma di memorie: l'occupazione è il risultato di un co- 
mando divino basato sulla promessa fatta agli antenati. 
7. Amorret: Termine generico per designare la popola- 
zione della zona montuosa centrale. Carazer La popo- 
lazione della regione costiera (cf. Nzz 13,29). L'esten- 
sione riflette il grande Israele del regno davidico-salo- 
monico. 

8 (C) Organizzazione tribale e giudiziaria 
(1,9-18). Fusione di Nyx 11,14-17, imposizione delle 
mani sugli anziani nella Tenda, ed Es 18,13-27, la dele- 
ga dell’autorità per intervento del suocero di Mosè; 
qui Ietro non viene nominato e la delega ha luogo do- 
po la promulgazione della legge. 13-14. Per governare 
e amministrare la giustizia occorre saggezza; cf. 16,18- 
20 e lo stretto parallelo di Es 23,8. 15. Il termine «ca- 
pi» ($@rîm) e la divisione decimale fanno pensare a una 
organizzazione militare; «scribi» (50/%rî7), ordinaria- 
mente associati a anziani e giudici (Nm 11,16; Di 
16,18; 29,9; 31,28; Gs 8,33), avevano una funzione 
scrittoria (cf. l’accadico S4/4rz, «scrivere») e ammini- 
strativa non chiaramente definibile. 16. La distinzione 
è tra gli Israeliti (’25, «fratello») e i residenti stranieri 
(gér), questi ultimi oggetto di speciale protezione da 
parte della legge. 17. La creazione di una magistratura 
centrale, presupposta dalla legislazione D (17,8-13), 
può risalire al regno di Giosafat (cf. commento a 17,8- 
13). 

9 (d) La sosta a Kades (1,19-46). La prima 
parte del viaggio copre il percorso dall’Oreb a Kades- 
Barnea, un'oasi a circa 80 km a sud di Bersabea (ma 
vedi Nm 13,26; 33,36). Si tratta di un periodo di sog- 
giorno di lunghezza indeterminata, al quale si riferisco- 
no le tradizioni di Ns: 12-20. Pare anche che abbia 
avuto una parte nello sviluppo delle primitive tradizio- 
ni legislative (cf. 33,8-11; Nm 20,13). 20-21. Si ripete il 
comando divino di prendere possesso della terra, cosa 
di importanza fondamentale per Dr. 22-25. L'invio di 
esploratori dipende da N: 13-14, ma in una forma 
molto abbreviata. Qui il suggerimento viene dal popo- 
lo (cf. Ny: 13,1) ed è approvato da Mosè. 24. Escol si- 
gnifica «grappolo d’uva»; cf. il rema della miracolosa 
fertilità della terra in Nyx 13,23-24. 26-28. Il popolo si 
rifiuta di proseguire, accusando YHWH di volerli di- 
struggere. Gli Anakiti (giganti) sono un gruppo non se- 
mitico stanziatosi attorno ad Ebron; probabilmente si 
tratta degli Hurriti, a giudicare dai nomi in Gs 15,13- 
14. 29-40. L'ammonimento di Mosè amplifica il tema 
familiare a D delle conseguenze dell’infedeltà e adom- 
bra il motivo della guerra santa. 31a. L'improvviso pas- 
saggio al singolare e una sintassi un po’ goffa fanno 
pensare a un'aggiunta. Per Israele come figlio di 


YHWH, vedi anche Os 11,1; Es 4,22; Dt 8,5; 14,1; 
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32,6. 36. Una versione condensata delle tradizioni rela- 
tive a Caleb, il kenizzita, antenato eponimo di un grup- 
po originariamente non israelitico, probabilmente hur- 
rita (cf. N 13,30; 14,6-7; 32,12; Gs 14,6-15; 15,13-19 
= Gde 1,11-15). 37. Diversamente dalla tradizione di 
Nr 20 e dalla sua versione P (Nzx 27,14; cf. Dt 31,51- 
52), il Di insiste sul fatto che Mosè fu punito per il pec- 
cato del suo popolo e non per il proprio (cf. anche 
3,26; 4,21). 41-46. Questo tentativo fallito di invasione 
dal sud segue Nwx 14,39-45. Termina con il ritorno al- 
l’oasi di Kades. 

10 (E) Passaggio attraverso Edom, Moab, Am- 
mon (2,1-25). Questo passaggio attraverso Edom se- 
gue Nr 20,14-21, ma non parla del rifiuto di Edom. 
La prima fase consiste in una infiltrazione pacifica. 7. 
L'improvviso passaggio al singolare fa pensare che si 
tratti di un’aggiunta; anche la cronologia è in contrad- 
dizione con 2,14. 8a. fratelli: Questo implica parentela, 
forse anche relazioni diplomatiche; cf. Na: 20,14; Di 
23,7; e il ciclo Giacobbe-Esaù in Ger 25,19ss. 8b-15. 
Per il passaggio attraverso Moab, vedi Nr 21,4-20. Ar 
pare fosse la città principale; la sua ubicazione ci è sco- 
nosciuta. 9. i figli di Lot: C£. Gen 19,30-38, un esempio 
di satira politica. 10-12. Una delle tante reminiscenze 
storiche aggiunte a questa sezione. Emim e Zamzum- 
mim sono varianti locali di Refaim (cf. Gen 14,5). Hori- 
ti=Hurriti, piuttosto che trogloditi (cf. Gen 14,6). 14- 
15. Prima dell'occupazione doveva nascere una nuova 
generazione incontaminata: ciò forse riflette la situazio- 
ne del Deuteronomista in esilio; 38 anni dalla prima 
deportazione del 598, si potrebbe riferire al tempo del- 
la stesura dello scritto (— 3). 20-23. Un'altra glossa in 
forma di reminiscenza storica. Kaffor è probabilmente 
Creta e i Kaftoriti i Popoli del mare (cf. ultimamente J. 
STRANGE, Capbtor/Keftiu: a New Investigation [Leiden 
1980]). 25. Al singolare: si può presumere che sia stato 
aggiunto al discorso come una perorazione. 

11 (F) Conquista di Chesbon e Basan 
(2,26-3,11). Una versione un po’ abbreviata di Nr 
21,21-35. La sorte dei due re finì per essere celebrata 
in inni liturgici (Sa/ 135,11; 136,19-20). 26. Chesbon: 
Forse Tell Hesban, a circa 25 km ad est del Giordano. 
27. la strada maestra: La grande strada carovaniera det- 
ta «la via Regia» (Nw 21,22) a est del Giordano, dal 
Mar Rosso fino a Damasco e oltre. Questi negoziati 
non si accordano molto bene con il comando divino 
(2,24) e forse derivano da una fonte diversa. 30. Per 
questo motivo teologico, cf. Es 4,2; Is 6,10. 32. laaz: 
Una città moabita che ricorre con Aroer sulla stele di 
Mesa del IX secolo. (Per questa parte della narrazione, 
cf. J. VAN SETERS, JBL 99 [1980] 177ss.). 34-35. La de- 
cisione di votare allo sterminio le popolazioni sotto- 
messe è in contrasto con le disposizioni D che esigono 
solo l’uccisione dei prigionieri maschi (D/ 20,13-14). 
Che questa atroce prassi fosse fin troppo reale lo con- 
ferma la stele di Mesa (ANET 320). 37. ti avvicinasti: 
AI singolare; vedi commento a 2,25. 3,1. Basan è l’am- 
pio fertile territorio a nord di Ammon, famosa per i 
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buoni pascoli (cf. Az: 4,1; Mî 7,14). La narrazione di 
Nm 21,33-35 qui viene un po’ ampliata. Edre:: Forse 
Edre‘at, a circa 70 km a est del Giordano, ai confini 
meridionali di Basan. 9. Un'altra glossa in forma di re- 
miniscenza storica. Sirion: Ricorre nei testi di Ras 
Shamra; nel Sa/ 29,6 è in parallelo con il Libano. Senir: 
Cf. Ct 4,8; 1 Cr 5,23. 11. Un'altra nota che allude a una 
conosciuta struttura nelle vicinanze di Rabba (Am- 
man), probabilmente un megalito crollato oppure 
un’ampia e regolare lastra di basalto (più o meno m 
4,50x2). 

12 (G) Stanziamento delle tribù transgiordane 
(3,12-22). Una versione molto abbreviata di Nr 32 (cf. 
Gs 13,8-13.15-31) dove si narra di Ruben, Gad e di 
metà della tribù di Manasse. Ruben e Gad furono i pri- 
mi a diventare sedentari, ma le invasioni dei Moabiti e 
degli Ammoniti resero precaria la loro situazione (cf. 
Gen 49,3-4.19; Dt 3,6). Il postulato dell’unità tribale e 
la solidarietà esigevano che essi partecipassero alla con- 
quista, cosa che fecero, se stiamo a Gs 22,1-9; il sarca- 
smo rivolto a Ruben (Gdc 5,15-16) e l’assenza di Gad 
nel cantico di Debora fanno però pensare che le cose 
siano andate diversamente. Il motivo per cui si stabili- 
rono a est del Giordano rimane oscuro (cf. p. es., Gs 
22,10-34). 13b-14. Una reminiscenza della conquista di 
Argob-Basan da parte di Iair (Gdc 10,3-5). I territori 
dei Ghesuriti e dei Maacatiti si trovano più a nord, nel 
Golan. 15. Inteso forse come correzione di 12-13 (cf. 
Nm 31,39). Machir è un clan di Manasse (Gdc 5,14). 
17. Genesaret = Tell el-Oreimeh sulla sponda nord-oc- 
cidentale del lago omonimo, che domina la valle di 
Ginnosar e l'importante strada che l’attraversa. 20. L'i- 
dea del riposo (wn#bé), cioè del possesso della terra, è 
una delle idee centrali del D/ (cf. 12,9; 25,19; Sal 
95,11). Pare che un tempo fosse associata all’arca (Nr 
10,33). 21-22. La continuità tra l’opera di Mosè e quel- 
la di Giosuè, basata sulla successione carismatica, è un 
tema D dominante (cf. 31,7-8; Gs 1,1-18). 

13 (H) La preghiera non esaudita di Mosè 
(3,23-29). Non c’è nella fonte, ma è reminiscenza di 
Nym 14,13-25. 24. la tua mano potente: Linguaggio tra- 
dizionale dell’Esodo molto usato nel Di. La domanda 
retorica è una caratteristica dello stile D (cf. 4,7-8.33- 
34). Il tema della incomparabilità di YHWH, che ha 
analogie con il Deutero-Isaia (40,12-14.18-25; ecc.), fa 
pensare alla situazione dell’esilio. 26. Mosè è punito 
per il peccato del popolo (cf. anche 1,37; 4,21); P, nella 
linea dell’insegnamento di Ezechiele sulla responsabi- 
lità personale, imputa il peccato personalmente a Mosè 
(Nr 20,12; 27,13-14; Dt 32, 50-52). 27. Pisga: Un altro 
nome del Nebo (vedi 34,1; Nr 21,20; 23,14); cf. il 
monte degli Abarim in P (Nm 27,12; Di 32,49). Nel 
contesto nulla suggerisce che la visione, qui e in 4,1-3, 
implichi un titolo legale sulla terra. Una esplicita allu- 
sione alla promessa suggerisce un parallelo con Gen 
13,14-15: non Abramo ma i suoi discendenti possede- 
ranno la terra. Questa promessa fu di fondamentale 
importanza per la generazione ritornata dall’esilio. 28. 
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L'investitura di Giosuè sarà ripetuta anche in seguito 
(31,7-8.14-15; 34,9). 29. Ber-Peor: Luogo di un santua- 
rio di Baal nella Transgiordania (cf. 4,3; Nr 25,1-9) nei 
pressi del Pisga (Gs 13,20). La giustapposizione topo- 
grafica suggerisce la volontà di combattere i culti stra- 
nieri della terra nonché il contrasto tra l'epoca mosaica 
e quella post-mosaica. 

14 (I) Prologo alla promulgazione e istruzione 
sulla Legge (4,1-14). La connessione tra questa sezione 
e la precedente non è originaria, perché presuppone 
che l'istruzione sulla legge sia stata già impartita (vv. 
1.5). È possibile che un tempo, 31,1-8 e gli elementi 
narrativi che seguono venissero immediatamente dopo 
3,29 (von RAD, Deuteronomy, 45.48 [trad. it. cit.]). 1. 
ascolta ($*ma°): Inizio tipico di D per i discorsi liturgici 
(5,1; 6,1.3.4; 9,7). statuto: (bòg): Una norma legale po- 
sitiva. rorma (mifpat): Una decisione giuridica presa in 
base alla giurisprudenza. Nel Di Mosè è preminente- 
mente un maestro (1,5; 4,5; 5,31; 6,1), il che indica l’o- 
rigine dell’istruzione legale D nell’attività di insegna- 
mento del sacerdozio levitico. L'osservanza della legge 
è una condizione essenziale per un sicuro possesso del- 
la terra. 2. L'ingiunzione di non alterare la formulazio- 
ne di un testo pubblico è un'indicazione dello statuto 
«canonico» dello stesso; cf. il Codice di Hammurabi 
(ANET 178). 3-4. Questa rapida allusione all’episodio 
di Baal-Peor (Nr 25,1-9) significa che Mosè sta parlan- 
do ai superstiti; una situazione che rispecchia quella di 
coloro che durante il periodo dell'esilio avevano resisti- 
to all’assimilazione. 6-8. L'osservanza della legge D de- 
ve diventare la sapienza (hokwmd) e il discernimento 
(bind) d'Israele, cioè l'equivalente della tradizione sa- 
pienziale delle altre nazioni; un passo importante verso 
l’identificazione di Torah e sapienza (Sir 24). L'idea di 
un Dio che è vicino è importante per la teologia del li- 
bro; cf. 30,11-14 sulla accessibilità della legge. L'ingiun- 
zione di perpetuare la memoria degli eventi fondatori 
attraverso l’educazione, è una componente basilare del 
programma deuteronomico (cf. 6,4-9.20-25; 11,19). 10. 
radunami il popolo: Il verbo baghél (anche 31,12.28) è 
una forma denominativa di qg4h4/, assemblea cultuale, il 
cui corrispondente greco (ekk/ésia) porta all'uso del 
termine nella chiesa primitiva. 11-12. Il fuoco è simbo- 
lo della presenza numinosa del Dio dell’alleanza; l’as- 
senza di qualsiasi figura (1°) è in linea con l’ideo- 
logia aniconica del libro. 13. Nel Dr, l’alleanza è stret- 
tamente associata alla legge, in particolare con le «Die- 
ci Parole». La forza del vincolo dell’alleanza è espressa 
nella dicitura «alleanza giurata» nella quale si entra 
(29,12.14). le Dieci Parole: Altrove solo in Es 34,28 e 
Dt 10,4. Il breve Decalogo non richiedeva due tavole; 
più probabilmente qui si allude a due copie, come era 
uso nei trattati di vassallaggio. 

15 (J) Il pericolo dell’idolatria (4,15-31). Questo 
commento alla proibizione delle immagini include quel- 
le degli esseri umani, e di qualsiasi altra creatura (vv. 15- 
18). Il rifiuto dei culti associati a queste immagini, spe- 
cialmente quelle di Baal e di Ashera, costituì un ele- 
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mento centrale della riforma durante la monarchia (in 
particolare 2 Re 23,4-7.15). 17-18. Divinità teriomorfe 
erano caratteristiche soprattutto della religione egizia- 
na; vedi, p. es., Ez 8,10-12. 19. I culti astrali indicano 
forse una provenienza assira o neo-babilonese; cf. 2 Re 
23,4.11. 20. crogiuolo di ferro: Espressione D (1 Re 8,51; 
Ger 11,4) per indicare l’oppressione in Egitto. possesso 
speciale: Qui è detto del popolo, rispetto a YHWH; in 
4,38, della terra, rispetto al popolo. 23-24. L'esortazione 
richiama l’accenno all’Oreb fatto all’inizio del primo ca- 
pitolo. YHWH come «fuoco divoratore» (anche in 9,3) 
è preso dall’uso profetico (/s 29,6; 30,27.30). Il titolo 
«Dio geloso» (’è/ garza) è antico (cf. Es 20,5; 34,14; e 
paralleli ugaritici) ed è di solito associato con il Decalo- 
go (De 5,9; 6,15; cf. 32,16.21). Esso implica il rifiuto di 
ogni forma di sincretismo e, di conseguenza, di una reli- 
giosità divisa. 25-31. Un discorso alla comunità esiliata 
per spiegare la causa del disastro e indicare una soluzio- 
ne (cf. Gs 23,15-16; 2 Re 17,7-23). L'appello al cielo e 
alla terra come testimoni rimanda vagamente alla testi- 
monianza delle divinità nella stipulazione dei trattati. 
28. Una tipica polemica anti-idolatrica; cf. Is 40,19-20; 
44,18-20; ecc. 29. Questo è il nucleo fondamentale del- 
l’ammonizione che l’autore rivolge alla comunità in esi- 
lio; cf. i termini analoghi di Ger 29,10-14 (edito dal D), 
che si riferiscono esplicitamente all’esilio. I passi «cer- 
cate» di Amos (5,4-5.6-7.14-15) possono provenire dal- 
lo stesso ambiente. 30. forrzerai: «Ritorno» o conversio- 
ne (#%bà), che spesso gioca sull'idea di ritorno in senso 
fisico, è un concetto chiave del tempo dell’esilio. 31. La 
perorazione: cf. 4,24. 

16 (K) La vocazione unica di Israele (4,32-40). 
Uno dei momenti più alti del libro dal punto di vista 
letterario. 32. Per la tradizione sapienziale, qui molto 
presente, è tipico cercare delle direttive nel passato o 
ricavarle dall’ordine del creato. L'uso del verbo bara”, 
«creare», di nuovo rimanda al tempo dell'esilio (cf. Is 
45,12-18). 34. Usando il linguaggio dell'esodo, l’autore 
mette in relazione la vocazione unica d'Israele con la 
unicità di YHWH; cf. anche il Deutero-Isaia. 35. Que- 
sta confessione di fede è attestata nel Deutero-Isaia (p. 
es., 43,11; 44,6; 45,5.6; ecc.). 37-38. L'esistenza di 
Israele in quanto comunità morale poggia su una co- 
mune memoria storica: gli antenati, l’esodo, l’occupa- 
zione della terra. con la sua stessa presenza: Lett. «fac- 
cia» (panfm). Il predicatore si è dimenticato che Mosè 
sta parlando prima della occupazione. 40. La perora- 
zione, che forma un’inclusione con 4,1. 

17 (L) Appendice: città di rifugio (4,41-43). 
Un’aggiunta molto recente destinata a completare la 
relazione sullo stanziamento a est del Giordano (3,12- 
22). Partendo da Ds 19,1-13, qui si dice che le tre città 
da aggiungere, cui si allude in quel passo, sono state 
stabilite per le tribù transgiordane, secondo le detta- 
gliate disposizioni di Nz 35,9-34 e Gs 20,1-9. I nomi 
sono presi da quest’ultimo passo. Le città erano desti- 
nate unicamente a coloro che avessero commesso un 
omicidio involontario. 
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18 (M) Conclusione del primo discorso (4,44- 
49). La stretta corrispondenza con 1,1-5 suggerisce 
un’inclusione entro la quale è contenuto il discorso. 
Ambedue i testi fanno pensare che un tempo il discor- 
so conteneva delle leggi (vedi 4,5 e cf. la formula con- 
clusiva di Nyy 36,13). 45. testimonianze: Come in 
6,17.20; ‘6d6t è associato alla testimonianza, forse nel 
contesto dell’alleanza (cf. l’accadico 2dé, «trattato»). 
Altrove le tavole della legge sono chiamate «tavole del- 
la testimonianza» (Es 31,18) o semplicemente «testi- 
monianza» (Es 25,16). La conclusione, come l’introdu- 
zione, ha un’espansione topografica. 46. Bet-Peor. C£. 
commento a 3,29. 49. /e pendici del Pisga: Anche in 
3,17; forse Ras es-Siyaqhah, l’altura più vicina al monte 
Nebo, luogo della morte di Mosè (34,1). 


(BEGG, C., «The Literary Criticism of Deut 4,1-40», ETL 56 
[1980] 10-55; BRAULIK, G., Die Mittel deuteronomischer Rhe- 
torik erboben aus Dt 4,1-40 [AnBib 68, Roma 1978]; anche 
Bib 59 [1978] 351-383; MavyEs, A.D.H., «Deuteronomy 4 and 
the Literary Criticism of Deuteronomy», JBL 100 [1981] 23- 
51; anche /RS 2 [1980] 67-83; MITTMANN, S., Dt 1,1-6,3 lite- 
rarkritisch und traditionsgeschichilich untersucht [BZAW 139, 
Gòttingen 1975]). 


19 Secondo discorso: introduzione omiletica al 
libro della Legge. 

(A) Convocazione (5,1-5). Continuazione 
della rievocazione storica centrata sull’alleanza all’O- 
reb riattualizzata per la generazione presente; cf. 4,10- 
14, dove l’alleanza (b°rîf) è identificata con il Decalo- 
go. Il Decalogo in 5,6-21 è quindi presentato come una 
citazione. Secondo il Di, esso fu promulgato da Mosè e 
scritto da YHWH su due tavole (5,22), e la promulga- 
zione delle «leggi e norme» fu differita a causa del ter- 
rore ispirato dalla teofania. D' sfrutta questo rinvio per 
introdurre la sua legge aggiornata in Moab al tempo 
dell’ingresso nella terra. 

20 (B) Il Decalogo (5,6-21). Questa versione 
differisce leggermente da Es 20,1-17 (cf. il commento 
ai singoli comandamenti). Ambedue risalgono a una 
comune Vorlage. La bilancia della probabilità pende 
verso un'origine deuteronomica influenzata dall’etica 
profetica (p. es. Os 4,2; Ger 7,9). Per lo meno non può 
essere sostenuto l'argomento dell’antichità sulla base 
dei trattati di sovranità hittiti. Per il testo sono impor- 
tanti il papiro Nash e i filatteri di Qumran (H. SCHNEI- 
DER, BZ 3 [1959] 18-31). 6. Forse va costruito così: 
«Io, YHWH, sono il tuo Dio...». Quello che segue è 
una formula di autorivelazione, non un prologo storico 
analogo a quello dei trattati. 7. di fronte a me: Potrebbe 
essere tradotto anche «contro di me» o «a preferenza 
di me». «Di fronte a me» alluderebbe alle immagini 
delle altre divinità erette nel tempio di YHWH (cf. Ez 
8,3). 8. idolo: Cf. 4,15-18. L'immagine serve a rendere 
la divinità presente e disponibile. 9. «x Dio geloso: C£. 
4,24. L'antica fede della solidarietà nella colpa (vedi Es 
34,7; N 14,18) qui viene modificata dalla frase «per 
quanti mi odiano». Per il rifiuto da parte della tradizio- 
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ne D della imputabilità collettiva, vedi 24,16; 2 Re 
14,6. 11. invano: Cioè abusivamente, per scopi cattivi, 
come lo spergiuro o le pratiche magiche. Sia il nome 
sia l'immagine possono essere manipolati a scopi magi- 
ci. 12-15. Il comandamento del sabato è il più lungo; la 
motivazione è di carattere umanitario (cf. Es 23,12), a 
differenza di Es 20,8-11, dove si fa un riferimento alla 
creazione nella linea di P. 16. Di insiste sull'importanza 
di una corretta relazione genitori-figli (cf. 4,9; 6,7; 
ecc.). 17. Il verbo résab si riferisce all'omicidio volonta- 
rio e a quello accidentale, ma non all’esecuzione capi- 
tale e all'uccisione di animali per nutrimento, ambedue 
praticate in Israele. 18. In alcuni manoscritti dei LKXKX e 
nel papiro Nash questo comandamento viene dopo il v. 
16: l’uno e l’altro si riferiscono alla famiglia. «Adulte- 
rio» si riferisce sia al fidanzamento che al matrimonio. 
Per un’applicazione più dettagliata, vedi 22,13-29. 19. 
Il verbo garab, «rubare», si riferisce sia alla proprietà 
che alle persone; per queste ultime, vedi Es 21,16; Di 
24,7. 20. La testimonianza nei procedimenti giudiziari 
era di capitale importanza in una società priva di stru- 
menti adeguati per scoprire il crimine; cf. anche 9,15- 
21. 21. Nella tradizione cattolica ci sono due distinti 
comandamenti, ma un confronto con Es 20,17 ne sug- 
gerisce uno solo. La versione dell’Esodo si riferisce alla 
casa con tutto ciò che contiene, compresa la moglie. Di 
tuttavia pone la moglie in una categoria separata con 
un verbo distinto — un piccolo ma significativo passo 
avanti. 

21 (C) Effetti del Decalogo (5,22-6,3). 22. zon 
aggiunse altro: Sull’Oreb/Sinai venne dato solo il Deca- 
logo, accompagnato dalla teofania (cf. 4,10-12). 
YHWH in persona scrisse i comandamenti (cf. 4,13; 
Es 31,18; 32,16; 34,1), oppure, secondo un’altra tradi- 
zione, li scrisse Mosè (Es 24,4; 34, 27-28). 23-27. Tutta 
l'assemblea («i vostri capitribù» può essere una glossa) 
chiede che d’ora in poi Mosè funga da mediatore (cf. 
4,33). Questa richiesta segue da vicino Es 20,18-20, ma 
qui serve a giustificare la seconda promulgazione delle 
leggi. Non esistono prove per uno specifico ufficio di 
mediatore dell’alleanza nel periodo della monarchia. 
L'ufficio fu assunto da diverse categorie nei diversi 
tempi, compresi i profeti (cf. Di 18,15-19). 29. La co- 
munità dell’Oreb è per Israele modello in ogni tempo; 
cf. 4,40. 6,1-3. Che qui si tratti della conclusione di un 
secondo discorso risulta dal confronto con 4,44-49: in 
ambedue i casi, si inizia con «e», e la sezione che segue 
inizia con un appello all'ascolto. 2-3. La clausola finale 
(fino a «perché tu sia felice») riprende il singolare e 
può essere un'espansione successiva. Questa descrizio- 
ne della terra in cui scorre latte e miele, ricorre spesso 
in De (11,9; 26,9.15; 27,3; 31,20); può trattarsi di un 
prestito preso dalla poesia cananea dell’età del Bronzo 
Recente (cf. ANET 140). 

22 (D) Una legge per vivere nella Terra (6,4- 
25). 4. L'invito all’ascolto (anche 5,1; 9,1; 20,3; 27,9), 
con paralleli nei libri sapienziali (p. es. Pr 1,8), introdu- 
ce il comandamento di amare solo YHWH, La tradu- 
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zione «YHWH è il nostro Dio, YHWH soltanto» ren- 
de meglio il senso rispetto ad altre (quella di SBCei p. 
es.). Non si tratta dunque di un'affermazione del mo- 
noteismo, quanto piuttosto dell’esclusiva devozione a 
YHWH, uno dei temi dominanti nel Dr. In seguito, lo 
Sema° (Dt 6,4-9; 11,13-21; Ni 15,37-41) divenne la 
principale confessione di fede dei Giudei, confessione 
che Gesù identificò con il comandamento più grande 
(Me 22,36-38). Come nei trattati di vassallaggio, il ver- 
bo «amare» contiene la connotazione politica della fe- 
deltà all’alleanza. (W. MoRAN, CBOQ 25 [1963] 77-87). 
7. Le leggi («parole») devono essere insegnate ai figli e 
richiedono un impegno totale (cf. Sa/ 1,2). 8. Questa 
ingiunzione, con Es 13,9.16 e Dt 11,18, diede origine 
all’usanza di portare i filatteri (1°/7//îws; attestati a parti- 
re dal tardo periodo del Secondo Tempio; cf. M1 23,5 e 
i filatteri di Murabba‘at) che erano custodie contenenti 
questi testi, portate sulla fronte e sull’avambraccio sini- 
stro. 9. La 7°2#24, «stipite», finì per designare il conte- 
nitore di testi biblici appeso allo stipite destro delle 
porte delle case. 10-19. Forse una inserzione tardiva 
dallo stesso circolo di 4,1-40. 10-11. L'elenco delle cose 
ottenute (cf. Gs 24,13) deriva dall’antica formula di be- 
nedizione; per le corrispondenti maledizioni, vedi 
28,30 e Am 5,11. 15. Per la fine del versetto, cf. Ar: 
9,8. 16. Con riferimento alla mormorazione a Massa 
(Es 17,1-7; Nm: 20,2-13), il nome deriva dal verbo 
nissé, «saggiare», «mettere alla prova». Massa è asso- 
ciata a Meriba (cf. il verbo rîb, «contendere») e ambe- 
due sono associate a Kades. Una delle citazioni attri- 
buite a Gesù nella scena della tentazione (M/ 4,7). 20- 
25. Continua il pensiero di 6,7, insegnamento delle leg- 
gi ai figli, forse con riferimento ai filatteri e alla 72°2424. 
Per lo schema domanda/risposta, cf. Es 12,26-27; 13,8- 
9.14-16. 

23 (E) Ordine di distruggere i popoli di Canaan 
e i loro culti (7,1-11). Qualunque sia il periodo in cui 
fu composta, questa sezione dovette servire agli scopi 
degli elementi più integralisti durante l’esilio e dopo il 
ritorno. La proibizione dei matrimoni con i nativi fu 
un elemento importante del programma di Esdra (Esd 
9-10) e di Neemia (Ne 13). 1. La lista stereotipata dei 
popoli indigeni. Tra la ventina circa di occorrenze, so- 
lo Ger 15,20; Gs 3,10; 24,11 hanno sette membri. Ca- 
nanei, Amorrei o Hittiti vengono per primi, e i Gebu- 
sei per lo più come ultimi. Hiîliti: resti etnici dell’im- 
pero hittita, crollato verso il 1200 a.C. Gergeser: Cf. 
Gen 10,16; può esservi collegato un nome di persona 
ugaritico, Ghirghisci. Armsorrei, Cananet: C£. 1,7. Periz- 
zitî. Sconosciuti, ma la terminazione -izzi è hurrita (cf. 
Kenizziti). Ever: Enclaves di un popolo imparentato 
con gli Hurriti nei pressi di Sichem (Ger 34,2) e di 
Gabaon (Gs 9,7.19). Gebusei: La popolazione pre- 
israelitica di Gerusalemme (cf. 2 Sar 5,6-7). le voterai 
allo sterminio: Consacrare alla divinità; vedi 2,34-35. 
La ripresa di questa antica usanza, almeno come aspi- 
razione, sotto Giosia, è comprensibile alla luce della 
sua politica anti-assira; vedi anche Di 20. 5. 7,1-5 è 
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molto simile a Es 34,11-16 e il v. 5 a Es 34,13; cf. anche 
la relazione sulle riforme di Giosia, soprattutto 2 Re 
23,6.12.14-15. stele (massebét): Stele votive dedicate 
per lo più alle divinità della fertilità. pali sacri (’356r92): 
Ashera, la consorte di El, ma associata anche a Baal nei 
testi di Ras Shamra, era rappresentata per mezzo di og- 
getti di culto, probabilmente rappresentazioni stilizzate 
della figura femminile, Che il suo culto avesse i suoi de- 
voti in Israele è ampiamente attestato nell’AT (p. es. 
Ger 44,15-19) e ora nelle iscrizioni di Kuntillat ‘Ajrud 
(— Archeologia biblica, 74:118). 6. Un concentrato 
della dottrina D dell'elezione; cf. anche 14,2, dove la 
santità implica la separazione. suo possesso (s°gullà): Un 
termine preso dalla legislazione sulla proprietà, usato 
nel Di per esprimere la speciale relazione di Israele con 
YHWH (14,2; 26,18). L'amore di Dio per gli antenati 
(4,37; 10,15) e per l’antico Israele (7,8.13; 23,5) è un te- 
ma profetico, specialmente in Os e Ger, forse connesso 
con la terminologia dei trattati (cf. 6,4). 11. Richiama la 
perorazione della sezione precedente (6,25). 

24 (F) Prosperità nella Terra garantita dalla fe- 
deltà alla Legge (7,12-26). 12-15. La lista di benedizio- 
ni, comprendente in modo speciale la fertilità della ter- 
ra, era già ben stabilita (cf. Os 2,5.8-9). Probabilmente 
c'è un gioco di parole nei termini d4gdn, «frumento», 
Seger, «accrescere», e ‘aît“ròl, «giovane», tutte divinità 
della fertilità nei resti di Ras Shamra. 17. Lo schema 
domanda/risposta è caratteristico della parenesi D; cf. 
6,20-25. La stretta somiglianza con Es 23,23-33 conti- 
nua. 20. calabroni: Traduzione basata sulle versioni (cf. 
Es 23,28; Gs 24,12). 22. La stessa ragione per il differi- 
mento della conquista ricorre in Es 23,29. Altre spiega- 
zioni: la misura dell’iniquità dei popoli nativi non è an- 
cora piena (Gex 15,16); alcuni vengono risparmiati per 
mettere alla prova la fede di Israele (Gdc 2,22.23). 23. 
grande spavento: Il panico soprannaturale provocato 
dalla divinità (1 Sax: 4,7; 5,9.11; 7,10): un motivo lega- 
to alla guerra santa. 25-26. abominio: Un termine D ri- 
servato soprattutto a oggetti di culto e pratiche cananei 
(17,4; 18,9-13; 22,5; ecc.). Chi porta idoli dentro la 
propria casa, è votato allo sterminio (4érermr). 

25 (G) Riepilogo storico: una messa in guardia 
dalle tentazioni della Terra (8,1-20). 1. comandamento: 
(rzistvà): Un uso più tardo per designare la legge nel 
suo complesso. 2. Un altro esempio di come trarre le- 
zioni dal lontano passato, caratteristico del periodo 
dell’esilio. I remi sono la guida e la provvidenza divine 
e l’esperienza del deserto (dell’esilio) per umiliare e 
mettere alla prova Israele; cf. 6,16 e la funzione dei fal- 
si profeti (13,3). 3. Uno sviluppo omiletico del raccon- 
to della manna (Es 16; Nr 11,16-23), che mostra l’im- 
portanza di vivere secondo la parola di Dio (H. BRUN- 
NER, VT 8 [1958] 428-429); cf. lo sviluppo del medesi- 
mo tema in /s 40-55 e Ms 4,1-11. 5. Per il tema sapien- 
ziale della pedagogia divina, vedi anche 1,31; 4,36. 7- 
10. Questo brano autonomo in forma di inno che ha 
come tema la lode della terra, inizia e termina con il 
dono della «terra fertile», della quale elenca i cinque 
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attributi; «terra» ricorre sette volte. 9. Ferro e rame 
non vengono estratti a ovest del Giordano, ma nella re- 
gione del Wadi Arabah a sud del Mar Morto (cf. Gb 
28,1-5). 11-20. Il tema del pericolo della dimenticanza, 
con una caratteristica inclusione (vv. 11.19); cf. 6,10-12 
e Os 13,6. Ancora una volta vediamo la stretta connes- 
sione tra memoria storica ed etica sociale. 15. serpenti 
infuocati: C£. Nm 21,6-9; sardf (infuocato) ricorre altro- 
ve come creatura mitologica alata a forma di serpente 
(Is 6,1-7; 14,29; 30,6), ma l’associazione con gli scor- 
pioni indica piuttosto l’effetto del loro morso. 17. Cita- 
re l'opposizione è una tecnica profetica (Is 10,8-11; 
14,13-14). 18. D/ ritorna spesso sulla alleanza con gli 
antenati e sulle relative promesse, intese come dipen- 
denti dall’osservanza della legge. 19. astesto: Una for- 
mula giuridica, reminiscenza del linguaggio tipico dei 
trattati di vassallaggio. 

26 (H) L'occupazione della terra, opera di Dio, 
non di Israele (9,1-6). 1. Per l’inizio, cf. 4,1; 6,4. 4-6. 
Un'altra inclusione. La depravazione morale dei nativi 
come motivo per cui perderanno la terra è un tema ri- 
corrente (cf. Gex 15,16). Si noti che qui Israele non oc- 
cupa la terra in virtù della sua giustizia; cf. la visione 
piuttosto diversa di 6,18-19. 

27 (I) Apostasia all’Oreb (9,7-24). La pericope 
riceve la sua unità dalla allusione alla provocazione e 
ribellione, all’inizio e alla fine, ma il pensiero continua 
nella sezione seguente ed è collegato per mezzo di una 
inclusione (40 giorni e notti; 9,25; 10,10). Ambedue 
racchiudono il tema del possesso della terra (9,6; 
10,11). 7. L'apostasia viene inserita in una ampia storia 
di infedeltà che inizia con l’esodo (cf. Fz 20). A questo 
punto c’è di nuovo un passaggio dal singolare al plura- 
le. 9-11. La consegna delle tavole di pietra, scritte dal 
dito di Dio durante un digiuno di 40 giorni sul monte, 
segue Es 24,12.18; 32,16; 34,28. 10. i/ giorno dell’as- 
semblea: Vedi 4,10. 12-14. Segue Es 32,7-10, ma vedi 
anche Nr 14,12. idolo di metallo fuso (massekà): «Vi- 
tello di metallo fuso» in Es (cf. 2 Re 17,16), che riflette 
il culto stabilito a Betel e a Dan da Geroboamo (1 Re 
12,26-33). Dt tuttavia vede l’apostasia dell’Oreb come 
paradigmatica di tutta la storia d’Israele. 15. Segue Es 
32,15-16 omettendo il ruolo di Giosuè. 16. Una versio- 
ne molto più breve di Es 32,1-6. Il vitello (toro) aveva 
evidenti associazioni con la fertilità, come risulta chiaro 
dal riferimento ai riti orgiastici in Es 32,6. 17. La rottu- 
ra delle tavole è un atto giuridico solenne compiuto co- 
ram populo che significa che YHWH ormai non si con- 
sidera più legato dall'accordo. C’è una analogia con le 
procedure dei trattati di vassallaggio, piuttosto che con 
i testi esecratori egiziani dell'inizio del secondo millen- 
nio. 20. Questa è l’unica allusione ad Aronne in Di, e 
non è positiva. Essa è assente da Es 32 che ricorda, in- 
vece, la impacciata giustificazione di Aronne per il suo 
ruolo nell’apostasia. 21. Si omette il fatto che il popolo 
dovette bere l’acqua di maledizione (Es 32,20; cf. Nr 
15,16-28). 22-24. Anche se ben integrati nella sezione, 
questi versetti sembra siano stati aggiunti; rimandano a 
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9,7, e il v. 25 riprende daccapo dal v. 18. 22. Tabera: 
Località sconosciuta; N 11,1-3 dà una spiegazione 
etimologica. Kibrot-Taava: Località sconosciuta, inter- 
pretata come «sepolcri dell’ingordigia» (?) in Nr 11,4- 
32. 24. Forma un’inclusione con 9,7. Invece di «vi ho 
conosciuto», che sulla bocca di Mosè risulta strano, 
con il Pere. Sam. bisogna leggere: «YHWH vi ha cono- 
sciuto». 

28 (J) Intercessione di Mosè, seconda alleanza 
(9,25--10,11). 25-29. La preghiera inizia con un riferi- 
mento a Israele come popolo ed eredità di YAWH 
(vedi 4,20). La preghiera di intercessione è una funzio- 
ne profetica (p. es., Ger 14,11; 15,1) e, nel Dr, Mosè è il 
profeta (18,15; 34,10). L'appello a ricordarsi degli ante- 
nati anticipa il concetto rabbinico del loro merito. La 
preghiera è analoga a quella di Es 32,11-14, la quale, 
però, ha luogo sul monte. Es 34,9 corrisponde cronolo- 
gicamente e si riferisce ad Israele come «eredità». 10,1- 
11. Le conseguenze dell’apostasia dell’Oreb sono im- 
portanti come legittimazione dell’origine mosaica della 
legge D. Il racconto segue Es 34 omettendo il «decalo- 
go cultuale» (34,11-26) e insistendo sul fatto che la se- 
conda copia del Decalogo è identica alla prima (10,1- 
4). Ci è già stato detto che soltanto il Decalogo fu pro- 
mulgato sull’Oreb (5,22); quindi il codice D era inteso 
come sostituzione del Codice dell’alleanza (Es 
20,22-23,19). La successione degli eventi risulta un po- 
co confusa: Mosè ha scritto le «parole» e le ha messe 
nell’arca (v. 2) prima di costruire l’arca e le tavole (v. 
3). 1. wrr'arca di legno: Dt associa strettamente l’arca 
con il Decalogo, donde «l’arca dell'alleanza» (10,8; 
31,9.25.26; Gs 3,8; ecc.). 5. Come nei trattati interna- 
zionali, una copia doveva essere depositata in un san- 
tuario ed essere letta periodicamente in pubblico (cf. 
31,9-13). 6-9. Lo scopo di questo passo, chiaramente 
secondario, è quello di dissociare i leviti dalla apostasia 
collegata con Aronne (Aronne muore prima della isti- 
tuzione del sacerdozio levitico; cf. Es 32,25-29). 6. Bee- 
roth Bene-Jaakan: «I pozzi dei figli di laakan», una lo- 
calità non identificata della regione di Kades; cf. Nw 
33,31-32. Mosera: Cf. Moserot (N 33,30-31). Nella 
versione P, Aronne muore sul monte Cor (Nr 20,22- 
29). 7. Gudgoda: Cf. Or-Ghidgad (Nw 33,32-33), 
un’altra sosta della carovana sulla via verso Kades. 8-9, 
Una descrizione delle funzioni dei leviti o sacerdoti le- 
viti nel Di, anche se non esiste ancora la distinzione tra 
clero di primo ordine e clero di secondo ordine (cf. 
18,7). Può darsi che qui il Di conservi un ricordo degli 
aronidi che prestavano servizio nel santuario di Betel 
(1 Re 12,31). 

29 (K) Elezione e sue conseguenze (10,12-11,1). 
12. L'ingiunzione iniziale è ripetuta in 11,1, formando 
una nuova inclusione. «Ora», in apertura, introduce le 
esigenze morali (cf. 4,1). 14. Il potere universale del 
Dio d’Israele viene messo in contrasto con la scelta 
particolare del suo popolo (cf. Is 40-55). 16. La circon- 
cisione del cuore (anche 30,6), una metafora che signi- 


fica conversione, deriva da Ger 4,4; 9,26. 19. Probabil- 
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mente aggiunto. I residenti stranieri (gérf) erano og- 
getto di speciale attenzione nelle leggi, spesso sulla ba- 
se della condizione d’Israele in Egitto, cf. in particolare 
Es 22,21; 23,9; Dt 24,17-18; Lv 19,33-34. 22. settanta 
persone: Come in Gen 46,27 e in Es 1,5 (ambedue P) 
70 è una cifra convenzionale; cf. i 70 membri del 
pantheon cananeo e i 70 anziani (Es 24,1.9; Ng 11,16- 
25). Il fatto che Israele diventi numeroso come le stelle 
(anche 1,10) richiama la promessa ad Abramo (Gex 
15,5). 

30 (L) Ricordatevi del vostro passato! (11,2- 
25). 2. La sintassi di questa lunga frase è difficile; può 
darsi che sia andato perduto un verbo, per cui potrem- 
mo leggere: «Sappiate oggi che (non sto parlando) ai 
vostri figli...». Ma rimane sempre il fatto che la genera- 
zione dell'esodo era morta tutta (2,14). Il punto princi- 
pale è che la memoria di questi eventi deve essere tenu- 
ta viva dopo l'occupazione, un punto che non si sareb- 
be perduto in una generazione che era cresciuta nell’e- 
silio babilonese. Queste esperienze storiche sono rap- 
presentate come una divina disciplina (m&sdr). 2-7. 
Questo elenco utilizza probabilmente una tradizione li- 
turgica; cf. Sa/ 105; 106; 135 e soprattutto 78, che in- 
clude anche l’insegnamento ai figli (vv. 5-6). 4. fino al 
giorno d'oggi: Si può riferire indirettamente alla situa- 
zione dell’Egitto al tempo della redazione del testo; o 
durante il tempo della supremazia neo-babilonese o, 
meno probabilmente, al periodo dopo l’invasione per- 
siana del 525. 6. Datan e Abiram: C£. Sal 106,16-18 e 
N 16, una fusione recente di questo episodio con la 
ribellione dei leviti keatiti contro la supremazia degli 
aronidi. 8-12. Ricapitola i temi fondamentali trattati fi- 
nora: l'osservanza come condizione per il possesso del- 
la terra, la fertilità della terra, la promessa agli antenati. 
10. Il contrasto è tra l’irrigazione, da cui dipendeva la 
fertilità dell'Egitto, e la pioggia nella terra promessa. 
13. i comandi che oggi vi do: La prima persona divina 
del TM — vv, 14-15 — va conservata. L'autore si è di- 
menticato che chi sta parlando è Mosè. Il pensiero 
espresso nei vv. 13-17 è analogo a Os 2,8-13. (Per 
11,10-15, cf. W. ViscHER, RHPR 44 [1964] 102-109). 
22. Cf. un linguaggio analogo in 10,20. 24. Il linguag- 
gio è quello della dominazione politica; questi sono i 
confini del «grande Israele» di Davide e Salomone, che 
dovettero rappresentare l’espansione massima durante 
il breve risorgimento nazionale sotto Giosia, e rimasero 
in seguito oggetto di aspirazione e di nostalgia (p. es. Is 
55,3-5; 60,8-14; Sal 72). Se il deserto e il Libano sono 
presi insieme, allora si riferiscono ai confini nord e 
nord-est, anche se ci si aspetterebbe: «dal deserto al Li- 
bano» [così SBCei], cioè dal sud al nord. Il Mare Occi- 
dentale [così TM] è il Mediterraneo; cf. 1,6-8; Gs 1,3- 
4. 25. Linguaggio della guerra santa; cf. 2,25; 7,24. 

31 (M) Le due vie: benedizione e maledizione 
(11,26-32). La sezione inizia e finisce con «lo pongo 
oggi davanti a voi». Parlando di decisione morale in 
termini quanto mai aspri, essa chiude appropriatamen- 
te la parenesi dei cc. 1-11 e introduce al codice dei cc. 
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12-26. 26. oggi: Sottolinea l’attualità della decisione. 
Per le due vie cf. 30,15-20; $4/ 1; 105 4; Did. 1,1; Me 
7,13-14. Benedizioni e maledizioni, brevemente accen- 
nate nei capitoli precedenti (p. es. 7,12-15), sono speci- 
ficate nei vv. 27-28. 29-30. Questi versetti tornano al 
singolare, e interferiscono con la perorazione; forse essi 
formano una sorta di grande inclusione con il c. 27 
(ambedue trattano di una cerimonia relativa all’allean- 
za a Sichem). 30. Una nota geografica confusa, visto 
che pare collocare il Garizim e l’Ebal nella valle del 
Giordano e non nell’altopiano centrale. Non ci sono 
prove per una Galgala nei pressi di Sichem, per cui bi- 
sogna intendere che qui si parla dell’antico santuario 
tra Gerico e il Giordano; cf. la fusione delle tradizioni 
relative a Galgala con quelle relative a Sichem nel c. 
27. la quercia di More: Letteralmente: «La quercia (te- 
rebinto) del maestro o colui che trasmette gli oracoli» 
(anche Gex 12,6-7). Il TM ha il plurale, forse per evita- 
re l’allusione a un culto associato a un albero sacro. 


(BEGG, C.T., «The Tables (Deut. x} and the Lawbook (Deut 
xxxi)», VT 33 [1983] 96-97; CruMmP, W., «Dt 7: A Covenant 
Sermon», ResQ 17 [1974] 222-235; Garcia LOPEZ, F., Arsaly- 
se littéraire de Deutéronorme V-XI [Jerusalem 1978); «Yahvé, 
fuente dltima de vida: andlisis de Dt 8», Bib 62 [1981] 21-54; 
«Un peuple consacré: analyse critique de Deutéronome vii», 
VT 32 [1982] 438-463; MERENDINO, RP. «Zu Dt. v-vii: Eine 
Klarung», VT 31 [1981] 80-83. Per il testo dello 3°ma°: 
HÒFFKEN, P., BZ 28 [1984] 88-93; HoROWiTZ, H.L., Judaism 
24 [1975] 476-481; MCBRIDE, S.D., Ias 27 [1973] 273-306; 
PETER, M., BZ 24 [1980] 252-262; WILLOUGHBY, B.E., ResQ 
20 [1977] 73-87). 


32 (II) Il libro della Legge (12,1-26,15). La se- 
zione è passata attraverso numerosi stadi di redazione 
come appare chiaro fin dalla prima pericope, la legge 
del santuario. Non si tratta semplicemente di un codice 
giuridico, perché il tono parenetico ed esortatorio dei 
cc. 1-11 si prolunga specialmente nei primi paragrafi. 
Comprende sia un programma per il futuro sia una 
raccolta di leggi: vedi p. es. la sezione sugli uffici nella 
comunità (16,18-18,22) e affermazioni utopiche come 
«non vi sarà alcun bisognoso in mezzo a voi» (15,4). 
Sono state avanzate numerose proposte per l’ordine in 
cui il materiale giuridico è stato organizzato. L'inten- 
zione originale era di seguire l'ordine del Decalogo, ma 
le redazioni successive hanno provocato notevoli spo- 
stamenti. È chiaro che bisogna tenere conto di molti 
fattori, tra cui il tema, la forma letteraria e l’associazio- 
ne di parole. 

33 (A) La legge del santuario (12,1-27). En- 
trambi i libri dell'alleanza (Es 20-23) e DI iniziano con 
la legge del santuario, forse perché era il luogo in cui la 
legge veniva depositata. 1. Il titolo collega con il verset- 
to precedente e introduce l’intera sezione (cf. 26,16 
che segue direttamente). 2-3. L'ordine di distruggere i 
luoghi di culto non yahwisti ricorre spesso nella pare- 
nesi (p. es., 7,5) ed è presupposto nel Dtr (p. es., 2 Re 
18,4; 23,14-15), dove l’osservanza o la non osservanza 
funziona come criterio base di valutazione (p. es., 1 Re 
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11,13.36; 12,28-31; 14,23). Ezechia eliminò queste «al- 
ture» (2 Re 18,4.22); Manasse le ripristinò (21,3); e 
Giosia di nuovo le distrusse (23,5.8-9.15.19-20). 5-7. 
Anche se 12,2-7 può venire da uno stadio esilico o po- 
st-esilico, la scelta divina di un santuario è un’idea anti- 
ca attestata chiaramente per la prima volta con Silo e 
l’arca (Gdc 21; 1 Sar 1; Ger 7,12.14; Sal 78.60). Quan- 
do Davide portò l’arca a Gerusalemme, questa città di- 
venne il luogo scelto per eccellenza. L'affermazione che 
YHWH ha posto colà il suo nome sta a indicare la pre- 
sa di possesso, ma forse intende pure eliminare conce- 
zioni materialistiche circa la presenza divina (cf. 1 Re 
8,27-30). 5. per stabilirvi il suo nome: Su questa «teolo- 
gia del nome» vedi von Rap, Studies in Deuteronomy, 
37ss. 6. Per le varie specie di offerta, cf. DE VAUX, Ist; 
tuzioni, 404ss. 8-12. La ripetizione dell’ingiunzione di 
offrire sacrifici nel santuario scelto da YHWH viene 
forse dalla medesima fonte da cui viene la prima edi- 
zione della storia. Originariamente l'ordine comporta- 
va soltanto la partecipazione alle feste di pellegrinaggio 
(cf. 16,16-17); il passaggio dal santuario centrale al san- 
tuario unico nasce dalla necessità di eliminare i centri 
del culto cananeo, storicamente più un’aspirazione che 
un dato di fatto. La legge del santuario evidentemente 
sostituisce quella corrispondente di Es 20,24-26. 9. Per 
i termini chiave «riposo» ed «eredità» 0 «possesso», cf. 
3,20; 4,21. 12. Quindi il sistema dei sacrifici aveva an- 
che un aspetto di previdenza umanitaria e sociale. #/ /e- 
vita che abiterà le vostre città: Una classe sacerdotale di- 
spersa nelle varie città del paese e dipendente dalla ri- 
scossione delle decime; cf. inoltre 18,1-8. 13-19. Un'al- 
tra versione della legge, questa volta al singolare, pro- 
babilmente il nucleo originario della pericope. La con- 
centrazione dei sacrifici in un unico luogo comportava 
la secolarizzazione della macellazione praticata negli al- 
tri luoghi. Per cui sarà irrilevante lo stato (purità o im- 
purità) sia di chi uccide sia della vittima: l’unica restri- 
zione che rimane è la legge noachica di far defluire il 
sangue (Gen 9,4). 19. «Guardati bene» forma una in- 
clusione con 12,13. 20-27. Questa specificazione del 
precedente permesso interessa soltanto coloro che so- 
no troppo lontani dal santuario centrale. L'aggiunta è 
spesso considerata come un riflesso della riconquista 
del nord ad opera di Giosia, ma è difficile vedere come 
essa potesse essere applicata prima del ritorno dall’esi- 


lio. 


(HALPERN, B., «The Centralization Formula in Deutero- 
nomy», VT 31 [1981] 20-38; LOHFINK, N., «Zur deuterono- 
mischen Zentralisationsformel», Bid 65 [1984] 297-329; 
MaaG, V., «Erwigungen zur deuteronomischen Kultzentrali- 
sation», VT 6 [1956] 10-18; MILGROM, J., «Profane Slaughter 
and a Formulaic Key to the Composition of Deuteronomy», 
HUCA 47 [1976] 1-17; NICHOLSON, E., «The Centralisation 
of the Cult in Dt», VT 13 [1963] 380-389; WEIPPERT, H., 
«Der Ort den Jahwe erwahlen wird, um dort seinen Namen 
wohnen zu lassen: die Geschichte einer alttestamentlichen 
Formel» BZ 24 [1980] 76-92. 


34 (B) Disposizioni relative all’apostasia 
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(12,28-13,18). Legata tematicamente con la preceden- 
te, questa sezione è racchiusa entro una inclusione 
(12,28; 13,18). 29-31. Introduzione parenetica (cf. 7,1). 
30. Sulla seduzione che potevano esercitare i culti ca- 
nanei, cf. anche 7,16. Nel contesto del pensiero religio- 
so dell’antichità, la questione poteva risultare affatto 
naturale; cf. la situazione nella Samaria dopo la conqui- 
sta assira (2 Re 17,24-28). 31b. guanto è abominevole: 
Vedi 7,25-26. La pratica di sacrificare bambini alla di- 
vinità bruciandoli, attestata in Fenicia e a Cartagine, in 
Israele fu attuata saltuariamente sotto la monarchia (2 
Re 16,3; 17,17.31; 21,6; ecc.). La divinità viene spesso 
designata come Moloch, una vocalizzazione di wmelek, 
«re», in analogia a 50fe/, «vergogna»; cf. Lv 18,21; 
20,2-5; 2 Re 23,10; Ger 32,35; e forse Is 30,33. Per una 
diversa spiegazione, cf. DE VAUX, Istituzioni, 430-432. 
Benché abolita da Giosia, la pratica continuò durante 
gli ultimi critici decenni dell’esistenza del regno di 
Giuda (Ger 7,31; Ez 16,21; ecc.). 2. Il primo dei tre ca- 
si di apostasia espressi in una forma analoga alle leggi 
di tipo casistico (cf. Ez 14,12-20; 18,5-18). Questo pri- 
mo caso testimonia la natura problematica della profe- 
zia durante gli ultimi decenni della monarchia e in se- 
guito. Il sogno, ritenuto comunemente un legittimo 
strumento di rivelazione, cadde in discredito verso la 
fine della monarchia (cf. Ger 23,25-28.32; 27,9; 29,8). 
3. Patrocinare divinità straniere squalifica anche un 
profeta di successo; cf. 18,20. 4. Per la falsa profezia 
come una prova, vedi 2 Re 22,19-23. 6. estirperat il ma- 
le da te: Espressione convenzionale quasi sempre usata 
in associazione con la pena di morte (17,7; 19,19; 
21,21; 22,21-24; 24,27) e derivata probabilmente dal- 
l'antico procedimento giudiziario relativo alle azioni 
che contaminavano l’intera comunità. 7-12. L'intransi- 
gente campagna del D/ contro l’apostasia appare in 
tutta la sua evidenza soprattutto qui; persino gli amici e 
i parenti stretti devono essere denunciati e messi a 
morte (cf. 17,2-7). 9. devi ucciderlo: 1 LXX, con un lie- 
ve mutamento consonantico leggono: «lo devi denun- 
ciare». 13-17. Il caso di una città: se dopo l’inchiesta 
giudiziaria la città risulta colpevole, deve essere votata 
allo sterminio. 14. uomzini iniqui: Letteralmente: «figli 
di Belial»; cf. 1 Ser: 10,27. Il nome può essere interpre- 
tato nel senso di «inutile», ma la sua origine è oscura. 
Nel giudaismo post-biblico e nei primi scritti cristiani 
ricorre (con la variante Beliar) come nome di Satana. 

35 (C) Leggi di purità (14,1-21). 1. figli di 
YHWH]: C£. 1,31; 32,5.19. Farsi delle incisioni e rader- 
si i capelli erano riti di lutto; cf. Ger 16,6; 41,5, dove 
appaiono ambedue le pratiche. Per allusioni alla rasa- 
tura rituale, cf. Arm 8,10; /s 15,2; 22,12; Ez 7,18. Il 
«morto» potrebbe essere il dio Baal morente (cf. Aqhat 
I iv 11; 1 Re 18,28). 3. Vedi 7,25. 4-20. Anche se liste di 
animali mondi e immondi sono una componente antica 
delle tradizioni sacerdotali, questo elenco è stato inseri- 
to in una data piuttosto tarda, copiato dalla fonte da 
cui deriva Lv 11, o forse dallo stesso Lv 11 o da una va- 
riante perduta. Il principio che sta all’origine di queste 
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distinzioni può essere una repulsione naturale, oppure, 
anomalie evidenti o l’utilizzazione nei culti pagani. 
Inoltre, alcuni animali si nutrono di carogne e sono 
quindi immondi per associazione. 4-5. Questa lista di 
10 nomi non appare in Lv 11. 6-8. Cf. Lv 11,3-7. La 
tradizione giudaica non dà nessuna giustificazione di 
questo favore verso i ruminanti con l’unghia bipartita. 
La proibizione del porco, che avrebbe assunto un valo- 
re confessionale (p. es., 2 Mac 6,18-20), era dovuta non 
alla paura della trichinosi, bensì all’uso che della carne 
di maiale si faceva nei riti pagani (cf. Is 65,4-5; 66,17; 1 
Mac 1,47). 9-10. I crostacei erano probabilmente consi- 
derati affini ai rettili, i quali erano tabù. 12-18. C£. la li- 
sta praticamente identica di 20 uccelli immondi in Lv 
11,13-19; alcune identificazioni sono incerte (cf. G.R. 
Driver, PEQ 87 [1955] 5ss.). Parecchi di essi si nutro- 
no di carogne o mangiano carne con dentro il sangue; 
altri (ostrica, pipistrello, upupa) possono essere stati ri- 
fiutati perché anomali. 19. Gli insetti alati sono tabù; 
cf. Lv 11,20-23 che fa eccezione per locuste, grilli e 
acrìdi. 20. Con 14,11 forma un’inclusione che chiude 
così tutta la lista. 21. La proibizione di mangiare qual- 
siasi animale morto di morte naturale, deriva dalla ne- 
cessità di far defluire il sangue (Ger 9,4; Lv 11,40; Dt 
12,16). Si tenga presente che a partire dal tempo del 
Codice di santità (Lv 17-26) anche il residente straniero 
(gér) è tenuto a osservare queste leggi (Lo 17,15). La 
proibizione di far bollire un capretto nel latte della ma- 
dre si trova anche alla fine del Codice dell'alleanza (Es 
23,19) e della seconda alleanza (Es 34,26). Il contesto fa 
pensare a un rito proibito, a cui forse si allude in un testo 
ugaritico (ma cf. Bible Review 1 [1985] 48-55; 56-58). 

36 (D) Doveri religiosi periodici (14,22-16,17). 
Decime, anno sabatico, primogeniti e feste di pellegri- 
naggio sono raggruppati insieme anche in Es 23,10-19 
e in parte in Es 34,18-26. La sezione inizia e finisce con 
le offerte al santuario. 14,22-29. Il pagamento delle de- 
cime per il mantenimento del santuario era una pratica 
antica e non limitata al solo Israele (Gen 14,20; 28,22; 
Am 4,4). Con l’offerta delle primizie e con la remissio- 
ne del settimo anno, si riconosceva che il proprietario 
della terra era YHWH. 22-23. I prodotti della terra e il 
bestiame sono soggetti alla decima; la specificazione 
suggerisce come occasione la festa delle Capanne. Ca- 
ratteristicamente, la cosa viene presentata come fornita 
di un carattere pedagogico. 24-26. Commutare in da- 
naro, cioè in lingotti non coniati, era un modo per ri- 
solvere il problema del trasporto. Comunque in pratica 
questa dovette essere la norma piuttosto che un'ecce- 
zione, a meno che la misura non venisse considerata 
utopica. Stranamente, qui non viene detto nulla circa il 
sostentamento del personale del Tempio. 28-29. Le de- 
cime del terzo anno vengono destinate ai bisognosi, 
una innovazione caratteristica di Di. Vedi inoltre 
26,12-15; Lv 27,30-33; Nr 18,21-32 (P). 15,1-6. Come 
spesso in questa sezione, alla legge della remissione vie- 
ne data un’ulteriore applicazione, e cioè la remissione 
dei debiti e la liberazione degli schiavi divenuti tali per 
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debiti (cf. Es 23,10-11; Lv 25,1-7). Ambedue gli aspetti 
della legge sono rimasti in vigore (p. es., Ne 10,32; 1 
Mac 6,49.53). 2-3. La legge vale per gli Israeliti («suo 
fratello» è una glossa esplicativa di «suo prossimo», cf. 
15,7). 4. L'ideale utopico dell’abolizione della povertà; 
cf. invece la più realistica affermazione del v, 11. 7-11. 
Un’appendice diretta contro l’abuso di chi si rifiutava 
di fare prestiti in prossimità del settimo anno, inserita 
in un contesto omiletico tipicamente D. 11. Cf. M/ 
26,11. 12-18. Un’interessante modifica e aggiornamen- 
to del Codice dell’alleanza (Es 21,2-6): «Ebrei» ora si- 
gnifica semplicemente «Israeliti»; maschi e femmine 
sono sullo stesso piano; l’uomo può lavorare per la fa- 
miglia in cui si trova senza optare per una schiavitù 
perpetua; lo schiavo che viene liberato deve essere for- 
nito di ampie provviste. 15. Una tipica clausola giustifi- 
cativa; cf. 5,15, ecc. 17. Un’azione simbolica, in quanto 
l'orecchio significa obbedienza; forse aveva anche lo 
scopo di attaccare una targhetta di metallo. 18. Secon- 
do Es 21,32, uno schiavo costava 30 sicli: quindi a quel 
tempo il salario annuale di un lavoratore assunto era di 
10 sicli (DE VAUX, Istituzioni, 90). 19-23. La consacra- 
zione dei primogeniti riguardava sia gli esseri umani 
che gli animali (Es 22,28-29; cf. 13,14-15; 34,19-20). 
21-22. Gli animali con qualche imperfezione rimaneva- 
no nella sfera profana; cf, 12,13-19. 16,1-17. Precedenti 
disposizioni relative al calendario si trovano in Es 
23,14-17; 34,18-24, e nelle più antiche versioni P di Ly 
23,5-8; No 28,16-29.39; cf. Ez 45,18-25. Distintivo del 
D: è il carattere di pellegrinaggio che hanno le festività. 
1-8. Dt fonde gli Azzimi, l’unico rito primaverile du- 
rante l'esodo, e la Pasqua, un antico rito apotropaico 
associato con la transumanza e celebrato come festa di 
pellegrinaggio per la prima volta sotto Giosia (2 Re 
23,21-23). 1. Abib: In seguito Nisar, corrispondente a 
marzo-aprile. 3. La fretta con la quale Israele abban- 
donò l’Egitto è il motivo storico per l’assenza di lievito; 
ma il pane azzimo era il cibo ordinario dei nomadi. Si 
noti che la Pasqua è una celebrazione memoriale (cf. 
Es 12,14; 1 Cor 11,24). 7. In Es 12, 9 (P) l’animale deve 
essere arrostito; viene espressamente escluso che venga 
bollito, forse a motivo di associazioni con culti pagani 
(vedi 14,21). 8. Dato che i sei giorni degli Azzimi, che 
terminano in una solenne assemblea, contraddicono 
16,3, si deve trattare di uno sviluppo successivo. 9-12. 
La festa delle Settimane fu in seguito più precisamente 
calcolata come 50 giorni (Lv 23,15-16); donde Pente- 
coste. Corrisponde alla mietitura del grano (Es 23,16; 
34,22). 10. festa: Originariamente pellegrinaggio (cf. l’i- 
slamico £a7). Per il tema della gioia durante le celebra- 
zioni religiose, vedi anche 12,7.12.18; 14,26. 12. La 
connessione con la memoria della schiavitù in Egitto è 
suggerita dalla inclusione del residente straniero. Verso 
la fine del periodo del Secondo Tempio la festa era ce- 
lebrata per commemorare la promulgazione della leg- 
ge. 13-15. La festa delle Capanne negli antichi calenda- 
ri (Es 23,16; 34,22), è la festa del «raccolto», la grande 
festa clanica dell’epoca antica (Gdc 21,19; 1 Sar 1,3) 
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associata con l'alleanza e la legge (cf. Di 31,10-13; Ne 
7,73-8,18). Le Sukk6!, «capanne», finirono poi per ri- 
cordare il periodo di permanenza nel deserto (Lv 
23,42-43). 16-17. Un sommario preso da formulazioni 
più antiche (cf. Es 23,17; 34,23) e adattato alle esigenze 
di D. La sua maggiore antichità appare evidente dalla 
sua incongruenza con il calendario che precede il quale 
include la Pasqua e non limita le prescrizioni ai maschi. 
37 (E) Uffici e cariche (16,18-18,22). La sezio- 
ne tratta dei giudici e dei procedimenti giudiziari 
(16,18-20; 17,2-13), della monarchia (17,14-20), dei sa- 
cerdoti (18,1-8), e dei profeti (18,9-22). La messa al 
bando delle trasgressioni cultuali (16,21-17,1) può es- 
sere stata suggerita dalle misure contro l’apostasia che 
seguono subito dopo (17,2-7). 16,18. Questi giudici 
dovevano essere degli amministratori locali che, a co- 
minciare da Giosafat nel sec. IX (2 Cr 19,5), assunsero 
le funzioni degli anziani. 19. Tre leggi in forma apodit- 
tica basate su Es 23,2-3.6-8. La sostituzione di «pubbli- 
ci ufficiali» con «saggi», mostra il carattere sapienziale 
del Dr. 20. Una chiara indicazione che il programma D 
riprende l'insegnamento dei grandi profeti (p. es., Mi 
6,6-8). 21-22. Due disposizioni anti-cananee, certamen- 
te antiche, visto che presuppongono una molteplicità 
di altari di YHWH; cf. Es 20,24. 17,1. Proibizione di 
immolare animali imperfetti; cf. 15,21. È la prima di 
numerose leggi sulla «abominazione», relative a irrego- 
larità cultuali (18,12; 22,5; 23,18), che venivano poi 
estese a trasgressioni non cultuali (24,4; 25,16). Il culto 
degli astri era caratteristico, ma non esclusivo, della 
Mesopotamia. 6-7. Un principio fondamentale relativo 
alla testimonianza, volto a scoraggiare lo spergiuro. Per 
la «formula di epurazione» in chiusura, vedi 13,5. 8-13. 
A un tribunale centrale, che fungeva anche da tribuna- 
le di ultimo appello, era stato già accennato prima 
(1,17). Dovendo trattare questioni criminali, era com- 
posto di un giudice laico e uno o più sacerdoti. Stando 
a 2 Cr9,8-11, Giosafat pose a capo di questa istituzio- 
ne il sommo sacerdote e il governatore di Giuda. 14- 
17. Uno «specchio per i re», riflesso nella storia d'I- 
sraele (1 Sam: 8,4-22; 10,26-11,18). I requisiti fonda- 
mentali: il re deve essere scelto da YHWH, deve cioè 
avere l’appoggio profetico, ed essere israelita nativo. 
16. Il cavallo era simbolo di orgoglio e macchina di 
guerra per eccellenza; cf. Îs 2,7; Mi 5,10. Anche l’ha- 
rem reale rappresentava una sorta di s/4/45 symbol. 18- 
20. Il punto principale è che anche il re è soggetto alla 
legge: una sorta di monarca costituzionale. Questo pas- 
so si riferisce direttamente alla scoperta del libro della 
legge e alla reazione di Giosia (2 Re 22,3-13). Appena 
salito al trono, il re deve scrivere una copia (w5reb), 
non una seconda legge come nei LXX. Df è cosciente 
degli abusi verificatisi lungo la storia, ma non è ostile 
alla monarchia, neppure alla monarchia ereditaria («i 
suoi figli»). 

18,1-5. Prerogative del sacerdozio levitico. Secondo 
Dt, all’Oreb fu stabilito che i leviti avessero cura del- 
l’arca, svolgessero il servizio divino, emettessero sen- 


Religione in Ita 


134 Deuteronomio (18,6-19,21) 


tenze e insegnassero la legge (10,8-9; 17,9.12.18; 18,5; 
21,15; 24,8; 31,9.25; 33,8-11). La distinzione tra sacer- 
dote e levita è sconosciuta nel DI e ricorre solo nello 
strato tardivo di 27,14, dove i leviti pronunciano le ma- 
ledizioni. Per principio, tutti i leviti sono abilitati ad as- 
solvere funzioni sacerdotali, ma siccome non hanno un 
territorio proprio (10,9), molti devono dipendere dalla 
carità (12,12). Nella misura in cui ebbe successo, il 
programma di centralizzazione di Giosia deve aver ri- 
stretto le loro possibilità di impiego, anche se non biso- 
gna identificare semplicemente i leviti con i sacerdoti 
degli alti luoghi. (Cf. J.G. MCCONVILLE, Law and 
Theology in Deuteronomy [Sheffield 1984] 124-153). 3. 
Nella posteriore legislazione P (Lv 7,31-36; Nz 18,18), 
le porzioni sono, prevedibilmente, più generose. 6-8. 
Se un levita si reca al santuario centrale con l’intenzio- 
ne di prestare servizio come sacerdote e ci riesce, egli 
ha diritto alle medesime porzioni. Probabilmente non 
c’è nessun legame con 2 Re 23,9: i leviti non sono i sa- 
cerdoti degli alti luoghi e non si fa questione di una ri- 
cerca di impiego. 8. L'ultima frase è oscura; probabil- 
mente si riferisce alle proprietà ereditate, che non de- 
vono togliere al candidato il diritto di reclamare la pro- 
pria porzione. 9-14. Forme improprie di mediazione 
sono contrapposte alla profezia alla maniera di Mosè: 
un altro esempio della battaglia anti-cananea del Df. 
10. Vedi 12,31. 10b-11. Questi versetti presentano otto 
diversi termini relativi alla pratica divinatoria, la quale 
fiorisce soprattutto nei periodi di crisi, come p. es. du- 
rante il regno di Manasse (2 Re 21,6). 15-22. Per Israe- 
le, la forma della mediazione è la profezia. L'autore 
(probabilmente del periodo dell'esilio) vuole trovare 
un posto per la profezia nella comunità ideale. profeta: 
Il termine è usato distributivamente, nel senso che il 
profeta «verrà suscitato» ogni volta che l’occasione lo 
richiede. Il vero profeta è chiamato da YHWH, è nati- 
vo israelita ed è continuatore dell’ufficio profetico di 
Mosè (cf. Es 33,11; N 12,1-8; Os 12,13). Questo im- 
portante versetto fu interpretato in senso escatologico 
nel giudaismo (M/ 4,5-6; 1QS 9) e nel cristianesimo 
primitivo (p. es., Gv 1,21; 6,14; Az 3,22-23; 7,37). 16- 
17. La profezia ebbe origine dalla richiesta di una me- 
diazione all’Oreb (5,23-28). 18. gl; porrò in bocca le mie 
parole: Questa è una reminiscenza della vocazione pro- 
fetica di Mosè (Es 4,12.15.16) e di Geremia (Ger 1,9), 
ma «le mie parole» può anche includere i comanda- 
menti. Nella storia c’è uno stretto legame tra profezia e 
legge (p. es., 2 Re 17,13-15). 20. Al profeta non yahwi- 
sta o che non ha ricevuto il mandato da YHWH, viene 
comminata la pena di morte (cf. Ger 23,9-32; 28,16- 
17). 21-22. Come in 13,1-5, i criteri per il discernimen- 
to dello spirito profetico riflettono la crisi della profe- 
zia durante gli ultimi tempi della monarchia. Una cor- 
retta predizione non è sufficiente per se stessa e non è 
necessariamente utile ai contemporanei del profeta. 


(ABBA, R., «Priests and Levites in Deuteronomy», VT 27 
(1977) 257-267; BEN-BARAK, Z., «The Religious-Prophetic 
Background of the ‘Law of the King’ in Dt», Shnator 1 
(1975] 33-44; BLENKINSOPP J., A History of Prophecy în Israel 
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[Philadelphia 1983] 138-146 [trad. it., Storia della profezia în 
Israele, Brescia 1997]; LOHFINK, N., «Hos 11,5 als Bezugstext 
von Den 17,16», VT 31 [1981] 226-228; Roré, A., «The Law 
about the Organisation of Justice in Di (16,18-20; 17,8-13)», 
BM 21 [1975] 199-210; TeepLE, H.M., The Mosasc Eschatolo- 
gical Prophet [Philadelphia 1957]). 


38 (F) Omicidio e questioni connesse (19,1- 
21). I vv. 21,1-9 sulla espiazione di un omicidio occul- 
to, dovevano avere qui il loro posto, perché là inter- 
rompono le regole sulla guerra. 1-3. Le tre città di rifu- 
gio (cf. 4,41-43) devono essere distribuite in modo 
uniforme nel paese e devono essere di libero accesso; 
vedi anche Gs 20,1-9; N 35,9-34. Tale istituzione pro- 
babilmente è uno sviluppo della pratica di cercare rifu- 
gio in un santuario (Es 21,13-14; 1 Re 1,51; 2,28-34). 4- 
7. Le città offrono protezione in caso di omicidio in cui 
sia provata l’assenza di premeditazione. La distinzione 
tra uccisione intenzionale e preterintenzionale è più 
chiara che nel Codice dell’alleanza (Es 21,13-14). 6. # 
vendicatore del sangue: Il parente più stretto (g0’6/), sul 
quale ricade il dovere di vendicare l’ucciso (2 Sar 
14,11), più che un pubblico ufficiale incaricato di arre- 
stare l'omicida che pretende illegittimamente di trova- 
re rifugio nel santuario (vedi PHILLIPS, Dezteronormy, 
129-130). 8-10. Le tre città aggiunte, rese necessarie da 
un'eventuale espansione della conquista, non possono 
trovarsi a ovest del Giordano, perché le tre già designa- 
te coprono tutta la zona che va dalla Galilea all’altopia- 
no di Ebron. Qui, dunque, si allude alle città della 
Transgiordania di Gs 20,1-9 (cf. Di 4,41-43). 10. Lo 
spargimento di sangue innocente contamina la terra e 
la rende responsabile del sangue sparso (cf. Gex 4,10- 
12). 14. La legge apodittica che proibisce lo sposta- 
mento dei termini che segnano i confini, presentata in 
un linguaggio tipicamente D, è collegata con la prece- 
dente, mediante termini di richiamo (g°5#/, «territo- 
rio», «segno di confine»; ré2‘, «vicino»). Lo sposta- 
mento dei confini che significa rubare il terreno, è mo- 
tivo di frequenti denunce nella letteratura profetica 
(Os 5,10; Mi 2,2) e sapienziale (Gò 24,2; Pr 22,28; 
23,10). 15. La norma generale secondo la quale i testi- 
moni devono essere almeno due, viene enunciata per la 
prima volta (cf. 17,6). 16-19. La manifesta contraddi- 
zione con la regola generale va letta come una rettifica 
relativa ai casi specifici di tradimento o apostasia (sdré, 
cf. 13,6; Ger 28,16; 29,32; ecc.), in cui un solo testimo- 
ne forniva materia sufficiente per una rigorosa inchie- 
sta da parte della magistratura centrale (17,8-13). 19. Il 
falso testimone è soggetto alla medesima pena prevista 
per il crimine in questione. Per la «formula di epura- 
zione» cf. 13,5; 17,7. 21. I/ tuo occhio non avrà compas- 
sione: C£. 7,16; 13,8. La legge del taglione si trova an- 
che negli altri codici (Es 21,23-25) e, in forma rielabo- 
tata, in Lv 24,17-20. Non fu applicata nella prassi giu- 
diziale israelitica, fatta eccezione per l’omicidio (cf. 
Gen 9,6; Lv 24,17), ma era in vigore in Mesopotamia e, 
molto più tardi, nel diritto romano. Si trattava di una 
legge che mirava a porre un limite alla sfrenata vendet- 
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ta privata, applicando un sommario principio di 
equità. La cattiva reputazione che tale legge s'è fatta 
deriva da un’errata lettura di M 5,38. 

39 (G) Disposizioni per la conduzione della 
guerra (20,1-21,14). Come abbiamo già notato, i vv. 
21,1-9 qui sono fuori posto; i vv. 21,10-14, sulle donne 
prigioniere di guerra, possono essere stati spostati per 
unirli alla legge sulle due mogli (21,15-17), con la quale 
hanno ovvie connessioni. L'interesse per la guerra (cf. 
anche 23,9-14; 24,5; 25,17-19) va compreso alla luce 
della rinascita nazionalistica sotto Giosia. L'idea di una 
guerra sanzionata da Dio, con addirittura il massacro 
in massa dei civili, non c’è bisogno di dire che non può 
essere giustificata teologicamente. 1. Questo deriva 
dall'antica concezione di YHWH come dio guerriero 
(cf. Es 15,3) strettamente associata all’arca e al titolo 
«YHWH degli eserciti». 2-4. Il discorso di guerra te- 
nuto dal sacerdote; cf. 9,1-3; 31,3-6. 5. Gli «ufficiali» 
(cf. 1,15), tra le altre cose, avevano anche l’incombenza 
del reclutamento di leva. 5-7. Queste tre eccezioni sono 
certamente pre-deuteronomiche, basate su antichi tabù 
(W. HERRMANN, ZAW 70 [1958] 215-220). Qui, tutta- 
via, l'intento è umanitario, specialmente rispetto ai fi- 
danzati (cf. 24,5). Alle tre benedizioni, corrispondono 
le maledizioni in 28,30 (cf. Arm: 5,11). 8. Un’aggiunta, 
come indica l’introduzione a parte; cf. la riduzione del- 
l’esercito di Gedeone (Gdc 7,3). 10-18. Disposizioni 
per il trattamento da riservare alle città conquistate al- 
l'esterno (vv. 10-15) e all’interno del paese (16,18), una 
distinzione applicata ai Gabaoniti (Gs 9; J. BLENKIN- 
soPP, CBQ 28 [1966] 207ss.). 17. Per la lista delle na- 
zioni, vedi 7,1. 19-20. Durante un assedio che dura a 
lungo, è proibito tagliare gli alberi da frutto: in linea 
con il generale interesse ecologico proprio di Di, que- 
sta disposizione rappresenta forse il punto di vista del 
«popolo della terra», durante l’ultimo periodo della 
monarchia. Per lo più gli eserciti non avevano di que- 
ste attenzioni; cf. p. es. 2 Re 3,19. 21,1-9. L'omicidio 
occulto contamina la zona in cui è avvenuto. In un 
poema ugaritico, Danel maledice il luogo dell’uccisione 
di suo figlio per mano ignota (Aqhat I iii 46-49). 
giudici: Un’aggiunta o forse anche una correzione di 
«anziani». Gli anziani formavano una sorta di consiglio 
cittadino. Va notata l’enfasi urbana di Dr. 3-6. Gli ani- 
mali che non abbiano ancora lavorato e terreni non 
arati e non seminati, sono tipici di questo genere di riti 
(cf. 1 Sam: 6,7). Qui non si tratta di un sacrificio; l’ani- 
male rappresenta il colpevole (cf. il rito del capro 
espiatorio, Lv 16,20-22). 8. La preghiera per il perdono 
potrebbe non essere originaria di questo contesto; 
«perdono» (£kappér), come nello Yom Kippur, aveva 
probabilmente il significato di «coprire»; cf. la kap- 
poret 0 coperchio dell’arca (Lv 16,2; ecc.). 10-14. Don- 
ne prigioniere di guerra: Se la guerra non fosse stata 
contro nemici esterni, ciò sarebbe risultato in contrad- 
dizione con la proibizione di sposare donne di Canaan 
(7,3). 12. Queste azioni rappresentano la fine della vita 
precedente. 13. Il normale periodo di lutto è sette gior- 
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ni; in via eccezionale, per Mosè e Aronne il lutto durò 
un mese (Dt 34,8; Naz 20,29). 14. Anche se il padrone 
può divorziare da lei, non può però venderla come 
schiava; è tipico di D/ disporre alcune mitigazioni a fa- 
vore degli oppressi e degli svantaggiati. 

40 (H) Leggi varie (21,15-23,1). È difficile sco- 
prire una qualsiasi organizzazione logica o un tema co- 
mune, a parte il fatto che la sezione inizia e finisce trat- 
tando di costumi sessuali e familiari. Formule apoditti- 
che e casistiche si alternano, con la stessa frequenza. 
21,15-17. Una legge casistica («se un uomo...») che ga- 
rantisce il diritto di primogenitura anche se la madre 
non gode i favori del marito; viene escluso il potere di- 
screzionale paterno (come in Gex 48,13-14). 17. il dop- 
pio di quello che possiede: Per questa prassi nel Vicino 
Oriente, vedi I. MENDELSOHN, BASOR 156 [1959] 38. 
40. Essa fu applicata metaforicamente nella successio- 
ne profetica (2 Re 2,9). 18-21. La legge sul figlio testar- 
do è in forma casistica e termina con la formula di epu- 
razione (vedi 13,5). Il fatto di doverlo deferire agli an- 
ziani piuttosto che ai giudici, come ci aspetteremmo da 
16,18, limita la giurisdizione del padre di famiglia. In 
base alla legge sulla testimonianza (17,6; 19,15), devo- 
no essere presenti entrambi i genitori. 20. ingordo e 
ubriacone: Forse una glossa ispirata da Pr 23,21. Si trat- 
ta di un figlio maggiorenne (cf. anche 5,16; Es 21,15). 
22-23. In alcuni casi, il cadavere di un criminale giusti- 
ziato veniva esposto sia per monito agli altri, sia per in- 
dicare l’efferatezza del delitto (cf. Gs 8,29; 10,26-27; 2 
Sam 4,12). 23. Paolo cita espressamente questo verset- 
to in Gal 3,13 (cf. M. WiLcox, JBL 96 [1977] 85-99). 
22,1-4. Due leggi apodittiche relative all’assistenza da 
prestare agli Israeliti. L'ingiunzione di ricondurre un 
animale che si è smarrito è ampliata da due postille che 
riguardano casi di particolare difficoltà ed estendono la 
legge a qualsiasi proprietà che sia stata smarrita. Per 
quanto riguarda il secondo caso, occorrevano due per- 
sone per rialzare un animale che si era accasciato sotto 
il carico. Ciò rappresenta un’estensione di Es 23,4-5 
che si riferisce solo agli avversari in un processo. Qui si 
va oltre la legge sul furto (Es 20,15; Df 5,19) in quanto 
si esige che per un animale rubato si restituisca due 
volte tanto (Es 22,9; cf. il Codice di Hammurabi $ 8, 
ANET 166, dove si esige una restituzione decuplicata). 
5. Una legge apodittica che proibisce i travestimenti. 
La sua applicazione riguarda la sfera cultuale ed ebbe 
probabilmente origine da pratiche cultuali cananee as- 
sociate a divinità bisessuali o dalla prostituzione sacra 
praticata da entrambi i sessi (cf. 23,17; Lv 18,22; 
20,13). 6-7. Forma casistica con la tipica clausola D di 
motivazione. L'ingiunzione di risparmiare la madre più 
che da motivi umanitari è dettata da considerazioni 
ecologiche: preservare una fonte di nutrimento. 8. Tetti 
in piano erano usati per dormire o per altre attività (p. 
es., 2 Re 4,10). La paura di essere responsabili del san- 
gue sparso e quindi di contrarre impurità, è particolar- 
mente forte all’inizio di qualsiasi operazione (cf. 20,5- 
7). 9-11. Tre brevi leggi apodittiche che vietano di met- 
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tere insieme cose diverse, argomento sviluppato nel 
trattato ‘Erubin della Migna. 9. È proibito seminare tra 
i filari della vigna. Secondo Lv 19,23-24, per i primi tre 
anni i frutti non potevano essere raccolti dagli alberi. Il 
raccolto del quarto anno era destinato al santuario, e 
soltanto al quinto anno era sconsacrato e se ne poteva 
usufruire. 10. Forse per evitare l’eccessiva fatica dell’a- 
nimale più debole. Lv 16,19 proibisce di accoppiare 
questi animali. 11. /essuto risto: Ricorre solo qui e in 
Lv 19,19; il senso esatto ci sfugge. 12. Questa legge è 
collegata alla precedente dall’oggetto di cui si parla. In 
Nz 15,37-41, i fiocchi agli orli del mantello dovevano 
ricordare a chi li portava, il dovere di osservare la leg- 
ge. Qui non viene data alcuna ragione e forse non se ne 
conosceva alcuna. 13. Seguono tre leggi casistiche rela- 
tive ai costumi sessuali. Lo stratagemma del marito è 
volto a recuperare la somma pagata ai genitori della 
moglie. 14. segni della verginità: O un indumento mac- 
chiato o una coperta del letto come prova che l’imene 
era stato rotto o indicazioni analoghe che la mestrua- 
zione aveva avuto luogo poco prima della consumazio- 
ne del matrimonio. Tutta la questione girava attorno ai 
diritti economici delle parti. 18-19. La pena consisteva 
nella fustigazione, nel pagamento di una multa equiva- 
lente al doppio del prezzo della sposa, e nell’impossibi- 
lità di divorziare. Per le pene severe in Assiria, cf. 
ANET 181, 21. infamia (n°balé): Un antico termine che 
designa un grave disordine, ordinariamente di caratte- 
re sessuale, che colpisce l’intera comunità (Gex 34,7; 
Gdc 1923-24; 20,6.10; 2 Sar 13,12). 22. La legge si ri- 
ferisce sia alle donne fidanzate che a quelle sposate (cf. 
5,18). Comminano la pena di morte anche il Codice di 
Hammurabi ($ 129, ANET 171.181) e le leggi assire, 
anche se l’uno e le altre lasciano al marito una certa ini- 
ziativa discrezionale (a questo proposito, cf. Os 2,5; 
Ger 3,8). 23-24. Per quanto riguarda lo stupro, si pre- 
sume colpa da parte della donna in città, non in cam- 
pagna, come nelle leggi assire (ANET 181.185); cf. 
Hammurabi ($ 130, ANET 171). 25-27. Viene suggeri- 
ta una analogia con un attacco proditorio e omicida; cf. 
19,11. 28-29. fanciulla vergine (bftild): Più precisamen- 
te, una ragazza sessualmente matura. Ancora una volta, 
l'interesse maggiore riguarda i diritti economici del pa- 
dre. La pena inflitta al seduttore è la stessa che in Es 
22,16-17, salvo che il prezzo della sposa viene ora fissa- 
to a cinquanta sicli d’argento e il padre non può più 
porre il veto al matrimonio: cf. le analoghe leggi assire 
(ANET 185). 23,1. Formalmente questa legge fa parte 
delle prescrizioni apodittiche che seguono. Vieta le re- 
lazioni sessuali con una delle mogli del proprio padre 
(cf. 27,20.23; Lv 18,7-8; 20,11). solleverà il lembo del 
mantello paterno: Stendere il lembo del mantello su 
una donna (Rs 3,9; Ez 16,8) esprimeva l'intenzione di 
sposarla: il contrario, quindi, sarebbe stato un attenta- 
to ai diritti sessuali del proprio padre. 


(BELLEFONTAINE, E., «Deut 21:18-21: Reviewing the Case of 
the Rebellious Son», /SOT 13 [1979] 13-31; CaLLAWAY, P.R., 
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«Deut 21:18-21: Proverbial Wisdom and Law», JBL 103 
[1984] 341-352; CARMICHAEL, C.M., «Uncovering a Major 
Source of Mosaic Law: The evidence of Deut 21:15-22:5», 
JBL 101 [1982] 505-520; Davies E.W., «Inheritance Rights 
and the Hebrew Levirate Marriage», VT 31 [1981] 138-144; 
PHILLIPS, A., «Uncovering the Father's Skirt», VI 30 [1980] 
38-43; Watson, P., «A Note on the ‘Double Portion’ of Dt 
21:17 and Kings 2:%», ResQ 8 [1965] 70-75). 


41 (1) Leggi umanitarie e cultuali (23,2-25,19). 
23,2-9. Una serie di cinque leggi apodittiche sui requi- 
siti richiesti per essere membri dell’assemblea (4°a/ 
YHWH). L'idea centrale era l'idoneità a partecipare al 
culto, cosa da cui in certa misura dipendeva la condi- 
zione sociale. Quale che sia l’età di queste leggi, esse 
erano in vigore nella comunità giudaica post-esilica (Ne 
13,1-9). 2. I mutilati nel sesso sono esclusi, come a for- 
tiori sono esclusi dal sacerdozio (Lv 21,17-21); questa 
regola vigeva anche a Qumran (1QSa 2,4-9). 3. bastar- 
do: Nell’AT ricorre solo un’altra volta in Zc 9,6, dove il 
termine rme7:zér allude alla popolazione ibrida di 
Asdod; cf. l’azione contro i matrimoni misti con donne 
di questa città (Ne 13,23-27). 4-7. Ammoniti e Moabiti 
erano esclusi ix perpetuum, una eccezione alla notevole 
apertura del primo giudaismo verso i proseliti — an- 
ch'essa comunque controversa come è dato di vedere 
nel caso di Rut la moabita. 8-9. Edomiti [Idumei] ed 
Egiziani della terza generazione possono essere accet- 
tati come proseliti. Le strette relazioni con Edom, forse 
cementate da un qualche trattato (vedi M. FISHBANE, 
JBL 89 [1970] 313-318), possono spiegare questo trat- 
tamento. 10-15. Purità rituale nell’accampamento: 
un’involontaria polluzione notturna rende immondi 
(Lv 15,1-18); bisogna destinare un luogo, fuori del 
campo, ai servizi igienici. 15. qualche indecenza (‘envat 
dabàr): Vedi 24,1. 16-17. Lo schiavo fuggitivo non deve 
essere estradato, provvedimento questo che si contrap- 
pone alla tradizione giuridica dell’antico Vicino Orien- 
te (p. es., Hammurabi $ 15-16.19; ANET 166-167). 18. 
19. La prostituzione cultuale di ambo i sessi era asso- 
ciata con i riti della fertilità e fu praticata anche da 
Israele dopo l’occupazione (p. es., 1 Re 14,24; Azz 2,7; 
Os 4,14). Il termine «cane», non necessariamente peg- 
giorativo, qui è un’allusione spregiativa per l’uomo che 
si prostituisce, allo stesso modo che il termine «prosti- 
tuta» serve a designare la schiava addetta al culto. 20- 
21. Questa legge differisce da Es 22,24-25 sotto due 
aspetti: si applica a tutti gli Israeliti; permette l'usura 
con gli stranieri. L'usura fu sovente denunciata nella 
letteratura sapienziale (p. es., Pr 22,7). 25-26. Due bre- 
vi leggi casistiche volte a proteggere i poveri e i pelle- 
grini e a prevenire gli abusi (cf. Mf 12,1-8). 24,1-4. Non 
una legge sul divorzio, come fraintende la traduzione 
della Ve, bensì una disposizione in base alla quale il 
marito che ha divorziato dalla moglie non può ripren- 
derla dopo che essa si è risposata, anche se il secondo 
marito ha divorziato da lei o è morto. 1. qualche cosa di 
vergognoso: Letteralmente: «la nudità di una cosa», un 
difetto non tanto morale quanto fisico, e certamente 
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non l’adulterio, il quale era punibile con la morte. La 
ragione sufficiente per il divorzio rimase oggetto di di- 
scussione nelle scuole rabbiniche e nel cristianesimo 
primitivo (p. es., M/ 19,3-9). Il bello di ripudio proba- 
bilmente trattava dell’indennità della donna, come nel 
Codice di Hammurabi $ 137-141 (ANET 172) e nelle 
leggi assire (ANET 183). 5. Un'altra legge casistica che 
estende l’esenzione di cui in 20,7 a ogni tipo di pubbli- 
co servizio. 6. Cf. le leggi sui pegni in 24,10-13. Un de- 
bitore non può essere privato di nulla di quanto risulta 
necessario alla sussistenza. 7. Il rapimento di un bam- 
bino per farne uno schiavo è proibito nel Decalogo e 
soggetto alla pena di morte nel Codice dell’alleanza (Es 
21,16), nonché in quello di Hammurabi $ 14 (ANET 
166). 8-9. lebbra: Il termine non indica specificamente 
la lebbra: è più generico; cf. E.V. HuLse, PEQ 107 
(1975) 87-105. Per la punizione di Maria cf. Nz 12,9- 
15. 10-13. Continuano le leggi sui prestiti (vedi anche 
23,20-21; 26,6.17); una forma modificata di Es 22,25- 
26. Per i poveri il pegno era il mantello, il quale doveva 
essere restituito al tramonto del sole (cf. Az: 2,8; Gb 
22,6). 14-15. La giornata lavorativa deve essere pagata 
subito, quotidianamente. 16. Questo principio giuridi- 
co si basa sulla premessa teologica della amministrazio- 
ne divina della giustizia (cf. Ger 31,29; Ez 18,5-18); ve- 
di 5,9. La responsabilità corporativa sopravvisse solo in 
casi eccezionali nel Dr (13,12-18; 21,1-9). 17-18. La pri- 
ma di queste due proibizioni si basa su Es 23,6, ma cf. 
la maledizione in Df 27,19. La seconda rappresenta un 
caso particolare di 24,12-13. 19-22. Tre brevi ingiun- 
zioni sui mannelli dimenticati, sulla raccolta delle olive 
e dell’uva. I diritti di spigolatura erano un elemento 
importante del «sistema di sicurezza sociale» del Dr. 
25,1-3. La punizione corporale deve essere applicata 
alla presenza del giudice e non deve superare i 40 colpi 
— in seguito 39 per evitare che per inavvertenza si ecce- 
desse (2 Cor 12,24). Il medesimo numero massimo lo 
ritroviamo nelle leggi del medio impero assiro (ANET 
181). 4. Un esempio dell’attenzione di Di per il benes- 
sere degli animali, applicato tipologicamente in 1 Cor 
9,9 e 1 Tr 5,18. 5-10. La legge del levirato qui è limita- 
ta al fratello non sposato (a differenza del caso di Ta- 
mar e Giacobbe, Ger 38). Lo scopo era quello di assi- 
curare la stabilità del patrimonio familiare e procurare 
al defunto una immortalità sostitutiva mediante un ere- 
de maschio. Le disposizioni successive, in base alle 
quali anche le figlie ereditavano, affrettarono la deca- 
denza di questa legge (Nz7 27,1-11). 7-10. Consegnare 
un sandalo significa trasferire il diritto di proprietà (cf. 
Rit 4,7-8). L'idea pare essere questa: l’inadempiente 
perderà anche il possesso e sarà conosciuto, a sua ver- 
gogna, come lo «scalzato». 11-12. L'intervento inde- 
cente di una moglie il cui marito sta avendo la peggio 
in una rissa; cf. una analoga disposizione nelle leggi as- 
sire (ANET 181). 13-16. L'uso di falsi pesi viene fre- 
quentemente denunciato nella letteratura profetica 
(Am: 8,5; Os 12,8-9; Mi 6,10-12) e sapienziale (Pr 11,1; 
16,11; 20,23). 17-19. L'ordine di distruggere Amalek, 
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che in realtà non è una legge, funge probabilmente da 
inclusione della sezione che inizia in 23,2 che chiude il 
tema del trattamento da riservare ai popoli vicini. L'o- 
stilità tra Israele e Amalek è un tema importante nella 
prima parte della storia (1 Sa 15,1-33; 30,1-20; 2 Sam 
8-12; cf. Es 17,8-16). 


{(CARMICHAEL, C.M., «A Ceremonial Crux», JBL 96 [1977] 
321-336; ESLINGER, L., «The Case of an Immodest Lady Wre- 
stler in Dt XXV 11-12», VT 31 [1981] 269-281; NOONAN, 
J.T., «The Muzzled Ox», JOR 70 [1979-80] 172-177). 


42 (7) Offerta delle primizie (26,1-15). La sezio- 
ne corrisponde alla legge del santuario che sta all’inizio 
(12,1-14), con la quale ha numerose concordanze verba- 
li. Viene inoltre celebrato l'adempimento della promes- 
sa territoriale in funzione della quale bisogna ubbidire 
alla legge. 1. Per questo tipo di inizio, cf. 6,10; 7,1; 
11,29; 17,14; 18,9. 2. Cf. 12,5.11.14. 3. al sacerdote in ca- 
rica in quei giorni: C£. 17,9; 19,17, relativi alla magistra- 
tura centrale. 5. errante: O forse «destinato a morire». 
Anche se questa declamazione deriva dal culto, la tesi di 
von Rad secondo la quale questo testo rappresentereb- 
be il «credo» israelitico più antico, derivato dalla litur- 
gia di Galgala e costituente il nucleo centrale della nar- 
rativa dell’Esateuco, oggi è per lo più abbandonata (cf. 
VON RAD, Deuteronomy, 157-161 (trad. it. cit.]). 5-7. Lo 
schema: oppressione/grido di aiuto/azione divina in ri- 
sposta alla preghiera è tipicamente deuteronomico (cf. 
Gde 3,7-11). 10-11. Qui il sacerdote non ha alcun ruolo, 
come non ne ha in 14,22-27; quindi 26,3-4 può essere 
una variante tardiva. 12. Per le decime del terzo anno, 
vedi 14,28-29. 14. Questa triplice confessione negativa 
probabilmente non è originaria di questo contesto. wr 
cadavere: Forse una divinità della vegetazione (vedi 
14,1) in cui onore venivano consumati pasti funerari. 
15. La medesima forma della preghiera (esilica) di Salo- 
mone durante la dedicazione del Tempio (1 Re 8,43). 
43 (IV) Conclusione della promulgazione della 
Legge (26,16-28,69). Il secondo discorso di Mosè con- 
tinua senza interruzione fino a 26,16-19 e viene ripreso 
e concluso con le benedizioni e maledizioni nel c. 28. 
28,69 è la conclusione di tutto il discorso, legge com- 
presa (cc. 12-26). Il passo relativo alla tradizione sul- 
l'alleanza di Sichem (27,1-14) è stato inserito qui per 
far sì che 11,26-32 precedesse immediatamente la leg- 
ge. La lista delle maledizioni apodittiche (27,15-26), di 
fonte completamente diversa, corrisponde ad una for- 
ma di stipulazione di alleanza nota dai testi del Secon- 
do Tempio (Ne 10,2). 

44 (A) Impegno reciproco (26,16-19). La tripli- 
ce ripetizione di «oggi», e le solenni dichiarazioni sug- 
geriscono un concreto rito di alleanza (p. es., 2 Re 
23,1-3). Tu hai dichiarato: Il causativo del verbo ‘amar 
solo qui ha il senso tecnico di riconoscere un’afferma- 
zione come vincolante giuridicamente. Per le dichiara- 
zioni, cf. la formula di alleanza in Os 2,25; Ger 31,33. 
18. «n popolo particolare: Vedi 7,6. 18-19. Sembra ci si 
richiami a Es 19,4-6. 
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45 (B) Rituale dell’alleanza di Sichem (27,1- 
26). 1-8. Fusione tra una tradizione dell’alleanza stipu- 
lata a Sichem (vv. 4.5.8; cf. Gs 8,30-35) e una tradizio- 
ne di Galgala (2-3.6-7; cf. Gs 4,10) intrecciate secondo 
lo stile tipico di D. 4. Ebal: La cima vicina al monte 
Garizim, verso nord, associata con le maledizioni. 5. 
L'altare deve essere costruito conforme alle prescrizio- 
ni di Es 20,25, ma non è chiaro se fosse ritenuto in ar- 
monia con D' 12. 8. Ripete 27,3a, con l’aggiunta di 
«con scrittura ben chiara». 9-10. Da una fonte autono- 
ma, secondo la quale i sacerdoti leviti, non gli anziani, 
stanno a fianco di Mosè; forse la continuazione di 
26,16-19. 11-13. Qui parla solo Mosè. La divisione in 
due gruppi di sei tribù ciascuno è una elaborazione 
successiva; cf. 11,26-30 e Gs 8,33-34. Le maledizioni 
sono pronunciate sull’Ebal, perché l’Ebal si trova a 
nord. Le sei tribù che sono sull’Ebal sono stanziate a 
nord o a est del Giordano. 14-26. Che si tratti di un ca- 
pitolo composito risulta evidente dai diversi ruoli dei 
sacerdoti leviti (v. 9), della tribù di Levi (v. 12), dei levi- 
ti (v. 14). Questo è l’unico passo del Dr in cui i leviti 
appaiono come dlerus minor, suggerendo una data du- 
rante il Secondo Tempio (cf. Ne 8,7-8). I dodici para- 
grafi non sono vere e proprie maledizioni (la sciagura 
comminata non è specificata): si tratta piuttosto di for- 
mulazioni apodittiche di leggi. L'assenza di benedizioni 
è dovuta alla giustapposizione editoriale dei vv. 11-13 e 
dei vv. 14-26, di diversa provenienza. Fatta eccezione 
per la prima e l’ultima formula, lo schema è il seguente: 
Maledetto (’4ràr) + proposizione relativa in forma par- 
ticipiale + Amen del popolo. La prima e l’ultima pos- 
sono essere state aggiunte per raggiungere il numero 
delle tribù. 15. Maledetto: L’anatema ha l’effetto di 
mettere fuori della comunità il colpevole rendendogli 
impossibile partecipare al culto senza attirare su di sé 
la maledizione. 16. Delle dieci maledizioni che seguo- 
no, cinque condannano trasgressioni elencate nel Dr, e 
quattro ricorrono solo in Lv 17-26. Questa distribuzio- 
ne suggerisce un confronto con Ne 10,30 (che registra 
una maledizione e un giuramento) e fa pensare a un’e- 
poca in cui la legge del Pentateuco stava raggiungendo 
la sua forma finale. Per l'obbligo di onorare i genitori, 
vedi 5,16; 21,18-21. 17. Cf. 19,14. 18. C£. 24,17. 20. Cf. 
22,30 e Lv 18,7-8; un provvedimento analogo in Ham- 
murabi $ 154-158 (ANET 172-173). 21. Cf. Lv 18,23; 
20,15. La bestialità veniva senza dubbio praticata in al- 
cuni culti per promuovere la fertilità mediante una for- 
ma di magia simpatetica. 22. Cf. Lv 18,6-18; 20,11-21. 
23. Cf. Lv 18,8; 20,14. 24. Cf. 21,1-9. 25. Il caso del si- 
cario non viene affrontato in Dr, bensì in Ez 22,12. 26. 
Una conclusione redazionale, riferita alla legge D. 

46 (C) Benedizioni e maledizioni (28,1-69). La 
continuazione e la conclusione del secondo discorso 
(5,1-28,69), interrotto dal c. 27. Ci sono analogie con 
le maledizioni, che sono particolarmente rilevanti nei 
trattati assiri di vassallaggio e con quelle che si usava 
apporre alle raccolte di leggi. 1-2. Continua e in parte 
coincide con 26,19. 3-6. Cinque benedizioni (b4rdk...) 
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a cui corrispondono le cinque maledizioni dei vv, 15- 
19. Si riferiscono per lo più alla vita agricola. 7-14. Sei 
dichiarazioni di benedizioni dalla forma notevolmente 
diversa, che iniziano con «YHWH...» + il favore che 
verrà accordato al beneficiario della benedizione. 7. Cf. 
28,25. 9-10. un popolo a lui consacrato: C£. 26,18-19. 
Invocare il nome di una divinità su una persona, un 
luogo, una cosa significava presa di possesso. 11. Cf. 
28,51. 13-14. in testa e non in coda: Cf. i vv. 44-45 e Is 
9,14 con la glossa post-esilica nel verso seguente. 15- 
19. Queste maledizioni stanno in rapporto speculare 
con i vv. 1-6. 20-46. Corrispondono ai vv. 7-14, ma in 
forma molto più elaborata. 20. Parallelo, grosso modo, 
a 28,8, dove pure ricorre la frase «in ogni lavoro a cui 
avrai posto mano». Il passaggio alla prima persona di- 
vina, probabilmente è dovuto a una espansione tardiva. 
21. Il linguaggio è tipicamente D e caratteristico del 
periodo dell’esilio; cf. 4,25-31; 29,28. 22-23. Queste 
sette piaghe possono rappresentare i diversi stadi di 
una malattia grave. 25-26. Cf. 28,7; Ger 34,17. La peg- 
giore disgrazia che poteva capitare, era di rimanere in- 
sepolti (p. es., Ger 7,33; 34,20). 27. Il significato di 
questi termini è incerto. ulcere d'Egitto: Si riferisce alla 
sesta piaga (Es 9,6-12). 28-29. Potrebbe riferirsi alla 
nona piaga, le tenebre (Es 10,21-29). 33. A questo pun- 
to comincia a emergere un’allusione alla conquista ba- 
bilonese. 36-44. Il culmine di questa serie riflette l’e- 
sperienza della deportazione e dell’esilio. 37. Cf. 1 Re 
9,7; Ger 18,16; ecc. 45-46. La fine della serie di maledi- 
zioni nei vv. 15-44; il loro compimento è ora inevitabi- 
le, non dipende dalla eventuale disobbedienza alla leg- 
ge. 47-57. Una profezia ex eventu della catastrofe del 
587 e delle sue conseguenze. I molti parallelismi con 
Ger vanno spiegati in larga parte con la redazione deu- 
teronomistica del libro avvenuta durante l’esilio (cf. 
Ger 4,13; 5,15-17; 19,9; 28; ecc). 58-68. In questa ulti- 
ma sezione, le minacce sono di nuovo condizionali. 
Un’allusione retrospettiva a «questo libro» fa pensare 
che questo passo chiudesse Di in uno dei suoi stadi 
editoriali. 60. Le piaghe d'Egitto affliggeranno l’infede- 
le Israele (cf. 27,28). L'infedeltà comporta il capovolgi- 
mento dell'esodo e della promessa fatta ad Abramo. 
62. Cf. 1,10; Gen 15,5. pochi uomini: C£. 4,27; 26,5. 64. 
Cf. 4,27-28. 68. La fonte di questa minaccia è ignota; in 
17,16 c’è un ordine di non tornare in Egitto. 69. Più 
che di una introduzione, si tratta di una conclusione; 
cf. Lv 26,46; 27,34; N 36,13. L'alleanza nella terra di 
Moab è, di fatto, una seconda alleanza, perché la legge 
rivelata a Mosè da solo sull’Oreb era stata promulgata 
e accettata là. 

47 (V) Terzo discorso (29,1-30,20). Le divisio- 
ni sono congetturali perché tra 29,1 e 31,1, non ci sono 
formule introduttorie. In pratica si tratta di un’omelia, 
probabilmente originata nella nascente istituzione della 
sinagoga: deve essere del primissimo periodo dell’esilio 
(cf. 29,27). Lo scopo dell’omelia era esortare e istruire. 

48 (A) Lezioni da imparare dalla storia (29,1- 
8). 1. tutto Israele: L'antica designazione della assem- 
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blea tribale per il culto o per la guerra; in termini ag- 
giornati, la riunione della primitiva sinagoga giudaica. 
Quanto segue corrisponde al prologo storico tipico dei 
trattati, ma è improbabile che sia stato tratto diretta- 
mente da quello. 1-2. Cf. Es 19,4; Gs 24,5-7; Ne 9,9-12. 
3. La comunità è tarda ad imparare la lezione; cf. Is 
42,18-20 e analoghe lagnanze. 4. Vedi 8,4. 5. Forse il 
predicatore, inavvertitamente, qui fa parlare YHWH 
in prima persona. 6-8. Un sommario di 2,26-3,22. L'al- 
leanza in questione è la seconda alleanza del Di (28,69) 
rivolta alla comunità dopo la catastrofe. 

49 (B) Imprecazione contro la comunità dell’al- 
leanza (29,9-28). Per il carattere ufficiale del paragrafo 
d'apertura, in cui vengono nominati i partecipanti, cf. 
Ne 10,1-30. Ci si riferisce a Di come a un libro (v. 26). 
9-10. All’assemblea partecipano i capi tribali (o guide e 
giudici; cf, C. BEGG, ETL 58 [1982] 87-105), anziani, 
ufficiali (vedi 1,15), maschi adulti, fanciulli che hanno 
raggiunto l’età della discrezione, vedove, coloro che 
«spaccano la legna e attingono acqua». Questi ultimi 
rappresentavano la categoria più bassa degli inservienti 
del Tempio, o n°/#nfm (Esd 2,43; Ne 7,50; cf. Gs 
9,21.23.27). Per l'importante ruolo degli anziani du- 
rante l’esilio, cf. Ez 14,1; 20,1; ecc. 11. l'alleanza del Si- 
gnore tuo Dio: Si tratta quindi dell’occasione di sancire 
l’alleanza. La maledizione è associata all’alleanza solo 
in questa sezione (29,11.13.18-20; 30,7; cf. 1 Re 8,31; 
Ne 10,30). 13-14. Il predicatore si sforza di accentuare 
il legame vitale tra presente e passato; cf. 5,3. 16-17. 
L'inizio di una lunga ammonizione sul pericolo dei cul- 
ti stranieri. Questi termini per definire gli idoli, «abo- 
minio» (*444s) e «sterco» (gillul), ricorrono solo qui 
nel Dr. 17. veleno e assenzio: Un prestito da Arm 5,7; 
6,12. eliminare il bagnato e l’asciutto: Non si sa bene 
cosa significhi; si tratta probabilmente di una citazione: 
il recalcitrante può adattarsi facilmente a tutto. questo 
libro: Lo stesso Di, compreso il c. 28; cf. Ne 13,1-3. 22. 
Le città della pianura vengono elencate insieme in Gex 
10,19 e 14,2; Sodoma e Gomorra in Gex 19; Ax 4,11; 
ecc.i Adma e Zeboim in Os 11,2. 21-27. Una transizio- 
ne piuttosto improvvisa dall’idolatria dei singoli alla 
sorte del popolo e della terra. Lo schema domanda e 
risposta è caratteristico dello stile parenetico D; cf. 1 
Re 9,8-9; Ger 5,19; 16,10-13; 22,8-9 e le forme singo- 
larmente simili delle cronache di Assurbanipal (ANET 
300). 27. Qui viene esplicitamente presupposta la si- 
tuazione esilica. 28. Il contrasto tra le cose nascoste e 
quelle rivelate ha un sapore sapienziale ed è in paralle- 
lo con la conclusione del prossimo paragrafo (30,11- 
14). È un’ammonizione a concentrarsi sull'osservanza 
della legge divina piuttosto che sulla speculazione, 
compresa quella apocalittica, sulle intenzioni divine 
(cf. Gb 28,28). 

50 Rovesciamento della sorte (30,1-14). 1-2. Be- 
nedizione e maledizione vengono ora prese molto se- 
riamente. La riflessione sulle catastrofi avvenute porta 
alla conversione — si noti quanto spesso ricorra il verbo 
Sb, «tornare», «convertirsi»; cf. 4,29-31; 1 Re 8,46-50. 
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3. farà tornare i tuot deportati: La frase sb 5*bét gioca 
sul verbo 5#, «tornare» e 5454, «fare prigioniero». Il 
tema del raduno dei dispersi ricorre frequentemente 
nei testi dell’esilio ed in quelli posteriori (p. es., Ger 
29,14; 32,37; Ez 20,34.41; Is 43,5; 54,7; 56,8). 6. Cf. 
10,16. La nuova alleanza del Deuteronomista in esilio, 
rispecchiata anche in Ger 31,31-34, presuppone un 
cambiamento del cuore operato da YHWH, per cui 
l'osservanza della legge sarà una questione di amore. 
10. questo libro della legge: Cioè Dt (cf. 28,58.61; 
29,19.20.26). 11-14. La legge non è una conoscenza 
esoterica tale da esigere che un intermediario privile- 
giato come Enoch salga al cielo per poi comunicarla. 
Essa viene recitata nella festa dell’alleanza e ora Dio ha 
messo nei cuori la disposizione ad obbedire (cf. Ger 
31,33; E2 36,26-27). 

51 (D) Le due vie (30,15-20). Corrisponde a 
11,26-28 e costituisce un’opportuna conclusione del 
discorso. Questa formulazione era probabilmente usa- 
ta effettivamente nelle liturgie in cui si stipulava o si 
rinnovava l’alleanza. 16. se osserverat i comandamenti 
del Signore tuo Dio: Preso dai LXX e richiesto dal sen- 
so, 19. Opportunamente il discorso chiude con un°al- 
lusione alla promessa agli antenati, un tema fondamen- 
tale del Dr. 

52 (VI) Ultime volontà, testamento e morte di 
Mosè (31,1-34,12). Anche se continua a parlare Mosè, 
a questo punto la continuità del discorso è rotta. In 
questi ultimi capitoli predomina lo stile narrativo e 
vengono trattati i seguenti temi: (1) Giosuè designato 
successore di Mosè (31,1-8.14-15.23; 34,9); (2) disposi- 
zioni relative al libro della Legge (31,9-13.24-29; 32,45- 
47); (3) il cantico di Mosè (31,16-22.30; 32,1-44); (4) 
benedizioni delle tribù (c. 33); (5) morte di Mosè 
(32,48-52; 34,1-8). Il libro termina con una conclusio- 
ne a tutto il Pentateuco (34,10-12). Di queste sezioni, 
(1), (2) e parte di (5) appartengono al corpus deutero- 
nomistico dell’esilio, si collegano ai cc. 1-3 e Gs. La 
maggior parte di (5) proviene da un editore della tradi- 
zione e dallo stile P che ha incorporato il libro nel Pen- 
tateuco; (3) e (4) rappresentano lo stadio più recente 
dell'espansione insieme ai versetti finali, i quali vanno 
studiati insieme ai versetti finali dei profeti (M/ 3,23- 
24) 

53 (A) La missione di Giosuè (31,1-8). 1. Mosè 
rivolse ancora queste parole: Se si legge con i LXX e 
Qumran (DJD 1,60) «Mosè smise di parlare», il verset- 
to potrebbe essere stato la conclusione della sezione 
precedente. Effettivamente, 31,1-8 si riallaccia bene a 
3,23-29. 2. Il giorno è quello della morte di Mosè (cf. 
1,3P). L'età si adatta bene allo schema P (cf. Es 7,7; 
Nm 33,38-39). andare e venire: Essere guida (cf. Ni 
27,17 P). Il mancato attraversamento del Giordano da 
parte di Mosè è un tema centrale nei cc. 1-3. 4. Vedi 
2,26-3,11. 5. Si riferisce a 7,1-9. 6. Cf. Gs 1,6-9. 7-8. 
L'insediamento di Giosuè sembra seguire una formula 
più o meno fissa (cf. N. LOHFINK, Scholastik 37 [1962] 
32-44). Il fatto che tale formula ricorra così spesso, sta 
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a indicare l’importanza della transizione dall’età mosai- 
ca a quella post-mosaica. 

54 (B) Disposizioni relative alla Legge; investi- 
tura di Giosuè (31,9-15). 10. La lettura settennale del- 
la legge non è attestata altrove, neanche per l’anno del 
condono e per la festa delle Capanne (15,1; 16,13-15). 
Può essere stata suggerita dalla lettura periodica dei te- 
sti dei trattati. 12. Cf. 29,9-10. 14-15. In 31,7-8 è Mosè 
che trasmette l’incarico, come anche nella versione P, 
Nm 27,25-23 e Dt 34,9. Qui, tuttavia, è YHWH che af- 
fida l’incarico nella Tenda del convegno (’ohel md‘éd), 
l'unica occasione in cui questo santuario, luogo di rive- 
lazione, viene nominato nel Di. Un parallelo stretto è 
l'incarico dei 70 anziani anch'esso avvenuto nella Ten- 
da (Nr 11,16-17.24-30). 31,23 può essere stato aggiun- 
to come conclusione, visto che ripete il v. 7, prima del- 
l’inserzione dei vv. 16-22. 

55 (C) Introduzione al cantico (31,16-23). Il 
cantico venne inserito parallelamente alla legge, come 
testimonianza contro la mancanza di fede d'Israele, ed 
è per questa ragione che l’una e l’altro devono essere 
messi per iscritto. 16. La prostituzione (sacra) significa, 
per metonimia, apostasia (cf. Os 2,7; 4,15). 17. Cf. 
29,23-27. 21. Yeser significa «inclinazione», con identi- 
co significato in Ger 6,5; 8,21; 1 Cr 28,9; 29,28. I primi 
due testi hanno contribuito all’idea rabbinica della cat- 
tiva inclinazione, yéser hd-ré‘. 23. La conclusione dei 
vv. 14-15. 

56 (D) La Legge deposta nel santuario (31,24- 
29). Si ricollega a 31,9-13 e ha il suo proseguimento in 
32,45-47. 24. questa legge: Da sostituire con «questo 
cantico»; i vv. 28-29 si riferiscono più naturalmente al 
cantico perché una lettura privata della legge agli an- 
ziani e agli scribi, dopo il comando di eseguire la lettu- 
ra pubblica (31,11) pare del tutto priva di senso. La 
confusione è nata dall’arrangiamento editoriale realiz- 
zato quando venne aggiunto il cantico. 26. Esattamente 
come una copia dei trattati veniva depositata in un san- 
tuario, anche la legge doveva essere posta presso l’arca 
dell’alleanza. Il Decalogo era collocato all’interno del- 
l'arca (10,1-5). 28. Per il cielo e la terra come testimo- 
ni, cf. 4,26; cf. 30,19; 32,1. 

57 (E) Il cantico di Mosè (31,30-32,44). Il can- 
tico fu introdotto in epoca tarda a motivo della conso- 
nanza dei suoi temi con la parenesi deuteronomistica. 
Il testo ha subito notevoli rimaneggiamenti; i LXX, che 
spesso divergono dal TM, trovano qualche supporto 
nei frammenti 4Q. L'assegnazione a una data molto an- 
tica si è fondata su uno o più dei seguenti argomenti: 
affinità con E nel Pentateuco; linguaggio arcaico; tipo 
di prosodia (secondo Albright, starebbe bene tra Es 15 
e Gdec 5 da una parte, e 2 Sar: 1 dall'altra). Allo stato 
presente degli studi sul Pentateuco, sarebbe arrischiato 
insistere molto su E; potrebbe inoltre trattarsi non di 
linguaggio arcaico, bensì arcaicizzante (come in Ab 3); 
non è sicuro che rigide teorie prosodiche riflettano an- 
che una precisa sequenza cronologica. Allusioni pre- 
senti nel cantico (vv. 7.15), le idee teologiche piuttosto 


[6:54-57] 


mature che sono presupposte, le indicazioni di influssi 
sapienziali e profetici (p. es., la forma dell’azione giudi- 
ziaria o schema rf5), fanno propendere per una data 
non anteriore all'ultimo periodo della monarchia o a 
quello dell’esilio. 


(ALBRIGHT, W.F., VT 9 [1959] 339-346; Boston, J.R., JBL 87 
[1968] 198-202; Cross, EM., The Ancient Library of Qumran 
[New York 1961] 182-184; EissFELDT, O., Das Lied Moses 
Deut. 32:143 und das Lebrgedicht Asaphs Psalm 78 [Leipzig 
1958]; HinaL, S., ASTI 11 [1977-1978] 15-21; MENDENHALL, 
G.E., NFL 63-74; SKEHAN, P.W., CBQ 12 [1951] 153-163; BA- 
SOR 136 [1954] 12-15; JBL 78 [1959] 21-22). 


1. L'appello ai cieli e alla terra come testimoni (cf. 
4,26; 30,19; Ger 2,12; Sal 50,4-6) riflette la convocazio- 
ne delle divinità come testimoni nel rid (accusa) contro 
un vassallo che ha violato il trattato (cf. J. HARVEY, Bid 
43 [1962] 172-196). 2. dottrina (legab): Un esempio di 
vocabolario sapienziale (p. es., Gb 11,4; Pr 1,5; 4,2). 4. 
la Roccia (hasstir): O la Montagna, un titolo divino usa- 
to frequentemente nei Salmi e nella tarda profezia (p. 
es., Is 44,8); cf. l’ugaritico gr. 5. Uno dei versi più diffi- 
cili del cantico. Una possibile ricostruzione di 5a po- 
trebbe essere questa: «essi si sono comportati in modo 
immorale con lui; non sono figli suoi, a causa della loro 
impurità». 7. La sapienza deve essere chiesta agli anzia- 
ni ai quali incombe la responsabilità di trasmettere la 
tradizione. 8. ‘elyén: Un titolo divino pre-israelitico, 
forse gerosolimitano (Ger 14,18-22; Nz: 24,16). Invece 
di «Israeliti», bisogna leggere «figli di Dio» con i LXKX 
e Qumran. L'idea è la seguente: Elyon, il dio supremo 
del pantheon cananeo, assegnò ciascuna delle 70 nazio- 
ni del mondo (Ger 10) a una delle 70 divinità del 
pantheon, e Israele ebbe la fortunata sorte di essere as- 
segnato a YHWH (cf. P. WINTER, ZAW 67 [1955] 40- 
48; 75 [1963] 218-223; M. LANA, Henoch 5 [1983] 
179-207). 10-12. Il periodo del deserto come tempo di 
speciale provvidenza per Israele (cf. Os 9,10; Ger 2,6). 
11. Per l'immagine, vedi Es 19,4; sui vv. 6-12, cf. S. 
GELLER, HTR 75 [1982] 35-36. 14. sangue di uva: CÉ. 
Gen 49,11 e «il sangue di alberi» (dr: ‘517) in Ras 
Shamra (Baal e Anath, II ii 43). 15. lesurun: Un titolo 
dato ad Israele solo qui e in 33,5.26; Is 44,2; deriva o 
da yaiér, o da $ér, «toro»; il contesto rende più proba- 
bile la seconda etimologia. 17. demoni (fédîm): Solo 
qui e in Sa/ 106,37, dall’accadico 5édu. 18. li ba procrea- 
to: Più precisamente «mettere al mondo qualcuno», un 
attributo materno. 21. Qui e in seguito, il linguaggio è 
troppo generico e non permette di identificare la na- 
zione ostile. 22. Un'immagine poetica del giudizio divi- 
no; cf. Gde 9,15.20; Am 2,4; Ger 15,4. 26. Qui si verifi- 
ca un mutamento di prospettiva: Israele non verrà di- 
strutto totalmente, altrimenti i nemici ne trarrebbero 
vanto (cf. Gs 7,9; Is 10,7). 28-29. Notevole, a questo 
punto, la concentrazione del linguaggio sapienziale. 30. 
Il rovesciamento del tema della guerra santa. 32-33. 
Questi versi si riferiscono ai nemici. 31. giudici: Una 
parola rara (p°/îm) usata altrove solo in Es 21,22 e in 
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Gb 31,11; «stolti» (’@0îfm) si adatterebbe meglio al 
contesto. 36. suoi servi: Anche 32,43; cf. la medesima 
designazione in /s 65,8-9.13-15. 39. Gli stretti paralleli 
sono spesso autodesignazioni divine in /s 41,4; 43,10- 
11.13.25. 41-42. Cf. [Is 63,1-6. 43. Il versetto conclusivo 
può essere così restituito con l’aiuto dei LXX e di 
Qumran: 


Esultate con il suo popolo, o cieli. 
Adoratelo, dèi tutti 
perché egli vendica il sangue dei suoi servi 
e fa i riti di espiazione per la terra del suo popolo. 


Un verso aggiunto dai LXX, in cui gli angeli vengo- 
no invitati ad adorarlo, probabilmente una variante, è 
citato in Eb 1,6. 

58 (F) Esortazione a osservare la Legge (32,45- 
47). Anche se appare come proseguimento di 31,9- 
13.24-29, secondo 31.28-29 Mosè si stava preparando a 
rivolgersi solo ai capi, e ad ogni modo la legge era già 
stata depositata nel santuario. Qui, di nuovo, la confu- 
sione è dovuta all’inserimento del cantico. 

59 (G) Mosè si prepara a morire (32,48-52). 
Questo passo viene dalla tradizione P e il suo prosegui- 
mento, ora oscurato dall’interpolazione delle benedi- 
zioni di Mosè in punto di morte (c. 33), è in 34,1.7-9. 
Appartiene a uno stadio editoriale P tardivo, essendo 
una versione ampliata di Nr 27,12-14, dove era in ori- 
gine narrata la morte di Mosè. L'unione del D/ con la 
narrazione della relazione P richiese uno spostamento 
del racconto della morte di Mosè. 48. quello stesso gior- 
no: Un’espressione caratteristica di P; si allude alla da- 
ta di 1,3. 49. Abartim: Vedi Ni 27,12 (P); il racconto P 
della morte di Mosè è in Nr 20,22-29. 51. La colpa di 
Mosè a Kades è un tema della tradizione P (N 20,1- 
13); la versione alternativa lo presenta privo di colpa 
(Es 17,1-7) né mai Mosè viene incolpato in Di (vedi 
3,26). Per la tradizione P, evidentemente, era impor- 
tante spiegare il motivo per cui Mosè non era entrato 
nella terra. non avere manifestato la mia santità: Il ver- 
bo gdî fu scelto probabilmente a motivo dell’assonan- 
za e dell’allitterazione con Kades (qg4dés). 

60 (H) Le benedizioni di Mosè in punto di 
morte (33,1-29). L'inserimento tardivo di questo capi- 
tolo interrompe la continuità narrativa tra 32,52 e 34,1, 
ma il suo posto nel libro è quello giusto; cf. le ultime 
benedizioni di Isacco (Ger 27) e di Giacobbe (Gex 
49). Il poema nel suo complesso è posteriore a Gex 49; 
Levi non è più una tribù laica e Simeone è scomparso. 
Il numero dodici è mantenuto computando separata- 
mente Efraim e Manasse (i figli di Giuseppe). La mag- 
giore lode attribuita alle tribù di Giuseppe suggerisce 
un’origine nel Regno del nord, non più tardi del secolo 
ottavo. Comunque le benedizioni potrebbero essere 
state inserite in un salmo che si è conservato all’inizio 
(vv. 2-5) e alla fine (vv. 26-29). 


(CAQUOT, A., Ser: 32 [1982] 67-81; CHRISTENSEN, D.L., Bid 
65 [1984] 382-389; Cross, EM. - FREEDMANN, D.N., JBL 67 
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[1948] 191-210; LABUSCHAGNE, C.L., OTS 19 [1974] 97-112; 
SeEBASS, H., VT 27 [1977] (158-169). 


1. “omo di Dio: sinonimo di «profeta» (cf. Gs 14,6; 
Sal 90,1). 2-5. Il tema della teofania lo troviamo anche 
in Gde 5,4; Ab 3,3; Sal 68,17; ecc. 2-3. Tutti i nomi di 
luogo ricorrono in 1,1-2, anche se Sinai (per Oreb) ri- 
corre solo qui. Si noti come il Sinai sia in parallelo con 
Seir (Edom). Il resto dei vv. 2-3 è incerto; si vedano i 
commentari. 5. Anche se YHWH non viene nominato, 
il v. 5, insieme al v. 4, allude probabilmente alla sua so- 
lenne intronizzazione come re delle tribù (cf. Es 15,18; 
Gdc 8,23; ecc.). lesurun: C£. 32,15. Se le benedizioni 
tribali furono inserite in un salmo, questo era il posto 
giusto. 6. Ruben: Il titolo della benedizione è scompar- 
so. Questa tribù transgiordanica, ancora potente in 
Gen 49,3-4 (cf. Gdc 5,15b-16), correva evidentemente 
il rischio di estinguersi; il secondo stico andrebbe letto 
così: «siano pochi di numero». 7. Giuda: Qui molto 
meno importante che in Gex 49,8-12. Questo oracolo, 
probabilmente sorto in un'epoca in cui i rapporti tra i 
due regni erano relativamente pacifici, presuppone che 
Giuda sia tagliato fuori dalle tribù centrali e da quelle 
del nord. 8-11. Questo oracolo, il più lungo dopo quel- 
lo di Giuseppe, risulta composito, essendo i vv. 9b-10 
un'aggiunta deuteronomistica. Levi non è più una 
tribù laica. 8. Turemim e Urim: Uno strumento oraco- 
lare, probabilmente a forma di dado (p. es., Nz 27,21; 
1 Sam 14,41), più tardi appeso al pettorale dell’efod 
portato dal sacerdote (Es 28,30). La prova di Massa e 
Meriba può riferirsi a Mosè e ad Aronne, ambedue di 
discendenza levitica (Es 15,25; 17,1-7; Dt 32,51). 9a. 
Potrebbe trattarsi di un’allusione allo zelo dimostrato 
dai leviti nell'episodio del vitello d’oro (Es 32,25-29). 
11. O la conclusione originale dell'oracolo su Giuda 
(come sostiene A.D.H. MAYES, Deuteronomy, 404) op- 
pure un’allusione alle lotte intestine tra le famiglie sa- 
cerdotali. 12. Versetto oscuro. Se ‘2/2y10 viene emenda- 
to in ‘elyén, seguendo i LXKX, possiamo leggere: «Il 
prediletto di YHWH dimora sicuro / Elion lo avvolge 
tutto il giorno». Colui che dimora tra le sue spalle, alla 
fine del versetto, può essere un riferimento al santuario 
dell'arca presente nel territorio beniaminita prima del 
suo trasferimento a Gerusalemme. È addirittura possi- 
bile che tutto il discorso alluda alla presenza dell’arca 
presso Beniamino quando questa tribù era ancora con- 
siderata la provincia meridionale delle tribù di Giusep- 
pe. 13-17. La fertilità è il tema sia di questi versetti che 
di Gen 49,25-26. La parola chiave weged, «il migliore 
dono (della natura)», ricorre cinque volte. 13. dalla ra- 
giada: Non va emendato; come nei testi ugaritici, il 
contrasto è tra il cielo come sorgente di rugiada e le ac- 
que sotterranee (£°46, personificato come una bestia, 
la sorgente delle acque provenienti dall’abisso; cf. Gen 
49,25). 16. roveto: Lo stesso termine per il roveto ar- 
dente di Es 3,1-6; l'emendamento «Sinai» è senza fon- 
damento e superfluo. Naz significa anche «consacra- 
to», Nazireo: un senso giustificato dall’allusione alla te- 
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sta di Giuseppe. 17. L'immagine del toro richiama i 
culti del regno settentrionale, ma si potrebbe riferire 
anche a un capo; il v. 17b è stato aggiunto dal compila- 
tore delle benedizioni per mantenere il numero 12. 18- 
19. Zabulon e Issacar si stabilirono nella pingue e stra- 
tegicamente importante Valle di Esdrelon, dal Mediter- 
raneo alla Valle di Bet-Sean. Il detto allude a un san- 
tuario su una montagna, o il Tabor o il Carmelo, centro 
del culto di YHWH, e ai vantaggi del commercio delle 
carovane (cf. M. DAHOOD, Or 47 [1978] 263-264). 20- 
21. colui che stabilisce Gad al largo: Traduzione piutto- 
sto letterale di werbîb gad. Si potrebbe trattare dell’al- 
lusione ad un capo, ora ignoto, ma la lezione rzerlzb, 
«spazio ampio», «territorio ampio», pare preferibile. 
Gad si stabili sull'altopiano a est del Giordano e a po- 
co a poco assorbì Ruben. Il v. 21b può riferirsi all'ob- 
bedienza da parte di Gad al comando di contribuire al- 
la conquista (Nr 32). 22. Già stabilitosi nel nord (cf. 
Gen 49,1), Dan aveva la reputazione di lanciare attac- 
chi ai viaggiatori che passavano per il suo territorio. 
Basan non è abituale per la regione così a nord, nel 
Golan, ma la sostituzione di «da Basan» con «da una 
vipera» (ugaritico èf#x) non si adatta al contesto (cf. 
CRoss - FREEDMAN, JBL 67 [1948] 208). 23. Un’allu- 
sione alla ricca pianura di Ginnosar e al lago di Galilea. 
24-25. Qui e in Ger 49,20, la prosperità e la forza di 
Aser, stabilitosi nella regione costiera settentrionale, in 
diretto contatto con le città fenicie, vengono enfatizza- 
te. 26-29. Conclusione del salmo. 26. Leggendo £°é/ 
invece di £d°e/, si ha: «Non c’è nessuno pari al Dio di 
Iesurun». Un emendamento (CRoss — FREEDMAN, BA- 
SOR 108 [1947] 6-7) propone: «che cavalca i cieli nella 
sua forza, cavalca le nubi nella sua gloria»; cf. Sa/ 68,5. 
27. Testo oscuro; forse un’allusione al trionfo di 
YHWH sugli altri dèi in preparazione del suo glorioso 
intervento a favore del suo popolo. 28. Tradizionale 
linguaggio delle benedizioni. 


[6:61] 


61 (I) Morte di Mosè; conclusione del Penta- 
teuco (34,1-12). Questo capitolo unisce (1) la conclu- 
sione della rivisitazione dell’età mosaica fatta dal deu- 
teronomista in epoca esilica sulla base di 3,25-29; (2) la 
revisione P della morte di Mosè, la cui posizione origi- 
nale era Naz 27,12-23. 1-3. dalle steppe di Moab sul 
monte Nebo: dalla fonte tardiva P. Pisga: L'equivalente 
D del Nebo; cf. 3,27; 4,49. La visione della terra per- 
corre un immenso arco da sud verso nord e poi indie- 
tro al punto di partenza. 4. Vedi 1,37; 3,25-27; 4,21-22; 
ecc. 6. egli lo seppellì: Il soggetto è YHWH, anche se il 
Pent. Sam. e alcuni manoscritti dei LKX hanno il plu- 
rale. La dipartita del grande profeta non poteva essere 
meno numinosa di quella di Elia. Attorno alla morte di 
Mosè e alla localizzazione dei suoi resti si è sviluppata 
una notevole letteratura (p. es., Gd 9; As. Mos.). 7-9. Il 
racconto P della morte di Mosè e della successione di 
Giosuè. 7. Per l’età di Mosè, vedi 31,2; cf. Nr 33,39 
(Aronne). #/ vigore: Per analogia con l’ugaritico /f, for- 
se si tratta del vigore sessuale (W.F ALBRIGHT, BASOR 
94 [1944] 32-35). 8. Lo stesso periodo di lutto come 
per Aronne (Nr 20,29). 9. A differenza di Nr 27,18, 
dove Giosuè viene designato successore perché possie- 
de lo spirito, qui lo spirito di sapienza (la capacità di 
essere guida) è il risultato dell'imposizione delle mani, 
cosa che gli dà, inoltre, il titolo ad essere obbedito. 10- 
12. I tre versetti finali sono la conclusione del Penta- 
teuco nel suo complesso. Viene negata la parità tra 
Mosè e i profeti, perché la mediazione di questi ultimi 
è indiretta — e ciò con il riferimento alla promessa di un 
«profeta simile a Mosè» in 18,15-18. Cf. J. BLENKIN- 
SOPP, Prophecy and Canon, 85-95. I vv. 11-12 amplifica- 
no il ritratto profetico di Mosè alludendo ai segni e 
prodigi da lui compiuti, in particolare alle piaghe d’E- 
gitto; cf. 4,34; 6,22; 7,19; 11,3; 26,8; 29,1-2; Sal 105,26- 
27; 135,9. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Testo. La situazione testuale è complicata; 
come per 1-2 Sar, due sono le tradizioni maggiori, 
rappresentate una dal TM e l’altra dai LKXX® (d’ora in 
poi LXX, a meno che non ci siano indicazioni diverse). 
La concordanza tra i LXX e 40Jos* sta a indicare che 
la versione dei LXX era basata su un testo ebraico di- 
verso da quello che è rappresentato dal TM; in molti 
casi si tratta di un testo più breve e migliore. Comun- 
que, lo sviluppo testuale è proseguito anche dopo la 
traduzione di questo testo originale ebraico in greco; 
intanto continuavano ad essere introdotti cambiamenti 
intenzionali quali glosse, espansioni e correzioni, sia 
nella tradizione greca che in quella ebraica, senza poter 
escludere errori involontari o materiali. Di conseguen- 
za ogni caso deve essere valutato separatamente, tenen- 
do conto della Vg, del Syr, nonché delle altre versioni 
antiche. 


(AuLD, A.G., «Textual and Literary Studies in the Book of Jo- 
shua», ZAW 90 [1978] 412-417; «Joshua: The Hebrew and 
Greek Texts», Studies in the Historical Books of the Old Testa- 
ment [VTSup 30, Leiden 1979] 1-14; GREENSPOON, L.J., Tex- 
tual Studies în the Book of Joshua [Chico 1983]; HOLMES, S., 
Joshua: The Hebrew and Greek Texts [Cambridge 1914]; OR- 
LINSKY, H.M., «The Hebrew Vorlage of the Septuagint of the 
Book of Joshua», Congress Volume, Rome 1968 [VTSup 17, 
Leiden 1969] 187-195). 


3 (II) Storia letteraria. Un tempo i critici vede- 
vano in Gs la continuazione delle varie tradizioni del 
Pentateuco e denominavano «Esateuco» tutto il com- 
plesso di libri da Ger a Gs. Dopo gli studi pionieristici 
di M. Noth, è diventato chiaro che era più appropriato 
parlare di un «Tetrateuco» (da Gen a Nm). Di serviva 
come una sorta di prefazione teologica al Dtr (la storia 
deuteronomistica, da Gs a 2 Re) che seguiva. Dtr ha 
una sua storia specifica che la ricerca più recente ha 
mostrato essere complicata. La maggior parte degli stu- 
diosi concorda nell’affermare che l’opera in ampia par- 
te è un prodotto del secolo vil (il regno di Giosia), e 
che fu poi rivista nel periodo dell’esilio alla luce degli 
eventi del 587-586. L'opera giosianica utilizza probabil- 
mente materiale più antico, proveniente forse dal tem- 
po di Ezechia. All’interno di un così ampio contesto, 
Gs contiene numerosi temi propri. 

4 (III) I temi del libro di Giosuè. Uno di essi 
viene enunciato in 1,5 e poi ripetuto in 3,7 e 4,14: «Co- 
me sono stato con Mosè, così sarò con te». Questo te- 
ma viene sviluppato facendo ripetere a Giosuè molte 
delle azioni di Mosè; seguendo l’ordine degli eventi di 
Gs, possiamo rilevare i seguenti paralleli: (1) Dal deser- 
to Mosè invia delle spie per esplorare il territorio (Nr 
13; Dt 1,19-46); dalla Transgiordania Giosuè invia delle 
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spie per esplorare il territorio attorno a Gerico (Gs 2). 
(2) Sotto la guida di Mosè gli Israeliti attraversano il 
Mar Rosso come sul terreno asciutto (Es 14); sotto la 
guida di Giosuè gli Israeliti attraversano il Giordano 
come sul terreno asciutto (Gs 3). (3) Prima dell’esodo 
dall’Egitto, Mosè e gli Ebrei celebrano la Pasqua (Es 
12); dopo il loro ingresso in Canaan, Giosuè e gli Israe- 
liti celebrano la Pasqua (Gs 5,10-12). (4) Nel deserto 
dove doveva condurre gli Israeliti, Mosè ha la visione 
di un roveto ardente durante la quale gli viene detto: 
«Togli i sandali dai piedi, perché il luogo sul quale tu 
stai è una terra santa» (Es 3,5); nel territorio dove deve 
introdurre gli Israeliti, Giosuè ha una visione durante 
la quale il capo dell'esercito di YHWH gli dice: «Togli- 
ti i sandali dai tuoi piedi, perché il luogo sul quale tu 
stai è santo» (5,15). (5) Dopo l’ingresso nel paese, Gio- 
suè manda delle spie ad Ai (Gs 7,2-5), esattamente co- 
me Mosè aveva mandato delle spie nella Transgiorda- 
nia (Nzx 21,32). (6) Mosè, tenendo in mano «il bastone 
di Dio», alzava le mani, e mentre faceva ciò, gli Israeliti 
prevalevano sugli Amaleciti (Es 17,8-13); Giosuè, te- 
nendo in mano un giavellotto, stese le mani, e mentre 
faceva ciò, Israele prevaleva contro gli abitanti della 
città di Ai (8,18-26). (7) Prima della morte, sia Mosè 
(Dt) che Giosuè (Gs 23-24) rivolgono agli Israeliti un 
discorso di addio. (8) Altri paralleli: l’ammonimento al 
popolo di purificarsi in preparazione alla manifestazio- 
ne divina (Es 19,10; Gs 3,5); l’intercessione per gli 
Israeliti che hanno offeso Dio (Es 32,11-14; Nwx 11,2; 
14,13-19; Dt 9,25-29; Gs 7,6-9); infine, i ruoli di Mosè 
e di Giosuè come mediatori dell'alleanza (Es 24; Gs 
24). 

Oltre a questi paralleli, ci sono numerosi passi in 
cui Giosuè esplicitamente mette in pratica un ordine 
dato da Mosè. Tra gli altri: l'ordine dato a Ruben, a 
Gad e alla metà orientale di Manasse di unirsi alle altre 
tribù nella conquista militare del paese (1,12-18; cf. 
Nm 32; Dt 3,12-20); l'erezione di un altare sul monte 
Ebal (8,30-35; cf. Di 27,1-26); lo sterminio degli abi- 
tanti del paese (11,15; cf. Di 20,16) e degli Anakiti 
(11,21; cf. Dr 9,2); la divisione della terra per sorteggio 
(14,2; cf. Nr 34,13); e la creazione delle città di rifugio 
(20; cf. Nyx 35,9-15; Di 19,1-10) e delle città levitiche 
(21,1-42; cf. Ni 35,1-8). 

5 Una conseguenza di questi paralleli e adem- 
pimenti sta nel fatto che Giosuè viene presentato quasi 
come una fotocopia di Mosè, per cui è difficile giunge- 
re, al di là delle tradizioni letterarie, al Giosuè storico. 
A differenza di Mosè, Giosuè è il capo senza incrinatu- 
re né esitazioni; egli, di fatto, viene presentato delibera- 
tamente come il capo ideale di Israele, come colui che 
mette in pratica fino in fondo l’insegnamento di Mosè 
(1,7-8; 11,15) e, per il Dtr, come il prototipo del re 
ideale d’Israele, in particolare Davide, Ezechia e so- 
prattutto Giosia (cf. R.D. NELSON, «Josiah in the 
Book of Joshua», /BL 100 [1981] 531-540). Come il re 
ideale di Df 17,8, Giosuè scrive una copia dell’insegna- 
mento di Mosè (8,32; questi sono gli unici due casi in 
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cui ricorre l’espressione: «copia dell’insegnamento» 
(ebraico: #6r#]). Giosuè serve anche come antitipo di 
Saul, il re fallito: contrariamente a quanto fa Saul (1 
Sam 13-15), Giosuè inasprisce le norme per la guerra 
santa (Gs 7) e mantiene il giuramento fatto ai Gabaoni- 
ti (Gs 9; cf. 2 Sam 21,1-14). 

L'esistenza di questi paralleli, in particolare di quelli 

che citano altri passi, suggerisce inoltre che Gs è una 
creazione letteraria le cui fonti comprendevano tradi- 
zioni israelitiche preesistenti su Mosè, allo stesso modo 
che l’AT fu una fonte dei vangeli per la descrizione del- 
la vita e soprattutto della morte di Gesù. (Una tecnica 
analoga viene usata nel ciclo di Elia-Eliseo [1 Re 17 — 2 
Re 13], in cui Eliseo, che era «servitore» di Elia [1 Re 
19,21] come Giosuè «era servo di Mosè» [Gs 1,1], ri- 
pete molti dei miracoli compiuti dal suo predecessore). 
Dato questo elaborato sviluppo, il massimo che possia- 
mo dire è che Giosuè era un efraimita (cf. 19,50; 
24,30), forse originariamente un eroe locale che poi di- 
venne il fulcro della ricostruzione idealizzata dell’anti- 
co Israele nel Dtr. 
6 Nella composizione della narrazione, una 
delle fonti usate dagli storici deuteronomistici fu la 
preesistente tradizione sacerdotale, che va distinta dal- 
la sua formulazione successiva nella fonte P. Lungo tut- 
to il libro di Giosuè, troviamo la terminologia e le ac- 
centuazioni caratteristiche di P che sono state introdot- 
te nel libro nei vari stadi della sua storia. 

Rimane un ultimo tema da considerare: l’uso 
della eziologia, la spiegazione di vari elementi, special- 
mente caratteristiche geografiche, noti ai lettori del li- 
bro, per mezzo di racconti collegati con Giosuè. Que- 
ste narrazioni eziologiche sono generalmente contras- 
segnate dall'espressione: «fino ad oggi»; cf. 4,9; 5,9; 
6,25; 7,26; 8,28.29; 9,27; 10,27; 13,13; 14,14; 15,63; 
16,10. L'uso di questa espressione implica una distanza 
cronologica, la prospettiva di una dichiarazione poste- 
riore agli eventi. Come tale, inoltre, essa conferma le 
nostre precedenti analisi di Gs come una narrazione 
realizzata molto tempo dopo gli eventi narrati. Analo- 
gamente a queste narrazioni eziologiche, alcuni episodi 
della storia sono lo sviluppo di spiegazioni etimologi- 
che, come in 5,3; 22,34. 

8 (IV) Giosuè nelle altre tradizioni. Nel Pen- 
tateuco Giosuè è una figura secondaria. In J, appare 
per la prima volta in Es 17,8, senza presentazione, per- 
ciò si suppone già conosciuto: è un collaboratore mili- 
tare di Mosè e guida la battaglia contro Amalek. In se- 
guito accompagna Mosè sulla montagna (Es 24,13; 
32,17), condivide la vicinanza di Mosè a YHWH (Es 
33,11) e funge da suo giovane e impetuoso consigliere 
(Nz1 11,28). Sia in J che in P, Giosuè appare nell’episo- 
dio dell’invio delle spie (Nr 13-14), ma è chiaramente 
subordinato a Caleb (cf. N 14,24.30). Soprattutto in 
P, è una figura secondaria, per due volte viene chiama- 
to Osea (Nr 13,8; Di 32,44) ed è preceduto dal sacer- 
dote Eleazaro nelle disposizioni relative alle tribù della 
Transgiordania (N: 32,8) e nella distribuzione della 
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terra (Nwz 34,1; cf. Gs 14,1; 17,4; 19,51; 21,1). Persino 
nel D il suo è un ruolo minore; viene menzionato solo 
nelle parti più recenti del libro, come preannuncio del- 
la sua divina investitura come successore di Mosè (Di 
3,28; 31,14-23) e pare che sia stato occasionalmente in- 
terpolato in un testo già esistente dopo il completa- 
mento del Dtr, per armonizzare Di con Gs (Dt 1,38). 

A differenza dei nomi degli altri principali perso- 
naggi biblici, il nome di Giosuè, che deriva da una ra- 
dice che significa «salvezza» (che ricorre spesso nei no- 
mi di persona), non fu esclusivo del figlio di Nun, ma 
fu assunto anche da altri due individui nominati nella 
Bibbia, vale a dire il proprietario del campo in cui l’ar- 
ca si fermò dopo che i Filistei l'avevano rimandata (1 
Sam 6,14), e il governatore di Gerusalemme durante il 
regno di Giosia (2 Re 23,8). Il che fa pensare che nella 
tradizione israelitica la figura di Giosuè non fosse una 
di quelle emergenti prima di essere sviluppata dal Dtr, 
una conclusione suffragata anche dalla mancanza di ri- 
ferimenti a Giosuè nei principali discorsi e inni sulla 
antica storia d'Israele: Giosuè non viene menzionato in 
1 Sam 12; Ne 9,6-31; Sal 78; 105; 106; 136. La stessa 
cosa vale per molte delle imprese narrate in Gs: la ca- 
duta di Gerico, la presa di Ai, la divisione della terra, 
l'alleanza di Sichem non sono menzionate nelle altre 
fonti bibliche al di fuori di Gs. Persino nel Dtr Giosuè 
è menzionato solo in Gdc 1,1; 2,6-9 (cf. Gs 24,29-31), e 
in 1 Re 16,34 (cf. Gs 6,26). Nel periodo post-esilico, è 
oggetto di scarsa attenzione: viene nominato senza ul- 
teriore commento nella genealogia di Efraim (1 Cr 
7,27) e ricordato brevemente in Ne 8,17. Solo in epoca 
recente Giosuè e gli eventi narrati in Gs sono menzio- 
nati con una certa frequenza; cf. 4 Esd 7,107; 1 Mac 
2,55; Sir 46,1-8; At 7,45; Eb 4,8. In questi testi vediamo 
lo sviluppo crescente della tradizione su Giosuè: egli fu 
un giudice (1 Mac 2,55) e un profeta (Str 46,1). 

Nella posteriore tradizione giudaica, Giosuè diventa 
un anello essenziale nella catena della trasmissione del- 
la Torah a partire da Mosè. Nella tradizione cristiana, 
Giosuè diventa il prototipo del guerriero cristiano, e 
nei vari periodi della storia si fanno allusioni specifiche 
a Giosuè per giustificare azioni militari estreme, come 
nel caso delle Crociate. In particolare nella ideologia 
del pellegrinaggio, Giosuè rappresenta un modello e 
un divino garante: ancora un volta una parte del popo- 
lo di Dio è sfuggito all’oppressione attraverso una mas- 
sa d’acqua verso le «piantagioni della provvidenza». 

9 (V) Giosuè e i dati archeologici. La descri- 
zione di una totale conquista israelitica è una presenta- 
zione retrospettiva che attribuisce un'impresa politica 
della monarchia al precedente periodo pre-monarchi- 
co. Dati interni alla Bibbia stessa contraddicono spesso 
la descrizione del totale annientamento degli abitanti 
del paese; si veda soprattutto Gdc 1-2, nonché i vari 
particolari all’interno dello stesso Gs. Le testimonianze 
archeologiche confermano l’analisi letteraria del libro: 
pochi, ammesso che ce ne siano, sono gli episodi im- 
portanti di Gs che possono essere considerati storici. 
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Per esempio, né Gerico né Ai né Gabaon erano abitate 
nel periodo in cui la maggior parte degli studiosi collo- 
ca l'emergere di Israele in Canaan (ca. 1200). Anche se 
alcune delle città la cui distruzione è attribuita a Gio- 
suè, presentano segni di effettiva distruzione subita in 
questo periodo, le date variano di molto; Cazor, per 
esempio, fu distrutta un secolo prima di Lachis. Per lo 
più, quindi, i reperti archeologici contraddicono la 
narrazione. Il che è vero anche a livello di piccoli detta- 
gli: non ci sono usanze, elementi geopolitici o manufat- 
ti specifici menzionati in Gs che possono essere datati 
solo alla fine del secondo millennio, e molti di essi so- 
no ancora presenti nel primo. D'altra parte, Gs riflette 
il tempo in cui fu composto. Così, la lista delle città le- 
vitiche del c. 21, non poté essere compilata prima del 
sec. VIII, perché è questo il periodo in cui la maggior 
parte di esse esisteva. 

10 (VI) Scopo. Il libro è una sorta di narrazione 
storico-teologica la cui fonte primaria fu la preesistente 
letteratura d’Israele. Altro materiale, specialmente la li- 
sta dei confini nei cc. 13-21, fu incorporato in quest’o- 
pera allo scopo di presentare l’Israele ideale sotto una 
guida ideale. Alcuni episodi hanno carattere di ammo- 
nimento, e presentano le conseguenze della non osser- 
vanza degli ordini di Mosè, con commenti che si riferi- 
scono ai tempi degli autori. Alla base di questa opera 
letteraria, lungo tutto il suo sviluppo, c'è una profonda 
convinzione: YHWH ha dato a Israele la terra e per 
conservarne il possesso, Israele deve osservare la sua 
legge. 

11 Struttura. 


(I) Introduzione (1,1-8) 
(A) L'investitura di Giosuè (1,1-9) 
(B) Ordini di Giosuè al popolo (1,10-11) 
(C) Istruzioni alle tribù della Transgiordania (1,12-18) 
(II) La conquista della Terra (2,1-12,24) 
(A) Raab e le spie (2,1-24) 
(B) La traversata del Giordano (3,1-5,1) 
(a) La traversata (3,1-17) 
(b) Memoriale della traversata (4,1-24) 
(c) La reazione dei re (5,1) 
(C) Cerimonie a Galgala (5,2-12) 
(a) Circoncisione (5,2-9) 
(b) La Pasqua (5,10-12) 
(D) La distruzione di Gerico {5,13-6,27) 
(a) Preludio: la teofania (5,13-15) 
(b) Istruzioni (6,1-7) 
(c) La processione e la caduta delle mura (6,8-21) 
(d) Epilogo (6,22-26) 
(i) La famiglia di Raab (6,22-25) 
(ii) La maledizione su Gerico (6,26) 
(e) Conclusione (6,27) 
(E) La distruzione di Ai (7,1-8,29) 
(a) Acan viola il voto di sterminio (7,1) 
(b) Il primo attacco: sconfitta (7,2-5) 
(c) Scoperta e punizione del peccato di Acan 
(7,6-26) 
(d) Il secondo attacco: vittoria (8,1-29) 
(F) Costruzione dell’altare e lettura della Legge 
sul monte Ebal (8,30-35) 
(G) La reazione dei re (9,1-2) 
(H) Alleanza con i Gabaoniti (9,3-27) 
(I) La campagna del sud (10,1-43) 
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(a) Sconfitta della coalizione dei cinque re (10,1-27) 
(b) Conquista delle città principali (10,28-39) 
(c) Sommario conclusivo (10,40-43) 
(J) La sconfitta dei re del nord (11,1-15) 
(K) Sommari (11,16-12,24) 
(a) Compendio geografico (11,16-20) 
(b) Gli Anakiti (11,21-22) 
(c) Sommario finale (11,23) 
(e) Lista dei re sconfitti (12,1-24) 
(i) A est del Giordano (12,1-6) 
(ii) A ovest del Giordano (12,7-24) 
(III) La divisione della Terra (13,1-21,45) 
(A) Introduzione (13,1-7) 
(B) A est del Giordano (13,8-33) 
(a) Introduzione (13,8-14) 
(b) Ruben (13,15-23) 
(c) Gad (13,24-28) 
(d) Manasse orientale (13,29-31) 
(e) Conclusione (13,32-33) 
(C) A ovest del Giordano (14,1-19,51) 
(a) Introduzione (14,1-5) 
(b) L'eredità di Caleb (Ebron) (14,6-15) 
(c) Giuda (15,1-63) 
(i) Confini (15,1-12) 
(ii) La parte di Caleb (15,13-19) 
(ili) Lista delle città (15,20-62) 
(iv) Gerusalemme (15,63) 
(d) Giuseppe (16,1-17,18) 
(1) Introduzione (16,1-4) 
(i) Efraim (16,5-10) 
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(iii) Manasse occidentale (17,1-13) 
(iv) Conclusione (17,14-18) 
(e) Le altre tribù (18,1-19,51) 
(1) Introduzione (18,1-10) 
(ii) Beniamino (18,11-28) 
(iii) Simeone (19,1-9) 
(iv) Zabulon (19,10-16) 
(v) Issacar (19,17-23) 
(vi) Aser (19,24-31) 
(vii) Neftali (19,32-39) 
(viii)Dan (19,40-48) 
(D) Conclusione (19,49-51) 
(a) La porzione personale di Giosuè (19,49-50) 
(b) Sommario (19,51) 
(E) Città di rifugio (20,1-9) 
(F) Città dei leviti (21,1-42) 
(G) Sommario (21,43-45) 
(IV) Appendici (22,1-24,33) 
(A) Le tribù della Transgiordania (22,1-34) 
(a) Loro congedo da parte di Giosuè (22,1-9) 
(b) L'altare a ovest del Giordano (22,10-34) 
(i) Costruzione e controversia (22,10-12) 
(ii) Negoziati (22,13-31) 
(ii1) Soluzione (22,32-34) 
(B) Discorso di addio di Giosuè (23,1-16) 
(C) Alleanza di Sichem (24,1-28) 
(D) Note finali (24,29-33) 
(a) Morte e sepoltura di Giosuè (24,29-31) 
(b) Sepoltura delle ossa di Giuseppe (24,32) 
(c) Morte e sepoltura di Eleazaro (24,33) 


COMMENTARIO 


12 (I) Introduzione (1,1-18). Il libro inizia do- 
po la morte di Mosè, nelle steppe di Moab (cf. Di 
34,1), ed è la diretta continuazione del Dr. Il linguag- 
gio è pesantemente deuteronomistico; si mettano a 
confronto i seguenti passi: Gs 1,3-4 e Di 11,24; Gs 1,5 
e Dt 7,24; 31,8; Gs 1,6 e Dt 31,7; Gs 1,7 e Dt 31,23; 
5,32; Gs 1,8 e Dr 29,9; Gs 1,9 e Dt 31,6; Gs 1,11 e Di 
11,31; 3,18. Questa introduzione tematica a Gs sottoli- 
nea numerosi elementi chiave. Giosuè è il successore 
di Mosè divinamente scelto e, benché non gli venga 
dato il titolo di «servo di YHWH» prima di 24,29, egli 
porterà a compimento l’opera di Mosè portando il po- 
polo nella terra. Là essi dovranno osservare gli ordini 
dati da Mosè, in modo che la terra della promessa 
possa continuare ad essere la loro. Inoltre, secondo le 
istruzioni date da Mosè, le tribù di Ruben, Gad e la 
parte orientale di Manasse dovranno unirsi ai loro fra- 
telli nella conquista militare della terra. Ma qui c’è 
qualcosa di più che una retrospettiva: Giosuè come 
capo ideale di un Israele unito anticipa Davide, che 
come lui viene chiamato «servo di YHWH» (2 Sam 
7,5; ecc.), e due degni successori di Davide, Ezechia 
che osservò i decreti che Dio aveva dati a Mosè (2 Re 
18,7), e Giosia, il quale non deviò «né a destra né a si- 
nistra» (2 Re 22,2). 

13 (A) L’investitura di Giosuè (1,1-9). 1. Gio- 
suè: Ebraico y°4éiza', che probabilmente significa 
«YHWH ha salvato» come suggeriscono le varie for- 


me successive del nome: Osea (654°, Nyz 13,8.16; Di 
32,44) e y°5#a° (Ne 8,17). In greco il nome è reso con 
tests, cioè Gesù. figlio di Nun: Ebraico bdin-nén. La 
forma arcaica della parola che traduce «figlio», che nei 
nomi personali altrove ricorre solo in Beniamino 
(binyAmin), suggerisce l’antichità del nome e quindi 
dello stesso Gs. Naz significa «pesce». il paese che i0 
dò loro: Questa breve frase deuteronomistica (cf. p. 
es., Dt 5,31; 32,52) sintetizza il messaggio del libro: il 
possesso della terra è un dono di YHWH, per sua ini- 
ziativa, ed è la sua azione che la dà a Israele. 4. I confi- 
ni della terra promessa nella tradizione deuteronomi- 
stica (cf. DI 1,7; 11,24). La terra viene descritta anche 
in Gs 9,1; 10,40; 11,16; 12,7-8: non ci sono due passi 
che siano identici. deserto: Il territorio semidesertico 
che si estende a sud e a est delle terre abitate. # Liba- 
no: La doppia catena di montagne che comprende la 
sua parte occidentale (il Libano propriamente detto) e 
quella orientale (l’Antilibano). i grande (TM; LXX: 
occidentale) mare verso il tramonto: Cioè il Mediterra- 
neo —+ Geografia biblica, 73:32-33. 5. serò con te: Ci- 
tato da Es 3,12; la promessa è ripetuta in 3,7 e realiz- 
zata con la caduta di Gerico (cf. 6,27). 6. eredità: È la 
radice xb/, terminologia deuteronomistica standardiz- 
zata per esprimere il possesso della terra; cf. anche: 
11,23; 8. Vedi Sal 1,2-3. 

14 (B) Ordini di Giosuè al popolo (1,10-11). 
Giosuè riassume la promessa divina. 10. gl scribi: In 
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vari contesti questo termine designa funzionari civili e 
militari di rango inferiore; vedi anche 3,2. 

15 (C) Istruzioni alle tribù della Transgiordania 
(1,12-18). La posizione di rilievo di questa unità, all’i- 
nizio del libro, fa capire che Ruben, Gad e Manasse 
orientale, le tribù che si erano stabilite a est del Gior- 
dano, costituivano per gli autori un problema speciale. 
In contrasto con passi quali Gex 49,3-4; Gde 5,15-17, 
Gs presenta il ritratto ideale di un Israele unito nella 
guerra e nel culto (c. 22), ma la sottolineatura di questo 
ideale comporta una notevole tensione. 13-15. Cf. Dt 
3,12-20, e Nur 32,20-27. 14. oltre il Giordano: Cioè nel- 
la Transgiordania. Si tratta di un anacronismo, perché 
gli Israeliti non attraverseranno il Giordano fino al c. 4. 
16 (II) La conquista della Terra (2,1-12,24). La 
prima delle divisioni principali di Gs descrive in stile 
epico come gli Israeliti assunsero il completo controllo 
della terra. La narrazione si concentra su poche città 
importanti, descrivendo la loro disfatta in una guerra 
santa in cui la vittoria e quindi anche il bottino della 
vittoria appartengono a YHWH. Continuamente ci 
viene ricordato che non fu la superiorità numerica o 
strategica di Israele a sconfiggere i suoi nemici. 

17 (A) Raab e le spie (2,1-24). Questo capitolo, 
insieme alla sua continuazione in 6,17.22-25, costitui- 
sce una unità letteraria accuratamente sviluppata che 
presuppone una versione della presa di Gerico diversa 
da quella del c. 6, interpretazione, questa, confermata 
da 24,11. Riunendo i dettagli di questi tre passi, pare di 
essere di fronte a dei frammenti del racconto di una 
battaglia per la città che in definitiva fu sconfitta per- 
ché Raab tradì i suoi cittadini dall’interno. Nella forma 
attuale di Gs, tuttavia, a dominare è la versione miraco- 
losa del c. 6. Comunque il c. 2 serve come introduzione 
agli eventi successivi. Così, l’invio delle spie da parte di 
Giosuè anticipa la sua analoga azione in 7,2; la profes- 
sione di fede in YHWH da parte di Raab e la sua con- 
seguente esenzione dallo sterminio stabilito dalle rego- 
le della guerra santa anticipano l’analogo discorso e gli 
analoghi risultati dei Gabaoniti, un altro gruppo non 
cananeo, nel c. 9; e da ultimo il discorso di Raab adom- 
bra anche quello di Giosuè al c. 24. Questo episodio, 
quindi, è centrale per il disegno generale di Gs. 

1. La reintroduzione di Giosuè per mezzo del pa- 
tronimico fa capire che ci troviamo di fronte a un’unità 
letteraria indipendente. St//#7: A una dozzina di km a 
nord-est dello sbocco del Giordano nel Mar Morto. 
Gerico: + 25. una prostituta: La tradizione più recente 
provò imbarazzo di fronte alla professione di Raab e, 
come mostra lo sviluppo delle tradizioni testuali, furo- 
no aggiunte glosse per chiarire che le spie non ebbero 
con lei rapporti sessuali; Flavio Giuseppe ne fa una 
semplice locandiera (Ans. Jud. 5.1.2 $ 7). dove passaro- 
no la notte: Il verbo ikè ha spesso una connotazione 
sessuale e qui presenta un delicato doppio senso. 2. gli 
Israeliti: Sono conosciuti, chiaramente, in tutta la zona, 
anche prima del loro ingresso nella terra; cf. anche vv. 
9-10. 3-4. Anche la frase «sono venuti da te/da me», è 
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allusiva; cf. Gen 6; 16,2; Di 22,13; Gdc 16,1; ecc. Gli 
scribi posteriori non gradirono questa ambiguità e cer- 
carono di eliminarla con delle glosse; così il TM «che 
sono venuti da te e sono entrati in casa tua» e LXX 
«che sono venuti nella tua casa», contrariamente all’o- 
riginale conservato nel Syr. Queste varianti attestano la 
continua tendenza a riabilitare Raab. 6. lizzo: Era la sta- 
gione della mietitura (cf. 3,15), e quindi il lino era stato 
messo a seccare sulla terrazza di Raab. 9. so: Il contra- 
sto con il «Non so» dei vv. 4-5 accentua la decisione di 
Raab di accordarsi con le spie. La professione di fede 
che segue è di stampo deuteronomistico (cf. v. 9 e Di 
11,25; v. 11 e Dt 4,39), come se Raab fosse «stata ben 
istruita sulle tradizioni deuteronomistiche dell’esodo e 
del deserto» (J.L. MCKENZIE, The World of the Judges, 
Englewood Cliffs 1966, 48). Le parole «e che tutti gli 
abitanti della regione sono sopraffatti dallo spavento 
davanti a voi» non ci sono nei LXX: si tratta probabil- 
mente di un'aggiunta del TM presa dal v. 24; cf. anche 
Es 15,15-16. 10. prosciugato: Questa descrizione dell’e- 
vento del Mar Rosso ricorre solo qui e viene applicata 
alla traversata del Giordano in 4,23 e 5,2; un termine 
derivato, «terreno asciutto» per dire il letto del Mar 
Rosso e del Giordano mentre gli Israeliti li attraversa- 
vano, è usato solo nelle fonti tardive, in particolare Es 
14,16.22.29; 15,19 (P), anticipato forse nel racconto 
della creazione in Ger 1,9-10 e in Gs 4,22. Sicon e Og: 
I tradizionali avversari d’Israele a est del Giordano; cf. 
Nun 21,21-35; Gs 9,10. Arzorrei: Alla fine del terzo mil- 
lennio e all’inizio del secondo, Amorrei (che significa 
«occidentali») era un termine usato nelle fonti cu- 
neiformi per designare gli abitanti della Siria settentrio- 
nale che poi fondarono la prima dinastia babilonese. 
Nella Bibbia, il termine è usato in senso generico per 
designare gli abitanti originari delle terre a est e a ovest 
del Giordano, e anche un gruppo specifico tra questi, 
nelle liste dei popoli (cf. 3,10). votati allo sterminio: C£. 
commento a 6,17. 12. giurate: Si ha di nuovo un colle- 
gamento con l'episodio dei Gabaoniti nel c. 9, dove un 
altro gruppo non-israelita, a causa di un giuramento 
viene risparmiato dalla totale distruzione che la guerra 
santa esigeva. 15. Qui c’è una notevole varietà di tradi- 
zioni testuali; il testo più breve e probabilmente il mi- 
gliore è quello dei LXX: «li calò dalla finestra». 17-21. 
Dal punto di vista dell’azione, la scena è costruita male: 
adesso le spie sono a terra e gridando comunicano con 
Raab che sta alla finestra? 18. filo scarlatto: Come nel 
racconto della Pasqua (Es 12,7), un segno rosso all’in- 
gresso ha valore apotropaico. 


({MORAN, W.L., «The Repose of Rahab's Israelite Guests», Stw- 
di sull’Ortente e la Bibbia [Fest. G. Rinaldi, Genova 1967] 
273-284; TUCKER, G.M., «The Rahab Saga (Joshua 2): Some 
Form-Critical and Traditio-Historical Observations», The Use 
of the Old Testament in the New [Fest. W.F. Stinespring, ed. 
J.M. Efird, Durham 1972] 66-86). 


18 (B) La traversata del Giordano (3,1-5,1). 
Questi capitoli hanno una storia letteraria piuttosto 
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complicata, come mostrano le numerose ripetizioni e 
contraddizioni. Per esempio, nel c. 3, sia gli scribi (vv. 
3-4) che Giosuè (vv, 5.9-13) danno istruzioni al popolo 
(chiamato sia popolo [vv. 3.5; ebr. ‘217 sia figli d’Israe- 
le [v. 9]), e Giosuè dà ordini anche ai sacerdoti (v. 6). 
Nel c. 4 sono erette due pile di pietre come memoriale 
della traversata, una sulla riva occidentale del Giorda- 
no (v. 8) a Galgala (v. 20), e l’altra nel letto del fiume (v. 
9). L'arca, il segno visibile della presenza di YHWH, 
viene chiamata in dieci modi diversi nel TM, tra cui i 
più importanti sono «arca dell’alleanza [ebraico 2frif] 
(di YHWH)» (3,3; ecc.), «arca di YHWH» (3,13), «ar- 
ca dell’alleanza del Signore di tutta la terra» (cf. com- 
mento a 3,11), e «arca della testimonianza» [ebraico 
‘edit) (4,16; termine sacerdotale); generalmente i LKX 
differiscono dal TM. Sono stati compiuti diversi tenta- 
tivi per districare la storia letteraria di questa unità, 
dalle meno recenti analisi all’interno delle fonti del 
Pentateuco alla più recente divisione tra vari stadi del 
Dtr, ma nessuno di essi si impone. Siamo di fronte a 
una narrazione a più strati, che nella sua forma finale 
descrive la traversata come una solenne cerimonia reli- 
giosa (in contrasto con la fretta di 4,10). 

19 (a) LA TRAVERSATA (3,1-17). Il racconto della 
traversata del Giordano è modellato deliberatamente 
sulla traversata del Mar Rosso in Es 14-15. Di nuovo le 
acque «si accumulano» (ebr. zed; Es 15,8; Gs 3,16), e 
di nuovo gli Israeliti passano sul suolo asciutto (Es 
14,21; ecc.; Gs 3,17; 4,18.22). Nella più antica tradizio- 
ne biblica, queste traversate erano considerate come ri- 
flesso dello stesso evento; così, Sa/ 114 unisce mare e 
Giordano in linee parallele. Questo parallelismo ha le 
sue radici nella mitologia cananea, dove un avversario 
del dio della tempesta Baal è detto «Principe Mare» e 
«Giudice Fiume»; cf. anche Sa/ 89,26. Nella forma fi- 
nale della narrazione biblica questi due eventi sintetiz- 
zano la fase formativa di Israele. L'importanza dell’at- 
traversamento della massa d’acqua è messa in evidenza 
dalla ulteriore ripetizione della teofania in ordine in- 
verso (Es 3; Gs 5,13-15) e della Pasqua (Es 12; Gs 
5,10). 

2. trascorsi tre giorni: La cronologia di 1,11 prose- 
gue come se gli avvenimenti del c. 2 non avessero avu- 
to luogo. 3. L'arca dell'alleanza del Signore Dio vostro: 
Questa formula si trova altrove soltanto in Df 31,26 e 
descrive una delle funzioni di questo oggetto di culto: 
conteneva il testo della Legge. i sacerdoti leviti: Una ca- 
ratteristica definizione deuteronomistica del sacerdo- 
zio, che secondo Dr 18,1 coincide con la tribù di Levi. 
4. Di nuovo, si prescinde dall’episodio delle spie, le 
quali dovevano conoscere la strada. duerzila cubiti: Più 
o meno 900 m, una distanza considerevole! Il rischio 
che corre chi si avvicina troppo all’arca è illustrato in 2 
Sam 6,6-7. 5. santificatevi: In preparazione alla parteci- 
pazione a un atto liturgico (cf. 1 Sez: 16,5; 1 Cr 15,12; 
2 Cr 29,5; 36,6), o a una rivelazione divina (Nr 11,18; 
Gs 7,13). 7. Viene ripetuta la promessa di 1,5. 10. La li- 
sta degli abitanti della terra ricorre circa 28 volte nella 


[7:19] 


Bibbia; in Gs ricorre in 9,1; 11,3; 12,8; 24,11. Uno stu- 
dio delle varie testimonianze testuali suggerisce che la 
lista era composta di sette gruppi, nominati per lo più 
nello stesso ordine; cf. K. O'CONNELL, «The list of se- 
ven Peoples in Canaan», The Auswers Lie Below [Fest. 
L. Toombs, ed. H.O. Thompson, Lanham 1984] 221- 
241. Si tratta di una lista stereotipata e spesso è impos- 
sibile identificare i singoli gruppi specificamente. Cara- 
nei: La terra di Canaan nelle fonti extrabibliche signifi- 
ca generalmente la zona occidentale della fossa tettoni- 
ca, dal Libano al nord fino al confine egiziano al sud, 
ma nella Bibbia il termine Cananei è usato in modo di- 
verso per identificare o tutti gli abitanti della terra a 
occidente del Giordano, o un gruppo particolare di 
quella regione, come in queste liste. Hiltit7 Originaria- 
mente il termine designava gli abitanti non semiti del- 
l’Anatolia, ma nelle successive fonti mesopotamiche il 
toponimo Hatti era usato per designare la terra a sud 
dell'Eufrate compreso Israele e Giuda (cf. ANET 
280.291). Sono numerosi nella tradizione biblica i per- 
sonaggi identificati come Hittiti, ma non è chiaro quale 
fosse la loro origine. Ever: Spesso identificati con gli 
Hurriti delle fonti extrabibliche; gli Evei sono localiz- 
zati in centri quali Sichem (Gen 34,2) e Gabaon (Gs 
9,7), nonché nell’estremo nord della Palestina (Gs 
11,3; Gdc 3,3). Anche qui è impossibile una identifica- 
zione etnica precisa. Perizziti: Il loro nome deve deriva- 
re da un termine che significa insediamento non fortifi- 
cato (ebraico *perez), ma sappiamo poco di più. Gerge- 
set: La loro origine è oscura. Arzorrei: Vedi commento 
a 2,10. Gebuser: A parte il loro legame stretto con Ge- 
rusalemme (chiamata a volte Iebus; cf. 15,8.63), poco 
sappiamo di questo gruppo. 11. l'arca dell'alleanza del 
Signore di tutta la terra: Una frase sgrammaticata in 
ebraico, che si trova, però, anche nei LXX. 12. Dodici: 
Il numero fisso delle tribù d'Israele. Anche se l'ordine 
e i nomi dei componenti variano nelle diverse fonti, ri- 
flettendo probabilmente la storia dei vari componenti, 
il numero 12 è invariabile sia dentro che fuori Israele. 
L'ordine di scegliere dodici rappresentanti delle tribù 
anticipa il c. 4. 13. Le acque del Giordano si divideran- 
no: Questo testo originale ha subito una doppia espan- 
sione: sia il TM che i LKX aggiungono la glossa: «le ac- 
que che scendono dalla parte superiore (ed esse [TM]}) 
si fermeranno» (cf. v. 16), e il TM prosegue con una 
frase presa dal v. 16 (e in definitiva da Es 15,8) «come 
un solo argine». 16. 2 grande distanza, in Adama, la 
città che è presso Zartan: Adama, identificata con Tell 
ed-Damiyeh, sulla riva orientale del Giordano, a circa 
25 kma nord del guado vicino a Gerico, è menzionata 
in Os 6,7, e probabilmente anche in 1 Re 7,46; 2 Cr 
4,17; Sal 68,19; 78,60. Zartan è per lo più identificata 
con Tell es-Sa‘idiyeh, a circa 17 km a nord-est di Ada- 
ma; cf. EAEHL 1028-1032. Per questa intera frase, 
LXX* legge: «sul confine di Kiriat-Iarim» (vedi a 9,17) 
che, se non è un errore automatico di trascrizione, è un 
altro esempio dell’enfatizzazione del miracolo operata 


dalla tradizione. :/ mare dell’Araba, il Mar Morto: Nel 
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quale sfocia il Giordano appena a sud di Gerico. Ara- 
ba è il termine biblico per indicare la depressione gior- 
danica dal Mare di Galilea (cf. 11,2) al golfo di Aqa- 
ba/Eilat; — Geografia biblica, 73:69. 

20 (b) MEMORIALE DELLA TRAVERSATA (4,1-24). 
Anche qui, la forma finale della narrazione è confusa, 
forse riflettendo in parte le vicissitudini delle pietre. 
Emergono due tradizioni separate, una delle quali, pre- 
sumibilmente la più antica, narra la sistemazione di do- 
dici pietre prese dal fondo del fiume, sulla sponda oc- 
cidentale del Giordano, dove esse servono come me- 
moriale della traversata miracolosa. La seconda, intrec- 
ciata con la prima, descrive la sistemazione delle pietre 
nel letto del Giordano; questa versione è databile a 
un'epoca posteriore, quando le pietre e il santuario di 
cui esse erano il fulcro, erano caduti nell'oblio. 

Il v. 19 colloca questo santuario in Galgala. Il luogo, 
la cui precisa ubicazione è oggetto di discussione, ha 
una lunga storia nella tradizione biblica. Figura come 
un santuario in Gdc 3,19-26; come il luogo in cui Saul 
ricevette pubblicamente l’unzione (1 Sa 11,14-15) e 
in episodi successivi dei primi tempi della monarchia 
(1 Sar 13,7-15; 15,12-23; 2 Sar 19,16.41); e come san- 
tuario di pellegrinaggio (Ar 4,4; 5,5; Os 4,15; 12,12). 
In Gs è la base per le operazioni degli Israeliti e come 
tale da ultimo viene considerata in 14,6. Tuttavia, non 
viene sempre nominata come punto di partenza, e allo 
stato attuale di Gs non è possibile stabilire un itinera- 
rio coerente. Così, in 8,30-35 Israele si trova, senza 
spiegazione alcuna, sul monte Ebal, e in 18,1 (19,51; 
21,2) si trova non a Galgala, bensi a Silo dove ha luogo 
la divisione della terra. 

3. dove stanno immobili i piedi dei sacerdoti: Omes- 
so dai LXX, forse nel tentativo di armonizzare le due 
tradizioni (cf. v. 9). Per l’uso di dodici pietre come sim- 
bolo d'Israele, vedi Es 24,4; ] Re 18,31. 6. un segno: 
Interpretato come un «pro-memoria» nel v. 7. Per il re- 
sto del versetto, cf. Di 6,20; Es 12,26; 13,8.14. 7. Cf. Es 
12,14. 9. I LXX chiariscono leggendo «altre pietre», 
una armonizzazione posteriore. 10. si affrettò: Un'altra 
allusione alla tradizione dell’esodo (vedi Fs 12,33). 12. 
L'adempimento di 1,14; — 4. 13. quarantamila: Il TM 
fa precedere il numero da «circa» forse perché in Nr 
26 viene data una cifra diversa. per la guerra: Un’antici- 
pazione della tradizione di una battaglia per prendere 
Gerico; + 25. 14. Una variazione del tema di 1,5; 3,7; 
6,27. 19. Galgala: Il nome significa ‘cerchio’ e, contra- 
riamente alla etimologia popolare di 5,9, deriva dal cer- 
chio di pietre collocate nel santuario; per un toponimo 
analogo, cf. Gen 31,44-50. 

21 (c) LA REAZIONE DEI RE (5,1). Si tratta di un 
versetto di transizione, che funge sia da conclusione al- 
la narrazione della traversata del Giordano sia da som- 
mario anticipatore di successivi eventi relativi alla con- 
quista. L'‘udire’ da parte dei vari gruppi è uno degli 
espedienti editoriali di transizione usati nei cc. 1-12; 
cf. 9,1; 10,1; 11,1. L'espressione fa eco a 2,10-11. 
Amorret: Qui, come indica la glossa del TM «ad occi- 
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dente», si tratta degli abitanti della regione montuosa; 
la frase «oltre il Giordano» significa generalmente la 
regione a oriente del fiume (cf. Di 1,1; Gs 12,1; 13,8; 
ecc.), ma qui, come in 9,1; 12,7; 22,7, significa la regio- 
ne occidentale, donde la glossa. 

22 (C) Cerimonie a Galgala (5,2-12). L'ordine: 
circoncisione, Pasqua, teofania, ha indotto taluno a ri- 
tenere che la presente narrazione si riferisca a una anti- 
ca cerimonia pre-monarchica a Galgala (Soggin; EM. 
Cross, CMHE 103-105; H.-J. KRAUS, Worsbip in Israel 
(Richmond 1966] 152-159). Senz'altro Es 12,44-48 ri- 
chiede la circoncisione per partecipare al rito pasquale, 
ma in Gs non si stabilisce una simile connessione. Inol- 
tre, la teofania del «capo dell'esercito di YHWHp» è ri- 
velata solo a Giosuè, non alla comunità radunata; è col- 
locata a Gerico, non a Galgala; è poi strettamente lega- 
ta alla apparizione di Dio a Mosè nel roveto ardente 
(Es 3) (© 26). Pare, quindi, che qui si trovino tre tradi- 
zioni originariamente indipendenti, che sono state riu- 
nite solo in uno stadio tardivo e non riflettono un’anti- 
ca pratica cultuale. 

23 (a) CIRCONCISIONE (5,2-9). Probabilmente la 
circoncisione era in origine un rito di passaggio ese- 
guito all’inizio della maturità sessuale e che segnava 
l'ingresso del maschio nella comunità come adulto e 
capace di matrimonio; cf. in particolare Gen 34,14-24. 
La pratica era diffusa e antica (cf. Ger 9,25-26). Si noti 
la specificazione dell’uso di coltelli di selce (Es 4,25; 
Gs 5,3). La narrazione nella forma attuale è un docu- 
mento piuttosto stratificato e il TM e i LXX divergo- 
no notevolmente. siediti e circoncidi: Questa è la lezio- 
ne dei LXX, ed è illustrata da ANEP 629; è quella ori- 
ginaria a cui in seguito fu aggiunta la glossa «di nuo- 
vo» (TM); dopo l'inserzione di questa glossa, «siediti» 
(ebraico 56) venne frainteso pleonasticamente come 
«di nuovo» (55, lett. «ritorna»). 3. alla collina dei Pre- 
puzi: Questo toponimo un po’ grottesco ricorre solo 
qui. L'eziologia indica forse la fine della narrazione 
originale della circoncisione; nella sua forma ampliata 
l’eziologia di Galgala (cf. al v. 9) conclude l’unità. 4-6. 
Qui i LXX e il TM differiscono notevolmente, rappre- 
sentando diversi stadi nella storia dell'interpretazione 
della breve notizia originaria (vv. 2-3). Il TM tende ad 
ampliare, soprattutto con la sua fraseologia presa dal 
Dt e la sua tradizione è più recente di quella dei LXX, 
la quale rappresenta un’espansione indipendente della 
breve notizia originaria. serra dove scorre latte e miele: 
Questa antica descrizione stereotipata ricorre solo qui 
in Gs. Sintetizza la fertilità della terra, nella quale la 
pastorizia e la viticultura fruttavano relativamente be- 
ne; con «latte» si intende quello di pecora o di capra 
fermentato, e con «miele» (ebraico d°54f) un succo di 
uva ridotto a un denso sciroppo simile a melassa (cf. 
l'arabo dibs). 9. l'infamia d'Egitto: Il senso preciso di 
questa espressione rimane oscuro, si noti comunque 
l'associazione di «infamia» con la circoncisione in Gex 
34,14. rotolato via [ebraico galléti] ... Galgala: Una eti- 
mologia istintiva nata dalla somiglianza dei due voca- 


Religione in Ita 


150 Giosuè (5,10-13) 


boli. Questa eziologia è posteriore a quella proposta 
nel v. 3. 

24 (b) LA PASQUA (5,10-12). I particolari dell'os- 
servanza della Pasqua non vengono specificati, ma la 
menzione del pane azzimo e l’omissione dell’agnello 
fanno pensare che qui si tratti della più antica festa de- 
gli Azzimi (cf. Es 23,15; 34,18), che solo in una data 
posteriore fu collegata con il sacrificio dell’agnello. 
Questo rito veniva celebrato alla sera del quattordicesi- 
mo giorno del primo mese (cf. 4,19) e pare fosse una 
celebrazione della comunità (piuttosto che della fami- 
glia), come in Di 16,5-8 e soprattutto 2 Re 23,23 (cf. 2 
Cr 30; 35,1-19); Giosuè è, in tal modo, un prototipo di 
Giosia. 

11. Nelle tradizioni più recenti, quando le due feste 
originariamente distinte della Pasqua e degli Azzimi 
erano state unificate, la prima iniziava al quattordicesi- 
mo e la seconda al quindicesimo giorno del mese. Per 
far concordare il tutto con la data del v. 10, gli scribi 
aggiunsero le parole «il giorno dopo la pasqua» qui e al 
v. 12; questa glossa è nel TM ma non nei LXX. fruzmen- 
to abbrustolito: Presumibilmente appena raccolto, co- 
me in Lv 2,14; vedi anche Gs 4,15. Il racconto non ci 
dice dove gli Israeliti prendessero questo prodotto del- 
la terra. Questa celebrazione della Pasqua, la prima do- 
po l’esodo, insieme alla traversata del Giordano, chiu- 
de il periodo di Mosè e del nomadismo, iniziato con la 
Pasqua e la traversata del Mar Rosso (Es 12-15). La 
conclusione di questa epoca è concretamente segnalata 
dalla cessazione della manna miracolosa (Es 16; Di 
8,3). 12. in quell'anno: Cioè il quarantesimo dall’esodo; 
cf. Es 16,35 per una ripetizione analoga. 

25 (D) La distruzione di Gerico (5,13-6,27). La 
traversata del Giordano sul suolo asciutto chiude il pe- 
riodo preparatorio: comincia adesso il compito princi- 
pale di Giosuè. L'intero racconto della caduta di Geri- 
co nella sua più recente forma racchiusa nel TM è 
complesso. Nei LXX è più breve, meno elaborato, e 
meno liturgico: Giosuè riceve l'istruzione di accampare 
l’esercito attorno a Gerico, cioè di circondare la città; 
poi, al suono delle trombe, il popolo deve gridare, le 
mura cadranno e tutti dovranno fare irruzione nella 
città. Fin qui si tratta di una pura azione militare, fatta 
eccezione per la caduta spontanea delle mura. Poi Gio- 
suè va dai sacerdoti e dice loro di comandare al popolo 
di circondare la città, con i guerrieri armati che prece- 
dono il Signore. Anche se a questo punto vengono in- 
trodotti i sacerdoti, non si fa ancora menzione dell’ar- 
ca, dei sette giorni e di altre caratteristiche tipiche del 
racconto TM. Pare quindi che si tratti di uno stadio 
primitivo di elaborazione di quello che era originaria- 
mente e primariamente un racconto di azioni militari, 
esattamente come il racconto della presa di Ai nel c. 8; 
questa azione militare è, come abbiamo visto, implicita 
nella vicenda di Raab (c. 2) ed anche in 4,13 e 24,11. 
Naturalmente, nella tradizione biblica, una vittoria mi- 
litare in ultima istanza è opera di YHWH, e anche nel- 
la nostra ipotetica tradizione primitiva questo elemento 
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doveva essere presente. Ma l’amplificazione di questa 
primitiva narrazione era già iniziata nella Vor/age dei 
LXX, e il processo continuò fino alla stabilizzazione 
nel TM, così che il semplice racconto di una battaglia 
divenne un evento liturgico altamente stilizzato. Ora, 
se gli elementi liturgici (i sacerdoti, l’arca, la processio- 
ne, lo schema dei sette giorni) fossero aggiunte relativa- 
mente tardive, sarebbe del tutto fuori posto vedere nel- 
la forma finale del testo un riflesso del rituale israeliti- 
co pre-monarchico. Tuttavia, la forma finale della tra- 
dizione così come si trova nel TM, non è priva di inte- 
resse. Per sei giorni il popolo, guidato da sette sacerdo- 
ti che portano sette trombe, deve marciare attorno alla 
città; al settimo giorno devono fare il giro per sette vol- 
te. (Il fatto che uno di questi giorni, forse l’ultimo, fos- 
se sabato, non pare avesse rilevanza; al contrario cf. 1 
Mac 2,32-38). La frequenza del numero sette in conte- 
sti liturgici (cf. IDB 4,294-295) indica quanto sia diven- 
tata ritualizzata la narrazione: gli attori principali sono 
il personale liturgico e, naturalmente, YHWH, presen- 
te nell’arca (cf. Nzz 10,35-36). Questa quindi è la 
«guerra santa» per eccellenza; nell’ultimo stadio della 
narrazione gli sforzi umani non contano più niente. 
Tutto questo è racconto, non storia, conclusione 
questa che trova un sostegno anche nei risultati degli 
scavi di Gerico (Tell es-Sultàn, a circa 16 km dalla con- 
fluenza del Giordano e del Mar Morto); cf. EAEHL 
550-564. L'ultima occupazione del luogo durante il 
Tardo Bronzo è del xIv secolo e, da allora fino al seco- 
lo IX, non si verificarono ulteriori stanziamenti. Quin- 
di, al tempo di Giosuè, nessuno viveva a Gerico. Per- 
ché questa città ha un rilievo tanto importante? Se ne 
possono dare due ragioni. Fin dal periodo neolitico, 
Gerico era ben fortificata e soprattutto per quel perio- 
do le sue fortificazioni erano fuori dell’ordinario. Può 
darsi, quindi, che esistesse una tradizione popolare sul- 
le mura di Gerico che soggiace all’attuale narrazione. 
Inoltre 1 Re 16,34 descrive la ricostruzione della città 
sotto Chiel di Betel. Questa breve notizia contiene un 
frammento poetico parafrasato in Gs 6,26. L'attribu- 
zione della (ri)costruzione di una città a qualcuno di- 
verso dal monarca regnante è altamente inconsueta e 
può essere che l’attività di Chiel fosse una sorta di suc- 
cessione ribelle, disapprovata dagli storici deuterono- 
mistici, e che questo evento fosse il motivo sia dell’in- 
clusione della maledizione pronunciata da Giosuè, in 1 
Re, sia della posizione centrale di Gerico in Gs. In altre 
parole, quello che gli autori di Gs vogliono dire è che 
Gerico sarà votata alla distruzione se non sarà israeliti- 
ca; solo se la città, come ha fatto Raab, riconosce 
YHWH (e il re da Lui designato) può essere salvata. 
26 (a) PRELUDIO: LA TEOFANIA (5,13-15). Esatta- 
mente come la carriera di capo era iniziata per Mosè 
con la teofania del roveto ardente (Es 3,1-4,17), così 
anche Giosuè, quale nuovo Mosè, ha l’esperienza di 
una rivelazione che viene presentata come una ripeti- 
zione di quel primo evento. 13. La specificazione di 
Gerico piuttosto che Galgala indica che il passo fa par- 
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te del racconto della distruzione di Gerico che segue. 
un uomo: Come in Gen 18,2 e 32,24, l’identità della 
persona che appare non viene data subito. ...i 17470 
una spada sguainata: La medesima espressione ricorre 
in Nm 22,23.31; 1 Cr 21,16; qui però il messaggio è 
una minaccia non per il beneficiario della visione, ben- 
sì per i suoi avversari, gli abitanti della terra. 14. No: 
L’enigmatica risposta, anche se testualmente sospetta (i 
LXX leggono «a lui» [ebraico /6] invece di /0’ come il 
TM) è da preferirsi. #0 sono il capo dell'esercito di 
YHWH:: Altrove le apparizioni sono identificate o co- 
me un messaggero (ebraico we/'4£, tradotto in seguito 
con «angelo») di Dio o con Dio stesso. Df non usa mai 
il termine w74/°4k, ma in linea con la essenziale superio- 
rità di Mosè, al quale Dio apparve personalmente (cf. 
Es 3,4), a Giosuè appare solo un rappresentante di 
Dio. giungo proprio ora: Inteso forse come adempimen- 
to di Es 23,23. Il capo dell’esercito celeste, tuttavia, 
non viene più menzionato in Gs. 15. Citazione quasi 
letterale di Es 3,5. 

27 (b) ISTRUZIONI (6,1-7). 1. La sezione si apre 
con una descrizione parentetica di Gerico, che appare 
già assediata. Dopo il v. 2, il nome della città non ricor- 
re più fino al v. 25, un’indicazione, questa, di una tradi- 
zione autonoma, forse addirittura originariamente indi- 
pendente da Gerico. girerete... facendo il circuito: Que- 
ste parole sono usate nella descrizione della processio- 
ne liturgica in S/ 48,13. I due verbi sono ambigui e 
possono significare «girare attorno» e «assediare», I 
LXX hanno soltanto il primo, con una chiara connota- 
zione militare. 3b-4. Omesso dai LXX. 4. como: Qui e 
nel v. 5 vengono usate tre parole (ebraico JéfAr; yòbéel; 
geren), ciascuna delle quali pare rappresenti uno stru- 
mento musicale costruito con il corno di un animale, 
spesso l'ariete. 5. quando suonerà il corno dell'ariete: 
Sembra che l’espressione appartenga allo stadio primi- 
tivo della tradizione, perché se i sette sacerdoti del v. 4 
(TM) suonavano i loro corni, il segnale, per il clamore 
della folla, sarebbe stato poco udibile. Per l’uso dello 
squillo del corno e del grido nella guerra, cf. N? 10,9; 
Gdc 7,18; 2 Cr 13,14-15; per il loro uso in contesti li- 
turgici, cf. Ni: 10,10; 2 Sar 6,15; Sal 47,6. ...prorom- 
perà in un grande grido: La stessa frase è usata sia in 
contesto militare (1 Sam 4,5; si noti però la presenza 
dell’arca) sia in contesto liturgico (Esd 3,11). 

28 (c) LA PROCESSIONE E LA CADUTA DELLE MURA 
(6,8-21). 17. votata allo sterminio per YAWH: L'anate- 
ma (ebraico bérerz; la radice significa «mettere da par- 
te», specialmente come cosa sacra [cf. l'arabo Sararz, 
nelle lingue moderne «harem»]) era una componente 
teorica della pratica della guerra santa, secondo la qua- 
le tutte le spoglie, animate e inanimate, animali e uma- 
ne, erano proprietà effettiva della divinità che aveva ri- 
portato la vittoria. Le cose inanimate venivano trasferi- 
te al Tempio (cf. v. 24) mentre quelle viventi venivano 
uccise. Nella legislazione sulla guerra santa in Dl 20, 
l’anatema deve essere applicato solo alle città della ter- 
ra di Canaan (vv. 16-18): le città più lontane non sono 
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soggette all’anatema (vedi Gs 9,9). Nella narrativa bi- 
blica, a parte Gs, l’'anatema non viene mai totalmente 
praticato. Fu comandato, ma non messo in pratica in 1 
Sam 15. Nella legislazione è stabilito che sia applicato a 
una città israelitica idolatra (Di 13,12-18). In altri passi 
dove il termine (o il verbo da esso derivato) ricorre, è 
applicato solo alla popolazione delle città espugnate 
(p. es., Di 2,34-35; 3,6-7; Gs 10,28-42; 11,11-14). La 
prassi è attestata anche in Mosb, il cui re, Mesha, di- 
chiara di aver sterminato l’intera popolazione della 
israelitica Nebo in onore del dio Chemosh (cf. ANET 
320). Nel presente contesto, la famiglia di Raab non 
viene sterminata per speciale dispensa. L'istituzione 
dell’anatema, come l’anno giubilare, pare sia stato un 
ideale raramente, se mai concretamente, attuato. Il fat- 
to che ricorra in Gs è un’altra indicazione dello scopo 
del libro: presentare un quadro dell’Israele ideale che 
nei suoi primi giorni viveva in armonia con la legge 
deuteronomistica. 18. guardatevi da ciò che è votato allo 
sterminio, perché spinti dalla cupidigia non prendiate 
qualche cosa: Secondo i LXX. disgrazia: Ebraico ‘4kar: 
L'uso di questa radice anticipa e stabilisce un legame 
con la storia di Acan che segue nel c. 7, e specialmente 
con la eziologia della Valle di Acor in 7,25-26. 19. teso- 
ro di YHWH: Alcuni manoscritti e versioni leggono «il 
tesoro della casa di YHWH», come il TM del v. 24. In 
ambedue le lezioni è probabilmente implicato una sor- 
ta di edificio e come suggerisce il termine «casa» 
(ebraico Sé! nel senso di «tempio») si intende anacro- 
nisticamente Gerusalemme (cf. 9,3). Qualcuno ha sug- 
gerito che ci si riferisca piuttosto al santuario di Galga- 
la, ma non ci sono testimonianze letterarie di edifici in 
questa città, né il termine «tesoro» viene mai usato al- 
trove nelle narrazioni che descrivono il periodo pre-sa- 
lomonico. Ancora una volta, lo scopo della narrazione 
è quello di descrivere per il pubblico israelitico l'ideale 
condotta della guerra, e non sorprende che venga usa- 
to un simile anacronismo. Per un'anticipazione di una 
realtà posteriore, in un contesto analogo, cf. 1 Sam: 
17,54. 

29 (d) EPILOGO (6,22-26). 

(i) La famiglia di Raab (6,22-25). L'episodio 
del c. 2 finisce con un’altra eziologia. Raab e la sua fa- 
miglia estesa diventano parte di Israele, primo esempio 
di quella che pare fosse una prassi non infrequente. P. 
es., i Gabaoniti (c. 9; cf. Ne 7,25), Efer (cf. 12,17; 
17,2), e Rut sono illustrazioni della inclusione nella 
confederazione israelitica di individui e gruppi che non 
avevano fatto parte del nucleo originario, sia che que- 
sto si definisse per la parentela, per l’esperienza condi- 
visa o per ambedue le cose. Che questo fatto non fosse 
del tutto in armonia con il racconto idealizzato delle 
origini è suggerito dalla frase «fuori dell’accampamen- 
to» (v. 23) e forse anche dalla frase «in mezzo ad Israe- 
le» (v. 25), la quale, anche se il suo senso pieno fa pen- 
sare a una totale incorporazione, viene usata altrove 
per i gruppi cananei che gli Israeliti non erano riusciti 
a conquistare (cf. 13,13; 16,10). 
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30 (ii) La maledizione su Gerico (6,26). Le parole 
di questa maledizione sono adattate da 7 Re 16,34, che 
è più vicino alla forma poetica originaria: «Nei suoi 
giorni Chiel di Betel ricostruì Gerico; gettò le fonda- 
menta sopra Abiram suo primogenito e ne innalzò le 
porte sopra Segub suo ultimogenito». Questo fram- 
mento poetico non dà dettagli circa la morte dei figli; 
non c’è motivo per pensare che si tratti di una qualche 
forma di sacrificio di bambini. Il testo di 1 Re è antece- 
dente: è più completo, in quanto preserva i nomi di 
Chiel (o Achiel [LXX]) e dei suoi figli, e la sua grafia 
di Gerico in ebraico è arcaica. La menzione di Gerico 
fu introdotta nel TM di Gs 6,26 da 1 Re; manca sia nei 
LXX che in 4QTestim 22. 

31 (e) CONCLUSIONE (6,27). YHWH fu con Gio- 
suè: L'adempimento di 1,5. la cui fama st sparse în tutto 
il paese: Anticipa 9,1. 

32 (E) La distruzione di Ai (7,1-8,29). Il tema 
di questa unità non è solo la ristretta questione delle 
regole della guerra santa, bensì la totale obbedienza al- 
l’insegnamento di Mosè. Come indica la frase: «La col- 
lera di YHWH si accese contro gli Israeliti» (7,1), la 
disobbedienza provoca il castigo. Questo unico episo- 
dio di infedeltà in Gs, anticipa così uno dei maggiori 
temi del Dtr, particolarmente in Gde. 

Come ha mostrato R. DE VAUX (EHI 618-619), il 
racconto della vittoria definitiva su Ai è modellato sul 
resoconto dell’attacco a Gabaa in Gc 20. In ambedue 
le narrazioni c'è un'iniziale disfatta, seguita dal comune 
pianto fino alla sera; dopo una promessa di aiuto divi- 
no, un contingente di Israeliti è inviato a tendere 
un'imboscata mentre un altro contingente attira l’eser- 
cito della città a una sortita in campo aperto; a questo 
punto quelli dell’imboscata attaccano e incendiano la 
città e quando i suci difensori si accorgono che essa sta 
bruciando e tornano indietro, vengono attaccati e mas- 
sacrati dagli Israeliti che prima fingevano di ritirarsi. 
Nei due racconti viene usato un vocabolario simile se 
non addirittura identico, di cui si daranno esempi nel 
commento. La differenza maggiore tra i due racconti 
sta nell’identità delle parti colpevoli: in Gs 7-8, è uno 
della tribù di Giuda che «ha commesso un’infamia in 
Israele»; in Gdc 19-20 è la città beniaminita di Gabaa. 
Ai era territorio beniaminita, e la posteriore narrazione 
di Gs potrebbe essere uno sciovinistico racconto benia- 
minita di vittoria ottenuta nonostante il peccato di uno 
della tribù di Giuda, composto per bilanciare la scon- 
fitta di una città beniaminita ad opera di Giuda (cf. 
Gdc 20,18). 

Qui abbiamo anche un’altra anticipazione: la viola- 
zione dello bérews da parte di Acan è parallela a una 
analoga disobbedienza di Saul in 1 Sa: 13-15. Ambe- 
due gli episodi hanno luogo in territorio beniaminita: 
in 1 Sam: 13,4; 15,12 l'accampamento israelita è a Gal- 
gala; in Gs 7,2 la localizzazione dell’accampamento 
non viene data (nei LXX; il TM ha la glossa «da Geri- 
co»), ma siccome non era stato segnalato alcuno spo- 
stamento, si può presumere che fosse ancora a Galgala. 
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Il luogo della battaglia contro i Filistei («a oriente di 
Bet-Aven» [1 Sez 13,5]) è parallelo alla localizzazione 
dell’imboscata in Gs 8,9. A causa della violazione di un 
giuramento, si deve tirare a sorte (1 Sar 14,40-42); e 
nella sconfitta degli Amaleciti viene uccisa l’intera po- 
polazione eccetto il re Agag (1 Sa 15,9), esattamente 
come vennero sterminati tutti gli abitanti di Ai, ad ec- 
cezione del suo re (Gs 9,23). L'intero racconto della di- 
sfatta di Ai, quindi, venendo immediatamente dopo 
l'eccezionale dispensa dallo sterminio a favore di Raab 
e della sua famiglia, diventa materia per una lezione, 
forse ispirata dall'episodio della violazione dello bérerz 
da parte di Saul, sull'importanza della totale fedeltà 
agli insegnamenti di Mosè. 

Come nel caso di Gerico, i dati archeologici di Ai 
(la moderna et-Tell a circa 19 km a nord di Gerusalem- 
me; vedi EAEHL 36-52) contraddicono il racconto bi- 
blico; non ci sono testimonianze di insediamenti ad Ai 
dalla fine del terzo millennio fino all’Età del Ferro I. Il 
racconto stesso fornisce due eziologie che spiegano la 
sua associazione con un impressionante mucchio di 
macerie: il cumulo di pietre di 8,29, e le macerie stesse 
— «una rovina per sempre» (8,28). Il nome stesso della 
città può essere stato uno stimolo per questo collega- 
mento, visto che, a detta della maggior parte degli stu- 
diosi, Ai (ebraico 44‘2y) significa «mucchio di rovine» 
e al tempo della composizione di Gs era di nuovo disa- 
bitata. 

33 (a) ACAN VIOLA IL VOTO DI STERMINIO (7,1). 
gli Israeliti si resero colpevoli di violazione quanto allo 
sterminio: La responsabilità del peccato di un indivi- 
duo è condivisa dall'intera comunità; vedi anche 7,11. 
La parola tradotta con «si resero colpevoli» è usata al- 
trove solo nelle tradizioni bibliche tardive, specialmen- 
te P, Cr ed Ez. Acan: Il significato è sconosciuto; in al- 
cune tradizioni (LXX; 1 Cr 2,7; Flavio Giuseppe) è 
detto Acar, una alterazione derivata dall’etimologia po- 
polare di 7,26. La genealogia completa anticipa la sco- 
perta del colpevole in 7,16-18: il lettore sa già di chi si 
tratta. la collera di YHWH st accese contro gli Israeliti: 
Una frase deuteronomistica standardizzata; cf. Gdc 
2,14.20; 3,8; 10,7; 2 Re 13,3. 

34 (b) IL PRIMO ATTACCO: SCONFITTA (7,2-5). 2-3, 
L'invio delle spie per una seconda volta, è in parallelo 
sia con l’azione di Mosè in Nzx 21,32, sia con la prima 
missione esploratrice di Nz: 13. Anche qui, come in 
Nm 13, il ritorno delle spie è seguito dalla sconfitta. 
L'ordine degli eventi quindi in N è invio delle spie- 
sconfitta (A) seguito da invio delle spie-vittoria (B); in 
Gs l'ordine è inverso. 2. A: A parte Gs, Ai viene nomi- 
nata solo in Gex 12,8; 13,3 per localizzare l’accampa- 
mento di Abramo, e nella lista dei rimpatriati in Esd 
2,28; Ne 7,32; in ambedue i casi è associata a Betel. 
presso Betel: Il TM e alcune versioni leggono «presso 
Bet-Aven, a oriente di Betel»: o si tratta di una glossa 
basata sul nome spregiativo Bet-Aven («casa di vanità») 
dato a Betel dai profeti (Azz 5,5; Os 4,15; ecc.), oppure 
di una lezione alternativa. (Betel veniva a volte chiama- 
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ta Bet-Aven [cf. 1 Sam: 13,5; 14,23; forse questo nome 
alternativo era originariamente Bet-on («casa della ric- 
chezza»)]). Betel viene identificata con la moderna Bei- 
tin a circa 16 km a nord di Gerusalemme; cf. EAEHL 
190-193. Fu uno dei maggiori centri di culto nella tra- 
dizione israelitica. Strano che non venga nominata tra 
le città che si dice siano state distrutte da Giosuè. 5. 
Poiché il voto di sterminio è stato violato, Israele è di- 
ventato nemico di YHWH e sperimenta ciò che prima 
avevano sperimentato i suoi nemici (cf. 2,11; 5,1) e che 
Israele stesso aveva sperimentato quando Mosè aveva 
inviato le spie la prima volta (cf. Dr 1,28) 

35 (c) SCOPERTA E PUNIZIONE DEL PECCATO DI 
ACAN (7,6-26). Giosuè pronuncia la tipica lamentazio- 
ne rituale; vedi p. es., 2 Sa 1,11; 2 Re 23,11; Gè 1,20; 
2,12; e DE VAUX, Istituzioni, 68. gli anziani: Nella legi- 
slazione e nella narrativa, sono i capi delle famiglie ai 
quali compete l’autorità amministrativa e giudiziaria 
della città; cf. Gs 9,11; 20,4; 1 Re 21,8; Ri 42; ecc. Gli 
anziani di Israele sono nominati in Gs 23,2; 24,1.31; e 
in 7,23 (LXX) e 8,10 nella continuazione del racconto 
su Ai. 7-9. La preghiera di Giosuè in occasione della 
sventura di Israele, è deliberatamente una reminiscenza 
di parole di Mosè in circostanze analoghe; cf. Es 5,22- 
23; 32,11-13; Nya 11,11-15; 14,13-19; Dr 9,26-29. Co- 
me in Nw 14,16 e DI 9,28, si fa appello alla premura di 
YHWH per la propria reputazione. 11. l'alleanza che 
avevo loro prescritto: La prima volta che ricorre l’im- 
portante termine biblico «alleanza» (5°rîf), a parte la 
dizione «l’arca dell'alleanza»; ricorre nell'episodio dei 
Gabaoniti (c. 9) e in 23,16 (dove viene usata un’analo- 
ga fraseologia, non attestata altrove), e 24,25. In Gs il 
termine più frequente per dire gli obblighi imposti a 
Israele da YHWH è sòrà. 12. sono incorsi nello stermi- 
nio: A causa della violazione dello hérew da parte di 
Acan, Israele è soggetto allo sterminio, di cui ha avuto 
un saggio nella sconfitta subita (v. 5). ron sarò più con 
vot: L'essenza della relazione di YHWH con Israele 
(vedi Dt 2,7; 20,1) verrà infranta (come in Nr 14,43). 
13. santificatevi: Vedi il commento a 3,5. 14. La proce- 
dura per identificare il colpevole è chiaramente il sor- 
teggio; nel caso analogo di 1 Sar: 14,40-42 le sorti so- 
no identificate con gli oggetti di culto Urim e Tum- 
mim, ma là si tratta di una scelta tra due parti. Come 
nel caso della elezione di Saul a re (1 Sar 10,20-21), il 
movimento è dalla unità sociale più ampia, la «tribù» 
($ebet), fino all’individuo. Qui vengono specificate le 
componenti della tribù: il «clan» (175p45d) e la «fami- 
glia» (44y:, che significa «famiglia estesa»); per una 
discussione, cf. N.K. GOTTWALD, The Tribes of 
Yabweb (Maryknoll 1979) 257-259; L.E. STAGER, BA- 
SOR 260 (1985) 20-22. In ogni caso, la decisione è di 
YHWH. 15. La punizione, esecuzione capitale me- 
diante il fuoco, è attestata altrove solo in Gex 38,24; Lv 
20,14; 21,9, sempre per colpe di carattere sessuale. Ma 
secondo DI 13,17 tutte le spoglie della città che è pas- 
sata all’apostasia e che quindi è votata allo sterminio 
devono essere bruciate: la punizione che qui viene spe- 
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cificata è quindi appropriata. Nel v. 25, l'esecuzione av- 
viene concretamente mediante lapidazione. wn’infamia 
in Israele: Un termine tecnico legale, usato altrove solo 
per colpe di carattere sessuale (Ge 34,7; Di 22,21; 
Gde 20,6.10; Ger 29,23; cf. anche 2 Sar: 13,12). Il suo 
uso in questo passo è dovuto probabilmente alla di- 
pendenza di tutto l’episodio di Ai dal racconto della 
guerra beniaminita in Gdc 19-20. 19. de’ gloria... rendi 
omaggio: Cioè: riconosci la identificazione del colpevo- 
le da parte di YHWH. 21. mantello di Sennaar: Si trat- 
ta di merce importata, di grande valore. Sennaar è il 
termine biblico per Babilonia (cf. Gen 10,10; 11,2; Is 
11,11; Dx 1,2; — Geografia biblica, 73:16). siclo: Ap- 
prossimativamente 11 grammi. 24. Le testimonianze te- 
stuali mostrano tutte una notevole espansione seconda- 
ria qui e al v. 25. Il fatto che nelle esecuzioni siano 
coinvolte la famiglia e le cose di Acan può essere basa- 
to su tradizioni come quella che troviamo in Ny 16,32. 
25. sventura: C'è un gioco di parole tra i due verbi (dal- 
la radice ebraica ‘#£ar), con il nome della valle, Acor 
(cf. v. 26). tutto Israele lo lapidò: LXX; il TM aggiunge 
«li bruciarono con il fuoco e li lapidarono con le pie- 
tre», per eliminare la incongruenza con il v. 15, dove 
viene decretata l’esecuzione mediante fuoco, e per in- 
cludere tutto quello che era stato aggiunto nel v. 24. Il 
modo ordinario di esecuzione era la lapidazione; sulla 
base delle testimonianze testuali conservate, la incon- 
gruenza non può essere eliminata. 26. Valle di Acor: 
Cioè la valle della sventura, probabilmente Bugei'‘ah, a 
circa 5 km ad ovest del Mar Morto (cf. IDBSup 5). Fa- 
ceva parte di Giuda (come Acan); cf. 15,7. Nelle visio- 
ni profetiche della restaurazione, anche questa zona 
desolata dovrà diventare fertile; cf. Os 2,17; Is 65,10. 
36 (d) IL SECONDO ATTACCO: VITTORIA (8,1-29). 
In netto contrasto con il racconto della sconfitta di Ge- 
rico, il secondo vittorioso attacco contro Ai non è una 
guerra santa. Non si fa menzione dell’arca; la vittoria è 
il risultato di tattiche militari più che un evento mira- 
coloso in un contesto liturgico; va notato in particolare 
che le spoglie della città non sono votate allo sterminio, 
ma possono essere distribuite tra gli Israeliti (vv. 2.27). 
È chiaro, tuttavia, che la vittoria spetta in ultima istan- 
za a YHWH. La vittoriosa tattica dell’imboscata è un 
suo comando (v. 2) ed è Lui che consegna la città nelle 
mani degli Israeliti (vv. 1.7[TM].18). La narrazione 
stessa è a volte ripetitiva, specialmente nel TM, ed è 
come se anche nella più breve, anteriore tradizione te- 
stuale rappresentata dai LXX (con la quale concorda 
un frammento di 4QJos°), ci fosse stato un rimaneggia- 
mento di un racconto originario. 

3. trentamila: La cifra è in contrasto con quella del 
v. 12 (TM), una indicazione di quanto venissero am- 
pliate le cifre nelle successive rielaborazioni. 9. fra Be- 
tel e Ai: Il posto dell’imboscata è il medesimo in cui 
Abramo aveva piantato la propria tenda (Gex 13,3). 
10. gli anziani d'Israele: La loro presenza in testa all’e- 
sercito è un’altra indicazione dell’aspetto secolare della 
narrazione; in Gs 6 i principali attori umani erano i sa- 
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cerdoti. 11b-13. Il TM e i LXX divergono notevolmen- 
te. Le differenze circa le direzioni (e, nel TM, nel nu- 
mero di uomini dell’imboscata [cf. v. 3]) sono inconci- 
liabili e riflettono tradizioni diverse. 14. mon appena il 
re dî Aî si accorse di ciò, gli uomini della città si alzarono 
in fretta e uscirono per il combattimento incontro ad 
Israele, il re con tutto il popolo: Secondo i LKX. Dopo 
queste parole, il TM aggiunge «al luogo convenuto di 
fronte all’Araba», una specificazione geografica di sen- 
so non chiaro. 15b-16a. Di nuovo il TM ha una espan- 
sione che aggiunge: «e fuggirono per la via del deserto. 
Tutta la gente che era dentro la città fu chiamata ad in- 
seguirli». 17. # Az: Il TM aggiunge «e in Betel», un'ag- 
giunta che nel contesto non ha senso, in quanto Betel 
si trova a est di Ai, quindi non lontana dall’imboscata. 
18. spada ricurva: Una parola rara (usata anche in 1 
Sam 17,6.45), di solito tradotta erroneamente con «gia- 
vellotto». Secondo i LXX la spada tesa verso la città 
doveva servire da segnale agli uomini dell’imboscata: 
interpretazione inaccettabile data la distanza tra i due 
contingenti israelitici e la mancanza di qualsiasi riferi- 
mento a un segnale nel v. 7. Piuttosto, come indica il v. 
26, la mano tesa garantisce la sconfitta totale, come nel 
caso della vittoria di Mosè sugli Amaleciti (Es 17,9-12); 
il parallelo tra Mosè e Giosuè è intenzionale (— 4). 20. 
Cf. Gdc 20,38.40. 26. Manca nei LXX; forse un’espan- 
sione del TM. 28. ur tell eterno, una rovina: Un tell è 
una piccola collina formatasi con l'accumulo dei detriti 
di una città attraverso stadi successivi di occupazione. 
Il termine in questo senso è una designazione archeolo- 
gica sia antica che moderna (— Archeologia biblica, 
74:25-27). Ricorre in Df 13,17, riferito a una città apo- 
stata distrutta perché votata allo sterminio, e in Gs 
11,13; Ger 30,18; 49,2. È per lo meno una interessante 
coincidenza che il nome di Ai in arabo sia et-Tell («il 
tell»); ad ogni modo essa era, e rimane, un’ampia ed 
imponente rovina ed è questo fatto che soggiace alla 
narrazione della sua distruzione in Gs 7-8, anche se la 
probabile etimologia del suo nome («la rovina»), se 
mai nota agli antichi autori, non viene usata esplicita- 
mente. 29. fece appendere... ad un albero fino alla sera: 
La medesima punizione, cioè l'esposizione del cadave- 
re, viene data ai cinque re in 10,26 e ai figli di Rimmon 
in 2 Sam 4,12; una prescrizione legale circa l’esposizio- 
ne si trova in Df 21,22-23. Anche se l’esecuzione del re 
di Ai prima dell’esposizione del suo corpo non è affer- 
mata esplicitamente, gli altri passi la specificano e 
quindi qui bisogna presumerla. Questo comunque non 
è un esempio di vera e propria crocifissione, anche se 
la legge circa la rimozione del corpo nello stesso giorno 
è applicata anche nel caso della morte di Gesù. Il resto 
del verso è quasi identico a 10,27. lo gettarono în una 
fossa: LXX; il TM legge: «all’ingresso della porta della 
città», errore di copista (che ha letto piè, «ingresso», 
invece di phi, «fossa»), che poi viene glossato. vi eresse- 
ro sopra un gran mucchio di pietre, che dura fino ad 
oggi: Vedi 7,26. La ripetizione del mucchio di pietre 
serviva a unire le due parti della narrazione. 


[7:37] 


37 (F) Costruzione dell’altare e lettura della 
Legge sul monte Ebal (8,30-35). Questo breve episo- 
dio non ha un chiaro collegamento con quanto precede 
e quanto segue; 9,1 segue logicamente a 8,29. La collo- 
cazione originaria di questa unità non è sicura; i LXX 
la collocano dopo 9,2, e alcuni studiosi moderni la col- 
legano con il c. 24. Certamente dal punto di vista geo- 
grafico non c’è molto senso: dopo la vittoriosa campa- 
gna contro Ai, lanciata presumibilmente dalla loro base 
di Galgala, gli Israeliti avrebbero marciato in direzione 
nord per circa 45 km verso la zona di Sichem per la ce- 
rimonia e poi immediatamente sarebbero tornati a Gal- 
gala (cf. 9,6) per gli avvenimenti descritti in 9,3-10,15; 
di un simile viaggio non c’è menzione. Inoltre, nella 
sua presente forma, la cerimonia di Sichem (anche se la 
città non viene nominata esplicitamente) è chiaramente 
derivata da Dt 11; 27 e 31. Infine, gran parte del voca- 
bolario e della fraseologia è caratteristicamente tardivo. 
Tutto indica, quindi, che siamo di fronte a un’aggiunta 
posteriore a Gs. La stessa cerimonia è stata spesso con- 
siderata come un rinnovamento dell’alleanza, ma anche 
se qui sono presenti elementi di tali riti, il termine al- 
leanza non viene usato; in Gs c’è una sola cerimonia di 
alleanza tra YHWH e Israele, quella del c. 24. 

30. monte Ebal: Insieme al monte Garizim a sud, 
controllava il passaggio est-ovest a Sichem. Nel 1980, 
A. Zertal scopri i resti di un primitivo insediamento 
dell’Età del Ferro sul monte Ebal (cf. M.D. COOGAN, 
PEQ 119 [1987] 1-8). 31. secondo quanto aveva ordina- 
to Mosè, servo di YHWH: In Dt 11,29; 27,2-8, l’altare 
doveva essere eretto appena gli Israeliti avessero attra- 
versato il Giordano. Questo è il primo punto nella nar- 
razione in cui l'adempimento di quell’ordine è possibi- 
le, perché la sconfitta di Gerico e di Ai sono collegate 
dall'episodio di Acan, e così, per mostrare l'assoluta fe- 
deltà di Giosuè agli ordini di Mosè, viene introdotto 
qui questo episodio. ur altare di pietre intatte, non toc- 
cate dal ferro: Una citazione quasi letterale di Di 27,5-6. 
Le pietre intatte, cioè grezze, come indica Es 20,25, 
non sono state profanate dall'attività umana. La mag- 
gior parte degli altari recuperati dagli scavi in zone 
israelitiche erano costruiti con pietre intagliate, come 
era quello del Tempio di Salomone, malgrado la legge 
tradizionale. offrirono sacrifici pacifici. Basato diretta- 
mente su Di 27,6-7 (che a sua volta forse dipende da 
Es 24,5). I «sacrifici pacifici» venivano divisi tra 
YHWH, il sacerdote e l’offerente (cf. Lv 3; 7,1-36), per 
cui qui è sottinteso un pasto. Ma né qui né in Dr 27, il 
pasto viene specificato, e dunque la cerimonia non è 
un rito esplicito di alleanza. 32. sulle pietre: Non le pie- 
tre dell’altare, bensì quelle che Mosè aveva prescritto 
in Dt 27,2-3. L'usanza di scrivere sulle pietre, special- 
mente il materiale legale, è ben attestata nell’antico Vi- 
cino Oriente, come illustra la stele che contiene il Co- 
dice di Hammurabi (ANEP 246). una copia della legge: 
Questa frase ricorre altrove solo nella «legge del re» in 
Dt 17,18. Giosuè, quindi, viene presentato come la gui- 
da ideale, il modello per il comportamento dei re. Egli 
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scrive una copia presumibilmente perché il testo origi- 
nale della legge doveva essere conservato nell’arca. I 
LXX interpretano questa copia come desterondizion, 
intendendo forse proprio il Di. 33. i suo; anziani, scribi 
e giudici: Le stesse categorie sono presenti in 23,2 e 
24,1. Erano i funzionari amministrativi d’Israele e la lo- 
ro menzione a questo punto è anacronistica; li trovia- 
mo comunque tutti nel Ds. de una parte e dall'altra del- 
l'arca: L'unico passo in cui l’arca è localizzata esplicita- 
mente nei pressi di Sichem, ma cf. 24,1. forestieri e na- 
tivi: Il residente straniero (gér) godeva di molti diritti 
in Israele (cf. 20,9; Lv 24,22; ecc.), anche se raramente 
possedeva della terra. Tuttavia essi dovevano essere 
spesso sfruttati, poiché nella letteratura profetica ven- 
gono raggruppati con le vedove e gli orfani come biso- 
gnosi in modo speciale di protezione. Il termine «nati- 
vo» (’ezrab) ricorre solo qui in Gs, mai nel Dr, e altrove 
solo in materiali tipici della tradizione P; generalmente 
viene opposto a «residente straniero» e designa un 
israelita con pieni diritti. per benedire anzitutto il popo- 
lo: In linea con l’ordine implicato in Dt 11,29; 27,1-13, 
la benedizione precede la maledizione. Il motivo della 
specificazione è l’ordine che troviamo in Dr 
27,15-28,68 (maledizioni, poi benedizioni e maledizio- 
ni); le dodici maledizioni di D/ 27,15-26 sono state 
chiaramente aggiunte in uno stadio recente della for- 
mazione del Dr; il nostro passo è successivo a quella 
aggiunta redazionale. 34. la benedizione e la maledizio- 
ne: Non c'è dubbio che le benedizioni e maledizioni, 
presenti nei trattati dell’antico Vicino Oriente, faceva- 
no parte del rito di alleanza in Israele, e sono partico- 
larmente rilevanti in Lv 26 e in Dt 27-28. Ma gli autori 
di questo passo chiaramente non intendono presentare 
un rito di alleanza; essi piuttosto sono interessati a mo- 
strare l'adempimento da parte di Giosuè delle istruzio- 
ni di Mosè che troviamo nel Dr. Qui dunque non si 
tratta di un’antica cerimonia, ma ancora di un resocon- 
to basato su tradizioni letterarie già esistenti. 35. Rias- 
sume i temi di 1,7-8. tutta l'assemblea d'Israele: La pa- 
rola «assemblea» (9454/) è usata solo qui in Gs; altrove 
ricorre in genere in fonti tardive. La precisa fraseologia 
usata qui si trova in Lv 16,17; Di 31,30; 1 Cr 13,2; e 
particolarmente in 1 Re 8,14.22 (= 2 Cr 6,3.12); 8,55; 2 
Cr 6,13, nel racconto della dedicazione del Tempio di 
Salomone, durante la quale egli benedice (cf. v. 33 su- 
pra) tutta l'assemblea d’Israele. Questo può essere un 
altro esempio della presentazione di Giosuè come pro- 
totipo del re ideale. 

38 (G) La reazione dei re (9,1-2). Questo bre- 
ve passo costituisce una transizione tra la narrazione 
che precede e quella che segue, esattamente come ave- 
va fatto 5,1. Contrariamente, però, a 5,1, qui la reazio- 
ne degli abitanti del paese è di resistere. Questa resi- 
stenza avrà due centri, uno al nord e uno al sud, trat- 
tati rispettivamente nei cc. 9-10 e 11. 1. non appena 
ebbero udito... tutti i re: Si riallaccia a 6,27 e insieme 
anticipa 10,1 e 11,1. A ciò segue un’altra descrizione 
geografica della terra (cf. 1,4); poiché le unità succes- 
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sive trattano delle campagne a nord del Negev, le re- 
gioni dell’estremo sud non sono elencate. la zona mz0n- 
tuosa: La catena montuosa centrale che va in direzione 
nord dal Negev al monte Ermon, spesso suddivisa (p. 
es. le montagne di Giuda [11,21], le montagne di 
Efraim [17,15], ecc.). #/ bassopiano collinoso: In ebrai- 
co s*felî, la zona tra la montagna di Giuda e la pianu- 
ra costiera. Per la lista degli abitanti del paese, vedi il 
commento a 3,10. 

39 (H) Alleanza con i Gabaoniti (9,3-27). Lo 
sfondo letterario di questa interessante unità è com- 
plesso. Certamente in parte deriva da Di 20,10-18, che 
prescrive di applicare l’anatema alle città del paese e 
non a quelle che sono distanti; i Gabaoniti implicita- 
mente si appellano a questa legge quando dichiarano 
di venire da una terra lontana (vv. 6-9). Il problema è 
lo stesso sollevato dall’episodio di Raab: come mai c’e- 
rano in Israele dei Cananei che non erano stati stermi- 
nati, come YHWH aveva comandato per mezzo di 
Mosè? Raab e la sua famiglia erano state risparmiate 
dallo sterminio a cui era condannata Gerico, per una 
speciale dispensa in premio della protezione che aveva 
dato alle spie, le quali le avevano giurato che lei e la 
sua famiglia sarebbero rimaste vive (2,19-20; 6,17.22- 
25). In modo analogo i Gabaoniti sono esentati dallo 
sterminio a causa di un giuramento (9,20); come Raab, 
anch’essi hanno riconosciuto il potere di YHWH (cf. 
2,9-11 con 9,9-10,24). Il giuramento è supremo e biso- 
gna mantenerlo anche quando è ottenuto sotto falsi 
pretesti. Questo episodio, quindi, continua uno dei te- 
mi fondamentali della prima metà di Gs: l'applicazione 
del voto di sterminio, un tema che dà unità al materiale 
apparentemente disparato dei cc. 2 e 6-11. 

L'episodio è chiaramente in rapporto con 2 Sam 
21,1-14. Là una carestia è attribuita al fatto che Saul ha 
ucciso i Gabaoniti, identificati come una suddivisione 
degli Amorrei, in violazione del giuramento. In rispo- 
sta alle richieste dei Gabaoniti, vengono consegnati lo- 
ro sette tra i figli sopravvissuti di Saul perché siano giu- 
stiziati. I due racconti sono collegati: si confronti 2 Sar 
21,2 («gli Israeliti avevano giurato loro, Saul però ave- 
va cercato di sterminarli») con Gs 9,18 («Gli Israeliti 
non li uccisero perché avevano loro giurato»). I ripetu- 
ti riferimenti a Gabaon in 2 Sam e 1 Re fanno chiara- 
mente capire che la città era un centro importante du- 
rante la monarchia unita, una conclusione confermata 
anche dagli scavi (cf. EAEHL 446-450). Tuttavia non ci 
sono testimonianze di un insediamento importante du- 
rante l’Età del Bronzo Recente, il che fa pensare al ca- 
rattere secondario di Gs 9, Se questa conclusione è va- 
lida, allora il capitolo può essere interpretato come un 
ulteriore esempio della presentazione di Giosuè come 
prototipo per i re d'Israele e di Giuda. Diversamente 
da Saul, che il Dtr giudica negativamente, ma come 
Davide, il modello al quale venivano paragonati i re 
successivi, Giosuè mantiene il giuramento fatto ai Ga- 
baoniti. Questa analisi presenta però un problema: essa 
non spiega la tradizione del giuramento prima di Saul. 
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Che tra Israele e i Gabaoniti esistesse un accordo non 
può essere messo in dubbio, ma dato il carattere artifi- 
ciale di Gs 9 pare improbabile che esso fosse basato di- 
rettamente su tradizioni più antiche relative a quell'ac- 
cordo. 

Un altro elemento di questo racconto che va preso 
in considerazione è il numero confuso di partecipanti 
da parte israelitica. Oltre a Giosuè, ci sono gli «uomini 
d’Israele» (v. 6; cf. v. 14) e i «capi dell’assemblea» 
(n°5fè ha‘edé, vv. 15.18-21). Il termine «capi» è caratte- 
ristico della tradizione Sacerdotale e in Gs ricorre an- 
che in 17,4; 22,14.30.32; il suo uso qui (soprattutto in 
associazione con la parola ‘€44, per «assemblea», altro 
termine Sacerdotale) è indizio di un tardivo rimaneg- 
giamento, influenzato dalla comprensione Sacerdotale 
dell’antico Israele come teocrazia. 

40 3. Gabaon: La moderna el-Jib, a circa 9 km a 
nord-nord-ovest di Gerusalemme. Secondo 10,2 era 
«una grande città, come una città regale»; qui funge da 
capitale di una tetrapoli (cf. v. 17). ebbero sentito: Que- 
sto verbo è uno degli elementi unificanti del capitolo e 
ricorre nei vv. 9 e 16; cf. anche il v. 1. ciò che YHWH 
aveva fatto: LXKX; il TM: «ciò che Giosuè aveva fatto». 
I LXX sono più coerenti con i vv. 9-10.24; la lettura del 
TM stupisce: forse è dovuta a un errore di copiatura 
dalla riga precedente. 5. La descrizione della condizio- 
ne dei Gabaoniti e delle loro provviste è una remini- 
scenza di DI 8,4; 29,4. 6. stringete con not un'alleanza: 
Questa è terminologia biblica standardizzata (alla lette- 
ra «tagliate un'alleanza» (5fr:]») derivata forse dall’an- 
tica cerimonia che comprendeva il taglio di animali in 
due parti come simbolo di ciò che sarebbe accaduto a 
chi avesse violato l’alleanza (cf. Gex 15,9-21; Ger 
34,18-20; ANET 660). L'alleanza qui è un patto o un 
trattato tra due contraenti umani e quindi è diversa 
dall’alleanza tra YHWH e Israele (cf. 24,25), la quale, 
comunque, era modellata su questi patti. Ovviamente il 
patto comportava un giuramento (cf. vv. 8-19), e così 
l’ultimo garante era la divinità. Patti analoghi tra un su- 
periore e un inferiore, spesso chiamati «patti di vassal- 
laggio», li troviamo in 1 Sar: 11,1; ANET 201-206.529- 
541.659-661. 7. Evei (TM): Vedi commento a 3,10. Si- 
chem era un’altra città collegata con gli Evei nella tra- 
dizione biblica (Ger 34,2); come Gabaon, è una delle 
città maggiori in Gs (cf. c. 24) della quale non si attri- 
buisce la distruzione a Giosuè. 9-10. Come Raab (2,10- 
11), i Gabaoniti conoscono la tradizione deuteronomi- 
stica; cf. Df 1,30; 2,25; 31,4; ecc. 10. Chesbon: Tell 
Hesbian, a circa 19 km a sud-ovest di Amman; vedi 
EAEHL 510-514. Sul problema dell'assenza di insedia- 
mento prima dell'Età del Ferro, cf. L.T. GERATY, «He- 
shbon: The First Casuality in the Israelite Quest for the 
Kingdom of God», in HUFFMOM, H.B. et al.[edd.], 
The Quest for the Kingdom of God (Fest. G.E. Men- 
denhall, ed H.B. Huffmon, Winona Lake 1983) 239- 
48. Og, re di Basan che era ad Astarot: Così i LKX; cf. 
Di 1,4; Gs 12,4. Basan nella pianura settentrionale del- 
la Transgiordania, famosa per il suo fertile suolo vulca- 
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nico e per i pascoli. Astarot è di solito identificata con 
Tell‘Ashtarah, a circa 80 km a sud-sud-ovest di Dama- 
sco, e Edrei con Tell Der‘a, a circa 95 km a sud di Da- 
masco: ambedue conservano gli antichi toponimi. 11. ? 
nostri anziani: A differenza delle altre città di Gs, nes- 
sun re viene attribuito a Gabaon. siamo servi vostri: 
Linguaggio tecnico dei trattati di vassallaggio. 14. la 
gente prese le loro provviste: Si tratta probabilmente di 
un pasto cerimoniale facente parte del rito di alleanza. 
17. Chefira: Alla lettera, «leonessa», probabilmente 
Khirbet el-Kefireh, a circa 8 km a sud-ovest di Ga- 
baon. Beerot: Significa «pozzi» (cf. la moderna Beirut), 
forse Khirbet el-Burj, a circa 4 km a sud di Gabaon, o 
el-Bireh, a circa 7 km a nord-est. Kiriat-Iarim: Alla let- 
tera: «città delle foreste», nota anche come Baala (15,9) 
e Kiriat-Baal (15,60; 18,14); probabilmente Deir el- 
‘Azhar, sul confine tra Beniamino e Giuda, a circa 12 
km a ovest-nord-ovest di Gerusalemme. 18. si lamentò: 
Questa parola altrove è usata solo per le lamentele de- 
gli Israeliti nel deserto, in Es 15; 17; Naz 14; 16; 17. 21. 
tagliatori di legna e portatori di acqua: Una specificazio- 
ne della legislazione in Di 20,11. In Df 29,10 l’espres- 
sione si riferisce ai residenti stranieri che evidentemen- 
te svolgevano queste funzioni per gli Israeliti. In questo 
capitolo non è chiaro chi i Gabaoniti debbano servire: 
qui è l'assemblea, ma al v. 23 è «la casa del mio Dio», e 
al v. 27 sono l’assemblea e l’altare di YHWH. È possi- 
bile riconciliare tutte queste discrepanze tenendo pre- 
sente che il termine «assemblea» (‘éd4%) significa in sen- 
so proprio l'assemblea cultuale, e quindi i Gabaoniti 
dovevano essere un personale rituale speciale, anche se 
di basso rango. Tutto questo è in linea, in modo un po’ 
colorito, con le tradizioni circa un santuario di YHWH 
a Gabaon (cf. 1 Re 3,4-15; 1 Cr 16,39-40; 21,29; 2 Cr 
1,3-13). 23. la casa del mio Dio: TM; un anacronistico 
riferimento al Tempio di Gerusalemme (cf. 6,19). I 
LXX leggono: «per me e il mio Dio». 27. Dopo le pa- 
role «per l’altare di YAWH», i LXX hanno un’aggiun- 
ta amplificante. nel luogo che egli avrebbe scelto: For- 
mula deuteronomistica stereotipata per indicare il san- 
tuario centrale (Dif 12,5; ecc.). Sull’episodio dei Gabao- 
niti, cf. J. BLENKINSOPP, Gibeon and Israel (Cambridge 
1972). 

41 (I) La campagna del sud (10,1-43). In con- 
trasto con le narrazioni precedenti geograficamente lo- 
calizzate, i cc. 10 e 11 riferiscono le due più estese 
campagne di Giosuè, rispettivamente quella del sud e 
quella del nord. Ambedue continuano il tema della 
pratica dello Aérerz, che viene rigorosamente inasprito. 
10,1 riprende 9,1, segue poi il racconto della coalizione 
dei re amorrei contro Israele, motivata dal trattato sti- 
pulato con i Gabaoniti. La coalizione viene sconfitta 
con l’aiuto del diretto intervento divino; i re coalizzati 
vengono giustiziati come era accaduto al re di Ai; Gio- 
suè procede quindi alla distruzione delle principali 
città del sud. Il capitolo chiude con un sommario geo- 
grafico (vv. 40-43). 

42 (a) SCONFITTA DELLA COALIZIONE DEI CINQUE 
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RE (10,1-27). 1. Adoni-Zedek: Significa: «(il dio) Zedek 
è il mio signore»; l'elemento divino Zedek è presente 
anche in Melchisedek, altro re di Gerusalemme (Ger 
14,18). Nei LXX il suo nome è Adoni-Bezek, che ri- 
corre anche in Gde 1,5-7 come nome di un re (implici- 
tamente di Gerusalemme) che fu sconfitto a Bezek. 
Probabilmente si tratta della stessa persona. Gerusa- 
femme: La prima menzione della città con questo nome 
nella Bibbia; in Gen 14,18 è chiamata Salem. La sua 
storia archeologica è complessa, e gli scavi continuano; 
— Geografia biblica, 73:92-94. Nonostante quanto si 
sottintende qui e altrove in Gs (non però in 15,63), Ge- 
rusalemme rimase un'exclave cananea fino al tempo di 
Davide; cf. Gdc 1,21; 19,10-12; 2 Sam: 5,6-9; 1 Cr 11,4- 
8. 2. La descrizione dell’esercito di Gabaon, alla luce 
del c. 9 risulta un po’ strana. 3. La prima menzione dei 
nomi degli avversari di Israele in Canaan; dei re di Ge- 
rico e di Ai non erano stati fatti i nomi. I nomi di per- 
sona, la maggior parte dei quali non ricorre altrove, va- 
riano notevolmente nei LXX. Ebron: Una delle princi- 
pali città della tradizione biblica, si trova a circa 30 km 
a sud di Gerusalemme. Ebron è associata con gli ante- 
nati (Ger 13,18; 23,19; 35,27; 37,14) e fu la prima capi- 
tale di Davide (2 Saw 2,1-4; cf. 2 Sam 15,7-10). larmaut: 
Identificata con Kirbet Yarmuq nella zona collinosa 
della Giudea, a circa 28 km a sud-ovest di Gerusalem- 
me. lafia: Era anche il nome di uno dei figli di Davide 
(2 Sam 5,15). Lachis: Tell ed-Duweir, nella zona colli- 
nosa della Giudea a circa 45 km a sud-ovest di Gerusa- 
lemme; cf. EAEHL 735-753. Debir: Altrove sempre un 
toponimo; pare che gli autori di Gs, usando una lista 
più antica, lo prendessero come un nome di persona; 
vedi inoltre al v. 38. Eg/on: Città della zona collinosa 
della Giudea, nominata solo in Gs (10,23.34-36; 12,12; 
15,39), spesso identificata con Tell el-Hesi, benché sia- 
no state proposte anche Beit Mirsim e Tell'Aitùn; an- 
che nome di un re moabita (Gdc 3,12). 6. I Gabaoniti 
si appellano all’alleanza che Israele era tenuto ad osser- 
vare. 10. YHWH mise lo scompiglio in mezzo a loro: Il 
verbo ebraico hdrza4: è usato quasi esclusivamente per 
l’attività divina; vedi Es 14,24; 23,27; Gdc 4,15; 1 Sam 
7,10. la salita di Bet-Coron: Il passo principale tra la 
valle di Aialon (vedi commento al v. 13) e la zona colli- 
nosa, e luogo di frequenti battaglie (cf., p. es., 1 Mac 
3,16-24); era guardata da due città: Bet-Coron Alta e 
Bet-Coron Bassa (cf. 16,3.5), identificate con Beit ‘Ur 
el-Foqa e Beit ‘Ur et-Tahta, a circa 8 km a nord-nord- 
ovest di Gabaon. Azeka: Tell ez-Zakariyeh, a circa 23 
km a sud-ovest di Bet-Coron; ct. EAEHL 141-143, 11. 
La discesa di Bet-Coron: Se non si tratta semplicemente 
di una variante della tradizione (cf. v. 10), potrebbe ri- 
flettere direttamente la topografia della regione. pietre: 
Così 40Jos*; il TM legge «grandi pietre», e i LKXX, 
«una grandine di pietre» (anticipando la seconda parte 
del versetto): ambedue sono espansioni secondarie. Il 
controllo divino degli elementi è una caratteristica co- 
mune dei racconti di guerra; cf. Gb 38,22-23. 12a. Ci 
sono notevoli variazioni nelle tradizioni testuali del TM 
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e dei LXX. 12b-13. «sole, fermati in Gabaon e tu luna, 
sulla valle di Atalon»; si fermò il sole e la luna rimase 
immobile, finché il popolo non si vendicò dei nemici: La 
prima parte di questo versetto è un distico poetico e la 
seconda un'antica interpretazione che chiarisce l’uso 
insolito del verbo «fermati» (ebraico 4677). Un'altra in- 
terpretazione la troviamo nell’ultima parte del v. 13, in 
cui appare chiaro che per almeno alcuni lettori antichi 
quello che accadde fu che il giorno si allungò miracolo- 
samente, perché i corpi celesti arrestarono la loro corsa 
(cf. anche Str 46,4). Questa interpretazione pare cor- 
retta, tenendo presente la menzione della luna insieme 
a quella del sole ai lati opposti dell'orizzonte, sicché i 
numerosi tentativi di spiegare il miracolo come una 
eclissi solare sono fuori luogo. Si tratta, naturalmente, 
di una vittoria di YHWH come chiarisce la fine del v. 
14 (e nei LXX la fine del v. 13 («finché Dio non si ven- 
dicò dei loro nemici»]; l'associazione dei corpi celesti 
con la divinità che combatte per Israele è un luogo co- 
mune della poesia biblica (cf. Gde 5,20; Ab 3,11). la 
valle di Aialon: La maggiore depressione in direzione 
est-ovest tra la zona collinosa della Giudea e la pianura 
costiera, dominata dalla città di Aialon (cf. 19,42) da 
cui prende il nome. 13b. Now è forse scritto nel libro del 
Giusto?: Benché assente nei LXX, questa è una glossa 
antica, una specie di nota a piè di pagina che indica da 
quale fonte è stata presa la citazione poetica. Alla me- 
desima fonte ci si riferisce in 2 Saw: 1,18 e forse in 1 Re 
8,53 LXX (emendato). 16. /4 grotta: Come in 24,26, 
l’uso dell’articolo è intenzionale, per indicare un posto 
ben noto ai lettori antichi; cf. 1 Re 19,9. 18. pietre: Qui 
e al v. 27 il TM legge «grosse pietre»; vedi commento 
al v. 11. 24. i vostri piedi sul collo: Un gesto di totale 
soggiogamento; cf. 1 Re 5,3; Sal 110,1; ANEP 393; ecc. 
25. Cf. 1,6-7.9; 8,1. 26. Vedi il commento a 8,29. 27. 
pietre: Come nei vv. 11.18 il TM aggiunge «grosse». 
Questo è il terzo tumulo menzionato in Gs; cf. 7,26; 
8,29. 

43 (b) CONQUISTA DELLE CITTÀ PRINCIPALI 
(10,28-39). La disfatta della coalizione degli Amorrei è 
parzialmente contraddetta da G4c 1,8-15, dove la 
sconfitta di Gerusalemme, Ebron e Debir è attribuita 
a Giuda e a Caleb; cf. anche Gs 14,12-15. La frase 
«con il suo re» è stata aggiunta a numerosi versetti, 
spesso in posti diversi nel TM e nei LXX, per collega- 
re questo sommario con la narrazione precedente. An- 
che se c'è una certa sovrapposizione con i nomi delle 
città del v. 3, ci sono pure delle differenze nell’ordine, 
nel numero e nei nomi, per cui siamo di fronte a due 
unità originariamente indipendenti (o per lo meno a 
varianti di tradizioni) unite per la loro coincidenza 
geografica. 

28. Lo hérem viene reso sempre più rigido. 29. Lib- 
na: Probabilmente Tell Bornat, a circa 9 km a nord di 
Lachis. 33. Ghezer (Tell Gezer, a circa 30 km ad ovest- 
nord-ovest di Gerusalemme; cf. EAEHL 428-443) non 
si dice che venne presa o distrutta, il che è coerente 


con 16,10; Gdc 1,19; 1 Re 9,15-16. 38. Debir: Probabil- 
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mente Khirbet Rabud, a circa 20 km a sud-est di La- 
chis; cf. EAEHL 995. 

44 (c) SOMMARIO CONCLUSIVO (10,40-43). Si 
tratta della ricapitolazione della conquista del meridio- 
ne da parte di Giosuè: al v. 40 vengono nominati la zo- 
na delle colline, il Negev, il bassopiano, e viene intro- 
dotto un nuovo termine, «le pendici» (ebraico 
‘4%d01), forse il pendio che declina dalla zona collinosa 
della Giudea verso il Mar Morto. Il v. 41 dà un altro 
sommario più per unità geopolitiche che geofisiche. 

40. :! Negev: La regione semidesertica a sud di Ber- 

sabea, dalla pianura costiera fino all’Araba; il termine 
stesso significa «il sud» (— Geografia biblica, 73:82- 
86). non lasciò alcun superstite: C£. Dt 20,16 e Gs 8,22. 
Qui, come in 4,8 e 8,27, Giosuè esegue gli ordini di 
YHWH piuttosto che quelli di Mosè. 41. Kades- 
Barnea: Chiamata anche Kades, fu una delle tappe tra- 
dizionali degli Israeliti durante la marcia nel deserto 
dopo l’esodo. Va identificata probabilmente con Tell 
el-Qudeirat a circa 75 km a sud-ovest di Bersabea; cf. 
EAEHL 697-699. Gaza: Nei pressi della omonima città 
moderna sulla costa del Mediterraneo a circa 75 km a 
sud-ovest di Gerusalemme; era una delle città della 
pentapoli filistea (cf. 13,2). Gosex: Probabilmente da 
distinguere dall'area orientale del delta del Nilo (cf. 
Gen 47,27; ecc.): una designazione generale della re- 
gione tra il Negev e la zona collinosa. 43. Identico a 
10,15 e, come quello, assente dai LXX; probabilmente 
un'aggiunta tardiva. 
45 (J) La sconfitta dei re del nord (11,1-15). 
Questo episodio è un intenzionale parallelo del c. 10. 
Ambedue i capitoli aprono con le parole «Quando... 
vennero a sapere», continuano con la convocazione di 
una coalizione di re per combattere gli Israeliti, seguita 
dall’incoraggiamento di YHWH a Giosuè («Non te- 
mere»). Poi in ambedue i capitoli la coalizione attacca 
e viene sconfitta, le loro città vengono prese e distrutte, 
e ciascun episodio chiude con un sommario della con- 
quista, il c. 10 del solo sud, e il c. 11, riprendendo 9,1, 
dell’intero paese. Siamo di fronte, quindi, a una com- 
posizione letteraria. 

La fonte primaria di questa narrazione sono le pree- 
sistenti tradizioni collegate con quelle che ora troviamo 
in Gde 4-5, una conclusione basata sul nome del re di 
Azor, Iabin (Gs 11,1; Gdc 4,2). A meno che non si sup- 
ponga — peraltro senza alcuna seria testimonianza — 
che nella monarchia di Cazor il nome del re venisse 
ereditato di padre in figlio — risulta chiaro che nei due 
testi viene descritto un unico evento: la sconfitta della 
coalizione cananea. La storia della tradizione è com- 
plessa. Per esempio, le «acque di Merom» (Gs 11,5.7) 
possono essere una variante delle «acque di Meghid- 
do» (Gde 5,19), e la frase «sui poggi della campagna» 
(ebraico ‘al rmròmé sideh, Gde 5,18) può essere un gio- 
co di parole che allude alle acque di Merom. Tutte le 
testimonianze nel loro insieme suggeriscono che il rac- 
conto più antico è quello di Gdc, e che su di esso è ba- 
sata la narrazione di Gs. 
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Da questa conclusione deriva che non c’è una con- 
nessione necessaria tra l'affermazione che Giosuè die- 
de alle fiamme Cazor (vv. 11.13) e le testimonianze ar- 
cheologiche sulla distruzione della città (Tell el-Qedah, 
a circa 15 km a nord del lago di Galilea; cf. EAEHL 
474-495) a metà del secolo xuI. Solo la data è proble- 
matica in quanto precede di un secolo la distruzione di 
Lachis (+ 9). Di più, la testimonianza archeologica è 
anonima: l'ampio strato di cenere indica la distruzione 
della città, ma non la causa dell’evento. Non è verosi- 
mile, quindi, una semplice equiparazione tra le due 
fonti. 

46 1. labin: A parte Gec 4, il nome ricorre altro- 
ve solo in Sa/ 83,10. lobab: Uno dei tanti individui che 
portano questo nome nella Bibbia. Madon ... Simron ... 
Acsaf. Nessuno di questi luoghi può essere identificato 
con una certa sicurezza e la grafia varia nelle versioni. 2. 
La geografia di questo versetto non è chiara, e le testi- 
monianze testuali variano. Chinarot: Il lago di Galilea. 
Nafat-Dor: Tel Dor è sulla costa mediterranea a circa 25 
km a sud di Haifa; cf. EAEHL 334-337. La parola rafat 
è oscura. 3. Sui nomi degli abitanti del paese, cf. com- 
mento a 3,10. Erzzon: Il monte all'estremo nord di 
Israele e bastione meridionale della catena dell’Antili- 
bano, con una altezza di quasi 2800 m. Mizpa: Questo 
nome, che significa «torre di vedetta», ricorre al v. 8; in- 
certa la sua localizzazione. 5. le acque di Mero: Merom 
è una città della Galilea, nota anche da fonti extrabibli- 
che (vedi p. es., ANET 282) e spesso identificata con 
Tell el-Khureibeh o Meiron. 6. taglieraî i garretti ai loro 
cavalli: C£. 2 Sam 8,4 (=1 Cr 18,4); Gen 49,6. Quest'a- 
zione rendeva i cavalli inutilizzabili per la guerra. Nella 
tradizione biblica, i carri trainati da cavalli non fecero 
parte dell’equipaggiamento militare d’Israele fino al re- 
gno di Davide; cf. Sa/ 20,8. 8. Sidone la Grande: CÉ£. 
19,28 e 2 Sar 24,6 (LXX), nonché gli annali di Senna- 
cherib (ANET 287), dove si parla anche di Sidone la 
Piccola; chiaramente le due parti dell'antica metropoli 
fenicia (la moderna Saida, sulla costa libanese a circa 40 
km a nord-nord-est di Tiro) allora erano distinte. Que- 
st'area non fu mai sotto il controllo israelitico se non in 
teoria (cf. 13,4.6). Misrefot-Maim: Forse Khirbet el-Mu- 
sherifeh, appena a sud di Rosh Hanikra/Ras en-Naqura 
sulla costa mediterranea vicino al confine moderno tra 
Israele e il Libano. 13. sui loro colli: Cf. commento a 
8,28. 14. Come in 8,2.27, il voto di sterminio è applica- 
to solo alla popolazione delle città sconfitte. 15. Con 
linguaggio fiorito, gli autori di Gs chiudono il loro rac- 
conto della conquista riaffermando uno dei loro temi 
maggiori: la totale fedeltà di Giosuè alla legge mosaica 
divinamente istituita (cf. Dt 20,16-17). 
47 (K) Sommari (11,16-12,24). Il resoconto 
della conquista si conclude con una serie di sommari 
provenienti evidentemente da tradizioni diverse, i quali 
preparano la scena per la divisione della terra nei capi- 
toli successivi. 

(a) COMPENDIO GEOGRAFICO (11,16-20). An- 
che se questo sommario è parallelo a quello della fine 
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del c. 10, è, nello stesso tempo, più generale, coprendo 
l’intero territorio conquistato. 16-17. Ancora un’altra 
descrizione della terra secondo le sue divisioni geogra- 
fiche. 17. il monte brullo: Oppure monte Calak (nome 
proprio); identificato con Jebel Halaq, ad ovest dell’A- 
raba, anche se ciò non concorda con l’ubicazione data 
qui. Seir: Edom, l'estrema regione meridionale della 
Transgiordania. Baa/-Gad: Nominata solo qui e in 12,7; 
13,5; sconosciuta la sua esatta localizzazione. 18. per 
molti giorni: Solo in 14,7.10 viene data un’implicita in- 
dicazione della durata della conquista. 20. di fortificare 
i loro cuori: Questa frase (/*hazzég ‘et-libbam), tradotta 
spesso «di indurire i loro cuori», ricorre altrove solo in 
riferimento al Faraone e agli Egiziani prima dell'esodo 
(Es 4,21; ecc). Nonostante i problemi che il concetto 
può far sorgere per il lettore moderno, il punto di vista 
degli scrittori va interpretato: i nemici d’Israele non 
avevano alcuna importanza, erano, per così dire, sem- 
plici marionette nelle mani di YHWH che perseguiva i 
suoi scopi per Israele. Per una discussione approfondi- 
ta, cf. B.S. CHiLps, The Book of Exodus, Philadelphia 
1974, 170-175 [trad. it., I/ libro dell’Esodo, Casale 
Monferrato 1995]. 

48 (b) GLI ANAKITI (11,21-22). Questa sezione è 
una breve nota sugli Anakiti, uno dei termini per desi- 
gnare gli abitanti pre-israeliti del paese (cf. ANET 
328), famosi per la loro statura e la loro forza (Dt 9,2). 
L'esclusione di tre importanti città filistee (v. 22) è la 
prima indicazione che la conquista non fu completa 
come è stato dichiarato fin qui. Ancora attorno al 600, 
Gaza e Asdod erano indipendenti dal controllo dei 
Giudei, e questa nota può riflettere la realtà politica 
del regno di Giosia. 

21. Arab: Identificata con Khirbet ‘Anab es-Seghi- 
reh, circa 24 km a ovest di Ebron; cf. anche ANET 
242.477. 22. Gat: Una delle cinque maggiori città fili- 
stee, il cui nome significa «torchio». La sua ubicazione 
è discussa. Asdod: Nei pressi della omonima città mo- 
derna, a circa 40 km a nord-nord-est di Gaza sulla co- 
sta mediterranea; cf. EAEHL 103-119. 

49 (c) SOMMARIO FINALE (11,23). Questo versetto 
si presenta come una conclusione a tutto ciò che prece- 
de e, in una edizione dell’opera precedente all'aggiunta 
dei cc. 12-14, doveva essere seguito dall’effettiva divi- 
sione della terra. come un'eredità: La prima volta che il 
termine nabàlé ricorre in Gs (in 1,6 è usata una forma 
verbale imparentata). È usato generalmente per desi- 
gnare la terra come dono di YHWH ad Israele, e in 
questo senso è una delle parole preferite dagli scrittori 
deuteronomistici: il suo senso originario è proprietà per 
eredità familiare. i paese non ebbe più guerra: Frase 
deuteronomistica stereotipata: cf. 14,15; Gdc 3,11; ecc. 
50 (d) LISTA DEI RE SCONFITTI (12,1-24). La serie 
dei sommari si conclude con liste che elencano i vari 
avversari sconfitti da ambo le parti del Giordano. La 
prima è una ripetizione delle vittorie di Mosè, tratta 
dalla tradizione deuteronomistica, mentre la seconda è 
un documento originariamente indipendente. 
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(i) A est del Giordano (12,1-6). Un sommario 
preso in ampia misura da Dt 2-3. 1. il fiume Arnon: Il 
moderno Wadi Mujib, che scorre in direzione ovest 
dall’altopiano transgiordanico e si getta nel Mar Mor- 
to; tradizionale linea di confine di Moab. 2. Aroer: 
Khirbet ‘Arà'ir sulla riva settentrionale del Wadi Mujib; 
cf. EAEHL 98-100. Galaad: La selvaggia regione, den- 
sa di foreste, tra Basan e Moab. Il Galaad meridionale, 
assegnato a Ruben e a Gad (Nw 32,29; Gs 13,25), cor- 
rispondeva ad Ammon, mentre quello settentrionale 
(cf. v. 5), assegnato alla parte orientale di Manasse 
(13,31), fu sotto il controllo israelitico fino a circa il 
721. labbok: Il moderno Nahr ez-Zerqa, che scorre pri- 
ma in direzione nord da Amman e poi verso ovest per 
gettarsi nel Giordano. Segna chiaramente il confine oc- 
cidentale di Ammon. : figli di Ammon: Gli abitanti del 
regno di Ammon in Transgiordania (+ Geografia bi- 
blica, 73:47-49), il cui nome è conservato in quello del- 
la moderna capitale della Giordania, Amman. 3. Bet-le- 
simot: Forse Tell el-‘Azeimah, a circa 4 km a nord-est 
del Mar Morto. Pisga: Montagne la cui cima più alta è 
il monte Nebo (cf. Di 34,1). 4. Il nome di Og nel TM è 
preceduto dalla parola «confini», una tardiva ed erro- 
nea aggiunta. # Re/aim: Nella mitologia cananea i Re- 
faim erano gli antenati divinizzati che vegliavano sul 
benessere dei loro discendenti; il loro nome probabil- 
mente significa «i guaritori». Nella tradizione biblica il 
termine è usato per designare gli abitanti dell’oltretom- 
ba (cf. Is 14,9; 26,14; G£ 26,5) e, come qui, un gruppo 
pre-israelitico di abitanti del paese, la cui statura era 
leggendaria (cf. Di 3,11;i LXX traducono la parola qui 
e altrove con «giganti»). 
51 (ii) A ovest del Giordano (12,7-24). Dopo una 
introduzione geografica, che parte da nord verso sud 
(cf. 11,16-17), c'è una lista dei re sconfitti identificati 
mediante la città su cui regnavano. Nella lista, ogni no- 
me è seguito dal computo «uno» nel TM (ma non nei 
principali manoscritti dei LXX). Il totale nel v. 24 è 31 
nel TM, ma 29 nei LXX per le diversità di lettura, le 
principali delle quali verranno rilevate. La prima parte 
della lista dà le città nell’ordine della loro precedente 
menzione in Gs - e cioè Gerico, Ai, Gerusalemme, 
Ebron, Iarmut, Lachis, Eglon - ma dopo di ciò non c’è 
più un ordine evidente. Alcuni dei luoghi nominati 
non ricorrono mai altrove nella Bibbia, il che sta a indi- 
care che un tempo la lista ebbe un'esistenza indipen- 
dente. 

Liste come queste sono espedienti molto usati nella 
letteratura antica. Come ha osservato C.M, Bowra, «La 
poesia antica ama le liste, o di antenati, o di uomini 
riuniti per la battaglia o di uomini uccisi» (Tradition 
and Design in tbe Iliad [Oxford 1930] 69). Oltre alle 
descrizioni delle spartizioni tribali e dei confini in Gs 
12-19, altri esempi biblici sono il catalogo delle tribù 
(Gen 49; Dt 33; Gdc 5,14-18; ecc; cf. il «catalogo delle 
navi» nel secondo libro dell’[/iade), le frequenti genea- 
logie, e forse gli «oracoli contro le nazioni» dei profeti. 
Per i lettori moderni questo materiale presenta pochis- 
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simo interesse, ma il pubblico antico si aspettava simili 
particolari e li gustava. 14. Corzza: Una città di Giuda 
(cf. 15,30) o di Simeone (19,4) nel Negev, la cui precisa 
localizzazione è discussa. Il suo nome è derivato dalla 
parola ebraica Agrer: («voto di sterminio»), come risul- 
ta da Nyx 21,3. Arad: Tell ‘Arad, a circa 19 km a est di 
Bersabea; cf. EAEHL 74-89. Secondo N 21,1-3, Arad 
fu distrutta da Mosè. 15. Adullam: Probabilmente Tell 
esh-Sheik Madhkur, a circa 30 km a sud-ovest di Geru- 
salemme; una città di Giuda (cf. 15,35). 17. Tappuach: 
Identificata con Tell esh-Sheik Abu Zarad, a circa 40 
km a nord di Gerusalemme; si trovava sul confine tra 
Efraim e Manasse (cf. 16,8; 17,8). Efer: Probabilmente 
nel territorio di Manasse; cf. 17,2-3; 1 Re 4,10; e — 29. 
18. Afek nel Sarom: Questa lezione è basata sui LXX. 
La designazione «nel Sarom» distingue questa Afek 
(Ras el-‘Ain [Tel Aphek]), a circa 48 km a nord-ovest 
di Gerusalemme, dalle numerose altre Afek bibliche; 
cf. analoghe specificazioni nei vv. 22-23. Cf. EAEHL 
70-73 e M. KOCHAVI, BA 44 (1981) 75-86. Il Sarom è la 
fertilissima parte della pianura costiera tra Giaffa e 
Dor. 21. Taanach: Tell Ta‘annek, a circa 32 km a nord 
di Sichem (cf. EAEHL 1138-1147); insieme a Meghid- 
do (Tell el-Mutesellim; cf. EAEHL 839-856) dominava 
il sud della valle di Iezreel. Il monte di Meghiddo (ebr. 
bar m°gidd6) dà il nome all’apocalittica battaglia finale 
di Armageddon; data la sua posizione strategica, nel- 
l’antichità fu luogo di numerose battaglie, compresa 
quella in cui fu ucciso il re Giosia (ca. 609). 22. Kades: 
Uno dei tanti luoghi con questo nome, forse Tell Abu 
Qudeis, tra Taanach e Meghiddo. lokneam del 
Carmelo: Tell Qeimun, a circa 11 km a nord-ovest di 
Meghiddo. Il Carmelo è la montagna che sporge nel 
mare formando la baia di Haifa. 23a. Dor, Napat-Dor: 
Vedi commento a 11,2. 24. Tirza: Tell el-Far‘ah, a circa 
11 kma nord-est di Sichem; cf. EAEHL 395-404. 

52 (ITI) La divisione della Terra (13,1—21,45). 
La seconda sezione maggiore di Gs descrive la sparti- 
zione della terra, una unità complessa con una lunga 
storia. Si presuppone evidentemente che la terra sia 
stata conquistata, ma nei particolari della spartizione 
risulta chiaro che ciò non è del tutto vero. Questi capi- 
toli, benché aridi per il lettore moderno, costituiscono 
importanti testimonianze per la storia geopolitica d’I- 
sraele e sono un’ulteriore prova del gusto antico per le 
liste di nomi. (Sui problemi testuali e storici delle liste, 
— 62). In generale, la descrizione più completa è quel- 
la del territorio di Giuda, e più ci si allontana da que- 
sto territorio, meno precisi diventano i particolari geo- 
grafici; ciò conferma che questo materiale aveva più o 
meno la forma attuale durante il regno di Giosia, alla 
fine del secolo VII. 

53 (A) Introduzione (13,1-7). Questa descrizio- 
ne del «territorio che rimane» è realistica; di fatto, 
Israele controllò il territorio dei Filistei solo per un 
breve periodo e mai dominò sulla Fenicia. Il commen- 
to introduttivo del v. 1, che molta della terra non era 
sotto il controllo di Israele, anticipa 14,12; 15,14-15.63; 
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16,10; 17,12-13.15-18; Gdc 1; 3,1-6, dove risulta chiaro 
che la conquista descritta nei capitoli precedenti non 
fu una sostituzione repentina e totale degli abitanti, 
bensì un processo graduale, portato a termine solo con 
il regno di Davide. Tuttavia, ambedue le versioni pre- 
sentano il punto di vista che la terra nella sua interezza 
era l'eredità data ad Israele da YHWH, un’affermazio- 
ne teologica che servì da appropriato stimolo durante il 
regno di Giosia, quando la piena restaurazione del 
controllo israelitico sul territorio dell'impero davidico 
pareva possibile. 

1. vecchio e avanti negli anni: Questa frase ricorre in 
23,1 e viene usata altrove solo per Abramo (Ger 18,11 
[insieme a Sara]) e per Davide (1 Re 1,1) 2. i Filistet: 
Nominati in Gs solo qui e nel v. 3, sono un gruppo dei 
«Popoli del mare» che si stabilirono sulla pianura co- 
stiera meridionale di Canaan e crebbero rapidamente 
in potere, giungendo a minacciare l’esistenza della con- 
federazione israelitica. Benché sottomessi da Davide, 
essi mantennero una certa autonomia e sono spesso 
nominati nei profeti e nelle fonti assire. Il nome che i 
Romani diedero alla regione, cioè Palestina, deriva dai 
Filistei. Secondo la tradizione biblica la Filistea com- 
prendeva cinque città-stato - Gaza, Asdod, Askalon, 
Gat, e Ekron —- governate da «tiranni» (cf. v. 3; l’ebr. 
*soren è probabilmente imparentato con il greco /jrax- 
nos). i Ghesuriti: Un gruppo della regione della Filistea 
menzionato altrove solo in 1 Sa: 27,8 e da non 
confondere con il popolo transgiordano dello stesso 
nome (cf. 12,5). 3. Sicor: Il ramo orientale del Nilo; cf. 
Is 23,3. Ekron: Tel Migne (Khirbet el-Muganna'), a cir- 
ca 35 km a ovest di Gerusalemme. di Ascalon: A circa 
68 km a ovest-sud-ovest di Gerusalemme, Askalon dà 
il nome alle cipolline verdi che chiamiamo «scalogno». 
gli Avviti: Secondo Dt 2,23, abitanti pre-filistei della 
pianura costiera meridionale. 4. L'obiettivo pare si sia 
spostato dalla pianura costiera meridionale verso il 
nord. Afek: Probabilmente la stessa Afek menzionata 
in 12,18; ma è stata proposta anche Afqa nel Libano 
centrale. 5. quelli di Biblos (Gebol): Gebal è la moder- 
na Jebeil sulla costa libanese a circa 56 km a nord di 
Beirut; era chiamata dai greci Byblos, da cui deriva il 
nome «Bibbia». Lebo-Amat: La moderna Lebweh, nel 
Libano settentrionale, a circa 56 km a est di Jebeil; il 
nome è spesso tradotto erroneamente «ingresso di 
Ama». 6. La distribuzione per sorteggio anticipa l’ef- 
fettiva divisione della terra nei cc. 14-19.21. 

54 (B) A est del Giordano (13,8-33). La divisio- 
ne che Giosuè fa della Transgiordania adempie la pro- 
messa di Mosè in N 32 e Dt 3,12-17, ma i tre somma- 
ri territoriali non hanno una relazione diretta. In con- 
trasto con la precisione con la quale vengono delineate 
le porzioni della maggior parte della terra a ovest del 
Giordano, il territorio della Transgiordania viene de- 
scritto solo per sommi capi elencando le principali 
città di ciascuna area tribale. Così, questo territorio per 
il Dtr fa parte, almeno in teoria, d'Israele, ma Israele in 
pratica raramente lo dominò in qualche misura; ciò 
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spiega questa descrizione appena abbozzata. In altre 
tradizioni, la Transgiordania non faceva parte della ter- 
ra ideale di Israele: si noti la sua omissione in Nr 34,1- 
12 e Ez 48 (dove a Ruben, a Gad e a Manasse sono at- 
tribuite porzioni a ovest del Giordano); l’episodio del- 
l’altare in Gs 22 può riflettere una tale concezione. 

55 (a) INTRODUZIONE (13,8-14). La sommaria 
descrizione della divisione tribale della Transgiordania 
è simile a quella che troviamo in 12,1-5. 9. Madaba: La 
moderna Madeba, a circa 32 km a sud-sud-ovest di 
Amman; cf. EAEHL 819-823. Dibon: La moderna Dhi- 
ban, a circa 52 km a sud-sud-ovest di Amman. 14. Si 
legga, con i LXX e con il v. 33: «YHWH, Dio di Israe- 
le è la loro eredità» (cf. Di 10,9; 18,2), omettendo «i sa- 
crifici consumati dal fuoco» del TM, aggiunta basata 
su Dt 18,1. Questa nota viene ripetuta quasi identica al 
v. 33, e analoghe osservazioni vengono fatte in altre di- 
scussioni sui territori di Ruben, Gad e della parte trans- 
giordana di Manasse (14,3-4; 18,7). Un possibile moti- 
vo di questa associazione dei leviti con le tribù trans- 
giordane è la loro condizione effettiva, in quanto con- 
traria alla loro condizione ideale; infatti, per gran patte 
della storia d'Israele, il territorio assegnato a Ruben, 
Gad e Manasse, fu sotto il controllo di Moab, Ammon 
e Aram. Lo statuto tribale dei leviti risulta chiaro in 
numerose tradizioni; già da epoca antica esso era diver- 
so da quello degli altri gruppi tribali: i leviti non aveva- 
no territorio proprio (cf. Gex 49,7). Per un breve pe- 
riodo poterono avere una porzione limitata, presa dai 
territori assegnati alle altre tribù (14,4 e soprattutto 
21,1-42), ma in generale la situazione pare fosse quella 
descritta qui. 

56 (b) RUBEN (13,15-23). Quasi tutte le località 
nominate in questa lista si trovano in Moab e furono in 
genere sotto il controllo moabita; cf. Ger 48. 17. Ba- 
mot-Baal: Alla lettera: «le alture di Baal», una città no- 
minata in Nz: 22,41, chiamata anche Bamot (Nr 
21,19-20) e Bet-Bamot (stele di Mesa [ANET 320)); la 
sua ubicazione è incerta. Ber-Baa/-Meon: Alla lettera: 
«la casa [cioè il tempio] di Baal Meon», nominata an- 
che nella stele di Mesa con questo nome e con quello 
di Baal-Meon, nome che ha anche in Nr 32,38. Identi- 
ficata con Ma‘in, a circa 35 km a sud-ovest di Amman. 
18. Tutti e tre questi luoghi sono anche città levitiche; 
cf. 21,36-37. 20. Bet-Peor: Il luogo dell’apostasia di 
Israele (N 25), dove Balaam pronunciò uno dei suoi 
oracoli (Nr 23,28) e vicino al quale Mosè fu sepolto 
(Di 34,6), chiamata anche semplicemente Peor in 
22,17. 21-22. Questo sommario è indirettamente colle- 
gato con Nr 31,8. 21. i capi dei Madianiti: L'unica 
menzione di Madian in Gs. Si trattava certamente di 
una confederazione di tribù nella Transgiordania meri- 
dionale, con cui Israele ebbe stretti rapporti (almeno 
per mezzo di matrimoni: cf. Es 3,1; ecc.) ma anche 
contrasti (N 31). Come in Israele e nelle altre confe- 
derazioni, un capo madianita veniva chiamato ndsf. 
(Cf. anche Nzx 25,18 e + 39). I nomi dei cinque capi si 
trovano anche in Nr 31,8. vassalli: Ebraico n°siké; la 
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medesima designazione è usata per i capi madianiti in 
Sal 83,12, ma il suo esatto significato è incerto. 22. Ba- 
laam: Come in Nw 31,8.16, Balaam qui viene messo 
dalla parte dei cattivi, in contrasto con Nr 22-24. Solo 
qui e in Nr 31,8, si dice che Balaam fu ucciso dagli 
Israeliti. 

57 (c) GAD (13,24-28). La porzione di Gad con- 
siste nel Galaad meridionale, una zona generalmente 
sotto il controllo degli Ammoniti, ed evidentemente la 
parte occidentale di tutta la valle del Giordano. 25. la- 
zer: Un'importante città della Transgiordania, certa- 
mente non lontana da Amman, ma la cui localizzazione 
è incerta. Aroer: Un luogo diverso da quello nominato 
in 12,2; 13,9.16, che ricorre anche in Gdc 11,33, la cui 
localizzazione è sconosciuta. Rabba: La moderna Am- 
man, capitale degli Ammoniti; il suo nome completo 
era «Rabba [la grande città] degli Ammoniti». Rarsat- 
Mizpe: Alla lettera: «torre di vedetta», che va forse 
identificata con Mizpa di Galaad (Gdc 10,17; Gex 
31,49; ecc.). Betonim: Khirbet Batneh, a circa 19 kma 
ovest-nord-ovest di Amman; il suo nome significa «pi- 
stacchi». Macanatm: Il posto non è stato identificato 
con esattezza, ma deve essere vicino alla confluenza 
dello Iabbok con il Giordano (cf. Ger 32,3; 2 Sam 
2,29). Lodebar: Correzione di lidbir del TM, dabeir dei 
LXX4; questo luogo è nominato anche altrove (cf. 2 
Sam 9,4; Am 6,13), ma la sua localizzazione rimane in- 
certa. 27. nella valle: Cioè la valle del Giordano. Bet- 
Aram: Nella lista di N: 32,36 è riportata come Bet- 
Aran, ed è generalmente identificata con Tell Iktanu, a 
circa 27 km a sud-ovest di Amman. Ber-Nimra: Proba- 
bilmente Tell Blebil, a circa 27 km ad est di Amman, 
sullo Wadi Nimrin (cf. Is 15,6). Succot: Alla lettera: 
«capanne»; identificata spesso con Tell Deir ‘Alla nella 
valle del Giordano, a circa 40 km a ovest-nord-ovest di 
Amman (> Numeri 5:44), ma H. Franken, il direttore 
degli scavi, mette in dubbio questa identificazione; cf. 
EAEHL 321-324. Zafon: Nominata anche in Gdc 12,1 e 
nelle Lettere di Amarna; la localizzazione di questa im- 
portante città è discussa. Kimreret: Il lago di Galilea. 
58 (d) MANASSE ORIENTALE (13,29-3 1). Il territo- 
rio di Manasse è costituito dalla parte settentrionale di 
Galaad e da Basan, una zona sotto controllo israelitico 
fino alla conquista assira del 721, anche se in tempi di- 
versi la occuparono pure gli Ammoniti e gli Aramei (cf. 
Gdc 10,8; 1 Re 22,3; Am 1,3). La sua descrizione fret- 
tolosa è un’altra indicazione di una data tardiva di que- 
sti passi che trattano della Transgiordania. 30. gl; atten- 
damenti di lair. Secondo Nra 32,41; Dt 3,14, Iair era un 
discendente di Manasse, ed è questa tradizione che vie- 
ne seguita qui, piuttosto che quella di Gde 10,3-5, dove 
Iair è uno dei giudici. 31. Machir: Secondo le genealo- 
gie, Machir era figlio di Manasse (Gex 50,23; Ni 
26,29), un guerriero (Gs 17,1), il cui territorio si trova- 
va ad est del Giordano; in Gdc 5,14, dove non si fa 
menzione di Manasse, è una tribù, presumibilmente a 
occidente del Giordano. Da queste e altre brevi notizie 
sono state proposte varie ricostruzioni della storia di 
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Machir, ma i dati sono troppo scarsi per una qualsiasi 
certezza. 

59 (e) CONCLUSIONE (13,32-33). 32. le steppe di 
Moab: La stessa formula che troviamo in Nm 22,1; 
34,15. 33. Vedi commento al v, 14. 

60 (C) A ovest del Giordano (14,1-19,51). 

(a) INTRODUZIONE (14,1-5). 1. i sacerdote 
Eleazaro: Secondo Es 6,25, figlio di Aronne e padre di 
Pincas; nel libro dei Numeri è il successore di Aronne, 
come Giosuè lo è di Mosè. È lui che assegna l’incarico 
a Giosuè (Nr 27,18-23) e insieme a Giosuè deve pre- 
siedere alla distribuzione della terra, sia a est (Nr 
32,28) che a ovest (Nr 34,17) del Giordano. In Gs 
svolge questa funzione qui e in 17,4; 19,51; 21,1; e nel- 
la sua forma finale Gs conclude con il resoconto della 
morte e della sepoltura di Eleazaro; tutte queste notizie 
sono un'ulteriore testimonianza della tradizione sacer- 
dotale (P). : capi dei casati delle tribà: Questa espressio- 
ne esattamente così ricorre altrove solo in Nr 32,28, 
nel contesto della distribuzione del territorio a oriente 
del Giordano, ma un linguaggio analogo è usato in Gs 
19,51, che ricapitola le sezioni riguardanti la divisione 
della terra. La frase suggerisce che alla divisione prese 
parte un gran numero di persone, in contrasto con Nr 
34,17-29, dove si parla di un solo capo (ebr. nds) per 
ciascuna tribù, ma d’accordo con il principio espresso 
altrove in Nr (p. es., 33,54) che la porzione di ciascu- 
na tribù è proporzionale al numero dei suoi clan. 2. per 
sorte: Con i LXX, con un leggero cambiamento nella 
vocalizzazione masoretica: cf. N 34,13. La distribu- 
zione per sorteggio è una caratteristica dei capitoli se- 
guenti e può essere basata sul modo in cui la proprietà 
ereditata veniva divisa tra gli eredi. 4. Una variante di 
Nm 35,3; è questo il comando a cui ci si riferisce nel v. 
5.5. st divisero il paese: Anche se Giosuè ha la respon- 
sabilità della divisione della terra in uno stadio della 
tradizione (13,7; 18,10), e Giosuè ed Eleazaro condivi- 
dono il compito in una versione più recente, qui viene 
usata una frase più generale. 

61 (b) L'EREDITÀ DI CALEB (EBRON) (14,6-15). 
Paradossalmente anche questa sezione riguarda un 
gruppo che era diverso; a differenza, però, delle tribù 
transgiordane e dei leviti, la cui eredità o era storica- 
mente dubbia o inesistente, i Calebiti vengono nomina- 
ti qui perché originariamente non facevano parte di 
Israele; la loro pretesa sulla regione di Ebron precede 
quella di Giuda, anche se in seguito essi furono assimi- 
lati alla tribù. Le tradizioni calebite proseguono in 
15,13-19. 6. La menzione di Giuda e di Galgala con- 
traddice implicitamente quanto segue. Caleb: Chiama- 
to per nome solo qui e nel c. 15, Caleb era un eroe del 
periodo del deserto e, in quanto spia che (insieme a 
Giosuè, in tradizioni posteriori) fece un esatto rappor- 
to sul paese, sfuggì alla sentenza di morte della genera- 
zione dell’esodo (Nw 14,24; Di 1,36). il kenizzita: An- 
che in N 32,12, questo epiteto lega Caleb a uno dei 
gruppi pre-israelitici del paese (Gex 15,19, ma solo Èì 
nella lista stereotipata dei popoli di Canaan); questa 
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tradizione è quasi certamente originaria, e quindi l’as- 
sociazione di Caleb a Giuda è secondaria. I Kenizziti 
pare discendessero dagli Edomiti (cf. Ger 36,11), e la 
loro incorporazione a Israele è un altro esempio del- 
l’assimilazione di elementi stranieri che poi post factur 
ricevevano una legittimazione genealogica. 7-10. Que- 
sto sommario è derivato sia dalla narrazione di N 
13-14 sia soprattutto dalla ricapitolazione di Mosè in 
Dt 1,9-46, anche se qui ci sono dei materiali indipen- 
denti. 10. Una rara annotazione cronologica, secondo 
la quale, ammettendo che la peregrinazione nel deserto 
sia durata trentotto (o quaranta) anni dopo Kades-Bar- 
nea (cf. Di 2,14; Nya 14,33), la conquista di Giosuè sa- 
rebbe durata sette (o cinque) anni. 12. questi monti: Se 
si prende il dimostrativo in senso letterale, la frase con- 
traddice la localizzazione a Galgala data al v. 6. i quel 
giorno... tu hai saputo: Un’osservazione un poco strana, 
in quanto suppone che Giosuè non facesse parte delle 
spie e inoltre attribuisce un qualche valore al falso rap- 
porto; i LXX glossano: «tu hai udito queste parole in 
quel giorno». vi soro gli Anakiti: In contraddizione — 
certamente inconsapevole — con 11,21-22. 15. Kiriat- 
Arba: L'antico, ben attestato, nome di Ebron (cf. Ger 
23,2; Gdec 1,10), che significa «città de (i) quattro». 
Quando il significato originario di questo nome si per- 
dette, la parola ’arb4‘ («quattro») fu reinterpretata co- 
me un nome di persona, così questo Arba divenne l’an- 
tenato degli Anakiti (cf. anche 15,13; 21,11). poî i pae- 
se non ebbe più guerra: Ripetizione letterale di 11,23, 
che indica forse il carattere secondario dei cc. 12-14; 
certamente 15,1 si collega direttamente a 11,23. 

62 (c) GIUDA (15,1-63). La prima e la più parti- 
colareggiata descrizione di un territorio tribale, è quel- 
la di Giuda. Consiste in due parti principali, forse ori- 
ginariamente indipendenti: una lista di confini (vv. 1- 
12) e una lista di città (vv. 20-62), separate da un passo 
relativo alla porzione calebita, con una nota su Gerusa- 
lemme che conclude il tutto. Il primato attribuito a 
Giuda è una indicazione della origine complessiva del 
materiale, cioè durante la monarchia giudaica, proba- 
bilmente dopo la caduta di Samaria. Anche se le fonti 
originarie erano più antiche, nella loro forma attuale le 
liste, sia quella dei confini sia quella delle città, devono 
datare al tempo di Giosia, perché un certo numero di 
località nominate non esistevano precedentemente. 
Questa conclusione, formulata per primo da A. Alt, è 
stata ripetutamente sottoposta a critiche e sono state 
proposte date anteriori, ma essa rimane la più probabi- 
le interpretazione di questo materiale da tutti ricono- 
sciuto complesso e difficile. Le incongruenze tra la lista 
dei confini di Giuda e delle tribù confinanti con lui in- 
dicano una lunga storia di modificazioni e di revisioni 
che non può essere ancora adeguatamente tracciata, 
perché l’identificazione degli antichi nomi con i luoghi 
moderni è lungi dall'essere completa e, per la maggior 
parte, non provata dagli scavi; per di più ci sono seri 
problemi testuali, con nomi varianti nelle altre fonti bi- 


bliche e nei LXKX. 
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(AHARONI, Y., LBib 248-262.347-356; ALT, A., «Judas Gaue 
unter Josia», P/ 21 (1925) 100-116 [=K/5 2, 276-288]; CROSS, 
FM. - WrIGHT, G.E., «The Boundary and Province Lists of 
the Kingdom of Judah», JBL 75 (1956) 202-226). 


63 (i) Confini (15,1-12). La dettagliata descrizio- 
ne dei confini qui e nelle seguenti sezioni, è un antico 
esempio di cartografia. La linea di confine viene de- 
scritta come una entità che si muove lungo le configu- 
razioni geografiche del paesaggio, e ogni tanto si ferma 
in posti determinati. A sud, est e ovest, la linea di con- 
fine di Giuda corrisponde alle tradizionali frontiere di 
Canaan, un’altra indicazione del primato di Giuda. 1. 
dal deserto di Sin: L'area attorno a Sin, non del tutto 
identificata, corrisponde al Negev orientale da Kades- 
Barnea fino all’Araba. 2-4. La frontiera meridionale di 
Giuda è la stessa frontiera di Canaan; cf. Ny 34,3-5. 3. 
Akrabbim: Letteralmente: «scorpioni»; la sua localizza- 
zione è ignota. Chezron... Addar: In Nm 34,4 questi no- 
mi vengono dati come un nome solo, Cazar-Addar (alla 
lettera: «forte recinzione»); la localizzazione è ignota. 
Karkaa: Alla lettera «fondamento», questo luogo ricor- 
re solo qui nella Bibbia e la sua localizzazione è ignota. 
4. Azmon: Sconosciuto. # torrente d'Egitto: Non il Ni- 
lo, bensì il Wadi el-‘Arish, che si getta nel Mediterra- 
neo a circa 80 km a sud-ovest di Gaza. 5-11. Questa 
descrizione della frontiera settentrionale di Giuda da 
est a ovest corrisponde alla frontiera meridionale di 
Beniamino da ovest a est (18,14-20), anche se il primo 
elenca un numero maggiore di luoghi e ci sono delle 
varianti nei toponimi. 6. Bet-Ogla ... Bet-Araba: Identi- 
ficate generalmente con ‘Ain Hajlah e ‘Ain el-Ghara- 
beh, appena a nord dell’estremità nord-est del Mar 
Morto. 7. Debir. Forse nei pressi del moderno Wadi el- 
Dabr, che si getta nel Mar Morto vicino alla sua estre- 
mità di nord-ovest; in ogni caso non è la Debir di cui si 
parla in 10,38, ecc. Ga/gala: 18,17 ha Gelilot, ad ogni 
modo non si tratta della Galgala di 4,19, ecc. la salita di 
Adummin: La moderna Tal‘at ed-Damm nei pressi dello 
Wadi Qelt («il torrente» in questo versetto) lungo l’an- 
tica strada da Gerusalemme a Gerico (cf. Le 10,30). Ex- 
Semes: Identificata generalmente con ‘Ain el-Hod, circa 
3 km a ovest di Gerusalemme. Ex-Roghel: Probabil- 
mente la moderna Bir-'Ayyùb, nei pressi della confluen- 
za delle valli del Cedron e della Geenna. 8-9. La linea 
di confine, con precisione, costeggia Gerusalemme (cf. 
l'antica glossa assente in 18,16), e quindi il testo mani- 
festa la consapevolezza che Gerusalemme non divenne 
israelitica prima di Davide (cf. v. 63). la valle del figlio 
di Innom: Così il TM e 18,16; i LXX, in linea con l’uso 
recente, hanno «valle di Innom» qui e «Geenna» in 
18,16. Si tratta della valle che corre a sud e a ovest di 
Gerusalemme, luogo di culti illeciti secondo Ger 7,31, 
e in scritti tardivi usata come metafora del luogo di pu- 
nizione dei dannati. la pianura dei Refaim: A sud-ovest 
di Gerusalemme; cf. 2 Sar: 5,18.22; 23,13; sui Refaim 
cf. commento a 12,4. 9. le acque di Neftoach: Identifica- 
te generalmente con Arab Lifta, in ebr. Me-Neftoah, a 
circa 6 km a nord-ovest di Gerusalemme. 10. i monte 
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Setr: Sconosciuto; da non confondere con la regione 
edomitica dello stesso nome (cf. 11,17). il monte 
Ieartm: Il secondo elemento è un nome comune che si- 
gnifica «foreste»; il luogo quindi è probabilmente di- 
verso da Kiriat-Iearim. Chesalon: La moderna Kesla, a 
circa 16 km a ovest di Gerusalemme. Bes-Semes: A 
questo punto la frontiera coincide con quella di Dan 
(19,40-48), anch’essa descritta da est a ovest ma con 
molti più particolari. Bet-Semes (letteralmente «la casa 
del [dio-] Sole»), chiamata Ir-Semes («la città del So- 
le») in 19,41, è Tell er-Rumeilah, nella valle di Sorek a 
circa 24 km a ovest di Gerusalemme. La vicina ‘Ain 
Shems ha conservato l’antico nome; cf. EAEHL 248- 
253. Timna: Tell el-Batashi, a circa 8 km a nord-ovest 
di Bet-Semes; cf. BASOR 248 (1982) 1-36; anche 
EAEHL 1204-1205. 11. Siccaron: Forse Tell el-Fuil, cir- 
ca 5 km a nord-ovest di Ekron. monte Baala: Forse el- 
Mughar, circa 8 km a nord-ovest di Ekron; chiamato 
Baalat in 19,44. Jabreel: Chiamata in seguito Iabne (2 
Cr 26,6) e Iamnia (1 Mac 4,15), la moderna Yebna/ 
Yavne a circa 8 km aa est del Mediterraneo nella valle di 
Sorek. 

64 (ii) La parte di Caleb (15,13-19). Continuano 
le tradizioni calebite (+ 61). Dopo una ricapitolazione 
di transizione, il passo è praticamente identico a Gdc 
1,11-15, che è quasi certamente precedente. 13. 4 Gio- 
suè: Di un simile ordine non c'è traccia: è in contrasto 
con 14,12; Gde 1,20. 14. i tre figli di Anak: Cf. Nin 
13,22; Gdc 1,10. 15. Kiriat-Sefer: Alla lettera: «la città 
del libro». 16. Acsa: Il suo nome significa «cavigliera». 
La promessa della figlia del capo a un guerriero che si 
distingue per imprese è attestata anche in 1 Sam 17,25. 
17. Otniel: Uno dei giudici (cf. Gdc 3,9-11). In Gdo, 
Otniel è nipote di Caleb, non suo fratello. 18. essa 
smontò: La radice snb ricorre altrove solo in Gdc 1,14; 
4,21; il suo significato è discusso. 

65 (iii) Lista delle città (15,20-62). Le città sono 
divise in 12 unità, corrispondenti probabilmente ai di- 
stretti amministrativi del regno di Giuda; cf. un’analo- 
ga divisione del regno di Salomone in 1 Re 4,7-19. 21. 
Arad: Con alcuni manoscritti dei LXX, invece di Eder 
del TM. 22. Kira: Forse Khirbet Taiyib, circa 5 km a 
nord-nord-ovest di Arad. Aroer: Invece di ‘ad'adé del 
TM; Khirbet ‘Ar‘arah, circa 16 km a sud-est di Bersa- 
bea; cf. A. BIRAN, BARev 9 (2,1983) 28-37. 23. Kedes: 
Probabilmente Kades-Barnea. 24. Zif: Forse Khirbet 
ez-Zeifeh, circa 32 km a sud-est di Bersabea. 25. Cazor: 
Su questo nome comune (che significa «concessione di 
terreno») sembra vi siano numerose glosse, sia nel TM 
che nei LXX. 26. Molada: Forse Khirbet el-Waten, cir- 
ca 8 km ad est di Bersabea. 28. Bersabea: Tel Beer-She- 
ba (Tell es-Saba‘), vicino alla omonima città moderna; 
cf. EAEHL 160-168. Bersabea fu la maggiore città del 
sud e il limite tradizionale del territorio di Israele («da 
Dan a Bersabea», Gde 20,1, ecc.). 29. Bagla: Chiamata 
Bala in 19,3 e Bila in 1 Cr 4,29; la sua localizzazione è 
ignota. Ezewm: Forse Umm el-‘Asam, circa 28 km a sud- 
est di Bersabea. 30. Chesil: Così il TM, e forse per erro- 
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re di copiatura; cf. baithel dei LXX; 19,4 Betul; 1 Cr 
4,30. 31. Ziklag: Probabilmente Tell esh-Shari‘ah (Tel 
Sera‘), circa 20 km a nord-ovest di Bersabea; cf. 
EAEHL 1059-1069; e E. OREN, BA 45 (1982) 155-166. 
Madmanna: Chiamata Bet-Marcabot («casa dei carri») 
in 19,5; forse Khirbet Tatrit, circa 20 km a nord-nord- 
est di Bersabea. Sarnsanna: Chiamata Cazar-Susa («re- 
cinto per giumente») in 19,5; cf. 1 Cr 4,31; probabil- 
mente Khirbet esh-Shamsaniyàat, circa 14 km a nord- 
est di Bersabea. 32. Lebaot: 19,6 ha Bet-Lebaot; cf. 1 
Cr 4,31, Bet-Birei. S/chiz:: Chiamata Saruchen in 19,6 
(1 Cr 4,31 ha Saaraim), identificata con Tell el-Far‘ah 
(S), circa 34 km a ovest-sud-ovest di Bersabea; cf. 
EAEHL 1074-1082. En-Rimmon: Il TM la divide, erro- 
neamente, in due nomi; cf. 19,7; Ne 11,29. Forse Tell 
el-Khuweilifeh (Tel Halif), circa 18 km a nord di Bersa- 
bea; cf. J.D. SEGER, BASOR 252 (1983) 1-23. 
ventinove: La cifra è bassa, anche tenendo conto degli 
errori che abbiamo rilevato sopra, segno di aggiunte 
fatte alla lista dopo la sua composizione. 

33-44. La zona delle colline e la Filistea. L’inclusio- 
ne delle città filistee nel territorio di Giuda può non 
corrispondere alla realtà storica, può essere comunque 
una proiezione al tempo di Giosia del controllo eserci- 
tato sulla regione durante la monarchia unita. 33. 
Estaol: Assegnata a Dan in 19,41. Forse Ishwa', circa 
20 km a ovest di Gerusalemme. Soreg: La moderna 
Sar‘ah, circa 24 km a ovest di Gerusalemme. 34. Zar04- 
ch: Probabilmente Khirbet Zanù', circa 22 km a ovest- 
sud-ovest di Gerusalemme. Taeppuach: Forse Beit en- 
Nattif, circa 30 km a sud-ovest di Gerusalemme. 35. 
Soco: Una delle due città con questo nome in Gs (cf. v. 
48), probabilmente Khirbet ‘Abbad, circa 27 km a ove- 
st-sud-ovest di Gerusalemme. 36. Ghedera: Il nome de- 
riva da una parola che significa «muro» ed è seguito da 
una glossa o variante, eliminando la quale si ha il nu- 
mero di città esatto. 37. Migdal-Gad: Significa «torre 
della fortuna [o di Gad]», forse Khirbet el-Mejdeleh, 
circa 40 km a sud-ovest di Gerusalemme. 40. Lacmas: 
Forse Khirbet el-Lahm, circa 5 km a est di Lachis. 42. 
Eter: Forse Khirbet el-‘Atar, circa 36 km a sud-sud- 
ovest di Gerusalemme. 43. Nesib: Forse Khirbet Beit 
Nasib, circa 27 km a sud-ovest di Gerusalemme. 44. 
Keila: Probabilmente Khirbet Qilà, circa 38 km a sud- 
ovest di Gerusalemme. Aczib: Forse Tell el-Beida, a 
una trentina di km a sud-ovest di Gerusalemme. Mare- 
sa: Tell Sandahanna, a 6/7 km a nord-est di Lachis; cf. 
EAEHL 782-791. Per alcune delle città di questo di- 
stretto cf. Mi 1,14-15. 

48-60. La zona montuosa. 48. Sarzir: Forse Khirbet 
el-Bireh, nei pressi di Khirbet es-Sumara, circa 26 km a 
nord-nord-est di Bersabea. /astir: Probabilmente Khir- 
bet ‘Attiîr, circa 26 km a nord-est di Bersabea. Soco: 
Probabilmente Khirbet Shuweikeh, a circa 27 km a 
nord-est di Bersabea. 49. Debir: Cf. commento a 10,38. 
Il TM dìà il nome alternativo di Kiriat-Sanna, che può 
essere un errore per il più familiare Kiriat-Sefer (così i 


LXX; cf. v. 15). 50. Estezzoh: Chiamata Estemoa, che è 
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probabilmente la forma corretta, in 21,14; identificata 
con es-Semu', a una trentina di km a nord-est di Bersa- 
bea. Art: Probabilmente Khirbet Ghuwein et-Tahtà, 
circa 5 km a sud di Estemoa. 52. Arab: Forse Khirbet 
er-Rabiyeh, circa 12 km a sud-sud-ovest di Ebron. Dy- 
ma: Forse ed-Domeh, una quindicina di km a sud-ove- 
st di Ebron. 53. Bet-Tappuach: Forse Taffuh, 6/7 km a 
ovest di Ebron. 54. Stior: Forse Si‘ir, circa 8 km a nord- 
nord-est di Ebron. 55. Maon: Forse Tell Ma‘in, una 
dozzina di km a sud-sud-est di Ebron. Carmelo: Pro- 
babilmente Khirbet el-Kirmil, una dozzina di km a sud 
di Ebron. Zi: Probabilmente Tell ez-Zif, 6/7 km a 
sud-sud-est di Ebron. Iwa: Probabilmente Yattà, 9/10 
km a sud di Ebron. 56-57: Zanoach di Caino: Così 
chiaramente i LXX (i quali danno un totale di 9 città 
invece delle 10 del TM); forse Nebi Yagin, 6/7 km a 
sud-ovest di Ebron. 58. Cae/cul: Probabilmente la mo- 
derna Halhùl, circa 5 km a nord di Ebron. Be/-Sur: 
Khirbet et-Tubeigah, circa 8 km a nord di Ebron; cf. 
EAEHL 263-267. Ghedor: Probabilmente Khirbet 
Jeduùr, circa 11 km a nord di Ebron. 59. Ber-Anot: For- 
se Khirbet Beit-‘Enun, circa 5 km a nord-nord-est di 
Ebron. Alla fine di questo versetto, i LKX inseriscono 
un ulteriore distretto, quello di Betlemme, che com- 
prende 11 nomi. 60. Si è d’accordo sul fatto che questo 
distretto sia troppo piccolo: la maggior parte delle sue 
città principali sono state assegnate a Beniamino 
(18,21-28). 61-62. Middin, Secaca, Nibsan: Probabil- 
mente le tre fortezze dell’epoca del Ferro II nella Bu- 
gei‘ah; cf. IDBSup 5. 62. la Città del Sale: Probabilmen- 
te Khirbet Qumran, le rovine della comunità che pro- 
dusse i Rotoli del Mar Morto, dove sono stati anche 
trovati resti del Ferro II; cf. EAEHL 978. Engaddi: Nei 
pressi della zona moderna che porta lo stesso nome; cf. 
EAEHL 370-380. 

(iv) Gerusalemme (15,63). C£. Gde 1,21 e vedi 

supra a 10,1. In 18,28 Gerusalemme è assegnata a Be- 
niamino. 
66 (d) GIUSEPPE (16,1-17,18). Il territorio di 
Giuseppe è diviso tra le sue due antiche divisioni triba- 
li, Efraim a sud e Manasse a nord; insieme occupano la 
parte centrale della regione montuosa. 

(i) Introduzione (16,1-4). 1. le acque di Gerico: 
La sorgente che irriga l’oasi di Gerico, ‘Ain es-Sultan. 
2. Dopo «da Betel» il TM aggiunge, «a» come se Luza 
fosse un altro luogo e non l’antico nome della città (cf. 
Gen 28,19; Gs 18,13; ecc.); si tratta probabilmente di 
una glossa al v. 1 spostata per errore (cf. i LKXX). Archi 
ti: Le uniche referenze bibliche al gruppo degli Architi 
sono quelle associate al consigliere di Davide, Cusai (2 
Sam 15,32; ecc.). Atarot: Chiamata Atarot-Addar in 
16,5; 18,13; la sua ubicazione è discussa. 

(ii) E/raim: (16,5-10). La situazione testuale 
qui è estremamente confusa, ed è difficile ricostruire 
un qualsiasi originale. 6. Micmetat: Incerta sia la lezio- 
ne sia l'ubicazione. ‘T24r41-Silo: Forse Khirbet Ta‘nà el- 
Foga, 8/9 km a sud-est di Sichem. lanoach: Probabil- 
mente Khirbet Yann, 9/10 km a sud-est di Sichem. 7. 
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Naara: Chiamata Naaran in 1 Cr 7,28. 8. Tappuach: C£. 
commento a 12,17. Wadi Kazza: Il suo nome moderno è 
lo stesso. 

67 (iii) Manasse occidentale (17,1-13). 1-3: Cf. 
Nm 26,28-34 e 1 Cr 7,14-19. Il carattere sacerdotale di 
questo materiale è indicato nel v. 4 dalla menzione di 
Eleazaro prima di Giosuè e dalla presenza dei capi 
(ebraico n°sf°î). 2. Molti di questi nomi ricorrono ne- 
gli ostraka di Samaria come toponimi. 3-4. Viene ese- 
guito l’ordine di YHWH impartito in Nyx 27,1-11; cf. 
anche Nz7 36,1-12. I nomi delle figlie di Zelofcad sono 
nomi di gruppi tribali o di città. 5. dieci parti: La parola 
tradotta «parte» come significato primo ha quello di 
«corda», perché per stabilire i diritti di proprietà sulla 
terra si usavano funi per misurare. In base alla cifra da- 
ta, le nipoti ricevettero una parte uguale a quella di un 
figlio. 7. Sichem: Tell Balata (cf. EAEHL 1083-1094). 
La prima volta che questa città viene nominata in Gs; 
— 37. 11. Bet-Sean: Tell el-Husn, vicino alla valle del 
Giordano, circa 40 km a nord-est di Sichem; cf. 
EAEHL 207-229. Ibleam: Probabilmente Khirbet 
Bel‘ameh, circa 26 km a nord di Sichem. Nel resto del 
versetto il testo è confuso, con aggiunte da Gdc 1,27; 
Gs 11,2, e da altri passi. 13. C£. Gde 1,28. 

(iv) Conclusione (17,14-18). 14. una sola par- 
te, una sola porzione: È in contrasto con i vv. 1-6, nei 
quali Efraim e Manasse sono distinti, e Manasse ha die- 
ci porzioni a ovest del Giordano. Il carattere stereotipo 
di questo trattamento della tribù di Giuseppe è quindi 
evidente. 15. disbosca a tuo piacere: Il processo di defo- 
restazione fu ininterrotto dai tempi della preistoria fino 
al periodo romano. Quanto più la popolazione umana 
(e caprina) aumentava e la tecnologia diventava sofisti- 
cata, tanti più alberi venivano abbattuti. Cf. inoltre 
L.E. STAGER, BASOR 260 (1985) 4-5. 16. carri di ferro: 
Cioè carri la cui struttura di legno veniva corazzata con 
del metallo. a pianura di Izreel: L'ampia vallata che si 
estende dalla catena del Carmelo fino al Giordano; + 
Geografia biblica, 73:105-110. È così chiamata dalla 
città di Izreel (19,18), identificata con Zer‘in, una quin- 
dicina di km a est di Meghiddo. 17-18. Una variante 
dei vv. 14-16. 

68 (e) LE ALTRE TRIBÙ (18,1-19,51). Al resto del- 
le tribù è riservato un trattamento relativamente sbri- 
gativo, fatta eccezione per le tribù i cui confini coinci- 
dono con quelli di Giuda, nel qual caso si ha una de- 
scrizione per lo più identica del materiale già dato, an- 
che se a volte in ordine inverso. 

69 (1) Irtroduzione (18,1-10). 1. Silo: Questo im- 
portante centro israelitico viene identificato con Khir- 
bet-Seilùn, circa 30 km a nord di Gerusalemme; cf. 
EAEHL 1098-1100. Perché a questo punto venga in- 
trodotta Silo non viene spiegato, né si accenna ad un 
viaggio da Galgala; tutti gli avvenimenti successivi pare 
abbiano luogo qui almeno fino a 23,1 (dove non viene 
indicato alcun luogo) e forse anche fino a 24,1 (Si- 
chem). eressero la tenda del convegno: La presenza del- 
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La terminologia è sacerdotale. i paese era stato sotto- 
messo: C£. Ni 32,22.29; Gen 1,28. 6. L'ultima attribu- 
zione viene fatta traendo a sorte, cioè YHWH assegna 
i territori rimasti. 7. Vedi commento a 13,14. 

70 (ii) Beniamino (18,11-28). Per il confine set- 
tentrionale, cf. 16,1-3, e per quello meridionale, 15,1- 
12. Dopo la descrizione della linea di confine (vv, 11- 
20), come per Giuda, si ha una lista di città, la quale 
comprende anche città assegnate a Giuda: o si tratta di 
un territorio disputato oppure di liste che ebbero origi- 
ni diverse. 12. Bet-Aven: Cf. commento a 7,2. 13. Luza: 
Cf. commento a 16,2. 18. Bet-arabab: Così i LXX; il 
TM legge: «di fronte all’Araba»; vedi il commento a 
15,6. 22. Zemaratm: Forse Ras ez-Zeimara, circa 22 km 
a nord-nord-est di Gerusalemme, 23. Avvim: Forse 
una forma gentilizia derivata dal nome Ai. Para: Proba- 
bilmente Tell el-Fara, circa 15 km a nord-est di Geru- 
salemme. Ofra: Probabilmente et-Taiyibeh, circa 22 km 
a nord-nord-ovest di Gerusalemme. 24. Chefar-Ammo- 
nai: Significa «il villaggio ammonita»; ignota la sua lo- 
calizzazione. Gheba: Forse Jeba‘, circa 15 km a nord- 
nord-est di Gerusalemme. 25. Rara: Probabilmente 
er-Ràm, circa 11 km a nord di Gerusalemme. 26. 
Mizpe: Tell en-Nasbeh, una dozzina di km a nord di 
Gerusalemme; cf. EAEHL 912-918. Il nome significa 
«vigilanza». Mosa: Forse Qalùniyeh, circa 8 km a nord- 
est di Gerusalemme. 28. Gibeath: Così il TM; i LXKX 
leggono Gabaa. La patria di Saul (1 Sax: 11,4; ecc.) 
identificata con Tell el-Ful, 6/7 km a nord di Gerusa- 
lemme; cf. EAEHL 444-446; e AASOR 45 (1978). Ki- 
riat-learim: Con i LXX. tredici: Così i LXX i quali leg- 
gono Zela-Elef come un nome solo. 

71 (iii) Simzeone (19,1-9). Anche qui si verifica 
una notevole sovrapposizione con Giuda (15,21-32). 2. 
Sema: Così i LXX (cf. 15,26); il TM legge Seba. 5. Bet- 
Marcabot: Cf. commento a 15,31. 6. tredici: In realtà 
vengono nominate quattordici città; — 51. 7. Eter: Al- 
cuni studiosi distinguono questo luogo da quello omo- 
nimo di 15,42. Asan: Forse Khirbet ‘Asan, circa 3 kma 
nord-ovest di Bersabea. fre: Il TM legge «quattro», in- 
terpretando En-Rimmon come due località. 9. Una sor- 
ta di razionalizzazione della incorporazione di Simeone 
all’interno di Giuda e del controllo esercitato da que- 
st'ultimo sulle regioni meridionali. 

72 (iv) Zabulon (19,10-16). 10. Sadud: Con al- 
cune tradizioni dei LXX e con Syr, invece di Sarid del 
TM; forse Tell Shadud, circa 10 km a nord-ovest di 
Meghiddo. 11. Dabbeset: Forse Tell esh-Shammam, 
9/10 km a nord-nord-ovest di Meghiddo. 12. Chislot- 
Tabor: Chiamata Chesullot al v. 18; probabilmente 
Iksal, circa 18 km a nord-est di Meghiddo. Daberat: 
Probabilmente Daburiyeh, circa 22 km a nord-est di 
Meghiddo. (Su Tabor, cf. commento al v. 22). lafia: 
Probabilmente Yafà, circa 15 km a nord-nord-est di 
Meghiddo, anche se la sua ubicazione, nella descrizio- 
ne della linea di confine, è fuori posto. 13. Ga:-Efer: 
Forse Khirbet ez-Zurra'‘, circa 23 km a nord-nord-ove- 
st di Meghiddo. a Rimzmion: Così i LXX. Rimmon è 
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identificata con Rummaneh, circa 26 km a nord-nord- 
est di Meghiddo. e gira: leggendo wtd’ar. 14. Annaton: 
Forse Tell el-Bedeiwiyeh, circa 25 km a nord-nord-ove- 
st di Meghiddo. /e valle di Iftach-El: Probabilmente 
Wadi el-Malik (Nahal Sippori). 15. Naale/: Forse Tell 
en-Nahl, circa 15 km a nord-nord-est di Meghiddo. Cf. 
Gdc 1,30 per una variante di grafia di questo e di Kat- 
tat. Betlemme: Probabilmente Beit Lahm, circa 18 km 
a nord di Meghiddo. 

73 (v) Issacar (19,17-23). 18. Sunem: Probabil- 
mente Sélem, circa 15 km a est di Meghiddo. 19. Afa- 
raim: Forse ‘Affuleh, circa 18 km a est di Meghiddo. 
Anacarat: Forse Tell el-Mukharkhash, circa 28 km a 
est-nord-est di Meghiddo. 20. Rabbit: Chiamata Dabe- 
rat nei LXX, in 21,28 e in 1 Cr 6,57; cf. commento al v. 
12. 21. Remet: Chiamata Iarmut in 21,29 e Ramot in 1 
Cr 6,58 TM. En-Gannim: Significa «sorgente dei giar- 
dini»; identificata spesso con la moderna Jenin. Ew- 
Chadda: Forse el-Hadatheh, circa 30 km a est-nord-est 
di Meghiddo. 22. Tabor: Si può presumere si tratti di 
una città vicina al monte omonimo nella valle di Izreel: 
— Geografia biblica, 73:111. Ber-Semzes: Forse Tel el. 
‘Abeidiyeh, nei pressi di Khirbet esh-Sheikh Shamsawi, 
circa 35 km a est-nord-est di Meghiddo. 

74 (vi) Aser (19,24-31). In contrasto con il libro 
dei Giudici e con la realtà storica, le città fenicie ven- 
gono incluse nel territorio d’Israele. Per eventuali iden- 
tificazioni di parecchi dei luoghi nominati, cf. EAEHL 
23.25. 25. Ali. Forse Khirbet Ras ‘Ali, circa 18 km a 
sud-sud-est di Acco. Betew: Forse Khirbet Ibtin, circa 
18 kma sud di Acco. Acsaf: Forse Tell Keisan, circa 8 
km a sud-est di Acco. 26. Sicor-Librat: Il significato del 
nome non è chiaro; nei LXX viene interpretato come 
due luoghi diversi. La prima componente del nome è 
omonima al ramo orientale del Nilo. 27. Bet-Emek: 
Forse Tell Mimas, 9/10 km a nord-est di Acco. Nesel: 
Forse Khirbet Ya'‘niîn, circa 12 km ad est-sud-est di Ac- 
co. Cabul: Probabilmente la moderna Kabul, circa 15 
km a sud-est di Acco; fu il centro del distretto ceduto 
al re di Tiro da Salomone (1 Re 9,13). 28. Abdon: Così 
alcune tradizioni ebraiche, e 21,30; 1 Cr 6,59; forse 
Khirbet ‘Abdeh, circa 16 km a nord-nord-est di Acco. 
Recob: Forse Tell el-Bir el-Gharbi, circa 10 km a est- 
sud-est di Acco. Aron: Forse Umm el-‘Awa mid, cir- 
ca 15 kma sud di Tiro. Cena: Forse Qana, circa 13 km 
a sud-est di Tiro. 29. Tiro: La moderna Sur; la principa- 
le città fenicia durante quasi tutta l’età del Ferro, co- 
struita su un’isola, e quindi ben difesa; non fu mai sot- 
to il controllo d’Israele. Osa: Forse la parte continenta- 
le di Tiro (chiamata Ushu/Uzu nelle fonti extrabibli- 
che); la moderna Tell el-Rashidiyeh. Macleb: Così un 
certo numero di fonti antiche; cf. Gdc 1,31. Forse 
Khirber el-Mahalib, circa 8 km a nord-est di Tiro. Ac- 
zib: La moderna Achzib (ez-Zib), circa 15 km a nord 
di Acco; cf. EAEHL 26-30. Acco: Invece di Um(m)ah 
del TM; cf. Gdc 1,31; una importante città costiera a 
nord della catena del Carmelo; cf. EAEFHL 14-23. 
Afek: Forse Tell Kurdaneh, circa 10 km a sud di Acco. 
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75 Neftali (19,32-39). 33. Elef: Forse Khirbet ‘Ir- 
badeh, circa 28 km a nord-est di Meghiddo. la quercia 
di Zaanannim: Nominata anche in Gde 4,11; Adami- 
Nekeb: Un nome composto, interpretato dai LKX co- 
me due località; il secondo elemento significa «il pas- 
saggio». Forse il tell nei pressi di Khirbet ed-Damiyeh, 
circa 30 km a nord-est di Meghiddo. lebreel: Forse 
Khirbet Yemma, circa 35 km a nord-nord-est di Me- 
ghiddo. Lakkum: Forse Khirbet el-Mansùra, a sud-est 
di Iabneel. 34. Azrros-Tabor: Forse Khirbet Umm Je- 
beil, appena a nord del monte Tabor. e il Giordano dal 
lato di levante: Così i LKX; dopo «e», il TM aggiunge 
erroneamente «in Giuda». 35. Aw:rzat: Chiamata Am- 
mot-Dor in 21,32. Rekkat: Chiamata Kartan in 21,32, 
forse per metatesi errata. Kixzere!: Probabilmente Tell 
el-‘Oreimeh, sulla costa sud-occidentale del lago di 
Galilea; cf. V. FRITZ, Arch 40 (4,1987) 42-49. 36. Rama: 
Forse Khirbet Zeitùn er-Rimeh, circa 20 km a sud-ove- 
st di Cazor. 37. Kedes: Probabilmente Tell Qades, circa 
12 km a nord-nord-ovest di Cazor. 38. Be:-Arat: Signi- 
fica «casa [della dea] Anat». Ber-Semses: Significa «casa 
del [dio-] Sole». 

76 (viii) Dar: (19,40-48). Originariamente l’anti- 
ca tradizione collocava Dan al sud (cf. Gdc 5,17; 
13-16), per cui si verifica una certa sovrapposizione 
con la lista delle città di Giuda. Ma si sa che prima del- 
la monarchia, i Daniti emigrarono molto a nord; cf. 
Gdc 18. 41. Ir-Semes: Cf. commento a 15,10. 42. Saa- 
labbin: Forse Salbit, circa 26 km a ovest-nord-ovest di 
Gerusalemme. Aizlon: Forse nei pressi della moderna 
Yaléo, circa 20 km a ovest-nord-ovest di Gerusalemme. 
44. Gbibbeton: Forse Tell el-Melat, circa 36 km a ovest- 
nord-ovest di Gerusalemme. 45. leud: Probabilmente 
el-Yehudiyeh, circa 45 km a nord-ovest di Gerusalem- 
me. Bene-Berak: Probabilmente nel sito della moderna 
città con lo stesso nome ebraico (arabo Ibn Ibràq), cir- 
ca 50 km a nord-ovest di Gerusalemme; cf. EAEHL 
184-186. Gas-Rimmon: Identificata spesso con Tell Je- 
risheh sulla costa appena a nord di Giaffa; cf. EAEHL 
575-578. 46. a occidente lo larkon: Così i LXX. Lo 
Jarkon è un fiume che si getta nel Mediterraneo nei 
pressi di Tel Aviv. foppe: La moderna Giaffa 
[Yaffa/Yafo] appena a sud di Tel Aviv. 47. Il testo di 
questo versetto è estremamente confuso, e le varie tra- 
dizioni dipendono da Gdc 1,34-35; cf. Gdc 18. In so- 
stanza si dice che lo spostamento di Dan verso nord fu 
dovuto alla mancanza di uno spazio sufficiente e al fat- 
to che gli Amorrei si opponevano all’espansione. Le- 
sem: Probabilmente una variante del nome originale, 
Lais (Gdc 18,7, ecc.), che significa «leone». Dar: Iden- 
tificara con Tel Dan (Tell el-Qadi), presso una delle 
sorgenti del Giordano, circa 32 km a nord-nord-ovest 
di Cazor; cf. EAEHL 313-321. 

77 (D) Conclusione (19,49-51). 

(a) LA PORZIONE PERSONALE DI GIOSUÈ 
(19,49-50). Come ricompensa (cf. 11,23) gli Israeliti 
danno a Giosuè la sua porzione privata che in seguito 
sarà usata come luogo per la sua sepoltura (cf. 24,30). 
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50. Di un simile ordine divino non si ha notizia. Tiz- 
nat-Serach: Chiamata Timnat-Cheres in Gdc 2,9; identi- 
ficata con Khirbet Tibnah, circa 27 km a sud-ovest di 
Sichem. 

(b) SOMMARIO (19,51). Conclusione, con 

molte risonanze Sacerdotali, dell'intera unità iniziata in 
13,1. 
78 (E) Città di rifugio (20,1-9). La pericope 
tratta del diritto di asilo (in quanto opposto al santua- 
rio [vedi #/ra]). Oltre a questo ci sono tre testi che ri- 
guardano le città scelte per coloro che hanno commes- 
so un omicidio preterintenzionale, e tutti e quattro so- 
no così correlati tra loro che è difficile disporli in ordi- 
ne cronologico. L'elemento comune è la protezione 
dell’uccisore dal «vendicatore del sangue» (ebr. g0’8/ 
baddam), il membro della famiglia della vittima che 
aveva la responsabilità di vendicare il morto. Dt 19,1- 
13 descrive nei particolari le condizioni alle quali è 
operativo questo principio dell’asilo e ordina di sce- 
gliere tre città di facile accesso a ovest del Giordano; se 
gli Israeliti obbediscono alle istruzioni date da Mosè e 
Dio accrescerà il loro territorio, dovranno aggiungere 
altre tre città di rifugio. Di 4,41-43 (che appartiene al- 
l’ultimo stadio del Dr), in adempimento di Dt 19,8-10 
aggiunge la designazione di tre città a est del Giorda- 
no. Nm: 35,9-34 dà una più completa descrizione dei 
criteri per distinguere tra omicidio volontario e omici- 
dio involontario e stabilisce che la causa dell’accusato 
sia giudicata dalla assemblea (ebraico ‘édé) presumibil- 
mente della sua città; se verrà trovato innocente, deve 
tornare alla città di rifugio e rimanervi fino alla morte 
del sommo sacerdote. La forma attuale di Gs 20 nel 
TM è contraddittoria: nel v. 4 sono gli anziani della 
città di rifugio a fare da giudici, ma nel v. 6 è l’assem- 
blea. Il termine «assemblea» e il riferimento al sommo 
sacerdote (v. 6) sono locuzioni caratteristiche della tra- 
dizione Sacerdotale. I LXX rappresentano uno stadio 
precedente nella formazione del capitolo, in quanto 
omettono i vv. 4-6 (eccettuata la frase «finché compa- 
rirà in giudizio di fronte all'assemblea» [v. 6], ma vedi 
il v. 9). Tuttavia, anche in questo più antico livello dello 
sviluppo della tradizione, c'è una mescolanza del voca- 
bolario che troviamo separatamente in Nr e in Di. È 
possibile, quindi, che Gs 20 sia basato originariamente 
sulla tradizione che ora troviamo in Nr 35,9-13, e sia 
stato in seguito ampliato per influsso di D 19. 

Le contraddizioni suggeriscono che l’obiettivo pri- 
mario di Gs 20 sia quindi ancora una volta un esempio 
di adempimento: tutto ciò che Dio aveva ordinato a 
Mosè (Nr) e che Mosè aveva ordinato a Israele (Dt) 
era stato realizzato da Giosuè (v. 2). Se questa conclu- 
sione è valida, allora Gs 20 è un testo recente, basato 
su materiale più antico ma relativamente tardivo e non 
sorprende che nella narrazione biblica non ci sia nes- 
sun riferimento al concreto funzionamento delle città 
di rifugio. Una delle più antiche raccolte di leggi, il Co- 
dice dell’alleanza, parla anch'esso di diritto di asilo (Es 
21,13-14), ma il luogo del rifugio è l’altare, e quindi è 
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in stretto rapporto con il santuario; l’istituzione religio- 
sa pare fosse in vigore in Israele, a giudicare da 1 Re 
1,50; 22,28. Su questa base è stato suggerito che le città 
di rifugio fossero originariamente città di santuario, 
città cioè in cui era situato un santuario israelitico im- 
portante in cui chi avesse commesso un omicidio invo- 
lontario avrebbe potuto trovare rifugio. L'esistenza di 
un centro di culto a Sichem è fuori discussione (cf. c. 
24), e si può forse presumere che ce ne fosse uno a Ka- 
des e uno a Ebron (Ger 13,18; 18,1); ma non se ne co- 
nosce nessuno per le tre città della Transgiordania e gli 
unici due casi di effettiva applicazione della legge eb- 
bero luogo a Gerusalemme che in questo capitolo non 
è nominata. È meglio quindi non cercare di armonizza- 
re Es 21,12-14 con i testi relativi alle città di rifugio; 
queste ultime fanno parte della ideale costituzione di 
Israele tipica del libro di Giosuè. 

Delle sei città, le tre a ovest del Giordano, Kades, 
Sichem ed Ebron, vengono localizzate per regione geo- 
grafica più che per territorio tribale: si trovano, rispet- 
tivamente, nella zona montuosa di Neftali; nella zona 
montuosa di Efraim (zona più ampia della porzione di 
Efraim: Sichem, infatti, è assegnata a Manasse in 17,7), 
e nella zona montuosa di Giuda. Le città transgiorda- 
ne, invece, sono localizzate doppiamente sia per riferi- 
mento geografico sia per tribù, e nessuna di esse è no- 
minata in precedenza in Gs; tutte e sei le città com- 
paiono nella lista delle città levitiche nel c. 21. 

79 2. rifugio: Ebraico wiglàt, un termine raro, 
usato solo per queste città, qui e in Naz 35; Gs 21 e] 
Cr 6,42.52; in Di sono dette semplicemente «città in 
cui chi avesse ucciso involontariamente poteva fuggi- 
re» (Df 4,41-42; cf. 19,2-4). per errore: La procedura 
vale solo per l'omicidio involontario (in quanto oppo- 
sto all'omicidio intenzionale), come indica la glossa del 
TM, «senza avvertenza». 4-6a. Nel TM, ma assente nei 
LXX. 6. alla morte del sommo sacerdote: Era chiara- 
mente una espiazione per una morte dovuta a un omi- 
cidio involontario, nel senso che sostituiva la morte 
dell’uccisore. 8. Bezer: Probabilmente Umm el-'Amad, 
circa 13 km a nord-est di Madaba, conosciuta anche 
come Bozra (Ger 48,24). Ramot in Galaad: Tell er-Ru- 
meith, circa 48 km a nord di Amman; cf. PW. LAPP, 
The Tale of the Tell (Pittsburgh 1975) 111-119. Golan: 
Forse Sahm el-Jolan appena a nord del confine meri- 
dionale della Siria; il nome è conservato nell’uso mo- 
derno («Alture del Golan»). 9. /o straniero che abita in 
mezzo a loro: Vedi il commento a 8,33. Per questo capi- 
tolo, cf. A.G. AULD, «Cities of Refuge in Israelite Tra- 
dition», JSOT 10 (1978) 26-40. 

80 (F) Città dei leviti (21,1-42). Contrariamente 
a quanto affermato altrove (+ 55) e cioè che i leviti 
non ricevettero alcun territorio proprio, qui, come in 
Nm 35,1-8, i leviti ricevono delle porzioni consistenti 
in 48 città con i circostanti terreni da pascolo, da terri- 
tori già assegnati alle altre tribù; una variante di questa 
lista si trova in 1 Cr 6,39-66. Il capitolo ha una storia 
letteraria complicata. Dopo una introduzione (vv. 1-3) 
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si ha un sommario delle ripartizioni (vv. 4-8); c'è quin- 
di un doppione: i vv. 9-12 si riferiscono esclusivamente 
a Ebron, la quale ricorre di nuovo al v. 13; i vv. 13-40 
presentano poi in dettaglio le città assegnate a ciascun 
clan levitico. Secondo una indagine di John Peterson, 
la maggior parte dei luoghi che possono essere identifi- 
cati non furono abitati prima del secolo VIII; questa è 
un’indicazione del carattere artificiale della lista. Signi- 
ficativo è anche il fatto che in questa lista sono com- 
prese tutte le città di rifugio, anche se nel c. 20 esse 
erano state assegnate a tribù specifiche. 

2. Cf. 14,4 e Nu 35,1-8. 4. i Keatiti. La più impor- 
tante tra le famiglie sacerdotali; il loro antenato eponi- 
mo, Keat, era figlio di Levi e nonno di Mosè e Aronne. 
Il loro gruppo più importante, i discendenti di Aronne, 
ricevette la propria porzione dai territori più vicini a 
Gerusalemme; le altre assegnazioni partono da qui ver- 
so nord. 6. Gberson: Il figlio più vecchio di Levi. 7. 
Merari: Il terzo figlio di Levi; i suoi discendenti costi- 
tuivano il gruppo sacerdotale meno importante di tutti. 
11. Cf. commento a 14,15. 12. I diritti di Caleb (cf. 
14,13; 15,13) non vengono violati, almeno in teoria. 16. 
Asban: Con i LXX e 1 Cr 6,44 invece di Ain del TM. 
18. Anatot: La patria di Geremia (Ger 1,1); di solito 
identificata con Ras el-Karrùbeh, 6/7 km a nord-nord- 
ovest di Gerusalemme. A/erzet: Con 1 Cr 6,45, invece 
di Almon del TM; probabilmente Khirbet ‘Almit, circa 
8 km a nord-nord-ovest di Gerusalemme. 27. Astarot: 
Con 1 Cr 6,56; cf. il commento a 9,10. 34. Karta: Iden- 
tificata spesso con Athlit, 9/10 km a sud di Dor; cf. 
EAEHL 130-140. 

81 (G) Sommario (21,43-45). Una conclusione, 
in linguaggio tipicamente deuteronomistico, di tutte le 
precedenti narrazioni. Le promesse di 1,2-9 sono state 
realizzate e, con la sua allusione a 1,13-15, il passo ser- 
ve anche da transizione al c. 22. 

82 (IV) Appendici (22,1-24,33). Gs si conclude 
con numerose unità non collegate tra loro che tuttavia 
servono a dare unità all’opera nel suo insieme e a com- 
pletare la presentazione dell’Israele ideale sotto la gui- 
da di Giosuè. 

83 (A) Le tribù della Transgiordania (22,1-34). 
L'episodio del conflitto tra le tribù della Transgiorda- 
nia e quelle della Cisgiordania riprende 1,12-18, come 
il c. 23 riprende il discorso di YHWH in 1,1-9; è uno 
schema chiastico. Nello stesso tempo, anche il tema del 
luogo di culto legittimo, un argomento tipicamente 
Dtr, anticipa anch'esso il c. 24, in cui Sichem è designa- 
ta implicitamente come santuario centrale che deve 
servire tutte le tribù; si noti inoltre l’uso di un «altare»- 
stele di pietra come testimonianza in 22,27.34 e 24,26- 
27. Ma questo materiale Dtr è stato rivisto sostanzial- 
mente con l'aggiunta di elementi sacerdotali: l’eroe del- 
la sezione centrale (vv. 9-34) non è Giosuè, bensì Pin- 
cas, e il lessico è sacerdotale: n°f’i2 (v. 14), ‘edà (v. 
12), mea‘al (vv. 16.20.22.31). Nella sua forma finale, 
quindi, Gs 22 anticipa le forze centrifughe che più tar- 
di minacceranno la confederazione e la nazione, ed è 
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un’ulteriore elaborazione del tema di Giosuè quale ca- 
po e guida di un Israele unito, un capo che per risolve- 
re le dispute tra Israeliti piuttosto che la lotta usa la 
conciliazione. 

84 (a) LORO CONGEDO DA PARTE DI GIOSUÈ 
(22,1-9). Questo passo registra l'adempimento dell’or- 
dine dato in 1,12-18 (— 15). Le tribù transgiordane 
hanno partecipato in pieno alla conquista e ora vengo- 
no congedate perché si rechino nel territorio che era 
stato loro assegnato prima da Mosè, poi da Giosuè (cf. 
Dt 3,12-17; Gs 12,1-6; 13,7-33). 5. Linguaggio decisa- 
mente deuteronomistico. fedeli a lui: Cf. Di 13,5; ecc. 
8. bottino: L'enumerazione del bottino di guerra è una 
reminiscenza del saccheggio a danno degli Egiziani pri- 
ma dell’esodo (Es 3,22; ecc.). 9. A questo punto emer- 
gono una terminologia e delle preoccupazioni tipica- 
mente Sacerdotali, iniziando con il termine «figli di 
Ruben/Gad» in luogo di «Rubeniti/Gaditi» (v. 1). Ga- 
laad: Qui sta per tutta la Transgiordania. loro proprietà: 
Termine Sacerdotale; cf. Nr 32,5. 

85 (b) L'ALTARE A OVEST DEL GIORDANO (22,10- 
34). 

(i) Costruzione e controversia (22,10-12). Le 
tribù transgiordane costruiscono un altare a ovest del 
Giordano prima di attraversarlo per recarsi nel loro 
territorio. In questa vicenda ci sono parecchie oscurità 
non risolte che riflettono i diversi stadi della formazio- 
ne del racconto. L'interesse sacerdotale è rivolto alla 
purità rituale; siccome l’altare stesso non si trovava in 
territorio immondo, in gioco era dunque la purità degli 
utenti, le tribù della Transgiordania. Per la tradizione 
deuteronomistica, l’altare, costruito dalle, e presumi- 
bilmente riservato alle, sole due tribù e mezza, violava 
il principio del santuario centrale (Df 12,5-14) che da- 
va concretezza all’unità d'Israele. Ad un livello ancora 
più antico, abbiamo quella che pare essere una eziolo- 
gia alternativa del nome Galgala (cf. Ger 31,44.54), e 
l'annullamento di una pretesa (si ricordi l’uso di pietre 
come segni di confine nel patto tra Giacobbe e Labano 
(Gen 31,52)) da parte di Ruben, Gad e Manasse orien- 
tale sul territorio a ovest del Giordano; l'opposto in Ez 
48,6.27: nell’Israele restaurato anche Ruben e Gad 
avranno là delle porzioni. 

10. Il grosso altare di cui in seguito viene descritta 
la costruzione, è localizzato a ovest del Giordano, «in 
terra di Canaan». 11. dalla parte degli Israeliti. Ripeti- 
zione della localizzazione dell’altare, con l’implicazione 
che il vero Israele fosse solo quello a ovest del Giorda- 
no. 12. Cf. un analogo linguaggio in Gde 20,1, un altro 
caso di azione militare della confederazione contro uno 
dei membri; un identico linguaggio viene usato in Gs 
18,1 in un contesto religioso. 

86 (ii) Negoziati (22,13-31). 13. Le tribù trans- 
giordane, dopo aver costruito l’altare, hanno continua- 
to il loro viaggio, hanno attraversato il Giordano e so- 
no giunte a Galaad. Pincas: Nipote di Aronne (Es 
6,25), che nella tradizione Sacerdotale è uno degli eroi 
dei periodi del deserto e dell’insediamento. Nella ver- 
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sione P dell'episodio di Baal-Peor, egli uccise i colpe- 
voli (Nr 25,5-18; cf. Gs 22,17), guidò gli Israeliti nella 
loro guerra santa contro Madian (Nr 31,6), e fu il 
principale sacerdote durante il periodo dell’insedia- 
mento, stando a Gdc 20,28. La famiglia sacerdotale di 
Silo continuava a usare il suo nome: cf. 1 Sar 1,3; 4,4. 
16-20. Il discorso dei rappresentanti d'Israele ricorda la 
punizione divina di due precedenti episodi di infedeltà, 
ambedue relativi al culto: l'episodio di Baal-Peor (Nw 
25) e la violazione del voto di sterminio da parte di 
Acan (Gs 7). infedeltà: C£. commento a 7,1. 19. La desi- 
gnazione della Transgiordania come paese immondo 
non ha paralleli (ad eccezione forse della implicazione 
in Ez 48,6.27) ed è in diretta contraddizione con la de- 
signazione di questa regione come eredità divina in 
1,13; ecc. Ugualmente senza precedenti è la proposta 
che le tribù della Transgiordania abbandonino la terra 
loro assegnata e si stabiliscano a ovest del Giordano; lo 
stesso dicasi della implicita affermazione che YHWH 
ha la sua dimora (ebraico #4, altro termine Sacerdo- 
tale) solo a ovest del Giordano (cf., p. es., 2 Sar 11,11). 
20. su tutta la comunità... sebbene fosse un uomo solo: Si 
riferisce non solo alla famiglia di Acan, ma agli Israeliti 
che morirono nel primo attacco contro Ai; cf. commen- 
to a 7,24. 21-29. La risposta delle tribù transgiordane è 
cavillosa e non convincente: ammettono di aver costrui- 
to un altare ma dichiarano che non lo fecero per offrire 
sacrifici, ma solo come un «testimonio». 24-25. Il moti- 
vo reale della costruzione è dato da questo strato primi- 
tivo della tradizione: poter avanzare delle pretese sulla 
zona occidentale. 27. testimonio: Ebraico ‘éd; cf. l’ezio- 
logia di Galaad in Ger 31,47-48. 29. Nell'ultimo di una 
serie di giuramenti, le tribù transgiordane esprimono la 
loro ortodossia deuteronomistica. 30-31, Pincas e i capi 
d'Israele accettano la spiegazione. 

(iii) Soluzione (22,32-34). 34. chiamarono 
quell'altare Testimonio: Così Syr; le altre tradizioni te- 
stuali omettono il nome lasciando incompleta l’eziolo- 
gia. Cf. Es 17,15. Su questo capitolo, cf. J.A. HACKETT, 
«Religious Traditions in Israelite Transgiordan», in 
MILLER P.D. et al. [edd.], Ancient Israelite Religion 
[Fest. FM. Cross, Philadelphia 1987] 129-131; J.S. 
KLOPPENBORG, «Joshua 22: The Priestly Editing of an 
Ancient Tradition», Bid 62 (1981) 347-371. 

87 (B) Discorso di addio di Giosuè (23,1-16). 
Come altri personaggi importanti della tradizione 
israelitica, Giosuè alla fine della sua vita pronuncia un 
discorso di addio; cf. Gen 49; Dt; 1 Re 2,1-9 (e 2 Sam 
23,1-7). Questo discorso finale è parallelo a quello di 
YHWH in 1,1-9 e, come esso, pesantemente deutero- 
nomistico nel tono, sottolineando l'adempimento delle 
promesse di YHWH e la necessità di osservare l’inse- 
gnamento di Mosè, se gli Israeliti non vogliono perdere 
il possesso della terra che attraverso le vittorie di 
YHWH è stata loro data. A un certo stadio della for- 
mazione di Gs questo capitolo doveva costituire la con- 
clusione del libro, precedendo la notizia della morte di 
Giosuè (24,29); 24,1-28 è ambientato a Sichem, non a 
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Silo, e rappresenta una tradizione indipendente. 1. Ve- 
di Di 12,10. La seconda parte del versetto ripete 13,1. 
3. C£. 10,14.42. 4. le nazioni che restano: La visione del- 
le cose più realistica; + 53 e cf. invece 21,44. 5. /e scac- 
cerà: Cf. Dt 6,19; 9,4. 6. Cf. 1,6-7. 7. Cf. Es 23,13; Dt 
5,9. 8. restate fedeli: C£. 22,5. 9. Cf. Di 4,38; Gs 1,5; 
10,8; 21,44. 10. Cf. Dr 32,30. 11. C£, Dt 11,13; ecc. 12. 
Cf. Dt 7,3. 13. Cf. Nm 33,55. finché non siate periti e 
scomparsi da questo buon paese: Cf. Dt 4,26; 11,17. Qui 
non si ha un riferimento esplicito all’esilio, anche se l’e- 
silio doveva essere ben noto agli autori israelitici dall’i- 
nizio dell'espansione assira e agli autori di Gs, tra l’al- 
tro, da Dt 4,27; 28,63-64. 14. Anche la morte di Davide 
è descritta allo stesso modo (1 Re 2,2), un altro esem- 
pio di Giosuè come prototipo del re ideale. 14b. Cf. 
21,45. 15-16. Cf. Dt 29,24-27. 

88 (C) Alleanza di Sichem (24,1-18). L'ultima 
sezione principale è una narrazione originale e indi- 
pendente di una cerimonia di alleanza ambientata a Si- 
chem. Come il materiale analogo di 8,30-35, questo 
presenta Giosuè che adempie gli ordini dati da Mosè 
in Di 11; 27; 31. Lo schema del discorso divino seguito 
da una esortazione di Giosuè collega questa unità an- 
che con i cc. 1 e 23. La collocazione della descrizione 
della cerimonia a questo punto del libro serve così da 
opportuna conclusione a (Gs; tutto Israele è unito sotto 
la guida di Giosuè nel rendere culto a YHWH, come 
era stato unito nelle battaglie per la conquista. 

Molto del contenuto non ha paralleli nella tradizio- 
ne biblica. Il sommario dei vv. 2-13, benché generica- 
mente simile ai racconti delle azioni di YHWH a favo- 
re di Israele, omette il Sinai e le tradizioni del deserto. 
Oltre a ciò, usa una terminologia unica («fitte tenebre» 
[v. 7]) e presenta una visione diversa dell’episodio di 
Balaam e della presa di Gerico, e fa riferimento al culto 
di divinità diverse da YHWH da parte degli antenati 
di Israele sia in Mesopotamia che in Egitto. A differen- 
za delle altre cerimonie di alleanza, qui non c'è altare 
(cf. 8,8-31; Di 27,6) né sacrificio (cf. Es 24,3-8; Dt 
27,7), e — cosa più importante — a Israele viene offerta 
la scelta di non rendere culto a YHWH. Pur essendo 
una reminiscenza di Di 30,19 (cf. anche 1 Re 18,21), 
questa opzione qui viene sviluppata in misura straordi- 
naria. 

Nello stesso tempo, Gs 24 riprende e sintetizza una 
varietà di tradizioni relative a Sichem, uno dei più im- 
portanti centri cultuali e politici d'Israele; cf. Gen 12,7; 
33,20. Sichem (Tell Balata) è una delle poche città im- 
portanti del paese di cui non sia stata registrata la di- 
struzione in Gs; questo silenzio è confermato dalle te- 
stimonianze archeologiche, perché la località fu occu- 
pata senza interruzione dall'età del Bronzo Recente fi- 
no all’età del Ferro I. Pare, quindi, che sia stata incor- 
porata pacificamente ad Israele (cf. però Gen 34) e rap- 
presenta un modello dell’effettivo processo con il quale 
Israele emerse nella terra di Canaan come una federa- 
zione di elementi originariamente disparati, uniti non 
necessariamente da parentela o da esperienze condivise 
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(- 29), bensì dalla loro comune accettazione di 
YHWH e dalla conseguente adesione agli Yahwisti. A 
Sichem, Israele diventa il popolo di YHWH (cf. Di 
27,9). Questa sezione dunque, benché sia probabil- 
mente una composizione recente, aggiunta a Gs nel suo 
ultimo stadio, costituisce un appropriato finale al libro. 


(MCCARTHY, D.J., Old Testament Covenant [Oxford 1972] 
73-76; NIELSE, E., Shechem [Copenhagen 1959]; VAN SETERS, 
J.. «Joshua 24 and the Problem of Tradition in the Old Testa- 
ment», in BARRICK, W.B. - SPENCER, J.R. [edd.], 1 the Shelter 
of Elyon, Fest. G. Ahlstròm [Sheffield 1984] 139-158; Wri- 
GHT, G.E., Shecher: [New York 1965]). 


89 1. convocò gli anziani d'Israele... gli scribi: La 
dicitura è quasi identica a 23,2; cf. anche a 8,33. davan- 
ti a Dio: Anche se non detto esplicitamente, si intende 
che l’arca è presente; cf. 8,33. 2-4. Un sommario degli 
avvenimenti narrati in Ger 12-50, senza nessun riferi- 
mento ai racconti relativi a Giuseppe. 5-6. Il linguaggio 
è simile a quello di 1 Sar: 12,8, in un altro sommario 
Dtr. 7. Il passaggio dal discorso diretto di YHWH alla 
terza persona si trova sia nel TM (soltanto in questo 
versetto) sia nei LXX (a tutto il v. 13), prova di una 
storia redazionale complessa che non può essere sbro- 
gliata con certezza; cf. un analogo cambio in 1 Sam 
12,11. Il sommario dell'evento dell’esodo è chiaramen- 
te indipendente dalle altre tradizioni bibliche; si noti la 
parola unica «oscurità» (:2’2pé/) e la formula insolita 
«spinse sopra loro il mare». 9-10. Di nuovo, anche se la 
linea fondamentale della narrazione è familiare, i parti- 
colari differiscono dagli altri racconti biblici, e vengo- 
no usate tradizioni indipendenti. Si noti in particolare 
la frase «sorse... per muovere guerra ad Israele»: non 
si trova, altrove, alcun riferimento a una battaglia con- 
tro Balak (cf. Di 2,9; Gdc 11,25), e il riferimento a 
Israele in terza persona è, nel contesto, anomalo. Per di 
più, Balaam viene presentato negativamente come uno 
che voleva maledire Israele; cf. 13,22. 11. i signori di 
Gerico combatterono contro di vot: In contraddizione 
diretta con la battaglia del c. 6; + 17. Anche il titolo «i 
signori» riflette una tradizione diversa da quella secon- 
do la quale Gerico era retta da un re. 12. : calabroni: 
Un'immagine molto vivace, che altrove ricorre solo in 
Es 23,28; Dt 7,20. Può essere una concretizzazione del 
messaggero di YHWH, che portò il popolo fuori dal- 
l'Egitto (Nw: 20,16) e attraverso il deserto e la Trans- 
giordania (Es 23,20; 32,34) e sconfisse gli abitanti del 
paese (Es 23,23; 33,2; cf. Gs 5,14). i dodici re: Così i 
LXX; erroneamente il TM legge «due», riferito a Sicon 
e Og ai quali allude il v. 8. # vostro arco... la vostra spa- 
da: Per l’idea, cf. Gen 48,22; Os 1,7; ecc. 13. Una rica- 
pitolazione di Df 6,10-11. Un dono generoso immerita- 
to può essere anche ritirato; cf. Di 28,30-33. 14. L'esor- 
tazione conclusiva di Giosuè. elimzizate: C£. commento 
al v. 23. in Egitto: Del culto degli altri dèi in Egitto si 
parla anche in Ez 20,5-8; 23,3.8; ma è assente dalle tra- 
dizioni del Pentateuco. 15. scegliete: Una scelta tra 
YHWH e gli altri ricorre anche in 1 Re 18,21, ma là il 
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momento della decisione segue l’azione di YHWH e il 
silenzio di Baal. Altrove, falsi dèi vengono scelti (Gdc 
10,14; /s 41,24); qui, significativamente, Giosuè pare 
offrire più che una semplice opzione retorica. nel paese 
dei quali abitate: In contrasto con i cc. 1-12, e in certa 
misura con i cc. 13-21, ma in accordo con Gde 1,1-3,6, 
gli Amorrei occupano ancora molta parte della terra. 
17. YHWH è il nostro Dio!: Questa affermazione espri- 
me l’essenza di Israele come confederazione il cui prin- 
cipio di unità era di carattere religioso: il culto di 
YHWH, e solo di YHWH. Avendo accettato YHWH, 
tutti ora si possono includere nel popolo che ha condi- 
viso l’esperienza formativa dell'esodo, come in realtà 
dicono in sintesi le parole di YHWH nel discorso di 
Giosuè, 19. ser/0: La santità implica la separazione del 
sacro e del profano; YHWH è santo perché non per- 
mette culto di divinità diverse da sé. geloso: La forma 
esatta ricorre altrove solo in Né 1,2, che ne spiega an- 
che il significato; cf. anche Es 20,5 (= Dt 5,9); 34,14; Dt 
4,24; 6,15, cf. invece Es 34,7. 20. Una breve formula- 
zione della teologia Dtr. 22. voi siete testimoni contro 
voi stessi. La prima chiara indicazione che si tratta di 
una cerimonia legale oltre che religiosa; come nella no- 
stra cultura, nelle questioni legali erano richiesti dei te- 
stimoni (cf. Rs 4,9-10; cf. Gex 23,17). Il popolo ha sti- 
pulato con YHWH un contratto o, come è chiamata al 
v. 25, un’alleanza; qualcosa di analogo all’alleanza era- 
no i trattati internazionali nei quali i testimoni erano le 
divinità delle parti contraenti. Qui, poiché il contratto 
è tra il popolo e YHWH, non si può fare appello ad al- 
tre divinità. La risposta adatta a «voi siete testimoni» è 
«(noi siamo) testimoni» (cf. R# 4,11), e si trova nel TM; 
i LXX la omettono, forse giustamente, data l’assenza di 
una introduzione alle parole di Giosuè all’inizio del v. 
23. 23. eliminate gli dèi dello straniero che sono in mez- 
zo a voî: Citazione quasi letterale di Ge 35,2, che rias- 
sume l’ordine del v. 14, e il primo dei tre riferimenti 
specifici alle precedenti tradizioni su Sichem; la mede- 
sima formula ricorre anche i 1 Sar 7,4, e il verbo bésir 
viene usato per la eliminazione del culto eterodosso sia 
da parte di Ezechia che di Giosia (2 Re 18,4; 23,19). 
25. uno statuto e una legge: Ebraico bog &mispat; le 
stesse parole ricorrono in Es 15,25b (D), e al plurale si 
tratta di una formula fissa Dtr. 26. libro dell’insegna- 
mento (t6rd) di Dio: Gli stessi vocaboli ricorrono solo 
in Ne 8,18 (cf. 8,8; 10,29.30): altrove in Gs l’insegna- 
mento è o esplicitamente o implicitamente quello di 
Mosè. una grande pietra: In contrasto con 8,32, questa 
pietra è semplicemente un memoriale dell'alleanza, un 
altro testimonio (v. 27); l’uso del più generico «pietra» 
(ebraico ’eben) invece del termine tecnico «pietra eret- 
ta» (ebraico w4ss654) vuole probabilmente evitare 
qualsiasi violazione di Di 16,22. Gli scavi di Sichem 
hanno portato alla luce una serie di templi, a partire 
dalla seconda metà del secondo millennio a.C., i quali 
al loro ingresso avevano una o due pietre erette; è ra- 
gionevole identificare queste strutture, o per lo meno 


le ultime, con il tempio di Baal/El dell'Alleanza (ebrai- 
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co b°rît) (Gdc 9,4.46; cf. WRIGHT, Sbechem [> 88] 
123-138) in cui pure vi era una pietra eretta (745604; 
Gdec 9,6 [emendato]). Il «santuario» (ebraico w7i9435) 
menzionato qui concorda con questi dati. la quercia: 
Non una quercia qualsiasi, bensì la ben nota quercia, 
menzionata, in una forma o in un’altra, in Gex 12,6; 
35,4; Dt 11,30; Gdc 9,6. È in modo speciale all’albero 
di Gen 35,4 (ba'elî, «il terebinto») che si allude; la vo- 
calizzazione che si ha qui è unica (44’4//@): si tratta for- 
se del tentativo dei masoreti di dissociare Giosuè da 
oggetti di culto eterodossi. Nonostante, comunque, la 
diversa vocalizzazione, la menzione del familiare albero 
collega Giosuè non solo con Mosè, ma anche con la 
tradizione degli antenati. 27. 4 testimonio: C£. l’analo- 
go uso di pietre nel patto tra Giacobbe e Labano (Gex 
31,44-53) e nella cerimonia dell’alleanza al Sinai (Es 
24,4), e per l’altare in 22,34. 28-31. Con qualche cam- 
biamento, specialmente nell’ordine (seguito qui dai 
LXX), questi versetti ripetono Gdc 2,6-9. 
90 (D) Note finali (24,29-33). Tre brevi notizie 
sulle sepolture concludono sia la storia di Giosuè che 
la più ampia vicenda. 

(a) MORTE E SEPOLTURA DI GIOSUÈ (24,29- 
31). In Gdc 2,6-10 c'è una versione più ampia e proba- 


Giosuè (24,27-33) 171 


bilmente derivata. Proprio come il Di termina con la 
morte e la sepoltura di Mosè, e con una sommazria rica- 
pitolazione della sua carriera, così, allo stesso modo, fi- 
nisce il libro di Giosuè. 29. servo del Signore: Alla fine, 
e convenientemente, il titolo di Mosè viene applicato a 
Giosuè. a centodieci anni: Come la durata della vita di 
Giuseppe (Ger 50,26). 31. Cf. Di 11,7. La teologia è ti- 
picamente Dir, e ironica: gli Israeliti che non avevano 
avuto personalmente l’esperienza delle azioni di 
YHWH, avrebbero trovato difficoltà a osservare l’inse- 
gnamento di Mosè. 

(b) SEPOLTURA DELLE OSSA DI GIUSEPPE 
(24,32). La notizia riprende Gen 33,19. Gen 50,25 sug- 
gerisce che il corpo di Giuseppe fu mummificato alla 
maniera egiziana (cf. Gen 50,2-3), ma Es 13,19 e que- 
sto versetto parlano solo delle sue ossa. La parola 
ebraica gfsfté, di solito approssimativamente tradotta 
con «denaro», ricorre solo in Gen 33,19; Gb 42,11; ne 
sono ignoti sia il significato che il valore. 

(c) MORTE E SEPOLTURA DI ELEAZARO (24,33). 
Il sacerdote Eleazaro, già legato a Giosuè (vedi 14,1), è 
anch'egli sepolto in Efraim. Gabaa di Pincas: Significa 
«la collina di Pincas», ma è quasi certamente un topo- 
nimo; cf. Gabaa di Saul (1 Sax: 11,4; ecc.). 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Il libro. Gdc è uno dei libri che si interes- 
sano dell’epoca tra la morte di Giosuè e l’ascesa di 
Saul. Con la scomparsa di Giosuè, l’età dominata da 
Mosè entra nel suo declino; con l’ascesa di Saul comin- 
cia a prendere forma l’età di Davide e dei re. Nella vi- 
sione dominante della storia biblica, questa transizione 
costituisce un periodo di pericoli e di incertezze, e 
quella d'Israele in questo periodo è un’esperienza limi- 
nare, un’esperienza su una soglia (lat. /izzer) o su una 
linea di confine. Il paradigma umano del vivere su una 
soglia è la pubertà, e i riti della pubertà sono destinati 
a preparare i ragazzi ai pericoli che incontreranno da 
adulti, per aiutarli ad attraversare la soglia. I riti di pas- 
saggio sono il riconoscimento sociale della liminarità. 

Il libro dei Cdc è una visione letteraria e storiografi- 
ca della liminarità. Esso si chiede: Come fece Israele a 
vivere senza un grande capo? E risponde: È vissuto, 
anche se non sempre bene. I limiti e le soglie di più 
grande interesse sono di carattere politico e sociale. 
Come fece Israele a vivere con vicini predoni quali i Fi- 
listei a ovest o i Madianiti a sud (cc. 2-3; 6-16)? In che 
modo i seguaci degli antichi costumi, i Cananei, abitan- 
ti delle città, reagirono a Israele e alle sue innovazioni 


(cc. 1; 4-5)? E i gruppi di Israeliti come interagirono, 
tribù con tribù, clan con clan, villaggio con villaggio, 
regione con regione (cc. 17-21)? Sono queste le grandi 
domande che danno forma alla narrazione. 

Queste questioni non vengono affrontate diretta- 
mente, bensì in una mutevole successione di annotazio- 
ni e commenti sull’immagine del confine. Alcune di 
queste annotazioni sono semplici. L'ingresso della ten- 
da dove si è messa Giaele (4,20) e la finestra dalla qua- 
le la madre di Sisara si affaccia (5,28) separano, l’uno e 
l’altra, la sfera domestica e privata dal mondo pubbli- 
co. Ma il simbolo più puro della soglia e del suo peri- 
colo è espresso nel racconto sulla concubina del levita. 
L'ospitalità necessaria a una vita pacifica era stata viola- 
ta (19,23; cf. 4,21; 5,26). Dopo una notte di stupro, l’a- 
nonima donna si era trascinata alla casa dove stava suo 
marito: essa «giaceva... con le mani sulla soglia» 
(19,27). Questa storia, di fondamentale importanza, è 
la prefazione alla disastrosa guerra civile con la quale 
chiude il libro. In questo racconto possiamo vedere al- 
tre figure liminari: il levita, membro dell’unica tribù di 
Israele che non ha ereditato la terra; l'ospite efraimita 
che abitava come un forestiero (19,16) tra i Beniamini- 
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ti; e la donna. Nessun libro della Bibbia si interessa del 
ruolo delle donne nella società con la stessa intensità di 
Gde, eccetto il libro di Rut, i cui eventi risalgono allo 
stesso periodo (R/ 1,1). Nella storia della concubina 
del levita salta anche il confine tra la vita e la morte, 
morte evocata altrove dalla forte sete di Sisara e Sanso- 
ne (4,19; 15,18), nonché da casi di contagio da cadave- 
ri nella saga di Sansone. 

La soglia più importante (secondo la successione 
della storia biblica presente in Gdc) è quella che separa 
il popolo da Dio, Israele da YHWH. Mosè è il perso- 
naggio esemplare in questa soglia; nei famosi racconti 
di Es 33-34 c'è una opportuna enfasi sui confini del- 
l'accampamento come luogo dell’incontro con Dio (Es 
33,7), sulla soglia della tenda (33,8), sulla mano di Dio 
che ripara Mosè da Dio (33,22) e sul velo che copre 
Mosè a Israele (34,35). Su un lato di questa soglia, più 
vicino a Dio, ci sono i vari agenti della comunicazione, 
soprattutto i messaggeri divini o angeli; l'angelo di Bo- 
chim (Gdc 2,1), Gedeone (6,11-24), Manoach e sua 
moglie (13,2-23), e colui che maledice Meroz (5,23; cf. 
Gs 5,13-15) sono esplorazioni narrative sul modo in 
cui YHWH parla ad Israele. (Il messaggero divino di 
solito è solo, i messaggeri umani, in Gde come nel resto 
della Bibbia ebraica, sono più di uno; cf. 6,35; 7,24; 
8,31; 11,12-19). Segni di autenticazione divina richiesti 
(6,36-40) e non richiesti (13,19; cf. il fuoco in Es 3,2), 
vengono offerti nella storia di Gedeone e di Manoach. 
Un altro agente è un anonimo profeta (6,7-10; cf. 
10,11-15). Collegate agli angeli sono le manifestazioni 
dello spirito di YHWH, che discende (3,10; 11,29), in- 
veste (6,34), muove (13,25) o giunge improvvisamente 
(14,6.19; 15,14) su numerosi partecipanti (cf. anche 
8,23; 14,4; 15,19). L'oracolo ricevuto in sogno (7,13) è 
un altro espediente per comunicare; un altro canale un 
po’ più indiretto è il sorteggio usato nel primo e ultimo 
capitolo (1,2; 20,18, in entrambi i casi per Giuda). 

Dall’altra parte della soglia umano/divina, vicino a 
Israele, ci sono vari capi noti come s6/°/fm, termine 
tradizionalmente tradotto con «giudici». Questa dozzi- 
na di salvatori di una tribù o gruppo di tribù — sono il 
punto cruciale di incontro tra YHWH e il popolo; 
questi individui manifestano la volontà divina e realiz- 
zano il piano di Dio. Debora è una figura liminare sot- 
to tre aspetti: come donna, come profetessa e come 
giudice, e il racconto delle sue gesta è un episodio cen- 
trale. A metà del libro inizia la storia di Abimelech, 
l’anti-giudice, il quale illegittimamente cerca di forzare 
il passaggio alla monarchia. Gli ultimi due giudici (da 
un punto di vista strettamente storico) non sono inclusi 
nel libro: di Eli e di Samuele si parla in 1 Saw 1-12, il 
proemio della monarchia. Come R(;, l’inizio del libro di 
Samuele si riferisce allo stesso periodo di Gde, ma con 
un centro di interesse particolare. Il giudice ha fallito 
come tipo di capo per Israele (il carattere pan-israeliti- 
co dei giudici riflette l’intenzionale paragone con i re) e 
la monarchia che a malincuore Samuele deve iniziare 
offre un altro tipo di capo, un re, sul tipo di quelli co- 
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nosciuti tra i popoli vicini. Il ritornello dei capitoli con- 
clusivi «Non c’era un re in Israele», esprime l’anelito 
verso la monarchia (17,6; 18,1; 19,1; 21,25), lo stesso 
dicasi del rifiuto di Gedeone e della pretesa di Abime- 
lech alla dignità regale nella sezione centrale del libro. 
(Su Giosuè come una figura regale + Giosuè, 7:5). 

La soglia di maggiore interesse storico per gli scrit- 

tori e i redattori di Gdc è la soglia Mosè/monarchia. 
Non tutti gli storici biblici si sono resi conto dell’im- 
portanza di questa soglia. Il Cronista, scrivendo nel V 
secolo a.C., inizia la storia d'Israele con un breve ac- 
cenno su Saul (1 Cr 10) e passa subito a Davide, non 
mostrando alcun interesse per i giudici. Gli storici bi- 
blici che riconobbero l’importanza dei giudici e diede- 
ro a questo libro la sua forma definitiva, operarono in 
un'epoca precedente, nel vi secolo, durante l’esilio ba- 
bilonese. La riforma di Giosia, che non era riuscita a 
evitare la catastrofe del 587, era un ricordo importante 
e molto vivo (2 Re 23,32). Gli editori esilici, tuttavia, 
non furono né i primi né gli ultimi che contribuirono 
alla formazione del libro canonico; sono stati gli inte- 
ressi liminari di una varietà di narratori e di intellettua- 
li a darci questa complessa ed emozionante storia. 
3 (II) Aspetti letterari del libro. Gdc (come 
Gen, Es, Ni, Dt e 1 e 2 Sam) comprende una piccola 
quantità di versi in un ampio contesto di prosa. La 
prosa è ricca e ripetitiva e quindi soggetta ai danni del- 
la trasmissione. Le varie traduzioni greche (che citere- 
mo nel loro insieme come LXX, nonostante le loro no- 
tevoli diversità) forniscono dati fondamentali per re- 
staurare e correggere il testo; anche le altre antiche ver- 
sioni e in misura minore i rotoli di Qumran, contribui- 
scono a ciò (cf. BOLING, Judges, 38-42). 

Parte della prosa è in perfetto accordo con Dt e con 
le altre parti del Dtr (Gs-2 Re), ma gran parte non lo è 
e rappresenta modi di narrare più accattivanti e meno 
didattici. Il racconto su Eglon (c. 3) è molto vivace nel- 
la sua caricatura del pingue re che viene sopraffatto 
dallo scaltro israelita. La triplice ripetizione, tipica del- 
le favole e dei racconti popolari, viene usata nell’apolo- 
go di Iotam (9,8.10.12), nella domanda di Dalila a San- 
sone (16,6.10.13) e nella richiesta del betlemita 
(19,5.8.9). Il dialogo, come in 1 Saw, offre spesso mo- 
duli linguistici che si discostano dagli schemi fissi della 
prosa narrativa, ma che raramente possono essere resi 
nelle traduzioni. 

In alcuni passi si incontrano racconti eziologici, vol- 
ti a spiegare l’origine di nomi di luogo (1,17; cf. Ni 
21,1-3; Gde 2,5; 6,24; 15,17.19; 18,12) o, in un solo ca- 
so, di una festa (11,39-40). Due delle spiegazioni di no- 
mi di luogo aggiungono la caratteristica affermazione 
che il luogo è chiamato così «fino ad oggi» (6,24; 
18,12). Un tempo gli studiosi tendevano a pensare che 
questi racconti fossero stati conservati unicamente per 
la loro funzione esplicativa, ma oggi un tale modo di 
vedere è considerato una esagerazione. 

I racconti in prosa non sono unificati solo dai dati 
storiografici e letterari che abbiamo rilevati, essi lo so- 
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no anche dalla focalizzazione sull'azione divina nelle 
vicende umane. Quando si dice che i giudici o 56fét-ca- 
pi sono «suscitati» da YHWH, vengono con ciò stesso 
associati all’azione della divinità, anche se in senso so- 
cio-politico. La storia di Gedeone, combinando insie- 
me divina rivelazione e funzione di giudice, è il più ric- 
co tra i cicli maggiori del libro. 

4 Ci sono solo due gruppi di versi: nei cc. 5 e 
14-15. Lo straordinario e difficile cantico di Debora 
(106 versi) è ritenuto di solito come il testo più antico 
della Bibbia e ci sono buoni motivi per considerare an- 
tichi i quattro versi della storia di Sansone (14,14.18; 
15,16). Altri passi reputati talvolta dei versi sono in 
realtà prosa ritmica; il più importante è l’apologo di Io- 
tam (9,8-15) che riflette una concezione antiquata, ma 
linguisticamente è molto coerente con il contesto. Altri 
brani di questo tipo sono 1,14-15 e 6,3.8-9, nonché 
16,23-24.(Boling li considera tutti come versi; O. LO- 
RETZ [UF 7 (1975) 594-595] li considera tutti prosa, ec- 
cetto l’ultimo). 

La combinazione di prosa e poesia nei racconti dei 
cc. 4-5 (come in Es 14-15 e Gen 34; 49,5-7) dà una vi- 
sione stereoscopica degli avvenimenti. Questa duplicità 
di visione determina anche altre caratteristiche del li- 
bro. L'alternarsi di resoconti brevi e lunghi sui singoli 
giudici crea uno schema di contrasto. Il modo in cui 
Ibsan provvede al matrimonio dei figli (12,9) chiarisce 
ed esclude le aberrazioni del matrimonio di Sansone 
(14-16), Ibsan simbolo della vita ordinaria, Sansone 
della vita straordinaria. Il duplice prologo (1,1-2,5 e 
2,6-3,6) e il duplice epilogo (cc. 17-18 e 19-21) danno 
due visioni stereoscopiche. In due casi importanti la 
nostra visione è arricchita dai racconti della Genesi. Le 
violenze sessuali di Sodoma (Ger 19) e di Gabaa (Gde 
19) si richiamano vicendevolmente a ogni livello e sono 
chiaramente interdipendenti, differendo però in modo 
determinante negli esiti: catastrofe nel mondo naturale 
(Sodoma) e nell’ordine civile (Gabaa). I racconti del 
sacrificio di Isacco e della figlia di Iefte, benché simili, 
non sono collegati nel testo biblico, anche se commen- 
tatori post-biblici li associano. 

5 I nomi di persone meritano una speciale at- 
tenzione. Molti nomi ebraici sono linguisticamente tra- 
sparenti, cioè comprensibili come parole [cf. gli italia- 
ni: Assunta, Benedetto], come espressioni o frasi. Tali 
nomi possono essere usati per ravvivare un testo, anche 
se un simile uso di solito richiede una comprensione 
dei nomi al di fuori del loro contesto religioso specifi- 
co; nel libro dei Giudici molti nomi pare siano usati in 
questo modo. Nomi con l'elemento d4rdg si riferiscono 
di per sé alla divinità (cf. l'amorreo yabrag-ilu, «Dio 
splende» oppure «manda lampi»), ma per l’eroe Barak 
(4,6), il nome può essere considerato riferito a lui stes- 
so, come un «Lampo» o al suo ruolo in una battaglia 
durante la quale si scatenò un torrenziale temporale. Il 
nome di Iefte, abbreviazione di Iftach-El (Gs 19,14), si- 
gnifica «[Dio] apre [il ventre]», ma nel racconto può 
stare per: «[Lui, Iefte stesso] apre [la strada alla li- 
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bertà]». Un gioco di parole si può cogliere nel nome di 
Iotam, che significa «YHWH [yé-] è perfetto [/4]», 
ma qui è applicato ad uno y@/éz: «fanciullo senza pa- 
dre, orfano». 

6 (II) Composizione del libro. Gli studiosi di- 
stinguono tre stadi. (A) Il nucleo centrale è la raccolta 
dei liberatori o salvatori (Rezterbuch) che all’inizio 
comprendeva soltanto i racconti relativi a Eud, Debora 
e Gedeone; come tutte le altre versioni successive del 
libro di una certa ampiezza, era una raccolta di storie 
esemplari (cf. il tema della prova in 3,1-2). Una esposi- 
zione comprensiva di tutti i giudici non era prevista; si 
noti, soltanto, «lo sconosciuto» giudice Bedan menzio- 
nato solo di passaggio in 1 Sam: 12,11. La sezione su 
Otniel fu scritta come un estratto o un sommario, e 
venne aggiunto il materiale relativo ad Abimelech. 
Vennero poi aggiunti i cinque giudici trattati breve- 
mente (10,1-5; 12,8-15) insieme al materiale relativo a 
Iefte; e forse alla fine furono annessi la maggior parte o 
tutti i racconti su Sansone. La geografia schematica 
della forma finale era evidente in questa ultima opera 
pre-deuteronomistica. Non si ha più di un giudice spe- 
cifico per tribù e i nemici muovono da nord (Aram, 
3,8), sud-est (Moab, 3,12), di nuovo nord (Cazor, 4,2) 
poi sud (Madian, 6,1) ed est (Ammon, 10,7) e infine 
ovest (Filistei, 13,1). 

7 (B) Il redattore Dtr (Gs-2 Re) verso la fine 
del secolo VII aggiunse un prologo (2,6-3,6, in partico- 
lare 2,11-19) e scrisse o rielaborò varie sezioni di colle- 
gamento (3,7-10; 10,6-16; 13,1; 15,20; 16,31?), intro- 
ducendo, concludendo e disponendo in successione 
cronologica ordinata i giudici. La schematica cronolo- 
gia, che per lo più è ampliata (probabilmente regolata 
su 1 ReGe calcolata retrospettivamente a partire da lì), 
è anch’essa deuteronomistica (cf. RICHTER, Retterba- 
ches, 132-141; DE VAUX, EHI 689-692); i quattro secoli 
e mezzo che il libro suppone per le azioni narrate de- 
vono corrispondere in realtà a una durata di due secoli 
inferiore. Gli editori deuteronomistici dell'esilio, ope- 
rando in una situazione assai mutata rispetto a quella 
dei loro predecessori, diedero nuova forma a molti 
passi della storia nel suo complesso, ma intervennero 
poco su Gde (cf. 18,30). 

(C) Gli scrittori post-deuteronomistici aggiunsero la 
prima introduzione al libro (1,1-2,5), che spezza la 
continuità da Gs 24,28 a Gdc 2,6, e gli epiloghi, cc. 
17-21, che interrompono la sequenza da Gdc 16,31 
(Sansone) a 1 Sarx 1,1 (Eli, il giudice successivo). Que- 
sto materiale aggiunto può essere originariamente 
preesilico ed effettivamente piuttosto antico. È perché 
non rientrano nella cronologia del Dtr che gli studiosi 
considerano i cc. 17-18 (a volte anche il 16) come «ap- 
pendici». Queste aggiunte danno al libro il suo aspetto 
«a-cronologico». Per esempio, la ubicazione di Dan 
prima è a sud (1,34), poi a nord (5,17), poi di nuovo a 
sud (13,25; 18,2), poi di nuovo a nord (18,28); in gene- 
re si pensa che Dan si insediò in un primo tempo a sud 
e poi migrò verso il nord. Sul Dtr, cf. M. NOTH, The 
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Deuteronomistic History (SOTSup 15, Sheffield 1981); 
FM. Cross, CMHE 274-289; RE. FRIEDMAN, The Exi- 
le and Biblical Narrative (HSM 22, Chico 1981); 
GOTTWALD, Tribes, 142-175. 

8 (IV) Ambiente storico e sociale. Gs e Gdc 
sono la fonte principale per la ricostruzione del perio- 
do dal 1200 al 1050. Le altre fonti sono gli studi geo- 
grafici (+ Geografia biblica, 73:70-81), i reperti ar- 
cheologici della prima metà dell’epoca del Ferro I (> 
Archeologia biblica, 74: 94-111) e la riconsiderazione 
dei dati geografici dal punto di vista archeologico (cf. 
p. es. C.L. MEYERS, BASOR 252 [1983] 47-59). 

Gli eventi principali della Palestina e della Trans- 
giordania durante il periodo furono le reazioni alle ca- 
lamità dell’epoca del Bronzo Recente; dal punto di vi- 
sta biblico, l'evento più importante fu lo stanziamento 
d’Israele come popolo (‘272, 2,6.7; 5,11; 14,3; 20,2, 
ecc.) o nazione (géy, 2,20). Gs presenta questo evento 
come una grandiosa impresa militare, mentre Gdc 1 lo 
vede come un processo più lento e più complesso. 
L'opposizione tra queste due visioni è stata esagerata; 
come abbiamo già indicato (= 5), la prima introduzio- 
ne non rientra nello schema cronologico delle prime 
edizioni del libro, e quindi le sue affermazioni storiche 
sono difficili da specificare. Il resto di Gdc presenta 
una visione di Israele come una federazione, una asso- 
ciazione di tribù senza una autorità centrale permanen- 
te; una guida provvisoria fu provvista dai giudici (gli 
sforzi di collegare questa federazione con le anfizionie 
o leghe della Grecia del periodo arcaico sono stati del 
tutto accantonati; cf. A.D.H. MAYES, in IJH 297-308; 
Judges, 56-62). I racconti parlano di giudici che guida- 
no una tribù o un gruppo di tribù; il gruppo più ampio 
è citato nel cantico di Debora e include tutte le tribù 
del nord ma non Giuda né Simeone. La cornice reda- 
zionale ha esteso il campo di azione dei giudici a tutto 
Israele. 

Il sistema sociale implicito nel libro dei Giudici è 
stato studiato con ottimi risultati, confrontandolo con 
altre strutture sociali preindustriali; l'antico Israele era 
una popolazione in prevalenza agricola e non urbana, 
cioè una popolazione di contadini. Strutture tribali e 
simili (chiamate dagli antropologi «strutture a segmen- 
ti») riflettono una varietà di circostanze, non esclusi il 
luogo, l’ideologia e la parentela. I capi che sorgono in 
un sistema come questo sono temporanei, e il loro uffi- 
cio è basato non su una posizione ereditata (come è per 
i re) né su strutture permanenti (per esempio la elezio- 
ne nella oligarchia o nella democrazia) anche se c’è sta- 
ta la tendenza a considerare i «giudici minori» come ti- 
tolari di cariche (vedi #/ra). Max Weber, un sociologo 
tedesco, chiamò «carisma» la base di un simile potere, 
usando il termine che nel NT significa dono divino. 
Negli ultimi decenni la nozione di autorità carismatica 
è stata volgarizzata nel senso di fascino o popolarità; 
nonostante tutto, la concezione dei giudici come capi 
carismatici riflette davvero qualcosa della visione degli 
scrittori biblici. La transizione di Israele da una società 
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segmentata era stimolata da numerosi fattori, anche se 
gli storici biblici si riferiscono il più delle volte alla 
pressione dei Filistei. Seguirono poi le fasi del potere 
unificato (sotto Saul e Davide), dello stato pienamente 
centralizzato (sotto Davide), e dell'impero (sotto Salo- 
mone). 

9 Due punti rilevanti sotto il profilo letterario 
oscurano a volte lo studio storico: (1) I cicli deuterono- 
mistici di peccato-castigo-salvezza, ecc. vengono spesso 
trascurati come totalmente artificiosi. Anche se l’insi- 
stenza sul peccato riflette una visione teologizzata della 
storia, non per questo va rigettata la visione ciclica: «Il 
contesto di questo schema non è necessariamente 
[semplicemente] espressione di un più recente concet- 
to ideologico... È possibile, anzi probabile, che esso 
contenga riflessi autentici ed elementi conservati del- 
l’antica realtà storica» (MALAMAT, «Charismatic», 155). 
(2) Alcune figure sono sviluppate a lungo mentre altre 
molto brevemente. Da questa diversità, gli studiosi 
hanno cercato di estrapolare la nozione di due classi di 
giudici: i maggiori (capi carismatici; capi militari) e i 
minori (amministratori della giustizia; governanti elet- 
ti). Uno studioso scrive: «[Ci] sono essenzialmente due 
diverse forme di testimonianze letterarie e due diversi 
tipi di individui» (MAYES, Judges, 17). In realtà, il pas- 
saggio da due tipi di testimonianze letterarie a due tipi 
di persone è illegittimo (cf. BOLING, Judges, 7-9; E.T. 
MULLEN, CBQ 44 [1982] 185-201), come emerge chia- 
ramente dal notevole disaccordo su chi fossero i giudi- 
ci minori. Tutti gli studiosi includono i cinque giudici 
di 10,1-5 e 12,8-15, ma molti aggiungono, per una va- 
rietà di ragioni, Iefte, Otniel, Samgar, o Sansone, o al- 
cuni di questi. Di fatto la distinzione minore/maggiore 
storicamente non è di alcuna utilità. 


(Sulla struttura sociale in generale; FLANAGAN, J.W., «Chiefs 
in Israel», SOT 20 [1981] 47-73; Frick, ES., The Formation 
of the State in Ancient Israel [Sheffield 1985]; GOTTWALD, Tri- 
bes, cit.; «Two Models for the Origins of Ancient Israel», in 
HUFFMON, H.B. et al. [edd.], The Quest for the Kingdom of 
God [Fest. G.E. Mendenhall, Winona Lake 1983], 5-24; HE- 
RION, G.A., «The Impact of Modern and Social Science As- 
sumptions on the Reconstruction of Israelite History», JSOT 
34 [1986] 3-33; LEMCHE, N.P., Eur Israel [VTSup 37, Lei- 
den 1985); LINDARS, B., «The Israelite tribes in Judges», Stwu- 
dies in the Historical Books of the Old Testament [VTSup 30, 
Leiden 1979] 95-112; MALAMAT, A., «Charismatic Leadership 
in the Book of Judges», in CRoss, EM. et al. [edd.], Magralia 
Det (Fest. G.E. Wright, Garden City 1976] 152-168; MavEs, 
A.D.H., Israel in the Period of the Judges [London 1974]; 
MENDENHALL, G.E., «Social Organization in Early Israel», 
Magnalia Dei, 132-151; «Government, Israelite», IDRSup 372- 
374. Sui giudici maggiori/minori: MULLEN, E.T., CBQ 44 
[1982] 185-201; RòsEL, H.N., Bid 61 [1980] 251-255; BZ 25 
[1981] 180-203; SOGGIN, J.A., VT 30 [1980] 245-248; DE 
Vaux, EHI 684. 751-774). 


10 I termini chiave sono quelli che derivano dal- 
la radice 54/21, la quale non significa «giudicare» nel 
suo significato ristretto di esercitare l'autorità giudizia- 
ria, bensì «governare». I $ifitum a Mari e i suffeti a 
Cartagine erano, come gli israelitici 56fé, dei governan- 
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ti, i quali esercitavano un’ampia gamma di cariche civili 
(compresa la funzione giudiziaria). Il &/w di Mari è 
un editto o una decisione amministrativa, come lo è il 
mispàt di Debora che convoca Barak alla guerra (4,5; 
cf. invece 1 Sam 7,15.17). L'ugaritico /p? significa sia 
«governare» sia «decidere (un caso)». Dal punto di vi- 
sta semantico, 54/2! «si riferisce non a un atto giudizia- 
rio di un giudice nel tribunale, bensì a un editto autori- 
tativo di carattere amministrativo emesso da una perso- 
na che esercita» un controllo sociale cui — uomo o don- 
na che sia — è stata deputata «dalla competente autorità 
politica o sociale» (MENDENHALL, Tezth Generation, 
76). 

Il nome sdfer è usato al plurale solo nel passo intro- 
duttivo di 2,16-19. Di numerosi individui si dice che 
hanno «giudicato» Israele (Otniel, 3,10; Debora, 4,5; 
Tola, 10,2; Iair, 10,3; Iefte, 12,7; Ibsan, 12,8.9; Elon, 
12,11; Abdon, 12,13.1; Sansone, 15,20; 16,31). Nel- 
l'appello che Iefte rivolge al re degli Ammoniti, vengo- 
no usati sia il nome sia il verbo. L'altro sostantivo col- 
legato a s4fat è mispat, che può indicare un editto di 
carattere amministrativo (4,5, con Revell; e allora biso- 
gna tradurre: «Gli Israeliti salirono da lei perché pren- 
desse una decisione, e così ella convocò Barak...»). In 
due altri passi, #755pd! si ritiene da parte di molti che 
significhi «modo di vivere»; in 13,12, significa la nor- 
ma che governa lo speciale modo di vivere di un bam- 
bino (essa viene da YHWH, anche se Manoach non se 
ne rende conto quando si informa su di essa), e in 18,7 
descrive certi abitanti del nord che vivevano alla ma- 
niera di quelli di Sidone o secondo la legge di quella 
città. 

Nasce il problema se si debba mantenere la tradu- 
zione «giudici», visto quanto è chiaramente fuorviante. 
Soltanto una delle maggiori versioni inglesi moderne 
ha abbandonato il termine: N/V usa «capo, condottie- 
ro» [«chieftain») per $ofet-leader e «guidare, governa- 
re» [«fo lead») per la forma del verbo (eccetto in 3,10, 
«divenne condottiero» [«becamze chieftain») e in 
11,27). Cf. CAZELLES, Or 53 (1984) 177-182. [In lingua 
italiana è degno di nota che la Traduzione interconfes- 
sionale in lingua corrente traduca sempre S0fé! con 
«giudice, capo», esplicitando attraverso il secondo ap- 
pellativo il senso del testo originale]. 

11 (V) Prospettive successive sui Giudici. Al- 
l’interno delle tradizioni della Bibbia ebraica, i giudici 
hanno importanza solo nei «profeti anteriori». Riflet- 
tendo l’interesse del canone per essi, sia Sir 46,11-12 
che E 11,32-34 li lodano, con poca attenzione per i 
dettagli. I giudici più celebrati nella tradizione più re- 
cente furono Sansone, volentieri assimilato a Ercole 
come Davide lo fu a Orfeo; Iefte, a causa del suo vo- 
to; e Debora. Come figura cristologica Sansone offu- 
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sca gli altri giudici; nella rugiada di Gedeone e nel fa- 
vo di miele di Sansone sono state viste immagini ma- 
riane. 

Il protestante scozzese George Buchanan (1506- 
1582), umanista e neo-latinista, scrisse Jeffe (1554?), 
una delle prime tragedie rinascimentali, rielaborando 
la storia di Iefte sulla Ifigenia in Aulide di Euripide e 
chiamando la figlia Iphis. Shakespeare cita una ballata 
sulla figlia di Iefte nell’Aws/eto (2.2,422-439). L'opera 
di Buchanan influenzò l’oratorio lefte (1752) di Georg 
Friedrich Handel. Handel scrisse oratori anche su De- 
bora (1739, un’opera raramente eseguita), Sansoze 
(1743) e Gedeone (1769). L'opera più rilevante su uno 
dei giudici nell'epoca postbiblica è il poema di Milton 
sul giudice che fu «Cieco in Gaza», Sansone Agonista 
(1761). 

12 (VI) Struttura. 


(I) Prologhi(1,1--3,6) 
(A) Argomento (1,1-2,5) 
(a) Tre tribù meridionali (1,1-21) 
(b) Sei tribù settentrionali (1,22-36) 
(c) Rimprovero divino (2,1-5) 
(B) Introduzione (2,6-3,6) 
(a) La nuova generazione (2,6-10) 
(b) Apostasia (2,11-23) 
(c) Tentazioni (3,1-6) 
(II) Otniel-Abimelech (3,7-9,57) 
(A) Otniel (3,7-11) 
(B) Eud (3,12-30) 
(C) Samgar (3,31) 
(D) Debora e Barak (4,1-24) 
(E) Il cantico di Debora (5,1-31) 
(F) Vocazione di Gedeone (6,1-40) 
(G) Vittoria di Gedeone (7,1-22) 
(H)I sostenitori di Gedeone (7,23-8,3) 
(I) Critiche a Gedeone (8,4-21) 
(7) L’efod di Gedeone (8,22-28) 
(K) La famiglia di Gedeone (8,29-35) 
(L) Abimelech (9,1-57) 
(III) Tola-Sansone (10,1-16,31) 
(A) Tola e Iair (10,1-5) 
(B) I nemici di lefte (10,6-18) 
(C) Vocazione di Iefte (11,1-11) 
(D) Vittoria di Iefte (11,12-33) 
(E) La figlia di Iefte (11,34-40) 
(F) Critiche a Iefte (12,1-7) 
(G)Ibsan, Elon e Abdon (12,8-15) 
(H) Nascita di Sansone (13,1-25) 
(I) Matrimonio di Sansone (14,1-15,8) 
(7) Furia di Sansone (15,9-20) 
(K) Amori di Sansone (16,1-22) 
(L) Morte di Sansone (16,23-31) 
(IV) Epiloghi (17,1-21,25) 
(A) Dan e Mica (17,1-18,31) 
(a) Il santuario di Mica (17,1-13) 
(b) Migrazione di Dan (18,1-31) 
(B) Da Gabaa a Silo (19,1-21,25) 
(a) Il delitto di Gabaa (19,1-30) 
(b) Assemblea a Mizpa (20,1-48) 
(c) Il ratto a Iabes di Galaad e a Silo (21,1-25) 
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COMMENTARIO 


13 (1) Prologhi (1,1-3,6). 

(A) Argomento (1,1-2,5). La prospettiva 
storica è vasta. Questi versetti si pongono all’inizio del 
libro quasi come compendio del contenuto, presentan- 
do in sintesi la situazione sociale e politica ad esso sot- 
tesa. Il sommario è espresso in termini noti, presi dal 
Pentateuco e dal libro di Giosuè: YHWH, avendo or- 
dinato a Israele di stabilire l'egemonia su di un vasto 
territorio, è adirato perché Israele non è stato capace 
di farlo, e predice tremende conseguenze sociali. 

14 (a) TRE TRIBÙ MERIDIONALI (1,1-21). Giuda e 
Simeone, tribù presentate a guisa di fratelli, impegnano 
gli abitanti nativi del territorio meridionale in azioni 
militari, con alcuni insuccessi e alcuni successi; una 
fonte dell’insuccesso viene identificata — strumenti pe- 
santi di guerra in dotazione dei nemici (1,19; cf. Gs 
11,9; 17,16) — e alcune conseguenze del successo ven- 
gono notate — l’umiliazione di un insignificante monar- 
ca (1,6), la distribuzione del territorio a gruppi di fami- 
glie (un processo che esige sia eroismo [1,13], sia il 
mercanteggiare [1,15]). Beniamino, la più settentriona- 
le delle tribù del sud, appare qui in connessione con 
Gerusalemme, che diverrà la principale città di Giuda. 
1. Gs inizia con le parole «dopo la morte di Mosè» 
(Gs 1,1), e Gde con le parole «dopo la morte di Gio- 
suè», con Israele a Galgala (Gs 14,6) o a Silo (Gs 18,5). 
2. La scelta di Giuda perché agisca per primo è fatta 
sia qui sia in 20,18, nell’ultima operazione militare del 
libro. 5. Cf. Gs 10,1. 6. Il re viene mutilato non a ca- 
priccio, ma per renderlo incapace di continuare a com- 
battere (Cf. GASTER, Myth, Legend, and Custor, 416). 
7. La dichiarazione del re si riferisce alla legge storica 
formulata comunemente con «Chi la fa l’aspetti». Non 
si tratta né di un'affermazione assoluta, né di una diret- 
ta relazione tra vittime e oppressori: «Quello che ho 
fatto io, Dio me lo ripaga». 7-8. I figli di Giuda presero 
Gerusalemme e la diedero alle fiamme, secondo questo 
passo, in contrasto con Gs 15,63, in cui si dice che essi 
non riuscirono a scacciare i Gebusei (cioè i Gerosoli- 
mitani); in 1,21 i Beniaminiti non riuscirono a scacciare 
i Gebusei, notizia suffragata da Gs 18,28 che attribui- 
sce Gerusalemme a Beniamino. La visione storica pre- 
dominante è che fu Davide a prendere Gerusalemme 
(2 Sam 5,6-9). Gerusalemme è una città non israelita 
nell’unico altro passo in cui ricorre in Gde (19,10). 12. 
15. Lo stesso materiale si trova in Gs 13-19. La dona- 
zione fatta a Caleb è citata anche in Gdc 1,20 (cf. Gs 
14,6). Qui non vengono menzionate le imprese di Ot- 
niel in quanto giudice (Gdc 3,9-11). 13. Il matrimonio 
tra cugini primi, nel Vicino Oriente, non solo è lecito, 
ma nel corso della storia viene favorito, anche se il ter- 
mine «fratello» può significare pure «alleato». 16. Lo 
stanziamento kenita («fabbro» o «calderaio») svolgerà 
in Gde un ruolo importante più avanti (4,11.17-22). 17. 
Corma («Città votata allo sterminio», BOLING, Judges). 


Il voto di sterminio (hr) è uno dei temi principali di 
Gs; in Gde viene nominato solo qui e nell'ultimo capi- 
tolo (21,11). 18. Le città filistee furono oggetto dell’at- 
tenzione di Davide (2 Sar 5,17-25; 8,1). 19. Con que- 
sto versetto si comincia a spiegare perché i Cananei 
fossero ancora presenti nella terra, una spiegazione ba- 
sata su un insuccesso militare. In 2,2, si cita un falli- 
mento di carattere ideologico, mentre Gs parla di un 
insuccesso diplomatico (Gs 9) e di integrazione sociale 
(Gs 2). 20. Cf. il v. 10. 21. Parallelo a Gs 15,63; cf. su- 
pra sui vv. 7-8. 

15 (b) SEI TRIBÙ SETTENTRIONALI (1,22-36). Un 
catalogo di fallimenti della maggior parte delle tribù 
settentrionali è preceduto dal racconto di un successo 
dei discendenti di Giuseppe che vanno in cerca di 
informazioni militari e si comportano con senso di re- 
sponsabilità nei confronti dell’uomo che le procura lo- 
ro, come avvenne con Raab di Gerico (Gs 2,1-21; 6,17- 
23.25; cf. GOTTWALD, Tribes, 559-561). 

22. Della casa di Giuseppe di tratta solo in questa 

sezione; altrove diversi gruppi di discendenti di Giu- 
seppe (Efraim, Manasse e Machir) costituiscono unità 
a sé stanti. 23. Betel: C£. Gs 18,22; Gdec 20,26; 21,2. 27- 
28. L'eredità di Manasse viene trattata in modo simile 
in Gs 17,11-13; le grandi città del nord divennero 
israelitiche durante la monarchia unita (1 Re 9,15-22). 
A Bet-Sean fu esposto il cadavere di Saul (1 Sar 31,10- 
11). 29. L'eredità efraimita è descritta in modo analogo 
in Gs 16,10. 31. Cf. 10,6; 18,7.28. 34-35. Della resisten- 
za degli Amorrei a Dan si parla in Gs 19,47. 
16 (c) RIMPROVERO DIVINO (2,1-5). Il messagge- 
ro divino appare a Bochim («I piangenti») per ricapito- 
lare che ne è stato della legge di Mosè fino a questo 
punto: Israele non ha fatto come YHWH aveva ordi- 
nato e di conseguenza avrà da soffrire. Anche se 
espresso in forma di rimprovero, il messaggio ha la for- 
za di una predizione. 

1. Il messaggero divino è trattato come fosse 
YHWH (cf. Ger 16,17); muove da Galgala (base di 
Giosuè da Gs 4,19 a 10,43 [cf. 14,6]; una delle stazioni 
di Samuele, 1 Sar 7,15) a Bochim, luogo sconosciuto. 
17 (B) Introduzione (2,6-3,6). La narrazione 
vera e propria inizia a questo punto, per cui la morte di 
Giosuè, implicita in 1,1, viene di nuovo narrata. Il pro- 
cesso generazionale qui descritto è noto dai libri di Sa- 
muele e dei Re: il buon capo muore e l’apostasia da ciò 
a cui il capo aveva portato Israele può di nuovo imper- 
versare. I buoni capi, in questo periodo chiamati giudi- 
ci ($o/£tîm), sono creazione di YHWH; l’apostasia è il 
contributo di Israele. Cf. T.E. FRETHEIM, Deuteronomic 
History (Nashville 1983) 87-98. 

18 (a) LA NUOVA GENERAZIONE (2,6-10). L’enfasi 
sul capo, qui come altrove nella Bibbia, è attenuata da 
una corrispondente enfasi sugli uomini e le donne tra i 
quali il capo emerge: almeno implicitamente essi aiuta- 
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no e sostengono il capo. Giosuè non ha una rivelazione 
privata; quello che egli vide durante la sua vita fu visto 
anche da coloro che stavano con lui. Una volta scom- 
parsa la generazione di Giosuè, le grandi imprese di 
YHWH vengono dimenticate. 

6,8-9. Questo materiale coincide con la conclusione 
di Giosuè (24,28-30), una sistemazione che riflette la 
continuità della narrazione; si metta a confronto, p. es., 
2 Cr 36,22-23 con Esd 1,1-3. La regione montuosa di 
Efraim è menzionata nelle storie di Eud e di Debora 
(3,27; 4,5). 10. Nel linguaggio quotidiano la morte si- 
gnifica essere riuniti alla propria stirpe; l’espressione 
«ai suoi antenati» è unica. In 18,25, il verbo «riunire» 
(’4sap) è usato per minacciare la morte (cf. la nota a 
19,15). Il sorgere di una «nuova generazione che non 
conosceva YHWH» è un preludio alla prossima fase 
della storia; cf. Es 1,8. Il verbo «conoscere» si riferisce 
ad un tipo di rapporto che produce relazioni di allean- 
za e le sostiene. 
19 (b) APOSTASIA (2,11-23). La somma e l’essen- 
za del grande discorso di Mosè nel Deuteronomio è l’i- 
dentità resa possibile dalla tradizione: «YHWH nostro 
Dio ha stabilito com #0; un'allenza sull’Oreb» (Dr 5,2- 
3). Questa consapevolezza venne meno nella generazio- 
ne successiva a Giosuè, per cui l’etica e l'ideologia di 
Mosè furono respinte, eccetto quando i $6fé!-capi furo- 
no in grado, sebbene per breve tempo, di ripristinarle. 

11. Gli oggetti dell’apostasia sono i Baal (v. 11; 
10,10), «gli altri dèi» (vv. 12.17.19) «altri dèi di quei po- 
poli che avevano intorno» (v. 12), «Baal e le Astarti» (v. 
13). Baal era il dio orientale della tempesta, una delle 
principali divinità e probabilmente la più potente; il ter- 
mine «i Baal» si riferisce alle sue manifestazioni locali o 
a quelle di altre divinità maschili analoghe. Il culto di 
Baal sembra fosse praticato in ambito israelitico da 
Giosuè fino all’esilio, e, per lo meno durante il regno di 
Acab, Baal fu venerato come la suprema divinità d’I- 
sraele, cioè del Regno del nord (1 Re 16,31-32; cf. 
18,21). Baal è un personaggio principale nei testi di 
Ugarit (ANET 129-142) e in varie iscrizioni del primo 
millennio. Astarte (il nome è imparentato con Ishtar) è 
una divinità cananea femminile; la combinazione «i 
Baal e le Astarti» ricorre in 10,6; 1 Saw: 7,3-4; 12,10; cf. 
1 Re 11,5. Anche Astarte è presente nei testi ugaritici e 
in quelli di altre lingue imparentate con l’ebraico. Il cul- 
to illecito è sovente definito «prostituirsi» (244), ma la 
maggior parte delle affermazioni moderne che descrivo- 
no il culto della fertilità come una religione di natura 
orgiastica trovano scarse conferme nei testi extrabiblici 
e di fatto riflettono le concezioni degli scrittori biblici e 
interpretano alla lettera la loro retorica. Due punti sono 
importanti: (1) la dottrina ortodossa su YHWH si ac- 
centra su una sola divinità che non è intesa primaria- 
mente come sessuata; (2) la dottrina ortodossa non è 
centrata sulla fertilità agricola o su altri fattori economi- 
ci. Ci sono testimonianze che indicano come gli scritto- 
ri biblici riconoscano unicamente il culto ortodosso e il 
culto di Baal, intendendo con culto di Baal molto di 
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quello che un moderno studioso potrebbe chiamare 
yahwismo eterodosso. 15. L'oppressione è generalmen- 
te espressa con vocaboli che esprimono limitazione o 
restrizione, cioè pressione (s#r, «rinchiudere» [2,15; 
9,31; 10,9; 11,7; 16,16]; s#9, «restringere» [14,17; 
16,16]; /abas, «comprimere» [1,34; 2,18; 4,3; 6,9; 
10,12)). 16. Qui e nel v. 18, le attività del o/e! come ca- 
po e come liberatore sono collegate. 18. Come comple- 
mento all'immagine della pressione, i nemici qui (e al- 
trove) vengono rappresentati come insetti: quelli che «li 
incalzano»; in G/ 2,8, il verbo è usato per le cavallette 
(cf. 6,5). 21-22. La spiegazione fondamentale della per- 
manenza di popoli non israeliti nel territorio israelitico. 
20 (c) TENTAZIONI (3,1-6). Il non essere riusciti a 
identificarsi con il gruppo mosaico ha molte spiegazio- 
ni, ma qui viene messo in risalto il matrimonio con per- 
sone di diversa religione. Secondo la visuale biblica, le 
esigenze del matrimonio prevalgono sulle altre esigen- 
ze: qui la concezione religiosa del coniuge riesce a can- 
cellare la dottrina yahwista appresa in famiglia (cf. il 
quarto comandamento, Es 20,12 = Dt 5,16). 

21 (II) Otniel-Abimelech (3,7-9,57). Il gruppo 
iniziale di giudici forma un crescendo. A tre brevi reso- 
conti (Otniel, Eud, Samgar) segue un blocco costituito 
da due capitoli (Debora) e un blocco di quattro capito- 
li (Gedeone). I primi quattro di questi jfer-capi porta- 
no a termine con successo il loro incarico. Gedeone, il 
quinto, dopo gli iniziali trionfi, cade nell’apostasia e la 
gravità della sua defezione è accresciuta nella genera- 
zione successiva da suo figlio Abimelech. La storia di 
questo primo re israelita è un preludio alle sciagure 
narrate negli epiloghi (17,1-21,25). 

22 (A) Otniel (3,7-11). I racconti relativi ai pri- 
mi tre giudici hanno un ritmo tutto proprio: le due 
brevi narrazioni su Otniel e Samgar fanno da cornice 
alla più ampia storia di Eud. Otniel entra in scena pri- 
ma come l’eroe di Kiriat-Sefer (1,12-15), poi torna alla 
ribalta come 5féf-capo che sconfigge il re arameo dal 
ridicolo nome di Cusan-Doppia-Malvagità. 

7. L'oggetto del culto illecito in Israele è normal- 
mente designato con «i Baal» (— 19); qui gli Israeliti 
rendono culto anche alle Ashere; Ashera era una divi- 
nità semitica occidentale associata a Baal nei testi uga- 
ritici e con YHWH in alcune iscrizioni del primo mil- 
lennio. La dea è menzionata anche altrove (1 Re 15,13 
= 2 Cr 15,16; 1 Re 18,19; 2 Re 21,7; 23,4). C£. J. Day, 
JBL 105 (1986) 385-408, spec. 387-394; M. 
O'CONNOR, VT 37 (1987) 224-230. 8. Cusan-Risatatm: 
Letteralmente «Cusan dalla Doppia Malvagità». Aram- 
Naharaim («Aram-dei-due-fiumi») è una regione che 
corrisponde alla parte orientale della moderna Siria, e 
che probabilmente non ebbe rapporti diretti con la Pa- 
lestina durante il periodo del Ferro I; può darsi che qui 
vada letto un altro nome di luogo. 9. liberatore 
(6sîa‘): È il termine usato anche per Eud (3,15). 10. 
Lo spirito di YHWH è detto essere su (‘/) Otniel. 

23 (B) Eud (3,12-30). A Cusan-Doppia-Malva- 
gità, segue il divertente Eglon. Fondamentalmente 
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questi avvenimenti preludono a quelli narrati in 4,18- 
21: in tutti e due i casi un abile simpatizzante israelita 
(Eud, Giaele) riesce a uccidere un capo nemico (Eglon, 
Sisara) che ha enormi risorse materiali (il palazzo di 
Eglon, i carri di Sisara); l’israelita usa strumenti sempli- 
ci (il pugnale di Eud, il picchetto della renda di Giaele) 
e qualità «naturali» (Eud è mancino, Giaele come don- 
na deve stare appartata). Qui l’assassinio politico si ri- 
vela strumento efficace, ma si tratta di un elemento che 
nella politica estera in generale ha esiti incerti, come ri- 
vela la successiva storia di Israele. 

15. Eud è ’# ’ittéer yad-ymînò, «un uomo con la ma- 
no destra legata»; a questa espressione quasi universal- 
mente viene attribuito il significato di «persona manci- 
na», e tenendo presente il seguito della storia, la cosa 
potrebbe essere corretta, ma l’espressione in se stessa 
non è chiara. 16. La corta spada o pugnale viene porta- 
ta sul fianco destro perché si presume che solo il sini- 
stro verrà perquisito. 17. La parola b4rf e derivati, vie- 
ne normalmente usata per animali grassi o ingrassati, 
piuttosto che per le persone; il nome di Eglon può es- 
sere interpretato come «Vitello». 20-24. I termini tecni- 
ci in genere e quelli architettonici in particolare sono 
difficili da tradurre, anche se le azioni principali sono 
chiare. Il re e l’assalitore sono soli uno di fronte all’al- 
tro. Eud «preme» o «spinge» la spada dentro il ventre 
di Eglon (il verbo ‘494° è usato spesso in Gdc per desi- 
gnare azioni compiute con armi o anche con un corno 
di ariete; cf. 3,27). 23-24. Eud esce e chiude dentro il 
re, sicché i servi pensano che questi stia «coprendo i 
suoi piedi», un doppio eufemismo per dire che sta 
«scoprendo le sue parti intime». 27. Il corno di ariete 
ha una funzione centrale nella battaglia di Gerico nel 
libro di Giosuè (Gs 6) e nell’attacco di Gedeone contro 
i Madianiti (Gdc 7). 28. I guadi del Giordano sono lo 
scenario anche di 12,1-6, l'episodio dello Scibbolet. 

24 (C) Samgar (3,31). I Filistei fanno qui la loro 
prima apparizione, ed è probabile che lo facciano ana- 
cronisticamente (come in 10,7); nel ciclo di Sansone 
sono i nemici principali. Samgar (cf. 5,6) ha un nome 
straniero, forse hurrita. 

25 (D) Debora e Barak (4,1-24). Debora è l’u- 
nico giudice donna, la prima delle poche donne cono- 
sciute nella Bibbia come profetesse (Maria, Es 15,20; 
Culda, 2 Re 22,14-20; Noadia, Ne 6,14) e una delle tre 
donne alle quali è associata una composizione poetica 
(cf. Maria; Anna in 1 Sarx 2,1-10). Come profeta (J. S. 
ACKERMAN, BASOR 220 [1975] 5-13) ella sollecita il suo 
aiutante di campo Barak a una battaglia in cui l’eserci- 
to del generale nemico viene sconfitto. A conferma del 
suo avvertimento che sarà una donna a trionfare su Si- 
sara, non Barak ma Giaele ucciderà il generale, appro- 
fittando del suo sonno per sferrare l’attacco. Il raccon- 
to in prosa del c. 4 integra il racconto in poesia del c. 5, 
molto più antico, come Es 14 integra il cantico del Ma- 
re di Es 15. 

2. Iabin, il re di Canaan, che regna a Cazor, è nomi- 
nato in Gs 11,1 con diversi altri re, e in S/ 83,11 con 
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Sisara. In Gdc 4 non svolge un ruolo diretto, e appare 
solo dietro le quinte (4,2.17.23-24), né è menzionato in 
Gdc 5. 3. Sisara possiede molti carri di ferro, che riflet- 
tono una grande ricchezza e una tecnica sofisticata. Era 
quindi in grado di opprimere (/4543) Israele. 4. Il nome 
Debora - lo condivide con la nutrice di Rebecca (Gen 
35,8) — può significare «Capo»; fu sia una profetessa 
(guidando Israele con l’assistenza divina) sia un s6fét 
(coordinando le attività della federazione). 6-7. Le 
azioni di Debora e di Barak sono assimilate dall’uso del 
medesimo verbo ebraico: egli deve portare l’esercito sul 
monte Tabor (nella valle di Izreel) mentre lei porzerà 
Sisara al torrente Kison. 8-9, Barak si rifiuta di combat- 
tere da solo, così Debora accetta di accompagnarlo, av- 
vertendolo, però, che la gloria della battaglia spetterà a 
una donna (lei intende se stessa, anche se poi nella 
conclusione la gloria sarà di Giaele). 11. Si interrompe 
il racconto della battaglia per illustrare un dettaglio 
che sarà successivamente sviluppato. 15-16. La strate- 
gia è semplice: Zabulon e Neftali danno battaglia, e 
YHWH mette lo scompiglio tra i nemici (qui, come in 
Es 14,24, bamam) sicché l’esercito di Barak ha la me- 
glio. Qui non viene detto quale sia la causa dello scom- 
piglio — nel c. 5 è una pioggia torrenziale. 17. Sisara 
fugge — l’unico nemico che lo fa — e giunge per caso al- 
la dimora di Eber. Pensa di essere salvo in questa casa 
alleata di Iabin. Giaele lo accoglie benevolmente, gli 
offre del latte (o qualcosa di simile allo yogurt) e con 
un picchetto della tenda definisce l’incerta posizione 
politica della sua famiglia. Il picchetto (da paragonare 
con il pugnale di Eud) penetra nella parte sottile e piat- 
ta del cranio; il verbo è /494‘, come in 3,21.27. 22. Ba- 
rak arriva troppo tardi. Su Gde 4-5, cf. D.F. MURRAY, 
in Studies in the Historical Books of the Old Testament 
(VTSup 30, Leiden 1979) 155-189; P. WEIMAR, Bi 57 
(1976) 38-73. 

26 (E) Il cantico di Debora (5,1-31). Questa 
composizione poetica di 106 versi è di solito ritenuta la 
parte più arcaica della Bibbia ebraica e, proprio per la 
sua antichità, è tra le più oscure poesie ebraiche. Ci so- 
no parole sconosciute e aspetti grammaticali incerti. 
Non è chiaro, per esempio, se sia Debora a declamare 
la poesia o se invece la poesia sia rivolta a lei. È chiaro 
che si tratta del racconto di una battaglia nella quale 
YHWH sconfigge i nemici di Israele scatenando una 
pioggia — le stelle sono l’esercito, come dice il titolo 
YHWH Sabaot, «Signore delle Schiere (Celesti)», for- 
se originariamente questo nome significava «Egli crea 
le schiere». 

Il cantico è la gloria della poesia ebraica arcaica: 
unisce insieme i suoi due grandi temi: quello di 
YHWH come signore cosmico e quello di Israele come 
unione tribale. YHWH è un dio che è emerso dall’ari- 
da steppa (v. 4). YHWH ha rivelato di avere potere 
sulle acque, prima nell’attraversamento del Mar Rosso 
e del Giordano in Es 15 (vv. 4-10.14-16) e ora nel con- 
trollo dei cieli (f424yim:) da cui proviene l’acqua 
(rzaytm) che fa straripare il torrente Kison (v. 21). Il 
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carro di Sisara è travolto dalle acque (v. 22) come quel- 
lo del Faraone era stato travolto dal mare; l’esercito di 
Sisara è atterrito come i Filistei e i Cananei non appena 
seppero dell’ingresso di Israele nel paese. Il potere sul 
cielo da parte di YHWH si era manifestato a Gabaon 
(cf. il poema di Gs 10,12-13), ma qui è grandioso: le 
stelle combattono riversando acqua in un torrente sec- 
co e facendolo straripare. La venuta di YHWH dal sud 
della Palestina (vv. 4-5) è un’immagine già presente nel 
testamento di Mosè (Dr 33, cf. Saf 68,8-9) e introduce 
il catalogo delle tribù (vv. 13-18), che a sua volta richia- 
ma il testamento di Giacobbe (Ger 49). Qui il catalogo 
delle tribù è tronco e oscuro, ma la convocazione delle 
tribù è chiara. 

Il cantico è anche la disperazione della poesia 
ebraica arcaica: dei 106 versi, quasi la metà in un mo- 
do o in un altro presentano oscurità, incertezze, ambi- 
guità. Dei trenta versetti, solo sette sono immuni da 
difficoltà grammaticali o da oscurità lessicali (vv. 
12.19.20.24.28.30.31). 

Nonostante tutto, l'argomento principale del poema 
è chiaro: riguarda l'acqua e la gloria. YHWH provoca 
un'alluvione che annienta l’esercito dei nemici d’Israe- 
le, senza lasciare ad Israele alcuna gloria che gli sareb- 
be venuta nel difendersi. Tutti i nemici muoiono nel- 
l'alluvione (v. 21) eccetto Sisara, il capo, il quale chiede 
acqua e trova la propria vita ridotta ad acqua versata in 
terra, assorbita dall’immondizia (vv. 25-27); tale sorte 
non è opera di un israelita maschio, bensì di una donna 
precedentemente estranea a Israele; anche Giaele to- 
glie a Israele la possibilità di acquistare gloria e in com- 
penso riceve una benedizione (v. 24). 

Ci sono anche benedizioni e maledizioni. La male- 
dizione colpisce Meroz — a tal punto che il luogo è an- 
cora sconosciuto (v, 23) — perché non è venuto in aiuto 
all'esercito di YHWH. Una benedizione viene data a 
Giaele (v. 24), benedetta tra le donne, lei che si schierò 
con Israele con il suo picchetto di tenda, afferrando 
l'occasione offerta e facendone una vittoria e una ven- 
detta. 

La vendetta e la retribuzione spettano solo a 
YHWH (D: 33,35). Le azioni umane contano poco: 
molti tra gli uomini dell’esercito sono deboli (l’esercito 
non ha equipaggiamento, v. 8) e quasi tutte le donne 
restano in casa. Delle varie tribù convocate, un certo 
numero non si sono presentate; e con l’analisi della lo- 
ro assenza siamo ricondotti all'acqua (vv. 16-17: Ga- 
laad al di là del Giordano; Dan sulle navi; Aser sulla ri- 
va del mare; Ruben forse nelle pozze d’acqua). Le don- 
ne cananee (vv. 29-30), da parte loro, cercano la gloria 
del bottino, speranze senza senso perché prive di fon- 
damento. 

Anche lo stile della composizione è chiaro: rapido e 
scattante: «Ascoltate, re, / porgete gli orecchi, o princi- 
pi: / voglio cantare a YHWH, / voglio cantare inni a 
YHWH, Dio d'Israele» (v. 3). Ancora: «Acqua egli 
chiese, latte essa diede, / in una coppa da principi offrì 
latte acido» (v. 25). 


[8:27] 


Fortissimo il ritmo della narrazione; nulla è esplici- 
tato inutilmente: «Vennero i re, diedero battaglia, / 
combatterono i re di Canaan, / a Tanaach sulle acque 
di Meghiddo, / ma non riportarono bottino» (v. 19). 
Non si afferma semplicemente l’insuccesso; un’allusio- 
ne sfumata ad un obiettivo mancato è sufficiente. Rara- 
mente lungo la composizione i nessi sono esplicitati: 
l’acqua dal cielo e quella che beve Sisara, sono simili, 
ma l’economia di morte e salvezza per mezzo dell’ac- 
qua non è sviluppata. La potenza delle truppe di Sisara 
è rappresentata in modo tumultuoso: «Allora martella- 
rono gli zoccoli dei cavalli / al galoppo, al galoppo dei 
corsieri» (v. 22). I corsieri sono di Sisara ed è sua anche 
la calma eco di questa precipitosa corsa dei cavalli spa- 
ventati: «Ella colpì Sisara, lo percosse alla testa / ne 
fracassò, ne trapassò la tempia». 

Come suggerisce l’enfasi sulle benedizioni e maledi- 
zioni, uno degli argomenti della poesia è la stessa com- 
posizione. Debora viene chiamata a intonare (dabb°rî) 
un canto (v. 12), mentre viene cantato lo stesso poema 
(v. 3), e lo scopo è quello di proclamare le vittorie di 
YHWH (v. 11). Benedizioni e maledizioni, convocazio- 
ni e cantici, sono parte e ricevono il loro significato 
fondamentale dal loro inserimento nelle liturgie in 
onore di YHWH. Sul cantico, cf. M. O'CONNOR, He- 
brew Verse Structure (Winona Lake 1980); M.D. Coo- 
GAN, CBOQ 40 (1978) 143-166; B. LINDARS, BJRL 65 
(1983) 158-175; J.G. TAYLOR, /SOT 23 (1982) 99-108. 
27 (F) Vocazione di Gedeone (6,1-40). L’ante- 
fatto delle guerre madianite risale al periodo in cui il 
capo era Mosè: l'episodio di Baal-Peor e la guerra che 
ne seguì (N: 25 e 31), causano le attuali battaglie 
(MENDENHALL, Tern:b Generation, 105-109). Dopo 
questo episodio, Madian esce dalla storia d'Israele. Al 
profeta che spiega a tutto Israele i motivi dell’oppres- 
sione madianita (il primo profeta dopo Mosè e i suoi 
colleghi) succede un angelo che affida a un singolo 
israelita la missione di combattere i Madianiti. All’an- 
gelo dapprima viene rinfacciata la situazione d’Israele e 
in seguito Dio verrà messo più volte alla prova da Ge- 
deone/Terub-Baal (cf. POLZIN, Moses, 168-169.185). 

2-4. Non viene descritto niente di straordinario: 
questi razziatori non sono altro che «i comuni esattori 
di imposte del periodo del raccolto» (Mendenhall); co- 
me al solito le imposte vengono richieste ai poveri sen- 
za alcuna preoccupazione per la loro sopravvivenza. 5. 
Le immagini di insetti iniziate in 2,18, continuano qui; 
cf. 7,12; cf. 14,8 e ANET 144. 8-10. Il discorso del pro- 
feta (cf. 1 Sez: 10,17-19) è una sezione autonoma; la 
teologia in esso contenuta trova una pertinente eco nel 
primo discorso di Gedeone (6,13). 11. L'ebraico mal'dk 
significa messaggero, divino o umano; i portatori dei 
messaggi di YHWH hanno la stessa denominazione 
che hanno quelli di Gedeone (v. 35). Il messaggero e il 
messaggio riflettono una profonda esperienza religiosa, 
ma sia nel c. 6 che nel c. 13 i messaggeri sono sottopo- 
sti ad una sorta di esame e il racconto assume aspetti 
comici. 25-26. Una visione (o audizione) notturna di 
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YHWH segue improvvisamente, come improvvisa- 
mente al profeta era succeduto l’angelo; viene propo- 
sto un secondo altare, questo in sostituzione di una in- 
stallazione cultuale già esistente, di proprietà del padre 
di Gedeone. La vecchia installazione comprendeva un 
altare dedicato a Baal e accanto a quello un palo di le- 
gno o albero stilizzato, chiamato ’asérà, e forse un og- 
getto sacro dedicato ad Ashera (cf. 3,7). C£. 1 Re 16,32; 
2 Re 21,3.7. 31. Ioas, padre di Gedeone, sembra un 
convertito dall’oggi al domani allo yahwismo; il suo di- 
scorso è la forma più antica di insulto a una divinità, 
usato nella forma più maestosa da Elia (1 Re 18,27) e 
nel modo più patetico nel racconto lucano della croci- 
fissione (Lc 23,35.39; cf. Mc 15,19-32; Mt 27,39-44). 
32. Il secondo nome rappresenta una falsa etimologia; 
un nome come Ierub-Baal, che invoca Baal, non è con- 
tro-Baal. Il ruolo del padre nel dare un secondo nome 
è insolito. 34. Qui lo spirito di Dio «riveste» il f0fet-ca- 
po. 36-40. La prova del vello è un motivo comune nel 
folklore, come i santi che fanno smettere la pioggia o la 
provocano in una piccola area (GASTER, Myib, Legend, 
and Custom, 419-420) o statue di santi che piangono o 
sanguinano. La caratteristica specifica di questo episo- 
dio è la reversibilità dell’azione divina (cf. Enuma Elish 
IV, 21-26; ANET 66). Qui, come in 6,18, Gedeone pa- 
re un bambino, e la divinità risponde con pazienza ma- 
terna. 

28 (G) Vittoria di Gedeone (7,1-22). Gedeone 
ha chiesto delle prove a YHWH, e ora YHWH mette 
alla prova gli uomini di Gedeone, prima rispetto alla 
paura (v. 3) poi rispetto alla vigilanza (vv. 4-6). Segue 
un racconto di spie che offre informazioni militari nella 
insolita forma della narrazione di un sogno. La batta- 
glia è vinta sulla base di una tattica elementare: i guer- 
riglieri di Gedeone, per mezzo di effetti di suono e di 
luce, fanno in modo di sembrare più numerosi di 
quanto non siano. La vittoria può essere quella a cui al- 
lude Isaia con l’espressione «il giorno di Madian» (fs 
9,3). 

1. Il nome Ierub-Baal altrove è sostituito da Gedeo- 
ne. 2. L'interesse per la tattica militare come motivo di 
gloria lo troviamo anche in 4,9; lì però il contesto coin- 
volge due persone, mentre qui è Israele che potrebbe 
vantarsi dinanzi a YHWH. 3. La prima riduzione è fa- 
cile; si tratta di un impegno volontario. 5-6. La seconda 
cernita è più difficile da eseguire. Il gruppo ridotto 
comprende «quanti lambiranno l’acqua con la lingua, 
come la lambisce il cane» (v. 5), cioè «quelli che lambi- 
rono l’acqua portandosela alla bocca con la mano» (v. 
6); questi termini si riferiscono alle persone che usano 
le proprie mani come il cane usa la propria lingua, per 
prendere l’acqua e introdurla nella bocca. Queste per- 
sone (che sono rimaste in piedi) sono giudicate più vi- 
gili. (C£. GASTER, Myéh, Legend, and Custom, 420-421 
per alcuni paralleli; di questi versetti sono possibili an- 
che altre interpretazioni, p. es. REVELL, «Hebrew Nar- 
rative Techniques», 430). 9-15. La visita notturna al 
campo nemico elimina gli ultimi dubbi di Gedeone; 
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l'offerta da parte di YHWH di questa insolita fonte di 
informazioni è il settimo passo nella loro vicendevole 
contrattazione. Operazioni analoghe per ottenere 
informazioni hanno luogo nell’Iliade X, 194-597. 12. 
Di nuovo viene menzionata la massa dei nemici simili a 
locuste (cf. 6,5). 13. Se il sogno ammette una lettura 
simbolica, il pane d’orzo è Israele, popolo di coltivato- 
ri, la tenda il seminomade Madian. La spiegazione del 
sogno usa termini un po’ diversi; viene detto séber, 
«rottura»; un fragore, in senso letterale, dovuto alle 
brocche che vengono «rotte», esplode in 7,20. 16-21. 
Gli Israeliti rimangono al loro posto e fanno tanto fra- 
casso da terrorizzare i Madianiti che cominciano a col- 
pire quasi a casaccio. 

29 (H) I sostenitori di Gedeone (7,23-8,3). La 
narrativa israelitica ammette solo un numero limitato 
di partecipanti, per cui le battaglie con gli individui 
tendono ad essere separate da quelle con gli eserciti. 
La morte di Sisara, per esempio, segue alla disfatta del 
suo esercito, e qui due racconti di attacchi contro capi 
madianiti seguono alla relazione della battaglia princi- 
pale. Anzitutto vengono fatti prigionieri due «generali» 
(non «principi»): Oreb, «Corvo» viene ucciso alla Roc- 
cia del Corvo, e Zeeb, «Lupo», al Torchio del Lupo. I 
due capi sono decapitati da un gruppo di Israeliti che 
sostengono Gedeone, anche se non erano stati coinvol- 
ti nel precedente appello. 

8,1. litigarono con lui violentemente: Rib, «litigare, 

lottare», entra nella composizione dell’altro nome di 
Gedeone, Ierub-Baal. 3. La protesta da parte di Ge- 
deone per la propria irrilevanza, continua in 8,23. 
30 (I) Critiche a Gedeone (8,4-21). Questo rac- 
conto, immagine speculare della pericope precedente, 
narra di Gedeone che viene ostacolato dai suoi alleati 
israeliti nell’inseguimento di due capi madianiti, in 
questo caso, due re. I traditori che si sono rifiutati di 
prestare aiuto a Gedeone vengono puniti in massa, 
mentre i re nemici sono puniti singolarmente. Le dina- 
miche familiari del prossimo capitolo vengono prepa- 
rate qui: i re madianiti hanno ucciso i fratelli (o paren- 
ti) di Gedeone, proprio come Abimelech uccide i figli 
di Gedeone (suoi fratelli). Ieter, il figlio primogenito di 
Gedeone, qui svolge un ruolo speciale, come farà an- 
che Iotam, l’ultimo nato, nel c. 9. 

5. Le focacce di pane chieste qui sono come il sini- 
stro pane d’orzo del sogno del madianita (7,13), e l’e- 
strema fame richiama la sete insaziabile di Sisara (4,19) 
e di Sansone (15,18). 14. Gli Israeliti catturano un ser- 
vo, o un giovane (w4‘2r; il secondo significato è sicuro 
in 8,20) del quale si dice che mise per iscritto una lista 
dei capi di Succot; il ruolo della scrittura è anacronisti- 
co, 20. L'immagine di un giovane guerriero è usata nei 
preparativi del primo duello di Davide (1 Sam 17,39): 
egli non riesce a camminare rivestito dell’armatura di 
Saul. 

31 (]) L'efod di Gedeone (8,22-28). L'ideologia 
alla base di Gdc riceve qui una chiara affermazione. 
YHWH ha accordato a Gedeone un successo, e gli 
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Israeliti hanno frainteso ciò quasi fosse un segno che 
Gedeone dovesse regnare su di loro. No, dice lui. 
«YHWH regnerà su di voi» (8,22). Nello stesso mo- 
mento in cui egli enuncia una così chiara comprensio- 
ne della dottrina mosaica, Gedeone la scardina con i 
suoi progetti di fare un efod. Non è il ricco bottino a 
fare problema (in contrasto con il bottino rubato da 
Acan, Gs 7,21) — ma è il santuario locale, con un ogget- 
to importante di culto sotto il controllo privato, che ha 
effetti nefasti. 

23. Il tema di Israele che usurpa la gloria di YHWH 
era già apparso in 7,2. Qui «le parole di Gedeone sono 
una espressione autentica della vecchia dottrina... Se 
un capo militare, un giudice o anche un agricoltore 
erano benedetti con il successo o con ottime riuscite 
nella loro attività, pretendere gloria o prestigio sociale 
a motivo di questo avrebbe costituito un atto di ribel- 
lione o di tradimento» (MENDENHALL, Tentb Genera- 
tion, 30). 

32 (K) La famiglia di Gedeone (8,29-35). Ge- 
deone ebbe settanta figli, e il testo, affinché il termine 
bén, «figlio», non venisse preso in senso metaforico 
(«seguace politico, alleato»), aggiunge: figli usciti dai 
suoi lombi. Il primo dei 2 lunghi racconti sul 5/6! nel 
libro termina, come i suoi predecessori, con la deca- 
denza e l'abbandono di YHWH. In questo caso le con- 
seguenze del crollo della pace devono essere esposte in 
dettaglio. 

33 (L) Abimelech (9,1-57). Il figlio bastardo 
non riconosciuto, Abimelech, dopo aver ucciso i suoi 
fratellastri su una stessa pietra, si impadronisce del po- 
tere che Gedeone aveva rifiutato (vv. 5.18). Questo av- 
venturiero morirà anche lui quando una pietra verrà 
gettata sulla sua testa (v. 53). Iotam, il più giovane dei 
suoi fratellastri, lo biasima e satireggia sulla inutilità 
della monarchia, ma solo quando un altro avventurie- 
ro, Gaal, il cui nome significa «Odioso», sfida l’egemo- 
nia di Abimelech nella regione, il potere di quest’ulti- 
mo appare in tutta la sua fragilità. Abimelech e il suo 
sostenitore locale cacciano Gaal e distruggono Sichem. 
Ma non molto dopo, un’anonima tirannicida ripete a 
Tebez l'impresa di Giaele. 

1-21. Abimelech non è un giudice e Sichem non è 
una ordinaria città israelitica. YHWH, il Dio d’Israele, 
non viene mai nominato nel c. 9. Quale che fosse il ca- 
rattere delle relazioni di Sichem con Israele, nella re- 
gione dominano antiche istituzioni, cioè i piccoli re 
(monarchi locali) del periodo di Amarna e bande mili- 
tari professionali di volta in volta usate e temute dagli 
stessi. L'apologo di Iotam manifesta una visione dei po- 
liticanti come esseri ridicoli e inutili. 1. I «fratelli» qui e 
per tutto il capitolo sono «parenti»; rzifpabé non desi- 
gna un «clan» in senso biologico stretto, bensì un’en- 
tità di carattere socio-politico. 2. Il verbo «governare» 
(r:d5al) è preso da 8,22-23; la domanda è speciosa, per- 
ché niente dice che i figli di Gedeone cercassero di re- 
gnare su Sichem. 4. La divinità Baal-Berit, «Signore 
dell'alleanza», è sconosciuta; non è impossibile che si 
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trattasse di una forma eterodossa o sincretistica del 
culto di YHWH. I mercenari, i predatori e i soldati di 
ventura assoldati erano senza dubbio giovani, forti e 
privi di interessi ideologici. 7-21. L’apologo, proclama- 
to da una posizione sicura sul monte Garizim, segue la 
ben nota struttura della favola esopica: una morale (in 
questo caso i vv. 16-20, un periodo davvero involuto) 
segue all’apologo propriamente detto. Per altri raccon- 
ti antichi, sia mesopotamici che greci, di rivalità tra le 
piante, cf. GASTER, Myth, Legend, and Custom, 423- 
447; si veda in particolare la versione della disputa tra 
un melograno e un rovo contenute in Abigar (H.L. 
GINSBERG, ANET 429-430). L'apologo propriamente 
detto non è in versi, bensì in prosa ritmica e ripetitiva. 
8. Le parole simili 14545, «ungere» (vv. 8.15), e s2r74b, 
«allietare» (vv. 13.19), vengono usate durante tutto il 
discorso di Iotam. 9. L'atto di «ondeggiare», «agitarsi» 
suggerisce non solo la pompa cerimoniale dei re ma an- 
che il vagabondaggio (Ger 4, 12.14). 14-15. Il rovo può 
vantarsi di offrire «protezione» (uno dei significati di 
sel) ma difficilmente offre una qualche «ombra» (l’al- 
tro significato), poiché forma un rivestimento sul terre- 
no del tipo di quelli che provocano gli incendi nelle fo- 
reste. 22. È difficile stabilire che tipo di potere eserci- 
tasse Abimelech. Sichem è sotto il suo controllo, ma lui 
regna per mezzo di Zebul («Principe»), suo vassallo o 
tributario; Abimelech non deve risiedere troppo lonta- 
no, se deve venire a riscuotere le sue rendite. 23. I tre 
anni di regno di Abimelech volgono verso il declino 
per intervento di YHWH. Il primo passo nasce dall’a- 
vidità: i Sichemiti vogliono controllare con tariffe ed 
estorsioni il commercio e il traffico dei territori vicini. 
26. Il secondo passo è la ribellione: Gaal ed i suoi se- 
guaci propongono un cambio di governo a loro favore. 
Dopo che si sono guadagnata la fiducia dei Sichemiti e 
si sono impadroniti della situazione, le circostanze so- 
no mature. Si teneva l’ultima festa di una grande cele- 
brazione nel tempio locale (probabilmente la costru- 
zione più ampia di cui si disponesse) e Gaal si mette a 
capo della ribellione (i raduni all'aperto sono sempre 
una minaccia per le autorità costituite). Il discorso è 
brillante, dalla domanda retorica iniziale fino all’impe- 
rativo finale: «Gli direi [con i LKXX]: ‘Raccogli i tuoi 
uomini ed esci in campo». 33. Il termine pd54/, «accu- 
sare», richiama fat «giudicare». 36. Probabilmente 
Gaal e Zebul hanno paura ciascuno di perdere di vista 
l’altro. Gaal vede degli uomini che scendono dalla col- 
lina, e Zebul dice che sono ombre (cf. Mc 8,24); Gaal 
insiste dicendo che essi emergono dall’ombelico della 
terra (v. 37) e Zebul gli fa notare che nel suo discorso 
sedizioso aveva fatto delle promesse che è giunto il mo- 
mento di mantenere, L'ombelico è l’alta montagna che 
unisce il cielo alla terra; cf. Ez 38,12.39-41. La battaglia 
contro Gaal è vinta, ma la guerra di Abimelech per 
conservare il potere è appena iniziata. 42-45. La batta- 
glia contro Sichem continua — Gaal aveva galvanizzato 
i sentimenti ostili ma non li aveva creati. Abimelech ra- 
de al suolo Sichem e la cosparge di sale, lasciandola 
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sterile e devastata. 48. Abimelech, nei dintorni di Si- 
chem, taglia un ramo d’albero e se lo mette sulle sue 
$ekem, «spalle». Morire bruciati è una sorte sia minac- 
ciata (14,15) sia messa in atto (15,6) nel ciclo di Sanso- 
ne. 50-54. A Tebez, nei pressi della torre fortificata, 
Abimelech viene schiacciato sotto una pietra (la pietra 
superiore, mobile, di una macina a mano). L'assassino è 
una donna anonima, anche se Abimelech, temendo 
l’infamia di una simile morte (cf. Gd! 16,6), ordina al 
giovane che gli porta le armi di finirlo (cf. 1 Sar 31,4). 
La richiesta fu però vana: Ioab cita Abimelech come 
uno che morì per mano di una donna (2 Sar: 11,21). 
57. Il fuoco svolge un ruolo diverso nella maledizione 
di Iotam (9,20) e in questi eventi (9,49). 


(BOOGAART, T.A., JSOT 32 [1985] 45-56; CAMPBELL, E.F., in 
WLSGF 263-271; Frrrz, V., VT 32 [1982] 129-144; LINDARS, B., 
JTS 16 [1965] 315-326; RòsEL, H.N., VT 33 [1983] 500-503). 


34 (III) Tola-Sansone (10,1-16,31). Si può dire 
che la seconda metà della serie dei dodici giudici inizia 
dopo il fallimento di Abimelech: seguono sette giudici. 
La storia di Iefte è preceduta dalla presentazione di 
due, e seguita da tre giudici minori. Sansone è il dodi- 
cesimo giudice e il più spettacolare. 

35 (a) Tola e Iair (10,1-5). La notizia su Tola è 
semplice, mentre quella su Iair è abbellita da un gioco 
di parole sui suoi figli i quali cavalcavano degli asinelli 
(‘Zyarîm, «somari») e governavano dei villaggi (‘#ydrira, 
per il termine comune ‘drîrr, «città»). 

36 (B) I nemici di Iefte (10,16-18). Anche se la 
storia di Iefte è essa stessa atipica nel centrare l’atten- 
zione sul voto di questo capo, la prefazione (come i 
racconti sui restanti giudici) contiene i tipici elementi 
della maggior parte dei resoconti dell’epoca in cui fu- 
rono al potere questi ife. Apostasia, pentimento (l’u- 
nico caso di pentimento nel libro), e la reazione divina 
creano un clima in cui si sente l’esigenza di un nuovo 
capo; il popolo parla con ansia, con insistenza anche 
importuna, della persona che YHWH chiamerà. Ma 
questo tipico sentimento è costruito attorno ad una de- 
scrizione profondamente ambigua della reazione divi- 
na: «L'anima [di YHWH] non poté più resistere alle 
sofferenze d'Israele». Questo si riferisce allo sforzo o 
alla fatica del lavoro che Israele era costretto a fare per 
Ammon oppure in generale alla sua ricerca di un pro- 
tettore divino 0 arcora specificamente ai suoi sforzi nei 
confronti di YHWH? YHWH è esasperato (cf. 16,16) 
o è mosso a compassione? Cf. R. POLZIN, Moses, 177- 
178; R. HAAK, JBL 101 (1982) 161-167, spec. 165. 

6. Qui gli dèi stranieri sono i Baal e le Astarti; cf. il 
commento a 2,11; 3,7. 7. I Filistei sono i nemici di San- 
sone, gli Ammoniti quelli di Iefte. 11-13. Il rimprovero 
di YHWH è retoricamente complesso (cf. 9,16-20); 
per un dialogo simile, cf. 1 Sa: 12. 15. Gli Israeliti 
chiedono a YHWH che faccia «ciò che è buono (166) 
ai suoi occhi»; Iefte viene chiamato dal paese di Tob 
(466) (11,5). 17. Mizpa è importante anche in 1 Sar 7. 
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18. L'atteso capo «comincerà» a respingere i nemici, 
come si dice anche di Sansone (13,5). 

37 (C) Vocazione di Iefte (11,1-11). Il capo che 
comincia ad emergere in 10,18 è un brigante o capo di 
truppe mercenarie, un uomo che da bambino aveva 
dovuto subire l'emarginazione per la sua nascita illegit- 
tima (cf. Gen 21,9-21), e da adulto ha l’opportunità di 
vendicarsi. In tempi di sconvolgimenti sociali non 
mancano uomini sradicati e fuorilegge, e Iefte sa bene 
come manovrarli (9,4; 1 Sar 22,1-2; 25,13) — si allonta- 
na dal proprio paese (v. 3) e si crea una base di potere. 
Sia la sua bravura sia il suo potere richiamano l’atten- 
zione dei suoi parenti, ma quando questi gli chiedono 
di tornare da loro, egli detta le condizioni alle quali ac- 
cetta di farsi loro capo. Iefte si assicura anche che 
YHWH sappia come egli deve essere trattato come ca- 
po sia civile che militare. 

38 (D) Vittoria di Iefte (11,12-33). Iefte, come 
ogni buon generale, preferirebbe non combattere; il 
sovrano ammonita, di buon grado acconsente a parla- 
mentare per una prima volta, ma alla seconda non si 
degna di rispondere. Costretto a combattere, Iefte mo- 
bilita un ampio supporto sociale e con questa base rie- 
sce ad assoggettare Ammon. Prima di recarsi in batta- 
glia, però, Iefte ha fatto un voto a YHWH, non richie- 
sto, non necessario e in definitiva inutile. 

15-27. Iefte presenta una sintesi della storia dell’I- 
sraele della Transgiordania, presa per lo più da Nr 
20-24 (cf. spec. Nzz 20,14-21; 21,21-26; 22,1-3; Gde 
11,17 cita parzialmente Nm 21,22). 21-24. Qui viene 
esposta una teologia della guerra: «YHWH, Dio d'I- 
sraele mise Sicon e tutta la sua gente nelle mani d'I- 
sraele... Non possiedi tu quello che Camos tuo dio ti 
ha fatto possedere? Così anche noi avremo in possesso 
il paese di quelli che YHWH ha scacciati davanti a 
noi». Iefte parla non da monoteista, ma da enoteista — 
gli dèi sono locali e fondamentalmente sono la proie- 
zione dello stato che li venera; in termini strettamente 
yahwistici un simile pensiero riduce YHWH a (un) 
Baal. Quello che colpisce di più in questo passo è il ri- 
ferimento a Camos come dio degli Ammoniti; la distri- 
buzione comune degli dèi cananei meridionali collega 
YHWH a Israele, Camos a Moab, Milkom a Ammon, 
e Qos a Edom. 26. Argomentazioni come questa, che si 
basano sulla «realtà di fatto» e respingono la replica 
come «storia vecchia», si ripetono in molte dispute sui 
confini. 27. Iefte si appella a YHWH: «YHWH il sofe? 
giudichi ($3/24)». Qui, YHWH è un arbitro, una parte 
in causa (come suggerirebbe la teologia nazionalistica), 
oppure l’autorità che nel caso deve dare compimento 
alla giustizia (come esigerebbe una teologia più univer- 
salistica)? 29. Poiché è venuto su di lui lo spirito di 
YHWH, Iefte è in grado di «far sì che Galaad e Ma- 
nasse si ribellino [contro il dominio ammonita] e poi fa 
sì che [tutta l’assemblea] a Mizpa di Galaad [cf. 11,11] 
si ribelli; da Mizpa di Galaad egli [o esso] era in rivolta 
contro gli Ammoniti» (cf. v. 32). (Si legga y‘£r due vol- 
te come causativo, con MENDENHALL, Tezth Genera- 
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tion, 140). 30-31. Il voto è immotivato (segue ad uno 
strepitoso successo popolare). L'oggetto che deve esse- 
re sacrificato è «chiunque [o qualunque cosa] esca dal- 
la porta della mia casa»; l’ebraico non fa capire se l’og- 
getto sia animato o inanimato. 33. La relazione sulla 
battaglia è subordinata alla scena del ritorno a casa di 
Tefte, 

39 (E) La figlia di Iefte (11,34-40). Iefte aveva 
dovuto soffrire per il fatto di essere figlio di una prosti- 
tuta, e il suo voto prima della battaglia farà soffrire la 
sua unica figlia, questa ragazza rimasta senza nome. 
Egli costringe la sua unica figlia a sottostare ad un voto 
che non aveva nessuna ragione di essere, e la sacrifica, 
non fermato neanche da un messaggero divino per 
proporgli una vittima sostitutiva (cf. invece Gex 22). 
Nei tempi biblici, Israele praticava sacrifici umani, 
benché fossero proibiti dalla legge (Lv 18,21; 20,2-5; 
Dt 12,31; 18,10) e aspramente condannati dai profeti 
(Ger 7,31; Mi 6,6-7; cf. Sal 106,37); la relazione di que- 
sto sacrificio con Moloch e con le offerte ai demoni è 
oscura. La figlia di Iefte muore senza figli e lascia la ca- 
sa del padre senza eredi. Il suo tempo di lamento (o lei 
stessa) divenne una tradizione e un modello per le don- 
ne israelite. 

34-40. Un analogo sacrificio di una figlia è l'offerta 
che fece Agamennone di sua figlia Ifigenia per ottenere 
venti favorevoli per la flotta greca diretta a Troia. 35. 
Iefte si rende immediatamente conto della situazione e 
reagisce stracciandosi (942°) le vesti e quasi incolpan- 
do la sua vittima designata: «Tu mi hai rovinato (k4r4°) 
e tu sei la causa del mio turbamento (‘o£krò;:)». 36-37. 
La vittima acconsente due volte: «Fa' di me secondo 
quanto è uscito dalla tua bocca» e «Si compia su di me 
questa tua promessa»; cf. Lc 1,38. Tra le due afferma- 
zioni si pone la giustificazione logica: «Poiché YHWH 
ti ha concesso di vendicarti dei tuoi nemici», cioè, 
YHWH ha agito come l’autorità in atto qui (54/2) ed 
ha assunto il potere (x4947) sugli Ammoniti. (Cf. 
MENDENHALLL, Tenth Generation, 85). 39. Il silenzio 
sull'esecuzione del voto, con la breve relazione sulla 
battaglia (v. 33), serve a incorniciare l'episodio del vo- 
to. 40. Quello che fanno le donne è ripetizione o narra- 
zione piuttosto che il canto di una lamentazione. 

40 (F) Critiche a Iefte (12,1-7). La vittoria di 
Iefte non viene offuscata solo dalla morte del giudice; 
c'è anche un conflitto a più ampio livello, che forse ri- 
flette antichi spostamenti di popolazioni. Gli Efraimiti 
della Cisgiordania negano di aver abbandonato i Ga- 
laaditi della Transgiordania, ma i Galaaditi, ritenendosi 
maltrattati, attaccano sistematicamente gli Efraimiti 
(cf. 8,1-3). La differenza tra i due gruppi può essere ri- 
levata linguisticamente, e viene descritto un test lingui- 
stico. Un sorvegliante galaadita era presso un corso 
d’acqua e chiedeva all'uomo o alla donna che intende- 
vano attraversare, come lo chiamavano: i Galaaditi di- 
cevano itbbolet e gli Efraimiti sibbole! (forse originaria- 
mente /h:ibbolet; cf. P. SWIGGERS, ]SS 26 [1981] 205- 
207; W. WEINBERG, ZAW 92 [1980] 185-204). 6. Dal 


[8:39-42] 


punto di vista biblico, il linguaggio locale era quello ca- 
naneo (Is 19,18); oltre alle varietà efraimite e galaadite 
citate qui, il cananeo aveva una forma gerosolimitana 
che divenne standard per la letteratura biblica. 

41 (G) Ibsan, Elon, e Abdon (12,8-15). Ibsan 
viene introdotto con una nota etnografica su una sorta 
di esogamia (cf. GOTTWALD, Tribes, 305-308 sullo sfon- 
do sociale, e M. TSEVAT, JAOS [1983] 322-326 per i pa- 
ralleli letterari) e per Abdon, come per Iair (10,4), si fa 
cenno ai «figli». 

42 (H) Nascita di Sansone (13,1-25). Il ciclo 
dei racconti su Sansone comprende delle ampie rela- 
zioni sulla nascita e morte dell’eroe, che fanno da cor- 
nice a dei racconti che coinvolgono tre donne filistee. 
L'oppressione dei Filistei continua dal tempo di Sanso- 
ne fino a quello di Saul e di Davide (cf. GOTTWALD, 
Tribes, 410-425); nessun israelita, a parte Sansone, ha 
relazioni strette con i Filistei. L'elemento fantastico di 
questi racconti deriva dalla narrativa sull’arca (1 Sar 
5). La prima parte del ciclo si concentra sull’annuncio 
alla sterile moglie di Manoach del figlio nazireo e sulla 
laboriosa conferma del messaggio da parte di Manoa- 
ch. La madre di Sansone mostra di accogliere la parola 
con prontezza e intelligenza, mentre suo marito appare 
un po’ ottuso. Gedeone combina elementi di ambedue 
le risposte, come fa lo stesso Sansone. Sansone si mo- 
stra veramente figlio dei suoi genitori. 

2.I Daniti qui sono un gruppo meridionale; la loro 
migrazione verso il nord avverrà dopo, in Gdc 17-18. 
Manoach non ha patronimico; sua moglie non ha no- 
me; anche il messaggero può perciò essere senza nome. 
2-5. Questo racconto di annunciazione ha molto in co- 
mune con quelli di Gew 16,7-13; 17,15-21; 18,10-15; cf. 
anche Mi 1,20-21; Lc 1,11-20 e 26-35, e si confronti il 
v. 5 con Mt 1,1. 4-5. A differenza di tutte le altre an- 
nunciazioni di nascite, il figlio della moglie di Manoach 
è consacrato fin dal seno materno (Ger 1,5; 15 49,1) co- 
me nazireo. Le regole del Pentateuco esigono che il 
nàzîr si astenga da bevande alcooliche e da qualsiasi 
frutto della vite, che non si tagli la barba e i capelli, che 
non abbia contatto con cadaveri; inoltre il nazireato è 
un periodo limitato di servizio (Nr 6,1-21). Nella sto- 
ria di Sansone la regola dell’alcool (ed una regola sui 
cibi immondi) viene imposta alla madre del nd4z#r, e la 
regola dei capelli al #42#; a Sansone non viene richie- 
sto esplicitamente di astenersi dall’alcool e dal contatto 
con cadaveri, anche se i racconti delle sue violazioni 
pare presuppongano invece che gli fosse stato richie- 
sto. Non si fissa alcun termine al suo servizio (v. 7). Sa- 
muele è un #42#, ma il suo servizio pare inizi dalla sua 
nascita (1 Sar: 1,11; il TM è mutilo). 6. Come nella sto- 
ria di Gedeone, le denominazioni del messaggero divi- 
no variano. Il messaggero non comunica alla moglie di 
Manoach il proprio nome, anche se lei nota che il suo 
aspetto era «terribile» (#6r4’), un termine spesso usato 
per YHWH (cf. Es 15,11). 9. La preghiera di Manoach 
riceve una risposta, come quelle di Sansone (15,19; 
16,30). 12. Ora Manoach (cf. v. 8) chiede informazioni 
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circa il #25îpd! del bambino; alla lettera: «giudizio» o 
«usanza», il termine si riferisce a una serie di istruzioni 
per l'educazione del bambino (— 10). Di nuovo pare 
che l'angelo affidi l'onere dell'educazione alla madre 
del n42îr. 15-20. C£. 6,19-22. Normalmente questi doni 
sono segni di ospitalità presentati a coloro che hanno 
fatto un lungo viaggio. Manoach chiede al messaggero 
di fermarsi e gli domanda come si chiama; cf. Gen 
32,24-31. Pare che l’angelo si rifiuti: «Perché mi chiedi 
il nome? Esso è misterioso (pel?)». È possibile che il 
nome dell’angelo fosse effettivamente pel? (cf. D. 
GRIMM, Bib 62 [1981] 92-102). 20. Ora l'angelo sale in 
alto con il fumo dell’offerta. 22. Manoach è spaventato 
perché lui e sua moglie hanno visto Dio. La tradizione 
biblica è divisa circa il fatto che si possa vedere Dio (si 
confrontino i vv. 11 e 20 di Es 33) e la moglie di Ma- 
noach con un ragionamento pieno di buon senso fuga 
le paure del marito. 24. L'ebraico $fm56 è reso dai 
LXX con Saripson. La frase $°m20 StrS6n, «il suo nome 
Sansone», è un’allitterazione. Il nome deriva dall’ebrai- 
co $2774$, «sole», e questo fatto, insieme alla vicinanza 
di Zorea a Bet-Semes, «Casa del Sole» (cf. 1,33), e l’in- 
sistenza su certi motivi (fuoco, capelli, vista), hanno 
fatto pensare che Sansone fosse associato con una 
qualche divinità solare. La crescita di Sansone è espres- 
sa con termini che richiamano Lc 2,52. 25. Zorea ed 
Estaol: C£, 16,31 e 18,2.8.11. Qui lo spirito di YHWH 
scuote Sansone; più tardi lo investirà (14,6). Su Sanso- 
ne, cf. J.C. ExuM, JBL 99 [1980] 43-59; J.C. EXUM — 
J.W. WHEDBEE, Semzeta 32 [1984] 5-40; J.L. 
CRENSHAW, Sarzson: A Secret Betrayed, A Vow Ignored 
(Atlanta 1978). Sull’annuncio della sua nascita, cf. 
E.W. ConRrAD, CBQ 47 (1985) 656-663; R.E. BROWN, 
BBM. 
43 (I) Matrimonio di Sansone (14,1-15,8). La 
relazione sul primo collegamento di Sansone con i Fili- 
stei prende la forma di una storiella comica con finale 
paradossale, un racconto costruito attorno alla quarti- 
na esposta nei vv. 14 e 18a. La risposta all’indovinello 
di Sansone, mai data nel testo, è l’amore, argomento 
più che naturale nei motteggi scherzosi dei pranzi di 
nozze (P. NEL, Bib 66 [1985] 534-535); il racconto è 
collegato ad un fantasioso episodio di una lotta da solo 
con un leone la cui carcassa attira le api. Il terzo fram- 
mento poetico, nel v. 18b, nella sua volgarità si pone 
come contrappunto all’indovinello propriamente det- 
to. Le reazioni successive di Sansone sono un concen- 
trato di violenza bruta, prima sugli uomini poi sulle co- 
se; le minacce dei Filistei a sua moglie alludono an- 
ch’esse a violenze indescrivibili (14,15; 15,6; cf. 12,1). I 
vari aspetti anomali della storia di Sansone fanno pen- 
sare che la saga nel suo complesso sia tutta un enigma: 
«Sansone sembra rappresentare il popolo d'Israele; il 
nazireato di Sansone rappresenta invece l’alleanza d’I- 
srale» (E.L. GREENSTEIN, «The Riddle of Samson», 
Prooftexts 1 [1981] 247). 

14,2. L'istituzione di cui si tratta era una sorta di 
matrimonio combinato in cui Sansone svolge un ruolo 
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chiaramente più ampio del solito nella scelta: ma è una 
cosa illusoria, perché della scelta di Sansone è respon- 
sabile YHWH (cf. 16,20 per un altro caso di ignoranza 
da parte di Sansone). 3. Sansone dice: «È lei quella giu- 
sta (y45°r4) ai miei occhi» (cf. v. 7), anticipando il ritor- 
nello che verrà dopo (17,6; 21,25). 6. Lo spirito di 
YHWH investe Sansone qui e in passi successivi 
(14,6.19; 15,14; cf. 1 Sa: 10,6.10; 11,6; 18,10; 16,3). Si 
può presumere che egli celi l’uccisione del leone per- 
ché comportava il contagio con un cadavere (di nuovo 
in 14,8; 14,19; 15,15; 16,8). 8. Sansone trova uno scia- 
me di api, chiamato ‘é4é (di solito un'assemblea civile 
o religiosa; cf. 20,1). Per i bisogni nutritivi di Sansone, 
cf. 15,18; il «miele» è un cibo altamente energetico. 9. 
Dopo essere sceso (y4r44) due volte nella prima parte 
del racconto (cf. il v. 10) Sansone ora per due volte ra- 
schia (r4dé) il miele dal cadavere; un’altra parola radé 
significa «dominare, reggere». Potrebbe esserci un’im- 
plicita analogia: come Sansone raschia dall'assemblea 
delle api il miele, così egli domina l’asserzblea d'Israele. 
10. Non è chiara la portata della annotazione etnografi- 
ca («così usavano fare i giovani»). Si tratta di una pecu- 
liarità dei Filistei o degli uomini «dei tempi antichi» 
(cf. Ri 4,7)? 12-18. La sfida che Sansone lancia agli in- 
vitati è costituita da una 44, un «rompicapo», 0 «afo- 
risma», ma anche un «indovinello»; può darsi che essi 
dovessero aggiungere la seconda parte della bidé, più 
che dare una «risposta». La breve composizione (due 
linee al v. 14, due al v. 18) certamente ha qualcosa a che 
vedere con ‘rf, «leone», e con una parola non attestata 
"àrî, «miele». 15-18. La cronologia è confusa. 15. I Fili- 
stei ordinano alla donna di «raggirare» o «abbindola- 
re» suo marito; cf. 16,5. La minaccia di bruciare la casa 
(15,6) fa pensare ad Abimelech (9,49.52). 19. Ulteriore 
contagio da cadavere. 20. Il suocero di Sansone ha in- 
teso che lui ha rotto il matrimonio. 

15,1. La mietitura del grano era occasione di festa, 
come lo era la contemporanea tosatura delle pecore (1 
Sam 25,8; 2 Sam 13,23-29); la festa del raccolto venne 
poi canonizzata come festa delle Settimane o Penteco- 
ste (Es 23,16; Di 16,10) verso metà giugno. Il capretto 
sarebbe servito come dono (cf. Gex 38,13). 2. Che le 
donne fossero scambiabili è implicito in 19,24, nonché 
nella sostituzione delle sue figlie da parte di Labano 
(Gen 30,25). 3. «Questa volta», dichiara Sansone, egli è 
innocente, facendo capire che è stato sicuramente in- 
gannato, anche se non lo era stato prima (14,18). 4. 
Come descrizione dettagliata delle tattiche della guerri- 
glia, questo versetto non è più efficace di 7,20, ma l’ef- 
fetto del fuoco lo possiamo presumere. 7. La radice 
nqrm si riferisce all’uso della forza fuori delle normali 
istituzioni legali; in alcuni casi, come qui, esso è puniti- 
vo (donde la traduzione usuale, con «vendetta»). Que- 
sto episodio è un «esempio lampante della stupidità 
della escalation dei torti, delle rappresaglie e delle con- 
trorappresaglie. Il tutto è narrato... senza il minimo in- 
tento di scagionare Sansone dalle sue colpe o di far ap- 
parire i Filistei nella peggiore luce possibile» (MEN- 
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DENHALL, Tenth Generation, 92). Sui cc. 14-16 cf. J.C. 
ExuM, JSOT 19 (1981) 3-29.90. 

44 (J) Furia di Sansone (15,9-20). Sansone si 
consegna agli altri Israeliti, ma con un altro stratagem- 
ma da guerriglia, si rifiuta di sottomettersi ai Filistei. 
Come in 14,9, egli tocca della carne non macellata ri- 
tualmente (l’osso mascellare ancora fresco di un asino) 
e infrange le restrizioni del suo nazireato. Solo in que- 
sto racconto Sansone è semplicemente l’uomo forzuto 
della leggenda posteriore, inutilmente spaccone come 
Lamech, la cui beffarda canzone (Ger 4,23) è simile al- 
la sua, e dedito a stupide esagerazioni come Esaù, il 
quale come lui # extremis invoca aiuto per sopravvive- 
re (Gen 25,32; cf. invece 1 Sam 28,23; 1 Re 19,7). Le 
immagini sono prese dal mondo animale; oltre alla ma- 
scella d’asino si noti il riferimento alla pernice (haggdre’), 
«la piangente o l’invocante», in En-Korè (v. 19). 

14. I Filistei avevano fatto del male (r“) a Sansone, 

gli avevano procurato dei compagni (vocabolario dalla 
radice rd‘) ed ora lo salutano con grida (r#4‘). Di nuo- 
vo lo spirito di YHWH lo investe e di nuovo immagini 
di fuoco appaiono nella descrizione della sua reazione. 
16. I due versi contengono un gioco di parole su 
hdmòr, «asino», e bàmér, «mucchio»; il secondo verso, 
nel TM è «un mucchio, due mucchi» come nelle can- 
zoncine infantili che enumerano oggetti. 18. Nel v. 15 
Sansone ha trovato (454°) la mascella, e ora ha sete 
(sàm1:è’). 19. La richiesta di acqua e la pronta risposta di 
Dio sono una parodia delle prove di Massa e Meriba 
durante la marcia nel deserto (Es 17,6; Nr 20,11), pro- 
ve divenute proverbiali come mancanza di fiducia in 
Dio (Sa/ 95,8). 
45 (K) Amori di Sansone (16,1-22). Il debole di 
Sansone per le donne filistee appare di nuovo, prima 
nel racconto sulla anonima donna di Gaza e poi nel 
racconto su Dalila. I Filistei tentano di catturare Sanso- 
ne prima con un’imboscata, poi sfruttano il suo amore 
e se ne servono per tendergli un tranello. Anche così, 
le cose non procedono molto. Alla fine egli svela la 
fonte della sua forza, e una volta privato dei suoi capel- 
li viene ben presto privato anche della vista. I cinque 
tentativi di catturare Sansone girano attorno alle tre 
bugie dette a Dalila; il primo finisce con l’eroe che tra- 
scina via per la campagna le porte della città (16,4), e 
l’ultimo con l’eroe che viene trascinato via. 

3. Svellere (letteralmente: sradicare) le porte della 
città rappresentava un colpo molto grave; oltre al loro 
ruolo difensivo, esse avevano una valenza simbolica (cf. 
le maledizioni della iscrizione di Azatiwatas: ANET 
654). Questo racconto, come 15,8, non fa menzione 
dell’assistenza divina nel procurare la forza. 7-15. San- 
sone spiega la fonte della sua forza con indovinelli e dà 
a Dalila tre piste; invece di prenderle come semplici pi- 
ste lei agisce come se fossero la verità, e fallisce lo sco- 
po. Gli indizi sul nazireato di Sansone alludono al con- 
tatto con un cadavere (le corde di nervo fresco), al la- 
voro (un nazireo lavora solo per YHWH), e ai capelli; 
il terzo indizio rivela il cuore della condizione di San- 
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sone, ma Dalila non sa come approfittarne. Intrecciare 
i capelli non è ancora una minaccia, finché i capelli so- 
no attaccati. 13-14. Il TM ha perso circa sedici parole a 
causa delle ripetizioni presenti nel testo, ma è facile re- 
stituirle in base ai LXX (cf. SBCei). Lo strumento, co- 
me nel c. 4, è un picchetto (y4t64), qui si tratta del pet- 
tine del telaio, ed il verbo, come spesso nei cc. 3-4, è tà 
ga‘, qui, «conficcare». L'azione di svellere (454°) il pet- 
tine del telaio è simile a quella di sradicare le porte del- 
la città (16,3). 15-16. Un’altra serie di lamentele, come 
in 14,7. Sansone perde di nuovo la pazienza (cf. 15,18). 
17. Due volte si fa riferimento alla forza di Sansone che 
lo sta abbandonando (qui e al v. 19), ma nel versetto 
riassuntivo si dice che YHWH si è ritirato da lui. 21. 
Sansone viene condotto a lavorare «cieco in Gaza»: a 
macinare il grano (K. van DER TOORN, VT 36 [1986] 
248-253). Le dimensioni del mulino non vengono spe- 
cificate, così rimane aperta alla discussione l'opinione 
comune che Sansone faccia un lavoro riservato alle 
donne. Il mulino a mano da cui venne la pietra che uc- 
cise Abimelech (9,53) era un arnese da donna, ma era- 
no in uso anche mulini più grandi. 

46 (L) Morte di Sansone (16,23-31). L'impres- 
sione di Sansone come un adolescente, che si prova in 
tutti i racconti, viene rafforzata nella narrazione della 
sua morte. I Filistei lo riducono allo stato di buffone e 
vogliono che li diverta (forse danzando o combattendo 
o giocando con la palla così incatenato come un elefan- 
te o un orso catturato; il significato esatto di 54/44, «di- 
vertirsi», non è chiaro). Ha solo il ragazzo che lo guida. 
Sansone prega Dio con quella specie di schiettezza che 
può essere scambiata per purezza di cuore. La preghie- 
ra viene esaudita. La cronaca dei dodici $0fe/-capi ter- 
mina con un crollo spaventoso, ma si tratta di un’im- 
presa decisamente locale e i suoi effetti sulla politica 
d’Israele sono del tutto incerti. 

23. Dagon, qui il dio della città di Gaza e altrove 
quello di Asdod/Azoto (1 Sar: 5; 1 Mac 10,83), è un 
dio-del-grano di cui sappiamo poco; è una divinità dei 
semiti del nord-ovest (quali non erano i Filistei origina- 
riamente) e viene menzionato sia nei testi di area amor- 
rea (il Codice di Hammurabi, Prologo, ANET 165) sia 
nei testi ugaritici. 

47 (IV) Epiloghi (17,1-21,25). Gli ultimi cin- 
que capitoli continuano la meditazione narrativa sul 
problema del potere. Il ritornello che dà loro unità è 
costituito da due parti: «In quel tempo non c'era un re 
in Israele; ognuno faceva quel che gli pareva meglio» 
(cf. BOLING, Judges, 294; W.J. DUMBRELL, JSOT 25 
[1983] 23-33), Il ritornello completo si incontra due 
volte, una volta subito (17,6) e una seconda volta come 
ultimo versetto del libro (21,25); la prima metà viene 
usata due volte da sola (18,1; 19,1; la seconda metà vie- 
ne usata in D/ 12,8). Cf. MENDENHALL (Tentb Genera- 
tion, 131) per i paralleli al nostro ritornello nei testi di 
Amarna. I racconti si riferiscono a tribù che godono di 
particolari condizioni: i leviti sono gli «intellettuali 
yahwisti senza terra» (GOTTWALD, «Two Models» [+ 
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8] 16; cf. BOLING, ]udges, 32-33), mentre i Beniaminiti 
sono strettamente associati a Saul, il primo monarca. 
48 (A) Dan e Mica (17,1-18,31). 

(a) IL SANTUARIO DI MICA (17,1-13). Due bre- 
vi racconti, ambedue su un santuario, che hanno in co- 
mune anche una notevole indeterminatezza. Mica ha 
rubato il denaro della madre; questa ha maledetto il la- 
dro, ed ora fa seguire alla maledizione una benedizio- 
ne. L’argento usato per fare un’immagine di culto è 
una legittima offerta votiva o un altro errore, simile al 
voto di Iefte? Il levita di Betlemme ha abbandonato il 
luogo del suo domicilio, ma come mai se ne va in giro 
come un libero professionista del culto? Il santuario di 
Mica, i suoi arredi e il levita trasferiti a Dan, saranno 
alla fine condannati (1 Re 12,28-31), ma questa storia 
delle origini private del santuario rivela più disorienta- 
mento che cattiveria. 

2. Cf. 16,5. 3-5. Il testo parla di pesel e di massekà, 

che di solito vengono considerate due immagini distin- 
te, una incisa o scolpita e l’altra fusa, ma è possibile che 
la frase descriva un solo oggetto che poi viene designato 
semplicemente come pese/ (18,17.20.30). Si tratta di 
un'immagine di YHWH, forse l’unica immagine di 
questo tipo nella Bibbia; l’efod è un oggetto associato 
con detta immagine (cf. 6,27), e i terafim sono altri idoli 
(piccoli in Gen 31, grandi in 1 Sa 19,13.16). All’inizio 
un «diglio» (forse un dipendente o parente) funge da sa- 
cerdote nel santuario domestico. 7. Il termine n4‘4r può 
indicare che il levita era giovane o che era un dipenden- 
te, in questo caso, un forestiero. «Era un levita e abitava 
(g4r) in quel luogo (54:)»; le ultime parole anticipano 
la menzione del nome Ghersom in 18,30. 10. Il levita 
deve fare da «padre e da sacerdote» a Mica (cf. 18,19), 
ma la portata della frase non è chiara; nel versetto suc- 
cessivo, pare che Mica adotti il levita. 13. Che l’osserva- 
zione di Mica esprima tutta la sua soddisfazione, è chia- 
ro; perché, dal punto di vista del narratore, sia sbagliato 
pensare in questo modo, non è molto chiaro. 
49 (b) MIGRAZIONE DI DAN (18,1-31). L'indeter- 
minatezza delle azioni del c. 17 si chiarisce se vista alla 
luce del c. 18. L'improbabile levita che fa il libero pro- 
fessionista è come la tribù di Dan priva di terra, che sta 
emigrando dal sud verso il nord nei pressi di Sidone; il 
furto di Mica commesso ai danni della madre è come il 
furto di tutto il santuario di Mica da parte dei Daniti. 
Ci sono anche dei legami di colpevolezza: poiché Mica 
è un ladro, i suoi beni male acquistati (nonostante gli 
sforzi della madre per salvarlo) gli vengono portati via; 
poiché il levita (identificato come Gionata in 18,30) si 
era sistemato con Mica dietro una conveniente offerta, 
volentieri se ne va quando se ne presenta una ancora 
più conveniente. La fondazione cultuale di Geroboa- 
mo a Dan (1 Re 13,20) non viene menzionata, ma l’am- 
biguità degli dèi fatti in casa è messa in chiaro. 

1. Gs 19,40-47 pone la tribù di Dan nel sud con il 
sorteggio del territorio; dopo aver perduto il territorio, 
si dirige verso il nord e occupa Lesem (chiaramente la 
Lais di questo racconto). Cf. Gdc 1,34; 13; 18. Gde 
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5,17 si riferisce chiaramente ad un Dan settentrionale. 
2. C£. Nyx 13,3. 3. I Daniti riconoscono la parlata (96/) 
del levita, cioè il suo accento meridionale lo rivela co- 
me uno straniero nella regione collinare di Efraim; con 
12,1-6, questo versetto è uno dei pochi accenni alla di- 
versità linguistica dell’antico Israele. 16-18. L'ordine 
degli eventi è confuso, come confusa è la topografia, in 
parte anche perché non risulta chiaro se «la casa di Mi- 
ca» fosse una costruzione, un piccolo complesso di 
fabbricati o un villaggio (cf. GOTTWALD, Tribes, 291). 
25. I Daniti dichiarano che nella loro comitiva si trova- 
no elementi incontrollabili il cui attacco avrebbe con- 
dotto Mica a «raccogliere» la propria anima. 31. Il rife- 
rimento rimanda a 1 Ser 1, che riguarda Silo. Si noti 
anche il riferimento all’esilio di Babilonia (letteralmen- 
te: «lo spogliamento della terra»); una vecchia opinio- 
ne, che associa questa allusione agli eventi della fine 
del secolo vili (cf. H. CAZELLES, DBSzp 4,1406; DUM- 
BRELL, JSOT 25 [1985] 29), pare poco probabile. 

50 (B) Da Gabaa a Silo (19,1-21,25). 

(a) IL DELITTO DI GABAA (19,1-30). Un altro 
levita, un’altra indagine in cui è coinvolta Betlemme: 
l'esame della condizione dei leviti, che sono senza terra, 
e della patria del futuro re Davide continua. Questo le- 
vita efraimita, che ha riavuto la propria concubina e ha 
soddisfatto le esigenze di ospitalità del padre di lei, si 
reca nella città israelitica di Gabaa (la patria del futuro 
re Saul) onde pernottare nel suo viaggio di ritorno. Il le- 
vita efraimita viene ospitato da un forestiero residente a 
Gabaa, ma poi viene minacciato dagli uomini della città 
che vogliono abusare di lui. Quegli uomini accettano 
come sostituto la concubina che violentano per tutta la 
notte finché la vedono sul punto di morire. Il levita 
diffonde la notizia del delitto perpetrato dai Beniamini- 
ti. Sul racconto, cf. TRIBLE, Texts of Terror, 65-91. 

1. I protagonisti appartengono sia ad Efraim (cf. 
17,1) che a Giuda (17,7), ma la scena dell’azione per la 
prima parte del racconto è il sud. 2. I LXX traducono: 
«Essa era in collera con lui» (così BOLING, Judges, 274), 
ma il TM ha: «Essa praticava la promiscuità», donde: 
«Essa lo abbandonò» (SBCei). 4-9. La calda ospitalità 
del betlemita contrasta con la freddezza degli abitanti di 
Gabaa. La donna non parla, né ora né poi. 10-12. Iebus, 
in seguito Gerusalemme, città di Davide, ma fino a lui 
non fece parte di Israele (cf. invece 1,7-8,21); il nome Ie- 
bus era un altro nome della città (cf. 1 Cr 11,4); Gabaa è 
la città di Saul, associata con Beniamino (come anche Ie- 
bus in 1,21). 15-27. Questo racconto è simile al racconto 
di stupro di Gex 19 e potrebbe essere più antico (S. NI- 
DITCH, CBQ 44 [1982] 365-378). Non c’è nessuno che 
voglia «raccoglierli»; il termine «raccogliere» (v. 15) è 
usato chiaramente in contrasto con il senso di uccisione 
che ha in 18,25, anche se quello che poi seguirà fa sì che 
il contrasto sembri meno innocente. 16. Il vecchio che 
soccorre la comitiva del levita è uno straniero, come lo- 
ro, anche se si è sistemato a Gabaa. 19. I Daniti viaggia- 
no non portando con sé altro che le armi e si impossessa- 
no di una terra in cui non manca nulla (18,10), il levita 
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invece viaggia ben fornito, e senza che gli manchi nulla. 
22-23. Gli aggressori sono «gli uomini della città, uomini 
dei figli di Belial» cioè è coinvolta tutta la popolazione 
maschile della città (cf. Ger 19,4). Costoro circondano la 
casa e si gettano sulla porta: chiedono che il levita venga 
mandato fuori così che «possiamo conoscerlo» (cf. Gen 
19,5): si tratta di uno stupro (cf. 2 Sam 13,12-13) per 
rapporto anale omosessuale (cf. Lv 18,22), un «delitto» o 
un’«infamia» (SBCei per n°54/3; cf. 20,6-10; MAYES, Jud- 
ges, 71-72). 24. Visto che si prospetta uno stupro, le so- 
stituzioni proposte (cf. Gex 19,8) difficilmente si giustifi- 
cano. «Il padrone della casa farà uscire lui stesso quelle 
donne... Il protettore del maschio diventa leone» (TRI- 
BLE, Texts of Terror, 74). Il vecchio invita i suoi compa- 
trioti a stuprare le donne; implora anche: «Fate quello 
che vi pare», citando il ritornello di 17,6; 21,25. 25. Il 
vecchio non riesce nel suo tentativo di pacificazione, e il 
levita manda fuori la sua concubina. Gli uomini della 
città «la presero e abusarono di lei tutta la notte». 26-28. 
Il levita non indaga sulla scena del crimine. Il TM non 
specifica quando la donna morì, anche se i LKX aggiun- 
gono nel v. 28: «perché essa era morta» (cf. Trible; POL- 
ZIN, Moses, 200-202). 29. Il gesto di «munirsi di coltello» 
lo troviamo anche in Gew 22,10. La vittima è fatta a pez- 
zi (cf. 1 Sam 11,7) (cf. R. PoLzin, HTR 62 [1969] 227- 
240). 30. La sollecitazione ad agire è lasciata implicita, e 
il racconto insiste su questa mancanza di progettazione. 
51 (b) ASSEMBLEA A MIZPA (20,1-48). Gli Israeli- 
ti si radunano ed ascoltano il racconto del levita; Be- 
niamino si rifiuta di consegnare i colpevoli e la guerra è 
inevitabile. Come in G4c 1,2, la sorte per la prima azio- 
ne cade su Giuda (20,18). Dopo due giorni di inutile 
assedio alla città, gli Israeliti allargano il fronte della 
battaglia, facendo uscire i Beniaminiti dalla città e atti- 
randoli in una imboscata sulla zona montuosa. I Benia- 
miniti, ingannati dal fuoco del segnale convenuto tra 
gli Israeliti, tornano in città ma vengono sopraffatti. 
Una tribù israelitica viene quasi totalmente annientata, 
in una certa misura anche perché non esistevano mec- 
canismi, oltre che farsi guerra, per fare giustizia delle 
denunce del levita (o di quelle accuse che si facevano 
l'un l’altro i piccoli gruppi federati dell’antico Israele). 
Solo un piccolo numero di Beniaminiti riesce a salvarsi. 
1. I due capitoli finali usano due parole per dire as- 
semblea, ‘44, «un gruppo determinato» (cf. 14,8), e 
gahél, «assemblea»: tutti e due si riferiscono ad un or- 
gano dotato di potere, rappresentativo delle tribù asso- 
ciate, sia della Cisgiordania (da Dan al nord fino a Ber- 
sabea nel sud; cf. 1 Sazz 3,20; 2 Sar: 3,10; 1 Re 5,5) sia il 
Galaad della Transgiordania. 4. È la prima volta che si 
dice che la donna fu «uccisa». La versione dei fatti data 
dal levita è interessatamente eufemistica. 6. Il crimine è 
detto zirzzzzà, «un atto di malvagità premeditato», non- 
ché n°balà, «un’infamia premeditata». 13. Qui gli ag- 
gressori sono citati come se fossero un gruppo ristretto 
all’interno della popolazione di Gabaa. 14-48. La rela- 
zione sulla battaglia è complessa, come il racconto ana- 
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618-619). Molti studiosi cercano di semplificare il rac- 
conto, ma la relazione sulla battaglia è bene ordinata. 
16. Come Eud (3,15) i 700 frombolieri sono «legati 
quanto alla mano destra», cioè, presumibilmente, man- 
cini. 18. Non è chiara la relazione tra l'assemblea civile 
a Mizpa e gli incontri religiosi a Betel (dove c’è l’arca, v. 
27). 28. Pincas, nipote di Aronne, «vive» nella Bibbia 
più a lungo di qualsiasi altro: nasce in Es 6,6 e colpisce 
gli adulteri a Bet-Peor (Ni 25,7); questa è l’ultima sua 
apparizione. 29-48. «La complessità della narrazione è 
indubbiamente dovuta, in parte, alla necessità di pre- 
sentare le azioni di tre diversi gruppi di partecipanti alla 
battaglia, un problema che non si è presentato spesso al 
narratore, e di difficile soluzione all'interno delle lineari 
convenzioni della narrativa ebraica» (REVELL, «Hebrew 
Narrative Techniques», 432, cf. 427-433). 29. La vitto- 
ria finale degli Israeliti è associata ad un cambiamento 
di tattica: al semplice assedio vengono aggiunte delle 
imboscate e dei piani per un'azione di retroguardia (v. 
38). 31. Il fulcro della strategia consisteva nel far uscire 
gli uomini dalla città (come in Gs 8,16, con la stessa pa- 
rola; nella particolare locuzione ebraica, gli uomini ven- 
gono attirati lontano, 4/44; cf. il v. 32). 38. Segnali di 
fumo erano usati in vari modi nelle guerre antiche (Ma- 
ri, ANET 482; Lachis, ANET 322; cf. Ger 6,1). 

52 (c) IL RATTO A IABES DI GALAAD E A SILO 
(21,1-25). I capi israeliti avevano giurato di non dare 
mogli ai Beniaminiti sopravvissuti, ma il loro desiderio 
di non far sparire la tribù li induce a cercare dei modi 
per aggirare il loro stesso giuramento (v. 22). La loro 
sfacciata ipocrisia porta a misure estreme. «Ciò che que- 
sti uomini proclamano di aborrire, poi lo approvano in 
forma di vendetta» (TRIBLE, Texts of Terror, 84). Vengo- 
no portate a termine, con giustificazioni ipocrite, due 
operazioni: (1) Siccome Tabes di Galaad non ha contri- 
buito alla guerra contro Beniamino, tutta la gente della 
regione viene uccisa, eccetto la donne non sposate; il che 
equivale a distruggere una regione per salvare una tribù. 
(2) I Beniaminiti rapiscono tutte le donne di Silo che 
trovano senza difesa. Questi due episodi di rapimento in 
massa manifestano le conseguenze dello stupro del c. 19; 
l’escalation è stata impressionante (cf. Os 9,9; 10,9). 

1. Il giuramento del v. 5 viene fatto per risolvere il 
problema creato dal giuramento del v. 1. 2. L'organo 
deliberativo qui è chiamato «il popolo» oltre che «con- 
vocazione» e «assemblea» (20,1). 8. La trama collega 
Gabaa e Iabes di Galaad, un collegamento che trovia- 
mo anche in 1 Sa 11. 10-11. L'ordine non contiene un 
riferimento alle donne non sposate; può darsi che il te- 
sto sia stato danneggiato. Lo 4érem o «voto di stermi- 
nio» invocato qui ricorre anche in 1,17, uno dei colle- 
gamenti tematici tra l’inizio e la fine del libro. 12-13. 
Le donne sono condotte nella terra di Canaan, e i Be- 
niaminiti sono richiamati dal luogo dove si erano rifu- 
giati; i numeri non corrispondono. 19. Si tratta della fe- 
sta autunnale del raccolto (probabilmente anche in 
9,27) conosciuta in seguito come festa delle Capanne o 
dei Tabernacoli (Dif 16,13). 25. Per il ritornello, + 47. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Argomento. I libri di Samuele narrano gli 
eventi del periodo che vede emergere in Israele due 
elementi molto rilevanti: uno, il sorgere del profetismo; 
l’altro, l'istituzione della regalità. All’inizio di 1 Sar, 
Samuele assurge a profeta di tutto Israele; al termine di 
2 Sat, avviene il primo trasferimento dinastico del po- 
tere reale, da Davide a Salomone. Le tradizioni che for- 
mano 1-2 Sam sono interessate all’interazione di que- 
ste due forze e alle loro implicanze per la sopravviven- 
za di Israele come nazione e per la sua autocompren- 
sione come popolo di Dio. 

3 (II) Testo. I problemi testuali sono stati og- 
getto di studi e dibattiti vastissimi. Le opere classiche 
sono quelle di J. WELLHAUSEN (Der Text der Biicher Sa- 
muelis {(GOttingen 1871]) e di S.R. DRIVER (Notes on 
the Hebrew Text and the Topography of the Books of Sa- 
mauel [Oxford 19137]). Più vicino a noi, ricordiamo le 


ampie sezioni di critica testuale nel commentario di 
McCarter e lo studio di D. BARTHÉLEMY (Critigue tex- 
tuelle de l’Ancien Testament, vol. 1 [OBO 50/1, Fri- 
bourg 1982]); anche due monografie: E.C. ULRICH, The 
Qumran Text of Samuel and Josephus (HSM 19, Cam- 
bridge MA, 1978), e S. PISANO, Additions or Omisstons 
in the Books of Samuel (OBO 57, Fribourg 1984). 

4 (III) Composizione. L'epoca di composizio- 
ne copre i secoli che vanno dagli inizi della monarchia 
di Israele fino al periodo esilico e post-esilico. L'inter- 
pretazione, da parte degli studiosi, dei processi di cre- 
scita che hanno prodotto i libri, è passata attraverso 
numerose fasi. Nel testo ci sono chiari indizi di ripeti- 
zioni e di discontinuità. Sulla base dei risultati della 
critica delle fonti del Pentateuco, questi fenomeni ven- 
nero spiegati come la continuazione dello J o dell'E, o 
di fonti equivalenti, attraverso Gs, Gde, Sars e fino ai li- 


* L'introduzione e il commento a 1 Sarzzele sono opera di A.F Campbell; il commento a 2 Samuele è di J.W. Flanagan. 
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bri dei Re. Nel 1926, L. Rost propose un modello di- 
verso, in cui il rilievo si spostava dalle fonti continue a 
narrazioni originariamente indipendenti come nuclei 
costitutivi di 1-2 Sar: (The Succession...). Rost centrò il 
suo interesse sul racconto della successione al trono (2 
Sar 9-10; 1 Re 1-12), insieme con i racconti dell’arca 
(1 Sam 4-6; 2 Sat 6), il nucleo della profezia di Natan 
(2 Sam 7), e la relazione sulla guerra ammonita (2 Sar: 
10,6-11,1; 12,26-31). Se si isola il racconto dell’ascesa 
al trono da parte di Davide (1 Sam: 9 0 16 — 2 Sara 5), il 
nucleo fondamentale di 1-2 $277 risulta spiegato. Pri- 
ma dello studio di Rost, questi erano compresi come 
blocchi di tradizione che erano stati inseriti all’interno 
delle fonti continue; dopo Rost, l’attenzione degli stu- 
diosi andò sempre più trascurando le fonti, per con- 
centrarsi sulle narrazioni indipendenti in se stesse. 

Nel 1943, l’ipotesi di M. Noth di una storia deute- 
ronomistica (Dtr), estendentesi da Dif fino a 2 Re 25, 
integrava di nuovo tutte queste componenti in un sin- 
golo testo continuo, risalente al periodo dell’esilio 
(Deuteronomistic History). Secondo Noth, il Deutero- 
nomista trattò estesamente l'emergere della monarchia 
in Israele (1 Sazz 1-8), ma oltre a ciò aggiunse ben po- 
co alle tradizioni che aveva accolto. Nel 1975 e nel 
1977, continuando gli studi dei livelli redazionali del 
Dtr, T. Veijola riteneva che l’apporto del Dtr al testo di 
Sam fosse assai più sostanzioso (Ewige Dynastie; Kònig- 
tum). Per una rassegna sulla discussione circa gli strati 
redazionali all’interno del Dtr, cf. A.D.H. MAYES, The 
History of Israel between Settlement and Exile (Grand 
Rapids 1983). Per una utile valutazione di buona parte 
della letteratura su 1-2 Sa77, si veda R.P. GORDON, 1 & 
2 Samuel (Sheffield 1984). 

Lo scrivente ritiene di poter identificare un docu- 
mento profetico della fine del secolo IX, estendentesi 
da 1 Sam fino a 2 Re 10 (Of Prophets and Kings). Que- 
sto testo, chiamato Resoconto Profetico, si ritiene stia 
alla base sia del testo attuale di 1-2 Sa:7, sia del testo 
del Dtr. Viene attribuito a circoli profetici del nord, 
probabilmente quelli associati con Eliseo e sembra 
composto per giustificare la legittimazione profetica 
del colpo di stato di Ieu e del tentativo collegato di eli- 
minare il culto di Baal da Israele. Al presente, quindi, 
ambedue le ipotesi, quella di blocchi narrativi indipen- 
denti e quella di documenti narrativi continui, sono 
utilizzate per spiegare la situazione del testo di 1-2 
Sam. 

5 Struttura. 


(I) Preannunci di cambiamento (1 Sar: 1,1-7,17) 
(A) Il sorgere di un profeta (1,1-4,1a) 
(a) Nascita di Samuele (1,1-2,11) 
(b) Samuele emerge tra i figli di Eli (2,12-3,18) 
(c) Riconoscimento davanti a tutto Israele 
(3,19-4,1a) 
(B) Partenza dell'Arca (4,1b-7,1) 
(a) Partenza da Israele (4,1b-22) 
(b) Peripezie nella terra dei Filistei 
(5,1-12) 
(c) Ritorno a Kiriat-Iearim (6,1-7,1) 


[9:5] 


(C) Samuele giudice (7,2-17) 
(II) Per Israele inizia una nuova epoca (1 Sa: 8,1-12,25) 
(A) Richiesta di un re (8,1-22) 
(B) Unzione segreta di Saul come re designato 
(9,1-10,16) 
(C) Acclamazione pubblica di Saul come re 
(10,17-27) 
(D) Dimostrazione del carisma regale di Saul 
(11,1-15) 
(E) Samuele istruisce Israele sulle caratteristiche 
della monarchia (12,1-25) 
(III) Gli inizi del regno (1 Sar 13,1-2 Sar: 5,10) 
(A) Il primo re d’Israele viene respinto dal Signore 
(1 Sar 13,1-15,35) 
(a) Primo racconto del rigetto (13,1-15a) 
(b) Battaglia di Micmas (13,15b-14,52) 
(c) Secondo racconto del rigetto (15,1-35) 
(B) Ascesa al potere del secondo re d'Israele 
(1 Sar 16,1-2 Sar 5,10) 
(a) Unzione segreta di Davide (16,1-13) 
(b) Dimostrazione del carisma di Davide 
(16,14-18,15) 
(c) Realizzazione dell’ascesa di Davide e 
del declino di Saul (18,6-31,13) 
(i) Primi accenni (18,6-16) 
(ii) Conflitto a corte (18,17-21,1) 
(iii) Rottura aperta (21,2[1]-27,12) 
(iv) Ultimo insuccesso di Saul (28,1-31,13) 
(d) Davide riconosciuto re (2 Sar: 1,1-5,10) 
(i) Davide viene informato della morte 
di Saul e di Gionata (1,1-16) 
(ii) Elegia per Saul e Gionata (1,17-27) 
(iii) Davide capo supremo di Giuda (2,1-7) 
(iv) Attività belliche a nord (2,8-11) 
(v) Scoppiano ostilità tra la casa di Davide 
e la casa di Saul (2,12-3,1) 
(vi) Fallimento dei tentativi di pace e di presa 
di potere a nord (3,2-4,12) 
(1) Genealogia di Ebron (3,2-5) 
(2) I negoziati di Abner falliscono 
(3,6-39) 
(3) Caduta di Is-Baal (4,1-12) 
(vii) Davide re d’Israele (5,1-5) 
(viii)Come centro amministrativo delle 
confederazioni è scelta Sion (5,6-10) 
(IV) Davide centralizza il potere di YHWH 
in Gerusalemme (2 Sax 5,11-12,31) 
(A) Trasferimento dell’Arca e fedele sottomissione 
dei popoli vicini (5,11-8,18) 
(a) Davide consolida la propria posizione 
(5,11-16) 
(b) Battaglie contro i Filistei (5,17-25) 
(c) Trasferimento dell'Arca a Gerusalemme 
(6,1-23) 
(d) Oracolo di Natan e preghiera di Davide 
(7,1-29) 
(e) Davide assoggetta le regioni orientali 
non yahwiste e si allea con esse (8,1-14) 
(f) L'amministrazione di Davide (8,15-18) 
(B) Conflitti alla corte di Davide (9,1-12,31) 
(a) Protezione ed arresti domiciliari 
di Merib-Baal (9,1-13) 
(b) Davide è messo alla prova da una coalizione 
orientale (10,1-19 [+11,1+12,26-31]) 
(c) La vicenda di Betsabea, il giudizio di Natan e 
la nascita di Salomone (11,1-12,25) 
(d) Davide assume il controllo diretto degli 
Ammoniti (12,26-31) 
(V) Davide perde e riconquista Gerusalemme 
(13,1-20,25) 
(A) Assalonne sfida la sovranità del padre (13,1-19,9a) 
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(a) Lo stupro di Tamar e la vendetta di Assalonne 
(13,1-39) 
(b) Esilio e riconciliazione di Assalonne (14,1-33) 
(c) Tentativo di Assalonne per la successione 
(15,1-12) 
(d) Davide abbandona Gerusalemme e l'Arca 
(15,13-16,14) 
(e) Stoltezza di Assalonne (16,15--17,23) 
(f) Davide in esilio (17,24-19,9a) 
(B) Davide ritorna solennemente a Gerusalemme 
(19,9b-44) 
(C) Ulteriori tentativi per rovesciare Davide (20,1-25) 
(VI) Davide prepara per Israele un futuro sotto YHWH 
(21,1-24,25) 
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(A) Eliminazione dei discendenti di Saul e del loro 
nemico, i Filistei (21,1-22) 
(a) Davide permette il massacro della casa di Saul 
(21,1-14) 
(b) Agitazione dei Filistei (21,15-22) 
(B) Lode e ringraziamento (22,1-23,7) 
(a) Salmo di Davide (22,1-51) 
(b) Ultime parole di Davide (23,1-7) 
(C) L'amministrazione è affidata e sottoposta 
a YHWH (23,8-24,25) 
(a) I guerrieri di Davide (23,8-39) 
(b) Il censimento, la peste, e i preparativi per la 
casa di YHWH (24,1-25) 


1 SAMUELE 
COMMENTARIO 


6 (I) Preannunci di cambiamento (1,1-7,17). 
Questa prima grande sezione riflette le diverse com- 
prensioni degli eventi connessi all'avvento della monar- 
chia in Israele. Il primo annuncio del cambiamento è il 
fatto che in Israele emerge una figura profetica 
(1,1-4,1a). Ciò deriva dal Resoconto Profetico, con la 
sua enfasi sul ruolo del profeta in questo periodo for- 
mativo nella storia nazionale di Israele. Il secondo 
preannuncio di cambiamento è l’allontanamento del- 
l’arca dal centro della vita liturgica di Israele 
(4,1b-7,1). Con ogni probabilità originariamente una 
narrazione indipendente, essa deve il suo posto nel te- 
sto attuale al lavoro redazionale degli storici deutero- 
nomistici. La partenza dell'arca a questo punto e la sua 
assenza dalle tradizioni di Israele fino al suo ingresso in 
Gerusalemme è in linea con l’interpretazione Dtr della 
storia. La funzione di giudice svolta da Samuele (7,2- 
17) combina insieme gli interessi del Resoconto Profe- 
tico e del Dtr: dal Resoconto Profetico derivano le 
qualità di potente personaggio profetico, mentre dal 
Dtr quelle di giudice liberatore. 

7 (A) Il sorgere di un profeta (1,1-4,1a). Que- 
sta sezione è una composizione accuratamente struttu- 
rata, che culmina nella dichiarazione in cui Samuele è 
riconosciuto profeta davanti a tutto Israele (3,19-4,1a). 
Incluse tra i due racconti più estesi su Samuele, si alter- 
nano tradizioni su Eli e su Samuele, le quali mettono 
quest’ultimo in una luce favorevole mentre dei figli di 
Eli danno una presentazione piuttosto negativa. 

(a) NASCITA DI SAMUELE (1,1-2,11). Questo 
racconto, narrato con notevole maestria, presenta la 
classica situazione di una donna oppressa. Sterile e sen- 
za figli, essa viene dileggiata dalla sua rivale all’interno 
della famiglia. Senza dubbio si coglie qui l’eco della si- 
tuazione di Sara (cf. Ger 16,1-5). L'effetto globale del 
racconto è chiaro: Samuele è il dono di Dio ad una 
donna d'Israele affranta. La sua vita è dono di Dio; in 
ringraziamento, la sua vita viene offerta a Dio. Per un 
Israele oppresso sotto la minaccia dei Filistei, la sua 


può essere solo una forte figura con grande rilevanza 
per il futuro. 

Ciò viene sottolineato dal cantico messo sulle labbra 
di Anna. Con il suo riferimento al re (2,10), esso rap- 
presenta evidentemente un anacronismo; nei sentimen- 
ti che esprime qui funge come opportuna inclusione. 
Anna esulta nel Signore e si rallegra della sua salvezza; 
il Signore è il personaggio centrale del suo cantico. 
Nessuno è santo come il Signore, nessuno è un protet- 
tore come il Signore. I nemici d’Israele saranno distrut- 
ti; il re d'Israele sarà esaltato. È questo il significato di 
ciò che YHWH farà in Israele per mezzo del ministero 
di Samuele, suo profeta. 

(b) SAMUELE EMERGE TRA I FIGLI DI ELI 
(2,12-3,18). La disposizione redazionale del testo, so- 
prattutto nel c. 2, giustappone brani che si riferiscono 
ai figli di Eli e brani che si riferiscono a Samuele. Il ma- 
teriale relativo ai figli di Eli inizia con la descrizione del 
loro peccato, passa poi al loro ostinato rifiuto di accet- 
tare il rimprovero, per finire con il duplice annuncio 
del giudizio. Il materiale relativo a Samuele, per con- 
trasto, inizia con l’immagine familiare del bambino che 
cresce, passa poi all’adolescente cresciuto in statura e 
in favore presso Dio e presso Israele, fino al momento 
in cui egli può ricevere e trasmettere la parola di giudi- 
zio del Signore. Le due traiettorie si intersecano in 3,1- 
18, dove il giudizio definitivo è pronunciato sui figli di 
Eli in un incontro con Dio che costituisce l'inizio della 
funzione profetica di Samuele. L'origine del materiale è 
di gran lunga più complicata di quanto potrebbe far 
pensare questo schema piuttosto semplice di composi- 
zione. 

Il materiale relativo ai figli di Eli ha origini diverse. 
Nel c. 2, i vv. 12-17 trattano degli abusi nei sacrifici e 
potrebbero essere collegati con l'’ammonizione data da 
Eli in 2,22-25, anche se questa allo stato attuale contie- 
ne anche un goffo riferimento ad abusi sessuali. I vv. 
27-36 muovono la loro accusa principale contro Eli 
stesso piuttosto che contro i suoi figli. La sentenza è 
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che nessuno della casa di Eli vivrà fino a una vecchiaia 
onorata (cf. M. TsEvaT, HUCA 32 [1961] 191-216). 
L'accusa di non rimproverare i suoi figli (3,13) con- 
traddice in modo diretto 2,22-25. Il materiale riguar- 
dante Samuele nel c. 2 è estremamente scarso e sfrutta- 
to al massimo per fornire una alternativa contrastante 

Il c. 3 introduce un nuovo racconto. Il riferimento 
al servizio di Samuele nel santuario (3,1a) continua il 
contrasto con i figli di Eli, ma prepara anche il raccon- 
to successivo, come fa anche l'osservazione sulla rarità 
della parola di Dio in quei giorni. Si tratta di un rac- 
conto sulla ricezione della parola di Dio; esso contiene 
un ordine di comunicare quella specifica parola — ma 
non una chiamata a essere profeta. Nelle tradizioni su 
Samuele, questo racconto intende svolgere la funzione 
di racconto di vocazione, ma, come le scarne tradizioni 
del c. 2, lo è soltanto per mancanza di qualcosa di me- 
glio. Il messaggio per i figli di Eli è tremendo: tutto 
quello che YHWH ha detto contro di loro si avvererà. 
Esso implica una certa familiarità con quanto precede, 
ma il linguaggio dell’accusa è diverso. 

(c) RICONOSCIMENTO DAVANTI A TUTTO ISRAE- 

LE (3,19-4,la). A prima vista, qui possiamo vedere 
un'ulteriore contrapposizione alla iniquità dei figli di 
Eli. Ma ad uno sguardo attento è chiaro che qui si va al 
di là dei limiti di quanto è stato accennato nelle prece- 
denti tradizioni. L'inizio («Samuele crebbe», v. 19a) si 
collega solo inadeguatamente alle affermazioni centrali, 
secondo le quali il Signore non lasciò andare a vuoto 
una sola delle parole di Samuele, che era noto a tutto 
Israele come profeta di YHWH (v. 20) e divenne il vei- 
colo della rivelazione di YHWH a Silo (v. 21), e rivolse 
la sua parola a tutto Israele (4,1a). Il passo presenta 
un'immagine di Samuele come profeta della nazione, 
che può avere un suo fondamento nelle tradizioni pre- 
cedenti, ma che certamente è andata al di là di esse. 
8 (B) Partenza dell'Arca (4,1b-7,1). Dopo lo 
studio di Rost del 1926, questi capitoli sono stati consi- 
derati come una unità, un racconto sull’arca, la cui 
conclusione è stata vista spesso in 2 Sa 6. L'estensione 
precisa dell'unità narrativa e il suo significato sono stati 
oggetto di dibattito in anni recenti (cf. FE SCHICKLBER- 
GER, Die Ladeerzihlungen des ersten Samuel-Buches 
[FB 7, Wiirzburg 1973]; A.E CAMPBELL, The Ark Nar- 
rative (1 Sam 4-6; 2 Sam 6) [SBLDS 16, Missoula 
1975); PD. MILLER JR. — J.J.M. ROBERTS, The Hand of 
the Lord [Baltimore 1977]; inoltre CAMPBELL, JBL 98 
[1979] 318-343; GORDON, 1 & 2 Samuel [© 4] 30-39). 
Qui non è possibile discutere le diverse ipotesi. Il pun- 
to di vista dello scrivente è che la narrazione sull’arca 
presenta una particolare visione teologica della storia, 
diffusa al tempo di Davide e di Salomone; cioè che a 
Silo, con la partenza dell’arca, terminò un’epoca della 
storia d’Israele; con la venuta dell’arca a Gerusalemme, 
ne iniziò una nuova. Questa visione teologica, con la 
sua unilaterale focalizzazione sull’arca come simbolo 
della presenza e dei disegni di YHWH, prescinde dagli 
importanti avvenimenti che si verificarono nel periodo 
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in cui l'arca fu assente dalle vicende principali della vi- 
ta cultuale d'Israele. Anche se risulta strana, la cosa 
non provoca alcuna obiezione; la stessa omissione si ha 
nel Sa/ 78 (cf. CAMPBELL, CBOQ 41 [1979] 51-79). Qua- 
le che sia l’interpretazione data, è importante prendere 
sul serio questi racconti che appaiono un po’ strani, e 
ricercare un orizzonte coerente all’interno del quale le 
diverse tradizioni trovano una loro collocazione e dan- 
no senso al tutto. 

(a) PARTENZA DA ISRAELE (4,1b-22). Quando 

gli Israeliti sconfitti tornarono nel loro accampamento, 
il narratore fa chiedere agli anziani: «Perché ci ha per- 
cossi oggi il Signore di fronte ai Filistei?» (4,3a). È una 
domanda significativa, e la risposta viene data solo dal- 
la narrazione nel suo insieme — e cioè: era volontà di 
YHWH che si verificasse un cambiamento epocale. 
Per il momento la domanda viene lasciata in sospeso. 
Da Silo, l’arca viene trasportata nel campo di battaglia. 
Il narratore, che sa perfettamente cosa sta per avvenire, 
orchestra per l’arca una tumultuosa accoglienza, con 
ambedue i campi di battaglia, israelitico e filisteo, sicu- 
ri che questa venuta significhi vittoria per Israele (vv. 5- 
9). Poi viene narrata la seconda battaglia, Israele viene 
definitivamente battuto, e l’arca rimane ai Filistei. Se- 
guono due aneddoti. Il loro significato: la perdita del- 
l'arca non è un momento passeggero nelle vicende del- 
la guerra; per il narratore, il suo significato è fatale e 
definitivo — «la gloria se n’è andata lungi da Israele». 
9 (b) PERIPEZIE NELLA TERRA DEI FILISTEI (5,1- 
12). Il senso del primo racconto è chiaro: nel suo stesso 
tempio, Dagon è stato sconfitto da YHWH. Si tratta di 
un totale rovesciamento della sorte. Ma le sue conse- 
guenze sono infauste per Israele. Alla luce della prece- 
dente domanda del racconto: «Perché ci ha percossi 
oggi il Signore?» (4,3a), non pare si possa sfuggire alla 
conclusione: YHWH che dominava la situazione nel 
tempio di Dagon, la dominava anche nel campo di bat- 
taglia di Ebenezer-Afek. La partenza di YHWH era 
volontà di YAWH. 

La narrazione prosegue con i Filistei colpiti da pia- 
ghe a causa dell’arca (vv. 6-12). Prima ad Asdod, poi a 
Gat, ed infine ad Ekron - tre delle cinque città filistee 
— ovunque l’arca vada, provoca tra i Filistei piaghe, pa- 
nico e terrore mortale. Sotto il profilo narrativo, il mes- 
saggio è lo stesso: YHWH domina nel territorio dei Fi- 
listei; quindi YHWH dominava sul campo di battaglia. 

(c) RITORNO A KIRIAT-IEARIM (6,1-7,1). La 
narrazione contenuta in questo capitolo è complicata. I 
Filistei consultano i loro indovini per sapere che cosa 
devono fare con l'arca di YHWH. La risposta è dupli- 
ce: quali offerte inviare insieme con l'arca, e in che mo- 
do rimandarla per sapere se le piaghe fossero provoca- 
te effettivamente da YHWH a causa di essa. La divina- 
zione è organizzata in modo da forzare Dio a rivelare la 
sua mano facendo accadere qualcosa di totalmente in- 
verosimile — come in realtà avvenne. Le due vacche an- 
darono dritte verso Israele con l’arca; esse abbandona- 
rono la loro casa e i loro vitelli dirigendosi verso la se- 
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de dell’arca. Dovrebbe ormai essere chiaro a tutti che 
ad orchestrare l’intera situazione è stata la potenza di 
YHWH (cf. 6,9) 

L'arca, del tutto naturalmente, viene accolta a Bet- 

Semes in trionfo. Ma di nuovo il racconto ha in serbo 
una sorpresa. Improvvisamente la morte colpisce il po- 
polo di Bet-Semes. L'arca può tornare in Israele, ma 
non è detto che Israele abbia ritrovato il favore di 
YHWH. Per cui viene portata a Kiriat-Iearim, un luo- 
go marginale rispetto all’attività cultuale; e lì rimane, 
lontana dal centro della vita e del culto di Israele. Lo 
sviluppo narrativo è qui lasciato sospeso fino a quando 
- 0 la medesima narrazione, o in una successiva rifles- 
sione modellata su di essa — l'arca, ancora sotto il con- 
trollo di YHWH, viene trasportata a Gerusalemme, di- 
venuta ora la città di Davide (2 Sar 6). 
10 (C) Samuele giudice (7,2-17). Dopo questa 
focalizzazione esclusiva sull’arca, il testo ritorna al pro- 
feta Samuele. Samuele guida il popolo in una cerimo- 
nia di pentimento, descritta nei vv. 5-6; il motivo non 
può che essere l'oppressione dei Filistei (cf. Gdc 13,1 e 
quanto segue qui). I vv. 3-4 sono quasi certamente deu- 
teronomistici, in quanto offrono un’interpretazione del 
peccato che è all’origine dell’oppressione. 

Samuele viene presentato nella funzione di interce- 
dere per Israele, minacciato dalle forze filistee; 
YHWH tuona e i Filistei vengono sbaragliati. È possi- 
bile che parte di questo testo fosse contenuta nel Reso- 
conto Profetico (+ 4), che insisteva sulla qualifica pro- 
fetica di Samuele. A livello del Dtr, qui Samuele viene 
visto come l’ultimo dei grandi giudici liberatori, e chiu- 
de dunque l'epoca iniziata in Gdc 2. La liberazione d'I- 
sraele è realizzata da YHWH per mezzo del giudice e 
dura per lo meno quanto dura la vita del giudice stesso 
(cf. 7,13). A questo punto si avverte una tensione tra 
questa vittoria duratura e la minaccia dei Filistei in 
9,16; si scontrano tradizioni diverse. 

11 (II) Per Israele inizia una nuova epoca (1 
Sam 8,1-12,25). Fino a questo momento della sua sto- 
ria, Israele era stato quasi del tutto privo di istituzioni 
politiche a livello nazionale. O per lo meno, i tentativi 
degli studiosi di ricostruire le istituzioni premonarchi- 
che, per esempio l’anfizionia, sono falliti per mancanza 
di documentazione. Con l’istituzione della monarchia 
in Israele, avvenne una trasformazione di enorme rile- 
vanza per la vita nazionale; neppure un villaggio in 
Israele poté sfuggire ai suoi effetti, e tutti gli aspetti 
dell’autocomprensione teologica d’Israele ne subirono 
l'influsso. Il testo attuale di 1 Sar: 8-12 analizza le di- 
verse opinioni sulla nuova istituzione. L'analisi precisa 
e l'attribuzione del testo di questi capitoli è oggetto di 
accesi dibattiti. Una volta si postulavano due fonti, una 
filomonarchica e l’altra antimonarchica. Noth, in 1 
Sar 9,1-10,16; 11,1-15, vedeva una presentazione più 
antica favorevole alla monarchia, e in 1 Sar: 8; 10,17- 
27; 12, l'intervento di un Deuteronomista esilico che 
espone una prospettiva alternativa più sfumata. L’ipo- 
tesi del Resoconto Profetico (+ 4) fornisce il contesto 


1Samuele (7,2-10,16) 193 


letterario della presentazione favorevole. Alcune pro- 
poste di più di una edizione del Dtr hanno aperto la 
via ad ulteriori sfumature nella comprensione dei testi 
di tale storia. Una redazione non sfavorevole del tempo 
di Giosia, che attingeva a diverse tradizioni, può essere 
stata resa man mano sempre più negativa da espansioni 
del periodo dell’esilio (cf. VENOLA, Koxigium; e 
MayEs, Story of Israel [i 4); devo l’analisi qui adottata 
a Fr. Mark O'Brien, O.P.). 

12 (A) Richiesta di un re (8,1-22). Questa sezio- 
ne inizia con tre brevi versetti che servono a ricordarci 
quanto poco noi conosciamo dell’antico Israele. Si nar- 
ra che Samuele nominò i suoi figli giudici su Israele, 
con sede in Bersabea (8,1-3). Non sappiamo con quale 
autorità avesse potuto fare questo, né sappiamo alcun- 
ché di una istituzione con un'autorità tale da far nasce- 
re il malcontento nazionale. Nel testo attuale, tuttavia, 
ciò serve come pretesto per la richiesta di un re, basata 
sull’assenza di giustizia sociale. La richiesta viene ac- 
cettata dal Signore, dopo che è stato dato al popolo un 
avvertimento (vv. 11-17, probabilmente una più antica 
tradizione contraria). Un approccio unitario vede la re- 
galità originata da questa richiesta del popolo, inter- 
pretata da YHWH come un rifiuto, e alla quale Sa- 
muele deve accondiscendere, dopo aver ammonito il 
popolo. In un approccio redazionale, i vv. 6a.11.17.19- 
22 illustrano l’indignazione di Samuele che viene supe- 
rata dall'ordine di YHWH (v. 22). L'aggiunta dei vv. 
6b-7aa.9-10 trasforma l'’ammonimento di Samuele in 
ammonimento da parte di YHWH. L'aggiunta del re- 
sto del v. 7 trasforma la richiesta in un rifiuto opposto 
dal popolo a YHWH come proprio re; il v. 18 potreb- 
be esprimere le conseguenze di questo rifiuto. Il v. 8 
trasforma questo rifiuto in apostasia. 

13 (B) Unzione segreta di Saul come re desi- 
gnato (9,1-10,16). Testo chiaramente non unitario, / 
Sam 9,1-10,16 è stato oggetto di interminabili discus- 
sioni. A mio giudizio, la migliore analisi è quella di L. 
SCHMIDT (Menschlicher Erfolg und Jabwes Initiative 
{[WMANT 38, Neukirchen 1970) 58-102; cf. la mia 
sintesi in Of Prophets and Kings, 18-21). Un antico rac- 
conto profetico, nel quale Saul veniva incaricato da un 
anonimo profeta di fare tutto ciò che era in suo potere, 
a favore di Israele (10,7), ha subito un’ulteriore reda- 
zione profetica. L'anonimo profeta diventa Samuele, 
avvertito della venuta di Saul da YHWH; Saul deve es- 
sere unto rdgîd per liberare Israele dai Filistei (9,16). 
Samuele adempie questo incarico (10,1). A questo pas- 
so importante sono state saldate un certo numero di 
tradizioni: 10,5-6.10-13a incorporano una delle eziolo- 
gie del detto su Saul in mezzo ai profeti; 10,8 prepara 
la via per la reiezione di Saul in 13,7b-15a; 9,2b e 9 so- 
no probabilmente delle glosse indipendenti. 

Il passo nella sua forma attuale presenta un quadro 
dell’origine della monarchia in Israele come diretta- 
mente derivata dalla spontanea e benevola iniziativa di 
YHWH. YHWH ha visto l’afflizione di Israele e ha 
udito il loro grido, così Saul viene inviato a ricevere 
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l’unzione profetica come rdgfd, re-designato, colui che 
salverà il popolo di YHWH. Questo passo, inserito nel 
Resoconto Profetico, appartiene alla redazione profeti- 
ca di tradizioni più antiche. Il racconto della elezione 
di Saul (11,15) non viene soppresso, per cui bisogna 
pensare che questa unzione sia rimasta segreta (10,14- 
16). L'effetto di questa investitura profetica lo si vedrà 
nel racconto di 1 Sar 11. 

14 (C) Acclamazione pubblica di Saul come re 
(10,17-27). Il racconto presenta la seconda di tre as- 
semblee nazionali, attingendo a materiali di diversa ori- 
gine. Il popolo viene convocato a Mizpa da Samuele 
che rivolge loro un discorso (vv. 17-19); il re è identifi- 
cato e acclamato (vv. 20-25); si descrivono infine le di- 
verse reazioni che seguirono (vv. 26-27). 

Questa assemblea può essere vista come un adempi- 
mento dell’ordine di YHWH di fare quanto il popolo 
chiedeva, adempimento preceduto da un ripetuto am- 
monimento da parte di Samuele. Senza il discorso di 
Samuele (vv. 18-19), il passo risulta fondamentalmente 
favorevole alla monarchia: il re viene scelto da 
YHWH. Quelli che si alleano con Saul vengono pre- 
sentati come «uomini valenti ai quali Dio aveva toccato 
il cuore», mentre coloro che rimangono attaccati alla 
vecchia ortodossia — «Potrà forse salvarci costui?» — 
sono descritti come «individui spregevoli». L'epoca è 
cambiata. I vv. 18-19 possono riflettere una polemica 
antimonarchica del tardo periodo esilico (cf. 8,7.8). 

La scelta del re è presentata con due tradizioni me- 
scolate insieme. In una la scelta fu fatta tra gruppi e al- 
la fine tra individui, senza dubbio mediante il sorteggio 
(vv. 20-21); nell’altra una decisione oracolare del tipo: 
«Sarà re colui che sopravanza dalla spalla in sù tutto il 
popolo», servì a identificare l’uomo che doveva essere 
re (vv. 22-24). Questo secondo modo può essersi rive- 
lato più adatto del primo a manifestare la volontà di 
Dio, con la sua enfasi sulla statura e sulla forza fisica. 
15 (D) Dimostrazione del carisma regale di 
Saul (11,1-15). Il testo precedente narra l’acclamazione 
di Saul a re da parte del popolo, ma non riferisce in 
che modo effettivamente egli venne fatto re. Questa 
sottile distinzione permette al redattore del testo finale 
di giustapporre 10,17-27 a 11,1-15. L'episodio di Iabes 
di Galaad dà una prova del potere carismatico di Saul 
di chiamare a raccolta e liberare Israele, il che porta al- 
la sua acclamazione a re nel santuario di Galgala. La 
menzione di Samuele al v. 7 probabilmente non è origi- 
naria; i vv. 12-13 si collegano a 10,26-27 —- l'epoca è ve- 
ramente mutata; al v. 14, «rinnovare» il regno (così il 
TM) è probabilmente un'armonizzazione del compila- 
tore invece di un originario «costituire». 

Il racconto è formulato in modo da accentuare la 
debolezza di Israele. Tabes di Galaad sta per arrendersi 
agli assedianti i quali pongono delle condizioni dure ed 
estremamente umilianti (v. 2). Israele è così stremato 
che gli assedianti vengono presentati come disposti ad 
aspettare una settimana, intanto che i messaggeri da Ia- 
bes percorrono il territorio di Israele in cerca di aiuti. 
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Nel racconto non c’è nulla che faccia pensare a una 
precedente scelta di Saul come re d'Israele. I messag- 
geri giungono nella città che poi porterà il nome di 
Saul; fanno il loro rapporto al popolo. Non c'è alcun 
riferimento a Saul come già re. Ma lo spirito dà potere 
a Saul, ed egli raduna Israele e libera Iabes di Galaad. 
Tutto questo può essere messo in relazione con l’inve- 
stitura profetica datagli in 10,7. Il risultato è la procla- 
mazione di Saul a re, nel santuario di Galgala. La mo- 
narchia era stata presentata come necessaria a causa 
dell’oppressione dei Filistei (9,16); ora viene presentata 
come risultato della liberazione dall’oppressione degli 
Ammoniti. 
16 (E) Samuele istruisce Israele sulle caratteri- 
stiche della monarchia (12,1-25). Collegandosi diretta- 
mente con il raduno festivo di Galgala, il capitolo de- 
scrive la terza assemblea nazionale guidata da Samuele. 
Che si possano o meno identificare nel capitolo tradi- 
zioni più antiche (cf. D.J. MCCARTHY, Treaty and Cove- 
nant [AnBib 21A, Roma 1978] 206-213), la sua forma 
e la collocazione a questo punto del testo sono dovute 
o allo storico deuteronomistico (così Noth), oppure a 
un successivo editore deuteronomistico (così VEIJOLA, 
Kònigtum; MAYES, Story of Israel [+ 4] 101). Benché i 
vv. 1-5 riprendano aspetti del c. 8, e i vv. 7-11 riflettano 
aspetti di Gdc (cf. MCCARTER, I Samuel, 211), perman- 
gono numerosi elementi oscuri: o siamo di fronte ad 
una lettura estremamente approssimativa delle tradi- 
zioni, oppure sono all’opera criteri selettivi che per ora 
ci sfuggono. 

Se si legge interamente l’apporto deuteronomistico, 
il c. 12 risulta un testo che riunisce le precedenti tradi- 
zioni di una richiesta popolare e di una iniziativa divina 
(v. 13) e che convalida la nuova istituzione. Se invece è 
una espansione esilica più recente, allora il tono negati- 
vo può essere messo in luce: la richiesta di un re viene 
vista come sleale e come male (vv. 12.17.19-20; qui ab- 
biamo un tono medio tra 8,9-10 e 8,7, ma non così se- 
vero come 8,8). Il primo peccato è di non essersi rivolti 
a YHWH come al tempo dei giudici. In ambedue i ca- 
si, la monarchia viene accettata, senza aver rotto la re- 
lazione con YHWH. Vengono esposte le condizioni: il 
re e il popolo devono conservarsi obbedienti al Signo- 
re. Il v. 14 andrebbe letto in parallelo con il v. 15: 
«Dunque se temerete il Signore, se lo servirete e ascol- 
terete la sua voce e non sarete ribelli alla parola del Si- 
gnore, allora voi e il re che regna su di voi vivrete con il 
Signore vostro Dio» (cf. MCCARTHY, Treaty and Cove- 
nant, 215; un’alternativa che richiede un emendamento 
è proposta da MCCARTER, / Sarzzel, 211-212). Se Israe- 
le rimane fedele alle esigenze della sua relazione con 
YHWH, secondo la concezione del Dtr, allora è possi- 
bile essere fedeli a YHWH, anche sotto questa nuova 
istituzione; diversamente, se la monarchia conduce a ri- 
bellarsi a YHWH, essa sarà causa di rovina per Israele. 
Questo spiega la possibilità del perdono e la necessità 
dell’intercessione (vv. 19-25). 
17 (III) Gli inizi del regno (7 Sam 13,1 — 2 Sam 
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5,10). Gli inizi del regno di Israele sono decisamente 
incerti. Saul ha appena assunto la sua carica, che viene 
rifiutato. Con l'emergere di Davide sulla scena, tra i 
due nasce un conflitto che si espande rapidamente. 
Dopo la morte di Saul, il conflitto continua con i suoi 
eredi. Solo in 2 Sam: 5, Davide è re indiscusso sia su 
Giuda che su Israele, con sede in Gerusalemme, una 
capitale neutrale e in posizione strategica. 

(A) Il primo re d’Israele viene respinto dal 

Signore (13,1-15,35). Anche se la storia di Saul si 
estende da 1 Sar 9 a 31, nel testo attuale la perdita del 
favore divino avviene subito e Davide, il suo sostituto, 
è immediatamente designato da Samuele. In questa se- 
zione del testo, due racconti profetici formano una 
cornice attorno alle tradizioni della battaglia di Mic- 
mas. 
18 (a) PRIMO RACCONTO DEL RIGETTO (13,1- 
15a). Saul fu consacrato per liberare Israele dai Filistei, 
ed ora il conflitto con i Filistei è imminente, a causa 
della sconfitta che Gionata infligge a una guarnigione 
di Filistei (13,3). La sequenza narrativa è interrotta dai 
vv. 7b-15a, un racconto che era diffuso tra i circoli pro- 
fetici per spiegare il rigetto di Saul. Esso viene prepara- 
to da 10,8, altra aggiunta più recente (si noti il contra- 
sto con 10,7). 

Da un lato, Samuele potrebbe apparire irragionevo- 
le: non era giunto entro il tempo fissato; Saul aveva 
aspettato il tempo prescritto ed aveva agito solo perché 
spinto da una necessità impellente. Ma nella prospetti- 
va dei circoli profetici, l’obbedienza alla parola di 
YHWH è assolutamente primaria e pesa più di tutte le 
altre considerazioni. Anche se la formulazione dei vv, 
13-14 facilita l’inserzione di questo episodio prima del 
c. 15, i due racconti sono doppioni più che una vera e 
propria progressione narrativa. 

(b) BATTAGLIA DI MICMAS (13,15b-14,52). La 
narrazione torna al conflitto con i Filistei. Mentre i Fi- 
listei in 13,5 vengono descritti nell’atto di mobilitarsi in 
numero massiccio, 13,17-18 fa pensare ad un numero 
di combattenti piuttosto limitato. La serietà della mi- 
naccia filistea persino a questo livello è indicata dalla 
totale dipendenza di Israele dai Filistei per gli utensili 
metallici e quindi anche per le armi (13,19-22). 

14,1 inizia il racconto di un episodio di grande spac- 
coneria da parte di Gionata. Complessivamente parreb- 
be che, utilizzando tradizioni e abbellimenti, sia stato 
costruito un racconto per esaltare un atto eroico com- 
piuto da Gionata, fin quasi a descrivere una battaglia 
campale contro i Filistei. È interessante notare come 
Saul ne esca malamente. L'eroe è certamente Gionata: 
«Dovrà forse morire Gionata che ha ottenuto questa 
grande vittoria in Israele?» (14,45). Il comportamento di 
Saul è stato strano e senza risultati, e il suo scontro con i 
Filistei è stato in certa misura inconcludente (14,46). 
Questo racconto fu conservato con ogni probabilità da 
circoli profetici che intesero mantenere viva la memoria 
di Gionata. Esso dà uno strano anticipo della successiva 
attività di Saul — stravagante, inutile e inconcludente. 
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19 (c) SECONDO RACCONTO DEL RIGETTO (15,1- 
35). C'è probabilmente un antico racconto dietro que- 
sto capitolo in cui Samuele rimprovera Saul per non 
aver obbedito all’ordine di sterminio o £érem relativo 
agli Amaleciti; il racconto includeva probabilmente 
15,laa.2-9.13-15.17a.18-22.24-25.31-35a (cf. CAMP- 
BELL, Of Prophets and Kings, 132-136). Il testo attuale 
è stato inasprito dalla redazione profetica, che lo ha 
trasformato da rimprovero in rigetto. Saul ha disobbe- 
dito a un preciso ordine divino; di conseguenza viene 
rimosso dalla carica di re. La stessa espressione, «lace- 
rare» il regno, usata qui, sarà più tardi usata per il re- 
gno di Salomone che sarà lacerato e dato a Geroboamo 
(1 Re 11,31). La medesima concezione del ruolo profe- 
tico è presente nella destituzione profetica di Geroboa- 
mo ed Acab, come anche nella designazione profetica 
di Saul, Davide, Geroboamo e Ieu. 
20 (B) Ascesa al potere del secondo re d’Israele 
(1 Sam 16,1 — 2 Sam 5,10). Con il rigetto profetico di 
Saul, al centro del racconto si trova ora Davide. Nella 
forma attuale del testo, l’unzione segreta per mano di 
Samuele introduce Davide all’interno del racconto co- 
me colui che è destinato alla regalità. La cosa si avve- 
rerà effettivamente in 2 Sarx: 5,1-5. Nel frattempo, ab- 
biamo un complesso di racconti che riflettono la cre- 
scente tensione tra Saul e Davide designati usualmente 
come Storia dell’Ascesa di Davide, la cui effettiva 
estensione e natura sono tuttora oggetto di discussione 
(cf. il mio Of Prophets and Kings, 125-138). La storia di 
Davide e Golia (probabilmente da 16,14 a 18,16, nella 
forma più breve che ha nei LXX) forniva un esempio 
parziale di come Davide salì al potere. Ricolmo dello 
spirito di YHWH, egli avanzò nel vuoto di potere la- 
sciato da Saul ormai privo di quello spirito, ed operò 
per liberare Israele. I protagonisti menzionati nel som- 
mario di 1 Sa: 18,14-16 sono i personaggi del dramma 
dell’ascesa di Davide - Davide, Saul, e tutto Israele e 
Giuda. Il sommario anticipa la conclusione di 2 Sar 
5,1-3. Lo stretto collegamento tra il racconto di 
16,14-18,16* e il più ampio complesso di racconti, sug- 
gerisce che questa raccolta costituì una storia sull’asce- 
sa di Davide, accuratamente strutturata da un compila- 
tore per offrire una interpretazione degli eventi che 
portarono Davide ad assumere il potere in Israele. Il 
racconto vuole mostrare che la traiettoria che portò 
Davide al potere era la volontà di Dio, che non c’era 
giustificazione alcuna per le accuse di sfrenata ambizio- 
ne lanciate più tardi da Simei (2 Saw 16,7-8; cf. MC- 
CARTER, JBL 99 [1980] 489-504). Ci sono numerosi 
doppioni e altre tradizioni che sono state introdotte 
nella narrazione; a mio parere sono: 1 Sam 17,12- 
31.41.48b.50.55-18,6aa.10-11.12b.17-19.21b.29b-30; 
19,3aa.18-20,1a.14-23.37-39; 21,10-15; 23,6.19-24a; 
24,1-23; 25,1b; 2 Sar: 4,2b-4; e dal Resoconto Profeti- 
co (© 4), 1 Sam 16,1-13; 25,1a; 28,17-19a; 2 Sar: 5b6; 
e dal Dtr, 2 Sar: 2,10a.11; 3,2-5; 5,4-5.13-16. 

(a) UNZIONE SEGRETA DI DAVIDE (16,1-13). 
Questo passo dà a Davide la legittimazione che era sta- 
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ta tolta a Saul. Di esso non c’è traccia nelle successive 
tradizioni su Davide, eccetto un riferimento indiretto 
in 2 Sar: 5,2. Va attribuito alla redazione profetica che 
rende esplicito nel suo particolare linguaggio teologico 
ciò che è implicito nei racconti dell’ascesa di Davide: il 
successo di Davide era dovuto al fatto che lo spirito di 
YHWH era con lui. 

21 (b) DIMOSTRAZIONE DEL CARISMA DI DAVIDE 
(16,14-18,5). La descrizione dell’ascesa di Davide co- 
me capo d'’Israele che possedeva lo spirito di YHWH, 
probabilmente in origine si estendeva da 16,14 fino a 
18,16, nella forma del testo ora conservata solo nei 
LXX; essa si concludeva con il sommario di 18,14-16. 
Il testo attuale non può essere trattato come una unità; 
nonostante la bravura del compositore, la discontinuità 
è innegabile. 

Sono stati combinati due differenti racconti. Uno, 
di tipo popolare, narra del giovane pastore che si di- 
stinse in battaglia, nella speranza di guadagnarsi il fa- 
vore reale e la mano della figlia del re (cf. 17,12-14.17- 
30°.41.48b.50.55-18,5; continua in 18,17-19.21b.29b- 
30, con la probabilità che tra 18,21b e 29b-30 sia stato 
soppresso un racconto). L'altro è un racconto più sofi- 
sticato e teologicamente orientato (cf. 16,14-23; 17,1- 
11.32-40.42-48a.49.51-54; 18,6af}-9.12a.13-16). Esso 
funge da preludio alla serie di racconti che descrivono 
l'ascesa di Davide al trono di Israele (cf. A.F CAMP- 
BELL, «From Philistine to Throne», A4sBR 34 [1986] 
35-41). 

L'interpretazione del racconto preso nel suo insieme 
è stata spesso depistata dall’enfasi che il racconto po- 
polare pone sul pastore, e dalla convinzione generale 
che Davide venga presentato come «piccolo e chiara- 
mente incapace di difendersi» (MCCARTER, 1 Samuel, 
297). Che egli fosse il figlio più giovane non dice nulla 
circa la sua statura e la sua età. Il fatto che Saul gli 
avesse offerto la sua armatura, lui che superava dalle 
spalle in sù tutto il popolo, sarebbe stato privo di senso 
qualora Davide fosse stato piccolo di statura; lo stesso 
dicasi dello scambio con Gionata (18,4). Tutt'altro che 
indifeso: la fionda era un’arma estremamente speciali- 
stica (Gc 20,16) e Davide era abilissimo nel maneg- 
giarla (34-37). L'obiezione di Saul si riferisce all’espe- 
rienza militare (v. 33). 

Il motivo principale del secondo racconto, più sofi- 
sticato e teologicamente orientato, è il paragone tra 
Saul e Davide. Saul è stato abbandonato da YHWH 
(16,14); YHWH è con Davide. Il racconto sviluppa il 
contrasto, presentandoli uno accanto all’altro (il v. 11 
confrontato con il v. 32), Saul terrorizzato da una pau- 
ra indegna di un re, Davide che si comporta come una 
persona piena di ardimento. Saul è ritratto come un 
uomo che ripone la sua fiducia nelle armi, mentre Da- 
vide la ripone in Dio. L'obiezione di Saul rivela la di- 
sperazione umiliante di un re abbandonato. Privato 
dello spirito di Dio, egli è incapace di liberare il suo 
popolo; Davide, invece, dimostra le qualità della sua 
leadership, liberando Israele dalla minaccia dei Filistei, 
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e mostrando che Dio è con lui. La vittoria sul filisteo è 
l’inizio della marcia di Davide verso il trono. Anche se 
quest’ultima prospettiva è stata smorzata con la combi- 
nazione dei due racconti, essa può essere vista come il 
nucleo centrale del testo attuale. 

Nel testo attuale, dopo la sua vittoria e la dimostra- 

zione del suo carisma, Davide è accolto nella corte di 
Saul e si lega in amicizia con Gionata, elementi che ap- 
partengono alla versione popolare del racconto su Da- 
vide e Golia. L'episodio si conclude con la menzione 
del successo di Davide, che presuppone del tempo tra- 
scorso ed enfatizza la fama di Davide tra il popolo in 
generale ma anche tra le persone vicine a Saul. 
22 (c) REALIZZAZIONE DELL’ASCESA DI DAVIDE E 
DEL DECLINO DI SAUL (18,6-31,13). I racconti riuniti 
nel resto di 1 Sarx illustrano come Davide divenne re 
su Israele e Giuda. Nel racconto su Davide e Golia, ve- 
nivano contrapposti la paura di Saul e il carisma di Da- 
vide. I racconti che seguono, proseguono questa de- 
scrizione del declino di Saul e dell’ascesa di Davide. 
Originariamente, questa sezione iniziava con la storia 
di Mikal (in 18,20-21a.22-29a), subito dopo il somma- 
rio dei vv. 14-16. La combinazione di tradizioni nel te- 
sto attuale riporta il suo inizio indietro alle prime avvi- 
saglie della gelosia di Saul, a partire da 18,6. La meta 
viene annunciata in 18,14-16. Essa verrà raggiunta 
quando Davide avrà sostituito Saul come re di Israele e 
di Giuda. 

(i) Primzi accenni (18,6-16). Il testo, nella sua 
forma attuale, si concentra sulla prima allusione al con- 
flitto che sta per scoppiare. Il canto delle donne, eco 
più della realtà futura che non degli eventi del passato, 
celebra il trionfo di Davide. La narrazione mette in ri- 
salto il fatto che Saul è molto irritato, prevede e teme 
che Davide prenderà il regno, ed è spinto dalla gelosia 
a tenere sotto osservazione l’uomo che percepisce co- 
me proprio rivale. 10-16. Con un secondo episodio (vv. 
10-11), il racconto passa dal pensiero all’azione. È una 
scena di un'ironia terribile. Il tormentato re cerca di 
uccidere il suonatore di lira che è in grado di calmarlo; 
l’uomo che può salvare il popolo è minacciato da que- 
sto attacco di delirante perfidia che viene dal re che 
non può più salvare. I vv. 14-16 costituiscono una con- 
clusione scontata. 

23 (ii) Conflitto a corte (18,17-21,1). Le tradizio- 
ni raccolte in questa sezione narrano come Davide si 
sia salvato nonostante l’odio di Saul e attribuiscono le 
responsabilità del contrasto tra i due solo a Saul. 18,17- 
19. Un crudele ritratto della doppiezza di Saul. Primo: 
egli viene presentato nell'atto di offrire la mano della 
figlia maggiore a Davide, come al guerriero che avreb- 
be combattuto per lui le «battaglie del Signore», e la 
motivazione che gli viene attribuita è la speranza che 
Davide cada ucciso combattendo contro i Filistei. Se- 
condo: quando questo stratagemma fallisce, Saul non è 
capace neanche di mantenere i patti. Questo passo ap- 
partiene al materiale aggiuntivo del TM, e probabil- 
mente continuava il tema di 17,25. 20-29a. La storia di 
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Mikal è più sviluppata. Il piano di Saul è identico a 
quello precedente: che Davide, questa minaccia per il 
suo trono, venga ucciso in battaglia dai Filistei. Quan- 
do anche questo tentativo va a vuoto, il narratore pre- 
senta un proprio commento: Saul comprese il senso 
degli eventi e riconobbe che il Signore era con Davide 
(vv. 28-29a). 

24 19,1-7. Nel racconto di Saul l’ostilità di Saul 
avanza ulteriormente. Non essendo riuscito a far ucci- 
dere Davide per mano dei Filistei, ordina di farlo ai 
suoi soldati e a suo figlio; Gionata riesce ad ottenere la 
riconciliazione. La tradizione potrebbe riflettere delle 
voci sull’accresciuta ostilità di Saul e sull’eloquenza di 
Gionata nel salvare la vita dell'amico. Ma il riferimento 
a Gionata che sta al fianco del padre nella campagna 
dove Davide si nasconde (19,3), fa pensare alla possibi- 
lità di un suo uso per un racconto molto più elaborato, 
parallelo al c. 20. Nel testo attuale esso serve al duplice 
obiettivo di presentare l’atteggiamento omicida di Saul 
nei confronti di Davide e di sottolineare che Davide 
non si era macchiato del minimo atto di slealtà (vv. 4- 
5). 8-10. Una combinazione di una breve nota sui con- 
tinui successi di Davide contro i Filistei con una ripeti- 
zione dell’episodio della lancia scagliata contro di lui. 
Questo episodio è meglio collocato qui che non in 
18,10-11. L'ironia è fortissima. Davide ha successo con- 
tro i Filistei; Saul fallisce il colpo contro Davide. Davi- 
de esce in battaglia contro i nemici di Israele; Saul se 
ne sta seduto in casa cercando di colpire Davide con la 
lancia. I Filistei fuggono davanti a Davide; Davide è 
costretto a fuggire davanti a Saul. Dopo la riconcilia- 
zione, la nota sui successi di Davide serve a motivare la 
rinnovata gelosia di Saul; la lancia scagliata, da parte 
sua, fornisce un contesto appropriato per l’aneddoto 
che segue. 

25 19,11-17. L'episodio del manichino nel letto 
ha tutti gli ingredienti della narrativa drammatica. Il re 
ordisce un assassinio; la saggia moglie consiglia la fuga. 
Ella elabora lo stratagemma che rende la fuga effettiva- 
mente possibile; guadagna tempo in modo che Davide 
possa allontanarsi. Più che una versione effettiva del 
racconto, qui abbiamo una sua sintesi. Ci troviamo di 
fronte agli ingredienti della trama, senza il tentativo di 
una elaborazione. Per esempio, al manichino viene da- 
ta una notevole attenzione al v. 13, mentre viene igno- 
rato al momento opportuno, quando i soldati doveva- 
no essere convinti che Davide era veramente ammalato 
nel letto; il riferimento del v. 15b viene troppo tardi. 
L'episodio contribuisce all'orientamento fondamentale 
della narrazione a questo stadio: a spingere Davide al 
suo successivo ruolo di capo guerriglia fu la persistente 
ostilità omicida di Saul. 18-24, Il testo attuale presenta 
Davide che fuggendo giunge presso Samuele, e il rac- 
conto narra dettagliatamente l'inseguimento che termi- 
na con Saul finito, anche lui, nel gruppo dei profeti nu- 
di. Il racconto funge da eziologia del detto «Anche 
Saul è tra i profeti?» (v. 19). Un'altra eziologia del me- 
desimo detto ricorre in 10,10-12. Molto probabilmente 
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il racconto ha avuto origine in circoli profetici; i tre 
gruppi di messaggeri inviati da Saul a Samuele trove- 
ranno un'eco nei tre contingenti di soldati inviati da 
Acazia ad Elia (2 Re 1,2-16). Questo racconto è in con- 
traddizione con il commento della redazione profetica 
in 1 Sam 15,35 in cui si dice che Samuele non vide più 
Saul fino alla sua morte. Anche se probabilmente è una 
aggiunta tardiva al testo, questo racconto rientra nell’o- 
rientamento generale della narrazione, collocando Da- 
vide sotto la protezione di Samuele e dello spirito di 
Dio (v. 20), e presentando Saul completamente immo- 
bilizzato dal medesimo spirito di Dio (vv. 23-24), 

26 (20,1-21,1). La sezione sul conflitto a corte 
viene conclusa da questo ampio racconto che descrive i 
tentativi di Davide e di Gionata per scoprire le reali in- 
tenzioni di Saul. Nel corso del racconto, Gionata si 
convince dell’ostilità di Saul nei confronti di Davide, 
ostilità che in un primo momento era stato riluttante 
ad ammettere; la narrazione non vuole lasciare dubbi 
sul fatto che gli atti di guerriglia compiuti da Davide 
gli erano stati imposti dal comportamento di Saul. Il 
racconto si concentra soprattutto sugli ingegnosi stra- 
tagemmi per comunicare con Davide senza rivelare il 
suo nascondiglio. La necessità di fare questo, fa capire 
con quanto accanimento ora Saul stia dando la caccia a 
Davide. Gli stratagemmi rivelano una certa confusione 
nella narrazione (cf. vv. 18-23 e 35-52). Si può pensare 
che ciò rifletta eventi nei quali i piani mutano nel fer- 
vore dell’azione e le emozioni possono sommergere la 
prudenza e la circospezione precedenti. Oppure, i di- 
versi stratagemmi e codici impiegati possono essere 
delle indicazioni intenzionali di modi diversi di narrare 
la storia. 

Narrato come un racconto indipendente, questo 
materiale — così come gran parte di quello relativo al- 
l'ascesa di Davide — è aperto ad una varietà di sottoli- 
neature: l’ostilità di Saul, la lealtà di Gionata, la pre- 
veggenza di Davide, oppure un ottimo racconto della 
prima esperienza di vita in condizioni di guerriglia. Nel 
suo contesto attuale, deve riferirsi alla rottura finale tra 
Davide e Saul. Saul appare deciso a uccidere Davide (v. 
33), Gionata, l’erede al trono (cf. il v. 31), appare come 
irremovibile alleato di Davide. Sulla bocca di Gionata 
vengono messe parole che legittimano il trasferimento 
di potere: «Il Signore sarà con te come è stato con mio 
padre» (v. 13). Probabilmente è in questo contesto che 
sono stati aggiunti al racconto i vv. 14-17. Essi hanno 
tutta l'apparenza di riferirsi a situazioni posteriori e co- 
me altre tradizioni di 1-2 Sam: hanno la funzione di 
porre i discendenti di Gionata al sicuro sotto la prote- 
zione di Davide. 

27 (iii) Rottura aperta (21,2-27,12). La successi- 
va serie di racconti narra di Davide, capo della guerri- 
glia, in fuga da Saul. La maggior parte di tali racconti 
riguarda il loro conflitto all’interno di Giuda stesso; al- 
la fine si narra di Davide che esce dal proprio paese e 
fa alleanza con uno dei capi dei Filistei. Al centro della 
sezione, due racconti sull’accanimento di Saul nel per- 
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seguire la morte di Davide, che incorniciano una pro- 
messa fatta da Gionata (c. 23), vengono bilanciati da 
due racconti su Davide che risparmia la vita di Saul, i 
quali a loro volta incorniciano un elogio pronunciato 
da Abigail (cc. 24-26). 

Questa narrazione ha un compito molto delicato da 
svolgere. Al suo livello originario, Saul è il re costituito 
e Davide è soltanto un irregolare comandante di trup- 
pe che ha successo. Il materiale precedente ha mostra- 
to come Davide sia stato cacciato dalla corte dagli at- 
tentati di Saul sulla sua vita. Il resto ora descrive Davi- 
de costretto alla clandestinità, ma ancora coronato da 
successo, come capo di forze di guerriglia, pur sempre 
rispettoso del re, ancora implacabilmente inseguito ma 
ancora benedetto perché il Signore è con lui. Nel testo 
attuale, soprattutto nella forma ricevuta dalla redazio- 
ne profetica, Saul è stato respinto da Samuele e Davide 
è stato consacrato da lui. Ma al livello degli eventi, non 
è accaduto nulla perché ciò si realizzasse. La narrazio- 
ne cerca di rendere chiaro che Davide non ha preso 
nessuna iniziativa perché ciò accadesse; la sua realizza- 
zione è tutta opera del Signore, 

28 21,2-10. Il primo racconto narra la fuga di 
Davide ed è un preludio allo spaventoso episodio del 
massacro dei sacerdoti di Nob. È un episodio poten- 
zialmente compromettente per Davide, perché la dop- 
piezza di Davide potrebbe essere vista come la causa 
scatenante della vendetta di Saul contro tutta la popo- 
lazione sacerdotale di Nob (cf. 22,22). D'altra parte, 
Davide è rimasto nascosto per tre giorni e può presu- 
mere che la sua casa sia sorvegliata; può trovarsi in im- 
pellente bisogno di cibo e di armi. La sua menzogna 
può essere vista come un tentativo di impedire qualsia- 
si coinvolgimento di Achimelech (cf. 22,15). La follia 
di Saul viene sottolineata dalla presentazione della sua 
spropositata reazione come totalmente immotivata e 
ingiustificata. 11-16. L'aneddoto su Davide alla corte di 
Achis fornisce un esempio della sua destrezza nell'arte 
della sopravvivenza. Nell'ipotesi di una narrazione 
continuata della storia dell’ascesa di Davide, questo 
aneddoto è in notevole tensione con le tradizioni ora 
raccolte nel c. 27. 

29 22,1-5. Una raccolta di brevi informazioni in- 
troduce i racconti su Davide come capo di guerriglia 
(cf. R RENDTORFF, in WoLFF H.W. [ed.], Probleme bi- 
blischer Theologie [Fest. G. von Rad, Miinchen 1971] 
428-439). Davide riceve dalla sua famiglia il primo so- 
stegno (v. 1). La descrizione del resto dei suoi seguaci è 
di notevole franchezza: gli scontenti del paese (v. 2). Il 
fatto che abbia evacuato i suoi genitori a Moab, sta a 
indicare che si prevedeva un periodo di avversità e di 
pericoli. 6-23. Le molte discrepanze ci ricordano che 
prima di essere organizzati in una narrazione continua, 
questi racconti erano indipendenti. Il quadro della cor- 
te di Saul viene spesso presentato sfavorevolmente in 
contrasto con la raffinatezza di quella di Davide. Ma 
non bisogna dimenticare che probabilmente questa 
tradizione proviene da circoli davidici. Si ha un’indica- 
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zione delle immense trasformazioni economiche provo- 
cate dalla istituzione della monarchia (v. 7). L'impatto 
del racconto è costituito dall’aberrante gesto compiuto 
da Saul nel trucidare un'intera casa sacerdotale. La 
narrazione presenta il fatto come ripugnante e gli stessi 
soldati di Saul vi si rifiutano: si deve incaricare un Edo- 
mita che lo compie di propria mano per esplicito co- 
mando di Saul. Il quadro è dipinto a tinte quanto mai 
fosche (v. 19), sì da gettare su Saul una luce estrema- 
mente negativa. Davide trae vantaggio dalla fuga di 
Ebiatar, un sacerdote con l’efod, che ora viene a far 
parte dei suoi seguaci. 

30 23,1-14. Due interessanti racconti mostrano 
l’acutizzarsi del contrasto tra Saul e Davide. Usando 
l’efod per scoprire la volontà di YHWH, Davide muo- 
ve alla liberazione di Keila, contro ogni buon senso mi- 
litare (v. 3), e salva Keila. «Salvare» è una parola forte; 
la spedizione ricorda l’impresa di Saul a Iabes di Ga- 
laad. Davide sta compiendo la liberazione per effettua- 
re la quale Saul era stato unto. Il secondo racconto rile- 
va l'ironia contenuta in tutti questi fatti. Saul, che do- 
vrebbe combattere contro i Filistei, raccoglie le sue 
forze per combattere contro Davide - invano. Preavvi- 
sati da YHWH, Davide e i suoi uomini fuggono. 15- 
18. La breve nota su questo ultimo incontro tra Davide 
e Gionata deve provenire da circoli davidici. Lo scopo 
è quello di mostrare che lo stesso principe ereditario di 
Saul legittima il futuro potere di Davide; sono le ultime 
parole di Gionata nel racconto — quasi il suo testamen- 
to. 19-28. I vv. 19-24a costituiscono probabilmente l’in- 
troduzione al racconto del c. 24; essi non si combinano 
bene con i successivi vv. 24b-28. Il v. 19b è messo in- 
tenzionalmente in rapporto con i vv. 18 e 24b (cf. 26,1- 
3). Nella posizione che occupano attualmente, essi en- 
fatizzano l’accanimento di Saul, ritraendolo nell’atto di 
inseguire rabbiosamente Davide per ucciderlo. L'inse- 
guimento, Davide su un fianco del monte e Saul sull’al- 
tro, è materia per un racconto avvincente, nel quale, 
ironia delle ironie, i Filistei permettono a Davide di 
sfuggire a Saul. 

31 24,1-23. Il racconto è un duplicato del c. 26. 
Ci sono numerose difficoltà. La sequenza dell’episodio 
nella grotta è sconnessa; i vv. 5b-6 sembra siano stati 
inseriti tra le parole con cui i soldati incitano Davide, e 
il rifiuto di questi di dar seguito al loro suggerimento. 
L'inserzione permette all’episodio di raggiungere la 
lunghezza dei versetti del c. 26. L'uscita di Davide dalla 
caverna nonostante la presenza di tremila soldati di 
Saul (v. 3), e il motivo del riconoscimento della voce di 
Davide come se fosse notte (v. 17), stanno ad indicare 
la dipendenza dalla versione del c. 26. Lo conferma an- 
che la conclusione del racconto: Saul concede più che 
nel racconto successivo, e il giuramento di Davide pre- 
senta un carattere più forte e più definitivo che non il 
finale del c. 26 (cf. anche MCCARTER, I Samuel, 385- 
387). 

32 25,1-44. Viene registrata la morte di Samuele, 
che prepara il racconto del c. 28. Segue poi lo splendi- 
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do racconto dell’incontro di Davide con Nabal e Abi- 
gail. Da un lato, si tratta di un racconto sulla banda di 
guerriglieri che vive alla macchia. Dall'altro è un rac- 
conto esemplare per amici e nemici di Davide; coloro 
che gli si mostrano amici vengono riccamente ricom- 
pensati, mentre quelli che gli si oppongono vengono 
stroncati da Dio. Infine, è un racconto sulla prudenza e 
saggezza di Abigail che impedisce a Davide di fare un 
inutile spargimento di sangue e gli parla con grande 
preveggenza del suo futuro. 

Come racconto sulla banda di guerriglieri, il raccon- 

to vuole mettere in risalto che Davide e i suoi uomini 
non fanno del male a nessuno né si impossessano delle 
cose degli altri (v. 7), e fa in modo che ciò venga piena- 
mente confermato (vv, 15-16). Come racconto esem- 
plare, è fortemente contrastato: il personaggio malva- 
gio viene presentato come volgare e incivile, l'eroina, 
invece, saggia e di bell'aspetto (v. 3). Quello che ha at- 
tirato di più l’attenzione è il discorso di Abigail, elo- 
quente nella sua pacatezza e nella sua discreta adula- 
zione. Brillantemente ella distoglie l'ira di Davide da 
un eventuale spargimento di sangue che avrebbe di- 
strutto la sua ricchezza e offuscato la sua reputazione; 
con prudenza esalta ciò che Dio farà per Davide ed ac- 
cenna ad un posto per lei in quella futura felicità. Si 
dubita dell’originarietà di alcune parti del discorso (cf. 
VENOLA, Ewige Dynastie, 47-55; MCCARTER, I Samuel, 
401-402), ma il problema vien meno se si considera il 
tutto come creazione di un narratore, probabilmente 
alla corte di Davide; non si notano aspetti tipici del lin- 
guaggio del Dtr. L'anticipazione del v. 26 è un tratto di 
prudente retorica — si suppone che il desiderio di chi 
parla, diverrà effettivamente realtà. Lo sviluppo dei vv, 
28-31 manifesta la capacità di Abigail di dosare con 
raffinatezza l’adulazione, senza imprudentemente esa- 
gerare le sue previsioni (cf. CAMPBELL, Of Prophets and 
Kings, 58-60). 
33 26,1-25. Non fa meraviglia che questo rac- 
conto fosse ripetuto in più di una versione (cf. c. 24). 
Esso riesce a creare forte eccitazione e tensione. Saul 
insegue Davide con 3.000 uomini; sappiamo che al mo- 
mento, la banda di Davide conta 600 uomini. Il narra- 
tore ci dice che Davide invia delle spie e poi, insieme 
ad Abisai, penetra nell’accampamento di Saul. Non ci 
viene detto nulla circa le intenzioni di Davide, finché 
egli non rinuncia ad uccidere Saul e in cambio si porta 
via la sua spada e la sua brocca dell’acqua. Nel dialogo 
notturno, Davide proclama la propria innocenza e il 
proprio diritto a rimanere nel territorio. Nel loro scam- 
bio, Saul e Davide raggiungono un certo livello di ri- 
conciliazione. 

L'ironia del racconto sta nel fatto che, mentre qui 
Davide chiede e ottiene di non dover abbandonare il 
territorio d'Israele, nel prossimo capitolo decide di ri- 
fugiarsi presso i Filistei. La tesi del c. 26 non è tanto la 
riconciliazione tra Saul e Davide quanto la giustifica- 
zione di Davide, che risalta soprattutto nelle parole di 
Davide accanto al corpo addormentato di Saul (vv. 10- 
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11) e nel dialogo con Saul stesso dopo che questi si è 
svegliato (vv. 18-20.23-24). Essa è confermata nelle pa- 
role messe in bocca a Saul (vv. 21 e 25). La teologia fa- 
talistica di Davide emerge nei vv. 10 e 19; la ritrovere- 
mo in 2 Sam 12,22-23; 15,25-26; 16,10-12 (cf. 1 Sam 
22,3). Stranamente, questo tema non ha paralleli altro- 
ve e sarebbe interessante sapere se si tratta di un ele- 
mento che risale a Davide. Quelle della benedizione 
pronunciata da Saul su Davide (v. 25) sono le ultime 
parole che i due si scambiano. Il racconto permette al 
narratore di presentare la loro separazione in un clima 
relativamente pacifico, con un Davide del tutto giustifi- 
cato proprio dall’uomo che così a lungo aveva attenta- 
to alla sua vita. Comunque, i due rimangono uno lonta- 
no dall’altro. 

34 27,1-12. Il narratore rende la riconciliazione 
di durata estremamente breve. La certezza di Davide 
che un giorno o l’altro morirà per mano di Saul, non 
può che riflettersi negativamente sulla inaffidabilità del 
re sconvolto. La riflessione attribuita a Davide (v. 1) 
stabilisce il tono delle tradizioni che seguono. Di per sé 
esse farebbero pensare a un tradimento; dopo il v. 1, 
esse mettono in evidenza invece come l’unico uomo 
che potrebbe liberare Israele è stato costretto ad ab- 
bandonare il paese da un re che non può più liberare la 
propria patria. 

C'è ancora da chiarire in che modo Davide soprav- 

visse in questa situazione così ambigua. Non è stato 
detto nulla circa il modo in cui gli uomini di Davide 
provvedessero a se stessi nel territorio di Giuda; la sto- 
ria di Nabal e Abigail è tale da suscitare sospetti e nel 
contempo negarli. Per la sua sicurezza tra i Filistei, 
avrà Davide sacrificato i suoi compatrioti israeliti? Egli 
viene presentato nell’atto di fare freddamente un dop- 
pio gioco. Con la base in una città esterna, egli può de- 
predare i nemici d’Israele e presentare il bottino al suo 
padrone filisteo come se fosse stato sottratto agli stessi 
Israeliti. Queste tradizioni permettono al narratore di 
dare una conclusione a questa parte della storia: Davi- 
de si è liberato di Saul e si è sistemato piuttosto bene 
tra i Filistei. Ma la situazione non può durare. 
35 (iv) Ultimo insuccesso di Saul (28,1-31,13). 
Questa sezione del racconto, che culmina con la morte 
di Saul e di suo figlio, sul monte Gelboe, rappresenta 
un compito molto complicato per un narratore filo-da- 
vidico. Le tradizioni sono molto importanti e probabil- 
mente molto note per poterle passare sotto silenzio (cf. 
MCCARTER, / Samuel, 416), ma sono suscettibili di una 
vasta gamma di interpretazioni. Riunendo insieme que- 
ste tradizioni, il narratore sta molto attento a presen- 
tarle in modo da minimizzare i sospetti che potrebbero 
ricadere su Davide. 

Confluiscono tradizioni diverse nei cc. 28-31, ma 
esse sono state saldate in una certa unità. Vengono rife- 
riti i preparativi dei Filistei per la guerra (v. 1a) ed an- 
che il dovere di Davide di servire sotto Achis in questa 
guerra (1b-2). Questo argomento viene continuato in 
29,1-2, dove vengono presupposti sia il progetto della 
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guerra sia l'impegno di Davide. Ma 28,3-25 presuppo- 
ne uno stadio successivo nei preparativi. La scarsa 
unità è evidente nel riflettersi del c. 29 in 30,1 e nell’as- 
senza degli usuali dettagli sui preparativi in 31,1. I cc. 
28-29 sono concentrati sui preparativi per la guerra: a 
Davide, Achis ricorda il suo impegno (28,1-2); Saul è 
respinto da YHWH (28,3-25); Davide viene cacciato 
dai Filistei (29,1-11). I capp. 30-31 descrivono la di- 
versa sorte a cui vanno incontro rispettivamente Davi- 
de e Saul: Davide è vincitore nella guerra contro gli 
Amaleciti (30,1-31); Saul è sconfitto dai Filistei (31,1- 
13). È molto probabile che si tratti di una deliberata 
composizione redazionale. 

36 28,1-2. La notizia generica sui preparativi 
della guerra è seguita dal colloquio tra Achis e Davide. 
Tale colloquio fa risaltare il dilemma che Davide deve 
affrontare: accettare significherebbe mettere a repen- 
taglio la propria integrità; rifiutarsi significherebbe 
mettere a repentaglio la propria vita. La risposta di 
Davide può essere letta come abilmente ambigua. 3- 
25. Il racconto dell’incontro finale tra Samuele e Saul, 
tramite la medium di Endor, è introdotto da due 
informazioni indispensabili. Samuele era morto e Saul 
aveva bandito negromanti e indovini. Viene quindi ri- 
ferito il raduno delle forze filistee e di quelle israeliti- 
che nella pianura di Esdrelon. Come aveva avuto pau- 
ra di fronte a Golia (17,11), così ora Saul viene di nuo- 
vo ritratto pieno di paura di fronte ai Filistei; come al- 
lora era stato abbandonato dal Signore (16,14), così 
ora egli è impotente a raggiungerlo. Disperato, ricorre 
ad una medium fuori legge e allo spirito del defunto 
Samuele. Le parole di Samuele giustificano la dispera- 
zione di Saul; il Signore ha distolto il suo sguardo da 
lui ed è diventato suo nemico: i Filistei saranno vitto- 
riosi. Un’aggiunta dei redattori profetici, generalmen- 
te identificata nei vv. 7-19aa, collega esplicitamente un 
detto più antico e più generale con la redazione profe- 
tica del racconto del rigetto di Saul e dell’unzione di 
Davide (1 Sam: 15; 16,1-13). Il racconto termina insi- 
stendo sulla debolezza di Saul a causa del terrore e 
della mancanza di cibo. La donna può alleviare la sua 
fame, non il suo terrore. 

Per il narratore, il posto di questo racconto nell’a- 
dattamento compositivo di tutta la storia serve a dare 
risalto sin dall’inizio al fatto che la morte di Saul in 
questa guerra è stata decretata da Dio. Una volta assol- 
to Davide da qualsiasi responsabilità, la storia può 
esplorare che cosa egli farà o non farà in questa guerra. 
37 29,1-11. I vv. 1-2 continuano i preliminari 
della relazione sulla battaglia iniziati in 28,1a. Lo stadio 
dei preparativi è antecedente a quello presupposto in 
28,4. I Filistei si sono radunati ad Afek, sulla pianura 
costiera, prima di marciare verso nord attraverso le col- 
line per recarsi nella pianura di Esdrelon. Per una nar- 
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razione plausibile, il congedo di Davide deve essere 
collocato in questo luogo, dove i Filistei sono presenta- 
ti nell’atto di riunire per la prima volta tutte le loro for- 
ze. 

La tradizione è a doppio taglio, e il narratore la de- 
ve maneggiare con cura. Essa ridonda a onore di Davi- 
de: egli ha totalmente raggirato Achis ed ha una repu- 
tazione ben fondata tra i capi filistei (vv. 4-5). La loro 
obiezione rivela la possibilità che Davide stia macchi- 
nando di mettersi a combattere dalla parte di Saul; 
l'ambiguità della stessa dichiarazione di Davide la con- 
ferma (v. 8b). Ma visto che Davide e i suoi uomini sa- 
rebbero potuti scendere in campo a fianco di Israele, 
sono allora da biasimare per la loro assenza nel giorno 
della battaglia? La profezia di Samuele aveva rivelato la 
condanna di Saul; Davide non ci poteva fare assoluta- 
mente nulla. I capi dei Filistei insistono perché Davide 
se ne vada; egli non può dare nessun contributo alla 
battaglia. Se ne ritorna verso sud; i Filistei procedono 
verso Esdrelon. 

38 30,1-31. Questo lungo racconto ritarda la 
narrazione proprio nel momento in cui sta per avvenire 
lo scontro finale tra Saul e i Filistei. L'effetto globale è 
il ritratto umano di Davide: angosciato, egli si rivolge a 
Dio per avere forza e guida, e riuscire in battaglia, nel 
governo e nella diplomazia. Anche se non si insiste su 
questo, la battaglia presentava per Davide un forte 
svantaggio: solo i nemici che riuscirono a fuggire erano 
pari al numero di tutti i combattenti di Davide (v. 17). 
Così, la vittoria, a Davide l’ha data il favore di YHWH 
(vv. 8.23). Una battaglia con gli Amaleciti fu l’occasio- 
ne per il rigetto di Saul. Qui il racconto ci presenta Da- 
vide che trionfa contro gli Amaleciti, prima di riferirci 
le conseguenze del ripudio di Saul — la sua morte per 
mano dei Filistei. 

39 31,1-13. Il definitivo fallimento di Saul viene 
narrato in breve. L'informazione preliminare è già stata 
data (28,1a.4). Prima viene registrata la sconfitta (v. 
1b), poi la morte dei figli di Saul (v. 2), ed infine l’o- 
biettivo viene puntato sul modo in cui incontra la mor- 
te lo stesso Saul (vv. 3-6). Vengono registrate anche le 
conseguenze politiche della disfatta (v. 7). 

Le due notizie finali descrivono la gravità della si- 
tuazione d'Israele. I Filistei spogliano Saul della sua ar- 
matura, disonorano la sua salma, e diffondono la noti- 
zia della vittoria per tutto il loro territorio (vv. 8-10). 
Nessuno del territorio centrale di Israele andò a recu- 
perare la salma del loro sconfitto monarca. L'impresa 
fu compiuta dalla gente di Iabes di Galaad, che stava 
dall’altra parte del Giordano (vv. 11-13). È un atto di 
fedeltà che onora l’uomo che, per aver liberato la loro 
città, era stato scelto per essere re (c. 11). Ora il regno 
di Saul è finito. Il riconoscimento del suo successore 
come liberatore di Israele deve ancora avvenire. 
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2 SAMUELE 
COMMENTARIO 
40 (d) DAVIDE RICONOSCIUTO RE (2 Sa77 1,1-5,10). figlie d 
e 3 e È È nominati 
De (i) Davide viene informato della morte di Saul D. 8,15-18: PRETE RSI a [nciune maglie 
e di Gionata (1,1-16). La storia di Davide prosegue Fcminata] 
esponendo il paradosso di fronte al quale si trovano gli :: [figli sacerdoti?] 
Yahwisti: come fare a stabilire un saldo potere e un (non nominati) 
culto centralizzati senza diventare come tutti gli altri :: 61+?] ufficiali 
li (1 Sam 8,20). I red : dei libri d :: 5(6?] uffici? 
popo Ae _ ICCAREOrL: Gel HOT. PIE-ACUtEro: E. 20,23-26: ritorno a Gerusalemme :: [nessuna moglie 
nomistici risolvono il problema sovrapponendo tre te- nominata] 
mi interdipendenti: (1) La tensione tra Davide e Saul si 8 e 
= 7 uffici 


risolve nella graduale accettazione da parte di Davide — 
anche se con una certa riluttanza — della regalità, divi- 
namente autorizzata (spec. cc. 1-6). (2) La lotta per la 
legittimità macchia la casa di Saul e contamina quelli 
della casa di Davide che vorrebbero procedere con ec- 
cessiva fretta (spec. cc. 3-21). (3) La legittimazione fi- 
nale di Davide e della sua famiglia avverrà su un piano 
cosmico, ritualizzato, in cui egli affronta direttamente 
la divinità (spec. cc. 21-24). L'abile intervento dei suc- 
cessivi redattori filo-salomonici collega la questione di- 
nastica ad uno specifico successore di Davide (spec. cc. 
11-12; 1 Re 1-2; cf. J. FLANAGAN, JBL 91 [1972] 172- 
181) e la lega direttamente alla legittimazione di Geru- 
salemme (c. 7). 

Viene presentato un ethos di sistemi tribali segmen- 

tati in competizione, e una rivalità tra i sostenitori di 
un sistema agrario sedentario e i sostenitori di un no- 
madismo pastorale. Vengono descritti processi separati 
ma collegati di centralizzazione a nord e a sud. Gerusa- 
lemme viene raggiunta due volte: prima quando l’arca 
legittima il nuovo centro yahwista (c. 6), e di nuovo 
quando l’esilio di Davide culmina nel trasferimento fi- 
nale dei suoi oppositori e dell’arca stessa. Poi egli in- 
clude la legittimità dell'arca nel suo ruolo di seme per 
la propria posterità. Il santuario nomadico lascia il po- 
sto ad un simbolismo agrario. 
41 I lettori sono guidati da una serie di liste ge- 
nealogiche e di liste di ufficiali, le quali servono non 
come inizi e conclusioni delle unità narrative, bensì co- 
me centri tematici, come segnali, e come un'intelaiatu- 
ra che funziona a guisa di carta stradale e di artificio 
mnemonico per segnare lo svolgimento del racconto e 
la vicenda di Davide. Queste liste possono essere così 
sintetizzate: 


A. 2,2-3: da Ziglak a Ebron :: due mogli 
(nominate) 

:: [nessun figlio] 

:: i suoi uomini e le 
loro famiglie 

:: 6 mogli (nominate) 

:: 6 figli (nominati) 

:: «Ancora» 
concubine e mogli 
(non nominate) 


:: «ancora» figli e 


B. 3,2-5: a Ebron 


C.5,13-16: da Ebron a Gerusalemme 


L'interesse si sposta sempre di più dalla politica ma- 
trimoniale, riflessa nei patronimici delle mogli, verso 
quanto riguarda l’amministrazione e la successione, co- 
me dimostrano le registrazioni che riguardano i figli e 
gli ufficiali. Le liste rivelano la prossimità del redattore 
ai narratori e la cultura orale nella quale i genealogisti 
registrano i cambiamenti di condizione sociale, i ruoli e 
le parentele, e i racconti vengono costruiti attorno alle 
raccolte dei genealogisti (cf. J. GOODY, L'addomestica- 
mento del pensiero selvaggio [Milano 1981]). 

42 1,1. Il libro inizia come Gs 1,1 e Gde 1,1. 1- 
12. Gli Amaleciti occupano le regioni meridionali del 
Negev e il Sinai (1 Sr: 30,26-31). Dopo essersi vendi- 
cato di loro, Davide viene a conoscenza della morte di 
Saul da un fuggitivo che cerca di ingraziarselo (v. 10) e 
che come ricompensa chiede asilo e protezione (v. 2). 
Ambedue sono in preda al dolore, forse per motivi di- 
versi (vv. 2.11-12). 13-16. Il figlio di un gér, tradotto 
«forestiero residente», nella società nomade del sud, 
priva di un’organizzazione statale, è un «suddito stra- 
niero e fuggitivo». L'atto del giovane che offre a Davi- 
de le insegne regali di Saul, anticipa Abner e Israele (2 
Sam 3,12; 5,1-5): tale atto suppone un atteggiamento di 
servilismo e la presunzione dell’avversione di Davide 
per Saul. Davide si ritiene offeso e ordina che il fore- 
stiero venga ucciso per aver dato il colpo di grazia al 
consacrato del Signore. Davide con il proprio compor- 
tamento afferma la propria innocenza, vendicando i 
morti e adempiendo il proprio dovere tribale verso il 
suo ex protettore e padre della sua sposa. 

43 (ii) Elegia per Saul e Gionata (1,17-27). Que- 
sta composizione poetica è presa da un’antica antolo- 
gia, il Libro del Giusto. La sua inclusione riafferma 
l'impegno di Davide di fronte alle sue responsabilità 
familiari e il persistente risentimento contro chi si è 
vendicato di Saul. 19. hassbf yisrd'el è problematico: 
«gazzella d'Israele»? Si può riferire a Saul o a Gionata 
o poeticamente ad ambedue. 20. La notizia della morte 
dei due sarebbe motivo di gioia per i nemici nelle città 
dei Filistei e indizio della vulnerabilità d’Israele. 21. 
L'avvilimento dello scudo del guerriero significa che il 
popolo è privo di difesa. 23-26. Il vuoto lasciato dalla 
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morte del re e del suo più probabile successore (vv. 
19.25.27; cf. 1 Sam: 20,31) apre la via all’ascesa di un al- 
tro. 

44 (ili) Davide capo supremo di Giuda (2,1-7). 
Davide approfitta della sottomissione e della gratitudi- 
ne che s'era già acquistate, muovendo verso Ebron, 
una città a circa 30 km a sud di Gerusalemme, la quale 
aveva conservato una forte fedeltà yahwistica. I Filistei 
non pare facciano obiezioni. 1. La decisione di trasfe- 
rirsi viene attribuita alla divinità, benché la debolezza 
d'Israele consentisse l'avanzata. 2-3. La gente di Davi- 
de era stata con lui a Gad e a Ziklag (1 Sarx 25,39b-44; 
27,3; 30,5). Una lista dei familiari segna la marcia (> 
41). Il clan del primo marito di Abigail (i Calebiti) ave- 
va probabilmente il predominio sulla zona di Ebron (J. 
LEVENSON, CBOQ 40 [1978] 26-32), facilitando così l’a- 
vanzata di Davide. 4a. Davide viene unto dagli «uomi- 
ni di Giuda», gli anziani (cf. 1 S2z 30), un consiglio di 
capi tribù che sceglievano il capo supremo e svolgeva- 
no altre funzioni di ordinaria amministrazione. Davide 
viene unto /zzelek, «come re» (vv. 4.7). Molte versioni 
traducono correttamente «unto per comandare». L'af- 
fermazione della regalità corrisponde alla visione mo- 
narchica del redattore e alla terminologia delle antiche 
società di quel tempo, ma l’estensione semantica di 
«re» nell’antichità era molto ampia. Qui esso implica 
solo la permanenza e la stratificazione che potevano es- 
sere tollerate da un ambiente nomade. (J. FLANAGAN, 
JSOT 20 [1981] 67-68). 4b-7. labes di Galaad: Nella 
Transgiordania dove Saul aveva vittoriosamente com- 
battuto contro gli Ammoniti (1 Sa: 11). Davide loda la 
fedeltà (fesed) degli abitanti e propone loro di avere 
con lui lo stesso legame. 

45 (iv) Astività belliche a nord (2,8-11). I rappor- 
ti di Davide con il nord devono essere visti insieme con 
la notizia che Mikal non ebbe figli (c. 6), con gli arresti 
domiciliari del figlio e del nipote di Gionata (c. 9) e 
con la strage dei discendenti maschi di Saul compiuta 
dai Gabaoniti, strage che di fatto pone termine alla di- 
scendenza di Saul. Il trasferimento dell’autorità in 
Israele è caratterizzato da incertezze, intrighi e violen- 
za. 8. Lo status di Abner deriva dalla sua carica di capo 
dell’esercito di Saul e dalla parentela, in quanto figlio 
di uno zio di Saul (1 Sa 14,51). Egli è un possibile 
successore in una linea di discendenza collaterale. La 
variante I$boset/Esba‘al (fluidità genealogica; cf. 1 Sam 
14,49; 1 Cr 8,33; 9,39) viene normalmente corretta in 
Is-Baal. Costui appare come un fantoccio di Abner, 
successore solo perché Gionata è morto. Macanaim: 
Probabilmente Telul Dhahab, un duplice rilievo nella 
valle dello Zerga nella Transgiordania ca. 9 km a est di 
Deir‘Alla e del fiume Giordano. È una buona posizio- 
ne per la difesa, è distante dalle regioni sud-occidentali 
della Filistea e di Giuda, e permette un eventuale con- 
trollo sulle notevoli miniere di ferro della zona (cf. 1 
Sar 13,19). 9. La ripetizione di «re su...», seguito dai 
singoli nomi, suggerisce una sovranità su gruppi distin- 
ti, più che una completa centralizzazione. Israele resi- 
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ste all'integrazione in una singola unità politica. 
Asuriti: Problematico; altri leggono «Gesuriti» dai 
quali Davide prese una delle sue spose (2 Sa: 3,3). Il 
TM vyifrd’el kullob, «Israele nella sua interezza», do- 
vrebbe essere letto «tutto Israele», termine tecnico per 
indicare Israele+Beniamino in quel tempo (cf. J. FLA- 
NAGAN, NFL 108). 10. Il versetto è parte di uno sche- 
ma pseudocronologico imposto dai redattori (cf. il 
commento a 5,4-5; 1 Re 2,10-11; 11,41-43) allo scopo 
di contrapporre il regno di Is-Baal, troppo breve, a 
quello di Davide, stabile, più lungo (v. 11), e quindi fa- 
vorito da Dio. Per il racconto non è necessario sincro- 
nizzare i regni storicamente. Davide regna sulla «casa 
di Giuda», un'antica designazione per le segmentate 
popolazioni del sud (vv. 10.11). 

46 (v) Scoppiano ostilità tra la casa di Davide e la 
casa di Saul (2,12-3,1). Poiché nelle società segmentate 
manca un'autorità suprema, scoppiano di continuo 
conflitti per il potere. L'allargarsi del conflitto viene 
descritto in quattro momenti: (1) un duello rituale tra 
rappresentanti designati di Davide e dei Beniaminiti 
(vv. 12-16); (2) conflitto tra i seguaci di Davide e gli uo- 
mini d'Israele (vv. 17-23); (3) tentativo di tregua nego- 
ziata (vv. 24-32); (4) una lunga guerra tra la casa di Da- 
vide e quella di Saul (3,1). 2,12-13. Ministri: Seguaci, 
cioè alleati personali. Gab4orn: Confusa a volte con Gi- 
beah, si tratta probabilmente di el-Jib, circa 9 km a 
nord-ovest di Gerusalemme. Si trovano ambedue in 
territorio beniaminita quasi alla stessa distanza da Ma- 
canaim e da Ebron. Le circostanze fanno pensare che è 
in gioco non tanto la sovranità di tutto Israele o di Is- 
Baal, quanto la fedeltà della tribù yahwista di Beniami- 
no: Davide per ora cerca solo questa. La identificazio- 
ne di Ioab mediante il nome della madre è insolita e 
suggerisce una parentela con Nacas, un ammonita (cf. 
2 Sam 17,25; 1 Cr 2,16-17). Si allude anche alla paren- 
tela tra Davide e Amasa, figlio di Abigail, figlia di Na- 
cas (2 Sar: 19,14). Questi legami sono una minaccia 
per Abner che vive a Macanaim, nelle vicinanze della 
quale regna Nacas. 14-15. Abner propone di regolare 
l'affare mediante un’ordalia, un duello (wis42bd94, 
«rappresentare» o «eseguire»), prassi diffusa tra i 
gruppi tribali e nell’antico Vicino Oriente come prova 
del favore divino (cf. 1 Sam 17; 2 Sam 6,5.21). Beniami- 
ntti: Il nucleo religioso di tutto Israele, la cui identità in 
2 Sam è mantenuta separata (cf. 2,25; 3,17-19; c. 20). 
17. Siccome il duello non è risolutivo, il conflitto si al- 
larga. 22. L'istanza di Abner riflette il suo dilemma: o 
frenare la violenza che egli ha iniziato o scatenare una 
contesa sanguinosa che giungerà ad includere nelle al- 
leanze popolazioni non yahwiste. Il compilatore, abil- 
mente suggerisce che un allargarsi del conflitto avreb- 
be minacciato la già debole posizione di Abner (cf. i vv. 
30-31), e sarebbe andato anche contro gli interessi di 
Davide, coinvolgendo nella lotta altre popolazioni non 
yahwiste. 3,1. La lotta tra la casa di Davide e la casa di 
Saul viene esplicitata, e con ciò è stato introdotto uno 
dei temi principali di 2 Saw. 
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47 (vi) Fallimento dei tentativi di pace e di presa 
di potere al nord (3,2-4,12). (1) Genealogia di Ebron 
(3,2-5). 2-5. I figli di Davide nati ad Ebron sono nomi- 
nati e elencati in base alla condizione della madre. La 
discendenza di Abigail, moglie di Nabal, e quella di 
Maaca, figlia del re di Ghesur, rivelano la rete sempre 
più vasta delle alleanze di Davide. 

(2) I negoziati di Abner falliscono (3,6-39). Si ap- 
profondisce la diffidenza reciproca tra Abner e Is-Baal, 
e i negoziati cominciano a portare l’alleanza settentrio- 
nale sotto il potere di Davide. 6. Abner dimostra un 
potere sempre maggiore: lui, non Is-Baal, gestirà i ne- 
goziati. 8-9. La pretesa di Abner di prendersi una don- 
na dall’harem del capo rivela le sue ambizioni politiche 
(cf. 16,21). 10-11. Viene dichiarata la sua pretesa e rive- 
lata l’inettitudine di Is-Baal. da Dan fino a Bersabea: I 
confini di Israele e Giuda sotto Davide. 12-14. Un trat- 
tato o patto (£°rî) viene proposto a Davide che lo ac- 
cetta. Abner propone di ricondurre a Davide «tutto 
Israele». La richiesta di Davide per la moglie Mikal 
viene ritrasmessa direttamente a Is-Baal. Il suo ritorno 
avrebbe abilitato Davide (cf. J. FLANAGAN, /SOT 20 
[1981] 61) a governare in sua vece come successore di 
Saul. Davide usa molta sagacia; il ritorno della moglie 
(1) è un segno del trattato di pace in corso; (2) annulla 
l'offesa (cf. 1 Sam: 25,44) di Saul per essersela ripresa 
senza ricompensa per il prezzo che Davide aveva paga- 
to per averla; (3) permette a Davide di governare in ve- 
ce sua; (4) gli attribuisce un ruolo nel destino della casa 
di Saul come sposo e come padre potenziale. 17-21. 
Abner avvia trattative con i rappresentanti del nord: 
prima gli anziani d'Israele, poi i Beniaminiti, e infine 
gli uni e gli altri insieme, cioè tutto Israele. 18. Segue 
un rituale di alleanza. 22-28. Scoppiano rivalità all’in- 
terno di una frazione subordinata dell’alleanza. 29-38. 
Come capo supremo, Davide allontana da sé il biasimo 
e risolve il conflitto accusando e maledicendo la casa di 
Ioab (vv. 28-29; cf. 1 Re 2,33), partecipando al rito fu- 
nebre e al lutto (vv. 31-37) e contrapponendo la pro- 
pria mitezza alla durezza dei figli di Zeruia (v. 39). 

(3) Caduta di Is-Baal (4,1-12). Con la morte del va- 
loroso Abner, a Davide viene letteralmente offerto il 
controllo sulla federazione settentrionale. 1. La notizia 
scompagina l’intera alleanza, ma la mancanza di corag- 
gio di Is-Baal è tale da precludergli qualsiasi possibilità 
di regnare da solo. 2-3. Questi versetti rivelano un 
emendamento editoriale. Alcuni uomini di Abner, figli 
di un Beniaminita, assassinano Is-Baal. 4. Il riferimento 
a Mefiboset/Merib-Baal e al suo handicap è un’inser- 
zione redazionale volta a giustificare il fatto che il co- 
mando non sia stato offerto a lui. 9-11. Davide non 
vuole essere coinvolto, quindi biasima e maledice i due 
assassini. 12. Agli assassini vengono amputati le mani e 
i piedi, strumenti di morte e di diffusione delle notizie. 
48 (vii) Davide re d'Israele (5,1-5). Davide strin- 
ge un'alleanza direttamente con gli anziani d'Israele di- 
venendo così simultaneamente capo delle coalizioni 
frazionate del nord e del sud. Lo scegliere capi tra i 
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gruppi nomadi vicini, spesso risolve i conflitti tra le po- 
polazioni rurali quando sopravvengono crisi di potere. 
Nella tradizione letteraria di questa unità e di quella 
successiva su Gerusalemme, sono intervenute almeno 
tre mani di redattori. 1-2, Il verbo rd‘, «pascere», e il 
titolo ndgid, «capo» (J. FLANAGAN, /SOT 20 [1981] 67- 
68), corrisponde a 2 Sam 7,7-8 e indica che ambedue le 
unità furono collocate a questo punto da redattori deu- 
teronomisti. Si descrive una guida pastorale che usa la 
persuasione. 3. Il versetto è originale. B°rîf richiama le 
precedenti trattative di alleanza. 4-5. Questi versetti so- 
no stati aggiunti da cronografi (+ 45). Correttamente, 
Giuda viene distinto da tutto Israele. 
49 (viii) Come centro amministrativo delle confe- 
derazioni è scelta Sion (5,6-10). Davide sposta la pro- 
pria residenza in una roccaforte non yahwista, conqui- 
stata a titolo personale (cf. J. FLANAGAN, JAAR 47 
[1979] 235-239). Si ottiene il vantaggio della neutralità 
di Gerusalemme e della sua ubicazione centrale tra 
Giuda e Beniamino (e Israele). Diventa più agevole 
l’accesso alle vie verso l’est e verso l’ovest, alle regioni 
montuose e alle zone desertiche. Gli scavi hanno porta- 
to alla luce poche cose della primitiva occupazione 
yahwista. Anche se oscurata dalle redazioni, la linea 
narrativa segue la continua espansione di Davide (vv. 
5.7.9.10). Teologicamente e socialmente, egli è un ac- 
centratore; rimane un capo tribale su confederazioni 
yahwiste separate e su disparate popolazioni non- 
yahwiste, ma incarna anche l’autorità di un capo supre- 
mo. 10. La divinità delle tribù è con lui. 
50 (IV) Davide centralizza il potere di YHWH 
in Gerusalemme (2 Sam 5,11-12,31) 

(A) Trasferimento dell'Arca e fedele sotto- 
missione dei popoli vicini (5,11-8,18). 

(a) DAVIDE CONSOLIDA LA PROPRIA POSIZIONE 
(5,11-16) (=1 Cr 11,1-9). 11. Grazie ad un’alleanza, si 
ottengono materiali e artigiani fenici per costruire il 
palazzo di Davide. Il tema della casa è preminente nel 
resto del libro. 12. È un versetto deuteronomistico. 13- 
16. La lista genealogica riassume gli sviluppi (+ 41) e 
segna l’inizio del trasferimento rituale dell’arca a Geru- 
salemme (J. FLANAGAN, in WLSGF 361-372; W. 
BRUEGGEMANN, David’s Trutb [Philadelphia 1985] 67- 
86.124). L'avere molte concubine e mogli è segno di 
ricchezza e di potere. 

(b) BATTAGLIE CONTRO 1 FILISTEI (5,17-25) 
(=1 Cr 14,8-16). In contrasto con 1 Cr, Davide capo- 
volge il suo rapporto vassallo-sovrano dopo il trasferi- 
mento a Gerusalemme. Il seguito innalza il ruolo della 
città nel risolvere i problemi di Israele. Due battaglie, 
autorizzate da un oracolo divino, sventano il tentativo 
dei Filistei di aprire un corridoio tra Israele e Giuda. 
Alla fine Davide ha accesso a tutta la costa mediterra- 
nea. 17-21. Refaim è un bassopiano a sud-ovest di Ge- 
rusalemme. L'esatta ubicazione di Baal-Perazim è in- 
certa. 23-25. È incerto anche il luogo della battaglia: 
forse nelle vicinanze di un boschetto, «alberi di balsa- 
mo» (H. HERTZBERG, I & II Samuel, 273) o a «Ba- 
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chaim», un toponimo (K. MCCARTER, II Samzzel, 155). 
Ghezer è Tel Jezer nella Sefelah, circa 24 km a ovest di 
Gerusalemme. 

51 (c) TRASFERIMENTO DELL’ARCA A GERUSA- 
LEMME (6,1-23) (=1 Cr 13,1-16,43). 1-15. L’introduzio- 
ne dell’arca nella città trasferisce ritualmente la legitti- 
mità e il potere dalla casa di Saul a Davide personal- 
mente. Ora la scena è unita all’oracolo dinastico di 2 
Sam ? che completa il passaggio alla casa di Davide, 
cioè alla sua dinastia (cf. S2/ 89); ma la sistemazione at- 
tuale sembra un tentativo posteriore di redattori salo- 
monici o post-salomonici di radicare la loro teologia 
regale nella legittimazione iniziale della città, collegan- 
do il tema dinastia con i piani originali di trasferimen- 
to. Nel c. 6 abbondano i segni rituali: musica liturgica e 
danza (vv. 5.15-16.21), una processione (vv. 3.12), be- 
nedizioni e sacrifici (vv. 12.13.17-19), nudità e rove- 
sciamento di ruoli (vv. 16.20-22), tutti indici di un rito 
di passaggio ricordato nel culto di Gerusalemme (cf. 
Sal 89; 132). 16-23. Il dialogo spiega il significato della 
cerimonia. Il fatto che Mikal non abbia figli è un segno 
del potere di Davide. Con ciò, la casa di Saul si trova 
figurativamente — per così dire — agli arresti domiciliari 
e si apre la possibilità per la successione davidica, con 
piena esclusione della linea di Saul. 

52 (d) ORACOLO DI NATAN E PREGHIERA DI DA- 
VIDE (7,1-29) (=1 Cr 17,1-27). Il capitolo mette insieme 
un oracolo (vv. 1-17) e una preghiera di Davide (vv. 18- 
29). Questa unità è di fondamentale importanza per il 
messianismo regale israelitico, giudaico e cristiano. Un 
gioco molto sfumato sulle parole casa, dinastia e tem- 
pio la collega alle narrazioni precedenti e seguenti. 
L'attuale collocazione della pericope può essere dovuta 
ad editori deuteronomisti o a precedenti redattori po- 
st-davidici (D. MCCARTHY, JBL 84 [1965] 131-138). 1. 
7. Il polivalente tema della casa si riallaccia con la linea 
narrativa del c. 6. Natan, che altrove sarà menzionato 
solo quando appaiono Betsabea e Salomone (cf. c. 12; 
1 Re 1), rientra nel tema della dinastia. 10-17. La proi- 
bizione di un tempio, segno di stratificazione sociale e 
di centralizzazione politica, riflette la resistenza tribale 
degli yahwisti alla monarchia. 13. Il riferimento a un 
futuro costruttore è un debole tentativo salomonico o 
deuteronomistico di trasformare il tono ostile al tem- 
pio in tono favorevole. 18-29. Una toccante preghiera 
afferma il ruolo della divinità nella elezione di Davide e 
della sua casa (vv. 18.25). L'accento è sulla perennità 
(vv. 24.25.29). 

53 (e) DAVIDE ASSOGGETTA LE REGIONI ORIENTA- 
LI NON YAHWISTE E SI ALLEA CON ESSE (8,1-14) (=1 Cr 
18,1-13). La lista dei successi di Davide appare esage- 
rata e stilizzata. Essa controbilancia la pacificazione 
delle zone costiere (cf. 5,17-25) con il conseguimento 
dell’accesso a tutte le regioni orientali, formando così 
una rete di alleanze attorno a Israele e Giuda. In un si- 
stema segmentato, chi non si allea, è contro il sistema 
stesso. Tutti vengono presentati come temporaneamen- 
te alleati di Davide. 1. I dati ricavati da scavi archeolo- 
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gici recenti, rivelano un’occupazione filistea della valle 
del Giordano. Può darsi che il compilatore abbia in 
mente quella zona. 2. Moab nella Transgiordania, al- 
trove è alleato di Davide (cf. 1 Sam 22,3-5). 3-12. Le 
vittorie a settentrione sottomettono le regioni che si 
stendono verso l'Eufrate. Nessun dato archeologico 
conferma queste notizie. Metalli preziosi e utensili so- 
no bottino e segni di sottomissione (vv. 8.10), che con- 
trastano con le derrate alimentari e il bestiame raccolto 
e distribuito durante l’ascesa e l’esilio di Davide (cf. 
17,27-29; 1 Sam 30). I metalli rispecchiano degnamente 
la fedele lealtà. 13-14. Con l’assoggettamento degli 
Edomiti, è reso sicuro il sud-est. 

54 (f) L'AMMINISTRAZIONE DI DAVIDE (8,15-18) 
(=1 Cr 18,14-17). 15. Ormai tutto Israele comprende 
anche Giuda. 16-18. La lista, parte della mappa di un 
compilatore (+ 41), si colloca tra la lista genealogica di 
5,13-16, che segna l’inizio della marcia di Davide verso 
Gerusalemme, e la lista di ufficiali di corte di 20,23-26, 
che chiude il racconto di Corte (2 Sar 9-20). Secondo 
la prassi tribale, per tutti gli ufficiali nominati vengono 
citati i patronimici, fatta eccezione per Seraia (1 Cr 
18,16, un nome egiziano). 16. Ioab è comandante, Gio- 
safat è mazkir, cioè cancelliere o archivista, con funzio- 
ni di ministro degli esteri e maestro delle cerimonie. 
17. Vengono nominati due sacerdoti che rappresentano 
o gli ordini yahwista e non yahwista, oppure gli ordini 
aronide e musita (cf. EM. Cross, CMHE 212-214). La 
confusione tra Achimelech e Ebiatar come nome e pa- 
tronimico è un caso di amnesia genealogica (cf. Mc 
2,26). Seraia, o Sawsa' è scriba (50/ér). 18. Benaià è a 
capo dei mercenari. La menzione dei figli di Davide 
come «sacerdoti», è strana e non originaria (cf. 20,26; 1 
Cr 18,17). 

55 (B) Conflitti alla corte di Davide (9,1-12,31). 
Gli argomenti di L. ROST (Successior...) circa l’unità 
letteraria e l’antichità del cosiddetto racconto della 
successione (2 Sa7z 9-20 + 1 Re 1-2) rimangono un 
punto di riferimento dell’esegesi biblica. Tuttavia, è 
difficile assegnare all’unità una data precisa e stabilirne 
l'esatto inizio (cf. D. GUNN, The Story of the King Da- 
vid [{SOTSup 8, Sheffield 1978]), e i singoli temi pos- 
sono essere separati a seconda degli interessi davidici o 
salomonici (J. FLANAGAN, JBL 91 [1972] 172-181). Di 
conseguenza, la successione di Salomone viene trattata 
solo in materiali secondari e in 7 Re, come suggerisce 
la divisione canonica del testo e gli studi dello stesso 
Rost. Nel racconto più antico, il racconto di Corte (cc. 
9-20), e in 2 Sar: 21-24, i redattori contrappongono la 
condotta di Davide a quella degli altri. 

56 (a) PROTEZIONE ED ARRESTI DOMICILIARI DI 
MERIB-BAAL (9,1-13). La benevolenza di Davide verso 
la casa di Saul contrasta con la sua opera di sottomis- 
sione dei nemici d’Israele (cf. cc. 8.9). La sua genero- 
sità mette in evidenza la sua buona disposizione verso i 
suoi precedenti oppositori e il loro casato. Essa pone i 
potenziali concorrenti sotto i suoi vigili occhi, allarga le 
basi di un potere indipendente della famiglia (cf. 1 Sar 
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20,28-31; 2 Sar: 15,7-12), e ottiene la fedeltà degli op- 
positori incorporandoli nell’amministrazione del loro 
protettore. 2. Ziba, servo di Saul, riceve l’incarico di 
servire Merib-Baal e di prendersi cura delle proprietà 
di Saul (vv. 7-12). Il che dà a Merib-Baal una certa in- 
dipendenza e dignità. 3. Il motivo è il hesed, la lealtà. 
Merib-Baal risiede presso una famiglia importante nel- 
la regione di Macanaim. 10. Al giovane viene fatto l’o- 
nore di mangiare alla tavola di Davide, dove può essere 
visto ogni giorno. 

57 (b) DAVIDE È MESSO ALLA PROVA DA UNA COA- 
LIZIONE ORIENTALE (10,1-19 [+11,1+12,26-31]) (= 1 Cr 
19,1-19 [+20,1-3]). Viene contrapposto il trattamento 
riservato a yahwisti e non yahwisti. Ogni successione 
provoca competizioni tra i pretendenti e con preceden- 
ti alleati e nemici. Davide ritiene che il suo rapporto di 
alleanza (hesed) con gli Ammoniti sopravvivrà al pas- 
saggio di poteri in corso per la morte del loro re. 1-4. I 
vassalli aramei di Hadad-Ezer diventano vassalli di Da- 
vide (c. 10). La lealtà di Davide contrasta con la diffi- 
denza di Canùn. 5. L’'umiliazione inflitta mette alla pro- 
va il potere di Davide di tenere unite le sue coalizioni. 
8-14. Il nuovo capo degli Ammoniti non riesce a stac- 
care da Davide i gruppi che egli aveva sottomesso (8,1- 
14). 15-19. Davide sottomette nuovamente gli Aramei 
come vassalli e regna direttamente sugli Ammoniti (cf. 
11,1; 12,26-31). 

58 (c) LA VICENDA DI BETSABEA, IL GIUDIZIO DI 
NATAN E LA NASCITA DI SALOMONE (11,1-12,25). Que- 
sta unità rientra nel tema della successione di Salomo- 
ne (— 55), ed è collocata qui per illustrare che una de- 
bolezza paterna mina la famiglia e rende possibile l’a- 
scesa di Salomone al potere (J. BLENKINSOPP, in Volw- 
me du Congrès: Genève 1965 [VTSup 15, Leiden 1965] 
44-57). L'episodio inoltre contrappone il modo in cui 
Davide tratta una partner sessuale non idonea che egli 
sposa, allo stupro incestuoso di Tamar da parte di Am- 
non (c. 13) e attesta che Salomone fu concepito e par- 
torito nel matrimonio. 1. La campagna contro gli Am- 
moniti rappresenta l'ambientazione del racconto, ma 
serve anche ad accrescere la colpa di Davide. 2-5. L'a- 
dulterio con la sposa del soldato hittita è narrato in for- 
ma stringata. 3. Eliam ed Uria sono ambedue elencati 
tra i guerrieri di Davide (23,34-39), indicando che Bet- 
sabea era ricordata come figlia del primo e sposa del 
secondo. La duplice referenza accentua l’ingiustizia nei 
confronti dei subordinati impotenti. 6-13. I primi ten- 
tativi di coprire la tresca di Davide avrebbero divertito 
i lettori antichi. 8. Per conservare la purità rituale du- 
rante la battaglia, Uria disobbedisce all'ordine di «la- 
varsi i piedi», cioè di avere rapporti sessuali con la mo- 
glie. 14-24. Il peccato di Davide costa a Uria la vita, il 
peccato di Betsabea le costa un marito! 20. Ioab copre 
il proprio insuccesso con la notizia della morte di Uria. 
25. Davide solleva Ioab da ogni responsabilità. 26-27. 
L'inquietudine lascia il posto ad un senso di sollievo. 
L'onore di Betsabea è salvo, malgrado tutta la vicenda 
sia male agli occhi del Signore. 12,1-4. La parabola di 
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Natan (un wmà54/) induce Davide a condannare la pro- 
pria condotta. 7-12. La sezione ha subito una successi- 
va redazione. Attualmente, predice eventi che segui- 
ranno nei cc. 13-24 e attesta che il bambino illegittimo 
concepito non era Salomone. 14. L'espiazione del pec- 
cato di Davide è pagata dal bambino con la vita, e da 
Betsabea con un figlio! 15-23. Davide si pente. 24-25. I 
nomi di Salomone sono una affermazione della sua le- 
gittimità e del favore di cui egli gode. 

59 (d) DAVIDE ASSUME IL CONTROLLO DIRETTO 
DEGLI AMMONITI (12,26-31) (=1 Cr 20,1-3). Vengono 
portate a termine le battaglie iniziate al c. 10. 26. 
Rabbà e l’acropoli reale sono l’odierna Amman. 30. La 
corona di Milcom, il dio nazionale degli Ammoniti, è 
simbolo dell’autorità suprema. Sono state ritrovate del- 
le statue incoronate ammonite risalenti a questo perio- 
do (S. HORN, AUSS 11 [1973] 170-180). 

60 (V) Davide perde e riconquista Gerusalem- 
me (13,1-20,25) 

(A) Assalonne sfida la sovranità del padre 
(13,1-19,9a). Le tensioni all’esterno della casa di Davi- 
de provocano dei problemi all’interno, concentrati nel- 
le trasformazioni che la vita di Gerusalemme impone ai 
costumi e alle norme tribali — come evidenziano in par- 
ticolare il comportamento di Amnon nei confronti di 
Tamar e il tentativo di colpo di stato da parte di Assa- 
lonne. 

(a) LO STUPRO DI TAMAR E LA VENDETTA DI 
ASSALONNE (13,1-39). La differenza tra un padre al po- 
tere, ma che rimane passivo (v. 21) e un figlio, preten- 
dente risoluto (vv. 22.28), assume maggiore importanza 
della moralità di Amnon e dei doveri di Davide verso 
Tamar (che sarebbe sua figlia?). La storia è ricca di al- 
lusioni sessuali e di simpatia per la povera Tamar, che 
oscurano i più ampi temi di regole e norme sociali af- 
frontati dal racconto. La brama di potere di Assalonne 
si manifesta nel suo sottile tentativo di sfruttare, con la 
complicità di Ionadab, la colpa di Amnon per renderlo 
ineleggibile come successore — a scapito della sorella! 
1-4. Tutti i protagonisti sono membri della famiglia di 
Davide. 12-13. Tamar ammonisce Amnon a non infran- 
gere le norme sociali, cosa che causerebbe vergogna a 
lei e renderebbe lui un malfamato. Il suo suggerimento 
di un matrimonio autorizzato tra fratello e sorella rive- 
la la trasformazione delle norme sociali che sta avve- 
nendo (— 61). Amnon e Assalonne sono il simbolo 
della non facile convivenza delle culture. 16. Una volta 
stuprata, Tamar si appella di nuovo alle convenzioni 
sociali per avere protezione. 19. Respinta e rovinata, 
Tamar esprime il suo dolore con gesti di lutto. 23-29. 
Assalonne progetta di uccidere il fratello primogenito 
in una festa pastorale. 32. Il «saggio» Ionadab continua 
il suo ruolo di lacchè accampando un motivo che salva- 
guardi la posizione di Assalonne. 37-39. Assalonne si 
rifugia presso i parenti per parte di madre, in attesa di 
un’altra occasione per impossessarsi del potere. 

61 (b) ESILIO E RICONCILIAZIONE DI ASSALONNE 
(14,1-33). 2. Un secondo specialista in saggezza, una 
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donna di Tekoa, cerca di pilotare le decisioni di Davi- 
de. 5-7. La manovra si appella a usanze e a prassi triba- 
li volte a prevenire lotte e spargimento di sangue all’in- 
terno della famiglia. 10-18. Davide decide che il figlio 
superstite della donna abbia l’eredità e, prefigurando il 
proprio esilio, si pronuncia contro la vendetta: prima 
sulla sua stessa autorità (v. 10), poi invocando la divi- 
nità (v. 11). 12-14. La donna insiste sul caso narrato, il 
quale, come una parabola, si riferisce a qualcun altro: 
ad Assalonne. Il dilemma della donna circa la colpa è 
complesso (vv. 13-14). Il caso allude agli sforzi per la 
sedentarizzazione e la centralizzazione: Davide ha abo- 
lito il sistema pastorale in base al quale la società si go- 
vernava con la violenza; ora come fa a scagionarsi dalla 
colpa, cioè a ristabilire la giustizia, se il colpevole viene 
reintegrato nella pienezza della vita? 20. Siamo di fron- 
te a un paradosso. La donna paragona la saggezza di 
Davide a quella di un angelo di Dio, ma ai lettori viene 
narrato il ruolo svolto da Ioab (vv. 21-22). 23-33. Assa- 
lonne ottiene solo il permesso di entrare in città, e due 
anni dopo di entrare a palazzo. Il bacio di Davide, se- 
gno di perdono e di riconciliazione, risolve il dilemma 
della donna. Egli si assume la responsabilità della col- 


pa. 
62 (c) TENTATIVO DI ASSALONNE PER LA SUC- 
CESSIONE (15,1-12). I problemi che soggiacevano alle 
scene precedenti, vengono ora a galla. 1. I cavalli e i 
carri sono segni della sempre maggiore centralizzazio- 
ne. 2-6. Assalonne provoca scontento accusando il pa- 
dre di non assumersi le sue responsabilità tribali co- 
me giudice e garante della giustizia. I primi malcon- 
tenti sono dei settentrionali (vv. 2.6.10), ma una volta 
che la fedeltà a Davide è incrinata, altri si uniscono 
all'opposizione — Davide sta assumendo troppo la fi- 
gura di re. 8-12. Egli ignora una cosa ovvia: Assalonne 
lo sta imitando recandosi nella lealista Ebron, dove 
potrà tessere una rete più ampia di opposizione (vv. 
7-10) che giunge fino al personale della corte di Davi- 
de. 

63 (d) DAVIDE ABBANDONA GERUSALEMME E 
L’ARCA (15,13-16,14). Davide mette alla prova la vo- 
lontà divina. 13-14. Comprendendo quanto scarsa sia 
la sua autorità tra gli yahwisti del nord, ordina la fuga. 
16-18a. L'esodo ha il carattere di una processione ritua- 
le, ma avviene senza l’arca. 18b. I mercenari stranieri di 
Davide sono la sua guardia del corpo personale, fedeli 
solo al loro padrone. 23-29. L'arca e le concubine la- 
sciate a custodire la reggia costituiscono una prova per 
YHWH (vv. 25-26). L'eventuale ritorno di Davide con- 
fermerà che Dio lo approva non per il fatto di possede- 
re l’arca, ma piuttosto per la sua politica liberale di non 
interferenza. 31. Viene presentata la stoltezza del «sa- 
vio» Achitofel. 31-37. Davide invia lo stesso suo consi- 
gliere a fare da spia e a creare confusione. 16,1-14. Zi- 
ba e Simei riappaiono di nuovo durante il ritorno di 
Davide. La spiegazione che dà Ziba per l’assenza di 
Merib-Baal (v. 3) e la maledizione (v. 8) di Simei (un 
beniaminita) riflettono la persistente antipatia saulide 
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del nord nei confronti di Davide e la permanente spe- 
ranza di restaurazione. 

64 (e) STOLTEZZA DI ASSALONNE (16,15-17,23). 
16. Cusai giunge a Gerusalemme per preparare con 
Achitofel la scena della verifica finale della saggezza di 
Assalonne. La risposta enigmatica di Cusai (v. 18) af- 
ferma che la verifica rivelerà chi è stato scelto da 
YHWH (cf. 15,25-26). 20-23. Perdere il controllo del- 
l’harem è un segno di inettitudine a comandare e 
un'indicazione definitiva che il vecchio capo è decadu- 
to. Il futuro di Assalonne e la narrazione del racconto 
di Corte dipendono dal dialogo (J. FLANAGAN, JBL 91 
[1972] 178). Achitofel consiglia il gesto simbolico e 
una tattica militare per prendere Davide di sorpresa 
(17,2). 17,1-14. Assalonne stoltamente cede di nuovo 
alla sua superbia e accetta il consiglio di Cusai che lo 
induce ad attendere e a guidare l’esercito di persona 
(vv. 11-13; cf. 16,21; 17,11.13). 15-22. I messaggeri di 
Davide sono protetti da una donna ingegnosa: la rispo- 
sta che ella dà a coloro che la interrogano è esatta e 
nello stesso tempo ingannevole. 23. Il suicidio di Achi- 
tofel viene presentato come un atto premeditato di di- 
sperazione. L'abilità a convincere è un compito del 
consigliere. Venuto meno lo scopo della sua vita, Achi- 
tofel va a casa a morire. L'impiccagione prefigura il de- 
stino di Assalonne (18,9). 

65 (f) DAVIDE IN ESILIO (17,24-19,9a). 25. Assa- 
lonne conserva la vecchia burocrazia, scegliendo le 
persone al suo interno e rispettando le vecchie allean- 
ze. 25-29. Il sostegno a Davide proviene da diverse e 
disparate coalizioni. La scena ritrae un vecchio guerrie- 
ro, ansioso di combattere (17,29-18,2). 18,1-5. L'eser- 
cito viene diviso in tre corpi, ciascuno sotto il comando 
di un capo, ma Davide è persuaso a rimanersene indie- 
tro, lontano da un coinvolgimento con la sorte di Assa- 
lonne. 6. La stoltezza di Assalonne fa sì che lo scontro 
avvenga nel folto della foresta di Efraim in Transgior- 
dania dove gli uomini di Davide erano più pratici. 11- 
14. Ioab uccide Assalonne di sua mano. 18. Il luogo 
della sepoltura non è quella che tradizionalmente viene 
detta «Tomba di Assalonne» a Gerusalemme. 19-32. 
Ioab preferisce che sia la buona notizia della vittoria 
sia quella cattiva della morte di Assalonne (v. 21) siano 
portate da un forestiero. Il recare brutte notizie non 
comporta ricompense (v. 22). 19,1-9a. Piangendo la 
morte di Assalonne piuttosto che onorare i vincitori, 
Davide rischia di alienarsi i suoi fedeli. Ioab parla a no- 
me dell’esercito e in vista della sicurezza. Davide ri- 
sponde con solennità (vv. 6-9a). 

66 (B) Davide ritorna solennemente a Gerusa- 
lemme (19,9b-44). La sorte di Davide muta veloce- 
mente (vv, 9-10), adesso alleati e nemici gareggiano per 
avere il privilegio di scortarlo (vv. 11.14). Egli si affret- 
ta ad assicurarsi le vecchie alleanze (v. 12) e ad appor- 
tare cambiamenti nell’amministrazione (v. 13). 29-31. 
Merib-Baal tenta di riacquistare protezione sconfessan- 
do il proprio tradimento, ma Davide si rifiuta di giudi- 
care le sue contraddittorie dichiarazioni e quelle di Zi- 
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ba. Merib-Baal rinuncia al possesso di metà della pro- 
prietà di Saul, per la protezione di Davide (v. 31). 41. 
La conquista rituale, che inverte l'esodo di Davide, è 
simile all'ingresso dell'arca in Gs 3-5 e va prima a Gal- 
gala, poi direttamente a Gerusalemme (20,3). 
67 (C) Ulteriori tentativi per rovesciare Davide 
(20,1-25). La lotta per la supremazia continua implaca- 
bile. La latente diffidenza tra Israeliti e uomini di Giu- 
da, il non facile rapporto dei Beniaminiti con l’uno e 
l’altro gruppo, vengono sfruttati da Seba (vv. 1-2.4-7). 
Joab salda i conti con il rivale Amasa (vv. 8-13) e la po- 
polazione di Abel-Bet-Maaca è costretta a scegliere con 
chi schierarsi (vv. 14-22). 20,1-22. La ribellione di Seba 
fa da cornice alle altre prove di fedeltà. 3. Tre riferi- 
menti a «casa» in un solo versetto, chiudono la storia 
della rivolta di Assalonne e spingono lo sguardo in 
avanti, alla dinastia. YHWH ha accettato la sfida di 
Davide (cf. 15,25-26), ma egli ritorna per stabilire la 
sua casa, non per vedere l’arca. 6. La rivolta del Benia- 
minita è messa a confronto con quella di Assalonne. 
14-22. Seba fugge ad Abel-Bet-Maacà a est di Dan, 
cioè all'estremo nord del territorio israelitico, dove la 
decisione di una donna assennata di cedere la vita di 
Seba piuttosto che rischiare la distruzione, dà un'idea 
dell'estensione dei sostegni di cui Davide godeva. 23- 
25. La seconda lista degli ufficiali di corte fa parte della 
mappa del compilatore (+ 41) e con la prima lista for- 
ma una inclusione al Racconto di Corte dimostrando 
che si sono ricreate le condizioni iniziali. Adesso, però, 
prima degli altri vengono elencati gli ufficiali militari e 
quelli incaricati della riscossione delle imposte. 
68 (VI) Davide prepara per Israele un futuro 
sotto YHWH (21,1-24,25). Davide permette ai Ga- 
baoniti di prendersi la loro vendetta sulla casa di Saul 
(21,1-14) e doma simbolicamente le agitazioni dei Fili- 
stei (21,15-22). I temi della casa, della dinastia e del 
tempio giungono a compimento (21,1-23,7) e viene av- 
viata e celebrata la condizione per ottenere il favore di 
YHWH (23,8-24,25). I compilatori sono interessati 
non tanto alla sequenza storica degli intrighi quanto al 
modello del racconto. L'obiettivo che, dai problemi tra 
le due case regnanti si era spostato sulle tensioni all'in- 
terno della stessa famiglia di Davide, torna ora sui Fili- 
stei e i Beniaminiti, gli Israeliti e i Saulidi. Davide e i 
suoi oppositori sono in definitiva posti sotto il potere 
di YHWH. 

(A) Eliminazione dei discendenti di Saul e 
del loro nemico, i Filistei (21,1-22). 

(a) DAVIDE PERMETTE IL MASSACRO DELLA CA- 
SA DI SAUL (21,1-14). Dal punto di vista storico, questa 
unità è fuori posto, ma corrisponde al disegno dei re- 
dattori, in quanto dimostra che Davide non è più Saul- 
in-absentia, che regna al suo posto. Anche se il ritratto 
è in netto contrasto con la precedente insistenza sul- 
l'innocenza di Davide, ora il re può allontanarsi dalle 
antiche credenze e stabilire una propria linea che di- 
verrà ritualmente il segno della presenza di YHWH in 
Gerusalemme. La famiglia di Saul è ormai superflua. 1. 
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Lo sfondo è la carestia e una colpa di sangue. Né l’una 
né l’altra sono ricordate altrove. YHWH viene coinvol- 
to nel senso che la seconda è presentata come causa 
della prima. 2. Davide prende immediatamente l’inizia- 
tiva. 5-6. I Gabaoniti esigono il massacro rituale di set- 
te membri della famiglia sull’altura di Gabaon (cf. 1 Re 
3). 6b-9. Le vittime vengono designate da Davide per- 
sonalmente. Di per sé poteva essere designato ogni ma- 
schio sopravvissuto che fosse conosciuto. 10-14. Rizpa, 
concubina di Saul e madre di due figli, adempie il suo 
ruolo di donna proteggendo per la sepoltura i cadaveri 
in decomposizione. Dopo un po' di tempo, Davide li fa 
seppellire con Saul e Gionata nel territorio di Beniami- 
no. La chiusa dell'episodio con delle suppliche, dà allo 
stesso delle risonanze cultuali. 

69 (b) AGITAZIONE DEI FILISTEI (21,15-22). Da- 
vide prosegue nell’opera di consolidamento della pro- 
pria posizione sottomettendo quattro capi filistei, i tra- 
dizionali nemici di Saul e di Israele. L’accostamento 
degli aneddoti è artificiale; la loro unità pare derivi dal- 
l'appartenenza dei guerrieri a una associazione cultua- 
le, i Refaim o giganti (vv. 16.18.20.22) (cf. C. L'HEU- 
REUX, BASOR 22 [1976] 83-85). 15-20. L'esagerata 
grandezza delle armi dei guerrieri riflette il carattere 
cultuale dei testi. 

70 (B) Lode e ringraziamento (22,1-23,7). Il le- 
game tra il potere di YHWH e la stabilità di Davide è 
celebrato con espressioni liturgiche. 

(a) SALMO DI DAVIDE (22,1-51). Questo anti- 
co componimento poetico, un doppione del Sa/ 18, 
proclama il continuo intervento di YHWH nella vita di 
Davide. La divinità protegge il re dai nemici, a comin- 
ciare da Saul [s:c/] (v. 1), e continuerà a farlo fedel- 
mente con i suoi discendenti (v. 51). 2-20. La prima 
delle tre parti del componimento descrive una battaglia 
cosmica e umana che riporta all’origine, per così dire, 
del riconoscimento e della elezione di Davide (v. 20). 
21-28. Il centro del componimento espone la percezio- 
ne degli eventi da parte dell’autore. La presenza di un 
doppione (vv. 21 e 25), le immagini e il lessico suggeri- 
scono che i vv. 21-25 sono una inserzione, probabil- 
mente deuteronomistica. Essa espande i vv. 26-28 e 
propone una interpretazione del significato del compo- 
nimento: Davide è stato scelto per la sua integrità. 26- 
28. Vengono presentati dei capovolgimenti, implicanti 
di nuovo la sostituzione di Saul da parte di Davide, al 
centro di 1 Sem 29-31. Il salmista, cioè Davide, viene 
ritratto come un guerriero vittorioso che la divinità 
protegge durante le spedizioni militari nei paesi stra- 
nieri (v. 46). Il guerriero e la divinità insieme partecipa- 
no a battaglie che assumono proporzioni cosmiche. 

(b) ULTIME PAROLE DI DAVIDE (23,1-7). Que- 
sto antico oracolo poetico è un’amplificazione del sal- 
mo precedente. 2. YHWH parla per mezzo di Davide 
non solo nelle affermazioni e nelle azioni del re, ma an- 
che per mezzo dei paradossi della sua vita (vv. 3-4). 5- 
6. Il tema della casa viene introdotto allo scopo di 
esprimere speranza per il futuro. I nemici della casa 
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non germoglieranno e non cresceranno, come invece 
ha fatto Davide, seme della propria casa. 
71 (C) L'amministrazione è affidata e sottopo- 
sta a YHWH (23,8-24,25). La lista organizzativa dei 
soldati di Davide concretizza il valore militare esaltato 
nel precedente componimento poetico, crea la neces- 
sità di un censimento, base per la coscrizione, e prepa- 
ra l'apparizione di YHWH come guerriero nel c. 24. 

(a) I GUERRIERI DI DAVIDE (23,8-39). La clas- 
sificazione è un esempio della tendenza antica ad orga- 
nizzare per mezzo di genealogie e liste. È evidente, co- 
me nelle genealogie, una certa fluidità (v. 24). 8-11. # 
Tre: Svolgono un ruolo speciale, forse come ufficiali. 
24-39. i Trenta: Un corpo di ufficiali paragonabile alla 
guardia reale nelle altre società dell’antico Vicino 
Oriente. 

(b) IL CENSIMENTO, LA PESTE, E I PREPARATIVI 
PER LA CASA DI YHWH (24,1-25). Il delicato bilancia- 
mento tra la centralizzazione e la sottomissione alla vo- 
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lontà divina viene dapprima rovesciato (vv. 1-15), e poi 
risolto dall’intervento divino (vv. 16-17) e dalla ricerca 
da parte di Davide di un luogo per il culto (vv. 18-24), 
dall’erezione di un altare, e dall'offerta di olocausti e 
sacrifici (vv. 24-25). 1. Un inizio enigmatico collega il 
censimento con la peste. L'ultimo conflitto di Davide è 
con Dio (cf. 1 Cr 21,1). 2-9, Il percorso fatto da Toab lo 
porta attraverso i territori che circondano Israele e 
Giuda, la rete costruita in precedenza (cc. 5-12). Si ri- 
portano dei numeri idealizzati, cioè cultuali, diversi per 
Israele e per Giuda (v. 9). 10-14. Il motivo del rimorso 
di Davide non è esplicitato. L'evidente mutamento del 
suo cuore spiega il collegamento tra la peste e il censi- 
mento. 15. La peste è un castigo di YHWH, la difesa 
divina nella lotta cosmica per la legittimità. 16-25. La 
soluzione legittima le azioni di Davide, cioè la centra- 
lizzazione che porta al censimento e l’acquisto di 
un’aia, e trasferisce la colpa su un altare dove essa vie- 
ne espiata per mezzo delle offerte di Davide. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Composizione. I libri dei Re sono la quar- 
ta parte di quella sezione del canone che la tradizione 
chiama Profeti anteriori (Gs, Gdc, 1-2 Sam, 1-2 Re). 
La divisione tra Samuele e Re è arbitraria e negli anti- 
chi manoscritti non è sempre identica. Quella tra 1 e 2 
Re è ancora più arbitraria, scindendo il resoconto del 
regno di Acazia di Israele. Di fatto, 1 e 2 Re formano 
un’opera ininterrotta. 

Allo stato attuale della ricerca si afferma il carattere 
unitario dei Profeti anteriori. Fin dalla apparizione de- 
gli Ùberlieferungsgeschichtliche Studien di M. NOTH 
(1943; ed. inglese 1981), è divenuto un fatto consuetu- 
dinario quello di riferirsi a quest'opera con la definizio- 
ne di «storia deuteronomistica» (= Dtr) e di ritenerla il 
prodotto di una particolare scuola, se non di un singo- 
lo autore. Non si tratta però di un’opera di storia poli- 
tica o sociale, ma di storia narrata in chiave teologica. 
Essa racconta, da un punto di vista teologico coerente, 
la vita di Israele vissuta nella sua terra dall'occupazione 
sotto Giosuè fino all’esilio babilonese. Come opera sto- 
rica è meno interessata di annotare accuratamente gli 


eventi in ordine cronologico, a prescindere da quanto 
ciò possa sembrare importante a uno storico moderno, 
che di dare una spiegazione al tragico destino del po- 
polo di YHWH. Il deuteronomista sceglie le fonti, le 
dispone e le modifica, le amplia e le integra con questa 
finalità che egli ha in animo, piuttosto che con una 
preoccupazione di accuratezza da cronista, di verifica- 
bilità o di completezza. Le fonti utilizzate sono molte e 
differenti, che vanno dai racconti popolari (1 Re 16,27) 
ai racconti di miracolo (2 Re 2) fino ai documenti di ar- 
chivio (1 Re 4,7-19). Nei libri dei Re il deuteronomista 
cita tre fonti per nome e ripetutamente rimanda il let- 
tore ad esse per ulteriori informazioni: gli Atti di Salo- 
mone, le Cronache dei re di Giuda e le Cronache dei 
re di Israele. Purtroppo, tutte e tre sono andate perdu- 
te. Per le fonti utilizzate nei libri dei Re si veda GRAY, I 
& II Kings, 14-35. 

Non sappiamo con certezza quando il deuteronomi- 
sta abbia fatto confluire queste fonti nella narrazione 
teologica che oggi possediamo. Di sicuro la redazione 
finale dei libri dei Re risale all’esilio: 2 Re 25,27 riporta 


* L'introduzione e il commento a 7 Re sono opera di J.T. Walsh; il commento a 2 Re è di C.T. Begg. 
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la scarcerazione di Ioiachin (ca. 560), mentre Dtr igno- 
ra l’editto di Ciro e il ritorno dall’esilio (538-537). Co- 
munque, molti studiosi oggi ritengono che gran parte 
del lavoro di strutturazione Dtr sia stato compiuto pri- 
ma dell’esilio, forse sotto il regno di Giosia (ca. 640- 
609), con una tardiva redazione esilica che aggiorna la 
narrazione (cf. NELSON, Double Redaction; e A. MAYES, 
The Story of Israel between Settlement and Exile [Lon- 
don 1983] 1-21). 

La diversità di fonti e lo scopo teologico a cui sono 

assoggettati persino i materiali d’archivio consigliano 
di andar cauti in qualunque tentativo di ricavare dati 
storici dai libri dei Re. Certamente le linee principali 
sono storiche, i nomi e l’ordine dei re, la scissione dei 
regni dopo la morte di Salomone, la disfatta di Israele, 
l’esilio di Giuda. Ma, all’interno di queste linee, una ri- 
costruzione storica deve procedere con cautela. Ad 
esempio, anche gli elementi evidentemente obiettivi 
della cronologia risultano problematici. I libri dei Re 
coordinano di solito l’ascesa al trono di un re con l’an- 
no di regno dell’altro re, e forniscono inoltre la durata 
di ciascun regno. In teoria, dovrebbe essere possibile 
datare con accuratezza l’intera serie dei re in entrambi 
i regni. È stato dimostrato, però, che non è così. I pro- 
fili non possono essere resi coerenti senza emendazioni 
o ipotesi elaborate (cf. H. JAGERSMA, A History of 
Israel in the Old Testament Period [Philadelphia 1983] 
124-126]. 
3 (II) Scopo e teologia. Lo scopo del Dtr — o 
almeno quello del redattore esilico — è di spiegare co- 
me il popolo di YHWH fosse giunto all'esperienza del- 
l'esilio. La spiegazione consiste essenzialmente nel fat- 
to che tanto Israele quanto Giuda, nella persona dei lo- 
ro rispettivi re, furono colpevoli di infedeltà cultuali 
così numerose e così terribili che l’unica punizione ido- 
nea fu la distruzione. Una quantità di temi sussidiari 
contribuiscono a questa spiegazione: il carattere para- 
digmatico di Davide e di Geroboamo I, il culto e il 
Tempio, e il ruolo del profetismo. Nei libri dei Re, Da- 
vide rappresenta il termine di paragone per i re di Giu- 
da. Egli fu fedele e obbediente a YHWH (1 Re 3,14); 
per questo YHWH gli promise una dinastia intermina- 
bile (1 Re 8,25; cf. 2 Sar 7,4-16). Ma a partire da Salo- 
mone, la maggior parte dei re del sud non riescono a 
seguire le vie di Davide (1 Re 9,4-9; 11,4.6; 15,3; 2 Re 
16,2); persino quelli che si mantengono fedeli sono lo- 
dati con delle riserve (1 Re 15,11-14; 2 Re 14,3-4); solo 
Ezechia e Giosia ricevono un’approvazione incondizio- 
nata (2 Re 18,3-5; 22,2; 23,5). La promessa divina fatta 
a Davide è ciò che frena la mano di YHWH di fronte 
alle trasgressioni di Giuda (1 Re 11,13; 15,4; 2 Re 
8,19). 

Geroboamo I, al contrario, è il paradigma dell’T- 
sraele infedele. Sebbene scelto da YHWH (1 Re 11,26- 
40), Geroboamo si rende colpevole, nella visione del 
Dtr, di eterodossia cultuale (12,26-31). Il deuteronomi- 
sta definisce ciò «il peccato di Geroboamo», e lo consi- 
dera la colpa originaria del Regno del nord (— 24). I re 
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di Israele vengono condannati senza eccezione, quasi 
sempre per il fatto di perpetuare il peccato di Gero- 
boamo. Soltanto Acab è giudicato più severamente, 
per il fatto di avere introdotto il culto di Baal (1 Re 
16,30-33). Queste deviazioni cultuali condussero alla 
distruzione di Israele per mano dell’Assiria, come chia- 
risce il commento sulla caduta di Samaria (2 Re 17). 

Sia i re di Giuda che quelli di Israele sono giudicati 
in base alla loro purezza cultuale. A nord, il criterio 
per la condanna è «il peccato di Geroboamo». A sud, 
«le alture» (luoghi per compiere sacrifici, posti sulla ci- 
ma dei colli, utilizzati nei culti del paganesimo locale e 
forse anche nel culto popolare di YHWH) sono l’aber- 
razione più comune per la quale i re vengono condan- 
nati, mentre la riforma cultuale è il fondamento della 
lode (1 Re 15,11-13; 22,46; 2 Re 18,3-5.22-23). 

La costruzione e la dedicazione del Tempio rappre- 
sentano il cuore della storia di Salomone e della sua 
gloria permanente, anche se il giudizio del Dtr su Salo- 
mone è in definitiva negativo (1 Re 11,9-13). Il Tempio 
rimane costantemente al centro dell’interesse nei libri 
dei Re; vengono spesso registrati dei fatti che lo riguar- 
dano, perfino delle questioni non direttamente connes- 
se alle deviazioni o alle riforme del culto (1 Re 14,25- 
28; 15,15.18-19; 2 Re 11,3-16; 12,4-18; 14,14; 15,35; 
16,8-18; 18,15-16; 24,13; 25,9.13-17). 

Infine, il ruolo del profetismo nel dispiegarsi della 

storia di Israele è centrale per il Dtr. 1-2 Re in modo 
particolare contengono numerose narrazioni profeti- 
che, incluse le lunghe collezioni su Elia ed Eliseo. At- 
traverso i profeti YHWH si faceva incontro senza sosta 
al popolo errante per richiamarlo alle vie di Dio. La 
parola profetica poteva essere una garanzia di vittoria 
(1 Re 20,13) o una promessa di pace (2 Re 7,1), una 
minaccia (1 Re 22,17) oppure una condanna (2 Re 1,3- 
4). In ogni caso è YHWH che annuncia in anticipo il 
progetto della storia, un progetto che giunge inesora- 
bilmente a compimento. Nell’intero arco dei due libri 
dei Re vi sono proprio tante annotazioni di profezie 
compiute; l'assunto del Dtr è chiaro: YHWH è il Si- 
gnore della storia e rivela «il suo consiglio ai suoi servi- 
tori, i profeti» (Ar 3,7). 
4 (III) Struttura. Il testo di 1-2 Re contiene 
un’opera letteraria costruita ad arte. L'autore aveva una 
tendenza alla organizzazione concentrica del materiale 
narrativo. Si è fatto un certo tentativo di rispecchiare 
questa tecnica compositiva nella struttura, in special 
modo nelle grandi unità narrative di 1 Re. 


(I) Il regno di Salomone (1 Re 1,1-11,43) 
(A) Intervento profetico nella successione al trono 

(1,1-2,11) 

(a) Il re ha freddo (1,1-4) 

(b) Adonia si esalta (1,5-6) 

(c) La fazione di Adonia si raduna per immolare 
sacrifici (1,7-10) 

(d) La trama di Natan per far eleggere come re 
Salomone (1,11-14) 

(e) Davide sceglie Salomone (1,15-37) 

(f) Salomone è eletto re (1,38-40) 
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(£) La fazione di Adonia fugge impaurita (1,41-50) 
(h) Adonia si umilia (1,51-53) 
(i) La morte di Davide (2,1-11) 
(B) La stabilità del trono di Salomone (2,12-46) 
(a) Adonia (2,13-25) 
(b) I sostenitori di Adonia (2,26-35) 
(c) Simei (2,36-46) 
(C) Un inizio promettente (3,1-15) 
(a) Commento del narratore (3,1-3) 
(b) YHWH si compiace di Salomone (3,4-15) 
(D)I doni di YHWH a Salomone (3,16-5,14) 
(a) «Una mente acuta» — Il giudizio di Salomone 
(3,16-28) 
(b) «Ricchezze» — L'amministrazione di Salomone 
(4,1-5,8) 
(i) Affari interni (4,1-20) 
(ii) Affari esteri (5,1-5) 
(iii) Carri e cavalli (5,6-8) 
(c) «Gloria come nessun re ebbe mai» 
- Salomone il Saggio (5,9-14) 
(E) Il Tempio di Salomone (5,15-9,25) 
(a) Preparativi per la costruzione del Tempio 
(5,15-32) 
(i) Salomone e Chiram (5,15-26) 
(ii) I lavori forzati (5,27-32) 
(b) La costruzione del Tempio (6,1-7,51) 
(i) Il Tempio (6,1-38) 
(ii) Il palazzo reale (7,1-12) 
(iii) Gli arredi del Tempio (7,13-51) 
(c) La dedicazione del Tempio (8,1-9,9) 
(i) Prologo narrativo (8,1-13) 
(ii) Discorso di Salomone (8,14-61) 
(iii) Epilogo narrativo (8,62-9,9) 
(d) Dopo il completamento del Tempio (9,10-25) 
(i) Salomone e Chiram (9,10-14) 
(ii) I lavori forzati (9,15-25) 
(F) I doni di YHWH a Salomone (9,26-10,29) 
(a) «Una mente acuta» — Salomone e la regina 
(10,1-10,13) 
(b) «Ricchezze» — I commerci di Salomone 
(9,26-28; 10,11-12.14-22. 26-29) 
(i) Traffici marittimi (9,26-28; 10,11--12,22) 
(ii) Prosperità di Gerusalemme (10,14-21,27) 
(iii) Carri e cavalli (10,26. 28-29) 
(c) «Gloria come nessun re ebbe mai» 
— Il prestigio di Salomone (10,23-25) 
(G) Una tragica conclusione (11,1-13) 
(a) Commento del narratore (11,1-8) 
(b) YHWH adirato con Salomone (11,9-13) 
(H)L'instabilità del trono di Salomone (11,14-25) 
(a) Hadad di Edom (11,14-22) 
(b) Razon di Damasco (11,23-25) 
(1 Intervento profetico nella successione al trono 
(11,26-40) 
( Transizione (11,41-43) 
(Il) Storia sincronica dei regni di Israele e di Giuda 
(1Re12,1-2Re17,41) 
(A) Geroboamo I di Israele (12,1-14,20) 
(a) Achia annuncia il regno di Geroboamo 
(11,26-43) 
(b) Lo scisma politico (12,1-20) 
(c) Approvazione di un profeta giudeo (12,21-25) 
(d) Le innovazioni cultuali di Geroboamo 
(12,26-31) 
(e) La condanna di un profeta giudeo 
(12,32-13,10) 
(f) Discordanza profetica; valutazione (13,11-34) 
(g) Achia annuncia la fine del regno di 
Geroboamo (14,1-20) 
(B) Primi re di Giuda e di Israele (14,21-16,34) 
(a) Primi re di Giuda (14,21-15,24) 


1-2 Re (Introduzione) 211 


(i) Roboamo (14,21-31) 
(ii) Abiam (15,1-8) 
(ii) Asa (15,9-24) 
(b) Primi re di Israele (15,25-16,34) 
(i) Nadab (15,25-32) 
(ii) Baasa (15,33-16,7) 
(iii) Ela (16,8-14) 
(iv) Zimri; la guerra civile (16,15-22) 
(v) Omri(16,23-28) 
(vi) Acab (16,29-34) 
(C) La storia di Elia il Tisbita (17,1-19,21) 
(a) Elia decreta una siccità (17,1-24) 
(b) Elia fa ritornare la pioggia (18,1-46) 
(i) Introduzione (18,1-46) 
(ii) Elia e il maggiordomo (18,7-16) 
(iii) Elia e Acab (18,17-20) 
(iv) La contesa degli dèi (18,21-40) 
(v) Elia e Acab (18,41-42a) 
(vi) Elia e il servo (18,42b-45a) 
(vii) Finale (18,45b-46) 
(c) Elia fugge dal pericolo (19,1-21) 
(D) La caduta di Acab (20,1-22,38) 
(a) La Siria attacca Israele (20,1-43) 
(i) Ben-Hadad esige un tributo (20,1-11) 
(ii) La battaglia di Samaria (20,12-21) 
(iii) La battaglia di Afek (20,22-30) 
(iv) Ben-Hadad supplica per la propria vita 
(20,31-34) 
(v) Narrazione profetica (20,35-43) 
(b) La vigna di Nabot (21,1-29) 
(i) L'assassinio di Nabot (21,1-16) 
(ii) Narrazione profetica (21,17-29) 
{c) Israele attacca la Siria (22,1-38) 
(i) Preparativi per la guerra (22,1-4) 
(ii) Narrazione profetica (22,5-28) 
(iii) La strategia di Acab (22,29-30) 
(iv) La battaglia (22,31-34) 
(v) La morte di Acab (22,35-37a) 
(vi) Dopo la battaglia (22,37b-38) 
(E) Altri re di Giuda e di Israele 
(1 Re 22,39 — 2 Re 1,18) 
(a) Acab di Israele (22,39-40) 
(b) Giosafat di Giuda (22,41-51) 
(c) Acazia di Israele (I Re 22,52 — 2 Re 1,18) 
(F) Il ciclo di Eliseo (2,1-8,29) 
(a) Eliseo succede a Elia (2,1-25) 
(b) Ioram di Israele (849-842) e la guerra 
moabita (3,1-27) 
(c) Un insieme di dieci leggende (4,1-8,15) 
(i) La vedova povera (4,1-7) 
(ii) La Sunammita (4,8-37) 
(iii) Eliseo neutralizza il cibo avvelenato 
(4,38-41) 
(iv) Eliseo moltiplica il pane (4,42-44) 
(v) Eliseo elimina la lebbra (5,1-27) 
(vi) Un’ascia ritrovata (6,1-7) 
{vii) Vittoria militare di Eliseo (6,8-23) 
(vii) Samaria liberata (6,24-7,20) 
(ix) Una proprietà riottenuta (8,1-6) 
(x) Eliseo e Cazael (8,7-15) 
(d) Ioram di Giuda (849-842) (8,16-24) 
(e) Acazia di Giuda (842) (8,25-29) 
(G) Storia sinottica da Ieu alla caduta di Samaria 
(9,1-17,41) 
(a) Ieu di Israele (842-815) (9,1-10,36) 
(b) Atalia di Giuda (842-837) (11,1-20) 
(c) Ioas di Giuda (837-800) (12,1-21) 
(d) Ioacaz di Israele (815-801) (13,1-9) 
(e) Ioas di Israele (801-786) e la morte di Eliseo 
(13,10-25) 
(f) Amazia di Giuda (800-783) (14,1-22) 
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(g) Geroboamo II di Israele (786-746) (14,23-29) 

(h) Azaria (Ozia) di Giuda (783-742) (15,1-7) 

(i) Zaccaria e Sallum di Israele (746-745) 
(15,8-16) 

(j) Menachem di Israele (745-738) (15,17-22) 

(k) Pekachia e Pekach di Israele (738-732) 
(15,23-31) 

(1) Iotam di Giuda (742-735) (15,32-38) 

(m) Acaz di Giuda (735-715) (16,1-20) 

(n) Osea (732-724) e la caduta di Samaria 
(722/721) (17,1-41) 
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(III) Il regno di Giuda (2 Re 18,1-25,30) 
(A) Ezechia (715-687) (18,1-20,21) 
(a) Introduzione al regno di Ezechia (18,1-12) 
(b) La minaccia assira (18,13-19,37) 
(c) Due narrazioni aggiunte e conclusione 
(20,1-21) 
(B) Manasse (687-642) e Amon (642-640) (21,1-26) 
(C) Giosia (640-609) (22,1-23,30) 
(D) Ioacaz (609) e Ioiakim (609-598) (23,31-24,7) 
(E) Ioiachin (598-597) e Sedecia (597-587) 
(24,8-25,30) 


COMMENTARIO 


5 (I) Il regno di Salomone (I Re 1,1-11,43). 
La storia del regno di Salomone è un’opera coerente di 
interpretazione teologica. Non si preoccupa tanto di 
raccontare in ordine cronologico gli eventi del regno di 
Salomone, quanto invece di offrire una valutazione del 
periodo salomonico. L'autore attinge a una grande va- 
rietà di materiali, da dati di archivio a leggende popo- 
lari, per intessere un arazzo dai molteplici riquadri. Al 
centro dell’arazzo si trova un dittico: la costruzione del 
Tempio (6,1-7,51) e la sua dedicazione (8,1-9,9). Esso 
è incorniciato da una coppia di pannelli tematicamente 
paralleli e disposti concentricamente. Quelli che prece- 
dono la narrazione sul Tempio parlano dell’ascesa al 
trono di Salomone e delle ambiziose promesse del suo 
regno; quelli che la seguono svelano il fallimento di tali 
promesse. 

(A) Intervento profetico nella successione al 
trono (1,1-2,11). Il nucleo narrativo è l’intrigo di pa- 
lazzo con cui Natan e Betsabea ostacolano le pretese 
regali di Adonia, il maggiore tra i figli di Davide, e assi- 
curano la successione a Salomone, figlio di Betsabea. I 
versetti di apertura ci avvertono del fatto che non ab- 
biamo più a che fare con il Davide di 2 Sar, potente e 
risoluto, al vertice del suo potere. Il re è vecchio, vicino 
al tramonto; il suo decadimento fisico ci prepara alla 
sua debolezza mentale dinanzi alle trame di coloro di 
cui si fida. Il racconto allora si snoda in una maniera 
equilibrata dall’autoesaltazione di Adonia, attraverso la 
cospirazione per Salomone e la sua riuscita, fino all’u- 
miliazione dello stesso Adonia. 

(a) IL RE HA FREDDO (1,1-4). Il prologo trat- 
teggia un'immagine vivida del declino di Davide. Egli è 
costretto a rimanere a letto e soffre di gravi disturbi 
circolatori. La terapia proposta, cioè il contatto con il 
calore e la salute di una giovane vergine, è attestata an- 
che nella letteratura medica del mondo greco. Anche la 
virilità del re è in questione: un re impotente sarebbe 
ritenuto non più adatto al governo. L'osservazione la- 
conica che «il re non si unì a lei» non è un commento 
sulla virtuosa continenza di Davide, ma una prova defi- 
nitiva della sua infermità. 

(b) ADONIA SI ESALTA (1,5-6). Adonia era il 
presunto erede, visto che il suo fratello maggiore era 


morto (2 Sar 3,2-5; 13,23-29; 18,9-17). Il suo tentativo 
di ottenere il trono comincia come era iniziato, prima 
di lui, quello di Assalonne (2 Saw 15,1; cf. 1 Sam 8,11), 
con la costituzione di una scorta militare personale; 
una mossa minacciosa che suo padre non sfida. 

(c) LA FAZIONE DI ADONIA SI RADUNA PER IM- 
MOLARE SACRIFICI (1,7-10). La rivalità per il trono divi- 
de le figure di spicco del regno. Capi militari come 
Ioab e Benaia si trovano su fronti diversi, lo stesso ac- 
cade a figure religiose come Zadok ed Ebiatar (cf. 2 
Sam 20,23-25). La fazione di Adonia si raduna per ce- 
lebrare un sacrificio religioso e un pasto (v. 41). Il no- 
me del principale rivale di Adonia, nella successione al 
trono, compare qui nella lista dei non invitati: Salomo- 
ne, figlio di Betsabea e protetto di Natan (2 Sa7 12,24- 
25). 
6 (d) LA TRAMA DI NATAN PER FAR ELEGGERE 
COME RE SALOMONE (1,11-14). Natan si procura l’aiuto 
di Betsabea in un intrigo per contrastare Adonia. La 
destrezza di Natan negli intrighi di corte contrasta acu- 
tamente con la sua precedente rettitudine e il suo co- 
raggio in qualità di profeta della corte di Davide (2 
Sam T; 12). Egli fa leva sulla gelosia e sulla paura di 
Betsabea, così come sulla sua ambizione. La storia del 
giuramento è una sua macchinazione, non di lei. Per di 
più, è Natan che interpreta la celebrazione di Adonia 
come una cerimonia di incoronazione, spingendo così 
Betsabea ad una immediata azione (cf. D. GUNN, The 
Story of King David [Sheffield 1978] 105-106). 

(e) DAVIDE SCEGLIE SALOMONE (1,15-37). 
Nelle stanze interne del re la cospirazione per ottenere 
a Salomone il favore di Davide si sviluppa in quattro 
stadi: Betsabea si appella a Davide (vv. 15-21); Natan 
conferma l’appello di lei (22-27); Davide giura a Betsa- 
bea secondo la volontà di lei (vv. 28-31); Davide ordina 
a Natan di provvedere all’unzione di Salomone (vv. 22- 
37). 15-21. A corte la posizione di Betsabea è precaria. 
Il re che commise un assassinio per averla è sul punto 
di morire. La vista di Abisag accanto a Davide ricorda 
a Betsabea che ella stessa non è più giovane e bella, e 
che è stata sostituita nel letto di Davide. Se Salomone 
non prevalesse, ella perderebbe ogni cosa. Tenta un ap- 
proccio più audace di quello consigliato da Natan, 
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riformulando le sue parole di appello come un velato 
rimprovero nei confronti di Davide. In più ella aggiun- 
ge a quelle parole alcune argomentazioni destinate a 
toccare l'orgoglio di Davide e stuzzicare la sua ira: l’e- 
sistenza di una cospirazione a favore di Adonia, i nomi 
dei principali cospiratori e l'imminente pericolo per se 
stessa e per suo figlio. 22-27. Natan entra in scena al 
momento convenuto. Come si addice a un funzionario 
di corte, egli formula la domanda nei termini di un 
problema politico: Adonia ha preteso il trono. Il re ha 
approvato tale azione? Per quanto ne sa, Davide non 
l'ha approvata. La domanda di Natan serve a mettere 
in evidenza ciò che Betsabea ha già insinuato: l’azione 
di Adonia è una sfida all’autorità di Davide. Allora egli 
inasprisce le implicazioni mettendo a contrasto il rifiu- 
to di Adonia verso lui stesso, verso Zadok, Benaia e Sa- 
lomone, da un lato, e la loro fedeltà («tuo servitore», 
vv. 26-27) a Davide, dall’altro 28-31. Presumibilmente 
Betsabea si ritirò al sopraggiungere di Natan; la forza 
del loro piano consiste nell’apparente indipendenza 
delle loro udienze ben orchestrate al cospetto di Davi- 
de. Il giuramento del re è decisivo e ripete con esattez- 
za le medesime parole che Betsabea gli aveva attribuito 
(v. 17). La sua decisione di agire con immediatezza 
comporta che Salomone divenga co-reggente fino alla 
morte di Davide. 32-37. Davide convoca quelli che 
parteggiano per Salomone, i cui nomi Natan ha conve- 
nientemente fornito — Benaia per una protezione di ar- 
mati, Zadok per compiere l’unzione e Natan stesso per 
una conferma profetica alla regalità di Salomone — e 
ordina l’immediato insediamento di Salomone come 
re. 

(f) SALOMONE È ELETTO RE (1,38-40). La ceri- 
monia è compiuta in stretta conformità alle direttive di 
Davide. 38. Cretei e Peletei: Si tratta di soldati merce- 
nari della guardia del corpo sotto il comando di Benaia 
(2 Sar 8,18). 
7 (g) LA FAZIONE DI ADONIA FUGGE IMPAURITA 
(1,41-50). Presso la fonte di Roghel, mezzo miglio a 
sud di Ghicon nella valle del Cedron, è Ioab, veterano 
ed esperto stratega, che ode in lontananza il suono di 
tromba. La sua domanda guardinga ottiene risposta 
dall’improvvisa apparizione di Gionata, figlio di Ebia- 
tar. Il discorso di Gionata è un ironico duplicato di 
quello di Natan ai vv. 22-27 (cf. J. FOKKELMAN, Narra- 
tive Art and Poetry in the Books of Samuel [SSN, Assen 
1981] 1,374-378). I due discorsi compendiano l’intero 
capitolo. Al v. 22 Natan (4/4) interrompe Betsabea 
per annunciare a Davide il presunto colpo di stato; al v. 
42 Gionata (y6-n4tàn) interrompe Ioab per annunciare 
ad Adonia la felice ascesa al trono di Salomone. Riferi- 
sce i dettagli della cerimonia e aggiunge che Salomone 
è stato intronizzato e che la corte ha reso il proprio 
omaggio al nuovo re. 49-50. I convitati di Adonia si di- 
sperdono in preda al panico, e lo stesso Adonia si rifu- 
gia presso l’altare dei sacrifici (cf. Es 21,13-14). 

(h) ADONIA SI UMILIA (1,51-53). Adonia chie- 
de il diritto di asilo nel santuario finché Salomone gli 
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garantisca l’incolumità. Il consenso condizionato di 
Salomone, invece del giuramento che Adonia si aspet- 
tava, lascia il nuovo re libero di sbarazzarsi del suo ri- 
vale quando l'opportunità politica glielo avrebbe per- 
messo. 53. Andò a prostrarsi: L’'omaggio che Adonia 
rende al re capovolge la sua precedente autoesaltazio- 
ne (v. 5). 

(i) LA MORTE DI DAVIDE (2,1-11). Il discorso 
finale di Davide è incorniciato da due annunci: che il 
re è sul punto di morire (v. 1) e che è morto (v. 10), in- 
sieme a un sommario del suo regno (v. 11). 2-4. Nella 
sua forma attuale, il discorso è una goffa commistione 
di luoghi comuni di tipo religioso e consigli politici, av- 
veduti e privi di scrupoli. I vv. 2-4 rivelano la mano del 
redattore deuteronomista, che spesso pone sulle labbra 
delle figure principali dei discorsi di addio pronunciati 
sul letto di morte (Dt 31; Gs 23; 1 Sarx 12). Secondo la 
teologia ufficiale della corte davidica, l'elezione della 
discendenza di Davide da parte di YHWH era incon- 
dizionata (2 Sar 7,14-15). Qui la monarchia è subordi- 
nata all'osservanza della legge mosaica, un principio 
centrale della tradizione deuteronomistica (D? 17,14- 
20). 5-6. L'ordine di Davide di uccidere Ioab fa riferi- 
mento ai due omicidi a sangue freddo che questi aveva 
compiuto (2 Sa 3,22-30; 20,4-13). Davide passa sotto 
silenzio due episodi nei quali Ioab lo aveva offeso in 
maniera più personale, sebbene con una giustificazione 
più forte: la morte di Assalonne (2 Sar: 18) e il rimpro- 
vero di Ioab a Davide (2 Sar 19,1-9). Si può soltanto 
congetturare che i motivi di Davide includano il sedi- 
mento di antichi rancori. (Su Ioab come eminenza gri- 
gia del regno di Davide, cf. T. ISHIDA, in Studies in the 
Period of David and Solomon Led. T. Ishida] 181-185). 
7. C£. 2 Sam 17,27-29; 19,32-41. 8-9. Simèi figlio di 
Gbhera: Non va confuso con il sostenitore di Salomone, 
Simei (1,8), che probabilmente è il Simei figlio di Ela, 
che figura in 4,18. Per i fatti richiamati, cf. 2 Saw 16,5- 
14; 19,17-24. Anche qui le motivazioni di Davide pos- 
sono essere complesse. La morte di Simei per mano di 
Salomone solleverebbe la dinastia dagli effetti prolun- 
gati della maledizione di Simei; inoltre ciò vendiche- 
rebbe Davide senza farlo diventare uno spergiuro. Sei 
saggio: Il tema della sapienza (hokméd) appare per la 
prima volta al v. 6. Esso pervade i cc. 1-11 e si ripete in 
tutta la letteratura dell’AT (— Letteratura sapienziale, 
27:7-8). Nell'insieme si tratta di una qualità ammirevo- 
le in Salomone; ma qui si vede che essa può includere 
l'attitudine a perseguire uno spietato interesse politico. 
10-11. st addormentò coi suoi padri: Una consueta for- 
mula redazionale per segnare la fine di un regno. Di 
fatto, essa è inappropriata nel caso di Davide, visto che 
egli non fu sepolto nella sua tomba atavica a Betlem- 
me, ma nella stessa Gerusalemme. Per le due città del 
regno di Davide, cf. 2 Sar 2,3-4;5,1-9. 
8 (B) La stabilità del trono di Salomone (2,12- 
46). Salomone elimina le minacce alla sua sicurezza in 
tre momenti: Adonia; Ebiatar e Ioab, sostenitori di 
Adonia; e Simei. L'intero racconto è incorniciato dalla 
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osservazione ripetuta che il regno di Salomone «si con- 
solidò» (vv. 12. 46b). 

(a) ADONIA (2,13-25). La richiesta di Abisag 
da parte di Adonia è sciocca e infausta. L'harem regale 
era proprietà del re; le aspirazioni verso di esso equiva- 
levano a delle mire sul trono (2 Sam 16,20-22). Dato 
che Abisag è ancora vergine, la richiesta di Adonia è 
tecnicamente innocua. Ma offre a Salomone un prete- 
sto valido per sbarazzarsi del suo rivale. Il dramma si 
articola in due scene. Il colloquio di Adonia con Betsa- 
bea, la regina madre, e l’ultima udienza presso Salomo- 
ne. V'è un contrasto ironico tra le due scene. Al v. 15 
Adonia ricorda ansiosamente quel che sarebbe potuto 
avvenire; quando presenta la sua richiesta a Betsabea, 
sembra chiedere Abisag come una specie di premio di 
consolazione per la perdita del regno. Betsabea a sua 
volta trasmette tale richiesta a Salomone, il quale inter- 
preta il fatto in maniera del tutto diversa; per lui la ri- 
chiesta di Adonia è una prova che lui non ha rinuncia- 
to a rivendicare il suo diritto al trono. L'impeto dell’in- 
dignazione di Salomone e l’ardore del suo duplice giu- 
ramento (vv. 23.24) tradiscono la sua insicurezza. Ado- 
nia deve morire. 

(b) I SOSTENITORI DI ADONIA (2,26-35). Non 
soddisfatto della morte di suo fratello, Salomone deci- 
de di liberarsi dei più influenti sostenitori di Adonia. 
Essi vengono menzionati al v. 22, eliminati ai vv. 26-34, 
e sostituiti al v. 35. 26. Salomone manda in esilio Ebia- 
tar nel vicino villaggio di Anatot, perché non ha plausi- 
bili motivi per giustiziare il sacerdote. Secoli dopo, il re 
di Giuda avrebbe udito la parola profetica pronunciata 
da «uno dei sacerdoti che dimoravano in Anatot»: Ge- 
remia (Ger 1,1). 27. Gli annunci del compimento di 
profezie sono frequenti in 1-2 Re; il riferimento qui è 
alle profezie di 1 Sam: 2-3. 28-34. Ioab sa di non poter- 
si aspettare clemenza. Si rifugia presso l’altare, come 
aveva fatto Adonia (1,50), quando persino il boia di 
Salomone, Benaia, esita a fargli del male. Ma il consi- 
glio precedente di Davide (v. 5) offre a Salomone una 
motivazione adeguata per annullare il ricorso di Ioab al 
santuario: solo l'omicida involontario può trovare rifu- 
gio presso l’altare; colui che ha ucciso con premedita- 
zione non ha questa risorsa (Es 21,12-14). Al pari di 
Adonia, Ioab deve morire. Salomone sostituisce i soste- 
nitori di Adonia con i propri. Zadok, il nuovo sommo 
sacerdote, è di origini oscure, probabilmente non israe- 
litiche (+ Istituzioni, 76:20-21). 

(c) SIMEI (2,36-46). Il racconto include due 
dialoghi tra Salomone e Simei che racchiudono la nar- 
razione del viaggio di Simei a Gat per ricuperare i suoi 
schiavi fuggiaschi. Le differenze tra i due dialoghi sma- 
scherano l’animo senza scrupoli di Salomone. Nel pri- 
mo, Salomone proibisce a Simei di lasciare Gerusalem- 
me (v. 36), ma impone una sentenza di morte solo al- 
l’atto di attraversare la valle del Cedron a est (v. 37). In 
tal modo Simei è tagliato fuori dalla sua casa in Bacu- 
rim sul monte degli ulivi (2 Sar: 16,5; 19,17). Al v. 38 
egli accetta il comando del re. Il suo viaggio alla volta 
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di Gat, verso sud, trasgredisce il primo comando del 
re, ma non viene meno né allo spirito né alla lettera del 
v. 37. Nel secondo dialogo (vv. 42-45), Salomone com- 
pie due false affermazioni circa il primo dialogo: che la 
sentenza di morte fosse stata connessa a qualunque 
partenza da Gerusalemme, e che Simei si fosse impe- 
gnato con un solenne giuramento. Per di più, dopo 
avere rivolto a Simei una domanda diretta (v. 43), Salo- 
mone non gli dà modo di parlare. È chiaro che Salo- 
mone vuole la morte di Simei, con mezzi leciti o illeciti; 
il sempre pronto Benaia compie l'opera. 

9 {(C) Un inizio promettente (3,1-15). Superate 
le incertezze del trapasso di potere, il narratore comin- 
cia la storia del regno di Salomone. Il tono di questi 
versetti è ottimistico. Con una serie di osservazioni im- 
personali (vv. 1-3), seguite da un vivace dialogo (vv. 4- 
15), il narratore evoca la brillante promessa della na- 
scente era salomonica. La chiave di lettura è la fedeltà 
di Salomone a YHWH, secondo l’esempio di Davide 
suo padre (vv. 3.6.7.14). Verso la fine dell’esposizione 
del regno di Salomone (11,1-13), il narratore tornerà 
sulla medesima struttura e sui medesimi temi per illu- 
strare il tragico fallimento di quella promessa. 

(a) COMMENTO DEL NARRATORE (3,1-3). Le 
notizie compendiate ai vv, 1-3 sono organizzate con cu- 
ra, in modo da indicare una valutazione di Salomone 
all’inizio del suo regno. L'affermazione centrale è che 
«Salomone amava il Signore e nella sua condotta segui- 
va i principi di Davide suo padre». Per confermare 
questo verdetto vengono utilizzate tre tematiche; le 
medesime tre tematiche condurranno alla conclusione 
opposta alla fine del regno di Salomone (11,1-8). 

(i) Matrimonio con una donna straniera. Il te- 
sto dice letteralmente: «Salomone divenne genero di 
Faraone, re di Egitto». Il matrimonio non è altro che 
un modo di suggellare un’alleanza internazionale, una 
consuetudine politica di quel tempo (l’innominato Fa- 
raone è probabilmente uno degli ultimi della debole 
21° dinastia, e non Sheshongq, il grande fondatore della 
22°). La figlia del Faraone è accolta in Gerusalemme 
come un’ospite di riguardo più che come una moglie. 
Salomone non ha certo alcun legame sentimentale con 
questa straniera; il suo «amore» è solo per YHWH (v, 
3). 

(i) Progetti edilizi. Il regno di Salomone è ca- 
ratterizzato da ampi lavori edilizi in tutto il paese. Qui 
vengono preannunciati tre progetti importanti e lode- 
voli: il palazzo, il Tempio di YHWH e le mura di cinta 
di Gerusalemme. 

(iii) Le alture. Luoghi sacri, spesso sulla cima 
delle colline, destinati ai culti sacrificali. Nel culto ca- 
naneo erano di uso ordinario, e più tardi sarebbero di- 
venuti il paradigma di tutto ciò che era illecito nel cul- 
to di Israele. Il narratore spiega ai suoi lettori che il 
culto offerto a YHWH sulle alture, eterodosso ai loro 
tempi, era permesso prima che Salomone costruisse il 
Tempio. 

(b) YHWH sI COMPIACE DI SALOMONE (3,4- 
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15). L'amore di Salomone per YHWH (v. 3) è dram- 
matizzato nel racconto del sogno di Salomone. La 
struttura narrativa, che descrive i suoi dispendiosi sa- 
crifici a Gabaon (v. 4) e a Gerusalemme (v. 15), ha un 
doppio effetto: testimonia a favore della generosa de- 
vozione del re verso YHWH, e presagisce la sua deci- 
sione di trasferire il centro del culto dalle alture al tem- 
pio. Sull’offerta dei sacrifici da parte dei re — Istituzio- 
ni, 76:13; DE VAUX, Istituzioni, 120-121. 6-9. La pre- 
ghiera di Salomone si focalizza successivamente (i) sul 
passato: la fedeltà di suo padre Davide; (ii) sul presen- 
te: l'umile riconoscimento di inadeguatezza, da parte di 
Salomone, a succedere a Davide e ad esercitare il co- 
mando; (iii) e sul futuro: la richiesta di Salomone di 
«una mente acuta» (lett. «cuore»; in ebraico la parola 
lév, «cuore», di solito connota le facoltà intellettive 
piuttosto che quelle emozionali) e «discernimento». 
10-14. La risposta di YHWH si compone di quattro 
elementi: (i) Salomone è lodato per non avere chiesto 
una lunga vita, ricchezze o dominio sugli altri; (ii) la ri- 
chiesta di Salomone è accordata: gli viene dato il «di- 
scernimento per ascoltare le cause» e «una mente sag- 
gia e intelligente»; (iii) egli riceve doni corrispondenti a 
due delle tre cose che non aveva chiesto, ricchezza e 
onore al di sopra degli altri re; (iv) gli viene promessa 
la terza cosa, una lunga vita, ma sotto la condizione di 
seguire il fedele esempio di Davide. L'intero dialogo 
contiene una ricca teologia della regalità sottomessa a 
YHWH e dei doveri della monarchia davidica (cf. H. 
KENIK, Design for Kingship [SBLDS 69, Chico 1983]). 
10 (D) I doni di YHWH a Salomone 
(3,16-5,14). Questa sezione fa uso di una varietà di ma- 
teriali più antichi, dalle leggende popolari alle liste uffi- 
ciali dell'amministrazione. Tutto è teso a illustrare che i 
doni promessi da YHWH a Salomone - «una mente 
acuta», «ricchezze» e «onore come nessun re ebbe mai» 
(3,12-13) — caratterizzarono di fatto il suo regno. 

(a) «UNA MENTE ACUTA» — IL GIUDIZIO DI SA- 
LOMONE (3,16-28). (Su questo racconto cf. LONG, 1 
Kings, 67-70). Il racconto tradisce le sue origini nel 
folklore a motivo dell’anonimato dei suoi personaggi 
(perfino Salomone è semplicemente «il re»); infatti so- 
no stati identificati oltre venti racconti simili in una lar- 
ga varietà di culture (cf. MGK 108-109). 16-21. La ca- 
pacità di discernimento del re è presentata nella sua 
acuta risoluzione di una controversia. Le due donne 
non sono le cosiddette prostitute sacre (9°4dé561). Esse 
sono ovviamente delle locandiere (così il Tg), un’atti- 
vità che poteva includere la prostituzione (cf. Gs 2,1). 
L'accessibilità del re ad ogni cittadino è un dovere 
d'ufficio (cf. 2 Sar: 14,1-11; 15,1-6). La tragedia si con- 
suma durante una notte in cui non ci sono pensionanti 
con esse (v. 18, z4r, «straniero, forestiero»). 22-23. Sen- 
za testimoni Salomone non può decidersi tra le pretese 
contrapposte delle due donne. Il linguaggio equilibrato 
e pieno di ripetizioni riflette la insolubilità del dilemma 
del re. 24-27. Salomone deve ricorrere all’astuzia per 
far emergere la verità. Il suo stratagemma rivela quale 
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delle due prova compassione materna per il fanciullo; 
ella lo lascerebbe piuttosto che vederlo morire. L'amo- 
re di lei si manifesta anche nelle sue parole: il «fanciul- 
lo» (ye/ed) diventa il «bimbo» (y4/#4, v. 26), un indizio 
verbale che il re ode e ripete nella sua sentenza (v. 27). 
28. Il linguaggio del narratore richiama sia la preghiera 
di Salomone (v. 9), sia la promessa di YHWH (vv. 11- 
12). 

11 (b) «RICCHEZZE» — L’AMMINISTRAZIONE DI 
SALOMONE (4,1-5,8). Salomone ereditò una sfera mol- 
to estesa di influenza. Un buon governo esigeva una 
organizzazione pratica ed efficiente. Il narratore ha ri- 
cavato i suoi materiali dagli archivi regi per illustrare la 
saggia amministrazione di Salomone negli affari interni 
ed esterni, e i benefici che ne derivarono per Giuda e 
Israele. Il brano ha due principali sezioni; ciascuna si 
apre con un riferimento al potere di Salomone e si 
chiude con un riferimento a Giuda e Israele (4,1-20; 
5,1-5). Poi segue un'aggiunta sulle forze militari del re. 

(1) Affari interni (4,1-20). Il governo di Salo- 
mone su tutto Israele (v. 1) si risolse in prosperità 
ovunque in Giuda e in Israele (v. 20). Per descrivere 
l’organizzazione di tale governo vengono utilizzati due 
documenti. 2-6. La lista dei funzionari di stato di Salo- 
mone (sdrîm) è certamente basata su un documento 
ufficiale; liste simili dei principali funzionari di Davide 
si trovano in 2 Saw: 8,15-18; 20,23-26. Sui compiti dei 
diversi funzionari cf. DE VAUX, Istituzioni, 134-139; e 
JONES, 1 and 2 Kings 1,134-138. 7-19. Anche la lista 
dei prefetti di distretto di Salomone o governatori 
(nissaàbim) è ricavata da un documento ufficiale. Il do- 
cumento descrive l’organizzazione fiscale del regno in 
dodici distretti, ciascuno dei quali incaricato del man- 
renimento della casa reale per un mese all'anno. Per la 
disposizione geografica dei distretti, cf. GRAY, 1 & 2 
Kings, 136-140; e A. ALT, K/S 2,76-89. 18. Simei: Pro- 
babilmente il sostenitore di Salomone, menzionato in 
1,8. Tutti i distretti elencati si trovano a nord e a est di 
Gerusalemme. La patria dinastica, Giuda, non è men- 
zionata. Le ultime parole del v. 19 sono oscure (lett. «e 
un prefetto [x©sf] che era nel territorio»). Se il termi- 
ne «territorio» si riferisce a Giuda (come leggono i 
LXX), l’allusione può essere al tredicesimo distretto, 
territorio reale, esente dal turno mensile. Altri ritengo- 
no che anche Giuda fosse organizzato in dodici distret- 
ti, forse già sotto Davide. 

(ii) Affari esteri (5,1-5). Il governo di Salomo- 
ne su «tutti i regni» (v. 1) si risolveva in sicurezza per 
tutto il territorio di Giuda e Israele (vv. 4b-5). Il narra- 
tore ha amplificato grandemente la scena della politica 
internazionale per illustrare il dono di YHWH a Salo- 
mone di ricchezze e onore ineguagliati (3,13). I vv. 1 e 
4 ritraggono Salomone come un grande feudatario che 
ha diritti di sovranità sull’intero territorio tra la Meso- 
potamia e l’Egitto. Di fatto la sua egemonia era una 
complessa mescolanza di supremazia politica su alcune 
nazioni, di trattato internazionale con altre, e di in- 
fluenza economica su altre ancora (cf. IH 349-356). I 
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vv. 2 e 3 sono stati trasferiti qui dalla lista dei prefetti 
(dove originariamente chiarivano 4,7); nella loro attua- 
le posizione implicano un tributo quotidiano da parte 
dei vassalli reali di Salomone piuttosto che dal proprio 
regno. 2-3. trenta kor: Un kor era approssimativamente 
450 litri. Le stime della popolazione sostenuta da que- 
ste provviste variano da 14.000 a 32.000 (cf. MGK 127- 
128). Documenti simili, provenienti da altre antiche 
culture, rendono plausibili questi numeri, ma non si 
può escludere una esagerazione redazionale. 4. l’O/tre- 
fiume: L'espressione è recente e ricorre nei documenti 
assiri del sec. VII; si riferisce ai territori a ovest dell'Eu- 
frate, se guardati da un punto di osservazione mesopo- 
tamico. La sua presenza qui fa pensare alla mano di un 
redattore esilico in Babilonia. 5. sotto la propria vite e 
sotto il proprio fico: Una metafora per indicare la pace e 
la sicurezza; cf. Mi 4,4. da Dan fino a Bersabea: È l’e- 
spressione convenzionale per indicare l’intero territo- 
rio di Israele e di Giuda, da nord a sud; p. es., 2 Sam 
3,10; 24,2-15. 

(iii) Carri e cavalli (5,6-8). Questi versetti uni- 
scono una osservazione sui carri e cavalli di Salomone 
(v. 6) con materiali originariamente appartenenti al do- 
cumento sui prefetti (vv. 7-8; cf. 4,7-19; 5,2-3). 6. qua- 
rantamila greppie ... dodicimila cavalli: La prima cifra 
va corretta in 4.000 (cf. 2 Cr 9,25; ciascuna stalla 
avrebbe ospitato una squadra di cavalli per tre carri, 
perciò 12.000 cavalli, non «cavalieri»). 

12 (c) «GLORIA COME NESSUN RE EBBE MAI» — 
SALOMONE IL SAGGIO (5,9-14). Il narratore illustra la 
sapienza senza paragoni di Salomone anzitutto me- 
diante una serie di confronti (vv. 10-11a), poi attraver- 
so una lista delle sue conquiste (vv. 12-13). Ciascuna il- 
lustrazione si conclude con una affermazione circa la 
fama di Salomone diffusa nel mondo (vv. 11b.14). 10- 
11. Israele riconobbe la sapienza delle culture non 
israelitiche, e ne fece perfino uso (Pr 30,1; 31,1; Ger 
49,7; Abd 8; Gb 1,1; — Letteratura sapienziale, 27:18- 
32). 12-13. La fama di sapiente goduta da Salomone di- 
venne proverbiale. Libri interi furono attribuiti a lui 
(Pr, Ct, Sap; e più tardi, Odi S., Salmi S.), così come 
parti di libri (S2/ 72; 127; Pr 1,1; 10,1). 

13 (E) Il Tempio di Salomone (5,15-9,25). Il 
nucleo dei cc. 1-11 è la storia della edificazione del 
Tempio, che viene presentata come il momento culmi- 
nante del regno di Salomone; ma vi sono segni che in- 
dicano che si tratti anche di un punto di svolta. Nasco- 
sti in mezzo alle glorie di questo momento ci sono gli 
inizi del fallimento personale di Salomone: l’infedeltà 
che avrebbe portato al ripudio di lui da parte di 
YHWH e alla disintegrazione dell'impero davidico (cc. 
11-12). Il racconto relativo al Tempio è organizzato in 
quattro unità ben equilibrate. La prima (5,15-32) rac- 
conta le trattative di Salomone con Chiram, re di Tiro, 
e il reclutamento dei lavori forzati per predisporre la 
costruzione del Tempio. La seconda e la terza sono più 
lunghe (6,1-7,51; 8,1--9,9) e descrivono nel dettaglio la 
costruzione e la dedicazione del Tempio. La quarta 
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(9,10-23) corrisponde alla prima e racconta le trattative 
di Salomone con Chiram e l'utilizzo dei lavori forzati 
dopo il completamento del Tempio. 

(a) PREPARATIVI PER LA COSTRUZIONE DEL 
TEMPIO (5,15-32). La preparazione per la costruzione 
del Tempio comportò due progetti: l'acquisto dei ma- 
teriali e l’organizzazione del lavoro. La prima cosa ven- 
ne compiuta mediante le trattative con Chiram, re di 
Tiro, e con estrazioni locali; la seconda, mediante i la- 
vori forzati. 

(i) Salomone e Chiram (5,15-26). 15. Tiro, 
un'isola di fronte alla costa fenicia, circa 40 km a nord 
di Acco, era il porto più importante sul litorale est del 
Mediterraneo al tempo di Salomone. amava Davide: 
L'espressione è un eufemismo per dire che Chiram ave- 
va raggiunto una intesa politica con Davide (2 Sar 
5,11). La sua formale congratulazione con Salomone 
costituisce una proposta di proseguire le buone rela- 
zioni. 16-20. Salomone cerca legname, per il quale le 
montagne libanesi erano una sorgente primaria; ed egli 
si dichiara disponibile a mandare dei lavoratori per 
aiutare gli operai specializzati di Chiram e a pagare il 
salario agli operai di Chiram così come ai propri. 21- 
23. La risposta di Chiram è garbata, ma reimposta fer- 
mamente i termini del discorso. Gli operai israeliti de- 
vono rimanere sul suolo israelitico; e i pagamenti di Sa- 
lomone devono andare a Chiram e non direttamente ai 
suoi operai. Salomone deve rifornire Chiram dei pro- 
dotti agricoli che il regno isolano non poteva produrre 
per sé in abbondanza. 24-25. olio d’olive schiacciate: 
Olio di olive pressate a mano anziché in grandi presse 
per olio. Era il più puro e il più buono che si potesse 
trovare. Il TM legge «venti kor» (non «20.000»), o 
qualcosa tra 3.800-7.000 litri (cf. DE VAUX, Istituzioni, 
206-210), un emolumento annuale esorbitante ma 
plausibile. 26. La menzione della sapienza di Salomone 
richiama la tematica della sezione precedente 
(3,16-5,14); ma l'enorme consumo annuale che grava- 
va sulle risorse di Salomone rivelerà, alla fine, l'ironia 
di questa osservazione. Per pagare i suoi debiti Salo- 
mone sarà costretto in fin dei conti a vendere del terri- 
torio a Chiram (9,10-14). 

14 (ii) I lavori forzati (5,27-32). La funzione di 
questo brano è di descrivere l’organizzazione delle for- 
ze lavorative locali di Salomone nella preparazione alla 
costruzione del Tempio. È chiaro che venne utilizzato 
un sistema di reclutamento; ma i tentativi di ricostruire 
i dettagli di tale sistema sono gravati da informazioni 
insufficienti e chiaramente contraddittorie. Questi ver- 
setti sono probabilmente una composizione recente di 
materiali di diversa origine e di diverso valore storico 
(cf. JONES, 1 and 2 Kings 1,157-160); essi vengono di- 
sposti secondo la lavorazione del legname (vv. 27-28), 
della pietra (vv. 29-31) e un sommario (v. 32). 27-28. /a- 
voro forzato: Vengono utilizzati diversi termini ebraici 
per descrivere la forza lavorativa reclutata da Salomo- 
ne: mas (vv. 27.28), mas ‘obed (9,21), sebel (11,28). Gli 
studiosi discutono se i termini distinguano diverse for- 
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me di reclutamento (p. es., temporaneo per i cittadini 
israeliti, permanente per i Cananei o i prigionieri di 
guerra). Cf. J. SOGGIN in T. ISHIDA (ed.), Studies in the 
Period, 259-267. tutto Israele: Questa espressione va in- 
tesa come in 4,7, vale a dire, le tribù del nord in quan- 
to distinte da Giuda. Una tale ingiustizia fu la causa 
primaria della separazione dei regni dopo la morte di 
Salomone (c. 12). 29-30. La pietra era facilmente repe- 
ribile nel territorio di Salomone; i suoi «scalpellini» e i 
suoi «addetti al trasporto» erano coloro che estraeva- 
no, e poi trasportavano le pietre tagliate. I numeri sono 
eccessivamente alti e incompatibili con la stima della 
popolazione complessiva (cf. DE VAUX, Istituzioni, 73- 
75). Il numero degli operai ha condotto ad una pro- 
porzionale gonfiatura del numero dei capisquadra; il 
numero di 550 (9,23) è da preferire. Il titolo dei capi- 
squadra (saré bannissabîm) indica che erano sottoposti 
ai prefetti di 4,7-19. 31. grandi massi, tra i migliori: Si 
tratta di blocchi da costruzione tagliati e squadrati con 
cura. La frase che segue, «perché venissero squadrati», 
è un’ulteriore descrizione; cf. 7,9-11. Le pietre squa- 
drate erano spesso preparate con un margine liscio e 
raffinatamente cesellato intorno alla superficie; esso 
aveva uno scopo decorativo e agevolava pure la posa 
esatta delle pietre. 

15 (b) LA COSTRUZIONE DEL TEMPIO (6,1-7,51). 
I cc. 6-7 riferiscono la costruzione, compiuta da Salo- 
mone, del Tempio e del proprio palazzo. Il testo ha 
una lunga e complessa storia, e i tentativi di ricuperare 
una chiara immagine del Tempio originario si scontra- 
no con difficoltà insuperabili: incertezze testuali rispec- 
chiate in letture divergenti del TM e dei LXX; impor- 
tanti elementi strutturali o decorativi tralasciati senza 
menzione; numerosi termini architettonici con un si- 
gnificato oscuro; e l’inevitabile rimaneggiamento del 
testo da parte di redattori successivi per conformarne 
l’immagine a quella modificata del Tempio dei loro 
giorni (+ Istituzioni, 76:42-50; ulteriori rimandi in 
MGK 140-142). La struttura della sezione è: il Tempio 
(6,1-38); il palazzo reale (7,1-12); gli arredi del Tempio 
(7,13-51). 

(i) I{ Tempio (6,1-38). Il brano è inquadrato 
da note cronologiche (vv. 1.37-38). Il racconto in se 
stesso consta di due parti: la struttura di base (vv. 2- 
10); il rivestimento a pannelli e le decorazioni, special- 
mente del luogo sacro più interno (vv. 15-36). Nucleo 
centrale del capitolo è un oracolo di YHWH a Salo- 
mone (vv. 11-14). 1.37-38. cornice: L'indicazione crono- 
logica dell’anno 480 non è storicamente attendibile. 
Essa conduce a datare l'esodo al XV secolo, mentre altri 
indizi portano intorno al XIII secolo, data molto più ve- 
rosimile. Tale numero potrebbe semplicemente essere 
convenzionale (una generazione di 40 anni per ciascu- 
na tribù); o potrebbe essere un tentativo di calcolare la 
fondazione del primo Tempio come il punto mediano 
tra l'esodo e il ritorno dall'esilio (537), oppure tra la 
costruzione della Tenda del convegno (Es 33,7-11) e 
l'edificazione del Secondo Tempio (520-515). Ziv ... 
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Bul: Nomi di mesi secondo l'antico calendario cana- 
neo, non secondo il sistema babilonese che s'incontra 
più comunemente nell’AT. Ziv corrisponde ad aprile / 
maggio, Bul a ottobre / novembre. 2-10. La struttura 
generale del Tempio è molto simile ai modelli fenici e 
cananei: un edificio tripartito rivolto a est, compren- 
dente un portico esterno (’/417), un santuario o Santo 
(hékal) e un luogo sacro ancora più interno o Santo dei 
Santi (d°bîr). 11-14. L'oracolo è messo in evidenza dalla 
posizione centrale che occupa nel capitolo. Il suo ca- 
rattere condizionale è un promemoria di avvertimento, 
tra le glorie dell’opera realizzata da Salomone, per 
rammentargli che il suo successo come re non dipende 
dallo splendore del Tempio ma dalla sua fedeltà. La 
sua formulazione richiama 3,14, e sarà bilanciata da un 
altro oracolo condizionale a conclusione della narrazio- 
ne riguardante il Tempio (9,4-9). 

(ii) I/ palazzo reale (7,1-12). Le osservazioni 
che si leggono in 6,37-7,1 e 9,10 ritraggono Salomone 
che costruisce in primo luogo il Tempio durante sette 
anni, e che poi trascorre i successivi tredici anni per l’e- 
rezione del proprio palazzo. Lo schema è probabil- 
mente artificiale, ma ciò nonostante costituisce il con- 
testo letterario di 7,1-12. Nel raccontare la costruzione 
della reggia qui, fuori dall'ordine cronologico implica- 
to dal testo, e inserendolo all’interno della descrizione 
del Tempio, il narratore mette in evidenza questi ver- 
setti. Le medesime tecniche evidenziano la menzione 
del palazzo per la figlia del Faraone (v. 8b): essa è inse- 
rita all’interno dei vv. 1-12 e fuori dall’ordine cronolo- 
gico. (Il testo ebraico legge: «Egli doveva costruire una 
casa per la figlia del Faraone», un progetto il cui com- 
pletamento non è riportato fino a dopo i venti anni di 
lavori di costruzione; cf. 9,10.24). In entrambi i casi 
questa evidenziazione intende mettere in risalto le suc- 
cessive manchevolezze di Salomone. La posizione dei 
vv. 1-12 sottolinea il contrasto tra i 7 anni impiegati per 
la costruzione della casa di YHWH (6,38b) e i tredici 
trascorsi per quella di Salomone (7,1a). Lo squilibrio 
del tempo impiegato rimanda alla mole molto più 
grande del palazzo, ma fa anche sorgere il sospetto a 
proposito di quale delle due case sia più importante 
per il re. Alla luce delle costose esigenze annuali di 
Chiram (5,25), è chiaro quale delle due case provochi 
le difficoltà finanziarie di Salomone (9,10-11). Il v. 8 a 
sua volta presagisce il fascino fatale che Salomone 
avrebbe subìto da parte di donne straniere e la sua 
conseguente propensione a edificare luoghi idolatrici 
di culto per loro (11,1-8). 

(iii) G% arredi del Tempio (7,13-51). Circa la 
struttura del brano, cf. LONG, 1 Kirgs, 90-92. 13. Chi- 
ram: Un artigiano da non confondere con il re di Tiro. 
21. Circa le colonne, cf. GRAY, 1 & 2 Kings, 187-188. 
16 (c) LA DEDICAZIONE DEL TEMPIO (8,1-9,9). 
La prolissa descrizione della costruzione del Tempio 
(6,1-7,51) è bilanciata da una narrazione della sua de- 
dicazione analogamente prolissa. Il vocabolario e lo sti- 
le indicano, dietro il testo, un complicato processo re- 
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dazionale (cf. JONES, 1 ad 2 Kings 1,191-210). Ma nel 
testo attuale il materiale è stato elaborato in modo da 
formare un’unità concentrica e bilanciata: (a) prologo 
narrativo (8,1-13); (b) benedizione di Salomone all’as- 
semblea (8,14-21); (c) preghiera di dedicazione (8,22- 
53); (b’) benedizione di Salomone all’assemblea (8,54- 
61); (a’) epilogo narrativo (8,62-9,9). 

(i) Prologo narrativo (8,1-13). 1. L'arca dell’al- 
leanza era stata trasportata a Gerusalemme da Davide 
dopo che ebbe conquistato la città (2 Sar 6,1-19). 2. 
Etanim: Nome di un mese secondo il calendario cana- 
neo, corrispondente a settembre / ottobre (— 15, su 1 
Re 6,1). Il Tempio sembra sia stato dedicato poche set- 
timane prima di essere completato nell’ottavo mese 
(6,38). La festa che si celebra durante questo periodo 
dell’anno è la festa delle Capanne (— Istituzioni, 
76:133-138). 4. la tenda del convegno: + Istituzioni, 
76:30-34; DE VAUX, Istituzioni, 295-298. 

(ii) Discorso di Salomone (8,14-61). Il discor- 
so tenuto da Salomone in occasione della dedicazione 
del Tempio è interamente caratterizzato da tematiche 
deuteronomistiche: p. es., il tentativo di connettere la 
teologia della dinastia davidica con le tradizioni dell’al- 
leanza al Sinai; il tema di una dimora per «il nome di 
YHWH» (cf. Dt 12); le allusioni alle promesse divine e 
al loro compimento. Esso comprende due brevi sezioni 
indirizzate all'assemblea di Israele, che delimitano la 
lunga preghiera di dedicazione. 14-21. Nonostante il v. 
14, non si tratta di una vera e propria benedizione, ma 
di un prologo storico che precede la preghiera di dedi- 
cazione. La sua tematica centrale è rappresentata dalla 
promessa dinastica fatta a Davide (2 Sar: 7) come con- 
testo per la successione di Salomone e l’edificazione 
del Tempio. 22-53. La preghiera di dedicazione inizia 
ricordando ancora una volta le promesse fatte a Davi- 
de, ma vi aggiunge una condizione che non si trova 
nell’oracolo di Natan (v. 25; cf. 2 Sam: 7,12-15). L'indo- 
le condizionale della promessa fatta a Salomone è un 
tema ricorrente (3,14; 6,12; 9,4-5) e prepara la via al 
suo finale rigetto da parte di YHWH (11,4.6.11). La 
sezione principale della preghiera di Salomone chiede 
che YHWH ponga attenzione alle suppliche fatte den- 
tro o verso il Tempio. Vengono descritte sette situazio- 
ni tipiche: il giuramento di imprecazione (DE VAUX, 
Istituzioni, 164-165), la sconfitta militare, la siccità, ca- 
lamità varie, un pellegrino straniero, una campagna mi- 
litare, la deportazione. 54-61. Salomone si rivolge an- 
cora una volta all’assemblea, benedicendo ed esortan- 
do tutti a obbedire a YHWH. Il vocabolario è deutero- 
nomistico. 

(iii) Epilogo narrativo (8,62-9,9). Consta di 
due sezioni, ciascuna delle quali bilancia un precedente 
brano introduttivo. 62-66. Il racconto del congedo del- 
l'assemblea corrisponde alla convocazione dell’assem- 
blea in 8,1-13. In entrambi i casi vengono menzionati 
dei sacrifici abbondanti, e la circostanza è specificata 
come «la festa» (vale a dire, delle Capanne; vv. 2.65). 
9,1-9. La seconda parte dell’epilogo racconta una teo- 


[10:17-18] 


fania e un oracolo rivolto a Salomone, bilanciando l’o- 
racolo che precede la costruzione del Tempio (6,11- 
13). In entrambi il carattere condizionale della promes- 
sa a Salomone è messo in evidenza. 2. Come a Gabaon 
(3,4-15), l'oracolo di YHWH è rivelato nel corso di 
una teofania. 

17 (d) DOPO IL COMPLETAMENTO DEL TEMPIO 
(9,10-25). La relazione sul Tempio di Salomone si chiu- 
de così come era iniziata, con una discussione di nego- 
ziati economici tra Salomone e Chiram di Tiro, e una 
descrizione dei lavori forzati (cf. 5,15-32). 

(i) Salomone e Chiram (9,10-14). La disposi- 
zione del testo implica che Salomone fu costretto a ce- 
dere a Chiram dei villaggi per pagare i materiali per la 
costruzione. Questo potrebbe essere un abbellimento 
editoriale di una notizia d’archivio circa una facile ven- 
dita del territorio (vv. 11b.14). In entrambi i casi, la di- 
sponibilità di Salomone a cedere il territorio rivela la 
sua difficile situazione fiscale; e il narratore utilizza 
questo evento per alludere all'imminente disintegrazio- 
ne dell’impero. 14. talent:: Una unità di peso che è an- 
data variando nel corso dei secoli (cf. DE VAUX, Istitu- 
zioni, 210-213). Una ragionevole approssimazione è il 
peso di 37,5 kg, il che significa che Chiram aveva man- 
dato a Salomone quattro tonnellate e mezzo di oro, 
una quantità ovviamente inverosimile. 

(ii) I lavori forzati (9,15-25). In 5,27-32 il re- 
clutamento dei lavori forzati era preparatorio per la co- 
struzione del Tempio e del palazzo reale. Tale resocon- 
to consentiva di dedurre che i lavori forzati sarebbero 
cessati con il completamento dell’opera. Qui appren- 
diamo invece che i progetti di ulteriori costruzioni da 
parte di Salomone richiedono una forza lavorativa per- 
manente. La lista di tali progetti può essere stata de- 
sunta da un documento ufficiale, con aggiunte redazio- 
nali (vv. 16.19b-22). 15-19a. Millo: La natura di questa 
struttura è incerta (cf. GRAY, I & II Kings, 243-244); 
sembra che facesse parte delle fortificazioni di Gerusa- 
lemme. Per quel che riguarda i resti salomonici di Ca- 
zor, Meghiddo e Ghezer, cf. EAEHL. L'inserzione pa- 
rentetica circa la presa di Ghezer da parte del Faraone 
è di discutibile attendibilità storica (JONES, 1 4x4 2 
Kings 1,216). 19b-23. L'allusione a costruzioni nel Li- 
bano è scarsamente credibile in vista del trattato pari- 
tario tra Chiram e Salomone. La lista dei popoli è tratta 
dai sette tradizionali popoli indigeni del territorio (cf. 
Dt 7,1). Sui Cananei (v. 16), Amorrei e Hittiti, cf. 
POTT. Il v. 22 è in contrasto con 5,27 e 11,28; cf. il 
commento a 5,27. 24-25. Questi versetti, senza relazio- 
ne reciproca né col loro contesto, richiamano 3,1-3, 
dove le medesime idee appaiono nel medesimo ordine. 
Le ultime parole del v. 25 chiudono la grande unità ini- 
ziata in 9,15. 

18 (F) I doni di YHWH a Salomone 
(9,26-10,29). Questa sezione attinge da una varietà di 
fonti per illustrare il fatto che il re possiede ancora i 
doni che YHWH gli ha concesso all’inizio del suo re- 
gno. Tanto la storia redazionale, quanto il senso dell’at- 
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tuale struttura del testo sono oscuri; ma gli stessi tre 
doni che avevano strutturato 3,16-5,14 sono dei motivi 
conduttori anche qui: discernimento, ricchezza e gloria 
superiore a quella degli altri re. Vi sono tuttavia delle 
differenze degne di nota. Nel brano precedente i doni 
di Salomone rappresentavano giustizia per gli umili 
(3,16-28), saggia amministrazione per l’intero regno 
(4,1-19), pace e prosperità per Giuda e per Israele 
(4,20; 5,5), e una effusione, destinata a tutti, di detti sa- 
pienti e di cantici (5,9-14). Adesso, al contrario, la sua 
saggezza è manifestata in privato, ridondando nella sua 
gloria senza alcun pubblico beneficio (10,1-10); la pro- 
sperità ha il suo centro a Gerusalemme (10,27) e spe- 
cialmente nel palazzo reale (10,16-21); e la menzione 
del dovere di compiere la «giustizia» si trova solo sulle 
labbra di una straniera (10,9). Il contrasto è chiaro: 
YHWH rimane fedele alle promesse fatte a Gabaon 
(3,4-15), ma il re è cambiato: la sua gloria e la sua ric- 
chezza sono divenute più importanti del benessere del 
popolo di YAWH. 

(a) «UNA MENTE ACUTA» — SALOMONE E LA 
REGINA (10,1-10,13). Si tratta di una leggenda popola- 
re, ma può avere un nocciolo storico in una visita da 
parte di una delegazione commerciale araba. 1. 
enigmi: La regina misura la sapienza di Salomone con 
enigmi o «domande oscure» (bîd61); un tal genere di 
prove con enigmi si incontrano altrove come parte 
della diplomazia orientale (cf. GRAY, I & II Kings, 
257). 6-9. La regina è impressionata sia dalla prospe- 
rità di Salomone che dalla sapienza su cui essa si fon- 
da. Ma, ironicamente, è lei, e non Salomone, a lodare 
YHWH e a rammentare il dovere regale di giustizia e 
di rettitudine. 

(b) «RICCHEZZE» - I COMMERCI DI SALOMONE 
(9,26-28; 10,11-12.14-22.26-29). 

(i) Traffici marittimi (9,26-28; 10,11-12.22). 
Sebbene ciascuno di questi brani faccia menzione di 
Chiram, sembrano riferirsi però a diverse flotte; ma i 
testi nel loro insieme svelano la ricchezza e il lusso eso- 
tico che si riversò nei forzieri di Salomone provenendo 
dall’oltremare. La cooperazione marittima tra Chiram 
e Salomone consentì loro un controllo globale sui com- 
merci tra l'oceano Indiano e il mare Mediterraneo. 
9,26-28. La flotta appartiene a Salomone ma è equipag- 
giata da marinai di Tiro. Sul talento si veda il commen- 
to a 9,14; 420 talenti (più di dieci tonnellate) sembra 
esorbitante. 10,11-12. La flotta appartiene a Chiram, 
anche se pure Salomone trae vantaggio dal commercio. 
10,22. /e navi di Tarsis: Un termine tecnico per definire 
le navi che solcano l'oceano. Queste flotte appartengo- 
no a Salomone, ma il termine suggerisce che siano di- 
verse dalla flotta di 9,26. 

(ii) Prosperità di Gerusalemme (10,14-21.27). 
14-15. Le entrate di Salomone sono descritte in termini 
favolosi: la cifra irreale di 666 è probabilmente basata 
sulle quantità già esagerate di 9,14.28, e 10,10. Per la 
misura del talento si veda il commento a 9,14. 16-17. 
seicento sicli... tre mine: Una mina conteneva 50 o 60 
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sicli (entrambi i pesi sono attestati nell’AT), e un talen- 
to, 60 mine. La prima quantità, dunque, si aggira intor- 
no ai 6-7 kg, la seconda appena sotto i 2 kg. palazzo 
della Foresta del Libano: C£. 7,2-5. 

(iii) Carri e cavalli (10,26.28-29). Una nota 
isolata sulle forze militari di Salomone (v. 26; cf. 5,9 e 
9,19) precede un oscuro brano sui commerci di Salo- 
mone in carri e cavalli. 

(c) «GLORIA COME NESSUN RE EBBE MAI» — IL 

PRESTIGIO DI SALOMONE (10,23-25). La superiorità di 
Salomone in ricchezza e sapienza è grandemente ma- 
gnificata. Le ricchezze che gli vengono portate sono 
chiamate «offerte», un eufemismo convenzionale per 
dire «tributo». 
19 (G) Una tragica conclusione (11,1-13). Que- 
sta sezione equilibra 3,1-15, la valutazione del narrato- 
re circa l'alba, piena di promesse, della fase salomoni- 
ca. Analogamente al brano che precede, questa valuta- 
zione conclusiva utilizza una serie di osservazioni per- 
sonali (vv. 1-8) seguita da una parola divina (vv. 9-13); 
ma qui la conclusione è che Salomone non fu in grado 
di seguire l'esempio di Davide. Ciò che albeggiò nella 
speranza, si oscura nel disastro (LONG, 1 Kings, 62). 

(a) COMMENTO DEL NARRATORE (11,1-8). L’af- 
fermazione centrale è che «Salomone commise quanto 
è male agli occhi del Signore e non fu fedele al Signore 
come lo era stato Davide suo padre» (v. 6; cf. 3,3a). Le 
medesime tre tematiche utilizzate in 3,1-3 per confer- 
mare il verdetto sulla fedeltà di Salomone, qui sono 
una testimonianza del suo fallimento. (i) Matrimoni con 
donne straniere. In 3,1-3, la figlia del Faraone fu uno 
strumento di alleanza politica; «l’amore» di Salomone 
era riservato a YHWH. Adesso le mogli straniere sono 
divenute una fissazione che va ben al di là della loro 
utilità politica, ed egli le «ama», al punto da asseconda- 
re le loro consuetudini idolatriche fino a divenirne par- 
tecipe. (ii) Progetti di costruzione. Mentre prima si 
guardava all'imminente edificazione del Tempio di 
YHWH (3,1), adesso ci si trova dinanzi a un Salomone 
che costruisce luoghi di culto dedicati a divinità stra- 
niere (v. 7). (iii) Le alture. Il culto di YHWH celebrato 
sulle alture era stato tollerato fino alla edificazione del 
Tempio (3,2); in ogni caso, esso è ora soppiantato dal 
servizio liturgico che ha luogo nel Tempio. Tuttavia le 
alture continuano ad essere frequentate; Salomone 
stesso erige nuovi luoghi sacri per divinità straniere 
proprio dirimpetto al Tempio di YHWH! Sulle divi- 
nità, cf. GRAY, ] & II Kings, 275-279. 

(b) YHWH ADIRATO CON SALOMONE (11,9- 
13). La prima parola che YHWH aveva rivolto a Salo- 
mone (3,4-15) era una risposta alla pia devozione del 
re. L'ultima parola di Dio qui è la reazione all’idolatria 
di Salomone. Il carattere condizionale della promessa 
di YHWH giunge infine al suo compimento (3,14; 
6,12; 9,4-5). Salomone non è stato fedele all'esempio di 
Davide; il suo impero non durerà, e suo figlio gli succe- 
derà solo in virtù della divina pazienza. 


20 (H) L’instabilità del trono di Salomone 
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(11,14-25). Non sappiamo quando siano avvenuti gli 
eventi qui riportati. La loro collocazione alla fine del 
regno di Salomone è probabilmente un modo per illu- 
strare le conseguenze della disapprovazione di YHWH 
nei confronti di Salomone. In Edom e Damasco, due 
territori sui quali Salomone rivendicava la sovranità, 
degli uomini ostili alla casa davidica giunsero al potere. 
Entrambi avevano abbandonato un tempo la loro pa- 
tria per sfuggire al massacro da parte degli eserciti 
israelitici. 

(a) HADAD DI EDOM (11,14-22). La conquista 
di Edom è brevemente menzionata nell’AT, con il mas- 
sacro addebitato alternativamente a Davide (2 Sam 
8,13), ad Abisai (1 Cr 18,12), o a Gioab (Sa/ 60,2). 

(b) RAZON DI Damasco (11,23-25). La carrie- 
ra di Razon offre un sorprendente parallelo a quella di 
Davide: un fuggitivo dal re, capo di una banda di fuo- 
rilegge, infine acclamato re di diritto. La ribellione di 
Razon segna l’ascesa di Damasco come principale riva- 
le di Israele nella Siria-Palestina, una situazione desti- 
nata a continuare fino alla conquista assira. 
21 (I) Intervento profetico nella successione al 
trono (11,26-40). (Per questo brano cf. LONG, 1 Kings, 
127-130; e R. COHN, ZAW 97 [1985] 25-28. Il brano 
chiude la storia di Salomone e apre al tempo stesso 
quella di Geroboamo; — 23). Geroboamo, un altro av- 
versario di Salomone, compie un tentativo fallimentare 
di ribellione ed è costretto a fuggire dal paese (vv. 26- 
28.40). I dettagli di questa rivolta, comunque, sono sta- 
ti sostituiti nell'attuale testo da un racconto profetico 
(vv. 29-39). 27. La causa della sua ribellione al re fu la 
seguente: Alla lettera: «questa è la parola» (44547). Nel- 
la storia originaria della rivolta di Geroboamo questa 
sarebbe stata una tipica introduzione narrativa: «Que- 
sta è l’occasione di...» (cf. 9,15). Avendo sostituito 
quella narrazione con il discorso e il gesto profetici di 
Achia, viene alla ribalta un senso più stretto di d4bdr: 
«Questa è la parola [profetica] che provocò la ribellio- 
ne contro il re». Mi//o: Si veda il commento a 9,15. 29- 
39. Achia di Silo è menzionato anche al c. 14, dove egli 
revoca l'oracolo dato qui. I profeti spesso predicavano 
con i gesti allo stesso modo che con le parole. Come 
gesto, denominato «azione simbolica» (— Letteratura 
profetica, 11:23), era ritenuto capace di sprigionare 
una potenza efficace ineluttabile quanto la parola divi- 
na. L'azione di Achia richiama l'oracolo di Samuele che 
ripudia Saul (1 Sax 15,27-28); il lungo discorso che se- 
gue è più un’esegesi del gesto che un oracolo divino. È 
costituito quasi interamente da variazioni e da abbelli- 
menti su temi presentati più semplicemente in 11,11- 
13. 30. rzantello: La parola usata per mantello (s$2/:4) 
gioca sul nome di Salomone (s*/%r0b). dodia: I dodici 
pezzi rappresentano le dodici tradizionali tribù che 
formavano l’intero popolo. Il vistoso errore di aritmeti- 
ca (12 = 10 tribù per Geroboamo più una tribù per il 
figlio di Salomone) riflette una realtà politica: la tribù 
di Levi non conservò più alcun territorio (cf. inoltre 
JONES, 1 and 2 Kings 1,244). 38. A Geroboamo viene 
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promessa la divina protezione e una dinastia divina- 
mente stabilita, con un linguaggio assai simile a quello 
delle promesse davidiche (cf. 2 Sar 7,11); come le pro- 
messe fatte a Salomone, questa dipende dalla fedeltà di 
Geroboamo. 

22 (J) Transizione (11,41-43). La storia dei re 
utilizza un materiale di formule prestabilito per segna- 
re il mutamento di regno; — 27. 41. le gesta di Salomo- 
ne: > 2. 42. quaranta anni: Una cifra convenzionale 
(cf. 2,11), sebbene nel caso di Salomone ciò potrebbe 
essere approssimativamente corretto. 

23 (II) Storia sincronica dei regni di Israele e di 
Giuda (1 Re 12,1 — 2 Re 17,41). 

(A) Geroboamo I di Israele (12,1-14,20). 
La storia di Geroboamo è strutturata concentricamen- 
te e traccia il percorso del suo regno attorno al punto 
di svolta della sua condotta religiosa. (a) La sua ascesa 
ha inizio con un oracolo di Achia di Silo (11,26-40; te- 
maticamente e strutturalmente questo oracolo appat- 
tiene a due unità letterarie: chiude la storia del regno di 
Salomone e apre quella di Geroboamo). (b) Il rifiuto di 
Roboamo da parte di Israele è accompagnato dalla di- 
sgregazione politica, e (c) un profeta della Giudea, Se- 
meia, annuncia l'approvazione di YHWH a questo sta- 
to di cose. (d) Le innovazioni cultuali di Geroboamo 
sono il centro della narrazione (12,26-31). (c’) Il culto 
praticato a Betel è condannato da un ignoto profeta 
giudeo, e (b’) l’unità religiosa dei regni appare seria- 
mente compromessa. (a’) Alla fine lo stesso Achia con- 
danna Geroboamo, la sua casa e il suo regno. 

(a) ACHIA ANNUNCIA IL REGNO DI GEROBOA- 
MO (11,26-43). — 21-22. 

(b) LO SCISMA POLITICO (12,1-20). La disgre- 
gazione dell’unità politica tra Israele e Giuda è illustra- 
ta nel racconto del rifiuto di Israele di accettare Roboa- 
mo, figlio di Salomone, come re. I versetti di apertura e 
di chiusura riflettono questo tema: «tutto Israele era 
convenuto per proclamarlo re» (v. 1); «lo proclamaro- 
no re di tutto Israele» (v. 20). (i) Prologo narrativo 
(12,1-3a). Il regno di Davide era stato duplice: su Giu- 
da e su Israele; esso doveva essere ratificato dagli an- 
ziani di entrambe le regioni (2 Saw 2,8-11; 5,1-5). Ro- 
boamo deve viaggiare da Gerusalemme a Sichem per 
essere accettato dagli anziani di Israele. (ii) Prizzo collo- 
guio (12,3b-5). Gli Israeliti chiedono delle concessioni; 
essi non riconosceranno Roboamo a meno che egli non 
riduca gli oneri fiscali e i lavori forzati imposti da Salo- 
mone. (iii) Roboazzo st consiglia (12,6-11). Il giovane 
monarca consulta i consiglieri di suo padre, ma decide 
contro il loro approccio ipocrita, dando la preferenza 
alla linea dura proposta dai suoi coetanei. Le sue paro- 
le sono vanagloriose, minacciose e molto verosimil- 
mente oscene. (iv) Secondo colloquio (12,12-16). L’at- 
teggiamento tirannico di Roboamo è descritto come la 
causa immediata della rottura tra Israele e Giuda; ma il 
narratore svela al lettore quel che i personaggi non 
possono sapere: l'atteggiamento del re è in verità deter- 
minato da YHWH così che la sua parola si compia. 16. 
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Lo stesso grido di rivolta aveva segnato la ribellione di 
Seba contro Davide (2 Sar: 20,1). (v) Epilogo narrativo 
(12,17-20). La scelta di Adoniram, sovrintendente ai la- 
vori forzati, da parte di Roboamo per trattare con gli 
Israeliti è particolarmente infelice e alimenta soltanto il 
fuoco dell’insurrezione. 

(a) APPROVAZIONE DI UN PROFETA GIUDEO 

(12,21-25). Roboamo è distolto dalla guerra per via di 
un oracolo profetico il cui messaggio afferma che l’at- 
tuale situazione di disgregazione politica è opera di 
YHWH . Semeia può essere stato legato alla corte di 
Gerusalemme (cf. 2 Cr 12,1-15). 25. I preparativi di 
Geroboamo sono di natura difensiva: egli fortifica la 
sua capitale, Sichem, e un luogo in Transgiordania per 
opporsi all’influsso di Gerusalemme in Galaad. 
24 (d) LE INNOVAZIONI CULTUALI DI GEROBOA- 
MO (12,26-31). La storia del regno di Geroboamo, co- 
me quella di Salomone, è incentrata sulle iniziative cul- 
tuali del re. Le innovazioni di Geroboamo sono pre- 
sentate come la causa della sua perdita del favore divi- 
no: nuovi santuari, nuovi idoli, un nuovo sacerdozio; 
tali cose costituiscono il «peccato di Geroboamo» con- 
dannato ripetutamente nella tradizione deuteronomi- 
stica come il peccato originale di Israele (p. es., 13,34; 
2 Re 17,21-23). La narrazione, che riflette la prospetti- 
va di un redattore giudeo, propone la peggiore inter- 
pretazione possibile delle strategie di Geroboamo. 28. 
29. vitelli d’oro: Come i cherubini in cima all’arca del- 
l’alleanza, queste figure non intendevano rappresentare 
la divinità. A dispetto delle parole messe in bocca a 
Geroboamo, erano dei seggi (o forse piedistalli) per 
l'invisibile Dio intronizzato su di essi. Sebbene il piedi- 
stallo in forma di toro appaia anche nel culto di Baal, 
Geroboamo intende chiaramente erigere santuari a 
YHWH. (Per quanto riguarda la connessione tra i vi- 
telli d’oro di Geroboamo ed Es 32, cf. H. TADMOR in 
T. ISHIDA [ed.], Studies in the Period, 255-256). Betel e 
Dan rappresentano le frontiere del sud e del nord del 
regno di Geroboamo. 31. alture: A Geroboamo è attri- 
buita anche la responsabilità di molti santuari cananei. 
sacerdoti presi qua e lè dal popolo: L'ortodossia giudaica 
riservava il sacerdozio ereditario ai leviti (DE VAUX, Istt- 
tuzioni, 353-365; JONES, 1 and 2 Kings 1,260). 

(e) LA CONDANNA DI UN PROFETA GIUDEO 
(12,32--13,10). Sia Achia che Semeia, profeti del nord e 
del sud, annunciarono l’approvazione di YHWH della 
disgregazione dell’unità politica. Le innovazioni cul- 
tuali di Geroboamo, al contrario, attirano la condanna 
profetica, prima da parte di un ignoto «uomo di Dio» 
del sud e infine anche da parte di Achia (14,1-18). (Sui 
paralleli tra il ministero di Amos e quello dell'ignoto 
uomo di Dio, cf. J.L. CRENSHAW, Profetic Conflict [Ber- 
lin 1971] 41-42). 32-33. Un brano di transizione prepa- 
ra la scena. Accanto alle altre sue innovazioni cultuali, 
Geroboamo istituisce una nuova festa a Betel, presumi- 
bilmente per opporsi alla festa del nuovo anno, di poco 
più recente, che aveva luogo a Gerusalemme (cf. 8,2). 
Questa festa è l’occasione per l’apparizione di una fi- 
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gura profetica proveniente da Giuda, che condanna 
l’altare su cui Geroboamo sta offrendo l’incenso. 13,3. 
Queste parole dovrebbero essere lette come un inter- 
vento parentetico da parte del narratore: «(E ne diede 
una prova...)». 4-7. Il v. 5 è un ulteriore intervento del 
narratore che indica che l’oracolo si era già realizzato 
al tempo del narratore. Esso interrompe una sequenza 
di affermazioni da parte di, e a proposito di, Geroboa- 
mo, nel corso delle quali la condotta del re nei con- 
fronti dell’uomo di Dio passa dalla collera all’implora- 
zione, e infine alla gratitudine. 8-9. Il rifiuto dell’ospi- 
talità di Geroboamo da parte dell’uomo di Dio è del 
tutto coerente col suo oracolo: entrambe le cose sono 
parole divine, ed incarnano tutt’e due l'assoluto, incon- 
dizionato rigetto del Regno del nord da parte di 
YHWH. Condividere la stessa mensa con Geroboamo 
— in verità, mangiare e bere con chiunque a Betel — sa- 
rebbe stato un compromesso con l’imperdonabile. Il 
gesto del profeta avrebbe contraddetto le sue parole. 
Ciò costituisce il contesto per il racconto che segue. 

25 (f) DISCORDANZA PROFETICA; VALUTAZIONE 
(13,11-34). L'indimenticabile episodio del profeta di 
Betel e dell’uomo di Dio della Giudea ha ricevuto una 
quantità di letture stimolanti (p. es., K. BARTH, Church 
Dogmatics [Edinburgh 1957] 2.2.393-409; U. SIMON, 
«I Kings 13», HUCA 47 [1976] 81-117; LONG, 1 
Kings, 143-152; R. COHN, ZAW 97 [1985] 32-35). Co- 
me narrazione indipendente è una tragedia accattivan- 
te; come parte della storia di Geroboamo, diviene un 
infausto presagio per il destino dei due regni. 

La narrazione si dispiega in due sequenze stretta- 
mente parallele, vv. 11.24 e 25-32. Il profeta di Betel ri- 
ceve notizie circa l’uomo di Dio (vv. 11-12.25-26), fa 
sellare l'asino ai suoi figli (vv. 13.27), va e trova l’uomo 
di Dio (vv. 14-17.28), lo conduce indietro con sé e gli 
rende onore (vv. 18-19. 29-30), e pronuncia o conferma 
una parola di YHWH (vv. 20-22.31-32). La parola è 
successivamente realizzata (vv. 23-24; cf. 2 Re 23,16-18, 
che molti considerano il finale originario della storia). 

Come narrazione indipendente, i vv. 11-32 presup- 
pongono l’oracolo dell’uomo di Dio che figura ai vv. 2- 
3, ma non la storia su Geroboamo che lo circonda. Il 
profeta di Betel tenta di ingannare l’uomo di Dio della 
Giudea rendendolo sleale verso la sua stessa città: se 
l’uomo di Dio può essere portato alla disobbedienza, 
forse il suo oracolo di condanna verrà annullato. L'uo- 
mo di Dio passa tragicamente dall’obbedienza a una 
inconsapevole disobbedienza, fino alla morte e alla se- 
poltura in terra straniera. Il profeta di Betel, la cui pro- 
fezia menzognera meriterebbe la morte (D/ 18,20), pas- 
sa ironicamente dal patriottismo al sacrilegio fino a es- 
sere portavoce divino e testimone contro il proprio po- 
polo. Al di lì di questo contrasto vi è l’inesorabile pa- 
rola di YHWH la quale, servita male dal suo portatore, 
lo getta da parte e ne afferra un altro, senza considera- 
re la sua indegnità. 

Come parte della storia di Geroboamo, i vv. 11-32 
mostrano le conseguenze delle innovazioni religiose del 
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re. La separazione decretata da YHWH nella sfera po- 
litica inizia a corrompere anche l’ambito religioso. Be- 
tel si erige contro Gerusalemme, culto contro culto, fe- 
sta contro festa, profeta contro uomo di Dio. Giuda 
può ancora pronunciare la parola che Israele ha biso- 
gno di udire; ma se anche Giuda compromette il suo 
culto (come la storia dimostra che esso farà), allora en- 
trambi sono destinati a superare la loro divisione solo 
nella morte. 

33-34. Nel valutare la politica religiosa di Geroboa- 
mo, il redattore giudaico utilizza gli stessi termini che si 
trovano in 12,30-31, implicando che gli episodi di inter- 
vento profetico non provocarono sul re alcuna signifi- 
cativa impressione. Il redattore vede in questa intransi- 
genza la causa del tracollo della dinastia di Geroboamo. 
26 (g) ACHIA ANNUNCIA LA FINE DEL REGNO DI 
GEROBOAMO (14,1-20). La gloria di Geroboamo preci- 
pita così come si era innalzata: con un discorso profeti- 
co di Achia di Silo. Come al c. 11, le parole di Achia 
dominano, entro un’esigua cornice narrativa. 1-6. Il re, 
che un tempo ricevette 10 tribù dalle mani del profeta, 
adesso restituisce 10 pagnotte di pane. La narrazione 
pone l'accento sul riserbo di Geroboamo. Nel contesto 
del c. 13 questo implica che Geroboamo teme il rigetto 
da parte di Achia. Piuttosto che andare egli stesso, 
manda da Achia la propria moglie travestita e con una 
offerta da cittadino comune. Sebbene cieco Achia, 
preavvertito da YHWH, la riconosce mediante una vi- 
sta interiore non offuscata. 7-16. Il discorso di Achia si 
compone di due parti: un oracolo divino contro Gero- 
boamo e la sua casa (vv. 7-11) e le parole stesse del pro- 
feta sul figlio di Geroboamo, sulla dinastia e la nazione 
(vv. 12-16). 7-11. L'oracolo allude alle parole precedenti 
di YHWH pronunciate attraverso Achia (cf. 11,31.37- 
38) e accusa Geroboamo di violazione delle condizioni 
in esse contenute. La punizione consiste nell’elimina- 
zione dell’intera casa di Geroboamo. Così come il «pec- 
cato di Geroboamo» diventa paradigmatico per il Re- 
gno del nord (+ 24), allo stesso modo il suo tracollo 
costituisce un modello per le successive dinastie israeli- 
tiche (cf. 16,1-4; 21,21-24). Le immagini sono intense e 
preannunciano non soltanto la morte ma una disonore- 
vole mancanza di sepoltura a tutta la discendenza di 
Geroboamo. 10. schiavo o libero: Il testo ebraico è oscu- 
ro (cf. GRAY, I & II Kings, 337-338). 12-16. Le parole 
proprie di Achia annunciano tre sciagure: la morte e la 
sepoltura del figlio ammalato di Geroboamo, la rovina 
della dinastia di Geroboamo e la punizione dell’intera 
nazione. 17-18. La moglie di Geroboamo lascia al suo 
arrivo un pegno silenzioso e senza nome posto tra Dio e 
il re. Ella porta a casa non soltanto un messaggio di 
morte ma la tragedia stessa. La morte e sepoltura del 
bambino confermano le parole di Achia e ci assicurano 
che anche le altre sue predizioni si avvereranno. 

19-20. Come l’oracolo precedente di Achia (11,26- 
40), questo brano è seguito da un resoconto stereotipa- 
to della morte e sepoltura del re e dell'ascesa al trono 
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27 (B) Primi re di Giuda e di Israele 
(14,21-16,34). Tra la storia di Geroboamo I e gli ampi 
complessi narrativi inseriti nel regno di Acab si trovano 
delle brevi notizie riassuntive sui regni dei primi mo- 
narchi di entrambi i regni. Il modello qui stabilito sarà 
seguito lungo 1 e 2 Re: i re sono considerati ad uno ad 
uno, nell'ordine cronologico della loro ascesa al trono, 
sia in Giuda che in Israele. In questa sezione vengono 
menzionati tre re di Giuda e sei di Israele, compren- 
denti approssimativamente l’arco dei 60 anni successivi 
alla morte di Salomone. Ciascun regno è trattato se- 
condo una struttura prestabilita, con delle variazioni in 
singoli casi. (i) Una introduzione nomina il re, coordina 
il suo regno con quello del suo corrispettivo nell’altro 
regno e specifica la durata dello stesso e l'ubicazione 
della capitale. Le introduzioni ai regni di Giuda ag- 
giungono l'età del re al momento dell’ascesa al trono e 
il nome della regina madre, a cui spettava il posto di 
grande signora (g°bîré) alla corte di Gerusalemme. 
Questi dati sono seguiti da una valutazione teologica 
del governo del re. I re di Israele sono tutti condannati, 
di solito per aver seguito il «peccato di Geroboamo» 
(— 24). I re di Giuda sono variamente valutati allo 
stesso modo secondo criteri cultuali. (iii) Dopo si ha ## 
racconto di qualche evento del regno, ordinariamente 
breve. Gli argomenti di frequente interesse includono 
cospirazioni e assassinii e, in Giuda, fatti riguardanti il 
Tempio e il suo culto. (iv) Infine, una conclusione ri- 
manda il lettore alle altre fonti di informazione e anno- 
ta la morte e la sepoltura del re insieme al nome del 
suo successore (a meno che la sua morte e il suo suc- 
cessore siano già stati menzionati, p. es. nel riferire un 
colpo di stato). Cf. LONG, 1 Kirgs, 158-165. 

(a) PRIMI RE DI GIUDA (14,21-15,24). 

(i) Roboamo (14,21-31). 22-24. Tutto il regno 
di Giuda, e non il solo Roboamo, è condannato per 
avere accolto il culto cananeo. Gli elementi tipici del 
culto indigeno includevano stele di pietra e pali di le- 
gno (simboli di Baal e di sua moglie Ashera); luoghi 
per i sacrifici sulle colline («alture») e, forse, in collega- 
mento con alberi sacri o boschetti; e un personale di 
ambo i sessi (9°deîtr, g°déiéi — «consacrati/e») le cui 
funzioni di solito si pensa includessero anche rapporti 
sessuali rituali (i cosiddetti «prostituti sacri»; per una 
critica a tale interpretazione, cf. H. BARSTAD, The Reli- 
gious Polemics of Amos [VTSup 34, Leiden 1984] 22- 
34). 25-28. Sheshonq (la Bibbia lo chiama Sisach) fece 
una spedizione, secondo la sua monumentale iscrizione 
a Karnak in Egitto, contro più di 150 città in Israele e 
in Giuda. Gerusalemme non è menzionata da She- 
shongq e forse fu risparmiata a motivo del tributo paga- 
to da Roboamo. La spedizione qui è menzionata per- 
ché quel tributo venne preso dal tesoro del Tempio. 
29-31. Abiam: Il nome del figlio di Roboamo richiama 
il dio cananeo del mare: «Yam è padre». L'autore di 2 
Cr 11-13 cambia il nome sostituendolo col più orto- 
dosso «Abia», «YHWH è padre». 

(ii) A&iam: (15,1-8). L'intero brano è compo- 
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sto da elementi stereotipati. Il v. 6 è un doppione fuori 
posto di 14,30. 

(iii) Asa (15,9-24). 9-10. Il nome della regina 
madre è lo stesso al v. 2 e al v, 10, il che fa pensare o ad 
un errore testuale (cf. 15,2 con 2 Cr 13,2), oppure al 
fatto che Maaca mantenne il potere dopo il breve re- 
gno di suo figlio. 11-15. A differenza dei suoi predeces- 
sori, Asa è giudicato favorevolmente per le sue riforme 
cultuali. Il verdetto è però solo attenuato: Asa non eli- 
minò le alture che avevano profanato Giuda fin dal 
tempo di Salomone (cf. 3,2; 11,7-8). 16-22. La nota sto- 
tica sul regno di Asa, come quella sul regno di Roboa- 
mo, riferisce che si è evitata una conquista militare at- 
tingendo dal tesoro del Tempio (cf. v. 18 con 14,26). Il 
ricorso di Asa alla protezione straniera contro Israele 
adombra l’alleanza di Acaz con Tiglat-Pileser, con le 
sue disastrose conseguenze per il Tempio (2 Re 16). 

28 (b) PRIMI RE DI ISRAELE (15,25-16-34). 

(i) Nadab (15,25-32). 27-28. Il primo di una 
serie di colpi di stato in Israele è narrato secondo un 
modello fisso: il nome del cospiratore, il fatto e il luogo 
dell'assassinio, e l'ascesa al trono del cospiratore (cf. 
anche 16,9-10; 2 Re 15,10.14.25.30; con variazioni, 2 
Re 21,23-24). 29-30. Un altro elemento convenzionale 
in 1-2 Re è l'annotazione del compimento della profe- 
zia. Qui la distruzione della dinastia di Geroboamo I è 
messa in relazione alla profezia di Achia di Silo (14,7- 
11). 32. Un doppione fuori posto di 15,16. 

(ii) Baasa (15,33-16,7). 16,1-4. La seconda di- 
nastia al potere in Israele riceve la medesima condanna 
profetica della prima (cf. 14,7-11). 7. Una inserzione 
tardiva e alquanto maldestra nel catalogo dei re. 

(iii) Ela (16,8-14). Il racconto della cospira- 
zione di Zimri contro Ela costituisce un parallelo ravvi- 
cinato di quella di Baasa contro Nadab. Così, le prime 
due dinastie del regno di Israele condividono dei desti- 
ni simili, in conformità a oracoli profetici simili. 

(iv) Zimri; la guerra civile (16,15-22). Il rove- 
sciamento del governo di Zimri, durato una settimana, 
da parte di Omri non è definito cospirazione, e neppu- 
re è narrato secondo quel modello. Il potere di Omri è 
dovuto all’acclamazione popolare (sebbene, alla luce 
dei vv. 21-22, quel «tutto Israele» dei vv. 16-17 debba 
essere un’esagerazione). 

21-22. Questi versetti sono opportunamente collo- 
cati tra la conclusione del regno di Zimri e l’introdu- 
zione a quello di Omri. Essi narrano una interruzione 
nella successione dei re, mentre due rivali, ciascuno 
con un seguito non indifferente, si contesero il trono 
per quattro anni. 

(v) Orrzri (16,23-28). Il resoconto estrema- 
mente breve del regno di Omri non rende giustizia al 
personaggio. La sua dinastia durò per più di 40 anni e 
fece una tale impressione alle altre nazioni che, molto 
tempo dopo la sua caduta, gli Assiri chiamavano Israe- 
le la «Casa di Omri». 24. La fondazione di una nuova 
capitale in Samaria è paragonabile alla scelta di Geru- 
salemme da parte di Davide (— 1-2 Samuele, 9:49). Il 
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luogo era in posizione strategica, di facile difesa, e non 
aveva legami tribali. 

(vi) Acab (16,29-34). La narrazione sul regno 
di Acab si estende fino a 22,40, ma segue la struttura 
solita: introduzione (v. 29), valutazione teologica (v. 30, 
ampliata da talune specificazioni ai vv. 31-33), notizia 
storica (v. 34), conclusione (22,39-40). La notizia stori- 
ca è stata estesamente ampliata con i racconti su Elia e 
altri profeti e sulle guerre di Acab con la Siria. 31-33. Il 
matrimonio di Acab con una principessa straniera fu 
senza dubbio una mossa diplomatica come quella di 
Salomone (3,1). Ad ogni modo, l'interesse del narrato- 
re è più religioso che politico: la personale partecipa- 
zione di Acab ai culti pagani sorpassa perfino il «pec- 
cato di Geroboamo» (— 24). 34. Una notizia su una 
profezia realizzata riprende una maledizione attribuita 
a Giosuè (Gs 6,26). Sui sacrifici di fanciulli, connessi 
alla fondazione, si veda JONES, 1 and 2 Kings 1,300. 
29 (C) La storia di Elia il Tisbita (17,1-19,21). 
Questi racconti sul ministero profetico di Elia il Tisbi- 
ta, originariamente indipendenti, attualmente formano 
un’unità letteraria saldamente organizzata. (Altri rac- 
conti su Elia si trovano in 1 Re 21; 2 Re 1-2). La strut- 
tura complessiva è una narrazione di viaggio in forma 
concentrica: Elia viaggia verso la Transgiordania (17,2- 
7), poi fuori da Israele verso il nord (17,8-24). Egli 
rientra in Israele (18,1-46), poi esce da Israele verso il 
sud (19,1-18). Infine fa ritorno in Transgiordania 
(19,19-21), rendendo il suo viaggio come un giro com- 
pleto e conferendo alla narrazione un senso di compat- 
tezza. L'unità sviluppa due temi principali: l’«opposi- 
zione tra yahwismo e baalismo» e un «ritratto di vita 
profetica» (R. COHN, JBL 101 [1982] 333-350]. 

(a) ELIA DECRETA UNA SICCITÀ (17,1-24). 41. 
Il primo tema risuona fin dal principio. Baal era adora- 
to come dio della tempesta e della fertilità. Una riven- 
dicazione yahwista del potere sulla pioggia costituisce 
un assalto diretto alla religione di Baal. Proclamando 
una siccità Elia dà origine a una sfida nei confronti de- 
gli adoratori di Baal che culminerà nella sfida sul mon- 
te Carmelo (18,21-40). Il secondo tema inizia pure qui 
con la questione dell’autorità di Elia. Elia appare di- 
nanzi a noi, come dinanzi ad Acab, improvvisamente e 
senza preannunzio. Egli non è chiamato profeta; e, seb- 
bene affermi di stare alla presenza (vale a dire, essere 
servo) di YHWH, egli decreta la siccità sulla base della 
propria autorità (lett. «la bocca della mia parola»). 
Con che diritto egli rivendica ed esercita un tale pote- 
re? La risposta a questa domanda, insieme a un primo 
ritratto del profeta, si rivela nello sviluppo del tema 
della «parola» lungo tutto il capitolo. 

2-4. La pretesa di Elia di essere servo di YHWH è 
confermata dalla sua immediata e meticolosa obbe- 
dienza alla divina parola. Come Israele nel deserto, 
Elia è miracolosamente nutrito da YHWH (cf. Es 
16,8.12). 

8-16. Zarepta era una città di Sidone, vale a dire, un 
territorio da tutti riconosciuto come appartenente a 
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Baal e non a YHWH. Tuttavia, il potere del Dio di 
Israele causa la siccità perfino Îì e protegge coloro che 
YHWH favorisce con un cibo miracoloso simile alla 
manna (cf. «pasta all’olio», N: 11,8). Il tema della 
«parola» rivela che il profeta pronuncia davvero una 
potente divina parola, e che l'obbedienza a lui ottiene 
il favore di YHWH: Elia approva la parola della vedo- 
va (v. 13) ma la completa, confermando la sua afferma- 
zione sull’assicurazione divina (v. 14). Quando la vedo- 
va agisce in conformità con la parola di Elia (v. 15), la 
divina garanzia si compie «secondo la parola che il Si- 
gnore aveva pronunziata per mezzo di Elia» (v. 16). 
17-24. Il potere di YHWH sul territorio di Baal si 
estende perfino alla vita e alla morte. Il v. 18 è oscuro, 
ma probabilmente significa che, avendo compreso che 
Elia è un «uomo di Dio», la donna sente la propria in- 
degnità al cospetto di lui e interpreta la morte del pro- 
prio figlio come una punizione. 20-22. Un nuovo aspet- 
to del profeta; egli ha il diritto di pronunciare una pa- 
rola umana rivolta a Dio, una parola di potente inter- 
cessione. La risposta miracolosa di YHWH è molto si- 
mile a un atto di obbedienza (cf. Gs 10,14). Le parole 
finali della vedova sviluppano a un ulteriore livello i 
due temi: una adoratrice di Baal confessa il potere di 
YHWH, e riconosce l’autorità di Elia con espressioni 
che richiamano il v. 1: «davvero la parola del Signore è 
sulla rua bocca». 
30 (b) ELIA FA RITORNARE LA PIOGGIA (18,1-46). 
L'opposizione tra YHWH e Baal culmina in un conflit- 
to tra le due divinità; in seguito alla decisiva vittoria di 
YHWH, Elia può annunciare il ritorno della pioggia. Il 
ruolo del profeta in tutta la controversia è parallelo a 
quello di Mosè in Es 24 e 32. Elia è un nuovo Mosè, e i 
fatti avvenuti sul monte Carmelo rappresentano un 
nuovo inizio dell’alleanza sinaitica. 

(i) Introduzione (18,1-6). Due brevi scene in- 
troducono i protagonisti, ponendoli in cammino l’uno 
verso l’altro. La carestia è nel Vicino Oriente l’inevita- 
bile conseguenza della siccità; quando carestia e siccità 
durano a lungo, il bestiame deve essere macellato sia 
per procurare cibo che per conservare l’acqua. Acab 
tenta di evitare questa evenienza. Il testo mette in con- 
trasto il re, la cui preoccupazione è quella di non la- 
sciare che il bestiame sia eliminato, con il suo maggior- 
domo, che rischia la propria vita pur di salvare i profeti 
di YHWH dall’eliminazione decisa dalla moglie del re. 

(ii) Elia e il maggiordomo (18,7-16). Elia in- 
contra il maggiordomo di Acab, Abdia (= «servo di 
YHWH»), e lo manda al re per farlo venire. La lunga 
rimostranza di Abdia sembra tinta di isterismo: per tre 
volte egli paragona il comando di Elia a una sentenza 
di morte, e per due volte ripete il comando per intero. 
In mezzo alla raffica di parole, egli offre due chiare in- 
dicazioni circa il pericolo in cui sia Elia sia lui incorre- 
ranno, se egli farà quanto il profeta chiede. In primo 
luogo, Acab ha cercato senza sosta di mettere le mani 
su Elia, presumibilmente per annullare, uccidendo il 
profeta, sia la parola profetica sia la siccità da essa cau- 
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sata. In secondo luogo, Gezabele si è impegnata in uno 
sterminio di massa dei profeti di YHWH. 

(iii) Elia e Acab (18,17-20). 17. la rovina di 
Israele: L'accusa di Acab non è un riconoscimento del 
potere del profeta (o di YHWH) di causare la siccità. 
Più verosimilmente, Acab attribuisce la siccità all’ira di 
Baal, attirata sul popolo dall’ostilità di Elia nei con- 
fronti di Baal. 19. mangiano alla tavola di Gezabele: I 
profeti pagani sono sovvenzionati dalla tesoreria regia. 
(Per l'opinione secondo cui Gezabele fosse incaricata 
ufficialmente di affari nazionali e religiosi nel regno di 
Acab, cf. A. BRENNER, The Israelite Woman [Sheffield 
1985] 20-28). 
31 (iv) La contesa degli dèi (18,21-40). AI centro 
dei vv. 21-40 sta la fedeltà religiosa del popolo di 
Israele. Elia si rivolge al popolo per tre volte, attraen- 
doli gradualmente verso YHWH e allontanandoli da 
Baal. Tra i discorsi che lui rivolge al popolo sono collo- 
cate le scene dell’offerta vana dei profeti di Baal e di 
quella riuscita di Elia. 21-24. Il primo passo del viaggio 
di ritorno del popolo verso YHWH è compiuto da 
Elia: egli «si accostò» al popolo per accusarlo di avere 
adorato Baal. Come i profeti di Baal, essi «zoppicano» 
(cf. v. 26); come lo stesso Baal, essi non rispondono (cf. 
vv. 26.29). Baal è di fatto il «loro Dio» (v. 24). La se- 
conda tappa è l'accordo del popolo sulla contesa; la lo- 
ro accettazione della proposta del profeta di YHWH 
presagisce — e di fatto dà inizio — la loro conversione 
(D. JOBLING, The sense of Biblical Narrative [JSOTS 7, 
Sheffield 1978] 73-76). 25-29. Elia ha sorpassato in 
astuzia i profeti di Baal, proponendo la contesa in pri- 
mo luogo al popolo. Quando egli si rivolge ai profeti, 
le regole sono già state stabilite. I profeti cominciano 
con l’invocazione della loro divinità per tutta la matti- 
nata, ripetendo evidentemente in cantilena una sola 
frase, ipnoticamente, per ore. Il loro «saltare» è proba- 
bilmente un qualche genere di rozza danza cultuale. 
Tra i loro sforzi Elia li incita sardonicamente a più effi- 
caci tentativi. Le sue parole non sono del tutto chiare, 
ma l’intento è evidente: Baal è così spregevole che il 
suo silenzio può essere dovuto a un sogno a occhi 
aperti, a una dormitina o alla necessità di attendere a 
un bisogno naturale. Ciechi al sarcasmo di Elia, i pro- 
feti ci provano con più veemenza, versando persino il 
loro sangue per attirare l’attenzione di Baal. Infine en- 
trano in una trance profetica, ma senza alcun giova- 
mento. 30-35. Al centro della narrazione della contesa, 
Elia si rivolge ancora una volta al popolo e lo chiama a 
compiere il loro ulteriore passo: avvicinarsi a Elia. 
Quando essi acconsentono, egli inizia i preparativi per 
il suo sacrificio. L'altare che edifica ricorda le tradizioni 
di Giacobbe / Israele, antenato eponimo del popolo 
(Gen 32,24-32; 35,9-15). Il canaletto, sia nello scopo 
che nelle proporzioni, è un mistero (cf. N. TROMP, Bid 
56 [1975] 487). Elia allora chiede al popolo di inzup- 
pare, con grandi quantità di acqua, giovenco, legna, al- 
tare e terra. Nel terzo anno di siccità questa è una liba- 
zione inestimabile, non meno vitale del sangue versato 
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dai profeti di Baal. L'intero brano richiama il sacrificio 
dell’alleanza sul Sinai (Es 24,4-8), dove Mosè costrui- 
sce un altare simile, coinvolge il popolo nell'offerta del 
sacrificio e versa prezioso liquido (il sangue degli ani- 
mali sacrificati) su altare e popolo. 36-38. Il popolo si è 
«avvicinato» a Elia (v. 30); egli, a sua volta, si «avvici- 
na» a YHWH (cf. Es 24,2). La sua preghiera allude a 
quella di Mosè in Es 32,13 («Abramo, Isacco e Israe- 
le»); entrambi chiedono a YHWH di perdonare l’ido- 
latria di Israele. In contrasto con i profeti di Baal, Elia 
prega in maniera sobria e succinta; in contrasto con 
Baal, YHWH risponde con una potenza incontroverti- 
bile. 39-40. L'attenzione si sposta ancora una volta sul 
popolo. La loro enfatica confessione di YHWH annul- 
la il loro silenzio (v. 21) e permette a Elia di ottenere il 
loro sostegno nell’atto di giustiziare gli idolatri (cf. Es 
32,25-28). L'atto di sgozzare da solo una moltitudine di 
profeti pagani controbilancia il suo originario lamento 
di completa solitudine (v. 22). 

32 (v) Elia e Acab (18,41-42a). Il popolo si è di- 
chiarato per YHWH. Rimane da riconquistare la fe- 
deltà della casa reale. Al v. 5 Acab cercava acqua alle 
sorgenti e ai torrenti (x“bd/2). Al v. 40 la scena si è 
spostata al torrente Kison; ma il sangue degli adoratori 
di Baal che riempì il torrente segnò la fine delle speran- 
ze che il re riponeva in Baal. Ora, inaspettatamente, 
egli si sente dire da Elia che la pioggia è vicina. Il fuoco 
e il sangue hanno dimostrato al popolo il potere supre- 
mo di YHWH; la pioggia lo dimostrerà al re. Il pasto 
consumato sulla cima del monte Carmelo forma un pa- 
rallelo con il pasto dell’alleanza che segue il sacrificio 
sul Sinai, dove Mosè e gli anziani del popolo «videro 
Dio e tuttavia mangiarono e bevvero» (Es 24,9-11). Ma 
il v. 42 è ben formulato: dice soltanto che Acab va «per 
mangiare e bere», ma non dice se lo faccia realmente. 
La risposta del re alle teofanie di YHWH è elusiva. 

(vi) Elia e il servo (18,42b-45a). Il servo di 
Elia, qui menzionato per la prima volta, fa da guardia 
mentre il profeta si immerge in un atteggiamento di 
profonda preghiera. La sua fiducia nel fatto che la 
pioggia sia imminente rimane salda nonostante un lun- 
go ritardo, ed egli riconosce la mano di YHWH nel- 
l’apparente insignificanza di un ciuffo di nuvola. 

(vii) Finale (18,45b-46). Dal Carmelo a Izreel 
ci sono circa 28 km. L'esultanza di Elia lo riempie del 
potere divino (la «mano del Signore») ed egli sorpassa 
in velocità i carri di Acab sotto una pioggia torrenziale. 
33 (c) ELIA FUGGE DAL PERICOLO (19,1-21). Il c. 
19 offre un vivido ritratto del profeta davanti al suo 
Dio, sebbene il tema del conflitto tra yahwismo e baali- 
smo sia ancora presente. Elia intraprende un pellegri- 
naggio all’Oreb, il monte delle teofanie sperimentate 
da Mosè (Es 3-4; 33,18-34,8), per esporre il suo la- 
mento dinanzi a YHWH; lì, in risposta, egli fa espe- 
rienza di una rivelazione e riceve un incarico. 

1-8. Il c. 18 aveva lasciato irrisolta la questione della 
fedeltà di Acab. Qui tutto diventa chiaro: egli resta le- 
gato alla causa baalista della sua regina. In verità, la 
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fretta che Elia ha di fuggire e il suo successivo lamento 
contro Israele fanno intendere che persino la conver- 
sione del popolo a YHWH è precaria. E così egli fugge 
nel deserto del sud per salvare la propria vita. Tuttavia, 
una volta giunto lì, paradossalmente prega chiedendo 
di morire. La sua ambivalenza dà il tono a tutta la nar- 
razione (R. COOTE, «YHWH Recalls Elijah», Tradi- 
tions in Trasformation (Fest. EM. Cross, edd. B. Hal- 
pern and J. Levenson, Winona Lake 1981] 115-120). 
La sua fuga diventa presto un viaggio fuori dal mondo 
ordinario; essa riceve un carattere simbolico dal fatto 
di lasciare indietro compagnia e cibo, e assume così l’a- 
spetto di un pellegrinaggio a un luogo sacro. 

9-19a. L'incontro di Elia con YHWH si sviluppa in 
due sequenze parallele: (i) la domanda di YHWH; (ii) 
il lamento di Elia; (iii) il comando di YHWH; (iv) l’ul- 
teriore risposta di YHWH; (v) l'adesione di Elia. 9-13a. 
La domanda di YHWH: «Che fai gui, Elia?» implica 
che Elia avrebbe dovuto trovarsi da qualche altra par- 
te, vale a dire, in Israele. Elia non risponde direttamen- 
te, ma presenta una triplice lamentela: egli si è mante- 
nuto fedele, mentre Israele no; il popolo ha usato vio- 
lenza verso il culto e i profeti di YHWH; Elia stesso è 
isolato e in pericolo. Il suo tono è perentorio e, in vista 
del v. 4, potrebbe essere verosimilmente una rinuncia 
alla propria chiamata; cf. 18,22 con 19,10, dove egli 
non si definisce più un «profeta»! YHWH gli coman- 
da di «stare alla presenza del Signore». Il comando 
precede una enigmatica teofania in cui le tradizionali 
manifestazioni della presenza divina (vento, terremoto, 
fuoco — cf. Es 19,16-19) vengono ridotte a meri indizi 
che preannunciano un misterioso «rumore di silenzio 
esile». (Sull’importanza di conservare il paradosso nel- 
la traduzione, cf. S. PRICKETT, Theology 80 [1977] 403- 
410; e R. COOTE, «YHWH Recalls Elijah», Traditions 
in Trasformation, 118-119). L'intera scena, incluso l’at- 
to di Elia di coprirsi il volto, richiama la teofania pro- 
messa a Mosè in Es 33,18-23. 13b-19a. Elia ha obbedi- 
to in parte al comando di YHWH, ma non si trova né 
nel luogo («sul monte») né nella posizione («davanti a 
me») che YHWH aveva specificato. Così ritorna la do- 
manda: «Che fai qui, Elia?». Impassibile dinanzi a ciò 
di cui è stato testimone, Elia ripete il suo lamento. Il 
nuovo comando di YHWH conduce ad un incarico 
che risponde al lamento punto per punto. Al desiderio 
di Elia di abbandonare la propria missione di fronte al- 
l'infedeltà di Israele, YHWH risponde nominando il 
suo successore; alla violenza di Israele, YHWH rispon- 
de con le spade di Hazael e di Ieu; al grido di solitudi- 
ne di Elia, YHWH ribatte che vi sono ancora migliaia 
di fedeli nella regione. Elia di fatto porterà a compi- 
mento soltanto uno dei tre incarichi che gli vengono 
affidati: l'investitura del suo successore; degli altri due 
se ne occuperà Eliseo. 

19b-21. Elia comincia il suo viaggio di ritorno e su- 
bito incontra il successore scelto da YHWH. L'investi- 
tura di Eliseo per opera di Elia richiama il trattamento 
di Elia da parte di YHWH: egli «passa vicino» a Eliseo 
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(v. 19; cf. v. 11) e gli comanda; «va’ e torna...» (v. 20; cf. 
v. 15). Il ritorno di Elia al mondo ordinario del cibo e 
della società coincide con l'abbandono da parte di Eli- 
seo della propria famiglia e della propria vita prece- 
dente per seguire Elia. Elia stesso comincia a fungere 
da meta di pellegrinaggio, un luogo di potere sacro al 
quale Eliseo è attirato, e dal quale egli partirà per an- 
dare oltre, come Elia dall’Oreb, latore di un potere e di 
una missione (2 Re 2). 

34 (D) La caduta di Acab (20,1-22,38). Tre rac- 
conti si concentrano sulla morte di Acab. I materiali 
sono di diversa origine e in verità i racconti che ripor- 
tano le battaglie tra i re di Israele e di Siria forse in ori- 
gine non riguardavano affatto Acab (cf. J. MILLER, JBL 
85 [1966] 441-454). Il loro attuale contesto, comun- 
que, identifica il re di Israele con Acab (sebbene egli 
sia raramente menzionato nel c. 20 e solo una volta nel 
c. 22) e quello di Siria con Ben-Hadad (sebbene egli sia 
nominato solo al c. 20). 

Ciascun capitolo associa una narrazione su Acab 
con una storia profetica. Quest'ultima descrive una co- 
munità profetica progressivamente ostile che annuncia 
il giudizio negativo di YHWH sulle opere del re e 
preannunzia la sua punizione in un modo sempre più 
chiaro e sempre più imminente. La prima narrazione 
profetica predice la morte di Acab e la disfatta di Israe- 
le in termini generali; la seconda descrive la sua morte 
con dettagli impressionanti, aggiunge la condanna del- 
la regina e della casa di Acab, e predice la fine della sua 
dinastia nella generazione successiva; la terza annuncia 
l'arrivo della rovina di Acab. Il primo e il terzo raccon- 
to (cc. 20 e 22) formano una coppia contrastante. (I 
LXX enfatizzano il parallelismo antitetico unendo i 
due racconti e facendolo precedere da quello di Na- 
bot). Entrambi i racconti narrano le battaglie tra Israe- 
le e Siria, avvenute alla distanza di tre anni l’una dal- 
l’altra (22,1). Al c. 20 Ben-Hadad si aspetta chiaramen- 
te di vincere: egli è l'aggressore (20,1); è alleato con 32 
«re» (20,1); Acab si considera vassallo di Ben-Hadad 
(20,4); le truppe di Acab sono esigue (20,15.27), men- 
tre quelle di Ben-Hadad sono assai numerose (20,29- 
30). Tuttavia, con YHWH dalla propria parte, Acab 
emerge vittorioso. Al c. 22 è Acab l’aggressore (22,3); è 
alleato con il re di Giuda, che si considera vassallo di 
Acab (22,4); i 32 alleati della Siria adesso sono soltanto 
capi di carri (22,31). Tuttavia, abbandonato da 
YHWH, Acab cade colpito da una freccia vagante e il 
suo esercito è disperso (22,34-36). Entrambi i racconti 
di battaglia ritraggono Acab come nobile e coraggioso. 
La narrazione profetica annessa, comunque, sia nell’u- 
no che nell’altro caso, trasforma la sua condotta in 
qualcosa di riprovevole. 

Tra queste due storie — collocato, perciò, durante i 
tre anni di pace — vi è il racconto della vigna di Nabot: 
l’assassinio legale di un giusto israelita, la confisca della 
sua proprietà, e la conseguente condanna da parte di 
YHWH della casa di Acab, annunciata da Elia. 

35 (a) LA SIRIA ATTACCA ISRAELE (20,1-43). (Sul- 
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la struttura, cf. LONG, 1 Kixgs, 212-217). Il racconto 
della sconfitta di Ben-Hadad per opera di Acab è strut- 
turato chiasticamente con scene di trattative che cir- 
condano le due narrazioni di battaglia. L'immagine di 
Acab è del tutto positiva: egli accoglie la parola di 
YHWH e agisce in base ad essa. Come risultato, egli è 
vittorioso. La narrazione profetica che segue (35,43) ha 
un tenore molto diverso. Il trattamento che Acab riser- 
va a Ben-Hadad, indulgente e politicamente vantaggio- 
so, è interpretato ora come una grave mancanza nei 
confronti di YHWH. 

(i) Ben-Hadad esige un tributo (20,1-11). 
Acab intende il primo messaggio di Ben-Hadad come 
una formalità, l’invito a una resa verbale e a una dichia- 
razione di vassallaggio. Quando Acab risponde nei ter- 
mini richiesti, il siriano richiede di più: libertà di sac- 
cheggiare la capitale di Acab senza impedimenti. 7-8. 
Acab consulta i suoi consiglieri e, col loro sostegno, 
decide di resistere a tali richieste. 9-11. Il suo rifiuto è 
garbato ma fermo; la risposta di Ben-Hadad è una fu- 
riosa minaccia. L'ultima parola di Acab è uno scherno 
laconico (in ebraico sono solo quattro parole): «Chi 
cinge le armi non si vanti come chi le depone» 

(ii) La battaglia di Samaria (20,12-21). 12-19, 
L'accampamento di Ben-Hadad è in Sukkot, al di là del 
Giordano, approssimativamente 120 km da Samaria 
(Y. YADIN, Bib 36 [1955] 332-351). Il testo espone le 
scene contrastanti nei due accampamenti e la lunga 
marcia degli eserciti contendenti attraverso una sorta 
di tecnica a schermo diviso: su un lato dello schermo 
vediamo Ben-Hadad nell’accampamento coi suoi allea- 
ti, sempre più abbandonati all’ubriachezza (vv. 12.16); 
i suoi ordini sono impulsivi, dati senza consultazione 
(vv. 12.18). Sull’altro lato, Acab riceve un oracolo di 
vittoria, consulta YHWH sulla strategia da tenere e se- 
gue le istruzioni ricevute (vv. 13-15); noi vediamo l’e- 
sercito israelita in continua marcia (vv. 16a.17a.19). # 
giovani dei capi delle province: Probabilmente reparti 
scelti. 20-21. I Siriani sono sgominati e la loro superio- 
rità militare disfatta. 

(iii) La battaglia di Afek (20,22-30). Il raccon- 
to della battaglia di Afek segue il modello del brano 
precedente: una lunga descrizione dei preliminari se- 
guita da un breve resoconto della battaglia stessa. 22- 
28. I preliminari sono strutturati in una serie di contra- 
sti: la consultazione di Acab contrapposta a quella di 
Ben-Hadad (vv. 22-25), l’adunata siriana contrapposta 
a quella di Israele (vv. 26-27a), e l'esiguità di Israele 
contrapposta alla moltitudine siriana (v. 27b). Come 
nel brano precedente, Acab riceve sia un consiglio stra- 
tegico sia una garanzia di vittoria da parte di un profe- 
ta. 29-30. La sconfitta dei Siriani è perfino più definiti- 
va di quella di Samaria, con gravi perdite di fanteria su- 
periori alle precedenti perdite di truppe munite di car- 
ri. 

(iv) Ben-Hadad supplica per la propria vita 
(20,31-34). Il contrasto con i vv. 1-11 è forte. Ben-Ha- 
dad è adesso uno che supplica, rimettendosi alla mercé 
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di colui che poco prima disprezzava. Acab, a differen- 
za del suo antagonista, si mostra tanto magnanimo 
quanto politicamente astuto, qualità entrambe lodevoli 
in un re. Ben-Hadad fa una chiara professione di vas- 
sallaggio («il tuo servo»; cf. l’espressione di Acab «re 
mio signore», vv. 4.9); Acab risponde offrendogli un 
trattamento che si riserva a un proprio pari («mio fra- 
tello»). Ciò viene accettato, vengono negoziati dei ter- 
mini economici e si suggella un nuovo patto. 

36 (v) Narrazione profetica (20,35-43). Con una 
svolta sorprendente, la narrazione precedente, del tut- 
to favorevole ad Acab, viene utilizzata come base per 
una condanna profetica. Un membro di un gruppo 
profetico («figli dei profeti», + Letteratura profetica, 
11:7) compie dei preparativi elaborati per far fronte al 
re. 35-38. Il primo evento, la punizione per la disobbe- 
dienza alla parola di YHWH, presagisce il destino di 
Acab. Nel secondo, il profeta si camuffa da soldato fe- 
rito. 39-40. Al re viene teso un tranello, ma non senza 
avvertimento. Un talento d’argento è da sessanta a cen- 
to volte il prezzo di uno schiavo normale; l’uomo che è 
sfuggito al suo sbadato guardiano deve essere stato 
straordinariamente importante. 41-43. La trappola è 
scattata. Ben-Hadad, che Acab ha graziato, non era 
suo tanto da poterlo rimandare libero; egli appartene- 
va, secondo le regole della guerra santa, al Dio contro 
cui aveva bestemmiato. 

37 (b) LA VIGNA DI NABOT (21,1-29). Il secondo 
dei due racconti che preparano la rovina di Acab diffe- 
risce dalle narrazioni che lo circondano. Esso riguarda 
un affare interno più che le guerre di Israele contro la 
Siria, e offre un profilo notevolmente diverso del re. 
Qui Acab appare gretto e inconcludente, dominato 
dalla energica e priva di scrupoli Gezabele. La narra- 
zione si sviluppa in due parti equilibrate che contrap- 
pongono il destino di Nabot a quello di Acab. Nella 
prima parte Nabot possiede una vigna ereditata dai 
suoi padri e salvaguardata dalla legge della non aliena- 
zione del patrimonio (su Lv 25,23-24 cf. R. BOHLEN, 
Der Fall Nabotb [Trier 1978) 13-16.320-350). Gezabele 
infrange questa situazione e, mediante un uso ipocrita 
del digiuno e dell'assemblea religiosa, provoca la morte 
di Nabot. La seconda parte della storia è una narrazio- 
ne profetica. Acab è condannato a morte a motivo del- 
l’assassinio di Nabot; la sentenza è confermata dalla 
legge del taglione (v. 19). L'annuncio da parte di Elia 
della sentenza, conduce Acab al pentimento; e, me- 
diante un uso sincero del digiuno e della penitenza, ot- 
tiene la sospensione dell’esecuzione, trasferendo sui 
suoi figli la sentenza di morte. 

(i) L'assassinio di Nabot (21,1-16). 1-7. Il dia- 
logo di apertura tra Acab e Nabot è richiamato ripetu- 
tamente lungo la narrazione, con lievi variazioni, per 
mettere in evidenza la psicologia dei personaggi. Rivol- 
gendosi al proprietario del terreno, Acab offre in pri- 
mo luogo uno scambio di terreni; il denaro rappresenta 
una seconda possibilità, nell’improbabile eventualità 
che Nabot lo preferisca alla terra. La risposta di Nabot 
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riflette sia una ripulsa di natura religiosa («Mi guardi il 
Signore») sia i suoi fondamenti legali per rifiutare l’of- 
ferta del re («l'eredità dei miei padri»). La ripetizione 
delle parole di Nabot al v. 4 andrebbe letta come il ri- 
cordo che Acab conserva della conversazione; il re ri- 
corda bene i termini legali, ma scambia i sentimenti re- 
ligiosi di Nabot con un rude rifiuto. Quando Acab nar- 
ra la conversazione a Gezabele, menziona il denaro co- 
me sua prima offerta; a differenza del coltivatore di Iz- 
reel, la principessa di Tiro sarebbe più interessata al 
denaro che non alla terra. Il re ignora anche i termini 
religiosi e legali, e riferisce solamente il suo rifiuto (v. 
6). Infine, quando Gezabele fa riferimento all’offerta, 
dopo che Nabot è stato eliminato, ella ricorda soltanto 
il denaro e il rifiuto (v. 15). 8-14. Il v. 10 è verosimil- 
mente una inserzione tardiva prodotta da un redattore 
che si è ispirato al v. 13. Senza di esso la tensione narra- 
tiva è molto più alta. Gezabele spedisce una lettera, un 
comando enigmatico ma semplice, a cui gli anziani ob- 
bediscono sinceramente. Improvvisamente l’assemblea 
è interrotta da due individui, conosciuti come buoni a 
nulla, che accusano Nabot di lesa maestà. Le loro testi- 
monianze concordano, ed essi convincono l'assemblea 
a lapidarlo, secondo la legge (D/ 17,6-7). Solo quando i 
due mandano la loro relazione a Gezabele diventa tut- 
to chiaro per il lettore: ella deve avere architettato l’in- 
tera operazione. 15-16. L'assassinato Nabot è nominato 
cinque volte ai vv. 15-16. Egli disturba la narrazione 
come uno spettro che non sarà placato nel riposo. 

38 (ii) Narrazione profetica (21,17-29). 17-19. 
Elia è inviato ad annunciare la condanna di Acab da 
parte di YHWH. La punizione del re corrisponde al 
crimine perfino nei dettagli sanguinosi. 20-22. La con- 
danna stereotipata (— 26) predice per la terza dinastia 
di Israele il medesimo destino delle prime due (14,7- 
11; 16,1-4). 23-26. Questa serie di commenti è meglio 
leggerla come un'interruzione parentetica della narra- 
zione. Essa include un annuncio di punizione per Ge- 
zabele (ricordata nel suo compimento in 2 Re 9,36); un 
altro per l’intera casa di Acab (una parte della condan- 
na stereotipata cominciata ai vv. 21-22); e un sommario 
valutativo su Acab e le sue opere idolatriche (quest’ul- 
tima tematica mal si adatta al contesto narrativo dove 
la questione è l’assassinio di Nabot, non l’infedeltà cul- 
tuale). 27-29. La narrazione riprende con un racconto 
del pentimento di Acab e della decisione di YHWH di 
differire la fine della dinastia fino alla prossima genera- 
zione. Così, i figli di Acab eserciteranno il potere rega- 
le, Acazia e Ioram in Israele, Atalia in Giuda. Però nes- 
suno di loro avrà successori tra i propri discendenti. 
39 (c) ISRAELE ATTACCA LA SIRIA (22,1-38). Il c. 
22 è collegato al c. 20 (© 34). La morte di Acab e la di- 
sfatta di Israele predetta da un profeta anonimo 
(20,42) qui sono annunciate da Michea e realizzate nel 
corso della disastrosa campagna contro Ramot di Ga- 
laad. Ai cc. 20 e 21 una narrazione profetica segue la 
storia di Acab e valuta le sue azioni dopo il fatto. Qui 
la narrazione profetica è inserita prima, all’interno del 
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racconto della battaglia, turbando la simmetria di que- 
st’ultimo e cambiando radicalmente il contesto delle 
successive azioni di Acab. (Sulle diverse interpretazioni 
del c. 22, cf. W. ROTH, in The Biblical Mosaic [edd. R. 
Polzin — E. Rothman, Philadelphia 1982] 105-137). 

(i) Preparativi per la guerra (22,1-4). Ramot di 
Galaad (lett. «cime di Galaad») è, presumibilmente, 
una delle città che Ben-Hadad aveva promesso di resti- 
tuire (20,34). Il rispetto di Giosafat fa pensare che la 
condizione di Giuda sia di alleato subordinato a Israe- 
le, forse addirittura vassallo. 
40 (ii) Narrazione profetica (22,5-28). 5-6. Alla ri- 
chiesta di Giosafat, Acab sollecita un oracolo dai suoi 
profeti di corte. Il loro consiglio appare favorevole ma 
è, in realtà, ambivalente. Non nomina la divinità che 
garantirà la vittoria (cf. v. 12), né specifica nelle mani di 
quale re sarà posta (cf. in 20,13.28 l’espressione inequi- 
vocabile «in tuo potere»). 7-9. Giosafat è avverso a de- 
cidersi su una tale ambiguità ed esorta a trovare un 
profeta che parli nel nome di YHWH. Acab, con rilut- 
tanza, manda a chiamare Michea, un incorreggibile 
profeta di sventure. 10-14. Mentre il messaggero va a 
chiamarlo, la narrazione presenta due brevi scene. Nel- 
la prima, i due re ornati dalle loro insegne osservano i 
profeti di corte ampliare e modificare i loro oracoli ori- 
ginari. Uno dei profeti compie un’azione simbolica (> 
Letteratura profetica, 11:23) che ricorda D/ 33,17; gli 
altri riformulano le loro parole originarie per includere 
una esplicita promessa di successo e per identificare 
YHWH come il dio della vittoria. La seconda scena in- 
troduce Michea e stabilisce le sue credenziali di profeta 
fedele di YHWH. 15-18. Le prime parole che Michea 
rivolge al re e la risposta di quest’ultimo, sono sconcer- 
tanti; il fedele profeta di YHWH declama la stessa fal- 
sa promessa dei profeti di corte, e il re condannato do- 
manda devotamente la verità. La conseguenza è quella 
di accrescere il tenore amaramente ironico dell'intera 
narrazione; l'ambiguità pervade tutto, perfino il com- 
portamento di profeti altrimenti fedeli e di re empi (cf. 
D. ROBERTSON, in The Biblical Mosaic [> 39] 139- 
146). Il secondo discorso di Michea rivolto ad Acab 
predice la morte del re, utilizzando per il re la consueta 
antica metafora del pastore. 19-23. Il terzo discorso di 
Michea non è richiesto; egli riferisce una scena di cui è 
stato testimone alla corte celeste di YHWH, per spie- 
gare il disaccordo tra il suo oracolo e quello dei profeti 
della corte di Acab. I profeti sono realmente ispirati, 
ma lo spirito inviato da YHWH è uno spirito di men- 
zogna. Scopo di YHWH è fuorviare Acab e in tal mo- 
do attrarlo verso la distruzione. La domanda di apertu- 
ra che YHWH pone alla corte celeste è già insidiosa: 
«Chi ingannerà Acab perché muova contro Ramot di 
Galaad e vi perisca?». L'oracolo ambiguo dei profeti (v. 
6) è dovuto allo «spirito di menzogna» al quale 
YHWH ha affidato l’opera. 24-25. Uno dei profeti di 
corte si rivolge a Michea con una domanda sarcastica a 
proposito del suo spirito profetico: «Per quale via lo 
Spirito del Signore è passato quando è uscito da me 
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per parlare a te?»; la risposta di Michea fa intendere 
che, alla fine, solo il compimento può autenticare la 
parola profetica (cf. 28,8-9). 26-28a. figlio del re: Pro- 
babilmente un funzionario di corte, forse una guardia 
carceraria (DE VAUX, Istituzioni, 145; ma si veda J. MIL- 
LER, JBL 85 [1966] 445). 28b. Le ultime parole del v. 
28 sono una glossa nel testo. Essa identifica erronea- 
mente Michea con Michea di Moreset, citando le pri- 
me parole della profezia di quest’ultimo (M? 1,2). 

41 (iii) La strategia di Acab (22,29-30). Riprende 
il racconto della battaglia. Se non fosse per la narrazio- 
ne profetica interposta, la strategia di Acab apparireb- 
be coraggiosa. Il re si lancia in battaglia senza indeboli- 
re il morale delle sue truppe, privandole di un punto di 
riferimento, quale la persona del re. Ma in seguito alle 
parole di condanna di Michea, il travestimento di Acab 
è un atto di codardia: forse Giosafat tirerà il colpo fata- 
le che YHWH ha destinato ad Acab. 

(iv) La battaglia (22,31-34). All’inizio lo stra- 
tagemma di Acab sembra funzionare. Ma un solo grido 
e una sola freccia sciolgono l’accurato ordito della sua 
strategia. Il travestimento del re non può opporsi alla 
trappola divina (LONG, 1 Kings, 232-237). 

(v) La morte di Acab (22,35-37a). Impossibili- 
tato a ritirarsi dalla battaglia a causa della stretta dei 
carri, Acab viene tenuto sù per non apparire ferito, 
mentre il suo sangue fluisce via. Così il tema del trave- 
stimento del re giunge al suo orrendo e ironico punto 
culminante (S. DE VRIES, Prophet against Prophet 
[Grand Rapids 1978] 27). 

(vi) Dopo la battaglia (22,37b-38). Il v. 38 è 

una nota di compimento di profezia che richiama 
21,19, a cui, comunque, non corrisponde pienamente. 
Il luogo non è lo stesso (Samaria piuttosto che Izreel; 
cf. 2 Re 9,25-26), e 21,19 non contiene nulla sulle pro- 
stitute. 
42 (E) Altri re di Giuda e di Israele (I Re 
22,39-2 Re 1,18). Tra i regni di Acab e di Ioram di 
Israele si parla brevemente di Giosafat di Giuda e Aca- 
zia di Israele. Gran parte del materiale è costituito da 
formule (— 27), con una essenziale narrazione su Aca- 
zia (2 Re 1,2-17a ). La divisione tra 1 e 2 Re è del tutto 
arbitraria e non corrisponde in alcun modo ad una 
coerente divisione della narrazione. 

(a) ACAB DI ISRAELE (22,39-40). Il regno di 
Acab, iniziato in 16,29, si conclude qui con formule 
precostituite. case d'avorio: Il palazzo di Acab era de- 
corato con piastre d’avorio raffinatamente intagliate; 
alcune sono state portate alla luce dagli archeologi. Un 
secolo più tardi, Amos ebbe parole severe per questo 
genere di ostentazioni (Ax 3,15). 

(b) GIOSAFAT DI GIUDA (22,41-51). Gli ele- 
menti strutturali sono stranamente disordinati: intro- 
duzione (vv. 41-42); valutazione (vv. 43-44.47); note 
storiche (vv. 45.48-50); conclusione (vv. 46.51). Giosa- 
fat è valutato negli stessi termini, e con la stessa restri- 
zione, di suo padre Asa (15,11-14). 45. La pace tra 
Israele e Giuda fu sancita col matrimonio del figlio di 
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Giosafat, Ioram, e Atalia, figlia di Acab; questa unione 
fu gravida di conseguenze per il Regno del sud (2 Re 
11). 48-50. Le attività marittime di Giosafat a Ezion- 
Gheber fanno pensare che il controllo di Giuda su 
Edom, perduto alla morte di Salomone, fosse stato ri- 
conquistato. 

(c) ACAZIA DI ISRAELE (1 Re 22,52 - 2 Re 
1,18). 52-54. Acazia è condannato non soltanto per 
aver perpetuato il «peccato di Geroboamo» (— 24), 
ma per aver preso parte al culto di Baal introdotto dai 
suoi genitori, Acab e Gezabele. 2 Re 1,1-17a. La nota 
storica sul regno di Acazia (v. 1) è stata ampliata da 
una narrazione su Elia e il re. 

2 Re 1,1. Moab si ribellò: Ciò potrebbe essere con- 

siderato come una conseguenza del peccato di Acazia 
menzionato in 1 Re 22,53-54. 2. inviò messaggeri: La 
storia che segue consta di una serie di ambasciate e im- 
plica una contesa tra YHWH e il re in base a cui si può 
cogliere il suo messaggio svelato e la sua missione com- 
piuta. Il racconto offre inoltre una caratterizzazione 
dallo sviluppo graduale del messaggero di YHWH, 
Elia (cf. C.T. BEGG, JSOT 32 [1985] 75-82). Infine, la 
narrazione serve a concretizzare il precedente giudizio 
del Dtr su Acazia. Baa/-Zebub: L'espressione ebraica si- 
gnifica letteralmente «signore delle mosche»; si tratta 
probabilmente di una deliberata deformazione dell’ef- 
fettivo titolo della divinità, vale a dire, Baal-Zebul («Si- 
gnore principe»), utilizzato nel NT come nome pro- 
prio del diavolo (cf. Mc 3,21). Ekron: Questa città fili- 
stea si trovava circa 60 km a sud-ovest di Samaria. 8. 
peloso: Abiti di pelo sembrano una divisa profetica (cf. 
Zc 13,4; Mc 1,6). 9-14. L'interesse dominante lungo tut- 
ta questa sezione consiste nell’inculcare il dovuto ri- 
spetto nei confronti di un «uomo di Dio» come una 
questione di vita o di morte per chi si accosta a lui. 10. 
fuoco: Cf. 1 Re 18,38. 17. Ancora una volta, nel tempo 
stabilito da Dio e a dispetto degli ostacoli umani, un 
annuncio profetico si realizza. 
43 (F) Il ciclo di Eliseo (2,1-8,29). A questo 
punto ha inizio una raccolta di narrazioni (la cui con- 
clusione si trova attualmente in 13,4-21) che si focaliz- 
zano su Eliseo e sul suo potere straordinario. Il Dtr ha 
incorporato questo blocco, tra le altre ragioni, perché 
esso esemplifica la concezione del profeta come figura 
dominante lungo tutta la storia di Israele. 

(a) ELISEO SUCCEDE A ELIA (2,1-25). 1-8. In 
questa sezione di apertura Eliseo è messo alla prova 
per determinare il grado della sua lealtà al proprio 
maestro. l. Ga/gala: Parecchie località israelitiche por- 
tarono questo nome; molto probabilmente questa era a 
nord (e non a sud-est) di Betel. 3. ! figli dei profeti: Essi 
intervengono spesso nei racconti successivi, come di- 
scepoli e dipendenti di Eliseo. 8. /e acque: Il potere di 
Elia richiama quello di Mosè (Es 14) e quello di Gio- 
suè (Gs 3). 9. due terzi: Dt 21,17 stabilisce tale porzio- 
ne per il figlio primogenito. 11. fuoco: Elia è associato 
al fuoco fino alla fine. 12. guardava: Questa è l’afferma- 
zione che costituisce il cardine dell’intero capitolo; tut- 
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to ciò che segue ne decifra le implicazioni. padre... coc- 
chio di Israele: Queste parole esprimono il ruolo di Elia 
in quanto guida di Israele e sorgente di sicurezza; esse 
saranno rivolte allo stesso Eliseo alla fine della sua vita 
(cf. 13,14). 13. mantello: Gli indumenti sono l’estensio- 
ne della persona; qui Eliseo sta dunque assumendo l’i- 
dentità di Elia. 15. si prostrarono: Per la prima volta, 
Eliseo riceve l'omaggio che gli è dovuto in quanto suc- 
cessore di Elia. 16-18. Questa sequenza serve a confer- 
mare che Eliseo ha davvero visto ciò che è avvenuto a 
Elia. 19-25. Due brevi racconti di miracolo dimostrano 
sia il potere che il novello uomo di Dio esercita su vari 
fenomeni naturali, sia le diverse reazioni che suscita il 
suo apparire. 20. pextola nuova: Un oggetto che funge 
da mediazione del potere di Dio non deve essere stato 
utilizzato in precedenza per scopi «profani». 24. Il nar- 
ratore intende soltanto inculcare riverenza nei confron- 
ti di un uomo di Dio; le moderne obiezioni circa le cir- 
costanze attenuanti e l’esagerata reazione profetica non 
rientrano nella sua prospettiva. 25. Le due località so- 
no menzionate come residenze profetiche nel ciclo di 
Elia (cf. 4,25; 5,3; 6,32). 

44 (b) IORAM DI ISRAELE (849-842) E LA GUERRA 
MOABITA (3,1-27). Il Dtr ha giudicato la narrazione in- 
teressante per il suo ritratto di un altro incontro profe- 
ta-re e per la sua sferzata agli omridi riprovati (cf. 
3,13). 1-3. Viene presentato Ioram di Israele, uno dei 
personaggi principali della narrazione. La sua modera- 
ta riforma cultuale, che include l'eliminazione delle ste- 
le di Baal, non mitigherà in alcun modo il destino che 
lo attende (cf. 2 Re 9). 4. Mesa: Ci è noto anche per la 
famosa stele moabita scoperta nel 1868 a Dibon, in 
Giordania e oggi conservata al Louvre; su di essa, Mesa 
racconta come riconquistò il suo territorio da Israele 
(cf. ANET 320-321; ANEP 209-210). 5. si ribellò: Mesa 
potrebbe essere stato incoraggiato ad agire così per il 
fatto di avere capito che i figli di Acab erano assai me- 
no abili del loro padre. 7-8. Questo scambio fa pensare 
che Giuda fosse in quel tempo subordinato a Israele 
(cf. 1 Re 22,4). Edom: Il piano era quello di attaccare 
Moab da sud invece che da nord, cioè da Israele. 11. 
consultare il Signore: Il suggerimento di Giosafat ri- 
chiama la sua proposta in una situazione simile in 1 Re 
22,5. versava l’acqua: In qualità di inserviente, Eliseo 
aiutava Elia a compiere le sue abluzioni. 15. un suona- 
tore: La profezia e il suono di strumenti musicali sono 
associati anche altrove (cf. 1 Sazz 10,5; 1 Cr 25,3). la 
mano del Signore: L'espressione è sinonimo di «pote- 
re», che si ritiene concentrato nella mano di una perso- 
na. 16-17. Si riafferma la peculiare prerogativa di 
YHWH di governare le riserve d’acqua del sottosuolo. 
19. albero: Questo comando contrasta con la proibizio- 
ne di Df 20,19. 22. acqua rossa: C'è un gioco sulla paro- 
la «Edom» di 3,20. L'acqua riceve il proprio colore 
scorrendo sopra le pietre rossastre che sono comuni in 
Edom. 25. Kir Careset: Capitale di Moab, si trovava 
nella parte sud della regione. 27. /’offrì in olocausto: 
Mesa spera di ottenere il favore divino offrendo in olo- 
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causto quanto ha di più prezioso. #2: Il testo non spe- 
cifica chi è colui che si adira; forse nel racconto origi- 
nario si trattava di Camos, dio di Moab (cf. 1 Re 11,7), 
mentre per il Dtr è YHWH che dà sfogo alla sua ira 
contro il perfido Ioram. È degno di nota il fatto che 
l'annuncio profetico di 3,18 si concluda - totalmente 
in contrasto con la presentazione consueta — non com- 
pletamente realizzato. 

45 (c) UN INSIEME DI DIECI LEGGENDE 
(4,1-8,15). Ciascuna delle seguenti narrazioni eviden- 
zia alcune caratteristiche della «leggenda», come la 
tendenza a omettere i nomi dei personaggi (eccetto Eli- 
seo) e l'intenzione di evocare lo stupore dinanzi ai po- 
teri dell'eroe. Le narrazioni che riguardano le relazioni 
del profeta col suo popolo si alternano a quelle dei suoi 
rapporti con i pagani. 

(i) La vedova povera (4,1-7). 1. moglie: La 
narrazione dimostra che almeno alcuni dei figli dei 
profeti erano sposati. prendersi come schiavi: La legge 
di Israele permetteva a un creditore di esigere di essere 
pagato in questo modo (cf. Es 21,7). 2-7. La moltiplica- 
zione dell'olio compiuta qui da Eliseo richiama il «mi- 
racolo dell'olio» da parte di Elia in 1 Re 17,7-16, così 
pure prefigura il suo agire a proposito del pane in 4,42- 
44. 

(ii) La Sunammita (4,8-37). Il ritratto della 
donna protagonista del racconto è degno di nota: essa 
è presentata come capace di iniziativa, intraprendente 
e risoluta nei suoi rapporti con i personaggi maschili. 
8. Sunem: Si trova ca. 50 km a nord-est di Samaria. 9. 
lo so: Soltanto a conclusione della narrazione la donna 
comprenderà la vera identità di Eliseo. 13. :/ re: Le pa- 
role di Eliseo descrivono la sua posizione come quella 
di chi ha libero accesso alle più alte autorità. rmi0 popo- 
lo: La donna confida nel fatto che il suo clan può prov- 
vedere a tutte le sue necessità. 14. ron ba figli: Ciò era 
considerato come il massimo della sventura / fallimen- 
to che poteva capitare a una donna (cf. Gew 16-18; 1 
Sam 1). 16. mentire: Lo scetticismo non celato della 
donna serve a mettere in evidenza il miracolo che se- 
gue. 18-31. La sezione centrale della narrazione si foca- 
lizza sulle iniziative della donna a seguito della morte 
di suo figlio. 21. /esto: Per il fatto di essere stato usato 
da Eliseo, esso ha assunto qualcosa del potere proprio 
del profeta, sebbene non abbastanza per effettuare un 
miracolo; soltanto Eliseo in persona può farlo. 23. #0- 
viluntio: Come il sabato, questo rappresentava una cir- 
costanza solenne (cf. 1,13), e come tale un tempo atte- 
so per il «pellegrinaggio» di cui parla la donna. 25. 
monte Carmelo: Questo promontorio sulla costa del 
Mediterraneo è stato precedentemente associato sia a 
Elia (1 Re 18) sia a Eliseo stesso (2,25). 26. Sapendo 
che solo Eliseo può aiutarla, la donna passa frettolosa- 
mente accanto al suo servo con una risposta superficia- 
le. 27. nascosto: L'affermazione di Eliseo richiama il fat- 
to che perfino nel caso dei profeti che lui stesso ha 
eletto, YHWH rimane libero di celare le sue rivelazio- 
ni. 29. :/ mio bastone: L'oggetto rappresenta un prolun- 
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gamento del profeta e dei suoi poteri. ron rispondergli: 
Cf. Lc 10,4; in entrambi i casi viene inculcata una totale 
sollecitudine per la missione ricevuta. 31. Il fallimento 
di Ghecazi sottolinea la gravità della situazione e la 
grandezza del successo finale di Eliseo. 33-37. Questa 
terza, culminante sezione della narrazione si può para- 
gonare a 1 Re 17,17-24. 33. A proposito del tema del 
riserbo richiesto per la realizzazione di un miracolo, si 
veda Mc 6,40. 34. Eliseo stende il proprio corpo sul ca- 
davere; così facendo egli comunica la forza vitale che si 
trova in ciascuna parte del proprio corpo in corrispon- 
denza con le membra del ragazzo. 35. sete: Il numero 
rappresenta la pienezza; la sua menzione indica che il 
soffio vitale è restituito totalmente al ragazzo. 37. sf 
prostrò: Il gesto di riconoscenza della donna richiama 
quello dei figli dei profeti in 2,15. 

(iii) Eliseo neutralizza il cibo avvelenato (4,38- 
41). 38. Galgala: C£, il commento a 2,1. stavano seduti: 
Probabilmente si erano riuniti per ascoltare l’insegna- 
mento di Eliseo; questi avrebbe provveduto anche alle 
loro necessità materiali. 41. L'atto di Eliseo può essere 
paragonato a quello di 2,19-22. 

(iv) Eliseo moltiplica il pane (4,42-44). Il testo 
ha ovviamente ispirato i racconti dei miracoli di molti- 
plicazione del NT (cf. Mc 6,34-44; 8,1-10). 42. Baal-Sa- 
lisa: Si trova ca. 17 km a sud-ovest di Samaria. Il dono 
dell’uomo è indicativo della considerazione di cui Eli- 
seo gode tra il popolo. 43. Si noti il contrasto tra l’at- 
teggiamento del servo che pone brontolando una do- 
manda dubitativa e quello del profeta, calmo e sicuro 
di sé. 

46 (v) Eliseo elimina la lebbra (5,1-27). Il rac- 
conto si ricollega alle narrazioni precedenti nella sua 
enfasi sul ruolo del «servitore» e sul potere di Eliseo 
sulla vita altrui, ampliando la prospettiva della «se- 
quenza di leggende» descrivendo il profeta nell’atto di 
utilizzare i propri poteri a vantaggio di un nemico pa- 
gano (cf. RL. COHN, VT 33 (1984) 171-184). 1-9. La 
sezione introduttiva riferisce come Naaman giunse fino 
a Eliseo. 1. I/ Signore: Le vittorie di Naaman sono attri- 
buite al Dio di Israele; viene messa in evidenza fin dal- 
l’inizio la sovranità di YHWH che si estende a ogni co- 
sa. febbroso: Il riferimento è a una malattia della pelle 
(cf. Lv 13-14). 2. giovinetta: Il contrasto tra questa fi- 
gura e quella del prode Naaman non potrebbe essere 
maggiore, e tuttavia senza di lei e senza la sua franchez- 
za nel parlare egli non sarebbe mai stato risanato. 5. 
prendendo con sé: Portare dei doni quando si andava a 
trovare un profeta era una usanza ordinaria (cf. 1 Sar 
9,6-10; 1 Re 14,2). 7. si stracciò: Il gesto consueto che 
esprimeva sorpresa e spavento. 8. venga da me: La sicu- 
rezza del profeta contrasta con l'agitazione del re. La 
narrazione ruota intorno a un popolo che si muove 
dall’ignoranza e dall’errore verso un’autentica cono- 
scenza. 10. andò: Eliseo mantiene la sua superiorità 
trattando con Naaman solo attraverso un intermedia- 
rio. sette: A Naaman viene comandato di lavarsi total- 
mente. 11. L'idea errata di Naaman su come dovrebbe 
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agire un profeta, fa quasi sfumare la sua guarigione. 12. 
fiumi: L’Abana scorre a nord di Damasco e il Parpar a 
sud. 13. i suoi servi: Ancora una volta c'è un intervento 
«dal basso» che spinge Naaman verso la guarigione. 
14. giovinetto: Naaman il prode è assimilato alla «giovi- 
netta» di 5,2. 15-27. La sezione finale riferisce le conse- 
guenze della guarigione, in primo luogo per Naaman e 
poi per Ghecazi, mettendo in contrasto i loro rapporti 
con il personaggio centrale, Eliseo. 15. ora so: Naaman 
è passato da una esasperata incomprensione (5,11) a 
una consapevolezza piena. 16. rifiutò: L'accettazione 
avrebbe fatto pensare che era stato il potere personale 
di Eliseo a compiere la guarigione. 17. serra: Naaman 
esprime la concezione, diffusa nell'antichità, che asso- 
ciava e delimitava una divinità a un qualche particolare 
territorio (cf. Sa/ 137,4); in questo senso, se Naaman de- 
ve adorare YHWH in Damasco, allora deve anche por- 
tare via con sé qualcosa del territorio dominato da 
YHWH. 18. Rizzmion: L'effettivo nome della divinità 
era (Hadad) Ramman, «Hadad il tonante». 19. pace: Eli- 
seo esprime comprensione per i compromessi che Naa- 
man sarà costretto a compiere. 20. L'incomprensione di 
Ghecazi lo condurrà non al bene che egli pregusta, ma 
ad una afflizione che dura quanto la vita. 22. montagne: 
Probabilmente il riferimento è alla collina sulla quale 
Samaria (cf. 5,3) era edificata (cf. 1 Re 16,29). 26. pre- 
sente il mio spirito: Eliseo allude alla chiaroveggenza, 
per la quale egli fu famoso (cf. 6,12). Il denaro che Ghe- 
cazi di fatto ricevette lo avrebbe messo in grado di ac- 
quistare le cose qui menzionate. 27. Nel tentativo di 
prendere per sé i beni di Naaman, Ghecazi finisce piut- 
tosto con l’attirarsi la sventura. Ancora una volta, il 
punto della questione è che nessuno può prendersi gio- 
co di un profeta e restare impunito (cf. 2,23-25). 

(vi) Un’ascia ritrovata (6,1-7). Nella sua bre- 
vità e nella sua presentazione di Eliseo come uno che 
provvede per coloro che si accostano a lui con fede, la 
narrazione richiama specialmente 2,19-22; 4,1-6.38-41. 
Essa è collocata qui a motivo della ricorrenza della ter- 
minologia padrone / servitore; inoltre, il suo riferimen- 
to al Giordano la collega alla storia di Naaman, imme- 
diatamente precedente. 6, Cf. 2,21; 4,41. 

47 (vii) Vittoria militare di Eliseo (6,8-23). La re- 
lazione reciproca tra padrone e servitore che caratteriz- 
za la narrazione e la descrizione dell’attività di Eliseo in 
favore dei pagani prolungano aspetti delle narrazioni 
precedenti. In ogni parte viene sottolineata la posizio- 
ne di Eliseo come quella di chi può influire perfino sui 
piani del re. 10. La conoscenza chiaroveggente di Eli- 
seo circa eventi che accadono a distanza lo rende di 
grande valore per Israele sul piano delle informazioni 
strategiche. 11. Il re siriano sospetta che qualcuno dei 
suoi funzionari lasci trapelare i suoi piani a Israele. 12. 
camera da letto: Perfino le cose che avvengono in que- 
sto luogo altamente privato, non sono nascoste per Eli- 
seo. 13. Dotan: Circa 17 km a nord-est di Samaria. 17. 
egli veda: Il verbo nei suoi vari significati è vocabolo 
chiave del brano. /uoco: L'espressione richiama 2,12 e 
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indica che la pienezza del ruolo di Elia è passata a Eli- 
seo. 18. cecità: Con la sua preghiera Eliseo ha un pote- 
re completo sulla vista altrui. 21. padre rzs0: Si noti il 
rispetto con cui il re si rivolge a Eliseo. 22. z0x uccider- 
li: Eliseo qui ragiona 4 fortiori: se uno non è giustifica- 
to nell’uccidere coloro che ha catturato a fatica, a mag- 
gior ragione non è permesso uccidere coloro che ven- 
gono a trovarsi alla propria mercé senza alcuna fatica. 
23. banchetto: Un trattamento di questo tipo nei con- 
fronti del nemico è degno di nota; richiama il modo 
con cui Eliseo tratta Naaman in 2 Re 5. ron penetraro- 
no più: Il problema con cui la storia era iniziata, vale a 
dire le incursioni siriane contro Israele, viene risolto at- 
traverso l’esperienza dei Siriani di un benevolo tratta- 
mento da parte degli Israeliti. 

(vii) Samzaria liberata (6,24-7,20). La lunga 
narrazione mette in evidenza i poteri di chiaroveggenza 
e di predizione di Eliseo in una situazione di crisi. 24- 
31. Questa sezione introduttiva menziona parecchi det- 
tagli che indicano la condizione estrema nella quale 
versa la città; come tale ciò serve a mettere in risalto la 
liberazione che YHWH infine realizza. 24. Ben-Hadad: 
Si tratta del secondo re siriano con questo nome che 
regnò tra l’870 e 1°842. 25. si vendeva: La condizione di 
Samaria era così disperata che i generi alimentari, che 
normalmente erano a basso costo, improvvisamente 
esigono dei prezzi alti. 26-31. Questo dialogo riguar- 
dante un caso di cannibalismo sottolinea ulteriormente 
la prostrazione a cui Samaria si era ridotta. 27. Tutte le 
risorse di cibo si sono esaurite. 29. ce /o siamo 
mangiato: In Di 28,53-57, così come nei testi extrabi- 
blici, il mangiare i bambini da parte dei loro genitori 
costituisce una maledizione incombente su coloro che 
trasgrediscono i doveri dell’alleanza. ba rascosto: Cf. 1 
Re 16,27 e si confronti la reazione di Salomone con 
quella che qui manifesta l’innominato re israelita. 30. 
un sacco: Il re ha indossato un abito penitenziale (cf. G/ 
3,5) nella speranza di ottenere la compassione di 
YHWH. 31. Invocando una maledizione su se stesso, 
secondo una consuetudine comune (1 Re 19,2), il re 
evita di menzionare che cosa Dio debba fargli, renden- 
dola così operativa. Non è chiaro perché l'ira del re si 
riversi sul profeta (si confronti con 6,21); forse egli ri- 
tiene che le attività di Eliseo abbiano spinto i Siriani ad 
attaccare Samaria. 6,32-7,2. Questo dialogo tra re e 
profeta costituisce il cardine della narrazione, avvian- 
dola alla sua conclusione. Si noti il contrasto tra l’atteg- 
giamento isterico e incredulo di coloro che si avvicina- 
no a Eliseo e la calma sicurezza del profeta circa il fu- 
turo. 32. i casa: Come in 5,3, Eliseo sembra risiedere 
in Samaria. La sua domanda mostra i suoi poteri di 
chiaroveggenza (cf. 6,12). 7,2. le finestre in cielo: Se an- 
che Dio aprisse le cateratte del cielo, attraverso cui si 
pensava che fluisse giù la pioggia (cf. Ge 7,11; Is 
24,18; M/ 3,10) e rovesciasse derrate sulla città, l’an- 
nuncio di Eliseo non potrebbe realizzarsi. 3-20. La sto- 
ria culmina nel capovolgimento della situazione iniziale 
di Samaria e nella conferma della veridicità dell’annun- 
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cio di Eliseo. 3. lebbrosi: A causa della loro terribile 
malattia essi dovevano dimorare lontano dall'assedio in 
un luogo deserto tra la città e l'accampamento nemico; 
nessuno dei due fronti li avrebbe accolti. 6. I/ Sigrore: 
La fuga dei Siriani è attribuita ad un’azione di 
YHWH, che agisce sui loro sensi (cf. la cecità in 6,18). 
Hittiti: Sono menzionati altrove come abitanti della 
Palestina prima dell’insediamento israelitico (Gen 23). 
8. andarono a nasconderlo: L'azione dei lebbrosi richia- 
ma quella della donna in 6,29. 12. I/ re: La relazione 
dei lebbrosi (7,9) è troppo bella per essere vera; egli 
sospetta che si tratti di uno stratagemma siriano. 13. 
Uno dei suoi ufficiali: Ancora una volta, si tratta di un 
subalterno che indirizza un capo verso la giusta dire- 
zione (cf. 5,3.13). 15. Giordano: Il fiume si trova circa 
40 km a est di Samaria. 16-20. La sezione sottolinea il 
compimento di entrambe le parti dell'annuncio di Eli- 
seo (cf. 7,1-2), e mette in evidenza che l’opposizione a 
un profeta non rimarrà impunita (cf. 2,23-25; 5,20-27). 
48 (ix) Una proprietà riottenuta (8,1-6). Per con- 
tenuto il racconto è collegato a 4,8-37; è stato collocato 
a questo punto nel ciclo di Eliseo perché gli accenni al- 
la carestia (8,1), alla chiaroveggenza del profeta e al re 
di Israele, sono elementi che lo connettono a 
6,24-7,20. 1. carestia: L'evento è attribuito a YHWH, 
anche se i motivi non sono specificati. 2. Filistei: La ne- 
cessità della migrazione porta la donna da Sunem, a 
sud-ovest del lago di Galilea, fino alla costa sud-ovest 
della Palestina. 3. Una proprietà lasciata vuota per pa- 
recchi anni cessava di appartenere al suo possessore; 
era questa la consuetudine vigente anche p. es. in Me- 
sopotamia (cf. ANET 167). 4-5. Una felice coincidenza 
porta la donna alla presenza del re proprio quando co- 
stui (innominato) prova un particolare interesse verso 
il suo caso. 6. La donna non soltanto riottiene la sua 
proprietà, ma viene anche indennizzata delle rendite 
del tempo della sua assenza; coloro che si associano a 
Eliseo prosperano in ogni modo. 

(x) Eliseo e Cazael (8,7-15). La narrazione ri- 
ferisce la prossima realizzazione dell’ordine divino im- 
partito a Elia in 7 Re 19,15. Nel contenuto si collega al 
materiale riguardante Eliseo e i Siriani di 2 Re 5; 6,8- 
20; e come 8,1-6 associa Eliseo alla vita e alla morte. 7. 
Damasco: Non è data alcuna motivazione della presen- 
za del profeta nella capitale della Siria. era ammalato: È 
impressionante il contrasto tra il re pagano che, nella 
sua infermità, manda a interrogare il Signore e l’amba- 
sciata del ferito Acazia a un dio straniero in 2 Re 1. 8. 
Cazael: Non è specificato nulla circa la sua posizione o 
identità. 4 doro: Questa è una prassi abituale nei rac- 
conti di visite a profeti (cf. 1 Sam: 9,6-10; 1 Re 14,2; 2 
Re 5,5). 9. figlio: Si noti la rispettosa autodefinizione 
del re pagano. 10. ‘4 guarirai: Al re deve essere detta 
una parola rassicurante che gli farà abbassare la guar- 
dia. si ha mostrato: Ancora una volta è all'opera la ce- 
lebre chiaroveggenza di Eliseo (cf. 5,26; 6,26). 11. con 
sguardo fisso: Eliseo non può togliere lo sguardo dal fu- 
turo oppressore di Israele. 13. Ur care: Nell’AT è una 
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parola ingiuriosa (cf. 2 Sam 16,9). grande predizione: Si 
metta a confronto con 8,4, che parla di «meraviglie» 
compiute da Eliseo a favore di Israele. re: Alla fine Eli- 
seo viene al dunque. 15. stese sulla faccia del re: Anima- 
to dalle parole del profeta, Cazael soffoca il suo signo- 
re, al cui posto egli regnò all’incirca negli anni 842-806. 
49 (d) IORAM DI GIUDA (849-842) (8,16-24). A 
questo punto il narratore si arresta per aggiornarci sui 
due re di Giuda che regnarono contemporaneamente a 
Joram di Israele, cioè Ioram e Acazia. 16. Si veda la di- 
versa indicazione cronologica in 1,17, secondo cui Io- 
ram di Israele sarebbe divenuto re nell'anno secondo 
di Ioram di Giuda. 18. figlia: La moglie di Ioram è Ata- 
lia (cf. 8,26; 11); il Dtr lascia intendere che fu il suo 
matrimonio con una donna straniera a rendere Toram 
quel cattivo re che egli fu. 19. /am:pada: Il termine 
ebraico potrebbe anche significare «feudo» (cf. 1 Re 
11,36; 15,4). 20. sî ribellò: Edom era stato sottomesso 
da Davide 250 anni prima (cf. 2 Sa: 8,13-14). 21. 
Zetra: Circa 25 km a sud-ovest di Gerusalemme. 22. 
Libra: Circa 40 km a sud-ovest di Gerusalemme, vici- 
no al confine filisteo. 

(e) ACAZIA DI GIUDA (842) (8,25-29). 26. Orx- 

ri: Secondo l’ebraico, Omri, padre di Acab, potrebbe 
essere sia il padre di Atalia, sia il nonno; 8,18 orienta 
verso quest’ultima interpretazione. 27. genero: Acazia 
era di fatto o il nipote, o il figlio del nipote di Acab. 28- 
29. Questi versetti, che ritornano in 9,14-16, servono di 
transizione al racconto di 2 Re 9; il loro contenuto ri- 
chiama sotto molti aspetti 1 Re 22 (i re di Israele e di 
Giuda alleati contro la Siria; Ramot di Galaad come 
teatro di battaglia; il re di Israele ferito dai Siriani). Ra- 
mab: Nome abbreviato della città della Transgiordania, 
Ramot di Galaad. 
50 (G) Storia sinottica da Ieu alla caduta di Sa- 
maria (9,1-17,41). Questa sezione riferisce le imprese 
dei monarchi di Israele e di Giuda durante gli ultimi 
125 anni di esistenza parallela dei due regni. In quanto 
tale, essa rassomiglia alla sezione di 1 Re 14,1-16,34, 
dalla quale è separata dai cicli di Elia e di Eliseo (1 Re 
17 —- 2 Re 8), in cui l’attenzione è concentrata sulle fi- 
gure profetiche piuttosto che su quelle regali. 

(a) IEU DI ISRAELE (842-815) (9,1-10,36). 
Questa lunga presentazione è dominata dalla preoccu- 
pazione di ritrarre le imprese sanguinose di Ieu come 
compimento di annunci profetici, e perciò divinamente 
approvate. Ieu è menzionato sul famoso obelisco nero 
del re di Assiria Salmanassar III (cf. ANEP 122). 

9,1-13. Ieu è designato re. 1. Eliseo: Egli, piuttosto 
che l’ignoto «figlio dei profeti», è il vero iniziatore di 
tutto ciò che segue. 3. Tî «go: Il Dtr menziona le un- 
zioni regali solo quando un regno inizia in circostanze 
alquanto eccezionali, p. es., quando sale al potere una 
nuova dinastia (cf. 1 Sar: 10,1; 16,13; 1 Re 1,39; 2 Re 
11,12). fuggirat: Il rappresentante di Eliseo deve ab- 
bandonare la scena immediatamente in modo da evita- 
re la cattura per aver istigato una rivolta. 6. Ti wrgo: 
Qui, indirettamente, si realizza alla fine l'ordine dato 
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da YHWH a Elia a proposito di Ieu (cf. 1 Re 9,16). 7- 
10a. Queste parole vanno al di là delle istruzioni di Eli- 
seo circa quel che va detto a Ieu (cf. 9,3). Nelle aggiun- 
te ricordano i discorsi profetici di 1 Re 16,2-4 e 21,21- 
24, e come tali sono generalmente ritenute un’inserzio- 
ne deuteronomistica, per spiegare che lo sterminio 
cruento della casa regnante operato da Ieu era divina- 
mente decretato (si veda il contrasto con Os 1,4). 11. 
Va tutto bene?: La domanda è ripresa in tutto il brano 
di 2 Re 9 (cf. i vv. 17-19.22; cf. anche S. OLYAN, CBQ 
46 [1984] 652-668). pazzo: Lo stesso termine è usato 
per Geremia in Ger 29,26; esso dà un'idea di quanta 
ambiguità circondasse in Israele il ruolo del profeta. 
12. Menzogna!: Ieu è inizialmente riluttante a rivelare 
la verità di tradimento. 13. vestiti: Per un gesto simile 
di omaggio, cf. Mc 11,8. L'acclamazione umana confer- 
ma la divina designazione di Ieu (cf. 1 Re 1,39; 2 Re 
11,12.14). 14-29. Ieu stermina coloro che gestiscono il 
potere sia in Israele che in Giuda. 17-23. Un triplice in- 
vio incontro a Ieu che avanza (cf. 2 Re 1,9-15) culmina 
nell'incontro faccia a faccia del re Ioram col suo rivale 
e in una presa di coscienza — troppo tardi — delle sue 
intenzioni. 17. Ioram suppone (o spera) che la truppa 
che si avvicina porti notizie di vittoria dal fronte siria- 
no. 20. lex: L'identità di colui che avanza è stata adesso 
accertata; le sue intenzioni rimangono ancora da sco- 
prire. 21. Nebot: La menzione dell’uomo assassinato 
dal padre di Ioram, Acab (cf. 1 Re 21), dà l’avvio alla 
scena successiva. 22. prostituzionti: Il termine allude alla 
promozione del culto di Baal da parte di Gezabele, 
quale divinità rivale rispetto a YHWH (cf. 1 Re 16,31). 
La medesima terminologia è usata da Osea (Os 2,7) a 
proposito del culto di Baal praticato in Israele; essa 
presuppone una visione della relazione tra YHWH e 
Israele simile a quella che esiste tra marito e moglie (Ez 
16). 26. Siamo traditi: Adesso, alla fine, Ioram appren- 
de l’identità di colui che per primo venne avvistato dal- 
la sentinella (cf. 9,17). 26. Ieu cita una versione alterna- 
tiva delle parole attribuite a Elia in 1 Re 21,19, dove 
non vi è alcuna menzione dei figli di Nabot. Ancora 
una volta, il «tradimento» di Ieu è presentato come il 
compimento di un destino divinamente annunciato. 
27-28. Anche lo sventurato Acazia è eliminato; il suo 
essere associato alla casa di Acab è una ragione suffi- 
ciente. Non è chiaro perché Acazia debba improvvisa- 
mente dirigersi verso Meghiddo, a nord-ovest di Izreel, 
piuttosto che proseguire a sud verso Gerusalemme co- 
me aveva fatto. 29. L'annotazione è un duplicato di 
8,25 (che menziona però il «dodicesimo anno» di Io- 
ram) e qui è fuori posto. 

51 30-37. Gezabele, «il potere dietro il trono» in 
Israele, è eliminata a sua volta, assicurando così via li- 
bera a Ieu. 31. Zirzri: Con disperata audacia, Gezabele 
deride Ieu affibbiandogli il nome di un precedente re- 
gicida israelita (cf. 1 Re 16,9-19) che fece rapidamente 
una brutta fine. 32. eunuchi: I consueti guardiani degli 
appartamenti regali delle donne (cf. Est 1,10-12). 33. 
Lungo tutta la sezione di 2 Re 9-10 Ieu appare come 
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una personalità dominante, i cui ordini generano un 
consenso immediato da parte di tutti. 34. mangiò: L'a- 
zione di Ieu evidenzia il suo disprezzo per Gezabele e 
una meditata indifferenza per il destino di lei. 36. Ieu 
ricorda l'annuncio divino di 1 Re 21,23. La fine di Ge- 
zabele è particolarmente degradante, vista la bassa 
considerazione degli Israeliti per i cani (cf. 1 Re 22,38). 
10,1-17. Ieu elimina i superstiti e i sostenitori delle 
case reali di Israele e di Giuda. 1. settanta: Come mul- 
tiplo di sette, il numero indica la totalità della progenie 
di Acab. Sarmzaria: La capitale di Israele di trova circa 
32 km a sud-ovest di Izreel. 2-3. Il messaggio di Ieu ai 
notabili di Samaria è una sfida derisoria, provocandoli 
a resistere e giocando sulle rivalità che certamente esi- 
stevano tra loro e le loro cariche. Ciò sortisce l’effetto 
desiderato. 6. Ieu intende coinvolgere i notabili samari- 
tani nel proprio tradimento; se essi compiono quanto 
comandato, si compromettono con lui in maniera irre- 
versibile. 7. Si confronti con la risposta dei notabili di 
Izreel alla lettera di Gezabele in 1 Re 21,11-14. 8. ruc- 
chio: Ieu manifesta lo stesso sangue freddo dinanzi a 
una morte raccapricciante, come aveva precedente- 
mente fatto nel caso di Gezabele. 9-10. Ieu dichiara 
che la morte misteriosa dei principi di Samaria — né lui 
né gli abitanti di Izreel sono colpevoli — può soltanto 
essere attribuita ad una azione di Dio predetta da Elia. 
Ancora una volta l’autore intende legittimare le opere 
di Ieu. 11. izreel: Ieu consolida il suo potere su Israele 
sterminando nella residenza regale alternativa tutti co- 
loro che si erano associati ad Acab. 12-17. Questi ver- 
setti sono di transizione: concludono la serie degli as- 
sassini politici di Ieu e introducono alla sua riforma 
cultuale in Samaria. 12-14. Vengono eliminati un grup- 
po di membri della famiglia reale di Giuda che, come il 
re Acazia, hanno la disgrazia di attraversare la strada di 
Ieu. Bet-Eked: Il sito non è stato localizzato. 13. I Giu- 
dei non sospettosi si tradiscono come aveva fatto Io- 
ram precedentemente, con gli stessi, fatali risultati. 14. 
Si mette in risalto la volontà di Ieu di eliminare total- 
mente qualsiasi opposizione (cf. 10,1); anche qui nes- 
suno osa protestare o resistere alle direttive di Ieu. 15. 
lonadab: Su questa figura rappresentativa dello yahwi- 
smo dei tempi antichi («nomadico») cf. Ger 35. mano: 
La stretta di mano serve a confermare un accordo (cf. 
Ez 17,18). 16. zelo: Nella sua aspirazione qui Ieu ricor- 
da Elia sull’Oreb (cf. 1 Re 19,14). 17. stermzinò: Ieu 
completa la sua campagna contro i sostenitori del vec- 
chio regime nella stessa capitale. 
52 18-28. La storia di Ieu giunge al suo punto 
culminante. Le sue strategie politiche sono un preludio 
e un presupposto per la sua grande riforma religiosa. 
19, i profeti di Baal: Anche Baal possiede tali servitori, 
proprio come YHWH (cf. 1 Re 18,22). con astuzia: 
L'autore intende escludere del tutto che Ieu fosse in 
realtà un adoratore di Baal. 20. sanzificate: Il termine 
designa i preparativi richiesti per un'assemblea cultua- 
le, p. es., cambiamento d’abito e astinenza sessuale (cf. 


Es 19,14-15; GI 1,15). 21. tempio: Era stato edificato da 
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Acab (cf. 1 Re 16,32). 22. le vesti: Per gli speciali indu- 
menti utilizzati in occasioni cultuali, cf. 23,7. 23. Bada- 
te bene: Ieu vuole essere sicuro che siano puniti solo i 
colpevoli adoratori di Baal. 24. egl: Questa è la lettura 
originale (così i LKX; cf. 10,25); il TM ha «essi», nel 
tentativo di minimizzare il ruolo di Ieu nel sacrificio in 
onore di Baal. le sua vite: La legge del taglione sarà ap- 
plicata se qualcuno degli adoratori di Baal se ne andrà 
via vivo (cf. 1 Re 20,42). 25. Al v. 25b il TM presenta 
gli armati di Ieu che entrano nella «città del tempio di 
Baal»; i traduttori moderni congetturano che il riferi- 
mento debba riguardare la parte più interna del tem- 
pio, la cella, dove era collocata l’immagine di Baal (cf. 
10,26). 26. stele: Non è chiaro il raccordo tra questa 
notizia e 2 Re 3,2, dove questo oggetto è già rimosso da 
Toram. 27. immondezzato: Il posto è reso perennemen- 
te inadatto a scopi cultuali. 

29-36. Notizie e commenti di genere vario conclu- 
dono la narrazione su Ieu. 29. vitelli: Dtr introduce 
una restrizione a proposito di Ieu come riformatore del 
culto: egli non fu capace di eliminare le immagini eret- 
te da Geroboamo I; un'accusa che ritorna in 10,31. 30. 
YHWH: Il messaggio divino giunge direttamente a Ieu, 
senza alcun accenno a una mediazione profetica; il suo 
compimento sarà indicato in 15,12. giusto: Si confronti 
con Os 1,4. 32. L'unione con 10,31 fa pensare che 
YHWH muova il re della Siria per punire l’indulgenza 
di Ieu verso il culto del vitello. 

53 (b) ATALIA DI GIUDA (842-837) (11,1-20). Il 
capitolo costituisce il pannello giudaico del dittico che 
riguarda le vicissitudini politico-cultuali dei due regni, 
2 Re 9-11; si possono notare numerosi paralleli con la 
narrazione di 2 Re 9-10. 1. sterzzizare: Atalia è la Ge- 
zabele della Giudea, altrettanto spietata e avida di po- 
tere. Joseba: Contrapposta ad Atalia vi è un’altra donna 
risoluta e intraprendente, sua cognata. 3. nel tempio: 2 
Cr 22,11 chiarisce come mai Ioseba fosse in grado di 
nascondere lì Ioas, per il fatto di essere la moglie del 
sommo sacerdote Ioiada. 4. lotada: Secondo 11,9 egli 
era i (più importante) sacerdote del Tempio; in 2 Re 
11 egli assume il ruolo di Ieu in 2 Re 9-10. Carzi: Forse 
si tratta degli stessi mercenari regali che altrove sono 
chiamati Cretei (cf. 1 Sam 30,14; 2 Sam 8,18; 1 Re 
1,38). un'alleanza: I termini sono specificati in 11,5-8: 
gli armati devono far la guardia al Tempio e alla perso- 
na di Ioas. 6. Sur: Una porta di questo nome è altri- 
menti sconosciuta; forse nel TM vi è una confusione 
con stîs, cioè (la porta dei) Cavalli (cf. 11,16). 10. Davr- 
de: A proposito delle armi presentate da lui a YAWH, 
cf. 2 Sam 8,7.11.12. 12. # diadema: Per queste insegne 
regali, cf. 2 Sam: 1,10. testimonio: Potrebbe trattarsi di 
un riferimento a un documento simile a quelli presen- 
tati ai re d'Egitto all’atto della loro ascesa al trono, 
contenenti i loro nomi di successione, i titoli, ecc. Fre- 
quentemente, però, il TM è emendato sulla base di 2 
Sar 1,10, che cita il «diadema» di Saul e la sua «cate- 
nella» regale. lo urnse: Cf. con 2 Re 9,6; il verbo al plu- 
rale del TM rende le guardie di 11,11 il soggetto dell’a- 
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zione; forse agiscono attraverso Ioiada come loro rap- 
presentante. 14. la colonna: Il riferimento qui e in 23,3 
fa pensare che nel Tempio ci fosse una speciale colon- 
na reale, presso la quale il re si poneva in particolari 
occasioni, popolo del paese: Questa è la prima menzio- 
ne di un gruppo di tal genere nella storia di Giuda; in 
seguito esso comparirà specialmente quando la conti- 
nuità del governo della dinastia davidica sarà minaccia- 
ta (cf. 14,21; 21,24). Tale gruppo sembra fosse costitui- 
to dai proprietari terrieri di Giuda. /e trombe: Cf. 9,13. 
tradimento!: Troppo tardi Atalia si rende conto della 
trappola; il suo grido fa eco a quello di Ioram in 9,23. 
15. tempio: La casa di YHWH non deve essere conta- 
minata da spargimenti di sangue; cf. invece la profana- 
zione da parte di Ieu del tempio di Baal, con il massa- 
ero di coloro che vi si erano radunati (10,25). 16. fu uc- 
cisa: Non è detto nulla circa la sepoltura di Atalia, cosa 
che fu accordata perfino a Gezabele (cf. 9,35); tale 
omissione sottolinea l’avversione del narratore nei con- 
fronti di Atalia. 17. alleanza: Ioiada adesso funge da 
mediatore di un duplice patto. Una prima alleanza fa sì 
che il popolo e il re rinnovino la fedeltà della nazione a 
YHWH, che Atalia aveva distrutto. L'altra alleanza re- 
gola le relazioni tra il popolo e il sovrano, che sotto 
Atalia erano state altrettanto rovinate. (Per un'alleanza 
regale dello stesso tipo, cf. 2 Sar 5,3). 18. Proprio co- 
me in 2 Re 9,10, il racconto di 2 Re 11 giunge al suo 
culmine con una riforma cultuale che elimina tutte le 
forme straniere di religiosità. tempio di Baal: Questa è 
la prima menzione dell’esistenza di un'istituzione di tal 
genere al sud (cf. 2 Re 10,18-27). Mattan: Forse un non 
giudeo, adoratore di Baal, che Atalia aveva portato con 
sé dal nord. 20. ‘rarnguilla: Il finale della storia contra- 
sta con il chiasso e la violenza che precede. L'omissione 
delle consuete note conclusive per Atalia serve a sotto- 
lineare l’illegittimità del suo potere, secondo il narrato- 


re. 
54 (c) IOAS DI GIUDA (837-800) (12,1-21). 2. 
Ioiada rimane la personalità decisiva durante il regno 
di Ioas. 4. Il Dtr espone una nota negativa che riguarda 
la persistenza delle alture proibite, che è applicata a 
tutti i «sovrani giusti» di Giuda anteriori ad Ezechia. 
5-16. Questa lunga sezione racconta un positivo 
contrappunto cultuale alla distruzione del tempio di 
Baal descritta in 2 Re 11,18, cioè la istituzione di un si- 
stema per assicurare la manutenzione del Tempio. Al 
tempo stesso, la narrazione offre lo sfondo alla presen- 
tazione successiva in 22,3-7. 5. Ioas, nella sua qualità di 
autorità suprema del Tempio, promulga un regolamen- 
to riguardante le varie entrate di denaro nel Tempio. 6. 
conoscente: Ciascun sacerdote avrebbe ricevuto del de- 
naro da parenti e amici. 7-8. La mitezza della reazione 
di Ioas alla non attuazione del suo regolamento da par- 
te dei sacerdoti è sorprendente; forse aveva una tale 
soggezione di Ioiada da esitare ad affrontarli su questo 
affare. 10. Da adesso in poi i sacerdoti devono subito 
depositare in una apposita cassa i soldi che ricevono; 
così essi perdono il loro uso discrezionale delle somme 
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versate. 11. :/ segretario: Questo era un ufficio impor- 
tante, al cui titolare venivano affidate delicate missioni 
da parte del re (cf. 18,18; 22,3.12.14). somzzzo sacerdote: 
In un contesto pre-esilico l’uso di questo titolo post- 
esilico per il sacerdote più importante è anacronistico. 
11-15. Vengono specificate le destinazioni del denaro 
raccolto. 16-17. Il racconto si conclude con una nota 
positiva, sottolineando l’affidabilità degli operai del 
Tempio e che il nuovo regolamento di Ioas non privò i 
sacerdoti di tutte le entrate, poiché essi continuarono a 
percepire emolumenti per le loro attività sacrificali. 18- 
19. Questo breve episodio si aggancia a ciò che prece- 
de in quanto riguarda anche la sorte del Tempio sotto 
Ioas, mentre come una «notizia di saccheggio» prefigu- 
ra la perdita definitiva dei tesori del palazzo reale e del 
Tempio nel 587. 18. Gaz: Può trattarsi sia della città fi- 
listea che di un sito a sud-ovest di Israele, chiamato an- 
che Ghittaim. In ogni caso, l’allusione indica che Ca- 
zael era schierato in una posizione molto lontana dalla 
sua base di riferimento a est del Giordano. 19. Si noti 
che non viene pronunciata alcuna parola di biasimo 
contro Ioas per la sua iniziativa di comprarsi i Siriani in 
questo modo. 21. una congiura: I moventi dei cospira- 
tori non vengono specificati; probabilmente adirati per 
l'incapacità di Ioas ad affrontare i Siriani. Millo: Cf. il 
commento a 1 Re 9,15. 22. I due regicidi menzionati 
sono altrimenti sconosciuti (cf. 14,5-6). divenne re: La 
brevità stereotipata della formula lascia aperti molti in- 
terrogativi circa la situazione successiva all’assassinio di 
Joas: gli assassini avevano un loro candidato per il tro- 
no? Se sì, in che modo riuscì il figlio di Ioas ad assicu- 
rarsi il potere (forse grazie all'intervento del «popolo 
del paese»)? 

55 (d) Ioacaz DI ISRAELE (815-801) (13,1-9). A 
questo punto, il Dtr riprende il racconto dei re di 
Israele, interrotto in 10,36, per narrare l’esito del regno 
di Ioas di Giuda (2 Re 11-12). 2-7. Il tenore di questi 
versetti ricorda la sequenza ciclica che emerge dalla vi- 
sione deuteronomistica del periodo dei giudici: il pec- 
cato di Israele, l'abbandono da parte di Dio al nemico, 
il grido di Israele e l’intervento finale di YHWH in fa- 
vore di Israele (cf., p. es., Gde 3,7-11). L'applicazione 
di questo schema per disapprovare il Regno del nord è 
notevole; il che è comprensibile, data l’insistenza (cf. 
13,2.6) sul fatto che in quel tempo Israele non si allon- 
tanò dal peccato di Geroboamo. 5. un liberatore: Il me- 
desimo termine è utilizzato in Gdc 3,9 a proposito di 
Otniel. L'identità della figura innominata è incerta; si 
tratta forse del re Geroboamo II, attraverso cui si dice 
che YHWH «liberò» Israele (cf. 14,27). 

56 (e) IOAS DI ISRAELE (801-786) E LA MORTE DI 
ELISEO (13,10-25). La narrazione del regno di Ioas fa 
da cornice alla conclusione (13,14-21) del ciclo di Eli- 
seo, interrotto in 8,14. 10. Nell'anno trentasette: L'indi- 
cazione cronologica non corrisponde a 13,1. 12-13. 
Questi versetti vengono duplicati in 14,15-16. 14-19. 
La narrazione è stata collocata qui a motivo della men- 
zione di Ioas, il re di Israele che figura in 13,10-13. 14. 
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Il luogo della malattia finale di Eliseo non è specificato. 
scoppiò in pianto: L'atto del re e le parole che l’accom- 
pagnano richiamano la reazione stessa di Eliseo alla 
partenza di Elia in 2,12, ed esprimono la sua costerna- 
zione dinanzi alla prospettiva di perdere l’abile intelli- 
genza strategica di Eliseo. 15-17. In risposta al lamento 
di Ioas, Eliseo compie un atto di «magia simpatica», in 
cui un risultato desiderato, cioè l’invasione militare 
della Siria, viene simbolicamente rappresentato e anti- 
cipato. 17. Afek: Nel nord della Transgiordania, a est 
del lago di Galilea, in un territorio conteso tra Israele e 
la Siria. 18-19. Un secondo procedimento ordinato da 
Eliseo attua anticipatamente in modo magico l'evento 
delle frecce di Israele che colpiscono la Siria. La man- 
canza di volontà da parte del re a continuare, tradisce 
la sua mancanza di fiducia nell’atto simbolico e, in de- 
finitiva, in colui che lo ha ordinato (si confronti con 
l’atto di Mosè che colpisce la roccia per due volte in 
N 20,11); ciò suscita l'ira del profeta e una diminu- 
zione dei risultati che quel procedimento avrebbe do- 
vuto avere. 20-21. Perfino nella morte, così come spes- 
so nella vita, Eliseo continua ad essere il canale dei po- 
teri vivificanti di YHWH (cf. 4,8-37). 22-23. Con la sua 
menzione di Ioacaz (cf. 13,1-9), questa sezione sembra 
fuori posto in una narrazione che riguarda il suo suc- 
cessore, Ioas. Essa prepara il cambiamento nella situa- 
zione di Israele, riportato in 13,24-25. alleanza: La me- 
moria delle sue antiche promesse ai patriarchi induce 
YHWH a risparmiare Israele; per una considerazione 
analoga, cf. Dt 4,31. fino ad oggi: Evidentemente l’au- 
tore deuteronomista del periodo esilico lascia sempli- 
cemente nel testo una formulazione più antica che pre- 
suppone l’attuale esistenza di Israele. 24-25. Dopo il 
materiale parentetico di 13,20-23, si riporta il compi- 
mento dell’annuncio di Eliseo di 13,17. Ben-Hadad: È 
il terzo re siriano menzionato con questo nome nei li- 
bri dei Re (cf. 1 Re 20; 2 Re 6,24; 8,9). 

57 (f) AMAZIA DI GIUDA (800-783) (14,1-22). 3- 
4. Il Dtr dà di Amazia una valutazione positiva, ma con 
una duplice restrizione, vale a dire, egli non fu all’altez- 
za di Davide e tollerò il culto delle alture. 5-6. Nei con- 
fronti degli assassini di suo padre (cf. 12,20-21), Ama- 
zia agisce sulla base della legge di Di 24,16, limitando 
la punizione a coloro che di fatto erano colpevoli. Si 
veda invece il comportamento di Ieu in 2 Re 10 e le af- 
fermazioni circa la responsabilità individuale della col- 
pa in relazione alla punizione divina in Ez 18. 7. Ama- 
zia conduce una campagna contro Edom, che si era ri- 
bellato al tempo del suo bisnonno Iotam (cf. 8,20-22). 
Valle del sale: L'Araba, la grande depressione in cui si 
trova il Mar Motto, conosciuto anche come Mare del 
Sale (cf. Gen 14,3 ); questa depressione costituiva il 
confine occidentale di Edom. Sela: Di solito localizzata 
a sud del Mar Morto, questa città era la capitale di 
Edom; il suo nome successivo fu Petra. 9-10. La favola 
di Ioas ricorda ad Amazia che coloro che si sono gon- 
fiati di orgoglio in base alla loro personale importanza 
spesso finiscono con l’essere inaspettatamente rove- 
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sciati; si confronti con la favola di Iotam, in cui pure 
sono presenti piante parlanti e si cita il cedro del Liba- 
no (Gdec 9,8-15). Al tempo stesso, i personaggi della fa- 
vola servono a rammentare la diversità di forze tra 
Israele e Giuda che condanna la sfida di Amazia fin 
dall’inizio. 13. le #ura: L'azione di Ioas è una tipica 
consuetudine militare dell’antichità (cf. 25,10) tesa a 
rendere la città assoggettata permanentemente incapa- 
ce di difendersi. Le porte menzionate dovevano far 
parte delle mura a nord della città, come indica il rife- 
rimento a «Efraim», il territorio israelitico a nord di 
Gerusalemme. 14. Ioas depreda pure i tesori del palaz- 
zo e del Tempio che erano stati in qualche maniera 
riforniti dopo che Ioas aveva comprato la benevolenza 
di Cazael (cf. 12,13). 15-16. Questi versetti duplicano 
13,12-13, incorniciando così la sequenza di eventi del 
regno di Ioas (13,14-14,14). 19. si ordî una congiura: 
Degli uomini delusi, la cui identità non è precisata, 
conducono il regno di Amazia alla stessa fine sanguino- 
sa di quello di suo padre Ioas (cf. 12,20). Anche qui 
non si menzionano le motivazioni della cospirazione. Si 
tratta della vendetta dei parenti degli assassini di Ioas, 
che Amazia aveva fatto giustiziare? si tratta di uno 
scontento popolare per la disfatta che Amazia aveva at- 
tirato su Giuda per via della sua stolta sfida lanciata a 
Ioas? Lachis: Questa importante città giudaica fortifi- 
cata si trova a sud-est di Gerusalemme, vicino al confi- 
ne filisteo. 21. il popolo di Giuda: È una designazione 
alternativa per il «popolo del paese»; cf. il commento a 
11,14. 22. Elat: Al sommo del Golfo di Aqaba. Chia- 
mata anche Ezion-Gheber, era stata precedentemente 
il punto di partenza per le imprese commerciali lungo 
il Mar Rosso (cf. 1 Re 22,48). La nuova sottomissione 
di Edom compiuta da Amazia (cf. 14,7) rese possibile 
al suo successore, Azaria, la riattivazione del luogo, co- 
me è menzionato qui. 

58 (g) GEROBOAMO II DI ISRAELE (786-746) 
(14,23-29). Il Dtr riserva scarsa attenzione al lungo e 
glorioso regno di questo ultimo grande re del nord, sot- 
to cui esercitò il suo ministero il profeta Amos (cf. Arm 
1,1). D'altronde, come per i suoi predecessori della di- 
nastia di Ieu, il suo regno è descritto come un tempo di 
favore divino per Israele, nonostante la persistenza del- 
l’aborrito culto del vitello. 25. ingresso di Amat: Il confi- 
ne settentrionale dell'impero di Salomone (cf. 1 Re 
8,65), che si trova tra il Libano e le catene montuose del- 
l’Antilibano in Siria. rare dell'Araba: Questo nome ve- 
terotestamentario del Mar Morto deriva dalla sua collo- 
cazione nella depressione chiamata Araba. Giona: È 
menzionato solo qui nei libri dei Re; in seguito egli di- 
venta l’(anti)eroe del libro che porta il suo nome. Il no- 
me significa «colomba». 27. li liberò: Cf. il commento a 
13,5. 28. In questa nota conclusiva, testualmente proble- 
matica, Geroboamo II è descritto come colui che ha sot- 
tomesso le città della Siria, Damasco e Amat, che erano 
state vassalle di Davide (cf. 2 Sax: 8,6.9). I suoi successi 
furono resi possibili dalla temporanea debolezza dell’As- 
siria prima dell’ascesa al trono di Tiglat-Pileser nel 745. 


[10:58-59] 


(h) AZARIA (OZia) DI GIUDA (783-742) (15,1- 
7). Il lungo regno del contemporaneo giudeo di Gero- 
boamo riceve una scarsa attenzione. 5. L'unico partico- 
lare citato è il fatto che YHWH avrebbe afflitto Azaria 
con una qualche forma di malattia della pelle; quando 
e perché questo avvenne resta non specificato. Di con- 
seguenza, Azaria trascorre i suoi giorni in una specie di 
quarantena, mentre suo figlio Iotam funge da reggente. 

(i) ZACCARIA E SALLUM DI ISRAELE (746-745) 

(15,8-16). 10. Dopo quasi un secolo di governo, la di- 
nastia di Ieu giunge ad una fine repentina con l’assassi- 
nio improvviso del suo pronipote Zaccaria. Il contesto 
e le motivazioni del cospiratore Sallum non sono men- 
zionate; per di più, le circostanze dell’assassinio sono 
oscure a motivo della corruzione del TM in questo ver- 
setto (il riferimento a «Ibleam» come luogo dell’assas- 
sinio di Zaccaria in SBCei riflette la lezione di taluni 
manoscritti greci). 12. Il Dtr attira l’attenzione sull’e- 
satto compimento dell'annuncio fatto a Ieu in 10,30. 
13. Ozia: Un nome alternativo per Azaria, forse il suo 
nome di regno. Tirza: A nord-est di Samaria; cf. 1 Re 
16,18. Dopo il più breve dei regni, Sallum patisce il 
medesimo destino della sua vittima Zaccaria. 16. Me- 
nachem inaugura il suo regno con un atto di orrenda 
vendetta contro coloro che non lo avevano appoggiato 
(cf. 8,12). 
59 (j) MENACHEM DI ISRAELE (745-738) (15,17- 
22). 19. Pul: Il titolo regale del grande sovrano assiro 
Tiglat-Pileser III (745-727) che diede vita all'impero 
neo-assiro (745-627). Questo è il primo riferimento al- 
l’Assiria; i documenti assiri chiariscono, comunque, 
che i rapporti tra Assiria e Israele risalgono a più di un 
secolo prima di Menachem. talenti d’argento: Gli an- 
nali assiri annoverano Menachem tra i monarchi che 
versavano tributi (ANET 283). 20. Menachem ottiene 
il denaro per il tributo da una tassa 414 /antum impo- 
sta agli israeliti facoltosi; i numeri citati fanno pensare 
che Israele fosse ancora a quel tempo una nazione ric- 
ca. 

(k) PEKACHIA E PEKACH DI ISRAELE (738-732) 
(15,23-31). 25. congiurò: Dopo la stabilità dei sette anni 
di regno di Menachem, ritorna l’anarchia con l’improv- 
viso assassinio di suo figlio Pekachia da parte di un 
funzionario, il cui nome è una forma abbreviata di 
quello del re, Pekach. uomini di Galaad: I sostenitori di 
Pekach sono originari della regione al di là del Giorda- 
no; nella rivolta di Pekach sembra abbiano avuto un 
ruolo delle animosità campanilistiche. 27. vent’arzi: Il 
numero è certamente errato; Pekach regnò soltanto 
circa cinque anni. 29. occupò: Il riferimento è alla cam- 
pagna di Tiglat-Pileser, che ebbe luogo tra il 733 e il 
732, durante la quale egli tolse a Israele i suoi territori 
a nordea est. I primi cinque nomi di luogo qui citati 
sono delle città, tutte a (nord-)est del Mare di Galilea; 
gli ultimi tre nomi designano regioni del nord di Israe- 
le, sia a est (Galaad) sia a ovest (Galilea, Neftali) del 
Giordano. 30. ordî una congiura: Le perdite di Israele 
sotto Pekach incoraggiano ancora un colpo di stato. 
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Gli annali di Tiglat-Pileser affermano che fu lui a inse- 
diare Osea come re in cambio di un pesante tributo 
(ANET 284). 

(1) IOTAM DI GIUDA (742-735) (15,32-38). 33. 
sedici anni: Il numero include il periodo trascorso da 
Totam come reggente al posto del padre (cf. 14,7). 35. 
costruî: Il deuteronomista ha di nuovo poco da dire 
concretamente sul regno; egli menziona questo partico- 
lare perché riguarda il Tempio. 37. i Signore: Le moti- 
vazioni di questo suo suscitare assalti durante il regno 
di un re giusto, non sono espresse; ad ogni modo, l’at- 
tacco effettivo si ebbe al tempo del suo successore, 
Acaz (cf. 16,5). 

60 (m) ACAZ DI GIUDA (735-715) (16,1-20). Do- 
po la presentazione estremamente sommaria dei due 
precedenti re giusti, il Dtr si dilunga nel trattare di 
questo cattivo monarca. Il malvagio Acaz funge da 
controfigura negativa per il suo successore esemplare, 
Ezechia (cf. 2 Re 18-20). 3. fuoco: L'espressione ebrai- 
ca utilizzata (cf. Dr 18,10) non permette di capire se ci 
si riferisca a un effettivo olocausto o ad un semplice 
passare sul fuoco. 4. sacrificava: Per la prima volta, un 
re giudeo del periodo post-salomonico è accusato di 
personale partecipazione al culto proibito sulle alture; 
precedentemente il deuteronomista aveva parlato in 
termini generali della pratica di questi culti da parte 
del popolo nel suo insieme (cf. p. es., 15,35). 5. marcia 
rono: I due re continuano la loro ostilità iniziata al tem- 
po di Iotam (cf. 15,37). Gli storici designano questo 
conflitto come la guerra siro-efraimitica. Is 7 e le fonti 
assire ci permettono di ricostruire le cause dell’evento, 
cioè il fatto che i due re intendevano rovesciare Acaz, 
che aveva rifiutato di prendere parte alla loro rivolta 
antiassira, per sostituirlo con un personaggio più arren- 
devole. 6. Elat: L'accesso di Giuda al Mar Rosso è per- 
duto ancora una volta (cf. 8,20-23; 14,7.22). 7. #40 ser- 
vo: Per salvarsi dalla minaccia dei due re, Acaz sotto- 
mette il proprio regno come vassallo dell’Assiria, al- 
l’ombra della quale rimane, con brevi interruzioni, fino 
alla fine dell'impero neo-assiro, avvenuta più di un se- 
colo dopo. 9. Damasco: Tiglat-Pileser è lieto di rispon- 
dere alla richiesta di Acaz, muovendo guerra ai vassalli 
ribelli; nel 733-732 egli annientò la Siria, da lungo tem- 
po antagonista di Israele, e similmente ridusse di gran 
lunga il territorio di Israele (cf. 15,29). 

61 10. l’altare: La sezione che riguarda l’altare di 
Acaz ai vv. 10-16 lascia parecchi punti non chiariti: l’al- 
tare che egli vide in Damasco, era un altare siriano o 
assiro? intendeva destinarlo ai sacrifici in onore di 
YHWH, o (anche) a divinità assire? Notevole è anche 
l'assenza di qualsiasi valutazione del fatto da parte del- 
l’autore. Ad ogni modo, ciò che emerge è il totale con- 
trollo sul culto del Tempio e i suoi sacerdoti sottoposti 
all’autorità del re (cf. 12,5-7). Uria: Probabilmente è lo 
stesso sacerdote citato in /s 8,2 come «testimone fida- 
to». 13. sangue: Nella legislazione P (Lv 3,13), il di- 
sporre il sangue della vittima in questa maniera è un at- 
to riservato al sacerdote; l’azione di Acaz riflette una 
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pratica più antica, meno esclusiva. 14. L'altare di bron- 
zo di Salomone (1 Re 8,64) viene trasferito in un altro 
luogo in modo da non sottrarre attenzione alla nuova 
costruzione di Acaz. 15. D'ora innanzi i consueti sacri- 
fici del Tempio dovranno essere offerti sull’altare di 
Acaz, mentre il vecchio altare sarà destinato a una 
qualche sorta di rito divinatorio. 17-18. Un’appendice 
al precedente racconto riferisce i provvedimenti di 
Acaz a proposito delle varie suppellettili e strutture del 
Tempio; è chiaro che tutto questo era ispirato dal suo 
bisogno di trovare il necessario per pagare il tributo al- 
l’Assiria. Per quanto riguarda gli oggetti enumerati al v. 
17, si veda 1 Re 7,23-27. 

62 (n) OSEA (732-724) E LA CADUTA DI SAMARIA 
(722-721) (17,1-41). Il Dtr giunge qui ad uno dei suoi 
punti di svolta con la definitiva scomparsa del Regno 
del nord dopo un'esistenza durata due secoli. Il capito- 
lo sottolinea non tanto l’evento della caduta di Samaria 
quanto le cause vere del suo accadimento e i conse- 
guenti sviluppi religiosi nell’antico territorio di Israele. 
2. L'attenuazione del giudizio negativo su Osea è poco 
chiara dato che il Dtr non presenta i motivi che lo han- 
no indotto a fare ciò. 3. Sa/manassar: Il successore di 
Tiglat-Pileser, Salmanassar V, regnò dal 727 al 722. 4. 
Osea commette le due fondamentali trasgressioni di un 
vassallo: intesse relazioni con un rivale del suo signore, 
e non paga il tributo; non sorprende perciò che egli sia 
deposto e incarcerato. So: Il riferimento è probabil- 
mente alla città di Sais, nel nord dell’Egitto, che allora 
era la capitale dell’Egitto. 5. L'assedio durò dal 724 al 
722. 6. Alla fine Samaria cadde sotto il successore di 
Salmanassar, Sargon II (722-705), i cui annali (ANET 
284-285) parlano della deportazione di 27.290 samari- 
tani. Dei luoghi menzionati Chelach non è identificata, 
Gozan è sul fiume Cabor al confine occidentale del- 
l’Assiria, e le città della Media si trovano a est dell’As- 
siria, nell'attuale Iran. 

7. Il Dtr interrompe la cronaca degli eventi per offri- 
re un’ampia riflessione teologica sui motivi del tracollo 
di Israele; il suo interesse è quello di chiarire che ciò av- 
venne in ultima analisi non a causa di fattori politici né 
per impotenza da parte di YHWH. Fu Lui infatti a usa- 
re gli Assiri come strumento di punizione per Israele, a 
motivo del suo persistente peccato. La sezione consta di 
due sequenze di indole giudiziaria, parallele sebbene 
ineguali; la prima (vv. 7-20) che riguarda il peccato del 
popolo nel suo insieme, la seconda (vv. 21-23) che è in- 
centrata sui misfatti di Geroboamo I. avevano temuto: 
Una parola chiave che ricorre in tutto il resto del capi- 
tolo; essa equivale a «adorarono». 10. Asberirz: Si tratta 
probabilmente di pali sacri; la parola si presenta nella 
forma plurale (maschile) del nome della divinità femmi- 
nile Ashera che compare al v. 16. 13. Il Dtr interpreta il 
ruolo profetico nel senso di predicatore della legge 
(deuteronomica) e del pentimento. 15. In ebraico vi è 
un gioco di parole sul termine bebel: «seguirono le va- 
nità e diventarono anch'essi vani». 16. wmelizia celeste: Si 
riteneva che i vari corpi celesti costituissero l’esercito di 
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YHWH (cf. Gdc 5,20); il loro culto, che sembra sia sor- 
to in Israele specialmente sotto l’influenza assira, è proi- 
bito da Di 17,12. 17. /uoco: C£. il commento a 16,3. Le 
varie pratiche di natura divinatoria qui menzionate so- 
no proibite da Di 18,10-11. 19. Questa parentesi nella 
accusa contro Israele prefigura la storia successiva di 
Giuda e la sua sorte. 21. Alla fine del resoconto della 
storia del Regno del nord, il Dtr sottolinea ancora una 
volta la responsabilità del primo re di Israele e delle sue 
innovazioni religiose nell’intero corso della storia. 

63 24. Riprende la narrazione interrotta al v. 6. 
Le prime due località menzionate si trovano nella zona 
mediana dell’Eufrate, le altre tre nel nord-est della Si- 
ria, sul fiume Oronte. Gli annali di Sargon riportano 
che egli insediò tribù arabe vinte nel territorio della Sa- 
maria. 25. leoni: Ve ne erano in abbondanza in tutto il 
Vicino Oriente, come attestano le iscrizioni e i rilievi di 
caccia del regno assiro. 26-28. Un coinvolgimento di 
questo genere da parte del re assiro potrebbe sembrare 
poco plausibile; va tenuto presente, comunque, che il 
re aveva interesse al mantenimento della popolazione 
che produceva rendite in suo favore. Si noti l’alternan- 
za nel racconto tra il riferimento proprio del narratore 
a «YHWH» e la menzione del «Dio del paese» posta 
in bocca agli Assiri. Soggiacente a quest’ultima espres- 
sione è il concetto in base a cui una data divinità avreb- 
be uno specifico territorio e una sua sfera di potere (cf. 
5,17). Betel: Data la negativa presentazione di questo 
luogo da parte del Dtr (cf. 1 Re 13), il fatto che il sa- 
cerdote si stabilisca qui, getta le premesse per delle fu- 
neste prospettive circa il futuro della religione nell’an- 
tico territorio del nord. 29. La religione yahwista, adot- 
tata da una nuova popolazione, non è un culto esclusi- 
vo; l'accusa riflette le polemiche tra i Giudei di Geru- 
salemme e i «Samaritani», che lungo i secoli andarono 
intensificandosi. 30-31. I nomi divini citati sono (spes- 
so distorti) la versione ebraica di nomi di divinità della 
Mesopotamia o della Siria. 32. Perfino nel culto reso a 
YHWH gli stranieri trascurano di osservare la presun- 
zione che il sacerdozio sia riservato ai leviti; l'accusa ri- 
chiama 1 Re 12,31; 13,33, dove pure Geroboamo I non 
tiene in alcun conto le prerogative levitiche. La storia 
del nord si ripete. 33-34a. La sezione si conclude con 
una reiterazione dell’accusa iniziale di sincretismo ri- 
volta contro la popolazione di Samaria (cf. v. 24). 34b. 
La polemica contro i Samaritani riprende in una tona- 
lità ancora più aspra, negando in modo assoluto il fatto 
che i Samaritani siano adoratori di YHWH. 35-39. 
Questa formulazione dei termini dell'alleanza di 
YHWH rappresenta un compendio di molti brani del 
Deuteronomio (cf., p. es., 7,1-6; 8,19-20; 10,20; 10,26- 
28; 12,1-12.29-31). 41. Questo versetto condivide con i 
vv. 29-34a una visione meno negativa della religione 
dei Samaritani rispetto ai vv. 34b-40. 

64 (III) Il regno di Giuda (2 Re 18,1-25,30). 
Questa ultima grande sezione di Dtr riferisce come, 
dopo essere sopravvissuto per quasi un secolo e mezzo 
al Regno del nord, Giuda giunse alla medesima fine. 


[10:63-65] 


(A) Ezechia (715-687) (18,1-20,21). La se- 
zione si può dividere in tre parti, 18,1-12; 18,13-19,37; 
20,1-21 come segue: 

(a) INTRODUZIONE AL REGNO DI EZECHIA 
(18,1-12). Questa presentazione iniziale sottolinea le 
differenze tra Ezechia e suo padre Acaz sia nella sfera 
del culto che in quella della politica. 1. terzo: Sarebbe 
l’anno 729/728. L'indicazione cronologica in 18,13 se 
collegata al materiale assiro suggerisce, comunque, una 
data notevolmente più recente per l’inizio del regno di 
Ezechia, cioè il 715. 3. Davide: Le azioni di Ezechia 
fanno di lui un altro Davide, il metro col quale il Dtr 
misura tutti i re di Giuda. 4. /e alture: Ezechia è il pri- 
mo re giudeo che contrasta questi centri di culto fuori 
di Gerusalemme, i quali trasgrediscono l'esigenza di 
centralizzazione di Di 12. Asbera: L'esistenza del suo 
culto in Giuda è menzionata qui per la prima volta dal 
regno di Asa (cf. 1 Re 15,16). Necustan: Lo zelo icono- 
clasta di Ezechia si estende perfino all'immagine del 
serpente attribuita allo stesso Mosè (per questa tradi- 
zione, cf. Nzx 21,6-9). 5. confidò: Il termine rinvia più 
in là, alla successiva crisi assira e alla posizione manife- 
stata da Ezechia in quell'occasione. nessuno fu simile a 
lui: Curiosamente, un’affermazione molto simile è fatta 
a proposito di Giosia in 23,25. 7. riuscì. Nel caso di 
Ezechia, l'obbedienza alla legge conduce alla prospe- 
rità, proprio come spesso è promesso nel Deuterono- 
mio (cf. Di 28,1-14). Un eloquente esempio del «suc- 
cesso» di Ezechia è l’essere scampato a una rivolta con- 
tro l’Assiria — cosa che non succedeva spesso ai vassalli 
sleali dell’Assiria. Filistei: Secondo i documenti assiri 
(ANET 287), Ezechia fu coinvolto in una congiura 
multinazionale per deporre il re filisteo di Ekron, un 
fedele vassallo dell’Assiria; Ezechia lo tenne prigionie- 
ro in Gerusalemme ma alla fine lo consegnò agli Assiri. 
Gaza: La più meridionale delle cinque città che costi- 
tuiscono la confederazione filistea, la «Pentapoli». 9- 
12. Questi versetti sono ripresi da 2 Re 17, specialmen- 
te dai vv. 5-6. Con essi si intende illustrare le differenti 
situazioni religiose della Samaria e di Giuda sotto Eze- 
chia (appena descritta ai vv. 1-8) e le loro rispettive 
conseguenze. 

65 (b) LA MINACCIA ASSIRA (18,13-19,37). Il lun- 
go racconto della crisi assira sotto Ezechia è introdotto 
da una veloce narrazione circa la sua sottomissione di 
fronte a una avanzata assira contro Giuda (18,13-16). 
Questa sezione concorda essenzialmente con la più 
estesa documentazione assira, secondo la quale il ribel- 
le Ezechia, messo di fronte all'occupazione assira di 
gran parte del suo territorio e ad un serrato assedio 
della stessa Gerusalemme, rispose inviando un pesante 
tributo agli Assiri (ANET 288). La sua relazione diffe- 
risce così marcatamente da quella che segue in 
18,17-19,37 (e dai documenti assiri) da indurre molti a 
ritenere quest’ultima come la descrizione di una diver- 
sa, successiva campagna assira contro Giuda avvenuta 
intorno agli anni 688/687 (cf. BHI 298-309; W.H. 
SHEA, JBL 104 [1985] 401-418). 13. Nell'anno quattor- 
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dici: La documentazione assira fa ritenere che si tratti 
del 701, quando gli Assiri intrapresero una campagna 
contro Giuda, che si concluse con un tributo pagato da 
Ezechia. Semnacherib: Successore di Sargon II, regnò 
dal 705 al 681. 14. Lachis: L'assedio di Sennacherib a 
questa città giudea è descritto in una famosa serie di ri- 
lievi del palazzo assiro (cf. ANEP 129-132). 

17. All’interno della sezione 18,17--19,37 si possono 
distinguere due sequenze parallele, ciascuna composta 
da una sfida assira, un responso divino e l’annuncio 
della sua realizzazione: (1) 18,17-19,9a e 19,36-37; (2) 
19,9b-35. La prima sequenza inizia con una enumera- 
zione di tre funzionari assiri che vanno a negoziare a 
Gerusalemme; soltanto il secondo di questi (Rabsageh, 
o gran coppiere) riveste un ruolo attivo nel seguito. c4- 
rale: L'incontro ha luogo presso il canale che trasporta 
acqua da una cisterna situata a nord della città di Ge- 
rusalemme a un’altra cisterna posta a sud; si tratta del 
medesimo luogo in cui si incontrarono Isaia e Acaz, se- 
condo /s 7,3. 18. I primi due funzionari giudei citati ri- 
tornano in un oracolo divino sui loro rispettivi destini 
in Is 22,15-25. 19. fiducia: Questa sarà una parola chia- 
ve in tutto il discorso del funzionario ai vv. 19-25. 22. 
YHWH non verrà in aiuto di Ezechia che ha limitato il 
culto di YHWH con la sua politica di centralizzazione 
(cf. 18,4). 25. L'affermazione assira si basa sul fatto che 
il trattato di vassallaggio tra Giuda e l’Assiria (cf. 16,7) 
era stato solennizzato da un giuramento che invocava 
non soltanto le divinità dell’Assiria ma anche YHWH, 
che con questo divenne garante del dovere di Giuda di 
osservare gli obblighi del trattato stipulato. 26. servi: I 
funzionari giudei rispondono con rispetto a uno della 
Cui superiorità sono ben consapevoli. aramaico: 
Dall’850 ca. l’aramaico divenne, sempre più, la lingua 
delle relazioni internazionali in tutto il Vicino Oriente; 
qui è presentata come una lingua nota ai funzionari im- 
portanti di Giuda, sebbene non ancora intesa dalla 
massa del popolo. giudazco: Qui e in Ne 13,24 con que- 
sto termine si indica la lingua che noi chiamiamo 
«ebraico». La preoccupazione dei funzionari è che i di- 
fensori di Gerusalemme si demoralizzerebbero se com- 
prendessero il discorso degli Assiri. 27. Comprenden- 
do la ragione per la quale i funzionari giudei hanno 
avanzato una tale richiesta, l’assiro la ignora, annun- 
ciando la sua intenzione di parlare direttamente con i 
difensori che si trovano di fronte alla prospettiva della 
fame se l’assedio proseguirà (cf. 6,24-30). 28. Riprende 
il discorso dell’assiro, diretto non ad Ezechia ma alle 
sue truppe, passando dall’affermazione del sostegno di 
YHWH a favore dell’Assiria a una sfida diretta nei 
confronti di YHWH (vv. 28-35). 29-31a. I difensori so- 
no ammoniti a non lasciarsi ingannare da Ezechia e dal 
Signore che egli invoca. 31b-32a. Piuttosto essi dovreb- 
bero arrendersi al re assiro che promette di offrire loro 
delle condizioni simili a quelle di cui attualmente go- 
dono. 32b-35. L’assiro rende pressante il suo appello 
con una serie di domande retoriche che sottolineano 
l’incapacità delle varie divinità di proteggere i loro 
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adoratori dagli attacchi dell’Assiria. Gli dèi menzionati 
sono quelli di cinque città a nord-est della Siria e, cosa 
ancora più significativa per i Giudei, il dio di Samaria 
che, naturalmente, è YHWH. Una conclusione di que- 
sto genere innalza la tensione dato che non si sa come 
YHWH risponderà a una sfida così diretta alla sua ca- 
pacità di difendere il proprio popolo. 36-37. La tensio- 
ne è resa ancora più acuta dal fatto che la sfida degli 
Assiri è lasciata senza risposta da parte dei funzionari 
di Ezechia. Se una risposta ci sarà, essa dovrà proveni- 
re direttamente da YHWH. 19,1. «dî: Una parola chia- 
ve di tutto il capitolo. Per quanto riguarda gli atteggia- 
menti menzionati che indicano angoscia e penitenza, 
cf. il commento a 6,30. 2. La composizione della dele- 
gazione sottolinea l’importanza di colui a cui essa si ri- 
volge. Isaia: È l’unico «profeta scrittore» menzionato 
nel Dtr. 3. Gli scherni dell’assiro hanno cagionato qua- 
si una paralisi. 4. Il re assiro ha dato libero corso a un 
orgoglio altezzoso, un peccato che richiede una umilia- 
zione da compiersi dinanzi a Dio (cf., p. es., Is 2,6-22; 
10,12-19). intercessione: Su questa specifica attività 
profetica, cf., p. es., 1 Re 13,6; Arr 7,2. il resto: Un te- 
ma centrale in Isaia (10,21; 11,11.16). 6. Nox temere: 
Questa esortazione richiama le parole rivolte ad Acaz 
in Is 7,4. 7. spirito: Sull’invio da parte di YHWH di 
uno spirito che conduce qualcuno alla distruzione, cf. 
1Re22,22. 

66 9. Tiraca: Questo generale etiope fu prima 
reggente e poi sovrano dell’Egitto dal 690 al 664 ca. Il 
riferimento a lui come «re» è un argomento su cui si 
basano coloro che ritengono che 18,17-19,37 sia la de- 
scrizione di un attacco assiro contro Giuda avvenuto 
dopo il 701, poiché nel 701 Tiraca non era ancora re. 
di nuovo: Una inserzione redazionale che rende ciò che 
segue la continuazione di quel che precede, piuttosto 
che un suo parallelo. 10-13. Questi versetti sembrano 
una versione riassuntiva del discorso dell’assiro di 
18,29-35. Le località menzionate al v. 12 si trovano a 
nord-est della Mesopotamia, quelle al v. 13 a nord-est 
della Siria. 14. davanti al Signore: Ezechia vuole essere 
certo che YHWH veda il messaggio assiro oltraggioso 
nei suoi riguardi. 15. pregò: Qui, diversamente da 19,4, 
Ezechia si appella direttamente a YHWH. La sua pre- 
ghiera di elevati contenuti appare come una versione 
ampliata delle sue istruzioni alla delegazione in 19,4. 
17-18. Ezechia ammette la verità del vanto assiro circa 
l'impotenza delle diverse divinità nazionali (cf. 19,12- 
13), e al tempo stesso offre una spiegazione specifica- 
mente israelitica a questo, cioè che gli «dèi» in questio- 
ne non esistono affatto. 19. Ezechia conclude implo- 
rando YHWH perché manifesti con chiarezza che Egli 
non è una divinità impotente e irreale come le altre. 
perché sappiano: Questa «formula di riconoscimento» 
ricorre specialmente in Ezechiele (Ez 35,15; 36,38). 20. 
La risposta di YHWH alla preghiera di Ezechia giunge 
attraverso Isaia e consiste in un lungo discorso poetico 
di giudizio contro l’Assiria (19,21-28). 22. Lo scherno 
degli Assiri è diretto in ultima analisi contro YAWH 
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stesso, quale protettore di Israele. i Santo di Israele: 
Titolo tipicamente isaiano (/s 1,4; 43,14). 23. Il riferi- 
mento all'abbattimento degli alberi nel Libano da par- 
te degli Assiri richiama molti brani degli annali reali 
d’Assiria che alludono a questa attività. 24. Egitto: 
L'Assiria conquistò l'Egitto sotto Assurbanipal nel 663. 
25-26. È YHWH che ha reso l’Assiria capace di vince- 
re, in accordo al suo antico progetto; questa concezio- 
ne richiama le affermazioni circa gli imperi assiro e 
persiano contenute in /s 10,5-10; 44,24-45,3. 27. Le 
espressioni sottolineano che YHWH conosce chiara- 
mente l’Assiria e le sue opere. 28. Il discorso di giudi- 
zio si conclude con un annuncio di punizione; le imma- 
gini utilizzate richiamano quelle usate nella descrizione 
della vittoria di YHWH sul mostro marino, il Leviatan, 
in Gb 41,25. 29-31. Il discorso si sposta dall’Assiria a 
Gerusalemme. Il Signore provvederà al suo nutrimento 
durante i due anni di assedio assiro, alla fine del quale 
sarà ripresa la normale attività di agricoltura nel terzo 
anno. 31. zelo: YHWH è coinvolto per il timore che la 
sua reputazione sia chiamata in causa tra le nazioni, 
qualora permettesse che il suo popolo fosse annientato 
(cf. Ez 36,22). 32-34. Ancora una volta al centro sta 
l’Assiria, sebbene non direttamente interpellata come 
in 19,21-28; si ripete l'annuncio della ritirata assira (cf. 
19,28). Di nuovo, il ricordo di Davide induce YHWH 
a sorreggere Giuda di fronte alla minaccia (cf. 1 Re 
15,4; 2 Re 8,19). 35. Per analoghe presentazioni di stra- 
gi compiute da esseri soprannaturali (YHWH o il suo 
angelo), cf. Es 12,29; 2 Sam 24,6. 

36. Ninive: La capitale dell’Assiria si trovava nell’at- 
tuale Iraq. 37. I nomi del dio di Sennacherib e quelli 
dei suoi due assassini sono indubbiamente delle versio- 
ni deformate ed ebraizzanti delle effettive designazioni 
mesopotamiche. Nella documentazione assira e babilo- 
nese sull’assassinio di Sennacherib (ANET 289- 
290.302), i nomi degli uccisori del re non sono riporta- 
ti. Ararat: Il nome che l’AT dà all’Armenia, a nord del- 
l’Assiria. L'assassinio di Sennacherib ebbe luogo due 
decenni dopo la sua campagna del 701 contro Giuda; 
ciò orienta a favore dell’ipotesi che la sezione 
18,17-19,37 descriva un secondo, successivo attacco, 
cronologicamente più vicino all’assassinio di Sennache- 
rib nel 681. 

67 (c) DUE NARRAZIONI AGGIUNTE E CONCLUSIO- 
NE (20,1-21). 1. L'indicazione cronologica di apertura 
data in maniera vaga l'avvenimento narrato a un certo 
punto della crisi assira (cf. 20,6). 2. pregò: Cf. 19,15; 
adesso la preghiera di Ezechia è fatta per il proprio be- 
nessere; si noti come egli non chieda a Isaia di interce- 
dere per lui. 5. Il versetto offre una notevole testimo- 
nianza della capacità e prontezza di YHWH a modifi- 
care e a capovolgere i precedenti annunci alla luce del- 
la risposta umana da essi suscitata (cf. 2 Sa 12,13; 1 
Re 21,27-29). il terzo giorno: Una indicazione abituale 
di un periodo breve dopo il quale qualcosa deve acca- 
dere; cf. Os 6,2. Tempio: Ezechia compirà qui un rin- 
graziamento pubblico per essere stato risanato. 6. q4i- 
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dici: Se si considera il 701 come l’anno della malattia di 
Ezechia, ne consegue che il 687 sarebbe l’anno della 
sua morte. In più, YHWH promette di intervenire in 
favore di Gerusalemme assediata; cf. 19,34. 7. Qui il 
profeta stesso funge da dottore, piuttosto che lasciare a 
YHWH l’opera di guarigione (cf. 2 Re 5). 8. segro: L'i- 
niziativa di Ezechia, di richiedere un segno come con- 
ferma, contrasta con il rifiuto da parte di Acaz in /s 7,9 
di accogliere l’offerta di Isaia di un segno divino. Chie- 
dere dei segni non è da considerarsi dunque come una 
manifestazione di incredulità, proprio come il rifiuto di 
chiedere un segno può essere espressione di miscre- 
denza (cf. Gv 6,30). 9. Lungi dall'essere biasimato per 
mancanza di fede, a Ezechia viene offerta una scelta tra 
possibili segni. 10. Utilizzando appieno la sua libertà di 
scelta, Ezechia richiede la più difficile delle possibilità. 
11. Questo è l’unico caso in cui un profeta classico è 
descritto nell’atto di svolgere un’attività taumaturgica 
nello stile di Elia ed Eliseo. 

68 12. Merodak-Baladan: Marduk-apal-iddina, 
che regnò in Babilonia dal 720 al 709 e poi di nuovo, 
per breve tempo, nel 703. Come mostra la documenta- 
zione assira, egli rappresentò una seria minaccia per 
l'egemonia assira in Mesopotamia. La sua missione 
presso Ezechia fu senza dubbio primariamente un ten- 
tativo di ottenere il sostegno di Giuda in una coalizio- 
ne antiassira; dal punto di vista cronologico ciò deve 
essere accaduto prima degli eventi narrati in 
18,13-20,11, poiché Merodak-Baladan era ormai stato 
eliminato. 13. Blandito dalle considerazioni dei Babilo- 
nesi, Ezechia volle far loro conoscere che egli aveva 
molto da offrire in qualità di alleato. 17. La dimenti- 
canza da parte di Ezechia che YHWH è l’unica fonte 
legittima della sua sicurezza, attira una punizione se- 
condo la legge del taglione: tutto ciò che egli fu così 
impaziente di mostrare ai Babilonesi di fatto andrà ad 
essi. Questo annuncio serve a orientare le aspettative 
verso le descrizioni dei saccheggi di Gerusalemme da 
parte dei Babilonesi nel 597 e nel 587. 18. In aggiunta, 
Ezechia deve essere punito particolarmente nella sua 
discendenza che finirà al servizio della corte babilone- 
se. 19. Ezechia ammette che i decreti di YHWH sono 
giusti. Al tempo stesso, egli esprime sollievo per il fatto 
che essi non si compiranno durante la sua vita. È de- 
gno di nota che qui, a differenza delle narrazioni pre- 
cedenti, Ezechia non si appella a YHWH né personal- 
mente né attraverso Isaia, circa la situazione che deve 
affrontare, ma semplicemente si rassegna. Una descri- 
zione di questo genere fa comprendere l’indole degli 
ultimi anni del regno di Giuda nella presentazione del 
Dtr, anni nei quali l'intercessione non viene neppure 
più tentata dinanzi alla decisione divina di distruggere 
il regno. 20. le costruzione: Nel 1880 venne portata alla 
luce una iscrizione commemorativa delle opere idriche 
di Ezechia (ANET 321). 

69 (B) Manasse (687-642) e Amon (642-640) 
(21,1-26). 1. Durante tutto il lungo regno di Manasse, 
Giuda continuò a essere un vassallo dell’Assiria; gli an- 
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nali di Assarhaddon lo citano come un tributario 
(ANET 291). 2. L'elaborata presentazione dei misfatti 
di Manasse nel Dtr intende illuminare per contrasto i 
meriti sia del suo predecessore Ezechia sia del suo suc- 
cessore Giosia. Le accuse mosse contro Manasse ricor- 
dano quelle lanciate contro Israele in 2 Re 17, il che 
implica che Giuda attende lo stesso destino. 3-4. Ma- 
nasse annulla le riforme di suo padre (cf. 18,14) e con- 
tamina il Tempio stesso (cf. anche i vv. 7-8). 9. Manasse 
è descritto come il Geroboamo di Giuda, che induce il 
suo popolo al peccato che alla fine inevitabilmente lo 
distruggerà. 10-15. Alcuni profeti anonimi pronuncia- 
no una sentenza con espressioni tipiche del Dtr; in 
questo modo viene creato lo sfondo per comprendere 
l’intero corso della storia successiva di Giuda. Con 
questo annuncio il destino di Giuda è fissato, anche se 
la sua realizzazione richiederà quasi un secolo. 16. In 
una ulteriore riflessione il Dtr descrive Manasse come 
un despota assetato di sangue alla maniera di Acab. Se- 
condo le tradizioni giudaiche successive, una delle sue 
vittime sarebbe stato l’anziano profeta Isaia. 18. si ad- 
dormentò: Il Dtr omette la deportazione del perfido 
Manasse in Assiria, il suo pentimento e la sua finale 
reintegrazione in Gerusalemme, come narra 2 Cr 33, 
Uzza: Una forma abbreviata di Ozia (Acazia), antenato 
di Manasse, o il nome di un dio arabo il cui culto Ma- 
nasse avrebbe introdotto. 

19. fotba: La madre di Amon proviene da una città 
della Galilea; ciò indica che perfino dopo il 722 venne- 
ro mantenuti dei contatti piuttosto stretti tra sud e 
nord. 20-22. Nonostante la sua giovinezza e la brevità 
del regno di Amon, il Dtr non manca di pronunciare 
un giudizio decisamente negativo su di lui. 23. Amon 
cade vittima di una rivolta di palazzo simile a quelle 
che avevano rovesciato i suoi predecessori Ioas (12,21) 
e Amazia (14,19). 24. Di nuovo la piccola nobiltà della 
Giudea interviene per restituire la regalità a un discen- 
dente di Davide (cf. 14,21). 

70 (C) Giosia (640-609) (22,1-23,30). L'ampio 
racconto relativo all'ultimo autorevole sovrano di Giu- 
da è incentrato su eventi accaduti in un solo anno del 
suo regno; essi vengono narrati in 22,3-23,24, mentre 
22,1-2 e 23,25-30 ne costituiscono la cornice. 3. Nel- 
l’anno diciotto: Si tratta del 621, quando Giosia aveva 
ventisei anni. Safar: Questi appartiene a una famiglia 
che, secondo la testimonianza dei libri dei Re e di Ge- 
remia, avrebbe avuto un particolare rilievo negli anni 
fino al 587 e oltre. 4-7. Per quanto riguarda il retroter- 
ra delle direttive date qui da Giosia si veda 12,8-16. 8. 
il libro della legge: Gli studiosi hanno da molto tempo 
identificato questo libro con una qualche forma del 
Deuteronomio, che designa se stesso con la medesima 
espressione (cf. Di 29,20; 31,26). Non disponiamo di 
ulteriori particolari che riguardino le circostanze della 
scoperta. 11. La studiata indifferenza di Chelkia e Sa- 
fan serve a mettere in evidenza la reazione molto diver- 
sa di Giosia, che sembra essere l’unico ad apprezzare il 
valore del ritrovamento. 13. consultate: Ricorre qui un 
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termine tecnico (d4r45) per designare una consultazio- 
ne di YHWH mediante un profeta (cf., p. es., 1 Sam 
9,9); Giosia auspica una direttiva profetica a proposito 
del libro recentemente trovato. 14. Calda: Il suo nome 
significa «donnola»; il primo e l’ultimo profeta nomi- 
nati dal Dtr sono entrambi delle donne: Debora (Gde 
4,4) e Culda. Mishrab: Il quartiere più recente della 
Gerusalemme dell’AT, che si sviluppò a nord-ovest 
della vecchia città davidica. 16-17. La risposta di Culda 
si apre con una parola di castigo diretta al popolo nel 
suo insieme, che ricorda quella di 21,10-15. 18-19. Il ri- 
ferimento alla reazione di Giosia e alla mitigazione da 
parte di Dio del suo destino personale fa pensare alla 
descrizione di Acab in 1 Re 21,27-29. 20. in pace: Que- 
sta espressione non significa necessariamente che Gio- 
sia debba morire di morte naturale, cosa che di fatto 
non avverrà (cf. 23,29). Anche se egli fu ucciso in bat- 
taglia, si può ancora affermare che Giosia sia morto in 
pace, poiché gli fu risparmiato di assistere all’annienta- 
mento della sua nazione. 23,1. Il racconto del ritrova- 
mento culmina in una descrizione della lettura pubbli- 
ca e in un impegno comunitario di fedeltà. 3. colomza: 
Cf. il commento a 11,14. 

71 4. Giosia annulla sistematicamente le innova- 
zioni cultuali di Manasse, applicando le varie leggi del 
Deuteronomio relative al culto. Egli comincia col ri- 
muovere dal Tempio tutti gli oggetti di culto stranieri 
che Manasse vi aveva introdotti (cf. 21,4.7). Cedron: 
Questa valle si trova a sud-est di Gerusalemme. Bere/: 
La menzione di questo luogo serve a preparare i vv. 15- 
17. 5. Giosia depone i funzionari dei culti stranieri in 
tutto il territorio di Giuda. 6. L'immagine di Ashera 
collocata da Manasse (21,7) viene completamente di- 
strutta; perfino i suoi resti polverizzati sono contamina- 
ti mettendoli a contatto con i morti. 7. Vengono di- 
strutte le stanze del Tempio utilizzate dai prostituti sa- 
cri (cf. Di 23,18) e da coloro che tessevano gli abiti per 
il culto di Ashera (cf. 10,22). 8. Sono deposti anche i 
sacerdoti del culto yahwista (23,5) officianti nei luoghi 
di culto situati fuori da Gerusalemme. Tra le città men- 
zionate, Gheba si trova appena a nord di Gerusalem- 
me, Bersabea al confine sud di Giuda. Inoltre si di- 
strugge anche un luogo di culto situato presso una del- 
le porte di Gerusalemme, utilizzata dal governatore 
della città. 9. Presumibilmente l’opposizione dei sacer- 
doti già insediati in Gerusalemme impedì a Giosia di 
portare a termine la prescrizione di Df 18,6-7, che con- 
ferisce ai sacerdoti residenti fuori di Gerusalemme il 
diritto di esercitare le loro funzioni nel Tempio; i sacer- 
doti yahwisti residenti nelle città di Giuda sono sempli- 
cemente messi in pensione. 10. La valle di Hinnon o 
Tofet (cf. Ger 24) si trova a sud-ovest di Gerusalemme; 
la forma greca del primo termine è Gehenna, che nel 
NT è usata come sinonimo di inferno (p. es., M 5,29). 
Moloch: Si veda il commento a 1 Re 11,7. 11. Giosia 
elimina dal Tempio i carri e i cavalli che erano stati usa- 
ti nelle processioni in onore del sole divinizzato. 12. Cf. 
21,4-5. 13. Cf. 1 Re 11,5-7. 14. Cf. il commento a 
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17,12. I luoghi vennero per sempre contaminati, essen- 
do associati ai morti. 15-16. Dopo un intervallo di due 
secoli Giosia porta a compimento la profezia dell’uo- 
mo di Dio di Giuda in 1 Re 13,2. 17-18. La prescienza 
del profeta di Betel, che aveva agito per ottenere un se- 
reno posto di riposo per se stesso nell'essere sepolto in- 
sieme all’uomo di Dio giudeo (1 Re 13,31-32), è adesso 
giustificata, quando Giosia risparmia la loro tomba co- 
mune. 19-29. I provvedimenti di Giosia, qui riportati, 
in quello che era ancora tecnicamente un territorio as- 
siro (la provincia di Samaria) furono resi possibili dal 
rapido indebolimento della potenza assira conseguente 
alla morte dell’ultimo grande monarca assiro, Assurba- 
nipal, avvenuta nel 627. 21-23. La riforma di Giosia 
culmina in una celebrazione nazionale della Pasqua a 
Gerusalemme, secondo le indicazioni di Di 16,1-8. 24. 
Come una specie di ulteriore riflessione, il Dtr annota 
l'eliminazione da parte di Giosia di tutti coloro che 
praticavano tecniche divinatorie condannate da Di 
18,10-11. 

25. Cf. 22,2. Si metta a confronto con l’incompara- 
bilità attribuita qui a Giosia, l’analoga affermazione 
fatta a proposito di Ezechia in 18,5. 26-27. Il Dtr si af- 
fretta a chiarire che tutte le opere giuste di Giosia non 
potevano in alcun modo annullare la precedente parola 
divina contro Giuda provocata dai misfatti di Manasse 
(cf. 21,10-15) e riaffermata da Culda (cf. 22,16-17). 29. 
Come attesta la documentazione babilonese, Necao 
(610-594) stava avanzando per dare man forte agli As- 
siri contro il nascente potere babilonese, di cui Necao 
aveva timore come di una possibile minaccia per l’Egit- 
to. Giosia tentò di arrestare il passaggio degli Egiziani 
attraverso l’antico territorio di Israele, su cui aveva 
propri progetti. Ancora una volta, la piccola nobiltà 
della Giudea interviene nella successione, proprio co- 
me aveva fatto nel caso dello stesso Giosia (21,24). 

72 (D) Ioacaz (609) e Ioiakim (609-598) 
(23,31-24,7). 33. Necao si libera rapidamente di Ioa- 
caz, probabilmente perché era noto che egli sosteneva 
le strategie antiegiziane di suo padre. Il pesante tributo 
è destinato a indebolire le possibilità strategiche di 
Giuda. 34. Necao insedia un altro figlio di Giosia, pre- 
sumibilmente uno giudicato più orientato verso gli in- 
teressi dell’Egitto. rorze: Imporre un nome a qualcuno 
significa estendere il proprio potere su costui (cf. Ger 
2,19-20); l'atto di ricevere un nuovo nome indica il 
nuovo ruolo, o identità, di cui uno viene investito (cf. 
Mt 16,18). 35. Al pari di Menachem prima di lui (cf. 
15,15), Ioiakim ricava il denaro del tributo imponendo 
una tassa ai suoi sudditi benestanti, il popolo della ter- 
ra. 36. Rurza: Come la madre di suo nonno, Amon (cf. 
21,19), la madre di Ioiakim proviene da una città della 
Galilea; i contatti della Giudea con il nord si erano in- 
tensificati dopo il tracollo della potenza assira in quel- 
l’area dopo il 627. 24,1. Nebucodonosor: Re di Babilo- 
nia dal 605 al 562. La sua vittoria sugli Egiziani a Car- 
chemish in Siria nel 605 (cf. Ger 46,2) condusse 
Ioiakim, che era stato nominato dall’Egitto, a volgere 
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per breve tempo (605-602) la sua fedeltà dall’Egitto a 
Babilonia. 2. Calder: Un nome alternativo dei (neo)Ba- 
bilonesi. Altri problemi trattennero Nabucodonosor 
dall’intervenire con l’esercito contro Giuda prima della 
fine dell’anno 598; nel frattempo egli inviò bande ar- 
mate, composte per lo più da gente sottomessa a est 
del Giordano. 3-4. Il Dtr presenta le incursioni preli- 
minari dei Babilonesi come una prima realizzazione del 
proposito di YHWH, già annunciato, di distruggere 
Giuda per i peccati di Manasse (cf. 22,16-17; 23,26- 
27). 7. Durante il periodo 602-598 Ioiakim non ricevet- 
te alcun sostegno da parte dell'Egitto, che lo aveva in- 
dotto ad allontanarsi dai Babilonesi; costantemente du- 
rante gli ultimi anni di Giuda, l’Egitto non fu in grado 
di mantenere le promesse di soccorso verso coloro che 
aveva incoraggiato a ribellarsi contro Babilonia (cf. Ger 
2,36). 

73 (E) Ioiachin (598-597) e Sedecia (597-587) 
(24,8-25,30). 10. L'effettivo assedio di Gerusalemme 
da parte dei Babilonesi ebbe inizio alla fine del 598. 
Durante questo, in modo propizio, Ioiakim morì, con- 
sentendo a suo figlio di salvare la città da una sicura di- 
struzione, arrendendosi ai Babilonesi nel marzo del 
597. Ioiachin rimase in prigione a Babilonia per 37 an- 
ni (cf. 25,27); sono stati scoperti dei documenti babilo- 
nesi (ANET 308) riguardanti i viveri distribuiti a lui e a 
suo figlio (cf. 1 Cr 3,17-18). 13. Con un’annotazione fi- 
nale il Dtr presenta il saccheggio del Tempio come 
compimento della parola che Isaia rivolse a Ezechia in 
20,18. 14-16. I Babilonesi intendono fiaccare la capa- 
cità da parte di Giuda di un'ulteriore resistenza, depor- 
tando la classe dirigente. 17. Cf. il commento a 23,24. 
Ulteriori dettagli riguardanti l'insediamento di Sedecia 
si trovano in Ez 17,11-21 (dove si parla di un trattato 
di vassallaggio stipulato tra lui e i Babilonesi) e nelle 
Cronache Babilonesi (ANET 564). 

18. Sedecia era fratello del deposto Ioacaz (cf. 
23,31). 20. Il Dtr enuncia l’esito del regno di Sedecia. 
AI pari di Ioiakim, Sedecia si ribellò sotto sollecitazio- 
ne dell’Egitto (cf. Ez 17,15.17), che tuttavia non fu in 
grado di fornire un valido aiuto contro la vendetta ba- 
bilonese. 25,1-2. Il secondo e ultimo assedio di Gerusa- 
lemme da parte dei Babilonesi ebbe luogo all’inizio del 
588 e si protrasse fino all’estate del 587. 3-4. Nel luglio 
del 587 l’avvento di una carestia e lo sfondamento da 
parte dei Babilonesi delle mura della città, provocaro- 
no un tentativo di fuga da parte del re e dell’esercito in 
direzione della valle del Giordano. 5. Sedecia fu rag- 
giunto nella piana intorno a Gerico, a nord-est di Ge- 
rusalemme. 7. I Babilonesi eliminarono qualunque 
possibilità che Sedecia, o i suoi discendenti, potessero 
riacquistare le funzioni regali. 8. Durante l’agosto del 
587 il capo delle guardie babilonesi cominciò ad occu- 
parsi della città ribelle e degli abitanti sopravvissuti. 13- 
17. I Babilonesi depredarono i tesori del Tempio che 
ancora rimanevano. Per quanto concerne gli oggetti 
menzionati, cf. il resoconto dei manufatti in metallo or- 
dinati da Salomone per il Tempio in 1 Re 7,13-50. 18- 
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21. I Babilonesi compirono una retata e giustiziarono i 
capi religiosi e civili di Gerusalemme. 

22. I Babilonesi permisero che Giuda avesse un go- 
vernatore nativo, Godolia, un nipote di Safan, funzio- 
nario di Giosia (22,12). La narrazione circa la sua bre- 
ve amministrazione, è tratta dal racconto più ampio di 
Ger 40,13-41,18, omettendo però, stranamente, qua- 
lunque riferimento al profeta Geremia. 23. Mizpa: La 
località si trova a nord-ovest di Gerusalemme; Godolia 
ne fa la sede del suo governo, visto che Gerusalemme 
era in uno stato di grande degrado. 24. Godolia esorta 
alla lealtà nei riguardi dei Babilonesi. 25. Ismaele, di 
stirpe davidica, uccide Godolia e il suo seguito. Ger 
41,13-16 afferma che egli era stato inviato dal re di 
Ammon e che Godolia aveva trascurato gli avvertimen- 
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ti circa le sue intenzioni. 26. Secondo Ger 42,6, Gere- 
mia e il suo segretario, Baruc, furono costretti dagli 
esuli a seguirli in Egitto. 27. nell’anno trentasette: Co- 
minciando a contare dal 597, si tratterebbe del 561. 
Evil-Merodacb: Il suo vero nome era Amel-Marduk 
(«uomo di Marduk»); regnò dal 562 al 560. lo fece usci- 
re: Il significato di questo resoconto non va esagerato; 
in fondo il Dtr ne parla semplicemente per aggiornare i 
suoi lettori sulla sorte definitiva di uno dei personaggi 
della storia precedente. Il fatto che il Dtr concluda con 
questo episodio, e non dica nulla sull’ascesa di Ciro di 
Persia, futuro liberatore dei Giudei (cf. Is 44,27-45,3), 
un fatto che sarebbe risultato chiaro a partire dal 550 
a.C., fa pensare che la forma finale dell’opera sia da da- 
tarsi tra il 560 e il 550. 
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LA NATURA DELLA PROFEZIA 


3 Sebbene il nostro interesse riguardi i profeti 
dell’AT, e in modo specifico coloro i cui nomi sono ap- 
posti ai libri profetici, inizieremo con alcune considera- 
zioni generali sulla profezia. I LXX non #radussero la 
parola ebraica #4bf’, che resero regolarmente con 
prophétés; piuttosto utilizzarono un termine equivalen- 
te, con una storia veneranda in ambito greco, con un 
proprio significato nell'ambiente non giudaico di quel 
tempo. Ovviamente, dunque, quantunque i traduttori 
giudei siano stati tra i primi a sostenere che la profezia 
israelitica era un fenomeno speciale, essi riconobbero, 
come anche noi dobbiamo riconoscere, che essa stava 
in una qualche relazione con la più vasta cultura uma- 
na di cui Israele non era che una parte. 

4 (I) Il fenomeno della profezia. Quasi tutte 
le religioni, se non tutte, hanno prodotto il fenomeno 
della profezia 0 ininterrottamente o in uno stadio de- 
terminato del loro sviluppo. Questa osservazione si ad- 
dice non soltanto alle religioni cosiddette primitive, ma 
anche a quelle altamente sofisticate. Per profezia noi 
non intendiamo specificamente, o addirittura princi- 
palmente, la predizione del futuro — una concezione 
abbastanza recente di ciò che è essenziale alla profezia 
— quanto piuttosto la mediazione e l’interpretazione 
delle intenzioni e della volontà divine. Con tale signifi- 
cato fu infatti utilizzata la parola prophétes (lett. «uno 
che parla a nome di un altro», o «interprete»), dal v se- 
colo a.C., per designare coloro che interpretavano il 
pensiero divino reso noto in vari modi a loro stessi o ad 
altri. La funzione del prophétes era ritenuta una delle 
principali nella religione ufficiale; invece per designare 
gli aruspici o coloro che facevano pratiche divinatorie 
in privato si utilizzavano altri vocaboli. Tale funzione 
era di solito associata al discorso razionale e all’inter- 
pretazione: la persona ispirata in quanto tale, colui che 
riceveva una rivelazione che poteva esigere un’inter- 
pretazione, era chiamato wmdntis. Il prophetes e il mdn- 
tis, naturalmente, potevano essere la medesima perso- 
na; comunque, l’ultimo termine era usato specialmente 
in connessione con le rivelazioni del futuro (cf. H. 
KRAMER, GLNT XI, 444-480). 

I mezzi della comunicazione profetica erano, in ge- 
nere, gli stessi presupposti dalla profezia dell’AT: so- 
gni, visioni, esperienze estatiche o mistiche, e diverse 
pratiche divinatorie. La nostra venerazione nei con- 
fronti dei profeti di Israele non ci obbliga a miscono- 
scere che molte profezie non israelitiche erano origina- 
te da esperienze religiose genuine. Per secoli i cristiani 
non hanno avvertito alcuna difficoltà nel riconoscere il 
valore di talune profezie incluse tra gli Oracoli Sibillini 
(oggi riconosciute, comunque, come interpolazioni 
giudaiche e cristiane), che trovarono perfino posto nel- 
la liturgia della chiesa. Poiché la profezia è un carisma 
che da se stesso non dice nulla circa l’ortodossia o il ca- 
rattere morale del profeta, non c'è alcuna ragione per 


restringere lo spirito profetico di Dio esclusivamente ai 
canali «normativi» della storia della salvezza. Gli oraco- 
li di Balaam in Nr 22-24 furono ritenuti autentiche 
profezie provenienti da YHWH, anche se la tradizione 
biblica ha classificato Balaam tra i nemici di Dio e del 
suo popolo (Nm 31,8.16; Gs 13,22; 2 Pf 2,15; Gd 11; 
Ap 2,14). Come spiegò Tommaso d'Aquino, visto che 
la profezia è una mozione transitoria e non un dabit4s, 
la medesima persona potrebbe profetizzare sia il vero 
che il falso, a seconda che sia stato mosso 0 meno dallo 
Spirito di Dio (Quod! 12, q. 7, 4.26). 

I veri e i falsi profeti abbondano non soltanto nel- 

l’antichità, nell’AT e nel NT, all’interno e all’esterno 
del popolo di Dio, ma anche in tempi più recenti. Seb- 
bene la chiesa non abbia mai ufficialmente applicato il 
termine «profeta» ad alcuno che non fosse chiamato 
così nella Scrittura, è chiaro tuttavia che Dio ha parlato 
al suo popolo attraverso personaggi quali Francesco 
d'Assisi, Vincenzo Ferrer, Caterina da Siena, Brigida di 
Svezia, e altri, spesso mediante esperienze simili a quel- 
le dei profeti biblici. 
5 (I1) La profezia nel Vicino Oriente. Le ana- 
logie più importanti con la profezia veterotestamenta- 
ria sono da riscontrarsi, naturalmente, nell’antico Vici- 
no Oriente, di cui Israele era una porzione minuscola. 
A tale riguardo, è quasi ovvio domandarsi, nel caso si 
possa ravvisare un rapporto tra la profezia israelitica e 
quella orientale, in quale grado il profetismo israelitico 
sia stato determinato da istituzioni analoghe presenti in 
nazioni culturalmente superiori, soprattutto la Meso- 
potamia e l’Egitto, ma pure la civiltà nativa di Canaan. 

Dai tempi più antichi di cui possediamo documen- 
tazioni scritte, in tutto il Vicino Oriente esisteva un 
modello comune di veggenti e indovini che erano im- 
piegati per interpretare il pensiero della divinità protet- 
trice. «Io sollevai le mani a Be‘elshamayn, e Be‘elsha- 
mayn mi ascoltò. Be‘elshamayn mi [parlò] attraverso 
veggenti e indovini. Be‘elshamayn [mi disse]: non aver 
paura, poiché io ti ho fatto re, e ti sarò accanto e ti li- 
bererò...» (ANET 501). Mentre Amos profetizzava in 
Israele, un re arameo incideva queste parole su una ste- 
le in Siria. L'esplicito riferimento a veggenti e indovini 
chiarisce le affermazioni di Mesha, il re di Moab, risa- 
lenti al sec. IX. La stele moabita: «Chemosh mi disse, 
‘va’, prendi Nebo da Israele’... Chemosh mi disse, 
‘scendi, combatti contro Coronaim'’...» (ANET 320. 
321). Il parallelo biblico si trova in passi come: «Davi- 
de consultò il Signore chiedendo: ‘Devo andare? Riu- 
scirò a battere questi Filistei?’. Rispose il Signore: ‘Va’ 
perché sconfiggerai i Filistei e libererai Keila'» (1 Sam 
23,2). Davide era accompagnato dal suo profeta Gad 
(1 Sam 22,5), il cui compito era quello di interrogare 
Dio su tali questioni. 1 Sa: 23,6-12 è ancora più espli- 
cito: Ebiatar, il sacerdote di Nob che si era unito al 
gruppo di Davide, portò con sé l’efod, uno strumento 
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divinatorio, mediante il quale Davide otteneva delle ri- 
poste sì / no a domande come «Saul scenderà?» e «Gli 
uomini di Keila mi consegneranno a Saul?». 

L'esistenza di una profezia estatica nella Fenicia del 
sec. XI è attestata dalle esperienze di Wen-Amon, un 
emissario egiziano al porto di Biblos (ANET 25-29). Il 
tormentato Wen-Amon prese del tutto laconicamente i 
fastidi procuratigli dal ragazzo «posseduto»: si trattava 
di un consueto rischio professionale l’imbattersi negli 
effetti della profezia estatica, così come continuarono a 
creare difficoltà a Paolo oltre un millennio più tardi 
(At 16,16-18). L'efficace racconto di 1 Re 18,19-40 at- 
testa l’esistenza della profezia estatica tra i Cananei al 
tempo di Elia. Con poche modificazioni, se pure ve ne 
erano, le manifestazioni esterne devono essere state 
scarsamente distinguibili da quelle dei gruppi dei pro- 
feti estatici di YHWH, di cui si fa menzione in 1 Sam 
10,5-7.10-13; 19,18-24 al tempo di Saul e, certamente 
senza alcuna modificazione, rispetto a quelli di un pe- 
riodo molto più recente menzionati in Zc 13,4-6 (que- 
sta volta con disprezzo). 

Possediamo informazioni più dettagliate circa il mo- 
dello della profezia del Vicino Oriente grazie alla docu- 
mentazione babilonese. Nella società babilonese la 
profezia non era un evento eccezionale rispetto alle ri- 
gide strutture sociali. Nei templi babilonesi i sacerdoti 
bari pronunciavano un /értu, «messaggio», per coloro 
che li consultavano, principalmente attraverso la divi- 
nazione compiuta analizzando il fegato (una delle pra- 
tiche divinatorie ritenute precipuamente babilonesi in 
Ez 21,26). La parola /értu è probabilmente affine a 
quella ebraica, :6rd, utilizzata per designare gli insegna- 
menti profetici in /s 1,10 e altrove. Un altro tipo di 
profeta-sacerdote babilonese erano i mabb#, «estatici»; 
i loro oracoli erano pronunciati negli spasmi di una di- 
vina «possessione», come quelli del giovane che tor- 
mentò Wen-Amon. Non si deve però ritenere che que- 
sti profeti babilonesi fossero il prodotto della concezio- 
ne magica della religione che caratterizzava grande- 
mente la pietà mesopotamica; i 17409? agivano anche 
in qualità di giudici e di guaritori. Le loro formule di 
incantesimo, quantunque all'evidenza magiche, nondi- 
meno mostravano talvolta una consapevolezza di quel- 
la connessione tra religione e moralità su cui special- 
mente insistono i profeti di Israele. 

Il modello del Vicino Oriente, come già possiamo 
congetturare, fa poca, o nessuna, distinzione tra profe- 
ta e sacerdote. In Israele il modello sembra sia stato 
scisso, per il fatto che la differenza tra i due ruoli era 
ben definita. Il sacerdozio israelitico era ereditario e 
gerarchico, mentre la profezia era di natura carismati- 
ca; profeti come Ezechiele e Geremia potevano anche 
essere sacerdoti, ma nulla indica che per esempio 
Amos fosse un sacerdote; in realtà molti indizi vanno 
in senso contrario. Tuttavia, la separazione non è così 
assoluta come potrebbe apparire a prima vista, almeno 
per quanto riguarda la profezia israelitica nel suo insie- 
me. È difficile separare le funzioni sacerdotali da quel- 


[11:6] 


le profetiche di Samuele nella narrazione di 1 Saw 
9,11-26. In tutto il brano egli è chiamato «il veggente», 
e in 1 Sam 19,18-24 lo troviamo a capo di un gruppo di 
profeti estatici; tuttavia alcuni dei suoi compiti princi- 
pali sono benedire il sacrificio sull’«altura» e presiede- 
re al pasto sacrificale. Si incontrano ripetutamente dei 
profeti presso i santuari di Israele, a Silo (1 Re 14,1-2), 
a Betel (2 Re 2,3) a Galgala (2 Re 4,38), nel Tempio di 
Gerusalemme (Ger 23,11; 35,4), ecc. Profeti e sacerdo- 
ti sono menzionati frequentemente nel medesimo con- 
testo e sovente sono entrambi posti in relazione con il 
santuario (cf. Lam: 2,20). Le arti divinatorie utilizzate 
dai sacerdoti (cf. 1 Sar 14,3) sono utilizzate anche dai 
profeti (cf. 1 Sam: 28,6). Molti Salmi, che ovviamente 
hanno la loro situazione vitale nel culto di Israele, pre- 
suppongono anche la presenza di profeti che svolgono 
qualche funzione cultuale (p. es., Sa/ 95,7b-11). Tra gli 
arabi l’uomo ispirato, il profeta, è chiamato 445, una 
parola analoga a quella ebraica &65én, «sacerdote». 
Anche sotto questo aspetto, dunque, la profezia di 
Israele continua ad avere punti di contatto con quella 
del resto del Vicino Oriente. 

È importante osservare queste somiglianze per dare 
una adeguata valutazione ai profeti di Israele. C'era in- 
dubbiamente, nell’antico Vicino Oriente, di cui Israele 
era una piccola e (politicamente parlando) insignifican- 
te porzione, un modello di profezia abbastanza diffuso 
— persone ispirate che in vari modi pronunciavano la 
parola di Dio destinata ai loro correligionari, sia in Ba- 
bilonia, sia in Canaan o Israele. Il riconoscimento di 
questo modello comune non sminuisce, al contrario ac- 
cresce, le caratteristiche uniche della profezia biblica. 


(GUILLAUME, A., Propbecy and Divination [London 1938]; 
HALDAR, A., Associations of Cult Prophets Among the Ancient 
Semttes [Uppsala 1948]; HUFFMON, H.B., «Priestly Divination 
in Israel», WLSGF 355-359; PORTER, J.R., «The Origins of 
Prophecy in Israel», Isruel’s Propbetic Tradition [— 1] 12-31; 
WEINFELD, M., «Ancient Near Eastern Patterns in Prophetic 
Literature», VT 27 [1977] 178-195; Wiuson, R.R., «Early 
Israelite Prophecy». Int 32 [1978] 3-16; «Prophecy and Ecsta- 
sy: A Reexamination», JBL 98 [1979] 321-337). 


6 (III) La profezia in Israele. La vasta diffusio- 
ne del modello profetico in tutto il Vicino Oriente 
spiega le origini della profezia di Israele e, al tempo 
stesso, sottolinea il suo carattere distintivo. Nella misu- 
ra in cui la religione di Israele aveva tratti in comune 
con le religioni degli altri popoli, principalmente semi- 
tici, dell’antico Vicino Oriente, essa si esprimeva in isti- 
tuzioni analoghe, e una di queste era il profetismo. 
Nella misura in cui, però, la religione di Israele era 
qualcosa di ben distinto nel medesimo mondo del Vici- 
no Oriente, anche il suo profetismo divenne qualcosa 
di diverso rispetto a quello di qualunque altro popolo. 
(A) Storia della profezia israelitica. Che cosa 
intendevano gli Ebrei quando parlavano di un 
nébî”, il vocabolo che noi traduciamo, seguendo i 
LXX, con «profeta»? Questa domanda, apparente- 
mente così elementare, probabilmente non può ottene- 
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re una risposta esatta sulla base delle nostre attuali co- 
noscenze. Tra gli studiosi non vi è consenso circa l’ori- 
gine di questa parola che, in ebraico, è stata probabil- 
mente assunta da un’altra lingua. La forma verbale 
ebraica, derivata dal sostantivo e tradotta con «profeta- 
re», significa semplicemente, com'è ovvio, «comportar- 
si da n4bî"». Per definire il significato del termine pos- 
siamo dunque solo esaminare il suo uso nella letteratu- 
ra dell’AT, così come ricorre nella storia della profezia. 
Questa indagine ci aiuterà a rispondere ad altre do- 
mande, inclusa quella che emerge da un fatto parados- 
sale: il termine sembra essere stato evitato da alcuni fra 
coloro che per primi vengono in mente quando pensia- 
mo alla parola «profeta». 

7 (a) L'ANTICA PROFEZIA. La tradizione biblica 
fa risalire le origini della profezia israelitica a Mosè e 
non c’è ragione di non accogliere tale tradizione, se 
con questo si intende affermare che la profezia ha avu- 
to inizio con Israele stesso. La scena descritta in Nr 
11,24-30 (E) è modellata senza dubbio su assemblee di 
profeti estatici note in tempi posteriori, ma è proprio a 
questo genere di profeti che Amos si riferisce in 2,11, 
quando attribuisce all’epoca mosaica l’origine dei 
n°bi'îm. È certamente questo genere di profeta quello 
che originariamente veniva inteso con il termine ndbf. 
È comunemente ammesso che nei testi posteriori il ter- 
mine ha acquistato un significato più esteso; in essi vie- 
ne applicato a ogni genere di persona ispirata 0, in ve- 
rità, semplicemente a chiunque fosse riconosciuto sotto 
una speciale protezione divina (come nel caso di Abra- 
mo, Ger 20,7 [E]). Così Mosè è comunemente chiama- 
to xdbî' nel Pentateuco, come lo sono Aronne (non 
soltanto in Es 7,1 [P] ma anche in Nyx 12,2-8 [E], dove 
Mosè è posto in relazione ad Aronne e Maria come 
profeta più grande di loro) e Maria (anche in Es 15,20 
[P]). Nel passo deuteronomistico di Gdc 4,4 (anche se 
non nel parallelo più antico di Gde 5) Debora è defini- 
ta n°bî°è. Tali testi non ci dicono molto circa l’antico si- 
gnificato del vocabolo; come mostra 1 Sa: 9,9, in que- 
sto periodo il termine n45î’ non è più limitato a una 
singola categoria di «uomini santi». 

Se non c'è ragione per dubitare della tradizione che 
fa risalire a Mosè i n°bi'îtr, dobbiamo però ammettere 
che non si parla molto di loro prima della fine del pe- 
riodo dei Giudici e dell’inizio della monarchia, quando 
essi sono menzionati in connessione con le guerre fili- 
stee. Questa circostanza non ci sorprende, visto che 
una delle principali funzioni di questi profeti estatici, 
come anche dei Nazirei (— Istituzioni, 76:111), sembra 
essere stata quella di stimolare il fervore patriottico e 
religioso. Di solito questi uomini profetizzavano in 
gruppi, le cui esperienze comunitarie vengono descrit- 
te in passi come 1 Sar 10,6-8.10-13. Perciò ad essi vie- 
ne spesso attribuito il nome generico di «figli dei pro- 
feti» (0°né bann*bi'îm), che è stato variamente inter- 
pretato: «membri di corporazioni di profeti», «profeti 
di mestiere», e «discepoli dei profeti» (cf. 1 Re 20,35; 2 
Re 2,3ss.; 5,22; 6,1; ecc.). Tutte queste interpretazioni 
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possono essere comprovate. L'esperienza estatica, che 
creava le condizioni per la profezia, era spesso prodot- 
ta da un condizionamento reciproco mediante la danza 
e la musica. Questi profeti, inoltre, sono spesso descrit- 
ti come persone che hanno esercitato un servizio pres- 
so famosi profeti in qualità di discepoli o apprendisti; 
ad ogni modo, essi potevano anche vivere isolati come 
individui indipendenti (cf. 2 Re 4,1). In entrambi i casi 
essi possono essere associati ai santuari in qualità di 
«profeti cultuali» (cf. 1 Re 14,1ss.; 2 Re 22,14-17; Am 
7,10ss.) oppure al servizio del re come «profeti di cor- 
te» (cf. 2 Sam: 7,1ss.; 12,1ss.; 24,11; 1 Re 1,8; 22,6ss.; 2 
Re 3,11ss.; Ne 6,7). Essi indossavano anche un abbiglia- 
mento distintivo di tessuto di crine (2 Re 1,8; Zc 13,4; 
cf. Mt 3,4 par.) e spesso portavano altri segni distintivi 
(cf. 1 Re 20,38.41; Zc 13,6), probabilmente a volte una 
particolare tonsura (2 Re 2,23). 

L'esperienza estatica trasformava il profeta, lo ren- 
deva «un altro uomo» (1 Sazz 10,6). In tale stato i suoi 
atteggiamenti potevano divenire grotteschi, tanto che, 
con rude confidenza, poteva essere definito «un paz- 
zo» (2 Re 9,11), mentre la sua professione era conside- 
rata come difficilmente compatibile con una fidata e 
dignitosa vita civile (1 Sa: 10,11). Nell'antichità si fa- 
ceva poca distinzione tra le anomalie psichiche, sia che 
fossero causate da ispirazione, delirio, oppure da de- 
menza. Certamente questa condizione era il veicolo 
della genuina esperienza religiosa in cui si poteva rag- 
giungere un autentico contatto con Dio. Non c’è dub- 
bio, altresì, che ciò poteva essere anche sorgente di in- 
ganno e di superstizione, come attestano le polemiche 
successive dei profeti classici contro i n°bf'î. 

Lo stile estatico continuò in qualche modo lungo 
tutta l'epoca della profezia israelitica. Samuele è de- 
scritto in una circostanza come capo di un gruppo di 
profeti estatici (1 Sa: 19,20ss.). Tanto Elia quanto Eli- 
seo sono abitualmente posti in relazione ai «figli dei 
profeti» in qualità di maestri e guide, e in 2 Re 3,15 
Eliseo fa uso di una tecnica abituale per provocare il 
rapimento estatico. Fino a che punto questo stile estati- 
co abbia avuto un ruolo nella successiva profezia, e 
specialmente in quella dei profeti scrittori, rimane an- 
cora controverso. In 1 Re 22,5-28 il falso profeta Sede- 
cia indica il possesso dello «spirito di YHWH» da par- 
te sua e dei suoi compagni estatici come una prova 
contro la profezia di Michea, che ovviamente sarebbe 
privo di questo «spirito». Michea si accontenta sempli- 
cemente di attribuire la sua profezia alla sua visione, 
mediante la quale egli sa pure che l’esperienza di Sede- 
cia è quella di uno «spirito di menzogna». In maniera 
simile Ger 29,26 mostra che la profezia estatica era co- 
mune all’epoca di Geremia, tuttavia lo stesso Geremia 
non si appella mai ad alcun possesso di uno «spirito» 
profetico. Diversamente invece Ezechiele ricevette di 
sicuro molte sue profezie in uno stato di rapimento 
estatico e afferma in diverse occasioni di essere stato 
afferrato da uno «spirito» e dalla «mano di YHWH». 

L'antico collegamento tra il «veggente» e il ndbi' è 
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incerto. Dal punto di vista etimologico il veggente sa- 
rebbe stato un visionario piuttosto che un estatico, ma 
non è escluso che le sue visioni fossero ottenute attra- 
verso un'esperienza estatica. Gad, un xdbf’, è chiamato 
anche bozeb di Davide in 2 Sam 24,11; 1 Cr 21,9 (cf. 
anche 1 Cr 25,5), che senza dubbio riflette la tardiva 
identificazione dei termini presente in 1 Sam 9,9 (cf. 
anche 1 Cr 9,22; 26,28; 29,29). Sebbene sia proprio del 
veggente il ruolo di profetizzare (cioè «comportarsi da 
nabi'», cf. At 7,12), tuttavia il veggente è distinto dal 
profeta in 2 Re 17,13; Is 29,10; 30,10; Mi 3,6-7; ecc. Di 
13,2-6 parla di «profeti e sognatori», e in questo caso è 
fuor di dubbio che questi ultimi siano da identificarsi 
con i veggenti. Nel considerare i sogni come una fonte 
di divine rivelazioni, l'antico Israele condivise il model- 
lo di uomini ispirati comune nel Vicino Oriente. Anche 
le pratiche divinatorie potrebbero avere avuto una par- 
te nelle visioni del veggente; in genere, comunque, la 
religione israelitica tendeva a giudicare la divinazione 
come superstizione. Il termine «indovino» non è mai 
usato nella Bibbia per definire un autentico portavoce 
di Dio. 

Con la sofisticazione, o la semplificazione, del lin- 
guaggio religioso, le parole venerate dalle religioni non 
israelitiche («indovini», «sognatori», ecc.) acquistarono 
una connotazione peggiorativa, e ogni genere di ispira- 
zione venne assunta nel concetto di md4bf. Questa ten- 
denza a sua volta introdusse una certa ambiguità, co- 
munque, che fu avvertita da Amos, il quale approvava i 
n°bi'îm del passato, ma negava di essere un #dbf nel 
senso inteso da Amasia (7,12-15), vale a dire un profeta 
cultuale che invadeva il campo di un profeta-sacerdote 


di Betel. 


(AuLp, A.G., «Prophets Through the Looking Glass: 
Between Writings and Moses», /SOT 27 [1983] 3-23; JOHN- 
SON, A.R., The Cultic Prophet in Ancient Israel [Cardiff 1962); 
MOWINCKEL, S., «Ecstatic Experience and Rational Elabora- 
tion in Old Testament Prophecy», ArOr 13 [1935] 264-291; 
VAWTER, B., «Were the Prophets Nabis?», Bid 66 [1985] 206- 
220). 


8 (b) LA PROFEZIA CLASSICA. Per «profezia clas- 
sica» intendiamo la profezia di coloro che l’AT ci ha 
insegnato a considerare come le esemplificazioni di ciò 
che è distintivo dei profeti di Israele, tutto quello che li 
separa dal modello del Vicino Oriente. Questi sono i 
profeti il cui insegnamento è stato conservato nell’AT e 
i cui nomi appaiono nel titolo dei libri profetici. LAT 
chiamò anch'essi n°bî’ #7, seguendo una terminologia 
consueta, e, almeno alla fine, essi si riferirono a se stes- 
si nella medesima maniera. In realtà non è impossibile 
che taluni dei profeti classici fossero anche n°bî'#7 nel 
senso di cui si è detto. Il profeta di mestiere poteva an- 
che divenire un profeta mediante una particolare chia- 
mata di YHWH, anche se questo non era l’avvenimen- 
to ordinario. 

Questa considerazione introduce un problema che 
possiamo pure trattare adesso, vale a dire quello dei 
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cosiddetti falsi profeti. Non si tratta di un termine bi- 
blico: la Bibbia ebraica conosce solamente dei n°bî'i 
(anche se essi possono essere qualificati come profeti 
che dicono menzogne o che hanno uno spirito di men- 
zogna), sebbene i traduttori dei LKX abbiano intro- 
dotto in taluni punti la parafrasi pseudoprophétes. A 
motivo dell’ambiguità della parola ndbf’ sorge il para- 
dosso che alcune delle più aspre condanne presenti 
nelle parole dei profeti scrittori sono indirizzate a, o ri- 
guardano, «i profeti». Questi brani, assai numerosi, ac- 
cusano «i profeti» o, abbastanza frequentemente, pro- 
feti e sacerdoti insieme, di ogni genere di delitto mora- 
le e sociale contro YHWH e contro il suo popolo, di 
collaborare con i peggiori elementi nel governo di 
Israele e di agire in modo da vanificare la volontà di 
YHWH. 

Agli occhi di Israele, e dei profeti classici stessi, na- 
turalmente, i falsi profeti erano di fatto profeti tanto 
quanto lo erano i profeti classici. Sebbene tra loro ci 
potessero essere coloro che semplicemente simulavano 
la profezia, non dobbiamo tuttavia pensare che essi 
fossero «falsi» nel senso che intenzionalmente e co- 
scientemente fingevano di essere quello che non erano. 
Essi erano, piuttosto, profeti ingannati dai loro stessi 
metodi divinatori, che sbagliavano nel giudicare e 
confondevano le loro speranze e le loro aspirazioni con 
l'autentica parola di YHWH (cf. Is 28,7; Ger 23,5ss.). 
Non si può escludere che lo stesso profeta poteva alter- 
nativamente profetizzare il vero e il falso, poiché una 
parola autenticamente profetica era in ogni caso un 
particolare dono di Dio (cf. Di 13,2-6, che specifica il 
criterio, alquanto impreciso, della vera e falsa profezia 
in Di 18,21-22). Secondo l’AT, anche l’attività dei falsi 
profeti era voluta da YHWH come strumento per met- 
tere alla prova i suoi seguaci fedeli (Ger 4,10; 1 Re 
22,23; ecc.). 

I falsi profeti erano spesso profeti di corte, il cui in- 
teresse era quello di dire al re e ai suoi ministri le cose 
che essi desideravano ascoltare; alla stessa maniera essi 
erano spesso coloro che traevano dei benefici econo- 
mici da profezie favorevoli che assicuravano ai loro 
clienti divine benedizioni e non scomodavano le co- 
scienze. In primo luogo, comunque, è probabilmente 
vero che essi furono persone coinvolte nella comune 
tragedia del loro popolo, cioè, coloro che erano dive- 
nuti così convinti del fatto che «il modo di vivere 
israelitico» rappresentasse la vera religiosità, al punto 
da diventare una seconda natura per misurare la vo- 
lontà di YHWH in base all’agire di Israele, invece che 
il contrario. Questa ricorrente tragedia non è rimasta 
limitata all'antico Israele. In un’epoca in cui l'orgoglio 
nazionale usava un linguaggio religioso, era inevitabile 
che si dovesse esprimere anche nella profezia. 


(DE VRIES, S.J., Prophet Against Prophet [Grand Rapids 
1978]; SIEGMAN, E.F, The False Prophets in the Old Testa- 
ment [Washington 1939]; VogeLs, W., «Comment discerner 
le prophère authentique?», NRT 99 [1977] 681-701). 
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Deve essere chiaro che la distinzione tra la falsa e la 
vera profezia, al tempo dei profeti classici, non sempre 
era evidente. Il possesso di uno «spirito» profetico di 
tipo estatico non era un criterio sicuro: i profeti pote- 
vano essere toccati dallo spirito e tuttavia profetizzare 
il falso, mentre non ci sono dati per affermare che i 
profeti classici fossero, in genere, degli estatici. Il com- 
pimento della profezia, anche se ciò era stato sempre 
chiaro ai contemporanei dei profeti, non era un segno 
infallibile, come mostra D' 13,2ss.; per di più, la profe- 
zia autentica spesso rimase incompiuta, gettando nello 
scoraggiamento lo stesso profeta (cf. Ger 20,7ss.). 
Quando il profeta Anania profetizzò i propri desideri, 
predicendo la fine dell'esilio babilonese e la restaura- 
zione di Ieconia (Ger 28,1ss.), Geremia poté offrire po- 
co come confutazione eccetto la sua convinzione della 
veridicità della propria profezia contraria. «Così sia! 
Così faccia il Signore! Voglia il Signore realizzare le co- 
se che hai predette...». Con dolore Geremia disse que- 
ste cose, poiché avrebbe preferito molto di più profe- 
tizzare alla stessa maniera di Anania; ad ogni modo, 
egli sapeva di non poterlo fare, visto che la parola di 
Dio non era quella. 

Geremia giustifica inoltre la propria profezia in una 
maniera che sulle prime ci meraviglia: «I profeti che 
furono prima di me e di te dai tempi antichissimi pre- 
dissero contro molti paesi, contro regni potenti, guer- 
ra, fame e peste. Quanto al profeta che predice la pa- 
ce, egli sarà riconosciuto come profeta mandato vera- 
mente dal Signore soltanto quando la sua parola si 
realizzerà». In realtà Geremia non sta dicendo sempli- 
cemente che un profeta di sventure debba essere cre- 
duto, mentre un profeta che annuncia la pace sia da 
respingersi. Egli si sta ponendo nella tradizione profe- 
tica che aveva servito l’autentica rivelazione yahwisti- 
ca, utilizzando essenzialmente la medesima argomen- 
tazione di Di 13,2ss. Chiunque conosce Dio veramen- 
te riconoscerà il suo autentico profeta e lo distinguerà 
da quello falso, poiché la profezia deve essere adegua- 
ta ai disegni di Dio, così come egli li ha rivelati. In ma- 
niera analoga Gesù ha sostenuto la propria causa di- 
nanzi ai contemporanei secondo Gv 5,37ss., ecc. 
Chiunque riconosca la condizione di Israele rispetto 
alla volontà etica del suo Dio, deve anche riconoscere 
che una profezia di pace come quella di Anania non 
può essere, in simili circostanze, una autentica parola 
di Dio. 

Se i profeti classici potevano offrire ai loro contem- 
poranei solo la testimonianza della parola profetica in 
quanto tale, essi non facevano niente di più o di meno 
di quanto ci si potesse aspettare da un vero profeta: è 
la stessa parola di Dio che deve trovare una risposta in 
un cuore sintonizzato con l’accoglienza della parola di 
Dio. La loro personale convinzione della veridicità del- 
la loro profezia poggia sulle medesime fondamenta; 
perciò, la descrizione della vocazione profetica, l’espe- 
rienza della divina presenza, rivestono un ruolo pre- 
ponderante nelle testimonianze dei profeti scrittori. 
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Questa testimonianza costituisce le loro credenziali, sia 
per se stessi sia per quelli a cui sono stati mandati. 

9 Il riconoscimento dell’unico scopo a cui 
YHWH ha destinato la profezia nella sua fase classica 
si trova nell’AT già nella storia di Samuele. Samuele era 
un rdbî”, capo di un gruppo di b°xé bann*bi'im, essen- 
do presupposta su larga scala, nella cronaca biblica, 
l’esistenza di tali gruppi; tuttavia, quando Samuele è 
presentato per la prima volta (1 Sa: 3,1), leggiamo che 
«la parola di YHWH era rara in quei giorni, le visioni 
non erano frequenti». In altre parole, con Samuele, la 
profezia israelitica doveva raggiungere una nuova di- 
mensione. Che cosa fosse questa nuova dimensione, al- 
meno agli occhi del medesimo autore biblico, è chiari- 
to nell’apologia di Samuele (1 Sam: 12,1-5), un’antolo- 
gia del linguaggio di Amos, Michea, Osea e Malachia. 
Lo stesso può dirsi del discorso profetico attribuito al 
ndbi' Natan in 2 Sam 12,1ss. La rivelazione intrepida 
della volontà etica di YHWH, il Dio della alleanza di 
Israele, che sarà quella caratteristica della profezia clas- 
sica e che la pone su un piano diverso da quello di tut- 
te le altre profezie, sia di Israele che dei popoli vicini, è 
già iniziata con queste figure tipiche dell'antica catego- 
ria di ndbf. 

In modo simile Elia condanna il peccato di Acab in 
1 Re 21,17-24, con un linguaggio degno di un Amos o 
di un Geremia. 1 Re 19,4ss. descrive, come una nuova 
vocazione profetica e l’inizio di un nuovo indirizzo 
profetico (cf. v. 14), l’esperienza di Elia della «brezza 
leggera», in cui egli ode la voce di YHWH come non 
l'aveva udita prima. Subito dopo Eliseo fu chiamato ad 
essere discepolo di Elia e, in definitiva, come suo suc- 
cessore in qualità di «padre di Israele». Anche se l’au- 
tore del ciclo di Eliseo è stato principalmente interessa- 
to a questo profeta in quanto operatore di prodigi, ha 
tuttavia trovato uno spazio per illustrare anche il suo 
insegnamento in termini che avrebbero trovato un’eco 
nei successivi profeti «sociali» (cf. 2 Re 5,26). 

Così non è difficile vedere perché Amos non abbia 
misconosciuto l’antica istituzione profetica, sebbene ri- 
conoscesse di essere qualcosa di diverso da un ndbf, ri- 
spetto a come questa istituzione continuava ad essere 
ai suoi giorni e anche oltre. Ad ogni modo, ciò che era 
distintivo nella sua profezia, egli lo attribuiva alla sua 
speciale chiamata da parte di YHWH (Ar 7,15), come 
avrebbe fatto Elia e come fecero molti fra i profeti 
scrittori (cf. Os 1-3; Is 6; Ger 1; Ez 1; ecc.). Nel mede- 
simo spirito, i profeti classici tendono ad attribuire a se 
stessi nomi diversi da quello di xdbî°, nomi che defini- 
scono più chiaramente la loro rilevanza di persone de- 
signate in modo speciale da YHWH. Essi sono «mes- 
saggeri di YHWH» (Is 44,26; Ag 1,13; MZ 3,1), «servi 
di Dio» (Is 20,3; Am 3,7; Ger 7,25; 24,4), «pastori» 
(Ger 17,16; Zc 11,4), «sentinelle» (Is 62,6; Ab 2,1), 
«guardiani» (Ar 3,4; Is 56,10; Ger 6,17; Ez 3,17), ecc. 
10 I profeti classici a noi meglio conosciuti sono 
i cosiddetti profeti scrittori dei sec. VIII, vIl e VI a.C. In 
un ordine cronologico approssimativo essi sono: Amos, 
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Osea, Isaia, Michea, Naum, Sofonia, Abacuc, Geremia 
ed Ezechiele. Tutti, ad eccezione di Osea, sono ovvia- 
mente giudei, sebbene Amos sia anche, per una serie di 
scopi pratici, un profeta che porta avanti la tradizione 
della profezia classica israelitica del nord, che aveva 
avuto inizio con Samuele ed Elia. La profezia classica 
non deve comunque essere limitata a questi grandi no- 
mi; ci sono altri profeti scrittori i cui nomi noi ignoria- 
mo. Uno di essi, in verità uno dei più grandi, è il profe- 
ta esilico che noi chiamiamo Deutero-Isaia; in più, nu- 
merosi profeti anonimi sono autori di aggiunte ad altri 
libri profetici, di molti dei Salmi, e di altri scritti profe- 
tici sparsi qua e là nell’AT. Perciò ci furono anche altri 
profeti nella tradizione classica le cui effettive parole 
possediamo in scarsa misura o non possediamo affatto. 
Di alcuni non conosciamo neppure il nome. Ger 7,25; 
11,7 parla semplicemente di una tradizione di autenti- 
ca profezia che proveniva senza interruzione dal tempo 
delle origini di Israele. Di altri conosciamo soltanto i 
nomi, come quell’Uria menzionato in Ger 26,20-23, il 
cui ministero profetico era contemporaneo a quello di 
Geremia e vissuto nello stesso spirito. 

La speciale vocazione di YHWH, che riveste un 
ruolo così importante nel pensiero dei profeti classici, è 
più che un mero titolo credenziale per la profezia. Nel- 
la maniera in cui tale vocazione è incorporata all’inter- 
no del messaggio profetico, è spesso la chiave — il moti- 
vo conduttore — della loro profezia, visto che i profeti 
sono dei pensatori decisamente individualistici, le cui 
personalità singolari erano altrettanti strumenti diversi 
attraverso cui fu data la parola di YHWH. Mentre è 
vero che esiste una comune dottrina profetica circa gli 
elementi essenziali della religione yahwistica, e anche 
su molti dei suoi dettagli, e che nel passato c’è stata 
una tendenza a insistere eccessivamente sul genio pro- 
fetico individuale e sulla sua originalità, è altrettanto 
vero che nessuno che sia esperto nella letteratura pro- 
fetica rischia di confondere un profeta con un altro. Le 
loro somiglianze derivano dal loro attaccamento a idea- 
li comuni e dalla loro dipendenza da tradizioni e istitu- 
zioni comuni. La loro mediazione della parola profeti- 
ca, però, è del tutto personale. Essi raramente si citano 
gli uni gli altri o perfino riconoscono reciprocamente la 
loro esistenza. L'autorità con la quale parlarono prove- 
niva, in altre parole, dalla loro individuale limpida con- 
fidenza di conoscere il pensiero di YHWH. 

Mentre la profezia classica preesilica, con talune va- 
riazioni, tende ad essere una profezia di giudizio con- 
tro Israele e Giuda, la profezia di Naum è ovviamente 
una eccezione. La profezia di Naum è un peana di 
trionfo per la dissoluzione dell'impero assiro, la fine 
del quale egli prevede come imminente. Questo non si- 
gnifica necessariamente che Naum fosse uno di quei 
«profeti di pace», il cui orgoglio nazionalistico ripu- 
gnava così tanto a Geremia. L’umiliazione delle nazioni 
diverse da Israele è parte integrante anche del messag- 
gio di altri profeti classici che non sono certamente 
«profeti di pace». Un altro profeta che non rientra fa- 
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cilmente nel modello preesilico è Abacuc, non tanto 
per il contenuto della sua profezia, sul cui preciso si- 
gnificato si può ancora discutere, quanto per la sua for- 
ma letteraria. Ad ogni modo, sarebbe un errore imma- 
ginare che i profeti dovessero conformarsi ad alcune 
caratteristiche invariabili. Abacuc era forse un profeta 
cultuale, come presumibimente lo era la profetessa 
Culda (2 Re 22,14). Gli autori dei Salmi regali erano 
senza dubbio profeti cultuali o di corte, anche se c’è 
ovviamente qualche differenza tra la mente che ha pro- 
dotto il Sa/ 2 e quella che ha composto il Sa/ 72. Data 
la natura della profezia, in base a cui ogni genere di 
strumento scelto dà voce alla parola di Dio, questo ri- 
sultato bisognava senz’altro aspettarselo. 


(AMSLER, S., «La parole visionnaire des prophètes», VT 31 
(1981) 359-363; CARROLL, R.P., Wbex Prophecy Failed [New 
York 1979]; CAUSSE, A., Israél et lu vision de l'humianité [Stra- 
sbourg 1924]; Davies, G.H., «The Yahwistic Tradition in the 
Eighth-Century Prophets», Studies in Old Testament Prophecy 
(Fest. T.H. Robinson, ed. H.H. Rowley, Edinburgh 1950] 37- 
51; HERMISSON, H.J., «Zeitbezug des prophetischen Wortes», 
KD 27 [1981] 96-110; WoLFF, H.W., «Prophecy from the Ei- 
ghth through the Fifth Century», 1x4 32 [1978] 17-30). 


11 (c) LA PROFEZIA POST-ESILICA. Mediante l’esi- 
lio a Israele fu data una nuova visione della divina eco- 
nomia, quella dei grandi profeti esilici, Geremia, Eze- 
chiele e Deutero-Isaia. I particolari di questa nuova vi- 
sione saranno trattati, com’è naturale, nei commenti re- 
lativi a questi profeti. Qui vogliamo soltanto notare la 
loro influenza sullo stadio finale del profetismo israeli- 
tico, il periodo del giudaismo palestinese che segue al- 
l'esilio. 

La profezia post-esilica manca molto del vigore e 
della spontaneità della profezia preesilica; in ogni caso 
essa costituisce una categoria distinta che esige la pro- 
pria separazione dalla fase della profezia classica. «In 
larga misura i profeti di questo periodo continuavano a 
rifarsi alle idee dei profeti precedenti, e in particolare a 
quelle dei profeti preesilici. Le loro caratteristiche spe- 
cifiche si vedono meno nelle loro idee originali che in 
certe decisive tendenze e nei modi in cui hanno trasfor- 
mato le idee ereditate» (LINDBLOM, Prophecy in An- 
cient Israel, 404). I profeti che appartengono a questa 
categoria, citati in ordine cronologico, sono il profeta, 
o i profeti, autore della sezione finale del libro di Isaia 
(il cosiddetto Trito-Isaia), Aggeo, Zaccaria (cc. 1-8), 
Malachia, Abdia, Gioele e i profeti anonimi che com- 
posero Zc 9-11.12-24, per non menzionare i numerosi 
ritocchi profetici che sono intervenuti nella redazione 
finale di parecchi fra i più antichi libri profetici, spe- 
cialmente Isaia, Geremia ed Ezechiele. 

Il corpus profetico post-esilico rappresenta proba- 
bilmente una unità più coerente che non quello preesi- 
lico. Il post-esilico Abdia corrisponde più o meno al 
preesilico Naum nel predire la pace per Israele me- 
diante l’annientamento di un odiato nemico. Comun- 
que, il fatto che il libro della consolazione del Deutero- 
Isaia abbia preceduto la profezia di Abdia serve a col- 
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locarlo nella tradizione post-esilica con maggiore sicu- 
rezza di quanto la profezia di Naum non collochi que- 
st'ultimo nella tradizione preesilica. In generale, i pro- 
feti post-esilici potevano assumere una visione più «ot- 
timistica» del destino di Israele di quanto non potesse- 
ro fare i profeti preesilici, poiché la condanna che que- 
sti ultimi avevano predetto si era realizzata ed era tra- 
scorsa, così poteva nascere una nuova speranza nella fi- 
gura del Servo del Signore rivelata dall’esilico Isaia. 
Zaccaria e Malachia mostrano interesse per il Tempio, 
per la legge e per questioni cultuali assenti nei profeti 
preesilici. Questo interesse, del resto, è un prolunga- 
mento di quello di Ezechiele, un autentico profeta del- 
la tragedia di Israele, che nello stesso tempo ha avuto 
la visione di una nuova alleanza che avrebbe operato 
sul suolo palestinese, quando mutate circostanze 
avrebbero richiesto una nuova unità religiosa e nuove 
sollecitazioni. Anche il Trito-Isaia è stato grandemente 
influenzato da Ezechiele e dal Deutero-Isaia. L'audace 
simbologia apocalittica di Zaccaria, di Gioele e delle 
apocalissi isaiane (cc. 24-27.34-35) era stata precorsa 
in Ezechiele, che molti considerano il padre dell’apoca- 
littica. 

La diversità della profezia post-esilica, come sem- 
bra, è principalmente una questione di stili, che sono 
spesso apertamente derivati e privi della freschezza dei 
precedenti oracoli profetici. Le tematiche sono abba- 
stanza comuni, adeguate ad un popolo che adesso vive 
nella dimensione del giudaismo, quando il Tempio e la 
torah sono diventati le realtà durevoli che consentiran- 
no il permanere dell'unità di Israele dopo che la voce 
della profezia avrà cessato di farsi sentire. La stessa 
profezia aveva contribuito al processo di transizione 
verso quelle condizioni nelle quali il popolo di Dio po- 
teva sopravvivere per molte generazioni (anche se la 
sua mancanza sarebbe stata continuamente percepita, 
cf. 1 Mac 4,46; 14,41). Ciò che avvenne fu come una ri- 
sposta alle esigenze che Geremia ed Ezechiele avevano 
già intravisto prima dell'esilio, insistendo sulla respon- 
sabilità individuale e sulla fedeltà alla legge, parlando a 
un Israele che Dio non avrebbe più trattato semplice- 
mente come un popolo buono o cattivo, per il meglio o 
per il peggio, ma come una religione nella quale tutti i 
membri devono osservare la regola di vita posta dinan- 
zi a loro fino all’alba di una speranza perfino migliore 
(cf. Ez 3,16-21; 33,1-20). Dopo un breve interesse alla 
restaurazione davidica (Zc 6,9-15), la profezia post-esi- 
lica si volse ad altre tematiche soteriologiche, la cui va- 
rietà era stata già arricchita dalla profezia esilica, e in 
questo modo continuò la testimonianza profetica alla 
signoria universale di YHWH (cf. M/ 1,11; Is 19,9-10; 
ecc.). Alla fine promise che la profezia sarebbe tornata 
(cf. M/ 3,22-24) e che, di fatto, sarebbe divenuta in cer- 
to modo il dono destinato a tutto il popolo di Dio (cf. 
Gl3,1-5). 

La scomparsa della profezia in Israele avvenne nella 
stessa maniera discreta con cui era iniziata; sarebbe im- 
possibile determinare chi sia stato l’ultimo profeta del- 
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AT. Negli ultimi 200 anni prima di Cristo gli scrittori 
sapienziali proseguirono consapevolmente la tradizione 
ereditata dalla profezia (cf. Sir 24,31; Sap 7,27), senza 
pretendere, naturalmente, di possedere lo spirito pro- 
fetico. 


(AnpREw, M.E., «Post-exilic Prophets and the Ministry of 
Creating Community», ExpTiz 93 [1982] 42-46; CHARY, T., 
Les prophètes et le culte è partir de l'Exil [Tournai 1958]; FOH- 
RER, G., Die Propheten sett dem 4. Jabrbundert [Giitersloh 
1976]; KocH, K., The Prophets, vol. 2; Mason, R., «The 
Prophets of the Restoration», Isruel’s Prophetic Tradition, 137- 
154). 


12 (B) Il suo carattere distintivo. Da quanto ab- 
biamo appena detto, si possono trarre alcune indica- 
zioni generali circa il carattere distintivo della profezia 
israelitica, di cui ci occuperemo nelle sezioni successi- 
ve. Finché Israele possedette profeti cultuali e di corte, 
o profeti i cui talenti erano a disposizione della nazione 
o di privati, nelle consultazioni pubbliche o individua- 
li, la profezia israelitica era parte integrante del suddet- 
to modello del Vicino Oriente. Ma anche in questi casi 
la conformità al modello non fu esatta, poiché il conte- 
nuto di questa profezia era specificamente israelitico. 
Sarebbe facile trovare un parallelo non israelitico dei 
400 profeti che si presentarono alla convocazione del 
re di Israele in 1 Re 22, ma non si troverebbe di Mi- 
chea, anch’egli presente a quella convocazione. Sareb- 
be impossibile trovare un profeta di corte non israelita 
che parli al suo re come Natan fece con Davide, o ad- 
dirittura uno che parli del re come fecero i salmisti re- 
gali. Non sono ancora stati rinvenuti, fuori di Israele, 
dei veri paralleli con una letteratura di tal genere, ap- 
punto perché essa fu espressione di una religione senza 
paralleli nel mondo ad essa contemporaneo. 

Non esiste un parallelo non-israelitico della profezia 
classica, sia nella forma che nel contenuto. Non sembra 
esserci una valida ragione per condizionare troppo un 
giudizio formulato una ottantina di anni or sono da 
uno che non era mai stato riluttante nel minimizzare le 
specificità di Israele, secondo cui «i risultati della ricer- 
ca di una genuina profezia babilonese sono deludenti», 
e che perciò giunse «a dubitare [che Babilonia e Assi- 
ria] avessero una qualche forma di profezia» (T.K. 
CHEYNE, The Two Religions of Israel [London 1911] 7- 
8). Un tal genere di ricerca non ha dimostrato di essere 
fruttuoso neppure altrove. I pochi frammenti di «mo- 
rale profetica» che possono essere tratti dalle centinaia 
di anni di ben documentata storia letteraria dell’antico 
Egitto di sicuro non raggiungono nulla di lontanamen- 
te paragonabile alla profezia israelitica, per non parlare 
di alcunché che possa giustificare la bizzarra teoria una 
volta proposta da entusiasti egittologi, vale a dire che 
l'insegnamento morale della profezia di Israele fosse di 
origine egizia. Il materiale egizio — la letteratura sapien- 
ziale del Medio Regno o del periodo intermedio suc- 
cessivo all’Antico Regno (cf. ANET 407-410) - attesta 
che l'Egitto produsse sporadicamente contenuti degni 
di essere paragonati a quelli dell’AT, ma non che esso 
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possedette mai una tradizione profetica come quella di 
Israele. La profezia israelitica ruppe con l'antico mo- 
dello quando cominciò a generare profeti che non solo 
parlavano a partire dalle istituzioni di Israele ma anche 
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le giudicavano, diventando la loro coscienza. In questo 
modo si hanno delle forme lettararie che non trovano 
alcun corrispettivo reale nelle altre letterature dell’anti- 
chità. 


LA PROFEZIA E LE ISTITUZIONI DI ISRAELE 


Come abbiamo già detto, la profezia, almeno nel 

senso classico della parola, fu un fenomeno carismati- 
co. Di conseguenza, se dobbiamo capire il suo signifi- 
cato storico nella religione israelitica, è opportuno os- 
servare la relazione di questo fenomeno con le istitu- 
zioni israelitiche non carismatiche. 
13 (I) La Legge e il sacerdozio. Nonostante che 
taluni profeti (p. es., Geremia, Ezechiele) fossero certa- 
mente sacerdoti, si riteneva un tempo, tra gli studiosi, 
che le funzioni profetiche e quelle sacerdotali fossero 
tra loro opposte, almeno nel periodo preesilico. (Si era 
consapevoli che la profezia esilica e post-esilica erano 
interessate al culto, alla legge sacerdotale, ma questo 
interesse veniva spiegato con l’enfasi che il giudaismo 
post-esilico pose su queste istituzioni). È esatto affer- 
mare che la tradizione profetica preesilica era rivale 
della tradizione sacerdotale che fu canonizzata, duran- 
te e dopo l'esilio, nella legge scritta di Mosè? 

Le funzioni di sacerdote e di profeta in Israele furo- 
no sempre accuratamente distinte; tuttavia, tali funzio- 
ni coincidevano in parte. Ger 18,18 parla della «legge» 
(‘6rî) del sacerdote, del «consiglio» (‘esî) del saggio, e 
della «parola» (déb4r) del profeta. Anche se questi per- 
sonaggi trasmettevano il loro insegnamento in modi di- 
versi — il sacerdote mediante una tradizione istituziona- 
le, il saggio mediante una tradizione professionale, il 
profeta mediante una ispirazione carismatica —, essi 
erano tuttavia senza dubbio consapevoli di contribuire, 
ciascuno a suo modo, ad un comune obiettivo. Quan- 
do i profeti condannavano il sacerdozio, come spesso 
avveniva, non era a motivo di ciò che i sacerdoti inse- 
gnavano, ma a motivo di ciò che non insegnavano: que- 
sti avevano rigettato la conoscenza e ignoravano la leg- 
ge (s6rd) di Dio (cf. Os 4,6). Allo stesso modo, i «falsi» 
profeti erano condannati non perché si rifiutava l’idea 
della profezia, ma piuttosto una sua contraffazione. 

L'opposizione tra sacerdozio e profezia venne in- 
grandita a motivo di diversi fattori. Uno consisteva nel- 
la convinzione, oggi notevolmente ridimensionata, che 
la legge fosse frutto di uno sviluppo relativamente tar- 
divo in Israele, che rappresentava il trionfo della reli- 
gione formale su quella spirituale. Un altro consisteva 
nella prospettiva distorta nella quale era vista la religio- 
ne dei profeti rispetto alla religione «ufficiale» di Israe- 
le. È senz'altro vero, naturalmente, che esistevano inva- 
riabilmente talune differenze tra gli atteggiamenti e gli 
interessi della religione sacerdotale e quelli della reli- 
gione profetica, ma si trattava di atteggiamenti e non di 
diverse religioni. Nelle sue condizioni migliori il sacer- 


dozio compì la stessa opera, o parte della stessa opera, 
compiuta dalla profezia; vale a dire, la trasmissione 
della volontà morale rivelata del Dio di Israele. Il sa- 
cerdozio lo fece mediante la tradizione della legge reli- 
giosa custodita nei santuari; la profezia assolse tale 
compito attraverso la comunicazione della parola vi- 
vente. Sul piano dei principi quest’ultima non era con- 
cepita come opposta alla prima. 

Le supposte citazioni della legge da parte di profeti 
preesilici sono spesso dubbie e, in ogni caso, molto ra- 
re; il che, naturalmente, solleva il problema della misu- 
ra in cui, nel periodo preesilico, esisteva la legge in for- 
ma scritta, e in che forma, un problema in cui qui non 
possiamo entrare. Queste problematiche ci riportano 
alla natura della profezia, nei termini già esposti, la 
quale attinge la sua autorità dalla propria ricezione del- 
la parola e non da una precedente autorità, sia pure 
profetica. L'insegnamento della profezia, in ogni caso, 
è sempre conforme alla legge, anche se viene espresso 
in una sua maniera specifica e con accenti propri. 

Amos 3,2 esprime l’idea dell’elezione con il pensie- 
ro, se non con le stesse parole, di Dif 14,2; la descrizio- 
ne che Amos fa dell’esodo, del cammino nel deserto e 
del loro significato (2,10; 3,1; 4,10; 5,25; 9,7) fa un 
tutt'uno con Es 20,2, in cui l'Egitto è descritto come 
«la condizione di schiavitù». Questa espressione è usa- 
ta pure dai profeti (cf. Mi 6,4; Ger 34,13), nessuna ri- 
correnza dimostra però che Amos dipendesse dal Deu- 
teronomio o dall’Esodo in quanto testi scritti, più di 
quanto il suo riferimento alla ‘érà in 2,4 non alluda ne- 
cessariamente ad una legge sacerdotale scritta. Questo 
prova, comunque, che Amos insegnava una tradizione 
contenuta nella legge; e, sebbene allusive e accidentali, 
le sue affermazioni presuppongono il resoconto offerto 
dal Pentateuco, col quale egli concorda perfino in par- 
ticolari poco significativi (cf. Am: 2,9; Nm 13,32). Os 
8,1 connette esplicitamente la legge di YHWH con 
un'alleanza che, naturalmente, è esattamente ciò che la 
legge professa di essere; anche se Osea non dice che 
l'alleanza è quella del Sinai, egli la collega tuttavia con 
l'esodo (8,13; 9,3; 11,5; Di 28,68). Per di più la /éré 
che Osea associa all’alleanza in 8,1 è presentata in 4,6 
come una sérà sacerdotale che implica un'etica sociale; 
da 8,12 si ricava ovviamente l’esistenza di un certo tipo 
di ‘érà 0 tér6t come documento scritto. Dal contesto 
appare chiaro che Osea si riferisse in ultima analisi ai 
precetti cultuali. 

L’AT è stato trasmesso attraverso varie correnti di 
tradizione che si sono spesso influenzate reciproca- 


Religione in Ita 


[11:14] 


mente senza comunque assimilarsi l’una all’altra. La 
tradizione profetica non esige alcuna glorificazione a 
spese di altre tradizioni che si misero al servizio delle 
verità credute secondo proprie modalità, integrando 
senza necessariamente contraddire le verità della pro- 
fezia. 


(BARTON, J., «The Law and the Prophets», OTS 23 [1984] 1- 
18; GRoss, H., «Gab es ein prophetisches Amt in Israel?», BK 
30 [1983] 134-139; PHILLIPS, A., «Prophecy and Law», Israel 
Prophetic Tradition, 217-232; SCHMIDT, K.W., «Prophetic De- 
legation: A Form-Critical Inquiry», Bib 63 [1982] 206-218; 
VERMEYLEN, ]J., «Les prophètes de la conversion face aux tra- 
ditions sacrales de l’Israel ancien», RTL 9 [1978] 5-32; WHy- 
BRAY, R.N., «Prophecy and Wisdom», Israel’s Prophetic Tradi- 
tion, 181-199). 


14 (IT) Il culto. Un prolungamento di questa 
problematica è la relazione dei profeti con il culto 
israelitico. Di nuovo il problema sorge con i profeti 
preesilici: nessuno porrà seriamente in questione il 
profondo legame di Ezechiele, Zaccaria o Malachia 
con il rituale della comunità post-esilica. 

Potrebbe sembrare che ci sia poca necessità di trat- 
tare oggi questa problematica, dato che c’è stata la ten- 
denza a insistere in direzione opposta, persino assimi- 
lando i profeti classici di Israele al modello dei profeti 
cultuali del Vicino Oriente, come abbiamo visto. Ciò 
nonostante l'opinione è ancora condivisa da taluni stu- 
diosi, i quali ritengono che i profeti preesilici si oppo- 
nessero per principio alle pratiche cultuali di Israele. 

Abbiamo già visto che vi erano dei profeti cultuali 
in Israele. Anche i profeti classici erano di questo gene- 
re? A questa domanda non si può rispondere con un sì 
o con un no, solo perché mancano i dati, ma almeno la 
maggioranza di loro non lo fu. Ci sono motivi per clas- 
sificare come profeti del Tempio Naum e Abacuc, tra i 
profeti preesilici, e Gioele e Zaccaria, tra quelli post- 
esilici. Neppure in questi casi tuttavia i dati sono deci- 
sivi (p. es., Zc 7,1ss.); in parecchi altri casi semplice- 
mente non vi è alcuna probabilità in favore dell’ipotesi 
«cultuale». La vocazione profetica di Isaia ebbe luogo 
quasi certamente in una celebrazione liturgica, ma non 
esiste alcuna prova che Isaia fosse presente nel Tempio 
a titolo diverso da quello di un pio israelita. Se il puro 
interesse per il culto qualificasse un profeta come cul- 
tuale, allora dovremmo certamente fare di Ezechiele 
un simile profeta. Tuttavia questo è semplicemente im- 
possibile, visto che in Babilonia, dove Ezechiele profe- 
tizzava, il Tempio non c’era, ed egli non sembra abbia 
profetizzato altrove. 

Anche se non furono profeti cultuali, comunque, i 
profeti preesilici furono di fatto coinvolti nel culto. Lo 
furono come Isaia, cioè come israeliti per i quali il cul- 
to rappresentava il modo ordinario di adorare Dio, un 
modo che essi davano per scontato come le tradizioni 
israelitiche alle quali si appellavano per identificare 
YHWH con il Dio dalle esigenze etiche rivelatosi ad 
essi. In tal senso il culto era per i profeti un dato scon- 
tato e tuttavia, naturalmente, non lo considerarono 
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scontato del tutto, visto che essi non davano nulla per 
scontato alla luce delle loro visioni profetiche. Il culto 
era una delle istituzioni di Israele sulla quale erano stati 
costituiti come giudici, e ciò appunto fecero. Nel far 
ciò, comunque, essi non lo escludevano, più di quanto 
non escludessero il sacerdozio, l’alleanza, la dottrina 
dell’elezione o la stessa profezia, tutte cose sottoposte 
al loro discernimento. 

Ci sono diverse affermazioni dei profeti preesilici 
che sono state interpretate come l’espressione di 
un'opposizione di principio al sacrificio di animali, 
quale forma di adorazione di YHWH meno valida, o 
del tutto invalida, forse perché importata da Canaan e 
certamente perché comportava una concezione religio- 
sa meno evoluta e contrapposta al costante appello 
profetico al sacrificio spirituale del servizio e alla inte- 
grità personale. Alcuni passi cui si fa riferimento sono 
Am 5,21-27; Os 6,6; Ger 7,21-23; Is 1,12-17; queste so- 
no forse le più forti affermazioni di questo genere e so- 
no emblematiche per tutte le altre. 

Se questi brani sono letti nel loro contesto e non co- 
me parte di una teoria precostituita delle origini della 
religione israelitica, o di ciò che l’ideale profetico della 
religione sarebbe stato, allora assumono un chiaro si- 
gnificato e sono del tutto coerenti con il resto della 
dottrina profetica. I profeti sono totalmente esistenzia- 
listi nel loro approccio a questo aspetto della vita di 
Israele, come ad ogni altro. Essi non erano interessati 
al tema del sacrificio degli animali o delle altre forme 
di sacrificio esterno come un ideale o un’astrazione. 
Ciò che era in questione erano i sacrifici allora compiu- 
ti nei vari santuari del tempo da parte di persone che 
perpetravano un sacramentalismo svuotato di significa- 
to. Questi sacrifici, dicono Amos e Geremia, non erano 
stati comandati da YHWH. L'amore, non il sacrificio, 
è la volonta di Dio, dice Osea; 0, come possiamo para- 
frasare, non può esistere autentico sacrificio senza 
amore. Affermazioni radicali di questo genere sono co- 
muni nel linguaggio biblico, nel NT come nell’AT (cf. 
Lc 14,26 [si veda Mt 14,26]; 1 Cor 1,17 [si vedano i vv. 
14-16]; ecc.); di solito non causano problemi, se ponia- 
mo attenzione al contesto prossimo. La denuncia di 
Isaia, forse la più forte, se interpretata indipendente- 
mente dalla sua situazione vitale, porterebbe a conclu- 
dere che YHWH rigetta persino la preghiera (cf. v. 15) 
insieme ai sacrifici, all’incenso, alle solennità e ai giorni 
festivi. 

È opportuno per evitare un estremo non cadere nel- 
l’altro. Possiamo sinceramente ammettere che, sul pia- 
no della semplice lettura, taluni profeti ebbero, nella 
migliore delle ipotesi, uno scarso interesse per la litur- 
gia israelitica, il che non significa necessariamente che 
essi fecero un idolo della opposizione ai riti, l’osservan- 
za dei quali era divenuta un idolo per gli altri. Geremia 
frequentava il Tempio che egli condannava, così come 
aveva fatto Isaia prima di lui. Così pure Ezechiele, per 
il quale chiaramente la restaurazione del Tempio di Ge- 
rusalemme era una condizione senza la quale YHWH 
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non avrebbe potuto essere adeguatamente adorato dal 
popolo che egli aveva reso sua proprietà, era però pie- 
namente consapevole che YHWH stesso era il vero 
santuario che poteva dare significato al Tempio co- 
struito da mani umane (cf. 11,16). L'atteggiamento 
profetico nei confronti del culto era simile all’atteggia- 
mento profetico verso ogni altra cosa, ovvero una di- 
sposizione in cui gli aspetti esterni restavano sempre 
secondari rispetto alle realtà da essi significate. Era 
quando le forme non significavano più nulla che essi 
sentivano inevitabile una condanna. 


(HENTSCHKE, R., Die Stellung der vorexilischen Schrifiprophe- 
ten zur Kultus [Berlin 1957); MURRAY, R., «Prophecy and the 
Cult», Israel’s Prophetic Tradition, 200-216). 


15 (III) La monarchia. Nei confronti della mo- 
narchia l'atteggiamento profetico fu caratterizzato da 
una preoccupazione per le realtà spirituali e da una 
mancanza di interesse verso le forme in quanto tali. La 
relazione della profezia con la monarchia è importante 
per molte ragioni, tra le quali non è la minore l’influsso 
che questa istituzione esercitò sulla dottrina profetica 
del messianismo. Dal punto di vista cronologico profe- 
zia e monarchia coincisero quasi esattamente: l'epoca 
della monarchia nella storia di Israele fu anche l’età 
della profezia classica. In una storia della salvezza que- 
sto solo fatto suggerisce una connessione perfino più 
intima tra le due realtà. 

La monarchia servì in parte da stimolo alla profezia, 
per il fatto che con essa subentrò nella vita di Israele 
una nuova concezione della relazione di Israele con 
YHWH, relazione che dovette essere sottoposta a una 
costante revisione da parte della profezia. Che il desi- 
derio popolare di avere un re fosse, in un certo senso, il 
ripudio della relazione di alleanza (cf. 1 Sam 8,4) fu 
senza alcun dubbio la valutazione retrospettiva preferi- 
ta dai profeti; ma in ogni caso, non solo la tradizione 
che riflette questa visione antimonarchica, ma anche la 
tradizione più antica (?) che vide in Saul il condottiero 
mandato dal cielo per porre fine alle sventure di Israele 
(1 Sam 9,15ss.) concordano nel fatto che la profezia 
presiedette al processo di transizione verso la monar- 
chia. Solo questa condizione, di fatto, avrebbe potuto 
rendere la monarchia ammissibile per Israele — essa 
fornì le garanzie carismatiche, la cui mancanza aveva 
reso la sfortunata monarchia di Abimelech un'aberra- 
zione rispetto alla tradizione israelitica (Gde 9) e il cui 
trasferimento da Saul a Davide affermò la monarchia 
con una stabilità senza paragoni rispetto a quella che si 
sarebbe mai potuta realizzare sotto Saul (1 Sar 15,10- 
11). Paradossalmente, perciò, la profezia fu lo stru- 
mento di fondazione di una istituzione verso la quale il 
suo entusiasmo fu sempre piuttosto freddo, anche nel 
migliore dei casi; una istituzione che la profezia avreb- 
be probabilmente preferito non avesse mai avuto luo- 
go. 

Tuttavia, la profezia in Israele non si pose a capo di 
alcun movimento per sostituire la monarchia con un’al- 
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tra forma di governo che poteva essere ritenuta preferi- 
bile. Che ciò sia vero è anche particolarmente propizio, 
visto che non abbiamo prove che la tradizione profeti- 
ca possedesse la sensibilità o la capacità della pratica 
politica. Tutte le volte che la profezia intervenne in 
questo settore fu soggetta all’imprudenza tanto quanto 
alla riuscita dei suoi alti scopi. La preferenza di Natan 
verso Salomone a scapito di Adonia (1 Re 1,8) fu forse 
la benedizione di procedimenti legali e frutto delle in- 
dicazioni della volontà di Dio (1 Cr 28,5) in opposizio- 
ne al presupposto arrogante secondo cui un uomo 
avrebbe governato semplicemente perché era figlio di 
suo padre; comunque, dal punto di vista della profezia 
sarebbe difficile affermare che Salomone si sia dimo- 
strato una scelta saggia. Non è sicuramente un caso che 
in nessuna delle tradizioni bibliche si affermi che Salo- 
mone cercò il consiglio della profezia o ricevette un 
oracolo profetico. La rivolta di Geroboamo contro la 
dinastia davidica fu analogamente approvata dalla pro- 
fezia (1 Re 11,29-39), ma Geroboamo fu più tardi ri- 
gettato dalla medesima voce profetica (1 Re 14,7-11). 
Come nel caso dell’intervento profetico che pose fine 
alla dinastia di Omri (2 Re 9,1ss.), sostituendolo con 
un altro che divenne tra l’altro qualcosa di peggiore 
(Ar 7,9; Os 1,4-5; 8,4), l'intervento profetico negli in- 
trighi politici registra più fallimenti che successi. È pu- 
re vero, allora, che, con talune eccezioni, l’atteggia- 
mento profetico, tradotto nei termini della pratica poli- 
tica, era quello di usare al meglio le istituzioni esistenti. 

Naturalmente questo è ciò che avrebbe dovuto esse- 
re. La funzione della profezia era quella di formare la 
coscienza di un popolo, non quella di imporre la sua 
politica. Essa non desiderò necessariamente l’avvento 
della monarchia, ma garantì che la sua istituzione fosse 
in sintonia con la volontà di YHWH. Una volta stabili- 
ta la monarchia, essa svolse il ruolo che il destino le 
aveva ora assegnato, cioè quello di insistere sulla fe- 
deltà ai precetti dell’antica alleanza ridotti alla condi- 
zione di legge privata tramite la promulgazione della 
legge del re. È in questo ruolo che Elia viene presenta- 
to in 1 Re 21,17-24, dove il profeta deve denunciare il 
crimine che Acab aveva commesso contro la legge e i 
costumi di Israele, sottomettendosi al consiglio della 
moglie fenicia, la quale tentò di mostrargli come debba 
essere un vero re secondo la concezione della regalità 
comune al Vicino Oriente. In questo episodio, come 
nel gesto di Semaia contro Roboamo (2 Cr 12,5-7), di 
Ieu contro Baasa (1 Re 16,1-4), di Isaia contro Acaz (Is 
7,10ss.) o Ezechia (2 Re 20,12ss.), e di Geremia contro 
l’ultimo re di Giuda (Ger 21,11), lo sforzo della profe- 
zia fu quello di rendere la regalità di Israele realmente 
israelitica. 

Tale sforzo fu in larga misura un fallimento. Ci furo- 
no limitati successi, come testimoniano i libri storici e 
taluni resoconti profetici. Ma il giudizio dell’autore Dtr 
dei libri dei Re sulla storia della monarchia israelitica 
avrebbe senza dubbio incontrato il consenso della 
maggioranza dei profeti classici. Sebbene basato su cri- 
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teri più specifici, e alquanto diversi da quelli che i pro- 
feti avrebbero usato, il suo verdetto è profetico: con ra- 
rissime eccezioni, i re avevano fallito riguardo ai temi 
che realmente contavano. 

16 La dottrina messianica dei profeti (> Pensie- 
ro dell’AT, 77:115) rientra coerentemente nelle linee 
portanti del loro atteggiamento verso la monarchia. Il 
messianismo regale dei profeti preesilici di Giuda, in 
particolar modo Isaia, si basa sul medesimo presuppo- 
sto religioso accolto dagli autori dei Salmi regali, cioè 
l'oracolo profetico annunciato alla casa di Davide (2 
Sam 7,4ss.; Sal 89,20-38). I profeti classici accolsero 
questa tradizione come una rivelazione di YHWH che 
aveva condizionato essenzialmente la loro teologia, 
proprio come fece l’autore deuteronomista, contraria- 
mente alla loro istintiva disapprovazione della monar- 
chia (cf. G. vON Rap, Studies in Deuteronomy [London 
1953] 88-91). Ma, mentre i profeti di corte o del tem- 
pio, responsabili della composizione dei Salmi regali, 
avevano assunto, con convinzione più o meno grande, 
la mistica che circondava la regalità nel Vicino Oriente, 
adottando lo ste di corte, in base a cui venivano appli- 
cati ai re dei titoli divini e una vita perenne, nei profeti 
scrittori noi troviamo poche tracce, o nessuna, di un tal 
genere di cose. Ciò non significa che i Salmi regali ri- 
flertano un’accoglienza totalmente acritica del modello 
regale del Vicino Oriente; questo modello è stato reso 
completamente israelitico e integrato nell’escatologia 
israelitica dell’universalità di YHWH e dell’oracolo di 
Davide (cf. H.-J. KRAUS, Psalizzen [ed. riv., Neukirchen 
1978] 1, 147-148). Nondimeno, i salmisti possono ma- 
nifestare un certo entusiasmo nei confronti della rega- 
lità in se stessa in quanto rappresentata nell’unto di 
YHWH, e questo fatto non ha alcun corrispettivo ne- 
gli oracoli dei profeti classici. In questi oracoli ha avuto 
luogo una più radicale trasformazione in senso israeliti- 
co: una spiritualizzazione che ha tolto l’enfasi sul re in 
quanto tale, per mettere in evidenza il re quale eletto di 
YHWH. 

Forse Isaia è quello che si avvicina di più al linguag- 
gio dei Salmi regali a proposito della dinastia davidica 
(cf. 7,13-17; 9,5-6; 11,1-5), tuttavia basta soltanto una 
breve riflessione per dimostrare quanto il suo pensiero 
differisca dal loro. Per esempio, egli non utilizza mai il 
titolo regale, anche quando è fuori discussione che stia 
parlando del re davidico. Vengono usati titoli impo- 
nenti, ma servono a glorificare le azioni carismatiche di 
YHWH, piuttosto che i destinatari di esse. Il fatto che 
qui ci si trovi di fronte non a semplici circostanze ma 
ad una tattica studiata sembra confermato dal confron- 
to con altri passi profetici dello stesso genere. M7 5,1-4 
(se sia opera dello stesso Michea o di un altro profeta 
giudeo non è importante in questo contesto), pure di- 
pendente dall'antico oracolo di Natan, manifesta aspet- 
ti simili. Tutte queste profezie annunziano grandi cose 
del Messia re, ma tutta la loro enfasi cade sulla potenza 
di YHWH che opera attraverso di lui. Questa peculia- 
rità profetica raggiunge in un certo senso un vertice 
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nella profezia di Ezechiele. Questi nega il titolo di re al 
principe davidico che eserciterà il potere sull’Israele ri- 
costituito (37,25) e, in considerazione delle severe re- 
strizioni che egli pone all'attività di questo principe, 
possiamo appena distinguere nella sua profezia qualco- 
sa di più che una confusa riflessione sull'idea della re- 
galità messianica (cf. 44,3; 45,7-8; 46,16-18; ecc.). 

Se è vero che Geremia parla di un discendente di 
Davide che regnerà con la giustizia di YHWH (23,5- 
6), è parimenti vero che si tratta dell’unico riferimento 
a lui fatto dal profeta in tutto il materiale che ci è per- 
venuto (30,9; 31,14ss. sono evidentemente delle ag- 
giunte posteriori). La profezia esilica in genere non po- 
se alcuna enfasi sul messianismo regale: il «messia» 
(ma%ah «unto») di YHWH, secondo il Deutero-Isaia 
(cf. 41,2; 44,28; 45,21), non è un re davidico, ma Ciro, 
re dei persiani! Per questo profeta l’unico redentore di 
Israele è YHWH (41,14). Nel periodo post-esilico, il 
messianismo davidico fece di nuovo la sua comparsa 
per un certo tempo nell'orizzonte profetico. Al tempo 
di Zorobabele, i profeti Aggeo e Zaccaria ripresero per 
breve tempo le antiche tradizioni, ma le loro aspettati- 
ve durarono poco, come mostra il testo corretto di 
Zaccaria (Zc 6,9-15). Fu senza dubbio nel medesimo 
periodo che altre mani profetiche interpolarono le ope- 
re profetiche precedenti con allusioni di questo genere 
a un sovrano davidico. 

Si deve però sottolineare decisamente che mai nes- 
sun profeta negò l’importanza del messianismo davidi- 
co nei profeti divini: tuttavia questa concezione non fu 
mai tra quelle dominanti nel profetismo. I profeti rico- 
nobbero che il messianismo regale aveva un suo posto 
specifico nel piano salvifico di YHWH, per quanto ad 
essi fu concesso di vedere, ma il suo posto rimase sullo 
sfondo dei loro pensieri. Amos e Osea, che profetizza- 
rono nell’Israele settentrionale, dove vi era una tradi- 
zione regale diversa, non davidica, ovviamente non 
parlarono affatto del messianismo regale (sebbene tali 
profezie siano state più tardi inserite nelle loro opere). 
Per indole i profeti non erano fautori della monarchia, 
ma dovettero riconoscere che Dio aveva parlato attra- 
verso l’antica profezia a proposito del destino della di- 
scendenza davidica. Fu per rendere onore a questa 
profezia che essi poterono attendere un re che avrebbe 
rovesciato i risultati fallimentari ottenuti dalla maggio- 
ranza dei re di Israele e di Giuda, comportandosi da 
vero figlio di YHWH, così come era acclamato. In tut- 
to questo i profeti anticiparono in misura stupefacente 
l'atteggiamento che Gesù stesso avrebbe adottato, 
quando venne a dare compimento alle attese dell’AT. 
Anche per Gesù il messianismo regale era solo un det- 
taglio del progetto salvifico divino. Senza rigettarlo co- 
me irrilevante rispetto a questo progetto, egli preferì 
tuttavia identificarsi con altre figure che definivano 
con maggiore chiarezza la natura della realizzazione 
che egli doveva dare alle speranze di Israele. 


{Garcfa CORDERO, M., «El messianismo dinastico-davidico y 
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el concepto de realeza sacra en el antico Oriente», De la Té- 
rab au Messie [Fest. H. Cazelles, edd. M. Carrez et al., Tour- 
nai 1981) 263-273; HARRELSON, W., «Prophetical Eschatolo- 
gical Visions and the Kingdom of God», The Quest for the 
Kingdom: of God [Fest. G.E. Mendenhall, edd. H.B. Huffmon 
et. al., Winona Lake 1983] 177-226; MCKENZIE, J.L., «Royal 
Messianism», CBQ 19 [1957] 25-52; O'DOHERTY, E., «The 
Organic Development of Messianic Revelation», CBO 19 
[1957] 16-24; VAYTER, B., «Realized Messianism», De la Té- 
rah au Messte, 275-280; WELCH, A.C., Kings and Prophets of 
Israel [London 1952]). 


17 (IV) La religione di Israele. La nostra consi- 
derazione conclusiva circa le connessioni tra la profezia 
e le istituzioni di Israele presenterà sinteticamente al- 
cuni punti chiave dell’insegnamento profetico così co- 
me appaiono nella luce della religione popolare del 
tempo. Da questo punto di vista è possibile scorgere 
più facilmente sia l’originalità profetica, che non deve 
mai essere sottovalutata, sia la conformità dei profeti 
alla fede tradizionale dei loro antenati. 

(A) Escatologia. Il messianismo è un aspetto 
dell’escatologia; abbiamo già osservato, dunque, un’en- 
fasi profetica a motivo della quale i profeti erano al 
tempo stesso uniti e separati dagli altri Israeliti. In que- 
sto contesto, per escatologia intendiamo la convinzione 
di Israele di essere un popolo eletto, e di avere un ruo- 
lo da svolgere all’interno dell’opera del giudizio di Dio 
e del potere da lui esercitato sull’universo. Quanto al 
fatto se quest'opera fosse concepita come ininterrotta, 
tesa verso il futuro storico, oppure come una realtà de- 
finitiva, appartenente a un tempo che sta al di là della 
storia, è un problema secondario nel quale non ci ad- 
dentriamo. In pratica, l’escatologia dei profeti di Israe- 
le era, di fatto, storica, mentre l’idea di un giudizio fi- 
nale è propria del tardo giudaismo. Ad ogni modo, 
questa distinzione potrebbe forse non essere stata per 
il popolo dell’AT altrettanto significativa quanto lo è 
per noi, che abbiamo visto il superamento dell’Israele 
dell’AT e abbiamo ricevuto l'interpretazione del tutto 
particolare dell’escatologia fornita dalla rivelazione 
neotestamentaria. Ciò che conta, comunque, è il rico- 
noscimento della natura storica della escatologia profe- 
tica in un altro senso, vale a dire, dal punto di vista del- 
la concezione biblica del tempo, che talvolta è stata de- 
finita «lineare» in opposizione alla concezione «cicli- 
ca» del tempo che invece si ritiene collegata ad altre 
tradizioni di pensiero. Probabilmente questa distinzio- 
ne è stata eccessivamente sottolineata, e senza dubbio 
si sono verificate talune esagerazioni nelle conclusioni 
tratte da essa. In ogni caso, quel che sembra essere un 
dato di fatto, evidente per chiunque abbia una buona 
familiarità con la Bibbia, è che, con rarissime eccezioni, 
gli autori biblici non hanno mai concepito il tempo se- 
condo un modello deterministico, ma come una serie 
di momenti caratterizzati da eventi distintamente volu- 
ti. Riconoscere questo fatto porta a escludere le bizzar- 
re interpretazioni della profezia, che hanno attribuito 
al profeta una visione fotografica di un futuro vicino 0 
lontano che in qualche maniera aveva attinenza col po- 
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polo a cui egli era stato mandato per rivelare la parola 
di Dio. «Il profeta non vede la storia spiegata dinanzi a 
sé come una carta geografica, della quale ha solo biso- 
gno di distinguere singoli eventi futuri. Un tal genere 
di prescienza non è il dono del profeta. Piuttosto egli 
vede in quale direzione stiano dipanandosi gli eventi, È 
questa la portata della profezia. La concezione ebraica 
del tempo esclude ogni altra spiegazione di essa» (C. 
TRESMONTANT, A Study of Hebrew Thought {New York 
1960] 27). 

Qualunque ne sia la spiegazione, è un dato verifica- 

bile che la natura della profezia biblica non sia quella 
di vedere il futuro come in una fotografia. Certamente 
la predizione era sovente parte integrante del messag- 
gio profetico, ma tale predizione era concessa al profe- 
ta sempre nei termini delle circostanze che egli cono- 
sceva e che sarebbero state comprese dai suoi ascolta- 
tori. La profezia di Isaia circa l'invasione di Sennache- 
rib (10,27-34) è un esempio classico: la profezia si rea- 
lizzò, ma in circostanze non previste dal profeta. Le 
medesime caratteristiche si applicano alla visione pro- 
fetica dell’escatologia di Israele (cf. J. VAN DER PLOEG, 
StudCath 28 [1953] 81-93). 
18 Sembrerebbe inutile insistere sul fatto che i 
profeti condividessero con Israele la fede nella sua di- 
vina elezione. Non sono mancate tuttavia opinioni con- 
trarie, e così Am 3,2 è ritenuto non autentico, perché 
contraddice Ar 9,7. Va tuttavia riconosciuto che la fa- 
cilità con cui un tempo si ritenevano «contraddittorie» 
certe espressioni profetiche, dipendeva da un’errata va- 
lutazione e penetrazione dell'essenza dell’insegnamen- 
to profetico. I profeti credevano nell’elezione di Israe- 
le; la maggioranza delle loro affermazioni, in realtà, 
non avrebbe più senso se la loro situazione vitale non si 
fondasse in una tale credenza. L'elezione faceva parte 
integrante della basilare costituzione di Israele, e i pro- 
feti erano ben preparati, anche se i loro contemporanei 
non lo erano, ad accettare tutte le conseguenze della 
condizione di Israele in quanto popolo scelto da Dio 
(cf. Arm 3,9-12). 

I profeti spiritualizzarono e moralizzarono questa 
fede. Forse sarebbe molto più esatto dire che essi la ri- 
moralizzarono, visto che lo fecero senza la pretesa di 
innovare alcunché. Proprio l’idea di elezione porta con 
sé alcuni ovvi rischi, come la tentazione del compiaci- 
mento per i suoi effetti o la confusione circa i suoi fon- 
damenti. Molti Israeliti erano caduti in queste tentazio- 
ni. I profeti dovettero insistere sul fatto che Israele non 
era stato scelto per il proprio valore, ma per amore di 
Dio; Israele non era stato scelto per i suoi meriti, ma 
perché, attirato vicino a Dio, avrebbe trovato la strada 
della virtù. Amos, riconoscendo che YHWH aveva 
scelto Israele, ricordava in tal modo a Israele che pro- 
prio da ciò derivava il diritto divino di punirlo dura- 
mente per i suoi crimini: «Perciò io vi farò scontare 
tutte le vostre iniquità» (3,2). 

La tradizione israelitica aveva espresso la nozione 
dell’elezione in varie metafore e similitudini; tra esse 
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una delle più importanti era quella dell’alleanza. Anche 
questa nozione ricorre nei profeti, sebbene sempre con 
quelle riserve che sono loro proprie. Il termine non 
compare mai in Amos, che forse trova impossibile ri- 
scattarlo dal suo uso scorretto. Molti altri profeti, co- 
munque, non hanno alcuna riserva nell’utilizzarlo, ma 
in maniera analoga a quella in cui Amos utilizzò l’idea 
stessa di elezione; per loro l’alleanza era un’opera della 
grazia di YHWH e il fondamento del dovere morale. 
L'immagine di YHWH che raduna il suo popolo nel 
foro della giustizia, così comune nei profeti (cf. il ter- 
mine tecnico rfb, «controversia», in Os 4,1; Mi 6,2; ecc. 
e altri termini equivalenti) deriva, come oggi general- 
mente si riconosce, dall'antico formulario dell'alleanza. 
I profeti inoltre insistono di più sulla tradizione dell’al- 
leanza mosaica, che era condizionale, piuttosto che sul- 
l’alleanza con i patriarchi o su quella con Davide, che 
non erano condizionali. Nell’alleanza mosaica il carat- 
tere etico dell'elezione era estremamente evidente. Ra- 
ramente un profeta preesilico riceveva le tradizioni pa- 
triarcali, mentre sono più frequentemente menzionate 
nella profezia esilica e post-esilica (+ Pensiero dell'AT, 
77:83-85). 

19 Un'idea che influì sui profeti nel processo di 
spiritualizzazione del concetto di elezione fu quella del 
«resto». Associata particolarmente a Isaia, questa idea 
sembra anche essere radicata nelle migliori tradizioni 
di Israele, più antiche dei profeti scrittori. Se Amos a 
stento la considerò una possibilità effettiva (5,15), e de- 
scrisse in termini addirittura beffardi un resto che non 
era affatto un resto (3,12), sembra nondimeno avere 
tributato onore a questa credenza nel suo modo pro- 
prio. Amos era troppo convinto della perdizione di 
Israele per sprecare tempo a speculare sulle conse- 
guenze del pentimento, ma altri profeti non erano così 
pessimisti. Nella predicazione di Osea, Isaia e Gere- 
mia, la nozione di un resto di salvati, che sarebbe so- 
pravvissuto al giudizio di YHWH e sarebbe divenuto 
un Israele ricostituito, diede alla dottrina della elezione 
una profondità teologica nella quale potevano essere 
meglio intravisti i disegni di un Dio benefico e posti i 
fondamenti della profezia post-esilica. 

Anche il giudizio fu una nozione escatologica 
profondamente spiritualizzata nell’insegnamento pro- 
fetico. Il «giorno di YHWH», al quale Amos fa riferi- 
mento come a qualcosa di scontato per i suoi contem- 
poranei (5,18-20), è soggetto a varie interpretazioni; in 
ogni caso, egli aveva ovviamente in mente un evento 
che avrebbe celebrato il trionfo di YHWH sui suoi ne- 
mici. Il senso che Amos attribuì a questa espressione 
dipende dal fatto che egli identificò i nemici non con i 
pagani increduli, ma con lo stesso Israele. Un altro 
profeta preesilico avrebbe ripreso questo tema, in ac- 
cordo con la credenza popolare, secondo la quale que- 
sto giorno avrebbe comportato la fine dei popoli nemi- 
ci del popolo di Dio (cf. Sof 2,1-15), ma in accordo an- 
che con Amos nel dire che Israele doveva essere inclu- 
so tra questi popoli (cf. 1,1-18). Sembra non esserci al- 
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cun dubbio sul fatto che l’escatologia popolare atten- 
deva un futuro in cui YHWH avrebbe avuto un rego- 
lamento di conti con i suoi nemici e da cui il suo popo- 
lo sarebbe uscito trionfante. La profezia accolse l’esca- 
tologia, ma esplicitò chi avrebbe fatto parte di questo 
popolo, alla luce della sola legge morale e a prescinde- 
re da qualunque considerazione nazionalistica. Non si 
sarebbe trattato dell’Israele secondo la carne, ma del- 
l’Israele secondo lo spirito, il resto, gli eletti. Questa in- 
terpretazione profetica si prolunga nella profezia post- 
esilica, in cui diviene anche più chiaro che il giudizio di 
YHWH non è fatto tra Israele e non-Israele, ma tra i 
giusti e i malvagi (cf. M/ 13,13-21; — Pensiero dell’AT, 
77:143). 


(HuFFMon, H.B., «The Covenant Lawsuit in the Prophets», 
JBL 78 [1959] 285-295; JAcOB, E., «Prophètes et interces- 
seurs», De la Torab au Messie [ 16] 205-217; MENDENHALL, 
G., «Covenant Forms in Israelite Tradition», BA 17 [1954] 
50-76; RowLEvy, H.H., The Biblical Doctrine of Election (Lon- 
don 1952]; VRIEZEN, T.C., Die Erwdblung Israels nach der Al- 
ten Testament [Zurich 1953]). 


20 (B) L'insegnamento sociale ed etico dei pro- 
feti. L'enfasi che i profeti preesilici pongono sulla mo- 
rale sociale ha loro meritato talvolta l'appellativo di 
«profeti sociali». Come già si è affermato, se si vuole 
rendere giustizia al loro pensiero non si può isolare 
questo aspetto del loro insegnamento come se essi vi 
avessero prestato eccessiva attenzione. I profeti non fu- 
rono certamente «propagandisti radicali», come sono 
stati definiti (E. RENAN, Histoire du peuple d’Israè! [Pa- 
ris 1893] 2, 425) oppure «ribelli» (L. WALLIS, Sociolo- 
gical Study of the Bible [Chicago 1912] 168, ecc.]. Il 
messaggio sociale era certamente centrale, ma ciò è 
conseguenza della funzione di un profeta israelita, 
quella di fungere da coscienza per il suo popolo, pro- 
prio in quegli ambiti dove si richiedeva una coscienza. 
Se collegata alla storia di Israele, la dottrina sociale dei 
profeti trova un proprio posto specifico e non è affatto 
sproporzionata. I profeti stessi si sarebbero sentiti in 
imbarazzo dinanzi all’appellativo «sociale». Essi non 
facevano altro che insistere sulle virtù sociali insite nel- 
la dottrina dell’elezione e dell’alleanza, virtù che erano 
state scandalosamente violate in un Israele che aveva in 
gran parte abbandonato i suoi antichi ideali, confor- 
mando se stesso allo stile degli altri popoli. Proclaman- 
do il carattere sociale della religione di YHWH, i pro- 
feti non proponevano alcunché di nuovo, piuttosto ri- 
chiamavano una moralità conosciuta, anche se grande- 
mente ignorata. 

Ad ogni modo, da questa insistenza profetica emer- 
ge una tematica dell’AT che diviene centrale e si pro- 
lunga nella dottrina neotestamentaria del regno di Dio 
(ct. Mt 5,3). Questa tematica è quella dei poveri di 
YHWH (‘@rndwîmì), cioè coloro che erano socialmente 
oppressi e il cui riscatto poteva provenire solo da 
YHWH: essi in seguito divennero in pratica sinonimo 
del resto giusto e fedele che ha il diritto di invocare 
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l’aiuto del Signore. Anche in questo tema la dottrina 
profetica mantenne il suo abituale equilibrio. La po- 
vertà non fu mai concepita dai profeti di Israele in ter- 
mini di sentimentalismo; in linea col resto dell’AT essi 
la consideravano come qualcosa di indesiderabile. Il 
povero non era giusto per il fatto di essere povero, ma 
non si poteva ignorare il dato di fatto esistenziale che 
spesso l’oppressione ingiusta si accompagna alla po- 
vertà. Era il peccato di altri che aveva creato tale situa- 
zione, e tutto lo sforzo dei profeti era diretto contro il 
peccato. 

Non intendiamo sottovalutare il contributo offerto 
dalla profezia quando diciamo che i profeti inculcava- 
no una moralità già nota, o che almeno avrebbe dovuto 
esserlo. Alle antiche tradizioni di Israele essi aggiunse- 
ro anche l’immediatezza della parola di Dio nel loro 
tempo, desunta dalla loro personale esperienza del Dio 
della storia di Israele. Il loro annuncio delle esigenze 
sociali e etiche, che si radicano negli eventi mediante i 
quali YHWH aveva costituito Israele, ha fornito all’AT 
i fondamenti più autorevoli per una storia della salvez- 


za. 

21 (C) Il monoteismo etico. «Monoteismo eti- 
co» era l’espressione usata un tempo per definire quel- 
la che era ritenuta la più importante di tutte le scoperte 
profetiche, cioè che il Dio di Israele aveva una volontà 
morale, e che egli poteva essere adorato in modo 
conforme al suo volere solo mediante una vita morale. 
Si è già evidenziato che questa «scoperta» dei profeti 
non era nuova; essa fu, comunque, il motivo dominan- 
te del loro messaggio a Israele. Essi scoprirono il prin- 
cipio laddove esso era sempre a disposizione di tutto 
Israele, nelle sue tradizioni sacre. 

Il monoteismo teoretico appare relativamente tardi 
nella storia del pensiero israelitico (+ Pensiero dell’AT, 
77:17). Il monoteismo dei profeti preesilici è stato defi- 
nito, dal canto suo, un monoteismo «pratico» o «dina- 
mico», cioè esistenziale, l’unica forma di monoteismo 
che ci si poteva ragionevolmente aspettare in quel con- 
testo storico, e tuttavia un monoteismo non teoretico. 
Questo monoteismo è simile a quello presente nelle più 
antiche tradizioni di Israele, e risale pure alle narrazioni 
patriarcali. Sulla base di ciò che sappiamo circa la tra- 
smissione delle parole dei profeti classici, sarebbe sem- 
plicemente incredibile che l’insegnamento profetico po- 
tesse deviare decisamente dalla principale corrente del 
pensiero israelitico come ritennero un tempo taluni stu- 
diosi. La trasmissione degli scritti profetici acquista si- 
gnificato solo quando riconosciamo il fatto ovvio che la 
loro trasmissione continua dipese dalla accoglienza da 
parte di un popolo che riconobbe in essi la parola di 
quel Dio che era anche il Dio della loro fede, per quan- 
to riluttanti essi fossero ad agire in conformità alla paro- 
la a loro consegnata. Gli scritti dei profeti classici sono 
una eredità della religione di Israele, quella di Acab e di 
Elia, di Sedecia e di Michea, di Anania e di Geremia. 
Ogni altra interpretazione non rende ragione della sto- 
ria (— Pensiero dell’AT, 77:17-20). 


[11:21] 


Va tuttavia riconosciuto che la connessione profeti- 
ca tra religione e moralità è qualcosa di unico. Se essi 
trovarono la base di tale connessione nella tradizione 
comune che condividevano con i loro contemporanei, 
è nondimeno vero che fu dovuto al loro ministero se la 
connessione si consolidò a tal punto da non poter più 
essere disgiunta. Proprio questo fatto è stato talvolta 
sollevato contro la profezia come un rimprovero, poi- 
ché la sua risposta a tutti i problemi sociali e morali fu 
sempre di carattere religioso piuttosto che pratico. Co- 
me abbiamo già osservato, i profeti non favorivano al- 
cun piano d'azione finalizzato alla sostituzione delle 
istituzioni corrotte con altre migliori. Se da un lato essi 
non proposero mai alcuna regressione reazionaria ver- 
so il passato, come i Recabiti (cf. Ger 35), dall’altro 
non suggerirono mai neppure alcun progetto mediante 
il quale la vita concreta degli Israeliti potesse essere ar- 
monizzata con ciò che essi ritenevano essere gli antichi 
ideali di Israele. Ai tormentati uomini politici di Israele 
e di Giuda, che si ingegnavano a procurare al loro mi- 
nuscolo paese i mezzi di sopravvivenza in un conflitto 
di forze dove la neutralità non era tollerata, poteva 
sembrare che i profeti non offrissero alcuna speranza 
nei loro ripetuti attacchi contro ogni politica di allean- 
za, vista come un tradimento del patto con il Dio d’I- 
sraele. Se Geremia poté essere frainteso dai partigiani 
insensati di una terra sconfitta, i cui progetti erano sui- 
cidi, egli fu altresì frainteso anche da onesti patrioti la 
cui religiosità era sincera quanto la sua, anche se non 
altrettanto elevata. «Fate il bene... compite la giusti- 
zia... evitate il male...» sono esortazioni ammirevoli, ma 
non costituiscono un orientamento per gli affari di sta- 
to e neppure per la vita professionale privata. Non è 
una continua obiezione contro i moralisti il fatto che 
essi si accontentino di aforismi e si rifiutino di entrare 
nel merito delle dure realtà della vita concreta? 

Tenere presente questo non significa affatto sminui- 
re il ruolo della profezia. I profeti non erano moralisti, 
uomini di stato o politici; erano profeti. La loro funzio- 
ne era quella di rivelare il pensiero di Dio, che essi, a 
differenza di altri, conoscevano. Questa funzione moti- 
vava la loro presenza, mentre la funzione di tradurre la 
parola profetica in piani di azione, sia per la vita perso- 
nale che per quella pubblica, era riservata ad altri. La 
tragedia di Israele non dipese dal fatto che la profezia 
diede qualcosa di meno rispetto al dovuto, ma dalla 
presenza in esso di sacerdoti che non conoscevano Dio 
e la sua legge, di re che promulgavano le loro leggi pre- 
scindendo da quella di Dio e di un popolo che non 
ascoltava la parola profetica. 


(BALLENTINE, S.E., «The Prophet as Intercessor: A Reapprai- 
sal», JBL 103 [1984] 161-173; CAUSSE, A., «Les prophètes et 
la crise sociologique de la religion d’Israél», RFIPR 12 [1932] 
97-140; GELIN, A., The Poor of Yahweh [Collegeville 1965]; 
PoRTEOUS, N.W., «The Basis of the Ethical Teaching of the 
Prophets», Studies in Old Testament Prophecy [> 10] 143- 
156). 
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22 Quel che precede è una necessaria introdu- 
zione al nostro esame della letteratura profetica del- 
l’AT. Solo in questa luce possiamo comprendere il si- 
gnificato di questa letteratura, chi l’ha prodotta e per 
quale fine. Noi ci occupiamo naturalmente della lette- 
tatura profetica in senso stretto, vale a dire di quella 
prodotta dai profeti scrittori del periodo classico. Il ca- 
none giudaico (+ Canonicità, 66:21-31) include tra i 
«profeti anteriori» dei libri che di solito noi definiamo 
libri storici (vale a dire la storiografia deuteronomisti- 
ca). Non ci occupiamo neppure di un altro genere di 
letteratura che, per varie ragioni, è stata spesso collega- 
ta ai libri profetici, e comprende Lam, Bar, Da e Gu. 
Le forme letterarie di queste opere sono prese in esame 
nei rispettivi commentari. 

(I) Profeti scrittori e profeti non scrittori. In 
un certo senso la distinzione tra profeti scrittori e pro- 
feti non scrittori si fonda su un’errata comprensione 
della storia della profezia scritta, e ad ogni modo è un 
fatto secondario. Amos differisce da Elia per il fatto 
che noi possediamo notevoli informazioni su quest’ul- 
timo; ma la vera distinzione consiste nel fatto che a noi 
sono giunte le parole di Amos, mentre da Elia ci sono 
giunti soltanto dei racconti che lo riguardano. Tale di- 
stinzione, perciò, dice meno circa i profeti stessi di 
quanto non dica circa il destino successivo delle loro 
profezie. Dall’altro lato, la distinzione non è totalmente 
accidentale. Sembra infatti accertato che siano i disce- 
poli di un grande profeta coloro ai quali dobbiamo i 
suoi scritti profetici, gli stessi 4°ré banndi fx che d’al- 
tronde rivestono un ruolo complesso nella storia del 
profetismo. Il fatto che un profeta unisca a sé tali di- 
scepoli come garanzia di conservazione delle proprie 
profezie ci comunica, almeno in certi casi, qualcosa del 
profeta stesso. La letteratura profetica non contiene li- 
bri scritti da autori letterari alla stessa maniera in cui è 
composto da un determinato autore il libro di Rut, di- 
ciamo, o il vangelo di Giovanni. I nomi che si trovano 
all’inizio dei libri profetici attribuiscono, con talune 
sfumature, la sostanza delle parole ivi contenute a de- 
terminati profeti. Ad ogni modo, queste parole profeti- 
che sono, nel complesso, collezioni di edizioni di detti 
memorabili dei profeti, ma non delle composizioni let- 
terarie fatte dagli stessi profeti. Sono il frutto del colle- 
gamento editoriale di raccolte minori di profezie che 
sono state connesse mediante parole-gancio, analogie 
di argomento, forme letterarie, o altri fattori simili. 

Queste collezioni non possono essere il prodotto 
degli stessi profeti? Non è impossibile, ma è inverosi- 
mile, come permette di chiarire l'esame dei singoli «li- 
bri» profetici. In molti casi i compilatori erano privi di 
informazioni che invece sarebbero state a disposizione 
degli autori. Un altro elemento è il materiale biografico 
in terza persona che costituisce una parte considerevo- 
le di molti libri profetici. In fondo non è impossibile 


che il profeta abbia scritto di se stesso in terza persona; 
però è più ragionevole pensare che questo materiale 
provenga dalla medesima fonte che ha prodotto le col- 
lezioni: i discepoli dei profeti. Si annuncia esplicita- 
mente l’esistenza di tali discepoli e il ruolo che essi 
hanno rivestito nel conservare e nel trasmettere le pa- 
role dei loro maestri, p. es., in /s 8,16-20. Ger 36 è pure 
una preziosa fonte di informazioni, descrivendo il pri- 
mo stadio della collezione di Geremia, quando alcune 
delle sue profezie vennero per la prima volta messe per 
iscritto sotto sua dettatura da parte del suo discepolo 
Baruc. Molte profezie in altri libri profetici recano si- 
milmente i segni della dettatura. Perfino in Amos, che 
di solito ci raffiguriamo come un personaggio isolato, 
non troviamo soltanto del materiale in terza persona 
(7,10-17), ma anche resoconti in prima persona, i quali 
presuppongono la presenza di ascoltatori amici, il cui 
compito era quello di ricordare e di registrare (cf. 
7,1.4.7; 8,1-2). Inoltre è nei circoli dei discepoli che un 
materiale di carattere originariamente privato come le 
«confessioni» di Geremia (12,1-6; 15,15-21; ecc.) deve 
essere stato conservato, un materiale reso noto dal 
maestro ai suoi discepoli, ma non destinato inizialmen- 
te al grande pubblico. 

Questa possibilità fa sorgere in qualche misura la 
questione degli ipsissirmza verba del profeta. Fino a che 
punto le profezie di Amos, Osea, Isaia e degli altri si 
presentano nella esatta formulazione con cui furono 
originariamente pronunciate? La risposta a questa do- 
manda non è semplice, né basta una sola risposta per 
tutti i casi. 

In genere, abbiamo probabilmente buone ragioni 
per pensare che, nella maggior parte dei testi poetici 
che compongono un determinato libro profetico, ab- 
biamo una sostanziale trascrizione delle parole origina- 
li del profeta. Non è impensabile che in taluni casi que- 
ste siano state effettivamente scritte dal profeta stesso, 
su dstraka o altri consueti mezzi di registrazione. Ciò 
tuttavia non era effettivamente necessario, poiché la 
struttura poetica stessa era di rale natura da facilitare la 
memoria e l’accurata trasmissione. In realtà, da questo 
materiale poetico emergono frequentemente stili e co- 
stanti letterarie distinte, cosicché è possibile parlare di 
una caratteristica propria di Amos o di Isaia, separare 
facilmente il materiale di Geremia da quello di Baruc, 
ecc. 

Il materiale in prosa presenta ulteriori difficoltà. Un 
profeta potrebbe, com'è ovvio, esprimersi sia in prosa 
che in poesia, e vi è una gran quantità di prosa in vari 
libri profetici che affonda le sue radici in situazioni vi- 
tali del ministero dei singoli profeti. Ad ogni modo, ciò 
che sappiamo dei processi ordinari della profezia ci in- 
duce a pensare che la sua forma abituale fosse l’uso di 
espressioni poetiche relativamente brevi. Le sezioni in 
prosa della letteratura profetica sembrano per lo più 
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produzioni letterarie piuttosto che discorsi rivolti a un 
uditorio, anche quando esse registrano parole di profe- 
zie nate in un tale contesto. Spesso dunque sembrano 
delle parafrasi e dei sommari di profezie piuttosto che 
effettive profezie. Queste parafrasi potrebbero essere 
state opera del profeta stesso, così come Giovanni della 
Croce scrisse commentari in prosa alle sue esperienze 
poetiche, ma normalmente è più verosimile che si tratti 
di memorie del significato delle profezie, che conserva- 
no talvolta frammenti delle parole originarie così come 
la tradizione le ha trasmesse. Questa ipotesi sembra 
confermata in modo speciale nel caso di Geremia, mol- 
te delle cui profezie sono state chiaramente trasmesse 
in circoli fortemente influenzati dallo stile e dal voca- 
bolario deuteronomistico (+ Geremia, 18:7). 

23 (II) Le forme letterarie della profezia. L'ele- 
mento più specificamente profetico tra il materiale che 
si incontra nei libri profetici è l’oracolo, cioè la rivela- 
zione di YHWH. Come abbiamo già messo in eviden- 
za, l'oracolo è di solito una breve espressione poetica, 
anche se nella letteratura profetica oracoli appartenenti 
allo stesso genere sono stati spesso riuniti in unità mag- 
giori, talvolta dallo stesso profeta ma solitamente da un 
redattore. Per sottolineare l’origine divina dell'oracolo, 
il profeta frequentemente lo fa precedere, oppure lo 
conclude o lo intercala, con opportune indicazioni, 
quali «Così dice YHWH»; «dice YHWH»; ecc. In 
ogni caso il profeta può parlare nel proprio nome al- 
trettanto facilmente che come fedele portavoce di Dio. 

Gli studiosi distinguono abitualmente diversi tipi di 
oracolo, sulla base del contenuto della parola di Dio 
che viene comunicata. Si distingue tra una profezia di 
sciagura e una di prosperità, cioè la rivelazione di una 
calamità imminente o del bene futuro. La profezia 
preesilica è prevalentemente di sciagura (cf. Ger 28,8), 
il che non vuol necessariamente dire che tutte, o quasi, 
le profezie di prosperità che si trovano nei libri dei 
profeti preesilici risultino da una successiva integrazio- 
ne con la profezia post-esilica; perfino Amos, il più 
pessimista dei profeti preesilici, poteva pronunciare 
una profezia di salvezza condizionata (5,15). È vero, 
comunque, che la profezia di salvezza è caratteristica 
del post-esilio, così come la profezia di sciagura è ca- 
ratteristica del preesilio. Le profezie di sciagura rivolte 
ai popoli stranieri che si oppongono al regno di 
YHWH si ritrovano in entrambe le epoche. 

L'oscurità è frequentemente la caratteristica della 
profezia: l'ambiguità dell'oracolo di Delfi era prover- 
biale nell'antichità classica. Spesso, però, è l’attività re- 
dazionale che ha reso oscuro per noi il significato (per 
quanto chiaro esso poteva essere stato ai contempota- 
nei del redattore), come quando tentiamo di definire 
quale sia la sciagura e quale il benessere in un testo co- 
me Isaia 7,13ss. 

La parola di Dio mediata dalla profezia non è esclu- 
sivamente, o addirittura prevalentemente, una predi- 
zione. Un oracolo profetico di sciagura potrebbe esse- 
re, e molto spesso lo è, una condanna divina del pecca- 
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to (cf. Is 1,2-3; 3,12-15; ecc.) o un appello al pentimen- 
to (cf. Ar: 5,4-5a; Sof 2,3), che riduttivamente possono 
significare la stessa cosa. È in profezie come queste che 
troviamo la principale fonte della dottrina sociale e 
morale rivelata mediante la profezia. Come si vede, un 
oracolo può essere al tempo stesso una condanna, 
un’esortazione, e una profezia di sciagura o di salvezza. 

Le esatte circostanze in cui il profeta pronunciò la 
maggior parte di questi oracoli non ci sono descritte e 
possiamo soltanto ipotizzarle. In taluni casi, comun- 
que, il profeta ha riferito la sua esperienza profetica in- 
serendo l'oracolo entro una narrazione; da descrizioni 
di questo genere possiamo ricavare un'idea migliore 
dell’attività profetica. Così Amos descrive varie visioni 
in cui la parola di Dio gli fu comunicata (7,1-9; 8,1-3; 
9,1ss.), come fanno Geremia (13,1-11) e altri profeti. 
In Ezechiele queste descrizioni sono spesso parecchio 
elaborate (p. es., 8,3ss.; 37,1-14) e, come tali, divengo- 
no un modello imitato nella profezia post-esilica e nel- 
l’apocalittica, in cui la visione stessa è la sostanza della 
parola profetica piuttosto che semplicemente la sua oc- 
casione. Talune visioni di Ezechiele si presentano come 
esperienze estatiche; comunque, le descrizioni profeti- 
che più antiche sembrano rifarsi a situazioni ordinarie, 
dentro le quali era concessa al profeta una speciale in- 
tuizione, mediante il suo contatto con Dio. 

Il rimaneggiamento della parola profetica da parte 
del profeta assume molte forme, oltre a quella del rac- 
conto di visione. Am: 1,3-2,8 utilizza un'antica forma 
poetica che si riscontra anche nella letteratura sapien- 
ziale (cf. Pr 30,15). Ez 19,2-14; 27,3-9; ecc., e molti altri 
passi profetici sono stati redatti nella forma di «canto 
funebre» (gÎ14), mentre /s 5,1-7 comincia a guisa di un 
canto d’amore simile a quelli cantati dai menestrelli per 
le vie della città. Abbiamo già menzionato il «processo 
in base all’alleanza», una forma ripresa dall’antico ri- 
tuale della stipulazione di un’alleanza, ben noto al po- 
polo. Una forma ampliata di essa in Mi 6,1-8 sembra 
decisamente modellata su una liturgia del Tempio, di 
cui abbiamo altri esempi in vari Salmi. Molti altri passi 
profetici sono stati attribuiti all'influenza liturgica con 
differenti gradi di plausibilità. Un’altra forma molto 
comune nella letteratura profetica è il sermone profeti- 
co (‘6rd), sia in prosa che in poesia, una istruzione cor- 
rispondente alla 16r sacerdotale dei santuari. In parti- 
colare è dagli esempi di /6rd presenti nei vari libri pro- 
fetici che possiamo ricavare la dottrina e la fraseologia 
tipicamente profetiche, poiché a poco a poco la /éré 
profetica costituì la sua tradizione letteraria, così come 
fece quella sacerdotale. 

Anche le cosiddette azioni simboliche dei profeti 
possono essere classificate tra le forme letterarie profe- 
tiche, dato che anche questi atti erano profezie. L'azio- 
ne simbolica ricorre in Ezechiele più frequentemente 
che negli altri profeti, ma non è affatto limitata a lui. Il 
matrimonio di Osea (1-3), la nudità di Isaia (20,1-6), il 
nome Seariasub che egli diede a suo figlio (7,3), il celi- 
bato di Geremia (16,1-4), e l'acquisto da parte sua del 
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campo di Canamel (32,6ss.) erano tutti atti simbolici. 
Li chiamiamo simbolici poiché li riteniamo segni di 
un’altra realtà. Secondo la concezione dell’AT, comun- 
que, avevano una realtà propria, la parola profetica re- 
sa visibile. Quando Ezechiele tracciò le strade che con- 
ducevano fuori di Babilonia (21,23ss.), egli non stava 
semplicemente raffigurando un evento futuro: in un 
certo senso lo stava facendo divenire realtà. La vita e 
l’opera dei profeti potevano essere altrettanto ricolme 
di profezia quanto le loro parole, visto che la mentalità 
biblica non fa una reale distinzione tra le due. 


(CHILps, B.$., «The Canonical Shape of the Prophetic Litera- 
ture», ff 32 [1978] 46-55; FREEDMAN, D.N., «Discourse on 
Prophetic Discourse», The Quest for the Kingdom of God [ 
16] 141-158; TUCKER, G.M., «Prophetic Speech», Int 32 
[1978] 31-45; VAWTER, B., «Prophecy and the Redactional 
Question», No Famine în the Land (Fest. J.L. McKenzie, Cla- 
remont 1975) 127-139; \VESTERMANN, C., Basic Fortis of 
Prophbetic Speech [Philadelphia 1967]; WIKLANDER, B., 
Prophecy as Literature [Stockholm 1984]). 


24 (III) La formazione dei libri profetici. Non 
ci è possibile, né è questo il luogo, esporre la storia del- 
la composizione dei singoli libri profetici. Tale storia è 
abbastanza complessa e differisce da libro a libro; le 
osservazioni più importanti relativamente a questo o a 
quel libro si troveranno nei rispettivi commentari. Qui 
indicheremo solo quegli aspetti della storia che si rife- 
riscono alla formazione della letteratura profetica in 
generale che ha prodotto i libri come noi oggi li cono- 
sciamo. 

I discepoli dei profeti sono senza dubbio responsa- 
bili del lavoro iniziale di raccolta e anche, in larga mi- 
sura, della redazione degli oracoli, dei discorsi, e di al- 
tro materiale in versi e in prosa, parte del quale fu con- 
servato nella originaria formulazione dei profeti, e par- 
te ricordato e parafrasato dai discepoli. A questo mate- 
riale i discepoli aggiunsero reminiscenze biografiche e 
talvolta altro materiale affine (p. es., l'inno sulla crea- 
zione utilizzato per comporre le dossologie in Azz 4,13; 
5,8-9; 9,5-6). L'insieme delle collezioni così costituito 
fu organizzato sulla base di considerazioni contenuti- 
stiche o cronologiche o di entrambe. Talvolta furono 
conservate le unità originarie (p. es., probabilmente 
Arm 1,3-2,8), ma in genere le unità che risultarono era- 
no opera dei discepoli, poiché il materiale profetico era 
il risultato di un ministero profetico durato diversi anni 
e relativo ad occasioni particolari separate sovente da 
un intervallo temporale. Così il brano biografico di Ax: 
7,10-17 è stato posto dopo la narrazione che Amos fa 
della sua visione in 7,7-9 perché contiene un riferimen- 
to alla casa di Geroboamo. In modo analogo, il passo 
biografico di Os 1, gli oracoli di Os 2 e la sezione auto- 
biografica di Os 3 sono stati unificati a motivo dell’i- 
dentità di contenuto. Con ogni probabilità è pure un 
discepolo redattore colui che ha posto un versetto co- 
me Az 1,2, risalente a un momento non specificato 
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della vita del profeta, all’inizio del libro, dove oggi fun- 
ge da introduzione alla raccolta profetica. 

Il lavoro editoriale dei discepoli dei profeti implicò 
senza dubbio un ritocco redazionale, così come la rac- 
colta delle parole dei profeti. Altri ritocchi derivarono 
successivamente dall’uso che si fece di queste collezio- 
ni, una volta che ebbero lasciato le mani dei discepoli. 
I riferimenti a Giuda nell’attuale testo ebraico di Ar 
6,1; Os 6,4, sono probabilmente, e certamente nel caso 
di Os 12,3, il risultato di una sostituzione dell’origina- 
rio «Israele». Dopo la caduta del Regno del nord, le 
profezie di Amos e di Osea furono conservate nel sud, 
e subirono degli adattamenti di questo genere per mo- 
strare la loro perenne applicabilità. Ritocchi simili han- 
no adattato altre profezie alla situazione post-esilica. 

Le attuali edizioni delle raccolte profetiche sembra- 
no risalire in gran parte all’epoca post-esilica. In questo 
periodo vennero posti all’inizio dei libri i titoli e le no- 
tizie cronologiche, queste ultime invariabilmente giu- 
daiche, anche in opere come Amos e Osea, il cui mini- 
stero era diretto in origine esclusivamente ad Israele. 
Va inoltre tenuto presente che le notizie non sempre 
concordano con il contenuto profetico. 

I redattori post-esilici, che avevano visto il compi- 
mento delle profezie preesiliche di sventura, e che ave- 
vano anche l’esperienza ininterrotta della profezia esi- 
lica e post-esilica, seguirono una certa struttura fissa 
nel disporre le raccolte profetiche. Essi cercarono di 
riunire gli oracoli di sventura all’inizio del libro, e 
quelli di salvezza alla fine; tra le due raccolte colloca- 
rono gli oracoli contro i popoli stranieri. Scopo di tale 
disposizione era di esprimere la loro fede nella restau- 
razione di un Israele redento, mediante la sconfitta dei 
nemici di Dio e del suo popolo. Al tempo stesso ap- 
profittarono dell’opportunità di integrare con altri 
passi profetici simili specialmente la seconda e la terza 
di queste sezioni, aggiornando gli oracoli contro le na- 
zioni (p. es., mediante l’inserimento degli oracoli con- 
tro Babilonia in Is 13,1-14,23) e includendo alcuni te- 
mi nuovi relativi alla salvezza, come la riunificazione 
di Israele e di Giuda, derivati da Geremia ed Ezechie- 
le. Materiale supplementare di ogni tipo è confluito in 
questi ampliamenti dei libri profetici. Perfino una così 
terribile profezia di sciagura come quella di Amos ha 
ricevuto un epilogo messianico (9,8b-15), e vi sono in- 
numerevoli altre aggiunte dello stesso tenore (cf. Os 
1,7; 3,5b; MZ 3,24b; ecc.). Altri motivi hanno fatto in- 
serire altri tipi di supplementi, come le ampie sezioni 
storiche relative a profeti importanti come Isaia (cc. 
36-39; cf. 2 Re 18,13-20,19) e Geremia (c. 52; cf. 2 Re 
24,18-25,30). 

È probabile che il testo di parte della letteratura pro- 
fetica sia rimasto piuttosto incerto e fluido fino alla sua 
inclusione nel canone (p. es., Ger). Vi sono, ovviamente, 
ulteriori aggiunte e alterazioni non scritturali, che sono 
il risultato di glosse o deliberate interpolazioni. 
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LA PAROLA PROFETICA 
25 Ci occupiamo della letteratura profetica, non mento mediante il quale tale potere è trasmesso. La pa- 


è necessario dirlo, non solo perché siamo interessati a 
un fenomeno religioso dell’antichità, ma perché la pro- 
fezia non solo era, ma è la parola di Dio. Se tutta la 
Scrittura è, nella sua estensione, la parola di Dio, ciò 
vale soprattutto per la profezia, nella quale Dio ha scel- 
to di parlare direttamente con il suo popolo. Si tratta, 
inoltre, non di un documento d'archivio, ma della pa- 
rola viva di un Dio vivo. 

Questa è del resto la concezione biblica. Abbiamo 
affermato che le azioni simboliche dei profeti non era- 
no semplicemente dei segni, ma opere efficaci. Lo stes- 
so vale per i pronunciamenti profetici. L'accusa di 
Acab a Elia di essere «la rovina di Israele» (1 Re 18,17) 
e il lamento del re di Israele contro Michea che non gli 
predice mai il bene (1 Re 22,8) non sono sfoghi irrazio- 
nali, come potrebbero apparire a prima vista. Si tratta 
piuttosto del riconoscimento che la parola profetica è 
un potere proveniente da Dio e che il profeta è lo stru- 


tola profetica ha uno sviluppo autonomo, una volta 
pronunciata dal profeta, mentre il profeta si identifica 
profondamente con la parola da lui pronunciata. 

Se condividiamo questo punto di vista biblico, dob- 
biamo riconoscere due cose. Anzitutto la parola profe- 
tica è superiore al profeta, fatto che gli stessi profeti 
avrebbero riconosciuto per primi. Ci è nota questa 
grandezza dal compimento neotestamentario che, a sua 
volta, non è un avvenimento di un passato sepolto, ma 
una realtà perennemente viva e in sviluppo. Inoltre, la 
parola profetica è la parola di Isaia, o di Amos, o di 
Geremia, o forse di uno di cui ignoriamo il nome e 
che, in ogni caso, era personalmente implicato nella 
parola, viveva per essa ed era pronto a morire per essa. 
Se vogliamo accogliere questo messaggio come Dio ce 
lo ha consegnato, dobbiamo riceverlo come è pervenu- 
to, attraverso i profeti di Israele. Se si togliesse qualco- 
sa, non sarebbe più la parola profetica. 
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2 STRUTTURA 


Introduzione (3) 

Storia della versificazione dell’AT (4-6) 

Le caratteristiche principali della versificazione dell’AT (7-20) 
(I) Lo stico e le sue parti (7-10) 


(I) Il bilanciamento delle parti (11-13) 
(III) Bilanciamento tra stichi (14-15) 
(IV) La questione metrica (16-20) 


INTRODUZIONE 


3 Per poesia, in questo studio intendiamo un 
discorso organizzato in righe ritmiche. L'opposizione 
che si suppone è quella tra il verso e la prosa che non 
ha ritmi particolari. L'ambito del nostro studio corri- 
sponde all'impostazione di studi simili sulla poesia 
ebraica compiuti da biblisti, anche se questi ultimi, ad 
altri argomenti quali il genere e le figure specifiche e si- 
mili, possono riservare un trattamento più esteso. Tali 
studi generalmente prestano scarsa attenzione ad un al- 
tro modo di considerare la poesia («discorso organizza- 
to per la contemplazione», G.M. Hopkins) che produ- 
ce un altro tipo di analisi che include sia il verso che la 


prosa. In questo caso, la poesia si contrappone alla re- 
torica (discorso composto per persuadere) e alla prosa 
(discorso composto per informare). Resta, naturalmen- 
te, la questione di quanto rigorosamente questa triplice 
ripartizione possa essere mantenuta rispetto a una 
grande quantità di testi biblici (ed anche di molti altri 
testi). La discussione dei biblisti sulla poesia ebraica 
(verso e prosa) da questa prospettiva non è stata con- 
dotta tradizionalmente ad un livello particolarmente 
sofisticato. Le monografie del critico letterario R. Alter 
illustrano il successo con cui i testi biblici possono es- 
sere affrontati da questo punto di vista. 
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[12:4-6] 


STORIA DELLA VERSIFICAZIONE DELL’AT 


4 La forma del verso dell’AT non fu inventata 
dai poeti ebrei. Essa riflette invece una forma tradizio- 
nale ampiamente diffusa nell’antico Vicino Oriente, la 
cui invenzione si perde nella notte dei tempi. Esistono, 
per esempio, dei materiali notevolmente più antichi, 
strutturati in modo simile, provenienti dall'Egitto, dal- 
la Mesopotamia, e da Ugarit sul litorale siro-palestine- 
se. Agli inizi della dodicesima dinastia egizia, il saggio 
Neferti incoraggia il proprio cuore a deplorare i disor- 
dini provocati in Egitto dagli Asiatici durante il primo 
periodo intermedio: 


Agitati, o cuore mio! 
Piangi su questo paese dal quale sei nato. 


Nell’antica versione babilonese di Gilgamesh, Sidu- 
ri ammonisce Gilgamesh: 


Gilgamesh, riempi il tuo stomaco, 
giorno e notte datti alla gioia! 


Nell’epopea di Keret proveniente da Ugarit (di- 
strutta ca. nel 1200 a.C.), il dio El chiede a Keret: 


Forse egli desidera la regalità del Toro, suo padre; 
o forse un potere pari a quello del padre del genere umano? 


Versi ritmici, che contengono brevi sentenze bilan- 
ciate come gli esempi dati sopra (con ellissi del verbo 
nell’ultimo esempio), sono tipici della poesia dell’anti- 
co Vicino Oriente e rappresentano la caratteristica del- 
la poesia biblica per tutto il primo millennio a.C. La 
forma, con una certa libertà, è tipica degli inni di rin- 
graziamento (1Q0H) di Qumran, che risalgono proba- 
bilmente ai periodi maccabaico e asmoneo. Essa è imi- 
tata in greco nel NT, per esempio nel Magnificat: 


L'anima mia magnifica il Signore 
e il mio spirito esulta in Dio mio salvatore (Lc 1,46-47). 


La persistenza di questa forma è attestata fin dal II 
secolo d.C. in 2 Bar: 


O Signore, tu chiami l'avvento dei tempi 
ed essi si levano davanti a te (48,2). 


5 Le testimonianze più antiche post-bibliche di 
versi ebraici sono i piyyÉtà (componimenti poetici de- 
stinati alla liturgia; collegati con paytar = poeta, dal 
greco potétés), dove la forma dell’antico verso viene 
abbandonata — in uno stadio posteriore a vantaggio di 


forme complicate e radicalmente diverse. Tuttavia non 
mancano certi riflessi dell'antica forma a causa del co- 
stante influsso dello stesso AT. 

Per tutto il periodo dell’AT la forma basilare del 
verso sopravvisse e dobbiamo ritenere che quanti usa- 
vano quella forma, la comprendevano. A Qumran, al- 
cuni brani poetici (Df 32 e alcuni salmi) sono scritti in 
colonne sticometriche. La maggior parte non lo sono. 
Ciò si può spiegare con il fatto che la pergamena costa- 
va molto. A mio parere, in quel periodo la forma veni- 
va compresa. Circa i primi tentativi di spiegare tale for- 
ma, sia nelle fonti giudaiche sia in quelle cristiane (Fla- 
vio Giuseppe, Origene, Gerolamo), va detto che pur- 
troppo quanto affermano non è molto illuminante, e a 
volte decisamente errato. 

La tradizione masoretica, che ci ha dato il fextus re- 

ceptus, mostra alcuni indizi di una consapevolezza della 
presenza del verso. Gb, Pr e Sal sono provvisti di una 
speciale serie di accenti. Questi libri sono quasi esclusi- 
vamente poetici, e gli accenti sono noti come accenti 
poetici (la terminologia è relativamente moderna). Per 
molti versi dell’AT, tuttavia, si usano gli accenti regola- 
ri della prosa. Di 32 continuò ad essere trascritto in 
due colonne, ciascuna delle quali conteneva metà del 
versetto. Questa disposizione segnala con qualche suc- 
cesso gli emistichi e gli stichi. Ma sembra accertato che 
la tradizione non capisse il sistema. A partire dal v. 14, 
dove si incontra il primo stico tripartito, la disposizio- 
ne sistematica viene meno. 
6 Le norme che regolavano la versificazione 
dell’AT erano cadute nell’oblio e dovevano essere riap- 
prese. I due personaggi importanti in questo processo 
furono Rabbi Azariah De Rossi nel suo M°’òr ‘érrayim 
(1574) e il vescovo Robert Lowth nelle sue Praelectio- 
nes de sacra poesi Hebraeorum (1753; trad. inglese di 
G. Gregory, 1787) e con maggiore ampiezza nell’intro- 
duzione al suo /sazab, A New Translation with a Preli- 
minary Dissertation (1778). Lowth (la cui lettura è tut- 
tora utilissima) conosceva l’opera di De Rossi, la tra- 
dusse e la commentò. Egli riscoprì il parallelismo per 
gli studiosi moderni e sulla base di questa scoperta pre- 
se l'avvio un torrente di letteratura, non sempre orien- 
tata in senso giusto, sulla natura del verso dell’AT. 
Quanto segue, è un tentativo di fare il punto in modo 
conciso sullo stato presente della questione. Rimane 
ancora controverso come esattamente gli stichi fossero 
misurati (accenti, sillabe, o alcunché), e di questo trat- 
teremo a parte cercando di distinguere i dati sicuri da 
quelli controversi. 
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LE CARATTERISTICHE PRINCIPALI DELLA VERSIFICAZIONE DELL’AT 


7 (I) Lo stico e le sue parti. Il punto di parten- 
za della comprensione del sistema di versificazione del- 
l’AT è il riconoscimento che i costitutivi basilari del 
verso ebraico sono brevi frasi. Questo fatto semplifica 
notevolmente le cose. Basta pensare alle difficoltà che 
incontrerebbe uno studioso di metrica venuto da un al- 
tro pianeta, nel decifrare la prosodia dell’antico verso 
sciolto shakespeariano disposto non in stichi bensì in 
paragrafi in prosa, senza avere il sussidio di una perso- 
na esperta nella tradizionale articolazione dell’inglese 
che legga per lui Shakespeare. Questo verso sciolto la- 
scia che le frasi si susseguano da un verso al successivo 
(enjambement). Anche se il visitatore arrivasse al punto 
di essere in grado di tradurre con competenza Shake- 
speare nella propria lingua, saprebbe ancora poco sulla 
sua prosodia. Sono relativamente rari gli esempi di fra- 
si ebraiche poetiche che si susseguono da uno stico al- 
l’altro, ma anche in questo caso lo stico è sempre chiu- 
so; cioè si ha una pausa di senso, l'equivalente di due 
punti o di un punto e virgola, che segna la fine dello 
stico. Nell’AT non ci sono esempi di enjambement co- 
me quelli di Caterina di Aragona che si rivolge alla sua 
ancella, Pazienza — in particolare tra i versi 2-3 e 3-4: 


Quando sarò morta, buona ragazza, 
fate che io sia trattata con il debito onore. Cospargetemi 
di candidi fiori, perché tutti sappiano che 
fui una casta moglie sino alla morte. Imbalsamatemi 
e poi esponete il mio cadavere. Sebbene deposta, 
seppellitemi da regina e da figlia di re 
(Enrico VIII, IV, 2, 167-172) 


8 In genere, nella poesia dell’AT ricorrono due 
tipi di frasi brevi: quelle brevi e quelle brevissime; e la 
lunghezza di due frasi brevissime si avvicina a quella di 
una frase breve. Qui «frase» viene presa in senso lato, 
ma dalla discussione apparirà chiaro che cosa si inten- 
de. Un tipico esempio sono le sette frasi con le quali 
inizia (40,1-2) il componimento d’apertura del Deute- 
ro-Isaia (40,1-8): 

1. nabimi nabiniti ‘ammi 2. yò' mar ‘dlohékem 
3. dabb*rs ‘al leb yràSalayim 4. wqir'ià ’eléha 
5. ki mal’d s°ba'ab 6. ki nirsd ‘dwbndh 
7. kî lag'hé miyyad YAWH \ kiplayir: b"kol hattò' téhà 


1. Consolate, consolate il mio popolo, 
2. dice il vostro Dio. 
3. Parlate al cuore di Gerusalemme 
4. e gridatele 
5. che è finita la sua schiavitù, 
6. è stata scontata la sua iniquità 
7. perché ha ricevuto dalla mano del Signore 
doppio castigo per tutti i suoi peccati. 


Le frasi 1-6, come si può vedere, sono brevissime. 
La frase 1 ha un verbo ripetuto. La frase 7 è una frase 
breve. Si osservi che le frasi 1-2, 3-4, 5-6, se unite, sono 
lunghe quasi come la frase 7. Inoltre 3-4 e 5-6 sono le- 


gate strettamente l’una all’altra. Dicono più o meno la 
stessa cosa. Questo non vale per 1-2. Ma se si fa atten- 
zione al v. 4b, nasce il sospetto che la combinazione di 
due frasi cortissime (1-2, 3-4, 5-6) e il suo equivalente 
approssimativo, la frase breve (7), sia da ritenere il ver- 
so dell’AT. Il v. 4b, uno stico di due frasi con ellissi del 
verbo nella seconda frase, a motivo della ellissi va letto 
semplicemente come unità: 


Il terreno accidentato si trasformi in piano 
e quello scosceso in pianura. 


Analizzati in questo modo, i primi tre stichi (1-2, 3- 
4, 5-6) di /s 40,1-2 hanno una chiara struttura binaria. 
Sono divisi in due parti da una forte pausa finale (fine 
della frase) e da una pausa mediana o cesura (fine della 
frase). Nel caso dello stico finale di una sola frase (7), 
la pausa conclusiva è chiara. Essendo uno stico di una 
sola frase, esso non ha una pausa mediana indicata da 
una conclusione di frase. Ma in analogia con gli stichi 
precedenti, è probabile che ne abbia una, indotta in 
parte dal ritmo degli stichi che lo precedono. Seguen- 
do la divisione masoretica, io l’ho collocata dopo «Si- 
gnore». In analogia con i modelli di discorso dell’ingle- 
se contemporaneo, lo stico si può certamente leggere 
in questo modo. 

Molti versi sono di questo tipo bipartito (mezzo sti- 
co, pausa intermedia; mezzo stico, pausa finale). Il si- 
stema permette anche un verso tripartito, come mo- 
strano i vv, 3 e 5, versi di tre frasi: 


Una voce grida: 
nel deserto preparate la via del Signore! 
appianate nella steppa una strada per il nostro Dio! 
* 


Allora si rivelerà la gloria del Signore 
e ogni essere umano la vedrà 
poiché la bocca del Signore ha parlato. 


Gli altri versi di 40,1-8 non ancora esaminati sono 
versi di due frasi come quelli esaminati sopra. Un po’ 
fuori schema sono quelli con cui inizia il v. 6, dove una 
frase funge da oggetto del verbo principale in ciascun 
colon: 


Una voce dice: «Grida» 
e io rispondo: «Che cosa dovrò gridare?» 


e i due versi finali del poema, i vv. 7-8: 


Secca l'erba, appassisce il fiore 

quando il soffio del Signore soffia su di essi. 
Secca l’erba, appassisce il fiore, 

ma la parola del nostro Dio dura sempre. 


Interpretato in questo modo, il colon (emistichio) di 
apertura di ciascuno stico è un color a due frasi. Simili 
cola si trovano anche altrove, anche se questa non è la 
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norma. Questo è un esempio di come Dr-Is esca dai ri- 
gidi confini del modello ereditato. Ambedue gli stichi 
possono essere letti come stichi di tre frasi. Io li ho letti 
come stichi di due frasi perché questo produce un mi- 
gliore bilanciamento di lunghezza tra i cola. Gli stichi 
possono essere letti in questo modo, perché è chiaro 
che la pausa di maggiore significato è in ambedue i casi 
dopo «fiore». In realtà questo non è un grosso proble- 
ma, perché l’articolazione nella esecuzione sarà sempre 
la stessa in ogni caso. La sistemazione sulla carta stam- 
pata è semplicemente un tentativo di analisi della ese- 
cuzione. («Ogni uomo è come l’erba» del v. 6 è consi- 
derato come una glossa esplicativa, cioè una nota in 
calce collocata all'interno del testo in un tempo in cui 
le note in calce non erano state ancora inventate). 

9 A questo punto, l’elemento essenziale della 
discussione è il fatto che l’analisi della frase nei compo- 
nimenti poetici dell’AT rivela una serie di frasi brevissi- 
me, che ricorrono a coppie, approssimativamente equi- 
valenti in lunghezza alle altre frasi brevi che, se divise 
da una pausa di senso più debole di una chiusa di fra- 
se, assumono l’apparenza di stichi a due frasi. Ne è una 
variante lo stico a tre frasi. Disposti nella pagina stam- 
pata in ebraico o nelle traduzioni, come abbiamo fatto 
sopra per /s 40,1-2, questi testi rivelano chiaramente 
che siamo di fronte a stichi misurati, a una metrica. 
Questo uso costante di blocchi costruiti con una metri- 
ca, cioè le frasi brevi, è il criterio in base al quale nel- 
VAT si distingue la prosa dalla poesia. 

Dobbiamo spendere una parola sulla terminologia. 
Non esiste una terminologia standardizzata. Nella di- 
scussione sul verso dell’AT ricorrono termini quali sti- 
co, verso, versetto, riga, colon e simili; a volte vengono 
usati per designare quello che abbiamo chiamato emi- 
stichio; a volte designano lo stico intero. Questo fatto 
può dare qualche volta l'impressione di punti di vista 
diversi. La terminologia che useremo d’ora in poi nella 
nostra discussione è la seguente: stico o verso è un ri- 
go di scrittura intero; le suddivisioni dello stico le 
chiameremo co/on [plurale cola] o anche emistichio 
quando lo stico è diviso esattamente in due parti; uno 
stico con due parti (lo stico con due frasi o lo stico di 
una sola frase diviso da una cesura) è un bico/on. Se 
uno stico ha una terza parte aggiunta, viene detto #r7- 
colon. 

10 Finora abbiamo fatto dei tentativi per isolare 
induttivamente il verso e le sue componenti, e cioè i co- 
la del bicolon e del tricolon. Le conclusioni cui siamo 
giunti vengono confermate da alcune poesie dell’AT 
nelle quali il testo stesso segna i limiti del verso, in par- 
ticolare i proverbi monostici in cui il verso costituisce 
la composizione stessa, e gli acrostici alfabetici nei qua- 
li i singoli versi iniziano con successive lettere dell’alfa- 
beto. Questi versi sono costituiti da stichi chiaramente 
delimitati, esattamente come quelli che abbiamo preso 
in considerazione finora. Si notino i seguenti esempi di 
proverbi monostici e di Lar: 3, dove ciascuno stico del 
componimento poetico è demarcato dall’acrostico: (a) 


[12:9-11] 


stichi di due frasi, (b) stichi di due frasi con ellissi del 
verbo nel secondo co/on, (c) stichi di una frase con ce- 
sura: 


(a) Il figlio saggio rende lieto il padre; 
il figlio stolto contrista la madre. 
(Pr 10,1) 


Egli ha consumato la mia carne e la mia pelle; 
ha rotto le mie ossa. 
(Lam 3,4) 


(b) La bocca verace resta ferma per sempre; 
la lingua bugiarda per un istante solo. 


(Pr 12,19) 
Sono diventato lo scherno di tutti i popoli; 
la loro canzone ogni giorno. 

(Lar 3,14) 


(c) Come l’aceto ai denti e il fumo agli occhi 
così è il pigro per chi gli affida una missione. 
(Pr 10,26) 
Io sono l’uomo che ha provato la miseria 


sotto la sferza della sua ira. 
(Lam 3,1) 


A volte l’acrostico alfabetico ricorre non nei singoli 
stichi, ma nei singoli cola. Ciò dimostra che l'elemento 
ultimo che costituisce il verso dell’AT non è lo stico, 
bensì il colon. La combinazione — acrostici creati con 
gli stichi e acrostici creati con i cola —, sta ad indicare 
che i versi sono costruiti combinando insieme i cola. 
Nel Sa/ 111, i singoli cola sono distinti dall’acrostico. Si 
notino qui di seguito: uno stico di una frase, uno stico 
di due frasi, e il ‘ricolon conclusivo: 


Renderò grazie al Signore con tutto il cuore 
nel consesso dei giusti e nell'assemblea, 


(Sal 111,1) 


Le sue opere sono splendore di bellezza, 
la sua giustizia dura per sempre. 
(Saf 111,3) 
Principio di saggezza è il timore del Signore, 
saggio è colui che gli è fedele; 
la lode del Signore è senza fine. 


(Sal 111,10) 


L'analisi bipartita e tripartita della forma del verso 
nell’AT presentata finora è la più semplice descrizione 
possibile esterna dello stico. Chiunque abbia letto alcu- 
ne poesie dell’AT in ebraico o in traduzione sa che il 
verso ebraico comporta ancora molte altre cose, anche 
se questa consapevolezza non ha raggiunto il punto in 
cui quello che viene percepito può essere intelligibil- 
mente articolato. Ora cercheremo di articolare queste 
altre cose. La discussione riguarderà unicamente il b:- 
colon; può comunque applicarsi anche al fricolon. 

11 (II) Il bilanciamento delle parti. Il verso bi- 
blico consiste di due emistichi bilanciati. Il bilancia- 
mento tra essi può essere metrico (la lunghezza appros- 
simativamente uguale delle suddivisioni dello stico), 
sintattico, morfologico, fonico, semantico, e di altri tipi 
troppo disparati per essere qui catalogati. Ogni stico 
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ha un approssimativo bilanciamento metrico. In tutte 
le altre aree il bilanciamento può essere nullo o quasi 
nullo, moderato, massimo. Alcuni stichi rivelano signi- 
ficativamente un bilanciamento di un tipo piuttosto 
che di un altro; e i diversi tipi di bilanciamento posso- 
no essere combinati in un numero infinito di modi di- 
versi. È proprio qui che il poeta dell’AT ha l’opportu- 
nità di dispiegare il suo virtuosismo entro i confini del- 
la forma basilare del verso. Questo bilanciamento tra le 
varie parti dello stico può essere chiamato, ed è effetti- 
vamente chiamato, parallelismo. Io qui evito questo 
termine perché troppo frequentemente esso viene usa- 
to nel senso ristretto di bilanciamento semantico, con- 
cepito come la principale caratteristica del verso del- 
PAT. Questa è una interpretazione troppo limitata dei 
dati. Per la medesima ragione il bilanciamento seman- 
tico veniva presentato nella lista dei tipi di bilancia- 
mento caratteristico del verso dell’AT di cui sopra. 
Spesso è presente, appare in modo evidente nelle tra- 
duzioni, ma non è essenziale, come dimostrano gli sti- 
chi in cui è assente. 

12 Pr 15,32 servirà da esempio per illustrare i 
vari tipi di bilanciamento caratteristici del verso del- 
IAT or ora descritti. Questo testo illustra tutti i tipi di 
bilanciamento ed è in un certo senso un four de force. 
Generalmente il verso combina i vari tipi di bilancia- 
mento più selettivamente e in diversi gradi. Ciò accade 
sempre nelle poesie piuttosto lunghe e la cosa verrà 
chiarita sia per mezzo di Pr 15,32 che per mezzo di Is 
40,1-2. 


pòréa‘' miisàr méò'es napiò u‘ibmea' tokahat ghneb leb 


Chi rifiuta la correzione disprezza la propria anima, 
ma chi ascolta il rimprovero acquista senno. 
(Pr 15,32) 


Il verso ha un bilanciamento metrico. È uno stico di 
due frasi e ciascuna frase (colon o, in questo caso, emi- 
stichio) ha quattro parole. Lo stico ha un bilanciamen- 
to sintattico; ciascuna frase segue questo schema: sog- 
getto participiale + oggetto + predicato participiale + 
oggetto con l’unica variazione del «ma» che apre il se- 
condo stico, e il pronome suffisso «propria», alla fine 
di «anima». Lo stico ha un bilanciamento morfologico: 
la radice participiale del soggetto e la radice participia- 
le del predicato si ripetono in ciascun emistichio. I loro 
oggetti nominali sono di modello diverso. Lo stico ha 
un bilanciamento fonico (inevitabile risultato del bilan- 
ciamento morfologico, ma che va oltre). Per semplifi- 
care le cose noto soltanto la ripetizione della vocale 
lunga /0/ in ciascuno emistichio: 6,6,6 / è,6,0 //. Lo 
stico ha un bilanciamento semantico: «chi rifiuta» bi- 
lancia per contrasto «chi ascolta»; «correzione» è sino- 
nimo di «rimprovero»; «disprezza» bilancia in certa 
misura per contrasto «acquista». «Anima» (= respiro 
vitale, personalità, se stesso) bilancia «senno», forse 
con un rapporto del tutto alla parte. Nell'insieme gli 
emistichi sono bilanciati da un bilanciamento di con- 
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trasto che descrive la situazione del docile e del recalci- 
trante. 

Qui c’è un ulteriore bilanciamento che includerei 
tra quelli che sopra ho classificati come «di altri tipi 
troppo disparati per essere qui catalogati». Ambedue 
gli emistichi usano la figura dell’ossimoro. La persona 
che non ammetterà mai che le sue azioni sono suscetti- 
bili di critica, in realtà dà di sé un'immagine meschina; 
la persona che è disposta ad ammettere che ha com- 
messo un errore, in compenso, diventa saggia. Il bilan- 
ciamento in Pr 15,32 comporta ben più che un sempli- 
ce bilanciamento semantico. 

13 Nelle poesie più lunghe, questo bilanciamen- 
to diventa inevitabilmente più sciolto. Lo dimostra 
chiaramente /s 40,1-2: 


nabimi nabimi ‘ammi 


yò' mar ‘élobékem 


Consolate, consolate il mio popolo, 
dice il Signore. 


Il dicolon ha un bilanciamento metrico; c'è anche 
un bilanciamento fonico della /m/ ripetuta: m, m, m / 


m, m //. Nell'insieme, il bilanciamento è piuttosto de- 
bole. 


dabbfri ‘al leb yrisalayim  ufgiri‘eléba 


Parlate al cuore di Gerusalemme 
e gridatele. 


Lo stico ha un bilanciamento metrico; un notevole 
bilanciamento sintattico: verbo + preposizione + nome 
+ genitivo nominale — verbo + preposizione + prono- 
me; un certo bilanciamento morfologico, in quanto cia- 
scun emistichio apre con un imperativo anche se di co- 
niugazioni diverse. Il bilanciamento fonico comporta la 
ripetizione della vocale lunga /u/ e di b, r, 1, 1, b, r che 
forma lo schema allitterativo del primo emistichio ri- 
preso dalla r e dalla 1 del secondo. Dal punto di vista 
semantico, «parlate» è bilanciato da «gridate»; e «al 
cuore di Gerusalemme» dal pronome «le», in modo 
abbreviato. 


ki nirsà dwonà 


kî malà s°ba'ah 


che è finita la sua schiavitù, 
è stata scontata la sua iniquità. 


Lo stico ha un bilanciamento metrico; tre parole bi- 
lanciano tre parole. Ha un bilanciamento sintattico; lo 
stico di due frasi ripete lo schema: particella + verbo + 
soggetto + pronome genitivo affisso. Ambedue gli emi- 
stichi iniziano con un bilanciamento morfologico: par- 
ticella #7 + terza persona femm. sing. del verbo (coniu- 
gazioni diverse)...+ terza persona singolare femminile 
del pronome. I sostantivi soggetto sono di forma diver- 
sa. Il bilanciamento fonico risulta un po’ goffo. Le tre 
parole di ciascuno degli emistichi fanno rima con lo 
schema che si ripete: î, à, ah. («schiavitù» è maschile e 
il verbo dovrebbe essere al maschile, w74/é’. Il femmini- 


Religione in Ita 


268 La poesia ebraica 


le mal’ è era necessario per la rima e richiamato dal 
pronome suffisso femminile «sua [di lei] schiavitù». La 
sonorità può influire sulla grammatica). Gli emistichi 
bilanciati mostrano una rima finale; la cosa ricorre spo- 
radicamente nel verso dell’AT - emistichi e stichi in ri- 
ma. 

Il bilanciamento semantico è diretto, ma qui c’è da 
fare un’importante osservazione. È difficile vedere una 
grossa differenza negli emistichi bilanciati dello stico 
precedente, anche se è probabile che ci sia una certa 
intensificazione nel senso che «gridare» veicola la sfu- 
matura «ad alta voce» che non è presente in «parlate». 
Nel terzo stico la ripetizione semantica è più tipica. Il 
secondo emistichio ripete il primo ma lo modifica si- 
gnificativamente. I termini che bilanciano «è finita la 
sua schiavitù» sono «scontata/ricevuto è la sua ini- 
quità/il castigo». Il secondo emistichio definisce la 
schiavitù dell’esilio come punizione per il peccato e 
spiega perché quella schiavitù è finita. Il Signore ha ac- 
cettato la sofferenza di Gerusalemme come una puni- 
zione adeguata. Qui è implicito il fatto che solo il Si- 
gnore decide il destino di Gerusalemme; i Babilonesi 
in realtà non hanno svolto un ruolo veramente signifi- 
cativo nel causare l'esilio o la sua fine. Similmente è 
implicito il ristabilimento di buoni rapporti tra il Si- 
gnore e la sua città (si noti «mio popolo» nel primo sti- 
co). È sempre importante osservare le sottigliezze di 
questo comune tipo di bilanciamento semantico sbilan- 
ciato. Si tratta di una strategia molto importante che fa 
avanzare l'argomento all’interno dello stico all’appa- 
renza ripetitivo. È chiaro che in questo stico così accu- 
ratamente studiato il poeta ha quasi esaurito le possibi- 
lità di bilanciamento in uno stico — molto più visibil- 
mente che nei due stichi precedenti. Lo stico rappre- 
senta anche il clirzax dell'argomento fino a questo pun- 
to. Il clirzax dell'argomento e il bilanciamento coinci- 
dono e il secondo serve a illuminare il primo. 

Una volta raggiunto il dix, il bilanciamento dimi- 
nuisce nello stico successivo: 


kî lag*hé miyyad YHWH / kiplayim b°kol hbatto'tébà 


Perché ha ricevuto dalla mano del Signore 
doppio castigo per tutti i suoi peccati. 


Questo, diversamente dagli stichi di due frasi appe- 
na esaminati, è uno stico di una sola frase. Negli stichi 
di una frase c’è la tendenza ad avere un bilanciamento 
interno notevolmente inferiore a quello degli stichi di 
due frasi. Qui, questo è certamente vero, anche se non 
bisogna dimenticare che lo stico iniziale (40,1), a due 
frasi, aveva anch'esso un tale esile bilanciamento. Que- 
sto quarto stico riceve un bilanciamento metrico dalla 
cesura dopo «Signore». Ha anche un bilanciamento fo- 
nico, soprattutto la ripetizione: k, 1 / k, 1, k //. È privo 
di bilanciamento sintattico, morfologico e semantico. 
14 (III) Bilanciamento tra stichi. Il bilancia- 
mento interno, caratteristico dei versi dell’AT, non 
esaurisce le possibilità di bilanciamento nella poesia. 


[12:14] 


Esso viene spesso esteso a unità più ampie (bilancia- 
mento interlineare distinto dal bilanciamento intrali- 
neare), più stichi o molto comunemente due stichi. Il 
secondo caso produce molte combinazioni di due sti- 
chi che possono estendersi per tutto un poema. Il ter- 
mine più adatto a designare questa combinazione di 
due stichi, è ovviamente «distico». Questa situazione è 
chiaramente esemplificata dall’esempio illustrativo usa- 
to qui, /s 40,1-8. La poesia contiene 12 stichi raggrup- 
pati in sei distici, che manifestano tutti un certo bilan- 
ciamento come quelli che abbiamo studiato finora al li- 
vello di stico. Questo bilanciamento interlineare è illu- 
strato al meglio dal distico finale del brano, vv. 7-8: 


Secca l’erba, appassisce il fiore 

quando il soffio del Signore soffia su di essi. 
Secca l’erba appassisce il fiore, 

ma la parola del nostro Dio dura sempre. 


Qui il bilanciamento più forte si trova tra gli emisti- 
chi iniziali di ciascuno stico. Il bilanciamento metrico, 
sintattico, morfologico, fonico e semantico comporta 
una ripetizione esatta. 

Generalmente il bilanciamento interlineare è meno 
vistoso. Lo illustro brevemente, di nuovo a partire dai 
primi quattro stichi (due distici; 40,1-2). Poiché tutti 
gli stichi hanno un bilanciamento metrico e gli emisti- 
chi si ripetono, questo bilanciamento non rientra nella 
nostra discussione. Lo stico 1 apre con un duplice im- 
perativo (consolate, consolate). Gli imperativi vengono 
ripetuti all'inizio del primo e del secondo emistichio 
del secondo stico (parlate... gridate). Il che produce un 
certo bilanciamento sintattico, morfologico e fonico. Si 
ha un certo bilanciamento semantico tra «popolo» nel 
primo stico e «Gerusalemme» nel secondo. Nel Dr-Is 
sono messi in relazione come figli alla madre. Più im- 
portante: il bilanciamento semantico tra «Consolate, 
consolate il mio popolo», «Parlate al cuore di Gerusa- 
lemme» e «gridatele», è, nel contesto, molto stretto. I 
verbi di fatto formano insieme una sorta di endiadi, e 
ciascuno di questi tre emistichi viene a significare: «di- 
te parole confortevoli al mio popolo — anche a Gerusa- 
lemme — anche a lei». 

La sistemazione sintattica dei cole dello stico iniziale 
del secondo distico segue il seguente schema: particella 
kî + verbo alla terza persona singolare femminile +sog- 
getto. Questo schema è parzialmente imitato nel primo 
colon del secondo stico: particella £f + verbo alla se- 
conda persona singolare femminile. Il che comporta 
inevitabilmente un certo bilanciamento morfologico e 
fonico. La finale /-ha/ pronome suffisso alla fine di 
questo quarto stico è in rima probabilmente con /-ih/ 
pronome suffisso che chiude i due cola del terzo stico. 
Il suffisso /-hà/ che chiude il secondo distico fa rima 
anch'esso con /-hà/ pronome suffisso che chiude il pri- 
mo distico. 

Il bilanciamento semantico del distico ruota attorno 
all’intensificarsi della interpretazione della schiavitù 
dell’esilio. L'emistichio iniziale del primo stico del di- 
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stico lo presenta come «completo/pieno/finito». Il se- 
condo emistichio del verso presenta questa «schiavitù» 
come «colpa/punizione» e dice che è stata «scontata/ 
ricevuta». Il che comporta immediatamente il Signore 
come spiegazione della fine dell’esilio e il peccato co- 
me spiegazione della sua azione ostile che lo fece ini- 
ziare. È su tutto questo, che è costruito il secondo ver- 
so del distico. «Gerusalemme ha ricevuto ... doppio ca- 
stigo per tutti i suoi peccati». Questo mette in risalto 
l’enormità del suo castigo. Di più: la «schiavitù» è ve- 
nuta «dalla mano del Signore». Il che esplicita del tutto 
il fatto che non solo la fine ma anche l’inizio della 
schiavitù è opera del Signore — opera sua nel senso più 
pieno del termine. Il bilanciamento semantico tra gli 
stichi del distico è piuttosto eccentrico, ma pregnante 
quanto a significato. Il senso di bilanciamento che il 
lettore coglie negli stichi proviene tanto dai tipi di bi- 
lanciamento descritti sopra quanto dal bilanciamento 
semantico. 

15 A parte le serie di distici che si susseguono, 
l’unica forma poetica più ampia dello stico (p. es., una 
stanza, un sonetto...) tipica dell’AT è il componimento 
poetico acrostico alfabetico, in cui in vari modi il nu- 
mero dei versi è determinato dal numero delle lettere 
dell'alfabeto. I poeti ebraici possono produrre poesie 
così misurate anche senza che appaia l’acrostico, per 
esempio la poesia di 22 stichi, Lar: 5. Si può parlare di 
paragrafi di senso, sia in poesia che in prosa. I paragra- 
fi di senso possono a volte essere di lunghezza più o 
meno uguale. 

16 (IV) La questione metrica. Torno ora alla 
questione del metro dell’AT e precisamente a come so- 
no misurati i versi e i cola. Abbiamo rimandato la di- 
scussione per due motivi: (1) Allo stato attuale il pro- 
blema non ha trovato una soluzione soddisfacente e 
probabilmente non si troverà mai. (2) L'esperienza dif- 
ficile di introdurre gli studenti alla natura del verso 
dell’AT, mi ha insegnato che gli studenti agli inizi si ap- 
passionano tanto a questo problema che rischiano di 
guardare l’albero e non vedere la foresta; intendo dire 
che molte cose solidamente stabilite sul testo possono 
essere dette sul verso dell’AT senza nemmeno affronta- 
re in modo specifico questo problema. 

La difficoltà nasce dal fatto che la questione metrica 
dipende in ultima istanza da quella della fonologia del- 
l’ebraico dell’AT, e possono essere scritti libri su quan- 
to ci è sconosciuto al riguardo — come accade anche 
per le altre lingue morte. La questione viene ulterior- 
mente complicata dal fatto che quando l’ebraico del- 
l’AT era una lingua viva, era scritto senza vocali, anche 
se alcune consonanti avevano come funzione seconda- 
ria quella di rappresentare alcune vocali. La notazione 
vocalica completa e gli accenti delle moderne Bibbie 
masoretiche sono del resto il prodotto del lavoro di 
scribi (masoreti) tra il vi e il x secolo d.C., i quali cer- 
carono di fissare delle rubriche per la propria cantilla- 
zione del testo durante il servizio sinagogale. Ciò ebbe 
come risultato un livellamento del linguaggio che spie- 
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ga perché raramente si sia tentato di scrivere grammati- 
che dell’ebraico biblico che distinguano l’ebraico anti- 
co, quello medio e quello recente, come si fa per le al- 
tre lingue affini dell’antico Vicino Oriente parlate per 
un millennio (o più). Queste distinzioni si possono ri- 
cavare solo in minima misura. Fondamentalmente l’e- 
braico biblico è il dialetto dei masoreti di Tiberiade. 
Anche se tale dialetto è senza dubbio una continuazio- 
ne ed una approssimazione di più antiche pronunce, si 
può legittimamente dubitare che il Df-Is avrebbe com- 
preso /s 40,1-8 lettogli da un masoreta del X secolo 
d.C. o in una delle pronunce correnti del testo. Il pro- 
blema non è dato da singole parole; esso si estende alla 
intonazione delle frasi, che in metrica è un elemento 
importante. C'è poi un’ulteriore questione: in che mi- 
sura le composizioni in versi sono state trasformate o 
modernizzate dagli scribi nel corso del lungo periodo 
di trasmissione? 

17 Oggi sono tre le spiegazioni più diffuse sul 
modo in cui era misurato il verso ebraico: (1) si conta- 
vano gli accenti; (2) si contavano le sillabe; (3) non vi 
era affatto misura. Questa ultima opinione, comunque, 
riconosce che caratteristiche del verso sono le frasi bre- 
vi di cui abbiamo parlato sopra — almeno implicita- 
mente, Il primo punto di vista è il più diffuso, anche se 
pure il secondo e il terzo recentemente hanno avuto 
dei sostenitori tra gli autori di lingua inglese. 

Considero insostenibile la terza opinione. I poeti 
dell’AT non creano degli stichi i cui cola bilanciati con- 
tengano 25 parole ciascuno. Quando una serie di stichi 
a due frasi sono disposti sticometricamente sulla pagi- 
ne stampata, essi presentano una regolarità che esige 
una spiegazione, una spiegazione che questa opinione 
non è in grado di fornire — anche se questa regolarità è 
un prodotto secondario del metro in quanto articolato, 
e non la sua essenza. 

Il secondo punto di vista è essenzialmente quello di 
due eminenti studiosi statunitensi, FM. Cross e D.N. 
Freedman, e dei loro discepoli. Va notato che le idee di 
Cross e quelle di Freedman non coincidono. Freedman 
accetta rigorosamente la sillabazione masoretica (un 
fattore non sempre così chiaro come a volte si suppo- 
ne) per mostrare che i co/e bilanciati e gli stichi conten- 
gono un numero di sillabe più o meno uguale. Questo 
sarebbe da aspettarsi in ogni caso da simili o/e e stichi 
bilanciati. Ma Freedman non ritiene che il computo 
delle sillabe sia la base del sistema metrico. Lo pensa- 
no, invece, con certe riserve e senza escludere il com- 
puto degli accenti concomitanti, Cross ed altri che lo 
seguono — per lo meno il computo delle sillabe è la ba- 
se per un sistema versificatorio veterotestamentario, 
nella poesia che essi analizzano in questo modo. Essen- 
zialmente, questa forma di analisi mediante il computo 
delle sillabe, suppone che i co/4 degli stichi a due cola 
abbiano un uguale numero di sillabe (6+6; 8+8; 9+9; 
ecc.). Il sistema riconosce anche il metro giné (> 19) 
con un impiego relativamente coerente di cole non bi- 
lanciati (7+6; 7+5; ecc.). 


Religione in Ita 


270 La poesia ebraica 


Non è possibile presentare o criticare adeguatamen- 

te in poche frasi questa analisi della metrica ebraica, 
che generalmente dipende da analisi filologiche e di 
critica testuale molto sofisticate, ma credo che neppure 
questa risolva i problemi, per le seguenti ragioni, che 
cercherò di esporre in dettaglio. 
18 Anzitutto, chi conta le sillabe non si doman- 
da perché 9+9 sillabe sono permesse nei c0/e bilanciati 
e 35+35 non sono permesse. Tutti ammettono che i c0- 
la bilanciati possono contenere un numero di sillabe 
bilanciato. Ma questa è la base del sistema o ne è una 
conseguenza? A me pare che la prima domanda induca 
a optare per questa seconda possibilità. 

Secondo: ci si può chiedere se coloro che contano le 
sillabe, possono presentare un testo adeguato in cui 
contare le sillabe. L'analisi, benché in certa misura mo- 
difichi la vocalizzazione del dialetto tiberiense, fonda- 
mentalmente lo segue. Essa mostra che nell’ebraico ti- 
beriense vi sono degli sviluppi che sono effettivamente 
tardivi (per esempio, ‘ebed, «servo», due sillabe; ma 
nelle più antiche trascrizioni dei LXX era ‘254, una so- 
la sillaba). Di questi sviluppi tardivi vengono compilate 
delle liste (difficilmente sistematiche — non ci sono pro- 
ve) e si ricava un dialetto ebraico biblico fondamental- 
mente univoco che si suppone sia durato un millennio. 
La fondamentale regolarità di questo dialetto, per l’ar- 
gomento che ci interessa, soprattutto riguardo alla sil- 
labazione, facilita artificiosamente le cose. 

Ritengo che si possa supporre che vi siano state in 
ogni periodo tante modificazioni della sillabazione del- 
le forme ricostruite del proto-cananeo o proto-ebraico 
fondamentale che costituiscono la base di questo dia- 
letto ricostruito, quante se ne possono elencare nel dia- 
letto tiberiense. L'affermazione che le sillabe possono 
essere contate esattamente nell’ebraico pre-tiberiense 
poggia su basi incerte. Si può concedere che i conteggi 
siano approssimativi. Ma questo non basta. Questa 
analisi esige in effetti dei computi precisi. Questo spie- 
ga perché Freedman attribuisca relativa importanza al 
computo delle sillabe. 

È stato suggerito che quanti contano le sillabe si 
vanno ponendo delle questioni troppo sofisticate per 
permettere risposte valide basate sulla documentazione 
effettiva. Ma correggere semplicemente le modernizza- 
zioni dialettali nel testo non fornisce ancora a coloro 
che contano le sillabe il computo di cui hanno bisogno. 
Devono essere elaborate delle strategie per uguagliare i 
cola non bilanciati. Coloro che contano le sillabe osser- 
vano che le particelle come ’e! (contrassegno dell’accu- 
sativo), la congiunzione «e», il relativo, l'articolo ecc. 
sono usati con maggiore frequenza in prosa che non in 
poesia. Questo è vero. Questi possono essere libera- 
mente omessi come sovrappiù prosastici da qualsiasi 
testo metrico per bilanciare il computo delle sillabe. Il 
più delle volte, ciò non fa molta differenza, ma a volte 
la fa, come quando viene eliminato «e» dall’inizio delle 
forme del verbo finito provocando un mutamento di 
tempo. Un'altra strategia è quella di isolare artificial- 
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mente gli stichi quando ciò aiuta a scoprire dei cola sil- 
labicamente bilanciati. Ambedue le strategie verranno 
illustrate nella discussione che segue. 

La possibilità di aggiustare il computo delle sillabe è 
ulteriormente ampliata da una seria critica testuale. È 
certo che c’era un testo originale e che nel corso della 
trasmissione, nel periodo veterotestamentario ed oltre, 
il resto venne modificato in molti modi, più o meno de- 
cisivi, catalogati in doppioni nella Bibbia ebraica, nei 
manoscritti di Qumran, e nelle versioni. Dubito però 
che assumere e scegliere tra le varie forme di uno spe- 
cifico stico ebraico in base all'ipotesi di un computo di 
sillabe bilanciate nei colz di uno stico a due frasi ci av- 
vicini di più all'originale. Questa è una nuova versione 
delle correzioni metri causa tipiche di un periodo or- 
mai screditato. Si è già affermato precedentemente e 
non va escluso che una certa percezione del sistema di 
versificazione ebraico non sarebbe da escludere alme- 
no fino agli inizi dell'era cristiana. L'antico verso ebrai- 
co era scritto; di conseguenza era compreso. În questo 
periodo abbiamo testimonianze manoscritte (Qumran) 
e la testimonianza dei LXX circa i tipi di versi ai quali 
coloro che contano le sillabe apportano delle correzio- 
ni per bilanciarle. Da questo però si deve dedurre che 
un computo bilanciato delle sillabe non era richiesto 
per un verso ebraico. 

Un esempio di questo approccio al testo mediante il 
computo delle sillabe ci aiuterà. Il textus receptus di Es 
15,1 si presenta così: 


Voglio cantare in onore del Signore 
perché ha mirabilmente trionfato; 
cavallo e suo cavaliere 
ha gettato in mare. 


Preferirei leggere questo testo come un unico bico- 
fon piuttosto che come due versi, o come un #ricolon di 
tre frasi. Sia l’una che l’altra lettura riflettono bene la 
struttura della frase e le pause di senso. Il dicolon è 
probabilmente migliore. La pausa interna forte si trova 
dopo «trionfato», e ciò produce 0/4 di lunghezza più 
chiaramente bilanciata. A tale proposito lascio la di- 
sposizione, che è un ovvio stratagemma per facilitare 
l’applicazione dell’ipotesi del bilanciamento delle silla- 
be. Il computo delle sillabe è 6+5, 5+4. Che si può fare 
per ottenere un bilanciamento delle sillabe? Nel secon- 
do stico, «suo cavaliere» è mutato in «cavaliere», per 
avere 4+4. (Per motivi di senso, io preferirei «carro» 
3+4). Nel primo stico «io voglio cantare» è cambiato in 
«io canterò», si potrebbe anche tradurre «cantate!», 
Ciò produce 5+5. Sulla base delle versioni si può avere 
«cantiamo!» (6+5). Bisogna notare che tutti questi 
cambiamenti nei testi senza vocali sono minimi; ed 
ognuna di queste varianti del verso ha un suo significa- 
to. Ritengo che tutte queste forme dei versi ebraici im- 
plicati meritino la nostra attenzione e suppongo che 
noi otteniamo numerose lievi variazioni come queste 
in molti versi proprio perché essi erano aperti a tali 
scansioni. Se fosse stato presente un rigido sistema di 
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computo delle sillabe ci sarebbe stato un numero di va- 
rianti di gran lunga inferiore. Gli scribi, che presumi- 
bilmente compresero il sistema almeno fino all’inizio 
della nostra era, lo avrebbero usato per controllare ciò 
che copiavano. 

Certo, si può ipotizzare che sia esistita una prece- 

dente versificazione, poi dimenticata, che usava come 
base fondamentale emistichi sillabicamente bilanciati. 
Ma la prova effettiva di ciò, è un notevole numero di 
bicola composti con notevole ingegnosità, mediante 
una varietà di stratagemmi. A me pare che tutto questo 
mini alla base questa soluzione data al problema metri- 
co presentato dal verso ebraico. 
19 Il terzo sistema di misurazione del verso ebrai- 
co è il computo degli accenti della frase. È un sistema 
che può essere usato per misurare e ciò avviene non so- 
lo per il verso ebraico, con le vocali applicate dai maso- 
reti di Tiberiade, ma anche per il verso ugaritico ed egi- 
zio, nei quali le vocali non sono generalmente indicate, e 
la poesia accadica in cui sono invece presenti. Il verso 
accadico con le vocali indicate può a volte produrre cola 
sillabicamente bilanciati, ma senza dubbio non è questo 
il sistema. L'analisi accentuativa presuppone che il nu- 
mero di accenti in un colon o in un verso sia controllato 
e che la relazione tra il numero di sillabe non accentate 
con quelle accentate vari secondo gli abituali modelli di 
discorso della singola lingua. Il sistema è simile a quello 
che troviamo in Christabel di Coleridge: 


"Tis the middle of the night by the castle clock, 
And the owls have awakened the crowing cock, 
Tu-whit!-Tu-whoo! 

And hark again! the crowing cock. 


Il numero degli accenti della frase è in ogni stico ac- 
curatamente controllato: quattro. Il numero delle silla- 
be varia da dodici a quattro. Qui il metro è una imita- 
zione della primitiva poesia inglese e presenta analogie 
col verso «primitivo» in numerose lingue. In Christabel 
naturalmente ciascuno coglie con immediatezza il me- 
tro, in quanto il ripetuto raggruppamento delle unità 
delle quattro sillabe prominenti accentuate, viene reso 
ovvio dalle pause. 

Ciò dipende dal fatto che ciascun parlante inglese 
ha imparato da anni di esperienza quale intonazione 
dare ad una frase inglese. Nell’applicare questo sistema 
di analisi alle lingue morte nasce il problema che noi 
non conosciamo quale intonazione dare alle frasi e non 
esistono informatori nativi né mai esisteranno. Chi fa 
queste analisi è costretto a congetturare. Non c’è da 
sorprendersi quindi se coloro che contano gli accenti 
possono assegnare computi diversi allo stesso stico, per 
esempio 3+3 e 3+2. La regola empirica è quella di con- 
siderare non accentate le parole brevi o relativamente 
poco importanti. Esse formano unità di accento di fra- 
se insieme alle parole accentate, importanti. Per esem- 
pio lo stico iniziale di Christabel: 


Tis the middle / of the night / by the castle / clock 
coda / 00ò / codo / ò 
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Un indizio di questo schema di sillabe atone rag- 
gruppate attorno a quelle accentate è dato dai segni 
della cantillazione masoretica, anche se questa non de- 
ve essere seguita ciecamente, Quei segni avevano lo 
scopo di indicare la melodia per il canto eseguito nella 
sinagoga. Di 32,1, per esempio, sia dai masoreti sia da- 
gli studiosi moderni che contano gli accenti, viene letto 
come 3+3: 


Ascoltate, o cieli, voglio parlare; 
oda la terra le parole della mia bocca. 


In italiano gli accenti di frase risultano 3+4. 

Di solito si ritiene che i singoli cole ebraici conten- 
gano da due a quattro accenti di frase e che questi sia- 
no combinati in vari modi. Lo stico 3+3 è il più comu- 
ne. Sono comunque comuni anche metri misti. Per 
esempio, il mio computo di /s 4,1-8 è il seguente: 3+2, 
3+2, 2+2, 3+3, 3+3+4, 2+3, 3+2, 3+3+3, 3+3, 3+3, 
2+3, 4+4(+3), 4+3. Altri testi poetici presentano un 
computo molto più regolare, per esempio Giobbe, do- 
ve predomina 3+3. Resta inteso che tutti i conteggi so- 
no sempre congetture, anche se basati su serie ricerche. 
Il che certo non è un vantaggio, ma questa maniera di 
vedere le cose ha resistito alla prova del tempo ed è an- 
cora considerata l’interpretazione più plausibile dei da- 
ti. Bisogna notare che nel Christabel le unità metriche 
sono separate da pause maggiori. Questa è una caratte- 
ristica di rale genere di metro che ripete unità di un nu- 
mero bilanciato di accenti; è la pausa che esplicita le 
unità. Lo stesso vale per le unità del verso dell’AT e 
più in generale per il verso dell’antico Vicino Oriente. 
Non è difficile dedurre da tutto ciò che, anche lì, la 
pausa svolge la medesima funzione. 

C'è una forma di verso, 3+2 nella notazione accen- 
tuativa, chiamata gird (lamentazione) perché caratte- 
rizza con una certa regolarità i primi quattro capitoli di 
Lam, anche se non è limitata ai canti di lamento. 

20 Ci si potrebbe porre la domanda a questo 
punto: qual è la differenza tra le tre interpretazioni dei 
dati presentate fin qui? (+ 17). Per esempio Gb 3,3: 


Perisca il giorno in cui nacqui; 
e la notte in cui si disse: «È stato concepito un uomo!» 


Tutti sono d'accordo sulla sticometria del verso. Si 
può concludere che lo stico è un dicolon a due frasi e 
finire qui. È anche possibile tentare di andare oltre e 
supporre che lo stico abbia un computo di accenti 4+4 
(che qui corrispondono agli accenti masoretici). Tra la 
prima e la terza opinione, l’unica vera differenza sem- 
bra essere questa: chi sostiene la terza opinione si rifiu- 
ta di congetturare su ciò che determina la brevità delle 
frasi brevi — e di fatto ciò sfugge ad un controllo ade- 
guato. 

Le reali differenze tra la prima e la seconda opinio- 
ne sono dello stesso tenore. Si tenga presente che 
quanti contano le sillabe non negano la possibilità di 
una lunghezza di verso misurata da un ritmo accentua- 
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tivo. Semplicemente essi aggiungono un ulteriore ele- 
mento determinante, le sillabe. In parte lo fanno per- 
ché pensano che il computo delle sillabe produca dei 
risultati più verificabili. Ho cercato di mostrare che 
neanche il conteggio delle sillabe è privo di difetti. 
Freedman, contando le sillabe masoretiche, accetta dei 
computi relativamente bilanciati di sillabe. G6 3,3 ha 
un computo di 7+10 sillabe masoretiche (7+9 se adat- 
tate al supposto dialetto pre-tiberiense). Il computo 
rientra nei parametri elaborati da Freedman per gli sti- 
chi e cola dell’AT. Ma questa non è la risposta definiti- 
va alla questione metrica. Ammessa la relazione regola- 
re numerica delle sillabe non accentate con quelle ac- 
centate in una lingua, la verifica dell’accento dei bloc- 
chi del verso che si formano, produrrà questo genere 
di controllo sillabico. Nel Christabel gli stichi citati 
hanno da 8 a 12 sillabe, eccettuata l'imitazione del gri- 
do del gufo del terzo verso, che ne ha 4. Coloro che 
contano gli accenti non sono in disaccordo con Freed- 
man (né lui con loro). Essi semplicemente si pongono 
un'ulteriore domanda sul fattore decisivo per determi- 
nare la misura dello stico e del colon. Sulla base di versi 
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come Christabel e la poesia accadica, dove le vocali so- 
no segnate e le sillabe possono essere contate con una 
adeguata precisione, essi vedono nell’accento il fattore 
decisivo per la composizione del verso. 

Anche Cross ammette l’importanza dell’accento; ma 
insiste pure sul regolare bilanciamento sillabico tra i co- 
la di uno stico. Testi per dimostrare questo non esisto- 
no e si devono usare diversi espedienti per allungare o 
accorciare gli emistichi perché si adattino all’ipotesi. 
Questo in realtà non è difficile da fare quando il siste- 
ma viene applicato a dei cola già più o meno bilanciati. 
Ciò si può fare con Gé 3,3. Il computo delle sillabe è 
7+7 , se nel secondo colon vengono omessi «e» e «la» 
perché prosastici («e» può essere spiegato anche come 
una dittografia e, nel primo colon, «giorno» in ebraico 
è senza articolo). Ritengo un simile approccio a Gé 3,3 
un tentativo di piegare i dati a sostegno di una tesi 
dubbia. Qui coloro che contano gli accenti sono real- 
mente in vantaggio. Il loro sistema, nonostante i margi- 
ni di imprecisione, può aiutare a far luce su tutti i testi. 

Un regno per una registrazione del Secondo Isaia 
che recita /s 40,1-8! 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Amos, l’uomo e il suo tempo. Amos è il 
primo dei «profeti classici», il primo di cui sono giunti 
fino a noi gli oracoli nella forma di un libro. Secondo 
1,1 era originario della Giudea, della cittadina di Tekoa 
nella regione collinosa di Giuda appena a sud del con- 
fine tra i due regni. Rimane incerta la durata della sua 
carriera profetica. Profetizzò a Betel, uno dei principali 
centri di culto nel Regno del nord, vicino alla frontiera 
Israele-Giuda (7,10-17), e forse anche altrove (Sama- 
ria?, cf. 4,1-3). L'intestazione (1,1) data la sua attività 
durante il regno di Ozia di Giuda (783-742) e di Gero- 
boamo II di Israele (786-746). Di mestiere faceva l’alle- 
vatore di bestiame (l'ebraico rògéd [1,1] è attinente 
agli ovini, mentre &agér [7,14] ai bovini). Oltre a que- 
sto, era un «raccoglitore di sicomori» (7,14), il cui 


compito era quello di fare un'incisione nel gambo del 
frutto non maturo per affrettarne la maturazione. Que- 
sto lavoro deve averlo allontanato dal suo paese d'’ori- 
gine Tekoa, che è in posizione troppo elevata per per- 
mettere la coltivazione di queste piante. Recentemente 
l'interesse si è centrato sul suo legame con il culto e 
con la tradizione sapienziale. H.G. REVENTLOW (474) 
ritiene che egli fosse un profeta cultuale e vede il suo 
ministero radicato nella festa del rinnovamento dell’al- 
leanza. Benché Amos profetasse certamente presso 
santuari (7,10-14) e conoscesse bene il linguaggio cul- 
tuale (4,4; 5,4-5.14), la sua precisa relazione con il cul- 
to non è stata chiarita. S. TERRIEN («Amos and Wi- 
sdom») ha indicato la stretta relazione tra la «tradizio- 
ne sapienziale» e il profeta, una tesi ulteriormente ap- 
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profondita da H.W. WOLFF (Amos the Prophet). Co- 
munque tutto quello che si può concludere è che 
Amos aveva familiarità con la sapienza popolare del 
suo tempo (cf. J.L. CRENSHAW, «Influence»). Il mini- 
stero di Amos si svolse durante un periodo di grande 
prosperità materiale per Israele, ma anche di corruzio- 
ne sociale e religiosa. Politicamente, fu la calma prima 
del temporale — o piuttosto tra due temporali. Durante 
la seconda metà del secolo IX, Israele aveva sperimen- 
tato direttamente la potenza militare dell’Assiria. Sal- 
manassar III (859-825) esigette dei tributi da leu (cf. 
ANEP 355), e Adad-Nirari III (811-784) da Ioas. Dopo 
di ciò, il potere assiro nell’area si indeboli fino all’asce- 
sa al trono di Tiglat-Pileser III (745-727). Nel 721 Sa- 
maria, la capitale del regno settentrionale, cadde sotto 
gli Assiri. Amos menziona l’Assiria solo una volta (cf. il 
commento a 3,9) e vi allude in 5,27. 

3 (II) Messaggio e teologia. Di importanza 
fondamentale in Amos sono quattro temi collegati tra 
loro. 

(a) Giudizio. Tra tutti i profeti classici, il mes- 
saggio di Amos è quello meno contrassegnato dalla 
speranza. Il destino di Israele — la distruzione — è certo, 
inevitabile, totale. Anche se Amos non si riferisce mai 
direttamente all’alleanza del Sinai, questa nozione sta 
al cuore del suo messaggio di giudizio. YHWH aveva 
riconosciuto Israele come il popolo della sua alleanza 
(3,1-2), ma essi hanno abusato di questo privilegio. Di 
conseguenza YHWH scioglierà l'alleanza (cf. Os 1,9) e 
dichiarerà guerra ad Israele, che ora è diventato suo 
nemico. Come il messaggio degli altri profeti, anche le 
dure parole di Amos erano dirette in particolare contro 
le classi dirigenti — re (7,10-11), sacerdoti (7,16-17), e 
aristocratici (4,1-3; 6,1). Ma il giudizio imminente 
avrebbe colpito tutto il popolo, perché il pensiero 
israelitico tende a concepire la nazione come unità, con 
un destino comune. (b) Giustizia sociale. Un tratto di- 
stintivo della religione d'Israele fu il legame tra la rela- 
zione di ciascuno con il proprio prossimo e con Dio, 
stabilito nell’alleanza. La qualità della relazione di cia- 
scuno con Dio dipendeva in certa misura dal modo in 
cui uno si relazionava con i membri della propria co- 
munità dell’alleanza. Al tempo di Amos molti tra i po- 
tenti d'Israele avevano scelto di ignorare questo aspet- 
to della religione israelitica e di trattare gli svantaggiati 
come loro pareva. Ricchi possidenti terrieri opprimeva- 
no i meno fortunati, accaparrandosi le terre di molti 
Israeliti caduti in povertà. Il profeta esprime il dolore 
di YHWH per i maltrattamenti subiti da queste perso- 
ne (2,7; 4,1; 5,7.11.24; 8,4-6). Questa accusa rappre- 
senta il motivo decisivo per la risoluzione di YHWH di 
dare corso al giudizio contro il suo popolo. (c) I/ culto. 
Durante questo tempo non c’era scarsità di fervore re- 
ligioso (5,21-24). Amos nomina i principali centri di 
culto — Betel (3,14; 4,4; 5,5.6; 7,10.13), Galgala (4,4; 
5,5), e Dan (8,4) — e a volte imita il linguaggio cultuale 
(4,4-5; 5,4-6.14). Coloro che vengono meno all’alleanza 
e ricavano vantaggi dai poveri continuano a far finta di 


[13:34] 


osservare l’alleanza di Dio. I mercanti si preoccupano 
scrupolosamente di non trattare affari durante giorni 
proibiti dalla legge divina (8,4-8). Amos denuncia la lo- 
ro ipocrisia, talvolta con amara ironia (4,4-5). A diffe- 
renza del suo contemporaneo Osea, egli quasi ignora la 
questione del culto reso ad altri dèi (cf. commento a 
5,26; 8,14). Dal suo punto di vista, il peccato cultuale 
più grave di Israele era la separazione tra culto e solle- 
citudine per il prossimo (5,21-24). (d) La parola. Israele 
non prestava attenzione ai profeti che lo rimproverava- 
no per la sua slealtà, anzi cercava di chiuder loro la 
bocca (2,12; 7,12-13). Agli occhi del profeta, questa era 
una colpa particolarmente grave, perché rappresentava 
un rifiuto dello stesso YHWH. Il giusto castigo sareb- 
be stata la perdita della parola illuminante di YHWH 
(8,11-12). 

4 (ITI) Struttura. Nella forma attuale del testo, 
i cc. 1 e 9 contengono un buon numero di paralleli, e 
formano perciò una inclusione attorno a quella che era 
probabilmente una più antica forma del libro. Si noti 
«terremoto/scuotere» (1,1; 9,1.9), «cima del Carmelo» 
(1,2; 9,3), ‘4bal («desolate» [1,2], «lutto» [9,5]); «Kim» 
(1,5; 9,7); «Filistei» (1,8; 9,7); e l'ambito del Tempio 
supposto da 1,2 e 9,1ss. Il libro può essere strutturato 
come segue: 


(I) Introduzione editoriale (1,1-2) 
(A) Intestazione (1,1) 
(B) Versetto di esordio (1,2) 
(II) Oracoli contro le nazioni (1,3-2,16) 
(A) Damasco (1,3-5) 
(B) Gaza (1,6-8) 
(C) Tiro (1,9-10) 
(D) Edom (1,11-12) 
(E) Ammon (1,13-15) 
(F) Moab ( 2,1-3) 
(G) Giuda (2,4-5) 
(H) Israele (2,6-16)) 
(III) Tre appelli ad ascoltare la parola di YHWH (3,1-5,17) 
(A) Popolo d'Israele (3,1-15) 
(a) Israele come partner dell’alleanza 
di YHWH (3,1-2) 
(b) La fonte della parola profetica (3,3-8) 
(c) Samaria corrotta e il suo destino (3,9-11+12) 
(d) Le case degli empi (3,13-15) 
(B) Vacche di Basan (4,1-13) 
(a) Oppressione dei poveri (4,1-3) 
(b) Culto e trasgressione (4,4-5) 
(c) Litania di impenitenza (4,6-12) 
(d) Frammento innico (4,13) 
(C) Casa d’Israele (5,1-17) 
(a) Lamentazione su Israele (5,2-3) 
(b) Cercare YHWH (5,4-6) 
(c) Frammento innico (5,8-9) 
(d) Coloro che odiano la rettitudine (5,7.10-13) 
(e) Cercare Dio (5,14-15) 
(f) Lamentazione su Israele (5,16-17) 
(IV) Tre ammonimenti (5,18-6,14) 
(A) Ammonimento a coloro che desiderano 
il Giorno di YHWH (5,18-20) 
(B) Il culto corrotto d’Israele (5,21-27) 
(C) Ammonimento a coloro che si sentono sicuri 
per le proprie ricchezze (6,1-3) 
(D) Ammonimento ai ricchi oziosi (6,4-7) 
(E) Devastazione e conseguenze (6,8-10) 
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(F) I frutti della depravazione d'Israele (6,11-14) 
(V) Cinque visioni (7,1--9,10) 

(A) Prima visione: le cavallette (7,1-3) 

(B) Seconda visione: il fuoco (7,4-6) 

(C) Terza visione: il piombino (7,7-9) 

(D) Interludio biografico (7,10-17) 

(E) Quarta visione: la frutta estiva (8,1-3) 

(F) Pietà ipocrita (8,4-8) 
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(G)Il giorno delle tenebre (8,9-10) 
(H)Fame della parola di Dio (8,11-12+13-14) 
(1) Quinta visione: distruzione (9,1-4) 
(}) Frammento innico (9,5-6) 
(K) Israele e le nazioni (9,7-8+9-10) 
(VI) Conclusione editoriale (9,11-15) 
(A) La capanna di Davide sarà rialzata (9,11-12) 
(B) Restaurazione di Israele (9,13-15) 


COMMENTARIO 


5 (I) Introduzione editoriale (1,1-2) 

(A) Intestazione (1,1). Il libro inizia con una 
notizia storica, che ci dà un'utile informazione sulla 
carriera profetica di Amos. pecoraio: Cf. 7,14, dove vie- 
ne usato un termine ebraico diverso. Tekoa: Una citta- 
dina a 16 km a sud di Gerusalemme. ebbe visioni: Una 
formula tipica per esprimere che le parole pronunciate 
dal profeta gli erano state rivelate da Dio (cf. Is 1,1; Aò 
1,1). due anni prima: Il riferimento cronologico indica 
forse che il ministero di Amos si svolse nell’arco di un 
solo anno? del terremoto: In questa area i terremoti so- 
no frequenti. A questo si fa riferimento in Zc 14,5. Sca- 
vi nell'antica Cazor hanno messo in luce testimonianze 
di un forte terremoto nella regione, databile al 760 cir- 
ca. 

(B) Versetto di esordio (1,2). Con buona 
probabilità il versetto non risale ad Amos (v. 2a ricorre 
in G/3,16; cf. Ger 25,30). Fu collocato qui dagli editori 
come nota dominante di tutto il libro, presentando i 
motivi principali del giudizio di YHWH e della sua pa- 
rola. la cima del Carmelo: C£. 9,3; Na 1,4. Il Carmelo è 
una catena montuosa coperta di foreste vicino alla mo- 
derna Haifa, proverbiale nei tempi antichi per la sua 
vegetazione rigogliosa (Ci 7,5; Is 35,2; Ger 48,18). Co- 
me il «ruggito» di YHWH (cf. 3,8) produce effetti ca- 
tastrofici nella natura, così la sua parola profetica di 
giudizio realizza la sua fatale decisione. 

6 (III) Oracoli contro le nazioni (1,3-2,16). 
Questa sezione è formata da otto oracoli, tutti con lo 
stesso inizio; anche il corpo dell’oracolo è per lo più 
uniforme. Alcuni studiosi (p. es., WOLFF, Joel and 
Amos) negano l’autenticità degli oracoli contro Tiro, 
Edom e Giuda, i quali, a differenza degli altri, non ter- 
minano con le parole «oracolo di YHWH». Nella di- 
sposizione attuale, la serie segue un crescendo di inten- 
sità, terminando con l’oracolo contro Israele (2,6-16). 
È presumibile che gli ascoltatori israeliti di Amos 
avrebbero esplicato con piacere l'annuncio del giudizio 
contro le nazioni confinanti e con ancora maggior pia- 
cere le parole contro Giuda. Tuttavia, la serie non ter- 
mina con il settimo oracolo (Giuda), come ci si sarebbe 
aspettato. Con sorpresa degli ascoltatori c'è un ottavo 
oracolo — quello contro Israele. Le sei nazioni sono vi- 
ste qui come membri dell'impero davidico-salomonico 
(cf. J. MAUCHLINE, VT 20 [1970] 287-303). YHWH è 


Signore di queste nazioni (cf. 9,7) perché egli è il Dio 
dello stato nel suo complesso (Giuda-Israele). Di con- 
seguenza, qualsiasi affronto allo stato da parte di questi 
regni «vassalli» era un affronto fatto a Lui. In questa 
sezione, YHWH dichiara di averne abbastanza delle ri- 
bellioni di questi stati stranieri e che ha deciso di di- 
struggerli. Ma lo stesso destino si devono aspettare i ri- 
belli Giuda e Israele. È assai probabile che gli oracoli 
contro le sei nazioni (e contro Giuda) fossero solo in- 
troduttori al «pezzo forte» su Israele. Su questa sezio- 
ne, cf. J. BARTON, Amos’ Oracles against the Nations 
(SOTSMS 6, Cambridge 1980). 

7 (A) Damasco (1,3-5). 3. Damasco: Capitale 
della Siria (Aram), un regno a nord-est di Israele. Era 
stato sottomesso da Davide (2 Sa: 8,5-6), ma riacqui- 
stò la sua indipendenza al tempo di Salomone. La città 
cadde sotto la dominazione assira nel 732. per tre mi- 
sfatti... e per quattro: Questa espressione si riferisce alla 
«goccia che fa traboccare il vaso», un atto di ribellione 
da parte delle nazioni che ha esaurito la pazienza di 
YHWH. I «misfatti» di cui si parla non si riferiscono 
tanto a numerose infrazioni di etica internazionale 
quanto a violazioni del trattato da parte di un membro 
dell’ideale impero davidico-salomonico contro un al- 
tro. z0n lo riprenderò: Probabile traduzione di questa 
frase ricorrente. Data la gravità della colpa, YHWH si 
rifiuta di accettare di nuovo queste nazioni come «vas- 
salle» con le carte in regola; esse ora sono sue nemiche 
ed egli ha deciso di distruggerle come un re in una 
campagna punitiva (cf. M.L. BARRÉ, JBL 105 [1986] 
611-631). 4. alla casa di Cazael: Una dinastia durata 
molto poco, iniziata in Damasco da Cazael verso l’842 
(cf. 2 Re 8,7-15). Il Ben-Hadad menzionato qui era 
probabilmente suo figlio (2 Re 13,3). Valle di Aven: Al- 
la lettera: «valle di peccato»; non è chiaro a quale area 
geografica ci si riferisca con questo termine. Be/-Eden: 
Alla lettera: «casa del piacere». Equivale probabilmen- 
te a Bit-adini, nome assiro di una città-stato aramea tra 
i fiumi Eufrate e Balikh, chiamata altrove semplice- 
mente «Eden» (Ez 27,23). Non c’è nessuna connessio- 
ne con l’Eden di Gen 2-3. andrà schiavo: La deporta- 
zione dei popoli conquistati fu praticata da numerosi 
stati dell’antico Vicino Oriente, tra cui Urartu, l’Assiria 
e Babilonia. Questa è la prima menzione nel libro di 
questa terribile parola, che esprime il destino che il 
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profeta prevede anche per Israele (5,27; 7,17). Kir: 9,7 
ci dice che i Siriani (Aramei) erano migrati da quest’a- 
rea verso Aram/Siria. Ci è ignota la sua ubicazione pre- 
cisa, anche se in genere si ritiene che fosse in Mesopo- 
tamia. La sorte di ritornare nel luogo donde erano emi- 
grati rappresenta un rovesciamento della loro «storia 
della salvezza»; si confronti la minaccia profetica del ri- 
torno di Israele in Egitto (D/ 28,68; Os 9,3). Secondo 2 
Re 16,9, il popolo della Siria fu effettivamente deporta- 
to a Kir da Tiglat-Pileser. 
8 (B) Gaza (1,6-8). 6. Gaza: La più meridiona- 
le delle cinque città che costituivano la Pentapoli fili- 
stea (Gs 13,3), le altre erano Asdod (1,8; 3,9), Ascalona 
(1,8), Ekron (1,8), e Gat (6,2). popolazioni intere: Op- 
pure «un alleato»: in questo caso la gravità del misfatto 
non deriverebbe dal numero di persone deportate ben- 
sì dal fatto che si trattava di alleati di Gaza (cf. v. 9b). 
8. il resto: Termine derivato dal linguaggio bellico: de- 
signa i sopravvissuti dopo una disfatta militare (2 Re 
19,30; 25,11). Cf. 5,3.15. 

(C) Tiro (1,9-10). Tiro era un grande porto 
di mare fenicio, città famosa per il suo commercio e 
per la sua ricchezza (Ez 28,5-6). La città godette di 
buoni rapporti con il regno unito sotto Davide e Salo- 
mone, tanto che i suoi artigiani furono impiegati nella 
costruzione del Tempio salomonico (1 Re 7,13-47). 9b. 
l'alleanza fraterna: Nell’antico Vicino Oriente, «fratel- 
lo» era termine tecnico per designare un «partner di 
un trattato/alleanza» (cf. M. WEINFELD, JAOS 93 
[1973] 193). Per i rapporti tra Tiro e il regno unito, re- 
golati da un'alleanza, cf. 1 Re 5,12. 

(D) Edom (1,11-12). 11. Edom: Situato a 
sud-est del Mar Morto, immediatamente a sud di 
Moab, Edom fu conquistato da Davide (2 Saw 8,12- 
14) ma periodicamente si ribellò al re di Giuda. ha ax- 
nientato il suo alleato: Per la traduzione, cf. M. FISHBA- 
NE, JBL 89 (1970) 313-318. Secondo Ger 36,1.8, Edom 
va identificato con Esaù, il fratello di Giacobbe (= 
Israele); cf. Ni 20,14; Dt 2,4; 23,7. 12. Temam... Bozra: 
Due città principali di Edom rispettivamente a sud e a 
nord: in tal modo i due termini formano un merismo 
per denotare l'intero territorio edomitico. 
9 (E) Ammon (1,13-15). 13. Ammon, a est del 
fiume Giordano (la moderna Giordania), fu conquista- 
to da Saul (2 Sar: 12,26-31). hanno sventrato le donne 
incinte: Questo genere di atrocità non era sconosciuto 
durante le guerre nell’antico Vicino Oriente (cf. 2 Re 
8,12; 15,16; Os 13,16). Comunque la cosa più probabi- 
le è che la «trasgressione» denunciata qui sia una rottu- 
ra del trattato, un tentativo di impadronirsi del territo- 
rio israelitico in Galaad (cf. M. FISHBANE, JBL 89 
[1970] 318). Galaad: Regione della Transgiordania, tra 
Basan e Moab, a nord di Ammon, che rimase territorio 
israelitico fino alla conquista assira. 14. Rabba: La capi- 
tale di Ammon, la moderna Amman. 

(F) Moab (2,1-3). Il territorio di Moab si tro- 
va a sud di Ammon, a est del Giordano. Davide sotto- 
mise i Moabiti, stando a 2 Sa: 14,47, ma questi si rive- 
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larono vassalli piuttosto turbolenti 1. ha bruciato le 
ossa: Questo era un atto particolarmente grave di dissa- 
crazione. Nell’antico Israele le ossa dei defunti erano 
trattate con grande rispetto (1 Se: 31,13). Secondo i 
canoni della diplomazia internazionale del Vicino 
Oriente, alle nazioni vassalle non era permesso intra- 
prendere atti aggressivi contro gli altri vassalli; le di- 
spute dovevano essere risolte con la mediazione della 
nazione dominante. Quindi, pur non essendo coinvolto 
direttamente Israele, questo atto era anch’esso un’offe- 
saa YHWH. 

{G) Giuda (2,4-5). Numerosi commentatori 
dubitano dell’autenticità di questo oracolo. Il linguag- 
gio e lo stile sono deuteronomistici. 4. In contrasto con 
le accuse rivolte alle nazioni, la colpa di Giuda si riferi- 
sce in particolare ai comandamenti di YHWH (cioè al- 
l'alleanza del Sinai). Questa sezione introduce ad una 
analoga serie di accuse contro Israele. 

10 (H) Israele (2,6-16). È il climax di tutta la 
serie. YHWH afferma che non riaccetterà Israele come 
suo vassallo, non più di quanto accetti le altre nazioni 
ribelli. Le trasgressioni di Israele, come quelle di Giu- 
da, non sono «violazioni di trattati» contro le altre na- 
zioni bensì violazioni dell’alleanza con YHWH. La pri- 
ma accusa dell’elenco riguarda le relazioni con i conna- 
zionali israeliti, soprattutto gli indigenti. Come le altre 
sei nazioni, Israele ha rotto la relazione di alleanza/trat- 
tato con azioni contro un «socio vassallo» — nel conte- 
sto israelitico, il proprio prossimo. 6. Cf. 8,6. hanno 
venduto l’innocente: Essere venduti come schiavi per 
pagare i debiti non era cosa rara nell’antico Vicino 
Oriente (cf. 2 Re 4,1). Gli Israeliti che cadevano in po- 
vertà si ingolfavano sempre più nei debiti con i ricchi 
latifondisti e alla fine dovevano vendere la propria ter- 
ra e persino se stessi. per 4 paio di sandali: Questo 
può significare (1) che per i ricchi israeliti, i poveri non 
hanno alcun valore, oppure (2) che i poveri sono ven- 
duti, per debiti di irrisoria entità (B. LANG, VT 31 
[1981] 482-488). 7. calpestano: C£. 8,4; un uomo e suo 
padre: Difficile. L'azione qui condannata viene di solito 
considerata di carattere sessuale (cf. N.M. BROZNICK, 
VT 35 [1985] 98-99). 8. Con maestria, Amos combina 
il vocabolario dell’oppressione con quello del culto (cf. 
5,21-24). Era illegale tenersi durante la notte il mantel- 
lo (di un povero) che era stato dato come pegno (Es 
22,26; Dt 24,17). La connessione di queste pratiche 
con il culto («altare», «casa del loro Dio») non è chia- 
ra. 9-11. Questo elenco di opere salvifiche compiute da 
YHWH per il suo popolo contrasta con la testimo- 
nianza della loro ingratitudine (vv. 6-8.12). 12. Il verti- 
ce delle accuse contro Israele riguarda il suo tentativo 
di impedire le attività dei funzionari sacri. i nazirei: Uo- 
mini sacri, consacrati in modo tutto speciale a YHWH 
per voto, che si caratterizzavano per l’astinenza dalle 
bevande alcooliche e perché non si tagliavano i capelli 
(cf. Nr 6). Pare fossero personaggi carismatici che, co- 
me i profeti, erano sorti nel periodo premonarchico. # 
profeti: Israele si era macchiato anche della colpa di 
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impedire ai profeti di annunciare la parola di YAWH. 
Il che è visto come un atto particolarmente perverso. 
Cf. 1,2; 3,8; 7,12-13; 8,11-12. 13. Difficile; il verbo 
ebraico ricorre solo qui. 14-16. L'impossibilità di sfug- 
gire al giudizio di YHWH è il tema che conclude il li- 
bro (9,1-4). 16. fuggirà: Formando una inclusione con 
«fuggire» del v. 14, il termine di solito suggerisce scam- 
po (cf. 9,1); ma l’unica fuga possibile per gli Israeliti 
sarà quella dalle loro città verso l’esilio. nudo: Possibile 
allusione all'esilio; cf. Is 20,3-4. in quel giorno: Un rife- 
rimento al «giorno di YHWH», un tema trattato in 
5,18-20. 
11 (III) Tre appelli ad ascoltare la parola di 
YHWH (3,1-5,17). 

(A) Popolo d’Israele (3,1-15). 

(a) ISRAELE COME PARTNER DELL'ALLEANZA DI 
YHWH (3,1-2). 2. soltanto voi ho eletto: Questa 
espressione è modellata probabilmente sulla terminolo- 
gia «dell’alleanza» (si confronti con Es 20,2; Os 13,4) o 
sul linguaggio della diplomazia internazionale (cf. H.B. 
HurrMon, BASOR 181 [1966] 31-37). La relazione di 
Israele con YHWH è particolare, anche se Egli deter- 
mina allo stesso modo anche i destini delle altre nazio- 
ni (9,7). perciò: La conclusione è così improvvisa da 
provocare sorpresa — probabilmente a bella posta. 
Quello che deve essere integrato dal lettore è il fatto 
che la causa del giudizio di Dio è la infedeltà di Israele. 

(b) LA FONTE DELLA PAROLA PROFETICA (3,3- 
8). Amos pone una serie di domande retoriche in ter- 
mini di causa ed effetto, che culminano nel v. 8. Le im- 
magini muovono dal mondo animale (vv. 4-5) a quello 
umano (vv. 6-7) e sono alternativamente di natura udi- 
tiva e di natura visiva. 7. Questo versetto è in prosa e 
probabilmente rappresenta una espansione editoriale 
del v. 6. non... senza aver rivelato il suo consiglio: C£. 
4,13. L'ebraico séd significa sia «conversazione confi- 
denziale», sia «cerchia di confidenti». I profeti dell’AT 
vedevano se stessi come partecipanti al «consiglio» di 
YHWH (séd), cioè alla sua corte celeste (1 Re 22,19- 
23; Ger 23,18.22) dove erano messi a parte delle deli- 
berazioni (séd) che vi si prendevano. 8. Si noti la ripeti- 
zione di «leone» che forma una inclusione con il v. 4. 
La serie causa-effetto termina con la dichiarazione che 
la parola profetica ha YHWH come sua fonte; è la ine- 
vitabile risposta all’azione di YHWH sul profeta (cf. 
Ger 20,9). Su questo passo, cf. S.M. PauL, HAR 7 [Fe- 
st. R. Gordis] (1983) 203-220. 
12 (c) SAMARIA CORROTTA E IL SUO DESTINO (3,9- 
11+12). 9. Asdod: Una delle città della Pentapoli fili- 
stea (cf. 1,6). Qui probabilmente è meglio leggere «As- 
siria» (cf. i LXX) che in ebraico risulta simile ad 
«Asdod». Tale lettura dà un migliore parallelo con 
«Egitto» (cf. Os 7,11; 9,3; 11,5[LXX].11; 12,1) e ha 
più senso nel contesto. Questo passo convoca queste 
grandi potenze mondiali, esse stesse certo non incapaci 
di «oppressione», perché vengano a Samaria e riman- 
gano sbalordite di fronte alle proporzioni che qui l’op- 
pressione ha raggiunto. 12. Un oracolo indipendente 
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forse collegato ai vv. 9-11 dalla parola-gancio «Sama- 
ria» (vv. 9.12). L'idea è questa: se per Israele ci sarà 
uno «scampo» dalla sorte divina decretata contro di 
lui, sarà come lo «scampo» di una pecora quasi divora- 
ta dalla bocca del predatore - cioè non ci sarà nessuno 
scampo! 

(d) LE CASE DEGLI EMPI (3,13-15), La parola 
chiave, «casa», viene ripetuta cinque volte in questo 
breve passo («Beteb» = «casa di El»). Il popolo nel suo 
insieme («la casa di Giacobbe»), i templi («Betel») e le 
lussuose case della nobiltà, cadranno tutti sotto il giu- 
dizio di YHWH. Il tema del lusso ozioso a spese dei 
poveri prosegue nella prossima sezione. 14. gl altari di 
Betel: L'adempimento di questa predizione si trova nel- 
la visione di 9,1. Betel (cf. 4,4; 5,5.6; 7,10.13) era un 
luogo venerato a pochi chilometri dal confine setten- 
trionale di Giuda, associato con il patriarca Giacobbe 
(Gen 28,10-22); più tardi fu uno dei centri della lega 
tribale. Dopo la divisione del regno, Geroboamo I lo 
rese uno dei due maggiori santuari e vi collocò un vitel- 
lo d’oro (1 Re 12,26-33). 15. la casa d'inverno... la casa 
d'estate: La casa regnante in questo periodo aveva nu- 
merose residenze, utilizzate a seconda delle variazioni 
del clima. I magnati d’Israele ne seguivano l’esempio. 
Cf. S.M. PauL, VT 28 (1978) 397-400. le case d’avorio: 
L'archeologia ha riportato alla luce elaborati pannelli o 
rivestimenti di avorio usati nelle case dei ricchi di Sa- 
maria (cf. ANEP 129-130). Cf. i «letti di avorio» in 6,4. 
13 (B) Vacche di Basan (4,1-13). 

(a) OPPRESSIONE DEI POVERI (4,1-3). 1. vacche 
di Basan: Basan era una regione a est del Mar di Gali- 
lea e a nord di Ammon. Era famoso per il buon bestia- 
me, specialmente bovino (D: 32,14; Sa/ 22,12; Ez 
39,18). Le donne di Samaria sono simili alle vacche nel 
loro spirito gaudente. Esse opprimono i poveri non 
compiendo azioni ingiuste (come fanno i loro mariti), 
bensì con le loro richieste di essere mantenute in uno 
stile di vita lussuoso per banchettare e levarsi tutte le 
soddisfazioni. 2. Difficile. Il verso si riferisce a moda- 
lità e strumenti con i quali il popolo sarà deportato. 
(SBCei: «ami ... arpioni»). Assai probabilmente c'è un 
riferimento alle ceste dei pescatori che venivano usate 
per contenere e trasportare il pesce via terra (S.M. 
PAUL, JBL 97 [1987] 183-190). 3. una dopo l'altra: So- 
no descritte le donne mentre vengono deportate in fila 
indiana dalla città conquistata, il che corrisponde alla 
prassi di deportazione degli Assiri. Le «brecce» sono le 
aperture nelle mura della città praticate dall’esercito 
invasore. Arzzon: Difficile. DIN. Freedman e FI. An- 
dersen identificano il luogo con la moderna Hermel 
(cf. l’ugaritico fr), nei pressi di Kades sull’Oronte 
(BASOR 198 [1970] 41). Molti commentatori qui leg- 
gono «(monte) Hermon», un’alta cima della catena 
dell’Antilibano nel territorio di Basan (cf. 4,1). 

(b) CULTO E TRASGRESSIONE (4,4-5). Amos 
presenta il culto israelitico come carico di «trasgressio- 
ne» (cf. 2,6; 3,14; 5,12). 4. Con tono sarcastico, che 
imita lo stile della esortazione dei sacerdoti, egli invita 
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il popolo a rendere culto nei maggiori santuari di Betel 
e di Galgala. Le loro abbondanti offerte si riducono a 
così grave «trasgressione» perché esse pretendono di 
sostituire l’ascolto e l'obbedienza alla parola di 
YHWH. Cf. Mi 6,6-8, dove il profeta giudeo fa un uso 
analogo del linguaggio rituale per irridere la concezio- 
ne secondo la quale YHWH può essere tacitato con i 
sacrifici. Ga/gala: Situata non lontano da Gerico; fu il 
luogo in cui gli Israeliti fecero la prima sosta dopo aver 
attraversato il Giordano (Gs 4,19). 5. perché così voi 
amate: Il popolo «ama» YHWH], si vuole mostrare 
cioè fedele alla sua alleanza, mediante azioni rituali; ma 
per quel che riguarda Amos, amare YHWH significa 
«amare il bene» e aborrire ciò che è iniquo ai suoi oc- 
chi (5,14). Su questo passo, cf. W. BRUEGGEMANN, VT 
19 (1969) 385-399. 

14 (c) LITANIA DI IMPENITENZA (4,6-12). Nella 
speranza di indurli a pentimento, YHWH elenca una 
serie di flagelli, uno più grave dell’altro, inflitti a Israele 
— ma senza risultati. Dapprima si tratta direttamente 
solo del raccolto (vv. 6-9); poi piaghe, che colpiscono 
uomini e animali (v. 10); alla fine, è stato «travolto» il 
popolo. Il ritornello («e non siete ritornati a me») con- 
tiene il medesimo verbo usato nel ritornello dei cc. 1-2 
(«non lo riprenderò»). 6-7. Questi primi due flagelli 
del passato comportano la fame (v. 6) e la sete (v. 7). 
Più tardi YHWH minaccerà un altro tipo di fame e se- 
te — la mancanza della sua parola in Israele (8,11-12). 
11. vi ho travolti: Il medesimo verbo ricorre nei raccon- 
ti tradizionali della distruzione di Sodoma e Gomorra 
(Gen 19,21.25[J].29[P]). 12. Difficile. Inaspettatamen- 
te la punizione è vaga e indefinita («ti farò così e co- 
sì»), ed è basata sulla formula abituale delle maledizio- 
ni: «YHWH faccia ad X così e così, ed ancora di più 
se...» (Rf 1,17; 2 Sam: 3,9.35; 20,13; 1 Re 2,23). Forse 
una parte del resto è andata perduta (MAYS, Azz05, 81). 
preparati all'incontro con il tuo Dio!: Molto probabil- 
mente si riferisce al fatto di «incontrare» YHWH sul 
campo di battaglia (cf. 1 Sax: 17,48); perché Israele ora 
è diventato nemico di YHWH e come tale lo deve af- 
frontare. 

(d) FRAMMENTO INNICO (4,13). Il primo dei 
tre segmenti innici (5,8-9; 9,5-6), è tratto probabilmen- 
te dal culto. Alcuni ritengono che essi provengano tutti 
dal medesimo inno. La posizione di ciascuno è accura- 
tamente messa in relazione con una parola di giudizio 
di YHWH: (a) 4,13 viene a conclusione di una enume- 
razione di atti di giudizio passati che erano rimasti ina- 
scoltati; (b) 5,8-9 ricorre al centro di una sezione (5,1- 
17) incorniciata da lamentazioni (vv. 1-3 e 16-17) sulla 
condanna di Israele; (c) 9,5-6 chiude una visione cul- 
minante della distruzione del tempio (Betel?) ad opera 
di YHWH, in 9,1-4. Gli inni descrivono il suo potere 
maestoso durante la creazione. Poiché la creazione ri- 
chiamava alla mente degli Israeliti la vittoria di 
YHWH sulle potenze del caos, queste sezioni servono 
a sottolineare la certezza della sconfitta dei suoi nemici 
— tra i quali ora va annoverato anche Israele. Si notino 


[13:14-15] 


le connessioni di vocabolario tra queste sezioni e le vi- 
sioni (cf. 7,1.4). 13. manifesta all'essere umano qual è il 
suo pensiero: C£. un analogo accostamento tra l’azione 
di Dio nella natura e la rivelazione della sua volontà in 
Sal 147,15-19. Qui possiamo vedere un’allusione al 
ruolo dei profeti (cf. 3,7). YHWH, Dio delle schiere: 
Questo titolo (cf. 3,13; 5,14.16.27; 6,8.14; 9,5) si riferi- 
sce da un lato alla supremazia cosmica di YHWH 
(«schiere» = «eserciti celesti» o stelle), e da un altro al- 
la sua potenza come grande guerriero («schiere» = 
«eserciti»). YHWH, il creatore del cosmo, volgerà la 
sua potenza contro il suo popolo peccatore per di- 
struggerlo. 

15 (C) Casa d’Israele (5,1-17). Su questa sezio- 
ne sono apparsi recentemente numerosi studi, molti 
dei quali ne sostengono l’unità. Essa risulta strutturata 
in forma di chiasmo (J. DE WAARD, VI 27 [1978] 170- 
177): si notino le sezioni della lamentazione (vv. 2-3 e 
16-17) che formano una inclusione attorno alle sezioni 
«cercate» (vv. 4-6 e 14-15) 

(a) LAMENTAZIONE SU ISRAELE (5,2-3). Il la- 
mento è espresso secondo un ritmo chiamato già, un 
genere fisso di «lamentazione» (cf. v. 1) in Israele. 2. /a 
vergine Israele: Oppure: «la fanciulla Israele». Israele è 
paragonato a una giovane non ancora sposata; l’imma- 
gine evoca la sua vulnerabilità e la sua fine prematura. 
C£. la «Vergine figlia di Sion» nei profeti di Giuda. 

(b) CERCARE YHWH (5,4-6). 4. cercate me e 
vivrete: C£. v. 6. Di nuovo Amos imita il linguaggio del 
culto (cf. 4,4-5). Gli Israeliti credevano che chiunque 
«cercasse» Dio, per esempio visitando i suoi santuari e 
compiendo atti di culto, fosse benedetto con una lunga 
vita. Ma Amos svuota l’espressione del suo significato 
ordinario proibendo al popolo di visitare questi luoghi 
sacri (v. 5). C£. il commento ai vv. 14-15. 5. Bersabea: 
Situata nel deserto del Negev (e quindi in Giuda), que- 
sta città era associata al patriarca Abramo (Gen 21,25- 
33). Come si ritiene, l'impero di Davide si estendeva da 
Dan fino a Bersabea (2 Sa 17,11; 24,2). Al tempo di 
Amos era un importante centro di culto. Ga/gala: La 
letteratura profetica presenta molti esempi di giochi di 
parole (Is 5,7b; 7,9b; Os 8,9; Amr 6,13; 8,2). Anche se 
questo espediente letterario nella nostra letteratura 
può avere sui lettori un effetto comico (il «bisticcio»), 
in Israele poteva servire a richiamare l’attenzione degli 
ascoltatori. Qui Amos gioca sul nome «Gilgal»: 
baggilgal galob yigleb, «Galgala andrà sicuramente in 
esilio». 

(c) FRAMMENTO INNICO (5,8-9). 8. colui che 
crea le acque: Alla lettera, «che dà il nome alle ac- 
que...». Cf. 9,6b. 9. Difficile. Taluni ritengono che qui 
si nominino delle costellazioni celesti, proseguendo il 
pensiero del v. 8. 

(d) COLORO CHE ODIANO LA RETTITUDINE 
(5,7.10-13). Questa unità fu interrotta dall’inserzione 
del frammento innico. 7. essi trasformano il diritto in 
veleno: Cf. 6,12. Tutta questa sezione è rivolta a coloro 
che amministrano la giustizia nella società israelitica. 
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Essi hanno trasformato il sistema giudiziario in una pil- 
lola amara per i poveri ai quali si rifiutano di riparare i 
torti subiti. 10. Continua il pensiero del v. 7. che 
odiano: Alla lettera: «essi odiano». Le proposizioni re- 
lative in ebraico sono ordinariamente alla terza perso- 
na. alla porta: C£. i vv. 12b e 15a. Le porte della città 
nell’antica Palestina erano il luogo in cui veniva ammi- 
nistrata la giustizia. Il senso del v. 10: i ricchi disonesti 
disprezzano le istituzioni giuridiche perché queste met- 
tono un freno alla loro possibilità di defraudare i pove- 
ri. 1la. Un riferimento all’estorsione ai danni di un pic- 
colo possidente trasformato in affittuario. 13. # ricco 
gemerà: Traduzione probabile; il termine ebraico che 
traduce «tacere» (cf. SBCei) può significare anche «ge- 
mere», «lamentarsi». Cf. J.J. JACKSON, ZAW 98 (1986) 
34-35. 
16 (e) CERCARE DIO (5,14-15). Queste righe so- 
no forse un «commento» di Amos all’espressione 
«Cercate me [YHWH] e vivrete» del v. 4 (cf. A.V. 
HUNTER, Seek :be Lord! [Baltimore 1982] 79). Sono i 
versetti più carichi di speranza di tutto il libro (ma cf. 
commento ai vv. 16-17). 14. Per Amos, «cercare 
YHWH» nel senso cultuale convenzionale (cf. vv. 4-6) 
non era sufficiente. Israele doveva cercare (fare) il be- 
ne, doveva cioè vivere rettamente. Solo in questo modo 
Dio poteva essere «con» Israele, cioè dalla parte di 
Israele (cf. Sa/ 46,8.12). Nella situazione attuale, però, 
YHWH è «contro» Israele (5,18-20; 9,4) e muoverà 
contro Israele come un nemico. 15. amate il bene: Que- 
sto è il genere di «amore» che YHWH desidera dal 
popolo — si contrapponga 4,4-5. forse: L’AT riconosce 
la libertà di Dio di perdonare o non perdonare, anche 
se i peccatori mutano le loro vie; cf. 1 Sam 6,5; 1 Re 
20,31; So/ 2,3. Non si tratta di qualcosa di automatico, 
come potrebbero far pensare le parole «cercate me e 
vivrete». 

(f) LAMENTAZIONE SU ISRAELE (5,16-17). Se i 
vv, 14-15 appaiono come una rara nota di speranza in 
Amos, la conclusione di questa sezione le annulla. Rac- 
chiudendo 5,1-17 tra due lamentazioni, gli editori fan- 
no del giudizio l’ultima parola di YHWH. 17. :0 pas- 
serò in mezzo a te: Potrebbe alludere al passaggio di 
YHWFH attraverso l’Egitto nella piaga dei primogeniti 
(Es 12,12). M.J. HAUAN (HTR 79 [1986] 337-348) vi 
vede il riferimento a un rituale di alleanza, il cui signifi- 
cato sarebbe che YHWH taglia a metà Israele e passa 
tra le due parti (cf. Ger 34,17-20). C£. 7,8; 8,2, dove 
YHWH promette che mai più «passerà oltre» Israele. 
17 (IV) Tre ammonimenti (5,18-6,14). J.J.M. 
Roberts recentemente ha dimostrato che gli oracoli di 
questa sezione non sono oracoli «guai!» come s'è detto 
spesso; la particella »6y è usata invece per suscitare 
l’attenzione degli uditori (BUTLER, J.T. et al. [edd.], 
Understanding the Word, Fest. B.W. Anderson, JSOT- 
Sup 37, Winona Lake 1986, 155-156). 

(A) Ammonimento a coloro che desiderano 
il Giorno di YHWH (5,18-20). 18. :/ giorno di 
YHWH: Una data indeterminata nel futuro quando 
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YHWH sconfiggerà definitivamente i suoi nemici. Il 
concetto può derivare dal linguaggio della «guerra san- 
ta». Israele era convinto che, essendo i nemici di 
YHWH gli stessi suoi nemici, quel giorno sarebbe sta- 
to un giorno di cui rallegrarsi. Ma anche Israele, rom- 
pendo l'alleanza, è diventato suo nemico. Il concetto 
appare anche nell’espressione «in quel giorno» (2,16; 
8,3.9.13); cf. anche «in quel tempo» (5,13). 

(B) Il culto corrotto d’Israele (5,21-27). 
Questa sezione consta di due sottosezioni (vv. 21-24 e 
25-27); il filo che le lega è il tema dei sacrifici (vv. 22 e 
25). 21-24. Questo linguaggio duro non va inteso come 
un totale rigetto del culto israelitico in quanto tale. Qui 
il profeta usa un espediente letterario noto come «ne- 
gazione dialettica», in cui un aspetto (nel nostro caso il 
culto) viene decisamente negato per mettere in risalto 
un altro (qui il diritto e la giustizia, v. 24); cf. Os 6,6. Il 
culto d’Israele non è gradito a YHWH perché viene 
offerto come sostituto degli obblighi derivanti dall’al- 
leanza. 25-27. Questi versetti sono forse un'aggiunta 
tardiva, e riflettono la prassi cultuale di epoche poste- 
riori ad Amos. 25. Per l'idea che Israele non offrì sacri- 
fici durante il periodo del deserto, cf. Ger 7,22. 26. 
Kaiwan: Probabilmente il nome di una divinità, che i 
copisti hanno alterato cambiando le vocali (cf. com- 
mento a 8,14). Deriva da un nome accadico del pianeta 
Saturno (accadico kayyamana, «stabile», «costante»). 
Molti commentatori considerano anche l’ebraico sw 
di questo versetto come un altro nome di questo dio 
(«Sakkut»); ma ciò è ancor più problematico. a/ dî lè di 
Damasco: Cioè in Assiria o nelle province assire a nord 
di Damasco. 
18 (C) Ammonimento a coloro che si sentono 
sicuri per le proprie ricchezze (6,1-3). 1. di Sion: Il ri- 
ferimento a Sion (Gerusalemme) ha indotto alcuni 
commentatori a vederci un’aggiunta tardiva, perché il 
ministero di Amos era diretto a Israele e non a Giuda. 
Ma i profeti si rifacevano all’antica visione del regno 
unito. Quindi non ritenevano che le loro parole fossero 
ristrette necessariamente a Israele o a Giuda. 2. Calnè... 
Amat: Due città-stato a nord d'Israele (cf. Is 10,9). 
L'assunto centrale dell'oracolo è che questi regni un 
tempo orgogliosi sono stati travolti o almeno hanno 
perduto la loro indipendenza. Il destino d’Israele sarà 
diverso? Qui nasce un problema storico per il fatto che 
nessuno dei due stati risulta conquistato (dall’Assiria) 
prima del 738, un po’ di tempo dopo la datazione tra- 
dizionale della profezia di Amos. Gat: Cf. commento a 
1,6. Gat si trova a sud-ovest di Israele, in territorio di 
Giuda. Era stata conquistata dai Siriani sul finire del IX 
secolo. 

(D) Ammonimento ai ricchi oziosi (6,4-7). 
4-6. La negatività della vita di piaceri descritta qui non 
consiste tanto nel concedersi tutte le soddisfazioni 
quanto nel rifiutarsi di prendere coscienza o di preoc- 
cuparsi di quanto è accaduto a Israele («Giuseppe» nel 
v. 6). 5. Davide era divenuto proverbiale per la sua 
maestria musicale (2 Sazz 23,1), ma non per aver inven- 
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tato strumenti musicali. Si traduca con D.N. FREED- 
MAN: «E come Davide improvvisano ... su strumenti 
musicali» (Bible Review 1 [1985] 48-51). 7. Come i ric- 
chi oziosi sono stati i primi a ricevere la munificenza di 
Israele, è giusto che siano i primi a sperimentare la de- 
portazione. 

19 (E) Devastazione e conseguenze (6,8-10). 8. 
l'orgoglio di Giacobbe: Anche se il termine ebraico può 
significare «arroganza» (Ger 13,9), qui esso fa parte di 
una espressione stereotipata che ordinariamente ha un 
significato positivo (cf. 8,7; Sal 47,5). Può essere un 
epiteto del Regno del nord. 9-10. Questa sezione con- 
tiene numerose difficoltà. Nel contesto attuale essa dà 
una impressionante illustrazione della minaccia di 
YHWH di consegnare (per la deportazione) tutti quel- 
li che si trovano in città. Il termine «casa» (v. 9) lega 
questa sezione a quella che segue (cf. v. 13). 9. Cf. 5,13. 
10. Difficile. La scena appare essere di terribile desola- 
zione, con superstiti in numero appena sufficiente per 
rimuovere i cadaveri dalle case. La proibizione di men- 
zionare (o forse di «giurare» su) il nome di YHWH è 
enigmatica. Forse viene dalla paura che quel nome 
possa provocare ulteriore devastazione. 

(F) I frutti della depravazione d’Israele 

(6,11-14). 12. Le due domande intendono mettere in 
evidenza la depravazione del comportamento di Israele, 
che ha pervertito la giustizia e la rettitudine, fondamen- 
ti della società umana. si ara il mare con i buoi?: Il TM: 
«si ara con i buoi?». Così la domanda non ha senso. Di- 
videndo una parola ebraica si ottiene «il mare con i 
buoi». 13. Lo-debèr: C£. 2 Sam 9,4; 17,27. Chiaramente 
una variante del toponimo Debir, una città della tribù 
di Gad (Gs 13,26). Il riferimento è al vanto per una vit- 
toria israelitica sulla Siria. Amos irride la vacuità di una 
simile vanteria forgiando un gioco di parole sul nome 
della città — l'ebraico /0’ dabàr significa «nulla» (cf. 3,7). 
Karnair: Letteralmente il nome significa «corna», una 
metafora ebraica per esprimere forza. I guerrieri di 
Israele si vantano di aver preso con le loro proprie forze 
la forza stessa! 14.La nazione che YHWH susciterà 
contro Israele (cioè l’Assiria) opprimerà Israele da un 
confine all’altro. Cf. 1 Re 8,65; 2 Re 14,25. 
20 (V) Cinque visioni (7,1-9,10). Il libro si 
chiude con una serie di visioni. La struttura della pri- 
ma parte delle visioni, dalla prima alla quarta, è identi- 
ca: Dio mostra al profeta qualcosa, gli chiede che cosa 
vede, e poi gli spiega il significato di quello che vede 
(cf. Ger 1,11-12). Nelle prime due visioni YHWH si 
placa per intercessione del profeta. Nella terza, nella 
quarta e nella quinta, al contrario, il castigo è certo. La 
quinta visione costituisce il vertice della serie e del li- 
bro stesso (nella sua forma originaria). 

(A) Prima visione: le cavallette (7,1-3). 2. 
L'intercessione era ritenuta un aspetto dell’ufficio pro- 
fetico (Ger 15,1; 27,18); come il profeta era il mediato- 
re delle parole di Dio al popolo, allo stesso modo pre- 
sentava le loro preghiere a Dio. 


(B) Seconda visione: il fuoco (7,4-6). 4. crea- 


[13:19-21] 


va: Lett. «chiamava», lo stesso termine usato nei fram- 
menti innici (5,8; 9,6). une pioggia di fuoco: Difficile; 
alla lettera «un giudizio mediante il fuoco». Anche qui, 
dividendo due parole ebraiche, si ottiene la lezione 
proposta (D.R. HiLLERS, CBQ 26 [1964] 221-225). 

(C) Terza visione: il piombino (7,7-9). 7. so- 

pra un muro tirato a piombo: Difficile. Si noti 9,1 dove 
YHWH «sta accanto/sopra» l’altare. Alcuni ritengono 
che la parola «a piombo» derivi da un errore scribale; 
altri ritengono che la parola ebraica significhi «sta- 
gno». 8. “x piombino: Alla lettera: «(un pezzo di) 
piombo». Molti vi vedono l’immagine di un esame (cf. 
Is 28,17). Ma fili a piombo e corde erano usati anche 
nelle demolizioni che precedevano i restauri (Lar 2,8; 
Is 34,11; 2 Re 21,13), per cui qui potrebbe essere sim- 
bolo di distruzione. 
21 (D) Interludio biografico (7,10-17). Questa 
sezione è stata collocata qui dagli editori probabilmen- 
te per le parole «Geroboamo» e «spada» nel v. 9b (cf. 
vv, 10.11a) e per il riferimento ai «santuari di Israele» 
(cf. «Betel» al v. 10). Le parole del sacerdote ad Amos 
sono cariche di disprezzo. 12. veggente: Un termine 
obsoleto per profeta (1 Sar: 9,9), che poteva avere una 
connotazione spregiativa. mangerai il tuo pane: Cioè ti 
guadagnerai da vivere. La menzione di Giuda sottoli- 
nea il fatto che Amos è uno straniero; come tale egli sta 
interferendo negli affari politici e religiosi d’Israele. 14. 
— 2. non sono profeta: Forse il versetto più discusso di 
Amos. Va inteso come risposta all’accusa che Amasia 
rivolge ad Amos, cioè che non era altro che un profeta- 
mercenario. Si noti 3,8, che implica che Amos «profe- 
tizzi». né figlio di profeta: Un membro delle «corpora- 
zioni» di profeti, conosciute in Israele fin dagli inizi 
della monarchia (1 Re 20,35; 2 Re 2,3.5.7.15; 4,1.28). 
Amos quindi nega qualsiasi relazione con i profeti «di 
professione». Non è stato lui a scegliere di svolgere at- 
tività profetica: è stato YHWH a scegliere lui. 15. Cf, 2 
Sam 7,8; Sal 78,70-71 (in riferimento alla scelta di Da- 
vide da parte di YHWH). va’, profetizza: L'ordine del 
sacerdote, «Vattene... non profetizzare» (vv. 12-13), 
contraddice direttamente le parole di YHWH al profe- 
ta. 17. erra immonda: Cioè straniera. Morire in una 
terra «immonda» sarebbe stato una sorte particolar- 
mente ripugnante per un sacerdote, che aveva il dovere 
di preservarsi ritualmente puro. 

(E) Quarta visione: la frutta estiva (8,1-3). Il 
significato della visione dipende da un gioco di parole: 
l'ebraico g4:s significa « frutti-di-fine-stagione-(estate)» 
e gés significa «fine». Cf. il gioco di parole in Ger 1,11- 
12. 

(F) Pietà ipocrita (8,4-8). 4-5. Cf. 2,6-7. no- 
vilunio: In questo giorno non era permesso alcun lavo- 
ro (cf. Lv 23,24). aumentando il siclo: Gli scavi a Tirza, 
la prima capitale di Israele, hanno portato alla luce nu- 
merose misure di peso. Il profeta condanna coloro che 
osservano scrupolosamente i giorni sacri e poi com- 
mettono ingiustizie contro il loro prossimo. 8. Nella 
mentalità ebraica, il male contaminava letteralmente la 
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terra. Qui la terra stessa trema (cf. 1,1) come effetto 
del peccato degli uomini (vv. 4-6). Il riferimento al Ni- 
lo è un paragone un poco strano per lo scuotersi della 
terra, visto che difficilmente il sollevarsi e l’abbassarsi 
del suo livello è violento. Cf. 9,5b. 
22 (G) Il giorno delle tenebre (8,9-10). 9. Amos 
ha già caratterizzato il giorno di YHWH come un gior- 
no «di oscurità senza splendore alcuno» (5,20). Si ri- 
cordi il riferimento al potere di YHWH sulla luce e 
sulle tenebre nel frammento innico di 5,8. 10. sacco ... 
calva ogni testa: Due abituali segni di lutto. I familiari 
del defunto mostravano il loro dolore andando in giro 
vestiti di sacco (Gen 34,37; Lam 2,10) e rasandosi la te- 
sta (Is 15,2; 22,12; E2 7,18). 

(H) Fame della parola di Dio (8,11-12+13- 
14). 11-12. Poiché Israele si è rifiutato di prestare 
ascolto alla parola di YHWH, comunicatagli attraverso 
i suoi profeti, Dio minaccia un adeguato castigo — la to- 
tale cessazione della parola divina in Israele. Questa 
parola era importante per la nazione non soltanto nel 
campo religioso, ma anche in quello politico. Senza di 
essa — almeno in teoria — sarebbe stato impossibile sce- 
gliere nuovi capi, sapere quando fare guerra, ecc. 12. 
andranno errando: C£. 4,8. da un mare all’altro: Cioè 
dal Mediterraneo (occidente) al Mar Rosso (meridio- 
ne), parallelo a «da settentrione ad oriente». 13-14. 
Questa sezione è forse un’aggiunta recente, originaria- 
mente indipendente dai vv. 11-12, e rifletterebbe un 
periodo (dopo la conquista assira?) durante il quale nei 
maggiori centri di culto israelitici venivano venerati fal- 
si dèi. 13. La parola «sete» funge da legame tra le due 
sezioni. Riecheggia 5,2: «le vergini... non si rialzeranno 
più». 14. Giurare per una determinata divinità signifi- 
cava essere suo fedele; cf. «coloro che giurano per 
YHWH» (/s 48,1; Ger 12,16; Sof 1,5-6). Ashima di Sa- 
maria: Il TM legge ’astat, «il ‘peccato’ (di Samaria)», 
probabilmente una corruzione volontaria di «Ashi- 
mah» (’4572741). Questa dea fu venerata dai coloni di 
Amat con i quali gli Assiri ripopolarono la Samaria do- 
po il 721 (2 Re 17,30). per la vita delli) tuo(i) dio(dèi): 
Nell’antico Vicino Oriente, di solito si giurava per la 
«vita» del dio o del re. Dar: Dopo la divisione del re- 
gno, Geroboamo I fece di Dan e di Betel i due maggio- 
ri santuari (1 Re 12,26-33). Una iscrizione del IN-1i sec. 
a.C., scoperta di recente a Tel Dan, menziona «il dio 
che è in Dan» (J.C.H. LAUGHLIN, BARev 7 [1981] 34). 
la «Via» di Bersabea: Difficile. Forse, «il tuo pantheon, 
o Bersabea» (F J. NEUBERG, JNES 9 [1950] 215-217). 
La parola si riferisce a un dio pagano o a dèi venerati 
in Bersabea (dopo il 721?). 
23 (I) Quinta visione: distruzione (9,1-4). La 
serie delle cinque visioni, e il libro nel suo insieme, cul- 
mina in questa visione finale. 1. vidi #! Signore: Questa 
introduzione differisce da quelle delle altre visioni. — 
«Ecco ciò che mi fece vedere il Signore»; il mutamento 
segna il termine delle visioni. In contesto cultuale, «ve- 
dere YHWH» aveva abitualmente un significato posi- 
tivo (Sa/ 42,3; 84,8; Is 38,11) — sperimentare la presen- 
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za della divinità nel Tempio. In altri contesti può essere 
una minaccia per la vita (Es 33,20). Quando Isaia vede 
YHWH nel Tempio, teme per la propria vita (Is 6,5). 
In questo versetto la visione di YHWH è di cattivo au- 
gurio. presso l’altare: Cf. 7,7. La distruzione dell’altare, 
simbolo dello stesso culto israelitico, è adombrata in 
3,14. 1b-2. Come nella conclusione alla prima serie di 
oracoli (2,14-16), il tema è l’impossibilità di sfuggire al 
giudizio di Dio. 3. i/ serpente: Il serpente marino era 
ampiamente noto nella mitologia dell’antico Vicino 
Oriente, ed era variamente denominato «Leviatan» 
(Sa/ 74,14; Is 27,1), «Raab» (Sa/ 89,11; Is 51,9), «Mostri 
marini» (Sa/ 74,14), ecc. 4. Neanche l'esilio è un casti- 
go adeguato per Israele. i0 volgerò gli occhi su di loro: 
Ordinariamente questa espressione ha un senso positi- 
vo (Gen 44,21; Ger 24,6), ma qui no. L'oracolo che ini- 
zia con YHWH che guarda, termina con YHWH che 
volge gli occhi al suo popolo, con conseguenze altret- 
tanto disastrose. 

(J) Frammento innico (9,5-6). L'ultima e più 
lunga delle sezioni inniche (4,13; 5,8-9), che incorpora 
materiali presenti anche altrove nel libro (v. 5b = 8,8b; 
v. 6b = 5,8b). 5. I/ Signore, YHWH delle schiere: Nelle 
altre sezioni inniche il nome divino viene dopo la de- 
scrizione degli atti creativi di Dio. Molto probabilmen- 
te queste parole appartengono al precedente oracolo 
(vv. 1-4); deve essere andato perduto un vocabolo, tipo 
«dice» (cf. 5,27). 

(K) Israele e le nazioni (9,7-8+9-10). Qui 
troviamo giustapposti due oracoli indipendenti, colle- 
gati dalla parola «peccato» (vv. 8a e 10a) e dal tema 
delle «nazioni» (v. 9a). 7. Un’affermazione straordina- 
ria del ruolo di YHWH nella storia delle nazioni diver- 
se da Israele (cf. 1,3-2,3). Nonostante il fatto che 
YHWH abbia dato uno statuto particolare ad Israele 
(3,2), Israele non è l’unico popolo della terra di cui 
YHWH si prenda cura. Non ha quindi senso che 
Israele si compiaccia del proprio statuto particolare. 
Caftor: Probabilmente l’antica Creta. I Filistei sono as- 
sociati con Caftor in Ger 47,4. Noti come i «Popoli del 
mare» nei documenti egizi, si ritiene siano giunti da 
una qualche zona dell’area egea. 8a. Cf. v. 4b. 8b. 174 
non sterminerò del tutto la casa di Giacobbe: Aggiunta 
editoriale in prosa che contraddice 8a. 9-10. Questo 
oracolo riprende il pensiero del v. 4a («comanderò alla 
spada...»). 9b. e non cadrà un sassolino per terra: Lo 
scopo della setacciatura è quello di far passare il grano 
attraverso il setaccio e di trattenere le cose non buone 
(piccoli sassi, ecc.). Il punto è questo: nessuno in Israe- 
le sfuggirà a questa «scossa» (cf. v. 1b). 10b. mor giun- 
gerà fino a not la sventura: Secondo i LXX e la maggior 
parte dei commentatori. Cf. Ger 5,12; Sa/91,10. 

24 (VI) Conclusione editoriale (9,11-15). Quasi 
tutti i commentatori concordano sul fatto che questi 
versi non fanno parte del messaggio di Amos, ma sono 
stati aggiunti dagli editori per formare la conclusione 
del libro. L’inclusione con il capitolo 1 (— 4) conferma 
questa opinione. Qui la prospettiva sembra essere 
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quella dell’esilio di Babilonia, in cui il popolo non vede 
l’ora di tornare alle proprie case e ricostruire la propria 
vita. Quindi, il tono positivo di questi versetti finali 
serve a controbilanciare lo sconsolante fatalismo del 
messaggio di Amos. La conclusione è formata da due 
sezioni (vv.11-12 e 13-15). Le frasi introduttive, «in 
quel giorno» (v. 11) e «Ecco verranno giorni» (v. 13) ri- 
petono gli inizi rispettivamente di 8,13-14 e 11-12 dove 
queste espressioni hanno un significato minaccioso. 
Perciò i vv. 11-15 servono ad annullare quelle predizio- 
ni negative del c. 8, che già da molto avevano trovato il 
loro compimento con la fine del Regno del nord. Que- 
sta appendice editoriale pone inoltre il messaggio di 
Amos in linea con quello degli altri profeti classici, per 
i quali il giudizio non era mai l’ultima parola di 
YHWH (cf. v. 8b). 

(A) La capanna di Davide sarà rialzata 
(9,11-12). Citato in Af 15,16-17. 11. ria/zerò: Questa 
profezia rovescia l'affermazione di YHWH che Israele 
una volta caduto non si sarebbe più rialzato (5,2; 8,14), 
perché anch'esso è compreso nella restaurazione di cui 
si parla qui. la capanna di Davide che è caduta: Una «ca- 
panna» era un riparo temporaneo. Il riferimento è pro- 
babilmente al regno (unito) di Davide visto dalla pro- 
spettiva dell’esilio. 12. Il regno restaurato eserciterà il 
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dominio sui suoi antichi vassalli («tutte le nazioni sulle 
quali è stato invocato il mio nome»). :/ resto di Edom: I 
LXX (citati in Af 15,17) hanno «uomini» invece di 
«Edom», leggendo in ebraico ’4: («uomo») invece del 
TM ’dwm («Edom»). 

(B) Restaurazione di Israele (9,13-15). Que- 
sta sezione si riferisce probabilmente alla restaurazione 
dell’intero popolo, compreso Giuda. Descrive che cosa 
dovrebbe intendere un Israelita per «salvezza». 13. dai 
monti stillerà il vino nuovo: C£. GI 3,18. 14a. farò torna- 
re gli esuli del mio popolo Israele: L'espressione idioma- 
tica (alla lettera: «farò ritornare il ritorno») denota in- 
nanzitutto l'inversione rispetto all’esilio. Cf. una analo- 
ga espressione idiomatica in Se/ 126,1. 14b. Inverte il 
giudizio di 5,11b; si noti la menzione di «costruire... 
piantare... vigne... vino» in ambedue i testi. 15. 
YHWH promette un tempo in cui il popolo ritornerà, 
per non essere mai più deportato dalla propria terra. 
Cf. Ger 24,6. quel suolo che to ho concesso loro: Si con- 
fronti con l’espressione tipica degli scritti deuterono- 
mistici: «la terra che io vi do». dice YHWH tuo Dio: 
L'assenza dell’espressione «YHWH tuo Dio» altrove 
nel libro di Amos, conferma che questa sezione è 
un’aggiunta editoriale. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Periodo storico. Di Osea, figlio di Beerì, 
sappiamo solo quanto possiamo apprendere dal libro 
che raccoglie le sue parole. Se può essere rischioso pre- 
tendere di ricostruire la sua personalità e la sua vita nei 
particolari, deducendoli dal materiale contenuto nel li- 
bro, conosciamo tuttavia in parte il suo ambiente, un 
fattore indispensabile per una corretta comprensione 
delle sue parole. Egli pronunciò i suoi oracoli negli ul- 
timi giorni di uno dei due regni — quello settentrionale, 
o Israele — che erano risultati dalla divisione degli 
Ebrei dopo l’epoca di Salomone. 

La sua attività profetica iniziò durante il prospero 
regno di Geroboamo II e si protrasse fino a quelli disa- 
strosi che seguirono, e videro la scomparsa definitiva di 
Israele dalla scena politica. Tutto questo è riflesso nei 
suoi oracoli, il che ci permette di stabilire il periodo a 
cui risalgono, circa dal 750 fino a dopo il 732. 


Benché Osea fosse originario di Israele e non di 
Giuda, i compilatori del suo libro, nel titolo che stabili- 
sce la cronologia del profeta (1,1), ignorano significati- 
vamente i mediocri re che seguirono a Geroboamo. Es- 
si elencano i loro contemporanei nel più stabile regno 
di Giuda, e a buon diritto, visto che gli ultimi giorni di 
Israele non furono altro che una storia penosa. L'ulti- 
mo secolo dell’esistenza della nazione era stato vissuto 
sotto il segno dell’Assiria. Dopo il suo primo serio ten- 
tativo di espansione verso occidente nel ix secolo a. C., 
l’Assiria, fronteggiata da nemici confinanti e governata 
da re piuttosto deboli, durante la prima metà del seco- 
lo vili se n'era rimasta tranquilla. In questo periodo di 
respiro, la dinastia di Ieu riuscì a consolidarsi in Israe- 
le, e con Geroboamo II (786-746) portò il regno alla 
sua estensione massima e al più alto grado di prospe- 
rità materiale. 


* R.E. Murphy ha revisionato l’articolo del GBC, dello scomparso Dennis J. McCarthy. 
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Ma la morte di Geroboamo coincise con l’ascesa al 
trono assiro di un energico re, Tiglat-Pileser III (745- 
727). La pressione che di nuovo questo monarca eser- 
citò sugli stati di Siria e di Palestina rivelò la debolezza 
del potere di Israele. La vita politica della nazione si 
deteriorò fino a diventare una successione di rivolte di 
palazzo, assassini e cambiamenti di dinastie. Nei venti 
anni che intercorsero tra la morte di Geroboamo e la 
fine del regno, Israele ebbe sei re. Il figlio e successore 
di Geroboamo, Zaccaria, fu assassinato nel giro di sei 
mesi. L'assassino, Sallum, fu a sua volta trucidato dopo 
solo un mese da Menachem che riuscì a sopravvivere 
dal 745 al 738. Fu lui il re che dovette accettare l’ege- 
monia assira e pagare un pesante tributo (2 Re 15,19- 
20). Pekachia, figlio di Menachem, regnò due anni, al 
termine dei quali Pekach, a capo di una fazione anti-as- 
sira, lo fece uccidere e si impadronì del potere. Alla in- 
sensatezza di una opposizione all’invincibile Assiria, 
Pekach aggiunse l’empietà di un’alleanza con Damasco 
contro Giuda, il regno fratello, con l'intento di rove- 
sciare la dinastia di Davide ed imporre un re disposto 
ad unirsi alla coalizione anti-assira. Ma Acaz di Giuda, 
contro il consiglio del profeta Isaia, pagò un tributo al 
re dell’Assiria chiedendogli aiuto. Tiglat-Pileser, lieto 
di avere un’occasione per intervenire in Palestina, ven- 
ne a liberare il suo vassallo (2 Re 16,5-9). Il conquista- 
tore assiro naturalmente spodestò Pekach e lo sostituì 
con un certo Osea, che doveva essere un fedele vassallo 
dell’Assiria. Il regno di Israele fu privato della Galilea e 
della Transgiordania. 

Nonostante questo, la lezione non era bastata. Do- 

po la morte di Tiglat-Pileser, Osea si unì ai nemici del- 
l’Assiria. Fu la fine: egli stesso venne fatto prigioniero 
e, dopo un lungo assedio, la capitale Samaria fu con- 
quistata nel 722-721, Israele fu deportato in esilio e la 
sua terra fu colonizzata da stranieri. 
3 (II) Dottrina. Non fa meraviglia se il profeta 
preferisce per i suoi oracoli la forma del giudizio (rîb). 
Questa storia violenta e in continuo cambiamento è ri- 
flessa in ogni pagina del suo libro. Egli condanna la 
vuota pompa del culto puramente esteriore di Israele, 
come condanna l'orgoglio di chi si vanta della propria 
ricchezza e potenza militare. Questo rifiuto è il riflesso 
della reazione di Osea agli atteggiamenti prevalenti du- 
rante i giorni prosperi di Geroboamo II Ma egli ha pa- 
role dure anche per l’egoismo e la irresponsabilità dei 
re e dei capi di Israele, per le loro liti e i loro complotti, 
per le continue rivoluzioni e cambiamenti di governo. 
Di fatto egli è profondamente avverso alla monarchia 
di Israele, e condanna la forte dinastia di Ieu e i suoi 
deboli successori, cosa che molti interpretano come un 
rifiuto da parte del profeta della monarchia in quanto 
tale. Ma Osea non si oppone all'esistenza di una mo- 
narchia tra gli Ebrei; egli avversa invece il Regno del 
nord perché ha separato la nazione da Giuda e dalla le- 
gittima dinastia regale di Davide, e nello stesso tempo 
ha fondato i santuari paganeggianti di Dan e di Betel. 

Osea allude all’empia guerra contro Giuda (5,8-15). 


[14:3] 


Più d’ogni altra cosa, egli agita la minaccia dell'esilio e 
della distruzione finale, minaccia adempiutasi alla lette- 
ra durante gli ultimi giorni di Israele. 

Ma la follia politica e l'anarchia degli ultimi giorni 
di Israele non costituirono la preoccupazione principa- 
le di Osea. Egli sapeva che questi non erano altro che i 
sintomi di un disordine fondamentale: Israele aveva 
abbandonato YHWH, suo vero re e sua salvezza, per 
dedicarsi al culto degli dèi cananei della fertilità, i Baal, 
e così attribuiva la propria prosperità non a YHWH 
ma a questo culto. «Baal» è in realtà un appellativo che 
significa «signore» (nelle nostre Bibbie, «Signore» sta 
al posto di YHWH, che non significa affatto «signo- 
re»); usato da solo esso designa Hadad, il dio cananeo 
per eccellenza della fertilità, e indica che ogni località 
aveva il suo Hadad che era signore del territorio. 

L'esatto carattere del baalismo che Osea rimprovera 
ad Israele è complesso. C’era una palese devozione ai 
Baal pagani — ne è testimonianza il riferimento al pec- 
cato di Baal-Peor (9,10-14) — ma il peccato più diffuso 
era la contaminazione dell’autentico culto di YHWH 
con il baalismo. YHWH era considerato un dio dello 
stesso genere dei Baal, legato alla terra e ridotto essen- 
zialmente alla funzione di procurare abbondanza di 
prodotti agricoli. Il suo culto veniva praticato con riti 
assunti dai santuari dei Baal — per esempio, la prostitu- 
zione sacra — e il pensiero, la teologia sottesi erano pu- 
ro baalismo: si attribuiva al rito la potenza di costringe- 
re in modo magico la divinità a concedere quello che si 
chiedeva, cioè la fertilità. Era questa la religione che 
Osea vedeva attorno a sé, presentata come yahvismo, e 
contro la quale si scagliava. 

Ciò spiega come mai egli etichettasse questa religio- 
ne come prostituzione (2°n4nîm, 2°ntt). Israele aveva 
abbandonato il suo vero amante per darsi ai Baal. Non 
si tratta semplicemente di linguaggio figurato. Certo, 
esso si riferisce alla apostasia spirituale di Israele, ma i 
culti dei Baal comportavano la pratica dei più rozzi 
abusi sessuali, che non sono estranei alla qualificazione 
dell’atteggiamento di Israele come prostituzione. Ma 
non si esaurisce qui il pensiero di Osea a questo propo- 
sito. Egli era angustiato dalla apostasia, tanto che «bu- 
gia» e «falsità» divennero termini caratteristici del suo 
vocabolario, per definire il peccato (cf. 7,1.3; 10,2.13; 
11,12;12,2.8.12). Molto spesso torna al pensiero di un 
Israele che lungo la sua storia si è ripetutamente di- 
menticato del Dio che lo aveva liberato dalla schiavitù 
d'Egitto, lo aveva amorevolmente assistito e reso nazio- 
ne. Anche quando sembrava che la nazione tornasse a 
YHWH, Osea vedeva che si trattava solo di parole, di 
un pentimento insincero pieno di superba fiducia nei 
propri meriti (p. es. 5,15-7,2). 

Osea trae una chiara conclusione: il popolo che si è 
allontanato dal suo vero Dio, YHWH, deve essere pu- 
nito. Si tratta, sì, di una pena di carattere giuridico, an- 
munciata nei termini di una sentenza giudiziaria, ma 
non è solo una sanzione legale, cioè una punizione im- 
posta dall’esterno. Si tratta invece della naturale, inevi- 
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tabile conseguenza del peccato. Ciò si evince dalla na- 
tura della punizione che Osea annuncia. YHWH ab- 
bandonerà il popolo da cui è stato abbandonato. Gli 
egoistici progetti politici avranno come controparte la 
distruzione del regno e l'esilio, la perdita dell’identità 
nazionale. Il falso culto, fastoso e sensuale, sarà seguito 
dalla totale privazione di culto. I riti orgiastici intesi a 
produrre abbondanza — ricche messi e materiale per le 
feste — e a favorire la riproduzione — animale ed umana 
— produrranno in realtà carestia e sterilità sì che il po- 
polo sparirà. 

E tuttavia, queste meritate punizioni non sono né 
gli unici né i principali contrappassi con cui Osea ci 
sorprende. Quello che colpisce di più ed appare più 
basilare è la trasposizione che egli opera delle idee del 
culto della fertilità. YHWH è lo sposo amorevole di 
Israele, un’idea certamente influenzata dallo bieròs g4- 
mos di Baal. Il vocabolario — per esempio i riferimenti 
al vino, al frumento e all’olio, alla pioggia e agli alberi 
(sacri), alla ricerca della divinità, ecc. — è spesso quello 
del culto della fertilità. È YHWH, non Baal, che porta 
la pioggia, e quindi il pane, il vino e l'olio. Imposses- 
sarsi delle forze del nemico e farne uso è un procedi- 
mento coraggioso ed efficace (cf. E. JacoB, RHPR 43 
[1963] 250-259). 

4 Fin qui abbiamo visto l’aspetto negativo della 
dottrina di Osea. La condanna, cioè, della politica di 
Israele, il rifiuto e l'attacco rivolto alla religione popo- 
lare. Ma c'è molto di più. Ripetutamente Osea si ri- 
chiama alla storia, per provare che YHWH è stato ve- 
ramente il salvatore di Israele. A veicolare tutto questo 
è una formula del tipo «Jo sono YHWH che ti ho fatto 
uscire dall'Egitto» assunta dalla vera liturgia di 
YHWH. Osea è uno strenuo propagatore dello yahwi- 
smo — colui che, guidato dallo spirito divinamente im- 
partitogli, spiega e sviluppa i contenuti della rivelazio- 
ne di YHWH che veniva comunicata al popolo e rin- 
novata attraverso la sua proclamazione nei santuari, 
dove la liturgia e l'insegnamento dei sacerdoti, suoi cu- 
stodi, riflettevano ancora le autentiche tradizioni dello 
yahwismo. La risposta che egli chiese aveva come ele- 
mento base lo hesed, l'«amore fedele», cioè fedeltà a 
YHWH in obbedienza ai suoi comandamenti. Il termi- 
ne è tipico delle stipulazioni di alleanze; esso denota 
l'atteggiamento che deve caratterizzare l'essere partner 
di un contratto. (Sull’alleanza in Os, cf. D.J. Mc- 
CARTHY, Bib 53 [1972] 110-121; e J. Davy, VT 36 
(1986) 1-12). Per noi ha un senso legalistico, ma hesed 
non è affatto questione di tribunali o di decreti. Non si 
riferisce unicamente alla giustizia, quid pro quo. Il vero 
hesed include la mente e il cuore, una totale lealtà nei 
confronti del partner dell’alleanza, un’idea veicolata da 
un’altra tipica formula usata da Osea. Il partner auten- 
tico ha pietà (r5:7) per l’altro. La nostra traduzione è 
inadeguata e fuorviante; non si tratta di una patetica 
compsssione con i suoi risvolti di indulgenza e commi- 
serazione; si tratta piuttosto di amore, di attaccamento 
personale unito al desiderio di aiutare e proteggere, in 
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quanto in ultima analisi imita l’atteggiamento di una 
madre verso il proprio figlio (reber, «grembo»). 

La ricchezza dell'idea espressa da Osea sul senso 
autentico della relazione di alleanza è illustrata al me- 
glio dall'immagine che è tipicamente sua: la presenta- 
zione di YHWH ed Israele come sposo e sposa (cc. 
1-3). La sua stessa esperienza di unione matrimoniale, 
caratterizzata da un tenero, comprensivo amore e da 
un’incrollabile fedeltà, malgrado la scelta infelice, gli 
dà una penetrazione che gli permette di capire ed 
esprimere qualcosa dell'unione di YHWH con Israele. 
Egli sa, senza possibilità di dubbio, che l’amore di 
YHWH è immutabile, malgrado il partner venga meno 
alla fedeltà. 

Osea, oltre a besed, chiede la conoscenza di YHWH. 
Vedremo che questa conoscenza non ha nulla a che ve- 
dere con la speculazione intellettuale: si tratta di una 
relazione affettiva ed effettiva che implica una assoluta 
disponibilità ad ascoltare e ad obbedire ai desideri di 
Dio, ad osservare, cioè, i comandamenti di YHWH 
(4,2). Osea non si preoccupa solo del culto e della poli- 
tica; egli esige coscienza sociale, diritto, ordine, rispet- 
to per gli altri. 

Infine, Osea nutre speranza per il futuro. Ammoni- 
mento e giudizio sono il nucleo del suo messaggio, ma 
egli promette anche una futura restaurazione che alla 
fine ricondurrà Israele a YHWH. L'uso dell’espressio- 
ne «alla fine», non deve far pensare che Osea presenti 
un’escatologia esplicita e sviluppata. Egli promette una 
restaurazione senza proporre nulla che faccia pensare 
al regno messianico dell’escatologia posteriore. Egli 
usa, comunque, le immagini e le idee che saranno poi 
sviluppate in un completo sistema escatologico: una 
riforma che attui la giustizia, seguita da una pace para- 
disiaca e da una nuova e perenne unione (alleanza) con 
Dio (cf. E. MALY, CBQ 19 [1957] 213-225]. 

5 (III) Autenticità. Sappiamo quando Osea 
parlò e che cosa disse — ammesso che abbiamo le sue 
parole o idee. Ma quanta parte del libro è autentica? 
Tra la fine del secolo scorso e l’inizio del nostro erano 
di moda posizioni drastiche che negavano al profeta la 
paternità di ampie sezioni del testo. In particolare si ri- 
teneva non potessero essere opera di Osea le parti po- 
sitive del suo insegnamento, le promesse di restaura- 
zione (cc. 11 e 14), perché si presumeva che egli avesse 
predicato una condanna senza scampo. Oggi gli stu- 
diosi hanno abbandonato simili fantasticherie. Lo stile 
del libro di Osea è omogeneo. Di più: la personalità 
appassionata del profeta traspare da tutto il libro, e le 
idee sono coerenti. Anche le promesse di restaurazio- 
ne, già oggetto di duri attacchi, ora vengono attribuite 
a Osea. La speranza è una componente essenziale della 
sua dottrina, perché la promessa di una terra e di una 
migliore alleanza è inseparabilmente unita alla parte 
più caratteristica del libro, l’analogia tra l’amore di 
YHWH per Israele e il matrimonio umano. Certo, nel 
nostro testo sono presenti delle glosse, ma è abbastan- 
za facile identificarle (per esempio numerose inserzioni 
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del nome di Giuda, la conclusione a mo’ di proverbio). 
A parte questo, si è però d’accordo che la sostanza di 
Os viene dal profeta, il che non deve però minimizzare 
il difficile problema della corruzione del testo; sotto 
questo aspetto, il libro di Osea ha sofferto forse più di 
qualsiasi altro libro dell’AT. Ma la difficoltà di lettura 
di parte del testo non è un argomento contro la sua au- 
tenticità. 

6 (IV) Il libro. Le circostanze in cui è stato 
prodotto il contenuto del libro sono piuttosto chiare. 
Come quasi tutti i libri profetici, si tratta di una raccol- 
ta degli oracoli che il profeta, parlando a nome di Dio, 
ha pronunciato per ammonire, istruire e convertire il 
popolo. Altra cosa è la redazione del libro in quanto 
tale. Noi non sappiamo né quando né come venne 
composto. Possiamo pensare che il processo fu lo stes- 
so che per gli altri libri profetici — gli ascoltatori del 
profeta, in particolare i suoi seguaci più vicini, e forse 
lui stesso, misero per iscritto, dopo che erano stati pro- 
nunciati, i suoi detti e gruppi di detti più o meno colle- 
gati tra di loro; la raccolta di queste note insieme ad al- 
tri detti del profeta tramandati a memoria, fino a rica- 
varne un libro, fu un processo graduale. Detti su un ar- 
gomento determinato poterono formare piccole raccol- 
te (per esempio, i cc. 11 e 12) che poi vennero unite ad 
altre raccolte e altri detti singoli, finché si formò un li- 
bro. Dove avvenne e quanto durò questo processo per 
Os può essere solo congetturato, anche se occasionali 
glosse che si riferiscono a Giuda, fanno capire che in 
parte tale processo avvenne appunto nel regno di Giu- 
da (cf. ANDERSEN - FREEDMAN, Hosea, 52-76). 

7 (V) Struttura. Dal modo in cui Os è giunto 
allo stato attuale, deriva anche il problema della orga- 
nizzazione delle sue parti. Il libro nel suo insieme non 
è un prodotto letterario unificato da un progetto di 
partenza, bensì il risultato di una crescita più o meno 
casuale. Di conseguenza non possiamo aspettarci di 
trovare una strutturazione logica delle idee in senso 
stretto, con una vera e propria progressione di pensie- 
ro. Da questo punto di vista, tutto quello che possiamo 
fare è una lista degli argomenti, più che una vera e pro- 
pria struttura. Le varie divisioni sono basate sulla più o 
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meno frequente occorrenza di qualche elemento — una 
parola, un’idea, una forma letteraria — che serva come 
criterio di divisione. Le singole sezioni, quindi, sono 
più che altro dettate dalla convenienza. Normalmente 
esse non contengono un singolo oracolo che Osea pro- 
nunciò come una unità in un dato momento e luogo; si 
tratta di raccolte di detti più o meno unificate. D'altra 
parte, però, questo non significa che le sezioni siano 
del tutto arbitrarie e che i singoli detti debbano essere 
interpretati isolatamente. In primo luogo, dei passi che 
rivelano il pensiero del profeta su un determinato tema 
sono il migliore commento ad altri passi dove ricorre 
quel medesimo tema. Per cui, raccolte di passi dove 
viene affrontato un determinato tema, sono, in quanto 
raccolte, fonti legittime per il pensiero di Osea, anche 
se egli non pronunciò tutte quelle parole in una volta, 
né curò lui stesso la raccolta. In secondo luogo, quello 
che a noi interessa è la parola ispirata di Dio, e questa 
l'abbiamo nella parola così come risulta fissata in un 
contesto biblico e non solo nella parola come fu pro- 
nunciata dal profeta isolatamente. 


(I) Matrimonio di Osea (1-3) 
(A)I figli del profeta (1,2-2,3) 
(B) Atto di accusa contro la moglie infedele (2,4-17) 
(C) Riconciliazione (2,18-25) 
(D) Il profeta e sua moglie (3,1-5) 
(II) Condanna dei contemporanei di Osea (4,1-9,9) 
(A) Atto di accusa di YHWH contro Israele (4,1-3) 
(B) Atto di accusa contro i capi d’Israele (4,4-5,7) 
(C) Sommosse politiche (5,8-14) 
(D) Falso pentimento (5,15-7,2) 
(E) Corruzione della monarchia (7,3-12) 
(F) Lamento su Israele (7,13-16) 
(G) Peccati nella politica e nel culto (8,1-14) 
(H)Esilio senza culto (9,1-6) 
(I) Il profeta respinto (9,7-9) 
(III) Peccato e storia (9,10-14,1) 
(A) Peccato e declino (9,10-17) 
(B) Punizione dell’apostasia (10,1-8) 
(C) Falsa fiducia (10,9-15) 
(D) L’amore vince l’ingratitudine (11,1-11) 
(E) Perfidia d’Israele (12,1-15) 
(F) Sentenza di morte (13,1-14,1) 
(IV) Epilogo: pentimento e salvezza (14,2-9) 


COMMENTARIO 


8 (I) Matrimonio di Osea (1-3). Questa espe- 
rienza centrale del profeta è un simbolo che rivela l’a- 
more personale di YHWH per il suo popolo, amore fe- 
dele anche di fronte al loro fiasco completo. Non sem- 
pre si tiene presente che il simbolo del matrimonio in- 
troduce chiaramente nel concetto di alleanza con 
YHWH, l’idea di contratto, di unione di volontà. Data 
la grande importanza dell'argomento, date inoltre le 
oscurità testuali, è naturale che lo sforzo di definire l’e- 
satta natura del matrimonio abbia fatto sorgere molti 
problemi, alcuni dei quali vanno brevemente trattati. 


Primo: siamo di fronte ad un racconto allegorico? 
L'interpretazione allegorica non pare rendere giustizia 
al realismo spesso brutale delle azioni simboliche dei 
profeti (/s 20,2-6; Ger 19; Ez 5), né all’intensità delle 
parole di Osea. Inoltre, se si trattasse di allegoria, ci 
aspetteremmo di trovare un significato in dettagli quali 
il nome Gomer o il sesso dei figli, che invece non han- 
no. 

Secondo: i cc. 1-3 narrano un’unica storia dall’ini- 
zio alla fine? In questo caso, il racconto è costituito da 
matrimonio e figli, divorzio, nuovo matrimonio. Una 
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variante dell’interpretazione che vede in questi capitoli 
un’unica storia, ammette che quello narrato nel c. 3 
non è un nuovo matrimonio con Gomer dopo il divor- 
zio, bensì con un'altra donna, il che aggiunge la diffi- 
coltà che la nuova moglie sia chiamata adultera prolet- 
ticamente. Ad ogni modo, per ottenere una sequenza 
accettabile, dobbiamo risistemare il testo; e anche così, 
la ricostruzione è incompleta e problematica. Per 
esempio, il divorzio nel c. 2 non si riferisce necessaria- 
mente al matrimonio del profeta: potrebbe semplice- 
mente riferirsi alle relazioni di YHWH con Israele. Il 
racconto del nuovo matrimonio nel c. 3 non si integra 
con il c. 1, come ci si aspetterebbe in una narrazione 
continuativa: il vocabolario, infatti, è diverso; il c. 3 
non rappresenta una vera e propria continuazione di 
quanto precede, ed è completo in sé. Il TM, inoltre, 
presenta tre unità letterarie chiaramente definite: 
1,2-2,3; 2,4-25; 3, che passano dalla accusa al castigo, 
alla riconciliazione. Questa sistemazione del testo deve 
essere certamente intenzionale, con l’intento di mettere 
in risalto il significato teologico del matrimonio-simbo- 
lo, non certo con quello di narrare una storia. Possia- 
mo quindi considerare il c. 3 come parallelo al c. 1, 
non nel senso che narri lo stesso racconto, ma in quan- 
to tratta della stessa esperienza da un diverso punto di 
vista. 

Terzo: che cosa si intende con «moglie prostituta» 

(1,2)? Se si intende l’adulterio, allora in 1,2 viene attri- 
buito proletticamente alla sposa. Ma allora perché è 
detta prostituta e non adultera? Questa difficoltà 
orienta a cercare una spiegazione diversa. Gomer po- 
trebbe essere stata una prostituta sacra in un santuario 
di Baal, o come minimo una devota di uno dei Baal, il 
cui culto comportava riti orgiastici. Anche se simili 
comportamenti si verificavano in Israele, difficilmente 
potremmo considerarli ordinari (WOLFF, Hosea, 13- 
19), visto il valore attribuito alla verginità (D/ 22,13- 
19). In realtà, era chiamata prostituzione la stessa ido- 
latria, sicché per meritarsi quel titolo, bastava unirsi ai 
devoti di Baal (cf. J. COPPENS, in Alttestamentliche Stu- 
dien [Fest. F. Nétscher, BBB 1, Bonn 1950] 38-45). 
9 (A) I figli del profeta (1,2-2,3). Questo rac- 
conto del matrimonio di Osea, con il suo significato 
simbolico, è in terza persona. Il c. 1 è costituito da una 
serie di unità parallele, ma è un parallelismo flessibile: 
la nascita di ciascun figlio è narrata secondo le stesse li- 
nee generali, ma con delle variazioni. Da notare lo svi- 
luppo del pensiero: l’idolatria d’Israele (1,2b) e un pec- 
cato specifico (1,4) significano la perdita del favore di- 
vino (1,6) e, di conseguenza, la fine dell’alleanza (1,9). 

2. ...in moglie una prostituta: Alla lettera: «moglie di 
prostituzioni». Il plurale esprime una qualità, «infede- 
le» o simili, e non necessariamente si riferisce a una 
prostituta concreta. Allo stesso modo, anche «figli di 
prostituzione» può significare figli nati da una simile 
madre, non figli nati da una unione adultera. La «pro- 
stituzione» del paese è l’idolatria (cf. 5,4). 3. Gomer, fi- 
glia di Diblaim: Nessuno dei due nomi ha un riferimen- 
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to a YHWH come era usanza per i nomi israelitici. 
Questo potrebbe essere un ulteriore indizio della infe- 
deltà, cioè del servizio dei Baal. gl partorì un figlio: È il 
figlio del profeta, non il frutto dell’adulterio. YHWH 
dà al bambino un nome, azione questa che sempre è 
volta a mettere in risalto la funzione della persona co- 
me un segno di un progetto divino (cf. Ger 17,5, Abra- 
mo; 32,20, Giacobbe; in particolare M/ 1,21, Gesù); 
quindi, i nomi non rappresentano l’atteggiamento per- 
sonale di Osea nei riguardi dei suoi figli. 4. Izree/: La 
pianura tra la Galilea, la Samaria e il Giordano. Il mas- 
sacro in Izreel, durante il rovesciamento della dinastia 
di Omri, viene descritto in 2 Re 9-10, dove esso viene 
comandato da un profeta (2 Re 9,7). Il pensiero ebrai- 
co ignorava le cause seconde. Quello che da un deter- 
minato punto di vista era un castigo meritato dagli ido- 
latri discendenti di Omri, da un altro punto di vista era 
un assassinio compiuto per interesse. La punizione col- 
pisce non solo la casa di Ieu: verrà soppresso il regno 
stesso — cioè l'indipendenza. Il v. 5 dà di Izreel un ulte- 
riore significato, riportando un altro detto, posteriore, 
di Osea. spezzerò l'arco: Indica la distruzione della po- 
tenza di Israele, probabilmente con l’invasione assira 
del 733. L'espressione in sé ricorre nelle maledizioni 
collegate alle antiche alleanze, per cui qui potrebbe al- 
ludere all'adempimento delle maledizioni, che conse- 
guono alla rottura di un’alleanza (cf. Dr 28). 

6. Lo'-rubamab: «Essa non trova più pietà» oppure 
«non ha più l’amore dei suoi genitori», visto che la ra- 
dice ebraica che significa «pietà» richiama l’amore dei 
genitori (— 4; cf. c. 11). «Essa» non si riferisce neces- 
sariamente ad una figlia; può trattarsi della terra (v. 2), 
che anche in ebraico è femminile, o forse la frase an- 
drebbe tradotta in forma impersonale. Il nome del pri- 
mo figlio aveva messo in rilievo il peccato d'Israele; 
questo nome fa risaltare l’atteggiamento divino: dopo 
aver pazientato a lungo, Dio dovrà ora punire il suo 
popolo. 7. Un’aggiunta posteriore favorevole a Giuda, 
il cui destino viene contrapposto a quello di Israele. 
YHWH stesso intervenne per salvare Gerusalemme da 
Sennacherib (2 Re 19,35-37); cf. Is 31,1; Sa/20,7-9. 

9. Lo’-‘ammî. «Non mio popolo» sta a significare 
che l’alleanza tra YHWH e Israele non è più in vigore: 
quell’alleanza, infatti, aveva fatto di Israele il popolo di 
Dio (cf. Es 6,6-7; Lv 26,12; Di 26,18; Ger 31,33). io 
non esisto per vot: In ebraico è «Io non sono YHWH 
(lett. «non Ehyeh»] per voi». Il vero nome di Dio, rive- 
lato in modo tutto speciale al suo popolo (Es 3,14), 
Israele lo ha perduto. 

10 2,1-3. Questi versetti costituiscono una serie 
di detti che rovesciano il significato dei nomi dei figli. 
1a. Un chiaro riferimento alle promesse collegate all’al- 
leanza con gli antenati (Gex 22,17; 32,13). Così, questi 
versetti iniziano e terminano (‘arzzzzî, «mio popolo») 
con un riferimento a una (nuova) alleanza; l'accento 
non è tanto sul ritorno dall'esilio, quanto sulla rinnova- 
ta relazione di alleanza. 1b. figli del Dio vivente: Come 
figlio di YHWH (11,1) Israele deve darsi esclusivamen- 
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te al suo servizio (Df 14,1). YHWH è un «Dio vivente» 
in contrapposizione con i morti Baal (D: 32,17-21 — 
«non-dèi», «idoli», cioè inesistenti), oppure perché dà 
la vita (6,2). 2. da altre terre. In ebraico è al singolare 
«la terra», con un riferimento all’esodo (cf. Es 1,10) che 
colloca la riunificazione dei figli di Dio, separati fin dal 
tempo di Salomone (cf. Is 7,17), nel contesto della sto- 
ria della salvezza. L'idea del nuovo ordine come di un 
nuovo esodo è sviluppata in /s 40-55 ed è importante 
nel NT. Il riferimento all’esodo spiega il più generico 
«capo» invece di «re», che in questo contesto sarebbe 
anacronistico. Izreel non è più una minaccia, bensi una 
promessa. C'è un gioco di parole con il significato del 
nome, «Dio semina»: nel nuovo ordine, YHWH con- 
cederà generosamente una grande abbondanza. 
11 (B) Atto di accusa contro la moglie infedele 
(2,4-17). 4. accusate: L'ebraico rid si riferisce a una si- 
tuazione formalmente giuridica, riflessa nello stile di 
tutta la sezione. Abbiamo un atto di accusa (4a), un am- 
monimento (vv. 4b-6) e quindi l’accusa con il giudizio 
ripetuto tre volte (vv.7-9.10-14.15-17). Sono l’argomen- 
to e la situazione comuni a dare unità a questa raccolta 
di detti, i quali, come le incoerenze e le ripetizioni stan- 
no ad indicare, erano originariamente unità separate. 

4a. YHWH parla in prima persona, come in tutta 
questa sezione. Egli convoca i figli a testimoniare con- 
tro la madre (sulla procedura, cf. C. GORDON, ZAW 54 
[1942] 277-280). Nel v. 6, i figli sono essi stessi sotto- 
posti a giudizio. La madre è l’infedele Israele; cf. il v. 7 
che si riferisce al servizio dei Baal (anche se questi sono 
menzionati solo al v. 15), ai quali vengono attribuiti in 
forma innica i doni di una terra fertile. I figli, ovvia- 
mente, sono il popolo d’Israele; in concreto, il giudizio 
su Israele deve essere il giudizio sul popolo, sicché non 
si può pensare ad un processo intentato solo alla ma- 
dre. Dietro al doppio ruolo dei figli può esserci l’idea 
di diverse categorie di persone all’interno del popolo — 
i fedeli che accusano, e gli infedeli che vengono sotto- 
posti a giudizio. Ciò adombrerebbe le dottrine del re- 
sto e della responsabilità personale così importanti nel- 
la successiva tradizione profetica. 

4b. della sua prostituzione, del suo adulterio: Si allu- 
de ai vari segni distintivi propri dei devoti dei Baal. 8. 
perciò: Segna il passaggio, come nel v. 11 e nel v. 16, 
dalla accusa alla sentenza che in questo caso mira, al di 
là del castigo, all’emendamento. Trovandosi davanti 
spine anziché frutti, e tenuto lontano dai riti di Baal 
(«inseguire» e «cercare» qui sono termini cultuali), 
Israele imparerà dove sta il suo vero bene. Il ritorno 
della moglie infedele deve significare il ristabilimento 
della relazione con YHWH; in realtà, secondo la legge, 
i partners divorziati non potevano risposarsi (Df 24,1- 
4). 10. Si produce una nuova accusa. Israele ha usato i 
doni di YHWH per il servizio dei Baal. La cessazione 
di questi doni mostrerà chi è il vero Dio. Non ci sono 
cenni ad una lotta; i Baal non possono fare nulla per 
proteggere Israele dalle conseguenze della sua insensa- 
tezza. Il v. 13 indica che il baalismo era ben più che un 
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culto alternativo; esso aveva contaminato il vero culto 
di YHWH, persino il sabato, così tipico di Israele. Il v. 
14 espone la dottrina del baalismo: l'esatto svolgimen- 
to dei riti produce necessariamente fertilità: questo si- 
gnifica voler ottenere in modo quasi-magico quelli che 
lo yahwismo considerava semplicemente dei doni (cf. 
Di 9,1-6). Dopo una ripetizione dell’accusa al v. 15, ab- 
biamo al v. 16 un nuovo giudizio: Israele deve tornare 
nel deserto. Fondamentale qui, come nei vv. 8-9 e 11- 
14, è che il profeta non si riferisce a un evento partico- 
lare, siccità o invasione, bensì alla necessità di ristabili- 
re i rapporti con YHWH. Il deserto non è un luogo di 
ritiro permanente, bensì un luogo ideale per cercare 
Dio (cf. 11,2; J. MCKENZIE, The Wey 1 [1961] 27-39). 
È una disciplina necessaria, una opportunità per ritro- 
vare YHWH; la promessa finale è il ritorno alla terra 
fertile. 17. Acor: Sul confine tra Giuda e Beniamino 
(Gs 15,7). È una «porta di speranza» perché la valle 
dal Giordano arriva fin dentro la fertile terra del centro 
della Palestina; la restaurazione, dunque, segue la stra- 
da della conquista ed è quindi collegata con l’esodo. 

12 (C) Riconciliazione (2,18-25). Un gruppo di 
detti unificati da un comune tema generale e da alcuni 
elementi di stile: YHWH che parla in prima persona, 
la ripetizione di «in quel giorno». Non è una sezione 
giuridica come 2,4-17, si tratta piuttosto di un appro- 
priato sviluppo dell’idea di una riconciliazione che se- 
guirà alla punizione di Israele. 

18. in quel giorno: Il tempo della salvezza quando 
YHWH salverà il suo popolo: l’espressione può anche 
riferirsi al giudizio (Ar 5,18). In quanto termine tecni- 
co dell’escatologica giudaica e neotestamentaria, con- 
serva ambedue gli aspetti. In Os non è un'espressione 
strettamente escatologica: esprime fiducia nella futura 
restaurazione d’Israele. Tuttavia, le idee di una nuova 
alleanza e di un’era di pace qui espresse, saranno assai 
sviluppate nel pensiero escatologico. 19. ricordàti: L'e- 
braico 2ér si riferisce all’invocazione liturgica di una di- 
vinità, per cui il v. 19b significa che l’idolatria cesserà. 
20. YHWH realizza la restaurazione stabilendo un’al- 
leanza tra Israele e la creazione (cf. Gex 9,8-10). Di- 
pende dalla sua libera scelta e alleanza anche un retto 
ordine naturale. A questo ordine nella natura è unita la 
promessa della cessazione della guerra. Ambedue le 
cose sono oggetto comune di speranza (/s 11,6-8; 
65,25; 2,4; 9,4; Mî 4,3), ma raramente sono unite come 
qui (cf. Lv 26,6; Ez 35,25-28). 21. Continua l’idea del- 
l'alleanza secondo l’immagine di un contratto matri- 
moniale. sposa nella...: La preposizione designa il prez- 
zo della sposa, il dono che lo sposo offre. Quindi le pa- 
role che seguono descrivono le disposizioni di 
YHWH, non le sue richieste. giustizia: Alla lettera, giu- 
dizio, cioè l’attuazione concreta del «diritto». arzore: 
In ebraico besed, che significa leale adesione al partner 
dell’alleanza. 22. conoscerai il Signore: Non si tratta di 
conoscenza speculativa, ma di riconoscimento religio- 
so, che induce poi ad assecondare la sua volontà (cf. 
4,1-2.6, dove «conoscenza di Dio» è parallelo a osser- 
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vare la sua legge); la conoscenza del Signore [YHWH] 
è una conoscenza religiosa in senso comprensivo, e la 
conoscenza di Dio è soprattutto conoscenza della mo- 
rale ebraica tradizionale (cf. J. MCKENZIE, JBL 74 
[1955] 22-27). Malgrado il rilievo dato da Osea al fatto 
che Dio ama (’5) Israele, quando parla della risposta 
di questi esige la conoscenza (yd4‘), sebbene ci aspette- 
remmo che amore esiga amore. Tuttavia, yd‘ ha una 
forte connotazione affettiva e il profeta probabilmente 
rifugge dal parlare direttamente di ‘56 per evitare i suoi 
richiami erotici. Con la sua devozione ai riti della ferti- 
lità, Israele era fin troppo proclive a scambiare l’eroti- 
co per religioso (cf. W. EICHRODT, /1£ 17 [1963] 264). 
23. Dio ascolta coloro che lo pregano per il raccolto in 
una terra devastata dalla siccità. Gli abusi dei culti pa- 
gani hanno portato la natura a contraddire la propria 
essenza, che è quella di servire l'umanità e di portarla a 
Dio. La personificazione di Osea descrive una natura 
restaurata che svolge le sue vere funzioni: i cieli con- 
giungono Dio con la terra, la terra dà i suoi frutti, e l’u- 
manità è portata verso Dio. 24. Izreel: Israele. Questo 
uso insolito viene dal primo capitolo, dove Izreel è uno 
dei nomi dei figli che simboleggiano Israele. 25. /0 se- 
minerò: Izreel-Israele. Se questo è esatto (il TM ha 
«la»), l’immagine muta. Israele non riceve il raccolto, 
bensì diventa lo stesso raccolto, e si realizza la promes- 
sa divina che Israele sarà numeroso come le stelle del 
cielo (Ger 15,5; 32,13). 

13 (D) Il profeta e sua moglie (3,1-5). Osea fa il 
racconto del proprio matrimonio; diversamente dal ca- 
pitolo primo, l’attenzione è centrata sulla moglie, non 
sui figli. 

1. adultera: Non va preso necessariamente in senso 
stretto; può riferirsi alla impurità o alla infedeltà in 
senso generale come in 2,4. Tuttavia, l’effettivo adulte- 
rio è un simbolo più efficace della condotta di Israele, 
perché Israele è venuto meno dopo essere stato scelto 
da YHWH. Il prezzo di acquisto di cui al v. 2, a volte 
viene calcolato a 30 sicli, il prezzo di uno schiavo (Lv 
27,4), ma sappiamo troppo poco sul valore delle mone- 
te di quel tempo per esserne sicuri. Non è chiaro per- 
ciò se si tratta dell'acquisto di una schiava o del paga- 
mento dell’usuale dote (prezzo) nuziale. La nuova mo- 
glie per un certo periodo dovrà vivere reclusa, il che 
può essere o una punizione o una sorta di tirocinio, ma 
è più probabile che con ciò si voglia indicare che essa è 
ritualmente impura per aver partecipato a riti pagani. 
Solo dopo un periodo di reclusione, un fedele di 
YHWH avrebbe potuto unirsi a lei. Il racconto del 
matrimonio si interrompe bruscamente al v. 4. Quanto 
detto basta ad esprimere simbolicamente la relazione 
di YHWH con un Israele che deve subire la perdita 
delle proprie strutture civili e religiose, queste ultime 
simboleggiate da strumenti legittimi (sacrificio; efod) e 
illegittimi (stele, cioè ’ashera, un simbolo pagano; idoli) 
del culto. Nel naturale corso delle cose, attese le carat- 
teristiche dell’antica cultura vicino-orientale, questo 
avrebbe significato la perdita dell'identità nazionale. 
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Tuttavia, la privazione è temporanea, perché Israele 
tornerà a YHWH.,. Il riferimento a Davide è normal- 
mente ritenuto una interpolazione, ma 2,2 mostra che 
una riunione di tutto Israele sotto un unico capo face- 
va parte della visione di Osea. 5. frepidi si accosteranno: 
Con religioso timore. 


(La letteratura sul matrimonio di Osea è vasta. Si veda la sto- 
ria dell’interpretazione in $. BITTER, Die Ehe des Propheten 
Hosea [GTA 3, Gòttingen 1975]. Una trattazione più breve è 
quella di H.H. RowLEY, «The Marriage of Hosea», BJRL 39 
[1957-1958] 200-233. Vedi anche J. SCHREINER, «Hoseas Ehe, 
ein Zeichen des Gerichts», BZ 21 [1977] 163-183). 


(II) Condanna dei contemporanei di Osea 
(4,1-9,9). Questi capitoli sono una raccolta di diversi 
detti del profeta diretti ora ad una particolare classe, 
ora a tutto il popolo. Il tema della maggior parte dei 
detti è il giudizio che YHWH emette sull’Israele con- 
temporaneo per i suoi peccati, anche se qua e là ap- 
paiono parole di speranza. 

14 (A) Atto di accusa di YHWH contro Israele 
(4,1-3). La raccolta inizia con una introduzione gene- 
rale, un giudizio su tutto il popolo. I figli d’Israele, figli 
della promessa, i quali in adempimento della promessa 
hanno ricevuto la terra, si sono dimostrati infedeli. La 
fedeltà (’erzet) e l’amore (besed) sono le virtù corri- 
spondenti alle relazioni di alleanza; la loro concreta at- 
tuazione è «la conoscenza di Dio», cioè un comporta- 
mento morale in armonia con la sua volontà (cf. 2,22). 
L'elenco dei peccati di Israele al v. 2 richiama ovvia- 
mente il Decalogo: precetti simili erano la condizione 
per la continuità dell’alleanza, ma sono stati violati, per 
cui l’alleanza è rotta. 3. è i lutto: Il significato alterna- 
tivo di ’5/, «è inaridito», corrisponde meglio a quanto 
segue. Quando l’alleanza è rotta, il contenuto dell’al- 
leanza, la terra, diventa un deserto e Israele torna alla 
sua primitiva condizione, priva di alleanza, irredenta. 

15 (B) Atto di accusa contro i capi d’Israele 
(4,4-5,7). Questi detti trovano la loro unità attorno ai 
temi dell’infedeltà delle classi dirigenti e degli abusi nel 
culto (cf. J. LUNDBOM, VT 36 [1986] 52-70). 4b. sacer- 
doti: Il TM ha il singolare; forse le parole sono rivolte 
al sommo sacerdote come capo della casta sacerdotale, 
la quale diventa poi il centro dell’artenzione nei versetti 
seguenti che usano il plurale. Ancora una volta (v. 4) 
YHWH usa il linguaggio legale: nessuno prenda le di- 
fese dei sacerdoti colpevoli! È del tutto inutile; la sen- 
tenza è già stata emessa; i sacerdoti «inciamperanno», 
cioè cadranno, andranno in rovina, e con essi i profeti. 
Questi ultimi non sono persone dello stampo di Osea, 
ma piuttosto falsi profeti che hanno contestato tutti i 
veri profeti di YHWH. Qui essi sono accomunati ai sa- 
cerdoti in un contesto che ha a che fare con il culto, in- 
dicando così il loro posto ufficiale nel culto e nel san- 
tuario (cf. A.R. JOHNSON, The Cultic Prophet in Israel 
(Cardiff 1944], spec. 61). Sacerdoti e profeti sono con- 
dannati perché sono venuti meno al loro dovere di in- 
segnare le vie di YHWH, non per aver corrotto il cul- 
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to. 5a. di giorno ... di notte: Forse i sacerdoti cercavano 
oracoli da svegli, i profeti nei sogni, ma la frase può si- 
gnificare semplicemente «sempre». 5b. farò perire tua 
madre: Forse, in termini molto concreti, una minaccia 
di far sparire la casta sacerdotale (in Israele il sacerdo- 
zio era ereditario); cf. la minaccia circa i figli dei sacer- 
doti nel v. 6b. 7-11a. Questa sezione era originariamen- 
te separata dalla precedente: invece che con «voi», ora 
i sacerdoti sono indicati con «essi». Il popolo non vie- 
ne considerato come vittima bensì come corresponsa- 
bile della colpa dei sacerdoti, i quali non solo non inse- 
gnano come dovrebbero, ma addirittura favoriscono 
l'idolatria. 7. gloria: Il compito di un vero sacerdote 
yahwista. vergogna: I culti di Baal che comportano sa- 
crifici chiamati «peccato» e «iniquità» al v. 8, dai quali 
i sacerdoti traevano lauti guadagni. Ma la punizione 
non può mancare, come conseguenza della colpa: i pa- 
sti sacrificali idolatrici di Israele non procureranno al- 
cun favore divino, alcuna abbondanza, e i loro riti di 
fertilità non porteranno alcun frutto. Questo rifiuto è 
inevitabile, perché essi hanno abbandonato la fonte 
della vita, YHWH. 11a. prostituzione: Idolatria, ma 
con allusione alla licenziosità implicita nei culti di 
Baal. 

lib. Con un proverbio sulla dissennatezza dei riti 
orgiastici di fertilità, inizia un nuovo attacco all’idola- 
tria. «Vino nuovo» (#65) può significare il succo del- 
l’uva appena pigiata, che di per sé non produce eb- 
brezza, ma durante la vendemmia è pur sempre occa- 
sione di feste piuttosto sfrenate. Tuttavia, ‘#63 appare 
come vino in un banchetto cananeo per gli dèi (UM 2 
Aqhat, VI, 7), per cui possiamo ragionevolmente rite- 
nere che si tratti anche qui di una bevanda inebriante 
usata nei riti stessi. Ad ogni modo, non c’è motivo per 
ridurre semplicemente la insensatezza di Israele alla 
bramosia di cose buone come in 7,14. Un altro aspetto 
dell’idolatria appare al v. 12 — cercare, cioè, gli oracoli 
da altri invece che da YHWH. 12. pezzo di legno: For- 
se l’asbera, un palo di legno simbolo della dea madre 
che faceva parte del corredo dei santuari di Baal, op- 
pure un albero oracolare (cf. Gdc 9,37, «la quercia de- 
gli indovini»), mentre il bastone può indicare una spe- 
cie di bacchetta divinatoria. Lo «spirito di prostituzio- 
ne» porta (ebraico, «seduce») a queste aberrazioni. Lo 
«spirito» non è personificato; è una forza, una spinta 
ad agire che investe la persona come se venisse dall’e- 
sterno; il termine più adatto è «impulso». Qui la pro- 
stituzione è spiegata come infedeltà a YHWH (v. 12b), 
anche se il contesto mostra che è caratterizzata da li- 
cenziosità. 13-14. Alture e boschetti verdi erano am- 
bientazioni tipiche dei santuari di Baal (cf. 1 Re 14,23; 
Ger 2,20), dove gli uomini cercavano piacere e profit- 
to, non YHWH. A causa dei culti della fertilità, tra il 
popolo si diffonde la licenziosità; ma la colpa più grave 
ricade sui sacerdoti perché inducono la gente a peccare 
in quanto si uniscono alle prostitute sacre durante i riti 
sacri (v. 14b). Per cogliere tutta la forza di queste paro- 
le bisogna tenere presente che l'adulterio o la sfrena- 
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tezza erano severamente punite nel caso delle donne, 
non degli uomini; Osea rovescia questa idea comune. 
14b. un popolo che non comprende: Il popolo è privo di 
istruzione (v. 6) e si dà a culti orgiastici (v. 11). La frase 
racchiude questa unità di discorso pronunciata da 
Osea e con il v. 15 inizia un’altra serie di detti nei quali, 
a differenza di quanto precede, si condanna la nazione 
nel suo insieme senza distinguere all’interno di essa 
gradi di colpevolezza 

16 15-19. Il testo è molto corrotto, e l’interpreta- 
zione resta spesso ipotetica. 15. Giuda: Spesso ritenuto 
una interpolazione, ma è presente sia nelle antiche ver- 
sioni che nel TM: qui ha la funzione retorica di far ri- 
saltare l'infedeltà del regno settentrionale. Ga/gala... 
Bet-Aven: Famosi santuari israelitici che simboleggiano 
l'infedeltà e la idolatria dell'intero regno (cf. Ar: 5,5). 
per il Signore vivente: Oppure «che il Signore vive». Si 
tratta di una formula usata nel culto di Baal per affer- 
mare il ritorno del dio (cf. UM Text 49, III,8; E. HORST, 
EvT 17 [1957] 371), prova del sincretismo che il profe- 
ta condanna. 17. alleato: Amico degli idoli con i quali 
ha fatto alleanza invece di farla con YHWH. lascialo: 
«Non c'è nulla da fare per cambiarlo», piuttosto che 
«non unirti a lui». 18. La nazione, non solo i sacerdoti 
come nel v. 7, si è abbandonata alla vergogna -— cioè ai 
riti licenziosi —, perché il «vento» (v. 19) li ha travolti. 
Vento è lo stesso vocabolo di spirito (v. 12), l'impulso 
ad atti vergognosi, ma «ali» aggiunge l’idea della pos- 
sente forza fisica (cf. Sa/ 18,11; 104,3). L'insensatezza 
della idolatria sta portando alla rovina materiale — cioè 
politica ed economica - Israele. 

5,1. Una nuova accusa contro i capi. casa d'Israele: 
Gli anziani che fungevano da giudici in determinate 
cause civili. Vengono così nominate le tre classi che in 
Israele detenevano il potere. contro di voi si fa il giudi- 
zio: Si dovrebbe intendere come «voi dovreste esercita- 
re il giudizio». Giudizio non indica soltanto la decisio- 
ne giuridica; significa giusto ordine, civile, morale, reli- 
gioso. Giusto ordine che i capi non hanno preservato 
divenendo invece essi stessi un «laccio», e una «rete» 
(strumenti usati nella caccia) che hanno irretito Israele 
nel peccato. Mizpa e Tabor erano forse centri di idola- 
tria, benché, a parte il contesto che segue, si abbiano di 
ciò scarse prove. 2. futtf costoro: Il passaggio alla terza 
persona volge l’accusa verso un nuovo gruppo, presu- 
mibilmente il popolo. Se i capi tralignavano, il popolo 
era pronto a seguirli. 3. Efrazm: La tribù più grande del 
regno di Israele: spesso rappresenta tutta la nazione. 
contaminato: Divenuto ritualmente impuro, indegno di 
avvicinarsi a Dio; più che questa impurità, tuttavia, è il 
suo peccato che tiene Israele lontano da Dio. 4. spirito 
di prostituzione: Un impulso verso l’idolatria (cf. 4,12) 
derivato dal fatto che non riconoscono Dio, cioè non 
aderiscono alla sua volontà. «Riconoscere» in ebraico è 
la stessa radice di «conoscere» in 4,1.6. 5. arroganza: 
Ostentazione. Il prospero regno di Geroboamo II pro- 
babilmente attribuiva il proprio benessere allo splen- 
dore del suo culto (v. 6), per cui quello splendore di- 
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ventava segno del suo falso spirito. cadranno: «Inciam- 
pano nella propria colpa», cioè cadono a causa di essa; 
è la sentenza dopo l’atto di accusa. 6. Anche il v. 6 ri- 
guarda la punizione. Il culto, orgoglio e speranza della 
nazione, risulta inefficace. andranno in cerca... non lo 
troveranno: Terminologia derivata dal culto del dio del- 
la fertilità che muore e risorge (cf. H.G. May, AJSL 48 
[1931] 77), un’allusione al sincretismo che Osea attac- 
ca. Ad ogni modo, questo fastoso culto non avvicina 
YHWH: lo allontana. 7. figli bastardi: Alla lettera: «fi- 
gli estranei», la cui nascita, cioè, non è attribuita a 
YHWH bensì ai riti della fertilità che con YHWH non 
hanno nulla a che vedere. Ancora una volta, l'errore re- 
ca con sé il proprio castigo, perché l’idolatria, simbo- 
leggiata nella festa del novilunio, in sé legittima ma 
corrotta in Israele, distruggerà la nazione invece di 
portare l’agognata abbondanza. 

17 (C) Sommosse politiche (5,8-14). 8. Gabaa ... 
Rama: Villaggi beniaminiti nei pressi di Gerusalemme 
sul confine tra Israele e Giuda. Normalmente appar- 
tennero a Giuda, ma all’inizio del secolo VIII, Ioas può 
averli annessi a Israele (2 Re 14,8-14), così che sarebbe- 
ro stati i primi luoghi a subire un eventuale attacco 
proveniente da Giuda. all’erta!: Per paura. L'allarme è 
causato da un attacco che probabilmente fu condotto 
alla fine della guerra siro-efraimitica quando Giuda po- 
teva attaccare Israele le cui forze si erano ritirate verso 
nord per fronteggiare l’Assiria (2 Re 16; Is 7,1-9). 9. 
giorno del castigo: L'ebraico y6m t6kéhé è un'espressio- 
ne insolita per il giorno del giudizio e potrebbe indica- 
re una punizione correttiva più che vendicativa. La pu- 
nizione di Israele è meritata e inevitabile: tuttavia, lo 
strumento, Giuda, è anch'esso colpevole (v. 10). I capi 
di Giuda hanno attaccato il loro fratello Israele. L'im- 
plicazione che questa azione violava l’alleanza è veico- 
lata dall'immagine di coloro che spostano i confini, la 
quale richiama la legge deuteronomistica dell’alleanza 
(19,14), la violazione della quale provocava la maledi- 
zione appropriata al delitto (Df 27,17). 11. /e vanità: 
Un termine comune per indicare gli idoli (ma il testo è 
incerto). 12. Il v. 12 gioca sulle formule della teofania 
cultuale (cf. W. ZIMMERLI, in Geschichte und Altes Te- 
stament [Fest. A. Alt, Tibingen 1953] 179-209): 
YHWH è presente non per salvare ma per distruggere. 
tarlo: Alla lettera, marciume, corruzione. Le difficoltà 
in cui versano hanno indotto i Giudei a cercare aiuto 
nelle alleanze politiche; questo fu effettivamente un ul- 
teriore peccato perché anticamente i patti comportava- 
no l’accettazione degli dèi venerati dai dominatori. 
Quando si parla di Israele che si rivolge alla Assiria, si 
pensa al regno di Menachem prima della guerra siro- 
efraimitica (2 Re 15,19), ma anche il successivo re Osea 
fu vassallo dell’Assiria. Ad ogni modo questi negoziati 
si rivelarono inutili: gli aiuti umani non avrebbero po- 
tuto giovare. 14. L'immagine dell’infermità si muta in 
quella del leone infuriato, per esprimere il terrore pro- 
vocato dal giudizio di YHWH ela sua inevitabilità. 

18 (D) Falso pentimento (5,15-7,2). 15. alla 
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mia dimora: Sembra collegare questa sezione a quella 
che precede perché si riferisce all'immagine del leone 
che attacca e poi si ritira nella propria tana. 

6,1. ci ha straziato: Continua l’immagine del leone. 
Comunque, il tema che inizia qui, il falso pentimento, 
potrebbe adattarsi a qualsiasi ammonimento o condan- 
na profetici, e i peccati ai quali si allude in 6,6 non so- 
no quelli del c. 5. L’AT conosce l’idea che Dio ha una 
dimora speciale (cf. 2 Saw: 26,19), e il paragone di 
YHWH con un leone non ricorre solo qui (cf. 13,7; 
Am 3,8; Sal 50,22). Pare più probabile che un detto au- 
tonomo sul pentimento sia stato abilmente unito al 
precedente. 6,1. Osea mette sulla bocca del popolo 
delle parole di pentimento insincere o per lo meno in- 
sufficienti — espressioni che essi nella loro cattiva vo- 
lontà potrebbero usare, dando l’impressione che si ren- 
dano conto che YHWH li ha puniti e solo lui può sal- 
varli. 2. ci ridarà la vita: Non: «farà risorgere dai mor- 
ti», bensì: «restituirà la salute», dopo che le ferite li 
hanno portati vicino alla morte. due giorni... il terzo: 
Un breve intervallo, non un periodo preciso. La scelta 
de «il terzo giorno» potrebbe alludere al culto degli dèi 
della fertilità che muoiono e risorgono; per lo meno a 
Babilonia, il risveglio iniziava al terzo giorno (cf. «Ish- 
tar's Descent», ANET 55). vivremo alla sua presenza: 
La morte era considerata come la definitiva separazio- 
ne da Dio (cf. Sa/ 6,6). 3. Continua ad esortare al penti- 
mento, ma in termini che richiamano i riti della fertilità 
(pioggia d’autunno, pioggia di primavera). 4. YHWH 
risponde in forma oracolare. La domanda retorica rive- 
la la lotta, caratteristica nel pensiero di Osea, tra la vo- 
lontà che Dio ha di salvare e la sua giustizia. L'oracolo 
mette poi a nudo l’insincerità d'Israele (v. 4b) e lo ac- 
cusa di non aver conosciuto YHWH, nonostante fosse 
stato educato ed istruito mediante i suoi castighi che i 
profeti interpretavano (v. 5a). 5b. Il v. 5b andrebbe let- 
to così: «e il mio giudizio sorge come la luce» (con i 
LXX). Il giudizio irremovibile di YHWH,, figurato nel- 
la luce indefettibile del sole, viene messo in contrasto 
con la incostanza di Israele paragonata alla effimera ru- 
giada. 

6. Una spiegazione delle azioni precedenti di 
YHWH, che espone implicitamente - altrimenti qui 
sarebbe fuori posto — perché il pentimento di Israele 
non ha ora nessun effetto. Israele non ha imparato la 
sua lezione e fa tuttora affidamento su culti stranieri in- 
vece di sottomettersi ai comandamenti di YHWH. 
Osea non respinge del tutto i sacrifici (cf. 9,4, dove la 
scomparsa del sacrificio è una punizione, cioè la perdi- 
ta di una cosa buona). In modo tipicamente ebraico 
egli afferma ora un aspetto, ora un altro, senza darsi 
troppo pensiero delle sfumature. Nel v. 7, il tono è me- 
no personale e vengono condannati i crimini di violen- 
za più che il falso culto. Questo cambiamento potreb- 
be indicare un nuovo inizio, ma l’elenco delle infedeltà 
sta bene qui in quanto dà maggiore spazio alla presen- 
tazione dell’atteggiamento spirituale impenitente di 
Israele, che è l’ostacolo alla vera riconciliazione con 


Religione in Ita 


292 Osea (6,7-7,12) 


YHWH. Questo tema è riassunto espressamente in 7,1- 
2, e pare proprio che l’ordine attuale sia stato pensato 
appunto in vista di questo. 7. terra: L'ebr. ‘24477, che 
può significare di fatto «terra» o «campagna» (M. 
DAHOOD, Proverbs and North West Semitic Philology 
[Roma 1963] 57-78). Tuttavia, il parallelo con i nomi di 
luogo dei vv. 8-9 fa propendere per Adam, una città 
della Transgiordania. Quale particolare alleanza — il ter- 
mine si riferisce a qualsiasi genere di accordo sancito da 
giuramento — fosse stata violata colà, è ignoto, come 
non sono specificati i crimini elencati nei vv. 8-9. Se si 
sceglie la traduzione «terra», allora «alleanza» potrebbe 
riferirsi allo speciale rapporto di Israele con YHWH, 
distrutto quando dopo la conquista Israele accolse riti 
cananei. Galaad: Una regione della Transgiordania. 
macchiata di sangue: Piena di crimini e di violenza. 9. St- 
chem: Un antico santuario (Ger 33,20; 35,1-4) e meta 
di pellegrinaggi (A. ALT, K/S 1, 79-88); la strada che vi 
portava si prestava bene alle imboscate dei briganti, i 
cui crimini erano tanto più gravi in quanto si trattava di 
sacerdoti traviati. 11. Chiaramente una glossa che appli- 
ca le parole di Osea per Israele al regno fratello di Giu- 
da. mzietitura: Giudizio (cf. Ger 51,33; GL 4,13). 

7,1. Riassume le idee del c. 6: l’iniquità di Israele 

impedisce la sua salvezza, benché lo stesso YHWH la 
voglia. 2. io ricordo: Ebr. zkr, «chiamare a testimonia- 
re» (15 43,26). L'«iniquità» e i «crimini» di Israele sono 
personificati, si ergono come testimoni contro il popo- 
lo. 
19 (E) Corruzione della monarchia (7,3-12). 
Vengono condannati due aspetti dell'attività politica di 
Israele: gli intrighi interni e i disordini che seguirono al 
rovesciamento della dinastia di Ieu (7,3-7); la ricerca di 
alleanze straniere come se queste, non YHWH, fossero 
la salvezza di Israele (7,8-12). Non viene condannata la 
monarchia come istituzione, quanto piuttosto l’abuso 
di questa istituzione — Osea pensa ai sanguinosi cam- 
biamenti di dinastia, agli intrighi, al lusso. 

3. i capi: I funzionari di corte incaricati dell’ammini- 
strazione civile e militare — la classe dalla quale nacque- 
ro le frequenti rivoluzioni cui Israele andò soggetto. 
bruciano d'ira: Il TM ha «adulteri», il che — nel senso di 
ingannatori — è possibile, viste le accuse di inganno nel 
v. 3. Tutto il testo del v. 4 è gravemente corrotto e sono 
possibili numerose interpretazioni — per esempio, le 
passioni dei congiurati sono come un forno che brucia 
quanto contiene; le loro disposizioni sono incerte come 
un forno il cui fuoco perde vigore e non cuoce bene il 
pane; come un panettiere che mette il lievito nella pa- 
sta e poi copre il fuoco per tenere calda la pasta senza 
che si cuocia, così essi reprimono le loro passioni fin- 
ché tutto è pronto perché possano dare il colpo finale. 
L'estensione dell'immagine del forno ai vv. 6-7a sem- 
brerebbe appoggiare l’ultima interpretazione. 5. rel 
giorno del nostro re: Probabilmente la celebrazione del- 
l'incoronazione. La corte è piena di corruzione sensua- 
le e di intrighi. Anche il giudeo Isaia condanna l’ubria- 
chezza di Israele (28,1-4.7-8): il crollo del senso di re- 
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sponsabilità nel regno deve essere stato chiaro per tut- 
ti. si compromette: Oscuro. Il significato più probabile 
è che il re volutamente si associa con gli ipocriti, diven- 
ta cioè uno di essi. Ma «ipocriti» è incerto; può signifi- 
care «dileggiatori» 0 «millantatori». 7. ressuzo ... ricor- 
re a me: Espone il fondamento teologico della condan- 
na che il profeta lancia contro i disordini. Non si tratta 
solo del fatto che la ribellione e l’assassinio violano la 
legge; la rivoluzione non viene fatta per amore di 
YHWH né sotto la sua guida. Tradizionalmente, le di- 
nastie israelitiche giungevano al potere con l’aiuto dei 
profeti che parlavano in nome di YHWH (p. es. 1 Re 
11,29-34; cf. A. ALT, K6S 2,116-134). 

20 I vv. 8-12, come 5,13, condannano le alleanze 
con le potenze straniere. 8. si mescola: Il verbo dll è 
spesso usato per esprimere l’atto del mescolare l’olio 
con i cibi quando si cucina (p. es., Es 29,2b); quindi, 
esso rientra nell'immagine che continua nella seconda 
parte del versetto, e la traduzione «è spinto qua e là 
dalle nazioni», che vede in questi versetti un riferimen- 
to alla guerra e all’esilio, va respinta. «Si mescola» po- 
trebbe però riferirsi all'esilio che Tiglat-Pileser inflisse 
ad Israele dopo il 732. Tuttavia l’esilio difficilmente si 
potrebbe conciliare con l'ignoranza da parte di Israele 
di quanto gli sta succedendo (v. 9) e con la sua arro- 
ganza (v. 10). Per cui, il v. 8 deve riferirsi alla ricerca di 
alleanze straniere, condotta a un tempo stolta e arro- 
gante. 8b. Un ammonimento che la politica di alleanze 
è, alla lettera, «cotta a metà», inutile. Gli orientali cuo- 
ciono le loro focacce mettendole su delle pietre infuo- 
cate o appoggiandole alle pareti del forno: se non ven- 
gono rivoltate, un lato rimane crudo. 9. stranieri: I fo- 
restieri a cui Israele si è rivolto non rafforzano la nazio- 
ne, anzi la indeboliscono. la canszie: Segno che il vigore 
va scemando. Nella sua precipitosa corsa verso la rovi- 
na, Israele non tiene conto dei segnali di pericolo. 10. 
Questo detto profetico è stato già usato in 5,5 con una 
diversa applicazione. L’ebr. w2w40 («ma») va probabil- 
mente inteso in senso esplicativo (GKC $ 484 n. 1); 
l'arroganza di Israele è la sua autosufficienza, i suoi 
sforzi di procurarsi la salvezza indipendentemente da 
YHWH. 11. Viene introdotta una nuova immagine, il 
che sta a indicare che originariamente si trattava di un 
detto autonomo contro le alleanze. colomba: Indifesa 
nel mondo delle grandi potenze. ingenza: Facilmente 
padroneggiata. Nella sua insensatezza e nonostante la 
sua impotenza, Israele persiste nel volersi inserire tra le 
grandi potenze. 12. La condanna segue il catalogo del- 
le mancanze di Israele. Continua l’immagine della co- 
lomba: come un cacciatore, YHWH la catturerà. Nel 
TM la fine del versetto è molto oscura; pare che dica 
«li castigherò secondo le loro assemblee». Se, con i 
LXX, leggiamo «iniquità», invece di «assemblee», allo- 
ra si dice semplicemente che il castigo sarà adeguato 
alla colpa. 

21 (F) Lamento su Israele (7,13-16). Il profeta 
lamenta la rovina che Israele si è tirata addosso non, 
come ci aspetteremmo dopo 7,3-12, per la sua politica 
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sleale, ma per essersi abbandonato ai culti dei Baal. La 
lamentazione, una forma di discorso piuttosto comune 
nella letteratura profetica, in Osea è rara e quindi risal- 
ta maggiormente. 

13. redimere: L'ebraico pdh è un termine commer- 

ciale, usato, p. es., per designare il prezzo pagato per 
liberare uno schiavo; qui si potrebbe, appunto, inten- 
dere «riscattare». menzogne: Si riferisce probabilmen- 
te al pentimento insincero che ha frustrato il desiderio 
di YHWH di salvarlo (cf. 6,1-4). 14. Il v. 14 esplicita 
quanto siano false le disposizioni religiose di Israele; 
persino le loro preghiere per ottenere soccorso sono 
inficiate di baalismo. Questa, evidentemente, non è 
vera e propria idolatria, perché essi «gridano a» 
YHWH; non, però, «con il loro cuore», in quanto lo 
fanno «sui loro giacigli», il che significa che partecipa- 
no a un rituale dormendo sulle «alture» dove si prati- 
cano i riti della fertilità (cf. Is 57,7); essi inoltre «si 
fanno incisioni», una pratica pagana espressamente 
proibita in Israele (Lv 19,28). 15. YHWH fu il Dio 
che guidò Israele in guerra e gli procurò la vittoria, ma 
Israele lo ha abbandonato, cercando aiuto presso altri, 
oppure presso di lui, ma in un modo che Egli respin- 
ge. 16. ron giova: Il TM è incomprensibile. I LXX col- 
legano il v. 16a con l’immagine seguente. Un altro 
emendamento possibile lo collega invece a quanto 
precede: «Si volgono, ma non verso di me». sozmo stati 
come un arco fallace: Un arco allentato che al momen- 
to giusto non funziona (cf. G.R. DRIVER, Alttestamien- 
tliche Studien [— 8] 38-45). L'immagine dell’arco im- 
plica un rovesciamento: Israele è o dovrebbe essere 
strumento di Dio, invece ha fatto propria la concezio- 
ne secondo la quale la divinità deve essere sfruttata 
per scopi umani, costretta a ciò mediante riti magico- 
religiosi. 16b. Condanna della nazione infedele. La 
sentenza colpisce innanzitutto i capi e tramite essi tut- 
to il popolo. insolenza: Ebr. 24‘272: significa un discor- 
so derisorio con accenti di maledizione e di denuncia. 
Forse c’è un riferimento al beffardo rifiuto opposto 
agli ammonimenti del profeta dai capi di Israele. La 
punizione, ad ogni modo, non può essere evitata; alla 
fine anche il proverbiale nemico, l'Egitto, riderà di 
Israele. 
22 (G) Peccati nella politica e nel culto (8,1- 
14). Una nuova proclamazione della punizione inevita- 
bile che Israele dovrà subire. Dapprima si ha un am- 
monimento (vv. 1-3), poi la condanna dello scisma po- 
litico e religioso da Giuda (vv. 4-7), della politica delle 
alleanze (vv. 8-10), e infine dell’idolatria (vv. 11-13). 
Anche se queste unità sono state collegate tra di loro 
(p. es. il v. 4 spiega il v. 3; «ingoiare» collega i vv. 7 e 8), 
essi devono aver avuto origini separate; si noti, p. es., 
l'alternarsi della seconda e della terza persona. 

1. da’ fiato alla tromba: La lezione del TM e dei 
LXX «come un’aquila» può essere mantenuta: «Una 
tromba alle rue labbra! Come un'aquila (il nemico [v. 
3] si precipita su) la casa del Signore». La tromba era 
un segnale di allarme, non un segno che la legge era 
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stata violata. Nella sua immaginazione, Osea vede il ne- 
mico che già si precipita su un Israele peccatore. 4/- 
leanza... legge: La relazione fondamentale con YHWH 
stabilita al Sinai, con le sue condizioni. Tuttavia, qui il 
legame con il v. 4 accenna alla continuazione dell’al- 
leanza del Sinai in quella con la dinastia di Davide (2 
Sam 7). 2. Il tema oseano della insincerità è evidente: 
Israele respinge il Signore e ugualmente si rivolge a lui. 
Respingere YHWH significa «rigettare» (l’ebraico è 
molto forte: «trattare come cosa disgustosa») tutto ciò 
che è buono (v. 3), perché ogni cosa buona viene da 
YHWH. Di fatto, questo significa scegliere il castigo 
che verrà per mano degli strumenti di Dio: i nemici di 
Israele. 4-6. La designazione dei re e l’idolatria sono 
collegate, in particolare l'erezione di «vitelli d’oro», il 
che richiama la rottura originaria di Israele con il regno 
davidico, perché fu Geroboamo I a fondare i santuari 
dei vitelli quando si separò da Giuda (1 Re 12,26-31). 
Ma nasce una difficoltà: la ribellione di Geroboamo, 
come molti dei cambiamenti dinastici in Israele, giunse 
per comando di un profeta che parlava in nome di 
YHWH (I Re 11,26-40). Per cui potrebbe sembrare 
che Osea voglia solo condannare gli intrighi orditi alla 
morte di Geroboamo II. Osea, tuttavia, si sentiva libe- 
ro di condannare ciò che altri profeti avevano approva- 
to (cf. 9,4): non si può dunque escludere che egli inten- 
da condannare proprio la fondazione del Regno del 
nord. Se YHWH permise che l'ambizione di Geroboa- 
mo facesse il suo corso come strumento di punizione 
per i peccati di Salomone, era pur sempre ambizione. 
In parte questa ambizione si manifesta con l’erezione 
di santuari statali per contrapporli alla rivale Gerusa- 
lemme. Lo scopo originario non era idolatrico (cf. 1 Re 
12,28, chiaramente basato su una esatta formula yahwi- 
stica: Es 20,2), ma di fatto la pluralità di santuari favorì 
l’idolatria. 

23 5. vitello: Originariamente non era un idolo. 
Si pensava al vitello come all'animale su cui YAWH 
era invisibilmente presente (cf. ALBRIGHT, FSAC 299), 
ma già prima del tempo di Osea si era giunti a rendere 
loro un culto autonomo. Sazzaria: I santuari di Gero- 
boamo erano a Dan e a Betel, ma Omri, quando fondò 
Samaria come propria capitale, costruì certamente un 
santuario. Ad ogni modo, il vitello di Betel era ritenuto 
proprietà di Samaria (cf. 10,5), sicché il riferimento a 
Samaria non va necessariamente collocato in un perio- 
do posteriore al 732 quando Dan fu presa dall’Assiria e 
sostituita con un santuario a Samaria. 5b. fizo a 
quando: La domanda e il riferimento all’innocenza 
rientrano nello stile delle lamentazioni. 6. Il disprezzo 
degli idoli, semplici prodotti umani, divenne uno dei 
temi preferiti della successiva letteratura dell’AT (cf. Is 
44,6-20). 7. Una riflessione in forma di proverbio sulle 
conseguenze dell’idolatria di Israele; come il turbine di 
vento che distrugge il grano maturo, il falso culto della 
fertilità causa soltanto rovina. Esso è come uno stelo 
senza spiga, sterile. Queste immagini veicolano l’idea 
preferita di Osea: il castigo è effetto naturale del pecca- 
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to, non è un giudizio arbitrario, esteriore. 8. Un riferi- 
mento all’esilio iniziato nel 732, un castigo meritato da 
Israele per aver cercato aiuto dalle alleanze straniere 
invece di cercarlo da YHWH.,. 9. si è acquistato degli 
amanti: Doppiamente ironico: è la prostituta Israele (la 
parola tradotta qui con il verbo «acquistare» ha la stes- 
sa radice dell’espressione tecnica «il prezzo della pro- 
stituzione» di 2,14; 9,1) che paga i suoi amanti, ma l’a- 
more non si può mai comperare. Va tenuto comunque 
presente che il tributo rientrava nelle clausole delle al- 
leanze (cf. D.J. MCCARTHY, Old Testament Covenant 
[Oxford 1972]). 10. i0 radunerò un esercito: YHWH 
porterà una forza nemica in Israele (ma la traduzione è 
congetturale). re e governanti soccomberanno sotto il 
peso: Il tributo pagato all’Assiria. 12. nusserose: Colle- 
ga tra loro i vv. 11 e 12: Israele ha costruito molti altari 
senza seguire le numerose prescrizioni di YHWH. 
Osea non condanna gli altari in quanto tali, ma piutto- 
sto il loro uso idolatrico: l'opposizione altare o legge 
non è perciò assoluta. Le leggi trasgredite potrebbero 
essere benissimo le prescrizioni per un culto corretto. 
La conoscenza che Osea mostra di una legge scritta è 
importante per la storia religiosa di Israele. 13. I sacri- 
fici illegali non sono graditi a Dio, anzi lo offendono. Il 
versetto segna, così, con la sentenza, la normale con- 
clusione delle accuse profetiche. 14. # suo creatore: In 
Osea è insolito il riferimento a Dio come creatore, e il 
tema dell’ostentazione dei palazzi fa pensare ad Amos 
(p. es. 3,9-15); questo versetto quindi è probabilmente 
un’aggiunta. Esso condanna l’autosufficienza degli 
Ebrei, la loro fiducia nelle proprie opere imponenti. 

24 (H) Esilio senza culto (9,1-6). Il profeta con- 
trappone alle festose riunioni di culto, le meste assem- 
blee dell’esilio, un esilio che punì l’idolatria che s’era 
infiltrata nel culto d’Israele. Per quanto riguarda la for- 
ma, Osea parla di YHWH, non a nome di YHWH. 

1. non darti alla gioia... non far festa: Rovescia il soli- 
to invito a celebrare il culto nella gioia. comze gli altri 
popoli: Essi non erano soggetti a condanna nella stessa 
misura in cui lo era Israele perché non erano stati scelti 
in modo speciale da Dio. Proprio l'elezione speciale 
metteva Israele di fronte all’eventualità di «essere infe- 
dele» (lett. «praticare la prostituzione»), imitando i riti 
pagani della fertilità per ottenere raccolti abbondanti. 
2. In realtà Israele rimarrà deluso circa i benefici che si 
aspetta, perché il raccolto «mancherà» (alla lettera li 
«ingannerà» o «tradirà»). Dato che questo verbo è pre- 
so dalla descrizione di qualità morali, sembra meglio 
tradurre il parallelo «non li nutriranno» con «saranno 
ostili», un significato che non richiede alcun cambia- 
mento di consonanti nel TM. Il passaggio alla terza 
persona deriva dalla vivacità dello stile: il profeta è un 
accusatore, che ora si rivolge all’accusato, ora parla di 
lui ai giudici (cf. Is 10,3 per un analogo scambio). Qui 
la pena non è un cattivo raccolto ma la totale perdita 
della terra a causa dell’esilio, come mostra il v. 3. 3. A 
differenza dell’Assiria, non vi fu alcun esilio forzato 
verso l’Egitto, che fu anzi luogo di rifugio. Ritornarvi 
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significa rovesciare la storia della salvezza. In Assiria il 
cibo di Israele è immondo (ritualmente impuro), per- 
ché non è stato prodotto nella terra del Signore ma in 
una terra immonda (cf. Ar 7,17). 4. I cibi immondi 
non possono essere offerti a YHWH; quindi in esilio il 
culto dovrà cessare. 5. Le domande retoriche sono iro- 
niche, e mettono in risalto l'impossibilità della situazio- 
ne creatasi in seguito all'esilio. giorzi della solennità ... 
della festa: Termini generici sinonimi. Invece delle as- 
semblee per le feste di YHWH], Israele si raduna in esi- 
lio mentre la patria è in preda alla desolazione (v. 6). 
6b. In ebraico c’è molta enfasi: «Era prezioso il loro ar- 
gento — sopra di esso cresceranno le ortiche». 

25 (I) Il profeta respinto (9;7-9). Questa breve 
sezione è simile ai vv. 1-6 poiché evita l’uso del profeti- 
co «Io» a nome di YHWH, ma da essi è nettamente di- 
stinta dalla conclusione enfatica del v. 6 e dal diverso 
uso dei tempi. È comunque una prosecuzione quanto 
mai appropriata: per il profeta, attaccare i culti spen- 
sierati significava rischiare di essere cacciato via. 

7. sono venuti: Si tratta probabilmente di un «per- 
fetto profetico»; il castigo di Israele è così sicuro che se 
ne può parlare come di un evento già avvenuto. Israele 
lo sappia: Da leggere con il v. 7a. Tuttavia, i LKX sup- 
pongono un testo consonantico ebraico che può essere 
letto così: «Israele grida: Il profeta...». In ogni caso, 
queste ultime parole esprimono il disprezzo di Israele 
per un profeta. In 1 Sa: 10,9-13; Ger 29,26, spesso il 
profeta era considerato chiaramente un folle. Le parole 
di Osea hanno un senso generale: Israele ha respinto 
non un profeta ma tutta la serie dei profeti, la naturale 
risposta ostile del colpevole di fronte al rimprovero (v. 
7c). 8. L'immagine continua l’ultima idea. Il profeta è 
una sentinella che sta su una torre per avvistare il peri- 
colo che s’avvicina e dare l'allarme. Benché abbia rice- 
vuto da Dio il suo mandato, il profeta incontra opposi- 
zione persino negli ambienti sacri. 9b. La solita con- 
danna conclusiva. 

26 (III) Peccato e storia (9,10-14,1). I detti di 
Osea contenuti in quest’ultima raccolta si riferiscono 
frequentemente al passato peccaminoso di Israele cul- 
minante nei disordini verificatisi all’epoca del profeta, 
mentre fino a questo punto c'erano stati solo accenni 
occasionali agli eventi storici. Lo stile tende a diventare 
meditativo; la passione non scompare, ma c’è meno ag- 
gressività e più riflessione. 

27 (A) Peccato e declino (9,10-17). Si ricordano 
due peccati della storia d'Israele, e chiaramente viene 
affermato che i loro effetti durano ancora; la nazione 
che doveva essere numerosa come la sabbia del mare 
sarà distrutta. 

10. uva nel deserto: Inaspettata e quindi tanto più 
apprezzata. Come «fichi primaticci al loro inizio», essi 
(i padri) dovevano essere certamente raccolti. L'imma- 
gine, dunque, richiama l’elezione divina di Israele, an- 
che se, stranamente, l'elezione ha luogo non in Egitto 
ma nel deserto (cf. 11,1, dove essa ha luogo in Egitto!). 
A Baal-Peor, un santuario sul confine con Mosb, Israe- 
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le per la prima volta venne in contatto con gli dèi cana- 
nei della fertilità, e al primo contatto cadde. Con dram- 
matica velocità la caduta segue alla elezione. 11. g/oria: 
La fertilità divinamente promessa ad Israele collega 
con il v. 10, per contrasto con la «vergogna» di Baal. Il 
culto di Baal agisce in senso contrario: non produce 
fertilità, bensì sterilità. 11b. Il v. 11b dovrebbe essere il 
16b perché qui disturba la progressione: sterilità; poi, 
peggio ancora, la perdita di figli già cresciuti; infine, 
peggio di tutto, l’impossibilità di accedere a Dio. 13a. 
Efraim... fu come tiro: Il testo è difficile. Con il TM, so- 
no contrapposti due momenti della storia di Efraim: 
un tempo le sue prospettive erano rosee come quelle di 
Tiro, la città commerciale fenicia proverbialmente ricca 
e forte, ma la nazione cadrà e i suoi figli saranno con- 
dotti al macello. ILXX danno una lettura diversa, che 
produce un parallelismo tra i vv. 13a e 13b. 14. Fin qui 
il profeta ha parlato a nome di YHWH, l’accusatore; al 
v. 14a egli intercede per il suo popolo. Poi, di fronte al- 
la colpa di Israele, si rende conto che la punizione è 
inevitabile, per cui al v. 14b invoca il minor male (cf. 
Davide, 2 Saw: 24,12-14). 15. La storia dei peccati d’I- 
sraele è riassunta nelle stesse parole di YHWH. Galga- 
la probabilmente indica il santuario nei pressi di Geri- 
co. La sequenza Baal-Peor, Galgala richiamerebbe, co- 
sì, la tradizione della conquista, ma negativamente. Il 
progressivo avvicinarsi alla terra promessa provoca una 
sempre maggiore corruzione. bo preso a odiarli: La giu- 
sta volontà di infliggere la punizione, spiegata nel resto 
del v. 15. 16. Viene spiegata la punizione di Israele 
(spopolamento, come nei vv. 11-14). 17. Di nuovo il 
profeta parla in prima persona. Egli non può fare altro 
che essere d'accordo con la sentenza perché Israele 
non ha ascoltato il suo Dio. 

28 (B) Punizione dell’apostasia (10,1-18). 1-2. 
Nel periodo di prosperità, Israele ha moltiplicato i suoi 
luoghi di culto, ma la sua religione è «falsa», cioè adula- 
toria e dalla doppia faccia (ebraico 4/9). dermsolirà: Alla 
lettera: «spezzerà il collo a», un’espressione sprezzante. 
3-4. Due particelle connettive legano i vv. 3-4 a quanto 
precede, come spiegazione della falsità d'Israele. Stra- 
namente, si fa riferimento soprattutto alle colpe sociali, 
non a quelle religiose, ma purtroppo l’esatta interpreta- 
zione è difficile. Se seguiamo il testo emendato («essi» 
[sogg.], «essi» [ogg.], invece di «noi» [sogg.] e «noi» 
[ogg.] del TM al v. 3b), il v. 3 pare richiamare 1 Sar 8: 
il popolo si lamenta perché non hanno un re come le al- 
tre nazioni, ma il profeta condanna il fatto che vogliano 
un re al posto di YHWH, e senza YHWH Israele è 
perduto, con o senza re. Tuttavia si può mantenere an- 
che il TM, stando al quale il profeta identifica se stesso 
con la nazione e dichiara disperata la situazione. Poiché 
il «timore del Signore», fondamento di ogni società, se 
n’è andato, non c’è effettivamente alcun re. Questi non 
può governare un popolo in cui non esistono più onore 
e fedeltà. La giustizia (v. 4) e il retto ordine hanno la- 
sciato il posto al disordine come le buone piante alle er- 
bacce. 5-6. Questi versetti sono stati aggiunti per inclu- 
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dere il fallimento religioso di Israele nella condanna, ir- 
ridendo il culto che Israele aveva preferito al servizio di 
YHWH. Invece di gioire nel culto, Israele piangerà il 
suo idolo, il cui esilio dimostra la sua assoluta inconsi- 
stenza. 5. sacerdoti: L’ebraico k°*mdarîm è un termine 
spregiativo usato solo per i pagani; potremmo dire 
«pretonzoli». L'oracolo risale a un periodo di molto po- 
steriore al 732, quando nuovi attacchi dell’Assiria mi- 
nacciavano quel poco che era rimasto di Israele, tra cui 
Betel. 6-8. Il quadro della devastazione viene sviluppato 
in tre momenti: popolo, capi e religione: tutto scompa- 
rirà. In verità, nessuno vorrà sopravvivere; chiederanno 
alla terra di seppellirli (v. 8b). 

29 (C) Falsa fiducia (10,9-15). Questa sezione 
differisce da 10,1-8 per l’interpellazione diretta del col- 
pevole. Il tema è la dimostrazione di quanto sia vano 
riporre la fiducia in se stessi piuttosto che confidare in 
Dio. 

9-10. I due versetti formano un completo «oracolo 
di giudizio», con accusa e sentenza. Il testo è molto 
corrotto, ma il tema generale della falsa fiducia è chia- 
ro. 10. duplice colpa: La seconda colpa non è identifica- 
bile: comunque si tratta certamente di qualcosa di re- 
cente — una colpa attuale che continua la storia di pec- 
cato di Israele e porta all'imminente punizione. 

11-12. Come accade spesso (2,17; 9,10; 11,1), Osea 

rievoca le belle speranze degli inizi di Israele, quando 
YHWH stesso prese un popolo docile e lo pose sulla 
via della ricompensa. giustizia: Il termine ebr. ha un si- 
gnificato più ampio di quello delle lingue moderne e 
suppone un giusto ordine globale, e quindi, oltre al- 
l'ordine morale, l'ordine nella natura con le piogge a 
suo tempo, ecc. in modo che si produca l'abbondanza 
materiale (cf. S. MOWINGKEL, The Psalms in Israel’s 
Worship [New York 1962] 1, 146). Tutte le immagini 
agricole implicano certamente l’affermazione che 
YHWH, non i Baal, governa la fecondità. 13. Israele si 
è messo sulla via sbagliata, fidando nei suoi riti baalisti- 
ci e nella propria potenza. 14-15. Come punizione me- 
ritata, quella potenza sarà annientata. a//’a/ba: Enigma- 
tico. Un piccolo mutamento nel TM permette di legge- 
re «come l’alba», cioè velocemente. 
30 (D) L'amore vince l’ingratitudine (11,1-11). 
Questo passo, uno dei vertici della rivelazione della na- 
tura divina nell’AT, è anche uno dei testi più corrotti, 
anche se il pensiero scorre sufficientemente chiaro: 
l’ingrata risposta di Israele all'amore paterno di Dio 
(vv. 1-4) viene punita (vv. 5-7), il che suscita l’amore di 
Dio (vv. 8-9) che porterà alla redenzione (vv. 10-11). Al 
v. 8 c'è un improvviso mutamento di stile e di contenu- 
to. La riflessione di YHWH sulla insensibilità di Israe- 
le provoca una appassionata dichiarazione di amore 
per Israele da parte di Dio. Tuttavia i vv. 8-11 presup- 
pongono una storia come quella dei vv. 1-7 per spiega- 
re l’amore misericordioso che proclamano, l’amore che 
in definitiva governa tutta la storia. La successione del- 
le idee è intenzionale, quindi il capitolo va interpretato 
unitariamente. 
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1. mio figlio: Spesso nell’antico Vicino Oriente, ai 
notabili veniva attribuita una ascendenza divina, ma 
qui non necessariamente è questo lo sfondo. Più pro- 
babilmente, il contesto della educazione di Israele da 
parte di YHWH con il risalto dato all'amore con cui 
venne effettuata, riflette l’uso comune per cui il saggio, 
l’educatore, veniva chiamato padre dei suoi discepoli 
(p. es., Azitawadda, re di Adona, ANET 653; Pr 2,1; 
ecc.). 2. chiamavo: Con i LXX. Se il TM «essi chiama- 
vano» fosse corretto, allora alluderebbe all’attrazione 
esercitata dal culto di Baal o dalla superiore cultura ca- 
nanea. 3b. avevo cura: Dio ha salvato Israele dalla 
schiavitù dell’Egitto. 5. Poiché ha abbandonato 
YHWH, Israele deve essere punito con l'esilio. 6-7. 
L'interpretazione è recente, dato l'eccessivo disordine 
del testo. 

8. Come...? Come...?: Il castigo non è l’ultima parola 
di YHWH. Un sorprendente antropomorfismo pre- 
senta uno YHWH così addolorato, da rivolgersi al po- 
polo nei termini commoventi della lamentazione. Egli 
non può distruggere il suo popolo prediletto. 9. Altret- 
tanto sorprendente è l’appello alla sua «santità»; il Dio 
totalmente altro, il rmysteriuzi tremendum, invece di 
provocare timore e terrore, dichiara la propria miseri- 
cordia! A differenza dell'amore umano, l’amore di Dio 
non ha quell’inevitabile componente di egoismo che lo 
rende mutevole e distruttivo, rendendo la vendetta del- 
l’amore non ricambiato così tremenda. Il v. 9 potrebbe 
essere inteso come una domanda: «Non darò io sfogo, 
ecc.» — cioè una nuova minaccia dopo il momento di 
misericordia del v. 8 (T.H. ROBINSON, «Hosea», 44-45). 
Ma questa interpretazione contrasta con lo stile della 
lamentazione introdotto al v. 8 e con la speranza 
espressa al v. 11; per cui il v. 9 va preso come una 
espressione di misericordia. Andersen e Freedman 
(Hosea, 589-590) danno a /' un senso asseverativo (per 
cui: «Io certamente darò sfogo...»). Una simile inter- 
pretazione si basa su testi quali Df 1,17; Nm 23,19; 
ecc.: «Al massimo, se fosse negativa, esprimerebbe una 
riluttanza, non una decisione definitiva». Ma la loro 
traduzione non è in linea con la tradizione masoretica. 
Inoltre è davvero difficile distinguere ciò che è perma- 
nente e ciò che è temporaneo nella volontà divina. 10- 
11. C'è un’evidente inversione nell’atteggiamento di 
YHWH (si noti la differenza con i cc. 2-3, dove era 
Israele, che aveva cambiato se stesso), e questa promes- 
sa di salvezza (vv. 10-11) non risulta inaspettata. Tutta- 
via l’uso della terza persona nel v. 10, in contrasto con 
il divino «Io» dei vv, 8-9 e 11, fa pensare che il v. 10 sia 
una interpolazione che interpreta il «tremanti» (per ti- 
more riverente più che per paura vera e propria) del v. 
11 [SBCei: «accorreranno»]. Il v. 10 inserisce un ritor- 
no «dall’occidente»; il v. 11 ha solo Egitto e Assiria, in 
linea con 11,5. 

31 (E) Perfidia d’Israele (12,1-15). Il capitolo 
nel suo insieme non presenta uno sviluppo logico del 
tutto coerente. Siamo di fronte ad una raccolta di detti 
su un tema comune: la perfidia d’Israele che si è mani- 
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festata nella storia e tra i contemporanei di Osea, i qua- 
li non fanno altro che continuare sulla scia del passato. 

1b. Il tema della perfidia è introdotto mediante un 
contrasto tra il tradimento di Israele e la fedeltà di 
Giuda, perché il v. 1b va tradotto probabilmente: «ma 
Giuda cammina ancora con Dio ed è fedele al Santo» 
(il significato di r4d, «cammina con» è incerto, ma il 
parallelo con «fedele» nel v. 1b orienta verso il signifi- 
cato proposto; cf. Vg). Fa problema anche il plurale 
g°déstm, il «Santo». La traduzione presuppone che si 
tratti di un plurale maiestatico formato in analogia con 
'lohîm, ma bisogna ammettere che il parallelismo tra 
el (v. 1b) e g°défîm è strano, perché è tra un singolare 
e un plurale, mentre Osea in 11,9 ha come parallelismo 
’el-qadéi (singolare con singolare). 

L'interpretazione «i santi», cioè i fedeli seguaci di 
YHWH, forse i profeti i quali erano particolarmente 
vicini a Dio, darebbe unità al capitolo in quanto leghe- 
rebbe questo versetto con 11 e con 14 (WOLFF, Hosea, 
209-210). 2a. Una vivida immagine di un'attività infrut- 
tuosa, specificata nella seconda metà del v. 2: il vuoto 
agitarsi di Israele è la sua politica di alleanze («portano 
olio», cioè stipulano alleanze, perché nell’antico Vicino 
Oriente era familiare sancire alleanze per mezzo dell’o- 
lio; cf. DJ. MCCARTHY, VT 14 [1954] 215-221). Le al- 
leanze, sia con l’Egitto sia con l’Assiria, sono vane. An- 
cora peggiori sono i tradimenti nei riguardi di YHWH, 
unico sostegno di Israele. 3. lite: Ancora una volta la ti- 
pica introduzione a un’accusa di carattere legale che 
verrà sviluppata nei versetti seguenti. Giacobbe: Il pa- 
triarca e il popolo suo erede, fino ai contemporanei del 
profeta: tutti sono chiamati a giudizio. Il popolo è una 
cosa sola con il suo capo, il quale concentra in se stesso 
tutto il loro tradimento. 4. de adulto: Infido già da 
bambino (Gen 25,24-26; 27,36), nella maturità il pa- 
triarca ebbe la pretesa di contendere con Dio stesso 
(Gen 32,22-33). 5. angelo: Sta per Dio (cf. Ger 32, do- 
ve l’antagonista di Giacobbe cambia da uomo [v. 25] a 
Dio [vv. 29 e 31]). Alla luce di quanto precede, possia- 
mo considerare la preghiera di Giacobbe (le «lacrime» 
sono un tipico segno di supplica; cf. P.A. ACKROYD, 
VT 13 [1953] 250-251) come una continuazione della 
sua astuzia e della sua presunzione: quella preghiera, 
cioè, era insincera, un gioco di astuzia, sicché il grande 
incontro che Giacobbe ebbe con Dio a Betel (Gex 
28,10-22; Osea inverte l’ordine dei fatti di Ger) è ri- 
dotto ad una sorta di imbroglio. È però possibile che il 
v. 5 presenti la conversione di Giacobbe: il padre triba- 
le di cui Israele andava fiero, fu un peccatore come tut- 
ti gli altri ed ebbe bisogno della grazia di Dio, anche 
se, a differenza del popolo da lui uscito, egli almeno 
accolse la grazia e si convertì. Questa interpretazione 
introduce opportunamente l’appello alla conversione 
del v. 7 (che è probabilmente di Osea ed è diretto al 
popolo, anche se potrebbe essere la risposta di 
YHWH alla preghiera di Giacobbe, un appello al pen- 
timento rivolto a lui e, attraverso di lui, al popolo). 
Nell’un caso e nell’altro, Osea rovescia la presentazio- 
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ne del patriarca narrata in Gex: più che uno speciale 
amico di Dio, egli è il primo peccatore di Israele, colui 
con il quale inizia la storia della infedeltà del popolo. 
Su Giacobbe, cf. F. DIEDRICH, Arxspielungen auf die 
Jakob-Tradition in Hosea 12,1-13,3 (FB 27, Wiirzburg 
1977). 
32 6. Una dossologia interpolata. 7. Come Gia- 
cobbe ritornò (Gen 28,15.21), così Israele è esortato a 
«tornare» (55). 8. Si ritorna al presente, condannando 
il doppio gioco di Israele e la sua fiducia nelle ricchez- 
ze materiali. Israele è il «mercante», in ebr. «cananeo» 
(perché per i contadini ebrei, gli antichi abitanti della 
terra erano i commercianti per eccellenza); in tal mo- 
do, la parola stessa implica anche la infedeltà religiosa 
di Israele, perché ha imitato le vie di Canaan. 9. La ric- 
chezza, anche se usata per il culto in ricchi sacrifici, 
non può coprire il peccato di Israele (5,6). In un tipico 
contrasto con le ricchezze acquistate in Canaan, viene 
presentato il quadro degli inizi di Israele, quando 
YHWH stesso aveva salvato il popolo dall’Egitto. Il 
quadro è reso tanto più attuale dal fatto che YHWH 
parla in prima persona, una reminiscenza, questa, delle 
teofanie cultuali. YHWH dice ad Israele che deve tor- 
nare alla condizione di quei tempi antichi, non per mo- 
tivi di ascetismo, ma perché così potrà scoprire di nuo- 
vo la sua intimità con Dio, perché «i giorni del conve- 
gno» (forse potremmo dire «tempo dell’appuntamen- 
to») richiamano il grande incontro con YHWH nel de- 
serto. 11-12. L'idea della vicinanza di Dio continua con 
il riferimento ai profeti (v. 11), perché Dio parlò al suo 
popolo per mezzo di tutta una serie di profeti, da Mosè 
(Di 18,15) in poi, ma invano, poiché Israele ripone la 
sua fiducia in un culto contaminato dal baalismo, un 
culto che provoca solo rovina (v. 12). 13. Il versetto 
torna a Giacobbe. Alla luce dei vv. 3-6, il riferimento 
alla sua attività in Aram (cf. Ger 27, 31-41) deve essere 
di condanna, un altro esempio delle cadute di Israele 
già dagli inizi della sua storia. Forse la disponibilità di 
Giacobbe ad accettare la servitù pur di ottenere una 
moglie, indirettamente allude al fatto che Israele ha 
servito i Baal per ottenere la fertilità, oppure il fatto 
che Giacobbe si sia recato in Aram allude alla politica 
di alleanze con gli stranieri. 14-15. Contrapposta alla 
continua infedeltà di Israele sta l’azione salvifica di 
Dio, che non viene mai meno. L'improvviso passaggio 
alla condanna nel v. 15 mette in risalto la inevitabilità 
della fine: un Dio giusto deve punire Israele per i suoi 
peccati. 
33 (F) Sentenza di morte (13,1-14,1). Questa 
raccolta di detti di giudizio è costituita da numerose 
unità: tipici oracoli di giudizio (13,1-3; 13,4-8); una 
condanna sprezzante della monarchia (13,9-11); e una 
complessa sentenza finale su tutto il popolo 
(13,12-14,1), Il tutto è organizzato in modo da dare 
massimo risalto al tema centrale: Israele si trova di 
fronte alla punizione definitiva, la morte, e non a una 
semplice sconfitta o all’esilio. 

13,1-3. Il primo oracolo espone i peccati passati del 
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leader di Israele: la tribù di Efraim. Sembrerebbe che 
il verbo al passato «è deceduto» concluda il v. 1 e lo 
separi da quanto segue. Tuttavia, possiamo considerare 
la morte come un declino morale, o come sofferenza, 
che nell’AT è spesso paragonata alla morte, oppure, 
ancor meglio, si tratta di un «perfetto profetico», cioè 
la fine è tanto sicura che viene data come già avvenuta 
anche se deve ancora accadere. Quindi, legittimamen- 
te, il v. 1 può essere collegato con quanto segue: il pec- 
cato passato continua nella idolatria del presente de- 
scritta in modo così ripugnante. La pratica di culti su- 
perstiziosi a cui Israele si è dato, e che era intesa a for- 
zare la divinità con riti magici, culmina nella degrada- 
zione di se stesso di fronte a semplici creature — man- 
dando baci ai vitelli in atto di adorazione. La fine può 
essere soltanto la rovina (v. 3; cf. 6,4 per le stesse im- 
magini). 4-8. In contrasto con la rovina arrecata dall’i- 
dolatria, la familiare formula liturgica «Io sono 
YHWH tuo Dio fin dal paese d’Egitto» ci presenta la 
vera salvezza di Israele: YHWH. Tuttavia, il seguito 
mostra — con espressioni tipiche della scuola deutero- 
nomistica (p. es., Dr 8,11-20) - che i grandi favori di 
YHWH hanno gonfiato d'orgoglio Israele, sì che poi 
ha abbandonato Dio. Ciò può solo significare che 
YHWH da salvatore diventa un inesorabile giudice, 
descritto come un feroce animale predatore (cf. 5,14), 
un'immagine tanto più viva in quanto il predatore è il 
tradizionale nemico del pastore, l’immagine su cui 
YHWH è stato appena presentato. 9-11. Queste 
espressioni spregiative nei riguardi dei re sottolineano 
che Israele senza YHWH è privo di aiuto, indipenden- 
temente dalle sostituzioni che si dà. 10. Parrebbe un 
riferimento alla richiesta di fare re Saul, come narrata 
dalla tradizione antimonarchica (1 Sar: 8), ma il v. 11 
fa pensare a una monarchia inefficiente con frequenti 
mutamenti di dinastia. Ciò corrisponde alla instabilità 
del regno settentrionale che si staccò dalla legittima 
monarchia e dal culto di Gerusalemme (cf. 8,4-6). 12. 
L'unità finale di questo capitolo è introdotta come un 
documento legale che viene «avvolto» e «conservato», 
con allusione alla procedura con cui una sentenza giu- 
diziaria veniva registrata sul papiro che veniva arroto- 
lato e legato con dei lacci e quindi sigillato (cf. Is 8,16). 
13. doglie del parto: Un’immagine del giudizio, fre- 
quente nella profezia (p. es., Ger 6,24) e nell’apocalitti- 
ca (Is 26,17; cf. Gv 16,21), qui però usata in modo di- 
verso. L'obiettivo è puntato sulla follia del figlio, non 
sulle sofferenze della madre; vale a dire: Israele, il fi- 
glio, respingendo YHWH ha respinto l’unica possibi- 
lità di vivere. 14. YHWH, anziché salvare Israele, darà 
potere su di lui alle potenze della morte (il versetto, ec- 
cetto l’ultima frase, può essere preso come un grido di 
trionfo [cf. 1 Cor 15,35], ma il contesto esige che sia 
letto come una domanda minacciosa). 15. Una nuova 
immagine specifica l'imminente distruzione dopo la 
minaccia generale: come il vento d’oriente viene dal 
deserto e inaridisce i germogli primaverili, così 
YHWH distruggerà Israele, quale che sia la sua appa- 


Religione in Ita 


298 Osea (14,1-10) 


rente prosperità. 14,1. La frase finale, d'altra parte, 
non è simbolica; essa descrive il comune, terribile de- 
stino della popolazione di una nazione conquistata, la 
punizione che Israele di fatto subirà. 

34 (IV) Epilogo: pentimento e salvezza (14,2- 
9). La profezia di Osea chiude su una nota di speranza 
— speranza basata sulla certezza che YHWH ama il suo 
popolo. La proclamazione di questo amore è divisa in 
due parti: l'appello del profeta al popolo perché torni a 
Dio (vv. 2-4) e la promessa di amore da parte di Dio, 
comunicata al profeta a proposito del popolo (vv. 5-9). 
Questa è la struttura di un rito penitenziale: dapprima 
il popolo proclama il proprio pentimento; poi, tramite 
un profeta, riceve da Dio l'assicurazione del perdono. 
Osea usò questa forma in 6,1-3, ma là era ironica, per- 
ché mancava il vero pentimento; qui, è seria. 

2. Israele è già «crollato» [SBCei: «inciampato»], ha 
sofferto la sua punizione definitiva, così l'appello a 
«tornare» si riferisce al suo pentimento finale e alla 
unione con YHWH, un'idea ripresa nel v. 8. L'accenno 
al tracollo non dimostra che l’oracolo sia posteriore al 
722; il profeta può aver previsto molto prima sia la ro- 
vina che la restaurazione (che lui, di fatto, non ha mai 
veduto). 3. Il vero ritorno dice più che il semplice culto 
esterno: i sacrifici devono essere segno del vero penti- 
mento espresso in preghiera sincera («parole»). Questo 
è il bene che YHWH accetterà e che dà valore ai sacri- 
fici («giovenche») perché diventano segni di devozione 
sincera. (Il v. 3b è oscuro: i LXX hanno «ricambieremo 
con [il] frutto delle nostre labbra», eliminando qualsia- 
si riferimento esplicito al sacrificio - anche se non va 
ignorato l’implicito contrasto con il vuoto, pomposo 
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culto sacrificale — e facendo del versetto un semplice 
appello alla preghiera e alla penitenza). 4. Un esempio 
delle parole e degli atteggiamenti richiesti: rigetto di 
tutti i feticci di Israele, delle strategie politiche (p. es., 
l'alleanza con l’Assiria), delle forze militari (cavalli), 
nonché degli idoli in senso stretto. 

5. Israele è affetto da una malattia senza speranza, 
l'infedeltà, che solo Dio può curare: di conseguenza, 
l’amore di Dio è libero, cioè totalmente immeritato. 6- 
8. Vengono descritti gli effetti dell'amore di YHWH: 
Israele fiorirà in bellezza (vv. 6-7) e abbondanza (v. 8). 
Le immagini prese dal mondo vegetale ricordano che 
YHWH, non i Baal, favorisce la crescita. Il linguaggio, 
inoltre, riflette la forza e la tenerezza dell'amore di Dio, 
perché espressioni come «fragranza del Libano», «col- 
tiveranno le vigne», «sedersi alla mia ombra», «vino», 
«giglio» sono tratte dai canti d'amore d’Israele, come 
mostra il C? (cf. WOLFF, Hosez, 236). 9. Probabilmente 
un detto separato collegato a quanto precede grazie al- 
l'immagine del cipresso. lo l'ho umiliato: Come nel v. 2, 
una promessa di salvezza finale dopo la punizione. Ma 
la traduzione è incerta; il versetto può significare «Io 
gli ho risposto e veglio su di lui», cioè una semplice 
promessa che YHWH ascolterà un Israele che si pente. 
grazie a me...: Probabilmente: «in me si troverà frutto 
per te». In ogni caso, YHWH è paragonato all’albero 
della vita. Questo simbolo era diventato familiare in se- 
guito al contatto con i culti della fertilità. Applicato a 
YHWH, diventa un’ulteriore affermazione che è lui il 
vero signore della vita. 10. Un’aggiunta in stile sapien- 
ziale, da parte degli scribi che hanno composto il libro 
di Osea. 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Il profeta ed il suo tempo. Isaia ricevette 
la sua vocazione «nell’anno della morte del re Ozia» 
(6,1), cioè nel 742 secondo la cronologia qui seguita 
(vedi sotto). Questo avvenne poco dopo l’ascesa al tro- 
no in Assiria di Tiglat-Pileser III (745-727), al quale 
succedettero altri re abili e valorosi (Salmanassar V, 
726-722; Sargon II, 721-705; Sennacherib, 704-681); 
infatti, il periodo del ministero profetico di Isaia fu do- 
minato dall’inarrestabile potenza assira e dai suoi pro- 
getti di egemonia mondiale. 

Isaia esercitò il suo ministero profetico a Gerusa- 
lemme e nei suoi dintorni. Si sa poco della sua vita per- 
sonale. La sua devozione alle tradizioni di Gerusalem- 
me, la qualità letteraria dei suoi scritti ed il suo rappor- 
to con la tradizione sapienziale suggeriscono la fisiono- 
mia di una persona appartenente a una famiglia di clas- 


se elevata ed altamente istruita. Era sposato con una 
donna designata come profetessa (8,3) ed ebbe due fi- 
gli con nomi simbolici (7,3; 8,3.18). 

Alcuni degli oracoli di Isaia potrebbero essere stati 
proferiti al tempo di Iotam (750-735, reggente insieme 
ad Ozia [Azaria] dal 750 al 742), forse alcuni fra quelli 
che si riferiscono alla giustizia sociale e a pratiche pa- 
gane, anche se si tratta di materiale di difficile datazio- 
ne. Gli oracoli che possono essere sicuramente datati si 
riferiscono principalmente alle crisi politiche avvenute 
sotto Acaz (735-715) e Ezechia (715-687). Nel 735, Si- 
ria e Israele invasero Giuda nel tentativo di obbligarlo 
ad entrare nella coalizione anti-assira, un tentativo che 
finì con la conquista di Israele e della Siria (732) da 
parte degli Assiri. Nel frattempo Giuda diventò vassal- 
lo dell’Assiria (2 Re 16,7-9). Gran parte del materiale 


* L'introduzione e il commento di Is 1-23 sono di J. JENSEN; il commento restante (24-39) è di W.H. IRWIN. 
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presente in 7,1--8,18 si riferisce a questo periodo. Forse 
ci fu un periodo di silenzio, poi Isaia profetò di nuovo 
contro il tentativo egizio di premere su Giuda, insieme 
con Filistea, perché si ribellasse contro l’Assiria nel 714 
e forse prima (20,1-6; 18,1-6 probabilmente risale an- 
ch’esso a questo periodo, così come parte del c. 19). Il 
tentativo fu rinnovato alla morte di Sargon II, nel 705, 
ma in questo caso le fervide, e talvolta amare parole di 
Isaia fallirono dal dissuadere Ezechia, il quale si ribellò 
d'accordo con altri piccoli stati, confidando nell’aiuto 
promesso dall’Egitto. La rivolta fu domata nel 701 con 
la grande devastazione di Giuda; Ezechia dovette ar- 
rendersi e pagare un enorme indennizzo (22,1-14; 2 Re 
18,13-16; ANET 288). Il racconto della meravigliosa li- 
berazione dopo la resa ha sollevato questioni riguar- 
danti sia gli insegnamenti di Isaia sia gli eventi storici; 
cf. commento a 2 Re 18,13-19,37. Nessuno degli ora- 
coli di Isaia può essere sicuramente datato dopo il 701, 
e il suo ministero dovrebbe essere terminato all’incirca 
in quel periodo. 
3 La cronologia seguita sopra e nel commenta- 
rio è quella più comunemente accettata. Gli annali assi- 
ri indicano che la rivolta siro-efraimitica iniziò nel 735; 
dato che all’epoca Acaz era re, egli iniziò a regnare non 
oltre quel periodo. L'invasione di Giuda da parte di 
Sennacherib, ancora secondo i documenti assiri, avven- 
ne nel 701, data che corrisponde, secondo 2 Re 18,13 
(Is 36,1), al 14° anno del regno di Ezechia, che ebbe 
inizio perciò nel 715. Comunque, 2 Re 18,1 fissa la da- 
ta di ascesa al trono di Ezechia al 3° anno di Osea, il 
cui regno, sempre secondo i documenti assiri, dovreb- 
be avere avuto inizio circa l’anno 732. Nondimeno, al- 
cuni hanno proposto la data del 728 come ascesa al 
trono di Ezechia basandosi su 2 Re 18,9-10, in cui l’ini- 
zio dell'assedio di Samaria (724) e la sua caduta (722) 
sono datati rispettivamente al 4° e 6° anno di Ezechia. 
In definitiva nessuna soluzione soddisfacente è stata 
trovata circa la cronologia. 
4 (II) Dottrina. Il perno di gran parte dell’inse- 
gnamento isaiano è la sua fede nella santità e nel potere 
regale del Dio di Israele: di entrambi egli fece esperien- 
za nella visione iniziale (6,1-13); «il Santo di Israele» è 
il suo titolo favorito per YHWH, la cui «gloria» non ri- 
siedeva esclusivamente in Gerusalemme ma riempiva il 
mondo intero (6,3). L'oppressione dei membri più de- 
boli della società offendeva la santità di YHWH, per- 
ciò Isaia parla con veemenza circa la giustizia sociale 
(1,10-17.21-26; 3,13-15; 5,1-10.20-23; 10,1-4) e la puni- 
zione in cui incorrono coloro che rifiutano l’insegna- 
mento di YHWH (5,24). 

Il potere di YHWH è così grande che tutto è sotto 
il suo controllo, inclusi i destini delle grandi nazioni, 
che fungono solamente da strumento della sua politica 
(5,26-29; 7,18-19.20; 10,5-6). YHWH ha una politica o 
meglio un disegno che realizza nella storia con saggez- 
za sublime (28,23-29) e potenza ineluttabile (14,26-27). 
Tutti i progetti umani al contrario sono condannati alla 
futilità (7,4-7; 8,9-10). Così Isaia guarda come ad un 
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progetto folle il fatto che Giuda tenti di determinare il 
suo destino, per esempio, quando si allea con l’Assiria 
(contro Siria e Israele) o con l'Egitto (a sostegno della 
rivolta contro l’Assiria). Confidare nell’aiuto e nella 
protezione di YHWH è fede, mentre prescindere da 
questi è mancanza di fede (7,9b; 8,17; 28,16-17; 30,1- 
5.15; 31,1-3). Dal momento che i consiglieri del re, 
agendo con pura tattica umana, indussero Acaz e Eze- 
chia a comportamenti opposti a quelli sollecitati da 
Isaia, questi polemizzò duramente contro i cosiddetti 
saggi (5,18-19; 6,9-10; 29,13-14.15-16), entro i quali si 
trovavano pure coloro che erano responsabili dell’am- 
ministrazione della giustizia e che il profeta condanna 
per non aver saputo far tesoro e propugnare gli alti 
ideali della sapienza tradizionale nella quale erano stati 
ammaestrati. 

Isaia vide nella superbia il peccato capitale (J. BAR- 

TON, JTS 32 [1981] 1-18); essa è l’antitesi della fede e 
porta al giudizio (2,11-12.17; 3,16; 5,15-16; 9,8-9; 10,7- 
16.33; 28,1-4.22; 29,5). Così Isaia vede l’intenzione di 
YHWH di punire Israele e Giuda (3,1-4,1; 5,25.26-29; 
6,11-13; 9,7-20). Tale punizione può comunque essere 
medicinale e preparare la strada della restaurazione 
(1,21-26). Così Isaia aprì un varco verso la speranza, I 
suoi stessi discepoli manifestano la loro consapevolezza 
di essere un resto che orienta in tale direzione (© 21), 
e le tradizioni gerosolimitane che ebbero grande in- 
fluenza su di lui (Isaia non fa riferimento a Mosè, al Si- 
nai o al patto), cioè la tradizione su Sion e le promesse 
alla dinastia davidica, lo stimolarono a proclamare al- 
cune delle più luminose promesse per il futuro soste- 
nute nell’AT (2,2-4; 8,23-9,6; 11,1-9). 
5 (III) Il libro. Il libro di Isaia nella sua forma 
canonica consta di 66 cc., ma da lungo tempo si è nota- 
to che i cc. 40-55 e 56-66 datano al tempo dell’esilio e 
del post-esilio; + Deutero-Isaia, 21:3.50. 

I cc. 1-39 comprendono varie collezioni minori, di 
cui alcune sono il risultato di uno sviluppo complesso. 
Le parole autentiche di Isaia si trovano principalmente 
nei cc. 1-11 (per lo più risalenti al regno di Acaz) e 
28-32 (regno di Ezechia). Parole autentiche di Isaia si 
trovano anche negli «Oracoli contro le Nazioni» (cc. 
13-23) e forse anche nell’appendice storica (cc. 36-39, 
prese da 2 Re 18,13-20,19). L'«Apocalisse di Isaia» (cc. 
24-27) e i cc. 34-35 sono di un’epoca più recente. Per 
un’esposizione più dettagliata, cf. l'introduzione delle 
singole sezioni. 

Il TM di Isaia, secondo Cross e altri, appartiene alla 
famiglia Palestinese dei testi ed è generalmente confla- 
to e tendente all'espansione. Isaia dei LXX mostra una 
Vorlage molto simile al TM e manifesta le stesse ten- 
denze. Il famoso 1QIs*, spesso caratterizzato come 
«proto-Masoretico», rappresenta un testo simile a 
quello dal quale il TM è derivato, anche se mostra una 
ortografia a scriptio plena. Così, sebbene lezioni origi- 
nali possano a volte essere ricavate da 1QIs? o dai LKX 
o da altre versioni antiche, varianti al testo importanti e 
decisive non sono frequenti. 
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(Cross, EM., HTR 57 [1964] 281-299; IE] 16 [1966] 81-95; 
ZIEGLER, J., Untersuchung zur Septuaginta des Buches Isatas 
(Miinster 1934]; JBL 78 [1959] 34-59). 


6 (IV) Struttura. 


(I) Raccoltaintroduttiva (1,1-31) 
(A) Titolo (1,1) 
(B) Lamento di YHWH contro i suoi figli 
insensibili (1,2-3) 
(C) Gerusalemme punita (1,4-9) 
(D) Culto e giustizia (1,10-17) 
(E) La scelta (1,18-20) 
(F) Giudizio di purificazione su Gerusalemme 
(1,21-28) 
(G) Crimine e punizione (1,29-31) 
(II) SuGiudae Israele: Parte I (2,1-5,30) 
(A) Sion: la pace futura (2,2-4) 
(B) Il giorno del giudizio del Signore (2,6-22) 
(C) Disintegrazione del governo e del popolo 
(3,1-12) 
(D) YHWH accusa i governanti (3,13-15) 
(E) Destino delle donne di Gerusalemme (3,16-4,1) 
(F) Gerusalemme purificata e protetta (4,2-6) 
(G) Canto della vigna del Signore (5,1-7) 
(H)Serie di guai ([10,1-4]+5,8-24) 
(I) La mano stesa di YHWH (5,25-30) 
(III) Memoriali di Isaia (6,1-8,18 (9,6)) 
(A) Vocazione di Isaia (6,1-13) 
(B) Incontro con Acaz (7,1-9) 
(C) Il segno dell’Emmanuele (7,10-17) 
(D) Alcuni frammenti (7,18-25) 
(E) Mahèr-salàl-cash-baz (8,1-4) 
(F) L'acqua di Siloe (8,5-8) 
(G) Progetti vani delle nazioni (8,9-10) 
(H)Isaia cospira con YHWH (8,11-15) 
(I) In attesa del Signore (8,16-18) 
(J) Due aggiunte (8,19-22) 
(K) Principe della Pace (8,23-9,6) 
(IV) Su Giuda e Israele: Parte II (9,7-12,6) 
(A) La mano stesa di YHWH (9,7-20+5,25-30) 
(B) Guai ai governanti oppressori (10,1-4) 
(C) Guai all’Assiria (10,5-15) 
(D) Alcuni compimenti (10,16-27a) 
(E) L'avanzata del nemico (10,27b-34) 
(F) Il futuro re (11,1-9) 
(G) Aggiunte più recenti (11,10-16) 
(H)Canto conclusivo di ringraziamento (12,1-6) 
(V) Oracoli controle nazioni (13,1-23,18) 
(A) Oracolo contro Babilonia (13,1-22) 
(B) Gli stranieri e la restaurazione di Israele (14,1-2) 
(C) Canto di sarcasmo contro il re di Babilonia 
(14,3-23) 
(D) Piano di YHWH per l’Assiria (14,24-27) 
(E) Avvertimento alla Filistea (14,28-32) 
(F) Su Moab (15,1-16,14) 
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(G) Contro Siria e Israele (17,1-11) 

(H) Attacco e liberazione (17,12-14) 

(1) Ambasciata dall'Egitto (18,1-7) 

(7) Sull’Egitto (19,1-25) 

(K) Isaia, segno e presagio per l'Egitto (20,1-6) 

(L) La caduta di Babilonia (21,1-10) 

(M)Su Duma, Dedan e Kedar (21,11-17) 

(N) Oracolo sulla Valle della Visione (22,1-14) 

(O) Sebna ed Eliakim (22,15-25) 

(P) Su Tiro (23,1-18) 

(VI) L’Apocalisse di Isaia (24,1-27,13) 

(A) La rovina finale della terra (24,1-20) 

(B) Trionto di YHWH nella profezia e nel canto 
(24,21-27,1) 
(a) Regalità di YHWH (24,21-23) 
{b) Inno a YHWH, rifugio sicuro (25,1-5) 
(c) Il banchetto sul Monte Sion (25,6-10a) 
(d) Su Moab (25,10b-12) 
(e) Preghiera per la liberazione (26,1-27,1) 

(C) La vigna e la città rivisitata (27,2-13) 
(a) Il secondo canto della vigna (27,2-6) 
(b) Il futuro di Giacobbe (27,7-13) 

(VII) Oracoli pronunciati durante il regno di Ezechia, 
reinterpretati da promesse di salvezza futura 
(28,1-33,24) 

(A) Contro Samaria (28,1-6) 
(B) Contro le classi dominanti di Gerusalemme 
(28,7-22) 
(C) Ariel (29,1-8) 
(D) Due discorsi contro l’ignoranza del popolo 
(29,9-16) 
(E) Salvezza come rovesciamento 
della situazione presente (29,17-21) 
(F) Il futuro di Giacobbe (29,22-24) 
(G) Guai ai figli ribelli (30,1-5) 
(H) Oracolo sullate) bestia(e) del Sud (30,6-7) 
(I) Pericoli insiti nell’abbandono del Santo 
d’Israele (30,8-17) 
(7) Quelli che aspettano YHWH (30,18-26) 
(K) La sconfitta dell’Assiria (30,27-33) 
(L) Guai a chi confida nell'Egitto (31,1-3) 
(M)Contro l’Assiria (31,4-9) 
(N) Un regno ideale (32,1-8) 
(O) Le donne spensierate (32,9-14) 
(P) Rovesciamento di situazione (32,15-20) 
(Q) Preghiera e profezia (33,1-24) 
(a) Preghiera per la salvezza (33,2-9) 
(b) Abitare con YHWH (33,13-16) 
(c) La Gerusalemme futura (33,17-24) 

(VIII) Giudizio su Edom e gioia per la redenzione 

(34,1-35,10) 
(A) Giudizio su Edom (34,1-17) 
(B) La fioritura del deserto del sud (35,1-10) 

(DX) Racconti su Isaia ed Ezechia (36,1-39,8) 

(A) Sennacherib in Giuda (36,1-37,38) 
(B) Malattia di Ezechia (38,1-22) 
(C) L'ambasciata di Merodach-Baladan (39,1-8) 


COMMENTARIO 


7 (I) Raccolta introduttiva (1,1-31). Il c. 1 è 
una raccolta di oracoli pronunciati in vari momenti del 
ministero d’Isaia, composta come una introduzione per 
il resto del libro e che funge da compendio dei suoi in- 
segnamenti più importanti. Meno convincente è la tesi 


secondo la quale il capitolo, o la gran parte di esso, for- 
mi una unità (J. ROBERTS, PSB 3 [1982] 293-306). 

(A) Titolo (1,1). Un editore identifica il pro- 
feta del quale seguono gli oracoli e data il suo ministe- 
ro. «Isaia» significa «YHWH è salvezza» (derivato 
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da yî"+ Yah). Suo padre, Amoz, è nominato soltanto 
qui. 

(B) Lamento di YHWH contro i suoi figli 
insensibili (1,2-3). Iniziando con una allitterazione 
«udite, cieli» ($17°‘% S4mayim), il profeta descrive la re- 
lazione di YHWH con il suo popolo come un padre 
che si è diligentemente preso cura dei suoi figli (cf. 
30,1.9) per trovarli poi disobbedienti e ribelli. L'appel- 
lo a cieli e terra non indica un processo di alleanza. 
Quando YHWH parla, tutte le creature prestano at- 
tenzione — e ciò condanna maggiormente la disatten- 
zione del suo popolo, che è paragonato sfavorevolmen- 
te con il bue e l'asino, animali proverbiali per stupidità 
e testardaggine; ancor peggio di questi, Israele non ha 
riconosciuto il suo signore. L'ordine delle parole è usa- 
to infatti con enfasi: figli, ho allevato...; conosce il bue 
.. La radice del problema è l’incapacità di «conosce- 
re», di «comprendere». Questi verbi sono usati senza 
che l'oggetto sia specificato o alluso, un uso che ricor- 
da la tradizione sapienziale. Pure sapienziale è la rela- 
zione padre-figlio, l'ambito educativo, l’impiego del 
proverbio, ed alcuni vocaboli. L'incapacità di Israele di 
conoscere/capire è indicata come causa del disastro an- 
che in 5,13 e 6,9-10 (sui rapporti tra Isaia e la tradizio- 
ne sapienziale, cf. anche i commenti a 1,10-17; 2,3; 
5,18-24; 11,2; 14,26-27; 29,9-16; cf. inoltre 28,23-29; 
30,9). Non si specifica l’esatta natura della ribellione; 
nessuna punizione è minacciata, ma sui figli ribelli in- 
combe probabilmente un castigo. 

(C) Gerusalemme punita (1,4-9). Alcuni col- 
legano questi versetti ai precedenti, ma è probabile che 
l'accostamento derivi dalla parola-gancio «figli». Nei 
vv. 4-9 si trova un metro diverso e il termine £6y 
(«Guai»; — 15) normalmente segna una nuova sezio- 
ne. Lo sfondo storico del brano è probabilmente la de- 
vastazione operata dagli Assiri nel 701, dopo la ribel- 
lione di Ezechia contro Sennacherib, un’azione osteg- 
giata aspramente da Isaia (cf. cc. 28-32, passim). Così, 
il «guai» non si riferisce ad una minaccia rivolta al fu- 
turo, ma alla condizione presente. Il brano può essere 
diviso in tre parti (vv. 4.5-6.7-9), con una diversa perso- 
nificazione in ciascuna. Nel v. 4 Giuda è indicato con 
quattro termini che indicano una intimità progressiva 
(nazioni, popolo, prole, figli — gòy, ‘am, zera‘ banim); 
l’effetto è così di accrescere la colpevolezza espressa 
nelle qualificazioni. Il peccato di Giuda è il suo rifiuto 
di confidare in YHWH per affidarsi ai poteri politici 
(cioè, il patto con l’Egitto allo scopo di ribellarsi con- 
tro l’Assiria). 5-6. Qui Giuda è descritto come un indi- 
viduo coperto dalla testa ai piedi con ferite sanguinan- 
ti. Benché si descriva realisticamente la condizione del 
paese dopo l’invasione di Sennacherib, l’immagine sug- 
gerisce anche un figlio che è stato punito con il bastone 
per insegnargli l'obbedienza; cf. Pr 10,13; 13,24; 20,30; 
22,15; 23,13.14; 26,3; 29,15; cf. Is 10,5-6. 7. devastato... 
arse: Sennacherib dichiara di aver distrutto 46 città cin- 
te di mura e i loro villaggi (ANET 288). La frase finale 
paragona la sorte di Gerusalemme alla rovina di Sodo- 
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ma (leggi s°d6m per z4rf:) ed è un'aggiunta successiva. 
8. Dal momento che la figlia di Sion (Gerusalemme) è 
scampata alla distruzione, la speranza non è svanita. 9. 
Sebbene il peccato di Giuda fosse simile a quello di 
Sodoma e Gomorra, essa ha ricevuto la punizione dei 
figli e non è stata totalmente distrutta. La parola che al- 
lude ai pochi sopravissuti ($Zrî4) non è usata altrove da 
Isaia e non sembra collegata alla sua tematica del «re- 
STO». 

8 (D) Culto e giustizia (1,10-17). La nuova se- 
zione è collegata alla precedente tramite il riferimento 
a Sodoma e Gomorra. Ascoltate l'istruzione (t6rd) del 
nostro Dio: Un nuovo richiamo all’ascolto, all’attenzio- 
ne, simile a quello di un maestro di sapienza, inizia 
questa sezione. Tòrd va intesa qui (come anche in 2,3; 
5,24; 8,16; 30,9) nel significato che ha nei testi sapien- 
ziali, cioè come istruzione in senso generico, piuttosto 
che legge (JENSEN, Use of ‘éré, 68-83). Il contenuto 
mostra che il brano è rivolto ai governanti (nonostante 
si appelli anche al popolo), i quali sono i primi respon- 
sabili di un giudizio retto. Come altri profeti (cf. A#m 
5,21-24; Ger 7,1-15), Isaia dice che Dio non accetta l’a- 
dorazione (non solo il sacrificio, ma la stessa preghiera) 
da quelli che opprimono e maltrattano i poveri ed i bi- 
sognosi, un insegnamento presente anche nei testi sa- 
pienziali (Pr 15,8; 21,3.27; ANET 417) dove, come qui, 
azioni ipocrite sono definite un «abominio» davanti a 
Dio (Pr 6,16-19; 12,22; 15,8; 21,27; ANET 423). Con 
una serie di nove imperativi, YHWH dice ciò che deve 
essere fatto. Questa preoccupazione per le classi indi- 
fese della società è una nota fondamentale sia della leg- 
ge che della sapienza di Israele (cf. Es 22,20-23; 23,6-9; 
Dt 24,17; Py 14,31; 15,25; 19,17; 22,9.22-23; 23,10-11; 
29,14). 

(E) La scelta (1,18-20). Nei vv. 4-9 è descrit- 
ta la situazione dopo la distruzione, nei vv. 10-17 c'è 
una serie di imperativi che dettano azioni future, qui 
invece c’è un invito a «ragionare insieme» e si offre 
un'alternativa tra il mangiare cose buone o l'essere di- 
vorati dalla spada. Auche se i vostri peccati... divente- 
ranno bianchi come neve... come lana: Diversi commen- 
tatori ritengono che si tratti di domande retoriche che 
esigono una risposta negativa, ma ciò sembra improba- 
bile. Ci sono quattro «se» (’i7) ma solo nel terzo e nel 
quarto è offerta una scelta. Da questa scelta dipende se 
la spada o la benedizione saranno il loro destino e se i 
peccati condannati troveranno perdono. 

(F) Giudizio di purificazione su Gerusalem- 
me (1,21-28). Un’inclusione («città fedele») segna l’ini- 
zio e la fine del brano originale, i vv. 27-28 sono una 
aggiunta successiva. La parola di apertura (’ékd), fre- 
quentemente usata in contesti di lutto e cordoglio, dà 
un impatto emotivo all’accusa dei vv. 21-23; è bilancia- 
ta dal Aéy all’inizio delle parole di giudizio di YHWH 
(v. 24). La personificazione implicita nella transizione 
da «città fedele» a «prostituta» è probabilmente quella 
della «figlia Sion». Lo sfondo non è Osea, ma piuttosto 
la personificazione di una città come sposa della divi- 
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nità protettrice (A. FITZGERALD, CBOQ 37 [1975] 167- 
183). 23. Il crimine, come in 1,10-17, è principalmente 
l'oppressione dei deboli, qui aggravata dalla corruzio- 
ne. 24-25. La risposta di YHWH sarà un giudizio insie- 
me di punizione e di purificazione. Si legga bakk4r, 
«nel crogiuolo», al posto di £4bb6r «come con lisciva». 
26. Per Isaia la punizione sarà medicinale e correttiva, 
cioè il mezzo scelto da YHWH, per preparare la ricon- 
ciliazione (cf. 7,15). Giudici... consiglieri: Si tratta di 
gruppi che amministrano la giustizia e guidano la poli- 
tica nazionale, due importanti poli del pensiero di Isaia 
(— 4). 27-28. Questi versetti sono probabilmente un 
commento del redattore a quanto precede. Il giudizio e 
la giustizia (r755pdi e sddgà) possono riferirsi alla mise- 
ricordia che induce YHWH alla redenzione. Diversa- 
mente dal v. 26, che presuppone una universale con- 
versione per Sion, qui si fa distinzione fra la sorte di 
quelli che si sono convertiti e gli altri. 

(G) Crimine e punizione (1,29-31). Versetti 
la cui autenticità è disputata, come la loro interpreta- 
zione. Anche se generalmente si ritiene si riferiscano al 
culto della fertilità, si potrebbe pensare che qui il pro- 
feta condanni i ricchi perché desiderano le proprietà 
altrui (FOHRER, Jesaja 1, 45-46). Il paragone del malva- 
gio con la vegetazione che appassisce è comune nella 
letteratura sapienziale (cf. G6 15,30-35; Sal 37,35-36). 

(II) Su Giuda e Israele: Parte I (2,1-5,30). 
L'organizzazione dei materiali è a questo punto più 
complessa. Il nuovo titolo (2,1) dimostra che la colle- 
zione degli oracoli «riguardo Giuda e Gerusalemme» 
qui introdotta era originalmente indipendente da 1,1- 
31. Questa collezione in origine forse includeva, senza 
interruzioni, il materiale autentico che ora si trova in 
9,7-11,9, ma ad un certo momento furono inserite le 
cosiddette «memorie di Isaia» (> 16), smembrando 
così la collezione e provocando un’altra trasposizione 
(cf. 5,8-24.25-30). Nella forma attuale del libro, il titolo 
introduce tutto il materiale fino a 13,1. 

9 (A) Sion: la pace futura (2,2-4). Alcuni nega- 
no che questi oracoli siano di Isaia, ma essi sono in li- 
nea con il suo concetto di YHWH come re universale 
e con altri aspetti del suo insegnamento. L'oracolo si 
trova anche in Mi 4,1-4, ma il profeta che predisse la 
distruzione del Tempio (Mi 3,12) non ha detto queste 
parole. 2. Alla fine dei giorni: Difficilmente questo ha 
un significato più ampio dell’espressione «nel futuro» 
(cf. E. LIPINSKI, VT' 20 [1970] 445-450), talvolta con 
un riferimento a un nuovo ordine, ma non ha il signifi- 
cato che assumerà nella escatologia più recente. La 
scelta di Sion come dimora di YHWH, il luogo della 
sua speciale protezione, e la meta del pellegrinaggio 
delle nazioni, uniti talvolta ai motivi della pace e della 
distruzione delle armi, sono temi che si trovano nei 
«Salmi di Sion» (Sa/ 46; 48; 76; 87; — Salmi, 34:62) e 
altrove ed esprimono una credenza che è anteriore a 
Isaia. 3. La terminologia richiama il pellegrinaggio 
(«salire» per adorare YHWH). L'enfasi è posta sul cer- 
care l’istruzione (il significato autentico di /éré, qui; cf. 
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1,10) circa la condotta morale, e «i sentieri» di YHWH 
sono riconosciuti come quelli retti. La diferenza tra il 
presente ed il futuro ideale è che adesso la ‘0r4 di 
YHWH è rigettata anche da Giuda (30,8-14), mentre 
sarà in futuro accettata da tutti. 4. La pace qui descrit- 
ta implica una rinuncia alle guerre di conquista, così 
come l’accoglienza delle norme generali e dei giudizi 
specifici di YHWH. L'amore di Isaia per la pace risalta 
anche nelle sue descrizioni del futuro re ideale (9,5-6; 
11,6-9). 5. Un’esortazione aggiunta da un redattore 
successivo; la conclusione in Mi 4,4 è abbastanza diver- 
sa. 

10 (B) Il giorno del giudizio del Signore (2,6- 
22). Il «giorno del Signore», che ricorre per la prima 
volta in Ar: 5,18-20, diventa un tema importante nella 
Scrittura, ma solo più tardi sarà collegato al giudizio fi- 
nale e alla fine del mondo. Isaia qui pensa a un evento 
che si attuerà nella storia. Non parla però di invasioni 
straniere; questo giudizio è un’azione di YHWH, e il 
linguaggio richiama le teofanie nella tempesta (cf. spec. 
Sal 29). Il passo è mal conservato e, come si presenta 
adesso, è probabilmente un college di due o più poemi 
incompleti. Wildberger suppone quattro unità originali 
(vv. 6.7-9.12-17 e 19) e pensa che i vv. 10-11 e 20-21 
siano composizioni secondarie prese da altri versi; altri 
pensano che queste ripetizioni formino volutamente un 
ritornello. I vv. 9b e 22 sono aggiunte successive. 

I versetti iniziali costituiscono una accusa pluriforme 
nei confronti di Israele/Giuda, ma la descrizione del 
«giorno del Signore» include tutta l’umanità (’èd4477, 
"8 ’dnaîîim) e la natura, tanto da assumere un’estensio- 
ne cosmica. 6-8. Sono elencati i diversi modi con cui il 
popolo di Dio confida nelle cose più che in Lui (divi- 
nazione, potenze straniere, ricchezza, forza militare, 
idoli) e così diviene colpevole di orgoglio, che è per 
Isaia il peccato capitale, un ostacolo all’opera di salvez- 
za di Dio e oggetto della collera speciale di Dio (3,16; 
5,15-16; 9,8-9; 10,7-15,33; 28,1-4.22). 9-19. I manufatti 
realizzati dagli uomini contro cui si scatena la collera di 
YHWH esprimono anche l'orgoglio umano e la sua 
autosufficienza (sulle «navi di Tarsis», cf. 23,1); perfino 
i portenti della natura sembrano essere contaminati 
dall’autoesaltazione umana e perciò sono essi stessi og- 
getti dell’ira di YHWH. Per tutte le violenze e distru- 
zioni accennate (ma non descritte), lo scopo preciso 
dell’agire di YAWH è l'umiliazione dell’orgoglio uma- 
no (vv. 9.11.17.19). L'umiliazione dell’orgoglio è un fat- 
to positivo perché così si rimuove un ostacolo all’agire 
di YHWH nella storia. Wildberger evidenzia in questa 
composizione ampi contatti con la tradizione sapien- 
ziale, dove pure ricorre il tema dell’umiliazione dell’or- 
goglioso (Pr 14,19; 25,7; 29,23). Ci sono corrisponden- 
ze chiare tra 2,2-4 e questo brano (p. es., l'esaltazione 
di YHWH in ambedue, e in antitesi l'abbassamento di 
qualsiasi altra cosa in questa seconda parte — cf. spec. v. 
2 con v. 14), tanto che il redattore che li ha uniti po- 
trebbe aver inteso mostrare come YHWH rimuoverà 
gli ostacoli che impediscono la realizzazione della vi- 
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sione di 2,2-4 (cf. anche J. JENSEN, CBOQ 43 [1981] 181- 
186). 22. L'invito è al plur. e perciò non è diretto al Si- 
gnore. 
11 (C) Disintegrazione del governo e del popo- 
lo (3,1-12). C'è unità tematica in 3,1-4,1, ma non è una 
composizione unitaria. Il brano descrive un vuoto di 
potere, quasi un’anarchia, che genera molti altri disa- 
stri. La rimozione delle guide della società e i conse- 
guenti effetti negativi fanno di questo brano l’antitesi 
di 1,26, dove la restaurazione dei governanti costituisce 
la premessa per il rinnovamento di Gerusalemme. Isaia 
forse preannuncia la deportazione per mano degli Assi- 
ri che consiste appunto nella eliminazione delle classi 
più influenti, coloro cioè che proteggono, governano, e 
consigliano. 1. ogni genere di sostegno: Riferito alle 
classi enumerate nei vv. 2-3. pare... acqua: Una succes- 
siva aggiunta fuori posto. 2-3. Una simile lista è fornita 
in occasione della deportazione a Babilonia nel 597 in 
2 Re 24,14-16. 5. Il vuoto di potere genera illegalità e 
sovvertimento dei valori. 6-7. In queste circostanze il 
comando potrebbe essere dato a quelli che non hanno 
nessuna qualifica se non il possesso degli abiti. 8-9. Il 
tracollo è attribuito alle «loro lingue e alle loro azioni», 
ma il peccato non è specificato. Il rigetto della parola 
di YHWH, p. es. nella ribellione contro l’Assiria, po- 
trebbe spiegare la deportazione, ma l’esilio potrebbe 
anche essere una punizione per i crimini sociali (10,1- 
4). 10-11. Un’espansione successiva, di tipo sapienzia- 
le, che contrappone il destino del giusto a quello del 
malvagio. ’im:r8 («dite») si può emendare in ’asré 
(«beato», «benedetto») che sarebbe in parallelismo an- 
titetico con il «guai» (’6y). 12. Questo grido di dolore 
da parte di YHWH è un frammento di Isaia preso da 
un altro contesto e qui fa da transizione ai vv, 13-15; si 
riferisce a una situazione presente più che (come i vv. 
1-7) al futuro. bambino... donne: Se la lettura è corret- 
ta, il riferimento storico non è chiaro. Alcuni propon- 
gono di correggere in «prestatori di soldi... usurai». 
(D) YHWH accusa i governanti (3,13-15). Il 
giudizio è descritto come un processo, dove YHWH 
funge da giudice e da accusatore. Pur riferendosi al «po- 
polo», l’azione è chiaramente diretta contro gli «anzia- 
ni» e i «principi». Gli anziani erano capi che rappresen- 
tavano e parlavano a nome dei loro sottoposti, ma qui 
sono tra gli oppressori. divorato: Il verbo (piel di 54°r) 
generalmente significa «bruciare». vigna: Al sg., e con 
l'articolo, potrebbe riferirsi a Israele (cf. 5,7). bottino 
(e°z6là): Normalmente si riferisce a quanto è preso con 
violenza, ed anche i verbi suggeriscono violenza, ma 
questo probabilmente è il modo di Isaia di condannare 
un ordine sociale che permetteva ai potenti di arricchir- 
si a spese dei deboli, anche se ciò poteva avvenire con 
mezzi legali (cf. su 10,1-4); YHWH è qui descritto co- 
me colui che sottopone al giudizio i potenti. 
12 (E) Destino delle donne di Gerusalemme 
(3,16-4,1). Pur costituendo una unità tematica, il bra- 
no non ha origine unica: 3,16-24 descrive il rovescia- 
mento della sorte delle donne di Gerusalemme per il 
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loro orgoglio e lusso, mentre nei vv. 25-26 Gerusalem- 
me (al sg.) è personificata, con riferimenti anzitutto alla 
seconda, poi alla terza persona. 16. /e figlie di Sion: Sul- 
la montagna di Sion era localizzata la classe dirigente, 
l’apostrofe è indirizzata alle donne di questo gruppo. 
Isaia le considera vanitose e superficiali; l’accostamen- 
to fra questo brano e i vv. 13-15 associa le donne ai lo- 
ro mariti nello sfruttamento dei poveri (cf. Am: 4,1), 
sulla cui indigenza si fonda la loro lussuria. 18-23. Una 
lista più recente degli ornamenti usati da queste donne 
integra la modesta enumerazione fornita dallo stesso 
Isaia nei vv. 16 e 24. 17,24. Per esse ci sarà un capovol- 
gimento di situazione (cf. A 4,2-3). Il v. 24 probabil- 
mente intende cinque rovesciamenti, benché qualcosa 
sia caduto dal testo; 1QIs? aggiunge st, che darebbe: 
«al posto della bellezza, disonore». Isaia intende forse 
la conquista da parte di un nemico, per quando i lus- 
suosi abiti potrebbero diventare bottino (cf. 3,14!), 
mentre chi li indossa viene umiliato (Le 5,11) ed an- 
che reso schiavo o, trattandosi di donne, concubina. 
25-26. La sconfitta in guerra era chiaramente nella 
mente del redattore che ha aggiunto questi versetti. La 
personificazione riguarda senza dubbio la figlia Sion 
(1,8), un cambiamento rispetto al plurale «figlie di 
Sion», del v. 16. 4,1. La mancanza di uomini nella città 
devastata diventa il fattore che scatena una situazione 
diametralmente opposta al presente: le donne ricche si 
affannano ad evitare una condizione disonorevole, ri- 
manere nubili e senza figli, accettando persino di ri- 
nunciare ai diritti che spetterebbero loro (Es 20,10-11). 
13 (F) Gerusalemme purificata e protetta (4,2- 
6). I cc. 2-4 potrebbero originariamente aver formato 
una breve collezione che si chiude con una nota di spe- 
ranza in questo passaggio, di un’epoca posteriore a 
Isaia. Si prospetta un tempo in cui la sofferenza di Ge- 
rusalemme sarà cessata e la città sarà ormai purificata e 
sotto la protezione speciale del Signore. 2. germoglio 
(serzab): Il parallelismo con «frutto della terra» dimo- 
stra che qui, almeno, sezzab va presa alla lettera, e non 
come termine simbolico per il re messianico (cf. Ger 
23,5; 33,15; Zc 3,8; 6,12). scampati (peletà): Termine 
usato altrove per il resto dei sopravvissuti che gode del 
favore del Signore (10,20; 37,31-32; G/ 3,5; Abd 17; cf. 
BLENKINSOPP, History of Prophecy, 259 [trad. it. cit.]). 
3. Coloro che sono rimasti non sono semplicemente 
superstiti ma sono stati designati come santi (94465), 
come il Signore stesso (6,3). Sul libro speciale del Si- 
gnore, cf. Es 32,32-33; Dn 12,1; Sal 69,29. 4. I tanti 
processi che Gerusalemme ha subito hanno come ef- 
fetto l’azione purificante di YHWH. Il parallelismo 
qui era probabilmente in origine tra «brutture di Sion» 
e «sangue di Gerusalemme», ma «figlie di» fu aggiunto 
per collegare il pezzo più esplicitamente a 3,16-4,1 e 
per mitigare la crudezza di questi versetti. 5-6. nude... 
fuoco: C£. Es 13,21-22. gloria: C£. 6,3; ma qui potrebbe 
essere affine alla tradizione P (+ Pentateuco, 1:7). 

14 (G) Canto della vigna del Signore (5,1-7). 
Alcuni vedono qui l’inizio di una nuova raccolta che 
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arriverebbe fino al c. 12 (escludendo le «memorie» di 
Isaia — 16). Il «canto» è una parabola abilmente for- 
mulata che allude a un amore non corrisposto e con- 
trappone la cura premurosa di YHWH al peccato del 
suo popolo (crimini sociali), e annuncia il giudizio im- 
minente. 1. Vengono usati due termini per «amico» 0 
«amato», yAdid e déd, il secondo dei quali ricorre fre- 
quentemente nel Cz, dove si trova pure la vigna usata 
come metafora dell’amata. Con tali stratagemmi retori- 
ci Isaia adombra il fatto che sta parlando di YHWH, 
ma fa assumere pure una dimensione personale al tra- 
dimento del popolo. 2. £°’#3$: Non necessariamente 
uva selvatica, ma quella marcia (da una radice che si- 
gnifica «essere ripugnante»). 3. Una parabola ben co- 
struita orienta gli ascoltatori a formulare un giudizio 
(cf. 2 Sem: 12,5-6) che si innesta su ciò che intende dire 
l'oratore. 5-6. Devastazioni future sono incombenti sul- 
la nazione. 7. Rivela che il «canto» è una parabola. La 
seconda metà del versetto gioca su parole di simile so- 
norità ma di significato diverso: 72/5pdl e s*digà (giudi- 
zio e giustizia) sono ciò che il Signore cercava, mispab e 
s°‘agà (violenza e grida) sono quello che trova. Il «giu- 
dizio» desiderato non è un regolamento di conti rigo- 
roso e imparziale ma una misericordiosa difesa dei di- 
ritti dei poveri (cf. 1,17); s°4d4g4 è il comportamento 
che tiene conto delle circostanze, non una norma asso- 
luta. La s°d4g4 di YHWH si evidenzia specialmente 
nei suoi gesti di liberazione (Gdc 5,16; 1 Sam 12,7; Mi 
6,5), e coloro che detengono il potere sono tenuti a 
imitarlo. Il «grido» è elevato dai poveri, forse spogliati 
dei loro beni tramite processi ingiusti, così che essi in- 
vocano aiuto ed esprimono una cocente disperazione. 

15 (H) Serie di guai ([10,1-4]+5,8-24). La for- 
ma del guai (in genere Aéy + ptc.) potrebbe essere un 
adattamento profetico del lamento sui morti (cf. R. 
CLIFFORD, CBOQ 28 [1966] 458-464; W. TANZEN, Mour- 
ning Cry and Woe Oracle [BZAW 125, Berlin 1972]). 
Esso condanna il modo di comportarsi delineato in es- 
so e minaccia chi lo pratica. Il «guai» di 10,1-4 (eccetto 
il ritornello di 4b; cf. 10,1-4) probabilmente formava in 
origine, assieme ai sei oracoli in questo capitolo, una 
serie di sette. Tutti questi detti erano probabilmente 
diretti contro più o meno lo stesso gruppo della para- 
bola precedente, cioè gli ufficiali della corte responsa- 
bili dell’amministrazione della giustizia e consiglieri del 
re nelle questioni politiche, uomini istruiti e collegati 
con la scuola della sapienza che deve essere esistita a 
Gerusalemme (J. OLIVIER, JNSL 4 [1975] 49-60). Que- 
sti sono «i saggi» contro i quali Isaia a volte indirizza la 
sua polemica. 10,1-4, chi fa decreti inigui: Essi ammini- 
strano la giustizia ed hanno l’autorità per stabilire le 
sue leggi; si sono arricchiti a spese dei poveri (cf. 5,8). 
Questa perversione del processo legale è descritta con 
termini normalmente usati per il bottino preso in guer- 
ra (cf. 3,14; 8,3-4). giorno della visita: Quella di 
YHWH allo scopo di punire. rovina... da lontano: Si ri- 
ferisce alle invasioni straniere, probabilmente all’Assi- 
ria (cf. 5,26-29). 5,8-10. Pesante sarcasmo: si descrive il 
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lussuoso isolamento che i ricchi raggiungono attraverso 
il latifondismo diffuso nell’vIni secolo in Giuda (e 
Israele), a spese dei poveri: esso mutò una società 
egualitaria di piccoli proprietari terrieri in una società 
altamente stratificata. Tale processo potrebbe essere 
avvenuto attraverso transazioni giuridicamente corrette 
sotto il profilo formale (10,1-4), ma esso era esecrabile, 
e il profeta attesta il giuramento di YHWH che i beni 
mal acquisiti non potranno mai essere goduti. Ho udi- 
to...: Al profeta è rivelata l’intenzione di Dio (cf. 6,9- 
13; Ger 23,18). bat... comer... efa: Ct. R. DE VAUX, Istt- 
tuzioni, 206-210. 11-14. Il terzo guai condanna gli 
ubriaconi (cf. Az 6,4-6) resi incapaci di accorgersi del- 
l'agire di YHWH nella storia (cf. v. 19). Questi sono i 
consiglieri del re, la stoltezza dei quali provoca disa- 
strose scelte politiche che condurranno alla distruzione 
e all’esilio (cf. 28,7-13). inferi; Descritti come un mo- 
stro divoratore. 15-16. Un’aggiunta successiva simile 
nella forma a 2,9.11.17. 18-19. Quarto «guai». corde... 
funi: Costoro sono costantemente accompagnati dal 
peccato quasi come un rivestimento (M. DAHOOD, 
CBQ 22 [1960] 74-75). Essi deridono gli insegnamenti 
di Isaia sul «piano» o «consiglio» (‘è54, parallela a «la- 
voro», 1a‘i$eb; cf. v. 12) di YHWH e negano sarcasti- 
camente il suo compimento. Costoro sono «i saggi», i 
fautori della politica del re e cercano di screditare Isaia 
perché il suo consiglio è contrario al loro. 20. L'oppo- 
sto della verità è riflesso nel quinto guai, che si riferisce 
alla perversione del giusto giudizio ed al sostegno a po- 
litiche disastrose. 21. Sesto guai. 47 propri occhi: Ma 
non a quelli di YHWH né in realtà; quando YHWH 
agisce, essi appariranno come l’opposto della vera sa- 
pienza (29,14.15-16). 22-23. Settimo guai. Di nuovo un 
rimprovero per aver defraudato il diritto dei poveri, 
contrariamente all’istruzione ricevuta (Pr 14,31; 17,5; 
21,13; 22,16.22-23), nella quale avevano anche impara- 
to che è male bere smodatamente (Pr 20,1; 21,17; 
23,29-35; Sir 18,33; 19,2; 31,25-30), specialmente per- 
ché può provocare la perversione della giustizia (Pr 
31,4-5), e l'abitudine di accettare «bustarelle» (Pr 
15,27; 17,23). 24. I primi tre guai comprendono pure 
la punizione, e questo versetto ha lo scopo di integrare 
la punizione sia per gli ultimi quattro (che sono stretta- 
mente connessi) sia per l’intero gruppo. istruzione... pa- 
rola: Sintesi dei crimini elencati nei guai. La «istruzio- 
ne» (cf. 1,10) è quella etica impartita nelle scuole la 
quale, in quanto relativa al bene e necessaria, è integra- 
ta nella dottrina di YHAWH. 

(I) La mano stesa di YHWH (5,25-30). Per 
il commento a questa sezione — 23. 
16 (I11) Memoriali di Isaia (6,1-8,18 [9,6]). In 
7,1-8,18 è riunito materiale relativo alla crisi del 735- 
732, raccolto in un ordine coerente e cronologico, per 
riportare le parole e le azioni di Isaia durante questo 
periodo. Il materiale è introdotto dalla narrazione della 
vocazione del profeta (6,1-13) e concluso da 8,23-9,6. 
I testi potrebbero essere stati raccolti da Isaia stesso (si 
noti l’uso della 1° pers. nei cc. 6 e 8); sono stati chia- 
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mati Derkschrift (memorie) da studiosi tedeschi, ma il 
titolo a volte è stato usato solo per la sezione centrale, 
7,1-8,18 (il resto funge da cornice), a volte per tutto il 
complesso. Il suo inserimento nella collezione che va 
da 5,1 a 12,6 ha causato alcuni spostamenti nel mate- 
riale (cf. su 5,8-24 e 9,7-20). 

17 (A) Vocazione di Isaia (6,1-13). La narrazio- 
ne della vocazione sta all’inizio della collezione alla 
quale essa appartiene, benché non all’inizio del libro. 
Un'importante funzione della narrazione della vocazio- 
ne è la giustificazione ai suoi contemporanei dell’inse- 
gnamento del profeta, che poteva essere impopolare o 
sembrare irriverente o sedizioso (cf. E. JENNI, TZ 15 
[1959] 321-339; N. HagEL, ZAW 77 [1965] 197-323; 
R. KNIERIM, VT 18 [1968] 47-68). 1. Ozia morì nel 742 
(— 3). YHWH è descritto come un re (cf. v. 5), ma 
non come divinità nazionalistica, dal momento che il 
suo dominio si estende su tutto il mondo (v. 3) e la sua 
mano cadrà pesantemente sul suo stesso popolo (vv. 
11-13). 2. serafini: Aggettivo che significa ardente, qui 
usato come sostantivo (o probabilmente identificato 
con «cherubini»); descrive i guardiani celesti della cor- 
te di YHWH, dall’aspetto composito di vari animali 
ma non a forma di serpente (come a volte è stato soste- 
nuto a causa dell’uso di férdf in Ni 21,6; Dt 8,15; Is 
14,29; 30,6), perché hanno mani, facce e parti sessuali. 
coprivano la faccia: In segno di rispetto (Es 3,6; 1 Re 
19,13). piedi: Eufemismo per le parti sessuali (cf. 7,20). 
3. Santo: Il grido potrebbe rispecchiare la liturgia del 
Tempio di Gerusalemme. La santità di YHWH è il suo 
attributo più importante per Isaia (— 4). La perfezione 
morale è inclusa, ma anzitutto si riferisce alla sua tra- 
scendenza e alterità. La gloria (£4564) che riempie tut- 
ta la terra non sembra corrisponda allo splendore in- 
fuocato di P (cf. Es 40,34-35). Essa include probabil- 
mente il potere regale di YHWH su tutte le nazioni, 
un punto di una certa importanza nella crisi del 735- 
732. 4. fumo: Insieme al tremore della terra, è un ele- 
mento della teofania. 5. Devo tacere: Significato incer- 
to; potrebbe significare che la visione esige una procla- 
mazione, ma le sue «labbra impure» gli sono di impe- 
dimento. # w7iei occhi hanno visto: Spiega l’«Ohimè» se- 
condo la convinzione che nessuno può vedere Dio e vi- 
vere (Es 33,20; Gde 13,22). Infatti, Isaia adesso è unica- 
mente deputato a parlare di Dio, e la purificazione del- 
le sue labbra (vv. 6-7) predispone a tale missione (v. 9). 
Sia riguardo all’iniquità che riguardo alla purificazione, 
«labbra» sono una pars pro toto, cioè un modo per de- 
scrivere la persona intera sotto un aspetto particolare. 
8. chi andrà per noî?; Il contesto suppone una sessione 
del consiglio di YHWH appena conclusa (cf. 1 Re 
22,19-23; E.C. KiNGSBURY, JBL 83 [1964] 279-286; 
H.W. ROBINSON, JTS 45 [1944] 151-157) e un messag- 
gero mandato a comunicare notizie circa la decisione 
presa. 9-10. questo popolo: Insinua un rimprovero (cf. 
8,6.11; 29,13). Il desiderio del Signore non è di impedi- 
re che «si convertano e siano guariti», né Isaia tentò di 
impedire ciò. Il fallimento della conversione è la conse- 
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guenza del rifiuto di «ascoltare» la parola del Signore 
proclamata dal suo profeta e di «vedere» il piano del 
Signore (cf. 5,12.19). Lo smarrimento è innanzitutto 
quello dei capi, ironicamente espresso nel comando 
sull’indurimento (cf. anche 30,11). 11. Fino a quando ?: 
Un grido comune nei Salmi di supplica, una preghiera 
per la pietà e il conforto (Sa/ 13,2-3; 74,10; 79,5; 89,47; 
90,13; 94,3). finché: La risposta nomina solo devasta- 
zione, ma il giudizio non esclude la restaurazione e po- 
trebbe anche essere la condizione per essa, come altro- 
ve in Isaia (cf.1,24-26). 12-13. Questi versetti potrebbe- 
ro essere una serie di aggiunte per adattare l'oracolo a 
circostanze successive, come la deportazione assira di 
Israele nel 721, e per minacciare Giuda (sovente para- 
gonata a «un decimo» dell'intero — cf. 1 Sam 11,8; 2 
Sam 19,44; 1 Re 11,31), ma il testo e parte del v. 13 è 
problematico. Progenie santa: Gli insegnamenti di Isaia 
includono un concetto di resto, ma queste parole sem- 
brano essere un’aggiunta successiva per mitigare 
un'immagine che parla di distruzione. 

18 (B) Incontro con Acaz (7,1-9). L'attacco da 
parte della Siria (Aram) e Israele (Efraim) contro Giu- 
da, la cosiddetta guerra siro-efraimitica, fu un tentativo 
per obbligarlo ad entrare nella coalizione anti-assira. 
Acaz risolse la sua difficoltà, contro il parere di Isaia, 
sottomettendosi come vassallo all’Assiria, il cui re, Ti- 
glat-Pileser III, mosse contro Siria e Israele (2 Re 16,7- 
9). 2. L'inserzione del v. 1 (preso con piccoli cambia- 
menti da 2 Re 16,5) dà l'impressione che l’incontro tra 
Isaia e Acaz sia avvenuto dopo l’inizio dell'assedio, ma 
questo potrebbe non essere esatto; il v. 2 parla sola- 
mente di un'alleanza tra Siria ed Israele — se tale è l’e- 
satto significato dell’ebraico (la resa di SBCei con «ac- 
campati in» si basa su un emendamento). casa di Davi- 
de: Cioè Acaz, come incarnazione attuale della dinastia 
di Davide, depositario delle sue promesse (cf. 2 Sarx 7). 
3. Seariasub: «Un resto ritornerà» non è più nominato; 
ma vedi 8,18. piscina superiore: L'acqua era condotta 
dalla sorgente di Ghicon fino alla piscina superiore (cf. 
8,6 e 22,9-11); Acaz ispeziona l’approvvigionamento 
d’acqua molto importante in caso d'assedio. 4-5. La 
parola di YHWH è che Acaz non si arrenda alle mi- 
nacce né si sottometta agli Assiri, soluzione verso la 
quale evidentemente spingevano i consiglieri del re; la 
presente minaccia presto risulterà inutile (cf. anche 
8,1-4). La formula «non temere» deriva dalla tradizio- 
ne della guerra sacra d'Israele (cf. spec. Dr 20,3-4), ma 
Isaia pensa anche al ruolo speciale della dinastia di Da- 
vide e di Gerusalemme nel piano di Dio. 6. figlio di Ta- 
beel: Sicuramente qualcuno più incline di Acaz a una 
politica anti-assira, ma il riferimento è incerto (cf. W.F. 
ALBRIGHT, BASOR 140 [1955] 34-35; A. VANEL, in 
Studies on Prophecy [VTSup 26, Leiden 1974] 17-24). 
7. Ciò non avverrà: Le basi di questa asserzione sono 
che l’alleanza tattica Siria-Israele è solo un progetto 
umano (v. 5 — y4°9, che si rivela inutile (8,10), mentre 
YHWH ha un suo progetto, che sicuramente si realiz- 
zerà (5,12.19; 14,24; J. JENSEN, CBQ 48 [1986] 443- 
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455). 8. Forse intende suggerire, in maniera ellittica, 
che Gerusalemme, la città scelta da YHWH, è capitale 
di Giuda e che YHWH (o Acaz, incarnazione della di- 
nastia di Davide) è capo di Gerusalemme. 9. sessazia- 
cinque anni: Il v. 9a è una addizione più recente, ed è 
probabile che si riferisca allo stanziamento di una po- 
polazione straniera in Samaria attuato da Assarhaddon, 
interpretato come il colpo di grazia al Regno del nord. 
Ma se non crederete: Un gioco di parole (su diverse for- 
me di ’47z4n, «essere stabile») che annuncia che se 
Acaz non manifesta una fede ferma confidando solo 
nell'aiuto di YHWH, non potrà resistere a lungo. Que- 
sto richiamo alla fede è caratteristico d’Isaia, a volte 
con altra terminologia (8,17; 22,11; 28,16; 30,15). 

19 (C) Il segno dell’Emmanuele (7,10-17). Un 
nuovo incontro con Acaz, nello stesso contesto storico. 
Acaz era forse indeciso, con il profeta che sollecitava 
una decisione, i suoi consiglieri un’altra. Questo porta 
Isaia a offrire un segno. 11. segro: L'ebr. ‘di non signifi- 
ca necessariamente qualcosa di miracoloso (cf. p. es. 
37,30), qui Acaz deve chiedere una conferma alle pro- 
messe del profeta. 12. Il rifiuto di Acaz indica proba- 
bilmente che la sua mente è già chiusa. 14. Il segno che 
sarà dato non è più per persuadere Acaz, ma confer- 
merà nel futuro la verità di quanto ha detto il profeta. 
la giovane donna: Ha ‘almà non è il termine tecnico per 
vergine (£°:2/7), e perciò va probabilmente intesa come 
una moglie di Acaz; il fanciullo promesso garantirà il 
futuro della dinastia (si osservi di nuovo «la casa di Da- 
vide» nel v. 13; cf. v. 2) e per questo può essere chiama- 
to Emmanuele («con noi è Dio»). 15. panna e wziele: 
L'unico cibo disponibile in una terra devastata; cf. vv. 
17,21-25. così che imparerà: Piuttosto che finché... La 
disciplina dell’avversità insegnerà a Emmanuele «a ri- 
gettare il male e a scegliere il bene» facendo di lui l’an- 
titesi di Acaz. (Conoscenza del bene e del male nell’AT 
significa il discernimento dell’adulto e suppone un’età 
matura; cf. J. JENSEN, CBQ 41 [1979] 220-239). 16. 
Molto prima che Emmanuele giunga alla maturità, 
Israele e Siria saranno devastati, un evento di cui Isaia 
prevede la realizzione entro pochi anni (cf. 8,1-4). 17. 
il re di Assiria: Questa identificazione fu aggiunta da 
un redattore successivo. Su 7,14 — M/ 42,11. 

(D) Alcuni frammenti (7,18-25). Questa se- 
zione è composta di oracoli più brevi (cf. «in quel 
giorno» nei vv. 18.20.21.23) qui raccolti perché sono 
in relazione con il materiale precedente. 18-19. Le na- 
zioni potenti sono soltanto strumenti della politica di 
YHWH (cf. 5,26-29; 10,5-15). Egitto: Probabilmente 
un ampliamento più recente. 20. Un insegnamento si- 
mile con immagini diverse. #/ fiume: L'Eufrate. re di 
Asstria: Ancora una glossa. piedi: Cf. 6,2. Il «rasoio» 
potrebbe alludere alla spogliazione del paese tramite 
tributi (cf. 2 Sem: 10,4). 21-22. alleverà: Indica circo- 
stanze difficili (cf. 1 Re 18,5), e perciò «panna e miele» 
rappresenta il cibo disponibile nella terra devastata, 
senza agricoltura. abbondanza di latte: Forse un tenta- 
tivo successivo per dare a «panna e miele» un signifi- 
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cato favorevole. 23-25. Un’espansione di una mano 
successiva. 

20 (E) Mahèr-salàl-cash-baz (8,1-4). L'azione 
simbolica di Isaia proclama la disfatta di Siria e Israele 
entro un tempo limitato, cioè in due o tre anni, dal 
concepimento di un bambino fino alle prime paroline. 
In tal modo Isaia parla ad Acaz (e al popolo — cf. v. 5) 
che è inutile chiedere aiuto all’Assiria (sull’uso dei no- 
mi simbolici da parte di Isaia, cf. inoltre 7,3.14; 8,18; 
9,5). 1. Il materiale utilizzato per scrivere è incerto, ma 
doveva essere abbastanza ampio per essere facilmente 
leggibile. Mahèr-salàl-cash-baz significano «bottino ve- 
loce, rapido saccheggio». 2. Uria e Zaccaria sono forse 
quelli di cui si parla in 2 Re 16,10-11 e 2 Re 18,2. 3. la 
profetessa: Presumibilmente la moglie di Isaia; non no- 
minata altrove. 

(F) L'acqua di Siloe (8,5-8). Isaia contrappo- 
ne la potenza silenziosa di YHWH («l’acqua di Siloe») 
al potere dell’Assiria («il fiume», cioè l'Eufrate). Ricor- 
rendo all’aiuto dell’Assiria (2 Re 16,7-8), Acaz ha sosti- 
tuito la fiducia nel potere umano alla fede in YHWH. 
Il profeta predice che l’Assiria sommergerà Giuda nel 
suo torrente. 6. Si/oe: Il riferimento è a un canale che 
scorre dalla fonte di Ghicon (cf. 22,9-11), un corso pe- 
renne che consentiva a Gerusalemme di resistere a un 
assedio; forse il luogo dove Isaia incontrò Acaz in 7,3. 
questo popolo: «Questo» esprime disapprovazione (cf. 
anche 6,9; 8,11; 29,13) e suggerisce che la politica di 
Acaz godeva del sostegno popolare. 7-8. Acaz ha aper- 
to la terra all’Assiria e d’ora innanzi (fino alla fine del 
vii secolo) Giuda sarà suo vassallo; la rivolta successiva 
di Ezechia trasformerà il potere dell’Assiria in una for- 
za devastante. al distese: Un inaspettato cambiamento 
d’immagine. Le ali di YHWH sono un simbolo di pro- 
tezione (Di 32,11; Sal 17,8; 36,8; 57,2; ecc.), non di mi- 
naccia. Benché il v. 8b sia spesso omesso, Isaia ritenne 
il ruolo dell’Assiria limitato (10,5-15; 14,24-27) e po- 
trebbe aver atteso una protezione finale per Giuda. 
Anche l’accenno all’Emmanuele, che cresce fino alla 
maturità in una terra devastata (7,15-16), sovente di- 
scusso, si collegherebbe a questo. 

(G) Progetti vani delle nazioni (8,9-10). Il 
potere delle nazioni non conta niente di fronte a 
YHWH; nessun progetto (‘#54) da loro escogitato ri- 
marrà (cf. anche 7,5-7), ma solo quello di YHWH 
(14,24; cf. 5,19). Lo sfondo di questa assicurazione sa- 
rebbe la tradizione di Sion, spec. quale è attestata in 
Sal 46; 48; 76; in Sal 46,8.12 si trova l’equivalente di 
«Emmanuele» («il Signore degli eserciti è con noi»). 
Ma questa espressione si collega anche alla tradizione 
di Davide (cf. 7,10-17), e questo brano richiama in par- 
te Sal 2. Se i popoli a cui ci si rivolge sono Siria e Israele 
(cf. 7,3-9a), il brano ha subìto uno spostamento. 

(H) Isaia cospira con YHWH (8,11-15). 11. 
questo popolo: Cf. 8,6. 12. non chiamate congiura: Gli 
imperativi sono plurali nella forma, perciò Dio sta in- 
terpellando anche altre persone, oltre Isaia (cf. vv. 16- 
18). L'ebr. geser di solito significa «cospirazione», «tra- 
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dimento» (come, p. es., in 2 Re 11,14), ed il suo uso 
qui indica, con una certa ironia, che Isaia ed i suoi se- 
guaci sono considerati sediziosi perché si sono opposti 
alla politica adottata dallo stato. 13. /ui solo ritenete 
santo: L'ebraico tagdifti va emendato in sagsîrà («con il 
Signore cospirate»), parallelo al pensiero e alla termi- 
nologia del v. 12. 14-15, sanzzario: L'ebr. migdif non ha 
alcun collegamento con «ostacolo» e «sasso d’inciam- 
po»; perciò generalmente si corregge :09éî, «trappo- 
la». Il rifiuto della fede priva della protezione di 
YHW/H; egli diventa, ora, fonte di calamità per loro. 
21 (I) In attesa del Signore (8,16-18). Qui fini- 
scono le «memorie» di Isaia. Il suo messaggio sulla cri- 
si siro-efraimitica, sebbene rifiutato, è stato predicato; 
adesso egli e quelli con lui, che hanno formato un resto 
di fedeli, aspettano l'adempimento della parola di 
YHWH (v. 18). 16. Chiudere e sigillare, a meno che 
non sia inteso metaforicamente, potrebbe essere riferi- 
to a un documento (cf. anche 29,11; 30,8.18-26); po- 
trebbe essere incluso in esso, sostanzialmente, ciò che 
qui è stato chiamato «memorie» di Isaia. discepoli: L'u- 
nica ricorrenza di lirmuday nellAT; la stessa parola è 
usata per gli alunni nelle antiche scuole scribali dell’O- 
riente (J. OLIVIER, JNSL 4 [1975] 56-57). 17. fiducia... 
spero: Sono espressioni di fede, la qualità religiosa ca- 
ratteristica in /s (cf. 7,4-9); «sperare» riguarda l’attesa 
concreta della realizzazione della parola di YHWH. 
nasconde il suo volto: Rifiutare di guardare con favore, 
espressione frequente nei Salmi (Sa/ 13,2; 27,9; 44,25; 
88,15; ecc.), dove il supplicante aspetta che YHWH si 
impietosisca; la gente di Giuda, comunque, non ha di- 
mostrato la disposizione necessaria per piegarsi al Si- 
gnore. 18. figli: Due dei figli di Isaia sono stati già no- 
minati, Seariasub (7,3) e Mahèr-salàl-cash-baz (8,1-4). 
Mentre il secondo è un «segno e prodigio» per il fatto 
che Giuda sarà liberato dalle minacce causate da Siria 
e Israele, il primo esprime la preservazione di un resto, 
qualcosa già realizzatosi nel piccolo gruppo di Isaia. 
Sebbene 5#£ possa significare «ritorno» in senso fisico 
(come dalla battaglia o esilio), qui il riferimento è alla 
conversione (come in 10,21-22, dove è usata la stessa 
frase). il Signore che dimora sul monte Sion: Le «memo- 
rie» terminano come si apriva la narrazione della voca- 
zione, con il riferimento al trono di YHWH in Gerusa- 
lemme. 

(J) Due aggiunte (8,19-22). I vv. 19-20 ven- 
gono da una mano posteriore che si ricollega al v. 16. Il 
redattore vede nel «documento» un antidoto alla tenta- 
zione della negromanzia. I vv. 21-22 potrebbero essere 
di Isaia, ma qui trasposti da altro contesto; nel contesto 
presente, i verbi e pronomi (al sg.) non hanno sogget- 
to/antecedente. 
22 (K) Principe della Pace (8,23-9,6). Questo 
passo deve essere datato poco dopo la crisi siro-efrai- 
mitica; per alcuni esso conclude la sezione delle «me- 
morie» di Isaia. L’oracolo di Isaia sull’«Emmanuele» 
prefigurava un successore di Acaz in cui la promessa 


della dinastia si sarebbe realizzata (7,14-15); qui Isaia 
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descrive lui e la liberazione attuata dalla sua venuta. 
Sebbene frequentemente contestato, il brano concorda 
bene con le circostanze e i temi del ministero di Isaia. 
9,1-6 è stato variamente identificato come un inno di 
incoronazione o un inno di ringraziamento. L'avvento 
del nuovo re riguarda specialmente Giuda (cf. «per 
noi» al v. 5), ma nei vv. 1-4 il tema è la liberazione dei 
territori settentrionali. 8,23. L'introduzione, aggiunta 
da un redattore successivo, fa da transizione dall’oscu- 
rità di 8,22. Zabulon e ... Neftali: Le tribù più setten- 
trionali furono le prime conquistate dall’Assiria; gli al- 
tri riferimenti geografici riguardano le tre province as- 
sire (Dor, Galaad, e Meghiddo) create nel territorio 
d'Israele da Tiglat-Pileser III dopo la sua conquista del 
733. Il soggetto dei verbi è YHWH. 9,2. moltiplicato la 
gioîa: Un emendamento. 3. giogo ... sbarra ... bastone: 
Simboli dell’oppressione assira. #/ giorno di Madian: Al- 
lude alla tradizione della guerra sacra (7,4-5; Gdc 7,15- 
25), nella quale la vittoria è attuata da YHWH (J. OLI- 
VIER, JNSL 9 [1981] 143-149). 4. bruciato: Le norme 
della guerra santa spesso impediscono di trattenere il 
bottino. 5. ur bambino è nato per nor: Presumibilmente 
il ragazzo sarebbe Ezechia (sebbene ci siano difficoltà 
cronologiche; — 3); ma egli non corrispose alle aspet- 
tative espresse qui e nell’oracolo dell’Emmanuele 
(7,10-17), e Isaia successivamente orientò le sue spe- 
ranze verso un futuro più lontano (11,1-9). Alt riteneva 
che questo oracolo trattasse di una incoronazione e 
non di una nascita (K/S 2, 206-225; per una confutazio- 
ne, cf. WILDBERGER, Jesaja, 377). consigliere ammirabi- 
fe: Il nuovo re non avrà bisogno di consiglieri come 
quelli che hanno portato Acaz fuori strada (cf. com- 
mento a 11,2). Linguisticamente l’espressione è molto 
vicina a ciò che si dice di YHWH in 28,29 (bipli” 'e56). 
Dio-guerriero: Lo stesso termine (’è/ gibbér) è usato per 
YHWH in 10,21; qui ’é/ è usato in un senso attenuato 
(cf. 1 Sam 28,13; Sal 45,7). Padre per sempre: «Padre» 
descrive la qualità del suo dominio. (Sull’uso dei nomi 
simbolici da parte di Isaia, cf. anche 7,3.14; 8,1-4.18.) 
6. pace: Risulta dalle qualità del re (v. 5), dalle promes- 
se fatte a Davide (cf. 2 Sar 7,16), e dalle virtù di giudi- 
zio e giustizia su cui il trono di Davide era fondato. 
(IV) Su Giuda e Israele: Parte II (9,7-12,6). 
La raccolta, interrotta dall'inserimento delle «memo- 
rie», viene qui ripresa. 
23 (A) La mano stesa di YHWH (9,7-20 + 
5,25-30). Questo lungo oracolo, diretto contro il regno 
settentrionale, consisteva originariamente di cinque 
strofe (9,7-11.12-16.17-20; 5,25 [frammentario], 26-29), 
probabilmente di sette versi ciascuna. Le parti sono di- 
stinte da un ritornello ripetuto in 9,11b.16c.20b; 5,25c. 
La quinta strofa, in un climax ascendente, minaccia la 
punizione attraverso l’invasione assira; siccome l’agget- 
tivo «lontano» (5,26) fa pensare che la presenza degli 
Assiri sia reputata un fatto nuovo, la composizione do- 
vrebbe essere datata prima del 733. I verbi nelle prime 
quattro strofe intercalano perfetto e futuro e così la 
prospettiva temporale non è chiara e rimane problema- 
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tica. La posizione qui adottata è che si riferiscono a dei 
segni mandati in passato per indurre alla conversione; 
poiché questa non è avvenuta, «la sua mano rimane 
stesa» (ritornello) e un giudizio finale, più severo sarà 
pronunciato (quinta strofa). Cf. Ar 4,6-12 per un mo- 
dello analogo. Il tema generale del piano di YHWH 
che si realizza nella storia e dell’incapacità umana di 
comprenderlo è caratteristico di Isaia. Gli eventi a cui 
si riferiscono le prime quattro strofe non possono esse- 
re certamente identificati. 7-11. parola: Decreto di pu- 
nizione. Sull’efficacia della parola di YHWH, — Pen- 
siero dell’AT, 77:40-46. L'orgoglio consiste nel rifiuto 
di riconoscere e pentirsi del peccato che ha indotto 
YHWH a mandare la rovina. Aramei... Filistei: En- 
trambi erano nemici accaniti di Israele, ma non è chia- 
ro se si faccia riferimento a incidenti specifici. 12-16. Il 
riferimento al rifiuto di pentirsi (lett., «ritorno», #6) 
diventa esplicito chiarendo che l’intenzione di YHWH 
era che il popolo ritornasse a lui. c4p0 e coda: Cioè i go- 
vernatori ed il popolo; così anche la coppia seguente 
«palma e giunco», immagini solo parzialmente capite 
dal glossatore che ha introdotto il v. 14. Tutti i membri 
della società sono coinvolti nel peccato (cf. Ger 5,1-5; 
7,17-18) al punto che anche gli orfani e le vedove, nor- 
malmente speciale oggetto di attenzione da parte di 
YHWH, non ricevono pietà. 17-20. L'immagine del 
fuoco esprime gli aspetti distruttivi e contagiosi della 
malvagità, proprio come la punizione di YHWH. Il si- 
gnificato del verbo nel v. 18a (1e‘/477) è incerto; si può 
leggere nd‘at-mi, con mem enclitico, e tradurre «trema» 
(W.L. MORAN, CBQ 12 [1950] 153-154). ognuno man- 
gia la carne del suo vicino: Leggi ré ‘6 per 2°r6‘0. L'im- 
magine cruenta di cannibalismo descrive la situazione 
di anarchia vigente in Israele nell’'imminenza della sua 
rovina. Marasse... Efraim: Tribù sorelle, che provocaro- 
no reciprocamente la loro distruzione. 5,25. Per questo: 
L’ebr. ‘a/-kén introduce la punizione, ma presuppone 
anche una spiegazione non più presente in questa stro- 
fa frammentaria. Il ritornello in 9,2% suggerisce qual- 
cosa che deve ancora venire ed è un argomento per in- 
serire qui il versetto presente. fano fremato i monti: Si 
usa il linguaggio della teofania, perché il giudizio di 
YHWH è una teofania (28,21; 64,1; Aò 3,4-7; Sal 18,8; 
2 Sam 22,8; Sal 77,17-19; 99,1); «terremoto» potrebbe 
essere simbolico, ma i cadaveri insepolti testimoniano 
una calamità maggiore. /a sua mano resta ancora tesa: Il 
ritornello ritorna per l’ultima volta ma punta oltre, ad 
un'ultima azione conclusiva. 5,26-30. «x popolo 
lontano: L'Assiria. fischio: Rappresentare le nazioni co- 
me strumenti della volontà di YHWH è tipico di Isaia 
(7,18.20; 10,5-6.15). La descrizione dell'imponente ap- 
parato militare dell’Assiria lascia il posto all'immagine 
terrificante del leone (cf. Ar: 3,8). Il v. 30 è una glossa 
che rimpiazza l'urlo del leone con quello del mare, for- 
se con risonanze cosmologiche. 

(B) Guai ai governanti oppressori (10,1-4). — 
15 per il commento. Il v. 4b è un'inserzione successiva 
causata dall’uso dello stesso ritornello in 9,11b.16c.20b. 
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24 (C) Guai all’Assiria (10,5-15). Questo im- 
portante oracolo presenta l’Assiria come strumento 
della volontà di Dio, ma colpevole di eccedere rispetto 
all’incarico assegnatogli e di essere orgoglioso. 5. ver- 
ga... bastone: L'Assiria è uno strumento dei disegni di 
YHWH (cf. 5,26-29; 7,18-19.20), per il castigo di Giu- 
da, ma non per la sua distruzione. Sui problemi della 
seconda parte del versetto, cf. G.R. DRIVER, JTS 34 
(1933) 383. 6. razione empia: Giuda. 7-9. L'Assiria va 
oltre la volontà di YHWH. La menzione di Samaria 
suggerisce che YHWH non fu in grado di proteggere, 
né sarebbe stato in grado di proteggere Gerusalemme. 
10-12. Questi versetti sono spesso ritenuti glosse recen- 
ti: il primo (vv. 10-11) per spiegare che Samaria è cadu- 
ta a causa dell’idolatria; il secondo (v. 12) attende la 
restaurazione di Gerusalemme dopo la sua distruzione 
e dopo il castigo dei nemici di YHWH. 13-14. Si ritor- 
na sul vanto dei vv. 8-11. 15. Quattro espressioni in 
forma di detti sapienziali mettono in ridicolo la presun- 
zione della creatura, che non comprende il suo posto 
nell’ordine delle cose. Nessuna punizione è specificata, 
sebbene il «furore» del v. 5 indichi cose disastrose in 
arrivo, e molti ritengano che 14,24-27 concludesse ori- 
ginariamente questo oracolo. 

(D) Alcuni compimenti (10,16-27a). Poiché 
l’oracolo originale di 10,5-9.13-15 non ha specificato la 
punizione, alcune aggiunte (vv. 16-19.20-23.24-27a) 
hanno integrato questa lacuna. Alcune potrebbero es- 
sere nuove composizioni, altre tratte da contesti diversi 
di Isaia. 16-19. Intesi come continuazione dell’oracolo 
precedente («perciò»), questi versetti si ispirano ad al- 
cuni passi originali di Isaia (spec. 9,17-18 e 17,3-6); le 
immagini sono comunque mescolare. 20-23. Un’ag- 
giunta distinta tratta delle conseguenze, per Giuda, del 
giudizio di YHWH sull’Assiria; il passo si basa su pa- 
role autentiche di Isaia ma non è unitario. Il «resto» 
($°’dr, pelétà) nei vv. 20-21 non è automaticamente 
identificato come santo e salvato (come in alcuni passi 
più recenti; cf. 4,2), ma dovrà mostrare una fede che ri- 
fiuti le false fonti di sicurezza (l’identità di «chi li ha 
percossi» non è chiara). Dio forte: Il nome dato al futu- 
ro re in 9,5 è qui applicato a YHWH, e «un resto ritor- 
nernà» è tratto da 7,3. I vv. 22-23 evidenziano l’aspetto 
negativo del «resto»; qui è in gioco la giustizia di Dio 
(s°dàgé — un raro uso di questo termine per designare 
un giudizio di distruzione). 24-27a. Alcuni ritengono 
che questa sia l'autentica continuazione dei vv. 5-9.13- 
15, ma sembra piuttosto un'aggiunta basata sul pensie- 
ro e sul vocabolario di Isaia (così come il tema dell’eso- 
do, assente dagli oracoli genuini di Isaia). verga... basto- 
ne: Mutamento rispetto al v. 5, dove l’Assiria stessa è la 
verga e il bastone di YHWH. Madian...Oreb: C£. Gdc 
7,25. Il riferimento a Madian, come la terminologia e il 
contenuto del v. 27, deriva da 9,3 (dove ricorrono an- 
che «verga» e «bastone»). 

25 (E) L'avanzata del nemico (10,27b-34). La 
presente collocazione di questo brano indica che il re- 
dattore ha giustamente identificato l’ignoto nemico 


Religione in Ita 


310 Isaia 1-39 (10,27b-13,1) 


con l’Assiria. La data dell’evento è incerta (del resto al- 
cuni lo ritengono una pura visione, composta per am- 
monire Giuda delle probabili conseguenze della ribel- 
lione). L'attacco assiro del 701, in reazione alla ribellio- 
ne di Ezechia, giunse da sud-ovest, mentre l’itinerario 
qui descritto è dal nord. Alcuni ipotizzano che in occa- 
sione della ribellione di Asdod del 714 (— 38) gli Assi- 
ri abbiano simulato un attacco a Gerusalemme come 
avvertimento a Ezechia. 27b. egli è salito: La traduzio- 
ne si fonda su una congettura; altri mutano in Rimmon 
o Samaria. 29-31. Una realistica descrizione del terrore 
suscitato da un'invasione; cf. Ger 4,5-31; 6,1-5. 33-34. 
Nonostante siano a volte considerati come la punizione 
di YHWH per l’Assiria a causa della sua presunzione 
(v. 32), questi versetti si riferiscono più probabilmente 
ai capi responsabili della rovinosa politica di Giuda, 
che saranno i primi a subire le rappresaglie assire. 

26 (F) Il futuro re (11,1-9). Alcuni commenta- 
tori uniscono questo brano a 10,33-34, dove pure è 
usata l’immagine dell'albero per indicare i governanti; 
ci sarebbe un intenzionale contrasto tra i governatori 
attuali e colui che verrà. Anche se sovente si è negata la 
paternità isaiana dell'oracolo, esso concorda bene però 
con tanti elementi del suo pensiero, incluso il suo inte- 
resse per la dinastia di Davide a Gerusalemme, e per la 
sapienza. Mentre 9,1-6 era collegato alla crisi siro- 
efraimitica e faceva forse riferimento a Ezechia, questo 
passaggio proviene da un periodo successivo del mini- 
stero di Isaia e proietta in un futuro lontano l’attesa di 
un re ideale. 1. Jesse: Padre di Davide. Nell'immagine 
dell'albero i rami rappresenterebbero i re storici, che 
Isaia aveva censurato sollecitando il ritorno all’autenti- 
ca fonte della dinastia. Così, il rimando al «tronco» 
non esige di datare l’oracolo dopo la caduta della mo- 
narchia (cf. Mi 5,1 per un simile «ritorno alle origini»). 
2. spirito del Signore: Lo spirito di YHWH era una for- 
za divina concessa a singoli individui per abilitarli a 
compiere missioni altrimenti al di sopra delle loro ca- 
pacità, come fu il caso di Mosè (Nzx 11,17), dei giudici 
(Gde 3,10; 6,34; 11,29), dei profeti (M? 3,8), di Davide 
(1 Sam: 16,13), ed altri; questo re rappresenterà un ri- 
torno alla tradizione carismatica, ideale d'Israele da 
lungo tempo. I doni elencati riflettono l’esperienza di 
Isaia con Acaz ed Ezechia, specialmente nella misura 
in cui la sapienza, l’intelligenza e il consiglio consenti- 
vano al re di rendersi indipendente dai consiglieri stolti 
(cf. 5,21; 9,5; 29,14). fortezza: Rende efficace un buon 
consiglio. tirzore del Signore: Una qualità privilegiata 
nella tradizione sapienziale (Pr 1,7). I LXX hanno sette 
vocaboli al posto di sei (utilizzando la ripetizione del 
«timore del Signore» in v. 3, una glossa) e da qui deri- 
vano i «sette doni dello Spirito Santo» della devozione 
cattolica. 3-5. Come esempio delle virtù regali, egli am- 
ministrerà la giustizia a favore dei miseri e degli op- 
pressi. Gli ideali profetici hanno concorso a trasforma- 
re le aspettative che sorsero con l’oracolo dinastico (+ 
18,19), sebbene una simile idealizzazione abbia paralle- 
li nei Salmi reali ($4/ 72,1-4.12-14). Isaia prospettò il ri- 
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stabilimento del giusto giudizio come condizione per 
un futuro ideale (1,26). 6-8. La giustizia perfetta porta 
ad una pace perfetta, qui descritta come un ritorno al 
paradiso. 9. Infine tutto questo è attribuito alla «cono- 
scenza del Signore» (dé ‘@ ‘et ybwbh), e ci ricorda i passi 
in cui l'incapacità di conoscere/capire è vista come l’o- 
rigine di tutti i mali e l’occasione della sciagura (1,3; 
5,12-13; 6,9-10) 

(G) Aggiunte più recenti (11,10-16). Il v. 10 
è formato direttamente su quanto precede, permetten- 
do così l'aggancio con i vv. 11-16 originariamente indi- 
pendenti. «Vessillo» (és) è il termine di collegamento 
(cf. v. 12). 10. In una prospettiva universalistica la «ra- 
dice di Iesse» (che qui indica l’individuo piuttosto che 
le sue origini) è qui vista come un punto di raduno per 
le nazioni straniere. C'è un’evidente tensione tra que- 
sto versetto e l’impresa militare del v. 14. 11-16. Non si 
parla del futuro re ma solo di YHWH e di ciò che farà 
per il resto di Israele, disperso in tanti territori (v. 12). 
Il riferimento è alla diaspora post-esilica piuttosto che 
all’esilio in Babilonia; l’allusione alla gelosia tra Efraim 
e Giuda riflette i contrasti tra i Giudei e i Samaritani 
(Esd 4,1-3). La redenzione prospettata è descritta come 
un nuovo esodo in cui YHWH prosciugherà le acque e 
guiderà il suo popolo (vv. 15-16). L'idea di una strada 
(ra°sillîà) deriva dal Dt-Is (cf. 40,3), non dall'antica tra- 
dizione dell’esodo. L'Assiria non esisteva più quando 
fu scritto questo testo, ma Egitto e Assiria rappresenta- 
no poteri oppressori che rendono schiavi. 
27 (H) Canto conclusivo di ringraziamento 
(12,1-6). Questa tarda composizione conclude i cc. 
2-12 con accenti appropriati. Il linguaggio e la forma 
richiamano i salmi, in particolare quelli individuali di 
ringraziamento, piuttosto che la profezia. Tuttavia, essa 
presuppone la raccolta di /s, sia le minacce che le pro- 
messe; le minacce si sono avverate (o si stanno avveran- 
do — v. 1) e il tempo della salvezza è prossimo. 1. #n 
quel giorno: La formula qui allude direttamente «al 
giorno» di cui si parla in 11,10-11 e in altri passi dei ca- 
pitoli precedenti dove introduce le promesse di salvez- 
za. tu dirat: Molti vedono in questo l’introduzione alle 
istruzioni impartite a un messaggero. #f ringrazio: Inizio 
caratteristico di un salmo individuale di ringraziamento 
(cf. Sa/ 9,2; 111,1; 138,1). 2. le r254 salvezza: L'ebr. Y°5#‘d 
ricorre tre volte in questo breve brano. 3-4. attingerete... 
direte: Il passaggio al pl. sembra indicare una nuova 
fonte; il tono generale non cambia. le sue opere (‘dlilotà 
ytw): Isaia aveva parlato delle «opere» di YHWH (cf. 
5,12.19), ma in termini più specifici. 6. abitante di Sion: 
Un collettivo; il riferimento è alla comunità redenta. 
28 (V) Oracoli contro le nazioni (13,1-23,18). 
La formazione di questa raccolta è complessa. L'inizio 
sembra essere stato una raccolta di oracoli contro Ba- 
bilonia e altre nazioni straniere redatta verso la fine 
della monarchia o all’inizio dell'esilio, prima della ca- 
duta di Babilonia, ma con altri brani aggiunti successi- 
vamente. Ogni unità era introdotta dalla formula «un 
oracolo (724554’) s4...». A una certa epoca questa rac- 
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colta fu inserita nel libro di Is e introdotta dalla intesta- 
zione di 13,1. Probabilmente a quel tempo alcuni degli 
oracoli originali d’Isaia riguardanti le nazioni straniere 
furono trasferiti qui dal materiale che adesso costitui- 
sce i cc. 2-11 e 28-32; alcuni di questi erano introdotti 
da #massa’, ma non tutti. Così, si trovano qui testi isaia- 
ni insieme a materiale successivo. Il termine 70554’ ser- 
ve a introdurre le singole unità in 13,1; 15,1; 17,1; 19,1; 
21,1.11.13; 22,1; e 23,1. La parola deriva da nàds@, «al- 
zare» (cioè, la voce), e significa «oracolo» (piuttosto 
che «peso»), sebbene sia regolarmente usata per intro- 
durre una minaccia o un giudizio. 

29 (A) Oracolo contro Babilonia (13,1-22). 
Questo oracolo di condanna è diviso in tre parti: la 
convocazione e il raduno delle truppe di YHWH (vv, 
2-5), la descrizione del giorno del Signore, al quale 
questo attacco è paragonato (vv. 6-16), e la devastazio- 
ne della città (vv. 17-22). Sebbene il raduno dell’eserci- 
to di YHWH pronto all'attacco sia descritto nei parti- 
colari, non è identificato con l’esercito dei Medi fino al 
v. 17. Similmente, la città attaccata non è identificata fi- 
no al v. 19 (l’intestazione, v. 1, è opera di un redattore 
successivo). Babilonia acquisì importanza alla fine del 
settimo secolo e cadde nel 539; se questo brano fa rife- 
rimento ad essa, dovrebbe essere stato redatto entro 
quel periodo. In quel periodo i Medi erano ancora al- 
leati di Babilonia, e la città non cadde in mano loro ma 
di Ciro il persiano. Perciò molti ritengono che «Babilo- 
nia» rappresenti qui il simbolo di qualsiasi nazione 
malvagia, sottoposta all’ira di YHWH; dunque non si 
può escludere neppure una data molto posteriore al 
539. Con maggiore probabilità, comunque, in un mo- 
mento precedente l’ascesa di Ciro, l’autore si aspettava 
che i Medi provocassero la caduta di Babilonia. 1. or4- 
colo (mass): — 28. 2-5. YHWH stesso (l’«Io» del v. 3) 
prende l’iniziativa di convocare l’esercito. Poiché le 
truppe hanno il compito di realizzare la sua volontà, 
esse sono «i suoi consacrati» (v. 3), ad indicare che si 
tratta di una guerra santa (cf. una terminologia simile 
in Gs 3,5; Ger 51,28; G/ 4,9). le porte dei principi: Il si- 
gnificato è incerto; si riferisce probabilmente ai punti 
di raduno. guerrieri della mia ira: Cioè per realizzarla; 
come negli oracoli genuini d’Isaia, YHWH usa le na- 
zioni straniere come strumenti dei suoi progetti (cf. 
5,26-29; 7,18-19.20; 10,5-15). de un paese lontano: C£. 
v. 17. tutto il paese: Babilonia. 6-13. il giorno del Signo- 
re: Un’aspettativa popolare che Ar (5,18-20) e Is (2,6- 
22) volsero contro il popolo di Dio; qui, poiché è diret- 
to contro coloro che hanno soggiogato Giuda, il con- 
cetto torna al suo significato più positivo. Alcuni aspet- 
ti nella descrizione dello sconvolgimento della natura, 
come lo squotimento della terra (v. 13), ricorrono nelle 
teofanie, mentre altri, come l’oscurarsi delle luci cele- 
sti, specialmente in questo uso (v. 10), sono più vicini 
alla successiva apocalittica. Sebbene, nel contesto, sia 
Babilonia a sperimentare il terrore e la distruzione, il 
linguaggio tradisce una più ampia intenzione (p. es., la 
punizione ricadrà sul «mondo» [fébé/, v. 11]). Di nuo- 
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vo vi sono riferimenti alla punizione dei peccatori (vv. 
9.11), all’umiliazione degli orgogliosi (v. 11; cf. 2,6-21) 
e all’annientamento della popolazione (v. 12) che, ben- 
ché possano essere riferiti soltanto a Babilonia, cotri- 
spondono tuttavia alle descrizioni del giorno del Signo- 
re che hanno portata universale. 14-16. Questi versetti 
riprendono il tema dell’attacco militare in termini più 
convenzionali. La strage dei fanciulli e lo stupro delle 
donne erano tra i più crudeli e vergognosi abusi recati 
agli innocenti e agli indifesi (2 Re 8,12; Os 14,1; Am 
1,13; Sal 137,9; Lam 5,11; Zc 14,2). 17-22. La suspence 
termina quando gli attaccanti (v. 17) e la città attaccata 
(v. 19) vengono finalmente nominati. # Medi: Poco do- 
po la sconfitta dell’Assiria, dovuta all'alleanza delle for- 
ze di Media e Babilonia, essi divennero il rivale princi- 
pale di Babilonia. gli occhi dei giovani: In base a una di- 
versa vocalizzazione dell’ebraico. sconvolte...: C£. 1,7.9; 
in realtà Babilonia non fu distrutta, ma si arrese pacifi- 
camente a Ciro. 

30 (B) Gli stranieri e la restaurazione d’Israele 
(14,1-2). Questi versetti in prosa erano probabilmente 
intesi come aggiunte al brano precedente; al giudizio di 
YHWH su Babilonia corrisponde la restaurazione d’I- 
sraele. si sceglierà ancora: La distruzione della nazione 
e l'esilio del popolo furono ritenuti da qualcuno la fine 
dello stato di elezione (cf. 2 Re 23,27; Ger 31,31-34; Zc 
1,17; 2,16). gli stranieri: Israele, restaurato, avrà così 
grande stima che altri popoli gli si vorranno unire (cf. 
Zc 8,20-23). Le leggi antiche d’Israele avevano accor- 
dato ai gérîm: alcune garanzie e previlegi. Adesso gli 
Ebrei stessi risiedevano come stranieri in mezzo ad al- 
tri popoli. se ne irmpossesserà... come schiavi e schiave: 
Un altro punto di vista esprime una prospettiva meno 
tollerante; la gente che i rimpatriati porteranno con sé 
sono i precedenti dominatori, che, a loro volta, sono 
soggetti alla schiavitù. 

31 (C) Canto di sarcasmo contro il re di Babilo- 
nia (14,3-23). Sono solo le parti introduttive in prosa 
(il vero e proprio canto sarcastico si trova ai vv. 4b-21) 
che identificano il tiranno come re di Babilonia, e la 
paternità di Isaia è a volte difesa suggerendo che il pez- 
zo adatti un dileggio di Isaia contro un re assiro. È più 
probabile che l’identificazione delle sezioni in prosa sia 
corretta e che il re sia Nabucodonosor, il distruttore di 
Gerusalemme, o forse Nabonide, l’ultimo re di Babilo- 
nia; oppure il re anonimo potrebbe semplicemente 
rappresentare il ripo del malvagio dominatore del mon- 
do. Il poema è una splendida composizione, ricca di 
immagini e di tratti evocativi, che utilizza abilmente 
elementi mitici pagani (ed ha contatti con Ez 28,11-19). 
Si divide in quattro parti: la pace che sorge con la mor- 
te del tiranno (vv. 4b-8), la reazione degli inferi al suo 
arrivo (vv. 9-11), la descrizione della sua (precedente) 
ascesa e caduta (vv. 12-15), riflessioni dei viventi sul 
suo cadavere (vv. 16-20). 3-4a. in quel giorno il Signore 
ti libererà dalle tue pene: Si collega chiaramente al tema 


dell’insediamento del v. 1 (cf. l’uso dell’hifil di n4b%). 


- Va 


canto sarcastico (màsa!); + Letteratura sapienziale, 27:9. 
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4b-8. assalto: Leggendo marbébé per madbébà con 
10Is? ed altri testimoni. 1/ Signore ha spezzato: La mor- 
te del tiranno è opera di Dio per liberare il popolo op- 
presso. verga... bastone: C£. 10,24 (anche 10,5.15). cedri 
del Libano: Erano alberi molto richiesti per la costru- 
zione di magnifici edifici (2 Ser: 5,11; 1 Re 5,16-25; cf. 
Ger 22,15). 9-11. inferi: (> Pensiero dell’AT, 77:170). 
Qui sono personificati e più mitologizzati che nel resto 
dell’AT. ombre: Coloro che risiedono negli inferi hanno 
ottenuto soddisfazione dal fatto che la morte ha ridotto 
l’oppressore al comune destino dei morti, cioè, debo- 
lezza e corruzione. Il significato di rf/@'î, applicato ai 
defunti, non è chiaro; cf. C. LHEUREUX, HTR 67 
(1974) 265-274; e W.J. HoRowITZ, JNSL 7 (1979) 37- 
43. 12-15. Come mai?; L'ebr. ‘ek è parallelo all’’é£ che 
apre il v. 4b e probabilmente intende evidenziare una 
unità principale. Il poeta applica al re un mito non- 
israelitico di un dio («Stella, figlio dell'aurora» [v. 12], 
maschera un nome proprio, Helel ben Shahar) che 
aspirò a salire la montagna degli dèi e a farsi uguale a 
Elyon e per la sua presunzione fu gettato negli inferi. 
Nella Bibbia latina 4é/é/ è tradotto Lucifer («portatore 
di luce») e da quando questo brano fu interpretato da 
alcuni Padri della chiesa come un racconto della cadu- 
ta di Satana, Lucifero divenne uno dei nomi del diavo- 
lo. sul monte dell'assemblea... settentrione: È il monte 
Safor della mitologia pagana, la montagna degli dèi, 
identificata col monte Casio. (Nel Sa/ 48,3 questa ter- 
minologia è applicata al monte Sion; cf. R. CLIFFORD, 
The Cosmic Mountain in Canaan and the Old Testa- 
ment [Cambridge, MA 1972], 160-168). ‘Elyòn: «Altis- 
simo», un epiteto frequentemente applicato a YHWH, 
ma fra i Cananei era un titolo di El, il dio sfidato nel 
mito qui utilizzato. 16-20. Quanti ti vedono... attenta- 
mente: Adesso chi vive sulla terra reagisce. Di nuovo il 
contrasto è tra il precedente potere e l’attuale condi- 
zione spregevole. sei stato gettato fuori: Una sepoltura 
degna era considerata necessaria per avere pace nella 
morte; restare insepolti era segno di disgrazia (Ger 
22,18-19; 36,30). perché hai rovinato il tuo paese: Il ti- 
ranno potrebbe essere morto sul campo di battaglia (v. 
19), ma la vera causa di sventura nella morte è l’inde- 
gna condotta tenuta in vita. 21. Aggiunta successiva al 
poema originale. L'uccisione dei figli del tiranno assi- 
curava che nessuno della discendenza gli succedesse; 
una prassi non infrequente in Israele (1 Re 15,29; 
16,11; 2 Re 10,1-11). 22-23. Un’altra aggiunta, che par- 
la della distruzione di Babilonia stessa; la sua desola- 
zione sarà completa (cf. 13,20-22). 

(D) Piano di YHWH per l’Assiria (14,24- 
27). Questo oracolo di condanna è introdotto da un 
giuramento solenne di YHWH che dichiara ciò che ha 
intenzione di fare all’Assiria. Concorda con ciò che 
Isaia dice altrove sul «progetto» di YHWH e la puni- 
zione meritata dall’Assiria. Dal momento che nessuna 
punizione è esplicitamente indicata nell’accusa dell’As- 
siria in 10,5-15, molti hanno pensato che questo passo 
sia complementare a quello. È verosimile che entrambi 


[15:32] 


risalgano allo stesso periodo del ministero d’Isaia. Lo 
stile solenne in cui è descritto il progetto di YHWH 
(per tutto il mondo - v. 26) rende improbabile che il 
brano sia datato al 701 e rappresenti un rovesciamento 
della convinzione del profeta che la rivolta contro l’As- 
siria si risolverà in disastro per Giuda. 24. come ho 
pensato... accadrà: Altrove Isaia ha usato definizioni si- 
mili dell’inutilità dei progetti umani (8,10) e qui l’enfa- 
si è posta sia sulla decisione di YHWH che sul suo po- 
tere di portarla a compimento. 25. mella mia terra: 
Suppone che gli Assiri siano Îì per scopi ostili, ma que- 
sto indica necessariamente il 701 (e meno ancora i Ba- 
bilonesi nel 587, come sostengono alcuni); anche l’ac- 
cusa all’Assiria in 10,5-15 suppone un'incursione osti- 
le, benché sia difficile collocarla in un contesto storico 
determinato. Allora sparirà il suo giogo: Il v. 25b è qua- 
si sicuramente un’inserzione successiva, presa da 9,3 e 
10,27. 26-27. la decisione presa per tutta la terra: Si rife- 
risce a un più ampio disegno di YHWH più che a una 
risposta agli eventi del 701. Il potere di YHWH si 
estende a tutta la terra e il suo progetto racchiude tut- 
to; i progetti umani devono tenerne conto per non fi- 
nire nella rovina (5,12-13.19; 7,5-7; 8,9-10; 10,7.15; 
29,15-16; 30,1-5; 31,1-3). questa è la mano stesa su tut- 
te le genti: Precedentemente si era detto che era stesa 
su Israele (5,25; 9,11.16.20). Questi versetti sono un 
esempio della «valutazione riassuntiva» che ricorre fre- 
quentemente nella letteratura sapienziale (G£ 8,13; 
18,21; 20,29; 27,13; Sal 49,14; Pr 1,19); cf. anche Is 
17,14b; 28,29. chi gliela farà ritirare?: Cf. Am 
1,3.6.9.11.13; 2,1.4.6. 

32 (E) Avvertimento alla Filistea (14,28-32). 
Nonostante l'oracolo sia datato «nell’anno in cui morì 
il re Acaz», tale datazione è problematica. Tratta della 
morte di un re assiro; poiché è quasi sicuramente di 
Isaia, le possibilità sono Tiglat-Pileser III (morto nel 
727), Salmanassar V (morto nel 722), e Sargon II (mor- 
to nel 705), nessuno dei quali corrisponde al 715, data 
indicata per la morte di Acaz nella controversa crono- 
logia Albright-Bright (+ 3). Per alcuni questo soster- 
rebbe la cronologia che pone la morte di Acaz nel 727 
ca., per altri che la nota introduttiva è redazionale e 
imprecisa. L'assunto generale è chiaro: la morte del re 
assiro genera pensieri di rivolta tra i popoli sottomessi. 
Giuda riceverà dagli inviati Filistei la proposta di unirsi 
alla rivolta, ma dovrà respingerla. 29. /a verga di chi ti 
percuoteva: Dal momento che le rivolte filistee furono 
domate dall’Assiria nel 734, 720, e 711 (e 701), questa 
«verga» potrebbe essere Tiglat-Pileser. Ma Salmanassar 
V è preferibile (benché egli non abbia attaccato la Fili- 
stea) a causa della ribellione dei Filistei sotto Sargon II 
(cf. 20,1-6). uscirà una vipera: Il successore del re mor- 
to sarà più temibile di lui. drago alato: Creatura leggen- 
daria di cui si parla anche altrove (30,6; cf. Nr 21,6.8; 
Di 8,15). 30. Il v. 302 è fuori posto qui e dovrebbe esse- 
re letto dopo il v. 32. ucciderò il tuo resto: Un contrasto 
tra la sorte dei Filistei e quella del re d’Assiria; egli avrà 
una vigorosa radice (prole — v. 29), mentre la loro (il re- 
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sto) perirà. YHWH provoca il crollo della Filistea per- 
ché la rivolta potrebbe coinvolgere Giuda in una stupi- 
da ed empia impresa che ripudia la fede in Lui. 31. da/ 
settentrione: La direzione che un assalto assiro in Pale- 
stina deve prendere. nessuno si sbanda: Sull’efficienza 
militare degli Assiri, cf. 5,26-29. 32. che si risponderà?: 
In consonanza con la parola di YHWH proclamata da 
Isaia nel 735 (7,4-5), 714 (20,1-6), e 705 (30,1-5), la ri- 
sposta implica che la sicurezza di Giuda consiste nella 
protezione offerta da YHWH. L'utilizzazione da parte 
d’Isaia della tradizione di Sion implica sempre una ri- 
muncia a quei mezzi che potrebbero indurre la man- 
canza di fede nel potere di YHWH; sono specialmente 
«gli oppressi del suo popolo» che sembrano avere una 
simile fede. (Sulla tradizione di Sion, cf. 2,2-4; 7,8; 8,9- 
10; G. TUCKER, in HBMI 332-335). 

33 (F) Su Moab (15,1-16,14). Questi due capi- 
toli, che ora formano una singola unità, si compongono 
di tre parti originariamente distinte, più aggiunte edi- 
toriali: 15,1-9 è un lamento sulla devastazione di Moab; 
16,1-5 tratta il destino dei fuggitivi; e 16,6-11 è un ulte- 
riore lamento (probabilmente basato sul c. 15), e i vv. 
12.13-14 aggiunte più recenti. Non si può stabilire o 
negare con certezza la paternità isaiana. Parti del poe- 
ma appaiono, in forma diversa, in Ger 48,29-38. Gli 
eventi descritti non sono stati identificati con nessun 
avvenimento storico preciso; molti aspetti della com- 
posizione sono controversi. L'ebraico è corrotto in di- 
versi punti; non tutte le località menzionate sono iden- 
tificate. Sulle relazioni tra Moab e Israele, cf. il com- 
mento a 25,10b. Durante la rivolta di Ioiakim contro 
Babilonia (601) i Moabiti (e altri) razziarono Giuda (2 
Re 24,2), e ciò spiega l’ostilità contro Moab in alcuni 
testi dell’AT. 1-8. Un lamento, generalmente nel metro 
della gîné (3 + 2). ArMoab... Kir-Moab: Anche se po- 
trebbero essere delle specifiche città, il primo termine 
potrebbe indicare semplicemente il paese di Moab in 
generale (cf. Di 2,18) e il secondo (gîr-126’4b) tutte le 
città di Moab o forse la capitale. Dibon, Nebo, Mada- 
ba...: Le città nominate nei vv. 2-4, tutte a nord dell’Ar- 
non, sono personificate come piangenti, ma non è chia- 
ro se piangano la devastazione generale o siano loro 
stesse cadute vittime. Il v. 2 va probabilmente emenda- 
to leggendo «La figlia Dibon sale... per piangere», in 
parallelo a «Moab innalza un lamento». Rasatura, sac- 
co e lamenti sono tutti segni di lutto. i/ #50 cuore grida 
per Moab: Emerge chiaramente la simpatia del poeta 
per la terra devastata. i suoi fuggiaschi (leggi béribok) 
giungono fino a Zoar: Vicino al litorale meridionale del 
Mar Morto (cf. Ger 19,19-22). I nomi di località, che 
possono essere identificati nei vv. 5-8, sono al sud, indi- 
cando così che la fuga avvenne in quella direzione e 
suggerendo forse che l’attacco proveniva dal nord. 
Eglath-Shelishayab: Una glossa sotto l'influenza di Ger 
48,34. I fuggitivi hanno portato tutti i beni che poteva- 
no «al di là del torrente dei Salici», probabilmente il 
Wadi el-Hesi, vicino al litorale meridionale del Mar 
Morto. 9. le acque di Dimon sono piene di sangue: Di- 
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mon è evidentemente identificabile con Dibon; il cam- 
biamento potrebbe essere motivato con un gioco di pa- 
role sulla parola «sangue» (447). colpirò Dimon con al- 
tri mali: Il cambiamento dal tono favorevole e il pas- 
saggio alla 1° pers. (parole di YHWH?) segnalano 
un’aggiunta successiva. 16,1-5. I fuggiaschi moabiti 
mandano un’ambasciata a Gerusalemme (v. 1), chie- 
dendo asilo per i rifugiati (vv. 3-4a), e ricevono una ri- 
sposta (vv. 4b-5); il v. 2 è stato forse spostato dal c. 15. 
1. mandate un agnello al signore del paese: Se la lettura 
è corretta, i capi moabiti consigliano di mandare un tri- 
buto, come nei tempi antichi (cf. 2 Re 3,4); alcuni vo- 
calizzano diversamente il verbo, leggendo «hanno 
mandato». Nell’uno o l’altro caso £4r può essere inteso 
come un collettivo e tradotto come un pl., «agnelli». I 
LXX dividono le consonanti diversamente e propon- 
gono un significato sostanzialmente diverso. Sela‘, «ru- 
pe», si riferisce al deserto roccioso nel quale i fuggia- 
schi sono nascosti. La stessa parola designa anche Sela, 
una città di Edom, ma questo potrebbe essere lontano 
a sud di Moab e Giuda. 3-4a. La petizione degli amba- 
sciatori di Moab o dei loro difensori a Gerusalemme. 
4b-5. sarà stabilito un trono: Questo evento futuro dif- 
ficilmente può essere una risposta ai bisogni dei rifu- 
giati moabiti. Poiché il versetto presuppone la fine già 
avvenuta della monarchia di Davide, è considerato 
un’aggiunta esilica o post-esilica. nelle tenda di Davide: 
Una glossa esegetica ancora più recente che identifica 
un ideale davidide futuro come giudice in trono. Le ca- 
ratteristiche del suo regno, mansuetudine, fedeltà, giu- 
dizio e giustizia, corrispondono decisamente a quelle 
del re ideale di Isaia (9,6; 11,1-5). 6-11. Mentre le se- 
zioni precedenti trattavano la situazione difficile di 
Moab con simpatia, il v. 6 sembra farne ricadere la col- 
pa sul suo orgoglio. Perciò, nonostante i vv. 7-11 ri- 
prendano di nuovo il tema della lamentazione, il brano 
potrebbe essere una breve espressione di biasimo. Qui 
il lamento è esclusivamente sulla distruzione delle vi- 
gne e del raccolto. focacce d’uva: Talvolta associate a ri- 
ti cultuali, sia legittimi che pagani (2 Sazz 6,19; Os 3,1). 
il grido: L'ebr. bédad è normalmente usato per i festeg- 
giamenti della vendemmia (Ger 25,30; 51,14), come nel 
v. 10 (e il parallelo in Ger 48,33), benché in v. 9 il ter- 
mine si riferisca al grido d’esultanza dei saccheggiatori 
di Moab (alcuni emendano con 56déd, «devastatore»; 
cf. Ger 48,32). è cessato: Leggendo boibat per hisbatî 
con i LXX. 12. Una mano successiva nega che le pre- 
ghiere di Moab (cf. 15,2) saranno ascoltate. 13-14. 
Quest’aggiunta riflette un’epoca in cui le fortune di 
Moab siano ristabilite; assume che le profezie prece- 
denti si adempiranno entro tre anni. come gli anni di 
un salariato: Un periodo faticoso (così anche in 21,16); 
cf. Gb 7,1. un resto: Lo scrittore concede una misera 
sopravvivenza (cf. 17,3; cf. anche 21,17). 

34 (G) Contro Siria e Israele (17,1-11). Isaia 
profetizzò contro Siria ed Israele durante la crisi siro- 
efraimitica (7,4; 8,1-4), ed entrambi subirono un terri- 
bile castigo. Almeno il nucleo di questo oracolo è origi- 
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nario di Isaia; dal momento che il crollo non è ancora 
avvenuto, il brano va datato prima del 733. I vv. 7.8 e 
probabilmente 9 sono ampliamenti successivi e i vv. 10- 
11 vengono da un contesto diverso. 1-3. Al centro sta 
la sorte di Damasco, che in realtà non fu distrutta, ma 
saccheggiata dagli Assiri, che giustiziarono il suo re e 
suddivisero il territorio siriano in quattro province assi- 
re. Damasco riuscì in seguito a ritrovare una certa pro- 
sperità (cf. Ez 27,18). Saranno pascoli dei greggi: C£. 
5,17. gloria: C£. commento Al v. 4. 4-6. Forse era origi- 
nariamente una composizione separata. gloria: La pa- 
rola £#4b6d indica ricchezza, potere, e benessere. L'op- 
posto è espresso con due immagini: il dimagrimento e 
la mietitura che rende solo tanto quanto resta allo spi- 
golatore. valle dei Refaim: Non era situata in Israele, 
ma a sud-ovest di Gerusalemme e perciò conosciuta 
agli uditori di Isaia. racirzoli: Non si collega alla dottri- 
na isaiana sul «resto»: egli infatti qui parla solamente di 
pochi superstiti senza alcuna speranza per il futuro. 7- 
8. Nel contesto della crisi siro-efraimitica, il motivo per 
cui Isaia pronuncia una dichiarazione solenne di sven- 
tura sarebbe stato evidente; non così nell'attuale conte- 
sto letterario e dunque questa addizione successiva bia- 
sima l’idolatria d'Israele per la rovina che ha generato, 
ma promette anche una conversione. 9. Considerato da 
alcuni la conclusione dei vv. 4-6, il versetto introduce 
piuttosto i vv. 10-11; ammonisce che come YHWH ha 
scacciato gli abitanti originari del paese, così egli può 
scacciare anche Israele. Il testo del v. 9a va emendato 
secondo i LXX. 10-11. Questi versetti, che interpellano 
direttamente la 2* pers. sg., non assomigliano a nessu- 
no dei precedenti; potrebbero essere di Isaia, ma deri- 
vare da un diverso contesto. Erano probabilmente in- 
dirizzati a Giuda e non a Israele. Sembra accennino al- 
la pratica pagana di collocare piante in piccoli vasi per 
farli germogliare in fretta e immediatamente appassire, 
simboleggiando così la morte di Adone, una divinità 
della natura. La sezione potrebbe essere attratta qui 
dal riferimento ad uno scarso raccolto nei vv. 5-6 e dal 
desiderio di accusare ulteriormente Israele di pratiche 
pagane. 

35 (H) Attacco e liberazione (17,12-14). Ben- 
ché questo passaggio debba essere attribuito a Isaia, 
non è facile determinare il contesto storico; non sono 
specificati né gli attaccanti né gli attaccati. Lo schema 
sembra ripreso dai Salmi di Sion (+ 9), dove ricorrono 
molti elementi simili. Si descrive un'assemblea dei po- 
poli contro Sion, talvolta con acque agitate e tumultuo- 
se (Se/ 46,4), ma YHWH reagisce e l’opposizione è 
sconfitta (Sa/ 46,7.10; 48,6; 76,4.6-7), al suo rimprove- 
ro (cf. v. 13 e Sal 76,7), prima del mattino (cf. v. 14 e 
Sal 46,6). Isaia utilizza un linguaggio tradizionale che 
descrive il nemico in termini generali, ma questo brano 
corrisponde ad altri oracoli nei quali parla di YHWH 
che distrugge l’Assiria (cf. 10,5-15; 14,24-27). Isaia av- 
versò la ribellione del 705, perciò è improbabile che 
abbia parlato di Dio che difende Sion in termini asso- 
luti in tali circostanze. Alcuni vorrebbero collegare il 


[15:35-37] 


brano agli eventi del c. 18. Un altro possibile contesto 
sarebbe l’assalto di Siria e Israele nel 735, benché lo 
stile difficilmente si armonizzi con i toni sprezzanti da 
lui usati in 7,4. In ogni caso, Isaia qui utilizza chiara- 
mente una preesistente tradizione su Sion in un senso 
molto positivo per rassicurare Giuda in circostanze 
concrete. 14b. Conclusione generale; cf. 14,26-27. 

36 (I) Ambasciata dall’Egitto (18,1-7). Il passo 
è da ricollegare probabilmente agli eventi del 714 (cf. 
20,1-6), quando l'Egitto cercava di raccogliere adesioni 
contro gli Assiri. Dopo un periodo di debolezza inter- 
na l'Egitto fu sottomesso, intorno al 716, dal re etiopi- 
co Piankhy, che fondò la 25* dinastia (etiopica). Isaia 
indica che la risposta all'ambasciata dev'essere negati- 
va. 1. Guat!: Alcune traduzioni rendono £6y come una 
semplice esclamazione («Ah!»), ma c’è motivo per rite- 
nere che introduca un vero oracolo di sventura (così 
Wildberger). paese degli insetti ronzanti: Il significato 
di silsal è incerto, e l’espressione potrebbe riferirsi a 
barche veloci (v. 2) con le loro vele. Eziopiz: La biblica 
Kus, a sud dell’Egitto, sull’Alto Nilo. 2. zare: Il Nilo. 
canotti di papiro: Fatti con gli steli delle piante legati 
insieme (BA 47 [1984] 134-142). andate: Tornate da 
colui che vi ha mandato; cf. vv. 4-6 per la risposta che 
essi devono dare. 3. Aggiunta di un redattore successi- 
vo che interpella ora «voi tutti abitanti del mondo». 4- 
6. Anche se all’evidenza sarebbe la risposta che gli am- 
basciatori egiziani devono comunicare, in realtà queste 
parole sono rivolte a Giuda. Il messaggio, che concor- 
da col c. 20 ed altri importanti passi, è che Giuda non 
si deve unire all'Egitto nella rivolta contro l’Assiria. 
YHWH non agirà adesso; in seguito, comunque, ci sa- 
ra una «mietitura» (giudizio distruttivo). sar4zno ab- 
bandonati... agli avvoltoi: Un’allusione ai corpi degli 
uccisi, piuttosto che ai tralci tagliati. Poiché i vv. 4-6 
contengono la minaccia che si ricollega al «guai» inizia- 
le, la nazione che deve essere giudicata è l’Egitto/Etio- 
pia, e non l’Assiria. 7. Un redattore successivo riprende 
le espressioni del v. 2 per anticipare la conversione del- 
l'Egitto a YHWH (cf. anche 19,18-22). 

37 (J) Sull’Egitto (19,1-25). Benché tutto il ca- 
pitolo tratti dell'Egitto, non è una composizione unita- 
ria. I vv. 1-4.11-14 (e v. 15: una glossa successiva) van- 
no insieme e sono di Isaia, mentre i vv. 5-10 nell’attuale 
contesto sono intrusivi; i vv. 16-25 sono cinque aggiun- 
te più recenti. Lo sfondo storico dei vv. 1-4.11-14 sem- 
bra di poco anteriore a quello del c. 18, cioè prima che 
Piankhy unificasse l’Egitto, perciò forse al tempo di 
Osorkon IV (730-715), ultimo re della 23* dinastia. 
YHWH è presentato come Signore della storia, che 
può istigare gli Egiziani alla guerra civile e assoggettarli 
a un re da lui scelto; il destino dell’Egitto è il risultato 
dei progetti stolti dei suoi capi, probabilmente quelli di 
ribellione contro l’Assiria. Tutto ciò concorda con 
quello che Isaia afferma dell’Egitto. 1. Gli idoli d’Egit- 
to... il cuore degli Egiziani: Il coraggio vien meno a en- 
trambi davanti alla potenza di YHWH. 2. Egitto contro 
Egitto: Il periodo precedente l'unificazione effettuata 
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da Piankhy fu caratterizzato da un aspro conflitto civi- 
le, non solo tra principi rivali ma anche tra dinastie: la 
23° dinastia si insediò mentre era ancora al potere la 
22*, e la 24* iniziò prima ancora che la 23* fosse estinta. 
3. distruggerò il loro consiglio: È in accordo con il tema 
di Isaia che solo il consiglio di YHWH (‘é54) può sussi- 
stere (7,7; 8,9-10; 14,24-27). ricorreranno agli idoli e ai 
maghi: I tipi di divinazione elencati erano vietati in 
Israele (Lv 19,31; 20,6.27; Di 18,11; cf. Is 8,19), e ov- 
viamente Isaia li considerava inutili. 4. 45 duro 
padrone: Il riferimento è probabilmente a Sargon II 
d’Assiria (721-705) e non a Piankhy o altro faraone - 
anche se, di fatto, l’Assiria conquistò l’Egitto solo sotto 
Assarhaddon (680-670). 5-10. Questi versi sono intru- 
sivi. Mentre i vv, 1-4 riguardano i disordini politici del 
paese e i vv. 11-15 biasimano la sua politica sconsidera- 
ta, qui abbiamo una descrizione dettagliata del pro- 
sciugamento del Nilo («mare» [v. 5] si riferisce al Nilo, 
come in 18,2) e delle sue conseguenze. Il ciclo egiziano 
di (tre) stagioni era determinato dall’annuale inonda- 
zione del Nilo, da cui dipendevano l’agricoltura e l’e- 
conomia egiziana. Qui è descritta dettagliatamente la 
rovina della vegetazione delle paludi (v. 6), dei campi 
seminati (v. 7), e delle varie attività che dipendono da 
ciò che vive nell'acqua (pescatori, v. 8) e vi può cresce- 
re (materiale tessile, vv. 9-10). 11-14. L'accusa rivolta 
da Isaia ai consiglieri egiziani è analoga a quella già ri- 
volta alla stessa classe presente in Giuda (5,13.18-21; 
29,14). Presumibilmente la stoltezza dimostrata ha a 
che fare, come nel caso dei saggi di Giuda, con la scelta 
di una politica di resistenza all’Assiria, che ha un ruolo 
specifico nei progetti di YHWH (10,5-6). Opporsi a 
questo progetto da parte dell’Egitto sarebbe una follia 
così come la resistenza di Giuda; in più l’Egitto tentò 
di solito di coinvolgere Giuda nelle sue imprese contro 
l’Assiria (cf. c. 18). ti rivelino e manifestino: La polemi- 
ca di Isaia contro «i saggi» è provocata dal loro rifiuto 
di prestare attenzione al progetto di YHWH; anche 
quelli in Egitto erano esclusi. Zoan (Tanis)... Menfi: 
Due città del Delta, connesse con Osorkon IV; la sua 
22° dinastia è detta Tanita perché il suo potere aveva 
base li. 14. YHWH provoca il tracollo dell'Egitto, ope- 
rando attraverso la stoltezza dei suoi capi (cf. 29,9-10; 
anche 6,9-10); sulla ubriachezza come fattore aggiunti- 
vo, cf. 5,11-13; 28,7-8. 16-17. La prima delle cinque ag- 
giunte, ognuna delle quali inizia «In quel giorno». 
Questa, scritta con spirito nazionalistico, riprende la 
terminologia del «progetto/scopo» (‘654) dal v. 12. 18. 
Il riferimento qui è probabilmente ai Giudei in Egitto, 
e non alla conversione egiziana. cinque città: Località 
specifiche dove la popolazione ebraica è così numerosa 
che «si parlerà la lingua di Canaan», cioè l’ebraico. 
Città del sole: Heliopolis, ma l’interpretazione è discus- 
sa. 19-22. Le conseguenze dell’azione sono chiaramen- 
te espresse nel v, 22, ma vi sono incertezze nei versetti 
precedenti. Alcuni commentatori credono che «l’alta- 
re» e la «stele» (v. 19) fossero allora esistenti; perciò il 
testo intenderebbe sia legittimarli (perciò dovrebbe es- 
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sere datato a un periodo precedente l’accoglienza da 
parte di tutto il giudaismo della centralizzazione del 
culto deuteronomistico) sia vedere in essi una garanzia 
per la conversione futura dell'Egitto. Nell'invocazione 
a YHWH e nella liberazione emergono i temi dell’Eso- 
do (Es 8,8; 14,10.15; 17,4), ora però si tratta degli Egi- 
ziani e non degli Israeliti. 21. «Riconoscere il Signore» 
implica fedeltà e sincerità (cf. Ger 22,15b-16; Os 2,21- 
22; 6,6). 22. Gli Egiziani sperimenteranno la liberazio- 
ne dall’oppressione attuata da YHWH (v. 20), proprio 
come Israele. 23. Questa nuova aggiunta va oltre l’uni- 
versalismo dei vv. 19-22, allargando la prospettiva oltre 
l'Egitto e aggiungendo il riferimento a una pace inter- 
nazionale. ci sarà una strada: Un simbolo di commercio 
pacifico tra i due nemici perenni, Egitto e Assiria. 
L'Assiria era scomparsa già da tempo dal panorama 
storico e l’autore si riferiva forse a uno dei suoi succes- 
sori (p. es., l'impero persiano), ma dato l’impatto sim- 
bolico dei nomi, il riferimento potrebbe andare ben ol- 
tre. Gli Egiziani serviranno il Signore (‘ab“di) insieme 
con gli Assiri: Leggendo ’# come preposizione. 24-25. 
Questi versetti si spingono ancora più lontano metten- 
do l’Egitto e l’Assiria alla pari con Israele. rio popolo... 
opera delle mie mani: Espressioni altrove riservate a 
Israele (cf. 60,21; 64,7). 

38 (K) Isaia, segno e presagio per l’Egitto 
(20,1-6). Azioni simboliche drammatizzano le parole 
profetiche e le rendono più efficaci (cf. Ger 19,1-13; 
27,2-8; Ez 4,1-8.9-15; 5,1-4; 12,1-7; 37,15-22). Sullo 
sfondo di quella presentata qui sta la rivolta filistea 
contro l'Assiria nel 714. Nonostante il racconto tratti di 
Asdod, Egitto e Assiria, l’azione ha come destinatari 
Giuda ed Ezechia, che erano stati sollecitati a unirsi al 
complotto (cf. c. 18). L'atto simbolico d’Isaia avverte 
sulle conseguenze di questo gesto a scopo di dissuasio- 
ne. In questo caso ebbe successo. 1. Questo versetto fu 
composto nel 711 o più tardi, dopo l’azione simbolica, 
poiché la cattura di Asdod è nominata sin dal princi- 
pio. Questo, forse, allo scopo di presentare nuovamen- 
te il suo messaggio, quando Isaia tentò di dissuadere da 
un analogo tentativo di rivolta nel 705. 2. nudo e scalzo: 
Potrebbe significare seminudo; il profeta simulò lo sta- 
to di un prigioniero di guerra come avvertimento sull’a- 
nalogo esito che avrebbe avuto la rivolta (cf. v. 4). 3. se- 
gno e simbolo: Gli stessi termini di 8,18. per l'Egitto e 
l’Etiopia: Cioè, l'Egitto sotto la dinastia etiopica (cf. c. 
18). 4. prigionieri d'Egitto: Gli Assiri non entrarono in 
Egitto, e furono solo i Filistei a soffrire; perciò, questa 
spiegazione deve essere stata elaborata nel 714, all’ini- 
zio della rivolta, benché il v. 1 sia stato scritto successi- 
vamente. 5-6. speranza... aiuto: L'Egitto non fornì alcun 
aiuto e consegnò pure il re di Asdod che aveva richie- 
sto asilo. Le obiezioni di Isaia non si basavano solo sul- 
la convinzione che l’Egitto fosse un alleato inaffidabile, 
ma pure sulla dottrina riguardante il piano di YHWH 
nella storia ed il suo potere sovrano sugli eventi. 

39 (L) La caduta di Babilonia (21,1-10). Questo 


42) 


mast’ (- 28) riguarda l'imminente caduta di Babilo- 
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nia (non nominata fino a v. 9) e perciò va probabilmen- 
te datato poco prima del 539. 1. deserto del mare: L'ebr. 
midbar yam non è certo sia una designazione di Babilo- 
nia. L'espressione «terra del mare», in accadico rz44 
tamzti, usato per Kaldu, l’area a sud della Mesopotamia, 
da cui i Caldei (Neo-Babilonesi) prendono nome, può 
forse spiegare la designazione. 2. si fu mostrata: Il pro- 
feta non è identificato, benché il v. 6 descriva la sua 
missione. salite... assediate: Qui probabilmente parla 
YHWH, che ordina agli eserciti di distruggere Babilo- 
nia. E/amiti... Medi: Se l’attacco descritto è quello di 
Ciro di Persia, questi sarebbero contingenti di popoli 
conquistati, integrati nel suo esercito (cf. 22,5-8a); en- 
trambi erano stati alleati di Babilonia prima che Ciro li 
vincesse. 6-8. Al profeta viene ordinato di mettere una 
sentinella (har:°sappeb nel v. 6, leggi hard'eb per ‘aryéh 
nel v. 8) o possibilmente di fare da sentinella (cf. v. 11; 
Ez 33,1-9; Ab 2,1) per avvertire dell’attacco. 9. L’attac- 
co ha luogo e si annuncia la caduta della città. suse le 
statue dei suoi dei: Implica sia che l’idolatria faceva 
parte delle colpe di Babilonia sia che i suoi idoli non 
sarebbero stati in grado di salvarla. 10. calpestato, treb- 
biato: La notizia della caduta di Babilonia è consolante 
per Giuda che ha sofferto molto sotto il suo dominio. 

40 (M) Su Duma, Dedan e Kedar (21,11-17). 
Questi tre brevi oracoli (vv. 11-12.13-15.16-17) sono 
riuniti perché tutti riguardano località dell'Arabia, a 
sud-est di Giuda; Duma e Kedar sono unite come di- 
scendenti di Ismaele anche in Gex 25,13-14 (come Te- 
ma, nominata nell’oracolo su Dedan). Poiché l'Arabia 
cadde successivamente sotto il controllo assiro e babi- 
lonese, questi oracoli potrebbero collocarsi in un vasto 
arco di tempo, ma gli aramaismi suggeriscono un pe- 
riodo recente. Nabonide (556-539) ebbe speciali inte- 
ressi in Arabia, vivendo a Tema all’incirca negli anni 
550-540 e questo periodo viene proposto per i vv. 11- 
12 e 13-15. 11-12. Questi versetti hanno la forma di un 
dialogo piuttosto enigmatico. Dara: (Un'oasi in Ara- 
bia) ricorre nel titolo; l'oracolo, invece, menziona solo 
Seir, una montagna in Edom, talvolta usata come una 
metonimia di esso. Benché il significato non sia certo, 
sembra che a una «sentinella» (cioè, un profeta) in 
Giuda, giunga da Duma (perciò dall’oriente, la direzio- 
ne di Seir) una domanda sulla «notte», cioè un periodo 
di prova, forse quello della dominazione babilonese. 
La risposta indica solo un sollievo temporaneo, ma non 
chiude la porta a una speranza futura. 13-15. Sebbene 
di solito il titolo sia tradotto con «oracolo sull’Arabia» 
(assente nei LXX), qui non ricorre l’abituale termine 
per Arabia e non è stato spiegato in modo soddisfacen- 
te. La localizzazione è certa, comunque, a motivo delle 
due località nominate, Dedan e Tema. Le carovane dei 
Dedaniti sono state razziate e sono esortate a trascorre- 
re la notte nel deserto per potersi salvare; il popolo di 
Tema è sollecitato ad aiutarli con cibo e bevande. Di 
nuovo è possibile che ci si riferisca al periodo della do- 
minazione babilonese. 16-17. Questa aggiunta forse 
presuppone quanto precede, ma descrive la sciagura 
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come una profezia destinata ad avverarsi presto. 4//2 
maniera degli anni di un salariato: Cf. commento a 
16,14. gloria: Kedar era conosciuta per la ricchezza ac- 
cumulata attraverso la pastorizia e i traffici carovanieri 
(60,7; Ger 49,28-29; Ez 27,21). 

41 (N) Oracolo sulla Valle della Visione (22,1- 
14). Questo annuncio di sventura è con molta probabi- 
lità di Isaia; pur essendo di grande importanza, pone 
molti problemi. Non è chiaro perché sia stato inserito 
tra gli oracoli contro le nazioni. Il titolo redazionale è 
ripreso dal v. 5. L'oracolo può essere datato al 701, do- 
po la repressione da parte di Sennacherib della rivolta 
di Ezechia del 705. Sennacherib distrusse 46 città forti- 
ficate di Giuda, con i loro villaggi, e assediò Gerusa- 
lemme; Ezechia si arrese, pagando un enorme risarci- 
mento (2 Re 18,13-16) e perdendo gran parte del suo 
territorio. Isaia si era opposto e aveva condannato co- 
me disastroso il tentativo di Ezechia di usare il potere 
politico, ignorando il «piano» di YHWH e confidando 
negli alleati umani invece che in Dio (cf. 28,14-22; 
29,15-16; 30,1-7.8-14.15-17; 31,1-3). Il ritiro di Senna- 
cherib non ha indotto tuttavia a riflettere o a pentirsi, 
ma ha dato occasione a una sfrenata allegria; questo è il 
motivo dell’accusa sarcastica di Isaia a Gerusalemme. 
2a. arrogante città. Lo stesso termine è applicato a Tiro 
in 23,7 (e cf. 32,13). 2b-3. I difensori non avevano di- 
mostrato alcun coraggio, ma erano fuggiti (cf. anche i 
documenti assiri, ANET 288). I vv. 3af e 3bf sono da 
trasporre. 4. I sentimenti del profeta si rivelano nell’ap- 
pellativo «figlia del mio popolo» e nel suo rifiuto di es- 
sere consolato, perché il danno inorale è visto come ir- 
reparabile. 5-8a. Alcuni non attribuiscono questi versi 
ad Isaia, specialmente a causa dell’identificazione degli 
attaccanti con Elam e Aram (entrambi avversari del- 
l’Assiria nell’vini sec.). Come in 21,2, si potrebbe vede- 
re in questi dei contingenti di popoli conquistati inclusi 
nell’esercito conquistatore (come fece Davide con i Fi- 
listei (2 Sazz 15,18-22]). 6. Kir: Menzionata nell’AT so- 
lo in riferimento ai Siriani (2 Re 16,9; Arr 1,5; 9,7). val- 
le della Visione: Una località con questo nome non è 
conosciuta. Era probabilmente un punto d’incontro 
per le forze attaccanti, senza dubbio la valle Hinnom, a 
ovest di Gerusalemme, ora diventata l’oggetto di una 
rivelazione profetica o visione. toglie la protezione: 
YHWH ha privato Giuda della protezione di Gerusa- 
lemme, spesso ritenuta invincibile. 8b-11. I febbrili pre- 
parativi per l’assedio servono solo a mettere in risalto il 
rifiuto della vera fonte di sicurezza per Gerusalemme, 
la volontà e il potere di YHWH. Questo brano è a vol- 
te considerato come prosa, ma Wildberger ed altri lo 
trattano come poesia. Alcuni credono che rifletta i pre- 
parativi per l'assedio babilonese del 588-587, ma con 
scarsi argomenti. palazzo della foresta: Probabilmente 
quello che altrove è chiamato «la sala della foresta del 
Libano», che Salomone rese, in parte, come un’armeria 
(1 Re 10,16-17). città di Davide: La parte più antica di 
Gerusalemme, la fortezza gebusea conquistata da Davi- 
de. la piscina inferiore: In 7,3 e 36,2 c'è un riferimento 
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anche a una «piscina superiore», ma nessuna è localiz- 
zabile con certezza. avete costruito un serbatoio tra i due 
mauri; Per il secondo muro, costruito da Ezechia, cf. 2 
Cr 32,5. Il nuovo serbatoio tratteneva forse l’acqua 
portata dal famoso tunnel che Ezechia aveva scavato 
nella roccia (2 Re 20,20) e sostituiva perciò «la vecchia 
piscina» (probabilmente «la piscina superiore» di 7,3 
alimentata dalle «acque di Siloe»; cf. 8,6). #4 voi non 
avete guardato a chi ha fatto queste cose: L'antecedente 
dei pronomi (fem.) collegati a «fare» e «formato» deve 
essere congetturato; probabilmente si riferisce in senso 
generico a ciò che sta accadendo e dunque all'opera di 
YHWH nella storia — un tema favorito in Isaia. Il rifiu- 
to della popolazione di Giuda di attenersi al progetto 
di YHWH e agire conformemente ad esso porta inevi- 
tabilmente al disastro (5,12-14; 30,1-5.8-14; 31,1-3). 

42 (O) Sebna ed Eliakim (22,15-25). L’identifi- 
cazione di Sebna come l’ufficiale contro il quale erano 
diretti i vv. 16-19 si basa su quello che era originaria- 
mente un titolo (v. 15b, ‘a/-febra’ ’dîer ‘al-babbay:t) in- 
serito successivamente nel testo, e la cui esattezza è a 
volte contestata. Ci fu tuttavia un ufficiale di nome 
Sebna al tempo di Isaia (36,3.22; 37,2; 2 Re 
18,18.26.37), e il cui ruolo denominato s0/ér, «scriba», 
è l'equivalente del segretario di stato (R. DE VAUX, Ist#- 
tuzioni, 138-139), un alto ufficiale, ma inferiore al mae- 
stro di palazzo (‘a/-babbayit), titolo datogli qui. I testi 
sopra citati attribuiscono a Eliakim quel ruolo, coeren- 
temente con la retrocessione di Sebna e la promozione 
di Eliakim (ma non con l'esilio del primo). Molti con- 
testano l'autenticità dei vv. 19-24 circa la promozione 
di Eliakim; alcuni li hanno considerati un oracolo di in- 
vestitura, composto da un contemporaneo di Isaia, altri 
come brano di molto successivo che descrive una figu- 
ra escatologica messianica. Ma, ammettendo che il tito- 
lo sia giusto, Sebna deve essere stato destituito; i vv. 
20-24 non sono indirizzati a Eliakim ma a un altro, la 
cui autorità sarà trasferita a Eliakim (v. 21). Il v. 25 è 
un'aggiunta recente. 15. ministro: L'ebr. sòkén non ri- 
corre altrove nell’AT, sebbene il fem. ricorra in 1 Re 
1,2.4; il suo uso nelle lingue coeve favorisce l’interpre- 
tazione del vocabolo come sinonimo di «maestro di pa- 
lazzo». 16-18. Benché il sepolcro nella roccia ed i carri 
siano espressione di orgoglio e perciò soggetti a biasi- 
mo, difficilmente spiegano il severo giudizio. Si pensa, 
perciò, che Sebna avesse avuto un ruolo centrale nella 
politica di Ezechia nei confronti dell’Assiria, e ciò po- 
trebbe spiegare anche la minaccia di esilio. Il contesto 
(cioè, dopo 22,1-14) può suggerire un legame con la 
politica assira di Ezechia. 19-20. Lo spostamento su 
YHWH come parlante e «in quel giorno» indicano un 
nuovo inizio. 21-22. Le cose dette su Eliakim e sul suo 
incarico intendono associarlo strettamente alla casa 
reale. Sul suo essere «padre», cf. 9,5, ma anche Gex 
45,8; Gb 29,16; e Gdc 5,7 (Debora come «madre»). la 
chiave della casa di Davide: Simbolo dell’autorità su 
tutto il palazzo reale, ma la collocazione «sulla spalla» 
potrebbe rappresentare l’effettiva cerimonia di investi- 
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tura. 23. trono di gloria: Un termine che potrebbe esse- 
re applicato al trono reale e associa strettamente 
Eliakim alla dinastia reale. 4 “us sarà appesa: Una fami- 
glia partecipa delle prerogative dell’alto ufficiale, anche 
le future generazioni, quando la carica è ereditaria. 25. 
Un’aggiunta recente, da un periodo in cui la discen- 
denza di Eliakim aveva perso questa carica. 

43 (P) Su Tiro (23,1-18). Nonostante questo 
poema sia ricco di forza e bellezza ed abbia alcuni con- 
tatti con il pensiero di Isaia, è probabilmente una com- 
posizione più recente. L'unità originale è composta dai 
vv, 1-14 («Fate il lamento... distrutto il vostro rifugio» 
inv. 1 e v. 14 formano un'inclusione), con i vv. 5 e 13a 
come interpolazioni e i vv. 15-18 formati da una suc- 
cessiva aggiunta. Il titolo è probabilmente corretto nel 
designare Tiro come soggetto dell'oracolo; «Sidone» 
nei vv. 4 e 12 e «Canaan» al v. 11 sono termini generici 
per indicare la Fenicia. Nonostante l’invito al lutto 
orienti verso una lamentazione (vv. 1.14), si tratta però 
di un brano sarcastico; il messaggio generale è che la 
caduta di Tiro è opera di YHWH e che egli aveva buo- 
ni motivi per farlo. Non ci sono allusioni storiche che 
consentano di datare il brano direttamente, ma, poiché 
il poema suppone che la rovina sia giunta quando Tiro 
era centro di un impero mercantile, una probabile con- 
giuntura potrebbe essere la spedizione di Assarhaddon 
contro Tiro nel 679 e 674 come punizione per la rivolta 
contro l’Assiria (ANET 291.292). Il poema si sviluppa 
in un raffinato stile drammatico, con navi, città, mare, 
e popolazioni tutti personificati. 1. larzento: Le navi ar- 
tivano e non trovano nessun porto, nessun compratore 
per le merci portate da lontano. «Tarsis», secondo Al- 
bright, significa «raffineria» (BASOR 83 [1941] 21-22) 
e sta a designare una colonia, o forse più, dove si svol- 
geva questa attività; Tartessos sulla costa spagnola è il 
miglior candidato. /e navi di Tarsis: Originariamente 
così chiamate dal porto dal quale provenivano, ma la 
denominazione finì per designare qualsiasi grande nave 
di lungo corso; è usato in questo senso in 2,16; cf. an- 
che 1 Re 10,22; 22,49. Kittim: Indica diversi popoli in 
epoche diverse, generalmente distanti e provenienti da 
occidente; qui si riferice a Cipro. 3. il frumento di 
Sihor: Equivalente a «raccolta del Nilo»; $46r significa 
«stagno di Horus». 4. vergògniati: Spiegato dalle parole 
successive sull’assenza di prole (cf. Ger 30,1; 1 Sar 
1,5-7), che, benché dette dal mare (attraverso un’iden- 
tificazione con la sua città, un tempo famosa?), dovreb- 
bero riferisi alla Fenicia (Sidone). 6. passate in Tarsis: 
Cioè, perché il distruttore potrebbe tornare. 7. 4 un’an- 
tichità remota: Il vanto di essere esistita dall'antichità 
potrebbe essere parte dell’orgogliosa boria di Tiro. /on- 
tano: Tiro ebbe una vasta rete di colonie che contribui- 
rono al suo successo commerciale. 8-9, Il giudizio su 
Tiro è esplicitamente attribuito al progetto di YHWH 
con la stessa terminologia usata altrove da Isaia (vedi 
14,24-27); qui però non è collegato a scelte politiche 
generali, ma è una reazione di YHWH all'orgoglio di 
Tiro. 10. Il testo ebr. è in parte corrotto. Emendazioni 
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in base ai LXX e 1Q1Is? aiutano a restituire un significa- 
to accettabile: «coltiva la tua terra» (cioè, torna ad altri 
mezzi di sussistenza) «perché le navi di Tarsis non han- 
no più un porto» (il profitto del commercio è finito). 
11-12. L'iniziativa di YHWH è ribadita (cf. vv. 8-9). /- 
glia di Sidone: Un'altra personificazione (cf. vv. 1.4.14). 
13. Il versetto è corrotto e, in parte almeno, è una glos- 
sa. Nella forma attuale, nomina i Caldei volendo forse 
riferire l'oracolo al lungo assedio di Nabucodonosor a 
Tiro (585-573). Comunque, alcuni leggono «Kittim» 
invece di «Caldei», cioè si affermerebbe che la fuga a 
Cipro non sarà di alcuna utilità (cf. v. 12). 15-18. Glos- 
se che riconoscono una possibile restaurazione futura 
di Tiro e smorzano un po' l'ostilità dell'oracolo origina- 
rio. Il v. 16 è indubbiamente un canto profano che deri- 
de la condizione di una vecchia prostituta; il v. 15 sem- 
plicemente lo introduce, applicandolo alla situazione di 
Tiro, ed in tal modo attenua i sentimenti dei vv. 1-14; 
originalmente forse non includeva il riferimento ai «set- 
tant’anni» o «agli anni del re» (il secondo rimane senza 
una spiegazione soddisfacente). I vv. 17-18 sono model- 
lati su quanto precede e sono più positivi, poiché vedo- 
no Tiro di nuovo «alla fine dei settant'anni» (una cifra 
tonda per un tempo di punizione, come in Ger 29,10) 
trafficare con le nazioni. Si parla anche di un profitto di 
Tiro sacro al Signore. Tale afflusso delle ricchezze delle 
nazioni a Gerusalemme (che include spesso anche la 
conversione a YHWH) è frequente nei testi esilici e po- 
st-esilici e conclude opportunamente questa raccolta di 
oracoli contro le nazioni. 

44 (VI) L'Apocalisse di Isaia (24,1-27,13). Do- 
po gli oracoli contro singole nazioni (cc. 13-23), i cc. 
24-27 annunciano la fine della terra. Questa prospetti- 
va e temi quali la punizione delle potenze cosmiche, la 
fine della terra, e la risurrezione dei morti tradiscono la 
tarda datazione dei cc. 24-27 e li collegano agli scritti 
apocalittici — sebbene i tratti caratteristici di rale gene- 
re siano assenti; cf. PD. HANSON, «Apocalyptic Litera- 
ture», in HBMI 465-488. 

(A) La rovina finale della terra (24,1-20). La 
distruzione della terra è annunciata (vv. 1-3); la terra si 
comporta come se fosse maledetta (vv. 4-13); i supersti- 
ti sono invitati a lodare il nome di YHWH (vv. 14- 
16a); l'originario annuncio di distruzione è amplificato 
(vv. 16b-20). 4. languisce la terra: Ascoltando i discorsi 
di YHWH, la terra geme, reagendo come a una sen- 
tenza di morte. Così, Acab indossa le vesti di sacco do- 
po aver sentito il giudizio di Elia su di lui per l’omici- 
dio di Nabot (1 Re 21,27). Il «dolore» della terra è ma- 
nifestato da una grande siccità; cf. Ar 1,2 e, per la me- 
tafora, D.R. HiLLERS, Perspective 1-2 (1971) 121-133. I 
vv. 4-13 son descrivono la distruzione causata da un 
terremoto e da inondazioni annunciate nei vv. 1-3, ma 
la reazione della terra e dei suoi abitanti all'annuncio 
della distruzione. 5. alleanza eterna: Probabilmente il 
patto con Noè (Ger 9,16), data la metafora del diluvio 
evidente nei vv. 18b-20. Ma con quel patto Dio giurò 
di non distruggere più la terra con l’acqua (Gew 
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9,11.14-16). Per annunciare un nuovo diluvio, il testo 
deve reinterpretare il patto di Noè come condizionato 
alla fedeltà umana. Il v. 5 menziona i peccati solo in 
termini generali, ma 26,21 si riferisce a crimini di san- 
gue e richiama il severo ammonimento contro chi versa 
sangue umano in Ger 9,6. 6. una maledizione: La sen- 
tenza di sventura si realizza come maledizione sulla fer- 
tilità della terra, e gli abitanti cominciano a morire in 
gran numero. 
45 7. la vigna languisce: Ascoltando la profezia 
di sventura ne sono addolorate la vigna (vv. 7-9) e la 
città (vv. 10-12). Entrambe sono rattristate dalla man- 
canza di vino, entrato a far parte della vita umana da 
quando Noè piantò una vigna e bevve il suo vino (Gex 
9,20-21). 10. città del caos: Diverse città antiche po- 
trebbero meritare l'epiteto «del caos», ma nessuna si 
addice meglio di Babele a questo contesto, con allusio- 
ni all’alluvione e a Noè. La storia di Babele, la città la- 
sciata incompleta come un monumento eterno alla 
confusione, conclude l'epoca del diluvio con le parole: 
«e da lì YHWH li disperse sull’intera superficie terre- 
stre»; cf. Is 24,1. 14. Quelli alzino la voce: I sopravvis- 
suti alla maledizione sono invitati a lodare il nome di 
YHWH, senza dubbio da coloro che sono collocati al 
sicuro sotto la protezione di YHWH sul monte Sion: 
cf. 24,23. 16. il giusto: Questo titolo onora YHWH co- 
me vindice della giustizia divina e di quella di Israele 
attraverso la vittoria nella battaglia. 17-18. /e finestre 
del cielo: Come nel diluvio, Gen 7,11. 
46 (B) Trionfo di YHWH nella profezia e nel 
canto (24,21-27,1). Profezia e preghiera si alternano. 
La composizione è incorniciata dall’annuncio della 
vendetta divina contro le potenze cosmiche: l’esercito 
di lassù in 24,21-22 e i mostri marini in 27,1. Si noti la 
ripetizione in 24,21 e 27,1 di «in quel giorno il Signore 
punirà». Dopo la sconfitta dell’esercito celeste, 
YHWH è intronizzato come re sul monte Sion (24,22- 
23), e l’immagine del re divino che mette Gerusalem- 
me al sicuro domina il seguito. Un inno a YHWH, ri- 
fugio di salvezza per i poveri (25,1-5), separa l’introniz- 
zazione dal seguito: un banchetto divino sul monte 
Sion per tutte le nazioni per festeggiare la vittoria sulla 
morte (25,6-10a). Un «canto» molto più lungo, diviso 
in due parti (26,1-21), esalta la sicurezza della città di 
YHWH (vv. 1-6), poi loda il potere dei comandamenti 
di YHWH e invoca l’intervento divino contro i nemici 
del popolo (vv. 7-19). Si conclude con la risposta di 
YHWH (vv 20-21). 

(a) REGALITÀ DI YHWH (24,21-23). 21. l’e- 
sercito celeste: Il sole, la luna, e le stelle; cf. Di 4,29. 22. 
L'arresto e la successiva punizione dei nemici di 
YHWH sono un tema ricorrente nei testi apocalittici; 
cf. Ap 20,1-3. 23. la luna arrossirà e il sole impallidirà: 
Per la gloria del re divino. La creazione è sconvolta: 
dopo che la terra scompare tra le acque, l’esercito cele- 
ste è imprigionato e lo splendore del sole e della luna si 
offuscano. Solo la luce del re divino brilla, come nel 
primo momento della creazione. sul monte Sion e in 
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Gerusalemme: L'immagine della montagna di YHWH, 
che succede a quella delle acque nelle quali la terra è 
sprofondata, richiama l’antica tradizione, che risale 
forse alla Gerusalemme pre-israelitica, secondo la qua- 
le il Dio di Sion respinge le acque impetuose che mi- 
nacciano la città; cf. 17,12-14. Nel diluvio le acque co- 
prirono le più alte montagne (Gex 7,19-20), e, secondo 
Is 30,25, le acque ritorneranno di nuovo, «nel giorno 
del grande massacro». Ma Sion resisterà alle acque del 
diluvio (28,16). Sarà più alta di qualsiasi altra monta- 
gna nel futuro (2,2) e sarà circondata d’acqua come 
protezione (33,21). anziazi: 25,6-8 descriverà un ban- 
chetto «su questa montagna», perciò il riferimento è al 
banchetto liturgico di Es 24,9-11 in cui gli anziani d'T- 
sraele festeggiano il patto davanti a YHWH sul monte 
Sinai. C£. P. WELTON, TZ 38 (1982) 129-146. 
47 (b) INNO A YHWH, RIFUGIO SICURO (25,1-5). 
1. progetti meravigliosi: C£. il meraviglioso consolatore 
di 9,5. 2. La «città in rovina» di 24,10-12 ora sa che ciò 
è opera di YHWH. 3. genti possenti: Potrebbe essere 
un’allusione alla conquista di Canaan; cf. Ni 13,28. 

(c) IL BANCHETTO SUL MONTE SION (25,6- 
102). Il banchetto è la continuazione della scena d'in- 
tronizzazione di 24,21-23; celebra la regalità divina. 7. 
il velo di lutto: Forse la superficie terrestre che ricopre 
i morti; cf. 26,21. 8. inghiottirà la morte: Esplicita la 
metafora del «velo» e della «coltre». 9-10a. Un breve 
inno al potere di YHWH collega la scena dell’introniz- 
zazione di YAWH e il banchetto che inizia in 24,23. 

(d) SU MOAB (25,10b-12). Moab è l’unico ne- 
mico d'Israele nominato espressamente nei cc. 24-27, 
ma probabilmente non è l’ignoto nemico che appare 
altrove nei cc. 24-27; i vv. 10b-12 sono un'aggiunta po- 
steriore. Moab, confinante con Israele, al di là del Mar 
Morto, era un figlio di Lot avuto dalla propria figlia 
(Gen 19,37), e un avversario per lungo tempo, ricorda- 
to per aver convocato Balaam a maledire Israele (Ny 
22-24) e per aver oppresso Israele (Gdc 3,12-30). Con- 
quistato da Davide, Moab riacquistò la sua indipen- 
denza dopo la morte di Acab. Oracoli contro Moab si 
trovano in Arr 2,1 e Is 15-16. Cf. anche Ger 48,26-27 
ed E 25,811. 
48 (e) PREGHIERA PER LA LIBERAZIONE 
(26,1-27,1). I vv. 1b-6 esaltano la città di YHWH e sol. 
lecitano la fiducia nella «Roccia eterna». Un brano che 
si accompagna all’inno 25,1-5, e che è pure collegato 
con 24,14-16a. I vv. 7-19 presentano alcuni tratti tipici 
della lamentazione collettiva e invocano l’aiuto divino 
contro i nemici del popolo. I vv. 1b-6 e 7-19 sono iden- 
tici nello stile e costituiscono due parti di un'unica 
composizione, nella forma attuale del testo. I vv. 20-21 
sono la risposta divina alle preghiere del popolo. 1. La 
nostra città forte è salvezza: «Salvezza» è un titolo divi- 
no, mostra di fatto «il salvatore», come il successivo 
«egli provvede» dimostra. La traduzione usuale, «ab- 
biamo una città forte», divide i versi in modo sbagliato 
e ignora una figura retorica caratteristica di questo capi- 
tolo: la parola con cui un colon finisce, o una delle so- 
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norità affine, è la stessa che inizia il colon successivo 
(anadiplosi); cf. W.H. IRWIN, CBOQ 41 (1979) 244-245. 
9b. quando i tuoi comandamenti giungono: Leggendo 
k°a3èr, piel infinito con £°. I vv. 9b-10a contengono un 
lungo chiasmo: ogni parola o espressione nel v. 9b ha la 
sua equivalente, in ordine inverso, nel v. 10a eccetto il 
vb. ya, «perdonare», sul quale il chiasmo si imper- 
nia. La posizione centrale di «perdonare» focalizza l’at- 
tenzione sul trattamento dei malvagi: non dovrebbero 
essere perdonati. 12. ci concederai la pace: Pace include 
due cose: l’annientamento dei nemici del popolo (v. 14) 
e la crescita del popolo stesso (v. 15). 13. solo # /uo no- 
me invocheremo: Si appellano alla propria fedeltà al pri- 
mo comandamento. 17-18. La metafora delle false do- 
glie esprime l'impotenza del popolo. non sono sati abi- 
tanti del mondo: Il verbo può significare «dare alla lu- 
ce» o «cadere in battaglia». Per aumentare, devono 
sconfiggere i loro nemici e generare nuovi abitanti del 
mondo; entrambe le imprese superano le loro forze. 
49 19. vivranno i tuoi morti: Questa risurrezione 
è reale o metaforica, riguarda gli individui o la nazione 
la cui oppressione è descritta metaforicamente come 
una «morte»? Molti ritengono 26,19 una testimonianza 
di un’emergente credenza nella risurrezione dei singoli. 
Né il linguaggio, né l'immediato contesto sono risoluti- 
vi. Os 6,2 usa un simile linguaggio per una rinascita na- 
zionale, che pure /s 26,15 invoca. Ma nel contesto più 
ampio dei cc. 24-27 con il suo annuncio della fine della 
morte, la rinascita nazionale sembra includere la risur- 
rezione dei singoli. rugiada dell'oriente: Lett., «rugiada 
luminosa». Una rugiada con proprietà divine, che inu- 
midisce la terra arida e la semina così che possa dare vi- 
ta ai morti; c£. J. Day, ZAW 90 (1978) 265-269. 20-21. 
YHWH risponde assicurando al popolo che la punizio- 
ne divina per l’iniquità degli abitanti della terra è immi- 
nente (v. 21). Durante l’«istante» dell’ira, il popolo di 
YHWH dovrà aspettare, nascondendosi nelle sue 
«stanze» con le porte chiuse dietro di sé (v. 20); cf. Ap 
6,9-11. Queste «stanze» indubbiamente si riferiscono 
letteralmente o figurativamente alla sepoltura; cf. Adry 
mawt, «stanze della morte», in Pr 7,27 e il hdr bt ‘Im gbr, 
«le stanze della casa di eternità, la tomba», in CIS I 
124,1; e N. TROMP, Primitive Conceptions of Death and 
the Netherworld in the Old Testament (BibOr 21, Roma 
1969) 156-157. Le loro tombe li ripareranno in un po- 
sto nascosto. 27,1. ix quel giorno YHWH punirà: L'e- 
spressione è quasi identica all’inizio di 24,21. La lunga 
composizione è sviluppata tra questi due annunci di 
punizione — prima dell'esercito celeste, ora dei mostri 
che vivono nelle profondità marine. Leviatan: Un testo 
ugaritico descrive in modo simile il mitico mostro mari- 
no (UT 67,I,1) annunciando la vittoria di Baal su di lui. 
50 (C) La vigna e la città rivisitata (27,2-13). 
Questa appendice a 24,1-27,1 si concentra sul futuro 
di Giacobbe-Israele entro un più limitato orizzonte. 

(a) IL SECONDO CANTO DELLA VIGNA (27,2-6). 
Cosiddetto dalla relazione con 5,1-7, il canto inizia con 
l'invito a cantare della preziosa vigna protetta dal guar- 
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diano divino (vv. 2-3). 6. La spiegazione del canto (cf. 
5,7) contiene la prima menzione di Giacobbe-Israele in 
24-27. 

(b) IL FUTURO DI GIACOBBE (27,7-13). Dopo 
la menzione di Giacobbe nel v. 6, tre brevi unità (vv. 7- 
9.10-11.12-13) contrappongono la sorte di Giacobbe a 
quella dei suoi nemici. 10. /4 fortezza: È Gerusalemme? 
Più probabile che si tratti della città distrutta di 24,10- 
12; 25,2.12; 26,5-6.12-13. Il «raduno» degli Israeliti 
dalla loro dispersione tra le nazioni è un tema ricorren- 
te in molti testi recenti, p. es., Di 30,3-5; Is 56,8; 66,20; 
Ger 29,14. 
51 (VII) Oracoli pronunciati durante il regno di 
Ezechia, reinterpretati da promesse di salvezza futura 
(28,1-33,24). Diversi oracoli isaiani dell’ultima parte 
(705-701) del regno di Ezechia sono conservati in que- 
sta raccolta. Caratteristicamente il profeta usa la forma 
di un lamento sui morti, il cosiddetto oracolo «guai» 
introdotto da /éy, «guai a», «ahimè per», per esprime- 
re l'opposizione divina a qualsiasi alleanza con l'Egitto 
contro l’Assiria (+ 15). Inoltre, la raccolta include ora- 
coli di salvezza posteriori a Isaia. Il tutto si conclude 
con una lunga preghiera (c. 33; cf. /s 12). 

(A) Contro Samaria (28,1-6). Questo «guai» 
(vv. 1-4), che fa da prefazione all’intera raccolta, postu- 
la che Samaria, distrutta nel 721, sia ancora la capitale 
d'Israele. Iniziare una raccolta di oracoli contro Giuda 
e Gerusalemme con uno contro Samaria ha lo scopo di 
assimilare implicitamente il destino delle due città e dei 
due stati. I vv. 5-6 aggiungono una nota di speranza fu- 
tura all'oracolo precedente. 1. corona superba: Il re 
Omnri costruì la città di Samaria all'imbocco di un’am- 
pia vallata e la rese sua capitale nell’879 ca.; cf. 7,9; 1 
Re 16,24; Am 3,15. fiore caduco: Il fiore e il fico prima- 
ticcio del v. 4 raffigurano la gloria effimera della città. 
gli ubriachi di Efraim: Per Isaia l’ubriachezza non è so- 
lo un male sociale; è piuttosto un simbolo della follia 
cieca che, secondo 6,9-12, porterà il popolo alla rovina. 
2. Qeteb: Una divinità associata a Reshep, «peste» (Df 
32,24), o a Deber, «Pestilenza» ($4/ 91,6), Qeteb era 
un ministro di morte; cf. A. CAQUOT, Ser 6 (1956) 53- 
68. «Di Qeteb» qui è superlativo, cioè «un demone 
della tempesta». 
52 (B) Contro le classi dominanti di Gerusa- 
lemme (28,7-22). Sacerdoti e profeti (vv. 7-13) e gli 
«arroganti» capi di Gerusalemme (vv. 14-22) sono ac- 
cusati per la loro presunzione, che li ha accecati fino al- 
la follia ed ha preparato la strada per la loro rovina 7. 
Anche costoro barcollano: Collega il seguente oracolo ai 
vv. 5-6. L'attuale classe dominante di Gerusalemme 
contrasta con l’ispirato governo del futuro Israele, pro- 
messo nel v. 6. Il banchetto di ubriachi dei vv. 7-8, do- 
ve i sacerdoti e profeti deridono la parola del Signore, 
è un simbolo della follia dei capi del popolo; cf. 5,11- 
12. 9. scienza: Uno specifico messaggio profetico // 
«annuncio» («il nostro annuncio», 53,1). 10. Sî, è saw 
le saw: Deridendo il discorso di Isaia, balbettano insi- 
gnificanti sillabe per imitare la prima lezione di un ra- 
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gazzo o forse i primi tentativi di un apprendista orato- 
re. Isaia ripete le sillabe con significato funesto: 
YHWH parlerà una lingua a loro incomprensibile — un 
altro modo per «renderlo duro d’orecchio» (6,10). 12. 
fate riposare lo stanco: Il comando è al centro di un 
chiasmo con «ecco il riposo» e «questo è un luogo di 
riposo» agli estremi. YHWH aveva dato al popolo un 
posto tranquillo dopo tutto il suo vagabondaggio. Sa- 
cerdoti e profeti avrebbero dovuto proseguire l’opera 
di Dio preservando il luogo di riposo. Invece, si rifiuta- 
no di credere che «nella calma starà la loro salvezza» 
(30,15) e sollecitano un'alleanza con l'Egitto, cercando, 
in tal modo, qualcun altro invece di YHWH per pre- 
servare sicuro il loro luogo di riposo. 14. arroganti... st- 
gnori: Il profeta amplia la sua prospettiva per includere 
non solo i sacerdoti e i profeti ma tutte le classi domi- 
nanti. 15. un'alleanza con la morte: Morte era il re degli 
inferi, il regno sotterraneo dei morti. Ma era insensato 
tentare di nascondersi da YAWH lì; cf. Is 2,6-22; 
29,15; Am 9,2; Sal 139,7-8; Gb 14,13; — 49. Il profeta 
deride il patto auspicato con l’Egitto, famoso per la sua 
attenzione ai morti. 16. La pietra di fondazione di 
YHWH, non un patto con Morte, i cui titoli sono 
«Menzogna» e «Falsità», dà a Sion la solidità necessa- 
ria per affrontare tutti i pericoli. Secondo Row 9,33 e 1 
Pt 2,6 la pietra di fondazione è Cristo. Originariamente 
il riferimento era probabilmente alla stessa Sion, perciò 
non sarebbe una pietra di fondazione «in Sion» ma 
«che è Sion stessa». Per il rapporto tra fede o «rimane- 
re saldo» e non agire affrettatamente o vacillare nel 
momento della prova, cf. Str 2,1-6. 17-18. Il discorso 
dell’arrogante del v. 15 è contrastato punto per punto, 
e il patto con Morte annullato. 19. solo # terrore farà 
capire il discorso: Risponde al v. 9, la derisione «a chi 
vuole spiegare il discorso?». 21. La descrizione in 2 
Sam 5,17-25 di due vittorie di Davide paragona 
YHWH «all’esplosione del diluvio» ed il passo divino 
al «rumore della marcia». 22. le vostre catene: Catene li 
legavano a Morte con un patto, e catene li legheranno 
nella cella di Morte; cf. Sa/ 116,3. 23-29. YHWH, co- 
me un agricoltore saggio nel piantare e nel raccogliere, 
fa progetti saggi e agisce efficacemente; cf. 5,19; 31,2. 

53 (C) Ariel (29,1-8). Un lamento annuncia un 
assedio di Gerusalemme nell’anno seguente (vv. 1-4). I 
vv. 5-8 annunciano la liberazione dall’assedio. 1. Ariel: 
1QIs? legge ’rw/ (’uròd’el ?); cf. Amarna urusalim per 
Gerusalemme. «Ariel» potrebbe significare sia «centro 
dell’altare» (cf. Ez 43,15 e l’iscrizione di Mesha, KAI 
181,12, ’r°/ dwdb) sia «inferi» (cf. acc. arallu), le spiega- 
zioni generalmente più accreditate. Ma anche una eti- 
mologia popolare, «leone di Dio», pare appropriata, 
poiché l’immagine del leone sul monte Sion, assediato 
dai pastori, ricorre in 31,4, e la terminologia venatoria 
è spesso usata per descrivere un assedio; cf. G. GERLE- 
MAN, Contributions to the Old Testament Terminology 
of the Chase (Lund 1946) 89. aggiungete anno su anno: 
Sia «continuare di anno in anno» o, più probabilmen- 
te, «quando giungerà il prossimo anno». Una frase si- 
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mile in 32,10 sembra riferita al prossimo raccolto. 4. da 
terra: Dallo sheol, una variazione di «scendere agli in- 
feri», tema di 28,15. Nei salmi di lamento è un luogo 
comune che esprime una necessità terribile. 5-8. Ciò 
che è iniziato come minaccia diventa un'assicurazione 
di salvezza. Proprio come una tempesta di pioggia eli- 
mina la polvere della città, YHWH toglierà l’assedio. 
Questi vv., che non facevano parte dell’oracolo origina- 
rio, rafforzano la fede nell’inviolabiltà di Sion, una cre- 
denza che Geremia proverà nuovamente a scuotere nel 
secolo successivo. 

(D) Due discorsi contro l’ignoranza del po- 

polo (29,9-16). Due brani (vv. 9-14 e 15-16) riprendo- 
no un frequente tema della predicazione di Isaia: l'in- 
capacità del popolo di capire la parola di Dio o la sua 
opera. I vv. 9-14 attribuiscono «l'ignoranza» del popo- 
lo a un torpore indotto da YHWH. La loro visione è 
indebolita come da un’ubriacatura e la visione che do- 
vrebbero vedere è come un rotolo sigillato che né il let- 
terato né l’analfabeta può leggere. Il passo ha come 
conclusione un oracolo di giudizio (vv. 13-14) con ac- 
cusa, verdetto, e sentenza sul popolo. La colpa è il loro 
rifiuto di affidare i loro cuori a YHWH; la loro puni- 
zione, la perdita della saggezza. Così, l’«ignoranza» in- 
dotta divinamente è stata preceduta dall’«ignoranza» 
di YHWH, voluta dal popolo stesso. Il secondo passo 
(vv. 15-16) è un «guai» contro coloro che sono tanto 
sciocchi da pensare di poter nascondere i loro pensieri 
al creatore. 11. In 8,16 si mette in evidenza l’«insegna- 
mento (/6ré) sigillato». 13. : suo cuore: Sede del pen- 
siero e dei suoi sentimenti; perciò, sono già stolti. #/ ##- 
more che hanno di me: Il loro culto, ma anche la loro 
fedeltà all'unico Dio d’Israele che tale culto dovrebbe 
esprimere. 14. la sapienza dei suoi sapienti: La loro pu- 
nizione è di avere capi stolti, in questo caso consiglieri 
che sollecitano il re a una alleanza con l’Egitto; cf. 31,2. 
Il passo è citato in Mz 15,8-9; Mc 7,6-7; 1 Cor 1,19. 15. 
per dissimulare... nelle tenebre: Nello sheol. Si fanno 
negoziati segreti per stipulare l’alleanza con Morte, 
cioè con l'Egitto (28,15). 
54 Salvezza come rovesciamento della situazio- 
ne presente (29,17-21). Come i vv. 5-8, ma in prospetti- 
va più ampia, i vv. 17-21 descrivono un’epoca di salvez- 
za dopo la punizione dei precedenti passi. La condizio- 
ne del sordo, del cieco, e del bisognoso sarà rovesciata, 
ed il malvagio, l’arrogante e il malizioso spariranno. 
Sordità e cecità in Isaia sono spesso simboli dell’«igno- 
ranza» apostrofata nei passi precedenti. Il tenore dell’o- 
racolo suggerisce una data posteriore a Isaia. 

(F) Il futuro di Giacobbe (29,22-24). Questo 
oracolo di salvezza è un’aggiunta ai vv. 17-21, ma riflette 
testi isaiani, p. es., 2,5-6; 8,12-13. 22. Dio della casa di 
Giacobbe: Leggendo ‘el invece di ‘el. che riscattò Abra- 
mo: L'unico riferimento al «riscatto» di Abramo nell’AT. 
23. santificheranno il mio nome: Cf. Ez 36,23. Come ri- 
sultato, la «conoscenza» sarà restituita a Giacobbe. 

(G) Guai ai figli ribelli (30,1-5). Questo ora- 
colo ed il prossimo denunciano i negoziati per ottenere 
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l'appoggio dell’Egitto nella ribellione di Ezechia con- 
tro l’Assiria dopo la morte di Sargon II, nel 705, e l’a- 
scesa di suo figlio Sennacherib. 1. Essere «figlio ribel- 
le» era un'offesa punibile con la morte, secondo il Di 
21,18-21. 4. sebbene i suoi ministri siano di Zoan (Ta- 
nis), e i suoi messaggeri giungano a Canes: Non è chiaro 
a chi si riferisca «suoi». Poiché Giuda sta «scendendo 
in Egitto», «suoi» dovrebbe significare «di Giuda». Ma 
in 19,11.13 gli «alti officiali di Zoan (Tanis)» sono i 
«saggi consiglieri del Faraone». Zoan era all’estremo 
nord dell'Egitto, e Canes (Heracleopolis magna) era in- 
vece sulla frontiera meridionale nell'Alto Egitto. Per 
andare da una città all’altra bisognava attraversare il 
Basso Egitto, che il Faraone del tempo, l’etiope Sha- 
bako, aveva solo recentemente (712) conquistato. La 
frase potrebbe significare: sebbene Shabako adesso go- 
verni anche il Basso Egitto. 5. iutti saranno odiosi: Il 
verbo «divenire odioso» appartiene ai rapporti interna- 
zionali. Gli Ammoniti «divennero odiosi» per Davide 
(2 Sazz 10,6), ed egli dichiarò loro guerra. Se gli ufficia- 
li sono quelli di Shabako, essi sono «diventati odiosi» 
alle altre nazioni perché l’Egitto è inaffidabile come al- 
leato. 
55 (H) Oracolo sulla(e) bestia(e) del Sud 
(30,6-7). L'inaffidabilità dell’Egitto è denunciata una 
seconda volta. 6. Peso: Si tratta di un «oracolo», ma an- 
che di un «fardello» da portare. Il «peso» del tributo e 
delle parole del profeta è portato da bestie alla grande 
bestia del sud, l'Egitto. 7. Raed: Un mitico mostro ma- 
rino (Gb 9,13; 26,12; Is 51,9; Saf 89,11) e a volte sim- 
bolo dell’Egitto (Sa/ 87,4). Gli altri elementi del nome 
simbolico sono oscuri, ma sembrano caratterizzare il 
mostro come un ozioso; cf. l'appellativo dell’Egitto in 
Ger 46,17: «Frastuono che lascia passare il momento 
buono». 

(1) Pericoli insiti nell’abbandono del Santo 
d’ Israele (30,8-17). Viene inciso un documento per la- 
sciare una testimonianza perenne contro il popolo ri- 
belle. Il discorso si compone di tre parti collegate dal 
titolo «il Santo d'Israele». Il popolo ordina ai profeti di 
liberarlo dal «Santo d'Israele» (vv. 10-11), che rispon- 
de alla loro sfida con un oracolo di giudizio, accusan- 
doli di rifiutare la parola divina (vv. 12-14), e con ordi- 
ne di restare calmi (vv. 15-17). 10. dicono ai veggenti 
«non abbiate visioni»: C£. 6,9-10. Il popolo stesso co- 
manda ai profeti di ingannarlo. Per maggiori dettagli, 
cf. IRWIN, Isaiab 28-33, 81-82. 12a. voi avete rigettato 
questa parola: Si riferisce all’«insegnamento del Signo- 
re» del v. 9; cf. JENSEN, Use of i6rà, 112-121. Il v. 15 
spiega in che cosa consiste quell’«insegnamento». 12b. 
tirannia e perversità: Un’endiadi per l'Egitto ed il suo 
faraone. Si fidano del peggiore tra gli antichi oppresso- 
ri d'Israele. 15. La «parola» rifiutata era l'ordine di star 
calmi e fiduciosi. 
56 (7) Quelli che aspettano YHWH (30,18-26). 
Questa promessa di liberazione dalla siccità per il po- 
polo di Gerusalemme, generalmente assegnata ad una 
data tardiva, si collega a quelle di /s 8,1-4.16-18. Là 
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Isaia e i suoi figli si ritirano ad «aspettare» YHWH, 
dopo aver preparato, sigillato, e consegnato una «testi- 
monianza» ed un «insegnamento» ai suoi discepoli co- 
me accusa contro il popolo. Qui una testimonianza 
contro il popolo per aver rifiutato un «insegnamento» 
divino, è anonimamente preparata, poi si parla a coloro 
che «aspettano» YHWH. 8,17 e 30,18 sono gli unici ri- 
ferimenti in Isaia 1-39 ad un gruppo «che sta aspettan- 
do» (bakéà) YHWH. JENSEN (Use of tòrd, 113) nota la 
somiglianza tra 30,8-17 e 8,16-18, ma non la connessio- 
ne tra la preparazione di una «testimonianza» e un 
gruppo «che aspetta» YHWH. 20. pare dell’afflizione: 
Scarse razioni come in prigione; cf. 1 Re 22,27. il tuo 
maestro: Lett., «colui che vi dà la Torah», ma anche 
«colui che dona la pioggia»; cf. Os 6,3; 10,12; Sa/ 84,7; 
Irwin, Isaiab 28-33, 90-91. YHWH dona la pioggia 
quando essi abbandonano i loro idoli; cf. la contesa tra 
Elia ed i profeti di Baal, 1 Re 17,1; 18,1.39-45. 24-25. 
Questi vv. riorientano un precedente oracolo verso una 
visione degli ultimi giorni. La semplice promessa di 
pioggia apre la strada alla visione di un’alluvione che 
copre tutte le montagne «nel giorno della grande stra- 
ge quando cadranno le torri»; cf. 2,12-16. 

(K) La sconfitta dell’Assiria (30,27-33). Una 
teofania, l’arrivo del «nome» di YHWH per sconfigge- 
re l’Assiria, è annunciata. Il popolo di Dio, radunato 
come per una festa, vedrà ed accompagnerà la vittoria 
divina con musiche e canti. La data è incerta; l’Assiria 
sembra ancora essere il maggior nemico d'Israele. 

(L) Guai a chi confida nell’Egitto (31,1-3). 
1. cavalli: Non «cavalieri». Non si montava a cavallo in 
quei tempi. 3. «Carne» è contrapposta a «spirito» co- 
me l’umano al divino, la debolezza alla forza. 

(M) Contro l’Assiria (31,4-9). La similitudi- 

ne del leone è usata per minacciare o rassicurare Sion? 
Se è una minaccia, allora il v. 5 la trasforma in una pro- 
messa di salvezza. I vv. 6-9 esortano alla conversione ed 
assicurano che, se si ritornerà al Signore, l’Assiria ca- 
drà. La sequenza è simile a quella di 30,18-26. 4. sul 
monte Sion: O «contro il monte Sion», dipende se la 
preposizione è collegata a «scendere» o a «combatte- 
re». L'oracolo, che è una metafora, è ambiguo. 9. che 
ha un fuoco in Sion: Un gioco sul nome Ariel. 
57 (N) Un regno ideale (32,1-8). Questa è o 
un'istruzione sapienziale sulle benedizioni del buon 
governo, espressa in termini ipotetici, o un oracolo 
profetico che fa uso della forma dell’istruzione per an- 
nunciare un futuro di benedizione. Proprio i capi pro- 
teggeranno il popolo (vv. 1-2), il quale, se essi vedono e 
parlano con chiarezza (vv. 3-4), non darà più titoli 
principeschi come «nobile» e «benefattore» a stolti i 
cui animi e le cui azioni sono ignobili (vv. 5-7). Nobile 
è chi agisce da nobile (v. 8). 8. si @/z4: Risulterà inno- 
cente nel tribunale; cf. Sa/ 1,5. 

(O) Le donne spensierate (32,9-14). Non 
così severo come 3,16-4,1, 32,9-14 ammonisce le spen- 
sierate circa il castigo imminente. 10. fra un anno: La 
prossima mietitura è minacciata. Così, l'oscuro «giorni 
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su un anno» probabilmente significa «quando verrà il 
prossimo anno»; cf. 29,1. 11-12. cingetevi il sacco sui 
fianchi, sui petti in lutto: Il vb. è appropriato solamente 
per «fianchi» (zeugma). 2 Mac 3,19a descrive una simi- 
le scena di lutto: «Le donne, cingendo sotto il petto il 
cilicio, riempivano le strade». 

(P) Rovesciamento di situazione (32,15-20). 

La distruzione dei vv. 9-14 sarà seguita da una gioia 
idilliaca. Un oracolo di giudizio è reinterpretato come 
un annuncio di castigo temporaneo prima del tempo 
della salvezza; cf. 28,5-6; 29,5-8.17-24; 30,18-26; 31,5- 
9, Ci sarà una drammatica alterazione nella vegetazione 
delle regioni geografiche conosciute; cf. 29,17-24. Mo- 
tivi come «diritto e giustizia» (28,17), lo «spirito» che 
YHWH infonde (29,10), «tranquillità e sicurezza» 
(30,15) e Sion, «luogo di riposo» (28,12), usati nei di- 
scorsi contro il popolo, sono ripresi per descrivere le 
«abitazioni tranquille» della dimora futura del popolo. 
Il passo conclude la raccolta di Isaia, e il pronome 
«noi» (v. 15) fa da transizione alla «preghiera» del c. 
33. 
58 (Q) Preghiera e profezia (33,1-24). Ritenuto 
una liturgia profetica da H. Gunkel, a motivo dell’al- 
ternanza tra preghiera e profezia, il passo presuppone 
un'assemblea, un «noi» che prega e ascolta il responso 
divino. Il v. 1 ha la forma dell’oracolo «guai» contro un 
anonimo distruttore; i vv. 2-6 sono una preghiera di ri- 
chiesta di aiuto; i vv. 7-9 descrivono una scena di uomi- 
ni e natura in lutto; i vv. 10-12 sono la risposta di 
YHWH; i vv. 13-16 sono un'istruzione divina in stile 
sapienziale sulle qualità necessarie per vivere sulla 
montagna di Dio; i vv. 17-24 concludono la sezione 
con l'annuncio della benedizione per la Gerusalemme 
del futuro. 

(a) PREGHIERA PER LA SALVEZZA (33,2-9). al 
sentore della tua minaccia: Per metonimia démén, il ru- 
more fatto da una moltitudine di gente, indica la folla 
stessa; cf. 13,4. La sfumatura militare deriva dal conte- 
sto: l’esercito di YHWH sta avanzando; cf. «ed il Si- 
gnore aveva fatto udire nell'’accampamento degli Ara- 
mei rumore di carri, scalpitio di cavalli e chiasso di un 
grande esercito» (2 Re 7,6). Per contrasto, quando si 
sente il rumore dei grandi eserciti radunatisi contro 
Sion, il rimprovero di YHWH li mette in fuga (Is 
17,12-14). al fragore delle tue truppe: Leggendo méeròm 
méteki con M. DAHOOD, in Orient and Occident (Fest. 
C.H. Gordon, ed. H.A. Hoffner, Jr., Neukirchen 1973) 
53-54. Come in 3,25, rmftéké, «uomini», assume una 
connotazione militare. 6. /a sicurezza dei tuoi tempi: 
«Tuoi» quando ci si aspetterebbe «di lei» (enallage). La 
fedeltà di YHWH sosterrà Sion in tutti gli stadi della 
sua esistenza; cf. «nelle tue mani sono i miei giorni» 
(Sal 31,16). «Tempi» sono i vari stadi nella vita di una 
persona o di una città; cf. Qo 3,1-8. i sesori della salvez- 
za: «Salvezza» è un titolo divino, concretamente «il sal- 
vatore», come il pronome parallelo a «sue ricchezze» 
mostra (— 48). :/ timore di Dio: Legato a «saggezza» e 
«conoscenza» come in 29,13-14 e spec. in 11,1-5, l’e- 


Religione in Ita 


[15:59-60] 


spressione significa fedeltà al Dio d'Israele, che esclude 
legami con altri dèi. 7. Chi siano questi «messaggeri di 
pace» non si sa. La forma parallela ’er’ellar: è scono- 
sciuta ma sembra una variante di Ariel. 8. gli dei sono 
rigettati: La correzione di ‘4rîm in ‘6dim (cf. 1018), 
«testimoni, trattati», non è necessaria se DAHOOD 
(Psalms I [AB 16, Garden City 1966] 56) non sbaglia a 
collegare ‘4rî; alla radice ‘yr, «proteggere». I «protet- 
tori» sono gli dèi garanti dei patti, e il loro rigetto è pa- 
rallelo al disprezzo per gli «uomini» screditati dal te- 
sto. 

(b) ABITARE CON YHWH (33,13-16). 14. 4 
fuoco divorante: Cf. Sal 5,5; 15,1-5; 61,5. Il «fuoco di- 
vorante» brucia sulla montagna sacra di YHWH; cf. Es 
24,17; Dt 4,11. 15. per non udire... per non vedere: In 
certi contesti i verbi ebraici «ascoltare» e «vedere» si- 
gnificano «ascoltare attentamente», «acconsentire» e 
«guardare favorevolmente», «approvare». Pecksniff 
(Charles Dickens) ha frainteso. 16. Le «altezze» e «for- 
tezze sulle rocce» sono allo stesso tempo la dimora di 
YHWH nel cielo e quella sul monte Sion. 

(c) LA GERUSALEMME FUTURA (33,17-24), I 
vv. 13-16 e 17-24 parlano del vivere alla presenza di 
YHWH. 17. i tuoi occhi vedranno il re nel suo splendo- 
re: Un invito ad ammirare la Gerusalemme del futuro, 
che è la «città del grande Re» (54/ 48,3; questo salmo è 
affine al nostro passo). 4 paese sconfinato: Lett., «terra 
delle distanze»; ’eres a seconda del contesto, significa 
«la terra», un «paese» particolare, o in questo caso una 
«città-stato» come Gerusalemme. L'appellativo «del- 
lale) distanza(e)», altrove significa sempre «molto di- 
stante», ma qui i commentatori generalmente evitano 
questo significato a favore di «spazioso», «immenso». 
Eppure «assai distante» è perfettamente appropriato 
per descrivere la Gerusalemme vista nella visione del 
futuro. Così, p. es., Balaam dice del futuro d’Israele: 
«io lo vedo, ma non ora, io lo contemplo ma non da vi- 
cino» (N 24,17). Distante nel tempo, la città potreb- 
be anche essere distante nello spazio. È alla «confluen- 
za dei grandi fiumi dell'oceano, dove non passano navi 
a remi, né attraversano le grandi imbarcazioni» (v. 21); 
cf. la lontananza della dimora di EI al limite della terra 
dove gli oceani celesti e infernali si incontrano (UT 51: 
IV:21). Ger 31,3a dice: «Da lontano gli è apparso il Si- 
gnore» 18. i/ tuo cuore contempla una cosa terribile: C£. 
60,5 per un altro esempio di una gioiosa visione che 
ispira timore. dove è colui che pesa il denaro?: Doman- 
de retoriche che evidenziano la grandezza di Gerusa- 
lemme: cf. Se/ 48,13-14. Ma chi «pesa» le torri? /s 
40,12 pone una simile domanda: «Chi ha pesato con la 
stadera le montagne e le colline con la bilancia?». La 
risposta è Dio. 20. Guarda Sion: La città viene solo 
adesso identificata, ed il «re nel suo splendore» 
(YHWH) solo nel v, 21. L'imperativo conferma il mo- 
do volitivo dei precedenti verbi. città della nostra as- 
semblea: 1QIs® legge «assemblee», cioè, riunioni litur- 
giche. Ma nella città celeste di YHWH c’è un’assem- 
blea di esseri celesti. La divina montagna è descritta 
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come «il monte dell’assemblea nelle parti più remote 
del settentrione» (14,13). 21. confluenza dei grandi fiu- 
mi dell'oceano: Leggendo miquwe-m n°harîm con H. 
HUMMEL, JBL 76 (1957) 102; cf. Ger 1,9-10. Il v. 21a è 
oscuro, ma secondo il 21b, la posizione della nuova 
Sion è protetta, come la dimora di El, da grandi fiumi 
dell'oceano. Metaforicamente la «riunione» potrebbe 
essere YHWH; cf. Ger 17,13, che chiama Dio miqwéb 
yisrà'el, «speranza di Israele», e m°g0r mayim bayyîm, 
«fonte d’acqua viva». 

59 (VIII) Giudizio su Edom e gioia per la re- 
denzione (34,1-35,10). I cc. 34-35 sono un’appendice 
alla sezione 28-33. Spesso scorrettamente chiamati una 
«piccola apocalisse», contengono un oracolo contro 
Edom (c. 34) ed un oracolo di salvezza che pone al 
centro la fioritura del deserto meridionale (c. 35). En- 
trambi richiamano passi di 40-66. 

(A) Giudizio su Edom (34,1-17). 2-4. Una 
strage generale di tutte le nazioni insieme con la fine 
dei cieli stessi e delle loro schiere di stelle è annunciata, 
ma solo per introdurre una sentenza di distruzione to- 
tale (v. 5) contro uno dei nemici di Giuda, Edom, si- 
tuato al di là del Mar Morto, a sud-est. Oracoli contro 
Edom sono frequenti nei profeti e Abdia è centrato in- 
teramente sul destino di Edom. Dopo la distruzione di 
Gerusalemme nel 587, il principale motivo dell’ostilità 
di Giuda verso Edom era il vantaggio che quest’ultima 
aveva tratto dalle sfortune del suo vicino; cf. 10-11; Ez 
35,3. Per la connessione dei cc. 34-35 con 40-66, cf. 
M. PoPE, JBL 71 (1952) 235-243. La distruzione e de- 
vastazione descritta nei vv. 9-17 richiama il destino di 
Sodoma e Gomorra; cf. Ger 49,17-18. 

(B) La fioritura del deserto del sud (35,1- 

10). Una promessa di salvezza, che descrive la fioritura 
di quello stesso deserto dove si trova Edom, è stata 
adattata al finale preso da 51,9-11. 
60 (IX) Racconti su Isaia ed Ezechia 
(36,1-39,8). Questa appendice in prosa è tratta da 2 
Re 18,13-20,19 con due sole differenze significative: 2 
Re 18,14-16 è omesso ed il salmo di Ezechia in Isaia 
38,10-20 è aggiunto (— 1-2 Re, 10:64-68). 

(A) Sennacherib in Giuda (36,1-37,38). 
Quando Sennacherib salì sul trono assiro nel 705, si 
trovò ad affrontare una ribellione nel suo impero. Uno 
dei ribelli era Ezechia di Giuda. Nel 701 gli Assiri inva- 
sero la Palestina. /s 36-37 ha ripreso il racconto della 
campagna militare contro Giuda e dell’assedio di Ge- 
rusalemme da 2 Re 18,13-19,37, ma evita di menziona- 
re il pesante tributo pagato da Ezechia a Sennacherib 
(2 Re 18,14-16). Il resoconto del tributo di Ezechia 
concorda con il contemporaneo resoconto assiro che lo 
indica come la conclusione dell’incidente; cf. ANET 
287-288. Evitando di nominare il tributo, la narrazione 
di Isaia focalizza l’attenzione sulla scena dell’assedio e 
della liberazione di Gerusalemme. Sono fuse insieme 
due versioni della stessa storia. Secondo una, la minac- 
cia di un attacco su Gerusalemme si concretizza quan- 
do Sennacherib è informato che l’esercito egiziano del 
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faraone Tiraka è sceso in guerra (36,1-37,9a.37-38). 
Secondo l’altra, l’esercito assiro è distrutto dall’angelo 
di YHWH (37,9b-36). Molti studiosi ritengono queste 
due versioni degli ampliamenti leggendari delle vicen- 
de del 701. Nuove prove circa una seconda campagna 
di Sennacherib, a cui queste versioni si riferiscono, so- 
no fornite da WiLLiaM H. SHEA, JBL 104 (1985) 401- 
418. Per una discussione più dettagliata, + 1-2 Re, 
10,65-66. 37,9. Tiraka: Divenne faraone nel 690, ma 
era già attivo nel Basso Egitto durante il regno di suo 
fratello Sebteko (699/98-690). 25. i torrenti di Mazor: 
Mazor è probabilmente una montagna in Assiria, i cui 
torrenti Sennacherib deviò per l’irrigazione di Ninive; 
cf. H. TawiL, JNES 41 (1982) 195-206. 

61 (B) Malattia di Ezechia (38,1-22). La pre- 
ghiera di Ezechia (vv. 10-22), un salmo di ringraziamen- 
to, manca in 2 Re 20,1-11. 10, Io dicevo nel mio pianto: 


[15:61] 


Leggendo £°dommî, «nel mio pianto», con DAHOOD, 
CBQ 22 (1960) 401-402. le porte dello sheol: Lo sheol è 
spesso immaginato come una prigione in cui i morti so- 
no rinchiusi; cf. TROMP, Priszitive conceptions, 154-156 
e passim. 12. la mia generazione se ne va e mi abbando- 
na: Ezechia osserva dalla sua prigione nello sheol come 
la generazione dei viventi parte lasciandolo indietro. co- 
me una tenda di pastori: Ellittico per «come un pastore 
ritira la sua tenda e parte». L'ebraico w4ss4‘, «partire», è 
lett., «sollevare (i picchetti della tenda)». 18. Un motivo 
comune; cf. Saf 6,6; 30,10; 88,11-13. 

(C) L’ambasciata di Merodach-Baladan 
(39,1-8). Questo rapporto sulla visita degli inviati del 
re di Babilonia Marduk-apal-iddina (720-709; 702) è 
preso quasi letteralmente da 2 Re 20,12-19; per i detta- 
gli — 1-2 Re, 10:68. L'evento è probabilmente da data- 
re tra il 713 eil 711. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Il profeta. Michea è l’ultimo dei quattro 
grandi profeti del secolo vili a. C. (cf. il primo versetto 
di Is e di Os). Il «tempo di Iotam, di Acaz e di Eze- 
chia» copre gli anni 740-687. Come fa anche Isaia, nel- 
la sua predicazione Michea sfrutta la caduta di Samaria 
(721) come un esempio per Gerusalemme. Michea era 
di Moreset-Gat (1,1.14; Ger 26,18), una città della Se- 
fela, il bassopiano sud-orientale di Giuda (molto pro- 
babilmente el-Judeideh, tra Bet-Semes e Lachis, a metà 
strada tra Ebron e Asdod). Non è stato tramandato il 
nome di suo padre e Moreset era una città di nessuna 
importanza. La sua fama come profeta di sventura 
durò a lungo (cf. Ger 26,18-19, un secolo dopo). Il suo 
nome può essere accostato a quello di un altro profeta: 
Michea figlio di Imla, che visse più di un secolo prima 
(cf. 1 Re 22,8). Il nome significa «chi [è] come 
[YHWH]?» (probabile allusione in 7,18: «Quale Dio 
[è] come te: r7î è/ kdmdk4?»). 

Niente fa pensare che Michea abbia svolto un ruolo 
politico, e poco sappiamo della sua vita personale. La 
sua predicazione parla di peccato e di punizione, non 
di questioni politiche o cultuali. Egli è preoccupato 
della giustizia sociale e non ha paura né di principi, né 
di profeti né di sacerdoti. Non facendo parte di alcuno 
di questi gruppi, egli afferma la propria indipendenza 


attraverso il suo messaggio. I tempi erano difficili. Gli 
eserciti assiri di Tiglat-Pileser III conquistarono Dama- 
sco nel 732 (e parte di Israele), e Samaria nel 722. 
Asdod cadde nel 711. Sennacherib stava occupando 
parte della zona costiera, minacciando Moreset e la re- 
gione; cf. 1,10-15. Gerusalemme venne cinta d’assedio 
nel 701. Il pericolo non era solo esterno. Profeti, sacer- 
doti e giudici accettavano compensi; i mercanti imbro- 
gliavano; i culti cananei erano praticati insieme a quelli 
yahwisti. 

3 (II) Struttura e composizione. Il libro pre- 
senta la classica organizzazione della letteratura profe- 
tica: oracoli di sventura seguiti da oracoli di promessa 
(sventura: da 1,2 a 3,12; da 6,1 a 7,6; promessa 2,12-13; 
cc. 4-5). I versetti conclusivi (7,8-20) hanno l’aspetto 
di un «testo liturgico» dei giorni successivi all’esilio. 
Alcuni altri elementi sono stati aggiunti al messaggio 
del profeta. Almeno 1,8-16; 2,1-11, e 3,1-12 sono gene- 
ralmente considerati opera di Michea. Invece 2,12-13 e 
almeno parte dei cc. 4-5 sono aggiunte posteriori. Van- 
no considerati opera principalmente di Michea anche 
6,1-7,6. 

4 (III) Testo. Il testo ebraico presenta molte 
difficoltà. Le copie antiche (vedi p. es. i frammenti di 
Qumran 1014, 10168 e quelli provenienti da Murab- 
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ba‘at, Mur 88 xi-xiv) non migliorano la situazione. Già 
le antiche versioni si erano scontrate con questo pro- 
blema. 

5 (IV) Messaggio. Preoccupazione centrale di 
Michea è il fatto che il popolo ha respinto YHWH. È il 
peccato il motivo dell’incombente punizione. Il re assi- 
ro non è altro che un inconsapevole strumento dell’ira 
di Dio. Un falso senso di sicurezza (3,11: «Non è forse 
il Signore in mezzo a noi?») ha sostituito un'autentica 
devozione e fedeltà a Dio. La ribellione di Giacobbe è il 
motivo per cui Samaria è caduta; i peccati di Giuda so- 
no una minaccia per Gerusalemme. Il Signore deve giu- 
dicare, e il profeta è l’accusatore a nome di Dio. Come 
Os, Az, e Is, Michea si interessa della giustizia sociale e 
dell’astuta malvagità di tutti i capi, politici e spirituali. 
Mentre principi e mercanti imbrogliano e derubano i 
poveri e gli umili, specialmente le donne e i bambini, i 
sacerdoti e i profeti adattano le loro parole ai gusti del 
pubblico. I capi contrabbandano il male per il bene e il 
bene per il male. La profezia è rigettata e i sacrifici sono 
svuotati della loro relazione a Dio. L'alleanza è ignorata 
e il Signore deve allontanare il suo volto dal popolo e 
abbandonarlo al suo destino. In Ms, la denuncia e l’ac- 
cusa assumono spesso l’aspetto del lamento. 

6 Tuttavia, al centro del libro è inserito un mes- 
saggio di speranza. Di nuovo il Tempio diventerà il cen- 
tro del paese e del mondo. Le genti verranno lì in pro- 
cessione. Un resto sarà all’origine di un nuovo Israele, e 
il suo capo sarà un vero pastore, un portatore di pace 
nel nome del Signore. Così, Betlemme e Gerusalemme 
saranno rinnovate e verranno eliminate le fonti di pec- 
cato. I versetti finali del libro presentano un esempio di 
liturgia da celebrare: avendo confessati i propri peccati, 
il popolo non chiede più: «Dov'è YHWH, il vostro 
Dio?». Si sta realizzando un nuovo esodo. L'ira del Si- 
gnore si è placata e una nuova era sta sorgendo. L'amo- 
re indefettibile di Dio, la sua hesed, sarà mostrato a Gia- 
cobbe e ad Abramo, realizzando in tal modo il giura- 
mento fatto agli antenati nei tempi antichi. 


[16:5-10] 


oracoli di sventura e di promessa e su indizi di caratte- 
re letterario (quali i nuovi inizi o le ripetizioni), sugge- 
tiamo il seguente schema: 


(I) Il giudizio del Signore contro il suo popolo (1,1-2,11) 
(A) Titolo (1,1) 
(B) Atto di accusa contro Samaria e Giuda (1,2-7) 
(C) Lamentazione (1,8-16) 
(a) La tremenda situazione di Gerusalemme (1,8-9) 
(b) Il destino delle città del sud (1,10-16) 
(D) Peccati sociali (2,1-11) 
(a) «Guai!» contro gli oppressori (2,1-5) 
(b) Rifiuto della profezia (2,6-11) 
(II) Tornerà un Resto (2,12-13) 
(III) Condanna dei capi (3,1-12) 
(A) Contro i capi perversi (3,1-4) 
(B) Contro i profeti (3,5-7) con una dichiarazione cir- 
ca la missione di Michea (3,8). 
(C) Contro i capi, profeti e sacerdoti compresi (3,9-12) 
(IV) Una nuova dimora per Dio in un Israele rinnovato 
(4,1-5,14) 
(A) Tutte le nazioni verranno al monte della casa del 
Signore (4,1-5) 
(B) Il Signore come re dell'assemblea del Resto (4,6-8) 
(C) Distruzione ed esilio (4,9-14) 
(D) Un messia da Betlemme (5,1-3) 
(E) Pace: liberazione dall’Assiria (5,4-5) 
(F) Il resto di Giacobbe in mezzo alle nazioni (5,6-8) 
(G) Eliminazione delle cause di peccato (5,9-14) 
(V) Accusa contro Israele e sua condanna (6,1-7,7) 
(A) Processo di YHWH contro Israele (6,1-8) 
(a) Convocazione (6,1-2) 
(b) Lamentazione basata sulle opere potenti di 
YHWH (6,3-5) 
(c) La vera religione (6,6-7) 
(d) La risposta (6,8) 
(B) Gerusalemme è punita per il suo peccato (6,9-16) 
(C) Lamentazione (7,1-7) 
(a) Ingiustizia sociale e conseguente «visita» di 
Dio (7,1-6) 
(b) Atteggiamento del profeta (7,7) 
(VI) Una liturgia di fede (7,8-20) 
(A) Gerusalemme confessa il proprio peccato e si ri- 
volge alla sua nemica (7,8-10) 
(B) La risposta di Dio: una nuova Gerusalemme (7,11-13) 
(C) Preghiera a Dio per il suo popolo con un riferi- 
mento alle altre nazioni (7,14-17) 


7 (V) Struttura. Basandoci sull’alternanza di (D) Un inno a Dio, che perdona ed è fedele (7,18-20). 
COMMENTARIO 
8 (I) Il giudizio del Signore contro il suo po- 10 (B) Atto di accusa contro Samaria e Giuda 


polo (1,1-2,11). Come giudice universale, YAWH 
condannerà non solo Samaria ma anche Gerusalemme. 
I crimini del popolo, ed in particolare l'ingiustizia so- 
ciale dei capi, mostrano ovunque corruzione (la prima 
unità potrebbe includere il c. 3). 

9 (A) Titolo (1,1). Una nota editoriale. Questo 
versetto combina espressioni che si trovano nelle intro- 
duzioni a (1) Ger, Ez; (2) Is, Am, Ab. Per i nomi dei re, 
vedi Is (date: 740-687). L'attività di Michea si svolse 
probabilmente durante gli ultimi anni di Acaz e anche 
in seguito (ca. 725-700). La menzione di Samaria e Ge- 
rusalemme viene dal primo oracolo del libro. 


(1,2-7). Questo è un esempio degli oracoli di sventura, 
prevalenti nel libro. YHWH accusa il suo popolo. Par- 
lando dalla sua dimora celeste (con riferimenti anche al 
Tempio di Gerusalemme), egli fa capire che l’imminen- 
te distruzione di Samaria è dovuta ai suoi peccati. I 
sommovimenti politici sono visti come conseguenza 
del peccato. Il solenne esordio del discorso («Udite») 
di 1,2 è usato anche per iniziare le nuove sezioni in 
3,1.9; 6,1.9b (cf. Is 1,2; 7,13; 46,3; 48,1; Ez 18,25). 
Questo è un processo al popolo di Samaria, la capitale 
del regno settentrionale (Giacobbe o Israele). Al v. 5 
viene fatta una applicazione a Gerusalemme, la capita- 
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le di Giuda. I vv. 2-4 descrivono una teofania (cf. Is 
40,3-5; Am 4,13; Sal 97,5; Es 19-20). Signore dell’uni- 
verso, YHWH è anche il giudice dell’universo. Il v. 5b 
sottolinea le responsabilità congiunte di ambedue i re- 
gni, nord e sud (una sottolineatura più recente per assi- 
curarsi che il messaggio venisse compreso?). Mi, come 
anche /s, profeti ambedue del sud, si riferiscono all’as- 
sedio e alla conquista di Samaria da parte degli Assiri 
come ad una lezione per Gerusalemme. Si confronti il 
v. 6 con 3,12. L'idolatria (v. 7) è il peccato più grave, 
l'infedeltà, che dai giorni di Osea in poi viene presenta- 
ta come prostituzione. Dal secolo VIII al VI, questo te- 
ma viene usato molto spesso (p. es. in Os, Is, ma spe- 
cialmente in Ger e nella letteratura deuteronomistica). 
L'idolatria provocherà la distruzione degli idoli e dei 
loro adoratori. 
11 (C) Lamentazione (1,8-16). L'accusa ora di- 
venta una lamentazione. Un’introduzione (1,8-9) che ci 
dà una chiave d’interpretazione, mostra che anche Ge- 
rusalemme è sotto la minaccia degli eserciti di Senna- 
cherib (ca. 701). In 1,10-16 si allude al destino delle 12 
città meridionali (a sud-ovest di Gerusalemme). 

(a) LA TREMENDA SITUAZIONE DI GERUSALEM- 
ME (1,8-9). Gerusalemme non può sfuggire alla puni- 
zione. Intonando un lamento, Michea soffre con il suo 
popolo. Sciacalli e struzzi emettono i loro ululati la- 
mentosi; la città è diventata un luogo di distruzione, 
anzi un luogo deserto. La menzione di Gerusalemme 
in primo luogo (prima dei vv. 10-16) accentua il fatto 
che la capitale è il vero «capo»: la presente minaccia 
contro le 12 città non risparmierà Gerusalemme (v. 9b 
si riferisce al v. 12b, ed anche al v. 5). 
12 (b) IL DESTINO DELLE CITTÀ DEL SUD (1,10- 
16). Questi sono i versetti più difficili del libro. Ci sono 
giochi di parole, basati sui nomi delle città assediare da 
Sennacherib. Alcune sono note: Gat, Lachis, Moreset, 
Aczib, Maresa, Adullam; altre sono meno note (o si 
tratta di nomi che hanno subito alterazioni nel corso 
della trasmissione): Safir, Bet-le-Afra, Zaanan, Bet- 
Esel, Marot (cf. infra), e molto probabilmente nel v. 
10b Bakkon (o nome simile, basato sul verbo «piange- 
re»). Si tratta certamente di un lamento per la distru- 
zione. Tutti i giochi di parole sono in tal senso. Tutte le 
città, quelle note e quelle sconosciute, sono nel territo- 
rio di Giuda. La vicinanza di queste città al territorio 
dei Filistei risulta evidente (1) dalla menzione di Gat 
(una delle cinque città della confederazione filistea) ed 
anche (2) dal fatto che a «Bet-le-Afra» (alla lettera: 
«casa della polvere») viene chiesto di avvoltolarsi nella 
polvere («polvere»: gioco di parole sul nome della 
città; «avvoltolatevi», in ebr.: fitpallaîtî un gioco di pa- 
role, che designa i Filistei). Inoltre, 1,10a allude a 2 
Sam 1,20 (lamento sulla morte di Saul e Gionata). 
Un'altra allusione alla vita di Davide si può cogliere nel 
nome di Adullam, perché è questo il luogo in cui Davi- 
de si rifugiò fuggendo da Saul (1 Sar 22,1-2). La «glo- 
ria» di Israele (un’allusione ai suoi capi) non sfuggirà al 
suo destino, a differenza di Davide un tempo. 
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Un confronto con Gs 15 (nonché con Gs 10 e 12) 
potrebbe chiarire in parte il mistero delle dodici città 
meridionali. In Gs 15,35-44, tra le città della pianura 
(= Sefela), troviamo Adullam, Senan (cf. Zaanan di 
Mi), Lachis, Aczib, Maresa, alle quali si può aggiunge- 
re Iarmut (cf. Gs 15,35; 10,3; 12,11; per Mi 1,12 Ma- 
rot), Cabbon (Gs 15,40, cf. M? 1,10: «non piangete»). 
Se Gs 15 è una fonte, altri nomi potrebbero alludervi, 
come per es. Boskat (15,39; cf. Mî 1,11: bit = vergo- 
gna), Saaraim (15,36: vedi le «porte» di Gerusalemme 
in Mi 1,9b.12b), Aditaim (15,36: cf. il doppio ‘ad in Mi 
1,9b). Per quanto riguarda Aczib, c’è un gioco di paro- 
le con il verbo #25, «ingannare»; con Moreset-Gat con 
il verbo che significa «compensare» riferito ad un dono 
compensatorio in caso di divorzio; quanto a Maresa, 
c’è un gioco di parole con il verbo «ereditare»: invece 
di essere i figli a ereditare, un «conquistatore» eredi- 
terà. I vv. 9b.12b, e la fine del 13 si riferiscono a Geru- 
salemme. Nel v. 16, gli imperativi sono diretti ad una 
donna, cioè a Gerusalemme, la capitale; devono essere 
celebrati riti di lutto, perché i suoi figli sono mandati in 
esilio. 

13 (D) Peccati sociali (2,1-11). I cc. 2-3 e 6 
trattano della giustizia sociale. 

(a) «GUAI!» CONTRO GLI OPPRESSORI (2,1-5). 
Con l’introduzione del regime monarchico, le 12 tribù 
a poco a poco perdettero il loro senso di uguaglianza. 
Sempre più, si andò scavando un fossato tra ricchi e 
poveri, tra capi e gente del popolo. Lo sfruttamento e 
l'oppressione, le ricchezze acquistate con mezzi illegali 
divennero oggetto delle denunce dei profeti. Vedi i vv. 
1-2 per alcuni esempi di coloro che «tramano» l’ini- 
quità: impossessarsi di campi, case e persino dei loro 
proprietari con la loro eredità. I loro progetti vanno in 
porto perché essi hanno il potere di realizzarli. La not- 
te dà loro il tempo per ordire i loro piani. Monopoliz- 
zano le proprietà e persino vendono come schiavi colo- 
ro che non riescono a pagare i propri debiti (cf. 1 Re 
21,1-4: l’ingiusta azione di Acab contro il povero Na- 
bot). La punizione viene proclamata al v. 3 che usa lo 
stesso verbo «tramare», ma ora è il Signore che trama 
contro «questa genia», questo popolo che accetta simili 
iniquità. A quel tempo nessuno sarà in grado di sot- 
trarre il proprio collo da un simile giogo (prigione ed 
esilio). La punizione è parte anche dei due commenti 
che troviamo nei vv. 4-5; si ode una satira e un lamento 
sulla completa rovina del popolo, i cui campi sono di- 
visi tra gli strozzini (con riferimento ai vv. 2-3). Ma poi- 
ché l’ingiustizia sociale è misurata sui criteri dell’allean- 
za tra Dio e il popolo, il peccato consiste nell’essere 
stati infedeli a Dio, derubando i poveri. Donde l’espul- 
sione dall’assemblea religiosa (94544) di YHWH (v. 5). 
14 (b) RIFIUTO DELLA PROFEZIA (2,6-11). Come 
accadde ad Amos (7,16), il profeta viene respinto. Il 
verbo reso usualmente con «profetizzare» significa «sa- 
livare», «declamare o delirare». Viene usato tre volte 
nel v. 6 e due nel v. 11. Nel v. 6 il popolo fa obiezione 
alla predicazione del profeta. Nessuno ha voglia di sta- 
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re a sentire un simile messaggio. Il v. 7 ribatte con due 
domande che esigono una risposta. Lo spirito del Si- 
gnore o la sua pazienza non sono finiti; le parole di Mi- 
chea promettono il bene ai retti di cuore. Poi segue (vv. 
8-9) una descrizione delle ingiustizie perpetrate contro 
i poveri, a cui non viene restituito il mantello (cf. Dt 
24,10-13; Es 22,25-26); le donne vengono scacciate dal- 
le loro case e i bambini frodati della loro eredità (una 
possibile allusione alla «terra»), o privati della loro li- 
bertà. Il motivo di tutto questo è l’impurità, il peccato 
che provoca l'imminente distruzione. Lo sfruttamento 
e l'ingiustizia devono essere puniti: Via! andatevene in 
esilio! Per gli oppressori il profeta adatto è quello che 
è disposto a dire solo quello che piace, purché siano 
disposti a dare al profeta bevande inebrianti. Vedi l’ac- 
cusa di falsità ($gr) connessa con il vino e le bevande 
(5£r), p. es. in /s 28,7-13; Az 2,12. Si noti l’espressione 
«questo popolo» usata in senso negativo, come anche 
in contesti analoghi di Is e Ger. Era un messaggio duro 
da udire. 

15 (II) Tornerà un Resto (2,12-13). Ora la si- 
tuazione è totalmente diversa. Allo scopo di addolcire 
la durezza dei versetti precedenti viene introdotta 
un’allusione alla futura liberazione. Questi versetti ven- 
gono per lo più considerati come aggiunte composte 
durante l’esilio, perché interrompono la successione 
delle espressioni che costituiscono una unità di pensie- 
ro tra i cc. 2 e 3. Qui abbiamo una promessa di restau- 
razione, dopo l’esilio babilonese, espressa in termini 
molto simili a quelli che troviamo in modo particolare 
nel Dr-Is (cf. Is 45,1-2; 52,11; 62,10). L'idea di riunire il 
popolo come un gregge si trova in Ez 34 e 37, nonché 
in Ger 23. Il popolo in esilio sarà fatto passare attraver- 
so la porta della città dove vive, e tutti torneranno nella 
loro patria, sotto la guida del loro re, con Dio stesso al- 
la loro testa. Il raduno futuro degli esiliati era l'oggetto 
del v. 12; nel v. 13 è considerato come già avvenuto. 

16 (III) Condanna dei capi (3,1-12). Una ripre- 
sa dei temi del c. 2, con il medesimo imperativo di 1,2. 
Viene intentato un processo contro i capi (compresi i 
profeti). 

(A) Contro i capi perversi (3,1-4). Gli inter- 
pellati sono i «capi di Giacobbe» e i «governanti della 
casa d’Israele», le dodici tribù. Essi dovrebbero sapere 
che cosa è la giustizia (v. 1) e applicarla, dando a cia- 
scuno quanto gli è dovuto. Invece essi fanno tutt'altro: 
spellano il popolo, lo fanno a pezzi come macellai (cf. 
di nuovo Ez 34,10.18). Come era già accaduto in 1,5 e 
in 2,10, in 3,4 si afferma che a causa della condotta 
peccaminosa dei capi, il Signore non li ascolterà quan- 
do grideranno a lui (vedi Ger 11,11; cf. Es 2,23-24; Di 
26,7); egli nasconderà loro il suo volto (cf. Dt 31,17; 
32,20), rigettandoli. 

17 (B) Contro i profeti (3,5-7), con una dichia- 
razione circa la missione di Michea (3,8). Invece di di- 
spensare la parola di Dio al popolo, i profeti lo portano 
fuori strada. Finché ricevono cibo, sono pronti a pro- 
nunciare parole confortanti e piacevoli. Non si com- 
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portano come autentici profeti, ma sono come i profeti 
di 2,11. Ben rimpinguati di cibo, essi proclamano pace 
($2/61). Ma se non ottengono più cibo, allora annun- 
ciano guerra; addirittura dichiarano la guerra santa! 
Profeti come Michea e Isaia sono mandati a proclama- 
re quello che hanno visto senza nulla mutare nel mes- 
saggio affidato loro dal Signore. I profeti mercenari 
non hanno visioni. Essi hanno semplicemente la prete- 
sa di averne avuta una. La loro punizione consisterà 
nell’essere privati della luce del sole. Come segno di 
angoscia e di lutto, si copriranno la faccia. Come ac- 
cadde ai capi infedeli (v. 4), nessuna risposta verrà data 
loro dal Signore (v. 7). Per contrasto, 3,1 insiste sulla 
missione del profeta inviato da Dio: egli è ripieno della 
forza e dello spirito di Dio (cf. Am 3,3-8; Ger 20,9). A 
lui è stato dato il coraggio di annunciare un giudizio 
(mi$pat) che viene da Dio: egli deve denunciare l’infe- 
deltà di Giacobbe e i peccati di Israele. Effettivamente, 
3,8 allude ai termini usati in 1,5 per «infedeltà e pecca- 
ti», ed a quello usato in 1,10 per il verbo «denunciare». 
Inoltre, 3,8 sottolinea la qualità del ruolo di Michea co- 
me profeta autentico. Giacobbe e Israele indicano le 
dodici tribù in un contesto giudaico, poiché Michea 
predicava al sud. Una volta scomparsa Samaria come 
capitale di Israele (721 a.C.), Gerusalemme è l’oggetto 
diretto dei pensieri sia di Isaia che di Michea. 

18 (C) Contro i capi, profeti e sacerdoti com- 
presi (3,9-12). «Udite» inizia una nuova sezione, esat- 
tamente come in 1,2; 3,1; 6,1; e 6,9. Il riferimento ai ca- 
pi della casa di Giacobbe e ai capi della casa di Israele 
riprende le espressioni presenti anche in 3,1 e dimostra 
che il c. 3 è costituito da tre sezioni. I capi sono accusa- 
ti di stravolgere («storcere») le decisioni giudiziali 
(mipatim) e ciò che è retto. Vengono interpellati i capi 
(3,1-4), i profeti (3,5-8), ed ora di nuovo i capi, tra i 
quali vengono annoverati anche i profeti (3,9-12). Del 
miîpat si era parlato nei vv. 1 e 8; Giacobbe e Israele 
erano stati menzionati nei medesimi versetti. Questi ca- 
pi fanno deviare il popolo (c. 9) e odiano il 55pét (in 
ebraico, i verbi formano sensibili assonanze). Avendo 
rigettato il retto giudizio, i capi giudicano per compen- 
si illeciti, i sacerdoti impartiscono la loro istruzione in 
cambio di donativi, e i profeti profetizzano per denaro 
(cf. il v. 6). Le allusioni a Gerusalemme e a Sion nei vv, 
10 e 12 (in ordine chiastico: Gerusalemme-Sion-Sion- 
Gerusalemme) insistono sulla punizione imminente nei 
termini impiegati nel c. 1 per Samaria. Gerusalemme 
sarà ridotta a una rovina e il monte del Signore (v. 12) 
non sfuggirà a questa sorte: diventerà «un’altura selvo- 
sa», cioè un luogo pagano di culto o, meglio, un monte 
coperto da una foresta, a causa dell'infedeltà di Gia- 
cobbe e del peccato di Israele. Questo peccato viene 
presentato come materializzato nelle persone dei capi 
(«per causa vostra», v. 12). Il Tempio sarà distrutto a 
causa della infedeltà diffusa tra i capi, i quali sono di- 
ventati così arroganti da dire che non hanno paura di 
nulla, perché YHWH è in mezzo a loro (cf. Dt 31,17). 
Un secolo più tardi, questo testo (3,12) sarà citato da 
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Ger 26,18 e commentato in 26,19. L'impatto della pro- 
fezia non era venuto meno. L'invito alla conversione 
era ancora una componente essenziale del messaggio 
profetico. 

Come in altri libri profetici, questi oracoli di con- 
danna alla fine persuasero il popolo che meditò su di 
essi e riconobbe la propria responsabilità davanti a 
Dio. Dopo la distruzione della città e durante l'esilio, il 
popolo si rese disponibile ad ascoltare un messaggio di 
consolazione. Si noti, tuttavia, che da 6,1 a 7,7 verran- 
no di nuovo riprese considerazioni retoriche e ideolo- 
giche del tutto simili a quelle presenti nei cc. 1-3. 

19 (IV) Una nuova dimora per Dio in un Israe- 
le rinnovato (4,1-5,14). Viene messo l’accento sulla 
consolazione e sulla speranza messianica. Parte del 
messaggio di consolazione può essere di Michea, ma 
un tale messaggio avrebbe assunto un rilievo particola- 
re nel contesto del ritorno degli esiliati a Gerusalem- 
me, dopo che la loro «schiavitù» (/s 40,2) a Babilonia 
era terminata. Espressioni come «in quel giorno» (4,5; 
vedi 2,4) e «alla fine dei giorni» (4,1) sono tipiche delle 
aggiunte. Inoltre, alcune parole fungono da legame tra 
brevi oracoli o come espansioni di testi preesistenti. Si 
noti, per esempio, «e a te», «e tu» (in 4,8; 5,1) e gli im- 
perativi (femm. sing. in 4,10.13). Di solito omessa nelle 
traduzioni, c’è anche l’espressione «sarà/accadrà che» 
(by), che è un importante tratto distintivo dell’inizio 
di molte sezioni brevi (4,1; 5,4.6.9). Otteniamo, così, 
come unità, con le loro suddivisioni: 4,1-5; 4,6-8 (vv. 6- 
7 e 8); 4,9-14 (vv. 9.10.11-12, e 14); 5,1-3.4-5.6-8 (6, e 
7-8). 9-14. 

20 (A) Tutte le nazioni verranno al monte della 
casa del Signore (4,1-5). Questa prima sezione è espli- 
citamente collegata con 3,10-12, ribaltando, così, l’ora- 
colo di sventura. Si noti la ripresa delle parole «Sion» e 
«Gerusalemme» (3,10.12; 4,2), e in particolare «monte 
del tempio» (3,12 e 4,1; cf. 4,2.7). Questa parte del c. 4 
(vv. 1-5) corrisponde a /s 2,2-5, ad eccezione dell'’ulti- 
mo versetto. L'unità viene così chiaramente identifica- 
ta. Ben collocata sia in fs che in Mi, non si può dire che 
appartenga a uno dei due libri come fonte dell'altro. È 
appropriata a entrambi. 

La struttura interna è facile da mostrare.: il monte 
di YHWH è al centro del mondo come suo culmine. 
Ogni nazione verrà ad esso perché da Sion viene la leg- 
ge {= istruzione) di YHWH e da Gerusalemme la pa- 
rola di YHWH. Di conseguenza, l’universo sarà retto 
da una pace messianica (si noti la presenza di «popolo» 
e «nazione» nei vv. 2.3 e nei vv. 3.5). A tutti saranno 
date sicurezza e fiducia. La conclusione, propria a Mi- 
chea, afferma che, anche se le nazioni vengono a que- 
sto monte nel nome del loro dio, «noi cammineremo 
nel nome del Signore nostro Dio, in eterno, sempre», 
In Is la conclusione presentava tutte le nazioni che pro- 
cessionalmente si recavano alla montagna del Signore. 
Qui la menzione del vero Dio («nel nome del Signore 
Dio nostro») diventa una professione di fede. Un senso 
di sicurezza era tratto dallo sfondo agricolo della terra 
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(v. 4). Come conclusione, il v. 5 diventa un esempio di 
un’espressione liturgica di fede. L'espressione finale 
(«in eterno, sempre») si trova solo in Mi; ad essa si al- 
lude alla fine del v. 7 e in 5,1. 

21 (B) Il Signore come re dell’assemblea del 
Resto (4,6-8). Il monte Sion (v. 7) si riferisce alla mon- 
tagna del Signore di 4,1.2 e alla Sion del v. 2. Collegato 
a ciò, troviamo l’espressione «Figlia di Sion» come de- 
signazione di Gerusalemme (vv. 8.10.13; più «Figlia» 
del v. 14). I vv. 6 e 7 predicono il raduno degli zoppi e 
dei perseguitati. Saranno radunati in assemblea e costi- 
tuiranno una nazione potente (un ulteriore legame con 
il v. 3: «nazioni potenti»). Questo raduno del resto in 
assemblea richiama 2,12-13, parte del medesimo mes- 
saggio di consolazione. Nel v. 7b, si ha uno sviluppo 
dei vv. 1-5: dal monte Sion (= il tempio), il Signore 
stesso governa come re (vedi 2,13 e i salmi della rega- 
lità di YHWH), «in eterno, sempre» (v. 5). Nel v. 8, 
con la duplice designazione della capitale come Figlia 
di Sion e Figlia di Gerusalemme, più il nome Ofel, è 
affermato chiaramente il predominio della città di Da- 
vide. Davide fu preso dal gregge perché diventasse re 
in Gerusalemme. Il vocabolario «pastorale» richiama 
questi elementi (per Eder [Torre del gregge], cf. Gen 
35,21). 

22 Distruzione ed esilio (4,9-14). Probabilmen- 
te 4,9-14 esisteva già prima, indipendentemente da 4,1- 
5 e 4,6-8. Nei vv. 9-14 si parla di oppressione, di distru- 
zione imminente, e di esilio. Il messaggio di consolazio- 
ne è in parte perduto, ma i collegamenti letterari mo- 
strano che dobbiamo leggere anzitutto il messaggio di 
consolazione e non solo questo messaggio di sventura 
(si noti la sequenza: «Figlia di Sion», «Sion» e «Figlia 
di Sion» nei vv. 10.11.13 e «Figlia» da sola al v. 14; cf. 
4,2.7.8 per «Sion»). I vv. 9 e 14 («ora») con la loro allu- 
sione alle sciagure che colpiscono la monarchia («non 
c'è alcun re», e «percuotono sulla guancia il giudice 
{=re] d’Israele») mostrano l’angoscia del popolo che 
soffre per la presenza degli eserciti invasori. Questo ac- 
cadde nel 587 o nel 701? (si menziona «Babilonia»; cf. 
i vv. 9.10.12 con Ger 8,19; 50,43 .45). La donna che sof- 
fre i dolori del parto è un'immagine classica per illu- 
strare le sofferenze del popolo (cf. Ger e Is). Pare che 
4,9-14 sia il nucleo centrale attorno al quale sono stati 
aggiunti i vv. 4,1-8 e il c. 5 come una trasformazione 
del messaggio di condanna. Gli oracoli di condanna e i 
messaggi di consolazione sono fusi insieme. In che mo- 
do la letteratura profetica è giunta fino a noi è davvero 
una storia complessa, evidentemente difficile da rico- 
struire. 

Il grido delle persone sofferenti (v. 9) è collegato al- 
l'assenza del re, che era il consigliere. Nell’unità che se- 
gue (v. 10) le parole sono alla seconda persona femm. 
sing. (rivolte evidentemente a Gerusalemme come ma- 
dre che spasima per i dolori); essa sta abbandonando la 
città per andare in esilio a Babilonia. Qui viene inserito 
un messaggio di consolazione: «Là sarai riscattata» 
(una rara occorrenza di questo verbo in Mi; cf. gli ulti- 
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mi vv. del libro). I vv. 11-12 (al centro di questa unità) 
mostrano le «numerose nazioni» (cf. anche il v. 13 e 
4,2) radunate per combattere la battaglia finale (cf. Ez 
38-39; G/ 4,9-17). Il «raduno» del resto di Israele sia 
in 2,12-13 che in 4,6 contrasta con l’assemblea di guer- 
ra, ansiosa di vedere la caduta di Sion. Lo stesso verbo 
«radunare» ricorre nei vv. 6 e 11, ma quale contrasto 
tra queste due sezioni! Con il suo appello a Gerusa- 
lemme (2? pers. femm. sing.), il v. 13 si collega al v. 10, 
introducendo il tema della vendetta, che viene imme- 
diatamente neutralizzato dal v. 14. 

23 (D) Un messia da Betlemme (5,1-3). Le cu- 
pe parole di 4,9.14 vengono ora dissipate dall’annuncio 
di un nuovo Davide che viene a restaurare il suo regno. 
Ci sono allusioni generiche ai testi messianici di /s 7; 9; 
11; 2 Sam 7; Sal 89. Il testo ebraico identifica questa 
città di Efrata (cf. Gs 15,59; Rf 4,11) con Betlemme. È 
la città di Iesse e di suo figlio Davide, che fu scelto co- 
me re delle dodici tribù d'Israele. M/ 2,5-6 mostra co- 
me è stato interpretato questo testo. Viene stabilito un 
legame tra 4,2 e 5,1 dal verbo «uscire» applicato alla 
legge e al re messianico. Il messia sarà un «dominato- 
re» e le sue origini vengono dichiarate «origini... dal- 
l’antichità, dai giorni più remoti» (un re idealizzato 
dunque; c'è anche un’allusione a 4,5 e 7). Egli è colle- 
gato alle promesse di Dio e, visto il contesto finale del 
libro, al Tempio (cf. 4,7). Nel v. 2, la donna sta parto- 
rendo (qui è la madre del re messianico). Nel nome del 
Signore, il re pascerà il suo gregge. 

24 (E) Pace: liberazione dall’Assiria (5,4-5). 
Nel v. 4a, si fa un’affermazione: il re porterà (alla lette- 
ra: «sarà») pace. La menzione di «Assur», il nemico 
per eccellenza, è seguita da una struttura con due pro- 
posizioni subordinate che iniziano allo stesso modo, e 
poi con quattro frasi che iniziano con la congiunzione 
«e». Questa enumerazione termina con la ripetizione 
delle due subordinate relative ad «Assur»: il re salverà 
definitivamente il suo popolo. Otteniamo in tal modo 
un ribaltamento della situazione, come nel c. 4. 

25 (F) Il resto di Giacobbe in mezzo alle nazio- 
ni (5,6-8). I versetti 6 e 7-8 sono costruiti in parallelo: i 
vv. 6a e 7a vengono ripetuti, allo scopo di mettere in ri- 
salto la presenza del «resto di Giacobbe» in mezzo a 
«molte nazioni» (cf. 4,13 ed anche 4,2.11; cf. inoltre, 
per il resto di Giacobbe, 2,12-13). La speranza e la fi- 
ducia nel Signore vengono accentuate dall'immagine 
della rugiada e della pioggia concesse da Dio. Di nuo- 
vo, al v. 7, si accenna a un rovesciamento della situazio- 
ne. Il verbo «salvare» o «liberare» nei vv. 5 e 7 lega in- 
sieme le due unità. Il leone, quale predatore, è ora di- 
ventato l’immagine del «resto» che fa vendetta dei ne- 
mici, una indicazione sottolineata dal v. 8. 

26 (G) Eliminazione delle cause di peccato 
(5,9-14). L'inizio del v. 9 unisce espressioni presenti nei 
vv. 4.6.7 e soprattutto nella prima parte di 4,6. Lega in- 
sieme i capitoli 4 e 5. Dopo l’iniziale «e avverrà che...» 
abbiamo una serie di frasi che iniziano tutte con «e» 
(nove volte nei vv. 9b-12), seguite da una frase senza 
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«e», e poi una serie di tre frasi con «e», che danno ri- 
salto alle frasi senza congiunzione alla fine dei vv. 12 e 
14. I verbi sono per lo più alla 14 pers. sing., accen- 
tuando così il fatto che è il Signore stesso a parlare. 
Egli lava la terra e il popolo dai loro peccati. La parola 
«alleanza» non viene usata nemmeno una volta, ma è 
chiaro che ci troviamo in un contesto di alleanza. Abo- 
lire l’idolatria, il peccato che è direttamente contro la 
fedeltà al Dio dell’alleanza, equivale ad abolire il moti- 
vo della distruzione della città e della espulsione del 
popolo dalla terra. Questo tema è centrale nel D/ e nel 
movimento deuteronomistico in genere. I vv. 11.12 e 
14 contengono gli unici verbi usati in una diversa per- 
sona grammaticale. Essi mostrano che l'’idolatria è la 
principale fonte di infedeltà al Signore (cf. 1,7), e insi- 
stono sul messaggio che la fedeltà all’alleanza è una 
condizione necessaria per un nuovo inizio. Come con 
4,13 e 5,7, il destino delle nazioni è illustrato in 5,14. 
Vale la pena notare che la disobbedienza a Dio è impli- 
citamente affermata, anche per le nazioni. 
27 (V) Accusa contro Israele e sua condanna 
(6,1-7,7). In questa sezione troviamo di nuovo il con- 
testo riconosciuto nei cc. 1-3. 

(A) Processo di YHWH contro Israele (6,1- 
8). Questa sezione è delimitata dal doppio «Ascoltate» 
che troviamo nei vv. 1 e 9 (vedi anche il v. 2); lo stesso 
verbo è stato usato come un importante segnale in 1,2; 
3,1 e 3,9. D'altra parte, questo processo ha importanti 
testi paralleli in Is 1 e 3, nonché in Os ed Am. 
28 (a) CONVOCAZIONE (6,1-2). Tre volte viene 
usato il termine «processo» (rîb), mentre si sottolinea- 
no le dimensioni cosmiche della prova («monti, colli, 
fondamenta della terra»). Inoltre, YHWH è al contem- 
po giudice e accusatore, mentre Israele è l'imputato 
(«popolo mio»). Tutto ciò evoca il contesto dell’allean- 
za, anche se la parola non viene usata, come accade 
spesso nella letteratura profetica. 
29 (b) LAMENTAZIONE BASATA SULLE OPERE PO- 
TENTI DI YHWH (6,3-5). Le liturgie cristiane hanno 
usato questo testo per la settimana santa, specialmente 
per il venerdì santo. Si tratta invero di una ripresa della 
professione di fede di Israele, qual è espressa in Gs 
24,2-13, tipica dei testi deuteronomistici. Il Signore si 
rivolge al suo popolo («popolo mio» all’inizio sia del v, 
3 che del v, 5 collega il lamento alla convocazione). La 
supplica può essere paragonata alle lamentazioni pre- 
senti nei Salmi. Gli eventi del passato vengono richia- 
mati per indurre l’ascoltatore a pentirsi e a prendere co- 
scienza della fedeltà promessa. Le opere potenti di Dio 
qui esposte vanno dall’esodo (liberazione dalla schia- 
vitù dell'Egitto) fino alla conquista e all'ingresso nella 
terra. Che cosa avrebbe potuto fare di più, YHWH? Si 
noti il verbo «riscattare» (pd0) (raramente nella Bibbia, 
ma sempre in senso tecnico), per esprimere l’iniziativa 
di Dio che salva il popolo (cf. Di 9,26; 13,6; 21,8). Il 
contesto di fede viene confermato dall’uso del termine 
tecnico «ricordati» (2£r). Così, il tutto fa parte del «me- 
moriale» di quanto Dio ha fatto per il suo popolo. 
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30 (c) LA VERA RELIGIONE (6,6-7). Quello che è 
implicito più che affermato è che la confessione dei 
peccati è il presupposto del genere di domande poste 
qui. Il verbo «presentarsi» è usato due volte, per met- 
tere in risalto l’atteggiamento che uno deve assumere 
quando si presenta Dio. Leggiamo quattro domande: 
una generale («Con che cosa...?»), seguita da tre speci- 
fiche, relative a tre forme di culto («Mi presenterò...?», 
«Gradirà il Signore...?», «Gli offrirò...?»): (1) olocau- 
sti, per i quali si usavano vitelli di un anno; (2) due ge- 
neri di offerte — migliaia di montoni (offerte ripetute), 
o torrenti di olio a miriadi (alludendo così all’olio usato 
per la purificazione, per consacrare, e per altri usi litur- 
gici, p. es. lampade, ecc.); (3) al vertice troviamo l’ulti- 
ma domanda («Gli offrirò forse il mio primogenito?»), 
che allude alla abominevole pratica dei Cananei (cf. Lv 
20,2-3; Dt 12,31; Ez 20,26) condannata dal Signore (cf. 
1 Re 16,34; Ger 7,31; 19,5; si confrontino Ger 22 ed Es 
11 e 13). L'ultima domanda è collocata in un contesto 
di offerta per i peccati. Il carattere radicale dell’offerta 
è determinato dalla gravità del peccato che essa pre- 
suppone. La risposta è assolutamente negativa. 
YHWH esige una conversione interna e un giusto at- 
teggiamento spirituale, come ha dichiarato il profeta 
(cf. Is 1,10-17; Am: 5,21-27; Os 6,4-6; Ger 6,16-20; 
7,21-24). 

31 (d) LA RISPOSTA (6,8). La risposta giusta è 
«praticare la giustizia» (emettere sentenze giudiziali 
giuste; cf. 3,1 e 3,8). Ciò che YHWH chiede è quello 
che essi chiamano «amore hesed», che implica fedeltà, 
bontà: un'espressione di amore da parte loro in rispo- 
sta all'amore di Dio. Questa è una componente impor- 
tante del messaggio profetico (cf. Os 2,21; Arm 5,24; Is 
1,17; cf. Gv 1,14). Il tutto viene riassunto nell’immagi- 
ne del camminare umilmente con il proprio Dio 
(un’immagine usata spesso nel Di ed altrove, anche se 
con parole diverse). 

32 (B) Gerusalemme è punita per il suo pecca- 
to (6,9-16). Questo è uno dei più cupi oracoli del li- 
bro. Dopo una introduzione che menziona colui che 
parla e colei a cui è rivolto il discorso (Dio e la città), e 
prima del solenne «Udite», il TM legge: «Il successo 
(=salvezza?) vedrà il tuo nome», che ha tutta l’aria di 
essere una riflessione o una correzione per attenuare le 
dure affermazioni che seguono. I LXX leggono: «Egli 
salverà coloro che temono il suo nome». Nei vv. 10-12 
si presentano esempi di ingiustizia come causa per la 
imminente distruzione: manipolazioni fraudolente da 
parte dei commercianti; i ricchi che usano violenza per 
ottenere tutto quello che vogliono; il popolo che in ge- 
nerale usa un linguaggio falso e bugiardo. La punizione 
verrà «per i tuoi peccati» (v. 13; cf. 1,5). Tre volte la 
frase inizia con «tu», a sottolineare la devastazione, la 
carestia e la distruzione; la natura stessa si rifiuterà di 
dare loro i suoi prodotti. Vengono evocati i peggiori 
giorni dell’assedio di Gerusalemme (vv. 14-15). La ri- 
sposta di Dio era iniziata con la menzione del peccato 
come causa di tutto questo; finisce con un esplicito ri- 
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ferimento ai peccati di Samaria (v. 16) — l’iniqua con- 
dotta di Omri e di Acab, i cui precetti il popolo osser- 
va (cf. 1 Re 16,23-34). Come in 1,5-7, Samaria serve 
come esempio di quanto Gerusalemme sta compiendo 
e anche come illustrazione del tipo di castigo che in- 
combe. Per le ultime parole di 6,16, cf. Ger 18,16; 
25,9.18; 29,18; 50,13.37. 

33 (C) Lamentazione (7,1-7). 

(a) INGIUSTIZIA SOCIALE E CONSEGUENTE «VI- 
SITA» DI DIO (7,1-6). Il profeta si guarda intorno per 
cercare la rettitudine e non ne trova. Egli inizia il suo 
discorso con un'espressione di lamento (cf. 1,8; 2,1): è 
come uno che arriva dopo che tutto è stato raccolto. 
Ovunque si vedono sangue e violenza (cf. Ger 5,1; Is 
5,7). Non c’è nessun «uomo pio» (o «nessun uomo 
buono/fedele»); nessuno è giusto. Principi, giudici e 
capi, tutti sono perversi. I migliori tra di loro (v. 4a) 
non valgono nulla. Quindi (v. 4b), «il giorno predetto 
dalle tue sentinelle, il giorno della visita è giunto». Sarà 
un «giorno di castigo» (cf. p. es. Ar 3,14; Os 12,3; Is 
13,11; 26,21; Ger 44,13). Non ci si potrà fidare di nes- 
suno, perché in quei giorni di angoscia l'atteggiamento 
comune sarà il tradimento (cf. Mf 10,35). Questo è 
senza dubbio uno dei più duri oracoli di condanna che 
la letteratura profetica registri. 

34 (b) ATTEGGIAMENTO DEL PROFETA (7,7). Que- 
sto versetto potrebbe essere una conclusione dei vv. 1- 
6, che mostra come il profeta, da parte sua, confidi in 
Dio e riaffermi la sua fiducia in Dio solo. In realtà, l’i- 
nizio («Ma io») è in contrasto con l'atteggiamento di 
coloro dei quali parlava nei vv. 1-6; inoltre, il verbo 
(«volgo lo sguardo») riprende il verbo (sp£) del v. 4b. 
Si tratta di una affermazione di fiducia in Dio e di una 
professione di fede. Solo in questo versetto, Dio è 
menzionato tre volte per nome; egli è il salvatore, e 
ascolterà il suo messaggero. Ciò si pone in netto con- 
trasto con il popolo che non vuole ascoltare il messag- 
gio del profeta (vedi l'importante uso di «udite» in 1,2; 
3,1; 6,1-2). Un altro modo di leggere il v. 7 sarebbe 
quello di collegarlo alla sezione che segue come verset- 
to di transizione che introduce alla «liturgia» dei vv. 8- 
20. 

35 (VI) Una liturgia di fede (7,8-20). Questa se- 
zione è probabilmente un'aggiunta post-esilica al libro. 
Per un testo analogo, cf. Is 33. È veramente straordina- 
ria, inoltre, la somiglianza con il messaggio di consola- 
zione che troviamo in /s 40-55. 

(A) Gerusalemme confessa il proprio pecca- 
to e si rivolge alla sua nemica (7,8-10). Gerusalemme 
si rivolge alla sua nemica («o mia nemica», vv. 8.10). Il 
nome «luce» (v. 8) e il verbo «vedere» (vv. 9 e 10) sono 
elementi che rispondono a «mia nemica»; la luce e la 
vista saranno date da Dio. Al centro, nel v. 9, c’è un ri- 
ferimento al «processo» (cf. 6,1-2). Si presenta un ro- 
vesciamento di situazione: «Io ho peccato». Per il v. 10, 
cf. 4,11. 

36 (B) La risposta di Dio: una nuova Gerusa- 
lemme (7,11-13). Possiamo considerare il v. 13 come 
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un oracolo di sventura, che è stato corretto dal messag- 
gio di consolazione contenuto nei vv. 11-12. La distru- 
zione «a causa dei suoi abitanti» sembra riferirsi a 6,16 
(si noti «distruzione» e «i suoi abitanti» usati in ambe- 
due i casi; potrebbe anche esserci una allusione alla 
«cattiva condotta» di 2,6-7). Ma ora è giunto il tempo 
di vedere nel «giorno» del Signore un giorno di rinno- 
vamento: per tre volte, nei vv. 11-12, il termine «gior- 
no» viene usato con significato positivo. È il giorno in 
cui verranno ricostruite le mura e verranno estesi i con- 
fini della città. Gli esiliati stanno tornando da tutte le 
nazioni. 

37 (C) Preghiera a Dio per il suo popolo con 
un riferimento alle altre nazioni (7,14-17). I vv. 14-15 
riguardano il popolo di Dio; i vv. 16-17 le altre «nazio- 
ni». L'immagine del pastore che pasce il suo gregge ri- 
chiama 5,3. Foreste e giardini (alla lettera: Carmelo), 
Basan e Galaad, vengono usati per l’immagine di ab- 
bondanza che veicolano (vedi anche l’ambivalente uso 
di «giardini» o «Monte Carmelo» come immagine di 
fertilità in Is 29,17; 32,15; 35,2; per un rovesciamento 
dell’immagine, cf. Ger 22,6). E vengono richiamati alla 
memoria «i tempi antichi»: essi costituiscono un «me- 
moriale» di quanto il Signore ha fatto per il suo popo- 
lo, una garanzia di quanto è disposto a compiere di 
nuovo, come nei giorni del primo esodo (cf. 6,3-5). Un 
gioco di parole tra la prima parola del v. 16 e la secon- 
da, con l’ultima parola del v. 17 mette in evidenza un 


[16:37-38] 


forte contrasto: «le genti vedranno.../di te avranno ti- 
more». Le «nazioni» ostili saranno svergognate e an- 
nientate. 

38 (D) Un inno a Dio, che perdona ed è fedele 
(7,18-20). Questo è il testo che probabilmente dà ai vv. 
8-20 il loro tono liturgico. Si tratta di una preghiera ri- 
volta a Dio che perdona, che ha compassione. Nessuno 
è come lui. Il testo ebraico pare alluda al nome del pro- 
feta nel v. 18 (mf ’è/ kamokà = Mi... ka: Michea; vedi, p. 
es., Is 44,7; Sal 35,10; 71,19; 89,9; 113,5; cf. 77,14). Per 
il vocabolario relativo alla remissione dei peccati, vedi 
Is 33,24, che è un evidente testo parallelo, perché tutti 
e due usano questo medesimo tema alla fine di una «li- 
turgia». I principali termini per esprimere il peccato ri- 
corrono nei vv. 18-19. È una conclusione appropriata 
per un libro che riporta la predicazione contro i peccati 
di un popolo infedele al suo Dio. Con la confessione 
del proprio peccato, il popolo ottiene un totale rove- 
sciamento della situazione. Al pentimento seguirà la 
benedizione. «Eredità» (v. 18) richiama 7,14 e 2,2. 
L’«amore misericordioso» (besed), menzionato in 6,8, 
ora viene presentato come donato (vv. 18 e 20), insieme 
alla stabilità (’érze/). Con la menzione del «resto» e di 
«Giacobbe» nei vv. 18 e 20, si ha un’allusione a voca- 
boli molto importanti in tutto il libro. L'ultimo versetto 
(con le parole «ad Abramo la tua benevolenza come hai 
giurato ai nostri padri») è un’ulteriore indicazione di 
tratti post-esilici (cf. fs 41,8; 51,2; 63,16; 29,22). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Ambiente storico. Il libro contiene, in 
larga misura, le parole del profeta, forse un discenden- 
te del re Ezechia (risalire all'indietro nella genealogia 
per quattro generazioni [1,1] è senza paralleli nella re- 
stante letteratura profetica). Egli profetizzò durante il 
regno di Giosia (640-609), quando ci fu un tentativo, 
serio ma di successo e durata limitati, di cancellare l’a- 
postasia di Manasse, il predecessore di Giosia. Inter- 
pretando la profezia di Sofonia come parte di questa 
riforma (2 Cr 34,3-7), comprendiamo perché egli non 
includa il re tra le istituzioni della società che condan- 
na (1,8; 3,3-4). Giuda era stato vassallo dell’Assiria al- 
l’incirca da quando Israele soccombette a quell’impe- 
ro, un secolo prima. Comunque, dopo la morte di As- 
surbanipal, nel 627, il potere dell’Assiria andò sgreto- 
landosi. L'Egitto, più alleato che nemico dell’Assiria 
dopo che il padre di Assurbanipal, Esaraddon, aveva 
cacciato i Cushiti, stava tentando di estendere il pro- 
prio potere e di puntellare la rovina degli Assiri contro 
il nascente impero babilonese. 


3 (II) Messaggio. In questo mondo politica- 
mente agitato, Sofonia vede i destini delle nazioni nelle 
mani di YHWH. Il tema dominante è il Giorno di 
YHWH (Ar 5,18; — Pensiero dell’AT, 77:137), quan- 
do YHWH devasterà gli antichi vassalli (ora ribelli), 
Filistea, Moab, Ammon, e la detentrice del potere 
mondiale, l’Assiria. Lo stesso Dio punirà il suo popolo, 
specialmente, ma non esclusivamente (1,9), per il falso 
culto. Poiché, però, la distruzione è riservata ai ribelli e 
agli arroganti, il suo effetto sarà la purificazione e la 
formazione di un popolo considerevolmente più picco- 
lo, ma gradito a YHWH (2,3; 3,11-13). Un editore suc- 
cessivo, che vide queste profezie compiute nella deva- 
stazione di Giuda ad opera di Nabucodonosor, inco- 
raggiò un popolo sfiduciato, magnificando la restaura- 
zione (2,7; 3,9-20). 

Mentre per la maggior parte i libri dell’AT sono 
anonimi, nel caso dei profeti come Sofonia la tradizio- 
ne scelse di identificare autore e tempo della proclama- 
zione (indicando il re al potere). La parola profetica 
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non è una verità religiosa perenne, ma un messaggio 
comunicato per un momento storico specifico. Aggiun- 
te e alterazioni di redattori successivi, nell'antichità, 
reinterpretavano l’antico messaggio per il loro tempo. 
Ma, in definitiva, la tradizione volle collegare anche la 
nuova interpretazione all'antico messaggio, proprio co- 
me gli autori del Df attribuirono all’autorità di Mosè i 
discorsi che secondo loro avrebbe inteso rivolgere a 
Israele al momento dell’ingresso nella terra di Canaan. 
4 (III) Struttura 


(1) Titolo (1,1) 
(II) Oracoli di sciagura (1,2-18) 
(A) Distruzione universale (1,2-3) 
(B) Giuda e Gerusalemme (1,4-18) 
(a) Culto cananeo (1,4-6) 
(b) Avvento del giorno del sacrificio (1,7-9) 
(c) Invasione della città (1,10-13) 
(i) Apertura di una breccia (1,10-11) 


[17:4-11] 


(ii) Saccheggio dei beni degli schernitori (1,12- 


13) 
(d) Il Giorno di YHWH (1,14-18) 
(III) Esortazioni basate sulle minacce contro le nazioni 
(2,1-15) 
(A) Esortazioni (2,1-3) 
(B) Motivazioni: oracoli contro le nazioni (2,4-15) 
(a) Filistei (2,4-7) 
(b) Moab e Ammon (2,8-11) 
(c) Assiri (2,[12]13-15) 
(IV) Salvezza di Gerusalemme e Giuda (3,1-20) 
(A) Oracolo I (3,1-5) 
(B) Oracolo II (3,6-8) 
(C) La minaccia diventa promessa (3,9-20) 
(a) Le nazioni serviranno YHWH (3,9-10) 
(b) Rinnovamento morale di Gerusalemme/Giuda 
(3,11-13) 
(c) Invito alla gioia (3,14-15) 
(d) Oracolo di rassicurazione per Gerusalemme 
(3,16-17) 
(e) Oracolo: cambio di sorti (3,18-20). 


COMMENTARIO 


(1) Titolo (1,1). 
(II) Oracoli di sciagura (1,2-18). 

5 (A) Distruzione universale (1,2-3). Una mi- 
naccia contro tutta la terra coltivata introduce le mi- 
nacce contro Giuda e Gerusalemme e anticipa le mi- 
nacce contro le nazioni del c. 2. Si tratta di «una fanfa- 
ra tuonante, allo scopo di suscitare l’impaziente inte- 
resse dell’uditorio del profeta» (KAPELRUD, Message, 
16). Sof riflette la teologia soggiacente a Gen 1-3: tutte 
le creature viventi sono in funzione di ‘4447, l’«uma- 
nità»; se YHWH deve distruggere quest’ultima, le pri- 
me devono subire la stessa sorte. Il tema della distru- 
zione universale e cosmica diventerà, successivamente, 
centrale nel pensiero apocalittico. Raccoglierò e distrug- 
gerò: Non è chiaro il senso della vocalizzazione masore- 
tica di queste parole, e la grammatica è bizzarra. Co- 
munque si traduca, il messaggio è di distruzione. 3. e 
gli impedimenti con i malvagi: «Impedimenti» è una 
traduzione dubbia, ma l’intera frase, un’aggiunta reda- 
zionale omessa dai migliori mss. dei LXX, offre un 
fondamento morale alla distruzione. dalla faccia della 
terra (’ddama): Gioco di parole su ‘44477, come in Gen 
6,8 (J), dove la minaccia del diluvio usa diverse espres- 
sioni che si trovano anche qui. 

6 (B) Giuda e Gerusalemme (1,4-18). La di- 
struzione piomberà sul popolo di YHWH, a causa del- 
la sua apostasia. È difficile stabilire dove comincino e 
dove finiscano gli oracoli di questo capitolo. Benché gli 
oracoli che iniziano con frasi come «in quel giorno» 
siano spesso considerati aggiunte redazionali, alcuni 
possono essere originali in un libro come questo, il cui 
tema principale è il Giorno di YHWH,. 

7 (a) CULTO CANANEO (1,4-6). Sof condanna 
numerosi crimini cultuali. 4. gli avanzi di Baal: Più ve- 
rosimilmente «Baal al suo ultimo resto», piuttosto che 
«il poco che rimane del baalismo». i nomi degli idoli- 


sacerdoti con i sacerdoti: Il «nome» non è soltanto un 
contrassegno di identificazione, ma la vera identità del- 
la persona. Due termini ebraici per dire sacerdote ven- 
gono usati qui; uno dei quali, £°4rf, designa esclusi- 
vamente sacerdoti non israeliti o idolatri. 5. melizia ce- 
feste: Tipico culto assiro del sole, della luna e delle stel- 
le, praticato sui tetti a terrazza degli Israeliti. Per un in- 
no alle divinità della notte, cf. ANET 390-391. Si noti il 
sincretismo: essi contaminano il giuramento del patto 
con YHWH, giurando pure per un’altra divinità (TM 
malkam, «il loro re», se non si riferisce alla divinità am- 
monita Milcom, si riferisce, comunque, a una divinità 
regale non israelitica). 

8 (b) AVVENTO DEL GIORNO DEL SACRIFICIO 
(1,7-9). Oracolo di sciagura; un ironico invito al sacrifi- 
cio. 7. silenzio: Un ordine ripreso dal culto. ba consa- 
crato i suoî invitati. Essi devono essere ritualmente puri 
per il culto (2 Cr 29,19). Comunque, da ciò che segue è 
chiaro che gli invitati sono le vittime (cf. gli invitati di 
Jeu in 2 Re 10,18-28) e che «consacrare», qui, ha il sen- 
so di preparare una vittima (Lv 27,26; Dt 15,19; Ger 
12,3)! 8-9. Il sacrificio è definito come punizione per le 
offese cultuali: indossare abiti stranieri, probabilmente 
vesti per l'adorazione di divinità straniere (2 Re 10,22). 
9. salta la soglia: Una pratica conosciuta nel culto di 
Dagon (1 Sar: 5,5). violenza e frode: Condanna sia i cri- 
mini contro la giustizia sia le deviazioni cultuali. 

9 (c) INVASIONE DELLA CITTÀ (1,10-13). Queste 
minacce abbandonano l’immagine del sacrificio per 
quella della battaglia entro la città. 

10 (i) Apertura di una breccia (1,10-11). Sofonia 
sente le truppe infuriare in diverse zone di Gerusalem- 
me. Cananet: Cioè «mercanti». 

11 (i) Saccheggio dei beni degli schernitori (1,12- 
13). Il saccheggio segue immediatamente l’invasione, 
con i ricchi che hanno da perdere di più. 12. perlu- 
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strerò... con lampade: Nel caso qualcuno tentasse di 
sfuggire alla punizione. riposano sulle loro fecce: Un’im- 
magine derivata dalla produzione del vino. In Ger 
48,11 il vino che non è smosso sulla sua feccia è il vino 
migliore. Quale che sia qui l’esatta analogia, questa 
gente indisturbata non riconosce alcun intervento di 
Dio nei suoi affari. 13. La punizione corrisponde al cri- 
mine: YHWH, infatti, interverrà con forza e disastro- 
samente nei loro affari. 
12 (d) IL GIORNO DI YHWH (1,14-18). I bersa- 
gli della distruzione sono la natura (v. 15), le costruzio- 
ni (v. 16) e infine gli esseri umani che sono responsabili 
di tutto (v. 17). 14. Poiché il giorno si avvicina rapida- 
mente, così fanno pure i suoi rumori di devastazione. 
15. giorno d'ira quel giorno: Primo verso dell’inno 
«Dies irae», di Tommaso da Celano. caligine e oscurità: 
Elementi tradizionali dell’epifania, quando Dio inter- 
viene in battaglia ($4/ 97,2-5). 16. tromba: Sono i tipici 
suoni della guerra. 17. ‘4/ér significa non solo polvere, 
come normalmente viene tradotto, ma fango, come in 
Lv 14,42 (SABOTTKA, Zepbanja, 55-56). Benché il testo 
e la traduzione del v. 17b siano molto problematici, il 
terribile significato è del tutto chiaro. 18. Essi saranno 
impossibilitati ad evitare la distruzione pagando un tri- 
buto, sia a un avversario (2 Re 18,13-15), sia a un po- 
tenziale alleato (1 Re 15,18-20). 

(III) Esortazioni basate sulle minacce con- 
tro le nazioni (2,1-15). 
13 (A) Esortazioni (2,1-3). 1-2. Il primo appel- 
lo, notoriamente difficile, deve essere una sorta di co- 
mando ironico o sarcastico indirizzato ai condannati. 
Benché nessuna traduzione suggerita sia definitiva, il 
comando in ogni caso deve essere eseguito prontamen- 
te, prima che irrompa il giorno dell’ira di YHWH. 3. 
Ora ci si rivolge ai giusti oppressi. cercate YHWH: So- 
vente usata come espressione cultuale, è definita da ciò 
che segue. cercate [fate] ciò che è giusto e umile: Un 
sommario del programma morale generale di Sof con- 
tro il peccato e l’arroganza. forse: Il dubbio non riguar- 
da la volontà e il potere di salvare di YHWH, ma la vo- 
lontà dell’uditorio di prestare attenzione all’esortazio- 
ne. 
14 (B) Motivazioni: oracoli contro le nazioni 
(2,4-15). 1. Come in Amx 1-2, il profeta motiva l’avver- 
timento al suo popolo citando oracoli contro nazioni 
nemiche. Filistea (ovest), Moab ed Ammon (est), Cush 
(Sud) e Assiria (nord) rappresentano i quattro angoli 
della terra. Filistea, Moab ed Ammon (vv. 4-11) erano 
stati vassalli di Israele al tempo di Davide e di Salomo- 
ne; preghiere e oracoli contro tali vassalli ribelli erano 
sicuramente tipici della liturgia di Gerusalemme (Sa/ 
2). Cush e Assiria invece, sono potenze mondiali (vv. 
12-15). È difficile datare questi oracoli. L'espressione 
«resto della casa di Giuda/del mio popolo» (vv. 7.9) e 
l’accusa che Moab ed Ammon hanno goduto alla rovi- 
na del popolo di Dio (vv. 8.10) suonano come linguag- 
gio esilico (cf. Ez 25,1-11). D'altra parte, l'oracolo con- 
tro l’Assiria (vv. [12]13-15) deve precedere il tracollo 
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dell’Assiria nel 605 e, probabilmente, la caduta di Ni- 
nive nel 612. Inoltre, le aspettative di una dominazione 
giudaica della Filistea coincidono bene con l’espansio- 
ne di Giosia databile intorno all’anno 628 (D.L. CHRi- 
STENSEN, CBQ 46 [1984] 669-682). Molto probabil- 
mente abbiamo un oracolo autentico contro la Filistea 
(vv. 5-6 e parte del v. 7) e l’Assiria (vv. 12-15), amplifi- 
cato in epoca esilica con un oracolo contro Moab-Am- 
mon (vv. 8-11) e aggiunte al v. 7. 

15 (a) FILISTEI (2,4-7). 4. Sono nominate quattro 
delle cinque grandi città filistee (Gat non c’è più a que- 
sto tempo; cf. Ar: 6,2), due con un gioco di parole: 
Gaza spopolata ed Ekron sradicata. [La popolazione 
di] Asdod è deportata a mezzogiorno - la città cadrà in 
appena mezza giornata (cf. Esaraddon a Menfi [ANET 
293], la stele di Moab, linee 15-16 [ANET 320]) — una 
rapida conquista, in stridente contrasto con i 29 anni 
di assedio da parte degli Egiziani che, secondo Erodo- 
to, Asdod stava sostenendo proprio in quel tempo 
(640-611; cf. J. SMITH, Zephaniah, 215-216). 5. I Filistei 
della costa sembrano fossero originari in parte da Cre- 
ta (nazione dei Keretiti). Canaan, terra dei Filistei. È 
l’unica volta che il solo territorio dei Filistei viene chia- 
mato «Canaan». 6. A causa dello spopolamento, la ric- 
ca pianura costiera viene trattata come un terreno in- 
colto per allevare pecore, invece che per coltivare mes- 
si. pascoli: Karòt è un gioco di parole su «Creta». 7. 
L'allusione al «resto» di Giuda suggerisce che si tratta 
di una redazione esilica, che espande il messaggio ori- 
ginale di Sof, secondo il quale, mediante la punizione, 
YHWH purificherà Giuda. Il redattore ha trovato nel- 
l'antico messaggio una speranza per la sua comunità 
scoraggiata. Il resto originale probabilmente non aveva 
i vv. 7ab e 7ef, riferendosi solamente ai pastori del v. 6, 
che avrebbero pascolato là i loro greggi. nelle case: Co- 
me i pastori arabi di oggi riparano i greggi nelle fortez- 
ze abbandonate dei Crociati. 

16 (b) MOAB E AMMON (2,8-11). Testo probabil- 
mente esilico. La prossimità geografica e tradizioni sul- 
l'origine comune (Gex 19,30-38) portano sovente a 
unire gli oracoli contro Moab a quelli contro Ammon 
(Is 11,14; Ger 27,3; 48-49; Ez 25,1-11). 8. Il loro crimi- 
ne, qui e nel v. 10, consiste nell’essersi rallegrati della 
cattiva sorte del popolo di YHWH, un’accusa frequen- 
temente rinnovata dopo il 586 (Ez 25,1-11). 9. La mi- 
naccia: queste nazioni periranno come le vicine Sodo- 
ma e Gomorra, diventeranno come le desolate distese 
salate del Mar Morto. Come la Filistea, nell’oracolo au- 
tentico di Sof (v. 7), Moab e Ammon sperimenteranno 
il saccheggio a opera del restaurato resto di Giuda (al 
quale appartiene il redattore). 11. Probabile traduzio- 
ne: «quando domina» (SABOTTKA, Zephanja, 90) «tutti 
gli dèi della terra, ed ogni [idolo] cadrà prostrato da- 
vanti a lui». Probabilmente un ancor più recente «ag- 
giornamento» dell'oracolo, infatti qui il dominio di 
YHWH si estende ben al di là di Moab e Ammon, a 
«tutte le isole delle nazioni». 


17 (c) Assiri (2,[12])13-15). 12. L’allusione pro- 
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blematica ai Cushiti (alla lettera: «Anche voi siete Cu- 
shiti, disonorati dalla mia spada») sembra dire che gli 
Assiri non sono migliori della XXV dinastia etiope 
d'Egitto, distrutta una generazione prima da Assurba- 
nipal (che fu soltanto uno strumento di YHWH). 13- 
15. L'Assiria, l'antico oppressore, sarà devastata tanto 
che la sua capitale, la città di Ninive, come la Filistea, 
non servirà ad altro che per il pascolo e, anzi, le sue ro- 
vine saranno invase da bestie selvatiche. 15. L'unica ed 
adeguata ragione data per la sua distruzione è l’arro- 
ganza (cf. Is 45,6.18.21; 46,9; 47,8.10). 
18 (IV) Salvezza di Gerusalemme e Giuda (3,1- 
20). In due oracoli ambigui (3,1-5.6-8) le accuse (vv. 1- 
4.6-7) precedono le minacce di giustizia (vv. 5.8), ma 
queste minacce sono poi paradossalmente pronunciate 
(vv. 9-20) come una promessa di trasformazione e pace 
(vv. 9-13). In realtà, non c’è contraddizione: benché re- 
dattori esilici possano aver fatto qualche elaborazione, 
Sofonia stesso aveva previsto una nazione purificata, 
costituita dagli innocenti poveri e umili, superstiti do- 
po la distruzione dei peccatori e degli arroganti (2,1-3). 
19 (A) Oracolo I (3,1-5). 1. Soltanto la natura 
delle accuse mostra che ci si rivolge a Gerusalemme, 
piuttosto che a Ninive. contaminata: Ritualmente con- 
taminata (v. 4). 2. Quattro descrizioni della fondamen- 
tale pecca morale, specificata nei vv. 3-4, dove il com- 
pito di ogni istituzione della società definisce il suo 
peccato. Governanti e giudici depredano il loro popo- 
lo, i profeti sono infedeli a YHWH e i sacerdoti non 
pronunciano sentenze giuste. Le parole del v. 5 sareb- 
bero, normalmente, da intendere come parole di assi- 
curazione, ma l'accusa precedente mostra che i capi 
del suo popolo, piuttosto che i loro nemici, saranno 
condannati dal giusto YHWH. Vari emendamenti pro- 
posti per le ultime frasi non sono migliori del TM: «Al- 
la luce [cioè, all’alba] egli non verrà meno, ma l’iniquo 
non conosce vergogna». 
20 (B) Oracolo II (3,6-8). Nei vv. 6-13 YHWH 
parla in prima persona. Questo strano oracolo comin- 
cia con un'accusa contro Gerusalemme (vv. 6-7), ma 
poi termina con una minaccia contro le nazioni, piutto- 
sto che contro Gerusalemme (v. 8)! 6. i loro angoli: Si- 
neddoche per opere belliche (1,16). YHWH ha di- 
strutto altre nazioni, ma (v. 7) Gerusalemme ignora 
questi avvertimenti. 8. Il comando di attendere, rivolto 
a Gerusalemme, all’inizio sembra ironico («Aspetta, 
mentre mi alzo per distruggerti», con il popolo di Dio 
che partecipa della distruzione universale), ma l’oraco- 
lo prende una svolta inattesa. 
21 (C) La minaccia diventa promessa (3,9-20). 
(a) LE NAZIONI SERVIRANNO YHWH (3,9-10). 
Inaspettatamente graziate, le nazioni diventano veri 
servi di YHWH - probabilmente in conseguenza di 
un'attività redazionale (come in 2,7.8-11), indicata da 
«allora», che si trova spesso all’inizio di un’aggiunta re- 


[17:18-25] 


dazionale posteriore. derò ci popoli labbra pure: Come 
in 2,3; 3,11-12, il giudizio porta salvezza. Mentre «i po- 
poli» erano forse in origine «il mio popolo», il TM in- 
tende che gli stranieri serviranno YHWH, restituendo 
gli esiliati alla loro terra di origine (Is 66,20; cf. 60,9). 
22 (b) RINNOVAMENTO MORALE DI GERUSALEM- 
ME/GIUDA (3,11-13). 11. ir quel giorno: Quando 
YHWH si alzerà. Le espressioni alla 2* pers. femm. 
sing., nei vv, 11-19, si riferiscono a Gerusalemme. nor 
dovrai vergognarti: Non perché sei senza vergogna (v. 
5), ma perché sarai purificata dagli arroganti che sono 
«in mezzo a te» (cf. vv, 12.15.17). i/ mzi0 santo monte: Il 
monte del Tempio. 12. Come altrove, la cattiveria è 
identificata con l'arroganza e l’opulenza (1,11- 
13.16.18; 2,10.15; 3,1-3.5); solo «il povero e l’afflitto» 
(cfr. 2,3), che avranno posto la loro fiducia in YHWH, 
sopravviveranno. Il «resto» purificato «pascolerà e ri- 
poserà» in pace (come nelle aggiunte di 2,7.11). 

23 (c) INVITO ALLA GIOIA (3,14-15). La restante 
parte del libro è caratterizzata dall’esultanza e consiste 
di detti riguardanti l'avvento del giorno della vendetta 
(vv. 8.11). L'invito alla gioia ha la sua situazione vitale 
in una vittoria, o in una salvezza dalla disfatta, come 
pure nel caso di un assedio che vien tolto. Qui YHWH 
è intervenuto (v. 15a). I paralleli più vicini sono /s 12,6- 
7; 52,9; Zc 2,14(10); 9,9, affini agli inni della regalità di- 
vina (p. es., Se/ 97; 99) e ai canti di Sion. Anche nei Sal- 
mi di Sion (Sa/ 46 e 48) la presenza di YHWH «in 
mezzo a» Gerusalemme garantisce un aiuto difensivo, 
piuttosto che offensivo. Qui la presenza protettiva di 
YHWH contrasta con la presenza minacciosa del v. 5. 
24 (d) ORACOLO DI RASSICURAZIONE PER GERU- 
SALEMME (3,16-17). In altri oracoli (Is 7,4; Ger 30,10- 
11; Is 41,10; 54,4ss., che seguono inviti alla gioia e con- 
tengono il linguaggio dell’amore come qui) e nel sem- 
plice linguaggio di incoraggiamento (2 Re 6,16; 1 Cr 
22,13; 28,20), l’espressione «non temere» normalmen- 
te accompagna l’assicurazione della presenza salvifica 
di YHWH. 17. sarà silenzioso nel suo amore: La pro- 
posta di Sabottka che bri (diversamente dal lavoro di 
esperti artigiani come arare e intagliare) rappresenti 
ogni attività artistica incluso il canto, darebbe tre frasi 
sinonimiche relative a una celebrazione. Anche se il 
TM è irrimediabilmente corrotto, l’immagine è 
incantevole: YHWH nel suo amore non sa se gridare o 
stare zitto. 

25 (e) ORACOLO: CAMBIO DI SORTI (3,18-20). Al- 
meno il v. 20 appartiene alla redazione esilica (2,7.8- 
11). 18. Il v. è irreparabilmente corrotto. 19. Le parole 
«zoppa» e «dispersa», essendo femminili singolari, rap- 
presentano Gerusalemme. Non più ridotta alla vergo- 
gna per la sua afflizione, Gerusalemme sarà onorata da 
tutti. 20. La maggior parte del v. 20 è un’espansione 
delle ultime parole del v. 19. quando cambierò la sorte: 
Cf. la promessa di 2,7. 
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INTRODUZIONE 


27 (I) Ambiente storico. Si sa molto poco del 
profeta. Nativo di Elcos (+ 31), è stato considerato un 
profeta cultuale, ma non è unanime il parere che la sfe- 
ra della sua attività sia stata limitata a Gerusalemme. 
Ugualmente vaga è la datazione della profezia. La ca- 
duta di Tebe (3,8) ad opera di Assurbanipal nel 663 co- 
stituisce il termzinus a quo; la caduta di Ninive (612) è il 
terminus ad quem. Alcuni studiosi hanno collocato la 
data più vicino alla caduta di Tebe, o intorno al tempo 
della morte di Assurbanipal (626), poiché l’Assiria allo- 
ra era ancora all’apice del suo potere (Rudolph, Kel- 
ler). Altri considerano il periodo tra il primo attacco di 
Ciassarre a Ninive, nel 614, e la caduta della città ad 
opera degli eserciti uniti di Babilonesi, Medi e Sciti co- 
me la data più verosimile (Boadt). A.S. van der Woude 
propone che Naum, esiliato a Ninive, abbia scritto la 
profezia come una lettera (cf. «libro», 1,1) ai simpatiz- 
zanti in Giuda tra il 660 e il 630. La sua teoria, basata 
sugli imprestiti di parole assire nel libro, sull’assenza di 
interesse per Gerusalemme e su una vivida («testimone 
oculare»?) descrizione di Ninive, ha trovato pochi se- 
guaci. È probabile che Naum abbia scritto in Giuda in- 
torno al 612, durante la riforma di Giosia (notare 
l’assenza di castigo per i peccati di Giuda), prima della 
morte di Giosia (609) e prima che l’esperienza del po- 
tere imperiale di Babilonia estinguesse lo spirito di otti- 
mismo suscitato dalla caduta dell'Assiria. 

28 (II) Stile e tecnica poetici. La profezia di 
Naum proviene da un poeta di grandi qualità. L'opera 
è una combinazione di diverse forme. L'intera profezia 
è un «carico», 45%’, simile ad altri oracoli contro na- 
zioni straniere. Essa contiene un poema parzialmente 
acrostico (1,2-8), un lamento funebre («guai», 3,1-7) e 
un canto sarcastico (3,8-19). Parecchie immagini ri- 
guardano Ninive: vasca d’acqua (2,9), tana di leoni 
(2,12-14), prostituta (3,4-6), fico carico di frutti (3,12), 
sciame di locuste (3,15-17). Molto efficaci sono i giochi 
di parole e l’uso dei suoni. In 2,11, la devastazione fi- 
nale della città risuona come una campana (— 36). Il 


gemito e il percuotersi il petto dei servi si sente nei 
suoni di 2,8: kégdl yonîm metofefòt ‘al libbèben. La do- 
manda ironica in 3,7 gioca sulle radici #44, «fuggire», 
nwd, «compatire», «compiangere», e id, «distrugge- 
re». Il suono è echeggiato in 3,10 con ydd, «gettare, 
scagliare». In 1,10, un versetto notoriamente difficile 
da tradurre, si può udire il fischio del fuoco (?) o degli 
ubriachi (?): stri s°bukim ikesob'am s°bit'îm. Molti al- 
tri versi sono allitterativi, p. es., 1,2 (n); 2,3 (b, q); 2,6 
(k); 2,9 (m); 3,4 (î, p). 

29 (III) Messaggio. C'è un solo messaggio: Dio 
compirà la vendetta contro Ninive. La distruzione del- 
l’oppressore apporterà gioia al popolo di Dio e a tutti 
quelli che hanno sofferto la crudeltà dell’Assiria. La ca- 
duta di Ninive, che pure un tempo fu usata come stru- 
mento dell’ira di Dio contro il popolo dell’alleanza (cf. 
Is 10,5-16), è un atto della giustizia divina. L’Assiria ha 
saccheggiato le nazioni e le ha lacerate come preda per 
il suo vorace appetito; ora l’Assiria, a sua volta, sarà 
saccheggiata e diventerà preda di altri. 

Naum è stato criticato a causa della sua gioia ecces- 
siva per la rovina del nemico e a causa della corrispon- 
dente assenza di qualunque critica nei confronti del 
suo popolo (in contrasto con il suo contemporaneo 
Geremia). La sua profezia, comunque, ha un solo sco- 
po: affermare che Dio, che è fedele, non ha abbando- 
nato Giuda; il nemico non prevarrà per sempre, la pu- 
nizione avrà fine. Proprio come una volta Dio aveva li- 
berato quelli che erano schiavi in Egitto (e si cerche- 
rebbero inutilmente espressioni di simpatia per gli Egi- 
ziani in Es 1-14), così ora Dio libererà quelli che sono 
oppressi dall’Assiria. La buona notizia è già proclama- 
ta, si devono celebrare feste di ringraziamento (2,1). 
30 (IV) Struttura 


(I) Titolo (1,1) 
(II) Teofania del vendicatore divino (1,2-8) 
(III) Oracoli di speranza (1,9-2,1) 
(IV) La caduta di Ninive (2,2-14) 
(A) Introduzione (2,2-3) 
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(B) Descrizione della battaglia dall'interno della città 
(2,4-10) 
(C) Il destino del leone (2,11-14) 
(V) Distruzione finale (3,1-19) 
(A) Lamento funebre per la città prostituta (3,1-7) 


[17:31-34] 


(B) Canto sarcastico (3,8-19) 
(a) Paragone con Tebe (3,8-11) 
(b) Inutilità della difesa (3,12-15a) 
(c) Paragone con lo sciame di locuste (3,15b-17) 
(d) Destino finale (3,18-19). 


COMMENTARIO 


31 (I) Titolo (1,1). Questa breve opera è desi- 
gnata con tre nomi: «carico» (oracolo), «libro», «visio- 
ne». carico: Spesso usato in riferimento ad oracoli con- 
tro nazioni straniere (cf. Is 13,1; 14,28). bro: Naum è 
l’unica opera profetica ad essere chiamata libro, ben- 
ché altri oracoli profetici fossero scritti (cf. Ger 36,2; 
Ab 2,2). visione: Un termine spesso usato per opere 
profetiche (cf. Is 1,1; Abd 1; Ab 2,2). Ninive: La capita- 
le dell’Assiria, localizzata vicino a Mossul nel moderno 
Iraq. Ninive divenne un simbolo di crudeltà tirannica e 
di malvagità. Na4:: «Consolazione», «conforto» (si 
confronti con i nomi Neemia e Menaem). Il suo 
confortante messaggio per Giuda riguarda la caduta di 
un odiato nemico. E/cos: Città ancora non identificata. 
Sono state proposte località in Galilea (Elcesi), in Me- 
sopotamia (Al Qush, vicino a Mossul nel moderno 
Iraq), nelle vicinanze di Gerusalemme (Bet Jibrin). 
Quest'ultima localizzazione è la più probabile. 

32 (II) Teofania del vendicatore divino (1,2-8). 
Un inno sull’avanzata del guerriero divino, nello stile 
di Dt 33,2-3; Gdc 5,4-5; Sal 68,8-11; 77,14-21; Ab 3,3- 
15. La descrizione della teofania inizia con un evidente 
acrostico. L'attuale testo, comunque, ha solo 10 (o for- 
se 11) lettere in successione, e queste sono interrotte 
due volte. Sono stati fatti molti tentativi per restaurare 
l’acrostico. (Per un excursus, cf. D.L. CHRISTENSEN, 
ZAW 87 [1975] 17-20). 2. Dio geloso: YHWH è de- 
scritto come geloso (cf. Es 20,5; 34,14), vendicativo (cf. 
Di 32,43) e pieno d’ira. La sua collera è diretta verso i 
suoi nemici. 3. lento all'ira: L'apparente contraddizione 
si risolve presupponendo che la pazienza di Dio si di- 
stenda, nell’interesse del suo popolo (cf. Es 34,6; G/ 
2,13; Gn 4,2). uragano: YHWH si manifesta nello sci- 
rocco, il vento del deserto frequente durante il cambio 
di stagione. L'immagine dello scirocco è caratteristica 
degli inni che cantano la regalità di YHWH (cf. Sal 
96-98) e delle descrizioni della grande battaglia delle 
nazioni nel Giorno del Signore (cf. /s 13,1-22; 29,1-8; 
30,27-33; Ab 3,3-15). Queste composizioni sembrano 
destinate ad essere usate in autunno per la festa di 
Sukkot, una celebrazione del nuovo anno per gran par- 
te della storia di Israele. 4. zzare: Il vento orientale di 
scirocco, che simboleggia il rimprovero di YHWH, 
asciuga completamente ogni cosa davanti a sé. L'epo- 
pea ugaritica di Baal utilizza la stessa immagine per de- 
scrivere la battaglia tra Baal e il Principe Mare/Giudice 
Fiume al tempo della creazione (ANET 129-131; cf. Sal 
74,12-17; 104,6-9; anche Sa/ 18,16; Is 50,2). Basan ... 
Carmelo ... Libano: Anche questi simboli di vegetazio- 


ne lussureggiante inaridiranno all'avanzata di YHWH. 
5. L'immagine teofanica continua con il terremoto (cf. 
Es 19,18). #55, «si leva», si potrebbe leggere #55’, «è 
resa desolata», con Syr e Vg. 7. Suono: L'attenzione si 
sposta dalla vendetta di YHWH contro i suoi nemici 
alla sua bontà nei confronti di quelli che sperano in lui 
(cf. 1,2). inondazione: La somiglianza, nella composi- 
zione e nel significato, tra i nomi Naum e Noè, «ripo- 
so», suggerisce qui un’allusione a Gex 6-9 (cf. Gen 
5,29; Is 55,9-10). 8. Un versetto difficile. D.T. TSUMURA 
(JBL 102 [1983] 109-111) propone di leggere rqwmbh 
in maniera palindromica, con il significato «il suo [del- 
la città] luogo», leggendo con il v. 8a («Quando l’inon- 
dazione passa oltre, sterminerà il suo luogo») e con il 
significato «oppositori», leggendo con il v. 8c («Stermi- 
nerà i suoi oppositori e inseguirà i suoi nemici nelle te- 
nebre»). 

33 (III) Oracoli di speranza (1,9-2,1). Un dia- 
logo rivolto alternativamente a Ninive (1,9-11.14) e a 
Giuda (1,12-13; 2,1). 9. La traduzione dei vv. seguenti 
è difficile. Se 456 el si intende come «complottare con- 
tro», l'accusa a Ninive è: «Che cosa state complottando 
contro YHWH? Egli distrugge veramente. Il nemico 
non si rialzerà». 10. Jeppesen invece di £î ‘24, all’inizio 
del verso, legge £î yd ‘ad, «In verità ha stabilito un de- 
stino [per i rovi attorcigliati)» (K. JEPPESEN, Bid 65 
(1984] 571-574). La frase «come ubriachi sono ubria- 
chi» spezza il significato, ed è talvolta omessa come 
una glossa. 11. che complotta: La parola appare pure 
nel v. 9, costituendo un’inclusione intorno al decreto di 
punizione del v. 10. Be/ia/: Il re di Ninive, probabil- 
mente Sennacherib, che assediò Gerusalemme nel 701. 
La parola forse deriva dalla radice £/‘, che significa 
«inghiottire» (cf. 2,1). Il dio della morte era descritto 
nell’arto di inghiottire le sue vittime (cf. Pr 1,12; Is 
5,14; Aè 2,5). Il termine diventa un nome per Satana 
nel NT (2 Cor 6,15). 12-13. Un oracolo contro la su- 
perbia di Ninive, in cui si promette a Giuda che l’Assi- 
ria non sarà più usata per umiliarlo nuovamente. 14. 
Ancora un oracolo contro Ninive e i suoi idoli. 2,1. 
Una grande promessa di gioia per Giuda. Si trovano 
echi di questa frase in Is 52,7, per descrivere la gioia 
del ritorno dall’esilio. 

34 (IV) La caduta di Ninive (2,2-14) 

(A) Introduzione (2,2-3). 2. colui che disper- 
de: Talvolta emendato con «martello» (:74ppés). Ambe- 
due le immagini descrivono in modo adeguato il nemi- 
co che piomba contro la città. L'avvertimento è seguito 
da quattro frasi imperative (infinito assoluto) ben di- 
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stinte, che enfatizzano l’urgenza della situazione. 3. Un 
versetto problematico, che talvolta viene trasposto pri- 
ma di 2,2, dal momento che la promessa di restaurazio- 
ne si lega più strettamente a 2,1. Nel testo, comunque, 
la restaurazione è intrecciata, come diretta conseguen- 
za, alla rovina di Ninive. altezza di Giacobbe: Greco: 
«orgoglio». Talvolta il testo viene emendato in «vigna», 
in corrispondenza all'immagine dei tralci, che com- 
paiono più avanti nel versetto. Giacobbe, dopo il 722, 
può significare Giuda (cf. Is 43,1; 44,1). Così Giacob- 
be/Israele indicherebbe il popolo nella sua totalità. La 
frase «davvero l'altezza di Giacobbe», spesso conside- 
rata una glossa, è necessaria per completare il pensiero. 
Israele e Giuda sono stati entrambi depredati dall’Assi- 
ria, come alberi da frutto (722 e 701); ora il predatore 
sarà a sua volta depredato. 

35 (B) Descrizione della battaglia dall’interno 
della città (2,4-10). Nei vv. 4-6 gli attaccanti sono pre- 
sentati con le immagini escatologiche del fuoco, del 
lampo e della frenesia. 4. rosso: I soldati e le loro armi 
sono di colore rosso, il rosso del sangue o lo scarlatto 
dei loro vestiti. Erodoto riferisce che gli Etiopi nell’e- 
sercito di Serse dipingevano di rosso il loro corpo 
(Hist. 7,69). Ezechiele dice che i guerrieri assiri vestiva- 
no di porpora (23,5-6). fuoco: Le decorazioni metalli- 
che dei carri sono come fuoco. lance: Alla lettera, «ci- 
pressi», probabilmente lance di legno (BOADT, Jere- 
miab ... Nabum, 253; CATHCART, Nabum, 27-30). 5-6. 
L'avanzata è una visione di furore; il colore e la velocità 
suggeriscono il fuoco e i lampi. 6. convocati: Alla lette- 
ra, «ricordare», probabilmente si deve leggere «sono 
chiamati a raccolta». copertura: Mentre i soldati si avvi- 
cinano alle mura si proteggono con i loro scudi solleva- 
ti uniti (fest44do, guscio di tartaruga), o con una coper- 
tura di legno. 7-9. La reazione degli abitanti di Ninive. 
Ninive era situata sui fiumi Tigri e Kosher. Le porte dei 
canali vengono aperte, probabilmente per inondare la 
città. Antichi commentatori riferiscono che Ninive fu 
distrutta da un’inondazione (DIODORO, Bibliotheca Hi- 
storica 2,26; SENOFONTE, Arab. 3.4.6-12). Che il fatto 
sia vero o no, l’immagine descrive adeguatamente la 
travolgente irruzione del nemico. 8. Circondata dal- 
l’immagine dell’acqua (vv. 7.9), c'è la rappresentazione 
della signora della città, la dea Ishtar, portata via pri- 
gioniera mentre i suoi seguaci gemono e si battono il 
petto. Un’interpretazione alternativa intende «signora» 
come la regina della città. Il versetto è difficile da tra- 
durre. La prima parola è stata spiegata come «condur- 
re prigioniera», «carro», «la Bellezza» (cioè Ishtar), 
«regina» (cf. CATHCART, Naburr, 96-98; A.S. VAN DER 
WouDE, OTS 20 [1977] 114-115). La prima parola è 
stata pure emendata con «far uscire» e con una parola 
più recente per «signora» (64 ‘4/). In ogni caso, il sen- 
so sembra essere che la signora (probabilmente Ishtar) 
è condotta via prigioniera. 9. v45c4: La stessa Ninive di- 
venta una vasca, con pareti infrante che non possono 
contenere l’acqua che sfugge, cioè la sua popolazione 
che fugge dall’assalto, nonostante il comando di fer- 
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marsi. Le parole wmîtzé bî” sarebbero da leggere come 
méméhà, «le sue acque» (cf. LXX). 10. Il versetto fina- 
le di questa descrizione ritorna alla prospettiva degli 
attaccanti e proclama la grande abbondanza di bottino 
nella città. 
36 (C) Il destino del leone (2,11-14). 11. Un 
versetto che guarda in due direzioni, evidenziando le 
conseguenze della conquista descritta in 2,4-10 e intro- 
ducendo l’oracolo di giudizio di 2,12-14. I suoni inizia- 
li riflettono il lamento: d2#94 #mebiigà am°bullagà, 
«vuota, desolata, devastata». Le tre esclamazioni sono 
seguite da quattro frasi, che descrivono le conseguenze 
fisiche della disperazione umana (3 + 4 = 7, cioè com- 
pletezza). 12-14. Ninive è presentata come un leone 
(cf. Is 5,29), la cui indisturbata raccolta di prede giun- 
ge improvvisamente alla fine per il giudizio di YHWH 
contro di lui. 12. Ci sono tre (o quattro) differenti ter- 
mini per «leone». Il quarto, /#bî”, è spesso emendato in 
labò’, «giungere» (cfr. 4QpNa). 14. La distruzione, la 
buona notizia annunciata a Giuda in 2,1-3, si è realiz- 
zata. La parola finale, mal'akékeh, va letta mal’akayik, 
«i tuoi messaggeri». 
37 (V) Distruzione finale (3,1-19) 

(A) Lamento funebre per la città prostituta 
(3,1-7). L'oracolo «guai» è correlato al lamento fune- 
bre (cf. R. CLIFFORD, CBOQ 28 [1966] 458-464). Ninive 
sta cadendo; il funerale è già cominciato. C.-A. KELLER 
(Michée, Naboum, 127) suggerisce inoltre che le visioni 
e i suoni vividi del v. 2 sono quelli di un'armata spettra- 
le. Le uniche immagini umane sono immagini di morte. 
1. città sanguinaria: È famosa l’estrema crudeltà del- 
l’Assiria nella conquista delle nazioni. Non solo la vio- 
lenza, ma anche una diplomazia ingannevole era tipica 
della condotta di Ninive (Is 36,16-17). 3. carica di ca- 
valleria: Alla lettera, «cavalli incalzanti», espressione 
talvolta considerata una glossa alla frase precedente o 
emendata «cavaliere». cadaveri: I LXX traducono erro- 
neamente /agg*wiîyyà, «cadavere», come «nazioni». 4-7. 
La motivazione per la distruzione di Ninive si trova in 
un oracolo di giudizio di YHWH (cf. 2,12-14). La mo- 
tivazione per il giudizio (v. 4) precede la dichiarazione 
della punizione (vv. 5-7). 4. Ninive è rappresentata co- 
me una donna che seduce con ogni mezzo a sua dispo- 
sizione (cf. la presentazione di Babilonia in Is 47; Ap 
17-18). che rende schiave le nazioni: Alla lettera, «mer- 
cante di nazioni», a volte l’espressione viene letta come 
hophal di n&r, «conosciuta [dalle nazioni per la prosti- 
tuzione]» (M. DAHOOD, B:5 52 [1971] 395-396). 5. 
spoglierò: La punizione della città è la punizione della 
donna infedele. Viene spogliata fino ad essere nuda, 
colpita con immondizia ed esposta alla vista di tutti (cf. 
Is 47,3; Ger 13,22.26; Lam 1,8-9; 16,36-39; Os 2,4-15; 
vedi anche K. CATHCART, CBQ 35 [1973] 183-184; J. 
HUENERGARD, CBQ 74 [1985] 433-434). 7. Il profeta, 
il cui nome significa «consolazione», proclama l’impos- 
sibilità di consolare Ninive (cf. Is 51,19!). 
38 (B) Canto sarcastico (3,8-19) 

(a) PARAGONE CON TEBE (3,8-11). 8. No- 
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Amon: Ninive è paragonata a Tebe, chiamata No- 
Amon, «città di [del dio] Amon». Tebe fu il centro del 
potere egiziano nel Regno Medio (2000-1750) e ancora 
per un breve periodo durante la XXV dinastia (715- 
663). Fu conquistata dal re assiro Assurbanipal nel 
663. circondata dalle acque: Tebe è situata sul Nilo, ma 
non è circondata dall'acqua. La frase è talvolta consi- 
derata una glossa. Naum può aver semplicemente usa- 
to un'immagine poetica per descrivere le difese della 
città. 9. Etiopia: I faraoni della XXV dinastia, che era al 
potere al tempo della caduta di Tebe, erano etiopi. Pet: 
Il territorio della Libia. 10-11. Proprio come la potenza 
di Tebe non salvò la città dall’Assiria, così la potenza di 
Ninive non basterà a salvarla dalla coalizione tra 
Babilonesi, Medi e Sciti. 11. La prima frase è proble- 
matica. Il TM legge «essere ubriaca». Un'immagine co- 
mune negli oracoli di giudizio è quella della città co- 
stretta a bere la coppa dell’ira di YHWH (cf. Is 51,17- 
23; Ger 25,15-29; Lam 4,21; Ez 23,31-35; Ab 2,15-16). 
Così, ubriaca, la città viene meno e cerca un posto per 
riposarsi. Alcuni emendano ir, «essere ubriaco», con 
$kr, «mettersi al servizio» (CATHCART, Nabusr, 137) o 
$br, «essere a pezzi» (BHS, KB). verrà meno: Il TM na 
‘Gld mà va emendato, ne ‘Mipé, «verrà meno». Altre 
proposte hanno «essere giovane», «essere nascosto». 

39 (b) INUTILITÀ DELLA DIFESA (3,12-15a). 12. 
piante di fico: Ninive è matura per la caduta, come fichi 
che cadono dalla pianta senza sforzo. 13. donne: Il pa- 
ragone degli uomini combattenti (‘2727, alla lettera, «po- 
polo») con le donne era un grave insulto e riflette una 
maledizione (cf. Is 19,16; Ger 50,37; 51,30; K. CATH- 
CART, CBQ 35 [1973] 185). porte: Le fortificazioni di 
Ninive sono completamente inutili. Si potrebbe addi- 
rittura aprire le porte all’invasore. Storicamente, l’asse- 
dio di Ninive durò due anni, Naum insiste sulla fonda- 
mentale inutilità della resistenza al giudizio di YHWH. 
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14-15. Un ironico sarcasmo per dare a Ninive istruzio- 
ni per prepararsi all’assedio, attingere acqua ed ap- 
prontare mattoni per rinforzare la fortificazione. Co- 
munque è troppo tardi; il fuoco afferrerà i difensori, 
prima che i loro preparativi siano terminati, 14. a/tinge- 
re acqua: Naum si basa sull’usuale descrizione dei pre- 
parativi per un assedio in Palestina. Ninive, situata sui 
fiumi Tigri e Kosher, sembrerebbe non averne bisogno 
di attingere acqua. 

40 (c) PARAGONE CON LO SCIAME DI LOCUSTE 
(3,15b-17). Un’altra immagine tratta dal mondo anima- 
le per descrivere il giorno della disfatta di Ninive. An- 
che se la popolazione di Ninive — l’esercito che ha 
sconfitto tante nazioni, i mercanti e gli amministratori 
che continuano l’oppressione — si moltiplicasse come 
uno sciame di locuste, si dileguerebbe nella disfatta, 
come lo sciame, riscaldato dal sole, vola via. 

41 (d) DESTINO FINALE (3,18-19). Un canto fina- 
le di trionfo sul re di Assiria. 18. L'immagine di un po- 
polo disperso, senza un pastore per guidarlo, è comune 
nella letteratura profetica (Ez 34,5-6; Zc 13,7; cf. 1 Re 
22,17). Le montagne non si riferiscono alla geografia 
assira, ma rientrano nell'immagine pastorale. dormono 
... riposano: Il secondo verbo, 3£k7, generalmente signi- 
fica «abitare», «stabilirsi». In parallelo con «dormire» 
(n1071), è frequentemente emendato in y5#, «riposare». 
C'è disaccordo tra gli studiosi circa l’interpretazione di 
«dormono/riposano». Alcuni ritengono che si intenda 
il sonno della morte (Rudolph, Keller). K. Cathcart evi- 
denzia che sk può anche connotare il riposo della 
morte. 19. xo0n c'è conforto: La distruzione di Ninive è 
completa (cf. 2,14; 3,7). Si confronti la descrizione del- 
la ferita incurabile di Giuda in /s 1,5-6; Ger 14,17. bat 
tono le mani: Tutti quelli che erano stati conquistati 
dall’Assiria si rallegrano per la sua disfatta (cf. Tb 
14,15). 
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INTRODUZIONE 


43 (I) Ambiente. Il libro fornisce solo il nome 
del profeta e lo disegna come wabî”, un «profeta». L'in- 
dicazione principale per la datazione delle sue profezie 
proviene dalla menzione, in 1,6, dei Caldei, un popolo 
del sud della Mesopotamia che, con il suo centro a Ba- 
bilonia, rimpiazzò gli Assiri nella supremazia sul Vicino 
Oriente antico tra la fine del VII sec. e l’inizio del VI a.C. 
Questo fatto, insieme all’ovvio fermento sia sulla scena 
nazionale che internazionale, di cui si trovano riflessi 
nel libro, ha indotto gli studiosi a collocare le profezie 
in una qualche data tra l’inizio del declino dell’Assiria, 
dopo il 626, e la caduta di Gerusalemme, nel 587. La 
questione di date più precise, entro questo arco di tem- 
po, per le singole profezie, come pure per la loro speci- 
fica destinazione, è più complessa ed è legata alla de- 
terminazione della forma del libro. Il carattere liturgico 
dei «guai» in 2,6-20 ed il cantico nel cap. 3 hanno in- 
dotto alcuni studiosi a caratterizzare Abacuc come un 
profeta cultuale e a descrivere il libro come una «litur- 
gia profetica», cioè un’opera composta e usata per il 
culto nel Tempio. Altri hanno notato legami con la 
tradizione sapienziale di Israele. Il nostro commento 
segue sia la direzione di B.S. CHiLps (CIOT$) sia quel- 
la di G. vON Rap (OTT). Childs, da una parte, accen- 
tua l’unità letteraria del libro e sostiene che l’autore ha 
intenzionalmente ignorato la specifica ambientazione 
storica dei materiali, combinandoli in modo da dare 
priorità al messaggio teologico, cioè il potere di Dio 
sulla storia umana e il conseguente appello alla fiducia 
e alla fedeltà (cf. 2,4). Von Rad, da parte sua, enfatizza 
il carattere profetico del libro. Così le affinità formali 
alle tradizioni liturgiche e/o sapienziali di Israele pro- 
vengono dal fatto che l’autore se ne è appropriato e le 
ha modellate per esprimere un messaggio specifi- 
camente profetico. 

Ab dà un importante ed originale contributo alla ri- 
flessione complessiva di Israele sulla natura del suo 
Dio e sulle relazioni di Dio con Israele. Il libro si apre 
con una domanda che il profeta osa rivolgere a Dio, 
sollevando dubbi sulla giustizia divina e sul trattamen- 
to che Dio riserva al malvagio. La domanda rappresen- 
ta un primo passo in un tentativo di mostrare, con lo 
sfacelo dell’ordine e della giustizia, una situazione in 
cui Dio sembra implicitamente assente, con il silenzio e 
l'apparente inazione. Ma, nonostante i dubbi che il 


profeta esprime, emerge un atteggiamento di fede e di 
fiducia. Ciò avviene specialmente con il cantico del c. 
3, che, con la sua ricorrente affermazione dell’assoluto 
potere di Dio sulla creazione e sulla storia, situa gli 
eventi vessatori, raccontati nei cc. 1-2, nel più ampio 
contesto del disegno salvifico di Dio. Così, la frase cen- 
trale di 2,4 consiglia confidenza e fede nella fedeltà di 
Dio, e il libro ripetutamente condanna ogni forma di 
oppressione e di sfruttamento, nonché la superbia e 
l'arroganza che si oppongono all’umile fede richiesta 
da Dio. La storia dell’interpretazione del libro comin- 
cia con il commento di Qumran ai cc. 1-2 (vedi 
BROWNLEE, Midrasb Pesber). In aggiunta, la sua forte 
insistenza sul bisogno di credere e confidare (2,4) ha 
trovato un pronto ascolto tra i primi cristiani. Di fatto, 
Paolo dà ad esso un posto preminente nel suo insegna- 
mento sulla fede in Rw: 1,17 e Ga 3,11 (cf. anche Eb 
10,38). 

44 Struttura. 


(D Dialogo tra il profeta e Dio (1,1-2,5) 
(A) Primo dialogo (1,2-11) 
(a) Lamento del profeta: Non c'è giustizia (1,2-4) 
(b) Risposta del Signore (1,5-11) 
(B) Secondo dialogo (1,12-2,5) 
(a) Lamento del profeta (1,12-17) 
(b) Risposta del Signore (2,1-5) 
(IM) I cinque guai (2,6-20) 
(A) Introduzione (2,6a) 
(B) Primo guai: Contro l'avidità arrogante (2,6b-8) 
(C) Secondo guai: Contro la presunzione (2,9-11) 
(D) Terzo guai: Contro la vanagloria e la violenza 
(2,12-14) 
(E) Quarto guai: Contro la degradazione della dignità 
umana (2,15-17) 
(F) Quinto guai: Contro l’idolatria (2,18-20) 
(ITI) Il cantico di Abacuc (3,1-19) 
(A) Titolo (3,1) 
(B) Introduzione: Timore e salvezza (3,2) 
(C) Teofania (3,3-15) 
(a) Parte I: Apparizione di Dio e reazione della 
creazione (3,3-7) 
(b) Parte II: Battaglia contro le forze del Caos 
(3,8-15) 
(i) Preparativi per la battaglia (3,8-9a) 
(ii) Reazione della natura (3,9b-11a) 
(iii) Carica nella battaglia (3,11b-13a) 
(iv) Vittoria (3,13b-15) 
(D) Conclusione: Timore e salvezza (3,16-19) 
(a) Timore (3,16-17) 
(b) Salvezza (3,18-19). 


COMMENTARIO 


45 (I) Dialogo tra il profeta e Dio (1,1-2,5). In 
entrambi gli scambi tra il profeta (1,2-4.12-17) e Dio 
(1,5-11; 2,1-5), il profeta prende l’iniziativa e interroga 
Dio sul male e la sofferenza che vede nel mondo che lo 
circonda. 


Il problema dell’identità del «malvagio» e del «giu- 
sto» è acuto specialmente in questa prima sezione (p. 
es., 1,4b.13b; 2,4-5). Il «malvagio» rappresenta un 
gruppo entro la comunità giudaica, o il profeta sta rife- 
rendosi a una nazione straniera come l’Assiria o l’Egit- 


Religione in Ita 


342 Abacuc (1,2-2,1) 


to? Nessun tentativo di identificare i protagonisti, o di 
situare gli oracoli in una particolare sequenza cronolo- 
gica, è esente da seri problemi. Così, Childs ha propo- 
sto che l'editore ha deliberatamente ignorato l’ambien- 
te storico specifico dei vari oracoli e li ha combinati in 
modo da enfatizzare il potere di Dio sulla storia uma- 
na: «In Abacuc la successione storica è sostituita da un 
nuovo modello teologico della storia della redenzione, 
che oscura gli ambienti storici originari per proporre la 
sua prospettiva teologica» (CIOTS 454). 

Questo «nuovo modello teologico» insieme allo sti- 

le e allo spirito propri delle profezie risponde alla scot- 
tante questione teologica del tempo: vorrà Dio — anzi, 
potrà Dio — restare fedele alla promessa e mostrarsi be- 
nigno nei confronti di Israele, anche di fronte alla su- 
premazia schiacciante e all’arroganza dei grandi imperi 
(von Rab, OTT 2,266)? L'autore rende più acuta que- 
st'ultima questione nella sorprendente risposta di 
YHWH (1,12-17) alle insistenti domande di Abacuc. 
Ma questa risposta di Dio, che descrive una catastrofe 
imminente, implica che Dio già conosce, di fatto per- 
mette, questi sviluppi. A quest’implicito ricono- 
scimento della coerente intenzione di Dio, nonostante 
lo sfacelo e il caos dell'ordine internazionale, si aggiun- 
ge l'invito alla fiducia e alla fede, in 2,4. 
46 (A) Primo dialogo (1,2-11). Questo scambio 
riflette il tradizionale salmo di lamento, in cui l’indivi- 
duo grida a Dio per ottenere salvezza e riceve una ri- 
sposta divina che assicura aiuto. Invece di una promes- 
sa di salvezza, comunque, troviamo una descrizione di 
ulteriori difficoltà all'orizzonte. 

(a) LAMENTO DEL PROFETA: NON C'È GIUSTI- 
ZIA (1,2-4). 2. «Violenza!»: Una parola chiave in Ab (cf. 
anche 1,3.9; 2,8.17 [2 volte]); si riferisce alla violazione 
dei fondamentali diritti umani, violazione che caratte- 
rizza la confusione e l’anarchia del tempo. 4. Una effi- 
cace descrizione della confusione e del disordine che 
regnano, sia che «il malvagio» indichi, originariamente, 
Giudei o stranieri. Ma il profeta è turbato non soltanto 
per l'illegalità che vede intorno a sé; una più profonda 
fonte di agitazione è la questione della volontà, nonché 
della capacità, del Dio d'Israele di ristabilire una qual- 
che sembianza di giustizia e di ordine. 

(b) RISPOSTA DEL SIGNORE (1,5-11). Invece 
dell’attesa parola di conforto o promessa di salvezza, la 
risposta di Dio aggiunge un ulteriore motivo di sgo- 
mento. L'ascesa al potere dei Caldei (Babilonia) non 
promette stabilità ma, per il momento, ancora paura e 
sofferenza. 6. Io faccio sorgere: La descrizione comincia 
con l’affermazione di YHWH che è su sua istigazione 
che la loro conquista si realizza. # Calder: Un popolo 
della Mesopotamia del sud, con capitale a Babilonia, 
rimpiazzò gli Assiri. Esso distrusse la capitale assira, 
Ninive, nel 612, e si assicurò il dominio sull’antico Vi- 
cino Oriente con la sconfitta dell’esercito egiziano a 
Carchemish, nel 605. 7. In risposta al lamento del pro- 
feta sulla perversione della giustizia, nel v. 4, Dio affer- 
ma che questi nuovi padroni imporranno la giustizia, 


[17:46-47] 


ma una giustizia rispondente ai loro punti di vista. 9. 
prigionieri come sabbia: Quest'immagine di schiere di 
prigionieri, catturati dall’esercito invasore, richiama 
non solo il destino di Israele per mano degli Assiri, nel 
722, ma adombra pure l'imminente devastazione di 
Gerusalemme, nel 587, e le sofferenze dell'esilio. 10. 
ammucchia argilla: Un riferimento ai terrapieni costrui- 
ti contro un muro della città, per far avanzare le mac- 
chine da guerra (arieti, ecc.) durante un assedio. fanzo 
della loro forza il loro vero dio: Sia esplicitamente, nel 
culto, sia implicitamente, con il loro atteggiamento, 
assolutizzano e divinizzano la loro forza e la loro vo- 
lontà. Il profeta sottolinea quest’arroganza del popolo 
e l'eccessiva superbia. 

47 (B) Secondo dialogo (1,12-2,5). L'inaspetta- 
ta natura della prima risposta divina provoca un secon- 
do lamento da parte del profeta (1,12-17), seguito da 
una risposta in crescendo di Dio (2,1-5). 

(a) LAMENTO DEL PROFETA (1,12-17). Il pro- 
feta solleva la questione della giustizia di Dio: perché 
Dio si è comportato come ha fatto (cf. 1,13). Continua 
con un’agghiacciante descrizione della barbarie e della 
crudeltà dei Caldei (vv. 14-17). 12. zoi non moriremo: 
Questa frase sembra fuori posto qui, e i commentatori 
spesso la interpretano come affermazione dell’immor- 
talità di YHWH piuttosto che di Israele («Tu 
[YHWH] non morirai»; o come il titolo divino Vinci- 
tore della Morte). per un giudizio ... per una punizione: 
Il profeta riconosce che questo popolo crudele e po- 
tente è, comunque, lo strumento dei piani di YHWH, 
per servire come bastone del suo castigo contro il mal- 
vagio. 13. Questo è il vero problema che turba il profe- 
ta. Come può «il Santo» e «il Puro» permettere che 
continui questa intollerabile situazione; di più, l’uso 
del «malvagio» per eseguire la volontà divina non con- 
traddice la santità e la purezza, che costituiscono la ve- 
ra essenza di Dio? 14. egli raccoglie: Invece di un’affer- 
mazione della sovranità di Dio come creatore («Tu fai 
gli esseri umani»), consideriamo questo verbo come ri- 
ferito (collettivamente) ai Caldei («Egli raccoglie gli 
uomini come il pesce nel mare»). Questo concorda me- 
glio con il contesto, dove per il resto si trova «i Caldei» 
come soggetto (cf. H.J. van Dijk, VT 19 [1969] 446). 
come pesce: Questa singolare immagine, elaborata nei 
vv. 15-17, descrive la crudeltà e la brutalità dei conqui- 
statori caldei, per i quali la vita umana non vale più di 
quella delle mute creature che brulicano nel mare. 16. 
offre sacrifici: Sia che si tratti di un riferimento a qual- 
che atto di culto, sia che il riferimento vada inteso me- 
taforicamente, si rafforza l'affermazione fatta in 1,11b: 
i crimini perpetrati da questo popolo derivano dalla 
sua eccessiva superbia, che non riconosce alcuna fonte 
di pensiero o di autorità, eccetto quella della propria 
volontà e della propria forza. 

(b) RISPOSTA DEL SIGNORE (2,1-5). La solen- 
ne introduzione dei vv. 1-3 mette in risalto il significato 
dell'appello alla fedeltà e alla fiducia nel v. 4. Le strane 
frasi del TM del v. 5a evidentemente elaborano la de- 
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scrizione dell’avidità dell’uomo malvagio, iniziata nel v. 
4a e continuata nel v. 5bc. 1. Il profeta si prepara per 
quello che comprende sarà un importante messaggio 
da parte di Dio, in risposta al suo lamento. 4a. Alla let- 
tera: «Ecco, gonfia, non retta (giusta), è la sua gola 
(anima) dentro di lui». L'ambiguità della parola wefes, 
che può significare «gola», «appetito» 0 «anima», con- 
sente al profeta di modellare una bizzarra immagine: la 
«gola» (refef) dell’uomo malvagio, gonfia e tesa per 
l’avidità, rispecchia la sua «anima» (refeî) che è stata 
deformata dalla superbia. Nel v. 5, il profeta associa 
questa cupidigia all’insaziabile fame della Morte: «egli 
apre la sua gola (wefe), larga come lo sheol». i/ giusto, 
per la sua fedeltà, vivrà: Il giusto, per contrasto, crede 
in Dio e non nella propria abilità di accumulare potere 
e ricchezze (ancora, notare il v. 5). I giusti sono caratte- 
rizzati per la loro «fedeltà, costanza» a cui si aggrappa- 
no saldamente anche in tempi pericolosi e confusi, e 
mediante cui «vivranno». 5. cormze lo sheol ... come la 
morte: Il profeta riprende la tradizione del vorace ap- 
petito di Morte, presente nei miti cananei e a cui si al- 
lude frequentemente nell’AT (cf. Is 5,14; Sal 141,7; Pr 
1,12; 30,15-16). Egli insinua la natura infernale della 
superbia e dell’avidità del malvagio. 

48 (II) I cinque guai (2,6-20). Benché il guai 
(ebraico £6y) o lamento nasca come un canto di dolore 
per una morte o per un danno (p. es., 2 Sar 1), questi 
cinque guai sono adattamenti di questa forma e, ironi- 
camente, esprimono grande gioia per il destino di un 
nemico. Qui sono posti sulle labbra di popolazioni sof- 
ferenti che Babilonia ha oppresso e trattato molto du- 
ramente, e l’avidità e l'arroganza della stessa Babilonia 
sono il bersaglio. I guai rappresentano un adattamento 
profetico di una forma liturgica e/o sapienziale e, ben- 
ché siano diretti specificamente a Babilonia, essi rivela- 
no Dio come colui che giudica e condanna, non un sin- 
golo impero, ma ogni forma di oppressione (vedi 
ALONSO SCHÒKEL — SICRE DIAZ, Profetas II, 1094 
[trad. it. cit.]). 

(A) Introduzione (2,6a). Questo versetto in- 
troduce i cinque guai e collega queste due sezioni del 
libro (1,1-2,5 e 2,6-20), implicando che le «nazioni» e i 
«popoli» di 2,5 sono le vittime che ora celebrano la ca- 
duta e la vergogna di Babilonia, che precedentemente 
li opprimeva. 

(B) Primo guai: Contro l’avidità arrogante 
(2,6b-8). 6b. beni presi in pegno: L’oppressore ha agito 
come se gli abitanti della terra fossero suoi affittuari e 
in debito; così, essi dovevano consegnare garanzie o 
«pegni» in cambio dell'uso della sua proprietà. Ironi- 
camente, le nazioni sfruttate ora considerano questi 
«pegni» (cioè, il bottino e il pagamento dei tributi che 
erano stati esigiti) come un loro prestito, del quale 
adesso richiedono la restituzione. 

(C) Secondo guai: Contro la presunzione 
(2,9-11). 9-10. Il passo gioca sui due significati di «ca- 
sa». Per garantire la sicurezza e l’inespugnabilità della 
sua «casa» (= dimora, palazzo, v. 9) e la stabilità e la 
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continuazione della sua «casa» (= dinastia, v. 10), non 
viene esclusa alcuna forma di estorsione o di saccheg- 
gio. 11. le pietre ... il legno: Comunque, la natura stessa 
si ribella contro tale presunzione. 

(D) Terzo guai: Contro la vanagloria e la 
violenza (2,12-14). 12. chi costruisce una città con lo 
spargimento di sangue umano: Il tiranno cerca de facto 
una legittimazione del suo governo, elaborando pro- 
grammi di costruzione (p. es., città e palazzi), ma cerca 
specialmente una legittimazione divina, con la costru- 
zione di templi (cf. 2,18-20). I prodotti di tali program- 
mi tendono a giustificare ogni violenza o spargimento 
di sangue, perpetrati in vista della loro realizzazione. 

(E) Quarto guai: Contro la degradazione 
della dignità umana (2,15-17). 15. bere: Un'immagine 
potente per indicare la violenza con cui il conquistato- 
re stordisce i popoli sottomessi e per la vergogna e lo 
sfruttamento a cui li espone. 16. L'oppressore, però, 
sarà ripagato nello stesso modo. La forza dell’ira di 
Dio lo farà barcollare e vacillare, privo di sensi (cf. Ger 
25,15-29). 17. fa violenza del Libano: Un’evidente allu- 
sione all’inevitabile saccheggio della Fenicia ad opera 
di diversi invasori (cf. Is 14,8; 37,24). 

(F) Quinto guai: Contro l’idolatria (2,18- 

20). Il guai finale comincia con due domande retoriche 
che mettono in ridicolo le pretese degli adoratori di 
idoli. L'impotenza degli idoli contrasta con il potere di 
YHWH, che sta per rivelarsi (c. 3). C'è un chiaro nes- 
so con i quattro guai precedenti, nel fatto che l’idola- 
tria va mano nella mano con l’ingiustizia. Poiché gli 
«idoli» possono essere utilizzati per giustificare la con- 
dotta dei loro devoti, essi possono legittimare, addirit- 
tura santificare, le più vistose violazioni della dignità e 
dei diritti umani (cf. ALONSO SCHOKEL — SICRE DIAZ, 
Profetas II, 1104 [trad. it. cit.]). 
49 (III) Il cantico di Abacuc (3,1-19). Cele- 
brando la signoria senza rivali di YHWH sulla storia e 
sulla creazione, questo cantico situa gli eventi dei cc. 
1-2 nel più ampio contesto della sua intenzione salvifi- 
ca. L'efficace uso di tradizioni mitiche cananee (cf. pu- 
re Sal 18; 68; 74; 77) dà al poema ampiezza inconsueta 
e forza immaginativa (cf., p. es., Es 15; Gde 5). Benché 
le tradizioni liturgiche di Israele abbiano fornito la for- 
ma di base (— Salmi 34:5), nella sua attuale collocazio- 
ne il cantico appartiene alla profezia israelitica, espres- 
sivo com'è di una potente esperienza di visione ed 
esemplare del ruolo del profeta come intercessore. Il 
cantico è legato, strutturalmente e tematicamente, ai 
cc. 1-2, sia servendo come risposta di Dio alle istanze 
del profeta in 1,2.12 («Fino a quando...?»), sia offren- 
do al profeta l'opportunità di esprimere quella fede e 
quella fiducia nel governo di Dio (3,16-19) richieste 
dall’oracolo in 2,4. 

T. Hiebert ha fornito una convincente descrizione 
della struttura basata sull’uso poetico dell’inclusione 
(«The Use of Inclusion in Habakkuk 3»). Ci sono 
quattro parti: le parti I (v. 2) e IV (vv. 16-19) sviluppa- 
no i temi del timore e della salvezza; la sezione centrale 
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contiene una descrizione in due parti di una teofania 
(vv. 3-7 e 8-15). 

(A) Titolo (3,1). Questo primo versetto con- 
tiene il titolo e una notazione liturgica che, insieme con 
3,19d, indica che il canto può essere stato occasional- 
mente usato separatamente nel culto. 

(B) Introduzione: Timore e salvezza (3,2). 

Questo è collegato alla conclusione (3,16-19) da temi 
comuni e dall’espediente letterario dell’inclusione (p. 
es., «YHWH» [due volte] nei vv. 2.19; «ho udito» nei 
vv. 2.16). sono nel timore ... inquietudine: Paura e con- 
fusione riempiono il profeta alla notizia dell'imminente 
apparizione della divinità. ricordati di avere clemenza: 
Malgrado tutto egli crede che la venuta di Dio costi- 
tuirà un'occasione di salvezza e di vittoria per il suo 
popolo. 
50 (C) Teofania (3,3-15). La descrizione in due 
parti della teofania (vv. 3-7 e 8-15) corrisponde ai primi 
due elementi di un più ampio modello mitico, che de- 
scrive la battaglia tra il dio della tempesta e il mare. Per 
l’uditorio del poeta il modello era abbastanza familiare, 
così che la menzione di alcuni elementi era sufficiente 
ad evocare il modello nella sua totalità. I vv. 3-7 rac- 
contano l'apparizione di Dio e la reazione della crea- 
zione; i vv. 8-15 narrano la battaglia tra il guerriero di- 
vino, YHWH, e le potenze del caos, rappresentate dal 
«Mare». Il trionfo di YHWH nella battaglia cosmica 
riflette ed assicura il suo trionfo a vantaggio del suo 
popolo Israele nell’ambito della storia. 

(a) PARTE I: APPARIZIONE DI DIO E REAZIONE 
DELLA CREAZIONE (3,3-7). Benché le due parti costitui- 
scano una narrazione continua, ognuna ha la sua strut- 
tura e la sua interna unità. I vv. 3-7 sono caratterizzati 
specialmente da una struttura ciclica, inclusiva. La de- 
scrizione della risposta della natura (vv. 6-7) si oppone, 
in ordine inverso, alla descrizione dell’avvicinarsi di 
Dio (vv. 3-5). La venuta di Dio «da Teman» e «dal 
monte Paran» nel sud (v. 3a) provoca panico tra gli 
abitanti di quella regione (Cusan e Madian, v. 7). Inol- 
tre, nel v. 3b, la maestà e lo splendore dell'apparizione 
di Dio «nei cieli» e «sulla terra» causa una tumultuosa 
reazione tra le «montagne» e le «colline» della terra e 


[17:50-52] 


nelle «orbite eterne» (cioè, del sole, della luna e delle 
stelle) nei cieli (v. 6b). Al centro (v. 5) sta la descrizione 
del seguito divino, che marcia davanti e dietro di lui. 
peste ... piaga: Il seguito di YHWH è costituito da per- 
sonificazioni di due inevitabili conseguenze della guer- 
ra e del disordine. «Piaga» (refe/) appare come divinità 
infernale nella mitologia cananea. 

51 (b) PARTE II: BATTAGLIA CONTRO LE FORZE 
DEL Caos (3,8-15). La seconda parte attinge all’imma- 
gine della battaglia mitica del divino guerriero/creatore 
contro le forze del caos, rappresentate da acque turbo- 
lenti e incontrollabili («Fiume», «Mare», «Molte Ac- 
que»). La narrazione si distribuisce in quattro scene: 

(i) Preparativi per la battaglia (3,8-9a). i tuot 
carri vittoriosi: Il risultato del combattimento nei vv. 
13b-15 è già presagito. 

(ii) Reazione della natura (3,9b-11a). terra ... 
l'Abisso ... il Sole, la Luna: L'universo intero — terra, 
mondo sotterraneo, cielo — è spaventato all’avvicinarsi 
del guerriero divino. 

(iii) Carica nella battaglia (3,11b-13a). la tua 
lancia folgorante: YHWH è descritto, in termini epici, 
come un gigante che avanza a grandi passi sulla terra 
(v. 12) e che usa il lampo come una delle sue armi. 

(iv) Vittoria (3,13b-15). bar calpestato Mare: Il 
momento finale di trionfo, poiché i nemici di Dio stan- 
no prostrati sotto i suoi piedi (cf. Is 51,9-11; Sa/ 
136,10-15). 

52 (D) Conclusione: Timore e salvezza (3,16-19). 

(a) TIMORE (3,16-17). Il profeta torna a svi- 
luppare il tema del suo timore all’apparire della gran- 
diosa maestà e della potenza di Dio (cf. 3,2). Il turba- 
mento nella natura, descritto in termini di cessazione 
della fertilità della terra (v. 17), alla notizia dell’avvici- 
narsi di Dio, fa da complemento al panico del profeta. 

(b) SALVEZZA (3,18-19). Il cantico termina 
con una sincera espressione di fiducia e fede in 
YHWH, anche di fronte agli sconvolgimenti e alle in- 
certezze della storia. Questo echeggia la fede nella 
compassione di YHWH, espressa in 3,2; così il profeta 
afferma la sua accettazione dell’oracolo proclamato in 
2,4: «il giusto, per la sua fedeltà, vivrà». 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Epoca di Geremia. Geremia visse durante 
uno dei periodi più tormentati del Vicino Oriente anti- 
co. Fu testimone della caduta di un grande impero e 
della nascita di un impero ancor più grande. In mezzo 
a questo fermento, il regno di Giuda, allora nelle mani 
di re deplorevoli, giunse al suo crollo nel tentativo di 
opporsi a questa irresistibile forza della storia. 

(A) Il Vicino Oriente. Dopo le brillanti cam- 
pagne militari di Assurnasirpal (884-860) e di Salma- 
nassar III (859-825), l’Assiria rimase la potenza domi- 
nante per circa due secoli. L'impero raggiunse il suo 
apogeo sotto Assarhaddon (681-670). Assurbanipal 
(669-633) riuscì a mantenerne il prestigio all’inizio del 
suo regno, ma verso la fine, segni del declino dell’im- 
pero furono evidenti sia al suo interno che al di fuori. 
L’Assiria avrebbe rapidamente sperimentato la propria 
eclisse dalla storia una volta morto Assurbanipal (ca. 
633). 

Se l’unica testimonianza di Erodoto è veritiera, in 
quell’epoca le orde scite provenienti dal Caucaso inva- 


sero tutto il Vicino Oriente, non tanto per occupare 
nuove regioni quanto per saccheggiare barbaramente 
le terre già abitate (L/1,103-106). Intanto, Babilonia 
alzò la testa per accorgersi che era giunto il momento 
di assumere a sua volta il controllo della Mezzaluna 
Fertile. Allora, il principe ereditario Nabopolassar 
(626-605) per la prima volta si ribellò all’Assiria. Una 
volta raggiunta la piena indipendenza di Babilonia, egli 
sferrò una serie di attacchi contro l’Assiria con l’aiuto 
di Ciassarre, re dei Medi. Assur cadde nel 614, e Nini- 
ve, la capitale, venne completamente distrutta nel 612 
(cf. Na 3). Assuruballit II, ultimo re dell’Assiria, fuggì a 
Carran, dove resistette a Nabopolassar per tre anni, 
con l’aiuto di Nekao, faraone d'Egitto. Nel 609, Nabo- 
polassar conquistò Carran e continuò ad estendere il 
suo nuovo impero verso sud fino alla sua morte nell’a- 
gosto del 605. In quell’epoca, il suo figlio e successore, 
Nabucodonosor, aveva appena sconfitto le armate egi- 
ziane a Carchemish; questa vittoria fruttò a Babilonia il 
predominio politico. Nabucodonosor (605-561), guer- 
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riero per natura, trascorse la maggior parte della sua vi- 
ta fuori Babilonia, a capo dei suoi eserciti. L'Egitto fu 
l'unico paese che resistette alla sua dominazione. Nel 
601, i due eserciti si scontrarono in una battaglia non 
decisiva sul confine egiziano; veramente, il re babilone- 
se rinnovò il suo tentativo di conquista solo nel 568, 
quando uscì vittorioso. Oggi possediamo un’ampia 
informazione su questa prima parte della storia dell’im- 
pero neo-babilonese (cf. D.J. WISEMAN, Chronicles of 
Chaldaean Kings [London 1956]). 

3 (B) Giuda. Durante il lungo regno di Manas- 
se (687-642), Giuda rimase vassallo dell’Assiria; la di- 
pendenza politica portò ad una rinascita dell’idolatria 
nella forma di una fusione sincretistica degli dèi astrali 
mesopotamici e delle divinità della fertilità cananee. 
Questa situazione politica e religiosa continuò durante 
i primi anni del regno di Giosia (640-609); ma nel 622- 
621, quando fu scoperto nel Tempio il Libro della Leg- 
ge, Giosia propugnò in Giuda una riforma radicale, 
che egli estese anche al regno del nord, Israele, provin- 
cia assira dal 721. Gli eventi politici internazionali sem- 
bravano consentire un moto di indipendenza; all'inter- 
no del regno di Giuda, presumiamo che una certa par- 
te della popolazione sia rimasta fedele all’alleanza 
yahwistica e abbia veramente sostenuto la nuova linea 
politica del re. Con una solenne cerimonia, l’alleanza 
mosaica fu rinnovata; seguì allora la distruzione totale 
di tutte le alture dove si compivano pratiche idolatri- 
che, lasciando Gerusalemme come unico centro reli- 
gioso. Nel 609, questo regno glorioso giunse alla sua 
tragica fine con la morte di Giosia a Meghiddo; il re 
aveva tentato di impedire a Nekao di raggiungere As- 
suruballit a Carran per salvarlo da un’imminente rovi- 
na. Poiché Babilonia non aveva il controllo sulla Siro- 
Palestina, Nekao si comportò come suo signore feuda- 
le. Egli depose Ioacaz, che mandò prigioniero in Egit- 
to, e lo sostituì con Ioiakim (609-598). Sotto Ioiakim, 
riprese in Giuda il sincretismo religioso, e politicamen- 
te il paese rimase sotto l'influenza egiziana. Quindi, 
opporre resistenza a Babilonia fu la prima preoccupa- 
zione del re, cosa che sfociò nella prima conquista di 
Gerusalemme e nella prima deportazione di Giuda nel 
597. Ioiakim era morto l’anno prima e gli era succedu- 
to uno dei suoi figli, Ioiachin. Anche il giovane re fu 
esiliato in Babilonia, per non fare mai più ritorno, e 
Nabucodonosor lo sostituì con Sedecia, suo zio (597- 
587). Il nuovo re non aveva lo stampo di un governante; 
rimase impigliato tra due fazioni e linee politiche: la pri- 
ma sollecitava la sottomissione a Babilonia, poiché rico- 
nosceva che nessun potere era veramente in grado di 
opporsi alla sua forza; la seconda spingeva Sedecia ad 
allearsi con l'Egitto, e probabilmente anche con gli altri 
stati confinanti minori, per abbattere la dominazione di 
Nabucodonosor in occidente. Questa seconda fazione 
alla fine ebbe il sopravvento. Nel 587 Gerusalemme fu 
saccheggiata e la popolazione di Giuda subì una nuova 
deportazione. Sedecia venne accecato e mandato in esi- 
lio a Babilonia; il regno di Giuda fu ridotto a provincia 
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babilonese. Allora Nabucodonosor nominò Godolia, 
giudeo, governatore della nuova provincia, con Mizpa 
come nuovo centro amministrativo. Godolia venne as- 
sassinato due mesi dopo, su istigazione del re ammoni- 
ta. Preso dalla paura, un gruppo di abitanti della Giu- 
dea si rifugiò in Egitto per sfuggire alla vendetta di Na- 
bucodonosor, portando con sé Geremia. 

4 (II) Missione di Geremia. YHWH chiamò 
Geremia ad essere profeta per Giuda e per le nazioni 
in mezzo a questi sconvolgimenti politici. Il suo mini- 
stero durò circa 40 anni (cf. 1,1-3), e il suo libro attesta 
che i suoi interventi furono numerosi. Infatti, gli ultimi 
decenni della storia di Giuda richiesero una continua 
illuminazione profetica da parte dei messaggeri di 
YHWH; oltre a Geremia, anche Sofonia, Abacuc, 
Naum ed Ezechiele proclamarono la parola di Dio. 
Nella loro opera di elaborazione della tradizione auten- 
tica dello yahwismo, questi profeti furono aiutati dai 
pii uomini responsabili della riforma e della letteratura 
deuteronomistica. Ma tra tutti questi uomini ispirati, 
nessuno raggiunse la statura di Geremia nella sua gran- 
de sensibilità all'amore di YHWH per il suo popolo e 
nella sua profonda comprensione del dovere di questo 
stesso popolo nei confronti di YHWH mediante i vin- 
coli dell’alleanza. Così, la parola profetica di Geremia è 
famosa per la sua immediatezza e la sua acutezza nel- 
l’affermare la vera natura dello yahwismo e nel denun- 
ciare le diverse deviazioni religiose. I due temi princi- 
pali del suo messaggio sono precisamente la definizio- 
ne del vero yahwismo e il preannuncio di guerre immi- 
nenti come castigo per le aberrazioni di Giuda. 

La prima parte del suo ministero comprende gli an- 
ni che vanno dalla sua vocazione (627-626) alla riforma 
di Giosia (621); la maggior parte dei suoi primi oracoli 
adesso costituiscono i cc. 1-6. L'atmosfera religiosa di 
Giuda era ad un livello molto basso: Giosia era un gio- 
vane re che non era ancora in grado di estirpare l’apo- 
stasia di Manasse. Geremia, sotto l’influenza del suo 
predecessore, Osea, richiama l’alleanza come essenzia- 
le rapporto d’amore tra YHWH ed Israele — un amore 
simboleggiato dal vincolo che unisce un uomo e una 
donna in matrimonio. Se il popolo eletto non si con- 
vertirà dall’idolatria, una disastrosa invasione dal nord 
sarà la vendetta di YHWH contro un tale comporta- 
mento adultero. In questo primo periodo, Geremia 
probabilmente non aveva compreso con chiarezza chi 
sarebbe stato questo invasore. Alla fine, insieme a di- 
versi altri esegeti, riteniamo che Geremia allora speras- 
se nella restaurazione del Regno del nord (cc. 30-31). 

Nel 621, Giosia diresse una riforma religiosa del suo 
regno in occasione del ritrovamento della Legge. Gere- 
mia certamente approvò il re (11,1-14), e questa è la ra- 
gione per cui sentiamo parlare così poco di lui fino alla 
sua morte nel 609. 

Con l’ascesa di Ioiakim al trono, si apre un nuovo 
periodo nella vita di Geremia. La riforma venne rapi- 
damente eclissata da un generale ritorno all’idolatria; 
politicamente il partito filo-egiziano assunse il potere. 
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Geremia allora riprese le sue denunce dell’idolatria e 
della superficialità nell'osservanza dell’alleanza. La mi- 
naccia di guerra divenne più pressante. Quando Babi- 
lonia sconfisse l'Egitto a Carchemish nel 605, il profeta 
comprese anche troppo bene chi sarebbe stato l’inva- 
sore. In quello stesso anno, egli dettò tutti i suoi oraco- 
li precedenti a Baruc, che li scrisse in un rotolo, come 
un solenne ed ultimo monito rivolto sia al popolo che 
ai suci capi (c. 36). Le parole profetiche di questo ter- 
zo periodo appaiono soprattutto nei cc. 7-20. 

5 Anche se i moniti di Geremia erano stati 
espliciti, Ioiakim non cambiò nessuno dei suoi piani re- 
ligiosi e politici. Possiamo presumere che durante l’ul- 
tima fase del governo del re (605-598), il profeta abbia 
dovuto affrontare l'opposizione e la persecuzione; egli 
allora sperimentò una crisi interiore della propria fede 
nella sua missione e nel suo Dio, crisi che egli descrisse 
in brani poetici che vengono designati come le sue 
«confessioni» (cf. 11,18ss.). Questi passi ora sono dis- 
seminati nei cc. 11-20. 

L'ultimo periodo della vita di Geremia va dalla pri- 
ma caduta di Gerusalemme (597) alla sua morte in 
Egitto subito dopo la distruzione di Giuda (587). Sede- 
cia non era stato capace di risolvere la situazione; infat- 
ti, le fazioni politiche furono le vere forze che portaro- 
no Giuda alla sua rovina finale. Geremia non fu mai 
tanto attivo in campo politico come durante quest’ulti- 
mo decennio. Il re aveva fiducia in lui e cercava di sal- 
varlo dalle mani dei funzionari che seguivano una linea 
politica completamente diversa. La maggior parte dei 
suoi discorsi ed oracoli venne conservata da Baruc, che 
li inserì in brani narrativi che testimoniano degli eventi 
e degli effetti dei suoi interventi (cc. 27-29; 32-45). 
Geremia allora capì che una autentica conversione a 
YHWH era umanamente impossibile; YHWH stesso 
doveva cambiare il cuore delle persone, e solo allora la 
nuova alleanza avrebbe potuto vincolare per sempre il 
popolo al suo Dio (31,31-34). Questo nuovo ordine di 
cose avrebbe unito di nuovo Giuda ed Israele, ma solo 
dopo che l'esilio avesse purificato la loro ostinazione 
nel peccato (per maggiori dettagli, cf. BRIGHT, 
Jeremiah, 1xxxvi-cxi). 

(II) Il libro. 

6 (A) Autenticità. Nel 1901, B. DUuHM (Das Bx- 
ch Jeremia [Tuùbingen 1901]) ridusse i passi autentici 
ad un quinto del libro. Questa posizione radicale è sta- 
ta progressivamente accantonata, ed ora i critici rico- 
noscono che una parte maggiore di oracoli è autentica, 
anche se si possono scoprire chiaramente alcune ag- 
giunte e trasformazioni più tarde, come in tutti i libri 
profetici. Dobbiamo studiare ogni passo per decidere 
se appartiene o no a Geremia, I passi che sono ancora 
molto discussi sono le narrazioni biografiche e i cosid- 
detti discorsi deuteronomistici. 

S. Mowinckel pubblicò un importante studio sulle 
diverse fonti del libro, che ha ancora influenza sulla di- 
scussione attuale (Zur Komposttion des Buches Jeremia 
[Kristiania 1914]). Egli distingue quattro fonti lettera- 
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rie: gli oracoli poetici (fonte A); le narrazioni biografi- 
che (fonte B); i discorsi deuteronomistici (fonte C); gli 
oracoli di salvezza e gli oracoli contro le nazioni (fonte 
D). 

L'autenticità degli oracoli poetici (cc. 1-25) non è 
più dubbia. Mowinckel, e parecchi altri dopo di Ivi, ri- 
fiutarono gli oracoli di salvezza (cc. 30-31) e gli oracoli 
contro le nazioni (cc. 46-51) ritenendoli un’aggiunta 
molto tarda; tuttavia, un esame più attento di questi 
brani dimostra che alcuni di essi sono sicuramente di 
Geremia, e un autentico nucleo geremiano è all’origine 
di quelli rimanenti. Il lungo oracolo contro Babilonia 
(cc. 50-51) è chiaramente una tarda composizione esi- 
lica. 

Le narrazioni biografiche sono interamente costitui- 
te da brani in prosa e sono generalmente attribuite a 
Baruc (cc. 26-45). Amico e segretario di Geremia (c. 
36), nutriva una grande fiducia e una grande devozione 
per il suo maestro; egli sintetizzò i tratti principali del 
messaggio di Geremia e collocò la figura del maestro 
nel contesto storico. Inoltre, egli scrisse una storia det- 
tagliata delle sofferenze del profeta durante l’ultimo as- 
sedio di Gerusalemme (588-587) e nei mesi seguenti 
quando Geremia visse accanto a Godolia a Mizpa. Egli 
fu quindi costretto a fuggire in Egitto, dove morì come 
testimone suo malgrado delle inclinazioni idolatriche 
profondamente radicate nel suo popolo (cc. 7-44). 
Questi capitoli, quindi, sono considerati di primaria 
importanza per la ricostruzione della storia di Giuda 
durante questi anni decisivi. 

Questa opinione corrente è stata messa in discussio- 
ne in anni recenti. G. WANKE (Untersuchungen zur so- 
genannten Baruchschrift [Berlin 1971]) crede ancora in 
un certo valore storico di questi brani in prosa, ma du- 
bita che possano essere attribuiti a Baruc. Distingue tre 
diversi livelli redazionali, con i loro scopi specifici; il li- 
vello principale (cc. 37-44) va attribuito a un autore 
anonimo che visse nella cerchia prossima a Godolia, a 
Mizpa. Il racconto in prosa su Baruc che mette per 
iscritto i primi oracoli di Geremia (c. 36), all’inizio del 
regno di Ioiakim, non è autentico e non può essere uti- 
lizzato per ricostruire la storia del libro di Geremia. K.- 
F. POHLMANN (Studien zum Jeremiabuch [G6ttingen 
1978]) ha proposto una teoria ancor più radicale sul- 
l’origine di questi brani in prosa. Egli propone di di- 
stinguere due diversi livelli redazionali, entrambi forte- 
mente orientati alla restaurazione di Giuda dopo la ca- 
duta del 587. Il primo si rivolge ai sopravvissuti rimasti 
nel regno di Giuda come garanzia del ritorno di 
YHWH al suo popolo per una nuova storia comune. 
Lo stato attuale dei nostri testi riflette principalmente 
questa stessa speranza nella restaurazione del rapporto 
tra YHWH e il suo popolo attraverso il ritorno degli 
esuli da Babilonia, che si ritiene siano gli unici benefi- 
ciari di una tale attenzione da parte di Dio. Tale reda- 
zione sarebbe da datare al v secolo, intorno all’epoca 
di Neemia. Non possiamo, quindi, fare affidamento su 
questi racconti per una ricostruzione della vita di Ge- 
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remia. Entrambi gli studi sono stati criticati per aver 
trascurato un certo numero di dettagli storici presenti 
in questi capitoli, che possono essere spiegati solo nel- 
l'epoca di Geremia; inoltre, lo stile e la qualità lettera- 
ria di questi brani in prosa sono vicini a quelli dei di- 
scorsi deuteronomistici, la cui autenticità, perciò, ha 
attinenza con quelli. 

7 La sezione tuttora più discussa dell’intera 
opera è la terza fonte (C) individuata da Mowinckel — 
cioè i discorsi deuteronomistici del profeta, che sono 
solitamente introdotti dalla formula «Questa è la paro- 
la che fu rivolta dal Signore a Geremia» (7,1-8,3; 11,1- 
14; 16,1-13; 17,19-27; 18,1-12; 19,1-20,6; 21,1-10; 
22,1-5; 25,1-13b; 32,1-2.6-16.24-44; 34,1-35,19). 
Duhm aveva già distinto questi passi, che egli riteneva 
fossero una riscrittura post-esilica nello stile e nello spi- 
rito del Di di oracoli autentici di Geremia. Mowinckel 
sostenne la stessa opinione nel suo studio del 1914; 
qualche tempo dopo, tuttavia, cambiò alcuni dettagli 
di questo primo giudizio. Ora non parlò più di una 
«fonte» speciale, ma piuttosto di una «cerchia di tradi- 
zioni», entro la quale alcuni dei detti di Geremia erano 
stati trasmessi e trasformati secondo le idee e lo stile 
prevalenti nei circoli deuteronomistici. In altre parole, 
una tradizione orale parallela coesistette con quella che 
conservò i passi poetici, e fu responsabile di questi pas- 
si deuteronomistici (Propbecy and Tradition [Oslo 
1946] 61-65). Questa revisione o riscrittura deuterono- 
mistica degli oracoli di Geremia è un’opinione ampia- 
mente accettata dagli studiosi che mostrano disaccordo 
solo riguardo alle date e agli autori ad essa assegnati 
(RUDOLPH, Jerewzia, xvi; SCHREINER, Jererzia, 6; BOADT, 
Jeremiah 1-25, xix-xx; ecc.). 

Tuttavia, tale revisione è molto discutibile. Perché 
solamente l’opera di Geremia avrebbe subito questa 
trasformazione? Inoltre, se vi sono effettive somiglianze 
tra i passi in discussione e la letteratura deuteronomisti- 
ca, esistono anche grandi differenze che non possono 
essere trascurate. Bright si spinse fino al punto di affer- 
mare che queste divergenze sono sufficienti per dare ai 
passi uno stile proprio che non può semplicemente es- 
sere assimilato a quello deuteronomistico. Non potreb- 
be darsi, come W.O.E. Oesterley e T.H. Robinson per 
primi proposero, che abbiamo a che fare qui con lo sti- 
le prosastico giudaico della fine del vil e dell’inizio del 
vi secolo? Weiser accetta questa opinione e ne trova il 
Sitz im Leben nelle esortazioni liturgiche per l’istruzio- 
ne del popolo. Quindi, D' e i discorsi deuteronomistici 
del libro di Geremia rappresenterebbero due esempi 
diversi di questa prosa; persino le note biografiche di 
Baruc (fonte B) ne sarebbero un altro esempio, perché 
sono talora anche riconoscibili lo stesso stile e linguag- 
gio (cf. W. OESsTERLEY —- T.H. ROBINSON, Introduction 
to the Books of the Old Testament [London 1958] 298- 
304; J. BRIGHT, JBL 70 [1951] 15-35; Jeremiah 1xxi- 
Ixxiii; WEISER, Jeremia xxxvii, 60-61 [trad. it. cit., 55- 
57). Questa posizione critica è stata sostenuta molto 
energicamente da H. WEIPPERT (Die Prosareden des ]e- 


[18:7] 


remiabuches [Berlin 1973]) attraverso l’analisi dettaglia- 
ta di quattro di questi discorsi (7,1-15; 18,1-12; 21,1-7; 
34,8-22). Questa studiosa ha dimostrato che, anche se 
si trova una serie di espressioni e di formule comuni sia 
a Ger che al Dr, ci si accorge facilmente che tale voca- 
bolario ha implicazioni teologiche che sono proprie di 
Geremia, e che è in piena consonanza con la teologia 
presente negli oracoli poetici. La Weippert rifiuta, 
quindi, di attribuire questi discorsi a qualche ignoto re- 
dattore deuteronomistico. Si tratta di discorsi autentici 
di Geremia; in tal modo ci induce ad ammettere che il 
profeta ha usato due stili diversi nei suoi interventi: 
oracoli poetici e «prosa poetica» (Kunsiprosa). W.L. 
HoLLADAY (VT 25 [1975] 403) accolse questo studio 
come soluzione definitiva a questo problema. Si può 
vedere una chiara conferma di questa conclusione negli 
studi di T.W. OVERHOLT sulla nozione di falsità (The 
Threat of Falsebood [London 1970]; JBL 91 [1972] 
457-462) nelle fonti A, B, C di Mowinckel, in cui non si 
può scorgere alcuna differenza importante di senso. 
Pertanto, si può dubitare dell’esistenza di tale riscrittu- 
ra «deuteronomistica» degli oracoli di Geremia. Invece 
noi di fatto ammettiamo nello stesso tempo che gli au- 
tori deuteronomisti hanno lasciato qui tracce sicure 
della loro opera, come in altri libri profetici; ogni caso 
deve essere esaminato singolarmente. 

Durante questa ricerca recente sulla storia redazio- 
nale del libro di Geremia è stata proposta una nuova 
tesi: le fonti B e C di Mowinckel hanno un'unica e me- 
desima origine, cioè i circoli «deuteronomistici» del 
periodo esilico. E.W. NICHOLSON (Preaching to the 
Exiles [Oxford 1970]) fu il primo a vedere sia nei brani 
in prosa che nei discorsi lo stesso tentativo da parte di 
questi circoli, operanti in Babilonia, di spiegare agli 
esuli le ragioni della catastrofe del 587 e di suscitare 
nella loro mente la speranza nella restaurazione dell’al- 
leanza tra YHWH e Israele; in questo tentativo, essi 
reinterpretano le azioni e le parole di Geremia in que- 
sta nuova situazione storica. Mentre J.A. THOMPSON 
(Jeremiah, 47-50) e L. BOADT (Jeremiah 26-52, 3-5) 
concordano con questa spiegazione, J.V.M. STURDY 
(«The Authorship», Prophecy [Fest. G. Fohrer, ed. J.A. 
Emerton, Berlin 1980] 143-150), a motivo delle diffe- 
renze teologiche, attribuirebbe questi «sermoni in pro- 
sa» piuttosto a discepoli di Geremia. Anche W. Thiel 
ha pubblicato due importanti monografie sullo stesso 
argomento (Die deuteronomistische Redaktion von Jere- 
mia 1-2/26-45 [Neukirchen 1973 e 1981]), con conclu- 
sioni molto simili. Egli intende tutti questi racconti e 
discorsi in prosa come piccole «unità redazionali» pro- 
dotte dagli autori deuteronomistici, sulla base di parole 
di Geremia autentiche, nel nuovo contesto storico del- 
l'esilio; questa attività redazionale è pure presente nelle 
parti poetiche del libro e dovrebbe normalmente esse- 
re collocata nel regno di Giuda stesso. Ovviamente 
l’autore non ha tenuto in considerazione l’opera di H. 
Weippert. R.P. CARROLL (From Chaos to Covenant 
[London 1981]) accetta prontamente l’analisi di Thiel 
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su questo materiale letterario di Geremia, ma egli pro- 
pone una storia molto più complessa della sua redazio- 
ne. Questa storia si sviluppa tra due poli: la situazione 
catastrofica del regno di Giuda dopo il 597 (caos) ed il 
primo periodo post-esilico, dominato dalla speranza 
«geremiana» nella restaurazione (alleanza). Se non 
dobbiamo di fatto ammettere un certo livello redazio- 
nale «deuteronomistico», la maggior parte di questo li- 
bro profetico deve essere attribuita a molte comunità 
diverse che riflettevano su queste nuove situazioni sto- 
riche, basandosi su una raccolta molto ristretta di paro- 
le e azioni autentiche di Geremia. Queste comunità 
avrebbero quindi progressivamente creato la tradizione 
geremiana, lasciandoci pochissimi indizi sul Geremia 
storico. Questa opinione è alla base del commentario 
di Carroll del 1986. 

In questo commentario, per tutti gli argomenti let- 

terari ben documentati da Bright e da altri, e le analo- 
gie teologiche tra gli oracoli poetici e i discorsi in pro- 
sa, messe bene in luce dalla Weippert, noi riconoscia- 
mo un solido nucleo geremiano in queste parti tanto 
discusse del libro, senza dimenticare, tuttavia, che sono 
state anche aggiunte evidenti note redazionali deutero- 
nomistiche. 
8 (B) Composizione. La storia della compila- 
zione dell’opera di Geremia in forma di libro non si 
può tracciare facilmente. Ad un primo sguardo, siamo 
colpiti dall'alto numero di doppioni che potrebbero 
avere uno scopo redazionale (A. MARX, «A propos des 
doublets», Prophecy [+ 7] 106-120), dalla libera com- 
binazione di oracoli poetici e di brani biografici ed au- 
tobiografici in prosa, dal frequente disordine nei dati 
cronologici ecc. Le spiegazioni sono numerose e varie. 
La maggior parte dei critici comincia con il c. 36. Ci 
viene detto come Geremia dettò tutti i suoi oracoli nel 
605, per essere ripubblicati l’anno successivo con ag- 
giunte. I tentativi di ricostruire questo rotolo sono stati 
vani. Possiamo solo dire che gli oracoli allora messi per 
iscritto, furono quelli diretti contro Giuda e Gerusa- 
lemme prima del 605-604. In genere, essi ora si trova- 
no nei cc. 1-25 ma, di nuovo, ogni caso deve essere 
considerato singolarmente. 

E. PODECHARD (RB 37 [1928] 181-197) distinse tre 
diverse raccolte che sono state semplicemente unite 
l’una all'altra. La prima è il rotolo del 605; Podechard 
pensa che questa ora sia inclusa, per la maggior parte, 
nei cc. 1-17, dove gli oracoli sono posti nel loro ordine 
cronologico, per quanto ne sappiamo. Quindi furono 
uniti i cc. 18-20, che sono una raccolta a sé stante di 
azioni simboliche e, ancor più tardi, i cc. 21-23, i li- 
bretti su re e profeti. Infine, il libro delle confessioni 
venne inserito in luoghi diversi in questa prima sezio- 
ne. 

La seconda raccolta, i cc. 26-35, è opera redaziona- 
le di Baruc; il tema è la restaurazione del popolo di 
YHWH. Anche in questo caso Podechard ritiene che il 
compilatore abbia usato unità più piccole già esistenti: 
i cc. 26-29 sono una raccolta di alterchi di Geremia 
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con i falsi profeti, che costituiscono una sorta di apolo- 
gia della vera profezia; i cc. 30-31 conservano i primi 
oracoli del profeta sulla restaurazione di Israele; i cc. 
32-33 uniscono gli analoghi oracoli sotto Sedecia; i cc. 
34-35 sono un’appendice su argomenti diversi. 

La terza ed ultima sezione, i cc. 36-45, è facilmente 
riconosciuta come la biografia di Geremia scritta da 
Baruc. Quest'ultima introduceva la sua opera con la 
storia del rotolo del 605, che lo presenta come il prin- 
cipale collaboratore di Geremia, ed egli lo chiude con 
il breve oracolo di speranza, che gli meritò la sua colla- 
borazione. Infine, Podechard ritiene che la raccolta di 
oracoli contro le nazioni (cc. 46-51) sia stata collocata 
in due punti diversi - dopo 25,13b e nel c. 45 — da tra- 
dizioni molto antiche e che non possiamo saperne esat- 
tamente le vere ragioni. La forma attuale del libro di 
Geremia può essere datata alla fine dell’esilio o subito 
dopo. 

9 (C) La versione greca. La traduzione dei 
LXX del libro di Geremia, secondo il calcolo di K. 
Graf (1852), è un ottavo più breve del TM. Spesso so- 
no omesse solo parole o espressioni brevi, ma a volte 
mancano intere frasi (cf. l’elenco in GELIN, DBSup 4, 
858). Un'altra caratteristica della traduzione dei LXX è 
la collocazione degli oracoli contro le nazioni dopo il c. 
25; inoltre, viene dato un ordine diverso alle nazioni 
(— 109). La discussione della critica testuale è stata re- 
centemente riaccesa dalla scoperta di importanti fram- 
menti a Qumran; almeno due concordano con il TM, 
anche se un lungo frammento attesta chiaramente la 
tradizione dei LKX. Dovremmo riconoscere, allora, 
che c'erano due diverse recensioni. Per ragioni sia let- 
terarie che teologiche, la versione dei LKX non può 
più essere considerata come una forma abbreviata del 
TM, ma rappresenta sicuramente una forma più antica 
del testo (J.G. JANZEN, Studies in the Text of Jeremiah 
(Cambridge MA 1973]; E. Tov, «Some Aspects», Le /t- 
vre de ]érémie, 145-167; P.-M. BOGAERT, «De Baruch à 
Jérémie», sbid., 168-173). 

10 (IV) Struttura. Per il libro di Geremia è stata 
suggerita la struttura seguente: 


(I) Titolo (1,1-3) 
(IT) Oracoli contro Giuda e Gerusalemme (1,4-25,13b) 
(A) Vocazione di Geremia (1,4-19) 
(a) Il dialogo (1,4-10,17-19) 
(b) Le visioni (1,11-16) 
(B) Primi oracoli sotto Giosia (2,1-6,30) 
(a) Processo contro Israele (2,1-37) 
(b) Ritorno dell’apostata (3,1-4,2) 
(i) Poemetto sulla conversione 
(3,1-5.19-25; 4,1-2) 
(ii) Due aggiunte (3,6-18) 
(c) Male di Giuda e male della guerra (4,3-6,30) 
(i) L'invasione (4,3-31) 
(ii) La corruzione morale (5,1-31) 
(iii) La correzione (6,1-30) 
(C) Il ministero sotto Ioiakim (7,1-20,18) 
(a) L'alleanza fraintesa (7,1-10,25) 
(i) Il discorso del Tempio (7,1-8,3) 
(1) Il Tempio (7,2-15) 
(2) La Regina del cielo (7,16-20) 
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(3) Religione e sacrificio (7,21-28) 
(4) Culto falso e punizione (7,29-8,3) 
(ii) Nowvaet vetera (8,4-10,25) 
(1) Sviamento generale (8,4-12) 
(2) La vigna saccheggiata (8,13-17) 
(3) Il lamento del profeta (8,18-23) 
(4) Un tentativo di evasione (9,1-8) 
(5) Lamento sulla terra (9,9-21) 
(6) La vera sapienza (9,22-23) 
(7) La circoncisione è inutile (9,24-25) 
(8) Una satira sull’idolatria (10,1-16) 
(9) In fuga! (10,17-22) 
(10) Preghiera di Geremia (10,23-25) 
(b) L'alleanza infranta (11,1-13,27) 
(i) Geremiael’alleanza (11,1-14) 
(ii) Loghia fuori posto (11,15-17) 
(iii) Complotto contro Geremia (11,18-12,6) 
(iv) Lamento di YHWH (12,7-13) 
(v) Morteo vita per i vicini di Giuda 
(12,14-17) 
(vi) Due discorsi in parabola (13,1-14) 
(1) La cintura marcita (13,1-11) 
(2) I boccali di vino infranti (13,12-14) 
{vii) Parole minacciose (13,15-27) 
(1) La notte buia (13,15-17) 
(2) L'esilio (13,18-19) 
(3) La malattia incurabile (13,20-27) 
(c) Delitto e castigo (14,1-17,27) 
(i) La grande siccità (14,1--15,9) 
(1) Siccità (14,1-16) 
(2) Lamento (14,17-15,4) 
(3) Tragedia (15,5-9) 
(ii) Il rinnovo della vocazione (15,10-21) 
(iii) Il celibato di Geremia (16,1-13.16-18) 
(iv) Le membra sparse 
(16,14-15.19-21; 17,1-18) 
(1) Ritorno dall'esilio (16,14-15) 
(2) Conversione dei pagani (16,19-21) 
(3) Colpa di Giuda (17,1-4) 
(4) Detti sapienziali (17,5-11) 
(5) La fonte della vita (17,12-13) 
(6) Una preghiera di vendetta (17,14-18) 
(v) L'osservanza del sabato (17,19-27) 
(d) Significato simbolico della vita del profeta 
(18,1-20,18) 
(i) Visita alla bottega del vasaio (18,1-12) 
(ii) Israele dimentica YHWH (18,13-17) 
(iii) Un'altra preghiera di vendetta (18,18-23) 
(iv) La brocca spezzata e Tofet (19,1--20,6) 
(1) La brocca spezzata 
(19,1.2bc.10-11a.14-20,6) 
(2) Tofet (19,2a.3-9.11b-13) 
(v) Disperazione di Geremia (20,7-18) 
(D) Il ministero sotto Sedecia (21,1-24,10) 
(a) Una richiesta di consiglio da parte di Sedecia 
(21,1-10) 
(b) Libretto sui re (21,11-23,8) 
(i) Appello generale alla casa reale 
(21,11-22,9) 
(1) Gerusalemme (21,13-14; 22,6-7) 
(2) Dovere verso la giustizia (22,1-5) 
(3) Idolatria (22,8-9) 
(il) Ioacaz (22,10-12) 
(ili) Ioiakim (22,13-19) 
(iv) Ioiachin (22,20-30) 
(v) Il futuro re (23,1-8) 
(c) Libretto sui profeti (23,9-40) 
(d) I due cesti di fichi (24,1-10) 
(E) Prefazione o epilogo? (25,1-13b) 
(F) Giudizio sulle nazioni (25,13c-38) 
(III) La restaurazione di Israele (26,1-35,19) 
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(A) Persecuzione di Geremia (26,1-24) 
(B) Controversia di Geremia con i falsi profeti 
(27,1-29,32) 
(a) Una coalizione occidentale (27,1-22) 
(b) Profezia contro profezia (28,1-17) 
(c) Lettera agli esiliati (29,1-32) 
(i) Lalettera (29,1-23) 
(ii) Reazione di un esule (29,24-32) 
(C) La restaurazione di Israele (30,1-31,40) 
(a) Il regno del nord, Israele, sarà restaurato 
(30,1-31,22) 
(i) Introduzione (30,1-3) 
(ii) Il dolore di Giacobbe sta per finire 
(30,4-11) 
(iii) Guarigione delle ferite di Israele 
(30,12-17) 
(iv) La restaurazione (30,18-24) 
(v) Buone notizie di ritorno (31,1-6) 
(vi) Il nuovo esodo (31,7-14) 
(vii) Fine del pianto di Rachele (31,15-20) 
(viii)In marcia (31,21-22) 
(b) Frammenti aggiuntivi (31,23-40) 
(i) La restaurazione di Giuda (31,23-26) 
(ii) Israele e Giuda (31,27-28) 
(iii) Responsabilità personale (31,29-30) 
(iv) La nuova alleanza (31,31-34) 
(v) La stabilità di Israele (31,35-37) 
(vi) La ricostruzione di Gerusalemme 
(31,38-40) 
(D) La restaurazione di Giuda (32,1-33,26) 
(a) Un pegno di restaurazione (32,1-44) 
(i) L'acquisto di un campo (32,1-15) 
(ii) Preghiera di Geremia (32,16-25) 
(iii) Risposta del Signore (32,26-44) 
(b) Ancora sulla restaurazione di Gerusalemme 
e di Giuda (33,1-26) 
(i) Gerusalemme e Giuda restaurati (33,1-13) 
(ii) Un’antologia sul messianismo (33,14-26) 
(E) Le condizioni per la salvezza (34,1-35,19) 
(a) Destino di Sedecia (34,1-7) 
(b) Un affare disonesto (34,8-22) 
(c) L'esempio dei Recabiti (35,1-19) 
(IV) Martirio di Geremia (36,1-45,5) 
(A) Il rotolo del 605-604 (36,1-32) 
(B) Sedecia e il profeta (37,1-38,28a) 
(a) Sedecia consulta Geremia (37,1-10) 
(b) Geremia è arrestato (37,11-16) 
(c) Una nuova consultazione (37,17-21) 
(d) Geremia nella cisterna fangosa (38,1-13) 
(e) L'ultimo incontro di Sedecia con Geremia 
(38,14-28a) 
(C) La caduta di Gerusalemme (38,28b-39,18) 
(D) Una tragedia a Mizpa (40,1-41,18) 
(a) Geremia a Mizpa (40,1-6) 
(b) La colonia a Mizpa (40,7-12) 
(c) L'assassinio di Godolia (40,13-41,3) 
(d) L'assassinio dei pellegrini (41,4-10) 
(e) Fuga e panico (41,11-18) 
(E) Soggiorno in Egitto (42,1-44,30) 
(a) Ricerca di una guida (42,1-6) 
(b) La risposta divina (42,7-18) 
(c) Il rifiuto di restare in patria (42,19-43,7) 
(d) Nabucodonosor in Egitto (43,8-13) 
(e) Ultime parole di Geremia (44,1-30) 
(F) Parola di consolazione a Baruc (45,1-5) 
(V) Oracoli contro le nazioni (46,1-51,64) 
(A) Contro l'Egitto (46,1-28) (LXX 26,2-28) 
(a) La battaglia di Carchemish (46,2-12) 
(LXX 26,2-12) 
(b) L'invasione dell’Egitto (46,13-28) 
(LXX 26,13-28) 
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(B) Contro i Filistei (47,1-7) (LXX 29,1-7) 

(C) Contro Moab (48,1-47) (LXX 31,1-40) 

(D) Contro Ammon (49,1-6) (LXX 30,17-21) 
(E) Contro Edom (49,7-22) (LXX 30,1-16) 

(F) Contro Damasco (49,23-27) (LKX 30,29-33) 
(G) Contro l'Arabia (49,28-33) (LXX 30,23-28) 
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(H)Contro Elam (49,34-39) (LXX 25,14-20) 
(I) Contro Babilonia (50,1-51,58) (LXX 27,1-28,58) 
(J) L'oracolo gettato nell’Eufrate (51,59-64) 
(LXX 28,59-64) 
(VD Appendice storica (52,1-34) 


COMMENTARIO 


11 (I) Titolo (1,1-3). 1. parole: L'espressione 
ebr. pl. dibré significa anche «azioni» 0 «eventi» e 
quindi «storia» (qui preferibile). Gererzza: Il nome del 
profeta, yirr:“ydbi, è relativamente frequente nell’AT 
ed è attestato nelle Lettere di Lachis (1.4). Alcuni ese- 
geti (p. es. Rudolph, Weiser), sulla base della trascri- 
zione greca, ritengono che la prima parte del nome de- 
rivi dal verbo r## e debba essere tradotto «YHWH ha 
esaltato», mentre noi preferiamo il verbo rémz4 e tradu- 
ciamo «YHWH ha stabilito». figlio di Chelkia, uno dei 
sacerdoti: Questo Chelkia non va identificato con il 
sommo sacerdote di Gerusalemme al tempo di Giosia, 
che cooperò nella scoperta del libro della legge nel 
Tempio (2 Re 22). Azratot: L'attuale villaggio di Anata, 
circa 5,5 km a NE di Gerusalemme, conserva ancora 
l'antico nome della città natale del profeta; tuttavia, il 
luogo preciso va collocato su una collinetta dei dintor- 
ni chiamata Ras el-Kharrobeh. Il nome è la forma plu- 
rale della dea Anat, molto popolare tra i Cananei come 
sorella di Baal (cf. A.S. KAPELRUD, The violent Goddess 
[Oslo 1969]). 

2. al tempo di Giosia... l’anno decimoterzo: Giosia 
regnò dal 640 al 609; quindi, il ministero di Geremia 
cominciò nel 627-626. Tuttavia, questa data è stata mes- 
sa in dubbio principalmente perché nessun oracolo può 
essere datato durante il regno di Giosia; e la data è stata 
riferita alla sua nascita (J.P. HvATT, ZAW 78 [1966] 
204-214; W.L. HoLLADAY, JBL 83 [1964] 153-164; «A 
Coherent Chronology», Le livre de Jérémie, 62ss.). Non 
vi sono argomenti definitivi per rifiutare la data fornita 
qui (cf. T.W. OveERHOLT, CBQ 33 [1971] 165-184). 

3. lotakim: In un primo tempo a Giosia succedette 
Joacaz, suo figlio. Dopo tre mesi, questi fu deposto da 
Nekao, che lo mise in catene e lo mandò in Egitto, do- 
ve morì (2 Re 23,31-34). Il faraone sostituì Ioacaz con 
Eliachim, un altro figlio di Giosia, cambiando il suo 
nome in loiakim, in segno di vassallaggio. Tutti questi 
eventi si verificarono nel 609. Ioiakim morì tre mesi in- 
nanzi alla prima caduta di Gerusalemme nel 597 (2 Re 
23,30-24,6). fino alla fine...: La versione dei LKX 
omette questa espressione e il TM ha: «Fino alla fine 
dell’anno undicesimo di Sedecia... fino alla deportazio- 
ne di Gerusalemme avvenuta nel quinto mese». Secon- 
do 2 Re 24,18, Sedecia di fatto regnò 11 anni, e secon- 
do 2 Re 25,2-8, Gerusalemme fu distrutta nel quinto 
mese dell’undicesimo anno di Sedecia. Quindi, il re- 
dattore del titolo ha collocato qui due espressioni sino- 
nime della stessa data — cioè, agosto 587. Sedecia di- 


venne re di Giuda nel 597 per volontà di Nabucodono- 
sor, che aveva pure cambiato il suo nome originario, 
Mattania, in Sedecia in segno di vassallaggio (2 Re 
24,17-25). 

Questo elenco di re omette due nomi — Ioacaz e 

Ioiachin — perché i loro brevi regni di tre mesi ciascuno 
furono irrilevanti. Quindi, Geremia predicò dal 627 al 
587, una datazione che lascia fuori i cc. 40-44, che nar- 
rano la sua attività dopo la rovina di Gerusalemme. Per 
chiarire il problema, possiamo tracciare la storia del ti- 
tolo nel modo seguente. Originariamente, il v. 2 era il 
titolo introduttivo della vocazione di Geremia e deve 
essere collegato ai vv. 4s. Il v. 3 fu introdotto quando fu 
aggiunta una raccolta più lunga di oracoli, soprattutto i 
cc. 7-39. Se i vv. 2-3 derivarono dallo stesso redattore, 
ci si aspetterebbe di trovare la preposizione «d4/ tredi- 
cesimo...», dato che l’ultima parte del titolo menziona 
«fino alla deportazione...». Infine, durante l’esilio o su- 
bito dopo, il libro di Geremia assunse la sua struttura 
attuale, comprese le note biografiche di Baruc sul mini- 
stero del suo maestro; allora il v. 1 fu collocato all’ini- 
zio dell'intera opera, collegato inopportunamente con 
il v. 2 da un pronome relativo. Quindi, si potrebbero 
rilevare nel titolo tre fasi redazionali. 
12 (II) Oracoli contro Giuda e Gerusalemme 
(1,4-25,13b). Questa raccolta di oracoli di sventura di 
Geremia contro Giuda e Gerusalemme abbraccia l’in- 
tero ministero del profeta. È stato fatto qualche tentati- 
vo di rispettare il loro ordine cronologico, anche se a 
volte l'affinità dell'argomento è stata vista come il mo- 
tivo effettivo dell’attuale successione. 

(A) Vocazione di Geremia (1,4-19). Si pos- 
sono riconoscere facilmente due sezioni: un dialogo tra 
YHWH e Geremia (vv. 4-10.17-19) e due visioni (vv. 
11-16). Non sappiamo in che modo queste visioni fu- 
rono inserite nel dialogo, o quando si verificarono nella 
vita di Geremia, anche se ciò dovette accadere presto. 
Il dialogo verte quasi esclusivamente sugli effetti perso- 
nali di questa vocazione, perché le visioni insistono 
piuttosto sull'oggetto della missione del profeta. L'ana- 
lisi dettagliata di questo racconto rivela un lungo pro- 
cesso redazionale, la forte influenza di racconti di voca- 
zione precedenti (Mosè, Gedeone) e della elezione di 
Israele (B. RENAUD, «Jér 1: structure et théologie», Le 
livre de Jérémie, 177-196; J. VERMEYLEN, ETL 58 
(1982] 252-278; F. Garcia LOPEZ, VT 35 [1985] 1-12). 
13 (a) IL DIALOGO (1,4-10.17-19). 5. prima di for- 
marti: Il verbo yàsar si riferisce primariamente all’azio- 
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ne del modellare la creta. Poiché il racconto J della 
creazione immaginò Dio come un vasaio (Ger 2,7-8), il 
verbo assunse il significato tecnico di «creare» (Am 
4,13; Ger 51,19; Is 45,18; 49,5; Sal 95,5). nel grembo 
materno: Dopo Geremia, divenne un'idea comunemen- 
te accettata che Dio stesso formi il bambino nel grem- 
bo materno; il significato è che Dio conosce la persona 
umana e ne rimane l’unico signore fin dal primo mo- 
mento della sua esistenza (G2 10,8-12; S$c/ 22,10-11; 
71,6; 139,13ss.). #7 conoscevo: Il verbo vada‘ non si rife- 
risce esclusivamente a una conoscenza intellettuale; es- 
so implica anche un’azione della volontà e dell’emoti- 
vità. si bo dedicato: Il verbo g4da$ può anche essere tra- 
dotto «santificare» o «consacrare». Il suo significato 
fondamentale indica la separazione di qualcosa o qual- 
cuno per un servizio divino. Geremia viene scelto (se- 
parato) da Dio per la sua missione profetica; il testo 
non si riferisce alla purificazione dal peccato originale. 
per le nazioni: Questa estensione della sua missione, ri- 
petuta nel v. 10, corrisponde alla realtà. I profeti prece- 
denti erano pure preoccupati delle nazioni vicine per 
due ragioni principali: la storia del popolo eletto fu 
sempre strettamente intrecciata con la storia di tutto il 
Vicino Oriente; i profeti ebbero un’acuta consapevo- 
lezza del potere sovrano di YHWH sull’universo — era 
il Dio di tutta la storia. Questo rappresenta, tuttavia, 
una riflessione più tarda sulla missione di Geremia. 

6-9. Indubbiamente la parola (44547) è caratteristica 
del profeta, testimone della volontà di Dio per il suo 
popolo. Geremia non è altro che un giovane (na‘ar) — 
cioè, ha meno di 20 anni; quindi, non ha alcuna auto- 
rità (Is 3,4; 1 Re 3,7). Mosè ebbe una reazione analoga 
quando YHWH lo inviò come suo messaggero (Es 
4,10-15), ma per un motivo diverso: aveva un difetto di 
pronuncia, che invece in questo caso non c’è. La rispo- 
sta di YHWH (vv. 7-8) rivela sia la natura del timore di 
Geremia che la sua missione profetica in modo molto 
chiaro: YHWH è il primo responsabile di ciò che deve 
essere detto; egli fornisce il messaggio ed intimamente 
sostiene il suo messaggero (cf. Ez 2,6-7; Di 18,18). 

9. mi toccò la bocca: Questa azione simbolica realiz- 
za la promessa appena fatta, che viene subito spiegata: 
«Ecco, ti metto le mie parole sulla bocca». Nelle voca- 
zioni profetiche di Isaia (6,7), Ezechiele (2,8-3,3) e Da- 
niele (10,16), viene eseguito sulla loro bocca un rituale 
analogo. In ogni caso, la stessa convinzione di YAWH 
che affida il suo messaggio al profeta viene sperimenta- 
ta in maniera sensibile. 10. per sradicare... Alcuni ese- 
geti omettono la parte centrale del versetto («per di- 
struggere e abbattere»), e questo crea un chiasmo tra 
verbi opposti; sono state presentate decisive argomen- 
tazioni per tale correzione da W.L. HoLLADAY (JBL 79 
[1960] 363-364). L'attuale combinazione di verbi è ca- 
ratteristica del libro di Geremia (18,7-10; 24,6; 31,27- 
28; 42,9-10; 45,4-5). L’antitesi definisce il duplice 
aspetto della missione di un profeta: raddrizzare ciò 
che è storto e approfondire l’intera eredità religiosa, in- 
cludendo di quando in quando nuove rivelazioni. 
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17. cingiti i fianchi: Questo versetto e quelli seguenti 
sono la successione logica del v. 10. Essi mettono in ri- 
salto l'atteggiamento del profeta durante il suo ministe- 
ro. L'azione del cingersi i fianchi esprime la sollecitudi- 
ne nell’esecuzione di un ordine (1 Re 18,46), come pu- 
re l'immediata disposizione alla lotta (G6 38,3; 40,7). 
18. una fortezza: Nella vocazione di Ezechiele (3,8-9) 
troviamo la stessa tenace fermezza espressa con imma- 
gini analoghe. Coloro che dovranno incontrare un uo- 
mo di Dio tanto risoluto sono i capi di Giuda, sia poli- 
tici che religiosi, ed i loro sudditi, anche quelli più umi- 
li (cf. 4,9; 32,32). 

Non c’è dubbio che Geremia sia collegato a Mosè 

in questo racconto di vocazione, in quanto suo legitti- 
mo successore nella proclamazione della parola di Dio 
(cf. W.L. HoLLADAY, JBL 83 [1964] 153-164; 85 
[1966] 17-27; L. ALONSO SCHGKEL, «Jeremias», De la 
Torah au Messie [Fest. H. Cazelles, edd. M. Carrez et 
al., Paris 1981] 245-254). Inoltre, se possiamo confron- 
tare la vocazione di Geremia con quelle di Isaia (6,1- 
13) e di Ezechiele (2,1-3,15), siamo colpiti da tre note 
distintive. Viene chiaramente sottolineata la predesti- 
nazione di un profeta al suo ministero: il progetto di 
YHWH nei confronti di un tale uomo ha avuto origine 
fin dal primo momento della sua esistenza (cf. Gde 
13,5; Is 49,1-2; Le 1,15; Gal 1,15-16). Secondo, questo 
dialogo mostra quanto sono intimi i rapporti tra 
YHWH e il suo profeta; molti altri passi mostreranno 
che questa intimità non ha mai smesso di crescere. Ge- 
remia è l’unico profeta che ci ha rivelato la lotta inte- 
riore che tale missione ha provocato in lui. Infine, è 
messa fortemente in rilievo la persecuzione che segue 
necessariamente questa missione: tutto quanto il libro 
è costellato di questi eventi negativi. 
14 (b) LE VISIONI (1,11-16). 11-12. La prima vi- 
sione presenta un indovinello. L'apparizione di un ra- 
mo di mandorlo (52464) significa che YHWH sta vigi- 
lando (56964) sull’adempimento della sua parola. L'o- 
racolo è una minaccia, perché nel libro di Geremia il 
verbo i#gad adombra sempre una calamità (5,6; 31,27- 
28; 44,27). 13-16. L'oggetto della seconda visione è 
oscuro. Il TM legge: «Una caldaia bollente la cui faccia 
è dal nord», e le versioni non aiutano a chiarire il suo 
significato. Ci sono tre interpretazioni principali. L'og- 
getto della visione non è la caldaia stessa ma il suo sup- 
porto sul fuoco, l'apertura del quale è rivolta a setten- 
trione. Oppure, Geremia vide una caldaia che si spo- 
stava da settentrione a meridione. Infine, alcuni pensa- 
no che la caldaia fosse inclinata verso settentrione, che 
è la soluzione più ovvia (maggior parte dei commenta- 
tori). Il significato della visione è chiarito da un altro 
indovinello, sul verbo 4/45, «bollire» o «sbuffare». 
Come conseguenza delle pratiche idolatriche di Giuda, 
un'invasione dilagante da settentrione lascerà desolato 
l’intero paese. Il problema storico di questa invasione 
verrà esaminato dopo Îl c. 6. 

Esistono notevoli analogie tra queste visioni e quelle 


del libro di Amos (7,1-9; 8,1-3; 9,1-4): incontriamo le 
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stesse domande sull’oggetto della visione, seguite dalle 
spiegazioni del loro significato in giochi di parole. 

15 (B) Primi oracoli sotto Giosia (2,1-6,30). È 
stato riconosciuto che i cc. 2-6 contengono i temi cen- 
trali della predicazione di Geremia sotto Giosia — pri- 
ma della riforma deuteronomistica, dato che non dan- 
no alcun segno di questa rinnovazione dell’alleanza 
(627-622) — ed un buon numero di suoi oracoli dall’ini- 
zio del regno di Ioiakim (fino al 605). R. ALBERTZ 
(ZAW 94 [1982] 20-47) ha dimostrato chiaramente che 
questa prima sezione del libro dovrebbe essere divisa 
in due parti principali: 2,1-4,2 e 4,3-6,30. La prima si 
rivolge soprattutto a Israele e Giacobbe (designazioni 
del Regno del nord) e contiene una serie di accuse per 
le sue passate infedeltà, che sono pure occasione di un 
invito al pentimento. Possono essere facilmente datate 
durante il tentativo da parte di Giosia di unire Israele e 
Giuda, dopo il 627. La seconda parte è rivolta esclusi- 
vamente a Gerusalemme e Giuda, che vengono dura- 
mente condannate; non c’è alcuna possibilità di salvez- 
za dal momento che l’invasione è ormai imminente. Se 
il nemico è identificato con i Babilonesi, la data do- 
vrebbe essere ca. il 605. 

(a) PROCESSO CONTRO ISRAELE (2,1-37). Il 
primo oracolo stigmatizza l’apostasia religiosa di Israe- 
le. La colpa principale sono i culti idolatrici, favoriti 
specialmente da alleanze con pagani. Il poema è com- 
posto secondo il «modello del ri (processo)», caratte- 
ristico del discorso profetico sulla rottura dell’alleanza 
(cf. B. GEMSER, in Wisdom in Israel and in the Ancient 
Near East [edd. M. Noth e D.W. Thomas, VTSup 3, 
Leiden 1955] 120-137; H.B. HUFFrMOn, JBL 78 [1959] 
285-295; e specialmente J. HARVEY, Le plasdoyer 
prophétique contre Israèl [Bruges 1967]). Harvey ha so- 
stenuto che la legge internazionale del II millennio a.C. 
ci ha fornito la forma letteraria sia dell'alleanza che 
della sua rottura (cf. p. 36, Os 4; Is 1,2-3.10-20; Mî 6,1- 
8; Di 32,1-25; Sal 50). Gli elementi principali del mo- 
dello sono la descrizione dei fatti, volta a richiamare 
l’attenzione del tribunale sia sugli accusati che sui testi- 
moni, una rassegna storica dei favori concessi dall’ac- 
cusatore, un elenco di accuse spesso formulate in for- 
ma interrogativa e, infine, la proposta di un ultimatum 
o la dichiarazione di guerra. Tutti questi elementi com- 
paiono nel capitolo ora in esame, anche se in una suc- 
cessione complessa. 1-3. Questa prima sezione del poe- 
ma è l’introduzione del redattore all'intera raccolta, 
che egli ha chiaramente applicato a Gerusalemme e 
Giuda; il vero processo contro Israele è introdotto solo 
nel v. 4. La più grande dimostrazione dell’affetto di 
YHWH verso Israele, costantemente ripetuta nella 
predicazione profetica, è l'esodo, seguito dalla conqui- 
sta di Canaan. 2. l’affetto della tua giovinezza: Il termi- 
ne besed definisce il rapporto tra YHWH e Israele al 
tempo dell’esodo; questa parola si riferisce al loro reci- 
proco amore fedele e misericordioso, concretizzato 
nell’alleanza. Questo concetto di amore con il simboli- 
smo del matrimonio nella storia è stato sviluppato da 
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Osea (1-3; cf. A. NEHER, RHPR 34 [1954] 30-49). Ge- 
remia fu certamente influenzato dal suo predecessore; 
entrambi presentarono l’idilliaco periodo del deserto 
come un ideale nella storia di Israele, non come uno 
stile di vita culturale, ma come un periodo di profonda 
fedeltà religiosa (M. DEROCHE, CBQ 45 [1983] 364- 
376). 3. la primizia: Era la porzione di YHWH (Es 
22,28; 23,19) e quindi sacra (90deS), cioè «separata» o 
«riservata» al mondo divino. Quindi, ad uno straniero 
era proibito prenderne parte (Lv 22,10-15). Tale era 
Israele in virtù dei suoi vincoli di alleanza; essendo 
dunque il «primogenito» di YHWH (Es 4,22), era per- 
ciò «sacro», «intoccabile» (94463; Es 19,6). Qui, il pro- 
feta evoca il periodo dei giudici, quando YHWH re- 
presse severamente tutti i tentativi dei popoli vicini di 
sottomettere il suo eletto. 

16 4-13. Possiamo distinguere cinque detti di- 
versi nel processo vero e proprio, secondo la forma dei 
verbi. Qui YHWH si rivolge al suo popolo usando la 
2° pers. masch. pl. 5. L'idolatria è l'accusa centrale con- 
tro Israele. YHWH è l’unico Dio in Israele (Es 20,3-5). 
Gli dèi pagani non hanno alcun diritto di esistere tra 
gli Israeliti; essi quindi sono «nullità», «vacuità» 
(hebel); Geremia per primo applicò tale termine a que- 
sti idoli. Questo fu il primo passo fatto verso la dottri- 
na del monoteismo, che appare chiaramente nel Dr-Is 
(Is 43,8-12; 44,6-8; 45,5-6.14-15; ecc.). 6-7. Abbiamo 
qui una bella definizione della natura della religione di 
Israele, in contrapposizione ai culti pagani: è il ricono- 
scimento dei doni elargiti da YHWH al suo popolo at- 
traverso le sue potenti azioni nella storia. 8. Le accuse 
sono ora dirette a tutti i capi. I sacerdoti erano non so- 
lo responsabili dei sacrifici, ma erano anche incaricati 
dell'oracolo divino e davano brevi istruzioni (‘6rò?) su 
questioni particolari, specialmente quelle relative alle 
leggi sacrificali. Benché siano gli specialisti della legge, 
la loro «conoscenza» di YHWH, o tutta quanta la loro 
religione, è ridotta a niente. Precedentemente, Osea 
aveva rivolto loro lo stesso rimprovero (Os 4,4-10). I 
«pastori» sono probabilmente tutti i capi istituzionali. I 
«profeti» qui sono quelli ufficiali, gli eredi spirituali 
degli antichi indovini delle corti orientali. Essi sono or- 
mai distinti dai profeti «per vocazione», i cui oracoli 
sono stati conservati nei nostri libri biblici. 9. Per tali 
aberrazioni, YHWH li cita tutti in giudizio; il termine 
tecnico r (processo) è ripetuto due volte. 10. coste di 
Cipro: Il TM ha «isole dei Kittim», il nome ebraico di 
Cipro, derivato da uno dei suoi porti sulla costa SE 
chiamato Kition; Geremia però probabilmente qui si 
riferisce alle isole della costa mediterranea, intendendo 
l'occidente. Kedar: Questa tribù transgiordana nomade 
(Gen 25,13) rappresenta l’oriente, 11. fa sua gloria: 
Questo attributo di YHWH (Nr; 14,21; Is 6,3) sta per 
YHWH stesso. 12. o cieli: Questa invocazione dei «cie- 
li», a cui possiamo aggiungere «terra» e «monti», come 
negli esempi precedenti di processi, è stata diversa- 
mente interpretata: essi sono uditori puramente poeti- 
ci, o simboli delle potenze umane e celesti, o formano 
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semplicemente l’assemblea divina. Nei trattati di vas- 
sallaggio del Vicino Oriente antico, questi stessi ele- 
menti appaiono insieme a fiumi e laghi, e agli dèi di en- 
trambi i contraenti, come testimoni dei reciproci vinco- 
li appena accettati (cf. ANET 201ss.). Nell’AT li incon- 
triamo nello stesso contesto delle cerimonie di alleanza 
in De 4,26; 30,19; 31,29. Quindi, è del tutto naturale 
che questi elementi debbano essere menzionati nei 
processi che seguono la rottura di tali alleanze. Di con- 
seguenza, il modello del ri richiede tale invocazione. 
13. cisterne: La scarsità d’acqua in Palestina determinò 
il ricorso a cisterne scavate per raccogliere le piogge in- 
vernali. Geremia usa la stupenda immagine delle «ci- 
sterne screpolate» per definire la futilità delle alleanze 
con gli stranieri, come appare dal v. 18, il naturale se- 
guito del v. 13. Violando, quindi, l’alleanza con 
YHWH, Israele deve aspettarsi solo la siccità — cioè un 
castigo severo. 

17 14-19. YHWH ora parla a Israele come a 
una donna, dal momento che i verbi sono alla 2° pers. 
femm. sing. È stata ridotta in schiavitù dalle potenze 
politiche con le quali ha cercato di concludere tratta- 
ti. Questo è vividamente rappresentato come una ri- 
cerca delle acque del Nilo e dell'Eufrate, nient'altro 
che cisterne screpolate in confronto alla sorgente di 
acqua viva, che è YHWH stesso. È inutile cercare di 
identificare con esattezza gli eventi precisi cui si fa ri- 
ferimento qui, dal momento che in questo periodo fu- 
rono conclusi molti trattati; tuttavia, le alleanze con 
l’Assiria dovrebbero essere datate prima del 612. 
Israele perse la sua libertà nel 721, diventando una 
semplice provincia dell'impero assiro. Incursioni egi- 
ziane erano fenomeni molto frequenti. 16. Menfi: Nof 
è la forma ebraica del nome (#11-1/r). Situata a circa 
20 km a sud del Cairo sulla riva occidentale del Nilo, 
Menfi era la città principale del Basso Egitto. Tafrs: 
Città sul confine orientale del Delta, era chiamata 
Dafne nel periodo classico, ed è ora identificata con 
l’attuale Tell Defneh. 

20-28. Questo è un nuovo sviluppo nel processo 
giudiziario, anche se i verbi sono usati ancora alla 2* 
pers. femm. sing. Il soggetto è nuovo - il culto idolatri- 
co di Baal — come pure lo stile, un'alternanza delle fal- 
se credenze di Israele e della loro confutazione da par- 
te di YHWH (cf. S. HERRMANN, «Jeremia», Le livre de 
Jérémie, 203-214). 20. sopra ogni colle elevato: L'espres- 
sione, che può essere fatta risalire ad Osea (4,13), di- 
venne una designazione classica delle alture o santuari 
dei Cananei. Il nucleo del culto ivi praticato era costi- 
tuito dai riti della fertilità, il più comune dei quali era 
la prostituzione sacra. Perciò, nei profeti la prostituzio- 
ne spesso equivaleva a idolatria. 21. vigna scelta: Gere- 
mia richiama la celebre allegoria di Isaia della vigna, 
come una descrizione della storia religiosa di Israele (Is 
5,1-7; cf. Os 10,1; Sa/ 80,9). 23-25. La ricerca della fer- 
tilità da parte di Israele attraverso il culto di Baal è effi- 
cacemente descritta come una cammella e come un’asi- 
na selvatica in calore; i riti sessuali di tale culto suggeri- 
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rono queste immagini (cf. K.E. Bay —- W.L. HOLLA- 
DAY, VT 18 [1968] 256-260). 23. valle: Il riferimento è 
al sacrificio dei bambini nella Valle di Ben-Hinnom, a 
sud di Gerusalemme (cf. 7,31). 27. legno... pietra: Ge- 
remia intende chiaramente l’’#s#r4 (un palo di legno 
eretto) e la rz4ssébd (una pietra eretta), entrambi ogget- 
ti cultuali delle alture. Nel culto della fertilità cananeo, 
il primo simboleggia il principio femminile, e il secon- 
do quello maschile. Il profeta scambia deliberatamente 
il loro significato simbolico per coprirli di maggior 
scherno. Si tratta anche di una negazione drammatica 
della paternità di YHWH nei confronti di Israele (Es 
4,22; Dt 14,1; Os 11,1ss.). 

29-32. Qui ci si rivolge di nuovo a Israele con verbi 
alla 2° pers. masch. plur. Israele non può accusare 
YHWH di essere come un marito che la tradisce, dal 
momento che è lei l’unica ad aver dimenticato le pro- 
prie promesse matrimoniali. Le diverse punizioni del 
popolo di Dio nel corso della storia sono state inutili. 

33-37. I verbi sono ora alla 2° pers. femm. sing. In 
questa accusa finale, Geremia evoca le due maggiori 
violazioni dell’alleanza: i culti stranieri e la violenza so- 
ciale, le due antitesi fondamentali del Decalogo. Le al- 
leanze con stranieri non sostituiranno mai l’alleanza del 
Sinai come forza personale di Israele; la salvezza di 
Israele si fonda esclusivamente su quella alleanza (c. 3). 
34. L'ultima frase del versetto è oscura; cf. W.L. HoL- 
LADAY, VI 25 (1975) 223-224. 

stato sostenuto per qualche tempo che i profeti 
erano poco interessati all'alleanza. Ora sappiamo che 
essi ebbero una profondissima consapevolezza del suo 
significato religioso. Geremia sembra essere stato tanto 
preoccupato dell’apostasia religiosa del suo popolo, la 
rottura della prima clausola di questa alleanza, quanto i 
profeti precedenti lo erano stati della violazione degli 
altri vincoli, cioè la giustizia sociale e le leggi morali. 
Dobbiamo ricordare che l'alleanza non era un obbligo 
puramente materiale, ma la sollecita risposta al piano 
di salvezza di YHWH. Di conseguenza, la storia di 
Israele può essere solo una storia sacra. 
18 (b) RITORNO DELL’APOSTATA (3,1-4,2). La 
missione di Geremia era duplice: «per sradicare e de- 
molire, per edificare e piantare» (1,10). Il poema in 
2,2-37 realizzava la prima parte di questa missione; il 
poema ora in esame costituisce il secondo pannello del 
dittico. Il nucleo centrale dell’intera sezione è la for- 
mulazione delle condizioni richieste per attuare la ri- 
conciliazione tra Israele e YHWH. 

La pericope subì almeno due fasi redazionali. Isolia- 
mo un primo poema sulla conversione (3,1-5.19-25; 
4,1-2), che più tardi venne interrotto da due inserzioni 
(3,6-13 e 3,14-18). Tuttavia, fu mantenuta una profon- 
da unità dell’intera composizione mediante l’uso co- 
stante della parola chiave 5. Essenzialmente, la radice 
significa «ritornare da un luogo a un altro». Trasposta 
sul piano religioso, l’espressione designa sia un allonta- 
namento sia una conversione al bene. Qui Geremia usa 
tutte queste connotazioni (cf. W.L. HOLLADAY, The 
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Root Stbb in the Old Testament [Leiden 1958] spec. 1- 
2; 129-139; 152-153). 

19 (i) Poemetto sulla conversione (3,1-5.19-25; 
4,1-2). 1-5. Questa prima parte del poema mostra che 
questa conversione è impossibile, secondo la prospetti- 
va umana, attraverso una situazione analoga tratta dalla 
legge. Il simbolo usato qui mostra l’impossibilità di 
una rinnovata unione di YHWH ed Israele, e ciò rap- 
presenta il contrario di un simbolo analogo usato in Os 
2. 1. Tutti i commentatori fanno riferimento a D' 24,1- 
4, che formula una legge sul divorzio che è molto simi- 
le al caso esposto qui, ma con alcune differenze (cf. 
T.R. HoBBs, ZAW 86 [1974] 23-29). La situazione co- 
mune è quella di un uomo che ha legalmente ripudiato 
la propria moglie, la quale è quindi andata a vivere con 
un altro uomo; in una situazione simile, il primo marito 
non può risposarsi con sua moglie, che si è allontanata. 
Il caso di Israele è simile: ha provocato un divorzio da 
YHWH a causa del suo culto di altri dèi. /2 terra hai 
contaminato: È un’idea, ben nota nell’AT, che tutti i 
peccati contro le leggi dell’alleanza siano attacchi con- 
tro il carattere sacro della terra stessa, che è certamente 
un simbolo della nazione che vi abita (cf. Nr 35,33-34; 
Dt 21,22-23; 24,4; Ger 2,7; 3,9; 16,18; ecc.). 2. colli: 
L'ebr. 5*/àyîm significa «alture spoglie» ed è tipico di 
Geremia. Il profeta prese certamente l’immagine dalle 
aride colline di Giuda, così chiaramente visibili da 
Anatot, per designare i luoghi elevati dell’idolatria, an- 
cora chiamata «prostituzione». 3. piogge: Le piogge di 
primavera sono di primaria importanza per i raccolti; il 
culto della fertilità mirava alla loro sicura comparsa. 
Dio dichiara che questi riti sono vani, poiché egli è l’u- 
nico a regolare le piogge. Se egli le trattiene, il motivo è 
precisamente questa grave colpa religiosa. 4. padre mio: 
In 2,27 tale invocazione era rivolta a un simbolo cana- 
neo nel culto della fertilità. Si credeva che Baal e Astar- 
te fossero la causa della fertilità dei campi, del bestia- 
me e persino degli esseri umani; erano perciò chiamati 
«padre» e «madre». Questa idea è stata demitologizza- 
ta e applicata a YHWH da Osea (11,1ss.), per servire, 
insieme al matrimonio, come una seconda immagine 
dell’alleanza. Geremia, qui e nel v. 19, fonde amore pa- 
terno e amore coniugale come espressioni tangibili di 
questa stessa alleanza. 

3,19-25; 4,1-2. La conversione è giuridicamente im- 
possibile, ma attraverso il sincero pentimento degli uo- 
mini e per la misericordia di YHWH, un nuovo spirito 
sarà creato nel popolo. Che questi versetti siano la con- 
tinuazione logica dei vv. 1-5 è chiaro dai vv. 19-20, che 
sviluppano l’idea del v. 4. 21. colli: Lo stesso termine 
del v. 2, ma con una connotazione diversa; essi ora co- 
stituiscono la scena delle lamentazioni per il male sof- 
ferto come punizione dell’idolatria una volta ivi prati- 
cata. 22. rifornate: Geremia usa la stessa radice 52 tre 
volte, creando l’effetto di un gioco di parole. YHWH 
sta parlando; è lui che realizzerà il ritorno, se solo 
Israele lo consentirà mediante la penitenza e la profes- 
sione del suo credo fondamentale - YHWH è il suo 
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unico Dio (Es 20,2-6; Di 5,6-10; 6,4). Questo ricono- 
scimento significava un rinnovo dell’alleanza. 

4,2. Queste espressioni — ’émze/ (verità), w25pdt (ret- 

titudine) e s°4494 (giustizia) — alle quali dobbiamo ag- 
giungere hesed (pietà, amore), definiscono la vera reli- 
gione in Israele e sono usate frequentemente in tutta la 
tradizione profetica. popoli... benedetti: Israele, since- 
ro nella sua fede, realizzerà le promesse di YHWH ai 
patriarchi (Gex 12,3; 18,18; 22,18; 26,4). Anche le na- 
zioni, alla vista di tale gloria concessa da YHWH al suo 
popolo, desidereranno servirlo. La vera conversione al- 
le virtù dell'alleanza è quindi la risposta di YHWH alla 
domanda formulata all’inizio del poema (3,1). 
20 (ii) Due aggiunte (3,6-18). Questi versetti fu- 
rono inseriti nel poema sulla conversione; sono il pri- 
mo esempio dei discorsi in prosa che possono rappre- 
sentare il secondo stile di Geremia. 6,13. Questo pri- 
mo oracolo è unanimemente accettato come un riflesso 
autentico di un discorso di Geremia, ma la data della 
sua composizione è controversa. Tuttavia, riteniamo 
che debba essere datato tra il 627 e il 622. In realtà, 
Geremia rimprovera Giuda di idolatria, ed esattamen- 
te negli stessi termini che ha usato per Israele in 2,27 
(cf. v. 9). Non c’è alcuna allusione a questa riforma nel 
nostro passo, e non abbiamo alcuna prova che l’idola- 
tria abbia riacquistato popolarità dopo che Giosia ave- 
va distrutto le alture. Geremia propone un’allegoria 
dei regni divisi, rappresentati come due sorelle; Eze- 
chiele darà ampie proporzioni alla parabola (Ez 16; 
23). Israele era stato spazzato via dagli Assiri un secolo 
prima per essere caduto nell’idolatria senza essersi 
pentito, anche se i profeti avevano annunciato la ne- 
cessità del pentimento per la salvezza. Da tale lezione 
Giuda avrebbe dovuto trarre vantaggio, ma il suo «ri- 
torno» non durò più a lungo di una «nube del mattino 
o della rugiada» (Os 6,4). Quindi, la sua colpa è mag- 
giore e non merita il perdono offerto a sua sorella (vv. 
12-13). 

14-18. Questa sezione è una piccola raccolta di 
quattro detti diversi che dovrebbero essere collocati in 
momenti diversi della missione di Geremia. 14-15. 
Israele è invitato a ritornare a Gerusalemme e ad accet- 
tare quindi il re davidico, definito come un re ideale 
(cf. 23,5-6). YHWH stesso è riconosciuto come il loro 
unico Dio, attivo nella storia, un fatto che lo rende de- 
gno del titolo di Ba4/, 0 «signore». 16-17. Qui Geremia 
rifiuta ogni significato religioso all’arca dell’alleanza, 
che era il simbolo sacro che conferiva al Tempio e a 
Gerusalemme la qualità di dimora di YHWH stesso, 
dal momento che essa aveva la funzione di essere il suo 
trono regale (cf. R. DE VAUX, MUS] 37 [1960-1961] 91- 
124). Questa funzione sarà ora assolta da Gerusalem- 
me stessa, come proclama la parola finale della #6rd di 
Ezechiele (Ez 48,35). Gerusalemme, con la sua nuova 
magnificenza, diventerà il centro dove si raduneranno 
tutte le nazioni (cf. Is 2,2-3=Mf? 4,1-3; Is 56,6-8; 60,11- 
14). 18. Un altro tema significativo del brano è la riuni- 
ficazione dei regni divisi, già preannunciata dai profeti 
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dell’vii sec. (Os 2,2; Mi 2,12). Ma qui la riunificazione 
è considerata possibile solo dopo che sia Giuda che 
Israele avranno subito l'esilio (Ez 37,15-28; Is 11,10-16, 
che è post-esilico). Per tutte queste ragioni, i critici ri- 
terrebbero questo oracolo una composizione post-esili- 
ca di un discepolo di Geremia. Tuttavia, sia il vocabo- 
lario che il pensiero sono geremiani (cf. 23,1-8). All’ini- 
zio del suo ministero Geremia sperava che, con la fine 
del suo esilio, Israele sarebbe stato riportato al suo an- 
tico splendore. Il declino della potenza assira e l’esten- 
sione della riforma di Giosia ad Israele accrebbero cer- 
tamente questa speranza. Gli eventi non permisero la 
sua realizzazione, ma tale idea continuò a vivere nella 
mente del profeta; e quando Giuda subì lo stesso desti- 
no di Israele, egli incluse Giuda in questa fede. Quindi, 
la forma attuale dell'oracolo è comprensibilissima nei 
mesi seguenti la distruzione di Gerusalemme nel 587. 
21 (c) MALE DI GIUDA E MALE DELLA GUERRA 
(4,3-6,30). Questa lunga sezione deve essere conside- 
rata un poemetto a sé perché tratta di un unico argo- 
mento: Giuda deve essere punito per i suoi peccati, e 
ciò si realizzerà con una repentina invasione. Quindi, le 
descrizioni della guerra — con i suoi effetti sia sul terri- 
torio che negli animi del popolo e del profeta — si me- 
scolano con le denunce di depravazione morale e le 
esortazioni alla penitenza in vividi colori e con accenti 
toccanti lungo l’intero poemetto. Questa unità è note- 
vole anche a livello letterario, specialmente nei cc. 4 e 
6: i loro esordi sono molto simili ed entrambi termina- 
no con le doglie di una donna che sta per partorire, co- 
me simbolo di grande sofferenza (4,31; 6,24-26). Inol- 
tre, la stessa immagine di un fuoco distruttivo apre e 
chiude il poemetto formando così un’inclusione (4,4 e 
6,29-30). 

(i) L'invasione (4,3-31). 3-4. Il poemetto è ri- 
volto ad un nuovo gruppo di Israeliti che resterà in pri- 
mo piano fino alla fine del c. 6 — cioè i Giudei e gli abi- 
tanti di Gerusalemme. Il profeta li invita per un'ultima 
volta a pentirsi, allo scopo di evitare il giudizio finale 
già in atto. Questa conversione è presentata qui come 
la circoncisione del cuore che è caratteristica di Gere- 
mia (9,25) e del Dt (10,16; 30,6). È stato fatto un nuo- 
vo passo avanti nella religione di Israele con questa 
proclamazione del primato delle disposizioni interiori 
sugli atteggiamenti esteriori, dato che il cuore è la sede 
dell’intelligenza e della volontà. Perciò, W. Rudolph 
poté chiamare questo /6ghiorx una «parola eterna, il 
vangelo» dell’AT (cf. 31,31-34). La conversione che 
Geremia sta chiedendo a Israele è quindi molto più 
che il ripristino di pratiche abbandonate. Geremia se- 
gue l’intera tradizione dei circoli deuteronomistici che 
insistevano su questa necessità della conversione come 
uno dei loro temi principali. 5-8, Come un fulmine a 
ciel sereno, si sente un allarme improvviso in tutto il 
paese: gli invasori si stanno avvicinando. 5. annunziate- 
lo: Un grido analogo è ripetuto in 6,1; esso riecheggia 
lo stesso allarme di Osea un secolo prima in occasione 
della guerra siro-efraimitica (735-734); cf. 2 Re 16,5ss.; 
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Os 5,8. Più tardi, un altro profeta annuncerà la venuta 
escatologica del Giorno del Signore in termini analoghi 
(GI 2,1). Tale allarme è necessario, perché in tempo di 
guerra tutti gli abitanti delle campagne si rifugiavano 
entro le mura di città fortificate. 6. stendardo: L'ebr. nés 
significa anche «segnale», cioè, un fuoco acceso su un 
luogo elevato per la trasmissione di notizie (cf. Is 13,2; 
18,3; Lettere di Lachis 4.10-13). da settentrione una 
sventura: La stessa espressione compare nella seconda 
visione (1,14), che si riferisce allo stesso evento; sarà 
esaminata alla fine del poemetto. 7. colui che colpisce le 
nazioni: Con Bright traduciamo così wma5hî/, che lette- 
ralmente significa «distruttore», per rispettare il sim- 
bolo del leone usato qui. Il termine evoca principal- 
mente la forza demoniaca che attaccò gli Egiziani, 
mentre risparmiò gli Israeliti, nella notte di Pasqua (Es 
12,23); invece ora non c’è alcuna protezione possibile 
contro di essa. 8. vestitevi di sacco: Questo ruvido tes- 
suto è spesso menzionato come un abbigliamento di 
lutto (6,26; 49,3; Is 15,3; 22,12). 9-12. Ora YHWH 
stesso descrive la profonda costernazione dei capi giu- 
dei, sia politici che religiosi, prima di annunciare il suo 
giudizio finale. 10. voi avrete pace: Questa promessa di 
prosperità è attribuita a YHWH, ma l’evento presente 
mostra che egli ha mentito; tuttavia, si tratta chiara- 
mente di un’allusione alla predicazione dei falsi profeti 
(6,14; 14,13; 23,16-17). 11. la figlia del mio popolo: Vie- 
ne designata così Gerusalemme (cf. v. 17). 13-18. L’im- 
petuosa marcia dell’invasore è paragonata a una tem- 
pesta improvvisa e disastrosa dal deserto (cf. Os 13,15). 
14. purifica il tuo cuore: Il giudizio era già stato presen- 
tato come definitivo. Ora sembra che la conversione 
autentica salverebbe la città; tuttavia, tale «ritorno» è 
inconcepibile. 15. Den: Questa città era situata alle sor- 
genti del Giordano, sul confine settentrionale della ter- 
ra promessa, ora identificata con Tell el-Qadi. Poiché 
l'invasione stava giungendo dal nord, questa sarebbe 
stata la prima città a cadere. moxtagne di Efraim: La re- 
gione montagnosa da Sichem a Betel. 19-22. Geremia 
qui descrive vividamente le proprie emozioni più inti- 
me. Per vocazione egli doveva annunciare distruzione e 
castigo, ma per indole era un uomo devotissimo al suo 
popolo diletto. Tutta quanta la sua vita trascorrerà in 
questo doloroso paradosso. 22. Questo versetto è ora il 
lamento personale di YHWH. La conoscenza di Dio 
non è una comprensione intellettuale di un complesso 
di verità, ma una condotta di vita ispirata da queste ve- 
rità. 23-28. Il profeta dà ora una nuova descrizione del- 
l'invasione, che assume l’aspetto di una deflagrazione 
cosmica. 23. solitudine e vuoto: La descrizione del caos 
primordiale (1054 wdbobî; Gen 1,2) è usata per dare 
l'impressione di una confusione totale. Tutto quanto 
l’universo è preso da orrore a tale vista. Questa descri- 
zione si trova, quasi identica, in Gioele in un simile 
contesto di invasione (G/ 2,1-11). Amos (8,9-10), Sofo- 
nia (1,2-3.14-18) e Naum (1,2-8) illustrarono gli stessi 
effetti nel loro annuncio del Giorno del Signore, pure 
in occasione di guerre. Infine, la scena sarà assoluta- 
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mente apocalittica in Is 24, che adombra il discorso 
escatologico dei Sinottici. 27. Il termine /6’ del TM, 
«non», è certamente un’attenuazione più tarda di /2b, 
«esso». 29-31. La fine è irrevocabile come YHWH ha 
appena assicurato (v. 28). Gerusalemme è rappresenta- 
ta come una donna che si abbiglia per sedurre il nemi- 
co che si avvicina. Questa prima sezione del poemetto 
si chiude con le urla e gli spasmi di una donna nel tra- 
vaglio del parto, simbolo di un dolore estremo (13,21; 
22,23; ecc.). 

22 (ii) La corruzione morale (5,1-31). Nel c. 4, la 
certezza dell'invasione era stata così profonda che non 
ci si poteva aspettare alcuna possibilità di salvezza. Il 
profeta ora fornisce la ragione di tale disastro — il male 
commesso dal popolo. Nel c. 2, questo male era esclu- 
sivamente religioso, cioè l’idolatria. Ora, l’accento è 
posto sulla condotta morale, sia sociale che individua- 
le. 

1-6. Questa prima parte è un dialogo tra YAWH e 
il suo profeta sulla generale corruzione del popolo, che 
non si è convertito dopo la dura punizione delle avver- 
sità politiche. 1. YHWH sta perlustrando la città alla 
ricerca di un solo giusto, perché egli la risparmierebbe 
così come avrebbe risparmiato Sodoma (Ger 18,22-32; 
cf. R.P. CARROLL, OTS 23 [1984] 19-38 per un ottimo 
studio di questa tradizione). giustamente... fedele: I ter- 
mini ebraici m5pd! e ’2riiné sono elementi dell’allean- 
za che regolano le relazioni tra gli uomini come pure 
tra gli uomini e Dio. Nella letteratura profetica ricorro- 
no costantemente insieme a hesed, «amore», e s°dé9à, 
«giustizia». 4-5. Lo stato peccaminoso è universale: le 
classi inferiori potrebbero essere scusate per la loro 
ignoranza, ma non quella dirigente, cioè re, sacerdoti e 
profeti (cf. 4,9), dal momento che questa è al servizio 
della parola di Dio. 6. Queste fiere non sono altro che 
gli invasori (cf. 2,15; 4,7; Os 13,7-8; Sof 3,3; Ab 1,8). 7. 
11. Il profeta ora fornisce l'elenco dei peccati predomi- 
nanti in Giuda, in particolare l’adulterio, espresso in 
termini crudi. 12-17. YHWH stesso aveva formulato i 
precedenti rimproveri (vv. 7-11); Geremia ora si rivolge 
al popolo perverso. 12. Now lui: Un ateismo teoretico 
non esisteva nel Vicino Oriente antico, ma ne esisteva 
uno pratico: si riteneva che Dio si disinteressasse delle 
faccende umane; di conseguenza, non poteva interveni- 
re (cf. Arm: 9,10; Sof 1,12; cf. J. SCHREINER, TTZ 90 
[1981] 29-40). 13. Tale atteggiamento è convalidato 
dalla parola di «falsi» profeti, reputati uomini della 
réab, «spirito», ora chiamati gli «uomini di vento» 
(«tromboni» dice Bright), un gioco di parole sul dop- 
pio significato di r#ab. 14-17. Gli effetti ancora una 
volta seguono le accuse; Geremia vedrà il compimento 
della propria missione (1,9-10), e l’invasione sarà una 
prova della sua autenticità. 

18-25. Si ritiene generalmente che questa pericope 
sia costituita da due aggiunte al poemetto originario. 
18-19. Questa prima aggiunta è sicuramente non au- 
tentica; essa attenua le minacce precedenti, un procedi- 
mento rilevato già due volte (4,27; 5,10). Sia la forma 
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letteraria che il contenuto richiamano i discorsi del Dif 
(p. es., 24,47-48; 29,23-27). Il periodo esilico sarebbe 
una datazione opportuna per la sua composizione. 20- 
25. Con W. Rudolph e A. Gelin, riteniamo questo se- 
condo oracolo autentico; tuttavia, la tematica generale 
non è più il «Dio della storia», ma il «Dio della crea- 
zione» (cf. H. WEIPPERT, Sobopfer des Himmels [Stutt- 
gart 1981] 17ss.). In occasione di una siccità, Geremia 
ammonisce il popolo che questa calamità va intesa co- 
me un castigo divino per la sua ostinata apostasia, poi- 
ché YHWH domina l’universo. 

26-31. L'elenco dei peccati continua. L'accento ora 

si sposta sulle ingiustizie sociali e sull’oppressione del 
debole. Il vertice è raggiunto con la denuncia dei capi 
religiosi: i profeti consultano Baal e gli stessi sacerdoti 
stabiliscono la legge. L'intera sezione si chiude con un 
minaccioso interrogativo. 
23 (iii) La correzione (6,1-30). Il tema generale 
del c. 4 viene ripreso, ma adesso il nemico sta già deva- 
stando il paese e assediando le città fortificate. Tutta- 
via, la conversione non c’è ancora. 1. Tekoa: Patria di 
Amos, a circa 9 km a sud di Betlemme. Ber-Cherem: 
Scavi recenti indicano come sito Ramat-Rachel, sulla 
strada che congiunge Gerusalemme a Betlemme (cf. Y. 
AHARONI, BA 24 [1961] 98-118). Il segnale, probabil- 
mente con il fuoco, sembra indicare la strada dello 
spostamento verso il sud. 4. preparatevi per la guerra: Il 
termine ebr. gaddi significa letteralmente «santifica- 
tevi» per la guerra; purificazioni rituali e sacrifici veni- 
vano compiuti prima di una battaglia, perché questa 
era considerata un atto religioso. 9-11. Come in 5,1, a 
Geremia viene chiesto di trovare un solo giusto, ma lui 
non ci riesce. Nessuno presta ascolto, e la sua collera 
esplode; la prima parte della sua missione - «sradicare 
e demolire» - deve essere compiuta. 

12-15. Si ripetono le stesse accuse. Il male è tanto 
radicato nel cuore di ciascuno, che un’assoluta impeni- 
tenza fa restare tutti quanti insensibili. 16-21. Questo 
oracolo è stato diversamente interpretato. Per alcuni 
commentatori è un segno del rifiuto da parte di Gere- 
mia della riforma deuteronomistica, che portò ad una 
accentuazione delle pratiche cultuali, a scapito dei do- 
veri morali. Tuttavia è difficile che queste righe possa- 
no essere qualcosa di diverso da un appello allo studio 
della tradizione allo scopo di conoscere la condotta di 
vita gradita a YHWH, un tema ben noto dai profeti 
precedenti. Questo passo, inoltre, mostra che i profeti 
non erano innovatori, ma uomini saldamente ancorati 
nella tradizione, che essi mantenevano viva attraverso 
la loro nuova interpretazione delle sue antiche verità e 
la loro aggiunta di nuove verità attraverso esperienze 
religiose e rivelazioni personali. 20. incerso: Le offerte 
di incenso, genere di lusso importato dal Sud Arabia. 
Questo versetto e molti altri (Ar 9,21-25; Os 6,6; 8,11- 
13; Is 1,10-15; Mi 6,6-8; ecc.) costituiscono la cosiddet- 
ta accusa profetica contro il culto esteriore. Per molto 
tempo gli esegeti hanno ritenuto che i profeti rifiutas- 
sero tutte le pratiche esteriori della religione per difen- 
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dere solo quelle interiori. Oggi prevale un punto di vi- 
sta più equilibrato; i profeti insegnano che sacrifici e 
celebrazioni non hanno alcun valore se non sono ac- 
compagnati da disposizioni interiori autentiche. In 
realtà, una religione senza culto è inconcepibile nell’O- 
riente antico. 22-26. La conclusione del poemetto è 
molto simile a 4,29-31. 

27-30. Questi versetti non appartengono al poemet- 

to originario sull’invasione; sono piuttosto una sorta di 
sintesi del primo ministero di Geremia (cc. 1-6). Il ri- 
sultato è piuttosto deludente! Un certo numero di 
punti oscuri rende il testo difficile da interpretare; l’o- 
pera del profeta è paragonata al lavoro di un esperto in 
metallurgia. 29. Come l’argento non potrebbe essere 
estratto dalle scorie, così è per il nuovo Israele nono- 
stante tutti gli sforzi di Geremia; quindi, Israele sarà ri- 
gettato. 
24 Il problema dell’identificazione dell’invasore 
è tra i più dibattuti. Di questo nemico si dice che viene 
dal nord, da lontano (5,15), dall’«estremità della terra» 
(6,22); sono cavalieri, montano anche carri da guerra, 
usano l’arco e sanno come assediare una città con ter- 
rapieni (4,7.13.19; 5,17; 6,4.6). La loro origine è «anti- 
ca» e la loro lingua è incomprensibile ai Giudei (5,15). 
Queste sono le uniche caratteristiche presentate. 

Una teoria che ebbe grande influenza identificava 
questo nemico con gli Sciti, che invasero l'Asia e le co- 
ste della Palestina tra il 630 e il 625 a.C., secondo la te- 
stimonianza di Erodoto (1,103-6). Poiché l’invasione 
della Palestina da parte degli Sciti rimane storicamente 
incerta, altri preferiscono individuare in questo nemico 
dal nord gli Assiri (p. es., PENNA, Geremia, 35.85; P. 
DHORME, BP/ 1.li). Ma gli Assiri non furono mai una 
minaccia nel periodo in cui visse Geremia. Quindi, la 
maggior parte dei commentatori ritiene che questo ne- 
mico debba essere identificato con i Babilonesi, che 
dominarono l’intera scena politica del Vicino Oriente 
con l’ascesa di Nabucodonosor al trono nel 605; questi 
oracoli perciò dovrebbero essere datati sotto il regno 
di Ioiakim, tra il 605 e il 598. 

Poiché tutte queste identificazioni sono così proble- 
matiche, altri esegeti hanno cercato una soluzione in 
una direzione completamente diversa. Abbiamo a che 
fare qui con una questione squisitamente mitologica. 
Nei miti cananei, il nord è non solo la dimora di Baal, 
ma anche la sorgente del male; Geremia quindi usò 
semplicemente questi riferimenti per proclamare una 
futura punizione. Tuttavia, ad eccezione di un breve 
passo (4,23ss.), questo nemico non è mitologico, ma è 
presentato chiaramente come un agente umano. Infine, 
un gruppo di esegeti rifiuta tutte queste spiegazioni e 
ritiene piuttosto che Geremia non avesse in mente nes- 
sun popolo in particolare quando per la prima volta 
scrisse il suo poemetto; fu solo più tardi che egli identi- 
ficò l’invasore con i Babilonesi, dopo il 605 (VOLZ, Je- 
remia, 58ss.; RUDOLPH, Jeremia, 43-45; WEISER, 
Jeremia, 38ss. [trad. it. cit.]). 

Quest'ultima opinione è apparentemente quella più 
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convincente. In realtà, oltre alle citate guerre scite, nes- 
sun popolo in particolare stava minacciando Giuda nel 
626 ca. Tuttavia, in tutta quanta la storia del popolo 
eletto, la rottura dell’alleanza a causa dell’idolatria e 
dell’ingiustizia non è mai rimasta impunita. Le guerre 
nell'epoca dei giudici, le guerre aramee del IX sec., e 
più recentemente la caduta di Samaria (721) sotto gli 
Assiri erano troppo note per non servire da conferma a 
questa fede profetica nella giustizia di YHWH. Gere- 
mia aveva questa stessa fede; di fronte alla perversione 
di Giuda, egli era sicuro che una nuova guerra avrebbe 
purificato i suoi peccati. Chi avrebbe condotto questa 
guerra? Egli non lo sapeva e quindi descrisse il nemico 
in termini molto generali. L'origine settentrionale era 
plausibile perché solo l'Egitto poteva venire dal sud, e 
per secoli non aveva costituito un pericolo (cf. H.H. 
ROwLEY, BJRL 45 [1962-1963] 198-234, per un’eccel- 
lente rassegna dei problemi esegetici in questa prima 
parte del libro di Geremia). 

(C) Il ministero sotto Ioiakim (7,1-20,18). 

Questa sezione è comunemente datata sotto il regno di 
Joiakim (609-598). 
25 (a) L'ALLEANZA FRAINTESA (7,1-10,25). Un’al- 
tra ipotesi comunemente accettata è che i cc. 7-10 for- 
mino una raccolta di frammenti oracolari e discorsi 
brevi; i titoli identici all’inizio dei cc. 7 e 11 convalida- 
no questa opinione. In complesso, essi riflettono la 
condizione religiosa e morale di Giuda durante i primi 
anni del governo di Ioiakim, che è molto simile a quel- 
la descritta nei cc. 1-6. La riforma di Giosia sembra sia 
stata dipendente dalla sua azione personale, ma che 
non fosse penetrata nello spirito del popolo; in genera- 
le, fu un fallimento. 

(i) Il discorso del Tempio (7,1-8,3). Anche 
questa prima pericope riunisce detti diversi su questio- 
ni collegate — il Tempio ed il culto. 

(1) Il Tempio (7,2-15). Questo passo è il di- 
scorso del Tempio vero e proprio. Il c. 26 è un raccon- 
to parallelo, in cui il messaggio è ridotto all’essenziale, 
ma le circostanze e la profonda impressione prodotta 
da questa aspra critica sono completamente omesse. 
L'intervento del profeta ebbe luogo nel 609-608, poco 
dopo la morte di Giosia a Meghiddo (cf. H. WEIPPERT, 
Die Prosareden [> 7] 26-48). 4. Tempio del Signore: La 
triplice ripetizione riflette il riconoscimento dell’invio- 
labilità del Tempio nella concezione popolare (J. BRI- 
GHT, Covenant and Promise (Philadelphia 1976] 49-77; 
M. GORG, BN 18 [1982] 7-14). In quanto luogo in cui 
era custodita l’arca dell’alleanza, trono di YHWH, es- 
so era sacro e non poteva cadere in mano al nemico; 
per la stessa ragione l'intero paese avrebbe goduto di 
protezione. 6-7. Questa supposta protezione è soggetta 
a condizioni; le prescrizioni morali dell’alleanza, che 
Geremia richiama esplicitamente (Es 22,17-24), dove- 
vano venire osservate. 9. rubare, uccidere: I peccati 
elencati qui sono violazioni del decalogo (Es 20,1-17; 
Os 4,2), le prime clausole dell’alleanza. 11. spelonca di 
ladri: Gesù stigmatizzò i mercimoni sacrificali che si 
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svolgevano nel Tempio (M? 21,13), mentre Geremia in- 
tendeva dire che il Tempio allora non era altro che un 
nascondiglio di malfattori, perché YHWH ha distolto 
la propria protezione. 12-14. Situata a Khirbet Seilùn, 
circa 23 km a sud di Sichem, Silo era stata il centro re- 
ligioso principale delle tribù durante l’ultimo periodo 
dei giudici (1 Sa: 1-4). La città ed il santuario dell’ar- 
ca furono molto probabilmente distrutti durante le 
guerre filistee (cf. J. DAY, in Studies in the Historical 
Books of the Old Testament, VTSup 30 [Leiden 1979] 
87-94 per la documentazione); la sua casta sacerdotale 
si spostò in seguito a Nob (1 Sar: 21,1; 22). Solo Gere- 
mia richiama questa distruzione di Silo (cf. anche Sa/ 
78,60). Egli era originario di Anatot, dove i discendenti 
dei sacerdoti di Silo furono esiliati; è comprensibile 
che di questo evento là fosse rimasto il ricordo. Nella 
sua riforma, Giosia diede grande importanza al Tem- 
pio di Gerusalemme, l’unico tempio legittimo; tuttavia, 
questo concetto materialistico della santità del Tempio 
non corrisponde alle intenzioni del re. In altre parole, 
Geremia non condanna la riforma di Giosia, ma richia- 
ma il vero significato dell’alleanza. 

26 (2) La Regina del cielo (7,16-20). Questo bre- 
ve discorso è il primo di una serie su questioni cultuali. 
Tratta dell’idolatria, specialmente del culto della ferti- 
lità di Astarte, una dea mesopotamica molto venerata in 
Canaan; fu molto popolare in Giuda sotto Manasse, in- 
sieme a diversi altri dèi mesopotamici (2 Re 21; 23,4- 
14). In Mesopotamia questa dea era anche chiamata 
«Regina del cielo» (ferre! iamzé, belit lame), un nome 
ancora attestato nei papiri aramaici del V sec. a.C. in 
Egitto. Poiché era una divinità astrale, il suo culto si 
svolgeva all'aperto su terrazze (9,13; 32,29; 2 Re 23,12; 
Sof 1,5); tale culto consisteva in offerte di dolci (kawwéd 
nîm, un prestito linguistico dall’accadico kamanu, kawi 
n), probabilmente a forma di donna nuda (cf. M. DEL- 
COR, «Le culte de la Reine du ciel», Vor Kanaan bis Ke- 
rala [Fest. J.PM. van der Ploeg, edd. W.C. Delsman et 
al., Neukirchen 1982] 101-122; W.E. RasT, «Cakes for 
the Queen of Heaven», Seripture in History and Theo- 
logy [Fest. J.C. Rylaarsdam, edd. A.L. Merrill et al., 
Pittsburgh 1977] 167-180). Tale culto è un altro segno 
della breve durata della riforma. 

27 (3) Religione e sacrificio (7,21-28). Questo 
oracolo fa parte dell’«accusa profetica» delle istituzioni 
sacrificali (cf. 6,20). 22. né diedi comandi: Questo ver- 
setto ed uno analogo in Amos (5,25) sembrano negare 
l’origine divina dei sacrifici. Ciò che YHWH si aspetta 
in quanto essenziale alla religione è l'obbedienza del 
cuore alle leggi morali, senza bisogno di sacrifici. Tut- 
tavia, questi sacrifici di fatto esistono e sono regolati in 
maniera dettagliata nella tradizione P, sotto l’autorità 
divina (Lv 1-7). Inoltre, è impossibile ammettere che la 
loro origine sia esilica, perché venivano offerti molto 
tempo prima in Israele, anche se riconosciamo che 
hanno solo una rilevanza limitata nel Codice dell’al- 
leanza (Es 20-23) e nel libro del Deuteronomio 
(12,1ss.). Per portare i suoi ascoltatori ad una giusta 
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valutazione dei loro doveri religiosi, Geremia si spinse 
fino al punto di negare l’origine divina del culto sacrifi- 
cale, anche se egli conosceva il suo remoto passato. In 
seguito, nella sua definizione della nuova alleanza 
(33,11), i sacrifici saranno ancora inclusi (cf. R. DE 
VAUX, Istituzioni, 414-416; RUDOLPH, Jeremzia, 52-53). 
24. ostinazione: Il rermine S*rîrtt, sempre usato con il 
termine «cuore», è proprio di Geremia (9,13; 11,8; 
13,10; 16,12; ecc.; Di 29,18; Se/ 81,13). Quindi, Gere- 
mia, il profeta più sensibile al problema del peccato, si 
spinge fino al punto di parlare di una sorta di «stato 
peccaminoso» dell'umanità, mentre gli altri profeti 
parlano solo di azioni peccaminose. 26. resero dura la 
loro nuca: Questa è un’altra espressione frequente nel 
libro di Ger e nel Di. È sinonima di «ostinazione del 
cuore». Pratiche e sacrifici esteriori non hanno alcun 
valore se non sono permeati da una sincera devozione 
del cuore. 
28 (4) Culto falso e punizione (7,29-8,3). Que- 
st’ultima sezione del discorso è una raccolta di diversi 
detti di Geremia: il v. 29 è un’esortazione poetica al 
lutto; il v. 30 è tratto da un altro discorso (cf. 32,34), 
come pure i vv. 31-33 (cf. 19,5 ss.); anche il v. 34 è pre- 
so a prestito da altri oracoli (cf. 16,9; 25,10). 8,1-3. 
Questo detto sulla violazione delle tombe e l’esposizio- 
ne dei cadaveri fu aggiunto qui probabilmente perché 
in 7,33 si parla della privazione della sepoltura. Tale 
trattamento dei defunti è una terribile maledizione; essi 
vengono esposti ai corpi celesti perché li venerarono. 
(i) Nova et vetera (8,4-10,25). La sezione se- 
guente è una compilazione di vari detti frammentari su 
diversi argomenti, vecchi e nuovi, che possono essere 
generalmente datati nei primi anni del regno di 
Ioiakim, 605 ca. 
29 (1) Sviamento generale (8,4-12). 4-7. Geremia 
deplora il cuore ostinato del suo popolo, che rifiuta di 
convertirsi, con lo stesso gioco di parole sui diversi si- 
gnificati del verbo #2, «volgersi». Il paragone usato 
nel v. 7 ha il suo parallelo in /s 1,3; nella natura stessa 
di questi animali c’è un istinto che li fa ritornare ai loro 
luoghi d'origine o ai loro padroni; così Israele dovreb- 
be far ritorno al suo Dio dell’alleanza! Di conseguenza, 
il peccato è considerato come una violenza alla natura 
(Weiser; Rudolph). 8-9. Questo passo ha provocato 
una lunga discussione che continua tuttora. A partire 
da K. Marti (1889), diversi esegeti hanno ritenuto che 
questi versetti siano una chiara condanna della riforma 
deuteronomistica. Gli scribi sarebbero i sacerdoti che 
crearono ed imposero in maniera fraudolenta la legge 
deuteronomistica (J. Wellhausen), ma l'origine del Di 
come pia frode oggi è rifiutata e non c'è qui alcun indi- 
zio di una qualche ostilità a un particolare codice lega- 
le. Quindi, un numero crescente di esegeti rifiuta l’idea 
di una condanna del libro del D' stesso da parte di Ge- 
remia e propone piuttosto una condanna dello spirito 
della riforma che seguì al suo rinvenimento, o quella 
delle erronee interpretazioni della legge da parte dei 
sacerdoti (Penna). Rudolph, Weiser e Bright, rifiutan- 
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do tale condanna, vedrebbero qui una sottile distinzio- 
ne tra la «legge del Signore» (v. 8) e la «parola del Si- 
gnore» (v. 9), cioè la religione legalistica e l’insegna- 
mento dei profeti. Il possesso della legge ha indotto 
una falsa sicurezza, rendendo i sacerdoti sordi alla pa- 
rola. 10-12. Questa pericope, omessa dai LXX, è un 
doppione di 6,12-15, dove è collocato in un contesto 
più consono. 

30 (2) La vigna saccheggiata (8,13-17). Il tema di 
questo oracolo comminatorio richiama i cc. 4-6, l’inva- 
sione dal settentrione. 13. Ricompare l’immagine della 
vite; ora è sterile. L'ultimo stico del versetto, che manca 
nei LXX, è oscuro nel TM. 15. Questo versetto inter- 
rompe l’oracolo ed è stato preso da 14,19b, dove era 
collocato in un contesto più consono. 16. de Dar: L'in- 
vasione, come prima (cf.4,15), viene dal nord. 

31 (3) Il lamento del profeta (8,18-23). 19. il suo 
re: Per il parallelismo sinonimico del versetto, il re è 
YHWH. perché mi hanno provocato: YHWH inter- 
rompe ironicamente il lamento per spiegare il suo al- 
lontanamento da Gerusalemme. 20-23. Questo lamen- 
to sulle sofferenze del popolo mostra la compassione e 
l'amore di Geremia per la sua gente, anche se il suo 
messaggio doveva continuamente preannunciare sven- 
ture. Questo paradosso creerà un doloroso conflitto in- 
teriore che le sue «confessioni» metteranno in luce. 

32 (4) Un tentativo di evasione (9,1-8). Geremia, 
disgustato, è tentato di fuggire nel deserto. Rudolph 
daterebbe questo passo sotto il regno di Ioiakim, quan- 
do il profeta fu rifiutato dai suoi concittadini, dalla sua 
famiglia (11,19; 12,6) e dai suoi amici (20,10). 

1. nel deserto: Ci viene in mente la fuga di Elia nel 
deserto per sottrarsi all’ira di Gezabele, mentre la mo- 
tivazione di Geremia è un po’ diversa — cioè il tradi- 
mento del suo popolo con la menzogna o la calunnia. 
2. come un arco: L'immagine dell’arco o della spada 
(Sal 64,4) suggerisce le conseguenze letali della falsità 
(v. 7). 3. Giacobbe il soppiantatore: Con Osea (12,3-4), 
Geremia evoca le astute azioni di Giacobbe contro suo 
fratello (Ger 25,26; 27,35-36). In tutti questi testi c’è 
un gioco di parole sui diversi significati della radice del 
nome di Giacobbe: ‘4945, «ingannare» o «soppianta- 
re», e ‘4966, «calcagno». 4-5. Il peccato è così generale 
e così profondamente radicato nel cuore umano che 
non è possibile alcuna conversione. Tale stato peccami- 
noso del popolo è definito come un rifiuto di conosce- 
re YHWH, idea che mostra l’aspetto dinamico di que- 
sta nozione (cf. 9,23). 

33 (5) Lamento sulla terra (9,9-21). L'opera ori- 
ginaria fu spezzata da un'inserzione in prosa più tarda 
(vv, 11-15), nella forma di domanda e risposta, come 
spiegazione dei vv. 9-10. Questo procedimento è già 
stato rilevato in 5,18-19. Il poemetto presuppone chia- 
ramente che la terra sia stata colpita duramente. Secon- 
do le Cronache Babilonesi (WISEMAN, Chronicles [> 
2) 73), la prima devastante campagna di Nabucodono- 
sor nel regno di Giuda avvenne nel 597 (cf. 2 Re 
23,10ss.), e questo sarebbe il contesto storico adatto 
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del presente lamento. 9-10. Questa descrizione della 
desolazione del paese è frequentissima nel libro di Ge- 
remia (2,15; 4,25; 34,22; 44,2-6). 14. assenzio... acque 
avvelenate: Queste due erbe velenose sono spesso men- 
zionate insieme nella Bibbia come una verifica circa la 
colpevolezza o come giudizio definitivo (cf. W. MCKA- 
NE, VT 30 [1980] 478-487). 16-19. Nel Vicino Oriente, 
anche oggi, in occasione di morti o calamità, l’espres- 
sione del lamento viene affidata a professionisti, a don- 
ne che emettono grida rauche. 20-21. Questo passo è 
all’origine dell'immagine classica della «Morte mietitri- 
ce». Seguendo U. Cassuto, A. Pohl ritiene che questa 
idea derivi dal mito ugaritico di Baal. Il dio si rifiuta di 
avere finestre che si aprono nei muri del suo nuovo pa- 
lazzo per paura che il suo nemico, il dio degli inferi 
Mot, possa servirsene per penetrarvi e così rapire le 
sue figlie, la Rugiada e la Pioggia (cf. ANET 134; A. 
POHL, Bib 22 [1941] 36-37). Questa spiegazione è di- 
scutibile; forse Geremia ha semplicemente personifica- 
to la morte (cf. Os 13,14; Is 28,15-18; Ab 2,5; Sa/ 49,15; 
Gb 28,22; ecc.). 

34 (6) La vera sapienza (9,22-23). Questo bellis- 
simo /6ghion sulla vera sapienza si inserisce nella più 
pura tradizione sapienziale; fondamentalmente è costi- 
tuito da una rielaborazione e da un ampliamento di un 
proverbio (v. 22) in un messaggio profetico (cf. E. 
KUTSCH, BZ 25 [1981] 161-179). Non possiamo negare 
la sua autenticità geremiaca, perché il tema della vera 
conoscenza di Dio si incontra spesso sulle labbra del 
profeta (2,8; 4,22; 9,2.5; 22,16; 24,7; 31,34). Questa 
eredità è probabilmente di Osea (Os 4,1.6; 5,4; 6,4; 
8,2). Entrambi i profeti credevano fermamente che la 
vera religione — cioè un riconoscimento esistenziale di 
Dio — consiste nell'amore misericordioso (besedì), nel 
diritto (755942) e nella giustizia (s°444%) (v. 23; cf. Os 
2,21-22). Questo passo può essere considerato un ver- 
tice della religione di Israele. 

35 (7) La circoncisione è inutile (9,24-25). Il rito 
esteriore non ha alcun valore se non è ispirato dal cuo- 
re. L'elenco di popoli presentato qui come praticanti la 
circoncisione, dove «coloro che si tagliano i capelli alle 
estremità delle tempie» sono gli arabi (ERODOTO, Hist. 
2,8), è fondamentalmente corretto. 

36 (8) Una satira sull’idolatria (10,1-16). Questa 
satira è ritenuta dalla maggior parte degli studiosi non 
autentica. Per diverse ragioni, riteniamo che la perico- 
pe sia un’aggiunta esilica, o anche post-esilica. In pri- 
mo luogo, l’ordine dei versetti nei LXX è diverso, ed 
alcuni di essi sono mancanti (vv. 6-8.10); il fatto che il 
v. 11 sia in aramaico dimostra solo che abbiamo a che 
fare con una semplice glossa, probabilmente un'ag- 
giunta liturgica (cf. BRIGHT, Jeremzia, 79-80, per la criti- 
ca testuale; e M.E. ANDREW, ZAW 94 [1982] 128-130). 
La cosa più significativa è il tema stesso del poemetto; 
sia il contenuto che la forma letteraria sono molto simi- 
li a certe sezioni del Dr-Is (cf. Is 40,19-22; 41,7-29; 
44,9-20; 46,5-7) e ad alcuni salmi (115,9-16; 135,15-18; 
cf. anche Bar 6 e Sap 13-15). Si impone quindi una da- 
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tazione post-geremiaca. Queste composizioni non in- 
tendono correggere una deviazione degli Israeliti, ma 
evitare che essi cadano in tale deviazione, dato che ora 
vivono tra i pagani. L'esistenza degli dèi viene negata 
con forza; questo stretto monoteismo è chiaramente at- 
testato per la prima volta nel Dr-Is. Infine, questo tema 
è intrecciato con quello della universalità di YHWH 
mediante il suo atto creativo ed il suo potere sugli ele- 
menti. 12-16. Ripetuto in 51,15-19, questo passo è uno 
sviluppo sul Dio della natura, nello stile della letteratu- 
ra sapienziale (cf. $2/ 104; Gd 38; Pr 8,27-31; ecc.). 
37 (9) In fuga! (10,17-22). Il panico descritto 
qui rimanda all'atmosfera spaventosa di 9,9-21; c'è si- 
curamente un collegamento stretto tra i due poemetti, 
perché in 9,21 e 10,7 è usato lo stesso verbo ’4s4/, «riu- 
nire», «raccogliere». Anche se l'invasione non si è an- 
cora verificata, il pericolo sembra imminente; siamo 
probabilmente vicini all'anno 597. La struttura del 
poemetto è una sorta di dialogo tra il profeta (vv. 17- 
18.21-22) e Giuda (vv. 19-20). 17. raccogli il tuo fardel- 
lo: Questo comando è un’allusione all’esilio. 21. Le im- 
magini dei «pastori insensati» e del «gregge disperso» 
si riferiscono ai re e a Giuda, come mostra la lunga al- 
legoria di Ezechiele (Ez 34). I re, mediante la loro un- 
zione sacra, erano rappresentanti di YHWH per il suo 
popolo. YHWH li aveva adottati come suoi figli per 
continuare l’opera di Mosè e dei giudici carismatici: 
tutto questo è implicito nel verbo dédra$, «ricercare», 
usato qui. Il rifiuto di questa funzione sacra è vero spe- 
cialmente di Manasse e di Ioiakim, re al tempo dell’o- 
racolo. 22. Il «nemico dal settentrione» è Babilonia; 
anche se Geremia usa ancora questa espressione indefi- 
nita, l’identificazione ora è chiara per tutti gli uditori. 
La terra desolata viene pure chiamata «rifugio di scia- 
calli» nell'altro poemetto collegato (9,10). 
38 (10) Preghiera di Geremia (10,23-25). A mo- 
tivo dell’intonazione sapienziale, questa preghiera vie- 
ne talvolta eliminata come un’aggiunta tarda. Questa 
ragione è insufficiente, dato che esisteva al tempo di 
Geremia una classe di uomini saggi (cf. 18,18) che in- 
fluenzò i profeti dal punto di vista sia ideologico che 
letterario (cf. J. LINDBLOM, in Wisdom: in Israel and in 
the Ancient Near East [+ 15] 192-204). 23. via... passi: 
Queste due parole chiave (derek e sa'2d) sono comuni e 
sono termini tecnici nella letteratura sapienziale; alcuni 
passi sapienziali sono molto vicini a questo testo (cf. Pr 
16,9; 20,24; Sal 37,23). Per il saggio, la «via» non è al- 
tro che la somma delle norme che conducono ad una 
vita felice e prospera, che è totalmente nelle mani di 
Dio. Egli ha un potere sovrano su tutta la creazione di 
cui l'umanità è parte. 24. La punizione educativa di 
Dio (y4sar) è un altro tema corrente dei saggi (cf. Sal 
6,2; 38,2). Il profeta qui contrappone due tipi di giusti- 
zia: l’una punisce il male secondo la sua obiettiva gra- 
vità; l’altra proporziona la correzione secondo la debo- 
lezza umana. Quest'ultima è la giustizia per la quale 
Geremia prega il Signore. 

(b) L'ALLEANZA INFRANTA (11,1-13,27). Si 


Geremia (10,12-11,14) 361 


può ritenere che i cc. 11-13 formino una piccola unità; 
appare un nuovo titolo all’inizio del c. 14. L'accento 
principale è posto sulla rottura dell’alleanza. 

39 (i) Geremia e l'alleanza (11,1-14). Questo di- 
scorso profetico presenta un problema molto comples- 
so e molto discusso: quale relazione esiste tra Ger, il Di 
e la riforma di Giosia? Una soluzione definitiva non è 
disponibile, anche se gli studiosi sembrano d’accordo 
su un certo numero di elementi. Sul piano letterario, 
questo è il più «deuteronomistico» di tutti i discorsi in 
prosa di Geremia (cf. THIEL, Die deuteronomistische 
Redaktion [= 7] 139-157); la maggior parte dei critici 
riconosce per lo meno un nucleo geremiano a questa 
aspra critica. 3. maledetto: Tutte le cerimonie di allean- 
za venivano concluse con benedizioni qualora le clau- 
sole fossero state rispettate, e con maledizioni qualora 
non lo fossero state. /e parole di questa alleanza: La 
stessa espressione ricompare nei vv. 6 e 8. È spesso usa- 
ta nel libro del Dr, in forma analoga, per l’alleanza del 
Sinai. Così, sarebbe avventato ritenere che Geremia 
evochi qui esclusivamente il Codice deuteronomico. 
Inoltre, il contesto stesso richiama il Sinai, così come 
tutta quanta la tradizione profetica, e l’alleanza di Gio- 
sia fondamentalmente non è altro che una rinnovazio- 
ne di quella antica. 5. Questo versetto corrisponde alle 
«benedizioni» dei trattati di alleanza. lesse e miele: 
Questa espressione si trova non solo nel libro di Ger e 
nel Dr (6,3; 11,8), ma anche nel Pentateuco (Es 3,8; 
13,5; Nu 13,27; 14,8; Lv 21,24; ecc.). La benedizione 
particolare menzionata qui è quella promessa ai pa- 
triarchi — cioè, il dono di Canaan (Gex 12,7; 13,15; 
ecc.) — e rinnovata con Mosè (Es 3,8ss.; 23,27ss.) e 
Giosuè (Gs 24). 7-8. Anche se questi versetti sono 
mancanti nei LXX, ci sono buone ragioni per afferma- 
re la loro autenticità — cioè, l’«ostinazione del cuore» è 
propriamente geremiana (cf. 7,24). Tuttavia, poiché 
questo passo è molto simile a 7,24-26, alcuni studiosi 
ritengono che abbiamo a che fare qui con un’interpola- 
zione. La conclusione del discorso mette in luce la 
principale accusa contro il popolo dell'alleanza, che è 
ancora l’idolatria. Il profeta rivolge uno sguardo inter- 
rogativo all'intera storia di Israele e rileva che questo 
modo di infrangere l’alleanza risale addirittura ai «suoi 
padri», proprio coloro che per primi la stipularono. La 
condanna è inevitabile; una catastrofe distruggerà il 
popolo eletto, perché i suoi falsi dèi non sono in grado 
di salvare nessuno (cf. 2,28), e al profeta viene proibito 
persino di intercedere in suo favore (cf. 7,16; 14,11). 
40 Ora passiamo al problema già menzionato: 
quale fu l'atteggiamento di Geremia verso la riforma di 
Giosia? Un tempo, l'opinione comune era che Gere- 
mia si opponesse risolutamente a questa rinnovazione 
deuteronomistica dell’alleanza. La maggior parte degli 
esegeti oggi ritiene che Geremia abbia approvato l’a- 
zione di Giosia, anche se discordava in più di un detta- 
glio. Basterà indicare solo i segni più evidenti di questo 
atteggiamento positivo. Due figure importanti sono 
collegate con il ritrovamento della legge e con la sua 
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nuova applicazione: il sacerdote Chelkia e lo scriba Sa- 
fan (2 Re 22). Nei momenti difficili della vita del profe- 
ta, le famiglie di questi due personaggi lo sostennero 
(26,22; 29,3; 39,14; 40,5). E ancora, se Geremia avesse 
condannato la riforma, ci sarebbe difficile capire il suo 
elogio di Giosia (22,15-16). Inoltre, Geremia si riferi- 
sce direttamente al Codice deuteronomico in alcune 
delle sue accuse di trasgressione (p. es., 3,1; cf. Dt 24, 1- 
4; 34,8ss.; Dt 15,12-18), ed il suo continuo attacco all’i- 
dolatria, specialmente il culto degli dèi astrali, corri- 
sponde in maniera molto evidente sia alla lettera del Di 
sia allo spirito della riforma; la centralizzazione del cul- 
to non aveva altro scopo. Infine, l’interiorizzazione del- 
la religione, così fortemente accentuata nel libro di Ge- 
remia, era già in atto nel Dt (6,4ss.; 10,12; 11,13; ecc.; 
cf. von Ran, Teologia I, 260-262). 

Probabilmente non sapremo mai quale ruolo Gere- 

mia svolse in questa riforma; vederlo come suo attivo 
missionario è frutto piuttosto della nostra immagina- 
zione. La sua approvazione potrebbe spiegare perché 
non abbiamo praticamente alcun oracolo che possa es- 
sere datato tra questa riforma e la morte di Giosia 
(622-609). Tuttavia, quando la riforma si spense, egli 
parlò chiaro: il discorso del Tempio e questo discorso 
non potrebbero avere un contesto storico più adatto. 
41 (ii) Loghia fuori posto (11,15-17). 15. Questo 
versetto, oscuro nel TM, è conservato meglio nei LKX 
(cf. RUDOLPH, Jerermzia, 78.81); un culto superficiale 
non ha alcun valore salvifico. 16. In questo oracolo di 
sventura Giuda è visto come un olivo maestoso (cf. Os 
14,7) che sarà bruciato. 17. Questo versetto in prosa è 
un commento più tardo al v.16. 
42 (iii) Cormplotto contro Geremia (11,18-12,6). 
Un complotto contro la vita di Geremia, istigato dai 
suoi parenti stretti e da suoi conoscenti, viene scoperto 
per intervento divino. Geremia rimase estremamente 
scosso e questo lo indusse a riflettere sulla propria mis- 
sione e sul senso dell’esistenza umana. Il testo ha subi- 
to una certa violenza che è stata corretta in diversi mo- 
di; la trasposizione di 12,6 dopo 11,8 sembra sufficien- 
te a dare un ordine logico all’intero brano. 19. agnello 
portato al macello: Un'immagine di assoluta innocenza 
e di candida fiducia (cf. Is 53,7). La fine del versetto 
dice abbastanza chiaramente che il complotto aveva lo 
scopo di assassinarlo. 20. i/ cuore e la mente: Una tra- 
duzione più letterale sarebbe «lombi e cuore». L'e- 
spressione ricorre di nuovo in contesti analoghi (17,10; 
20,12); altrove si trova solo in Sa/ 7,10; 26,2 che ritenia- 
mo siano di Geremia. I «lombi» (£°/#y6t) erano consi- 
derati la sede delle riflessioni e dei sentimenti interiori 
(Sal 16,7; 73,21; 139,13; Pr 23,16; G& 16,13; ecc.). Ciò 
che allora Geremia chiede è la morte di questi uomini, 
secondo la legge del taglione. 

12,1-5. Questi versetti trattano del difficile e peren- 
ne problema della sofferenza del giusto (cf. Sa/ 37; 73; 
Gb). 4a-b. Con Rudolph, ometteremmo questa prima 
parte del versetto; essa si riferisce ad una siccità e po- 
trebbe provenire dal c. 14. 5. La risposta di Dio alla 
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domanda di Geremia potrebbe essere paragonata a 
quella data a Giobbe (38-41); infatti, Dio rifiuta di for- 
nire una soluzione. Geremia deve conservare fede e co- 
raggio nelle sue sofferenze presenti, perché queste non 
sono nulla in confronto a quelle che verranno. 

Queste riflessioni di Geremia sulla propria vita e la 
propria missione sono le prime di una serie, note fin da 
Skinner come le sue «confessioni» (15,10-21; 17,14-18; 
18,18-23; 20,7-18). Non hanno paralleli in tutta la let- 
teratura profetica; la loro interpretazione ha dato origi- 
ne a una grande varietà di opinioni. È diventata con- 
suetudine leggere questi frammenti di forte protesta 
come tratti sia spirituali che psicologici della persona- 
lità di Geremia; ma poiché la maggior parte delle 
espressioni e delle formule usate si trova pure nei salmi 
di lamento, la tendenza attuale è di scartare tale inter- 
pretazione. H.G. Reventlow è stato un forte sostenito- 
re dell’interpretazione collettiva di questi testi: qui Ge- 
remia ha la funzione di profeta liturgico e manifesta a 
Dio la profonda sofferenza del suo popolo allo scopo 
di produrre un cambiamento della sorte. Altri (Gun- 
neweg, Welten, Vermeylen) vedrebbero in queste pre- 
ghiere piuttosto reinterpretazioni tardo-esiliche o post- 
esiliche della missione e dell’esperienza di Geremia allo 
scopo di offrire alla comunità sofferente contempora- 
nea un modello da imitare in mezzo a prove dolorose 
sia fisiche che spirituali. Poiché in questi testi abbiamo 
un numero notevole di espressioni caratteristiche di 
Geremia, insieme alle circostanze specifiche nelle quali 
queste preghiere furono composte, abbiamo ancora 
buone ragioni per accettare l’autenticità fondamentale 
di una effettiva esperienza di Geremia come fonte di 
questi oracoli. Recentemente sono stati pubblicati due 
importanti studi sull’aspetto letterario di queste pre- 
ghiere (Hubmann) e sulla loro teologia (Itrmann); le 
loro conclusioni principali danno ulteriore conferma 
all'opinione qui adottata. 


(REvENTLOW, H.G., Liturgie und prophetisches Ich bei Jeremia 
[Gitersloh 1963]; GUNNEWEG, A.H.J., ZTK 67 [1970] 399- 
416; WELTEN, P., ZTK 74 [1977] 123-150; VERMEYLEN, J., 
«Essai», Le livre de Jérémie, 239-270; HuBMAnN, ED., Unter- 
suchungen zu den Konfessionen [Wiirzburg 1978]; ITTMANN, 
N., Die Konfessionen Jeremias [Neukirchen 1981]; PoLK, T., 
The Prophetic Persona [Shelfield 1984)). 


43 (iv) Lamento di YHWH (12,7-13). Questo 
poemetto, posto sulle labbra di YHWH, è nella forma 
della giné (lamentazione). A parte il v. 9, che è piutto- 
sto oscuro nel TM (cf. RUDOLPH, Jeremzia, 84), l’argo- 
mento è chiaro e semplice: la casa del Signore, Giuda 
(cf. Os 8,1; 9,15), è stata distrutta da una guerra recen- 
te. L'evento viene raccontato con una moltitudine di 
immagini e di simboli geremiani. 13. Notiamo che l’in- 
vasore non è più il «nemico da settentrione», ma «uc- 
celli rapaci», «bestie selvatiche» e «pastori». Pertanto, 
la maggior parte degli esegeti afferma che questa inva- 
sione sia opera di una coalizione di diverse nazioni; di 
conseguenza, le scorrerie delle orde caldee, degli Ara- 
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mei, dei Moabiti e degli Ammoniti costituirebbero il 
contesto storico di questo lamento (2 Re 24,2-4). Se- 
condo le Cronache neobabilonesi, Nabucodonosor 
non riuscì a invadere l'Egitto nel 601; questa disfatta lo 
costrinse a ritornare in Babilonia e a riorganizzare il 
proprio esercito l’anno seguente (WISEMAN, 
Chronicles, 71). Questa sconfitta probabilmente incitò 
Ioiakim a ribellarsi di nuovo (2 Re 24,1); Nabucodono- 
sor avrebbe incaricato queste nazioni confinanti di te- 
nere sotto controllo la ribellione finché non fosse giun- 
to egli stesso a domarla (598-597). 

44 (v) Morte o vita per t vicini di Giuda (12,14- 
17). In questo discusso passo, i vicini di Giuda sono 
condannati all’esilio e allo sterminio per il male da loro 
fatto all'eredità di YHWH; tuttavia, se essi si converti- 
ranno allo yahwismo, saranno salvati. La pericope ha 
perciò le chiare tinte dell’universalismo e del proseliti- 
smo di molti altri passi dell’AT (/s 2,1-4=M? 4,1-3; 
19,16-25; 56,6-8; 60,11-14; ecc.). Poiché questi testi so- 
no esilici o anche post-esilici, quello presente si collo- 
cherebbe nello stesso periodo. Il suo redattore sembra 
aver avuto l’intenzione di riproporre l’obiettivo genera- 
le della missione di Geremia, dal momento che usa qui 
il vocabolario fondamentale del suo racconto di voca- 
zione (1,10ss.). 

45 (vi) Due discorsi in parabola (13,1-14). Questi 
due discorsi sono stati collegati tramite la parola chiave 
Xihat, «distruggere» (vv. 7-8.14). 

(1) La cintura marcita (13,1-11). Questo bra- 
no in prosa è stato spesso spiegato come un'azione 
simbolica, così frequente tra i profeti. Queste azioni 
erano drammatizzazioni di un messaggio volte a richia- 
mare l’attenzione degli ascoltatori (+ Letteratura pro- 
fetica, 11:23). La difficoltà maggiore qui sta nell’identi- 
ficazione del fiume P*rà:. Nell’AT è il nome dell’Eufra- 
te e fu così inteso nei LXX. Geremia avrebbe dovuto 
recarsi per due volte all’Eufrate, circa 1.126 km dalla 
Palestina, cosa che sembra improbabile; inoltre, non ci 
sarebbe stato alcun testimone dell’azione simbolica, o 
ce ne sarebbero stati pochi, il che è contrario alla sua 
stessa ragion d’essere. Per superare questa difficoltà, 
alcuni hanno proposto una visione, reale o simbolica 
(Penna, Rudolph, Weiser). A questa opinione noi 
obiettiamo che nulla nel brano in esame ha le caratteri- 
stiche di una visione. Sembra molto più semplice rite- 
nere che l’azione simbolica sia un espediente puramen- 
te letterario; quindi, il discorso deve essere interpretato 
come una parabola. 

Tuttavia, il significato della storia è abbastanza chia- 
ro (vv. 9-11). La cintura rappresenta il popolo di Dio; il 
profeta è YHWH stesso. Precedentemente Geremia 
aveva denunciato le alleanze con la Mesopotamia come 
un tradimento dell'alleanza (2,18). Tali alleanze furono 
necessariamente l’occasione di corruzioni religiose per 
il riconoscimento di dèi stranieri, proprio l'oggetto dei 
rimproveri che il profeta sta muovendo qui (v. 10), sim- 
boleggiato dall’effetto deteriorante delle acque dell’Eu- 
frate. 
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(2) I boccali di vino infranti (13,12-14). Que- 
sto semplice paragone dell’intero popolo di Giuda con 
orci per il vino infranti non presenta alcun problema. 
Un’imminente guerra distruttiva raderà al suolo l’inte- 
ro paese. 

46 (vii) Parole minacciose (13,15-27). Tre oracoli 
di sventura, di periodi diversi, concludono questa se- 
zione del libro. 

(1) La notte buia (13,15-17). Geremia dà un 
ultimo avvertimento al suo popolo prima del colpo fi- 
nale: un culto autentico di YHWH potrebbe arrestare 
la calamità — cioè, la luce splenderà ancora sul paese. 
Altrimenti, questa stessa terra sarà gettata nell’oscurità, 
cosa che sembra avere un duplice significato, simbo- 
leggiando sia l’invasione che la fuga che essa provo- 
cherà (Is 8,21-23; Am 8,9). 

(2) L'esilio (13,18-19). 18. regina madre: Evi- 
dentemente aveva un ruolo ufficiale a corte (cf. 1 Re 
2,19; 15,13), confermato dal fatto che il suo nome è 
quasi sempre menzionato quando vengono presentati i 
nuovi regni nei libri dei Re. Secondo 2 Re 24,12-15 
Ioiachin fu esiliato in Babilonia con la regina madre 
Necusta nel 597, e Geremia precisò il fatto due volte 
(22,26; 29,2). Il presente oracolo deve certamente esse- 
re inteso alla luce di questa prima deportazione (cf. 2 
Re 24,10-17). 

(3) La malattia incurabile (13,20-27). Gerusa- 
lemme è di nuovo condannata! La vittoria dei Babilo- 
nesi a Carchemish nel 605 potrebbe essere stata un’ot- 
tima occasione per il profeta per rivolgere l’ultimo mo- 
nito. 20-21. La maggior parte delle espressioni usate 
qui ricorre nei primi oracoli (cc. 2-6). Anche se il «ne- 
mico dal settentrione» non viene chiamato con il suo 
nome, tutti sanno chi poteva essere. 22. ;/ 40 corpo ha 
subito violenza: Lett.: «I tuoi calcagni hanno subito 
violenza»; il termine «calcagni» è un eufemismo. Il si- 
gnificato di questa minaccia diventa chiaro alla fine 
della pericope: Giuda è assimilata a una prostituta a 
motivo delle sue pratiche idolatriche (vv. 25-27); come 
punizione, sarà esposta nuda (cf. Os 2,5; Is 47,2-3). 
Poiché la prostituzione è un simbolo dell’idolatria, così 
deve essere anche il denudamento di una donna per la 
vendetta di Dio contro questo male. 23. A questo ben 
noto interrogativo deve essere data una risposta negati- 
va. Lo stato peccaminoso di Giuda ha ora preso un ca- 
rattere «naturale», per così dire; con le sue reiterate ca- 
dute nell’idolatria Giuda si è posto in uno stato di per- 
manente rottura con YHWH. Tuttavia, questa pro- 
spettiva estremamente pessimistica verrà leggermente 
corretta alla fine del v. 27, dove ci si aspetta ancora una 
tenue speranza di conversione. 

(c) DELITTO E CASTIGO (14,1-17,27). Anche i 
cc. 14-17 possono essere considerati un’unità, dato che 
il c. 18 si apre con un nuovo titolo. Il tema generale ri- 
mangono i peccati del popolo e la vendetta di YHWH. 
47 (i) La grande siccità (14,1-15,9). Questa lunga 
pericope è una sorta di lamento sulle calamità di una 
siccità e di una guerra. Anche se si possono distinguere 
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diversi poemetti, essi sono collegati da un’unità di stile 
— cioè il loro contesto è costituito dalle liturgie peniten- 
ziali; tali liturgie venivano celebrate in occasione di una 
catastrofe provocata da disordini naturali o politici (cf. 
GI 1-2; Sal 74; 79). 

(1) Siccità (14,1-16). Questi versetti formano 
il primo lamento; dopo una breve descrizione della ca- 
lamità (vv. 2-6), seguono tre diverse riflessioni (vv. 7- 
9.10-12.13-16). 2-6. La siccità ha ridotto tutta quanta la 
natura all’inattività, come colpita dalla morte. Questa 
situazione ha gettato la popolazione nel lutto, indicato 
dall'azione di velarsi il capo da parte di ognuno (v. 4; 
cf. 1 Sam 15,30). 9. noi siamo chiamati con il tuo nome: 
YHWH li protegge con la sua presenza salvifica; que- 
sto è precisamente ciò che le ultime parole della pre- 
ghiera chiedono: «Non abbandonarci!». 10-12. Questi 
versetti e quelli seguenti sono scritti in prosa. Qui ab- 
biamo la risposta di YHWH. Dapprima egli si rivolge 
al popolo (v. 10): le sue iniquità sono imperdonabili e 
devono essere punite (cf. Os 8,13; 9,9). Questo male è 
descritto come un incessante vagare, probabile allusio- 
ne ai molteplici santuari idolatrici o ai frequenti tenta- 
tivi di stipulare alleanze con stranieri. Quindi YHWH 
si rivolge al profeta (vv. 11-12): la sua intercessione sarà 
inutile (7,16; 11,14) ed i sacrifici del popolo sono vuoti 
(6,20; 7,21ss.; 11,15). Di conseguenza, le tre calamità 
classiche — guerra, carestia e pestilenza (5,12; 14,13.15- 
16; 27,8; 29,18; cf. 2 Sam: 24,13) — sono inevitabili. 13- 
16. Geremia supplica ancora per il suo popolo. Gli 
Israeliti hanno una giustificazione per le loro azioni 
malvagie perché sono stati fuorviati, tratti in inganno 
dai falsi profeti che hanno continuamente promesso 
pace e prosperità, nonostante la rottura del vincolo 
dell’alleanza (cf. 4,10; 5,12; 6,14; 8,11; 27,11; spec. 
23,9ss.). Questa scusa viene rifiutata perché manca di 
fondamento: YHWH non ha inviato questi profeti, co- 
sì il loro messaggio non può essere altro che un frutto 
della loro immaginazione. 
48 (2) Lamento (14,17-15,4). Seguendo Weiser, 
consideriamo questa pericope come un nuovo poemet- 
to, costruito sullo schema del precedente — descrizione 
della calamità, lamento collettivo e risposta di YHWH. 
17-18. Ora una guerra sta devastando Giuda, personifi- 
cato da una giovane donna ferita a morte (cf. 8,21; 
10,19). 19-22. Questo lamento collettivo presenta di 
nuovo tutte le caratteristiche del suo genere (cf. vv. 7- 
9). 21. i trono della tua gloria: Il nome dato al Tempio 
(17,22) qui è applicato a Gerusalemme (v. 19a; cf. 
3,17). 22. Questo versetto presuppone un contesto di 
siccità e potrebbe essere stato tratto dal primo poemet- 
to. Il culto cananeo di Baal comprendeva riti per assi- 
curare le piogge necessarie per la fertilità dei campi; 
questi riti furono adottati dagli Israeliti nelle loro prati- 
che idolatriche. L'attuale siccità è ora una prova della 
loro inutilità e nello stesso tempo un appello ad attri- 
buire il loro presunto potere a YHWH (cf. 5,24; Os 
2,7ss.) 15,1-4. Questa nuova risposta di Dio è parallela 
a quella precedente (cf. 14,10-12). 1. Mosè e Samuele 
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sono sempre stati considerati grandi intercessori per il 
loro popolo (Es 32,11-14; Nm 14,11-25; 1 Sam 7,5-9; 
12,19-23; Sal 99,6). Il rifiuto di ascoltare ancora le loro 
preghiere indica quanto sia irrevocabile la decisione di 
YHWH. 

49 (3) Tragedia (15,5-9). Questo cupo oracolo 
rivolto a Gerusalemme è simile al poemetto preceden- 
te. L'invasione di Giuda e Gerusalemme da parte di 
Nabucodonosor nel 597 porrebbe essere il contesto 
storico di questi toccanti versetti. 9. /2 madre di sette ft- 
gli: Anche questa grande benedizione (1 Sam 2,5; Rf 
4,15) è trasformata in una grande maledizione, perché 
la vita di questi figli («il suo sole») è presa nel pieno 
del suo vigore («quando è ancora giorno»). 

50 (ii) Il rinnovo della vocazione (15,10-21). 
Questo frammento delle «confessioni» (cf. 11,18ss.) fu 
probabilmente inserito qui perché si apre con un la- 
mento sulla madre del profeta, richiamando la conclu- 
sione del passo precedente (15,9). Questo lamento è 
espresso in termini estremamente duri. Geremia de- 
scrive una crisi interiore. Ci sono chiari riferimenti al 
racconto della sua vocazione (1,4ss.); quindi, il presen- 
te passo può essere considerato un rinnovo di questa 
vocazione, una volta che la crisi è stata superata (cf. J. 
BRIGHT, Ins 29 [1974] 59-74). La crisi probabilmente 
si verificò durante i difficili anni del regno di Ioiakim. 
Il testo non è del tutto chiaro e sembra aver subito vari 
stadi redazionali (cf. E. GERSTENBERGER, JBL 82 
[1963] 393-408). È nostra opinione che sia fondamen- 
talmente costituito da due lamenti di Geremia (vv. 
10.15-18), a cui YHWH risponde (vv. 11.19-21). In 
questo contesto i vv. 13-14 devono essere un'aggiunta 
più tarda, dal momento che il loro contenuto si riferi- 
sce solo a Giuda e che si trovano di nuovo quasi parola 
per parola in 17,3-4; possiamo allora spiegare il breve, 
oscuro v. 12 come una evocazione corrotta dello «stilo 
di ferro» di 17,1. Potremmo spiegare questa aggiunta 
come una citazione all’interno della lamentazione per 
giustificare la protesta di Geremia: dato che Giuda è 
condannato, perché lui dovrebbe continuare a predica- 
re? (cf. G.V. SMITH, VT 29 [1979] 229-231). 10. Que- 
sta maledizione assumerà proporzioni maggiori in se- 
guito (cf. 20,14-18). Ricordiamo inoltre una maledizio- 
ne simile in G2 3,3. Ricordiamo che la sua vocazione 
risaliva a quando era ancora nel grembo di sua madre; 
maledire il giorno della sua nascita, allora, non signifi- 
cherebbe altro che un rifiuto della sua stessa missione. 
oggetto di litigio: È ciò che YHWH intendeva che lui 
fosse (1,10). Ciò che gli procura la persecuzione non è 
tanto il suo comportamento verso gli altri, quanto pro- 
prio il suo messaggio. 11. 0 ## bo rafforzato: Questo si- 
gnificato per il primo verbo è ottenuto semplicemente 
cambiando le vocali ($2r6tikà), e si adatta perfettamen- 
te al contesto: Geremia non ha alcun motivo di lamen- 
tarsi per le sue sofferenze, perché YHWH è stato fede- 
le alla sua promessa di sostenerlo con fermezza (1,18- 
19). 15. Geremia non è soddisfatto della risposta, per- 
ché i fatti la contraddicono; esprime un forte desiderio 
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di vendetta contro i suoi persecutori (11,20; 17,18; 
20,11-12); questa è una caratteristica dei salmi impre- 
catori. Tale desiderio deve essere inteso nella prospetti- 
va di una retribuzione terrena. 16. /e ‘ue parole: 
YHWH ha posto le proprie parole sulla bocca del pro- 
feta (1,9), ed Ezechiele dovette mangiare un rotolo con 
scritte le parole di YHWH; si tratta di una definizione 
drammatica della missione del profeta come ministro 
della parola di Dio (dabdr; cf. Ger 18,18). lo portavo il 
tuo nome: Questa espressione rivela una presenza pro- 
tettrice di Dio sul suo messaggero (cf. 14,9). 18. forrea- 
te infido: Durante l’estate, la maggior parte dei torrenti 
della Palestina è asciutta. Qui e in Gb 6,16-21 essi sim- 
boleggiano una profonda falsità. Quindi, Geremia ac- 
cusa temerariamente YHWH di averlo abbandonato 
(cf. 20,7) — l’acme della presente crisi. 19-21. YHWH 
ora rinnova e conferma la missione del profeta, negli 
stessi termini della prima vocazione (1,18-19; cf. H.W. 
JUNGLING, Bid 54 [1973] 1-24), ma questa volta non è 
un dono gratuito; sarà conferito soltanto una volta che 
Geremia si sarà convertito — cioè, quando avrà ripreso 
fiducia in quella stessa missione rigettando questi pen- 
sieri di ribellione. 

51 (ili) I/ celibato di Geremia (16,1-13.16-18). Il 
messaggio profetico è annunciato non solo attraverso 
azioni simboliche, ma talora anche attraverso eventi 
della vita personale dei profeti (Os 1-3; Ez 24,15-27), e 
qui, con il celibato di Geremia. Nel Vicino Oriente an- 
tico, e quindi anche in Israele, una famiglia numerosa 
era una benedizione divina (Ger 22,17; Sal 127,3-4); la 
sterilità, al contrario, era una terribile maledizione 
(Gen 30,1; 1 Sar 1,6-8). Il celibato di Geremia potreb- 
be non essere stata una sua scelta personale, ma un or- 
dine ricevuto dal suo Signore. 3-4. Il significato profeti- 
co di questo stato celibatario viene spiegato qui. Le fa- 
miglie esistenti scompariranno, e in maniera violenta. 
La privazione della sepoltura, una tipica maledizione 
orientale, viene riaffermata negli stessi termini di prima 
(cf. 7,33; 8,2; 9,21; 14,12; 15,3). 5-7. casa di lutto: Il ter- 
mine tecnico marzéch è attestato in Az 6,7 come pure 
nell’ugaritico e nell’aramaico; il suo significato fonda- 
mentale si riferisce a una celebrazione, spesso in un 
contesto cultuale. Qui, tuttavia, il riunirsi di coloro che 
sono in lutto sembra aver luogo in un contesto dome- 
stico (cf. J. FABRY, «Marzeah», TWAT'5,11-16). Questa 
condizione solitaria di Geremia simboleggia la ritratta- 
zione delle benedizioni dell’alleanza da parte di 
YHWH: pace, amore e pietà, tutte virtù di una vita co- 
niugale ideale, che a Geremia era stato proibito speri- 
mentare. 6. incisioni... taglierà i capelli: Incisioni, barba 
e capelli rasati erano segni di lutto (41,5; 47,5; 48,37). 
7. spezzerà il pane... calice della consolazione: Questi 
banchetti funebri hanno avuto diverse spiegazioni: o 
avevano luogo in occasione di una morte, oppure veni- 
vano offerti alla persona defunta (cf. Os 9,4; Ez 
24,17.22; Dt 26,14). Tobia parla chiaramente di cibo 
offerto al defunto (T% 4,17), e gli scavi di tombe dimo- 


strano che tali offerte venivano fatte realmente (cf. DE 
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Vaux, Istituzioni, 68-70). 8-9. Anche i conviti gioiosi 
devono essere evitati. «La voce dello sposo e della spo- 
sa» devono alludere forse ai canti nuziali in occasione 
di matrimoni (cf. 7,34; 25,10; 33,11), 13. servirete divi- 
nità straniere: Una condanna all’esilio. Prima dell’affer- 
marsi dell’idea di un rigoroso monoteismo, si riteneva 
che YHWH esistesse solo in Palestina (cf. 1 Re 5,17); 
perciò se i suoi adoratori lasciano questo paese, sono 
obbligati a servire altri dèi — quelli della nuova terra 
nella quale si trovano (1 Sa: 26,19). Geremia condivi- 
deva ancora questa convinzione. 16-18. Lo strumento 
del castigo sarà un'invasione, rappresentata da caccia- 
tori e pescatori, 

52 (iv) Le membra sparse (16,14-15.19-21; 17,1- 
18). Un gruppo di oracoli brevi o semplicemente fram- 
menti di più lunghi sono stati collocati in questa parte 
del libro, senza un motivo chiaro. 

(1) Ritorno dall’esilio (16,14-15). Questo pas- 
so riproduce 23,7-8, con lievi differenze. È inserito qui 
probabilmente per attenuare le minacce dell’oracolo 
precedente. 

(2) Conversione dei pagani (16,19-21). Que- 
sta pericope richiama il poemetto sulla vanità dell’ido- 
latria (10,1-16) e l'oracolo sulla salvezza delle nazioni 
straniere (12,14-17) che abbiamo considerato come ag- 
giunte posteriori al libro. È simile nel contenuto ed è 
analoga a Is 40,20; 42,8; 45,14-25; ecc. Ritroviamo la 
stessa negazione dell’esistenza degli dèi e la conversio- 
ne delle nazioni. 

(3) Colpa di Giuda (17,1-4). Questo breve 
oracolo è simile a 16,16-18, sull’idolatria. Il passo è as- 
sente nei LXX ed i vv. 3-4 sono ripetuti al di fuori di 
questo contesto in 15,13-14. 1. s#/0 di ferro: L'espres- 
sione è attestata in Gè 19,24, dove indica il carattere 
indelebile di un'iscrizione. savola del loro cuore: Questa 
immagine, presa dalle tecniche scrittorie, riappare in Pr 
3,3; 7,3 e ancora nel libro di Geremia con una variante 
(31,33). Peccato e virtù sono molto più che rifiuto o 
conformità puramente esteriori alle regole; sono 
espressioni del cuore stesso. Attraverso questa nuova 
immagine, Geremia stigmatizza questa profonda e per- 
manente realtà di peccato. 

53 (4) Detti sapienziali (17,5-11). L'autenticità di 
questa piccola raccolta sapienziale è ancora molto di- 
scussa; infatti, non si possono fornire argomenti defini- 
tivi pro o contro di essa. 5-8. Questo primo detto sulla 
«vera giustizia» usa la sinonimia antitetica e la forma 
letteraria delle benedizioni e maledizioni. L'idea del 
giusto che è come un albero verde è comune (Sal 
52,10; Pr 3,18; 11,13; Str 24,13ss.), come lo è pure la 
contrapposizione tra la fiducia in Dio e la fiducia negli 
esseri umani (Sa/ 39,5; 117,8-9; 145,3ss.). Ma il paralle- 
lo più stretto è il Sa/ 1, dove questa contrapposizione è 
espressa esattamente con gli stessi paragoni, attestati 
anche nella sapienza del saggio egiziano, Amenemope 
(6,1-12; cf. ANET 422). Il detto intende esprimere il 
vero nucleo della religione autentica: Dio è l’unico ri- 


fugio. 9-10. Questo nuovo detto riguarda la radice del 
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male, il cuore umano. L'espressione «scrutare la mente 
e saggiare i cuori» è tipicamente geremiana (cf. 11,20; 
20,12; Sal 7,10; 64,7) e mostra che egli sostenne costan- 
temente il primato dei sentimenti interiori nella vita re- 
ligiosa. 11. Il proverbio citato si riferisce ad una perni- 
ce che cova le uova altrui ma non le depone, dal mo- 
mento che il suo nido è preda di molti pericoli; così è 
per un tesoro acquisito ingiustamente: l’uomo non ne 
trarrà alcun vantaggio. 

54 (5) La fonte della vita (17,12-13). 12. Questo 
versetto è stato rigettato da molti studiosi in quanto 
contraddirebbe il discorso del Tempio (7,1ss.), ma non 
è niente di più che una semplice affermazione della fe- 
de di Israele fin dai tempi antichi. 13. wiqwéb: La 
«speranza» di Israele è YHWH; il termine significa an- 
che «cisterna» e Geremia forse qui gioca sul doppio 
senso del termine dal momento che chiama di nuovo il 
Dio d’Israele «fonte di acqua viva», come in 2,13. 

55 (6) Una preghiera di vendetta (17,14-18). 
Questo è un terzo frammento delle «confessioni» (cf. 
11,18ss.; 15,10ss.). 15. st compia finalmente!: Il fatto 
che le sue profezie di guerre e di esilio tardino a realiz- 
zarsi è il motivo che lo ha reso ora oggetto di scherno. 
Deve essere un sognatore. Questa «confessione» pro- 
babilmente risale a prima del 597. 16. Il messaggio di 
Geremia non è suo ma di YHWH, dato che le disgra- 
zie preannunciate feriscono dolorosamente l’amore che 
ha per la sua terra (4,19; 8,21-23; 13,17; 14,17). La pre- 
ghiera si chiude con lo stesso desiderio di vendetta co- 
mune ai salmi imprecatori (cf. R. BRANDSCHEIDT, TTZ 
92 [1983] 61-78). 

56 (v) L'osservanza del sabato (17,19-27). Il pre- 
sente passo è solitamente incluso nei discorsi «deutero- 
nomistici» del libro di Geremia, e la sua autenticità è 
molto discussa. L'istituzione del sabato è antichissima 
in Israele, poiché esso appare in tutte e quattro le tra- 
dizioni del Pentateuco (Es 32,12; 34,21; 31,12-17; 20,8- 
10 = Dr 5,12-14) ed è menzionato pure nei profeti 
dell’vi sec. (Ax 8,5; Is 1,13; cf. J. MORGENSTERN, [DB 
4,135-141; DE VAUX, Istituzioni, 458-465). In genere, è 
opinione comunemente accettata che il riposo sabbati- 
co abbia assunto una grande importanza dopo l'esilio e 
che Neemia abbia preso tutte le misure necessarie per 
farlo osservare rigorosamente. Giunse fino al punto da 
far chiudere le porte di Gerusalemme (Ne 13,15-22). 
Tenendo presente quest’ultimo testo, comprendiamo 
molto meglio il motivo di una simile insistenza sul di- 
vieto di trasportare pesi (vv. 21-22.24), che non appare 
nelle tradizioni precedenti, e perché questo ammoni- 
mento è proclamato a tutte le porte della città. Inoltre, 
non è nella mentalità di Geremia difendere una legge 
senza spiegare il suo significato religioso e le sue moti- 
vazioni. Per tutte queste ragioni il discorso sembrereb- 
be sia stato composto all’epoca di Neemia. Tuttavia, ri- 
teniamo ancora che alla sua origine vi sia un oracolo 
autentico, come indica l’osservazione seguente. 19. /2 
porta dei Figli del popolo: Poiché la attraversano i re, 
deve trattarsi di una porta situata tra il palazzo reale e i 
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cortili del Tempio. La menzione dei «re» è piuttosto 
difficile da spiegare se l’intero passo è post-esilico; ma 
se in questo periodo fu rielaborato un discorso origina- 
le di Geremia, la difficoltà scompare. 26. Sacrifici sa- 
ranno portati da tutto il paese (per questo elenco di di- 
versi sacrifici, cf. DE VAUX, Istituzioni, 404-411; G. 
COUTURIER, EgTb 13 [1982] 5-34). 

(d) SIGNIFICATO SIMBOLICO DELLA VITA DEL 

PROFETA (18,1-20,18). Il nuovo titolo (v. 1) contrasse- 
gna un’altra piccola unità; il suo contenuto principale 
consiste nel significato profetico di alcune esperienze 
nella vita del profeta con l’inserzione di due nuovi 
frammenti delle sue «confessioni». 
57 (1) Visita alla bottega del vasaio (18,1-12). L'i- 
spirazione di questo brano in prosa e di questo discor- 
so deriva da un'esperienza ordinaria di Geremia, solo 
più tardi interpretata come un ordine del Signore. Cf. 
C. BREKELMANS, «Jeremiah 18,1-12», Le livre de Jéré- 
mie, 343-350. 3. tornio: La sua struttura era semplice: 
due dischi di pietra erano uniti da un asse verticale; il 
disco inferiore era azionato con un piede; la creta, po- 
sta su quello superiore, veniva modellata con le mani 
mentre il disco girava (cf. Sir 38,29-30). 4. Questo ver- 
setto afferma il punto essenziale del paragone di questo 
oracolo profetico. 6. Il simbolismo che emerge da que- 
sta tecnica artigianale ora viene spiegato. In primo luo- 
go, YHWH è il vasaio: l’antropomorfismo è antico in 
Israele (cf. Gen 2,7). In secondo luogo, la creta rappre- 
senta l'umanità; anche l’idea che gli esseri umani siano 
fatti di creta è molto comune nel Vicino Oriente, e la 
sua origine è collegata con l'idea del vasaio. 7-10. Una 
riflessione sul significato profetico dell'immagine, che 
non si pone sul piano della creazione ma su quello dei 
decreti di Dio. Come un vaso mal riuscito può essere 
rimodellato in uno nuovo, così un decreto di Dio può 
essere trasformato in uno nuovo, a condizione che av- 
venga la conversione. 7-8. Un decreto di condanna, 
espresso nei termini di 1,10, può essere revocato dalla 
conversione; di conseguenza, Dio non agisce in manie- 
ra arbitraria ma tiene in considerazione gli esseri umani 
— prova, questa, del valore efficace della penitenza (cf. 
7,3ss.; 26,3; 36,3; Ez 18,21-27; Gn 3). 9-10. È vero an- 
che il contrario. Una benedizione, espressa di nuovo 
nei termini di 1,10, può essere trasformata in una male- 
dizione, se si cade nel peccato. In altri termini, l’autore 
insegna chiaramente che la libera volontà ha un ruolo 
importante sia nella salvezza che nella dannazione, an- 
che se non affronta il problema della complessità del 
rapporto tra la necessità divina e la libertà umana. 11- 
12. Il simbolo del vasaio è applicato a Giuda, ma il 
profeta non ha alcuna speranza per la sua salvezza, 
perché il cuore malvagio di Giuda (s*ririt; cf. il com- 
mento di 7,24) sbarra la strada della conversione. 

(ii) Israele dimentica YHWH (18,13-17). Il 
presente oracolo di sventura è stato collegato in manie- 
ra artificiosa (v. 13a) al discorso precedente. Indubbia- 
mente esiste una relazione tra questo passo ed il c. 2; 
entrambi trattano di una evidente apostasia del popolo 
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e usano la forma letteraria del processo (rif). 14-15. Il 
profeta trae dal mondo naturale alcuni esempi di co- 
stante fedeltà, in contrasto con la costante infedeltà di 
Giuda attraverso l’idolatria (cf. 2,32; 8,7). Lo scopo di 
queste immagini è quello di mostrare quanto è innatu- 
rale l’idolatria per il popolo di Dio. 16. scuoterà il capo: 
Questa azione, spesso unita a quella del «fischiare», è 
un segno di derisione e di scherno (19,8; 48,27). 17. 
mostrerò loro le spalle: Si era detto che con la sua apo- 
stasia il popolo aveva voltato le spalle a YHWH (2,27); 
di conseguenza, YHWH ha rigettato il suo popolo. 

58 (ii) Un’altra preghiera di vendetta (18,18-23). 
18. Il motivo di questo nuovo complotto contro Gere- 
mia è il suo messaggio (11,19ss.). Le tre categorie di ca- 
pi spirituali erano caratterizzate con il termine tecnico 
collegato a ciascuna funzione: l'insegnamento sacerdo- 
tale (sérà, «legge»; cf. 2,18), l'oracolo profetico (d4bàr), 
e il consiglio sapienziale (‘@s4). La piena attività di tutte 
queste funzioni non sarà interrotta dalla eliminazione 
di Geremia. 19-23. Segue un nuovo frammento delle 
«confessioni», che presenta tutte le caratteristiche di 
queste composizioni (cf. 15,10-21; cf. FD. HUBMANN, 
«Jer 18,18-23», Le livre de Jérémie, 271-296). 

59 (iv) La brocca spezzata e Tofet (19,1-20,6). 
Questa sezione del libro di Geremia manca di unità, 
come la maggior parte degli studiosi oggi riconosce. 
L'opinione comune è che un racconto tratto dalle me- 
morie di Baruc sia stato smembrato da interpolazioni 
di uno o più oracoli su Tofet. 

(1) La brocca spezzata (19,1.2bc.10- 
11a.14-20,6). Qui ci troviamo di fronte a un’altra azio- 
ne simbolica che mostra l’aspetto dinamico dell'oracolo 
profetico (cf. 13,1-14). La storia è raccontata alla pre- 
senza di un piccolo gruppo di anziani e sacerdoti all’in- 
gresso della Porta dei cocci (v. 2). Questa porta è men- 
zionata solo qui; doveva trovarsi nel quartiere meridio- 
nale della città, poiché una tradizione contemporanea 
specifica che essa si apre sulla Valle di Ben-Hinnon (v. 
6). 10-11a. L'azione simbolica vera e propria consiste 
nel mandare in frantumi una brocca, cosa che richiama 
alcuni riti magici attestati spesso nel Vicino Oriente an- 
tico. In Egitto, un rito risalente al Regno Antico consi- 
steva nello scrivere i nomi delle città e dei popoli nemi- 
ci su vasi e statuette che poi sarebbero state ridotte in 
frantumi; si credeva che tale azione avrebbe provocato 
la distruzione di coloro i cui nomi erano scritti su que- 
sti oggetti (cf. J.A. WILSON, The Culture of Ancient 
Egypt [Chicago 1951] 156-158). Tuttavia, il valore ma- 
gico di tali azioni qui è fuori luogo. Solo YHWH realiz- 
zerà la maledizione, perché la rottura della brocca non 
è altro che una azione drammatica: «Spezzerò questo 
popolo... così come si spezza un vaso di terracotta» (v. 
11a). 14. tornò da Tofet: L’oracolo prima proclamato al- 
la porta viene ora ripetuto nell’atrio del Tempio, pro- 
vocando così l’ira del sovrintendente-capo del Tempio. 
La parola «Tofet» probabilmente non è originale; ha 
sostituito una parola simile come «entrata» (pesa) o 
«ingresso della porta» (v. 2b), quando più tardi fu inse- 
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rito l'oracolo su Tofet (Rudolph, Volz, Bright). 20,1. 
Pascur: Deve trattarsi di un personaggio diverso dall’al- 
tro Pascur menzionato in 21,1 e 38,1ss. La predizione 
del suo esilio (v. 6) probabilmente si realizzò nel 597, 
dato che nel 594 al suo posto c’era un altro sacerdote 
che aveva la funzione soprattutto di organizzare il ser- 
vizio di guardia per controllare le attività che si svolge- 
vano nei cortili del Tempio (cf. 29,25-26). 3. terrore al- 
l’intorno: Magòr missabib è l’omen del nomen di Pa- 
scur. L'espressione certamente nasconde un gioco di 
parole che è tuttora oscuro, dato che il significato stes- 
so di Pa*bér è incerto; il termine è probabilmente di 
origine egiziana (cf. M. GORG, BN 20 [1983] 29-33). 
«Terrore all’intorno» è un’altra creazione di Geremia 
(6,25; 20,3.10; 46,5; 49,29), più tardi usata in Lar 2,22 
e Sal 32,14. 4-6. Geremia ora rende più esplicito il si- 
gnificato profetico di questo nuovo nome: Giuda e la 
famiglia di Pascur saranno esiliati e Gerusalemme sarà 
saccheggiata. Per la prima volta egli chiama l’invasore 
per nome — Babilonia. 

60 (2) Tofet (19,2a.3-9.11b-13). Questo discorso 
interrompe il racconto della brocca spezzata. 2a. Valle 
di Ben-Hinnon: Talora chiamata Valle di Hinnon (gé 
binnom, la nostra «Geenna»), questa valle è identifica- 
ta con l’attuale Wadi er-Rababi, che si stende prima in 
direzione sud sul lato occidentale di Gerusalemme, 
deviando poi bruscamente verso est sul lato meridio- 
nale. 3. re di Giuda e abitanti di Gerusalemme: Questo 
vasto uditorio, in pieno contrasto con quello piccolo 
menzionato nel v. 1, è un segno che sono stati fusi in- 
sieme due eventi diversi. risuonerà negli orecchi: Que- 
sta espressione si trova altrove solo in 1 Sam 3,11 e 2 
Re 21,12, come segno di una catastrofe senza prece- 
denti. 4. sangue innocente: Chiaro riferimento al sacri- 
ficio di bambini (cf. v. 5; 7,31). I sacrifici umani esiste- 
vano nel Vicino Oriente antico, specialmente in Feni- 
cia e in Canaan (cf. A.R.W. GREEN, The Role of Hu- 
man Sacrifice [Missoula 1975]). In Israele tale pratica 
venne condannata molto presto. Il sacrificio di bambi- 
ni è rigorosamente proibito (Lv 18,21; 20,2-5; Dif 
12,31; 18,10). La legge del riscatto del primogenito 
(Es 34,20), in quanto apparteneva per sua natura a 
Dio (Es 13,2; 22,28; 34,19; Nr 3,13; 8,17), è un altro 
segno di questa importante correzione cultuale. Tutta- 
via, questi sacrifici furono ripresi sotto Acaz (2 Re 
16,3; cf. Mi 6,7) e Manasse (2 Re 21,6). Il santuario 
della Valle di Hinnon fu poi distrutto da Giosia, al 
tempo della riforma (2 Re 23,10); il presente testo di- 
mostra che Ioiakim lo aveva riaperto. 6. Tofet: Il nome 
deriva probabilmente da una radice ‘4/2’, che origina- 
riamente significava «focolare» o «camino». Secondo 
questi testi e fonti extra-bibliche le vittime venivano 
realmente bruciate. valle della Strage: Qui ancora viene 
dato un nome nuovo in segno di sventura. 9. Agli altri 
mali spesso menzionati, Geremia ne aggiunge uno nuo- 
vo: l'assedio sarà così lungo e così duro che la popola- 
zione sarà costretta a mangiare la carne dei propri figli. 


Questa minaccia (Di 28,53; Lv 26,29; Ez 5,10) divenne 
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reale in Samaria, durante le guerre aramaiche (2 Re 
6,26ss.) e anche a Gerusalemme, durante l’ultimo asse- 
dio (Lam 2,20; 4,10). 11b-13. Tofet e l’intera città di- 
venteranno impure per il contatto con i cadaveri (cf. 
Lv 21,1ss.; Ni 5,2; 19,11-22). la milizia del cielo: Sono 
così designate le divinità astrali mesopotamiche (cf. 
7,16-20), 

61 (v) Disperazione di Geremia (20,7-18). Il re- 
dattore che ha inserito quest’ultimo frammento delle 
«confessioni» di Geremia subito dopo il diverbio del 
profeta con Pascur ebbe probabilmente l'intenzione di 
presentare questo evento come l’occasione della crisi 
interiore più drammatica di Geremia. Il testo può esse- 
re diviso facilmente in tre parti diverse: un lamento in- 
dividuale (vv. 7-10) e un’automaledizione (vv. 14-18) 
racchiudono una preghiera di fiducia (vv. 11-13; cf. 
D.J.A. CLINES, ZAW 88 [1976] 390-409). 7. mi hai se- 
dotto: Il verbo pété significa «sedurre» ed è usato nel 
caso di una vergine che venga sedotta da un uomo (Es 
22,15). Molto spesso, significa semplicemente «ingan- 
nare», ed è applicato a falsi profeti ingannati da 
YHWH (I Re 22,19-23; Ez 14,9; ecc.). Vediamo come 
poteva essere audace il modo con cui Geremia si rivol- 
geva a Dio! wi hai fatto forza: Il verbo b4z49, «afferra- 
re», appare anche nel contesto della seduzione sessuale 
(Di 22,25; 2 Sam 13,11.14; Pr 7,13); le immagini della 
prima parte del versetto vengono qui mantenute. Gere- 
mia ha già definito il proprio Dio un «torrente infido» 
(15,18), ma qui il rimprovero è molto più audace: 
YHWH ha ingannato il suo messaggero! 8. Geremia è 
stato inviato «per sradicare e demolire, per edificare e 
piantare» (1,10); fino ad ora il suo messaggio corri- 
spondeva solo alla prima parte del programma. Di con- 
seguenza dovette affrontare continue persecuzioni. Era 
stato ingannato, perché se avesse potuto edificare e 
piantare, la situazione sarebbe stata ben diversa. 9. 
Questo versetto è importante per lo studio dell’ispira- 
zione profetica; la sua urgenza è irresistibile. YAWH 
viene definito un «fuoco ardente» (Es 24,17; Dt 4,24; 
9,3; Is 33,14); solo Geremia lo ha applicato direttamen- 
te alla sua parola (cf. 5,14; 23,29). 10. terrore all'intor- 
n0!: Questo grido di Geremia (cf. 20,3) viene ora rivol- 
to contro il profeta in derisione e scherno, fatto che 
giustifica il presente lamento. 11-13. Questo passo au- 
tentico viene spesso considerato fuori contesto, poiché 
il suo profondo accento di fiducia rappresenta una 
pausa nella crisi di scoraggiamento del profeta. L'osser- 
vazione di Rudolph potrebbe essere vera: in una crisi 
psicologica e spirituale come quella di Geremia, ciò 
che dovremmo aspettarci non è logico, ma un autenti- 
co conflitto emotivo. 11. Questa fiducia ha il suo fon- 
damento nella promessa di YHWH (1,8.19), che il 
profeta richiamò spesso (15,20). In mezzo a forti con- 
traddizioni egli conserva la propria fiducia nella fedeltà 
di YHWH. 13. il povero: L'ebr. ’ebyòn ha già superato 
il suo significato sociologico per assumere un carattere 
religioso; si riferisce all'uomo pio, l’«assistito di 


YHWH» (cf. A. GELIN, The Poor of Yahweh [College- 
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ville 1953]). Anche in diversi salmi del «giusto soffe- 
rente» abbiamo la stessa combinazione di temi: un ap- 
pello a glorificare il Signore perché si è preso cura del 
povero (cf. Sal 22,23ss.; 35,9-10.27-28; 109,30-31; 
140,13-14). 

14-18. Geremia ora dà piena espressione alla male- 
dizione del giorno della propria nascita (cf. 15,10), poi- 
ché la crisi ha raggiunto il suo apice. L'autore di G6 
3,3-12 usa lo stesso linguaggio per esprimere un’ango- 
scia analoga; c’è una reale affinità tra le due maledizio- 
ni. 16. città: Sodoma e Gomorra (Ger 19); cf. Ger 
23,14. 

62 (D) Il ministero sotto Sedecia (21,1-24,10). 
I prossimi capitoli sono da considerare come un'unità 
e trattano di due soggetti: i re e i profeti. La maggior 
parte di questi oracoli può essere datata sotto Sedecia 
(597-587); probabilmente furono raccolti verso la fine 
del suo regno per rivelare i responsabili principali del- 
l'imminente catastrofe finale. Nei cc. 21-43 sono 
espresse due posizioni fondamentali sul futuro del po- 
polo di Dio: la vita in Giuda continuerà attraverso un 
piccolo gruppo attorno a Godolia; Geremia e gli esuli 
del 597 saranno il punto di partenza di una rinnovata 
alleanza. Entrambe le opinioni dovettero essere state 
proposte da Geremia sotto il fuoco dei disordini storici 
contemporanei (cf. K.-F POHLMANN, Studien zum Jere- 
miabuch [+ 6] e C.R. SEITZ, «The Crisis of Interpreta- 
tion», VI 35 [1985] 78-97). 

(a) UNA RICHIESTA DI CONSIGLIO DA PARTE DI 
SEDECIA (21,1-10). Questa consultazione ebbe luogo 
durante l’assedio di Gerusalemme da parte di Nabuco- 
donosor, probabilmente al suo inizio nel 588. Simili 
consultazioni saranno ripetute (cf. cc. 37-38). 1. Pascar 
figlio di Malchia: Personaggio diverso dal Pascur in 
20,1ss., come mostrano i nomi dei loro padri; non mol- 
to tempo dopo questa consultazione, Pascur si opporrà 
al profeta in maniera violenta (38,1ss.). Soforia: Mem- 
bro di un’altra delegazione inviata da Sedecia (37,3); 
alla caduta di Gerusalemme, sarà fatto prigioniero (2 
Re 25,18). 2. Sedecia si aspetta che YHWH ora ripeta 
ciò che aveva fatto nel 701, quando Sennacherib aveva 
assediato Gerusalemme (2 Re 19,35-36 = Is 37,36-37); 
le situazioni erano troppo simili per non richiedere lo 
stesso esito, ma la risposta di YHWH distrugge tale 
speranza. 5. io stesso combatterò contro di voi: YHWH 
si presenta ora come il nemico del suo stesso popolo, 
cosa che rappresenta una durissima negazione di tutti i 
vincoli dell’alleanza. La sua ostilità sarà esercitata usan- 
do i Caldei come sua arma personale. 8-10. Questa ri- 
sposta rivolta a tutto il popolo è ripetuta quasi alla let- 
tera in 38,2-3, che non è necessariamente un doppione. 
la via della vita e la via della morte: Questa alternativa 
non appare in 38,2-3. La proposta di arrendersi ai Cal- 
dei ha dato origine a tutti i tipi di ipotesi sulla teoria 
politica di Geremia. Riteniamo che il suo primo princi- 
pio sia molto semplice; YHWH ha abbandonato il suo 
popolo a causa della sua infedeltà e la caduta di Geru- 
salemme ora è inevitabile. La strage può essere evitata 
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soltanto con la non-resistenza e con la resa pacifica. Ta- 
le atteggiamento non si può affatto definire collabora- 
zione con il nemico. 
63 (b) LIBRETTO SUI RE (21,11-23,8). La presen- 
re sezione, così come quella seguente sui profeti, pro- 
babilmente esisteva separatamente, come sembrano in- 
dicare i titoli (21,11a e 23,9a), prima del loro inseri- 
mento nel libro di Geremia. Troviamo riferimenti a 
tutti e cinque i re sotto i quali Geremia compì la pro- 
pria missione. 

(i) Appello generale alla casa reale (21,11--22,9). 
Notiamo il duplice significato del termine ebr. bay, 
«dinastia» e «palazzo»; in effetti, entrambe queste 
realtà sono implicate negli oracoli seguenti, uniti come 
introduzione generale a quelli sui singoli re. 12. La rac- 
colta si apre con una generale raccomandazione ai re in 
quanto custodi della giustizia, uno dei principali doveri 
attribuiti alla regalità sacra del Vicino Oriente. In 
Israele questo dovere non andò mai perduto; Salomo- 
ne ne fece uno degli elementi della propria preghiera a 
YHWH (1 Re 3,9; 8,32), e anche i salmi regali gli die- 
dero una grande rilevanza (45,4-8; 72,1-4.12-14). 
64 (1) Gerusalemme (21,13-14; 22,6-7). Queste 
righe, unite alle precedenti mediante la parola «fuoco» 
(21,12-14; 22,7), parlano sia di Gerusalemme che del 
suo palazzo. L'inviolabilità della città dovuta alla pre- 
senza di Dio nel Tempio (cf. 7,1-15) non è più una 
realtà. 13. valle: Il termine ‘61769 è probabilmente una 
spiegazione aggiuntiva del termine 7256r (pianura), poi- 
ché Gerusalemme è circondata solo da profonde valli 
che non si potrebbero definire «pianure». Da tutti i lati, 
tranne che a nord, la città aveva buone difese naturali. 
14. (0 vi puntirò... meritano: Questa frase in prosa manca 
nei LXX ed è estranea all’oracolo. bosco: Poiché non vi 
sono boschi in Gerusalemme, deve designare il palazzo 
reale (cf. il «palazzo detto Foresta del Libano», 1 Re 
7,2-4). Se la «foresta» è il palazzo, i suoi «dintorni» so- 
no la città stessa. 22,6. posché così dice: Questo titolo fu 
aggiunto dopo che l’oracolo era stato separato da un al- 
tro. Galaad, Libano: Queste due regioni erano celebri 
per le loro foreste (2 Saw: 18,6-9); il paragone è quindi 
naturale. 7. Per la stessa ragione, riusciamo a capire 
perché i Babilonesi furono chiamati «taglialegna». 
65 (2) Dovere verso la giustizia (22,1-5). È un ul- 
teriore sviluppo, in prosa deuteronomistica, del dovere 
del re verso la giustizia (21,12). Come nei testi già cita- 
ti, la prosperità e la continuità della dinastia dipendo- 
no dalla sua fedeltà a questo dovere (vv. 4-5). Ciò che 
Geremia richiede ai re, egli l’ha già richiesto al popolo 
nel suo discorso del Tempio (cf. 7,1ss.). 3. La protezio- 
ne che queste tre categorie di deboli meritano è una 
clausola essenziale dell'alleanza (Es 22,20-26; 23,9; Lv 
19,33-34; Dt 10,18-19; 24,17). Poiché è il re stesso a 
doverla realizzare, tale clausola mostra che le alleanze 
stipulate con Mosè e con Davide furono essenzialmen- 
te le stesse. sangue innocente: Una chiara allusione ai 
sacrifici di bambini che avevano luogo a Tofet (cf. 
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66 (3) Idolatria (22,8-9). Questa breve pericope 
è un’aggiunta esilica (cf. 5,19) nello stile di due passi 
deuteronomistici (D/ 29,23-25; 1 Re 9,8-9). L'idolatria 
in definitiva è intesa come la rottura fondamentale del- 
l’alleanza (Es 20,3; Dt 6,4). 
67 (ii) loacaz (22,10-12). Secondo 1 Cr 3,15, Ioa- 
caz era il quarto figlio di Giosia ed è anche chiamato 
Sallum. Fu posto sul trono dal «popolo del paese» (cf. 
L.A. SOGGIN, VT 13 [1963] 187-195) dopo la morte di 
suo padre a Meghiddo nel 609 (2 Re 23,30). La mag- 
gior parte degli storici ritiene che «Ioacaz» sia il suo 
nome di incoronazione regale e che la sua elezione po- 
polare manifesti la volontà dei sostenitori della riforma 
di Giosia, cioè del partito anti-egiziano. Il profeta tra- 
sferisce il lamento dal «defunto» Giosia a Ioacaz, che 
«parte». Infatti, il suo regno durò solo tre mesi, poiché 
fu deposto da Nekao (2 Re 23,31ss.). 11-12. Ripetizio- 
ne in prosa dell'oracolo del v, 10. 
68 (ili) Ioiakim (22,13-19). La filippica di Gere- 
mia contro Ioiakim rappresenta uno dei suoi oracoli 
più severi. Ioiakim fu un tipico despota orientale (Ru- 
dolph) che rigettò la riforma di suo padre. Poiché fu 
scelto da Nekao per succedere a suo fratello (2 Re 
23,34), deve essere stato un sostenitore del partito filo- 
egiziano. Geremia lo contrappone a Giosia per mostra- 
re quanto era lontano dal realizzare l'ideale della rega- 
lità autentica. 13-14. Il primo attacco è diretto contro i 
sontuosi palazzi del re, costruiti a spese del popolo. 
Trattenere il salario era un oltraggio alla legge (Lv 
19,13; Di 24,14-15); il re aveva il compito di garantire 
la sua osservanza, mentre egli stesso risulta colpevole 
della sua violazione. 15-16. In pieno contrasto con 
Ioiakim, Giosia viene presentato come il perfetto mo- 
dello dell’autentico re dell’alleanza. 17. Ioiakim era at- 
taccato al «proprio interesse» attraverso i suoi palazzi; 
favorì l’idolatria riattivando il santuario di Tofet (2 Re 
24,3-4), e commise «violenza», com'è illustrato in se- 
guito nella sua condotta verso i veri profeti (cf. 
26,20ss.; 36). 18-19. Il giudizio divino viene pronuncia- 
to sul re empio. Nel v. 18 ci vengono presentate formu- 
le di lamentazione (cf. 1 Re 13,30). La sepoltura di un 
asino (v. 19; cf. 36,30) resta un problema, dal momento 
che Ioiakim sembra aver avuto una sepoltura normale 
(2 Re 24,6). 
69 (iv) lotachin (22,20-30). Il figlio diciottenne 
di Ioiakim gli succedette sul trono per un breve regno 
di tre mesi (2 Re 24,6-8). Egli fu esiliato in Babilonia 
con la regina madre e l'aristocrazia di Giuda, quando 
Nabucodonosor per la prima volta prese Gerusalemme 
nel marzo 597 (2 Re 24,10-16; WISEMAN, Chronicles 
[— 2] 73). L'oracolo è un piccolo complesso e può es- 
sere diviso in tre parti: vv. 20-23; vv. 24-27; vv. 28-30. 
20-23. Dal punto di vista grammaticale (verbi e suf- 
fissi sono al femm.) e ideologico, questi versetti si rife- 
riscono a Gerusalemme stessa. Se ricordiamo che l’as- 
sedio e la conquista della città coprirono l’intero regno 
di Ioiachin, tale introduzione qui è al posto giusto. 20. 
Gerusalemme guarda la propria rovina da tutte le altu- 
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re circostanti: il Libano a N; Basan, a NE della Trans- 
giordania; e sul cuneo settentrionale Moab che domina 
la valle del Giordano, i monti Abarim, la cui cima più 
alta è il monte Nebo (Nm 27,12; Dt 32,49). amanti: 
Questo termine solitamente indica gli idoli delle nazio- 
ni straniere; qui si riferisce ai capi di Giuda (cf. v. 22). 
21. La causa della rovina è il rifiuto da parte del popo- 
lo di obbedire fin dalla sua origine (cf. 2,31; 3,24; 
7,24ss.; 11,7ss.). 23. Gerusalemme è paragonata a un 
grande cedro del Libano. 

24-27. Questo primo discorso rivolto a Ioiachin, in 
prosa, deve essere stato pronunciato al tempo degli 
eventi del 597, poiché ciò che leggiamo nei libri dei Re 
è praticamente preannunciato in maniera dettagliata. 
24. Conta: Forma abbreviata del nome del re (37,1). 
anello da sigillo: Anelli con sigilli di uomini importanti 
erano conservati con cura, perché venivano usati per 
bollare documenti ufficiali (cf. Ag 2,24); quindi 
YHWH abbandona il re al proprio destino. 26. madre: 
Cf. il commento su 13,18. lè morirete: Anche se Ioia- 
chin fu rilasciato sotto Evil-Merodach, dovette restare 
in Babilonia dove morì (2 Re 25,27-30 = Ger 52,31- 
34). 

28-30. Questo secondo oracolo è diretto al re come 

se fosse già in esilio. 29. serra: Viene solennemente in- 
vocata, probabilmente come testimone del giudizio fi- 
nale pronunciato su Ioiachin (cf. c. 2, lo schema «rib»). 
30. senza figli: È contraddetto da 1 Cr 3,17-18. Tutta- 
via, Geremia specifica il significato che ha attribuito a 
questa espressione: nessuno dei discendenti di Ioiachin 
salirà al trono. Zorobabele, suo nipote (1 Cr 3,19), ri- 
tornò a Gerusalemme dopo l’esilio come alto commis- 
sario, non come re. Geremia sapeva bene che la storia 
del re esiliato era finita, non sulla base di congetture 
sulle strategie politiche, ma del discernimento di un 
progetto diverso — cioè il progetto di YHWH (Ru- 
dolph). 
70 (v) Il futuro re (23,1-8). Gli oracoli sui singoli 
re hanno seguito un ordine cronologico. Quindi, ci 
aspetteremmo ora di leggere un oracolo su Sedecia, ma 
il profeta cambia la prospettiva; l’ultimo re di Giuda 
fornisce non solo il suo nome, trasformato (v. 6), nella 
proclamazione di una nuova era messianica. Anche la 
forma attuale di questa descrizione del futuro deriva 
dalla combinazione di diversi oracoli brevi. 

1-4. Questo primo oracolo, in prosa, riguarda sia i 
«pastori» che il «gregge». Possiamo trovare un oracolo 
simile ma più lungo in Ez 34 (cf. N. MENDECKI, Katros 
25 [1983] 99-103). 1-2. Possiamo accettare questi ora- 
coli come autentici, dal momento che i cattivi pastori, i 
re, sono ancora al potere; tuttavia, YHWH è già all’o- 
pera per sottoporli al suo giudizio. In realtà, tutti gli ul- 
timi re di Giuda incontrarono una tragica fine. 3-4, 
Ora Geremia si rivolge al popolo, in termini analoghi a 
quelli di un altro passo (cf. 3,14-18). La loro prospetti- 
va è quella della restaurazione del popolo dopo l'esilio, 
con la piena realizzazione degli scopi dell’alleanza, 
compresa quella dei veri capi. 


[18:70] 


5-6. L'oracolo poetico sul «Germoglio di Davide» è 
certamente autentico. 5. verranno giorni: È semplice- 
mente un modo per richiamare l’attenzione su una 
proclamazione molto solenne (cf. 7,32). germoglio giu- 
sto: Il termine sezzab, unitamente all'espressione sino- 
nimica in /s 11,1, divenne un termine classico per il 
Messia (Zc 3,8; 6,12). L'aggettivo seddîg potrebbe rife- 
rirsi a un erede «legittimo» della dinastia davidica (cf. 
J. SWETNAM, Bid 46 [1965] 29-40). 6. Sia Israele che 
Giuda parteciperanno di questa salvezza messianica; 
Geremia non dimenticò mai la propria patria (cf. cc. 
30-31). Signore-nostra-giustizia: Il nome del futuro re è 
un gioco di parole sul nome proprio di Sedecia; Ybwb 
sidgenti, «“YHWH è la nostra giustizia», confrontato a 
sidgi-yabà, «mia giustizia è YHWH», presenta solo un 
mutamento di suffissi pronominali e della posizione 
del nome di YHWH (cf. J.J. STAMM, «Der Name Ze- 
dekia», De la Tòrab au Messie [+ 13] 227-235). Al ter- 
mine «giustizia» qui deve essere attribuito il suo pieno 
significato, che include la presenza e l’azione salvifica 
di Dio (Gdc 5,11; 1 Sam 12,7; Is 45,24; Sal 103,6). La 
solennità dell'oracolo indica certamente una nuova era. 
Ma qual è esattamente questa era? La risposta dipende 
molto dal concetto stesso di messianismo e dal suo rap- 
porto con l’escatologia (+ Pensiero dell’AT, 77:152- 
167). Riteniamo che Geremia parlasse di un messiani- 
smo regale che è strettamente legato alla storia. La bea- 
titudine futura non è stabilita alla fine dei tempi, ma al- 
la fine di un tempo particolare che è risultato negativo. 
Inoltre, il messianismo presentato qui non è nulla più 
del compimento totale della regalità sacra come stru- 
mento scelto da YHWH per realizzare le benedizioni 
dell'alleanza — la pace e la giustizia del suo popolo nel- 
la terra promessa. Questa regalità ideale è stata definita 
nella profezia di Natan (2 Sa: 7) e ripetuta nei salmi 
regali (Sa/ 2; 45; 72; 89; 110). I profeti, nei periodi bui 
quando i re erano infedeli, richiamarono questo stesso 
ideale e promisero la sua realizzazione nel futuro, usan- 
do termini che si trovano anche nel presente brano (cf. 
Is 9,5-6; 11,1-9; Mt 5,1-5; Am: 9,11; Os 3,5). Quindi, 
come i suoi predecessori, Geremia preannuncia la re- 
staurazione della dinastia di Davide, non tanto su basi 
politiche quanto in relazione agli obblighi religiosi e 
morali dell’alleanza. Per uno studio ulteriore cf. S. 
MOWINCKEL, He That Cometb [Oxford 1956] 155-186; 
T. METTINGER, King and Messiab [Lund 1976]; H. Ca- 
ZELLES, Le Messie de la Bible [Paris 1978; trad. it., I/ 
Messia della Bibbia, Roma 1981]; K.W. WHITELAM, 
The Just King [Sheffield 1979]; J. BECKER, Messianic 
Expectation în the Old Testament [Philadelphia 1980]). 

7-8. Troviamo questi versetti anche in 16,14-15, do- 
ve sono fuori contesto. Preannunciano un ritorno dal- 
l'esilio dell’Israele del nord nei termini di un nuovo 
esodo. Non abbiamo alcuna ragione per sospettare che 
non siano autentici, dato che Geremia aveva questa 
speranza (cf. cc. 30-31, specialmente 31,7-14). Tutta- 
via, la loro connessione con l'oracolo precedente è 
piuttosto tenue; il fatto che la versione dei LXX li ab- 
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bia collocati dopo 23,40 è segno di una continua varia- 
zione nella tradizione. 

71 (c) LIBRETTO SUI PROFETI (23,9-40). Una se- 
conda raccolta di oracoli riguarda una categoria di gui- 
de in Israele, i profeti, che pure hanno commesso il 
male; Geremia non smise mai di denunciarli (2,8; 4,9; 
5,31; 6,13-15; 14,13-16). Possiamo individuare in que- 
sti oracoli diversi i criteri principali usati dalla tradizio- 
ne geremiana per identificare il messaggero autentico 
della parola di Dio. Questo elenco e il suo contenuto 
sono stati recentemente al centro di importanti studi 
(H.-J. KRAUS, Propbetie in der Kriss [Neukirchen 
1964]; T.W. OvERHOLT, The Threat of Falsehood [> 
7); EL. HossFELD - I. MEYER, Prophet gegen Prophet 
[Fribourg 1973]; I. MEYER, Jerenzia und die falschen 
Propheten [Fribourg 1977]; il relativo valore dei vari 
argomenti elencati qui è ben valutato nell’analisi di G. 
MUNDERLEIN, Kriterien wabrer und falscher Prophetie 
(Bern 1979]). 9-12. Questi versetti introduttivi non si 
rivolgono ai falsi profeti in maniera diretta; costituisco- 
no il lamento di Geremia, e richiamano la sua prima 
predicazione sulla generale corruzione di Giuda (cf. 
5,1ss.; 9,1ss.). Di fronte a ciò, Geremia si addolora 
profondamente; questi accenti si erano sentiti prece- 
dentemente (4,19). La condizione di adulterio del pae- 
se è stata causata sia dall’idolatria che dalla depravazio- 
ne morale (cf. 5,7-8); anche i sacerdoti e i profeti han- 
no una responsabilità in queste azioni malvagie. Il ca- 
stigo futuro è simboleggiato dal camminare nelle tene- 
bre lungo un sentiero sdrucciolevole (v. 12; cf. /s 18,21- 
23; Sal 35,6). 13-15. La prima caratteristica dei falsi 
profeti è la loro condotta morale. Geremia stabilisce 
un confronto tra quelli di Samaria e quelli di Gerusa- 
lemme; entrambi i gruppi sono considerati colpevoli. 
16-22. Un secondo modo per riconoscere i falsi profeti 
è quello di guardare il contenuto del loro messaggio. 
Essi non sono altro che lusingatori delle passioni del 
popolo, preannunciando sempre la pace anche se pre- 
vale il male; quindi, sono bugiardi, vittime della loro 
stessa immaginazione (cf. 6,14; 8,11; Mi 3,5). 19-20. 
Questi versetti compaiono anche in 30,23-24 e in en- 
trambi i casi sono fuori contesto. Sono di solito consi- 
derati non autentici per la loro forte tendenza apocalit- 
tica. 21. Questo versetto è la successione logica del v, 
17. Questi profeti non sono stati inviati; quindi, il man- 
dato divino è un altro segno della profezia autentica 
(cf.14,14; 27,15; 29,9). 22. consiglio: Traduciamo così il 
termine ebraico séd, «gruppo di amici» ($2/ 55,15; Gb 
19,19; Ger 6,11; ecc.). Esso designa anche l’assemblea 
di Dio e i suoi consiglieri «divini», come in 1 Re 
22,19ss. e Gb 1-2. Questo motivo è attestato nella mi- 
tologia cananea e mesopotamica. Lo scopo di tale as- 
semblea è quello di stabilire le «sorti» del nuovo anno; 
in Israele, la creazione dell'umanità e certi eventi prin- 
cipali della storia sembra fossero la sua funzione pri- 
maria (cf. G. COUTURIER, «La vision du conseil divi- 
ne», ScEs 36 [1984] 5-43). 23-32. Un criterio ultimo è 
la forma della comunicazione; di per sé il sogno non ha 
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nulla in comune con la parola di Dio. I sogni servivano 
a rivelare la chiamata degli dèi, ma non erano molto 
frequenti in Israele (Nr 12,6; 1 Sam 28,6; 1 Re 3,4ss.; 
Gb 33,15-16). Sono rifiutati formalmente come stru- 
mento di rivelazione (27,9; Dt 13,1ss.; Zc 10,2; cf. E.L. 
EHRLICH, Der Traum in AT [Berlin 1953]). 23-24. Que- 
sti difficili versetti potrebbero essere spiegati come l’o- 
pinione personale di Geremia su quei sogni. Il Dio d'I- 
sraele è un dio che è molto vicino all'umanità, nessuno 
può pretendere di essere in grado di manipolarlo a 
proprio vantaggio, come questi falsi profeti; essi do- 
vrebbero riconoscere e rispettare la sua trascendenza, 
ponendolo su un livello conforme alla sua natura (cf. 
W. LEMKE, JBL 100 [1981] 541-555). 33-40. La conclu- 
sione del libretto è uno sviluppo su una parola. 33. Un 
termine tecnico per designare l’oracolo è w45f4”, deri- 
vato dal verbo nd’, «sollevare» (cf. W. MCKANE, 
«Massa in Jer 23:33-40», Prophecy [+ 7) 35-54), ma lo 
stesso termine significa anche «fardello». La domanda 
era: m14-mas$fd’, «qual è l’oracolo?». E, seguendo le 
emendazioni di P. WERNBERG-M@LLER (VT 6 [1956] 
315-316), la risposta data è: ‘astemd mas$fd’, «voi siete il 
fardello». 34-40. Una giustificazione piuttosto compli- 
cata dell’omissione del termine wra5fd’: YHWH stesso 
ha proibito il suo uso, ma non ci viene detto il perché. 

72 (d) I DUE CESTI DI FICHI (24,1-10). Il capitolo 
conclusivo di questa sezione ci riporta a quello iniziale 
(21,1-10), con la stessa condanna di Sedecia e di coloro 
che sono sopravvissuti all'assedio del 597. Il c. 24 rac- 
conta di una visione del profeta simile a quella in 1,1ss. 
e specialmente alla visione di Amos del «canestro di 
frutta matura» (A: 8,1-3). In tutti questi esempi ritro- 
viamo la medesima struttura letteraria: la visione vera e 
propria, una domanda da parte di YHWH, il significa- 
to profetico della visione. Riteniamo ancora di avere a 
che fare qui con l’esperienza concreta del profeta 
espressa in questa forma letteraria. 1. posti davanti al 
tempio: Queste parole indicano che i fichi erano offerte 
di primizie (Dt 26,2-11); ma com'è possibile offrirne di 
cattivi? L'ipotesi formulata da Penna, che il Tempio ha 
semplicemente un significato simbolico, è illuminante; 
poiché il Tempio non è inviolabile (cf. 7,1ss.), è quindi 
certo che coloro che sopravviveranno alla rovina del 
597 saranno rigettati definitivamente. dopo che: Questo 
dato cronologico è una breve sintesi di 2 Re 24,14-16; 
l'oracolo fu pronunciato nel 597, o subito dopo. 5-7. 
Ha inizio la spiegazione della visione. I fichi buoni rap- 
presentano gli esuli del 597. È piuttosto sorprendente 
che ora essi siano la parte eletta del popolo che costi- 
tuirà il nuovo Israele. 6. li ristabilirò... li pianterò: Ge- 
remia è ora chiamato a realizzare la seconda parte della 
sua missione (1,10). 7. Il nuovo Israele sarà fedele al- 
l’alleanza perché il Signore cambierà il suo cuore. È so- 
lo quando Israele «conoscerà» YHWH e osserverà con 
tutto il cuore la sua legge che l’alleanza sarà veramente 
conclusa. Questa conversione del cuore sarà al centro 
della nuova alleanza (cf. 31,33). Per gli Israeliti, il cuo- 
re (/éb) non è la sede dell’amore e delle emozioni, ma 
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dei pensieri e della volontà. 8-10. I fichi cattivi sono 
tutti coloro che sono rimasti in Palestina dopo il 597, 
compresi il re e i nobili. Essi credevano di essere la 
parte eletta di YHWH, perché erano sfuggiti all'esilio, 
mentre gli esiliati erano stati giustamente puniti per le 
loro azioni malvagie. Geremia capovolge tale convin- 
zione, come fa Ezechiele in un discorso analogo (Ez 
11,14-21). 8. coloro che abitano nel paese d'Egitto: La 
colonia potrebbe aver avuto origine nel 609, quando 
Ioacaz vi era stato condotto (2 Re 23,34); è anche pos- 
sibile che i sostenitori del partito filo-egiziano siano 
fuggiti all'arrivo dell'esercito di Nabucodonosor nel 
598. 9-10. La condanna pronunciata contro i «fichi cat- 
tivi» usa una serie di espressioni geremiane per indica- 
re una sciagura (15,4; 21,7; 29,18; 34,17; cf. anche Dt 
28,37; Sal 44,14-15). 

73 (E) Prefazione o epilogo? (25,1-13b). I 
commentatori sono concordi nel considerare questa 
pericope come una sintesi del ministero di Geremia fi- 
no all'anno 605-604, poiché è datata esattamente nel 
quarto anno di Ioiakim (v. 1). Inoltre, si fa riferimento 
a un libro scritto (v. 13), e sappiamo che in questo 
stesso anno Geremia dettò tutti i propri oracoli a Ba- 
ruc (c. 36). Ci deve essere una relazione tra questo 
passo e quel libro; siamo propensi a considerarlo o la 
sua introduzione o il suo epilogo. Le molte differenze 
tra il TM e la versione dei LXX sono segno di aggiun- 
te redazionali (L. LABERGE, ScEs 36 [1984] 45-66). In 
genere, i critici sono concordi nell’espungere quanto 
segue: tutti i riferimenti a Nabucodonosor e ai Caldei, 
poiché nel 605 l’invasore era ancora nell'ombra; la 
conclusione dei vv. 3-4, una glossa tratta da 7,25-26; il 
v. 6 che interrompe la sequenza dei vv. 5 e 7a; 7b, 
mancante nei LXX; «e contro tutte le nazioni confi- 
nanti» nel v. 9, poiché il rotolo conteneva solo gli ora- 
coli contro Giuda (cf. v. 1); il v. 12, dato che era esclu- 
so anche l’oracolo contro Babilonia. Pertanto, il testo, 
alleggerito di queste glosse, offre una sintesi logica e 
chiara della predicazione di Geremia. 5. Geremia rias- 
sume il proprio messaggio nella necessità della conver- 
sione, che è la condizione fondamentale per la realiz- 
zazione delle promesse dell'alleanza (cf. 3,1-4,2). Se 
non saranno realizzate, seguirà il castigo (ancora 
espresso nei termini generali di una invasione dal set- 
tentrione; cf. v. 8; 1,15; 4,6; 6,1ss.). 9. Nabucodonosor... 
mio servo: Nabucodonosor è designato come «servo» 
(‘ebed) di YHWH; questo titolo non implica necessa- 
riamente che egli sia un fedele seguace dello yahwi- 
smo, ma semplicemente che svolge il ruolo di stru- 
mento nelle mani di Dio per punire Giuda. voterò co- 
storo allo sterminio: Al tempo della conquista, gli 
Israeliti dovettero osservare la legge dello hérem, es- 
senziale alla guerra santa, che consisteva nello stermi- 
nio di tutti gli esseri viventi come sacrificio al loro Dio 
(Gs 2,10; 6,21; 8,26; 10,1.28). Ora Giuda deve subire 
la stessa sorte dal momento che si è trasformato in un 
nemico del suo stesso Dio. 10. Non ci sarà più gioia 


(7,34; 16,9). L’arrestarsi della mola e la lampada che si 
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spegne sono segni della cessazione della vita (cf. Qo 
12,3-6). 11. per settanta ann: Questa predizione (cf. 
29,10), che è certamente all'origine di 2 Cr 36,31 e Da 
9,2, è stata l'oggetto di ampie e frequenti discussioni. 
Se ricordiamo che il numero 70 è spesso un simbolo di 
«molti» (cf. Gdc 1,7; 8,14; 1 Sam: 6,19; 2 Sam 24,15; 
Sal 90,10; ecc.), potremmo pensare che Geremia allu- 
desse semplicemente a un lungo periodo senza alcuna 
specificazione temporale. Questa ipotesi ha una con- 
ferma extra-biblica, poiché un testo assiro usa lo stes- 
so numero per indicare semplicemente un periodo in- 
definito (cf. E. VOGT, Bib 38 [1957] 236). 

74 (F) Giudizio sulle nazioni (25,13c-38). In 
questa nuova sezione Geremia agisce come «un profeta 
delle nazioni» (1,5). La versione dei LXX presenta im- 
mediatamente queste profezie (25,14-31,44) e pone 
l’oracolo iniziale alla loro fine (32,13-38). Al contrario, 
il TM legge tutti questi oracoli alla fine del libro e 
mantiene qui solo quello iniziale. Esamineremo questo 
problema in seguito (+ 109). 

Qualunque fosse la collocazione originaria degli 
oracoli che ora si trovano nei cc. 46-51, il presente di- 
scorso serviva o come prologo o come epilogo all’inte- 
ra raccolta. Considerando la sua posizione nella versio- 
ne dei LXX e il problema parallelo di 25,1-13b nel suo 
rapporto con la prima parte del libro, riteniamo che sia 
una sintesi conclusiva della nuova attività del profeta. 
15-17.27-29. Il simbolo di una coppa del giudizio ha 
origine probabilmente nelle procedure dell’ordalia; 
l’effetto che si avrà dopo averla bevuta sarà una confer- 
ma della colpa dell'imputato (cf. Nr 5,11-31; cf. W. 
MCKANE, VT 30 [1980] 474-492). La coppa di vino 
qui simboleggia l’ira vendicativa del Signore (49,12; A& 
2,15-16; Ez 23,32-34; Is 51,17-23; Lam 4,21; Sal 60,5; 
75,9). 18-26. L'elenco delle nazioni interrompe la se- 
quenza logica del passo precedente; fu aggiunto dopo 
che gli oracoli furono collocati alla fine del libro. I 
quattro nomi geografici che seguono mancano nella 
versione dei LXX: Uz, un territorio che probabilmente 
va cercato nel deserto siriano; Zimri, sconosciuto, a 
meno che non debba essere letto «Zimki», che sarebbe 
una trascrizione a/bash (sostituzione di lettere ebraiche 
in ordine inverso) di Elam; Sesach, un’altra trascrizione 
atbash di Babele; e Arabia. Questi crittogrammi sono 
segni sicuri di aggiunte tarde. L'elenco di Gerusalem- 
me, delle città di Giuda e dei loro abitanti qui è fuori 
posto (v. 18). 30-38. Questo poemetto sul giudizio uni- 
versale di YHWH, presentato di nuovo come un pro- 
cesso (rîb, v. 31), è una sorta di seconda sintesi degli 
oracoli contro le nazioni. 30. # Signore ruggisce: L'an- 
tropomorfismo è ispirato dalle antiche teofanie in mez- 
zo al tuono (Es 19,16). Anche la presente teofania ha 
luogo in una tempesta (v. 32; cf. 23,19; Ar 1,2; Os 
4,16), a meno che non si tratti del ruggito di un leone, 
al quale YHWH è pure paragonato (Am 3,8; Os 
10,11). 38. leone: È pure simbolo di YHWH, così co- 
me la spada simboleggia la sua ira (Ez 22,1-22). L'inte- 
ra pericope mostra abbastanza bene che l’azione di 
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YHWH non è limitata al solo Israele, ma si estende a 
tutte le nazioni conosciute. 
75 (III) La restaurazione di Israele 
(26,1-35,19). Come negli altri libri profetici, una se- 
zione sulla restaurazione di Israele (cc. 30-33) segue 
gli «oracoli contro le nazioni» (— 74; 80). È stata ag- 
giunta una piccola raccolta di brani in prosa che ri- 
guarda Geremia e i falsi profeti (cc. 27-29), dato che 
anche questi profeti hanno promesso tale restaurazio- 
ne, ma su basi illusorie. Infine, il conflitto di Geremia 
con i capi del popolo introduce l’intera sezione (c. 
26). 

(A) Persecuzione di Geremia (26,1-24). L'o- 
pinione comune è che questo capitolo sia il racconto di 
Baruc sulle circostanze e gli effetti del discorso del 
Tempio di Geremia (7,1-15). Il racconto originario è 
stato ampliato secondo una prospettiva deuteronomi- 
stica, allo scopo di dimostrare che un profeta autentico 
deve essere ascoltato (Df 18,19-20; cf. EL. HOSSFELD — 
I. MEYER, ZAW 86 [1974] 30-49). 1. all’inizio del 
regno: Se questo dato cronologico (b°ré* maml‘kit) 
corrisponde all'espressione accadica analoga (re* farrà- 
tim), un termine tecnico per indicare il periodo tra l’a- 
scesa al trono di un re e l’anno nuovo seguente, que- 
st'evento si verificò nel 609, prima che iniziasse il re- 
gno nel 608. 2-6. Questi versetti sono una sintesi del 
discorso del Tempio: YHWH sospenderà la sua con- 
danna se il popolo si pentirà e osserverà la legge. Tutta- 
via, è stata aggiunta una nuova considerazione: 
YHWH si rivela solo attraverso il ministero dei veri 
profeti (cf. 7,25; 25,4) — una sorta di introduzione ai 
capitoli successivi. Le parole del profeta provocarono 
uno scandalo generale e sollevarono un'accusa contro 
di lui (vv. 7-9). 10-19. Ora viene descritto il processo, 
che dovrebbe essere confrontato con gli esempi paral- 
leli nel NT (Mc 14,55ss. e paralleli; At 6,11-14; 21,27- 
31). 10. capi di Giuda: Sebbene il termine s4r# signifi- 
chi «principi», spesso si riferisce anche agli alti funzio- 
nari, strettamente associati agli «anziani» (2°géxîrz, v. 
17), che erano la componente influente del popolo (cf. 
DE VAUX, Istituzioni, 77-78.145). Porta Nuova: Le 
udienze del tribunale si tenevano abitualmente alle 
porte della città (cf. Gex 23,10-20; Re 4,1; Pr 31,23; 
ecc.). 11. Il discorso di Geremia fu interpretato come 
blasfemo e quindi punibile con la pena di morte (Lv 
24,10-16; 1 Re 21,13). 12-15. Geremia presenta la pro- 
pria difesa: le parole non sono sue ma di YHWH, dato 
che è stato «inviato»; questo è un segno di profezia au- 
tentica (cf. 23,21). 16-19. I capi civili, colpiti dalla dife- 
sa, si oppongono alle autorità religiose. Essi traggono 
argomentazioni da un caso analogo di un secolo prima 
(Mi 3,12), dimostrando in tal modo che gli oracoli dei 
profeti erano conservati e ben noti. La reazione alla pa- 
rola di Michea era stata completamente diversa dal 
presente caso. Ezechia di fatto guidò una riforma reli- 
giosa (2 Re 18,4), ed il male evitato, al quale qui si allu- 
de, potrebbe essere la ritirata di Sennacherib nel 701 (2 
Re 19,35-36). 20-23. Baruc ora racconta la storia del- 
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l'uccisione di un profeta, Uria, che aveva predicato in 
termini analoghi, ma non sappiamo quando ciò accad- 
de. Lo scopo del biografo è certamente quello di mo- 
strare il pericolo cui Geremia è sfuggito - Elnatan 
comparirà di nuovo nell’episodio del rotolo nel 605- 
604 (36,12); questi potrebbe essere il suocero di 
Ioiakim (2 Re 24,8). L'estradizione dei rifugiati politici 
è una clausola frequente dei trattati del II millennio 
a.C. (cf. ANET 200-201.203). Questo versetto sarebbe 
meglio collocato dopo il v. 19. Safan è lo scriba di corte 
che prese parte alla riforma di Giosia (2 Re 22,3ss.). Se 
suo figlio, Achikam, protegge il profeta, Geremia deve 
aver avuto buoni rapporti con questa famiglia. Questo 
è confermato dal fatto che un altro figlio di Safan, 
Ghemaria (36,10), simpatizzerà con lui (36,25), ed il fi- 
glio di Achikam, Godolia, gli sarà molto devoto (39,14; 
40,5s.). 
76 (B) Controversia di Geremia con i falsi pro- 
feti (27,1-29,32). I tre capitoli seguenti una volta for- 
mavano una raccolta distinta, come emerge sia dal loro 
stile che dal contenuto. Qui il nome del re babilonese è 
scritto «Nebuchadnezzar» [it. Nabucodonosor] invece 
di «Nebuchadrezzar» come altrove, ed il nome di Ge- 
remia è Yirmydb invece di Yirm®yahé. Si racconta il 
tentativo di Geremia, durante i primi anni di Sedecia, 
di portare i Giudei, sia quelli che si trovavano in Pale- 
stina che quelli in esilio, alla totale sottomissione a Na- 
bucodonosor, invece di ribellarglisi come incitavano i 
falsi profeti. In tal modo, la discussione sull’autorità 
profetica è completamente chiarita (per una bibliogra- 
fia + 71eH.-J. KRAUS, Propbetie in der Krisis [> 71] 
56-104). Il TM è molto più lungo della versione dei 
LXX; quest’ultima rappresenta molto probabilmente il 
testo originario (cf. E. Tov, ZAW 91 [1979] 73-93; e 
specialmente T. SEIDL, Texte und Einbeiten in Jer 27-29 
(St.Ottilien 1977); e Formen und Formeln in Jer 27-29 
(St.Ortilien 1978] per un’accurata analisi letteraria e 
critico-formale). 

(a) UNA COALIZIONE OCCIDENTALE (27,1-22). 
La data fornita per questi eventi è l’inizio del regno di 
Ioiakim; tuttavia, in tutto quanto il racconto si parla 
solo di Sedecia. Secondo 28,1 la data è il quarto anno 
di Sedecia (594-593). Questo capitolo è l’unica fonte 
che abbiamo sulla coalizione dei piccoli stati occiden- 
tali (v. 3), ma il suo contesto storico è parzialmente illu- 
minato dalle Cronache babilonesi pubblicate da Wise- 
man [— 2). Nel 596-595 Nabucodonosor fu attaccato 
in patria da un nemico sconosciuto (Elam?), e l’anno 
seguente (595-594) dovette domare una rivolta all’in- 
terno dei propri confini. Nel 594-593 guidò una cam- 
pagna militare in Siria; le Cronache si fermano qui, la- 
sciando un vuoto dal 594-593 al 557 (WISEMAN, Chro- 
nicles, 73-75). Essendo dunque il re babilonese così oc- 
cupato a oriente, questi piccoli stati cercarono di unire 
le forze e di abbattere il giogo che li opprimeva, ma in- 
vano. Secondo Ger 51,59, Sedecia inviò una delegazio- 
ne a Babilonia in quello stesso anno; gli storici pensano 
che il suo scopo fosse precisamente quello di giustifica- 
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re il comportamento del re (cf. N.M. SARNA, Er/sr 47 
[1978] 89-96). 

2. giogo: Il messaggio è espresso in un'azione profe- 
tica (cf. 13,1-11). 3-11. Il profeta prima si rivolge agli 
ambasciatori inviati dagli stati e dalle due città-stato 
della Fenicia. Non c’è alcun dubbio che la loro inten- 
zione fosse quella di guadagnare Sedecia alla loro cau- 
sa. YHWH è Signore non solo del creato, ma anche 
della storia; egli ha incaricato Nabucodonosor, suo ser- 
vo (v. 6), di sottomettere il popolo, atto simboleggiato 
dal giogo di Geremia. Di conseguenza, è azzardato cre- 
dere nella liberazione preannunciata dai loro profeti e 
indovini. Di nuovo, Geremia non giudica la situazione 
dal punto di vista politico, ma secondo la sua fede nella 
guida delle vicende del mondo da parte di YHWH. 
Resistere a Nabucodonosor è resistere a YHWH, cosa 
che può portare solo alla propria rovina. 5-6. Il profeta 
riconosce il potere sovrano di YHWH sulla storia del 
mondo in quanto creatore dell’universo (cf. H. WEIP- 
PERT, Schopfer des Himmels [> 22) 65ss.). 10. menzo- 
gne: Il termine ebraico seger è importante in questa 
raccolta in prosa, perché contrappone Geremia ai falsi 
profeti (cf. 27,14.16; 28,15; 29,9.21.23.31): esso qualifi- 
ca la loro attività, come il termine 44647, («parola») 
qualifica quella di Geremia; la «menzogna» consiste 
fondamentalmente nel proclamare come «parola di 
Dio» la propria valutazione degli eventi (cf. T.W. 
OVERHOLT, The Threat of Falsehood [+ 7] 24-48). 

12-15. Lo stesso messaggio viene ora consegnato a 

Sedecia. 16-22. Infine, Geremia mette in guardia i sa- 
cerdoti e il popolo dalla stessa falsa speranza di questi 
profeti. La loro predicazione è una provocazione alla 
ribellione, poiché essi credono che la fine dell’esilio sia 
vicina. Ma questa ribellione è contro YHWH e quindi 
non può essere ispirata da lui. 21-22. La versione dei 
LXX legge semplicemente: «Saranno portati a Babilo- 
nia» — una conclusione perfetta per i vv. 19-20. La pre- 
dizione del loro ritorno è fuori posto in questo oracolo 
di sventura. 
77 (b) PROFEZIA CONTRO PROFEZIA (28,1-17). 
Questo racconto è biografico e si può far risalire a Ba- 
ruc; il pronome personale «mi» (v. 1) di solito viene 
corretto con «Geremia». La data di questo evento è 
presentata in un testo complesso (v. 1); se, con i LXKX, 
cancelliamo «all’inizio» (una probabile armonizzazione 
con 27,1), allora questo evento si verificò nel 594-593, 
circa il tempo in cui Geremia consegnò il proprio mes- 
saggio agli ambasciatori, poiché egli inscena ancora l’a- 
zione simbolica del giogo. 

1. quinto mese: L'esattezza è importante (cf. v. 17). 
Gabaon è identificata con la moderna el-Jib, pochi km 
a NO di Gerusalemme. 2-4. Anania proclama il suo 
oracolo nello stile dei veri profeti. Il nucleo centrale 
del suo messaggio è assolutamente contrario a quello 
di Geremia (c. 27): il giogo di Babilonia sarà presto 
spezzato e Ioiachin farà ritorno a Gerusalemme. 5-9, 
La risposta di Geremia è un altro tentativo di stabilire 
una chiara distinzione tra i veri e i falsi profeti. Il co- 
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stante messaggio di questi ultimi è un messaggio di pa- 
ce (cf. 6,14; 23,17); quindi, essi sono contrapposti ai 
veri profeti che così spesso proclamavano oracoli di 
sventura. Geremia pone un'altra condizione per l’au- 
tenticità: una profezia si deve realizzare (cf. Di 18,21- 
22), se il suo contenuto è stato di pace o una benedi- 
zione. 10-11. Anania, con grande fiducia, compie un’a- 
zione profetica opposta allo scopo di rendere inefficace 
l’azione profetica di Geremia: il giogo, simbolo della 
sottomissione a Nabucodonosor, è spezzato, e questo 
significa che la vittoria e la libertà scacceranno tale mi- 
naccia. Questa reazione improvvisa lascia Geremia as- 
solutamente confuso e senza una risposta. 12-17. È so- 
lo dopo un certo tempo che giunge la risposta; i veri 
profeti non erano sognatori o vittime dell’autosugge- 
stione, ma erano totalmente dipendenti dall’ispirazione 
di YHWH. 13. Noi preferiamo la versione dei LXX: 
«Tu hai rotto un giogo di legno ma io, al suo posto, ne 
farò uno di ferro». Anania esortava a una rivolta che al- 
la fine avrebbe portato ad una totale sottomissione a 
Nabucodonosor. 15-16. Anania ora riceve la propria 
condanna, formulata con un gioco sulla parola 54/4h, 
«mandare». Egli non è stato «mandato» da YHWH 
per essere un profeta, ma sarà «mandato via». Merita 
la morte perché ha parlato senza mandato (D/ 18,20). 
17. Due mesi più tardi (cf. v. 1) Anania morì. Questa 
realizzazione della predizione di Geremia è considerata 
come una prova dell’autenticità della sua missione (cf. 
vv. 5-9). 

78 (c) LETTERA AGLI ESILIATI (29,1-32). L'immi- 
nente e felice conclusione della dominazione babilone- 
se fu annunciata non solo in Palestina (c. 28), ma anche 
in Babilonia dallo stesso tipo di profeta. Il testo, dalle 
memorie di Baruc, ha subito alcune trasformazioni: al- 
cuni studiosi collocano i vv. 8-9 dopo il v. 15 perché in- 
terrompono la sequenza dei vv. 7 e 10; di nuovo, i vv. 
16-20 (mancanti nella versione dei LXX) sono un duro 
attacco contro Sedecia, cosa strana in una lettera indi- 
rizzata agli esuli in Babilonia; sembrano essere ispirati 
da 24,8-10. 

(i) La lettera (29,1-23). 2-3. Questa lettera è 
datata dopo la prima cattività nel 597, e fu inviata me- 
diante una delegazione di Sedecia in Babilonia. Anche 
se alcuni studiosi pensano che il suo scopo fosse quello 
di pagare il tributo annuale, noi riteniamo che fosse 
piuttosto quello di giustificare Sedecia (+ 120) dopo il 
suo tentativo di formare la coalizione degli stati occi- 
dentali (c. 27) nell’anno 594-593. E/zsa: Figlio di Safan 
e molto probabilmente fratello di Achikam (cf. 26,24). 
Ghemmaria: Figlio di Chelkia, deve pure essere discen- 
dente della famiglia sacerdotale che ebbe un ruolo im- 
portante nella riforma di Giosia (cf. 2 Re 22). I due uo- 
mini devono aver approvato il «pacifismo» di Geremia; 
essi furono un'eccellente opportunità per riallacciare i 
rapporti di Sedecia con la corte babilonese. 4-7. Gli 
esuli devono stabilirsi in questa terra straniera e coope- 
rare per la sua prosperità. 10-15. Geremia offre la ra- 
gione per insediarsi in Babilonia: l’esilio durerà per un 
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periodo indefinito (cf. 25,11; 28,3), ed essi devono pro- 
muovere il benessere della loro nuova terra (v. 7). Non 
c'è alcun dubbio che questa raccomandazione fosse 
sconvolgente. YHWH poteva essere venerato in Babi- 
lonia, poiché egli protegge il suo popolo anche al di 
fuori della Palestina; lo yahwismo alla fine è esploso al 
di fuori dei ristretti confini della terra santa (cf. Ez 
10,18-22; 11,22-25). 21-23. La lettera si chiude con la 
severa condanna di due di questi falsi profeti. Essi de- 
vono essere consegnati a Nabucodonosor per essere 
bruciati. 

79 (ii) Reazione di un esule (29,24-32). La lettera 
provocò grande ira in Babilonia ed uno dei profeti in- 
viò una lettera a Gerusalemme per fare arrestare Gere- 
mia. 25. Sofonia: Egli consultò Geremia due volte a no- 
me di Sedecia (21,1; 37,3); ora è a capo della guardia 
del Tempio (cf. 20,1). 31-32. La risposta di Geremia a 
Semaia è simile a quella che egli aveva dato ad Anania 
(28,15ss.) — non ha alcun mandato da YHWH e merita 
una punizione; morirà in Babilonia. 

80 (C) La restaurazione di Israele (30,1-31,40). 
Tutti sono concordi nel riconoscere che questa sezione 
del libro di Geremia costituisce un punto culminante, 
ed alcuni la riterrebbero persino l’apogeo dell’intera 
profezia (31,31-34). L'opera non è una composizione 
unitaria, ma una raccolta di poemetti su un unico tema 
fondamentale: la salvezza dopo il giudizio. La sua pa- 
ternità ed il suo significato sono ancora oggetto di forte 
disaccordo tra gli studiosi. Per una comprensione mi- 
gliore del problema, distinguiamo subito due blocchi 
principali: 30,1-31,22; e 31,23-40. 

Un problema importante discusso in connessione 
con lo studio di questi capitoli è la collocazione degli 
oracoli di salvezza nei profeti preesilici. Veramente, il 
giudizio di Dio sul suo popolo dominò la profezia di 
quel periodo. La speranza in un possibile intervento 
salvifico di Dio era debole ed espressa solo in termini 
generali; i redattori esilici ed anche post-esilici dei libri 
profetici hanno ampliato questi oracoli, aggiungendo- 
ne di nuovi, sotto la forte influenza della scuola deute- 
ronomistica; Ger 30-31 è considerato un buon esem- 
pio di questo processo (cf. S. HERRMANN, Die propheti- 
schen Heilsenwartungen [Stuttgart 1965] 159-240; S. 
BOHMER, Heimkebr und neuer Bund [G6ttingen 
1976]). Riteniamo che un detto di Geremia stia alla ra- 
dice della maggior parte degli oracoli di questi capitoli. 

Il problema successivo è il rapporto tra questi ora- 
coli e Is 40-55. Non c’è alcun dubbio che esista tra i 
due una somiglianza di opinioni sulla restaurazione, 
ma qual è la causa primaria? La risposta a questa do- 
manda dipende dalla soluzione data al primo proble- 
ma. E, infine, la questione più discussa ruota attorno 
all’identificazione dell’«Israele» cui questi oracoli sono 
rivolti. Per alcuni, deve trattarsi di tutto quanto il po- 
polo, Israele e Giuda, dal momento che questi capitoli 
sono l’opera di un profeta anonimo che visse non mol- 
to tempo prima del Dr-Is (cf. G. FOHRER, «Der Israel- 
Prophet», Mélanges bibliques et orientaux [Fest. H. 
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Cazelles, edd. A. Caquot et al., Neukirchen 1981] 135- 
148). Altri pensano che i poemetti siano stati scritti da 
Geremia a Mizpa, dopo la distruzione di Gerusalemme 
nel 587, per la consolazione di Giuda (cf. spec. T.M. 
RarrT, A Theology of Exile [Philadelphia 1977]). Tut- 
tavia, vi sono buone ragioni per ritenere che essi risal- 
gano ai primi anni del ministero di Geremia e riguardi- 
no solo il Regno del nord di Israele, con una redazione 
successiva estesa anche a Giuda (p. es., 30,3-4.17; 
31,27-28; ecc.). L'accumulazione di nomi geografici e 
personali come Samaria, Giacobbe, Efraim, Rama, ecc. 
si capisce meglio se Geremia aveva in mente il Regno 
del nord, che stava sperimentando l'esilio dal 721. 
Inoltre, sia le espressioni che i temi in questa sezione 
sono molto simili a quelli del primo poemetto sulla 
conversione (3,1-4,2): gli «amanti» che impediscono a 
Israele di «tornare» al suo Dio; i lamenti sulle alture; il 
risanamento delle ferite; la malvagità fin dalla giovinez- 
za; ecc. E ancora, la forte influenza di Osea in quel 
poemetto ed in questi capitoli è molto chiara. Il conte- 
sto storico più giusto per questi oracoli diretti all’Israe- 
le del nord esiliato sarebbe il tentativo di Giosia di 
estendere la sua riforma al nord, quando il giogo assiro 
era praticamente inesistente (2 Re 23,15-20). Geremia 
pensava che la punizione fosse finita e che fosse giunto 
il giorno di riunire tutto quanto il popolo sotto l’unico 
governo di un re davidico (Rudolph, Weiser, Bright; cf. 
spec. H.W. HERTZBERG, TLZ 77 [1952] 595-602; N. 
LOHFINK, «Der junge Jeremia als Propagandist», Le l- 
vre de ]érémie, 351-386; U. SCHROTER, VT 35 [1985] 
312-329). Questo ritorno non poté realizzarsi dal mo- 
mento che una nuova, irresistibile potenza — Babilonia 
- ben presto dominò tutto il Vicino Oriente. Geremia 
stesso potrebbe aver esteso a Giuda, in un periodo po- 
steriore, dopo il 587, la sua antica speranza per l’Israe- 
le del nord. 

81 (a) IL REGNO DEL NORD, ISRAELE, SARÀ RE- 
STAURATO (30,1-31,22). Le divisioni seguenti sono un 
tentativo di separare i diversi poemetti del primo bloc- 
co. 

(i) Introduzione (30,1-3). Questi versetti, in 
prosa, servono da introduzione all’intera raccolta, con 
una stretta corrispondenza con la sua conclusione, che 
presenta una prospettiva analoga (32,38-40). Il messag- 
gio conduttore, scritto su comando di YHWH (cf. 
36,1-2), è espresso chiaramente: YHWH ricondurrà 
Israele nella sua terra. L'espressione tecnica per desi- 
gnare tale speranza è una caratteristica di questa parte 
del libro: 52 3421 (30,18; 31,23; 32,44; 33,7.11). Il suo 
pieno significato comprende più che un semplice capo- 
volgimento del giudizio di Dio su Israele, ma implica 
anche il ritorno degli esuli e la stipulazione di una nuo- 
va alleanza, con tutti i doni connessi a tale evento, cul- 
minanti nella piena prosperità di un popolo che vive li- 
bero nella propria terra (cf. J.M. BRACKE, ZAW 97 
[1985] 233-244). 

(ii) Il dolore di Giacobbe sta per finire (30,4- 
11). Il profeta descrive a tinte vivaci, ricordando il te- 
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ma del «Giorno di YHWH» (Arr 5,18-20; Is 2,12-21; 
Sof 1,7-11; ecc.), le sofferenze patite in oltre 100 anni 
di esilio (vv. 5-7). Le doglie del parto simboleggiano un 
grande dolore (4,31; 6,24; 22,23); ora gli uomini le 
stanno sperimentando (cf. 50,43). Il lamento si chiude 
con un semplice annuncio di salvezza (v. 7). 8-9. Questi 
versetti in prosa sono un’aggiunta, anche se possono 
essere autentici. Riguardano tutto quanto il popolo nei 
tempi messianici. Precedentemente era stato detto che 
il nuovo re ideale sarebbe stato un discendente di Da- 
vide (23,5); qui viene chiamato semplicemente Davide, 
come in Os 3,5 (esilico) ed Ez 34,23-24; 37,24-25. Una 
data appropriata per questo oracolo sarebbe dopo la 
distruzione di Giuda e della sua monarchia. 10-11. 
Questo passo, mancante nella versione dei LXX, è ri- 
petuto quasi letteralmente in 46,27-28; riecheggia i te- 
mi di /s 40-55. 

(iii) Guarigione delle ferite di Israele (30,12- 
17). Questo nuovo poemetto è simile a quello prece- 
dente; vengono descritte le sofferenze (ferite) di Israele 
ed è promessa la sua restaurazione (il v. 17a deve essere 
letto dopo il 17b [Rudolph]). Qui gli «amanti» non so- 
no più gli idoli, come prima, ma le nazioni straniere 
che hanno punito Israele, per esserne a loro volta puni- 


te. 

82 (iv) La restaurazione (30,18-24). La restaura- 
zione appena annunciata (vv. 7 e 17) viene ora descritta 
esaurientemente. La comunità politica (‘édé; cf. 1 Re 
12,20) sarà reintegrata con un nuovo governante (v. 21) 
che sarà il perfetto intermediario tra YHWH ed il suo 
popolo. Geremia sta pensando qui nei termini della 
monarchia divisa? L'indeterminatezza del testo non 
permette di dare una risposta chiara. Qui egli conside- 
ra Gerusalemme come il vero centro di culto per il Re- 
gno del nord; il re davidico quindi sarebbe anche un 
ulteriore vincolo di unità (Rudolph). Geremia sembra 
aspettarsi il ritorno del tempo glorioso di Davide con 
la sua vita libera e felice nella terra promessa. La diffu- 
sione della riforma di Giosia nell’antico regno di Israe- 
le certamente lo incoraggiò ad avere tale speranza e a 
credere nella sua prossima realizzazione. 

83 (v) Buone notizie di ritorno (31,1-6). I quattro 
poemetti seguenti hanno come tema centrale l’esube- 
rante gioia del ritorno. Sono introdotti da un nuovo ti- 
tolo in cui «Israele» si riferisce all’intero popolo. In 
questa sezione, ritroviamo espressioni parallele a Df-/s, 
che possiamo spiegare con l’analogia del contenuto - il 
ritorno dall'esilio considerato come un nuovo esodo. 2. 
grazia nel deserto: Ger e il Dt-Is (41,17-20; 43,16-21; 
48,20-22; ecc.) descrivono il ritorno come un nuovo 
esodo, e in una forma molto più gloriosa; sono correla- 
ti come tipo ed anti-tipo. 3. L'amore espresso nell’al- 
leanza è definito «antico» 0 «eterno» perché ha la sua 
origine fin dal periodo del deserto e non cesserà mai 
(cf. Dt 7,8; 10,15; Os 2,21; 11,1-4; [5 43,4; 94,8). 

84 (vi) Il nuovo esodo (31,7-14). La marcia trion- 
fale nel deserto è causa di grande gioia sia per i rimpa- 
triati che per le nazioni straniere. 7. L'inno si apre con 
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un solenne invito alla gioia, perché YHWH ha conces- 
so la salvezza al suo popolo (cf. Is 12,6; 40,9-10; 44,23; 
55,11; Sal 47,2.9-10; 68,33-36; 95-99). Questi Israeliti 
sono chiamati «il resto», cioè il piccolo numero di co- 
loro che sono sfuggiti alla sventura del 721 e che sono 
stati purificati attraverso l’esilio per costituire il nuovo 
Israele, fedele al proprio Dio. 8. dall'estremità della ter- 
ra: Questa espressione è sinonimo del «nord» — cioè 
l’Assiria, dove sono stati tenuti prigionieri (cf. Is 43,5- 
6). La carovana è composta da uomini e donne deboli, 
segno della natura miracolosa dell'evento (cf. anche Is 
35,5ss.; 42,16). 9. partiti nel pianto: La stessa contrap- 
posizione tra dolore e gioia è il tema centrale di un al- 
tro inno sul ritorno dall’esilio (Se/ 126). fiumi d’acqua: 
Un’allusione agli episodi della «roccia» nel primo eso- 
do (Es 17,1-7; Nz: 20,1-13); ora non si tratta di una 
sorgente occasionale ma di torrenti che scorrono con 
continuità. strada diritta: Accentua la facilità della mar- 
cia, molto diversa da quella del primo esodo (cf. /s 
40,4). un padre per Israele: La nozione della paternità 
di YHWH nei confronti di Israele, suo primogenito, è 
sporadica nell’AT. Dapprima servì a definire il loro 
rapporto di alleanza (Es 4,22; Di 32,6). Israele è il pri- 
mogenito non perché è superiore a Giuda, ma perché 
YHWH rinnoverà questo stesso amore paterno per 
Israele. 10. Nazioni ed isole lontane sono invitate ad 
essere testimoni del meraviglioso evento (cf. /s 42,10; 
49,1; cf. Ger 2,10ss.). Anche il simbolismo del pastore 
e del suo gregge per descrivere l’azione salvifica di 
YHWH è un tema geremiano (23,1ss.), all'origine di 
sviluppi ulteriori (Ez 34; Gv 10,1ss.). 11. È con l’aiuto 
di YHWH che Israele sconfigge nemici più forti di lui, 
come nel primo esodo (Es 15; /s 49,24-25). 14. delizie: 
Il termine ebraico defen significa «grasso». Geremia 
non promette ai sacerdoti un’abbondanza di porzioni 
sacrificali, perché il grasso era riservato alla divinità. Il 
«grasso» è anche il simbolo di vita e di prosperità ($4/ 
36,9; 63,6; Is 55,2; ecc.); perciò, i sacerdoti partecipe- 
ranno, con il resto del popolo, della stessa prosperità 
descritta nella enumerazione dei beni della Palestina (v. 
12). 

85 (vii) Fine del pianto di Rachele (31,15-20). Il 
profeta ora erompe in un profondo lirismo sulle affli- 
zioni del Regno del nord, personificate da Rachele, ma- 
dre di Giuseppe (Manasse ed Efraim) e Beniamino 
(Gen 30,24; 35,16ss.). Egli qui è influenzato soprattut- 
to da Osea (cf. B. LINDARS, SOT 12 [1979] 42-62). 15. 
Rama, della tribù di Beniamino (Gs 18,25; Gdc 4,5), è 
situata a er-Ram, circa 8 km a N di Gerusalemme. La 
tradizione più antica collocava la tomba di Rachele in 
prossimità del territorio di Beniamino, prima che una 
tradizione più recente la ponesse vicino a Betlemme 
(Gen 35,19; 48,7; 1 Sam 10,2-3; questa fu seguita da Ms 
2,18). 18. fammi ritornare: Il verbo #6 ha due signifi- 
cati fondamentali: «ritornare dall’esilio» e «convertir- 
si» (cf. 3,1ss.). Nel contesto (v. 16), il ritorno dall’esilio 
è fondamentale, ma il profeta certamente vi sovrappose 
anche l’idea della conversione (v. 19). 19. Yàrék signifi- 
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ca «coscia» e percuotersi la coscia è un gesto di dolore 
e lamento (Ez 21,17), attestato anche in Mesopotamia 
(cf. «Descent of Ishtar», in ANET 108) ed in Grecia 
(Iliade 15,397-398; 16,125; Odissea 13,198-199). l’infa- 
mia della mia giovinezza: Il peccato del popolo eletto 
risale alla sua stessa origine; i profeti spesso richiamano 
questa antica ingratitudine verso l’amore fedele di 
YHWH (cf. 3,25; 22,21; 32,30; Ez 16,23; Is 48,8; 54,4; 
ecc.). 
86 (vii) In marcia (31,21-22). Questa raccolta di 
poemetti si chiude con un solenne comando a far ri- 
torno in patria. L'unica difficoltà in questo passo sta 
nell’ultima frase del v. 22. Il TM legge n°gébd 1°s6béb 
gaber, «una donna cingerà un uomo»; la versione dei 
LXX presenta un testo completamente diverso, cioè 
«gli uomini saranno salvi». Sono state proposte varie 
spiegazioni a partire dalla teoria formulata da Gerola- 
mo di una profezia puramente mariologica e cristologi- 
ca (PL 28,255; 24,880-881). Indicheremo solo due 
spiegazioni. Il verbo sàbab significherebbe «protegge- 
re», come in Df 32,10 e Sa/ 32,7.10; quindi, la donna 
che protegge l’uomo è un segno di grande sicurezza 
che sarà sperimentata durante il ritorno e il nuovo inse- 
diamento in Palestina (Penna, Rudolph). Ma questo 
sembra essere estraneo al contesto immediato. Prefe- 
riamo interpretare la frase nel contesto del linguaggio 
simbolico, dove la «donna» personifica Israele e l’«uo- 
mo», YHWH. In realtà, Geremia parla ancora di Israe- 
le come di una moglie adultera (Os 1-3; Ger 2,20ss.) 
che ha dovuto essere ripudiata da YHWH, suo marito 
(3,1). Se ora è fedele a suo marito, certamente questo è 
qualcosa di nuovo — qualcosa che non ha precedenti in 
tutta quanta la sua storia (cf. v. 19). 
87 (b) FRAMMENTI AGGIUNTIVI (31,23-40). A 
questo libro della consolazione di Israele è stato ag- 
giunto un gruppo di oracoli separati, ma con un sog- 
getto analogo, in cui è incluso Giuda. 

(i) La restaurazione di Giuda (31,23-26). 
Spesso si nega che questo oracolo e quello seguente 
siano di Geremia perché presuppongono il contesto 
storico dell’esilio. Noi riteniamo che Geremia abbia 
esteso a Giuda, alla sua caduta nel 587, la speranza che 
egli nutriva per Israele. 23. :/ Signore ti benedica, 0 di- 
mora di giustizia: Questa benedizione liturgica è sull’as- 
semblea (cf. Nm 6,24-26; Sal 128; 134,3). monte santo: 
Come in /s (11,9), viene così designato tutto quanto 
Giuda. 26. Questo detto enigmatico sembra essere una 
glossa da parte di uno che riflette sulla profezia. 

(ii) Israele e Giuda (31,27-28). 28. ho vegliato: 
Un chiaro riferimento a 1,10-11. L'occhio vigile di 
YHWH (34944) ha vegliato sulla prima missione del 
profeta; ora è giunto il tempo della seconda — la crea- 
zione di un nuovo popolo. 
88 (iii) Responsabilità personale (31,29-30). In 
Israele, nel campo della morale e della giustizia preva- 
leva ampiamente la responsabilità collettiva (Es 20,5 = 
Dt 5,9; Nya 14,18). Sia Geremia che Ezechiele (18,2) 
citano il proverbio (v. 29) sulle sofferenze dei figli pro- 
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vocate dai peccati dei padri. Essi lo rifiutano per pro- 
porre una nuova verità, cioè la responsabilità persona- 
le. 

89 (iv) La nuova alleanza (31,31-34). Questo 
breve oracolo è stato giustamente definito «uno dei 
passi più profondi e più toccanti dell’intera Bibbia» 
(BRIGHT, Jeremiah, 287). 31. Questa è l’unica volta che 
l’espressione «nuova alleanza» è usata nell’AT. Ora è 
attestata nei manoscritti di Qumran, ma non si riferisce 
a nient'altro che all’alleanza mosaica, con forti tenden- 
ze legalistiche. Naturalmente nel NT viene reinterpre- 
tata (Lc 22,20; 1 Cor 11,25; spec. Eb 8,8-12, la citazione 
dell’AT più lunga che compare nel NT). casa di Giuda: 
Quest’aggiunta posteriore, se la confrontiamo con il v. 
33, esplicita che la nuova alleanza si estende all'intero 
popolo 32. Questo versetto rende chiaro che il profeta 
paragona questa nuova alleanza a quella sinaitica (Es 
19,1-24,18). 33. dopo quei giorni: Questa espressione è 
usata spesso da Geremia (7,32; 9,24; 16,14; ecc.) con 
un tono escatologico, perché indica una sorta di rottu- 
ra nel corso della storia di Israele per mezzo di un me- 
raviglioso intervento di YHWH. /a scriverò sul loro 
cuore: L'antica alleanza era scritta su tavole di pietra 
(Es 31,18; 34,28ss.; Dt 4,13; 5,22) o in un libro (Es 
24,7; 2 Re 23,3). Il cuore come materia su cui scrivere è 
una creazione geremiana (cf. 17,1), anche se ha uno 
stretto parallelo nel Di (6,6; 11,18; 30,14). io sarò il lo- 
ro Dio: Questa formula d’alleanza è ricorrente (Ger 
7,23; 11,4; 24,7; 30,22; 31,1; 32,38; Ez 11,20; 36,28; 
ecc.; Zc 8,8; Lv 26,12). 34. istrutrsi: In questa nuova 
era, intermediari come Mosè, i sacerdoti e i profeti sa- 
ranno inutili, perché YHWH interverrà direttamente 
(cf. Is 54,13). conoscere: Il riconoscimento pratico di 
Dio in ogni azione e situazione, uno stile di vita. 

Qual è l'esatta natura di questa alleanza e che rap- 
porti ha con quella precedente? Anche se alcuni stu- 
diosi vedrebbero una completa rottura, esse sono fon- 
damentalmente le stesse: YHWH le ha concluse en- 
trambe di sua propria iniziativa; entrambe hanno al lo- 
ro centro Dio; il popolo è lo stesso in entrambi i casi; la 
risposta si manifesta nella stessa obbedienza alla legge, 
che non è cambiata. Non c'è alcun dubbio riguardo al- 
la promulgazione di una nuova legge. Di conseguenza, 
questa novità non si riscontra nei tratti essenziali del- 
l'alleanza, ma nel campo della sua realizzazione e dei 
suoi mezzi. Non sarà infranta come quella antica lo era 
stata ripetutamente (v. 33), perché tutti saranno fedeli 
(v. 34). La ragione di un tale drastico cambiamento è 
che la natura più intima dell’umanità è creata di nuovo: 
il profeta contrappone la radicale impossibilità per 
Israele di rispettare l'antica alleanza alla sua capacità di 
realizzare quella nuova. In realtà, per Geremia il pecca- 
to è stato la seconda natura del popolo di Dio (13,23); 
la mancanza stessa del cuore (/é£) spiega perché l’ob- 
bedienza a Dio non si è mai realizzata (5,22; cf. 17,1). 
Se ricordiamo che per gli Israeliti il concetto di «cuo- 
re» (/eb) si riferisce all'intelligenza umana e alla facoltà 
della volontà (cf. H.W. WOLFF, Axtropologia dell'AT 
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[Brescia 1975] 58s.), la novità della nuova alleanza de- 
ve essere posta dalla parte del genere umano stesso, ora 
creato con la capacità di realizzare i piani che Dio ha 
su di lui. Alcuni studiosi ritengono ancora che questo 
oracolo dovrebbe essere attribuito a un redattore deu- 
teronomistico (Herrmann, Nicholson, Bòhmer); tutta- 
via, i deuteronomisti di fatto non si aspettano il dono 
di un cuore nuovo agli esseri umani, ma piuttosto che 
quello vecchio sia trasformato («circonciso»), il che si- 
gnifica semplicemente che la conversione diventerà 
una realtà (D/ 10,16; 30,6). Geremia stesso, in un certo 
periodo, ebbe la stessa speranza (4,4; 9,24-25); in 
31,31-34, invece, si spinge molto oltre questa convin- 
zione, dal momento che la conversione è risultata im- 
possibile: YHWH deve creare un popolo nuovo. C'è 
continuità nelle linee essenziali fra l'antica e la nuova 
alleanza, ma c'è una profonda discontinuità nei mezzi 
offerti ad Israele per realizzare quella nuova. 

Questa straordinaria profezia ebbe grande influsso 
e trovò una certa realizzazione per opera di Ez e del 
Dt-Is. Questi non parlarono di una nuova alleanza ma 
di una alleanza eterna, che non si sarebbe potuta in- 
frangere (Ez 16,60; 34,25; 37,26; Is 55,3; 61,8). Tale al- 
leanza è possibile perché viene creato nel popolo un 
«cuore nuovo», e un «nuovo spirito» gli è dato (Ez 
11,20; 18,31; 36,26; Is 59,21). 


(Oltre ai commentari, cf. Bus, P., VT 18 [1968] 1-15; BOH- 
MER, S., Heimkebr und neuer Bund [Gòttingen 1976] 74-79; 
COPPENS, J., CBQ 25 [1963] 12-21; HERRMANN, S., Die 
propbetischen Heilserwartungen im AT [Stuttgart 1965] 179- 
204; POTTER, H.D., VT 33 (1983] 347-357; SCHENKER, A., 
FZPbTh 27 [1980] 93-106; WeinFELD, M., ZAW 88 (1976] 
17-56; WEIPPERT, H., VT 29 [1979] 336-351; WoLFF, H.W, 
«What is new», Confrontations with Propbets [Philadelphia 
1983] 49-62). 


90 (v) La stabilità di Israele (31,35-37). Questo 
nuovo oracolo evoca la stabilità delle leggi della natura 
per mostrare la stessa stabilità dei disegni di Dio nella 
storia di Israele (cf. Gen 8,22; Sal 89,35-38). 

(vi) La ricostruzione di Gerusalemme (31,38- 
40). Il punto di partenza è la torre di Cananeel, situata 
a NE della città (Ne 3,1; 12,39; Zc 14,10). La porta del- 
l’Angolo si trovava a NO (2 Re 14,13; 2 Cr 26,9; Ze 
14,10); quindi, le misurazioni vengono fatte in senso 
antiorario. La collina di Gareb è menzionata solo qui, 
ma il contesto richiede un’ubicazione occidentale; 
L.H.Vincent la identificava con la grande spianata lun- 
go il muro occidentale della città. Anche Goa è scono- 
sciuta; poiché secondo l’indicazione che segue è a sud, 
la valle di Ben-Hinnon, Goa deve trovarsi nell’angolo 
sud-occidentale. La porta dei Cavalli è ad E, in prossi- 
mità del palazzo reale (2 Re 11,16; Ne 3,28). La «no- 
vità» deriva dalla purificazione della valle di Ben-Hin- 
non, con l’abolizione dei sacrifici di bambini (cf. 
19,lss.). Questa breve descrizione di Gerusalemme 
non è apocalittica ma corrisponde alle reali dimensioni 
della città distrutta dai Caldei e ricostruita da Neemia 
(cf. VINCENT, ]érusalem de l’Ancien Testament [voll. 2- 
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3, Paris 1956] 650-654). Anche se Geremia potrebbe 
aver detto queste parole, è preferibile vedere qui 
un'aggiunta post-esilica del periodo di Neemia. 

(D) La restaurazione di Giuda (32,1-33,26). 

Alla precedente raccolta di poemetti che riguardano 
soprattutto la restaurazione del Regno del nord di 
Israele, è stata aggiunta una raccolta simile di detti ri- 
guardanti il futuro di Giuda, tutta sviluppata attorno 
ad un evento della vita di Geremia durante l’assedio fi- 
nale di Gerusalemme; l’evento ha assunto la forma di 
una «profezia in atto» (E.W. Nicholson). 
91 (a) UN PEGNO DI RESTAURAZIONE (32,1-44), 
Questo racconto, probabilmente tratto dalle memorie 
di Baruc, ha subìto ampliamenti, specialmente nelle ul- 
time due sezioni. 

(i) L'acquisto di un campo (32,1-15). 1. Secon- 

do 39,1 e 52,4 (= 2 Re 25,1), l’assedio della città iniziò 
nel gennaio 588, per essere interrotto durante l’estate, 
perché le armate egiziane stavano marciando contro 
quelle babilonesi. Quindi, l’azione di Geremia ebbe 
luogo dopo questa interruzione, nel 587. 2-5. Un redat- 
tore posteriore senza dubbio sintetizzò gli avvenimenti 
registrati nei cc. 34.37-38 per mostrare più dettagliata- 
mente il contesto storico della situazione (per un’anali- 
si dettagliata della sequenza degli avvenimenti cf. H. 
MIGSCH, Gottes Worl tiber das Ende Jerusalems [Klo- 
sterneuburg 1981]). 7. Qualche tempo prima, durante 
l'interruzione dell’assedio, Geremia si era già occupato 
di questa faccenda (37,12). diritto di riscatto: La transa- 
zione di Canamel è conforme alla legge (cf. Lv 25,25- 
31; Ret 4,1ss.). Per conservare il patrimonio all’interno 
della famiglia, un uomo deve acquistare i beni del pro- 
prio fratello; se non ha un fratello, è obbligato a ciò il 
parente più prossimo. 10-12. Il contratto è concluso se- 
condo la forma dovuta con i testimoni obbligatori. Le 
copie «sigillata» e «aperta» sono ben note; una copia 
viene sigillata, mentre la seconda viene lasciata aperta 
per una facile consultazione. Questa è la prima volta 
che Baruc è menzionato nel libro di Geremia, e com- 
pare sia come segretario che come amico del profeta 
(cf. 36,4). 14-15. Geremia ora spiega la propria azione: 
se ha comprato un campo in una zona del paese occu- 
pata, un giorno, anche nel lontano futuro, potrebbe es- 
sere in grado di godere dei suoi vantaggi, ed anche altri 
potrebbero operare transazioni analoghe. In una paro- 
la, Giuda riacquisterà la sua libertà. 
92 (ii) Preghiera di Geremia (32,16-25). Solo il v. 
17a («Ah, Signore Dio») ed i vv. 24-25 riproducono la 
preghiera originaria, perché è l’unica parte collegata 
con questo evento. I versetti rimanenti non sono altro 
che un complesso ridondante di frasi e di espressioni 
geremiane e deuteronomistiche (cf. Rudolph per i rife- 
rtimenti). Lo stesso stile antologico è usato in una pre- 
ghiera simile in Ne 9,1ss.; si tratta di composizioni po- 
st-esiliche. 

(iii) Risposta del Signore (32,26-44). Anche 
questa risposta è stata notevolmente ampliata: solo i vv. 
27-29a e 42-44 sono collegati con la preghiera di Gere- 
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mia. YHWH conferma la futura restaurazione di Giu- 
da, geograficamente espressa nei termini di 17,26 e 
profeticamente simboleggiata dall’acquisto di un cam- 
po ad Anatot da parte del profeta. Questa lunga ag- 
giunta (vv. 29b-41) è un’altra composizione libera ispi- 
rata soprattutto da varie profezie di Geremia. Le uni- 
che differenze sono che la nuova alleanza qui è definita 
«eterna» (v. 40), e invece della «conoscenza del Signo- 
re» c'è il tema del «timore del Signore» (vv. 39-40); en- 
trambe le espressioni sono estranee al vocabolario di 
Geremia. 
93 (b) ANCORA SULLA RESTAURAZIONE DI GERU- 
SALEMME E DI GIUDA (33,1-26). La data di questi ora- 
coli è il 587, come in 32,1. All’inizio di questo secolo, i 
critici hanno rigettato l’intero capitolo come non au- 
tentico; noi sosteniamo che esiste un nucleo originale 
dietro alle due sezioni che lo compongono. 

(i) Gerusalemme e Giuda restaurati (33,1-13). 
Lo stile di questo brano pieno di speranza è estrema- 
mente ripetitivo e presenta tracce dello stile apocalitti- 
co (Rudolph; cf. v. 3: «rivelazione di misteri»); anche se 
la maggior parte delle idee sono di Geremia, è impro- 
babile che la forma sia sua. Quindi, troviamo qui le ri- 
flessioni di un discepolo sul messaggio del maestro. 4- 
5. Il TM è corrotto e incomprensibile. 6-9. Il contesto 
storico è il periodo della ricostruzione di Gerusalemme 
dopo l’esilio. 10. Una citazione da 32,43. 11. grido di 
gioia: Questa enumerazione di manifestazioni gioiose è 
autenticamente geremiana (7,34; 16,9; 25,10), tranne il 
fatto che qui abbiamo la revoca del giudizio divino che 
aveva posto fine alla gioia. La lode qui citata deriva da- 
gli inni di ringraziamento liturgici (Se/ 100,5; 106,1; 
107,1; l’ultima parte è il ritornello del Sa/ 136). 13. 
Questa geografia della restaurazione deriva da 17,26 
(cf. anche 32,44). 
94 (ii) Un’antologia sul messianismo (33,14-26). 
Questa nuova sezione, assente nei LXX, è una piccola 
raccolta di oracoli messianici di Geremia, per la mag- 
gior parte trasformati. Oggi si ritiene comunemente 
che siano opera di un redattore posteriore. 15-16. Il re- 
dattore riutilizza l'oracolo del profeta sul futuro re (cf. 
23,5-6); Gerusalemme sostituisce Israele ed è chiamata 
con il nuovo nome di questo re. 17-22. Questa profezia 
è una solenne affermazione della perenne stabilità della 
monarchia davidica e dei sacerdoti leviti, che sono 
strettamente collegati; questo fenomeno corrisponde 
bene all'atmosfera istituzionale post-esilica (Zc 4,14; 
6,13; ecc.). Questo è l’unico punto del libro di Gere- 
mia in cui il ripristino dei sacerdoti è oggetto di inte- 
resse. 17. La stabilità della dinastia è basata sulla profe- 
zia di Natan (2 Sar 7,11-16; Sal 89,35ss). 18. sacerdoti 
leviti: L'espressione è deuteronomistica. 20-21. Cf. 
31,35-37. 22. La promessa di una innumerevole discen- 
denza ai patriarchi è ora applicata a Davide e ai sacer- 
doti (Ger 13,16; 15,5; 22,17). 23-26. L'atmosfera di 
questi versetti conclusivi è di disillusione. La restaura- 
zione non si realizzò esattamente come predetto, e la 
fede di Israele fu messa alla prova da una sorta di pes- 
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simismo; la speranza messianica dovette essere alimen- 
tata, come si evince da Is 56-66, Ag e Mal. Lo stesso 
intento apologetico è presente anche in questo passo; il 
periodo post-esilico di sofferenza sotto Zorobabele o 
Neemia costituirebbe il contesto storico adeguato. 

(E) Le condizioni per la salvezza 
(34,1-35,19). Tre episodi tratti dalle memorie di Baruc 
fungono da conclusione al «libro della restaurazione». 
In occasione di una situazione triste in Giuda, Geremia 
proclama le condizioni necessarie per la salvezza del 
paese con il suo popolo ed il suo re. La connessione tra 
questi eventi è piuttosto tenue. 

95 (a) DESTINO DI SEDECIA (34,1-7). Il primo 
evento si verificò durante il secondo assedio di Gerusa- 
lemme da parte di Nabucodonosor (588-587). Oltre a 
Gerusalemme, solo Lachis e Azeka resistono ancora al 
nemico (v. 7). Questa fase della guerra è documentata 
dagli ostraka trovati a Tell ed-Duweir, identificata con 
Lachis. Sull’éstrakor 4 si legge: «(Il mio Signore) sap- 
pia che stiamo cercando di vedere i segnali di Lachis, 
dato che non riusciamo a vedere Azeka» (ANET 322); 
o Azeka si era già arresa all’invasore, oppure un osta- 
colo stava nascondendo la città. Qualunque sia la solu- 
zione, questa lettera ed il presente testo probabilmente 
si riferiscono alla situazione della prima fase della guer- 
ra, poco dopo il gennaio 588. 4-5. La condanna finale 
della città e di Sedecia è condizionata e revocabile: una 
resa pacifica li salverà entrambi, come Geremia ha co- 
stantemente ripetuto (cf. cc. 37-38). 

96 (b) UN AFFARE DISONESTO (34,8-22). Anche il 
secondo evento è datato a partire dal v. 22 — «li farò 
tornare verso questa città», il che presuppone che l’as- 
sedio è stato interrotto. Il faraone — cioè Cofra (cf. 
44,30) — marciò in Palestina, sicuramente per soccorre- 
re Sedecia; i Babilonesi dovettero lasciare Gerusalem- 
me per arrestare questa avanzata egiziana (cf. 37,5). 
L'ostrakon 3 proveniente da Lachis (ANET 322) fa 
menzione di un viaggio in Egitto di un comandante mi- 
litare, Conia figlio di Elnatan; il suo scopo dovette es- 
sere quello di chiedere aiuto al Faraone. Il secondo 
evento, quindi, deve essere collocato durante questa 
interruzione dell’assedio, nell'estate del 588. 9-11. Su 
iniziativa del re, una emancipazione generale di schiavi, 
sia uomini che donne, si celebrò in una cerimonia reli- 
giosa davanti a YHWH (v. 15). La ragione di tale deci- 
sione deve venire dalle sofferenze dell’assedio; o i pa- 
droni non potevano più provvedere ai loro schiavi, op- 
pure il numero dei combattenti doveva essere accre- 
sciuto. 14. La legge sull’emancipazione degli schiavi 
cui Geremia si riferisce deve essere Df 15,12-18 (cf. Es 
21,2-6). Non appena il pericolo fu scomparso, venne 
imposta di nuovo la schiavitù (v. 16). 18. il vitello... pas- 
sando: Questo rito di stipulazione dell’alleanza è atte- 
stato nell’AT solo qui ed in Gex 15,9ss. Il suo significa- 
to poteva solo essere una maledizione: la sorte dell’ani- 
male sarebbe ricaduta su coloro che stipulano l’allean- 
za se essi infrangono il patto. Questo rito ha il suo pa- 
rallelo nelle cerimonie di alleanza del Vicino Oriente 
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antico, in cui viene squartato un ariete o un maialino 
come sostituto del vassallo per simboleggiare la sorte 
che si abbatterà su di lui in caso di infedeltà (cf. E. 
Vogt, Bib 36 [1955] 566; H. CAZELLES, RB 69 [1962] 
345; D.J. MCCARTHY, Treaty and Covenant [AnBib 
21A, Roma 1978] 91ss.). Geremia interpretò il rito co- 
me imprecatorio: «io li renderò come il vitello» (v. 18) 
— incontreranno la morte per mano dei Babilonesi (vv. 
20-21). Quindi, il messaggio di Geremia in tutte queste 
circostanze è inflessibile. 

97 (c) L'ESEMPIO DEI RECABITI (35,1-19). Il terzo 
evento si verificò sotto Ioiakim, quando le truppe cal- 
dee ed aramaiche marciavano contro Giuda (v. 11). Le 
nostre informazioni da 2 Re 24,2-4 e dalle Cronache 
babilonesi indicherebbero l’anno 601-600 per l’inva- 
sione, scopo della quale era quello di domare la ribel- 
lione di Ioiakim (cf. 12,7-13). 2. Recabiti: Secondo 1 Cr 
2,55 la loro origine era kenita, una tribù nomade origi- 
naria del sud. Essi collaborarono al radicale sradica- 
mento del baalismo da parte di lIeu in Samaria, mo- 
strandosi ferventi yahwisti (2 Re 10,15-17). 6-10. Da 
questa descrizione, i Recabiti appaiono reazionari; il lo- 
ro yahwismo è rigido nella sua fase nomadica, rifiutan- 
do completamente tutta la cultura sedentaria. 13-17. 
Geremia non ammira il loro integralismo nomadico, 
ma la loro totale obbedienza alla parola dei loro padri; 
gli Israeliti dovrebbero essere altrettanto fedeli nei 
confronti della propria fede. Questo messaggio (vv. 15- 
17) presenta allora lo stesso stile e lo stesso contenuto 
di diversi altri oracoli precedenti (cf. 7,24ss.; 11,1ss.; 
13,10; 25,4ss.; 26,2ss.; 29,17ss.). 18-19. La promessa di 
YHWH ai Recabiti per la fedeltà al loro ideale prende 
la forma di una alleanza provvisoria, il premio dato da 
un signore a un vassallo per i buoni servizi (cf. J.D. LE- 
VENSON, CBQ 38 [1976] 508-514). 

98 (IV) Martirio di Geremia (36,1-45,5). La 
presente sezione costituisce un blocco omogeneo, sia 
nello spirito che nello stile, ed è generalmente attribui- 
ta a Baruc. Il c. 36 è anche l’apice di un «complesso di 
tradizioni» che inizia nel c. 26. Anche se l’autorità pro- 
fetica di Geremia un tempo era stata riconosciuta e so- 
stenuta, vediamo che questa sua autorità venne in se- 
guito progressivamente rigettata dal popolo e dai fun- 
zionari di ogni grado, compreso il re stesso (cf. M. 
KESSLER, CBQ 28 [1966] 389-401). Una volta che la 
sua parola è stata eliminata dalla vita religiosa di Giu- 
da, veniamo informati dei diversi eventi che portano al- 
l'eliminazione del messaggero stesso della parola (cc. 
37-45). 

99 (A) Il rotolo del 605-604 (36,1-32). Questo 
capitolo risalta nell'arte narrativa ebraica; l’abbondan- 
za di vivide osservazioni permette una visione quasi fo- 
tografica della scena. 1-4. Nel 605, Nabucodonosor 
sconfisse gli Egiziani a Carchemish e divenne re di Ba- 
bilonia. Il «nemico dal settentrione» poteva ora essere 
solo questa potenza dominante del Vicino Oriente; una 
politica di sottomissione era l’unico mezzo di sopravvi- 
venza. 2. rotolo: Questo era una lunga striscia di pelli o 
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fogli di papiro cuciti insieme; il testo era scritto in co- 
lonne trasversali (cf. RL. Hicks, VT 33 [1983] 46-66). 
Questo doveva contenere tutti gli oracoli di Geremia 
contro Gerusalemme (la versione dei LXX esclude 
Israele), Giuda e le nazioni, fin dalla sua vocazione nel 
627-626. Sono stati compiuti diversi tentativi per rico- 
struire questo rotolo (cf. C. RIETZSCHEL, Das Problem 
der Urrolle [Giitersloh 1966)). W.L. Holladay ha pro- 
posto l’ipotesi migliore: il primo rotolo deve aver con- 
tenuto solo gli oracoli che invitavano alla conversione 
(v. 3); la seconda redazione aggiunse tutti quelli che 
proclamavano che il giudizio di YHWH era ormai ine- 
vitabile, dal momento che la sua parola era stata riget- 
tata sia dal popolo che dal re (vv. 29-31; cf. VT 30 
[1980] 452-467). 4. Baruc figlio di Neria: Questa è la 
prima volta che compare nel libro di Geremia. Se egli 
era fratello di Seraia (cf. 51,59), la sua famiglia era in- 
fluente e stimava il profeta. È stata recentemente trova- 
ta l'impronta di un sigillo, che deve essere datata verso 
la fine del VII secolo; porta l'iscrizione: «A Berekyahu 
figlio di Neria, lo scriba» (cf. N. AVIGAD, IE] 28 [1978] 
53; BA 42 [1979] 115-116). Tutto questo corrisponde a 
Baruc così come è identificato nel nostro testo gere- 
miano. 5-10. La prima lettura del rotolo ha luogo nel 
Tempio alla presenza del popolo. Per la chiarezza del 
racconto, il v. 9 deve essere spostato prima del v. 5. 9. 
quinto anno: Passò un anno prima che il rotolo potesse 
essere letto; l’epoca precisa è il dicembre 604, perché 
fa già freddo (v. 22). digiuno: Ci deve essere un digiuno 
speciale in occasione di qualche calamità; non potreb- 
be servire ad allontanare le armate di Nabucodonosor? 
Secondo le sue Cronache, in quello stesso mese egli 
conquistò Askalon (cf. WISEMAN, Chronicles, 69). 5. 0 
ne sono impedito: Il motivo ovvio è il discorso del Tem- 
pio (7,1ss.) ed il discorso su Tofet (19,1-20,6), che su- 
scitarono l’ira dei funzionari del Tempio. Geremia de- 
ve continuare la sua missione attraverso un segretario, 
che conservi gli oracoli in un libro come lettere creden- 
ziali. 10. Ghemaria aveva certamente sostenuto sia il 
profeta che la riforma di Giosia (26,24). Dalla sua stan- 
za Baruc era in una posizione da cui dominava il popo- 
lo radunato nei cortili, dove poteva essere visto e udito 
da tutti. 11-19. Una seconda lettura del rotolo è fatta ai 
capi dell’amministrazione, durante una riunione per gli 
affari statali. 12. La scena si svolge nell’ufficio del se- 
gretario di stato (cf. DE VAUX, Istituzioni, 138). Oltre a 
Ghemaria, si conosce solo Elnatan: questi guidò il 
gruppo inviato da Ioiakim in Egitto per l’estradizione 
di Uria (26,22). 19. Il tentativo di proteggere il profeta 
ed il suo segretario indica che la maggior parte di que- 
sti dignitari deve rappresentare la vecchia amministra- 
zione di Giosia. Essi sapevano quale sarebbe stata la 
reazione del re: la tragedia di Uria era ancora recente! 
20-26. L'ultima drammatica lettura del rotolo avviene 
alla presenza del re. 23. La scena del re che taglia le co- 
lonne del documento per bruciarle nel braciere è in 
pieno contrasto, per il suo cinismo, con quella di suo 
padre alla lettura del Libro della Legge; questo contra- 
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sto è suggerito anche nel versetto seguente (cf. 2 Re 
22,11-20; cf. C.D. IsBELL, JSOT 8 [1978] 33-45). Il 
profeta si è già opposto ai due re (22,13-17). Ioiakim 
forse pensava di neutralizzare il dinamismo di queste 
profezie distruggendole in una sorta di azione esecrato- 
ria. 26. Ieracmeel, un principe regale: Insieme alla scrit- 
ta del sigillo menzionata nel commento sul v. 4, se ne 
trovò un’altra che portava l’iscrizione: «A Ieracmeel fi- 
glio del re», che pure deve essere datata verso la fine 
del vii secolo (cf. N. AviGAD, /EJ 28 [1978] 53-56; BA 
42 [1979] 116-118); il titolo «Figlio del re» (ber bam- 
melek), attestato altrove nell’AT e su sigilli ebraici, è 
regolarmente interpretato come riferito a un membro 
della famiglia reale — quindi un principe. 27-32. Baruc 
scrive una nuova redazione del rotolo sotto la dettatura 
di Geremia, motivo di un nuovo oracolo di sventura 
contro il re. 30. La profezia si realizzò solo in parte, 
perché Ioiachin, suo figlio, divenne re. Tuttavia, il suo 
regno durò solo per breve tempo, perché fu deposto e 
morì in esilio (2 Re 24,8ss.). :/ suo cadavere: Questa 
morte disonorevole è stata già annunciata: riceverà la 
«sepoltura di un asino» (cf. 22,19). 32. Il secondo roto- 
lo non era semplicemente una copia del primo ma una 
nuova redazione (cf. il commento sul v. 2). Una sintesi 
della predicazione di Geremia può essere stata scritta 
nello stesso anno come prologo o epilogo all’intera 
opera (cf. 25,1-13b). 

100 (B) Sedecia e il profeta (37,1-38,28a). Gli 
incontri tra Sedecia e Geremia registrati qui avvennero 
durante l’assedio di Gerusalemme (588-587). 

(a) SEDECIA CONSULTA GEREMIA (37,1-10). La 
consultazione ebbe luogo durante l’interruzione del- 
l'assedio, nell’estate del 588 (v. 5), e fornì l'occasione 
per l’episodio disonesto degli schiavi (cf. 34,8ss.). 1-2. 
Per introdurre questi capitoli, il redattore condensò il 
racconto di 2 Re 24,17-20 su Sedecia. 3. Sofonia fu 
membro di una delegazione analoga all’inizio dell’asse- 
dio (21,1-10). Iucal sostituì Pascur; quindi abbiamo a 
che fare con due avvenimenti. prega per noi il Signore: 
L'oggetto della preghiera deve essere stata la richiesta 
che YHWH rinnovasse il miracolo del 701 (cf. 22,2). 
Sedecia sperò contro ogni speranza: Geremia aveva già 
predetto il suo destino e quello della città all’inizio del- 
l'assedio (cf. 34,1-7). 7-10. La risposta del profeta è co- 
me sempre chiara e severa. La sua sicurezza sull’esito è 
ancora più grande: anche se Nabucodonosor fosse ri- 
masto solo con soldati feriti, avrebbe ancora potuto 
conseguire una vittoria schiacciante! 

(b) GEREMIA È ARRESTATO (37,11-16). L'arre- 
sto ebbe luogo durante la stessa interruzione dell’asse- 
dio (v. 11), quando ci fu una certa libertà di movimen- 
to. 12. Lo scopo di questo viaggio ad Anatot è da colle- 
garsi con l’acquisto del campo nel c. 32. 13. L'accusa di 
diserzione aveva un fondamento; alcuni giudei erano 
già passati al nemico, probabilmente più per paura che 
semplicemente per tradimento (38,19). 

(c) UNA NUOVA CONSULTAZIONE (37,17-21). 
Ancor più tardi, Sedecia consulta Geremia direttamen- 
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te e in segreto, mostrando in tal modo pienamente il 
suo carattere. Anche se è sicuro della politica di sotto- 
missione del profeta, la sua paura degli ufficiali gli im- 
pedisce di prendere una decisione personale. 
101 (d) GEREMIA NELLA CISTERNA FANGOSA (38,1- 
13). Questo nuovo imprigionamento di Geremia e la 
consultazione di Sedecia somigliano molto a fatti simili 
narrati in 37,11-21; possono essere due racconti degli 
stessi eventi. Iucal e Pascur avevano consultato Gere- 
mia su ordine di Sedecia (21,1; 37,3). Godolia (non il 
futuro governante) può essere il figlio o di questo Pa- 
scur o del persecutore del profeta (20,1-3). 2-3. Questo 
messaggio è esattamente quello consegnato al popolo 
all’inizio dell'assedio (cf. 21,8-10). La parola di Gere- 
mia non cambiò mai: la sorte di Gerusalemme è irrevo- 
cabile. 4. scoraggia: Il testo completo è «perché egli in- 
debolisce le mani dei guerrieri» — espressione attestata 
nelle Lettere di Lachis (6.6; cf. ANET 322). Questi te- 
sti di Lachis hanno la loro importanza storica; il disfat- 
tismo non stava solo a Gerusalemme. 5. Il re esprime il 
proprio biasimo! Il vero potere è nelle mani degli uffi- 
ciali. 6. Il loro intendimento ultimo era quello di pro- 
vocare la morte di Geremia senza spargimento di san- 
gue (cf. Gen 37,18ss.). 7-13. Geremia si salvò grazie al- 
la simpatia di un cortigiano etiope (cf. DE VAUX, Istita- 
zioni, 127-130). 
102 (e) L'ULTIMO INCONTRO DI SEDECIA CON GE- 
REMIA (38,14-28a). Quest'ultimo incontro ha luogo in 
un punto indeterminato dell’area del Tempio. Il re, de- 
sideroso come sempre di sentire una parola di speranza 
dal messaggero di YHWH, appare in estrema ansietà, 
ma riceve la stessa risposta (vv. 17-18; cf. 21,8-10; 38,2- 
3). Il dado è tratto! 22. # hanno abbindolato: Questa 
citazione deriva probabilmente da un’ironica canzone 
popolare. Geremia mette queste parole sulla loro boc- 
ca ed allude al fango (nel quale egli stesso fu gettato, 
38,6). 24-28a. La raccomandazione di Sedecia non può 
trovare miglior commento di 38,5! Questi versetti pos- 
sono avere la propria collocazione dopo 37,21. 

(C) La caduta di Gerusalemme (38,28b-39,18). 
Questa pericope è un bell'esempio di pasticcio testua- 
le. Sono stati compiuti molti tentativi per restituire al 
testo la sua forma originaria; presenteremo qui solo le 
emendazioni evidenti (per una ulteriore discussione 
cf. RUDOLPH, Jeremia, 225-227). 28b. Quando fu presa 
Gerusalemme: Questa protasi è stata separata dalla 
sua apodosi in 39,3 con l’inserzione di 39,1-2, una sin- 
tesi di 2 Re 25,1-4a (= Ger 52,4-7a). L'assedio iniziò 
circa nel gennaio 588, e Gerusalemme cadde nel lu- 
glio 587. 

39,4-13. Questo passo, mancante nei LXX, provie- 
ne da 2 Re 25,4b-12 (= Ger 52,7b-16). Fu inserito qui 
più tardi. La sequenza logica del v. 3 è nel v. 14, ma 
Nabuzaradan cominciò ad avere un ruolo un mese do- 
po la caduta di Gerusalemme (cf. 2 Re 25,8 = Ger 
52,12), così egli non poté aver avuto la missione di li- 
berare Geremia (vv. 11-12). 14. Godolia: Anche la 
comparsa del futuro governatore qui è fuori posto, e 
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contraddice il racconto del capitolo successivo; il suo 
nome dovrebbe essere omesso. In una parola, un breve 
racconto sulla sorte di Geremia alla caduta di Gerusa- 
lemme (38,28b; 39,3.14) è stato in gran parte interpola- 
to da notizie tratte dai libri dei Re. 15-18. Questo passo 
sarebbe in un contesto più idoneo dopo 38,7-13. An- 
che se non ci viene detto, Ebed-Melech probabilmente 
sopravvisse alla catastrofe del 587; il redattore inserì 
l'oracolo qui per mostrare ancora una volta il compi- 
mento delle profezie di Geremia. L'intero capitolo mo- 
stra la sorte ineluttabile di tutti coloro che avevano ten- 
tato di far tacere la parola di YHWH ed il suo profeta. 
103 (D) Una tragedia a Mizpa (40,1-41,18). 40,1 
serve come titolo per i cc. 40-44, il racconto di Gere- 
mia dopo la caduta di Gerusalemme. Alcuni studiosi 
rigetterebbero 40,7-41,18, dal momento che il profeta 
non viene menzionato; ma questa sezione è il contesto 
storico necessario della fuga di Geremia in Egitto. 
Questi capitoli presentano molti particolari che si rife- 
riscono al periodo successivo alla distruzione di Geru- 
salemme e gettano molta luce sul breve racconto degli 
stessi eventi nei libri dei Re. Si richiede un testimone 
oculare per questa testimonianza precisa, e Baruc poté 
essere la sua fonte primaria. 

(a) GEREMIA A MIZPA (40,1-6). Nabuzaradan 
giunse a Gerusalemme un mese dopo la sua caduta (2 
Re 25,8); la sua missione era quella di distruggere con 
il fuoco la città e organizzare la carovana per la depor- 
tazione. Inoltre, aveva ricevuto gli ordini da parte di 
Nabucodonosor di trattare il profeta benevolmente e 
di lasciargli la scelta della propria sorte (39,11-12). Il re 
babilonese deve essere stato informato circa la politica 
di sottomissione del profeta. Rilasciato dopo la capito- 
lazione di Gerusalemme, deve essere stato per errore 
che egli fu preso nel gruppo dei prigionieri. 2-3. Baruc 
mette la sintesi della predicazione di Geremia sulle lab- 
bra del comandante babilonese. 5. Godolia: Questo 
personaggio nobile veniva da una famiglia che sostenne 
fermamente sia la riforma di Giosia che la missione del 
profeta (cf. 26,24). Deve essere stato conosciuto dai 
Caldei per essersi opposto alla politica di Sedecia. 
Un'’impronta di sigillo trovata a Lachis, datata a partire 
dall’inizio del vi secolo, porta l’iscrizione: «A Godolia, 
sopra la casa», cioè primo ministro o sovrintendente, 
Se questo sigillo è suo, egli ricopriva un’alta carica nel 
governo di Sedecia (cf. R. DE VAUX, RB 45 [1936] 96- 
102). 6. Mizpa viene localizzata solitamente a Tell en- 
Nasbeh, a circa 13 km a N di Gerusalemme. Un tempo 
fu un centro politico e religioso (Gdc 20,1-3; 1 Sar 7,5- 
14; 10,17). 

(b) LA COLONIA A MIZPA (40,7-12). Godolia 
cercò di organizzare la piccola colonia dei superstiti; il 
futuro dipendeva da una vera sottomissione ai Babilo- 
nesi. Anche se Giuda ora era semplicemente una pro- 
vincia babilonese, avrebbe potuto conservare la pro- 
pria identità; nessuno straniero colonizzò mai il suo 
territorio e la regione fu retta da un proprio governato- 


re, a differenza del Regno del nord di Israele nel 721 (2 
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Re 17,24ss.). 10-12. La vita riprende il suo corso nor- 
male. Gli invasori avevano risparmiato le messi perché 
erano particolarmente abbondanti; di fatto, questa de- 
cisione tornò a loro vantaggio. Un vento di speranza 
soffia dolcemente sul paese distrutto. 

104 (c) L'AssassiNIO DI GODOLIA (40,13-41,3), 
13-16. Questa è la nostra unica fonte di informazione 
sul complotto; Baalis, il re ammonita, viene presentato 
come il principale istigatore. Nel 594-593, i re trans- 
giordani avevano cercato di coinvolgere Sedecia in una 
coalizione degli stati occidentali allo scopo di abbattere 
la dominazione babilonese (cf. 27,3). Quindi, Baalis 
deve aver detestato la supremazia di Godolia. Il rifiuto 
da parte di Godolia di credere che si stava organizzan- 
do un complotto contro di lui è un altro segno della 
nobiltà del suo carattere. Recentemente il nome com- 
pleto del re ammonita Baalis (B4‘4/yi54‘, «Baal è salvez- 
za») è stato attestato per la prima volta in un'impronta 
di sigillo che deve essere datata nel 600 a.C. circa (cf. 
L.G. HERR, BA 48 [1985] 169-172). 

41,1-3. L'assassinio stesso è registrato in forma mol- 
to più breve in 2 Re 25,25. Ismaele, di origine regale, 
può essere rimasto fortemente impressionato nel vede- 
re che la dinastia davidica era stata soppiantata, oppu- 
re può aver appoggiato il partito anti-babilonese. Quali 
che siano le sue motivazioni, Baalis vide in lui un eccel- 
lente strumento. Il brutale massacro provocò una 
profonda costernazione tra i Giudei; essi lo commemo- 
rarono con un digiuno, già attestato verso la fine dell’e- 
silio il terzo giorno di Tisri, cioè la fine di settembre 
(Ze 7,5; 8,19). 

(d) L'ASSASSINIO DEI PELLEGRINI (41,4-10). 
Due giorni dopo, Ismaele sparse altro sangue, per 
qualche ragione sconosciuta. I pellegrini, vestiti a lutto 
(cf. 16,6; 48,37), provenivano dai tre centri cultuali del 
Regno del nord di Israele. Il loro pellegrinaggio al 
Tempio distrutto per presentare offerte indica che Ge- 
rusalemme era rimasta il principale centro religioso per 
venerare YHWH. Riti di cordoglio continuarono du- 
rante tutto il periodo esilico tra le rovine della città e 
del suo Tempio (Lar; Is 63,7-64,12). 

(e) FUGA E PANICO (41,11-18). 12. /a grande 
piscina di Gabaon: Questo punto di riferimento deve 
essere collegato con la «grande piscina» di 2 Sar 
2,12ss. Gabaon è l’attuale El Jib; qui scavi recenti han- 
no portato alla luce un immenso serbatoio tagliato nel- 
la roccia (cf. J.B. PRITCHARD, BA 19 [1956] 68-70). 
Una volta che Ismaele fu scappato ad Ammon, Gio- 
vanni e la banda che l’assassino aveva messo insieme 
con la forza si diedero alla fuga. Questo crimine poté 
solo essere interpretato come una nuova rivolta contro 
Babilonia; c’era da aspettarsi una ritorsione (cf. 52,30). 
L'Egitto era l’unico paese vicino libero dalla domina- 
zione babilonese (cf. 2 Re 25,26). 17. sostarono in Ghe- 
rut-Chimam: Chimam è conosciuto solo come un nome 
di persona (2 Sar: 19,38-41); la parola ebraica gerut, 
«luogo di sosta», corrisponde all’orientale &hax (cf. A. 
ALT, JTS 11 [1960] 364-365). 
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105 (E) Soggiorno in Egitto (42,1-44,30). Questi 
capitoli presentano l’ultimo atto del martirio di Gere- 
mia. Il profeta chiuse gli occhi per sempre sul suo pae- 
se mortalmente ferito e sulla persistente idolatria del 
suo popolo. La sua vita era stata una tragedia fino alla 
fine. 

(a) RICERCA DI UNA GUIDA (42,1-6). Il gruppo 
dei fuggiaschi, ancora nel luogo di sosta nei pressi di 
Betlemme, è indeciso riguardo a ciò che si dovrebbe 
fare; un oracolo da parte del Signore troncherebbe la 
loro perplessità. Tuttavia la precauzione di Geremia di 
assicurare che la sua risposta venga accettata fa nascere 
il sospetto che la decisione di scendere in Egitto era già 
definitiva. 

(b) LA RISPOSTA DIVINA (42,7-18). La risposta 

giunse a Geremia solo 10 giorni più tardi; il ritardo 
certamente aggravò la situazione, perché la paura dei 
Babilonesi poteva solo essere aumentata. Anche questo 
ritardo dimostra abbastanza bene che l'ispirazione pro- 
fetica non dipende dal discernimento umano. 10. Que- 
sto versetto è una chiara reminiscenza della vocazione 
di Geremia, che è stata decisiva per tutta la sua vita 
(1,10; 24,6; 31,4.28). Il profeta afferma che essi non 
dovrebbero temere Nabucodonosor (vv. l1ss.); infatti, 
non abbiamo alcuna prova che il re abbia vendicato 
l'assassinio del suo governatore (cf. 52,30). 16. Gere- 
mia preannuncia un’invasione dell’Egitto da parte di 
Nabucodonosor; discuteremo in seguito questo pro- 
blema storico (cf. 43,8-13). 
106 (c) IL RIFIUTO DI RESTARE IN PATRIA 
(42,19-43,7). Con alcuni studiosi spostiamo 43,1-3 pri- 
ma di 42,19-22 per avere una sequenza più logica del 
racconto. Azaria teme di opporsi a YHWH e al suo 
messaggero direttamente, così si volge contro una terza 
persona, il meno pericoloso Baruc. 43,5. tutti i supersti- 
ti: Allora questo piccolo gruppo si fermò nei pressi di 
Betlemme, e tra essi ve n’erano alcuni che si erano rifu- 
giati in Transgiordania ed erano recentemente tornati 
in Giuda (40,11-12). 7. Tafrsî: Una città di frontiera del 
Delta orientale (cf. 2,16). 

(d) NABUCODONOSOR IN EGITTO (43,8-13). 
Una volta a Tafni, Geremia ripete la sua predizione 
dell’invasione dell’Egitto da parte di Nabucodonosor, 
con un'azione profetica. 9. quadrato dei mattoni: Il ter- 
mine ebraico m4/bé n, «stampo per mattoni», è difficile 
da spiegare in questa frase. casa del faraone: Trad. lette- 
rale. Anche se il re non aveva qui una residenza, deve 
essersi trattato di un palazzo amministrativo o del pa- 
lazzo del governatore. 10. s750 servo: Geremia credette 
sempre che Nabucodonosor avesse ricevuto da 
YHWH l’incarico di governare tutto il Vicino Oriente 
(cf. 25,9; 27,6; 42,7ss.). 13. nel paese d’Egitto: Meglio 
leggere con i LKX «Quelli che sono in On». On è la 
forma ebraica del nome egiziano di Heliopolis, situata 
a circa 8 kma NE del Cairo. La città era celebre per il 
suo tempio di Ra (il sole), il cui ingresso era preceduto 
da due file di obelischi, una delle quali è ancora in pie- 
di. Secondo tavolette incomplete, ora al British Mu- 
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seum, Nabucodonosor invase veramente l’Egitto du- 
rante il regno di Amasis (570-526), nel 37° anno (568- 
567), che corrisponde più o meno alla data fornita da 
Ezechiele per lo stesso evento (Ez 29,17-20; cf. ANET 
308). 
(e) ULTIME PAROLE DI GEREMIA (44,1-30). 

Questo capitolo presenta la situazione religiosa degli 
esuli in Egitto, subito dopo la caduta di Gerusalemme 
nel 587. Geremia dovette lottare continuamente contro 
la ricorrente idolatria del suo popolo che, per lui, era 
stata la vera causa della rovina del regno; la punizione 
finì con l’essere senza senso per questi Giudei. 

1. Migdol: Il nome significa semplicemente «torre» 
o «fortezza». Diversi luoghi hanno questo nome; que- 
sta Migdol, come quella in Ez 29,10, sembra sia stata 
scoperta di recente (cf. E.D. OREN, BASOR 256 [1984] 
7-44). Per Menfi e Tafni, cf. 2,16. Patros: La trascrizio- 
ne ebraica dell’egiziano p”-t°-rsy, «Terra meridionale», 
cioè l’Alto Egitto. Geremia probabilmente si rivolgeva 
solo ai rifugiati che lo avevano fatto scendere in Egitto 
e che ora si trovano nel nord. Questo titolo deve pro- 
venire da un redattore posteriore che estese il discorso 
a tutte le colonie ebraiche in Egitto. 2-14. Geremia for- 
nisce la sua spiegazione delle sofferenze presenti; le 
pratiche idolatriche hanno infranto l’alleanza. L'oraco- 
lo originario probabilmente è limitato ai vv. 2 e 7-8 
(Rudolph); la rimanente parte del discorso fa abbon- 
dante uso dei precedenti discorsi del profeta su argo- 
menti analoghi (p. es., il c. 7). 15-19. Il popolo inter- 
preta la stessa storia in maniera assolutamente opposta: 
queste calamità sono state provocate proprio perché 
l’idolatria è stata sradicata dalla riforma di Giosia (cf. 
D.N. FREEDMAN, /#4 21 [1967] 32-49). Quando la «re- 
gina del cielo» (cf. 7,16-20) aveva i suoi adoratori in 
Israele, regnava una grande prosperità; quindi, il futu- 
ro poteva essere assicurato solo con il ritorno a quel 
culto. 27. veglierò: La minaccia è espressa con la parola 
chiave del racconto della vocazione 34944, «vegliare» 
(cf. il commento a 1,11-12; 31,28). 30. Il testo confron- 
ta semplicemente il destino di Sedecia con quello di 
Cofra. Da EroDOTO (Hist. 2,161-163.169; 4,159) sap- 
piamo che nel 570 un generale egiziano, Amasis, si au- 
toproclamò re e marciò contro Cofra, che fu ucciso dal 
popolo. 
108 (F) Parola di consolazione a Baruc (45,1-5). 
Questa parola di consolazione è datata 605, l’anno in 
cui fu scritto il rotolo (c. 36). 3. Baruc espresse le pro- 
prie «confessioni» (cf. 20,7-18). Una di queste soffe- 
renze deve essere stata la necessità di nascondersi, in- 
sieme al suo maestro, per sfuggire alla persecuzione di 
Ioiakim (36,26). 5. grandi cose: Vi sono molte ipotesi ri- 
guardo a ciò cui queste «cose» si riferiscono. Dalla ri- 
sposta del Signore, risulta evidente che egli chiese a 
YHWH di sospendere la sua condanna su Gerusalem- 
me e Giuda. Tale preghiera è senza speranza; tuttavia, 
la vita di Baruc sarà salva. 
109 (V) Oracoli contro le nazioni (46,1-51,64). 
Nella versione dei LXX, questi oracoli si trovano im- 
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mediatamente dopo il titolo in 25,13c e si concludono 
con la visione della coppa del giudizio (25,15-38); in 
genere, i critici sono concordi nell'affermare che la ver- 
sione dei LXX presenta l'ordine originario del libro. In 
altri libri profetici (/s; Ez), gli oracoli contro le nazioni 
sono inseriti tra quelli contro Israele e quelli che pro- 
mettono la restaurazione del popolo eletto. All’interno 
di questa sezione, anche l'ordine delle nazioni è diverso 
nelle due versioni. Il TM segue uno schema geografico, 
spostandosi da O ad E, mentre i LXX adottano uno 
schema logico, l’ordine di importanza politica delle na- 
zioni. Infine, l'autenticità di questa sezione è stata og- 
getto di lunghe discussioni. Per un certo tempo, la mag- 
gior parte degli esegeti l’ha rifiutata come un'aggiunta 
posteriore (Duhm, Volz, ecc.). Oggi questa posizione 
radicale non è più accettata, e viene riconosciuto un nu- 
cleo autentico; infatti, ogni oracolo deve essere conside- 
rato a sé. E ancora, sarebbe strano se Geremia, come gli 
altri profeti, non si fosse rivolto alle nazioni straniere! 
Questo faceva parte dell'oggetto stesso di tutta la sua 
missione (1,10) come pure del rotolo di Baruc (36,2); 
Geremia riconobbe inoltre che tali oracoli erano stati 
pronunciati dai suoi predecessori (28,8). Tuttavia, que- 
sti oracoli subirono frequenti ampliamenti, molto più di 
qualsiasi altra sezione del libro di Geremia. 
110 (A) Contro l’Egitto (46,1-28) (LXX 26,2- 
28). Due poemetti sono diretti contro l’Egitto. Il ver- 
setto iniziale serve come titolo all’intera sezione (cc. 
46-51), e dovette essere ripetuto (cf. 25,13c) una volta 
che questi oracoli furono spostati. 

(a) LA BATTAGLIA DI CARCHEMISH (46,2-12) 
(LXX 26,2-12). Il primo poemetto è datato nell’anno 
in cui Babilonia e l'Egitto si scontrarono in battaglia a 
Carchemish (605). Nabucodonosor, allora generale 
dell’esercito, sconfisse realmente Nekao a Carchemish 
nel 605. Subito dopo, in agosto, suo padre Nabopolas- 
sar morì; Nabucodonosor tornò rapidamente in Babi- 
lonia per essere proclamato re, lasciando la propria vit- 
toria limitata alla Siria settentrionale. Tuttavia, questo 
evento era stato abbastanza importante per fare di Ba- 
bilonia la potenza dominante del Vicino Oriente (cf. 
WISEMAN, Chronicles, 67-69). Questo poemetto è sicu- 
ramente autentico (si confronti il v. 5 e 6,25; 20,3.10; 
49,29). 2. Carchemish: Il sito dell'antica città è attual- 
mente Djerablus, lungo il corso superiore dell'Eufrate. 
9. Kush è l’antico nome dell’Etiopia. L'identificazione 
di Put è discussa; molto probabilmente indica una par- 
te della Libia (cf. T. LAMBDIN, IDB 3,971). Lad: Anche 
se la Bibbia menziona i Lidi come una popolazione le- 
gata all’Egitto e vivente in Africa (Gen: 10,13), ed alcu- 
ni studiosi vedrebbero qui piuttosto un riferimento ai 
lontani Lidi dell’Asia Minore (che parrebbe al di fuori 
del contesto), noi preferiamo leggere /#bî7, «libici», 
invece di lidi (Lidi); in realtà essi sono collegati con 
Put in Na 3,9 come alleati dell’Egitto. 11. Galaad appa- 
re ancora una volta come un luogo ideale per procura- 
re il balsamo (8,22; 51,8). L'unica reazione dell'Egitto è 
quella di curarsi le ferite. 
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(b) L'INVASIONE DELL'EGITTO (46,13-28) 
(LXX 26,13-28). Abbiamo visto che Geremia, subito 
dopo il 587, fece una predizione simile, che si realizzò 
solo nel 568-567, secondo le nostre attuali informazio- 
ni (cf. 43,8-13). Alcuni critici daterebbero ancora il 
poemetto nel 601-600 ca., quando Nabucodonosor e 
Nekao si incontrarono al confine egiziano. Noi prefe- 
riamo collocare l’oracolo verso la fine della missione di 
Geremia. 14. Per l’identificazione dei nomi geografici, 
cf. il commento su 44,1. 15. Api: Il bue sacro del dio 
Ptah, protettore di Menfi. 16. Sx, torniamo: Questa 
considerazione è dei mercenari dell'esercito egiziano, 
menzionati nei vv. 9 e 21, che erano molto numerosi 
(ERODOTO, Hist. 2,152-154). 17. frastuono... lascia pas- 
sare: La maggior parte degli esegeti qui individuano un 
gioco di parole sul nome di Cofra w°-ib-r ed il verbo 
ebraico be'ébîr, «lasciar passare», come commento sar- 
castico sull’inutilità dell'aiuto che Sedecia si aspettava 
dal re egiziano durante l'assedio finale di Gerusalemme 
(cf. 37,5-6). 25-26. Questi versetti in prosa che richia- 
mano l’oracolo contro Cofra (44,30) estendono l’inva- 
sione all'Alto Egitto, mentre la sua capitale era Tebe ed 
Amon il suo dio principale; sono considerati un’ag- 
giunta posteriore (cf. Ez 29,13-19). La promessa di re- 
staurazione sarà ripetuta per altre nazioni (48,47; 
49,6.39), chiara reinterpretazione di queste profezie 
(cf. P._HOFFKEN, VI 27 [1977] 398-412). 
111 (B) Contro i Filistei (47,1-7) (LXX 29,1-7). 
1. Il titolo originario era solo «Contro i Filistei», come 
nei LXX. Il dato aggiunto «prima che il faraone occu- 
passe Gaza» è quindi irrilevante per il resto del poe- 
metto (cf. E. KUTSCH, «...denn Jahwe vernichtet die 
Philister», Die Botschaft und die Boten [Fest. H.-W. 
Wolff, edd. J. Jeremias et al., Neukirchen 1981] 253- 
267 per un valido studio sulla storia di questo oracolo). 
Quell’evento può essersi verificato circa nel 609, quan- 
do Nekao era riuscito vittorioso a Meghiddo (cf. ERO- 
DOTO, Hzst. 2,159). L'invasione «dal settentrione», cioè 
da Babilonia, è descritta in puro stile geremiano. La 
profezia si realizzò nel 604-603; Nabucodonosor allora 
fece la sua comparsa nella pianura costiera e prese 
Ascalona dopo un duro assedio (cf. WISEMAN, Chrors- 
cles, 69). 4. Tiro e Sidone: Questi due importanti porti 
marittimi fenici sono presentati come alleati dei Filistei 
e senza dubbio lo erano. Caftor: Generalmente identifi- 
cata con Creta, da dove ebbero origine i Filistei (cf. 
Am 9,7). Tuttavia, il termine potrebbe essere generico, 
e designare le isole del mare Egeo, perché i Filistei non 
provenivano esclusivamente da Creta. 5. Gaza... Asca- 
lona... Asdod: Aggiunte da 25,20, erano le principali 
città filistee lungo la costa. della loro valle: Così il TM, 
ma va letto invece, con i LXX, «Anakiti», una popola- 
zione di struttura fisica possente che terrorizzarono gli 
Israeliti al loro arrivo in Palestina (Nwz 13,22ss.; Dt 
1,28). Queste città sono ora lasciate al loro lutto (cf. 
16,6). 
112 (C) Contro Moab (48,1-47) (LXX 31,1-40). 


Il lungo oracolo contro Mozb, lo stato centrale della 
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Transgiordania, appare come un complesso mosaico di 
poemetti diversi e di loro ampliamenti. Per l’identifica- 
zione dei moltissimi nomi geografici rimandiamo a RU- 
DOLPH, Jererzia, 263-265 (cf. anche Y. AHARONI, LBib, 
305-309). Moab aveva osteggiato Israele fin dal tempo 
dell’esodo (Nz 22-24); nel IX secolo, il suo forte re, 
Mesa, riuscì a liberarsi dalla dominazione israelitica, 
evento che egli celebrò nella sua celebre iscrizione 
(ANET 320-321). Nel 601-600, gruppi di Moabiti furo- 
no inviati da Nabucodonosor per soffocare la ribellio- 
ne di Ioiakim (cf. 2 Re 24,2; Ger 12,7-13), fatto che 
può essere stato l'occasione del presente oracolo. La 
profezia si avverò nel 582-581, quando Nabucodono- 
sor invase Moab ed Ammon, secondo la testimonianza 
di Flavio Giuseppe (Axe. Jud. 10.9.7 $ 181). 

1-10. Il primo poemetto descrive la distruzione tota- 
le di Moab, personificata come una donna; l’invasione 
si sposta da N a S, costringendo i Moabiti a cercare ri- 
fugio nel deserto (v. 6). 5. Questo versetto è preso let- 
teralmente da /s 15,5; la tradizionale politica di depor- 
tazione assiro-babilonese sarà applicata anche a Moab. 
7. Camos: Questo dio supremo dei Moabiti è menzio- 
nato spesso nell’iscrizione di Mesa. 

11-28. I versetti seguenti devono essere considerati 
come un nuovo poemetto perché a Moab ci si rivolge 
al maschile. Il profeta proclama la caduta del paese 
nella sua globalità (vv. 11-17), per applicare poi la stes- 
sa sorte alle singole città (vv. 18-28). 11. Il vino moabi- 
ta, tema centrale dell’oracolo di Isaia su Moab (/s 
16,6ss.), era rinomato per la sua qualità. Qui simboleg- 
gia la tranquillità del paese; in realtà, Moab si trovava 
al di fuori del normale percorso delle invasioni e veniva 
disturbata solo di rado. 

29-39. La presente sezione è una goffa combinazio- 
ne di testi tratti dagli oracoli di Isaia contro Moab (Is 
15-16). Lo scopo dell’interpolatore è quello di fornire 
la ragione di tale punizione — l'orgoglio di Moab e la 
superbia del suo cuore contro Israele ed il suo Dio; la 
stessa ragione compare anche in Sof 2,8-11; Ez 25,8-11. 

40-47. Quest'ultima parte del poemetto è un altro 
mosaico di testi biblici. Rudolph ritiene originali solo i 
vv. 40-42. 43-44. Questi versetti sono una citazione di 
Is 24,17-18; la rovina è inevitabile. 

113 (D) Contro Ammon (49,1-6) (LXX 30,17. 
21). Anche questo oracolo contro Ammon, autentico, 
può essere datato al 601-600 ca. (cf. 48; 2 Re 24,2). 
Ammon era situata a N di Moab, ma i suoi confini ter- 
ritoriali non furono mai chiaramente definiti; la sua ca- 
pitale era Rabba, l’attuale Amman. Gli Ammoniti si 
rallegrarono alla caduta di Gerusalemme (Ez 25,1-7), 
ed il loro re Baalis fu il principale responsabile dell’as- 
sassinio di Godolia (cf. 40,11ss.). Per il compimento 
dell’oracolo, cf. l'oracolo contro Moab. 1. Milcom: Il 
dio principale degli Ammoniti. ba ereditato la terra di 
Gad: Al tempo della conquista, Gad aveva ricevuto in 
sorte una parte del territorio ammonita (N 32,33-37; 
Gs 13,24-28). Ma dopo che Tiglat-Pileser III ebbe con- 
quistato questa regione nel 734 (2 Re 15,29), gli Am- 
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moniti probabilmente la tennero sotto la loro influenza 
politica, perché essi stessi erano vassalli dell’Assiria. In- 
fatti, in quel periodo, Amos li aveva già rimproverati 
nello stesso modo (Arm 1,13). 3. Chesbon: La città è 
l’attuale Heshban, nella parte settentrionale di Moab; 
Chesbon probabilmente era stata un possedimento am- 
monita agli inizi della sua storia (Gdc 11,26). Ora è 
sprofondata nel lutto (cf. 47,5), e il dio ammonita e il 
popolo sono in esilio, come accadde a Moab (48,7; Ar 
1,15). 6. Per la promessa di restaurazione, mancante 
nei LXX, cf. 46,26 e 48,47. 

114 (E) Contro Edom (49,7-22) (LXX 30,1-16). 
Edom era lo stato transgiordano meridionale che si 
estendeva dal Wadi Zered al Golfo di Aqaba. La sua 
capitale, Bozra, è identificata con l’attuale Buseira, cir- 
ca 35 km a SE del Mar Morto. Anche se gli Edomiti 
ebbero qualche rapporto con gli Israeliti (Ger 25,19ss.; 
36,1), il loro antagonismo era ancestrale. Essi si ralle- 
grarono alla caduta di Gerusalemme e, evidentemente, 
saccheggiarono il sud (cf. Ez 35,1-15; Abd 10-17; Lam 
4,21; Sal 137,7). Non abbiamo testimonianze su un’in- 
vasione babilonese di Edom; questa deve essere stata 
sottomessa, come accadde ai suoi vicini. Lo stato attua- 
le dell'oracolo mostra una chiara influenza di Abdia; 
dovremmo probabilmente considerare originali solo i 
vv. 7-8.10b-11 e 22. 7. Edom era celebre per le sue tra- 
dizioni sapienziali (Abd 8-9; Bar 3,22-23; Gb 2,11; 
ecc.). Teman è spesso identificata con Tawilan, appena 
sotto il Gebel Heidan. Nel presente passo, Teman rap- 
presenta l’intera Edom. 8. Dedan: Solitamente si riferi- 
sce ad un territorio nel NO dell'Arabia; c'è qualche 
possibilità che un clan di Dedaniti si sia stabilito in 
Edom. Esa: Il padre di Edom, come Giacobbe, suo 
fratello, fu il padre di Israele (Ger 36). 

115 (F) Contro Damasco (49,23-27) (LXX 
30,29-33). Il vero titolo dovrebbe essere «Contro le 
città della Siria». Queste città non sono elencate nella 
visione della «coppa del giudizio» (25,15ss.). Poiché 
tutte le città-stato aramee caddero sotto Tiglat-Pileser 
II nell’vini secolo, il presente oracolo avrebbe un con- 
testo più adatto in quel periodo. Tuttavia, Geremia po- 
trebbe aver pronunciato queste parole nel 605 ca., 
quando Nabucodonosor sconfisse gli Egiziani a Car- 
chemish, o ancor più probabilmente nel 601-600, quan- 
do il re babilonese ordinò a gruppi aramei di domare la 
ribellione di Ioiakim (2 Re 24,2-4; Ger 12,7-13). 

116 (G) Contro l'Arabia (49,28-33) (LXX 30,23- 
28). Geremia ora si rivolge alle tribù beduine del de- 
serto siriano, nella Transgiordania orientale, cioè Ke- 
dar. Nelle sue cronache, Nabucodonosor registrò l’in- 
cursione che egli guidò contro queste tribù nel 599-598 
(cf. WISEMAN, Chronicles, 71). 

117 (H) Contro Elam (49,34-39) (LKX 25,14- 
20). Infine, Geremia condanna Elam, a NE del Golfo 
Persico. Il paese cadde sotto il potere assiro quando 
Assurbanipal distrusse la capitale, Susa, nel 640. Da al- 
lora in poi Elam andò progressivamente a finire sotto il 
controllo dei Medi; nel 612 Ciassarre, re dei Medi, 
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aiutò Nabopolassar di Babilonia nel suo assalto finale 
contro Ninive. Per gli anni successivi, le nostre infor- 
mazioni su Elam sono scarse. 35. arco di Elam: Gli Ela- 
miti erano conosciuti come eccellenti arcieri (Is 22,6). 
36. quattro venti: Probabilmente l’espressione di Eze- 
chiele che sta per «tutte le direzioni» (Ez 37,9). 39. Su 
questa tarda promessa di restaurazione, cf. 46,26 (cf. 
anche 48,47; 49,6). 

118 (I) Contro Babilonia (50,1-51,58) (LXX 
27,1-28,58). Pochissimi esegeti attribuirebbero ancora 
questo lungo brano poetico o serie di poemetti contro 
Babilonia a Geremia; ci troviamo piuttosto di fronte al- 
l’opera di un discepolo che scrisse non molto prima del 
538 - l’anno in cui Babilonia fu conquistata dai Persia- 
ni. In realtà, Geremia credeva fermamente che Babilo- 
nia fosse lo strumento della vendetta di YHWH; si do- 
vrebbe pregare per Babilonia e contribuire alla sua 
prosperità perché l’esilio in Babilonia sarebbe stato 
lungo (27,6ss.; 29). L'atmosfera attuale è completamen- 
te diversa: Babilonia è sull’orlo della rovina e gli esuli 
faranno presto ritorno in patria, i due temi costanti di 
questi capitoli. Quindi, siamo nel contesto dell'esilio e i 
poemetti si possono confrontare con Is 13-14 (550 ca.) 
e con il Dr-Is. 

50,1-7. Questa prima sezione presenta i due temi do- 
minanti: la caduta di Babilonia (vv. 2-3) e il ritorno dal- 
l’esilio (vv. 4-7). 2. Bel... Marduch: Bel era il dio princi- 
pale di Nippur, il cui nome sumerico era EN-LIL, «il si- 
gnore del vento». Più tardi fu identificato con il dio 
principale di Babilonia, Marduk (Merodach), che di- 
venne il capo del pantheon babilonese. Perciò, il poeta 
qui si riferisce a questo dio. 3. dal settentrione... un po- 
polo: Espressione comune di Geremia per designare il 
futuro invasore nei suoi poemetti più antichi (cf. i cc. 
2-6). L'autore non la usa correttamente, perché i Per- 
siani venivano da oriente. 4-5. Il ritorno dall’esilio coin- 
cide con quest’ultimo evento; è anche l’occasione per 
rinnovare l'alleanza (cf. 31,31-34). 6-7. L'errare delle pe- 
core deve essere un’allusione al culto idolatrico di Giu- 
da sulle alture (cf. 2,20; 3,2; 23,1ss.; Ez 34; Is 93,6). 

8-20. Agli stessi temi viene dato un ulteriore svilup- 
po. La catastrofe è così imminente che agli stranieri - il 
popolo esiliato — viene chiesto di fuggire rapidamente. 
17b-18. Questo passo interrompe la sequenza dei vv. 
17a e 19. L'Assiria aveva conquistato il Regno del nord 
di Israele nel 721 (2 Re 17,3ss.) ed era stata punita; la 
stessa sorte sta ora per abbattersi su Babilonia. 

21-28. La distruzione della gloriosa città è procla- 
mata in Gerusalemme. 21. Meratatm: La forma duale 
del termine w4r4, «due volte amaro»; l’autore propone 
un gioco di parole sul nome della regione a N del 
Golfo Persico, dove il Tigri e l'Eufrate si incontrano, 
chiamata ndr marriti. Pekod: Questo termine significa 
«visita» 0 «punizione», un altro gioco di parole su 
Pugîidu, una regione a E di Babilonia (Ez 23,23). 23. #/ 
martello: Simboleggia Babilonia come strumento della 
vendetta di Dio (51,20-23). 

29-32. Babilonia è distrutta per la sua arroganza! 


[18:118-119] 


Abbiamo già trovato la maggior parte delle espressioni 
usate qui nei vv, 14-16.21.26-27. 29. :/ Santo di Israele: 
Questo nome di YHWH è caratteristico di Isaia; qui si 
trova solo nei cc. 50-51. 33-40. Il secondo tema princi- 
pale, la restaurazione di Israele, viene ora sviluppato. 
YHWH è chiamato il redentore di Israele (g0’6/; cf. Lv 
25,47ss.), una caratteristica del D/-Is (p. es., Is 41,14; 
43,1.14; 44,6.22-24; ecc.). 35-38. Il termine «spada» è 
ripetuto enfaticamente in questo convulso giudizio sia 
sul popolo che sulla civiltà materiale di Babilonia; l’e- 
numerazione ha uno stretto parallelo nel Df-Is (Is 
44,25.27; 45,3). 

119 41-46. La presente sezione è semplicemente 
una raccolta di testi precedenti. 41-43. Viene citato il 
poemetto sul «nemico da settentrione», con la sostitu- 
zione di «Babilonia» al posto di «Sion» (cf. 6,22-24). 
44-46. È citato l'oracolo contro Edom, con gli stessi 
opportuni cambiamenti (cf. 49,19-21). 

51,1-19. Ricompaiono i temi combinati della distru- 
zione di Babilonia e del ritorno degli esuli. 1. Ca/dea: 
Invece di kasdim: (Caldei), il TM riporta il suo critto- 
gramma, in arbash (cf. 25,25-26), léb gamay (il cuore 
dei miei avversari). 7. coppa d’oro: Ci troviamo di nuo- 
vo di fronte ad una allusione alla «coppa del giudizio» 
(25,15ss.); ora viene detto che è d’oro, perché Babilo- 
nia era favolosamente ricca. 11-14. Questo assalto con- 
tro Babilonia richiama quello contro l'Egitto (46,3ss.). 
re di Media: Precedentemente l’autore aveva usato l’e- 
spressione geremiana «il nemico da settentrione» 
(50,3.9.41; 51,48); quindi, questa può essere una glos- 
sa. Fino alla metà del VI secolo, i Medi furono la poten- 
za dominante dell'Iran; essi poi furono sconfitti da Ci- 
ro, il re persiano, che li incorporò nel suo impero. Poi- 
ché i Persiani conquistarono Babilonia nel 538, è molto 
probabile che i Medi li rappresentino, come in Is 
13,17. 15-19. Questo passo è un doppione di 10,12-16. 

20-26. L'immagine di Babilonia come martello della 
vendetta di Dio (50,23) viene ora sviluppata in un fre- 
netico canto di guerra (cf. 50,35-38). Ora che la sua 
opera è compiuta, il martello verrà distrutto, anche se 
la sua potenza è paragonabile a una montagna elevata. 

27-33. Babilonia è sotto l’assalto, e viene ridotta ad 
un luogo desolato. 27. Ararat, Minni, Aschenaz: Questi 
tre nomi geografici sono ben noti nei testi cuneiformi 
(Urartu, Mannay, Aîguzaya). Sono tutte regioni del- 
l'Armenia, nelle vicinanze del lago Van e del lago Ur- 
mia. Furono successivamente conquistate dai Medi e 
dai Persiani, e alcuni dei loro contingenti facevano par- 
te dell'esercito persiano che conquistò Babilonia nel 
538. 

44-48. La presente sezione è un severo attacco con- 
tro il principale dio babilonese, Bel-Marduk (cf. 50,2), 
fatto che provoca una gioia generale per il resto dell’u- 
niverso. 

49-57. Vengono ora enumerate le ragioni della ca- 
duta di Babilonia. Deve essere applicata la legge del ta- 
glione; i pagani hanno profanato il Tempio con la loro 
presenza entro il suo muro di cinta (cf. Lar: 1,10). 
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58. Un versetto finale proclama la distruzione totale 
delle possenti difese di Babilonia. Ma Ciro non distrus- 
se la città nel 538, perché questa si arrese senza com- 
battere. È solo nel 482 che fu completamente rasa al 
suolo da Serse I in occasione di una ribellione. 

120 (]) Loracolo gettato nell’Eufrate (51,59-64) 
(LXX 28,59-64). Abitualmente si considerava questo 
breve brano in prosa come frutto di fantasia per giusti- 
ficare la presenza del lungo oracolo contro Babilonia. 
Solo pochi metterebbero ancora in dubbio la storicità 
di questo evento, che si verificò nel 594-593, sotto Se- 
decia. Gli ambasciatori dei re vicini si incontrarono a 
Gerusalemme per formare una coalizione di stati occi- 
dentali con lo scopo di abbattere la dominazione babi- 
lonese (cf. c. 27). 59. Seraia: Secondo questa genealo- 
gia, era il fratello di Baruc (32,12). Sedecia dovette giu- 
stificare la propria condotta e questo sarebbe stato lo 
scopo della presente delegazione. Attraverso Baruc, 
egli deve aver mostrato benevolenza nei confronti di 
Geremia. 61. Seraia deve leggere il contenuto del libro; 
presumiamo che la lettura sia stata fatta in privato, per- 
ché divulgare l'oracolo in Babilonia sarebbe stato mol- 
to imprudente. Dopo tutto, Geremia ha appena assicu- 
rato agli esuli che questa caduta di Babilonia sarebbe 
stata lontana nel tempo, così che essi avrebbero dovuto 
stabilirsi nella loro nuova terra (cf. c. 29). 62. Probabil- 
mente un’altra aggiunta presa dal poemetto precedente 
(50,3; 51,26). Non sapremo mai che cosa c’era scritto 
nel libro, e non lo sapeva neppure il redattore del pre- 
sente brano in prosa. 63-64. Questa azione è profetica 
(cf. il commento su 13,1-14), e drammatizza l’oracolo 
di sventura su Babilonia con il lancio del libro nell'Eu- 
frate. si affaticano: L'ultima parola del v. 58 è w°y4‘6/#, 
e con ogni probabilità seguiva immediatamente la nota 
redazionale («Fin qui le parole di Geremia»). Quando 
la presente pericope (vv. 59-64) fu introdotta qui, la 
nota, erroneamente separata dal suo contesto origina- 
rio, fu messa di seguito. 

121 (VI) Appendice storica (52,1-34). Quest’ulti- 
mo capitolo, un’aggiunta posteriore, come attesta 
51,64, ripete 2 Re 24,18-25,30, con l’eccezione di 
25,22-26, che è la storia di Godolia, raccontata in ma- 
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niera molto dettagliata in Ger 40-41. Nella presente in- 
terpretazione, ci limiteremo alle principali differenze 
tra i due testi; facciamo riferimento al commentario sui 
libri dei Re per le parti rimanenti. 20. dodici buoi di 
bronzo: In 2 Re 25,16 non sono menzionati, e a ragio- 
ne, perché Acaz li offrì come tributo a Tiglat-Pileser III 
(2 Re 16,17-18). 28-30. Questi versetti mancano sia in 2 
Re che nei LXX. È stata usata una fonte particolare, 
che segue la cronologia babilonese; nulla contraddice il 
suo valore storico. nell’anno settimo: Secondo la con- 
suetudine di postdatare, l’anno dell’ascesa al trono non 
è contato; quindi, il primo anno di regno di Nabuco- 
donosor fu il 604; la prima deportazione ebbe luogo, 
perciò, nel 597. Il computo ebraico, invece, assume 
l’anno dell’ascesa al trono come il primo anno di re- 
gno; di conseguenza, 2 Re 24,12 la datava nell’ottavo 
anno del re. nell’anno decimo ottavo: Sia 2 Re 25,8 che 
Ger 52,12 hanno «decimonono» per la stessa ragione. 
nell’anno ventitreesimo: La terza deportazione, nell’an- 
no 582-581, è nota solo da questa fonte. Alcuni storici 
la spiegano come una rappresaglia per l’assassinio di 
Godolia, mentre altri riterrebbero piuttosto che nello 
stesso anno Giuda abbia partecipato alla ribellione am- 
monita-moabita, che Nabucodonosor riuscì a soffocare 
(FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Jd. 10.9,7 $ 181-182). Non è 
stata ancora trovata una soluzione definitiva. Inoltre, 
v'è una grande differenza nel numero dei deportati. Il 
libro dei Re dà solo le cifre della prima deportazione (2 
Re 24,14.16): 10.000 e 8.000! Si tratta certamente di ci- 
fre tonde e troppo alte. Quelle presentate qui, essendo 
così precise, devono provenire da elenchi ufficiali dei 
deportati; anche se non possiamo sospettare della loro 
autenticità, potrebbero ancora rappresentare solo cate- 
gorie particolari di persone e non costituire il numero 
esatto. 

Questa sezione del libro dei Re è stata riprodotta 
qui probabilmente per mostrare che queste profezie si 
realizzarono. Come Geremia andò ripetendo tanto co- 
stantemente, Gerusalemme doveva essere distrutta e 
Giuda mandato in esilio. Con la liberazione di Ioia- 
chin, alla sua speranza nel futuro fu dato un primo se- 
gno di realizzazione. 
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2 STRUTTURA 


Lo sviluppo storico dalla profezia all’apocalittica ($ 3-24) 
(1) Definizioni ($ 3-4) 
(A) Escatologia ($ 3) 
(B) Apocealittica ($ 4) 
(II) La profezia del primo post-esilio ($ 5-11) 
(A) Deutero-Isaia ($ 5-6) 
(B) Aggeo ($ 7) 
(C) Zaccaria ($ 8) 
(D) Ezechiele 40-48 ($ 9) 
(E) Trito-Isaia ($ 10-11) 
(III) Oracoli di incerta datazione ($ 12-18) 
(A) Malachia ($ 13) 


(B) Gioele ($ 14) 

(C) Ezechiele 38-39 ($ 15) 

(D) Zaccaria 9-14 ($ 16) 

(E) Isaia 24-27 ($17) 

(F) L'ambiente della profezia escatologica ($ 18) 
(IV) Apocalittica ($ 19-24) 

(A) 1 Exroch ($ 19) 

(B) Daniele ($ 20-21) 

(C) La diffusione delle idee apocalittiche ($ 22) 

(D) Influssi sul cristianesimo ($ 23) 

(E) Rilevanza teologica ($ 24) 
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3 LO SVILUPPO STORICO DALLA PROFEZIA ALL'APOCALITTICA 


(I) Definizioni. Escatologia e apocalittica so- 
no due vocaboli ambigui che gli studiosi usano con di- 
verse connotazioni. 

(A) Escatologia. Escatologia è alla lettera la 
dottrina delle ultime cose (— Pensiero dell’AT, 
77:164). Il termine fece il suo ingresso in teologia nel 
XIX sec. e si riferiva a tematiche relative al giudizio do- 
po la morte e alla fine del mondo. Negli studi biblici è 
usato con un significato più largo e si riferisce all’attesa 
di un mutamento decisivo nel corso della storia attra- 
verso l’intervento di Dio. I profeti erano interessati so- 
prattutto alla sorte di Israele e di Giuda. Quando 
Amos proclamò: «è maturata la fine del mio popolo, 
Israele» (8,2), non pensava affatto alla fine del mondo, 
ma soltanto alla fine d’Israele come entità politica. Va 
osservato tuttavia che i profeti usavano spesso immagi- 
ni cosmiche — cioè descrivevano specifiche crisi stori- 
che come se esse includessero la distruzione o il rinno- 
vamento dell’universo. Così, per esempio, Ger 4,23 
presenta l’incombente invasione babilonese attraverso 
la visione di una desolazione cosmica: «Guardai la ter- 
ra, ed ecco solitudine e vuoto», e Isaia descrive il regno 
di un re futuro con le immagini di una trasformazione 
della natura (/s 11,1-9). In breve, l’escatologia raziona- 
fe (che riguarda il futuro di Israele) e l’escatologia co- 
srica (che riguarda il futuro del mondo) non possono 
essere nettamente distinte, neppure nei profeti preesili- 
ci. Le immagini cosmiche derivano probabilmente dal 
linguaggio del culto che si riferiva al Dio d’Israele co- 
me al giudice di tutta la terra ($2/ 98,8-9). L’escatologia 
individuale, riguardante la sorte della singola persona 
dopo la morte, divenne un tema di rilievo solo verso la 
fine dell’epoca dell’AT, nella letteratura apocalittica, e 
di conseguenza è di solito trattata nel contesto delle 
aspettative nazionali e cosmiche. 

4 (B) Apocalittica. Apocalittica è un termine 
derivato da apocalisse, un vocabolo greco che significa 
rivelazione e che è anche il nome dell’ultimo libro della 
Bibbia. Vi è stato un largo dibattito circa la terminolo- 
gia (cf. PD. HANSON, HBMI 465-488). Si è sostanzial- 
mente d'accordo nel ritenere che la porzione principa- 
le della letteratura apocalittica giudaica fu prodotta al- 
l’incirca tra il 200 a.C. e il 100 d.C. e include il libro ca- 
nonico di Daniele e apocrifi quali 1 Enoch, 2 Enoch, 4 
Esdra, 2 Baruc, 3 Baruc e Apocalisse di Abramo (ct. Ko- 
CH, Rediscovery, 23). Alcuni esegeti mettono in risalto 
la forma letteraria di questo materiale che è quella del- 
la rivelazione dei misteri divini (cf. ROWLAND, Oper 
Heaven; H. STEGEMANN in D. HELLHOLM [ed.], Apo- 
calypticism, 495-530). In tale prospettiva le visioni di Zc 
1-6 potrebbero essere considerate la più antica apoca- 
lisse (così H. GESE, ZTK [1973] 20-49). Altri sottoli- 
neano invece il contenuto della letteratura e special- 
mente l’escatologia in essa implicata (E.P. SANDERS in 
HELLHOLM [ed.], Apocalypticist, 447-459). Anche qui 
vi sono però diversificazioni. P.D. Hanson sottolinea 


anzitutto l’escatologia cosmica, espressa in un linguag- 
gio mitico, e così scorge «l'alba dell’apocalittica» nel 
primo post-esilio in testi quali il Trito-Isaia. Altri attri- 
buiscono maggiore importanza all’introduzione dell’e- 
scatologia individuale negli scritti dell’epoca ellenistica 
(così COLLINS, in HANSON [ed.], Vissozaries, 61-84; in 
questo volume si trovano rappresentate diverse opinio- 
ni). La posizione qui assunta è che un’apocalisse è defi- 
nita sia dalla forma che dal contenuto: si tratta di un 
genere di letteratura di rivelazione, mediata da un an- 
gelo o da un essere celeste, che tratta di un mondo tra- 
scendente popolato da angeli e di una escatologia tra- 
scendente che ha una dimensione sia personale che co- 
smica (per l’approfondimento, cf. COLLINS [ed.], Se- 
meia 14, e Apocalyptic Imagination, c. 1). Sulla base di 
questa definizione, le più antiche apocalissi si trovano 
in 1 Enoch e in Daniele, che sono di epoca ellenistica, 
anche se hanno importanti agganci con tradizioni più 
antiche. Ulteriore materiale è pure definito apocalitti- 
co, in quanto presenta somiglianze con le apocalissi per 
taluni aspetti, ma il suo utilizzo è inevitabilmente incer- 
to. 

5 (II) La profezia del primo post-esilio. 

(A) Deutero-Isaia. Il periodo post-esilico fu 
inaugurato dagli oracoli di un profeta anonimo conte- 
nuti in /s 40-55. Il versetto di apertura: «Consolate, 
consolate il mio popolo, dice il vostro Dio» (Is 40,1) è 
sintomatico del grande mutamento avvenuto nella sto- 
ria della profezia. I profeti preesilici avevano talvolta 
profetizzato la salvezza accanto alla distruzione, ma al 
centro del loro annuncio stava il giudizio. In Is 40-55 
invece l’accento cade sull’attesa di una salvezza defini- 
tiva ed eterna. 

Il Deutero-Isaia vide nella liberazione degli esiliati a 
Babilonia un evento decisivo, di valore cosmico. Se- 
condo Esd 1,1-4, l'esilio cessò per un decreto di Ciro, 
re di Persia. Per il profeta invece la decisione fonda- 
mentale era stata presa in cielo, nel consiglio divino 
(40,3.6). Israele era salvo per sempre e non sarebbe più 
stato svergognato (45,17). Proprio per questo anche le 
altre nazioni avrebbero riconosciuto la sovranità del 
Dio di Israele (45,23-24; 49,22-26). Le ricchezze del- 
l'Egitto e dell'Etiopia si sarebbero riversate a Gerusa- 
lemme (45,14). I re si sarebbero stupiti per la trasfor- 
mazione di Israele, il servo di Dio, che sarebbe divenu- 
to una luce per le nazioni e avrebbe giustificato molti, 
sopportando pazientemente le sofferenze dell’esilio e 
aspettando la manifestazione del suo Dio. Il re persia- 
no Ciro era lo strumento di YHWH, o anche il suo 
«Messia» o re consacrato (44,1). 

6 Il Deutero-Isaia sottolineò ripetutamente 
(43,19; 48,6) che la liberazione da Babilonia era «una 
cosa nuova» e tale appellativo si può comprendere solo 
attraverso il confronto con i grandi eventi del passato. 
L'invito a preparare nel deserto la via del Signore 
(40,3) annunziava di fatti un nuovo esodo (un tema già 
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presente in Os 2,14-15). Is 51,9-11 rievoca un modello 
ancor più antico, chiedendo a Dio: «Non hai tu forse 
fatto a pezzi Raab, non hai trafitto il drago? Forse non 
hai prosciugato il mare, le acque del grande abisso?». 
La Bibbia non racconta la storia di una battaglia tra 
Dio e «il drago», ma sovente vi allude (cf. Sa/ 74,12-17; 
89,10-11; Gè 26,12-13; cf. l'ampio studio di J. DAY, 
God's Conflict with the Dragon and the Sea [Cambridge 
1985]). Il racconto ci è noto dai testi cananei scoperti a 
Ugarit nel nord della Siria nel 1929, nei quali il dio 
Baal combatte contro il Mare (Yam) e altri mostri co- 
me Lotan (Leviatan) (cf. ANET 129-142). Nel culto del 
Tempio di Gerusalemme, YHWH prese il posto di 
Baal come dio vittorioso e il racconto della sua lotta 
contro il mare fu utilizzato come metafora della crea- 
zione e, come in /s 51, dell’esodo. Il Deutero-Isaia 
cercò di comunicare il significato della restaurazione 
successiva all’esilio, paragonandola a questa lotta co- 
smica. Il simbolismo della lotta cosmica avrebbe svolto 
un ruolo importante nell’escatologia del post-esilio (cf. 
1s 27,1; Da 7). 

Le profezie utopistiche di /s 40-55 hanno certa- 

mente sorretto gli animi dei rimpatriati dall'esilio. Do- 
po breve tempo tuttavia fu chiaro che l’effettivo futuro 
non sarebbe stato così glorioso come il profeta aveva 
predetto. Possiamo vedere il sorgere di tale problema 
in Is 62,6-7: le sentinelle devono «ricordare il Signore... 
finché non abbia ristabilito Gerusalemme». Il proble- 
ma del non avvenuto compimento delle profezie di re- 
staurazione è ancor più chiaramente visibile nel profeta 
Aggeo. 
7 (B) Aggeo. Ag 1,6 descrive l’estrema povertà 
della comunità post-esilica. Secondo Aggeo vi era una 
sola spiegazione a una simile delusione: «Perché la mia 
casa è in rovina, mentre ognuno di voi si dà premura 
per la propria casa» (Ag 1,9). Secondo Esd 6,14-15 il 
Tempio fu ricostruito solo vent'anni dopo il ritorno, 
per incitamento di Aggeo e del suo discepolo, il profe- 
ta Zaccaria. Ma la trasformazione promessa non si rea- 
lizzò. Come taluni profeti dei tempi moderni, Aggeo ri- 
fiutò decisamente di ammettere che la sua predizione 
era errata (cf. CARROLL, When Prophecy Failed, 157- 
168), anzi continuò a sostenere che essa si sarebbe av- 
verata «tra breve». 

Vediamo qui all’opera la strategia fondamentale, at- 
traverso la quale gli oracoli profetici, che erano legati a 
determinate situazioni storiche, furono ancora percepi- 
ti come validi anche dopo che il tempo della loro rea- 
lizzazione era trascorso: essi furono proiettati nel futu- 
ro. Né il Deutero-Isaia, né Aggeo furono messi da par- 
te allorché la restaurazione non avvenne nel modo da 
essi predetto. Le loro profezie furono invece interpre- 
tate come riferentisi a un tempo escatologico futuro. 

Aggeo introduce pure un altro aspetto dell’escatolo- 
gia post-esilica: l'attesa messianica. L’oracolo conclusi- 
vo (2,20-23) promette di abbattere i regni e di porre 
Zorobabele (il governatore) «come un sigillo» e ciò si- 
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de (cf. D. PETERSEN, Haggai and Zechariab 1-8 [Phila- 
delphia 1984] 102-106). L'oracolo sembra predire il 
tracollo della Persia e la restaurazione dell’indipenden- 
za giudaica in un vicino futuro. Esso però non invita 
alla ribellione, né sollecita alcuno a incoronare re Zoro- 
babele. Probabilmente Zorobabele avrebbe reinstaura- 
to la dinastia davidica. Il suo regno non avrebbe signi- 
ficato la fine della storia, ma sarebbe stato parte della 
finale e gloriosa restaurazione d’Israele. Solo a Dio tut- 
tavia spettava definire il tempo di tale trasformazione. 
8 (C) Zaccaria. L'attesa messianica è riflessa 
anche in Zc 1-8, contemporaneo di Aggeo. A differen- 
za del Deutero-Isaia e di Aggeo, Zaccaria presenta vi- 
sioni che sono altamente simboliche e che richiamano 
Ezechiele. Queste visioni sono spiegate al profeta da 
un angelo, in una forma tipica della letteratura apoca- 
littica più recente. Come gli altri profeti del suo tempo, 
Zaccaria predisse che «le mie città avranno sovrabbon- 
danza di beni» (1,17) e che il Signore stesso abiterà in 
mezzo a loro (2,14-15). Entro tale scenario egli attri- 
buisce però speciale importanza a due figure: Zoroba- 
bele e il sommo sacerdote Giosuè, che sono descritti 
come i due «figli dell'olio» o consacrati (Messia), che 
stanno di fronte al Signore. Nel c. 3 apprendiamo che 
Giosuè ha degli oppositori che sono simboleggiati nel- 
la visione come Satana, il quale è rimproverato dall’an- 
gelo del Signore. Giosuè è pienamente riconfermato e 
il suo peccato cancellato. A lui è poi annunciato che 
Dio manderà «il mio servo Germoglio», cioè che Dio 
restaurerà la discendenza di Davide e rimuoverà l’ini- 
quità dal paese. Zaccaria riprende queste due figure 
nel c. 6. Sul capo di Giosuè è posta una corona e a lui è 
annunciato che il «Germoglio» o discendente di Davi- 
de sarà intronizzato e che il sommo sacerdote starà alla 
sua destra. Molti esegeti ritengono che la corona fosse 
in origine posta sul capo di Zorobabele: in ogni caso, è 
chiaro che il sacerdote e il re condividono la guida del- 
la comunità. 

Qui, come in Aggeo, vi sono taluni problemi circa 
la rilevanza dell’attesa messianica. Si afferma che il 
«Germoglio» ricostruirà il Tempio, ma non che egli ab- 
batterà la Persia: questo deve essere lasciato nelle mani 
di Dio. Zaccaria non è un rivoluzionario, ed è invece 
maggiormente interessato alla purezza del paese che al- 
la sua indipendenza. Il germoglio di Davide è collocato 
a un livello inferiore rispetto al sacerdote (se la corona 
è posta sul capo di Giosuè, secondo il testo ebr. di 
6,11). Dobbiamo rilevare che questi «messia» non sono 
figure di salvatori trascendenti in senso cristiano. Essi 
sono funzionari che hanno delle cariche pubbliche nel- 
la comunità giudaica della restaurazione. Il modello di 
due messia invece di uno ritorna nei DSS (COLLINS, 
Apocalyptic Imagination, 122-126; + Apocrifi, 67:117). 
9 (D) Ezechiele 40-48. In Ag e Zc vediamo 
una corrente dell’escatologia post-esilica che attendeva 
la restaurazione definitiva e gloriosa di Gerusalemme e 
attribuiva grande importanza al Tempio e al sacerdo- 
zio. Una corrente similare è rinvenibile in Ez 40-48 
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nella grande visione della Gerusalemme restaurata, do- 
ve il profeta è guidato da un angelo mediatore (HAN- 
SON, Dawn of Apocalyptic, 228-240). Nella visione di 
Ezechiele però la figura messianica è un «principe», 
chiaramente qualcuno inferiore a un re e non vi è alcu- 
na menzione di un singolo sommo sacerdote (J.D. LE- 
VENSON, Theology of the Program of Restoration [Mis- 
soula 1976] 55-107; cf. PETERSEN, Haggai and Zecha- 
riab 1-8 [— 7] 116-119, per ulteriori differenze tra Ez 
40-98 e Zc). Il passo di Ez potrebbe risalire a un’epoca 
di poco precedente a quella di Ag e Zc. 

10 (E) Trito-Isaia. In Is 56-66 si trova una atti- 
tudine assai differente nei confronti del Tempio. Il Tri- 
to-Isaia è una raccolta di oracoli non omogenei che de- 
riva probabilmente da un discepolo del Deutero-Isaia. 
Is 66,1-2 mette in questione direttamente che si possa 
costruire un’abitazione adeguata per Dio sulla terra (cf. 
1 Re 8; At 7). È evidente che il profeta che pronunciò 
tale oracolo si contrapponeva al programma di Ag e at- 
tribuiva minore importanza al Tempio; non sono però 
chiari la natura, il motivo e l'ampiezza della divisione 
entro la comunità giudaica che questi versetti rivelano. 

Nel 1975 Paul D. Hanson pubblicò una estesa rico- 
struzione della situazione del primo post-esilio sotto il 
titolo di The Dawn of Apocalyptic. Secondo Hanson, 
due gruppi si contendevano il controllo del culto di 
Gerusalemme dopo il ritorno da Babilonia. Uno era il 
«partito ierocratico» dei sacerdoti sadociti, il cui punto 
di vista è rappresentato in Ez 40-48, Ag e Zc. L'altro 
era il «partito utopistico», il cui punto di vista è espres- 
so in Is 56-66. Hanson vide in costoro una corrente 
«proto-apocalittica», a motivo del loro appello a un in- 
tervento soprannaturale e della loro speranza in una 
trasformazione cosmica, sorta dal loro distanziamento 
dal culto sacerdotale. 

La ricostruzione di Hanson è suggestiva per la sua 
capacità di includere taluni testi che hanno sempre 
messo in difficoltà gli esegeti. Non si può negare che vi 
siano state delle nette differenze entro la comunità del 
post-esilio (oltre alle discussioni sul Tempio, si con- 
frontino anche Ez 44,9: «nessuno straniero, non cir- 
conciso di cuore, non circonciso nella carne, entrerà 
nel mio santuario», con /s 56,1-8: «gli stranieri che 
hanno aderito al Signore... li condurrò sul mio monte 
santo e li colmerò di gioia nella mia casa di preghie- 
ra»). Molti esegeti ritengono tuttavia che Hanson abbia 
eccessivamente semplificato la situazione. Egli legge /s 
56-66 come una decisiva polemica contro il culto sa- 
docita e così, quando /s 57,1-13 condanna varie prati- 
che idolatriche, tra cui i sacrifici umani, Hanson ritiene 
che si utilizzi in questo caso un repertorio retorico tra- 
dizionale per denigrare il sacerdozio ufficiale. Altri stu- 
diosi leggono il passo alla lettera e ritengono che de- 
scriva abusi effettivi. La difficoltà di interpretazione è 
evidente in 66,3, dove il testo ebr. accosta delle frasi 
patticipiali: «si sacrifica un bue, si uccide un uomo, si 
sacrifica una pecora, si strozza un cane». Taluni tradu- 
cono: «macellare un bue è come uccidere un uomo» e 
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questo significherebbe che il Trito-Isaia rigettava del 
tutto il culto sacrificale. Il testo può essere tuttavia di- 
versamente interpretato: «uno sacrifica un bue e poi 
uccide un uomo» (così SBCei) e, secondo tale interpre- 
tazione, il profeta non intende condannare i sacrifici in 
quanto tali, ma la condotta dei fedeli, e la polemica 
non è diretta contro il sacerdozio, ma contro un altro 
segmento della popolazione che stava ritornando alle 
antiche pratiche idolatriche (cf. J. BLENKINSOPP, A Ht- 
story of Prophecy in Israel [Philadelphia 1983] 249 
(trad. it., Storia della profezia in Israele, Brescia 1997]). 

Hanson ha tuttavia mostrato convincentemente che 

il gruppo cui faceva riferimento l’autore di Is 56-66 era 
un gruppo privo di potere e ai margini della società po- 
st-esilica. Ciò si può ricavare da un passo come Is 
65,13: «Ecco, i miei servi mangeranno e voi avrete fa- 
me; i miei servi berranno e voi avrete sete» — chiara- 
mente al presente i «servi» sono coloro che hanno fa- 
me e sete e che reagiscono alla loro situazione di emar- 
ginazione appellandosi all'intervento di Dio: «Se tu 
squarciassi i cieli e scendessi! Davanti a te sussultereb- 
bero i monti» (63,19). Dio è ritratto come un guerriero 
con le vesti inzuppate di sangue (/s 63), che avanza per 
salvare il suo popolo come fece al tempo dell’esodo. 
L'appello al trascendente scaturisce dalla evidente as- 
senza di fiducia nei mezzi naturali per trasformare que- 
sto mondo. 
11 Forse il passo escatologico più impressionan- 
te è Is 65,17: «Ecco infatti io creo nuovi cieli e nuova 
terra». La frase è ripetuta in Ap 21,1 ed è uno dei prin- 
cipali motivi che hanno spinto esegeti come Hanson a 
usare l'aggettivo «apocalittico» in riferimento al Trito- 
Isaia. L'idea di una nuova creazione sembra in un pri- 
mo tempo più radicale di qualsiasi altra contenuta nei 
profeti preesilici o in Ag e Zc. La natura di tale nuova 
creazione è però non tanto diversa dalla antica creazio- 
ne quanto ci si aspetterebbe. Le persone vivranno più a 
lungo — chi morirà prima dei cento anni sarà maledetto 
(65,20). Inoltre essi «fabbricheranno case e le abiteran- 
no, pianteranno vigne e ne mangeranno il frutto» 
(65,21). Questa tuttavia è ancora una vita mortale, così 
come noi la conosciamo, anche se più lunga e migliore. 
Is 65,25 cita appunto /s 11,6 che parla del lupo e del- 
l'agnello che pascolano insieme. L'idea di salvezza nella 
più antica profezia post-esilica non è molto diversa da 
quella della più antica tradizione israelitica. Al contra- 
rio, è invece assai diversa da quella che troviamo nelle 
apocalissi del secondo secolo a.C., dove è presente la 
fede nella risurrezione dei morti. 

La rilevanza di Is 56-66 per lo sviluppo dell’escato- 
logia post-esilica consiste nel fatto che ci mostra un 
contesto in cui sorsero le speranze escatologiche. Non 
si deve tuttavia concludere che tali speranze scaturiro- 
no soltanto ai margini della società giudaica. Ag e Zc 
non erano meno escatologici, sebbene il loro ideale di 
società restaurata fosse diverso. Entrambi i gruppi era- 
no preoccupati dell’immediato futuro della terra d’I- 
sraele. Va osservato naturalmente che sebbene i «servi» 
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di Is 65,13 fossero i più poveri all’interno di Giuda, 
Giuda stesso era povero entro il più vasto contesto in- 
ternazionale; di conseguenza, anche nel caso di Ag e 
Ze, l’escatologia era un'espressione delle speranze dei 
poveri. 

12 (IIT) Oracoli di incerta datazione. Gli oracoli 
anonimi di /s 56-66 si possono collocare con una certa 
sicurezza dopo la fine dell’esilio, data la loro affinità 
con Is 40-55 e la controversia circa la ricostruzione del 
Tempio. Nel caso di altri oracoli post-esilici siamo me- 
no fortunati. A eccezione di Gioele, tutti gli oracoli do- 
po Ag e Ze sono anonimi (Malachia probabilmente non 
è un nome proprio; la parola, che significa «il mio mes- 
saggero», deriva da M/ 3,1). In nessun caso abbiamo 
un’esplicita indicazione della data (M/ può essere col- 
locato all’incirca all’epoca di Esdra, data la rilevanza 
che in esso assume il problema dei matrimoni misti, ma 
anche questo non è sicuro). Molti di questi oracoli fu- 
rono aggiunti a libri biblici più antichi. Possiamo inclu- 
dere tra questi le aggiunte editoriali ai libri profetici, 
come Ar 9,8b-15 e molti passi introdotti dall’espres- 
sione «in quel giorno», che ricorrono negli scritti pro- 
fetici (BLENKINSOPP, History of Prophecy, 261-262 
[trad. it. cit.]; l’espressione evoca il «giorno del Signo- 
re» escatologico, Ar 5,18; Sof 1,14; G/ 2,1; ecc.). I più 
significativi testi escatologici sono M/, G/, Ez 38-39; Zc 
9-14 e Is 24-27. 

13 (A) Malachia. Nel caso di Malachia cono- 
sciamo almeno i problemi da lui affrontati: la corruzio- 
ne del sacerdozio, i matrimoni misti e il divorzio. La 
predizione del profeta «subito entrerà nel tempio il Si- 
gnore che voi cercate» (3,1) richiama il giorno del Si- 
gnore di Amos (cf. Az 9,1: «Vidi il Signore che stava 
presso l’altare»). Il suo principale contributo allo svi- 
luppo dell’escatologia post-esilica consiste nell’intro- 
duzione di un angelo o messaggero che preparerà la via 
davanti al Signore (3,1). In un’appendice (3,23-24), 
questo messaggero è identificato con il profeta Elia. Il 
motivo riappare nei DSS e nel NT (+ Apocrifi, 
68:116; Pensiero del NT, 81:3). L'identificazione con 
Elia dipende dalla tradizione secondo la quale Elia fu 
rapito in cielo ancora vivo (2 Re 2,11) e perciò non ha 
ancora terminato la sua missione terrena. Elia condivi- 
deva con Enoch il privilegio di essere stato tolto dal 
mondo senza dover subire la morte. Questi personaggi 
attirarono su di sé grande interesse nella letteratura 
apocalittica. 

14 (B) Gioele. Nei cc. 1-2 il linguaggio escato- 
logico relativo al giorno del Signore è utilizzato per de- 
scrivere le conseguenze di un'invasione di cavallette. I 
cc. 3-4 invece trattano di eventi puramente escatologi- 
ci e molti esegeti ritengono che siano opera di un pro- 
feta diverso (cf. PLOGER, Theocracy and Escatology, 96- 
105). Nel c. 4 si accusa la gente di Tiro e di Sidone di 
vendere dei giudei a dei greci. Il profeta reagisce con- 
tro tale sfruttamento della popolazione giudaica indi- 
gente, immaginando un giudizio di tutte le nazioni nel- 
la valle di Giosafat e una condizione utopistica per i 
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Giudei, quando Dio effonderà il suo spirito (3,1; cf. Af 
2,16-21) e trasformerà Giuda al punto che le montagne 
stilleranno vino. Questi oracoli escatologici riecheggia- 
no altri passi profetici (per il dono dello spirito, cf. Ez 
36,27; per la trasformazione delle montagne, cf. Az 
9,13). 

15 (C) Ezechiele 38-39. La famosa profezia 
contro Gog in Ez 38-39 è, come G/ 4, un’immaginaria 
vendetta contro le nazioni, In parte è modellata sull’an- 
tico tema del «conflitto con le nazioni» presente, p. es., 
nel Sz/ 2 e che può essere inteso come un adattamento 
del mito della lotta divina contro il mare e i suoi mostri 
— che ha grande rilievo nella poesia biblica (cf. DAY, 
God's Conflict [= 6] 125-138). I singoli dettagli sono 
tuttavia presi da diverse fonti e presentati come un 
compimento di un’antica profezia (38,17). Il nome 
Gog è forse stato suggerito dal famoso re Gige di Li- 
dia, ma la profezia non ha un effettivo riferimento sto- 
rico o geografico. Si tratta piuttosto di uno scenario 
immaginario in cui il contrasto tra Israele e le nazioni 
giunge al suo apice definitivo. I motivi ricorrenti in 
questi capitoli sono ripresi in modo simile in Ap 19,17- 
21 e 20,8-10. Si incontra qui la tendenza crescente nel 
periodo post-esilico a interpretare le antiche profezie 
non come riferite a crisi specifiche, quali le invasioni 
assire e babilonesi, ma alla fine di tutta la storia. 

16 (D) Zaccaria 9-14. Gli studiosi concordano 
nel ritenere che Zc 9-14 non sono stati composti dallo 
stesso autore di Zc 1-8, anche se non vi è accordo sulla 
data di composizione di questi oracoli. L'opinione più 
diffusa vede in Zc 9 il riflesso delle conquiste di Ales- 
sandro Magno. Paul Hanson ritiene invece che Zc sia la 
rielaborazione di un modello mitico, senza alcun preci- 
so riferimento storico, e cerca di collegare Zc 9-14 ai 
contrasti interni alla comunità post-esilica, riflessi in Is 
56-66. Alcuni hanno addirittura proposto una data 
preesilica per Zc 9 (per una rassegna, cf. HANSON, 
Dawn of Apocalyptic, 287-292; B. CHiLps, CIOTS 475- 
476). I cc. 9-11 sembrano il riflesso di eventi storici 
specifici, anche se noi non siamo più in grado di deter- 
minarli. L'allegoria del pastore nel c. 11 critica i capi 
israeliti e giudei per aver trascurato il gregge, e il c. 9 
esprime la speranza di un re giusto e umile. Questi ca- 
pitoli sembra riflettano l’insoddisfazione della comu- 
nità giudaica riguardo alle autorità dell’epoca. 

I cc. 12-14 sono costituiti soprattutto da oracoli 
escatologici, introdotti dalla formula «in quel giorno». 
Il tema dominante è la distruzione di «tutte le genti 
che verranno contro Gerusalemme» (12,9). Come per 
Ez 38-39, non sappiamo se questi oracoli siano ispirati 
da eventi specifici o riflettano il rancore di un popolo 
piccolo e senza potere. Quanto profondo fosse il risen- 
timento è constatabile nella piaga con la quale Dio col- 
pirà le nazioni (14,12): la loro carne imputridirà, men- 
tre staranno ancora in piedi. Il resto delle nazioni, 
però, verrà a Gerusalemme a celebrare la festa delle 
Capanne (14,16). In questi oracoli è racchiusa la stessa 
idea di salvezza già incontrata in Df-Is e Ag 2,7-9 — la 
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restaurazione di Gerusalemme come centro di culto 
per tutta la terra. La violenza del conflitto con le nazio- 
ni e la confusione dello scenario escatologico riflettono 
la frustrazione provata per il contrasto tra la promessa 
di salvezza e le effettive circostanze storiche. 

17 (E) Isaia 24-27. I più affascinanti oracoli 
escatologici dell’epoca post-esilica si trovano nella co- 
siddetta «Apocalisse di Isaia» (— Isaia 1-39, 15:44-50). 
La forma letteraria di questi capitoli non è quella di 
un’apocalisse: sono infatti oracoli, non visioni né viaggi 
celesti. Non vi è accordo sulla datazione: le proposte 
spaziano dal VI sec. al Il (cf. W.R. MILLAR, Isaiab 24-27 
and the Origins of Apocalyptic [Missoula 1976] 1-22). Il 
dibattito si è accentrato sulla identificazione della 
«città fortificata» di cui si proclama la rovina (25,2; 
27,10): sono state proposte Babilonia, Samaria e pure 
Gerusalemme. Di fatto, non si è sicuri che il riferimen- 
to sia sempre alla stessa città, dato che taluni oracoli 
possono essere indipendenti dal resto. 

Ciò che rende affascinante tale composizione per lo 
studio dell’escatologia giudaica è il modo in cui utilizza 
le tradizioni mitologiche. Il c. 24 tratteggia una vivace e 
poetica descrizione della desolazione in termini cosmi- 
ci (24,18: «le cateratte dall’alto si aprono e si scuotono 
le fondamenta della terra»). Poi, «in quel giorno il Si- 
gnore punirà in alto l’esercito di lassù e qui in terra i re 
della terra. Saranno radunati e imprigionati in una fos- 
sa; saranno rinchiusi in un carcere e dopo lungo tempo 
saranno puniti» (24,21-22). Il passo presuppone chia- 
ramente un racconto riguardante una ribellione da par- 
te dell’esercito del cielo, ribellione mai narrata nella 
Bibbia, anche se si trovano rare allusioni nei Salmi 
(specialmente il S4/ 82). Il motivo riappare in una apo- 
calisse apocrifa, 1 Enoch 18-19. L'allusione contenuta 
in Is 24 induce a ritenere che una più vasta mitologia 
fosse nota ai Giudei dell’epoca post-esilica di quella 
che è stata preservata nel canone biblico. Altri riferi- 
menti mitologici possono ora essere meglio compresi 
alla luce dei miti cananaici scoperti a Ugarit. In fs 25,6- 
8 si legge che «su questo monte» Dio preparerà un 
grande banchetto e distruggerà la morte per sempre: 
Morte (Mot) era un dio cananeo, il nemico di Baal, dio 
della fertilità (ANET 138-140). Già si è incontrata 
un’allusione al mito di Leviatan in /s 51,9-10 (© 6), as- 
sociato con l’esodo e poi con la liberazione da Babilo- 
nia. Ora in /s 27,1 il mito è proiettato nel futuro: la 
battaglia decisiva deve essere ancora combattuta, ma 
non è una lotta contro potenze politiche specifiche, 
bensì coinvolge la rimozione del «velo che copre la fac- 
cia di tutti i popoli» (25,7), la distruzione dell’ultimo 
nemico, la morte. 

La distruzione della morte è qui vista nel contesto 
di una restaurazione della Gerusalemme terrestre. Non 
si fa cenno della risurrezione della singola persona. In 
26,19 si utilizza il linguaggio della risurrezione («vi- 
vranno i tuoi morti, risorgeranno i loro cadaveri»), ma 
ciò è probabilmente da intendere come metafora della 
restaurazione e del rinnovamento del popolo giudaico, 
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come la visione della valle piena di ossa aride (Ez 37). 
La distruzione della morte significa la eliminazione di 
ogni pena, almeno per il popolo giudaico (25,8). Lo 
scopo ultimo non è essenzialmente diverso da quello di 
Dr-Is o Ag: «Il Signore degli eserciti regnerà sul monte 
Sion in Gerusalemme» (24,23). 

18 (F) L'ambiente della profezia escatologica. 
Alcuni studiosi attribuiscono queste profezie escatolo- 
giche a un partito o gruppo specifico entro il giudai- 
smo del post-esilio. Abbiamo accennato alla tesi di 
Paul Hanson, secondo cui molto di questo materiale 
ebbe origine in un gruppo in contrasto con le autorità 
di Gerusalemme nel VI e V sec., e ciò è certamente vero 
in alcuni casi. Otto Plòger datava molti degli anonimi 
oracoli all’epoca ellenistica, suggerendo che essi erano 
l’opera dei gruppi dei «pii» o Hasidim, di cui parlano i 
libri dei Maccabei. Daniele e le altre apocalissi sareb- 
bero dunque stati composti nelle stesse cerchie in un’e- 
poca recente del loro sviluppo. Nonostante tale propo- 
sta sia suggestiva e sovente accolta con favore, essa non 
regge di fronte ai dati a nostra disposizione. Né gli ora- 
coli escatologici, né le apocalissi del ii sec. a.C. posso- 
no essere ascritti a un singolo movimento, e le più anti- 
che apocalissi, quelle di Enoch e Daniele, mostrano in- 
dizi interni di una loro preistoria, che non ha chiari 
rapporti con le profezie escatologiche o con i gruppi 
supposti da Plòger. 

B.$S. CHiLns (CIOTS 325-327) ha mostrato che l’ag- 
giunta degli oracoli escatologici ai libri profetici svolse 
un ruolo importante nella «costituzione canonica» del 
testo biblico. Gli oracoli furono preservati senza alcun 
riferimento alla situazione originaria, poiché ogni pro- 
fezia fu ora riferita alla fine dei tempi (un procedimen- 
to simile si trova anche nei commentari scritti dalla set- 
ta del Mar Morto). Indipendentemente da chi origina- 
riamente compose questi oracoli, essi furono accolti e 
preservati dagli scribi che modellarono un canone uffi- 
ciale. Non si può dunque ritenere che l’escatologia fos- 
se limitata a gruppi settari, essa invece dev'essere stata 
ampiamente accolta come parte integrante della fede 
giudaica. 

19 (IV) Apocalittica. 

(A) 1 Enoch. La letteratura apocalittica del Il 
sec. fu certamente debitrice della tradizione profetica, 
ma fu altresì caratterizzata da nuovi e significativi svi- 
luppi. Gran parte di questa letteratura è al di fuori del 
canone. I frammenti del libro di Enoch in aramaico 
trovati a Qumran sono datati alla prima metà del II sec. 
a.C. (J.T. MILIK, The Books of Enoch [Oxford 1976]). 
Alcune parti di 1 Ezoch (cc. 1-36, Libro dei Vigilanti, 
e cc. 72-82, Libro dell'astronomia) sono stati probabil- 
mente composti all’inizio del il sec. o alla fine del Ill — 
cioè prima dell’apocalisse canonica di Daniele (cf. STO- 
NE, Soriptures, Sects and Visions, 24-27). Altre parti (cc. 
85-90, Libro dei sogni, e i cc. 92-105, Epistola di Eno- 
ch, che include L'apocalisse delle settimane) sono quasi 
contemporanei a Daniele. La letteratura di Enoch (— 
Apocrifi, 68:8-15) rappresenta dunque la più antica at- 
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testazione di un movimento apocalittico giudaico in 
senso stretto (la traduzione di 1 Ex:och si può trovare in 
CHARLESWORTH, OTP 1,5-89), 

A differenza degli oracoli anonimi del periodo po- 
st-esilico, le apocalissi sono pseudonime - cioè sono 
attribuite ad antichi eroi leggendari, come Enoch e 
Daniele. La scelta degli pseudonimi ci informa anche 
sugli interessi degli scrittori apocalittici. Di Enoch si 
parla in Ger, dove è il settimo dei patriarchi prece- 
denti il diluvio (Ger 5,18). Di lui si dice che visse 365 
anni, camminò con ’#/6bf7 (tradotto con Dio o angeli) 
e che ’#/6hîm lo prese. Si riteneva dunque che Enoch 
conoscesse il mondo celeste, inaccessibile agli altri 
mortali. La leggenda presentata in 1 Exoch è influen- 
zata dalle leggende babilonesi e potrebbe essere sorta 
in un primo tempo a Babilonia (cf. J. VANDERKAM, 
Enoch and the Growth of an Apocalyptic Tradition 
[CBQMS 16, Washington 1984]). La tradizione più 
antica di Enoch è interessata a temi quali i movimenti 
delle stelle e la determinazione del calendario — inte- 
ressi ben diversi da quelli degli oracoli profetici. 

Le apocalissi di Enoch a noi pervenute dipendono 
da un ampio spettro di tradizioni, incluse le concezioni 
profetiche di un giudizio finale (cf. 1 Ex 27 e G/ 4). La 
concezione dell’universo di Enoch differisce tuttavia si- 
gnificativamente da quella dei profeti: Enoch è assunto 
in cielo e condotto in un giro del cosmo. Non vi è al- 
cun parallelo profetico per il suo interesse alla geogra- 
fia cosmica, così come per la sua attenzione al mondo 
angelico. Forse il dato più significativo è che a lui è 
concesso di vedere il luogo in cui sono custoditi i morti 
fino al giudizio finale (1 Ex 22). In base ai dati a nostra 
disposizione, 1 Ex è il primo ad attestare nella tradizio- 
ne giudaica la fede nel giudizio degli individui dopo la 
morte. Il c. 104 assicura ai giusti che le porte del cielo 
saranno aperte per loro e che essi saranno compagni 
degli angeli. Sembra dunque che questa credenza sia 
sorta prima della persecuzione avvenuta all’epoca dei 
Maccabei. Probabilmente la riflessione sull’ascesa di 
Enoch al mondo angelico ebbe un suo ruolo in questo 
sviluppo. 

20 (B) Daniele. Nelle visioni di Dx 7-12 (che 
nella forma sono simili a quelle di Zaccaria) risalta an- 
cor più la continuità con la profezia biblica, ma si pos- 
sono scorgere anche altri influssi. Si evidenzia un mo- 
vimento che non è collegato agli oracoli profetici. I 
primi sei capitoli del libro sono leggende su Daniele e i 
suoi amici alla corte babilonese. Invece i cc. 7-12 sono 
visioni collegate con la crisi dell’epoca maccabaica. Le 
visioni furono quasi certamente composte negli anni 
168-164 a.C. I racconti sono invece più antichi, dato 
che non contengono allusioni sicure alla persecuzione 
e che sono ambientati a Babilonia. Sebbene siano leg- 
gendari e in taluni casi si siano sviluppati in un perio- 
do abbastanza lungo, essi possono tuttavia riflettere 
bene il contesto in cui furono di fatto messi per iscrit- 
to. Daniele si distingue per la sua abilità di interpreta- 
re i sogni e dei segni misteriosi (p. es., l'iscrizione sulla 
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parete), superando in questo gli indovini di professio- 
ne babilonesi e i saggi, a motivo della rivelazione che 
riceve dal suo Dio. Qui, come in 1 Enoch, il conflitto 
con l’arte divinatoria babilonese sembra abbia svolto 
un certo ruolo nello sviluppo dell'idea apocalittica di 
rivelazione (per ulteriori approfondimenti, cf. COL- 
LINS, Daniel). 

La continuità tra l’apocalittica e la profezia biblica è 
evidente soprattutto in Dr 7, la visione centrale del li- 
bro, composta nel mezzo della persecuzione dei Giu- 
dei da parte di Antioco Epifane. Daniele riporta la sua 
famosa visione delle quattro bestie che sorgono dal 
mare e di uno simile a un figlio di uomo che cavalca 
sulle nubi del cielo. Le immagini contenute nella visio- 
ne derivano dal mito della battaglia divina contro il 
mostro marino (/s 27,1; 51,9-11). Nel modello cananai- 
co del mito, Baal, il dio che sconfigge il mare, è descrit- 
to come «colui che cavalca le nubi» (ANET 131-134). 
Nell’AT questo ruolo fu assunto da YAWH (cf. Sal 
68,5). In Dx però colui che viene sulle nubi non è 
YHWH, ma un essere celeste a lui inferiore. Molti stu- 
diosi vedono in questa figura un simbolo collettivo dei 
Giudei fedeli (+ Daniele, 25:28), ma ciò non spiega 
adeguatamente il simbolismo. In Dn 7,22 i «santi del- 
l’Altissimo» ricevono il regno che era stato dato a quel- 
lo «simile a un figlio di uomo». In altri passi di Dr (e 
abitualmente, anche se non sempre, nella letteratura 
giudaica) i «santi» sono angeli (cf. Dx 4,13.23; 8,13), e 
gli angeli sono normalmente rappresentati come esseri 
umani nella letteratura apocalittica (cf. Dx 8,15; 9,21; 
10,18; 12,6-7). In Dr: 10,21 e 12,1, l’arcangelo Michele 
è distinto come il «principe» celeste di Israele. Colui 
che è «simile a un figlio di uomo» può essere dunque 
interpretato come un duplicato angelico dei Giudei, 
probabilmente identico a Michele (per l’approfondi- 
mento, cf. J. COLLINS, The Apocalyptic Vision of the 
Book of Daniel [Missoula 1977) 123-152; DAY, God” 
Conflict, 151-178). 

Il risalto dato a un singolo angelo (e agli angeli in 
genere) è una delle novità caratteristiche di Dr rispetto 
alla più antica profezia e un fattore assai importante 
per gli sviluppi successivi. Anche se «Figlio dell’uomo» 
non fu mai un titolo fisso nelle cerchie giudaiche, il lin- 
guaggio di Dr 7 è utilizzato in altre apocalissi (1 Ex 
37-71; 4 Esd 13) per descrivere un salvatore trascen- 
dente. Altri resti (p. es., IQM 17,7) attendono un libe- 
ratore angelico. Questa credenza apocalittica in un 
«angelo esaltato» (ROWLAND, Oper Heaven, 94) rap- 
presenta lo sfondo entro il quale va compresa la fede 
cristiana in Gesù «Figlio dell’uomo». 

21 Altre tre caratteristiche, prese insieme, distin- 
guono ulteriormente Dx come «apocalittico» rispetto 
alla profezia più antica: (1) Daniele riceve sempre la 
sua rivelazione da un angelo, attraverso l’interpretazio- 
ne di una visione (cc. 7 e 8), l’interpretazione di uno 
scritto (c. 9) o un discorso diretto (cc. 10-12). Già in 
Zc abbiamo incontrato un angelo interprete (— 8), ma 
in Dr la forma è molto più elaborata (cf. $S. NIDITCH, 
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The symbolic Vision în Biblical Tradition [Chico 1983] 
c. 3). (2) La rivelazione copre un ampio arco di storia, 
gran parte del quale era già passato al tempo in cui Dx 
fu scritto. Così Dr 11 fornisce un accurato resoconto 
della storia ellenistica fino al tempo di Antioco Epifane 
e conclude però predicendo che il re sarebbe morto 
nella terra d'Israele (Dx 11,45). Poiché il re non morì 
in Palestina, possiamo ritenere che questo passo sia sta- 
to composto prima della sua morte, avvenuta nel 164 
a.C. Rassegne storiche di questo tipo, successive agli 
eventi, sono tipiche di un sottogenere apocalittico, le 
«apocalissi storiche» (cf. il Libro dei sogni in 1 Ex 
85-90, l’Apocalisse delle Settimane in 1 Ex 93 e 91,1- 
17). (3) La rassegna storica di Dr 11 culmina in 12,1-3 
con la risurrezione dei morti. Questo è il primo (e uni- 
co) passo della Bibbia ebraica che parla in maniera non 
ambigua della vita oltre la morte della singola persona, 
sebbene la concezione fosse stata sviluppata già prece- 
dentemente nella tradizione enochica (+ 19). Dr non 
parla di una risurrezione universale, ma solo del risve- 
glio dei giusti e cattivi. I «saggi» (r25kî/îm) brilleranno 
come le stelle, per significare che essi saranno innalzati 
al rango delle schiere angeliche (cf. 1 Ex 104,2-6). 
Questi saggi svolgono un ruolo cruciale durante la per- 
secuzione (Dr 11,32-33), che è quello di «ammaestrare 
molti». Non si dice che essi abbiano combattuto; alcu- 
ni di essi tuttavia furono uccisi e la loro morte rappre- 
senta una purificazione che li ha preparati per la ri- 
compensa finale. A motivo della loro fede nella risurre- 
zione essi possono accettare di perdere la loro vita in 
questo mondo, piuttosto che soccombere alle pressioni 
della persecuzione. Si può con probabilità ritenere che 
l’autore appartenesse a questo gruppo. 

22 (C) La diffusione delle idee apocalittiche. 
Negli anni successivi alla rivolta dei Maccabei, molte 
delle nuove concezioni delle apocalissi di Ezoch e Da- 
niele si diffusero ampiamente nel giudaismo e si conti- 
nuò ininterrottamente a comporre nuove apocalissi fi- 
no all’era cristiana inoltrata. Gli esempi più rilevanti 
del 1 sec. d.C. sono le Parabole di Enoch (1 Ex 37-71), 
4 Esd e 2 Bar (cf. CHARLESWORTH, OTP vol. 1; com- 
mento in COLLINS, Apocalyptic Imagination). La sco- 
perta dei DSS ha fatto conoscere una comunità (proba- 
bilmente un insediamento della setta degli esseni) il cui 
stile di vita era largamente influenzato da concezioni 
apocalittiche (+ Apocrifi, 67:113-117). Tra queste 
concezioni si trova l’interesse per i misteri celesti, la 
convinzione di partecipare al mondo angelico, l’attesa 
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delle Tenebre, condotta dai rispettivi angeli. Altre con- 
cezioni in origine peculiari alle apocalissi furono sem- 
pre più diffusamente accolte. La fede nella risurrezione 
fu assunta dai farisei e da altri e gradualmente divenne 
patrimonio della corrente principale della fede giudai- 
ca, sebbene fosse ancora rifiutata dai sadducei nel I sec. 
d.C. 

23 (D) Influssi sul cristianesimo. La rilevanza 
fondamentale dell’apocalittica dal punto di vista stori- 
co è che essa pose le basi per l’origine del cristianesi- 
mo. L'apocalittica è stata definita «la madre della teolo- 
gia cristiana» (E. KASEMANN, «The Beginnings of Chri- 
stian Theology», JTC 6 [1969] 40). L'affermazione è 
eccessiva, ma non è priva di fondamento. Rimane acce- 
so il dibattito per determinare se Gesù sia da intendere 
come un profeta escatologico 0 come un predicatore 
apocalittico. Non vi è dubbio che i suoi seguaci dovet- 
tero molto all’interpretazione della storia che era stata 
sviluppata nelle apocalissi «storiche» del tipo di Danie- 
le. Secondo Paolo, la risurrezione di Gesù fu la primi- 
zia della risurrezione universale (1 Cor 15,20), ritenuta 
imminente. In effetti, la risurrezione di Gesù poteva es- 
sere creduta soltanto nel contesto di uno scenario apo- 
calittico escatologico: «Se i morti non risorgono, allora 
Cristo non è risorto» (1 Cor 15,16). La tradizione si- 
nottica attinse direttamente da Dy 7 e pose Gesù nel 
ruolo del Figlio dell'Uomo che sarebbe venuto sulle 
nubi del cielo. La prima generazione cristiana non uti- 
lizzò la forma letteraria dell’apocalisse, forse per la sua 
elevata consapevolezza della immediata presenza dello 
Spirito. Alla fine del I sec. appare però tale forma nel 
libro dell'Apocalisse, che dà appunto il nome al gene- 
re. In seguito si diffonde nelle cerchie cristiane. 

24 (E) Rilevanza teologica. Nonostante l’impor- 
tanza teologica dell’apocalittica, i teologi cristiani 
l'hanno spesso vista con sospetto, a motivo delle oscu- 
re rappresentazioni e delle tendenze fanatiche. Le ri- 
serve non mancano di giustificazioni, specialmente nel 
caso dell’uso che di questi testi fanno attualmente i 
fondamentalisti. Per una valutazione appropriata di 
questa tradizione si deve comprendere che le apocalissi 
sono più vicine alle composizioni poetiche che ai dog- 
mi. Sono frutto dell’immaginazione e non possono es- 
sere considerate fonti effettive di informazioni. Il loro 
valore consiste nella loro capacità di prospettare delle 
alternative all’esperienza presente e di conseguenza di 
suscitare speranza e consolazione. In tal senso esse par- 
lano ai permanenti bisogni umani e sono parte vitale 
del patrimonio religioso dell’Occidente. 


Religione in Ita 


20 


EZECHIELE 


Lawrence Boadt, C.S.P 


BIBLIOGRAFIA 


1 Commentari: CARLEY, K., The Book of the Prophet 
Ezekiel (CBC, Cambridge 1974); Conv, A., Ezekiel (OTM, 
Wilmington 1984); COOKE, G., The Book of Ezekiel (ICC, 
New York 1937); CRAIGIE, P., Eze&ie/ (DSB, Philadelphia 
1983); EIcHRODT, W., Ezekiel (Philadelphia 1970); FOHRER, 
G., Ezechiel (HAT, Tiibingen 1955); GREENBERG, M., Ezekze/ 
1-20 (AB 22, Garden City 1983); STALKER, D.M.G., Ezekiel 
(TBC, London 1968); TKAcIK, A., «Ezekiel», JBC; WEVERS, J., 
Ezekiel (NCB, London 1969); ZIMMERLI, W., Eze&sel 1,2 
(Herm, Philadelphia 1979, 1983); Zurro, E. - ALONSO 
SCHOKEL, L., Ezegusel (Libros Sagrados, Madrid 1971). 

Altre opere: CARLEY, K., Ezekiel among the Prophets (SBT, 
Naperville 1974); FOHRER, G., Haupiprobleme des Buches Eze- 


chiel (Berlin 1952); HÒLSCHER, G., Hesekiel der Dichter und 
das Buch (BZAW 39, Giessen 1924); HossFeLD, F, Unterst- 
chungen zu Komposition und Theologie des Ezechielbuches (FB 
20, Stuttgart 1977); LANG, B., Ezechiel: Der Prophet und das 
Buch (Darmstadt 1981); Kein Aufstand in Jerusalem (SBB, 
Stuttgart 1978); Lust, J. (ed.), Ezekre/ and His Book (BETL 
74, Leuven 1986); VoGT, E., Untersuchungen zum Buch Eze- 
chiel (AnBib 95, Roma 1981); ZIMMERLI, W., I Arz Yabweb 
(Atlanta 1982) (trad. it., Rivelazione di Dio, Milano 1975). 

[In italiano: ALONSO SCHOKEL, J. — SICRE-DIAz, J.L., 
Ezechiele, in I Profeti, Roma 1984, 749-942; CORTESE, E., Eze- 
chiele, Roma 1961°; SAVOCA, G., Ezechiele, Roma 19911. 


INTRODUZIONE 


2 Nessun libro profetico suscita più interroga- 
tivi del libro di Ezechiele. Questo testo unisce oracoli 
profetici e riflessioni di carattere legale, prosa e poesia, 
descrizioni storiche estremamente dettagliate ed allu- 
sioni mitologiche assai immaginose, giudizio equilibra- 
to e visione sfrenata, verboso sermoneggiare e vivace 
rappresentazione drammatica. Questo comporta una 
ricchezza di materiali ed una vastità di visione molto 
maggiori che in altri libri profetici. Comporta pure una 
sconcertante molteplicità di opinioni da parte degli 
studiosi su quasi ogni aspetto della composizione e del 
messaggio del libro. È piuttosto strano che questo non 
sia dovuto a qualche dubbio sulla struttura e sull’orga- 
nizzazione — questo libro è di gran lunga il libro profe- 
tico dalla struttura più chiara. Una cosa è certa: qua- 
lunque cosa abbiamo appreso fino ad ora sull'uomo e 
sul suo libro, abbiamo cominciato appena ad intuire la 
complessità e la profondità di questo profeta, che pre- 
dicò nel periodo peggiore e nel momento più determi- 
nante della lunga storia di Israele. 


3 Collocazione del libro di Ezechiele nel Ca- 
none. Il libro di Ezechiele è il terzo degli scritti dei 
profeti maggiori nell’attuale organizzazione dell’AT, 
dopo i libri di Isaia e di Geremia e prima del libro dei 
dodici profeti minori. Questo ordine fu stabilito relati- 
vamente tardi, in modo che i tre profeti maggiori fosse- 
ro disposti in ordine cronologico. Tuttavia, il Talmud 
(5.BB 14b) parla di un ordine precedente in cui il libro 
di Isaia veniva per ultimo: «Geremia è tutto condanna; 
Ezechiele inizia con la condanna e termina con la con- 
solazione; mentre Isaia è tutto consolazione». Questo 
primo ordinamento fu concepito muovendo dalla con- 
danna alla speranza, con il libro di Ezechiele al centro 
come linea divisoria tra le due. In realtà, il libro così 
com'è si divide esattamente in due parti: i cc. 1-24 
contengono oracoli di condanna contro Israele, mentre 
i cc. 25-48 offrono una varietà di messaggi di incorag- 
giamento e di speranza. 

Anche l’esegesi più recente del libro ha ampiamente 
stabilito questa distinzione tra condanna e speranza. 
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Ezechiele è considerato un profeta di transizione che 
rompe con le forme ed i modi di esprimersi più antichi 
per introdurre nella sua predicazione e nei suoi scritti 
elementi nuovi e non profetici tratti dalla sfera sacer- 
dotale. Con un piede nel tragico periodo finale dell’in- 
dipendenza di Israele e Giuda, e l’altro in un tetro pe- 
riodo di esilio, quando venne a mancare il sostegno di 
ogni istituzione tradizionale della fede, egli ricerca 
apertamente un programma di riforma e di ricostruzio- 
ne che possa sopravvivere a questa rovina. Il libro 
quindi supera molte forme oracolari comuni nei profe- 
ti più antichi per creare un nuovo linguaggio profetico 
capace di suscitare una rinnovata fiducia in Dio, rivita- 
lizzare le tradizioni più antiche secondo cui Dio agisce 
nella storia, e rafforzare la pratica della fede attraverso 
il culto e l'osservanza della legge. In considerazione 
dello sviluppo successivo della fede israelitica centrato 
sullo studio del Libro della Legge, cioè dello sviluppo 
di un canone della Scrittura che pone in rilievo la To- 
rah come testo centrale, non stupisce che Ezechiele sia 
spesso considerato il «padre del giudaismo moderno». 

4 Storia della critica. Fino al 1900, la maggior 
parte dei critici riteneva che il libro di Ezechiele fosse 
il libro più unitario dell’AT. Recava segni chiarissimi di 
un piano e di un procedimento globali, come la precisa 
serie di date e visioni che si incontrano dal principio al- 
la fine. Ma nel primo decennio del xx secolo venne sol- 
levato un gran numero di interrogativi, suscitati da stu- 
diosi tedeschi come A. Bertholet, R. Kraetzschmar e J. 
Herrmann riguardo alla presenza di doppioni, aggiun- 
te redazionali e inserzioni tarde (per una rassegna com- 
pleta, cf. ZIMMERLI, Eze&iel 1, 3-9). Nel 1924, G. HòL- 
SCHER (Ezekiel, der Dichter und das Buch) si spinse ol- 
tre ed attribuì ad un originario Ezechiele solo 177 ver- 
setti su un totale di 1.235 versetti che formano i 48 ca- 
pitoli del libro. Egli considerò Ezechiele un profeta 
estatico che pronunciava i suoi oracoli in versi poetici, 
e quindi tutti i versetti in prosa dovevano ovviamente 
essere attribuiti a un redattore o commentatore poste- 
riore. Nel 1930, C.C. TORREY (Pseudo-Ezekiel and the 
Original Propbecy [New Haven 1930]) ipotizzò che 
l’intero libro fosse stato scritto nel Ill secolo, come 
frutto di invenzione. L’anno seguente JAMES SMITH 
(The Book of the Prophet Ezekiel: A New Interpretation 
[London 1931)) sostenne che il libro fu composto un 
secolo prima dell'esilio da un israelita del nord e pub- 
blicato più tardi nel regno di Giuda da Ezechiele o dal- 
la sua scuola. Dall’essere considerato il libro più unita- 
rio del canone profetico, il libro di Ezechiele divenne 
ben presto il testo più discusso tra gli studiosi. La lette- 
ratura critica a partire dal 1950 è gradualmente ritor- 
nata sulla posizione secondo cui il libro sarebbe ampia- 
mente costituito dalla predicazione di Ezechiele. Tutta- 
via, studiosi recenti ammettono un’ampia revisione del 
libro di Ezechiele da parte di discepoli che operarono 
al tempo dell’esilio o poco dopo. L'opera più autorevo- 
le di questo periodo è stato l’imponente commentario 
in 2 voll. di W. Zimmerli, completato nel 1969 (trad. 
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ingl., Herm; Philadelphia 1979-1983). Egli sostiene un 
graduale processo di «sviluppo» della tradizione, o un 
«aggiornamento del testo», o una «rielaborazione» nel 
processo di redazione letteraria. Zimmerli attribuisce 
questi ad una «scuola del profeta» che applicò gli inse- 
gnamenti del profeta alla mutata situazione dell’esilio e 
alle speranze di una riforma sacerdotale. Per un esame 
esauriente del suo metodo, cf. L. BOADT, CBQ 43 
(1981) 632-635. Lavori successivi sulle strutture lette- 
rarie e sullo stile del libro hanno portato M. Greenberg 
ed altri commentatori a riaffermare i contributi perso- 
nali del profeta più ampiamente di quanto Zimmerli 
fosse disposto a riconoscere. 

5 Il contesto storico del ministero di Ezechie- 
le, Il ministero profetico di Ezechiele va compreso nel 
turbolento contesto degli ultimi giorni del regno di 
Giuda come stato indipendente. Quando il re Giosia 
nel 628 raggiunse l’età per governare, l'impero assiro 
era indebolito e vacillante dopo la morte del suo ulti- 
mo forte sovrano, Assurbanipal. Giosia diede inizio a 
un’importante riforma della religione israelitica se- 
guendo le linee dell'alleanza del Deuteronomio (2 Re 
22-24). La sua morte prematura, avvenuta combatten- 
do contro l'Egitto nel 609, mise però fine ad ogni ulte- 
riore riforma. Suo figlio Ioiakim fu costantemente ac- 
cusato da Geremia di rigettare l’alleanza (cf. Ger 
7.26.36). 

Nel 605 gli eventi politici portarono i Babilonesi al 
potere su Giuda, e Ioiakim alla fine si lasciò coinvolge- 
re in un complotto di lotta per l’indipendenza dopo 
che Babilonia sembrava indebolita dalla sua recente 
sconfitta ad opera dell’Egitto nel 601. Tuttavia, si era 
ingannato e, nel 598, l’esercito babilonese saccheggiò 
Gerusalemme e deportò migliaia di suoi cittadini emi- 
nenti. Ioiakim proprio allora morì, ma i Babilonesi 
condussero il nuovo re, Ioiachin, in Babilonia, come 
prigioniero. Nabucodonosor, il re babilonese, designò 
Sedecia, fratello di Ioiakim e zio del giovane re Ioia- 
chin, come re-reggente. Anch'’egli, rimasto pacifico per 
diversi anni, finì con l’organizzare una ribellione. Que- 
sta volta l’assedio babilonese si protrasse dal 589 al 586 
ed annientò tutte le città del regno di Giuda prima di 
giungere a conquistare Gerusalemme (cf. 2 Re 25; Ger 
37-45.52). 

6 Il ministero di Ezechiele. Ezechiele afferma 
di aver iniziato il suo ministero nel 593 tra gli esuli giu- 
dei in terra di Babilonia (1,2). La sua ultima profezia 
datata risale al 571 (29,17). Quanti anni avesse quando 
cominciò a predicare o se fosse ancora vivo e scrivesse 
dopo il 571, non sappiamo. Presumibilmente era tra gli 
8.000 prigionieri deportati in Babilonia dopo la caduta 
di Gerusalemme in mano a Nabucodonosor nel 598 (2 
Re 24,16). Sia dal messaggio della sua predicazione che 
dalla serie di date apposte a molti dei suoi oracoli, pos- 
siamo supporre che la parte più importante del suo mi- 
nistero si svolse tra il 593 e il 586, durante il regno del 
re Sedecia e il periodo di devastazione che seguì la se- 
conda e definitiva caduta della città nel 586. Come Ge- 


Religione in Ita 


398 Ezechiele (Introduzione) 


remia, sembra che Ezechiele si sia opposto in larga mi- 
sura al modo di pensare di Sedecia e dei suoi consiglie- 
ri, ed abbia contrastato qualunque tentativo di rove- 
sciare il dominio babilonese. Si impegnò in una lotta 
ancor più serrata contro le ambizioni politiche della 
classe dominante a Gerusalemme, proponendo invece 
una solida idea teocentrica di Israele come comunità 
fedele nella sua osservanza religiosa e nella sua obbe- 
dienza a YHWH, fosse o no politicamente indipen- 
dente. 

7 Problemi critici nel testo. Diversi problemi 
di notevole portata vengono sollevati per le apparenti 
incoerenze tra le affermazioni storiche relative al mini- 
stero del profeta e la natura degli oracoli così come si 
presentano nella redazione attuale. Come poteva il 
profeta conoscere così a fondo e chiaramente la situa- 
zione a Gerusalemme se egli in realtà era esule in Ba- 
bilonia? Le date nel libro sono esatte? Gli spostamenti 
visionari da un luogo all’altro e le strane azioni simbo- 
liche descritte nei cc. 4, 12 e 24 fanno pensare a una 
persona dalla mente squilibrata o a un uomo rapito 
nell’estasi? Lo stile apparentemente verboso e ripetiti- 
vo del testo serve come criterio per identificare la ma- 
no di glossatori e redattori che aggiunsero nuovi passi 
agli oracoli originari? La distinzione tra prosa e poesia 
ci può aiutare ad identificare il nucleo originario degli 
oracoli profetici propri di Ezechiele? La coloritura 
marcatamente sacerdotale del suo messaggio profetico 
esclude Ezechiele dalla profezia tradizionale? I dop- 
pioni della vocazione di Ezechiele nei cc. 3 e 33, o dei 
suoi oracoli sulla responsabilità individuale nei cc. 14, 
18 e 33 riflettono due livelli, uno del profeta e l’altro 
di un redattore? Perché non c’è menzione di Gere- 
mia? Queste domande sono state tutte oggetto di 
un’ampia discussione da parte degli studiosi durante il 
Xx secolo, ed esistono tuttora dissensi su molte que- 
stioni. Alcuni orientamenti contemporanei possono 
essere discussi come sviluppi positivi nelle sezioni che 
seguono. 

8 Epoca e ambiente. Nel corso di tutto il libro 
sono disseminate 15 date secondo un ordine cronologi- 
co generale: 


Ex ANNO MESE GiorNO DATA 

1,1 30 4 5 luglio 593 (o 568) 

1,2 5 - 5 giugno-luglio 593 
3,16 5 _ 12 giugno-luglio 593 

8,1 6 6 5 agosto-settembre 592 
20,1 7 5 10 luglio-agosto 591 
24,1 9 10 10 gennaio 588 

26,1 11 - 1 marzo 587-marzo 586 
29,1 10 1 12 gennaio 587 

29,17 27 1 1 marzo-aprile 571 
3020 11 1 7 marzo-aprile 587 
31,1 11 3 1 maggio-giugno 587 
32,1 12 12 1 febbraio-marzo 585 
32,17 12 12 15 febbraio-marzo 585 
33,21 12 10 5 dicembre 586-gennaio 585 
40,1 25 1 10 marzo-aprile 573 


Non sono in ordine solo le date in corsivo, tutte ri- 
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cavabili per ipotesi dal contenuto in coerenza con la 
collocazione tematica. Ma gli oracoli datati ed il loro 
contenuto particolare possono essere strettamente con- 
nessi anche con eventi storici di quel periodo, noti gra- 
zie a numerosi rinvenimenti di testimonianze prove- 
nienti da siti babilonesi ed egiziani, comprese le crona- 
che del regno di Nabucodonosor! Di conseguenza, ci 
possono essere pochi dubbi che la sostanza di questi 
oracoli specifici provenga dal profeta stesso. 

Inoltre, sempre meno commentatori oggi si preoc- 
cupano di come Ezechiele abbia potuto sapere ciò che 
stava accadendo a Gerusalemme mentre si trovava in 
Babilonia. Ger 29 mostra chiaramente che c’era comu- 
nicazione tra gli esuli in Babilonia e la patria, e poi le 
descrizioni visionarie del profeta possono essere facil- 
mente spiegate con la sua precedente conoscenza diret- 
ta della geografia di Gerusalemme e del Tempio, insie- 
me a relazioni di messaggeri che giungevano tra gli esu- 


li. 


(FREEDY, K. - REDFORD, D.B., «The Dates in Ezekiel in Rela- 
tion to Biblical, Babylonian and Egyptian Sources», /AOS 90 
(1970) 462-485; MALAMAT, A., «The Twilight of Judah: In the 
Egyptian-Babylonian Maelstrom», Congress Volume: Edinbur- 
gh 1974 (VTSup 28, Leiden, Brill 1975) 123-145; WISEMAN, 
D.J., Chronicles of Chaldean Kings (626-556 B.C.) în the Briti- 
sh Museuri [London 1956]). 


9 Personalità e stile del profeta. L'iniziale inte- 
resse ad una supposta personalità anormale dietro le 
visioni e le azioni simboliche si è in larga misura andato 
spegnendo in conseguenza dell’intuizione avanguardi- 
stica di W. Zimmerli, secondo la quale quasi tutte le as- 
serite aberrazioni sono, al contrario, imitazioni consa- 
pevoli o una ripresa di forme antiche usate dai profeti 
preclassici. Quindi, l’uso dell'immagine della «mano 
del Signore» o dello «spirito del Signore» che afferrava 
il profeta è tipico dei cicli di Elia/Eliseo. La stessa cosa 
si può dire per l’autodrammatizzazione profetica, nella 
quale il profeta stesso traduce in azioni la profezia. In 
maniera analoga, molte delle frasi e delle azioni di Eze- 
chiele non sono originali, ma imitano lo stile e le 
espressioni dell'ambiente sacerdotale. L'aspetto più 
sorprendente del libro è il costante uso di «io»; è 
YHWH stesso a parlare in ogni momento. Nella scelta 
di questo espediente, il profeta pone in rilievo la po- 
tenza della parola divina che lo sovrasta (cf. W. Zim- 
MERLI, VT 15 [1965] 515-527). 

Il libro, tuttavia, è caratterizzato da certe formule 
ed espressioni uniche tra i testi profetici: «figlio del- 
l’uomo», «sapranno allora che io sono YHWH», «vol- 
gi la faccia verso», «Io, il Signore, ho parlato». Queste 
ed altre espressioni si combinano con la forma narrati- 
va in prima persona per dare vita a uno stile omogeneo 
in tutto il libro. Come già osservato, gli oracoli sembra- 
no molto più verbosi e ripetitivi che nei libri profetici 
precedenti. Essi usano anche ampie allegorie ed imma- 
gini per introdurre gli oracoli, una modalità che si tro- 
va raramente altrove (cf. L. BOADT, Ezekiel's Oracles 
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against Egypt [Roma 1980] 169-180). M. GREENBERG 
(Ezekiel 1-20) ha indicato varie altre tecniche di que- 
sto libro: l’uso di «pannelli», in cui le parti vengono 
composte parallele l’una all’altra; le tecniche «a spira- 
le», in cui l'oracolo si svolge verso un livello superiore 
o più profondo; e la «divisione a metà», in cui un ora- 
colo di ripetizione segue l’oracolo principale come 
un'ondata successiva. Tutte queste osservazioni hanno 
rafforzato la tesi secondo cui il libro conserva uno stile 
identificabile dovuto molto più probabilmente alla per- 
sonalità e all’intenzione proprie del profeta che ad una 
scuola di redattori. I loro contributi, anche se presenti 
ed importanti, non sono predominanti nel testo. 

La profezia di Ezechiele reca indizi evidenti della 

sua originaria forma orale, non solo nell’uso di azioni 
drammatiche e nel rilievo dato si al narrare che al dire, 
ma anche nei riferimenti specifici all’interno degli ora- 
coli a personali momenti di crisi che si presentarono 
durante il lungo assedio di Gerusalemme dal 589 al 
586. Questa profezia, a sua volta, è stata letterariamen- 
te rimaneggiata in oracoli più ampi e più elaborati che 
si differenziano dagli scritti dei profeti più antichi per 
la loro «stravaganza barocca» e per l’introduzione di 
elementi giuridici e sacerdotali (C. WESTERMANN, Basic 
Forms of Propbetic Speech [Philadelphia 1967] 205- 
208). Molto di questo materiale deve essere opera dello 
stesso Ezechiele, perché è molto difficile distinguere 
un disegno o una teologia dei redattori diversa da quel- 
li degli oracoli che costituiscono il nucleo centrale della 
profezia o quelli delle sezioni in prosa dalle più antiche 
sezioni in poesia. 
10 Ezechiele ed altre tradizioni. Ezechiele mo- 
stra una marcata affinità con il libro di Geremia, spe- 
cialmente nei brani biografici ed autobiografici in pro- 
sa che troviamo in Ger 21-45, in cui ricorrono molte 
frasi ed espressioni ripetute nel libro di Ezechiele. Ma 
anche in Ger 1-20, temi come l’affermazione che Giu- 
da e Israele sono sorelle (3,6-11), l'esortazione rivolta 
al profeta a sostenere il popolo come un baluardo 
(1,18), la preoccupazione per uno spirito profetico fal- 
so e bugiardo (14,14), e l'ordine di non commiserare il 
popolo, si trovano sviluppati estesamente in Ez 3,8; 
12,24; 16,1-43 e 24,16. Soprattutto, i due profeti con- 
dividono la convinzione della responsabilità per la col- 
pa da parte dell’individuo (Ger 31,29-30 ed Ez 18,2 ci- 
tano il medesimo proverbio) e della misericordiosa vo- 
lontà da parte di Dio di ristabilire l’alleanza in un mo- 
do nuovo (Ger 31,31-34; Ez 36,26). Ezechiele proba- 
bilmente aveva familiarità con la profezia di Geremia, 
forse anche nella forma scritta (J.W. MILLER, Das 
Verhalinis Jeremias und Hesekiels [Assen 1955]). 

Più sorprendenti, tuttavia, sono le numerose affinità 
tra il libro di Ezechiele ed il Codice di santità in Lv 
17-26. Gli studiosi generalmente fanno risalire que- 
st’ultimo testo al tardo periodo preesilico (4,35-54), dal 
momento che il suo linguaggio è molto simile a quello 
del libro di Ezechiele. Molte delle leggi citate da Eze- 
chiele ricorrono nel codice, e riferimenti a minacce e 
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benedizioni menzionate in Lv 26 abbondano in tutto il 
libro di Ezechiele. Un dettagliato confronto tra il libro 
di Ezechiele ed il codice si può trovare in H. REVEN- 
TLOW, Wéchter tiber Israel (BZAW 82, Berlin 1962) e 
in ZIMMERLI, Ezekiel 1, 46-52. È interessante notare 
come le leggi e le prescrizioni di carattere religioso del 
libro di Ezechiele, mentre sono vicine al Levitico, non 
sono strettamente collegate con il resto della fonte sa- 
cerdotale (P) del Pentateuco. Per esempio, Ezechiele 
non vincola mai il sacerdozio alla casa di Aronne, come 
faceva la tradizione P. Certamente i libri di Ezechiele e 
del Levitico riflettono una comune preoccupazione per 
gli impegni che l’alleanza comporta, ed utilizzano en- 
trambi un linguaggio marcatamente cultuale per espri- 
mere tali richieste. Alcuni critici suggeriscono anche 
che Lv 17-26 possa essere collegato ad una festa au- 
tunnale di rinnovamento dell’alleanza. Rappresentano 
entrambi uno stadio più antico rispetto alla grande teo- 
logia della creazione della scuola P, che si sviluppò in 
conseguenza del crollo delle istituzioni religiose di 
Israele nell’esilio. 

Molto meno c’è da dire sul cosiddetto linguaggio 

apocalittico di Ez 38-39. Questa parte viene solitamen- 
te considerata un'aggiunta più tarda, ma il quadro che 
vi viene tracciato di una grande battaglia cosmica fa ri- 
corso ai miti più antichi di una guerra combattuta dal 
guerriero divino (16,16) per stabilire ordine nella crea- 
zione, piuttosto che a posteriori attese di un’era mes- 
sianica. 
11 Tradizioni successive su Ezechiele. Basando- 
si su un fondamento storico molto esile, la leggenda ha 
collocato la tomba del profeta Ezechiele nei pressi del- 
la città di Hilla, nell’Iraq centrale. Molto più interes- 
sante è vedere come la riflessione più tarda cominciò a 
preoccuparsi del messaggio di Ezechiele. La prima 
preoccupazione fu relativa alla descrizione mistica del- 
la visione divina nel c. 1. Si sviluppò un gran numero 
di interpretazioni di dubbia fondatezza, anche tra i pri- 
mi rabbini, così che tutta una scuola di misticismo 
«Merkabah» («del carro») continuò a sussistere nel 
giudaismo nelle varie epoche. Il c. 1 fu bandito sia dal- 
la lettura del profeta nella sinagoga (5. Meg 4,10) che 
dallo studio del libro da parte delle scuole (6. Hag 2,1). 
Solo più tardi fu ammesso, contro le opinioni dei rab- 
bini talmudici, come lettura profetica per il primo gior- 
no di Pentecoste. 

Lo stesso passo di Meg 4,10 testimonia una seconda 
riserva riguardo al libro: era troppo critico verso Israe- 
le. Il rabbino Eliezer proibì la lettura del c. 16 con i 
suoi abomini perché poteva offrire argomenti alle pre- 
tese dei cristiani (2. Sarx 92b). I rabbini più antichi in- 
contrarono serie difficoltà anche nel fatto che molte 
prescrizioni sul Tempio in Ez 40-48 contraddicevano 
quelle del Pentateuco. I tentativi di conciliare i due te- 
sti portarono alla decisione di attribuirlo nel futuro ad 
Elia (5. Men: 45a) o anche di riconoscere semplicemen- 
te le contraddizioni (5. Mak 24a). 

12 La teologia del libro. Il libro di Ezechiele ha 
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in comune con gli scritti dei profeti precedenti la con- 
vinzione che Dio punisce la disobbedienza e l'infedeltà 
all'alleanza con la catastrofe politica (Is 10; Ger 4-6; Ez 
17); analogamente, egli parla delle violazioni dell’al- 
leanza con il linguaggio dell’adulterio e della prostitu- 
zione (Os 2; Ger 2; Ez 16; 23). Egli concordava certa- 
mente con Geremia sul fatto che Dio esigesse una fe- 
deltà interiore all’alleanza sotto il dominio babilonese 
piuttosto che una guerra per l’indipendenza fondata 
solo sull’orgoglio umano e su ragioni politiche; Babilo- 
nia era uno strumento punitivo di Dio (Ger 29; Ez 4; 
21). Ciò che distingue il libro di Ezechiele dagli altri li- 
bri profetici è il modo singolarissimo in cui il profeta 
sviluppa certi temi tradizionali: (a) la signoria di 
YHWH su tutte le nazioni e su tutti gli eventi, (b) la 
sua santità (trascendenza), (c) l’insistenza sull’integrità 
sia morale che cultuale-religiosa, (d) la responsabilità 
di ogni generazione nei confronti delle proprie azioni, 
ed infine (e) la convinzione che Dio abbia intenzione 
di restaurare Israele per un dono assolutamente gratui- 
to di misericordia. 

(a) LA SIGNORIA DIVINA. La dottrina teologica 
del libro di Ezechiele emerge in modo chiarissimo nel- 
la formula che chiude quasi ogni oracolo: «Sapranno 
(o ‘saprete’) allora che io sono il Signore». Dio agisce 
negli eventi per manifestare che lui solo ha il potere di 
punire e di ristabilire. L'attività divina rivela che 
YHWH prende veramente sul serio la punizione del 
peccato, senza nello stesso tempo dimenticare mai la 
sua duratura promessa di sollecitudine e di amore per 
Israele sancita nell’alleanza. Il libro di Ezechiele mette 
raramente in risalto l'aspetto tenero di Dio (anche se 
questo è presente in 16,1-14; 34,1-31) quando un ora- 
colo può evidenziare il potere che Dio ha di conseguire 
i propri fini. Soprattutto, la sollecitudine emerge nella 
capacità di YHWH di dare la vita quando sembra che 
vi sia solo morte (37,1-14; 47,1-12). 

(b) LA SANTITÀ DIVINA. Il libro di Ezechiele 
mette in rilievo la distanza tra le speranze e le azioni 
umane e la volontà divina. Per esempio, il profeta viene 
regolarmente chiamato «figlio dell’uomo» per eviden- 
ziare la sua pura e semplice condizione mortale, anche 
come portavoce di Dio. Analogamente, nella grande vi- 
sione del carro celeste egli vede solo «le sembianze» 
dell’«aspetto» di Dio (1,26). Infine, egli non usa il ter- 
mine «Santo» di Isaia, ma parla invece della santità del 
«Nome» di Dio (20,39; 36,20; 43,7; ecc.). Poiché Israe- 
le porta il nome di Dio, non deve profanare quel nome 
con la sua disobbedienza, facendo di Dio una vittima 
dell’abominio umano (20,30). 

(c) ESIGENZE MORALI E CULTUALI. Il libro di 
Ezechiele prosegue le tradizioni di violenta protesta 
contro la corruzione di Israele sia nell’ingiustizia che 
nel falso culto (cc. 5-6; 17-18; 20; 22). Ma per lo più le 
specifiche trasgressioni menzionate sono relative al cul- 
to, compresa la profanazione del sabato (20,12.24), la 
celebrazione del culto sulle alture (6,13; 20,28), e la 
contaminazione del santuario (23,37-38). Ezechiele 
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comprese con chiarezza che la radice dell’allontana- 
mento di Israele da YHWH era una perdita di «cono- 
scenza» di Dio e delle sue leggi stabilite nell’alleanza. Il 
c. 20 con la sua straordinaria storia dell'ostinazione di 
Israele fin dal tempo dell'esodo, mette un punto fer- 
mo: Israele di fatto non seguì mai YHWH in maniera 
totalmente sincera — è sempre stato ribelle! Dio diede 
le sue leggi e le sue norme per mettere il suo popolo in 
grado di servirlo fedelmente, ma questo non fu suffi- 
ciente (20,40). 

(d) RESPONSABILITÀ INDIVIDUALE. Sia Ger 
31,29 che Ez 18,2 citano lo stesso proverbio sui padri 
che hanno mangiato l’uva acerba, mentre i figli ne su- 
biscono le conseguenze. Il c. 18 quindi sviluppa questo 
insegnamento abbozzando i casi di un padre, un figlio 
e un nipote. Si sostiene la tesi che ogni gerrerazione do- 
vrà assumersi la responsabilità delle proprie decisioni. 
Ora è giunto il momento di agire per sconfiggere il ma- 
le sia del passato che del presente e di stare davanti a 
Dio per essere giudicati nella speranza di un futuro 
nuovo. I passi tematici sul profeta come sentinella nei 
cc. 3 e 33 si fondano su questa intuizione. Perché Eze- 
chiele dovrebbe predicare se nessuno lo ascolterà? La 
risposta sta nella duplice responsabilità implicita nel 
monito. Il profeta deve essere fedele alla propria mis- 
sione per mostrare la giustizia e la misericordia di Dio 
in azione, gli si presti o no ascolto. Il popolo può accet- 
tare o rifiutare il monito e la spiegazione del profeta, 
ma gli Israeliti devono portarne il peso. Dio determi- 
nerà il castigo e la salvezza qualunque sia la risposta 
del popolo, ma le parole del profeta servono come se- 
gno attuale di tutto quanto sta accadendo nella realtà e 
da lezione per tutte le generazioni future. 

(e) PECCATO E GRAZIA. È chiaro che Ezechie- 
le prende sul serio il peccato. Non solo considera lo 
spirito di ribellione profondamente radicato nel cuore 
umano, ma nutre anche grandi aspettative sulla con- 
dotta umana di fronte alla santità di Dio. Egli proclama 
anche che è possibile pentirsi (cf. 16,54-63; 33,10-16). 
Tuttavia Dio non agisce in conseguenza del pentimento 
del popolo, ma per la sua propria preesistente santità e 
per l’amore sancito nell’alleanza (16,53.60-61; 20,40- 
44; 34,11; 37,1-14). Il c. 36 sottolinea specialmente 
questa promessa divina: Dio restaurerà Israele per la 
sua ira gelosa contro la derisione delle altre nazioni che 
scherniscono il misero destino del suo popolo (36,6); 
ed agirà per amore del suo nome allo scopo di riaffer- 
mare la sua santità (36,22-23). Allora egli darà a Israele 
un cuore nuovo e uno spirito nuovo, così che il popolo 
sarà capace di essere fedele (36,26-28; cf. 11,17-20). Il 
pentimento segze l'iniziativa di Dio di dare la salvezza 
perché Israele riconoscerà che Dio ancora agisce a suo 
favore e, di conseguenza, gli Israeliti si vergogneranno 
della propria condotta (16,54; 36,32). 

13 Il testo del libro. Generalmente il TM non 
presenta una quantità eccessiva di lezioni di difficile in- 
terpretazione, se escludiamo le cosiddette ridondanze, 
che rappresentano più una questione stilistica che un 
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problema linguistico-grammaticale o di intelligibilità. 
Spesso gli studiosi ricorrono alla versione dei LXX per 
averne un aiuto. Il testo dei LXX, tuttavia, è piuttosto 
incongruente, con modi diversi di usare frasi ed espres- 
sioni comuni in sezioni diverse; talora è vicino al TM e 
talora ne rappresenta una versione molto libera. La re- 
cente ricerca indica che il testo greco non è affatto 
omogeneo (L. MCGREGOR, The Greek Text of Ezekiel 
(Atlanta 1985]). Il testo dei LXX quasi certamente 
omette versetti che considerava ridondanti o che non 
capiva, in nome della concisione e della chiarezza. 
Quanto più prolisso è il testo del TM, tanto più è coe- 
rente dal punto di vista stilistico, ed è quindi più pro- 
babile che sia vicino all'originale. 

14 Struttura. Il libro di Ezechiele si divide in tre 
stadi corrispondenti al ministero del profeta: oracoli di 
condanna (cc. 1-24), oracoli contro le nazioni straniere 
(cc. 25-32), e oracoli di salvezza (cc. 33-48). Questo 
corrisponde ad un programma in tre parti: la punizio- 
ne divina di Israele, il preludio alla restaurazione me- 
diante il castigo delle potenze straniere che opprimono 
Israele, e la promessa a Israele di ricostituzione con un 
nuovo ordinamento. Quest'ultima sezione a sua volta si 
compone di due parti: la promessa di un nuovo esodo 
e la conquista della terra, cioè il ritorno dall'esilio (cc. 
33-39), ed una nuova divisione della terra e la ricostru- 
zione della città santa (cc. 40-48). Il libro può essere 
strutturato come segue: 


(I) Oracoli di condanna (1,1-24,27) 
(A) Vocazione alla profezia (1,1-3,27) 
(a) Visione di Dio (1,1-28) 
(i) Intestazione (1,1-3) 
(ii) Visione del carro (1,4-28a) 
(b) Vocazione del profeta (1,28b-3,11) 
(c) Mandato di essere sentinella (3,12-21) 
(d) Il profeta privato della parola (3,22-27) 
(B) Azioni simboliche e oracoli (4,1-7,27) 
(a) Tre azioni simboliche (4,1-5,4) 
(i) Mappa dell'assedio; l’ordine di giacere 
sul fianco (4,1-8) 
(ii) L'ordine di mangiare pane impuro (4,9-17) 
(iii) L'ordine di tagliare la barba (5,1-4) 
(b) Oracoli di condanna (5,5-7,27) 
(i) Oracolo contro Gerusalemme (5,5-17) 
(ii) Oracolo contro i monti (6,1-14) 
(iii) Oracolo contro l’intera terra di Israele 
(7,1-27) 
(C) Visione della fine del Tempio (8,1-11,25) 
(a) Visione degli abomini del Tempio (8,1-18) 
(b) Gli angeli dello sterminio (9,1-11) 
(c) Il trono dei cherubini riappare (10,1-22) 
(d) Oracolo di distruzione per la città (11,1-25) 
(D) Condanna di tutti: popolo e capi (12,1-14,23) 
(a) L'esilio imminente (12,1-28) 
(i) Tentativo simbolico di emigrare (12,1-16) 
(ii) Il cibo degli esuli (12,17-20) 
(iii) Il proverbio del lungo giorno (12,21-28) 
(b) Condanna dei profeti (13,1-23) 
(i) Falsi profeti (13,1-16) 
(ii) False profetesse (13,17-23) 
(c) Idolatria e infedeltà (14,1-23) 
(i) Punizione degli idolatri (14,1-11) 
(ii) Necessità della rettitudine personale 
(14,12-23) 
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(E) Allegorie e metafore di condanna (15,1-19,14) 
(a) Allegoria della vite (15,1-8) 
(b) Gerusalemme come una moglie infedele 
(16,1-63) 
(i) Gerusalemmela prostituta (16,1-43) 
(ii) Le sue sorelle Sodoma e Samaria 
(16,44-58) 
(ii) L'alleanza ristabilita (16,59-63) 
(c) Allegoria delle aquile (17,1-24) 
(d) Processo per la responsabilità individuale 
(18,1-32) 
(i) Un proverbio per tre generazioni (18,1-20) 
(ii) Conversione e misericordia (18,21-32) 
{e) Due lamenti su Sedecia (19,1-14) 
(i) Laleonessaei suoi cuccioli (19,1-9) 
(ii) Lo scettro di legno di vite (19,10-14) 
(F) Accusa e condanna (20,1-24,27) 
(a) Storia dell’infedeltà di Israele (20,1-44) 
(i) Passato di ribellione (20,1-31) 
(ii) Condanna divina (20,32-44) 
(b) Oracoli della spada (21,1-37) 
(i) Unaspada contro il mezzogiorno 
(21,1-12) 
(ii) La spada lucidata per lo sterminio 
(21,13-22) 
(iii) La spada del re di Babilonia (21,23-32) 
(iv) La spada contro gli Ammoniti (21,33-37) 
(c) Accuse legali contro Gerusalemme (22,1-31) 
(i) Unacittà impura e sanguinaria (22,1-16) 
(ii) L'ira divina si abbatte per punire 
(22,17-22) 
(iii) Tutti gli strati sociali sono colpevoli 
(22,23-31) 
{d) Allegoria delle due sorelle (23,1-49) 
(i) Allegoria di Oolà e Oolibà (23,1-35) 
(ii) Interpretazione per Gerusalemme 
(23,36-49) 
(e) Due segni della fine (24,1-27) 
(i) Allegoria della pentola che bolle (24,1-14) 
(ii) Morte della moglie di Ezechiele (24,15-27) 
(IT) Oracoli contro le nazioni straniere (25,1-32,32) 
(A) Oracoli contro le piccole nazioni confinanti con 
Israele (25,1-17) 
(a) Oracolo contro Ammon (25,1-7) 
(b) Oracolo contro Moab (25,8-11) 
(c) Oracolo contro Edom (25,12-14) 
(d) Oracolo contro i Filistei (25,15-17) 
(B) Oracoli contro Tiro (26,1-28,19) 
(a) Tiro distrutta dall’ondata babilonese (26,1-21) 
(b) Naufragio di Tiro, la «grande nave» (27,1-36) 
(c) Tiro, l’orgogliosa e la saggia (28,1-10) 
(d) Lamento sulla caduta di Tiro (28,11-19) 
(C) Oracolo contro Sidone (28,20-26) 
(D) Oracoli contro l'Egitto (29,1-32,32) 
(a) Condanna della superbia del Faraone (29,1-16) 
(b) Ricompensa di Nabucodonosor (29,17-21) 
(c) Il giorno del Signore per l'Egitto (30,1-19) 
(d) Il braccio del Faraone (30,20-26) 
(e) Allegoria del grande cedro (31,1-18) 
(f) Lamento sulla rovina del Faraone (32,1-16) 
(g) Lamento sulla discesa dell'Egitto allo Sheol 
(32,17-32) 
(III) Oracoli di restaurazione (33,1-39,29) 
(A) Il profeta riceve un secondo mandato (33,1-33) 
(a) Il profeta come sentinella (33,1-9) 
(b) Responsabilità individuale (33,10-20) 
(c) Condizioni per la nuova terra (33,21-33) 
(B) Il buon pastore e le pecore (34,1-31) 
(a) I cattivi pastori di Israele (34,1-10) 
(b) Dio sarà il buon pastore (34,11-31) 
(C) I monti di Israele (35,1-36,15) 
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(a) Oracolo contro i monti di Edom (35,1-15) 
(b) Benedizione dei monti di Israele (36,1-15) 
(D) Santità divina e restaurazione di Israele (36,16-38) 
(E) Restaurazione del popolo di Israele (37,1-28) 
(a) Visione delle ossa aride (37,1-14) 
(b) I due bastoni ricongiunti in uno solo 
(37,15-28) 
(F) Visione allegorica di Gog (38,1-39,29) 
(a) Attacco di Gog contro Israele (38,1-16) 
(b) Guerra di Dio contro Gog (38,17-23) 
(c) Vittoria di Dio su Gog (39,1-16) 
(d) La gloria di Dio conosciuta da tutti (39,17-29) 
(IV) Il nuovo Tempio e il nuovo culto (40,1-48,35) 
(A) Descrizione del nuovo Tempio (40,1-43,27) 
(a) Dimensioni esterne del nuovo Tempio (40,1-47) 
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(b) Descrizione del Tempio vero e proprio 
(40,48-41,26) 
(c) Le stanze dei sacerdoti (42,1-20) 
(d) Ritorno di Dio nel Tempio (43,1-12) 
(B) Regole per il culto (43,13-46,24) 
(a) L'altare degli olocausti (43,13-27) 
(b) I ministri ufficiali (44,1-31) 
(c) Divisione e uso della terra (45,1-17) 
(d) Regolamentazione delle feste (45,18-46,24) 
(C) Visione del corso d’acqua che scaturisce 
dal Tempio (47,1-12) 
(D)I confini della nuova terra (47,13-48,35) 
(a) I confini dell’intero paese (47,13-23) 
(b) La porzione che spetta ad ogni tribù (48,1-29) 
(c) La nuova Gerusalemme (48,30-35) 


COMMENTARIO 


15 (I) Oracoli di condanna (1,1-24,27). Circa la 
metà del libro di Ezechiele è dedicata a moniti e sen- 
tenze contro il popolo di Giuda e la città di Gerusa- 
lemme. Appartiene interamente al periodo del ministe- 
ro di Ezechiele tra il 593 e il 586, durante il regno del 
re Sedecia, che i Babilonesi avevano messo sul trono 
nel 598 come reggente al posto di suo nipote, il legitti- 
mo sovrano, Ioiachin, ora tenuto prigioniero in Babilo- 
nia. Come mostra lo schema qui sopra, questi 24 capi- 
toli sono organizzati secondo un certo ordine, anche se 
forse non quello che la mentalità moderna potrebbe 
aspettarsi. Sono stati strutturati, con intendimento arti- 
stico, sei gruppi per alternare narrazioni in prosa o rac- 
conti di visione con decisi oracoli di accusa. In tal mo- 
do, le visioni nei cc. 1-3 sono seguite dagli oracoli dei 
cc. 4-7; la visione dei cc. 8-11 è seguita dagli oracoli 
dei cc. 12-14; e le descrizioni allegoriche o metaforiche 
dei cc. 15-19 sono seguite dalle violente condanne dei 
cc. 20-24. Molti temi toccati in questa prima metà del 
libro vengono ripresi o ripetuti in seguito negli oracoli 
di restaurazione. La visione del trono divino (cc. 1 e 8) 
ricompare nel c. 43; il profeta come sentinella (c. 3) si 
presenta di nuovo nel c. 33; ai monti di Israele (c. 6) il 
profeta si rivolge di nuovo nel c. 36. Uno stretto colle- 
gamento tra il riluttante giudizio di condanna di Dio su 
Israele ed il suo ardente desiderio di ristabilirlo è crea- 
to da queste sapienti anticipazioni (L. BOADT, in J. LU- 
ST [ed.], Ezekiel, 182-200). 

16 (A) Vocazione alla profezia (1,1-3,27). Que- 
sta sezione introduttiva presenta i temi principali del li- 
bro: la presenza della gloria o della maestà divina negli 
eventi dell'esilio, la vocazione del profeta ad essere una 
sentinella in difesa di Israele, la responsabilità che ogni 
persona ha delle proprie azioni, ed il potere che la paro- 
la di Dio ha di agire nonostante la ribellione e il rifiuto 
da parte del popolo di prestare ascolto o di obbedire. 
Nella presente crisi religiosa, Ezechiele si schiera dalla 
parte di Geremia: la sconfitta di Giuda è dovuta alla 
punizione di Dio, ed una sorte ancora peggiore sta per 
abbattersi su coloro che sono rimasti a Gerusalemme, a 


meno che non si pentano. Se, tuttavia, ritorneranno a 
YHWH, egli ristabilirà il popolo e la città dopo il tem- 
po del castigo (R. WILSON, 15 38 [1984] 117-130). 

I tentativi di separare la visione del trono divino in 
1,4-28 dalla missione del profeta nei cc. 2 e 3 come due 
racconti originariamente indipendenti non si sono rive- 
lati molto utili, dal momento che non si può trovare 
nessun reale fondamento per questa duplice tradizione 
(TKACIK, GCB 21:13). Ezechiele nella sua predicazione 
fu fortemente influenzato dalla tradizione sulla santità 
di Isaia, e la connessione tematica tra una visione della 
gloria divina e la vocazione profetica fu stabilita nel pa- 
radigma della vocazione di Isaia in /s 6,1-13 (ZIMMERLI, 
Ezekiel 1,98-100). 

17 (a) VISIONE DI DIO (1,1-28). Questo capitolo 
è costituito da un’intestazione in 1,1-3, seguita da un’e- 
laborata visione del trono divino occupato da Dio. 
Molte delle immagini sono tratte dalle descrizioni arti- 
stiche babilonesi degli esseri divini (ANEP 644-646), 
ma mostrano con chiarezza anche legami con le tradi- 
zioni sacerdotali dell'arca dell’alleanza e dei cherubini 
suoi custodi nel Santo dei Santi, nel Tempio (cf. Es 
25,10-22; 1 Re 6,23-28; R. Wilson, Int 38 [1984] 124- 
125). Lo stretto legame tra la complessa visione di ciò 
che dovette realmente essere sperimentato nel Tempio 
di Gerusalemme e l'intestazione che colloca il tempo 
ed il luogo di tale esperienza in un paese straniero du- 
rante un esilio mette in particolare risalto un’idea: gli 
esuli in Babilonia sperimentano la stessa presenza pro- 
tettrice di Dio in mezzo a loro, non diversamente da 
coloro che sono rimasti in patria. Quando Gerusalem- 
me sarà distrutta, la speranza di Israele resterà viva nel- 
la comunità in esilio. 

18 (i) Intestazione (1,1-3). Vengono fornite due 
date per la visione introduttoria di Ezechiele, e gli stu- 
diosi non concordano se tali date possano o no essere 
conciliate e riferite alla stessa data (B. LANG, Bib 64 
[1983] 225-230). 1. ano trentesimo: Si parla alla 1° 
persona, continuando nei vv. 4-28 come racconto della 
visione; la cosa più logica, quindi, è supporre che «30» 
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si riferisca alla prima esperienza profetica di Ezechiele 
e non al periodo posteriore di 30 anni, quando lui o i 
suoi redattori stesero il testo delle sue profezie. Il v. 2 
può essere inteso in questa luce come una spiegazione 
del redattore del «trentesimo anno», dal momento che 
è scritto nella 3* persona. Viene specificato che la visio- 
ne ebbe luogo nel 593, cinque anni dopo la presa di 
Gerusalemme da parte di Nabucodonosor. Se ciò è 
esatto, allora la data della visione è determinata da un 
qualche evento attorno al 623-622, molto probabil- 
mente il rinvenimento del Libro della Legge nel Tem- 
pio, all'epoca di Giosia, che iniziò il suo grande movi- 
mento riformatore basato sulla teologia del Dr (2 Re 
22-23). canale Chebar: Si tratta di un famoso canale 
che si staccava dall’Eufrate a N di Babilonia per scor- 
rere a SE attraverso l’antica città sumera di Nippur e si 
ricongiungeva con l'Eufrate. Si tratta senza dubbio di 
una delle località in cui fu stanziata nel 598 una colonia 
di esuli ebrei. Scavi condotti a Nippur hanno portato 
alla luce documenti commerciali recanti nomi di fami- 
glia ebraici del v secolo (DOTT 95-96). 2. lotachin: An- 
che se Sedecia governava in Gerusalemme, egli deve 
essere stato considerato un reggente al posto del vero 
re, che i Babilonesi tenevano prigioniero nella speranza 
che ciò avrebbe trattenuto lo stato vassallo di Giuda 
dalla ribellione. 3. /2 ano del Signore: Nei momenti 
cruciali, Dio assume direttamente il controllo dei sensi 
e la facoltà di parlare del profeta (3,22; 8,1; 33,22; 37,1; 
40,1). Il profeta qui è descritto come Elia, che aveva la 
fama di essere mosso dalla mano del Signore (1 Re 
18,46). 

19 (ii) Visione del carro (1,4-28a). 4. un uragano: 
La visione è presentata nel linguaggio della teofania di 
un dio della tempesta, che ha una lunga storia nel Vici- 
no Oriente, associata a Baal e Hadad nella mitologia 
ugaritica e babilonese, e con Marduk nell’Enwma Elisb 
(ANET 60-71). Israele occasionalmente utilizzò le im- 
magini e il linguaggio del Dio della tempesta (cf. Sa/ 18 
e 29). dal settentrione: Le tempeste estive in Babilonia 
solitamente venivano da settentrione, così che Ezechie- 
le può certamente aver fatto esperienza di un vero ura- 
gano estivo lampeggiante di fulmini; ma il settentrione 
è anche la mitica dimora di YHWH (Is 14,13; Sal 
48,3), immagine forse derivata dalla polemica contro 
l’altra immagine del settentrione come mitica dimora 
di Baal. 5. quattro esseri viventi: L'uso di bay, «viventi», 
indica non semplicemente degli animali, ma esseri qua- 
si divini ben noti nell’arte assira, i «cherubini» o divi- 
nità custodi di porte e palazzi, e quindi della persona 
del re (— 34). La descrizione che segue mescola termi- 
ni pl. e sing., così che grammaticalmente è quasi im- 
possibile cogliere se ognuna delle creature avesse quat- 
tro facce, ali, mani ecc., oppure una faccia e un paio di 
ali, mani ecc. L'ambiguità può essere finalizzata ad in- 
dicare il movimento rapido di questi esseri dall’aspetto 
terrificante ed imponente, da cui il profeta si sente so- 
praffatto. 7. diritte: Le gambe erano rigide come le 
zampe anteriori dei cherubini assiri (ANEP 646.647; 


Ezechiele (1,2-2,1) 403 


W.B. BARRICK, CBOQ 44 [1982] 543-550). 8. /e ali... era- 
no unite: Come descritto in 1 Re 6,27, i due cherubini 
d’oro che custodivano l’arca dell'alleanza avevano ali 
che si toccavano l’una l’altra. 12. Il testo distingue que- 
ste creature dallo spirito che le muove, rafforzando il 
chiaro significato del passo, cioè è lo spirito o la vo- 
lontà di colui che sta sopra di loro a dirigere i loro mo- 
vimenti. 13. Come il roveto ardente che segnalava a 
Mosè una presenza divina (Es 3,2-5), il fuoco e i baglio- 
ri annunciano il carattere divino di questa visione e sot- 
tolineano la santità della scena. Come Mosè, il profeta 
non deve interferire, ma sottomettersi passivamente. 
20 15-21. Le ruote denotano non semplicemente 
un trono, ma un carro da guerra, suggerendo la presen- 
za del guerriero divino in battaglia. La descrizione delle 
ruote resiste ai tentativi fatti in epoca moderna di capi- 
re in che modo si muovevano. Il testo ebraico fa pensa- 
re sia a ruote inserite all’interno di ruote (secondo uno 
schema concentrico) sia a due coppie di ruote poste ad 
angolo retto l’una rispetto all’altra, ad indicare che esse 
si potevano muovere in qualsiasi direzione. Gli occhi 
tutt'intorno sono noti dalle statue assire degli dèi, sulle 
cui corone erano dipinti degli occhi (E. VOGT, Bib 59 
[1978] 93-96). Essi rappresentano l’onniveggente pre- 
senza divina. Zimmerli considera questi versetti un’ag- 
giunta posteriore (Ezekie/ 1, 54). 

22. firmamento: Questo separa l’attività delle crea- 
ture e delle ruote da quella della presenza divina che le 
sovrasta. Rappresenta la volta del cielo come in Gex 
1,6. Dio abita al di sopra dei cieli nella cosmologia 
israelitica (Sa/ 14,2; 33,13; 80,15; 102,20). 24. Nono- 
stante il parere di molti commentatori moderni, l’e- 
spressione «grandi acque» ha quasi sempre un sottinte- 
so significato mitologico: si tratta delle profondità pri- 
mordiali che simboleggiano le potenze del caos con- 
trapposte all’ordine divino (H. MAY, JBL 74 [1955] 9- 
21). 26-28. sembianze: La visione sembrava essere uma- 
na, ma era nascosta dagli attributi numinosi del fuoco, 
della luminosità e della santità terrificante. Il profeta 
identifica questa immagine con la «gloria» del Signore 
(kabéd), la manifestazione della maestà divina di 
YHWH in Israele (Es 16,7.10; Is 6,3). In Es 33,18 Mo- 
sè non vede il volto di Dio ma solo la «gloria» delle sue 
spalle — l’unico altro esempio del £#4b64 divino descrit- 
to in forma umana. 

21 (b) VOCAZIONE DEL PROFETA (1,28b—3,11). 
La scena si trasforma, e da un’esperienza visiva oppri- 
mente, si passa ad una accentuazione sull’udito che per 
molti aspetti somiglia alla natura uditiva della vocazio- 
ne di Geremia in Ger 1. Questa scena comincia e fini- 
sce con la descrizione di Israele come ostinato e ribelle, 
ma la parola di Dio prevarrà (2,4; 3,8-11). 1. figlio del- 
l’uomo: Questa espressione ricorre più di 90 volte nel 
libro di Ezechiele per contrapporre il parlante divino 
ed il semplice mortale che deve trasmettere il messag- 
gio. Tale espressione sottolinea non solo che il messag- 
gio è di Dio e non di Ezechiele, ma anche che la con- 
danna e la liberazione sono nelle mani di Dio e non 
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nelle nostre. 2. spirito: Il profeta non potrebbe soppor- 
tare una diretta esperienza di Dio, proprio come in 
passato Mosè (Es 33), così che si rende necessario un 
conferimento divino di questa capacità. Spesso, lo 
«spirito del Signore» dà ad una persona poteri straor- 
dinari di agire in maniera sovrumana (Gde 11,29; 14,6) 
o di cadere in estasi (1 Saw: 10,10). Nella maggior parte 
dei casi, Ezechiele vive quest’ultima esperienza. 3. Dio 
affida ad Ezechiele la missione di proclamare la parola 
divina a un popolo così indurito nella disobbedienza 
da non ascoltare; piuttosto, gli Israeliti gli si opporran- 
no come un nemico mortale: il profeta si troverà in 
mezzo a scorpioni (v. 6). Tuttavia, come ordinato sia 
nella vocazione di Mosè che in quella di Geremia, il 
profeta deve parlare nonostante tutte le opposizioni. 5. 
sapranno: Ezechiele conclude quasi tutti i suoi oracoli 
con la «dichiarazione di riconoscimento» (cf. ZIMMER- 
LI, I am: Yabweb, 29-98 [trad. it. cit., 19-109]), la for- 
mula con cui si dichiara che YHWH ha compiuto 
qualche azione (+ 12). 

2,8-3,4 aggiunge un’azione simbolica al primo co- 
mando, ad Ezechiele viene detto di mangiare qualun- 
que cosa Dio gli darà. Questa descrizione sembra ripe- 
tere le prime parole di Isaia in /s 30,8-10. 9. 4” rotolo: 
Questo era fatto di papiro e non di pergamena, era 
scritto da una sola parte. Il messaggio fu chiaro ad Eze- 
chiele prima che lo inghiottisse: il suo compito sarebbe 
stato eseguito completamente ammonendo e prean- 
nunciando calamità. 3,2. Egli doveva assolvere fino in 
fondo il suo compito, riempiendosi lo stomaco con il 
messaggio. E questa richiesta fu accolta - il rotolo di- 
venne dolce nella sua bocca. Geremia esprime un pen- 
siero analogo sulla propria missione in Ger 15,16 (cf. 
Sal 119,103). 

3,5-11 riprende il tema della ostinata ribellione de- 
gli Israeliti. 5. linguaggio astruso: L'esempio mette in 
evidenza le orecchie sorde di Israele alla parola di Dio. 
22 (c) MANDATO DI ESSERE SENTINELLA (3,12- 
21). La tradizione del profeta come sentinella è antece- 
dente ad Ezechiele (cf. Os 9,8; Ab 2,1; Is 21,6), ed è 
particolarmente efficace nel descrivere il ruolo del pro- 
feta, che nello stesso tempo prevede ciò che Dio sta 
per compiere e provoca il popolo a rispondere. La sen- 
tinella della città è raffigurata (2 Saw: 18,24; 1 Re 9,17; 
Sal 127,1) come incaricata di proteggere il popolo da 
attacchi improvvisi. Ezechiele combina questa immagi- 
ne con la sua richiesta di responsabilità individuale 
(3,18-21). Entrambi i temi sono ripetuti nel c. 33 per la 
seconda parte del suo ministero (+ 82). 12. spirtto: La 
potenza di Dio dirige il profeta lontano dalla visione, e 
lo riporta indietro alla comunità in esilio. 15, Te/ Aviv: 
L'espressione babilonese 47 abbi significava «la (di- 
strutta) collina del diluvio», indicante un’area di inse- 
diamento precedente al grande diluvio dell’epopea di 
Gilgamesh. La moderna Tel Aviv, così chiamata sulla 
base dell’antica residenza di Ezechiele, significa «colli- 
na del raccolto dell’orzo» (cioè del raccolto del primo 
mese dell’anno). 18. 1 mzorirai!: Questa è una formula 
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regale con la quale si emetteva la condanna a morte. È 
pronunciata dai re in 1 Sar: 14,44; 22,16; 1 Re 2,37 .42 
e da Dio in un contesto cultuale legale in Gex 2,17; 2 
Re 1,4.6. A Ezechiele viene assegnata una responsabi- 
lità legale nella forma più solenne. 20. un ostacolo: La 
Bibbia CEI indica che anche la persona virtuosa può 
cadere quando Dio mette qualche tentazione forte sul- 
la sua strada. Il testo può essere più chiaro se intendia- 
mo il concetto come sequenziale: la persona prima vir- 
tuosa comincia a considerare il male, forse pensando di 
poter sempre tornare indietro, ma allora interviene il 
giudizio di Dio e rende tale ritorno impossibile — nella 
mentalità antica, le cattive azioni hanno conseguenze 
che non si possono arrestare, e la giustizia divina le fa 
ricadere sulla testa dei malvagi (Sa/ 109,12; 137,8; 
140,9). 

23 (d) IL PROFETA PRIVATO DELLA PAROLA (3,22- 
27). Questo è il quarto e ultimo dei singoli elementi del 
racconto di vocazione. È ripreso come chiave della sua 
predicazione in 24,27 e 33,22, dove la caduta di Geru- 
salemme pone fine al forzato silenzio. 22. la mano del 
Signore: È l’ultimo elemento nell’uso chiastico delle 
espressioni «mano del Signore» (1,4-28), «spirito» 
(1,28-3,11), «spirito» (3,12-21), «mano del Signore» 
(3,22-27), che delimitano ciascuna sezione del racconto 
della vocazione. La visione ha luogo in una pianura, 
apparentemente diversa da quella della prima visione, 
ma con lo stesso effetto sul profeta: lo spirito divino 
rende capaci di ascoltare ciò che segue. 24. Il profeta 
riceve l’ordine di restare in casa e di impedire che gli 
giungano i racconti degli anziani (14,1; 20,1); sembra 
che non uscisse a predicare pubblicamente come inve- 
ce, per esempio, Geremia era solito fare (Ger 7; 26; 
36), ma che parlasse solo di tanto in tanto dalla sua ca- 
sa (cf. C. SHERLOCK, ExpTîm 94 [1983] 296-298). Evi- 
dentemente la sua fama si diffuse rapidamente ed egli 
attirava molta gente che andava da lui per chiedergli 
che cosa Dio stesse per fare (33,30-31). 25. I vincoli sul 
profeta erano psicologici piuttosto che vere e proprie 
funi materiali. Gli viene proibito di esprimere le sue 
condanne a meno che Dio non gli affidi esplicitamente 
un messaggio da proclamare. J. WEVERS (Ezekiel, 57) 
considera 3,24-27 un’aggiunta secondaria per prepara- 
re il terreno all’episodio del temporaneo mutismo di 
Ezechiele dovuto ad una trance estatica in 24,27. In 
ogni caso, è chiaro dalla natura dell’intera scena del 
conferimento del mandato, iniziata in 1,28, che il muti- 
smo non corrispondeva ad un silenzio assoluto ma a 
una limitazione imposta al profeta per sottolineare che 
il suo ruolo era quello di proclamare solo messaggi or- 
dinati da Dio. 

24 (B) Azioni simboliche e oracoli (4,1-7,27). 
Questa sezione si divide in tre azioni simboliche con 
elaborazioni del loro significato in 4,2-5,4, seguite da 
tre oracoli programmatici di condanna in 5,5—7,27. 
Piuttosto che una corrispondenza diretta tra le azioni e 
gli oracoli, c'è una complessa interrelazione di temi ed 
un crescendo progressivo. Le due parti sono correlate 
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pure da una formalità legale: gli atti simbolici servono 
come incriminazione e atti d’accusa letterari, mentre 
gli oracoli dei cc. 5-7 sono brevi riguardo all’accusa e 
lunghi nella condanna formale per i crimini di Israele. 
L'intera combinazione ruota attorno a una accusa fon- 
damentale rivolta al popolo - l’idolatria, cioè l’alto tra- 
dimento contro YHWH, che provocherà la condanna 
a morte (cf. Di 13,8-17). 

(a) TRE AZIONI SIMBOLICHE (4,1-5,4). Non è 
necessario supporre che Ezechiele abbia attuato com- 
pletamente ogni gesto simbolico. Può darsi che molti 
di questi siano stati predicati o descritti retoricamente 
piuttosto che eseguiti. 

(1) Mappa dell'assedio; l'ordine di giacere sul 
fianco (4,1-8). 1. Esempi eccellenti di mappe incise su 
tavole d’argilla ci sono giunte da Sumer e da Babilonia 
(cf. ANEP 260). Si avrebbe così una conferma ulterio- 
re che questi passi ebbero origine in ambiente meso- 
potamico e non palestinese. 2. torri... arfeti: Sono armi 
tipiche usate nell’assedio di città (cf. ANEP 
368.369.373). 3. teglia di ferro: L'esercito attaccante 
erigerà un muro attorno alla città così che nessun soc- 
corso possa raggiungere i difensori e i sopravvissuti 
non possano scappare. 5. frecentonovanta giorni: Il 
profeta deve rappresentare l'assedio mettendosi a gia- 
cere sul fianco sinistro, legato e fissando lo sguardo sul 
suo modello, cioè attaccandolo con gli occhi. Non è 
del tutto sicuro cosa significhi questo periodo di tem- 
po. Potrebbe significare il tempo trascorso dalla consa- 
crazione del Tempio di Salomone alla sua distruzione 
definitiva (circa dal 975 al 585). Un'altra ipotesi plausi- 
bile ritiene che esso rappresenti il tempo della monar- 
chia da Saul alla riforma di Giosia (dal 1010 al 622). 
L'analogia di un giorno passato a giacere per ogni anno 
di peccato capovolge la punizione degli Israeliti nel 
deserto dove furono richiesti 40 anni in corrisponden- 
za con i 40 giorni di ribellione (Nm 14,33-34). 6. per 
quaranta giorni: Giuda deve subire una sorte simile a 
quella degli Israeliti nei loro 40 anni dopo l'esodo (cf. 
Am 2,10; 5,25). Il numero 40 può rappresentare il pe- 
riodo compreso tra la riforma di Giosia e la caduta di 
Gerusalemme (dal 622 al 585); o, meglio, può essere 
una predizione da parte del profeta che l'imminente 
esilio durerà 40 anni come in passato le peregrinazioni 
dell'esodo. 

25 (ii) L'ordine di mangiare pane impuro (4,9- 
17). Questa scena rappresenta la disperazione provoca- 
ta dalla fame. 9. lenticchie: La mescolanza di cereali era 
considerata immangiabile e rappresenta un disperato 
tentativo di mettere insieme quanto bastava per so- 
pravvivere a stento. 10. venti sicli: È un peso equivalen- 
te a g 225. 11. un sesto di bin: Un bin equivale a 7,5 li- 
tri; un sesto di 4ix corrisponde ad 1 litro circa. 12. 
L'orzo era considerato inferiore al frumento e quindi è 
identificato con il cibo per i poveri o gli affamati. Se- 
condo Dt 23,12-14, gli escrementi umani erano impuri 
e dovevano essere tenuti al di fuori dell’accampamento 
militare. Ezechiele insiste sulla sua fedeltà sacerdotale 
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alla legge che proibisce ai sacerdoti di avere contatti 
con animali ed olocausti impuri (Lv 22,8; 7,18). Solo le 
condizioni dell'assedio rendono ciò necessario. Dio at- 
tenua l’insistenza che l’azione simbolica venga compiu- 
ta alla lettera, per amore di Ezechiele. 16. #/ bastone del 
pane: Nel Vicino Oriente il pane era, e spesso lo è tut- 
tora, cotto con un foro nel centro così che le forme di 
pane eccedenti potevano essere infilate in un bastone 
che veniva fissato in alto per sottrarlo a topi ed altri 
predatori. 

(iii) L'ordine di tagliare la barba (5,1-4). Que- 

sta azione simbolica è ispirata da una combinazione di 
Lv 26,33 e Is 7,20. Nel primo caso, Dio sguainerà la 
spada e porterà Israele alla rovina; nel secondo, userà 
una potenza straniera per eliminare Israele. Ezechiele 
dichiara che entrambe queste punizioni sono imminen- 
ti e con la loro azione congiunta cresce la minaccia del- 
la totale umiliazione che vi è implicata. 1. Usando una 
spada, che costituisce impropriamente un rasoio, il 
profeta si taglia i capelli, collegando i capelli tagliati 
con la morte in battaglia. Poiché i capelli erano un se- 
gno di forza (Gdc 16-17) e di dignità (2 Sam: 10,4-5), 
essere rasati a zero costituiva un'umiliazione assoluta. 
Diventa un segno delle condizioni dell’esilio. 2. ur #er- 
zo: Le tre parti rappresentano tre mali della guerra: 
l'incendio della città, la morte di spada, l’esilio. 3. Il si- 
gnificato più probabile della piccola parte di capelli le- 
gati nell’orlo del mantello è che rappresentano coloro 
che sopravviveranno alla distruzione di Gerusalemme; 
ma anche tra questi esuli, alcuni periranno più tardi di 
morte violenta. 
26 (b) ORACOLI DI CONDANNA (5,5-7,27). Diver- 
si gruppi di tre dominano lo stile retorico del profeta 
nelle azioni simboliche. I tre oracoli successivi in 5,5- 
17; 6,1-14 e 7,1-27 sono analogamente considerati 
strettamente collegati tra loro da triplici ripetizioni. 
Tutti e tre usano la formula «di peste, di fame e di spa- 
da» (5,12; 6,11; 7,15); e tutti affermano decisamente 
che il male viene dall’ira di Dio (5,13-15; 6,12; 7,3). La 
narrazione delle azioni simboliche in 4,1-5,4 serviva a 
far sì che l’ascoltatore o il lettore si chiedesse: «Che co- 
sa sta per succedere?», Gli oracoli nei cc. 5-7 rispon- 
dono a questa domanda. 

(i) Oracolo contro Gerusalemme (5,5-17). 5. 
L'interpretazione comincia con l’affermazione che Ge- 
rusalemme è l'ombelico del mondo (cf. 38,12), un’im- 
magine tratta dalla mitologia antica del luogo esatto in 
cui la terra era originariamente unita al cielo — quindi, 
un luogo speciale per incontrare il divino. 6. decreti... 
comandamenti: Comprendono sia le leggi casistiche 
che quelle apocalittiche (= Pensiero dell’AT, 77:87) 
nate sia dall'ambiente laico che da quello religioso del- 
la vita di Israele. La ribellione di Israele è stata totale; 
nessuna parte del vincolo dell’alleanza è rimasta invio- 
lata. 9. colpe abominevoli: Gravi violazioni dei coman- 
damenti contro l’idolatria. Questa è una delle accuse 
preferite nel Deuteronomio, ed è indicata nel v. 11 più 
sotto: la collocazione di idoli nel Tempio (cf. Dt 7,25; 
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13,15; 17,4; 32,16). 10. : padri divoreranno i figli: La 
sorte è particolarmente orribile perché il delitto è così 
orribile; cf. Lv 26,29. 11. non si impietosirà... non avrò 
compassione: Si tratta di un’espressione conosciuta solo 
nel Di (13,9). Il messaggio del c. 5 è molto vicino alla 
teologia dell’esilio condivisa da Di, Ger, dal Codice di 
santità e da Ez. 12-17. Questa vivace descrizione degli 
orrori dei giorni futuri attinge abbondantemente al lin- 
guaggio delle fonti precedenti: il v. 12 è simile a Lv 
26,25; il v. 14 ripete Lv 26,31; il v. 15 richiama molti 
passi di Geremia (24,9; 29,18); il v. 16 ha legami con Di 
32,23-24 e con Lv 26,25-26; il v. 17 somiglia a Lv 
26,22.25 e anche a Dr 32,24-25. 

27 (ii) Oracolo contro i monti (6,1-14). L'oracolo 
precedente annunciava la condanna di Gerusalemme; 
il profeta ora la estende alla regione montuosa della 
Palestina. Questo oracolo anticipa la preoccupazione 
di Ezechiele per la restaurazione dei monti di Israele 
nel c. 36. Anche se Gerusalemme è implicitamente le- 
gata ai monti (20,40; 34,26), il profeta era disgustato 
delle distorsioni della teologia di Sion, quanto lo era 
stato Geremia. Nella sua visione dei monti purificati 
(33,28; 34,13.14; 35,12; 36,4.8), non c’è alcuna menzio- 
ne di Sion. Questo è un oracolo efficace, pieno di ripe- 
tizioni e di allitterazioni. Può essere diviso in alcune se- 
zioni: vv. 3-7.8-10.11-13a.13b-14. M. GREENBERG 
(Ezekiel 1-20, 137) ha visto un effetto che crea due 
parti ben equilibrate tra loro, dove il primo oracolo 
(vv. 3-7) e la sua «onda successiva» (vv. 8-10) corri- 
spondono al secondo oracolo e alla sua «onda successi- 
va» (11-13a.13b-14). 

Il primo oracolo ripete Lv 26,30-31 e presenta forti 
analogie anche con il linguaggio del lamento di Davide 
su Saul e Gionata in 2 Sar 1,18-20. 20. monti d'Israele: 
Questa espressione è presente solo nel libro di Ez, 14 
volte in tutto, per lo più negli oracoli di salvezza nei cc. 
33-39. Il termine «monti» ricorre tre volte nei vv. 2-3, 
e costituisce un inizio fortemente retorico. Il carattere 
rituale ricorda i proclami degli araldi del re (2 Re 
18,28) ed è uguale all’inizio di 36,1. 3. alture: È un ele- 
mento importante del culto cananeo, dove i sacrifici 
venivano compiuti su ampie piattaforme aperte di pie- 
tra (alte circa 1,85 m e larghe circa 7,60 m o anche 
più). 4. altari per l'incenso: Questi sono ben noti nel 
culto cananeo. Uno dei titoli di Baal era Baal Ham- 
mon, «Signore dell’Incenso». idoli: Il termine ebraico 
gll sembra significare una stele o una colonna, ed è fre- 
quente nel Di, in Ger ed Ez — libri strettamente con- 
nessi alla riforma religiosa di Giosia. Probabilmente si 
intende proporre un gioco di parole beffardo, dal mo- 
mento che gi//#lfr: può essere tradotto sia «palle di 
sterco» sia «idoli». 5. ossa: Le ossa umane rendono un 
luogo impuro, e così Giosia, per esempio, le sparse sul 
terreno per contaminare i santuari pagani (2 Re 23,14). 

9. i vostri scampati: Abbiamo una teologia «del re- 
sto» in questi versetti che anticipano posteriori spiega- 
zioni più sviluppate nei cc. 12.14.16.20 e 36. 12. di pe- 
ste, di spada e di fame: Questa triplice calamità, chiave 
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di lettura dell’unità dei cc. 5-7 (5,12; 6,12; 7,15), è pre- 
sa dalla tradizione di Geremia (Ger 14,12; 27,8.13; 
28,8). 13. ogni colle elevato: I vv. 11-13a riprendono il 
tema dei vv. 1-7, ma qui aggiungono i boschetti sacri 
all'elenco delle pratiche cultuali pagane condannate. 
Questi santuari furono particolarmente aborriti dai 
profeti in quanto minacce all’integrità della religione 
yahwista (cf. Dt 12,2; 1 Re 14,23; Os 4,13; Ger 2,20). 
28 (ii) Oracolo contro l’intera terra di Israele 
(7,1-27). Questo è il terzo soggetto dell’annuncio della 
condanna da parte di Dio nei cc. 5-7, ed è quello che 
costituisce il punto culminante. La sequenza ha ab- 
bracciato Gerusalemme per estendersi alla regione 
montuosa, fino a comprendere ora l’intera terra d'I- 
sraele. Il tema del Giorno del Signore è tradizionale tra 
i profeti (Is 2; Azx 5; Sof 1). Il capitolo si divide in due 
parti: i vv. 1-9 e 10-27. La prima è un poemetto serrato 
che gioca sui concetti di «fine» e di «giorno». La se- 
conda è una lunga, impetuosa descrizione delle sciagu- 
re che cadranno su Israele quando il «giorno» e la «fi- 
ne» giungeranno davvero. Questi non saranno disgiun- 
ti. Alcuni studiosi vedono moltissime espressioni ripe- 
titive nei vv. 1-9. Anche se la maggior parte degli stu- 
diosi ha cercato di dare alla poesia un’interpretazione 
troppo logica, è preferibile leggere l’intero capitolo co- 
me un’unità letteraria. 2. i quattro punti cardinali: Let- 
teralmente, le quattro «ali» della terra; questa espres- 
sione sottolinea la condanna divina che raggiunge tutta 
l'ampiezza dei confini di Israele (cf. 11,12; Gb 37,3). 4. 
non si impietosirà... e non avrò compassione: Si tratta di 
una delle espressioni preferite nel libro di Ez; cf. 5,11; 
7,4.9; 8,18; 9,5.10; di nuovo può essere tratta da Ger 
13,14. 7. è prossimo il giorno: Luogo comune profetico: 
Is 13,6; Gl 1,15; 4,14; Abd 15; Sof 1,7.14. Il tema della 
costernazione piuttosto che della gioia è preso diretta- 
mente da Ax: 5,18-20, e l’intero oracolo può dipendere 
dall’influsso di quel profeta. 

29 11. e non: sarà differito: Le immagini dei vv. 
10-11 contrappongono bruscamente la sfrenata, dila- 
gante proliferazione del male e la repentinità con cui è 
estirpato (cf. un'immagine simile in Is 40,6-7). 12. chi 
ha comprato non si allieti: Il proverbio citato qui allude 
a tempi ordinari, quando il compratore sente che l’ac- 
quisto si conserverà, mentre chi ha venduto rimpiange 
di essersi separato da un tesoro. Ma quando giungerà il 
Giorno del Signore, nessun compratore conserverà 
qualsiasi acquisto per molto tempo. È un’espressione 
legale tratta dalle leggi sul riscatto della terra durante 
l’anno del giubileo (Lv 25,23-24). 16. come le colombe: 
Il volo su rupi rocciose come lo sbatter d’ali di uccelli 
terrorizzati è un'immagine profetica comune per indi- 
care gli orrori della guerra (/s 16,2; Ger 48,9.28; cf. Sal 
11,2). 17. si scioglieranno come acqua: I guerrieri saran- 
no così atterriti da perdere il controllo dei propri sfin- 
teri. 18. saranno rasate: Radere il capo significava una 
condizione di lutto per un parente. 19. argento e oro: 
Citazione da Sof 1,18. 20. immondizia: Il significato let- 
terale di niddéh è «cosa immonda», vale a dire, l’impu- 
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rità della mestruazione (Lv 15,19-24). Qui diventa una 
metafora dell’impurità del popolo e della sua violazio- 
ne della legge. L'immagine è resa vividamente concreta 
dai vv. 21-25. 24. i popoli più feroci: Si tratta di un mo- 
do convenzionale per indicare i Babilonesi (cf. Ger 
6,22-23; Ab 1,6). 26. La visione profetica scomparirà: I 
vv. 26-27 elencano la gente comune («popolo del pae- 
se») e quattro categorie di capi. I prìncipi sono legati 
solo alla sfera politica, mentre le altre categorie opera- 
no principalmente come autorità religiose: i profeti so- 
no responsabili di oracoli e visioni; i sacerdoti dell’in- 
segnamento della legge; e gli anziani della sapienza (cf. 
Ger 8,8). 
30 (C) Visione della fine del Tempio 
(8,1-11,25). I cc. 8-11 formano un'unità che è deter- 
minata dalla inclusione tra 8,1-3 e 11,22-25, in cui l’ini- 
zio e la conclusione si corrispondono. Così il profeta è 
con gli anziani (8,la) quando la mano di Dio si posa su 
di lui (8,1b) ed appare la visione (8,2-3); la sezione ter- 
mina quando la visione scompare (11,22-23), lo spirito 
lo lascia (11,24), ed egli ritorna fra gli anziani (11,25). 
Inoltre emerge una struttura chiastica (ABC:C'B’A°), 
che indica che tutto quanto è compreso tra i suoi termi- 
ni forma un’unità. Il movimento dinamico progressivo 
dell’azione, tuttavia, indica anche un’unità di concezio- 
ne. Il c. 8 è una visione sull’idolatria e sul peccato unita 
a un formale atto accusatorio contro Israele, mentre il 
c. 9 esegue la sentenza. Queste sezioni insieme formano 
un elaborato e solenne oracolo di condanna nei con- 
fronti di Israele. Il c. 10 completa questa unità con il ri- 
getto da parte di Dio del Tempio e dei suoi fedeli, già 
prefigurato nel c. 1. Infine, in una ricapitolazione, il c. 
11 ripete l'accusa, ma termina con un oracolo di restau- 
razione, poco prima che il trono di Dio scompaia. Que- 
sto anticipa la promessa di un cuore nuovo in 36,26 (cf. 
ALONSO SCHOKEL, Ezeguiel, 55 [trad. it. cit.]). I quat- 
tro capitoli, inoltre, sono tenuti insieme dalle fasi pro- 
gressive dell’allontanamento di Dio: in 8,3 la gloria del 
Signore si trova all’ingresso del cortile interno; in 9,3 la 
presenza che abita nel Santo dei Santi esce sulla soglia; 
in 10,3 anche la visione della gloria del trono esce sulla 
soglia; e infine in 11,23 la gloria lascia la città e si sposta 
ad oriente (verso Babilonia'). Dio rigetta le pretese di 
Gerusalemme riguardo ad una speciale protezione solo 
perché la sua gloria abita nel Tempio. Contrariamente 
alla «dottrina» stabilita, secondo cui Dio non abbando- 
nerà mai la sua città ed il Tempio (Ger 7; Sal 46,5; 
48,8), Ezechiele proclama che questo è ciò che sta per 
accadere. Egli poi allude all’inimmaginabile: che Dio 
andrà ad abitare con gli esuli in Babilonia (la ripetizio- 
ne della visione del trono del c. 1 esprime questa idea), 
e che la presenza divina tornerà solo quando gli esuli 
faranno ritorno (11,14-21). 
31 (a) VISIONE DEGLI ABOMINI DEL TEMPIO (8,1- 
18). Il c. 8 può essere diviso in due parti: i vv. 1-4 e 
5-18; la prima presenta lo scenario di tutti i cc. 8-11, 
l’altra l'accusa iniziale. 

La visione riappare a Ezechiele nei vv. 1-4. La data è 
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17-18 settembre 592, subito dopo il completamento 
dei 390 giorni trascorsi su un fianco, come ad Ezechie- 
le era stato ordinato in 3,16 (datato il 7 agosto 593). 
Tuttavia, non ci sarebbe abbastanza tempo per i 40 
giorni da trascorrere sull’altro fianco; ma può darsi che 
si intendesse un periodo a parte di 40 giorni in futuro 
(+ 24). 2. Questo versetto ripete la descrizione di 1,27, 
facendo pensare che si tratti della medesima visione 
(cf. anche il v. 4). 3. conse una mano: Ezechiele usa 
tabnît qui e in 10,8 per descrivere la «sembianza» di 
una mano, e in 8,10 per descrivere la «sembianza» di 
animali striscianti lungo una parete. Il fatto che in nes- 
sun altro punto del libro egli usi questo termine con- 
ferma la fondamentale unità compositiva dei cc. 8-11. 
mi afferrò per i capelli; In Dn 14,36, un angelo trascina 
per i capelli il profeta Abacuc da Daniele nella fossa 
dei leoni. l'idolo della gelosia: Si potrebbe trattare dello 
stesso idolo di Ashera, fatto collocare da Manasse circa 
60 anni prima (2 Re 21,7; 2 Cr 33,7), anche se sembra 
improbabile che tale culto sia sopravvissuto alle rifor- 
me di Giosia del 628-622 (2 Re 22-23). Ad ogni modo, 
si trattava di una statua di una divinità che violava 
completamente il primo comandamento (Es 20,4; Di 
5,8; cf. Di 12,3), provocando così «gelosia», una giusta 
collera o un giusto risentimento. 7. uz foro nella parete: 
La serie di scene di idolatria è tutta ambientata nei due 
cortili che circondano l’edificio del Tempio vero e pro- 
prio: il cortile esterno e quello interno. 10. anzmali abo- 
minevoli: L'ebraico ha altri due termini per indicare 
animali selvatici e domestici, uccelli e pesci, così questi 
sono solitamente intesi come insetti o altre singolari (e 
disgustose) creature. In che cosa consistesse tale culto 
non lo sappiamo; si sa di totem di animali o dèi zoo- 
morfi di diverse epoche, venerati sia in Babilonia che 
in Egitto. 11. sestanta anziani: Secondo Es 24,1, questi 
rappresentano il popolo di Israele al monte Sinai; in 
Nzr 11,16.24 gli anziani condividono lo spirito di Mosè 
nella comunità. Qui essi rappresentano tutto Israele 
colpevole di idolatria. lazania figlio di Safan: Poiché la 
casa di Safan è menzionata più volte, a proposito della 
riforma di Giosia e durante la vita di Geremia, come 
totalmente consacrata al vero culto di YHWH (2 Re 
22,3; Ger 29,3; 36,12), trovare Iazania in questo grup- 
po è un segno della abissalità che il peccato ha raggiun- 
to. 

32 14. Tarmmuz: Il culto di Tammuz (il sumero 
Dumuzi) ebbe origine in Mesopotamia non più tardi 
del III millennio a.C., e commemorava l'annuale disce- 
sa del dio agli inferi. Questo culto era celebrato con la- 
menti rituali per la morte del dio, praticati specialmen- 
te da donne. Almeno in tempi posteriori, venne asso- 
ciato a divinità morenti e risorgenti che rappresentava- 
no l’annuale alternarsi delle stagioni, in primo luogo 
con il greco Adone. Un'ulteriore menzione di questo 
culto in Israele si può trovare in /s 17,10 ed Ez 32,19, 
dove Tammuz è chiamato con il suo titolo «Il più bel- 
lo». Tracce del culto di Tammuz sono state trovate nel- 
l'antica Palestina (L. BOADT, Ezekiel's Oracles against 
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Egypt, 151-152). 16. Il numero 25 è evidentemente si- 
gnificativo per il profeta; può rappresentare le 24 classi 
di sacerdoti che erano assegnati a servire a turno nel 
Tempio, con a capo il sommo sacerdote. #/ sole: Il culto 
del dio sole era praticato sia in Egitto che in Mesopota- 
mia. Fu praticato in Israele, almeno al tempo di Ma- 
nasse, dal momento che Giosia dovette distruggere «i 
cavalli e i carri del sole» che si trovavano all’ingresso 
stesso del Tempio (2 Re 23,11). Poiché questo è l’ulti- 
mo della serie degli abomini mostrati al profeta, è con- 
siderato il peggiore — si noti che per venerare il sole, i 
fedeli dovevano voltare le spalle a YHWH! 17. :/ ramo- 
scello sacro alle mie narici: Il TM legge «alle loro nari- 
ci», ma anche la tradizione giudaica degli scribi ricono- 
sceva che si trattava di un cambiamento intenzionale 
allo scopo di evitare la blasfema allusione al fare a Dio 
qualcosa di abietto o di turpe. Può essere un oltraggio 
intenzionale (6. Yom 77a) o un gesto fallico osceno. 
D'altra parte, ci sono gesti mesopotamici comuni, co- 
me quello di tener alzata una mano (spesso reggendo 
un ramoscello) davanti al naso come segno di umiltà 
davanti a un dio. Il peccato sarebbe l’ipocrisia di Israe- 
le nel macchiarsi di idolatria fingendo fedeltà a 
YHWH. 

33 (b) GLI ANGELI DELLO STERMINIO (9,1-11). 
Alcuni commentatori sostengono che il c. 9 dovrebbe 
seguire il c. 11, dal momento che descrive lo sterminio 
degli idolatri, mentre il c. 11 continua ad elencarne al- 
tri (+ 31). Dio ora pronuncia la sentenza contro i pec- 
catori mostrati al profeta nel capitolo precedente. 2. un 
altro uomo vestito di lino: Si tratta di un abito tipico 
degli alti funzionari nell'arte egizia (ANEP 408.409). In 
Israele, era l'abito che dovevano indossare il sommo 
sacerdote (Lv 16,4) e gli altri sacerdoti (Es 28,42). Lo 
scriba e i sei sterminatori insieme sono sette, il numero 
simbolico della completezza; in questo caso indica il 
tempo della distruzione totale. 4. segna un tau sulla 
fronte: Allo scriba viene ordinato di segnare la lettera 
ebraica ‘44 su coloro che non si sono macchiati di ido- 
latria. Dalla continua proclamazione di Ezechiele che 
l'intera città e tutto il popolo stanno per essere distrut- 
ti, anche coloro che riescono a fuggire (7,16), possiamo 
supporre che il numero delle persone segnate sia pic- 
colo; e questi a loro volta saranno deportati (6,9). 7. I 
cadaveri contaminerebbero e profanerebbero il Tem- 
pio, rendendolo inadatto al culto divino o alla presenza 
divina. 9. Come in 7,23 e 8,17 il profeta inserisce im- 
provvisamente nell’elenco dei peccati contro la religio- 
ne la nozione di violenza e di spargimento di sangue. 
Questo rispecchia il linguaggio del racconto del diluvio 
in Gen 6-9 e mette in evidenza che questa generazione 
merita lo sterminio totale così come quella di Noè, 
22,6-13 riprende questo tema più dettagliatamente. 

34 (c) IL TRONO DEI CHERUBINI RIAPPARE (10,1- 
22). Questo capitolo si divide in tre parti: vv. 1-7. 8-17 
e 18-22. La prima descrive i carboni accesi che proven- 
gono dal trono di Dio per distruggere la città; la secon- 
da descrive il carro del trono negli stessi termini gene- 
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rali del c. 1, ma con più dettagli; la terza descrive l’u- 
scita del trono sul carro dal Tempio vero e proprio per 
fermarsi all’ingresso della porta orientale, con la gloria 
del Signore su di esso. 1. qualcosa che aveva la forma di 
un trono: Ripete 1,26. 2. Anche la visione della gloria 
di Dio nel Tempio di cui parla Isaia comprendeva i car- 
boni ardenti (/s 6,6). L'immagine è presa probabilmen- 
te dall’incenso che bruciava continuamente, nel Santo 
dei Santi del Tempio. Forse all’uomo vestito di lino era 
stato ordinato di prendere i carboni dal Tempio non 
per distruggere ma per purificare coloro che erano sta- 
ti segnati con il #24, come in Is 6 (Conv, Ezekiel, 55). 
cherubini: Per 18 volte solo in questo capitolo il testo 
dice che gli esseri animati del c. 1 sono cherubini, una 
specificazione che ora li identifica con il trono di 
YHWH (l’arca) che si trova nel Tempio. 4. la gloria del 
Signore si alzò: Questo versetto chiave indica che la 
presenza di Dio sta abbandonando il Tempio vero e 
proprio per ritornare sul trono del carro e spostarsi 
verso oriente. Questa scena somiglia alla descrizione 
della gloria nel deserto (Es 16,10; Nr 10,34). I vv. 15 e 
20 identificano esplicitamente i due troni. 8. la forza 
di una mano d'uomo: Elemento nuovo nella descrizione 
della visione del trono. Probabilmente «mano» è un’e- 
spressione puramente idiomatica e sta per «parlò» sul- 
le ruote, ma se la interpretiamo in senso personale, ciò 
rende la visione più vicina a quella di Is 6, dove gli es- 
seri angelici intervengono direttamente con il profeta. 
14. ogni cherubino aveva quattro facce: M. Greenberg 
interpreta il testo ebraico nel senso che ciascuno dei 
quattro cherubini aveva quattro facce uguali, così che 
uno aveva quattro facce leonine, un altro quattro volti 
umani ecc. (Ezekie/ 1-20, 182-183). Il TM probabil- 
mente vuol dire che in ciascuno le facce poste anterior- 
mente erano di cherubino, e quelle poste sull’altro lato 
erano umane ecc. 18. /a gloria del Signore uscì: Il trono 
al di sopra del firmamento al di sopra dei cherubini era 
rimasto vuoto (10,1), mentre la gloria divina si trovava 
nel Tempio. 20. :/ Dio d'Israele: La gloria del Signore 
che esce dal Tempio e l'ardente figura dalle sembianze 
umane nelle visioni di 1,26-28 e 8,2 sono ora identifica- 
te completamente. 

35 (d) ORACOLO DI DISTRUZIONE PER LA CITTÀ 
(11,1-25). Il c. 11 comprende un oracolo di condanna 
contro Gerusalemme simile a quella del c. 8, seguito 
dalla scena finale dell’allontanamento di Dio dal Tem- 
pio e dalla città. L'oracolo di 11,1-13 è completamente 
diverso dalle scene di idolatria descritte in 8,3-18, cia- 
scuna peggiore della precedente. Qui i capi politici tra- 
mano il male sociale che scatenerà l’ira di Dio. Proba- 
bilmente questi capi sostenevano una linea politica an- 
ti-babilonese cercando l’aiuto militare dell’Egitto. I vv. 
14-21 condannano coloro che sono rimasti a Gerusa- 
lemme, e che sostengono che gli esuli del 598 erano i 
colpevoli e quindi non hanno più alcun diritto sulla 
terra. Al contrario, dice il profeta, Dio è con gli esuli e 
al momento opportuno li ristabilirà nella terra come un 
popolo obbediente e purificato, assolutamente fedele a 
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Dio, mentre gli abitanti di Gerusalemme che sono ri- 
masti saranno sterminati per la loro idolatria. Geremia 
assume una posizione simile (Ger 24). 1. venticinque 
uomini: C£. il commento a 8,16. Iazania è una persona 
diversa da quella menzionata in 8,11. 2. gli uomzini che 
tramano il male: Probabilmente rappresentano la fazio- 
ne politica favorevole agli Egiziani e anti-babilonese, 3. 
questa città è la pentola e noi siamo la carne: È un pro- 
verbio, altrimenti sconosciuto, ma il suo significato è 
chiaro dal contesto. Una pentola in cui cuoce la carne 
migliore è segno di prosperità. Ezechiele mette in evi- 
denza che la pentola è piena di carne infetta, di cadave- 
ri, e che la presunta «carne buona» degli abitanti di 
Gerusalemme sarà eliminata e trucidata dalla spada sia 
che si trovi in esilio o che stia scappando per salvare la 
vita (11,9-10). 6. avete moltiplicato i morti: Un crimine 
che viene attribuito in modo particolare a re e capi po- 
litici; cf. 19,3.6; 22,6; Ger 2,30; 22,17; 26,20-24. 12. co- 
mandi e leggi: Si ripete l’accusa espressa in 5,6-7. Pela- 
tia: La morte è descritta a vividi tratti, ma non v'è alcu- 
na certezza che Ezechiele avesse speciali facoltà di sa- 
perlo dal suo esilio babilonese. Non dovrebbe essere 
inteso necessariamente come un fatto realmente acca- 
duto, ma come un oracolo profetico frutto della visio- 
ne (M. FISHBANE, /z 38 [1984] 134-135). 

I vv. 14-21 riportano forse la risposta divina al grido 
di Ezechiele nel v, 13. 15. toi fratelli: Il triplice appel- 
lativo con cui vengono chiamati gli esuli — fratelli, de- 
portati con te, e tutta la casa di Israele — è un mezzo 
drammatico per trasferire la benevolenza divina da Ge- 
rusalemme a Babilonia. È un'affermazione sconvolgen- 
te: si credeva che gli dèi restassero fedeli alla terra in 
cui abitavano, e che la loro venerazione fosse difficile 
in un paese straniero (cf. Sa/ 137). 19. ur cuore nuovo: 
Meglio intendere «un cuore sincero». L'idea espressa è 
quella di Ger 32,29, che Israele diventerà sincero nella 
sua fedeltà a YHWH invece di avere un cuore che si ri- 
volge sia a YHWH che agli idoli (cf. 36,26; Ger 24,7). 
22-24 + 30. 
36 (D) Condanna di tutti: popolo e capi 
(12,1-14,23). Dopo la visione del totale rigetto di Ge- 
rusalemme da parte di Dio, i redattori hanno raccolto 
una serie di oracoli che sviluppano l’idea dell’inconsi- 
stenza delle aspettative del popolo. Gli Israeliti non 
possono credere e non crederanno che la terribile pro- 
fezia di Ezechiele si possa avverare. Il c. 12 descrive la 
fuga e la cattura del re; il c. 13 denuncia i falsi profeti 
che alimentano le speranze del popolo; il c. 14 rifiuta 
l'argomento che il popolo è rimasto fedele a YHWH e 
che perciò non può essere considerato personalmente 
responsabile e, di conseguenza, passibile di una puni- 
zione. 

(a) L'ESILIO IMMINENTE (12,1-28). Questa se- 
zione è un dramma in tre atti: Ezechiele rappresenta 
l'assedio e la cattura di Sedecia (vv. 1-16); poi agisce 
mangiando e bevendo come un prigioniero (vv. 17-20); 
ed infine trasforma un comune proverbio di consola- 
zione in un oracolo di minaccia imminente (vv. 21-28). 
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(i) Tentativo simbolico di emigrare (12,1-16). 
Questo oracolo si compone di due parti e tre sezioni. 
Le parti sono: (a) rappresentazione dell’azione simboli- 
ca (vv. 1-7) e (b) interpretazione del suo significato (vv. 
8-16). Le fasi sono in forma di dramma: l’ordine di Dio 
(vv. 1-6), l'esecuzione (v. 7) e le conseguenze o implica- 
zioni (vv. 8-16). Il tema dell’esilio mediante il ricorso a 
gesti simbolici richiama le azioni in 4,1-5,4. 2. una 
genîa di ribelli: Israele rifiuta di vedere e di sentire. 
Ezechiele racconterà dettagliatamente la lunga storia di 
ribellione che risale all’esodo (20,8.13.21). 3. davanti aî 
loro occhi: Per sette volte questa frase è ripetuta nei vv. 
1-7. Il profeta cerca di ottenere il massimo impatto vi- 
sivo, non sui cittadini di Gerusalemme, ma sugli esuli 
in Babilonia che basano le loro speranze di restaurazio- 
ne sulla sicurezza e sull’esistenza perpetue di Gerusa- 
lemme. 4. bagaglio: Monumenti antichi rappresentano 
vittime di attacchi assiri mentre vanno in esilio con un 
piccolo involto sulle spalle (ANEP 366.373), portando 
con sé ovviamente solo lo stretto necessario. 5. fa’ #n2- 
pertura: Era abbastanza facile creare un'apertura nei 
mattoni di malta delle case antiche. 6. #£ coprirat la fac- 
cia: È un segno di vergogna (Ger 14,4) e di afflizione (2 
Sam 15,30). 10. L'oracolo è esplicitamente diretto con- 
tro Sedecia e tutto il popolo. Si noti che Ezechiele non 
gli riconosce il titolo di «re», ma solo un ruolo inferio- 
re. Nella visione di Israele restaurato (cc. 33-48), egli 
non permette mai al governante di essere un re. 13. la 
mia rete contro di luî: Questa immagine ha una lunga 
storia nel Vicino Oriente. Nel mito della creazione di 
Babilonia, Marduk cattura Tiamat nella sua rete 
(ANET 67). A Mari nel xvIll sec. una profezia promet- 
te al re Zimri Lim che il dio Dagon prenderà in trappo- 
la Babilonia nella sua rete (ANET 625)! Dio dà la cac- 
cia agli uomini con una rete in altri passi della Bibbia 
(Os 7,12; Ez 32,3; Lam 1,3). 
37 (ii) I/ cibo degli esuli (12,17-20). 19. La gram- 
matica ebraica non chiarisce se Ezechiele si rivolge di- 
rettamente al «popolo del paese» o se parla di loro. Te- 
stimonianze di questo periodo (2 Re 21,24; 25,19) fan- 
no pensare che essi erano i cittadini provenienti dai 
centri rurali e dai villaggi - o per lo meno la popolazio- 
ne senza alcun ruolo ufficiale nell’organizzazione poli- 
tica. Questi erano forti sostenitori della dinastia davidi- 
ca. 20. ridotta a un deserto: CÉ£. Lv 26,43. Il linguaggio 
del Codice di santità continua a guidare le parole di 
Ezechiele. 

(iii) Il proverbio del lungo giorno (12,21-28). 
Il profeta cita due distinti detti popolari che mettono 
in ridicolo l’insistenza con cui Ezechiele predica. Uno 
dopo l’altro vengono smentiti dal messaggio profetico 
secondo cui il tempo di Dio si è avvicinato ancor di più 
e non ci sarà alcun rinvio. 23. farò cessare questo pro- 
verbio: C£. 18,2-3, dove un altro proverbio deve essere 
eliminato. 24. visioni false: Nel capitolo seguente e in 
altri passi sui falsi profeti (p. es., Ger 23,9-40), il lin- 
guaggio della falsa visione rimanda alle profezie di libe- 
razione e di prosperità che cullano il popolo nella erro- 
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nea fiducia che il male commesso non sarà punito; qui 
il profeta si preoccupa che il popolo fraintenda le sue 
parole di minaccia e di condanna, considerandole co- 
me puramente retoriche, senza un reale pericolo. Dio 
non darà ad Ezechiele solo parole; egli le realizzerà (vv. 
25.28). Molti commentatori tralasciano questo ed eli- 
minano questo versetto come una glossa aggiunta 
(COOKE, Ezekiel, 127). 

38 (b) CONDANNA DEI PROFETI (13,1-23). Gli 
ammonimenti in 12,21-28 introducono in una tratta- 
zione più ampia della falsa profezia. Ci sono due sezio- 
ni principali: i vv. 1-16 contro i profeti che proclamano 
un illusorio messaggio di speranza, e i vv. 17-23 contro 
le profetesse che usano la divinazione e le arti magiche 
come se fossero parola di Dio. In entrambi i casi l’ac- 
cusa è la stessa, questi sedicenti profeti non annuncia- 
no la volontà di Dio, ma le promesse e speranze vacue 
che il popolo vuole sentire così che non dovrà cambia- 
re il suo stile di vita e il suo modo di pensare. In que- 
sto, Ezechiele riecheggia passi come 1 Re 22,13-28; 
Ger 23,16-32; 28,1-17; 29,20-28; Lar 2,14. 

(i) Falsi profeti (13,1-16). Questi versetti con- 
tengono due oracoli consecutivi. Il primo (vv. 1-10a) 
denuncia le vane visioni che non trasmettono al popolo 
la verità con cui si potrebbe difendere dal giusto attac- 
co di YHWH; il secondo (vv. 10b-16) paragona queste 
parole dei profeti al muro di una casa spalmato di into- 
naco difettoso, che non riesce a proteggere dalla piog- 
gia, con il risultato che la casa si sgretola. 3. L'oracolo 
si apre efficacemente menzionando la parola «profeti» 
per cinque volte nei vv. 2-4. Questi profeti pretendono 
di avere lo spirito divino tanto quanto Ezechiele (2,2; 
3,12; 8,3; 11,1.24), mentre invece le loro visioni e le lo- 
ro intuizioni provengono dai loro desideri e opinioni 
personali, o persino da tentativi deliberatamente arbi- 
trari di accattivarsi il favore popolare; cf. Ger 23,16. 4. 
sciacalli fra le macerie: Questa immagine è comune tra i 
profeti, perché rispecchia le abitudini che ha questo 
schivo animale che si nutre di carogne di procurarsi il 
cibo tra le abitazioni umane andate in rovina (/s 13,22; 
34,13; Ger 9,10; 10,22; 51,37; Sal 44,20). 5. non avete 
costrutto alcun baluardo: L'immagine del baluardo 
esprime la medesima verità del comando dato ad Eze- 
chiele di essere una sentinella per il suo popolo in 3,16- 
21. I falsi profeti non riescono a liberarsi di questa re- 
sponsabilità. 7. Peggiore persino dei fraintendimenti 
della parola di Dio, la divinazione cerca di predire la 
volontà di Dio mediante la manipolazione umana di 
mezzi naturali come gli intestini degli uccelli o l’uso di 
rituali magici. Questa viene condannata con la pena di 
morte (Lv 19,31; 20,6; Di 18,10-11), anche se è larga- 
mente praticata (1 Saw 28,3-9; Is 2,6; 2 Re 17,17; 
23,24). 9. mio popolo: Questa espressione ricorre sette 
volte in questo capitolo, mettendo in contrasto la solle- 
citudine di Dio per Israele con lo spietato dispregio dei 
falsi profeti per qualunque cosa esuli dal loro interesse 
personale. Ez 34 riprende questo tema. :/ libro 
d'Israele: Si tratta della lista del censimento che Dio ha 
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del suo popolo (cf. Es 32,32; Sa/ 69,28; 87,6), l’equiva- 
lente del concetto posteriore di un libro della vita. 10. 
pace: I profeti proclamano che va tutto bene, ma c’è un 
male pericoloso nel paese. 11. intonacatori di mota: Le 
case in Palestina erano fatte di mattoni di argilla secca- 
ta al sole. Si indurivano ma c’era bisogno di spalmarvi 
dell’intonaco impermeabile per evitare che si sgretolas- 
sero nella stagione delle piogge. 

39 (ii) False profetesse (13,17-23). La struttura di 
questo oracolo si collega con quello che lo precede. I 
vv. 17-19 specificano l'accusa; i vv. 20-23 annunciano la 
sentenza contro i malfattori. 17. figlie del tuo popolo: 
Le donne che praticano la divinazione e la magia sono 
condannate in Es 22,17 e Lv 20,27. Lo scopo preciso 
delle seguenti pratiche non si conosce più, possono es- 
sere state prese da rituali pagani, oppure possono rap- 
presentare tentativi di discernere la volontà di YHWH 
mediante azioni associate con il culto israelitico, ma 
proibite dalla legge. 18. nastri magici: Può trattarsi di 
cuscinetti o di bende avvolte attorno alle braccia e alla 
fronte come amuleti o per imitare vesti ufficiali sacer- 
dotali come l’e/od (Es 28,6-14). dar la caccia alle perso- 
ne: Gli ingannevoli ma seducenti rituali di queste don- 
ne sono come trappole usate per catturare uccelli ed 
animali. 19. manciata d'orzo: L'offerta di cereali fa parte 
dei sacrifici ammessi nel culto di Israele (Lv 2,1-16). 
Forse questo imita i sacrifici in senso proprio, oppure 
può far parte di un rito divinatorio che interpreta la 
volontà divina analizzando le figure formate dai chic- 
chi di cereali su una superficie d’acqua. 

40 (c) IDOLATRIA E INFEDELTÀ (14,1-23). Questo 
capitolo è formato da due oracoli. Il primo (vv. 1-11) si 
incentra attorno all'idea chiave degli idoli come ostaco- 
li che porteranno il popolo alla propria distruzione. Il 
secondo (vv. 12-23) dal concetto che sia il profeta sia 
l'interrogante subiscono una punizione (menzionata 
nel v. 10) passa alla riflessione sul problema della re- 
sponsabilità personale. 

(i) Punizione degli idolatri (14,1-11). Il mes- 
saggio sembra essere che ci sono molti in Israele, spe- 
cialmente tra gli esuli, che hanno offerto la propria fe- 
deltà ad altri dèi o altri culti, pensando tuttavia di po- 
tersi ancora rivolgere alla parola di YHWH per rice- 
verne consigli. A loro volta, quei profeti che danno lo- 
ro ciò che essi vogliono sono altrettanto colpevoli. 3. 
occasione della propria iniquità: C£. 7,19; 18,30; 44,12. 
Il male è la causa che fa sbagliare una persona, e cioè la 
fedeltà a dèi falsi, gli idoli. 8. um segno e un insegna- 
mento: I segni sono prove che la potenza di Dio è all’o- 
pera; quindi, l'esodo si realizza tra grandi «segni e pro- 
digi» (Dt 4,34; Sal 105,27). Il termine tradotto con «in- 
segnamento» è 7745%2/, normalmente un proverbio 0 
una parabola (cf. 18,2). Il segno e l’insegnamento con- 
sisteranno nello sterminio di coloro che vanno in cerca 
di un oracolo profetico pur essendo idolatri nel loro 
cuore. 11. essi saranno il mio popolo e io sarò il loro 
Dio: È la formula P (sacerdotale) classica dell’alleanza 
in Es 6,7 ed è usata nel Codice di santità (Lv 26,12) e 
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in Ger (7,23; 11,4; 30,21; 32,38). Ezechiele la usa qui 
come promessa dell'alleanza rinnovata, quando il po- 
polo tornerà ad avere «un solo cuore» (11,20) e «un 
cuore nuovo» (36,28), libero da culti idolatrici (37,23). 
41 (ii) Necessità della rettitudine personale (14,12- 
23). Il centro di questo oracolo è che nessuno può esse- 
re salvato dalla rettitudine o dalla bontà di un altro. 
Più precisamente, il messaggio è che nessuna azione 
passata o la passata fedeltà di Israele potrà salvare que- 
sta generazione dal castigo divino per l’infedeltà e l’i- 
dolatria presenti. La sezione principale dell’oracolo è 
basata su quattro atti punitivi: la fame, le bestie feroci, 
la spada e la peste (cf. il v. 21), che sono elencati in pa- 
ragrafi paralleli. Si chiude con un richiamo particolare 
a Gerusalemme e con la possibilità che alcuni supersti- 
ti possano in realtà mettere in salvo figli e figlie non 
per la loro giustizia, ma grazie alla misericordia divina. 
14. Noè, Daniele e Giobbe: Questi tre «giusti» rappre- 
sentano personaggi dei tempi antichi anche per Eze- 
chiele. Noè, ovviamente, appartenne all’epoca del dilu- 
vio, e la sua condotta retta determinò la salvezza del- 
l’intero genere umano. Giobbe è noto come un uomo 
«integro e retto» dell'Oriente (G% 1,1), e il racconto 
implica che sia vissuto molto tempo fa in un'età diver- 
sa. Daniele è il protagonista del libro biblico omonimo, 
ma sembra essere un adattamento recente di una figura 
molto più antica di un re celebre per la sua saggezza, 
per il retto giudizio e per la sua familiarità con gli dèi. 
Conosciamo la storia di questo «Dan’el» dalla lettera- 
tura ugaritica anteriore al 1200 (ANET 150). Ezechiele 
ne scrive persino il nome come l’ugaritico. Così sembra 
che anch'egli rappresenti un esempio leggendario di 
giustizia umana di fronte a Dio. Nessuno di questi tre è 
israelita d’origine. 

42 (E) Allegorie e metafore di condanna 
(15,1-19,14). Questi capitoli sono piuttosto diversi dai 
precedenti in quanto fanno tutti ricorso a un uso molto 
elaborato della metafora, dell’allegoria o dell’analisi di 
una situazione come esempio per un annuncio di con- 
danna. Non tutti si somigliano, ma nella loro essenza 
rappresentano un corp«s di brani composti in maniera 
analoga, che rafforzano i primi oracoli di condanna 
mediante l’uso vigoroso del racconto e dell’allegoria. 
La prima unità, quella centrale e l’ultima (15,1-8; 17,1- 
24; 19,10-14) contengono tutte l’immagine della vite 
per sostenere la propria tesi. Dal contesto, la vite (ge- 
pen) sembra simboleggiare il contrasto tra l'umile con- 
dizione di Israele e la sua superbia contro Dio, un tema 
che collega i cinque capitoli facendone un complesso 
unico. 

43 (a) ALLEGORIA DELLA VITE (15,1-8). Per capi- 
re l'assunto del profeta qui, si deve distinguere tra l’ab- 
bondanza di uva e di foglie nella stagione produttiva e 
la pianta della vite, legnosa e contorta, che deve essere 
regolarmente potata. In contrasto con il meraviglioso 
prodotto dell’uva — il vino — il prodotto della potatura 
della vite è buono solo come legna da ardere. Ciò che 
rende la lezione più efficace è che Israele stesso viene 
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spesso paragonato nella tradizione biblica a una vite 
che produce molta uva (cf. Sa/ 80,8-15; Os 10,1; Ger 
2,21) o ad una vigna (/s 5,1-7). Ezechiele rovescia l’im- 
magine del S4/ 80 non menzionando mai lo scopo per 
cui Dio ha avuto tanta cura di questa vite, cioè, affin- 
ché producesse buoni frutti. Invece, Israele è parago- 
nato ai rami tagliati via che sono già stati parzialmente 
bruciati come legna da ardere, così che non possono 
più servire nemmeno per questo! 2. i/ legno della vite: 
L'ebraico 2°méré si riferisce ad un ramo che è stato po- 
tato piuttosto che ad una vite selvatica che non è stata 
coltivata. 4. il centro è bruciacchiato: Alcuni studiosi vo- 
gliono leggere in senso totalmente allegorico questo 
brano poetico, così che le due estremità bruciate sono 
Israele e Giuda, e la parte centrale è Gerusalemme. È 
preferibile considerare i vv. 2-5 come una metafora ar- 
tistica a pieno titolo, limitandone l’applicazione a ciò 
che l’interpretazione nei vv. 6-8 suggerisce in maniera 
esplicita (così J. SIMIAN YOFRE, in J. LUST (ed.), 
Ezekiel, 234-247). 

44 (b) GERUSALEMME COME UNA MOGLIE INFE- 
DELE (16,1-63). È il capitolo più lungo del libro di Eze- 
chiele, e comprende due oracoli distinti ma collegati 
tra loro: l’allegoria della moglie adultera (vv. 1-43) e 
l’allegoria delle tre sorelle (vv. 44-58), seguite da un 
messaggio di speranza che integra l'insegnamento delle 
due allegorie (vv. 59-63). Il soggetto dal principio alla 
fine rimane Gerusalemme, e lo scopo resta quello di 
rendere nota la colpa della città che si è rifiutata di ob- 
bedire a YHWH per aderire ad altri dèi. 

45 (i) Gerusalemme la prostituta (16,1-43). Il 
passato di infedeltà di Gerusalemme a YHWH è rac- 
contato con una duplice, audace allegoria: la prima 
parte descrive come un padre adottivo salva e alleva 
un’orfana (vv. 3-7), e la seconda narra del matrimonio 
dei due seguito dall’infedeltà della moglie. È anche un 
dramma che si svolge in diversi atti, in cui la potenza 
della narrazione deriva dal senso tragico che vi è impli- 
cato. In qualsiasi fase, la svolta verso il peggio si sareb- 
be potuta evitare; in ogni fase c’era la possibilità di una 
risposta diversa. 2. fa’ conoscere: Ciò che segue è un 
processo legale con accusa ed emissione della sentenza. 
3-7. Gerusalemme era un'importante città dei Cananei, 
che venne risparmiata dagli Israeliti conquistatori. Co- 
me una bambina indesiderata, è stata esposta a morire; 
ma Dio aveva progetti su di lei e così l’ha salvata. 4. frt- 
zioni di sale: Le usanze citate qui sono tipici rituali pa- 
lestinesi della nascita ancora praticati fino a tempi re- 
centi (ZIMMERLI, Ezekze/ 1, 338-339). L'esposizione dei 
bambini era praticata frequentemente anche nel Vicino 
Oriente (GREENBERG, Ezekzel 1-20, 275). 6. passat vici- 
no a te: Il testo non elabora un'analisi accurata di ogni 
aspetto particolare della storia di Gerusalemme. Al 
profeta basta alludere alla sollecitudine di Dio verso 
Gerusalemme nei primi anni dei giudici. 8-14. Questi 
versetti descrivono la decisione del padrone buono di 
sposare la giovane. Queste immagini descrivono l’abbi- 
gliamento nuziale come le vesti di una regina, e le pro- 
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messe di matrimonio sono espresse con le formule di 
alleanza. I punti di riferimento storici sono la scelta 
della città da parte di Davide come sua capitale (2 Sar 
5), la sua fama e la sua magnificenza sotto Davide e Sa- 
lomone (2 Sam 5-8; 1 Re 3-11), e l’alleanza speciale 
conclusa con la dinastia davidica da parte di Dio (2 
Sam 7). 23-34. Le accuse coinvolgono la sfera politica. 
La prostituzione implica l’amoreggiare con altre nazio- 
ni (e con i loro dèi). Egitto, Assiria e Babilonia sono 
tutte e tre menzionate. È una condotta peggiore della 
semplice prostituzione perché Gerusalemme non vuole 
nemmeno un compenso per i suoi favori — semplice- 
mente si concede loro per libidine. Sia il v. 26 che il v. 
30 sottolineano la depravazione sessuale che questa si- 
tuazione implica. Chiamando le nazioni straniere 
«amanti» di Israele, Ezechiele segue il più antico lin- 
guaggio di Osea (7,11-13; 8,9) e di Geremia (22,20-22). 
35-43. L'ultimo atto nella prima allegoria è la sentenza 
di condanna di Dio, che ironicamente farà dei suoi 
stessi amanti e alleati gli esecutori della sua condanna a 
morte per adulterio, come prescrive la legge (Lv 20,10; 
Di 22,23-24). 37. scoprirò di fronte a loro la tua nudità: 
Cf. Na 3,5; Ger 13,22; Os 2,12. 43. non ti sei ricordata: 
Il cuore della fedeltà al Dio di Israele è l’atto del «ri- 
cordarsi» della misericordia e bontà divine nell’allean- 
za (cf. Dt 1-11 ed il suo comando di ricordare e di non 
dimenticare). 

46 (i) Le sue sorelle Sodoma e Samaria (16,44- 
58). Il tema della dissolutezza introduce nel secondo 
importante oracolo del capitolo, il paragone di Gerusa- 
lemme con altre due città segnate dal castigo per esser- 
si macchiate di una condotta dissoluta: Sodoma, scelle- 
rata per l’episodio di Ger 18; e Samaria, che fu distrut- 
ta per la sua idolatria (2 Re 17,7-18). Il profeta usa un 
proverbio per introdurre il paragone. I vv. 44-52 met- 
tono in luce le implicazioni di questo proverbio per la 
somiglianza tra loro nel peccato, ma seguono i vv. 53- 
58 con una promessa di restaurazione per tutte e tre, 
forse un po’ sorprendente dopo il rifiuto totale dei vv. 
1-43. 45. vostra madre era una Hittita: Dal momento 
che Gerusalemme era originariamente una città cana- 
nea, questa sentenza ci ricorda che sta semplicemente 
tornando alle pratiche pagane dei suoi avi. La ripetizio- 
ne di 16,3 qui ci aiuta a collegare tra loro i due oracoli. 
46. sorella maggiore Samaria: Il Regno del nord, rap- 
presentato qui dalla sua capitale, era il più esteso dei 
due regni, comprendendo dieci delle dodici tribù; 
quindi, è la maggiore a causa della sua estensione. Il 
confronto tra Samaria e Gerusalemme ricorre già in Os 
5,5-15 e in 2 Re 17,17. 49. l’iniquità di Sodoma: La pro- 
sperità cui si allude in questo passo è basata su un rife- 
rimento di Gex 13,10 che la valle del Giordano era così 
bene irrigata quanto il «giardino del Signore». La sua 
infamia per il peccato di sodomia, tuttavia, è specifica- 
ta in seguito, in Gex 18. 52. C£, Ger 3,6-18 per un con- 
certo analogo. 53. muterò le tue sorti: Ora viene presen- 
tata la seconda metà del paragone: Dio restituirà tutte 
e tre le sorelle al loro antico onore. Il tema probabil- 
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mente è tratto dagli oracoli di speranza di Geremia 
(Ger 30,18; 31,23), che a loro volta hanno espresso il 
pensiero di Osea (Os 1-3). 
47 (iii) L'alleanza ristabilita (16,59-63). Anche 
questo breve passo parla di restaurazione, ma può esse- 
re distinto dal messaggio di speranza che lo precede 
nei vv. 53-58 perché include il tema dell’alleanza rinno- 
vata. 60. Anche se tutto ciò che è detto nei vv. 3-52 
suggerisce che Israele non ha motivi per sperare nella 
misericordia divina, Dio promette la restaurazione fon- 
data sull’alleanza che offrì al tempo dell’esodo. Se 
Israele ha dimenticato, Dio invece non ha dimenticato 
(cf. anche Lv 26,42-44). 63. Questo perdono immerita- 
to scuoterà la memoria di Gerusalemme e susciterà in 
lei vergogna per la propria condotta peccaminosa, e 
questo le farà comprendere quale Dio essa veneri, 
Questo versetto finale esprime magnificamente il signi- 
ficato della formula di riconoscimento: «e tu saprai che 
io sono il Signore» (v. 62). 
48 (c) ALLEGORIA DELLE AQUILE (17,1-24). Que- 
sto capitolo presenta una mescolanza di allegoria e di 
riferimenti storici precisi. Ha una fondamentale strut- 
tura in tre parti, costituita da un’allegoria (vv. 1-10), la 
sua interpretazione (vv. 11-21), e un’altra allegoria (vv. 
22-24), formando uno schema «a sandwich» ABA, in 
cui i vv. 1-10 e 22-24 fanno entrambi parte di un unico 
poemetto poetico, mentre i vv. 11-21 costituiscono una 
spiegazione in prosa. Tuttavia, l'ipotesi di Greenberg 
che la sezione interpretativa nei vv. 11-21 si possa divi- 
dere ulteriormente in un giudizio sul piano umano (vv. 
11-18), e in un giudizio sul piano divino (vv. 19-21) lo 
induce ad individuare uno schema bilanciato a spirale 
di quattro sezioni: una favola con elementi tratti dal 
mondo naturale al livello terreno (vv. 1-10), seguita da 
un’interpretazione umana per Israele a livello terreno 
(vv. 11-18), quindi da una seconda interpretazione 
umana ma dal punto di vista di Dio (vv. 19-21), per 
concludere con una seconda favola con elementi tratti 
dal mondo naturale, questa volta nella prospettiva di 
Dio (vv. 22-24). Questa combinazione di favole con 
elementi tratti dalla natura con espliciti giudizi storici 
permette al profeta di inserire la promessa di restaura- 
zione futura nel reale contesto storico dell’esperienza 
di Giuda, e la fa apparire possibile. Il capitolo costitui- 
sce una unità letteraria compatta, ed i vv. 22-24 sono 
da considerare parte integrante della sua struttura. 
1-10. Poiché le identificazioni allegoriche ci sono 
chiare, l’«indovinello» è in che modo Dio manterrà la 
promessa dei vv. 22-24. I personaggi sono i seguenti: la 
prima grande «aquila» è Nabucodonosor, re di Babilo- 
nia (v. 3); «Libano» è un'immagine di Israele e, più in 
particolare, Gerusalemme (Ger 22,6; Ze 11,1-3; Is 
10,34). Il «ramo più alto» (v. 4) è Ioiachin, condotto in 
esilio nel 598 (2 Re 24,8-15). Il «paese di mercanti» è 
Babilonia, ed il «germoglio del paese» (v. 5) è Sedecia, 
zio di Ioiachin, che fu nominato re al suo posto (2 Re 
24,17-18). Divenne una «vite» simile ad un «salice» 
(vv. 5-6), perché crebbe in modo straordinariamente 
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rapido e rigoglioso. La seconda «aquila grande» (nel v. 
7) è Psammetico II d'Egitto, con il quale Sedecia aveva 
concluso un trattato per farsi aiutare a difendersi dal- 
l'assalto babilonese contro Gerusalemme nel 588 (Ger 
37,4-11). Infine, il «vento d’oriente» è lo scirocco del 
deserto che soffia in certi periodi dell’anno, facendo 
inaridire rutto con il suo calore bruciante e costituendo 
in tal modo una metafora della collera di Dio (Es 
10,13; 14,21; Sal 78,26). Lo strumento di quest’ira sarà 
Nabucodonosor. 

49 11-18. La favola viene interpretata quasi pun- 
to per punto, ma questo brano mette in rilievo il moti- 
vo per cui il profeta considera il rifiuto di Babilonia da 
parte di Sedecia così sbagliato: egli aveva infranto un 
solenne trattato di alleanza concluso con Nabucodono- 
sor. Aveva violato il proprio giuramento, del quale Dio 
era stato testimone. 19-21. L'accusa continua, ma la de- 
scrizione alla 3* pers. diventa un discorso di Dio alla 1* 
pers., nel quale l’alleanza ed il giuramento non sono 
più considerati tra Sedecia ed il re babilonese, ma tra 
Sedecia e YHWH. È Dio che condanna, anche se 
userà Babilonia come strumento della punizione. 20. 
rete: C£. il commento a 21,36. 

22-24. Si torna alle immagini della favola narrata nei 

vv, 1-10. 22. Il nuovo ramoscello colto dalla cima del 
cedro rappresenta un futuro re della casa di Davide (2 
Sam 7,13). 23. tutti gli uccelli: Usata per la prima volta 
nel racconto del diluvio per descrivere tutte le specie 
accolte nell’arca, questa immagine degli uccelli che tro- 
vano riparo sul cedro è usata di nuovo in Ez 31,6 per 
descrivere il Faraone come un grande re. 24. Se il ce- 
dro è il re di Giuda, allora tutti gli alberi della foresta 
sono i re delle nazioni circostanti. Essi sapranno che 
Dio umilia il potente e suscita una nuova potenza dal 
nulla. Questo insegnamento è ripetuto nel c. 31, in cui 
il Faraone è umiliato. Qui Dio innalza un nuovo re d’I- 
sraele alla gloria dalla misera condizione in cui Giuda, 
punito, era caduto nei vv, 1-21. 
50 (d) PROCESSO PER LA RESPONSABILITÀ INDIVI- 
DUALE (18,1-32). Il tema della responsabilità personale 
gioca un ruolo importante nel pensiero di Ezechiele, 
che tratta molti aspetti del problema in 3,16-21; 14,12- 
20; 33,10-20 e, specialmente, in questo capitolo. Il 
principio fondamentale è già enunciato in Di 24,16, ed 
era noto in Israele (Ger 31,29-30; 2 Re 14,6), anche se 
la teologia dominante sottolineava che la colpa spesso 
doveva gravare sui figli e sulla famiglia della parte col- 
pevole (Es 20,5; 34,7; Di 5,9; Lv 26,39-40; 2 Re 10,1- 
11; 24,3-4; Ger 15,4; 18,21; Lam 5,9). 

Il capitolo si compone di due parti: i vv. 1-20 pre- 
sentano tre livelli di responsabilità individuale: padre, 
figlio e nipote; i vv, 21-32 trattano della sorte di coloro 
che si pentono del male commesso, un problema che è 
reso pressante dagli argomenti trattati nella prima par- 
te. Ci sono forti legami sia con il codice di leggi in Di 
12-26 che con Lv 17-26. Mostra analogie con altri due 
elenchi di virtù che caratterizzano il giusto, come /s 
33,14-16; Sal 15; 24; Mi 6,6-8 e con elenchi di crimini, 
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come Ez 22,6-12 e Ger 22,1-5. Ma soprattutto, il conte- 
sto storico di questo messaggio suggerisce che si tratta 
di un richiamo al pentimento, con la speranza che Dio 
proteggerà gli esuli in quanto «resto». Pur riferendosi 
apparentemente al male commesso in patria (v. 2), i 
suoi destinatari principali sono gli esuli, ed il suo scopo 
è quello di avviare una riforma che metta in risalto l’ac- 
coglienza personale della Torah, anche quando non c’è 
patria, né una comunità ben definita che possa essere 
considerata collettivamente responsabile della sua os- 
servanza. 

51 (1) Un proverbio per tre generazioni (18,1-20). 
2. questo proverbio: Poiché questo detto è noto anche a 
Geremia (Ger 31,29), deve essere stato una maniera 
comune di intendere la giustizia divina. 5-9. Il padre 
osserva le prescrizioni della legge, qui una combinazio- 
ne di precetti morali e rituali. Per i paralleli, cf. Es 
22,20.24; Lv 18,19; 19,13.15.33.35; 25,14.37; Di 
23,17.20; 24,17; Pr 22,22; 28,8. 9. se cammina nei miei 
decreti: Una formulazione giuridica chiude la sezione; 
cf. Lv 18,4; 26,3. 10-13. Il figlio commette peccati che 
violano piuttosto i doveri inerenti alla giustizia sociale. 
10. sanguinario: C£. Es 21,12; Ni 35,16-21. 12. oppri- 
me il povero: Cf. Dt 24,14; Sal 12,6; 35,10. 13. dovrà a 
se stesso la propria morte: Una sentenza legale di morte 
enunciata in Lv 20,9.11.13.16. 14-18. Il nipote impara 
dal male commesso da suo padre. 16. Dar da mangiare 
all’affamato e vestire l’ignudo sono precetti noti sia in 
Mesopotamia che negli elenchi egiziani dei doveri re- 
gali, come pure nel NT (Mf 25,35-36). 19. egli vivrà: 
Questa espressione chiave ripetuta da Ezechiele in tut- 
to il capitolo offre l'opportunità di affermare la possi- 
bilità di vita per coloro che seguiranno la Legge. 

52 (ii) Conversione e misericordia (18,21-32). La 
precedente trattazione riguardava persone che avevano 
scelto di vivere o secondo giustizia o commettendo il 
male in maniera costante. Ma che cosa succede se una 
persona si pente? I peccati passati condanneranno 
quella persona a morte, nonostante la conversione del 
cuore? Ezechiele risponde: «No! egli vivrà» (vv. 21- 
23). E allora, che cosa succede nel caso contrario, 
quando un giusto si volge al male? Quella persona sarà 
considerata responsabile per la presente condotta mal- 
vagia e morirà (v. 24). 25. il modo di agire del Signore: 
Anche questo è un proverbio? Probabilmente no. Ma 
vale la pena osservare che l’intero capitolo è in forma 
di domanda-risposta, con un effetto retorico di vivo 
realismo, che imita un vero processo legale. 31. ur cuo- 
re nuovo: In forma retorica il profeta invita il popolo a 
formarsi un cuore ed uno spirito nuovi, mentre in 
11,19 e 36,36 si afferma più prudentemente che è Dio 
a donarli per grazia. 

53 (e) DUE LAMENTI SU SEDECIA (19,1-14). Le 
ultime due scene del grande racconto metaforico dei 
cc. 15-19 sono composte in forma di lamenti funebri 
sul re Sedecia. I vv. 1-19 descrivono la sorte di un pre- 
sunto leone; i vv. 10-14 la sorte di una vite. Entrambi i 
lamenti hanno in comune il tema di un rapporto ma- 
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dre-figlio. Questo capitolo completa la rassegna dei 
peccati di Israele annunciati nel rotolo che il profeta 
doveva mangiare, e sul quale erano scritti lamenti e 
pianti (2,10). Questo brano poetico non è del tutto re- 
golare, ma per la maggior parte conserva il ritmo me- 
trico di 3:2, tipico stile del lamento che troviamo in 
Lam 1-4. 

(i) La leonessa e i suoi cuccioli (19,1-9). Il pri- 
mo lamento (vv. 1-9) descrive una leonessa con due 
cuccioli. Il primo cucciolo sembra essere Ioacaz (609) 
per l’accenno nel v. 4 al fatto che era stato condotto in 
Egitto (2 Re 23,34). Il secondo cucciolo è più difficile 
da identificare. Alcuni ritengono che rappresenti 
Ioiakim (609-598) per il comportamento violento de- 
scritto nei vv. 6-7, altri invece sostengono che si tratti 
di suo figlio Ioiachin (598) perché fu condotto prigio- 
niero in Babilonia. Un'ulteriore possibilità è Sedecia 
(598-586), che alla fine venne pure condotto a morire 
in Babilonia. Quest'ultima ipotesi è rafforzata da due 
fattori. Uno è che sia Ioacaz che Sedecia avevano la 
stessa madre, Hamutal. Il secondo è che anche il se- 
condo lamento (vv. 10-14) parla di Sedecia. 

2. tua madre: La leonessa non è identificata, così che 
può essere il simbolo di Giuda come pure di Hamutal. 
3. leoncello: I termini che designano i leoni sono tutti 
diversi in questo brano. Il leone giovane era spesso 
simbolo di un guerriero (Ger 49,9; Sal 10,9; 22,14.22; 
Ez 32,2). Dio fu talvolta rappresentato come un leone 
che attacca Israele (Lar: 3,10; Os 5,14; Am? 1,2). Un si- 
gillo di un alto funzionario nel Regno del nord, di no- 
me Shema, recava l’effigie di un leone (ANEP 276). 4. 
fossa... catene: Questi termini ebraici sono talvolta in- 
terpretati piuttosto come «trappola» e «anelli (nel na- 
so)». Descrizioni di prigionieri con anelli o ganci che 
passano da parte a parte la mandibola si trovano in Ez 
29,4; 38,4; Gb 40,26, come pure su una stele di As- 
sarhaddon (ANEP 447). 

(i) Lo scettro di legno di vite (19,10-14). L'im- 
magine e il linguaggio presentano forti analogie sia con 
il c. 17 che con il c. 31. Il messaggio del brano ha in co- 
mune con questi due capitoli anche il tema: la superbia 
del governante e le sue conseguenze, cioè l’essere sradi- 
cati ed eliminati dall’ira di Dio. La maestosità del ramo 
scelto è forse eccessiva per il titubante ed incerto Sede- 
cia descritto in Ger 37-38, ma questa sembra essere la 
scelta migliore (cf. ALONSO SCHOKEL, Ezeguiel, 124), 
anche se alcuni ritengono che solo Ioiachin si adatte- 
rebbe a questo testo (TKACIK, GCB 21:46). 11. razzi ro- 
busti: Un parallelo molto vicino a 31,3.10.14. 12. il ver- 
to d'oriente: C£. 17,9-10. 13. nel deserto: Simbolo dell’e- 
silio in Babilonia. 14. «x fuoco: Questo richiama la favo- 
la di Iotam, in cui da un rovo uscì un fuoco per distrug- 
gere i cedri (Gde 9,8-15). Il più debole e meno impor- 
tante spesso abbatte regni potenti. L'intero passo termi- 
na la «rubrica» indicante che questo è un lamento. Esso 
forma una inclusione con 2,10, comprendendo tutti gli 
oracoli di condanna dei cc. 3-19. 

54 (F) Accusa e condanna (20,1-24,27). I cin- 
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que capitoli conclusivi della prima metà del libro sono 
una mescolanza di oracoli di condanna costruiti attor- 
no a temi-chiave: il c. 20 offre il fondamento storico 
generale della condanna di Dio; il c. 21 riunisce un cer- 
to numero di brani che usano l’immagine della spada 
come simbolo di condanna; il c. 22 presenta metafore 
legali di condanna; il c. 23 riprende le allegorie del 
peccato di Gerusalemme presentate per la prima volta 
nel c. 16; ed il c. 24 usa due metafore per esprimere il 
rigetto definitivo della città da parte di Dio. Questa se- 
zione è separata da ciò che precede dalla data fornita 
in 20,1 e dall'indirizzo agli anziani. L'organizzazione 
dei cc. 20-24 risulta piuttosto approssimativa. Come i 
cc. 15-19, si tratta di una raccolta di forme letterarie 
inconsuete come l’allegoria e la rassegna storica unite 
ad oracoli di condanna. Dal momento che contiene 
brani che ripetono materiale precedente (le due sorelle 
del c. 23 si collegano al c. 16; la pentola di carne del c. 
24 si collega al c. 11), questa sezione può aver circolato 
indipendentemente prima di venire unita ai cc. 1-19 
da un redattore (cf. WEVERS, Ezekiel, 6-7). 
55 (a) STORIA DELL'INFEDELTÀ DI ISRAELE (20,1- 
44). L'introduzione molto elaborata dei vv. 1-3 è segui- 
ta prima da un lungo racconto della storia dell’infe- 
deltà di Israele (vv. 4-31), e poi da un ampio oracolo di 
condanna che combina distruzione e restaurazione (vv. 
32-44). Molti studiosi ritengono le differenze tra le due 
parti tanto grandi da concludere che l’oracolo di con- 
danna sia un’aggiunta secondaria. Tuttavia, come nelle 
allegorie dei cc. 16 e 23 e nel caso giuridico del c. 18, il 
caso presentato nella prima parte esige la diretta appli- 
cazione e l’interpretazione che i vv. 32-44 forniscono. 
L'insieme è abbastanza unitario (così FOHRER, Ezechiel; 
ZIMMERLI, Ezekiel 1; GREENBERG, Ezekiel 1-20). 

(i) Passato di ribellione (20,1-31). La data po- 
sta all’inizio e la speciale menzione degli anziani nei vv. 
1-3 sottolineano il problema che deve essere esamina- 
to: Israele vuole chiedere formalmente al profeta qual è 
la volontà di Dio. Il profeta allora richiama la storia di 
disobbedienza e di infedeltà di Israele, che si svolge in 
quattro fasi: (1) il periodo trascorso in Egitto (vv. 5- 
10); (2) la prima generazione nel deserto (vv. 11-17); 
(3) la generazione dei figli nel deserto (vv. 18-26); (4) il 
periodo trascorso nella terra promessa (vv. 27-29). È 
un atto d’accusa grave che incolpa Israele di infedeltà 
fin dall’epoca dell’Egitto e si spinge tanto lontano da 
affermare che Dio ha deciso l’esilio babilonese come 
loro punizione, come in passato il periodo stesso del- 
l'esodo. Dio offrì al suo popolo anche le leggi e le occa- 
sioni di peccare! Ma questo è stato fatto per provocare 
la loro punizione così che si possano scuotere. Ez 20 
presenta forti analogie con la teologia P di Ng 11-21, 
mettendo in evidenza che Dio punisce sempre l’infe- 
deltà, ma anche che risparmia il popolo per il futuro. 
Con questo terribile racconto del passato, il profeta 
spera di insegnare agli esuli che per la propria sicurez- 
za e per la protezione di Gerusalemme non possono 
appellarsi al fatto di essere il popolo eletto di Dio. L'i- 
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niziativa di Dio ha operato sin dal principio preparan- 
do la punizione, e non si fermerà. 

56 1. anno settimo: 14 agosto 591, un anno dopo 
la data in 8,1. 5. io scelsi Israele: Il verbo babar, «sce- 
gliere», sintetizza la teologia della speciale elezione di 
Israele (cf. Di 7,6-10), ma si trova solo qui nel libro di 
Ezechiele. 7. idoli d'Egitto: Il Pentateuco non asserisce 
assolutamente che Israele abbia venerato dèi egiziani. 
Tuttavia l’argomentazione al v. 10 indica che Dio deci- 
se di salvare Israele dall'Egitto nonostante l’idolatria 
già là praticata. 9. Il motivo dell’incessante misericor- 
dia di Dio era proteggere l'onore del suo nome e la sua 
santità (vv. 9.14.22.40.44), non per qualche obbligo im- 
posto dall’alleanza. 12. sebati: Il libro di Ez sottolinea 
in modo particolare il sabato (Ez 22,8.26; 23,38). Si ba- 
sa sulla teologia P di Gex 17 ed Es 31,12-17 e collega la 
giusta pratica del culto con l’osservanza dell’alleanza. 
Anche Ger 17,19-27 può aver influito su questo uso di 
Ezechiele. 25. statuti non buoni: C£. 14,7 e Is 6,9-11; 
63,17; ed il tema di Dio che indurisce il cuore del Fa- 
raone in Es 7-10. Poiché i vv. 4-24 presuppongono che 
Israele abbia scelto liberamente di rifiutare le leggi di 
Dio, l’interpretazione migliore del messaggio che Eze- 
chiele esprime è che Dio li ha abbandonati alle loro 
peggiori inclinazioni al male. Tutte le cose si trovano 
sotto il controllo di Dio nel pensiero ebraico — e persi- 
no il male ha qualche scopo. Il versetto successivo spie- 
ga che Dio desiderava renderli consapevoli dell'orrore 
dei loro peccati e farli ritornare a riconoscerlo. 29. a/t4- 
ra: Qui è contenuto un gioco di parole: «Che cos’è 
quest’altura (5474) alla quale voi andate (£4’#)?». Es- 
so esprime la sintesi finale dei peccati di Israele: l’ido- 
latria. 

57 (ii) Condanna divina (20,32-44). La reazione 
naturale al racconto precedente della disobbedienza di 
Israele è la ripetizione dell’esodo. I vv. 32-38 descrivo- 
no una nuova liberazione, questa volta dall'esilio, ed 
un periodo di purificazione nel deserto, quando i ribel- 
li saranno eliminati dal popolo. I vv. 39-44 allora pre- 
sentano il progetto per un ordine nuovo nel paese, 
quando la vera religione e la fedeltà saranno radicate 
nel riconoscimento da parte di Israele che è stato Dio a 
liberarli dall'esilio. 32. Le statue degli dèi pagani sono 
solo «legno e pietra» (Di 4,28; 28,36). 33. mano forte: 
Anche questa espressione è deuteronomistica (Dif 4,34; 
5,15; 7,19; 11,2). rovesciando la mia ira: Espressione 
preferita di Ezechiele per indicare la condanna divina: 
7,8; 9,18; 14,19; 20,8.13.21.33; 22,22. 39. Di nuovo l’o- 
racolo designa il culto degli idoli come peccato princi- 
pale. È possibile che gli anziani siano venuti a chiedere 
in che modo comportarsi di fronte alle pressioni per 
erigere un'altura, un altare e forse anche una statua di 
YHWH per gli esuli, dal momento che non potevano 
più celebrare il culto nel Tempio di Gerusalemme. Ad 
Ezechiele vengono subito in mente l’esperienza del vi- 
tello d’oro vissuta durante l’esodo (Es 32) e le successi- 
ve violazioni del primo comandamento (Es 20,3-4). 40. 
monte santo: Questa espressione solitamente designa il 
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colle del Tempio di Gerusalemme: /s 27,13; 56,7; 
65,11; G/ 2,1; 4,17; Sof 3,11; Dr 9,20. Dio ristabilirà il 
vero culto secondo la legge. 43. vi ricorderete: Cf. 
16,60-63 per l’importanza di questo tema. È pure rile- 
vante in Dt 5,15; 8,2-18; 11,15. 

58 (b) ORACOLI DELLA SPADA (21,1-37). Sono 
qui riuniti insieme quattro oracoli perché hanno in co- 
mune la stessa immagine: Dio che brandisce la spada 
del giudizio. 

(i) Una spada contro il mezzogiorno (21,1- 
14a). Questo oracolo è composto da due parti: una 
profezia diretta contro il sud usando la metafora del 
fuoco che divora una foresta in 21,1-5, seguita dalla 
sua interpretazione allegorica contro Gerusalemme 
usando la metafora di una spada in 21,6-10. Le due 
parti sono costruite per combaciare quasi esattamente. 
21,11-12 integra tutto questo con un’azione simbolica 
che provocherà le domande del popolo (come in 12,9; 
24,19) e a cui Ezechiele dà una conclusione pessimisti- 
ca simile a quella del c. 7. 1. #/ mezzogiorno: La riga ini- 
ziale usa tre termini per designare il «mezzogiorno», 
più tre verbi per «profetizzare». Gli stessi verbi sono 
ripetuti in 2,12 insieme a tre parole per «Gerusalem- 
me», il vero oggetto dell’oracolo. Tutte e tre le parole 
che indicano il mezzogiorno sono inusuali e si incon- 
trano nuovamente solo nella visione del Tempio restau- 
rato, nei cc. 40-48. 3. ogni albero verde e ogni albero 
secco: Un merismo, in cui i due estremi indicano tutte 
le cose che stanno tra l’uno e l’altro — significa l’intera 
foresta (cf. 17,24; 21,26). 3. spada: Una delle tre imma- 
gini tradizionali della distruzione divina presa dall’e- 
sperienza reale dell’invasione da parte di eserciti nemi- 
ci (fame, peste e spada; cf. 5,12; 6,11; 7,15). L'immagi- 
ne della spada spesso ricorre da sola (6,3-7; Dt 32,41- 
42; Ger 50,35-38). 11. ogni spirito verrà meno: L'intero 
versetto è una descrizione della paura che si abbatte su 
chi riceve cattive notizie (cf. 7,17). 

(i) La spada lucidata per lo sterminio (21,14b- 
22). Questo breve oracolo comincia con una lirica di 
due versetti sulla lama scintillante di una spada nei vv. 
14-15. Segue un’interpretazione nei vv. 16-18 che si 
fonda sulla saggezza proverbiale secondo cui la verga 
educa il bambino alla responsabilità (Pr 13,24), ma 
poiché Israele ha rifiutato la disciplina del bastone, 
Dio non ha altra scelta che mandare la spada. Una se- 
conda riflessione nei vv. 19-22 ritorna al tema della pu- 
nizione violenta del poemetto per rafforzare il terrore 
incombente. 

59 (ili) La spada del re di Babilonia (21,23-32). 
La scena rappresenta l’esercito di Babilonia in marcia 
attraverso la Siria, e ad un bivio deve decidere se attra- 
versare la Palestina oppure proseguire lungo la sponda 
orientale del Giordano fino a Rabbà degli Ammoniti, 
capitale del regno ammonita. L'oracolo si compone di 
due parti: la descrizione nei vv. 23-28 e l'oracolo inter- 
pretativo nei vv. 29-32. 25. traccia la strada: Nabucodo- 
nosor assalirà entrambe le città (cf. la continuazione in 
21,28-32), ma deve sceglierne una per prima. 26. inter- 
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rogare le sorti: Sono elencate tre forme: (1) le frecce su 
cui sono segnati i nomi, che vengono agitate in una fa- 
retra, e una di esse viene poi estratta, una pratica diffu- 
sa nell’Arabia pre-islamica; (2) i ferafizz, solitamente 
intesi come piccole immagini di dèi domestici, che po- 
tevano essere consultati con vari mezzi che attualmente 
non siamo in grado di conoscere; (3) il fegato di una 
pecora sacrificata e la conformazione di nodi e vasi 
sanguigni «letti» da un esperto per interpretare la vo- 
lontà di Dio (cf. ANEP 594). ricordo: Dio si ricorda 
dell’iniquità e deve punire perché i peccati sono pub- 
blici e ostinati. 30-32. Aggiunta che applica il giudizio 
a Sedecia. 

(iv) La spada contro gli Ammoniti (21,33-37). 

L’oracolo del poemetto nei vv. 14-15 è ora applicato 
agli Ammoniti, che Nabucodonosor aveva tempora- 
neamente risparmiato per attaccare per prima Gerusa- 
lemme (vv. 20-21). Ammon fu distrutta dai Babilonesi 
l’anno seguente alla caduta di Gerusalemme e soprav- 
vive al giorno d'oggi solo nel nome della sua città prin- 
cipale, Amman, la capitale dello stato moderno della 
Giordania. 
60 (c) ACCUSE LEGALI CONTRO GERUSALEMME 
(22,1-31). Tre oracoli sono combinati per formare una 
solenne imputazione contro Israele. I vv. 1-16 accusano 
Gerusalemme; i vv. 17-22 emettono una sentenza con- 
tro Gerusalemme e anche contro il paese; e i vv. 23-31 
accusano l’intero paese. L'elencazione presenta una 
certa analogia con 18,1-32, ma sottolinea i peccati so- 
ciali e politici piuttosto che le violazioni cultuali. 

(i) Una città impura e sanguinaria (22,1-16). 
Gerusalemme riceve una triplice accusa, ciascuna delle 
quali inizia con lo spargimento di sangue: i vv. 6-8 elen- 
cano i violenti crimini dei capi; i vv. 9-11 elencano i 
peccati di corruzione e di impudicizia; il v. 12 elenca 
coloro che accettano regalie. Nei vv. 13-16 si pronuncia 
la sentenza secondo la quale costoro saranno esiliati al- 
lo scopo di essere purificati. 4. i/ sangue che bat sparso: 
Si pone l'accento sulla violenza commessa dai potenti, 
cosa che provocherà tutte le altre ingiustizie elencate 
nei versetti seguenti. 7. i/ padre e la madre: Cf. Es 
20,12; Lv 19,3; De 5,16. # forestiero: C£. Es 22,21; 23,9; 
Lv 19,33.34. l’orfano: Cf. Es 22,22-24. 9-11. Per i vari 
peccati di impudicizia, cf. Lv 18,7-17 e 20,11-14. 12. 
doni: Cf. Es 23,8; Lv 19,35-36. 16. regione: L'esilio in 
una terra straniera, impura perché non è stata benedet- 
ta dalla presenza divina, profanerà il nome di Dio. 

(ii) L'ira divina si abbatte per punire (22,17- 
22). L'immagine della fonderia divina, in cui Israele è 
descritto come un metallo che contiene sia argento 
buono (o oro) che impurità superflue, è comune nei 
profeti: cf. Is 48,10; Ger 9,7; Zc 13,9; M/ 3,2-3. 19. den- 
tro Gerusalemme: Questo oracolo fu probabilmente 
occasionato dalla necessità per la popolazione rurale di 
rifugiarsi nella capitale fortificata, quando nel 588 ap- 
parve l’esercito babilonese. 

(iii) Tutti gli strati sociali sono colpevoli 
(22,23-31). Sono citate quattro categorie di capi: capi 
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politici, sacerdoti, principi e profeti. C'è analogia con 
l'elenco di Sof 3,1-4, per cui può trattarsi di una sorta 
di «catalogo» profetico. 25. cap: Il TM legge: «la co- 
spirazione dei suoi profeti», mentre la versione dei 
LXX ha «capi», cosa che ha più senso e richiede solo 
una lettera da correggere nel termine ebraico. Anche 
Sof 3,3 chiama i capi «leoni» come qui. Di nuovo, co- 
me nei vv, 1-16, viene sottolineato l’abuso di potere per 
mezzo della violenza. 26. sacerdoti: Sono accusati di 
non considerare la legge e il servizio divini come realtà 
sante. Essi riducono Dio a livello umano. 27. i suo: capi 
sono come lupi: C£. Sof 3,3, dove i giudici sono lupi. 28. 
i profeti banno intonacato: L'accusa è specificata in 
13,10-16. 30. ergersi sulla breccia: Riferimento al ruolo 
del profeta o del capo come intercessore presso Dio. 
Cf. Gen 18,23-33 e Sal 106,23. 

61 (d) ALLEGORIA DELLE DUE SORELLE (23,1-49). 
L’allegoria è presentata nei vv. 1-35, seguita nei vv. 36- 
49, da un’applicazione che elenca i peccati in maniera 
più completa. Tutto il brano è simile al c. 16, e i due 
racconti possono essersi influenzati reciprocamente nei 
particolari comuni. Tuttavia il c. 23 mette in rilievo 
l'infedeltà politica di Samaria e di Gerusalemme nel 
cercare alleanze con nazioni straniere, mentre il c. 16 si 
focalizza sull’infedeltà religiosa. Questo capitolo ricor- 
re anche all’uso di alcune delle immagini sessuali più 
icastiche della Bibbia, anche se pure altri profeti ne 
condividono il tono (Ger 2,23-25; Os 3,13-14). 

(i) Allegoria di Oolà e Oolibà (23,1-35). Il 
racconto si sviluppa in quattro fasi. La prima fase, 
23,1-4, presenta l’allegoria di due sorelle, figlie della 
stessa madre, come Samaria e Gerusalemme, entrambe 
discendenti da un unico popolo in Egitto. Essa espri- 
me la stessa scandalosa accusa di 20,5-9, che Israele ha 
peccato fin dall'epoca dell’Egitto. Il significato dei due 
nomi non è assolutamente certo. Oolà potrebbe signifi- 
care «la sua tenda», mentre Oolibà vorrebbe dire «la 
mia tenda (è) in essa». Questa differenza si riferisce al- 
l'insistenza del profeta nell'affermare che Dio ha scelto 
di abitare solo nel Tempio di Gerusalemme (Df 12,5), 
mentre Geroboamo aveva edificato per Israele santuari 
falsi (1 Re 12,25-33). 

5-10. Israele si trovò sotto la dominazione politica 
assira a partire dall’850. L'Obelisco Nero mostra il re 
Jeu mentre offre già la propria sottomissione a Salma- 
nassar III nell’841 (ANEP 351.355). Dall’altra parte ci 
furono continui tentativi di liberazione, seguiti da in- 
trighi. Infine gli Assiri distrussero Samaria nel 722- 
721, dando in tal modo la lezione che ora Ezechiele 
utilizza. 

11-21. La terza fase è il comportamento di Giuda. A 
differenza di sua sorella, che si è data ad un solo altro 
amante, Giuda si è prostituita con tre: l’Assiria (2 Re 
16,7-8), Babilonia (Is 39; 2 Re 24,25), e l'Egitto (Ger 
375). 14. uomini effigiati: Cf. Ez 8,10-12; Ger 22,14. I 
palazzi antichi erano riccamente decorati (ANEP 454). 
20. il cui pene è come quello di asint: C£. 16,26. La deri- 
sione sessuale rispecchia il dileggio da parte di Eze- 
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chiele dei pretesti di potere che l'Egitto accampa e che 
sono denunciati in maniera più esplicita nei cc. 29-32. 
22-35. La quarta fase è il giudizio e l'esecuzione da 
parte degli amanti stessi con i quali le sorelle avevano 
peccato. È la medesima sorte decretata in 16,35-41. 27. 
l'Egitto: Ci si riferisce qui all’aiuto richiesto da Sedecia 
al faraone Psammetico II nel 588. Questo riflette l’alle- 
goria del c. 17. 32. Il tema del bere la coppa del desti- 
no fino all’ebbrezza è un simbolo dell’ira divina; cf. 
Ger 25,15-25 e Is 51,17-22. 
62 (ii) Interpretazione per Gerusalemme (23,36- 
49). Questi versetti sono spesso considerati una rifles- 
sione posteriore dal momento che combinano i vari 
peccati dei cc. 16; 22 e 23. I vv. 36-39 elencano peccati 
cultuali e idolatrici; i vv. 40-45 ripetono la descrizione 
di alleanze politiche considerate come prostituzione; e 
i vv. 46-49 ritornano ai peccati di contaminazione o di 
impudicizia contenuti in 22,9-11. I vv. 40-49 conten- 
gono molti elementi già presenti nel c. 16, così che 
23,40-41=16,9-13; 23,45=16,38; 23,47=16,41; 
23,49=16,52.54. La descrizione particolarmente reali- 
stica nei vv. 40-44 può riflettere i particolari degli in- 
trighi di Sedecia tra il 589 ed il 587. 
63 (e) DUE SEGNI DELLA FINE (24,1-27). L'allego- 
ria della pentola che bolle (vv. 1-14) e le azioni di Eze- 
chiele per la morte di sua moglie (vv. 15-27) concludo- 
no la prima metà del libro. Entrambi questi episodi co- 
municano una forte consapevolezza della definitività di 
ciò che sta per accadere. Il capitolo si apre con una da- 
ta, gennaio 588, che segna l’inizio dell'assedio di Geru- 
salemme da parte dei Babilonesi, e segnala che adesso 
è troppo tardi per ribaltare la sorte di Giuda. Termina 
con la menzione del nome di Ezechiele nel v. 24, per la 
prima volta da 1,3; si tratta evidentemente di una in- 
clusione per segnare la fine dei 24 capitoli del giudizio. 
(i) Allegoria della pentola che bolle (24,1-14). 
Questa allegoria contiene una metafora mista: una pen- 
tola in cui sta bollendo della carne finché non è com- 
pletamente sfatta e una pentola completamente arrug- 
ginita arroventata fino a che tutta l’impurità non si è 
staccata. Entrambe comunicano lo stesso messaggio: la 
città è così piena di sangue da dover essere bruciata 
per purificarla. La prima metafora è simile a M? 3,3, 
dove gli abitanti di Gerusalemme sono cotti come cibo 
per i conquistatori. Il profeta la pone accanto alla me- 
tafora della ruggine in quanto color rosso sangue. Solo 
bruciando la ruggine completamente, sarà fatta giusti- 
zia al sangue sparso. I due usi del sangue e i due usi 
della pentola che viene ripulita per mezzo del fuoco 
messi insieme costituiscono un unico oracolo. 2. metti 
per iscritto: Quando la parola del profeta è stata rifiuta- 
ta dai suoi ascoltatori, egli la mette per iscritto per il 
futuro: cf. Is 8,16; Ger 36,2.32. 7. nuda roccia: Poiché il 
sangue era considerato la sostanza della vita, doveva 
essere trattato come una cosa sacra e ricoperto di terra 
(Lv 17,1-14; Dif 12,23-24; Gen 4,10-11; 9,4). 14. io, il 
Signore, bo parlato!: Questa serie di espressioni forma 
una solenne dichiarazione di deliberazione. # giudi- 
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cherò: Il giudizio riprende la domanda formulata in 
20,4: «Vuoi giudicarli?», collegando in tal modo tutti e 
cinque i capitoli con una inclusione. 

64 (ii) Morte della moglie di Ezechiele (24,15- 
27). Al profeta viene proibito di manifestare qualsiasi 
segno di lutto alla morte di sua moglie. È un monito 
profetico molto forte rivolto al popolo. Gli Israeliti 
non devono dolersi per la perdita di Gerusalemme per- 
ché meritava il castigo che ha ricevuto (vv. 20-24). L'af- 
fermazione finale nei vv. 25-27 collega questo momen- 
to a quello passato in cui egli ha iniziato la sua missio- 
ne mentre era muto in 3,24-27. Tutte le profezie dei cc. 
4-24, in tal modo, formano un complesso unico. 16. / 
delizia dei tuoi occhi: Questa espressione ricorre anche 
in Lam 2,4 per la popolazione di Gerusalemme. La tesi 
è tanto sorprendente che è poco probabile che Eze- 
chiele abbia semplicemente inventato la metafora della 
morte di sua moglie. Non sappiamo da quale tragedia 
personale egli sia stato colpito. Come portavoce della 
parola di Dio, tuttavia, la tragedia personale diventa un 
segno della tragedia che incombe su migliaia di perso- 
ne. 17. i/ lutto dei morti: Per i diversi riti funebri ebrai- 
ci, cf. 2 Sam: 1,2; 3,31; 14,2; 15,30.32. 19. /a gente: Qui, 
come in 12,9, non gli anziani, ma tutto il popolo richie- 
de al profeta la spiegazione. 26. allora verrà a te un pro- 
fugo: Nessuno potrebbe riuscire ad andare da Gerusa- 
lemme a Babilonia in un solo giorno per portare noti- 
zie. Di conseguenza molti critici considerano il v. 26 
un'aggiunta tra i vv. 25 e 27, che serve a stabilire una 
connessione con 33,21 e consente che gli oracoli con- 
tro le nazioni (cc. 25-32) siano collocati qui in modo 
più naturale. Originariamente, i vv. 25 e 27 formavano 
un solo oracolo che prediceva che il giorno in cui Ge- 
rusalemme fosse caduta, Ezechiele sarebbe stato libero 
di parlare di nuovo. Il v. 26 può essere stato aggiunto 
per chiarire come Ezechiele abbia ricevuto le notizie, 
così da sapere quando riprendere a parlare. 

65 (II) Oracoli contro le nazioni straniere 
(25,1-32,32). Tutti i profeti maggiori contengono par- 
ticolari raccolte di oracoli di giudizio diretti contro le 
potenze straniere (cf. Ger 46-51; Is 13-23). Occasio- 
nalmente questi compaiono anche in libri profetici più 
brevi (Ar 1,3-2,3; Sof 2,4-15). Quasi senza eccezione, 
queste nazioni erano state nemici politici, la cui storia 
si era intrecciata con quella di Israele e di Giuda. Per 
quel che sappiamo, i profeti stessi non pronunciarono 
mai nessuna condanna di fronte ad ascoltatori stranieri 
e non ne mandarono nemmeno mai a loro mediante un 
messaggero, per cui presumibilmente il vero destinata- 
rio fu Israele. Questi oracoli avevano vari scopi. Uno 
era quello di sottolineare che YHWH, il Dio di Israele, 
era anche il Signore di tutte le nazioni e considerava le 
altre nazioni responsabili delle proprie azioni esatta- 
mente come faceva per Israele. Un altro era annullare 
le rivendicazioni degli stranieri sull’autorità divina mo- 
strando che essi agivano per orgoglio umano e per su- 
perbia quando aizzavano le loro divinità (Marduk, Baal 
o altre) contro YHWH. Le loro pretese saranno an- 
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nientate e assolutamente represse. Un terzo scopo era 
rassicurare gli Israeliti stessi che gli assalti e l’oppres- 
sione di queste nazioni contro il popolo eletto di Dio 
non sarebbero rimasti impuniti. 

I redattori collocarono accuratamente questo grup- 

po di oracoli contro sette nazioni (numero simbolico di 
completezza che rappresenta tutte le nazioni; cf. Dt 
7,2) tra gli oracoli di condanna nei cc. 1-24 e gli oraco- 
li di restaurazione nei cc. 33-48. Questo forma una se- 
quenza: dopo che Israele avrà ricevuto la sua condan- 
na, Dio darà inizio al processo di restaurazione: prima 
punirà i pagani che hanno profanato il popolo santo e 
la sua terra, e poi ristabilirà il paese ed il popolo di 
Israele stessi. Negli otto capitoli da 25 a 32 si può tro- 
vare una progressione che va dalle piccole nazioni con- 
finanti di Ammon, Moab, Edom e i Filistei (c. 25) agli 
avversari più notevoli Tiro e Sidone (cc. 26-28), fino al 
nemico simbolico più importante, l'Egitto (cc. 29-32). 
Erano tutte quante coinvolte in una congiura anti-ba- 
bilonese al tempo di Ezechiele, specialmente Tiro e 
l'Egitto. 
66 (A) Oracoli contro le piccole nazioni confi- 
nanti con Israele (25,1-17). Ger 27,3 elenca Ammon, 
Moab, Edom, Tiro e Sidone in complotto con Giuda 
per ribellarsi contro Nabucodonosor. Più esattamente, 
le quattro nazioni nominate in questo capitolo, Am- 
mon, Moab, Edom e i Filistei, in seguito approfittaro- 
no della sconfitta di Giuda nel 586 per saccheggiare il 
territorio, forse persino come improvvisi alleati di Ba- 
bilonia! Gli oracoli probabilmente furono composti 
dopo la sconfitta di Gerusalemme con l'intendimento 
di infondere fiducia per il futuro. 

(a) ORACOLO CONTRO AMMON (25,1-7). 2 Re 
24,2 riferisce che gli Ammoniti parteciparono alla di- 
struzione di Giuda nel 586. Il profeta denuncia questo 
fatto e pronuncia la sentenza divina: essi saranno con- 
quistati da stranieri provenienti da oriente e la loro ter- 
ra diventerà desolata. In realtà, Ammon venne distrut- 
to verso la fine del regno di Nabucodonosor (nel 570 
ca.) e non si riprese fino all’epoca romana. 

(b) OrAacOLO CONTRO MoAB (25,8-11). An- 
che Moab assalì Giuda in quanto alleato di Babilonia 
(2 Re 24,2) e subirà la stessa sorte riservata agli Ammo- 
niti. Il territorio di Moab si trova subito a E della spon- 
da settentrionale del Mar Morto, e la «spalla» o il 
«fianco» di Moab con le sue città è l'altopiano ad E del 
punto in cui il fiume Giordano si getta nel Mar Morto. 

(c) ORACOLO CONTRO EDbOM (25,12-14). 
Edom si trova a $ di Moab, estendendosi dal Mar Mor- 
to fino al Golfo di Aqaba. Le più antiche tradizioni di 
Israele ricordavano gli Ebrei e gli Edomiti come fratelli 
segnati da ostilità nelle persone di Giacobbe e di Esaù 
(Gen 25,21-34). Questo odio si riflette in molti passi 
biblici: Abd 1,21; Is 34; Ger 49,7-22; Am 1,11-12; M/ 
1,2-5; Sal 137; Lam 4,21-22. Dopo la caduta di Gerusa- 
lemme nel 586, Edom conquistò gran parte del territo- 
rio desertico del Negev che apparteneva a Giuda. 

(d) ORACOLO CONTRO I FILISTEI (25,15-17). 
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Anche se l’esercito babilonese sconfisse le città filistee 
massicciamente nel 605 e forse di nuovo nel 601, i Fili- 
stei evidentemente furono abbastanza forti da approfit- 
tare della sconfitta di Giuda nel 586. Perciò rinnovaro- 
no «l'antico rancore» iniziato all’epoca dei giudici. 

67 (B) Oracoli contro Tiro (26,1-28,19). Eze- 
chiele si oppose con veemenza a Tiro perché aveva 
combattuto contro Babilonia con l’aiuto dell’Egitto. 
Posta su un'isola al largo della costa del Libano meri- 
dionale, Tiro sviluppò un fiorentissimo commercio ma- 
rittimo e, con l’aiuto navale egiziano, oppose resistenza 
a Nabucodonosor per 13 anni dopo la caduta di Geru- 
salemme (585-572). L'Egitto e Tiro erano stati alleati 
per molto tempo. Un'incisione assira di Esaraddon del 
672 ca. (ANEP 447) mostra i due re d'Egitto e di Tiro 
legati insieme nella sconfitta dopo una prima alleanza 
fallita. 

68 (a) TIRO DISTRUTTA DALL’ONDATA BABILONESE 
(26,1-21). Questo oracolo mescola immagini di assedio 
con quelle di un mare furioso che travolge le rocce nu- 
de. Procede in quattro fasi, ciascuna introdotta dall’e- 
spressione «così dice il Signore Dio». La prima (vv. 1- 
6) descrive in maniera abbastanza precisa la geografia 
di Tiro, con i suoi nemici rappresentati come onde che 
la colpiscono fino a ridurla ad un arido scoglio. La se- 
conda (vv. 7-14) cambia registro e descrive lo stesso as- 
sedio in una serratissima azione bellica. Entrambe que- 
ste fasi terminano con la predizione che solo dei pesca- 
tori abiteranno di nuovo a Tiro. La terza fase (vv. 15- 
18) e la quarta (vv. 19-21) sono nella forma dei lamenti 
funebri, descrivendo uno dopo l’altro i rituali funebri 
per la defunta Tiro e poi la discesa del cadavere nel 
paese dei morti. 1. anno undicesimo: Non viene citato 
nessun mese, ma potrebbe probabilmente essere verso 
la fine dell’anno, ossia all’inizio del 586. 2. la porta del- 
le nazioni: È un riferimento a Giuda, attraverso il cui 
territorio le carovane dovevano passare per andare a 
Tiro. Tiro trarrebbe vantaggio da una nazione più pic- 
cola che impone tasse sul commercio (1 Re 10,28-29). 
6. figlie: La metropoli aveva sobborghi e villaggi dipen- 
denti sul continente. 7. Nabucodonosor: I particolari 
della battaglia sono tra i più realistici della letteratura 
biblica. C£. anche Na 2 e la scena in ANEP 372-373. 
11. le tue colonne protettrici: Molti edifici antichi ave- 
vano colonne, ma queste possono riferirsi specifica- 
mente al famoso tempio di Melqart, il dio di Tiro. 17. 
potente sui mari: I Fenici di Tiro e Sidone avevano fon- 
dato molte colonie sparse in tutto il Nord Africa, in Si- 
cilia e in Spagna nel corso dei secoli precedenti. 20. 
nella fossa: Gli inferi, propriamente chiamati Sheol (— 
Pensiero dell’AT, 77:170), erano spesso descritti come 
una fossa in cui i morti venivano trascinati o cadevano. 
I vv. 19-21 presentano elementi fortemente mitologici e 
costituiscono un parallelo al linguaggio di Ez 31,15-18 
e 32,17-32. 

69 (b) NAUFRAGIO DI TIRO, LA «GRANDE NAVE» 
(27,1-36). Si tratta di un’ampia allegoria che paragona 
Tiro a una nave da carico completamente piena di mer- 
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ci, orgoglio della flotta. Rappresenta il meglio delle for- 
ze navali e della marina. Ma viene distrutta da una tem- 
pesta e affonda in alto mare. L'oracolo è espresso nella 
forma di un lamento sulla caduta del potente, ma con 
un tono sarcastico e derisorio. Si compone di tre parti: 
i vv. 1-11 descrivono in forma poetica la bellezza della 
nave e il suo equipaggio; i vv. 12-25a elencano le nazio- 
ni e le loro merci che la nave trasportava, e sono in 
prosa; e i vv. 25b-36 descrivono di nuovo in forma liri- 
ca il naufragio della nave e il lamento di tutte le nazioni 
di fronte a una tale tragedia. Molti studiosi considera- 
no la parte in prosa centrale un'aggiunta posteriore. 
Probabilmente fa parte di un testo letterario più anti- 
co, qui inserito dal profeta o da un redattore. 3. #0 sono 
una nave di perfetta bellezza: Il peccato di orgoglio sarà 
la causa della caduta di Tiro (cf. 28,11.17). Il ricorso al- 
la citazione diretta per mostrare la superbia tracotante 
ricorre in 28,9 e in 29,3 (con riferimento all’Egitto). 9. 
tutte le navi: All'improvviso l’immagine cambia e la 
scena si sposta al porto di Tiro, affollato di navi e di 
soldati che riempiono le strade e le fortificazioni. 12. 
Tarsis: L'avamposto fenicio più lontano in Spagna, Tar- 
tessos, apre l'elenco delle città e degli stati mediterra- 
nei con cui Tiro ha rapporti d'affari. Per una trattazio- 
ne dettagliata di ogni toponimo nei vv. 12-25, cf. ZIM- 
MERLI, Ezekiel 2, 65-69. 26. il vento d'oriente: L'ira di 
Dio viene spesso descritta come il vento d’oriente (Ez 
17,10; 19,12). Nel Sa/ 48,8 si dice che Dio squarcia le 
navi di Tarsis con il vento d’oriente. 30. polvere e cene- 
re: C£. Gb 2,12; 42,6; Ger 6,26; 25,34. 35. terrori: La le- 
zione destinata alle altre nazioni è semplice: abbiate ti- 
more della stessa sorte che Tiro ha ricevuto per il suo 
orgoglio nell’opporsi al comando di YHWH di sotto- 
mettersi a Babilonia. 

70 (c) TIRO, L’ORGOGLIOSA E LA SAGGIA (28,1- 
10). Questo oracolo è rivolto al re piuttosto che all’in- 
tera nazione. In questo è simile all’oracolo in 28,11-19 
e a quelli contro il Faraone nei cc. 29; 31; 32. Questi 
oracoli contro i sovrani fanno regolarmente ricorso a 
motivi marcatamente mitologici. Anche se è solo un es- 
sere umano, il monarca di Tiro si considera un dio. 
Questo è l'esempio più eclatante di idolatria per orgo- 
glio. La descrizione del re somiglia a quella del re di 
Babilonia in /s 14,12-14, e la discesa nello Sheol dei vv, 
8-9 corrisponde alla continuazione di /s 14,15-20. La 
conclusione nel v. 10 è simile a Ez 31,12.18. 7. stranieri: 
I Babilonesi saranno lo strumento di Dio. Un oracolo 
successivo in 29,17-20 (aprile 571) rileverà il fallimento 
di Babilonia nel tentativo di conquista di Tiro nono- 
stante questa precedente predizione. 

71 (d) LAMENTO SULLA CADUTA DI TIRO (28,11- 
19). Questo poemetto è nella forma di un lamento co- 
me il c. 27. Ma è costruito su un mito della creazione 
analogo a Ger 2-3, dove un primo uomo viene posto 
in un giardino paradisiaco tutto disseminato di pietre 
preziose. Poi egli pecca e viene scacciato da uno dei 
cherubini. Ci sono però anche differenze notevoli, co- 
me l’assenza di una prima donna, l'ambientazione su 
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una montagna e la veste fatta di pietre preziose, che 
non fanno parte della tradizione genesiaca. Il libro del- 
la Genesi descrive il peccato della prima coppia come 
disobbedienza alla legge, mentre il libro di Ezechiele 
considera l’orgoglio e la violenza derivati dall’avidità 
commerciale come la causa della caduta di Tiro. Ci so- 
no note molte varianti del racconto della creazione (cf. 
ANET 99-103); forse questa è una versione pagana lo- 
cale conosciuta nell’area di Tiro e adattata dal profeta. 
12. sigillo: Un re o un alto funzionario apponevano 
un sigillo ai documenti ufficiali con il proprio anello; 
perciò questo diventa il simbolo del favore particolare 
di Dio al re di Tiro. Egli sarà l’anello di Dio; cf. Ag 
2,23. 13. d'ogni pietra preziosa: L'elenco delle pietre che 
sono come una veste prende come modello il pettorale 
del sommo sacerdote in Es 28,17-20. È un altro segno 
della benedizione divina. Eden: Cf. Ez 31,8-9. 14. un 
cherubino a difesa: Nei palazzi assiri, statue di cherubi- 
ni proteggevano le porte da ogni pericolo (cf. il com- 
mento a Ez 1,4-28). monte santo di Dio: La mitologia 
cananea collocava la dimora del dio Baal sul monte 
Safon nei pressi di Ugarit. Occasionalmente si dice che 
YHWH abita sul monte Safon, piuttosto che sul Sion, 
per mostrare la sua superiorità rispetto a Baal (Sa/ 
48,3). 
72 (C) Oracolo contro Sidone (28,20-26). Que- 
sto breve oracolo contro Sidone si apre con la stessa 
formula di 25,1 e si distingue dalla serie di oracoli con- 
tro Tiro. Sidone si trova a circa 40 km a N di Tiro, e in- 
sieme sono le due città principali della Fenicia. An- 
ch’essa cospirò con Giuda contro Babilonia (Ger 27,3). 
L'oracolo vero e proprio è molto breve, costituito dai 
vv, 22-23, ed è molto generico, e questo indica che fu 
composto soprattutto per completare la serie degli ora- 
coli contro i popoli confinanti con Israele. Mancano 
del tutto la vivacità e la forza irosa delle parole pronun- 
ciate contro Tiro. I vv. 24-26 formano una conclusione 
ai cc. 25-28. La sintesi nel v. 24 annuncia che le nazio- 
ni che hanno trattato Giuda con disprezzo non saran- 
no più una fonte di dolore. Questo si fonda sulla pro- 
messa di N 33,55. Anche i vv. 25-26 rispecchiano la 
promessa in Ez 37,25 e 34,25-28. 
73 (D) Oracoli contro l'Egitto (29,1-32,32). Ci 
sono sette oracoli in questa raccolta. Tutti tranne uno 
sono datati, e le date cadono tra il 587 e il 585, ad ecce- 
zione della data del 571 in 29,17. Questo indica che gli 
oracoli furono determinati da circostanze storiche spe- 
cifiche. L'occasione più probabile fu la tentata ingeren- 
za del nuovo faraone, Cofra, nelle vicende politiche di 
Giuda. Egli non solo incitò Sedecia a ribellarsi, ma in- 
viò delle truppe alla fine del 588 o all’inizio del 587 per 
assalire l’esercito babilonese. Purtroppo per Israele, le 
armate egiziane furono prontamente respinte e non 
tentarono mai più aggressioni. 
74 (a) CONDANNA DELLA SUPERBIA DEL FARAONE 
(29,1-16). Questo oracolo si compone di due parti, i vv. 
1-9a e 9b-16. Tutte e due le sezioni annunciano lo stes- 
so tema nel versetto iniziale: «Poiché [il faraone] ha 
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detto: Il fiume è mio, è mia creatura», sarà punito. 4%- 
no decimo: Il gennaio 587 è la data, poco dopo che le 
truppe di soccorso inviate da Cofra avevano fallito nel- 
la liberazione di Gerusalemme. 3. grande coccodrillo: Il 
mostro del caos fanziz (Is 27,1; Ez 32,1-8). Il cocco- 
drillo senza dubbio era considerato dalla popolazione 
della Palestina una qualche forma vivente di questo 
mostro. 5. gerterò te: Dio è il pescatore divino che sot- 
tomette il caos, in questo caso trattando il terribile mo- 
stro non diversamente dalla carcassa di un pesce inutile 
e ripugnante. I pesci che gli si attaccano alle squame 
probabilmente sono gli alleati dell'Egitto. 6. un soste 
gno di canna: L'immagine dell'Egitto come una canna 
che si spezza facilmente su cui Israele stoltamente si 
appoggia, ricorre in /s 36,5 (2 Re 18,21). Probabilmen- 
te è un'immagine tradizionale. 10. da Migdò! ad 
Assuan: I confini N e S dell'Egitto rappresentano un 
merismo per l’intero paese. 12. per quarant'anni: L'uso 
simbolico del numero 40 sta per un’intera generazione 
che sarà annientata. In 4,6 la punizione di Giuda dove- 
va durare 40 anni, come per gli Israeliti nel deserto 
(Nr 14,34). 14. Patros: Il «paese del sud», la regione 
dell'Egitto nei pressi di Assuan. Ezechiele (cf. anche 
Ger 44,1) chiama questa regione la patria originaria de- 
gli Egiziani. 

75 (b) RICOMPENSA DI NABUCODONOSOR (29,17- 
21). Cf. il commento a 28,1-10. Le predizioni di Eze- 
chiele che Tiro sarebbe caduta non si avverarono mai; 
in una data posteriore egli spostò il giudizio contro Ti- 
ro all'Egitto. 17. ano ventisettesimo: La data più tarda 
in Ezechiele, gennaio 571, poco dopo che Nabucodo- 
nosor ebbe levato l'assedio di Tiro. La nuova promessa 
che Nabucodonosor avrebbe attaccato l’Egitto e l’a- 
vrebbe conquistato si avverò solo qualche anno più tar- 
di, circa nel 568 (ANET 308). 18. calva: L'immagine 
della testa e delle spalle abrase fino a sanguinare sugge- 
risce che l'assedio della fortezza dell’isola di Tiro im- 
plicò il tentativo di costruire un terrapieno nel mare. I 
Babilonesi non ci riuscirono, forse a causa del disturbo 
che procuravano le navi egiziane. 

76 (c) IL GIORNO DEL SIGNORE PER L'EGITTO 
(30,1-19). Questo capitolo non fornisce una data e 
nemmeno si rivolge al Faraone; sembra essere una rac- 
colta sconnessa di vari oracoli contro l'Egitto. Si com- 
pone di tre parti: i vv. 1-9 sul Giorno del Signore; i vv. 
10-12 sulla conquista dell'Egitto da parte di Nabuco- 
donosor, e i vv. 13-19, un elenco di località che subi- 
ranno il castigo. 2. Cf. l’analoga sventura su Israele nel 
c. 7. Il tema del Giorno del Signore si trova in Am 
5,18-20; Is 2; Sof 1. 4. la spada: C£. il c. 21. 5. Cusb: L'e- 
lenco dei nomi comprende reparti mercenari prove- 
nienti da territori del Nord Africa, sottomessi all’Egit- 
to. Cush è solitamente identificato con l’Etiopia. 9. 
messaggeri: C£. Is 18,2, da cui Ezechiele ha tratto que- 
sta immagine. 13-19. L'elenco dei toponimi somiglia ad 
elenchi analoghi in Mî 1,5-10; /s 15,1-9; Ger 48,1-5 e Is 
19,5-15. Qui il profeta imita in maniera parodistica i 
grandi elenchi topografici di conquista che i faraoni fa- 
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cevano incidere sulle pareti delle proprie tombe-san- 
tuari o sulle pareti del grande tempio di Karnak 
(ANET 328-329.376-378). 18. l'orgoglio della sua po- 
tenza: Questa espressione per indicare la superbia del 
Faraone ripete il v. 6, collegando insieme le due parti 
dell’oracolo in un unico prolungato attacco contro l’E- 
gitto. 

77 (d) IL BRACCIO DEL FARAONE (30,20-26). 
Questo oracolo è datato nell'aprile 587, quando Nabu- 
codonosor aveva ripreso l’assedio di Gerusalemme. 
L'esercito sconfitto del Faraone era come un braccio 
spezzato; se egli avesse tentato di fermare Nabucodo- 
nosor una seconda volta, sarebbe stato spezzato anche 
l’altro. L'oracolo è altamente poetico, con un sottile 
equilibrio tra i vv. 21-22 e 23-26: le braccia spezzate 
dell'Egitto contrapposte alle braccia forti di Babilonia. 
Il braccio ferito non è guarito — cioè, era meglio che 
Giuda non sperasse che Cofra potesse ancora muovere 
un secondo attacco contro i Babilonesi. 

78 (e) ALLEGORIA DEL GRANDE CEDRO (31,1-18). 
Sebbene si componga di tre parti distinte (un’allegoria 
poetica nei vv. 1-9 e due oracoli di condanna nei vv. 
10-14 e 15-18), questo è un capitolo unitario e omoge- 
neo, segnato dall’inclusione «tale sarà il faraone e tutta 
la sua moltitudine» nei vv. 2 e 18. Tutto l’insieme ha 
caratteri della fiaba, della metafora, dell’allegoria, del 
discorso di condanna e del lamento, ed è quindi un 
elaborato capolavoro letterario. La sua unità deriva dal 
tema della tracotanza (#ybris) che domina tutte le par- 
ti. I due oracoli di condanna tendono verso uno svi- 
luppo più completo nei due lamenti del c. 32. Perciò i 
vv. 10-14 anticipano 32,1-16, e i vv. 15-18 preparano a 
32,17-32. Ma riecheggiano la sorte assegnata a Tiro nel 
mondo sotterraneo in 26,19-21. È possibile che 31,15- 
18 sia frutto dei redattori del libro che combinarono 
insieme i cc. 25-32. L'intero capitolo è una sferzante 
satira contro le pretese divine del Faraone. In questo vi 
è una forte analogia con la satira sul re di Babilonia in 
Is 14. 

1. a chi credi di essere simile?: Questa domanda de- 
risoria introduce il giudizio satirico. 3. “x cipresso (As- 
siria): Il termine ebraico ‘25%? di solito significa «Assi- 
ria», ma ciò è fuori posto in questo oracolo; la mag- 
gior parte degli studiosi è concorde nell’affermare che 
questo termine è un sinonimo di cipresso. 5. rari e 
fronde: Questi termini si trovano anche nel c. 17, insie- 
me a vari altri termini non usati altrove. L'allegoria nel 
c. 17 fa coppia con il c. 31 in molti punti, ma la prima 
giudica Israele, la seconda l'Egitto. 8. nessun albero 
nel giardino di Dio: L'Eden non solo era ben irrigato, 
ma era anche un luogo ricolmo della benedizione divi- 
na: gli alberi non erano di altezza e di dimensioni co- 
muni. 10. il suo cuore si era inorgoglito: All'improvviso 
il problema centrale si chiarisce: non era Dio a far 
sembrare questo albero così grande; sono stati il suo 
stesso orgoglio e la sua presunzione. Tuttavia, come 
nel racconto della torre di Babele in Gex 11,1-9, sarà 
ridotto a niente. 15. La seconda parte descrive i tipici 
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riti funebri per un capo defunto che è stato abbattuto; 
cf. 27,28-32. 

79 (f) LAMENTO SULLA ROVINA DEL FARAONE 
(32,1-16). La struttura di questo lamento si divide ap- 
prossimativamente in due parti: i vv. 2-10, il giudizio 
cosmologico di YHWH, e i vv. 11-15, la sua applica- 
zione storica all’Egitto. I vv. 2 e 16 formano una inclu- 
sione, annunciando il lamento. 2. 4 coccodrillo: Qui 
l'accento cade più esattamente sull'immagine del mo- 
stro marino, mentre in 29,3 era caduto sul fiume Nilo. 
Tuttavia nei due casi la sorte del mostro è la stessa. 5. 
della tua carogna: Questa serie di immagini descrive la 
terra che si nutre del corpo e del sangue del mostro. 
Questo riecheggia il mito di Tiamat, dove la terra viene 
formata dalla sua carcassa (ANET 67). 13. piede d’esse- 
re umano: La stessa immagine in 29,11. 14. farò scorrere 
come olio: L'immagine di una terra in cui i canali scor- 
rono come olio è un segno di prosperità e di benedizio- 
ne; cf. Gen 27,28 e Gb 29,6. Qui la distruzione della 
superbia del Faraone e delle sue moltitudini sarà una 
benedizione per la terra d’Egitto. 16. larzento: Le na- 
zioni sono rappresentate come donne che piangono il 
lutto per mestiere, prezzolate per piangere il defunto 
(cf. 27,28-32 per le nazioni che piangono; 32,18 per le 
prefiche, pagate per piangere). 

80 (g) LAMENTO SULLA DISCESA DELL'EGITTO AL- 
LO SHEOL (32,17-32). Questo oracolo finale è in forma 
di lamento per la morte di un eroe che deve discendere 
allo Sheol (cf. Is 14,15-20; Ez 27,28-32; 31,15-18). Esso 
continua il tema di base che la superbia del Faraone ha 
provocato la sua rovina e che la condizione di potenza 
che ha ottenuto sarà ridotta alla degradazione totale. Il 
suo tono cupo è creato da una pesante ripetizione di 
espressioni fisse nell'elenco delle nazioni già sprofon- 
date negli inferi. Pur essendo alquanto caotico dal 
punto di vista della coerenza e irto di difficoltà gram- 
maticali, questo poemetto rimane un capolavoro di ef- 
ficacia artistica nel genere della predicazione profetica. 
17. Questo oracolo ora identifica completamente la 
sorte del Faraone e del popolo egiziano, anche se 
«moltitudini» potrebbe essere inteso in senso più ri- 
stretto come esercito egiziano. 470 dodicesimo: Non 
viene fornita alcuna data per individuare il mese che 
qui si intende, così la soluzione più ovvia è supporre 
che il testo indichi lo stesso mese dell’ultima data for- 
nita (32,1). 21. i più potenti eroî: I re di altre potenze 
militari. 22. informo al suo sepolcro: La dodicesima ta- 
voletta di Gilgamesh descrive una concezione mesopo- 
tamica dell’aldilà che permetteva un diverso tipo di se- 
poltura per ogni singolo individuo, in relazione a quan- 
to onorevoli erano state la vita e la morte di quella per- 
sona (ANET 98-99). La condizione più infamante era 
quella degli insepolti. 27. eroi dell'antichità: Un guer- 
tiero caduto in battaglia, ma a cui erano stati tributati 
tutti gli onori funebri, meritava un posto speciale nello 
Sheol. Qui il riferimento è a Gen 6,4 e ai giganti che 
furono gli «eroi dell’antichità». 


81 (III) Oracoli di restaurazione (33,1—39,29). 
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Con la caduta di Gerusalemme, Ezechiele cessò di pre- 
dicare moniti e sventure, e cominciò a proclamare ora- 
coli di speranza. Questa attività profetica si sviluppò in 
due fasi. La seconda fase sarà la grande visione del 
Tempio dei cc. 40-48. Ma prima i redattori hanno rac- 
colto una serie di oracoli diretti alla purificazione del 
paese e del popolo per il giorno del rinnovamento di 
Israele. I cc. 33-39 possono essere divisi in tre parti: il 
c. 33 annuncia al profeta un nuovo mandato, parallelo 
a quello dei cc. 1-3; i cc. 34-37 si incentrano sulla pu- 
rificazione della comunità nel paese; e i cc. 38-39 de- 
scrivono una guerra di purificazione, in parte metafori- 
ca e in parte mitica, che ripulirà materialmente il paese 
da ogni oppressione straniera e da ogni impurità, e ri- 
velerà la santità divina in tutta la sua gloria e vivificante 
benedizione. 

82 (A) Il profeta riceve un secondo mandato 
(33,1-33). Questo capitolo segna una svolta decisiva 
nella missione di Ezechiele. I temi della sentinella (vv. 
1-9) e della responsabilità personale (vv. 10-20) sono 
paralleli ma muta l'orientamento del mandato origina- 
rio del c. 3. La sezione conclusiva (33,21-33) apre la 
strada a un nuovo messaggio. 

(a) IL PROFETA COME SENTINELLA (33,1-9). Al 
profeta viene di nuovo assegnato il compito di essere 
una sentinella su Israele. Questo passo è parallelo a 
3,16-21, ma ci sono due importanti differenze. (1) I vv. 
2-6 descrivono il compito generale di tutte le sentinelle 
in tempo di guerra; questo manca in 3,16-21. (2) Il c. 
33 menziona solo il monito rivolto all’empio. Il c. 3 
continuava a parlare del giusto che si allontana da Dio 
e deve essere messo in guardia. Le ragioni del cambia- 
mento stanno nella natura stessa delle circostanze che 
ora si devono affrontare: Babilonia sta per distruggere 
la città di Gerusalemme, e i giusti non saranno rispar- 
miati. Compito della sentinella sarebbe stato quello di 
ammonire il popolo riguardo alla scelta da fare tra la 
vita e la morte se questo vi avesse prestato attenzione 
in tempo, ma adesso è troppo tardi. 

(b) RESPONSABILITÀ INDIVIDUALE (33,10-20). 
Questa sezione rinnova il messaggio del c. 18, con rife- 
timenti anche a 11,14-21 e 14,12-23. È collocato qui 
per ribadire che Dio vuole la conversione. Il triplice 
uso di «convertirsi» nel v. 11 lo chiarisce. Così, v. 
11=18,23; v. 12=18,26-27; v. 13=18,24; v. 14=18,21-22; 
v. 15=18,14-18; v. 16=18,21-22; vv. 17-20=18,25-27. 
L'intera tematica del pentimento è simile a Ger 3,12- 
23. Dio vuole che Israele viva e non muoia (cf. Di 
30,15-20). 

(c) CONDIZIONI PER LA NUOVA TERRA (33,21- 
33). Anche la terza sezione si collega al primo mandato 
in 3,22-27. Il silenzio di Ezechiele sta per essere rotto 
definitivamente. Dal momento che la raccolta di oraco- 
li nei cc. 4-24 mostra che egli non aveva taciuto, ma 
aveva proclamato liberamente la parola di Dio, ciò de- 
ve significare che ora può discutere direttamente con 
gli esuli sulle loro speranze e le loro idee. Questo porta 
Ezechiele a respingere la loro protesta nei vv. 23-29 sul 
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fatto che gli Israeliti rimasti in patria stanno prendendo 
possesso di tutto il paese, e a rifiutare nei vv. 30-33 il 
loro interesse nei suoi confronti solo per il suo stile pia- 
cevole. 21. enzo dodicesimo: Si dovrebbe trattare del 
gennaio 585, 17 mesi dopo la caduta di Gerusalemme, 
secondo Ger 52,6-12, davvero troppo tempo perché un 
messaggio giunga a Babilonia. La spiegazione consueta 
è che Ezechiele segua un calendario in cui l’anno nuo- 
vo cade in primavera, mentre Geremia ne usava uno in 
cui l’anno iniziava in autunno. Questa ipotesi lascereb- 
be solo una ragionevole differenza di cinque mesi. 24. 
Abramo: La menzione delle promesse fatte ai patriarchi 
è rara nei profeti; cf. Is 51,2. 27-28. Un’eco dei moniti 
in 6,2.14; 7,24. 32. tu sei per loro come una canzone d'a- 
more: Questa frase può indicare che i profeti cantava- 
no 0 suonavano mentre parlavano. In ogni caso, gli 
Israeliti vengono solo per divertirsi e non prestano al- 
cuna attenzione al messaggio. 

83 (B) Il buon pastore e le pecore (34,1-31). 
Spiccano due temi: i vv. 1-10 denunciano i cattivi go- 
vernanti che hanno guidato Israele; i vv. 11-31 annun- 
ciano il progetto di Dio di prendersi cura delle pecore 
egli stesso e di designare un nuovo Davide sul suo po- 
polo. 

(a) I CATTIVI PASTORI DI ISRAELE (34,1-10). 
Seguendo la consuetudine dei re sumeri dal III millen- 
nio in poi, i sovrani del Vicino Oriente antico si sono 
riferiti a se stessi come a pastori del proprio popolo 
(ANET 159.178); cf. anche Ger 2,8; 10,21; 25,34-36; Zc 
11,4-17. Ezechiele proclama un oracolo di sventura (vv. 
2-6) seguito da due sentenze di condanna da parte di 
Dio nei vv. 7-8 e 9-10. Le immagini sono tratte dal 
mondo naturale, ma sono anche intese in senso parzial- 
mente metaforico: le pecore smarrite, ferite e disperse 
sono gli Israeliti sconfitti ed esiliati. 

(b) DIO SARÀ IL BUON PASTORE (34,11-31). 
Una seconda tradizione biblica considera Dio come il 
pastore di Israele ($a/ 23; Is 40,11; Ger 31,10; Gv 10,1- 
18). Questo oracolo è sviluppato in tre parti. Nei vv. 
11-16, Dio capovolge il male compiuto dai cattivi pa- 
stori umani quasi punto per punto. La seconda parte 
(vv. 17-24) non solo presenta Dio come colui che ben 
provvede, ma va oltre e lo considera come il difensore 
della giustizia e sostenitore del debole. Funzioni asso- 
ciate ai re umani saranno assunte e mantenute da Dio. 
Tuttavia il gregge è composto da pecore sia buone che 
malvagie, che devono essere separate. Probabilmente 
la parabola di Gesù sulle pecore dipende da questo 
passo (Mi 25,31-46). L'elezione di Davide come re so- 
pra di loro (vv. 23-24) preannuncia 37,24-28. Davide 
non sarà risuscitato dai morti, ma un re della sua dina- 
stia sarà scelto secondo la promessa divina (2 Sar 7). 
La terza parte (vv. 25-31) rispecchia la visione di un’al- 
leanza di prosperità in Lv 26,3-12 e Ger 33,14-33. Tut- 
te le benedizioni di Israele saranno frutto dell’obbe- 
dienza fedele all’alleanza. 

84 (C) I monti di Israele (35,1-36,15). Dopo 
aver annunciato il ritorno della sovranità divina (c. 34), 
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il profeta procede col revocare la maledizione posta sul 
paese nei cc. 5-7. Nella prima parte una maledizione è 
lanciata contro i monti di Edom, che rappresentano 
tutti i nemici di Israele. Questo capovolge la condanna 
dei monti di Israele nel c. 6. Nella seconda parte una 
benedizione è pronunciata sui monti di Israele. Ciascu- 
na parte presenta 15 versetti ben equilibrati tra loro 
(35,1-15; 36,1-15). 

(a) ORACOLO CONTRO I MONTI DI EDOM 
(35,1-15). Anche se Edom è già stato condannato tra le 
nazioni straniere in 25,12-14, ora esso serve da partico- 
lare elemento di contrasto con la terra di Israele. Il no- 
me «Seir» qui indica la lunga catena di monti che si 
estende lungo il limite orientale dell’Araba dal Mar 
Morto fino al Mar Rosso. Vengono lanciate due accuse 
in 35,5 (Edom ha preso parte alla distruzione di Israe- 
le) e in 35,10 (ha desiderato avidamente la terra di 
Israele). Ciascuna accusa è seguita dalla giusta senten- 
za: nei vv. 6-9 viene decretata la condanna a morte per 
lo spargimento di sangue (Gex 4,10; 9,5-6; Es 21,23; 
Gb 16,18); nei vv. 11-15, coloro che hanno bramato la 
terra altrui perderanno la propria. 6. i/ sangue ti perse- 
guiterà: L'immagine del cacciatore indica che qui si in- 
tende il go°è/, cioè il parente maschio più prossimo in- 
caricato di vendicare l’assassinio di qualcuno apparte- 
nente al suo clan (Nr 35,16-22; Di 19,6-12). 13. avete 
fatto discorsi insolenti: L’empietà di Edom era radicata 
nella superbia che si opponeva alla volontà di Dio. 

85 (b) BENEDIZIONE DEI MONTI DI ISRAELE 
(36,1-15). Ezechiele ora si volge alla missione di an- 
nunciare l’oracolo di benedizione divina sui monti di 
Israele. Questo oracolo capovolge la condanna pro- 
nunciata contro i monti nel c. 6. Anche qui i monti so- 
no personificati come se avessero commesso i peccati 
che hanno reso la loro terra impura e spopolato le sue 
città e villaggi, ma nello stesso tempo sono considerati 
come l’oggetto dell'amore fedele di Dio. L’oracolo è 
pieno di ripetizioni, ed alcuni commentatori vedono 
un notevole ampliamento dell’idea espressa nei vv. 2.5 
e 8-11 (WEVERS, Ezekiel, 267-268). Si noti, per esem- 
pio, che ogni versetto nei vv. 1-7 inizia con una formula 
che introduce un oracolo! 1. monti d'Israele: Questa è 
la stessa formula iniziale del decreto reale in 6,1. 2. Ab! 
Ab!: Cf. 25,3 e 26,2, dove anche Ammon e Tiro esulta- 
no per la tragedia di Israele. 8. producere frutti per il 
mio popolo: In contrapposizione con Edom (35,3), 
Israele non sarà desolato ma di nuovo fecondo, non so- 
lo di raccolti ma anche della crescita della popolazione 
(vv. 10-12). 13. #4 divori la gente: I nemici scherniscono 
la terra promessa definendola assassina dei suoi stessi 
abitanti. Forse il profeta intende la carestia o i peccati 
dei sacrifici di bambini che Israele ha commesso in 
passato (2 Re 16,3; 21,6). 

86 (D) Santità divina e restaurazione di Israele 
(36,16-38). La promessa di benedizione continua, que- 
sta volta ribaltando le accuse di profanazione rivolte 
nei cc. 15-24. Questa sezione è profondamente legata 
allo spirito dell’alleanza secondo la tradizione P. L'al- 
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leanza è intesa come un popolo santo che abita in un 
paese cultualmente e moralmente puro (cf. Lv 19; 26). 
Una terza sezione (vv. 33-38) descrive il riconoscimen- 
to di YHWH che deriverà dalla sua benedizione sulla 
terra. L'intera unità è una sintesi della teologia di Eze- 
chiele, e la sua complessità può rivelare numerose ag- 
giunte fatte ad opera di redattori. La promessa di un 
cuore nuovo e di uno spirito nuovo nei vv. 26-27 è si- 
mile a Ger 31,31-34, ed è un punto essenziale della teo- 
logia della salvezza e della giustificazione di Ezechiele, 
basata esclusivamente sulla grazia di Dio. 

20. profanarono il mio nome santo: Che rispetto si 
può avere per un dio che non riesce nemmeno a pro- 
teggere il suo popolo nella sua propria terra! Dio però 
agisce per impedire questo scherno del suo nome (v. 
21). La disputa è analoga a quella di Mosè con Dio in 
Nm 14,13-19. 26. un cuore nuovo, uno spirito nuovo: Il 
cuore è la sede dell’intelletto e dell'amore, così sarà un 
modo di considerare la vita dal punto di vista di Dio. 
Lo spirito nuovo è la capacità di vivere come un popo- 
lo unico, non semplicemente come singoli individui 
(cf. lo sviluppo di questo concetto in 37,1-14). L'allean- 
za qui non viene menzionata esplicitamente (ma cf. 
34,25 e 37,26). 28. voi sarete il mio popolo: Questa è la 
formula P di alleanza presente in Es 6,7 e nei profeti, 
in Ger 7,23; 11,4; 24,7; 31,33; Ez 14,11; 37,23.27; Os 
2,23; Zc 8,8. 

87 (E) Restaurazione del popolo di Israele 
(37,1-28). La promessa di benedizione, stipulata nel- 
l'alleanza, è seguita da due realizzazioni drammatizza- 
te: la visione di Israele morto risuscitato a piena vita 
(vv. 1-14), e il ricongiungimento delle dodici tribù in 
una sola, come al tempo di Davide e prima (vv. 15-28). 

(a) VISIONE DELLE OSSA ARIDE (37,1-14). I 
versetti iniziali indicano che il profeta visse un’espe- 
rienza di visione molto intensa, che però non richiese 
alcuna bilocazione fisica. La visione fu provocata dal 
proverbio popolare del v. 11: «Le nostre ossa sono ina- 
ridite!'». Probabilmente si intende la stessa pianura di 
3,22. L'azione si compone di due parti: una descrizione 
della visione nei vv. 2-10 e una interpretazione nei vv. 
11-14. L'azione drammatica gioca sul contrasto tra le 
ossa aride e morte, e la ruab (vento, respiro, spirito) di 
Dio. Forse il mutamento di immagine e la comparsa 
delle rombe nei vv. 12b-13 indicano un’aggiunta più 
tarda al testo. Il brano sintetizza la missione di Eze- 
chiele agli esuli. Egli annuncia la parola di Dio che 
porterà nuova vita al morto Israele. Le ossa, imbianca- 
te, sparse sul suolo e del tutto inaridite (v. 2), rappre- 
sentano la distruzione totale di Israele per mano di un 
esercito aggressore, cioè Babilonia. Non si sottintende 
alcun riferimento alla risurrezione dei singoli individui 
dalla morte. Particolarmente importante è il gioco di 
parole implicito nella frequente ripetizione di «spirito» 
(vv. 1.5.6.8.9.10.14). Ezechiele comincia con l’osserva- 
zione che non è affatto presente alcuno «spirito» (vv. 2- 
8). Improvvisamente, deve invocare e chiamare a sé /o 
spirito nei vv. 9-10, e il passo alla fine raggiunge il suo 
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punto culminante nel v. 14, quando Dio stesso lo defi- 
nisce il 7250 spirito. L'iniziativa divina spicca in maniera 
chiara. 

88 (b) I DUE BASTONI RICONGIUNTI IN UNO SOLO 
(37,15-28). L'ultima azione simbolica nel libro presenta 
il profeta mentre congiunge due legni per formare un 
bastone unico. Poiché «Giuda» è scritto su un legno e 
«Giuseppe» sull’altro, essi rappresentano i Regni del 
nord e del sud, uniti al tempo di Davide e Salomone. I 
vv. 15-22 presentano l’azione e la sua interpretazione 
fondamentale. I vv. 23-28 estendono le implicazioni in 
tre campi: il popolo verrà ritualmente purificato secon- 
do la Torah P (v. 23); gli Israeliti saranno di nuovo tutti 
sotto un unico re (vv. 24-25); e l'alleanza sarà riconfer- 
mata come eterna (vv. 26-28). 16. Giuseppe: Questo 
nome sta per il Regno del nord. Le due tribù più nu- 
merose, Efraim e Manasse, erano figli di Giuseppe. La 
regione abbandonata dopo l’attacco dell’Assiria nel 
732 era conosciuta semplicemente come «Efraim» ed è 
il nome usato spesso da Osea nello stesso modo di que- 
sto versetto. 25. Gizcobbe: Riferimenti ai patriarchi si 
presentano in modo molto saltuario in altri passi profe- 
tici: Os 12,1-7; Ez 33,24; 39,25. 26. un'alleanza eterna: 
Cf. 16,60. Questo riflette la teologia P di Ger 9,16 e 
17,7, in cui Dio ha reso incondizionata la sua alleanza 
con Noè e Abramo. L'«alleanza di pace» riflette 34,25. 
27-28. la mia dimora, il mio santuario: Queste due 
espressioni preparano ai cc. 40-48, come fa la menzio- 
ne finale di Dio che santifica Israele. 

89 (F) Visione allegorica di Gog (38,1-39,29). 
Poiché le parole finali di 37,26-28 preparano diretta- 
mente ai cc. 40-48, gli oracoli contro Gog occupano 
un posto speciale come seconda conclusione che rias- 
sume la restaurazione di Israele in termini escatologici 
e pone una prospettiva cosmica e mitologica alle pro- 
messe storiche dei capitoli precedenti. Una serie di 
quattro oracoli forma questa unità: 38,1-16 descrive 
l’imponente aggressione di Gog contro il paese del po- 
polo di Dio; 38,17-23 narra il contrattacco di Dio; 
39,1-16 descrive la vittoria divina; e 39,17-29 riprende i 
temi più importanti dei primi capitoli attorno al trionfo 
del £abéd di Dio, la sua «gloria». Il tipo di linguaggio 
precorre da lontano quello apocalittico (20,21-24) che 
si trova in Daniele e nel NT (cf. P.D. HANSON, The 
Dawn of Apocalytic (Philadelphia 1975)). I cc. 38-39 e 
40-48 insieme descrivono l’assalto finale del nemico 
sul monte di Dio, il cui fallimento conferisce maggior 
gloria alla santa dimora di Dio in questo luogo. 

90 (a) ATTACCO DI GOG CONTRO ISRAELE (38,1- 
16). 2. Gog: Questo nome è sconosciuto. Qualcuno ha 
proposto Gige, re della Lidia, ma è più probabile che 
questo nome sia stato inventato per far rima con Ma- 
gog, un paese menzionato in Ger 10,2, localizzato nel 
lontano nord. Gog simboleggia tutti i nemici di Israele, 
che tradizionalmente vengono «dal settentrione» (cf. 
Ger 4,6; 6,1). Può essere l’eco di un mito divino che 
colloca la dimora di Dio nel settentrione (/s 14,13; Sa/ 
48,2). 10. concepirai progetti: Nei vv. 1-9 e nel v. 16, il 
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testo implica che Dio susciterà Gog; qui il male è attri- 
buito all'agente umano per evitare di attribuire a Dio 
ogni responsabilità di fare il male. 12. a/ centro della 
terra: Si tratta del mitico «ombelico del mondo», dove 
ebbe inizio la creazione e dove il contatto con il divino 
è straordinariamente stretto. Israele restaurato abita 
qui, cioè a Gerusalemme. 

(b) GUERRA DI DIO CONTRO GOG (38,17-23). 
Questo oracolo sviluppa il v. 3 dell'oracolo precedente. 
Le immagini della tempesta violenta e del terremoto 
per indicare una teofania ricorrono in tutta la Bibbia: 
Es 19,16; 20,18; Sa/ 18,7-15; Is 24,17-19; Ab 3,1-15. 22. 
peste e sangue: Dio punirà Gog con lo stesso male che 
lui ha procurato a Israele nei cc. 5-7. 

(c) VITTORIA DI DIO su GOG (39,1-16). Que- 
sto brano comincia nello stesso modo di 38,1-3, così 
che la vittoria di Dio è corrispondente al racconto del- 
l'attacco di Gog. 7. il Santo di Israele: Questa espressio- 
ne collega Ezechiele con la tradizione di Isaia che usa il 
titolo cultuale di Dio: «il Santo di Israele» (Is 1,4; 
5,19.24; 10,17; 12,6 ecc.). 9. per sette anni: Questa 
espressione e la menzione di sette mesi nel v. 12 simbo- 
leggiano la distruzione totale e completa del nemico in 
battaglia. In tal modo, il luogo della sepoltura di Gog 
non sarebbe nella terra consacrata di Israele. 16. città di 
Hamonà: Si tratta di una eziologia immaginaria; hamòn 
significa «esercito» o «orda» come nei vv. 11 e 15. 

(d) LA GLORIA DI DIO CONOSCIUTA DA TUTTI 
(39,17-29). I vv. 17-20 descrivono una grande cerimo- 
nia sacrificale in cui il nemico è la vittima e le creature 
di Dio coloro che compiono i sacrifici, per rendere glo- 
ria a Dio con il loro banchetto. Ritroviamo le risonanze 
apocalittiche e mistiche di Is 25, ed un tema analogo è 
presente anche in /s 34,6; Ger 12,9. I vv. 21-29 sono 
una ricapitolazione dei temi principali dei cc. 33-37. 
Tutto quanto è stato espresso nel libro fino a questo 
punto, sia la condanna che la restaurazione, mira ad un 
unico scopo: rivelare la gloria e la santità di Dio che si 
manifestano quando il suo spirito agisce. 

91 (IV) Il nuovo Tempio e il nuovo culto 
(40,1-48,35). È opinione unanime degli studiosi che i 
cc. 40-48 risultino così diversi nello stile e nel contenu- 
to da ciò che li precede da rappresentare un program- 
ma posteriore ad Ezechiele, e forse post-esilico, di re- 
golamentazione sacerdotale per la comunità di Gerusa- 
lemme, che può essersi formato attorno a un piccolo 
nucleo di oracoli originali di Ezechiele (cf. EICHRODT, 
Ezekiel, 530-531; COOKE, Ezekiel, 426-427). M. Green- 
berg, d’altra parte, afferma che l’intero brano costitui- 
sce una unità, in armonia con tutto ciò che viene pri- 
ma, probabilmente derivante da Ezechiele stesso (/nt 
38 [1984] 181-209). Diversi elementi vanno in questa 
direzione. (1) I cc. 40-48 adempiono le promesse di 
20,40-44 e 37,23-28, secondo cui il santuario di Dio 
sarà restaurato. (2) 43,1-5 completa la serie delle visio- 
ni dei cc. 1 e 8-11, in cui la gloria di Dio abbandona 
Gerusalemme per farvi ritorno solo più tardi. (3) Infi- 
ne, i cc. 38-39 sono collegati ai cc. 40-48 secondo il 
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modello del Sc/ 48. Nel corso di tutto il libro, l'accento 
è caduto sulla dissacrazione e la profanazione cultuali 
di Israele come causa della sua distruzione e dell'esilio. 
Naturalmente, il ripristino della giusta santità cultuale 
della terra e del popolo è richiesto dal piano del libro. 
L'ampia visione di Ezechiele è una conclusione per- 
tinente al libro nel suo insieme. È un simbolo teologico 
del rapporto ideale di Israele con YHWH per il futu- 
ro. Non sembra che sia stato un progetto per la costru- 
zione di un complesso templare reale o per una distri- 
buzione della terra dopo l'esilio. In ogni caso, non fu 
mai attuato così come scritto. Ma questo stesso fatto 
denota che deve essere stato composto molto prima 
del ritorno del 539, altrimenti vi sarebbero corrispon- 
denze più evidenti con il Tempio edificato negli anni 
520-516. 
92 (A) Descrizione del nuovo Tempio 
(40,1-43,27). La prima fase della visione è una visita 
guidata del nuovo Tempio ed una descrizione del ritor- 
no della gloria di Dio. Il profeta deve affidare alla me- 
moria tutti i dettagli e consegnarli al popolo per l’ese- 
cuzione, esattamente come egli era stato il testimone 
ufficiale degli Israeliti e aveva descritto la distruzione 
del Tempio nei cc. 8-11 (specialmente 11,25). Un ruo- 
lo capovolge l’altro. 

(a) DIMENSIONI ESTERNE DEL NUOVO TEMPIO 
(40,1-47). 1. anno venticinquesimo: È la metà di un pe- 
riodo giubilare (Lv 25), il cui scopo era far riposare la 
terra così da rinnovarne la fertilità ogni 50 anni. 2. 
monte altissimo: Anche se prudentemente non viene 
nominato, il monte è Sion, il luogo del Tempio proprio 
sopra la città; cf. Is 2,2; Zc 14,10. 6-16. la porta orienta- 
fe: La porta ha un vestibolo di ca. m 4,25 per 10,7; su 
questo vestibolo si aprono tre camere su ciascun lato, 
di mq 3,2 ca. ognuna; tra la porta e il vestibolo vi sono 
sette gradini. La porta aperta misura m 6,7 ca. di lar- 
ghezza. 17-19. il cortile esterno: Questo era un quadra- 
to di 100 cubiti (m 52,5), con camere che si aprivano 
lungo le pareti, destinate a diversi usi, non specificati, 
dei fedeli ordinari. 20-27. le porte esterne settentrionale 
e meridionale: Queste hanno dimensioni uguali alla 
porta orientale. 28-37. /e porte interne: Queste separa- 
vano il cortile esterno per i fedeli laici dal cortile inter- 
no dei sacerdoti attorno al Tempio vero e proprio. 
Hanno esattamente le stesse dimensioni della porta 
esterna. 44-47. il cortile interno: Questo ha due camere, 
una per i sacerdoti sadociti addetti ai sacrifici, e l’altra 
per gli addetti al Tempio stesso, e in particolare alle of- 
ferte dell’incenso e dei pani. 

93 (b) DESCRIZIONE DEL TEMPIO VERO E PRO- 
PRIO (40,48-41,26). Il Tempio si compone di tre parti: 
un portico o vestibolo (’#/47); il santuario (fék4/) con 
candelabri, tavole dei pani e altare dell’incenso; e il 
Santo dei Santi (d‘bîr) che custodiva l’arca dell’allean- 
za. Le dimensioni erano di m 10,5 per 6,4 ca. per il 
portico; m 10,5 per 21 ca. per il santuario; e di m 10,5 
per 10,5 ca. per il Santo dei Santi. 41,5-11 descrive una 
serie di celle disposte tutt’attorno tranne che sul lato 
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orientale (ingresso) del Tempio. Sono disposte su tre 
piani, 30 per ogni piano. 12-15. l’edificio: Questo si tro- 
vava dietro il Tempio a occidente e misurava ca. 63 
mq. La sua destinazione non è precisata. 15-26. L'auto- 
re ritorna ad una descrizione dettagliata della decora- 
zione interna del Tempio. Molto di questa descrizione 
si basa su 1 Re 6,14-36. Sembra che le tavole di rivesti- 
mento fossero di legno (cf. BARev 12 [lug./ag. 1986] 
33 per come dovevano essere). Le palme e i cherubini 
erano figure mitiche della creazione e della vita. 

(c) LE STANZE DEI SACERDOTI (42,1-20). Que- 
ste stanze avevano tre funzioni, tutte destinate al servi- 
zio dei sacerdoti nel Tempio: (1) vi venivano depositate 
le porzioni destinate ai sacerdoti delle offerte sacrifica- 
li; (2) qui i sacerdoti consumavano le offerte; e (3) qui 
dovevano essere conservate le speciali vesti di lino dei 
sacerdoti, e in queste stanze i sacerdoti si vestivano e si 
toglievano le vesti. 15-20. La guida angelica conclude 
la lunga visita con una misurazione finale dell’intero 
complesso esterno. Giunge a m 265 ca. per lato (500 
cubiti). 20. La ragione di tali meticolose misurazioni 
viene ora spiegata: la separazione tra il sacro e il profa- 
no. 

(d) RITORNO DI DIO NEL TEMPIO (43,1-12). 

Ora che lo spazio sacro è preparato, Dio ritorna con la 
stessa apparizione del c. 1 e come aveva lasciato il Tem- 
pio in 11,23. 7. re: La superbia dei re è stata un’accusa 
pesante sia contro Sedecia che contro i sovrani stranie- 
ri nel corso di tutto il libro. Ancora una volta Ezechiele 
afferma che solo Dio può essere re su Israele. 
94 (B) Regole per il culto (43,13-46,24). Que- 
sta sezione contiene un’ampia gamma di regole, la 
maggior parte delle quali segue la legislazione sacerdo- 
tale (P) in Lv, anche se con alcune importanti eccezio- 
ni che provocarono seri dubbi negli antichi rabbini 
finché non riuscirono a conciliarle (5. Shab 13b; è. 
Men 45a). Come la visione ha fornito fin nei minimi 
dettagli le misure del nuovo Tempio, così ora il profeta 
deve descrivere minuziosamente i termini dell’azione 
cultuale. 

(a) L'ALTARE DEGLI OLOCAUSTI (43,13-27). I 
vv. 13-17 fissano le dimensioni dell’altare; i vv. 18-27 
presentano le norme per la sua consacrazione. La fog- 
gia dell’altare somiglia al tempio-torre babilonese, la 
ziqqurat, in miniatura. Si innalza su tre piani o piat- 
taforme da una base di 18 cubiti quadrati. Ogni piat- 
taforma è leggermente più piccola: da 16 cubiti qua- 
drati a 14 a 12 per la sommità dell’altare. Sulla som- 
mità dell’altare ci sono quattro angoli sporgenti, cia- 
scuno alto un cubito. Sono i «corni». 15. superficie del- 
l’altare: Il termine ebraico har'é/ letteralmente significa 
«monte di Dio». L'altare, come la ziqgurat, è il luogo 
dove la presenza di Dio dimora. La descrizione della 
consacrazione nel complesso segue fedelmente Lv 
8,14-15 e Es 29,36-37. 18. sangue: Per l’aspersione del 
sangue sull'altare, cf. Es 29,16.20; Lv 1,5.11; 3,2. 24. s4- 
le: Cf, Lv 2,13 per il sale sull’offerta di cereali. 27. f0 vi 
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ficazione dell’altare sono completate, possono iniziare 
sacrifici regolari a favore di Israele. 

95 (b) I MINISTRI UFFICIALI (44,1-31). La guida 
angelica riprende di nuovo il suo compito, che era sta- 
to temporaneamente interrotto dall’inserimento della 
descrizione dell’altare. L'angelo fornisce regole concer- 
nenti la santità, cioè la debita separazione del luogo 
santo da qualsiasi uso profano. Esse riguardano i dove- 
ri sacerdotali e il limite imposto agli altri, in particolare 
al principe. Giustamente, allora, i cc. 44-46 comincia- 
no con la reiterata insistenza in 44,4-5 che la gloria di 
Dio ora è presente nel Tempio. Il c. 44 tratta dei sacer- 
doti, ad eccezione di un punto particolare nel v. 3: il 
principe può partecipare al sacrificio di comunione, 
prescritto da Lv 2-3, nel vestibolo della porta orienta- 
le. Questa porta, d'altronde, doveva restare chiusa per 
simboleggiare che solo Dio ne oltrepassava la soglia. 
10. La tradizione P fa dei leviti degli assistenti subordi- 
nati ai sacerdoti della stirpe di Aronne (Nm 3,5-10), 
mentre D? 18,1-18 considera sacerdoti tutti i leviti. Qui 
Ezechiele assume la posizione P. 15. figli di Zadok: Sa- 
lomone designò Zadok sommo sacerdote (1 Re 2,26- 
27; 1 Cr 6,50-53). Evidentemente, i sadociti sono i sa- 
cerdoti che prestavano servizio nel Tempio dopo quel- 
l'epoca. 

L'elenco di regole nei vv. 17-31 riguarda i doveri e i 
privilegi sacerdotali. I vv. 17-19 trattano dell’abbiglia- 
mento conveniente, specialmente della necessità di ve- 
sti di lino piuttosto che di lana; solo le vesti di lino pos- 
sono essere indossate durante il servizio nel Tempio. I 
vv. 23-25 prescrivono il comportamento personale dei 
sacerdoti, in conformità con Lv 10,9; 21,5 e 21,14. I vv. 
23-25 stabiliscono i due obblighi principali del sacer- 
dote: indicare ciò che è santo e ciò che è puro dal pun- 
to di vista rituale, e fare da giudice in tutti i processi 
implicanti questioni religiose (cf. Lv 10,10-11). I vv. 25- 
27 ripetono le restrizioni di Lv 21,1-3 sul sacerdote che 
tocca un cadavere. I riti di purificazione dopo che un 
sacerdote si è contaminato toccando il corpo di un 
consanguineo sono trattati in modo più completo in 
Ni 19,11-19. I vv. 28-31 assegnano determinate offerte 
per il sostentamento dei sacerdoti. Questo concorda 
con l’analoga legislazione di Lv 6 e 7; Ni 18,8-19. Sarà 
ampliato ulteriormente da speciali concessioni di terre- 
ni in E2 45,1-5 e 48,8-14. 

96 (c) DIVISIONE E USO DELLA TERRA (45,1-17). 
45,1-8 riserva terre speciali ad uso dei sacerdoti sadoci- 
ti, dei leviti, della città di Gerusalemme e del principe. 
In complesso, si tratta di una striscia di terra di 25.000 
cubiti da N a S, che si estende lungo il paese dal Medi- 
terraneo al Giordano. Al centro è un quadrato di 
25.000 cubiti per lato, in cui si trovano tre strisce di 
territorio: la striscia settentrionale (25.000 cubiti di 
lunghezza per 10.000 cubiti di larghezza) è destinata ai 
leviti; quella centrale (25.000 per 10.000 cubiti) ai sa- 
cerdoti sadociti; e quella meridionale (25.000 per 5.000 
cubiti) alla città di Gerusalemme. Il principe riceve in 
possesso tutta la terra che si trova a E e a O di questo 
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quadrato. 2. I 500 cubiti per il Tempio corrispondono 
a 42,15-20, mentre i 50 cubiti di terreno circostante in 
più sono una novità. 

45,9-17 presenta una serie di prescrizioni che speci- 
ficano ulteriormente il ruolo del principe. Egli deve 
agire secondo la giustizia e il diritto, dovere particolare 
dei re (cf. Sal 72). Questo si applica in particolare a mi- 
sure e pesi giusti nei vv. 10-11: un èz/ corrispondeva a 
40 | ca., un’efa a 45 | ca., ed un ormer corrispondeva a 
ca. 450 ]. Il termine ozzer deriva dalla parola ebraica 
che significa «asino». Si tratta del carico di un asino. 
45,9-17 collega le richieste di giustizia con il culto vero 
e proprio, come una condotta da tenere davanti a Dio. 
97 (d) REGOLAMENTAZIONE DELLE FESTE 
(45,18-46,24). Il profeta volge l’attenzione a regole 
speciali per certe feste. Il primo caso è il giorno di ca- 
podanno secondo il cosiddetto calendario di primave- 
ra. All’epoca di Ezechiele l’anno iniziava in marzo; do- 
po l’esilio, fu calcolato a partire dal mese di Tisri, in 
settembre. La purificazione del Tempio per l’anno 
nuovo nei vv. 18-20 è sconosciuta nella legge sacerdo- 
tale (P) del Pentateuco. Le altre due feste, tuttavia, se- 
guono ampiamente le regole P: la Pasqua è descritta in 
Nun 28,16-25 e Es 12,1-12; le Capanne («la festa» del v. 
25) in Nin 29,12-38. 

Le altre norme in 46,1-24 regolano l’entrata e l’usci- 
ta dei fedeli laici che offrono i sacrifici. Il primo caso in 
46,1-8 specifica sia le offerte che devono essere presen- 
tate dal principe sia il luogo in cui egli deve mettersi. 
Come la purificazione dell’altare in 45,18-20, l’elenco 
degli olocausti per il sabato non concorda con la legisla- 
zione P in Nr 28,3-8. Questo ha indotto molti rabbini 
a negare la canonicità del libro finché non hanno trova- 
to delle vie per conciliare le sue leggi con quelle del 
Pentateuco (2. Shab 13b). I vv. 9-10 stabiliscono che il 
principe compia i suoi atti di culto negli stessi momenti 
del popolo. Poiché queste norme regolano le grandi fe- 
ste che tutti i membri maschi della comunità erano te- 
nuti a celebrare (la Pasqua, le Settimane e le Capanne; 
Es 23,17; 34,23; Dt 16,16), grandi processioni sarebbe- 
ro entrate nel cortile esterno passando per la porta 
orientale aperta, per fissare lo sguardo sul Tempio e co- 
sì «vedere il Signore» (Sa/ 42,3; Is 1,12; Dt 31,11). 

Limitazioni al possesso della terra da parte del prin- 
cipe seguono nei vv. 16-18. Queste norme tutelano la 
proprietà terriera del re, così che non venga smembra- 
ta, e le terre del popolo, così che il governante non se 
ne appropri. La terra deve essere restituita al suo pro- 
prietario originario nell’anno giubilare (Lv 25,1-22). 
Infine, i vv. 19-24 descrivono le due aree in cui doveva- 
no essere cucinati gli olocausti che poi venivano consu- 
mati dai sacerdoti e dai laici. In tal modo, la distinzione 
tra sacro e profano veniva mantenuta. 

98 (C) Visione del corso d’acqua che scaturisce 
dal Tempio (47,1-12). Mentre i cc. 40-46 hanno espo- 
sto i limiti dello spazio sacro e le azioni rituali nel Tem- 
pio, la fase culminante si trova nella visione della po- 
tenza datrice di vita che scaturisce dal Tempio. Il pro- 
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feta descrive un fiume di acqua corrente che scorre 
fuori dal Tempio sotto il lato orientale e si volge verso 
sud, attraverso la Valle del Cedro fino al Mar Morto. 
Qui, quest’acqua trasforma le acque salate e senza vita 
in un luogo dove i pesci abbondano e gli alberi cresco- 
no in grandissima quantità sulle rive. È un miracolo 
che attesta il potere di dare la vita di Dio, che abita nel 
santuario. Mentre la geografia è realistica, i temi sono 
chiaramente mitologici, richiamando il linguaggio «pa- 
radisiaco» di Ger 2,10-14 in cui sono descritti i fiumi 
del paradiso che irrigavano il giardino dell'Eden. Eze- 
chiele non si attendeva affatto che questa visione acca- 
desse in senso fisico. È piuttosto il simbolo della ferti- 
lità e della potenza che dà la vita. 3-6. L'azione dram- 
matica del fiume che si fa sempre più profondo richia- 
ma l’efficace visione delle ossa aride nel c. 37. I cc. 37 e 
47 sono paralleli l’uno rispetto all’altro nel descrivere 
la vita rinnovata che Dio promette agli esuli. 7. a/beri: 
Un altro particolare tratto dal racconto dell’Eden di 
Gen 2. 10. Engaddi, En-Eglaim: Engaddi è un'oasi a 
metà strada della sponda occidentale del Mar Morto. 
En-Eglaim è sconosciuto, ma probabilmente è l’unica 
altra vasi conosciuta lungo la costa occidentale, attual- 
mente Ain Feshka, una trentina di km a N di Engaddi, 
99 (D) I confini della nuova terra 
(47,13-48,35). Questa sezione finale può essere divisa 
in tre unità: 47,13-23; 48,1-29; 48,30-35. Il profeta non 
parla più in 1° pers., e non è nemmeno colui al quale ci 
si rivolge. Per questa ragione, la maggior parte dei 
commentatori considera questa sezione come un’ap- 
pendice aggiunta. Si ha un «voi», al plurale; si tratta di 
Israele come popolo. Ma anche se non attribuibile al 
profeta, questa sezione mantiene un importante ed in- 
trinseco legame con il piano dell’intero libro. La distri- 
buzione della terra è decisiva per completare il nuovo 
esodo dall’esilio che i cc. 33-48 annunciano, proprio 
come Giosuè concluse il primo esodo con la distribu- 
zione della terra in Gs 13-21. 

(a) I CONFINI DELL'INTERO PAESE (47,13-23). 
In primo luogo vengono precisati i confini esterni, 
elencando i punti geografici principali, specialmente le 
città, che si trovano lungo la fascia perimetrale. I confi- 
ni sono per lo più quelli tradizionali con il Mediterra- 
neo a O, il fiume Giordano a E, ed il «torrente d’Egit- 
to» (Wadi el-Arish, Gs 15,4) a S. A nord, la frontiera si 
estende fino a Damasco e Amat, nei pressi dell’antica 
Ribla, e poi segna una linea che attraversa la regione 
giungendo fino al Mar Mediterraneo. Si tratta di un 
confine ideale che in parte riflette il ricordo delle con- 
quiste di Davide e delle sue vittorie sugli Aramei. Que- 
sto territorio, tuttavia, era andato ben presto perduto e 
non entrò mai a far parte dei possessi tribali di Israele. 
13. Giuseppe: La tribù di Levi è esclusa, e Giuseppe ri- 
ceve due parti della terra, divise tra le tribù che porta- 
no il nome dei suoi figli, Efraim e Manasse (Ger 48). 
22. forestieri: Tutti gli stranieri che desideravano diven- 
tare israeliti dovevano venire inclusi nella tribù sul cui 
territorio risiedevano. 
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100 (b) LA PORZIONE CHE SPETTA AD OGNI TRIBÙ 
(48,1-29). Ad ogni tribù, a turno, viene assegnata una 
striscia di terra che si estende dalla costa al confine 
orientale, così che tutti i territori risultino di dimensio- 
ne uguale. Sette si trovano a N della regione speciale 
riservata al Tempio, ai sacerdoti, ai leviti e al principe. 
Sette si trovano al di sotto di questa porzione. Giuda è 
collocato nell’area più vicina alla sezione sacra speciale, 
a N, mentre Beniamino si trova nella zona più vicina, a 
S. Questi sono i figli della moglie prediletta di Giacob- 
be, Rachele. Tuttavia la loro collocazione nello schema 
di Ezechiele inverte la loro posizione geografica reale, 
dove Giuda era proprio sotto Beniamino. 

I vv. 8-22 descrivono dimensioni e confini dei lotti 
riservati ai sacerdoti, ai leviti e al principe. Cf. il com- 
mento a 45,1-7. 17. ? dintorni della città: Con questo 
spazio comune, le dimensioni complessive della città 
raggiungono i 5.000 cubiti per lato, esattamente 10 vol- 
te la spianata del Tempio. 

101 (c) LA NUOVA GERUSALEMME (48,30-35). La 
visione ora ritorna dalla terra nel suo complesso alla 
città santa. Proprio come ogni tribù ha ricevuto una 
porzione di terra, così riceverà un posto nella città. Per 
simboleggiare questa realtà, la città avrà 12 porte, cia- 
scuna delle quali porterà il nome di una tribù. Tuttavia 
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i nomi delle porte seguono una distribuzione delle 
tribù diversa da quella che troviamo in 48,1-29. Efraim 
e Manasse scompaiono, mentre ricompaiono Giuseppe 
e Levi, seguendo l'originario elenco dei figli in Gex 
29-30. Questo cambiamento nei nomi tra i vv. 1-29 e 
30-34 fa pensare che questi ultimi versetti possano rap- 
presentare una tradizione distinta che è stata annessa 
alla distribuzione della terra alle tribù. Il totale di 12 
porte riflette non solo le 12 tribù, ma forse anche una 
tradizione sacra sui santuari. Sembra che anche il tem- 
pio-torre o ziqgurat di Marduk in Babilonia avesse 12 
porte. 

35. «Là è tl Signore»: Il nuovo nome della città è un 
gioco di parole ebraico sul nome di Gerusalemme. 
Hanno un suono simile (YHWH Sammi/yrisalayim). 
Ezechiele evita di menzionare Gerusalemme per nome 
fino alla fine. Nella terra e nella città restaurate, Dio 
sarà veramente presente, ma il suo popolo non si com- 
porterà più come si comportarono i cittadini della vec- 
chia Gerusalemme prima del 586, che chiamavano 
Sion «dimora di Dio» (Sa/ 46; 48; 76) e tuttavia viola- 
vano e profanavano la sua presenza con i loro peccati. 
Questa frase finale costituisce una giusta conclusione al 
libro. La gloria del Signore che si era allontanata da 
Israele ora vi ha fatto ritorno per restarvi. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autore e Redattore. Fino al XVII secolo si 
riteneva che Isaia di Gerusalemme (/5) avesse scritto 
tutti i 66 capitoli del libro che ne porta il nome. C'è 
una sola indicazione con nome e data dell’autore (/s 
1,1); Is 40 e 56 iniziano senza introduzioni separate. 
Tutti i 66 capitoli, per di più, sono stati redatti utiliz- 
zando diversi temi unificanti (cf. B.S. CHiLps, CIOTS 
310-338; T.D.W. WATTS, Iseiab 1-33 [WBC 24, Waco 
1985] xxvii-xxxii). L'attribuzione a un unico autore fu 
messa in discussione da Ibn Ezra (ca. 1167; cf. LEvy, 
Deutero-Isatab, 2), ma un attacco vigoroso fu portato 
da J.C. Doderlein (1775) e J.G. Eichhorn (1780-1783). 
Questi studiosi sostenevano che i cc. 40-66 erano stati 
scritti da un autore diverso, che sarebbe vissuto all’in- 
circa 150 anni dopo, durante l’esilio babilonese. Lo 
chiamarono Deutero- o Secondo Isaia (Dr-Is). Nel 
1892, B. Duhm propose un autore diverso per i Canti 


del Servo Sofferente (vedi sotto) e per i cc. 56-66, che 
chiamò Trito- o Terzo Isaia (7r-/s). Gli studiosi prote- 
stanti furono generalmente convinti della validità dei 
nuovi argomenti. I cattolici, benché con alcune esita- 
zioni, erano tendenzialmente d’accordo (p. es., A. 
CONDAMIN, Le Livre d’Isate [Paris 1905]). Una risposta 
negativa della Pontificia Commissione Biblica, 29 giu- 
gno 1908, provocata dal timore del movimento moder- 
nista, riportò gli studiosi cattolici al punto di vista ul- 
traconservatore di un singolo autore — EB 294; RSS 
119. Una volta risolti i problemi teologici, così che l’i- 
spirazione delle parti più importanti della Bibbia non 
era più messa in discussione, ma solo le questioni stori- 
che e letterarie relative al nome e alla datazione di un 
autore, i cattolici iniziarono di nuovo a proporre autori 
distinti di /s; si iniziò con i commenti di F. Feldmann 
(Miinster 1926), J. Fischer (Bonn 1939), e specialmen- 
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te E. J. Kissane. La maggioranza degli studiosi cattolici 
accetta ora la tesi di un Dr- e Tr-Is (+ Pronunciamenti 
della Chiesa, 72:5.27). 

3 Le ragioni per distinguere l’autore dei cc. 
40-55 sono, prima di tutto, storiche. I destinatari non 
sono più gli abitanti di Gerusalemme ma gli esuli în 
Babilonia (43,14; 48,20). Gerusalemme, infatti, è stata 
distrutta e adesso aspetta la ricostruzione (44,26-28; 
49,14-23). Babilonia non è più un’alleata (2 Re 20,12- 
13), avendo distrutto Gerusalemme e deportato gli 
Israeliti. Le precedenti profezie sulla distruzione di 
Gerusalemme si sono realizzate (Is 1,21-31; Ger 7,1-15; 
Ez 22.24), e Israele ora si aspetta un nuovo, più glorio- 
so futuro (41,21-23; 42,9-10; 54). Diversamente dal- 
l’autore dei cc. 1-39, Df-Is nomina la dinastia di Davi- 
de solo una volta, e per trasferirne i privilegi all’intera 
nazione (55,3-5). Nel 7r-/s Israele è di nuovo in patria, 
e i problemi sono diversi da quelli esposti in Is 1-39 
(— 50). 

Gli argomenti letterari sono altrettanto decisivi. Il 
tono è mutato dalle minacce e condanne di /s alle con- 
solazioni e afflizioni del Dr-Is, alle afflizioni e visioni 
del 7r-Is. Is era breve, criptico, e imperioso, brillante 
nell’uso del contrasto e del paradosso; la sua predica- 
zione contiene molto materiale autobiografico. Df- e 
Tr-Is non rivelano neanche i loro nomi. Lo stile del Df- 
Is è espansivo, ridondante, solenne, e lirico; quello di 
Tr-Is manca di originalità e non riesce a sostenere le im- 
magini. Ciononostante, benché intriso di malinconia e 
frustrazioni, 7r-1s ha nuove visioni per il futuro. Il man- 
tello profetico di Is conferisce autorità alla predicazio- 
ne del Dr- e del 7r-/s; questi da parte loro aggiornano 
la profezia originale di Is alle crisi successive e ai nuovi 
sviluppi teologici. 

Analogamente, i temi dottrinali o pastorali di Df- e 
Tr-Is manifestano un cambiamento di accenti rispetto 
a Is. Prima dell'esilio, Israele e specialmente gli abitan- 
ti di Gerusalemme erano relativamente ricchi, eccessi- 
vamente fiduciosi in se stessi, e preoccupati delle cose 
materiali; al contrario, Df-Is vide un popolo scoraggia- 
to, stordito, e misero, fortemente tentato dall’aposta- 
sia. Il popolo in esilio doveva essere consolato, non 
punito; la sua fede doveva essere sostenuta, non essere 
ulteriormente messa alla prova. Nella Gerusalemme 
del post-esilio la sua fede doveva aprirsi alle possibilità 
che il giudaismo diventasse una religione mondiale. Is 
considerava le nazioni straniere flagelli della rabbia di- 
vina (10,5), Dr-Is mezzi per salvare Israele (41,1-5; 
45,1-7). Tr-Is apre a loro i servizi del Tempio e il sacer- 
dozio (56,1-8; 66,21). Tr-Is ci introduce agli scritti 
apocalittici, dato che neanche la morte intaccherà i 
cieli nuovi e la terra nuova creati dal Signore (66,17- 
20). 

Sebbene la questione dell’autenticità ci porti ad una 
successione di autori per i cc. 1-39, 40-55, 56-66, 
dobbiamo ancora occuparci del redattore dell’opera 
nel suo complesso. Costui non ha solo attinto soprat- 
tutto dalle tradizioni orali e scritte di tre individui, ma 
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ha anche incluso alcuni insegnamenti e riflessioni dei 
loro discepoli (cf. 8,16; 30,1-8; 50,10; 54,17a; 52,6; 
65,13). Il redattore ha centrato l’intero libro su Geru- 
salemme. In qualche modo il primo Tempio doveva es- 
sere distrutto ed in seguito il popolo si doveva purifica- 
re dalle false speranze nelle cose esteriori. Tuttavia an- 
che il nuovo Tempio del post-esilio viene macchiato da 
ignobili capi. Questa triste, peccaminosa situazione 
porta infine ad aprirsi ai non ebrei. Il redattore ha fatto 
sì che tutte le sezioni principali iniziassero con una di- 
sposizione favorevole nei confronti degli stranieri: 
11,10-16; 23,17-18; 27,12-13; 33,17-24; 35,5-6; 49,6; 
56,1-8; 66,18-21. 

4 (I1) Il profeta. La poesia del Di-Is rivela un 
autore riflessivo, ardente, ottimista, e passionale. Così 
forte era la sua fede nel Dio della storia che ogni avve- 
nimento contribuiva alla redenzione di Israele 
(44,24-45,7). 

Il profeta colloca le tradizioni antiche in un qua- 
dro cosmico, così che il nuovo esodo spiani le monta- 
gne o faccia scaturire fiumi sulle cime (40,3-5; 41,17- 
20). Il patto di Mosè viene allargato ad un patto col 
mondo citando i patti con Noè (54,9) e con Abramo e 
Sara (51,1-3), ed in quest’ultimo caso il Dt-Is vede il 
giardino del paradiso emergere davanti ai suoi occhi. 
Lo spirito della liturgia prorompe con nuova vitalità 
attraverso i suoi inni, lamenti, e proclamazioni della 
parola. 

Di- e Tr-Is probabilmente appartenevano a una 
scuola isaiana di pensiero religioso (8,16). Essi ripren- 
dono diverse espressioni o argomenti chiave di /s: p. 
es., l’uso della parola «segno» (7,11.14; 8,18; 19,20; 
20,3; 37,30; 38,7; 55,13; 66,19) o l’importante titolo di 
YHWH «il Santo d’Israele» (17 volte in /s; 13 volte in 
Dt-Is; 4 volte in Tr-Is; cf. J.J.M. ROBERTS, 1rt 36 [1982] 
130-143). Diversamente da /s, comunque, essi dipen- 
dono anche dalle tradizioni del nord: (a) Dt e Dtr (i te- 
mi dell’elezione, della parola e dell’obbedienza); (b) Os 
(YHWH sposo d'Israele e il tema dell’esodo); e (c) Ger 
(lamenti e missione profetica). I Salmi sicuramente 
hanno contribuito alla forma della predicazione di Di- 
e Tr-Is: universo come ambito di adorazione ($4/ 8; 19; 
29; 104); lamenti come nei Sg/ 22; 44; esodo nei Sal 
114; 136. I Salmi più tardi si ispireranno all’opera di 
Di- e Tr-Is (YHWH come re, Sa/ 96-98; lamenti, Sal 
51). 

Dt-Is predicò durante l’ultima parte del periodo 
dell’esilio, intorno al 550. Ciro è già in marcia (41,1; 
45). Poiché c’è un’evidente cesura tra i cc. 41-48 e 
49-54, sia nel tono che nei temi principali, i cc. 49-54 
rappresentano il profondo malcontento del profeta nei 
confronti di coloro che guidarono il primo ritorno in 
Palestina nel 537 e la sua conseguente emarginazione 
da parte loro. I quattro principali canti del Servo Soffe- 
rente derivano dal ripudio di Dr-Is da parte dei rimpa- 
triati. Guidati da Ag e Zc, il gran sacerdote Giosuè ed il 
governatore Zorobabele, preferirono la teologia dell’al- 
tro profeta dell’esilio, Ezechiele. Tr-Is mantiene lo stes- 
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so distacco dai rimpatriati, un gruppo di vedute molto 
ristrette, per niente aperto nemmeno agli Israeliti che 
erano rimasti in patria e non erano mai andati in esilio 
(Hanson). 

5 (III) Il messaggio religioso. 

(a) Il nuovo esodo. Questo è il tema domi- 
nante del Di-Is, che percorre tutta la sua opera 
(SNAITH, Studies, 147; STUHLMUELLER, Creative Re- 
demption, cap. 4). 

(b) Il primo e l’ultimo. Un’intera serie di poe- 
mi è dedicata al primo e ultimo, generalmente nella 
fotma letteraria di un’argomentazione o di una contro- 
versia giuridica (42,12-31; 41,1-5; 41,21-29 + 42,8-9; 
43,8-13; 44,6-8; 45,18-22; 46,9-13; 48,1-11.12-19). In 
essi si discute del compimento di profezie precedenti, 
delle cose prime, e perciò del necessario compimento 
della profezia finale o ultima che inaugurerà un’epoca 
straordinaria per Israele (cf. STUHLMUELLER, CBQ 29 
[1967] 495-511). 

(c) YHWH creatore. Df-Is non introduce il 
tema di YHWH creatore come prova o causa ma piut- 
tosto come indicazione della forma eccezionalmente 
nuova e ampia di ciò che accadrà a Israele. Il vocabola- 
rio sulla creazione del Dt-Is è ricco (bdrd’, «creare», ri- 
corre 16 volte). 

(d) La Giustizia di Dio. Poiché ogni promes- 
sa divina sta per compiersi, Df- e Tr-Is lodano la giusti- 
zia di Dio (41,2.16; 42,6; 61,3; 62,11-12); cf. SCULLION, 
Isatah 40-66, 138-140.211-212. 

(e) Il potere della parola divina. Dalle sue di- 
chiarazioni d'apertura (40,5.8) alla sua ricapitolazione 
finale (55,10-11), Dt-Is si sofferma più di qualsiasi altro 
profeta sul potere della parola divina. Questa parola 
non consiste ora tanto in messaggi scritti o parlati 
quanto in fatti mirabili. 

(f) Gerusalemme. Nel Dr- e nel Tr-Is, Gerusa- 

lemme occupa un ruolo centrale. A volte il profeta ve- 
de Gerusalemme mentre annuncia il ritorno di Israele 
attraverso il deserto alla sua propria terra (40,9-10), al- 
tre volte come una vedova sola che diventerà la madre 
felice di molti figli (54,1-10; 65,17-25). Solo una volta, 
in un versetto molto controverso (44,28b), Di-Is men- 
ziona il Tempio. Dt-Is trasferisce l’immagine del Tem- 
pio al mondo esterno (40,3-5; 53,4-6); TrIs condanna 
severamente gli avidi capi del Tempio del periodo po- 
st-esilico (56,9-57,13). 
6 (IV) I poemi del Servo. Duhm per primo 
isolò quattro canti. La loro esatta lunghezza resta con- 
troversa; qui li identifichiamo con 42,1-7; 49,1-7; 50,4- 
9; 52,13-53,12. Un numero crescente di studiosi, quali 
Muilenburg, Bonnard, Scullion, McKenzie, Clifford, e 
Melugin, sottolinea la relazione dei canti del servo con 
il resto del Dr-Is. 

Se i quattro canti maggiori vengono studiati nel 
contesto degli altri passi sul servo nei cc. 40-66, la per- 
sonalità e la missione del servo diventano più comples- 
se: (a) in un senso positivo, il servo indica una persona 
amata e prescelta, redenta da YHWHI], sia egli Israele 
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(41,8.9; 43,10; 44,1.2.21), Israele sotto il nome di Gia- 
cobbe (45,4; 48,20), o il profeta Df-Is e suoi discepoli 
(50,10; 52,13—53,12), visti da altri israeliti o da stranie- 
ri, o dallo straniero Ciro (44,26); (b) in un senso nega- 
tivo, il servo è il popolo di Israele — cieco, sordo, e de- 
predato (42,19), schiavo dei re (49,7) - sotto il peso 
dei suoi peccati (43,23, qui viene usato un verbo); o 
YHWH gravato dei peccati d’Israele (di nuovo viene 
usato un verbo, 43,24); (c) al pl., la parola appare una 
volta in Dr-Is per tutto Israele (54,17) e costantemente 
in Tr-Is sia riferendosi ai pochi israeliti fedeli (54,17; 
63,17; 65,6.9.14.15; 66,14) sia agli stranieri che sono 
chiamati a servire nel Tempio (56,6; come verbo, 
60,12). 

Da questi passi risulta ancora più evidente che il 
servo ha una missione: 43,10 — Israele o Giacobbe sa- 
ranno testimoni; 44,26; 45,4 — Ciro dà inizio al nuovo 
esodo d’Israele; 42,1 — la missione silenziosa del servo 
lo distingue da Ciro; 49,1-7; 50,4-9 — la sofferenza uni- 
sce il servo a tutto Israele, o 52,13--53,12 — lo separa da 
un Israele colpevole. In 49,3 il servo è semplicemente 
chiamato «Israele», benché in 49,6 la missione del ser- 
vo superi i confini di Israele, per diventare luce delle 
nazioni. Nel 7r-Is i servi sono i pochi Israeliti buoni 
(62,1-3; 65,8-16) che sono fonte di conversione per l’I- 
sraele peccatore (63,17). 

Benché i canti del servo si inseriscano nel grande 
sviluppo di pensiero dei cc. 40-66, nondimeno te- 
stualmente ci sono dei problemi ogni volta che i canti 
occorrono (cf. STUHLMUELLER, CBQ 42 [1980] 21-27). 
I versetti collegati sono malamente inseriti da altri luo- 
ghi (48,22; 57,21) o si presentano come commenti re- 
dazionali (50,10-11; 51,4-6). I quattro canti, inoltre, se 
rimossi assieme ai frammenti che li circondano, con- 
sentono una lettura fluida del testo di Df-Is; la scena 
del processo in 41,21-29 si congiunge a 42,8-9; il nuo- 
vo esodo in 48,21-22 a 49,9b-12; l’immagine del vesti- 
to in 50,3 a 50,9b. Una volta estratti dal contesto, i 
quattro canti del servo acquistano un loro proprio 
unico sviluppo teologico: 49,1-7 - il servo, benché 
maltrattato ed umiliato, è nuovamente incaricato di 
una missione; 50,4-9 - egli è istruito e rafforzato dalla 
sofferenza; 52,13-53,12 — perfino gli stranieri sono vi- 
sti in reverenziale contemplazione davanti al servo sof- 
ferente e rifiutato; 42,1-7 — la missione del servo ai 
Gentili è compiuta diversamente dallo straniero Ciro; 
61,1-3 — la missione del servo continua tra i suoi disce- 
poli rimpatriati. 

La particolarità dei canti, perciò, ci consente di re- 
spingere l’interpretazione collettiva per assumere quel- 
la di un servo individuale di santità suprema, più gran- 
de di qualsiasi singolo israelita del passato. H. Heger- 
mann ha mostrato che il giudaismo pre-cristiano diede 
un’interpretazione messianica ai canti del servo, ma fu 
Gesù a identificare se stesso come il servo. Paolo, però, 
continua l’interpretazione collettiva, in quanto consi- 
derava se stesso il servo (Af 13,47; Ga/ 1,15; Rw 
15,21). Per la reinterpretazione dei canti del servo nel 
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giudaismo e nei primi tempi del cristianesimo, cf. GRE- 
LOT, Les Poèmes, 77-260 [trad. it. cit., 73-223]. 


(DBT 531-533; BALTZER, K., «Zur formgeschichtlichen Be- 
stimmung der Texte vom Gottes-Knecht», Probleme bibli- 
scher Theologse [Fest. G. von Rad; ed. H.W. Wolft, Miinchen 
1971] 27-43; BONNARD, Second Isaie, 37-56; CAZELLES, H., 
RSR 43 [1955] 5-51; Dion, P.-E., Bib 51 (1970) 17-38; GRE- 
LOT, P., Les Poèmes du Serviteur [LD 103, Paris 1981; trad. it., 
I canti del servo, Bologna 1983]; HEGERMANN, H., Jesaza 53 in 
Hexapla, Targum und Peschita [Gitersloh 1954]; NORTH, 
C.R, The Suffering Servant in Deutero-Isaiah [London 1956); 
SCULLION, Isatab 40-66, 133-137; — 16 e 44-46). 


Gli stranieri, etichettati come nazioni, genti, estre- 

mità della terra, o isole lontane, sono frequentemente 
interpellati dal Dr-Is. Secondo D.E. HOLLENBERG (VT 
19 [1969] 23-36), queste parole possono comprendere 
«cripto-Israeliti», apostati che erano passati nelle file 
dei Babilonesi ma vengono adesso chiamati alla con- 
versione (42,24-25; 43,22-28; 48,1-11; 50,1-2). In Dr-Is 
le varie parole per «nazioni» possono anche riferirsi ai 
pagani stranieri che sono generalmente rifiutati (c. 47; 
49,26) o che vengono in Israele in umiltà e catene 
(45,14). Nel quarto canto del servo (52,13-53,12) le 
nazioni restano stordite e spaventate di fronte al servo 
sconfitto e tuttavia trionfante, e nel 7#-/s essi sono chia- 
mati sempre più serratamente e rispettosamente nelle 
file di Israele. 
7 (V) Stile e forma letteraria. Di-Is si dimostra 
maestro nell’usare e talvolta fondere forme letterarie 
tradizionali: (a) l'oracolo di salvezza, ben rappresentato 
nella Bibbia (Gen 21,17; 26,24; G/ 2,21-22): Is 41,8- 
13.14-16; 43,1-4.5-7; (b) una variante di questo, identi- 
ficata da Westermann, l’annuncio della salvezza: 41,17- 
20; 43,16-21; (c) l'inno, generalmente un abbellimento 
all’interno di altre forme, come entità indipendente so- 
lamente in 42,10-13; 44,23; 48,20-21, per marcare 
un'importante conclusione; (d) il giudizio o arringa (cf. 
Os 4,1-3; Azz 4,1-3; Is 1,2-3.10-20), frequentemente 
impiegati dal Df-Is nel mettere gli idolatri e i loro dèi 
sotto processo: 41,1-5; 43,9-13; (e) disputa o dialogo, 
una variante informale dei precedenti: 40,18-24; 41,27- 
31; 44,24-28. Vedi anche STUHLMUELLER, Creative Re- 
demption, 16-40. 

Nessuno ha illustrato l’eleganza retorica del Df-Is 
meglio di Muilenburg: l’uso dell’allitterazione (40,5; 
47,1); l’onomatopea dove il suono ebraico suggerisce il 
significato della parola (40,1a; 42,14); versi che inizia- 
no e finiscono con lo stesso suono (40,12ab; 
45,9c.20e); forti contrasti (41,17-18); domande (43,19; 
44,7); imperativi (43,11-12.25). 

(VI) Testo e Versioni. Il TM è molto ben 
conservato. Fra i DSS, 10Is* è assai simile al TM e 
1QIs® quasi identico. ILXX riprendono un testo di 
molto inferiore. La Vg tende a intensificare le interpre- 
tazioni messianiche (42,8). 
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8 (VII) Struttura. Di- e Tr-Is potrebbero essere 
divisi come segue: 


(I) Libro della consolazione (40,1-55,13) 
(A) Introduzione (40,1-31) 
(a) Missione affidata al profeta (40,1-11) 
(b) Dispute con Israele (40,12-31) 
(B) Compimento profetico nel nuovo esodo 
(41,1-47,15) 
(a) Il servo ascolta ed è salvato (41,1-44,23) 
(i) La salvezza d'Israele acclamata e difesa 
(41,1-42,13) 
(1) Campione di giustizia (41,1-20) 
(2) Vie militari e pacifiche della giustizia 
(41,21-42,13) 
(ii) YHWH redentore e ri-creatore 
(42,14-44,23) 
(1) Il servo cieco e sordo (42,14-43,21) 
(2) Solo YHWH salva (43,22-44,23) 
{b) Ciro, il liberatore consacrato (44,24-47,15) 
(i) Missione affidata a Ciro (44,24-45,13) 
(1) Disputa sugli eventi del mondo 
(44,24.28) 
(2) Missione affidata a Ciro (45,1-8) 
(3) Disputa con Israele (45,9-13) 
(ii) Il decreto del Signore (45,14-25) 
(iii) Processo contro Israele (46,1-13) 
(iv) Riprovazione di Babilonia (47,1-15) 
(c) Conclusione (48,1-22) 
(i) YHWH, primo e ultimo (48,1-16) 
(ii) Messaggio di promessa (48,17-19) 
(iii) Inno conclusivo (48,20-22) 
(C) Consolazione di Sion (49,1-54,17) 
(a) Dall’afflizione alla redenzione (49,1-51,8) 
(i) Missione affidata al servo profeta (49,1-7) 
(ii) Annuncio del nuovo esodo (49,8-13) 
(iii) Annuncio di salvezza per Sion (49,14-26) 
(iv) Fiducia del servo profeta (50,1-11) 
(v) Promessa di salvezza (51,1-8) 
(b) Consolazione di chi è in lutto (51,9-52,12) 
(i) Lamentoe consolazione (51,9-52,6) 
(ii) Messaggero di salvezza (52,7-10) 
(iii) Conclusione: un nuovo esodo {52,11-12) 
(c) Ringraziamento per il servo profeta 
(52,13-53,12) 
(d) Sion, madre e sposa (54,1-17) 
(D) Conclusione del libro della consolazione (55,1-13) 
(IT) Lotta per un nuovo Tempio e nuovi capi (56,1-66,24) 
(A) Oracolo sul culto nel Tempio per gli straneri 
(56,1-8) 
(B) Lotta per una vera leadership (56,9-59,21) 
(a) False guide; alcune persone fedeli (56,9-57,13) 
(b) Consolazione dei fedeli (57,14-21) 
(c) Vero e falso digiuno (58,1-14) 
(d) Accusa, lamento, e vittoria (59,1-21) 
(C) La nuova Sion gloriosa (60,1-62,12) 
(a) Gloria della nuova Sion (60,1-22) 
(b) Unzione del profeta (61,1-3) 
(c) Gloria della nuova Sion (61,4-62,9) 
(d) Riflessione finale (62,10-12) 
(D) Dall’afflizione a un nuovo cielo e una nuova 
terra (63,1-66,16) 
(a) Il conquistatore solitario (63,1-6) 
(b) Confessione delle colpe (63,7-64,11) 
(c) Veri e falsi servi (65,1-25) 
(d) Controversia sul nuovo Tempio (66,1-16) 
(E) Stranieri accolti nella casa di Dio (66,17-24). 
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COMMENTARIO 


9 (I) Libro della consolazione (40,1-55,13). 

(A) Introduzione (40,1-31). 

(a) MISSIONE AFFIDATA AL PROFETA (40,1-11). 
Questi versetti d'apertura combinano: (a) la scena del 
consiglio celeste di Dio (1 Re 22,19-23; Is 6; cf. EM. 
Cross, Jr., JNES 12 [1953] 274-277); (b) lo stile lettera- 
rio della vocazione profetica come in Is 6 0 Ger 1 (cf. 
N. HABEL, ZAW 77 [1965] 296-323); (c) il motivo reli- 
gioso del nuovo esodo; (d) preparativi per il capodan- 
no babilonese con l’allestimento della vie sacra e le 
processioni trionfali verso la capitale (cf. R. LARGE- 
MENT, DBSup 6,573-574; H.W.E SAGGS, The Greatness 
that was Babylon [London 1962] 384-389); (e) il gene- 
re del messaggero e il motivo di Dio come pastore nei 
vv. 9-11 (cf. Ger 31,10; Ez 34; $a/ 23). 

1-2. Dio si rivolge all'assemblea celeste al pl.: «Con- 
solate, consolate». Alcuni studiosi hanno immaginato 
che Dio si rivolga a un gruppo di profeti fra i quali sta 
Di-Is (cf. Ar 3,7; RIGNELL, St4dy, 9). Una tradizione 
biblica fissa (cf. sopra) fa riferimento a esseri celesti 
che ascoltano e ratificano le decisioni divine. cornsolate, 
consolate: Questo doppio imperativo è il primo di tanti 
(51,9.17; 52,1; 57,14; 62,10). Un tono di pietà congiun- 
to ad uno stile maestoso caratterizza tutti i poemi. :/ 
mio popolo, Vostro Dio: Viene qui espresso il patto che 
lega Israele a YHWH (cf. Ger 31,1.33). 2. parlate al 
cuore: Nell’antropologia ebraica il cuore era considera- 
to l'organo della ragione; Dio sta cercando di convin- 
cere Israele della sua premura (cf. Gen 34,3; 50,21; Os 
2,16; G. FISCHER, Bib 65 [1984] 244-250). Gerusalem- 
me qui non è un luogo ma il popolo eletto in esilio. 
Aver «ricevuto ... doppio castigo per tutti i suoi pecca- 
ti» non implica tanto un eccesso della rabbia divina ma 
proclama piuttosto la completezza del processo di pu- 
rificazione tramite la sofferenza (cf. Ger 16,18). La pa- 
rola di Dio inizia e completa molti poemi del Dt-Is. 

3. una voce grida: Qualcuno dell'assemblea celeste 
proclama che il Signore stesso sta per guidare un nuo- 
vo esodo attraverso il deserto. Di nuovo i termini sono 
più teologici che geografici; i giorni del patto e della li- 
berazione di Mosè vengono attualizzati al momento 
contemporaneo. ne deserto preparate la via al Signore: 
LXX, Veg, e NT (Me 1,3 par.) dividono le frasi diversa- 
mente, leggendo: «Una voce grida nel deserto». Dr-Is 
introduce il tema della strada (cf. TDOT 3,270-293); 
un modo di vita per Israele (Gex 6,12; Is 55,7) e per 
Dio (Di 32,4; Es 18,25). Giovanni Battista annuncerà 
«la via del Signore» (Mc 1,3) e Gesù dichiara che egli 
stesso è la via (Gv 14,6; E5 10,20). Il cristianesimo, 
perciò, è chiamato semplicemente «la via» (Af 9,2; 
19,9.23). Gli autori dei DSS videro un compimento di 
40,3 nel ritiro della comunità nel deserto e nel loro 
«studio della Torah che Egli ha ordinato attraverso 
Mosè» (105 8,14-15). 5. la glorie del Signore: La mera- 
vigliosa manifestazione della presenza redentrice di 


Dio (Es 40,34-35; 1 Re 8,10-12). Ez 43,1-2 vede questa 
gloria ritornare in un nuovo tempio messianico, ma Dt- 
Is la riconosce in una teofania universale — cf. $a/ 
96,3.7-8; 97,6; EDB 867-871; DBT 202-205. «Tutta l’u- 
manità (ebr. «tutta la carne») designa l’impotenza in 
contrasto con la meraviglia per tale dono immeritato 
(TDOT 2,317-332; DBT 185-188). 

6. Seguendo 10Is?, LXX, e Ve, traduciamo alla 1° 

pers. sg.: «Io risposi: ‘Che dovrò gridare?’». Per la pri- 
ma e forse unica volta (cf. 48,16c), il profeta parla a no- 
me di sé. Lo stile ripetitivo fa ricadere il peso della de- 
bolezza umana sul lettore. Df-Is segue il modello di una 
missione profetica in cui una obiezione provoca sem- 
pre ulteriori spiegazioni da parte di Dio. 8. fe parola del 
nostro Dio: Cf. EDB 2598-2606; DBT 666-670. Nella 
strofa finale (vv. 9-10) percepiamo un crescendo: «Sali, 
alza la voce: non temere di gridare». Gerusalemme qui 
rappresenta il popolo purificato di Israele sulla via del 
Signore. Dr-Is non si sofferma mai sulla fine del viaggio 
ma sul popolo d’Israele e sul suo cammino verso la re- 
denzione. liete notizie: Non tanto un messaggio quanto 
il popolo la cui gloriosa redenzione manifesta il divino 
redentore. 
10 (b) DISPUTE CON ISRAELE (40,12-31). Mentre 
i vv. 1-11 si concentrano sulla gloriosa processione a 
Gerusalemme, i vv. 12-31 riportano di nuovo l’atten- 
zione all'esilio e al popolo affaticato, barcollante nella 
sua fede in YHWH e tentato all’apostasia. Mentre il 
tono dei vv. 1-11 risuonava dell’esuberante speranza 
dei cc. 41-48, quello dei vv. 12-31 è velato dalla tristez- 
za dei cc. 49-54. Nonostante la complessità di questa 
sezione, abbiamo alcuni versi strutturali, specialmente 
nei vv. 18-31. Una forte tonalità innica sostiene la lode 
di YHWH (vv. 12-17.22-24.26.27-29), e le espressioni 
ripetute mantengono unita la sezione: «chi?» (vv. 
12.13.14.18.25); «non lo sapete forse» (vv. 21.28); «chi 
ha creato» (vv. 26.28); «sapere, comprendere» (vv. 
14.21). 

12-17. Senza mediatori come nei vv. 1-11, la voce di 
Dio rimbomba sulla terra con una serie di domande. 
Dt-Is, come Gb (38,1-42,6), adotta uno stile ironico 
per il discorso divino. Questa «è una tecnica delicata, 
persino rischiosa, specialmente quando si prolunga ... 
Potrebbe così facilmente diventare debole, oppure sci- 
volare nel sarcasmo» (MACKENZIE, Bib 40 [1959] 441). 
Dt-1s e Gb sono più efficaci di Ar (3,3-8; 5,20; 6,2). Lo 
stile in Dr-Is è unito a una maestosa teologia dell’accu- 
rato disegno, dell’onnipotenza, della cura paterna del 
creatore. In questa disputa profetica Df-Is mescola 
aspetti della letteratura sapienziale (RF MELUGIN, VT 
21 [1971] 326-337). 

12. Dio esige una risposta per ciò che sta accadendo 
adesso. Di-Is sfida i suoi connazionali a misurare le 
opere di Dio nei cieli o sulla terra con il cavo o palmo 
della mano, con un moggio, una stadera, o una bilancia 
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(cf. B. COUROYER, RB 63 [1966] 186-196). L'ovvia ri- 
sposta è: Se non puoi fare questo, allora perché osi 
mettere in discussione le altre opere di Dio nella sto- 
ria? Questa disputa suppone un’intima relazione tra il 
cosmo, la storia umana e la redenzione d’Israele dall’e- 
silio. Nel citare questo testo, Paolo associa il mistero di 
Cristo Crocifisso (1 Cor 2,16) e il mistero dell’esclusio- 
ne temporanea di Israele dalla salvezza in Cristo (Rw 
11,34) con una nuova creazione universale in Cristo 
Gesù. 13. Diversamente dagli altri dèi, YHWH non di- 
pende da nessun altro per la sapienza. Gli angeli ap- 
provano ed eseguono le decisioni divine, ma non le 
progettano né le sfidano. /o spirito del Signore: Il pote- 
re attivo e datore di vita di Dio (61,1; Gex 1,2; Sal 
104,20). 14. Le azioni di Dio come creatore sono stret- 
tamente conseguenti alla decisione divina di garantire 
la dignità umana. giustizia: Questa parola (72/5pét) in- 
troduce un altro dei temi favoriti del Di-Is. In tutta la 
Bibbia, essa indica l’autorevole dichiarazione di ciò che 
è giusto e il suo effettivo conseguimento. Ci sono di- 
verse altre parole per «giustizia» di diversa origine ma 
praticamente sinonime in Dr-Is. Dio agirà in un modo 
conforme alla sua bontà e al patto tra lui stesso ed 
Israele. 

15-17. Strutturalmente questi versetti bilanciano le 

domande iniziali del v. 12; ognuno procede con un ri- 
ferimento all’acqua, alle nuvole, e alla polvere. 15. co- 
me nuvole sulla bilancia: Cf. CLIFFORD, Fair Spoker, 
80. Neanche le nazioni più potenti possono paragonar- 
si alla «via» di Dio, neppure le distanti colonie greche 
lungo la costa dell’odierna Turchia (S2/ 72,10; Is 11,11; 
Ger 2,10) né le vicine superpotenze, simboleggiate dai 
maestosi cedri del Libano (1 Re 5,6; Is 10,34; Sal 29,6). 
17. Non possono opporsi a Dio più di quanto il «vuoto 
e il niente» dell’oscuro abisso di Gex 1,2 possono arre- 
stare la volontà di Dio di creare (/s 41,24-29). 
11 18-31. In questa seconda disputa ci sono due 
movimenti, ciascuno dei quali è introdotto da una do- 
manda pressoché identica su Dio, pronunciata dal pro- 
feta (v. 18) o da Dio (v. 25), introducendo in ciascun 
caso un interludio innico per poi tornare ad un’altra 
domanda su Israele (vv. 21a.28a) e infine una risposta o 
sulla forza di YHWH (vv. 22-24) o sulla debolezza 
umana (vv. 29-31). 19-20. D-Is non si stanca mai di de- 
ridere le pseudo-divinità delle altre nazioni, che costi- 
tuirono una così forte tentazione per i molti che ritene- 
vano che YHWH fosse stato sconfitto da queste divi- 
nità con il crollo della loro nazione (cf. specialmente 
44,9-20). I Babilonesi credevano che l’adorazione degli 
dèi Bel e Marduk, Tiamat e Apsu, evitasse al processo 
di creazione di ripiombare nel caos primordiale. Df-Is 
sosterrà che YHWH annunciò la distruzione di Israele 
non per debolezza ma perché era preoccupato dell’in- 
tegrità morale di Israele. YHWH, perciò, ha addirittu- 
ra dominato ed ha utilizzato il caos (45,7). SBCei e al- 
tre versioni (cf. SCHOORS, I 472, 246.258) inseriscono 
qui 41,6-7. 

21-24. Nonostante le rapide domande e risposte, il 
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tempo è sospeso in un continuo momento presente con 
l’uso di participi e di parole dal suono simile. 22. ser- 
brano cavallette: Benché l’espressione possa essere de- 
nigratoria (Nr 13,34), può anche, come qui, essere un 
termine affettuoso (41,14). 23. Le dinastie erano tra- 
ballanti e gli imperi in frantumi, anche al culmine della 
ricchezza e della potenza (/s 10,15-19; 13-14). 

25-27. il Santo: Is divulgò questo nome proprio per 
Dio sviluppando la sua teologia (— 5). 26. Le stelle, di- 
vinità centrali nella mitologia babilonese, furono create 
senza sforzo da YHWH semplicemente chiamandole 
per nome (Sa/ 147,4-5). Un punto di vista un po’ diffe- 
rente è adottato in Dt 4,19; 29,25; 32,8-9, dove i corpi 
celesti furono deliberatamente lasciati all'adorazione 
delle altre nazioni. Df-Is rappresenta un deciso pro- 
gresso nella adesione di Israele al monoteismo. Il ter- 
mine tecnico per creare (£24r4’) appare per la prima di 
16 volte. Usato raramente prima del Dr-Is, adesso assu- 
me il significato speciale di un atto potente di YHWH 
(che è sempre l’unico soggetto) che trasforma il caos in 
un universo ben ordinato. La creazione di un universo 
materiale non è solo il primo di tanti atti di creazione- 
redenzione; è una qualità continua della presenza di 
YHWH accanto a Israele. Cf. TDOT 2,242-249; DBT 
98-102; STUHLMUELLER, Creative Redemption, 209-213. 
27. la mia via è nascosta al Signore: C£. 49,14; 63,15. In 
contrasto, i vv. 3-5 parlano di una via gloriosa acclama- 
ta da tutta l’umanità. 

28. Dio eterno: Richiama il modo in cui Abramo in- 
vocò il nome del Signore a Bersabea (Ger 21,33). Que- 
sto riferimento indiretto agli antenati, come 51,2-3, 
collega Df-Is ad una «eternità» che spazia nel più lonta- 
no passato ed attraversa le estremità del mondo. 4//ati- 
carsi e stancarsi: Parole chiave che riappaiono frequen- 
temente e legano i canti del servo con Dt- e Tr-Is 
(40,29-31; 43,22-24; 44,12; 49,4; 50,4; 57,10; 62,8; 
65,23). In tutto il ministero di entrambi Df- e Tr-Is l’af- 
faticamento sembra essere il maggior ostacolo. Il servo 
trasforma questa predisposizione in un modo di servire 
i correligionari Israeliti! 31. Il profeta offre un'ottima 
descrizione della fede nell’AT. L'attesa di Dio intensifi- 
ca un senso di debolezza e un apprezzamento del pote- 
re redentore di Dio (/s 8,16-18; Aò 2,3-4; Sal 25,3.22; 
27,14). Un'altra immagine del nuovo esodo (SCHOORS, 
I Am, 257) collega con l’inizio di questo capitolo. 

12 (B) Compimento profetico nel nuovo esodo 
(41,1-47,15). Questi capitoli costituiscono l’opera fon- 
damentale del Df-Is ed espongono una teologia siste- 
matizzata della redenzione creativa. Gli argomenti si 
focalizzano su un nuovo esodo, inaugurato da Ciro, 
che mette in grado il servo Israele di essere la luce delle 
nazioni. Df-Is difende la sua causa contro altri dèi nella 
speranza di far ritornare sui loro passi i cripto-Israeliti 
che erano passati nelle file dei Babilonesi pagani (+ 5). 

(a) IL SERVO ASCOLTA ED È SALVATO 
(41,1-44,23). 

(i) La salvezza d'Israele acclamata e difesa 
(41,1-42,13). Con una serie di arringhe, Dr-Is sostiene 
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(a) che solo YHWH è Dio in quanto annuncia e porta 
già a compimento la nuova profezia su Ciro come libe- 
ratore di Israele (41,1-7.21-29; 42,8-9); (b) che il servo 
Israele, così silente ed insignificante in confronto a Ci- 
ro, è oggetto della cura del Signore (41,8-16) e a lui 
viene affidato un incarico come capo eletto (42,1-7). 
Altre due sezioni aggiungono una risposta gioiosa, l’an- 
nuncio del nuovo glorioso esodo (41,17-20) e l'inno di 
conclusione (42,10-13). 

13 (1) Campione di giustizia (41,1-20). Ciro era 
un persiano, di stirpe indoeuropea, discendente da un 
popolo che si era insediato nella zona dell'altopiano a 
SE di Babilonia. Nel 559, divenne re in Anshan, un re- 
gno vassallo all’interno del più ampio dominio dei Me- 
di, ma in 10 anni egli aveva già catturato Ecbatana, la 
capitale della Media. Nell'inverno del 546, guidò il suo 
esercito attraverso le gelide montagne della Lidia (nella 
Turchia centrale) per un attacco a sorpresa alla «dora- 
ta» capitale di Creso, e nel 539 stava per diventare il 
padrone di Babilonia. Df-Is descrive YHWH che con- 
voca il mondo alla sua corte di giustizia perché sia testi- 
mone del compimento dei suoi propositi eterni (cf. fs 
1,2-3; Mi 6,1-2). Il profeta attinge alla procedura legi- 
slativa dell’antico Vicino Oriente (cf. C. WESTERMANN, 
Basic Forms of Prophetic Speech [Philadelphia 1967)): v. 
1, le convocazioni legali; vv. 2-4a, la procedura del giu- 
dizio; vv. 4b-7, il verdetto. 1. ascoltatemi in silenzio, is0- 
fe: Con un precedente biblico (So/ 1,7; Ad 2,20) le pa- 
role iniziali di Dio introducono una solenne rivelazione 
ai cripto-Israeliti sparsi per l'impero e che hanno appa- 
rentemente perso la loro identità religiosa (cf. D.E. 
HOLLENBERG, VT 19 [1969] 23-36). 2-4a. Ci sono, for- 
se, alcune allusioni ad Abramo (Torrey; Kissane; molti 
autori ebrei), ma Ciro, sebbene non sia nominato fino a 
44,28, è qui la figura dominante, arrivando così rapida- 
mente dall’est che sembrava toccare appena la terra (cf. 
Sal 19,5c-7). Ciro è il «campione della giustizia di Dio» 
(v. 2), una traduzione di sedeg, che indica la fedeltà del 
Signore alle promesse di salvare Israele. SCHOORS (/ 
Am, 54) estende la portata dell’azione giusta del Signo- 
re nel Dr-Is intendendo sedeg come «ordine mondiale». 
14 4c-5. Il verdetto di Dio enuncia una teologia 
della storia. Dio è all’inizio di ogni evento, non importa 
quanto cosmico e colossale (40,12-13), familiare e insi- 
gnificante (40,27-28); egli si trova anche alla conclusio- 
ne, dove assicura un perfetto compimento dei suoi di- 
segni (55,10-11). In ebraico, «inizio» (v. 4b) e «primo» 
(v. 4c) sono parole quasi identiche. Da altri poemi ap- 
prendiamo che «primo» si riferisce a profezie già com- 
piute e «ultimo» alla nuova grande profezia che sta per 
compiersi. Non di meno, la profezia non è vista soltan- 
to come parole e neanche come eventi ma come una ri- 
velazione della persona di YHWH il quale è il Primo e 
Ultimo (44,6; 48,12). Di-Is per due volte mette in evi- 
denza l’«Io» divino e frequentemente lungo tutta la sua 
profezia usa il sacro nome YHWH rivelato a Mosè (Es 
3,14-15). Questo sguardo nella storia del mondo 
rafforza l’interpretazione del nome divino come: «Io 
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sono colui che è sempre lì [con te]» (cf. EICHRODT, 
ETOT 1,187-192 [trad. it., Teologia dell’AT, Brescia 
1979]). 6-7. Questi versetti, trasferiti a volte dopo 
40,20, sembrano anticlimatici qui, tuttavia essi si armo- 
nizzano bene con il discorso contro gli idolatri nei poe- 
mi sul «primo e ultimo» (41,21-29; 42,8-9). 

8-16. Qui abbiamo due oracoli di salvezza, ciascuno 
dei quali dice al servo Israele: «Non temere», e poi 
presenta i motivi e l’esito finale delle azioni di YHWH. 
Per la prima volta Dio chiama gli esuli «mio servo» (+ 
6). Abramo mio amico: Lett., «mio amato»; cf. 2 Cr 
20,7; Ge 2,23. 10. Per questo momento teso e solenne, 
Dt-Is adopera una frase caratteristica del culto e della 
teofania, il segno caratteristico di un oracolo di salvez- 
za: «Non temere» (Ger 15,1; Di 20,1; Gs 8,1). 11-12. Il 
ritmo viene rallentato al malinconico metro della giné, 
con accenti 3+2 (cf. La), ma per la consolazione d’I- 
sraele. Viene annunciata la morte di qualsiasi potere 
che si opponga al progetto di salvezza di Dio. 13-16. 
Un altro oracolo di salvezza con «Non temere!». 14. 
Per la prima di 14 volte Dr-Is introduce il titolo «Il tuo 
Redentore» (42,14; 44,6; ecc.). L'ebraico g0’6/ include 
sempre due idee: (a) un legame stretto, generalmente 
di sangue; (b) un obbligo di venire in soccorso dell’al- 
tro. Potrebbe essere tradotto «il parente più stretto» 
(Lv 25,25). Dio instaurò la relazione g0’é/ con Israele 
attraverso le grandi azioni redentrici dell’esodo e del 
patto sinaitico (Es 6,6-8; 15,13); Dio adesso mantiene 
questa promessa (vedi STUHLMUELLER, Creative Re- 
demption, 99-131). 

15 17-20. Una canzone di squisita bellezza lette- 
raria. Il verso di apertura sui miseri e i poveri in cerca 
dell’acqua ripete il suono #77, anche nella frase, «non ce 
n'è». La sezione successiva, sulle lingue riarse, insiste 
su un profondo suono gutturale, uno spasmodico cb. 
Dio non risponde con parole, ma con azioni di meravi- 
gliosa grandezza: fiumi che scorrono in cima alle mon- 
tagne e in vallate deserte e alberi sacri del paradiso (/s 
55,13; Ez 31,8-9; Zc 1,8; Ne 8,15). 20. Le azioni di re- 
denzione di Dio producono una nuova creazione. 

16 (2) Vie militari e pacifiche della giustizia 
(41,21-42,13). De-Is mette a confronto l'avanzata mili- 
tare di Ciro (41,21-29 + 42,8-9) con i mezzi pacifici del 
servo (42,1-7) e conclude con una nota felice (42,10- 
13). Le parti sono unite insieme con finezza letteraria: 
solamente YHWH rende noto il futuro (41,26.28; 
42,9; 42,12); gli dèi sono vento vuoto (r4ò, 41,29) e lo 
spirito di YHAWH (réab, 42,1) unge il servo; gli dèi 
vengono scelti dai loro adoratori (41,24) ma YHWH 
ha scelto il servo (42,1); le frasi legali abbondano in 
41,21-29 ed in 42,1-4. La parola ebraica dé, «favore», 
ricorre in 41,24.27.29; 42,1.9 (MELUGIN, Formation, 
100-101; MUILENBURG, /B 5,447-464). 21-29. Inizia una 
nuova scena processuale, che ridicolizza gli idoli babi- 
lonesi e i loro adoratori. Avrebbero mai potuto prean- 
nunciare la conquista da parte di Ciro della loro città 
di Babilonia, al fine di liberare gli Israeliti? D/-Is nega 
assolutamente l’esistenza di tutti gli dèi eccetto 
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YHWH.. Il processo arriva alla conclusione che gli altri 
dèi sono «vento e vuoto», quest’ultimo vocabolo ({6h#) 
indica in Gew 1,1 il buio, senza forma, ed anche la mas- 
sa caotica prima che lo spirito di Dio iniziasse il pro- 
cesso di creazione. 27. Un testo estremamente difficile, 
probabilmente una glossa successiva (CLIFFORD, Fasr 
Spoken, 87), che accentua il ruolo di Gerusalemme. 

17 Conferma del servo mite (42,1-7). I vv. 1-4, in 
cui si parla del servo, rappresentano uno degli ultimi 
canti del Di-Is — 0, meglio, del suo seguace 7r-ls, sul 
maestro (— 6). C’è un'alterazione testuale, in quanto il 
processo contro gli idoli è interrotto e continuerà nei 
vv. 8-9; i vv. 5-7 includono frammenti nello stile esube- 
rante degli inni di Di-Is (E. VoGTt, EstBib 34 [1960] 
775-778). 1QIs? segnala una distinzione prima e dopo i 
vv. 1-4. Il servo è «un eletto» come Mosè (Sa/ 106,23), 
Davide (54/ 89,4), e tutto Israele (1 Cr 16,13; Is 41,8); 
come servo, adempie il ruolo di re davidico (2 Sam 
2,18) e di re messianico (Ez 34,23-24). Non solo è mes- 
so in contrasto con le tattiche militari di Ciro, ma è in- 
caricato di «rivelare la giustizia» (7255p41, 40,14), una 
decisione legale che ratifica e rende esecutiva la vo- 
lontà divina. Eccetto in rari casi (Gdc 4,5; 1 Sar: 7,6; 
3,20), questo potere era riservato a re, sacerdoti, e ma- 
gistrati locali. La predicazione profetica è chiamata 
giudizio (115pàt) solamente in M? 3,8. Il servo, comun- 
que, ha ancora altre qualità, perché egli impartisce l’in- 
segnamento (/érd), un incarico mai esercitato dai re ma 
solo da profeti (/s 8,16; Zc 7,12) e sacerdoti (Ger 2,8; 
Ex 7,26); cf. NORTH, Suffering Servant, 139-142. 

1. Appena Dio parla, forse alla corte celeste (cf. 
40,1-2), le sue parole arrivano alle nazioni straniere 
(g6yîr) e alle isole lontane. #/ rsi0 spirito: Questa dote, 
importante per qualsiasi opera di redenzione straordi- 
naria, era promessa al re messianico (/s 11,1) e sarebbe 
stata successivamente data all'intera comunità messia- 
nica (G/ 3). Mentre i LKX aggiungono le parole «Gia- 
cobbe» e «Israele», il NT applica le parole a Gesù al 
suo battesimo (Mc 1,11) e alla trasfigurazione (M/ 
17,5). il mio eletto: Solamente in Dt-Is babar, «sceglie- 
re», oltrepassa le frontiere nazionali d'Israele e in qual- 
che modo include anche altre nazioni; cf. J. SCHAR- 
BERT, «Erwahlung», Dyrramzik im Wort (Stuttgart 1983) 
13-33. 2-3. Il servo compie la sua missione con calma. 
«Gridare» normalmente indica una persona particolar- 
mente bisognosa (ELLIGER, Dezterojesaja, 209), mentre 
il servo sta calmo e forte. Le descrizioni del servo come 
colui che non rompe la canna incrinata e non spegne lo 
stoppino dalla fiamma smorta mostra un sensibile ri- 
spetto per gli altri, e anche una rilevazione di forza nel- 
la loro debolezza. 4. «Aspetta» (y2/) indica un’energica 
lotta per la vita (Gè 6,11; 13,15). «Le isole», gli Israeliti 
apostati o occulti, sparsi per tutto l’impero babilonese 
e dispersi fra le nazioni (cf. 41,1), sono chiamati alla 
conversione. 

5-7. Questi frammenti di canti del servo e brani nel- 
lo stile innico del Dr-/s insistono sul potere della parola 
di Dio nella rigenerazione dell’universo (ELLIGER, Dew- 
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terojesaja, 224; ct. 40,25-27). Una serie di participi rive- 
la gli effetti della parola di Dio. Ciò che accadde all’ini- 
zio continua in questo momento, in cui Israele emerge 
dall’oscurità alla luce. luce: Non è una nuova rivelazio- 
ne ma una fonte di calore, vita, e perciò liberazione 
dalla schiavitù. Israele è il primo a benificiare di questo 
potere creatore-redentore di Dio. «Gente» (‘427) di so- 
lito si riferisce a Israele, così che la portata universale 
della salvezza non è certa; vedi S. PUROBCAN, I/ nuovo 
patto în Is 40-66 (AbBib 8, Roma 1958). 6. per la giu- 
stizia: In ebr. (sedeg), con ricche sfumature di significa- 
to (41,8-10). #i b0 formato: Evoca l’immagine della 
creazione del primo essere umano (Gex 2,7), come un 
vasaio che modella con perizia l’argilla. 7. Il popolo de- 
ve riconoscere la sua cecità e la sua cattività prima che 
possa essere curato e liberato. Queste righe possono 
aiutare a spiegare Is 6,9-10. 8-9. Una continuazione 
della scena processuale interrotta dal canto del servo e 
dai suoi frammenti. 

18 10-13. Il redattore conclude un’importante 
sezione della predicazione del Df-Is con uno dei pochi 
inni indipendenti del libro. Questi versetti sono pieni 
di frasi presenti anche nei salmi (Sa/ 96,1; 98,7; SCUL- 
LION, Isaiab 40-66, 44). Dopo l’annuncio «di cose nuo- 
ve» nel v. 9, il profeta intona un «canto nuovo» a 
YHWH. Dio rivendicherà sudditi in Kedar nella peni- 
sola arabica (Is 21,16; Ger 2,10) e Sela, a S del Mar 
Morto e capitale di Edom (/s 16,1; Abd). 13. «Come un 
prode ... guerriero», Dio manifesta il suo zelo per la 
salvezza del mondo. Il linguaggio del Dr-Is richiama sia 
i miti babilonesi della lotta primordiale (51,9-10) che 
l’antica poesia israelitica (Es 15,3; Sa/ 24,8). 

19 (ii) YHWH redentore e ri-creatore (42,14-44,23). 
Mentre il servo Israele mantiene ancora un posto pro- 
minente, D-Is rivolge una maggiore attenzione a 
YHWH che realizza il nuovo esodo e la nuova creazio- 
ne (42,14-43,21), annunciata e compiuta da lui stesso 
(43,22-44,23). 

(1) Il servo cieco e sordo (42,14-43,21). Di-Is 
confronta l’indifeso Israele (42,18-25) con un Signore 
pietoso (43,1-7). I versetti d'apertura, 42,14-17, richia- 
mano 40,1. Con un uso sorprendente di un'immagine 
femminile, «Dio griderà come una partoriente». 

Processo del servo cieco Israele (42,18-25). Parole 
come «cieco» e «oscurità», anche se con diverse sfuma- 
ture, collegano questo poema con il v. 15 e 43,8. Pro- 
cessando Israele, YHWH si rivolge all’imputato (18), 
pone domande (19), espone l’accusa (20-21) e la puni- 
zione (22), ripete le accuse (23-25). All’origine di que- 
sto processo sta il lamento d’Israele per il fatto che 
YHWH ha abbandonato il suo popolo nella distruzio- 
ne di Gerusalemme e nel successivo esilio. 19b. Per Dt- 
Is la cecità equivale all’incapacità di Israele di accettare 
le precedenti profezie di sventura e di riconoscere un 
progetto di Dio nell’esilio. «Privilegiato» traduce 
m&sullarm, dalla stessa radice di $4/61m:, «pace», «benes- 
sere», 21. si compiacque ... per amore della sua giustizia: 
Queste frasi collegano queste righe con i due principali 
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canti del servo (42,6; 53,10), per dimostrare che la sof- 
ferenza purifica, rafforza, e permette a una persona di 
condividere la salvezza con molti altri. 25. Queste righe 
hanno una connotazione retorica; le condizioni dell’e- 
silio non erano dolorose per tutti, né tutto il popolo 
era così cattivo (Ger 29). 

20 Nuovo esodo, nuova creazione (43,1-8). Que- 
sto poema, tra i più raffinati del Dr-Is, interpreta il ri- 
torno dall’esilio come una nuova creazione, attuata se- 
condo gli obblighi dei legami di sangue. È stata abil- 
mente inserita e altrettanto attentamente strutturata: ri- 
ferimenti al fuoco occorrono in 42,25 e 43,2; tre parole 
chiave formano una inclusione, che unisce i vv. 1.7 
(creare, plasmare, nominare); cecità e sordità formano 
un’altra inclusione tra 42,18-19 e 43,8. Il v. 1 inizia con 
«ora» e finisce con «tu», in ebraico di suono quasi 
identico. Una serie di participi espone tutte le conse- 
guenze della frase «Così dice YHWH», che ti ha crea- 
to e ti ha plasmato (42,5). Il tono melodico di questo 
verso introduce il tono maestoso del successivo, dove si 
usa il linguaggio della teofania del primo di due oracoli 
di salvezza: «Non temere» (41,10). Il motivo per non 
temere fa riferimento alla tradizione e alla fede del po- 
polo: «Perché Io sono della tua stirpe» (ebr. gf’a/t7k2), 
una variazione della parola g0'/ che prima del Dr-Is 
non era un titolo consueto per YHWH ma era usato 
nella vita secolare per indicare i legami di sangue e le 
conseguenti obbligazioni in una famiglia allargata 
(STUHLMUELLER, Creative Redemption, 100-104; TDOT 
2,350-355). Il Signore agisce da go’ per Israele, libe- 
rando i suoi figli dalla schiavitù, riscattando le loro 
proprietà nella terra promessa e facendo crescere molti 
figli (54,1-10). 2. acque ... fuoco: Simboli di pericolo e 
distruzione (/s 51,9-10; Gex 6-9 [diluvio]; Es 14,21-31; 
15,8-13; Sa/ 89,10-11). 3. Israele è preferito a tutti gli 
altri paesi, rappresentati dall'Egitto e da ciò che si tro- 
va ancora più in là in Africa, Seba ed Etiopia. La paro- 
la «riscatto» non è da prendere in senso letterale; nel 
salvare il suo popolo, Dio non ha mai pagato un prezzo 
al maligno. 5-6. La grande adunata (Ger 31,1-22; Ez 
37,15-28) supererà tutte le aspettative (Ga/ 3,26-29; Ef 
2,13-16). 7. I figli di Dio partecipano così completa- 
mente alla vita divina che non vengono più chiamati 
col loro proprio nome ma con quello del Signore. 

9-13. Questo nuovo processo contro gli idoli e i loro 
adoratori (41,21-29) aggiunge un nuovo elemento - gli 
Israeliti sono convocati come testimoni. 9. YHWH dà 
alle nazioni (oppure Di-Is ha in mente i cripto-Istaeliti? 
cf. 41,1; 42,10) un’altra occasione per dimostrare se gli 
dèi babilonesi «hanno pronosticato le cose passate» o 
no (42,9; 40,4). Poiché la conoscenza comportava un 
coinvolgimento esperienziale totale, la predizione im- 
plicava un effettivo controllo del corso degli eventi. 10. 
Israele, con la sua tenace sopravvivenza e con l’ancora 
più sorprendente rinascita, testimonia al mondo che 
solo YHWH è Dio e salvatore (cf. At 1,8). Tre verbi 
forti, «sapere», «credere», e «capire», portano alla di- 
chiarazione divina «Io lo sono». 11. lo, Jo, YHWH: 
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Questa affermazione decisa della personalità divina 
mette l’onnipotenza di Dio al servizio di Israele e del 
mondo -— pronosticare, salvare, creare, e render noto 
(44,6-8). 

21 43,14-21. Dopo un oracolo frammentario (vv. 
14-15, con v. 14b «irrimediabilmente corrotto», SCUL- 
LION, Isaiab 40-66, 51-52), abbiamo un altro capolavo- 
ro di poesia e teologia (vv. 16-21). Il profeta continua 
un tema favorito, il nuovo esodo. 14. YHWH deve es- 
sere riconosciuto come colui che «vi redime» e perciò 
è «il Santo» (40,25). Niente è così misterioso e distante 
riguardo a Dio - come indica la parola «santo» — quan- 
to l'estensione del suo amore redentivo. 15-17. Una se- 
rie di participi risponde alla domanda: Chi è YHWH? 
descrivendo l’esodo dall’Egitto, e terminando con la 
scena finale in cui gli Egiziani giacciono morti. 18. Il 
primo esodo consentì a Israele di percepire ciò che 
YHWH stava facendo allora, ma era anche eclissato da 
un compimento al di là di ogni speranza (cf. VON RAD, 
TAT 2,291-292). 

22 (2) Solo YHWH salva (43,22-44,22). Mentre 
YHWH appare con forza come il salvatore d'Israele, 
nondimeno per contrasto Israele appare come un servo 
che è diventato un peso persino per YHWH e tuttavia 
viene scelto, perdonato, e liberato, per la gioia del 
mondo intero. 

L'arringa contro Israele da parte di YHWH servo 
(43,22-28). Elementi processuali sono qui incorporati 
piuttosto liberamente. I vv. 23a e 24a sono strettamente 
paralleli l’uno all’altro, così come i vv. 23b e 24b. L'in- 
gratitudine umana e la pietà divina si incontrano; le in- 
vettive di Dio, pronunciate nello stile delle aule di tri- 
bunale, sono seguite dal perdono. La costruzione è im- 
ponente; ogni linea dei vv. 22-24 inizia con una nega- 
zione. Questa sezione è difficile da interpretare, preci- 
samente perché il profeta passa dai giorni preesilici, 
quando i sacrifici erano offerti come se fossero l’essen- 
za della religione (/s 1,11-15), al periodo esilico, quan- 
do i sacrifici erano impossibili. 24b. wi stai facendo tuo 
servo: È una delle più audaci frasi su Dio nell’intero 
AT, specialmente se letta alla luce della teologia del ser- 
vo del Dr-Is. Una delle parole chiave è «stanco». Sia 
Israele che Dio sono stanchi, ma per ragioni diverse. 
26. «Ricordare» potrebbe essere un termine tecnico 
giuridico; da qui l’interpretazione: «Produci un'accusa 
contro di me! andiamo in tribunale» (SCULLION, Isaizh 
40-66, 193-194). 27-28. La forte «personalità corpora- 
tiva» di Israele è qui manifesta. Il futuro è visto come 
già anticipato con gli antenati; benedizioni e maledizio- 
ni antiche spiegano la presente situazione. #/ 40 primo 
padre: Giacobbe (Gex 27; Os 12,2-7; Ger 9,3). i tuot 
antenati: I profeti e sacerdoti indegni (Mi 3,5-12; Is 
28,7). 

44,1-5. Questo oracolo di salvezza inizia nei vv. 1-2 
con dichiarazioni forti: «Ora ascolta», «Così dice 
YHWH», «Non temere», e ognuna si conclude con un 
tema di pietà. 1. Dio pronuncia la parola della elezione 
divina, ed il suo popolo viene plasmato in seno alla de- 
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licata attenzione di Dio, un tema assunto da Ger 1,5; 
20,18, che sarà ripetuto nel canto del servo di 49,1 (cf. 
Sal 139,13-18; Gb 10,10-11). 2. Dio chiama questo fi- 
glio «diletto» (y°%r#x), un termine di tenerezza, un di- 
minutivo probabilmente da y454r (essere retto) che qui 
fa rima con Israele nel v. 1 (Dr 32,15; 33,5.26). 3. Men- 
tre Israele riceve lo spirito, estendendo nuova vita at- 
traverso la sua prole, la terra sarà trasformata in un 
nuovo paradiso. Il simbolo dell’acqua accompagna 
spesso lo spirito di Dio (Ez 36,25; Zc 12,10; 13,1; Gv 
3,5: 7,37-38). 5. I Gentili, almeno individualmente, ri- 
conosceranno YHWH come loro unico salvatore e si 
tatueranno persino il nome di YHWH sulle mani (Es 
13,9; Ez 9,4; Ap 7,3). L'essere membri del popolo elet- 
to non dipenderà dalla discendenza di sangue ma dalla 
fede donata dallo spirito di Dio (Rw 4,16-17; 8,14-17). 
6-8. In questa arringa YHWH dichiara che solo lui è re 
d’Israele, redentore del suo popolo. 6. Sigrore degli 
eserciti: Un titolo comune con Isaia di Gerusalemme 
(6,3.5; 3,1; 5,14) e abbastanza frequente in Dr-Is 
(45,13; 47,4), che estende il dominio di YHWH sopra 
il sole, la luna, e le stelle, ispirando un senso di potere 
e maestosità (40,26; 45,12). In questo caso, comunque, 
YHWH scredita gli eserciti celesti, adorati dai Babilo- 
nesi, e con ciò reclama a se stesso un ambito di potere 
cosmico (EDB 1031-1032). 7-8. Con la sua parola Dio 
non solo predice ma compie pure, ed il suo glorioso 
compimento in Israele renderà questo popolo suo «te- 
stimone» (43,10). Di-Is parla di profezia e rivelazione 
non come di parole sussurrate da Dio alle anime di 
veggenti estatici ma piuttosto come della sua potente 
presenza, che governa la storia umana per la redenzio- 
ne d'Israele. 
23 9-20. Alcuni, come Muilenburg, BHS, e Scul- 
lion, riordinano in tutto o in parte questi versetti in 
forma poetica. Anche se non c’è ragione per negare 
che questo brano risalga al Di-Is, esso è tuttavia stilisti- 
camente diverso dalle altre poesie che convocano gli 
stessi imputati al processo (41,21-29 + 42,8-9; 43,9-13). 
Questa sezione è legata al precedente processo contro 
gli altri dèi e al poema seguente, dove si assicura a 
Israele che tutti i peccati (specialmente l’idolatria nel 
caso dei cripto-Israeliti?) sono perdonati (44,21-22). Il 
brano ha un impatto drammatico: fabbri (v. 12) e fale- 
gnami (v. 13), che si procurano il materiale (v. 14), e si 
chiedono se bruciare il legno per cucinare un pasto o 
farne un idolo (vv. 15-16), e poi si inchinano in adora- 
zione (v. 17) — che assurdità (v. 18)! Come in Ger 10,1- 
16 e Sap 13,11-13, l'argomento presume che tutte le 
immagini siano idoli e che tutti gli idoli siano dèi e dee 
ridotti a metallo, pietre, e legno. Nell’antico Vicino 
Oriente l’idolatria non era così semplice, perché a volte 
l'idolo era il piedistallo di una divinità invisibile, come 
l’arca e il suo coperchio lo erano per YHWH nel Tem- 
pio (Es 25,17-22). 

21-22. Questa esortazione profetica mostra molti 
punti di contatto con altri poemi: «mio servo», «Io ti 
ho formato» (43,1; 44,2); «ricorda» (43,18.25-26); il v. 
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22 quasi ripete il 43,25 (MELUGIN, Formation, 122). 
YHWH plasma attentamente il carattere del suo popo- 
lo, come un vasaio modella un vaso (42,6; 43,1), e no- 
nostante i suoi lamenti (40,27) lo rassicura: «Non sarai 
dimenticato». IQIs® esprime questa promessa divina in 
modo leggermente diverso: «non mi deluderai». L'e- 
sortazione conclude: «Infatti, Io sono tuo consangui- 
neo» (cf. 43,1-8). 23. Questo finale, un inno indipen- 
dente, intona un grido gioioso che riecheggia in ogni 
parte della terra. Con la redenzione d’Israele il mondo 
viene trasformato (cf. Rx 8,18-22). Le ultime due righe 
possono essere tradotte: «Infatti, il Signore è tuo con- 
sanguineo, Giacobbe, e in Israele mostra il suo capola- 
voro» (cf. NEB). 
24 (b) CIRO, IL LIBERATORE CONSACRATO 
(44,24-47,15). Questa è la seconda sezione principale 
dei cc. 41-48. Mentre 41,1-44,23 si concentrava sul 
ruolo del servo nell'adempimento della profezia del 
nuovo esodo, questa sequenza si focalizza su Ciro, 
chiamato per nome al di là delle obiezioni di Israele 
(44,24-45,13), secondo il giusto decreto del Signore 
(45,14-25), che viene ancora motivato contro un Israele 
ostinato (c. 46) e compiuto col crollo di Babilonia (c. 
47). Con allitterazioni, ripetizioni, ritmo, e assonanze, 
con la totale orchestrazione di tutti i suoi temi maggio- 
ri di redenzione, creazione, parola di Dio, e profezia, 
Di-Is chiama Ciro l’unto del Signore. Df-Is riconosce 
chiaramente la positiva guida del Signore sulla politica 
internazionale e segue in ciò l'atteggiamento di /s. L'e- 
sercito babilonese fu lo strumento del Signore per 
adempiere le antiche profezie con la distruzione di Ge- 
rusalemme (ciò che Df-Is ripetutamente chiama le «pri- 
me cose»), e Ciro è l’eletto e l’unto per l'adempimento 
delle «ultime cose». Successivamente, nella composi- 
zione dei canti del servo, Df-Is si allontana da questo 
ruolo attivo del potere politico e militare ed opta per 
una soluzione non-violenta (M.C. LIND, CBQ 46 
[1984] 432-446). Per questa ragione 42,1-7 fu inserito 
nella prima serie di poemi. 

(i) Missione affidata a Ciro (44,24-45,13). 
Una sequenza di tre brani indipendenti (44,24-28; 
45,1-7[8]; 45,9-13) accuratamente collegati tramite 
un’inclusione che unisce 44,24 con 45,7, ripetendo tre 
parole chiave («plasmare», «fare», «fare queste cose»). 
Il terzo brano risponde alle obiezioni di Israele al deci- 
so appoggio dato a Ciro nei primi due. 

(1) Disputa sugli eventi del mondo (44,24- 
28). Dt-Is scandaglia velocemente la storia del mondo 
in relazione a Israele, dalla devastazione del suo paese 
al suo imminente ritorno. Il profeta utilizza una serie di 
13 participi imitando lo stile dell'inno di lode, «libe- 
randoti», «creandoti dal grembo [della storia)», «fa- 
cendo tutte le cose». 26. conferma la parola del suo ser- 
vo: Dio conferma le speranze del suo servo, Israele 
(41,8). Il plurale «servi» in alcune traduzioni è paralle- 
lo a quello della seconda riga, «messaggeri», così che 
entrambe le parole si possano riferire ai precedenti 
profeti, che annunciarono la distruzione di Gerusalem- 
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me. 27. Le profondità marine simboleggiano le mo- 
struose potenze del male, che portano distruzione sulla 
terra pacifica (43,2; 51,9-10). 28. Per la prima volta, il 
profeta pronuncia il nome di Ciro; Dio lo dichiara 
«mio pastore» (o re — 40,10-11). Le ultime due righe di 
questo versetto sono state probabilmente aggiunte. So- 
no introdotte da un infinito, rompendo chiaramente la 
serie di participi; la parola «tempio» non viene mai 
usata da questo profeta, il quale è indifferente ai sacri- 
fici del Tempio. 
25 (2) Missione affidata a Ciro (45,1-8). Un de- 
creto divino (Sa/ 2; 110) annuncia l’investitura regale di 
Ciro. Solamente qui nell’AT uno straniero viene chia- 
mato «l’unto» del Signore — ebr. rdffab o «messia»; gr. 
christòs, da cui «Cristo»; cf. S. MOWINCKEL, He That 
Cometb (Oxford 1956) 3-9. L’AT non usa mai wdsf4h 
come titolo per colui che proclamerà l’era finale d’I- 
sraele. Il titolo è riservato principalmente ai re (1 Sar 
16,6; 2 Sar 19,22) ma è anche condiviso dai profeti 
(Sal 105,15) e dai sacerdoti (Lv 4,3; Dr 9,25-26). 1. Io 
l'ho preso per la destra: Alla loro incoronazione, i re ba- 
bilonesi prendevano la mano del dio patrono Bel-Mar- 
duk. Di-Is immagina che YHWH prenda per mano Ci- 
ro quale legittimo re per presiedere alla restaurazione 
d’Israele. Come sarà dispiaciuto il profeta quando Ciro 
in seguito prenderà la mano di Bel-Marduk, come è di- 
chiarato nel cilindro di Ciro (ANET 315-316) e nel no- 
me di questo dio consentirà agli Ebrei di tornare nella 
loro patria. 2. spiazerò le montagne: La frase trasforma 
la marcia dell’esercito di Ciro in un altro esodo (40,3- 
4). «Porte di bronzo»: lo storico greco Erodoto ne enu- 
mera 100 (1,179; cf. SCULLION, Isazab 40-66, 68). 3. te- 
sori: Anche quelli di figure leggendarie come Creso 
caddero nelle mani di Ciro. 4. Dio guidava i passi di 
Ciro, «sebbene tu non mi conosca». È un'espressione 
pratica di «Dio il primo» (44,6). Il Signore confermava 
che la storia mondiale rientrava nei suoi piani a favore 
di un piccolo gruppo di persone prigioniere, Israele. 
Storici antichi, come Erodoto e Senofonte, avrebbero 
deriso tale millanteria. 7. Sebbene si affermi che 
YHWH è l’autore del bene e del male, il male non è 
un gigante che spadroneggia crudelmente per il mon- 
do; in qualche modo, esso compie la volontà di Dio 
per Israele (Awx 3,6; 4,13; Is 10,5-20; Gde 2,6-3,6). 

8. A causa della chiara inclusione, che unisce 44,24 
a 45,7, questo versetto è stato evidentemente inserito 
qui dal redattore, una preghiera nello stile di un inno, 
per concludere la cerimonia di unzione di Ciro. Essa 
supplica con urgenza Dio di portare la salvezza tra tutti 
questi eventi terrestri (/s 11,1; 55,10-11). «Giustizia» 
(40,14) e «salvezza» erano stati tradotti da Gerolamo 
come nomi propri — il «giusto» e il «salvatore», che nel 
suo commentario vengono attribuiti a Ciro. La sua tra- 
duzione latina è ben conosciuta nell’inno di Avvento 
Rorate caeli desuper. 

(3) Disputa con Israele (45,9-13). Df-Is segue 

i primi profeti con una forte invettiva contro Israele 
(Az 5,7.18; Is 1,4.24), imitando un lamento funebre 


[21:25-27] 


per dichiarare la perniciosa follia di agire contro Dio; 
vedi R.J. CLIFFORD, CBQ 28 (1966) 458-464; TDOT 
3,359-364, I versi sono accuratamente collegati da una 
serie di parole chiave («opera», vv. 9.11; «figli», vv. 
10.11; «mani», vv. 9.11; «creatore», vv. 9.11). Nessuno 
dovrebbe essere così folle da mettere in discussione la 
saggezza di Dio. La richiesta di Dio dell’obbedienza as- 
soluta non si basa, comunque, su una cieca subordina- 
zione, ma piuttosto sulle sue delicate attenzioni impli- 
cite nell'immagine del vasaio e del genitore, con l’at- 
tenzione personale evidenziata dalla ripetizione del 
pronome «Io». Egli si riferisce al racconto della crea- 
zione (Gen 2,7; 3,19; Ger 18,2-10; cf. C.F. WHITLEY, 
VT 11 [1961] 457-461). 12. Sia a causa dell’immagine 
della lavorazione dell’argilla e della generazione dei fi- 
gli che a causa della scena mondiale dominata da Ciro, 
Di-Is è portato a enunciare una delle sue più chiare af- 
fermazioni sulla creazione dell’universo e dell’umanità 
da parte del Signore. 

26 (ii) Il decreto del Signore (45,14-25). Questi 
versetti innalzano la predicazione di Df-Is a uno dei 
suoi più raffinati vertici teologici, ma ci sono seri pro- 
blemi testuali o letterari. 14-17. Una concatenazione di 
frammenti uniti nell’acclamazione universale di 
YHWH. Alcuni problemi testuali sono i seguenti: nel 
v. 1, ci si rivolge a Sion alla 2° pers. sg. fem., mentre nel 
v. 15 alla 2° pers. sg. masc.; nel v. 17a si parla di Israele 
alla 3* pers. sg., ma in v. 17b alla 2* pers. masc. pl. 14. 
La ricchezza di tutte le nazioni simboleggiata dai doni 
dell'Egitto e di altri paesi lontani dell’Africa (cf. 43,3), 
confluirà in Israele (Is 2,2-5; Sa/ 72,8-11). L'attitudine 
ecumenica non è proprio esemplare, dato che gli stra- 
nieri vengono «in catene». 15. veramente tu sei un Dio 
nascosto: Alcuni traduttori emendano senza necessità 
l’ebr. per leggere «con te Dio è nascosto». Le azioni re- 
dentrici di Dio sono nascoste dagli strumenti umani, 
anche nel pagano Ciro. 

27 18-25. Questa arringa con Israele è tenuta in- 
sieme da una inclusione: frasi dei vv. 18-19 sono ripetu- 
te nei vv, 21-23. In stile innico essa risuona di participi 
che sono intervallati da acclamazioni di vittoria. 19. Pa- 
radossalmente «il Dio nascosto» del v. 15 non parla 
mai di nascosto! La parola di Dio viene ascoltata non 
solo da pochi devoti abituati alle formule magiche ma 
da ogni fedele israelita. Il Dio che crea il vuoto deserto 
e l'oscurità (45,7) non può essere trovato in un vuoto 
deserto, perché Dio sta trasformando l’esilio in una 
nuova creazione. 20-21. Il processo dei cripto-Istaeliti 
si fa serio con l’interrogatorio dell'imputato. I supersti- 
ti d'Israele vengono convocati lontano dai falsi dèi ba- 
bilonesi che non hanno mai anticipato il crollo della lo- 
ro stessa città (44,25). Quando YHWH predisse il fu- 
turo attraverso i suoi profeti, stava mettendo in moto i 
mezzi del suo compimento. La dottrina del «resto» è 
implicita nella frase «sopravvissuti fra i gentili» (/s 
10,21-22). È una dottrina difficile da definire, perché il 
resto non è da intendere in senso numerico (i profeti 
non davano importanza alle cose esteriori) e neanche 
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come un interiore stato di umiltà (i profeti erano trop- 
po realisti per questo). Il resto a volte implica distru- 
zione con solo pochi sopravvissuti (Az 3,12; 5,15) che 
diventano la speranza per il futuro (Sof 3,12), da loro 
Dio ricostruisce un nuovo Israele (Zc 9,7). Resto signi- 
fica non solo che Dio è la fonte di tutta la vita ma an- 
che che Dio trae questa vita da umili origini e da un at- 
teggiamento di fede (G/ 3-4); cf. G.F. HASEL, The 
Remnant (Berrien Springs 1974°); DBT 484-486. 22. 
estremità della terra: A motivo dell’inclusione sulla fra- 
se «discendenti di Giacobbe/Israele» nei vv. 19 e 25, 
che indirizza la poesia al popolo eletto, questa menzio- 
ne non deve essere letta come una chiamata alla salvez- 
za universale. Piuttosto si riferisce ai cripto-Israeliti di- 
spersi per l'impero babilonese e già soccombenti all’a- 
postasia. Il compimento della profezia e delle migliori 
speranze di Israele si deve trovare «solamente nel Si- 
gnore». 23. Questi versi hanno ispirato un antico inno 
cristiano a Gesù (F:/ 2,10-11; Rex 14,11). 

28 (iii) Processo contro Israele (46,1-13). Mentre 
smaschera la ridicola impotenza degli dèi babilonesi, 
Dt-Is annuncia una proclamazione di salvezza (vv. 1-4), 
prosegue con un impressionante processo contro i 
cripto-Israeliti, vacillanti e apostati (vv. 5-11), e conclu- 
de con un altro discorso per la salvezza d'Israele (vv. 
12-13). Diverse parole chiave come lievito nell’impasto: 
nàsa’, «portare», nei vv. 1b (due volte). 2a.3b.4b.7a; 
sabal, «portare o tenere in grembo», nei vv. 4a.4b.7a. Il 
verbo 44’ spesso ha il senso di tenera attenzione (Is 
40,11; Es 19,4; Dt 32,11; Sal 91,2), e sébal veicola l’idea 
legale di adozione, una cerimonia eseguita mettendo il 
bambino sul grembo di qualcuno vicino agli organi ge- 
nitali (Gen: 30,3; R£ 4,16). 

1-4 Il poema inizia con l'umiliazione degli dèi. È 
difficile sapere se il profeta pensi a statue portate in 
processione religiosa o trasportate in fretta fuori dalla 
città per proteggersi dall’avanzata di Ciro (cf. ANEP 
537-538). Le brevi frasi a «staccato» nei vv. 1-2 sugge- 
riscono la rapida caduta delle divinità. La parola ebr. 
per «idolo» assomiglia a «opera penosa»! Be/: Dio del 
cielo e padre degli dèi, si fuse con Marduk, il grande 
dio di Babilonia (Ger 50,2; Bar 6,40; Dr 14,2-21). La 
elevazione di Bel-Marduk era celebrata solennemente 
nel rituale babilonese. Quando si rappresentava il 
grande mito della creazione Enza Elish, si riteneva 
che le forze del caos fossero sottomesse per l’intero an- 
no successivo (ANET 60-72; DOTT 3-16). Nebo: Figlio 
di Marduk, «dio-segretario», che possedeva le tavole 
del destino. La sua popolarità può essere desunta dai 
molti nomi babilonesi, Nabopolassar, Nebuchadnezzar, 
Nabonidus. 2. Questa profezia non si compì alla lette- 
ra. Ciro cambiò la politica dei conquistatori, lasciando 
le statue nei loro templi e restituendo quelle che i Babi- 
lonesi avevano sottratto. 

29 3. il resto d'Israele: YHWH li chiama sua 
amorosa responsabilità (45,20; Di 1,31; Os 11,3; Sal 
21,10). Ogni riga del v. 3b finisce con una parola ebrai- 
ca per grembo. Israele rimane sempre un bambino che 
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ha bisogno delle cure di YHWH. 4b. Retoricamente 
efficace, non solo per la ripetizione del divino «Jo» ma 
anche per una inversione dei tempi: «Ed ho fatto [que- 
sto] e [questo] lo farò [sempre]; e [ti] porterò come 
[ti] ho [sempre] salvato». 5-11. Questa scena proces- 
suale ha molti punti di contatto con 40,18-24: doman- 
de, sarcasmo nei confronti degli dèi di Babilonia, un ri- 
chiamo a ricordare. 8. I cripto-Israeliti sono chiamati 
«ribelli». Una serie di quattro imperativi richiede ri- 
sposte immediate. 10. YHWH agisce efficacemente se- 
condo un progetto personale di salvezza. 11. l'uccello 
rapace dell’oriente: Ciro (41,2; 45,1-7). 

30 (iv) Riprovazione di Babilonia (47,1-15). Do- 
po la destituzione degli dèi di Babilonia, Df-Is intona 
questo lamento nel metro 3+2 della gin (— Poesia 
ebraica, 12:16-19). Il dolore è ironico perché la città 
davanti a lui è ancora ricca, spensierata, ed indipen- 
dente; il profeta svela la sua corruzione interna. La 
condanna a morte è già stata formulata nei piani di Ci- 
ro. Dio contraccambierà presto Babilonia per la selvag- 
gia distruzione di Gerusalemme e per la spietata de- 
portazione del suo popolo (v. 6). La maggioranza dei 
profeti condanna l'orgoglio della città (vv. 7-8). Questo 
canto-invettiva corrisponde agli oracoli contro le na- 
zioni in molti libri profetici (Ax: 1,3-2,16; Is 13-23; 
Ger 46-51; Ez 25-32); cf. D.L. CHRISTENSEN, Trarsfor- 
mation of the War Oracles in OT Prophecy (HDR 3, 
Missoula 1975). Il virtuosismo del profeta si manifesta 
in un ricco vocabolario; ricorrono quasi 40 parole che 
non si trovano altrove nei suoi scritti. Il poema possie- 
de una forza compatta attraverso i rimandi incrociati di 
vari versi, vv. 1a.5a; 5d.7b; 8d.10f; 9d.11a.lle. Il testo 
ebraico rivela un uso impressionante dell’onomatopea; 
il v. 2a riverbera dello scricchiolio di una macina da 
mulino che macina grano. Il sarcasmo è acutizzato da 
grandiosi appellativi: vergine figlia (v. la), gentile e raf- 
finata (v. lc), regina dei regni (v. 5), regina per sempre 
(v. 7), voluttuosa (v. 8). Quest'ultimo termine è dalla 
stessa radice di Eden, il nome del giardino del paradi- 
so. 

1. Babilonia vorrebbe considerarsi vergine, non vio- 
lentata e non conquistata da alcuna nazione, ma è tale 
solo per la sua sterilità. Babilonia è chiamata Caldea, 
una etnia semitica che vi migrò intorno al 1000 e vi 
fondò la presente dinastia. Successivamente Caldea di- 
ventò il nome dell’intera Babilonia (Dr 1,5). 3. Babilo- 
nia muterà la sua esistenza da vizioso harem con il la- 
voro da schiavi che macinano grano e frumento (Es 
11,5; Gdc 16,21). Essa sarà privata del velo indossato 
dalle signore nobili per riparare il volto dagli sguardi 
volgari; ella scoprirà le sue gambe, sia per lavorare più 
facilmente che per essere trattata più liberamente come 
donna prigioniera (/s 20,4; Na 3,5). 5-7. Il «silenzio» 
oscuro di Babilonia è pieno di disperazione. 8-11. Ba- 
bilonia è descritta in trono come una dea che accetta 
onori divini (So/ 2,15), persino l’acclamazione riservata 
a YHWH (v. 8d; cf. 45,5.18.21; 46,9). 12. sta’ pur fer- 
ma net tuoi incantesimi: L'appellativo Caldei diverrà in 
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seguito sinonimo di stregoni e maghi (Dx 2,2), condan- 
nati radicalmente da Dr-Is (44,25). 
31 (c) CONCLUSIONE (48,1-22). Dr-Is mescola i 
temi più importanti, alcuni per l’ultima volta, come Ci- 
ro, gli idoli, il primo e l’ultimo, e, con una piccola ecce- 
zione, Babilonia. Egli include altri temi familiari: la 
creazione, il potere della parola, il nuovo esodo. Com- 
paiono i caratteristici tratti stilistici, imperativi, partici- 
pi, domande, ripetizioni. Nello stesso tempo questo ca- 
pitolo è uno dei più sconcertanti di tutti. Un inspiega- 
bile miscuglio di sg. e pl., di 2° e 3° pers., di severi in- 
terrogatori ed incoraggiamenti. Alcuni studiosi vi scor- 
gono la mano di un redattore successivo, che introduce 
una severa censura di Israele all’interno di brani prece- 
denti di speranza (Duhm, Elliger, Begrich, Wester- 
mann, Schoors). 

(i) YHWH, primo e ultimo (48,1-16). Questa 
prima sezione ritorna all’antico stile profetico di mi- 
naccia e condanna (45,9-13; 46,5-11). 2. prendete il no- 
me dalla città santa: C£. Ne 11,1; Dn 9,24; Mt 4,5. I mu- 
sulmani chiamano ancora Gerusalemme e/-Quds, «La 
Santa». Poiché questa città è simbolo della presenza di 
Dio e dell'adempimento delle promesse dell'alleanza, 
Is le aveva dato il nome simbolico di «città di giustizia, 
città fedele» (Is 1,26; Ger 3,17; Ez 48,35). Israele, co- 
munque, si gloria di una città di giustizia «senza cerca- 
re giustizia» (cioè, salvezza) in YHWH (v. 1). 3. Uno 
dei più importanti versetti dell'intera Bibbia per inter- 
pretare la profezia. Ze prime cose: Profezie sull’esilio 
d'Israele. Benché le precedenti profezie fossero state 
chiaramente proclamate da profeti come Isaia e Gere- 
mia e certamente ascoltate, il loro compimento arrivò 
«all'improvviso», cioè a sorpresa (47,11; M/ 3,1). Le 
antiche profezie anticipano il futuro, ma si deve tutta- 
via accettare per fede ciò che Dio fa compiendole. 41- 
nunciato da tempo: Non necessariamente «molto tem- 
po fa» (cf. Es 4,10; 2 Sar: 15,34). 4. Israele ha inflitto a 
se stesso un esilio spirituale da YHWH (cf. HERBERT, 
Isaiab 40-66, 83). 6a. Uno strano miscuglio grammati- 
cale: «Hai sentito, ecco una visione, tutto ciò (riferi- 
mento pronominale incerto) non l’hai tu annunciato?». 
6b-7a. Questo passo non potrebbe essere stato scritto 
un secolo prima dell’esilio. Dr-Is dichiara ora ciò che 
sta succedendo, tanto immediatamente efficace è la pa- 
rola profetica. 9. rinvierò il mio sdegno: C£. 40,2. L'esi- 
lio è un altro Egitto, che un'antica tradizione chiamò 
«una fornace di afflizione» (Dif 4,20; 1 Re 8,51; Ger 
11,4), per purificare e rafforzare l’amore devoto di 
Israele per YHWH (Is 1,25; Sa/ 12,7). 10b. #7 bo prova- 
to: Segue IQIs° e Tg piuttosto che il TM, accostando il 
testo ai passi di Ger sul valore educativo della sofferen- 
za (Ger 9,6; 12,3). 
32 12. Tipicamente deuteroisaiano: una combi- 
nazione di profezia e compimento, «primo» e «ulti- 
mo», creazione, e presenza sempre personale di 
YHWH. 13. La profezia porta ad una profonda fede 
nel controllo diretto della storia da parte di YHWH 
culminante in una nuova creazione attraverso il cosmo. 
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Il passo successivo della salvezza universale, per quan- 
to drammatico, sarà un piccolo passo. 14. La redenzio- 
ne è attuata attraverso Ciro, «l'amato dal Signore». Co- 
me Abramo, viene dall’oriente per portare la salvezza 
alle nazioni (41,8; Ger 12,1-3). 16. Come in una prece- 
dente scena di tribunale (41,1), Dio sfida tutti gli altri 
dèi nei quali i cripto-Israeliti erano tentati di credere. 
Solo YHWH predice e compie, e così facendo è sem- 
pre presente. 16c. Un testo difficile, lett.: «ma ora il no- 
stro signore YHWH ha mandato me e il suo spirito». 
Singole parole riecheggiano in 61,1-3, a volte conside- 
rato un quinto canto del servo. Ancora, come nel v. 22, 
si inseriscono dei passi frammentari. Alcuni correggo- 
no in: «Il signore YHWH mi ha mandato», rendendo- 
lo una delle rare allusioni personali del Df-Is a se stesso 
(cf. 40,6, ancora per mezzo di una correzione testuale). 
33 (ii) Messaggio di promessa (48,17-19). Questa 
strofa si apre nel solenne stile di un oracolo. I participi 
esprimono non solo lo spirito di un inno di lode ma 
anche il potere e l’efficacia della parola di Dio, «che 
agisco come uno della tua stirpe» (cf. 43,1), «ti inse- 
gno», e «ti guido». Questa parola è «autorevole» 
(CLIFFORD, Fair Spoken, 145), così che l'obbedienza o 
la disobbedienza hanno un effetto duraturo (D/ 
27-28). Se la parola viene obbedita, si avranno «pro- 
sperità» (54/67) e «giustificazione vittoriosa» (54446). 
19. Dt-Is riprende la promessa fatta ad Abramo (Gex 
12,2-3; 22,17). 

(iii) Inzo conclusivo (48,20-22). Con frasi bre- 
vi e secche Dr-Is segnala l’inizio del nuovo esodo, «che 
risuona di grida gioiose» (/s 12,6; 44,23; Sof 3,14). Il 
popolo (i cripto-Israeliti?) sarà portato (di nuovo?) a 
credere in YHWH in quanto testimoni del suo potere 
redentore nel «suo servo Giacobbe» (cf. Is 41,8-9). 21. 
Questa descrizione del nuovo esodo ha influenzato la 
spiegazione di N: 21,17 nel Tg, così che si riteneva 
che la roccia di Mosè seguisse gli Israeliti attraverso il 
deserto come una risorsa d'acqua a disposizione, da 
qui l’applicazione di Paolo a Cristo in 1 Cor 10,4 (cf. 
E.E. ELLIS, JBL 76 [1957] 53-56). 22. Questo versetto 
appartiene a 57,21, è uno dei tipici frammenti isolati 
che ricorrono attorno ai più importanti canti del servo, 
uno dei quali segue immediatamente. 
34 (C) Consolazione di Sion (49,1-54,17). Il c. 
49 marca un serio cambiamento nella predica del Dr-Is 
e nell’organizzazione del libro. Molti remi familiari non 
ricorrono più: Ciro (41,8; 48,14), la follia degli idoli, e 
YHWH come primo e ultimo nel controllo della storia 
(40,18; 41,23). Df-Is si rivolge adesso a Sion/Gerusa- 
lemme invece che a Israele/Giacobbe. I canti sulla 
creazione e sul nuovo esodo continuano, ma con meno 
entusiasmo. Il panorama cosmico dei cc. 41-48 si con- 
centra adesso nelle poche righe sulla salvezza universa- 
le. Il servo Israele non è tanto un gruppo ribelle da 
convertire (42,18-25; 46,5-11) quanto un gruppo di di- 
scepoli perseguitati, rifiutati, e sofferenti. La sintesi di 
importanti temi teologici nei cc. 41-48 lascia posto a 
un più ristretto ordine di idee, meno integrate. La fidu- 
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cia sfuma in atteggiamento cupo e meditativo nei con- 
fronti della sofferenza e della emarginazione. 

Gli studiosi spiegano la relazione dei cc. 40-48 con 
i cc. 49-55 in modi diversi. A nostro parere, Dr-Is scri- 
ve da Babilonia dopo che Ciro ha firmato l’editto che 
consentiva ai Giudei di tornare a casa (Esd 1,1-4). Il lo- 
ro nuovo stato ha una estensione appena sufficiente a 
sostenere il santuario di Gerusalemme, e in questo po- 
vero tratto di terra, da 30 a 40 km, il popolo soccombe 
rapidamente allo scoraggiamento, all’avarizia, e alla 
crudeltà (Ag; Ne 5; Esd 9-10). Non prima del 515, die- 
tro le insistenze di Aggeo e Zaccaria, si portò a termine 
il Tempio di Gerusalemme, le cui fondamenta erano 
state gettate nel 536 (Esd 3,7-4,5; 5,1). Parte di questa 
malinconia e afflizione si riflette in questi nuovi poemi. 
Tuttavia il dolore del profeta deriva principalmente dal 
non essere riuscito a recuperare molti cripto-Israeliti e 
dalla sua emarginazione dal gruppo che guidò il ritor- 
no in patria, un gruppo influenzato da Ez e dalla tradi- 
zione P. 
35 (a) DALL’AFFLIZIONE ALLA REDENZIONE 
(49,1-51,8). Quando Dr-Is entra in questo nuovo pe- 
riodo della sua vita e del suo ministero, egli sperimenta 
un nuovo incarico da parte del Signore (49,1-7) ed una 
forte affermazione di pace in mezzo a rifiuti e persecu- 
zioni (50,4-9). Questi due canti del servo portano al- 
l'annuncio di un nuovo esodo (49,8-13) e della salvezza 
per Sion (49,14-26), dispute con Israele (50,1-3.10-11) 
e una promessa finale di salvezza (51,1-8). Il c. 49 ha 
molto in comune col c. 40: il tempo della schiavitù è fi- 
nito (40,2) ed è arrivato il tempo della grazia (49,8); 
una strada è pronta nel deserto (40,3) e la gloria di 
YHWH si manifesta (40,5; 49,7). In ogni sezione in- 
contriamo l’immagine del pastore (40,11; 49,9), lo spia- 
namento delle montagne (40,3-4; 49,11), e la consola- 
zione (40,1; 49,13). Il capitolo 49 inizia con il secondo 
dei canti del servo (+ 5 e 17). Sorge di nuovo il pro- 
blema letterario della lunghezza del canto e della pre- 
senza dei frammenti, come già in 48,16b.22. Come ne- 
gli altri canti del servo, i vv. 4-6 richiamano lo stile del- 
le confessioni di Geremia (Ger 11,18-12,6; 15,10-21; 
17,14-18; 18,18-23; 20,7-18) - il soliloquio di un cre- 
dente addolorato. Con il v. 7 ritorniamo di nuovo allo 
stile profetico dell'oracolo, solennemente pronunciato 
da YHWH. I vv. 5ab.6.8.9a combinano lo stile dei can- 
ti del servo e del Libro della consolazione (E. VOGT, 
EstBib 34 [1960] 775-788). Questo canto suppone che 
il servo sia già stato all’opera e sia ora scoraggiato dal- 
l'esito infruttuoso del suo ministero. Dio risponde am- 
pliando ancor di più l’apostolato del servo con un mes- 
saggio per i popoli stranieri. 

(i) Missione affidata al servo profeta (49,1-7). 

De-Is parla in prima persona e si rivolge ai cripto-Israe- 
liti. Si presenta come un altro Geremia: egli è stato 
chiamato dal grembo di sua madre (v. 1; Ger 1,5); ha 
una vocazione per gli stranieri (v. 6; Ger 1,10; 25,13- 
38); reagisce a volte con un profondo scoraggiamento 
(v. 4; Ger 14,17). 1. chiamato dal grembo: Emerge qui la 
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dottrina del Dio, primo e ultimo (41,4); Dio chiama i 
suoi eletti prima ancora della loro nascita (cf. Sal 
139,13-15; Le 1,15.31; Gal 1,15). 2. la maia bocca come 
una spada affilata: Uno strumento efficace nel procla- 
mare la parola profetica del Signore (Ger 1,9; E5 4,12; 
Ap 1,16). Non è chiaro, comunque, perché Dio abbia 
nascosto il servo — forse per proteggerlo (Sa/ 17,8; 
27,5) o per dar tempo per apprezzare la missione d’T- 
sraele (51,14-16; 52,13-15). 3. L'esplicita designazione 
del servo come «Israele» è attestata in tutti i mss. ebrai- 
ci tranne uno insignificante del XIV secolo. Il servo 
comprende tutti gli Israeliti fedeli (un gruppo più ri- 
stretto di quello inteso nei cc. 41-48), specialmente i 
discepoli del Di-Is e in modo particolare il profeta stes- 
so. Tale persona o gruppo all’interno d’Israele può si- 
curamente svolgere una missione per i membri pecca- 
tori d’Israele (cf. RIGNELL, Study, 161). 3-4. In forte 
contrasto: «Egli [YHWH] mi ha detto ... ma poi io 
stesso ho detto [a lui)». Le obiezioni sono tipiche del 
genere letterario dell’invio in missione dei profeti (/s 
6,5; 40,6; Ger 1,6). Il servo esprime onestamente il suo 
avvilimento per ciò che gli sembra un ministero vano, 
«per niente» (i054; cf. Gen 1,2; Is 41,29). Il servo im- 
para a cercare la sua sola «ricompensa (w255pdt; cf. 
40,14) in YHWH». Questa lezione è necessaria, altri- 
menti il servo misurerebbe la portata dei progetti di 
Dio sulla base dei risultati umani o perseguirebbe la 
gloria personale. 5. Questo testo lievemente danneggia- 
to fornisce una nuova introduzione e ripete parte del v. 
1. In tutto il Dr-Is, il servo non è colui che guiderà il 
nuovo esodo e restaurerà Israele; ciò è riservato a Ciro 
o a Dio stesso (40,1-11; 45,2-3.13). 6. La missione nei 
confronti di Giacobbe/TIsraele viene opposta alla mis- 
sione di essere «una luce per le nazioni». Il profeta di- 
chiara apertamente ciò che fino allora era stato soltan- 
to alluso o intuito. 7. Un frammento che riflette sul v. 4 
e prepara al quarto canto. Esso combina idee e aspetti 
stilistici dei cc. 40-48 e degli altri canti del servo. 
36 (ii) Annuncio del nuovo esodo (49,8-13). In 
questo brano (col suo inno indipendente alla fine, v. 
13), l'esilio è terminato e gli Israeliti si stanno riversan- 
do fuori dagli angoli più lontani ed oscuri per tornare 
alla loro patria. Il poema riunisce idee e frasi da altri 
passi (cf. 40,1.11; 41,18; 43,5-6; 45,14; 49,4.6.21; 61,2). 
Un discepolo del Di-Is medita sull'opera del maestro. 
12. Il linguaggio si esprime con energia: «Ecco, questi 
... Ecco, quelli ... e quegli altri». 13. Questo breve inno, 
come 42,10-13 e 44,23, conclude un’altra sezione. 

(iii) Annuncio di salvezza per Sion (49,14-26). 
Bei versi di consolazione vengono cantati per Sion-Ge- 
rusalemme, così a lungo priva dei suoi figli. 14. Un 
contrasto efficace con l’inno precedente. 15. Una delle 
più toccanti espressioni sull’amore divino nell’intera 
Bibbia. L'immagine femminile per Dio è naturale nel- 
l'ambito di una città murata raffigurata come una ma- 
dre incinta. 16. I nomi scritti sulle palme delle mani di 
Dio riecheggiano testi come D/ 6,8; Ger 31,33. 18. 
L'apparente conflitto d'immagini (Gerusalemme al 
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tempo stesso figlia e sposa di Dio) non è insolito; cf. Os 
1-3. Per la tradizione di YHWH-sposo, cf. Is 62,4-5; 
Os 1-3; Ger 2,1-3. 19-21. Dio riempe Sion, una volta 
«spogliata e senza figli», di figli sani (cf. Rrx 5,20). 22. 
il mio vessillo: In contrasto con /s 5,26, Dio chiama tut- 
te le nazioni a lavorare insieme nella famiglia d’Israele. 
23. baceranno la polvere dei tuoi piedi: Linguaggio anti- 
co che descrive un vassallo che rende omaggio a un re 
(cf. Ieu in ANEP 355). 24-26. Sion rimane dubbiosa ed 
una piccola disputa trattiene l’entusiasmo. 26. Ciro 
prese la città di Babilonia senza combattere e non la ra- 
se mai al suolo. O Dr-Is ha pronunciato questi versi 
prima della caduta di Babilonia oppure usa un linguag- 
gio stereotipato. :/ Forte di Giacobbe: Cf. Gen 49,24. 
Le ultime righe del v. 26 potrebbero provenire da 
60,16. 

37 (iv) Fiducia del servo profeta (50,1-11). È dif- 
ficile percepire le connessioni logiche tra i vv. 1-3.4- 
9a.9b.10.11 (HERBERT, Isaiab 40-66, 94). Dopo la di- 
sputa iniziale con Israele (vv. 1-3), segue il terzo canto 
del servo (vv. 4-9a). Come gli altri canti, anche questo è 
attorniato da frammenti isolati. Stilisticamente, comun- 
que, il redattore ha abilmente intessuto le sezioni, c’è 
una serie di domande (vv. 1ab.2ab.8b.10a) seguite da 
risposte ognuna introdotta dalla particella ebraica ben 
(«ecco», vv. 1c.2c.9a.9b.11). Anche se i capitoli prece- 
denti parlavano spesso di sofferenza, le parole esprime- 
vano un forte senso di speranza (40,2; 42,7). Dt-Is 
adesso parla con uno spirito rassegnato, persino con 
un tono di rimprovero. 1-2b. L'esilio può essere inter- 
pretato come una separazione temporanea di YHWH 
dalla sua sposa Sion. I divorzi erano attuati dal marito 
(le donne non divorziavano) consegnando un docu- 
mento scritto (Df 24,1-4). YHWH non si è mai spinto 
così lontano. 2c-3. Di-Is richiama le antiche tradizioni 
delle piaghe d’Egitto (Es 7,18.21; 8,10) e delle aspre 
lotte di YHWH con i mostri marini (51,9-10). I vv. 2c 
e 3a sono uniti da una allitterazione: «rinsecchire» 
(s1b’aò) e «mantello» (’4/b8î). 

38 4-9. Solamente in una risposta frammentaria 
del v. 10 udiamo la parola «servo». All’interno del can- 
to l’autore si identifica con i «discepoli»; in Is 8,16 e 
30,8-14 questo termine si riferisce ai seguaci più stretti 
che hanno la parola profetica sigillata nel loro cuore. Is 
30,8-14 e 50,4-11 hanno ulteriori punti di contatto 
(CLIFFORD, Fair Spoken, 161-162). Attraverso questi di- 
scepoli scopriamo una continuità da una sezione di /s 
ad un’altra. «Discepolo» è la forma passiva dal verbo 
«insegnare» (/4774d); uno deve prima sperimentare ciò 
che trasmetterà agli altri. 4-5. Testualmente alterati e 
variamente tradotti. Proponiamo: «Il Signore YHWH 
mi ha dato una lingua da discepolo, perché io sappia 
come sostenere gli affaticati. La parola mi sveglia al 
mattino, nel mattino risveglia il mio orecchio per ascol- 
tare come un discepolo» (cf. SCULLION, Isasab 40-66, 
106). «Affaticati» ripete una parola chiave del Dt-Is 
(40,29-31; 43,23-24). 6. Come i profeti prima di lui, il 
servo è ignorato e persino maltrattato (cf. 49,4). 7. fac- 
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cia come pietra: La frase, frequente nella predicazione 
profetica (/s 48,4; Ger 1,8.18; Ez 3,8-9; Lc 9,51), è an- 
cor più efficace qui nel descrivere una faccia ricoperta 
di sputi. 8. Il profeta ritorna alla terminologia forense 
(c. 41). 9b. La connessione letteraria con il v. 3 univa la 
forma originaria del c. 50 prima che il canto del servo 
fosse inserito. È anche una conclusione adatta al canto 
del servo. Le vesti sono spesso un sostituto o metafora 
della persona (1 Sam 24,5-7; Gb 13,28; Mc 5,28); i ne- 
mici del servo spariranno come le vesti divorate dalle 
tarme. 10-11. Un’approvazione del servo da parte del 
redattore, seguita da un versetto oscuro, ambiguo sul 
destino degli Israeliti apostati o nascosti. 

39 (v) Promessa di salvezza (51,1-8). Questi poe- 
mi riassicurano i seguaci del servo di fronte alla sua 
personale umiliazione ed emarginazione. Le promesse 
patriarcali si adempiranno (vv. 1-3); una fusione di di- 
verse frasi dai canti del servo per proclamare che la vit- 
toria di YHWH raggiungerà luoghi lontani, anche di 
fronte alla dissoluzione del cosmo (vv. 4-6); un oracolo 
di salvezza contro il disprezzo degli Israeliti apostati 
(vv. 7-8). Le sezioni sono state intrecciate con cura: 
ognuna inizia con un invito all’attenzione; ricorrono di- 
verse parole chiave: «ascoltatemi», «istruzioni», e «vit- 
toria» (sedeg). Tale intervento redazionale conferisce 
all'insieme un afflato pastorale (MELUGIN, Forzzation, 
159) - in questo caso un forte appoggio al profeta di- 
sperato e rifiutato e ai suoi discepoli. 

1-3. voi che cercate il Signore: Una frase liturgica in 
un contesto non liturgico. Il giusto o totale compimen- 
to delle antiche promesse (sedeg) di YHWH non sarà 
contrastato. I sopravvissuti all’esilio che stanno rigua- 
dagnando la loro terra promessa sono la prova supre- 
ma che gli anziani e sterili Abramo e Sara non hanno 
creduto invano. Al di fuori di Ger, Sara è nominata so- 
lo qui nell’AT. 3. Eden, «il giardino del Signore», è 
adesso un simbolo del futuro di Israele (cf. Ez 38,11- 
19). 4-6. Questa promessa di salvezza è tratta da canti 
del servo: il giudizio esce (42,1); luce delle nazioni 
(49,6); il braccio di YHWH (53,1); l'attesa delle isole 
(42,4). 5. «Il braccio del Signore» guidò gli Israeliti 
fuori dall'Egitto (Es 6,6; 15,16) e creò il mondo (Ger 
27,5); vince le forze caotiche che si oppongono alla 
creazione per guidare ora Israele fuori dall’esilio (Is 
51,9-11). 6. Il sole, le stelle, e la luna, grandi divinità 
nelle antiche religioni, diventano oscuri e vaporosi co- 
me fumo. 7-8. popolo che porti nel cuore la mia istruzio- 
ne: Richiama le fonti favorite del Df-Is: Di 6,4-9 e Ger 
31,31-34. 

40 (b) CONSOLAZIONE DI CHI È IN LUTTO 
(51,9-52,12). Il brano è composto nella forma lettera- 
ria del lamento nazionale simile a Saf 44; 74; 79 
(CLIFFORD, Fair Spoken, 169). Nonostante diversi seri 
problemi testuali, la composizione presenta uno svilup- 
po ordinato: 51,9-11, lamento-invocazione a YHWH; 
51,12-16, lamento-risposta del Signore; 51,17-23, la- 
mento-consolazione per Sion; 52,1-2, consolazione- 
esortazione per Sion; 52,3-6, esortazione a coloro che 
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sono in lutto; 52,7-10, il messaggero di buone notizie; e 
52,11-12, inno conclusivo. Il tono cupo è sostenuto 
dall’uso quasi persistente del metro della ginà (3+2). 
Diverse parole e dettagli grammaticali connettono le 
sezioni più piccole. 

(i) Lamento e consolazione (51,9-52,6). 9-11. 
Uno spirito disperato, immerso nel buio e tuttavia fer- 
mamente convinto della forza e bontà di Dio (cf. Sa/ 
10,12; 44,26-27). Si implora Dio di ripetere le potenti 
azioni redentrici del passato. In questa nuova lotta di 
creazione Dio combatte contro mostri marini distrutti- 
vi come Raab ovvero il drago adorato dai Cananei (cf. 
Sal 89,11; Is 30,7; Gb 9,13; ANET 130-142). 10. Dr-Is 
passa al tema dell'esodo, quando YHWH lottò contro 
acque possenti per aprire «una strada» (40,3) per 
Israele (STUHLMUELLER, Creative Redemption, 82-91). 
11. Quasi alla lettera da Is 35,10, le parole rompono 
l'angoscia del lamento. 

12-16. Versi con molti problemi testuali. Il punto di 

riferimento passa dal pl. al sing. nel v. 12. Il v. 14 è va- 
riamente tradotto nelle antiche versioni. Il v. 15 è una 
citazione di Ger 31,35 aggiunta da uno scriba successi- 
vo, senza adottare il testo ebr. Il v. 16 riunisce espres- 
sioni tratte dai canti del servo (49,2; 50,10). Tuttavia 
l’innesto di una nuova creazione entro il nuovo esodo 
o ritorno dall’esilio si armonizza bene con il contesto 
generale. 
41 17-23. In questo brano e nel successivo, con- 
vergono molti temi del Dr-Is. La prima parte è indiriz- 
zata a Gerusalemme, una vedova afflitta, perseguitata 
dal ricordo dei figli che lei ha visto cadere ad ogni an- 
golo di strada (Lar: 2,19). 17. calice dell’ira: Le sventu- 
re predicate da molti profeti (Ger 25,15-31; A& 2,16; 
Lam 4,21). Fu «bevuto fino alla feccia» quando i Babi- 
lonesi fecero breccia nelle mura di Gerusalemme nel 
luglio del 587. 19a. La domanda si riferisce al rituale 
del lutto. 19b. Riflette Na 3,7, dove era indirizzato sar- 
casticamente all’odiata Ninive; qui si legge con una 
bella intonazione: «Chi? Io ti consolerò». 

21-23. Dio deve rivolgersi ripetutamente a Gerusa- 
lemme, stordita da un così grande dolore. Il Signore 
strapperà il calice dell'ira dalla mano d'Israele, lo stes- 
so calice che dovette accettare nel v. 17. 21. O weisera: 
Il movimento spirituale degli 4x4, inaugurato da 
Sof 2,3; 3,12 e sviluppato da Ger 15,10-21, giunge a 
maturità in testi come questo e 41,17. I salmi manter- 
ranno forte e vitale questo spirito nell’Israele del post- 
esilio ($2/ 9,13; 22,25); i DSS ne faranno uno stile di vi- 
ta (105 8,1-9). Vedi A. GELIN, The Poor of Yahweb 
(Collegeville 1965); TDNT 6,645-651; IDBSup 672-675; 
DBT 436-438. 

42 52,1-2. Otto imperativi sostengono un alto li- 
vello di eccitazione. Le parole rivolte in un lamento a 
YHWH in 51,9 adesso richiamano incoraggianti Sion 
in questa grande rivincita. 3-6. Una riflessione sulle pa- 
role del Di-Is e sulla storia d'Israele. Il metro è difetto- 
so, così che BHS e molti editori moderni stampano la 
sezione in prosa. 3. riscattati senza argento: Una diver- 
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sa spiegazione da 43,3-4. I LKX hanno una variante 
interessante: «ma senza violenza». Al massimo il con- 
tributo di Israele è una forte, umile obbedienza alla 
volontà di Dio nella storia. 5-6. Benché indubbiamente 
oscuro nei dettagli, il messaggio generale è abbastanza 
chiaro: YHWH non tollererà che i nemici di Israele 
godano delle disgrazie del suo popolo (cf. Saf 42,11; 
79,10). 

(ii) Messaggero di salvezza (52,7-10). L'eccita- 
zione risuona con un ritmo «staccato ». messaggero di 
buone notizie: C£. 40,9; 2 Sam: 18,19-33. Per una analo- 
ga intronizzazione di YHWH, cf. Sal 47; 93; 96-99. 8. 
Il grido gioioso è adesso ripetuto dalle sentinelle di 
guardia alle mura distrutte di Gerusalemme, e il popo- 
lo testimonia che «il Signore restaura Sion» (cf. 62,6- 
7). 9-10. Un inno di ringraziamento come risposta al- 
l'annuncio, che riecheggia testi dell’AT (Sof 3,13-18; G/ 
2,21). 

(iii) Conclusione: un nuovo esodo (52,11-12). 
Questo inno, in stile simile a 52,1-2 e 7, ricorda anche 
48,20-21. Sei imperativi risuonano, che trattano della 
purezza cultuale; questo argomento è così raro in Df-Is 
che noi sospettiamo la mano di un redattore successivo 
(cf. Is 4,4-6). 12. In contrasto con la fretta paurosa del 
primo esodo (Es 12,11; Df 16,3), l’esercito del popolo 
di Dio si muove pacificamente e serenamente col Si- 
gnore per guida (Es 13,21; Nw: 14,13; Di 1,30-33; Is 
58,8; 1 Cor 10,1). 
43 (c) RINGRAZIAMENTO PER IL SERVO PROFETA 
(52,13-53,12). In questo quarto canto del servo, il ser- 
vo è uno con tutto il popolo afflitto e tuttavia se ne di- 
stingue per l’innocenza di vita e l’assoluto servizio a 
Dio. La dottrina della sofferenza espiatoria trova un’e- 
spressione suprema (vv, 4.6.10). Lo stile si accorda col 
contenuto, cosi ché raramente la Bibbia raggiunge una 
potenza di suono, un equilibrio, e un contrasto così 
straordinari. Ricorrono circa 46 parole, altrimenti as- 
senti dal Df-Is. North sostiene che l’occorrenza di pa- 
role rare non indica un autore diverso; il c. 40 include- 
va una cinquantina di tali parole (Suffering Servant, 
168). Tuttavia se congiunto ad altre peculiarità stilisti- 
che, il fatto suggerisce uno che si concentra intensa- 
mente e sfrutta un repertorio straordinario. Lo stile è 
grave, lamentoso, e ritmato dalle vocali 4 e 0, e dalle 
consonanti è e /, i suoni di un canto funebre. Ci sono 
altre raffinatezze retoriche, ma così sfuggenti che risul- 
tano difficili da notare. (a) Sebbene il servo non dica e 
non faccia niente e ci si riferisca a lui semplicemente 
con «lui» o «lo» nel corpo principale del poema (53,1- 
11a), egli è il soggetto di 39 dei 61 verbi e participi. (b) 
L'azione predominante è una contemplazione silenzio- 
sa. Un verbo ripetuto spesso è r4%, «vedere» (54,14; 
53,1.2.3.10.11). (c) Nonostante l’intensa emozione di 
tutta la composizione, raramente ricorrono termini 
esprimenti affetto o sentimento, almeno in paragone al 
c. 54. Anche le parole per pena e malattia denotano la 
sofferenza fisica. L'ambiguità del servo è innalzata da 
questo silenzio. È un tipo di silenzio diverso da quello 
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di 42,1-4. (d) Passato, presente, e futuro si fondono nei 
tempi dei verbi ebr. (CLINES, /, He, We, & They [+ 46) 
37-49). 

La questione dell'identità del servo (— 6). Benché il 
titolo di servo sia dato a tutto Israele, ai ribelli cripto- 
Israeliti, a Ciro e al profeta stesso, abbiamo sostenuto 
che il servo sia lo stesso Dr-Is al termine della sua car- 
riera. Perciò, parla in prima persona di una nuova chia- 
mata profetica in 49,1-7, descrive la durezza della sua 
emarginazione in 50,4-9, torna a riflettere sul periodo 
silenzioso del suo rigetto in 52,13—53,12, e si rende 
conto che le mete di YHWH non possono essere rag- 
giunte con l’azione militare dell’unto Ciro, ma silenzio- 
samente attraverso la profezia che lascia ai suoi disce- 
poli (42,1-7). 

Un altro caso di identità rimane ugualmente incer- 
to: chi sono i «noi» che parlano in 53,1-11a? Sono o il 
profeta stesso, che proietta il suo messaggio nella per- 
sona dei confusi spettatori, oppure i suoi discepoli, o i 
«re» di 52,15 (cf. WHyBRAY, Iseiab 40-66, 172). Una 
tradizione giudaica precristiana interpretò questo can- 
to in senso messianico. I DSS raramente o mai usano 
questo canto (J. CARMIGNAC, RevQ 2 [1960] 383-395), 
e i Tg trasformarono colui che soffre in un nemico di 
Dio (cf. J.E STENNING, The Targum of Isaiab [Oxford 
1949] 178-181). La sofferenza espiatoria non sembra 
essere stata parte della dottrina messianica ufficiale del 
giudaismo (O. CULLMANN, The Christology of the New 
Testament [Philadelphia 1959] 52-60). Gesù ha colle- 
gato singolarmente il tema del servo sofferente con il 
concetto messianico del Figlio dell'Uomo (D.M. STAN- 
LEY, CBQ 16 [1954] 385-425; J. GIBLET, Lum Vie 7 
[1958] 5-34). Il NT identifica Gesù come il servo soffe- 
rente nel suo battesimo (Mc 1,11; Gv 1,34), nei suoi 
miracoli (Mz 8,17), e nella sua umiltà (Me 12,16-21). 
Gv 12,37-43 riassume il ministero pubblico di Gesù 
con le parole del servo. Questa attribuzione del tema 
del servo a Gesù si trova negli A/ (3,13.26; 4,27.30; 
8,32) e negli inni della chiesa primitiva (Fil 2,7; 1 Pt 
2,21-25). Paolo, comunque, lo applica a se stesso (A? 
13,47; Gal 1,15; Rox 15,21). 

Questo canto è inserito abilmente nel contesto con 
la ripetizione di «braccio del Signore» (51,3.9; 52,10; 
53,1) e del verbo «vedere» (49,7; 52,10.15). Si suddivi- 
de in: (1) 52,13-15, parla YHWH sullo stupore delle 
nazioni; (2) 53,1-11a, ringraziamento per le afflizioni 
suddiviso in: vv. 1-3, narrazione delle afflizioni; vv. 4-6, 
sofferenza come parte del ministero del servo; vv. 7-9, 
sofferenza accettata silenziosamente; vv. 10-11a, buoni 
risultati; (3) 53,11b-13, conclusioni pronunciate ancora 
da YHWH sui buoni effetti del ministero del servo. 
Contro coloro che vorrebbero separare 52,13-15 
(WHyBRAY, Isaiah 40-66, 169), l’unità del poema è di- 
fesa dall’effetto unificante di riferirsi al servo in 52,13- 
15 e 53,11b-13. Per le traduzioni, cf. CLIFFORD, Fatr 
Spoken, 173-175, e SCULLION, Isaiab 40-66, 117-118. 
44 52,13-15. In questi versi introduttivi Dio an- 
nuncia il trionfo del servo. 13. successo: La parola 
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ebraica implica prudenza o intuito, come se la vittoria 
del servo fosse il risultato dell’obbedienza al sapiente 
progetto di salvezza di Dio (cf. Vg «intelligente»; Dr 
12,3; Is 50,4). 14. molti: Questa parola chiave 
(52,11c.12a.14,15; 53,12) non è l'opposto di «tutti» ma 
implica «molti, al di là di ogni calcolo», come la sabbia 
sulla spiaggia (Gs 11,4). si stupiroro: Questa parola vie- 
ne spesso applicata ai vasti deserti desolati (Gen 47,19; 
Lam 2,15; Is 49,8.19); qui, come in Sa/ 46,9, indica uno 
stupore silenzioso. dî Zi: Il TM, LXX, e 10QIs* leggono 
«di te», come se YHWH si rivolgesse per un momento 
al servo silenzioso, e poi riprendesse immediatamente a 
parlarne in terza persona. 1QIs* ha una lezione interes- 
sante del v. 14c: «Io così unsi [il suo aspetto] più di 
chiunque altro». 15. si meraviglieranno: Così la mag- 
gior parte dei traduttori, ma n42d significa «aspergere» 
o purificare ritualmente per il sacrificio. Questa allu- 
sione liturgica in un contesto non rituale è tipica del 
Di-Is (cf. 44,28). 

53,1-3. Difficilmente viene notato il brusco cambia- 
mento dei parlanti da YHWH al Dr-Is o ai suoi disce- 
poli. Mentre 52,13 nega che si sia mai udito qualcosa, 
53,1 chiede paradossalmente: «Chi avrebbe creduto a 
ciò che abbiamo appena sentito?». Questo efficace in- 
tervento sul «braccio» di Dio non implica un’azione 
militare (TDOT 4,136). 2. Queste parole indicano ge- 
nericamente la vittoria di YHWH a partire da radici 
nascoste e teneri virgulti (cf. Is 11,1; Ger 23,5). 3. Il 
servo viene rifiutato dalla sua propria gente. L’interpre- 
tazione collettiva che vede nel servo «Israele» (49,3) ri- 
mane valida, qui con un senso amaro di solitudine. Il 
servo assume il ruolo del perseguitato di Ger (15,17) e 
Gb (19,13-19). 3. reietto: L'ebraico h4d8! può significa- 
re «grasso» O «grosso» e, in questo contesto, «ottuso» 
e «folle» (vedi P.J. CALDERONE, CBQ 24 [1962] 416- 
419). nascondere la faccia: Come un lebbroso emargina- 
to (cf. Lv 13,45-46). 

45 4-6. Alcuni Israeliti, convinti dal servo, si 
pentono di averlo perseguitato. Si afferma che il servo 
si è fatto carico delle sofferenze degli altri e anche che 
è diventato il loro sacrificio per il peccato. Il servo in- 
nocente non è un sostituto davanti a Dio degli Israeliti 
peccatori, non più di quanto l’uccisione rituale di un 
animale ottenesse automaticamente la grazia all’offe- 
rente e la riunione con la comunità e con Dio. Nr 5,5- 
10 stabilisce chiaramente i prerequisiti della confessio- 
ne della colpa e della restituzione dei beni rubati più 
un 20 per cento, prima di eseguire gli atti rituali al 
Tempio (cf. C. STUHLMUELLER, Comzzmzazio 1 [1974] 
20-46). L'atto rituale esprimeva l'atteggiamento interio- 
re dell'offerente e attraverso questa esternazione l’offe- 
rente iniziava a partecipare pienamente alla vita della 
comunità. Il servo, perciò, non sta liberando gli altri 
dalla loro responsabilità di pentirsi ma infonde in loro 
il suo spirito di dolore e speranza. 5. trafitto: Una paro- 
la forte; in 43,28 era tradotta «ripudiato» o «profana- 
to». delitti: Una ribellione contro la cura personale di 
Dio. castigo: Ricorda il potere disciplinante o educativo 


Religione in Ita 


[21:46-47] 


della sofferenza. Dio insegna il pentimento attraverso 
la disgrazia causata dal peccato; cf. Ger 2,19.30; Ez 
5,15; Is 3,2.7; JA. SANDERS, Suffering as Divine Disci- 
pline (Rochester 1955). 6. gregge ... strada: C£. Is 40,3- 
11; Ger 50,6; Ez 34,5. fece ricadere su di lui: Ben presto 
un termine tecnico, particolarmente nella sua antica 
traduzione greca (paradidomi), usata nel kérygma cri- 
stiano per descriverere la consegna da parte di Dio di 
suo Figlio alla morte (M 17,22; Gv 8,30.35; Az 3,13; 1 
Cor 11,23). 

7-9. Il silenzio del servo è assai insolito, dato che le 

persone in agonia generalmente gridano. maltrattato: 
Es 3,7 usa la stessa parola per l'oppressione egiziana. 8. 
Una crux interpretum, variamente emendata e tradotta. 
Il servo, dopo essere stato catturato, processato, e con- 
dannato, viene portato via, psicologicamente in una so- 
litudine che rasenta la disperazione. sorte: La parola si- 
gnifica «stato» o «cambiamento di fortuna». H. Cazel- 
les propone uno «stato» o «luogo» inaccessibile e mi- 
sterioso (RSR 43 [1955] 40). Questo passo implica che 
il servo sia stato ucciso o almeno sia morto di morte 
naturale? Non necessariamente, perché un linguaggio 
identico è usato in Sa/ 31,23; 89,49; Lam 3,54; Ger 
11,18-20, senza la conseguenza della morte (cf. J.A. 
SOGGIN, ZAW 87 [1975] 346-355). 8. Il TM legge 
«mio popolo», accentuando così il legame tra il servo e 
tutto Israele. Benché innocente, il servo soffre con il 
popolo peccatore ed infonde la sua bontà eroica nei lo- 
ro cuori. 
46 10-11a. Viene proclamata la vittoria, benché 
non goduta dal servo durante la sua vita. Questi verset- 
ti sono testualmente molto corrotti; il v. 10 è a volte 
espunto. è piaciuto: Una parola chiave nel Dr-Is (44,28; 
46,10; 48,14). Nel NT esprime i piani di Dio realizzati 
in Gesù (Me 26,42; Gu 4,34; cf. BONNARD, Second Isaie, 
282 n. 5). offerta per il peccato: Dt-Is va oltre l'antico 
sacrificio liturgico per i peccati involontari (Lv 4-5) 
esprimendo una elevata consapevolezza di un sacrificio 
per i peccati volontari. Nonostante Dr-Is applichi il lin- 
guaggio rituale a un ambito al di fuori del santuario, 
nondimeno, passi come questo accentuarono la consa- 
pevolezza delle gravi colpe di Israele durante l’esilio e 
così influenzarono il culto. A partire dall'esilio, le litur- 
gie penitenziali si celebrano sovente (Zc 7-8, G2) Il 
Iitron, «riscatto», dei LXX ricorre in Mc 10,45. 

11b-12. In questa conclusione colui che parla è di 
nuovo Dio. astraverso la sua sofferenza: L'ebr. ha «attra- 
verso la sua conoscenza», cioè, per mezzo di una com- 
pleta unione esperienziale con un popolo sofferente e 
peccatore. giustificherà molti: Condividerà la sua bontà 
con loro e così realizzerà tutte le promesse divine (cf. 
40,14). Nonostante l’innocenza del servo lo separi dal 
resto d'Israele, egli viene sempre riportato alla colletti- 
vità. 

(CLINES, D.J.A., I, He, We, & They: A Literary Approach to 
Isatah 53 [JSOTSup 1, Sheffield 1976]; WHvyBray, R.N., 


Thanksgiving for a Liberated Prophet [JSOT 4, Sheffield 
1978] — 6). 
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47 (d) SION, MADRE E SPOSA (54,1-17). L'ango- 
scia silenziosa del precedente brano si trasforma in una 
tenera emozione per Sion (cf. CLINES, I, He, We, & 
They [+ 46] 44). I vv. 1-3 fondono l’inno e la promes- 
sa profetica; vv. 4-6, un oracolo di salvezza; vv. 7-10, 
una disputa, dove l’immagine passa dal matrimonio e 
la casa al mondo; vv. 11-17, due annunci di salvezza. 
Queste unità sono accuratamente connesse: conclusio- 
ni sempre più enfatiche alla fine dei vv. 1.5.7.10; se- 
quenza di madre (vv. 1-3), moglie (vv. 4-6), amata (vv. 
7-10), città (vv. 11-17) — cf. W.A.M. BEUKEN, OTS 19 
(1974) 29-70. Dr-Is, diversamente da Ez, vede la città 
non come rivolta all’interno verso il Tempio ma come 
rivolta all’esterno verso il mondo. Egli risale più indie- 
tro del patto di Mosè che separava Israele dalle altre 
nazioni, al patto con Noè (vv. 7-10) che aveva portata 
universale. 

1-3. Efficaci imperativi e una paronomasia melodio- 
sa emergono dappertutto. L'immagine di YHWH-spo- 
so (44,14; 50,1) si combina con la familiare situazione 
biblica della moglie sterile, Sara (Gex 15,2; 16,1), Ra- 
chele (Gex 29,31), la moglie di Manoach (Gde 13,2), e 
Anna (1 Sam: 1,2). Tutte ebbero bambini in seguito a 
una speciale promessa di Dio. Anche la sterile Gerusa- 
lemme sarà popolata di bambini se parteciperà della 
fede dei suoi antenati. 3. le nazioni: Coloro che occu- 
pano la terra promessa a Israele (Sa/ 44,3). 4. non teme- 
re: Dopo questa solenne introduzione di un oracolo di 
salvezza (41,10.13-14; 43,1.5), a Israele si assicura che 
potrà dimenticare «la vergogna» della sua giovinezza, 
l’apostasia del preesilio (50,1). 5. Il potere creativo di 
Dio esiste in ragione del suo amore redentore (STUHL- 
MUELLER, Creative Redemption, 115-122). 7-8. Incon- 
triamo la misteriosa teologia di Gew 6,6; 8,21-22, dove 
Dio si pentì di ciò che aveva fatto, o di Os 2,19-25; 
11,1-12, dove Dio non poteva ripudiare la sua amata 
nonostante i suoi ripetuti adulteri. 7. L'ebr. contrappo- 
ne il «piccolo» momento dell'esilio con l’«ampia» pietà 
di YHWH (CLIFFORD, Far Spoken, 183). 8. L'ultima 
riga risuona dell’eterno hesed di Ger 31,3; cf. TDOT 
5,44-64. 9-10. Richiamando la tradizione P, Dr-Is para- 
gona l’esilio al diluvio; entrambe furono catastrofi do- 
vute alla disobbedienza alla parola divina. Benché Dio 
avesse promesso a Noè che tali orrende distruzioni non 
sarebbero più avvenute (Gex 9,11-17), qualcosa di si- 
mile accadde con l’esilio! 10. Questo «patto di pace» 
(Ni 26,12; Ez 34,25; 37,26; MI 2,5) riunirà saldamente 
l’intero universo in armonia e felicità (44,28) secondo 
la «pienezza» implicata nella parola $4/6. Diversa- 
mente da Ez 37,26, Dt-Is non collega l’espressione alla 
ricostruzione del Tempio. 

11-17. Due annunci di salvezza completano questo 
capitolo (vv. 11-15; 16-17). 11. percossa dal turbine: Un 
legame letterario col diluvio di Noè in v. 10. Dio con- 
sola le vittime del diluvio con una visione della Gerusa- 
lemme celeste. Dr-Is attinge immagini e idee da un pa- 
radiso mitologico e spiega tale gloria luminosa con la 
presenza di YHWH, differenziandosi in modo sostan- 
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ziale da tutte le mitologie. a//Zitta: Vedi 51,21. 12. È 
difficile identificare tutti i metalli preziosi che adorna- 
no la nuova Gerusalemme. Le fondamenta riflettono il 
verde e il blu-scuro del cielo; le porte dorate riflettono 
il fuoco ardente del sole (Zc 2,6-9; Ap 21,18-21). 13. # 
tuoi figli: Con un piccolo cambiamento di vocali, 1Q1s* 
ha una lezione interessante «i tuoi costruttori». La pa- 
rola di Dio promana dallo splendore della presenza di 
Dio. Dt-Is non elimina i maestri — altrimenti, perché 
egli insegna! — ma insiste sul fatto che tutti i maestri so- 
no essi stessi allievi obbedienti dinanzi a Dio (50,4; Ger 
31,34; Gv 6,45). 14. giustizia: Questa parola ricapitola 
la gloriosa vittoria di YHWH in Sion (40,14). 15. Te- 
stualmente difficile. Quest'ultimo grande grido di odio 
contro Dio ed il suo popolo è inefficace. 17b. Molto 
probabilmente una nota redazionale del Tr-Is. «I servi» 
riceveranno una retribuzione (o vittoria) completa. 

48 (D) Conclusione del libro della consolazione 
(55,1-13). Quasi ogni tema principale dei cc. 40-54 è 
inserito in questo glorioso finale. Il c. 55 forma una in- 
clusione con il c. 40, ripetendo molti temi o parole 
chiave: nuovo esodo (40,1-11; 55,12-13); la strada 
(40,3.27; 55,7-9); invito a pascolare o a mangiare 
(40,11; 55,1-2); parola del Signore (40,8; 55,11); re 
(YHWH, 40,10.23; Davide, 55,3-5); cielo e terra 
(40,12; 55,8-11); disputa con Israele (40,12-31; 55,6- 
11); perdono (40,2; 55,6-7); partecipazione delle nazio- 
ni (40,4; 55,12). I vv. 1-5 seguono uno stile didattico 
sapienziale; i vv. 6-7 imitano un’istruzione sacerdotale, 
motivata dalle affermazioni dei vv. 8-9 e 10-11; i vv. 10- 
11 sono un annuncio conclusivo di salvezza. 

1-2. Con una lunga serie di imperativi, Df-Is invita 
la gente povera ad un gioioso banchetto. Lo stile è tipi- 
co della letteratura sapienziale (Pr 9,1-5; Sir 24,18-20; 
cf. BEGRICH, Studien, 59-61; MELUGIN, Formation, 26). 
Il pasto rituale viene desacralizzato ed esteso alla vita 
quotidiana del popolo. L'unica condizione è la sete di 
Dio (41,17; 51,21). Il profeta non insiste su una sostitu- 
zione spirituale del pane materiale, ma inculca piutto- 
sto un adeguato spirito religioso o un atteggiamento 
sociale con il quale condividere il cibo. La Bibbia spes- 
so evoca il simbolo del banchetto per celebrare la cura 
di Dio per Israele: la Pasqua (Es 12) e il patto al Sinai 
(Es 24,5.11). L'abbondanza della nuova epoca è de- 
scritta nelle successive profezie come un banchetto (fs 
25,6; 65,11-15; cf. DBT 342-344). 3-5. Dopo aver trala- 
sciato il patto di Mosè per risalire ad accordi più anti- 
chi (51,2; 54,9-10), Df-Is prosegue neutralizzando il 
patto e i privilegi speciali della famiglia reale di Davide 
(2 Sam 7,8-16; 23,5; 1 Re 8,23-25; Sal 89,2-38). Egli ha 
già trasferito al popolo d'Israele certi titoli regali come 
«mio servo» e «mio prediletto» (44,1; cf. Sal 89,4,21). 
alleanza eterna: Non un patto che inizia adesso e dura 
per sempre, ma un patto che porta le promesse del lon- 
tano passato a un compimento sempre attuale (cf. Mi 
5,1; 7,20). L'espressione ricorre in /s 24,5; 59,21; 61,8; 
Ez 37,26-28; Mt 26,28; Le 22,20. Di-Is non sta proget- 
tando una società anarchica, priva di governo, ma ri- 
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propone la linea di pensiero dell’ex regno settentriona- 
le di Israele e opta per un sistema meno centralizzato 
di quello prevalente a Gerusalemme (cf. 54,13), pro- 
prio come egli si distanzia dal motivo di un solo san- 
tuario favorendo la pratica sviluppatasi nel Regno del 
nord, in cui si ritenevano legittimi molteplici santuari; 
cf. O. EIssFELDT, «The Promises of Grace to David», 
Israel’s Prophetic Heritage (Fest. J. Muilenburg, edd. 
B.W. Anderson et al., New York 1962) 196-207. 

49 6. cercate il Signore: Questa frase, che gene- 
ralmente invitava il popolo al santuario, lo esorta a tro- 
vare il Signore altrove. Una dipendenza letteraria da 
Ger 29,10-14 (CLIFFORD, Fair Spoken, 193) accentua 
questo allontanamento dal santuario. 8-9. Dio è tra- 
scendente e nascosto (45,15), tuttavia abbastanza vici- 
no per farsi carico del peccato umano (43,24); non sia- 
mo altro che bambini (43,1-7) e ci è tuttavia richiesto 
di agire con energia da adulti! Paradossi divini! 10-11. 
La parola proviene delicatamente da Dio, non intende 
però rimanere sospesa come nuvole a mezz'aria, ma 
bagnare la terra ed essere riattinta da Dio come le 
piante e gli alberi. Lo spirito di Dio è infuso negli esse- 
ri umani dove produce frutti divini. Df-Is spiega la sto- 
ria del mondo, particolarmente quando viene coinvolto 
Israele, attraverso l’onnipotente presenza della parola 
(cf. Sap 8,1; 2 Cor 9,10; Gv 6,32.35). Tipica di altre 
parti del Df-15, la parola di Dio non è tanto un annun- 
cio quanto un evento (41,17-20), o meglio un evento 
percepito nel mistero della salvezza d'Israele 
(44,24-45,8). 12-13. Richiama il costante tema dell’eso- 
do. Tutto il mondo protompe in canti quando Dio ri- 
porta meravigliosamente in patria Israele. La maledi- 
zione delle spine e del peccato è cancellata per sempre 
(Gen 3,18; Is 7,23), e al loro posto crescono gli alberi 
del paradiso (41,19). Il ristabilimento del popolo di 
Dio costituisce «un segno eterno» dell’amore divino. 
Tutto il mondo così riconosce il nome di YHWH. Dr- 
Is rimane il «Grande Sconosciuto». Egli non firma in 
calce col suo nome ma col nome del salvatore d’Israele. 
50 (II) Lotta per un nuovo Tempio e nuovi capi 
(56,1-66,24). Questa seconda sezione conclusiva, chia- 
mata Trito- o Terzo Isaia (7r-Is), mostra un cambia- 
mento di tono, di vocabolario e di prospettiva (> 3-6): 
(a) l’ambiente non è più Babilonia ma la Palestina; (b) 
lo stato d’animo, precedentemente un movimento da 
speranze esalrate allo scoraggiamento, adesso nei cc. 
56-66 passa dalla delusione a un futuro glorioso; (c) 
mentre l'oggetto della promessa era stato l’intero Israe- 
le, adesso sono i pochi fedeli con un’apertura agli stra- 
nieri; (d) nei cc. 56-66 il culto del Tempio emerge con 
più evidenza; (e) la dimora di Dio si restringe dal cielo 
e terra in 40-55 al Tempio di Gerusalemme in 56-66; 
(f) l’idolatria non è più ridicolizzata ma aspramente 
condannata; (g) la redazione non è ben strutturata co- 
me in 40-55. Questa nuova enfasi sul Tempio, sul cul- 
to, sul sabato, sul digiuno, e sulla legge riflette una spi- 
ritualità diversa. Incontriamo un fenomeno nuovo nel- 
le tradizioni bibliche, una composizione antologica con 
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citazioni di antiche parole ispirate. Df-Is non parla più; 
è citato o si allude a lui: 57,14-19; 58,5a.12b.14; 60,4- 
5.19; 66,12. Risuona un'eco della sua dottrina, salvezza 
universale, compimento delle speranze per la sterile; 
veri e falsi servi. 

A causa di questa somiglianza e di questa diversità 
dal Dr-Is, la paternità dei cc. 56-66 è variamente attri- 
buita: al Dr-Is (C.C. Torrey, E. Konig, E.J. Kissane); a 
un singolo autore dopo il primo ritorno (B. Duhm, K. 
Elliger, E. Sellin); a un gruppo della Giudea del post- 
esilio (T.K. Cheyne, K. Budde, P. Volz, J. Steinmann, 
C. Westermann). «L'estrema divergenza delle posizioni 
... dimostra che qualsiasi soluzione unilaterale rischia 
di essere parzialmente falsa» (T. CHARY, Les prophètes 
et le culte [Paris 1955] 94). Questo commentario opta 
per i discepoli del Dr-Is, che applicarono il messaggio 
del loro maestro alla mutata situazione dell’Israele del 
post-esilio. Poiché il Tempio è stato ricostruito (un’ec- 
cezione, 63,18), il periodo è successivo al 515 a.C. 
(56,5-8; 60,7.13), ma gli energici riformatori — Mala- 
chia, Neemia, e Esdra — non hanno ancora eliminato 
l’idolatria e riformato il giudaismo. Comunque, i disce- 
poli di Ezechiele sono già in carica. Questo è il «giorno 
dei modesti inizi» (Zc 4,10), che si riflette nelle profezie 
di Aggeo e Zaccaria, nei libri di Esd e Ne (cf. HANSON, 
Dawn of Apocalyptic, 209-279; D.L. PETERSEN, Late 
Israelite Prophecy [SBLMS 23, Missoula 1973] 23-27). 

L'accurata redazione di 56-66 è evidente in una in- 
clusione (56,1-8 e 66,17-24, il culto del Tempio è aper- 
to ai non giudei) e in un complicato chiasmo, per mez- 
zo del quale la progressione viene rovesciata, una volta 
che si è arrivati al centro in 61,1-3 (cf. N.K. 
GotTwALD, The Hebrew Bible [Philadelphia 1985] 
508; G.J. POLAN, In the Ways of Justice Toward Salva- 
tion [Bern 1986] 14-16). Tre aspetti emergono chiara- 
mente: (1) al centro si trovano i cc. 60-62 con l’unzio- 
ne del servo come nucleo centrale; (2) un’apertura agli 
stranieri informa l’intera sezione; (3) si descrive un 
contrasto continuo con i falsi capi. 
51 (A) Oracolo sul culto nel Tempio per gli 
stranieri (56,1-8). Il brano si apre con temi familiari al 
Dt-1s: salvezza, giustizia e riunione dei dispersi. Lo spi- 
rito del Dr-Is, comunque, è quasi rovesciato da una 
preoccupazione per questioni cultuali o puramente re- 
ligiose: sabato e alleanza [con Mosè] (vv. 2.4.6); olo- 
causti, sacrifici, e altare (v. 7). Mentre Dt-Is e Ez insi- 
stono sulla circoncisione, Tr-Is è più vicino a Ger nel 
relativizzarla (Ger 4,4; Is 52,1; Ez 44,6-9). 2. Questo 
sommario della torah o insegnamento del post-esilio ri- 
corda Sal 1,1. Altri passi simili, comunque, come Ger 
17,7; Sal 8,5; Gb 7,17; e 10S 11,20-22 danno meno im- 
portanza all'opera umana. 7rIs trova sollievo nella fi- 
duciosa osservanza del sabato, una legge molto antica 
(Es 31,12-17; Az 8,5) ma rigidamente fissata durante o 
dopo l’esilio (Ez 20; Ne 13,15-22); vedi N.-E.A. AN- 
DREASEN, The Old Testament Sabbath (SBLDS 7, Cam- 
bridge, MA 1972). 

3-5. Gli stranieri che vivono in Palestina (gérî:) go- 
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devano di diritti e di una tutela limitati (Es 22,20; Di 
10,19), ma 7r-Is estende gli interi privilegi anche ai 
nékar, coloro che vivono al di fuori delle frontiere della 
terra promessa. I discepoli del Dr-Is si allineavano così 
con le tendenze universalistiche emergenti in Rut e 
Giona, piuttosto che con la posizione più restrittiva di 
Esd 9-10 e Abd. Persino il Dr, un libro che informa il 
pensiero teologico e letterario di Df- e Tr-1s, non si 
spinse così lontano (D? 23,2-9). T#Is faceva riferimento 
all'antica storia d'Israele per reintrodurre i diversi po- 
poli che Dio aveva scelto: Aramei (D/ 26,5); Amorrei e 
Hittiti (Ez 16,3); e meticci (Es 12,38; Nwz 11,4). cunu- 
chi: A costoro era vietato l’accesso «all'assemblea del 
Signore» (Lv 22,24; Di 23,2), perché sembrava impro- 
prio che una persona privata del potere di trasmettere 
la vita si associasse col Dio della vita (EDB 702-703; 
TDNT 2,765-768). Alcuni Israeliti erano castrati per la- 
vorare nell’harem dei re israeliti o stranieri (1 Sar: 8,15; 
2 Re 9,32; Est 2,3; 4,4-5). Tr-Is sollecita la loro comple- 
ta riammissione tra il popolo di Dio (Sap 3,14). Il loro 
contributo alla vibrante vita religiosa d'Israele sarà il 
loro «monumento e nome», lett. «mano e nome». 
«Mano» va intesa come monumento meimoriale (cf. 1 
Sam 15,12). 7. casa di preghiera: C£. Mt 21,13. 

52 (B) Lotta per una vera leadership 
(56,9-59,21). Uno scorcio sul triste periodo di silenzio 
tra il 500 e il 428. 

(a) FALSE GUIDE; ALCUNE PERSONE FEDELI 
(56,9-57,13). La composizione risale circa al 515-510 
(HANSON, Dawn of Apocalyptic, 186-187.194-195). Do- 
po aver accusato i cattivi capi (56,9-12), si lamentano le 
vittime (57,1-2). Il culto corrotto del Tempio è aspra- 
mente attaccato (vv. 3-11), gli apostati minacciati (vv. 
12-13a) e ai pochi fedeli è promessa la salvezza (v. 
13b). Il brano, ruvido e aspramente brusco, ripropone 
un’antica forma profetica (Ax: 2,6-16; 4,1; Is 1,12-17). 
Alcuni studiosi (P. Volz, E. Dhorme, P. Auvray, J. 
Steinmann) considerano questi versetti una composi- 
zione preesilica a motivo della menzione dell’oltraggio- 
so culto della fertilità. Tr-Is, ci sembra, attinge piutto- 
sto al linguaggio preesilico per condannare sarcastica- 
mente il culto del suo tempo. 9. bestie della foresta: Dio 
convoca le nazioni straniere per divorare il suo gregge 
peccatore (Azz 3,12; Ger 12,9). 10. cani muti: Un riferi- 
mento sprezzante alle sentinelle di Israele (1 Sam 
17,43), «sonnecchianti» 0, secondo i LXX, «articolanti 
suoni incoerenti». 11. 2vidi: Lett., «forti di vita», con 
un esofago vorace, che tradiscono il loro ufficio sacro 
(Mi 3,1-5). 12. Da una canzone conviviale (Is 22,13; 
28,7-10). 

57,1-2. Solamente per fede (40,31) possiamo sapere 
che «la persona di giustizia entra nella pace» (44,28). 
Tr-Is non pensa a una felice immortalità, dato che tale 
dottrina viene enunciata esplicitamente solo nel II seco- 
lo (Dr 12,1-3). 3-8. Il linguaggio è duro. 5. ix calore: La 
parola ebraica generalmente si riferisce agli animali nel 
periodo dell’accoppiamento, una cruda espressione 
per gli esseri umani. Essa si riferisce alle sensuali ceri- 
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monie delle alture (Df 12,2; 2 Re 17,10; Os 4,11-19; 
Ger 2,23-27; 3,2). Si introduce anche il sacrificio dei 
bambini (2 Re 3,27; 16,3-4; Ger 7,31). 6. pietre levigate, 
torrente, porzione: L'allitterazione ebr. esplode con rab- 
bia repressa. 8. Mentre i riferimenti alla fertilità sono 
abbastanza evidenti, l’esatto significato di diverse paro- 
le non è chiaro. Una parola significa «memoriale» ma 
ha le stesse consonanti ebr. di «maschio». Un'altra pa- 
rola, spesso tradotta «emblema», è l’ebraica ydd , «ma- 
no», il simbolo fallico nella letteratura cananea e nella 
Bibbia (cf. TDOT 6,393-426). 9. re: Si riferisce a Mele- 
ch, il dio degli inferi al quale venivano sacrificati i pri- 
mogeniti maschi (v. 5). 13. erediterà: Si collega al tor- 
rente del v. 6, per indicare il possesso della terra pro- 
messa. Parole dei vv. 1.6.13 riecheggiate nel Sa/ 16 ci 
portano a rilevare una nota di speranza dentro un’altri- 
menti triste riflessione sullo stato della religione. 

53 (b) CONSOLAZIONE DEI FEDELI (57,14-21). 
Mentre i vv. 14-19 richiamano lo stile e gli argomenti di 
Dt-Is (ripetizione delle prime parole, elaborato indiriz- 
zo di apertura, e un annuncio gioioso), gli ultimi due 
versetti riecheggiano i toni più cupi del 7r-Îs (HANSON, 
Dawn of Apocalyptic, 78). 14. Come in Is 40,3-4 una 
voce misteriosa parla. Mentre Dr-Is immagina una glo- 
riosa manifestazione di YHWH lungo la strada, Tr-Is si 
preoccupa che il popolo non inciampi sulla strada. 15. 
Dio viene acclamato come «Eccelso», «Eterno», e 
«Santo», e tuttavia abita con gli «oppressi» (cf. Is 6 e 
Sal 113). La parola ebr. per «dimorare» (542%) richia- 
ma l'abitazione iniziale di YHWH in una tenda nel de- 
serto e l’intronizzazione di YHWH sull’arca e sul pro- 
piziatorio (Es 25,10-22; 40,34-38). 16. Finisce dramma- 
ticamente. La redenzione ritorna alla responsabilità del 
creatore. 17. #75 sono nascosto: Niente è più vicino alla 
dannazione eterna del silenzio di Dio. Una diversa va- 
lutazione del «Dio nascosto» è data in 54,8; 7r-Is non 
ha semplicemente copiato dal maestro. 18. lo dò conso- 
lazione completa: Le parole d’apertura di 40,1 sono 
combinate con una variante della parola 54/67. 21. Un 
frammento fluttuante, più opportuno qui che in 48,20. 

54 (c) VERO E FALSO DIGIUNO (58,1-14). Questo 
discorso ha il tipico inizio di giudizio profetico (Ar 
4,6-12; 5,21-27; Is 1,2-3.10-17), ma 7r-Is non conclude 
con un verdetto di colpevolezza; invece c’è un annun- 
cio di salvezza (vv. 8-12). 1-7. Il discorso di giudizio è 
accuratamente elaborato: una convocazione formale (v. 
1), un’accusa (vv. 2-4a) e un verdetto di libertà condi- 
zionata (v. 4b), un’altra accusa (v. 5) e un avvertimento 
(vv. 6-7). Il discorso si focalizza sul digiuno, anche se 
l'intento è molto più ampio. Il digiuno risale molto in- 
dietro nella storia israelitica, e consente alla gente di li- 
berarsi dalle pene nei periodi di desolazione (2 Sar 
1,12; 3,35) e di tragedia nazionale (Gs 7,6; Gde 20,26). 
Durante e dopo l’esilio i giorni di digiuno si moltiplica- 
rono (Zc 7,1-5; 8,18-19; G/). Infine fu fissato un grande 
giorno di digiuno, lo yòr: kippur (Lv 16; cf. DE VAUX, 
Istituzioni, 486-489). Il digiuno ricorreva anche nel 
gioioso momento della preghiera estatica (Es 34,28; 1 
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Re 19,8). Il discorso legale di 7r-Is è tenuto insieme da 
due parole chiave, ognuna con un doppio significato: 
(1) bafés (vv. 2a.2c.3c) — il desiderio di Israele di un rito 
e di un digiuno esteriori contrasta col desiderio di 
YHWH di compassione per i poveri; (2) ‘4x4 — inten- 
samente sinceri nell’a//figgersi col digiuno (v. 3) e tutta- 
via indifferenti nei confronti degli 4//Zizti e bisognosi 
che vi circondano (v. 7)! Si veda M.L. BARRÉ, BTB 15 
(1985) 94-97. 2-4. mi ricercano: Un’'espressione tecnica 
per ‘andare al santuario’ (Ar 5,4-6; Sof 1,6; Is 8,19), 
tuttavia ironicamente tale disposizione del popolo lo 
allontana dalla vera ricerca del Signore. 3. Le parole 
ebr. per «digiuno» (sé) e «giorno» (y6:) hanno quasi 
la stessa sonorità. angariate i vostri operaî: In Es 3,7 l’e- 
spressione si riferisce ai padroni di schiavi egiziani. 5. 
Tr-Is ridicolizza l’idea che gli atti rituali e il digiuno 
possano trasformare questo giorno in «un giorno gra- 
dito al Signore» (49,6; 61,2). Il digiuno rende possibile 
ai ricchi condividere la sorte dei poveri affamati e da 
questa fame guardare a Dio come alla fonte della vita e 
nutrimento. Digiunare e tuttavia ignorare i poveri si- 
gnifica pervertire la religione. 7. In Mf 25,31-46 il giu- 
dizio escatologico dipende dalle buone azioni qui men- 
zionate. 

55 8-14, Questo annuncio di salvezza è collegato 
al brano precedente da parole chiave: invocare (vv. 
1.5.9); oppressi (vv. 6.9); pane (vv. 7.10); afflitti (vv. 
3.7.10); piacere (vv. 2.3.13); giorno (vv. 3.5.13). Almeno 
stilisticamente questo ritorno al nuovo giorno è già ini- 
ziato nei cuori peccatori. Di nuovo 7r-Is manifesta lega- 
mi stretti col suo maestro: luce (vv. 8.10 e 42,16; 51,4); 
Sion (l’oggetto di questo annuncio e 49,14-54,17); glo- 
ria del Signore (v. 8 e 40,5); giustizia o riparazione (v. 8 
e 40,14; 54,14.17). I vv. 8b e 12a parafrasano 52,12b e 
61,4a. Quando la miseria unirà ogni uomo e ogni don- 
na, la gloriosa presenza di Dio riposerà su di loro. 10- 
11. Quando il digiuno renderà il ricco povero in spirito 
e quando il povero insegnerà al ricco l'atteggiamento 
di umile attesa di Dio, allora Dio risponderà con «glo- 
ria», «luce», e «fonti d’acqua». 12. Il brano è stato 
chiaramente composto prima della ricostruzione delle 
mura della città nel 445 (Ne 6,15), forse prima della ri- 
costruzione del Tempio nel 515 (Esd 6,16); per altri no- 
mi simbolici dati a Gerusalemme, cf. Is 1,26; 60,14; Ez 
48,35. 13-14. Collegare il sabato (Es 20,8-11; Di 5,12- 
15) con l’attenzione ai poveri spiega l'aggiunta di que- 
sti versetti. Il v. 14 ripete ritornelli liturgici che si trova- 
no in Dt 32,13; Ab 3,10.19 e Azz 4,13; le sue ultime pa- 
role ripetono 40,5. 

56 (d) ACCUSA, LAMENTO, E VITTORIA (59,1-21). 
Una meditazione sul significato della giustizia del Si- 
gnore (cf. D. KENDALL, ZAW 96 [1984] 391-405): ac- 
cusa per aver abusato della giustizia del Signore (vv. 1- 
8); la comunità lamenta i suoi peccati contro questa 
giustizia (vv. 9-15a); vittoria per YHWH il divino guer- 
riero che rimedierà a questa mancanza di giustizia (vv. 
15b-20). Il v. 21 è un’aggiunta in prosa, che riunisce di- 
verse espressioni bibliche di promessa, specialmente da 
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55,3 e 61,8. 1-8. Tr-Is difende Dio dalle false accuse (cf. 
50,1-2). 3. Israele è accusato di totale depravazione, in- 
cludendo l’ingiusto uso della pena di morte. 5. Medita- 
no piani perniciosi come uova di vipera, così sottili co- 
me le ragnatele. 7-8. Con nessun rimorso di coscienza, 
percorrono la strada del peccato. La parola preferita 
da Dt-Is, «strada» (40,3-5; 41,17-20), assume evidenti 
connotazioni etiche. 

9-15a. Una confessione comunitaria di colpevolezza 
ammette che il peccato ha posto la giustizia di Dio lon- 
tano da loro (40,14). 12. Parti di questo versetto sono 
incorporate in Sa/ 51,5; entrambi i testi rivelano un ric- 
co vocabolario per il peccato. 13. ribellione: Violazioni 
della carità, della giustizia, e dell'onestà, rappresentano 
un rinnegamento di Dio. 15b-20. 7r-Is collega un’anti- 
chissima tradizione cultuale, che onora YHWH come 
guerriero e re (51,9-10; Es 15; Sa 24) con l’esigenza 
profetica di giustizia. 17. L'uso simbolico dell’armatura 
ha assai influenzato successivamente le scritture bibli- 
che (Sap 5,17-23; 1 Ts 5,8; Ef 6,14-17). gloria: Indica la 
presenza redentrice di Dio (40,3). 20. Dio redentore: 
Cf. 41,14; 43,1; 44,22. 21. Glossa di un redattore suc- 
cessivo (cf. 50,10; 54,17b), un ponte verso la seguente 
serie di poemi che include lo spirito consacrante del 
Tr-Is (61,1-3). «Tu» può essere applicato all'intera co- 
munità che riceve lo spirito (Ez 37,1-14) o a un gruppo 
di profeti (D/ 18,15; Is 42,1). 
57 (C) La nuova Sion gloriosa (60,1-62,12). 
Questi canti sono molto più vicini nello spirito e nel 
lessico a Df-Is. Tr-Is vede una restaurazione d’Israele 
(60,10b.15; 40,1-2; 54,7-8), riunito da località distanti 
(60,4.9; 43,4-7) e che riceve le ricchezze del mondo 
(60,5-7.16; 45,14), così che anche i re stranieri servono 
Sion (60,13; 54,11-12). Israele in cambio è diventato 
una luce delle altre nazioni (60,3; 49,6). Sion è al sicuro 
da invasioni straniere (60,12.14; 62,8; 41,11-13; 51,21- 
23), liberata da qualsiasi vergogna del passato (62,4-5; 
45,17; 54,4-8). Per mezzo del patto eterno di YHWH 
(61,8; 54,10; 55,3), le antiche promesse sono adempiu- 
te (60,22; 49,19-22), per la gloria di YHWH (60,16.21; 
48,11; 49,26b). Cf. Hanson, Dawn of Apocalyptic, 60- 
61. Tuttavia ci sono anche importanti differenze rispet- 
to ai cc. 40-55, tutte le connessioni con gli eventi del 
mondo svaniscono, come l’attenzione rivolta dal Df-Is 
a Ciro e Babilonia. Invece, 7#-Is ritorna agli antichi no- 
mi delle nazioni di Ger. Mentre Dt-Is era indifferente 
al Tempio e al culto, 7r-Is annuncia un nuovo ordine 
universale di sacerdoti (61,6). Questo è un singolare di- 
stanziamento da Ez, il quale limitava il sacerdozio ai 
Sadociti (Ez 40,46; 43,19; 44,10-31). 
58 (a) GLORIA DELLA NUOVA SION (60,1-22). Do- 
po una solenne introduzione (vv. 1-3), da tutte le parti 
del mondo si procede verso Sion (vv. 4-9) per ricostrui- 
re la città (vv. 10-16) in mezzo a una splendida prospe- 
rità (vv. 17-22). 1-3. Come il Dr-Is, il canto inizia con 
un duplice imperativo «alzati! rivestiti di luce!»: Dio 
sta irradiando un’abbagliante presenza dall’interno 


della città (Di 33,2; M/ 3,19). Come il sorgere del sole 
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in questa area geografica, il buio si arrende immediata- 
mente alla luce brillante; non c'è né alba né crepusco- 
lo. «Gloria», ripetuta otto volte come nome o verbo, 
pervade questo capitolo (cf. Es 40,34; 1 Re 8,11; Ez 
43,1-9). Questi versi potrebbero essere la fonte di Ap 
12 (A. FEUILLET, RB 66 [1959] 55-96) e di Gv 1,4-18 
(HERBERT, Isaiab 40-66, 198). 

4-9. Diversamente da Is 2,2-4 e Mt 4,1-3, le nazioni 
vengono a Gerusalemme per costruire la città, non 
semplicemente per ricevere istruzioni dal Signore al 
Tempio. Non c'è neppure l'orientamento al futuro co- 
me in Ag 2,6-9, un testo molto vicino nel tempo a 7r-Is. 
Questa strofa si apre citando quasi alla lettera 49,18.22. 
6-7. Genti della penisola arabica associate ad Abramo 
ed ai giorni antichi (Ger 25,1-4.13-15; 28,9; 36,3; Ger 
6,20; Ez 27,21; cf. anche ANET 298-300) procurano il 
loro antico patrimonio. Un giorno tutte le nazioni di- 
venteranno figlie di Dio attraverso la fede (Rw 4,17). 
Mt 2,1-12 intreccia questi e altri temi nei racconti del- 
l'infanzia. Questo passo entrò nell’antica liturgia della 
chiesa per la festa dell'Epifania. 9a. Una citazione di 
51,5. Tarsis: I riferimenti biblici indicano una località 
in Africa (1 Re 22,49) o nel sud della Spagna (1 Re 
10,22; Gn 1,3). Tarsis potrebbe qui significare grandi 
barche maestose pronte per un lungo viaggio (/s 2,16). 

10-16. Questa strofa canta la pace e la riconciliazio- 

ne (Ap 21,24-27), con un spirito più mite di 1 Cr 22,2. 
Sarà rovesciato dalla dura linea adottata in Esd 4,1-3. 
12. Un’aggiunta in prosa, probabilmente da Zc 14,16- 
19 (KISSANE, Book, 268), che disturba sia lo stile poeti- 
co che lo spirito sereno di questi versetti. 15. Le accuse 
di 49,14-15 o 54,6-7 sono dimenticate. 16b. Una cita- 
zione da 49,26. 17-22. La giustizia è inserita in una vi- 
sione apocalittica del futuro (cf. Ap 21,23; 22,5). 
59 (b) UNZIONE DEL PROFETA (61,1-3). Con que- 
ste parole Gesù annunciò che l’era messianica era arri- 
vata (Lc 4,16-21). Originariamente si riferivano a uno 
dei capi della scuola isaiana del primo periodo post- 
esilico; il Tg, infatti, introduce questo monologo con: 
«Così dice il profeta». Ci sono molti punti di contatto 
con i precedenti canti del servo: soliloquio come nel se- 
condo e terzo canto; spirito consacrante (42,1); missio- 
ne di pietà (42,2-3.6-7); anno di grazia (49,8). Questi 
punti evidenziano l’eccezionale importanza dei canti 
del servo. 

1. Ogni frase è ricca di tradizioni bibliche. spirito: 
Annuncia l’azione speciale di Dio (Gdc 3,10; 11,19; 1 
Sam 10,5-13). Lo spirito era stato promesso al re mes- 
sianico (fs 11,1-2) e successivamente assicurato a tutto 
il popolo messianico (G/ 3; Ze 12,10). Ez ribadi l’im- 
portante ruolo dello spirito ed è anche responsabile di 
una importante svolta sacerdotale verso la profezia. Tr- 
Is considera lo spirito indipendentemente dal sacerdo- 
zio e dalla regalità, consacratore della profezia. Cf. 
DBT 569-576; H.-W. WOLFF, Antropologia dell’AT 
(Brescia 1975) 48-57. unto: Questa parola è legata alla 
predicazione e all’ascolto; essa indica un'illuminazione 
interiore per conoscere la parola di Dio e un rafforza- 
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mento per seguirla. portare una giotosa notizia: Cf. 
40,9; 41,27. meiseri: C£. 51,21. liberare i prigionieri: La 
prima parola può anche essere tradotta «luce» (KB 
775) come anche in Lc 4,18. Il significato in entrambi i 
casi è lo stesso: i prigionieri sono portati fuori dalle cel- 
le oscure alla luce del giorno. Per tutto il brano TrIs 
considera la salvezza integrale del popolo di Dio - fisi- 
camente e spiritualmente, individualmente e social- 
mente. 2. anno di grazia: C£. 49,8. È giunto un giubileo 
straordinario, e tutta la terra ritorna al Creatore, che 
distribuisce la grazia a tutti e generosamente (Lv 25,10; 
cf. R. NORTH, Socrology of the Biblical Jubilee [Roma 
1954]). vendetta: Quasi sempre usata con riferimento a 
Dio che restaura la forza di salvezza indebolita o ferita 
(34,8; 59,17). Alcune traduzioni si basano su una radi- 
ce ugaritica che significa «liberare», che spiega anche i 
LXX e Lc 4,19. consolare: Si ripete la parola d’apertura 
di Dr-Is (40,1). 3. querce di giustizia: Cf. 40,14. 

60 (c) GLORIA DELLA NUOVA SION (61,4-62,9). 
Tr-Is canta esaltato l'emergere di Sion dalle ceneri della 
distruzione: una nuova Sion, un nuovo sacerdozio (vv. 
4-9); inno (vv. 10-11); nuove nozze (62,1-5); i discepoli 
del Tr-Is (vv. 6-9). 6a. sacerdoti del Signore: Questo te- 
sto non abolisce necessariamente un ordine distinto di 
sacerdoti leviti, proprio come la qualità sacerdotale di 
tutto Israele lo lascia intatto (Es 19,6; 1 Pt 2,9). Tr-Is 
apre le file del sacerdozio ai non leviti (fs 56,6 e 66,21). 
Questa decisione, per quanto radicale, ha dei prece- 
denti. Molto probabilmente i Sadociti, i cui privilegi 
furono fortemente difesi da Ez (40,46; 44,10-16), erano 
in origine sacerdoti pagani di Gerusalemme. Quando 
Davide conquistò la città, equiparò il loro capo al som- 
mo sacerdote discendente da Aronne (2 Sam 8,17). I 
re, che non erano certamente della tribù di Levi, aveva- 
no anche funzioni sacerdotali nelle celebrazioni ufficia- 
li (2 Sar 6,11-19; 1 Re 3,4; Sal 110,4). C£. A. Cony, A 
History of OT Priesthood (AnBib 35, Roma 1969) 88- 
93; DBT 459-464. 6b-7. Il testo ebraico è alterato, e il 
contenuto contrasta con lo spirito altrimenti mite di 
questa sezione. 8. Di nuovo appare la proclamazione 
tipica dell’alleanza «Io, il Signore» (41,4). un'alleanza 
perenne: C£. 54,10; 55,3; 59,21. 9. Le promesse ad 
Abramo sono finalmente compiute (Ger 12,2). 10-11. 
Il Tg interpreta correttamente il pensiero, aggiungen- 
do: «Così dice Gerusalemme». Gerusalemme celebra il 
compimento d’amore tra se stessa e YHWH (54,5-8; 
Ger 33,10-11; Ap 19,7.9; Gv 2,1-11). La giustizia sboc- 
cia dalla terra, ma «il Signore Dio» rimane la fonte di 
ogni vita (45,8; 53,2). 

61 62,1-5. Dio rompe il silenzio di molti anni 
(42,14) con questo canto di «splendida impazienza» 
(HERBERT, /saiah 40-66, 166). 1. La «vendetta» di Sion 
(cf. 61,2) «prorompe» improvvisa come alba nel deser- 
to (60,1). Mai questa speranza sembrava così vicina al 
compimento quanto durante la festa delle Capanne, 
quando si accendevano le luci «nel luogo in cui si attin- 
ge l’acqua» così brillanti che «non c’era nessun cortile 
a Gerusalemme che non fosse illuminato da una lam- 
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pada» (77. Su&k 51a). 3. MUILENBURG (/B 5,718) fa rife- 
rimento alle antiche pratiche di un dio incoronato rap- 
presentato sulle mura della città. YHWH porta tale co- 
rona nelle sue mani. 4. Appellativi come «Abbandona- 
ta» (‘2b4) e «Mio compiacimento» (bepsibd) sono 
noti nella storia di Israele (1 Re 22,42; 2 Re 21,1). 
«Sposata» (£°‘/î) come appellativo di Israele significa 
che Os 2,18 è dimenticato e l'associazione con i culti 
della fertilità non è più un problema. 5. Non viene 
semplicemente ripetuto il tema di YHWH come sposo 
(49,14; 50,1), ma l’adultera Israele è riportata alla 
gioiosa età dell'innocenza di tanto tempo prima quan- 
do essa era la vergine sposa di Dio. 

6-9. Il profeta estende il suo ministero ad un circolo 
di seguaci. Sono chiamati «guardiani», sentinelle sulle 
mura di Gerusalemme (cf. Is 21,11-12; 40,9; 52,8), ma 
il loro ruolo non è più quello di dare l’allarme all’arrivo 
degli invasori ma di «ricordare» le promesse e gli atti 
misericordiosi del Signore. Questo compito era ufficia- 
le, si tratta di scribi di professione o ufficiali (2 Sar 
8,16; Is 36,3). 8. braccio potente: C£. Es 6,6; Dt 4,34; Is 
51,5.9. Le maledizioni per la disobbedienza saranno 
annullate (D/ 18,15-68) e verrà garantita la protezione 
dai predatori. 9. Il raccolto, specialmente di uva, po- 
trebbe alludere a una perpetua festa delle Capanne (D/ 
16,13-15). 

(d) RIFLESSIONE FINALE (62,10-12). 10. Gli 

imperativi, a volte raddoppiati, riecheggiano l’eccita- 
zione di 40,1-11. Questo annuncio di salvezza si con- 
clude con una litania di titoli per Sion nel v. 12. Questi 
versetti finali esprimono lo spirito della festa delle Ca- 
panne e specialmente la gioia della gloriosa processio- 
ne del primo giorno. 
62 (D) Dall’afflizione a un nuovo cielo e una 
nuova terra (63,1-66,16). Lo stile antologico dei cc. 
56-66 appare evidente. Il movimento è chiaramente 
verso la vittoria di YHWH in un nuovo cielo e una 
nuova terra, riflessa in un nuovo Tempio e un nuovo 
sacerdozio, ma permangono i toni cupi dei cc. 56-59. 

(a) IL CONQUISTATORE SOLITARIO (63,1-6). 
Uno dei testi più forti, e più compatti di tutto Is. Que- 
sta violenta descrizione della vittoria di Dio su Edom 
corrisponde a altri oracoli profetici contro le nazioni 
(Arm 1,3-2,16; Is 13-23; 47; Ger 46-51), ma li supera 
nell’odio. La feroce immagine degli abiti del Signore 
macchiati dal sangue dei nemici la pone quasi fra la let- 
teratura apocalittica (cf. 60,19-20). Tuttavia ci sono le- 
gami abbastanza chiari con 7r-Is o uno dei suoi disce- 
poli (cf. 59,15b-20). I nemici di Dio sono identificati 
con Edom (cf. EDB 620-624; IDB 2,24-26). Discenden- 
ti di Esaù (Ger 36), essi vivevano a SSE del Mar Mor- 
to. Questo popolo approfittando della caduta di Geru- 
salemme nel 587 aveva razziato e saccheggiato Giuda 
(Ez 25,12-14). L'odio per loro è espresso in /s 34,1-17; 
Ger 49,7-22; GI 4,19; Abd; Sal 137,7; MI 1,2-5. Qui 
Edom rappresenta ogni straniero nemico dei piani di 
Dio su Israele, una parola simbolica come Unni o Na- 
zisti nel mondo d’oggi. Uno scambio di domande (vv. 


Religione in Ita 


[21:63-66] 


l1ab.2) e risposte (vv. 1c.3-6) mostra una strutturazione 
accurata. 

1. Una guardia o profeta (62,6) vede qualcuno avvi- 

cinarsi da Bozra, un'importante città di Edom (Arm 
1,12; Ger 49,13). Bozra significa tempo di vendemmia 
ed intensifica qui l’immagine della torchiatura. Come 
risposta alla domanda del v. ic (quasi identica a 
49,19c), l’«Io» divino risuona, «annunciando giustizia» 
e «salvezza». 2. rossa: In ebraico le stesse consonanti di 
Edom (Ger 25,25). 3. In questa lotta apocalittica Dio 
sconfigge il nemico da solo. 4. Il poeta contrasta il ter- 
ribile giorno della vendetta col gioioso anno del giubi- 
leo (cf. 61,2). 5. Una variazione su 59,16. 6b. Cf. Ger 
25,15-29; Ze 12,2. 
63 (b) CONFESSIONE DELLE COLPE (63,7-64,11). 
Pregare nel Tempio devastato di Gerusalemme (Ger 
41,5-6) era al massimo una protesta contro la dispera- 
zione (Sal 79; Lam; cf. HANSON, Dawn of Apocalyptic, 
86-87; HERBERT, Isaiab 40-66, 172). Come altri lamenti 
collettivi, questo include una «professione di fede» sul- 
le grandi azioni redentrici di YHWH per Israele, che 
implora Dio di rinnovarle (Sa/ 44; 74). Il poema si sud- 
divide in: 63,7-14, le gesta gloriose di YHWH; 
63,8-64,4a, lamento; 64,4b-6, confessione ed appello; 
64,7-11, speranza. 

7-10. Una decisa fede nelle gloriose azioni del Signo- 
re solleva domande mentre sorregge chi le fa alla pre- 
senza di Dio. 7. Il versetto di apertura inizia e termina 
con hesed, un amore doveroso che nasce da un legame 
di sangue e comporta obbligazioni familiari (43,1-7; c. 
54). Gli atti liturgici consentivano agli Israeliti di parte- 
cipare alla memoria dei grandi atti redentivi di Dio (Es 
28,12; 30,11-16; Lv 2,3; Ne 10,8-10; cf. B.S. CHILDS, 
Memory and Tradition in Israel [Naperville 1963]). La 
memoria dei favori divini si intensifica in un forte cre- 
scendo; Israele è chiamato (v. 8), protetto (v. 9a), esalta- 
to (v. 9b), liberato (vv. 11-12), e portato al sicuro (vv. 
13-14). 8b-9. Dio salva senza mediatori (Es 33,14; cf. 
R.C. DENTAN, VT 13 [1963] 34-51). Se il passo è letto 
senza le negazioni, secondo un’altra tradizione ebraica, 
c'è allora un riferimento a Es 23,20-21; 33,41; Dt 4,37. 
10. contristarono il suo santo spirito: Dio è colpito dalla 
resistenza ai profeti (43,24). Nell’AT «santo spirito» ri- 
corre altrove solo in Sa/ 51,13 e Sap 1,5; 9,17. 

11-14. Cinque participi assimilano questa sezione al- 
lo stile di un inno gioioso (40,28; 42,5), ma il fatto 
acuisce solo il senso di frustrazione. 11. Dov'è colui?: 
La domanda non viene rivolta da stranieri per ridico- 
lizzare (Sa/ 42,4; 79,10). Esplicita invece l'agonia di una 
persona onesta e umile (Ger 2,8). che fece uscire dal ma- 
re: Una allusione al nome di Mosè in Es 2,10 e al mare 
caotico, sconfitto da Dio per salvare Israele (51,9-11; 
Es 15,5.8). Eb 13,20 applica questo testo alla risurre- 
zione di Cristo. 

64 63,15-64,4a. Lo stile del lamento diventa 
molto pronunciato. 15. guarda dal cielo: Come in un al- 
tro salmo di agonia (Sa/ 80,15). 16. tu sei nostro padre: 
Per due volte il salmista difende il suo status di autenti- 
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co Israelita e vero figlio di Dio (cf. 64,7; Es 4,22; Os 
11,1). poiché Abramo non ci riconosce: Un punto di vi- 
sta molto diverso da 51,1-2. 17. servi: I discepoli fedeli 
di Di- e Tr-Is. 19b. Il salmista implora l'intervento per- 
sonale di Dio, supplicando una manifestazione più me- 
ravigliosa di quella al Sinai (Es 19; Dr 4,32-36; cf. Mc 
1,10). 64,1. fuoco: Simbolo della meravigliosa presenza 
di Dio in Es 19,18 ma qui dell’ira divina (42,25). 3. C£, 
1 Cor 1,9. 4a. La consueta insistenza profetica sulla 
giustizia (cf. c. 59). 4b-6. Dio ha abbandonato Israele 
alla sua colpa. 5. panzi immondi: Implica sia una ver- 
gogna culturale sia un'impurità cultuale (Lv 15,19-24). 
7-11. La retorica di questo disperato appello è enfatiz- 
zata: «Ora, però, YHWH nostro padre, Tu». Le parole 
«ora» e «tu» hanno quasi lo stesso suono in ebraico, 
così che si rinforzano l’una con l’altra. Una fede vera- 
mente ostinata ($2/ 22,5-6)! 8c. Ugualmente insistente: 
«Osserva! Guarda! Noi ti preghiamo! Noi tuo popolo, 
tutti noi!» 

65 (c) VERI E FALSI SERVI (65,1-25). Redazional- 
mente i due ultimi capitoli sono ben collocati. (a) Alla 
supplica pressante della precedente sezione di squar- 
ciare i cieli e scendere, il Signore risponde subito: «So- 
no pronto». Il rema dell’invocazione e della risposta ri- 
corre ripetutamente: vv, 1-2.10b.12.24. Molti punti di 
contatto connettono il c. 65 con la precedente sezione, 
ciò è evidente se si confronta 64,6 con 65,1b.24; o 
64,11b con 65,6. (b) La condanna del falso culto asso- 
miglia al c. 57, solo che questa volta i veri e i falsi ado- 
ratori dividono chiaramente gli Israeliti. (c) Una inclu- 
sione o ripetizione di parole chiave unisce i vv. 1-2 con 
i vv. 10.12, e 24. Il c. 65 si suddivide in un oracolo di 
giudizio (vv. 1-12) e un oracolo di salvezza (vv. 13-25). 
La sezione tende verso una dimensione protoapocalit- 
tica spaziando al di là della politica terrena e persino 
dell’adorazione del Tempio in un nuovo cielo e una 
nuova terra. È quindi diversa da Ag 2,6-9 o anche Zc 
14. Mentre il successivo movimento apocalittico si 
formò tra i lealisti del Tempio e i suoi sacerdoti, quello 
di Dt- e Tr-Is intese la presenza del Signore come este- 
sa, oltre Gerusalemme, all'universo intero. 

66 1-12. Nonostante alcune irregolarità, l’oraco- 
lo di giudizio può essere suddiviso: imputazione (vv. 1- 
5), condanna (vv. 6-7), promessa di salvezza (vv. 8-10), 
nuova imputazione e condanna (vv. 11-12). 1-5. La 
grammatica ebr. sfuma delicatamente il pensiero. Il 
niphal o coniugazione passiva esprime i sentimenti che 
Dio attribuisce a se stesso nel fare appello ad Israele 
(cf. GKC $ 51c). 1. zazione: L'ebraico g6y è usato abba- 
stanza spesso per il popolo di Israele (/s 1,4; 26,15; 
58,2; diversamente in Rrx 10,20-21). 2. ho teso le mani: 
Dio non fa un gesto di supplica ma di benvenuto. Que- 
sto appello finale, una volta disatteso, evoca una terri- 
bile condanna di colpevolezza (vv. 5-7). 3. sacrifici nei 
boschetti: I culti della natura cananei che macchiarono 
l’Israele del preesilio (Am 2,7-8; Ger 2,8-3,5) erano 
nuovamente presenti (57,3-12). bruciare incenso: Cf. 
Ger 1,16; 7,9. 4. mangiare carne suina: Pratica condan- 
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nata da Lv 11,7 e Dt 14,8. 6-7. Per bersagliare i sacer- 
doti e gli adoratori del Tempio con questa condanna, 
Tr-Is ricorre a parole tecniche del culto. Dio non può 
restare «muto», altrimenti la pietà può essere confusa 
con la debolezza ed il trionfo del bene sarà ritardato 
per sempre. 

8-10. Il profeta torna al tema del servo (sette volte 
nei vv. 8-16); sopravviveranno alla triste ordalia di veni- 
re schiacciati come uva, per diventare i veri discendenti 
di Giacobbe e i beneficiari delle promesse patriarcali 
(Gen 28,13). La terra promessa si estenderà ancora dal- 
la Valle di Acòr a SE dove Giosuè iniziò la sua conqui- 
sta (Gs 7,24; Os 2,17), alla pianura di Saròn, allora una 
zona paludosa sulla costa NO sotto il monte Carmelo 
(Is 35,2). 11-12. Il profeta arringa «Voi!» che avete 
commesso tutti questi crimini e che adorate Gad e Me- 
ni. Gad significa Fortuna (daimonion nei LXX ); è il 
nome di un dio siriano (Gs 11,17; 15,37) venerato in 
Fenicia, Dura Europos, e Grecia. Meni (Destino) è il 
nome di una dea egiziana della primavera e della ferti- 
lità — (vedi ANET 250). 12. Dio risponde ancora all’ac- 
cusa di indifferenza silenziosa (49,14; 64,6; 65,1). 

67 13-16. Gli officianti del Tempio sperimenta- 
no l'opposto delle benedizioni di Gex 12,2-3 e diventa- 
no un simbolo di maledizione (Ger 29,22). L'ultima ri- 
ga del v. 15 e l’inizio del v. 16 sono corrotti nel TM; 
1QIs° lascia un vuoto. Possono essere emendati e letti: 
«I miei servi invocheranno un nuovo nome ... Dio è 
l’Amen». L'ebraico ‘1% significa essere forte, affidabi- 
le, e sincero. 17-25. Un panorama di gioia si estende 
davanti a noi. Il verbo 24r4’, «creare», indica che Dio 
agisce da solo; con il participio attivo, 7r-Is sottolinea 
che la creazione sta avvenendo adesso. nuovi cieli e 
nuova terra: Dio sta completamente trasformando il 
cosmo. Questa frase è familiare nella letteratura apocri- 
fa (2 Esd 6,16). 22. LXX e Tg leggono: «secondo i gior- 
ni dell’albero della vita», riferendosi chiaramente al pa- 
radiso (Ger 2,9; Ap 22,2.14). 24. Diversamente da 58,3 
e 64,12, YHWH non è silenzioso né indifferente al gri- 
do di Israele. 25. Il messia davidico, nonostante altri 
punti di contatto in questo passo con /s 11, non viene 
menzionato (cf. 11,1). 

68 (d) CONTROVERSIA SUL NUOVO TEMPIO (66,1- 
16). I vv. 1-4, accusa e condanna; v. 5, salvezza; v. 6, 
giudizio; vv. 7-14, salvezza; vv. 15-16, giudizio. Nono- 
stante queste oscillazioni, le parti sono accuratamente 
connesse. Le due scene di giudizio finali includono pa- 
role di salvezza. Il tono e anche il vocabolario del bra- 
no precedente continuano in questa nuova sezione. Si 
combatte la stessa guerra escatologica, ma adesso le 
parti si dividono fra i buoni e cattivi entro Israele. 7r-Is 
si oppone ai seguaci di Ezechiele, Aggeo, e Zaccaria, 
che escludevano non solo gli stranieri ma anche quei 
giudei che non erano andati in esilio; cf. HANSON, 
Dawn of Apocalyptic, 170-186. 

1-5. Si riprende la crociata profetica contro il culto 
esteriore (477 5,21-25; Os 6,6). Tr-Is non rifiuta del tut- 
to il Tempio, ma insiste seguendo una lunga tradizione 
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(Sal 29,10; 1 Re 8,27), che la vera dimora del Signore è 
nei cieli. Il Tempio di Gerusalemme è solamente il suo 
sgabello. 7r-Is sta chiaramente svalutando il ruolo cen- 
trale del Tempio propugnato nella profezia di Ag 2,6-9 
(cf. Me 5,34-35; At 7,48-50). 3. Molti traduttori, se- 
guendo i LXX, trasformano questi versi in una serie di 
paragoni (cf. SBCei) che diventano la più decisa con- 
danna del culto del Tempio della Bibbia. Studiosi co- 
me Muilenburg, Dhorme, e Scullion aderiscono mag- 
giormente al TM: «macellare un bue, uccidere un uo- 
mo; sacrificare un agnello, rompere il collo a un cane» 
— tutto questo accade nel Tempio. 5. Incoraggiamento 
per il Tr-Is e i suoi discepoli-servi. 

69 6. un rumore: L'ebraico g6/ può riferirsi al 
tuono (Sa/ 29; 42,8). Due brevi unità (vv. 6 e 15-16) 
racchiudono elegantemente l’annuncio di salvezza (vv. 
7-14) con epifanie del Dio guerriero (cf. 63,1-6). 7.9. 
La meravigliosa nascita del popolo messianico conti- 
nua una lunga tradizione biblica (Mi 4,8-10; 5,1-2; Sof 
3,14-20; Is 7,14; 54,1; 62,4) e, a sua volta, influenza i 
futuri scrittori (4 Esd 9-10; 10H 3,9-10; Ap 12,3-5). 
Dio è sempre l’unica fonte di vita, in modo particolare 
in epoca escatologica. 10-14. Questa strofa risuona del- 
la gioia estatica del Dt-Is; il poeta grida continuamente 
«Rallegratevi!» alla nuova Gerusalemme. La gioia per- 
mea molti oracoli del Tr-Is (56,7; 60,18; 61,3.7.10; 
65,13-19), un fatto facilmente trascurato nella sua acce- 
sa opposizione al culto falso del Tempio. I figli di Dio 
sono allattati al seno di Gerusalemme — una bella im- 
magine di pace e serenità. Per la maternità di Dio cf. 
42,14; 45,10; 49,15 (M.I. GRUBER, RB 90 [1983] 351- 
359). 15-16. Tr-Is adatta Ger 4,13 alla vittoria di 
YHWH. «Il Signore viene» con rimbombo di tuoni e 
fuoco scoppiettante (Is 10,17-18; Sa/ 97,15), con carri e 
nuvole (Sa/ 18,10; Ad 3,8); la gente è «uccisa dal Signo- 
re» (Zc 2,12; Ger 25,33). Questi simboli della completa 
vittoria del Signore per la giustizia vengono ripresi nel 
NT: 2 Ts 1,8; Ap 18,21-14; 19,17-21. 

70 (E) Stranieri accolti nella casa di Dio (66,17- 
24). Questa sezione conclude il 7r-fs e forma una in- 
clusione con i temi di 56,1-6 (stranieri all'interno del 
Tempio) e 56,9-57,13 (riti idolatrici e falsi capi nel 
Tempio). 17. I fedeli seguono un sacerdote o una sacer- 
dotessa in un boschetto sacro per un rito idolatrico se- 
greto che comprende cibo proibito (Lv 11,29). 18a. ed 
lo le loro opere e i loro propositi lei [o esso] viene: Il 
TM è incomprensibile; cf. traduzioni. 18b. g/oria: Vista 
dai Gentili, la frase ricorda 40,5; come meta del pelle- 
grinaggio al Tempio, l’immagine è caratteristica del Tr- 
Is. 19. segno: Un legame col versetto finale dei cc. 
40-55 e con 7,10; 8,18. Il «segno» è centrato sulla so- 
pravvivenza di Gerusalemme, che diventerà la meta del 
nuovo esodo per la diaspora ebraica e anche per gli 
stranieri. Intravediamo una processione trionfale da 
tutte le direzioni: «Tarsis» nella Spagna meridionale (fs 
60,9); «Put e Lud» in Africa (Ez 27,10; 30,5; Gex 
10,6.13); «Mesech e Ros» (testo incerto; cf. Ez 38,2; 
39,1); «Tubal» vicino al Mar Nero; e «Javan», coloni 
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greci delle isole Ionie (Ez 27,13.19). 21. 2/c4ni: Non è 
chiaro se 7r-/s faceva riferimento alla diaspora ebraica 
o agli stranieri, dato che entrambi sono nominati nel 
versetto precedente. A motivo dell’inclusione tra que- 
sta sezione e 56,1-8, «stranieri» è l’interpretazione più 
pertinente. Il libro poi finisce con un annuncio affatto 
radicale. Gli stranieri accedono al sacerdozio. Proprio 
mentre Ezechiele, Aggeo, e Zaccaria limitavano il sa- 
cerdozio ai Sadociti, espropriando gli altri Leviti di im- 
portanti funzioni di culto (Ez 40,46; 44,10-16), Tr-Is 
estende il sacerdozio. 

22-24. Questa ambientazione escatologica diventerà 
una casa 0 luogo di perpetua adorazione per «i vostri 
discendenti e il vostro nome» (Ap 21,1-8). 23. ogni car- 
ne verrà: Mentre in 40,5 l'umanità ammira la gloria del 
Signore nel nuovo esodo d’Israele, qui viene per adora- 
re presso la casa della gloria del Signore nel Tempio. 
24. Il versetto finale è terrificante. «ogni carne» (cf. v. 
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23) «uscirà» da Gerusalemme verso la circostante Valle 
di Hinnon (Geenna), per essere testimoni del rogo dei 
cadaveri dei ribelli. Un tempo qui si erano praticati sa- 
crifici umani (Ger 7,31). Poi diventò la discarica della 
città, tanto che anche oggi la porta d’uscita per questa 
zona è chiamata «la porta dei rifiuti». L'accostamento 
tra la gioia più grande e l’orrore più grande è tipico 
della battaglia escatologica, anche quella annunciata da 
Cristo alla fine del suo ministero (M/? 25,31-46). Molti 
testi si sono ispirati a questi versi (Gd 16,17; Dr 12,2; 
Mc 9,48; cf. J. CHAINE, DBSup 3,572-573; A. FEUILLET, 
DBSup 4,719). Il passo ha fortemente influenzato i rac- 
conti popolari sull’inferno, come /s 14,12-20 ispirò il 
racconto di Lucifero. I rabbini prescrissero che quan- 
do questo capitolo era letto nella sinagoga, parte del v. 
23 fosse ripetuta dopo il v. 24 (cf. M/ 3,24). Ascoltare il 
severo ammonimento al tempo giusto ci predispone al- 
la gloria promessa nel libro di Isaia. 
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INTRODUZIONE 


3 (I) Il profeta e la sua epoca. Gli oracoli furo- 
no tutti pronunciati all’inizio del lungo regno di Dario 
I sull’impero persiano (521-486). Dario, più tollerante 
del suo predecessore Cambise II (529-522), riprese la 
politica, introdotta da Ciro II (538-530), che permette- 
va a coloro che erano stati deportati dai Babilonesi, di 
ritornare nelle proprie terre, e che mirava ad ottenere 
la fedeltà dei sudditi dell'impero permettendo loro una 
certa forma di governo locale e garantendo la libertà di 
praticare ciascuno la propria religione. Si ammette in 


genere che non furono molti i Giudei che tornarono 
dall'esilio durante il regno di Ciro e che i primi gruppi 
consistenti tornarono dopo che Cambise ebbe portato 
a termine la conquista dell'Egitto nel 525. Non molto 
dopo, quando gli oracoli di Ag e di Zc 1-8 furono pro- 
nunciati, Giuda aveva già il suo capo civile, etnicamen- 
te giudeo, Zorobabele e il suo capo religioso, Giosuè. 
La guerra tra Persia ed Egitto deve aver danneggiato 
Giuda sia dal punto di vista sociale sia da quello eco- 
nomico, perché gli eserciti persiani dovevano passare 
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per il suo territorio. Le lotte per il potere nello stesso 
impero persiano continuarono dopo la morte di Cam- 
bise avvenuta nel 522, e persino dopo che Dario ebbe 
consolidato il proprio potere. Quelle lotte devono aver 
avuto sui Giudei un effetto di destabilizzazione — certo 
più su quelli che si trovavano in Babilonia, ma anche 
su quelli che si trovavano in patria. Tutto questo con- 
tribuì senza dubbio alla tendenza della popolazione 
che si trovava in Giuda a pensare più ai propri interessi 
che non ad operare per l'avanzamento della loro so- 
cietà e delle loro istituzioni religiose (Ag 1,2-9). 

È in questa situazione che Aggeo si trovò ver- 
so il 520. Di solito si ritiene che egli fosse uno dei Giu- 
dei esiliati da poco tornati in patria, ma non abbiamo 
prove che ce lo confermino. In Esd 5,1-2 e 6,14, si af- 
ferma che egli riuscì a indurre i Giudei a ricostruire il 
Tempio. Vi è chi pensa che egli fosse un profeta cultua- 
le, ma per lui l’importanza del Tempio non sta tanto 
nel fatto di essere un luogo di culto legittimo, quanto 
nel fatto di essere il luogo della presenza di YHWH 
sulla terra, e se intervenne con forza in alcune questio- 
ni cultuali, la cosa non appare nel suo libro. Al gover- 
natore civile, Zorobabele, viene attribuito un ruolo 
eminente come eletto di Dio. Da questo punto di vista 
Aggeo potrebbe essere considerato un profeta di corte, 
come Natan in 2 $2 7. Per Aggeo, il futuro è il futuro 
di Giuda, restaurato con un capo davidico e con Dio 
che di nuovo abita nel suo Tempio terreno. 
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no collocati entro la cornice editoriale di 
1,1.3.12.13a.14-15; 2,1-2.10.20. Sono opera del redat- 
tore, inoltre, anche 2,4 e la data che troviamo in 2,18, 
mentre 2,5 è una glossa secondaria che può essere an- 
cora più tardiva. La cornice editoriale non ha l’aria di 
essere stata scritta dallo stesso Aggeo, ma probabil- 
mente venne composta non molto dopo i suoi oracoli. 
Il redattore non ha fatto alcun commento agli oracoli 
per Zorobabele (2,21-23). Tutti gli altri oracoli pare 
fossero rivolti al popolo di Giuda, ma nella cornice 
editoriale, l'editore ha ampliato il ruolo di Zorobabele 
e di Giosuè, presentando gli oracoli come rivolti pri- 
mariamente a loro ed enfatizzando la parte che essi eb- 
bero nell'iniziare la ricostruzione del Tempio (1,12-14). 
W.A. BEUKEN (Haggar-Sacharja 1-8, 27-48.80-83) vede 
l’origine della cornice nel circolo in cui vennero compi- 
lati 1 e 2 Cr, ma R.A. MASON (VT 27 [1977] 413-421) 
trova una parentela più significativa con circoli deute- 
ronomistici, con Ez e con la fonte P del Pentateuco. 

6 (III) Struttura. 


(I) Tempi difficili perché il Tempio è stato trascurato 
(1,1-11) 

(IT) Ilavori del Tempio iniziano (1,12-15a) 

(III) La ricostruzione del Tempio darà un futuro prospero 
(1,15b-2,23) 
(A) Gloria nel Tempio (1,15b-2,9) 
(B) Una decisione sacerdotale (2,10-14) 
(C) Prosperità agricola (2,15-19) 
(D) Zorobabele, l'anello del sigillo di Dio (2,20-23) 


5 (II) Composizione. Gli oracoli di Aggeo so- 
COMMENTARIO 
7 (I) Tempi difficili perché il Tempio è stato l’esilio (2 Re 25,18-21). governatore della Giudea: Il ter- 


trascurato (1,1-11). Nel v. 2, introdotto dal redattore 
(v. 1) come una parola divina rivolta a Zorobabele e a 
Giosuè, viene presentata l’occasione da cui scaturisce 
l’attività profetica di Aggeo. Una seconda introduzione 
redazionale (v. 3) introduce il primo oracolo (4-11). 

8 1. La data è il 29 agosto del 520. Nella perso- 
na dei due capi in questo stadio iniziale della restaura- 
zione post-esilica viene stabilita la continuità con la so- 
cietà giudaica preesilica. Zorobabele viene presentato 
come figlio di Sealtiel, il quale, stando a 1 Cr 3,17, era 
il figlio maggiore (e quindi principe ereditario) del re 
davidico Ioiachin (Ieconia) che era stato deportato con 
la famiglia a Babilonia nel 597 (2 Re 24,12). Secondo 1 
Cr 3,18-19, tuttavia, Zorobabele era figlio di Pedaia, 
uno dei fratelli più giovani di Sealtiel; il che forse è 
esatto. Se Zorobabele non era effettivamente figlio del 
principe ereditario, risultava meno minaccioso agli oc- 
chi dell’amministrazione persiana, da cui dipendeva la 
sua nomina in Giuda. Che venisse presentato come fi- 
glio dell’ex principe ereditario è più in sintonia con le 
aspettative poste su di lui in Ag 2,21-23. Giosuè, se- 
condo 1 Cr 6,12-15 (5,38-41), era il nipote di Seraia, 
l’ultimo sommo sacerdote di Gerusalemme prima del- 


mine tradotto «governatore» è pehé. O. LEUZE (Die Sa- 
trapieneinteilung in Syrien und im Zweistromland von 
520-330 [Halle 1935] 18-19.38-42) ha mostrato che il 
termine accadico pibat o pabat (che, come prestito lin- 
guistico, è l'ebraico pebé, st. c. pebat) è un termine ge- 
nerico per ufficiale amministrativo civile a ogni livello. 
Un pehé può essere un governatore, un prefetto, uno 
dei satrapi persiani o semplicemente un amministrato- 
re locale. A. ALT (K/S 2,333-335) ritiene che un pebé 
poteva essere anche un delegato o un commissario con 
un mandato specifico, limitato nel suo oggetto e forse 
anche nella durata della sua validità, affidato dal gover- 
no centrale; a suo parere proprio in questo senso Zoro- 
babele era pebé della Giudea. I Persiani lo scelsero for- 
se perché sovrintendesse alla riorganizzazione di Giu- 
da, in quanto come membro della ex casa reale, poteva 
avere sufficiente autorità per tenere sotto controllo i 
conflitti che insorgevano all’interno della stessa comu- 
nità. 

9 2. Il problema affrontato da Aggeo viene 
espresso come una scusa sulle labbra del popolo: la co- 
struzione del Tempio non va avanti perché non è anco- 
ra giunto il tempo giusto. Una tale scusa era senz'altro 
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basata sulle condizioni economiche (1,5-6.9.10-11; 2, 
16-19). Secondo E. JANSSEN (Juda în der Exilszett [FR- 
LANT 69, Gottingen 1956] 78), il fatto che il Tempio 
debba essere ricostruito solo quando l’età finale sarà 
venuta, con le sue prospere condizioni, può essere ba- 
sato su una nozione religiosa. Nell’oracolo che segue, 
l'argomento economico viene rovesciato: è stata la 
mancata ricostruzione del Tempio a provocare le diffi- 
coltà economiche, e quindi il tempo per la ricostruzio- 
ne è senz'altro giunto (cf. v. 9). 8. Il vertice e la tesi 
centrale dell’oracolo: Dio vuole la sua casa, in cui abi- 
tare, e il popolo di Giuda deve darsi da fare per que- 
sto. Essi stanno trascurando ciò che deve essere messo 
prima di ogni altra cosa: l’onore e la gloria di Dio. 9- 
11. Questi versi richiamano un oracolo di giudizio, in 
cui il racconto di un precedente comportamento che 
serve come accusa è seguito da un annuncio di giudizio 
introdotto da «perciò», ma, atipicamente, il giudizio 
qui non viene annunciato per il futuro bensì dichiarato 
come fatto già accaduto. Questi versetti, venendo dopo 
il climax del v. 8 e ripetendo gli elementi essenziali dei 
vv. 4-6, possono essere esistiti un tempo indipendente- 
mente, ma, pur ammettendo questo, l’unità dei vv. 4-11 
nella loro forma attuale è affermata da BEUKEN (Hag- 
gai-Sacharja 1-8, 184-208) e da O. STECK (ZAW 83 
[1971] 355-379). T.W. WHEDBEE (in TUTTLE G.A. 
[ed.], Biblical and Near Eastern Studies [Fest. W.S. La- 
Sor, Grand Rapids 1978) 184-194) insiste sulla unità 
integrale dei vv, 2-11. 

10 (II) I lavori del Tempio iniziano (1,12-15a). 
12. :/ resto del popolo: In Ger 23,3; 31,7 questa espres- 
sione si riferisce a coloro che erano stati deportati dai 
Babilonesi, ma in Aggeo essa probabilmente include 
coloro che erano rimasti in Giuda, perché la maggior 
parte delle persone abbastanza vecchie da aver visto il 
Tempio di Salomone (2,3) sarebbero state troppo avan- 
ti in età per fare il faticoso viaggio di ritorno da Babilo- 
nia. 13-14. Ora che il popolo, grazie alla trasformazio- 
ne del cuore, ha accettato la condizione basilare posta 
da Dio, è aperta la strada ad un cambiamento di atteg- 
giamento anche da parte di Dio: d'ora in poi, egli sarà 
con loro e questo li porterà dalla sventura alle benedi- 
zioni. 15a. La data è il 21 settembre 520. I lavori del 
Tempio cominciarono solo tre settimane dopo l’oraco- 
lo iniziale di rimprovero e di appello. Siccome le date 
altrove in Aggeo introducono gli oracoli, molti ritengo- 
no che 1,15a fosse originariamente l’introduzione a 
2,15-19., 

11 (III) La ricostruzione del Tempio darà un 
futuro prospero (1,15b-2,23). 

(A) Gloria nel Tempio (1,15b-2,9). 
1,15b-2,1. La data è il 17 ottobre 520. È un oracolo di 
incoraggiamento (vv. 3-9). Il primato di Dio e della sua 
casa, già contrapposti agli interessi egoistici del popolo 
in 1,2-29, qui viene utilizzato come motivo di incorag- 
giamento per i costruttori. 3. Chiaramente è stato dif- 
fuso un senso di scoraggiamento da alcuni vecchi giu- 
dei, i quali confrontano sfavorevolmente la nuova co- 
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struzione con lo splendido Tempio di Salomone ora di- 
strutto, che essi avevano visto. La risposta profetica è 
centrata sul £#426d4 dell’antico Tempio e del nuovo. 
Kabéd può significare «splendore» o persino «ricchez- 
ze» (Is 10,3; 61,6; 66,11-12; Na 2,10; Sal 49(48),17-18). 
Questo è il senso primario qui (vv. 7-9). Nello stesso 
tempo, k4béd significa «gloria», e in relazione con il 
Tempio indica la gloria attraverso la quale Dio, nella 
sua trascendenza, abita nel Tempio, la gloria che il veg- 
gente Ezechiele aveva visto tornare nel Tempio post- 
esilico (Ez 43,1-4). 6. Una espressione poetica dell’in- 
tervento divino nel funzionamento dell'universo. 7. /e 
ricchezze di tutte le genti: L'ebr. bemdé significa «desi- 
derio» o, come qui, «oggetto del desiderio». Nella Vg 
viene interpretato personalmente, acquisendo così un 
implicito significato messianico: verse! desideratus 
cunctis gentibus, ma in ebraico il vb. al pl. mostra che 
anche il nome è al pl. e così viene reso dai LXX (è ek- 
lektd). Il contesto mostra che oggetto del desiderio so- 
no i tesori. 8-9. I Giudei possono essere sicuri che il 
kibéd del nuovo Tempio sarà più grande di quello del 
Tempio di Salomone. In conseguenza di ciò, in Sion ci 
sarà benessere (34/0m7). 

12 (B) Una decisione sacerdotale (2,10-14). 
Domande, con o senza risposta, sono uno degli ele- 
menti della retorica oracolare di Aggeo (1,4.9; 2,19). In 
2,11-13 egli utilizza un tipo particolare di domanda e 
risposta: quello dell’antica ‘6rà sacerdotale, con cui i 
sacerdoti comunicavano le decisioni in risposta a do- 
mande di distinzione tra il sacro e il profano, il santo e 
l’'impuro. Così, al v. 14, Aggeo applica la risposta alla 
situazione del popolo, usando in tal modo sia la forma 
sia le categorie concettuali della ‘6rà sacerdotale come 
base del proprio messaggio profetico. Le domande e 
risposte pare sottintendano che il sacrificio veniva già 
offerto su qualche altare tra le rovine del vecchio Tem- 
pio. Chiaramente è supposto il concetto israelitico del 
contagio secondo cui ciò che è santo può contaminare 
ciò che è profano e viceversa. Nelle sistemazioni di for- 
tuna per i sacrifici, diffuse in città, tutto ciò che c’è di 
ritualmente santo non rende santa qualsiasi altra cosa, 
ma dagli oggetti o dalle persone ritualmente impure, si 
diffonde impurità. 14. questo popolo... questa nazione: 
Giuda. (Sulla sua identificazione alternativa con Sama- 
ria — 13). L'idea di questa conclusione profetica tratta 
dalla 6rà sacerdotale dei vv. 12-13 pare essere o che il 
popolo, metaforicamente impuro a causa del suo com- 
portamento, rende le offerte di prodotti agricoli — ed in 
ultima istanza l’altare — impure, oppure che l’altare di 
fortuna, impuro per non essere stato ancora debita- 
mente consacrato, ha diffuso per contagio la sua impu- 
rità rituale sulle offerte — e in ultima istanza su coloro 
che presentano le offerte. (Per questa seconda inter- 
pretazione, con spiegazione dettagliata dei vv. 10-19, 
vedi PETERSEN, Haggat and Zechariah 1-8, 76-85). 

13 (C) Prosperità agricola (2,15-19). A lungo 
gli studiosi, sulle orme di J.W. ROTHSTEIN (/uden und 
Samaritaner [BWANT 3, Leipzig 1908] 5-41.53-73) 
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hanno separato del tutto 2,15-19 da 2,10-14 ed identi- 
ficato il popolo/nazione del v. 14 con i Samaritani i 
quali, respinti nella loro disponibilità a partecipare alla 
ricostruzione del Tempio, presero delle iniziative per 
scoraggiare i Giudei a ricostruirlo, fino al tempo di Da- 
rio (Esd 4,1-5). Più recentemente, il popolo/nazione di 
2,14 è stato interpretato come Giuda, e sono state ap- 
portate serie ragioni di critica testuale per interpretare 
2,11-19 come un unico oracolo in cui sono integrate 
più parti. In tal modo, l’impurità rituale del popolo, 
quella delle loro offerte agricole, e quella del luogo del- 
l'offerta, che erano l’argomento dei vv, 11-14, diventa- 
no il motivo per cui Dio ha permesso la scarsità di pro- 
dotti agricoli prima che iniziassero i lavori della rico- 
struzione (v. 15b-17), ma l’avvento del giorno in cui è 
stato pronunciato l’oracolo (di cui è stata detta la data 
al v. 10, ripetuta al v. 18 come giorno in cui erano state 
poste le fondamenta) ha posto fine a questo (vv. 
15a.18-19). La situazione di impurità rituale contagiosa 
(vv. 11-13) che era la causa della scarsità di prodotti 
agricoli deve essere quindi anch’essa terminata, forse 
per mezzo di elementi purificatori del rituale usato nel 
gettare le fondamenta. 


(KocH, K., «Haggais unreines Volk», ZAW 79 [1967] 52-66; 
May, H.G., «This People’ and ‘This Nation’ in Haggai», VT 
18 [1968] 190-197; MeyERs, E.M., «The Use of :érd in Hag- 
gai 2,11 and the Role of the Prophet in the Restoration Com- 
munity» in WLSGF 69-76; TOwNSEND, T.N., «Additional 
Comments on Haggai II 10-19» VT 18 [1968] 559-560). 


14 (D) Zorobabele, l’anello del sigillo di Dio 
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(2,20-23). L'oracolo è rivolto direttamente a Zorobabe- 
le. Sia in questo oracolo, sia in 2,3-9 viene annunciato 
un glorioso futuro che Dio introdurrà scuotendo cielo 
e terra (vv. 7.21). Ambedue questi oracoli hanno una 
prospettiva internazionale o universalistica. Sia l’uno 
che l’altro presentano una visione simile a quella di 
Ezechiele e dei suoi discepoli, con il ritorno della gloria 
di Dio in un Tempio ricostruito (Ez 20,40; 43,1-5) e 
con un nuovo Davide come re (cf. Ez 34,23-24; 37,24- 
28); Aggeo, però, del tutto diversamente da Ezechiele, 
vede il capo civile post-esilico come una persona parti- 
colare con un'importanza politica che si irradia da Sion 
verso il mondo intero. 20. Il mese non viene dato con 
la formula della data, ma poiché la formula introduce 
la parola di Dio che di nuovo è venuta il 24 del mese, la 
data deve essere la stessa che in 2,10.18: il giorno in cui 
fu solennemente inaugurata la ricostruzione del Tem- 
pio. Dio ha legato il futuro politico di Zorobabele all’e- 
sistenza della casa di Dio. 23. anello del sigillo: Un sim- 
bolo di autorità. In Ger 22,24 viene usato in un oracolo 
in cui Dio rigetta Ioiachin; qui viene usato in un oraco- 
lo di elezione divina del nipote di Ioiachin. Non sap- 
piamo come terminò la carriera politica di Zorobabele. 
Per quanto ne sappiamo, egli fu l’ultimo membro della 
casa di Davide ad essere coinvolto nella riorganizzazio- 
ne di Giuda. Le aspettative reali di Aggeo non si realiz- 
zarono effettivamente nello sviluppo post-esilico. Per il 
futuro di Giuda, a lungo termine, fu l'adempimento di 
2,6-9 a risultare significativo: il Tempio terminato 
avrebbe dato ai Giudei un centro religioso, con la glo- 
ria di YHWH dimorante in esso e in mezzo a loro. 


ZACCARIA 


BIBLIOGRAFIA 


15 (Anche — 1 e 2). GESE, H., «Anfang und Ende der 
Apokalyptik, dargestellt am Sacharjabuch», ZTK 70 (1973) 
20-49; LAMARCHE, P., Zacharie IX-XIV (EBib, Paris 1961); LI- 
PINSKI, E., «Recherches sur le livre de Zacharie», VT 20 
(1970) 25-55; OTZEN, B., Studien iber Deuterosacharia (ATMD 
6, Copenhagen 1964); PETERSEN, D.L., «Zechariah's Visions», 


VT 34 (1984) 185-206; PETTTJEAN, A., Les oracles du Proto-Za- 
charie (EBib, Paris 1969); PLOGER, O., Theocracy and Eschato- 
logy (Philadelphia 1968); SAEBO, M., Sucharja 9-14 (\VMANT 
34, Neukirchen 1969); THoMAs, D.W. - DENTAN, R.C., «The 
Book ot Zechariah», 1B 6,1051-1114; WILLI-PLEIN, I., Prophe- 
tie am Ende (BBB 42, Bonn 1974). 


INTRODUZIONE 


16 (I) La relazione tra Zc 1-8 e Zc 9-14. Per la 
maggior parte degli studiosi, le differenze tra Zc 1-8 e 
Zc 9-14 sono sufficienti per poter considerare le due 
opere distinte e originariamente indipendenti e per 
chiamare i cc. 9-14 « Deutero-Zaccaria». Lo stile liri- 
co, ma semplice della seconda parte è diverso da quello 
più prosastico ma complicato, tipico della prima. La vi- 
sione apocalittica di un tempo futuro in cui il conflitto 
terminerà con la vittoria da parte di coloro che sono 


fedeli a Dio è caratteristica soltanto della seconda par- 
te; è caratteristica in particolare dei cc. 12-14, che per 
alcuni sono abbastanza diversi dal resto di Zc, da poter 
essere chiamati «Trito-Zaccaria». Uno studio linguisti- 
co di Zc, realizzato con il computer e con un program- 
ma che, se applicato ad /s, aveva confermato che gli au- 
tori di /s 1-39 e di Is 40-66 erano effettivamente diver- 
si, diede come risultato che né l’unità di Zc 1-11 né la 
differenza di autore tra 1-8 e 9-11 possono essere di- 
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mostrate con una statistica linguistica, ma che l’unità di 
12-14 con il resto di Zc, pur non essendo impossibile, 
risulta estremamente improbabile (Y.T. RADDAY - D. 
WICKMANN, ZAW 87 [1975] 30-55). 

17 Alcuni passi in ambedue le parti (o in tutte e 
tre, se vogliamo) mostrano una certa simmetria di temi 
o di prospettiva. Essi condividono tutti una concezione 
di Gerusalemme come centro del destino del mondo, 
legata a una prospettiva universalistica di altre nazioni 
che in un tempo a venire si volgono a Gerusalemme. 
Mostrano inoltre un interesse per la purificazione della 
società giudaica. Ci sono frequenti echi degli scritti 
profetici precedenti, soprattutto di Ez 40-48 in Ze 1-8, 
mentre quelli che scopriamo in Zc 9-14, vengono da 
fonti più ampie. Si rileva un comune interesse per la 
guida della comunità, anonima nei cc. 9-14, specifica 
in 1-8. Il redattore finale che ha riunito le parti per 
formare il nostro attuale libro canonico, può averlo fat- 
to in parte per le somiglianze di argomento che egli ve- 
deva qua e là. Vorremmo sapere di più sulla sua visione 
della continuità nella tradizione profetica del Giuda 
post-esilico. Vide forse nei cc. 9-14 una continuazione 
dei messaggi profetici di Zaccaria? 


(DeLcOR, M., «Les sources de Deutéro-Zacharie et ses 
procédés d’emprunt», RB 59 [1952] 385-411; Mason, RA, 
«The Relation of Zachariah 9-14 to Proto-Zachariah», ZAW 
88 [1976] 227-239). 


(II) Cc. 1-8 
18 (A) Il profeta e la sua epoca. In Zc 1,1.7 Zac- 
catia viene presentato come figlio di Barachia figlio di 
Iddo. Il nome Iddo compare nella lista dei sacerdoti ri- 
tornati dall’esilio babilonese (Ne 12,4), ma si tratta 
probabilmente di una lista non autentica (W. 
RUDOLPH, Esra-Nebemia [HAT 1/20, Tubingen 1949] 
191-193) per cui non abbiamo solidi argomenti per sta- 
bilire se Zaccaria o la sua famiglia fossero stati in esilio. 
Iddo non è probabilmente il nonno bensì l’antenato 
eponimo di una particolare famiglia sacerdotale, i «figli 
di Iddo». In Esd 5,1 e 6,14, «Zaccaria figlio di Iddo» è 
nominato tra coloro che incitavano il popolo a costrui- 
re il Tempio. In Ne 12,16, è nominato uno Zaccaria co- 
me capo della famiglia sacerdotale di Iddo nei giorni 
del sommo sacerdote Ioiachim (probabilmente nella 
prima o nella seconda decade del secolo Vv). Da ciò 
possiamo inferire che il nostro profeta era un membro 
influente della classe dirigente giudaica, impegnato al- 
l'interno dei circoli sacerdotali e più in generale tra i 
dirigenti del popolo. Fu attivo per lo meno dal 520 (Ze 
1,1) e almeno fino all’inizio del secolo successivo (Ne 
12,16). La situazione storica in cui Zaccaria iniziò ad 
avere le sue visioni e a udire la voce di Dio, era la stessa 
che abbiamo descritto per Aggeo (— 3-4). Sia in Ag 
che in Zc l’accento è posto su Gerusalemme come luo- 
go della dimora di Dio, sulla ricostruzione del Tempio, 
sul ruolo di Giosuè e di Zorobabele, ma in Zc 1-8 Gio- 
suè ha un'importanza che non ha in Ag, e l’importanza 
di Zorobabele appare soprattutto in relazione alla rico- 
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struzione del Tempio, probabilmente perché Zc 1-8 ri- 
flette uno stadio di evoluzione politica in cui Zoroba- 
bele aveva già svolto la sua parte ed ora non aveva più 
alcun ruolo nel destino storico di Giuda. Rispetto ad 
Ag, Zc 1-8 mostra una maggiore sensibilità al valore 
dell’azione di Dio e corrispondentemente una minore 
attenzione alle iniziative prese dal popolo e dai suoi ca- 
pi. Zc 1-8 è meno concreto di Ag, meno statico, più 
propenso a produrre movimento, meno fissato sui fe- 
nomeni dell’esistenza quotidiana, più utopistico. Men- 
tre Aggeo promuove un'azione immediata e offre una 
speranza che presto diverrà realtà, Zaccaria promuove 
principi e prospettive che garantiranno un’azione retta 
quando sarà necessaria, e offre una speranza per un'età 
a venire che pare meno vicina. 

19 (B) Composizione. Le date in 1,1; 1,7 7,1 in- 
dicano una divisione dell’opera in tre sezioni: un prolo- 
go che presenta il profeta e il suo fondamentale inter- 
vento (1,1-6); una raccolta di otto visioni notturne, se- 
guite normalmente da un oracolo in cui la visione viene 
interpretata, applicata o addirittura modificata 
(1,7-6,15); una domanda rivolta a Zaccaria seguita da 
una risposta che, in realtà, è costituita da una serie di 
oracoli originariamente indipendenti (7,1-8,23). 

La critica è per lo più d'accordo sul fatto che i passi 
relativi alle visioni e agli oracoli narrati in prima perso- 
na sono del profeta Zaccaria. Qualche dubbio può sor- 
gere sui disparati oracoli riuniti insieme in 7,1-8,23, 
ma non ci sono ragioni valide per negare a Zaccaria la 
loro paternità. Siccome le interpretazioni date negli 
oracoli che seguono alle visioni in 1,7-6,15 a volte mo- 
dificano il contenuto delle visioni che precedono, può 
nascere il sospetto che esse siano state aggiunte alle vi- 
sioni, e poiché le modificazioni che esse introducono 
non riflettono tutte le stesse tendenze, si può sospetta- 
re che non vengano dalla stessa persona. Se le cose 
stanno così, si potrebbe pensare che Zc 1-7 sia frutto 
di più d’un intervento redazionale. Lo stesso Zaccaria 
può aver redatto le proprie parole profetiche messe per 
iscritto nei primi anni. La quarta visione notturna e il 
rispettivo oracolo (3,1-10), come anche la quinta visio- 
ne e il suo oracolo interpretativo (4,1-14), manifestano 
alcune differenze formali dal resto di 1,7—6,15, e 6,9-15 
non è perfettamente integrato con la visione che prece- 
de. 4,1-14 e 6,9-15 mostrano anch'essi qualche incon- 
gruenza interna: c'è spazio per diverse opinioni su che 
cosa in questi passi è primitivo e che cosa è successivo, 
e su che cosa, all’interno di tutto questo, deve essere 
attribuito allo stesso Zaccaria. 

(III) Cc. 9-14 
20 (A) Epoca. Ci sono state enormi differenze 
di opinione tra gli studiosi che hanno cercato di identi- 
ficare le situazioni storiche nelle quali vennero pronun- 
ciati gli oracoli dei cc. 9-14, così che potessimo meglio 
comprenderne la portata. A prima vista, la ricerca delle 
situazioni storiche pare essere una di quelle che posso- 
no essere coronate da successo. Troviamo addirittura 
località (diverse da Giuda e da Gerusalemme) nomina- 
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te in 9,1-17; 10,3b-11,17, ma Efraim (9,10.13; 10,17) e 
i minuscoli regni aramei (9,1) potevano difficilmente 
interferire con la storia di Giuda dopo la caduta del 
Regno del nord nel 722/721, e d’altra parte, i figli di 
Jawan (Toni, cioè Greci) potevano difficilmente marcia- 
re contro Sion (TM di 9,13) prima dell’arrivo nel Vici- 
no Oriente degli eserciti di Alessandro Magno nel 333. 
L’Assiria (10,10-11) dopo il 612 era politicamente ine- 
sistente, e tale era a tutti gli effetti anche l’Egitto dopo 
che fu occupato dai Persiani nel 527. Gli oracoli di Zc 
9-14 perciò sono stati attribuiti al periodo precedente 
il 721, oppure agli ultimi anni del regno di Giuda, o, 
più comunemente — in seguito all’argomentazione ora 
classica di B. STADE (specialmente ZAW 2 [1882] 275- 
290) — agli inizi dell’epoca ellenistica (cf. EISSFELDT, 
EOTI [trad. it., Introduzione all’AT, Brescia 1970] III, 
227-238, e la esaustiva rassegna di B. OTZEN, Studien 
(— 15] 11-34). 

Una riflessione sul carattere letterario di questi capi- 
toli e sui procedimenti retorici utilizzati può suggerire, 
da una parte, che la menzione di Efraim e Damasco, 
della Siria e dell'Egitto, rientra nella tendenza a trarre 
idee ed immagini dalle opere dei profeti precedenti; 
che la menzione di questi luoghi non vuole tanto allu- 
dere al presente quanto evocare il passato nella co- 
scienza storica di Giuda. Lo scopo di queste evocazioni 
del passato è esemplificativo: come Dio agì nei con- 
fronti di Giuda ed Efraim e delle nazioni straniere nel 
passato, così continuerà a comportarsi nel presente e 
nel futuro. Certo ci sono anche allusioni a situazioni 
contemporanee agli stessi oracoli, e la menzione di 
Giuda e di Gerusalemme può ricorrere in connessione 
con esse, ma tali allusioni sono generiche e velate. Sap- 
piamo troppo poco sulle vicissitudini di Giuda nei pri- 
mi secoli del post-esilio per poter collegare questo o 
quel particolare che conosciamo con qualche velata al- 
lusione in Zc 9-14 che potrebbe invece alludere a qual- 
cosa di totalmente diverso, a noi del tutto sconosciuto. 
La menzione dei figli di Jawarn nel TM di 9,13 ricorre 
in quella che molti studiosi considerano una glossa en- 
tro un testo preesistente. 

D'altra parte, gli oracoli dei cc. 9-14 manifestano 
un’escatologia che è sempre più apocalittica — nei cc. 
12-14 più che in 9-11. Questo vuol dire che essi sono 
meno direttamente e concretamente interessati alla 
realtà storica contemporanea di quanto non lo fossero 
quelli dei profeti precedenti, che mostrano un interesse 
maggiore per un futuro privo di specificità storica e di- 
pinto con colori che hanno un tono che si fa sempre 
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più mitologico man mano che la tendenza apocalittica 
viene più pienamente sviluppata. 


(CHiLps, B.S., CIOTS 479-481; Hanson, P.D., The Dawn of 
Apocalyptic [Philadelphia 1975] 286-292; NORTH, R., 
«Prophecy to Apocalyptic via Zechariah», Congress Volume: 
Uppsala 1971 [VTSup 22, Leiden 1972] 47-71). 


21 (B) Composizione. Zc 9-14 comprende due 
raccolte di oracoli (cc. 9-11 e 12-14), ciascuna intro- 
dotta dall’espressione «Oracolo» (lett. «peso») della 
parola di YHWH. Gli oracoli di ciascuna raccolta so- 
no collegati redazionalmente con molta perizia: nel ca- 
so dei cc. 9-11, per mezzo di parole di richiamo e in- 
dicatori verbali bidirezionali nei punti di sutura; nel 
caso dei cc. 12-14, per mezzo della ripetizione della 
frase «in quel giorno» che introduce la maggior parte 
degli oracoli. Queste due raccolte esistettero con pro- 
babilità indipendentemente l’una dall’altra prima di 
essere unite e aggiunte a Zc 1-8. Abbiamo già suggeri- 
to possibili motivi per la loro congiunzione con i cc. 
1-8 (— 17). 

22 (III) Struttura. 


(D Zc1-8 
(A) Prologo (1,1-6) 
(B) Otto visioni notturne e rispettivi oracoli (1,7-6,15) 
(a) I cavalli colorati e i cavalieri (1,7-17) 
(b) Le quattro corna e gli operai (2,1-4) (LXX e 
Vg 1,18-21) 
(c) Il misuratore (2,5-17) (LXKX e Vg 2,1-13) 
(d) Il sommo sacerdote Giosuè (3,1-10) 
(e) Il candelabro e gli ulivi (4,1-14) 
(©) Il rotolo che vola (5,1-4) 
(g) La donna nell’efa (5,5-11) 
(h) I quattro carri; corone e capi (6,1-15) 
(C) Oracoli diversi (7,1-8,23) 
(a) Valutazione del passato (7,1-14) 
(b) Promesse per il futuro (8,1-23) 
(ID Zc 9-14 
(A) La prima raccolta (9,1-11,17) 
(a) Dio il guerriero prende posto (7,1-8) 
(b) Il re di pace (9,9-10) 
(c) Il divino guerriero guida alla vittoria (9,11-17) 
(d) Contro coloro che abusano della fiducia 
(10,1-a) 
(e) I vittoriosi seguaci di Dio (10,3b-12) 
(f) Distruzione in Libano e in Basan (11,1-3) 
(g) Cattivi pastori. Cattive pecore (11,4-17) 
(B) La seconda raccolta (12,1-14,21) 
(a) Gerusalemme vittoriosa (12,1-9) 
(b) Lutto e purificazione in Gerusalemme 
(12,10-13,1) 
(c) Idoli e profeti allontanati (13,2-6) 
(d) Cernita del pastore e del gregge (13,7-9) 
(e) Prova ed esaltazione di Gerusalemme (14,1-21) 


COMMENTARIO 


(I) Zc 1-8 
23 (A) Prologo (1,1-6). Il prologo manifesta 
una caratteristica importante di Zc: un appello al passa- 
to, ai «profeti di un tempo» (v. 4) come esempi da me- 


ditare nel presente. In esso rileviamo inoltre un tema 
sotteso a tutto Zc 1-8: la necessità per i Giudei di tor- 
nare/ritornare (545). Il verbo $#£ è ambivalente e la sua 
ambivalenza appare qui nel prologo. Da un lato, esso 
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ha il significato spaziale di tornare o ritornare, che nel- 
la situazione in cui lo usa Zaccaria si applica ovviamen- 
te al ritorno di Giuda dall'esilio. D'altro lato, esso ha il 
significato morale di allontanarsi dalle cattive strade 
per tornare a Dio, altro tema sotteso a tutto Zc 1-8. 
Quest'ultimo significato è quello dell'esempio preso 
dagli antenati (v. 4), che non si allontanarono dalle loro 
cattive strade (Ger 18,11; 25,5; 35,15; Ez 33,11). È 
inoltre il senso dell’imperativo rivolto ai contempora- 
nei di Zaccaria nel v. 3, ma nel v. 3 l’ambivalenza è pie- 
namente operativa; non solo essi devono tornare a Dio 
dalle loro cattive strade, ma devono tornare in Giuda 
dall’esilio, ricostruire la casa di Dio, e restaurare la so- 
cietà del popolo di Dio. Se ricostruiranno la dimora di 
Dio e purificheranno se stessi da tutto ciò che provoca 
lo scontento di Dio, allora anche Dio tornerà (5#£) ad 
essere presente quasi-spazialmente nella sua dimora 
terrena, nella città che egli aveva abbandonato a causa 
dello scontento provocato dalla condotta morale del 
suo popolo. 1. La data è il 24 novembre 520. 6. sozzo 
tornati e banno detto: «Sono tornati» è 55. Non è chia- 
ro se il soggetto sono gli antenati che impararono la lo- 
ro lezione nel passato, oppure i contemporanei di Zac- 
caria, che traggono la loro lezione dalla storia. Il punto 
è lo stesso: la lezione è stata appresa, ed è così possibile 
sperare (cf. A.S. VAN DER WOUDE, «Seid nicht wie eue- 
re Vater!», in EMERTON J.A. [ed.], Prophecy [Fest. G. 
Fohrer, BZAW 150, Berlin 1980] 163-173). 

24 (B) Otto visioni notturne e rispettivi oracoli 
(1,7-6,15). Anche se la data in 1,7 è quella della prima 
di queste visioni, l'introduzione oracolare in cui essa si 
trova funge da intestazione a tutte e otto le visioni. C'è 
una certa logica interna, una certa coerente progressio- 
ne da visione a visione, soprattutto se si tiene conto de- 
gli oracoli che le seguono. Nella prima, Dio garantisce 
il futuro di Sion, e in quelle che seguono assicura le 
condizioni necessarie per quel futuro. Una certa unità 
tematica è data al tutto con la ripresa delle immagini e 
del vocabolario della prima visione nell'ultima. 


(HALPERN, B., «The Ritual Background of Zechariah’s Temple 
Song», CBO 40 [1978] 167-190; JEREMIas, C., Die Nachigesi- 
chie des Sacharja [FRLANT 117, Gòttingen 1977]; RIGNELL, 
L.G., Die Nachtgesichte des Sacharja [Lund 1950)). 


25 (a) I CAVALLI COLORATI E I CAVALIERI (1,7-17). 
Il profeta vede una scena pacifica, di tranquillità, in cui 
messaggeri o ispettori tornano ed annunciano che tutto 
il mondo gode la pace e la tranquillità che traspaiono 
dalla scena. Si è levata una voce di lamento e di prote- 
sta (v. 12) e Dio risponde con una promessa oracolare 
di restaurazione per Gerusalemme e Giuda. 7. La data 
è il 16 febbraio 519. 8. un zoo: È la figura che nei 
versetti successivi viene chiamata «angelo». Nella visio- 
ne ha aspetto umano. 9. l'angelo: Ebr. mal’ak, «messag- 
gero», che qui riceve il titolo onorifico di «mio signo- 
re». La trascendenza di Dio viene salvaguardata quan- 
do le sue parole vengono comunicate tramite un mes- 
saggero soprannaturale, visto in forma umana, mentre 
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Dio rimane invisibile. 12. settant’anni: La durata del 
periodo, espressa in cifra ronda, dalla distruzione di 
Gerusalemme nel 587 fino al tempo della visione. L'i- 
dea sullo sfondo della protesta qui è che la pace che 
prevale dappertutto nel mondo rende inverosimile una 
liberazione di Giuda, che si può aspettare solo in un 
tempo di disordini e di guerra. La protesta riceve una 
risposta mediante un oracolo di promessa (vv. 13-17) 
in cui Dio rivela il suo vero atteggiamento: ira contro le 
nazioni nonostante la loro pace; sollecitudine per Giu- 
da nonostante le sue disgrazie. 16. Appare di nuovo il 
tema del ritorno di Dio a Gerusalemme (1,3), per abi- 
tare in un nuovo Tempio. 

26 (b) LE QUATTRO CORNA E GLI OPERAI (2,1-4) 
(LXX e Vg 1,18-21). La visione precedente si chiudeva 
con una promessa oracolare di un futuro migliore per 
Gerusalemme e Giuda, per confermare una parte della 
risposta alla protesta enunciata in 1,12. Nell’oracolo 
che chiude questa seconda visione c’è l'assicurazione 
che Dio agirà per confermare anche l’altra parte della 
risposta alla protesta: le nazioni che opprimono il po- 
polo di Dio saranno sconfitte, dopo tutto, nonostante 
la pace e la tranquillità delle nazioni al tempo della vi- 
sione. In questa seconda visione il profeta vede quattro 
corna. Il messaggero divino interpreta le corna come le 
nazioni degli oppressori, le quali in tempi diversi han- 
no disperso Giuda e Israele come un toro infuriato di- 
sperde con le sue corna tutti quelli che carica. Alle cor- 
na si avvicinano quattro artigiani; lavorando il corno, 
dovrebbero essere degli intagliatori. Oppure, in alter- 
nativa, £4ra5 del v. 3(20) non è il termine che designa 
«artigiano» (ugaritico £r5) bensì un «aratore» (ugariti- 
co bri), e allora l'immagine nel v. 4(21) è quella di un 
aratore che viene a spaventare gli animali cornuti e a ri- 
cacciarli nel loro ovile (y446: invece del TM yaddét; 
R.N. GOOD, Bid 63 [1982] 56-59. Per un simbolismo 
secondario, cf. B. HALPERN, CBOQ 40 [1978] 177-178). 
27 (c) IL MISURATORE (2,5-17) (LXX e Vg 2,1- 
13). Dall’allontanamento delle potenze straniere che 
impediscono la restaurazione di Giuda e di Gerusalem- 
me (nella precedente visione), muoviamo verso il primo 
stadio della effettiva restaurazione: la ricostruzione del- 
la città. La visione in sé mostra una falsa partenza: un 
agrimensore umano si accinge a stabilire le misure della 
città. L'iniziativa sottesa al progetto del misuratore non 
pare venire da Dio. Zaccaria parla con lui senza alcuna 
mediazione del messaggero di Dio o «angelo», che si 
sta allontanando dalla scena. Nel momento in cui il 
messaggio oracolare viene da Dio, attraverso un altro 
messaggero, esso è correttivo, ma la correzione non pa- 
re si adatti bene alla visione. Nella visione, sta per esse- 
re misurata la superficie della città; nell’oracolo, invece, 
viene escluso il progetto di costruire delle mura attorno 
all'area. In ogni caso, gli elementi essenziali della pro- 
messa sono un'abbondante e prospera popolazione (v. 
8[4]) e la potenza protettrice di Dio (v. 9[5]). 8(4). pr:- 
va di mura: Alla lettera: (come) «villaggi non fortificati» 
(p°rézét), una similitudine forse ispirata dall'idea della 
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prosperità essenzialmente agricola espressa dal bino- 
mio «uomini e animali». 9(5). L'immagine del fuoco, 
comune nelle descrizioni di teofanie perché esprime il 
pericolo di avvicinarsi troppo a Dio, e l'immagine della 
gloria che esprime la sua presenza terrena nel Tempio, 
vengono usate per mostrare perché la nuova Gerusa- 
lemme non avrà bisogno di mura difensive. La stessa 
terribile presenza di Dio nella città sarà sufficiente a cu- 
stodirla da tutti i suoi nemici. Sono ovvie le somiglianze 
con Ez 40-48, ma sono chiare anche le differenze. In 
Ez 40-42 viene misurato il Tempio, e in Ez 43,1-5 la 
gloria di Dio torna di nuovo ad abitarvi. Qui sta per es- 
sere misurata l’intera città, e nell’oracolo la gloria di 
Dio è una numinosa presenza nella città intera. 

In 2,10-17 (2,6-13) abbiamo una raccolta di brevi 
oracoli e affermazioni profetiche che non fanno parte 
della visione precedente con il suo oracolo, ma si riferi- 
scono al ritorno degli esiliati dispersi e al futuro di Ge- 
rusalemme come città di Dio. 

28 (d) IL SOMMO SACERDOTE GIOSUÈ (3,1-10). 
La serie delle visioni notturne passa dalla ricostruzione 
della città e dalla protettrice presenza di Dio, alla fun- 
zione di guida che avrà la città santa. 1. La scena della 
visione è organizzata come una seduta del consiglio di- 
vino (cf. 1 Re 22,19-22; Gb 1,6-12; 2,1-6; cf. N.L.A. 
TIDWELL, JBL 94 [1975] 343-355). Come in tutte le vi- 
sioni notturne di Zc, Dio non appare visibilmente. Qui 
il messaggero di Dio o «angelo», mediante il quale egli 
parla, presiede la seduta. l'avversario: L'ebr. fdt4x è un 
accusatore. In contesto forense, un $4/4# ha la funzio- 
ne di querelante. Il termine connota un ruolo di provo- 
cazione. In questa visione, il f4547 ha mosso un’accusa 
contro il sommo sacerdote Giosuè, ma l'accusa non 
viene esplicitata. Essa poteva riferirsi ad un qualche at- 
to noto ai contemporanei di Zaccaria che le persone 
ostili a Giosuè usarono forse come motivo per afferma- 
re che egli non era degno dell’ufficio di sommo sacer- 
dote. Poteva semplicemente trattarsi del fatto che era 
stato in esilio. 2. Dio rimprovera l’accusatore per aver 
mosso l’accusa e dichiara che Giosuè è stato rimosso, si 
era compromesso, ma fondamentalmente è integro, 
quale che sia l'esperienza a cui ci si riferisce. 4-5. La 
colpa di Giosuè, sia che derivi da una trasgressione 
personale, sia che derivi da un trasferimento sulla sua 
persona di un peccato o di una contaminazione collet- 
tivi, viene simbolicamente rimossa. (Per il trasferimen- 
to di colpe collettive su una persona, cf. fs 53,6.11, e 
per il trasferimento di una colpa specificamente cultua- 
le sulla persona del sommo sacerdote, cf. Es 28,38; Nar 
18,1). Il diadema mondo, o ritualmente puro, collocato 
sul suo capo sotto la supervisione del messaggero di 
Dio (v. 5) simboleggia il fatto che Giosuè assume la ca- 
rica di sommo sacerdote sotto gli auspici divini. L'ora- 
colo divino che segue (vv. 6-10) non sembra unitario. 7. 
L’amministrazione del Tempio e degli atri del Tempio è 
sotto la suprema giurisdizione del sommo sacerdote. 
Poiché Giosuè ha questa giurisdizione, ha il dovere di 
condurre una vita conforme alla legge di Dio, espressa 


Zaccaria (2,9-4,10b) 461 


in termini deuteronomistici come un camminare nelle 
vie di Dio. 8. Mentre la visione e l'oracolo in 3,1-10 si 
riferiscono a Giosuè e alla funzione di sommo sacerdo- 
te, il v. 8 introduce il Germoglio, che nel linguaggio 
simbolico del tempo può significare solo un rampollo 
della stirpe davidica (cf. soprattutto Ger 23,5). Se il v. 8 
fu introdotto in un secondo tempo all’interno dell’ora- 
colo dopo che Zorobabele ebbe lasciato il suo posto di 
capo civile in Giuda, allora il motivo della sua introdu- 
zione può essere stato quello di riservare un posto nel 
futuro per un qualche altro capo civile divinamente in- 
vestito. Poiché il Germoglio non viene identificato con 
Zorobabele per nome, il v. 8 può non riferirsi a vicende 
contemporanee e rimanere aperto a una interpretazio- 
ne messianica, anche se l’epiteto di «Germoglio» era 
applicato originariamente a Zorobabele. Comunque in 
questo oracolo non si fa alcun cenno alla responsabilità 
civile del sommo sacerdote (responsabilità che i sommi 
sacerdoti acquisirono nel Giuda post-esilico) o sulla 
scomparsa di un governatore civile dalla scena post-esi- 
lica. 9. Il significato della pietra, reale e simbolico insie- 
me, rimane un problema per gli esegeti. 

29 (a) IL CANDELABRO E GLI ULIVI (4,1-14). L'o- 
scurità insita nel simbolismo di questa visione non vie- 
ne eliminata dalla spiegazione oracolare che segue. In 
tempi ancora abbastanza vicini alla situazione originale 
perché lo scopo della visione e la sua spiegazione fosse- 
ro comprensibili da chi aveva sufficiente immaginazio- 
ne da riuscirci, il testo fu interpolato da un oracolo sul 
ruolo di Zorobabele nella ricostruzione del Tempio (vv. 
6b-10a). Anche il resto del testo pare sia stato corrotto, 
come accade in genere con i testi il cui senso è oscuro e 
l'intenzione programmatica in qualche modo disturba 
la persona o le persone che lo interpolano o in qualche 
modo lo manomettono. (Per i problemi di carattere fi- 
lologico e archeologico sollevati dalla descrizione del 
candelabro, cf. R. NORTH, Bib 51 [1970] 183-206; e 
per le diverse interpretazioni moderne dei simboli e 
del loro eventuale sfondo, cf. C. JEREMIAS, Die Nacht- 
gesichte [+ 24] 176-188). 6b. L'interpolazione inizia 
con un oracolo di acclamazione rivolto a Zorobabele. 
Nel materiale interpolato, Giosuè non viene chiamato 
per nome, anzi a lui neppure si accenna, a meno che il 
«grande monte» [TM bar-baggad6l) del v. 7 non sia un 
simbolo del sommo sacerdote (hbakk6hén haggadédl): nel 
qual caso, è significativa la riduzione del grande monte 
a una pianura davanti a Zorobabele. 7. la pietra, quella 
del vertice: Forse per analogia con il mattone tolto da 
un precedente tempio per incorporarlo in uno nuovo, 
come prevedeva un rituale mesopotamico (E. LIPINSKI, 
VT 20 [1970] 30-33; A. PETITJEAN, Les oracles [> 15] 
216-238.243-251). 8. Un secondo oracolo interpolato 
che mette in risalto il ruolo di guida di Zorobabele nel- 
la costruzione del nuovo Tempio. 10a. /4 pietra di 
piombo: Un filo a piombo (così i LXX) oppure un ba- 
samento di stagno per le fondamenta (D.L. PETERSEN, 
CBQ 36 [1974] 368-371; B. HALPERN, CBO 40 [1978] 
171-173). 10b. L'oracolo collegato alla visione riprende 
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dopo l’interpolazione. I sette elementi del candelabro 
rappresentano gli occhi di Dio che vigilano su tutto il 
mondo assicurando la sua signoria su tutti gli eventi. 
Ciò conferma l’interpretazione del candelabro come 
un emblema divino. 12. L'oscurità del testo rende pro- 
blematica la domanda. 14. figli dell'olio: I commentato- 
ri intendono generalmente queste parole come un rife- 
rimento simbolico a Giosuè e a Zorobabele. Molti le 
considerano come un’allusione alla loro unzione come 
sommo sacerdote e come re. Altri si chiedono come 
mai un elemento della regalità sia stato introdotto in 
relazione al sacro emblema del candelabro. Il termine 
usato qui per «olio», yis44r, non fa parte del vocabola- 
rio dell’unzione. Si vuol forse dire che il sommo sacer- 
dote e l'amministratore civile provvedono alle necessità 
del Tempio, rappresentate dall’olio per il candelabro, 
emblema divino? 

30 (f) IL ROTOLO CHE VOLA (5,1-4). La serie del- 
le visioni passa dai capi di Giuda restaurato alla società 
giudaica in generale. In questa società sono presenti 
comportamenti peccaminosi non ancora puniti, contro 
Dio (esemplificati dallo spergiuro) e contro il prossimo 
(esemplificati dai ladri). L'assunto della visione e della 
sua interpretazione nell’oracolo è questo: i comporta- 
menti peccaminosi, che violano l’alleanza con Dio, ren- 
dono passibili delle maledizioni collegate con la viola- 
zione della alleanza (D/ 29 passim). La maledizione è 
scritta nel rotolo, come si usava per le maledizioni lega- 
te alla violazione delle clausole di un trattato nell’anti- 
co Vicino Oriente, le quali venivano scritte nel trattato 
stesso. Dio in persona invierà il rotolo con la maledi- 
zione, che volerà tutt’'attorno per snidare i colpevoli e 
punirli distruggendo i loro beni terreni. 

31 (g) LA DONNA NELL’EFA (5,5-11). L'obiettivo 
delle visioni si sposta dalla punizione dei colpevoli del- 
la società giudaica, verso la eliminazione totale delle 
colpe e dei comportamenti peccaminosi di Giuda. 6. 
efa: Unità di misura per solidi di cui non è stato ancora 
determinato l’equivalente nelle misure moderne. Qui 
l’efa è un contenitore la cui capacità è quella dell'unità 
di misura. fa loro corruzione: (con i LXX e Syr che leg- 
gono il testo consonantico ebraico come ‘0777 e non 
“yam come il TM). È il peccato la cui eliminazione è un 
tema generale di Zc (cf. 3,4.9). 8. empietà: Ebr. ri5"4, 
qualsiasi cosa che offende Dio, che è contraria alla sua 
volontà. Oggetto della visione non è soltanto la colpa, 
ma la colpa con il comportamento offensivo, che è il 
motivo della colpa e deve essere eliminato insieme alla 
colpa. Il motivo per cui l’empietà nella visione appare 
come una donna non necessariamente ha una connota- 
zione antifemminile. Può essere stato determinato dal 
fatto che ris‘ è grammaticalmente di genere femminile, 
e qualcuno ha suggerito che nella mente del profeta era 
presente la dea mesopotamica Ishtar (K. GALLING, Sty- 
dien zur Geschichte Israels, 120). 11. Sennaar: La bassa 
Mesopotamia, Babilonia. La colpa, con la sua causa co- 
stituita dal comportamento offensivo contro Dio, viene 
rimossa da Giuda e portata verso Babilonia. In tal mo- 
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do Babilonia viene ripagata dei mali che ha provocato 
a Giuda. L'idea che i Babilonesi renderanno culto alla 
colpa e all’empietà (= Ishtar?) è chiaramente veicolata 
dalla casa che là deve essere costruita per l’efa (cf. «ca- 
sa di YHWH» per designare il Tempio) e dalla base o 
piedistallo sul quale essa deve essere collocata (cf. M. 
DELCOR, RHR 187 [1974] 137-145). 
32 (h) I QUATTRO CARRI; CORONE E CAPI (6,1-15). 
Il materiale oracolare dei vv. 9-15 non è parte integran- 
te della visione (vv. 1-8), che ha alcuni dettagli in comu- 
ne con la prima visione (1,7-17): cavalli colorati (anche 
se non tutti i colori si corrispondono) e missioni divine 
inviate per tutta la terra (anche se nella prima visione 
esse stanno tornando, mentre nell'ultima partono; e 
nella prima ci sono inviati personali, mentre nell'ultima 
si parla di carri). 1. Le due montagne fatte di bronzo, i 
carri e i venti dei vv. 1-5 danno a questa visione un tono 
miticamente cosmico. Nell’antico Vicino Oriente c’è 
abbondanza di paralleli per ciascuno di questi elementi 
(cf. JEREMIAS, Nacbigesichte [> 24) 110-113.123-126), 
ma non esiste alcun parallelo per questa loro fusione. 2- 
3. Il numero quattro è determinato dai quattro venti (v. 
5). Non è chiaro se i colori dei cavalli abbiano un reale 
valore nella visione. 5. I carri sono in relazione con i 
venti (cf. Is 66,15; Ger 4,13), e i venti sono a loro volta 
messaggeri di Dio ($4/ 104,4), che partono nelle loro 
quattro direzioni dopo che si sono presentati davanti a 
Dio per ricevere da lui il loro mandato. 6. Si può sup- 
porre che i cavalli rossi che partono verso est siano stati 
inavvertitamente tolti dal testo. I cavalli bianchi vanno 
«oltre il mare» (verso occidente) invece di andare «die- 
tro ad essi», se ‘ary: del TM viene emendato in ’r 
bym. Si afferma che i messaggeri cosmici percorrono la 
terra in tutte e quattro le direzioni (v. 7). Data la sim- 
metria tra la prima visione notturna e l’ultima — con la 
prima che mostra gli ispettori che riferiscono che tutta 
la terra è in quiete, con costernazione di coloro che 
sperano in una agitazione che dia a Giuda la possibilità 
di tornare in libertà (1,11-12) — lo scopo degli inviati 
cosmici nell’ultima visione è probabilmente quello di 
provocare in tutta la terra un’agitazione che renda pos- 
sibile a Giuda di insorgere per conquistare la libertà. 8. 
Come la pace sulla terra nella prima visione aveva acce- 
so lo sdegno di Dio (1,15), così l’agitazione sulla terra, 
imminente in questa ultima visione, placa lo spirito di 
Dio. La missione a tutta la terra ha uno speciale obietti- 
vo nel settentrione, perché la strada da Babilonia verso 
Giuda viene da nord (cf. 2,6-7). Poiché la colpa e l’em- 
pietà sono state rimosse da Giuda e portate a Babilonia 
(5,11), l’ira di Dio ha tutte le ragioni per essere diretta 
in quella direzione. 

Le visioni notturne sono terminate con 6,8. 
Ad esse è stata aggiunta la sezione oracolare 6,9-15. In 
essa viene indicato il contributo che le persone bene- 
stanti tornate dall’esilio devono dare allo splendore del 
futuro. 11. Deve essere fatta una corona per il sommo 
sacerdote Giosuè. Il TM ai vv. 11 e 14 ha il plurale «co- 
rone» che può riflettere l’idea che deve essere fatta una 
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corona anche per il capo civile. I LXX in ambedue i 
versetti e alcuni manoscritti ebr. nel v. 11 hanno il sin- 
golare, e nel TM il verbo che deve concordare in nu- 
mero, al sing., nel v. 14. 12-13. Qui, come in 3,8, abbia- 
mo un frammento oracolare, in cui al futuro capo civile 
— chiamato Germoglio — viene attribuita una insigne 
dignità nel tempo a venire, all’interno di un passo che 
si riferisce al capo religioso soltanto. In 4,6b-10a, in un 
passo che si riferisce sia al capo religioso sia all’anoni- 
mo capo civile, il capo civile è identificato con Zoroba- 
bele e gli viene attribuito un ruolo nella costruzione del 
Tempio, come qui a Germoglio. In tutti e tre i casi rile- 
viamo la volontà di mettere in evidenza il ruolo del ca- 
po civile nell'età a venire. Potremmo sospettare una 
certa evoluzione della situazione, da una chiara identi- 
ficazione di Zorobabele come costruttore in 4,6b-10a, 
entro un passo che già conteneva i due tipi di capi, a 
Germoglio in 6,12-13 in un momento in cui la carriera 
storica di Zorobabele poteva essere diventata incerta, 
ma la ricostruzione del Tempio non era ancora termi- 
nata, a un Germoglio in 3,8, infine, il cui posto nell’età 
futura era meno storicamente definito — più aperto, più 
messianico, se si vuole. 

34 (C) Oracoli diversi (7,1-8,23). Per l’ultima 
volta, l'indicazione della data (7,1) segna l’inizio di una 
nuova sezione, in cui diversi oracoli, alcuni dei quali 
molto brevi, sono legati insieme e presentati come ri- 
sposte alla domanda posta in 7,3. Gli oracoli sono deli- 
mitati chiaramente, e per dare unità alla raccolta ven- 
gono usati accortamente alcuni espedienti letterari (cf. 
D.J. CLARK, BT 36 [1985] 328-335). Il linguaggio mo- 
rale è spesso deuteronomistico. 

35 (a) VALUTAZIONE DEL PASSATO (7,1-14). 1. La 
data è il 7 dicembre 518. 2-3. Il modello per l’azione 
descritta è quello di una richiesta rivolta a un sacerdote 
per una /òrà nel suo significato originario di responso 
sacerdotale ad una domanda sul procedimento corret- 
to da tenere in una questione rituale o sacra (+ Istitu- 
zioni, 76:10). Qui viene introdotto un elemento atipico 
della :6rd: la domanda non è rivolta solo ai sacerdoti 
ma anche ai profeti. In Ag 2,10-14, una /éré, in forma 
autenticamente sacerdotale, viene estesa in forma pro- 
fetica (2,14). Zaccaria, profeta ma anche membro di 
una famiglia sacerdotale (+ 18), potrebbe aver rispo- 
sto alla domanda che è in 7,3 alla maniera di un sacer- 
dote, ma gli oracoli che seguono sono espressi in forma 
profetica. Il giorno di lamento e di digiuno nel quinto 
mese viene generalmente inteso come l’anniversario 
della distruzione del precedente Tempio con il resto 
della città (2 Re 25,8-9). 4-7. Un oracolo che denuncia 
le motivazioni interessate. 5. quinto e settimo mese: Per 
il quinto, vedi il commento al v, 3. Nella tradizione giu- 
daica un digiuno nel settimo mese era osservato in 
commemorazione dell’uccisione di Godolia (2 Re 
25,25; Ger 41,1-3). settant'anni: Vedi commento a 1,12. 
Un ammonimento sul comportamento retto nei vv. 9- 
10 introduce uno sguardo retrospettivo al rifiuto degli 
ascoltatori/antenati di obbedire a Dio quando aveva 
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manifestato la sua volontà attraverso l’istruzione (/òrd) 
e attraverso le parole dei profeti (v. 12), concludendo 
con una rievocazione dell'esilio inflitto agli antenati co- 
me pena per il loro rifiuto. Cf. 1,1-6. 
36 (b) PROMESSE PER IL FUTURO (8,1-23). 2. gelo- 
sta per Sion: Ripetuto da 1,14. 3. tornerò a Sion: Ripetu- 
to da 1,16. La fedeltà o la credibilità in materia di com- 
portamento etico e la santità in materia di pratica reli- 
giosa, saranno una conseguenza della presenza di Dio 
nella città. 9. La prosperità della terra deriva dal fatto 
che sono iniziati i lavori del nuovo Tempio. 14-17. Vie- 
ne rovesciata la storia di disobbedienza e punizione 
tracciata in 7,8-14. Mentre Dio aveva finito col punire 
gli antenati, ora inizia con la risoluzione di fare del bene 
a Gerusalemme e a Giuda. Le prescrizioni etiche enun- 
ciate all’inizio di 7,8-14 come una lista di prescrizioni 
trasgredite nel passato, ricorrono ora alla fine di 8,1-17 
come una lista di prescrizioni da osservare nel futuro. 

18-19. La risposta alla domanda di 7,3 riceve alla fi- 
ne una risposta più vicina a quella di una /6ré sacerdo- 
tale. Alla domanda se bisogna continuare a osservare il 
digiuno nel quinto mese, la risposta è no; anzi, quel di- 
giuno, ed altri tre saranno mutati in feste di gioia. I di- 
giuni nel quarto e nel decimo mese non vengono men- 
zionati in 7,3.5. Quello che commemoravano questi di- 
giuni, non ci è noto. arziate la verità e la pace: Forse 
una aggiunta alla risposta: comunque una conclusione 
che ben vi si adatta. 20-23. Anche se la presenza di 
questi versetti alla fine della sezione può essere dovuta 
al progetto redazionale, c'è una connessione verbale 
con l’inizio della sezione: «a supplicare il Signore» (7,2; 
8,21.22). Le genti verranno da tutte le parti della terra 
a Gerusalemme perché lì c'è Dio. I Giudei che stanno 
sviluppando una presenza giudaica nella Diaspora han- 
no un ruolo tutto speciale da svolgere in tutto questo. 
È attraverso di essi che gli altri popoli udranno la buo- 
na novella della presenza di Dio e vorranno venire in- 
sieme a loro a Gerusalemme. 

(II) Zc 9-14 

37 (A) La prima raccolta (9,1-11,17). Sia 
9,1-11,17, sia 12,1-14,21, nonché MJ, hanno come in- 
testazione la parola r45f4°, lett. «peso». Nel linguaggio 
profetico del periodo, questo termine può essere tra- 
dotto «oracolo», anche se così facendo si velano alcune 
sottigliezze dell’uso (cf. M. SAEBO, Sacharja 9-14 [> 
15) 137-144). 
38 (a) DIO IL GUERRIERO PRENDE POSTO (9,1-8). 
In questa sezione, Giuda viene collocato in un lato, i 
popoli che confinano con Giuda dall’altro. Dio, il cui 
potere si estende su tutte le nazioni, si pone dalla parte 
di Giuda, e come un re che va alla guerra per il suo po- 
polo sconfigge i confinanti di Giuda. I confinanti no- 
minati sono quelli in Siria (Cadrach e Damasco), sulla 
costa fenicia (Tiro e Sidone) e quelli dell’enclave occu- 
pata dalle città-stato filistee (Ascalona, Gaza, Ekron, e 
Asdod). Le minacce indirizzate contro di esse rifletto- 
no in gran parte scritti profetici precedenti (cf. Ar 1,6- 
9, e Tiro in Ez 28,2-6), ma vi sono studiosi che vedono 
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in questa sezione allusioni a eventi del tempo di Ales- 
sandro Magno (K. ELLIGER, ZAW €2 [1949-1950] 63- 
115; M. DELCOR, VT 1 [1951] 110-124). 1. l'occhio di 
Adamo: Oppure «sorgente di Adamo» (E. ZOLLI, VT 5 
[1955] 90-92), o «superficie della terra» (M. DAHOOD, 
CBQ 25 [1963] 123-124). Alcuni emendano l’ebr. ‘éx 
‘Adam con ‘îré ‘aràm, città [plur.] di Aram (Siria). 6b-7. 
Dio permetterà ai Filistei di far parte della società giu- 
daica, dopo che saranno purificati dalle pratiche cul- 
tuali illecite: mangiare il sangue delle vittime sacrificali 
(cf. Lv 17,10-14) e mangiare una «abominazione», cioè 
qualsiasi cibo che risulti impuro (cf. Lv 11,1-47; 17,15- 
16). 8. Nessun popolo confinante opprimerà Giuda 
perché la casa di Dio è in Gerusalemme. 

39 (b) IL RE DI PACE (9,9-10). Si tratta di un re 
terreno futuro, in grado di inaugurare un regno di pa- 
ce grazie alla vittoria divina annunciata nei versetti 
precedenti. 9. Non va fatta alcuna distinzione tra una 
«figlia» di Sion o di Gerusalemme e la città stessa. gi4- 
sto e salvato: L’ebr. saddîg significa sia «giusto» nel 
senso di uno che fa la volontà di Dio, sia «trionfante». 
Il participio r634‘ è passivo: il futuro re non è uno che 
salva (anche se i LXX, VL e Vg intendono così) bensì 
uno che è stato salvato, liberato da Dio (cf. Sa/ 33,16). 
cavalca un asino: Simbolo non di mansuetudine, bensì 
di pace, visto che nelle attività belliche si cavalcavano i 
cavalli (DE VAUX, Istituzioni, 227-230). 10. farò sparire 
i carri: I LXX e Syr leggono «farà sparire» per armo- 
nizzare con «annunzierà» che segue nel versetto, ma la 
forma della 1° persona dello stesso verbo è usata per 
dire l’annientamento dell'orgoglio dei Filistei nel v. 
6b. Dal punto di vista della forma letteraria, la formu- 
la del messaggero del v. 9 può essere limitata a quel 
versetto, con un ritorno nel v. 10 alle caratteristiche 
formali dei vv. 6b-8. In tal caso nel v. 10 Dio, parlando 
in prima persona, dice che egli stesso, il divino guer- 
riero, sconfiggerà i carri e i cavalli da guerra, ma la pa- 
ce alle nazioni verrà annunciata da un re terreno. Il 
suo pacifico dominio si estenderà di gran lunga al di là 
di Giuda in tutto il resto del mondo abitato (cf. Saf 
72,8). 

40 (c) IL DIVINO GUERRIERO GUIDA ALLA VITTO- 
RIA (9,11-17). 11. te: Sion/Gerusalemme del v. 9, l’ap- 
pello diretto collega questa sezione con quanto prece- 
de. s/ sangue dell'alleanza con me: L'alleanza del Sinai 
era stata suggellata con un rito cruento (Es 24,6-8), ma 
è difficile vedere che importanza ciò può avere per il 
fatto che Dio libererà i prigionieri di Sion. 13. contro i 
tuot figli, o Jawan: Jawan, originariamente Ionia, sta 
per tutte le terre greche in generale. Questa frase spez- 
za il pensiero ed è probabilmente una glossa. Per cui 
non ci aiuta a datare il testo originario. 14. Quando 
Dio combatte le sue battaglie, lo fa con le componenti 
cosmiche della teofania, quali lampi e venti impetuosi, 
ma nella battaglia descritta qui, sono implicati anche 
gli Israeliti (vv. 13.15). 16-17. Le condizioni pacifiche 
che seguono alla vittoria vengono descritte con imma- 
gini bucoliche, pastorali, le quali, verbalmente ma non 
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tematicamente, legano questa sezione con quanto se- 
gue (pecore e pastori in 10,2-3). 

41 (d) CONTRO COLORO CHE ABUSANO DELLA FI- 
DUCIA (10,1-3a). 1. Il divino guerriero, associato nelle 
precedenti sezioni con le paurose forze della natura, 
diventa colui che provvede le buone cose che la natura 
dona. Implicitamente potrebbe esserci una condanna 
della fiducia mal posta negli altri dèi da parte di chi 
pensa che essi possano dare pioggia e fertilità. 2. /era- 
fim: Idoli domestici, forse oggetti del passato, ma l’idea 
di usarli in un qualche procedimento per ottenere un 
oracolo pare essere presente anche in Ez 21,26. Coloro 
che fanno questo e gli indovini che cercano di ottenere 
dei presagi e li interpretano, sono condannati perché 
abusano della fiducia religiosa del popolo. 3a. pastori: 
Probabilmente tutti coloro che occupano posti di co- 
mando, condannati perché vengono meno alla loro re- 
sponsabilità di fronte al popolo. wzonzozi: I capi (cf. Ez 
34,17). 

42 (e) I VITTORIOSI SEGUACI DI DIO (10,3b-12). 
3b. Le parole di richiamo «gregge» e «visitare» legano 
questa sezione con quanto precede (v. 3a) ma le imma- 
gini sono di nuovo quelle della battaglia; il centro di in- 
teresse passa dai capi inaffidabili al popolo guidato da 
Dio; l’immagine del popolo come gregge si muta im- 
provvisamente in quella del popolo come cavalli da 
guerra, e Dio appare di nuovo come il Signore degli 
eserciti, il divino guerriero. 6. Giuda e Israele restaura- 
ti, rappresentano un ritorno al tempo antico: l’unione 
di entrambi i regni è una caratteristica di questi oracoli 
orientati al futuro. Il v. 6b ha uno stretto parallelo in 
Ger 33,26. 7-12. La restaurazione che avrà luogo dopo 
che Dio avrà portato il popolo alla vittoria. Gli antichi 
nemici d’Israele, l'Egitto e l’Assiria, vengono menzio- 
nati, anche se non vengono più minacciati. 

43 (f) DISTRUZIONE IN LIBANO E IN BASAN (11,1- 
3). Questo breve esempio classico di lamento derisorio 
è legato alla sezione precedente dal riferimento al Liba- 
no e a Basan che è in Galaad (cf. 10,10); è inoltre lega- 
to sia a quanto segue che a quanto precede dalla parola 
di richiamo «pastori». La desolazione dei nemici di 
Giuda sconfitti è descritta in termini poetici. È curioso 
che per questo siano stati scelti i piccoli confinanti del 
N e del N-O. D.R. JONES (VT 12 [1962] 241-259) opi- 
na che gli oracoli di Zc 9-11 vengano da una «attività 
profetica e pastorale in o nei pressi di Damasco, tra gli 
Israeliti della diaspora settentrionale del quinto secolo» 
(p. 258). Pochi accolgono una tale ipotesi. 

44 (g) CATTIVI PASTORI. CATTIVE PECORE (11,4- 
17). Il tono oracolare prende una piega negativa, sia 
contro i pastori che contro le pecore. Sullo sfondo 
stanno Ger 23,1-4 ed Ez 34,1-31; 37,15-28, ma molto 
di quello che è detto in quei passi, viene contraddetto 
da questo, che è il resoconto in prosa del mandato di- 
vino per un’azione simbolica (vv. 4.13a.15) e della rela- 
tiva esecuzione (vv. 7-12.13b-14), con dei motivi inter- 
pretativi (vv. 5-6.16). 4. Il comando fondamentale dato 
al profeta. Si tratta di fare da pastore al gregge, che è 
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composto da pecore da macello. Si sospetta, senza cer- 
tezza, che il gregge sia tutto Giuda. 6. Il motivo di que- 
sto comando fondamentale. Si tratta di un giudizio ne- 
gativo sui re, senza riferimenti a specifici fatti storici. I 
motivi possono aver a che fare in certa misura con l’i- 
dea del passato che si ripete, idea tipica di questa parte 
di Zc, in certa misura con le esperienze personali del 
profeta (M. REHM, «Die Hirtenallegorie Zach 11.4- 
14», BZ 4 [1960] 186-208). Non è chiaro se la terra è il 
paese di Giuda o la terra in generale, oppure l’una e 
l’altra insieme ma con un riferimento speciale a Giuda. 
7. Il profeta inizia la sua azione simbolica prendendo 
due bastoni, chiamati l’uno «Benevolenza» (propria- 
mente «piacevolezza», che può essere mostrata con la 
benevolenza; cf. Sal 90,17), l’altro «Unione». 8. elimi- 
nat tre pastori: Si è a lungo cercato di identificare i tre 
con persone storiche e datare così l'oracolo. Poiché il 
testo non fornisce alcun indizio per la loro identifica- 
zione, i risultati sono ampiamente divergenti e siccome 
questa frase interrompe la fluidità del testo, potrebbe 
comunque trattarsi di una interpolazione tardiva. Il te- 
sto continua con una affermazione di separazione tra il 
simbolico pastore e il gregge. 10. La rottura del basto- 
ne «Benevolenza» viene interpretata come simbolo del- 
la rottura di un'alleanza «con tutti i popoli». Non ab- 
biamo notizia di una simile alleanza, ma può darsi che 
sullo sfondo ci siano Ez 34,25 e specialmente Ez 37,26- 
28. È difficile dire quale possa essere la funzione dei 
vv. 11-13 nel loro contesto attuale. 13. trenta sicli d'ar- 
gento: Può darsi che si tratti dell'ammontare dell’in- 
dennità da pagare per uno schiavo ucciso dalle corna 
di un bue (Es 21,32). resoro: Così Syr. Il TM «vasaio», 
«colui che plasma» (yòsér), può essere un errore per 
«tesoro» (’és4r). Il «forno per fusione» dei LKX è sug- 
gestivo, ma è difficile giustificarlo dal punto di vista te- 
stuale. L'azione simbolica, con il sarcastico commento 
divino, può essere un giudizio contro i sacerdoti del 
Tempio (cf. M. DELCOR, VT 3 [1953] 67-77; ].A. HoF- 
TIJZER, VT 3 [1953] 407-409). 14. Viene spezzato il se- 
condo bastone, «Unione». Il simbolismo di una rottura 
completa tra Giuda e Israele è esattamente l'opposto 
del simbolismo dei due legni accostati l’uno all’altro in 
modo da fare un legno solo, in Ez 37,15-19. Qui il sim- 
bolismo non viene spiegato. 15-17. Il profeta riceve un 
nuovo mandato, di prendere gli attrezzi di un pastore 
insensato. L'azione simbolica è riferita a una persona 
descritta nel v. 16 e maledetta in un oracolo di «guai» 
nel v. 17. Se si trattava di una persona storica, l’identità 
ci sfugge. Cf. 13,7-9. 
45 (B) La seconda raccolta (12,1-14,21). 

(a) GERUSALEMME VITTORIOSA (12,1-9). Di 
nuovo Dio promette a Gerusalemme la vittoria sopra i 
suoi nemici, ma c’è una certa rivalità tra gli abitanti di 
Gerusalemme e «i clan di Giuda». Questo fatto è vero 
specialmente nel v. 7, che contiene anche un’osserva- 
zione che non è necessariamente ostile alla stirpe di 
Davide, ma esprime una certa riserva sulla sua illustre 
posizione. Si può sospettare una certa rivalità tra le 
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classi dirigenti e qualche altro gruppo. 8. come Dio: 
Una espressione con una lunga storia, da prendere non 
in senso letterale ma come una maniera mitica per 
esprimere una statura eroica. 

46 (b) LUTTO E PURIFICAZIONE IN GERUSALEM- 
ME (12,10-13,1). L'argomento cambia, ma c’è di nuo- 
vo un riferimento alla casa di Davide e agli abitanti di 
Gerusalemme, come nella sezione precedente. 10. uno 
spirito di grazia e di supplica: Che Dio voglia diffonde- 
re uno spirito sul popolo significa che vuole prendere 
un'iniziativa volta a infondere in essi un nuovo atteg- 
giamento interiore. Il tenore di questa sezione fa capi- 
re che il nuovo atteggiamento deve essere tale da sca- 
turire dal pentimento relativo ad alcuni peccati che 
erano derivati da un atteggiamento cattivo. Héx signi- 
fica «favore», «grazia»; qui il contesto suggerisce di in- 
tenderla come grazia agli occhi degli altri, la qualità 
che rende gradita una persona. Tapdndnîm può signifi- 
care solo «supplica»; Dio determinerà un atteggiamen- 
to per il quale essi si volgeranno a lui per implorare il 
suo favore. guarderanno a mela colui: Il TM e tutte le 
antiche versioni hanno «a me» che esprime il radicale 
volgersi o convertirsi verso Dio. Se si accetta questa le- 
zione, allora quello che segue deve essere separato da 
una pausa per continuare, dopo che è stato introdotto 
un iniziale w4w: «e faranno il lutto per colui che han- 
no trafitto». Molti, eliminando «a me», emendano il 
testo per leggere «essi guarderanno a colui che hanno 
trafitto», che è il senso della citazione del nostro testo 
in Gv 19,37 (cf. anche Ap 1,7). colui che banno trafitto: 
Se con «colui» si intende Dio, al quale dovranno guar- 
dare, allora il verbo ddg4er va preso in senso metafori- 
co, di «offendere», come in Pr 12,18; ma leggere il te- 
sto in questo modo, comporta che il lutto di cui si par- 
la dopo va considerato come un lutto per YHWH, il 
che pare improbabile, anche se non impossibile, vista 
l’allusione ad un rito di lutto associato a un dio paga- 
no nel v. 11. Dagar in senso proprio è usato per trafig- 
gere con una spada o una lancia. L'allusione ad una 
persona che la casa di Davide e Gerusalemme hanno 
fatto sì che venisse trafitta, è troppo vaga per permet- 
terne l’identificazione. Sono state fatte notare le somi- 
glianze con il Servo Sofferente di Is 53. Qualche even- 
to storico o situazione collegata anche con l’atteggia- 
mento violento verso i pastori in 10,2-3a; 11,4-17, o 
alla più mite espressione di spirito di parte in 12,7, 
poteva venire immediatamente in mente ai contempo- 
ranei. 11. Adad-Rimmon: Il dio del fulmine e delle 
tempeste Adad, con l’epiteto Rimmon aggiunto al suo 
nome. Riti di lamentazione erano associati non con 
Adad bensì con Adonis-Tammuz. Forse il profeta con- 
fuse semplicemente gli dèi accennando al rito pagano 
delle campagne come una analogia di quanto vedeva 
accadere in Gerusalemme. 12-14. Ciascuna delle prin- 
cipali classi sociali di Gerusalemme è coinvolta nel lut- 
to: capi civili (la casa di Davide), i profeti (la casa di 
Natan), i leviti (la casa di Levi), e i sacerdoti levitici (i 
Simeiti; cf. Es 6,17). 13,1. La fontana è simbolo della 
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purificazione della casa di Davide e di Gerusalemme 
dai loro peccati. 

Colpiscono i paralleli tra questa sezione ed Ez 
36,16-32: in tutti e due i testi si dice che Dio darà o 
diffonderà uno spirito (Ez 36,27; Zc 12,10), e in ambe- 
due viene usata l’acqua come simbolo della purificazio- 
ne morale (Ez 36,25; Zc 13,1) dal peccato indicato con 
le parole della impurità mestruale (rmiddé: Ez 36,17; Ze 
13,1). 


(DELCOR, M., RB 58 (1951] 189-199; VT 3 [1953] 67-77; 
Hortiizer, J.A., VT 3 [1953] 407-409). 


47 (c) IDOLI E PROFETI ALLONTANATI ( 13,2-6). Il 
legame con la sezione precedente avviene tramite la pa- 
rola di richiamo «trafiggere» e «spirito» (12,10; 
13,2.3). Il profeta sarà trafitto perché ha detto il falso. 
Questo oracolo, tuttavia, è diretto a tutti i profeti senza 
distinzione. Tutti verranno rimossi, insieme con gli ido- 
li e con gli atteggiamenti contaminanti. 4. i/ mantello di 
pelo: C£. 2 Re 1,8. 5. Non sono un profeta: Cf. Am 7,14. 
6. piaghe: Il risultato dell’automutilazione durante l’e- 
stasi profetica (cf. 1 Re 18,28-29). 

48 (d) CERNITA DEL PASTORE E DEL GREGGE 
(13,7-9). 7. :/ mio pastore: Dato che il pastore ha una 
relazione particolare con Dio, potrebbe essere un capo 
civile di Giuda, oppure un sommo sacerdote post-esili- 
co. La persona intesa potrebbe essere il pastore insen- 
sato di 11,15-17. Se, tuttavia, Dio si rivolge alla spada 
con ironica amarezza, perché guarda con favore al pa- 
store che sarà colpito dalla spada, allora si aprono altre 
vie di interpretazione. Alcuni ritengono che questo pa- 
store sia la persona trafitta di 12,10. 8-9. Quando verrà 
colpito il pastore, sarà colpito anche il popolo di cui 
era guida. Il popolo verrà passato al vaglio, e coloro 
che rimarranno dopo questa prova escatologica ricono- 
sceranno Dio, come Dio riconoscerà loro. Le parole fi- 
nali sono un’eco di Os 2,23. 

49 (e) PROVA ED ESALTAZIONE DI GERUSALEMME 
(14,1-21). Nei vv, 1-5 vengono descritte la prova e le 
sofferenze di Gerusalemme nel «giorno» escatologico. 
Ricorrono antiche idee, come quella di Dio come divi- 
no guerriero, ma la scena viene descritta in stile apoca- 
littico, con catastrofi e grandi sconvolgimenti naturali. 
La prova passerà al vaglio il popolo; metà saranno de- 
portati, ma ci sarà un resto (cf. 13,8). 5. raggiungerà il 
suo fianco: Il TM ’s/ può essere vocalizzato come la pa- 
rola che traduciamo «fianco», ma originariamente il 
termine era forse ys/ (cf. lo scambio ’sr/ysr in 11,13), 
come indicherebbero i LKX. In questo caso, può trat- 
tarsi del nome proprio della piccola valle chiamata 
Yasul che sfocia nel Cedron a sud di Gerusalemme 
(F.M. ABEL, RB 45 [1936] 385-400). #7 terremoto avve- 
nuto al tempo di Ozia: Cf. Arm 1,1. 
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Nei vv. 6-11 la scena cambia. Il giudizio escatologi- 

co è terminato, ed è stata inaugurata la nuova era. 6. 
Cf. Gen 8,22. 7. Cf. Ez 47. 9. Nell’era escatologica, 
YHWH sarà re dell’universo, ma sarà anche (lui solo) 
re di Gerusalemme (cf. v. 16). # Signore sarà uno: C£. 
Dei 6,4. 10-11. L'immagine spaziale di Gerusalemme 
che si innalza isolata in mezzo ad una pianura, priva di 
contorni, simboleggia la posizione elevata della città 
nel futuro escatologico. 12-15. Questi versetti descrivo- 
no la distruzione che precede la vittoria già riportata; 
essi interrompono la descrizione della felice posizione 
di Gerusalemme dopo la vittoria finale, e preparano il 
v. 16a. 
50 16. Come Gerusalemme è stata passata al va- 
glio nella battaglia finale, con un resto che è stato la- 
sciato (13,8-9; 14,2), così accadrà alle nazioni straniere. 
Dal resto di tutte le nazioni, verranno a Gerusalemme 
pellegrini ad adorare YHWH (cf. 9,7). È significativo 
che nella Gerusalemme dell’età futura annunciata in 
questo passo non ci sia un re terreno, né un sacerdote, 
né un profeta. In 13,7-9 veniva convocata una spada a 
colpire il pastore (probabilmente simbolo di un re o di 
un capo civile), senza prevedere un nuovo pastore che 
si ponesse alla guida del resto. Secondo 13,2-6, anche i 
profeti devono essere sradicati dalla futura comunità 
insieme con gli idoli. In Zc 9-14, i sacerdoti sono total- 
mente ignorati. La presenza di YHWH qui è associata 
alla città, non al Tempio. Quando si menziona il Tem- 
pio (14,20-21), la sua santità è così diffusa da diventare 
caratteristica dell’intera città. I sentimenti oracolari di 
10,3a; 11,4-17; 13,2-9; 14,20-21, i silenzi oracolari di 
14,16-21 e di Zc 9-14 in genere, manifestano una disil- 
lusione nei confronti di tutti i principali membri dell’e- 
stablisbment. Questo atteggiamento si pone in striden- 
te contrasto con gli atteggiamenti favorevoli che trovia- 
mo in Zc 1-3. festa delle Capanne: La festa delle Ca- 
panne, o delle Tende, era l’antica festa agricola annuale 
(+ Istituzioni, 76:133-138). 17. su di esse non ci sarà 
pioggia: M. DELCOR (RHR 178 [1970] 117-132) ritiene 
che ci fosse un’azione rituale per ottenere la pioggia, 
compiuta durante la festa delle Capanne. I vv. 16-19 
sono anche stati interpretati alla luce di una ipotetica 
festa dell’intronizzazione di YHWH come re (— Isti- 
tuzioni, 76:141-146). 20-21. La santità propria dei luo- 
ghi sacri, del sacro vasellame, delle persone sacre colle- 
gate con il Tempio cesserà di essere prerogativa del 
Tempio. Oggetti profani, rappresentati da cinture di 
cavalli e da vasi più comuni, saranno altrettanto santi 
quanto i più santi vasi del Tempio. 21. La cottura sacri- 
ficale, riservata ai sacerdoti e ai leviti in Ez 46,19-24, 
sarà un'attività permessa a chiunque. Una sarcastica 
osservazione conclusiva si riferisce alle condizioni pre- 
valenti nel Tempio: in esso non si svolgeranno più atti- 
vità venali. 
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INTRODUZIONE 


52 (1) Il profeta e la sua epoca. Secondo l’inte- 
stazione di 1,1, il libro è la «parola di Dio a Israele per 
mezzo di Malachia (6*yad mal'akî)». Secondo l’opinio- 
ne oggi corrente, originariamente Malachia non era il 
nome proprio dell’autore, bensì l'appellativo «il mio 
messaggero» (4/’4£î) di 3,1, preso più tardi come un 
appellativo riferito all'autore del libro ed editorial- 
mente aggiunto a 1,1, nella frase che forse originaria- 
mente suonava: «attraverso il suo messaggero» (5°yad 
mal’akò), come nei LXX. A ciò è stato obiettato che il 
messaggero di 3,1 appartiene al futuro escatologico e 
che editorialmente (3,23) egli viene identificato con il 
profeta che torna, Elia (B.S. CHiLns, CIOTS 492-494). 
Per altri, M/ 1,1 è il nome personale dell’autore. In 
questo caso, e se la coincidenza del mal’akf in 3,1 non 
è fortuita, l'appellativo di 3,1 potrebbe essere un gioco 
di parole dell’autore sul proprio nome personale di 
1,l. 

Della vita dell’autore non sappiamo nulla, ma dal 
suo libretto veniamo a sapere qualche cosa su che tipo 
di persona era. Nonostante i suoi attacchi ai sacerdoti 
(1,6-2,4), egli era favorevole al sacerdozio levitico (2,4- 
7), e insisteva sull’obbligo del popolo di contribuire al- 
le spese del Tempio e al mantenimento del personale 
(3,6-12). Aveva un interesse umanitario per le mogli 
tradite (2,14-16), per il popolo di Giuda che è sorpreso 
dell’amore che il Signore prova per lui (1,2-5) ed era si- 
curo che quanti fanno del male agli indifesi riceveran- 
no la loro giusta mercede dal Signore (3,5). Aveva un 
senso religioso dell'onore di Dio (1,6-14) e della sua 
trascendenza che consente a Dio di affermare la sua 
volontà ovunque voglia (1,5). 

53 Anche se non abbiamo modo di stabilire la 
data di M/ con una certa precisione, il libro è certa- 
mente posteriore al 515, perché presuppone che il 
Tempio sia già terminato, e che funzioni già il suo rego- 
lare sistema di culto. In 1,8, viene menzionato l’ammi- 
nistratore o governatore regionale del periodo persia- 
no, il pebé (+ 8). Poiché alcuni dei problemi affrontati 
in M/ sono quelli che turbarono Neemia e oggetto del- 
la riforma di Esdra — le mogli straniere (M/ 2,10-12; Ne 
13,3.23-30; Esd 9,12-15; 10,1-43) e l’inadeguata ammi- 


nistrazione del Tempio (M/ 1,6-2,9; 3,6-12; Ne 12,44- 
47; 13,10-14) - sembrerebbe facile collocare M/ prima 
del tempo di Esdra, ma non è affatto certo, perché la 
riforma di Esdra non pose definitivamente termine agli 
abusi. Uno studio sull’uso grammaticale, per datare M/ 
in relazione agli altri libri post-esilici dell’AT, ha mo- 
strato soltanto che l’uso dell’ebr. in M/ è piuttosto vici- 
no a quello di Ag e di Zc, con poche caratteristiche di 
Ne, Esd e Cr (A.E. Hill, «Dating the Book of Mala- 
chi», WLSGF, 77-89). Le entusiastiche aspettative col- 
legate al programma di ricostruzione del Tempio, evi- 
denti in Ag e Zc 1-8, hanno lasciato il posto, in M/, ad 
una indifferenza abitudinaria e Zorobabele (che era 
pehé al tempo di Ag), invece di essere il sigillo che in- 
troduce una nuova era (Ag 2,20-23), al tempo di M/ è 
scomparso dalla scena della storia. La nuova era, immi- 
nente in Ag e Zc, non è venuta, e si sente una certa de- 
lusione, che porta ad atteggiamenti moralmente stolti, 
in ciò che il popolo dice in M/ 2,17-3,5; 3,13-15. In MZ, 
viene espressa una nuova speranza, ma la nuova era 
non viene più presentata come qualcosa che debba ne- 
cessariamente avverarsi entro breve tempo. 

54 (II) Composizione. Come Zc 9-11 e Zc 
12-14, M/ è unificato sotto una intestazione che inizia 
con la parola wma554’, «peso», o (con qualificazione) 
«oracolo» (1,1). Ognuno dei sei oracoli di M/ ha una 
medesima struttura: un’iniziale affermazione provoca- 
toria di YHWH o del profeta è seguita da un’osserva- 
zione attribuita al popolo o ad elementi del popolo, 
che a sua volta è seguita da una confutazione in cui il 
profeta espone il suo messaggio. Il libro termina con 
due appendici redazionali. 

55 (III) Struttura. 


(I) I sei oracoli (1,1-3,21) 
(A) L'amore preferenziale di Dio per Israele (1,2-5) 
(B) Trasgressioni cultuali (1,6-2,9) 
(C) Matrimoni misti e divorzio (2,10-16) 
(D) Dio purificherà e giudicherà secondo giustizia 
(2,17-3,5) 
(E) Decime per Dio, benedizioni per il popolo (3,6-12) 
(F) Coloro che temono Dio, trionferanno (3,13-21) 
(LXX e Vg 3,13-4,3) 
(II) Le due appendici (3,22-24) (LXX e Vg 4,4-6) 
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COMMENTARIO 


56 (I) I sei oracoli (1,1-3,21). 1. oracolo: (> 37) 
(A) L'amore preferenziale di Dio per Israele 
(1,2-5). La storia di Giacobbe che prende il posto del 
fratello Esaù, e della conseguente inimicizia di Esaù 
verso Giacobbe (Gex 27,1-45), viene usata come base 
per un oracolo che assicura Israele (Giacobbe) dell’a- 
more di Dio, che Dio ha dimostrato reprimendo sem- 
pre il suo vicino tradizionalmente ostile, Edom, rap- 
presentato da Esaù (Gex 25,30; 36,1). 2-3. bo amato 
Giacobbe e ho odiato Esaù: Citato in Raz 9,13. Qui il 
contesto mostra Dio che preferisce un gruppo piutto- 
sto che un altro e persevera in questa sua scelta origi- 
naria. 5. al di là dei confini. Le preposizioni composte 
dell’ebraico esprimono un’estensione spaziale al di là 
dei confini. Metaforicamente, la potenza e la signoria 
di Dio trascendono i limiti spaziali. Il suo potere di de- 
terminare gli eventi non è limitato al territorio che si è 
scelto. 
57 (B) Trasgressioni cultuali (1,6-2;9). Il dialo- 
go iniziale stabilisce il tema. 7-8. I sacerdoti hanno of- 
feso Dio offrendogli animali o ciechi o zoppi, e quindi 
indegni e inaccettabili (cf. Lv 1,3; 22,17.25; Di 15,21). 
governatore: L'amministratore provinciale nel sistema 
imperiale persiano (— 8). Qui c'è un'allusione al paga- 
mento delle tasse in natura (Ne 5,14-15). 

11. dall'oriente all'occidente: Cioè in ogni parte della 
terra (cf. Sal 50,1). è offerto incenso: Le forme verbali e 
nominali basate sulla radice 9/r, come qui w4gtar, si ri- 
feriscono a ogni genere di offerte che emettono fumo, 
ma nei testi post-esilici, abbastanza precisi da farci ca- 
pire che cosa viene offerto, essi si riferiscono all’incen- 
so o ad altre sostanze aromatiche. Il participio rwuggéi 
può essere usato per indicare la presentazione di qual- 
siasi offerta davanti a Dio. oblazione pura: L'ebr. tàhér 
in un contesto cultuale significa «puro» nel senso di li- 
bero da qualsiasi cosa che contamini ritualmente; il 
contrasto con gli animali difettosi sacrificati dai sacer- 
doti di Gerusalemme è, dunque, chiaro. La parola 
minbà come termine tecnico cultuale designa un’offer- 
ta di cereali (Lv 2); di per sé, il termine significa un 
«regalo» gradito. Va tenuto presente che nessuno di 
questi termini cultuali ha a che fare con il sacrificio di 
animali, anche se la prassi che essi descrivono viene as- 
sociata con la contemporanea prassi di Israele di sacri- 
ficare animali. Questo versetto è stato oggetto di atten- 
zione attraverso i secoli. Molti lo hanno considerato 
come riferito specificamente al futuro sacrificio eucari- 
stico cristiano, o al sacrificio della croce, o ad un sacri- 
ficio meno specifico, nella futura era messianica. È dif- 
ficile prendere il senso letterale come riferito al futuro. 
Esso contiene frasi nominali, senza nessun verbo di 
modo finito, e il participio #74gg4%, «offerto», non può 
da sé solo dare a queste frasi un riferimento al futuro 
come del resto il participio del v. 12, che si riferisce 
chiaramente al presente. Molti vedono qui un’allusione 


al culto giudaico della Diaspora, anche se si può obiet- 
tare che baggoyitm significa tra le popolazioni pagane 
stesse e non solo nei loro territori, e che «in ogni luo- 
go» significa ben più che le poche colonie giudaiche 
della Diaspora. È stato anche suggerito che il verso al- 
luda al culto delle sinagoghe, dove si diceva (in tempi 
molto posteriori a M/) che preghiera e studio della leg- 
ge prendono il posto del sacrificio. Prendendolo per 
quello che è, questo versetto contrappone gli abusi sa- 
crificali (che coinvolgono animali) con la corretta pras- 
si di offerte (anche senza sacrificio di animali) in qual- 
siasi altra parte del mondo. I pagani mostrano per lo 
meno buone disposizioni; i Giudei barano con 
YHWH. All’obiezione che una visione così favorevole 
del culto tra tutte le nazioni non è in linea con il parti- 
colarismo di M/, si può rispondere che lo scopo imme- 
diato di questo versetto non è tanto la lode del culto 
pagano quanto il biasimo dei sacerdoti di Giuda con- 
trapponendo la qualità delle offerte alla divinità pre- 
sentate in ogni altro luogo. Che le offerte pagane siano 
in ogni luogo ritualmente pure e che i pagani in ogni 
luogo rendano culto al nome di YHWH sono afferma- 
zioni da intendere più come esagerazioni retoriche al 
fine di svergognare i Giudei che non come espressioni 
di un dato di fatto. Si tratta di un ulteriore passo in 
avanti rispetto all’universale riconoscimento di 


YHWH enunciato al v. 14. 


(CHARY, T., Les prophètes et le culte è partir de l’exil [Bi- 
bliothèque de théologie 3, Tournai 1955] 179-186; REHM, M., 
«Das Opfer der Volker nach Mal 1,11» in H. Gross - EF. 
MUSSsNER [edd.], Lex #ua veritas [Fest. H. Junker, Trier 1961] 
193-208; SWETNAM, J., «Malachi 1,11: An Interpretation», 
CBQ 31 [1969] 200-209; VRIEZEN, T.C., «How to Understand 
Malachi 1,11» in J.L COOK [ed.], Grace upon Grace [Fest. L.J. 
Kuyper, Grand Rapids 1975] 128-136; FE DALLA VECCHIA, «Il 
culto delle genti», Quaderzi teologici del seminario di Brescia 4 
[Brescia 1994] 157-170). 


14. Il biasimo per il fatto di offrire in sacrificio ani- 
mali imperfetti viene esteso ora al popolo che presenta 
anzitutto animali quando scioglie un voto o presenta 
una offerta zebzh. Che il nome di YHWH sia terribile 
su tutta la terra è anch'essa una esagerazione (cf. v. 11), 
ma è basata sul fatto della sua universale regalità, che 
trascende i confini d’Israele (1,5). Sullo sfondo sta l’i- 
dea persiana che tutti i popoli dell'impero rendono 
culto allo stesso Dio del cielo, un’idea da cui i Giudei 
del periodo persiano trassero alcuni benefici pratici (cf. 
P. FREI — K. KOCH, Rerchsidee und Reichsorganisation 
im Perserreich, OBO 55, Fribourg 1984). 

2,1-9. I sacerdoti sono inoltre accusati di abusi nel- 
l’impartire l’istruzione (/6rd) e perché più in generale 
trascurano le vie di Dio. Il loro comportamento ora 
viene contrapposto a quello retto di Levi, l'ideale ante- 
nato sacerdotale eponimo e, nel v. 7, alle aspettative 
che il popolo ha nei confronti dei sacerdoti come colo- 
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ro che devono comunicare il pensiero e la volontà di 
Dio. 4. alleanza con Levi: Di un’alleanza con i sacerdoti 
levitici si parla in Ger 34,21-22, e in N 25,10-13 viene 
stipulata un’alleanza con il nipote di Aronne, Pincas, 
nella quale Dio promette un sacerdozio perenne ai di- 
scendenti di Pincas. 

58 (C) Matrimoni misti e divorzio (2,10-16). 
L'opposizione ai matrimoni misti è basata su motivi re- 
ligiosi. 10. Qui gli Israeliti vengono riconosciuti come 
una famiglia estesa, figli di YHWH, mentre gli stranie- 
ri sono figli dei loro dèi nazionali (v. 11). Contrarre ma- 
trimonio al di fuori della società israelitica significa es- 
sere infedeli sia a YHWH sia ai propri connazionali 
israeliti. l'alleanza dei nostri padri: Può essere un'’allu- 
sione all’alleanza del Sinai, che viene violata dal perico- 
lo di apostasia insito nel matrimonio con straniere, o 
può essere un’allusione al patto con Dio di cacciare via 
tutte le donne straniere con i loro figli, che Esdra ri- 
chiese ai Giudei (Esd 10,3). L'obiezione al fatto che gli 
Israeliti caccino le proprie mogli appartenenti al loro 
popolo, è fondata su motivi umanitari, rafforzati dalla 
benevola volontà di Dio. 14. Dio stesso difenderà la 
posizione delle mogli, perché egli è il garante divino 
che ha il compito di punire la violazione delle clausole 
dell’alleanza riguardanti il matrimonio (Ger 31,50; Pr 
2,17). 

59 (D) Dio purificherà e giudicherà secondo 
giustizia (2,17-3,5). Il problema affrontato sono le ri- 
mostranze del popolo di fronte alla prosperità dei mal- 
vagi. Viene risolto con la promessa di un futuro giudi- 
zio in cui sarà fatta giustizia ed elementi della società 
saranno purgati e purificati. 3,1. il mî0 messaggero: 
Ebr. mal’akî (— 52). Alcuni commentatori, notando il 
passaggio dalla prima alla terza persona, ritengono che 
questo messaggero vada distinto da quello dell’alleanza 
del v. 1b, mentre altri li identificano. Alcuni pochi ve- 
dono la persona di cui al v. 1b, come un messaggero 
umano, forse un anonimo sacerdote, oppure Esdra, ma 
la maggior parte pensa si tratti di un «angelo» che va 
realmente identificato con Dio stesso, che agisce nel 
mondo attraverso una figura visibile (cf. la discussione 
in T. CHARY, Les prophètes et le culte [> 57] 176-178). 
Il v. la, leggermente adattato, è applicato a Giovanni 
Battista in M/ 11,10 e Mc 1,2. il Signore: L'ebr. ba'adén 
può essere un epiteto di Dio ma non necessariamente. 
L'alleanza a cui ci si riferisce può essere quella del Si- 
nai, ma può essere anche l’alleanza con Levi (2,4-5), 
poiché il messaggero dell’alleanza deve purificare i figli 
di Levi (3,3-4), mettendo così fine agli abusi denunciati 
in 1,6-2,9. 5. Dio parla di nuovo in prima persona. 
Sarà lui a testimoniare contro tutti coloro che fanno 
del male e commettono ingiustizia violando le leggi 
dell'alleanza (cf. anche 2,14). 

60 (E) Decime per Dio, benedizioni per il po- 
polo (3,6-12). Nel dialogo iniziale l'argomento viene 
presentato come una questione di mutuo riavvicina- 
mento dopo l'allontanamento che si è verificato tra il 
popolo e Dio. 10. Il modo pratico che il popolo ha per 
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tornare a Dio consiste nel provvedere al mantenimento 
del Tempio e del suo personale. La cosa è piuttosto in- 
solita, rispetto alle richieste di conversione contenute 
nei libri profetici in generale e nel Dr, che hanno a che 
vedere piuttosto con l’allontanarsi dai falsi giuramenti, 
dal falso culto, e dall’oppressione degli indifesi, tutte 
cose che violano la volontà di Dio. Qui l'esigenza che 
Dio presenta e che il popolo deve soddisfare consiste 
nelle necessità economiche della casa di Dio. 10b-11. 
Le necessità del popolo a cui Dio provvederà se esso 
torna a lui vengono anch'esse espresse come bisogni 
economici: per esempio, piogge abbondanti e protezio- 
ne dalle avversità agricole. Aggeo precedentemente 
aveva proclamato la volontà divina che il Tempio fosse 
ricostruito quale condizione per la prosperità economi- 
ca del popolo (Ag 1,5-11; 2,15-19). Questo oracolo di 
MI ha una proposta simile, ma il Tempio è già stato ri- 
costruito, e i bisogni della casa di Dio ora sono quelli 
del suo mantenimento. 12. Questo annuncio, universa- 
listico nel suo orizzonte, ma particolaristico perché re- 
stringe la beatitudine al solo Israele, integra l'oracolo 
sull’amore preferenziale di Dio per Israele in 1,1-5. 
61 (F) Coloro che temono Dio, trionferanno 
(3,13-21) (LXX e Vg 3,13-4,3). 13-15. Il problema af- 
frontato è molto simile a quello di 2,17-3,5: la mormo- 
razione di quanti si rendono conto del fatto che non 
necessariamente coloro che hanno fortuna sono coloro 
che aderiscono al volere di Dio. 16. ur libro di memo- 
rie: L'immagine di una registrazione scritta dei nomi 
dei giusti o di coloro che sono destinati alla vita, ricor- 
re in Es 32,32-33; Sal 69(68),28; Is 4,3; Da 12,1; Ap 
20,12.15. 17. mia proprietà: Ebr. s°gullà, usato per 
Israele in contesti in cui si parla della elezione di Dio 
(Es 19,5; Dt 7,6; 14,2; 26,18; Sal 135,4). Nuova qui è 
l’idea che lo speciale possesso di Dio è il gruppo di co- 
loro che lo temono — non tutto Israele distinto dagli al- 
tri popoli o nazioni, bensì un gruppo distinto dai mal- 
vagi all’interno dello stesso Israele. 19-21(4,1-3). Ricor- 
re l'immagine della fornace (cf. 3,2-3), ma qui solo i 
malvagi saranno bruciati, mentre il gruppo di coloro 
che temono il Signore sperimenterà il calore del sole di 
giustizia. (Per le immagini del disco solare con le ali, cf. 
ANEP 281.320.321.351.447.486.534.653.706). 
62 (II) Le due appendici (3,22-24) (LXX e Vg 
4,4-6). 22(4,4). La prima appendice è un appello a ri- 
cordarsi di Mosè e della legge data per mezzo di lui. La 
cosa che sorprende in questo breve versetto è il suo lin- 
guaggio decisamente deuteronomistico: l’Oreb invece 
del Sinai, statuti e prescrizioni, il comando di «ricorda- 
re». 

23-24(4,5-6). La seconda appendice è una dichiara- 
zione dell’intenzione divina di inviare il profeta Elia 
perché possa illuminare la via prima del Giorno del Si- 
gnore. Il che pare identificare l'anonimo messaggero di 
3,1 con Elia, ma qui si dice che egli avrà un compito di 
riconciliazione da realizzare all’interno delle famiglie 
della comunità, in mancanza della quale Dio distrug- 
gerà la terra nel giorno della sua venuta. Nel racconto 
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della vita di Elia nei libri dei Re non c'è nulla che possa —2,10-12), potrebbe più facilmente tornare sulla terra 
spiegare perché questo compito debba competere pro- per la missione di riconciliazione prima della venuta 
prio a lui. Siccome egli se ne partì da questo mondo del Giorno del Signore. 

non con la morte ma con l’assunzione al cielo (2 Re 
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2 (I) Genere letterario. Gli ultimi libri della 
Bibbia ebr. sono denominati dibré ydmîmn (Annali), 
cioè Cronache; in greco paraleipbmena («cose tralascia- 
te» dai libri dei Re). Secondo i nostri schemi, le Crona- 
che sono un libro storico. Cr è in parte un arido e mo- 
notono elenco di genealogie, in parte una raccolta di 
vivaci sermoni. Nessuno di questi modelli rientra pre- 
cisamente nella nostra definizione di storia, ma ogni 
genere storico ha il suo proprio ethos. Perché è stata 
scritta questa /erza storia, dopo quella deuteronomisti- 
ca (Giosuè-Re) e la redazione finale del Pentateuco? 


La risposta dipende in parte dallo stabilire se Esdra è 
compreso nell’opera del Cronista e se la legislazione di 
Esdra era il Pentateuco o parte di esso nella sua reda- 
zione definitiva. 

Il blocco principale di Cr illustra le gesta di Davide, 
soprattutto l'ordinamento cultuale del Tempio, narrato 
in 323 vv. (contro i soli 77 di Sar: e i 73 vv. dedicati da 
Cr alle attività militari e civili di Davide). Sono omessi 
sia l'ascesa al potere di Davide che spodesta Saul, sia la 
malinconica saga della successione al trono di Davide. 
Per contro, la sua apparizione sulla scena è introdotta 
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per lo più da lunghe genealogie: in 100 vv. è presentata 
la tribù di Giuda, alla quale Davide appartiene (1 Cr 
2-4); 80 vv, (c. 6) sono dedicati al clan dei leviti, men- 
tre nei cc. 1-9 si trova una storia dell'umanità da Ada- 
mo a Saul, costituita da annotazioni ridotte all'osso. A 
uno sguardo superficiale, possiamo dunque affermare 
che Cr è stato scritto per celebrare e consolidare l’auto- 
rità rituale e dinastica dell’alleanza davidica, ignorando 
quasi completamente l’alleanza sinaitica di Mosè, così 
ampiamente focalizzata in altri libri della Bibbia. Non 
solo Davide, ma anche Salomone è glorificato; e questi, 
unitamente ad altri due re «approvati» (su 21), occupa- 
no 480 degli 822 vv. 

3 Dalla precedente edizione del GCB in poi, c’è 
stata una forte opposizione all'opinione che «le Crona- 
che comprendano Esdra». Per tale ragione, in questo 
Nuovo Commentario non partiremo più dal semplice 
presupposto della suddetta unità letteraria, che nel 
1968 era accettata quasi all'unanimità. «L'opera del 
Cronista può includere Esdra, ma per delineare la ‘sua’ 
teologia (o il suo obiettivo, le sue fonti) è meglio trat- 
tarli separatamente» (M. SAEBO, TRE 8,83). Dove in 
seguito utilizzeremo il termine «Cronista», lo faremo 
considerando l’ipotesi che l’opera comprenda anche i 
libri di Esdra. Ma, nei limiti del possibile, parleremo di 
«Cronache» per riferirci all’opera senza quel pre- 
supposto. Tuttavia, anche i recenti antagonisti del 
«Cronista» ammettono che noi non possiamo valutare 
l'intenzione e l’autore dell’una e dell’altra opera se non 
teniamo in debito conto le argomentazioni a favore e 
contro l’unione con Esdra. 

Portavoce di questa recente tendenza può essere 
considerata, a ragione, S. Japhet con la sua tesi di dot- 
torato in ebraico da lei conseguito nel 1973 (parzial- 
mente disponibile in VT 18 [1968] 330-371). I difenso- 
ri di questa tesi in genere la seguono e la sostengono, 
mentre gli oppositori diminuiscono la portata degli in- 
terventi successivi. Il suo concetto di «autore comune» 
è piuttosto monolitico e trascura il fatto che l’unani- 
mità virtuale degli anni 1920-1970 a favore di un’unica 
opera del «Cronista» riconosceva pienamente: (a) le 
caratteristiche di varie sezioni di Neemia e di Esdra, 
come corpi estranei non assimilati dalla redazione del 
«Cronista»; (b) anche all’interno dei libri canonici di 
Cronache, due stadi successivi o interpolazioni (GCB 
24:6). Japhet assume come punto cardine della discus- 
sione l’uniformità di stile tra Cr ed Esd-Ne, che lei ri- 
fiuta con rigore metodologico. Questo aspetto del suo 
lavoro è stato sviluppato da H. Williamson (solo come 
introduzione alla sua originale considerazione di Israe- 
le in Cr). Altri hanno tratto dalla statistica di Japhet 
soltanto la conclusione che Cr è un’opera diversa, ma 
del medesimo autore (come già aveva fatto A. FERNAN- 
DEZ, Comentario a los libros de Esdras y Nebemias [Ma- 
drid 1950) 20, a cui nessuno sembra più pensare). La 
validità delle confutazioni statistiche della Japhet sullo 
stile è stata ampiamente relativizzata, con ampie recen- 
sioni critiche del lavoro di Williamson, da H. CAZELLES 
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(VT 29 [1979] 375-380) e S. CROFT (JST 14 [1979] 68- 
72). Il problema rimane aperto. 

4 (II) Storicità. Limitandoci dunque ai libri ca- 
nonici delle Cr e prescindendo da Esdra, vediamo che 
il quadro è notevolmente cambiato da quanto avevamo 
scritto al n. 24:4 del GCB. Là avevamo notato una cre- 
scente tendenza a contestare la tesi Pfeiffer, «che ridu- 
ce alle giuste proporzioni le inverosimiglianze di Cro- 
nache», sostenendo con insistenza che quest'opera for- 
nisce dettagli storici autentici, a volte non riferiti da al- 
tre fonti, ma ora «confermati dall’archeologia». Già lì 
avevamo messo in guardia contro queste facili «prove 
archeologiche», ancor più minuziosamente nella Fest 
schrift in onore di Myers (— 75). Nel frattempo si sono 
svolte diverse ricerche in merito. L'autore di Cronache 
voleva veramente riferire la storia 0 qual era la sua in- 
tenzione? (Per una breve indagine, cf. J. NEWSOME, 
JBL 94 [1975] 201-217). 

La tesi di T. WILLI (Die Chronik, 233) era: «Per es- 
sere esatti, Cronache è un’esegesi profetica (di Re); le 
‘altre’ fonti che nomina sono semplicemente un’imita- 
zione di Re». R. Mosis, respingendo questo «intento 
esegetico», propone l’interpretazione che il differente 
mondo di Esdra-Neemia sia stato descritto secondo il 
modello dell’epoca di Davide e Salomone, lasciando 
però intravedere delle mancanze riparabili. P. Welten 
(Geschichte), rifiutando anch'egli la tesi di «Cronache 
come esegesi», pretende di arrivare ugualmente alla 
conclusione «essenziale» di Willi; qui ci troviamo di 
fronte alla «libera creatività di una parabola» e all’ope- 
ra letteraria di un singolo autore di Cronache; le opere 
di ricostruzione e gli eserciti citati in 2 Cr (14,6-7; cf. n. 
55) sono per Welten delle «invenzioni» (p. 45), ma an- 
che una precisa descrizione storica, che è quella del 
suo tempo. 

Questa «inondazione di scritti pubblicati tra il 1965 
e il 1975» eredita in modo acritico dal XIX sec. il rifiuto 
della presenza di intenzioni profetiche nelle Cronache, 
dice D. Mathias (in un compendio di M. GRAHAM in 
JBL 103 [1984] 442-444): egli controbatte che, nello 
stesso modo in cui l’autore di Samuele-Re ha scritto la 
«storia dei profeti (anteriori)», Cronache si occupa del- 
la «storia dei sacerdoti-leviti», utilizzando figure profe- 
tiche che, tuttavia, vengono spesso fatte passare per le- 
viti (Geschichte, 309). (I «profeti» di Cronache sono 
dei predicatori sprovvisti di singolarità professionale e 
del potere di produrre segni o di dirigere la storia in 
nome di Dio: Y. AMIT, BM 28 [1982] 113-133. Ma «è 
proprio in virtù della profezia che la monarchia è stata 
fondata [1 Cr 11,3], biasimata [p. es., 2 Cr 24,20] e fi- 
nalmente distrutta [2 Cr 36,15]», MANGAN, 1-2 Chro- 
nicles, 6). Inoltre, MATHIAS (Geschichée, 102) mette in 
guardia contro la norma vigente nel xIX sec., secondo 
la quale «la prossimità storica ai fatti narrati depone a 
favore di una loro maggiore affidabilità» (il che impli- 
ca, forse, che un’opera come quella di Esdra che utiliz- 
za documenti guadagna in credibilità rispetto ad altre 
precedenti che non se ne sono servite). 
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«Le tradizioni dei veggenti e dei profeti in Crona- 
che», una quinta tesi di dottorato presentata in Germa- 
nia da R. Micheel, precisa che l’autore usa per qualche 
profeta una definizione che egli trova nella sua Vorlage, 
ma riserva il termine di nb? per il maggiore tra molti 
ed evita di dare il rzedesimo titolo (bozeb, ro ch, «uomo 
di Dio») quando vengono citati insieme. Anche D.L. 
PETERSEN, Laze Israelite Prophecy (SBLMS 25, Missou- 
la 1977) rivela interesse per un aspetto analogo. 

In conclusione: Cr apporta raramente delle aggiunte 
alle fonti utilizzate, che sono principalmente il testo ca- 
nonico di Re, forse in una versione alternativa, oppure 
la composizione citata come «Midraò del libro dei Re» 
in 2 Cr 24,27. Questa potrebbe aver incluso anche que- 
gli undici profeti esplicitamente nominati. Servendosi 
di tale fonte, l’autore vi immette la sua personalità e le 
sue convinzioni «clericali» o, per meglio dire, «profeti- 
che» operando omissioni, soppressioni e distorsioni. 
Ma tra le rare aggiunte di Cr possiamo annoverare i sei 
casi di appassionata difesa in 2 Cr e un settimo in 1 Cr, 
ascritti a un preesistente testo intitolato «Sermoni Levi- 
tici» (G. von Rap, PHOE 267-280; cf. ora M. TH- 
RONTVEIT, VT 32 [1982] 201-216). 

5 (III) Escatologia. Presumendo la conoscenza 
di quanto è stato detto sopra relativamente a Esdra, al- 
la storicità e alle fonti documentali, ci troviamo ancora 
di fronte a due posizioni prevalenti. Da un lato, Cr 
sembra apertamente accettare lo status quo religioso e 
politico, un conservatorismo levitico (O. PLÒGER, 
Theocracy and Eschatology [Oxford 1968]; Rudolph). 
«L'autore ha la certezza che la volontà di Dio è stata 
fatta conoscere per rivelazione e che non ha bisogno di 
essere attualizzata o reinterpretata per una nuova epo- 
ca storica»; egli non £4 cambiato ma «ha cercato di 
esplorare i limiti estremi che il testo consentiva per 
conciliare le differenze» tra il libro dei Re e le tradizio- 
ni legali (CHILDS, CIOTS 644.648). L'asserzione alter- 
nativa, che naturalmente sta a fondamento delle recenti 
ipotesi di un intento profetico da parte dell'autore di 
Cr, è che egli non fosse completamente soddisfatto del- 
lo status quo. La pretesa di messianismo esplicito avan- 
zata da A. NOORDTZI] in RB 49 [1940] 168, è stata atte- 
nuata da R. DE VAUX in 64 [1957] 280, in quella che il 
GCB ha accettato come «via di mezzo»: l’autore di Cr 
nutre una speranza genuinamente messianica — ma di 
tipo politico dinastico preesilico e non caratterizzata 
dalla tensione escatologica della sua epoca — come af- 
fermazione della definitività della linea davidica, voluta 
da Dio, e non come rimedio per le sue attuali mancan- 
ze. La «via di mezzo» scoperta nel frattempo da Wil- 
liamson in CRoss e NEwSoME (TyaBal 28 [1977] 
120.149) non è, in effetti, così diversa: Cr sperava nella 
restaurazione di un sovrano della linea davidica («non 
propriamente ‘messianico’», p. 54). 

6 (IV) Data di composizione. Come dichiarato 
nel GCB al n. 24:6 e ora praticamente anche in TRE 
8.83 e da WELTEN (Geschichte, 200), i commentatori 
hanno proposto per Cr (solitamente con Esdra) uno 
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spettro di date che sembrava ampio ma che a un'analisi 
più approfondita si riduce a un gruppo di studiosi che 
opta per una datazione attorno al 400 e un altro atte- 
stato attorno al 200, oltre a D.N. Freedman che fissa il 
515. Inoltre, la maggioranza di questi esegeti ha soste- 
nuto (in parte a causa del «preambolo genealogico» di 
1 Cr 1-9) una «doppia redazione», consistente sia in 
accrescimenti progressivi e graduali sia in una prima 
stesura, chiaramente datata («Primo Cronista»), segui- 
ta da una riedizione completa («Secondo Cronista»), 
che non esclude qualche interpolazione successiva (p. 
es. i toponimi di 2 Cr 26,6). A questo quadro si deve 
ora aggiungere il grande interesse dimostrato per i fre 
Cronisti di F. Cross, tutti anteriori al 400: il primo è 
quello di Freedman del 515; gli altri (450 ad eccezione 
di 1 Cr 1-4 e 2 Cr 35ss., e 400) si riferiscono alla docu- 
mentazione su Sanballat prodotta dal papiro di Da- 
liyeh. (Vedi più avanti, commento a Ne 4,1). 

7 (V) Canonicità e testo. Si presume che Cr sia 
l’altimo libro accolto nel canone ebraico, poiché è col- 
locato dopo Neemia (2 Cr 36,22 è stato allora ripetuto 
in Esd 1,1 «quando erano lontani in esilio», ma questo 
evidente doppione non costituisce prova di apparte- 
nenza a un unico autore). Non tutti i manoscritti ebrai- 
ci assegnano l’ultimo posto a Cr; la «tradizione palesti- 
nese» lo colloca subito dopo i Salmi e mette Esd-Ne al- 
la fine degli Scritti (P. AcKROYD, IDBSup 157). I LXKX 
conservano l’ordine naturale di Cr prima di Esd, ma 
con l’imbarazzante intrusione dell’apocrifo 3 Esdra. 
Questo potrebbe dimostrare che gli ebrei di Alessan- 
dria avevano un canone in quell’ordine oppure che il 
concetto di «canonicità» è stato di origine cristiana, 
prima che i lettori ebrei ne avvertissero la necessità. 

Lo studio del testo è stato arricchito dalla scoperta 
di 2 Cr 35,7-36,19 nel codice di Aleppo (M. BEIT-ARIÉ, 
Tarbiz 51 [1982] 171-173) e dalla masora di 1 Cr 4-9 
(G. WEIL, Textus 11 [1984] 70-87). Recentemente è 
stato pubblicato il targum e la relativa osservazione 
editoriale è che le sue intenzioni teologiche ed esplica- 
tive sono in linea con quelle di Cr (R. LE DÉAUT, Tar- 
gum, 27). Una speciale somiglianza tra Cr e il Rotolo 
del Tempio di Qumran è stata notata specialmente nel- 
l’uso di particelle (T. YOHANAN, RevQ 11 [1983] 423. 
426). Le matres lectionis di Cronache non provengono 
dal suo autore ma derivano dal periodo maccabaico, 
quando i Giudei mostrarono maggiore interesse per lo 
studio dell’ebraico (conclusione tratta da alcune stati- 
stiche che si trovano in WILLI, Chrorsk, 82). La celebre 
recensione Ka:ge in «Regni» comincia a risentire i pa- 
rallelismi di Cr solamente dopo 2 Re 10,1; e il tradutto- 
fe greco usò una preesistente versione greca dei libri 
dei Re, ma la modificò per conformarla al testo ebraico 
di 1 Cr (J. SHENKEL, HTR 62 [1969] 63-85). 

L.C. Allen in un’opera in due volumi dal titolo The 
Greek Chronicles (VTSup 25.27, Leiden 1974) data la 
traduzione al 150 a.C. e rifiuta l’attribuzione a Teodo- 
zione (200 d.C.), fatta da C.C. Torrey e E.L. Curtis; il 
traduttore si muove fra una traduzione letterale e una 
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forma prudentemente libera; l’articolo viene talvolta 
usato e talvolta omesso; le congiunzioni tendono ad es- 
sere letterali, mentre le preposizioni sono più eleganti; il 
Pentateuco greco gli serve da dizionario e da commen- 
tario. Come G. Gerleman, ALLEN (Greek Chronicles, 
25.182) lo considera più verosimilmente un «assimilato- 
re casuale» che un «redattore senza scrupoli che elabora 
un modello di variazioni di repertorio», come sostiene 
Shenkel. Per Allen, M. Rehm asserisce indebitamente 
che G (la primitiva redazione di Cr in greco) ha utilizza- 
to un’edizione greca del libro dei Re, piuttosto che un 
testo ebraico concordante con Sa: — Re ebraico; in que- 
sto modo Rehm ignora la probabilità psicologica che il 
testo di Sa — Re, anche se deteriorato, godesse di auto- 
rità a causa del suo ampio uso: «spesso ascoltato, si sa- 
rebbe insinuato nella sua mente come un testo-guida 
per sussurrare il plausibile messaggio che qui Cronache 
necessitava di ‘correzione’» (Greek Chronicles, 177). 

8 (VI) Personalità e dottrina dell’autore. Re- 
centi ricerche statistiche di J.P. Weinberg hanno offer- 
to una prospettiva nuova sulla sua antropologia. Cr 
non usa mai dayyd, n°kebd, n°fimé o qualsiasi altra pa- 
rola applicabile sia agli esseri umani che agli animali; 
anche la predilezione per altri termini rari rivela come 
egli considerasse l'umanità a sé (Ko 63 [1981] 25-37); 
non si trova mai «dimenticarsi» e «piangere» e, più che 
in tutti gli altri libri dell’AT, vi è una varietà di termini 
per descrivere i processi intellettuali superiore a quelli 
usati per la rappresentazione degli stati emozionali (VT 
33 [1983] 298-317; OLP 13 [1982] 71-89); ‘édé non è 
mai usato e qdhdl è «l'ordinato noi» contrapposto al 
«caotico loro», sul quale il giudizio espresso è più mo- 
derato che in Re: né di vedute ristrette, né molto aper- 
to (Klio 66 [1984] 19-35; inoltre 58 [1976] 5-20; 59 
[1977] 27-29). 

Le osservazioni contenute nel GCB relativamente al 
rapporto tra l’umanità e Dio possono ora essere am- 
pliate con le notizie sulla teologia del culto (T. BRZE- 
GOWY, Ateneum Kaplariskie 99 [1982] 429-442) e sul 
concetto della retribuzione individuale (R. DILLARD, 
WT] 46 [1984] 164-172). La nostra ipotesi, che Cr sia 
stato scritto per sostenere la definitività del patto con 
Davide rispetto a quello al Sinai, non sembra confutata 
dalle recenti ricerche, nemmeno da J.D. LEVENSON 
(CBQ 41 [1979] 205-219); è sostenuta da D.J. MC- 
CARTHY, Old Testament Covenant (Richmond 1972) 
47; e Mangan arriva a dire che, se avessimo soltanto Cr, 
potremmo chiederci se ci sia mai stato un esodo (1-2 
Chronicles, 16). Il punto di vista di R. BRAUN (JBL 92 
[1973] 504), secondo il quale il nostro GCB degrada 
Salomone, è stato implicitamente sostenuto da parec- 
chi studi recenti che ritengono quest’ultimo, più che 
Davide, la figura centrale di Cr (— 29). Noi possiamo 
dichiarare qui una stima per le (sagge) imprese di Salo- 
mone superiore a quella media degli esegeti; ma ogni 
eroe ha il risvolto delle sue virtù, che a volte lo rende 
buffo anche agli occhi di un osservatore favorevole. E 
noi continuiamo a «non sfuggire all’impressione che lo 
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stesso Cronista avrebbe preferito che il tempio fosse 
costruito da Davide» (R. Mosis, Uxntersuchungen, 96; 
anche WILLIAMSON, VT 26 [1976] 357; MICHAELI, Ls- 
vres des Chroniques, 27.109; vedi ora IM TAE-500, Das 
Davidbild in den Chronitkbiichern [diss., Bonn 1984]). 
Permane un generale consenso sull'identità dell’au- 
tore di Cr: un cantore levita, la cui genealogia è proba- 
bilmente quella indicata in 1 Cr 3,19-24; egli menziona 
genericamente i leviti ben 100 volte (+ 60 in Esd-Ne), 
contro una sola menzione in Re e due in Sa! La men- 
zione del sacerdozio è per contro uniformemente ridi- 
mensionata; dice che i funzionari del culto, che lavora- 
no così poco, sono meglio remunerati dei leviti e dei 
cantori, che lavorano tanto. Questo può essere un 
ammonimento per il clero contemporaneo o, in senso 
più ampio, un suggerimento normativo di giustizia so- 
ciale: chi lavora (anche nel santuario) dovrebbe riceve- 
re una remunerazione congrua. In senso ancora più 
ampio, la sensibilità di Cr per un rituale ricco di vitalità 
— estetico, vocale e conservatore — è forse il suo mes- 
saggio principale per il nostro secolo. Il suo rubricismo 
non è sterile perché ingloba ogni ambito della Parola 
rivelata, la sapienza e i profeti, non meno della Torah e 
dei Salmi. 
9 (VII) Struttura (1-2 Cr). 


(I) Preambolo: genealogie (1 Cr 1,1-9,44) 
(A) I Semiti nella famiglia delle nazioni (1,1-54) 
(B) Le dodici tribù (2,1-7,40) 
(a) La discendenza di Giuda (2,1-4,23) 
(i) Da Giudaa lesse (2,3-17) 
(ii) Prima saga di Caleb (2,18-41) 
(iii) Due varianti alla saga di Caleb (2,42-55) 
(iv) La discendenza di Davide (3,1-24) 
(v) Altre tre saghe di Caleb (4,1-23) 
(b) Resto delle anfizionie del SE (4,24-5,26) 
(c) I Leviti (6,1-81; TM 5,27-6,66) 
(i) Mosèe Samuele (6,1-30; TM 5,27-6,15) 
(ii) La stirpe dei cantori leviti (6,16-31) 
(iii) Legittimazione di Zadok (6,32-38) 
(iv) Le residenze dei Leviti (6,39-66) 
(d) Tribù pre-davidiche del nord (7,1-40) 
(C) Saul; i residenti a Gerusalemme (8,1-9,44) 
(II) Impero di Davide (10,1-29,30) 
(A) Legittimazione della successione (10,1-11,9) 
(B) La milizia di Davide (11,10-12,40) 
(C) Consolidamento della teocrazia (13,1-17,27) 
(a) Ricupero dell’arca (13,1-14) 
(b) Costruzione della reggia di Davide (14,1-17) 
(c) Inaugurazione del tabernacolo (15,1-16,43) 
(d) Rinvio del progetto per il Tempio (17,1-27) 
(D) Guerre per la costruzione dell'impero (18,1-21,7) 
(a) Campagne a est del Giordano (18,2-20,3) 
(b) Scaramucce contro i Filistei (20,4-8) 
(c) Il fatidico censimento (21,1-7) 
(E) Preparativi per la costruzione del Tempio 
(21,8-29,30) 
(a) Significato religioso del censimento 
(21,8-22,1) 
(b) Progetti di Davide (22,2-19) 
(c) Organizzazione del personale levitico 
(23,1-27,34) 
(d) Abdicazione di Davide (28,1-29,30) 
(III) Regno di Salomone (2 Cr 1,1-9,31) 
(A) L'inaugurazione a Gabaon (1,1-17) 
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(B) Il Tempio (1,18-7,22) 
(a) Contratti e costruzione (1,18-3,17) 
(b) Arredi minori (4,1-22) 
(c) Intronizzazione dell’arca (5,1-7,22) 

(C) Governo civile di Salomone (8,1-9,31) 
(a) Commercio e rinnovamento urbano (8,1-16) 
(b) Flotta e benefici costieri (8,17-9,31) 

(IV) I re di Giuda dopo la separazione di Israele 

(2 Cr 10,1-36,23) 

(A) La prima dinastia israelitica (10,1--16,14) 
(a) Roboamo causa problemi (10,1-12,16) 
(b) Fine di Geroboamo (13,1-22) 
(c) Asa sopravvive alla dinastia di Geroboamo 

(14,1-16,14) 
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(B) Il secolo di turbolenza sociale (17,1-25,28) 
(a) Giosafat (870-852?) (17,1-20,37) 
(b) Atalia (841-835) (21,1-23,21) 
(c) Ioas (835-797) e Amazia (797-792) 
(24,1-25,28) 
(C) Avvento dei profeti scrittori (26,1-32,33) 
(a) Costruzioni e lebbra di Ozia (26,1-23) 
(b) Gli antagonisti di casa reale di Isaia 
(27,1-28,27) 
(c) La riforma ecumenica di Ezechia (29,1-32,33) 
(D) Disillusione di Giuda (33,1-36,23) 
(a) Relativa empietà di Manasse (33,1-25) 
(b) Giosia (34,1-35,27) 
(c) I re-fantocci di Babilonia (36,1-23). 


COMMENTARIO A 1 CRONACHE 


10 Preambolo: genealogie (7 Cr 1,1-9,44). I cri- 
stiani considereranno questi capitoli fondamento e an- 
ticipazione di M/ e Lc; cf. M.D. JOHNSON, The Purpose 
of the Biblical Genealogies with Special Reference to the 
Setting of the Genealogies of Jesus (SNTSMS 8, Cam- 
bridge 1969). Un titolo è fornito da 1 Cr 9,1: «registra- 
zione delle genealogie di tutto il popolo d’Israele, at- 
tinte dal libro dei Re d'Israele». Indicazioni geografi- 
che e annotazioni minori aggiunte in seguito sono di- 
stinguibili dal nucleo genealogico fondamentale. La 
monotonia e le incongruenze di questa forma letteraria 
non devono impedire al lettore moderno di cogliere la 
sua funzione indispensabile, svolta oggigiorno dagli uf- 
fici civili e parrocchiali, per sostenere la legittima ap- 
partenenza a una determinata famiglia e il ruolo di 
questa. Servendosi di Ger 46 (ma compendiando il re- 
sto) e di Ni 26, Cr consegue inoltre indirettamente un 
obiettivo più ambito. Eliminando la narrazione della 
storia dell’umanità a partire da Adamo, il testo dà l’im- 
pressione che tutto ciò non sia stato altro che un preli- 
minare di scarsa importanza per giungere a Davide. Si 
trascurano le alleanze di Noè, di Abramo, di Sichem e 
specialmente quella del Sinai. Ciò che si disapprova 
non sono queste teofanie in sé, ma un eccessivo inte- 
resse del popolo verso di esse, sproporzionato all’a- 
scendenza della linea davidica ora preminente. Ciò a 
tal punto che quelle alleanze sono soltanto presunte 
nelle genealogie elencate in modo affrettato. Conside- 
rare il complesso dei cc. 1-9 come un'aggiunta poste- 
riore significherebbe misconoscere lo scopo del libro: 
così si esprimono ora COGGINS (Chronicles) e JOHNSON 
(Purpose, 55) dopo aver sottoposto ad esame critico le 
asserzioni di de Vaux e di altri, per i quali i cc.1--9 co- 
stituiscono il principale fondamento della loro ipotesi 
di un «secondo Cronista». 

11 (A) I Semiti nella famiglia delle nazioni (1,1- 
54). 5. Questo elenco, preso da qualche compilazione 
anteriore al documento P di Ger 5,1, si fonda su feno- 
meni puramente esperienziali, del tipo «il sole sorge». 
La regola non è quella di un'effettiva vicinanza geogra- 
fica. Sidone diventa discendente dell’Egitto, con il qua- 


le era collegata via mare per i traffici commerciali. An- 
che Canaan è identificata con l'Egitto, certamente a 
causa dell’egemonia egiziana in quella regione. L'espe- 
diente di ascrivere queste relazioni a una comune pa- 
ternità è simile a quello, usato in 2,50, di nominare una 
città come consanguinea di un individuo o di un’altra 
città. 19. Il targum comincia qui a combinare quattro 
etimologie popolari che differiscono da Ger. R (Le 
Déaut). 32. In una «storia universale» così breve, uno 
spazio notevole è assegnato alla linea secondaria di 
Abramo. Il proposito sembra essere quello di chiarire 
ai lettori del III sec. i legami di vicinanza e di inimicizia 
esistenti tra Arabi, Nabatei, Edomiti, Madianiti e Cai- 
niti (cf. commento a 2,3.55; cf. anche Ger 25,4.13; 
36,9. 
12 (B) Le dodici tribù (2,1-7,40). 

(a) LA DISCENDENZA DI GIUDA (2,1-4,23). 1. 
Cr designa sempre Giacobbe con il nome della sua co- 
munità, Israele, forse per evitare di richiamare gli in- 
ganni da lui tramati per avidità, descritti in Gew da 
25,26 a 30,37. Vedi ora WILLIAMSON, Israel; e «Sources 
and Redaction in the Chronicler’s Genealogy of Ju- 
dah», /BL 98 (1979) 351-359. I figli di Giacobbe sono 
indicati come in Ger 35,23, omettendo però le compli- 
cazioni delle loro quattro madri, amplificate in Gex 
29-30. Dan dovrebbe essere insieme a Neftali; nella 
Bibbia si trovano, d'altronde, 17 differenti successioni 
(o 20 se includiamo Giuò e Filone) di questi 12 figli. 

(i) Da Giuda a lesse (2,3-17). 3. Tra questi 12, 
Giuda non emerge da solo, ma è strettamente associato 
a Levi (tempio e sacerdozio). Ai loro discendenti si de- 
dica maggiore spazio: 102 vv. a quelli di Giuda, 81 a 
quelli di Levi, 126 a tutti gli altri insieme. Nella sezione 
di Giuda si notano una sequenza caotica e delle ripeti- 
zioni, risultanti dal mantenimento di notizie che riguar- 
dano la presenza di tribù non israelitiche, come Ierac- 
mel e perfino Caino, tra i progenitori di Davide (cf. 
2,53). 4. Qui Perez risulta essere padre di Chezron; gli 
altri quattro figli di Giuda sono: Er, Onan (Ger 38,81), 
Sela e Zerach. In 4,1 i cinque figli di Giuda sono Perez, 
Chezron, Cur, Sobal e Carmi (Caleb). Viene dunque 
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mantenuta non soltanto la genealogia effettiva, ma an- 
che una variante nella quale sono inseriti degli antenati 
non edificanti, con il risultato che un fratello diventa 
zio o persino padre. 5. Carmzul: Citato anche in Nr 
26,21; può essere una variante di Macol (1 Re 5,11), 
collegato tramite Eman (1 Cr 15,17) con le origini della 
sapienza e della salmodia. 9. Chelubai: Variante di Ca- 
leb. 10. Le tribù di Ieracmel e di Ram (più che quelle 
piuttosto indistinte di Simeone e Ruben) costituirono 
una parte di quella «anfizionia» meridionale di sei 
tribù, di cui parla M. Noth, che noi qui continuiamo a 
considerare difendibile e illuminante, nonostante i re- 
centi e diffusi rifiuti. 15. Davide, settimo: In 1 Sam 
17,12 Iesse ha otto figli e Davide è il minore; dato che 
là si nominano solo i tre maggiori, è possibile che qui 
venga omesso un quinto che non ebbe discendenti; po- 
trebbe essere quell’Eliu nominato in 1 Cr 27,18, sem- 
pre che non si tratti di una variante di Eliab. 17. /eser 
l’Ismaelita: Itrà in 2 Sam 17,25, laddove la dizione 
«Israelita» del TM è un errore del copista; Ietro è il no- 
me di un clan madianita risalente al suocero di Mosè 
(Es 3,1). 

13 (ii) Prima saga di Caleb (2,18-41). Il nome di 
Caleb ricorre qui in sette circostanze distinte ma così 
intrecciate tra loro che è impossibile ridure i sette omo- 
nimi anche a tre individui distinti: figlio di Chezron, Ie- 
funne e Cur: cf. R. NORTH, BeO 8 (1966) 167-171. (W. 
BELTZ, Die Kaleb-Tradition im Alten Testament 
[BWANT 98, Stuttgart 1974], si concentra di preferen- 
za sui rapporti che egli riscontra tra i nomadi e tra i ca- 
ni). 18. Az4bà: Il nome di questa prima moglie significa 
«deserto desolato» in Is 6,11. La seconda moglie di Ca- 
leb è Ieriot, che significa «tende». Se il nome della sua 
terza moglie, Efrata, sta ad indicare la città di Betlem- 
me, potremmo avere qui la testimonianza di una 
sedentarizzazione progressiva (Wellhausen). M. NADAV 
(«Ephraim, Ephrath and the Settlement in the Judean 
Hill Country», Zion 49 [1984] 325-331; Eng. XIII) ha 
notato l’attinenza con Gdc 17-19. 19. Per Cur cf. Es 
31,1. L'unione di Caleb con la moglie di suo padre è un 
modo per indicare la legittima successione ereditaria 
dei suoi possedimenti, come in 2 Sar: 16,22. 21. Machir: 
In Gs 14,13 è l’anello di congiunzione fra la tribù di 
Manasse, figlio di Giuseppe, e i precedenti occupanti la 
regione del Galaad a NE del Giordano. Il legame pa- 
rentale di Caleb con Madian tramite Kenaz, citato in Gs 
14,6; Gen 36,15; 1 Cr 1,36; 4,13 (Gde 3,9), viene raffor- 
zato dalle tarde «nozze» o colonizzazione del Galaad, 
che secondo Gdc 6 era il rifugio di Madian. 22. Qui le 
città di Iair sono 23; in Gde 10,3 sono 30, mentre in Gs 
13,30 e in 1 Cr 2,23 sono 60. 24. Ascur: Citato anche in 
4,5, s'identifica con Cur di 2,19. 25. [eracmel: Qui è il 
padre di Ram e non il fratello come in 2,9. 31. Sesan ha 
per figlio Aclai, ma in 2,34-41 il presupposto che egli 
non avesse avuto figli maschi dà origine alla genealogia 
di Elisama, membro di una nota famiglia egiziana limi- 
trofa, forse il sacerdote di 2 Cr 17,8, le cui attività e- 


ducative e di riforma risultano affini. 


[23:13-16] 


14 (iii) Due varianti alla saga di Caleb (2,42-55). 
42. Maresa: Il nome del re moabita, il cui monumento 
funebre fu rinvenuto a Dibon, ricorre due volte, la pri- 
ma delle quali (2 Re 3,4) nella dizione «Mesa» secondo 
il TM. Maresa è il nome della città che in epoca greco- 
romana prese il posto di Bet-Gubrin, vicino a Lachis. 
45. Bet-Zur, a N di Hebron, acquisì importanza soprat- 
tutto con 1 Mac 6,26ss. 50. L'elenco dei «nipoti di Ca- 
leb, primi tra i quali i figli di Cur» ci porta più lontano, 
nella regione di Betlemme; forse premevano invasori 
dal sud, ma la preoccupazione principale è di spiegare 
come mai Davide di Giuda fosse così intimamente le- 
gato ai clan non israelitici insediatisi attorno a Ebron 
(2 Sar 2,1; 5,5). 52. Kiriat-learim (= Baalah, 1 Sar 7,1) 
situata ca. 19 km a ovest di Gerusalemme; sulla collina 
più bassa a occidente si trovano Zorea ed Estaol (Gdc 
13,25). 53. Questi possono essere nomi di persone non 
attestati altrove, oppure termini descrittivi forse con- 
nessi con la musica, quindi con le riforme del culto da- 
vidico. 55. scribi: Potrebbero essere «abitanti della città 
degli scribi», cioè Kiriat-Sefer, chiamata anche «città 
del rame» e Debir, localizzata da W. F. Albright nella 
collinetta di Mirsim da lui scavata, ma cercata altrove 
da studiosi tedeschi. Recab: C£. Ger 35,6. 

15 (iv) La discendenza di Davide (3,1-24). 1. î ft- 
gli che nacquero a Davide: A seguito di 2,15. Ebron: 
Qui si ammette ciò che viene prudentemente soppres- 
so dopo il c. 10: l'attesa settennale di Davide prima di 
regnare sulle regioni del nord (2 Sar 5,5). La nascita a 
Ebron di Amnon, Assalonne e Adonia diminuisce i lo- 
ro diritti alla successione nei confronti del rivale Salo- 
mone, nato a Gerusalemme. Betsabea è citata nella for- 
ma alternativa di Bat-Sua; non c’è nessun accenno alla 
relazione illecita esplicitata in 2 $2: 11,3-4. 15. Gio- 
vanni non fu re. Sedecia è indicato sia come figlio (di 
sangue) di Giosia, sia come figlio legale (successore) di 
suo nipote Ieconia. 18. Seneazzar: Cf. Esd 1,8. 19. Nes- 
suno di questi discendenti di Zorobabele ricorre nelle 
genealogie di Matteo e Luca (COGGINS, Chronicles, 
26). 21. I LXX indicano 11 generazioni tra Anania e 
Secania, anziché sei come il TM. 22. sei: Così si espri- 
mono sia LXX sia TM, benché ambedue ne nominino 
soltanto cinque. 

16 (v) Altre tre saghe di Caleb (4,1-23). 1. Conti- 
nua 2,55 o, piuttosto, aggiunge delle varianti. Carmi, 
come probabilmente anche Chelub del v. 11, deve esse- 
re identificato con Caleb di 2,18.19. 3. Il nome di Az- 
lelponi, reso giocoso, trae la terminazione pori dal suc- 
cessivo Penuel per dittografia. 8. Koz: Contemporaneo 
di Esdra (2,61). 10. Un gioco di parole, per metatesi: 
«sua madre lo aveva chiamato ‘reca-dolore’ (‘b5), ma 
Dio lo trasformò in ‘non-reca-dolore’ (‘5h)»; cf. per 
analogia Os 2,25. 12. Reca: Sta per Recab di 2,55, come 
nei LXX. 17. Miriam: Una strana aggiunta alle nostre 
conoscenze che concernono l’eroina di Es 15,20, senza 
alcun accenno al fatto che fosse la sorella di Mosè (cf. 
6,3 più avanti). Per i vv. 17-19, pervenuti in cattivo sta- 
to, si è proposto: «[Ieter] procreò Miriam, Sammai, 
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Isbach. [Mered ebbe due mogli: una dall'Egitto e una 
da Giuda.] La moglie [egiziana] gli partorì Iered... 
Iekutiel. [17] Questi furono i figli di Bitia, la figlia del 
faraone sposata da Mered. L'altra sua moglie fu 
[Odaia, cioè ‘quella di Giuda?] la sorella di Nacam e i 
figli da lei partoriti furono padri di [le città] Keila e 
Estemoa» 23. Qui la tendenza di Gerolamo a tradurre 
nomi propri può essere esatta perché suggerisce l’idea 
di diverse corporazioni più che località, p. es. vasai, 
giardinieri, fonditori. 

17 (b) RESTO DELLE ANFIZIONIE DEL SE 
(4,24-5,26). 24. Simeone: Come in Nm 26,13, si sorvola 
sulla madre cananea di Saul (Ger 46,10). In 1 Cr 1,29- 
30 Mibsam è un Ismaelita. 33. L'importanza di Simeo- 
ne è data dalla sua adozione da parte della tribù di 
Giuda (Gs 15,28, mentre Dr 33,6 lo omette), accennata 
menzionando le città da essi «occupate», senza la con- 
nessione genealogica, conformemente a Gs 19,2, dove 
però si afferma che essi «le tennero secondo le loro fa- 
miglie». 41. # Meunttî: C£. commento a 2 Cr 20,1. Ci si 
aspetterebbe che Simeone si spostasse verso SO (Cam, 
Ghedor, gli Amaleciti), ma Seir indica verso Ma‘on, vi- 
cino a Petra in Edom. 

5,1. Ruben: L'apologia per non aver citato per pri- 
mo il primogenito si limita all’inciso che da Giuda ven- 
ne il capo voluto da Dio. Senza disprezzo per il nord 
scismatico, il passaggio della primogenitura ai figli di 
Giuseppe (Ger 49,3; 48,5) non diventa occasione per 
inserire la loro stirpe tra i primogeniti. 8. ix Aroer e fi- 
no al Nebo: La patria dei discendenti di Ruben secon- 
do Gs 13,16. 11. Gad: Interrompe la consuetudine di 
attingere i nomi dei figli da Gex 46,16 o Nm 26,15. In 
ambedue, la figura centrale è un certo Gioele, non suf- 
ficientemente identificato. 14. Galead: La tribù che 
possedeva buona parte del territorio rilevato da Gad, 
occupazione espressa in modo eufemistico attraverso le 
nozze con una (o più) figlie di Gad. 16. Basan: La re- 
gione nord-orientale di Gad, effettivamente occupata 
da metà della tribù di Manasse, che si trovava a oriente 
(nelle varianti di Gs 13,30; Nr 21,13; 32,39, i nomi 
delle tribù della Transgiordania sono a volte spinti più 
a sud). Saron: Si tratta del tavoliere di Moab, non di 
Saron vicina a Jaffa. 18. Notizia amplificata circa una 
guerra santa comune alle tre tribù della Transgiordania 
contro alcuni discendenti di Agar (1,31). Il numero 
44.760 è simbolico e sta ad indicare la potenza di 
YHWH. 23. La Transgiordania è naturalmente unita- 
ria: una parte di essa viene qui assegnata a una tribù 
che non rientra in Giuda. Per rimpolpare questa lista 
frammentaria, mancante anche del fondamentale Ma- 
chir (7,17; Gs 13,31), si è applicato un sommario mora- 
leggiante di ciò che accadde al regno di Israele in 2 Re 
18,11ss. Serzir: Il monte Ermon (D' 3,8) insieme al re- 
sto dell’Antilibano. 

(c) I LEVITI (6,1-81; TM 5,27-6,66) 
18 (1) Mosè e Samuele (6,1-30; TM 5,27-6,15). I 
vv. 16-30 sono un doppione di 1-15 che aggiungono ra- 
mi non sacerdotali oppure raccolgono in dettaglio 
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un'affermazione preliminare della legittimazione post- 
esilica di Iozadak (cf. commento a Esd 2,62). La tribù 
di appartenenza dell’autore è collocata subito dopo la 
linea davidica e le sue propaggini. 

I leviti non furono destinati a occuparsi delle fun- 
zioni sacerdotali a causa di un loro pacifico disinteresse 
per le cose terrene. Al contrario, Ger 49,7 individua 
nel loro «violento furore e crudele collera» la ragione 
della loro dispersione, «sparsi dappertutto in Israele». 
Sembra che il culto sia stato loro affidato perché la lo- 
ro ferocia omicida era emersa quando si era dovuto 
porre fine all'abuso del vitello d’oro (Es 32,27). C'è 
davvero un gusto moderno nell’affidare a questa tribù 
così rozza gli strumenti oracolari di Gdc 18,20; Dr 33,9 
(cf. commento a Esd 2,63). Un altro fattore importante 
per l'assunzione delle funzioni teocratiche da parte dei 
leviti sembra essere stata la loro propensione a vaga- 
bondare di tribù in tribù (Gdc 17,9); disponibilità che, 
a quei tempi, poteva essere salvaguardata soltanto dalla 
fama di essere feroci. 3. I figli di Amram (da Es 6,18; 
Nr 3,19) non sono elencati al v. 22, dove si presuppo- 
ne una diversa genealogia di Keat. Poiché Miriam è 
chiamata sorella di Aronne quando canta l'impresa epi- 
ca di Mosè (Es 15,20), possiamo chiederci se questa ge- 
nealogia sia giuridica o biologica sia per Mosè sia per 
Zadok (v. 53). In ogni caso, sopprimendo tutte le gesta 
epiche che vanno sotto il nome di Mosè, e anche di 
Aronne, si raggiunge uno degli obiettivi principali del- 
l’intera opera: sminuire l’importanza di ogni canale 
d’influenza divina al di fuori dell’alleanza davidica. 

8. Tra Aronne e il Tempio si contano esattamente 
12 generazioni di 40 anni ciascuna, dunque 480 anni, 
come in 1 Re 6,1. Altre 12 generazioni, pari a 480 anni, 
ci conducono al secondo Tempio (Giosuè figlio di Io- 
zadak, Esd 3,2). Questa simmetria stilizzata si ottiene 
omettendo Ioiada e Uria (2 Re 16,11; 2 Cr 22,11; 26,20 
per Azaria). 28. Samuele e suo padre, Elkana quarto, 
non vengono da Levi, ma da Efraim (1 Sazz 1,1), che 
difficilmente si può considerare un termine geografico, 
bensì etnico. Se Samuele fosse stato un levita di nasci- 
ta, non ci sarebbe stato motivo per la madre di fare vo- 
to di cederlo al santuario. Anche questa parentela di 
Elkana con quelli citati ai vv. 23.25.35 è intrusiva. I fi- 
gli di Samuele sono confusi e non rilevanti (1 Sar 
8,2ss.). Per rivelazione, Dio ha trasferito la «figliazio- 
ne» del sommo sacerdote Eli a Samuele, che non era 
un levita. 

19 (2) La stirpe dei cantori leviti (6,16-31) 31. È 
la famiglia alla quale appartiene l’autore. I tre caposti- 
piti sono Eman, Asaf (Sz/ 73-83) ed Etan; discendenti 
del secondo dei tre figli di Levi: Gherson, Keat e Mera- 
ri. Nonostante la punizione inflitta a Core per aver sfi- 
dato suo zio Aronne (Nzx 16,16), al v. 37 egli è ritenuto 
degno di avere un posto a parte quale fondatore della 
scuola che ha composto i Sa/ 42-49 e 84-88. Le venti 
generazioni esistenti tra Eman e Izear sono effettiva- 
mente troppe per abbracciare il periodo di 250 anni 
che intercorre tra Mosè e Davide; per pareggiarle, tra i 
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nomi citati ai vv. 16-21 ne sono stati forniti cinque per 
Gherson e otto per Merari. È comunemente provato 
che questi 13 nomi sono caratteristici del post-esilio; 
forse appartengono alla stessa generazione dell’autore 
ma già in uso nel suo clan all’epoca di cui non sussisto- 
no testimonianze. Etan è l’Idutun di 16,41 e 25,1; cf. 
commento a 2,5. 

20 (3) Legittimazione di Zadok (6,32-38). 38. Il 
termine neotestamentario di Sadducei significa «figli di 
Zadok» (CBQ 17 [1955] 172) e già al tempo delle Cro- 
nache la legittimazione piena di questi sacerdoti dipen- 
deva dalla loro discendenza da Aronne tramite Zadok. 
I due figli di Aronne sopravvissuti alla purificazione di 
Lv 10,6 furono Itamar (dalla cui linea genealogica di- 
scendono Eli e Ebiatar, 1 Cr 24,3.6) ed Eleazaro. Achi- 
tob è citato qui e al v. 8 come discendente di Eleazaro- 
Pincas (Nr: 25,11) e padre di Zadok (anche in 1 Cr 
18,16; nonno in 9,11). Ma l’Achitub di 2 Sa: 8,17 do- 
vrebbe essere piuttosto il padre di Achimelech (1 Sar 
22,9), che a sua volta è padre di Ebiatar, il sacerdote 
Eli soppiantato da Zadok. Se si accetta questa variante 
proposta da Wellhausen, Zadok rimane privo di genea- 
logia; infatti, una convergenza crescente tra gli studiosi 
contemporanei individua in Zadok un qualche sacer- 
dote pre-israelita, molto probabilmente un re-sacerdo- 
te di Jebus. Analogamente al suo predecessore Melchi- 
sedek, «Me/ek-Zadok» sarebbe dunque un re-sacerdo- 
te di (Jeru-)Salem, senza genealogia (Eb 7,3), adoratore 
del «Dio altissimo» riconosciuto da Abramo (Gex 
14,18). I particolari enigmatici relativi alla conquista 
della rocca di Jebus da parte di Davide (2 Sar 5,8) si 
comprendono meglio alla luce di una trattativa segreta 
con Zadok, con la quale si assicurava ai suoi discen- 
denti il sommo sacerdozio, che nella teocrazia era se- 
condo in grado soltanto al re. La genealogia elaborata 
per Eleazaro sarebbe allora un’adozione legale. 

21 (4) Le residenze dei Leviti (6,39-66). Questa è 
la più lunga delle poche pericopi di Cr tratte da Giosuè 
(21,1-39); S. JAPHET («Conquest and Settlement in Ch- 
ronicles», JBL 98 [1979] 205-218) ritiene che la consi- 
derazione del popolo e della terra in 1 Cr 6,50-81 (TM 
6,35-66) sia autoctona e derivi da quando «Israele» era 
costituito da tutta l’area occupata al tempo di Davide. 
39, Nella distribuzione del territorio effettuata da Mo- 
sè, ai leviti non era stata assegnata nessuna proprietà 
terriera (Nm: 26,62); era sottinteso che essi sarebbero 
stati mantenuti dalla popolazione delle tribù per la cui 
santificazione si adoperavano. Ma, con l’andar del tem- 
po, le funzioni dei leviti furono in qualche modo consi- 
derate come naturalmente connesse con le città-rifugio. 
Infatti, Gs 21 include nella distribuzione, a loro favore, 
non soltanto tutte le città-«santuario», ma anche le me- 
tropoli ad eccezione di Gerusalemme; tuttavia nella 
Bibbia non esiste traccia che i leviti si siano fatti carico 
dell’amministrazione di quelle città. 40. Efron: Questa 
città ardentemente desiderata era stata l'occasione per 
il complesso inserimento di Caleb nella linea di Giuda; 
è degno di nota che, sebbene la città fosse stata asse- 
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gnata ai sacerdoti, il controllo di tutti i villaggi ad essa 
soggetti era detenuto dai civili. 

22 (d) TRIBÙ PRE-DAVIDICHE DEL NORD (7,1-40). 
Con il c. 7, la numerazione dei versetti del TM coinci- 
de nuovamente con i LXX e il testo non insegue più i 
legami strettamente genealogici esistenti tra i parenti di 
Davide. Poiché nel frattempo le tribù del nord si erano 
ribellate, l’unica cosa buona da dire era ciò che aveva 
contribuito al successo della dinastia davidica. 1. I 
quattro figli di Issacar sono citati come in Ger 46,13 e 
Nm 26,23, mentre in Gdc 10,1 «Tola, figlio di Pua, di- 
morava a Samir» e nessun nipote di Issacar è nominato 
altrove. I 22.600 discendenti armati di Tola, aggiunti ai 
36.000 di Uzzi, non danno un totale di 87.000; Nys 2,6; 
26,27 indicano cifre ancora diverse. 6. Beniamino: C£. 
8,1; qui si legga «Zabulon» come in un ms. greco. 10. 
Tarsis: Un epiteto per le barche (cf. commento a 2 Cr 
9,21), dunque fa pensare a una tribù costiera, come Za- 
bulon in Gen 49,13. 

12. Ir, Custm e Acher: Leggi qui «I figli di Dan: 
Usim» come in Ger 46,23. Cuppim da Nr 26,39 (Su- 
fam) potrebbe essere la parola accadica bip: «tal dei ta- 
li» (indicante un nome che lo scriba non riesce a legge- 
re); Ger 46,21 riporta Muppim. 13. I figli di Neftali 
(da Gen 46,24) sono decurtati come quelli di Dan. 14- 
19. Studiati in rapporto a Nw 26 e Gs 17 da A. DEM- 
SKY («The Genealogies of Manasseh and the Location 
of the Territory of Milcah daughter of Zalphehad», 
Harry M. Orlinsky Volume [Erlsr 16, Jerusalem 1982] 
70-75; ingl. 254). Milca è identificata con Ammoleket e 
si ritiene che le genealogie siano state rielaborate a fa- 
vore delle tribù a occidente del Giordano. 20-23. 
Corrisponde a 44 delle due tradizioni contrastanti, 
conservate sia nel prologo che nell’epilogo di Gd 
(42,11-17); cf. R.-E. HOFFMANN, ZAW 92 (1980) 120- 
132. 27. Il discendente più memorabile di Efraim è 
Giosuè, implicante 10 generazioni; però in 6,3 (come 
in Es 6,20) Mosè è soltanto al terzo grado di parentela 
dal pari grado di Efraim, Keat. 30. Aser: Questa tribù, 
essendo la più lontana da Gerusalemme, è quella de- 
scritta in modo più nebuloso, pur essendo la meglio 
documentata dai testi extrabiblici nell’occupazione di 
Canaan (Cheber è forse un'eco di Hebirs; il doppione 
Isvi, che non c’è in Nr 26,44, è mantenuto da Gex 
46,17). 

23 (C) Saul; i residenti a Gerusalemme 
(8,1-9,44). 1. Beniamino: È la tribù di Saul; così come 
tutte le parentele di Davide sono indicate con insisten- 
za per prime, quelle di Saul sono relegate all’ultimo po- 
sto. 33. Il fratello di Kis non dovrebbe essere Ner, ma 
Abner, citato come zio di Saul in 1 Sar: 14,50. In 1 Sar 
9,1 Ner è saltato tra Kis e Abiel. 34. Merib-Baal e Is- 
Baal non erano più nomi offensivi, ma durante la lotta 
condotta contro il sincretismo dei Cananei gli scrittori 
di 2 Sam 2,8 e 4,4 hanno cambiato il loro 544/, «Signo- 
re», in dofetb, «abominio». La pericope 9,2-34 (non 
solo i vv. 2-22 come in COGGINS, Chrornides, 49) è con- 
frontabile con Ne 11. In 1 Cr 8, la stirpe di Beniamino 
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e di Saul era stata accuratamente collocata nel punto 
più adatto per condurre alla storia dell’eroismo di Da- 
vide (il colophon di 9,1 è il titolo di ciò che precede: 
«Israele» significa per due volte principalmente Giu- 
da), ma ora è necessaria un’interruzione per correggere 
la falsa impressione lasciata da 8,29. Non dobbiamo 
pensare che la Città Santa fosse propriamente eredità 
di Beniamino. Quelli della sua tribù che abitavano lì 
appartenevano effettivamente a Gabaon (9,35). Nel- 
l'ambito della tribù di Levi, la presenza delle corpora- 
zioni dei sacerdoti-cantori-portieri era piuttosto mas- 
siccia tra la popolazione di Gerusalemme, come in Ne 
11. Si enumerano alcuni clan della tribù di Giuda, per 
metà incorporati con alcuni di Efraim e Manasse non 
citati in Ne. La rocca gebusea di Sion non è mai entrata 
nella spartizione fra le 12 tribù; fu occupata per primo 
da Davide (2 Sam 5,6) come feudo extraterritoriale, 
che doveva servire da centro neutro di governo del 
nord e del sud. 9,11. Zedok: Probabilmente non è il sa- 
cerdote di Davide; Meraiot (cf. commento a 6,53) può 
essere quell’Amaria di 6,11. 13. Le cifre corrispondenti 
di Ne 11,12ss. danno un totale di soli 1.192 uomini, 
non 1.760. 22. Samuele: Collocato qui per rappresenta- 
re l'epoca precedente il Tempio, quando da bambino 
«apriva i battenti della casa di YHWH» (1 Sar 3,15). 
28. controllavano: C£. J.R. SPENCER, «The Tasks of the 
Levites», ZAW 96 (1984) 267-271. 35. La linea di Saul 
è ripetuta da 8,33, non solo per accentuare il legame 
con Gabaon (distante solo 8 km da Gabaa di Beniami- 
no) ma anche per dare la stura al racconto sulla triste 
sorte di Saul. 
(III) Impero di Davide (10,1-29,30). 

24 (A) Legittimazione della successione 
(10,1-11,9). 2. Saul: Incluso perché il tema dominante 
dell’epoca della restaurazione era «da un disastro viene 
il bene» (Ackroyd; sebbene WILLI [Die Chron:ik, 12] in 
modo poco plausibile deduca dal testo una messinsce- 
na finalizzata a un rinnovamento post-esilico della rega- 
lità davidica). Sono menzionati solo i crimini di Saul e 
specialmente il fatto che YHWH lo uccise, per mano 
di Saul stesso. 13. Solo nella parola «infedeltà» è impli- 
cito che Saul avesse avuto in effetti una missione divina 
come iniziatore della regalità israelitica; compito del c. 
10 è quello di dimostrare l’innocenza di Davide da ogni 
colpa di usurpazione; «Davide diventa il modello in ba- 
se al quale dovranno misurarsi tutti i futuri re» (J. 
SAILHAMER, First and Second Chronicles [Everyman's 
Bible Comm., Chicago 1983] 32). Saul suggellò la sua 
sorte consultando una negromante, in contrasto con il 
divieto da lui stesso emanato (1 Sar 28,9). Egli inoltre 
sfidò Samuele, come ambiguamente si dice in 1 Sam: 
13,13 e 15,10. Tutti i discendenti di Saul morirono con 
lui, malgrado la settennale resistenza di Isboset e la mi- 
naccia di Mefiboset. Da 1 Sa 31,10ss. (circa lo scem- 
pio fatto sul corpo decapitato di Saul da parte dei suoi 
nemici e la cremazione effettuata dagli amici) si sosti- 
tuisce solo il nome della dea Astarte, che era un simbo- 
lo sessuale, con quello del dio Dagon. 
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25 11,1-2. Preso da 2 Sar: 5,1, ma in modo da 
insinuare un'immediata gioiosa acclamazione di Davi- 
de da parte degli anziani del Regno del nord, invece 
della loro capitolazione dopo i sette anni di Ebron (1 
Cr 12,39; 2 Sam 2,3). 3. Il modo in cui Davide è stato 
inserito nella linea di successione di Saul coinvolge Sa- 
muele sia qui sia in 7 Saz: 16,1, ma non nelle varianti 
16,18 e 17,55; cf. R. NORTH, Brb 63 (1982) 524-544. 5. 
Su Jebus come feudo extraterritoriale di Davide, occu- 
pato senza combattere, cf. 9,1; 6,53; 12,28. 6. L'impru- 
dente promessa di Davide è messa in risalto per spiega- 
re come parecchie provocazioni di Ioab sarebbero ri- 
maste a lungo impunite: 2 Sar 3,27-28; 14,19; 1 Re 
1,7. 8. «Ioab restaurò (TM: «lasciò vivo») il resto della 
città» non si trova in 2 Sam 5,9. 

26 (B) La milizia di Davide (11,10-12,40). Qui 
s’introduce ufficialmente ciò che 2 Sam 23,8-39 inseri- 
sce tra le «ultime parole di Davide». 15. Adullam: 
Quest’avventura presuppone alcuni fatti realmente ac- 
caduti nell’ascesa di Davide al potere, che sono igno- 
rati da 1 Sam 22,1. 19. L'espressione «È il sangue di 
questi uomini, che sono andati là a rischio della loro 
vita!» di 2 Sam: 23,17 è mutata in «Dovrei bere il san- 
gue di quegli uomini insieme con la loro vita?». Ri- 
chiama Gen 9,4; Lv 17,14: «la vita è il sangue». 22. 
«Ariel» di SBCei sono leoni o forse «eroi ‘del Si- 
gnore’», un semplice uso lessicale al posto di «valoro- 
sissimi» come in 12,22. Ai tempi nostri non vi sono 
leoni in Palestina, ma il clima è tale che avrebbero po- 
tuto risalire dalla calura della foresta giordana verso le 
colline, che sono abbastanza alte da consentire im- 
provvise nevicate. 26. Asael: La sua uccisione sarà al- 
l'origine dell’antagonismo tra Abner e Ioab, determi- 
nante per l’ascesa di Davide in 2 Saw 2,32. Elcanan: 
Cf. commento a 20,5. 41b. Aggiunge 16 nomi che non 
si trovano in Samuele, forse per addolcire la tragica 
ironia su Uria di Betsabea, considerato uno degli «ulti- 
mi eroi di Davide». 12,1. Zik/ag: Presuppone spia- 
cevoli informazioni da 1 Sam 27,5; invece di queste, 
abbiamo qui un registro relativamente storico di vere 
e proprie guardie del corpo di Davide, che dovevano 
difenderlo da Saul. In questa lista (che non è un censi- 
mento post-esilico di Gerusalemme) sono stati inseriti 
anche i nomi di quei dignitari feudali che decisero 
«abbastanza presto» di non opporre resistenza fino al- 
l’ultimo sangue alla presa di Davide. 18. Un esempio 
della costante insistenza di Cronache su «tutto Israe- 
le» (MANGAN, 1-2 Chronicles, 35); cf. H. WILLIAM- 
SON, 075 21 (1981) 164-176. 24. È sorprendente il 
fatto che ne siano registrati così pochi della tribù di 
Giuda e ciò non si può attribuire al precedente domi- 
nio di Davide limitatamente a Giuda. 29. I 22 capi di 
Zadok possono riflettere quelli di Ne 12,1. 33. ? vari 
tempi: Educati da Issacar, è probabile che fossero ori- 
ginariamente astrologi, ma qui sono presentati in rela- 
zione a strategie politiche. 40. Descrizione comune dei 
festeggiamenti che avranno effettivamente salutato la 
successione di Davide dopo sette anni di battaglie, an- 
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che se la terminologia si addice simbolicamente al 
banchetto escatologico nel regno messianico. 

(C) Consolidamento della teocrazia 
(13,1-17,27) 
27 (a) RICUPERO DELL’ARCA (13,1-14). Due diffe- 
renze principali emergono rispetto a 2 Sar 6: (1) que- 
sta impresa di carattere religioso è collocata prima di 
tutti gli episodi civili e militari dell’amministrazione 
davidica; (2) si rappresenta una specie di assemblea de- 
mocratica (944! è il termine preferito) alla quale Davi- 
de propone sagacemente di ricuperare l'arca, sebbene 
1 Sam 14,18 avesse mostrato che già Saul si era adope- 
rato a questo scopo. Per Davide, l’arca diventa il sim- 
bolo e lo stimolo per un nuovo modo di tenere politi- 
camente unite le 12 tribù (Michaeli). Il nostro com- 
mento al c. 9 mette soprattutto in risalto che la presen- 
za dell’arca conferisce lo status di capitale extraterrito- 
riale a Gerusalemme, una città che fino a quel momen- 
to era stata il centro di un culto abbastanza discutibile. 
5. Questo presuppone, come da 2 Sa: 8, che le con- 
quiste imperialistiche di Davide si fossero estese ben 
oltre il territorio occupato dalle tribù, a NE fino al de- 
serto della Siria e a SO fino a Sicor, «il torrente di Ho- 
rus», un fiume egiziano che, di fatto, è il Nilo ma qui ci 
si riferisce al Wadi el-Arish. 8. davanti a Dio: YHWH 
di 2 Sar: 6,5 è modificato in hd'#/6hîm (come accade di 
frequente ma in modo incostante in Cr; cf. RUDOLPH, 
Chronikbiicher, xviii); ulteriori divergenze dalla dizione 
di Saw, in questo v., sono più stilistiche che ideologi- 
che. 14. Il trasporto dell’arca diventa causa di calamità 
(cf. 2 Sar 6,7; 1 Sam 6,19, laddove l’esperienza di Bet- 
Semes è così simile da suggerire forse una convenzione 
letteraria); ciò diventa l’occasione per interrompere per 
alcuni mesi le strategie teocratiche di Davide e inserire 
quanto era stato omesso da 2 Sar 5,11-25. 
28 (b) COSTRUZIONE DELLA REGGIA DI DAVIDE 
(14,1-17). Relazioni con l’estero determinano effettiva- 
mente queste scene apparentemente domestiche: l’am- 
basciata di Chiram e il moltiplicarsi delle mogli. 9. Per 
difendere il suo nuovo feudo di Gerusalemme, Davide 
deve prendere provvedimenti militari contro i suoi pre- 
cedenti alleati; ma, come in 2 Sam: 15,19, questa azione 
viene presentata come una crociata, quasi un rituale. 
10. ybwb: In 2 Ser: 15,19 ricorre due volte, mentre qui 
è modificato una volta in ‘lobi. 17. Un’aggiunta a Sa- 
muele che attenua in anticipo i fatti di sangue che se- 
guiranno in 18,5 e 22,8. 
29 (c) INAUGURAZIONE DEL TABERNACOLO 
(15,1-16,43). In 2 Sar 6,12 si indica che Davide si 
adoperò per mettere l’arca al sicuro, dato che procura- 
va benedizioni a chi la custodiva; qui invece l'accento è 
posto, in modo del tutto originale, sulla tenda eretta da 
Davide a imitazione e in continuità con la situazione 
del deserto (Ni 1,50). Fino a questo momento, non si 
è attribuita importanza al cerimoniale mosaico; cf. 
commento a 2,16. 11. Ebiztar: Il riferimento ai due sa- 
cerdoti appare inopportuno in questo contesto e può 
essere una glossa. 13. La calamità si era abbattuta sui 
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portatori dell’arca perché non erano leviti (così i LXKX 
cercano di chiarire il TM). 16. Importante per la storia 
dei cantori del Secondo Tempio. 20s. Alamot, «ragaz- 
ze», può significare «soprano»; e Sheminit «ottava» o 
basso, come in alcuni titoli dei salmi. 25. Da questo v. 
fino a 16,3, il racconto di 2 Sam 6,12-19 è riportato 
quasi testualmente, ma la scena del disprezzo di Mikal 
descritta in 2 Sam 6,20ss. è sostituita dalla lunga pre- 
ghiera di ringraziamento dei leviti (c. 16), composta dai 
Sal 96,1-13; 105,1-15; 106,1-48; cf. T. BUTLER (VT 28 
[1978] 142-150), che segnala 45 divergenze testuali 
(sono sensibilmente soppressi i riferimenti al Tempio e 
alla diaspora) e ritiene che il Sa/ 106 sia stato aggiunto 
in seguito perché il tempo del ringraziamento doveva 
ancora venire, 

16,3. came: Focaccia di datteri. 8-36. Fonte lettera- 
ria per Ap 14,6-7; cf. W. ALTINK, AUSS 22 (1984) 187- 
196; A.E. HILL, VT 33 (1983) 97-101. 37. L'arca, che si 
trova nella tenda, è custodita da Obed-Edom (ora pro- 
mosso levita, come si vede in 15,24) e da Asaf. Il san- 
tuario di Gabaon, eretto da Mosè (21,29), sarà d’ora in 
poi custodito da Zadok, Eman e Idutun e servirà al 
culto reale anche dopo la morte di Davide. 

30 (d) RINVIO DEL PROGETTO PER IL TEMPIO 
(17,1-27). Davide è tutto fuorché il costruttore del 
Tempio e il fondatore del culto ad esso legato. Con arte 
e abilità viene inserita qui l'importante profezia che 
contemporaneamente predice la stabilità della discen- 
denza messianica ed esclude che sia Davide a realizzare 
il progetto del Tempio. Studi fatti sui testi paralleli di 2 
Sam 7 e del Sal 89 rivelano che proprio qui possiamo 
trovarci di fronte alla forma primitiva dell'oracolo. 1. Il 
progetto di Davide segue immediatamente l’insedia- 
mento dell’arca nel suo padiglione provvisorio. Si usa 
yhiwb, il nome dell'alleanza, mentre in Sa: troviamo 
‘&lobim; l’omissione di «e YHWH gli ebbe dato tregua 
da tutti i suoi nemici all’intorno» è tuttavia implicita 
nel v. 8 e nei cc. 18-20. 4b. iu ron mi costruirai ‘la’ 
(‘una’ nei LXKX, come in 2 Sar 7,5) casa: Implica che il 
progetto è approvato nelle sue linee essenziali; in 21,18 
YHWH ordina che Davide gli eriga un altare sul luogo 
del Tempio. 19. Citato da WiLLI (Die Chrontk, 74) co- 
me esempio di una Vorlage di Cronache, meno attendi- 
bile del TM (cf. 2 Sam 7,21). 23. L'umiltà della pre- 
ghiera di Davide si addice ora perfettamente all’accet- 
tazione delle «revisioni di minore importanza» chieste 
da Dio in merito al progetto del Tempio. 

(D) Guerre per la costruzione dell’impero 
(18,1-21,7). 
31 (a) CAMPAGNE A EST DEL GIORDANO 
(18,2-20,3). Rispetto a 2 Sam: 8,2 si omettono le selvag- 
ge e umilianti rappresaglie di Davide contro Moab, suo 
leale alleato in 1 Sar 22,3. 5. I 22.000 Siriani ammazza- 
ti possono essere un’iperbole, ma la memorizzazione di 
questo fatto può attestarne l’attendibilità. 9. Poiché 
Amat rimane fuori dalla giurisdizione di Davide, il 
confine settentrionale del suo regno poteva essere al 
massimo vicino a Imisa (oggi Homs) e giungere a 


Religione in Ita 


[23:32-34] 


oriente fino all’Eufrate giacché fino a qui il territorio 
era deserto (ad eccezione di Palmira; cf. commento a 2 
Cr 8,4); ma in MUS] 46 (1971) 61-103 abbiamo am- 
piamente provato la nostra opinione che «l'ingresso di 
Hama»(?) avrebbe dovuto essere il punto più meridio- 
nale della vallata tra il Libano e l’Antilibano, cioè il 
confine settentrionale d'Israele vicino a Dan anche sot- 
to Davide. 12. Della morte di 18.000 Idumei Davide è 
solo indirettamente responsabile. 16. Per la parentela 
di Zadok e di Abimelech (o Achimelech), cf. 6,53. 17. 
Anche i figli di Davide erano sacerdoti, secondo 2 Sar: 
8,18 del TM, ma nei LXX e qui sono «ufficiali». I 
«Cretei e Peletei» possono essere i consanguinei egei 
Cretesi e Filistei; ma sulla questione di Creta vedi ora]. 
STRANGE, Capbror/Keftiu (Leiden 1980). L'episodio di 
Merib-Baal/Mefiboset (2 Sam 9,7) è omesso; sebbene 
riveli la gentilezza di Davide, mette anche in evidenza 
che esistevano dei superstiti di Saul pretendenti al tro- 
no; cf. commento a 10,6; 2 Sar: 16,3. Sono anche sop- 
presse la storia drammatica della resistenza nonviolen- 
ta di Rizpa alla vendetta che Davide aveva consentito ai 
Gabaoniti; la debolezza della vecchiaia di Davide (2 
Sam 21,1-17); il Sal 18 e uno simile in 2 Sarx 22 che sot- 
tolineano la resistenza di Davide a Saul; il resto di 2 
Sam 23 era già in 1 Cr 11,10. 

19,1. Gli abitanti di (Rabbat-)Ammon, l’attuale Am- 
man, verso i quali Davide dichiara di voler usare bene- 
volenza come in 2 Sar 10, di fatto si rivelano contro 
quelli di Iabes di Galaad, alleati di Saul in 1 Sax: 11,l e 
31,11. 6. Aram Nacaratim: Con il TM; altri dicono «Me- 
sopotamia», ma in 2 Sa: 10,6 si legge «(Aram-)Bet-Re- 
cob». 7. Madaba: Assente in 2 Sam: 10,8; può stare per 
mé- «acque di» +Rabbah (=Ammon). 16. La soppres- 
sione degli Ammoniti è considerata ora essenziale per 
il completamento della campagna siriana di Davide. 
La mancata citazione del luogo di questo scontro con i 
Siriani (due volte Chelam in 2 $257 10,16s.) è conside- 
rata da WILLI (Die Chronik, 96) come un esempio di 
omissioni geografiche in Cr; un’altra è Zair in 2 Cr 
21,9. 18. Davide uccide circa 50.000 Siriani aiutando 
Ammon. 

20,1. Davide se ne stava în Gerusalemme: Segue un 
silenzio profondo su quanto accadde in quel luogo, 0s- 
sia l'episodio di Bersabea riportato in 2 Sam 11,2-29, 2. 
dalla testa di Milcom: Milcom era il dio degli Ammoni- 
ti; l'ecatombe di Davide trasferì i tesori del culto paga- 
no a quello israelitico. 

32 (b) SCARAMUCCE CONTRO I FILISTEI (20,4-8). 
Non vi è traccia dell’epica storia di Amnon e Assalon- 
ne e delle loro minacce alla successione di Salomone (2 
Sam 13,1-21,17), certamente perché le sventure sono 
in parte dovute alle esitazioni che hanno accompagna- 
to la vecchiaia di Davide. 5. L'impresa del betlemmita 
Elcanan, figlio di Iair, fu l'uccisione del gigante Golia 
di Gat, secondo alcune traduzioni di 2 Sax: 21,19. Il 
nucleo storico è amplificato e accreditato a Davide in 1 
Sam 17; proprio come nella maggior parte delle storie, 
si ascrive, anche oggi, all'autorità regnante il merito 
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delle decisioni politiche importanti o delle gesta com- 
piute dai suoi sudditi. Alcune varianti riportano in di- 
versi modi i fatti reali: i LXX sostituiscono Golia di 
Gat con «Godolia l’hittita»; la Vg segue il Tg tradu- 
cendo Elcanan e Iair come epiteti di Davide, «dono 
(misericordioso) di Dio» e «figlio della foresta» (y4°7r; 
in Tg «che si sveglia di notte»). Qui Cr dice che fu 
(Bet-)Lacmi a essere ucciso e perciò lo chiama il fratel- 
lo di Golia, che Davide aveva assassinato; e Tg (LE 
DÉAUT, Tergu, 85) riporta che Davide ha ucciso sia 
Golia sia suo cognato Lacmi. 

33 (c) IL FATIDICO CENSIMENTO (21,1-7). Questo 
avvenimento, almeno al suo esordio, è una delle poche 
attività secolari di Davide di cui Cr si occupa. In 2 Sar 
24 il censimento è riportato come un episodio isolato 
di culto, inserito tra la lunga digressione di 2 Sam 23 e 
la fine di Davide. 1. Satana: È presentato qui come lo 
strumento di ciò che 2 Ser 24,1 chiama la collera del 
Signore, che incita Davide a ordinare un censimento 
(N. EMILE, «Un cas de relecture», Hokbzsa 26 [1984] 
47-55). Ciò che Dio permette può essere attribuito a 
cause intermedie. Satana in Gò e in Zc 3,1 è il nome di 
un ufficiale della corte di YHWH, incaricato di esami- 
nare la virtù del giusto. In Nr 22,22 il nome di Satana 
è dato a un messaggero, #4/'4£. Solo in Ap 12,9 e 20,2 
il nome si riferisce al «calunniatore», didbolos, che è 
ulteriormente identificato con il serpente (Ger 3,15; 
Sap 2,24; Gv 8,44) e con il capo degli angeli sconfitto 
in una battaglia contro Michele (Le 10,18), secondo la 
letteratura apocrifa. 

Perché un censimento è considerato contrario al vo- 
lere di Dio (benché da lui ordinato in Es 30,12)? Forse 
rappresentava una deviazione dalla fiducia riposta nel 
Dio degli eserciti a favore di un efficace inventario del- 
le risorse umane; forse appariva come uno sforzo per 
verificare se Dio stava mantenendo la promessa di mol- 
tiplicare il seme di Abramo; o ci si atteneva al detto: «il 
conteggio delle proprie benedizioni le ferma». È meno 
probabile che Davide pensasse a una guerra di attacco 
contro le tribù del nord. 2. Gt Israeliti da Bersabea a 
Dan: Secondo la consuetudine di Cr, non è necessario 
aggiungere «e Giuda», come in 2 Sa: 24,1; ma l’inver- 
sione dell'espressione tradizionale «da Dan a Bersa- 
bea» implica forse che Ioab avrebbe dovuto iniziare 
dal luogo dove egli si trovava, in Giuda. 3. Ioab incri- 
mina Davide più apertamente che in 2 Sa, 24,3. 6. Di 
fatto, la tribù di Levi sarà censita, come dimostra 
23,24; la tribù di Beniamino è omessa forse a causa di 
Gabaon (v. 29), più che per rispetto di Saul o per qual- 
che altra rivendicazione su Jebus-Gerusalemme. Sul- 
l'incredibile cifra di sei milioni di abitanti + GCB 
24:33. 

(E) Preparativi per la costruzione del Tem- 
pio (21,8-29,30). 
34 (a) SIGNIFICATO RELIGIOSO DEL CENSIMENTO 
(21,8-22,1). In Sar e Re non vi è nulla che colleghi or- 
ganicamente l'arroganza del censimento di Davide con 
la ripresa del suo progetto per il Tempio e la localizza- 
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zione definitiva di quest’ultimo. I passi relativi alla pu- 
nizione di Davide sono riportati in termini così identici 
a 2 Sam 24 che si stenta ad accorgersi del radicale 
mutamento di prospettiva apportato dai sei emenda- 
menti. Con una sorta di meccanismo inconscio, l’enfasi 
iniziale che amplifica l’importanza della folle colpa di 
Davide attraverso l’intrusione di Satana e l'esplosione 
verbale di Ioab, gradualmente si dissolve facendo di 
Davide la docile pedina di forze che lo spingono verso 
la meta voluta da Dio. 12. Anticipa e drammatizza 
«l’angelo» che compare in un solo passaggio di 2 Sar: 
(24,16s.). Questo angelo non è una «modalità della 
presenza divina» come in Gex 32,31 e altrove (R. 
NORTH, CBQ 29 [1967] 419-449). L'interpretazione di 
esso come un termine che esprime «malessere», data 
da Salomo Delmedigo nel 1629, è definita da WILLI 
(Die Chronik, 24) il primo approccio a un commento 
critico di Cr. Ma questo angelo è provvisto di una spa- 
da sguainata (prova di una diversa Vor/age di Samuele? 
Così ritengono P. DION, ZAW 97 [1985] 114-117 e E. 
ULRICH, Qurzran Text of Samuel and Josephus [HSM 
19, Missoula 1978]). Da parte dei Gebusei (v. 20) e di 
Davide, l’angelo è visto come un esecutore della vo- 
lontà di Dio, preferendolo dunque a un’azione antro- 
pomorfica diretta di YHWH. 15. Ornan: Ketib per 
Arauna (cf. 2 Sar: 24,16), un nome hurrita (il dio Varu- 
na? un re gebuseo?); i suoi «quattro figli», innominati, 
non sono citati in 2 Sar. Tg (LE DÉAUT, Targum, 86) 
congettura che YHWH abbia posto fine al flagello os- 
servando le ceneri del sacrificio di Isacco, che era stato 
interrotto sul monte Moria (Ger 22,13; cf. commento a 
2 Cr 3,1). 22. Rivela la derivazione da Gex 23,9. Il 
prezzo di 50 sicli d’argento di 2 Sam 24,24 per ciò che 
a quel tempo era diventato un appezzamento di terre- 
no di uno dei maggiori beni immobili del mondo, viene 
reinterpretato come 50 sicli d’oro per ciascuna tribù, 
un modo per dire che non aveva prezzo. 26. Il sacrifi- 
cio approvato con il fuoco sceso dal cielo come in 1 Re 
18,38 è un’aggiunta a 2 Sa 24,25 e dà l'impressione 
che Dio si sia riappacificato con Davide e sia soddisfat- 
to di lui. 

22,1. Un’eco di Ger 28,17: «non a Betel (casa di El) 
né altrove in Samaria, ma soltanto qui sarà la casa di 
YHWH». La continuazione, con il racconto dei con- 
tratti di manodopera per il Tempio, dischiude un oriz- 
zonte sensibilmente diverso da 2 Sam: 24,25 dove i sa- 
crifici per far cessare il flagello sono seguiti dalla vec- 
chiaia e dalla morte naturale di Davide. 
35 (b) PROGETTI DI DAVIDE (22,2-19). Davide 
prende tutte le decisioni riguardanti la costruzione del 
Tempio. 2. In 1 Re 5,1 questi negoziati sono condotti 
da Salomone, e soltanto dopo l’abdicazione di Davide; 
1 Re 5,31s. precisa che, sebbene la squadratura delle 
pietre fosse eseguita da cananei (gér, «la minoranza re- 
sidente»), si era fatto ricorso al reclutamento di lavoro 
forzato per assicurare il trasporto del legname dai con- 
fini settentrionali (cf. R. NORTH su #45 in TDOT). 5. 
Non vi sono testimonianze sull’età di Salomone al mo- 
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mento della sua ascesa al trono. Rashi ha ipotizzato 12 
anni e Flavio Giuseppe 14 (Ant. Iud. 8.7.8 $ 211), ma 
gli studiosi moderni propendono ora per un'età attor- 
no ai 40. 7. Le raccomandazioni fatte da Davide a Sa- 
lomone sul letto di morte, tratte da 1 Re 2,3 e prive de- 
gli accenni alle vendette che ora le accompagnano, so- 
no arricchite da elementi ricavati da 2 Sar: 7,13ss. e co- 
stituiscono lo ste/45 guo per l'autorità del Tempio. Qui 
Davide si sofferma con un certo compiacimento su tut- 
to il sangue da lui versato per il Signore, incorrendo 
così in un’irregolarità tecnica (come per la pia se- 
poltura del proprio padre, Nr 19,11; Lv 21,11). Davi- 
de non è meno responsabile della costruzione del Tem- 
pio di quanto lo sia stato Mosè per la conquista della 
terra promessa, sebbene in ambedue i casi l’ultimo atto 
sia stato affidato al loro successore. 9. Salomone, «l’uo- 
mo della pace», di fatto intraprese una guerra, para- 
dossalmente attestata solo da 2 Cr 8,3. 14. «Con grandi 
sofferenze» non vi sono parole per questo! La produ- 
zione annuale mondiale di oro ammonta in totale a so- 
lo un sesto delle 5.000 tonnellate qui indicate. In 1 Cr 
29,4 si parla del 3% di questa quantità; e in Esd 2,69; 
8,26 addirittura soltanto dell’1%. Il significato è sem- 
plicemente «il Tempio è un tesoro d’arte valutabile ol- 
tre qualsiasi cifra che si possa offrire». 

36 (c) ORGANIZZAZIONE DEL PERSONALE LEVITI- 
CO (23,1-27,34). Questi capitoli sono considerati da DE 
VAUX (Istituzioni, 382-385) come aggiunte successive 
all'opera del «Cronista originale», per il quale «i leviti 
dovevano occuparsi essenzialmente del servizio all’Ar- 
ca» (1 Cr 15,2, da Dt 10,8, non una fonte Sacerdotale). 
«Le aggiunte successive al libro si prefiggono lo scopo 
di dimostrare la legittimità dell’istituzione dei cantori e 
di definire in modo più preciso i loro diritti». Gradual- 
mente essi usurparono le funzioni dei sacerdoti, come 
l'insegnamento (2 Cr 17,8; 35,3; Ne 8,7-8); e FLAVIO 
GIUSEPPE (Ar. Iud. 20.9.6, $ 216) ci informa che all’e- 
poca di Agrippa II i cantori si erano assicurati il diritto 
di indossare abiti di lino, come i sacerdoti, e che #4 i 
leviti che servivano nel Tempio venivano promossi al 
rango di cantori. Sebbene la maggioranza degli studiosi 
possa concordare con de Vaux che questi capitoli con- 
tengano in larga misura l’autodifesa dell’autore e la 
promozione della classe alla quale appartiene, tuttavia 
l'impostazione di fondo è caratteristica del «Cronista» 
e in parte storica; cf. T. POLK, Studies în Biblical Theo- 
logy 9 (1979) 3-22; B. LURIA, BM 29 (1984) 193-207. 3. 
dai trent'anni in su: Anche in Nrx 4,3 è l’età per il servi- 
zio al Tempio, ma al v. 27 è abbassata a 20 anni; cf. Nar 
8,24; 2 Cr 31,17; Esd 3,8. Un fabbisogno crescente (po- 
tremmo dire «una diminuzione della disoccupazione») 
aveva fatto progressivamente abbassare il limite infe- 
riore di età (analogamente a 1 QM 2,4; 7,1; Bib 39 
[1958] 90). 5. L'invenzione di strumenti musicali da 
parte di Davide è attestata, in modo incerto, in Ar 6,5 
ma principalmente qui e in 2 Cr 7,6; 29,26; Ne 12,36; 
cf. FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Ind. 7.12.3 $ 305-306; R. 
NORTH, JBL 83 (1964) 373. 7. Ladan: Al posto di Libni 
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di 6,17 (anche in 26,21), sebbene qui i figli di Libni 
sembrino essere quelli di Simei, forse sono persone vis- 
sute in epoca post-esilica che portano questi patroni- 
mici. 14. Mosè: Pur essendo chiamato «uomo di Dio» 
come in Dr 33,1, è ritratto con meno enfasi di Aronne; 
i suoi figli sono leviti non appartenenti alla casta sacer- 
dotale (nonostante Gdc 18,30). 

37 24,3. Si evita l’imbarazzante citazione di 
Ebiatar perché fu Zadok a sostituirlo (cf. commento a 
6,53; 15,11; 27,34); al suo posto, e amabilmente ap- 
paiato a Zadok, troviamo un certo Achimelek che do- 
vrebbe essere il padre di Ebiatar (1 Sar 23,6); ma, se- 
guendo 2 Sar: 8,17 (TM, non Pesh), diventa suo figlio, 
chiamato Abimelech in 1 Cr 18,16. 4. Le «classi dei Le- 
viti», secondo Lc 1,8, sono studiate da R. BECKWITH, 
RevQ 9 (1977) 77-91; 11 (1984) 507-511. Questa lista 
ha sette nomi in comune con quella di Ne 12,12s.; 
10,3s.; uno solo di questi ultimi appare anche negli 
elenchi di Ne 12,1s. e 7,39s. (= Esd 2,36s.) insieme ad 
altri quattro nomi presi da qui. 

25,1-31. Vediamo qui sistematizzato una specie di 

calendario costituito da 24 turni per i cantori musicisti, 
colleghi dell’autore e già pubblicizzati in 15,16 e 
16,4.37. Gli ulteriori nomi che si trovano qui possono 
essere persone veramente vissute in epoca post-esilica 
o simboli creativi. 4. «I nomi degli ultimi nove figli di 
Eman, messi insieme, formano un poemetto, un fram- 
mento di un salmo» (DE VAUX, Istituzioni, 383): «Abbi 
pietà di me; Dio mio [chi dice (Is 1,2)] ‘ho allevato e 
fatto crescere figli’; soccorritore di chi si dibatte nelle 
avversità, aumenta la mia eloquenza (e) visioni.» 
38 26,1. I portieri, sebbene nella Giudea del po- 
st-esilio avessero funzioni più ampie e più nobili, in 
questo capitolo sembrano essere semplicemente affini 
della vera aristocrazia, cantori. 8. I discendenti di 
Obed-Edom possono fare affidamento sul proprio no- 
me (cf. commento a 13,14) dopo essere stati adottati 
dal clan dei cantori. 14. Secondo la descrizione, le por- 
te del Tempio sono situate ai quattro punti cardinali, 
senza dubbio come erano note allo scrittore molto 
tempo dopo Davide. 24. Qui i discendenti di Ebron 
non sono messi in relazione con Caleb, come solita- 
mente avviene (cf. commento a 13,14). 25. Il «tesoro» 
viene assegnato a un discendente di Mosè, forse un’al- 
lusione a Nr 31,54. 

27,1. Questa lista finale comprende ufficiali laici, 
ma organizzati in funzione del sacerdozio o più diretta- 
mente del re Davide per la costruzione del Tempio. I 
nomi seguono l’elenco di 11,10-25 più strettamente 
che 2 Sam 23. 4. Dodo: Più probabilmente è il figlio di 
Dodo, Eleazaro, come in 2 Sam 23,9. 7. In 2 Sar 2,23 
Asael era caduto nello scontro con Ioab-Abner. 15-22. 
Vedi H. Reviv, «The List of the Officers of the Tribes 
of Israel», Terbiz 53 (1983) 1-10. 17. Zadok merita un 
posto speciale «sugli Aronnidi», ma subordinato agli 
altri leviti. 18. Eliz: Non nominato tra i sei fratelli di 
Davide in 2,15; 1 Sar: 17,12 presuppone l’esistenza di 
sette fratelli. 23-24. Si suppone che il male di un censi- 
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mento consista nel contare i minorenni. 34. Questo 
Ebiatar non è citato come sacerdote; cf. commento a 
24,3. 

39 (d) ABDICAZIONE DI DAVIDE (28,1-29,30). 
Come in altri casi conosciuti, sembra implicito che un 
abile amministratore non lasci troppo spazio all’inizia- 
tiva personale del suo successore. Ciononostante, la 
nostra opinione, fatta propria dal GCB 24:39, ricono- 
sce che recentemente si va affermando una forte ten- 
denza a ritenere che in Cr Salomone sia esaltato anche 
più di Davide (o dell'arca, di Sion) come personaggio 
sul quale s'impernia l’intera struttura del libro. 


(ABRAMSKY, S., «The Chronicler's View of King Solomon», 
Harry M. Orlinsky Volumze [ErIsr 16, Jerusalem 1982] 3-14; 
ingl. 252; BRAUN, R.L., «Solomonic Apologetic in Chroni- 
cles», JBL 92 [1973] 503-516; «Solomon, the Chosen Temple 
Builder», JBL 95 [1976] 581-590; DiLLarp, R.B., «The Chro- 
nicler's Solomon», W7] 43 [1980] 289-300; «The Literary 
Structure of the Chronicler's Solomonic Narrative», /SOT 30 
[1984] 85-99; Mosis, Uxsersuchungen, 162; PETERCA, V., L'imr- 
magine di Salomone nella Bibbia ebraica e greca [diss. Univ. 
Gregoriana, 1981; la parte pubblicata tratta l'importanza at- 
tribuita a Salomone in connessione con il Tempio; vedi CBQ 
45 (1983) 294]; WELTEN, P., «Lade-Tempel-Jerusalem: Theo- 
logie der Chronikbiicher», Textgemdss [Fest. E. Wiirthwein, 
Gottingen 1979] 169-183; WiLLIAMSON, H.G.M., «The Ac- 
cession of Solomon in the Books of Chronicles», VT 26 
[1976] 351-361 [p. 357: per costruire il Tempio con successo, 
Salomone dipendeva dai preparativi curati da suo padre, ma 
Salomone non è stimato meno di Davide; il passaggio da Da- 
vide a Salomone è modellato su quello di Mosè-Giosuè); ZA- 
LEWSKI, S., ‘Aliyyat S°l6r:6h [Jerusalem 1981]). 


28,3. Si crea l'impressione più favorevole possibile 
sul progetto globale di Davide ponendogli sulle labbra 
una franca ammissione delle modalità seguite per at- 
tuarlo. 5. L'incapacità di Davide di tener testa agli intri- 
ghi dei suoi quattro eredi principali, che occupano ben 
otto capitoli da 2 Sa: 13 a 1 Re 2, viene ridotta all’as- 
serzione: «Dio mi ha dato molti figli, ma tra loro ha 
scelto Salomone». 8-11. Oratoria deuteronomica; cf. 
D.J. MCCARTHY, «An Installation Genre», JBL 90 
(1971) 31-41 (= AnBib 108 [Roma 1985] 182-192). Il 
progetto o modellino in scala viene consegnato in for- 
ma solenne e pubblica; difficilmente Salomone avrebbe 
potuto modificarlo. 14. Non solo l’edificio, ma anche i 
dettagli degli arredi sono minuziosamente predisposti 
da Davide, più di quanto avesse fatto Mosè in Es 25,9- 
30. In effetti, noi qui abbiamo già l’inventario dei ma- 
teriali, non più i dettagli contrattuali. 18. Gl consegnò 
il modello del carro d'oro dei cherubini, che stendevano 
le ali e coprivano l'arca: Si discute se queste figure alate 
fossero delle statue modellate a parte oppure se fossero 
state incise nel coperchio d’oro dell’arca, ma l’implica- 
zione è che il trono della shekiz4b o presenza di 
YHWH era pronto per essere portato in battaglia. 20. 
Da Di 31,23, che però continua sottolineando la pro- 
babilità che i successori si sarebbero presto ribellati. 
40 29,1. In nessun punto Davide esorta Salomo- 
ne ad assumersi fermamente la responsabilità. 5. Forse 
un esempio di fondi complementari, distinto da Es 
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25,1; 35,4. 7. darici: Una delle prove fondamentali a fa- 
vore della composizione di Cr dopo Dario (400 4.C.); 
non è plausibile che un termine così dichiaratamente 
persiano sia stato inserito in seguito, nemmeno da un 
commentatore. L'invenzione delle monete coniate non 
è molto anteriore a Creso (550 a.C.); per un’ampia do- 
cumentazione cf. WILLIAMSON, 7ynBu/ 28 (1977) 124; 
e sull’interpolazione tardiva di questi ricchi contributi 
cf. Mosis, Ursersuchungen, 105. 9. Una delle rare allu- 
sioni alle apostasie di Salomone (1 Re 11,4). 11. Questa 
squisita composizione teologica non contiene riferi- 
menti a una vita futura, ma nemmeno riduce la speran- 
za alla posterità terrena, come 1 Re 8,25. 21. Questo 
versetto e 2 Cr 7,5 devono provenire da documenti; cf. 
R. SIGRIST, Les sattugku (Malibu 1984); cf. anche D. 
WISEMAN, BL (1985) 123. 22. Salomone è unto come 
ndgîd, «capo carismatico», un ruolo descritto come af- 
fidato da Dio a Saul quando divenne wmelek, «re», per 
acclamazione popolare (1 Sax: 9,16; 10,1; 11,25; DE 
VAUX, Istituzioni, 101). Come nella tradizione P del 
Levitico, l’unzione è estesa dal re al sommo sacerdote, 
un’usanza praticata soltanto dopo l'esilio quando que- 
st’ultimo deteneva il potere civile (DE VAUX, Istituzioni, 
344.390). 27. La menzione dei sette anni durante i qua- 
li Davide regnò a Ebron è così casuale da non implica- 
re un accenno intenzionale al ritardo nell’assunzione 
del Regno del nord (cf. commento a 11,1). 28. Fretto- 
loso compendio del dubbio passo di 1 Re 1,4 (Abisag). 
29. In merito alle fonti «profetiche» qui esplicitamente 
citate, vedi sopra al punto 24,5; H. HAAG («Gad and 
Nathan», Archéologie und Alte Testament [Fest. K. 
Galling, Tubingen 1970] 135-142) fa notare che soltan- 
to Nathan è ndbi' (Gad è hézéb come in 2 Cr 29,25). 
Con il dovuto rispetto per l’autentica grandezza di 


[23:41] 


Salomone e per l’importanza di questo personaggio 
nella struttura globale di questo libro, ci sia tuttavia 
consentito ribadire qui (da GCB 24:41; Rudolph; ora 
anche MICHAELI, Livres des Chroniques, 141, nonostan- 
te p. 128) la nostra sintesi del ritratto di Davide. Le 
fonti, specialmente il libro canonico di Samuele, sono 
fedelmente seguite per quanto da esse è tratto, ma si 
omette sistematicamente qualsiasi accenno possa smi- 
nuire la grandezza di Davide. Finanche i dettagli della 
narrazione sono abilmente gonfiati a favore di Davide, 
spesso mediante l’inserimento di concretizzazioni plau- 
sibili. La narrazione delle attività strettamente civili di 
Davide, con l’omissione di ciò che riguarda la succes- 
sione alla corona, occupa approssimativamente lo stes- 
so spazio (73 vv.) che in Sar (45 vv., o 103 con l’episo- 
dio di Bersabea). Ma per quanto concerne il culto litur- 
gico, Sar: deuteronomista dedica a Davide soltanto 77 
vv. contro i colossali 323 in Cr. Come per tutta la co- 
struzione del regno davidico, con il suo pesante costo 
in sangue; ma il risultato fu unico e astrale nell’ambito 
del triangolo di grandi potenze che lo circondavano — 
il momento migliore per la nazione giudaica, come in- 
segna la storia politica. Però tutto questo è presentato 
in modo da sembrare una questione collaterale insigni- 
ficante in confronto con il massiccio sforzo dedicato al- 
l’organizzazione del culto. Davide oscura talmente lo 
splendore di Mosè che nessun'altra alleanza, nemmeno 
quella sinaitica, è più degna di essere coltivata come 
forza vitale per la vita religiosa del popolo. Il Tempio è 
stato fondamentalmente realizzato da Davide, dalla 
pietra angolare fino al parapetto, anche se i dettagli 
della sua esecuzione saranno sufficienti per reggere e 
galvanizzare il regno successivo. 
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(III) Regno di Salomone (2 Cr 1,1-9,31). 
41 (A) L'inaugurazione a Gabaon (1,1-17). 1. 
Nonostante il Tempio tanto atteso non esistesse anco- 
ra, ci doveva essere per Salomone una solenne cerimo- 
nia inaugurale in un centro religioso che fosse all’altez- 
za della situazione. Non si fa cenno alla cerimonia del- 
l’unzione tenutasi presso la fonte di Ghicon secondo 1 
Re 1,45, forse perché evocava gli spettri di Moloch o 
l’unzione parallela di Adonia alla fonte di Roghèl (2 Cr 
28,3; 1 Re 1,9), o perché le due fonti si trovavano in 
fondo a una gola, un luogo molto meno imponente 
delle spaziose alture di Gabaon. 3. Di fatto, Salomone 
ebbe la riprovevole abitudine di recarsi alle solenni ce- 
rimonie sull’altura di Gabaon (1 Re 3,4). Qui si fa di 
necessità virtù, trasformando la consuetudine in una 
sola circostanza. Vedi J. BLENKINSOPP, Gibeon and 
Israel (SOTSMS 2, Cambridge 1972) 100-104. 5. Pres- 
so l’arca si svolgeva solo il canto liturgico, ma Davide 


aveva espressamente incoraggiato la prosecuzione dei 
sacrifici a Gabaon in venerazione non di ogni altura 
bensì del tabernacolo eretto nel deserto (1 Cr 16,39) e 
dell’altare costruito da Bezaleel (Es 38,1). BARTHÉ- 
LEMY, in Critique textuelle, 474, indica per scrupolo 
teologico le varianti del ms., cioè 3477, «là», al posto di 
fim, «[Davide] mise». 

7. Non c'è il rilievo dato al sogno divinatorio da 1 
Re 3,5-15 e il nome ye, usato in quella narrazione, è 
sostituito qui con ‘è/Gbîz: in misura un po’ più consi- 
stente del solito. Si omette anche l’episodio confirma- 
torio che fissa per i posteri la saggezza di Salomone; 
sembra ripugnante che Salomone abbia potuto mo- 
strarsi sensibile agli argomenti di difesa presentati dalle 
prostitute © patrocinare, sia pure come tentativo, l’uc- 
cisione del bambino (ma un medico ha recentemente 
ipotizzato che «tagliare in due» il bambino significasse 
un'operazione chirurgica in grado di determinare la 


Religione in Ita 


[23:42-43] 


sua discendenza materna; cf. S. LEVIN, Judaism 32 
[1983] 463-465). 14. L'opera di Salomone, che con abi- 
lità commerciale ha gradualmente trasformato il domi- 
nio militaristico di Davide in un impero economico, è 
presentata qui come un’eco della promessa divina di 
ricchezze. Non è detto che tutto ciò sia effettivamente 
accaduto in occasione dell’inaugurazione a Gabaon o 
che sia stato fors'anche programmato là. 
(B) Il Tempio (1,18-7,22). 

42 (a) CONTRATTI E COSTRUZIONE (1,18-3,17). 
1,18 riduce a una fuggevole frase tutte le indicazioni 
contenute in 1 Re 7,1-12 relativamente ai 13 anni spesi 
per la costruzione della residenza personale di Salomo- 
ne. 2. Chiram: È Chiram di 1 Re 5,15; sembra implicito 
che il legname ordinato ed effettivamente consegnato 
dai Fenici quando Davide era ancora in vita fosse servi- 
to per la sua residenza privata e non per il Tempio, co- 
me si afferma in 1 Cr 22,4. Possiamo forse leggere tra 
le righe che Chiram, da astuto uomo d’affari qual era, 
aveva intuito che sarebbe stato più diplomatico sotto- 
porre nuove offerte a Salomone, la cui libera accetta- 
zione avrebbe costituito una base per una collaborazio- 
ne più proficua. 3. La nuova struttura sarà un luogo 
per offrire sacrifici alla divinità, non una «dimora» per 
una qualche personificazione. 

4. il nostro dio è più grande di tutti gli dèi: Indirizza- 
ta a un pagano da colui che è il modello di saggezza tra 
i capi di Israele, l'affermazione è uno dei pronuncia- 
menti teologici trascurati della Bibbia. Sorprende che 
O. KEEL (Morotheismus im alten Israel [Fribourg 
1980]) non citi De dis gentiliuri (Innsbruck 1912) 68 e 
altri libretti affini di F KORTLEITNER. Il nome ’#/6hér7, 
corrispondente al plurale di El, insinua il concetto che 
l’unico Dio d’Israele equivalesse alla somma di tutto 
ciò che s’intendeva con quel nome nelle nazioni limi- 
trofe. Ma non era così facile formulare lo status esisten- 
ziale di qualsiasi altro El, specialmente nelle trattative 
diplomatiche con le grandi potenze che adoravano il 
loro proprio El (si noti il tono della risposta tattica e 
non impegnativa di Chiram al v. 11). Fondamental- 
mente, il pio israelita sentiva che ogni altro El era stato 
degradato a sgabello per i piedi di YHWH (Sa/ 96,5); 
purtuttavia, se quelli erano, se non altro, esseri ultrater- 
reni o celesti, il loro status doveva essere impercettibil- 
mente assimilato a quello degli angeli; così i LKX in- 
terpretano talvolta la parola ’#/obîm (Sa/ 8,6). Rara- 
mente o mai (anche in Sa/ 96,7; 115,4; 135,5.15) l’AT 
giunge ad affermare che gli idoli non sono assoluta- 
mente dèi e che solo YHWH è Dio. Forse proprio oggi 
è possibile arrivare a una formulazione cristiana ecu- 
menica del monoteismo rivalutando la cautela vetero- 
testamentaria nel negare ogni autenticità o divinità al 
contenuto del concetto di Dio tra i popoli primitivi o 
non cristiani. 

9. Rispetto a 1 Re 5,25 (secondo il TM) s'inserisce 
una consapevolezza crescente che «buone difese fanno 
i buoni vicini»; se Salomone non permette che sia Tiro 
a dettare il prezzo, questo può significare che un accor- 
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do commerciale stabilito anticipatamente costruisce 
amicizie migliori di una munificenza capricciosa. Al v. 
14 Chiram supera Salomone chiedendo un pagamento 
anticipato. 12. Curam-Abi, l’artigiano inviato dal re 
Chiram/Curam, è «modellato sulla figura di Bezaleel di 
Es 31,1ss. ma meno versatile»; sua madre è trasferita 
dalla tribù di Neftali (1 Re 7,14) a quella di Dan «in 
modo da riecheggiare l’aiutante di Bezaleel, Ooliab di 
Es 31,6» dice MosIs (Ursersuchungen, 162); analoga- 
mente si esprime R. DILLARD, W7] 43 (1981) 297. Le 
tribù di Dan e Neftali condividevano in modo non ben 
delimitato l'entroterra di Israele a oriente e a setten- 
trione della costiera Tiro. 15-17. Per il trasporto a Giaf- 
fa del legname tagliato, cf. commento a 8,17. Per quan- 
to concerne la «minoranza etnica della forza-lavoro», 
le cifre sono identiche a quelle indicate al v. 1, come in 
1 Re 5,29. Gér, «straniero», non significa «residente 
suddito di un paese straniero» ma piuttosto «non israe- 
lita che risiede permanentemente in Israele»; non vi so- 
no dunque difficoltà a far combaciare questo versetto 
con 2 Cr 8,8-9, o anche con la ripetizione, leggermente 
diversa, di 1 Cr 22,2. 
43 3,1. Moria (altrove solo in Gen 22,2) è identi- 
ficato con Gerusalemme sia dalla tradizione rabbinica 
sia da L.-H. VINCENT (RB 58 [1951] 360-371), ma la 
tesi è rifiutata da N. GLUCK (Rivers in the Desert [New 
York 1959) 63). Nel suo commento, Rudolph propone 
plausibilmente di leggere, con Pesh, «la collina degli 
Amorret», a meno che questo collegamento con Abra- 
mo non fosse intenzionale per evitare l’accenno a Mo- 
sè. Per Ornan, cf. 1 Cr 21,15. 2. l'anno quario: Questa 
data importante è priva di qualsiasi aggancio alla cro- 
nologia locale o universale in 2 Cr 1,1 e in 1 Cr 29,26. 
Per diminuire l’importanza di tutto ciò che rimanda a 
Mosè o all’esodo, i 480 anni di 1 Re 6,1 sono omessi, 
sebbene l’autore di Cr riveli di solito una propensione 
per i numeri, concreti o simbolici. 

3. De Vaux scrive che questa descrizione, condensa- 
ta da 1 Re 6-7 e priva di inserimenti degni di nota, «è 
molto difficile da interpretare. L'autore non aveva gli 
interessi di un architetto o di un archeologo e ha omes- 
so i dettagli che sarebbero stati essenziali per un'even- 
tuale ricostruzione (come lo spessore dei muri, il dise- 
gno della facciata, il modo in cui era stato fatto il tet- 
to). Inoltre, il testo è pieno di termini tecnici ed è stato 
alterato dagli scribi che non lo comprendevano meglio 
di noi; è stato anche appesantito da glosse, volte ad au- 
mentare lo splendore dell’edificio... Non sorprende 
dunque che le ricostruzioni che sono state tentate dif- 
feriscano notevolmente l’una dall’altra» (Istituzioni, 
312; — 1-2 Re, 10:17; L.-H. VINCENT, Jérusalem de 
l’Ancien Testament [Paris 1956] 377-590; ed ora T. Bu- 
SINK, Der Tempel von Jerusalem [Leiden 1970]). le ms- 
sure: Con Syr. Questa dizione non deve essere necessa- 
riamente preferita al TM «fondazioni» o schema fon- 
damentale. Si presume che l’antica misura fosse press’a 
poco equivalente a un «cubito reale», circa il 10% in 
più rispetto alla misura di 45,7 cm attestata per l’Egitto 
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e la Mesopotamia (DE VAUX, Istituzioni, 203-204). 4. 
centoventi cubiti di altezza: È mostruoso: 54,86 m per 
un edificio lungo 27,43 m e largo 9,14 m; 1 Re 62 indi- 
ca un'altezza di soli 13,71 m. Ma, poiché Cr sta parlan- 
do qui del portico o struttura che stava di fronte al 
Tempio propriamente detto (la cui altezza non è 
espressamente indicata da Re), possiamo pensare piut- 
tosto a un pilone d’ingresso come a Edfu, sulle cui 
proporzioni si basano in modo molto attendibile le ri- 
costruzioni del Tempio di Salomone (cf. P. GARBER, BA 
14 [1951] 2-24; JBL 77 [1958] 116-129). 6. Parvàim: 
Forse una variante ortografica per Ofir come miniera 
d’oro (cf. commento a 8,18). 8. seicento talenti: È solo 
una piccola parte rispetto alla cifra indicata in 1 Cr 
22,14. 9. I LXX lo interpretano come: «ogni chiodo 
che pesava un siclo sosteneva 50 sicli d’oro»; ma MOSIS 
(Untersuchungen, 146) ipotizza che il «chiodo», che 
non c’è in 1 Re 6, fosse la lettera ebraica wa (che ha 
la forma di un chiodo), al posto della quale qualche 
scriba ha trascritto wziszér. 

10. lavoro di scultura: Secondo il TM, mentre i 
LXX dicono «di legno» forse seguendo 1 Re 6,23. In 
quel contesto i cherubini sono descritti come statue a 
sé stanti, un suggerimento consapevolmente seguito 
in 2 Cr 5,7. Main 1 Sam 4,4, quando l’arca viene por- 
tata in battaglia, comprende i cherubini (presumibil- 
mente scolpiti sul coperchio d’oro) sui quali YHWH 
è intronizzato. DE VAUX (MUS)] 37 [1961] 94) ritiene 
che l’idea dei cherubini come sculture indipendenti 
sia anteriore a quella del rilievo sul coperchio dell’ar- 
ca, descritto da Es 25,17; de Vaux è inoltre dell’opi- 
nione che la funzione dei cherubini fosse quella di cu- 
stodire l'albero della vita e di servire da trono per 
YHWH. Anche per quanto concerne l'altezza (1 Re 
6,23) e l'ampiezza delle ali che arriverebbero a tocca- 
re le pareti della cella del Santo dei Santi possiamo 
trovarci di fronte allo stesso genere di pia esagerazio- 
ne constatata per il conteggio dell’oro. Il coperchio 
dell’arca è chiamato kapporet «che unge» (J.M. DE 
TARRAGON, RB 88 [1981] 5-12), con riferimento al ri- 
tuale di Lv 16,14, da cui deriva il nome di «propizia- 
torio» o trono di espiazione in Riz 3,25, messo in re- 
lazione con i cherubini di E 9,5 e considerato il tro- 
no della shekinah o presenza di YHWH. 14. In 1 Re 
6,3 1-32 il velo (Es 36,35; Mt 27,51) è sostituito da una 
decorazione in legno scolpito. 15. Nella ricostruzione 
di Erode mancano stranamente le colonne a sé stanti, 
chiamate Iachin e Boaz, ma queste si trovavano anche 
davanti al tempio di Cazor, come attestato dai plinti 
scoperti là nel 1958; la collocazione della scultura con 
il grande uccello davanti al recinto centrale del tem- 
pio di Edfu è simile. 

44 (b) ARREDI MINORI (4,1-22). Questa pericope 
è tratta, con lievi variazioni, da 1 Re 7,23-26.38-51. 1. 
L'altare di bronzo non c’è in 1 Re 7,23, ma è presuppo- 
sto al c. 8,22.64. 3. La vasca di bronzo è sostenuta da 
una base di metallo fuso, il cui ornamento è chiamato 
cucurbite in 1 Re 7,24 ma qui è forse correttamente 
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identificato con animali dalle sembianze di buoi. Que- 
sto versetto, così come il 22 e 21,7, è indicato come 
esempio del modo in cui una variante scoperta dal Cro- 
nista lo abbia indotto ad apportare ulteriori modifiche 
(BARTHÉLEMY, Critique textuelle, 68*, sembra valutare 
Cr come uno stadio di «#20 dei testi biblici costituiti, 
più che considerarlo uno dei testi stessi). 5. tremila bat: 
Il dat è una misura di capacità pari a circa 40 litri, o 
forse 20. DE VAUX (Istituzioni, 206) sottolinea che non 
possiamo sperare di determinarlo con esattezza: le in- 
dicazioni più chiare sono costituite dai 10 cubiti di dia- 
metro per 5 cubiti di profondità, ossia quasi 17 metri 
cubi, ma il parallelo 1 Re 7,26, partendo dalle stesse di- 
mensioni, si attesta su 2.000 24 soltanto. C. WyLIE 
(BA 12 [1949] 89) attribuisce in modo convincente 
questa differenza al fatto che in Cr il bacino è cilindri- 
co mentre in Re è emisferico. 17. Succot è Deir Alla, 
scavata da H. FRANKEN (EAEHL 1,321-324). Al posto 
di Zereda, in 1 Re 7,46 abbiamo Zartan, che potrebbe 
essere il monte di Sartabeh a nord di Gerico; altri però 
ipotizzano che si tratti di Sa‘idiyeh al di là del Giorda- 
no, dove i lavori di scavo di J. Pritchard dovettero esse- 
re sospesi. 

45 (c) INTRONIZZAZIONE DELL’ARCA (5,1-7,22). 
3. Come in 3,2, i coloriti nomi dei mesi di 1 Re 6,1 e 
8,2 sono sostituiti dagli austeri aggettivi numerali, ana- 
logamente al medievale ferie quinta al posto del Gior- 
no di Thor. 4. L'arca non è trasportata dai sacerdoti, 
come in 1 Re 8,3, ma dai leviti, come in 1 Cr 15,2. 5. 
Sembra che i sacerdoti siano inseriti quasi per sbaglio, 
o insieme ai leviti come fanno i LXX o attraverso l’uso 
dell’enigmatica espressione «sacerdoti leviti», come nel 
TM; cf. Dt 17,9. 6. da non potersi contare per il gran nu- 
mero: Un’iperbole che, per noi occidentali, risulta più 
accettabile della consuetudine di Cr di indicare una ci- 
fra concreta, certamente esagerata ma sempre inferiore 
a questa generalizzazione illimitata. 7. È probabile che 
l’autore alluda poco realisticamente alle ali dei cherubi- 
ni che si trovavano sul coperchio dell’arca (cf. com- 
mento a 3,10), così come al v. 9 dice che le stanghe per 
trasportare l'arca «sono così fino ad oggi», mentre da 
molto tempo non erano state più necessarie. 10. Che 
cosa c’era nell’arca? Eb 9,4 afferma che conteneva 
(sempre?) un po’ di manna (Es 16,32) e la verga di 
Aronne che era fiorita (Nr 17,25), oltre alle ravole del- 
la legge (Dr 10,2). Nonostante EDB 135, le tavole di 
pietra contenute nell’arca possono essere state origina- 
riamente gli oracolari Urim e Tummim (D? 33,8; Nr 
27,21; 1 Sam: 14,18.41). Infatti, l’arca stessa, in qualche 
periodo, può essere stata identica al pettorale preziosa- 
mente decorato dei sacerdoti, che in un momento suc- 
cessivo ha avuto una storia a sé. D'altra parte l’arca, 
che era come una sella riempita, si evolve in seguito nel 
palanchino arabo chiamato qubba, ‘utfa o mabmal (sug- 
gerimenti di H. Lammens accettati da FE CROSS in BA 
10 [1947] 63). Forse l’arca completamente vuota «con- 
teneva» la shekizab o «gloria di YHWH» (IDB 1,222- 
226); in ogni caso, la sua superficie esposta funzionava 
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da trono lasciato vuoto per la divinità invisibile (cf. 
commento a 2 Cr 3,10). 

14. Non appena intonato l’inno all’arca che aveva 

preso possesso della sua nuova dimora, il Tempio si 
riempì di una nube accecante, indubbiamente provo- 
cata dagli incensieri (1 Cr 28,17 e Es 37,16). Ciò offrì a 
Salomone l’occasione per improvvisare un lungo di- 
scorso che inizia con «Il Signore ha deciso di abitare 
nella nube» e si snoda lungo il c. 6 (corrispondente a 1 
Re 8,12-50 quasi parola per parola) con un contenuto 
teologico e morale insolitamente ricco. J. Goettsberger 
nel suo ammirevole commento della Bonner Bibel 
(1939) afferma che la nube era fumo causato dal «fuo- 
co sacrificale venuto dal cielo», che il nostro attuale te- 
sto colloca perciò fuori posto al c. 7,1. Ma 1 Re 8,54 
ignora questo «fuoco caduto dal cielo» certamente sug- 
gerito dall'episodio di Elia in 1 Re 18,38. La «gloria del 
Signore che riempie la casa» (2 Cr 7,1; sbekinab in Pe- 
sh) richiama la visione di Is 6,4 piuttosto che fenomeni 
astronomici o mitici. 
46 6,11. l'alleanza che il Signore aveva conclusa 
con gli Israeliti: Ha sostituito il riferimento a Mosè che 
si trova in Re: «l'alleanza con i nostri padri che il Si- 
gnore aveva fatto uscire dall'Egitto». 13. L'unica inter- 
ruzione della lunga preghiera di Salomone diventa oc- 
casione per chiarire eventuali equivoci sulla possibilità 
che il re stesse usurpando le funzioni sacerdotali nel 
santuario. Era stata eretta per lui una balconata o tri- 
buna, simile alla loggia dell’imperatore in Santa Sofia a 
Istanbul. Questo lungo versetto termina con la medesi- 
ma frase solenne del precedente v. 12. Forse qui non 
abbiamo un’interpolazione, bensì un’omissione deter- 
minata da omeoteleuto di 1 Re 8,23. 18, I cieli sono il 
firmamento e i cieli dei cieli sono le riserve d’acqua al 
di sopra di esso; il terzo cielo è la dimora di Dio che sta 
al di là. 41. Parte di Sa/ 132,8-11 che sostituisce il rife- 
rimento al ruolo di guida svolto da Mosè in Egitto, 
espresso in f Re 8,53. Stranamente, abbiamo qui per 
tre volte l'accostamento dei nomi YHWH ed Elohim 
che, al di fuori di Cr, si trova quasi esclusivamente in 
Gen 2-3. 42. «Le opere di pietà liturgica di Davide» 
(cf. M. ADINOLFI, BeO 8 [1966] 31-36) sono quelle di 
Davide, non di Dio. 

7,1. cadde dal cielo il fuoco: Cf. commento a 5,14, 
ma l’origine letteraria si può trovare più in Lv 9,24 che 
in 1 Re 18,38 o Gde 6,21 (Mosis, Untersuchungen, 
151). 5. Il valore in contanti di questi animali sacrificali 
(uguali all'indicazione di Re) è pari almeno a tre miliar- 
di di lire, una cifra simbolica contenuta rispetto a 3,8 e 
1 Cr 22,14. 6. Questa aggiunta a 7 Re 8,63 non sembra 
abbastanza decisiva per fugare l'impressione che Salo- 
mone abbia usurpato alcune funzioni sacerdotali. 8. 
Sembrerebbe che la solenne ottava per la dedicazione 
del Tempio fosse terminata proprio il giorno in cui ini- 
ziava l'ottava per la festa delle Capanne (Lv 23,36); ma 
secondo J. GOLDINGAY (BTB 5 [1975] 117) questo 
computo della dedicazione del Tempio è stato modifi- 
cato per farlo concordare con lo Yom Kippur (Lv 16). 
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Non sembra che il culto liturgico della dedicazione, 
sebbene sia uno dei pochi prestiti veterotestamentari 
anticamente preminenti nella liturgia cattolica, sia di- 
ventato oggetto di commemorazione annuale fino alla 
«riconsacrazione» di 2 Mac 10,5 (Gv 10,22), perpetua- 
ta nella moderna festa di Hanukkah che corrisponde al 
nostro periodo natalizio secolarizzato. 11-22. Il testo è 
ampiamente tratto da 1 Re 9,1-9. 
(C) Governo civile di Salomone (8,1-9,31). 

47 (a) COMMERCIO E RINNOVAMENTO URBANO 
(8,1-16). 2. Una delle più misteriose divergenze dai 
passi paralleli è questa accettazione da Chiram delle 20 
città di Galilea che in 1 Re 9,11 si dice siano state ce- 
dute 4 Chiram in pagamento di materiali forniti per il 
Tempio. L'enigma è ancora maggiore nell’ambito di Re, 
dove Chiram rifiuta sdegnosamente le città definendo- 
le «di nessun valore» (£°-5#/) e (per le quali?) «aveva 
mandato 120 talenti d’oro». Una cauta conclusione 
può essere che, per adescare l'ambizione commerciale 
di Salomone, Chiram abbia comprato le città della Ga- 
lilea e le abbia poi restituite quando non è rimasto sod- 
disfatto (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 8.5.3. $ 141-143). 
3. Amat di Zoba: In 1 Cr 18,3-8, in una zona vagamente 
delimitata da Amat e dall’Eufrate, Davide sconfigge 
una spedizione militare di Aramei provenienti da Zo- 
ba, Damasco e (2 S7 10,6) Recob. Zoba e Recob sono 
località sconosciute, ma gli altri nomi costituiscono un 
triangolo nel deserto siriano, al cui centro si trova Pal- 
mira, sebbene la maggior parte delle città-stato fosse 
indubbiamente concentrata lungo la costa occidentale, 
come oggi. 4. Palmira (o Tadmor): Il nome Tamar nel 
passo parallelo 1 Re 9,18 significa effettivamente ciò 
che è stato più tardi espresso con Lat Palm(yra), un 
nome abbastanza comune per le oasi del deserto. La 
stessa Palmira si chiamava Tadmor, nome che, si affer- 
ma, è stato sostituito qui a causa del contesto prece- 
dente. Si ritiene più probabile che si tratti di Tamar di 
Giuda; ce n’è una vicino a Baalat e Ghezer (1 Re 9,17, 
a meno che questa non sia Gherar); ma non possiamo 
nemmeno escludere completamente qualche fase 
precedente alle romantiche rovine di Palmira, risalente 
all’epoca delle conquiste commerciali, se non militari, 
di Davide o Salomone. 

48 6. dei carri e dei cavalli: Più plastico in 1,14 
(uguale a 9,25; cf. 1 Re 9,19; 4,26; 10,26). Alcune strut- 
ture riportate alla luce a Meghiddo da P. Guy vengono 
fantasiosamente chiamate «stalle di Salomone», sebbe- 
ne edifici identici a Cazor siano denominati semplice- 
mente magazzini e datati dopo Salomone: cf. Y. YADIN, 
«Megiddo», EAEHL 3,830. Si parla delle attività di 
Salomone a Meghiddo e Cazor, ma non si tratta di stal- 
le o di commercio di cavalli. 8. Le divergenze nell’as- 
soggettamento sono spiegate in 2,18 (1 Re 5,13). 11. la 
figlia del faraone: Nel targum (LE DÉAUT, Targumz, 49 e 
121) è chiamata Bitìa «(non dovrà dominare nella) casa 
del Signore». Come risulta implicito in 1 Re 3,1; 7,8; 
9,16, essa fu chiaramente ritenuta degna di una resi- 
denza più sontuosa degli harem di Salomone, geopoli- 
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ticamente meno importanti. I commentatori hanno ag- 
giunto che essa avrebbe contaminato la casa di Davide 
non perché era pagana, ma perché tutte le donne erano 
ritualmente meno pure degli uomini (Lv 15,19; 12,1). 
Solo questo versetto è stato conservato da 1 Re 7,1-12, 
che fa una lunga descrizione della residenza che Salo- 
mone si è costruito. 13. noviluzi: Non erano ufficial- 
mente contemplati dal calendario liturgico, nonostante 
1 Cr 23,31 e Ne 10,34; ma non possiamo escludere l’in- 
fluenza della luna sull’origine del sabato (cf. NCE, 
«Sabbath»; B:5 36 [1955] 193; contro DE VAUX, Istitu- 
zioni, 462). Questa preoccupazione liturgica di Salo- 
mone continua con il v. 16 che amplifica 1 Re 9,25, do- 
ve anche Salomone è ammesso nel vestibolo; cf. 6,13. 
49 (b) FLOTTA E BENEFICI COSTIERI (8,17-9,31). 
17. Elat o Eilat è oggi ‘Aqabah sulla costa nord-orien- 
tale del golfo di ‘Aqabah. Ezion-Ghèber è una varian- 
te. Riconoscendo la validità dei risultati di ulteriori ri- 
cerche condotte da B. Rothenberg, N. Glick ha ab- 
bandonato la pretesa che si trattasse delle raffinerie di 
rame di Eilat da lui portate alla luce a Tel Kheleifeh 
(EAEHL 2,713-716); ct. J. MuHLvy, BO 41 (1984) 275- 
292. 18. Ofrr: «L'oro di Ofir per Bet-Coron» è il sor- 
prendente contenuto di un dstrator del 589 a.C. (IDB 
3,606) scoperto durante gli scavi effettuati a Tel Qasile 
da B. Mazar, il quale asserisce che si trattava di Jaffa, 
dove gli uffici governativi di Salomone sovrintendeva- 
no al trasbordo del legname (2 Cr 2,16; Esd 3,7; [E] 1 
[1950] 209). Ofir può corrispondere a Supara in India 
(3 Re 8,28 nei LKX; FLAVIO GIUSEPPE, Axe. Iud. 8.6.4 
$ 164; H. von WissMan, PWSup 12,969-980). Più co- 
munemente, Ofir è localizzata lungo la costa meridio- 
nale dell'Arabia, così vicina alle scimmie e ai pavoni 
dell’Africa che il suo nome può essere esteso alle due 
rive del golfo: analogamente a Saba o Kush per Ma- 
dian, come in N#x 12,1 (è stato preso in considerazione 
anche lo Zimbabwe che si trova molto più a sud lungo 
la costa africana). Parvaim che produce l’oro di 3,6 po- 
trebbe essere semplicemente una variante della parola 
Ofir piuttosto che Iperborea o Esperia; cf. R. NORTH, 
in Fourth World Congress of Jewish Studies (Gerusa- 
lemme 1967) 1,197-202. 

9,1. Saba: Come nella liturgia dell'Epifania (527 
72,10; Is 60,6). È il porto meridionale dell'Arabia più 
vicino all’Etiopia (FLAVIO GIUSEPPE, Art. Iud. 2.10.2 $ 
249; H. vON WISSMAN, Die Geschichte von Saba [2 
voll., Vienna 1975-1982]); la casa reale etiope ha fatto 
risalire le sue origini a un’avventura tra Salomone e 
questa regina, alla quale è stato dato il nome di Belqis 
(RG. STIEGNER, «Die Kénigin von Saba in ihren Na- 
men» [diss., Graz 44, 1979]). Più prosaicamente, la vi- 
sita della regina era stata una spedizione punitiva per 
porre fine alle interferenze nel suo remunerativo mo- 
nopolio per il trasporto di spezie dall’India a Canaan. 
La «sapienza» di Salomone, che la regina sembra am- 
mirare in modo così esplicito al v. 6, è certamente con- 
sistita in un’abile associazione d’impresa per garantire 
maggiori profitti ad ambedue (v. 12). È omesso anche il 
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misterioso confronto della saggezza di Salomone con i 
prototipi edomiti-egiziani (1 Re 4,33; ALT, K/S 2,90). 7. 
Vi sono differenze nelle traduzioni: «Beata la tua ‘gen- 
te’» (B/2); ‘uomini’ (cf. il TM e 1 Re 10,8); ‘mogli’ 
(LXX in ambedue i passi) sembra più difficile da spie- 
gare, a meno che non fosse nell’originale. 10. A/gur, 
come dice il TM, è un materiale di esportazione fenicio 
già citato in 2,8, la cui pronuncia migliore è forse 4/- 
mug come in 1 Re 10,11; è un albero sconosciuto, forse 
legno di sandalo usato per fabbricare liuti e arpe. 13. 
La scorpacciata di oro è un antico racconto popolare; i 
666, come in 1 Re 10,14 (che è anche il numero della 
bestia in Ap 13,18) sono 660 nei LXX. 16. Trecento si- 
cli per «tre mine» (1 Re 10,17) potrebbe essere r7°’òf 
per #4nîm. Il palazzo è chiamato una «foresta» sempli- 
cemente perché è stato utilizzato molto legno di cedro. 
21. le navi... a Tarsis: Si è ora d’accordo che questo fos- 
se il nome di un tipo particolare di navi, adatte al com- 
mercio tra il Libano e il porto spagnolo di Tartesso; 
non è probabile che Salomone avesse una seconda flot- 
ta che faceva la spola nel Mediterraneo in collaborazio- 
ne o in concorrenza con Chiram; o che la realizzazione 
anticipata da Dario di un canale di Suez (Erodoto 
2,158) avesse messo in comunicazione il Mediterraneo 
con il golfo di ‘Aqaba, anche all’epoca di molto poste- 
riore a Salomone quando è stato scritto il libro di Cr. 
25. Notevole divergenza da 1 Re 10,26ss.; per quanto 
riguarda il mercato dei cavalli, vedi commento a 8,6. 
29. Omette il severo giudizio di 1 Re 11 sulla moralità 
sessuale e cultuale di Salomone. Quella pericope pre- 
senta i suoi fallimenti come segni della disapprovazio- 
ne di Dio e fa capire che l'imminente divisione del suo 
regno sarebbe stata il risultato della sua stoltezza. Al 
posto di questa condanna, l'addio a Salomone viene 
dato evidenziando la buona reputazione di cui godeva 
da parte dei profeti (com'era avvenuto per Davide in 1 
Cr 29,29). In merito ai vari nomi dati alle fonti denomi- 
nate «libro delle gesta di Salomone» in 1 Re 11,41, 
4. 

(IV) I re di Giuda dopo la separazione di 


Israele (2 Cr 10,1-36,23). 
(A) La prima dinastia israelitica (10,1-16,14). 
50 (a) ROBOAMO CAUSA PROBLEMI (10,1-12,16). 


È scontato l’interagire di debolezza e di motivazioni 
umane nell’elaborazione del piano di salvezza di Dio. 
Davide, stabilito re da Dio, aveva unificato il nord e il 
sud in un’unità amministrativa e così avrebbe dovuto 
rimanere. Qualsiasi deviazione da quella norma era 
ritenuta peccato e i responsabili non svolsero un ruolo 
positivo nel progetto divino. Ma possiamo discernere 
ancora maggiormente tra il merito personale di Davide 
e la guida di Dio se andiamo a riprendere ciò che è sta- 
to tralasciato: la divisione fu una dichiarazione d’indi- 
pendenza da parte del Regno del nord per restaurare 
una situazione precedente del popolo di Dio. Il 
materiale fornito da 1 Re 12 è stato dunque ritagliato 
su misura per adattarlo al messaggio deuteronomistico, 
ma il suo scopo era quello di far emergere la mano di 


Religione in Ita 


[23:51] 


Dio nel dirigere la storia attraverso l'adempimento di 
profezie e di analoghi gesti profetici, particolarmente 
di Elia e di Eliseo. Poiché questi uomini hanno eserci- 
tato la loro azione soprattutto al nord, rimangono com- 
pletamente al di fuori dell’interesse di Cr. Anche i libri 
dei Re disapprovano i re del nord, ma esprimendo un 
giudizio ricorrente su di loro e non ignorandoli. Cr non 
li ignora completamente; l’accenno a sei di loro può es- 
sere fatto per dimostrare un interesse continuo verso i 
fratelli separati (R.L. BRAUN, «A Reconsideration of 
the Chronicler's Attitude toward the North», /BL 96 
[1977] 59-62). 

10,1. Roboamo andò a Sichem dopo aver iniziato a 
regnare. A Gerusalemme era stato subito solennemen- 
te insediato come capo del gruppo meridionale al qua- 
le erano appartenuti suo padre e suo nonno. I setten- 
trionali non si erano opposti in principio a un’analoga 
cerimonia. Erano tutto sommato soddisfatti dell’accor- 
do di unificazione, ma chiedevano (come emerge con 
evidenza da questa espressione presa a prestito da 1 Re 
12) che una cerimonia d’insediamento separata rendes- 
se chiara la loro autonomia. 2. Geroboamo era stato un 
abile e leale operaio di Salomone (1 Re 11,28); una vol- 
ta diventato un capo, si era però ribellato al re (R. 
NORTH, «Jeroboam's Tragic Social-Justice Epic», Ho- 
menaje a J. Prado [Madrid 1975] 191-214). I capi civili 
del nord hanno trovato in Geroboamo un portavoce 
adatto che doveva presentarsi a Roboamo con una Ma- 
gna Charta da firmare prima che loro accettassero il 
suo comando. 

5. La richiesta popolare è accolta da Roboamo con 
una ponderazione che può essere stata sincera. Chiede 
tre giorni di tempo per riflettere e in un primo momen- 
to si consiglia perfino con gli anziani sui quali suo pa- 
dre aveva fatto assegnamento per prendere le decisioni 
politiche; inaspettatamente, questi non si rivelano in- 
flessibili, ma gli raccomandano di cedere un po’ alla 
tendenza dei tempi. 8. A questo punto Roboamo si ri- 
volge ai suoi coetanei (principalmente gli altri quaranta 
e più figli di Salomone: A. MALAMAT, JNES 22 [1963] 
247-253). E prevale il loro consiglio di teste calde. 

Sebbene d’ora innanzi Geroboamo venga ignorato, 
Cr ascrive alcune sue gesta a Roboamo oppure mostra 
Roboamo che trae vantaggio dai guai di Geroboamo, 
dice J. GOLDINGAY (BTB 5 [1975] 103). La data della 
separazione di Israele da Giuda è il 922, secondo BRI- 
GHT (BHI), sostenuto anche dalla cronologia di Freed- 
man — Campbell in BANE 265-299. Questa data è tut- 
tavia la più bassa fra tutte quelle proposte recentemen- 
te dagli esperti; G. RICCIOTTI in Storza d'Israele (Torino 
1932-1934) si attesta su una data anteriore di 10 anni; 
de Vaux propende per il 930 e Noth per il 926. 

19. Sull’«ascesa al potere di Geroboamo» cf. M. 
ABERBACH — L. SMOLAR, JBL 88 [1969] 69-72; IDBSup 
473. Si evitano le pretese di legittimità di Geroboamo, 
mentre 1 Re 12,20 aggiunge: «Nessuno seguì la casa di 
Davide, se non la tribù di Giuda». Bright difende que- 
sto passo, mentre Noth lo emenda in «solo Beniami- 
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no»; ad ogni modo, 1 Re 12,21 (come 2 Cr 11,1) dimo- 
stra che la frase doveva essere intesa come un’iperbole 
e non escludeva Beniamino. In 2 Cr 11,3 si aggiunge 
«Israele» alla citazione di 1 Re 12,23 e questa afferma- 
zione provocatoria che solo Giuda è il vero Israele si ri- 
flette nella frase «Israele nelle città di Giuda» di 2 Cr 
10,17, tratta da 1 Re 12,17. Sebbene questo frammento 
di versetto arcaico provenga dagli ostili Efraimiti, è ben 
possibile che sia stato un sarcasmo con il quale si dice- 
va a Giuda e alla casa di Davide di tornarsene a casa 
loro: «Ognuno alle proprie tende, Israele!». Non sem- 
bra plausibile che in questo momento di tensione Ge- 
roboamo abbia smobilitato. 2 Sar: 2,9 non è sufficiente 
per provare che la restrizione del nome «Israele» alle 
tribù del nord sia arcaica; può essere un anacronismo 
di convenienza oppure può riferirsi all’unione con 
Ebron, non ancora definita, avvenuta sotto Saul. In 
proposito, WILLIAMSON (/srze/, 103) ammette che all’e- 
poca di Roboamo era giustificato che il nord di Israele 
si ritirasse (p. 112), mentre lo scisma non era più giusti- 
ficabile all’epoca di Abia e il riflusso alla fine dell’indi- 
pendenza del nord dimostra che, nel complesso, era 
meglio essere uniti, sia per il nord che per il sud; ma la 
sua conclusione è che per Cr la comunità di Giuda non 
doveva essere così ripiegata in se stessa da escludere le 
altre tribù israelitiche (p. 140). 

51 11,1-4. Esattamente come in 1 Re 12,21-24, 
L'implicazione è che Giuda avrebbe potuto facilmente 
annientare la rivolta di Samaria, ma ha preferito obbe- 
dire alla parola profetica di Dio. 5. Solo Cr conserva 
questo dettaglio archivistico, ma totalmente privo di 
indicazioni cronologiche. Le postazioni di difesa di Ro- 
boamo sono state predisposte come una sorta di linea 
Maginot; ma in effetti qui sono indicati tutti i grossi 
villaggi (ad eccezione delle strategiche pendici della Se- 
fela), per cui si può dedurre che quelli che vengono de- 
scritti come provvedimenti militari presi da Roboamo 
andassero più probabilmente nella linea della difesa ci- 
vile. L'elenco delle fortezze di Roboamo include due, e 
soltanto due, nomi comuni con la «cintura di sicurez- 
za» delle città dei leviti citate in 1 Cr 6,39-66 (corri- 
spondente a Gs 21,8-42): Aialon ed Ebron. La «lista di 
Roboamo» può dunque essere in realtà un certo nume- 
ro di città precedentemente privilegiate, che Giosia 
fortificò nel 620 dopo che i leviti erano stati evacuati in 
forza della centralizzazione del culto da lui imposta (Di 
12,11; V. FRITz, in Y. Abaroni Memorial [ErIsr 15, Ge- 
rusalemme 1981] 46*-53*). Cr ignora un temporaneo 
trasferimento della capitale di Geroboamo a Penuel (1 
Re 12,25). 

13. I leviti si riunirono in Giuda, non tanto perché 
Geroboamo si oppose empiamente alla legittima ado- 
razione di YHWH, ma perché sostituì con dei sudditi 
fedeli coloro che potevano rappresentare un rischio 
per la sicurezza. 15. i vitelli: Una sprezzante sintesi di / 
Re 12,26-33. Vitelli alati, chiamati cherubini, erano il 
simbolo legittimo della presenza divina (cf. commento 
a 3,11). Geroboamo può essere incorso in qualche col- 
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pa duplicando questo elemento essenziale del culto 
dell’arca; altri vedono il male piuttosto nell’ingannevo- 
le rassomiglianza di questi vitelli con i simboli del culto 
di Baal. In ogni caso, gli sforzi fatti da Geroboamo per 
conservare entro i confini della sua nazione sia la fe- 
deltà religiosa del suo popolo sia i benefici economici 
derivanti dai pellegrinaggi non possono essere scam- 
biati per ido-latria o per dissenso dal culto di YHWH, 
la cui presenza ha continuato ad essere forte in Israele 
(R. NORTH, «Social Dynamics from Saul to Jehu», BTB 
12 [1982] 114). Si è anche affermato che Cr comincia a 
giudicare duramente Roboamo dopo la sua resistenza ai 
santuari dei vitelli (M. AUGUSTIN, «Beobachtungen zur 
Chro-nistischen Umgestaltung...», in Das Alte Testa- 
ment als geistliche Heimat [Fest. H.W. Wolff, Frank- 
furt 1982] 14). Il vero abuso fu un sincretismo con il 
culto di Baal contrassegnato da pratiche sessuali. Elia 
dovette combatterlo in Israele, ma imperversò in Giu- 
da fin dal tempo di Salomone (1 Re 11,5; 16,32). Tutto 
il contenuto di 1 Re 13 contro la beffa giocata dai set- 
tentrionali a un profeta non interessa a Cr. 

18. Macalat: La legittimazione dinastica viene raffor- 
zata evidenziando come la moglie di Roboamo fosse di 
discendenza davidica quasi quanto Roboamo stesso 
(inesistente in 1 Re). Non soltanto Davide era il loro 
nonno comune, ma l’altro nonno di Macalat era fratello 
di Davide. 20. Mazca: La seconda moglie di Roboamo, 
conosciuta in 1 Re 15,2, era una sua prima cugina; a 
meno che, come afferma Rudolph con Gerolamo (PL 
23,1457), suo padre non fosse «un diverso Assalonne». 
Le sue altre 76 mogli sono ben lontane dal numero di 
quelle di Salomone (1 Re 11,3); è difficile che questo 
dettaglio sia stato registrato per spiegare la colpa di 
12,1; nei versetti successivi continua ad essere lodato, 
sebbene fosse già stato ritratto come un soggetto im- 
morale. 22. Abia: Risulta essere figlio di Maaca anche in 
1 Re 15,2; forse per il deterioramento del testo, in 2 Cr 
13,2 (TM, non LXX o Pesh) Abia è attribuito a Micaia 
figlia di Uriel di Gabaa; quest’ultima lettura viene man- 
tenuta perché non è il genere di modifica «plausibile» 
che un copista potrebbe aver apportato. 

52 12,1. Si omette il netto rifiuto della dinastia 
del nord da parte di YHWH, riportato da 1 Re 14,1- 
20, ed anche i raccapriccianti dettagli del degrado mo- 
rale di Roboamo e Giuda, che qui è chiamato «Israe- 
le». Ma il v. 2 aggiunge qualche ulteriore dettaglio alla 
devastazione di Gerusalemme, avvenuta per mano del 
faraone Sheshong: l’esercito egiziano comprende Libi- 
ci, Etiopi e «Sukkiim» (chiamati «uomini delle caver- 
ne» dagli antichi traduttori, ma si afferma che fossero 
«mercenari» nei documenti egiziani citati da W.F. AL- 
BRIGHT in OTMS 18). 5. L'invasione di Sheshong si tra- 
sforma in occasione per un intervento profetico vigoro- 
so, necessario per dare un senso a 2 Cr 11,2-4 e a 1 Re 
12,22ss. (non in 1 Re 14,21-31); qui il profeta è deno- 
minato #4bî (importante per la ricerca di MICHEEL 
[Seber- und Prophetentiberlieferungen, 40; — 4). Non 
c’è bisogno di chiedersi se l’episodio è storico, perché 
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è certamente un’interpretazione teologica dell’invasio- 
ne, sia esso stato composto in quanto tale da Semaia, 
direttamente dai libri canonici di Cr, o tramite una fon- 
te intermedia. Le annotazioni registrate sul muro di 
Karnak relativamente all'invasione di Sheshong rivela- 
no che il regno d'Israele fu danneggiato tanto quanto 
quello di Giuda. Questo fatto, sul quale si sorvola an- 
che in Re, ci induce a chiederci come mai Geroboamo 
fosse stato accolto da Sheshong (1 Re 11,40). 10. La so- 
stituzione da parte di Roboamo degli scudi rubati nel 
Tempio gli procura la mitigazione del disprezzo nel 
quale era tenuto. 14. Il suo epitaffio è nuovamente 
contrassegnato da una dura severità. 

53 (b) FINE DI GEROBOAMO (13,1-22). 1. All’ere- 
de al trono di Giuda è stato dato lo stesso nome del fi- 
glio di Geroboamo, Abia (1 Re 14,1). Tuttavia, quando 
diventa re, viene chiamato Abiam nella maggior parte 
dei mss. ebraici di 1 Re 14,31 e 15,1. Questa uguale de- 
nominazione di persone che regnavano contempora- 
neamente in Israele e in Giuda è fonte di continua con- 
fusione per i regni successivi. Forse i nomi simili sono 
stati dati deliberatamente per creare questa confusione, 
almeno nella misura in cui essi rappresentano delle 
contrapposizioni ideologiche, come avviene per i nomi 
di recenti «repubbliche democratiche». 2. Rela- 
tivamente a Maaca come madre di Abia, cf. 11,22. In 1 
Re 15,1-7, dove troviamo tre versetti su Davide e uno 
su Roboamo, non si accenna alla durata di tre anni del 
regno di Abia. La notizia sulla guerra tra Abia e Gero- 
boamo è amplificata da Cr secondo motivi descrittivi 
tratti da famose battaglie bibliche (Gdc 9,7; 20,29; 8,2; 
N 10,9). 3. Si usano numeri simbolici, multipli di 40, 
per dimostrare che il potente esercito di YHWH in 
Giuda si è scontrato con uno borioso, doppiamente 
numeroso (uguale a 2 Sa: 24,8). 4. Il lungo discorso di 
Abia (il suo «sermone della montagna» secondo COG- 
GINS, Chronicles, 111) è un programma di riforma che 
richiama Natan di 1 Cr 17,14 e la sfida di Golia di 1 
Sam 17,8. Esso giustifica l'esclusione di Abia dalla soli- 
ta accusa di empietà che in 1 Re 15,3 egli condivide 
con la maggioranza dei re. 5. alleanza inviolabile: Alla 
lettera «alleanza di sale» come in N 18,19, veniva 
suggellata condividendo un pasto. 9. Qui abbiamo 
contemporaneamente una teologia della storia e una 
storia della teologia (Es 29,1.38; 30,7; 25,30-31). La co- 
struzione di un discorso per esprimere la situazione 
concreta effettiva è un espediente ritenuto legittimo 
anche in alcune tradizioni strettamente storiografiche. 
17. Questa carneficina può essere considerata una con- 
clusione teologica; doveva avvenire qualcosa di prodi- 
gioso per dimostrare che YHWH favoriva Giuda o 
piuttosto la vera adorazione contro gli apostati di tutti i 
tempi. 19. Bezel: Sebbene disti soltanto una quindicina 
di chilometri da Gerusalemme, pochi anni dopo non 
era effettivamente una città di Giuda (2 Cr 16,1; Arr 
7,10); il confine era però fluttuante durante gli anni e 
Abia può aver conquistato Betel così come Efron (6 
km a NE) e lesana (vicina a Zemaraim; M#?). Questi 
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nomi geografici sono ricavati da Gs 18,21-24; il resto di 
questo capitolo è un’elaborazione di 1 Re 15,1-8; cf. R. 
KLEIN, ZAW 95 (1983) 210-217. L'antisamaritanesimo 
intravisto qui da M. DELCOR (ZAW 74 [1962] 281-289) 
deve essere considerato in riferimento alle asserzioni di 
un cronista autore di Esdra (+ 3). 20. Faceva parte 
della punizione di Geroboamo una morte prematura, 
mentre Abia continuò a regnare. Ma il sincronismo di 
1 Re 14,20 e 15,9 colloca la morte di Abia due anni pri- 
ma di quella di Geroboamo; e Bright li fa diventare do- 
dici anni perché legge 7 invece di 17 anni per la durata 
del regno di Roboamo. 

54 (c) ASA SOPRAVVIVE ALLA DINASTIA DI GERO- 
BOAMO (14,1-16,14). Il lungo regno di Asa in Giuda 
(911-870 in IDB 243; 913-873 secondo BRIGHT, BHI) è 
presentato con riserve teologiche che complicano i po- 
chi fatti storici conosciuti. Ci aspetteremmo di trovare 
un grandissimo significato attribuito alla disfatta di 
Baasa dell’odiata dinastia d'Israele, dopo che il suo se- 
condo titolare aveva regnato solo due anni (1 Re 
15,25), ma la presentazione di Asa in Cr è ambivalente, 
forse perché per circa 35 anni ripose la fiducia in 
YHWH ed ebbe successo, ma alla fine si affidò all’aiu- 
to degli uomini e divenne debole. Cf. ora R.E. DiL- 
LARD, «The Reign of Asa: An Example of the Chroni- 
cler's Theological Method», JETS 23 (1980) 207-218; 
per la complicata analisi di Rudolph + GCB 24:54. 

55 14,1. I dieci anni di pace, contrariamente a 
quanto afferma 1 Re 15,15 («ci fu guerra tra Asa e Baa- 
sa per tutta la loro vita»), rappresentano per Cr l’ap- 
provazione divina per la precedente pietà di Asa (Ru- 
dolph). 2. L'approvazione di Asa è ugualmente accen- 
tuata in 1 Re 15,11-14, ma l’inciso «come Davide suo 
antenato» è soppresso in Cr. gli altari stranieri e le altu- 
re: È in contraddizione con 15,17 (corrispondente a 1 
Re 15,14), dove si afferma che le alture non erano state 
soppresse (da Israele). Le misure spartane adottate da 
Asa contro gli obbrobri di sua «madre» (nonna) Maaca 
(1 Re 15,13) sono posposte in 2 Cr 15,16. 

6. città fortificate: Questo versetto è un esempio em- 
blematico dell’interessante tesi dimostrata con equili- 
brio da Welten (Geschichte) che trae il concetto di sto- 
riografia «del Cronista» interamente dalla sua descri- 
zione della costruzione di postazioni militari e di eser- 
citi permanenti. L'attività di costruire è attribuita sol- 
tanto ai buoni re durante il loro «periodo buono» (so- 
vente espresso con 44229 come in 2 Cr 26,9); le fortez- 
ze di Asa non provengono da una fonte, ma sono 
un'invenzione ricavata ampliando 1 Re 15,21. Né la co- 
struzione di fortezze né la costituzione di eserciti per- 
manenti è mai stata messa in relazione con una qualsia- 
si delle numerose, effettive operazioni belliche descrit- 
te in Cr. 7. L'esercito permanente era superiore alla for- 
za disponibile in tempo di guerra, di cui riferisce 13,3. 
Secondo WELTEN (Geschichte, 73.111) Giuda dispone- 
va di armi pesanti (lance) e Beniamino di armi leggere 
(archi) e avevano anche tipi diversi di scudi (e fionde, 
secondo 2 Cr 26,14); ma l’unico periodo in cui si ri- 
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scontrano queste divisioni è quello greco. Per tale moti- 
vo egli assegna questa datazione recente al «Cronista», 
che ha tratto da questo contesto storico il fondamento 
reale per l'attribuzione di grandi eserciti a buoni re, 
frutto della sua fantasia. 

8. l’Etiope: Ebr. Kushita; Etiopia non si usa soltanto 
per la Nubia ma anche per l’adiacente penisola arabi- 
ca, Sinai compreso (Nr 12,1). Dato che i Madianiti del 
Sinai si erano spostati vagando fino a Galaad (Gdc 6,3), 
può senz'altro trattarsi di una scorreria di beduini del 
Negev accampati a Gherar (v. 13), non lontano da Ma- 
resha sui rilievi sud-occidentali di Giuda. Zerach è un 
nome ebraico, e non vi sono motivi a favore di una sua 
applicazione al faraone egiziano Osorkon o al monarca 
del deserto dell’Eufrate Cusan-Risataim, sebbene in 
Gde 3,10 la distruzione operata da Cusan sia attribuita 
ai vicini di Maresa (A. MALAMAT, JNES 13 [1954] 231- 
242). L'esercito di Zerach conta nuovamente su una 
forza che è precisamente il doppio di quella di Giuda. 
13. fo spavento: Come l’indescrivibile spavento che 
provoca caos e viene chiamato «panico» perché si sup- 
poneva che fosse mandato dal dio Pan. 

56 15,3. La «profezia» di Azaria è un capolavoro 
di teologia della storia. Se vogliamo attenerci maggior- 
mente alla realtà, nel periodo dei giudici l’espressione 
«non c’era un re in Israele» (Gdc 17,6; 21,25) stava a 
significare egoismo sfrenato. MICHEEL (Seber- und 
Propheteniiberlieferungen, 46) asserisce che non soltan- 
to la profezia ma anche il nome di Azaria è una crea- 
zione di Cr, sebbene a p. 55 si limiti a lasciare aperta la 
questione dell’uso di tradizioni orali locali per quell’E- 
liezer di 2 Cr 20,37. 8. L'accettazione della sfida da par- 
te di Asa è un doppione che non regge al confronto 
con 14,5. 9. gérém: Minoranze etniche locali; Simeone 
faceva comunque parte di Giuda e gli immigrati da 
Efraim sono probabilmente quei mercanti che vivono 
ai confini e si barcamenano tra le due nazioni che se li 
disputano. 11. Le uniche «prede» compatibili con la 
narrazione sono quelle provenienti dalla campagna 
contro Zerach, che sembra essersi protratta per quattro 
anni (14,12). 13. Questa vigorosa sferzata è brutale se 
s'intende come una seria punizione giuridica; ma in 
pratica non era applicata. 16. Maaca: Sua nonna, se- 
condo 11,21. 

57 16,1-6. In 1 Re, Asa aveva 36 anni, dieci anni 
dopo la morte di Baasa. Si può salvare la precisione di 
Cr supponendo che qui il calcolo sia stato fatto a parti- 
re dalla divisione del regno (ALBRIGHT, BASOR 100 
[1945] 20). È proprio rispettoso del testo sacro dire 
che l’autore, sapendo soltanto che in vecchiaia Asa ave- 
va sofferto di una malattia apparentemente connessa 
con il cattivo trattamento di uomini come Canani (v. 7), 
ha tratto dal resoconto di 1 Re 15,16-22 (alla lettera) 
questo esempio della fiducia riposta da Asa sulle allean- 
ze umane piuttosto che su YHWH. 7. Questa morale è 
sostenuta dalla visione retrospettiva di Canani, che na- 
turalmente fa arrabbiare Asa. 12. Perfino il consulto di 
un medico è biasimato perché considerato come un 
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aiuto chiesto agli uomini anziché a YHWH. La parola 
ebr. usata corrisponde a «medici», anche se qui vuole 
suggerire l’idea di maghi che praticavano la medicina. 
58 (B) Il secolo di turbolenza sociale 
(17,1-25,28). Questo periodo fondamentale per la sto- 
ria dello yahwismo è caratterizzato in Israele dalle mac- 
chinazioni del profeta Eliseo per rovesciare la dinastia 
usurpatrice di Omri. La dolorosa implicazione di Giu- 
da in questi disordini a causa della regina Atalia, feroce 
e usurpatrice, non poteva essere ignorata in Cr. Ma l’o- 
rigine di tutte queste sventure connesse con l’alleanza 
tra Giosafat di Giuda e il re del nord Acab è trasforma- 
ta in una lunga e monotona «rappresentazione sacra» 
che coinvolge un oscuro profeta. È sorprendente che si 
ignorino i profeti anteriori più importanti di Israele, o 
corporazioni profetiche affiliate con Elia e destinate a 
trasformarsi nei profeti scrittori di Giuda dopo il 750. 
59 (a) GIOSAFAT (870-852?) (17,1-20,37). 17,1. 
Giosafat significa «YHWH giudica» e si è plausibil- 
mente affermato che tutta questa presentazione sia ca- 
denzata su quel tema. si fortificò contro Israele: Può 
certamente significare «consolidò il suo potere entro i 
confini di Giuda» (cf. commento a 10,16). Sono infatti 
espliciti i provvedimenti difensivi presi contro Israele 
ed Efraim, il nemico più prossimo. Questo stato di al- 
lerta non è incompatibile con gli inganni e gli intrighi 
di un matrimonio diplomatico di alleanza con il nord 
(18,1; 20,35). In questi casi, la sposa è in ultima analisi 
un ostaggio, sotto la cui copertura ciascuna delle due 
parti può prepararsi ad attaccare. 

3-6. Deduzione legittima, propria di Cr, tratta dal 
fatto che non risultano conflitti che abbiano turbato la 
reggenza di Giosafat (17,12). 7-9. L'esempio concreto di 
un buon comportamento reale è d’altronde inserito 
traendo il passo da una missione d’insegnamento, affi- 
data ai leviti, e databile attorno al 500, ivi compresi i 
nomi e tutto il resto (cf. Zc 6,10; Ne 2,10; 7,62). 11. Lo 
scambio di doni tra capi di stato confinanti fa parte del 
protocollo; omettendo di menzionare i doni fatti da 
Giuda, il re di Giuda è presentato come un grande re. 
13. Le città-deposito di Giuda sono state oggetto di ri- 
cerche da parte di Y. YADIN (BASOR 163 [1961] 6-12). 
14. I nomi degli ufficiali che risiedevano a Gerusalem- 
me provengono da qualche antica lista attendibile; i nu- 
meri si riferiscono presumibilmente al totale della po- 
polazione sulla quale ciascuno poteva contare; 
quand’anche fosse così, sono stati però gonfiati. 19. Qui 
è omesso tutto il contenuto di 1 Re 17-22 che descrive 
l'ascesa di Elia e più precisamente l’accaparramento di 
risorse nazionali favorito dalla regina Gezabele. 

60 18,1. Sembra che il matrimonio politico della 
figlia di Acab, Atalia, con il figlio di Giosafat, Ioram, 
sia stato intessuto di trattative diplomatiche più di 
quanto risulti da Cr, ma l’avvenimento non è affatto ci- 
tato in 7] Re 22,1-35, che altrimenti lo avrebbe trascrit- 
to fedelmente. 2. Non è assolutamente chiaro perché il 
re di Giuda avrebbe dovuto fare un favore al capo del 
nemico del suo popolo. Che Acab abbia mandato a 
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chiamare Giosafat è un’implicazione abbastanza natu- 
rale di 1 Re 22,2, anche prescindendo dalle esagerazio- 
ni degli ufficiali di Acab che siedono attorno al tavolo 
della conferenza. Perché il re di Giuda, nel quale Cr ha 
scorto il terrore dei vicini Filistei e Arabi, dovrebbe ora 
rispondere docilmente che il suo esercito è ai comandi 
di Acab, invece di chiedere: «Quali vantaggi otterrò 
per il mio popolo accettando di collaborare con te co- 
me socio?». 4. consulta oggi stesso: Ma Giosafat si è già 
impegnato ad agire prima di avanzare la pia proposta 
di indagare la volontà di Dio. 5. Come in Re, appare 
evidentemente implicito che il culto praticato al nord è 
pessimo. 22. YHWH rivela inesorabilmente la sua vo- 
lontà a Samaria per mezzo di «ciò che nel mondo è de- 
bole e stolto» (1 Cor 1,27); si sorvola anche, senza alcu- 
na esitazione, sulla sua responsabilità relativamente al- 
lo spirito di menzogna dei falsi profeti (cf. commento a 
1 Cr 21,1). 31. Solo inserendo «e il Signore gli venne in 
aiuto» Cr può trasformare il grido di terrore e di iden- 
tificazione di sé (1 Re 22,32) in una serena e nobile 
preghiera. 

61 19,2. Riecheggia 1 Re 22,44, che apparente- 
mente inserisce la collaborazione di Giosafat con Israe- 
le tra i suoi misfatti, che consistono nella tolleranza dei 
luoghi di culto sulle alture. 3. Qui, tuttavia, Giosafat 
viene lodato per avere distrutto i pali sacri. 5. La sua 
riforma giudiziaria non è necessariamente un doppione 
di 17,7 (cf. ALBRIGHT in Alexander Marx Jubilee Volu- 
me [New York 1950] 1,61-82). Sembra che i giudici, 
civili e sacerdoti, stabiliti da «YHWH giudica» (Giosa- 
fat) nell’ambito di un più antico sistema di nepotismo, 
fossero causa d’inquietante insoddisfazione per la loro 
corruzione e i loro favoritismi. Per riconquistare una 
buona reputazione (come ordinato in Di 16,18; 17,9), 
questi avventurieri politici vengono sostituiti da servi- 
tori civili sgobboni, scribi leviti che dovevano conosce- 
re la legge o essere capaci di consultare i codici e che 
l'avrebbero applicata con obiettività, senza lasciarsi 
prendere dalla fantasia e dall’emotività. 11. Inoltre, per 
rendere esecutivi i loro documenti e i loro verdetti, li si 
provvede di un corpo di leviti balivi: f0/ér, «poliziot- 
to», proviene dall’accadico «scrittore» (DE VAUX, Isti- 
tuzioni, 162). 

62 Tutto il c. 20 non ha paralleli nella Bibbia (M. 
NOTH, ZDPV 67 [1945] 45-71), una «parabola» (0AB) 
che assomiglia lontanamente a 2 Re 3,4-27. 20,1. Awr- 
moniti... Meuniti. L'ebraico recita «i figli di Ammon (e 
con essi alcuni) Ammoniti» e si afferma spesso che si 
tratta di un riferimento scribale a 2 Cr 26,8, ma i (se- 
condi) Ammoniti sono per i LXX i Minei (una tribù 
dell’Arabia meridionale), che traduce in 26,7 e in 1 Cr 
4,41 la parola rr°‘4rîm, forse la forma aggettivale di 
Ma‘on. C'è una località chiamata Ma‘on a sud di 
Ebron e un’altra vicino a Petra; ambedue si trovano 
nella zona dei nomadi Edomiti e Nabatei (Seir del v. 
10). 2. Edom, in alcuni mss. ebr. è denominata Aram 
(cioè Siria) per una frequente confusione tra le lettere d 
e r, ancora più probabile qui, dato che s'intende la zo- 


Religione in Ita 


[23:63-64] 


na a est del Mar Morto. BARTHÉLEMY (Critigue textuel- 
le 1,495) ipotizza che la lezione greca originale di 
Edom sopravviva nella VL (e nella Bibbia di Alcalà). 
L'ubicazione di Cazezon-Tamar è (e probabilmente 
era) sconosciuta; è abbastanza probabile che fosse si- 
tuata nella regione a sud di Ebron, dove il punto di ri- 
ferimento più noto è Engaddi. 3. «Cercare il Signore» 
implica normalmente l’uso di qualche strumento ora- 
colare (il contrario in 1 Cr 10,14). Ma qui si parla sol- 
tanto di preghiera e di digiuno. 5. Non vi sono motivi 
per ritenere che questa posizione del re significasse che 
non si dovevano intraprendere operazioni militari; al 
contrario, la sua preghiera è tipica di coloro che spedi- 
scono in campo gli eserciti (cf. 14,11; 1 Saw: 17,45). 14. 
È significativa la scelta di YHWH a favore di un canto- 
re levita (cf. commento a 1 Cr 25,1; 15,16) piuttosto 
che di un sacerdote o di un profeta per rendere nota la 
sua volontà; ma A. SCHMITT («Das prophetische Son- 
dergut in 2 Chr 20,14-17» in Kénder [Fest. J. Schrei- 
ner, Wiirzburg 1982] 273-285) mette a confronto que- 
sto passo con gli oracoli di Mari piuttosto che con la 
«predicazione levitica». 17. La vittoria era assicurata. 
23. Giuda ne esce indenne perché le nazioni nemiche 
circostanti si combattono tra loro. 26. Un’eziologia: 
«C'è un luogo chiamato b°ràké, ‘benedizione’, perché 
qui in un determinato momento storico ha avuto luogo 
un’importante benedizione». 35-37. Il breve regno di 
un certo Acazia in Israele (circa 12 anni prima che in 
Giuda vi fosse un re omonimo) fa volgere verso la fine 
il mercantilismo della dinastia di Acab; la sua sfortuna- 
ta impresa delle «navi di Tarsis a Ezion-Gheber» (cf. 
commento a 8,17 e 9,21) era stata condivisa da Giosa- 
fat, che ha dunque una parte di responsabilità nella im- 
minente rivoluzione per la giustizia sociale (vedi com- 
mento a 22,7). L'inserimento dell’episodio in questo 
capitolo è un poscritto e fa da contrappunto. Per Elie- 
zer, vedi commento a 15,3. 

63 (b) ATALIA (841-835) (21,1--23,21). Il classico 
francese di Racine Atbalie ha dato notorietà, nella cul- 
tura universale, a questa epoca triste di disonore nei 
destini di Giuda. È presentata come un emblema della 
peccaminosità di Samaria, dalla quale proveniva in 
quanto figlia (0 nipote?) di Gezabele. Si assicurò il po- 
tere con una serie di massacri paragonabili all’as- 
servimento medievale del papato da parte di Marozia. 
La crisi di Atalia avvenne evidentemente nello stesso 
anno in cui Gezabele dominava in Israele (2 Re 9,30, 
ca. 841 a.C.). I re di Giuda erano Ioram e poi Acazia, 
mentre nella lista dei re di Samaria appaiono gli stessi 
nomi in ordine inverso e le date di Ioram d'Israele so- 
no identiche (Bright) o di poco antecedenti a quelle di 
Joram di Giuda. 4. Il massacro dei fratelli compiuto da 
Ioram sembra corrispondere al modus operandi della 
sua vedova Atalia, soprattutto perché rimane indenne, 
Il v. 6 è preso da 2 Re 8,18, laddove Cr si ricollega alla 
narrazione deuteronomistica dopo aver saltato sette ca- 
pitoli interi riguardo a Eliseo. In Re non si trova traccia 
del massacro di Ioram, ma si concorda sulla sua stori- 
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cità. Gli studiosi sono titubanti circa l'affermazione di 
Noth, documentata in modo erudito, che nomi come 
Michele e Iechiel non potevano essere in uso a quell’e- 
poca. Con l’espressione «(principi di) Israele» s’inten- 
de certamente Giuda. 5. Quando Ioram aveva 32 anni, 
il figlio minore e suo successore Acazia aveva già tre 
anni di più, a meno che non correggiamo l’età di 42 an- 
ni, indicata al v. 22,2 nel TM, in 22 secondo 2 Re 8,26. 
7. La casa di Davide, che YHWH non vuole distrugge- 
re per fedeltà alla sua promessa, sembra essere la sua 
dinastia in Cr, ma 2 Re 8,19 dice «la sua nazione». 8. 
Edom: Poiché il territorio a est del Giordano di fronte 
a Giuda era governato da Omnri, la sola parte rimasta a 
Giuda era a sud del Mar Morto. Le strette relazioni et- 
niche e commerciali esistenti tra Ebron e Petra si con- 
cluderanno alla fine con la sottomissione di Giuda a 
Edom nella persona di Erode il Grande. 10. Libna è 
importante in Giosuè (10,29; 21,13); si trova a ovest di 
Lachis presso la collinetta di Safi (secondo Abel; circa 
7 kma sud di Borna per Albright). Le rivolte di Edom 
e Libna sono tratte da 2 Re 8,22, ma vi si aggiunge una 
riflessione teologica. 

12. Questa improvvisa irruzione di Elia nel raccon- 
to, dopo una diligente soppressione del suo nome in 
una dozzina di capitoli nei quali era protagonista, ha 
dell’incredibile. In 2 Re 1,17 vediamo che Ioram di 
Giuda divenne re quando Elia era ancora in attività. 
Sembra probabile che Elia, spostandosi per la Samaria, 
Galaad, Fenicia e Sinai (1 Re 19,8), sapesse che cosa 
stava succedendo in Giuda e si sia espresso in merito. 
Non costituisce un problema di storicità appurare se 
questi giudizi siano stati registrati da un discepolo e in- 
viati come una «lettera di Elia» quando era ancora in 
vita o dopo la sua morte, oppure se siano stati compo- 
sti direttamente per essere inseriti in Cr. 16. Gli Etiopi 
(in ebr. Kushiti, come in 14,9) sono le tribù nomadi 
arabo-madianite del Sinai che avevano un confine co- 
mune con Giuda e la Filistea. 17. Jozcaz: «YHWH af- 
ferra», il figlio minore di Ioram come in 25,23, è quello 
che abbiamo chiamato Acazia «afferra YHWH» in 
22,1 e 2 Re 8,24. 19. aromi: Risulta solo per Asa 
(16,14). 20. /o seppellirono nella città di Davide: Così 
dice anche 2 Re 15,7, contrariamente alle prove ar- 
cheologiche ed esegetiche di un deciso rifiuto dei Giu- 
dei di vivere in una città dove vi fossero delle tombe, 
come Tiberiade (EDB 2452; IDB 1,475: nonostante le 
riserve di J. SiMONS [SJOT 274.309]; S. YEIVIN, JNES 6 
(1948] 30-45; S. Krauss, PEQ 79 [1947] 102-111). 

64 22,2. Il nome di Atalia ricorre per la prima 
volta. La sua influenza fu certamente maggiore nei 
confronti del figlio Acazia, soprattutto nell’ipotesi che 
avesse solo 22 anni quando ereditò la corona (cf. com- 
mento a 21,5). 5. Per Acazia, partecipare in Samaria al- 
la campagna contro la Siria (2 Re 8,28ss.) significava 
semplicemente continuare la politica di suo nonno, ma 
qui si sfrutta la possibilità di drammatizzare i fatti. Il 
commento, spesso incolore, fiorisce al v. 7 nel tentativo 
di cogliere in profondità i significativi movimenti poli- 
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tico-sociali: nel piano di salvezza di Dio, il rapido eclis- 
sarsi di Acazia s’intrecciò con l'importante rovescia- 
mento della dinastia di Omri da parte di Samaria. 8. Il 
nome della madre (o parente stretta) di Atalia, Gezabe- 
le, non è menzionato in questa narrazione della morte 
dei due re a Izreel, mentre domina la scena in 2 Re 
9,30. 10. Ancor più dell’esecuzione di Acazia, abba- 
stanza consueta, la ferocia dimostrata a Izreel nei con- 
fronti di Gezabele spiega l’accortezza patologica della 
reazione di Atalia. 11. Questo episodio drammatico è 
tratto da 2 Re 11,2. 12. Durante un regno di terrore 
durato sei anni, Atalia assunse tutto il potere in Giuda. 
65 23,1. i capi di centurie: In ebr. fdré m°’dt co- 
me in 2 Re 11,4, ma in questo caso provvisti di nomi 
giudaici in luogo dell’etnico Carii (certamente i Cretei 
di 2 Sam: 8,18). Stranamente Ioiada non viene presenta- 
to. Sembrerebbe essere il capo della polizia, ma al v. 8 
(corrispondente a 2 Re 11,9) diventa il sommo sacer- 
dote. 2. Per evitare l'impressione che un re di Giuda 
abbia assunto il potere perché degli stranieri stavano in- 
vadendo il santuario, si invoca la collaborazione dei le- 
viti. È anche poco realistico che «tutte le città di Giuda 
e i capi dei casati d'Israele» abbiano inviato dei delegati 
a questa congiura. 4. Qui non si fa cenno ai rdsir, 
«staffette» o «ufficiali di polizia» di 2 Re 11,4 (cf. D. 
FRAYNE, «Sulgi, the Runner», JAOS 103 [1983] 739; J. 
KLEIN, «Sulgi and Emedagan; Runners in the Service 
of the Gods», Beer-Sheva 2 [1985] 7*-38*). 7. Questi 
ordini sono finalizzati alla protezione del santuario 
(Rudolph) ma anche e principalmente della persona 
del re. 13. :/ popolo del paese: Essi gioiscono, come in 2 
Re 11,14; su questo discusso termine tecnico, cf. com- 
mento a Esd 4,4. i cantori, con gli strumenti musicali: È 
un inserimento del Cronista, anche a costo di una ten- 
sione drammatica. 

66 (c) IOAS (835-797) e AMAZIA (797-792) 
(24,1-25,28). 24,2. Il re bambino si comporta bene fin- 
ché (2 Re 12,2 dice «perché») lascia che sia il sacerdote 
a prendere le decisioni. 3. Dopo dieci anni, Ioiada sce- 
glie per il re perfino la moglie. 5. L'iniziativa del re 
adolescente di costituire una solida base finanziaria pet 
restaurare il Tempio appare un po’ debole, specialmen- 
te se implica un rimprovero ai sacerdoti per non avere 
raccolto il denaro abbastanza in fretta. da sutti gli Israe- 
liti: In 2 Re 12,5 ci si aspetta che i sacerdoti contribui- 
scano alle spese per i restauri con gli introiti derivanti 
dalle loro relazioni professionali, ma la «relazione» 
(miakkar, «conoscenza») sembra essere invece il motivo 
per cui il denaro non è entrato per eseguire le ripara- 
zioni del Tempio (cf. 2 Re 12,4, che contiene dei tecni- 
cismi oscuri relativamente al prelievo dei fondi). 6. Il 
testo non riporta il fatto che Ioas concesse dieci anni di 
tempo prima di ricorrere a un’azione drastica. 8. Il re 
riscuote fiducia per la cassa di raccolta; secondo 2 Re 
12,10, l’idea della cassa è condivisa da Ioiada. 14. È 
una correzione di 2 Re 12,14, che stranamente soppri- 
me 12,15 (i sacerdoti non verificavano l’ammontare del 
denaro che passavano ai dirigenti dei lavori che erano 
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stati appaltati; nello stesso tempo, i restauri del Tempio 
non pesavano sulle loro rendite). I vv. 5-14 sono consi- 
derati da B. HALPERN («Sacred History and Ideology: 
Chronicles, Thematic Structure —- Indications of an 
Earlier Source», in Creation of Sacred Literature [ed. R. 
Freedman, Berkeley 1981] 40) un esempio emblemati- 
co del fatto che per Cr «il tanto più è tanto meglio». La 
radice rbb ricorre 100 volte (in Re, 30 volte), e /4-r6b 
35 (in Re, 5); nei libri dei Re non si dice mai che un 
monarca fedele a Dio sia stato ricompensato con la ric- 
chezza, mentre Cr lo fa spesso. 

18. Dopo una vita trascorsa virtuosamente e in aiuto 
al sacerdozio, perché Ioas dovrebbe essere punito con 
un'invasione siriana? E come può mai liberarsi degli 
invasori indennizzandoli con denaro consacrato (2 Re 
12,18ss.)? Cr risponde con la riflessione teologica che, 
dopo la morte di Ioiada, Ioas sarebbe passato da una 
condotta di vita retta alla peccaminosa idolatria, tipica 
dei re di Giuda. 20. Questo Zaccaria figlio di Ioiada è 
senza dubbio quello di Lc 11,51, chiamato figlio di Ba- 
rachia in M? 23,35 per assimilazione con /s 8,2. 23. An- 
che se Ioas è stato ora inserito tra gli empi, non si ritie- 
ne conveniente presentare un re di Giuda che volonta- 
riamente consegna il tesoro del Tempio agli invasori 
pagani; tutta la responsabilità ricade dunque sui Siria- 
ni, il cui re Cazael non è nominato. 24. Ioas, invece di 
farla franca, è presentato come condannato a morire 
per la sua simonia. 25. La cospirazione, laconicamente 
condannata in 2 Re 12,21, appare qui come un atto di 
giusta retribuzione morale e la punizione di essa è bia- 
simata in 25,2-3. 26. Secondo M. GRAHAM (ZAW 97 
[1985] 256-258), il confronto di questo versetto con 
Esd 9-10 dimostra che Cr è stato scritto dopo Esdra. 
67 25,1. Amazia è una variante di ‘Amos, 
«YHWH ha reso forte». 4. La singolare importanza ac- 
cordata a questa massima (come in 2 Re 14,6) deriva 
certamente dal fatto che con Ger (31,30 uguale a Ez 
18,20) e Di (24,16) la nuova norma della responsabilità 
individuale si era ampiamente affermata tra il popolo 
in reazione alla morale mosaica primitiva (Es 20,5; 
34,7), sebbene J. SCHARBERT (Bi6 38 [1957] 149) riten- 
ga che questa norma fosse già implicita nella legislazio- 
ne mosaica. 5. Una breve annotazione eziologica di 2 
Re 14,7 viene amplificata in 12 versetti, privata però 
del suo punto di partenza (cioè Iokteel corrisponde a 
Sela). Poiché Sela potrebbe essere Petra, è un peccato 
che la lessicografia ebraica non ci illumini sul motivo 
per cui Amazia abbia scelto questo nuovo nome. La 
campagna contro Edom è presentata sia in Re che in 
Cr come un’aggressione impetuosa, né difensiva né pu- 
nitiva. 7. M. JOHNSON (Purpose [= 10] 49) nota che 
qui l’Israele che YHWH non sostiene è Efraim, esclu- 
dendo eccezionalmente Giuda da «Israele». 9. Amazia 
ha certamente deciso che è meglio perdere il proprio 
investimento piuttosto che esserne vittima: una decisio- 
ne politica che viene chiamata ispirazione divina. Ma è 
difficile conciliare la promessa di Dio con il v. 13. 14. 
Nell'antico Vicino Oriente era consuetudine che, dopo 
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guerre di conquista vittoriose, si favorisse la religione 
dei popoli assoggettati, anche aggiungendo le statue 
dei loro dèi nel pantheon dei conquistatori. Dopo la 
vittoria, Amazia può dunque aver fatto qualcosa di 
questo genere. 17. Questa azione è un anello costruito 
per la catena di argomentazioni teologiche necessarie 
per arrivare a concludere che Giuda di YHWH sarà 
umiliato dall’empio Israele (cf. 2 Re 14,8-14). 24. Su 
Obed-Edom, che gode di speciale favore, cf. commen- 
to a 1 Cr 13,14; cf. 25,8. 25. Stranamente, ad Amazia 
sono garantiti 15 anni di regno apparentemente pro- 
spero dopo essere sopravvissuto al suo avversario. 27. 
Cr aggiunge a Re soltanto un accenno che in questo 
periodo era sul punto di scoppiare una congiura ordita 
contro Amazia, che ad ogni modo sembra avere godu- 
to della benevolenza ufficiale, dato che dopo la fatale 
fuga a Lachis viene riportato a Gerusalemme per la se- 


poltura. 

(C) Avvento dei profeti scrittori 
(26,1-32,33). 
68 (c) COSTRUZIONI E LEBBRA DI OZIA (26,1-23). 


Quattro dettagli determinano il particolare interesse 
per questo re. (a) Ha un sacerdote mentore, Zaccaria, 
come Ioiada di 24,2. Essendo troppo lontana la rela- 
zione con /s 8,2, questa figura corrisponde in modo 
sconcertante al figlio di Ioiada di 24,20, forse per una 
licenza drammatica. (b) Soltanto Cr fornisce informa- 
zioni sulle azioni militari di Ozia, sia di attacco che di 
difesa (per le conclusioni di Welten sulle «lance» e le 
«catapulte» [di epoca greca] dei vv. 14-15, cf. com- 
mento a 2 Cr 14,6). Una torre e una cisterna nel deser- 
to (v. 10) sono state identificate nel nucleo di edifici 
(pre)-qumranici datato all’vili sec. per le ceramiche 
rinvenute, e chiamato «Città del sale» come in Gs 
15,61 (M. NOTH, ZDPV 71 [1955] 111-123). Sulle in- 
cursioni nel territorio dei Filistei, vedi D. FREEDMAN 
(BA 26 [1963] 134-139; per l’ulteriore progresso degli 
scavi di Asdod, cf. M. DOTHAN, ‘Azigot [1971] ingl. 
9s.; IDBSup 71s.). Iabne, culla del giudaismo post-ge- 
rosolomitano, è citata soltanto qui nella Bibbia, a meno 
che non si tratti di Iabneel di Gs 15,11. Un'altra impre- 
sa di Ozia, che si presuppone confermata dall’archeo- 
logia, è la riconquista del porto di Elat sul Mar Rosso 
(v. 2; N. GLUCK, BASOR 72 [1938] 8; per le nuove 
considerazioni, cf. commento a 8,17), ma è singolare 
che questo avvenimento sia registrato in 2 Re 14,22 
non tra le gesta del regno di Ozia, ma tra quelle di suo 
padre. Questa anomalia è in qualche modo rettificata 
in 2 Cr 26,2 con l’espressione «dopo che il re si era ad- 
dormentato» (il re di Edom, non Amazia: B. ALFRINK, 
OTS 2 [1943] 112). In merito ai «vigneti del Carmelo» 
del v. 10, cf. A. RAINEY, Harry M. Orlinsky Volume 
[ErIsr 16, Gerusalemme 1982] 177-181. (c) Cr preve- 
dibilmente amplifica la notizia di 2 Re 15,5 relativa alla 
lebbra di Ozia, trasformandola in una punizione dram- 
maticamente inflitta proprio nel momento della sua in- 
trusione nel culto del Tempio; il fatto diventa ancora 
più drammatico, con terremoto e fulmini, in Flavio 
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Giuseppe (Ax. Iud. 9.10.4 $ 225; J. MORGENSTERN, 
HUCA 12 [1938] 3). (dì) Solo Cr attribuisce a questo re 
il nome di Ozia, con il quale è conosciuto sia ai profeti 
sia agli studiosi moderni (2 Re 15,13.30 solo in flash- 
back). Stranamente, questo nome è sostituito con quel- 
lo di Azaria in 2 Re quando descrive la sua ascesa al 
trono e tutto il suo regno (14,21ss.; 15,1-8; anche in 1 
Cr 3,12). 

17. Azaria è anche il nome del sommo sacerdote, al- 
trove non attestato, la cui /esa m4està è la causa della 
lebbra del re (v. 19). L'autorità teocratica che questo sa- 
cerdote vanta su Ozia sembra essere sullo stesso piano 
di quella confusamente ascritta a Zaccaria nel v. 5. Per 
questo ci siamo arrischiati di ipotizzare che Azaria, co- 
me variante del nome del re Ozia stesso, significhi in 
realtà il sacerdote reggente che ha redatto documenti 
ufficiali durante il periodo tra l’inabilitazione di Ozia a 
causa della lebbra e l’effettivo trasferimento dei pieni 
poteri al figlio Iotam (R. NORTH, «The Qumran Reser- 
voirs», BCCT 112 n. 27). Altri sono più propensi a con- 
cludere che Azaria (che nel segno grafico ebraico diffe- 
risce solo per una lettera da Ozia ed ha praticamente 
uguale significato) fosse il nome personale ripreso dopo 
l’abdicazione (IDB 4,742; cf. 2 Re 14,21). 23. Ozia fu 
sepolto nel cimitero reale «sebbene» (non «perché») 
fosse morto di lebbra. Si ammette generalmente che le 
sue spoglie mortali siano quelle indicate da una lapide 
funeraria posteriore di 800 anni che reca un'iscrizione 
in aramaico: «Qui furono portati i resti mortali di Ozia, 
re di Giuda; non aprire». Né Cr né Re dedicano atten- 
zione al fatto che durante il regno di Ozia scoppiò im- 
provvisamente quel fermento schiettamente carismati- 
co che chiamiamo dei profeti scrittori; infatti, la visione 
inaugurale di Isaia (6,1) avvenne all’incirca all’epoca 
dell’apparizione di Amos (1,1). 

69 (b) GLI ANTAGONISTI DI CASA REALE DI ISAIA 
(27,1-28,27). In 2 Re 15,33ss. il regno di Iotam rappre- 
senta una semplice transizione, moderatamente appro- 
vato e qui amplificato nel breve c. 27. Per quale ragio- 
ne dovrebbe essere oggetto di elogio sperticato attra- 
verso una riformulazione degli elementi avversi indicati 
al v. 2? Forse c’era la tendenza a vedere tutto in bianco 
e nero: chi è dalla giusta parte di quella linea sottile di 
una minima sottomissione a Dio è un eroe, mentre gli 
altri sono dei criminali. 3. Il muro di Gerusalemme di 
Iotam può rappresentare un tentativo di espansione 
della città da SE a SO (J. Simmons, SJOT 330), ma la 
data di questo avvenimento è una delle più fero- 
cemente contestate dagli archeologi (+ 75). L'indica- 
zione di 2 Re 15,37 che la minaccia di Rezin e Pekach, 
diventata incombente in /s 7,1-17, si stava già concre- 
tizzando al tempo di Iotam, qui è omessa o forse tra- 
sformata nella vittoriosa guerra contro Ammon (v. 5). 

70 28,1. Nella riscrittura del c. 28, la virtù di Io- 
tam viene messa in risalto da Cr sottolineando per con- 
trasto con molta forza l’empietà di Acaz. È interessante 
che, né qui né nel passo parallelo di 2 Re 16,7, si ac- 
cenni alla lunga storia fornita da Is 7,1-6. Qui la descri- 
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zione degli effetti dell’alleanza con gli Assiri sull’altare 
del Tempio è stranamente eufemistica se, come sembra 
probabile, ciò a cui si allude è un culto diplomatico del 
dio assiro posto accanto a YHWH o almeno un uso 
dei tesori del Tempio per trame politiche. I vv. 8-13 il- 
lustrano un notevole boicottaggio da parte della popo- 
lazione di Samaria a favore di Giuda. Il racconto tradi- 
sce in molti aspetti la pietà troppo semplicistica del 
compilatore; tuttavia, nella sua essenza è così alieno da 
una condanna rigida e totale sia di Samaria che di Acaz 
da non poterlo considerare un'invenzione. Prescinden- 
do da questi due episodi, non è possibile sintetizzare in 
pochi punti le divergenze da Re, ma dobbiamo segna- 
lare la presenza di qualche particolare deviazione quasi 
in ogni versetto. 

3. bruciò i suoi figli: L'uso del plurale in luogo del 
singolare di 2 Re 16,3 non va esagerato; i vv. 7 e 27 te- 
stimoniano della sopravvivenza di altri figli. In ogni ca- 
so, non esistono prove autentiche che l’odioso rito ri- 
provato da Cr e in 2 Re 23,10 significhi «consumare 
col fuoco fino alla morte» o più semplicemente che 
consista in un'ordalia o in una marchiatura a fuoco. 5. 
Qui, partendo da qualche fonte apparentemente obiet- 
tiva, si descrive l’invasione di Giuda da parte degli 
Aramei come un fatto indipendente dallo scontro con 
la Samaria, e meno raccapricciante. 9. La fiammata an- 
timilitarista di Samaria indotta dal profeta Oded è de- 
gna di nota per due motivi: è una contestazione del- 
l’autorità dei capi militari e non una rivolta contro il re 
o contro i capi civili; inoltre non contiene elementi per 
affermare che la manovra militare che stava per essere 
boicottata fosse guidata da Samaritani. Alcuni sono ar- 
rivati alla conclusione che in questi versetti si sia inseri- 
to il ricordo di un caso in cui la popolazione samarita- 
na si oppose a un gruppo che aveva invaso Giuda, pro- 
venendo da Moab o da Ammon («fratelli» del v. 11) 
più che dal nord d’Israele. 15. Non solo i soldati lascia- 
no le proprie prede, persone e beni, ma i «buoni Sama- 
ritani» riforniscono anche di abiti coloro che erano ri- 
dotti in cenci e offrono a tutti cibo e bevande. P. AcK- 
ROYD (SEA 33 [1968] 35) ritiene che questo episodio, 
pur essendo improbabile in sé, dia un nuovo orienta- 
mento teologico a ciò che apprendiamo da 2 Re 16 e 
possa aver influenzato Lc 10,34; FS. SPENCER (W7] 46 
[1984] 317-349) traccia numerose linee di influenza 
(indiretta) su Gesù stesso. Gerico: La città di frontiera 
dove i prigionieri vengono consegnati ai loro fratelli 
giudei, 

71 16. La richiesta di aiuto fatta da Acaz all’As- 
siria è indubbiamente il risultato dell’attacco siro-efrai- 
mita dal nord, al quale si accenna al v. 5 (come in 2 Re 
16,7), nonostante il collegamento venga interrotto nei 
vv. 17-18 dall’inserimento di una vivace questione se- 
condaria e dall’enfasi data alle invasioni da sud-est e da 
ovest, cioè degli Edomiti e dei Filistei. 20. Tigla:- 
Pilezer: Come in 2 Re 15,19.29, ma in 1 Cr 5,6 si trova 
nella inspiegabile variante di Tiglat-Pileser (o Pul!). 
Qui non si menziona il vigoroso intervento di Isaia 
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(7,14), sebbene sia accennato in 32,20. In 29,1 sembra- 
no essere accettati i sincronismi di 2 Re 16,2, in virtù 
dei quali Acaz ha solo 11 anni (e non è ancora re) alla 
nascita di Ezechia, un dato di fatto che deve essere 
spiegato dai numerosi studiosi che sono propensi a 
considerare Ezechia l’Emanuele. J. MCHuGH (VT 14 
[1964] 452) situa la nascita di Ezechia 10 anni più tar- 
di, durante la vita di Acaz. Dalla narrazione di Isaia 
non possiamo stabilire se Acaz non abbia desistito dal 
suo progetto di invitare Pul, oppure se l'arrivo dell’e- 
sercito assiro abbia fatto più male che bene a Giuda. 
Non sembra essere così in 2 Re 15,29 e 16,9. Le affer- 
mazioni contrarie di 2 Cr 28,21 dovrebbero forse esse- 
re considerate, alla pari del v. 23, una deduzione teolo- 
gica più che un avvenimento riportato negli annali. Per 
contro, il v. 24 riferisce dei dettagli relativi all’altare 
che sono ancor più pregiudiziali in 2 Re 16,10-17; Cr 
può aver esagerato e aver arguito circa la motivazione 
di Acaz. 27. La sepoltura di Acaz al di fuori del cimite- 
ro reale (secondo il TM, «entro la città di Gerusalem- 
me»; i LXX aggiungono «di Davide») non si può dire 
che contraddica 2 Re 16,20, piuttosto precisa quell’e- 
spressione fissa aggiungendo una giustificazione teolo- 
gica: un re tanto perverso non era degno di una sepol- 
tura onorevole. 

72 (c) LA RIFORMA ECUMENICA DI EZECHIA 
(29,1-32,33). Ezechia è presentato principalmente co- 
me una persona debole e come antagonista del profeta 
in Is 37,6; 38,1 e in 2 Re 20,19. Ma in Cr questo re ap- 
pare come uno dei più nobili re riformatori. Le energie 
spese a favore dell’ecumenismo e della difesa naziona- 
le, che gli vengono attribuite, sebbene non attestate al- 
trove, sono tuttavia plausibili e rappresentano un con- 
tributo indispensabile per la nostra comprensione delle 
riforme deuteronomistiche di Giosia. 1. all’età di venti- 
cinque anni: Solo 15 secondo McHugh (— 71). In ef- 
fetti, un re adolescente è più adatto per essere un rifor- 
matore in quanto è docile agli interessi dei suoi sacer- 
doti e degli anziani (cf. 24,1 su Ioas e 34,1 su Giosia; 
però in 20,31 l’ammirato Giosafat comincia a regnare a 
35 anni). 

3. La prima questione di cui si occupa Ezechia, nel 
primo mese («postdatato») del suo primo anno di re- 
gno, è la restaurazione del culto a Gerusalemme. Le 
sue azioni e le sue parole lo pongono nella situazione 
di ripudio diretto della linea di condotta di Acaz, de- 
scritta in 28,24. Cr dedica alla riforma religiosa 118 vv., 
100 dei quali non si trovano in Re (Myers). 4. I sacer- 
doti e i leviti sono convocati espressamente per svolge- 
re i loro compiti. 5. Il re si rivolge ai leviti; forse è un 
tacito rimprovero ai sacerdoti per la loro facile acquie- 
scenza con Acaz (2 Re 16,11). I sacerdoti erano presen- 
ti laddove era necessario, per entrare nei recinti loro ri- 
servati come al v. 16; erano tuttavia troppo pochi e i le- 
viti erano più zelanti (v. 34; 30,3). 6. La confessione 
pubblica è un genere favorito della tormentata rifles- 
sione avvenuta durante la situazione babilonese (Ne 
9,2). 12. L'elenco dei leviti, che attribuisce particolare 
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importanza ai direttori del coro, riprende 1 Cr 6,18.33; 
15,5.17; 16,41; 25,1; «non ha niente a che fare con l’e- 
poca di Ezechia» sostiene Rudolph. 17. È importante 
tenere ben presente che è estremamente difficile defi- 
nire che cosa s'intende effettivamente con le parole 
«santo» e «rendere santo». Quello che si vuol significa- 
re in questo caso è soprattutto «spazzar via» o «fare 
pulizia»: nella misura in cui il luogo «santo» viene ri- 
pulito o riparato, è appropriata l’interpretazione di «ri- 
portare al suo precedente doveroso stato di santità», 
ma lascia non definito il concetto di santità. 20. I «capi 
della città» portano gli animali sacrificali, ma sono i sa- 
cerdoti a scannarli (nonostante J. HANEL, ZAW 55 
[1937] 46). 21. I sette giovenchi, ecc. s'intendevano 
originariamente per ciascuno dei capi nominati, ma 
presto si cambiò in «tutto Israele», secondo J. MIL- 
GROM («Hezekiah’s Sacrifices at the Dedication Servi- 
ces of the Purified Temple», Biblical and Related Stu- 
dies [Fest. S. Iwry, ed. A. Kort, Winona Lake 1985] 
159-161). 23. L'imposizione delle mani è un rituale 
prescritto da Lv 4,24; ; il capro è per il re (Lv 4,28 pre- 
cisa che per i civili può essere una capra; per i sacerdo- 
ti e i gruppi religiosi si richiedono i giovenchi, secondo 
Lv 4,4.15). L'ipotesi comune è che l’atto d’imporre le 
mani, sia qui che nel contesto di Eb 10, significhi il 
passaggio di una colpa (involontaria) dall’offerente alla 
vittima. Questo concetto di sostituzione sembrerebbe 
derivare da un’interpretazione di Lv 16,21 dove solo 
uno dei due capri viene caricato dei peccati del popolo 
e poi viene inviato vivo nel deserto; l’altro capro viene 
invece sacrificato, ma senza essere stato sottoposto al 
rituale dell'imposizione delle mani o ad altra pratica 
che alluda a una sostituzione espiatoria. 24. Il verbo 
espiare, £ippér, significa in realtà «imbrattare» (di san- 
gue); è un atto di nascondimento più che di rimozione 
(della colpa). 25. Lo sfondo musicale con le sue origini 
davidiche è riprodotto con un compiacimento tale da 
rafforzare l’ipotesi che l’autore appartenesse al gruppo 
dei cantori. 34. Qui si insinua con molta astuzia che 
l'intrusione (post-esilica) dei leviti in compiti superiori 
al loro rango non è assolutamente avvenuta per colpa 
loro, ma per le mancanze dei sacerdoti, segnalate già al 
tempo di Ezechia. 36. senza esitazioni: Cera molta 
gioia perché un compito così importante era stato por- 
tato a termine in sole due settimane. 

73 30,1. La Pasqua ecumenica di Ezechia non è 
accennata nell’episodio probabilmente importante del 
Necustan in 2 Re 18,4, mentre vi sono delle caratteri- 
stiche comuni con le Pasque di 2 Cr 35 e di Esd 6,19 
(H. HAaaG, Vom alten zum neuen Pascha [SBS 44, 
Stuttgart 1971])). Alcuni sostengono che qui abbiamo 
un rivestimento letterario della speranza profetica nel 
ritorno delle tribù del nord alla fedeltà davidica, come 
in Ez 37,19; altri lo considerano invece un modo per 
dire che lo splendore della celebrazione della Pasqua 
di Ezechia non poteva essere inferiore a quello di Gio- 
sia (35,18). In realtà i fatti registrati dovevano essere 
abbastanza comuni. Un numero limitato di fedeli pro- 
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venienti dalle varie tribù del Regno del nord fu in qual- 
che modo persuaso a venire a Gerusalemme per la Pa- 
squa. Cr trasforma questo avvenimento nel risultato di 
un progetto grandioso. Il potere d’influenza di Ezechia 
sulla Samaria guadagna in credibilità se questa celebra- 
zione inaugurale (o questa Pasqua) avvenne dopo l’an- 
nessione della Samaria da parte dell’Assiria nel 721, co- 
me ritengono Rudolph e altri studiosi. Bright (BH!) da- 
ta l'ascesa al trono di Ezechia nel 715. 2. È quasi incre- 
dibile che la Pasqua sia stata posposta di un mese inte- 
ro, perfino per un’ostentazione di fede e di unità così 
importante e solenne; F. MORIARTY («The Chronicler’s 
Account of Hezekiah's Reform», CBO 27 [1965] 406) 
crede che la posposizione sia un fatto tutt'altro che in- 
spiegabile. È noto che esiste un precedente in Nr 9,6, 
dove si afferma che gli individui che si trovino nello 
stato di impurità rituale possono differire la Pasqua di 
un mese. Ma è più plausibile interpretare questa data 
(anche al v. 13) come «il secondo mese di Pasqua» del 
regno di Ezechia. 5. Il commento di Rudolph individua 
una controprova di storicità nel fatto che, prima di 
Giosia, a Gerusalemme non esistevano norme relative 
alla celebrazione di una Pasqua unitaria. Questa posi- 
zione non tiene debitamente conto che la stessa rifor- 
ma di Giosia può essere stata l’espressione di una con- 
vinzione religiosa del nord, che è gradualmente matu- 
rata durante il regno di Ezechia, come ritengono molti 
studiosi. 7. I fautori di un autore «Cronista» antisama- 
ritano anche per Esdra (cf. commento a Ne 4,1) consi- 
derano questo eloquente appello ai fratelli separati, 
perché ritornino all'unità davidica, una formulazione 
che rende comprensibile il rifiuto dei libri di Esdra da 
parte dei Samaritani. È meno rispettosa dell’allocuzio- 
ne analoga di Abia in 13,5. 

74 14. Gli altari smantellati comprendevano 
senz'altro qualche emblema di divinità assire posto ac- 
canto agli oggetti di culto di Giuda; è il prezzo che 
Acaz aveva dovuto pagare per la protezione di Pul (2 
Re 16,10) secondo le tradizioni del Medio Oriente per 
rendere palese l’alleanza tra due nazioni. Per questa ra- 
gione l’atto di pietà di Ezechia era anche un passo effi- 
cace per ripudiare gli impegni politici presi dal suo 
predecessore. La folla di pellegrini che inondava la 
città poteva essere più facilmente indotta a reagire vio- 
lentemente contro le provocazioni cultuali di quanto 
non avvenisse con la popolazione locale, troppo pru- 
dente per eliminarle. Può anche essere che l’indigna- 
zione dei fedeli si volgesse anche contro le superstizio- 
ni esclusivamente israelitiche ed i sincretismi cananei, i 
Necustan e le Ashere di 2 Re 18,4, di cui troviamo 
un'eco in 2 Cr 31,1 (W. MAIER, ’AFerab, HSM 37, 
Atlanta 1986). 18. È una caratteristica straordinaria 
della Pasqua ecumenica: i valori umani prevalgono sul 
ritualismo (Lv 15,31), e questo per decreto del re sotto 
la pressione di interessi politici. Ciononostante, né i le- 
viti presenti né l’autore di Cr ritengono che questo 
comportamento sia gravemente reprensibile. 23. Se- 
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19.226), il c. 30 fu scritto dopo il c. 35, surclassando la 
pasqua di Giosia con l'aggiunta di sette giorni di festa, 
una malintesa applicazione di 1 Re 8,66. Ma la tesi di 
Segal, che interpreta il sacrificio dell'agnello e il pane 
azzimo come un rituale dei Cananei sedentarizzati, è 
respinta nella sua globalità da de Vaux ed è contraria 
all'opinione della maggioranza degli studiosi (— Eso- 
do, 3:22). 25. gli stranieri: I settentrionali che cercano 
rifugio in Giuda rispecchiano una «situazione di dia- 
spora» descritta secondo i termini caratteristici della 
successiva epoca dell’autore (Mosis, Urtersuchungen). 
Secondo W. MEIER (BN 15 [1981] 40-43), a questi rifu- 
giati è dovuto l'ampliamento delle mura SO di Gerusa- 
lemme fino al punto portato alla luce dagli scavi di N. 
Avigad; vedi però il commento a Ne 3,13ss. 

31,1-21. La pasqua di Ezechia ebbe conseguenze 

economiche previste, o almeno riconosciute importanti 
per rafforzare le difese di Giuda e quindi la sua auto- 
nomia. La ripresa della corrente di traffico verso Geru- 
salemme dal Regno del nord significava che in città ci 
sarebbero stati turisti danarosi, che forse avrebbero 
potuto spingersi più a sud per un'escursione ai luoghi 
d’interesse storico. 3. Il re contribuisce attingendo al 
suo tesoro, ma si aspetta che la popolazione non sia 
meno generosa; con questi dettagli si concludono gli 
88 versetti con i quali Cr amplifica l’unico versetto di 1 
Re 18,4 circa il culto. 10. La sovrabbondanza di offerte 
è tale da lasciare una rimanenza anche dopo che i sa- 
cerdoti se ne sono abbondantemente provvisti. Come a 
Delfi, le offerte votive al santuario erano sia un simbo- 
lo che una risorsa per la difesa nazionale. Sebbene il 
nostro testo non lo dica, la crisi dovuta all'avvicinarsi 
di Sennacherib giustificava senz'altro di difendere il 
popolo di Dio utilizzando i fondi che erano avanzati 
dalle offerte per il culto. 
75 32,1. Il più grave flagello che abbia mai colpi- 
to Giuda fu l’invasione di Sennacherib nel 701. È que- 
stione controversa se la Bibbia riporti due distinte in- 
vasioni di Sennacherib (— 1-2 Re, 10:65-66). Il testo di 
Cr è più conciso perché omette di menzionare le città 
conquistate fuori di Gerusalemme e di descrivere l’'ap- 
prensione e capitolazione di Ezechia (2 Re 18,14; 
19,1.6). Invece di accennare a comportamenti disfatti- 
sti, tutto l'episodio è presentato come una gloriosa ri- 
compensa per le virtù cultuali di Ezechia. In effetti 
dobbiamo riconoscere che il mantenimento dell’auto- 
nomia di Giuda, anche se a un prezzo molto alto, ar- 
recò ad Ezechia un meritato e immenso prestigio con- 
frontato con l’ignominiosa distruzione del rivale Israele 
e la scomparsa della sua discendenza reale. 

3. decise... di ostruire le acque sorgive: Nel preceden- 
te GCB affermavamo che questo versetto era «esplici- 
tamente provato dall’archeologia»; tale affermazione è 
stata in seguito esaminata in modo più critico e ritratta- 
ta in «Does Archeology Prove Chronicles Sources?» 
(Light unto My Patb [Fest. J. Myers, Philadelphia 
1974] 375-380). A Gerusalemme si utilizza ancora oggi 
una galleria scavata nella roccia che collega il Ghicon 
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con Siloe; in prossimità del suo sbocco a sud, si è tro- 
vata nel 1880 un'iscrizione ebraica (ANET 321, ora a 
Istanbul). Ma la nostra ricerca dimostra che z0x vi so- 
no prove inoppugnabili per attribuire l'iscrizione a 
Ezechia e nemmeno che 2 Cr 32,2.30 si riferisca al tun- 
nel (così S. VICTOR, «The Siloam Tunnel Inscription», 
PEQ 114 [1982] 115). Gli archeologi hanno scoperto 
altri sei condotti che anticamente deviavano la corrente 
del Ghicon. Per P. AcKROYD (SOT 2 [1977] 12) le ac- 
que di cui si torna a parlare al v. 30 non sono naturali 
ma cosmiche: Ezechia sta a Sennacherib come il popo- 
lo di Dio al paganesimo. Le due imponenti ricerche 
sulla Gerusalemme veterotestamentaria, condotte da 
H. Vincent e J. Simmons, asseriscono che questo pro- 
getto di costruzione idrica (ostruzione del Ghicon) 
comprendeva l'ampliamento del muro a sud della zona 
occidentale della città per includere tutta la collina a 
ovest; ma altri studiosi datano questo ampliamento a 
un’epoca anteriore, al tempo dei Gebusei (G. Dal- 
man), altri più tardi al tempo di Neemia (K. Galling), 
altri ancora addirittura all’epoca di Cristo (K. Kenyon, 
W. F. Albright, J. Germer-Durand); è un’incertezza ar- 
cheologica che abbraccia un periodo di 1000 anni! 
Ora, gli scavi effettuati nel 1971 da N. AvigaD (IEJ 22 
[1972] 193-200; Discovering Jerusalem, Nashville 1983) 
hanno riportato alla luce un massiccio muro della città, 
che risale precisamente all’epoca di Ezechia, sul lato 
orientale della collina a ovest, ma questo può significa- 
re che solo una piccola parte della collina occidentale 
più vicina alla valle di Tyropoeon era stata inclusa nelle 
mura di Gerusalemme (/DBSup 475). 
76 18. Si omette il rilievo dato da 2 Re 18,26 allo 
smarrimento della corte di Ezechia per il fatto che l’in- 
viato del re dell’Assiria parla al popolo nella lingua lo- 
cale. 19. Il discorso è sintetizzato nel senso di informa- 
re la popolazione di Gerusalemme che di lì a poco si 
sarebbe verificato se il Dio d’Israele era efficace in bat- 
taglia quanto quello degli Assiri. Questa situazione è 
abbastanza probabile, ma qui non troviamo l’indicazio- 
ne di 2 Re 18,33 che richiama Mî 4,5: è proprio una 
prova di forza con la quale si magnifica il Dio d’Israele. 
20. Isaia: È l’unica volta in cui viene citato in Cr; in 
effetti egli disapprovò la mancanza di fede dimostrata 
dalle misure difensive prese da Ezechia (/s 22,11). Si 
sorvola velocemente sul deplorevole comportamento 
di Ezechia per sottolineare l’intervento straordinario 
dell'angelo (2 Re 19,3.35). Non è chiaro il motivo per 
cui l’autore dovrebbe passare sotto silenzio l'uccisione 
di 185.000 guerrieri assiri in una sola notte. 24. Desta 
perplessità anche che non si faccia menzione dell’om- 
bra della meridiana di Isaia che torna indietro (2 Re 
20,10-11), né dell’intervento di Isaia collegato con il 
pericolo di morte corso da Ezechia. 25. In effetti, è più 
esplicita qui che in 2 Re 20,1 (20,17) l’interpretazione 
che la minaccia di morte era una punizione per l’orgo- 
glio di Ezechia e per le sofferenze che arrecava a Giu- 
da. L’intenzionalità di questa modifica è diversa da 
quella di tutte le altre apportate da Cr nella rilettura 


Religione in Ita 


[23:77-78] 


del testo di Re; può essere spiegata solo come un’inten- 
sificazione drammatica per fare maggiormente risaltare 
il magnifico pentimento di Ezechia che segue subito 
dopo. 27-29. Queste parole corrispondono in buona 
parte a quelle che 2 Re 20,13 usa per descrivere la cor- 
dialità di Ezechia nei confronti degli inviati di Babilo- 
nia, severamente stigmatizzata da Isaia come causa in- 
condizionata del futuro esilio. Ma Cr ingloba questo 
inventario delle ricchezze di Ezechia nel riepilogo dei 
pregi del monarca. 32. Tutta la casa di Giuda gli rende 
onore alla sua morte. 
(D) Disillusione di Giuda (33,1-36,23). 

77 (a) RELATIVA EMPIETÀ DI MANASSE (33,1-25). 
7. la statua: Secondo C. DOHMEN (ZAW 96 [1984] 
263-266) la parola ebr. sezzel significa piuttosto «fun- 
zione di accompagnamento», applicabile al fedele o 
anche a una consorte attribuita a YHWH, com'è stato 
ora provato a ‘Ajrud (J. EMERTON, JT 94 [1982] 1-20). 
9. L'elenco delle iniquità di Manasse (corrispondente a 
2 Re 21,2-9) riflette a tal punto Ger 7,31 da significare 
«ha trasgredito tutte le leggi». La lunga durata del suo 
regno (687-642 secondo [DB e BHI) è un male non al- 
leviato. Per Cr tutto ciò implica una contraddizione; 
lunga vita e potere sono infatti considerati una retribu- 
zione e una benedizione di Dio e non sono compatibili 
con l’immoralità. 11. Alcuni ricollegano questo inseri- 
mento a fatti trascurati da Re, ma pubblicati nel Pri- 
sma di Assarhaddon (ANET 291; cf. 294). La nostra ri- 
cerca (in Light unto My Patb [— 75] 383-386) dimo- 
stra che alcuni re dell’area palestinese, #24 ron Manas- 
se, furono in effetti convocati a Babilonia. Manasse fu 
costretto ad accompagnare Assurbanipal in Egitto (e 
forse al seguito di questo egli fece ritorno a Ninive). 
Dunque, anche se la formulazione di Cr combina tra 
loro alcuni dati oggettivi, questa «cattività» di Manasse 
resta una teorizzazione conclusiva. 12. Ancor più teo- 
rizzate sono la successiva umiltà e la preghiera del re 
prigioniero. Si ritiene comunemente che questo verset- 
to abbia ispirato l’apocrifa Preghiera di Manasse, 
un'appendice ufficiale alla Vg (+ Apocrifi, 67:37). Ma 
è possibile che l’apocrifo esistesse già e che sia stato 
preso come prova storica di questa narrazione alla qua- 
le si accenna anche in qualche manoscritto di T6 14,10. 
15. È senz'altro possibile che in tarda età il re abbia in- 
trapreso qualche iniziativa liturgica e architettonica che 
poteva ottenere l'approvazione del clero (sul muro del 
Ghicon, cf. v. 3; L.H. VINCENT, Jérusalem de l’Ancien 
Testament [+ 43) 328; J. SIMONS, «The Wall of Manas- 
seh and the ‘Misneh’ of Jerusalem», OTS 7 [1950] 
191). Non si affermano né i fatti in sé né l’evidenza di 
una retribuzione a breve termine, ma semplicemente il 
principio che la buona volontà viene in qualche modo 
ricompensata e il male punito. 23. Il regno di Amon è 
tanto breve da essere liquidato come una completa ro- 
vina. 25. Il suo assassinio non viene condonato, nono- 
stante apra la strada a Giosia. La violenza anarchica, 
con la quale si è fatta la cosiddetta giustizia, sembra 
aver terrorizzato i dignitari di corte sopravvissuti, che 
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guidano i passi del re bambino lungo sentieri maggior- 
mente contrassegnati dal timor di Dio. 

78 (b) GIOSIA (34,1-35,27). 3. Se Giosia è salito 
al trono all’età di otto anni nel 640, dovrebbe avere 
raggiunto la maggiore età verso il 633. Forse, allora, il 
suo «inizio» della ricerca di Dio può riferirsi al fatto 
che con la morte di Assurbanipal si poteva tranquilla- 
mente sfrattare gli dèi assiri da Gerusalemme, come 
era avvenuto con Ezechia (30,14). Tuttavia, sia Cr che 
2 Re 23,13 citano soltanto i culti idolatrici cananei; 
questa circostanza può confermare l’asserzione di Cr 
che il sincretismo assiro era già stato bandito da Ma- 
nasse. 6. Man mano che il successore di Assurbanipal 
si rivelava debole e prossimo alla morte, la corte di 
Giuda cominciò gradualmente a inglobare l’ammini- 
strazione del regno d’Israele quando il re non aveva an- 
cora vent'anni. 8. Quando Giosia raggiunse l’età di 26 
anni, la debolezza dell’Assiria era irreparabile ed egli 
intraprese la celebre riforma che domina sia 2 Cr 
34-35 (corrispondente a 2 Re 22-23) sia Dt (12,11). 

10. Il ritrovamento di questo Libro della Legge, che 
fa da perno alla riforma di Giosia, non avvenne duran- 
te i veri e propri restauri del Tempio, ma durante la 
preliminare verifica dei fondi disponibili. Su questo 
punto Cr concorda con 2 Re 22,3, dal quale però diffe- 
risce perché presenta la riforma religiosa di Giosia co- 
me già ben avviata al momento del ritrovamento (cf. A. 
GOLDBERG, Chrosik I-II, 283). Anche la condotta mo- 
rale e rituale del re fino a quel momento è una specie 
di riforma della tradizione di Manasse-Amon; la sua 
descrizione non è necessariamente un postulato teolo- 
gico privo di fondamento storico. 12. L'autore fa un re- 
soconto dettagliato dei supervisori scelti tra i cantori 
leviti per sostituire la singolare insistenza di 2 Re 22,7 
(uguale a 12,15; cf. commento a 2 Cr 24,5) che i più af- 
fidabili sono coloro che meno s'intendono di transazio- 
ni finanziarie tra la corte e gli esecutori dei lavori. Ru- 
dolph cita alcuni esempi di scavi effettuati in Assiria e 
in Egitto per dimostrare, contro von Rad, che non è af- 
fatto improbabile che i musicanti liturgici battessero il 
tempo col tamburo per i muratori al lavoro. 19. La co- 
sternazione e lo sgomento del giovane re nell’udire il 
contenuto del libro (come in 2 Re 22,11) è difficilmen- 
te conciliabile con l’assunto che la riforma fosse già av- 
viata. Oggi si è generalmente concordi che il contenuto 
di Dt dovesse essere abbastanza familiare dalla predi- 
cazione di Geremia e che probabilmente (pace N. LOH- 
FINK, Bib 44 [1963] 492-494) ha la sua origine nel Re- 
gno del nord all'incirca all’epoca della riforma di Eze- 
chia. È essenzialmente un aggiornamento della Torah 
mosaica. La violenta reazione del re si può infatti in- 
tendere come un'espressione drammatica per smuove- 
re le resistenze. 30. Il re legge ad alta voce al popolo 
convocato in assemblea solenne il «libro dell’alleanza», 
non Es 21-23 come generalmente s'intende con quel 
titolo, ma (dal) Di, come risulta implicitamente dallo 
stile del v. 31. 33. Ad eccezione di quanto è stato anti- 
cipato sopra al v. 5, Cr omette stranamente il pittoresco 
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racconto del completamento della riforma da parte di 
Giosia, specialmente a Betel. 

79 35,3. La descrizione della famosa Pasqua ce- 
lebrata da Giosia proprio nell’anno del ritrovamento 
del libro, ampiamente estesa rispetto a 2 Re 23,21-27, 
vuole soprattutto dimostrare che determinate funzioni 
post-esiliche dei leviti non erano un’usurpazione inno- 
vativa. Questa Pasqua costituisce il punto di partenza 
dell’apocrifo denominato Esdra A nei LXX e 3 Esdra 
nella Vg (— 83). 3. È difficile immaginare i leviti in 
piedi davanti a Giosia con l’arca sulle spalle, dato che 
Davide in 1 Cr 16,37 e 23,4 aveva già sostituito questa 
funzione con altre più adatte alla sedentarizzazione 
dell'arca. Possiamo dunque parafrasare così: la vostra 
tribù è stata dispensata da Davide dal trasportare l'arca 
e da altri fardelli tradizionali; ma non mettete da parte 
il vostro zelo instancabile; voi potete ora dare una ma- 
no in altri compiti di sagrestia che i sacerdoti stanno 
trascurando. Partendo da questo versetto e da Ne 8,7 
D. MATHIAs («‘Levitische Predigt' und Deuteronomi- 
smus», ZAW 96 [1984] 23-49) muove delle obiezioni 
alla tesi generalmente accettata di von Rad sulle «ome- 
lie levitiche in Cronache»; la controtesi di R. MASON 
(ZAW 96 [1984] 221-235; VT 27 [1977] 413-421) si 
basa sulla sua convinzione dell’esistenza di un «circolo 
di Aggeo e Zaccaria», simile ma non identico all’am- 
biente nel quale si è formato Cr. 5. Qui si dà importan- 
za ai laici e l’immolazione vera e propria non è fatta dai 
sacerdoti. Questo versetto non dice effettivamente che 
il diritto di sacrificare apparteneva originariamente ai 
capi laici delle famiglie (che è vero), ma forse vi allude 
come alla motivazione per trasferire la prerogativa 
preesilica dai sacerdoti ai leviti. 7. Da qui fino a 36,19 
ora abbiamo una pagina perduta del Codice di Aleppo 
(M. BEIT-ARIÉ, Terbiz 51 [1982] 171-173). 18. In que- 
sta prospettiva Samuele emerge attraverso una sottoli- 
neatura affatto singolare. L'inaspettata ammissione che 
nemmeno l’impareggiabile Davide aveva mai celebrato 
la Pasqua esattamente secondo lo spirito primitivo è 
considerata dai commentatori come un modo per dire: 
«Che cosa c’è di strano nell’affidare il ruolo primario 
nei sacrifici a persone diverse dai sacerdoti, se questo 
era il modo di procedere dei primi tempi e se di fatto 
anche allora si riconosceva che i sacerdoti non erano 
sufficienti?». 20. L'opposizione di Giosia al Faraone 
non fu una semplice interferenza né una decisa presa 
di posizione relativamente all’amministrazione della 
Galilea, di cui si era recentemente e cautamente impa- 
dronito. Era invece il terreno di scontro necessario per 
difendersi da eventuali feroci rappresaglie qualora gli 
Egiziani avessero perso la battaglia incombente. 
omessa l’affermazione di 2 Re 23,29 che Nekao stava 
marciando «contro [più che ‘per (aiutare)’] il re di As- 
siria»; da Nabopolassar (Gadd Chronicle, ANET 305) 
sappiamo che l’Egitto stava effettivamente aiutando 
l’Assiria a resistere all’insorgente Babilonia. 21. Non 
abbiamo sufficienti dati per correggere «casa (bét) del- 
la mia guerra» in «Babilonia (2456/) della mia guerra». 
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L'espressione «Che c’è fra me e te?» è interpretata da 
O. BACHLI (TZ 33 [1977] 75) come «Non ti ho mai da- 
to fastidio, sebbene io sia più forte; perché allora arre- 
carmi disturbo?». 22. Questo rimprovero mosso a Gio- 
sia per essersi rifiutato di ascoltare la parola di Dio dal- 
la bocca del pagano Nekao è una crux per gli esegeti. 
Una grossa controversia si è accesa tra i cattolici sul dio 
al quale Nekao si stesse riferendo; certamente non 
YHWH. B. ALFRINK riteneva (Bid 15 [1934] 173-184) 
che si intendesse il re di Assiria al quale si dava il titolo 
onorifico di «dio», come quando i re della Palestina si 
rivolgevano al Faraone di Amarna chiamandolo «tutti i 
miei dèi». È vero che l’Egitto non era vassallo dell’As- 
siria, ma è altrettanto vero che «il mio dio» non è così 
umile come «tutti i miei dèi»; e, in effetti, l’Egitto stava 
aiutando l’Assiria. Ciononostante, B. CouROYER (RB 
55 [1948] 388-396) seguendo H. Biickers insiste che si 
tratta di qualche dio egiziano, probabilmente quello 
raffigurato sugli stendardi dell’esercito. Ma secondo 3 
Esd e R. DavIDsON (VT 9 [1959] 205) qui ci troviamo 
di fronte al rimprovero di YHWH a Giosia per il moti- 
vo segnalato da Ger 17,5. Preferitemmo spiegare tutta 
la questione come un postulato teologico di Cr: Giosia 
non avrebbe potuto essere eliminato così presto se non 
fosse incorso in qualche peccato; ragion per cui l’unica 
cosa che appare verosimile è che egli abbia fatto ciò 
che «Dio» gli aveva comandato di non fare. 24. Forse 
qui si è conservato più oggettivamente che in Re 23,29 
il dettaglio che Giosia non morì finché non fu ricon- 
dotto a Gerusalemme. 

80 (c) I RE-FANTOCCI DI BABILONIA (36,1-23). 
Solo una dozzina di versetti sono stati destinati a con- 
densare gli ultimi 58 vv. di Re, ma se ne aggiungono al- 
tri 12 originali di Cr. 1. Come in Re, è il ‘am ha-'ares, 
«il popolo del paese», un termine tecnico sociologico 0 
forse religioso (cf. commento a Esd 4,4), che proclama 
re Ioacaz. I quattro monarchi di questo capitolo ci 
confondono con i loro molteplici nomi dal suono simi- 
le. 3. Con la battaglia di Carchemish e la simultanea 
morte di Nabopolassar, Nabucodonosor diventa il do- 
minatore dell'Asia e alla fine riduce Giuda a sottopro- 
vincia, una condizione temuta fin da quando un simile 
destino si era abbattuto su Samaria un secolo prima. 4. 
Quando Ioacaz chiede asilo in Egitto, suo fratello 
Eliakim diventa re con il nome di Ioiakim. C. WHITLEY 
(VT 14 [1964] 467-483) ritiene che questo evento coin- 
cida con l’inizio della missione profetica di Geremia. 5. 
A Ioiakim succede il figlio Ioiachin che, dopo tre anni, 
si allea con Babilonia; installatosi là in modo onorevo- 
le, sopravvive a Nabucodonosor. 10. L'ultimo re di 
Giuda è stato un figlio più giovane di Giosia, di nome 
Sedecia o Mattania, qui designato come «fratello» di 
Ioiachin, un termine semitico comune per indicare un 
«parente». 12. Secondo P. AckRrOYD (SEA 33 [1968] 
52), qui non si allude a un momento particolare della 
carriera di Geremia, bensì al movimento profetico nel- 
la sua globalità, che egli rappresentò e che espresse il 


giudizio di Dio sul crollo del regno di Giuda. Egli nota 
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anche che la storia è raccontata in modo diverso in Ger 
52 e 37-44 e anche in 2 Re 24,18-25,2 (che tuttavia 
non cita il profeta così chiaramente coinvolto negli 
eventi). 20. La riflessione sulla rovina derivante dal non 
ascoltare i profeti inviati da Dio culmina nell’afferma- 
zione che l’esilio sarebbe durato 70 anni, a compimen- 
to di Ger 25,12; inoltre, sarebbe stata una punizione 
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omeopatica per non aver osservato la legge sull'anno 
sabbatico di Lv 25,4; Es 23,10. 22-23. Questi versetti 
appartengono in realtà a Esd (1,1-3), ma furono ripetu- 
ti qui quando questa parte di Cr fu inserita nel canone 
dopo Esdra. La narrazione è stata dunque mutata in un 
finale ottimistico per tutta la Bibbia ebraica. 
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INTRODUZIONE 


82 (I) Il problema della doppia cronologia. La 
prima volta in cui nel libro viene citato il nome di 
Esdra è per affermare che, insieme a qualche altro ri- 
tardatario, egli finalmente lasciò Babilonia il settimo 
anno del regno di Artaserse (Esd 7,7). Dato che non si 
trovano altri riferimenti storici a partire da quello di 
Dario al v. 6,14, è naturale supporre che si alluda ad 
Artaserse I, per cui il settimo anno corrisponderebbe al 
458 a.C., ma il testo biblico non lo asserisce. La collo- 
cazione del libro di Neemia nel canone sembra volerlo 
datare dopo Esdra o (solo in Ne 8,9 e 10,1) contempo- 
raneamente. Nel GCB (come in EIssFELDT, EOTI, 426- 
427 [trad., it. cit.]) era delineata la storia della tesi pro- 
posta per primo da A. van Hoonacker, secondo la qua- 
le il «settimo anno» di Esd 7,7 sarebbe quello del re- 
gno di Artaserse II, cioè il 398. Verso la metà del Xx 
sec. ha goduto di ancora maggior favore l'adattamento 
di Albright che ha proposto la correzione del testo da 
«7° anno» in «37° anno» di Artaserse (I, cioè l’anno 
428; altri hanno suggerito, con minor forza, «27°», cioè 
il 438). Questa correzione è stata accolta nel commento 
normativo di Rudolph, anche in relazione al «secondo 
ministero di Neemia» dopo il 430 ipotizzato da V. Pav- 
LOVSKy in «Chronologie der Titigkeit Esdras», Bid 38 
(1957) 275-305.428-456. 

Dal GCB in poi, tutte e tre le date continuano ad es- 


sere autorevolmente difese e il rilievo maggiore va alla 
questione se la riforma di Esdra relativa ai matrimoni 
misti (9,14) potrebbe aver preceduto quella di Neemia 
(13,23) e quale relazione esistesse tra Eliasib di Esd 10,6 
e Ne 13,4. La ponderata valutazione di J. Emerton pub- 
blicata in JTS 17 (1966) 1-18 privilegia il 398. Ma S. 
TALMON in /DBSup 320 dà un caloroso benvenuto a un 
«ritorno diffuso» (sostenuto da ritrovamenti archeologi- 
ci) alla sequenza Esdra — Neemia «come dice la Bibbia». 
Nella cerchia della scuola di Albright, BRIGHT (BHI 
402) respinge il ritorno di Cross alla sequenza Esdra- 
Neemia, sostenuta anche dallo studio di C. TULAND 
(AUSS 12 [1974] 47-62, ma solo contro van Hoonacker 
piuttosto che nei confronti della via media di Albright). 
E. CORTESE (BeO 25 [1983] 11-19) preferisce il 398. U. 
KELLERMANN (ZAW 80 [1968] 54-87) pone solo Esd 
7,12-26 (con 8,26ss.) prima di Neemia e licenzia la rima- 
nenza di Esd 8-10 e Ne 8-12 come un «Midra$ del Cro- 
nista». Per A.H.J. GUNNEWEG (Congress Volume: Vien- 
na 1980 [VTSup 32, Leiden 1980] 160) l’autore di Cr 
aveva probabilmente delle buone ragioni storiche per 
collocare Esdra prima di Neemia, ma la sua sistemazio- 
ne del materiale si fondava su elementi teologici, non 
cronologici. Fuori da questo coro, COGGINS (Chromicles, 
7) ritiene che la datazione di Neemia al 384 (di Torrey) 
sia l’unica alternativa degna di considerazione. 
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Dunque, la posizione che noi prendiamo ora dovrà 
essere ancora più carica di riserve che nel precedente 
GCB. Noi continuiamo a insistere che il cambiamento 
da 7° a 37° non possa essere semplicemente liquidato 
come «una congettura che altera il testo» più di quanto 
non lo siano tutti gli sforzi fatti per salvare il 7° e- 
spungendo «Neemia» (8,9 e 10,1). D'altra parte (d’ac- 
cordo con O. KAISER, Ezn/ertung [1984] e E. JENNI, 
TRu 45 [1980] 97-108) ci sforzeremo di esporre il testo 
in modo da lasciare completamente aperta l'opzione 
fra questi tre nodi cronologici, in modo che il lettore 
possa e debba di volta in volta decidere se Neemia ha 
svolto la sua attività prima, dopo o contemporanea- 
mente a Esdra. 

Oltre alla cronologia dei fasti descritti, abbiamo un 
secondo problema concernente la data di composizio- 
ne. Questo è già stato necessariamente trattato in pre- 
cedenza quando abbiamo affrontato la questione se «il 
Cronista» abbia scritto (o piuttosto aggiunto alla sua 
composizione) anche i testi di Esdra e Neemia. Come 
spiegato (+ 3), sebbene noi continuiamo ad accettare 
questo punto di vista (probabilmente con la maggio- 
ranza degli esegeti), tuttavia per rispetto verso un nu- 
mero via via crescente di studiosi autorevoli che lo con- 
testano, abbiamo deciso di usare il nome di «Crona- 
che» soltanto per riferirci a quella parte del testo. Ana- 
logamente ora, spiegando Esdra e Neemia, useremo 
l’espressione «il Cronista» solo per citare, o per riferir- 
ci, a questa potest lasciando libero il lettore di attribui- 
re, o no, Esd — Ne al medesimo autore di Cr. 

La data di composizione di Esd — Ne, identica o no 
a quella di Cr, è stata particolarmente oggetto di tre 
controversie riguardanti «i Samaritani». Anzitutto, c’è 
una vivace disputa sulla effettiva esistenza in questi li- 
bri dell’asserito «pregiudizio antisamaritano». E, qua- 
lora fosse confermata, un secondo dibattito verte sulle 
svariate alternative riguardanti il lermzinas post quem 
che questo elemento implicherebbe per la composizio- 
ne dei nostri libri, con un intervallo che va dall’immis- 
sione dei pagani sotto Sargon II (ca. 721; 2 Re 17,24) 
via via fino all’epoca dei Maccabei come data d’inizio 
di un effettivo «scisma samaritano». Differiamo la di- 
scussione su questi due problemi a Ne 4,1, dove gli 
stessi raggiungono l’apice. La terza controversia riguar- 
da l’esistenza di un «terzo Sanballat» in relazione ai pa- 
piri di Daliyeh, su cui si veda anche Ne 4,1. 

83 (II) Successione dei capitoli e Esdra A (3 
Esdra). L'altra nota introduttiva di maggiore significa- 
to è la tormentata conclusione sulla successione storica 
esistente tra i vari eventi descritti nei capitoli che sono 
ora Esd 7-10 e Ne 7-13 della Bibbia canonica. Non si 
può sbagliare affermando che l’improvviso risalto dato 
a Esdra in Ne 8,1 non è in relazione con la precedente 
attività di Neemia, mentre vi sono delle connessioni 
con gli altri ministeri di Esdra (cc. 7-10). In realtà, 474- 
bedue i libri portavano ugualmente il nome di Esdra, 
non soltanto nei LXX e nella Ve ma originariamente 
anche nei testi ebraici; la separazione di Neemia in un 
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libro recante quel nome è avvenuta ad opera di un 
«commentatore» posteriore. Inoltre, nei LXX vi sono 
quattro libri di Esdra, il secondo e il terzo dei quali 
corrispondono rispettivamente all’ebraico Esdra e 
Neemia, mentre il quarto è un’apocalisse apocrifa che 
ha avuto origine in epoca cristiana. 

Molto più attinente alla nostra esposizione dei libri 
canonici di Esdra è il libro chiamato 3 Esdra nella Vg e 
Esdra A nei LXX (cf. Z. TALSHIR, «The Milieu of 1 
Esdras in the light of its vocabulary», De Septuaginta 
(Fest. J.W. Wevers, Toronto 1984] 129-147). Esdra A 
contiene l'equivalente di tutto il libro canonico ebraico 
di Esdra (= Esdra B), con l’aggiunta dei soli cc. 7-8 (ri- 
guardanti Esdra) di Ne. Ma questo nucleo è preceduto 
da un sommario di 2 Cr 35-36 e interrotto da una co- 
lorita avventura di Zorobabele alla corte persiana (cc. 
3-4 di 3 Esdra, in un punto corrispondenti all’ebraico 
Esd 4,24). In quella «famosa storia (che) fornisce un 
motivo sufficiente per la preservazione del libro lungo 
il corso dei secoli» (W. Harrelson in 0A8), i saggi del 
re Dario ci presentano quattro risposte da dare alle do- 
mande: «Qual è la forza maggiore nella vita?». Una ri- 
sposta è «il vino», la seconda «il re»; la terza è quella di 
Zorobabele «le donne, ma la Verità è (ancora più) forte 
e prevale» (non «prevarrà», come dice la Vg). Zoroba- 
bele è invitato a scegliere il suo compenso per la rispo- 
sta vincente da lui data e per l’eloquente discorso pro- 
nunciato a sostegno della stessa; la scelta è che il re 
adempia a un suo voto di ricostruire Gerusalemme e il 
Tempio, ed egli stesso riceve l’incarico scritto di ese- 
guire questo progetto (3 Esd 4,48 simile a Esdra ebrai- 
co 6,75.). 

In 3 Esd 8,6 («settimo anno di Artaserse» come in 
Esd 7,6), Esdra ritorna a Gerusalemme e fa la sua con- 
fessione tra le lacrime (Esd 7-10). Ma dopo l’ultimo 
versetto di Esd (10,44), 3 Esd 9,37 riproduce il v. di Ne 
7,73, seguito da 8,1-12. In tutto 3 Esd, non sono men- 
zionati né Neemia né la sua attività, sebbene «At- 
tarates» di 9,49 possa rappresentare 544°, il titolo di 
Neemia in Ne 8,9. Flavio Giuseppe (Ant. Iud. 11.5.5 $ 
155), che segue da vicino 3 Esd fino a questo punto 
(compreso l’enigma di Zorobabele), non cita mai Atta- 
rates 0 /ir$214” per Neemia, sebbene cominciando con 
11 $ 159 egli dia il resoconto di tutto il progetto di 
costruzione di Neemia (1,1 sino a 7,4). Flavio Giusep- 
pe (Anz. Iud. 11.5.8 $ 183; 11.5.3 $ 158) ci fornisce an- 
che delle notizie sulla morte di Neemia e di Esdra, in 
merito alla quale sia 3 Esd sia il testo canonico di Esd — 
Ne ci lasciano completamente disinformati. Poiché i 
Padri greci, così come Flavio Giuseppe, sembrano cita- 
re 3 Esd più che Esdra canonico, parecchi studiosi (tra 
cui Torrey e Schneider in GCB 24:83) hanno recente- 
mente affermato che da 3 Esd noi possiamo ricavare 
l’esatta successione degli eventi. È tuttavia degno di 
nota che in Str 49,13 si esalti Neemia, mentre Esdra è 
completamente ignorato. 

La tesi di laurea discussa nel 1973 a Bonn da W.IT. 
IN DER SMITTEN (Esra: Quellen, Ùberlieferung, Geschi- 


Religione in Ita 


[23:84] 


chte [Assen 1973]) conclude che la «Memoria di Nee- 
mia» ha avuto un'esistenza indipendente e separata ed 
è stata inclusa dal «Cronista» pressoché senza modi- 
fiche, sebbene fosse un anticlimax intenzionale nei 
confronti di Esdra; ma tutte le informazioni che posse- 
diamo su Esdra consistono nel firmano autentico di 
Artaserse, infiorato dal «Cronista» allo scopo di innal- 
zare il lavoro di Esdra rispetto a quello di Neemia. In 
questo, il Cronista era stato anticipato da 3 Esd, ancora 
più favorevole a Esdra (omette completamente Nee- 
mia; Flavio Giuseppe è considerato sfavorevole ad @7- 
bedue i capi, mentre per il resto segue 3 Esd). Il proce- 
dimento di inventare glorie per Esdra, cominciato con 
«il Cronista», fu continuato dai rabbini, sebbene non 
nella misura attestata dal Corano (9,30) che «fa diven- 
tare ‘Uzair figlio di Dio» (p. 88). 

La ricerca di In der Smitten si rivela una decisa con- 
futazione della tesi presentata a Marburg da K.-F. 
POHLMANN (Studien zum Dritten Esra [FRLANT 104, 
Géttingen 1970]; cf. la sua edizione di 3 Esdra 
[JSHRZ 1.5, Giitersloh 1980] e R. HANHART [Gottin- 
gen 1974]). Pohlmann ritiene che 3 Esd rispecchi la 
forma primitiva del racconto di Esdra, priva della 
«Memoria di Neemia» e anche dell’enigma (aggiunto a 
un originale 3 Esd un po’ prima di Flavio Giuseppe). 
Molto tempo dopo la redazione del «Cronista», e an- 
che dopo Flavio Giuseppe, fu aggiunta la Memoria di 
Neemia (cc. 1-6 e 8,13-18; la ricapitolazione di Pohl- 
mann a p. 149 non aiuta a determinare l’origine o la 
successione di Ne 9-13). Pohlmann è approvato da R. 
Mosis (Untersuchungen, 215), ma non nell’affermazio- 
ne che i tre pilastri portanti di 3 Esd sono Ezechia = 
Salomone, Giosia = Samuele e Esdra = Giosuè. H. 
WILLIAMSON in Israel in the Books of Chronicles (p. 34) 
concorda con Pohlmann che l’enigma è stato inserito 
come interpolazione in 3 Esd e non inserito là dal suo 
autore, come afferma In der Smitten; ma contro Pohl- 
mann (e Mowinckel) ritiene che 3 Esd deve aver cono- 
sciuto Ne 7,72 e dunque non deve essersi trattato di 
una compilazione, né si può semplicemente intendere 
come una semplice traduzione di qualche Esdra ebrai- 
co. La chiara e incisiva presentazione del problema fat- 
ta da G. WIDENGREN in //H (p. 490) insiste principal- 
mente sul fatto che le «memorie di Esdra» (7,12-9,15; 
in prima persona solo dopo 8,15) sono indipendenti 
dall’originale «rmarrazione su Esdra» (Esd 10 in terza 
persona; anche Ne 8). 

Prima di concludere, dobbiamo notare che U. KEL- 
LERMANN (Neberziah: Quellen, Uberlieferung und Ge- 
schichte [BZAW 102, Berlin 1967] 95, senza particolar- 
mente attenersi a 3 Esd) ritiene che Esd 7-10 sia stato 
scritto dal «Cronista» deliberatamente per imitare la 
«Memoria di Neemia», in modo da ridurre Neemia al 
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livello di un insignificante riflesso di Esdra: «qualun- 
que cosa egli faccia, Esdra la fa meglio di lui». E que- 
sto stesso Cronista prese Neemia così com'è (eccetto 
6,10-13; 8,1-11,36; 12,27-13,3) perché trovò congenia- 
le il suo antisamaritanesimo e la sua opposizione a de- 
terminate correnti escatologiche presenti nella comu- 
nità di Gerusalemme. Ma un «redattore post-Cronista» 
eleva l’importanza di Neemia accanto a Davide ed 
Esdra inserendolo non solo con Esdra in Ne 8,9 e 102, 
ma anche in 7,7ss. e inventando 13,6ss. circa l'assenza 
di Neemia alla corte persiana durante i fattacci di Ge- 
rusalemme. 

La nostra conclusione sarà che Esd 7-10 e Ne 7-13 
possono essere riassemblati in diversi modi; nessuna 
delle singole successioni proposte è decisiva. Senza vo- 
lere con questo influenzare il nostro commento, abbia- 
mo indubbiamente considerato in linea di massima 
questo ordine: Esd 1-6; Ne 1-6 + 12 (cf. v. 27, 
dedicazione del muro) + 11 (conduzione della popola- 
zione a Gerusalemme); Esd 7-10; Ne 7,73-10,39 (pro- 
mulgazione della legge di Esdra, con la partecipazione 
di Neemia). Noi pensiamo dunque si possa supporre 
che l’importanza di Neemia accanto a Esdra sia storica- 
mente plausibile. 

84 (IT) Struttura. I libri di Esdra e Neemia pos- 
sono essere strutturati come segue: 


(I) I Secondo Tempio (Esd 1,1-6,22) 
(A) Ciro e il ritorno (1,1-11) 
(B) Zorobabele e la lista (2,1-70) 
(C) Posa della prima pietra (3,1-13) 
(D) Interruzione: i Samaritani (4,1-24) 
(E) Richiamo dei profeti per il completamento 
(5,1-6,22) 
(II) Il ritorno di Esdra e la Torah (Esd 7,1-10,44) 
(A) L'attività sacerdotale e scribale di Esdra (7,1-28) 
(B) Raduno della carovana (8,1-31) 
(C) La situazione a Gerusalemme (8,32-10,44) 
(III) Ricostruzione delle difese di Gerusalemme 
(Ne 1,1-7,5) 
(A) Relazione a Susa e seguito (1,1 --2,11) 
(a) Il disastro di Gerusalemme (1,1-10) 
(b) Garanzie per la petizione di Neemia (2,1-11) 
(B) Programma di ricostruzione (2,12-3,32) 
(a) Ispezione notturna delle mura (2,12-20) 
(b) Le associazioni locali dei muratori (3,1-32) 
(C) Trionfalismo (3,33-7,72) 
(a) Vigilanza e perseveranza (3,33-4,17) 
(b) Riforme di giustizia sociale (5,1-19) 
(c) Drammatico completamento della 
ricostruzione (6,1-7,72) 
(IV) Promulgazione della Torah di Esdra (Ne 7,73-10,1) 
(V) Riforma di Neemia (Ne 10,2-13,32) 
(A) L'impegno (10,2-39) 
(B) Ripopolamento di Gerusalemme (11,1-12,26)} 
(C) Solenne dedicazione delle mura (12,27-13,14) 
(D) Neemia difensore della fede (13,15-32) 
(E) Una spiritualità delle storie esiliche 
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COMMENTARIO A ESDRA 


85 (I) Il Secondo Tempio (Esd 1,1-6,22). Gli 
Ebrei contemporanei tendono a privilegiare affettiva- 
mente l’espressione «Secondo Tempio». È un termine 
cronologico che definisce un periodo importante della 
storia della loro etnia. Quell’epoca che va dal ritorno 
dall’esilio fino alla diaspora, in un certo senso, conti- 
nua ancora oggi. Ma il secolo che è culminato con la 
distruzione del Tempio (70 d.C.) ha prodotto i tre fe- 
nomeni più controversi di tutta la storia ebraica: le set- 
te che praticavano il battesimo a Qumran e altrove; 
Hillel e Shammai; Gesù e Paolo. In realtà, fu il Tempio 
di Erode, che durante quel secolo divenne una delle 
meraviglie del mondo, a sostituire i modesti sforzi dei 
reduci dall’esilio; ma la tradizione giudaica non parla 
mai di questo come del «Terzo Tempio». 

(A) Ciro e il ritorno (1,1-11). 1. Questa ripe- 
tizione di 2 Cr 36,22-23 è di solito citata come prova 
del fatto che le due opere hanno avuto il medesimo au- 
tore. Si potrebbe però dedurre anche il contrario. Pro- 
babilmente 2 Cr 36,23 continuava con ciò che ora è Esd 
1,4. Quando il rotolo di Esd fu separato e inserito nel 
canone ebraico prima che si avvertisse l'esigenza di Cr, 
questi due versetti furono stralciati per fare da cap- 
pello. Il primo anno del regno di Ciro a Babilonia co- 
minciò effettivamente nel mese di ottobre 539, ma l’ini- 
zio ufficiale fu con il Capodanno del 538, che cadeva 
nel mese di marzo. La profezia di Ger 25,11 parla di 70 
anni di esilio, da intendere come cifra tonda e senza vo- 
ler affermare che la caduta di Giuda deve essere datata 
dall'inizio del regno di Ioiakim nel 609, come in 2 Re 
24,1. Vedi H. WILLIAMSON, «The Composition of Ezra 
I-VI», JTS 33 (1983) 1-30;J.S. WRIGHT, The Building of 
the Second Temple (London 1958); e T. BUSINK, Der 
Tempel von Jerusalem, vol. 2 (Leiden 1980) 776-903. 

2. Così dice Ciro: Qualche interpolazione esplicativa 
non è sufficiente per negare che il decreto, nel suo 
complesso, sia citato fedelmente; cf. R. DE VAUX in BA- 
NE 63-96. 3. Anche nell'espressione «YHWH, il Dio 
d'Israele, è il Dio che dimora a Gerusalemme» è con- 
servato un punto di vista persiano fondamentale. Il fat- 
to che questa divinità ignota e straniera sia riconosciuta 
da Ciro come un suo superiore significa semplicemente 
che il re dà il marchio della sua approvazione ufficiale 
a un culto praticato dai suoi sudditi. Non implica ne- 
cessariamente che Ciro intendesse identificare YHWH 
di Giuda con Ahura-Mazda, che il suo decreto consi- 
dera senza ombra di dubbio come il «dio del cielo». 
Cf. D.K. ANDREWS, The Seed of Wisdom (Fest. T. 
Meek, Toronto 1964) 45-57. Anche le parole della cita- 
zione non significano che Ciro si fosse convertito alla 
religione yahwista leggendo il suo nome in /s 45,1 
(41,25), come dice FLAVIO GIUSEPPE, Art. Ind. 11.1.1 $ 
4s, («per mezzo dei profeti» inclusi nel decreto, sebbe- 
ne né Esd né 3 Esd facciano menzione dei profeti). 
Ogni conquistatore deve assicurarsi la benevolenza dei 
suoi sudditi tollerando e anche promuovendo positiva- 


mente le loro antiche usanze, se non interferiscono con 
il suo potere. Per un governo non interessato al prose- 
litismo la religione etnica è uno speciale strumento di 
pace, ordine e obbedienza civile. Ciro si vanta di avere 
rimesso gli dèi sui loro troni (ANET 316). Ma P. AcK- 
ROYD (Israel under Babylon and Persia [Oxford 1970] 
165) avverte giustamente che la «tolleranza» persiana 
era solo «flessibilità» perché in Egitto i templi e gli av- 
versari furono distrutti senza pietà; cf. anche il suo 
«God and the People in the Chronicler's Presentation 
of Ezra», La notion bibligue de Dieu (ed. J. Coppens, 
BETL 41, Leuven 1976) 145-162. Per quanto concerne 
l’influenza delle idee zoroastriane sulla comunità di 
Esd — Ne, «semplicemente non possiamo sapere», seb- 
bene in linea generale si possa affermare che i rimpa- 
triati erano dei conservatori, dunque verosimilmente 
non inclini ad assimilare concetti religiosi provenienti 
dall'esterno (W.S. MCCULLOUGH, «Israel’s Eschatology 
from Amos to Daniel», Studies on the Ancient Palesti- 
nian World [Fest. FE Winnett, Toronto 1972] 96). Sulle 
14 parole persiane prese a prestito in Esd — Ne, cf. 
FENSHAM, Books, 22 e Nederduitse Geref. Tydskrif 24 
(1983) 5-14. 

4. Ciro ha un motivo particolare per favorire la mi- 
noranza giudaica oppressa dai suoi nemici babilonesi, 
che quindi odiava. Questo non significa necessaria- 
mente che egli abbia preso delle iniziative per suggeri- 
re o comandare che il Tempio fosse ricostruito, o (no- 
nostante 6,3.8) che si sia impegnato a pagare il proget- 
to, anche tas-sando i popoli limitrofi non giudei. 6. Il 
ritorno in patria «carichi di doni» è considerato una ri- 
produzione dell’esodo (11,2); dal giudaismo ed ecume- 
nismo contemporaneo è anche visto come un prototipo 
di sionismo (pacifico). 7. La restituzione del vasellame 
e degli arredi sacri confiscati da Nabucodonosor (e 
profanati, secondo Dr 5,2) fu indubbiamente un atto 
di generosità, in virtù del quale il nome di Ciro figura 
meritatamente in cima alla lista di coloro che hanno 
contribuito alla ricostruzione. 

8. Sesbassar: Senabassar in 3 Esd 2,15. Essendo 
principe di Giuda e capo civile della comunità dei re- 
duci, è possibile che Sesbassar sia il soprannome per- 
siano di Zorobabele (2,2). Ma in 3 Esd 5,7 e in FLAVIO 
GIUSEPPE, Az. Iud. 11.4.6 $ 101, Senabassar è indicato 
distintamente come precedente governatore, mentre a 
Zorobabele non si assegna nessun titolo, né una di- 
scendenza davidica in Esd — Ne (che sî distingue da Cr 
nell’accettare lo status 940 persiano, secondo S. 
JAPHET, ZAW 94 [1982] 66-98; 95 [1983] 218-229). 
Sesbassar è identificato con Seneazzar di 1 Cr 3,18 da 
Albright — Cross e Avigad — Aharoni (SOGGIN, HAI 
396-397), ma l’affermazione di P.R. BERGER (ZAW 83 
[1971] 98-100) che si tratti di due persone distinte è 
stata ora sostenuta da P.E. Dion (ZAW 95 [1983] 
111ss.) sulla base dell’iscrizione di Fahiriyya. 

11. Non sono riportati dettagli sul viaggio di ritor- 
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no; la «gioiosa scorta» di 3 Esd 5,2 è attribuita piutto- 
sto a Zorobabele sotto Dario. Il viaggio attraverso la 
strada della Mezzaluna Fertile è durato probabilmente 
circa 100 giorni, nella primavera del 538. È ben possi- 
bile che il numero dei reduci che facevano parte di 
questo primo convoglio sia stato soltanto di qualche 
centinaio. I Giudei in esilio a Babilonia si erano già af- 
fermati per la loro facilità di comprensione del linguag- 
gio giuridico aramaico. La loro utilità come interme- 
diari nelle cancellerie raddoppiò quando la Persia con- 
quistò Babilonia. Inoltre, le iscrizioni cuneiformi rive- 
lano che ditte private come «Murashu & Co.» erano 
dei magnati della finanza. Se anche gli autori di Esd 
erano riluttanti a partire (7,6), possiamo essere certi 
che nessuno era così impaziente di accettare l’invito 
del re, rinunciando al benessere e alla sicurezza per l’a- 
dempimento di un’imperiosa urgenza religiosa: «L'an- 
no prossimo a Gerusalemme». 

86 (B) Zorobabele e la lista (2,1-70). Ripetuta 
letteralmente in Ne 7,6-73. Le cifre indicate raggiun- 
gono la somma di circa 50.000. Non c’è un motivo co- 
gente per presumere che il numero escludesse le don- 
ne e i bambini, ammontando dunque a circa 250.000; 
ma, anche in questo caso, la cifra si adatta meglio alla 
collocazione in Ne dove, essendo trascorso un secolo 
intero, l’idea del rimpatrio aveva guadagnato in popo- 
larità. Ventinove numeri dei centocinquantatré indica- 
ti sono diversi in Ne 7 e solo qualcuno può essere spie- 
gato attraverso un'alterazione del segno grafico, ma 
molti dal modo di indicare le cifre (H. ALLRIK, BA- 
SOR 136 [1954] 21; secondo R. KLEIN [HTR 62 
(1969) 99-107] in 3 Esd abbiamo una traduzione di 
Esd 2 canonico, ma risalente a un periodo in cui que- 
sto concordava meglio con Ne 7). Il gruppo qui e- 
numerato sembra godere di un culto fiorente, come se 
il Tempio fosse già in funzione. D'altra parte, Ne 7,5 
asserisce che la lista indicata non era recente e l’enfasi 
posta sul culto è comprensibile se il primo obiettivo 
dei coloni era quello di costruire il Tempio. Ora sap- 
piamo che le sezioni documentarie e giuridiche della 
Bibbia sono state aggiornate attraverso continui accre- 
scimenti; possiamo allora concludere che i nomi deri- 
vano per la maggior parte dal primo rientro, ma i nu- 
meri sono stati progressivamente aumentati e alcuni 
nomi importanti certamente aggiunti, man mano che 
ulteriori carovane tornavano da Babilonia e la popola- 
zione cresceva naturalmente in Giuda. Rudolph trova 
una conferma nell’alternanza tra clan e gruppi locali, 
ma non ci sono ragioni che spieghino il limite da lui 
posto per l'aumento al periodo anteriore al 515, anche 
se Esd 8,1 dà una lista separata per la carovana della 
quale egli stesso faceva parte dopo il 458. K. GALLING 
(JBL 70 [1951] 199) ritiene che la lista fosse un ap- 
punto del 519 per la corte persiana; egli confuta la tesi 
di G. Hòlscher che si trattasse di un elenco di contri- 
buenti e quella di A. Alt che fosse un registro di atti 
fondiari. È sostenibile che una lista utilizzata sotto 
Neemia dopo il 445 sia stata più tardi copiata in Esd 2 
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perché uno scriba autorevole l’aveva considerata un 
attendibile ampliamento di dati precedenti. 

2. Zorobabele, in quanto capo civile dei rimpatriati 

con responsabilità per la ricostruzione del Tempio, è 
ambiguamente identificato con Sesbassar in Esd 1,8.11; 
cf. 5,14.16. Come Sesbassar, egli è chiamato pehé (an- 
che in Ag 1,1). Il Neemia di questo versetto è indub- 
biamente una persona diversa dal ben noto Neemia 
(confuso da 2 Mac 1,18 e 2,13 con il ricostruttore del 
Tempio) e da un terzo Neemia di Ne 3,16. Zorobabele 
rappresenta la dinastia di Davide attraverso Salatiel in 
Mt 1,13, ma (forse per levirato, Di 25,5) attraverso Pe- 
daia e Seneazzar in 1 Cr 3,18; cf. commento a Esd 1,8. 
A fianco di Zorobabele si trova Giosuè, figlio di Ioza- 
dak sommo sacerdote (3,2). In Ag 1,12 e 2,23 egli è 
messianicamente affiancato a Zorobabele e, secondo lo 
stile qumranico, secondo o forse /erzo (se il rango sa- 
cerdotale è opposto a quello ‘civile’) Messia in Zc 6,12; 
4,11; 3,8; cf. K.-M. BEYSE, Zerubbabel und die Kònigs- 
erwartungen der Propheten Haggai und Sacharja (Stutt- 
gart 1972); «Zorobabel dans l’exégèse de Théodore de 
Mopsueste et de Théodoret de Cyr», Aug 24 (1984) 
527-547; D.L. PETERSEN [su Zc 4,6-10], «Zerubbabel 
and Second Temple Reconstruction», CBQ 36 [1974] 
366-372; FI. ANDERSEN, «Who Built the Second Tem- 
ple?» AusBR 6 (1958) 1-35. Bigvaf: Un nome persiano, 
attestato anche ad Elefantina. 
87 3-35. Un trasferimento, non menzionato, da 
gruppi clanici a località vicine a Gerusalemme. La geo- 
grafia è preesilica e quindi un po’ idilliaca. Questa in- 
trusione di gruppi clanici è seguita dagli insediamenti 
post-esilici di Saron. 36-55. Una lista di sacerdoti e le- 
viti che comprende gli «oblati» (v°/fî777, v. 43) e i Ca- 
nanei (v. 53), una minoranza regolata statutariamente 
da Salomone. 62. Una genealogia più giuridica che 
biologica, ma estremamente importante. 63. In questo 
caso, il titolo di governatore (4r54/4’) è certamente un 
appellativo come «sua eccellenza»; Sesbassar è chiama- 
to «principe», rds in 1,8; cf. Ne 5,14. Urim:: È degno 
di nota che questo uso divinatorio piuttosto primitivo 
sia sopravvissuto in un documento sacerdotale così re- 
cente, senza essere espurgato. Si ritiene che qui l’og- 
getto fosse senza possibilità di errore di natura oraco- 
lare ed è identificato con i gioielli del pettorale (Es 
28,30), come nel commento qumtranico di /s 54,11s., 
secondo K. GALLING («Serubbabel und der Wiede- 
raufbau des Tempels in Jerusalem», Verbannung und 
Heimkebr [Fest. W. Rudolph, ed. A. Kuschke, Tuùbin- 
gen 1961] 91) che cita 4 Qpls® da J. ALLEGRO, JBL 77 
(1958) 221. 

64. Le persone censite sono complessivamente 
49.897. Cifre identiche sono indicate in Ne 7,66ss., ad 
eccezione dei 45 cantori aggiunti. Per i precedenti tota- 
li parziali, al v. 5 di Ne troviamo soltanto 652 invece di 
775, al v. 8 sono 845 al posto di 945 e altre frequenti 
variazioni di minore entità. I cittadini liberi sono com- 
plessivamente solo 29.818 in Esd 2 (30.142 in 3 Esd) e 
31.039 in Ne, contro il totale indicato di 42.360. Gli al- 
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tri 11.000 sarebbero costituiti da un poco convincente 
numero di vedove, per non parlare dei bambini; pen- 
siamo piuttosto che sia stato omesso qualche totale 
parziale. 69. darici. Un anacronismo per il periodo pre- 
cedente a Dario. Inoltre, Ne 7,70s. dice soltanto 
41.000, suddivise per gruppi di donatori. Se s'intende 
la moneta attica allora corrente in Persia, possiamo cal- 
colare una cifra pari a quasi 500 milioni di lire in oro e 
una somma press’a poco uguale in argento. 5.000 mine 
(o 4.200 in Ne 7,71): Una mina è valutata intorno alle 
80.000 lire scarse. 

88 (C) Posa della prima pietra (3,1-13). 1. setti- 
mo mese: Settembre; esattamente un anno dopo aver 
assunto il potere, Ciro avrebbe concesso sei mesi per le 
pratiche burocratiche a Babilonia, più tre mesi dopo 
l’arrivo a Gerusalemme: un periodo di tempo abbon- 
dante per mettersi a lavorare, rafforzato dal v. 8. Ma la 
modestia effettiva di questo programma di lavoro, oltre 
alla scelta di un mese dedicato di fatto alle funzioni li- 
turgiche, rende legittimo il sospetto che qui il redattore 
stia teorizzando più che elencando dei dati registrati. 
Solo per congettura possiamo affermare che la posa sia 
avvenuta nel 520, 18 mesi dopo il supposto inizio della 
costruzione del Tempio da parte del gruppo di Sesbas- 
sar. 

2. per ricostrutre l'altare: Gli esperti non sono con- 
cordi se questo implica che coloro che non erano mai 
stati esiliati avessero permesso che l’altare distrutto ca- 
desse in disuso, nonostante Ger 41,5, o se i reduci dal- 
l’esilio disdegnassero di utilizzare gli arredi cultuali dei 
residenti. 3. angustiati dal timore delle popolazioni loca- 
li. Vedi commento a 4,4 e 9,2. Sebbene messa tra pa- 
rentesi come glossa da A. Vaccari e M. Noth, senza 
dubbio l’espressione si riferisce a quei giudei che non 
si erano mantenuti puri nella dura prova della persecu- 
zione ed erano stati assorbiti dalla provincia di Sama- 
ria. 4-5. olocausti quotidiani... olocausto perenne: I due 
tipi di sacrifici. L'olocausto (‘6lé, Lv 1,13) è offerto al 
mattino; per la sera, un altro olocausto è prescritto in 
Nun 28,4 e a Warka (ANET 342); ma in Esd 9,4 l’offer- 
ta della sera è chiamata winbd, identificata come fdmiîd 
in Nr 4,16 e con i cereali aggiunti alla libagione in Lv 
2,1 (IDB 4,150). 6. Sembra ragionevole che un’opera 
tanto sacra non venisse intrapresa senza uno scrupolo- 
so adempimento quotidiano, proprio di quei doveri 
cultuali per il cui svolgimento si stava costruendo il 
Tempio, anche se la circostanza non ha il supporto di 
precisi fatti registrati. 

7. denaro: Questa sottolineatura di un presupposto 
ovvio vuole indicare che la religione tiene il passo con 
la tecnologia: il conio di monete era un'invenzione re- 
cente. Giaffa: Più che una «falsificazione o invenzio- 
ne», è un «ragionamento» che si basa sui preparativi di 
Salomone, registrati in 2 Cr 2,16. 8. dai vent'anni in su: 
I limiti di età furono abbassati a causa della necessità; 
cf. 1 Cr 23,3. 9. Giosuè è accoppiato con Kadmiel co- 
me in 2,40; poiché non è indicato il nome di suo padre, 
non è chiaro se è considerato un levita distinto dal 
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(sommo) sacerdote appena citato. Il nome paganeg- 
giante di Chenadad (grazia di Hadad/Apollo) è forse 
corretto in Odavia (loda YHWH) in 2,40. 11. Cf. Sa/ 
106,1. 12. Gli anziani piangevano soprattutto perché 
era un momento di grande emozione. Può anche esser- 
ci stata angoscia ricordando che il Tempio precedente 
era stato distrutto dai nemici, come nel caso di una pie- 
tra angolare di Babilonia dove si legge: «Ho iniziato il 
lavoro nel pianto e l’ho terminato nella gioia». Il pianto 
può anche tradire il giustificato timore che il nuovo 
Tempio, a giudicare dal progetto, sarebbe stato meno 
grandioso del primo una volta completato (Ag 2,3: fat- 
to, secondo alcuni studiosi del passato, descritto in 
modo anacronistico in questo versetto). 

89 (D) Interruzione: i Samaritani (4,1-24). 1. i 
nemici di Giuda e di Beniamino: Senz'altro i burocrati 
(anche se di origine giudea e parte dei rimasti) diventati 
funzionari della provincia persiana di Samaria, alla qua- 
le Giuda era stata vergognosamente subordinata. Il ri- 
lievo dato a questa ostilità «samaritana» è una delle ra- 
gioni (cf. v. 6) che inducono a considerare questo capi- 
tolo un episodio spostato da Ne 4 (o, nella variante di 
MICHAELI [Livres des Chroniques, 273.312] uno sforzo 
fatto prima di Neemia di costruire le mura). Senza vo- 
lere né sposare né respingere pienamente questa possi- 
bilità, rimandiamo al commento di Ne 4 la recente viva- 
ce discussione se esistesse già un atteggiamento antisa- 
maritano e se questo fosse uno dei moventi principali 
della redazione di (Cr con) Esd e Ne. 3. Zorobabele 
non nega né chiede se questi samaritani e i loro colla- 
boratori nativi della Giudea fossero veramente adorato- 
ri di YHWH. Egli si abbandona piuttosto alla capar- 
bietà ed ai pregiudizi razziali attribuendo al loro sangue 
misto quelle imperfezioni cultuali che si erano cer- 
tamente insinuate nell'osservanza da parte loro di det- 
tagli rituali (Ag 2,12; Zc 7,2; Gv 8,48). La sua compren- 
sibile motivazione inespressa era certamente da ricon- 
durre al fatto che un gruppo politicamente forte, che 
offre «aiuto» in quanto blocco unitario e non sotto for- 
ma di singoli volontari, avrebbe gradualmente sottratto 
il controllo dell'impresa dalle mani dei rimpatriati. 

4. la popolazione indigena: Né i «proprietari terrieri 
nati all’estero» di Alt né gli antichi poveri giudei, nemi- 
ci del movimento deuteronomista che i Babilonesi ave- 
vano favorito nell’assegnazione della terra, ma la gente 
che era rimasta in Giudea durante l’esilio e, volente o 
nolente, si era sottomessa al governo della Samaria; ve- 
di J. TEIXIDOR, «Contexto epigràfico y literario de 
Esdras y Daniel», in Simposio Biblico Espattol, Sala- 
manca 1982 (ed. N. Fernandez Marcos, Madrid 1984) 
129-140: «la libertà di culto era intesa in modo diffe- 
rente dai re persiani e seleucidi». Qualunque fosse il 
sincretismo di questi «indigeni», a stento può essere 
considerato peggiore di quello che i primi profeti di 
Giuda, non meno di quelli di Israele, hanno 
costantemente denunciato e sferzato. La mancanza di 
collaborazionismo da parte dei rimpatriati, tipica della 
mentalità del ghetto, è espressione di una legittima 
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preoccupazione di preservare la verità di fede pura e 
incontaminata da qualsiasi imperfezione. Ma questo 
non è l’unico atteggiamento che la religione richiede 
verso gli estranei; si deve anche superare una certa ten- 
sione o contraddizione apparente nei confronti dell’u- 
niversalismo e delle tendenze al proselitismo, che stan- 
no nascendo, come facenti parte del dato rivelato e del 
piano di salvezza di Dio (R. NORTH, «Centrifugal and 
Centripetal Tendencies in the Judaic Cradle of Chri- 
stianity», Populus Dei I [Fest. A. Ottaviani, Roma 
1969] 615-651; cf. anche commento a 9,29). 

90 6. Serse I o Assuero (485-465), il flagello del 
mare durante la guerra contro i Greci nel 481. In que- 
sti ultimi 50 anni si sono avanzate tre ipotesi principali 
da considerare per questo inserimento: (a) a uno stra- 
niero tutti i nomi suonano simili e questo scambio di 
lettere si adatta al regno di Cambise (tra Ciro nel 530 e 
Dario I nel 521), come si può supporre al v. 24 e da 
FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 11.2.1 $ 21; (b) alcuni epi- 
sodi successivi di manovre clandestine attuate dai sama- 
ritani presso la corte persiana vengono introdotti qui 
come un esempio delle situazioni che produssero attriti 
nel 525; (c) il passo è semplicemente fuori posto e, a 
causa della costruzione delle mura (v. 12), appartiene a 
Ne 4,8 (cf. commento al v. 1 sopra). 

91 7. Artaserse (I, 465-424): A meno che non si 
tratti anche di una troncatura intenzionale di nomi 
stranieri, abbiamo a che fare con un episodio avvenuto 
in epoca successiva anche a quello del v. 6. Tuttavia la 
presenza dell’arameo Tabeel tra i firmatari ha reso mol- 
to popolare l’opinione di H. H. Schaeder che questa 
non sia un’accusa inviata ad Artaserse, ma una colla- 
zione di atti d’accusa esistenti, redatta allo scopo di di- 
fendere i Giudei. aramaico: A questo punto, e con que- 
sta introduzione, cambia improvvisamente la lingua 
nella quale è stato scritto il TM; ci viene detto che è 
stata fatta una traduzione, non che viene allegata, però 
ciò che segue il v. 7 è (anch’esso) in aramaico. Le parti 
aramaiche di Esd sono considerate un tentativo ebraico 
di legalizzare regolamenti stranieri, mentre le sezioni 
ebraiche mostrano piuttosto la comunità giudaica ar- 
roccata in difesa contro un ambiente ostile (A. GUN- 
NEWEG, «Die aramaische und hebraische Erzahlung 
liber die nachexilische Restauration: ein Vergleich», 
ZAW 94 [1982] 299-302). 

92 7. Qui inizia di fatto un terzo documento. I 
suoi firmatari non sono israeliti, bensì persone che sot- 
tolineano la loro origine e cittadinanza d’oltre Eufrate. 
Bislam: Piuttosto che un nome di persona o «con l’ap- 
provazione di» (A. Klostermann), può significare «a 
(riguardo di) Gerusalemme». 8. Recur: Anch'esso e- 
spunto da K. GALLING (ZAW 63 [1951] 70) che rende 
il soggetto della frase «i funzionari della cancelleria di 
Tripoli (Tarablus in Libano), Warka e Susa che hanno 
esaminato la questione». 10. Tutta la Siria apparteneva 
all’unica provincia persiana di Abarnahara (Transeufra- 
te) comprendente anzitutto Babele; Dario tagliò fuori 
Babilonia e Alessandro la separò dalla Mesopotamia (il 
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testo classico che si occupa delle divisioni di queste 
province è O. LEUZE, Satrapieneinteilung [Halle 1935]; 
cf. spec. 25 e 318). Asnappar può essere considerato 
una traduzione di Assurbanipal (669-629), ma può an- 
che essere riferito ad Assarhaddon. 11. Non c’è un mo- 
tivo cogente per supporre che il compilatore unifichi i 
tre documenti, dei quali ha già dato gli ir@pi?, o che li 
tenga distinti. Egli registra alcuni frammenti di archivio 
di cui dispone, anche trasferendo o introducendo con- 
nessioni narrative adatte ai suoi obiettivi. 

14. il sale della reggia: Questo modo di esprimere il 
libro paga ha stranamente il suo parallelo nel latino sa/- 
arium, «porzione di sale», in italiano «salario». 15. 
Queste note sembrano sincere e ben motivate; non di- 
cono niente in merito al Tempio o a un movimento re- 
ligioso, anche camuffando un intrigo sovversivo. Se 
erano veramente indirizzati ad Artaserse, potevano es- 
sere un ammonimento leale e salutare a non permette- 
re che il suo affetto per Neemia prevalesse sul suo 
buon senso (Ne 2,2). 18. La risposta mal si accorda con 
quanto si narra di Artaserse, mentre si adatterebbe me- 
glio alla situazione sotto Cambise. 24. fu sospeso... Da- 
rio: Un inserimento in ebraico, sebbene quanto segue 
relativamente al regno di Dario sia in aramaico. L’as- 
serzione che tutta questa sequenza aramaica costituisca 
un’unirà trasferita integralmente (Noth) è convincente. 
Non esiste una coerenza effettiva di stile tra la lettera 
precedente e le attività (profetiche) dei rimpatriati; la 
«cinta di mura» di 5,3 qui è semplicemente il muro del 
Tempio; i fatti di 4,6-23 non sono meglio collegati con 
quanto segue dopo 6,18. Concludiamo affermando che 
con 5,1 riprende perfettamente la successione narrativa 
di 3,13; dobbiamo lasciare come enigma insoluto la da- 
ta del c. 4. 

93 (E) Richiamo dei profeti per il completa- 
mento (5,1-6,22). 1. Non sappiamo se sia dipeso o no 
da proteste analoghe a quella di Recum, resta però il 
fatto che sotto il regno di Cambise il lavoro per il Tem- 
pio sembra essere stato sospeso. Senza negare la «legge 
territoriale» rappresentata dal decreto di Ciro, le auto- 
rità locali, incoraggiate dalla nuova curia, erano riuscite 
a fermare indefinitamente il procedere dei lavori. An- 
che gli stessi Giudei, del resto, si stavano trascinando 
faticosamente a causa della povertà e delle disgrazie, 
finché tra loro non spuntò un capo carismatico. Aggeo 
non ha paura di sferzare Zorobabele e la sua cricca 
(senza risparmiare il sacerdote Giosuè) per la loro com- 
piacente inerzia (Ag 1,4ss.; 1,10). 2. L'ascesa al trono di 
un terzo monarca nel 522 sembrò l’occasione opportu- 
na per rimuovere gli ostacoli burocratici e mettere il re- 
gime di Persepoli davanti a un fatto compiuto. 3. Ma 
da Samaria giunge il governatore di tutta la regione per 
valutare la personalità di coloro che, in atteggiamento 
di sfida, si permettevano di costruire senza aver ottenu- 
to l’autorizzazione. Chiaramente, non si trattava di una 
semplice trasgressione alla legge, ma di uno scottante 
caso politico, di un test combinato per stabilire la forza 
della parola del re persiano. 5. Tattenai osserva i fatti 
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ma adotta un comportamento prudenziale, evitando di 
far intervenire la polizia finché non ha inviato a Dario I 
una relazione ammirevolmente obiettiva. 9. cinsa di mu- 
ra: In aramaico «costruzione in muratura», una deriva- 
zione di «muro», ma che non è connessa con il bastione 
di Neemia. 12. Sia il governatore giudeo che quello di 
Samaria evitano accuratamente qualsiasi accenno all’ac- 
cusa rivolta ad ambedue le parti per l’insoddisfacente 
procedere dei lavori dal tempo di Ciro. 16. La lettera 
non dice che Sesbassar era presente o dirigeva i lavori. 
Questo si può certamente dedurre dal v. 10, ma forse i 
Giudei speravano di evitare altre barriere burocratiche 
mantenendo i lavori sotto il nome dell’originario deten- 
tore dell’autorizzazione, anche se non era più presente. 
È indubbiamente strano che, se il riferimento è a Zoro- 
babele, il testo non cerchi di armonizzarsi con il v. 2. Il 
vero enigma è che la figura di Zorobabele aleggia così 
indistintamente in queste ultime pagine (e in Ag — Ze!) 
che riferiscono sulla costruzione del «suo» Tempio. H. 
CAZELLES (Histoîre politigue [Paris 1982) 211) insinua 
oscuramente che Zorobabele possa essere stato messo a 
morte come gli Arianda (PW 2,495), ai quali era stata 
affidata la ricostruzione di un tempio simile in Egitto, e 
che per questo motivo Zorobabele è un possibile candi- 
dato per il Servo di /s 53. 
94 6,1. Babilonia: Si conserva questo nome che 
designa genericamente tutto l'impero, anche dopo la 
sua conquista da parte dei Persiani. 2. Sebbene la capi- 
tale ufficiale degli Achemenidi fosse Persepoli, le regio- 
ni dell'impero al di fuori della Persia potevano essere 
meglio amministrate dalla cancelleria di Babilonia, più 
centrale, che conservava anche gli archivi dell'impero 
precedente. Tra le due città si trovavano Susa ed Ecba- 
tana, dove rispettivamente in inverno e in estate si svol- 
geva gran parte del lavoro dell’amministrazione persia- 
na (R. NORTH, Guide to Biblical Iran [Roma 1956] 31). 
4. S’intendono costruzioni verticali più che orizzon- 
tali (P. JOUON, Bid 22 [1941] 39). la spesa sia pagata 
dalla reggia: È puro e semplice magniloquio. Ciro può 
aver fatto una donazione in denaro contante, ma anche 
la restituzione degli arredi d'oro dai magazzini di Babi- 
lonia era sufficiente per presentare tutto il lavoro di ri- 
pristino come «finanziato dai fondi pubblici». Non più 
di questo viene riaffermato da Dario al v. 8. Se fosse 
stato effettivamente messo in bilancio qualche prelievo 
di fondi, sia dal tesoro persiano che dalle imposte ver- 
sate in Samaria, sarebbero impensabili i ritardi dovuti 
alla povertà e all’indolenza. In 2,68 viene chiaramente 
detto che i fedeli giudei dovevano finanziare il loro 
progetto. 6. Il senso è «non angosciatevi ulte- 
riormente»; non c'erano motivi per cui questo decreto 
di Dario dovesse muovere dei rimproveri ai suoi leali 
subalterni, ‘pars-k4ye’, «ispettori». 9. La consegna di 
animali sacrificali significa esenzione dai tributi in na- 
tura più che un culto pagato con le tasse. 12. Eco in- 
confondibile di Dt 12,5; chiaramente anche le misure e 
alcune dossologie sono riportate testualmente da qual- 
che promemoria sollecitato dai Giudei alla cancelleria. 
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14. Sembra che Aggeo fosse un anziano (che forse 
aveva conosciuto il Tempio precedente, Esd 2,9) e che 
abbia concluso la sua carriera tre mesi dopo il suo di- 
namico inizio. Il suo lavoro fu continuato dal (Primo) 
Zaccaria. Artaserse è citato qui solo per prendere co- 
noscenza di 4,23, dove abbiamo visto che nessuna spie- 
gazione alternativa, tra quelle proposte, s'impone. 15. 
Il Secondo Tempio fu completato in cinque anni e la 
solenne cerimonia della dedicazione avvenne di sabato, 
12 marzo 515. Oppure, per evitare l'esaltazione del sa- 
bato, possiamo preferire la data indicata in 3 Esd 7,5 e 
da Flavio Giuseppe (Ant. Iud. 11.4.7 $ 107), cioè 1 
aprile, un venerdì, secondo la cronologia pubblicata da 
FX. Kugler. 16. La gioia era temperata dal riconosci- 
mento che questa affrettata struttura pionieristica era 
ben lontana dallo splendore di quella di Salomone. Era 
tuttavia destinata all’onore di una lunga vita, anche pri- 
ma della ricostruzione da parte di Erode. 19. Sebbene 
la dedicazione sia descritta nel linguaggio aramaico dei 
documenti di cancelleria, la pasqua celebrata nel mese 
successivo è raccontata in ebraico e così continua nei 
capitoli rimanenti. 20. L'agnello viene immolato «per i 
loro fratelli sacerdoti», ciò che apparentemente implica 
che siano stati i leviti e non i sacerdoti a compiere il ri- 
to, come in 2 Cr 35,6 (e nemmeno i capi laici delle fa- 
miglie, come in Es 12,6). 22. Il Signore «aveva piegato 
il cuore» del re (di «Assiria», forse al posto di Siria o 
per evitare di dire «il Grande Re», cioè quello persia- 
no). Questa fraseologia «suona come una lieve corre- 
zione del modo in cui l'intervento divino e quello uma- 
no sono posti sullo stesso piano al v. 14» (Rudolph). 

95 (II) Il ritorno di Esdra e la Torah 
(7,1-10,44). 

(A) L'attività sacerdotale e scribale di Esdra 
(7,1-28). Cf. anche Ne 8-9. L'inserimento di questo 
passo dà all’inizio una forte impressione che il ministe- 
ro di Esdra si sia svolto tra la dedicazione del Tempio 
nel 515 e l'arrivo di Neemia nel 445; c’è infatti un’ap- 
parente continuità tra «il sesto anno... di Artaserse» di 
6,14s. e «il settimo anno di Artaserse» di 7,7. Tuttavia, 
in realtà, nessuno dei due testi afferma che s'intende 
Artaserse I. Si afferma spesso che le più antiche tradi- 
zioni del giudaismo registrate nel Pirqge ’Abot conside- 
rano Esdra come il «costruttore del muro della Torah» 
(Esd 9,9), dunque predecessore di Neemia nella rifor- 
ma del matrimonio e di altre strutture separatiste at- 
tuate dalla comunità post-esilica. Ma la tradizionale re- 
dazione della legge di Esdra deve essere vista alla luce 
della sua accettazione da parte dei samaritani. Ritenia- 
mo ancora che le tendenze segregazioniste possano at- 
tribuirsi piuttosto a Neemia e che Esdra non sia «il 
Cronista»; ma la nostra spiegazione lascerà aperte le tre 
possibilità riguardanti il periodo in cui Esdra avrebbe 
svolto la sua attività: prima, durante o dopo Neemia. 

Le informazioni relative a Esdra non provengono 
da un documento così compatto e unitario come la 
«memoria di Neemia» e includono cambiamenti re- 
pentini dalla prima alla terza persona (7,28; 10,1), ma 


Religione in Ita 


[23:96] 


non possiamo nemmeno escludere che esistesse una 
fonte analoga per Esdra, assorbita dal compilatore o 
«Cronista» (K. KOcH [«Esdra and the Origins of Ju- 
daism», JSS 19 (1974) 173-197] ritiene che la marcia di 
Esdra da Babilonia sia stata una «processione cultica» 
e che il suo obiettivo non fosse né quello di mettere le 
basi di una teocrazia né quello di stabilire la validità as- 
soluta della legge, ma di ricostruire l’Israele delle dodi- 
ci tribù, comprendente Samaria). Nel GCB segnalam- 
mo l’opinione prevalente che Esdra fosse una specie di 
«sotto-segretario del culto» del governo persiano; ma, 
dopo ulteriori ricerche, abbiamo rifiutato di attribuire 
a Esdra qualsiasi incarico nel governo persiano o qual- 
sivoglia «concordato» (cf. Ne 7,14; R. NORTH, «Civil 
Authority in Ezra», Studi in onore di Edoardo Volterra 
[Milano 1968] 6,377-404). 

1. Artaserse: II (398) per i seguaci di van Hoo- 
nacker; I (445) per coloro che si attengono all'opinione 
tradizionale attestata da 20 secoli; I (428) per quelli che 
correggono 7° in 37° piuttosto che espungere Neemia 
in Ne 8,9 e 10,1. 5. Esdra significa «(Dio) aiuta». La 
genealogia accentua il suo rango sacerdotale e la sua 
importanza, ma tocca meno di un terzo dei suoi ascen- 
denti e omette Zadok (cf. 1 Cr 6,53). In 1 Cr 6,14 (TM 
5,40) Seraia è padre del sacerdote in esilio Iozadak; si 
ipotizza che suo figlio, quel Giosuè di Esd 3,8, prima di 
lasciare Babilonia abbia generato un altro Seraia, che 
divenne il padre di Esdra. 

6. scriba: Significa interprete, non solo copista; cf. F 
VATTIONI in Studi storici (Ed. C. Colafemmina, Molfet- 
ta 1974) 11-26; N. ARARAT, BM 17 (1972) 451-492. 
Questo può indubbiamente rappresentare il termine 
strettamente tecnico per tradurre Sépirurm («funziona- 
rio») a Babilonia, in Egitto (Papiro Anastasi I) e nella 
Persia greca (Erodoto 3,128); ma nel caso di Esdra 
riteniamo che predominassero le originarie connotazio- 
ni di «erudizione». «bile nella legge di Mosè: Da qui 
proviene l’opinione profondamente radicata molto 
tempo prima di J. Wellhausen o J. Astruc che Esdra 
fosse il «redattore» definitivo del Pentateuco (cf. in Ne 
8,1). Gerolamo, confutando Elvidio (P 23,190), scrisse 
che noi possiamo indifferentemente definire Mosè l’au- 
tore ed Esdra il redattore; e Bellarmino scriveva nelle 
sue Controversie» (Milano 1721) 1,166: «Fu Esdra che 
dopo l’esilio pubblicò un unico corpus, aggiungendo al 
Deuteronomio l’ultimo capitolo che riguarda la vita di 
Mosè e vari altri passaggi» (vedi inoltre R. NORTH, 
AER 126 [1952] 249-254). Accordando il nostro favo- 
re a questa opinione, ammettiamo che ha guadagnato 
in credibilità a partire da 4 Esd 14,22, un libro che solo 
lentamente è stato respinto come non canonico. 

Nelle prospettive di una ricerca moderna, diremmo 
che i sacerdoti deportati a Babilonia trovarono nell’ap- 
profondimento dello studio dei loro «oracoli sacri», 
disseminati un po’ dappertutto, una compensazione al- 
l'impossibilità di svolgere ancora concretamente i riti 
liturgici ed altri compiti connessi con il suolo palestine- 
se. Donde il «tempio futuro» di Ez 40ss. e l'analogia 
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del suo stile con il Codice di santità (Lv 17-23). La 
scuola sacerdotale degli scribi di Neharda si era certa- 
mente appena imbarcata nel grandioso progetto di 
pubblicare un'edizione critica della Torah quando Ciro 
pose ufficialmente fine al loro esilio. Sebbene avessero 
dedicato tutta la loro vita a convincere se stessi e gli al- 
tri che dovevano tornare a Gerusalemme il più presto 
possibile, c'erano ancora evidenti difficoltà nell’ab- 
bandonare o dislocare un tale progetto. Si concordò 
dunque di differire il rientro a Gerusalemme finché il 
lavoro non fosse terminato. Gli anni diventarono deca- 
di e quasi un secolo. Nel frattempo Esdra divenne il 
capo della scuola (v. 10) e, con la risolutezza che le sue 
memorie lasciano trapelare, portò a termine ambedue i 
progetti; cf. commento a Ne 9,27. 

Rientrava del resto nella politica persiana il favorire 
la compilazione delle legislazioni locali, e in particolare 
dei codici rituali e morali, probabilmente per collocare 
in una più elevata cornice religiosa l’ordine pubblico e 
l'obbedienza civile (cf. P. FREI, Reschsidee [(OBO 55, 
Fribourg 1984] 7-43). A Esdra fu prontamente conces- 
so un visto d'uscita (v. 11; non «concordato» come 
suggerisce K. FRUHSTORFER, Studia Anselmiana 28 
[1951] 178). Sotto Dario, per aiutare la rivolta di Ina- 
ro, Atene si era impossessata di Dor sulla costa della 
Palestina; così i suoi successori avevano delle ragioni 
politiche per incoraggiare gli sforzi di Esdra tendenti a 
riportare «legge e ordine» nella turbolenta Gerusalem- 
me (sul versante persiano: EM. HEICHELHEIM, «Ezra's 
Palestine and Periclean Athens», ZRGG 3 [1951] 251- 
253; M. SMITH in Fischer Weltgeschichte [= 81] 5,361; 
IN DER SMITTEN, Esra [— 83] 113; B. JURGEN, «Die 
Dependenz des Kénigs von Sidon vom persischen 
Grossk6nig», Beitrige zur Altertumskunde Kleinasiens 
(Fest. K. Bittel, Mainz 1983] 105-120). 

96 7. settimo anno: 458 o 428 o 398, come al v. 
1. 8. Il viaggio a Gerusalemme dovette durare 100 gior- 
ni; la fine del viaggio è qui goffamente anticipata. Resta 
ancora molto da dire fino a 8,31, quando la carovana 
di Esdra finalmente parte da Babilonia. 14. La defini- 
zione di «missione d’inchiesta» descrive bene il rap- 
porto ufficiale di Esdra con la cancelleria persiana, an- 
che se troppo spesso i burocrati inviati per fare «in- 
chieste» esercitavano un'influenza equivalente a quella 
dell’autorità giudiziaria o addirittura legislativa. Perciò, 
al v. 25 Esdra è incaricato di «stabilire i magistrati», ma 
solo per «giudicare coloro che riconoscono la legge di 
YHWH» e «secondo la sapienza del suo Dio che gli è 
stata data». 23. com precisione: ‘adrazdà’ (FE RUNDGREN, 
Orientalia Suecana 31-32 [1982-1983] 143-146). 24. 
L'esenzione del clero dalle tasse è una concessione 
plausibile, che sotto Dario fu concessa anche ai sacer- 
doti del tempio di Apollo a Magnesia; il v. 18 estende 
esplicitamente il privilegio alle tasse «occulte» sulle 
vendite o sull’eredità, ma il v. 15 aveva messo in evi- 
denza che i fondi stanziati per il progetto in denaro 
contante dal re o dal ministro delle finanze erano da 
considerare (nonostante il consueto infioramento del v. 
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20) semplici donazioni personali, come quelle degli of- 
ferenti ebrei o pagani. 

28. Il passaggio improvviso alla prima persona fa 

pensare che il compilatore stesse utilizzando in parte 
una «Memoria di Esdra», piuttosto che suggerire il ri- 
corso all’inventiva, senza alcuna consistenza fattuale 
(Noth; GBC relativamente al v. 27). 
97 (B) Raduno della carovana (8,1-31). 1. Esdra 
conta (per lo più in cifre tonde e nominando solo 15 
capifamiglia) 1.511 uomini, ai quali si devono certa- 
mente aggiungere altrettanti dipendenti. Le 12 famiglie 
alludono alle 12 tribù, più che rappresentarle; 11 fami- 
glie sono già citate nella più lunga genealogia di Esd 2. 
2. La famiglia alla quale appartiene Esdra è indicata 
per prima, capovolgendo dunque l'ordine di 2,36, che 
relega in fondo le famiglie sacerdotali. Inoltre, contra- 
riamente a E2 43,19, il ramo di Itamar è posto allo stes- 
so livello dei discendenti di Zadok, rappresentati solo 
da Pincas (vedi commento a 7,5 e 1 Cr 6,53; cf. anche 
N. ARARAT, BM 18 [1973] 387-417). 

15. Aava: Confluenza di qualche canale sconosciuto 
con l'Eufrate. son bo trovato nessun levita: Nell’acce- 
zione più stretta del termine leviti; di fatto, tutti i sacer- 
doti erano figli di Levi, ma ancor più figli di Aronne. 
Se tale inserimento è dovuto a un «Cronista», è note- 
vole che egli tolleri l’implicita affermazione che i leviti 
mancavano quando erano necessari; appena 74 risulta- 
no presenti in 2,40. Tuttavia, può essere stato gratifica- 
to di quanto, in questo modo, risultino essere indispen- 
sabili i leviti. 21. Digiuno e preghiera, intesi come sosti- 
tuzione adeguata di una normale «causa seconda», so- 
no un’errata interpretazione del concetto di «fiducia 
nella provvidenza». 22. Sarebbe più giustificabile pre- 
sumere che Esdra, avendo accertato con discrezione in 
modo indiretto che non sarebbe riuscito ad ottenere 
una scorta militare, aveva fatto di necessità virtù. 24. 
L'ingegnosità di Esdra nel garantire che i fondi arrivas- 
sero integri a destinazione non lascia a desiderare. 28. 
La santità ha il suo posto non come un semplice stru- 
mento a fini economici, ma come un fattore pertinente 
della situazione esistenziale. 30. Il valore dei tesori con- 
segnati potrebbe essere calcolato attorno ai sedici mi- 
liardi di lire. Non sarebbe contrario alla consuetudine 
degli scrittori biblici o dei copisti aggiungere qualche 
zero alle cifre registrate, aprendo dunque più vigorosa- 
mente gli occhi a una generazione lontana sulla verità 
teologica essenziale della reciproca generosità tra Dio e 
il suo popolo. 

98 (C) La situazione a Gerusalemme 
(8,32-10,44). 32. Si permettono tre giorni di riposo e 
di orientamento dopo 100 giorni di marcia. 33. Il pre- 
stigio dottrinale di Esdra, nonché il suo sostegno finan- 
ziario, deve avere ingenerato una certa ossequiosità an- 
che tra i più alti esponenti della gerarchia locale, ma le 
formalità dovevano essere puntigliosamente rispettate. 
34. Viene rilasciata una ricevuta alla presenza di testi- 
moni. 35. Il passaggio alla terza persona suggerisce qui 
l’uso di altre fonti, meno articolate. In ogni caso, dob- 
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biamo tener conto della possibilità che Ne 8 debba es- 
sere inserito a questo punto. Infatti narra le iniziative 
di Esdra in una sequenza che ben si attaglia qui e, poi- 
ché parla di lui in terza persona, sarebbe necessario un 
passaggio. Lasciamo tuttavia aperta la possibilità che 
tutto il ministero di Esdra sia stato preceduto dal lavo- 
ro di Neemia, ivi compresa la riforma dei matrimoni 
misti di Ne 13: una delle ragioni principali per datare 
Esdra dopo Neemia è stata che Ne 13 sembra dover far 
fronte a una nuova crisi, mentre Esd 9 sembra dare or- 
mai per acquisito un precedente sforzo di chiarificazio- 
ne della situazione giuridica. In quel caso, potremmo 
presumere che Esdra abbia rinviato la promulgazione 
della Torah da lui recentemente redatta finché non 
avesse preso fermamente posizione sulle scandalose 
violazioni della legge mosaica secondo l’interpreta- 
zione già avvenuta. 

9,1. Il discorso in prima persona introduce sempli- 
cemente una citazione estesa e potrebbe essere un ag- 
giustamento apportato dopo che Ne 8-9 è stato sgan- 
ciato da questo punto. Caranei... Perizziti: Questa scel- 
ta delle «razze disapprovate» non è una registrazione 
storica concreta delle condizioni del V sec., ma una ci- 
tazione da Di 7,1. Ciononostante è significativo che 
non siano inclusi i Samaritani tra gli Ammoniti e i 
Moabiti (vedi anche Ne 13,1.23). Lo scontro maggiore 
con i Samaritani riportato in questi libri è quello relati- 
vo alla costruzione del bastione in Ne 4, soprattutto se 
Esd 4 è considerato attinente a quell’episodio. Anche 
l'inchiesta di Tattenai, avvenuta durante la costruzione 
del Tempio un secolo prima di Esdra, è finita con i bu- 
rocrati samaritani che mostrano di collaborare con i 
Giudei proprio nella misura desiderata. Inoltre, la se- 
gregazione etnica richiesta in Esd 10,5 è circoscritta ai 
sacerdoti: non come in Ne 13,24 dove sono in questio- 
ne i matrimoni di tutta la popolazione giudaica. 

Partendo da questi fatti, H. CAZELLES (VT 4 [1954] 
122-130) ha tratto delle conclusioni perspicaci con le 
quali siamo sostanzialmente d’accordo. Le riforme di 
Neemia si basano semplicemente sul D/, non sulla leg- 
ge che Esdra ha redatto a Babilonia. In Giuda, Esdra 
non fu contrastato né dall’alto clero giudeo né dai sa- 
maritani. Ambedue i gruppi furono invitati alla grande 
assemblea pubblica convocata per la promulgazione 
della sua nuova Torah (Ne 8-9 deve essere inserito nei 
cinque mesi mancanti tra Esd 7,9 e 10,7). Il punto- 
chiave di Cazelles è che Esdra ebbe pieno successo nel- 
l’ottenere che i Samaritani, non meno dei Giudei, ac- 
cettassero di tutto cuore il suo Pentateuco. Questo giu- 
dizio spiega l’enigma per cui la nostra Torah è identica 
al rotolo samaritano, che più tardi divenne un simbolo 
della loro ostilità a Giuda. Ciononostante, continua 
Cazelles, Esdra non ebbe successo nel costituire un’u- 
nità stabile tra i Giudei e i Samaritani e gli sforzi da lui 
fatti per conseguire questo obiettivo si ritorsero contro 
di lui. A Gerusalemme finì per prevalere il forte partito 
antisamaritano che aveva ereditato l’ideologia di Nee- 
mia; al suo predominio durante il terzo secolo si deve 
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tutta l’animosità contro Samaria che troviamo espressa 
in Cr, in Sir 50,26 e 2 Mac 13. (Di conseguenza, in Sir 
49,11 non si è incluso Esdra tra Zorobabele e Neemia; 
i cinque studiosi più affermati, che Rudolph segue, ar- 
rivano stranamente a conclusioni opposte: Sir ritenne 
inopportuno lodare l’ostilità di Esdra ai matrimoni mi- 
sti in un momento in cui erano diventati frequenti!) 
Ora P. HOFFKEN («Warum schweigt Jesus Sirach iiber 
Esra?», ZAW 87 [1975] 184-201), mettendo a confron- 
to la preghiera di Esd 9 con Str 36, trova che per Sir lo 
strato P del Pentateuco di Esdra presentava sotto una 
cattiva luce il sacerdozio (precisamente gli aronnidi) e 
(come Cr) favoriva i leviti. 

99 9,2. popolazioni locali: Anche se espresso al 
plurale come in 3,3, il significato è certamente identico 
a quello di «popolazione indigena» di 4,4. 3. La reazio- 
ne di Esdra alla denuncia è stata definita istrionica op- 
pure è stata difesa in quanto la distinzione tra l’emozio- 
nalità autentica e quella teatrale sarebbe una categoria 
occidentale. Più onestamente, essa dimostra che il gu- 
sto della drammatizzazione non è estraneo alla liturgia. 
6. È sensibilmente efficace il biasimo di se stesso piut- 
tosto che degli altri per una colpa che, dopo tutto, è 
corporativa. Al teologo biblico non sfuggirà qui un cer- 
to tipo di religiosità isolazionista e separatista. Mette in 
sordina la responsabilità personale che appare in Ger 
31,30 ed Ez 18,20 come elemento che gradualmente in- 
troduce all’universalismo di /s 60,3 e di M/ 1,11. 

8. un resto: Qui e al v. 13, p°/étà significa «evasi», ma 
al v. 14 è affiancato da ì°’érî, un termine tecnico che in- 
dica la porzione di Giuda non esiliata (Ger 8,3; 41,10), 
mentre il resto di /s è piuttosto 3°’4r (10,19-22), un 
gruppo penitenziale escatologico che si presta maggior- 
mente ad essere collegato con gli stessi esiliati. Sia BDB 
che KB ritrovano quest’ultima sfumatura di «élite spiri- 
tuale» in questo passo di Esd 9. Se però noi accettiamo 
l'opinione di Cazelles che attribuisce a Esdra una pro- 
spettiva più ecumenica, possiamo vedervi un umile e 
conciliante complimento rivolto agli «‘av: hd’dres sama- 
ritani» con la loro insistenza sulla bontà di Dio nel vo- 
lere risparmiare un resto quando le élites dei Giudei si 
trovavano in esilio. 11-12. L'unica cosa sbagliata in 
questa citazione perfettamente aderente allo scopo è 
che non si trova nella Bibbia, sebbene l’intendimento 
sia senza dubbio presente in DI 7,3; cf. commento a Ne 
13,23. 

10,3. Gli obblighi morali di giustizia e di convenien- 
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za sociale, derivanti dalla legge naturale, nei confronti 
di spose in buona fede e di bambini del tutto innocenti 
non sembrano avere minimamente sfiorato questi rifor- 
matori, spinti da una specie di psicosi di massa; per 
questo, Esdra non può sfuggire al biasimo, specialmen- 
te se la spontaneità di Secania è viziata, come pare sia 
avvenuto dal momento che il suo nome non appare al 
v. 26 tra coloro che sono coinvolti in matrimoni misti. 
L'affermazione, pericolosa e casuale, che «i diritti di 
Dio sono al di sopra di ogni considerazione umana» 
può essere definita soltanto fanatismo. Ancora meno 
«il massimo rispetto per le autorità religiose esistenti» 
ha la precedenza sui profondi obblighi morali di giu- 
stizia commutativa. D'altra parte, anche l’esigenza di 
salvaguardare la verità e i doveri religiosi è un obbligo 
morale naturale; ma il fatto che il comportamento di 
coloro che furono influenzati da Esdra sia presentato 
nella Bibbia come lodevole e normativo non equivale 
ad attribuirgli la qualifica d’impeccabilità e di inerran- 
za. 6. Il contegno personale di Esdra si rivela più mo- 
derato durante tutto l’episodio; egli prende su di sé la 
colpa religiosa piuttosto che addossarla agli altri. 

9, L'assemblea è ritratta come «tremante per il pecca- 
to e per gli scrosci della pioggia» (qui la colpa è 44647, 
prosaicamente corretto in «grandine» da P. JOUON, Bid 
12 [1931] 85). 11. Alla fine, anche Esdra chiede che i 
colpevoli (solo i sacerdoti, come in 10,5?) puniscano 
gli innocenti, rinunciando sia ai figli sia alle vedove che 
erano straniere o ‘217 bd'dres (giudei non esiliati che 
non intendevano conformarsi allo stretto rigore del 
«giudaismo» separatista). 29. Questi versetti sono mol- 
to corrotti. Ma Seal è forse Yr}4/, come nel £°%# ebrai- 
co orientale e su di un sigillo trovato nel 1963 negli 
scavi dell’Ofel (J. PRIGNAUD, RB 7 [1964] 378); in sin- 
tesi, non è così chiaro che i matrimoni misti fossero 
proibiti prima del Di, o anche dallo stesso. 

Dobbiamo concludere che la religione è per sua na- 
tura sia protettiva che diffusiva (cf. commento a 4,4); è 
contemporaneamente universalistica, affinché tutti go- 
dano dei benefici garantiti ai fedeli, e separatista, per 
proteggerli dalla contaminazione e dalla perdita del lo- 
ro «prezioso tesoro». Appartiene alla prudenza dei giu- 
dizi umani, che anche per le persone più sincere e ze- 
lanti non sono sempre oggettivamente retti, stabilire in 
quale proporzione si possano accordare queste due 
tendenze antitetiche. 


COMMENTARIO A NEEMIA 


1 L'autore di questo memoriale è una delle persona- 
lità più geniali di tutta la Bibbia. Un temperamento vulca- 
nico (1,4; 5,6; 13,8.25) e un pizzico di vanità che s'insinua 
nei suoi piani (2,10.18; 5,15; 6,11), sono le caratteristiche 
collaterali di una persona nobile e con il carisma del capo. 
La gente, il popolo sono molto importanti per lui; Neemia 
dà importanza ai contatti umani e spende le sue energie 


per la popolazione (5,16). La sua eloquenza è concisa e 
riesce sempre a suscitare la reazione dell’uditorio (2,17; 
5,7; 13,25). Il suo ottimismo gli impedisce di accorgersi 
della presenza, nell'opinione pubblica, di sacche di resi- 
stenza o di riserve. Egli conta sulla realizzabilità dei pro- 
getti. Il suo atteggiamento nei confronti dei matrimoni mi- 
sti è più realistico di quello di Esdra; ha abbastanza fiducia 
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di poter superare la prima serie di ostacoli e scommette 
sulla prossima (10,31; cf. 13,25ss.). Prende tempo per ri- 
flettere, come si deduce dalla diligenza dei preparativi fatti 
a Susa per intraprendere la sua missione, dalla solitaria 
ispezione delle mura di Gerusalemme, dalla prudenza nel- 
l’accogliere famiglie che intendono aggregarsi, dal gioco di 
attesa per smascherare il tranello dei nemici. Il suo ricorso 
alla preghiera si basa sulla convinzione che è Dio a dirige- 
re gli eventi (2,8.18.20; 4,9; 5,13; 6,16) e a consigliare i ca- 
pi (2,12; 7,5). È una preghiera vibrante (3,36-37; 5,19; 
6,14; 13,14.22.29.31), affine allo spirito di Ger 3,36-37 (A. 
GELIN, Esdras [Paris 1960] 23-24). 


Il memoriale stesso, in quanto composto dal suo 
protagonista, è stato considerato per lungo tempo una 
sorta di autoglorificazione del capo, ma dobbiamo a G. 
von Rad l'affermazione che si tratti di un testo cultuale 
depositato in un santuario (ZAW 76 [1964] 176-187). 
W.T. In der Smitten attira l’attenzione sul confronto tra 
Esdra (9,6-15) e Neemia, che è a favore del primo in 
questi libri canonici (BZ 16 [1972] 207-221), e sostiene 
l'opinione di U. Kellermann che Neemia appartenesse 
a una linea davidica collaterale (SJ 5 [1974] 41-48; di- 
versamente J. EMERTON, /TS 23 [1972] 177-181). 

(III) Ricostruzione delle difese di Gerusa- 
lemme (1,1-7,5). 

(A) Relazione a Susa e seguito (1,1-2,11). 
Neemia era un giovane brillante in servizio presso la 
corte persiana. La sua funzione ufficiale di coppiere (v. 
11) implica che godesse la fiducia e il favore di Artaser- 
se I. Chi deteneva questa posizione era normalmente 
un eunuco, secondo quanto risulta da aspetti del com- 
portamento del giovane (ALBRIGHT, BA 9 [1946] 11; i 
migliori mss. dei LXX dicono eundichos per cinochéos). 
Ma l’ipotesi che egli fosse un eunuco non è provata, p. 
es., dall’arte persiana (E.M. YAMAUCHI, ZAW 92 
[1980] 132-142; poco chiaro è FENSHAM [Books, 157]: 
«era stato un eunuco») e mal si accorda con l’insolita 
energia e autorevolezza di Neemia o con i requisiti po- 
sti da DI 23,2 per i capi della comunità. Anche se l’ap- 
pellativo ufficiale era «eunuco», esso non va necessa- 
riamente oltre il significato implicito nel termine di 
«ciambellano», come in A 8,27. 1,1. Sia Akalià del TM 
che Alakià adottato dai LXX non corrispondono ai tipi 
di nomi ebraici conosciuti. l’anno ventesimo: Di Arta- 
serse I (445); Casleu è il mese di dicembre. Susa: Vedi 
commento a Esd 6,2. 2. Canant: Come in Ne 72. 

(a) IL DISASTRO DI GERUSALEMME (1,1-10). 3. 
Le tristi notizie riguardo a Sion erano che le sue mura 
erano state diroccate e le porte distrutte dalle fiamme. 
Una relazione di questo tipo desta perplessità. Le mura 
di Gerusalemme erano state distrutte 150 anni prima e 
Neemia ne era certamente al corrente. Può essere che 
quanto era rimasto delle mura fosse stato sufficiente 
per essere riutilizzato come struttura in legno e che ora 
questa avesse preso fuoco? J. MORGENSTERN (HUCA 
27 [1956] 173; 31 [1960] 16) trae frettolose conclusio- 
ni dalla sua asserzione che un tale disastro era avvenu- 
to esattamente nel 485; ma sarebbe stato comunque 
prima della nascita di Neemia. È più plausibile che 
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qualcosa sia successo nel 448, anno in cui fu domata 
una rivolta egiziana (V. PAVLOVSKY, Bib 38 [1957] 446: 
un gruppo di giudei provenienti da Babilonia, com- 
prendente Canani, era rientrato a Gerusalemme e ave- 
va cercato di ricostruirne le mura tra il 448 e il 445; il 
loro fallimento è registrato in Esd 4,21 e in Ne 1,3). 

(b) GARANZIE PER LA PETIZIONE DI NEEMIA 
(2,1-11). 1. Il giovane e devoto paggio (come Daniele, 
9,4; o Esdra, 9,5) ha l’accortezza di attendere quattro 
mesi prima di palesare al re qualche segno della sua an- 
goscia (trascurato da FLAVIO GIUSEPPE, Art. Iud. 11 $ 
163, dove il re è anche chiamato Serse). Neemia stava 
senza dubbio aspettando il momento favorevole in cui 
la noia e il vino avrebbero indotto il re alla maggiore 
comprensione possibile. 5. Artaserse è messo di fronte 
alla richiesta di un giovane viziato di essere incaricato 
della ricostruzione di una metropoli storicamente tur- 
bolenta e di diventarne il capo virtuale. Le mura della 
città erano una vera e propria fortificazione (birà, 7,2; 
1 Mac 13,52, nome dell’Antonia; cf. Ant. Ind. 13.11.2 $ 
307) e l’autorizzazione a costruirle comportava un ef- 
fettivo riarmo. Il re chiede soltanto quando sarebbe 
tornato. 8. Politicamente, la concessione del re è un 
pericoloso capriccio (cf. commento a Esd 4,7). Anche 
se questo episodio si riferisce ad Artaserse, non siamo 
obbligati a datarlo all’inizio del suo regno (questo è 
detto nel v. precedente, ma a riguardo di Serse). Più 
plausibilmente, la lettera di Recum è una reazione alla 
venuta di Neemia. 9. I governatori che Neemia trova in 
Palestina sono certamente Sanballat e Tobia, ed egli li 
disprezza. 10. Coroznita: Si riferisce al minuscolo villag- 
gio di Bet-Coron sulle pendici nord-occidentali delle 
colline vicine a Gerusalemme. Amzmonita: Significa 
straniero proveniente dalle zone oltre il confine orien- 
tale (Di 23,4). Il papiro di Elefantina (30,29; ANET 
492) segnala l’esistenza di un Sanballat a Samaria circa 
37 anni più tardi, ma altri papiri scoperti a Daliyeh 
hanno ora costretto a ulteriori ricerche per riesaminare 
la cronologia di Sanballat; vedi commento a 4,1. Anche 
in epoche posteriori, i tobiadi di Ammon dominarono 
nei traffici di Giudei (ca. 200 a.C.; FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. Iud. 12.4.2 $ 160); essi sono collegati con l’ancor 
oggi imponente castello di Araq el-Emir. 

(B) Programma di ricostruzione (2,12-3,32). 
101 (a) ISPEZIONE NOTTURNA DELLE MURA (2,12- 
20). 13. Neemia non aveva paura dei contadini ma non 
desiderava stare a discutere con loro. A prescindere 
dalla supposizione che doveva esserci la luna piena, ciò 
che questa ispezione lascia assolutamente all’oscuro è 
la bruciante questione, se in questo momento le mura 
sud-occidentali di Gerusalemme comprendevano an- 
che la collina a ovest, dove la successiva tradizione giu- 
deo-cristiana avrebbe localizzato «Sion» (e la tomba) 
di Davide (cf. 2 Cr 32,3), o soltanto la collina a est, ru- 
pe gebusea o vera Sion di Davide ora comunemente 
chiamata Ofel, come ritiene Galling. Anche nella pri- 
ma delle due ipotesi, il numero di porte è sproporzio- 
nato per un’epoca in cui anche città grandi come La- 
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chis e Meghiddo ne avevano una soltanto. Gli studiosi 
hanno esercitato la loro abilità nell’individuare le porte 
in punti convenienti lungo la cinta attuale (sebbene si 
tratti di una ricostruzione fatta da Eudocia verso il 400 
d.C. alcune centinaia di metri più a nord); cf. M. Bur- 
ROWS, IDB 2,854; J. SIMMONS, SJOT 441, 237; L.-H. 
VINCENT, Jérusalem (— 43) 1,235-258. Ma, in realtà, 
nomi come porta della «Valle» e della «Fonte» non of- 
frono il minimo indizio per affermare in quale direzio- 
ne Neemia stesse cavalcando. «Letame» come nome di 
una porta è stato inverosimilmente identificato con 
«cocci» come in Ger 19,2; o eufemizzato in «formag- 
gio» (5/61 per ‘a5pòt) equivalente a Tyropoeon («for- 
maggiai», 3,1.13). Si afferma che lo scavo dell’Ofel, ef- 
fettuato da Kenyon negli anni 1961-1968, ha dimostra- 
to che En-Tannim di Ne 2,13 era Siloe e non la sorgen- 
te di Roghel; cf. J. BRASLAVI, in Zalman Shazar Volume 
(ErIsr 10, Jerusalem 1971) 90-93; cf. 3,8. Si sostiene 
che il vocabolo usato per l'ispezione di Neemia (br, 
solo qui, vv. 13 e 15) significhi piuttosto «egli demolì» 
(5br come syntribò nei LXX) le mura, cioè le purificò 
perché erano servite al culto (J. HELLER, Comszanio 
Viatorum 11 [1968] 175-178). 

16. Quali che siano stati i dettagli di questa cavalca- 

ta, essa incoraggiò a tal punto Neemia da indire un 
convegno per suscitare l'interesse pubblico. Si è asseri- 
to che con l’espressione «quelli che si occupavano dei 
lavori» s'intendesse l’amministrazione, più che le per- 
sone materialmente addette al lavoro (H. KAUPEL, Bid 
21 [1940] 40). 19. Un altro estraneo si aggiunge ora 
agli oppositori locali: Ghesem è senza dubbio uno de- 
gli arabi che si erano gradualmente infiltrati in direzio- 
ne nord, provenendo anche da Petra dei Nabatei. 20. 
Attraverso questa giusta risposta traluce un’allusione 
malevola che la colpa maggiore di Sanballat e compa- 
gni («popolo del paese» e adoratori di YHWH) era di 
aver desiderato di collaborare al progetto, condividen- 
do o offuscando la gloria di Neemia. 
102 (b) LE ASSOCIAZIONI LOCALI DEI MURATORI 
(3,1-32). La ricostruzione delle mura non avvenne 
strutturando organicamente la forza lavoro. I gruppi, 
che lavoravano in concorrenza tra loro in sezioni sepa- 
rate, godevano di completa autonomia. È difficile giu- 
dicare fino a che punto questa politica può essere stata 
considerata più efficiente o più espressiva di quella so- 
lidarietà etnico-religiosa, che era stata l’unico stimolo 
per poter iniziare il lavoro. L'autore della memoria può 
aver voluto imitare la storica costruzione delle mura di 
Temistocle (Tucidide 1,89), così che la rivalità tra le 
squadre era più o meno un artificio letterario. 

I gruppi separati di muratori non sono tutti etnici. 
Soltanto cinque di essi rappresentano clan indicati nel- 
la lista di Esd 2. Altri cinque fanno capo a località geo- 
grafiche, come indicato. Cinque ancora sono preceden- 
ti distretti come in Gs 15 (Gerusalemme, Bet-Kerem, 
Bet-Cur, Keila e Mizpa). Importanti città vicine come 
Betlemme e Betel non sono menzionate; forse stavano 
attuando un boicottaggio meglio organizzato di quello 
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di Tekoa (v. 5), in disaccordo con i loro vicini arabi. 
Inoltre, certamente per estendere il dato di fatto che i 
clan di Zadok e di Levi sono più (sacerdotalmente) 
funzionali che etnici, troviamo rappresentate anche al- 
cune «corporazioni»; con ogni probabilità, queste an- 
davano oltre gli orefici, i profumieri e i mercanti 
esplicitamente citati ai vv. 8 e 32. L'incompletezza del- 
l'elenco può essere indotta da diversi accenni a una 
«seconda metà» alla quale non corrisponde nessuna 
prima metà (vv. 12.16.18-20). Nessun compagno di 
viaggio di Esdra (8,1-24) collabora a questo lavoro: è 
un'indicazione che egli arrivò dopo Neemia. 

3,1. In cima alla lista troviamo un nome prestigioso: 
Eliasib è nipote di Giosuè (12,10). Le sue relazioni con 
il disprezzato Tobia (13,4-5.8; 2,10) devono aver fatto 
di lui un freddo sostenitore di quella che un commento 
fiammingo definisce la politica di apartheid di Neemia. 
Porta delle Pecore: Nel nostro secolo era consuetudine 
tenere periodicamente un mercato di ovini nell’angolo 
nord-est delle mura di Gerusalemme, dove (senza pro- 
ve: né la vicinanza dei sacerdoti al Tempio, né la «porta 
probatica» di Gv 5,2) i commentatori concordano nel 
situare l’inizio di questo circuito, descritto in senso an- 
tiorario, delle sezioni delle mura. si wzisero a costruire: 
Implicherebbe che questo angolo era stato completa- 
mente distrutto, più delle altre sezioni che sono defini- 
te «da riparare»; ma forse si tratta soltanto di una 
variazione stilistica, come nei vv. 13-14. consacrarono: 
Non c'è bisogno di emendare in «ripristinarono» (fd 
per gd; Rudolph) o «ricoprirono col tetto»; che cosa 
c'è di più naturale che i sacerdoti, nella loro sezione, 
abbiano dato libero corso a un piccolo rito straordina- 
rio? 6. La Porta «Vecchia» o «d’angolo» è conget- 
turalmente situata nell'angolo di nord-ovest. 7. Gli uo- 
mini di Mizpa erano «per il trono» (del governatore 
della provincia), probabilmente una localizzazione di 
qualche parte delle mura. 8. Si pensa che il «Muro Lar- 
go» fosse la costruzione in muratura portata alla luce 
da N. Avigad sul versante occidentale del Tyropoeon, 
lasciato fuori dalla ricostruzione di Neemia (P. GRAF- 
MAN, [E] 24 [1974] 50; H. WILLIAMSON, «Nehemiah's 
Walls Revisited», PEQ 116 [1984] 81-88; in ZAW 97 
[1985] 78 egli sostiene che non esiste ‘26 II). C.G. Tu- 
LAND (in AUSS 5 [1967] 158-180) ritiene che le mura 
di Neemia, sebbene più ampie rispetto all’opinione mi- 
nimalista, fossero tuttavia contenute all’interno della 
collina orientale, che comprende gli scavi di Kenyon; e 
FENSHAM (Books, 165.171), pur ammettendo come de- 
finitiva la dichiarazione di Kenyon che «è inutile cerca- 
re di mettere in correlazione la descrizione di Neemia 
con la topografia di Gerusalemme», aggiunge che 4 0- 
riente la descrizione biblica corrisponde alle sue sco- 
perte. Nei vv, 9-18, la parola pele&, che ricorre 8 volte 
ed è normalmente tradotta con «distretto», è forse da 
considerare piuttosto come «arruolamento di lavorato- 
ri» come l’accadico pilku (A. DEMSKY, IEJ 33 [1983] 
242-244). 

12. figlie: Forse sobborghi. 13. La Porta della Valle 
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è localizzata più avanti a sud, nel Tyropoeon o nella 
valle di Hinnon, a seconda se si include o no la collina 
a SO (2,13), che i «mille cubiti» sembrerebbero richie- 
dere, indipendentemente da quanto la Porta del Leta- 
me sia situata vicina al Ghicon. 15. La sorgente per ec- 
cellenza dovrebbe essere quella di Ghicon, ma deve 
trattarsi di quella di Roghel se presumiamo che la pisci- 
na di Siloe stesse tra questa e la salita alla cittadella da- 
vidico-gebusita; vedi commento a 2,13. 21. Arriviamo 
finalmente alle residenze dei sacerdoti, conveniente- 
mente situate dove il muro orientale della città coinci- 
de con il muro di sostegno della spianata del Tempio 
sopra la valle del Cedron o di Giosafat. 
(C) Trionfalismo (3,33-7,72). 

103 (c) VIGILANZA E PERSEVERANZA (3,33-4,17). 
33. Riguardo a Sanballat (di Samaria) del c. 4, sorgono 
due problemi. Il primo riguarda l’importanza cronolo- 
gica del rapporto tra questo Sanballat, che aveva una 
figlia sposata al sommo sacerdote (Eliasib, Esd 10,6; Ne 
13,4) e gli altri fre, conosciuti attraverso Flavio Giusep- 
pe, Elefantina e ora Daliyeh. Ant. Iud. 11.8.2 $ 309 
parla di un Sanaballetes influente, la cui figlia Nikaso 
era sposata con un sommo sacerdote di nome Manasse, 
per il quale egli aveva costruito un tempio sul Garizim 
($ 324) al tempo di Dario III e di Alessandro (335- 
330). Ma i papiri aramaici ritrovati a Elefantina e datati 
attorno al 407 comprendono una lettera scritta da 
quella località (ANET 492) dove sono citati due figli di 
Sanballat governatore di Samaria e un sommo sacerdo- 
te Giovanni apparentemente contemporaneo (come in 
Ne 12,22; corrispondente (?) a Gionata di 12,11; cf. H. 
RowLEY, Servant of the Lord [Oxford 1965] 135-168; 
anche BJRL 37 [1954-1955] 528-561; 38 [1955-1956] 
166-198). Ora i papiri trovati a Wadi Daliyeh in Sama- 
ria, nella misura in cui i loro contenuti sono stati resi 
noti da F. Cross a partire dal 1963 (BA 26 [1963] 110) 
comprendono il sigillo apposto su una 24/2 con iscri- 
zione paleoebraica «(Anan)ia figlio di (San)ballat 
peba(t) di Samerina» e un frammento «? Gesù figlio di 
Sanballat (e) Canan il prefetto», che si trovano in mez- 
zo a 20 papiri, 20 frammenti e 128 bu//ze. Cross am- 
mette che sembrava impossibile che ci fosse un simile 
secondo Sanballat un secolo dopo Neemia, ma sostiene 
che con l’attestazione di Daliyeh è più facile ammettere 
che egli fosse il terzo. La sua tesi si fonda specialmente 
sulla supposizione che durante quei secoli prevalesse la 
«papponimia»: il nipote (spesso chiamato «figlio» dai 
genealogisti) riceveva regolarmente il cognome di suo 
nonno. Su questa base, Cross dimostra come due nomi 
potevano essere caduti nella lista della successione dei 
sommi sacerdoti: un Eliasib nel 545 oltre a quello del 
495; un Giovanni nel 520 oltre a quello attestato nel 
445; e un terzo non attestato nel 395 («A Reconstruc- 
tion of the Judean Restoration», JBL 94 [1975] 4-18, 
che prosegue e conclude le fre edizioni del «Cronista», 
la seconda delle quali, datata attorno al 450, non posse- 
deva il memoriale di Neemia; questo dunque circolò 
separatamente, finché non fu incorporato nella «terza 
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edizione» attorno al 400; + 82). Le confutazioni accu- 
rate di questa tesi, presentate in BHI 4015. e da Widen- 
gren in /JH 506-509 non inficiano l'ipotesi che il San- 
ballat dei libri di Esdra (445) fosse ancora vivo nel 407 
(e probabilmente è quello citato da Flavio Giuseppe 
con una confusione di date). 

104 Il secondo grosso problema suscitato da que- 
sta opposizione di Sanballat e dei Samaritani è la data 
dello scisma samaritano e il suo rapporto con lo scopo 
(del «Cronista») nella compilazione di Esd — Ne. Era 
opinione comune che i Samaritani (di Esd 4,4 e dopo) 
fossero effettivi abitanti della Samaria, ma pagani di- 
scendenti da coloro che erano stati deportati dall’Assi- 
ria da parte di Sargon II nel 721 (2 Re 17,24; così si 
esprime MOSISs, Usntersuchungen, 225). Un intento anti- 
samaritano è negato da WELTEN (Geschichte, 172; cf, 2 
Cr 14,6) e da Willi, ma con riserve in merito allo svi- 
luppo successivo. H.G. KIPPENBERG (Garizizm: und Sy- 
nagoge... zur samaritanischen Religion der aramiischen 
Periode [Giessen 1971] 39) e specialmente J.D. PURVIS 
(The Samaritan Pentateuch and the Origin of the Sama- 
ritan Sect [Cambridge 1968]) ritengono che il momen- 
to cruciale della separazione non risalga neppure all’e- 
poca della costruzione del tempio sul Garizim all’epo- 
ca di Alessandro, molto tempo dopo Neemia (come af- 
ferma FLAVIO GIUSEPPE, Azz4. Iud. 11.8.4 $ 324) ma alla 
pubblicazione di un Pentateuco distinto e separato, 
contemporanea alla distrazione di quel tempio nel pe- 
riodo degli Asmonei. Scarso il contributo di R.J. Cog- 
gins (1975); egli è così intento a rintracciare un «sa- 
maritanesimo» puro dell’epoca evangelica da ignorare 
persino il nome della «popolazione del paese» di Esdra 
(p. 67; e JTS 16 [1965] 124-127), ma anche di Sanbal- 
lat, «non ‘un samaritano’ secondo i termini di questo 
studio» (p. 58); a p. 62 egli si oppone alla tesi (attri- 
buita a A. Vink, non Cazelles; cf. Esd 9,1) che Esdra si 
era accattivato i Samaritani. 

La nostra posizione, sia qui che nel precedente 
GCB, è che i «samaritani» che si erano opposti alla co- 
struzione delle mura (e forse del Tempio in Esd 4) era- 
no «la popolazione locale», cioè quei giudei che non 
erano stati in esilio e che avevano vissuto sotto l’ammi- 
nistrazione della provincia persiana di Samaria; dun- 
que, non accogliamo la tesi di Kippenberg che al tem- 
po di Esd 1ss. Giuda fosse diventato una provincia di 
Babilonia. Fin dal tempo della deportazione assira c’e- 
ra stata una certa freddezza tra Giudei e Samaritani 
(come ammettono Purvis, Kippenberg e Coggins). 
Questa raggiunse l’apice al ritorno dall’esilio, nel pe- 
riodo in cui incontriamo Esdra che tenta di smorzarla 
(Cazelles), ma Neemia (così come i partiti di Esd 4,4), 
opponendosi implacabilmente a tutti gli elementi locali 
o «samaritani» del nord, rischiava di diminuire il pre- 
stigio dei «veri giudei» rientrati dall’esilio. 

105 3,34. La vivacità degli oppositori è registrata 
in modo sorprendentemente simpatico. soldati: Piutto- 
sto, «forza» (hay) militare o economica, un termine 
sociologico in polemica con la sua antitesi ‘417 bd°4res 
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(Esd 4,4; 9,2). I LXX lo considerano parte dell’affer- 
mazione sarcastica (4 Esd 14,2): «Questa è la forza di 
Samaria, che i giudei costruiscano una città», con il se- 
guito tutto attribuito a Tobia. 

4,1. Asdoditi: CÉ. commento a 13,23. Con questi Fi- 
listei a ovest, il cerchio è chiuso: Samaria a nord, Am- 
mon a est, Arabi a sud (2,9.19). Israele è completamen- 
te circondato dai suoi nemici. 4. Questo frammento di 
versetto, con la sua introduzione sotto forma di ballata 
«Quelli di Giuda dicevano» ci pone di fronte in modo 
colorito l’usanza del lavoratore semita di cantare vigo- 
rosamente quando il lavoro è estremamente faticoso, 
come succede ancora oggi con gli scavi nei paesi arabi; 
un ritornello monotono, cantato da tutti ad alta voce, si 
alterna con abili improvvisazioni, mantenendo il mede- 
simo ritmo. 5. La reazione degli avversari, sebbene non 
in versi, è una specie di proverbio collocato qui artisti- 
camente come un’antifona. 10. «Metà di loro lavorava- 
no, metà erano armati e (la terza) metà sorvegliava» è 
semplicemente un’esagerazione per introdurre ciò che 
segue: «quei (pochi) che portavano le armi contempo- 
raneamente lavoravano come gli altri». 13. Neemia 
scaltramente ammette che la sua abilità personale è og- 
gettivamente la difesa maggiore di cui dispongono, e 
infatti era senza dubbio il bersaglio per eccellenza dei 
suoi nemici. Ma non era nemmeno tanto acuto, visto 
che desiderava che tutti (compresi i nemici) sapessero 
esattamente dove egli si trovava. 17. «Dormivano vesti- 
ti, con l'arma ‘ pugno’» è una correzione congetturale 
al posto di ‘dell’acqua’. 

106 (b) RIFORME DI GIUSTIZIA SOCIALE (5,1-19). 1. 
I costruttori devono affrontare un altro grosso ostaco- 
lo. Ora che l'opposizione era stata neutralizzata, i lavo- 
ratori si rendono conto che i loro stessi fratelli giudei 
stanno procurando loro delle sofferenze. Sono le vedo- 
ve che protestano perché i problemi riguardano l’eco- 
nomia domestica e il mantenimento dei figli. 2. Alcuni 
suppongono che il concentrarsi sulle mura avesse cau- 
sato una crisi economica o che il divieto di tornare la 
sera alle città periferiche avesse tagliato l'afflusso di or- 
taggi freschi. Ma una rilettura realistica dimostra che 
4,16ss. è una riflessione non cronologicamente antece- 
dente 4,9; tutto sommato, deve essersi trattato di una 
crisi molto breve che ha avuto il merito di convincere 
gli oppositori che i loro sforzi erano inutili. Tutta 
l'impresa, la costruzione così come i provvedimenti di- 
fensivi, fu condotta a termine in soli 52 giorni (6,15), 
un periodo di tempo insufficiente per determinare pro- 
blemi legati ai raccolti annuali, che dovevano essere già 
immagazzinati dentro la città. Neemia non può aver 
aspettato che i poveri di Giuda addirittura morissero 
di fame mentre prestavano i loro servizi per un proget- 
to finanziato (almeno nominalmente, secondo 2,8) dal 
tesoro imperiale o anche dalla nobiltà, che si accollava 
le spese per recuperarle poi attraverso il ripristino del- 
l’antico rango di metropoli di Gerusalemme. I lavora- 
tori devono avere tratto un vantaggio economico da un 
salario fisso che, anche se di poco, era comunque su- 
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periore ai loro guadagni normali. È proprio la situazio- 
ne sfruttata da chi dà denaro a prestito, molto simile a 
quella che si verifica nel giorno di paga dei lavoratori 
addetti agli scavi, i cui creditori attendono poco disco- 
sti in agguato, per intascare avidamente e subito la 
maggior parte di quanto i lavoratori hanno impruden- 
temente speso in anticipo. 

3. È difficile che questo danno sociale sia stato pro- 
vocato da una stretta di 20-40 giorni, quanto è durato 
il lavoro. 4. Anche il tributo del re è un carico annuale 
normale. Il prestito deve essere avvenuto qualche tem- 
po prima se soltanto ora non riescono a riscattarlo o se 
il pagamento degli interessi è diventato insostenibile. 5. 
la nostra carne è come la carne dei nostri fratelli: Il vero 
scalpore risulta dall'immagine che i debitori hanno di 
se stessi come persone che lavorano duramente e ri- 
schiano la vita fianco a fianco (e a beneficio) di cittadi- 
ni più ricchi che in questo momento pretendono dena- 
ro da loro, come in Mf 18,28. Questa crisi temporanea 
semplicemente drammatizza una situazione che durava 
da sempre e durerà quanto la natura umana: la libera 
economia si traduce in debiti, fallimenti e asservimento 
per i meno forti, i meno dotati o i meno furbi. Saremo 
perciò sempre alla ricerca di nuove e migliori leggi so- 
ciali e delle relative attuazioni (NORTH, Sociology of the 
Biblical Jubilee [AnBib 4, Roma 1954] 205; l’importan- 
za qui data ai sacerdoti come latifondisti è negata da 
Fensham, che rafforza la nostra opinione). Il principio 
fondamentale ebraico è l’inalienabilità della proprietà 
privata, distribuita tra piccoli proprietari capi-famiglia, 
sebbene ai debitori fosse concesso l'effettivo beneficio 
di cedere in usufrutto le loro proprietà o di offrire se 
stessi o i propri figli come schiavi per un periodo non 
superiore a 7 anni, o al massimo non eccedente i 49 an- 
ni (Dt 15,1s.; Lv 25,10). 

7. L'ampollosità si attaglia alla crisi patriottica ma 
non può spingersi verso conclusioni non realistiche. 
Anzitutto, per una sana economia non è deprecabile 
concedere prestiti a interesse anche alle vittime di cala- 
mità; e, anche per i debitori, non è una situazione me- 
no auspicabile dell’andare a mendicare l'elemosina. 
Neemia non si rammarica di aver prestato denaro a in- 
teresse (v. 10; R.P. MALONEY [CBQ 36 (1974) 1-20] ri- 
guarda Neemia solo indirettamente). Secondo, ciò che 
egli propone è semplicemente di prendere coscienza 
della crisi relativa alla ricostruzione attraverso un nobi- 
le gesto che coniughi la giustizia con la misericordia 
(Pr 14,31). La cancellazione dei prestiti come dono è 
una tacita invocazione della legge della 5°msttà in Di 
15,1.9. In un momento di crisi, questo è meraviglioso 
ma sarebbe impraticabile e in definitiva meno caritate- 
vole se la legge prescrivesse in anticipo che ogni presti- 
to deve tradursi automaticamente in un dono completo 
dopo sette anni, senza che nel frattempo il creditore ne 
abbia tratto alcun beneficio. 11. l'interesse: Alla lettera 
«il centesimo»; da nessun’altra parte significa «1 per- 
cento» (anche per mese è una supposizione gratuita; 
per questo possiamo approvare l’emendamento in 
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mais, «(tasso di) interesse» (E. NEUFELD, JOR 44 
[1953] 199). 12. : sacerdoti... avrebbero mantenuto la 
promessa: Speriamo che i sacerdoti non dovessero 
mantenere la promessa di restituire personalmente, ma 
di usare del loro ufficio sacerdotale come una specie di 
puntello a sostegno della legge. Un versetto come que- 
sto potrebbe aver dato luogo al giudizio che nel Giuda 
del post-esilio «tutti i poteri, senza eccezione, appar- 
tenevano ai sacerdoti» (J. PIRENNE, RIDA 3/1 [1954] 
208). 

14. governatore... dal ventesimo fino al trentaduesi- 
mo anno: Sebbene Neemia stesse sbrigando tutto il la- 
voro di un funzionario permanente, non si lamentò per 
non averne tratto alcun vantaggio. È praticamente una- 
nime l’opinione che Neemia fosse veramente «governa- 
tore» di una «provincia» (W. IN DER SMITTEN, «Der 
Tirschata' in Esra-Nehemiah», VT 21 [1971] 618-620; 
W. VISCHER, «Nehemia der Sonderbeauftragte und 
Statthalter des KOnigs», Probleme biblischer Theologie 
[Fest. G. von Rad, ed. H.W. Wolff, Miinchen 1971] 
603-610). Ma la nostra ricerca su cinque forme diverse 
di «autorità civile in Esdra» (— 95; 6,377-404) arriva a 
concludere che né Esdra deteneva un «sottosegretaria- 
to» 0 «concordato», #é Neemia era governatore, se 
non in senso onorifico (affermazione che di fatto non 
contraddice il GCB su questo versetto; vedi R. KLEIN 
in Magnalia Dei [Fest. G.E. Wright, edd. EM. Cross et 
al., Garden City 1976] 374; a p. 365 egli considera 
«troppo radicale» la nostra riduzione di pebé, come fa 
J. SOGGIN, Storia d'Israele [Brescia 1984] 406 che tut- 
tavia [a p. 402] nota che Neemia non è compreso nella 
lista dei governatori di 1 Cr 3,19-24). 15. Anche i com- 
mentatori, che insistono nell’affermare che Neemia ri- 
copriva un'autentica carica civile nell’ambito della bu- 
rocrazia persiana, ammettono che qui egli si situa in 
una serie priva di predecessori, in quanto gli unici pos- 
sibili erano i suoi rivali samaritani. Ma Neemia sta sem- 
plicemente pensando piuttosto ai capi prestigiosi che 
lo avevano preceduto, come Sesbassar (e) Zorobabele. 
L'asserzione di alcuni studi recenti che, da parte della 
Persia, Giuda fosse stato separato da Samaria e costi- 
tuito in vera e propria «provincia» (S. JAPHET, ZAW 9 
[1983] 86; cf. commento a Esd 1,10) è negata da F.C. 
FENSHAM, «Medînà in Ezr-Neh», VT 25 [1975] 795- 
797). 18. un bue, sei capi...: Non è certamente poco, an- 
che se Salomone dispose 10 o 30 buoi e 100 capre (1 
Re 5,3). L’opulenza di Neemia, come per i ricchi sceic- 
chi beduini, non si misura dal loro tenore di vita, ma 
dal numero di poveri ai quali è consentito di venire a 
pranzare. 

107 (c) DRAMMATICO COMPLETAMENTO DELLA RI- 
COSTRUZIONE (6,1-7,72). Non vi sono dubbi che qui 
Neemia stia descrivendo quelli che egli considera fer- 
mamente degli oscuri complotti contro la sua vita. Ma 
6,17ss. rivela che molti giudei avveduti e leali riteneva- 
no che questo giudizio fosse falsato. Se Sanballar gode- 
va veramente di autorità, superiore o almeno uguale a 
quella di Neemia, nell’ambito della corte persiana, che 
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cos'altro avrebbe potuto fare se non addivenire a un 
accordo che avrebbe evitato un completo collasso nel 
funzionamento burocratico e di conseguenza lo scon- 
tento imperiale? 

6,2. Si ritiene che Oni si trovasse vicina a Lidda 
(ALT, K/S 1,344 rivendica una prova da Sennacherib; 
l’indice di ANET si riferisce soltanto a Tutmosi III); ad 
ogni modo, la «pianura» di Lidda inizia a Latrun, che 
si ritiene fosse vicina alla Bet-Coron di Sanballat. 3. sto 
facendo un gran lavoro e non posso scendere: Una bella 
risposta da dare ai nemici alleati che cercavano di in- 
terrompere i suoi progetti idealistici e la sua impresa. 
6. La grandeur gollista e l'atteggiamento separatista di 
Neemia rendevano molto plausibile il timore di San- 
ballat. 10. chiudiazzo le porte: Il vocabolo ebraico ‘4s4r 
per la segregazione proposta da Semaia implica in Ger 
36,5 «uno stato di impurità rituale» che, essendo di 
durata prevedibile, non è necessariamente di ostacolo a 
Semaia per progettare di entrare nel Tempio quella se- 
ra. Ma i commentatori preferiscono per ‘sr il significato 
di «compiere un atto simbolico di profezia» o di «esse- 
re investito dallo spirito di profezia», come in 1 Re 
22,11 (al quale è affine Is 8,11). La parola significa ve- 
ramente «imprigionato» e i toni da racconto poliziesco 
sono certamente intenzionali in questa scena, anche se 
in realtà Neemia stava soltanto visitando qualcuno «se- 
gregato» nella sua stanza per un colpo di febbre. La di- 
chiarazione profetica è un oracolo, il cui ritmo ieratico 
è percettibile anche in italiano. 

12. prezzolato: Ha la medesima connotazione che 
useremmo oggi per qualcuno che, per qualsiasi ragio- 
ne, avesse sposato una causa che noi disprezziamo. Il 
complotto sembra essere inconsistente: minacce di as- 
sassinio per indurre un uomo politico a mettersi in una 
situazione che egli stesso definisce ridicola più che 
compromettente, senza allusioni a un'eventuale con- 
danna a morte (Nr 18,7 contro 1 Mac 10,43?). 14. 
Neemia ha un concetto poco positivo di tutti i «profe- 
ti», come del resto capita per alcuni profeti autentici 
(Arm 7,14; Ger 2,26). 15. cinquantadue giorni. Le mura 
di Pericle ad Atene furono costruite in un tempo ancor 
più breve: un mese (Tucidide, 1.93); gli 852 giorni cita- 
ti da Flavio Giuseppe in Ant. Iud. 11.5.8 $ 179 si pos- 
sono fare risalire a una probabile confusione intercorsa 
con i numeri greci. «Le mura, che secondo la profezia 
di Zc 2,4 sarebbero state non necessarie e troppo limi- 
tanti, sono costruite da Neemia»; così si esprime ]. 
GoLDINGAY, BTB 5 (1975) 125. 18. I parenti acquisiti 
di Tobia, che risiedevano in Gerusalemme, sono una ri- 
flessione e una motivazione personale indegna per op- 
porsi all'interesse della città. Con maggiore obiettività 
dobbiamo dire che potevano esserci due modi diffe- 
renti di considerare la turbinosa attività di Neemia, 
certamente sincera ma anche tendente all’autoglorifica- 
zione. 

7,1. La menzione dei cantori leviti, così accidental- 
mente nella forma passiva, fa pensare che Neemia non 
fosse interessato alla faccenda, mentre il «Cronista» fa 
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sentire la sua voce. 2. «Comandante» o principe della 
cittadella fortificata è un titolo ancora più nobile di 
quella di pehé che Neemia riserva a se stesso in 5,15. 
L'unica autorità di cui egli fosse investito e che potesse 
trasferire era quella conferitagli dal suo prestigio perso- 
nale e dal favore di cui godeva presso il re; ed è questa 
che egli permette di esercitare a suo fratello (senza 
troppo successo, 13,7). Secondo IN DER SMITTEN 
(«Nehemias Parteiginger», BO 29 [1972] 155-157), 
egli era un lupo solitario; i suoi pochi sostenitori fidati, 
chiamati «uomini fedeli» qui e forse «giudei» in 6,6, 
non portarono avanti la sua causa dopo il suo 
allontanamento. 5. A questo punto si deve inserire l’a- 
dempimento della promessa fatta da Neemia (2,6) di 
tornare il più presto possibile al fianco del suo reale 
protettore (13,6). radurzare i notabili: Di fatto può rife- 
rirsi al «secondo ministero» di Neemia descritto al c. 
10, a seconda che sia o non sia considerato contempo- 
raneo a Esdra. Questo era probabilmente il punto in 
cui, in origine, era stata inserita la lista dei rimpatriati 
che ora troviamo in due posti, come spiegato in Esd 2. 
108 (IV) Promulgazione della Torah di Esdra 
(Ne 7,73-10,1). L'assemblea di Esdra (continuazione 
di Esd 8,35? o di 10,44?) è inserita qui come se il suo 
primo ministero fosse stato interrotto improvvisamente 
e il secondo iniziasse dopo il primo ministero di Nee- 
mia. Pur supponendo che così sia accaduto, non vi so- 
no ragioni per sospettare che egli fosse tornato a Babi- 
lonia, come fece Neemia; A. FERNANDEZ (B:2 2 [1961] 
431) ritiene che egli abbia accompagnato Neemia 
quando tornò da Babilonia, ma non spiega perché la 
presenza di Esdra non sia citata nella carovana. L'appa- 
rente continuità assicurata da queste ipotesi è disturba- 
ta dall’indeterminatezza delle conclusioni possibili, per 
cui la maggioranza degli studiosi pensa che Ne 8,1 sia 
la continuazione di Esd 10,44, anche se parla del suo 
arrivo (40 anni) dopo la prima venuta di Neemia. Ma, 
se noi ammettiamo una volta per tutte che Ne 8$ss. è 
chiaramente fuori posto, non ci sono motivi per collo- 
carlo originariamente dopo Esd 10,44 come in 1 Esd 
9,37. Noi consideriamo la possibilità che Ne 8ss. si situi 
meglio dopo Esd 8,35. Meno plausibile è l'ipotesi che 
Esdra abbia preso delle misure 44 hoc per prevenire gli 
abusi prima di promulgare la sua nuova codificazione 
completa della legge mosaica; è più probabile che l’at- 
tacco agli abusi sia avvenuto dopo la promulgazione 
della sua legge e forse molto tempo dopo le violente 
misure di Ne 13,23 per porre fine ad abusi analoghi. 

Per tutto il dibattito relativo alla questione dell’or- 
dine dei capitoli ora indicati come Ne 7-13, cf. M. 
SAEBO, TRE 10,384. CHiLps (CIOTS 635) ritiene che 
Ne 8 sia stato deliberatamente collocato qui 12 anni 
dopo l’attività principale di Esdra, e congiunto con 
quella di Neemia, come proclamazione di una realtà 
non storica ma teologica, «un esempio eccezionale di 
un processo canonico che non si è curato di rispettare 
una sequenza strettamente letteraria o storica». 

Noi continuiamo a considerare la «legge di Esdra 
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(Ne 8,1) che aveva in mano» (cf. Esd 7,14) come la re- 
dazione finale di tutto il Pentateuco. R. Rendtorff met- 
te a confronto l’ebr. ‘dré con l'aramaico dt («Ezra und 
das ‘Gesetz’», ZAW 96 [1984] 165-184). C. HOUTMAN 
(OTS 21 [1981] 91-115) nota che un ragazzo di 18 anni 
di nome T. Aikenhaid fu impiccato a Edinburgo per 
aver affermato, tra l’altro, che Esdra fu l’autore del 
Pentateuco. Noi non possiamo escludere che la porzio- 
ne di Pentateuco letta ad alta voce da Esdra sia stata 
principalmente Lv (come asserisce MICHAELI, Livres 
des Chronigues, 337), e nemmeno che si sia trattato per 
lo più delle parti non-P del Di (secondo IN DER SMIT- 
TEN, Esra, 127). D. MCCARTHY (CBQ 44 [1982] 26) 
trova in Di 26,17-19 paralleli con Ne 8-10; R. KLEIN 
(in Magnalia Dei [— 106] 361-376) concorda che vi so- 
no ancora quattro possibili alternative per la «legge di 
Esdra»: che sia (a) tutto il Pentateuco; (b) qualche co- 
dice legale presente in esso; (c) solo P; (d) solo il Dr. 
Segnaliamo come extra chorum M. SMITH (Fischer 
Weltgeschichte [> 81] 5,369): la «legge» di Ne 8,2 non 
può essere il Pentateuco perché viene ignorato lo Yom 
Kippur di Lv 16; la tolleranza del Pentateuco per gli 
stranieri giudaizzanti dimostra che è stato codificato 
molto dopo Esdra e Neemia; e gli assimilazionisti sono 
riusciti ad ottenere che quel Pentateuco fosse accettato 
dai Samaritani anche a una data così tarda. 

109 8,1. La maggioranza degli studiosi considera 
7,73 o la seconda parte di questo versetto come un’in- 
troduzione a 8,1. (Ritiriamo l’alternativa proposta nel 
precedente GCB). 2. settimo mese: Una successione 
cronologica a noi sconosciuta; certamente non si allude 
al mese successivo a Elul (6,15), che di fatto era il sesto 
mese secondo il calendario che inizia con Nisan, ma il 
dodicesimo sulla base del nuovo anno che aveva inizio 
il «settimo» mese, cioè Tigri (ottobre). Un’analoga as- 
semblea tenutasi a Gerusalemme in un «settimo mese» 
è segnalata immediatamente dopo l’identica lista di Esd 
2,70, per cui dobbiamo concludere che si tratti di un 
colophon di quella lista. Un riordinamento del testo po- 
trebbe essere risultato in parte da un’identificazione 
troppo frettolosa delle varie assemblee tenutesi nel set- 
timo mese. Cf. ora M.Z. SOLAH, BM 29 (1984) 381- 
383. 9. La presentazione congiunta dei due capi, non 
altrimenti messi in relazione tra loro, fornisce a Albri- 
ght — Rudolph — Pavlovsky la motivazione principale 
per datare il ministero di Esdra al 428, alterando il te- 
sto di Esd 7,7. Anche senza questa modifica, il presente 
versetto può essere corretto supponendo che Neemia, 
circa ventenne nel 445, durante il ministero di Esdra 
fosse diventato un anziano statista che nel 398 era vici- 
no ai settanta. Qui «governatore» è /iri4/d’ e non pebé 
come nelle memorie di Neemia; riteniamo che ambe- 
due fossero titoli onorifici attribuiti dal popolo, che 
andavano oltre l’occasione per la quale venivano usati; 
cf. commento a Ne 5,14. 10. Il clero deve impegnarsi 
decisamente per rallegrare una massa spaventata dalla 
severità del Pentateuco di Esdra. 14. Corrisponde a Lv 
23,42. 15. Qui è citato liberamente il senso generale di 
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Lv 23,40. 16. Si sostiene che questa sia una delle cele- 
bri conclusioni teologiche del «Cronista», come la Pa- 
squa di Ezechia (imitazione di quella di Giosia in 2 Cr 
30,13; 35,1). Questa festa delle Capanne, che conoscia- 
mo con il nome di festa dei Tabernacoli da Gv 7,2, è 
caratterizzata dalla lettura della legge, per essere esatti 
ogni sette anni come prescritto in Di 7,10, ma opportu- 
namente ogni anno dopo essere caduta in disuso per 
lungo tempo. L'attività svolta da Esdra in Ne 8-10 è in- 
fatti datata da F. MEZZACcAsa (RevistB 23 [1961] 94) 
nell’anno sabbatico 430. 

110 9,1.Ilrito dello Yom Kippur di Lv 16,29, o 
almeno una celebrazione fatta secondo questo spirito, 
si può ben considerare trasferito qui dal decimo al ven- 
tiquattresimo giorno del settimo mese perché in Ne 8,9 
o non c’era stato ancora tempo per promulgare la To- 
rah oppure un'eccessiva tristezza aveva pregiudicato la 
sua accettazione, sebbene Rudolph — seguendo Torrey 
— inserisca Esd 9-10 tra Ne 8 e 9, mentre Ne 9 è colle- 
gato da E. SELLIN e M. REHM (BZ 1 [1957] 59) con la 
riforma propria di Neemia. 2. Non è vero e proprio se- 
paratismo escludere dalla nostra confessione di peccati 
altre persone che non desideriamo coinvolgere nelle 
nostre colpe. FE AHLEMANN (ZAW 59 [1942-1943] 88) 
sposta Ne 9,1-5 dopo Esd 10,15 «dopo questo ‘digiu- 
no’». 5. In merito alla lunga preghiera ritmica «dei levi- 
ti» si veda M. GILBERT («La place de la loi dans la priè- 
re de Néhémie 9», De la Torah au Messte [Fest. H. Ca- 
zelles, edd. M. Carrez et al., Paris 1981] 307-316): la 
struttura «peccati — ‘e ora’ — perorazione» si trova an- 
che in tre preghiere individuali come Nm 22,34 e in 
cinque altri testi come Es 32,30, ma sempre senza rife- 
rimenti a «la legge». Anche in Ne 9 «la legge» non è 
così centrale come sembra; spesso si riferisce ai peccati 
commessi non dall’orante bensì dai suoi antenati oppu- 
re al «paese»; nonostante il forte influsso deuteronomi- 
stico asserito da von Rad, Ne 9 distingue il decalogo 
dato da Dio dalle «leggi» ricevute attraverso Mosè; i 
paralleli con brani profetici e sacerdotali suggeriscono 
una data di composizione di poco precedente a Nee- 
mia più che il 720-586. Secondo FENSHAM (JNSL 9 
[1981] 35-51), questo inno di Neemia si prefiggeva di 
«insegnare la storia»; stranamente egli si chiede «per- 
ché c'era un così forte interesse per la storia in quel pe- 
riodo?». In effetti, riscontriamo qui una sorta di man- 
canza d’interesse dell’orante ad adattare formule sacro- 
sante a situazioni correnti; la minaccia e l’asservimento 
all’Assiria (v. 32) e all'Egitto sembrano essere realtà 
maggiormente presenti della libertà e della ripresa fa- 
vorita dal governo persiano. Questa preghiera, sebbene 
non conservata in quanto tale dalla sinagoga dopo 
Esdra, ha fortemente influito sulla sua liturgia (J. LIE- 
BREICH, HUCA 32 [1961] 228) e successivamente su 
quella eucaristica: cf. C. Giraudo sulla ‘6dé come rea- 
zione forense della parte colpevole (tipica formula in 
Ne 9,6-37) in La struttura letteraria della preghiera eu- 
caristica (AnBib 92 [Roma 1981] 81-125); egli mette a 
confronto anche Gs 24,2-15; Df 26,5-10; 32,1-25; Sal 
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44 (p. 106) «che guidano alla anafora-anamnesi-epicle- 
si», 17. nella loro ribellione: Secondo il TM b°miryim, 
mentre i LXX presuppongono £°-mzisrayizm, «in Egit- 
to». 10,1. Neemia qui (come in 10,40) ha intrapreso 
l’incarico che Malachia si aspettava da un Messia: una 
riforma del sacerdozio che ormai predominava, dice A. 
BENTZEN («Priesterschaft und Laien in der jùdischen 
Gemeinde des fiinften Jahrhunderts», AfO 6 (1930- 
1931] 280-286; analogamente KELLERMANN, Nebenziah 
[— 83) 8). 

(V) Riforma di Neemia (Ne 10,2-13,32). 
111 (A) L'impegno (10,2-39). È un frammento di 
archivio poco significativo che si addice altrettanto be- 
ne ad ognuna delle varie assemblee o riforme contenu- 
te nei libri di Esdra. Il v. 2 si incastra indubbiamente in 
1, numerato 9,38 dai LXX. Ma questo lascia aperta la 
questione se 10,1 facesse parte di tale registrazione ar- 
chivistica o se 10,2 è stato inserito o modificato per 
metterlo in relazione con Ne 9 mediante una lista che 
originariamente non aveva nessun riferimento con es- 
so. Alcuni collegano Ne 10,1ss. con Esd 10,44 o con Ne 
13 (Ne 10,30ss. riecheggia 13,23.21 ma anche 5,11 e Di 
15,1); ma è ugualmente possibile che Ne 10 appartenga 
con i cc. 8-9 al contesto dove si trova attualmente, 
qualunque sia la posizione cronologica di 8-10. 29. #/ 
resto della popolazione (del paese): Secondo A.HJ. 
GUNNEWEG («‘Ar ba-ares — a Semantic Revolution», 
ZAW 95 [1983] 437-440), solo a partire dal periodo di 
questo versetto l’espressione assunse il significato di 
«empio»; cf. commento a Esd 4,4. 33-35. La svalutazio- 
ne del mezzo siclo (Es 30,13; Mf 17,24) è ingegnosa- 
mente collegata all'osservazione che un siclo persiano 
pesava g 21 e un siclo fenicio g 14. L'offerta della legna 
è inconsueta, ma sufficientemente possibile in Lv 6,12 
(FLAVIO GIUSEPPE, Bell, lud. 2.17.6 $ 425). Per il sor- 
teggio, vedi 1 Cr 25,8. 

(B) Ripopolamento di Gerusalemme 
(11,1-12,26). Il c. 11, effettivamente, si attaglia meglio 
alla collocazione dopo Ne 7,7a invece della ripetizione 
di Esd 2 (epoca di Neemia) inserita qui. 1. «La città 
santa» è diventato il nome di Gerusalemme in arabo, 
al-Quds. 3-19. È una genealogia secondo lo stile di Cro- 
nache; forse è l’originale dal quale è stato copiato 1 Cr 
9,2-17. 23. Interesse per il benessere economico del co- 
ro dei leviti, al quale il «Cronista» apparteneva. 

112 12,1. Un'ulteriore appendice genealogica a 
7,39. Potrebbe adattarsi ugualmente bene a ciò che 
precede o a quanto segue. 7. i capi dei sacerdoti: Qui 
non può significare sommi sacerdoti in senso tecnico 
perché sono troppo numerosi; il termine è però entrato 
in uso in quel periodo e al v. 10 (come pure 13,28) 
sembra che ci troviamo di fronte a una successione di 
sommi sacerdoti che continua 1 Cr 5,41. Qui, il libro 
delle Cronache (v. 23) non è quello della nostra Bibbia 
canonica. 13. Si ritiene che l’Esdra citato in questo ver- 
setto sia una persona diversa da quello (principale) del 
v. 1 ed entrambi sono distinti da quello del v. 33 (M. 
SMITH in Ex Orbe Religionum [Fest. G. Widengren, 
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NumenSup 21, Leiden 1972] 141). 26. Neemia (445) 
non fu contemporaneo di Giosuè (520); anche se il ver- 
setto è una glossa, la presenza di un Esdra dopo Nee- 
mia può essere un indizio cronologico. 

113 (C) Solenne dedicazione delle mura 
(12,27-13,14). L'improvviso ritorno alla prima persona 
tra i vv. 31 e 39 si potrebbe applicare ugualmente a 
Esdra o a Neemia del v. 26. La lettura della legge in 
13,1 fa pensare a Esdra, ma la continuazione al v. 6 rin- 
via sicuramente a Neemia. Sono le sue mura che ven- 
gono inaugurate e, in considerazione di tutti gli altri 
cavilli relativi alla successione cronologica, potremmo 
unire 12,27 a 7,1, al quale sembrerebbe appartenere. 
Anche là si dà rilievo ai cantori come in 12,27-30.44- 
47, però queste sono annotazioni aggiunte in terza per- 
sona che sono parallele al relativo memoriale di Nee- 
mia. Ma è forse più comune tra i commentatori trattare 
Ne 11-13 come un testo continuativo che si occupa 
delle strategie messe in atto dal protagonista dopo il 
suo viaggio verso e dalla capitale persiana. 27. Dedica- 
zione (banukkd, «inaugurazione») è anche il nome del- 
la festa giudaica contemporanea, celebrata nel periodo 
natalizio per commemorare il rito di purificazione av- 
venuto dopo la dissacrazione del Tempio da parte dei 
Seleucidi (1 Mac 4,54; Gv 10,22). La data di questa fe- 
sta cade per coincidenza vicino al 25 Kisleu (dicem- 
bre), giorno stabilito da 2 Mac 1,18 per la ridedica- 
zione e anche per un sacrificio (di dedicazione?) di 
Neemia nel Tempio; difficilmente possiamo mettere in 
relazione questa data con il 25 Elul (settembre) indica- 
to da Ne 6,15; vedi commento a 8,1. 38. 4 sizistra: 
Emendato in «dalla parte opposta» da coloro che si- 
tuano la porta delle Acque di Ne 8,3 vicino alla sorgen- 
te di Roghel e la porta probatica (o delle Pecore) di Ne 
3,32 proprio a nord della spianata del Tempio dove do- 
veva presumibilmente terminare la processione (M. 
Burrows, JBL 54 [1935] 29-40 su Ne 12 considerato 
distinto dalla cavalcata notturna di 3,1). 

13,1. In quel giorno: Dimostra che il compilatore 
considerava almeno alcuni versetti precedenti del c. 13 
come appartenenti alla dedicazione delle mura, e di 
conseguenza li riteneva attinenti al secondo ministero 
di Neemia. Sebbene il v. 1 richiami indubbiamente 
Esdra (e Di 23,4s.), in effetti tutto ciò che precede il v, 
14 è sufficientemente riferibile a una cerimonia che ha 
il suo culmine nel Tempio. Le mura stesse, nel perime- 
tro dove servivano per delimitare l’area del Tempio, 
dovrebbero aver ospitato camere adibite sia ad alloggio 
che a magazzini, secondo le usanze attestate dagli sca- 
vi. Anche se le stanze occupate dai nemici politici di 
Neemia non erano tra queste, la convergenza delle pro- 
cessioni che si avviavano verso l’area del Tempio gli da- 
vano l'occasione per «esorcizzare» ostentatamente o ri- 
consacrare le sacrestie occupate dagli «stranieri» (vv. 3 
e 29): camere in parte identiche alle «stanze» adibite 
nell’ambito del Tempio ad alloggi per i leviti. 7. E/iasib: 
Permise a Tobia di occupare la camera delle decime e, 
secondo alcuni commentatori, era il sommo sacerdote 
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(circostanza negata da Rudolph). È presumibile che 
l’ottuagenario sacerdote non si fosse accorto che degli 
affittuari stavano ricevendo il suo benestare nominale; 
ma la cronaca del compilatore è posteriore di 100 anni. 
114  (D) Neemia difensore della fede (13,15-32). 
Stimolato dal successo delle purghe religiose determi- 
nate dai suoi interessi architettonici e politici, Neemia si 
occupa ora decisamente del culto. La sua opposizione 
ai matrimoni misti fu indubbiamente dovuta alla stru- 
mentalizzazione che di essi facevano gli stranieri per 
rafforzare una determinata corrente politica (W. VI- 
SCHER, «Nehemia» [— 106] 604, al seguito di Alt; ACK- 
ROYD [SOT 2 (1977) 14] osserva che «tradizioni estra- 
nee a Esdra sul tema dei matrimoni misti» sono qui in- 
corporate a materiale non pertinente). Come molti di- 
lettanti, Neemia in quanto riformatore del matrimonio 
sembra non essere consapevole dei profondi valori di li- 
bertà umana che sono racchiusi nella strana espressione 
odiosa sunt restringenda («le leggi devono essere appli- 
cate a favore del soggetto la cui libertà viene da esse li- 
mitata»). I malvagi abuseranno sempre delle scappatoie 
esistenti nelle buone leggi, ma lo sforzo per eliminarle si 
traduce progressivamente in un giuridismo ferreo. 23. 
L'assoluto silenzio relativamente agli entusiastici prov- 
vedimenti pubblicamente presi sotto Esdra (10,10) per 
porre fine ai matrimoni misti è considerato dai sosteni- 
tori della tradizionale datazione di Esdra (458 o anche 
428) come un segno che quegli sforzi erano falliti. Non 
esistono prove in merito ed è ugualmente possibile ipo- 
tizzare che la riforma di Esdra molto semplicemente 
non fosse ancora avvenuta. La controversia va in ambe- 
due le direzioni: anche nella riforma di Esdra non si ac- 
cenna a quella di Neemia. Ma Esdra, in quanto sacer- 
dote e scriba, aveva l’autorità competente in materia, al 
contrario di Neemia. Come osservato in merito a Esd 
9,2, non è chiaro se egli avesse esteso anche ai non sa- 
cerdoti l’interdizione dei matrimoni misti. I passi di Es 
34,16 e DI 7,3, che sembrano proibire qualsiasi ma- 
trimonio misto, si situano in un contesto e hanno una 
motivazione che portano ad escludere soltanto quei ma- 
trimoni implicanti intrecci politici ostili allo yahwismo. 
E De 21,13 approva esplicitamente i matrimoni con 
stranieri nemici, privi però di influenza o di diritti reli- 
giosi. Non dovremmo dimenticare che Giuseppe, Mosè 
e Davide avevano mogli straniere; e dagli esempi meno 
tollerati di Salomone e di Acab potremmo concludere 
che i matrimoni misti vietati erano soltanto quelli che 
fornivano un’occasione prossima d’idolatria. Il carattere 
autoprotettivo o centripeto di qualsiasi alleanza religio- 
sa è in quanto tale ostile alla scelta di un coniuge al di 
fuori del gruppo; ma il carattere centrifugo o diffusivo 
della convinzione di fede trova proprio nelle alleanze 
matrimoniali un veicolo di propagazione estremamente 
potente. In ogni singola situazione, l’autorità preposta 
può e deve decidere in quale misura invocare le restri- 
zioni del ghetto. 

24. asdodeo: «misti» in Zc 9,6 può essere sinonimo 
di «bastardi» (m24:7zér, Di 23,3; S. FEIGIN, AJSL 43 
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[1926] 59). 25. La minaccia di violenza fisica, che Nee- 
mia lascia prudentemente balenare al v. 21, dimostra di 
essere talmente reale da concretizzarsi materialmente 
qui. 28. Il suo zelo e la pittoresca esplosione dei suoi 
maltrattamenti sono parzialmente dovuti al risentimen- 
to contro il partito politico di Tobia all’interno di quel- 
la che dopo tutto è l’opera immortale di Neemia: le 
mura di Gerusalemme. 

115 (E) Una spiritualità delle storie esiliche. Da 
quando Williamson nel suo commento del 1985 pub- 
blicato nel WBC, pur sottraendo Esdra all’autore di 
Cronache, evidenzia che la loro atmosfera spirituale è 
la stessa, possiamo convenientemente concludere inte- 
grando le nostre proposte nella sua ricerca. Egli giusta- 
mente rifiuta di includere i riferimenti fortuiti esistenti 
in questi libri nella cornice di una religiosità sistematiz- 
zata; ma contro la tendenza prevalente (anche nostra) 
di riunire in categorie i relativi temi trattati nei libri 
stessi, egli preferisce dare rilievo all'«approccio narrati- 
vo». Questo significa in parte che, come Childs, privi- 
legia l'accettazione del messaggio contenuto in questi 
libri così come si trova, piuttosto che attribuirlo al re- 
troterra delle loro fonti; in ogni caso, «gli avvenimenti 
sono ora giudicati [non in funzione della loro cronolo- 
gia o del rapporto causa-effetto, ma] per il loro signifi- 
cato teologico; è a questo livello, quello della causalità 
divina, che la continuità deve essere percepita» (p. 
xlix). 

Il ritornello di Neemia «Ricordati di me, mio Dio, 
per il bene!» (5,19; 13,14.22.32; W. SCHOTTROFE, Ge- 
denken [WN'MANT 15, Neukirchen 1967] 218) può es- 
sere considerato un'applicazione personalizzata dell’o- 
pinione fondamentalmente corretta di Cronache che 
uno stile di vita onesto e rispettoso è normalmente fon- 
te di salute, dunque di prosperità; vi sono però molte 
eccezioni e ritardi, com'è il caso di Giobbe, tali da po- 
ter considerare poetici o ideali alcuni «esempi» di retri- 
buzione a breve termine addotti da Cronache. La vo- 
lontà di Dio arriva normalmente a noi per il tramite di 
quelle persone che hanno particolare competenza o au- 
torità; questo processo è legittimato in tutti i nostri li- 
bri attraverso frequenti Ziste, in parte genealogiche. Al- 
cune di queste legittimazioni dell’autorità sono neces- 
sarie, anche se ai giorni nostri l'autorità proviene dalle 
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procedure democratiche, che talora appaiono purtrop- 
po caotiche. L'autorità incarnata da figure titaniche co- 
me Davide e Salomone (e che in qualche misura da lo- 
ro discende con continuità sino al presente), nei libri di 
Esdra è vista come parzialmente trasferita ai sovrani 
persiani e ad altri; nessuna autorità è perfetta, ma quel- 
la esistente deve essere considerata come il punto di 
partenza del nostro sforzo di realizzare il progetto di 
Dio per noi; questo non in senso tanto stretto da esclu- 
dere un’azione messianica escatologica o politica quan- 
do la necessità diventa tanto grande. 

Nobili progetti di difesa religiosa o politica richie- 
dono una comunità fortemente unita, ma in questo 
ideale si può spesso intravedere il pericolo di un’inde- 
bita severità nell’escludere altri che potrebbero oppor- 
tunamente condividere i nostri benefici religiosi 0 so- 
ciali. La comunità ha in particolare un giusto interesse 
che i matrimoni avvengano tra persone che condivido- 
no la medesima cultura, soprattutto la religione sovra- 
namente accettata; ma, anche qui, le apprezzabili in- 
tenzioni dei libri di Esdra rivelano pure il pericolo di 
ingiustizia usata nei confronti di partners in buona fe- 
de. Stranamente Williamson trova che la resistenza agli 
stranieri, secondo lo stile neemiaco dei rimpatriati, non 
era così forte come tra la «popolazione locale» di Giu- 
da. 

Spicca in questi libri la funzione di comando svolta 
da esseri umani, siano essi i nobili e remoti Davide e 
Salomone di Cr o il vicino-della-porta-accanto che tro- 
viamo in Esd e Ne; persone che hanno comunque dedi- 
cato se stesse e i loro talenti alle necessità del popolo di 
Dio, anche riconoscendo «i difetti delle loro virtù», 
passibili di scatenare opposizione o di lasciare un 
esempio da non imitare. Rimane un mistero il motivo 
per cui Esdra non sia stato accostato a Neemia in Sir 
49,13. La pietà espressa nei «sermoni levitici di Crona- 
che» diventa spirito di preghiera costante specialmente 
in Neemia («Ricordati di me, mio Dio, per il bene»); la 
preghiera più pubblica di Esd 9,6-15 e (? anche) di Ne 
9,6-37 lascia intuire il valore comunitario della liturgia 
e della legge. Tutto sommato, questi ultimi due libri so- 
no di aiuto per una lettura spirituale di «periodi di 
transizione» non dissimili dai nostri. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autore. L'intestazione attribuisce il libro 
ad un uomo di nome Gioele ben Petuel. Il nome yé’#/ 
significa «Yò (una forma abbreviata di YHWH) è 
Dio». Benché uno dei figli di Davide si chiamasse 
Gioele (1 Sar 8,2), il nome appare più spesso nei più 
recenti libri delle Cronache. Una forma dialettale del 
patronimico di Gioele appare forse in Ger 22,23; 
24,15.24.47; 1 Cr 4,30. Comunque, l’autore del libro 
non è menzionato altrove nell’AT. Differentemente dal 
caso di nomi come Malachia o Qohelet, qui non c'è bi- 
sogno di vedere il nome come qualcosa di diverso da 
un genuino nome personale. 

Come è tipico per molti libri biblici, non si dà alcu- 
na informazione biografica riguardante l’autore. Il te- 
sto chiarisce, tuttavia, che Gioele ha un profondo ap- 
prezzamento per il culto celebrato nel Tempio (1,8-9; 
2,27; 4,16-17). Il libro contiene termini cultuali, come 
offerta vegetale e libagione (mindéd, reset), digiuno e 
assemblea solenne (1,14; 2,12.15). Appare il personale 
del Tempio, come sacerdoti (1,9.13; 2,17), ministri di 
YHWH (1,9; 2,17), ministri dell’altare (1,13) e «mini- 


stri del mio Dio» (1,13). L’apprezzamento per il culto e 
l'utilizzazione di termini cultuali ha indotto alcuni a ri- 
tenere che Gioele fosse un profeta cultuale (cf. AR 
JoHNSON, The Cultic Prophet [Cardiff 1962] 74-75; J. 
LINDBLOM, Propbecy in Ancient Israel [Philadelphia 
1962] 277; e J. CHARY, Les prophètes et le culte [Paris 
1955] 211 n. 4). Questo può voler dire dedurre dal te- 
sto più di quanto esso in realtà contiene. Non è affatto 
certo che esistessero profeti cultuali (cf. DE VAUX, Istf- 
tuzioni, 377-378), e l'apprezzamento per il culto non 
rende necessariamente qualcuno funzionario del culto. 
3 (II) Data. Gioele è uno dei sei libri tra i «Do- 
dici Profeti» (Profeti Minori) che non ha un sincroni- 
smo cronologico nella sua intestazione. La datazione 
del libro deve essere dedotta usando criteri interni al li- 
bro stesso. Probabilmente, la divergenza tra gli studiosi 
circa la data di Gioele è più grande di quella riguar- 
dante la data di qualunque altro libro biblico. Una po- 
sizione minoritaria vorrebbe situare Gioele nel regno 
di Ioas (837-800) (cf. M. BIC, Das Buch Joel [Berlin 
1960]). La maggioranza degli studiosi situa il libro nel 
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periodo post-esilico, benché ci sia una considerevole 
divergenza nel ritenere che un contesto più arcaico o 
più recente si adatti meglio al libro. Le ragioni per una 
data post-esilica sono stringenti. Mai in G/ si fa men- 
zione di un re o della corte regale; questo nonostante il 
fatto che tutte le categorie del popolo, dai sacerdoti 
agli anziani, dai bambini alle spose, vengano invitate al 
lamento in 2,16-17. In situazioni di emergenza era il re 
che rappresentava il popolo davanti a Dio (2 Sar 21,1; 
2 Re 6,30). G/ deve essere stato scritto in un periodo 
nel quale la monarchia non esisteva più da lungo tem- 
po. Non sono mai menzionati neppure il popolo e i go- 
vernanti dell'impero neo-babilonese, per quanto re- 
sponsabili della fine del regno di Davide e della distru- 
zione del Tempio, nel 587. Riteniamo, dunque, che al 
tempo in cui G/ fu scritto c’era già stata la conquista 
dei Persiani (539). Poiché il Tempio svolge un ruolo 
importante nel libro, G/ deve essere stato scritto dopo 
il 515, quando il Tempio fu ricostruito. L'anno 515 rap- 
presenta, per G/, un terzzinus post quem. Dal momento 
che Tiro e Sidone sono ancora esistenti, come città che 
devono essere punite (4,4), possiamo stabilire un serzzi- 
nus ante quer nella seconda metà del IV secolo. Tiro fu 
distrutta da Alessandro Magno, nel 332, e Sidone da 
Artaserse III Oco, nel 343. Una maggiore precisione 
implica più congetture. Wolff vede un riferimento alle 
mura di Gerusalemme in 2,7.9; poiché queste furono 
ricostruite da Neemia nel 445, Wolff considera questa 
data come un ferminus post quem per il libro. Per 
quanto una data successiva al tempo di Neemia sia ve- 
rosimile, essa non può essere dedotta da G/ 2,7.9 per 
due motivi: primo, è verosimile che ci fosse già quanto 
meno un muro incompleto intorno a Gerusalemme 
prima del tempo di Neemia (AHLSTROM, Joe/, 115); e, 
secondo, non c’è alcuna indicazione che 2,7.9 siano da 
intendere come un riferimento letterale alle mura della 
città di Gerusalemme. Se il libro deve essere datato do- 
po il tempo di Neemia, è perché la riforma cultuale di 
Esdra-Neemia sembra essere già stata realizzata quan- 
do Gil fu scritto. Questo è indicato dal fatto che G/ non 
menziona alcun abuso cultuale. In aggiunta agli inte- 
ressi cultuali di G/, il suo tono anti-straniero è una re- 
miniscenza del periodo di Esdra-Neemia e del tempo 
successivo. 

Ci sono anche punti di contatto tra G/ ed opere 
profetiche post-esiliche. G/ 2,11 è simile a M/ 3,2, ben- 
ché la somiglianza non sia straordinaria. G/ 3,4b è 
identico a M/ 3,23b e G/ 3,5ba è molto probabilmente 
una citazione di AZd 17a0 (pace RUDOLPH, Joel, 73 n. 
16). Si può anche comparare G/ 4,2-3 con Abd 11 e G/ 
4,19 con Abd 10. Tutto questo sta ad indicare che G/ 
potrebbe essere stato scritto dopo Abd e M/ (v sec.). 
Ricapitolando, possiamo dire che il libro è stato chiara- 
mente scritto dopo la ricostruzione del Tempio, nel 
515, e prima della distruzione di Sidone, nel 343, e do- 
po il tempo di Abd e MI. Una data tra l’ultima metà del 
V e la prima metà del Iv sec. sembra combinarsi meglio 
con il contesto. 


[24:4] 


4 (III) Unità, struttura e scopo. Come hanno 
notato quasi tutti i commentari, il libro si può facil- 
mente dividere in due ampie sezioni. La prima (cc. 
1-2), differentemente divisa dagli studiosi, tratta della 
piaga delle locuste e della siccità. La seconda (cc. 3-4) 
è spesso definita «escatologica». Parecchi studiosi sono 
dell'opinione che le differenze tra le due sezioni siano 
tali da richiedere più di un autore (B. DUHM, ZAW 31 
(1911] 1-43.184-188; J.A. BEWER, Obadiab and Joel 
[ICC, Edinburgh 1911] 56). Altri studiosi discutono la 
relazione tra le differenti parti del libro. WOLFF (Joel, 
6) sostiene che la piaga delle locuste non costituisce il 
tema del c. 2, benché insieme costituiscano una profe- 
zia radicata nel suo tempo. I cc. 3-4 sono un «messag- 
gio puramente escatologico» (p. 7). J. LINDBLOM 
(Prophecy, 277) considera i cc. 3-4 come profezie me- 
ramente escatologiche, «che non hanno diretta connes- 
sione con quanto precede», ma sono, comunque, state 
scritte da Gioele. 

Un più accurato esame del testo elimina la necessità 
di una divisione così radicale. Benché 4,4-8 sia general- 
mente riconosciuto come un’aggiunta, il libro sviluppa 
la sua tematica in modo tale da indicare l’esistenza di 
un’unità teologica ed artistica. WOLFF (/oe/, 8) ha mo- 
strato che molte parole chiave e gruppi di parole dei 
cc. 1-2 sono ripetuti nei cc. 3-4 ed ha, perciò, segnala- 
to una forte unità semantica nel testo. 

È, comunque, riguardo allo stile e alla tematica che 
il libro si vede più chiaramente come un'unità. Inizian- 
do con una piaga di locuste e siccità, G/ sviluppa una 
tematica di rovesciamento delle sorti. I cc. 1-2 si occu- 
pano della crisi immediata dovuta alle locuste e alla sic- 
cità; il c. 1 presenta gli effetti che le locuste producono 
sulla campagna e sui raccolti. Questo ha una conse- 
guenza diretta sul culto nel Tempio. La gente diretta- 
mente interessata — mietitori, agricoltori, personale ad- 
detto al culto — è invitata al lamento. Nel c. 2 G/ usa la 
metafora di un esercito, per descrivere gli effetti delle 
locuste sulla città. Usando il merismo città-campagna, 
Gi sottolinea la totalità della distruzione. Ora tutti so- 
no invitati al lamento. Usando la metafora e l’iperbole 
del Giorno di YHWH, G/ drammatizza le dimensioni 
della catastrofe. 

La maggior parte dei commentatori vede 2,18 come 
il punto cardine nel libro. Israele ha raggiunto il limite 
della sua miseria; tutta la popolazione si lamenta. 
YHWH, comunque, ha misericordia e la piaga e la sic- 
cità vengono eliminate. L'azione benevola di YHWH 
ha un doppio effetto. Israele riconosce che YHWH è 
in mezzo al suo popolo (2,27). Il sollievo dalla piaga 
specifica dà inizio ad un «rovesciamento delle sorti» di 
gran lunga più ampio (4,1). Il c. 3 descrive gli effetti 
immediati della presenza di YHWH in Israele. È utiliz- 
zata ancora una volta l’immagine cosmica del Giorno 
di YHWH. Questo giorno può funzionare come im- 
magine per la distruzione o per la difesa di Israele. In 
GI funziona per i due ambiti, spesso con l’uso dello 
stesso vocabolario. Nei cc. 1-2 la devastazione era tan- 
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to grande da essere descritta come un giorno di distru- 
zione, con l’oscuramento di sole, luna, ecc. (2,10). 
Però, con il riconoscimento della presenza di YHWH 
e con il rovesciamento di sorte, c'è un rovesciamento 
di immagine. Ora il giorno è quello della difesa di 
Israele e del giudizio sulle nazioni, pure con la conco- 
mitanza di fenomeni astronomici (3,4). Il sollievo dalla 
siccità e dalle locuste deriva dal riconoscimento che 
YHWH è in mezzo a Israele (2,27). Il completo rove- 
sciamento della sorte, in cui Israele è restaurato e le na- 
zioni sono giudicate, pure dipende dal riconoscimento 
della presenza salvifica di YHWH in Israele (4,17). 

Teologicamente, il messaggio è quello di una spe- 
ranza costruita sull'esperienza. La devastazione che 
aveva colpito Israele, per mezzo delle locuste e della 
siccità, era immensa; comunque se YHWH ha risposto 
al lamento accorato di Israele ed ha allontanato questo 
disastro specifico, questo è il segno che YHWH non 
ha abbandonato il suo popolo; Dio rimane in mezzo ad 
esso. Sulla base di questa convinzione, c'erano tutte le 
ragioni per sperare che il rovesciamento delle sorti, ef- 
fettuato dalla fine della piaga delle locuste e della sic- 
cità, sarebbe continuato portando alla definitiva rivin- 
cita di Israele. Per quanto sia chiaro che G/ ha utilizza- 
to una grande quantità di materiale previamente esi- 
stente, esso è stato completamente rielaborato e il libro 
presenta unità stilistica e teologica. 
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5 (IV) Struttura. L'opera può essere schematiz- 
zata così: 


(I) La piaga delle locuste (1,1-2,17) 
A) L'attacco sulla campagna (1,1-20) 
(a) Effetti immediati (1,1-4) 
(b) Inviti al lamento (1,5-14) 
(i) «Svegliatevi, ubriachi!» (1,5-7) 
(ii) «Lamentati!» (1,8-10) 
(iii) «Affliggetevi, contadini!» (1,11-12) 
(iv) «Cingete il cilicio, sacerdoti!» (1,13-14) 
(c) Lamento per «il Giorno» (1,15-18) 
(d) Preghiera a YHWH (1,19-20) 
(B) L'attacco alla città (2,1-17) 
(a) Narrativizzazione della metafora militare 
(2,1-11) 
(b) Inviti al pentimento (2,12-17) 
(II) Interpretazione della piaga (2,18-4,21) 
(A) Fine della piaga e restaurazione (2,18-26) 
(B) Scopo della piaga (2,27) 
(C) Effetti della presenza di YHWH in mezzo 
a Israele (3,1-4,21) 
(a) Effetti cosmici, «pneumatici», su Israele (3,1-5) 
(b) Rovesciamento delle sorti (4,1-21) 
(i) Giudizio delle nazioni nella valle 
di Giosafat (4,1-3) 
(ii) Oracolo supplementare contro Tiro, 
Sidone e Filistea (4,4-8) 
(iii) Guerra contro le nazioni (4,9-11) 
(iv) Giudizio delle nazioni nella valle 
di Giosafat (4,12-17) 
(v) Giuda e Gerusalemme paragonate 
a Edom ed Egitto (4,18-21) 


COMMENTARIO 


6 (I) La piaga delle locuste (1,1-2,17). La pia- 
ga devastante delle locuste, insieme con la siccità, for- 
nisce l'occasione per l'oracolo di G/. Il movimento è 
dalla descrizione della piaga presente, alla metafora 
iperbolica di un esercito all’attacco, al Giorno di 
YHWH e alle sue conseguenze per Israele e per i vicini 
di Israele. Un’ambientazione liturgica non può essere 
esclusa, come S:/2 im Leben del libro. 
7 (A) L'attacco sulla campagna (1,1-20). 

(a) EFFETTI IMMEDIATI (1,1-4). 1. LXX, Vge 
Pesh hanno il patronimico Betuel, un nome che ricorre 
anche in Gex 22,23; 24,15.24.47; 1 Cr 4,30. Cambi tra 
la labiale sonora /b/ e la labiale sorda /p/ non sono rari 
nelle lingue semitiche nord-occidentali. In ogni caso, il 
nome Gioele ben Petuel non compare altrove. 2. L'ora- 
colo si apre con un tradizionale invito all'attenzione 
(cf. Os 5,1; Az 3,1; Dt 32,1). 3. Il primo dei capovolgi- 
menti letterari di G/. Sottolineando la devastazione, 
senza precedenti, causata dalle locuste, G/ usa l’espres- 
sione «raccontatelo ai vostri figli». Il «raccontare» dei 
padri ai loro figli o alle generazioni successive è relati- 
vamente comune nell’AT; comunque, nella stragrande 
maggioranza dei casi ciò che si deve raccontare è posi- 
tivo: la lode di YHWH, le sue azioni meravigliose, ecc. 
(Gde 6,13; Es 10,2; Sal 44,2; e specialmente Sa/ 78,3.6). 


Ciò che si racconta qui è una devastazione senza prece- 
denti. 4. Le locuste sono descritte come «tagliatore» 
(gazim), «locusta» (’ardeb), «cavalletta» (yeleg) ed 
«estrattore» (54sf). Per l'etimologia dei differenti ter- 
mini e per la loro relazione ai differenti stadi di svilup- 
po dell’insetto, cf. O.R. SELLERS, AJSL 52 (1936) 81- 
85. L'ordine delle parole nel v. 4, probabilmente, non 
segue l’ordine naturale di apparizione, dal momento 
che il termine generico «locusta» si trova in seconda 
posizione. Un ordine più naturale si può trovare in 
2,25. Una piaga di locuste che afflisse la Palestina, a 
partire dalla fine di febbraio del 1915, è vividamente 
descritta con fotografie da J.D. WHITING (Na/Geog 28 
[1915] 511-550). Si trovano descritti tre stadi: larva 
senza ali, crisalide con lo sviluppo di ali e insetto adul- 
to capace di volare. La distruzione provocata da una 
piaga di locuste era totale e proverbiale (Gde 6,5; 7,12; 
Sal 105,34-35). 
8 (b) INVITI AL LAMENTO (1,5-14) 

(1) «Svegliatevi, ubriachi!» (1,5-7). 5. Ubriachi 
e beoni rappresentano una strana apertura in una lista 
che includerà sacerdoti, ministri dell’altare, agricoltori 
e viticoltori. Benché gli ubriachi siano trattati molto 
negativamente come simbolo della perdita di controllo, 
o come destinatari dell’ira di YHWH (/s 19,14; 24,20 
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[la terra]; 28,13; Ger 23,9), qui non sembra esserci al- 
cun vituperio. Probabilmente, la piaga si verificò du- 
rante, o immediatamente prima di Sukkot, la festa del- 
la mietitura e della pigiatura dell'uva, un’occasione di 
vivacissima baldoria (cf. DE VAUX, Istituzioni, 476; Dt 
16,13-16; 77. Suk 5,4). La distruzione apportata dalle 
locuste certamente deve aver rovinato i grappoli. Inve- 
ce della normale gioia e della baldoria per la mietitura, 
ci sarà pianto e lamento. C'è stato qualche tentativo (A. 
Kapelrud) di connettere l’afflizione con culti cananei 
di Baal. In questi culti, gli adoratori si lamentavano per 
la morte/assenza di Baal, che era responsabile della fer- 
tilità. L'afflizione poteva essere accompagnata da riti 
orgiastici. Non c'è alcuna indicazione, comunque, che 
G? qui si riferisca a tali pratiche. 6. Gli insetti sono pa- 
ragonati ad un popolo (géy), una metafora che sarà in- 
tensificata in 2,4-9, dove il popolo diventa un esercito. 
Le locuste sono senza numero (wispàr), facendo eco al 
comando di «raccontare» (sappér) l'avvenimento nel v. 
3. Per la capacità di mangiare anche virgulti di albero, 
le locuste hanno denti di leoni e molari come leonesse. 
Nella piaga del 1915 le locuste divorarono la corteccia 
dai virgulti teneri dei fichi. Questi rami denudati bian- 
cheggiavano al sole (WHITING, NafGeog 28 [1915] 
544). G! dà una descrizione realistica di un danno simi- 
le. 

9 (ii) «Lamentati!» (1,8-10). 8. L'invito al la- 
mento è ripetuto. L'afflizione deve avere tutta l’amarez- 
za di una giovane sposa che ha perso il suo sposo. L'u- 
so della parola 94‘4/ per marito, indica l’assenza della 
normale polemica, in cui 265ef, «fetore», è sostituito al- 
la parola 24° (paragona 2 Sar: 11,21 con Gdc 6,32; 2 
Sam 2,8 con 1 Cr 8,33). Sono i sacerdoti che devono la- 
mentarsi come giovani vedove. La stravaganza della si- 
militudine sottolinea l'ampiezza della tragedia. La 
minbé e la nesek non sono più possibili, a causa della 
mancanza di provviste. La winbé era un'offerta di gra- 
no o di vegetali, che viene descritta dettagliatamente in 
Lv 2; consisteva di farina, cotta e cruda, primizie e gra- 
no, ed era spesso accompagnata da una reseé, o liba- 
gione di vino. G/ accentua il carattere agricolo delle of- 
ferte, perché sono queste che sono state più immedia- 
tamente colpite dalle locuste. L'interruzione del culto è 
una grandissima tragedia per il popolo; un fondamen- 
tale punto di contatto con Dio viene ad essere elimina- 
to. Appropriatamente i sacerdoti e i ministri del Tem- 
pio piangono per la tragedia nazionale. Come per sim- 
patia, la terra stessa piange (’42°/ ’2da4mé) con i sacer- 
doti (’405°/ bakk6bànîm). Tre prodotti agricoli, spesso 
usati nel contesto di benedizione (Di 7,13; 28,51; ecc.), 
sono distrutti: grano, vino nuovo e olio. I versi sono ca- 
ratterizzati da modelli sonori chiastici (h0b/$ #fr65), as- 
sonanza (sé bassadeh yabest) e allitterazione ($uddad 
fadeh ‘abelà *idimà). La maestria con cui i versi sono 
composti intensifica il senso di tragedia, dando una no- 
ta sonora al poema. 

10 (iii) «Affliggetevi, contadini!» (1,11-12). L'in- 
vito al lamento muove dai sacerdoti e dal culto alla 
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gente più immediatamente colpita dalla piaga delle lo- 
custe — gli agricoltori. Il poeta connette artisticamente 
le due occupazioni (vedi anche /s 61,5; 2 Cr 26,10) con 
la ripetizione delle lettere kaph, res e mem (‘i&karim, 
«agricoltori»; £0r°zz8, «viticultori»). I prodotti propri 
di entrambe le occupazioni sono, poi, elencati come 
oggetti del lamento. Per il grano e i frutti del campo si 
lamentano gli agricoltori; per il vino, gli alberi da frutto 
e il loro prodotto si lamentano i viticultori. 12. Le locu- 
ste non sono soltanto la causa del lamento per l’inaridi- 
mento della vegetazione e della terra (’7447%); esse 
causano l’inaridimento della gioia stessa tra i «figli del- 
l’uomo» (’dd4rr). 

11 (iv) «Cingete il cilicio, sacerdoti!» (1,13-14). Il 
profeta ritorna ai sacerdoti, che erano stati menzionati 
nel v. 9. I tradizionali riti di cordoglio — vestirsi di sac- 
co, digiunare (vedi Gn 3,7-8; ecc.), convocazione di 
una solenne assemblea — devono essere iniziati nel 
Tempio. 

12 (c) LAMENTO PER «IL GIORNO» (1,15-18). 15. 
In maniera tradizionale, il lamento comincia con un’e- 
sclamazione di afflizione (Gs 7,7; Ger 4,10; ecc.). L'e- 
spressione è usata per trasmettere costernazione, con- 
fusione e dolore. Per la prima volta nel libro ci imbat- 
tiamo nell’espressione «il Giorno di YHWH». Benché 
questo possa aver avuto connotazioni gioiose in un 
tempo della storia d'Israele (Ar; 5,18), a partire dal 
tempo di G/ aveva assunto toni minacciosi di sconvol- 
gimento cosmico. Per Gf il giorno significa «distru- 
zione ad opera di Shaddai» (5od mi$iaday; cf. anche Is 
13,6), echeggiando la frase del v. 10 îuddad fadeb, «la 
campagna è devastata». L'ampiezza della distruzione è 
esposta nel lamento. Non solo i prodotti agricoli (con 
l’effetto della loro indisponibilità per il culto), ma an- 
che il cibo è venuto a mancare. Con il riferimento fina- 
le al cibo, il profeta sottolinea la dimensione umana del 
disastro. Non solo il culto è limitato; la gente morirà di 
fame. E non solo la gente; anche gli animali, dai quali 
gli esseri umani dipendono, moriranno di fame (v. 18). 
13 (d) PREGHIERA A YHWH (1,19-20). Non net- 
tamente separata dalla sezione precedente, la preghiera 
di lamento diventa molto personale. Dopo aver elenca- 
to le ragioni del lamento, il sacerdote si rivolge diretta- 
mente alla fonte di aiuto: «A te, YHWH, io grido». 
Qui, per la prima volta, è menzionata anche la siccità, e 
viene adeguatamente descritta come un fuoco che di- 
vora i campi. Tutta la creazione sensibile, esseri umani 
e animali, guarda a YHWH per avere sollievo. L'e- 
spressione «il fuoco ha divorato i pascoli delle steppe» 
serve come inclusione, o chiusura strutturale, che apre 
e conclude la sezione (vv. 19-20). 

14 (B) L'attacco alla città (2,1-17). La scena 
cambia: si passa dall’aperta campagna alla città, e que- 
sto cambio è realizzato mediante una metafora milita- 
re. Fino a questo punto l’attenzione era focalizzata sul- 
l’attacco delle locuste ai campi aperti, fuori della città. 
Questo è sicuramente naturale, per il fatto che una pia- 
ga di locuste si manifesta principalmente in aperta 
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campagna e non in città. La città, comunque, non può 
evitare l’assalto della schiacciante massa di insetti. 

15 (a) NARRATIVIZZAZIONE DELLA METAFORA MI- 
LITARE (2,1-11). Non c’è assolutamente ragione di ve- 
dere nei vv. 1-11 un riferimento ad un attacco militare, 
storicamente verificatosi, contro la città. Le espressioni 
utilizzate per l’«esercito» sono certamente appropriate 
per le locuste. Più specificamente, le locuste sono chia- 
mate «il mio grande esercito», in 2,25. Benché l’obietti- 
vo della metafora sia differente, il poema ugaritico Ke- 
ret paragona l’esercito del re Keret alle locuste, in Krf 
103-104; 192-193, 1. suonate lo shofar in Sion!: Lo sho- 
far, o corno d'ariete, era usato per convocare le truppe 
alla battaglia e per avvertire dell’avvicinarsi degli attac- 
canti. L'invito a suonare lo shofar è spesso usato, nei 
profeti, come preludio per il racconto di un attacco 
(Ger 4,5; 6,1; 51,27; Os 5,8). 2. un giorno di tenebra e 
caligine: Il profeta ha appena menzionato il Giorno di 
YHWH e ora usa per la tenebra quattro parole che 
spesso appaiono in contesti cosmici (Sof 1,15b). I testi- 
moni, comunque, parlano di nubi di locuste che, lette- 
talmente, impediscono alla luce del sole di filtrare. 
Qui, come accade spesso nel libro, una descrizione rea- 
listica sostiene una metafora iperbolica. 2b. come l’au- 
rora si spande sulle montagne, così è quest’orda grande e 
potente: La parola usata per aurora, iebar, è molto si- 
mile alla parola per nero, s406r. Probabilmente, c’è 
un’intenzione del poeta in questo. Come l’aurora si 
spande sulle colline, così anche gli insetti si spandono 
sul paesaggio; ma, diversamente dal rosso dell’aurora, 
l’orda di insetti è tenebrosa e nera. 3b. davanti a loro la 
terra era come l'Eden, dietro di loro un deserto desolato: 
GI rovescia l’immagine di /s 51,3. Un rovesciamento di 
immagine, che è importante per G/, ricorre anche in 
4,10, dove Is 2,4 e Mi 4,3 sono capovolti. 4-5. Gò 39,20 
paragona il cavallo alle locuste, per il fatto che entram- 
bi saltano. Whiting scrive della superficie della terra, 
che sembra tremare per la massa di insetti in fermento. 
Il rumore delle locuste è paragonato allo strepito dei 
carri, o al rumore delle stoppie che bruciano; il v. 5a 
offre una rappresentazione onomatopeica del rumore 
crepitante del fuoco. 7-9. L'attacco alla città si intensifi- 
ca; gli attaccanti non si concedono alcuna pausa. Le fo- 
tografie della piaga del 1915 mostrano le locuste che 
coprono le mura della torre di Davide e il Consolato 
Americano. L'immagine è, una volta ancora, realistica e 
metaforica. Usare il riferimento ai soldati insetti che 
scalano le mura, come un mezzo per datare il libro, 
non tiene assolutamente in considerazione il carattere 
artistico di G/. 10. Ancora una volta una rappresenta- 
zione realistica è intensificata. La terra sembra muover- 
si sotto la massa di insetti; quando essi prendono il vo- 
lo non si può più vedere il sole, la luna e le stelle. Co- 
munque, il profeta fa più che una cronaca, dal momen- 
to che la sua immagine si muove verso la descrizione 
cosmica del Giorno di YHWH (cf. Is 13,10). 

16 (b) INVITI AL PENTIMENTO (2,12-17). 12-13. 
Quando la situazione è letteralmente tenebrosa, YHWH 
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invita il popolo al pentimento. Bisogna digiunare (cf. 
1,14), con pianti e lamenti (cf. 1,5.13). In nessun luogo 
GI indica disapprovazione per il culto; di conseguenza, 
l’invito all’interiorizzazione — «lacerate i vostri cuori e 
non (solo) le vostre vesti» — deve essere considerato co- 
me un'’intensificazione di quanto G/ aveva già espresso 
nel c. 1. La litania delle qualità di Dio, nel v. 13b, appa- 
re in formulazioni lievemente differenti in Es 34,6; Nr 
14,18; Na 1,3; Sal 86,15; 103,8; 145,8; Ne 9,17). La 
stessa formula appare in Gw 4,2. 14. Il risultato sperato 
dal pentimento è che YHWH operi secondo le caratte- 
ristiche elencate. Il profeta sottolinea la sovrana libertà 
di YHWH (cf. Az 5,15; Gn 3,9; Sof 2,3). C'è un gioco 
con la parola #6, «tornare», «pentirsi». Due volte il 
popolo è invitato a «pentirsi» (vv. 12.13); poi YHWH 
può «tornare» ed avere misericordia. Benché YHWH 
sia libero e non possa essere manipolato con il culto, la 
sua risposta non è senza legame con le azioni del popo- 
lo. Il popolo spera una benedizione. Df 7,13-14 descri- 
ve la benedizione di YHWH in termini di fecondità 
agricola, pastorale e personale, una realtà molto impor- 
tante nell'antico Israele. Con la restaurata fertilità, la 
minbà e la nesek, tragicamente interrotte (1,9.13), po- 
tranno essere ristabilite. 15-17. suonate lo sbofar: Lo 
shofar era usato non soltanto in ambito militare (2,1), 
ma anche nel culto (Lv 25,9; Sa/ 81,4; 150,3; ecc.; #m. 
Pes 5,5; m. Suk 4,5; ecc.). Il suono dello shofar ora pro- 
clama l’osservanza cultuale che procurerà il sollievo da 
parte di YHWH. Gli inviti a digiunare e a convocare 
un’assemblea sono identici a quelli di 1,14. Tuttavia, il 
primo invito era per convocare sacerdoti e abitanti del- 
la terra; in questa convocazione i partecipanti sono 
elencati dettagliaramente. C’è un merismo compren- 
dente anziani e bambini, che vengono allattati al seno. 
Anche la sposa e lo sposo sono invitati a unirsi alla ce- 
rimonia penitenziale. 17. Spesso nei lamenti, il soffe- 
rente si duole del fatto che i suoi avversari gli doman- 
dano dove sia Dio ($z/ 42,4.11; 79,10; M: 7,10; M/ 
2,17). 
17 (II) Interpretazione della piaga (2,18-4,21). 
La piaga delle locuste e della siccità e la loro fine sono 
interpretate per il futuro di Israele. 

(A) Fine della piaga e restaurazione (2,18- 
26). 18. È il perno attorno al quale ruota il libro. 
YHWH risponde alla preghiera del suo popolo. Il 
«grano, il vino nuovo e l’olio», che le locuste hanno di- 
strutto (1,10), saranno restituiti. 20. a/lontanerò da voi 
ciò che viene dal settentrione: Il nord è la direzione da 
cui, tradizionalmente e storicamente, i guai piombano 
su Israele (Ger 1,13-16; 4,6; ecc.). Nella sua descrizione 
della piaga delle locuste del 1915, Whiting nota che gli 
insetti procedevano da nord-est verso sud-ovest. Una 
descrizione realistica, tuttavia, non esclude l’uso del 
motivo tradizionale dell’invasore che viene dal nord. 
20. mare orientale ... mare occidentale: Il Mar Morto e il 
Mar Mediterraneo; le espressioni ricorrono solo qui e 
in Zc 14,8. puzzo ... fetore: Whiting menziona lo sgrade- 
vole puzzo che proveniva dalla massa di locuste morte. 
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23. vi darà un «maestro» per la giustizia e procurerà di 
far cadere la pioggia su di vot: La parola usata per mae- 
stro qui è réreb. Il significato del testo è abbastanza 
problematico. Le difficoltà sono state aumentate dalla 
presenza del «Maestro di giustizia» nei cosiddetti rotoli 
del Mar Morto (CD 1,5-12; 1QpHab 1,13; 5,10; ecc.). 
Comunque, le espressioni, qui e a Qumran, non sono 
esattamente identiche. In aggiunta, c’è l’omografo w76- 
reb, che significa «prima pioggia» e concorderebbe be- 
ne con il contesto presente. Ciò nondimeno, è da nota- 
re la connessione tra pioggia, giustizia e insegnamento 
in Is 30,19-26; 1 Re 8,35-36; 2 Cr 6,26-27. 

18 (B) Scopo della piaga (2,27). La rimozione 
delle locuste e il sollievo dalla siccità non sono fenome- 
ni meramente inevitabili nel ritmo della natura; si tratta 
di atti salvifici di YHWH e di «prove» che YHWH è 
in mezzo a Israele come salvatore. 

19 (C) Effetti della presenza di YHWH in mez- 
zo a Israele (3,1-4,21). Le implicazioni della salvezza 
dalla piaga e dalla siccità e le implicazioni del ricono- 
scimento che YHWH è in mezzo a Israele sono 
profonde, per il presente e il futuro di Israele. 

20 (a) EFFETTI COSMICI, «PNEUMATICI», SU ISRAE- 
LE (3,1-5 [=2,28-32 in molte versioni]). 1. La presenza 
di YHWH porta con sé un'effusione carismatica dello 
spirito di Dio. L'effusione universale è una reminiscen- 
za di N 11,24-30, dove Mosè pregava che YHWH 
desse lo spirito a tutti. In quanto tale, lo spirito di Dio 
è portatore di vita (Sa/ 104,29-30) e di esperienza esta- 
tica (Nzz 11,24-30; 1 Sar: 10,10; ecc.). Un'’effusione 
dello spirito di YHWH si trova pure in /s 32,15 e 44,3- 
5. 4. Non solo sono rimossi gli insetti; ci sono anche se- 
gni nel cielo. Gli effetti astronomici delle locuste sono 
ora assunti da YHWH in suo potere. Il terribile Gior- 
no di YHWH è diventato un giorno di vendetta per 
Israele. 

21 (b) ROVESCIAMENTO DELLE SORTI (4,1-21). La 
situazione di Israele è ora capovolta. Le locuste sono 
andate via, la siccità è finita; ora YHWH compirà pro- 
digi anche più grandi. 

(i) Giudizio delle nazioni nella valle di Giosa- 
fat (4,1-3). 2. valle di Giosafat: Un gioco col nome Gio- 
safat, che significa «YHWH ha giudicato». AHLSTROM 
(Joel, 80) ritiene che G/ si riferisca qui alla valle del Ce- 
dron, dove furono distrutti ritualmente gli idoli (2 Cr 
29,16). È, comunque, possibile che G/ non abbia in 
mente un luogo specifico. 3. Nel giudizio, YHWH, co- 
me giudice e accusatore, vendicherà le sofferenze che 
le nazioni hanno inflitto a Israele. 

22 (ii) Oracolo supplementare contro Tiro, Sidone 
e Filistea (4,4-8). La sezione è abbastanza estranea 
all'insieme, per il fatto che elenca popoli specifici che 
saranno puniti. YHWH ha identificato se stesso con i 
sofferenti di Israele ed ora sta per punire le nazioni 
orientali. Tiro e Sidone erano città costiere e impegnate 
nel commercio. Un importante oggetto di commercio 
era costituito dagli schiavi, e i Fenici commerciavano 
schiavi israeliti con i Greci del nord-ovest. Una volta 
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ancora, YHWH produrrà un rovesciamento: gli schiavi 
torneranno e i loro venditori saranno venduti ai Sabei, 
un popolo del sud-est. 

23 (iii) Guerra contro le nazioni (4,9-11). Il tema 
dei vv. 1-3 è nuovamente ripreso. 10. frasforzate i vo- 
stri vomeri în spade, le vostre falci în lance: Come ha 
fatto prima, qui G/ rovescia un'immagine. Le pacifiche 
citazioni di Is 2,4 e Mi 4,3 sono trasformate in un invi- 
to alla guerra. Si tratta di una guerra totale, in cui an- 
che chi è debole combatte, credendo di essere un guer- 
riero. 11. fa’ scendere il tuo guerriero, YHWH: Tutte le 
indicazioni dicono che si tratta di un’aggiunta posterio- 
re al testo. Probabilmente, era una pia nota marginale, 
che è stata incorporata al testo. 

24 (iv) Giudizio delle nazioni nella valle di Giosa- 
fat (4,12-17). Questa è la continuazione dell’appello al- 
la guerra. Lo scontro finale deve aver luogo nella valle 
di Giosafat. 13. G/ usa un'immagine agricola (falce) 
per descrivere la punizione delle nazioni da parte di 
YHWH. La pigiatura del vino, come metafora per la 
punizione, si trova in /s 63,1-6. 14. L'immagine agricola 
consente a G/ di parlare della valle di b4r45, «decisio- 
ne». La parola 4rés si riferisce alla trebbiatrice ferrata 
(Ar 1,3) e continua l’immagine agricola, ma può an- 
che significare giudizio (1 Re 20,40). Chiaramente il 
profeta intende entrambi i significati. Per G/ il Giorno 
di YHWH vuol dire punizione, ma salvezza definitiva 
per Israele; ora con un rovesciamento delle sorti signi- 
fica la totale distruzione delle nazioni. Esso è accompa- 
gnato dai tradizionali fenomeni cosmici, astronomici 
(2,10; 3,4). 16. Il ruggito di YHWH è un’immagine di 
potenza (Ger 25,30; Ar 1,2), che scuote i cieli e la ter- 
ra. 17. Lo scopo della piaga delle locuste era convince- 
re Israele che YHWH era in mezzo al popolo come 
salvatore (2,27). Questo riconoscimento ha aperto la 
strada a YHWH per mettere in atto la vendetta sulle 
nazioni, che ha il medesimo scopo: Israele riconoscerà 
che YHWH è Dio in mezzo a lui. Gerusalemme recu- 
pera la sua precedente inviolabilità ($2/ 125,1; Is 2,2-5). 
L'esito degli eventi del 587 è eliminato: gli stranieri non 
entreranno più in Gerusalemme, e meno che mai la go- 
verneranno. 

25 (v) Giuda e Gerusalemme paragonate a Edom 
ed Egitto (4,18-21). Il tema della vendetta di Israele è 
ulteriormente sviluppato, in ciò che può essere stata 
un’aggiunta posteriore. Egitto, come archetipo dell’op- 
pressore, ed Edom, come archetipo del fratello sleale 
(Abd; Am 1,11-12), sono paragonati a Israele. 18. La 
fertilità agricola della terra, così dipendente dall'acqua, 
sarà straordinaria. Le sorgenti non si prosciugheranno 
mai (G 6,15-20; Ger 15,18). Un fiume scorrerà dal 
Tempio (cf. Ez 47,1-12; Zc 14,8), come i fiumi che scor- 
revano dall’Eden (Gex 2,10-14). 19. Le acque del Nilo, 
fonte di acqua e di fertilità per l’Egitto, si seccheranno. 
Edom diventerà una steppa disabitata. 21. YHWH abi- 
ta în Sion: Il tema della presenza di YHWH chiude il 
libro. Durante la piaga delle locuste, la siccità e il la- 
mento, G/ ha fermamente sostenuto che YHWH è in 
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mezzo a Israele. Venendo sollevato dalla piaga e dalla 
siccità, Israele ha riconosciuto la presenza di YAWH. 
GI, dunque, sviluppa ulteriormente il pieno significato 
di questa presenza, specificatamente, un completo ro- 
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vesciamento delle sorti. Alla fine della drammatica de- 


scrizione di questo rovesciamento, G/ conclude riaffer- 
mando che YHWH, il salvatore, abita in Sion. 


ABDIA 
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INTRODUZIONE 


27 (I) Ambiente e data. La Bibbia ebraica rico- 
nosce legami di parentela tra Edom e Giuda, facendo 
risalire la consanguineità a Esaù e Giacobbe (Gex 
25,19-26). La relazione tra i due popoli — come sugge- 
risce l'oracolo in Ger 25,23 — era difficilmente frater- 
na. Durante l’esodo, Edom rifiutò il passaggio agli 
Israeliti (Nzz 20,14-21). Benché Israele avesse esplicita- 
mente ricevuto ordini di non attaccare Edom né di an- 
nettere il territorio edomita in D/ 2,2-8, Davide ridusse 
Edom a una parte del suo impero (2 Sar 8,13 [LXX] e 
1 Cr 18,12-13). Ioab, generale di Davide, si impegnò in 
una campagna di sterminio contro Edom (1 Re 11,15- 
16), ma Hadad, un membro della famiglia reale edomi- 
ta, fuggì per ritornare più tardi e ribellarsi al governo 
di Salomone (1 Re 11,25b [LXX]). Durante il periodo 
della monarchia, Giuda ed Edom sembrano essere stati 
in perenne conflitto, con Edom a volte libero e a volte 
sotto l’egemonia di Giuda. Giosafat pare aver avuto il 
controllo di Edom e della città portuale sul golfo di 
Aqaba (1 Re 22,49). Questo controllo fu perso nella 
generazione successiva, quando Edom si ribellò a Io- 
ram (2 Re 8,20-22). Nel corso dell’viri sec. Edom fu 
sotto il controllo di Amazia (2 Re 14,7) e di Ozia (2 Re 
14,22). 

Durante gli ultimi giorni di Giuda, Edom fu coin- 
volto in un complotto contro l'impero neo-babilonese. 
Ger 27 riflette una coalizione tentata tra Giuda, Edom, 
Moab, Ammon, Tiro e Sidone contro Babilonia. L'esito 


fu disastroso. Gerusalemme e Giuda videro la distru- 
zione. Flavio Giuseppe menziona la sottomissione di 
Ammon e Moab (Ar. Iud. 10.9.7 $ 181-182), ma non 
menziona un attacco contro Edom. Lar 4,21-22 segna- 
la Edom per i suoi peccati e i suoi crimini, mentre Esd 
4,45 accusa Edom dell’incendio del Tempio. Sebbene 
non sia certo che Edom avesse preso attivamente parte 
alla distruzione di Gerusalemme, la sua slealtà nella vi- 
cenda amareggiò Giuda e costituisce il ricordo che sta 
dietro l’oracolo di Abd e Sal 137,7. 

La distruzione di Gerusalemme nel 587 può essere 
considerata come il termzinas pos! quem per il libro. La 
conquista del territorio edomita da parte dei Nabatei, 
che fu completata non prima del 312 (vedi Diodoro Si- 
culo 2,48; 19,94-98; M/ 1,2-5; Ne 2,19; 6,1ss.) è il teryzs- 
nus ante quer. Comunque, fin dal v sec. Edom era sta- 
to espulso dalle sue terre al di là del Giordano. È du- 
rante questo periodo che l’oracolo principale di Abd 
fu, molto verosimilmente, scritto. Di un periodo di po- 
co posteriore si trovano riflessi nei vv. 15a.16-21. 

28 (IV) Struttura. L'opera può essere divisa co- 
sÌ: 


(I) Oracolo contro Edom (1-14.15b) 
(A) Edom è votato alla distruzione (1-9) 
(B) Motivazioni per la distruzione di Edom 
(10-14.15b) 
(ID) Giorno di YHWH, punizione delle nazioni 
(15a.16-21) 
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[24:29-32] 


COMMENTARIO 


29 (I) Oracolo contro Edom (1-14.15b). L'ora- 
colo di Abd contro Edom si pone in una lunga tradizio- 
ne di oracoli contro nazioni straniere, in generale, e 
contro Edom, in particolare. La slealtà di Edom aveva 
evocato oracoli di intensa amarezza nel corso della sto- 
ria di Israele (Av 1,11-12; Is 34,5-17; 63,1-6; Ger 49,7- 
22; Ez 25,12-14; 35; M/ 1,2-4). L'oracolo di Abd contro 
Edom è molto simile — in alcune parti, identico — a 
quello che si trova in Ger 49. I punti di contatto sono: 
Abd 1b-4 e Ger 49,14-16; Abd 5 e Ger 49,9; Abd 6 è si- 
mile, benché non identico, a Ger 49,104. È probabile 
che sia Abd sia Ger abbiano usato e adattato un oracolo 
già esistente. RUDOLPH (Joel, 297) e WATTS (Obadiah, 
33) ritengono che la forma dell'oracolo in Abd sia più 
antica, ma non concordano nell’individuare una fonte 
comune che possa essere stata utilizzata da entrambi. 

30 (A) Edom è votato alla distruzione (1-9). 1. 
visione di Abdia: Nel suo attuale contesto, «visione» è 
un termine da intendere in un senso più ampio, come 
«rivelazione». La parola f4z6n è usata anche in /s 1,13; 
Na 1,1. Dal momento che il soggetto di «noi abbiamo 
udito» non può essere YHWH, bisogna trasporre «co- 
sì dice il Signore YHWH riguardo a Edom» immedia- 
tamente prima di «Alzatevi! Marciamo ...». 3. #4 che 
abiti nei crepacci rocciosi: La frase, che appare con una 
piccola variazione anche in Ger 49,16b, è adatta per 
Edom, che era localizzato sulle alture a est del Mar 
Morto. Le rossastre (ebraico: ’èd6rm, «Edom»; ’adom, 
«rosso») montagne di Edo, che si innalzano oltre 
1.000 m, garantivano una significativa sicurezza milita- 
re agli Edomiti. La capitale di Edom era Sela (Gdc 
1,36; ecc.), un nome che significa «roccia» e che offre 
un felice esempio di paronomasia (la «roccia» è sia le 
montagne di Edom, sia la sua capitale) e di sineddoche 
(la parte, Sela, è usata per il tutto, Edom; cf. ALBRIGHT, 
AP 160-161). 4. anche se ti innalzassi come un'aquila ...: 
Le cime geologiche di Edom hanno incoraggiato la su- 
perbia. Immagini di altezza sono spesso utilizzate per 
veicolare un senso di arroganza e di falsa sicurezza, co- 
me l’immagine di collocare la dimora di qualcuno nei 
cieli o in alto (Is 14,13-14; Ger 49,16; Ar 9,2; Ab 2,9; 
Sal 139,8). Abd mette in rilievo che questa fiducia è 
presuntuosa, quando è confrontata con la potenza di 
YHWH. 5. L'immagine di ladri e vendemmiatori è 
complicata. Sia i ladri sia i vendemmiatori lasciano 
qualcosa dietro di sé — i vendemmiatori perché lo ri- 
chiede la legge (Lv 19,10; 23,22; Dt 24,21); i ladri per- 
ché sono limitati quanto alle cose che possono traspor- 
tare. Se, per differenti ragioni, ladri e vendemmiatori 
lasciano qualcosa dietro di sé, non sarà così con Edom: 
sarà completamente saccheggiato. 7. Storicamente, 
Edom fu cacciato dalla sua terra dall’invasione di tribù 
di beduini provenienti dal deserto orientale, fino a che 
scomparve definitivamente dalla scena della storia (cf. 
J. STARCKY, BA 18 [1955] 84-106; N. GLÙCK, HUCA 


11 [1936] 111-157). La punizione è un esempio di giu- 
stizia poetica. Edom fu infedele al suo alleato Giuda 
durante la guerra del 587; ora i suoi alleati sono infede- 
li a Edom, provocando la sua distruzione. quelli che 
mangiano il tuo pane ...: Benché il significato di queste 
righe sia incerto (cf. G.I. DAVIES, VT 27 [1977] 484- 
487), il contesto richiede il senso di un alleato o di un 
amico che tradisce. non c'è intelligenza in esso/lut: Una 
glossa marginale che si riferisce alla difficoltà di com- 
prendere la frase precedente? 8. Tradizionalmente 
Edom era rinomato per la sua sapienza (Gb 2,11; Ger 
49,7). Né la sua posizione geografica, né i suoi doni in- 
tellettuali potranno salvare Edom dalla distruzione che 
sopraggiunge. 9. Teman: Una regione di Edom; un al- 
tro esempio di sineddoche. 

31 (B) Motivazioni per la distruzione di Edom 
(10-14.15b). 10. [per la carneficina] per la violenza con- 
tro tuo fratello Giacobbe, ti copre la vergogna: Comin- 
ciando dall’ultima parola del v. 9, i crimini di Edom so- 
no elencati con l’intensità di uno staccato musicale. In 
rapida successione, la frase «nel giorno» stabilisce il 
contesto storico del crimine di Edom - la caduta di 
Gerusalemme. Otto volte le accuse sono lanciate con 
violenza contro Edom; ogni volta si comincia con «non 
avresti dovuto ...». Sette volte l'estensione del crimine 
di Edom è sottolineata, mettendo in risalto la condizio- 
ne misera e senza aiuto di Giuda, condizione espressa 
dalla frase «nel giorno dell’angoscia di Giuda, ecc.». 
L'impressione creata è quella di una collera quasi an- 
sante, che mette a confronto la crudeltà di Edom con 
la miseria di Giuda, in un rapido fuoco di fila. 15b. co- 
me hai fatto tu, così sarà fatto a te: La punizione di 
Edom assumerà la forma di giustizia poetica. Il male 
che ha fatto ricadrà su di lui. Soffrirà la stessa sorte di 
Giuda, ma con una differenza: Edom non si rialzerà 
più. 

32 (II) Giorno di YHWH, punizione delle na- 
zioni (15a.16-21). La coppa dell’ira di YHWH è ora 
passata a tutte le nazioni. La coppa di YHWH che ap- 
porta giudizio, ubriachezza e disgrazia è data ad Edom 
e alle altre nazioni anche in Ger 25,15-29; 49,12-13; Aò 
2,16 e Lam 4,21. Con l’inclusione delle nazioni, l’oriz- 
zonte dell’oracolo viene ampliato. Il Giorno di 
YHWH è un giorno di distruzione. Nel periodo mo- 
narchico, il Giorno di YHWH fu spesso una minaccia 
per Israele (Awz 5,18-20; Is 2,10-12; Sof 1,15); nel pe- 
riodo post-esilico, è una promessa di speranza e di ven- 
detta (/s 63,4; G/3,4-4,1). 17. ra sul monte Ston ci sarà 
scampo: Questo appare pure in G/ 3,5, dove la maggio- 
ranza dei commentatori lo vede come una citazione. Il 
monte Sion offre sicurezza e rifugio, mentre non c'è ta- 
le sicurezza per Edom, la Casa/Monte di Esaù (vv. 18- 
19). sarà santo: È difficile, qui, sapere che cosa sarà 
santo. Grammaticalmente sembra trattarsi del monte 
Sion, il che certamente non è impossibile. Un passo si- 


Religione in Ita 


[24:32] 


mile in Is 4,2-3, tuttavia, parla dei rifugiati, del resto 
che diventa santo. 18. Come nel v. 10, la casa di Gia- 
cobbe si riferisce a Giuda, la casa di Giuseppe a Israele 
(Arm: 5,6; 6,6; Zc 10,6; Ez 37,16.19; ecc.). La riunifica- 
zione del regno fa parte della vittoria finale di YHWH 
(Ez 37,15-28). L'immagine della stoppia consumata ra- 
pidamente e completamente dal fuoco è frequente (Es 
15,7; Is 5,24; 33,11; 47,14; G/ 2,5; M 3,19). 19. Le ter- 
re che, nel corso degli anni, erano state perdute a van- 
taggio dei conquistatori vengono restituite a Israele. 
Sono indicati i quattro punti cardinali: il Negev (sud), 
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Efraim (nord), Filistea (ovest), Galaad (est). 20. Il po- 
polo d'Israele esiliato era stato deportato a Chelach (2 
Re 17,6; 18,11) dagli Assiri. Questo distretto è forse 
menzionato nella difficile frase all’inizio del v. 20 (Ru- 
DOLPH, Joel, 315). Se è così, gli esiliati di entrambi i re- 
gni erediteranno la terra da cui sono stati cacciati — e 
molta di più. 21. Il monte Sion, un luogo di vittoria, è 
contrapposto al monte di Esaù, un luogo dove Edom 
sarà giudicato e condannato. La vendetta di Israele è, 
in definitiva, la vendetta della sovranità di YHWH so- 
pra ogni cosa ($z/ 22,28-29; 103,19). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo. Il titolo è dato non dal nome del- 
l’autore ma del protagonista, del quale si dice che visse 
a Babilonia durante il regno degli ultimi re dell'impero 
neo-babilonese e dei loro primi successori, i re dei Me- 
di e dei Persiani — e cioè durante la maggior parte del 
secolo VI a.C. Il nome Daniele, in ebraico «il mio giudi- 
ce è Dio» o «Dio (o El) ha giudicato», secondo il Cro- 


nista era portato anche da uno dei figli di Davide (1 Cr 
3,1 = Kileab di 2 Sarx 3,3) e da uno dei giudei che tor- 
narono dall’esilio babilonese al tempo di Esdra e Nee- 
mia (Esd 8,2; Ne 10,7) nella seconda metà del secolo V. 
Nessuno dei due, ovviamente, può essere identificato 
con il Daniele del libro. Il profeta Ezechiele parla di un 
certo Daniele (o, più esattamente, Dan'el, secondo il 


* Alexander A. Di Lella ha rivisto l’articolo del GCB di Louis F Hartman. 


Religione in Ita 


[25:3] 


testo consonantico ebr.) il quale era rinomato per la 
sua pietà (Ez 14,14.20) e saggezza (28,3). Siccome, 
però, di questo Daniele si dice che visse molto prima di 
Ezechiele, al tempo di Noè e di Giobbe (14,14.20), dif- 
ficilmente l’autore di Dx e i suoi primi lettori potevano 
pensare che fosse vissuto nel vi secolo: essi conosceva- 
no troppo bene la loro Bibbia per commettere un simi- 
le errore. Il Daniele di Ezechiele va forse collegato in 
qualche modo con il 41° (Dio giudica) che svolge un 
ruolo importante nel racconto ugaritico di Aghat, data- 
bile più o meno alla metà del secolo XIV (cf. ANET 
149-155). Un’eco lontana di questo saggio e pio Danie- 
le dell’epica ugaritica, il quale «giudica la causa della 
vedova e decide il caso dell’orfano» (2 Aqghat 5,7-8), lo 
troviamo nel giovane giudice, tanto saggio, della storia 
di Susanna (Dr 13). 

(II) Contenuto. Così come è stato conservato 
nel TM, Dr si presta a un’ovvia divisione in due parti 
grosso modo uguali. La prima parte (cc. 1-6) contiene 
sei racconti edificanti su Daniele e i suoi tre compagni 
alla corte reale di Babilonia; la seconda parte (cc. 7-12) 
è composta di quattro visioni in cui Daniele vede, in 
immagini simboliche, la successione dei quattro «re- 
gni», che dominarono il popolo di Dio, i Giudei, dal 
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tempo della conquista babilonese della Giudea fino al- 
la instaurazione del regno di Dio per loro. Il libro, co- 
me ci è pervenuto nella sua forma greca, contiene an- 
che due aggiunte nel c. 3 e tre racconti di gesta di Da- 
niele con Susanna, con i sacerdoti di Bel e con il drago 
(cc. 13-14). 

3 (III) Sfondo storico. Per capire la natura let- 
teraria di questo libro, dobbiamo avere una qualche 
idea delle relative circostanze storiche. Nel secolo VIII, 
gli Assiri avevano trasformato il regno d’Israele in una 
provincia del loro vasto impero e avevano ridotto il re- 
gno del sud a uno stato vassallo. Verso la fine del secolo 
vil, Ciassarre, re dei Medi, con l’aiuto dei Babilonesi, 
aveva conquistato Ninive e distrutto dalle fondamenta 
l'impero degli Assiri. Nabucodonosor di Babilonia ben 
presto si impadronì della maggior parte dell’ex impero 
assiro e riuscì addirittura ad estendere i suoi domini 
conquistando nel 587 Giuda, ma sotto i suoi successori 
la potenza babilonese andò sempre più indebolendosi 
finché il re dei Persiani Ciro il Grande, dopo aver con- 
quistato la Media ed essere diventato re dei Medi e dei 
Persiani, conquistò Babilonia nel 539 togliendola al suo 
ultimo re Nabonide e a suo figlio Baldassarre. Da allo- 
ra, l'antico Vicino Oriente fu sotto il potere dei Persia- 
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ni successori di Ciro il Grande, tra i quali l’unico re che 
si distinse fu Dario I il Grande; nel 331 Alessandro Ma- 
gno ridusse in suo potere il Vicino Oriente. Nel secolo 
ni, la Palestina era governata dalla dinastia greca dei 
Tolomei, la cui capitale era Alessandria d’Egitto. Nel II 
secolo fu sotto il dominio della dinastia greca dei Seleu- 
cidi, la cui capitale era Antiochia di Siria. 

Per la comprensione di Dr è utile un quadro sinot- 
tico (vedi p. 531) dei re di queste dinastie che domina- 
rono sul Vicino Oriente dal vi al li secolo a.C. (+ Sto- 
ria, 75:117-139). 

La maggior parte della gente che sopravvisse alla 

conquista di Giuda da parte di Nabucodonosor, fu de- 
portata in Babilonia tra il 598 e il 582. Ma dopo il 539, 
quando Ciro permise agli esiliati il ritorno in patria, si 
ebbe un lento ma costante aumento degli abitanti della 
Palestina. Sotto i loro dominatori persiani e tolemaici 
essi godettero di una limitata autonomia politica e di 
una completa libertà religiosa. Il re seleucide Epifane 
IV, invece, cercò, per motivi sia politici che culturali, di 
ellenizzare i Giudei della Palestina costringendoli ad 
abbandonare la loro antica religione e a praticare il cul- 
to pagano diffuso nel suo regno. Risultato finale di 
questa sanguinosa persecuzione, fu la rivolta armata 
dei Giudei narrata in 1 e 2 Mac. Il conflitto tra la reli- 
gione dei Giudei e il paganesimo dei loro dominatori 
stranieri è anche il tema fondamentale di Dr. Tuttavia 
in Dr il conflitto viene considerato dal punto di vista 
di Dio, come già da lungo previsto e permesso da Lui, 
sia per manifestare la grande superiorità della sapienza 
d'Israele su tutta la filosofia pagana, sia per dimostrare 
la verità che il Dio d’Israele è il signore della storia, che 
«depone i re e li innalza» (2,21), finché non stabilirà 
negli ultimi tempi il suo regno universale su tutta la 
terra. 
4 (IV) Genere letterario. Per sviluppare questa 
tesi, l’autore usa due generi letterari che ai lettori mo- 
derni possono risultare strani: il genere haggadico e 
quello apocalittico. Quest'ultimo, impiegato nei cc. 
7-12, consiste in una certa misteriosa ‘rivelazione’ rice- 
vuta in una visione fantastica o trasmessa da angeli, sia 
circa la storia presente e passata sia circa l’instaurazio- 
ne escatologica del regno messianico di Dio. Siccome 
questa finzione letteraria fa uso di alcuni famosi perso- 
naggi di un lontano passato come destinatari di questa 
rivelazione, fatti che per l’autore sono storia passata so- 
no presentati come profezie di eventi futuri. In senso 
lato, tuttavia, questa forma di scrittura può essere vista 
a buon diritto come una sorta di profezia, perché dà 
una interpretazione della storia nel nome di Dio, come 
vista da lui. 

Il genere haggadico, usato nei cc. 1-6 e 13-14, 
prende il suo nome dal termine ebraico usato nella 
Misna, haggadî, che significa «esposizione», «narrazio- 
ne». Spesso esso è usato per indicare un «racconto» 
che con i fatti reali ha una relazione vaga o addirittura 
nulla, ma viene narrato per inculcare una lezione mora- 
le. Se un simile racconto è una libera rielaborazione di 
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alcuni fatti reali della storia, viene più esattamente det- 
to «midras haggadico». Ma il racconto può essere an- 
che una pura «haggadah», cioè una libera composizio- 
ne che con la storia non ha nulla a che vedere. Spesso è 
impossibile dire in che misura un racconto haggadico 
sia basato sulla storia, ammesso che lo sia. 

I racconti su Daniele sono chiaramente haggadici; 
nella loro totalità non possono essere presi come storia 
in senso stretto. Dato che l’autore non li intende come 
storia, non può essere accusato di errore quando fa 
delle affermazioni inesatte dal punto di vista storico. 
Non siamo in grado di sapere se il Daniele di questi 
racconti fosse un personaggio storico reale, sul quale a 
poco a poco crebbero le leggende popolari, oppure se 
si tratti semplicemente di una creazione del folklore 
giudaico. Un caso analogo è quello della leggenda ara- 
maica di Ahiqar, il quale come saggio consigliere di re 
assiri (cf. ANET 427-430) non è troppo diverso da Da- 
niele. Per l’autore ispirato del nostro libro, questo pro- 
blema non aveva alcuna importanza. A lui interessava il 
messaggio spirituale che voleva trasmettere per mezzo 
di questi racconti haggadici (— Apocrifi, 67:133). 

5 (V) Data e autore. Questi modi di scrivere ti- 
pici dell’antichità vennero a lungo dimenticati: di con- 
seguenza, fino ad anni relativamente recenti, Ebrei e 
Cristiani consideravano Dr vera e propria storia conte- 
nente autentica profezia. Siccome i cc. 7-12 sono scrit- 
ti in prima persona, era naturale supporre che Daniele 
nei cc. 1-6 fosse un personaggio storico reale e che fos- 
se l’autore di tutto il libro. Ma oggi, ben pochi biblisti 
sarebbero disposti a sostenere seriamente simili opinio- 
ni. C'è una valanga di prove a favore di una data di po- 
co anteriore alla morte di Antioco IV Epifane avvenuta 
nel 164. Un autore vissuto nel vi secolo difficilmente 
poteva scrivere il tardo ebraico usato in Dr, e l’aramai- 
co del libro è certamente posteriore a quello dei papiri 
di Elefantina, i quali sono della fine del v secolo. La 
prospettiva teologica dell’autore, con il suo interesse 
per l’angelologia, la sua visione più apocalittica che 
profetica, e soprattutto con la sua fede nella risurrezio- 
ne dei morti, indica inequivocabilmente un periodo 
molto posteriore all'esilio babilonese. La sua prospetti- 
va storica, spesso confusa per gli eventi del periodo dei 
re babilonesi e persiani ma molto più chiara per gli 
eventi relativi alla dinastia dei Seleucidi, indica l’età el- 
lenistica. Infine, la sua dettagliata descrizione della 
profanazione del Tempio di Gerusalemme da parte di 
Antioco IV Epifane nel 167 e della successiva persecu- 
zione (9,27; 11,30-35) in contrasto con la genericità del 
riferimento alla brutta fine che avrebbe sicuramente 
fatto un uomo così empio (11,45), fa pensare ad una 
data di composizione di poco anteriore alla morte del 
re avvenuta nel 164, e quindi al 165. 

6 (VI) Unità di autore. Finora abbiamo parlato 
di ‘autore’ supponendo che Dr fosse opera di una sola 
persona. La cosa è possibile, perché dall’inizio alla fine, 
la prospettiva religiosa, lo spirito del libro, gli scopi si 
presentano fortemente unitari. Se gli autori sono più di 
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uno (il che è più probabile), essi come minimo condivi- 
devano la medesima scuola di pensiero. L'unità di auto- 
re, naturalmente non escluderebbe la possibilità di un 
uso di fonti più antiche, anche scritte, per i racconti 
della prima parte del libro; anzi pare che le cose stiano 
proprio così. Alcuni esegeti (p. es., Ginsberg, Hartman 
e Di Lella) sono del parere che le visioni dei cc. 7-12 
siano state scritte da due, tre o addirittura quattro per- 
sone; ma non tutti gli studiosi hanno trovato convin- 
centi gli argomenti proposti a sostegno di questa ipote- 
si. Comunque pare che il libro, anche nella forma in cui 
ci è pervenuto nel TM, abbia ricevuto aggiunte succes- 
sive alla sua composizione originaria; una simile suppo- 
sizione spiegherebbe alcune incongruenze del testo. La 
preghiera in 9,4-20, che non è del tutto appropriata al 
contesto ed è scritta in un ebraico molto migliore di 
quello del resto del libro, può essere una composizione 
più antica che venne poi inserita nell’opera originaria. 

7 (VII) Lingua. Un problema ancora insoluto è 
la strana mescolanza di ebraico ed aramaico in Dn. La 
differenza di lingua corrisponde solo in parte alla divi- 
sione del libro nelle sue sezioni haggadica ed apocalit- 
tica. Quest'ultima è scritta in ebraico, con l'eccezione 
della prima visione (c. 7) che è in aramaico; la prima è 
in aramaico, fatta eccezione per 1,1-2,4a, che è in 
ebraico. Probabilmente tutto il libro (eccetto la pre- 
ghiera di 9,4-20) era originariamente scritto in aramai- 
co e in seguito (per assicurare al libro un posto nel ca- 
none, oppure per ragioni nazionalistiche?) l’inizio e la 
fine furono tradotti in ebraico; questa teoria spieghe- 
rebbe certi difficili passi ebraici come traduzioni ine- 
satte. Oppure l’autore delle visioni ebraiche dei cc. 
8-12 premise forse alla sua opera un'antica raccolta 
aramaica di quattro racconti (cc. 2-6) ed una visione 
(c. 7), e poi completò il tutto componendo o traducen- 
do in ebraico il racconto introduttivo del c. 1 e, per 
avere un collegamento più scorrevole, i versetti iniziali 
del secondo racconto (2,1-4a). 

8 (VIII) Canonicità e sezioni deuterocanoni- 
che. Non ci sono mai state difficoltà circa il carattere 
ispirato di Dr: come tale, anche se, mentre il TM lo col- 
loca tra gli Agiografi, terza parte del suo canone (dopo 
Est e prima di Esd), i LXX e la Vg lo collocano tra i 
profeti (dopo Ez). La difficoltà nasce dal fatto che il 
Dr canonico dei LXX e della Vulgata è notevolmente 
più lungo del Dx canonico del TM. In realtà ci sono 
motivi per credere che questo libro circolasse dappri- 
ma in più di due forme. Oggi, dai manoscritti rinvenuti 
a Qumran, sappiamo che su Daniele circolavano un 
numero di racconti maggiore di quelli contenuti in una 
qualsiasi Bibbia moderna (— 20). Ad ogni modo, la 
versione greca è molto più lunga di quella aramaica del 
TM nel c. 3, dove il greco riporta, in più, la preghiera 
di Azaria (3,24-45) e l'inno dei tre giovani ebrei (3,46- 
90). Queste sezioni non furono eliminate dal TM: esse 
non fecero mai parte dell’edizione rappresentata dal 
TM. Inoltre, la versione greca contiene, con titoli di- 
versi e in posizioni che variano a seconda dei mano- 


Daniele (Introduzione) 533 


scritti (quindi, originariamente come opuscoli distinti), 
i tre racconti di Susanna, Bel, e il drago, che nella Vg e 
nelle traduzioni cattoliche in lingue moderne si trova- 
no alla fine di Dr, rispettivamente come 13,1-64; 14,1- 
22; 14,23-42. Queste sezioni aggiunte del testo greco 
vengono da originali ebraici o aramaici, e questo vale 
probabilmente anche per il racconto di Susanna, nono- 
stante il gioco di parole nel greco di 13,55-59 (+ 36). 
Il testo greco di Dr ci è giunto in due forme. La prima 
è quella di quasi tutti i manoscritti detti (in mancanza 
di meglio) «Daniele-Teodozione» (cf. HARTMAN — DI 
LELLA, Daniel, 76-85). La seconda è quella dei LXX, 
che fino a non molto tempo fa era nota grazie a un solo 
manoscritto, anche se il Papiro 967, pubblicato recen- 
temente, contiene gran parte di Dr: secondo questa for- 
ma. Dato che la chiesa dei primi tempi accettò come 
proprio canone le Scritture secondo il testo greco, i 
cattolici hanno sempre considerato le sezioni aggiunte 
(dette anche «deuterocanoniche») come divinamente 
ispirate allo stesso titolo del resto del libro. 

9 (IX) Messaggio dell’autore. L'opera fu scrit- 
ta principalmente allo scopo di incoraggiare i Giudei a 
rimanere fedeli alla religione dei padri in un’epoca in 
cui non solo subivano il fascino della superiore cultura 
profana dell’ellenismo, che era intimamente legata al 
paganesimo del rempo, ma erano sottoposti ad una 
sanguinosa persecuzione perché abbandonassero la 
legge di Mosè ed accettassero la religione di Antioco 
IV Epifane. All’autore di Dr, quindi, preme soprattut- 
to di dimostrare la superiorità della sapienza del Dio 
d'Israele rispetto alla sapienza puramente umana dei 
pagani, e di manifestare la sua illimitata potenza che è 
in grado di salvare i suoi fedeli dai loro persecutori e 
non mancherà di farlo. E non solo per i credenti dei 
suoi tempi e dei suoi luoghi, ma per i credenti di tutti i 
tempi, l’autore di Dx ha un messaggio di valore imperi- 
turo: Dio è signore della storia e nel suo piano, le na- 
zioni che sorgono e che tramontano non sono altro che 
tappe verso l'avvento del suo regno universale su tutti i 
popoli. 

(X) Significato teologico. Per molti rispetti, 
le idee espresse in Dr sono di primaria importanza nel- 
la storia del pensiero religioso. Anche nella sua forma 
letteraria, quest'opera nei cc. 7-12 presenta il primo 
chiaro esempio che noi abbiamo di stile di scrittura 
apocalittica nel suo pieno sviluppo, un genere lettera- 
rio che avrebbe avuto una fortissima influenza per al- 
cuni secoli. Inoltre, nel ruolo significativo che Dr attri- 
buisce agli angeli come ministri di Dio attraverso i qua- 
li egli rivela agli esseri umani la sua volontà, questo li- 
bro fa un notevole passo in avanti rispetto ai preceden- 
ti libri e segna la via all’angelologia, così ampiamente 
sviluppata, della letteratura rabbinica e di quella del 
cristianesimo primitivo. Un contributo di grandissimo 
valore è, inoltre, il chiaro insegnamento sulla risurre- 
zione dei morti (12,2), che è qualcosa di unico nell’AT 
ebraico ed è una dottrina molto più significativa, per la 
mentalità semitica, che non quella dell'immortalità del- 
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l’anima. Infine, il messianismo di Dx porta la speranza 
di Israele nella salvezza al suo ultimo stadio prima della 
sua piena realizzazione nel NT. Anche se «il figlio del- 
l'uomo che viene sulle nubi del cielo» (7,13) non si ri- 
ferisce direttamente a un messia individuale (+ 26), da 
molto tempo questo termine era destinato ad assumere 
una tale connotazione e a diventare l’espressione prefe- 
rita con la quale Gesù di Nazaret avrebbe identificato 
se stesso. 

10 (XI) Struttura. Ecco le parti principali nelle 
quali può essere agevolmente diviso il libro di Daniele: 


(1) Imprese di Daniele e dei suoi compagni 
alla corte di Babilonia (1,1-6,29) 
(A) La prova del cibo (1,1-21) 
(B) Nabucodonosor sogna la statua composita (2,1-49) 


[25:10-12] 


(C) I compagni di Daniele nella fornace ardente 
(3,1-97) 
(D) Nabucodonosor sogna il grande albero 
(3,98[31]-4,34) 
(E) La scritta sul muro al banchetto di Baldassar 
(5,1-31) 
(F) Daniele nella fossa dei leoni (6,1-29) 
(II) Le visioni apocalittiche di Daniele (7,1-12,13) 
(A) Le quattro bestie (7,1-28) 
(B) II montone e il capro (8,1-27) 
(C) L'interpretazione delle 70 settimane (9,1-27) 
(D) La rivelazione delle guerre ellenistiche 
(10,1-12,13) 
(III) Altre imprese di Daniele (13,1-14,42) 
(A) Daniele salva la casta Susanna (13,1-64) 
(B) Daniele e i sacerdoti di Bel (14,1-22) 
(C) Daniele uccide il drago (14,23-42) 


COMMENTARIO 


11 (I) Imprese di Daniele e dei suoi compagni 
alla corte di Babilonia (1,1-6,29). I sei racconti di que- 
sta sezione sono superficialmente collegati tra loro, ed 
è probabile che originariamente circolassero in gran 
parte in forma autonoma. Essi rivelano una discreta co- 
noscenza dei costumi della Mesopotamia al tempo del- 
l'impero persiano, il che fa pensare che risalgano alme- 
no in parte a quel periodo. Comunque, i molti prestiti 
persiani presenti nell’ebraico e nell’aramaico in cui i 
racconti sono narrati, mostrano che nella loro forma 
presente essi non possono essere precedenti al periodo 
persiano. I nomi greci degli strumenti musicali in 
3,4.7.10.15 suggeriscono che almeno il racconto del c. 
3, così come ci è pervenuto, non può essere stato scrit- 
to prima dell’età ellenistica, anche se già prima di Ales- 
sandro Magno, la cultura greca si era diffusa abbon- 
dantemente nel Vicino Oriente. Alcune allusioni ad 
eventi storici dell'età ellenistica permettono una data- 
zione più precisa in questo periodo. Quando l’autore 
premise queste storie al racconto delle visioni, può dar- 
si che entro certi limiti le abbia rielaborate. Ma sicco- 
me essi già illustravano abbastanza bene le lezioni che 
egli voleva inculcare — la religione d’Israele è superiore 
alla saggezza pagana e il Dio d’Israele è in grado di li- 
berare i suoi fedeli da qualsiasi pericolo mortale — il 
compilatore lasciò quei racconti sostanzialmente come 
li aveva trovati. Non cercò neanche di fare di Nabuco- 
donosor il simbolo di Antioco IV Epifane, la bestia ne- 
ra del libro. 

12 (A) La prova del cibo (1,1-21). Il racconto, 
narrato in ebraico e non in aramaico come gli altri, 
probabilmente venne composto dall’autore per farne 
l'introduzione a tutta la raccolta, anche se per la sua 
composizione poté usare materiale preesistente. Qui 
egli prepara la scena e introduce i personaggi per le 
scene che seguono. I tre compagni hanno un ruolo 
chiaramente secondario nel resto del libro. Sono prota- 


gonisti solo nel racconto della fornace ardente, nel 
quale Daniele non appare. Nel c. 2 essi svolgono un 
ruolo minore, e nel resto del libro non vengono nem- 
meno menzionati. Tuttavia, nel c. 1, siccome devono 
essere introdotti, vengono praticamente messi sullo 
stesso piano di Daniele. Il significato di questo raccon- 
to doveva essere chiaro per i Giudei che Antioco IV 
Epifane si sforzava di costringere a mangiare la carne 
di maiale (1 Mac 1,62-63; 2 Mac 6,18; 17,1) — e cioè: il 
loro Dio, come non aveva permesso che i tre giovani 
esiliati a Babilonia soffrissero danno per il loro rifiuto 
di condividere cibi e bevande pagani, così nella presen- 
te persecuzione verrà in aiuto di coloro che si rifiutano 
di violare la legge mosaica. 

1. l’anno terzo: Questo anno dovrebbe essere il 606 
a.C., ma Nabucodonosor divenne re solo nel 605, e il 
suo primo assedio di Gerusalemme ebbe luogo nel 
597, poco dopo la morte di Ioiakim (cf. 2 Re 24,8-12). 
L'autore di Dx, che forse mette insieme 2 Re 24,1 (i tre 
anni durante i quali Ioiakim fu vassallo di Nabucodo- 
nosor) con 2 Cr 36,5-7 (Ioiakim prigioniero in Babilo- 
nia), non aveva molto interesse per questi dettagli sto- 
rici che non hanno alcuna incidenza sul suo messaggio 
spirituale; quindi questa sua inesattezza non è contraria 
all’inerranza della Scrittura. 2. L'antico nome ebraico 
di Babilonia (Gex 10,10; 11,2; Is 11,11; Zc 5,11) era 
Sennar — usato qui come un intenzionale arcaismo. del 
suo dio: Marduk, chiamato anche Bel (lett., «Signore», 
cf. commento a 1,7). 

3. Asfenaz (TM ‘a3/*n4z) pare un nome persiano più 
che accadico, anche se la sua etimologia è incerta. far 
glia nobile: Nel TM, part°mim, derivato forse da un 
termine persiano. Daniele e i suoi compagni, che ap- 
partenevano a questo gruppo (v. 6), sono quindi rap- 
presentati come membri dell’aristocrazia giudaica. rel- 
la scrittura e lingua dei Caldet: Non nella scrittura cu- 
neiforme dei Babilonesi, bensì nella ben nota letteratu- 
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ra magica dell'antica Mesopotamia. Il termine «Caldei» 
originariamente designava il popolo di lingua aramaica 
che aveva invaso Babilonia all’inizio del primo millennio 
e a cui appartenevano i re dell'impero neo-babilonese; 
viene usato con questo significato in 5,30; Esd 5,12. Ma 
in seguito, il termine servì a designare gli astrologi e in- 
dovini di professione, esperti nella letteratura magica 
babilonese; è questo il significato comune del termine in 
Dun. educati per tre anni: Secondo la comune prassi dei 
Persiani prescritta nell’ Avesta (Sacred Books of the East, 
2a ed., IV, 311ss.). vivande: Il TM legge patbag, da un 
vocabolo dell’antico persiano palibaga; forse l’autore 
usa questa parola straniera per alludere alla natura esoti- 
ca dei cibi. 6. I nomi ebraici sono: bànazyà, «YHWH è 
misericordioso», wi4’è/, «Chi appartiene a Dio?», e 
dzaryà, «YHWH è venuto in aiuto». 

13 7. Il nome di Daniele nel TM, beltSe’ssar, è 
una parola che l’autore certamente pensava contenesse 
il nome del dio babilonese Bel (cf. 4,5); in realtà esso è 
l'abbreviazione del nome babilonese bali !5u-w sur, 
«Proteggi la sua vita!», la cui forma completa dovreb- 
be iniziare con il nome di uno degli dèi di Babilonia — 
p. es. Marduk, Nabu o Bel. Le parole fadrab... méiak 
sono di derivazione incerta; il TM legge ‘#504-n°g6 in- 
vece di ‘ebed-n*bò, «servo di [del dio] Nabu». 

8. decise în cuor suo di non contaminarsi con le vi- 
vande del re e con il vino: L'autore presuppone che 
quei cibi e quelle bevande fossero proibiti dalla legge 
mosaica, ma l’unica legislazione pertinente sarebbe Lv 
11,1-47, una parte del Codice sacerdotale, che proba- 
bilmente non venne promulgato prima della fine del 
secolo v. Le norme alimentari più antiche che si trova- 
no nel Codice dell’alleanza (Es 21-23), nel Dr e nel Co- 
dice di santità (Lv 17-26), note ai Giudei del secolo VI, 
erano molto più liberali. L'autore di 2 Re 25,29-30 non 
trovava niente di male nel fatto che a Ioiachin in esilio, 
il vitto quotidiano fosse «assicurato per sempre dal re 
di Babilonia» — un testo che servì come fonte letteraria 
per il presente passo. Qui, però, il punto di vista è 
quello dei Giudei del Il secolo, durante il quale l’asti- 
nenza da qualsiasi cibo «pagano» era diventata la pie- 
tra di paragone del giudaismo ortodosso. 12. Una pro- 
va spirituale di dieci giorni è un motivo comune nella 
letteratura apocalittica (cf. Ap 2,10; Giu 19,8; T. Giu- 
seppe 2,7; Pirge ’Abot 5,4). 15. le loro facce erano più 
belle: Letteralmente: «il loro aspetto era migliore»; an- 
che secondo il quasi contemporaneo Gd 8,6-7, il di- 
giuno migliora la salute e l’aspetto della persona. 

17. Dio concesse... di conoscere: Anche se l’autore 
può essere stato influenzato dall’idea molto diffusa al 
suo tempo che il digiuno è una preparazione indispen- 
sabile per ricevere rivelazioni celesti, egli considera la 
straordinaria sapienza dei giovani non come risultato 
automatico della loro vita ascetica, bensì come un do- 
no di Dio. 19-20. Questa affermazione generale sulla 
superiore sapienza dei giovani serve ad introdurre i 
racconti che seguono e che forniscono alcuni esempi 
della superiore abilità di Daniele nell’interpretare sogni 
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e presagi. 21. il primo anno del re Ciro: È il 539-538. 
L'autore non si preoccupa né dell’età di Daniele — a 
quel tempo avrebbe avuto quasi 90 anni, se nel 606 (v. 
1) era un giovane di 20 anni — né della chiara incon- 
gruenza con la data del terzo anno del re Ciro in 10,1, 
che può venire da una fonte diversa (ma vedi commen- 
to a 10,1). Lo scopo di questa data è probabilmente in- 
dicare che Daniele fu esonerato dal servizio a corte 
l’anno in cui Ciro emise il suo editto a favore dei Giu- 
dei (Esd 1,1-4). 

14 (B) Nabucodonosor sogna la statua compo- 
sita (2,1-49). Questo racconto contiene una apocalisse 
all’interno di un racconto. Lo scopo della narrazione è 
di dimostrare la superiorità della sapienza data dal Dio 
d’Israele, sulla tanto vantata sapienza mondana dei pa- 
gani, come è dimostrato dall’abilità di Daniele di indo- 
vinare e interpretare il sogno di Nabucodonosor, cosa 
che gli indovini pagani non erano riusciti a fare. (Si no- 
ti il parallelismo con il racconto di Giuseppe in Gex 
40-41). La lezione che l’autore voleva che i suoi con- 
temporanei, nel loro conflitto con il paganesimo elleni- 
stico, imparassero da questo racconto, è contenuta nel 
v. 47: il Dio d'Israele è «il Dio degli dèi, Signore dei re 
e rivelatore dei misteri». 

Nonostante tutto, questo racconto qui ha una im- 
portanza veramente secondaria. Essa serve soprattutto 
come cornice per la visione apocalittica che il re ebbe 
della statua composta da più metalli. Questa visione di 
quattro diversi metalli rappresenta i quattro regni pa- 
gani che si succederanno nel dominio del mondo allora 
conosciuto ma che alla fine saranno soppiantati dal re- 
gno del popolo eletto di Dio: essa quindi è fondamen- 
talmente identica, quanto a significato, alla visione 
apocalittica delle quattro bestie nel c. 7 — il che eviden- 
zia il legame essenziale che unisce la prima e l’ultima 
delle sezioni aramaiche del libro, entro una precisa 
unità letteraria. Lo scopo di queste due visioni, come 
anche delle altre visioni apocalittiche dei cc. 8-12, è di 
rafforzare la fede dei contemporanei dell’autore nel de- 
finitivo avvento del regno escatologico di Dio. 

Anche se il racconto del c. 2, con la sua visione della 
statua composita, può aver ricevuto la sua forma attua- 
le solo durante il regno di Antioco IV Epifane, è chia- 
ramente basato su materiale più antico — sia racconti 
scritti sia tradizioni orali di natura folcloristica. È diffi- 
cile dire fino a che punto il nostro autore abbia trovato 
questi materiali già fusi in un unico racconto, o in che 
misura sia stato lui a fonderli insieme, ma la loro esi- 
stenza è irrefutabilmente rivelata dalle incongruenze e 
dalla scarsa scorrevolezza della narrazione. 

1. nel secondo anno: La data non concorda con 
1,1.5.18, in cui si dice che Nabucodonosor era re da al- 
meno tre anni quando incontrò Daniele per la prima 
volta. L'autore non fa niente per armonizzare la fonte 
più antica che usa qui con il suo racconto introduttivo 
(c. 1). 2. Caldei: Qui e quasi sempre in Dr: «astrologi», 
«indovini» (cf. commento a 1,4). Questo termine e 
quelli che precedono hanno in Dx lo stesso significato 
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generale (cf. 1,20; 2,10.27; 4,4; 5,7.11.15). 4. aramaico: 
Una glossa per avvertire il lettore che quanto segue da 
qui fino a 7,28 è in aramaico e non in ebraico (— 7). vi- 
vi per sempre!: Un saluto derivato dall’accadico e che 
fu in uso fino al periodo musulmano, per rivolgersi ai 
re di Persia; per saluti simili, cf. 1 Re 1,31; Ne 2,3. 5. 
questa è la mia decisione: Letteralmente: «La cosa è de- 
cretata [persiano ‘4244’] da me»; quindi questo decreto 
del re è immutabile e irrevocabile sotto la legge dei 
Medi e Persiani (6,9). Il saggio non solo deve interpre- 
tare il sogno, glielo deve anche raccontare! Nabucodo- 
nosor non aveva dimenticato il sogno, come pensava 
Flavio Giuseppe (Ax. Iud, 10.10.3 $ 195); piuttosto 
usava questo stratagemma per vedere fino a che punto 
potesse fidarsi dell’interpretazione degli indovini. 

15 13-23. Questa sezione è chiaramente una in- 
serzione tardiva all’interno di una forma preesistente 
del racconto. Il v. 24 scorrerebbe più fluidamente dopo 
il v. 12; d’altra parte, i vv. 25-26 (il re non conosce an- 
cora Daniele) sono in conflitto con il v. 16 (Daniele en- 
tra con sicurezza nella corte e il re accoglie la sua ri- 
chiesta). Il v. 16 presuppone 1,18-20, è quindi chiaro 
che è di mano dell’autore del libro, il quale compose il 
c. 1 come introduzione ai racconti preesistenti dei cc. 
2-6. 14. Daniele rivolse parole piene di saggezza: Si 
comporta come lo scriba saggio di Sir 39,1-11. 17-18. I 
tre compagni di Daniele non vengono nominati altrove 
nel c. 2: un’altra indicazione che i vv. 1-23 furono inse- 
riti nel racconto preesistente dall’autore del c. 1. 19. #/ 
mistero: In aramaico, réz4, derivato dalla parola persia- 
na rdz, «segreto»; sul concetto pre-cristiano semitico di 
«mistero», cf. R.E. BROWN, CBO 20 [1958] 417-443, e 
J.A. FITZMYER, Genesis Apocryphon [Roma 19717] 78. 

20-23. In questo inno di lode, Daniele ringrazia Dio 
per avergli rivelato il sogno del re. La nota fondamen- 
tale di tutto il libro risuona nell’affermazione che il Dio 
d'Israele «alterna tempi e stagioni», è cioè padrone 
della storia umana, «depone i re e li innalza»; per que- 
sto egli può portare, e porterà senza fallo, la storia 
umana al suo apice: l'instaurazione del suo regno esca- 
tologico universale sulla terra. Per un'analisi poetica di 
questo inno, cf. A.A. Di LELLA in Studia Hierosolymi- 
tana 3 (1982) 91-93. La stessa idea è essenzialmente il 
tema di Ap. 

28. alla fine dei giorni: Cioè nell’ultimo periodo del- 
la storia quando Dio stabilirà il suo regno sulla terra. #/ 
tuo sogno... letto: Ci aspetteremmo subito il racconto 
del sogno. Tra l’altro, il v. 29 pare nient'altro che una 
variazione del v. 28. Forse l’autore ha inserito i vv. 28- 
29 da un’altra fonte, per mettere in evidenza l’afferma- 
zione del v, 30: questa rivelazione del piano di Dio nel- 
la storia umana viene veramente da Dio e Daniele è 
semplicemente un suo strumento. 

31. L'immagine che il re vide nel sogno era simile 
alle ben note statue colossali di Menfi, Rodi, Atene e 
Roma: solo che incuteva più terrore. 32. L'antico con- 
cetto che la storia del mondo è divisa in quattro età 
sempre meno felici, caratterizzate dai quattro metalli 
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di valore decrescente — oro, argento, bronzo e ferro — 
era stato reso celebre da Esiodo (Le opere e i giorni, 
109-180). Qui è rispecchiata anche la variante persiana 
di questo concetto delle quattro età: età dell'oro, del- 
l’argento, del bronzo e del ferro mescolato con argilla. 
33. i piedi in parte di ferro e in parte di creta: Non è 
chiaro come debba essere pensata questa mescolanza 
di ferro e di creta: forse si tratta o di una struttura di 
ferro riempita con terracotta o un nucleo di terracotta 
rivestito di ferro, simile alla statua di argilla e bronzo 
di Bel in 14,7. 

16 36-45. Un tempo, i quattro regni di Dr veni- 
vano fatti corrispondere agli imperi babilonese, medo- 
persiano, greco-seleucide, e romano. Questa teoria, so- 
stenuta da Gerolamo, veniva considerata nel passato 
come l’interpretazione «tradizionale» cattolica (in rela- 
zione con il tentativo di far culminare le «settanta setti- 
mane di anni» di 9,24-27, con la morte di Gesù Cri- 
sto). Ma oggi una tale teoria troverebbe ben pochi so- 
stenitori tra gli esegeti cattolici. L’interpretazione del 
sogno data da Daniele e la descrizione e interpretazio- 
ne della visione delle quattro bestie che rappresentano 
gli stessi quattro regni, così come viene data nel c. 7, 
dicono inequivocabilmente che si tratta dei regni dei 
Babilonesi, dei Medi, dei Persiani e dei Greci. Le iscri- 
zioni dell’antico impero persiano parlano di tre succes- 
sivi imperi: gli Assiri, i Medie i Persiani. Dopo il perio- 
do di Alessandro Magno gli storici greci a questa serie 
tradizionale aggiunsero un quarto impero — l’impero 
greco. I Giudei del periodo ellenistico, considerando 
tutte le dinastie assiro-babilonesi come una sola unità, 
nel loro conteggio dei quattro imperi del mondo, sosti- 
tuirono l’Assiria con Babilonia (con la quale avevano 
maggiore familiarità). Tra l’altro, siccome Ciro, il con- 
quistatore di Babilonia, ed i suoi successori, si facevano 
chiamare «re dei Medi e dei Persiani», era naturale per 
i Giudei collocare cronologicamente i Medi tra i Babi- 
lonesi e i Persiani. Anche se da tutto questo risultava 
l’errore storico di attribuire ai Medi la conquista di Ba- 
bilonia, che invece era stata conquistata dai Persiani 
dopo che ebbero sottomesso i Medi, il nostro autore 
segue ugualmente questa idea popolare giudaica della 
storia del mondo. 38. su sei la testa d’oro: Nabucodo- 
nosor viene così identificato, con il suo impero neo-ba- 
bilonese, con il primo dei quattro regni. 39. ur altro re- 
gno inferiore al tuo: Il regno dei Medi era di poco infe- 
riore all'impero babilonese. x terzo regno... che domi- 
nerà su tutta la terra: L'impero di Alessandro, conqui- 
statore del mondo. 41-45. dita: Non menzionate nel so- 
gno e quindi probabile inserzione dell’autore nel rac- 
conto primitivo. #/ regno sarà diviso: Dopo la morte di 
Alessandro, l’impero greco fu diviso tra i suoi generali, 
in particolare (per quanto riguarda i Giudei della Pale- 
stina) tra il regno tolemaico d’Egitto e il regno seleuci- 
de di Siria. si uniranno per via di matrimoni ma non po- 
tranno diventare una cosa sola: Si riferisce probabil- 
mente al matrimonio di Antioco II con Berenice, figlia 
di Tolomeo II Filadelfo, nel 250 circa, matrimonio che 
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non sfociò nella pace tra i due regni, ma nella guerra 
(vedi commento a 11,6). Cf., però, 11,17. a/ tempo di 
questi re: Ginsberg traduce «al tempo di questi regni», 
(leggendo molkayyd' invece di malkayyd’), e dà questo 
significato: «mentre i primi tre regni dureranno anco- 
ra» (invece il quarto regno, quello greco, è stritolato 
dalla «pietra»). Egli conclude che per il periodo elleni- 
stico, questo fu vero soltanto dal 292 al 261, quando 
esistevano un regno nominale di Babilonia e i resti dei 
regni dei Medi (Atropatene) e dei Persiani (Perside). 
Per cui la forma originaria di questo capitolo dovrebbe 
essere stata scritta in quel periodo. Ginsberg considera 
2,4b-43 come un'aggiunta piuttosto tarda, scritta tra il 
246 e il 220. quella pietra che tu hai visto staccarsi dal 
monte non per mano d'uomo: Daniele interpreta la pie- 
tra come il regno che il Dio del cielo stabilirà; esso 
porrà fine a tutti questi regni pagani e durerà per sem- 
pre. Il simbolismo della ‘pietra’ che rappresenta il po- 
polo santo ricorre anche in altri passi dell’AT (Sa/ 
118,22; /s 51,1; cf. anche /s 18,14; 28,16). Nel NT (Mc 
12,10-11; M? 21,42; Lc 20,17-18; Rex 9,32-33; 1 Pt 2,6- 
8), il senso di questi testi viene trasferito dal regno teo- 
cratico al Re, Gesù Cristo. 


(FLUSSER, D., «The Four Empires in the Fourth Sibyl and in 
the Book of Daniel», Israel Orsental Studies 2 [1972] 148-175; 
SIEGMAN, E.F, «The Stone Hewn from the Mountain», CBQ 
18 [1956] 364-379). 


46-49. Esattamente come Giuseppe venne innalzato 
dal Faraone ad un posto molto importante nel gover- 
no, come ricompensa per avergli spiegato il suo sogno 
(Ger 41), così allo stesso modo Daniele viene innalzato 
da Nabucodonosor a una carica più o meno di primo 
ministro, mentre i suoi compagni (che di nuovo com- 
paiono come elementi secondari del racconto) vengono 
nominati governatori locali. Sorprende non poco vede- 
re Daniele che accetta senza esitazione il sacrificio e il 
culto offertogli come a un dio (cf. Af 14,11-17). Proba- 
bilmente l’autore considerava questo onore divino reso 
non tanto a Daniele quanto al Dio di Daniele (così Ge- 
rolamo). Per una diversa interpretazione, cf. B.A. MA- 
STIN, ZAW 85 (1973) 80-93. Questo racconto antico, 
che ritrae il re pagano come praticamente convertito al 
giudaismo, non fu rielaborato in questo punto dall’au- 
tore del libro, per fare di Nabucodonosor il tipo di An- 
tioco IV Epifane. 

17 (C) I compagni di Daniele nella fornace ar- 
dente (3,1-97). Da un punto di vista letterario, questo 
racconto haggadico è collegato solo vagamente con le 
altre narrazioni del libro; basta dire che Daniele non 
viene neanche nominato. Al contrario, esso riguarda i 
tre giovani giudei i quali, nella forma originale del rac- 
conto, sono identificati con i loro nomi «babilonesi». 
Lo scopo del racconto è mostrare che il Dio d’Israele 
protegge il suo popolo dal male finché gli rimane fede- 
le (vedi v. 95). Anche se il racconto come tale è proba- 
bilmente anteriore al III secolo, il suo messaggio si ad- 


diceva bene ai Giudei di Palestina al tempo di Antioco 
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IV Epifane, il quale pose un idolo pagano nel Tempio 
di Gerusalemme e ordinò ai Giudei di partecipare al 
culto pagano, sotto pena di morte (1 Mac 1,43-62; 2 
Mac 6,1-11), proprio come Nabucodonosor aveva ordi- 
nato ai tre giovani di rendere culto al suo idolo pagano. 
Comunque bisogna dare atto al compilatore che incor- 
porò questo racconto nel ciclo di Dr e lo pubblicò al 
tempo dei Maccabei, di non averlo riscritto nel tentati- 
vo di fare di Nabucodonosor il tipo di Antioco IV Epi- 
fane. Anzi, egli lasciò che il racconto finisse come fini- 
va originariamente, con il re che emana una legge a di- 
fesa della religione giudaica — una situazione ideale che 
avrebbe rallegrato la totalità dei Giudei. 

Un espediente letterario peculiare di questo raccon- 
to è la ripetizione frequente di determinati gruppi di 
parole, quali i nomi di strumenti musicali (vv. 
5.7.10.15), i titoli dei funzionari governativi (vv. 2- 
3.94), nonché «popoli, nazioni e lingue», nel senso di 
«popoli e nazioni di ogni lingua» (vv. 4.7.96; ma la stes- 
sa espressione si trova in 3,98; 5,19; 6,26; 7,14). Allo 
stesso modo, ricorrono più e più volte delle frasi fisse — 
p. es. «La statua che il re Nabucodonosor aveva fatto 
erigere» (vv. 3.5.7; cf. 12.14.18). 

1. una statua d'oro: Non del re stesso, ma del suo 
dio pagano; rendere culto alla statua equivaleva a servi- 
re il dio che essa rappresentava (vv. 12.14.18, ecc.). alta 
sessanta cubiti e larga sei: Alta circa 27 me larga 2,7. La 
grande altezza è ovviamente sproporzionata rispetto a 
una così limitata larghezza, tanto che il monumento 
pare più un obelisco che una statua, ma va tenuto pre- 
sente l’uso del sistema numerico sessagesimale dei Ba- 
bilonesi. Dura: Nell'antica Mesopotamia molti toponi- 
mi iniziavano con questa parola, la quale in accadico si- 
gnifica «fortezza»; può darsi che nel nostro racconto 
non si alluda a nessun luogo in particolare. 2. sazrapi... 
questori: L’esatto significato di alcuni di questi termini 
nell’originale è incerto; pare comunque che siano esat- 
tamente disposti in ordine di importanza decrescente. 
Di questi sette termini, due (signayyd’, «prefetti»; 
pabdwdtd', «governatori») sono di origine accadica e 
gli altri cinque di origine persiana: potrebbe essere un 
segno che il racconto originario narrato in questo capi- 
tolo ebbe origine nel periodo persiano. 5. Di questi sei 
strumenti musicali, tre hanno nomi greci: #it4rés (così 
il ke17b), «cetra»; pfsanterin, «salterio», una specie di 
arpa; e s4mfonyé (per il termine greco da cui è derivata 
«sinfonia»), «zampogna»(?). Difficilmente questi stru- 
menti possono essere stati introdotti nel racconto pri- 
ma del periodo ellenistico. 6. L'esecuzione di criminali 
per mezzo del fuoco, benché rara nei tempi antichi, 
non era sconosciuta né in Israele (Gex 38,24; Lv 20,14; 
21,9) né in Babilonia (Codice di Hammurabi, $$ 110 e 
157; Ger 29,22). I martiri giudei durante la persecuzio- 
ne di Antioco IV Epifane a volte furono bruciati vivi (2 
Mac 6,11; 7,5). La fornace ardente pare che qui venga 
descritta come una calcara (cf. i vv. 20-23), anche se 
può esserci un’eco dell’usanza cananeo-fenicia di getta- 
re vittime umane in una fornace ardente in onore di 
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Moloch; qui dunque la fornace può essere vista come 
una sorta di altare degli olocausti di fronte alla statua 
(così Steinmann). 

18 8-12. Questo racconto, come quello del c. 6, 
contiene anche il motivo della gelosia professionale tra 
i funzionari di corte, come nella storia di Ahigar e in 
quella di Mardocheo (Est 3); i tre giudei ai quali erano 
stati «affidati gli affari della provincia di Babilonia», 
furono accusati, certamente per invidia, dai Caldei 
(cioè dagli indovini di professione), i quali, come corti- 
giani, avevano libero accesso al re. 17-18. La traduzio- 
ne esatta di questi due versetti è alquanto discussa, ma 
il loro senso generale è chiaro: i tre giudei non mettono 
in dubbio che Dio possa salvarli; anzi lo affermano, ma 
nello stesso tempo asseriscono che anche se Dio deci- 
desse di non salvarli, essi si rifiuterebbero lo stesso di 
venerare un idolo. Cf. PW. Coxon, VT 26 (1976) 400- 
409. 21. mantelli, calzari, turbanti: Il significato di que- 
sti rermini nell’originale è incerto; tutte e tre le parole 
si riferiscono ad articoli di abbigliamento persiani; da 
un confronto con parole persiane simili, pare debbano 
essere tradotte con: «calzoni», «camicie», «cappelli». I 
capi di abbigliamento vengono menzionati per sottoli- 
neare la particolare natura del miracolo — cioè il fuoco 
aveva bruciato le corde con cui i tre giudei erano legati, 
ma non i loro vestiti (vv. 92.94). 

24-90. Questa parte del capitolo che comprende la 
preghiera di Azaria (vv. 26-45) e l’inno dei tre giovani 
(vv. 52-90a), con l'introduzione (vv. 24-25), l'intermez- 
zo (vv. 46-51), e la conclusione in prosa (v. 90b-97), ci è 
giunta solo nella versione greca e nelle antiche tradu- 
zioni ricavate dalla stessa. L'originale era o in ebraico o 
in aramaico. Anche se assente dal TM, questo cosid- 
detto «frammento deuterocanonico» è sempre stato 
considerato parte delle Scritture canoniche ispirate. 
Comunque non fa parte del racconto originario, è piut- 
tosto un’aggiunta fatta da un autore ispirato che prese 
delle preghiere liturgiche già esistenti, le adattò un po- 
co, e le inserì a questo punto, con poche frasi sue per 
creare un collegamento più scorrevole. 

26-45. La preghiera che qui viene messa in bocca ad 
Azaria, è una «supplica collettiva», che include un ri- 
conoscimento di colpevolezza a livello nazionale, ed è 
simile alle più antiche preghiere di 9,4-19 e alle pre- 
ghiere di Esd 9,6-15 e Bar 1,15-3,8. 32. un re iniquo, il 
più malvagio su tutta la terra: L'allusione a Antioco IV 
Epifane è più che chiara. 46-51. Alcuni esegeti conside- 
rano questo intermezzo in prosa come parte del rac- 
conto originale, perché prepara il lettore alla sorpresa 
del re quando vede un angelo con i tre giovani nella 
fornace (vv. 91-92). Ma la natura secondaria di questa 
inserzione risulta evidente dalla incoerenza tra il v. 46 
(«I servi del re che li avevano gettati dentro non cessa- 
rono di aumentare il fuoco nella fornace») e il v. 22 
(«Ma quegli uomini che... avevano acceso al massimo 
la fornace per gettarvi Sadrach, Mesach e Abdenego, 
rimasero uccisi dalle fiamme») e qui l’effetto dramma- 
tico è più forte perché manca la spiegazione previa del- 


[25:18-19] 


la presenza dell’angelo. 52-90. Questo inno di lode, a 
parte l’aggiunta alla fine (vv. 89-90), è formato da due 
litanie, simili alle litanie del Sa/ 136, in cui ogni emisti- 
chio, cantato da un solista o da un coro, è seguito dalla 
ripetizione dello stesso ritornello, cantato dal popolo. 
La prima litania (vv. 52-56) è una dossologia. La secon- 
da (vv. 57-87) è un invito a tutte le creature di Dio a lo- 
darlo, simile all’appello alla lode del $4/ 148, ma più 
lungo (cf. anche la litania nel testo ebraico dopo Str 
51,12). 88-90. Questi versetti furono aggiunti all’inno 
preesistente quando venne inserito nel racconto di Dx 
3. Lo scrittore non bada che i tre giovani (qui chiamati 
con i loro nomi ebraici!) stanno cantando essi stessi 
l’inno e quindi non c’è bisogno di invitarli a farlo. Co- 
munque in risposta all’invito essi rispondono con i suc- 
cessivi quattro versi: «ci ha scampati in mezzo alla 
fiamma ardente», parole che qui vanno prese alla lette- 
ra, anche se originariamente simili espressioni erano 
semplici metafore per dire la liberazione da qualsiasi 
pericolo mortale (cf. p. es. l’inno in Str 51,1-12, cheè a 
sua volta un centone di passi presi dai Salmi). 


(CHRISTIE, E.G., «The Strophic Arrangement of the Benedici- 
te», JBL 47 [1928] 188-193). 


91-97. (vv. 24-30 nel TM). Il re riconosce il miraco- 

lo. 92. simile nell'aspetto a un figlio di Dio: Un essere 
soprannaturale, un «angelo» (v. 95) (lo stesso termine, 
ma al plurale, appare in Gè 1,6; 2,1; 38,7; Sal 29,1; 
89,7). 93. Dio altissimo: Anche se usato dagli Israeliti, 
specialmente nei Salmi, parlando di YHWH, questo 
termine, che ha una lunga storia nella religione semiti- 
ca del nord-ovest, dagli scrittori dell’AT veniva consi- 
derato come il nome mediante il quale il loro Dio era 
conosciuto dai non-israeliti — p. es. Melchisedek (Gex 
14,18), Balaam (Nr 24,15), e dal re di Babilonia (Is 
14,14). 95-96. Non si dice che il re si è convertito al 
giudaismo, ma che emana una legge che lo rende reli- 
gione legittima del suo regno, protetta dall’autorità ci- 
vile. È, quindi, l’antitesi di Antioco IV Epifane, il quale 
aveva proibito la pratica del giudaismo. 97. La conclu- 
sione del racconto si riallaccia al motivo della gelosia 
dei cortigiani; alla fine i tre giovani, che sono giusti, 
trionfano e sono ricompensati con una promozione po- 
litica. 
19 (D) Nabucodonosor sogna il grande albero 
(3,98[31]-4,34). Per una analisi poetica di 3,98[31]- 
100[33], cf. A.A. DI LELLA in Studia Hierosolymitana 3 
(1982) 93-94. Questo racconto è scritto nella forma di 
una lettera enciclica o di proclama emanato da Nabu- 
codonosor in prima persona; il re narra di una strana 
visione che ha avuto e della sua pazzia che ne è seguita. 
A metà del racconto, tuttavia, si parla del re in terza 
persona (vv. 16-30, o per lo meno 25-30), anche se alla 
fine si ha un ritorno alla prima persona. Se lo scrittore 
fece questi cambiamenti intenzionalmente, il suo scopo 
doveva essere quello di suggerire che il re stesso non 
poteva fare un resoconto logico di quanto gli era acca- 
duto durante la sua malattia mentale. 
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In genere questo racconto si presenta simile a quel- 
lo del c. 2; in ambedue le storie, Nabucodonosor fa un 
sogno che solo Daniele riesce ad interpretare. Tuttavia 
questo sogno non riguarda un futuro lontano come nel 
c. 2, bensì la sorte dello stesso re: diventerà pazzo e vi- 
vrà per sette anni come una bestia, esiliato dall’umano 
consorzio. La cosa si avvera, ma dopo questo periodo, 
egli ricupera la ragione e torna sul suo trono, dove rin- 
grazia Dio per la guarigione. La morale del racconto è 
espressa nelle parole finali: Dio umilia i superbi: a lui 
solo appartiene ogni gloria (v. 34). Sulla possibilità di 
una base storica della pazzia del re, vedi commento a 
4,25-34. 

4. esposti il sogno: Il re non pretende che i suoi ma- 
ghi indovinino il sogno né li minaccia di morte se non 
ci riusciranno, come nel c. 2. 6. il Dio santo: In aramai- 
co questo termine (’è/40în gaddifin) è plurale e quindi 
a volte viene tradotto (come nella Vg) «gli dèi santi»; 
Nabucodonosor, di conseguenza, starebbe parlando 
come un politeista (così Gerolamo). È più probabile, 
però, che questo termine debba essere inteso, allo stes- 
so modo del corrispondente termine ebraico ‘èl6hfa, 
come un singolare; l’espressione ebraica completa 
equivalente, ’&/6hf gedofîm, in Gs 24,19 viene infatti 
usata per designare YHWH. 

7-14. Per una analisi di questi versetti come poesia, 
cf. A.A. DI LELLA in CAQUOT A. — DELCOR M. (edd.), 
Mélanges bibliques et orientaux en l'honneur de M. 
Henrt Cazelles (AOAT 212, Neukirchen-Vluyn 1981) 
247-258. Questo racconto dell’albero simbolico che 
viene tagliato pare un prestito da Ez 31, dove il grande 
albero del Libano, simbolo del re d'Egitto, viene an- 
ch’esso «tagliato» (31,12) «perché si era elevato in al- 
tezza e aveva messo la cima fra le nubi e il suo cuore si 
era inorgoglito per la sua grandezza» (31,10). 8. /a sua 
cima giungeva al cielo: C£. la torre di Babele «la cui ci- 
ma toccava il cielo» (Gen 11,4) e il re di Babilonia in 
Is 14,14 che orgogliosamente annuncia: «salirò sulle 
regioni supreme delle nubi»; in tutti questi casi, gli 
scrittori biblici avevano di mira l'orgoglio insolente 
che pretende di innalzare gli esseri umani al di sopra 
di Dio. 9. Come in Ez 31,8-9, anche qui c’è un’eco del 
tema del paradiso: Nabucodonosor vorrebbe sostituir- 
si a Dio nel sostentare la vita umana. Per il grande al- 
bero da frutta con uccelli di ogni specie tra i suoi ra- 
mi, cf. anche Ez 17,22-24. 10. un vigilante e un santo: 
(‘îr w°gaddî$; c£. v. 14). Questo capitolo è l’unico passo 
dell’AT in cui il termine ‘, «sentinella», è usato in rife- 
rimento a un angelo, mentre il termine viene comune- 
mente usato, in questo senso, negli apocrifi e nella LQ. 
Anche se l'idea degli angeli come «sentinelle» può es- 
sere stata influenzata dalle concezioni pagane (p. es. 
persiane), non è però estranea neanche ai più antichi li- 
bri dell’AT (p. es. Ze 4,10; Is 62,6). 12. il ceppo con le 
radici: Cf. Is 11,1; 6,13. sia bagnato... e la sua sorte sta 
insieme con le bestie sui prati: Il passaggio dal simbolo 
a colui che è simboleggiato, lo troviamo anche in Ez 
31,14-18. 14. Per il concetto degli angeli che formano 
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la corte di Dio, cf. 1 Re 22,19-23; Gb 1,6-12; 2,1-6; Sal 
89,7-8. l’Altissimo domina sul regno degli esseri umani: 
In Dr: questo è un tema fondamentale: alla fine il regno 
di Dio trionferà su tutti i regni di questo mondo (cf. 
Ap 11,15). 20. legato con catene di ferro e di bronzo: 
Non si deve pensare ad un cerchio di metallo attorno 
al tronco di un albero per impedirgli di spezzarsi, ma 
piuttosto alle catene con le quali venivano tenuti a fre- 
no i pazzi (Gerolamo). 22. Il re è affetto da zoantropia 
(una forma di malattia mentale per la quale una perso- 
na si crede mutata in un animale); la vittima si compor- 
ta come un animale, nel nostro caso come un bue. 24. 
Queste parole dicono chiaramente l'efficacia delle 
azioni buone, specialmente degli atti di carità, per otte- 
nere il perdono dei peccati (cf. anche Td 12,9; 14,11). 

20 25. tutte queste cose avvennero al re Nabuco- 
donosor: Nessuna testimonianza storica parla di una 
malattia mentale da cui sarebbe stato affetto questo fa- 
moso re di Babilonia. Sembra, però, che circolassero 
dei racconti popolari sulla pazzia dell'ultimo re di Ba- 
bilonia, Nabu-na’'id (meglio conosciuto come Naboni- 
de). Benché questo re fosse in realtà un sovrano capa- 
ce, molti tra i suoi sudditi dovettero credere che la sua 
mente fosse piuttosto squilibrata: infatti egli aveva la 
strana abitudine di trascorrere lunghi periodi nel suo 
ritiro di Tema, un’oasi del deserto arabico. I sacerdoti, 
che egli si era alienati col favorire il culto della divinità 
lunare Sin di Carran, dopo la sua detronizzazione dif- 
fusero certamente delle calunnie sul suo conto. È pro- 
babile, quindi, che la storia della pazzia di Nabucodo- 
nosor in Dx 4 in realtà riguardasse originariamente 
questo ultimo re di Babilonia. Tale supposizione è di- 
ventata tanto più plausibile dopo la scoperta avvenuta 
a Qumran, di un frammento di una «preghiera di Na- 
bonide» ( J.T. MiLIk, RB 63 [1956] 407-411; vedi an- 
che D.N. FREEDMAN, BASOR 145 [1957] 31-32). In 
questa preghiera, Nabonide scrive, in prima persona, 
che un tempo era stato colpito per volere di Dio, da 
una malattia della pelle, che lo aveva costretto a vivere 
separato dagli altri esseri umani per sette anni, finché 
Dio gli aveva inviato un indovino giudeo che gli aveva 
detto di confessare i suoi peccati e di dare onore e glo- 
ria al vero Dio e di non avere fiducia in idoli di argento 
e oro, bronzo e ferro, legno, pietra o argilla. Probabil- 
mente esiste una qualche fonte comune per questa pre- 
ghiera e per la storia della settennale follia di Nabuco- 
donosor in Dr: 4. In ogni caso, questo frammento ed 
altri minori trovati a Qumran testimoniano l’esistenza 
di una sorta di «ciclo di Daniele» di racconti popolari 
diffusi tra i Giudei negli ultimi secoli dell'era precri- 
stiana, parecchi dei quali furono usati dall'autore ispi- 


rato di Dy 4. 


(Coxon, P.W.,, «The Great Tree of Daniel 4», in A Word in 
Season, JSOTSup 42 [Sheffield 1986] 91-111; HARTMAN, L.E, 
«The Great Tree and Nabuchodonosor's Madness», BCCT 
75-82; MCNAMARA, M., «Nabonidus and the Book of Da- 
niel», ITQ 37 [1970] 131-149; REED, W. L., «Nabonidus, 
Babylonian Reformer or Renegade?», LTQ 12 [1977] 21-30). 
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21 (E) La scritta sul muro al banchetto di Bal- 
dassar (5,1-31). Lo schema di questo racconto — un 
enigma che solo Daniele riesce a risolvere ricevendo 
per questo una ricompensa — è fondamentalmente lo 
stesso dei racconti contenuti nei cc. 2 e 4, ma la sua so- 
stanza è molto diversa. Qui l'arcano da risolvere non è 
una visione data da Dio in sogno, bensì delle parole 
misteriose scritte dalla mano di Dio sulla parete della 
sala reale. In questo racconto, il re non è il medesimo 
che nei precedenti, né quanto alla persona né quanto al 
carattere. Questo re non si pente e la sua condanna è 
assoluta. Infine, abbiamo qui una morale diversa: Dio 
punisce coloro che, invece di glorificare lui, nelle cui 
mani sta la sorte delle loro vite, venerano gli idoli e 
profanano i suoi vasi sacri in un banchetto sacrilego. 
Nonostante tutto, però, questa storia è strettamente 
collegata, da un punto di vista letterario, con quella 
che precede. Il re infatti viene presentato come figlio 
del re del racconto appena narrato, ed inoltre egli 
ascolta la narrazione di quanto accadde al padre quasi 
nelle stesse parole del racconto precedente. 

L'assenza di una qualsiasi allusione alla persecuzio- 
ne del re contro i Giudei, fa pensare che questo rac- 
conto sia nato prima dell’epoca di Antioco IV Epifane; 
di fatto, il suo enigma - il significato delle ermetiche 
parole Mene, Tekel, Peres — doveva avere già in prece- 
denza una sua storia autonoma. La morale, però, era 
molto pertinente per l'epoca di Antioco IV Epifane. 
Come Baldassar, questo re della Siria aveva anche lui 
profanato i sacri vasi del Signore (2 Mac 5,16; 1 Mac 
4,9). Quindi i Giudei perseguitati potevano attingere 
da questo racconto la speranza che anche Antioco IV 
Epifane avrebbe subito un destino simile a quello di 
Baldassar. 

1. Il nome di Baldassar nel TM è belia'ssar. In LXX, 
Vg e Douay ricorre con la stessa grafia del nome babi- 
lonese di Daniele, «Baltas(s)ar». Il nome accadico era 
certamente Bél-farra-usur, «O Bel proteggi il re!» e il 
Baldassar di Dr (nominato anche in 7,1; 8,1) è senza 
dubbio il Be/-Sarra-usur storico che era figlio dell’ulti- 
mo re caldeo di Babilonia, Nabonide, e come principe 
ereditario assistette il padre nel governo del regno, ma 
non ebbe mai il titolo di «re», né mai presiedette i fe- 
steggiamenti per l’anno nuovo in Babilonia, neanche 
quando Nabonide, in occasione delle feste, era assente 
dalla capitale, perché quel diritto spettava unicamente 
al re (cf. R.P. DOUGHERTY, Nabonidus and Belshazzar 
[New Haven 1929]). 2. Anche in Bar 1,11 Baldassar è 
detto figlio di Nabucodonosor. Si potrebbe ipotizzare 
che la madre di Baldassar fosse figlia di Nabucodono- 
sor, il quale allora potrebbe essere chiamato «padre» 
nel senso di «nonno» (così M.J. GRUENTHANER, CBQ 
11 [1949] 421-427), ma sembra più ragionevole sup- 
porre che la tradizione giudaica abbia abbreviato la 
storia dell'impero neo-babilonese confondendo Nabo- 
nide con Nabucodonosor, come evidentemente avven- 
ne anche in Dx 4. Né l’autore di Bar 1 né l’autore di 
Dn 4 avevano l’intenzione di fare una lezione di storia. 


[25:21-22] 


concubine: Il termine aramaico è il femminile, Epéndi, e 
qui significa «le donne dell’harem». Rispetto alle «mo- 
gli» (aramaico fégl4t, «consorti regali»; cf. Sa/ 45,10; 
Ne 2,6), erano le donne di rango inferiore nell’harem 
reale (sulle due classi di donne nell’harem reale, cf. 1 
Re 11,3; Ct 6,8). 4. lodavano i loro dèi: Si tratta proba- 
bilmente degli inni di ringraziamento cantati durante il 
banchetto; può darsi che si facessero anche libagioni di 
vino in onore degli dèi, ma Steinmann si spinge troppo 
lontano nel vedere in ciò un «banchetto sacrificale, un 
rito religioso». 

22 5. candelabro: Probabilmente viene nominato 
solo per mettere in risalto che la scritta apparve sulla 
parete in un posto bene illuminato; può darsi che l’au- 
tore volesse far capire che il candelabro a sette bracci 
del Tempio di Salomone (cf. Ger 52,19) era insieme ai 
«vasi d’oro che erano stati asportati dal Tempio di Ge- 
rusalemme» (v. 3) ed ora veniva usato in quel banchetto 
sacrilego. le dita di una mano d'uomo: Letteralmente «il 
palmo della mano» (pas ydé); il re vide non solo le dita 
ma tutta la mano fino al polso. 7. collana: La parola ara- 
maica usata qui, *barzy4nkd' (per il £°b, bmuwnk') è in 
realtà una parola persiana che designa un tipico orna- 
mento persiano per persone di alto rango, un «collare» 
d’oro. Anche se qui c’è una chiara eco dell’onore che il 
Faraone tributò a Giuseppe quando «lo rivestì di abiti 
di lino finissimo e gli pose al collo un monile d’oro» 
(Gen 41,42), la «porpora» e la «collana d’oro» che Bal- 
dassar offre rispecchiano maggiormente i costumi dei 
tempi successivi. ferzo signore del regno: Il termine ara- 
maico latta’ (qui «terzo») è una derivazione dall’acca- 
dico *4/f«, che originariamente significava «triumviro» 
ma in seguito servì a designare diversi tipi di alti fun- 
zionari; non è il caso, quindi, di almanaccare su chi fos- 
se il «secondo» nel regno. 10. la regina: Si intende non 
la moglie, bensì la madre di Baldassar; come moglie di 
Nabucodonosor, essa è in grado di narrare la storia 
della pazzia del suo augusto sposo. entrò nella sala del 
banchetto: Come la regina Vasti di Est 1, di solito non 
dovrebbe partecipare ai banchetti del re. 

25-28. Per prima cosa, Daniele deve dire che parole 
sono quelle scritte sulla parete; evidentemente nessun 
altro era in grado nemmeno di decifrare lo scritto. La 
sua interpretazione comporta un gioco di parole possi- 
bile solo in una scrittura puramente consonantica co- 
me l'ebraico o l’aramaico. Le tre parole, in scrittura 
consonantica, sarebbero: 71’, tgÎ, e prs, che possono 
essere lette, come pare che le abbia lette Daniele la pri- 
ma volta: rm:°né’, (gel, p°rés — cioè come tre valori mo- 
netari, la mina (equivalente a seconda dei tempi a 50 o 
60 sicli, e menzionata in Le 19,12-25), il siclo (l’unità 
fondamentale di peso), e la mezza mina. Daniele, però, 
«ha interpretato» le parole leggendole come verbi, 
mind, «ha contato», gal, «ha pesato» e p°ras, «ha divi- 
so»: il soggetto è Dio e il complemento oggetto è Bal- 
dassar o il suo regno. Così, Dio ha «contato» i giorni 
del regno di Baldassar. (Le cose che si possono contare 
sono di numero limitato). Dio «ha pesato» il re sulla 
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bilancia della giustizia e l’ha trovato mancante nella 
rettitudine morale. (L'idea della «bilancia» della giusti- 
zia, che risale a un’antica concezione egiziana, si trova 
anche altrove nell’AT: G6 31,6; Sa/ 62,10; Pr 16,11; 
ecc.). Dio ha «diviso» il regno di Baldassar tra i Medi e 
i Persiani. Come se non bastasse, c’è un ulteriore bi- 
sticcio di parole sul terzo vocabolo, prs, che può essere 
letto anche pdras, «Persia», «Persiani». Una forma più 
antica dell’enigma può aver anche collegato la parola 
mdday, «Media», con la radice #dd, «misura». Pare 
che questo enigma esistesse in una forma più antica, in- 
dipendente dal contesto attuale. L'affermazione che il 
regno di Baldassar «è stato diviso e dato ai Medi e ai 
Persiani» non concorda con l’affermazione della fine 
del racconto dove si dice che tutto il regno di Baldassar 
fu consegnato ai Medi, senza menzione dei Persiani. 
Ginsberg pensa anche che l’enigma originariamente 
venisse applicato solo ai tre re di Babilonia noti ai Giu- 
dei del periodo ellenistico: la mina rappresenterebbe il 
grande Nabucodonosor, il siclo l’insignificante Evil- 
Merodach, e la mezza mina, Baldassar. 

23 31. Dario il Medo: Sulla idea diffusa tra i Giu- 
dei dell'età ellenistica, che i Medi avessero conquistato 
Babilonia, cf. il commento a 2,34-35. «Dario il Medo» 
di Dr non è un personaggio storico. Il suo nome è pre- 
so in prestito dal re persiano Dario I il Grande, il quale 
riconquistò Babilonia nel 521 dopo che era caduta in 
mano al ribelle Nabucodonosor IV. Stando alla storia, 
Baldassar non venne ucciso in Babilonia, ma cadde sul 
campo di battaglia resistendo all’esercito persiano. Ba- 
bilonia fu consegnata ai Persiani senza combattimento 
e Nabonide venne fatto prigioniero mentre cercava di 
rientrare nella capitale dal suo ritiro da Tema. 


(ALFRINK, B., «Der letzte Kénig von Babylon», Bib 4 [1928] 
187-205; ALT, A., «Zur Menetekel-Inschrift», VT 4 (1954) 
303-305; KRAELING, E.G., «The Handwriting on the Wall», 
JBL 63 [1944] 11-18; RowLEY, H.H., Dartus the Mede and the 
Four World Empires in the Book of Dansel [Cardiff 195#])). 


24 (F) Daniele nella fossa dei leoni (6,1-29). 
L'ultimo dei racconti haggadici di Dr è molto simile a 
quello del c. 2. La sostanza dell'uno e dell’altro sta nel- 
la prontezza dei fedeli giudei a soffrire il martirio, se 
fosse necessario, piuttosto che rinunciare alla pratica 
religiosa. In tutti e due i racconti, esempi di letteratura 
della testimonianza, Dio viene a liberare i suoi servi fe- 
deli e li salva miracolosamente da morte certa che vie- 
ne invece inflitta a coloro che volevano far loro del ma- 
le. Alla fine dell’uno e dell’altro racconto il re pagano 
riconosce la potenza del Dio d'Israele; tuttavia, nel no- 
stro caso, il re pagano è molto meglio disposto verso i 
suoi leali funzionari giudei che non il monarca di Dr 2. 
Qui il motivo dei «cortigiani gelosi» è molto più chiaro 
che altrove in Dr. 

Anche se nulla suggerisce una data di composizione 
posteriore al periodo persiano o agli inizi di quello el- 
lenistico, i Giudei del tempo di Antioco IV Epifane 
potevano trovare nel c. 6 conforto e incoraggiamento 
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nelle loro prove religiose: Dio li avrebbe protetti anche 
con interventi miracolosi, come aveva protetto Daniele 
nella fossa dei leoni. Come Daniele, anche loro subiro- 
no gli effetti di un editto emanato da un re pagano, 
che rendeva il culto pubblico del loro Dio un delitto 
punibile con la morte. Come lui, anch'essi avrebbero 
dato l’antica risposta dei martiri: Bisogna obbedire a 
Dio piuttosto che agli esseri umani. Se questa è la sua 
volontà, li libererà dalla morte, perché «Egli salva e li- 
bera, fa prodigi e miracoli in cielo e in terra» (v. 28). 1. 
centoventi satrapi: In effetti il re persiano Dario diede 
al suo vasto impero una nuova ed efficiente organizza- 
zione, ma il numero delle satrapie (province piuttosto 
estese) che egli creò non fu mai superiore a 30. Lo 
scrittore usa il termine «satrapo» in un senso lato che 
include anche i vari funzionari minori preposti alle 
suddivisioni delle satrapie (cf. Est 1,1; 8,9). 2. tre go- 
vernatori: La storia non dice nulla di questo tipo di 
«supersatrapi». Forse l’autore ha in mente la nomina 
di Daniele a triumviro (vedi commento a 5,7). 3. Il re 
aveva progettato di fare di Daniele una specie di gran 
visir, come aveva fatto il Faraone con Giuseppe (Ger 
41,39-41). 4-5. L'ostilità dei colleghi di Daniele non è 
una questione di fanatismo religioso; essi prendono a 
pretesto la sua religione semplicemente per soddisfare 
la loro invidia politica. 8. chiunque, da ora a trenta 
giorni rivolga supplica alcuna a qualsiasi dio o uomo al- 
l’infuori di te, o re: Un simile divieto, del tutto estra- 
neo alla tolleranza religiosa dei re persiani, era perfet- 
tamente in linea con l'atteggiamento dei monarchi el- 
lenistici, i quali si consideravano divini e, in occasioni 
particolari, sospendevano il culto pubblico degli altri 
dèi per un mese, durante il quale il culto ufficiale era 
reso solo a loro. 9. irrevocabile, come sono le leggi di 
Media e di Persia, che non possono mutare: Che i re 
persiani non potessero mutare una legge da essi stessi 
emanata, può essere stato vero per gli ultimi re della 
dinastia degli Achemenidi (cf. Est 1,19; 8,8), ma non 
certo per Dario I, il quale fu un sovrano energico e per 
nulla succube dei suoi cortigiani, come invece appare 
il Dario di Dr 6. 

25 11. in ginocchio a pregare: Ordinariamente i 
Giudei durante la preghiera pubblica stavano in piedi, 
ma nel periodo post-esilico cominciarono a inginoc- 
chiarsi durante la preghiera privata (cf. 2 Cr 6,13; Esd 
9,5; Lc 22,41; At 9,40; 20,36). nella camera alta: O al 
piano superiore di una casa a due piani o sul tetto di 
una casa qualsiasi; un posto così tranquillo (cf. 1 Re 
17,19; 2 Re 1,2; 4,10-11) era considerato molto adatto 
alla preghiera (A 1,13; 10,9; 20,8). /e finestre ... si apri- 
vano verso Gerusalemme: Daniele prega nella parte del- 
la casa dove, attraverso le aperture lasciate nella parete 
per la luce e la ventilazione, poteva volgersi verso Ge- 
rusalemme (cf. T6 3,11). Parlando a Dio nella preghie- 
ra, un Giudeo naturalmente si volgeva verso la casa di 
Dio, il Tempio di Gerusalemme (1 Re 8,35; Sal 28,2). 
tre volte al giorno: «Di sera, al mattino, a mezzogiorno» 
(Se/ 55,18; cf. anche Dr 9,21). La chiesa dei primi tem- 
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pi continuò l’usanza giudaica di pregare tre volte al 
giorno (Didaché 8). 17. nella fossa dei leoni: Sia in Assi- 
ria (come rivelano le iscrizioni e le sculture) che in Ba- 
bilonia (cf. Ez 19,2.8-10), erano tenuti in cattività dei 
leoni che venivano liberati per le partite di caccia reali. 
Qui la fossa dove sono tenuti è descritta come un poz- 
zo profondo con un’apertura che poteva essere chiusa 
con una grossa pietra (v. 18). 

19. alcuna donna: La parola aramaica usata qui, 

dabiwdn, significa «tavola portatile» (così F. RO- 
SENTHAL, Aramatc Handbook 1/2 [Wiesbaden 1967] 
21), quindi «cibo». SBCei corregge manifestamente il 
testo e legge /béndn, la parola usata in 5,2 (cf. com- 
mento a 5,2). 23-24. In 1 Mace forse anche in Eb 11,13 
si allude alla liberazione di Daniele per opera di un an- 
gelo di Dio che «ha chiuso le fauci dei leoni». Nella 
chiesa primitiva, la rappresentazione di Daniele ritto 
incolume in mezzo ai leoni venne spesso usata come 
simbolo della risurrezione dei corpi. 25. quegli uomi- 
ni... furono gettati nella fossa dei leoni insieme con î figli 
e le mogli: La punizione di tutta la famiglia per la colpa 
di uno dei suoi membri era basata sull'antico concetto 
della solidarietà di gruppo e della responsabilità collet- 
tiva (cf. Nr 16,25-33; Gs 7,24; 2 Sam 21,6.9; Est 9,13- 
14). 26b-28. Per una analisi poetica di questi versetti, 
cf. A.A. DI LELLA, Studia Hierosolymitana 3 (1982) 94- 
96. 29. Che il «regno di Dario» («il Medo») sia seguito 
qui dal «regno di Ciro il Persiano» è coerente con la 
cronologia di tutto il libro, in cui al regno dei Medi 
succede il regno dei Persiani. 
26 (II) Le visioni apocalittiche di Daniele 
(7,1-12,13). La seconda metà del libro protocanonico 
di Daniele consiste di quattro apocalissi (— Apocalitti- 
ca dell’AT, 19:20-21): i cc. 7; 8; 9 e 10-11. Benché le 
apocalissi della raccolta siano in genere collegate l’una 
all’altra, ciascuna di esse forma un’unità a sé. Tutte e 
quattro furono scritte tra il 168 e il 164, ma non neces- 
sariamente tutte nello stesso tempo e neanche dallo 
stesso autore. Di fatto, ci sono buoni motivi per crede- 
re che ciascuna fosse scritta in un tempo leggermente 
diverso, anche se non nell'ordine che hanno in Dr. Pa- 
re inoltre che le prime apocalissi ricevessero qualche 
aggiunta secondaria quando le successive furono inse- 
rite nella raccolta. 

Dal punto di vista letterario, l'apocalisse aramaica 
del c. 7 è superiore alle tre ebraiche che seguono. Stret- 
tamente parlando, solo le prime due consistono prima- 
riamente in visioni simboliche che sono spiegate al veg- 
gente da un angelo. Le altre due sono piuttosto delle 
rivelazioni dirette senza la mediazione di visioni simbo- 
liche. Tutte e quattro le apocalissi usano l'espediente di 
presentare eventi passati come se dovessero ancora ac- 
cadere. In questo modo, esse infondono fiducia nella 
predizione autentica che il regno pagano ora così ostile 
ad Israele verrà ben presto rovesciato, come erano stati 
rovesciati i regni pagani che lo avevano preceduto nel 
passato, e che presto sarà instaurato il regno escatolo- 
gico di Dio e del suo popolo santo. 


[25:26-27] 


(A) Le quattro bestie (7,1-28). Tutti gli ese- 
geti ora sono d’accordo che le quattro bestie di questa 
visione apocalittica rappresentano i quattro successivi 
imperi pagani dei Babilonesi, dei Medi, dei Persiani e 
dei Greci, così come gli stessi quattro imperi erano 
rappresentati dai quattro diversi metalli della statua co- 
lossale del c. 2. Ma per comprendere più a fondo il 
simbolismo e la sua applicazione in questo capitolo, 
pare necessario distinguere, con Ginsberg (Studies on 
Daniel), tra un primo strato (la visione originaria e la 
sua interpretazione in questo capitolo) e uno strato se- 
condario (aggiunte successive). La chiave per indivi- 
duare il primo strato va cercata nei numeri simbolici 
usati per distinguere le quattro bestie. Circa la quarta 
bestia, che tutti pensano rappresenti il regno greco, 
viene espressamente detto nel v. 24 che i suoi dieci cor- 
ni rappresentano dieci re. Da ciò seguono due supposi- 
zioni: ciascuna delle altre tre bestie ha un numero sim- 
bolico che rappresenta rispettivamente il numero di re 
in ciascuna di queste dinastie, anche se la cosa è resa 
un po’ oscura dallo stato attuale del testo; siccome il 
decimo corno della quarta bestia rappresenta, nella vi- 
sione originaria, Antioco IV Epifane, la sezione relativa 
al «piccolo corno» che spunta tra gli altri dieci corni, e 
che rappresenta anch’esso Antioco IV Epifane, deve 
essere una inserzione successiva. Comunque il messag- 
gio del capitolo nel suo complesso è perfettamente 
chiaro: Quando l’ultimo corno della quarta bestia verrà 
spezzato — cioè quando il regno del persecutore, Antio- 
co IV Epifane, giungerà alla sua fine — «allora il regno, 
il potere e la grandezza di tutti i regni che sono sotto il 
cielo saranno dati al popolo dei santi dell’Altissimo, il 
cui regno sarà eterno» (v. 27). 

27 1. nel primo anno: Questa data può essere 
stata aggiunta da un redattore successivo che premise 
a ciascuna delle quattro apocalissi, date successive; in 
ogni caso essa è anteriore all’ultima data dei racconti 
haggadici (6,29). /a relazione iniziò: Una resa probabile 
dell’aramaico ré'5 meillîn ’imar; cf. v. 28: «Qui finì la re- 
lazione». 2. # quattro venti: I quattro punti cardinali 
per dire l’universalità della tempesta cosmica. #/ grande 
mare: L'abisso primordiale di Gex 1,2, il quale, secon- 
do una concezione antica, era la dimora di mostri spa- 
ventosi ostili a Dio (G6 7,12; 26,11-12; Sal 74,13-14; Is 
27,1; 51,9-10). 4-7. Alcuni elementi della descrizione 
delle bestie possono pure derivare dalle immagini mi- 
tologiche diffuse nell’antico Vicino Oriente, ma la 
massima parte delle figure è tratta da precedenti libri 
della Bibbia, soprattutto dai profeti. In Ap 13,1-2, do- 
ve le immagini di Dx 7 vengono applicate all'Impero 
romano in quanto ostile al popolo di Dio della nuova 
alleanza, una bestia composita risulta formata dalle 
principali caratteristiche delle quattro bestie di Dr 7. 
Vengono messi in rilievo il piede di orso e la bocca di 
leone. Parrebbe, quindi, che Giovanni avesse un testo 
di Dn 7,4-5 diverso dal TM corrente: alcune parole 
che ora si trovano al centro del v. 4, furono spostate in- 
sieme a parole che ora si trovano alla fine del v. 5. Ri- 
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portando, dunque, quelle parole al posto che pare fos- 
se la posizione originaria, possiamo tradurre letteral- 
mente i vv. 4-5, come segue: (4a) La prima era simile 
ad un leone, ma con ali di aquila, (5b) e in mezzo ai 
denti della sua bocca c'erano tre zanne. Le fu dato 
l’ordine: «Su, mangia molta carne!». (4b) Mentre io 
guardavo, le furono strappate le ali e fu sollevata da 
terra. (5a) Ed ecco, c’era un’altra bestia, una seconda, 
somigliante ad un orso; stava alzata da un lato, (4c) e 
fu fatta stare sui suoi piedi come un essere umano, e le 
fu dato un cuore umano. 

Nel testo così ristabilito, ciascuna bestia ha il suo 
numero simbolico che rappresenta tutti i re di ciascuna 
dinastia tra quelle note ai Giudei del periodo ellenisti- 
co. La prima bestia, che rappresenta l’impero babilo- 
nese, ha nella sua bocca tre zanne (letteralmente, «co- 
stole», ma vedi R. FRANK, CBOQ 21 [1959] 505-507), 
simbolo degli unici tre re babilonesi che i Giudei cono- 
scevano dalla Bibbia — Nabucodonosor, Evil-Merodach 
(2 Re 25,27 = Ger 53,31), e Baldassar. Le sue ali furono 
strappate ed essa venne sollevata da terra quando «Da- 
rio il Medo» conquistò Babilonia (Dx 5,30-6,1). La se- 
conda bestia, un orso, che assume la posizione eretta 
tipica di questo animale, rappresenta il regno dei Medi 
e tiene sollevato un lato (una zampa?) a simboleggiare 
l’unico re dei Medi noto dalla Bibbia, «Dario il Medo» 
(Dn 5,31). Il suo «cuore umano» sta a indicare il suo 
carattere umano in quanto giovò ai Giudei distruggen- 
do l’odiato impero babilonese. La terza bestia, un leo- 
pardo, che rappresenta l'impero persiano, ha quattro 
teste (e anche quattro ali, se questo fa parte del testo 
originario) a simboleggiare gli unici quattro re di Per- 
sia (cf. 11,2) noti dalla Bibbia - Ciro, Assuero (o Ser- 
se), Artaserse, e «Dario il Persiano» (Ne 12,22). La 
quarta bestia, che rappresenta il regno dei Greci, e che 
è troppo orribile per rassomigliare ad una qualsiasi be- 
stia di questa terra, differisce dalle prime tre bestie (di- 
nastie orientali) per la sua origine occidentale e ha die- 
ci corni (v. 7), simbolo dei dieci sovrani di questa dina- 
stia fino al tempo dello scrittore. Secondo Berosso, Se- 
leuco I Nicanore era conosciuto come terzo sovrano 
greco nel Vicino Oriente (Alessandro Magno fu il pri- 
mo, e il secondo fu o Alessandro IV o Filippo Arrideo) 
così che il decimo corno (sovrano) non può essere che 
Antioco IV Epifane. 8. Tutto questo versetto appartie- 
ne allo strato secondario. 4 altro corno, più piccolo: 
Questo nuovo simbolismo per Antioco IV Epifane è 
preso da 8,9. tre delle prime corna furono divelte per 
fargli posto: Questa traduzione si basa sulla supposizio- 
ne che i tre predecessori di Antioco IV Epifane fossero 
morti di morte violenta, aprendogli così la strada al 
trono. Potrebbe anche essere vero, ma Antioco non fu 
responsabile di alcuna di queste morti. Al v. 20, però, 
anch'esso parte dello strato secondario, si afferma che 
«davanti a lui erano cadute tre corna» — cioè vennero 
sconfitte in battaglia. Quindi, per lo scrittore delle in- 
serzioni, i dieci corni non rappresentano tre successivi 
sovrani, ma dieci re di diversi paesi contemporanei di 
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Antioco IV Epifane — il «piccolo corno» che «spuntò 
in mezzo a quelle» (si/gé! bénébén, v. 8). In realtà, co- 
me per primo osservò Porfirio (citato da Gerolamo, PL 
25,531), Antioco IV Epifane «abbatté tre re» (#1%414 
malkiîn y°baspil, v. 24) quando sconfisse Tolomeo IV 
Filometore nel 169, Tolomeo VII Evergete II nel 168, e 
il re Artassia di Armenia nel 166. quel corno aveva occhi 
simili a quelli umani ed una bocca che parlava con alteri- 
gia: Il termine «umano» qui viene usato in senso spre- 
giativo per contrapporlo a divino; tutta la frase è basata 
su fs 37,23, che è rivolto al re di Babilonia. 

28 9-14, La descrizione della scena della corte 
celeste in cui la quarta bestia viene condannata e an- 
nientata, fa tutta parte dello strato originario, eccetto il 
v. lla. altre bestie: La seconda e la terza; la prima era 
già stata eliminata dalla faccia della terra (v. 4). Benché 
fosse stato loro tolto il «potere», cioè gli imperi, la Me- 
dia e la Persia continuavano come piccoli regni. fu loro 
concesso di prolungare la vita fino a un termine stabilito: 
Fu loro permesso di durare ancora per un breve perio- 
do non predeterminato. 13. «ro simile ad un figlio di 
uomo: Oppure «uno in forma umana». Nella visione 
appare un'immagine che assomiglia a un essere umano, 
come le prime quattro immagini assomigliavano a di- 
versi animali. Questi salivano dal grande abisso 
profondo, cioè dal regno del male; egli viene dall’alto, 
«con le nubi del cielo», cioè da Dio. Come le bestie so- 
no figure dei regni pagani, allo stesso modo uno in for- 
ma umana è simbolo dei «santi dell’Altissimo» (v. 18). 
Nel contesto, quindi, «uno in forma umana» non desi- 
gna un individuo reale, bensì un simbolo. Siccome, 
però, in Dr l’idea di «regno» muta impercettibilmente 
in quella di «re», il concetto di «figlio dell'uomo», da 
figura retorica per designare il regno teocratico, diven- 
ne alla fine un termine che designava il re messianico 
in persona. Questo passaggio appare in Er:och, scritto 
uno o due secoli prima di Cristo (sull’applicazione di 
questo termine a se stesso da parte di Gesù, + Gesù, 
78:38-41; — Apocrifi, 67:8-15). 

15-27. La spiegazione della visione appartiene al 
primo strato, eccetto il v. 20 (a parte forse poche parole 
iniziali), e i vv. 24b-25. I vv. 21-22 vennero aggiunti 
probabilmente ancora più tardi, visto che mettono in- 
sieme parole di ambedue gli strati. 16. uno der vicini: 
Uno degli angeli della corte celeste. 25. penserà di mu- 
tare i tempi e la legge: Sui tentativi di Antioco IV Epifa- 
ne di eliminare le feste giudaiche, il sabato e tutta la 
legge mosaica, cf. 1 Mac 1,41-64. un tempo, più tempi e 
la metà di un tempo: Tre tempi e mezzo: è metà del nu- 
mero perfetto, sette: simboleggia quindi un periodo di 
iniquità (cf. 8,14; 9,27; 12,7). 28. conservai tutto questo 
nel mio cuore: Daniele ha capito il significato della vi- 
sione, ma tiene segreta la rivelazione (cf. anche in 8,26; 
12,4.9; ma cf. con 8,27). Lo strato originario di Dr 7 fu 
scritto durante il regno di Antioco IV Epifane, prima, 
però, che egli iniziasse la sua attiva persecuzione con- 
tro i Giudei verso la fine del 167; lo strato secondario 
venne aggiunto dopo la sua vittoria su Artassia nella se- 
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conda metà dell’anno 165, prima però che la persecu- 
zione terminasse, nel dicembre del 164. 


(BeAsLEY-MURRAY, G.R., «The Interpretation of Daniel 7», 
CBQ 45 [1983] 44-58; Di LELLA, A.A., «The One in Human 
Likeness and the Holy Ones of the Most High in Daniel 7», 
CBOQ 39 [1977] 1-19; FEUILLET, A., «Le Fils de l’homme de 
Daniel et la tradition biblique», RB 60 [1953] 170-202.321- 
346; MANSON, T.W., «The Son of Man in Daniel, Henoch, 
and the Gospels», BRL 32 [1949] 171-193). 


29 (B) Il montone e il capro (8,1-27). Non sus- 
siste alcuna difficoltà per l’interpretazione del simboli- 
smo del c. 8, perché tutto viene spiegato chiaramente a 
Daniele dal suo angelo interprete. Il capitolo fu scritto 
probabilmente da un autore diverso da quello del c. 7, 
e certamente subito dopo la profanazione del Tempio. 
È scritto in ebraico, ma forse la lingua originaria era 
l’aramaico. Come il c. 7, pare abbia subito alcune in- 
terpolazioni successive. 

1-2. Susa... nella provincia dell'Elam: È difficile che 
Daniele si trovasse in questa capitale dell'impero per- 
siano durante il regno di Baldassar (cf. commento a 
7,1). il fiume Ulai: Susa si trovava effettivamente su 
questo fiume, ma non è sicuro che la parola ebraica 
"bal vada tradotta «fiume»; forse bisognerebbe legge- 
re ’abél e tradurre «porta della città» (dall’accadico, 
abullu, «porta della città»). In questo caso Daniele 
avrebbe avuto la sua visione nei pressi della Porta Ulai 
di Susa. 3-4. Interpretato al v. 20 come simbolo del re- 
gno dei Medi e dei Persiani (qui considerati come un 
regno solo!). 5. 4 capro: Il regno dei Greci (v. 21). 4 
grosso corno: Alessandro Magno (v. 21). 8. altre quattro 
corna: I regni greci nei quali fu diviso l'impero di Ales- 
sandro alla sua morte: ad occidente la Macedonia, sot- 
to Cassandro; a nord la Tracia e l’Asia Minore, sotto 
Lisimaco; ad oriente la Siria, la Mesopotamia e la Per- 
sia, sotto Seleuco; a sud, l'Egitto, sotto Tolomeo. 9. 4% 
piccolo corno: Antioco IV Epifane della dinastia dei Se- 
leucidi; cominciò a regnare come un «piccolo corno» 
perché aveva ereditato un regno indebolito, ma egli 
riuscì in poco tempo a renderlo più forte e più esteso. 
verso il paese dello splendore: La Palestina. 10. la wm7ilt- 
zia celeste... stelle: Il popolo santo di Dio (cf. 12,3). 11. 
il capo della milizia: 1 Dio d'Israele. 

13-14. Probabilmente una interpolazione, aggiunta 
dall’autore del c. 9, a cui sono attribuiti i vv. 16.26a, e 
27; questo scrittore aveva un interesse particolare a cal- 
colare la lunghezza della persecuzione. x santo: Qui 
un angelo, anche se «i santi» nel v. 24 sono i Giudei. /a 
desolante iniquità: In ebraico, pesa‘ Somem, come Siggis 
(1:°\î6r1é7m (l’abominio della desolazione di 9,27; 11,31; 
12,11), è una intenzionale deformazione del nome feni- 
cio Ba'al Sameri, «il Signore del cielo» con cui veniva 
designato il dio greco Zeus Olimpio, a cui Antioco IV 
Epifane fece erigere una statua nel Tempio di Gerusa- 
lemme (1 Mac 1,54; cf. Mt 24,15). 14. Il numero equi- 
vale a 1.150 giorni, cioè tre anni e mezzo (cf. commen- 
to a 7,25). 16. Questo versetto sembra introdurre, sen- 
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za motivo, Gabriele dal c. 9 in questo capitolo. È pro- 
babile che originariamente la visione venisse spiegata a 
Daniele dall’anonimo essere «dall’aspetto d'uomo» 
(angelo) del v. 15. 23-25. Una descrizione di Antioco 
IV Epifane e della sua persecuzione. 27. ...visione, per- 
ché non la potevo comprendere: È in contraddizione 
con le parole dell’angelo al v. 17 — «Comprendi bene, 
questa visione...» — per cui è chiaro che tutta la frase fa 
parte delle interpolazioni successive. 

30 (C) L'interpretazione delle settanta settima- 
ne (9,1-27). Questo capitolo non contiene visioni sim- 
boliche come i cc. 7 e 8, bensì una rivelazione data di- 
rettamente da un angelo. Daniele prega l’angelo di ri- 
solvergli un problema: come mai la profezia di Gere- 
mia che Israele sarebbe stato ristabilito dopo settanta 
anni, non si era adempiuta? L'angelo Gabriele gli spie- 
ga che la profezia parlava di settanta settimane di anni 
— cioè sette volte settanta anni. Inoltre, Gabriele divide 
questi 490 anni in tre periodi molto disuguali, rispetti- 
vamente di 49, 434 e 7 anni. Siccome i calcoli dello 
scrittore sono solo approssimativi e i suoi riferimenti 
storici non sempre chiari, ci sono ancora delle differen- 
ze di interpretazione di alcuni particolari della spiega- 
zione di Gabriele. In pratica, però, ora tutti gli esegeti 
sono concordi nell'affermare che i 490 anni terminava- 
no con la fine della persecuzione di Antioco IV Epifa- 
ne; un tempo era molto diffusa l’opinione che vedeva 
nei vv. 26-27 un riferimento alla morte di Gesù Cristo, 
ma ora quasi tutti gli esegeti l'hanno abbandonata. Se, 
come pensano alcuni, ci sono delle interpolazioni del- 
l’autore di questo capitolo nei cc. 7-8 e 10-12, questo 
dovrebbe essere il capitolo scritto per ultimo (poco 
prima della fine della persecuzione) e il suo autore fu 
probabilmente l’editore di tutto il libro. 

1. La data non ha un valore cronologico (vedi com- 
mento a 7,1). Tra i re persiani, Dario I fu il padre, non 
il figlio, di Serse. Ma «Dario il Medo» è un personag- 
gio immaginario (6,1) e quindi nessun nome può essere 
dato a suo padre. 2. Geremia parla di un periodo di 
settanta anni prima del ristabilimento di Sion, in due 
diverse occasioni (25,11; 29,10). In tutti e due i casi 
usava il numero arrotondato di settanta a significare il 
tempo normale di una vita umana (cf. Saf 90,10). La 
sua predizione ebbe un compimento più o meno esatto 
nel ritorno dei primi Giudei dall'esilio a Gerusalemme 
subito dopo la conquista di Babilonia da parte di Ciro 
nel 539. Ma l’autore di Dr 9 non si contenta di questo 
adempimento che gli appare un troppo parziale ristabi- 
limento di Sion. 3. Per cui prega e chiede una maggio- 
re luce. 

4-20. Tutta questa sezione è un'aggiunta posteriore 
al capitolo, il quale originariamente recitava: (v. 3) «Mi 
volsi al Signore Dio per pregarlo e supplicarlo con di- 
giuno, veste di sacco e cenere; (v. 21) e mentre dunque 
parlavo e pregavo, Gabriele, in sembianza umana, che 
io avevo visto prima in visione, volò veloce verso di 
me», ecc. Questa menzione di Daniele che prega, an- 
che se non viene riportata nessuna preghiera, suggerì 
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ad uno scriba posteriore la possibilità di interpolare a 
questo punto una preghiera. Questa ispirata preghiera 
che già esisteva, è scritta in un ebraico molto migliore 
di quello di tutto il resto del libro. Non si tratta della 
preghiera di un individuo ma della comunità e non è 
una richiesta di chiarimenti sulla profezia di Geremia, 
come esigerebbe il contesto, bensì una pubblica con- 
fessione di colpa e una supplica per la restaurazione di 
Sion. A questo scriba posteriore sono attribuiti anche i 
nessi dei vv. 4a e 20. 13. come sta scritto: La più antica 
ricorrenza biblica di questa formula per citare la Scrit- 
tura. Le sanzioni a cui si riferisce il v. 11 sono quelle di 
Lv 26,14-39; Di 15-68. 


(GILBERT, M., «La prière de Daniel, Dan 9,4-19», RTL 3 
(1972] 284-310; JONES, B.W., «The Prayer in Daniel IX», VT 
18 [1968] 488-493; LACOCQUE, A., «The Liturgical Prayer in 
Daniel 9», HUCA 47 (1976) 119-142). 


31 24. settanta settimane: Oppure «settanta pe- 
riodi sabbatici». Il passaggio dai settanta anni di Gere- 
mia al sette volte settanta anni è basato non solo sul 
fatto che Israele non essendosi completamente pentito, 
si è meritata questa punizione moltiplicata per sette 
(Lv 26,18), ma anche su 2 Cr 36,21, dove la profezia di 
Geremia è collegata con gli anni sabbatici di cui si par- 
la in Lv 26,34-35. Questo versetto è un breve somma- 
rio di tutto il periodo dei 490 anni. Se viene computato 
nella sua durata più lunga, dal tempo in cui Geremia 
per la prima volta pronunciò la sua profezia (605) alla 
fine della persecuzione di Antioco IV Epifane (164), 
questo periodo risulta di soli 441 anni. Ma lo scrittore, 
che certamente conosceva ben poco della cronologia 
del periodo post-esilico, non si sarebbe preoccupato 
gran che di questa discrepanza tra il suo numero sim- 
bolico e i fatti storici. urgere i santo dei santi: Quasi 
certamente si riferisce alla consacrazione da parte di 
Giuda Maccabeo del Santo dei Santi del Tempio di 
Gerusalemme dopo che fu restaurato, ma i Padri della 
chiesa spesso lo applicano a Gesù, l’«Unto». 

25-27. I tre principali periodi dei 490 anni. 25. ur 
principe consacrato: Ciro il Grande (cf. Is 45,1), o Zoro- 
babele o il sommo sacerdote Giosuè Ben-Iozadak. Solo 
se il computo parte dalla seconda proclamazione della 
profezia di Geremia (circa il 595) fino all’unzione di 
Ciro come re di Persia (558 — una data che lo scrittore 
di Dr: 9 poteva difficilmente conoscere!) si otterrebbe- 
ro approssimativamente i 49 anni richiesti. Ma le paro- 
le che vengono dopo, suppongono che il primo perio- 
do si estenda fino all’inizio della ricostruzione di Geru- 
salemme, il che significa ben più di sette settimane di 
anni. sessantadue settimane: Le 62 settimane di anni, e 
cioè 434 anni, destinati alla ricostruzione di Gerusa- 
lemme sono di gran lunga troppi; dal 538 al 171 (la da- 
ta successiva) ci sono solo 367 anni. ur consacrato sarà 
soppresso: Certamente si allude all’uccisione del depo- 
sto sommo sacerdote Onia III, nel 171, in Antiochia; 
da qui, l’espressione «quando non possiede la città di 
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principe: L'esercito siriano di Antioco IV Epifane che 
saccheggiò il Tempio di Gerusalemme nel 169 e nel 
167. 27. per una settimana: Se il computo parte dall’uc- 
cisione di Onia nel 171, questo periodo va dal 170 al 
163. Le speranze dello scrittore che la persecuzione 
non sarebbe andata oltre il 163 si realizzarono in pie- 
no. Egli probabilmente scriveva pochi mesi prima che 
la persecuzione terminasse nel dicembre 164. una forte 
alleanza con molti: Un’alleanza tra Antioco IV Epifane 
e i Giudei rinnegati che favorivano l’ellenizzazione del- 
la loro cultura (cf. 1 Mac 1,11-14). mezza settimana: La 
seconda metà del periodo di sette anni a partire dal 
170. (Sul valore simbolico dei tre anni e mezzo, vedi 
commento a 7,25). La profanazione del Tempio durò 
in realtà solo tre anni — dal dicembre 167 al dicembre 
164 (1 Mac 1,54; 4,52). Vedi RT. BECKWITH, «Daniel 9 
and the Date of Messiah’s Coming in Essene, Helleni- 
stic, Pharisaic, Zelot and Early Christian Computa- 
tion», RevQ 10 (1981) 521-542. 
32 (D) La rivelazione delle guerre ellenistiche 
(10,1-12,13). Quest'ultima apocalisse è anche la più 
lunga e la più elaborata del libro. Dopo una lunga in- 
troduzione che prepara la scena della rivelazione 
(10,1-11,1), un anonimo angelo offre a Daniele un bre- 
ve resoconto sulla storia dell'impero persiano e su 
Alessandro Magno (11,2-4), il cui impero dovrà essere 
diviso tra i suoi generali, e una esposizione, molto lun- 
ga, della storia della dinastia dei Seleucidi, che diventa 
sempre più particolareggiata man mano che lo scrittore 
si avvicina ai propri tempi, il regno di Antioco IV Epi- 
fane (11,5-45). L'apocalisse termina con poetica solen- 
nità (12,1-3) e con il solito ammonimento di tenere se- 
greta la rivelazione (12,4). Quelle che seguono (12,5- 
13) sono aggiunte posteriori. Questa apocalisse ha il 
solito obiettivo di garantire la verità della predizione 
della salvezza definitiva narrando in forma di profezia 
fatti che in realtà sono già avvenuti. Lo stile dell’autore 
è notevolmente diverso da quello delle altre apocalissi 
di Dn, sì da far pensare che questa sezione venga dalla 
mano di un altro autore. L’ebraico di questa apocalisse 
è piuttosto sciatto, e ci sono buoni motivi per ritenere 
che essa sia basata su un originale aramaico. L'autore 
può aver composto la sua apocalisse prima della cam- 
pagna di Antioco IV Epifane in oriente nell’estate del 
165, perché invece di predire questa, per quell’anno 
preannuncia una fortunata campagna del re siriano in 
Egitto — campagna che in realtà non ebbe mai luogo. 

1. l’anno terzo del re Ciro: Il 536; poiché la missione 
di Daniele ebbe inizio nel 606, questa visione ebbe luo- 
go nel settantesimo - cioè «perfetto» — anno del suo 
ministero. la guerra è grande: Se questa traduzione è 
corretta, si alluderebbe alle guerre ellenistiche (11,5- 
45) più che alle lotte dei singoli angeli (10,13.20-21). 
Ma la traduzione e il significato dell’ebraico s4bd4’ gàdòl 
sono incerti; di per sé la traduzione dovrebbe essere 
«un grande esercito», oppure «un grande servizio», ma 
queste espressioni nel contesto risulterebbero oscure. 
3. Il digiuno di Daniele non è penitenza per i peccati, 
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bensì preparazione alla conoscenza mistica (v. 12). 4-9. 
Nella descrizione del suo visitatore angelico, l’autore si 
rifà massicciamente a Ez (specialmente ai cc. 1; 9 e 11), 
e la sua descrizione, a sua volta, è servita come modello 
per l’Apocalisse di Giovanni (in particolare Ap 1-2). 
12-13. L'angelo spiega perché Daniele ha dovuto atten- 
dere tre settimane (vv. 2-3) per la rivelazione: per tutto 
questo tempo, il messaggero angelico era stato impedi- 
to dal «principe del regno di Persia» di fare a Daniele 
questa rivelazione che in parte riguarda l'annuncio del- 
la distruzione dell’impero persiano. Egli ha potuto fi- 
nalmente consegnare il messaggio a Daniele, ma solo 
quando Michele, «principe» d'Israele (v. 21), è venuto 
in suo aiuto. Nel giudaismo era diffusa l’idea che ogni 
nazione avesse un angelo custode, ma questo concetto 
in Israele era antichissimo (cf. Dt 32.8) [corretto secon- 
do i LKX]. Michele, in quanto angelo custode d’Israe- 
le, è uno «dei primi principi» o arcangeli. 

10,20-11,1. Il testo appare confuso. Tuttavia, am- 
messo che nel TM l’ordine delle frasi sia stato scompi- 
gliato, esso può essere ripristinato (con qualche piccola 
correzione) come segue: (20a) «Allora mi chiese: ‘Sai 
perché io sono venuto da te? (21a) Io ti dichiarerò ciò 
che è scritto nel libro della verità. (20b) Ora tornerò di 
nuovo a lottare con il principe di Persia; quando egli 
[!] se ne andrà, verrà il principe di Grecia. (21b) Nes- 
suno mi aiuta contro tutti questi se non Michele, il vo- 
stro principe (11,1), e fin dal primo anno di Dario il 
Medo, egli si tenne presso di me per darmi rinforzo e 
sostegno». La confusione nel testo venne probabilmen- 
te provocata dall'autore di Dr 9, il quale interpolò a 
questo punto la menzione di Dario il Medo (11,1) per 
identificare l'angelo senza nome con Gabriele, perché 
era stato Gabriele a portare a Daniele la rivelazione, il 
primo anno di Dario il Medo (9,1). 
33 11,2-4. Solo quattro re di Persia erano noti ai 
Giudei del Il secolo (cf. commento a 7,6). Questi ric- 
chi re persiani (che l’ultimo di essi fosse il più ricco, è 
pura fantasia) saranno conquistati da un «re potente», 
Alessandro Magno, il cui impero verrà diviso tra i suoi 
generali (cf. commento a 8,8). 5. i/ re del mezzogiorno: 
Il primo sovrano d’Egitto dopo la divisione dell’impe- 
ro di Alessandro - cioè Tolomeo I Sotere (323-285). 
uno dei suoi capitani: Seleuco I Nicatore (312-280), 
che in un primo tempo fu un piccolo vassallo di Tolo- 
meo I Sotere, ma in seguito conquistò un vasto regno 
autonomo, facendo di Antiochia sull’Oronte la sua ca- 
pitale. 6. Nel 250 circa, Tolomeo II Filadelfo (285- 
246) diede la propria figlia Berenice in matrimonio ad 
Antioco II Theos (261- 246). Ma la precedente moglie 
da cui questi aveva divorziato, Laodice, fece uccidere 
non solo Antioco II Theos, ma anche Berenice con il 
figlioletto e i membri della corte egiziana. 7-8. Per 
vendicare questi delitti, il fratello di Berenice, Tolo- 
meo III Evergete (246-221), invase la Siria, fece ucci- 
dere Laodice, ne sconfisse il figlio, Seleuco II Callini- 
co (245-226), devastò il paese, e portò un enorme bot- 
tino in Egitto. 9. Nel 242-240, Seleuco II intraprese 
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una controffensiva ai danni dell'Egitto, ma fallì mise- 
ramente. 

10. : suoi figli: Seleuco III Sotere (226-223) e Antio- 
co III il Grande (223-187) erano figli di Seleuco II Cal- 
linico. L'immagine dell’inondazione che avanza è presa 
da Is 8,8. 11-12. La vittoria di Tolomeo IV Filopatore 
(221-203) su Antioco III nella battaglia di Rafia (a sud 
di Gaza) nel 217. 13-16. Le vittorie di Antioco III il 
Grande su Tolomeo V Epifane (203-181) in Palestina 
(202-198), compreso il suo fortunato assedio di Sido- 
ne. 17. Il matrimonio di Cleopatra, figlia di Antioco 
III, con Tolomeo V a Rafia nel 193. 18. L'invasione del- 
l'Asia Minore occidentale («le isole»), che fu fermata a 
Magnesia nel 190 da un «comandante straniero», il 
console romano L. Cornelio Scipione. 19-20. Ad An- 
tioco III, assassinato nel 187, mentre stava depredando 
un tempio in Elimaide, successe il figlio maggiore Se- 
leuco IV Filopatore (187-175); questi mandò il suo mi- 
nistro delle finanze («esattore di tasse») ad impadronir- 
si del tesoro del Tempio di Gerusalemme, e in seguito 
fu ucciso per istigazione di Eliodoro. 

21-24. un uomo abbietto: Antioco IV Epifane (175- 
164), il quale usurpò il trono, sostituendosi a Deme- 
trio, il giovane figlio di Seleuco IV Filopatore. il capo 
dell'alleanza: Il sommo sacerdote giudeo Onia III, il 
quale fu ucciso alla corte di Antioco nel 170 (cf. 2 Mac 
4,33-35). 25-27. La prima campagna di Antioco contro 
l'Egitto. Tolomeo VI Filometore, tradito dai suoi nemi- 
ci e sconfitto da Antioco IV Epifane nel 169, finse di 
diventare vassallo del re di Siria. 28-30a. La seconda 
campagna di Antioco IV Epifane contro l'Egitto. Nel 
168 egli sconfisse Tolomeo VII Evergete II, ma fu co- 
stretto dal legato romano G. Popilio Lena a lasciare 
l'Egitto. Il termine ebraico 4it/î originariamente desi- 
gnava gli abitanti di Cipro, in seguito venne usato per 
gli altri popoli del Mediterraneo orientale. Qui indica i 
Romani. 30b-31. Tornando dall’Egitto, Antioco IV 
Epifane saccheggiò il Tempio di Gerusalemme e diede 
inizio alla sua attiva persecuzione contro i Giudei. /°4- 
bominito della desolazione: Vedi commento a 8,13-14. 
37. il dio amato dalle donne: Il dio Adone-Tammuz (cf. 
Ez 8,14). 38. il dio delle fortezze: Probabilmente il ro- 
mano Giove Capitolino, corrispondente al dio greco 
Zeus Olimpio. 40-45. Predizione di una fortunata cam- 
pagna di Antioco IV Epifane in Egitto, che in realtà 
non avvenne mai. 45. fra il mare e il bel monte santo: 
Tra il Mediterraneo e Gerusalemme. Anche se l’autore 
è inesatto circa il luogo della morte di Antioco IV Epi- 
fane (il quale in realtà morì nel 164 in Persia), è però 
corretto quanto all'essenziale: sarebbe stata una fine 
miseranda. 

34 12,1-3. Magnifica conclusione poetica della 
rivelazione data nei cc. 10-11. Nonostante le terribili 
sofferenze durante la crisi escatologica, gli eletti di Dio, 
i cui nomi si trovano «scritti nel libro» della vita (cf. Es 
32,32-33; Sal 69,29), saranno salvi. dormono: Eufemi- 
smo per dire che «sono morti» (cf. Gv 11,11.13; A? 
7,60; 1 Ts 4,13). sé risveglieranno: Ritorneranno alla vi- 
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ta. Questo passo è importante perché è la prima chiara 
enunciazione della fede nella risurrezione dei morti 
(vedi B. ALFRINK, Brb 40 [1959] 355-371). gli uni alla 
vita eterna: In ebraico, lbayyé ‘6l4m; è la prima volta 
che si incontra questa espressione nella Bibbia (vedi 
M.S. MOORE, TZ 39 [1983] 17-34). 4. Conclusione in 
prosa della rivelazione e conclusione originaria della 
sezione. chiudi queste parole e sigilla questo libro: Fon- 
damentalmente la stessa espressione di 8,26b. Per mez- 
zo di un artificio letterario comune a molti scrittori 
apocalittici, viene presentato un veggente del passato 
che riceve l’ordine di non rendere pubblica la rivela- 
zione che ha ricevuto, fino al tempo giusto, che è natu- 
ralmente quello dello scrittore apocalittico. 5-10. Si 
tratta chiaramente di un’aggiunta all’apocalisse di 
10,1-12,4; è probabilmente dello stesso scrittore che 
compose l’apocalisse delle settanta settimane di anni 
(9,1-3.21-27) e che interpolò 8,13-14.16.26a.27b nell’a- 
pocalisse del montone e del capro. Daniele ascolta una 
conversazione di due esseri celesti come in 8,13-14. 
Gabriele: Come nel c. 9. un tempo, due tempi, mezzo 
tempo: Tre anni e mezzo (vedi 7,25; 8,14). 11-12. Due 
distinte aggiunte posteriori. Il tempo delle sofferenze 
doveva durare tre anni e mezzo (7,25; 12,7) o 1.150 
giorni (8,14). Nel v. 11, tuttavia, un glossatore che ve- 
deva come il periodo di persecuzione non fosse ancora 
finito dopo tanti giorni, aumentò il numero a 1.290, e 
per il medesimo motivo un altro glossatore venuto an- 
cora più tardi allungò il tempo fino a 1.335 giorni. 13. 
Forse della stessa mano che scrisse 12,5-10, anche se 
esprime la medesima credenza nella risurrezione dei 
morti espressa nel v. 2. 

35 (III) Altre imprese di Daniele (13,1-14,42). 
Alla fine della traduzione di Gerolamo del testo ebrai- 
co-aramaico del libro di Daniele, la Vulgata ha altri tre 
racconti su Daniele, che sono stati tradotti in latino dal 
testo greco detto «Daniele-Teodozione» (— 8). Il greco 
usato in questi racconti mostra che la loro lingua origi- 
nale era semitica, ebraico o aramaico. La traduzione 
greca, tuttavia, venne condotta con una notevole li- 
bertà, come si può vedere dalle frequenti costruzioni 
con il participio. Oltre alla versione di Teodozione, il 
greco ci è giunto anche in un’altra forma, detta comu- 
nemente dei LXX, che in molti passi è notevolmente 
diversa. 

Tutti questi racconti sono narrazioni popolari hag- 
gadiche, come i racconti della prima metà del libro (cc. 
1-6). I frammenti di un «ciclo di Daniele» trovati a 
Qumran ci dicono che questi racconti sono solo una 
piccola parte di tutte quelle numerose storie popolari 
attorno a un leggendario Daniele che circolavano tra i 
Giudei degli ultimi secoli prima di Cristo. 

36 (A) Daniele salva la casta Susanna (13,1-64). 
Nella versione di Teodozione, questo racconto è narra- 
to in forma più drammatica della più breve versione 
dei LKX. Quest'ultima, in generale, sembra essere una 
recensione abbreviata ma, forse, ha conservato alcuni 
passi che sembrano più vicini all'originale di quelli cor- 
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rispondenti dell’altra forma. Uno di questi è la doman- 
da di Daniele a uno dei falsi testimoni, che nei LXX 
suona così: «Sotto quale albero e in quale parte del 
giardino li hai visti insieme?»; tale domanda sembra 
suggerire che l'originale semitico conteneva una do- 
manda non solo circa gli alberi ma anche circa il posto 
del presunto delitto. Il gioco di parole sui nomi degli 
alberi (cf. il commento ai vv. 55 e 59) potrebbe essere 
considerato come un nuovo elemento aggiunto nella 
forma greca del racconto e quindi non può essere con- 
siderato un argomento contro la lingua semitica dell’o- 
riginale. 

Almeno ad una lettura superficiale, il primo scopo 
del racconto è mostrare come la virtù (qui nella forma 
della castità coniugale) trionfi, con l’aiuto di Dio, sul 
vizio (qui nella forma della lussuria e dell'inganno). 
Poiché questo racconto appartiene al «ciclo di Danie- 
le», esso offre anche un altro esempio della saggezza 
che questo eroe ha ricevuto da Dio. Gli esegeti, però, 
hanno visto nel racconto un significato più profondo. 
Per molti di essi, si tratta di una sorta di parabola. I 
due vecchi viziosi («razza di Canaan», cioè idolatri) sa- 
rebbero il simbolo dei pagani e dei Giudei apostati, 
specialmente del tempo di Antioco IV Epifane, il quale 
cercava di indurre i Giudei, qui simboleggiati da Su- 
sanna, al peccato di idolatria — peccato che i profeti 
spesso chiamavano fornicazione e adulterio. Le «figlie 
di Israele» — cioè i Samaritani — potevano essere sedot- 
te dal fascino del paganesimo ellenistico, non certo la 
«figlia di Giuda» (v. 57) - cioè i buoni Giudei. L’eroica 
affermazione di Susanna: «Meglio per me cadere inno- 
cente nelle vostre mani, che peccare davanti al Signo- 
re» (v. 23) sarebbe una bella espressione dei sentimenti 
dei martiri Maccabei quando si trovavano di fronte alla 
scelta tra l’apostasia e la morte. Altri esegeti ancora 
vorrebbero vedere in questo racconto un’accusa di al- 
cuni scrittori farisei contro la mentalità mondanizzata 
dei Sadducei, i quali fungevano da «anziani» o capi del 
popolo. In questo caso il racconto sarebbe un midras 
sulla citazione pseudo-biblica del v. 5 (cf. R.A.F. 
MACKENZIE, «The Meaning of the Susanna Story», 
CJT 3 [1957] 211-218). 

2. Susanna: La parola ebraica corrispondente, 
Séîannd, è il nome di un fiore identificato tradizional- 
mente con il «giglio». 5. due anziani: Un’antica opinio- 
ne giudaica, testimoniata da Gerolamo, li identificava 
con i due falsi profeti di cui si parla in Ger 29,21-23; 
l’autore del nostro racconto può in effetti aver preso il 
ritratto dei due vecchi viziosi da quel passo. #/ Sigrore 
ha detto: Benché introdotte come una citazione della 
Scrittura, le parole attribuite al Signore non si trovano 
in nessun libro biblico o apocrifo. Potrebbero comun- 
que riferirsi a Ger 23,15 o 29,21-23, 7-14. Il racconto 
nei LXX è un po’ diverso. Dopo aver visto Susanna ed 
essersene invaghiti, mentre un pomeriggio passeggiava 
nel suo giardino, ciascuno dei due vecchi decide di tor- 
nare sul posto da solo il giorno dopo di mattina presto. 
Uno dei due era appena arrivato, che giunge anche l’al- 
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tro e gli chiede: «Perché sei venuto qui così presto e 
non mi hai aspettato?», Al che, si confessano a vicenda 
la propria passione. 15-24. Al posto di questi dieci ver- 
setti presenti in Teodozione, i LXX hanno solo tre ver- 
setti, i quali, omettendo la scena del bagno, parlano so- 
lo della decisione dei due di approfittare di Susanna e 
del rifiuto di lei di sottostare alle loro voglie (vv. 22b- 
23). Stranamente, qui Susanna viene chiamata «la Giu- 
dea». 30. Secondo i LXX, Susanna è accompagnata 
non solo dal padre e dalla madre ma anche dai «500 
servi, uomini e donne, e dai quattro figli». 34. posero le 
mani sulla sua testa: Come prescritto dalla legge per i 
testimoni (Lv 24,14; cf. Di 13,9-10; 17,5.7). 45. # St 
gnore suscitò lo spirito di un giovinetto chiamato Danie- 
le: Nei LXX è «l’angelo del Signore che agisce». Poi- 
ché Daniele qui viene presentato come un «giovinetto» 
(Teodozione: paiddrion nedteron) 0 «un giovane» 
(LXX, nedteros), nella maggior parte dei manoscritti 
greci questo racconto viene messo all’inizio di Dr. 50. 
Non c’è dubbio che gli anziani dicono queste cose in 
senso sarcastico. 52-59. Daniele era certo della colpe- 
volezza degli anziani per ispirazione divina; non è 
quindi il caso di cavillare sul fatto che la contradditto- 
rietà delle loro testimonianze su una circostanza secon- 
daria non necessariamente avrebbe dimostrato — alme- 
no in un tribunale moderno - la falsità della loro depo- 
sizione principale. Le traduzioni non riescono a rende- 
re il gioco di parole del greco: «Sotto un lentisco (£ypò 
schinon)... l’angelo ti dividerà (schise:) in due... Sotto 
un leccio (£ypò prinon)... l'angelo ti segherà (priseò) in 
due». 56. I LKX hanno: «Perché la tua stirpe si è cor- 
rotta come Sidone, e non come Giuda?», ma «stirpe» 
(greco spérma) forse qui deve essere inteso come «se- 
me». 62. applicando la legge di Mosè: Come è prescritto 
in Di 19,18-19. 

37 (B) Daniele e i sacerdoti di Bel (14,1-22). 
Questo breve «racconto poliziesco» è un’altra storia 
popolare del «ciclo di Daniele». Si tratta di una satira 
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giudaica sulla rozzezza dell’idolatria, anche se poi risul- 
ta in realtà una caricatura del culto pagano. L'offerta di 
cibi e bevande in sacrificio agli dèi pagani non differiva 
sostanzialmente dalle analoghe offerte fatte a YHWH 
nel Tempio. In entrambi i casi, una certa parte delle of- 
ferte sacrificali spettava legittimamente ai sacerdoti e 
alle loro famiglie. Tuttavia, i Giudei degli ultimi secoli 
precristiani erano tanto convinti della stupidità dell’i- 
dolatria (cf. Sap 13,1-15,17) che riusciamo a spiegarci 
una canzonatura così ingiusta del culto pagano. 

1. Questo racconto, rispetto ai fatti della storia pro- 

fana che riferisce, è esatto; Astiage, l’ultimo re dei Me- 
di, fu di fatto sconfitto nel 550 da Ciro il Persiano che 
gli successe. 2. I LXX, che in questo racconto per lo 
più non differiscono da Teodozione, in questo punto 
sono diversi: «Un certo sacerdote, il cui nome era Da- 
niele, figlio di Abal, era familiare del re di Babilonia». 
3. Bel: Il titolo babilonese (che significa «signore») del 
dio Marduk (Merodach; cf. Is 46,1; Ger 50,2; 51,44; cf. 
anche il commento a Dx 1,7). 21. gli furono mostrate le 
porte segrete: Secondo i LXX, è Daniele che le mostra 
al re. 
38 (C) Daniele uccide il drago (14,23-42). Un 
altro breve racconto del «ciclo di Daniele», che fonda- 
mentalmente si presenta come una variante del raccon- 
to narrato in Dr 6 (Daniele nella fossa dei leoni). Si ha 
anche qui una satira del culto pagano — Daniele fa 
scoppiare il serpente divino dei Babilonesi. Un tempo 
questo era un racconto autonomo, ma nella forma at- 
tuale è stato pubblicato come seguito del racconto pre- 
cedente (cf. 28); in tutti i manoscritti greci i due rac- 
conti stanno insieme, anzi i LXX premettono al primo 
il titolo «Dalla profezia di Abacuc, figlio di Giosuè, 
della tribù di Levi». 33. Si intende senza dubbio il pro- 
feta canonico Abacuc (ca. 600), anche se non visse al 
tempo di Ciro. 38. Dio... non bai abbandonato coloro 
che ti amano: Una conclusione valida per ogni tempo. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo. Sono quattro i libri noti col titolo 
di «Maccabei». Tutti e quattro devono il loro nome a 
Giuda Maccabeo, terzo figlio del sacerdote Mattatia, 
che diede inizio alla rivolta giudaica contro i Seleucidi, 
nel 167 a.C. Makkabdios, soprannome di Giuda (1 Mac 
2,4), deriva probabilmente dalla forma ebraica w744- 
gabyaha, che significa «designato da Dio», ma c’è chi 
l’interpreta nel senso di «martello» (che abbatte il ne- 
mico), o di «testa a martello» (con riferimento a un di- 
fetto fisico). Entrambe le interpretazioni hanno soste- 
nitori, ma è probabile che quella giusta sia la prima, 
poiché la posizione di Giuda considerato capo dell’e- 
sercito (1 Mac 2,66) e l’onore che gli tributava il popo- 
lo (1 Mac 5,63-64) richiedono la sanzione divina di 
«designato da Dio» (vedi /s 62,2), piuttosto che un'in- 
terpretazione di carattere guerresco e in riferimento a 
sembianze fisiche. 

La designazione più antica di 1 Mac, che ha la sua 


origine in ebraico, sembra sia stata conservata dal com- 
mento di Origene a Sa/ 1 (citato in Eusebio, HE 
6.25.2), nella frase, testualmente corrotta, sarbé:hsaba- 
naiel. Se questa frase ebraica è corretta, essa riflette il 
titolo sefer ber far bFné ‘el, «il libro della casa del capo 
dei figli di Dio». C'è un titolo corrispondente nella de- 
scrizione di Simone (1 Mac 14,27) quale «capo del po- 
polo di Dio». 

La più antica letteratura giudaica, ignorando questo 
titolo, per riferirsi a Giuda e alla sua famiglia ha usato 
invece la designazione di «Asmoneo». Per la maggior 
parte degli studiosi si tratta di un nome ancestrale. Co- 
sì, Flavio Giuseppe, che è il primo a testimoniarlo, par- 
la di Asambònatos, il padre (Bell. lud. 1.1.3 $ 36), o il 
nonno (Art. Iud. 12.6.1 $ 265), o persino il bisnonno 
(se non si legge Asarzondiz come apposizione a Symeò- 
nos) di Mattatia, padre di Giuda e dei suoi fratelli (1 
Mac 2,1-5). Per Zeitlin invece il termine «Asmoneo» 
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non è nome personale, ma titolo onorifico equivalente 
a «principe» (First Maccabees, 248). 

Il più antico riferimento cristiano esplicito a questi 

libri - in Clemente di Alessandria, verso l’inizio del 
sec. HI d.C. (Strowms. 1.21.123) — cita #ò (biblion) t6n 
Makkabaikén, «il (libro) delle cose maccabaiche». 
Questo titolo antico, tà makkabarkà, fu probabilmente 
posto all’inizio di 2 Mac dall’epitomatore, quando sin- 
tetizzò l’opera di Giasone di Cirene (2 Mac 2,19-32). 
Di là passò nell’uso come titolo del primo libro delle 
«cose maccabaiche», quando questo fu tradotto in gre- 
co. Successivamente, dopo Clemente, sia gli autori lati- 
ni che quelli greci diedero al termine un senso legger- 
mente diverso e lo usarono per parlare dei libri «dei 
Maccabei». 
3 (II) Canonicità. La disillusione di fronte alla 
politica degli ultimi Asmonei spiega in parte il motivo 
per cui la comunità di Qumran e i Farisei, entrambi 
successori degli Asidei (1 Mac 2,42), tennero in così 
poca considerazione i libri dei Maccabei. Finora a 
Qumran non sono state trovate copie di nessuno dei 
due libri, né — come ci si sarebbe potuto aspettare — la 
tradizione rabbinica, che origina dal fariseismo palesti- 
nese, ha conservato il testo ebraico di 1 Mac. Lo stesso 
Flavio Giuseppe, un fariseo, quando esclude questi 
due libri dall'elenco di quelli da lui ritenuti sacri (C. 
Ap. 1.8 $ 38-41) non fa che interpretare l’opinione 
prevalente del giudaismo del sec. 1 e di quello successi- 
vo. 

1-2 Mac hanno goduto invece di un trattamento mi- 
gliore all’interno della comunità cristiana. Rifacendosi 
a una tradizione antica, la chiesa cattolica pone questi 
libri nel suo canone delle Scritture. Nell’antichità, il 
primo a citarli è Clemente di Alessandria, seguito da 
Ippolito, Tertulliano, Origene, Cipriano, Eusebio, 
Afraate, Gerolamo, Agostino, e Teodoreto. I concili 
provinciali di Ippona (393) e di Cartagine (397 e 419) 
riconobbero il carattere sacro di 1 e 2 Mac, e i concili 
generali di Firenze (1441) e di Trento (1546) nonché il 
Vaticano I (1870) li dichiararono ispirati da Dio. 

Il cristianesimo protestante non considera 1-2 Mac 

letteratura canonica, pur assegnando loro un posto e 
una stima particolare tra gli apocrifi. 
4 (III) Testo e versioni antiche. Le prime testi- 
monianze del testo sono gli onciali greci e la versione 
VL. L'originale ebraico di 1 Mac è andato perduto. Il 
testo canonico greco si trova nei codici onciali $ (Sinai- 
tico, sec. IV), A (Alessandrino, sec. v) e V (Veneto, sec. 
vini). Gli ultimi due contengono anche il testo di 2 
Mac. La VL è rappresentata da tre codici del sec. IX: L 
(Lione), X (Madrid) e G (Sangermanense), in cui man- 
cano 1 Mac 14ss. e 2 Mac, e da due codici dei secc. XI e 
xII: B (Bologna) e M (Milano), per 2 Mac. 

La Vg deriva dalla VL e dalla recensione lucianea 
del testo greco. Si può trovare in parecchi mss. e in due 
codici: P (Milano, secoli IX-x) e M (Milano, secoli xI- 
xII, per 1 Mac). 

5 (IV) Fonti. Per narrare le imprese di Giuda, 
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l’autore di 1 Mac ha potuto rifarsi, almeno in parte, alle 
raccolte personali di testimoni oculari. In quale misura 
questa parte dell’opera e quella precedente potessero 
contare su fonti scritte, non è affatto chiaro. Il testo 
ambiguo di 1 Mac 9,22 (cf. 1 Re 11,41) è stato interpre- 
tato in vari modi, nel senso di un riferimento a una cro- 
naca giudaica più ampia, a note scritte, o a fonti non 
ancora stese per iscritto. Indipendentemente dalle fonti 
da lui utilizzate per le imprese di Giuda (e di suo pa- 
dre), per raccontare di Gionata e Simone l’autore di 1 
Mac aveva a disposizione la documentazione del Tem- 
pio. Negli archivi del Tempio (1 Mac 14,49), fondati 
verosimilmente da Neemia (cf. 2 Mac 2,13), poteva at- 
tingere agli annali del sommo sacerdozio (1 Mac 16,24; 
10,21; 14,41) e ai seguenti documenti ufficiali, datati: 


LETTERA DATA 1.MAC 
Il Senato romano a Giuda 161 8,23-32 
Demetrio I a Gionata 152 10,3-6 
Alessandro Balas a Gionata 152 10,18-20 
Demetrio I a Gionata 152 10,25-45 
Demetrio II a Gionata 145 11,30-37 
Antioco VI a Gionata 145 11,57 
Gionata agli Spartani 144 12,6-18 
Ario a Onia 300 circa 12,20-23 
Demetrio II a Simone 142 13,36-40 
gli Spartani a Simone 142 14,20-23 
i Giudei in onore di Simone 140 14,27-45 
Antioco VII a Simone 139 15,2-9 
il console Lucio a Tolomeo VIII 142 15,16.21 


Altre lettere sono menzionate in 1 Mac 1,41-51 e 
5,10-13. Oltre a questi documenti ed altre fonti, da cui 
attinse il suo materiale, l'Autore ha utilizzato in parti- 
colare una fonte seleucide la quale, poiché raccontava 
in dettaglio la storia dell'impero, gli ha fornito punti di 
riferimento cronologici per il proprio racconto. 

2 Mac è opera di un epitomatore che ha sintetizzato 
l’opera in cinque volumi di Giasone di Cirene (2 Mac 
2,23). Essa inizia tuttavia con due lettere che l’epitoma- 
tore tradusse in greco, premettendole alla sua opera. 
Entrambe sono indirizzate agli Ebrei d'Egitto da parte 
dei loro fratelli palestinesi; ed entrambe esortano pres- 
santemente all'osservanza della festa commemorativa 
della ridedicazione del Tempio (nel 164). 

La prima lettera, 2 Mac 1,1-10a, datata al 124, con- 
tiene riferimenti a un’altra (vv. 7-8) scritta nel 143. La 
seconda, 2 Mac 1,10b-2,18, senza data, è considerata 
da ABEL e STARCKY (Maccabées, 27-30) sostanzialmente 
autentica e una unità letteraria; essi l’ascrivono a un 
contemporaneo di Giuda che la scrisse nel 164. Cf. an- 
che B.Z. WACHOLDER, HUCA 49 (1978) 89-133. Altri 
autori (W. BRowLEE, IDB 3,208; DANCY, 1 Maccabees, 
15-16; EissFELDT, OTI 580-581; GOLDSTEIN, II Macca- 
bees, 154-188) la ritengono spuria e persino composita, 
poiché 2 Mac 1,19-2,15 — un’aggiunta successiva — 
sembra interrompere il filo del discorso. 

La fonte principale di 2 Mac è tuttavia l’opera di 
Giasone di Cirene, i cui cinque volumi furono riassunti 
dall’epitomatore per i propri obiettivi teologici. Le fon- 
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ti di Giasone sono analoghe a quelle di 1 Mac, ossia, 
una tradizione su Giuda, una cronaca seleucide e gli 
archivi del Tempio per i seguenti documenti: 


LETTERA DATA 2 MAC 
Antioco IV ai Giudei 164 9,19-27 
Lisia ai Giudei 164 11,16-21 
Antioco V a Lisia 163 11,22-26 
Antioco V ai Giudei 164 11,27-33 
l’ambasceria romana ai Giudei 164 11,34-38 


Varie altre fonti, bibliche e non bibliche, chiamate in 

causa per 1-2 Mac da GOLDSTEIN (p. es. 1 Maccabees, 
72: l’ipotetica DMP), W. Mélleken, K.-D. Schunck e al- 
tri, sono molto ipotetiche e sono state criticate severa- 
mente, tra gli altri, da NJ. MCELENEY (CBQ 40 [1978] 
92) e da S. KocHavi (BM 28 [1982] 278-290). 
6 (V) Unità e autenticità. L'autenticità dei capi- 
toli finali di 1 Mac è stata messa in discussione da J. VON 
DESTINON (Die Quellen des Flavius Josephus [Kiel 
1882]), che ha addotto come motivazione il fatto che 
Flavio Giuseppe cessò di usare 1 Mac come fonte stori- 
ca dopo la scelta di Simone come sommo sacerdote 
(Giuseppe, Ant. Iud. 13.6.7 $ 214; 1 Mac 13,42). Ma tale 
discontinuità può essere spiegata dal fatto che Giuseppe 
intendeva seguire passo passo la sua opera precedente, 
la Guerra Giudatca, in cui aveva seguito molto da vicino 
Nicola di Damasco, storico di corte di Erode il Grande, 
mostrando di non conoscere affatto 1 Mac. Un’altra 
spiegazione più semplice è che nella copia di 1 Mac usa- 
ta da Flavio Giuseppe mancasse il rotolo finale. Per al- 
tra via, OESTERLEY (APOT 1,61-62) ha messo in que- 
stione l’autenticità di alcuni documenti citati in 7 Mac. 

Queste ipotesi, per quanto riprese da alcuni (p. es. 
TEDESCHE e ZEITLIN, First Maccabees, 29-32; vedi 38- 
48), hanno perduto terreno dopo lo studio di H.W. ET- 
TLESTON (The Integrity of 1 Maccabees [New Haven 
1925]). Il parere di Dancy esprime la posizione più re- 
cente: «Sia sul piano stilistico che su quello drammati- 
co il libro è una unità, e per queste ragioni soltanto 
non è più credibile che l’opera, così come la possedia- 
mo, contenga interpolazioni successive considerevoli 
... né tali sono alcuni documenti, né gli ultimi tre capi- 
toli e mezzo...» (1 Mac 6). 

Contro l’unità di 2 Mac alcuni autori hanno ipotiz- 
zato l’inserzione posteriore delle lettere di prefazione e 
l’alterazione della sequenza del testo, se confrontato 
con 1 Mac. Ma la sistemazione di 2 Mec trova spiega- 
zione adeguata nell’uso, da parte dell’epitomatore, del- 
l’opera di Giasone e nella sua iniziativa di anteporre le 
lettere a mo’ di prefazione a quanto aveva composto. 

7 (VI) Genere letterario e caratteristiche. 1 
Mac descrive il riscatto del giudaismo e la nascita della 
dinastia asmonea. È opera di storia. L'autore che scrive 
non ha interessi letterari, come risulta con estrema 
chiarezza dal modo in cui le sue frasi sono legate l'una 
all'altra dalla congiunzione ebraica w04w4 (gr. kdi). Per 
quanto i traduttori tendano, in genere, a ridurre la pre- 
senza di questo «e» ripetitivo, esso tuttavia traspare di 
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quando in quando. Ciò nondimeno, col suo stile diret- 
to e semplice l’autore di 1 Mac è capace di descrizioni 
vivide (6,39), e persino di entusiasmo (2,48; 4,24; 
5,63). A volte, la sua sensibilità lo porta a includere 
brani poetici (1,26-28; 1,36-40; 2,7-13; 3,3-9; 3,45; 
14,6-15), ma in gran parte il suo narrare riflette lo sto- 
rico sobrio intento a descrivere eventi. 

Scritto nel genere della storia patetica o retorica, 2 
Mac è caratterizzato da cifre esagerate (come 1 Mac), 
dall’invenzione del dialogo e dall’introduzione dei mi- 
racoli. L'opera di Giasone rappresenta così il meglio di 
questo genere e può stare alla pari con opere analoghe 
di scrittori precedenti nella scuola della storiografia pa- 
tetica: Teopompo di Chio, Clitarco e Filarco di Nau- 
cratide. In questo genere, l’obiettivo perseguito dallo 
scrittore non è la verità soltanto. Gli interessa piacere 
al lettore e suscitarne le emozioni. Tuttavia, una volta 
preso atto del genere letterario usato, l’opera di Giaso- 
ne ha considerevoli pregi e meriti storici. 

L'obiettivo dell’epitomatore è anche quello di edifi- 

care. Al lettore anticipa di non essere interessato a det- 
tagli precisi (2,28), e lascia questo compito a Giasone 
(2,30). Invece, vuole piacere (2,25). Lo fa semplifican- 
do l’opera di Giasone: ne estrapola alcune parti, altre 
le sunteggia. L'opera è pervasa da uno spirito di pietà, 
di stampo farisaico. Per la tesi secondo cui 2 Mac narra 
la difesa di Gerusalemme e del suo Tempio da parte di 
Dio, sicché sarebbe «propaganda per il Tempio», cf. 
DORAN, Ter:ple Propaganda. 
8 (VII) Paternità e data. Il poco che conoscia- 
mo sull'autore di 1 Mac lo dobbiamo al libro da lui 
scritto. Si tratta di un giudeo, nazionalista ardente, a 
quanto pare sostenitore entusiasta degli Asmonei 
(5,61-62). Tanto la sua conoscenza profonda della to- 
pografia palestinese — che lo contrassegna come abitan- 
te della Palestina, probabilmente di Gerusalemme —, 
quanto la vivacità con la quale sa descrivere nei dettagli 
gli eventi che narra, dimostrano che ebbe contatto di- 
retto con i protagonisti della lotta di liberazione. 

Queste caratteristiche ci aiutano a datare la sua ope- 
ra. Nessun autore di mentalità nazionalistica avrebbe 
potuto esaltare i Romani come lo fa 1 Mac 8, dopo che 
Pompeo aveva conquistato Gerusalemme, sicché il 63 
a.C. è la data più bassa possibile per la composizione 
di 1 Mac. Il limite cronologico più alto si ha nel riferi- 
mento dell'Autore al monumento funebre costruito 
per la famiglia asmonea nel 143 ed esistente «fino a og- 
gi» (13,27-30). Questo riferimento colloca il libro verso 
la fine del sec. II a.C. e l'annotazione su Giovanni Irca- 
no (134-104) in 16,23-24 aiuta a precisare ulteriormen- 
te la data, poiché presuppone che, se non tutto, alme- 
no una parte considerevole del regno di Giovanni era 
ormai passata. Per questi motivi gli studiosi sono in ge- 
nere d’accordo nel sostenere che 1 Mac fu composto 
(in ebraico) verso l’inizio del sec. 1 a.C. In quale perio- 
do sia stato tradotto in greco — che è la sua lingua ca- 
nonica — non possiamo dirlo. 

2 Mac è più antico e fu scritto in Egitto (DORAN, 
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Temple Propaganda, 112-113 sostiene che fu scritto in 
Gerusalemme). Giasone di Cirene è la sua fonte prima- 
ria e il suo primo autore, un uomo radicato nel giudai- 
smo ortodosso e abile nell'arte ellenistica della narra- 
zione retorica. Lungo l’opera il suo profilo emerge con 
più chiarezza di quello dell’autore canonico, l’epitoma- 
tore innominato. Questi sembra essere uomo di ten- 
denze farisaiche, che però sono attribuite talvolta a 
Giasone, talaltra ad entrambi. 

Il grosso del resoconto di Giasone abbraccia gli an- 

ni dal 180 al 160. Giasone deve aver scritto poco dopo, 
giacché l’epitomatore che ha ridotto a uno i cinque vo- 
lumi di Giasone deve aver terminato l’opera nel 124, 
almeno se dobbiamo giudicare dalla data che si trova 
nella prima delle lettere (1,9). Poiché tali lettere sono 
autentiche e furono tradotte in greco dall’epitomatore, 
non occorre postulare altro autore, il revisore successi- 
vo ipotizzato da Eissfeldt e Dancy, o il falsario ipotizza- 
to da Goldstein per la seconda lettera. 
9 (VIII) Scopo e destinatari. Pur essendo ope- 
ra storica, 1 Mac vuole comunicare una lezione. Con 
l'intento, verosimilmente, di mostrare Dio all’opera 
nella storia dell'impero dei Seleucidi, così come lo era 
stato in precedenza nella storia giudaica, il libro dipin- 
ge l’azione salvifica di Dio nella lotta maccabaica con- 
tro il paganesimo. La lezione di Mattatia e dei suoi fi- 
gli è un insegnamento per ogni vero israelita. Con la 
fedeltà alla legge e la fede in Dio si ottiene più che 
usando le armi o la forza (2,61-64). Tramite Giuda e i 
suoi fratelli, agenti della provvidenza misericordiosa, il 
giudaismo è stato liberato dall’oppressione pagana 
(2,48; 4,24-25; 9,21; 9,73; 14,26; 14,29). I loro sforzi 
garantirono l’indipendenza e la monarchia interna e 
prepararono la strada al futuro intervento di Dio 
(4,46; 14,41). Tutto Israele dovrebbe guardare al loro 
esempio. 

In maniera analoga, 2 Mac intende istruire ed edifi- 
care. Forse è partigiano meno palese di 1 Mac, e pone 
maggiormente l'accento sull’importanza del Tempio e 
su argomenti religiosi. Anch'esso esalta il successo dei 
giudei palestinesi contro i loro padroni pagani e cerca 
di rinvigorire la fede giudaica proponendo l’esempio 
eroico dei fratelli perseguitati (6,31). Inoltre, 2 Mac 
tende a propagare le dottrine care al cuore farisaico, ad 
esempio, la risurrezione dei giusti (7,9; 14,46); ma è 
difficile dire quanto lo faccia volutamente. 

10 (IX) Valore storico. Sono state sollevate ri- 
serve sull’attendibilità storica di 1 Mac. Il nazionalismo 
del suo autore e l’importanza eccessiva da lui attribuita 
ai fatti giudaici (1,41-43; 3,27-31; 6,5-13) — si sostiene — 
ne rendono sospetta l’obiettività. È anti-seleucide (1,9- 
10) e, per giunta, mostra di non conoscere la storia, la 
geografia e l’organizzazione politica dei popoli stranie- 
ri. Il suo nazionalismo giudaico lo porta a dilatare il 
numero dei nemici, e a sottolineare la straordinarietà 
degli interventi divini a favore degli Asmonei. Inoltre, 
sbaglia a porre la morte di Antioco IV dopo la dedica- 
zione del Tempio. Queste lacune sul piano storico e al- 
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tre carenze — si sostiene — lo screditano come storico 
attendibile di quel periodo. 

Ma lo non si può liquidare così facilmente. Nel con- 
testo della sua cultura e secondo i canoni della storio- 
grafia allora vigenti, egli è testimone fidato di persone 
ed eventi. È attento, ad esempio, ai dati topografici 
(7,19; 9,2.4.33) e alla cronologia giudaica (1,54; 4,52 
ecc.); mostra un interesse genuino nel riferire i fatti con 
accuratezza, anche entro i limiti delle sue capacità e dei 
suoi obiettivi. Sbaglia la data della morte di Antioco IV, 
è vero; ma la descrizione che ne fa corrisponde a quella 
di un testimone disinteressato, lo storico profano Poli- 
bio di Megalopoli (Storze 31,9). Nonostante i limiti, 
quindi, l'Autore di 1 Mac, per dirla con Dancy, «ha pa- 
gine così ampie di narrativa sobria ed onesta, che 1 Mac 
merita di essere considerato uguale, se non superiore, 
per valore storico, non solo a qualsiasi altro libro del- 
IAT, ma anche alla maggior parte della storia ellenistica 
che ci è pervenuta» (DANCY, 1 Maccabees, 8). 

Anche l'Autore di 2 Mac va considerato attendibile, 

pur prendendo atto del maggior peso che ha in lui la 
retorica. Senza di lui non saremmo informati così bene 
sulle lotte scatenatesi per la conquista della carica di 
sommo sacerdote, che hanno visto coinvolti Onia III, il 
fratello Giasone e l’empio Menelao, né su altri eventi 
precedenti l’ascesa al regno di Antioco IV (2 Mac 3-4). 
Talvolta, 2 Mac trova conferma anche da parte dello 
storico profano persino in dettagli — ad esempio la con- 
sacrazione a Zeus del tempio sul Monte Garizim (2 
Mac 6,2; FLAVIO GIUSEPPE, Art. ud. 12,5.5 $ 261). In 
breve, anch'egli ha competenza storica, per quanto 
questo giudizio non debba essere trasformato in una 
valutazione di storicità assoluta. Le sue descrizioni e ri- 
distribuzioni degli eventi vanno giudicate alla luce dei 
suoi obiettivi teologici. 
11 (X) Rapporti tra 7 Mac e 2 Mac. I problemi 
storici più delicati insorgono quando si tratta di rap- 
portare tra loro i due libri. Analizzarli a fondo va oltre 
gli obiettivi del presente studio (si veda ABEL — 
STARCKY, Maccabées 35-49), ma chiarire quale sia la 
corretta sequenza degli eventi — la prima campagna di 
Lisia e le lettere che ne seguirono, la morte di Antioco 
IV Epifane, la purificazione e dedicazione del Tempio, 
le guerre di Giuda contro i popoli vicini —, è questione 
di sufficiente importanza da meritare attenzione in 
questa sede. 

Dalla sequenza storica emerge anzitutto, come bloc- 
co principale, 2 Mac 11, che descrive la prima campa- 
gna di Lisia contro Giuda, mentre Antioco IV Epifane 
era ancora in Persia. Tre lettere annotano il risultato 
della campagna: occorreva dare libertà religiosa ai Giu- 
dei. Il posto giusto di 2 Mac 11 nella storia dovrebbe 
essere dopo il c. 8. Dov'è ora, sbaglia nell'attribuire 
questa campagna di Lisia al regno del suo successore, 
Antioco V Eupatore (succeduto a Epifane in 2 Mac 
10,10-11). L'errore è dovuto al fatto che l’epitomatore 
ha associato la campagna di Lisia e le tre lettere scritte 
durante il regno di Epifane (11,16-21.27-33.34-38) con 
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la lettera di suo figlio Eupatore (11,22-26). Attribuen- 
do tutto il materiale a Eupatore, l’epitomatore ha fatto 
sì che la prima campagna di Lisia seguisse alla morte di 
Antioco IV, mentre in realtà l’ha preceduta. 

Nel periodo maccabaico il giudaismo seguiva un ca- 
lendario fondamentalmente analogo a quello della mo- 
narchia seleucide. L'anno seleucide tuttavia conteneva 
una stranezza: a volte il suo inizio era collocato in pri- 
mavera (dal 1° di Nisan — il nostro marzo-aprile nel 
conteggio della liturgia babilonese e giudaica), talvolta 
in autunno (dal 1° di Dios — corrispondente all’ebraico 
Ti$ri, il nostro settembre-ottobre — nel computo seleu- 
cide ufficiale). 

Gli esegeti un tempo ritenevano che 1 Mac contasse 
l’inizio dell’anno, all’interno della sua cronologia, a 
partire dalla primavera, e che 2 Mac (eccezion fatta per 
2 Mac 1,1-2,18) contasse l’inizio dell’anno a partire 
dall'autunno. Ma la scoperta della British Museum Ta- 
blet 35603 (A. SACHS — J. WISEMAN, /ra9 16 [1954] 
202-212, tav. 52) condusse alla rivalutazione della cro- 
nologia di entrambi i libri ad opera di SCHAUMBERGER 
(Bib 36 [1955] 423-435), il cui studio ha contribuito 
non poco a chiarire la cronologia maccabaica. Di fatto, 
1 Mac segue un conteggio autunnale per l’inizio del- 
l’anno (eccetto dove è interessato il Tempio) e 2 Mac 
inizia i suoi anni contando dalla primavera, secondo il 
computo babilonese, che è il più antico. 

Questa cronologia riformata esige la revisione della 
sequenza degli eventi in 1-2 Mac. 2 Mac è corretto 
quando situa la morte di Antioco IV Epifane prima 
della dedicazione del Tempio (2 Mac 9,1-29; 10,1-9) e 1 
Mac dispone il materiale in ordine sbagliato (1 Mac 
4,36-61; 6,1-17). Antioco morì verso l'ottobre del 164 
a.C. (nell’anno seleucide 148, se si inizia l’anno in pri- 
mavera, come fa la tavoletta del British Museum 
35603; nell’anno seleucide 149 se si conta a partire dal- 
l'autunno, come fa 1 Mac 6,16) e il Tempio fu dedicato 
il 14 dicembre 164 (1 Mac 4,52; 25 di Casleu dell’anno 
148 dell’era seleucide, che contava questo tempo ini- 
ziando dalla primavera). Una collocazione corretta del- 
la morte di Antioco in 1 Mac richiede che si sposti 1 
Mac 6,1-17 e lo si metta prima di 4,36-61. 

Questo cambiamento fornisce una prospettiva stori- 
ca accurata per le battaglie di Giuda narrate in 1 Mac 
5, avvenute dopo la morte dell’Epifane, come presup- 
pongono 2 Mac 10 e 12, i paralleli a 1 Mac5. 

La serie corretta di questi eventi è illustrata nella se- 
guente sinossi: 


1 Mac 2 Mac 
4,1-27 La battaglia di Emmaus (165) 8,8-29.34-36 
4,28-35 La prima campagna di Lisia (164) 11,1-21; 
11,27-12,1 

6,1-16 La morte di Antioco IV Epifane 

(164) 9,1-29 
6,17 L'ascesa al trono di 

Antioco V Eupatore (164) 10,10-11 
4,36-61 La restaurazione e dedicazione 

del Tempio (164) 10,1-8 
5,1-68 Le battaglie di Giuda contro 10,14-38; 

i popoli limitrofi (163) 12,2-45 
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12 (XI) Insegnamento teologico. Poiché riflette 
un periodo della storia giudaica che è poco noto, 1-2 
Mac ha una particolare rilevanza nello sviluppo della 
rivelazione. Il monoteismo espresso in 1-2 Mac è in- 
dubbio e assoluto. Il rispetto per la Divinità trascen- 
dente in 1 Mac è talmente alto, che l'autore evita sem- 
pre di menzionare Dio. Dio è tanto ineffabile, che l’au- 
tore di 1 Mac allude alla Divinità con «cielo» (3,18.50; 
4,10, ecc.) — derivato dal più antico «Dio del cielo» del 
periodo persiano (Esd 1,2; Ne 1,4) -, o anche col sem- 
plice pronome personale «lui» (2,6) 0 «tu» (7,37.41). 
Benché lontano, Dio lo si può incontrare nella preghie- 
ra (3,50-53; 4,30-33) e nella legge (3,48), dove è sem- 
pre possibile ascoltare la sua voce, come nelle parole 
dei profeti, con la stessa chiarezza (Ger 1,9); i profeti 
però sono scomparsi per ora (4,46; 14,41). La legge è 
continuazione del patto dei padri (2,20--21,50), il patto 
santo (1,15), e la sua osservanza comporta onore 
(2,49.64; 3,3; 9,10) e la realizzazione delle antiche pro- 
messe (Ger 31,31; vedi Bar 2,35). L'infedeltà alla legge 
ha come conseguenza la morte e la punizione (3,21-11; 
3,49). Giuda e i suoi fratelli sono stati salvatori (9,21; 
14,29) e giudici (9,72), e hanno liberato Israele e re- 
staurato l’antica eredità (15,33-34). Zelanti della legge, 
che è il legame tra Dio e il suo popolo, essi combatte- 
rono i pagani oppressori e i loro alleati, i giudei rinne- 
gati (2,44-48). 

Se la teologia di 1 Mac è abbastanza sviluppata, 
quella di 2 Mac è ancor più ricca. In stile semitico, Gio- 
nata descrive la maestà di Dio elencando in dettaglio i 
divini attributi in 1,24-25. Dio soltanto è re buono, 
provvidente, giusto, onnipotente ed eterno. Il potere 
divino è tanto grande, che le creature non sono state 
fatte da cose già esistenti (7,28), ma sono state create 
dal nulla, ex rzbilo. Nella sua provvidenza Dio ha elet- 
to il suo popolo e lo custodisce (1,15), abita fra i suoi 
eletti nel Tempio (13,35-36); il Tempio più grande, più 
santo, più famoso, che ci sia sulla terra (2,19.22; 5,15; 
14,31; 15,41). 

I Giudei hanno la legge, e se l’osservano, specie il sa- 
bato (8,27; 15,1-4), Dio sarà misericordioso con loro 
(8,27). Verso gli empi invece, egli è giudice giusto (12,6); 
quando è colpito da calamità, Israele deve rimproverare 
solo se stesso (4,10-17; 6,12-16; 7,18; 10,4; 12,40-41). 
Ma la penitenza può restaurare il legame di amicizia e 
armonia con Dio (7,32-33.37-38; 8,5; 12,42-45). 

Dio non abbandona i suoi giusti senza soccorso. È 
loro difensore (7,6; 8,36; 12,11); il suo aiuto può essere 
cercato nella preghiera e nel sacrificio (3,22). Invia 
schiere celesti a combattere per il popolo (3,23-30; 
10,29-31; 11,6-10). Chi cade in una battaglia giusta 
(12,45), o è martire nella persecuzione (cc. 6-7), può 
sperare di risorgere (7,9.23; 14,46) felice (7,11; 14,46), 
mentre l’empio sarà punito e resterà nei tormenti (5,9- 
10; 7,13-14.17.19.35; 9,18; 13,7-8). La preghiera d’in- 
tercessione intensifica il rapporto tra cielo e terra, poi- 
ché non soltanto gli angeli (come già prima, Gb 5,1; 
33,23), ma anche i santi del passato implorano Dio per 
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Israele (15,12-16). Esiste la preghiera d’intercessione 
anche sulla terra, e grazie ad essa si possono aiutare i 
defunti, con orazioni e sacrifici (12,44-45). 

Queste posizioni dottrinali situano l’autore di 2 Mac 
dentro la scuola farisaica, mentre il pensiero di 1 Mac è 
più vicino ai Sadducei. 


13 


(XII) Struttura. Possiamo suddividere il ma- 


teriale di 1-2 Mac in questo modo: 


1 MACCABEI 


(1) 


(ID 


Antefatto (1,1-64) 
(A) Alessandro e i Diadochi (1,1-10) 
(B) Gli ellenizzanti (1,11-15) 
(C) Prima campagna di Antioco in Egitto (1,16-19) 
(D) Antioco spoglia il Tempio (1,20-24a) 
(E) Lamento (1,24b-28) 
(F) Apollonio attacca Gerusalemme (1,29-35) 
(G) Lamento (1,36-40) 
(H) Antioco proscrive il giudaismo 
e impone i culti pagani (1,41-51a) 
(I) L'esecuzione dell’editto di Antioco (1,51b-64) 
Mattatia dà inizio alla resistenza attiva (2,1-70) 
(A) Il lamento di Mattatia (2,1-14) 
(B) Divampa la resistenza (2,15-28) 
(C) Il massacro del sabato e le sue conseguenze 
(2,29-41) 
(D) Gli Asidei (2,42-48) 
(E) Testamento di Mattatia (2,49-70) 


(III) Giuda Maccabeo assume il comando della rivolta 


(3,1-9,22) 
(A) Lode di Giuda (3,1-9) 
(B) Giuda sconfigge Apollonio e Seron (3,10-26) 
(C) Antioco verso l’Est (3,27-37) 
(D) Giuda sconfigge Gorgia e Nicanore (3,38-4,27) 
(E) Giuda sconfigge Lisia a Bet-Zur (4,28-35) 
(F) Purificazione e dedicazione del Tempio (4,36-61) 
(G)Le battaglie di Giuda contro i popoli vicini (5,1-68) 
(a) Idumea (5,3-4; 2 Mac 20,14-23) 
(b) Ammon (5,6-&; 2 Mac 8,30-33?) 
(c) Galaad (5,9-13.24-54; 2 Mac 12,10-31) 
(d) Galilea (5,14-23) 
(e) Il paese dei Filistei (5,55-68; 
2 Mac 12,3-9.32-45) 
(H)La morte di Antioco IV Epifane (6,1-17) 
(I) Assedio della cittadella (6,18-27) 
(J) La seconda campagna di Lisia in Giuda 
(6,28-63; 2 Mac 13,1-26) 
(K) La spedizione di Bacchide e Alcimo (7,1-25) 
(L) La sconfitta di Nicanore (7,26-50) 
(M)II trattato di Giuda con i Romani (8,1-32) 
(N) Sconfitta e morte di Giuda (9,1-22) 


(IV) Gionata continua la lotta (9,23-12,53) 


(A) Gionata succede a Giuda come capo dell’esercito 
(9,23 -34) 

(B) Gionata vendica il fratello Giovanni (9,35-42) 

(C) Bacchide tende un agguato a Gionata (9,43-49) 

(D) Bacchide fortifica la Giudea; morte di Alcimo 
(9,50-57) 

(E) Gionata sfugge a Bacchide e manda a monte 
i suoi piani (9,58-73) 

(F) Alessandro Balas (150-145) rivendica il trono 
di Demetrio (10,1-14) 

(G) Gionata sostiene Alessandro Balas e diventa 
sommo sacerdote (10,15-50) 

(H) Al matrimonio di Alessandro, Gionata riceve 
il titolo di «primo amico del re» (10,51-66) 

(I) Gionata sconfigge Apollonio, generale in capo 
di Demetrio II (10,67-89) 

(J) Alleanza tra Demetrio Il e Tolomeo (11,1-13) 
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(K) La morte di Alessandro e di Tolomeo (11,14-19) 

(L) Il patto di Gionata con Demetrio (11,20-37) 

(M)Complotto di Trifone contro Demetrio (11,38-40) 

(N) Gionata aiuta Demetrio (11,41-53) 

(O) L'alleanza di Gionata con Trifone (11,54-62) 

(P) Guerra tra Gionata e Demetrio (11,63-74) 

(Q) Trattati di amicizia con i Romani e gli Spartani 
(12,1-23) 

(R) Azioni militari di Gionata e Simone (12,24-38) 

(S) La cattura di Gionata (12,39-53) 

(V) Simone capo dei Giudei (13,1-16,24) 

(A) Simone diventa capo dei Giudei (13,1-11) 

(B) Simone blocca Tritone (13,12-24) 

(C) Simone costruisce una tomba di famiglia a Modin 
(13,25-30) 

(D) Simone si unisce a Demetrio II (13,31-42) 

(E) La conquista di Gazara e della cittadella (13,43-53) 

(F) Demetrio II è fatto prigioniero dai Parti (14,1-3) 

(G) Gloria di Simone (14,4-15) 

(H) Rinnovo dell’alleanza con Roma e Sparta (14,16-24) 

(I) Decreto dei Giudei in onore di Simone (14,25-49) 

(7) Antioco VII concede privilegi a Simone e assedia 
Trifone (15,1-14) 

(K) Il ritorno dall’ambasceria inviata a Roma (15,15-24) 

(L) Antioco rompe l'alleanza con Simone (15,25-36) 

(M)Giovanni Ircano e Giuda sconfiggono Cendebeo 
(15,37-16,10) 

(N) L'assassinio di Simone e dei suoi due figli (16,11-22) 

(O) Conclusione da 1 Mac (16,23-24) 


2 MACCABEI 
(I) Lettere ai Giudei d’Egitto (1,1-2,18) 
(A) La prima lettera (1,1-10a) 
(B) La seconda lettera (1,10b-2,18) 
(II) La prefazione dell’epitomatore (2,19-32) 
(III) Il declino del sommo sacerdozio (3,1-4,50) 
(A) L'episodio di Eliodoro (3,1-40) 
(B) Complotto di Simone contro Onia (4,1-6) 
(C) Il sommo sacerdote Giasone introduce 
l'ellenismo (4,7-20) 
(D) Antioco è ricevuto da Giasone in Gerusalemme 
(4,21-22) 
(E) Menelao sommo sacerdote (4,25-50) 
(TV) Antioco Epifane e l’imposizione dell’ellenismo 
(5,1-7,42) 
(A) Antioco devasta Gerusalemme (5,1-14) 
(B) Antioco spoglia il Tempio (5,15-23a) 
(C) Apollonio attacca Gerusalemme (5,23b-26) 
(D) Giuda Maccabeo nel deserto (5,27) 
(E) Antioco impone l’ellenismo (6,1-11) 
(F) Il giudizio dell’epitomatore (6,12-17) 
(G)Il martirio di Eleazaro (6,18-31) 
(H)Il martirio della madre e dei suoi sette figli (7,1-42) 
Il trionfo del giudaismo sotto Giuda Maccabeo 
(8,1-10,9) 
(A) Giuda organizza la resistenza alla persecuzione 
(8,1-7) 
(B) Giuda sconfigge Nicanore e Gorgia (8,8-29.34-36) 
(C) Altre vittorie di Giuda (8,30-33) 
(D) La morte del persecutore (9,1-29; 10,9) 
(E) Giuda purifica il Tempio (10,1-8) 
(VI) Le altre guerre di Giuda (10,10-15,39) 
(A) Il suicidio di Tolomeo Macrone (10,10-13) 
(B) Giuda combatte in Idumea (10,14-23) 
(C) Giuda sconfigge Timoteo (10,24-38) 
(D) Vittoria su Lisia a Bet-Zur (11,1-15; 12,1) 
(E) Le lettere (11,16-38) 
(F) Battaglie contro i popoli vicini (12,2-45) 
(G) Seconda campagna di Lisia in Giudea (13,1-26) 
(H) L'ascesa al trono di Demetrio I Soter (161-150) 
(14,1-2) 


(V 
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(I) L'ostilità di Alcimo (14,3-11) 
(7) Giuda e Nicanore (14,12-36) 
(K) La morte di Razis (14,37-46) 
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(L) La sconfitta di Nicanore (15,1-37a) 
(M)Epilogo dell’epitomatore (15,37b-39) 


COMMENTARIO A 1 MACCABEI 


14 (I) Antefatto (1,1-64). Questo antefatto pre- 
para lo scenario per le lotte maccabaiche. Fa la sua 
comparsa Antioco IV Epifane e dà inizio alla repressio- 
ne violenta del giudaismo, provocando la resistenza dei 
giudei fedeli alla legge. 

(A) Alessandro e i Diadochi (1,1-10). Ales- 
sandro Magno (356-323) iniziò la sua marcia vittoriosa 
da Kittim (Cipro, in Gex 10,4; 1 Cr 1,7; qui e in 8,5, 
Macedonia) nel 334. Dopo aver sconfitto Dario III Co- 
domanno (336-331) al fiume Granico (334), a Isso 
(333) e Gaugamela (331), si spinse fino ai «confini del- 
la terra», ossia verso oriente fino al fiume Ifasi (l’odier- 
no Beas) nel Punjab. Il sorgere del suo regno è descrit- 
to nella visione di Dr 2,33.40 (i piedi di ferro del colos- 
so); 7,23 (la quarta bestia); 8,5-8.21 (il capro) e 11,3 (il 
re potente). 3. si esaltò: Alessandro accettò onori divini 
(si veda, analogamente, Ez 28,2.5). 

L'Autore di 1 Mac ripete il luogo comune, errato, 
della divisione del regno che avrebbe fatto Alessandro 
sul letto di morte, tra «i suoi servi», gli ufficiali che era- 
no cresciuti con lui. Flavio Giuseppe (Ars. Iud. 11.8,7 
$ 346) contraddice questo luogo comune e il lento 
crollo dell’impero - Seleuco occupò Babilonia nel 311; 
lui e altri quattro divennero «re» nel 306 — conferma la 
sua posizione. Alla fine, i successori di Alessandro (i 
Diadochi), specialmente i Tolomei e i Seleucidi, sosten- 
nero di essere gli eredi diretti dei Macedoni. Alessan- 
dro mori a Babilonia nel giugno del 323, all’età di 32 
anni, dopo aver regnato alcuni mesi oltre la cifra tonda 
dei «dodici anni» (v. 7). 

10. Antioco Epifane: 1 Mac salta al settembre del 
175, quando Antioco IV Epifane (175-164) succedette 
al fratello Seleuco IV (187-175) sul trono seleucide (cf. 
2 Mac 4,7). Antioco III, loro padre, era stato sconfitto 
dai Romani a Magnesia nel 190, e per il trattato di Apa- 
mea (188) il più giovane Antioco era stato portato a Ro- 
ma come ostaggio. Tornò dopo l'assassinio del fratello, 
per assumere il governo insieme al nipote (un altro An- 
tioco, che regnò con Epifane fino alla morte, nel 168), 
di fatto deponendo quest’ultimo. Attorno al 169 l’An- 
tioco più anziano assunse il titolo di ‘beds epipbanés, 
«Dio manifesto», ma i sudditi gli diedero subito il so- 
prannome di epimanés, «pazzo». 

2 Mac 3,1-4,6 dev'essere letto qui. Narra eventi ac- 
caduti durante il regno di Seleuco IV, che fanno da 
sfondo alla spoliazione del Tempio da parte di Antioco. 
15 (B) Gli ellenizzanti (1,11-15). Questa sezio- 
ne è amplificata in 2 Mac 4,7-20. La figura di spicco tra 
gli ellenizzanti è Giasone (ossia Giosuè), fratello del 
sommo sacerdote Onia (III). Giasone comprò il som- 


mo sacerdozio e introdusse le usanze greche. Rinunciò 
alle concessioni religiose acquisite dai Giudei sotto An- 
tioco III (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. lud. 12.3.3-4 $ 129- 
153; 2 Mac 4,11), per adottare «le pratiche dei pagani». 
Questo stile di vita greco includeva la fondazione di un 
gyrindsion (luogo di pratiche atletiche, letture filosofi- 
che e anche di culto) e un ephébéton (un’organizzazio- 
ne dedita all'educazione e addestramento della gio- 
ventù sul piano culturale, fisico e premilitare; 2 Mac 
4,9-10). Poiché nella nudità del gyrzasiziz il segno 
della circoncisione (1 Mac 1,15) — il segno del patto 
con YHWH (Ger 17,10-14) — era fin troppo evidente, 
i giudei ellenizzanti cercarono di mascherarlo con 
un'operazione. 

Secondo alcuni autori (ad es. ABEL e STARCKY, Mac- 
cabées, 54-56), l'innovazione più drastica in questo pe- 
riodo fu il cambiamento della condizione politica della 
città. Dietro richiesta di Giasone, Gerusalemme diven- 
ne pélis greca, e come tale fu invitata a partecipare alle 
festività e ai sacrifici agli dèi (2 Mac 4,9.18-20). Questo 
mutamento nella costituzione della città corrispondeva 
all’apostasia dallo yahwismo. Per E. BICKERMANN (Der 
Gott der Makkabéer [Berlin 1937] 59-65) in questo pe- 
riodo Giasone si limitò a stabilire un politeurma, una 
corporazione di giudei ellenizzati con determinati dirit- 
ti e privilegi. GOLDSTEIN (I Maccabees, 117-119) ritie- 
ne, con motivi plausibili, che Antioco (un tempo ostag- 
gio di Roma) abbia copiato i Romani e abbia stabilito 
una cittadinanza antiochena analoga a quella romana. 
Giasone ora cercava di fare lo stesso per i giudei elle- 
nizzanti (2 Mac 4,9). 

In tutto questo processo di ellenizzazione, ad assu- 
mere l’iniziativa furono gli stessi Giudei. Abbandonan- 
do il patto con YHWH per un patto con i pagani, «si 
vendettero al male» (cf. 1 Re 21,20.25; 2 Re 17,17; Sir 
47,24). (Gli eventi di 2 Mac 4,21-50 rientrano qui). 

(C) Prima campagna di Antioco in Egitto 
(1,16-19). Benché il trattato di Apamea gli vietasse di 
attaccare amici di Roma, Antioco invase l'Egitto col 
pretesto di porlo sotto controllo. Questa campagna 
(169) finì con una vittoria delle sue forze, anche se 
Alessandria non fu occupata. Stanco della guerra, An- 
tioco lasciò di malavoglia il comando a un suo fantoc- 
cio indolente, il nipote Tolomeo VI Filometore (180- 
145), che continuò a assediare Tolomeo VIII Evergete 
II (145-116) in Alessandria. 

(D) Antioco spoglia il Tempio (1,20-24a). 
Anche se 2 Mac 5,15-21 pone questo evento dopo la 
seconda campagna di Antioco in Egitto, Dr 11,25-30 
(spec. 28) dimostra che essa va collocata dopo la pri- 
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ma. 23. tesori nascosti: 2 Mac 5,21 precisa: 1800 talenti. 
In questo furto Antioco fu sostenuto dall’empio som- 
mo sacerdote Menelao, che aveva soppiantato Giasone 
(2 Mac 4,23-26; 5,15). 20. L’anno 143 del regno seleuci- 
de iniziò nell'autunno del 169 a.C. 
16 (E) Lamento (1,24b-28). Questo lamento ri- 
specchia il dolore di tutto Israele per il sacrilegio per- 
petrato; persino la terra trema tutta. 24b. stragi: L'allu- 
sione è oscura. Per ABEL e STARCKY (Maccabées, 87) il 
riferimento è agli accadimenti di 2 Mac 5,12-14, di cui 
non si ha informazione altrove in 1 Mac. arroganza: Le 
pretese divine di Antioco - si identificava pubblica- 
mente con Zeus Olimpio - erano ben note (cf. Dr 
11,36). (Qui s'inserisce 2 Mac 5,1-14. Antioco invase 
l'Egitto nel 168 per la seconda volta, autoincoronando- 
si re a Menfi. Costretto da Roma a ritirarsi, riversò la 
sua ira su Giuda, che credeva in rivolta). 

(F) Apollonio attacca Gerusalemme (1,29. 
35). Il passo ha un parallelo in 2 Mac 5,23b-26. 29. due 
anni dopo: Quindi durante la sua prima campagna egi- 
ziana, e cioè nel 167. sovrintendente ai tributi: In greco 
archbnta phorologhfas, che è errore di lettura del tradut- 
tore greco di far harmmissim «capo degli esattori dei tri- 
buti» (in Es 1,11 detto di «sorvegliante ai lavori») per 
far hammusitm, «capo dei Misi, misarca», come è desi- 
gnato Apollonio in 2 Mac 5,24. Si tratta molto proba- 
bilmente dell’Apollonio di 3,10. 30. all'improvviso 
piombò: Lo stratagemma è in 2 Mac 5,25-26. 31. distrus- 
se ... le mura intorno: Un castigo tipico per una città ri- 
belle; cf. 2 Re 25,8-10. 33. costrutrono attorno alla città 
di David un muro grande e massiccio: In 2 Sam 5,7.9 è 
questa la parte meridionale della collina che si erge fra 
le valli del Tyropoeon e del Cedron, la più a est delle 
colline principali di Gerusalemme. Qui J. Simons collo- 
ca la nuova cittadella (SIMONS, SJOT 144ss.). Goldstein 
colloca la cittadella (Acra) all'estremo nord di questa 
collina (! Maccabées, 213-220). Nel periodo maccabai- 
co, tuttavia, la città costruita sulla collina più occiden- 
tale era nota col nome di David. Di conseguenza, ABEL 
(Histoire de la Palestine [Paris 1952] 1,122) situa qui la 
fortezza. Indipendentemente dall’ubicazione esatta, le 
truppe seleucidiche e i loro alleati giudei (v. 34) costrui- 
rono ed equipaggiarono la cittadella, o Acra, che sovra- 
stava l’area del Tempio. Per una visione di questa guar- 
nigione, cf. B. BAR-KOCHBA, Zion 38 (1973) 32-37. 35. 
grande trappola: Una fonte di pericolo per la città e il 
Tempio. Se questa fortezza sia diventata allora la Geru- 
salemme greca, con la Gerusalemme senza mura consi- 
derata come un villaggio circostante, è incerto; cf. 1 
Mac 15,28. La guarnigione seleucide occupò la fortezza 
fino al 141, quando Simone la cacciò (1 Mac 13,49-50). 

(G) Lamento (1,36-40). In uno stile che ri- 
corda Sa 79, l’autore deplora le iniziative degli abitanti 
della cittadella e i loro effetti su Gerusalemme, special- 
mente sulla sua vita religiosa. 
17 (H) Antioco proscrive il giudaismo e impo- 
ne i culti pagani (1,41-51a). Per tenere unito un regno 
così diverso nei suoi raggruppamenti etnici e linguisti- 
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ci, politicamente instabile e geograficamente diffuso, 
Antioco ritenne necessario promuovere il processo di 
sincretismo culturale e religioso che aveva ricevuto un 
grande impero sotto Alessandro. Poiché l’ellenismo e il 
culto di una divinità suprema sincretistica — ufficial- 
mente Zeus Olimpio (2 Mac 6,2), ma anche come Ba‘al 
o Hadad —- offriva le migliori prospettive per ottenere 
l’auspicata unità culturale e religiosa, egli ne favorì l’af- 
fermazione ovunque nel suo regno. Giuda però creò 
particolari problemi, essendo la religione e l’aspirazio- 
ne all'indipendenza elementi inseparabili e coestensivi 
— la legge esigeva teocrazia e autonomia. Antioco av- 
vertì che l’assimilazione di questa provincia nell’ordi- 
namento sociale comune esigeva anzitutto la soppres- 
sione della religione locale. Avviò perciò massicce mi- 
sure di repressione nel 167, non appena l’Acra in Ge- 
rusalemme fu sufficientemente forte. 

Il decreto dei vv. 41-42 non si riscontra altrove negli 
storici antichi, e alcuni autori moderni ne mettono in 
dubbio l'autenticità storica, pur ammettendo che po- 
trebbe riflettere la politica di Antioco nelle sue linee 
generali. Come nota il v. 43, molti accolsero volentieri 
il cambiamento e adottarono la religione del re. 

Le lettere inviate a Giuda (vv. 44-50) erano precise e 
severe, esigevano la condanna del giudaismo e l’impo- 
sizione del culto pagano, sotto pena di morte. Esse 
abolivano le ultime concessioni fatte da Antioco III 
(FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 12.3.3-4 $ 129-153). 46. # 
santi. È oscuro. Può voler dire tutti i fedeli (vedi Dr 
7,17-21); il contesto specifica: «i sacerdoti». 47. santua- 
ri di idoli: Contenenti simulacri e altari per gli incensi. 

(I) L'esecuzione dell’editto di Antioco 
(1,51b-64). 2 Mac 6-7 illustra a forti tinte il modo in 
cui venne eseguito l’editto del re. 51. ispettori: Episko- 
poi. Il capo-ispettore, il ghéronsa di 2 Mac 6,1, è stato 
variamente identificato come «Geron» (BJ), «senator» 
(RSV), «anziano» (DANCY, 1 Maccabees, 76). È un ate- 
niese, probabilmente dalla stessa Atene e non — come 
suggerisce Dancy — da un gruppo di cittadini di Antio- 
chia. 52. molti: Le «riforme» furono accettate volentie- 
ri da alcuni (v. 43), dietro pressione di altri (2 Mac 
6-7). 53. nascondersi: Alcuni furono scoperti e moriro- 
no (2 Mac 6,11). 

Il 7 dicembre dell’anno 167, il 15 del mese di Ca- 
sleu, nell'anno centoquarantacinquesimo del regno se- 
leucide, agli occhi dei fedeli Antioco raggiunge il cul- 
mine della malvagità: eresse un altare a Zeus nel Tem- 
pio di YHWH! 54. abominazione desolante: La frase 
bdelygmia eremoseos è parallela a Dr 11,31; traduce l’e- 
braico Sigqus m°fomem, che contiene l’idea di un idolo 
detestabile, una visione orrenda per il pio credente. $ig- 
gus, «abominio» sta per £4‘2/, la divinità semitica, e 
con r7°f6mem, «desolante» (o semplicemente 50672, 
in Dr 12,11) è gioco di parole con da‘a/ 5dr:ém (in pre- 
cedenza fdmayim), «signore del cielo», diventato ora 
un titolo della divinità siriaca, che Antioco volle identi- 
ficare con Zeus Olimpio, nella speranza di farne il pun- 
to focale e centrale del suo regno. (Per l’identificazione 


Religione in Ita 


[26:19] 


di questo dio con ‘E/, cf. RA. ODEN, CBOQ 39 [1977] 
457-473). ba‘al îamém, ora Zeus Olimpio, era il nome 
ora attribuito al Tempio (2 Mac 6,2). Questa divinità 
era stata collocata nel Tempio con l’edificazione di un 
altare su quello degli olocausti (cf. v. 59), che ora sosti- 
tuiva il Santo dei Santi come centro del culto nel Tem- 
pio stesso. L'altare eretto nella piazza del mercato di 
Gerusalemme (2 Mac 10,2) e gli altari costruiti nelle 
città limitrofe di Giuda, decentrarono ulteriormente il 
culto giudaico, contro le prescrizioni di DI 12,5-18. 55. 
bruciavano incensi sulle porte delle case: A quanto pare, 
i Giudei avevano adottato santuari greci nelle loro stra- 
de e negli atrii delle loro case. 56. libro della legge: Il 
Pentateuco. 58. ogri mese: Chi non partecipava alla ce- 
lebrazione mensile del compleanno del re divinizzato 
era preso e punito (2 Mac 6,7). 59. al venticinque del 
mese: Il 25 di Casleu di quell’anno (17 dicembre 167) 
era, con ogni verosimiglianza, il compleanno di Antio- 
co. E tale evento era ora celebrato mensilmente in tutta 
la Giudea. 

Alcuni Giudei accolsero le nuove ordinanze del re 

volentieri; altri obbedirono perché forzati. Ma alcuni 
opposero resistenza fino alla morte. Eleazaro e i sette 
fratelli con la loro madre coraggiosa sono tra questi. 
18 (II) Mattatia dà inizio alla resistenza attiva 
(2,1-70). La rivolta, che iniziò come resistenza al divie- 
to di praticare la religione giudaica, divenne presto ri- 
bellione politica. Mattatia e i suoi primi seguaci con- 
centrarono gli sforzi anzitutto sulla rimozione degli al- 
tari sacrileghi, sull’imposizione dell’osservanza della 
legge e sulla punizione severa degli apostati dalla reli- 
gione giudaica. La loro lotta però assunse presto le di- 
mensioni di un movimento indipendentista. 

(A) Il lamento di Mattatia (2,1-14). 1. Mazta- 
tia: In ebraico, rmattityàbà, «dono di Dio». Flavio Giu- 
seppe lo dichiara «figlio» (Bell. Iud. 1.1.3 $ 36) — cioè 
«nipote» (Ar. Iud. 12.6.1 $ 265) — di Asamonaios, da 
cui la designazione «Asmoneo», applicata alla dinastia 
maccabea. Joarib: È lo Iehoiarib di 1 Cr 24,7, capo del- 
la prima delle 24 classi del sacerdozio. Modin: La mo- 
derna El-Midyah, 12 km a est di Lod (Lidda). 2. I so- 
prannomi dei figli di Mattatia significano, rispettiva- 
mente: «fortunato», «ardente», «designato da 
YHWHp» (o «il martellatore», o «testa a martello»), 
«sveglio», «favorito» (cf. ABEL, Maccabées, 31-32). Tut- 
ti morirono in modo violento. 

Il lamento di Mattatia sul Tempio è costruito con 
una fraseologia veterotestamentaria antica (cf. il v. 9 e 
Lar 2,11.21), con allusioni alle disgrazie attuali (cf. v. 9 
e 1,23.61; 2 Mac 5,24). 10. Qual popolo ...?: Giuda è 
così debole che chiunque potrebbe spogliarlo. È iper- 
bole semitica. 

(B) Divampa la resistenza (2,15-28). I sacri- 
fici ai quali vengono costretti i Giudei sono per i fe- 
steggiamenti mensili in occasione del compleanno del 
re (2 Mac 6,7). Mattatia si è spostato da Gerusalemme 
(2,1), forse per evitare di doverli offrire, come dovette- 
ro fare quanti erano rimasti (2,18). Difficilmente ora 


1 Maccabei (1,55-2,47) 557 


avrebbe ceduto. 18. armzici del re: Tra i quattro gradi di 
amicizia (amici, amici onorati, primi amici, amici primi 
e preferiti), questo è il più basso. Si fa menzione dei 
primi amici in 10,65; 11,27; 2 Mac 8,9. 19. abbandonare 
la religione dei padri: Mattatia parla delle altre religioni 
dal proprio punto di vista: il culto di altri dèi è aposta- 
sia dalla religione. Per i pagani invece il sincretismo era 
pratica meno complicata e molto frequente. 24. giusto 
sdegno: Mattatia agisce secondo la legge; cf. Di 13,7- 
10; Es 34,13. 25. uomo del re: Flavio Giuseppe lo chia- 
ma Bacchide (Bell. Iud. 1.1.3 $ 36) e Apelle (An. Iud. 
12.6.2 $ 270). 26. Pincas: Il gesto di Pincas in Ni 25,6- 
15 è evocato in Sa/ 106,28-31; Str 45,23. 

Mattatia guidò un gruppo di ribelli sulle regioni 

montagnose e selvagge, forse nella zona a est di Modin. 
2 Mac 5,27 ricorda la fuga del gruppo. 
19 (C) Il massacro del sabato e le sue conse- 
guenze (2,29-41). Il rifiuto di praticare il culto secondo 
l'editto del re comportava la morte o la fuga. Ora 1 
Mac narra il destino dei dissenzienti. 29. giustizia: Se- 
condo la legge; si veda /s 56,1; Sa/ 106,3. deserto: Il luo- 
go che gli emarginati per motivi politici scelgono di so- 
lito come rifugio; vedi 1,53; 1 Sar: 23,14. 31. Filippo ei 
suoi uomini ordinano a questi Giudei di uscire dalle 
grotte (2 Mac 6,11) di sabato (v. 32), e di eseguire l’e- 
ditto del re. 38. Essi morirono: Per soffocamento, cau- 
sato dal fuoco e dal fumo delle sterpaglie bruciate al- 
l'ingresso delle grotte (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 
12.6.2 $ 274-275). Il rigore della loro pietà impedì loro 
di adottare misure difensive, poiché simili iniziative 
avrebbero violato il riposo sabbatico. Per Rabinowitz 
sono questi i primi Esseni; cf. /SS 4 (1959) 358-361. 
Mattatia e i suoi uomini in situazione analoga decisero 
invece, più concretamente, di combattere. Si veda an- 
che A. JOHNS, VT 13 (1963) 482-486. 

(D) Gli Asidei (2,42-48). Gli Asidéioi del te- 
sto corrispondono all’aramaico 54sidayyd”, ebr. basidim, 
coloro che sono «fedeli» o «leali». Il nome è appropria- 
to, poiché l’interesse principale degli Asidei era la legge 
e la sua osservanza. È questa la prima volta che fanno la 
loro comparsa sulla scena della storia come gruppo a sé. 
2 Mac 14,6 sembra identificarli con tutti i seguaci di 
Giuda, ma l’equazione appare troppo generica (2,42). 
Più tardi alcuni Asidei cercarono la pace (7,13), inizian- 
do ad allontanarsi dagli Asmonei. Si ritiene spesso che 
gli Asidei siano i precursori dei Farisei (i separati) e de- 
gli Esseni (i puri), due delle tre scuole «filosofiche» del 
giudaismo descritte da Flavio Giuseppe (Bell. lud. 
2.8.2-14 $ 119-166), insieme ai Sadducei (figli di Za- 
dok), cosa però che P. Davies mette in dubbio; cf. J/S 
28 (1977) 127-140. 43. sé univano a loro: 2 Mac 8,1 parla 
delle forze reclutate ora attivamente come se fossero 
guidate da Giuda e non da Mattatia. Si arrivò a seimila 
uomini. 44. organizzarono un contingente di forze: I ver- 
setti che seguono e 2 Mac 8,5-7 ci dicono che cos'è stato 
fatto con questo piccolo esercito. peccatori ... empi: I 
peccatori sono i pagani (1,34; 2,48.62), e gli empi sono i 
giudei apostati (1,1). 47. arroganti: Gli agenti seleucidi 
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(vedi 1,21). 48. difesero la legge: Con la loro azione mili- 
tante, evitarono che il giudaismo affondasse in un culto 
sincretistico, impedendo così al «corno» (potere) del 
peccatore (Antioco, v. 62) di abrogare la legge mosaica e 
il patto con YHWH. 

(E) Testamento di Mattatia (2,49-70). La 
scena sul letto di morte evoca i moniti di congedo di 
Giacobbe (Ger 49) e la dipartita di Mosè (DI 33), an- 
che se il contenuto del passo è più vicino a Str 44-50, 
la «lode dei padri». Mattatia richiama la fede di Abra- 
mo (Ger 22), Giuseppe (Gex 39), Pincas «nostro pa- 
dre» (v. 26; Nzz 25), Giosuè (Gs 1), Caleb (N 13), 
Davide (2 Sar 7), Elia (1 Re 18; 2 Re 2), Anania, Aza- 
ria, Misaele (Dr 1,6) e Daniele (Dr 6). Mattatia esorta i 
figli a emulare questi eroi. L'autore di 1 Mac mostra di 
avere familiarità con il materiale e gli obiettivi del libro 
di Daniele. 49. ira rabbiosa: L'ira di Dio contro il suo 
popolo peccatore (cf. 2 Mac 6,12-16). 51. grande onore: 
Come si addice a eroi del popolo quali erano conside- 
rati al tempo in cui fu scritto 1 Mac. 62. rifiuti e vermi: 
Un’allusione alla morte di Antioco, descritta in detta- 
glio in 2 Mac 9. 65. Per quanto più anziano di Giuda e 
Gionata, Simone succedette ad essi solo dopo la loro 
morte. Ma la sua saggezza risulta chiara lungo la sua 
carriera. 70. L'anno 146 dell’era seleucide pone questo 
evento nella primavera del 166. Modin: Si veda il com- 
mento a 13,25-30. 

20 (III) Giuda Maccabeo assume il comando 
della rivolta (3,1-9,22). 

(A) Lode di Giuda (3,3-9). In questo passo 
poetico l’autore esalta le imprese di Giuda. 5. distrusse 
col fuoco: C£. 5,5.35.44; 2 Mac 8,33. 7. Re: Antioco IV 
Epifane (3,27), Antioco V Eupatore (6,28), Demetrio I 
Sotere (8,31; 9,1). 8. ira: È finito il castigo di Dio per il 
popolo peccatore; cf. 2 Mac 6,12-16. 9. estremità della 
terra: Almeno fino a Roma (8,20); cf. anche 3,26. 

(B) Giuda sconfigge Apollonio e Seron 
(3,10-26). Questa sezione non ha paralleli in 2 Mac. 
Poiché 1 Mac riepiloga soltanto la vittoria di Giuda 
sull’odiato Apollonio (1,29-35; 2 Mac 5,23b-26), sareb- 
be strano per lui narrare il dettaglio secondo cui Giuda 
ha preso la spada di Apollonio (si veda, analogamente, 
1 Sam 21,9-10). 10. Semaria: Flavio Giuseppe afferma 
che Apollonio era stratégés, «comandante militare», e 
meridérchés, «governatore» della Samaria (Anz. Iud. 
12.5.5 $ 261.264; 12.7.1. $ 287). In tal caso è probabile 
che abbia reclutato la maggior parte del suo esercito 
sul luogo. 

La sconfitta successiva toccò a Seron, il comandante 
siriano (3,13-26). Flavio Giuseppe lo chiama stratégds 
della Celesiria, ma non è verosimile che fosse un uffi- 
ciale così importante nel regno. Altrimenti non avreb- 
be mostrato tanto desiderio di farsi un nome contro 
una forza come quella di Giuda. 1 Mac 5,55-60 annota 
una simile ambizione, altrettanto frustrata, in coman- 
danti militari di rango ancor più basso. 15. empi: Giu- 
dei rinnegati, che Giuda combatteva; cf. 2,44. 16. le sa- 
lita di Bet-Coron: C'erano due città col nome di Bet- 
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Coron, distanti l’una dall’altra circa tre chilometri: la 
Bet-Coron superiore e la Bet-Coron inferiore. Si trova- 
vano all’inizio e alla fine del passo che collegava le pia- 
ne costiere con le alture subito a nord di Gerusalem- 
me. Persino con un contingente ridotto e fiaccato dal 
digiuno (v. 17), Giuda poté sconfiggere le forze molto 
superiori di Seron intrappolandole in questa valle stret- 
ta e ripida. Giuda inoltre diede credito a chi di dovere: 
a Dio (3,18-22). Sgominati, gli uomini di Seron fuggi- 
rono precipitosamente nella pianura verso la costa, 
detta anacronisticamente il paese dei «Filistei». 18-19. 
cielo: Una circonlocuzione per «Dio»; l’autore di 1 Mac 
non usa mai «Dio» o «Signore»; si limita a «cielo», o 
anche solo al pronome personale (2,21; 3,22.53; 16,3). 
Le vittorie resero Giuda famoso e richiamarono su di 
lui l’attenzione del re (cf. 2 Mac 8,7). 

(C) Antioco verso l’Est (3,27-37). Per 1 Mac 
si direbbe che il motivo per cui furono radunate le for- 
ze militari di Antioco fu il successo di Giuda. Ma forse 
sono state altre considerazioni più importanti, come la 
necessità di sottomettere il satrapo armeno Artasia, che 
dopo la morte di Antioco III si era dichiarato indipen- 
dente. C'era inoltre la necessità di recuperare altre pro- 
vince orientali e proteggere quelle minacciate dal cre- 
scente potere dei Parti. 28. i/ soldo per un anno: C£. 1 
Mac 10,36. I Seleucidi pagavano in anticipo i loro mer- 
cenari, e forse anche i propri soldati. 29. son bastavano 
le riserve del suo tesoro: A motivo delle sue stravaganze 
e del rifiuto dei Giudei di collaborare. 31. Persia: Vale 
a dire tutta l’area a est del Tigri (cf. 2 Mac 1,19). 

32. A Lisia, «di stirpe regia», vale a dire appartenen- 
te all’ordine più elevato del regime (cf. 1 Mac 10,89; 2 
Mac 11,1), è affidata la direzione degli affari a ovest (v, 
32), oltre che l’incarico di educare il giovane Antioco 
(V Eupatore, 164-161), allora soltanto di sette anni. 34. 
metà delle sue truppe: Flavio Giuseppe afferma: «parte» 
delle sue forze, il che è più probabile. Giuda non costi- 
tuiva quella minaccia così seria per Antioco, altrimenti 
questi non avrebbe avviato altre campagne. 

Altri re avevano deportato gli Israeliti (2 Re 17,6) e 
ne avevano colonizzato le terre (Esd 4,2.10; 2 Re 
17,24), ma Antioco si spinse oltre, nel suo progetto di 
sradicare i Giudei. 4r%0 147: 165 a.C. In epoca elleni- 
stica le «province superiori» includevano quelle della 
valle del Tigri e dell'Eufrate; nel periodo persiano, sol- 
tanto le province dell’altopiano iraniano. 

21 (D) Giuda sconfigge Gorgia e Nicanore 
(3,38-4,27). Il racconto parallelo in 2 Mac 8,8-29 affi- 
da il ruolo preponderante a Nicanore, uno dei «primi 
amici» del re, associando Gorgia a lui come esperto ge- 
nerale o stratégos. Ma per 1 Mac Gorgia è il comandan- 
te del contingente separato impegnato nella battaglia. 
38. Tolomeo: 2 Mac 8,8 lo fa governatore (stratégòs) 
della Celesiria e della Fenicia (nel periodo ellenistico la 
Celesiria era la regione tra i monti del Libano e l’Anti- 
Libano e quindi includeva anche la Palestina in genera- 
le; cf. 2 Mac 4,45). Nicanore: Cf. 1 Mac 7,26ss.; 2 Mac 
8,9; 14; 15. Gorgia: C£. 1 Mac 5,58; 2 Mac 8,9;10,14; 
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12,32ss.; amzici: Vedi commento a 2,18. 39. fanteria ... 
cavalleria: Le cifre non concordano con 2 Mac 8,9, 
un'altra «cifra tonda». Per una possibile fonte delle ci- 
fre interessate, cf. 1 Cr 18,4;19,18. Il confronto tra 
Giuda e Davide è sottile ma voluto. 40. Emmaus: Nella 
Sefela, le basse colline di Giuda, 30 km circa a ovest- 
nord-ovest di Gerusalemme. 41. mercanti: Invitati da 
Nicanore (2 Mac 8,10-11) per racimolare la somma di 
ventimila talenti, dovuta ai Romani come tributo (l’in- 
dennità menzionata nel trattato di Apamea?). Il prezzo 
— 90 schiavi per talento — era metà di quanto costava 
allora in media uno schiavo in Grecia. 

Non potendo salire a Gerusalemme, dove la guarni- 
gione nemica presidiava la cittadella, Giuda raccolse i 
suoi seguaci a Mizpa, l’antico santuario 12 km circa a 
nord di Gerusalemme, che era associato ai Giudici 
(Gdc 20) e a Samuele (1 Sar 7,5; 10,17) e — dopo una 
analoga profanazione del Tempio (2 Re 25,8) — a Gere- 
mia e a un «resto» del popolo (Ger 40,6). Ivi si prepa- 
rarono alla battaglia chiedendo aiuto nella preghiera. 
Per l’analogia con un antico rito della guerra santa, cf. 
P. Davies, JTS 23 (1972) 117-121. Il lamento del v. 45 
spiega perché scelsero Mizpa per riunirsi e pregare: 
nessun vero Israelita era rimasto a Gerusalemme, dove 
il santuario era stato profanato. Dopo l’esilio i sacerdo- 
ti non disponevano più delle sorti sacre, gli urim e i 
tummiim (Esd 2,63; Ne 7,65), sicché Giuda e il suo 
gruppo consultarono il libro della legge, per scoprirvi 
un segno del futuro. Può darsi che la parola d’ordine 
«Aiuto di Dio» (2 Mac 8,23) sia stata ispirata da passi 
quali Ger 49,25; Es 18,4. Nei tempi classici era usanza 
scrivere simili motti sugli stendardi (cf. 2 Mac 13,15; 1 
QM 4,13 ecc.). Il motto è anche la risposta cercata. Ve- 
di inoltre P. DAVIES, JTS 23 (1972) 117-121; e A. GEL- 
SON, VT 34 (1984) 82-87. 56. I gruppi mandati a casa 
sono quelli esclusi dall’esercito in forza della norma di 
Dt 20,5-8. 2 Mac 8,13 parla semplicemente di codardia 
e mancanza di fede. 2 Mac 8,22 menziona i comandanti 
di divisione dell’esercito di Giuda: erano i suoi fratelli 
Simone e Gionata, e anche Giuseppe, figlio di Zaccaria 
(1 Mac 5,18.56). L'organizzazione delle unità dell’eser- 
cito è quella di cui si parla in Es 18,21. 

22 4,1-9. I giudei rinnegati (FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. Iud. 12.7.4 $ 305) dalla cittadella (v. 2) guidano 
Gorgia all’accampamento di Giuda. Giuda compare 
nella piana a sud di Emmaus con metà del suo esercito 
(v. 6; 2 Mac 8,16-23) ed esorta con parole (vv. 8-11) che 
sono parallele a 2 Mac 8,16-20, benché gli incidenti 
menzionati siano diversi. Qui il riferimento è a Es 14. 
10. Cielo: Dio; cf. commento a 3,18-19, 15. I sopravvis- 
suti dell’esercito di Nicanore fuggono a rifugiarsi in 
Gazara (Ghezer), Azoto (Asdod) e Iamnia (Iabne), tre 
città nel territorio filisteo. Le «pianure dell’Idumea» (v. 
15) a quanto pare in questo tempo si estendevano ulte- 
riormente verso settentrione, almeno fino a nord di 
Bet-Zur (4,29). Giuda tornò a disturbare il distacca- 
mento di Gorgia, che lo aveva cercato invano sulle col- 
line. L'imminenza del sabato impedì che si proseguisse 
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nella ricerca (2 Mac 8,25-26). 23. grandi ricchezze: In- 
cluso il denaro che i trafficanti di schiavi non avrebbe- 
ro più potuto usare (2 Mac 8,25). 24. L'esercito di Giu- 
da esprime il suo grazie secondo il modo dei Sa/ 118- 
136. Dopo il sabato, distribuirono un po’ del bottino ai 
bisognosi (2 Mac 8,28-30). I sopravvissuti delle forze di 
Nicanore (v. 26) e lo stesso Nicanore (2 Mac 8,34-36) 
riferirono l’esito della battaglia a Lisia. 

23 (E) Giuda sconfigge Lisia a Bet-Zur (4,28- 
35). C'è un racconto parallelo di questa battaglia in 2 
Mac 11,1-15. Lisia non riuscì a sconfiggere Giuda a 
Bet-Zur, si ritirò ad Antiochia e negoziò la pace con i 
Giudei. 28. l’anno seguente: L'anno seleucide 148 
(3,37; 2 Mac 11,21) o 164 a.C. Lisia invase la Giudea 
con 60 mila fanti e 5 mila cavalieri. Con manovra a 
gancio discese per la pianura costiera per risalire a Bet- 
Zur (Khirbet et-Tubeiqah), 30 km circa a sud di Geru- 
salemme. La roccaforte era presidiata da una guarni- 
gione di Giudei, che furono quindi assediati da Lisia. 
Giuda corse alle armi per portare aiuto agli assediati e 
raccolse in fretta 10 mila uomini, da contrapporre a Li- 
sia (4,29; 2 Mac 11,5-7). Alla vista della tremenda di- 
sparità numerica delle forze in campo (2 Mac esagera 
ancor più tale differenza), Giuda prima di attaccar bat- 
taglia invocò l’aiuto divino. La sua preghiera (vv. 30- 
33) evoca le imprese di Davide (1 Sar 17) e di Gionata 
(1 Sam 14), anch'essi vittoriosi grazie all’aiuto divino su 
forze di gran lunga superiori. (1 QM 11,1-3 contiene 
un’allusione analoga a Davide e ai Filistei, nella pre- 
ghiera del sommo sacerdote prima della guerra). Giu- 
da fu esaudito. Apparve il divino cavaliere di 2 Mac 
11,8 a significare che la battaglia era una battaglia del 
Signore (1 Sam 17,47). 34. Le schiere di Lisia, indeboli- 
te dalla preghiera imprecatoria di Giuda (4,35), sotto il 
suo impeto iniziarono a cedere (4,35), sicché Lisia in- 
terruppe le ostilità e si ritirò ad Antiochia, deciso a tor- 
nare alla carica più tardi (come farà in 6,31). 2 Mac 
11,11-15 ha un racconto più suggestivo della vittoria di 
Giuda, e nota anche che Lisia dopo la battaglia chiese 
la pace. 1 Mac narra la dedicazione del Tempio dopo le 
prime vittorie di Giuda, ma la morte di Antioco IV 
Epifane (6,1-16) e l’ascesa al trono di Antioco V Eupa- 
tore (6,17) precedettero questo evento. L'ordine giusto 
è quello di 2 Mac (+ 12). 

24 (F) Purificazione e dedicazione del Tempio 
(4,36-61). (Il racconto parallelo è in 2 Mac 10,1-8). Giu- 
da propose di purificare (vv. 36-51) e consacrare il san- 
tuario (vv. 52-61), fornendo così il nome per la celebra- 
zione annuale commemorativa di questo evento. Nel 
corso degli anni, la festa ebbe vari nomi: 1) Festa della 
Dedicazione (enkarnismds, 1 Mac 4,59; 2 Mac 2,9.19- in 
Gv 10,22, enkdinta); 2) Festa della Purificazione (katha- 
rismos, 2 Mac 2,16.18; 10,3.5); 3) Festa dei Tabernacoli 
(skenopeghia) in Casleu (2 Mac 1,9.18), perché celebrata 
per otto giorni ad imitazione della festa delle Capanne 
(Lv 23,33-36); 4) Festa delle Luci (phéota, Ant. Iud. 
12.7.7. $ 325; me. BO 6,6); e 5) più comunemente, è nota 
col suo nome ebraico, Henzkkd («dedicazione»). 
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Giuda e il suo esercito salirono al monte di Sion, 
che ora includeva anche l’area del Tempio (Is 18,7; Saf 
75,2). 41. Giuda ordinò ai suoi uomini: Di tener impe- 
gnati gli abitanti dell’Acra, mentre si svolgevano i lavo- 
ri di riparazione del Tempio. La cittadella sovrastava 
l’area del Tempio (1,33-35) e provocò continue mole- 
stie, finché Simone la prese nel 141. 42. I sacerdoti ora 
iniziarono l’opera di purificazione del Tempio, come 
aveva fatto prima di loro Chelkia con i suoi sacerdoti 
(2 Re 23; 2 Cr 29). 43. Le pietre profanate (ossia l’alta- 
re a Zeus Olimpio, 1,54.59) ora furono trasportate in 
un «luogo immondo», un luogo profano (la valle del 
Cedron? cf. 2 Re 23,4.6.12). 44. l’altare degli olocausti 
che era stato profanato: Poiché su di esso era stato co- 
struito l’altare a Zeus, questo altare sconsacrato rap- 
presentava ora un problema. Timoroso che l’impiego 
di oggetti profanati nel culto attirasse il castigo divino 
(cf. M/ 1,6-14), Giuda era restio a usare lo stesso altare 
per altro scopo, finché non fosse arrivato un profeta a 
decidere. Alla ricostruzione del Tempio erano stati as- 
sociati profeti anche in passato (Aggeo e Zaccaria), 
considerati la fonte da cui attingere la parola di Dio 
(Ger 1,9). Ma i profeti erano oramai scomparsi da tem- 
po (4,46; 9,27; 14,41), sicché Giuda fece mettere da 
parte le pietre, con cura, «finché fosse comparso un 
profeta a decidere su di esse». (Anche la setta di Qum- 
ran attendeva un profeta: 1 QS 9,10-11; 4QTestim). 
Gli altari menzionati in 2 Mac 10,2 furono anch'essi di- 
strutti in questo tempo. 

Il nuovo altare fu costruito con «pietre non taglia- 
te», con pietre grezze secondo la legge (Es 20,25; Di 
27,5-6); il Tempio fu riparato in varie parti, e in esso 
furono poste le suppellettili. 50. All'origine del nome 
«festa delle Luci» c’è la prassi di illuminare le case du- 
rante questa festività annuale e non il fatto che le luci 
erano simbolo di libertà religiosa, come ritiene Flavio 
Giuseppe (Anz. Iud. 12.7.7 $ 325). 

52. Compiuti i lavori di restauro, Giuda e i suoi uo- 
mini poterono finalmente consacrare il Tempio, il 25 di 
Casleu dell’era seleucide 148 (14 dicembre 164; 2 Mac 
1,10; Flavio Giuseppe, Ant. Iud. 12,7.6 $ 319). 53-54. 
secondo la legge: C£. Es 29,38-41; Ny 7,10-88. Offriro- 
no sacrifici nella loro liturgia rinnovata «nello stesso 
mese e giorno» in cui i pagani avevano profanato il 
Tempio. 

In questo stesso giorno, il 25 di Casleu del 145 (17 
dicembre 167), esattamente tre anni prima, c’era stata 
la dedicazione precedente (1,54.59). La data è confer- 
mata da Flavio Giuseppe (Ar. lud. 12,7.6 $ 319), veri- 
ficata dal confronto con le olimpiadi greche. I due anni 
di 2 Mec 10,3 sono un errore, basato sulla datazione 
inesatta della morte di Antioco IV, che — come l’autore 
ben sapeva — precedette la dedicazione del 165. 

56. Il popolo celebrò la festa per «otto giorni», co- 
me la festa delle Capanne (Lv 15,33-36) e la riconsacra- 
zione del Tempio sotto Ezechia (2 Cr 29,17). 60. Per 
impedire altre molestie da parte della guarnigione che 
presidiava la cittadella, Giuda fortificò l’area del Tem- 
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pio, e allo stesso tempo rafforzò le fortificazioni a Bet- 
Zur, al sud, che controllavano le vie d’accesso all’Idu- 
mea. 

25 (G) Le battaglie di Giuda contro i popoli vi- 
cini (5,1-68). (I passi paralleli si trovano in 2 Mac 8,30- 
33; 10,14-23; 12,2-45). La fragile pace firmata dopo la 
prima campagna di Lisia (4,28-35; 2 Mac 11) non sa- 
rebbe durata oltre la morte di Antioco IV (6,1-16). Se- 
condo le sue disposizioni, i Giudei avrebbero dovuto 
restare soggetti al re, ma con la libertà di «usare dei lo- 
ro cibi e delle loro leggi», ossia con la garanzia della li- 
bertà religiosa (2 Mac 11,27-33; vedi 10,12). In effetti, 
l’editto del re (1,41-50) fu revocato per la parte che si 
riferiva ai Giudei. Gorgia, tuttavia, a cui bruciavano 
ancora le umiliazioni subite (4,1.19-22; 2 Mac 8,9), non 
si rassegnò a lasciare in pace i Giudei (2 Mac 10,14). 
Altri governatori condividevano la sua ostilità (2 Mac 
12,2), e presto un’ondata di odio si abbatté sui Giudei 
(5,1-3.9.15), che furono persino perseguitati a morte (2 
Mac 12,3-9). Sotto Giuda, i Giudei reagirono e impu- 
gnarono le armi contro «i pagani intorno» in Idumea 
(5,3-5; 2 Mac 10,14-23), Ammon (5,6-8; 2 Mac 8,30- 
332), Galaad (5,9-13.24-54; 2 Mac 12,10-31; 10,24-38), 
in Galilea (5,14-23) e «nella terra dei Filistei» (9,55-68; 
2 Mac 12,3-9.32-45). All’inizio si trattò di misure difen- 
sive e punitive, non di tentativi di liberarsi dal giogo se- 
leucide; ma le battaglie diventarono presto guerra per 
l'indipendenza totale. 

Nella descrizione di questi scontri appaiono titoli 
arcaici. «I figli di Giacobbe» (5,2), «Israele» (5,3), si 
scontrano con «i figli di Esaù» (5,3.65), con «Ammon» 
(5,6) e nel «paese dei Filistei» (5,68). L'autore biblico 
vuol far sapere ai suoi lettori che Giuda e i suoi fratelli 
sono ora impegnati in una conquista analoga a quella 
di Davide (cf. 2 Sar: 5-8), per riaffermare i loro diritti 
su un'eredità antica (15,33). 

Un altro motivo di ostilità anti-giudaica in questo 
periodo era la ricostruzione e fortificazione del Tem- 
pio (4,36-61), mal vista da governatori e popolazioni 
intorno. Per costoro, era il monumento all’anticonfor- 
mismo e allo spirito di contraddizione giudaico, col 
quale i Giudei ostentavano la loro opposizione all’or- 
dine costituito dell’impero. Aggiunto al loro odio che 
covavano per il giudaismo (2 Mac 10,14; 12,2), ciò li 
indusse a perseguitare le minoranze giudaiche tra di 
loro. 

Non è possibile né stabilire la successione esatta 
delle battaglie in 1 Mac 5 e paralleli, né armonizzare 1 
Mac con 2 Mac, poiché i conflitti non sono stati riferiti 
in sequenza cronologica (5,7-14; 2 Mac 10,19), e vi so- 
no tracce di trasposizioni di materiale per mano degli 
autori biblici (+ 11). Ciò nonostante, gli eventi posso- 
no essere ascritti all'anno 163. 

Un effetto immediato di queste battaglie fu di met- 
tere al sicuro quei Giudei che non potevano essere 
adeguatamente protetti a distanza; essi furono trasferiti 
in Giudea (5,23.45). Un'altra conseguenza, prodotta 
dall’assedio della cittadella (6,18-21), fu la seconda 
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campagna di Lisia, questa volta per conto di Antioco V 
Eupatore (6,28-54). 

26 (a) IDUMEA (5,3-5; 2 Mac 10,14-23). Dopo 
aver fortificato Bet-Zur, Giuda intraprese manovre di- 
fensive più a sud, muovendo contro i figli di Esaù «in 
Idumea» (la lezione migliore; A ha: «in Giudea»), ad 
Acrabattene (5,3). È incerto dove ubicare il sito di 
Acrabattene. Alcuni studiosi propongono la regione 
«la salita degli scorpioni» (‘agrabbim: Nm 34,4; Gs 
15,3; Gdc 1,36), a sud-ovest del Mar Morto. Ma sem- 
bra troppo a sud. Altri situano Acrabattene in Samaria, 
a sud-est di Sichem. A quanto pare, gli Idumei presero 
Acrabattene e Giuda la liberò. Quindi mosse verso est, 
fino ad attraversare il Giordano per entrare in «Am- 
mon». 4. È difficile anche identificare i «figli di Bean», 
probabilmente nomadi, i mercenari di 2 Mac 10,14. 
Abel li situa a ovest del Giordano, vicino alla «pietra di 
Bocan» e quindi lungo la strada commerciale che por- 
tava da Gerusalemme a Gerico (Gs 15,6; 18,17; Le 
10,30). Giuda impose il Sere: su di essi e li distrusse 
totalmente (cf. Gs 6,17). 

(b) AMMON (5,6-8; 2 Mac 8,30-33?). Dopo la 
vittoria su quelli che infestavano le strade commerciali, 
Giuda attraversò il Giordano per incontrare Timoteo e 
il suo esercito e sconfiggerlo. Non si dice per quali ra- 
gioni sia stata compiuta questa spedizione. 8. /azer: 
Probabilmente la città di Ny7 21,32, la moderna Khir- 
bet-Iazzer, accanto a es-Salt. Può darsi che il frammen- 
to dislocato in 2 Mac 8,30-33 descriva la stessa serie di 
conflitti. 

(c) GALAAD (5,9-13.24-54; 2 Mac 12,10-31). I 
Giudei in Galaad (nel periodo ellenistico Galaad in- 
cludeva il distretto a nord del fiume Iarmuk), per sal- 
varsi, furono costretti a fuggire nella fortezza di Date- 
ma, della cui ubicazione non si sa nulla, eccettuato il 
fatto che essa si trovava a una notte di marcia da Bozra 
(5,29). Fu rivolto un appello a Giuda. Se non fosse in- 
tervenuto, ci sarebbe stato un altro massacro uguale a 
quello degli ebrei nel paese dei Tobiadi (come rappre- 
saglia per le sconfitte di Timoteo in Ammon?), poiché 
Timoteo si stava preparando a espugnare Datema. 
Giuda andò in aiuto agli assediati, e prese con sé il fra- 
tello Gionata. Come ipotizza DANCY (1 Maccabees, 
105), è probabile che Giuda abbia accompagnato Si- 
mone (5,21) fino a nord di Beisan, prima di attraversa- 
re il Giordano (5,52) e addentrarsi nel deserto per un 
viaggio di tre giorni circa, ossia per una ottantina di 
chilometri (5,24). Benché la successione degli eventi 
durante la campagna in Galaad non sia affatto chiara, 
nei paragrafi che seguono cercheremo di rapportare gli 
eventi narrati in 1 Mac 5,24-54 a quelli in 2 Mac 12,10- 
21. 

Giuda e i suoi vomini incontrarono una carovana 
nabatea ed ebbero maggiori informazioni sulla situa- 
zione dei Giudei in Galaad (5,25-27). Poiché Bozra era 
più vicina, Giuda tornò indietro per liberarla (5,28). 
Quindi proseguì per Datema (AT Edrei?, Nm 21,33), 
sconfiggendo le forze di Timoteo (5,34). Giuda quindi 
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espugnò Alim (5,35), Casfo (5,36: Casfin in 2 Mac 
12,13-16), Maked, Bozor e altre città. 

Ma i principali nemici di Giuda lo evitarono. Timo- 
teo raccolse un altro esercito, assoldò mercenari arabi e 
s'accampò vicino a un affluente dello Iarmuk, dirim- 
petto a Rafon (5,37). Non trovando Timoteo (e i pri- 
gionieri di 5,13) nella fortezza (chérax), dove pensava 
che fossero (2 Mac 12,17), Giuda proseguì. Lasciò un 
distaccamento ad assediare le fortezze di Timoteo (2 
Mac 12,18-19) e continuò a cercare. 

Infine, trovò l'accampamento di Timoteo (5,38-39). 
Gli arabi mercenari di Timoteo attaccarono Giuda, che 
li sconfisse e quindi fece pace con loro (2 Mac 12,10- 
12). All’avvicinarsi di Giuda, Timoteo fece rifugiare 
donne e bambini, con i bagagli (di 1 Mac 5,13?), nella 
fortezza di Karnain. Quindi aspettò per vedere se Giu- 
da fosse troppo stanco per inseguirlo o troppo timoro- 
so per affrontarlo subito (5,40). Gli ordini impartiti da 
Timoteo ai suoi ufficiali hanno anche il sapore della 
speranza superstiziosa in un imminente segno divino. 
Egli ebbe la sua risposta negli ordini impartiti da Giu- 
da ai suoi ufficiali («scribi», vedi D/ 20,5-9). Ancora 
una volta Giuda uscì vittorioso dallo scontro; l'esercito 
di Timoteo fuggì per rifugiarsi nel santuario di Aterga- 
tion, il tempio della cornuta Astarte a Karnain. Timo- 
teo stesso cadde nelle mani di Dositeo e Sosipatro, giu- 
dei tobiadi che erano stati lasciati ad assediare la for- 
tezza di 2 Mac 12,19 e che ora stavano ricongiungendo- 
si a Giuda. Timoteo li persuase a lasciarlo andare, 
avendo in suo potere i suoi parenti (2 Mac 12,24-26). 
Quindi Giuda attaccò gli uomini di Timoteo a Kar- 
nain, prese e distrusse la città e il suo tempio (5,44; 2 
Mac 12,26). 

Infine, Giuda trasferì di nuovo i Giudei da Galaad 
in Giudea. Sulla strada del ritorno, incontrò resistenza 
a Efron (et-Tayibeh), ma l’annientò (5,46-51; 2 Mac 
12,27-28). La popolazione di Beisan (la Scitopoli di 2 
Mac 12,29) si mostrò più amica (5,52; 2 Mac 12,29-31). 
Giuda giunse a Gerusalemme in tempo per celebrare 
la festa di Pentecoste (2 Mac 12,31). (Per un’altra visio- 
ne della campagna di Giuda in Galaad, cf. J. SIMONS, 
Geographical and Topographical Texts of the OT [Lei- 
den 1959] 422-425). 

27 (d) GALILEA (5,14-23). Contemporaneamente 
alla richiesta d’aiuto da parte dei Giudei di Galaad, i 
Giudei della Galilea rivolsero a Gerusalemme la stessa 
supplica. La stessa assemblea che inviò Giuda a Ga- 
laad, ordinò a Simone di andare a liberare i Giudei in 
Galilea. 15. /2 parte pagana della Galilea, la Galilea dei 
Goim: La «terra degli stranieri» in 1 Mac è l’antica Fili- 
stea (4,22; 5,66.68) e così la Galilea di cui si parla qui si 
trova lungo la costa. I nomi delle città menzionate qui 
confermano questo dato. Questa regione è in qualche 
modo distinta dalla «Galilea delle genti», in quanto si 
trova più nell’entroterra; vedi /s 8,23. Anche Simone 
vinse e schiacciò il nemico. Riportò in Giudea gli ebrei 
della Galilea e di Arbatta (leggi: Narbatta). Narbatta 
era situata nella toparchia di Narbattene, vicino alla fu- 
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tura Cesarea Marittima, lungo la costa; in quel tempo 
era forse parte della Samaria (FLAVIO GIUSEPPE, Bell, 
lud. 2.14.5 $ 291-292; 2.18.10 $ 509). 

(e) IL PAESE DEI FILISTEI (5,55-68; 2 Mac 12,3-9.32- 
45). A quanto pare, le spedizioni punitive di 2 Mac 
12,3-9 avvennero prima della campagna di Giuda in 
Galaad, ma la cosa non è certa. I perfidi abitanti di 
Giaffa, con un inganno crudele, invitarono i Giudei a 
un gesto di pace — una gita per mare, a spese pubbliche 
(12,3) — e li fecero annegare. Per rappresaglia, Giuda 
diede alle fiamme il porto della città. Quando sentì che 
gli abitanti di Iamnia avevano intenzioni analoghe, li 
trattò alla stessa maniera. 

I racconti di 1 Mac 5,55-68 e 2 Mac 12,32-45 sono 
in stretto rapporto. Mentre Giuda tornava da Galaad 
(Simone aveva quasi concluso la sua campagna, cf. 
5,22; 5,55), i due comandanti che aveva lasciato a Ge- 
rusalemme (5,18) disobbedirono agli ordini e attacca- 
rono Gorgia nei pressi di Iamnia, in cerca di gloria. 
Giuseppe (cf. 2 Mac 8,23) e Azaria (in 2 Mac 8,23 an- 
che Eleazaro e in 2 Mac 12,36 anche Esdrin) furono 
sconfitti e costretti a fuggire, mentre Gorgia li insegui- 
va. È probabile che siano stati assediati in Bet-Zur 
(4,61), dove avevano trovato rifugio. Se è così, questo 
spiega la battaglia avvenuta ivi e quelle successive. 

Giuda fece riposare per breve tempo i suoi uomini 

durante la Pentecoste (2 Mac 12,32), quindi corse con 
essi in aiuto di Azaria (Esdrin, 2 Mac 12,36). Si scontrò 
con Gorgia, che stava avanzando contro di lui (2 Mac 
12,32-35), e lo sconfisse vicino a Ebron, che distrusse 
(1 Mac 5,65; non necessariamente la città è stata di- 
strutta tutta subito). Gorgia si rifugiò a Maresa (Mare- 
sha di Gs 15,44). Giuda piombò su coloro che stavano 
assediando Esdrin e li volse in fuga (2 Mac 12,36-37). 
Quindi evitando Maresa (5,66; correggere «Samaria» 
di S, A, con VL e FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 12.8.6 $ 
353), radunò le truppe ad Adullam, dove trascorse il 
sabato (2 Mac 12,38). Giuda quindi raccolse i cadaveri 
in decomposizione di quanti erano caduti combatten- 
do contro Gorgia in Iamnia e li restituì perché fossero 
sepolti. Inoltre inviò denaro a Gerusalemme per un sa- 
crificio espiatorio (2 Mac 12,39-45). È possibile che 1 
Mac 5,67 sia un altro riferimento alla sconfitta di Giu- 
seppe e Azaria. Successivamente, Giuda colpì Azoto 
(la Asdod dell’AT) e altre città non nominate. Tornò 
quindi in Giudea con i suoi uomini (1 Mac 5,68). 
28 (H) La morte di Antioco IV Epifane (6,1- 
17). C'è un parallelo in 2 Mac 9,1-29; 10,9 e forse in 2 
Mac 1,13-17, che parla sì di Antioco, ma con episodi 
che divergono da questi resoconti. L'autore di 1 Mac ri- 
tiene che Antioco sia morto più tardi, nell'anno seleu- 
cide 149 (che 1 Mac 6,16 conta dall'autunno) e quindi 
dopo la dedicazione del Tempio e le campagne di 1 
Mec 45. Di fatto, Antioco morì in quell’anno, ma agli 
inizi (secondo 1 Mac 6,16), sicché è meglio seguire l’or- 
dine di 2 Mac (+ 12). 

1. Elimaide: È l'antico Elam (Ger 10,22). Non esi- 
stono città con questo nome, che designa piuttosto la 
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regione intorno a Susa, in particolare a nord e a est. La 
città e il tempio (o i templi) che Antioco cercò di sac- 
cheggiare si trovano in Persia (1 Mac 6,1), ma la città 
non è Persepoli (2 Mac 9,2), sulla quale il re non aveva 
certo bisogno di essere informato. Sia 1 Mac che 2 Mac 
situano la città in modo errato. A parte questo, i loro 
resoconti si accordano abbastanza bene. Polibio (Storie 
31,9) narra la morte di Antioco quasi allo stesso modo. 
2. tempio: Se su questo punto dobbiamo prestar fede a 
2 Mac 1,13, si tratta del tempio alla dea sumera Nanea 
o Anaitis (Anaitide), adorata dagli Elamiti e nel perio- 
do ellenistico identificata con Artemide. primzo re dei 
Greci: Alessandro (1,1). 4. Antioco progettò di rag- 
giungere Babilonia, ma arrivò solo fino ad Ecbatana (2 
Mac 9,3) in Persia (1 Mac 6,5), dove venne a sapere 
delle iniziative militari di Giuda. Ecbatana è identifica- 
ta spesso con Aspadana (Isfahan), poiché Polibio dice 
che Antioco morì a Tabae (corretto in Gai o Gagai), a 
sud di Isfahan. 7. avendo demolito l'idolo (l'abomina- 
zione): Vedi 1,54 e 4,43. Secondo il trattato di pace di 2 
Mac 11,15, derivante dalla prima campagna di Lisia e 
che Antioco aveva approvato, i Giudei avevano con- 
quistato la libertà religiosa. Di conseguenza, purificaro- 
no il Tempio e fortificarono il monte Sion e Bet-Zur. 
La dedicazione del Tempio, tuttavia, si ebbe dopo la 
morte di Antioco, sicché la sua collera qui è postuma. 1 
Mac si è limitato ad aggiungere alla menzione della 
sconfitta di Lisia (6,5-6) un sommario dei contenuti di 
1 Mac 3-5. 8. scosso terribilmente: Dimostra che il so- 
prannome che gli avevano attribuito — epimanés, «paz- 
zo» — gli sta a pennello. 10. amici: Cf. commento a 
2,18. 11. Dicendo di essere stato «fortunato e benvolu- 
to» Antioco sopravvaluta se stesso, quanto meno agli 
occhi dei Giudei. 12-13. Per l’autore biblico la morte 
del re è il castigo per i crimini da lui perpetrati contro i 
Giudei e non per gli errori commessi in «terra stranie- 
ra». 14. Sul letto di morte il re affidò a Filippo la tutela 
di suo figlio; più tardi l’incarico verrà dato a Lisia 
(3,33), che lo assolverà fedelmente, dichiarando che 
Antioco V Eupatore doveva essere il nuovo re (6,17). 
A quanto pare, Filippo più tardi s'inorgogli (6,55- 
56.63; 2 Mac 13,23), fu sconfitto e fuggi (2 Mac 9,29). 
Flavio Giuseppe informa che Antioco lo prese e lo uc- 
cise (Ant. lud. 12.9.7 $ 386). 16. Qui si fa iniziare l’an- 
no 149 dell’era seleucide in autunno. Antioco IV morì 
nell’ottobre del 164. 17. Expatore: Il soprannome del 
nuovo re significa «di padre buono». 

29 (I) Assedio della cittadella (6,18-27). Questo 
passo non ha paralleli in 2 Mac. Poiché la cittadella, cu- 
stodita dai pagani e da giudei rinnegati (1,33-34), cau- 
sava guai in continuazione, Giuda la prese. Ormai gli 
scontri iniziati come misure di difesa e spedizioni puni- 
tive avevano assunto il loro aspetto vero di guerra di li- 
berazione dai Seleucidi e dal loro potere. Sfortunata- 
mente per Giuda, tra i vinti alcuni riuscirono a fuggire 
e a informare Eupatore dell’accaduto; tra essi c’era an- 
che Menelao (2 Mac 13,3). 20. Nel calcolo seleucidico 
ufficiale, l’anno 150 iniziò l’undici ottobre 163 e finì il 
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26 settembre 162. Giuda prese la cittadella verso la fi- 
ne di quell’anno, dopo la spedizione attraverso l’Idu- 
mea fino al «paese dei Filistei», condotta durante l’e- 
state del 163 (3,55-68). 

30 (J) La seconda campagna di Lisia in Giuda 
(6,28-63; 2 Mac 13,1-26). La rivolta di Giuda stava as- 
sumendo grande importanza nell’impero, tanto che il 
re decise di schiacciarla. Il re, o meglio Lisia, ci stava 
riuscendo, ma il rischio che Filippo prendesse in mano 
le sorti dell'impero costrinse l’esercito seleucide ad ab- 
bandonare la Giudea. Di nuovo Lisia fu costretto a fa- 
re la pace con i Giudei. 

Dopo aver ascoltato il rapporto di Menelao, il re si 
consultò con i suoi ufficiali. In effetti, essendo egli 
molto giovane, a decidere era Lisia (6,57; 2 Mac 13,2). 
Quanto fosse importante questo scontro con i Giudei 
risulta chiaro dall’esercito che Lisia mise insieme, 
rafforzato da mercenari con elefanti e carri da guerra 
(6,29; 2 Mac 13,2) e la presenza dello stesso re. Le cifre 
tuttavia sono esagerate. Nella prima battaglia di Ma- 
gnesia (190), la più importante, e nella parata di Dafne 
(166), l'esercito seleucide ammontava rispettivamente a 
52.200 e 50.500 uomini. 

Dovendo muoversi con gli elefanti e i carri, Lisia si 
tenne lungo la pianura costiera, finché fu in grado di 
risalire attraverso l’Idumea per cingere d’assedio Bet- 
Zur. La guarnigione giudaica difese con coraggio la 
piazzaforte (6,31; 2 Mac 13,18-19). Nel frattempo Giu- 
da attaccò l’esercito del re nei pressi di Modin, in 
un'incursione notturna (2 Mac 13,14-17); ma poi com- 
mise l'errore di far scendere le truppe a Bet-Zaccaria 
nell'intento di salvare la Giudea e «la città» (Gerusa- 
lemme? Bet-Zur?, vedi 2 Mac 13,13). Il re tornò indie- 
tro per affrontarlo col meglio del suo esercito. I due 
eserciti si prepararono allo scontro, gli uomini del re 
eccitarono gli elefanti con «succo d’uva e di more» 
(6,33-39). Si veda P. MAxWELL-STUART, VT 25 (1975) 
230-232; e J. KIPPER, PerspT 9 (1977) 143-171.261-265. 
In campo aperto e su terreno pianeggiante, le forze di 
Giuda e il suo esercito non potevano certo competere 
con gli armamenti superiori e il consumato mestiere 
dei soldati del re. Nonostante il coraggio eroico — spe- 
cialmente quello di «Eleazaro, chiamato Auaran» — 
Giuda fu sconfitto (6,40-47). 

Bet-Zur a questo punto capitolò per mancanza di 
cibo (6,49; 2 Mac 13,22), essendo quello un anno sab- 
batico, quando la terra doveva rimanere incolta (6,49; 
Es 23,11; Lv 25,3-7). La mancanza di vettovagliamento 
fu fatale anche per la cittadella sul monte Sion, con 
truppe troppo ridotte (6,53-54). La situazione apparve 
disperata, finché Lisia fu informato che Filippo stava 
cercando d’impadronirsi del potere (2 Mac 13,23). Li- 
sia firmò la pace con i Giudei (6,57-59; 2 Mac 13,23) e 
tornò, concedendo loro la libertà religiosa, ma non 
quella civile. Menelao, vittima di intrighi politici, fu 
condannato a morte e giustiziato (2 Mac 13,4-8). Prima 
di partire per sconfiggere Filippo (6,63), il re fece rade- 
re al suolo le fortificazioni giudaiche sul monte Sion 
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(6,62). La notizia del trattato di pace per poco non sca- 
tenò una rivolta a Tolemaide (2 Mac 13,25-26; cf. 1 
Mac 5,22). Per 2 Mac, che vede gli eventi alla luce del- 
l'esito finale, l’intera campagna militare fu una serie di 
vittorie dei Giudei. La lettera di 2 Mac 11,22-26 rientra 
in questo paragrafo. Essa descrive infatti le condizioni 
di pace. Ai Giudei dovevano essere restituiti il Tempio 
e la libertà religiosa. Era l’anno 163. 

31 (K) La spedizione di Bacchide e Alcimo 
(7,1-25). Demetrio I Sotere (161-150), il più vecchio fi- 
glio superstite di Seleuco IV (187-175), era stato delu- 
so dal senato romano che non aveva accolto la sua ri- 
chiesta di succedere ad Epifane (175-164), da lui consi- 
derato l’usurpatore di un trono che gli apparteneva di 
diritto. Invece, i Romani avevano riconosciuto Antioco 
V Eupatore (164-161), sapendo che un giovane sul tro- 
no seleucidico sarebbe stato più utile ai loro scopi poli- 
tici. Con la connivenza del suo amico, lo storico Poli- 
bio, Demetrio alla fine fuggì da Roma e si recò a Tripo- 
li, dove si proclamò re legittimo (Polibio, Storfe 31.2, 
11-15). La popolazione di Antiochia e l’esercito anda- 
tono ad accoglierlo, ed egli poté finalmente prendere 
possesso della reggia dei suoi antenati; era l’anno 161. 
Eupatore e il ministro Lisia furono giustiziati subito 
(7,2-4), fatto che inaugurò un nuovo corso nella politi- 
ca verso i Giudei: la repressione. 

La maggior parte di 7,1-25 non ha paralleli in 2 Mac 
(ma vedi 2 Mac 14,1-11). In 7,1, l’anno 151 dell'era se- 
leucide è contato a partire dall’autunno. Se rapportato 
a 2 Mac 14,1.4, questo versetto data la visita di Alcimo 
nella primavera del 161. La «città presso il mare» è Tri- 
poli (2 Mac 14,1). 

5. Con Alcimo entra in scena una nuova linea di di- 
scendenza sacerdotale. Onia III, che apparteneva alla 
famiglia tradizionale dei sommi sacerdoti — discendenti 
di Zadok (2 Sa 8,17) attraverso Giosuè (1 Cr 6,8-15; 
Ag 1,1; Ne 12,10-11) e Iaddua (Esd 2,36) — era stato so- 
stituito dal fratello Giasone (2 Mac 4,7), e quindi da 
Menelao (2 Mac 4,23-26). Menelao era un sacerdote, 
ma della famiglia di Bilga (2 Mac 3,4). Flavio Giuseppe 
(Ant. Iud. 12.5.1 $ 237) lo fa «fratello» di Onia, cosa 
non esatta se s'intende fratello di sangue. Con Alcimo 
dunque compare un’altra famiglia sacerdotale (1 Mac 
7,14), forse quella di Iakim (1 Cr 24,12). Sembra che 
Alcimo sia diventato sommo sacerdote in base al tratta- 
to di pace del 163, quando Menelao fu deposto e giu- 
stiziato (2 Mac 13,4-8; FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 
12.9.7 $ 385). Alcimo, dal nome greco che significa 
«coraggioso», si mostra favorevole alla ellenizzazione, e 
in alcuni manoscritti e in Flavio Giuseppe (Ant. Iud. 
12.9.7 $ 385) è noto anche come ILakeimos. In ebraico 
il suo nome dev'essere stato Eliakim o Ieoiakim 
(Ioakim). 

La prima contaminazione (2 Mac 14,3) di Alcimo 
non è specificata, ma a quanto pare il tempo della «se- 
parazione» (amzixias) dai pagani (2 Mac 14,3.38) sem- 
bra essere quello della persecuzione sotto Epifane, 
quando persino dei sacerdoti contaminavano il Tempio 
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(2 Mac 4,14; 6,3-6) e quando quei giudei che si rifiuta- 
rono di contaminarsi morirono (2 Mac 6,25). Se Alci- 
mo si fosse contaminato così, Giuda certo non avrebbe 
potuto volerlo come sommo sacerdote, anche se le cir- 
costanze del 163 possono averlo costretto ad accettare 
Alcimo per un certo tempo, almeno fino a quando non 
fosse riuscito a impedirgli l’esercizio del sommo sacer- 
dozio (2 Mac 14,3) e a cacciarlo via (7,6). 

I fatti che seguono si comprendono se Giuda era 
tornato padrone di Gerusalemme. Forse, il mutamento 
di regime in Antiochia fu per Giuda il segno che era 
giunto il momento di impossessarsi di Gerusalemme e 
cacciare Alcimo, che andò a lamentarsi da Demetrio. 
Dato che Alcimo era ovviamente ostile a Giuda e sim- 
patizzante dei Seleucidi, il re ascoltò volentieri le sue 
lamentele (7,5-7; cf. anche 2 Mac 14,6-10) e decise di 
agire spietatamente per reinsediare Alcimo come som- 
mo sacerdote in Gerusalemme. L'ordine di Bacchide 
era di vendicarsi sui seguaci di Giuda e di eliminare 
chiunque si fosse opposto al sommo sacerdote. 

8. Bacchide era uno degli «amici del re» (7,8; vedi 
commento a 2,18) e governatore della «provincia oltre 
il fiume», ossia il territorio fra l'Eufrate (il «fiume») e 
l'Egitto. Aveva il compito di sottomettere la Giudea, 
mentre Demetrio si recava a est — come aveva fatto 
Epifane (3,27-37), a cogliere la sfida lanciata all’impe- 
ro, questa volta da Timarco, il satrapo della Media, che 
si era proclamato indipendente. Alla fine Demetrio 
sconfisse Timarco e lo uccise. 13. Per quanto Giuda 
fosse diffidente sulle reali intenzioni di pace di Bacchi- 
de, alcuni suoi seguaci tra i bdsidir (cf. commento a 
2,42), guidati da scribi, credettero alle promesse di 
Bacchide, fidandosi fin troppo del fatto che Alcimo era 
un sacerdote (7,14). Questa fiducia costò loro la vita. 
Non si dice per quale ragione questi h4sf/i avessero 
abbandonato Giuda e chiesto la pace. Ad ogni modo, 
Bacchide non tardò a rompere il giuramento. 1 Mac 
7,16-17 applica Saf 79,2-3 alla situazione. Per Gold- 
stein, il testo afferma che Alcimo «scrisse» le parole ci- 
tate (e Sa/ 79), ma «egli scrisse» si riferisce alla pater- 
nità divina del salmo. 

Bacchide si ritirò da Gerusalemme a Bet-Zait. An- 
che qui massacrò senza scrupoli quanti lo avevano ab- 
bandonato per passare a Giuda, portando così a termi- 
ne la sua missione (7,9). Quindi, dopo aver lasciato con 
Alcimo un contingente di soldati, dopo averlo reinse- 
diato in Gerusalemme e posto a capo della provincia, 
Bacchide tornò dal re in Antiochia (7,20). Ma la sua 
missione non aveva avuto successo pieno. Giuda era 
ancora libero e troppo forte per poterlo catturare con 
gli uomini che aveva a disposizione. 

21. Alcimo si sforzò in ogni modo di conservare il 
sommo sacerdozio, sfogando la propria animosità con- 
tro gli avversari (7,21-22). Giuda capì che era venuto il 
tempo di agire per prevenire altri danni per i suoi so- 
stenitori. Organizzò incursioni punitive contro gli uo- 
mini di Alcimo e quanti erano passati dalla sua parte. 
Le rappresaglie di Giuda riuscirono a tal punto che Al- 
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cimo e i suoi partigiani non potevano viaggiare sicuri 
fuori città. Visto che il tempo giocava in favore di Giu- 
da, Alcimo tornò dal re a chiedere più soldati. 

32 (L) La sconfitta di Nicanore (7,26-50). Il 
passo parallelo è 2 Mac 14,1-15,36. Demetrio inviò Ni- 
canore, che aveva mille ragioni (3,38-4,25; 2 Mac 8,8- 
29) per essere nemico di Israele (7,26). Nicanore era 
fuggito a Roma con Demetrio (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. 
Iud. 12.10.4 $ 402) e al tempo della sua nomina a go- 
vernatore (stratégds) della Giudea era incaricato degli 
elefanti dell’esercito di Demetrio. 9. Ancora una volta 
gli fu ordinato di distruggere Giuda e i suoi sostenitori. 
Quei pagani che Giuda aveva terrorizzato si unirono a 
Nicanore (2 Mac 14,14). Giuda («il capo» di 2 Mac 
14,16) spostò l'accampamento a Adasa. Per primo Si- 
mone ebbe scaramucce con Nicanore a Dessai (Ada- 
sa?); ma allarmato dalla comparsa improvvisa degli uo- 
mini di Nicanore, tornò indietro (2 Mac 14,16-17). 

Nicanore decise di battere le vie diplomatiche e of- 
frì condizioni accettabili di pace, probabilmente pro- 
mettendo anche che Giuda sarebbe succeduto ad Alci- 
mo nel sommo sacerdozio (2 Mac 14,18-22.26). Per un 
certo tempo, la vita si svolse normalmente (2 Mac 
14,25). Poi Alcimo, timoroso della crescente amicizia 
tra Nicanore e Giuda, andò a lagnarsi dal re, col risul- 
tato che il re ordinò di mandare Giuda incatenato ad 
Antiochia (2 Mac 14,26-27). Per prendere Giuda, Ni- 
canore pensò a uno stratagemma (presumibilmente 
perché Giuda era sempre ben difeso), perché non vole- 
va suscitare tumulti. Ma Giuda intuì un cambiamento 
nell’atteggiamento di Nicanore, ne comprese la natura 
e fuggì coi suoi uomini, lasciando Nicanore padrone di 
Gerusalemme (2 Mac 14,28-30). Tutti questi fatti di 2 
Mac sono riassunti in 1 Mac 7,27-30. 

Nicanore sospettò i sacerdoti di complicità nella fu- 
ga di Giuda e imprecò contro il Tempio, minacciando 
di raderlo al suolo e costruirne uno a Dioniso (Bacco), 
se non gli fosse stato consegnato Giuda (2 Mac 14,31- 
33). Nicanore quindi lasciò Gerusalemme e andò ad at- 
taccare Giuda presso Cafarsalama (località incerta), 
dove fu battuto (7,31-32). L'episodio di Razis (2 Mac 
14,37-46) narra forse la presa di una delle fortezze di 
Giuda nei pressi. 

Rientrato a Gerusalemme, Nicanore riorganizzò le 
truppe, minacciò di nuovo il Tempio (7,33-35) e uscì 
ancora una volta contro Giuda. I sacerdoti, in lacrime, 
invocavano il Cielo perché salvasse il Tempio (7,36-38; 
2 Mac 15-19), una preghiera che è un amaro commento 
a Is 56,6-8. Nicanore s'accampò a Bet-Coron, dove fu 
raggiunto da rinforzi siriani. Nel frattempo Giuda, ad 
Adasa, stava incoraggiando i suoi alla battaglia (7,40; 2 
Mac 15,7-19). Il piano di Nicanore era di assalire Giu- 
da di sabato, il che però suscitò l'opposizione dei giu- 
dei che erano passati dalla sua parte, e il progetto 
sfumò (2 Mac 15,1-5). Giuda, invece, si affidò a Dio, 
affinché aiutasse lui e i suoi uomini a punire il bestem- 
miatore, come un tempo aveva punito l’esercito di Sen- 
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Il 13 di Adar (marzo del 160) Giuda uscì in batta- 
glia e vinse. Nicanore fu sconfitto e le sue truppe fuggi- 
rono a Gazara (Ghezer), ma furono intercettate dai 
partigiani di Giuda, ricacciate verso i loro inseguitori e 
distrutte (7,43-46; 2 Mac 15,25-27). La testa di Nicano- 
re e il braccio col quale aveva oltraggiato il Tempio fu- 
rono portati a Gerusalemme, dove Giuda li mostrò ai 
pagani appendendoli in cima alla cittadella giudaica sul 
monte Sion (7,47; 2 Mac 15,31.35). La festa di Nicano- 
re, il 13 di Adar, fu cancellata dal calendario giudaico 
dopo la distruzione del Tempio del 70 d.C. (7,49; 2 
Mac 15,36; FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 12.10.5 $ 412). 
33 (M) Il trattato di Giuda con i Romani (8,1- 
32). Entro la metà del sec. II a.C. Roma aveva esteso il 
suo dominio su tutto il mondo mediterraneo. 1 Mac 
narra adesso una serie di vittorie romane per spiegare 
la presenza di Roma e del suo potere nel Medio Orien- 
te. 2. i Galli: Verosimilmente i Galli Cisalpini; la loro 
conquista fu compiuta nel primo decennio del sec. Il 
a.C. 3-4. nella Spagna: I Romani vi stabilirono il loro 
dominio verso la fine del sec. III, dopo averla sottratta 
ai Cartaginesi. Quindi ne sfruttarono le risorse minera- 
rie. / re: Non specificati, a meno che si tratti di un rife- 
rimento a quanto segue nei vv. 5-8. 5. Filippo V di Ma- 
cedonia fu sconfitto da Tito Quinzio Flaminio a Cino- 
cefale (in Tessaglia) nel 197. Il figlio di Filippo, Perseo, 
fu battuto dal generale romano Emilio Paolo a Pidna 
(in Macedonia) nel 168. 

6-8. Antioco III, «il Grande, re d'Asia» — vale a di- 
re delle regioni situate all’estremità orientale del Me- 
diterraneo — fu sconfitto a Magnesia da Lucio Scipio- 
ne, nonostante la superiorità numerica delle sue trup- 
pe. I 120 elefanti erano in realtà 54, secondo Polibio e 
Livio. Antioco non «cadde vivo nelle loro mani», ma 
riuscì a fuggire. In virtù del trattato di Apamea (188) 
fu costretto a pagare le spese di guerra, circa 15 mila 
talenti euboici, un «tributo ingente», nonché a conse- 
gnare ostaggi (tra cui il futuro Antioco Epifane). Inol- 
tre, fu costretto a ritirarsi dall'Asia Minore, ma non 
dall’India, che non aveva mai occupato, né dalla Me- 
dia, che invece aveva occupato. Secondo alcuni auto- 
ri, India, Media e Lidia (v. 8) starebbero per Ionia, 
Misia e Lidia, territori dell'Asia Minore dati a Eume- 
ne II, re di Pergamo, che fu alleato di Roma a Magne- 
sia. 

9-10. 1 Mac registra la disfatta della Lega Achea nel 
146 ad opera del console romano Lucio Mummio, che 
dopo aver preso Corinto la devastò. Il riferimento al 
146 è anacronistico a questo punto del racconto di 1 
Mac. 10. fino ad oggi: Si veda un'espressione simile in 
13,30. 13. divennero re: Ai Romani piaceva creare re; 
tra quelli che essi aiutarono ricordiamo Massinissa di 
Numidia, Eumene I ed Eumene II di Pergamo, Prusia 
e Nicomede II di Bitinia, Alessandro Balas di Siria 
(10,1), Ariarate V di Cappadocia, e tutti gli ultimi re 
egiziani. 15. ogni giorno: Il senato romano non si riuni- 
va tutti i giorni; solo alle calende, alle none e alle idi del 
mese, e in occasione di festività. I senatori non erano 
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320 ma 300. 16. uno di loro per un anno, uno ogni 
anno: Il console — uno dei due — col quale i Giudei 
vennero in contatto (cf. 15,16). L'intera descrizione di 
Roma in questo capitolo si attaglia all’adagio: «Troppo 
bello per essere vero». 

Per tenere Demetrio lontano dai grandi giochi poli- 
tici e per spaventarlo, Giuda concluse un trattato con i 
Romani. Il momento esatto in cui furono inviati gli am- 
basciatori può essere solo ipotizzato; forse fu non ap- 
pena Demetrio apparve a est e dopo che Giuda aveva 
cacciato Alcimo dalla carica di sommo sacerdote, poi- 
ché allora Demetrio era considerato a Roma persoza 
non grata. È una valutazione che scaturisce dalla lettera 
citata in Flavio Giuseppe (Ante. Iud. 14.10.15 $ 233), 
nella quale il console C. Fannio Strabone (consul nel 
161) chiese che fosse garantito ad una ambasceria giu- 
daica l’attraversamento di Cos senza rischio di vita. 

17. Giuda inviò Eupolemo - il cui padre, Giovanni, 
aveva ottenuto alcune franchigie per i Giudei da Antio- 
co III (2 Mac 4,11) e che apparteneva alla linea sacer- 
dotale di Akkoz (1 Cr 24,10; Esd 2,61) — e con lui Gia- 
sone, figlio di Eleazaro. Dovevano stipulare un patto di 
amicizia (philia, amicitia) e di alleanza (syrmmachia, so- 
cietas) con i Romani, un trattato che di fatto era il pri- 
mo passo verso il dominio romano su una nazione. 18. 
Il giogo greco non era ancora stato spezzato al punto 
da sconfiggere Nicanore. 22. Le tavole di bronzo su cui 
era inciso il trattato rimasero nel Campidoglio romano 
(FLAVIO GIUSEPPE, Ax. Iud. 12.10.6 $ 416); una copia 
fu inviata per lettera a Giuda. 

Il trattato (8,23-30) è simile nella forma ad altri trat- 

tati romani. Al v. 26 l'espressione tradotta con «senza 
compenso» nell’originale latino del trattato era esatta- 
mente la stessa del v. 28: «senza frode». L'originale sine 
dolo (o metà délu del v. 28) fu letto male come sine do- 
te (outhèn labéntes, nel v. 26). 31-32. Contemporanea- 
mente il senato inviò una lettera di minaccia a Deme- 
trio. I contenuti di questo documento sono riassunti 
qui dal punto di vista dell'autore di 1 Mac. Vedi inoltre 
T. FIscHER, ZAW 86 (1974) 90-93. 
34 (N) Sconfitta e morte di Giuda (9,1-22). De- 
metrio vendicò la morte di Nicanore (7,43) inviando 
un esercito più potente ad affrontare Giuda e vincerlo; 
Giuda fu ucciso nella battaglia di Elasa. 

Un esercito nemico — dalla posizione dei giudei «l’a- 
la destra» dell’esercito seleucidico in marcia (9,1) — en- 
trò in Galilea (il testo greco legge per errore Galgala, 
ebr. Gilgal) e si accampò lungo le strade maestre (il gr. 
maisalotb è trascrizione dell’ebraico r°st/lét, «vie prin- 
cipali») ad Arbela, dove molti furono presi e uccisi. 3. 
Il grosso dell’esercito siriano marciò contro Gerusa- 
lemme (di nuovo in mano giudaiche) nel maggio del 
160. Non avendovi trovato Giuda, i generali seleucidi 
condussero l’esercito a Berea, 10 km a nord di Gerusa- 
lemme, di fronte al campo di Giuda presso Elasa. 

Alla vista di un nemico così forte, l’esercito dei Giu- 
dei si ridusse per le diserzioni a 800 uomini. Scoraggia- 
to, Giuda era tuttavia deciso a combattere, contro il 
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saggio consiglio dei suoi leali seguaci; non voleva mac- 
chiare la sua gloria (2,51.64; 3,3 ecc.). 

In battaglia l’esercito seleucide si strinse a tenaglia 
attorno al piccolo gruppo di combattenti giudei. Giuda 
scelse di opporsi all’ala più forte, dov'era Bacchide, 
che respinse verso il monte Cazor (le lezioni az0r4 0r45; 
azotu orus [Monte Azoto] del v. 15, e anche az4 orss di 
Flavio Giuseppe, Ant. Iud. 12.11.2 $ 429 sono il risul- 
tato di errori di trascrizione). Cazor è menzionato in 2 
Sam 13,23; Ne 11,33; 1QapGen 21,8. 

L'ala sinistra dell’esercito di Bacchide assalì alle 
spalle Giuda e prima del tramonto questi era morto. I 
sopravvissuti tra i suoi partigiani fuggirono. Flavio Giu- 
seppe scrive (Ax. Iud. 12.11.12 $ 432) che i fratelli di 
Giuda ottennero il suo corpo grazie a un armistizio. 
Forse è vero, perché morto Giuda e sconfitti i Giudei, 
Bacchide poteva permettersi di essere più clemente. Sul 
monumento di famiglia a Modin, si veda 13,25-30. 21. 
Questo grido di lamento combina insieme il pianto su 
Saul (2 Sazz 1,19) e l’idea che Giuda fu un «salvatore» 
o «giudice» (Gdc 3,9; 2 Re 13,5). 22. il resto: Un’eco 
della frase stereotipa usata per i re (1 Re 11,41; ecc.). 
35 (IV) Gionata continua la lotta (9,23-12,53). 
Morto Giuda, il movimento di rivolta languì, ma per 
poco, poiché ben presto Gionata prese il comando e, 
quantunque perseguitato per un certo tempo, alla fine 
riuscì ad averla vinta su Bacchide. Quindi, favorito da- 
gli intrighi dei seleucidi per la conquista del potere, 
Gionata raggiunse posizioni di rilievo — sommo sacer- 
dote, governatore — sotto Alessandro Balas e i re che 
seguirono. Col tempo tuttavia cadde vittima dei tranelli 
malvagi dell’'ambizioso Trifone. 

(A) Gionata succede a Giuda come capo 
dell’esercito (9,23-34). Dopo la morte di Giuda, i «tra- 
sgressori della legge» tornarono al potere. La carestia 
accelerò il crollo della resistenza nelle campagne, poi- 
ché le riserve di viveri erano sotto il controllo del go- 
verno. Bacchide e Alcimo usavano il potere a loro van- 
taggio, eliminando gli amici di Giuda. 27. de quando 
erano scomparsi î profeti: L'angoscia della Giudea era 
simile a quella sperimentata con la scomparsa dei pro- 
feti subito dopo l'esilio. 

Le rappresaglie rinfocolarono l’antipatia verso i 
Giudei. Trascurando Simone, il fratello maggiore, per 
motivi che non conosciamo, la resistenza elesse a suo 
capo Gionata. Egli accettò e condusse i partigiani ri- 
compattati a rifugiarsi presso Asfar, uno specchio d’ac- 
qua che si pensa sia a circa 3 km e mezzo a sud-ovest di 
Tekoa. 34. Potrebbe trattarsi di un doppione del v. 43, 
che qui è fuori posto. 

36 (B) Gionata vendica il fratello Giovanni 
(9,35-42). Per muoversi meglio, Gionata decise di affi- 
dare alla custodia dei Nabatei gli equipaggiamenti oltre 
il Giordano, costretto dal fatto che Bacchide lo stava 
inseguendo (9,32-34). 35. Il fratello Giovanni (Gaddi, 
2,2) fu incaricato, come capo o ufficiale, di trasferire al 
sicuro presso i Nabatei le salmerie (e presumibilmente 
anche le famiglie). Lungo la via Giovanni cadde in 
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un'imboscata tesa dai «figli di Iambri», che avevano il 
loro centro di operazioni a Madaba, vicino alla punta 
nord-orientale del Mar Morto. Giovanni e i suoi com- 
pagni furono uccisi (9,42) e il bottino portato via. 

Per rappresaglia Gionata e Simone trasformarono la 
festa di nozze di un nobile cananeo (0 meglio «mercan- 
te»; i Nabatei erano abili mercanti) in un massacro. 37. 
Nadabat: Da leggersi con FLAVIO GIUSEPPE, Ant. lud. 
13.1.4 $ 18 come Nebata, la forma aramaica di Nebo 
(Nar 32,3). 41. Un’allusione ad Az 8,10. 

(C) Bacchide tende un agguato a Gionata 
(9,43-49). Informato dell’attacco di Gionata alla festa 
di nozze, Bacchide attraversò il Giordano (9,32.43), 
per tendergli un’imboscata in giorno di sabato. Le pa- 
ludi del Giordano (9,42) menzionate qui si riferiscono 
alla zona densamente boscosa che si estende lungo il 
letto del Giordano, particolarmente largo e acquitrino- 
so nella sua estremità più meridionale, poco prima di 
sfociare nel Mar Morto. 

45. Prima che Gionata raggiungesse un guado, la 
trappola scattò. di fronte a noi e alle spalle: Bacchide 
aveva bloccato la strada per il Giordano. 46. #/ Cielo: Il 
riferimento è a Dio. Gionata combatté, quindi si gettò 
nel fiume e lo attraversò a nuoto. Bacchide rinunciò ad 
inseguirlo, forse per raccogliere il bottino del festino di 
nozze (9,40) che Gionata era stato costretto ad abban- 
donare. 49. Le perdite di Bacchide sembrano esagera- 
te. 

(D) Bacchide fortifica la Giudea; morte di 
Alcimo (9,50-57). Bacchide rafforzò il suo dominio sul 
paese, facendo costruire piazzeforti e fortificando città 
per tutta la Giudea. Furono costruite fortezze a Gerico, 
Emmaus, Bet-Coron (cf. commento a 3,15), Betel, Tim- 
nat-Serach (cf. Gs 19,50), Piraton (cf. Gd4c 12,13.15) e 
Tappua (cf. Gs 12,17). Le ultime tre località erano nella 
provincia di Samaria; si dice Giudea (9,50) perché vi 
abitavano dei Giudei. Alle difese di Bet-Zur Bacchide 
aggiunse Gazara (Ghezer) e la cittadella di Gerusalem- 
me, dove tenne prigionieri gli ostaggi. 

54. Nel secondo mese (Iyyar) dell’anno centocin- 
quantatreesimo dell'era seleucide (verso il maggio del 
159) Alcimo iniziò i lavori di rinnovamento nel Tem- 
pio. Ordinò l'abbattimento del muro che separava «l’a- 
trio interno del santuario», in cui avevano accesso gli 
Israeliti, dal cortile esterno, dove potevano entrare i 
pagani, distruggendo così «le opere dei profeti», che 
avevano ricostruito il Tempio. Per l’autore l’attacco di 
paralisi subito da Alcimo è il castigo per queste sue ne- 
fandezze. 57. Le iniziative di Bacchide piegarono di 
fatto la resistenza del movimento per due anni. Per 
Stegemann, il successore di Alcimo (innominato) a 
sommo sacerdote va identificato con il Maestro di Giu- 
stizia degli Esseni; cf. Die Entstehung der Qumrange- 
meinde (Bonn 1971) 213-220. 

(E) Gionata sfugge a Bacchide e manda a 
monte i suoi piani (9,58-73). Due anni dopo (157) i 
nemici di Gionata ordirono una congiura per catturar- 
lo, ma la trama fallì e lui si vendicò dei suoi cattivi con- 
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siglieri. Quindi Gionata si ritirò a Bet-Basi (a sud di 
Betlemme), che fortificò. Bacchide assediò Bet-Basi, 
ma Gionata fuggì e, per stornare l’attenzione del nemi- 
co, mosse un attacco notturno contro «Odomera con i 
suoi fratelli e i figli di Fasiron», verosimilmente alleati 
di Bacchide. Mentre questi era distratto da tale mano- 
vra, Simone uscì dalla città e bruciò le sue macchine 
d’assedio. 

68. Sconfitto e deluso, Bacchide decise di tornare 

nel suo paese. Sfogò la sua ira sui nemici di Gionata, 
che accusò di tradimento (FLAVIO GIUSEPPE, Arts. Iud. 
13.1.5 $ 31), fece un patto con Gionata e partì. Ma non 
rilasciò gli ostaggi tenuti prigionieri nella cittadella 
(9,53; 10,6). Non sappiamo quale necessità militare o 
altra ragione lo abbia spinto ad andare altrove, lascian- 
do impunito Gionata; ma la sua partenza lasciò Giona- 
ta in pace a Micmas per cinque anni, durante i quali 
questi perseguì la sua politica di esemplare punizione 
degli empi ovunque fosse possibile. Il v. 73 lo paragona 
ai giudici dei tempi antichi, a un guerriero che combat- 
te le battaglie del re del Cielo. 
37 (F) Alessandro Balas (150-145) rivendica il 
trono di Demetrio (10,1-14). Nell'anno centosessante- 
simo dell’era seleucide (152) entrò in scena un preten- 
dente al trono dei Seleucidi, il quale occupò Tolemaide 
— Flavio Giuseppe scrive col tradimento (Ant. Iud. 
13.2.1 $ 35): Alessandro, soprannominato Balas (per 
ba‘al) e anche Epifane (presumibilmente secondo il no- 
me di suo padre), che sosteneva di essere il figlio di 
Antioco IV. In questa pretesa era appoggiato dai re di 
Cappadocia, Pergamo ed Egitto; per giunta, si conqui- 
stò anche l’amicizia di Roma. Gli storici antichi, in mo- 
do particolare Polibio, l'amico di Demetrio, respinsero 
questa sua rivendicazione, stigmatizzandolo come l’im- 
postore di Smirne. Ma pare che nell’antichità, nell’ac- 
cettare o respingere il nuovo re come sovrano legitti- 
mo, abbia giocato un ruolo soprattutto l’atteggiamento 
degli antichi verso Demetrio. 1 Mac e Flavio Giuseppe 
accettano Alessandro senza porsi il problema della le- 
gittimità, perché contrari al monarca regnante. 

Demetrio tentò subito di guadagnarsi la fedeltà di 
Gionata, autorizzandolo ad arruolare ed equipaggiare 
truppe e ordinando che gli fossero consegnati gli ostag- 
gi della cittadella (10,6; 9,53). Gionata avviò senza in- 
dugi la restaurazione delle difese della città e della for- 
tezza sul monte Sion, che Apollonio ed Eupatore ave- 
vano fatto abbattere (1,31; 4,60; 7,62). Visto che Gio- 
nata era tornato in posizione di potere, i pagani fuggi- 
rono dalle fortezze costruite da Bacchide (9,50); presu- 
mibilmente alcuni corsero a dar man forte a Demetrio 
nella battaglia contro Alessandro. Rimasero soltanto i 
giudei rinnegati, al sicuro nelle difese di Bet-Zur (e, ag- 
giunge Flavio Giuseppe, nella cittadella di Gerusalem- 
me, Ant. lud. 13.2.1 $ 42). Sembra che abbiano conser- 
vato anche Gazara (Ghezer, 11,41; 13,43). 

38 (G) Gionata sostiene Alessandro Balas e di- 
venta sommo sacerdote (10,15-50). Anche Alessandro 
chiese l'appoggio del «fratello» Gionata. In cambio, gli 
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offrì il sommo sacerdozio e il titolo di «amico» del re 
(cf. commento a 2,18). 20. “e porpora e la corona d’oro: 
Il manto di porpora è simbolo del rango cui appartiene 
un «amico del re»; entrambe simboleggiano il sommo 
sacerdozio. Benché l’erede legittimo del sommo sacer- 
dozio fosse Onia IV, che era fuggito in Egitto quando 
Alcimo fu nominato sommo sacerdote (Flavio Giusep- 
pe, Ant. Iud. 12.9.7 $ 387), né 1 Mac né Giuseppe sem- 
brano mettere in dubbio la validità della nomina di 
Gionata. Per essi, se Alessandro era re, secondo l’anti- 
co costume orientale, aveva diritto di nominare sommo 
sacerdote chi voleva. Di fatto Gionata apparteneva a 
una famiglia sacerdotale (2.1). 

Per ABEL e STARCKY (Maccabées, 57-58) questo è il 
momento in cui quei 44sé4î7, che più tardi saranno 
noti come Esseni, cessarono di sostenere i Maccabei. Il 
grosso degli Asidei continuò a favorire gli Asmonei fi- 
no al tempo di Giovanni Ircano (134-104). Il disap- 
punto degli Esseni era dovuto al fatto che Gionata era 
diventato sommo sacerdote. Di conseguenza, gli affilia- 
ti alla setta seguirono il loro Maestro di Giustizia nel 
deserto, in segno di protesta. (Ma la data del Maestro 
di Giustizia è oggetto di molte discussioni). Forse, so- 
stengono Abel e Starcky, è questo il momento in cui 
Onia IV decise di costruire il tempio rivale a Leonto- 
poli, vicino al Cairo. 

Gionata indossò «le vesti sacre» (10,21; cf. Es 28) e 
inaugurò il suo pontificato nella festa delle Capanne, 
che era celebrata dal 15 al 23 del settimo mese (Lv 
23,33-36) nell’anno seleucide (ottobre 152). 

22-25. Demetrio, per non essere sopraffatto da 
Alessandro, si rivolse ancora una volta a Gerusalemme, 
non soltanto a Gionata, ma anche a tutti i Giudei. 26. 
O non sapeva, o fingeva di non sapere, che Gionata si 
era schierato dalla parte di Alessandro. Le controparti- 
te da lui offerte comprendevano: l’esenzione dal tribu- 
to, ossia da varie tasse, inclusa quella sul sale (preso dal 
Mar Morto?); l'esonero dal pagamento di fondi «alla 
corona» (10,29); la rinuncia alla riscossione della terza 
parte del grano e della metà dei frutti (10,30; cf. Lv 
27,30, dove le decime dei beni della terra sono pagate a 
Dio); l'esenzione dalla tassa per Gerusalemme e din- 
torni, che essendo «santi», ora dovranno pagare i loro 
tributi a Dio, come un tempo (10,31); la consegna della 
cittadella al «sommo sacerdote» (qui Demetrio sembra 
riconoscere implicitamente il nuovo rango di Gionata, 
che gli era stato concesso da Alessandro); il ritorno dei 
prigionieri (e la restituzione del loro bestiame senza 
versamento di imposte arretrate?); la libertà per i Giu- 
dei di tutto l'impero dall’adempimento dei doveri civi- 
ci nei giorni santi (10,34-35); il servizio nell'esercito del 
re (10,36-37), a spese del re, non della Giudea, come 
era d’uso; questa concessione comportava posti di re- 
sponsabilità e fiducia nel servizio militare; e in più la li- 
bertà religiosa (presumibilmente l’esenzione dall’obbli- 
go di combattere in giorno di sabato, cf. 2 Mac 15,1-5); 
l'annessione di tre «nomi» (tre toparchie [11,28] o di- 
stretti) dipendenti dalla Samaria e dalla Galilea (10,30; 
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qui la Galilea è una divisione amministrativa altrimenti 
sconosciuta; i tre distretti sono in realtà in Samaria 
[10,38]); la donazione di Tolemaide col suo territorio 
(ora sotto il controllo di Alessandro!) con i relativi in- 
troiti da usare per sostenere il Tempio (10,39); ulteriori 
entrate per il Tempio, da prelevare da altre imposte 
(10,40), contributi ufficiali non versati (10,41) e il rila- 
scio di fondi un tempo riscossi da funzionari reali 
(10,42); l'annullamento dei debiti e la restituzione delle 
proprietà a coloro che erano fuggiti per rifugiarsi nel 
Tempio di Gerusalemme (10,43); la ricostruzione del 
Tempio a spese del re (10,44); la costruzione del siste- 
ma difensivo a spese del re (10,45). DANCY (1 Macca- 
bees,146-147) esprime i suoi dubbi sull’autenticità dei 
contenuti di questa lettera. Per l’idea di J. Bunge, se- 
condo cui Demetrio avrebbe scritto una sola lettera, 
precedente a quella di Alessandro, si veda /S/ 6 (1975) 
27-43. J. Murphy-O’Connor ritiene che la lettera sia 
autentica, ma composta di una missiva e di un elenco 
ufficiale di concessioni; cf. RB 83 (1976) 400-420. 
Gionata, che nella lettera è trascurato, e la popola- 
zione, respingono l’offerta di amicizia di Demetrio, 
preferendo Alessandro. 47. il primo ad avviare trattati 
ve di pace: In realtà, il primo era stato Demetrio (10,3- 
4). Qui l’idea è che era preferibile l'amicizia di Ales- 
sandro. 48-50. Fortunatamente per lui, Gionata scelse 
la strada giusta. Demetrio morì combattendo valorosa- 
mente contro Alessandro (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 
13.2.4 $ 60) e il possesso della monarchia fu deciso. 
Era l’anno 150. 
39 (H) AI matrimonio di Alessandro, Gionata 
riceve il titolo di «primo amico del re» (10,51-66). 
Nell'anno seleucide 162 (150 a.C.), Alessandro sposò 
Cleopatra Thea, figlia di quello stesso Tolomeo VI Fi- 
lometore, per causa del quale, a quanto pare, Antioco 
IV Epifane aveva invaso l’Egitto nel 169 (1,18). Giona- 
ta fu invitato al matrimonio e incontrò i due re a Tole- 
maide. Qui fu onorato da Alessandro, che non volle 
sentire lagnanze su di lui e anzi lo promosse al rango di 
«primo amico» (vedi commento a 2,18), nominandolo 
anche generale (s/raégés) e governatore di provincia 
(meriddrchè), presumibilmente dell’ampliata Giudea 
(10,30). 

(1) Gionata sconfigge Apollonio, generale in 
capo di Demetrio II (10,67-89). Tre anni più tardi, ap- 
parve sulla scena un nuovo pretendente al trono, De- 
metrio II (145-139.129-125), figlio dell’ucciso Deme- 
trio I. Salpato da Creta con mercenari capeggiati da 
Lastene (11,31), Demetrio sbarcò in Cilicia e ben pre- 
sto si dimostrò una seria minaccia per Alessandro, che 
si affrettò a tornare in patria per fortificare Antiochia 
(FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 13.4.3 $ 87). Demetrio af- 
fidò ad Apollonio la Celesiria (cf. commento a 3,38), 
quello stesso Apollonio che aveva aiutato Demetrio I a 
fuggire a Roma (POLIBIO, Storze 31,11-15). Apollonio 
calò su Iamnia e l’assediò. La sua sfida a Gionata 
(10,70-73) provocò l’aspra risposta della battaglia. 72. i 
tuoi padri: Allude probabilmente alle due sconfitte di 
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Giuda (6,47; 9,18). 73. nella piana: In campo aperto, 
dov'era possibile spostare armamenti pesanti — cavalle- 
ria, carri, elefanti, ecc. — ossia nella pianura lungo la 
costa, durante tutta la loro storia gli Israeliti in genere 
non furono mai in grado di affrontare da pari a pari i 
loro nemici tecnologicamente più avanzati (basti pen- 
sare alla lenta conquista della Palestina). 74-86. Giona- 
ta manovrando alle spalle di Apollonio, s’impadronì di 
Giaffa, ragliando le vie di comunicazione. Apollonio 
reagì fingendo di ritirarsi verso Azoto, mentre intanto 
s'inoltrava furtivamente nella pianura. Lasciò dietro a 
sé un forte distaccamento di cavalleria, per chiudere in 
una morsa l’inseguitore. Gionata cadde nella trappola, 
ma assalito resistette e, quando la cavalleria cedette per 
la fatica, gli uomini di Simone (tenuti come riserva?) 
mossero contro il nemico ormai fiaccato; il contrattac- 
co ebbe successo e i nemici furono sconfitti. Gionata li 
inseguì fino ad Azoto, diede alle fiamme la città e quel- 
le limitrofe, e quindi distrusse quanti si erano rifugiati 
nel tempio di Dagon (una specie di fortezza?). Askalon 
capitolò senza combattere. 

87-89. Gionata tornò col bottino a Gerusalemme. 

Alessandro, soddisfattissimo, lo ricompensò dandogli 
in possesso Ekron e i suoi territori e nominandolo «pa- 
rente» del re. Il distintivo di questo ordine supremo 
dell’impero era una fibbia d’oro che fermava sulla spal- 
la il mantello di porpora dell’insignito. 
40 (J) Alleanza tra Demetrio II e Tolomeo 
(11,1-13). Ora Tolomeo VI Filometore cercava di ag- 
giungere al suo regno parte dei domini di Alessandro. 
Flavio Giuseppe afferma che si alienò da Alessandro 
perché aveva tentato di ucciderlo a Tolemaide, ma 1 
Mac parla d’inganno (11,11; Aws. Jud. 13.4.6 $ 106). A 
quanto pare, Tolomeo trattò con disdegno Gionata 
quando questi lo accompagnò al fiume Eleutero (zabr 
el-kebir, 34 km a nord di Tripoli). Tolomeo certamente 
fece capire con chiarezza quali fossero le sue intenzioni 
quando giunse ad Antiochia: «Cinse il diadema dell’A- 
sia». Nel frattempo s'impadronì della costa verso nord, 
fino a «Seleucia Marittima» (appena a nord dell’Oron- 
te). Inoltre, diede la figlia, moglie di Alessandro, a De- 
metrio. A sentire DIODORO (B:2/, Stor. 32,9), non gli in- 
teressava l’intera Asia, ma soltanto la Celesiria; era di- 
sposto a lasciare il resto dell’impero seleucide a Deme- 
trio, anche perché aveva paura dei Romani. Flavio 
Giuseppe (Ar. Ind. 13.4.7 $ 114-115) conferma in 
parte questa teoria. 

(K) La morte di Alessandro e di Tolomeo 
(11,14-19). Verso nord, Alessandro era impegnato nel- 
la rivolta in Cilicia, ma tornò a combattere contro To- 
lomeo sul fiume Oinoparos, nei pressi di Antiochia 
(STRABONE, Geogr. 751). Sconfitto, cercò scampo pres- 
so l'arabo Zabdiel (che Diodoro chiama Diocle, Bibl. 
Stor. 32,9), che lo uccise immediatamente, decapitan- 
dolo. Anche Tolomeo morì per le ferite riportate in 
battaglia, ma non prima di aver visto la testa di Ales- 
sandro che Zabdiel gli aveva mandato. Ora per Deme- 
trio la via al trono di tutto l’impero seleucide era libera; 
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è questo un obiettivo che gli attribuisce (non corretta- 
mente) Flavio Giuseppe (Ans. Iud. 13.4.7 $ 114-115). 
Alla morte di Tolomeo le città costiere a lui sottomesse 
si sollevarono contro le guarnigioni egiziane e le massa- 
crarono, I resti dell’esercito tolemaico tornarono in 
Egitto. A questo punto Demetrio divenne di fatto capo 
dell’impero; era l’anno 167 dell’era seleucide. Aveva 
cominciato il suo tentativo di conquista del potere due 
anni prima. Adesso poteva iniziare a chiamarsi «Nica- 
nore», «vincitore», per la sua duplice vittoria riportata 
su Alessandro e Tolomeo. 

41 (L) Il patto di Gionata con Demetrio (11,20- 
37). Gionata sentì che era giunto il tempo di liberare la 
cittadella di Gerusalemme dai pagani e dai giudei rin- 
negati che la occupavano. Informato dell’assedio posto 
da Gionata, Demetrio lo convocò a Tolemaide. Giona- 
ta non solo andò, rischiando la vita, ma ignorò l'ordine 
del re e ordinò di continuare l’assedio. Giunto a Tole- 
maide, Gionata si conquistò i favori di Demetrio, come 
aveva fatto con Alessandro (10,59-66). Molti dei privi- 
legi concessi da Demetrio I (10,25-45) furono confer- 
mati da suo figlio. Per quali motivi, a prescindere dalla 
personalità di Gionata, il re si sia sentito spinto alla ge- 
nerosità verso un ex nemico (10,67-85), resta materia 
di congettura. Forse aveva bisogno di alleati, conside- 
rato il calo continuo della sua popolarità in patria. 30. 
suo fratello: Gionata era «parente» di Demetrio, come 
lo era stato di Alessandro (10,89). Lastene: Primo mini- 
stro di Demetrio (DIODORO, Bibl. Stor. 33,4), ricevette 
la lettera originale per i suoi archivi. 34. quanti offrono 
sacrifici: Adesso avrebbero potuto pagare al Tempio 
certi canoni che prima pagavano al re. 37. Il rescritto 
regio che concedeva questi privilegi doveva essere po- 
sto sul monte Sion in luogo aperto al pubblico. 

(M) Complotto di Trifone contro Demetrio 
(11,38-40). Una volta in possesso incontrastato del tro- 
no, Demetrio mirò a rendere saldo il suo regno. Se- 
guendo verosimilmente il consiglio di Lastene, che do- 
minava il giovane re, di soli sedici anni, Demetrio con- 
gedò il grosso dell’esercito, chiese ai soldati di rinun- 
ciare alle armi, non pagò loro i salari previsti per il 
tempo di pace, come avevano fatto invece i re prece- 
denti per assicurarsi la loro fedeltà in tempi di emer- 
genza. Tenne sotto le armi soltanto i mercenari che 
aveva assoldato a Creta e nelle isole (FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. Iud. 13.4.9 $ 129). Ovviamente, il re divenne an- 
cor più impopolare, e Trifone, uno dei generali di Ales- 
sandro, ne approfittò. Questo Diodoto Trifone (il so- 
prannome «intemperante» fu adottato da lui dopo la 
sua vittoria su Demetrio II), era nativo di Apamea e 
aveva prestato servizio nell’esercito di Demetrio I. Era 
passato quindi dalla parte di Alessandro e poi da quel- 
la di Tolomeo. Ora si recò da Imalcue a promettergli di 
mettere sul trono il figlio di Alessandro, Antioco (VI). 

(N) Gionata aiuta Demetrio (11,41-53). 
Mentre Trifone si trovava presso Imalcue, Gionata 
aiutò Demetrio a sedare una rivolta ad Antiochia. 41. 
Come pretesto per non ritirare le truppe dalla cittadel- 
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la di Gerusalemme e dalle fortezze (Bet-Zur e Ghezer, 
10,14; 13,43) il re accampò i suoi guai con l’esercito. 
Chiese aiuto a Gionata e l’ottenne. 1 Mac afferma che i 
Giudei (DiopoRO, Bib/. Stor. 33,4, dice «i mercenari 
cretesi») domarono l’insurrezione della popolazione di 
Antiochia. Non c’è dubbio che entrambi furono impe- 
gnati nell’azione (come implica FLAVIO GIUSEPPE, Ant. 
lud. 13.5.3 $137), ma furono i Giudei che volsero il 
corso della battaglia a favore dei mercenari fedeli a De- 
metrio. Ma questa vittoria non giovò ai Giudei, se si 
eccettua il bottino raccolto, poiché Demetrio non ten- 
ne fede alla sua parola e, come premio, «vessò oltremo- 
do» Gionata. Giuseppe scrive che il re minacciò un’in- 
vasione per esigere il tributo (Ax. Iud. 13.5.3 $ 143). 
42 (O) L'alleanza di Gionata con Trifone 
(11,54-56). Come nota Dioporo (2:2/. Stor. 33,4), i lo- 
ro sudditi cominciavano a considerare i discendenti di 
Antioco IV Epifane padroni più gradevoli dei figli di 
suo fratello Seleuco IV. Di conseguenza, quando Trifo- 
ne proclamò Antioco VI nuovo re a Calcide (a sud-ove- 
st di Aleppo), ebbe immediatamente il sostegno delle 
truppe congedate da Demetrio, della città di Apamea (a 
nord-ovest di Amat), e degli elefanti presi a Tolomeo. Il 
giovane re iniziò a regnare nell’anno seleucide 167 (145 
a.C.), ma il potere vero era nelle mani di Trifone. 

Deluso da Demetrio, ora Gionata passò dalla parte 
di Trifone e iniziò a servire il nuovo re Antioco VI 
Theos Epifane Dioniso con la stessa fedeltà mostrata 
verso il padre Alessandro (10,47). 57. Antioco a sua 
volta, dopo essersi impadronito di Antiochia, con- 
fermò Gionata nel sommo sacerdozio e nei suoi ranghi 
precedenti di «amico» e «parente» (i doni stanno a si- 
gnificare questa sua seconda posizione, 10,89). Egli 
inoltre lo ricostituì governatore (meridérehé, 10,65) sui 
quattro distretti o nomi. Tre di essi sono probabilmen- 
te quelli menzionati in 10,34.38; 11,34 — Aferema 
(Efraim), Lidda, e Ramataim (Arimatea di M? 27,57). Il 
quarto è incerto, ma potrebbe trattarsi di Acrabattene 
piuttosto che di Ekron di cui parla 10,89. 59. Allo stes- 
so tempo Simone fu nominato generale (stratég6s) per 
il territorio che si estende lungo i paralia, cioè la costa 
del mare, dalla Scala di Tiro (a nord di Tolemaide; 
FLAVIO GIUSEPPE, Bell. Iud. 2.10.2 $ 188) fino al confi- 
ne con l’Egitto, a Rinocolura o Rafia. 

Gionata percorse tutta la regione «oltre il fiume», 
vale a dire a ovest dell’Eufrate, raccogliendo truppe 
per Trifone in vista dello scontro imminente; incontrò 
solo una temporanea resistenza a Gaza. 

(P) Guerra tra Gionata e Demetrio (11,63- 
74). Dopo la battaglia, in cui fu sconfitto dall'esercito 
di Antioco (11,55), Demetrio si stabili a Seleucia Ma- 
rittima, da dove controllava la Cilicia, la Mesopotamia 
e le città costiere di Tiro, Sidone e Gaza (fino alla visita 
di Gionata a Gaza in 11,61-62) (vedi Livio, Pertochae 
52). Nell’estare del 144 Demetrio inviò un contingente 
di soldati contro Gionata a Cades in Galilea, deciso a 
distruggere la potenza dello stesso Gionata. Gionata 
puntò verso nord per affrontare questo esercito, la- 
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sciando a Simone il compito di riconquistare e presi- 
diare Bet-Zur (11,65-66). Gionata s'accampò vicino al 
lago di Genesaret (la pianura sulla riva nord-occidenta- 
le del Mare di Tiberiade, Gv 6,1). Quindi si mosse a 
dar battaglia nella pianura di Casor. 

I generali di Demetrio, Sarpedone e Palamede 

(Dioporo, Bibl. Stor. 33,28) a quanto pare avevano te- 
so un’altra imboscata a Gionata, che aveva una certa 
inclinazione a cadere nelle trappole. Al loro apparire i 
soldati presi dal panico fuggirono e Gionata si abban- 
donò alle tradizionali espressioni di dolore (11,71) e 
pregò. Mattatia invece, figlio di Assalonne, e Giuda fi- 
glio di Calfi, resistettero impavidi (Ant. Iud. 13.5.7 $ 
161). Ancora una volta, come in 10,79-82, la risolutez- 
za trasformò la sconfitta in vittoria. 
43 (Q) Trattati di amicizia con i Romani e gli 
Spartani (12,1-23). Dopo la sconfitta della Lega Achea 
ad opera di Lucio Mummio, nel 146, Sparta, che non 
era entrata nella Lega, acquistò nuova importanza nel- 
l’Ellade. Ora Gionata (144) decise che era giunto il 
tempo di stabilire nuovi legami di amicizia per il suo 
popolo e di rinsaldare quelli con i Romani. I suoi invia- 
ti ebbero una buona accoglienza a Roma, dove la poli- 
tica ufficiale non era ancora quella di fomentare la divi- 
sione come via alla conquista dell’impero siriano. A 
Sparta un’accoglienza analoga fu accordata agli amba- 
sciatori giudei Numenio e Antipatro (è questo il figlio 
del Giasone di 8,17?). 6. torsiglio: Il termine tecnico 
(gherusia) per ciò che sarà più tardi il sinedrio. Qui 
equivale agli «anziani» di 7,33; 13,36; 14,20.28. 

7. La lettera di Areo a Onia citata da Gionata nella 
sua lettera agli Spartani, è accettata da Flavio Giuseppe 
senza difficoltà in Ar. Iud. 13.5.8 $ 167, ed egli ne cita 
una variante in Ant. Iud. 12.4.10 $ 225-227, dove iden- 
tifica l’Onia della lettera con Onia III (morto nel 170 
a.C.). Ma poiché Onia III visse assai più tardi del re 
spartano Areo I (309-265) e anche di Areo II, che morì 
bambino di otto anni nel 254, Giuseppe si sbaglia. Il 
rapporto giusto tra mittente e destinatario si ha se si 
tratta di Areo I e Onia I (sommo sacerdote verso il 
300). Come destinatario della lettera, Goldstein prefe- 
risce Onia II, nipote di Onia I. «Areo» è una correzio- 
ne per «Dario», basata su Flavio Giuseppe e 1 Mac 
12,20. 

Gli studiosi si dividono sulla lettera in sé. DANCY (1 
Maccabees, 167-168) ritiene che sia inventata. La prassi 
di inventare antenati comuni per popolazioni di origini 
diverse tra loro non era sconosciuta nell’AT (Ger 10; 
35,22-26). Era diffusa anche nel mondo ellenistico. 
Un'iscrizione del 126 documenta un'analoga finzione 
diplomatica per una origine comune agli abitanti di Ti- 
ro e a quelli di Delfi. Goldstein invece ritiene che la 
lettera sia autentica (I Maccabdees, 444-462), il che è me- 
no probabile. Il tributo di onore a siffatta «origine co- 
mune» da parte di una nazione dipendeva dalla politi- 
ca estera che essa praticava al momento. Gli Spartani 
non trovarono motivi per negare l’affermazione di Gio- 
nata (vedi 14,20). 
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Poco diplomaticamente, nei vv. 9 e 14-15 Gionata 

ricorda agli Spartani che i Giudei non chiedono nulla, 
poiché pongono la loro fiducia nel «Cielo» (Dio) e nei 
«libri sacri» (le Scritture), che non sono specificate ul- 
teriormente. Sull’ipotesi di una comune origine di Giu- 
dei e Spartani, cf. S. SCHULLER, JSS 1 (1956) 257-268. 
Per una interpretazione economica della lettera di 
Areo (vv. 19-23), cf. W. WIRGIN, PEQ 101 (1969) 15- 
20. 
44 (R) Azioni militari di Gionata e Simone 
(12,24-38). I generali di Demetrio, ansiosi di vendicarsi 
(11,63-74), marciarono contro Gionata con un esercito 
più numeroso. Di nuovo Gionata mosse contro di loro, 
questa volta avvedutamente (12,26; cf. 11,68). Li trovò 
nella «regione di Amat», Non può trattarsi della regio- 
ne immediatamente vicina all’antica Amat, che è molto 
più a nord. È più probabile che si tratti del territorio 
che si trova all’«ingresso di Amat», la grande piana tra 
i monti del Libano e dell'Antilibano. Convintisi di non 
poter prendere Gionata di sorpresa — il suo esercito 
doveva essere più forte —, gli avversari se la svignarono 
di notte e si ritirarono al di là dell'Eleutero, che doveva 
essere il limite più settentrionale della giurisdizione mi- 
litare di Gionata (11,7.60). Gionata quindi proseguì la 
marcia deciso a stabilire il suo potere militare su tutto 
il suo territorio. Annientò gli Zabadei, nomadi arabi, 
che forse gli si erano opposti. 

Nel frattempo, Simone si stabilì lungo la costa, nel 
proprio distretto militare (11,59). Informato di un col- 
po di mano progettato a Giaffa, vi pose una guarnigio- 
ne più fidata. 

35. Gionata convocò gli anziani del popolo, senz’al- 
tro nell'inverno del 144, per progettare altre strutture 
difensive nella Giudea. Gli premeva in particolare il 
rafforzamento delle difese di Gerusalemme, che erano 
state abbattute da Antioco IV (1,31) e Antioco V 
(6,62) ed erano state ricostruite solo in parte (10,10). 
Decise anche di prendere per fame gli uomini che pre- 
sidiavano la cittadella (12,36). 37. Furono iniziati e 
completati i lavori di riparazione del quartiere di Kafe- 
nata, la cui ubicazione, per quanto incerta, pare sia 
quella del «secondo quartiere» a nord-ovest di Gerusa- 
lemme (2 Re 22,14). Simone costruì un quartier gene- 
rale (13,13) e una fortezza ad Adida nella Sefela, la re- 
gione collinare fra la zona montuosa di Giuda e la pia- 
nura costiera. 

45 (S) La cattura di Gionata (12,39-53). La sete 
di potere spinse Trifone ad ordire un complotto contro 
Antioco VI. Trifone però si rese conto che, perché il 
suo colpo potesse riuscire, era necessario piegare il po- 
tere crescente dei capi giudei. Decise perciò di neutra- 
lizzare la resistenza giudaica al suo piano catturandone 
il capo. Gionata che, non sospettava di nulla, incontrò 
Trifone a Beisan e si lasciò convincere a congedare l’e- 
sercito che aveva portato con sé. Trifone lo attirò a To- 
lemaide, dove uccise i suoi uomini e lo fece prigionie- 
ro. 49-52. Le forze di Gionata che erano rimaste «in 
Galilea e nella grande pianura» (di Esdrelon) iniziaro- 
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no una ritirata strategica per rientrare in Giudea. 52. 
fecero lutto: Perché naturalmente credevano che Gio- 
nata fosse stato ucciso insieme ai suoi uomini (13,23 
mostra che ciò non era ancora avvenuto). 53. La noti- 
zia della cattura di Gionata suscitò una nuova ondata 
di sentimenti antigiudaici. 

46 (V) Simone capo dei Giudei (13,1-16,24). 
L'ultimo dei figli di Mattatia (2,1), Simone, non diven- 
ne capo del suo popolo che dopo la morte dei suoi due 
fratelli più giovani, Giuda e Gionata. Come condottie- 
ro, tuttavia, ebbe più successo di loro, di fronte all’im- 
pero seleucide ormai fatiscente. Fortificò Gerusalem- 
me e la Giudea, resistette a Trifone, si alleò con succes- 
so con Demetrio II e per un certo periodo con Antioco 
VII, innalzò una tomba di famiglia a Modin, rinnovò 
l'amicizia con Roma e Sparta, e in generale mostrò di 
saper guidare efficacemente i Giudei, finché morì an- 
che lui vittima del tradimento di Tolomeo, figlio di 
Abubo. 

(A) Simone diventa capo dei Giudei (13,1- 
11). Mentre Trifone si accingeva ad attaccare la Giu- 
dea, Simone reagì immediatamente per garantire al suo 
popolo una difesa adeguata. All’assemblea di Gerusa- 
lemme (presumibilmente i capi o anziani di 12,6; 13,46 
ecc.) ricordò che la casa di Mattatia aveva combattuto 
con zelo per la legge e il Tempio, e che per quella causa 
Giuda (9,18), Gionata (cf. commento a 12,52), Eleaza- 
ro (6,46) e Giovanni (9,36-42) erano periti nella lotta. 
Solo lui era rimasto a combattere per il suo popolo, ed 
ora era pronto ad assumerne la guida e a dedicarsi alla 
sua causa. Il suo discorso riaccese gli animi e i Giudei 
lo elessero loro capo. 

Tra le prime misure di difesa adottate da Simone ci 
fu l’accelerazione dei lavori di costruzione delle mura 
gerosolimitane e il rafforzamento della guarnigione di 
Giaffa (12,33-34), da dove cacciò via la popolazione 
nativa, nel timore che consegnasse la città a Trifone 
(FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Ind. 13.6.4 $ 202). 

(B) Simone blocca Trifone (13,12-24). Con 
la scusa che Gionata era debitore al tesoro del re, 
Trifone pattui con Simone il riscatto e gli ostaggi. Si- 
mone, che si trovava ad Adida (cf. 12,38), sapeva che 
Trifone mentiva, ma dovette piegarsi alle sue richieste, 
per timore che si pensasse che lasciava morire Gionata 
per ambizione. Come al solito, Trifone mancò di paro- 
la. 

20-24. Col campo fortificato di Adida che bloccava 
la strada che dalla costa portava a Gerusalemme, Trifo- 
ne tentò la stessa manovra a gancio già tentata da Lisia 
(4,29; 6,31), per poter piombare su Gerusalemme dal 
sud. Ma Simone gli sbarrò ancora una volta il cammi- 
no, bloccandolo ad Adora (6 km circa a sud-ovest di 
Ebron), continuando a porre ostacoli tra Trifone e i 
suoi obiettivi. 21. Gli uomini della cittadella implora- 
rono Trifone perché togliesse l'assedio che Gionata 
aveva iniziato (12,36) e cercasse un altro approccio at- 
traverso il deserto. Non si dice di quale deserto si trat- 
tasse. Forse Trifone tentò di avvicinarsi a Gerusalemme 
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dalla Transgiordania; il v. 22 lo pone a Galaad più tar- 
di, e Abel situa Bascama (13,23) a nord-est del Mare di 
Galilea. Più recentemente, tuttavia, alcuni autori han- 
no identificato Bascama con Sycazzizurm di cui parla la 
Geografia di Strabone (16.2.27; Tell es-Samak, a ovest 
di Giaffa). In tal caso, Galaad dev'essere mutato in Ga- 
lilea in 13,22. Trifone quindi tornò in patria ripercor- 
rendo la strada per la quale era venuto. Frustrato, 
Trifone giustiziò Gionata (e i suoi figli? v. 16) prima di 
raggiungere Bascama. 

(C) Simone costruisce una tomba di famiglia 
a Modin (13,25-30). Fra grandi lamenti Simone si 
portò in patria le ossa di Gionata e le seppellì a Modin, 
dove l’ultimo dei fratelli maccabei iniziò la costruzione 
di un monumento di famiglia. La tomba fu costruita 
con marmo bianco levigato (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. 
lud. 13.6.6 $ 211-212) e sormontata da sette piramidi, 
per il padre e la madre, i quattro fratelli e — verosimil- 
mente — per lui stesso. Nella base del monumento, che 
sosteneva la struttura piramidale, furono poste delle 
colonne a mezzo rilievo, e alla sommità della base un 
fregio decorativo, di panoplie alternate a navi, cingeva 
la struttura. È probabile che le navi commemorassero 
solo le vittorie «navali» dei Maccabei, l’incendio dei 
porti di Giaffa e Tamnia (2 Mac 12,6.9); in tal caso, il 
fregio ricordava le vittorie sia in mare che sulla terra 
ferma. Secondo Eusebio (Oromasticon, «Modeim»), la 
tomba, che poteva essere vista dai naviganti, era ancora 
in piedi, almeno in parte, nel sec. IV d.C. 
47 (D) Simone si unisce a Demetrio II (13,31- 
42). 31. A questo punto della vicenda maccabaica c'è 
una qualche confusione sull’ordine degli eventi. 1 Mac 
13,31-32 narra l'assassinio di Antioco VI per mano di 
Trifone, che succedette al giovane re nel 170 (142 
a.C.). In 1 Mac 14,1-2 questo racconto è seguito dalla 
spedizione in Media di Demetrio II nel 172 (140) e 
dalla successiva cattura di Demetrio ad opera dei Parti 
nel 173 (139). Invece, DiopoRO (Bibl. Stor. 13.7.1 $ 
218), Livio (Perfochae 55) e FLAVIO GIUSEPPE (Ant. 
lud. 13.7.1 $ 218) sostengono che Trifone uccise Antio- 
co VI (che aveva 10 anni, e quindi nel 173 o nel 139 
a.C. [Livio, Pertochae]), solo dopo che Demetrio era 
stato fatto prigioniero dai Parti. 

La successione corretta è probabilmente la seguen- 
te: la deposizione di Antioco VI (142), la spedizione di 
Demetrio nella Media (140) e la sua cattura (139), l’as- 
sassinio di Antioco VI (139) con la successiva assunzio- 
ne al trono di Trifone, benché egli regnasse di fatto già 
da quattro anni. È assai probabile che 1 Mac anticipi 
l'assassinio del giovane re al tempo in cui Trifone s'im- 
padroni apertamente del potere. Flavio Giuseppe e Li- 
vio narrano come morì Antioco: i medici del re, corrot- 
ti da Trifone, uccisero il loro giovane paziente mentre 
l’operavano di calcoli alla vescica. 

32. Trifone ora «si cinse il diadema dell'Asia», vale 
a dire dell'impero seleucide (1 Mac 8,6). 33. Nel frat- 
tempo, Simone prendeva misure difensive in vista di 
un mutamento di amicizie. Poiché le tasse di Trifone 
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spogliavano letteralmente la Giudea, e poiché egli era 
l'assassino di Gionata, Simone passò dalla parte di 
Demetrio. Come primo passo, inviò al re un’ambasce- 
ria. 

35. Demetrio, nella difficile situazione in cui si tro- 
vava, fu ben felice di accogliere Simone come alleato e 
concedergli tutti quei favori che avrebbero potuto ga- 
rantirgli la sua amicizia, sebbene forse non avesse alcu- 
na intenzione di mantenere la parola data (cf. 11,53). 
La lettera del re ribadisce molte delle concessioni di 1 
Mac 11,33-36 (cf. 10,25-45), ma è di particolare impor- 
tanza il fatto che Gerusalemme sia stata esentata dal 
tributo annuale, un gesto che equivaleva alla rimozione 
del «giogo dei pagani» (v. 41). 36. Il titolo di «amico 
del re» fu probabilmente aggiunto dall’autore di 1 Mac 
sulla base di 14,39. 37. «la corona e il ramo di palma» 
erano offerte di pace, non la corona del tributo annua- 
le (v. 39), dal quale ora si esentavano i Giudei. 38. Tutti 
gli esoneri fiscali del 145 a.C. (11,33-36) rimasero in vi- 
gore, e a Simone fu lasciato il pacifico possesso delle 
fortezze che aveva costruito (ad esempio, Adida, 
12,38). 39. Le «mancanze e colpe», ossia il sostegno 
dato a Trifone dai Giudei, furono condonate, e le trup- 
pe giudaiche che già in passato avevano mostrato il lo- 
ro valore (11,41-51), furono invitate ad arruolarsi nel- 
l’esercito di Demetrio. 

41. L'esonero dalla tassa della corona comportò la 
rimozione del «giogo dei pagani» da Israele e l’inizio di 
una nuova era — quella di Simone il grande sommo sa- 
cerdote. Questo nuovo periodo non si sostituisce all’e- 
ra seleucide; coincide semplicemente con il primo an- 
no dell'autorità di Simone. Simone ebbe anche il titolo 
di strategos (governatore) ed begimenos (capo) dei 
Giudei, titoli conferitigli presumibilmente dal re, i qua- 
li mostrano che l’indipendenza giudaica non era ancora 
completa e che i Giudei continuavano a far parte del- 
l'impero seleucide. L'anno 170 è il 142 a.C. (Qui Flavio 
Giuseppe termina la sua parafrasi di 1 Mac come fonte 
principale delle sue Antichità Giudatche; cf. Ant. lud. 
13.6.7 $ 217). 

48 (E) La conquista di Gazara e della cittadella 
(13,43-53). Simone, a quanto pare, decise che, mentre 
Demetrio e Trifone era occupati a contrastare l’uno le 
ambizioni dell’altro e non potevano permettersi di in- 
vadere la Giudea, era giunto il tempo di liberare Israe- 
le da tutti gli elementi indesiderabili. Bacchide aveva 
fortificato varie località nella Giudea e attorno (9,50- 
52), che però poi — per la maggior parte — erano cadute 
in mani giudaiche (10,12-14;11,65-66). Restavano an- 
cora da prendere soltanto Gazara (Ghezer) e la citta- 
della di Gerusalemme; ed è quanto Simone si propone 
di fare ora. 43. Ghezer fu presa d’assalto con l’aiuto di 
una macchina d’assedio. (Nonostante la testimonianza 
contraria dei mss., qui si deve leggere Gazara, e non 
Gaza. Cf. 14,7.34; 15,28.35; FLAVIO GIUSEPPE, Art. 
lud. 13.6.7 $ 215; Bell. lud. 1.2.2. $ 50). 47-48. I giudei 
rinnegati e i pagani che presidiavano Gazara e che ave- 
vano dato rifugio ai nemici di Giuda (4,15; 7,45) furo- 
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no espulsi e sostituiti da uomini osservanti della legge; 
cf. R. REICH, Qad 15 (1982) 74-76. 

L'assedio (durato tre anni? cf. 12,36; 13,21) costrin- 
se alla resa la cittadella di Gerusalemme. Ancora una 
volta Simone purifica la sua conquista da ogni «impu- 
rità» (gr. rmzidsmata; cf. commento a 4,43), specialmente 
dagli idoli della guarnigione pagana. 51. La data corri- 
sponde al 4 giugno del 141 a.C. 52. Questo giorno fu 
dichiarato festivo (per decreti analoghi cf. 4,59; 7,49). 
La cittadella era stata una spina nella carne d’Israele da 
quando Antioco IV Epifane l’aveva costruita nel 167. 
53. Il figlio di Simone, Giovanni Ircano (134-104), fu 
nominato comandante delle forze di stanza a Gazara. 
49 (F) Demetrio II è fatto prigioniero dai Parti 
(14,1-3). Per l’ordine corretto degli eventi, cf. com- 
mento a 13,31-42. Il re dei Parti Mitridate I (noto an- 
che col nome dinastico di Arsace VI, 171-138 a.C.) 
aveva esteso il suo dominio su tutto l’altopiano iranico. 
Nel giugno del 141 aveva sconfitto Dionigi, satrapo di 
Demetrio, e aveva preso anche Babilonia. Demetrio 
iniziò la sua campagna per cacciare Mitridate dalla val- 
le del Tigri e dell'Eufrate, e infine dall’altopiano irani- 
co, nell’anno 172 dell’era seleucide, il 140 a.C. 2. Dap- 
prima vittorioso, Demetrio fu poi fatto prigioniero dai 
Parti, che per catturarlo violarono un armistizio. Arsa- 
ce, «il re della Persia e della Media» — ossia il conqui- 
statore parto di questi territori che Demetrio stava cer- 
cando di riconquistare — trattò benevolmente il suo 
prigioniero e arrivò a darlo in sposo a una principessa 
parta di nome Rodogune (APPIANO, Syriaca 67). Deme- 
trio fu liberato nel 129. Per un certo periodo riebbe il 
trono; fu assassinato nel 125. 

50 (G) Gloria di Simone (14,4-15). L'elogio di 
Simone ha come oggetto tutte le iniziative di cui parla 
1 Mac. 4. ebbe pace la terra di Giuda: Poiché durante il 
suo governo nessun esercito seleucide l’invase. 5. Prese 
Giaffa: C£. 12,33; 13,11. Giaffa divenne un «accesso al- 
le isole del mare», presumibilmente Cipro, Rodi e Cre- 
ta. 6. ampliò i confini del suo popolo: Prendendo Giaf- 
fa, Gazara e Bet-Zur; Flavio Giuseppe aggiunge Iamnia 
(Ant. Iud. 13.6.7 $ 215). 7. Raccolse ... prigionieri: In 
Galilea (cf. 5,23). Per le fortezze seleucidi conquistate, 
cf. 13,43-48; 11,65-66; 13,49-52. 8. I benefici promessi 
per l’osservanza della legge in Lv 26,3-4 ora vengono 
realizzati. 9. C£É. Zc 8,4. 10. Cf. 1 Mac 12,34; 12,38; 
13,33; 14,33. 12. Cf. Mi 4,4; Zc 3,10. 14. I «derelitti» 
nel suo popolo (cf. 2 Sa: 22,28; Sal 17,28 LXX; Sof 
3,12) sono i veri osservanti della legge, in contrasto con 
i prevaricatori e gli empi. La lotta era cominciata pro- 
prio per la causa della legge (13,3; 14,29). «Ricercò la 
legge», «fu zelante per la legge»: può trattarsi di un'in- 
serzione tardiva per spiegare «i derelitti» di 14,14a. Per 
la collocazione di 14,4-15 nello sviluppo del messiani- 
smo levitico, cf. T. DONALDSON, JETS 24 (1981) 193- 
207. 

51 (H) Rinnovo dell’alleanza con Roma e Spar- 
ta (14,16-24). Era consuetudine nella diplomazia elle- 
nistica rinnovare i trattati di amicizia tutte le volte che 
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uno dei governi firmatari passava in nuove mani. Alla 
sua ascesa al sommo sacerdozio e al comando dei Giu- 
dei (nel 142; 13,41), Simone avrebbe inviato un’amba- 
sceria a Roma e a Sparta, per rinnovare l'impegno di 
fedeltà assunto da Giuda (a Roma nel 161; 8,1-32) e 
Gionata (a Roma e Sparta nel 144; 12,1-23). L'attuale 
disposizione dei materiali in 14,16-24 e 15,15-24 susci- 
ta l'impressione che i trattati siano stati rinnovati dopo 
la cattura di Demetrio II nel 139 (14,1-3). Ma stando a 
14,40 e 15,22 Demetrio non era ancora caduto nelle 
mani dei Parti. Una datazione più precisa per il rinno- 
vo del trattato si può ricavare dalla risposta romana in 
15,16: Lucio Cecilio Metello Calvo fu consul nel 142. 
Così l’ambasceria inviata da Simone visitò Sparta e Ro- 
ma nel 142 e tornò lo stesso anno. 

I vv. 17-19 si riferiscono solo ai Romani, poiché 
Giuda non stipulò alcun trattato con Sparta. A lui si fa 
riferimento al v. 18. La lettera romana non è conservata 
e di essa si riporta qui un compendio. Una lettera di 
accompagnamento ai re e ai paesi limitrofi è citata in 
15,15-24. 18. scrissero: In risposta all’ambasceria di Si- 
mone (14,21-22.24). savolette di bronzo: Queste sono a 
Roma. Vedi commento a 8,22. 22. Numenio e Antipa- 
tro erano stati anche ambasciatori di Gionata (12,16). 
Flavio Giuseppe (Ant. Iud. 14,8.5 $ 146) ricorda que- 
sta ambasceria, ma la colloca molto più tardi, durante 
il regno di Ircano II (63-41). Agli inviati egli aggiunge 
Alessandro, figlio di Doroteo (cf. 1 Mac 15,15: «com- 
pagni»). 24. successivamente: Benché i risultati della 
missione più importante, quella a Roma, siano già stati 
esposti in 14,17-19, nell'ordine di esecuzione il viaggio 
a Roma dev'esser stato successivo al viaggio a Sparta e 
una continuazione di questo. Lo scudo d’oro che Nu- 
menio portò con sé «valeva» (non «pesava») 1000 mi- 
ne (d’argento). Pesava circa 33 chilogrammi, come gli 
scudi ornamentali trovati a Pompei. 

52 (I) Decreto dei Giudei in onore di Simone 
(14,25-49). Il decreto che ora viene ricordato e che fu 
posto sul monte Sion è simile nella forma a quelli tro- 
vati in numerose città greche dell’epoca, nelle quali si 
fa l'elogio di benefattori pubblici. Precisa i meriti del 
destinatario e gli onori che gli vengono attribuiti. 26. 
tavolette di bronzo: Per documenti della stessa impor- 
tanza incisi su bronzo, cf. 8,22; 14,18. Presumibilmen- 
te, le tavolette furono affisse a colonne del portico che 
circondava il Tempio. 27. Questa data, 18 di Elul (il se- 
sto mese dell’anno primaverile), il 172 dell’era seleuci- 
de, il terzo anno del governo di Simone, risponde ap- 
prossimativamente al 14 settembre del 140 a.C. in Asa- 
ramel: A quanto pare, il traduttore di 1 Mac lo ha 
scambiato per un toponimo, e ha letto un originale 
beth, cioè «in», davanti alla frase. Al suo seguito, molti 
autori (tra gli altri Simons e Starcky) ricostruiscono 
Asaramel in ebr. basar “277 ‘84, «il cortile del popolo di 
Dio». Ma il bed dovrebbe essere letto piuttosto come 
introduzione di una descrizione, il beth essentiae, e la 
frase ricostruita come sar ‘272 ’el. Così, la traduzione 
suonerebbe: «... il terzo anno di Simone, sommo sa- 
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cerdote, reggitore (lett. «principe») del popolo di 
Dio». Il titolo è quindi l’equivalente del greco «etnar- 
ca». 

Nel corpo del decreto, le gesta di Simone sono in 
ampia misura quelle menzionate in 1 Mac 13; anche il 
linguaggio è analogo. 29. Joarib: Cf. commento a 2,1. I 
vv. 29 e 30 riepilogano il grosso di 1 Mac e rimandano 
alle imprese di Simone, particolarmente quelle ricorda- 
te in 1 Mac 13. 31. i loro nemici tentarono di invadere: 
Trifone (13,1). 32. spese molto del suo (denaro): Un’al- 
lusione a 13,15-19? Simone equipaggiò l’esercito a sue 
spese, un fatto che lo mostra non solo benefattore della 
nazione, ma anche principe indipendente. Prima, i sol- 
dati giudei erano pagati col denaro del tesoro reale. 33. 
fortificò: C£. 13,3. Bet-Zur: C£. 11,65-66. 34. Giaffa: C£. 
13,11. Gazara (Ghezer) presso i confini di Asdod: cf. 
commento a 5,68. Ora i confini della provincia di 
Asdod arrivavano a 8 km circa da Ghezer. 35. Vedi 
13,7-8; 13,42. 36-37. 36-37. Vedi 13,49-52. 

Non tanto perché lo volesse, ma perché non poteva 
fare a meno di riconoscere le imprese di Simone, De- 
metrio lo nominò «sommo sacerdote» e «suo amico» 
(13,36). Il re lo fece anche straségds (governatore); cf. 
13,41. 41-43. Gli onori sono decretati dai Giudei. Le 
città greche cominciavano l’elenco degli onori in que- 
sto modo: «Sembra bene alla popolazione ...». Questa 
formula trova un parallelo qui al v. 41: «e i Giudei ... 
avevano approvato che ...». Simone (e la sua famiglia — 
nota il «per sempre») fu costituito sommo sacerdote e 
capo fino all’avvento di un «vero profeta». In questo 
periodo i Giudei erano convinti che la profezia fosse 
cessata; cf. 4,46; 9,27. Quando fosse sorto un profeta 
degno di fede, avrebbe deciso — ossia, Dio gli avrebbe 
detto — se era legittimo per i discendenti di Simone te- 
nere il sommo sacerdozio. A quanto pare, alcuni conte- 
stavano il diritto dei figli di Ioarib alla carica di sommo 
sacerdote. Si veda il comm. a 10,20. Per l’ipotesi (poco 
plausibile) che l’espressione «profeta vero» o «fedele» 
si riferisca a Samuele, cf. W. WIRGIN, PEQ 103 (1971) 
35-41. 43. contratti ... (datati) nel suo nome: Cf. com- 
mento a 13,4s. Il manto purpureo e la fibbia d’oro, in- 
segne del sommo sacerdozio (vedi v. 44), sono ora ri- 
servati a Simone; cf.10,20. 47. Simone accettò di eserci- 
tare le funzioni di sommo sacerdote, str4/égds ed etnar- 
ca (cf. v. 28). 49. Poiché tali cariche erano ereditarie, 
Simone e i suoi figli avevano diritto a copie del decre- 
to. 

53 (J) Antioco VII concede privilegi a Simone e 
assedia Trifone (15,1-14). Antioco VII (139-129) era 
figlio dell’ucciso Demetrio I (cf. 10,50) e fratello di De- 
metrio II. Mandato dal padre in luogo sicuro, Antioco 
VII era cresciuto a Side in Panfilia. Perciò era noto co- 
me Sidete. Il suo soprannome ufficiale però era Ever- 
gete (Benefattore). Flavio Giuseppe (Ars. Iud. 13.7.1 $ 
222 e 13.8.2 $ 244) tramanda altri soprannomi: Sétér 
(Salvatore) ed Eusebés (Pio). Avendo saputo che i Parti 
avevano fatto prigioniero il fratello, accolse l’invito del- 
la moglie di Demetrio, Cleopatra, di recarsi a Seleucia 
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a sposarla (per i precedenti matrimoni di Cleopatra, 
vedi 10,57-58; 11,12), stabilendo così un diritto all’im- 
pero seleucide. 

1. dalle isole: Antioco era a Rodi a quel tempo (AP- 
PIANO, Syriaca 68). 3. uomini pestiferi: Trifone soprat- 
tutto. 4. Antioco propose di far sbarcare l’esercito, 
probabilmente a Seleucia, dove l’attendeva Cleopatra. 
5-6. Antioco, oltre ai precedenti esoneri (vedi 10,25-45; 
13,36-40), concesse a Simone e ai Giudei il diritto di 
battere moneta. In realtà Simone non lo fece, e in ogni 
caso il privilegio fu ben presto revocato da Antioco 
(15,27). 7. Gerusalemme e l’area del Tempio furono di- 
chiarate libere (cf. 10,31; 10,43), ma di fatto tutta la 
Giudea era in mani giudaiche e sfuggiva al controllo di 
Antioco. Cf. 15,25-36. 

10. L'anno 164 dell’era seleucide era il 139 a.C. I 

soldati di Trifone inizialmente passarono dalla parte di 
Cleopatra (FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 13.7.1 $ 221), 
la quale, a sua volta, li mise sotto il comando di Antio- 
co. Antioco quindi sconfisse Trifone in battaglia (FLA- 
VIO GIUSEPPE, Az. Iud. 13.7.2 $ 223) e lo inseguì fino 
a Dor, a sud del monte Carmelo. Là Trifone fu stretto 
d’assedio. Su Dor, cf. E. STERN, BAIAS (1982) 17-20. 
54 (K) Il ritorno dell’ambasceria inviata a Ro- 
ma (15,15-24). C£. commento a 14,16-24. Questa lette- 
ra di Cecilio Lucio Metello Calvo fu inviata in Egitto, a 
Tolomeo VIII Evergete II Fiscone (145-116), al quale 
fu richiesto di consegnare i ribelli a Simone. 22-24. 
Una copia di questa lettera fu inviata a Simone. La let- 
tera fu inviata a cinque re in tutto: Tolomeo, Demetrio 
I (cf. commento a 14,2), Attalo II di Pergamo (159- 
138), Ariarate V di Cappadocia (162-131) e Arsace di 
Partia (ossia Mitridate I [171-138]). La lettera fu anche 
inviata a vari stati liberi, in specie alle città della Gre- 
cia, alle isole greche, e a vari luoghi e leghe dell'Asia 
Minore. 
55 (L) Antioco rompe l'alleanza con Simone 
(15,25-36). Antioco infine riuscì a chiudere Trifone in 
Dor (15,10-14). Simone volle partecipare all’impresa e 
inviò ad Antioco una quantità notevole di uomini e 
materiali, che — secondo quanto afferma Flavio Giu- 
seppe (Ans. Iud. 13.7.2 $ 224) - Antioco accettò, seb- 
bene 1 Mac dica il contrario. Come risposta, il re inviò 
Atenobio a chiedere la restituzione delle località prese 
da Simone, o almeno l’indennizzo per quelle. 30. /oca- 
lità ... fuori del territorio della Giudea: Molto probabil- 
mente i quattro distretti di 11,57. 

La risposta di Simone ad Atenobio giustificava il 
possesso di questi territori menzionati in base al fatto 
che si trattava di terre appartenenti a Israele e a lui sot- 
tratte dal nemico. Nonostante le esigenze concrete della 
politica seleucide, i Maccabei, come tutti i veri yahwisti, 
non avevano mai concesso il possesso della terra santa a 
popoli stranieri. Simone tuttavia era disposto a pagare 
un'indennità per Giaffa e Gazara. Il re s’infuriò quando 
il suo inviato tornò con questa risposta. 

56 (M) Giovanni Ircano e Giuda sconfiggono 
Cendebeo (15,37-16,10). Trifone era riuscito a fuggire 
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a Ortosia (a nord di Tripoli), e Antioco si vide costret- 
to a inseguirlo. Alla fine lo catturò ad Apamea e lo fece 
uccidere (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Ind. 13.7.2 $ 224). 
Nel frattempo, Antioco nominò Cendebeo epistratégds, 
«governatore generale», con l’incarico di controllare la 
zona costiera (paralia, cf. 11,59) e con l’autorizzazione 
a occuparsi dei Giudei. Da Iamnia, la capitale dei pa- 
ralia, Cendebeo creò una base avanzata di operazioni a 
Cedron (5 km circa a sud-est di Iamnia), da dove eser- 
citava la sua pressione sulla Giudea. 

Allorquando Giovanni Ircano, la cui fortezza di Ga- 

zara (13,53) era vicinissima alla base operativa di Cen- 
debeo, riferì a suo padre ciò che stava accadendo, Si- 
mone, ora quasi sessantenne, inviò Giovanni e Giuda, 
un altro suo figlio, a stornare la minaccia costituita da 
Cendebeo. 4. cavalleria: È la prima menzione della ca- 
valleria maccabaica. 6. Giovanni, che attraversa per 
primo e impavido il torrente, ricorda la stessa impresa 
di Giuda in 5,40-43. 7. La tattica di Giovanni consiste- 
va nel disporre la cavalleria in modo tale che la fanteria 
potesse proteggerne i fianchi; in tal modo avrebbe po- 
tuto controbilanciare la superiorità numerica della ca- 
valleria seleucide. 8-10. Sconfitti in battaglia, Cende- 
beo e le sue truppe tornarono a Cedron e alle fortezze 
presso Azoto, che Giovanni quindi distrusse prima di 
rientrare in Giudea. 
57 (N) L'assassinio di Simone e dei suoi due fi- 
gli (16,11-22). Tolomeo, genero di Simone, fu spinto 
dall’ambizione a tramare contro il suocero e i cognati. 
Come governatore della fertile regione situata subito a 
nord del Mar Morto, invitò Simone con i figli Giuda e 
Mattatia ad un banchetto a Dok, e qui uccise tutti e 
tre. 14. L'anno 177 dell’era seleucide era il 134 a.C.; il 
mese di Sabat corrispondeva approssimativamente al 
febbraio di quell’anno, calcolando l’inizio a primavera. 
15. Dok: Una fortezza posta su una collina a 8 kma 
nord-ovest di Gerico; vedi H. BURGMANN, Judatca 36 
(1980) 152-174. 

Tolomeo scrisse ad Antioco VII e ai comandanti 
delle truppe giudaiche (chiliarchi) domandando rinfor- 
zi. Nel frattempo inviò altri uomini a Gazara per ucci- 
dere Giovanni, il quale — avvertito in tempo —- eliminò 
quelli che volevano farlo fuori. Flavio Giuseppe annota 
che i fratelli di Giovanni non furono uccisi col padre, 
ma furono tenuti prigionieri a Dok, che Giovanni cinse 
d’assedio. Quando un anno sabbatico costrinse Gio- 
vanni a togliere l'assedio, Tolomeo uccise Giuda e Mat- 
tatia e la loro madre e fuggì (Az. lud. 13.7.4 $ 228- 
229; 13.8.1 $ 230-235). 

(O) Conclusione a 7 Mac (16,23-24). Con 
Giovanni che riesce a sfuggire ai sicari di Tolomeo, 1 
Mac conclude la storia degli Asmonei. La formula di 
16,23-24 è simile nello stile ai sommari di 1-2 Re (1 Re 
14,19; 19,29 ecc.). Le mura a cui si allude al v. 23 sono 
presumibilmente quelle costruite da Giovanni dopo la 
morte di Antioco VII, che aveva distrutto le mura di 
Gerusalemme (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 13.8.3 $ 
247). 
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COMMENTARIO A 2 MACCABEI 


Poiché 2 Mac percorre in grande parte le stesse vi- 
cende di 1 Mac, sarebbe inutile ripetere per esteso il 
commento ai fatti che sono presi in considerazione in 
entrambi i libri. Il lettore troverà osservazioni relative a 
2 Mac nella prima parte di questo commentario. 

58 (I) Lettere ai Giudei d’Egitto (1,1-2,18). 
Per l’autenticità e la data di queste lettere — 5. 

(A) La prima lettera (1,1-10a). Questa lette- 
ra, che esorta all'osservanza della «festa delle Capanne 
nel [nono] mese di Casleu», vale a dire della Hanukka, 
fu scritta nell'anno 188 dell’era seleucide (124 a.C.). 
Essa si riferisce a un'altra lettera (vv. 7-8), che fu scritta 
probabilmente per informare i Giudei d’Egitto della 
morte di Gionata (1 Mac 12,48; 13,23). Questa prima 
lettera, datata nel 169 (143 a.C.), conteneva un reso- 
conto dell’apostasia di Giasone e le conseguenze che 
ne derivarono fino alla dedicazione del Tempio (174- 
164) e probabilmente esortava i Giudei d’Egitto a 0s- 
servare questa festività, che commemorava la causa per 
la quale Giuda e Gionata avevano combattuto. Questa 
lettera è una continuazione di quella; intende esortare 
alla celebrazione di questa festività. La sua inserzione 
in 2 Mace la data che porta (124 a.C.) segnano proba- 
bilmente il punto in cui è stata completata l’opera del- 
l’epitomatore. 

1. salute: Il solito saluto ellenistico (inserito dal tra- 
duttore della lettera?). pace: Il saluto usato dagli Ebrei 
in Palestina; qui s’esprime il desiderio di una pace 
«buona», durevole. 2. voglia ... ricordarsi della sua al- 
leanza con voi: Cf. Lv 26,40-46. Dio non dimenticherà i 
suoi fedeli in terra straniera. 4. vi dia una mente aperta 
a intendere la sua legge: Per tener lontani dal culto non 
ortodosso del Tempio di Onia IV a Leontopoli? 6. Noi 
qui preghiamo per voi: Il culto a Gerusalemme e nel 
Tempio era considerato particolarmente efficace. 7. c4- 
lamità e angosce: La perdita di Gionata e le sue conse- 
guenze. Giasone: Cf. 2 Mac 4,7-5,10; terra santa: Zc 
2,16; Sap 12,3. 8. abbiamo ripreso l'offerta: C£. 1 Mac 
3,36-51. 

(B) La seconda lettera (1,10b-2,18). Questa 
lettera, scritta nel 164 (— 5) chiede ai Giudei d'Egitto 
di unirsi ai loro fratelli in Giudea nella celebrazione 
della nuova festività della purificazione del Tempio (1 
Mac 4,36-59; 2 Mac 10,1-8). Essa doveva essere cele- 
brata alla maniera della festa delle Capanne (10,6), che 
coincideva con la dedicazione del Tempio di Salomone 
(2 Re 8,2.65) e l'erezione da parte di Giosuè e Zoroba- 
bele del loro nuovo altare (Esd 3,3-4). Il riferimento, in 
questa nuova festività, al «fuoco» — che commemorava 
la speciale illuminazione della Hanukka — ricorda 2 Cr 
7,1, ed è spiegato nella lettera col richiamo alle memo- 
rie di Neemia (1,19-2,13). Per una descrizione delle fe- 
ste delle Capanne e della Hanukka e il rapporto tra di 
esse, cf. DE VAUX, Istituzioni, 475-482.489-493. 

10. senato: La gherusta o gli anziani di 1 Mac 


12,6.35. Aristobulo: Un «filosofo» ebreo di Alessan- 
dria, che «istruì» Tolomeo VI Filometore (180-145) de- 
dicandogli un libro che pretendeva di mostrare come i 
Greci avessero derivato la loro sapienza e filosofia dalla 
Legge e dai Profeti (CLEMENTE DI ALESSANDRIA, Stroz. 
1,22). 11. Il «re» è Antioco IV Epifane (175-164). 12. 
ha respinto: Finalmente, cf. 10,1. 13-17. Cf. commento 
a 1 Mac 6,1-17. 14. con il pretesto di celebrare le nozze 
con let: Con tali «matrimoni» Antioco sperava di met- 
tere le mani sui tesori del Tempio e pagare i costi delle 
sue guerre e gli indennizzi (9,2; 1 Mac 6,1-4). 16. porta 
segreta: Analogamente Dy 14,12.21. capi: Il testo greco 
suscita l'impressione che (soltanto) Antioco sia stato 
intrappolato e ucciso in questa maniera. Di fatto fu 
scacciato e morì più tardi (9,2-3.28-29; 1 Mac 6,4-16). 
Può darsi che l'informazione disponibile all'autore di 
questa lettera abbia confuso la morte di Antioco IV 
con quella del padre, Antioco III, il quale fu ucciso 
mentre cercava di depredare il tempio di Bel a Elam. 
59 La sezione 1,19-2,13 deriva dalle memorie 
(perdute) di Neemia, compresi i «documenti» menzio- 
nati in 2,1.4. Per il giorno della festività, 25 di Casleu, 
cf. 1 Mac 1,59; 2 Mac 6,7; 10,5. Il «fuoco» (v. 18) allude 
probabilmente al fuoco sceso dal cielo di 2 Mac 2,9-10. 
Neemia (v. 18) non ricostruì il Tempio né il suo altare; 
Esd 3,2; 6,14. Tuttavia, Esd 2,2 lo associa ai primi rim- 
patriati dall’esilio. GOLDSTEIN (Il Maccabees, 174) ipo- 
tizza che Neemia sia il nome ebraico di Zorobabele. 
19. Persia: E quindi Babilonia. Secondo 2,1, Geremia 
consegnò il fuoco sacro ai sacerdoti. 20. acqua grassa 
(liguido denso): Una pozzanghera di petrolio, cf. 1,34. 
Si pensava che il fuoco di questo liquido fosse caduto 
dal cielo. Così, la fiamma che consumò i sacrifici di 
Neemia (1,22-23) fu analoga a quella di Mosè (Lv 9,24) 
e di Salomone (2 Cr 7,1), benché il suo elemento mira- 
coloso sia eliminato dal riferimento a elementi naturali 
come il calore e il sole. Cf. anche Gdc 6,21; 1 Re 18,38; 
1 Cr 21,26. 23. Gionata: Sconosciuto. Goldstein lo 
identifica con Mattatia di Ne 11,17 (JI Maccabees, 178). 
24-29. Questa preghiera sottolinea il monoteismo d’I- 
sraele e il suo posto speciale come popolo eletto di 
Dio. 29. radicarsi: Cf. Es 15,17; Dt 30,5. 31-32. Le pro- 
prietà infiammabili del liquido ora sono viste chiara- 
mente nel fatto che da esso si sprigionano delle fiam- 
me, se riversato su pietre verosimilmente riscaldate. 34. 
In quanto seguaci di Zoroastro, i Persiani considerava- 
no sacro il fuoco. 35. Il senso del versetto è che il re fe- 
ce al nuovo tempio molti doni. 36. La voce persiana 
per questa sostanza petrolifera è xe/f, da cui il nostro 
nafta. Giocando sulla radice ebr. ‘57, «purificare», Nee- 
mia e i suoi compagni la chiamarono nephtbar. 
60 2,1-3. Consegnando il fuoco sacro ai sacerdo- 
ti (1,19), Geremia li esortò a osservare la legge e a evi- 
tare l’idolatria (cf. Bar 6,3). 

4-12. Il racconto di Geremia che nasconde l’arca del 
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patto sul monte Nebo è ripreso dalle Vite dei Profeti, 
un apocrifo del I sec. Qui egli nasconde anche il taber- 
nacolo e l’altare dell’incenso. La manifestazione è ana- 
loga a quella che ebbe luogo all’esodo (Es 16,10; 40,35) 
e alla dedicazione del Tempio (1 Re 8,10-11). La men- 
zione della dedicazione del Tempio richiama l’invoca- 
zione del fuoco dal cielo sui sacrifici di Mosè (Lv 9,24) 
e Salomone (2 Cr 7,1), quest’ultimo in occasione della 
dedicazione del Tempio. Il v. 11 è oscuro; cf. Lv 10,16- 
20. 12. Cf. 1 Re 8,65-66; 2 Cr 7,9. 

13-15. Le memorie di Neemia ricordano anche la 
sua iniziativa di raccogliere i libri ritenuti utili per la 
comunità. 13. re: Il TM di Sar — Re. Davide: I Salmi: 
«le lettere dei re intorno ai doni votivi» sono i docu- 
menti dei re persiani; la loro inclusione dimostra che la 
raccolta di Neemia non è un canone di libri ispirati. 
Anche Giuda fece una raccolta di libri «sparsi», che 
erano allora disponibili ai Giudei d’Egitto. Per il pre- 
stito di libri da biblioteca a lunga distanza in questo 
tempo, cf. M. KELLERMANN, ZDPV 98 (1982) 104-109. 

I restanti vv. 16-18 esortano la comunità egiziana a 

partecipare alla nuova festa della purificazione del 
Tempio. 17. Cf. Dr 30,1-5. 
61 (II) La prefazione dell’epitomatore (2,19. 
32). I cinque volumi dell’opera di Giasone di Cirene 
saranno ridotti a uno, osserva l’epitomatore, ma Giaso- 
ne ha la responsabilità dei particolari narrati (2,28-31). 
L'epitomatore concentrerà i suoi sforzi sul lavoro di ri- 
duzione, tale da produrre un testo leggibile, memoriz- 
zabile, piacevole e utile all'edificazione (2,25). 

21. L'elemento miracoloso è caratteristico del gene- 

re dell’opera di Giasone, che è storia patetica o retori- 
ca. giudaismo: Per quanto ne sappiamo, è la prima vol- 
ta in assoluto che ricorre questo termine (cf. anche 8,1; 
14,38; Gal 1,14) per descrivere lo stile di vita dei Giu- 
dei in contrasto con quello degli ellenisti (4,13). L'epi- 
teto di «barbaro» non è soltanto un’allusione alla con- 
dizione di selvaggio (4,25; 5,22), ma anche un insulto 
deliberato contro la condizione di civilizzati che l’elle- 
nismo seleucide si arrogava. 23. Giasone di Cirene è 
sconosciuto altrove. Culturalmente, Cirene era una so- 
la cosa con l'Egitto e i Giudei erano religiosamente di- 
pendenti dai loro fratelli alessandrini. Come prova il li- 
bro di Giasone, l’influsso era reciproco. 
62 (III) Il declino del sommo sacerdozio 
(3,1-4,50). L'autore descrive ora il rapido declino del- 
l’ufficio di sommo sacerdote. La perfetta osservanza 
della legge contrassegnò il periodo di Onia II (3,1); 
un’ellenizzazione corrosiva quello dell’usurpatore Gia- 
sone (3,1); furto e assassinio, quello di Menelao 
(4,25.32-34). 

(A) Lepisodio di Eliodoro (3,1-40). Dopo il 
trattato di Apamea (188), i monarchi seleucidi avevano 
grande necessità di denaro per pagare le indennità. 
Quando Simone affermò che l’erario del Tempio era 
pieno di denaro (implicando delle irregolarità?), Seleu- 
co ne fu ben felice e si mosse immediatamente per con- 
fiscare il tesoro. Ma Dio protesse i depositi del Tempio 
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dall’emissario del re, Eliodoro. (In 4 Mac 4,1-14, prota- 
gonista dell'episodio è Apollonio, non Eliodoro). 

1. Oria: Onia III, figlio di Simone II, che è lodato 
in Sir 50,1-21, e nipote di un altro Onia (FLAVIO Giu- 
SEPPE, Ax. Iud. 12.4.10 $ 225), il cui nome greco (dal 
testo ebraico di Str) sembra una contrazione basata sul- 
l’ebr. Jobanan, «Dio è benevolo». La famiglia di Onia 
era discendente, attraverso Iaddua (Esd 2,36; 1 Cr 
24,7; FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 11.8.7 $ 347), di Gio- 
suè, il sommo sacerdote della comunità post-esilica (Ne 
12,10-11). 2. /uogo santo: Così è designato spesso il 
Tempio in 2 Mac. 3. Seleuco: Seleuco IV Filopatore 
(187-175). re d'Asia: Cf. commento a 1 Mac 8,6. 4. Si- 
mone è della classe sacerdotale di Bilga (1 Cr 24,14), 
come si desume dalle letture dei codici latini L, B e P. 
Il testo greco lo fa discendente di «Beniamino». La ca- 
rica di Simone come amministratore (prostdtés) del 
Tempio lo portò in conflitto con Onia, il quale presu- 
mibilmente fece valere la propria autorità per alcune 
faccende relative all’amministrazione del mercato della 
città. Simone poi, all'insaputa del sommo sacerdote, 
andò a trovare il governatore della Celesiria e della Fe- 
nicia, con un racconto studiato ad arte per gettare su 
Onia l'ombra della corruzione e metterlo così in diffi- 
coltà e provocarne se mai la destituzione. 5. Apollonio 
di Tarso: Il figlio di Menesteo (4,4.21); qui è detto «di 
Tarso» (città della Cilicia), e non come «diglio di Tar- 
seo», come potrebbe altrimenti essere interpretato il 
testo greco. Più tardi, quando Antioco Epifane diven- 
ne re, Apollonio lasciò l’incarico e se ne andò a Mileto 
(PoLBIO, Store 31,13). Per la Celesiria e la Fenicia, cf. 
commento a 1 Mac 3,38. 7. Eliodoro: Figlio di Eschilo e 
nativo di Antiochia. Più tardi, in un infelice tentativo 
di salire al trono, ucciderà Seleuco (APPIANO, Syriaca 
45). Questa sua spedizione è menzionata in Dr 11,20. 
11. Ircano è propriamente il nipote di Tobia; suo padre 
è Giuseppe. La famiglia dei Tobiadi era sensibile agli 
interessi dei Tolomei; e più tardi, quando Ircano si sui- 
cidò per paura dell’Epifane, i suoi beni furono confi- 
scati dalla corona seleucide (FLAVIO GIUSEPPE, Art. 
Iud, 12.4.11 $ 236). 12. Onia fece appello a una forma 
di «santuario» di carattere sacro e inviolabile. L'am- 
montare dei depositi sembra esagerato; oggi sarebbe 
nell'ordine di miliardi di lire. 15. le legge dei depositi: 
Cf. Es 22,6-14. 

22-30. Dio esaudì la preghiera del popolo. Secondo 
alcuni autori (p. es., TEDESCHE e ZEITLIN, Second Mac- 
cabees, 128), Eliodoro scese a patti con Onia, essendo 
in procinto di assassinare il re. Ma 4,1 suscita l’impres- 
sione che Eliodoro sia stato colpito da una qualche ma- 
lattia. Il racconto fornito da Giasone di Cirene (2,21), 
per il quale i depositi del Tempio furono salvati da un 
intervento miracoloso, è tipico della forma letteraria in 
cui scrive Giasone. Nella divina visione Eliodoro è ri- 
dotto all’impotenza (vedi un racconto analogo in 3 Mac 
2,21-23). Onde evitare di essere accusati dell’assassinio 
di Eliodoro, i Giudei pregarono per la sua guarigione, 
e anche qui viene introdotto l’elemento divino. Il v. 33 
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richiama 42,7-8. 35-40. Eliodoro riconobbe la potenza 
suprema del Dio d’Israele e la protezione che egli ave- 
va accordato al suo santuario. 

63 (B) Complotto di Simone contro Onia (4,1- 
6). Frustrato, Simone continuò a tramare contro Onia. 
1. Il timore di Onia in 3,32 era giustificato. 2. leggi: Del 
regno seleucide, non la Torah (cf. B. RENAUD, RB 68 
[1961] 39-67, spec. 64). 5-6. Onia raggiunse il re trop- 
po tardi. Eliodoro aveva assassinato Seleuco. Dopo al- 
cune difficoltà, Antioco IV Epifane, il fratello del re 
morto, gli succedette sul trono (APPIANO, Syriaca 45). 
64 (C) Il sommo sacerdote Giasone introduce 
l’ellenismo (4,7-20). Per i mutamenti importanti che 
stanno avvenendo nel giudaismo, cf. commento a / 
Mac 1,11-15. 8. Giasone promise un aumento del tri- 
buto. A quanto pare, l'ammontare di esso fino ad allo- 
ra era di 300 talenti (1 Mac 11,28). 11. Eupolemo: C£. 
commento a 1 Mac 8,17. legge: Qui è la legge di Mosè. 
12. il cappello greco: Il pétasos era un cappello a larga 
tesa portato da Ermes, il dio del ginnasio. «Portare il 
petasos» equivaleva a prendere parte a esercizi ginnici. 
13. nessun sommo sacerdote: Flavio Giuseppe (Ant. 
Iud, 12.5.1 $ 237) scrive che Antioco conferì a Giasone 
il sommo sacerdozio dopo la morte di Onia III, poiché 
il figlio di questi, Onia IV, era ancora un bambino. Ma 
2 Mac sostiene che Giasone non era sommo sacerdote, 
avendo ottenuto la carica con la corruzione. 14. I sa- 
cerdoti trascuravano il ministero per partecipare alla 
«liturgia» (choréghia — l’autore fa del sarcasmo) della 
scuola di lotta libera, appena il gong li chiamava. 

18. A Tiro si celebravano i giochi dai tempi di Ales- 

sandro. 19-20. Artiocheni di Gerusalemme: Per l’im- 
portanza di questa designazione cf. commento a 1 Mac 
1,11-15. Eracle: Il dio siriano Melqart fu assimilato a 
Eracle (il dio romano Ercole), secondo un modo di 
procedere tipicamente ellenistico. Persino gli inviati si 
resero conto di non poter usare il denaro giudaico per 
sacrifici pagani, sicché lo impiegarono per un obiettivo 
meno compromettente, la costruzione di navi. 
65 (D) Antioco è ricevuto da Giasone in Geru- 
salemme (4,21-22). In precedenza, Epifane aveva ri- 
chiamato Apollonio da Mileto (cf. commento a 3,5) e 
l’aveva inviato a Roma (LIvio, Periochae 42,6). Ora, nel 
172, lo inviò in Egitto a presenziare all’incoronazione 
di Tolomeo VI Filometore (180-145). La madre di To- 
lomeo, Cleopatra I (sorella di Antioco Epifane), aveva 
governato l’Egitto al posto del figlio minorenne, fino 
alla morte avvenuta nel 176. Successivamente, i mini- 
stri del re Euleo e Leneo progettarono di riconquistare 
la Celesiria all’Egitto (DIODORO, Bid/. Stor. 30,6). Sag- 
giamente Antioco inviò un diplomatico esperto a sag- 
giare le intenzioni degli Egiziani, e Apollonio venne a 
sapere che il re appena incoronato, ora in età adulta, 
era ostile allo zio, che era un Seleucide. Antioco allora 
si preparò all'invasione imminente, dislocando truppe 
a Giaffa e nei porti fenici. In questo periodo, inoltre, 
Antioco visitò Gerusalemme, dove Giasone lo accolse 
calorosamente, con fiaccole e acclamazioni. 
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66 (E) Menelao sommo sacerdote (4,23-50). 
L'estrema bassezza in cui era sprofondato il sommo sa- 
cerdozio è evidente nel gesto di Menelao che ruba i va- 
sellami del Tempio spinto dall’ambizione di far carrie- 
ra. Più fortunato di suo fratello Simone, riuscì a far uc- 
cidere Onia. 

23. tre anni: Sono contati dall’inizio del pontificato 
di Giasone nel 174, sicché siamo nel 171. 24-26. Mene- 
lao si aggiudicò la carica di sommo sacerdote ricorren- 
do come al solito alla corruzione (la somma sembra ec- 
cessiva, come risulta da 4,27), cui aggiunse l’adulazio- 
ne. Sui suoi antenati cf. commento a 3,4. Ormai fuori 
gioco, Giasone fuggì ad Ammon, probabilmente la zo- 
na meridionale della Transgiordania, aiutato dai Naba- 
tei (5,8). 27-38. Menelao e Sostrato, quest’ultimo agen- 
te del re e comandante dei mercenari ciprioti a Gerusa- 
lemme, furono convocati da Antioco per spiegare il lo- 
ro ritardo nell'invio dei tributi al re. Coincidenza volle 
che Antioco fosse chiamato a sedare una rivolta nelle 
città cilicie di Tarso e Malo (questa seconda sul fiume 
Piramo, vicino al golfo di Isso), i cui cittadini non vole- 
vano saperne di consegnare i loro tributi alla concubi- 
na del re, Antiochide. Menelao allora corruppe Andro- 
nico, l’incaricato del re in questa faccenda, usando gli 
oggetti sacri rubati al Tempio per ottenere un verdetto 
favorevole. Onia denunciò Menelao per questi furti, 
ma prima cercò asilo nel tempio di Apollo a Dafne, 8 
km circa da Antiochia. L'uccisione di Onia ad opera di 
Andronico, su stimolo di Menelao, colpì perfino i Gre- 
ci, perché violava un solenne impegno e mostrava di- 
sprezzo per il diritto del santuario. Per rappresaglia, 
Antioco fece giustiziare immediatamente Andronico, 
dopo averlo degradato. 

39-42. Anche Lisimaco, fratello e rappresentante di 
Menelao (v. 29), aveva aiutato quest’ultimo a depreda- 
re il santuario. Quando la popolazione di Gerusalem- 
me si sollevò contro questo comportamento sacrilego, 
Lisimaco le mandò contro un contingente di soldati, 
che fu battuto e messo in fuga. 2. il saccheggiatore del 
tempio: Lisimaco. 43-50. Gli anziani dei giudei (gher- 
sta; vedi 1 Mac 12,6.35) accusarono Menelao il quale, 
quando tutto sembrava perduto, ricorrendo ancora 
una volta alla corruzione, ebbe la meglio. Più tardi, co- 
me strategos della Celesiria e della Fenicia, Tolomeo si 
oppose alla rivolta maccabaica (8,8; 1 Mac 3,38). Gli 
Sciti vivevano a nord del Mar Nero, in quella che è ora 
l'Unione Sovietica; la loro crudeltà era proverbiale. 

67 (IV) Antioco Epifane e l'imposizione dell’el- 
lenismo (5,1-7,42). L'autore rivolge ora la sua atten- 
zione ai guai suscitati dai «Greci» che i Giudei emula- 
vano (4,16). Antioco saccheggiò il Tempio, devastò la 
città, mise al bando il giudaismo, con conseguenze ter- 
ribili per quanti rimasero fedeli alla legge. 

(A) Antioco devasta Gerusalemme (5,1-14). 
Si descrive la seconda campagna di Antioco in Egitto, 
durante la quale egli fu incoronato re d'Egitto a Menfi; 
poi però fu costretto dai Romani a ritirarsi, fino agli 
eventi culminati nel massacro da lui compiuto dei citta- 
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dini di Gerusalemme. Guardando indietro, Giasone di 
Cirene rievocò un presagio sinistro di questi eventi, de- 
scrivendo la scena di cavalieri celesti schierati a batta- 
glia sopra Gerusalemme. Flavio Giuseppe descrive un 
analogo prodigio come preannuncio della distruzione 
del Tempio del 70 d.C. (Bell. Iud. 6.5.3 $ 296-299). 5-7. 
Giasone, udendo le novità dello scacco di Antioco ad 
opera dei Romani in Egitto, fu indotto a credere che il 
re fosse morto. Con il supporto della plebaglia di Ge- 
rusalemme, invano tentò di impadronirsi di Gerusa- 
lemme e di eliminare Menelao, che fu sostenuto dalla 
fazione tobiade pro-seleucide (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. 
Iud.12.5.1 $ 239). 8-10. Imprigionato da Areta (Harith 
I, re dei Nabatei), Giasone fuggì per cercare rifugio 
prima in Egitto, quindi presso i Lacedemoni (gli Spar- 
tani, cf. commento a 1 Mac 12,1-23). Morì in esilio. 11- 
14. Deluso dagli eventi in Egitto, Antioco interpretò 
l'attacco di Giasone come ribellione giudaica e sfogò 
spietatamente la sua ira sui suoi sudditi giudei. Il nu- 
mero dei cittadini uccisi o venduti è esagerato, secondo 
lo stile retorico tipico dell’opera di Giasone. 

(B) Antioco spoglia il Tempio (5,15-23a). 
Cf. commento a 1 Mac 1,20-24a. Ora per spiegare il 
saccheggio del Tempio vengono addotte ragioni teolo- 
giche. Se il popolo non avesse peccato seguendo le 
usanze greche, Antioco sarebbe stato sconfitto, come 
lo era stato Eliodoro in precedenza (3,1-40). Insuperbi- 
to dalle sue pretese smisurate, che lo spinsero persino a 
considerarsi dio e padrone della natura (v. 21), Antioco 
non capisce che a permettere il sacrilegio è stato il po- 
tere di Dio, momentaneamente irato, e non il suo. 16. 
altri re: Seleuco IV (3,3), ad esempio. 21. 1800 talenti: 
Un altro numero esagerato. 22. amministratori: episté- 
taî; cf. 1 Mac 1,51. Filippo ricompare in 6,11; 8,8. Non 
è il Filippo di 9,29 e 1 Mac 6,14.55. 23. Andronico non 
è l'assassino di 4,31.34.38. 
68 (C) Apollonio attacca Gerusalemme (5,23b- 
26). Cf. commento a 1 Mac 1,29-35. Flavio Giuseppe 
(Ant. lud. 23.5.5 $ 261) nota che Apollonio era r7err- 
darchés (governatore) di Samaria. Più tardi, Giuda lo 
sconfisse e lo uccise (1 Mac 3,10-12). 
69 (D) Giuda Maccabeo nel deserto (5,27). La 
menzione di Apollonio induce l’epitomatore a intro- 
durre Giuda, nemesi di Apollonio, saltando in tal mo- 
do la vicenda di Mattatia di cui parlano le sue fonti (cf. 
1 Mac 2). Poiché però questo non basta a chiarire il 
suo racconto, l’epitomatore s’interrompe immediata- 
mente per introdurre l’ellenizzazione della Giudea im- 
posta con la forza da Antioco, aggiungendo racconti 
che sviluppano 1 Mac 1,62-63. Fatto questo, ritornerà a 
Giuda in 8,1ss. 
70 (E) Antioco impone l’ellenismo (6,1-11). Cf. 
commento a 1 Mac 1,41-64. Per garantire unità e com- 
pattezza al suo regno (1 Mac 1,41), il re ordinò che si 
adottasse l’ellenismo e si stabilisse nel Tempio di Geru- 
salemme il culto sincretistico di Zeus Olimpio. Ciò che 
era stato facoltativo (4,7-20) ora diventava obbligato- 
rio. Era l’anno 167 a.C. 
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1. Ghéron: C£. commento a 1 Mac 1,51. 2. Zeus 
Olimpio: Cf. commento a 1 Mac 1,54. Garizim: Il tem- 
pio samaritano rivale era stato costruito sul monte Ga- 
rizim. Dios Xenos: Protettore degli stranieri. FLAVIO 
GIUSEPPE, Ang. lud. 12.5.5 $ 261, scrive che i Samarita- 
ni chiesero ad Antioco di dare al loro tempio il nome 
di Dios Hellenios, dissociandosi in tal modo dai Giu- 
dei, che sapevano essere sotto l’ira del re. 5-9. Poiché vi 
erano offerti sacrifici illeciti (6,18; Lv 11,7; 1 Mac 1,47), 
non era possibile seguire la legge religiosa giudaica. In- 
vece, a causa dei cittadini della Tolemaide, i Giudei in 
tutta la Celesiria e la Fenicia furono costretti a consu- 
mare carne di maiale nel giorno del compleanno del re 
(1 Mac 1,58) e a partecipare al culto popolare a Dioni- 
so, dio del vino e della vendemmia (una «festa delle 
Capanne» ellenistica). Cf. J.G. BUNGE, /S] 10 (1979) 
155-165. 10. Cf. 1 Mac 1,60-61. 11. Cf. commento a 1 
Mac 2,29-41. 

71 (F) Il giudizio dell’epitomatore (6,12-17). 
Cf. commento a 5,15-20. L'epitomatore ricorda ai suoi 
lettori che l’afflizione è un rimedio salutare per i Giu- 
dei (7,33). Dio punisce ora il suo popolo, perché non 
devii più dalla retta via e finisca col subire gli effetti di 
un’ira divina ancora più grande. È questa la disciplina 
paterna di Pr 13,24; 20,30; 23,13-14; T6 13,5. Mentre 
coi pagani, egli attende, per punirli, finché la misura 
dei loro peccati sia colma; vedi Dr 8,23; 9,24. Secondo 
un’altra visione biblica, complementare, Dio s’astiene 
dal punire l’uomo, perché spera che questi si converta 
e si salvi. Offre occasioni perché gli uomini cambino il 
loro cuore e posticipa così il giorno del rendiconto 
(Sap 11,23; 12,20; Rw 2,4-5). È questa anche la ragione 
della dilazione della parusia (2 Pt 3,9). 

72 (G) Il martirio di Eleazaro (6,18-31). Della 
vicenda di Eleazaro si parla ampiamente in 4 Mac 5-7 
(cf. anche 3 Mac 6,1ss.; Eb 11,35b). Rifiutando il cibo 
impuro (Lv 11,7-8), Eleazaro respinse sdegnosamente 
il sacrifico illegittimo e rimase fedele alla Legge, diven- 
tando così testimone (#2:4r/yr) della sua importanza e 
del dovere della sua osservanza da parte dei Giudei. Il 
suo rifiuto di abbassarsi alla simulazione, consigliata 
dai suoi amici pagani (o paganizzati?), mostra una co- 
scienza pronta a insorgere contro la possibilità dello 
scandalo. 23. Ade: È la dimora dei morti. 26. Eleazaro 
sembra consapevole della punizione che attende il pec- 
catore dopo la morte; si tratta di uno sviluppo nei con- 
fronti di concezioni veterotestamentarie precedenti (cf. 
anche Dry 12,2; En 22,10-11). 29. pazzia: C£. Sap 5,3. 
73 (H) Il martirio della madre e dei suoi sette 
figli (7,1-42). L'esempio lasciato da Eleazaro ai giovani 
(6,28) non va perduto. L'autore mostra ora come anche 
le donne e i bambini siano pronti a morire per la Leg- 
ge. In questo racconto l’intervento dell’autore è più 
evidente. (Per uno sviluppo più ampio dell’episodio, 
cf. 4 Mac 8-18). 

Cè una palese progressione nelle parole che i fratel- 
li prima di morire rivolgono al re: 1) i giusti muoiono 
piuttosto che peccare (7,2); Dio li vendicherà (7,6; Dt 
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32,36). 2) Dio li risusciterà (7,9). 3) Risorgeranno con i 
corpi restituiti alla loro integrità (7,11). 4) Per i malvagi 
invece non ci sarà risurrezione per la vita (7,14). 5) An- 
zi, Dio li punirà (7,17). 6) Anche i giusti soffrono per i 
loro peccati, così come soffriranno i malvagi (7,18-19). 
7) La morte dei santi ha valore di impetrazione e persi- 
no di espiazione (7,37-38). Così l’autore afferma la teo- 
logia del martirio e la risurrezione dei giusti. Cf. Dx 
12,2. 

1. il re: Poiché il racconto è contratto, a essere inter- 

pellato qui è il persecutore in persona. 6. Mosè nel can- 
to: Dr 32,36. 8. nella lingua paterna: In ebraico, cf. i vv. 
21,27; 12,37; 15,29. 17. discendenti: C£. 2 Mac 9 (Epifa- 
ne); 2 Mac 14,2; 1 Mac 7,2-4 (Eupatore); 1 Mac 11,17 
(Alessandro Balas); 1 Mac 13,31 (Antioco VI). 22-23. 
Cf. Sal 139,13-16; Sap 7,1-2; Qo 11,5. 24. Antioco so- 
spettava che la madre lo stesse insultando, poiché par- 
lava in ebraico; 7,21.27. 28. La prima menzione biblica 
della creazione ex nibilo. Cf. anche Ed 11,3. 29. lo ti 
possa rivedere: Se persevererà, sarà restituito alla vita 
con la famiglia, nella risurrezione dei giusti. 33. Cf. 
5,17. 37. Cf. 9,12. 38. Cf. la sofferenza vicaria in /s 
52,13-53,12. Cf. anche U. KELLERMANN, BN 13 (1980) 
63-83. 
74 (V) Il trionfo del giudaismo sotto Giuda 
Maccabeo (8,1-10,9). In questa sezione l’epitomatore 
segue la resistenza giudaica agli editti di Antioco fino 
al punto in cui l’empio persecutore muore e Giuda vit- 
torioso riconsacra il Tempio dopo averlo purificato. 

(A) Giuda organizza la resistenza alla perse- 
cuzione (8,1-7). Cf. commento a 1 Mac 2,42-48. L'epi- 
tomatore continua ora il racconto che aveva interrotto 
in 5,27. 2-3. Il gruppo di guerriglieri pregò, quindi 
combatté. Analoghe descrizioni di sventure affrontate 
si trovano in 1 Mac 1,24-28.36-40; 2,7-12; 3,45.50-53. 
La distruzione o minacciò o colpì di fatto la città, in 1 
Mac 1,31 (vedi 2 Mac 5,23b-26); 1 Mac 3,35; 2 Mac 
9,4.14 (per l’ordine storico degli eventi a questo punto 
— ll). 

(B) Giuda sconfigge Nicanore e Gorgia 
(8,8-29.34-36). Cf. commento a 1 Mac 3,38-4,27. 8. Fi- 
lippo: C£. commento a 5,22. Tolomeo: C£. 4,45 e com- 
mento a 1 Mac 3,38. 9. Nicanore appare più forte del 
nemico in 2 Mac che non in 1 Mac. 14. vendevano tutte 
le cose che erano loro rimaste: Per non lasciarle comun- 
que a Nicanore. A quanto pare, costoro si unirono a 
Giuda. Si noti la continua insistenza sulla preghiera. 
18. Cf. Sal 20,7-8. 19. Sennacherib: C£. 2 Re 19,35. 20. 
nella battaglia contro i Galati: Quanto accadde ai mer- 
cenari giudei a sostegno delle truppe macedoni non è 
noto altrimenti. J. GOLDSTEIN (II Maccabees, 332-333) 
ipotizza, con buone ragioni, che i Galati fossero merce- 
nari al soldo di Antioco Irace in questa guerra contro 
Seleuco II verso la fine del sec. Ill a.C. 23. Eleazaro: 
Abel e Starcky ipotizzano Esdris, come in 12,36; cf. an- 
che 1 Mac 5,18.56, dove è detto Azaria (che ha fonda- 
mentalmente lo stesso significato, «Dio — ’El — ha aiu- 
tato»). Questo Eleazaro non è fratello di Giuda (1 Mac 
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2,5; 6,43). 28. Per la spartizione del bottino vedi Nm 
31,25-47; 1 Sam 20,21-25. 36. Qui l’autore fornisce la 
motivazione teologica della vittoria: Dio difende coloro 
che osservano la sua legge e li rende invincibili. 

(C) Altre vittorie di Giuda (8,30-33). Cf. 
commento a 1 Mac 5,6-8.9-13.24-25. Le parti di questo 
passo frammentario sono difficili da collocare al posto 
giusto. Cf. 9,3; 10,24-38; 12,10-31. 30. Bacchide: C£. 
commento a 1 Mac 7,1-25. 33. Callistene: Altrimenti 
sconosciuto. Per l’incendio delle porte sacre, cf. 1 Mac 
1,31. (I fatti di 2 Mac 11 andrebbero messi qui; + 11). 
75 (D) La morte del persecutore (9,1-29; 10,9). 
Cf. commento a 1 Mac 6,1-17. Dopo la sconfitta di Li- 
sia a Bet-Zur, Antioco aveva concordato i termini della 
pace (1 Mac 4,28-35; 2 Mac 11 [eccetto i vv. 22-26]), 
ma non era ancora ben disposto verso i Giudei. Deluso 
per non essere riuscito a saccheggiare il tempio di Per- 
sepoli, ora decise di vendicarsi sui Giudei. Forse la 
causa immediata della morte descritta a questo punto 
fu una ferita dovuta alla caduta menzionata in 9,7, ma 
non è chiaro che cosa abbia causato tale caduta (distur- 
bi al cuore? v. 5) 8. Cf. 5,21; 9,12. Il falso dio, Epifane 
«(Zeus) manifesto», cade colpito dal potere manifesto 
del vero Dio. 

Il vivace racconto degli ultimi momenti del re in 
9,9-11 sembra più teologico che descrittivo. Riecheggia 
Is 66,24; 14,11; Str 7,17; 19,3; Gdt 16,17. Per una de- 
scrizione analoga della morte dei nemici di Dio, cf. 
FLAVIO GIUSEPPE, Ar. lud. 17.6.5 $ 168-169 (su Erode 
il Grande); Af 12,12 (su Erode Agrippa). 

Il voto o promessa di Antioco (vv. 13-18) è anch’es- 
so inverosimile; o quanto meno è indizio di un uomo 
disperato e non di vera conversione del cuore (vedi in 
particolare il v. 17). C£. la caduta e la conversione di 
Nabucodonosor in Dr 4. 2 Mac non ammette che Dio 
ascolti le preghiere dell’Epifane. Cf. commento a 6,12- 
17. Cf. D. MENDELS, [EJ 31 (1981) 53-56. 

La lettera di 9,19-27, se indirizzata agli Antiocheni e 
a Giudei ellenizzati, è credibile. Posta qui, sembra ave- 
re altri destinatari: i giudei fedeli alla legge, ai quali il 
re convertito affida il figlio. Ma è del tutto improbabile 
che il ricordo della benevolenza del re (v. 26) serva da 
raccomandazione per suo figlio, se questi sono i desti- 
natari. 23. Antioco III aveva nominato suo successore 
Seleuco IV. 29. Filippo: Cf. commento a 1 Mac 6,14. 

76 (E) Giuda purifica il Tempio (10,1-8). Cf. 
commento a 1 Mac 4,36-61. Impossibilitato a celebrare 
la festa delle Capanne prima (6,6; 5,27), Giuda ora con 
i suoi uomini celebra la festa della purificazione del 
Tempio alla maniera della festa delle Capanne (10,6). 
3. scintille (pietre focate): Per accendere un nuovo fuo- 
co; cf. 1,19-2,1. 4. Ancora una volta torna la nota della 
preghiera e della penitenza. 

77 (VI) Le altre guerre di Giuda (10,10-15,39). 
I capitoli restanti di 2 Mec descrivono le varie guerre 
che Giuda dovette combattere contro i nemici vicini, 
fino alla vittoria su Nicanore e alla conseguente cele- 
brazione di una festività che la commemorasse. 


Religione in Ita 


580 2 Maccabei (10,10-26) 


(A) Il suicidio di Tolomeo Macrone (10,10- 
13). L'autore introduce un altro frammento alquanto 
oscuro. L'epitomatore riporta l'ascesa al trono di An- 
tioco V Eupatore (164-161) e la nomina da parte sua di 
Lisia a governatore capo sulla Celesiria e la Fenicia 
(prima Lisia era stato reggente di Epifane in Occiden- 
te; 1 Mac 3,32-33). Quindi, come contrasto con la mor- 
te dell’Epifane, l’autore narra la morte di un ufficiale 
amico dei Giudei. Tolomeo Macrone (il soprannome 
significa «dalla testa grossa») governò Cipro per conto 
del re egiziano Tolomeo VI Filometore (180-145). 
Quando la flotta dell’Epifane s'avvicinò a Cipro per in- 
vaderla, egli passò dalla parte dei Seleucidi piuttosto 
che combattere. Bollato come traditore persino dai 
suoi alleati, che disprezzavano la sua politica di mode- 
razione verso i Giudei, fu accusato davanti al re (per 
un ennesimo cambio di bandiera, questa volta a favore 
dei Giudei?) e, non potendo sopportare quest'altro di- 
sonore, si suicidò. 
78 (B) Giuda combatte in Idumea (10,14-23). 
Cf. commento a 1 Mac 5,3-5. Gorgia era governatore 
(stratégòs) dell'Idumea (12,32) e del «paese dei Fili- 
stei», la zona marittima (1 Mac 5,68; cf. 1 Mac 11,59). 
16. Anche questa volta la preghiera precede la batta- 
glia; l’autore non dimentica mai qual è la vera sorgente 
della vittoria. 17. ventimila: Cifra che, al pari di rove- 
mila del v. 18 e settantamila del v. 20, sembra esagerata; 
vuole sottolineare ancor più quanto fu sorprendente la 
vittoria. 19. Giuda lasciò il fratello Simone e Giuseppe 
(1 Mac 5,18), ad assediare le torri. 
79 (C) Giuda sconfigge Timoteo (10,24-28). 
Questo brano, che non ha paralleli in 1 Mac, appartie- 
ne cronologicamente a un periodo posteriore a 1 Mac 
5,9-13.24-54; 2 Mac 12,10-31. 

Dopo le prime sconfitte (8,30ss.), Timoteo orga- 

nizzò una spedizione più potente contro i Giudei. An- 
che questa volta una preghiera penitenziale (10,25-28) 
precedette l’ingresso in battaglia dell'esercito di Giuda 
(10,27-28) e anche questa volta l’aiuto divino — rappre- 
sentato pittorescamente dall’angelico corpo di guardia 
di Giuda - garanti la vittoria dei Giudei (10,29-30). Ti- 
moteo fu sconfitto, inseguito, vinto e ucciso (10,32-37). 
I soldati vittoriosi ringraziarono Dio (10,38). 26. Cf. Es 
23,22. 32. Ghezer. Poiché a prendere Ghezer era stato 
Simone (1 Mac 13,43) e non Giuda, è meglio corregge- 
re il testo in Iazer, come in 1 Mac 5,8. 
80 (D) Vittoria su Lisia a Bet-Zur (11,1-15; 
12,1). Cf. commento a 1 Mac 4,28-35. Questo episodio 
precede cronologicamente la morte di Antioco Epifane 
(— 11); Lisia (cf. commento a 1 Mac 3,32ss.) s’irritò 
per la sconfitta di Nicanore e Gorgia e partì per esegui- 
re la volontà del re (1 Mac 3,34-36). Ma fu battuto a 
Bet-Zur. 

1. sutore del re: Di Eupatore, non di Epifane (1 Mac 
3,33; 2 Mac 10,10). 3. in vendita il sommo sacerdozio: 
Cf. 4,7-8,24. Doveva essere il sommo sacerdozio di 
una comunità ellenizzata, una volta eliminati i giudei 
turbolenti(1 Mac 3,34-36). 5. venti miglia (cinque 
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leghe): Bet-Zur era situata a circa 35 km a sud di Geru- 
salemme. 6-12. Un altro schema familiare costituito 
dalla preghiera penitenziale, l'assistenza angelica, la vit- 
toria e fuga del nemico. 6. il suo angelo buono: Cf. 
15,23; Tb 5,21. 11. Per cifre diverse, vedi 1 Mac 4,34. 
13-14. Alla battaglia seguì un accordo di pace nel quale 
ai Giudei fu garantita la libertà religiosa. Vedi le lettere 
che seguono. 1 Mac 4,35 anticipa l’invasione che av- 
verrà più tardi sotto Eupatore (1 Mac 6,28-63). 

81 (E) Le lettere (11,16-38). Le tre lettere ai vv. 
16-21.27-33.34-38 appartengono ai negoziati di pace 
successivi alla campagna di Lisia descritta sopra. La 
lettera nei vv. 22-26 appartiene al regno di Eupatore. 

16-21. Lisia si rivolge alla popolazione, non al suo 
capo, Giuda. La lettera fa riferimento agli accordi del 
v. 15, per quanto Lisia esprima alcune riserve (11,18). 
17. Giovanni: Forse è il figlio di Mattatia (1 Mac 2,2). 
Anche il figlio di Assalonne partecipa attivamente alla 
battaglia; cf. 1 Mac 11,70; 13,11. 21. Il 24 del mese di 
Dioscorinzio (equivalente al mese di Xantico, cf. vv. 
30.33.38) dell’anno 148 dell’era seleucide cadde nel 
marzo del 164. 

27-33. La lettera di Antioco Epifane alla gherusfa, 
ossia agli anziani dei Giudei, offre un’amnistia e la li- 
bertà religiosa. 29. Menelao: Probabilmente fu inviato 
da Lisia al re di Persia. Antioco lo mandò indietro con 
l'intenzione di ripristinare lo status quo anteriore al- 
l'imposizione dell’ellenismo (4,50). Giuda a quanto pa- 
re aveva già respinto Menelao; si vedano le riserve 
espresse nella lettera di Lisia, quando eseguì la decisio- 
ne del re. Si noti anche la eliminazione di Menelao in 
13,3-8 e la riluttanza di Giuda ad accettare Alcimo co- 
me sommo sacerdote (1 Mac 7). Alla fine, gli Asmonei 
stessi assunsero il sommo sacerdozio (il primo fu Gio- 
nata) (1 Mac 10,21). 33. Il venticinque del mese di 
Xantico, nell’anno 148 dell’era seleucide è il marzo 
inoltrato del 164. (Per i problemi connessi con questa 
datazione impossibile [e con le date dei vv. 21.30.38], 
cf. ABEL e STARCKY, Maccabées, 39-43). 

34-38. La lettera degli ambasciatori romani confer- 
ma le concessioni di Lisia e chiede che siano informati 
sulla reazione dei Giudei prima che il re risolva le que- 
stioni ancora aperte (v. 3). 34. Abel e Starcky correggo- 
no il testo, col risultato che gli ambasciatori diventano 
tre: 1) Quinto Memmio, del quale non sappiamo 
nient'altro. 2) Tito Manlio (Torquato), che fu console 
romano nel 165 a.C. e in una missione diplomatica in 
oriente nel 164; 3) Manlio Sergio, anch'egli noto diplo- 
matico, che era stato inviato ad Antioco IV Epifane nel 
164 (POLIBIO, Storte 31,1.6s.). 

22-26. Questa lettera, appartenente ad Antioco V 
Eupatore, e quindi ai negoziati di pace successivi alla 
seconda campagna di Lisia (1 Mac 6,28-63; 2 Mac 13,1- 
26), riconferma la libertà religiosa dei Giudei e restitui- 
sce loro il Tempio (che in ogni caso già possedevano; 1 
Mac 4,36-61; 2 Mac 10,1-8). Antioco e Lisia furono co- 
stretti dalla necessità ad accettare queste condizioni. 
82 (F) Battaglie contro i popoli vicini (12,2-45). 
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Cf. commento a 1 Mac 5,1-68. Esasperati dalle vessa- 
zioni e provocazioni dei popoli limitrofi, i Giudei im- 
pugnarono le armi in una serie di incursioni punitive e 
di misure difensive. 2. Timoteo: C£. 8,30-33; 10,24-38; 
12,10-31; 1 Mac 5,24-54. Apollonio: Non è il misarca di 
5,24-26; 1 Mac 29-35; né l’Apollonio di 2 Mac 4,21. Ni- 
canore: Non è il figlio di Patroclo in 8,9. 

3-9. Per le atrocità commesse a Giaffa, cf. commen- 
to a 1 Mac 5,55-68. 9. 240) stadi: Poco meno di 50 km; 
la distanza sembra eccessiva. 10-31. Cf. commento a 1 
Mac 5,9-13.24-54. 15. Cf. Gs 6,1-21. 27. Lista: Non il 
governatore di 10,11. 

32-45. Cf. commento a 1 Mac 5,55-68. 35. Dositeo: 

Cf. 12,19.24. 40. A quanto pare, gli oggetti nascosti 
erano amuleti e simili, strappati al nemico morto nel- 
l'attacco di Iamnia (1 Mac 5,58). Dt 7,25-26 prescrive 
di bruciare questi materiali, ma la cupidigia aveva spin- 
to i soldati a nasconderli. Per l’autore, questo gesto è la 
causa della loro morte, ma per 1 Mac 5,19.61-62 e Fla- 
vio Giuseppe (Ars. lud. 12.8.6 $ 352) le perdite sono 
dovute al fatto che i soldati non obbedirono agli ordi- 
ni. 42-45. Questi versetti contengono un riferimento 
chiaro alla fede nella risurrezione dei giusti (cf. 7,11; 
14,46), una fede che l’Autore attribuisce a Giuda (v, 
43), anche se Giuda può aver voluto semplicemente 
stornare la punizione dai vivi, per timore che fossero 
trovati colpevoli di complicità con i peccatori caduti 
(cf. Gs 7). L'autore è convinto che quelli che muoiono 
nella fedeltà risorgeranno di nuovo (v. 45; 7,9), e quale 
morte è più pia di quella dei combattenti per la legge 
di Dio? (cf. 14,46). Così, afferma l’autore, Giuda pregò 
che quegli uomini fossero liberati dai loro peccati, per i 
quali Dio si era adirato con loro per breve tempo 
(7,32-33). L'autore poi non condivide l’idea espressa in 
1 En 22,12-13, secondo la quale quelli che hanno pec- 
cato contro i peccatori sono trattenuti in un luogo del- 
lo Sheol dal quale non possono risorgere, per quanto 
siano immuni dalle sofferenze inflitte ad altri peccatori; 
invece, per lui l’atto di Giuda è prova chiara che coloro 
che muoiono nella pietà possono essere liberati dai 
peccati non espiati, che impediscono loro il raggiungi- 
mento della risurrezione gioiosa. Questa dottrina, così 
vagamente formulata, contiene la sostanza di ciò che 
sarebbe diventato (con ulteriori precisazioni) la dottri- 
na del purgatorio formulata dalla teologia cristiana. Cf. 
J. ALONSO DIAz, ByF 3 (1977) 259-275; T. LONG, BTB 
20 (1982) 347-353. 
83 (G) Seconda campagna di Lisia in Giudea 
(13,1-26). Cf. commento a 1 Mac 6,28-63. 1. L’anno 
149 era il 163 a.C. Le cifre divergono da quelle di 1 
Mac 6,30; in entrambi i casi sembrano gonfiate. 

3-9. Logica vuole che questa esecuzione sia collocata 
dopo lo scacco di Lisia in Giudea (cf. v. 4 e FLAVIO Giu- 
SEPPE, Ant. Iud. 12.9.7 $ 385); ma forse un’altra causa 
indusse all'esecuzione di Menelao; cf. 4,27.43-47. Il si- 
stema di esecuzione era persiano. 4. re dei re: C£, Esd 7,7 
(Artaserse). Berea: Il nome dato ad Aleppo da Seleuco I 
Nicanore (305-281). 5. cinguanta cubiti: Circa 23 m. 
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Le battaglie al c. 13 sono presentate come una serie 
di vittorie dei Giudei, ma 1 Mac fornisce una prospetti- 
va migliore. I Giudei furono sul punto della disfatta to- 
tale finché non giunse la notizia del colpo di stato com- 
piuto da Filippo ad Antiochia (v. 23). Allora il re fece 
pace con i Giudei per poter essere libero di affrontare 
la minaccia più grave in patria. Cronologicamente la 
lettera di 2 Mac 11,22-26 trova il suo posto giusto qui. 
Essa conferma la libertà religiosa concessa ai Giudei e 
il loro diritto al Tempio (come al v. 23). 24. Gerar: È a 
sud di Gaza e sulla costa vicino a Pelusio. Il distretto 
amministrativo formato ora, i paralia, sembra non aver 
conservato in seguito questa estensione. Cf. commento 
a 1 Mac 11,59. 

84 (H) L'ascesa al trono di Demetrio I Sotere 
(161-150) (14,1-2). Cf. commento a 1 Mac 7,1-4 e i pa- 
ragrafi che lo precedono. 1. Tripoli: Cosiddetta perché 
i mercanti di Sidone, Tiro e Arado un tempo possede- 
vano quartieri urbani separati cinti da mura; di qui il 
nome della città (Diodoro, B:b/. Stor. 16,41). 

85 (I) L'ostilità di Alcimo (14,3-11). Cf. com- 
mento a 1 Mac 7,1-25. 2 Mac omette la spedizione di 
Bacchide (1 Mac 7,8-25). Le accuse portate in seguito 
contro Giuda, menzionate in 1 Mac 7,25, qui sono 
esposte in dettaglio (cf. anche 1 Mac 7,5-7). 4. L'anno 
era il 161. 6. Asidei: Cf. commento a 1 Mac 2,42-48; 
7,12-18. 

86 (J) Giuda e Nicanore (14,12-36). Cf. com- 
mento a 1 Mac 7,26-38. 1 Mac 7,27-30 parla del tradi- 
mento di Nicanore, poiché riepiloga 2 Mac 14,18-30 e 
presenta il risultato. Ma 2 Mec parla di amicizia tra i 
due per un certo tempo. Alla fine, tuttavia, Alcimo riu- 
scì a ristabilire l’antica inimicizia. 

87 (K) La morte di Razis (14,37-46). Questa vi- 
cenda, che non ha paralleli in 1 Mac, rassomiglia ai 
martiri di 6,28—-7,42. Forse è anche rapportata alla 
sconfitta di Nicanore a Cafarsalama, narrata in 1 Mac 
7,31-32. 46. Anche Razis credeva nella risurrezione di 
quanti erano morti nella pietà. Come precedente del 
suo suicidio commesso per evitare di cadere nelle mani 
dei nemici, aveva niente meno che l’esempio di Saul (1 
Sam 31,4, da cui 2 Mac 14,41-42 può aver attinto). 

88 (L) La sconfitta di Nicanore (15,1-37a). Cf. 
commento a 1 Mac 7,33-50. Per l’autore lo scontro im- 
minente è tra due sovranità rivali - YHWH (v. 4) e Ni- 
canore (v. 5) — e avviene per il possesso della città santa 
e del suo Tempio. La fiducia che Nicanore ripone in sé 
e nel suo esercito (15,5-6) è in contrasto con la fiducia 
di Giuda in Dio (15,7-8). Ancora una volta, 2 Mac pro- 
mette l’aiuto di Dio presentando una visione celeste, 
questa volta di Onia e di Geremia. 

1-5. A quanto pare, Nicanore non sapeva — né lo sa- 
pevano i Giudei che erano con lui - che i seguaci di 
Giuda avevano deciso di combattere anche di sabato, 
se necessario (1 Mac 2,41). tre volte scellerato: C£. 8,34. 
4-5. Cf. Es 20,8-11. 6-11. Il fiducioso Nicanore, sicuro 
della potenza del suo esercito, sta già pensando al tro- 
feo che pensa di innalzare dopo il trionfo (v. 6), mentre 
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Giuda, che ha fiducia in Dio, incoraggia i suoi al com- 
battimento. 10. malafede: Nel violare impegni assunti 
con i basidîm (1 Mac 7,12-18). Giuda dice ai soldati 
che cosa li attende se si arrendono. Cf. anche 4,34; 
5,25; 1 Mac 6,62. 

12-16. La visione di Onia III e di Geremia, che rap- 
presentano la Legge (incarnata nel sacerdozio del Tem- 
pio) e i Profeti (v. 9), è il modo scelto dall’autore per il- 
lustrare l’aiuto divino garantito a Giuda e il dono della 
vittoria (simboleggiato nella spada d’oro). La visione il- 
lustra anche la fede dell’autore nel potere d’intercessio- 
ne dei santi. 12. Orfa: La descrizione richiama alla 
mente 3,1.31-34; 4,2.37; cf. 6,18-31. Geremia: C£. 2,1- 
8. 

17-21. I Giudei decisero di dar battaglia a Nicanore 
(v. 17). 21. la ferocia delle bestie (degli elefanti): C£. 
commento a 1 Mac 6,34. 22. Giuda prega per la vitto- 
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ria, come nel caso della vittoria su Sennacherib (/s 
37,36; 2 Re 19,35) e viene esaudito. 

28-37. Nicanore «alzata la testa» aveva sognato un 

pubblico «trofeo» o monumento per la sua vittoria e la 
sconfitta del nemico (15,6); invece ora la sua testa è ap- 
pesa all’Acra come trofeo, alla vista di tutti (15,35). 29. 
lingua: L'ebraico. 36. Adar: Questo mese era il seleuci- 
de Xantico (11,30.33.38). lingua paterna (lingua 
siriaca): È l’aramaico. I/ giorno di Mardocheo: Cf. Est 
3,7;9,20-23; 10,3. 
89 (M) Epilogo dell’epitomatore (15,37b-39). /4 
città: Gerusalemme. L'epitomatore ha fatto del suo me- 
glio per piacere ai lettori (2,5). Ricorrendo all’immagi- 
ne del vino temperato con l’acqua a un banchetto (vedi 
2,27), dice di aver mescolato l’esposizione storica con 
un dilettevole stile narrativo. E lascia la sua fatica al 
giudizio dei lettori. 
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INTRODUZIONE ALLA 
LETTERATURA SAPIENZIALE 
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BIBLIOGRAFIA 


Studi: CRENSHAW, J.L., Old Testament Wisdom 
(Atlanta 1981); DUBARLE, A.-M., Les sages d’Israél (Paris 
1946); KUcHLER, M., Friibjiidische Weishettstraditionen (OBO 
26, Fribourg 1979); MURPHY, R.E., Wisdom: Literature (FOTL 
13, Grand Rapids 1981); Preuss, H.D., Einfiibrung in die alt- 
testamentliche Weisheitsliteratur (Stuttgart 1987); SCHMID, 
H.H., Wesen und Geschichte der Weisheit (BZAW 101, Berlin 
1966); von Rap, G., WI [trad. it., La sapienza in Israele, Casa- 
le Monferrato 1975]. 


Testi sapienziali extrabiblic: ANET; AEL; LAEg; BWL. 

Bibliografie: MurpHy, R.E. — WiLLIAMS, R.J. — BUCCELLA- 
TI, G., in fAOS 101.1 (1981) 21-34 (AT); 1-19 (Egitto); 35-47 
(Mesopotamia); CRENSHAW, J., in SAIW 46-60, e HBMI 369- 
407. 
[In italiano: MurPHy, R.E., L'albero della vita. Una esplorazio- 
ne della letteratura sapienziale biblica, Brescia 1993; NICCACCI, 
A., La casa della sapienza. Voci e volti della sapienza biblica, Ci- 
nisello Balsamo 1994]. 


2 STRUTTURA 


(I) Estensione e caratteristiche ($ 3-6) 
(II) Origini, ambiente e forme ($ 7-10) 
(III) Aspetti teologici ($11-17) 

(A) La retribuzione ($ 12-13) 

(B) La creazione ($ 14) 


3 (I) Estensione e caratteristiche. I cinque li- 
bri che vengono solitamente classificati come «lettera- 
tura sapienziale» sono: Proverbi, Giobbe, Qohelet, Si- 
racide e Sapienza. Andrebbero aggiunti: i consigli in 
Tb 4,3-21; 12,6-13, e il carme in Ber 3,9-4,4. Si è di- 
scusso molto circa l’influsso sapienziale in altri libri, 
quali la storia di Giuseppe (Gex 37-51), Di, Am, Est, 
ecc. Vedi la critica e la bibliografia in J. CRENSHAW, 
SAIW 481-494, e in D. MORGAN, Wisdom in the Old 
Testament Traditions (Atlanta 1981). La questione ri- 
mane controversa. Sapienza (ebraico bokmé; greco 
sophia) è un termine con una gamma di significati mol- 
to ampia: designa l’abilità di un artigiano (Es 36,8), la 
sentenza di un re (1 Re 3,28), la saggezza (Pr 30,24-28), 
regole prudenti di comportamento (Pr 2,1-22), pietà 
(Pr 9,10; G6 1,1), un modo di affrontare la vita (cf. G. 
FOHRER in SAIW 63-83). Più o meno i tre quarti delle 


(C) La personificazione della Sapienza ($ 15-17) 
(IV) Letteratura «sapienziale» extrabiblica ( $18-37) 

(A) Egitto ($ 19-26) 

(B) Mesopotamia ($ 27-32) 

(C) Letteratura ellenistica (33-36). 


circa 400 occorrenze del termine (verbo, sostantivo o 
aggettivo) nell’AT, appaiono in questi cinque libri. 

4 Ci sono alcuni tratti distintivi che sono carat- 
teristici di questa letteratura: (1) L'assenza di qualsiasi 
riferimento alle sacre tradizioni, quali le promesse fatte 
ai patriarchi, l’esodo, il Sinai, l'alleanza, ecc. Quelle di 
Sir 44-50 e di Sap 10-19 sono eccezioni che conferma- 
no la regola. (2) Una certa sensibilità internazionale, 
manifestata dalla presenza di personaggi non israeliti, 
come Agur e Lemuel in Pr 30-31 e Giobbe con i suoi 
tre amici, dall’esplicito paragone della sapienza di Salo- 
mone con quella dei popoli dell'Oriente e dell’Egitto 
(1 Re 4,29-34 [5,9-14]), e dalle evidenti influenze dalla 
sapienza extrabiblica (p. es. Amenemope; — Proverbi, 
28:51-53). 

5 Sapienza è sia stile sia contenuto. Il contenu- 
to può essere riassunto in una parola: vita (cf. R.E. 
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MURPHY, Ir 20 [1966] 3-14). Lo scopo della sapienza 
è una vita buona, qui e ora, che è contrassegnata da 
una lunga serie di giorni, da prosperità, da prestigio, 
come ricorda Gb 30,2-20. Un ingrediente indispensabi- 
le è un buon rapporto con Dio, e invero, il timore di 
Dio porta alla sapienza (Pr 9,10; 1,7; Gb 28,28; Sal 
111,10; Sàr 1,16). 

Il contenuto può essere descritto anche secondo i 
generi: (1) una sapienza politica, come quando Salo- 
mone prega e riceve un «cuore docile» per saper am- 
ministrare la giustizia (1 Re 3,9.12) — questo tipo di sa- 
pienza doveva rientrare nel tirocinio dei consiglieri rea- 
li (Achitofel in 2 Sar: 15,34); (2) circa la natura, la co- 
noscenza della quale viene attribuita a Salomone (1 Re 
4,33 [5,13]) ed è illustrata in Pr 30,15-33 e in Gé 
38-41; (3) sapienza teologica, in cui i saggi riflettevano 
più intensamente sulla natura della sapienza stessa (Pr 
8, Sir 24); (4) sapienza esperienziale, la categoria più 
ampia e più comune. 

La sapienza esperienziale è la risposta umana al- 

l'ambiente, uno sforzo per capirlo e quindi dominarlo. 
Intuizioni fortunate vengono concentrate in detti con- 
cisi ed efficaci. Prima della rovina viene l'orgoglio (Pr 
16,18; 18,12) — non è stato forse confermato tante volte 
dall'esperienza? Che idee bisogna farsi delle prostitute 
(Pr 23,26-28)? Una lite va troncata immediatamente 
(Pr 17,24). La pigrizia porta alla povertà (Pr 10,4). I 
saggi riflettono su numerosi aspetti della vita per cerca- 
re di capire come vanno le cose e come dovrebbero an- 
dare. Le loro lezioni consistono in semplici osservazio- 
ni, come anche in esortazioni morali. Se confrontati 
con i comandamenti della Torah, il loro insegnamento 
si riferisce a quell'area esistenziale che ha a che fare 
con la formazione del carattere. Il controllo della lin- 
gua e in genere degli appetiti, è l'ideale. 
6 Ci sarebbe parecchio da dire sullo stile, affin- 
ché il contenuto sia correttamente compreso. Lo stile 
bilancia quella che potremmo dire una visione sempli- 
cistica della vita. I saggi erano anche consapevoli delle 
ambiguità dell’esperienza, dei paradossi della vita. La 
vittoria viene dal Signore (Pr 21,31), ma non si può fa- 
re a meno dei consiglieri (Pr 24,6). A volte anche l’a- 
maro è dolce (Pr 27,7). La povertà non è necessaria- 
mente conseguenza della pigrizia, e i poveri meritano 
considerazione (Pr 14,31; 17,5). Ovviamente, i saggi 
miravano a trasmettere lezioni sicure e provate, ma ve- 
nivano riconosciute anche le incertezze. La sapienza 
aveva dei limiti, e il più forte dei limiti era il Signore. 
Nessuna sapienza e nessun consigliere può far fronte al 
Signore (Pr 21,30). Gli esseri umani possono fare i loro 
progetti, ma «la risposta della lingua è del Signore» (Pr 
16,1; cf. 16,2.9; 19,14.21; 20,24). 

Il giudice più severo della sapienza tradizionale, è 
proprio un saggio: Qohelet (Qo 12,9). Egli conosceva 
bene i detti che erano stati lasciati in eredità e aveva un 
bel da fare per respingerli (p. es. 7,23; 8,17). Il lettore 
moderno deve imparare a valutare lo stile dei saggi e 
l'ambiguità di un proverbio (si confronti «Prima di agi- 
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re, rifletti due volte» con «Chi si ferma è perduto»). 
Sulla imprevedibilità dell'esperienza, vedi J.J. COLLINS 
in J.D. CROSSAN (ed.), Gromzic Wisdom (Semeia 17, 
Chico 1980) 1-18. 

7 (II) Origini, ambiente e forme. Si è soliti ri- 
tenere che i Salmi abbiano avuto origine all’interno del 
culto del Tempio. Quali sono le origini della letteratura 
sapienziale? Ciascun libro ha la sua storia particolare, 
ma il movimento sapienziale come ebbe origine? Per il 
momento la cosa migliore pare sia ammettere due fon- 
ti: (1) il clano tribù al cui interno sarebbero state tra- 
smesse le lezioni nella famiglia; (2) la scuola o le scuole 
di corte nelle quali era disponibile un insegnamento 
più tecnico. Testimonianze dirette non ci sono né per 
l’una né per l’altra soluzione. La prima è stata difesa 
con acume da J.-P. AUDET (2545 International Congress 
of Orientalists [Mosca 1960] 1,352-357) e da E. GER- 
STENBERGER (Wesen und Herkunft des «apodiktischen 
Rechts» [WMANT 20, Neukirchen 1966]). Probabil- 
mente l’insegnamento venne trasmesso dapprima oral- 
mente e dovette formare una eredità sulla vita e sul vi- 
vere che i genitori comunicavano ai figli; il vecchio To- 
bia ce ne dà un esempio (7% 4,1-19). La famiglia dovet- 
te servire da punto focale per il tirocinio dei giovani, 
come suggerisce l’espressione «figlio mio» così fre- 
quente nei libro dei Proverbi. Esempi di saggezza po- 
polare sono disseminati in tutta la Bibbia: Gdc 8,2.21; 
1 Sam 16,7; 24,14; 1 Re 20,11 (sui quali cf. C. FONTAI- 
NE, Traditional Sayings in the Old Testament [BLS 5, 
Sheffield 1982]). 

D'altra parte, la maggioranza degli studiosi ha sotto- 
lineato il ruolo della scuola, collegata alla corte di Geru- 
salemme. Anche qui, si tratta solo di testimonianze in- 
dirette (cf. J. CRENSHAW, JBL 104 [1985] 601-615). (1) 
La sapienza ha una lunga storia di rapporti con la mo- 
narchia e con la corte, come si può dedurre dal ruolo di 
Salomone, dalla menzione del re Ezechia (Pr 25,1) e dai 
molti detti sul «re» nel libro dei Proverbi. (2) Non va 
negata una analogia tra Israele e la Mesopotamia e l’E- 
gitto, dove esistevano certamente delle scuole. (3) Dal 
regno di Salomone (caratterizzato da von Rad come «il- 
luministico») si può inferire che le scuole di corte dove- 
vano essere necessarie per la formazione dei cortigiani 
della nuova burocrazia. Questi argomenti trovano un 
supporto in A. LEMAIRE, Les écoles et la formation de la 
Bible dans l’ancien Israel (OBO 39, Fribourg 1981 
(trad. it., Le scuole e la formazione della Bibbia nell'I- 
sraele antico, Brescia 1981]); H.-J. HERMISSON, Studien 
zur israelitischen Spruchweisheît (XMANT 28, Neukir- 
chen 1968); B. LANG, Die weisheitliche Lebrrede (SBS 
54, Stuttgart 1972). Non sono però mancate forti criti- 
che da parte di F. GOLKA in VT 33 (1983) 157-270, cf. 
però 34 (1984) 270-281. Possiamo comunque dire che 
se l'insegnamento può essere stato coltivato più siste- 
maticamente nelle scuole di corte, non c’è nessuna ra- 
gione per eliminare la famiglia come ulteriore fonte; 
ambedue hanno buone probabilità. Inoltre, la letteratu- 
ra sapienziale, nella sua forma attuale, fu pubblicata nel 
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periodo post-esilico, quando le scuole di corte non esi- 
stevano più. Purtroppo non sappiamo praticamente 
nulla sulle scuole degli scribi di questo periodo. Possia- 
mo solo congetturare sul tipo di attività di Qohelet (Qo 
12,9) o sulla «scuola» (alla lettera: «casa di istruzione») 
di cui si fa menzione in Sir 51,23. 

8 C'è un ampio accordo tra gli studiosi sul fatto 
che il contesto della composizione della letteratura sa- 
pienziale non vada collocato durante la vita di Salomo- 
ne. La sua grande fama di saggio è senza alcun dubbio 
la ragione della sua «paternità» di tre libri sapienziali, 
ma nessuno dei tre può a buon diritto reclamarlo come 
autore. Pr è fondamentalmente un insieme di raccolte 
provenienti da vari periodi storici. Qo (cf. 1,1) fu scrit- 
to senza possibilità di dubbio nel periodo post-esilico. 
Né Salomone può aver composto Sap nel primo secolo 
a.C. in lingua greca. Non c’è dubbio: l'attribuzione di 
questi libri a Salomone serviva ad accrescere la loro au- 
torità. 

È possibile parlare di contesto all’interno di ciascun 

libro. Per esempio, la raccolta di detti in Pr 10ss. ha ri- 
cevuto un certo orientamento dai capitoli introduttivi e 
specialmente da 1,1-7, dove viene proposta una chiave 
di lettura per tutto il resto. Allo stesso modo, Gè an- 
drebbe letto in opposizione al sostanziale ottimismo di 
Pr. Qo è meglio compreso se le sue idee vengono viste 
in rensione con la sapienza tradizionale. 
9 Le forme letterarie degli scritti sapienziali so- 
no varie a seconda dei singoli libri. Comunque fonda- 
mentali sono le forme del detto, del comando e della 
proibizione. «Proverbio» è la traduzione usuale dell’e- 
braico wd34/, ma méafal ha un uso troppo ampio per 
poterci essere di aiuto. «Detto» è un termine più neu- 
trale che designa una sentenza, di solito nel modo indi- 
cativo, tratta dall'esperienza. Normalmente il detto è 
espresso in forma breve e succosa, e quando raggiunge 
una larga diffusione all’interno di una comunità, può 
essere considerato un «proverbio». I detti sapienziali 
sono costituiti per lo più da due stichi, caratterizzati 
dal tipico procedimento ebraico del parallelismo (+ 
Poesia ebraica, 12:6-12). A volte possono ridursi a 
semplici osservazioni, come il paradosso di Pr 11,24. 
Ma di solito il detto è più chiaramente didattico, nel 
senso che caratterizza un particolare atto o un partico- 
lare atteggiamento come saggio o come stolto. Vengo- 
no inculcati alcuni valori (Pr 14,31; 19,17). I saggi era- 
no attenti anche all’espressione letteraria (Pr 25,11), 
come mostra l’uso frequente della paronomasia, della 
allitterazione, ecc. A volte si trovano «detti numerici» 
(Pr 30,15-23; cf. Ar 1-2). Possono essere ridotti all’in- 
dovinello: che cosa c’è in comune tra le cose enumera- 
te? 

Il detto può essere anche posto sotto forma di co- 
mando (si confronti Pr 16,3 con 16,20) o di proibizio- 
ne. A volte un comando è in parallelo con una proibi- 
zione (Pr 8,33). Talvolta, a dar maggiore forza alla proi- 
bizione, viene aggiunta una frase che ne espone i moti- 


vi (Pr 3,1-2; 22,22-23). 
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10 Il genere letterario del libro di Giobbe è uni- 
co: contiene varie forme derivate dall'ambito giuridico 
(la disputa), dai Salmi (lamento e forma innica), non- 
ché dalla letteratura sapienziale (i detti). Ci sono anche 
sotto-generi, per così dire, che questo insolito scritto 
utilizza. 

Qohelet usa molte forme, ma quella caratteristica è 
la riflessione basata sull’esperienza («Ho visto» e «Io 
so» ricorrono molto di frequente). Lo stile della rifles- 
sione è chiarito da frasi come queste: «Ho detto in 
cuor mio» (1,16-17; 2,1.15; 3,17). Il suo uso dei detti 
esige una lettura attenta; a volte li cita all'unico scopo 
di modificarli (c. 7). Utilizza anche un exermplum (rac- 
conto esemplificativo) (9,13-16; cf. anche Pr 7,6-23; 
24,30-34). 

Ben Sira ha composto un vademecum di vari generi 
letterari: detti, ammonimenti, inni, ecc. (+ Siracide, 
32:4). La Sapienza di Salomone è di difficile classifica- 
zione (— Sapienza, 33:4), ma pare ci sia un chiaro 
esempio di ridra} nei cc. 11-19. Nel libro si possono 
trovare detti, ammonimenti e anche preghiere (Sap 9,1- 
8). Per maggiori dettagli, cf. MurpHy, Wisdom Litera- 
ture. 

11 (III) Aspetti teologici. Il ruolo della sapienza 
nella teologia dell’AT diventa problematico quando la 
teologia viene limitata alla storia della salvezza e i di- 
scorsi sul vivere rettamente sono giudicati profani o se- 
colari. Essa è stata anche considerata come un apporto 
esterno, non realmente conciliabile con lo «yahwi- 
smo», comunque questo debba essere definito. Cf. 
R.E. MurHPy, «Wisdom and Yahwism», NFL 117-126. 

Probabilmente la migliore risposta a queste consi- 
derazioni è negare la premessa maggiore. La sapienza 
non è, dal punto di vista di Israele, profana, anche se i 
moderni possono vederla così. Lo «yahwismo» è una 
ricostruzione dotta della pura e primitiva risposta di 
Israele a YHWH, ma la realtà dice che gli adoratori di 
YHWH non limitavano il loro discorso su Dio alla sal- 
vezza ed erano in grado di canonizzare la letteratura 
sapienziale senza tradire la loro fede. L'ostracismo del- 
la sapienza pare derivi dal volere operare con «un ca- 
none nel canone» (+ Canonicità, 66:92-97). Qui meri- 
tano una discussione alcuni contributi teologici fonda- 
mentali: la retribuzione, la creazione e la personifica- 
zione della sapienza. 

12 (A) La retribuzione. La sapienza e la stoltez- 
za sono virtù pratiche, non teoriche, come si può vede- 
re dalla loro equivalenza con giustizia e malvagità in Pr. 
L'atteggiamento e le azioni del saggio producono pro- 
sperità; la stoltezza porta alla rovina. Questa ottimistica 
dottrina veniva presentata non senza riserve (— 6) ma 
era la visione dominante e rientrava nella credenza bi- 
blica generale nella divina retribuzione (D/ 28,30; i 
profeti, ecc.). Il modo in cui sono stati descritti la con- 
nessione tra saggezza/stoltezza e i loro risultati, ha in- 
dotto alcuni a vedere qui una corrispondenza meccani- 
ca. Così, l’azione buona o cattiva produrrebbe per se 
stessa una conseguenza buona o cattiva (Pr 26,27; Sal 
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7,16). Sarebbe, perciò, l'ordine naturale «azione-conse- 
guenza» (Tas-Ergehen Zusammenbang) stabilito alla 
creazione e retto da Dio (K. KocH, ZTK 52 [1955] 1- 
41 [ristampato in CRENSHAW, J.L [ed.], Theodicy în the 
Old Testament [TRT 4, Philadelphia 1983] 57-87). Una 
simile ricostruzione di una visione del mondo israeliti- 
ca può avere una sua validità, ma è eclissata dalla pre- 
sentazione del Signore che interviene direttamente nel- 
la esistenza umana, castigando e premiando (Pr 
10,3.22; Ger 18,1-11, dove il Signore «si pente» del 
male che aveva deciso di infliggere). Questa mentalità 
della «azione-conseguenza» è interpretata da alcuni co- 
me un vicolo cieco della sapienza, precipitata in una 
crisi, che Giobbe e Qohelet risolsero rifiutando la sa- 
pienza stessa. Ma il Signore non è il «Dio dell’ordine» 
né esiste alcuna zona cuscinetto di una corrispondenza 
meccanica che separi Dio dalla azione diretta. In gene- 
rale si potrebbe discutere dell’adeguatezza del concet- 
to di «ordine» che è comune nelle spiegazioni della sa- 
pienza d’Israele. L'impresa sapienziale è più che una 
«ricerca di ordine», un’idea che pare sia derivata dalla 
concezione egiziana della r74‘°2/ (— 19). 
13 La retribuzione venne concepita rigidamente 
da alcuni saggi, in nome dell'onore divino. Ciò è parti- 
colarmente chiaro nei discorsi dei tre amici di Giobbe. 
Certo doveva esserci un segno per riconoscere le puni- 
zioni correttive (Gb 5,17; 33,14-30; cf. Pr 3,11-12; Saf 
94,12), ma la spiegazione fondamentale dell’avversità 
era il peccato, per lo meno di qualcuno, chiunque fosse 
(cf. Gv 9,1-2). Così, molti pensavano, può essere difesa 
la giustizia divina. Tuttavia, il dinamismo del pensiero 
sapienziale, con i libri di Giobbe e di Qohelet, fa salta- 
re in aria questo vicolo cieco. Come afferma Robert 
Frost in A Masgue of Reason, le parole di Giobbe di- 
mostrano l’illogicità del Deuteronomista e rendono 
Dio libero di regnare. Non che Qohelet e Giobbe tro- 
vino una qualche «risposta» al problema della retribu- 
zione, ma contribuiscono a vivere insieme al mistero 
della sofferenza descritto nell’AT (vedi anche /s 53). 
Ben Sira più o meno si allinea con la teoria tradizio- 
nale della retribuzione, anche se è cosciente che ci so- 
no dei problemi (Str 2,1-6). È con il libro della Sapien- 
za che avviene la rottura, e in modo consono alla dina- 
mica sapienziale. La grande promessa della tradizione 
sapienziale era la vita, ma essa era limitata al di qua 
dello Sheol. La visione dell’autore del libro della Sa- 
pienza è diversa: «la giustizia è immortale» (Sap 1,15). 
In altre parole, la sapienza, o giustizia, porta alla vita 
anche dopo la morte. L'autore non argomenta dalla na- 
tura dell'anima, anche se può aver creduto che essa 
fosse immortale secondo la concezione greca. Egli 
piuttosto intende l’immortalità dal punto di vista della 
relazione della persona con Dio: la virtù (o sapienza) è 
la chiave per una vita futura con Dio. 
14 (B) La creazione. La teologia sapienziale è 
stata opportunamente caratterizzata come «teologia 
della creazione» (W. ZIMMERLI, SAIW 314-326). Il che 
significa che il mondo creato è la fonte delle intuizioni 
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sapienziali. G. von Rad ha espresso bene questo aspet- 
to: «l'aspetto più caratteristico della sua [d'Israele] vi- 
sione della realtà sta, in prima istanza, nel fatto che si 
crede che l’uomo sia in un rapporto esistenziale, parti- 
colare e altamente dinamico con l’ambiente che lo cir- 
conda» (Sapienza, 267). L'«ambiente» comprende tutto 
il creato, dagli umani, alle formiche, alle piante. Giob- 
be consiglia ai suoi amici di andare dalle fiere e dagli 
uccelli, dai rettili e dai pesci per istruirsi sull’attività di 
Dio in tutto ciò che accade (12,7-9). La serie dei para- 
goni in Pr 30,15-31 utilizza l'osservazione di umani ed 
animali. L'esperienza umana, il modo in cui gli umani 
reagiscono gli uni agli altri, diventa la base per i com- 
menti dei saggi: la relazione dei genitori con i figli, del 
padrone con il servo, dell’uguale con l’uguale. Ma l’e- 
sperienza non può essere lasciata a briglia sciolta. Biso- 
gna imparare da essa come vivere e assicurare così lo 
sviluppo del carattere. 

La creazione non solo offre la materia prima per lo 

sviluppo umano. Essa serve anche come linea di comu- 
nicazione con Dio, secondo quanto dice il Sa/ 19. Il lin- 
guaggio della creazione non può essere verbale, ma è 
continuo ed è udito (S4/ 19,2). La gloria di Dio che es- 
sa proclama, in Saf 19,8 è messa in parallelo con la To- 
rah che «rende saggio il semplice». Il messaggio della 
creazione viene ulteriormente esemplificaro in Gò 
38-41, dove esso diventa la difesa del modo in cui il Si- 
gnore governa il mondo. Molti teologi si trovano a di- 
sagio di fronte a questo linguaggio della sapienza/crea- 
zione, che spesso viene categorizzata come «teologia 
naturale». Comunque una simile categoria possa essere 
giustificata, essa non è applicabile ad Israele. Come ha 
fatto notare von Rad: «Le esperienze del mondo erano 
per lui [Israele] sempre anche esperienze di Dio, e le 
esperienze di Dio esperienze del mondo» (Sapienza, 
65). Fede e ragione non erano ancora separate nella 
Bibbia come nella teologia scolastica successiva. Il fatto 
che la creazione abbia un linguaggio emerge anche dal 
ruolo di Donna Sapienza. Cf. R.E. MurpHy, «Wisdom 
and Creation», JBL 103 (1985) 3-11; O.H. STECK, 
World and Environment (Nashville 1978). 
15 (C) La personificazione della Sapienza. Ab- 
biamo a che fare con una personificazione, non con 
una persona o un’ipostasi all’interno della divinità. La 
personificazione letteraria non è rara nella Bibbia (cf. 
Pr 20,1), ma il caso di Donna Sapienza è unico per la 
sua intensità e la sua portata. I testi principali sono: Gò 
28; Pr 1; 8; 9; Str 24; Sap 7-9; Bar3,94,4. 

La personificazione in Gb 28 non sottolinea le ca- 
ratteristiche femminili della sapienza. La domanda po- 
sta è la seguente: La sapienza dove possiamo trovarla? 
(28,12.20). Ed ecco la risposta: La sapienza è inaccessi- 
bile, soltanto Dio sa dove sia, perché Dio la vide, «la 
valutò, la stabilì, la conobbe appieno» (28,27 NAB). 
Questa oscura dichiarazione sta alla base dell’afferma- 
zione che solo Dio conosce il luogo della sapienza, ma 
ci si può ulteriormente chiedere che cosa egli ne abbia 
fatto e dove l’abbia collocata. Dovunque essa sia, il ti- 
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more di Dio è l’unico modo che gli esseri umani hanno 
per raggiungerla (28,28). 

16 La figura di Donna Sapienza emerge più 
chiaramente in Pr 1; 8; 9. Nel c. 1 (cf. RE. MurpHy, 
CBQ 48 [1986] 456-460], essa parla nello stile dei pro- 
feti dell’AT, minacciando gli ascoltatori qualora non le 
porgano orecchio; essa riderà delle loro sventure pro- 
prio come Dio ride dei suoi nemici (1,26). Ma essa of- 
fre anche pace e sicurezza a coloro che le obbediscono. 
In Pr9 si verifica un mutamento di tono quando essa 
invita l’«inesperto» al banchetto che ha preparato (9,1- 
6) e che sta in stridente contrasto con il pasto prepara- 
to dalla Signora Follia (9,13-18), la quale offre pane e 
acqua, per di più rubati (fino a questo punto!) — un in- 
vito allo Sheol. 

La personificazione più estesa si trova in 8,3-36, do- 
ve di nuovo Donna Sapienza parla in pubblico, e in 
modo incoraggiante. La verità che proclama vale più 
dell'argento e dell’oro ed essa ama coloro che la amano 
(8,17). Non meno di sei volte afferma la propria esi- 
stenza prima della creazione (8,22-26). Viene descritta 
come ’4:76n (8,30), una parola di significato incerto: 
artista, artigiano (sia masch. che femm.) oppure predi- 
letta. Sap 7,22 (cf. 8,6; 14,2) l’ha presentata come atti- 
vamente impegnata nella creazione come sechritis (ar- 
chitetto). L'interpretazione comune di Pr 3,19 («Il Si- 
gnore ha fondato la terra con la sapienza») fa di essa 
un attributo divino. Non è chiaro il suo ruolo preciso 
nell'atto della creazione. Tuttavia, essa un ruolo nel 
mondo creato lo ha, visto che si diletta nello stare con 
gli esseri umani (8,31). La natura del suo rapporto con 
gli esseri umani può essere dedotta dall’insegnamento 
che la Sapienza impartisce nei cc. 1; 8; 9, e soprattutto 
dalla sua promessa di vita in 8,35: «chi trova me trova 
la vita». 

Chi è Donna Sapienza? G. von Rad la identifica con 
«l’autorivelarsi della creazione» (Sapienza, 134-161). È 
il misterioso «ordine» del mondo che si rivolge all’u- 
manità. È distinta dall'opera della creazione, anche se 
in qualche modo vi è presente. Questo aspetto viene 
ben descritto in Sir 1,7-9: «L'ha [la sapienza] diffusa su 
tutte le sue opere... la elargi a quanti la amano» (Sir 
1,7-9). Ci si potrebbe però chiedere se la descrizione li- 
tica di Donna Sapienza sia adeguatamente contenuta 
nel concetto di ordine. Certamente essa non può essere 
vista separatamente dal Signore da cui ha origine. La 
sua autorità inoltre suggerisce che è la voce del Signo- 
re, la rivelazione di Dio, e non semplicemente l’autori- 
velazione della creazione. Essa è la sollecitazione invia- 
ta nella e attraverso la creazione, la quale trova le sue 
delizie nello stare tra gli esseri umani creati da Dio 
(8,31). Donna Sapienza, quindi, è una comunicazione 
di Dio, attraverso la creazione, agli esseri umani. 

17 Anche la descrizione che ne dà Sir 24 è elabo- 
rata. Essa parla alla presenza della corte celeste, e il suo 
messaggio è per rutti coloro che la desiderano (24,2.19). 
Dopo aver percorso i cieli e gli abissi, obbedisce alla pa- 
rola del creatore di prendere dimora in Giacobbe (24,8- 
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10). Questa dimora rende possibile la esplicita identifi- 
cazione di Donna Sapienza con la Torah (24,23; la cosa 
era già preparata dal S4/ 19; cf. anche Di 4,6-8). 

L'identificazione con la Torah non viene raccolta da 
Sap 7-9. Qui, in compenso, vengono sviluppate le sue 
qualità intrinseche. Essa «si estende da un confine al- 
l’altro con forza» (8,1), è uno spirito che riempie l’uni- 
verso (1,6-7; cf. 7,7.22). La sua relazione con il Signore 
è più intima: essa è una effusione della gloria divina, lo 
splendore della luce perenne (7,25-26), che siede sul 
trono accanto a Dio (9,4). Nello stesso tempo è inten- 
samente coinvolta con gli esseri umani, «di età in età 
entrando nelle anime sante» (7,27), presentando se 
stessa come un salvatore (c. 10). 

L'interpretazione della sapienza come comunicazio- 
ne di Dio viene continuata nella tradizione cristiana: 
Cristo è chiamato sapienza di Dio in 1 Cor 1,24; ed Eò 
1,3 pare riflettere Sap 7,25-26. Il ruolo di Donna Sa- 
pienza nello sviluppo della cristologia è un capitolo im- 
portante nella storia della teologia. 


{Per una bibliografia completa, cf. LANG, B., Frau Weisheit 
[Diisseldort 1975]; Wisdom and the Book of Proverbs [New 
York 1986]. Cf. inoltre CAMP, C., Wisdom: and the Feminine 
in the Book of Proverbs [BLS 11, Sheffield 1986]; GESE, H., 
«Wisdom, Son of Man, and the Origins of Christology», HBT 
3 [1981] 23-57; TERRIEN, S., «The Play of Wisdom», HBT 3 
[1981] 125-153). 


18 (IV) Letteratura «sapienziale» extrabiblica. 
Un grosso corpus di scritti dell’antico Egitto e della 
Mesopotamia viene di solito, anche se in qualche misu- 
ra inesattamente, caratterizzato come letteratura «sa- 
pienziale». È chiaro che questi scritti hanno esercitato 
un certo influsso sulla sapienza biblica. In questa breve 
esposizione l’attenzione si concentrerà soprattutto sui 
testi in se stessi; verranno inoltre rilevate alcune somi- 
glianze. Le traduzioni inglesi e italiane dei relativi testi 
sono state indicate nella bibliografia (+ 1). Per como- 
dità, le referenze saranno ad ANET, ma alcuni testi 
possono essere trovati solo in altre opere (AEL, ecc.). 

19 (A) Egitto. L'egiziano Segayit («insegnamen- 
to») è di primaria importanza. Il termine designa lo 
scopo (l’istruzione) più che la forma letteraria. Gli in- 
segnamenti si distribuiscono lungo 25 secoli di vita egi- 
ziana, da quella del «principe» Herfedel della quinta 
dinastia fino all’istruzione demotica di Anekh-She- 
shonk e al Papiro Insinger del periodo tolemaico. Per 
la maggior parte si tratta di copie per la scuola, che ser- 
vivano come testi scolastici nell’insegnamento degli 
scribi (cf. R. WILLIAMS in JAOS 92 [1972] 214-221). 
Lo schema è regolare: un maestro trasmette le regole di 
comportamento al suo «figlio» (alunno): «inizio del- 
l'insegnamento che X impartì a suo figlio Y». Gli scrit- 
ti portano i nomi degli autori che di solito sono alti uf- 
ficiali o re, genuini o fittizi che siano. Come si vede, la 
sapienza egiziana, in contrasto con quella biblica, si 
colloca nell’ambito di una sorta di amministrazione 
pubblica o di un'etica di classe. L'insegnamento è 
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espresso in comandi imperativi o proibizioni, a volte 
per mezzo di detti gnomici. Come nei versi biblici, è 
frequente il parallelismo. Lo scopo è di assicurare che 
il comportamento umano sia in linea con la m4°44 
(«giustizia» 0 «ordine», ma è quasi intraducibile; cf. H. 
FRANKFORT, Ancient Egyptian Religion [New York 
1961] 43-87). Ma‘at designa il giusto ordine delle cose 
stabilito da Dio (xetjer) nella creazione con il quale la 
condotta umana deve armonizzarsi. Questo concetto 
centrale fu rappresentato anche come una dea. Ptahho- 
tep proclamava che la 24°! è grande e duratura, da 
nulla turbata fin dal tempo del suo creatore (ANET 
412). Gli insegnamenti avevano lo scopo di porre gli 
esseri umani in armonico accordo con la w4°4t, e da ciò 
nacque l’ideale del «silenzioso» (paziente, tranquillo e 
padrone di sé), che conseguirà la prosperità. L'opposto 
è l’uomo «impulsivo», con «la testa calda» che manca 
della necessaria disciplina e quindi va in rovina. Secon- 
do FRANKFORT (Ancient Egyptian Religion, 54-56) in 
questo tipo di insegnamento non bisogna vedere una 
forma di pragmatismo; piuttosto esso è profondamente 
religioso, perché le azioni umane devono essere inte- 
grate entro l’ordine divino delle cose. I consigli impar- 
titi allo studente miravano a conservarlo nella giustizia, 
e compito del discepolo era di memorizzare e osservare 
queste regole. Si trattava di una conoscenza pratica, 
non teorica; egli deve ascoltare, cioè obbedire, come 
sottolinea ripetutamente Prahhotep nel suo epilogo 
(AEL 1,73-75). Richiamiamo l’attenzione sui seguenti 
Sebayit: 

20 I Precetti di Ptabbotep (visir, circa 2400 a.C.) 
comprendono 37 stanze sui vari aspetti del comporta- 
mento umano: educazione, giustizia, ecc. Consiglia di 
evitare l’orgoglio e, come si ascoltano i saggi, suggeri- 
sce di ascoltare anche gli ignoranti: «La parola buona è 
più nascosta degli smeraldi ma la puoi trovare tra le 
serve alla macina» (ANET 412; cf. Pr 2,4). «Nessuno 
nasce saggio». Il comportamento alla mensa di un ospi- 
te importante deve essere controllato (Pr 23,1ss.; Str 
31,12ss.). Un messaggero deve dare affidamento (Pr 
25,13); gli amici vanno messi alla prova (Str 6,7ss). Le 
donne malvagie devono essere evitate (Pr 6,24ss.; Str 
9,1ss.). Per limerick moderni basati su Prahhotep, cf. 
C. FONTAINE in BA 44 (1981) 155-160. 

21 I Precetti di Merikara sono in realtà il testa- 
mento in cui un re ammonisce suo figlio sul governo 
saggio e gli espone alcuni problemi che esso comporta. 
«La virtù del giusto è più accetta del bue di chi com- 
mette ingiustizie» (ANET 417) richiama 1 Sar 15,22. 
Ci sono espliciti riferimenti a un giudizio nella vita fu- 
tura. Anche i Precetti del re Amenembet I (sec. XX a.C.; 
cf. ANET 418-419) sono il testamento di un re. 

22 I Precetti di Ani (18° dinastia) sono meno ari- 
stocratici degli altri, perché Ani era un ufficiale subal- 
terno. Viene esaltato l'ideale dell’uomo «giusto, silen- 
zioso», ma nell’epilogo il figlio obietta alla pressione 
che il padre gli sta facendo, solo, però, per sentirsi dire 
che egli deve obbedire! (AEL 2,144-145). 
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23 Il Sebayit meglio conosciuto dagli studiosi bi- 
blici sono i Precetti di Amenemope (circa 1200) che pre- 
sentano una notevole somiglianza con Pr 22,17-24,22 
(— Proverbi, 28:51-53). Le 30 (Pr 22,20) «case» o ca- 
pitoli delineano l’ideale tipico dell’uomo silenzioso (in 
quanto opposto all'uomo impulsivo), e manifestano un 
tono fortemente religioso. 

24 Stando al racconto che li accompagna, i Pre- 
cetti di Anekh-Sheshonk (testo in AEL 3, 159-184) fu- 
rono scritti da un sacerdote in prigione. Lo stile è ca- 
ratterizzato da molti comandi e proibizioni e in parti- 
colare da aforismi. 

25 Un altro scritto demotico, anch’esso del pe- 
riodo tolemaico, è il Papiro Insinger di cui ci rimango- 
no 20 istruzioni su 25 (testo in AEL 3, 184-217). Cia- 
scuna unità per lo più tratta un unico tema e conclude 
con osservazioni paradossali e un ritornello sul destino 
e la fortuna. Per un'analisi delle composizioni demoti- 
che, cf. M. LICHTHEIM, Late Egyptian Wisdom Literatu- 
re în the International Context (OBO 52, Fribourg 
1983). 

26 Oltre alle istruzioni, ci sono anche delle ope- 
re speculative che meritano di essere ricordate. La Di- 
sputa tra l'uomo e il suo Ba (AEL 1, 163-169), nota an- 
che come Disputa sul suicidio (ANET 405-407), risale 
almeno alla XII dinastia. Si tratta di un dialogo tra un 
uomo e la sua «anima» circa le miserie della vita e la 
desiderabilità della morte. Non è chiaro se il suicidio 
sia una via d'uscita (cf. AEL 1, 163). Il contadino elo- 
quente (ANET 407-410) risale per lo meno al 2000 a.C. 
e contiene nove discorsi che sviluppano nozioni sulla 
giustizia e sono inseriti nello schema narrativo della 
fortunata protesta di un contadino per ottenere giusti- 
zia. Una satira sulle occupazioni, scritta forse da un cer- 
to Kheti, figlio di Duauf, contrappone in modo esage- 
rato e caricaturale le altre professioni a quella dello 
scriba allo scopo di esaltarla (ANET 431-434), È in 
contrasto con (e non sulla linea di, come qualcuno pre- 
tenderebbe) Sir 38,24-39,11. Anche se Ben Sira consi- 
dera il ruolo dello scriba il più onorevole, tratta con 
entusiasmo e rispetto anche le altre professioni. 

27 (B) Mesopotamia. I testi relativi a quest’area 
sono stati scritti in lingua sumera ed accadica, ed alcu- 
ni di questi ultimi sono traduzioni dei primi (proverbi 
bilingui: ANET 593-594). E. Gordon distingue più ge- 
neri all’interno del corpus sumero: precetti, massime sa- 
tiriche, ecc. (Suzzerian Proverbs [Philadelphia 1959]; 
BO 17 [1960] 122-152). La traduzione dalla lingua su- 
mera presenta ancora incertezze, e a questo proposito 
non abbiamo molto materiale comparativo. I detti era- 
no probabilmente composizioni originali degli scribi 
nella Edubba («casa delle tavolette») o nelle scuole 
dell'antica Sumer, anche se alcuni potevano essere di 
origine popolare. Comunque è certo che anche qui 
funzionavano scuole di scrivani come in Egitto. 

28 Nel 1975 B. Alster pubblicò The Instructions 
of Suruppak (Mesopotamia 2, Copenhagen), una rac- 
colta di detti sumeri indirizzati da un certo Suruppak a 
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suo figlio, Ziusudra, l’eroe del racconto sumero del di- 
luvio. Risale al 2500 e fu tradotto anche in accadico 
(ANET 594-595). Simile nello stile e nel contenuto è 
l’accadico Consigli di Sapienza (ANET 595-596) che 
raccomanda di usare un linguaggio appropriato e di 
fuggire le cattive compagnie, ecc. 

29 Il problema del «giusto sofferente» (il tema 
del libro di Giobbe) è ben rappresentato nell’antica 
Mesopotamia. Un testo sumerico, «L'uomo e il suo 
Dio» (ANET 589-591) e l’accadico Ludlul bel nèmegi 
(«loderò il signore della sapienza», ANET 596-600) ne 
sono due esempi. È stato anche affermato che la secon- 
da opera ci fa vedere, nella forma letteraria del libro di 
Giobbe, un modello di protesta che riceve risposta. Ma 
questo significa fraintendere il libro di Giobbe, il quale 
non dà nessuna «risposta» del tipo di quella che dà 
Ludiul. Quello che le due opere hanno in comune è il 
biasimo della divinità perché non sa venire in soccorso 
del giusto che soffre. Il poema babilonese non affronta 
il problema in tutta la sua profondità; la «risposta» vie- 
ne da un intervento divino risolutore che apporta la 
guarigione. Ma non è certo questa la funzione del c. 42 
del libro di Giobbe. 

30 Un altro poema che risale più o meno al 1000 
a.C., è chiamato «Dialogo sulla miseria umana» o 
«Teodicea babilonese» (ANET 601-604), ed è stato pa- 
ragonato al libro di Giobbe e a Qohelet. L'opera è un 
acrostico di 27 stanze di 11 versi ciascuna. Come il li- 
bro di Giobbe, è un dialogo, ma i personaggi sono una 
persona che soffre ed un amico molto sensibile. Il sof- 
ferente sviluppa l’idea che la sofferenza e il male non si 
possono accordare con la giustizia degli dèi e la illustra 
con molti esempi. Si lamenta poi di essere nato da ge- 
nitori già vecchi che lo lasceranno presto orfano. Per- 
ché gli dèi non vengono in soccorso di queste creature 
indifese? L'amico gli ricorda che tutti sono destinati al- 
la morte — anche i genitori — e che la prosperità è il ri- 
sultato della pietà ecc. Il dialogo passa al secondo pun- 
to: Perché il primogenito dovrebbe essere favorito ri- 
spetto agli altri figli? Perché il delitto rende? L'amico 
gli risponde con comprensione — mai gli risponde co- 
me gli «amici» di Giobbe, accusandolo di peccato e di- 
cendogli che la sofferenza se l’è meritata. Ma la rispo- 
sta dell'amico è ambigua; egli continua a ripetere la 
vecchia credenza che la pietà sarà remunerata, ma alla 
fine fa la stupefacente ammissione che gli dèi hanno 
fatto gli esseri umani malvagi, perché «hanno dato alla 
stirpe umana una lingua tortuosa. Li hanno dotati di 
menzogna per sempre, e non di verità» (ANET 604). 
Come fa notare W. LAMBERT (BWL 65), questa conclu- 
sione annulla le premesse della discussione; quando si 
ammette che gli dèi sono responsabili della propensio- 
ne degli uomini al male, il discorso è finito, ma senza 
una reale conclusione. 

31 Abbiamo, poi, I/ dialogo del pessimismo 
(ANET 600-601) che merita di essere messo a confron- 
to con Qohelet. Si tratta di una composizione relativa- 
mente tarda, forse dopo il 1200 a.C. È una vivace con- 
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versazione di un padrone con il suo schiavo su vari ar- 
gomenti, tra cui l’amore delle donne, la pietà verso gli 
dèi, i prestiti. Quando il padrone espone una particola- 
re linea di condotta, lo schiavo si mostra d'accordo e 
dà ulteriori motivazioni. Quando poi il padrone propo- 
ne la linea esattamente contraria, lo schiavo rovescia la 
propria posizione, enumerando addirittura gli effetti 
deleteri che ne sarebbero seguiti. Alla fine l'argomento 
è la morte, e forse per mezzo del suicidio. Le interpre- 
tazioni del poema sono diverse. Secondo W. LAMBERT 
(BWL 139-141) l’opera va presa sul serio e non come 
una farsa. 

La somiglianza con Qohelet consiste nel fatto che 

anche quest’ultimo a volte prende delle posizioni estre- 
me, sulla linea e del padrone e dello schiavo. La pron- 
tezza nel rilevare le contraddizioni, nel mettere in evi- 
denza i due estremi di una questione e nel cercare ogni 
possibile svantaggio è caratteristica di entrambi gli 
scritti. 
32 Infine abbiamo l’opera di Ahigar, un raccon- 
to che contiene raccolte di detti, favole, indovinelli, e 
proverbi (ANET 427-430; cf. J. LINDENBERGER, The 
Aramaic Proverbs of Abigar, Baltimore 1983). Questa 
opera ha dello straordinario nell’antichità, perché en- 
trò a far parte di un gran numero di letterature e fu tra- 
smessa in una dozzina di lingue (LINDENBERGER, Ara- 
maic Proverbs, 4-7). Fu scritta probabilmente non pri- 
ma del vii secolo a.C. e molti ritengono che la lingua 
originale non fosse l’accadico, bensì l’aramaico. La re- 
censione più antica è comunque quella aramaica, tro- 
vata tra i famosi papiri del v secolo a.C. scoperti all’ini- 
zio del XX secolo nell’isola di Elefantina sul Nilo. L'o- 
pera è composta di una parte narrativa e di «proverbi». 
La parte narrativa racconta il tradimento di Ahiqgar, un 
alto ufficiale sotto Sennacherib (704-681) da parte di 
un parente (Nadin), nonché la sua finale reintegrazio- 
ne. I detti presumibilmente fanno parte delle istruzioni 
di Ahigar a Nadin, ma forse vennero inseriti in un se- 
condo momento, visto che soltanto i vv. 139-140 
(ANET 429) mostrano di avere un rapporto stretto con 
i contenuti della parte narrativa. 

Si possono rilevare chiare somiglianze con la Bib- 
bia. Il v. 207 (ANET 430: «Il ricco non dica: nelle mie 
ricchezze sono glorioso») ricorda Ger 9,22[23]. Le pa- 
role sulla disciplina nel v. 81 (ANET 428) possono es- 
sere paragonate a Pr 26,3 e 23,13-14. L'immagine di 
una lingua dolce che spezza le ossa (Pr 25,15; Sir 
28,17) trova un riflesso nei vv. 105-106 (ANET 428). 
Sulla base di alcune ricostruzioni del testo, i vv. 94-95 
sono stati interpretati come se si riferissero alla origine 
divina (?) della sapienza e al suo regno (eterno?). Ma il 
testo è molto frammentario (cf. ANET 428; e LINDEN- 
BERGER, Aramaic Proverbs, 68-70). 

33 (C) Letteratura ellenistica. «Letteratura sa- 
pienziale» non designa un determinato corpss di scritti 
ellenistici, come invece abbiamo visto per l’antico Egit- 
to e la Mesopotamia. Tuttavia, è chiaro che le scuole 
esistevano e che l’insegnamento veniva impartito. Gli 
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studiosi moderni hanno preferito rilevare l’ampia in- 
fluenza ellenistica sulla Bibbia, piuttosto che analizzare 
una piccola vena di quella che possiamo chiamare «sa- 
pienza». Le fonti di questa influenza abbracciano un’a- 
rea di letteratura troppo vasta perché se ne possa par- 
lare qui. Daremo invece un breve orientamento sulla 
discussione scientifica su tre dei libri biblici scritti du- 
rante il periodo ellenistico. 

34 Qobelet. Il rapporto tra Qohelet e il mondo 
greco è ancora oggetto di dibattito. La discussione è 
andata al di là dei presunti grecismi di cui si cominciò 
a parlare qualche decennio fa. O. Loretz ha sostenuto 
vigorosamente l'influenza mesopotamica in opposizio- 
ne a quella egiziana e greca (Qobelet und der Alte 
Orient [Freiburg im/B 1964]). R. Braun ha proposto 
numerosi paralleli tra il pensiero di Qo e l'antica filoso- 
fia popolare ellenistica (Kobelet und die friibbellenists- 
che Popularphilosophie [BZAW 130, New York 1973]). 
Mancano tuttavia prove esplicite sugli effettivi rapporti 
di Qohelet con l’ellenismo. 

35 Siracide. Ben Sira fu anzitutto un uomo della 
Bibbia ebraica, come dimostrano gli echi del testo nella 
sua opera. Poiché egli scrisse appena prima dello scop- 
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pio della rivolta dei Maccabei, ci aspetteremmo di ve- 
dere riflesso nella sua opera un atteggiamento deciso 
verso l’ellenismo, pro o contro. Invece, qualsiasi dialo- 
go egli abbia con il pensiero greco corrente è sempre in 
toni attenuati. Per un punto di vista diverso, cf. M. 
HENGEL, Judaism and Hellenism (2 voll., Philadelphia 
1974) 1,131-175; e B. MAcK, Wisdom and the Hebrew 
Epic (Chicago 1985). 

36 Libro della Sapienza. L'autore utilizza i LKXKX 
per il greco con cui compone la sua opera e l’influsso 
biblico è veramente grande. D'altro canto, sono pre- 
senti chiari elementi greci sia nel pensiero che nel lessi- 
co, come hanno mostrato gli studi di C. LARCHER, Érw- 
des sur le livre de la Sagesse (EBib, Paris 1979); J. REE- 
SE, Hellenistic Influence on the Book of Wisdom and tts 
Consequences (AnBib 41, Roma 1970); e D. WiINSTON, 
The Wisdom of Solomon (AB 43, Garden City 1982) 
14-63. 

37 La letteratura sapienziale è un fenomeno in- 
ternazionale del mondo antico. I libri biblici si colloca- 
no entro questo sviluppo dal quale furono influenzati 
in gradi diversi. Comunque la sapienza biblica conser- 
va la sua impronta peculiare. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Panoramica della critica contemporanea. 
Il libro dei Proverbi è un'antologia di detti brevi, di 
due righe (cc. 10-29), introdotti da lunghe istruzioni in 
forma poetica (cc. 1-9) e conclusi da una sezione di 
detti più lunghi e poemetti brevi (cc. 30-31). Il tono 
del contenuto è didattico e moraleggiante. In passato, 
attirò interesse la descrizione della sapienza nel c. 8; 
pet il resto, il libro fu considerato semplicemente come 
un «manuale di comportamento» (TOY, Proverbs, x). 

3 La pubblicazione nel 1923 del testo egiziano 
Insegnamento di Amenemope (+ Lett. sapienziale, 
27:23) e dell’analisi del suo rapporto con Pr 22,17-24,22 
da parte di A. Erman, l’anno successivo, posero fine al- 
l'esclusività del libro come unico esempio esistente di 
letteratura aforistica del Vicino Oriente antico. Ora po- 
tremmo confrontare il libro dei Proverbi con il mate- 
riale fornito dalle «istruzioni» egiziane, dai testi sapien- 
ziali mesopotamici e dai proverbi aramaici di Ahiqgar 
(— Lett. sapienziale, 27:20-32). Nello stesso tempo, il 


suo valore venne a consistere in ciò che esso condivide- 
va con altre letterature sull’esperienza umana, ed ogni 
dimensione teologica in quest'opera fu attribuita all’at- 
tività redazionale più tarda che le diede una «reinter- 
pretazione yahwistica». I detti furono classificati come 
secolari o religiosi nella visuale e nella finalità, e quindi 
datati di conseguenza (MCKANE, Proverbs, 10-22; R 
WHyBRAY in La Sagesse de l’Ancien Testament [BETL 
51, Leuven 1979] 153-165). 

4 Un'altra ricerca assunse che detti brevi, di 
una riga, si svilupparono in composizioni letterarie più 
lunghe con l’aggiunta di clausole motivanti ed abbelli- 
menti letterari (O. EISSFELDT, Der Maschal im Alten Te- 
stament [BZAW 24, Giessen 1913]). Quindi, i detti dei 
cc. 10-29, essendo brevi, si presumeva che facessero 
parte di collezioni più antiche. Tuttavia lo stile artistico 
e la completezza non sono necessariamente tarde e 
possono risalire ad antichi detti «popolari». Le istru- 
zioni più lunghe dei cc. 1-9 furono considerate come 
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aggiunte post-esiliche che diedero al libro la sua forma 
definitiva. Tuttavia, le analogie tra le istruzioni egiziane 
e i cc. 1-9 (C. Kayatz) hanno messo in crisi anche que- 
sta datazione. Lo studio delle immagini per determina- 
re l’ambiente dei proverbi è altrettanto inconcludente. 
Le immagini agricole, per esempio, possono essere usa- 
te in circoli di corte, e l'antica sapienza di clan può ri- 
ferirsi ai re. 

5 (II) Formazione del libro; data. Una datazio- 
ne per il libro attuale è difficile da determinare. Si pos- 
sono ipotizzare due fasi. La prima fu quella delle colle- 
zioni di proverbi familiari o di clan. Quindi, sotto Salo- 
mone ed altri re (25,1), furono promosse la raccolta e 
la redazione della sapienza tradizionale. Il libro stesso 
rappresenta una redazione speciale di alcuni di questi 
materiali più antichi. Non solo l’introduzione (cc. 1-9, 
alcuni dei quali possono riunire materiali antichi) fu 
composta in realtà da un autore/redattore, ma SKEHAN 
(SIPW 15-26) ha mostrato che anche i proverbi furono 
redatti da questa stessa mano. Una datazione probabile 
per il libro è la fine del vi secolo o gli inizi del V secolo. 
La Sapienza personificata nel c. 8 sta certamente dietro 
alla figura della sapienza in Str 24. Il libro dei Proverbi, 
inoltre, non sviluppa il concetto di Torah, come fa il Si- 
racide, e presenta la stessa terminologia e la prospettiva 
del Deuteronomio, del Deutero-Isaia e di Geremia (A. 
ROBERT, RB [1934-1935]). I proverbi che trattano del 
re sembrerebbero pure indicare un tempo non distante 
dalla monarchia. 

6 (III) Forme letterarie. I due generi letterari 
principali sono l’istruzione ed il proverbio. 

(A) Istruzioni. Le istruzioni, composte pro- 
babilmente sul modello di paralleli egiziani (— Lett. 
sapienziale, 27:19-25), sono rivolte da un maestro/sag- 
gio ad un discepolo («figlio»), e compaiono nei cc. 
1-9; 22,17-24,22 e 31,1-9. Le divisioni tra le istruzioni 
nei cc. 1-9 non sono chiare in ogni caso. Sono tutte 
esortazioni a seguire la via alla sapienza e ad essere at- 
tenti alle conseguenze delle proprie azioni, usando 
esempi descrittivi e linguaggio dialogico. 

7 Tre testi (1,20-33; 8,1-36; 9,1-6) sono detti 
«Discorsi della sapienza», in cui la Sapienza personifi- 
cata parla in uno stile fortemente personale, unico nel- 
IAT. Esso imita le rappresentazioni egiziane della dea 
Ma‘at («giustizia, ordine»), ma richiama anche la lette- 
ratura profetica. Vi sono anche poemetti «alfabetici», 
come indicato da SKEHAN (SIPW 9-10), formati da tan- 
ti versi quante sono le lettere dell’alfabeto ebraico (22). 
Il c. 2 ne è un ottimo esempio (— 21-22). Ma non tutti 
i poemetti possono essere analizzati in questo modo 
senza riordinare i versi allo scopo di comporre le pre- 
sunte 22 righe. 

8 (B) Proverbi. Un proverbio è una afferma- 
zione stringata ed efficace che esprime una verità in un 
modo che colpisce e che si imprime nella memoria (+ 
Lett. sapienziale, 27:9). Il proverbio biblico è solita- 
mente un distico, con qualche forma di parallelismo, e 
compare nei cc. 10-29, anche se proverbi singoli si tro- 
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vano tra le istruzioni (3,32-35). La loro efficacia consi- 
ste nell’uso di varie immagini di suono e di senso. Un 
efficace mezzo per caratterizzare persone o comporta- 
menti è la sineddoche, che specifica una parte (per es. 
l'orecchio), ma sottintende tutta la persona, come in 
25,12b: «... un saggio che ammonisce un orecchio at- 
tento». Anche la metonimia sostituisce il nome di una 
cosa con quello di un’altra. Così, la bocca, la lingua e le 
labbra rappresentano il parlare di una persona, come 
in 10,31a: «La bocca del giusto esprime la sapienza...». 
Diverse parti del corpo sono usate in maniera analoga: 
occhi, narici, orecchio, mano, piede, ossa, ventre, reni 
ed il cuore. Altre figure retoriche usate sono l’iperbole 
(22,13) e l’ossimoro (25,15b). Vi sono anche numerosi 
esempi di allitterazione, assonanza e giochi di parole. 

9 Tra i vari tipi di proverbi ci sono semplici 
considerazioni sulla vita. Queste possono usare la giu- 
stapposizione (HERMISSON, Studien, 144-152), in cui il 
pensiero è espresso dal semplice accostamento di di- 
verse frasi, come in 13,24: «Chi risparmia il bastone 
odia suo figlio, chi lo ama è pronto a correggerlo». Op- 
pure, il preambolo elenca cose, l’ultima delle quali su- 
scita sorpresa, persino umorismo (26,3). Il proverbio 
numerico enumera cose che hanno qualcosa in comune 
(c. 30). Altri proverbi sostengono la propria tesi con 
immagini semplici ma penetranti (19,24). I paragoni 
abbondano. Alcuni sono impliciti mediante l’uso della 
giustapposizione (25,23); altri introducono il paragone 
mediante particelle del tipo «come» o «così» (10,26). 
A volte un giudizio di valore è espresso nel confronto, 
come nel proverbio introdotto dalla formula «(è) me- 
glio» (27,5). Altri detti contrappongono tipi di persone 
e di comportamento, ed appaiono specialmente nei cc. 
10-15 e, in misura minore, nei cc. 28-29. 

10 (IV) Struttura del libro. Si presenta una 
struttura non chiara ed uniforme. I proverbi sono 
unità distinte raccolte in collezioni apparentemente 
casuali (— 14). Rapporti tra questi e i cc. 1-9 sono sta- 
ti rilevati attraverso l’uso delle immagini. Queste com- 
prenderebbero la «casa» (bay), descritta per la Sa- 
pienza (9,1), per la Follia (2,18; 7,8.27; 9,14), e per la 
’ètet bayil, la «donna di valore» nel c. 31; la «via», im- 
magine che abbonda ed evidenzia il tema del viaggio; 
e le varie immagini di mogli e madri (p. es. 19,13-14) 
che prefigurano la descrizione della moglie e madre 
ideale nel c. 31 (CAMP, Wisdom and the Feminine, 183- 
208). Anche certe parole chiave possono collegare una 
serie di detti (MURPHY, Wisdom: Literature, 68-80). 
Un’altra struttura artificiale è stata basata sul valore 
numerico dei nomi nei titoli alle collezioni di proverbi 
(SKEHAN, SIPW 43-45). Un aspetto di questo proble- 
ma è se i proverbi costituiscano un contesto all’interno 
del quale possano essere interpretati (HERMISSON, St- 
dien, 171-183). Sembra, tuttavia, che anche se un det- 
to può relativizzare il significato di un altro, ciascuno 
conservi il proprio significato, non determinato dal 
contesto. 

11 (V) Interpretazione del libro. L’opera sem- 
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bra essere di facile interpretazione, mentre in realtà na- 
sconde significati profondi e misteriosi. 

(A) Natura della sapienza. La sapienza non è una 
conoscenza esoterica riservata a pochi, ma può essere 
raggiunta da tutti. Si trova attraverso il difficile proces- 
so del fare scelte ben valutate nella vita. Il bisogno di 
informare, istruire e persuadere i giovani nelle scelte 
giuste è lo scopo del libro. La sapienza è anche al servi- 
zio degli altri. L'accento sulle conseguenze che gli at- 
teggiamenti e le azioni hanno sugli altri e l'importanza 
attribuita alla potenza del linguaggio per edificare o di- 
struggere chiariscono tale idea. Questa sapienza rico- 
nosce limiti, ambiguità ed incertezze (— Lett. sapien- 
ziale, 27:6). Per esempio, l’asserzione di un proverbio è 
spesso confermata, o anche negata, dal consiglio di un 
altro (26,4-5). E l'affermazione ultima della sapienza è 
il Signore, al quale non può contrapporsi alcuna sa- 
pienza o alcun consiglio (21,30). 

12 (B) La Sapienza personificata. Le istruzioni 
(cc. 1-9) descrivono la Sapienza come una donna che è 
corteggiata. È un simbolo adatto, dal momento che la 
sapienza deve essere cercata e custodita con dedizione 
e devozione. Il suo invito deve essere riconosciuto in 
mezzo alla miriade di allettamenti del piacere e del suc- 
cesso facili, che sono le vie della follia. Una volta con- 
quistata, tuttavia, ella resterà fedele ai suoi seguaci, edi- 
ficando le loro case con la pace e la prosperità, come la 
buona moglie in 31,10-31 (T. MCCREESH, RB 92 
[1985] 25-46). La Sapienza ha anche attributi divini. 
Deve essere amata sopra ogni altra cosa; da lei vengono 
la ricchezza ed il governo prudente; il rifiutarla signifi- 
ca la morte. La sua identità è resa oscura da questo pa- 
radosso (8,30b-31): la sapienza è con Dio e tuttavia 
abita in questo mondo. Il mistero può essere risolto fi- 
no a questo punto: la Sapienza è un dono di Dio desti- 
nato ad essere l’obiettivo di ogni ricerca umana 
(MURPHY, Wisdom Literature 62; JBL 104 [1985] 3-11). 
13 (C) Interpretazione teologica. La Sapienza è 
mediatrice tra Dio e il mondo. Immanente nella crea- 
zione, è la fonte di tutto il significato di questo mondo. 
Provenendo da Dio, è anche una rivelazione di Dio ed 
un suo appello rivolto al mondo (— Lett. sapienziale, 
27:16). Di conseguenza, l’esperienza umana e lo studio 
del creato possono essere la matrice dell’esperienza re- 
ligiosa e possono essere rivelatori del divino. Secondo 
lo stesso simbolo, il cuore di questa sapienza è «il timo- 
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re del Signore» che ci apre ad essere attenti a ciò che 
Dio rivela e a rispondergli. Questa comunicazione divi- 
na, tuttavia, avviene non solo in termini di conoscenza, 
ma anche in termini di amore. È un appello divino at- 
traverso la creazione, che ci seduce, ci attrae e che alla 
fine ci abbraccia. Perciò, la teologia cristiana ha appli- 
cato la figura della Sapienza a Gesù che, in quanto Pa- 
rola di Dio Incarnata, è il mediatore per eccellenza tra 
Dio e questo mondo (1 Cor 1,24). 

14 (VI) Struttura. 


(D Prologo (1,1--9,18) 
(A) Introduzione (1,1-33) 
(a) Titolo e scopo (1,1-7) 
(b) Prima istruzione: monito ai peccatori (1,8-19) 
(c) Primo discorso della Sapienza personificata 
(1,20-33) 
(B) I benefici della Sapienza (2,1-7,27) 
(a) Seconda istruzione: i benefici della Sapienza 
(2,1-22) 
(b) Terza istruzione: fedeltà al Signore (3,1-12) 
(c) Quarta istruzione: il valore della Sapienza 
(3,13-26) 
(d) Quinta istruzione: retto comportamento 
(3,27-35) 
(e) Sesta istruzione: esortazione ad acquisire 
la Sapienza (4,1-9) 
(f) Settima istruzione: le due vie (4,10-27) 
(£) Ottava istruzione: monito contro l’adulterio 
(5,1-23) 
(h) Interludio: quattro moniti (6,1-19) 
(i) Nona istruzione: monito contro l’adulterio 
(6,20-35) 
(}) Decima istruzione: monito contro l’adulterio 
(7,1-27) 
(C) Secondo discorso della Sapienza personificata 
(8,1-36) 
(D) Inviti ai banchetti (9,1-18) 
(a) Invito al banchetto della Sapienza (9,1-6) 
(b) Interludio: sei proverbi (9,7-12) 
(c) Invito al banchetto della Follia (9,13-18) 
(II) Raccolte principali di proverbi (10,1-29,27) 
(A) Prima raccolta di proverbi di Salomone 
(10,1-22,16) 
(B) Detti dei saggi (22,17-24,22) 
(C) Altri detti dei saggi (24,23-34) 
(D) Seconda raccolta di proverbi di Salomone 
(25,1-29,27) 
(III) Raccolte minori di proverbi (30,1-31,9) 
(A) Detti di Agur (30,1-14) 
(B) Proverbi numerici (30,15-33) 
(C) Detti di Lemuel (31,1-9) 
(IV) Poemetto acrostico sulla moglie perfetta (31,10-31) 


COMMENTARIO 


15 (I) Prologo (1,1-9,18). Questi capitoli intro- 
ducono l’intero libro con una serie di insegnamenti. In- 
coraggiano a perseguire la sapienza come guida fedele 
per la vita e mettono in guardia contro altre influenze 
che possono portare ad una vita auto-distruttiva. Ap- 
paiono principalmente quattro donne nello svolgimen- 
to di questi temi. (1) La Sapienza personificata viene 


definita in modo man mano sempre più chiaro. (2) La 
«donna malvagia», in realtà a volte una singola perso- 
na, talora diverse persone con nomi diversi — «stranie- 
ra» (2,16a; 5,3a.10.17; 7,5a), «adultera» (2,16b; 5,20b; 
6,24b; 7,5b), «prostituta» (6,26a; 7,10b), la «donna al- 
trui» (6,26b; 6,29a) — parla a nome proprio in 7,14-20. 
(3) La «donna della tua giovinezza» è descritta breve- 
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mente in 5,15-19. (4) La «donna sciocca» (Follia), riva- 
le della Sapienza, è presentata in 9,13-18. 
16 Dopo aver enunciato lo scopo e il tema del li- 
bro (vv. 1-7), il c. 1 presenta la prima istruzione (vv. 8- 
19) e conclude con il primo discorso della Sapienza 
personificata (vv. 20-33). Il c. 2 riassume i benefici del- 
la sapienza e mette in guardia contro la «donna malva- 
gia», idee sviluppate nei cc. 3-7. La Sapienza quindi 
presenta una stupenda sintesi di tutti i suoi benefici nel 
c. 8. L'intera sezione si chiude con la Sapienza e la Fol- 
lia che si contendono gli invitati ai rispettivi banchetti 
nel c. 9. Quindi, il prologo si chiude sulla richiesta di 
una scelta definitiva di una delle due. 
17 (A) Introduzione (1,1-33). 

(a) TITOLO E SCOPO (1,1-7). Il titolo per l’inte- 
ro libro (v. 1) ed un detto indipendente di chiusura (v. 
7) fanno da cornice ai vv. 2-6, che dichiarano lo scopo e 
l’intento del libro e suggeriscono anche il suo contenu- 
to. 1. proverbi di Salomone: Questo titolo indica il libro 
nel suo complesso, ma più precisamente le raccolte sa- 
lomoniche (10,1-22,16; 25,1-29,27). L'uso del nome di 
Salomone conferisce autorità all’intera raccolta (cf. 1 Re 
4,32-33). figlio di Davide, re d'Israele: Il titolo completo 
è usato solo qui e non in 10,1 e 25,1. SKEHAN (SIPW 
25-26) ha fatto notare che il valore numerico dei tre no- 
mi nel titolo (Salomone, 375 + Davide, 14 + Israele, 541 
= 930) corrisponde al numero di righe del libro. 2. s4- 
pienza: Originariamente indicava una qualche particola- 
re abilità o capacità, e tale significato qui non è escluso. 
disciplina: Un prerequisito per la sapienza, può signifi- 
care allenamento, correzione ed autocontrollo. detti #r- 
telligenti: Un tratto caratteristico del saggio è il parlare 
perspicace ed illuminante. 3. La sapienza esige di aderi- 
re alle richieste del vivere secondo giustizia (sedeg), del 
fare ciò che è giusto (r255pd1), e del perseguire tutto ciò 
che è conveniente e vero (7654797). 4. Il libro si preoc- 
cupa specialmente dei «semplici», di chi è ingenuo ed 
inesperto, e dei giovani, che sono sensibili ad influenze 
nocive. 7. Il tema dell'intero libro. tizz0re del Signore: 
Espressione ricorrente che indica un’obbedienza reve- 
renziale e devota alla volontà di Dio. sto/t:: Il contrasto 
tra la sapienza e la follia, un tema importante del libro, 
è espresso qui all’inizio. 
18 (b) PRIMA ISTRUZIONE: MONITO AI PECCATORI 
(1,8-19). 8. ascolta: L'imperativo, seguito dalla clausola 
motivante di tale comando (v. 9), è un tratto caratteri- 
stico dell’istruzione. L'insegnamento dei genitori è la 
prima «scuola» di sapienza (cf. Ptahhotep, ANET 
414). 10-19. Monito contro coloro che approfittano 
della gioventù e dell’inesperienza con promesse di faci- 
li amicizie, di potere e di un rapido arricchimento at- 
traverso la violenza e l’ingiustizia. 11. senza motivo: Il 
termine ebraico pizndm è ripetuto di nuovo nel v. 17, 
così che l’insensato attacco del malvagio contro l’inno- 
cente (cf. Ger 2,34; 19,4; Sa/ 10,8-10) è unito per ironi- 
co contrasto con la trappola che alla fine catturerà ino- 
pinatamente gli stessi malvagi (v. 18). 12. gli inferi, la 
fossa: Il regno dei morti è immaginato sotto terra. Lo 
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Sheol è una bocca insaziabile che ingoia i morti (cf. Is 
5,14; A& 2,5). Una morte prematura era considerata 
una punizione per una colpa. 15. strada, sentieri: I due 
modi di vivere sono un tema fondamentale (cf. 2,12-22; 
Sal 1). 17. Questa oscura immagine di uccellagione illu- 
stra il v. 18; proprio come per gli uccelli, il mettere in 
guardia i malvagi dalla trappola in cui stanno per cade- 
re non ha alcun effetto. 19. L'ammonizione si conclude 
con il principio della retribuzione (cf. 15,27; 28,16). 

19 (c) PRIMO DISCORSO DELLA SAPIENZA PERSO- 
NIFICATA (1,20-33). In risposta al monito dei vv. 11-14, 
la Sapienza, personificata come una donna, fa la sua 
prima apparizione e dispensa moniti a proprio nome. 
20-21. sapienza: Il termine ebraico fokmét, una forma 
femm. pl., usato anche in 9,1, può designare un nome 
astratto o mettere in evidenza la superiorità morale del- 
la sapienza (GEMSER, Spruche Salomos, 22). Dal mo- 
mento che i verbi sono al sing., questo nome è stato an- 
che definito come una forma sing. arcaica (cananea). 
La collocazione della Sapienza nei luoghi più frequen- 
tati ci ricorda i profeti (cf. Ger 7,2; 17,19-20; 19,1-2). Il 
suo messaggio raggiunge la persona comune «per le 
strade» e «nelle piazze», come pure i funzionari e colo- 
ro che lavorano «alle porte della città». 22. La Sapienza 
si rivolge alle persone semplici (p*4yt7), che non san- 
no come va il mondo: gli schernitori (/es), che godo- 
no del proprio cinismo, e gli stolti (£k°s?/#2), che di- 
sprezzano la conoscenza. 23. La promessa che la Sa- 
pienza fa del «mio spirito» (= «le mie parole» sulla ba- 
se del parallelismo) è una promessa della distruzione 
futura. È una minaccia, non una promessa di benedi- 
zione (R.E. MURPHY, CBQ 48 [1986] 456-460). 

20 24-25. La Sapienza ripete la condanna dei 
profeti contro Israele (cf. Is 65,12; 66,4; Ger 7,23-27). 
26-28. Il rimprovero diventa minaccia. Il riso di scher- 
no della Sapienza ricambierà il loro disprezzo (cf. Sal 
2,4; 59,9), il suo rifiuto di dar loro ascolto (cf. Mi 3,4; 
Is 1,15; Ger 11,11; Os 5,6) sarà la risposta alla loro osti- 
nazione. Queste minacce compongono un’immagine 
della futura catastrofe come una tempesta improvvisa e 
violenta. 31-32. I semi della punizione sono contenuti 
nelle stesse azioni malvage. 33. La sicurezza e la libertà 
dal male sono promesse solo per coloro che prestano 
ascolto all’invito della Sapienza. 

21 (B) I benefici della Sapienza (2,1-7,27). 

(a) SECONDA ISTRUZIONE: I BENEFICI DELLA 
SAPIENZA (2,1-22). Sei strofe (vv. 1-4.5-8.9-11.12-15.16- 
19.20-22) sintetizzano i temi che saranno sviluppati nei 
cc. 3-7. SKEHAN (SIPW 9-10) analizza questo brano 
come un poemetto «alfabetico» (— 7), che introduce 
anche alcune delle strofe con la ripetizione di parole. 1- 
4. La prima strofa enuncia le condizioni per acquisire 
la sapienza: docilità, ricerca assidua e zelo instancabile. 
2. cuore: La sede della vita morale e intellettuale. 4. La 
sapienza è come un metallo prezioso o un tesoro di 
grande valore che si trova solo in luoghi impervi e re- 
moti (cf. Gb 28). 5-8. Il primo risultato dell’acquisizio- 
ne della sapienza è la conoscenza data da Dio e la sua 
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protezione. Questo tema è sviluppato in 3,1-12. 7. La 
ricerca della sapienza ha implicazioni morali: giustizia, 
onestà ed integrità. 8. senzieri, vie: La 2* e 3° strofa di 
questo poemetto tracciano la «via del bene»; la 4° e 5° 
strofa, la «via del male». 9-11. La terza strofa presenta 
un altro beneficio della sapienza: il discernimento e il 
giudizio per una vita prudente e secondo giustizia, idee 
elaborate in 3,27-35. 10. L'inabitazione della sapienza è 
una reminiscenza della nuova alleanza di Geremia (Ger 
31,33). 

22 12-15. La Sapienza è una difesa dalle persone 
malvage, come sono state descritte in 1,10-19, un tema 
che sarà sviluppato in 4,10-27. 16-19. La quinta strofa 
afferma che la Sapienza è anche una protezione dalla 
«donna straniera» (‘54 z4rd) e dall’«adultera» (z0£- 
riyyà); cf. anche le ammonizioni di Ptahhotep e di Ani 
(ANET 413b; 4202). Questo tema comprende i cc. 5 e 
7, e 6,20-35. 16. la donna straniera: Bostròm (Prover- 
biastudien) interpreta questa donna come una divinità 
dei culti della fertilità, che istiga all’idolatria come pure 
all’adulterio. Altri attribuiscono il significato di «mo- 
glie altrui», una donna già sposata che si concede a tut- 
ti. donna/moglie forestiera: Ma il parallelismo con 
«donna straniera» indica un’adultera. 17. compagno 
della sua giovinezza: Sulla base del v. 16b, questa 
espressione si riferisce al primo marito della donna, in- 
dicando un’elevata concezione della fedeltà coniugale 
(Es 20,14.17; M/ 2,14). l'alleanza con il suo Dio: L'infe- 
deltà coniugale infrange l'alleanza anche con il Dio d’I- 
sraele. 18. “2 sua casa: Il simbolo di questa casa come 
via allo Sheol si trova in 7,27 ed è ripreso a proposito 
della casa della Follia in 9,13-18. 20-22. Lo scopo ulti- 
mo della sapienza sono la bontà e la giustizia; il premio 
è una lunga esistenza nella terra. 

23 (b) TERZA ISTRUZIONE: FEDELTÀ AL SIGNORE 
(3,1-12). 3. bontà e fedeltà: Ornamenti del saggio (cf. 
Es 13,9.16; Dr 6,8; 11,18); sono tratti caratteristici del 
Signore (Es 34,6) e si intende che caratterizzino anche 
il popolo (Os 4,1). 5. con tutto il cuore: L'interpretazio- 
ne di «cuore» nel v. 1 come memoria e discernimento è 
completata qui dal rilievo dato al suo potere di assu- 
mersi impegni e di avere fiducia. intelligenza: Qui ha 
un significato peggiorativo (cf. 26,12; 28,11), meglio 
inteso come immaginazione personale. 8. came... ossa: 
Nominando due parti fisiche ci si riferisce all’intera 
persona (merismo). 8b. Le ossa inaridite erano una me- 
tafora di sofferenza e dolore (cf. 17,22; Sal 22,15-16; 
Gb 30,30). Si noti la connessione tra la salute fisica e le 
inclinazioni interiori in 15,13.30; 16,24; 17,22. La ma- 
lattia era spesso considerata la punizione per una col- 
pa. 9. L'unico esempio di precetto religioso nel libro 
dei Proverbi (cf. Es 34,26; Lv 27,30; Dt 26,1-2). 11-12. 
L'avversità è interpretata come disciplina imposta da 
un Dio che ama (cf. Gb 5,17; 33,14-30; Eb 12,5-6). 

24 (c) QUARTA ISTRUZIONE: IL VALORE DELLA SA- 
PIENZA (3,13-26). I vv. 13-18 sono un inno di lode alla 
sapienza, e i vv. 21-26 sono un monito a custodire la sa- 
pienza. Sono collegati dal distico centrale che esalta il 
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ruolo della sapienza nella creazione. 13-18. L'inno si 
apre con una beatitudine, la cui prima parola, «beato» 
(’a$ré), forma una inclusione con l’ultima parola, «bea- 
to» (12°’44r), nel v. 18. 18, albero di vita: È un’imma- 
gine comune nella mitologia antica ed una metafora ri- 
corrente nel libro dei Proverbi (cf. 11,30; 13,12; 15,4). 
Richiama l’albero di Gex 2,9, che simboleggiava l’ane- 
lito dell’uomo per l'immortalità; qui rappresenta il nu- 
trimento e la guarigione per vivere una vita felice (cf. 
Ez 47,12; Ap 22,2). 19-20. Viene lodato il ruolo della 
sapienza nella creazione; un’anticipazione del c. 8 (cf. 
Sal 102,26; 104,5; Is 48,13; 51,13). 23-24. L'accenno al- 
la «strada» è illustrato dalle immagini del «camminare» 
e del «coricarsi», che vogliono abbracciare tutte le atti- 
vità della vita (cf. Dt 6,7; Saf 91,11-12). 

25 (d) QUINTA ISTRUZIONE: RETTO COMPORTA- 
MENTO (3,27-35). Cinque proibizioni esprimono la 
preoccupazione per i rapporti con gli altri (vv. 27-31), e 
questi trovano la motivazione in quattro detti antitetici 
(vv. 32-35), che mettono in rilievo che sia la «via del 
bene» che la «via del male» sono sottoposte al giudizio 
del Signore. 27-28. Una risposta pronta e generosa al 
bisogno è la cosa migliore. 31. L'apparente prosperità 
del malvagio è una costante fonte di tentazione (cf. Se/ 
37). 32. abominio: Esprime la radicale separazione tra 
Dio e il peccatore. 34. Citato in Gc 4,6 e 1 Pt 5,5. gli 
umili. Gli ‘inawîm dei salmi e dei profeti; i «poveri in 
spirito» di Mt 5,3. 

26 (e) SESTA ISTRUZIONE: ESORTAZIONE AD AC- 
QUISIRE LA SAPIENZA (4,1-9). 1-3. Il perseguimento del- 
la sapienza è descritto come la guida amorevole di un 
genitore e la risposta affettuosa del figlio. 6-9. Il tono 
personale è accresciuto dal ritratto della Sapienza stes- 
sa personificata. 6. La sapienza appare come un’amica 
fedele, o anche un'amante, che richiede lo stesso amo- 
re e la stessa dedizione da parte dei suoi seguaci. 8-9. 
L'immagine è quella della sapienza come una moglie 
(cf. Sir 14,20-27; 51,13-22; Sap 8,2) o come una protet- 
trice potente che accorda favori al suo pupillo. 

27 (f) SETTIMA ISTRUZIONE: LE DUE VIE (4,10-27). 
Il tema di 2,12-15, cioè i due modi di vivere, viene 
svolto, rafforzato dall’uso di immagini simili: via, stra- 
da, cammino, passo, piede, camminare, procedere, cor- 
rere, inciampare. 14-15, La serie di imperativi (tre ne- 
gativi, tre positivi) sottolinea l’urgenza del monito sulla 
«via dei malvagi». 16-17. I malvagi non solo vivono del- 
fa loro malvagità, ma vivono anche per essa. 20-27. 
Questi moniti evocano vari organi del corpo come fon- 
ti del bene o del male, della vita o della morte. 24. La 
bocca e le labbra tradiscono quanto è racchiuso nel 
cuore. Questi organi e la potenza del linguaggio sono 
un tema importante nei detti di Ahiqar (cf. ANET 
428b). 25. Gli occhi possono comunicare senza parole. 
La strada, inoltre, può essere percorsa solo con lo 
sguardo fisso, dritto davanti a sé. 

28 (g) OTTAVA ISTRUZIONE: MONITO CONTRO L’A- 
DULTERIO (5,1-23). L'elaborazione del tema in 2,16-19 
comincia qui e termina con il c. 7, la più lunga tratta- 
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zione che abbiamo nel prologo. La preoccupazione, 
tuttavia, non è solo quella di mettere in guardia i giova- 
ni facilmente influenzabili, ma anche di contrapporre 
una disordinata vita di infedeltà, rappresentata dall’a- 
dultera, con la promessa di una vita resa salda dalla fe- 
deltà desiderabile della Sapienza. 2-3. Le «labbra» ri- 
servate (il parlare) del discepolo sono messe in contra- 
sto con le «labbra» adulatrici della donna. Con il suo 
parlare ingannevole, la donna sovverte il linguaggio 
stesso, dal quale dipende l'educazione nella sapienza 
(.N. ALETTI, VT 27 [1977] 129-144). 2-14. Le conse- 
guenze del non prestare ascolto al maestro sono de- 
scritte realisticamente. 9-11. Reputazione, salute, vigo- 
re e ricchezza — tutto può andare perduto se si entra 
nella casa della seduttrice. I termini usati sono ambi- 
gui: il «crudele» (v. 9b) può essere la donna (che fa di- 
ventare «amaro come assenzio», v. 4), oppure il marito 
adirato. Gli «estranei» e il «forestiero» (v. 10) possono 
essere le donne seduttrici oppure coloro con i quali il 
giovane si è indebitato per le sue dissipazioni. 11. le 
sua sorte ...: Allusione allo stesso termine usato per la 
donna nel v. 4. 

29 15-20. La gioia e la realizzazione dell’unione 
sessuale nel matrimonio sono descritte sotto la metafo- 
ra di acqua rinfrescante e datrice di vita. L'acqua, es- 
sendo scarsa, è considerata preziosa e serbata con gran- 
de cura; di qui, l'appropriatezza del simbolo. 18-19. Il 
linguaggio richiama il Cantico det Cantici e la sua esalta- 
zione dei piaceri e della gioia dell'amore. 21-23. Ritorna 
il tema delle due vie. Il giudizio sull’infedeltà è compiu- 
to quando il colpevole cade preda dei propri capricci. 
30 (h) INTERLUDIO: QUATTRO MONITI (6,1-19). 
Quattro piccoli brani che non hanno alcuna manifesta 
connessione con ciò che precede o segue. Sono simili a 
22,17-24,34 e a 30,15-33 nello stile e nel contenuto. 1- 
5. Monito contro la cauzione data per coprire le even- 
tuali perdite in affari di un altro (cf. 11,15; 17,18; 
20,16; 22,26-27). 6-11. Monito contro la pigrizia usan- 
do la lezione della formica (cf. 30,25); cf. un quadretto 
analogo in 24,30-34. 12-15. Ritratto, antitesi quasi esat- 
ta di 4,24-27, che descrive la persona subdola e perver- 
sa, ogni atteggiamento della quale si prende gioco della 
verità. 16-19. Un proverbio numerico che elenca parti 
del corpo il cui giusto uso è stato pervertito. 

31 (i) NONA ISTRUZIONE: MONITO CONTRO L’A- 
DULTERIO (6,20-35). Il monito contro l’adulterio è ri- 
preso dal c. 5. 30-31. L'adultero, a differenza del ladro, 
non può risarcire il marito che egli ha derubato (v. 35). 
32 (j) DECIMA ISTRUZIONE: MONITO CONTRO L’A- 
DULTERIO (7,1-27). Questa sezione illustra i comporta- 
menti dell’adultera. 3-4. Questa intimità con la Sapien- 
za è in netto contrasto con la falsa intimità che ora sarà 
descritta. 6-23. La lunga, ampia descrizione della sedu- 
zione (vv. 10-20) contrasta vivacemente con la breve e 
violenta «scena di morte» (vv. 21-23). 8-9. Si allude al- 
l’ingenuità della giovinezza e si crea un’atmosfera cupa 
mediante la ripetizione di parole che indicano la notte 
e l'oscurità. 22-23. Il giovane, ignaro della propria sor- 
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te, è paragonato ad animali che cadono inavvertita- 
mente nella trappola. 24-27. Le immagini della «stra- 
da» e della «casa» diventano, nel riferimento a questa 
donna, metafore della morte (cf. 2,18-19; 9,18). 

33 (C) Secondo discorso della Sapienza perso- 
nificata (8,1-36). Il punto culminante del prologo. La 
Sapienza raccomanda se stessa ed il proprio insegna- 
mento. Il poemetto si può dividere in sette strofe di 
cinque distici (tranne la seconda, che ha sei distici): vv. 
1-5 (appello universale della Sapienza), vv. 6-11 (sua 
verità, integrità e valore inestimabile), vv. 12-16 (i suoi 
doni intellettuali), vv. 17-21 (i suoi favori), vv. 22-26 (la 
sua priorità su tutto), vv. 27-31 (la sua presenza alla 
creazione), e vv. 32-36 (il suo invito ad essere ascolta- 
ta). 

2-3. La collocazione della Sapienza qui è la stessa 
che in 1,20-21. 4-5. Ma il suo invito qui è rivolto a tutte 
le persone indistintamente. 7-8. Una coppia di antitesi 
mette in evidenza la sua opposizione ad ogni falsità e 
disonestà. 12-16. La Sapienza è la fonte di una saggezza 
e di un potere politico che sono giusti. Gli stessi attri- 
buti appartengono al re messianico (/s 1-5) e a Dio 
(Gb 12,13.16). 17. L'amore e lo zelo con cui la Sapien- 
za è perseguita saranno contraccambiati. 20-21. La 
prosperità materiale promessa non turba le istanze di 
giustizia ed equità. 

34 22-31. La superiorità della Sapienza su tut- 
to è dovuta alla sua origine prima di tutte le cose. 22. 
ganant. I LXX, Syr e Tg traducono «(Il Signore) mi ha 
creato». Varianti sono «mi ha generato», «mi ha fatto 
nascere» o «mi ha formato», costituendo un parallelo 
con i verbi nei vv. 24-25. Questo significa che la Sa- 
pienza sarebbe il primo frutto della creazione. Il termi- 
ne ebraico g4ò di solito significa «avere», «possedere» 
(cf. B. VAWTER, JBL 99 [1980] 205-216), ed è così tra- 
dotto da Aquila, Simmaco, Teodozione e dalla Vg. 
Quindi il Signore #4/izz4 la Sapienza nella creazione, e 
non viene data alcuna indicazione delle sue esatte ori- 
gini. ré’iît darké significa «primizia», «primogenito», 
«al principio della sua via», o «principio», «modello», 
a seconda del significato dato a gr6 (cf. W. IRwIN, JBL 
80 [1961] 140; G. YEE, ZAW 94 [1982] 58-66). 23. so- 
no stata effusa: Come un'immagine di nascita, cf. Gb 
10,10. 27-30. La Sapienza fu testimone della creazione 
e venne a conoscere i suoi segreti. 30. ‘4261: «Archi- 
tetto», «artigiano» (leggendo ‘orm:4n), oppure «bam- 
bino», «pupillo» (’475). Quest'ultima versione con- 
corda con le immagini di nascita dei vv. 24-25. Il signi- 
ficato di artigiano si trova nelle versioni antiche più im- 
portanti e in Sap 7,22-8,1. 32-36. Esortazione finale, 
comprendente due beatitudini, vv. 32b e 34a. 
35 (D) Inviti ai banchetti (9,1-18). Sia la Sa- 
pienza che la Follia invitano i «semplici» a un banchet- 
to. Perciò, il prologo è dilatabile ed introduce nei cc. 
10ss., che illustrano che cosa comporta ciascuna delle 
due scelte. I due inviti (vv. 1-6 e 13-18) racchiudono 
una sezione di detti eterogenei (vv. 7-12). 

(a) INVITO AL BANCHETTO DELLA SAPIENZA 
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(9,1-6). 1. La casa simboleggia la scuola a cui la Sapien- 
za presiede, il banchetto il suo insegnamento (LANG, 
Wisdom, 90-96). La casa è anche il mondo con le sue 
colonne (cf. Gb 26,11), alla cui edificazione la Sapienza 
era presente (8,27-30) e all’interno della quale si delizia 
di abitare (8,31). 

36 (b) INTERLUDIO: SEI PROVERBI (9,7-12). 7-9. 
Questi versetti contrappongono il beffardo ed il saggio 
in base alla disposizione ad imparare. La Sapienza si 
era rivolta al beffardo in 1,22b; ora però, invece di es- 
sere minacciato ed ammonito, egli viene abbandonato 
alla sua stoltezza. 10. Viene richiamato il tema di aper- 
tura (1,7). 11. La Sapienza parla a proprio nome. 12. 
Nella scelta tra la Sapienza e la Follia, ciascuno è re- 
sponsabile della propria sorte. 

37 (c) INVITO AL BANCHETTO DELLA FOLLIA 
(9,13-18). 13. donna irreguieta: Qui la Follia è personi- 
ficata in maniera esplicita. Questa espressione si con- 
trappone a «donna perfetta» in 31,10. 14-15. Anche la 
Follia si pone in luoghi pubblici, rivolgendo il suo invi- 
to a tutti. luogo alto: Cf. 8,2; 9,3. 16. La Follia usa le 
parole della Sapienza (v. 4), sbeffeggiandola; tuttavia 
questo sottolinea anche la necessità di discernimento 
per distinguere i due inviti molto simili ed allettanti. In 
un primo momento, la Follia può apparire una cosa 
buona! 17. Cibo della Follia è solo pane e acqua — e 
per di più rubato! La lusinga di un rapido arricchi- 
mento e di una vita facile (cf. 1,10-19) fa da allettante 
contrasto con la lunga disciplina della Sapienza. 18. La 
scelta tra la Sapienza e la Follia è una scelta tra la vita 
(v. 6) e la morte (cf. Di 30,15). 

38 (II) Raccolte principali di proverbi 
(10,1-29,27). Le collezioni sono distinte dai titoli che 
compaiono all’inizio di ciascuna (10,1; 22,17; 24,23; 
25,1; 30,1; 31,1). 

(A) Prima raccolta di proverbi di Salomone 
(10,1-22,16). Si tratta della raccolta più lunga del li- 
bro: 375 proverbi. I cc. 10-15 sono contrassegnati qua- 
si esclusivamente dalla presenza del parallelismo anti- 
tetico. Da 16,1ss., tuttavia, viene usato ampiamente il 
parallelismo sinonimico e sintetico. 10,1. L'antitesi tra 
il figlio saggio e il figlio stolto riecheggia i temi princi- 
pali del prologo. 6. Il termine «benedizioni» collega 
questo detto con quello seguente. Come il v. 6b (identi- 
co a 11b) formi il parallelo con il v. 6a è problematico. 
10b. Il TM qui ripete il v. 8b, probabilmente in senso 
comparativo: un ammiccamento furtivo può essere me- 
no distruttivo di un parlare da stolti (cf. v. 18). Alcune 
traduzioni seguono i LXX, formando un'’antitesi. 12. 
Collegato al v. 11 dal verbo £sh, «celare», «coprire» 
(cf. 1 Pt 4,8; Ge 5,20). 13. L'esatto collegamento tra i 
cola non è chiaro. 18-21. Sull’uso conveniente e scon- 
veniente del linguaggio. «Labbra» compare in ogni 
detto ad eccezione del v. 20, che usa «lingua». 18. Non 
è antitetico; probabilmente comparativo: diffondere la 
calunnia è peggio che nascondere l’odio. 27-32. Detti 
che mettono in evidenza il contrasto tra il «giusto» e 
l’«empio» (v. 29, «uomo retto» e «malfattori»). 
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39 11,1. La giustizia nel trattare gli affari (cf. 
11,15.26; 16,11; 17,18; 20,10) è un tema comune. 3-11. 
Variazioni sull’antitesi tra il giusto e l’empio. 3.5-6. Un 
tema analogo è in tutti questi detti: la virtù ha la sua ri- 
compensa; il vizio la sua punizione. 4. giorno della col- 
fera: Qualsiasi tipo di sventura, come una morte pre- 
matura. 7. Il TM può essere sinonimico, collegando gli 
empi con la loro presuntuosa fiducia nella ricchezza. 
La versione dei LXX traduce con un parallelismo anti- 
tetico, leggendo «il giusto» nel primo colon e «l’em- 
pio» nel secondo. 10-11. La città manifesta fortemente 
il potere che la malignità o la bontà di una persona 
possono avere su una comunità. 16. Non è certo se 
questo proverbio sia antitetico. 17-31. Riguarda generi- 
camente il tema della retribuzione. 24-25. Il paradosso 
insito nella generosità. 31. La certezza della retribuzio- 
ne divina; citato secondo i LXX in 1 Pi 4,18. 

40 12,4. la donna di valore: Descritta esattamen- 
te in 31,10-31. carse nelle sue ossa: Cf. 3,8b. 6. le paro- 
le... vi si sottrarrà: Un efficace caso della metonimia che 
illustra l'enorme potenziale del linguaggio umano per 
distruggere gli altri. 12a, Il TM è incerto e le versioni 
offrono varie interpretazioni. 13-23. Detti che riguar- 
dano genericamente gli effetti del linguaggio. 23. cela il 
sapere: Non è una questione di disonestà, ma di pru- 
denza e di discrezione nel parlare (cf. 10,19; 11,12-13; 
21,23). 26a. Il TM è incerto; le versioni offrono solu- 
zioni diverse. 27. Il significato del verbo nel v. 27a è in- 
certo, come pure il senso esatto del v. 27b. L'antitesi 
sembra essere tra esempi di laboriosità e di pigrizia. 

41 13,2. nefes: Collega questo versetto e i due 
versetti seguenti, con i significati di «appetito», «desi- 
derio» (vv. 2 e 4) e «vita» (v. 3). 8. I poveri, che non 
hanno ricchezze da farsi estorcere, non possono sentir- 
si minacciati. 13-14. Si insiste sulla docilità all’istruzio- 
ne autorevole. 19. Il rapporto esatto tra i due cola è 
oscuro. 22. La ricchezza (e la facoltà di disporne) è un 
segno di benedizione; i peccatori le perdono entrambe 
(cf. 28,8; Gb 27,16-17; Sir 14,4). 24. Questo detto 
esprime la sua tesi mediante un paradosso: l’indulgen- 
za è odio, mentre la punizione è amore. 

42 14,1. L’antitesi tra la Sapienza e la Follia, il 
tema dell’edificazione di una casa, e le immagini fem- 
minili richiamano il c. 9. L'indeterminatezza dell’iden- 
tità della Sapienza nell’inconsueta espressione /ak7m16f 
nàdîtm, «le più sagge delle donne» oppure «le saggezze 
delle donne», se letteralmente corretta, può alludere al- 
la donna di 31,10-31, che pure costruisce la propria ca- 
sa (cf. 24,3-4; C. CAMP, Wisdom and the Feminine, 
192). 3. germoglio della superbia: Così il TM. Le parole 
dello stolto scaturiscono da una superbia che gli nuo- 
cerà. 5. Il v. 5b compare in 6,19a; altre espressioni di 
questo detto compaiono in 12,17; 14,25 e 19,5.9, sug- 
gerendo in tal modo la natura artificiosa di questi pro- 
verbi. 7b. Il TM è di difficile interpretazione. O si rife- 
risce direttamente allo stolto, oppure si contrappone in 
qualche modo al v. 7a. 15-17. Esempi del contrasto tra 
il comportamento imprudente e la prudenza, la riserva- 
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tezza. 19. Una visione ottimistica della dottrina della 
retribuzione. 26-27. Due detti sul timore del Signore. Il 
parallelismo sinonimico è relativamente più frequente 
da qui in poi, e vi sono prove di un’opera redazionale 
da qui a 16,15 (cf. SKEHAN, SIPW 18-20). 31. Il rispet- 
to per il creatore si manifesta da come noi trattiamo le 
creature nostre simili (cf. M/2,10; Gè 31,13-15). 

43 15,1-2.4. La qualità e il modo di parlare di 
una persona fanno parte del suo potere e possono ave- 
re profonde conseguenze. 5.31-32. La necessità di di- 
sciplina e correzione nella via alla sapienza. L'ossimoro 
sottolinea questa idea (specialmente nei vv. 5 e 32). 8-9, 
Due detti collegati dall'espressione chiave «in abomi- 
nio al Signore». Le disposizioni interiori determinano 
l’accettabilità degli atti religiosi e dello stile di vita. 11. 
Cf. 1,12 (© 18); Sa/ 139,8; Gb 26,6. 13. Cf. 3,8b (— 
23); ma anche 14,13. 16-17. Un efficace commento sul 
prezzo spesso pagato per le ricchezze; parallelo in 
Amenemope (6.9.5-8; ANET 422b). 19. Il contrasto del 
«pigro» con l’«uomo retto» (piuttosto che con il «dili- 
gente», come ci si potrebbe aspettare), indica qualcosa 
sulla natura stessa di questa pigrizia. Un ritratto più 
completo è tracciato in 24,30-34. 22. Cf. 11,14. 23. Sa- 
pere cosa dire e quando parlare è un aspetto importan- 
te della sapienza. 24. verso l'alto, în basso: Questa alter- 
nativa, che richiama il tema delle «due vie» (con affi- 
nità a Di 28,13-14), è soltanto in relazione con lo Sheol 
e non esprime una fede nella vita ultraterrena. 25. La 
prospettiva profetica è meno ottimistica (cf. Ar 2,6-7; 
Mi 2,2; Is 1,16-17). 33. «Il timore di Dio», altrove «il 
principio della sapienza» (1,7; 9,10), ora è la «discipli- 
na» o l’«istruzione» (774547) per la sapienza. 

44 Il c. 16 si apre con una serie di detti sul Si- 
gnore (vv. 1-7.9.11) e sul re (vv. 10.12-15), il raggrup- 
pamento più cospicuo di proverbi su questi temi fino a 
questo punto. È la sezione centrale di questa raccolta 
salomonica (10,1-22,16) e manifesta un massiccio in- 
tervento redazionale (cf. SKEHAN, SIPW 17-20). 16,1.9. 
La saggezza umana ha una portata limitata e deve alla 
fine sottomettersi a Dio, che solo può determinare il 
successo e far conseguire risultati persino impensabili. 
Sentimenti analoghi si trovano in Amenemope 
(18.19.16-17; 20.5-6; ANET 423b-424a) e Ahigar 
(8.115; ANET 429a). 2. Solo Dio può sondare le 
profondità del cuore umano (cf. 21,2). 3. Il primo 
esempio chiaro di un precetto tra i proverbi. Il buon 
esito dei nostri progetti dipende dalla fiducia in Dio. 4. 
il giorno della sventura: Cf. 11,4. Questo è il proverbio 
centrale dei 375 nella raccolta di Salomone. 8. Cf. 
15,16. Non viene condannata la ricchezza in sé, ma la 
ricchezza ottenuta a prezzo dell’ingiustizia. 10.12-15. 
Viene tratteggiata la figura di un re ideale. Le decisioni 
del re partecipano dell’autorità divina (v. 10), ma il suo 
governo è saldo solo quando in tutto il regno viene ri- 
spettata la giustizia (v. 12). 13-15. Un consiglio pratico 
su come ottenere la benevolenza del re. 16-33. I rima- 
nenti proverbi nel c. 16 riguardano il comportamento 
saggio per tutti. 17. Un bell'esempio dell’uso della giu- 
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stapposizione (+ 9) e del suono delle parole; il v. 17b 
richiama 13,3a. 21.23-24. Solo il parlare saggio e pru- 
dente è efficace e persino salutare (v. 24). 25. Identico 
a 14,12. 27-30. In contrasto con i vv. 21-24, il parlare 
malvagio provoca discordia, disunione e violenza. 30. 
Cf. 6,13-14. 32. La collera e l’accesso d’ira sono i nemi- 
ci della sapienza; l’autocontrollo è essenziale per gover- 
nare gli altri. 33. Gettare le sorti sta sotto il controllo di 
Dio. 

45 17,1. Cf. il commento a 15,16-17. 2. L'ordine 
domestico stabilito dai diritti di sangue può essere ro- 
vesciato dall’intelligenza e dall’operosità. I giusti rap- 
porti familiari sono illustrati nel v. 6, mentre i vv. 21 e 
25 ripetono il tema del figlio degenere che distrugge 
l'armonia familiare. 3. Un paragone costruito in manie- 
ra ermetica (+ 9). Le due metafore, ripetute in 27,21a, 
esprimono la severità delle prove cui il Signore sotto- 
pone. 4.5.11.27. Sono descritti coloro che minacciano 
l’ordine sociale, specialmente con la potenza del lin- 
guaggio. Il v. 27 rappresenta il tipo di personalità op- 
posto, il cui attento uso del linguaggio rivela la sapien- 
za. Una variante del v. 5 si trova in 14,31. 7.15.26. L'or- 
dine politico è minacciato da coloro che non sono 
adatti al proprio ruolo (v. 7), o che agiscono in modo 
sbagliato (v. 26) e commettendo flagranti ingiustizie (v. 
15). 8.23. La saggezza pratica riconosce che una regalia 
può essere utile per ottenere risultati (v. 8), ma il suo 
potenziale per corrompere la giustizia determina la 
condanna (v. 23). 12. Un’iperbole ironica rende più in- 
cisivo questo paragone. Lo stolto è posto in primo pia- 
no in vari detti di questo capitolo (vv. 10.16.21.24.25). 
17. Se qui il parallelismo è sinonimico, il v. 17b è un 
esempio particolare del v. 17a; se invece i cola sono an- 
titetici, questo proverbio vuole fare una distinzione tra 
un rapporto di consanguineità e un rapporto di amici- 
zia. 19b. Il significato dell'immagine è oscuro. 22. Cf, il 
commento a 3,8. 28. L’ambiguità del silenzio (cf. v. 27). 
46 La preoccupazione per il giusto uso del lin- 
guaggio è un tema importante nel c. 18 (cf. vv. 4.6- 
8.13.20-21). 2. Lo stolto ama solo sentirsi parlare. 4. Se 
i cola sono sinonimici, l’«acqua profonda» indica 
profondità e saggezza nel parlare; se invece sono anti- 
tetici, l’immagine si riferisce a discorsi che sono oscuri 
e difficili da comprendere. 8. I pettegolezzi, come il ci- 
bo, vengono divorati voracemente e vanno a far parte 
della persona che li riceve. 10-11. La giustapposizione 
stessa di un’affermazione altrimenti neutra nel v. 11 
con il v. 10 denota un contrasto tra l’uomo giusto ed il 
ricco, le cui difese sono molto diverse. 16. Lo stesso 
comportamento pratico di 17,8. 19. Il TM è difficile; il 
senso generale è che le liti creano barriere impenetrabi- 
li. 
47 19,1. Qui il contrasto è tra l’uomo integro ma 
povero e lo stolto bugiardo (cf. v. 22); cf. 28,6. 2. zelo: 
Il nefe$ si smarrisce se non lo guida la conoscenza, co- 
me illustra l’esempio nel v. 2b. 4.6-7. La ricchezza pro- 
duce cupidigia, la povertà invece può essere causa di 
slealtà. 5.9. Questi detti si differenziano solo nell’e- 
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spressione verbale usata nel secondo colon di ciascuno. 
Cf. il commento a 14,5. 7c. Il TM è incomprensibile. 
12a. Cf. 20,2a. 13-14. Sparsi in tutti i proverbi trovia- 
mo riferimenti a problemi domestici. Il «figlio stolto» è 
uno dei temi ricorrenti (10,1; 15,20; 17,25; 19,26; 
20,20; 23,22; 28,24; 29,15). Un altro è la moglie «per- 
fetta» (12,4a; 18,22) o «litigiosa» (12,4b; 21,9.19; 
25,24; 27,15). Questi temi, che ripetono l’invito alla ca- 
sa della Sapienza (9,1-6), sono tutti raccolti nel finale, 
in una scena di tranquillità familiare (31,10-31). 15. La 
persona pigra, di cui spesso si fa la caricatura (19,24; 
22,13; 24,30-34; 26,13-15), è la diretta antitesi della di- 
ligenza richiesta dalla sapienza ed esemplificata nella 
moglie del c. 31. 16. comando, parola: Istruzione auto- 
revole di un maestro di sapienza (non la legge di Mosè; 
cf. 13,13). 18b. Essere indulgente con il proprio figlio 
non usando alcuna punizione, potrebbe portare alla 
rovina; cf. 13,24. 22. Il TM è incerto. 

48 20,1. Questa opinione è espressa dalla perso- 
nificazione del «vino» e del «liquore». 5. Sulle «acque 
profonde», cf. il commento a 18,4. 6. La virtù è messa 
alla prova dalla sua fedeltà. 8.26. vaglio: Metafora per il 
ruolo del re come un giudice che esamina attentamente 
tutte le istanze. ruote: Molto probabilmente un attrez- 
zo per la trebbiatura che simboleggia il potere che il re 
ha di giudicare. 9. I limiti della saggezza umana si ap- 
plicano anche al giudizio sull’integrità morale di una 
persona; cf. 16,2. 12. La morale è che il Signore che ha 
fatto l'occhio e l'orecchio è più saggio e più perspicace 
delle proprie creature. 14. Riflette prassi di contratta- 
zione in cui l'acquirente fa credere di concludere in 
perdita l’affare che sta trattando. 16. Consiglio (ripetu- 
to in 27,13) che riflette un’idea pessimistica sull’offerta 
di garanzia per il debito di un altro. 19. La mancanza 
di riservatezza nel parlare può distruggere la fiducia e 
l'affidabilità. 20. vedrà spegnersi la sua lucerna: Gli 
verrà negata una vita piena e prospera. 22.24. Incorag- 
giano la fiducia in Dio. 25. Un altro esempio di parlare 
sconsiderato; cf. v. 19. 27. Essere capaci di conoscere 
se stessi e di esprimere ciò con chiarezza è partecipare 
dello spirito del Signore. 

49 21,1. I temi di 16,1.9 vengono applicati al re. 
3. Non un rifiuto del sacrificio, ma un’affermazione del 
suo giusto rapporto con la moralità; cf. v. 27; 15,8. 7. 
Alla fine gli empi vengono presi nella loro propria 
trappola; cf. 1,18-19; 12,13a. 9.19. Cf. 25,24 ed il com- 
mento a 19,13-14. 11. Cf, 19,25. 12a. :/ Giusto: Forse si 
riferisce a Dio, che sarebbe causa della rovina (v. 12b). 
13b. Le conseguenze di un comportamento spietato 
(cf. il v. 7 e Sir 4,1-6; Gc 2,13). 14. Di nuovo il pragma- 
tismo di 17,8 e 18,16. 16. Le vie del «vagabondo» por- 
tano alla morte, probabilmente ad una morte prematu- 
ra; cf. il commento a 15,24. 18. Forse significa sempli- 
cemente che i malvagi, e non i giusti, sopportano il pe- 
so maggiore del male di questo mondo. 22. La sapienza 
è più potente della forza bruta; cf. 16,32; 24,5. 28. Il 
bugiardo contrapposto a colui che ascolta con atten- 
zione, al quale verrà sempre dato ascolto; cf, 19,5.9. 
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50 22,1. Solo il buon nome e la buona reputazio- 
ne garantiscono ad una persona di essere ricordata do- 
po la morte; cf. 10,7. 2. Il nostro legame reciproco co- 
me creature di Dio supera tutte le distinzioni. 5-6. Le 
due vie; la formazione nella sapienza aiuta una persona 
a rimanere sulla retta via. 7. Moniti sul potere del de- 
naro; cf. vv. 26-27 e 6,1-5. 8-9. Si raccoglie ciò che si è 
seminato. 11. Traduzione incerta; probabilmente elen- 
ca qualità («cuore puro», «grazia sulle labbra») che at- 
tirano la benevolenza del re. 12. gl occhi del Signore: 
La provvidenza di Dio difende la verità e distrugge la 
menzogna; cf. 15,3. 14. Una volta irretiti dal parlare se- 
ducente («bocca»), è quasi impossibile sfuggire alla 
presa della donna («fossa profonda», probabile allusio- 
ne allo Sheol); cf. 5,3-6; 7,10-23. 16. Il TM è ambiguo; 
probabilmente un ossimoro: l’accumulare ricchezza 
conduce alla miseria; cf. 11,24; 28,8. 

51 (B) Detti dei saggi (22,17-24,22). L'inizio di 
una seconda raccolta di proverbi. È straordinaria la sua 
affinità con l’egiziana Istruzione di Amenemope, gene- 
ralmente datata al periodo ramesside (— 3; Lett. sa- 
pienziale, 27:23; ANET 421-425). La divisione di que- 
st’ultimo testo in 30 capitoli è presumibilmente imitata 
dal libro dei Proverbi (22,20), ma i tentativi di indivi- 
duarvi 30 unità non sono stati convincenti. Collega- 
menti con l’opera egiziana si possono individuare facil- 
mente a livello di corrispondenza tematica tra i singoli 
proverbi. Anche se viene generalmente accettata una 
dipendenza da Amenemope, 22,17--24,22 è indipen- 
dente nella scelta degli argomenti, nella redazione ed 
organizzazione del materiale. Questa sezione è formal- 
mente costruita come una serie di precetti, proibizioni 
e detti di varia lunghezza, con la frequente aggiunta di 
clausole motivanti. Il contesto è quello dei cc. 1-9: un 
maestro/saggio insegna a un discepolo come vivere 
saggiamente. 

52 22,17-21. Caratteristica esortazione introdut- 
tiva; cf. Amzenemope 1.3.9-11 (ANET 421b). Il TM ha 
il titolo supposto per questa sezione: «Le parole dei sa- 
pienti» al centro del v. 17. 19. Lo scopo è espresso qui 
e nel v. 21. Il v. 19b è incerto. 20. Cf. Amenemope 
30.27.7-8 (ANET 424b). 22-23. Cf. Amenemope 2.4.4-5 
(ANET 422a). în tribunale (lett. «alla porta»): Cf. il 
commento a 1,20-21. Si immagina una manovra legale 
per frodare il povero. 24-25. Cf. Amenemope 9.11.13- 
14; 13.8-9 (ANET 423a). Un’allusione al tema delle 
«vie». 26-27. Non v'è alcun parallelo in Arzenerzope. 
28. Cf. 23,10; Arzenemope 6.7.12-13 (ANET 422b). 29. 
Il cortigiano, descritto in Amreremope 30.27.16-17 
(ANET 424b). 

53 23,1-3. Il cerimoniale diplomatico è un altro 
aspetto pratico della sapienza. Cf. Amenemope 
23.23.13-18 (ANET 424a); anche Ptahhotep (ANET 
412b). 4-5. Espressione vicina ad Amenemope 
7.9.10,14; 10.4-5. 6-8. Il pasto della «persona avara» 
(lett. una persona «dall'occhio malvagio») è una me- 
tafora per indicare i loschi disegni realizzati fingendo 
amicizia; cf. Amenemope 11.14.5-10.17-18 (ANET 
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423a). 9. Riguarda lo stolto, mentre il presunto paralle- 
lo in Amenemope (21.22.11-12 [ANET 424a]) in realtà 
si riferisce alla persona petulante. 10. Cf. 22,28. 11. 
Un'affermazione spiccatamente israelitica. I paralleli 
con Amenemope finiscono qui; alcuni detti riecheggia- 
no ancora Ahiqgar (— 3; Lett. sapienziale, 27:32). 12. 
Introduzione tipica per un'istruzione - qui comincia 
una sezione nuova? 13-14. Cf. 19,18; Ahiqgar 81-82 
(ANET 428b). 19-21. Ingordigia, ubriachezza e pigrizia 
impediscono a una persona di avere una giusta funzio- 
ne nella società e quindi sono contrarie alla sapienza. 
22. Gli argomenti da qui a 24,2 ripetono i cc. 1-9 e 31: 
moniti contro la prostituta (vv. 26-28), contro i liquori 
(vv. 29-35) e gli uomini violenti (24,1-2). Anche le im- 
magini della costruzione di una casa in 24,3-4 richia- 
mano l’invito della Sapienza in 9,1-6, e prefigurano la 
casa della moglie ideale in 31,10-31. La sezione può co- 
stituire un «ponte» che collega i temi sviluppati all’ini- 
zio e alla fine del libro (cf. CAMP, Wisdom and the Fe- 
minine, 198-202). 29-35. Questa descrizione inizia con 
domande nello stile dell’enigma che servono da moti- 
vazione alla proibizione centrale (v. 31); gli effetti del- 
l'ubriachezza descritti in maniera realistica (vv. 32-35) 
sono una motivazione ulteriore, 

54 24,5-6, Cf. 11,14; 21,22. 10. Significato incer- 
to. 11-12. Presumibilmente descrive una persona inno- 
cente condannata a morte. Se di tale situazione la per- 
sona saggia finge di non sapere nulla, lo fa a proprio ri- 
schio e pericolo. 15-16. I giusti si riprenderanno sempre 
dalle sventure che sopporteranno; i malvagi invece sono 
annientati dai mali che essi provocano. 17-18. Questa 
inconsueta proibizione forse è un modo per riconoscere 
che la vittoria e il giudizio appartengono a Dio solo. 

55 (C) Altri detti dei saggi (24,23-34). Probabil- 
mente un'appendice alla raccolta precedente; è costi- 
tuita solo di proverbi. Predominano due temi: la since- 
rità nel parlare (vv. 23b-26.28-29) e il valore del lavoro 
(vv. 27.30-34). I LKX inseriscono 30,1-14 tra questa 
raccolta e quella precedente. 24,23a. Il titolo dice lette- 
ralmente «Anche queste appartengono ai saggi», allu- 
dendo probabilmente al titolo in 22,17. 23b-25. I vv. 
24-25, che trattano dei giudici, servono da illustrazione 
per il v. 23b (ripetuto in 28,21a; cf. anche 18,5). 26. La 
sincerità e l’onestà sono segni di vera amicizia. 27. Si 
raccomanda la prudenza nel serbare risorse per co- 
struire una casa e per accrescere e mantenere una fami- 
glia. 29. Cf. 20,22. 30-34. Questo esempio della perso- 
na pigra, descritta con comicità, si chiude con le stesse 
due righe del monito in 6,6-11. 

56 (D) Seconda raccolta di proverbi di Salomo- 
ne (25,1-29,27). Il riferimento nel titolo (v. 1) a Eze- 
chia è storicamente dubbio se il nome del re è usato so- 
lo per il suo valore numerico (SKEHAN, SIPW 44). La 
forma letteraria è quella del proverbio singolo. I cc. 
25-27, ben distinti dagli ultimi due capitoli, presenta- 
no una miscellanea di precetti, proibizioni e paragoni 
(circa due terzi dei detti). Alcuni detti sono lunghi di- 
verse righe (25,6-7.9-10.21-22; 26,18-19; 27,15-16.23- 
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27). Abbondano le immagini tratte dalla natura; un’at- 
tenzione notevole è riservata all’uso opportuno del lin- 
guaggio. Nei cc. 28-29, la forma del distico ha di nuo- 
vo la prevalenza, insieme al parallelismo antitetico; le 
preoccupazioni religiose e morali sono preminenti. U. 
SKLADNY (Spruchsammilungen, 58-62) e B. MALCHOW 
(CBOQ 47 [1985] 238-245) descrivono i cc. 28-29 come 
parte di una raccolta per l’educazione dei futuri re. Nei 
LXX questa sezione viene dopo 30,15-31,9. 

57 25,2-27. G.E. Bryce (JBL 91 [1972] 145-157) 
descrive questa sezione come un'unità letteraria co- 
struita sul modello delle istruzioni egiziane per il re e i 
sudditi. 2-3. La saggezza superiore necessaria ai re è 
posta giustamente in relazione con la sapienza di Dio e 
con la conoscenza umana. 4-5. Un paragone implicito. 
6-7. Cf. Le 14,7-11. 8-10. Contro i discorsi imprudenti 
e sconsiderati. 11-14. Esemplificazioni dell’uso oppor- 
tuno ed inopportuno delle parole. 16-17.21-22.27-28. 
Sulla moderazione e l’autocontrollo; i vv. 16 e 27, en- 
trambi sul mangiare il miele, forse formano una inclu- 
sione. 20. Il TM è di difficile interpretazione. 24. Cf. il 
commento a 21,9. 27b. Il TM è incerto. 

58 Il c. 26 ha tre temi: lo stolto (vv. 1.3-12), la 
persona pigra (vv. 13-16) e il cattivo uso del linguaggio 
(vv. 17-26.28). 26,3. Un preambolo (— 9). 4-5. L'anti- 
nomia indica che ogni versetto contiene un aspetto del- 
la verità. 7.9. La saggezza è inutile per lo stolto. 10. Il 
TM è incerto; tutte le traduzioni sono congetture. 13. 
Cf. 22,13. 15. Cf. 19,24. 17-19. L'intrigante. 20-22. Il 
delatore. 23-26.28. Il bugiardo e l’imbroglione. 

59 27,1. Cf. Sir 11,18-19; Le 12,16-21; Ge 4,13- 
16. 3. Cf. Ahigar 8.111 (ANET 429a). 5-6. Il valore del- 
la correzione sincera. 7. Cf. Ahigar 12.188 (ANET 
430). 9b. Incerto. 10. Tre esempi che danno consigli 
sull'amicizia; un amico può essere più sincero di un 
consanguineo. 12. Cf. 22,3. 13. Cf. 20,16. 14. Un ossi- 
moro. L'augurio è in realtà una maledizione; la lun- 
ghezza stessa di questo proverbio sembra prendersi 
gioco del saluto pretenzioso. 19. Come l’acqua riflette 
il volto, così la mente riflette la persona. 20. Un prover- 
bio in forma di enigma che caratterizza l’insaziabile 
brama dell’essere umano; cf. 30,15-16. 21. Un'altra 
versione in 17,3. 23-27. Simile a 24,30-34 o Is 28,23-29; 
sull’uso prudente dei beni. 

60 28,4.7.9. «Legge» qui significa «istruzione» (v. 
7), con un profondo senso religioso (v. 9), non esclusi- 
vamente la legge di Mosè. 5. «Cercare il Signore» signi- 
fica riconoscere che la sua volontà è il fondamento della 
giustizia e della moralità. 6. La povertà non è esaltata, 
ma è meglio della perdita dell'integrità; cf. 16,8; 19,1. 8. 
Sono condannate la cupidigia e l'ingiustizia associate al- 
la ricchezza; cf. vv. 20.22. Gli effetti negativi di una cat- 
tiva azione travolgeranno chi l’ha compiuta; cf. 18; 
26,27. Il v. 10c può essere una glossa. 12.28. Le conse- 
guenze sociali del male o del bene; cf. 29,2.16. 13. Cf. 
Sal 32,3-5. 19. La ripetizione del verbo è ironica: la po- 
vertà non sazia nessuno! Una variante in 12,11. 25-26. 
La vera sapienza è non esclusiva fiducia in se stessi. 
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61 Molti dei temi dei cc. 1-9.10-22 ricompaiono 
nel c. 29, 29,7. La pratica della giustizia e della miseri- 
cordia è costitutiva della sapienza. 8. Cf. il commento a 
11,10-11. 11.22. Cf. 14,17. 12. Ci saranno sempre colo- 
ro che sono disposti a compiacere i bassi istinti dei su- 
periori. 13.26. Tutti sono uguali davanti al Signore. 
«Luce degli occhi» è un simbolo della vita; cf. Sa/ 13,4. 
14. Cf. il commento su 16,10.12. 15.17.19.21. La neces- 
sità della disciplina, anche di quella corporale, fa parte 
della formazione del saggio. 25. L'unico timore giusto è 
il timore del Signore. 

62 (III) Raccolte minori di proverbi 
(30,1-31,9). Questi due capitoli presentano vario ma- 
teriale che richiama i temi principali. 

(A) Detti di Agur (30,1-14). Non è sicuro 
dove terminino le parole di Agur. I vv. 1-4 sembrano 
essere un indovinello (v. 4). 30,1a. Il titolo denota una 
provenienza non israelitica (Massa è il nome di una lo- 
calità dell'Arabia settentrionale; Agur e Iakè sono altri- 
menti sconosciuti). Tuttavia può trattarsi di un artificio 
letterario: Agur («Io sono un ospite») potrebbe signifi- 
care Giacobbe/Israele (Gen 47,9), mentre Iakè potreb- 
be essere un acronimo per «YHWH, sia benedetto»; 
Massa può significare anche «oracolo» (SKEHAN, SIPW 
15.42-43). 1b. (fel ...1w0°’ukal: L'interpretazione è 
problematica. La prima parola è un palindromo (pro- 
babilmente aramaico) con i significati: «Non c’è alcun 
Dio» o «Io non sono Dio» (C.C. TORREy, JBL 73 
[1954] 95-96). Pare si voglia indicare un contrasto tra 
la conoscenza umana e la misteriosa sapienza di Dio; 
cf. vv. 2-4. 2-3. Ironico: chi parla non ha la stessa sicu- 
rezza riguardo alla conoscenza di Dio che gli altri sem- 
brano avere. 4. Interrogativi, che richiamano Giobbe 
(26,8; 38,4ss.) ed Isaia (40,12-18), che mettono in evi- 
denza la trascendenza di Dio. Il v. 4c propone l’indovi- 
nello; «il suo nome» = YHWH e «il nome di suo fi- 
glio» = Israele (Es 4,22; Di 32,19; cf. SKEHAN, SIPW 
42-43). 5-6, Cf. Sal 18,31 (2 Sar 22,31); Dt 4,2; 13,1. In 
quanto contrapposta alla semplice conoscenza umana 
su Dio (vv. 1-4), si può confidare solo nella conoscenza 
che proviene da Dio. 7-9, Una preghiera nella forma di 
un proverbio numerico. Il saggio cerca solo la verità ed 
il necessario per il sostentamento. 11-14. In antitesi ai 
vv. 7-9, questi versetti offrono quattro esempi di perso- 
ne empie. Anche questo potrebbe essere un proverbio 
numerico la cui riga iniziale è andata perduta. 

63 (B) Proverbi numerici (30,15-33). I primi 
esempi chiari di questo genere cominciano qui. 15-16. 
Un detto (v. 15a) seguito da un proverbio numerico (v, 
15b); sulla brama insaziabile. 17. Richiama il v. 11. 
L'infamia estrema è essere lasciati insepolti. 18-19. Tre 
fenomeni naturali illuminano il mistero dell’amore 
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umano. 20. Il comportamento prosaico ed indifferente 
dell’adultera contrasta con il senso di stupore nel v. 19. 
21-23. Persone insopportabili presentate con umori- 
smo satirico (v. 21, iperbole). 24-28. Creature insignifi- 
canti ma ingegnose; un contrasto con l’arroganza di 21- 
23? 29-31. Quattro figure regali. Il TM del v. 31 è di 
difficile interpretazione, contenendo diversi termini 
oscuri. 32-33. Un monito finale sul comportamento in- 
degno. 

64 (C) Detti di Lemuel (31,1-9). Un’istruzione, 
inconsueta in quanto attribuita alla madre di un re (cf. 
1,8b = 6,20b). La preparazione dei futuri governanti ai 
loro compiti era spesso una preoccupazione della lette- 
ratura sapienziale (cf. Merikara e Amenemet, ANET 
414-419). 1. Il nome «Lemuel, re di Massa» indica 
un'origine non israelitica per questa istruzione (cf. 
30,12); ma probabilmente il nome è fittizio. 2. La ripe- 
tizione di «E che» forse è equivalente a «Ascolta!». 3- 
7. Moniti contro le donne dissolute e contro l’ubria- 
chezza, che ricordano i cc. 1-9. 8-9. Afferma il dovere 
che ha il re di attuare la giustizia; cf. 16,10-15. 

65 (IV) Poemetto acrostico sulla moglie perfet- 
ta (31,10-31). Un acrostico alfabetico (ogni versetto 
inizia con una lettera successiva dell’alfabeto ebraico) 
riecheggia i temi principali del libro. Questo ritratto 
completa le immagini femminili che si trovano in tutto 
il libro, formando probabilmente un contesto interpre- 
tativo per l’intero testo (— 10; cf. il commento a 19,13- 
14; CAMP, Wisdom and the Feminine, 186-208; T. Mc- 
CREESH, RB 92 [1985] 25-46). La moglie ideale è una 
copia quotidiana, pratica e domestica della figura esal- 
tata, didascalica e pubblica della Sapienza presentata 
nei cc. 1-9. In realtà, può rappresentare la Sapienza 
stabilitasi alla fine nella propria casa, che serve coloro 
che hanno accolto il suo invito. 10. Una domanda reto- 
rica che sottolinea il valore incomparabile di questa 
donna. La Sapienza è paragonata a gioielli e a gemme 
preziose in 3,15; 8,11.19; 16,16; 20,15. 11-12. Il valore 
di questa donna per suo marito ricorda il valore della 
Sapienza per i suoi seguaci (cf. 3,13-18; 4,6.8-9). 13-27. 
Il poemetto mette a fuoco l’operosità straordinaria ed 
incessante della donna. 14.16.24. Evidenziano i suoi 
rapporti commerciali. 15. Cf. 9,1-3. 21-23. Allusioni al- 
la ricchezza e alla nobiltà. 25b. Cf. 1,26. 27. sorveglia: Il 
termine ebraico sépiyyà è un participio innico ed un 
bisticcio sulla parola greca che significa «sapienza», 
sophia (A. WOLTERS, JBL 104 [1985] 577-587). 28. C£. 
27,2. 30b. Questo versetto potrebbe essere interpreta- 
to: «La donna, il timore del Signore, deve essere loda- 
ta». Il libro si chiude con lo stesso tema con il quale era 
iniziato (1,7): il timore del Signore. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo e data. Il titolo in 1,1 («Canto dei 
Canti», Vg: «Cantico dei Cantici») è la costruzione 
ebraica del superlativo, «il più grande cantico». Que- 
sto titolo impone una unità alla raccolta di canti o poe- 
sie. La quale unità è ulteriormente sottolineata dalla at- 
tribuzione a Salomone come autore, forse perché in 
3,7ss. e in 8,1ss. appare il suo nome. Non ci sono argo- 
menti decisivi per la datazione (cf. POPE, Song, 22-23). 
Anche se l’opinione comune indica una data post-esili- 
ca, singole poesie possono essere state composte molto 
prima. Nonostante qualche opposizione, C/ venne ri- 
conosciuto presto come canonico sia dagli Ebrei che 
dai cristiani. Divenne una delle cinque Megillot, o ro- 
toli, scelto per la lettura pubblica durante la Pasqua. 

3 (II) Struttura, unità e forme. Non c’è accor- 
do circa la struttura e neanche circa il numero di unità 
poetiche di Cs. È stato considerato come una rappre- 
sentazione drammatica con due personaggi principali 


(Salomone e la Sulammita) oppure con tre personaggi 
(Salomone cerca di rubare la Sulammita al suo amante 
rusticano), ma è un'idea che è stata abbandonata come 
troppo arbitraria. L'opera è drammatica nel senso che 
ci sono dialoghi tra i seguenti interlocutori: una donna, 
un uomo, le Figlie di Gerusalemme. Le differenze di 
genere sono indicate chiaramente nel testo ebraico, ed 
alcune traduzioni moderne danno delle identificazioni 
a margine abbastanza sicure. La voce principale è la 
donna; l’uomo appare ora come pastore (1,7) ora come 
re (1,4.12), secondo un artificio comune nella letteratu- 
ra. 

4 Ct si presenta come una raccolta di poesie 
d’amore, le quali, però, non mancano di alcuni segni di 
unità. Ci sono numerosi ritornelli (p. es. 2,7; 3,5; 8,4; 
2,6; 8,3); moltissime parole ed espressioni vengono ri- 
petute, per cui appaiono spesso gli stessi temi. D'altra 
parte, ci sono cambiamenti improvvisi nel dialogo 
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(2,13-15; 3,5-6) e nella scena (5,1-2) che sono difficil- 
mente spiegabili. Il nostro commento adotterà una 
struttura dialogica, per cui raggrupperemo le poesie 
usando appunto come filo conduttore il dialogo (R.E. 
MURPHY in CBQ 39 [1977] 482-496; vedi invece l’anali- 
si strutturale di J.C. EXUM in ZAW 85 [1973] 447-479). 
5 Sono presenti numerose forme letterarie: 
espressioni di desiderio (1,2-4; 2,14-15), battute sba- 
razzine (1,7-8; 2,15), ammirazione (1,15-2,3; 4,9-5,1; 
6,4-7), rimembranza (2,8-13), vanteria (6,8-10), e de- 
scrizione della bellezza fisica (i cosiddetti w45/, 4,1-7; 
5,10-16; 7,1-6). Forme analoghe appaiono nei canti 
d’amore dell’antico Egitto. Anche se queste poesie egi- 
ziane sono in forma di monologo e non di dialogo, 
hanno molti paralleli con Cf, per esempio l’uso del ter- 
mine «sorella» per designare la donna (Ct 4,9-12). 
Contengono altresì numerosi temi comuni al C? e a tut- 
ta la letteratura amorosa: le pene d’amore, il nome, gli 
ostacoli all’amore, l’esclusività, ecc. 
6 (III) Interpretazione. Fatto notevole: sinago- 
ga e chiesa sono d’accordo su una interpretazione reli- 
giosa: C/ si riferisce all’amore del Signore per il suo po- 
polo o, per i cristiani, all’amore di Cristo per la chiesa 
(o per l’anima singola). Una simile interpretazione tro- 
vava conferma nel tema del matrimonio tra il Signore 
ed Israele (Os 1-3; Is 62,5; ecc.). Per questo il targum 
considerò il canto come un’allegoria della storia d’I- 
sraele, dall’esodo in poi. Per i cristiani, Origene nelle 
sue opere fissò il modello per l’interpretazione allegori- 
ca (cf. R.E. MURPHY in CBQ 43 [1981] 505-516). 
L'intuizione fondamentale della interpretazione tra- 
dizionale ha molte cose che la raccomandano. L'amore 
umano non va visto separato dall'amore divino, come 
indica il simbolismo biblico del matrimonio. Il metodo 
allegorico, invece, in base al quale i dettagli della com- 
posizione poetica ricevono ciascuno un significato tra- 
slato, non può essere accolto. C? non è stato scritto co- 
me un’allegoria. Nel suo senso letterale storico si riferi- 
sce all'amore tra esseri umani. Quando i particolari 
vengono trasferiti su un altro livello, è aperta la porta 
alle interpretazioni più fantasiose che sviano le intui- 
zioni originarie. Il linguaggio dell'amore, umano o divi- 
no che sia, è troppo delicato per simili operazioni. 
7 In epoca recente è stata proposta una teoria 
cultuale. Contatti letterari e tematici tra CY e i canti col- 
legati ai matrimoni sacri nei rituali in onore di Tam- 
muz-Ishtar (cf. SIN. Kramer; T. Meek) hanno indotto a 
ritenere che le poesie originariamente fossero usate nel 
culto pagano, e siano poi passate nella tradizione d’I- 
sraele. Una simile ricostruzione avrebbe bisogno di 
maggiori prove che non la sola somiglianza di linguag- 
gio e di temi presenti sia in C/ che nelle poesie cultuali. 
Il linguaggio dell'amore può essere ambiguo: il matri- 
monio degli dèi può in ultima istanza essere descritto 
nei termini dell’esperienza umana dell’amore e vicever- 
sa le immagini del culto possono influire sulla espres- 
sione umana. In realtà la teoria cultuale non interpreta 
il Cf; ricostruisce piuttosto una preistoria. 
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8 L'opinione corrente degli studiosi considera 
il senso letterale del Cantico come espressione dell’a- 
more umano sessuale. Qualunque sia la differenza di 
opinione sul numero dei personaggi, o sulla struttura, 
o sulla natura drammatica della composizione, su que- 
sto punto c’è un ampio consenso. Pare che sia questo 
il significato ovvio del linguaggio. Tuttavia, ciò non 
vuol dire che il senso letterale storico esaurisca il signi- 
ficato del C:. La moderna teoria ermeneutica ricono- 
sce che ogni testo ha una sorta di altra vita, che acqui- 
sta significato, cioè, man mano che vive all’interno 
della comunità che se ne appropria. Questo non signi- 
fica un ritorno all'approccio allegorico. Piuttosto si- 
gnifica riconoscere un’altra dimensione dell’amore 
umano — in qualche modo partecipe dell'amore divi- 
no. Come dice C? 8,6, l’amore umano è «una fiamma 
di YAWH». 

9 (IV) Stile letterario. Cf manifesta insolite 
qualità letterarie. È facile rilevare la deliziosa profusio- 
ne di immagini prese dall'ambiente agreste: gazzelle e 
cervi, colombe e volpi, pecore e capre. I doni della na- 
tura abbondano: vino e vigna, cedri e cipressi, fichi e 
melograni. Le immagini sono prese da molti ambiti 
della realtà. Non solo i luoghi vengono trasfigurati, ma 
anche le persone. L'amore è immerso in una atmosfera 
«fantastica», c'è una idealizzazione che non conosce li- 
miti quando gli amanti parlano l’uno dell'altro. Ecco 
allora il collo come una «torre di avorio» (7,5), le lab- 
bra che stillano fluida mirra (5,13). Il lettore moderno 
non ha nulla da ritoccare nelle immagini, perché esse 
sono sia descrittive che evocative, come quando i ca- 
pelli della donna vengono paragonati a un gregge di 
capre che scendono dal monte di Galaad. La poesia e 
le immagini sono presenti non con intenti analitici, 
bensì per il piacere dell’'immaginazione. L'amore ha 
creato un mondo tutto suo (cf. M. Fox, JBL 102 
[1983] 219-228; O. KEEL, Desne Blicke sind Tauben: 
Zur Metaphorik des Hoben Liedes [SBS 114/115, Stutt- 
gart 1984). 

10 (V) Importanza teologica. L'interpretazione 
cristiana tradizionale del Ci nacque da una compren- 
sione cristocentrica dell’AT. Per quanto valido, questo 
non è l’unico approccio all’ AT, e deve anche essere am- 
pliato con una lettura del testo nel suo livello storico. 
Israele ha resistito alla divinizzazione della sessualità 
caratteristica dell’antico Vicino Oriente. Il Signore non 
ha una consorte femminile. L'amore sessuale umano 
era visto come intrinsecamente buono; poteva addirit- 
tura essere un simbolo dell’amore divino. Cf ci presen- 
ta un modello biblico di intimità umana (cf. R.E. 
MURPHY, Concilium 12 [1979/1] 119-126). La recipro- 
cità e la fedeltà tra gli amanti, la sensualità della loro 
relazione, la dedizione dell’uno verso l’altro, chiara- 
mente emergono dal Cr. È opinione comune che i saggi 
d'Israele si preoccuparono della sua preservazione e 
trasmissione (cf. B. CHiLps, CIOTS 574-579) perché vi- 
dero in esso una efficace espressione dei valori dell’a- 
more (cf. Pr 5,18; 18,22). Il cristianesimo può essere 
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grato a questa intelligenza, specialmente alla luce di 
certe dottrine gnostiche dei primi tempi. L'interpreta- 
zione tradizionale fornisce un altro livello di significa- 
to, ma non mette l’aureola a una composizione che è 
un vero e proprio commento a Gex 1-2 (cf. O. 
LORETZ, BZ 10 [1966] 29-43). 

11 (VI) Struttura. Poiché non è dato discernere 
alcuna struttura (+ 3), lo svolgimento del dialogo è la 
base di questo schema. 


[29:11-15] 


(I) Titolo(1,1) 

(II) Introduzione (1,2-6) 

(III) Dialogo tra gli amanti (1,7-2,7) 

(IV) Rimembranza ((2,8-17) 

(V) Perditae ritrovamento (3,1-5) 

(VI) Corteo alle nozze di Salomone (3,6-11) 
(VII) Dialogo tra gli amanti (4,1--5,1) 

(VII) Dialogo tra la Donna e le Figlie (5,2-6,3) 
(IX) Dialogo tra gli amanti (6,4-12) 

(X) Un dialogo (7,1-8,4) 

(XI) Appendici (8,5-14) 


COMMENTARIO 


12 (I) Titolo (1,1). — 2. 

(II) Introduzione (1,2-6). 2. La donna espri- 
me il proprio desiderio dei baci del suo amato, al quale 
si rivolge ora in 3“ ora in 2° persona, anche se egli può 
essere presente solo nel desiderio. L'effetto inebriante 
dell’amore (1,2.4; 4,10) e il potere del nome (v. 3) sono 
temi comuni nella poesia amorosa. 4. L'idealizzazione 
dell’uomo come re è un artificio letterario, che lo innal- 
za nel mondo «immaginario» dell’amore. I pronomi al 
plurale associano le «giovinette» (v. 3) nella sua lode 
dell’amato. 6. Figlie di Gerusalemme: Esse servono da 
contrasto lungo tutta la composizione, così la donna 
può sviluppare il tema dell’amore (cf. 2,7; 5,8.16; 8,4). 
Qui essa attribuisce la sua pelle bruna ai lavori nella vi- 
gna, un compito impostole dai suoi fratelli (cf. 8,10). Il 
motivo della vigna (1,5; 6,11; 7,13; 8,11-12) suggerisce 
che essa allude a se stessa; è lei la vera vigna data al suo 
amante. 

13 (III) Dialogo tra gli amanti (1,7-2,7). 7. La 
donna chiede un appuntamento a mezzogiorno («me- 
riggio») con l’amante che ora (cf. 1,4) è nel ruolo di pa- 
store. 8. La risposta indiretta di lui la stuzzica: «segui le 
tracce», 9-11. I veri sentimenti di lui sono espressi nella 
sua ammirazione della bellezza di lei, esaltata dalla ele- 
ganza paragonabile al cocchio del Faraone. 12-14. Lei 
risponde esaltando l’intimità e l’incanto che la presen- 
za di lui (simboleggiata da «nardo» e «mirra») le porta. 
16-17. Mentre egli ammira la bellezza dell’amata, lei ri- 
cambia il complimento. 2,1-2. Il duetto di reciproca 
ammirazione continua quando lui volge in complimen- 
to il paragone che lei fa di se stessa con dei fiori comu- 
ni (narciso, giglio) della pianura di Saron. 3. Lei resti- 
tuisce il complimento, con un paragone che esalta l’uo- 
mo, al quale si rivolge in 3* persona. La donna sviluppa 
la metafora del melo, per mostrare le delizie dell'amore 
di lui («ombra», «frutto»). 4-5. Il significato di «casa 
[cella] del vino» e di «vessillo» (ebraico dg/) è incerto, 
comunque lei è indotta a proclamare le sue pene d’a- 
more, altro tema comune (cf. LAEg 320-321). Il para- 
dosso sta nel fatto che ciò che le procura la malattia 
d’amore le dà anche la guarigione. 

6-7. Il dialogo si chiude con un improvviso passag- 
gio alle Figlie nel quale pare ci sia un ritornello (5,8; 


8,3-4). Essa descrive l’amplesso con l’amato e le scon- 
giura di non svegliare l’amore «finché non lo voglia». 
Non si tratta della proibizione di svegliare dal sonno la 
persona amata. Il punto è che l’amore non è cosa artifi- 
ciale o calcolata; esso ha il suo tempo. Lo scongiuro 
«per le gazzelle e per le cerve dei campi» è unico, e po- 
trebbe essere un riferimento alla divinità (gazzelle = se- 
ba'òt =[Signore degli] eserciti), come ritiene R. Gordis. 
14 (IV) Rimembranza (2,8-17). La donna ri- 
chiama alla memoria una scena in cui il suo amante in 
primavera le fa una visita, terminando con una inclu- 
sione (montagne, gazzella, cervo, vv. 9 e 17). 8. salta... 
balza: La velocità dell’avvicinarsi dell'amato prosegue 
nel paragone con gli animali nel v. 9. 10. alzati... vieni: 
Queste parole vengono ripetute alla fine (v. 13 inclu- 
sione), 11-13. La descrizione della primavera è «il più 
bel canto alla natura in tutto l’AT» (W. Rudolph). C'è 
un effetto di crescendo nella pittoresca successione: 
stagione, fioritura, canto, fichi e vigne in fiore. 14. La 
ricordanza continua: la trova inaccessibile, «nelle fen- 
diture della roccia», e vuole vederla ed udirla. 15. Lei 
risponde alla richiesta di lui con una battuta sbarazzi- 
na, una burla. Essa gli ricorda che questo è il tempo in 
cui le «piccole volpi» invadono le vigne in fiore. La vi- 
gna è simbolo della donna (cf. 1,6), e le volpi sono i 
pretendenti appassionati. Lei non è così inaccessibile 
come lui pensa (v. 14). 16. Le parole sono quasi una 
formula per esprimere il mutuo possesso; cf. 6,3; 7,11. 
17. prima che...: Il testo ebraico può essere interpretato 
nel significato o di tutto il giorno o di tutta la notte. In 
ogni caso, essa invita l'amato ad essere come una gaz- 
zella (v. 9) sui monti di Beter (cioè, lei stessa). 

15 (V) Perdita e ritrovamento (3,1-5). Questa 
unità segna chiaramente un nuovo inizio e forma una 
sorta di doppione con 5,2-6, dove si ripeteranno la per- 
dita e la ricerca (ma non il ritrovamento!). L'intera 
unità è contrassegnata da ripetizioni: «cercare», «trova- 
re», «l’amato del mio cuore», ciascuno quattro volte. 
3,1. sul mio letto lungo la notte: Molti interpretano 
quanto segue come un sogno (cf. 5,2), ma potrebbe es- 
sere una fantasia diurna. Il tema della presenza/assenza 
dell'amato ricorre costantemente nella poesia amorosa. 
3. avete visto: Nello stile vivace dei vv. 1-3 ella si rivolge 
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alle guardie o custodi della città, i quali «trovano» lei, 
mentre lei non riesce a «trovare» lui. 4. C’è un ritorno 
trionfante alla casa della madre della ragazza; la madre 
viene menzionata spesso (1,6; 3,4; 6,9; 8,2.5). 5. La sce- 
na si chiude improvvisamente con il ritornello (cf. 2,7) 
dello scongiuro alle Figlie (+ 12). 
16 (VI) Corteo alle nozze di Salomone (3,6-11). 
Questo poema fa parte a sé perché non è possibile 
identificare la voce e non ha forma dialogica. Vengono 
date due descrizioni: un corteo che accompagna la 
«lettiga» di Salomone che viene dal deserto (vv. 6-8), e 
il suo «baldacchino» (vv. 9-10). Le Figlie di Sion sono 
chiamate ad essere testimoni del giorno delle nozze del 
re Salomone. Questo è l’unico accenno esplicito ad 
una cerimonia di matrimonio in tutta l’opera. 6. Que- 
sta domanda si trova anche in 8,5, dove si riferisce alla 
donna, mentre nel contesto presente (v. 7) si riferisce 
alla lettiga di Salomone e alla guardia del corpo. 10. Il 
TM dice che il seggio ha un «ricamo d’amore», qua- 
lunque cosa ciò possa significare. 
17 (VII) Dialogo tra gli amanti (4,1-5,1). In 
3,6-11, c'è una improvvisa interruzione del corteo nu- 
ziale con l’inizio di un dialogo tra gli amanti. 1. L'uo- 
mo inizia con una descrizione delle bellezze fisiche 
della donna. Questo genere (detto wa5f) è ben noto 
nella letteratura amorosa (cf. W. HERRMANN, ZAW 73 
[1963] 176-197). Nei vv. 1-5 l’uomo espone una ad 
una le diverse parti del corpo che devono essere loda- 
te. I paragoni più che dare una vera e propria descri- 
zione evocano dei quadri. La sua capigliatura scura fa 
pensare alle capre di Galaad nella pianura settentrio- 
nale della Transgiordania. 2. I suoi denti sono bianchi 
e completi. 3. Il melograno assomiglia a un’arancia, di 
colore rosso scuro. 4. Il riferimento è poco chiaro; for- 
se gli ornamenti attorno al suo collo sono paragonati 
ai trofei (?) appesi alle mura della città (cf. 1,9-11). 5.I 
seni della donna sono paragonati a una coppia di cer- 
biatti gemelli, per grazia e bellezza; cf. 2,26 e 7,4. 6. 
‘è un richiamo a 2,17 dove la donna lo invitava sui 
monti (lei stessa). Ora lui fa capire che ha accettato 
l'invito. 
18 8. L'invito a partire dall’arida montagna del 
Libano è un altro improvviso cambiamento di scena, 
tanto più che l’uomo ha appena chiamato la donna, 
collina di incenso. Il monte Ermon è una cima elevata 
della catena dell’Antilibano nella Palestina settentrio- 
nale, chiamato anche Senir con il nome che gli davano 
gli antichi Amorrei (D? 3,9). L'Amana è probabilmente 
la catena montuosa da cui nascono i fiumi di Damasco 
(2 Re 5,12). La menzione di due luoghi così lontani in- 
dica che qui quello che interessa non è la geografia; 
questi luoghi simboleggiano la inaccessibilità della 
donna (2,14), inaccessibilità che viene ulteriormente 
sottolineata dalla menzione di animali feroci che sbar- 
rano l’accesso a lei (una funzione che nei poemi d’amo- 
re egiziani è svolta dal coccodrillo; cf. LAEg 310). Die- 
tro a questo versetto potrebbe esserci un’allusione al 
mito del matrimonio sacro (cf. POPE, Song, 474-477). 
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9. L'uomo continua a parlare fino al v. 16 in un can- 

to di ammirazione per la persona dell’amata, la quale 
ripetutamente è chiamata «sorella mia» (un termine af- 
fettuoso anche nella poesia d’amore egiziana) e «spo- 
sa». Egli descrive gli effetti che gli occhi di lei hanno su 
di lui, un motivo comune della poesia amorosa. 10-11. 
L'uomo le restituisce il complimento che lei gli aveva 
rivolto in 1,2 (amore e vino) e presumibilmente si rife- 
risce ai suoi baci (labbra che stillano miele). 12-15. La 
menzione della fragranza di lei porta ad una descrizio- 
ne della donna come un giardino esotico con piante 
dai dolci profumi (vv. 13-14). Ella è un giardino «sigil- 
lato», cioè riservato soltanto a lui, e non solo un giardi- 
no, ma una fontana sigillata (vv. 12.15). Una così gran- 
de varietà di vegetazione profumata non può essere 
mai trovata in un unico luogo. La botanica cede di 
fronte ad un’immaginazione che si sforza di catturare 
le bellezze femminili. 16. L'uomo (meglio che la donna) 
chiama i venti a soffiare attraverso «il mio giardino» (la 
donna) e a diffondere gli aromi. A questo punto (v. 
16ef), lei lo interrompe e lo invita a «venire nel giardi- 
no» (5,1; 6,2.11). In 5,1, lui risponde che è già venuto e 
la possiede (simboli degli aromi, del miele, del vino). 
La fine di 5,1 è oscura e variamente tradotta. Chiara- 
mente, una o più voci non identificate invitano gli 
«amici» (l’uomo e la donna?) a bere a profusione (l’a- 
more?). 
19 (VIII) Dialogo tra la Donna e le Figlie 
(5,2-6,3). È possibile che poesie diverse siano state 
riunite dalle domande delle Figlie in 5,9 e 6,1. 5,2-6. 
Questa unità è chiaramente parallela a 3,1-5 (= 15), 
nonostante le ovvie differenze. I colpi alla porta e la ri- 
chiesta dell'amato possono aver svegliato la donna dal 
sonno, ma può essere che lei stia raccontando una sua 
fantasia come in 3,1-5. 3. La sua risposta deve avere lo 
scopo di eccitare l’amato, visto che ella si alza per farlo 
entrare. 4-5. L'episodio del chiavistello della porta co- 
stituisce una scena molto carica a proposito della quale 
rimangono molte questioni insolute. Forse lui ha la- 
sciato la mirra sul chiavistello come segno della sua 
presenza? 6. La partenza di lui segnala il motivo della 
ricerca, ma questa volta le guardie la percuotono e lui 
non si riesce a trovarlo, a differenza di 3,3-4. 8. Le sue 
parole sono modellate su 2,7; 3,5, ma il messaggio è di- 
verso: le pene d’amore (cf. 2,5). 9. Di nuovo viene 
esemplificata la funzione delle Figlie. Se devono cer- 
carlo, bisogna che prima sappiano come identificarlo; 
questo è lo spunto per il wasf che segue. 

9-16. La descrizione delle bellezze fisiche di lui ri- 
corda il Tempio di Gerusalemme e comincia dalla testa 
per arrivare fino ai piedi. 11. Il capo di «orto puro» è 
prezioso; «le fronde di palma» simboleggiano i suoi 
folti capelli. 12. La metafora delle colombe che si ba- 
gnano nel latte è oscura. 13. Il paragone delle guance 
con il «balsamo» fa pensare che fosse uso comune pro- 
fumarsi la barba. Essa continua con il resto del corpo e 
ritorna alla bocca (vv. 13.16) a causa dei baci e delle 
parole d’amore che essa ha ricevuto. 


Religione in Ita 


606 Cantico dei Cantici (6,1-8,9) 


6,1. La domanda è modellata su 5,19. Le Figlie ora 

desiderano cercare questo uomo così bello. 2-3. In 
realtà, la donna risponde che egli non è veramente per- 
duto, e in ogni caso non è disponibile che per lei; cf. 
4,16; 5,1 per il motivo del giardino, e 2,16 per il mutuo 
possesso. 
20 (IX) Dialogo tra gli amanti (6,4-12). Quasi a 
conferma delle parole di 6,1, l'amante assente ora ap- 
pare e declama un altro w25/. 6,4. Tirza era un tempo 
la capitale di Israele (1 Re 16,23), ma qui può essere 
stata scelta perché il significato della radice della paro- 
la è «piacevole». «Schiere a vessilli spiegati» (1/4g4/01) 
è una traduzione incerta, anche se tradizionale (cf. v. 
10). 5-7. Vedi 4,1-3. 8-9. L'uomo descrive come l’harem 
reale renda lode al fulgore di lei. 

11-12. Poiché il v. 12 realmente non è traducibile, 
questi versetti rimangono un rebus (cf. i commenti). 
Non è chiara l'identità di chi parla (forse la donna). Pa- 
re ci sia un riferimento ad un qualche evento che è tra- 
pelato nel giardino delle noci (v. 11; cf. 7,13). 

21 (X) Un dialogo (7,1-8,4). Uno scambio tra 
la donna e gli astanti (v. 1) porta ad un altro w45f, forse 
declamato dall'uomo il quale certamente pronuncia 
l’appassionata confessione dei vv. 7-10, alla quale la 
donna risponde in 7,10-8,4. 1. Astanti non identificati 
ordinano alla Sulammita di «volgersi» perché essi pos- 
sano guardarla. Di Sulammita si danno interpretazioni 
diverse. (1) come un riferimento a Sul/mdnitu, una dea 
mesopotamica; (2) come Sunammita, una donna di Su- 
nem (cf. 1 Re 1,1-4); (3) come derivato da Salomone e 
Salém (pace) — per cui significherebbe «la donna della 
pace». Nel contesto, deve essere l'eroina del Cantico. 
«Volgiti» viene normalmente inteso «danza»; nel qual 
caso la descrizione dei vv, 2-6 accompagnerebbe la ra- 
gazza che danza. La cosa è tutt'altro che sicura. La Su- 
lammita risponde: «Perché mi contemplate come nella 
danza mabànaim?». Pare che essa si rifiuti di essere 
spettacolo per gli astanti. Della danza mzabànatm (dan- 
za a due schiere) non sappiamo nulla. 2. Il wasf, più 
sensuale dei precedenti, inizia con i piedi di lei e finisce 
con la sua testa. 3. L'ebraico 3ér significa «cordone om- 
belicale» in Ez 16,4, ma pare che qui vada inteso come 
un eufemismo, menzionato com'è tra le cosce e il ven- 
tre. 4. Cf. 4,5. 5. Della «torre di avorio» a cui è parago- 
nato il suo collo, non sappiamo nulla. Chesbon è una 
località della Transgiordania, antica capitale degli 
Amorrei; le «vasche» o laghetti possono suggerire gli 
occhi scintillanti. Non sappiamo nulla di Bat-Rabbim 
né della torre del Libano a cui è paragonato il suo bel 
naso. 6, Il promontorio del Carmelo è un paragone na- 
turale per un fiero e nobile portamento. Di nuovo l’a- 
mante viene detto «re» (cf. 14,4.12). 

22 7-10. In uno scoppio di passione l’uomo 
esprime il proprio desiderio del possesso fisico della 
donna, che è simboleggiata dalla «palma». Quando egli 
paragona la sua bocca al vino (v. 10a), lei abilmente 
continua la metafora del vino che scorre sulle labbra e 


sui denti (invece che il TM «sulle labbra di quelli che 
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dormono» nel v. 10b). 11. Essa continua con la formu- 
la del possesso reciproco (cf. 2,16; 6,3) e deliberata- 
mente muta direzione al «desiderio» di Gen 3,16; ora il 
desiderio è verso di lei! 12-14. La donna invita l’uomo 
ad andare nei campi per un appuntamento. Il risveglio 
della natura (2,11-13; 6,11) è un tema ricorrente. 14. 
Forse «vecchi e nuovi» è un modo per dire ogni (gene- 
re di frutti). 8,1-2. Essa esprime il desiderio che lui sia 
suo fratello, perché così i segni pubblici di affetto sa- 
rebbero accettati più facilmente. Le lezioni che lei im- 
parerebbe da lui nella casa della madre sarebbero le- 
zioni di amore, qui simboleggiato dal «vino» e dal 
«succo». C'è un chiaro gioco di parole tra bacio e bere 
(’igk). 3-4. Una ripresa di 2,6-7. 

23 (XI) Appendici (8,5-14), Questi versetti dan- 
no fondamento alla tesi che il Cantico sia una raccolta 
di poesie indipendenti. Anche se essi riprendono alcu- 
ni brani precedenti, non c’è alcun collegamento con le 
seguenti scene: 5; 6-7; 8-10; 11-12; 13-14. 5. Questa ap- 
pare come una scena di ritorno a casa. chi è colet?: Una 
ripetizione di 3,6 (dove viene esaltato il cocchio di Sa- 
lomone); qui una o più voci anonime salutano l’avvici- 
narsi della donna. #7 bo svegliata: Nel TM queste parole 
sono attribuite alla donna, ma hanno un senso migliore 
se vengono pronunciate dall'uomo; la madre di lui al- 
trove non viene mai nominata. 

24 6. Queste stupende e commoventi espressioni 
sull'amore vengono pronunciate dalla donna. L'imma- 
gine del «sigillo» veicola il suo continuo desiderio della 
presenza di lui. Siccome il sigillo veniva usato per le 
firme e simili, di solito uno lo doveva avere con sé. Ella 
paragona la potenza dell'amore alla morte e allo Sheol. 
Per gli Ebrei morte e Sheol erano spesso personificati 
come potenze inesorabili alle quali nessuno può sfuggi- 
re. Il vero amore (’24454) e la devozione (gir’4 qui si- 
gnifica ardore piuttosto che passione o gelosia) prevar- 
ranno, altrettanto sicuramente. Per dire che si tratta di 
un amore ardente, si dice f2/bebetyé, «una fiamma di 
yab». Di solito viene spiegato come un superlativo: 
«una fiamma di YHWH» che brucia con grande inten- 
sità. Potrebbe, però, significare che il fuoco dell'amore 
è un fuoco di YHWH, una partecipazione all’amore 
incandescente del Signore. 7. acque profonde: Questa 
frase evoca i poteri del mare e dell’abisso (/s 43,2; 
51,10). La metafora passa dal fuoco all’acqua, ma il 
punto rimane lo stesso: il potere dell’amore, che è al di 
là di qualsiasi valutazione. 

25 8-10. Bisogna pensare che la donna nei vv, 8- 
9 citi parole pronunciate dai suoi fratelli molto tempo 
prima e ad esse risponda nel v. 10. 9. Le metafore del 
«muro» e della «porta» sono state interpretate in molti 
modi. L'idea pare essere questa: se lei sarà un muro 
(virtuosa) essi la adorneranno, ma se è una porta (com- 
piacente) essi ridurranno la sua libertà. A questo di- 
spotico programma essa risponde (da una futura posi- 
zione di vantaggio, non come «piccola sorella») che lei 
è matura («i seni») ed anche indipendente («muro»). 
Perché essa ha trovato 54/677 («pace» o benessere) «ai 
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suoi occhi» (presumibilmente agli occhi del suo 
amante). 

26 11-12. Di questi versetti enigmatici sono state 
date diverse interpretazioni a seconda della identifica- 
zione delle voci. Se è l’uomo che parla, allora pare che 
egli stia paragonando la sua vigna (la donna) a quella 
di Salomone (l’harem reale) in una luce favorevole (cf. 
6,8-9). Se la donna si riferisce a un immaginario Salo- 
mone, essa sta dicendo che la vigna di lui ha solo un 
valore monetario. Ma essa sta mettendo la propria vi- 
gna (se stessa) a disposizione del suo amante — un at- 
teggiamento in linea con 8,7, in cui si respinge l’idea 
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che la sposa possa avere un prezzo. 11. Bae/-Hamon: In 
questo luogo non identificato c’è una vigna reale che 
vale mille sicli d’argento (molto preziosa; cf. /s 7,23). 
12. La mia vigna: La donna; cf. 1,6. Viene contrapposta 
alla preziosa vigna di Salomone (v. 11). La chiusa è di 
carattere satirico: ai custodi vengono dati duecento si- 
cli d’argento. 

27 13-14. Come in 2,14, l’amante chiede una pa- 
rola o un canto, ed essa risponde con un invito analogo 
a quello che si trova in 2,17. Il Cantico iniziava con il 
desiderio di lei dei baci di lui (1,2); ora lei lo invita a 
venire presso di sé («i monti»). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Osservazioni preliminari. La frase pro- 
verbiale «la pazienza di Giobbe» sembra che derivi 
dalla lettera di Giacomo. È insieme una forzatura 
(Giobbe non è paziente) e una inesattezza (bypormzoné 
significa fermezza o perseveranza). Giobbe persevera a 
dispetto degli alti e bassi della sua esperienza. Per ca- 
pirlo è essenziale la struttura del libro. Giobbe era no- 
to nella tradizione ebr. come un uomo santo (— 5) e la 
storia della sua prova e ristabilimento si trova nel pro- 
logo (cc. 1-2) e nell’epilogo (42,7-17), che ne formano 


l'ossatura. Il dialogo poetico (cc. 3-31) tratta il profon- 
do problema teologico del significato della sofferenza 
nella vita della persona giusta. È una creazione lettera- 
ria, non un verbale di un dibattito effettivo. In una se- 
rie di dispute verbali, Giobbe difende la sua innocenza 
di fronte alle accuse dei tre amici, i quali pensano che 
stanno difendendo Dio. Nei cc. 29-31 egli chiude il di- 
battito con una formale protesta a riguardo della sua 
innocenza e lancia una sfida a Dio. A questo punto, in- 
terviene Eliu a parlare contro Giobbe (cc. 32-37). Alla 


* Roland E. Murphy ha rivisto l’articolo del GCB di RA.F MacKenzie. 


Religione in Ita 


[30:3-5] 


fine, il Signore appare in una teofania per tenere due 
discorsi (cc. 38-41), e Giobbe manifesta la sua reazio- 
ne finale (42,1-6). L'autore, forse più dei lettori moder- 
ni, sapeva che la sofferenza è un mistero, ma egli vi ar- 
riva con l’aiuto di tutta la sapienza disponibile al suo 
tempo. 

3 (II) Lingua e data. Il libro di Giobbe è l’ope- 
ra dell’AT più difficile da tradurre. Questo giudizio è 
confermato dalle differenze esistenti sia nelle versioni 
moderne che in quelle antiche. Già la versione origina- 
le dei LXX rifletteva una forma del testo di circa 100 
versi più breve del TM. Il libro ha molti bapax legomze- 
za (circa 100) e parole rare, e molti versetti sembrano 
essere corrotti senza speranza, perciò i traduttori sono 
stati costretti ad avanzare prudenti congetture. La lin- 
gua è stata analizzata da almeno due punti di vista: la 
presenza di cananaismi (specialmente l’influenza ugari- 
tica; cf. A. BLOMMERDE, Northwest Semitic Grammar 
and Job [BibOr 22, Roma 1969]) e degli aramaismi 
(specialmente nei discorsi di Eliu), ma il problema è 
lungi dall’essere risolto. 

La data del libro è sconosciuta, a dispetto di una ge- 

nerale tendenza a considerarlo post-esilico. La questio- 
ne è complicata dalle affermazioni di alcuni studiosi se- 
condo i quali parti dell’opera sono aggiunte posteriori 
(il poema sulla sapienza nel c. 28; i discorsi di Eliu, 
ecc.). Non ci sono allusioni storiche nel libro (J. RO- 
BERTS, ZAW 89 [1977] 107-114). Nemmeno i paralleli 
a Giobbe nella letteratura dell’antico Vicino Oriente 
(— Letteratura sapienziale, 27:29-31) gettano luce sulla 
data. Alcuni hanno ritenuto che Gò 3 dipenda da Ger 
20,4-18, o hanno rintracciato l'influenza del Deutero- 
Isaia, o hanno giudicato che l’esilio abbia avuto un im- 
patto sul libro, ma tutti questi argomenti letterari e teo- 
logici sono abbastanza fragili. Come M. Pope (che ri- 
tiene che il vil sec. sia la «migliore ipotesi») fa notare, 
la datazione rimane una «questione aperta». 
4 (III) La giustizia in Giobbe. Che YHWH 
fosse giusto e l’origine della giustizia, era sempre stato 
un assioma. Ma questa giustizia poteva essere concepi- 
ta in due modi molto differenti. Dal punto di vista del 
disperato e dell’oppresso, la giustizia è liberazione, sal- 
vezza; i primi «giudici» sono eroi e campioni, liberatori 
del popolo di YHWH dall’oppressione. Nell’esperien- 
za dell’esodo dall'Egitto, quella di YHWH era una giu- 
stizia che salva; il suo intervento produsse giustizia, la 
situazione in cui tutti hanno ciò che dovrebbero avere. 
I suoi partners dell’alleanza, naturalmente, dovrebbero 
avere sicurezza e benessere (— Pensiero dell’ AT, 77:93- 
136). 

Ma se questi partners dell’alleanza erano sleali e di- 
ventavano suoi nemici, allora essi dovevano sperimen- 
tare l’altra faccia della giustizia, che è distruzione. E 
questo, secondo la prospettiva del deuteronomista e 
dei profeti, è ciò che accadde a Giuda nell’esilio. Quin- 
di, nel periodo post-esilico, si impose una crescente in- 
sistenza sulla lealtà a YHWH, che trovava una concre- 
ta espressione nell’osservanza rituale e sociale di una 
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legge eterna dettagliata. Allo stesso tempo, i maestri di 
sapienza misero in crisi l'efficacia del vivere da giusti. 
Nel loro sforzo di comprendere l’esistenza umana, essi 
tesero a ridurre gli elementi arbitrari e imprevedibili 
nella vita. Essi ritenevano che ci sono leggi morali che 
governano la vita, di cui Dio è custode e garante. Que- 
ste possono essere conosciute e, con una scelta pruden- 
te e un comportamento irreprensibile, si può vivere in 
armonia con loro e si può essere sicuri della felicità e 
del successo. 

L'estremo individualismo di Ezechiele (p. es., 18,1- 

32) era una necessità pastorale, nel suo sforzo di libera- 
re il resto di Giuda dalla eredità negativa del passato. 
Ma pesava la difficoltà di far concordare l’esperienza 
della vita reale con il «ciò che dovrebbe essere». L'en- 
fasi dell'autore di Pr riguardo all’infallibile equazione 
sapienza = vita virtuosa = «successo», senza dubbio 
aiutò le persone a formare abitudini virtuose. Ma per i 
pensatori, ciò inasprì il problema della «giustizia» nella 
vita umana (— Letteratura sapienziale, 27:12-13). 
5 (IV) Il fine dell'Autore. L'autore si impegnò 
a mostrare, alla luce di un più adeguato concetto della 
relazione tra l'umanità e il suo benevolo creatore, che il 
problema era posto in modo sbagliato: cioè, Dio può 
avere altri fini oltre il semplice esercizio della giustizia 
retributiva. Come suo mezzo, egli scelse un antico rac- 
conto che senza dubbio era familiare ai suoi contempo- 
ranei. Ez 14,14-20 si riferisce a tre figure leggendarie 
del passato, Noè, Danel (non Daniele, ma Danel della 
leggenda ugaritica) e Giobbe, in quanto proverbiali 
per la loro rettitudine. La storia di Ezechiele su Giob- 
be sarebbe grosso modo quella che è presentata nel 
prologo e nell’epilogo. Il dialogo tra il Signore e Satana 
è stato interpretato come una grossolana rappresenta- 
zione della divinità che crudelmente permette la tortu- 
ra della sua creazione (C. Jung). Così si trascura di ve- 
dere le profonde risposte che si trovano nel testo. La 
domanda di Satana è una delle più importanti nella 
Bibbia: gli esseri umani servono Dio per se stessi e per 
il loro profitto (o, detto in astratto, è possibile la pietà 
disinteressata)? J. Janzen ritiene questa una domanda 
esistenziale per Dio: può Dio creare uno che lo adori 
liberamente? «In altre parole, che tipo di alleanza è 
possibile tra Dio e l'umanità?» (Job, 41). 

L'autore presenta i tre amici, Elifaz, Bildad e Zofar 
come eloquenti difensori della visione «tradizionale» 
della retribuzione divina. Per conferire un carattere in- 
ternazionale alla tradizione sapienziale, essi sono non- 
giudei, come Giobbe stesso. Il fine dello scrittore non 
è di ridicolizzare la dottrina tradizionale, ma di mostra- 
re che è semplicemente inadeguata. Se questa dottrina 
è positiva, essa è ben fondata e piena di speranza (cf. 
Sal 37, semplice fino all’ingenuità, in più bello e conso- 
lante). Contiene una verità molto retta e religiosa, ma 
essi la rovinano con l’esagerazione. Essi non sono di- 
sposti a lasciare un margine di incertezza, ad ammette- 
re limiti alla loro comprensione, a scrivere dopo ciascu- 
na delle loro tesi, «se Dio così vuole». Tutte le opere 
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della divina provvidenza devono essere a loro chiare, 
esplicite, matematiche. Essi sono caduti vittime dell’az- 
zardo professionale dei teologi: hanno dimenticato che 
stanno trattando con il mistero. Essi hanno «studiato» 
Dio come un oggetto che deve essere analizzato, previ- 
sto e capito. E forzando i fatti ad andare d'accordo con 
la loro comprensione, essi diventano volontariamente 
disonesti (Gò 13,6-11). Intanto, il lettore del libro sa 
ciò che gli amici (e Giobbe) non sanno. 

Per come l’autore l’ha attentamente costruito, quel- 

lo di Giobbe è un caso estremo; qui, conseguentemen- 
te, essi hanno completamente sbagliato. Ma la loro 
semplificata dottrina della retribuzione ha avuto una 
vita lunga. In Gv 9,1-3, i discepoli di Gesù la danno 
per scontata; essi sono incuriositi dalla cecità dell’uo- 
mo, soltanto perché era nato così. Essi non chiedono: 
«È successo questo a causa dei suoi peccati?» (certa- 
mente è così!). Il loro problema è: «Sono stati i suoi 
peccati in un’esistenza precedente o quelli dei suoi ge- 
nitori prima della sua nascita?». Gesù li corregge molto 
esplicitamente, e ciò che dice si applicherebbe ugual- 
mente a Giobbe: egli soffre, non a causa di certi pecca- 
ti, ma «affinché le opere di Dio possano mostrarsi in 
lui». 
6 La correzione della distorsione degli amici è 
al confronto semplice e può essere attuata da Giobbe 
stesso. Il suo errore è più sottile e la sua correzione de- 
ve venire da Dio. Nel prologo, egli non fa alcun colle- 
gamento tra la sua sofferenza e la giustizia divina. Ma 
quella leale semplicità non è sufficiente a confutare le 
accuse degli amici e, per mantenere la sua innocenza 
come se Dio stesse negandola, egli la sopravvaluta. 
Non ci si trova davanti a un banco delle occasioni; non 
si tratta di un motivo per cui egli possa fermare Dio, 
dicendo: «Per questo, tu mi sei debitore della felicità». 
Egli ha ragione rispetto agli amici, ma non è nel giusto 
rispetto a Dio. Non può protestare contro di lui. Giob- 
be deve insistere sulla sua innocenza, ma non può dire 
«Dio deve» (cf. von RAD, Sapienza, 193-202). Cristo 
dovette ammonirci in quel profondo testo, Lc 17,10: 
«Così anche voi, quando avrete fatto tutto quello che 
vi è stato ordinato, dite: Siamo servi inutili. Abbiamo 
fatto quanto dovevamo fare». 

Il libro è pieno di ironia (vedi il commentario di 
J.G. Janzen) e paradossi, perché tenta di avvicinarsi al- 
la verità divina, che è irraggiungibile (c. 28), da vari 
punti di vista. È essenziale che Giobbe sia uno che ama 
Dio, un santo. Diversamente, la sua afflizione sconte- 
rebbe inevitabilmente qualche quota di una giusta pu- 
nizione. Se deve continuare a essere una persona inte- 
gra, Giobbe deve affermare la sua innocenza. Inoltre, 
solo una tale persona potrebbe sopportare la prova. 
Questa osservazione dovrebbe temperare lo scandalo 
che alcuni lettori avvertono di fronte a ciò che essi 
chiamano l’insensibilità di Dio nei cc. 1-2. Il Signore 
viene messo in una situazione «non vincente» da parte 
dell’autore. Qualora Dio dovesse rifiutare la prova che 
Satana propone, sarebbe questo una prova del timore 


[30:6-8] 


che gli esseri umani lo servono soltanto per se stessi (e 
allora Satana ha ragione)? D'altra parte, l’aver accetta- 
to la scommessa di Satana rende Dio alquanto «demo- 
niaco», ma siamo disposti a comprendere che il Signo- 
re si fidi di coloro che lo servono, e questa è l’opportu- 
nità di Giobbe. 

7 (V) Dio in Giobbe. La varietà dei nomi divi- 
ni in Giobbe è degna di nota. Nel prologo e nell’epilo- 
go, il narratore si riferisce nella maniera ebraica norma- 
le a «YHWH» (il Signore), l’unico vero Dio e Signore 
supremo. Ma i parlanti nel prologo, incluso YAWH 
(1,8b; 2,3a), impiegano il termine generico ’&#/obfrm 
(Dio). La sola eccezione è in 1,21b, dove Giobbe tre 
volte usa «YHWH»; ma qui, il secondo stico è una ci- 
tazione. Nel dialogo, d’altra parte, soltanto una volta è 
chiamato «YHWH» (12,9b) e quella è di nuovo una ci- 
tazione. «Elohîm» anche è usato una sola volta (5,8b). 
Inoltre, sono adoperati con frequenza tre nomi arcaici 
poetici: ‘él, ‘deh e fadday (l’Onnipotente). Di questi, 
il primo e il secondo non sono mai paralleli l’uno all’al- 
tro, ma ognuno di loro può essere parallelo a $a4d2y. 
Questa elaborata convenzione conferma il monoteismo 
— tutti i cinque nomi si applicano all’unico e al solo 
Dio; ed è una prova del contesto non-israelitico — 
Giobbe e i suoi amici sono «veri credenti», ma sono 
fuori dell'ambito dell’alleanza con Israele. Essi parlano 
per l’umanità in generale, di fronte a un Dio conosciu- 
to certamente attraverso la rivelazione a Israele, ma al 
quale questi uomini sono correlati soltanto dal fatto 
fondamentale di essere creature sue. Essi non aspetta- 
no alcun’altra salvezza da Dio che il benessere indivi- 
duale in questa vita. Solo Giobbe sta cercando a tento- 
ni una più intima e permanente relazione, basata non 
sul mero scambio di doni o servigi, bensì sulla comu- 
nione di amore. Essi non parlano mai a Dio, solo 
Giobbe lo fa. 

8 (VI) Lo stile. (Sulla metrica ebraica e il pa- 
rallelismo + Poesia ebraica, 12:7-10; 16-20). Nelle pa- 
gine seguenti, «stico» viene usato per denotare una fra- 
se in parallelismo con un’altra frase; un «verso» inclu- 
de due stichi paralleli (un «distico» — fa rima con «mi- 
stico»), o occasionalmente tre (un «tristico»; p. es., 3,9 
è un verso, un tristico). Nel citare brani poetici, «a», 
«b», ecc., aggiunto a un numero del verso indica i suc- 
cessivi stichi in quel verso. Il raggruppamento dei versi 
in stanze o «strofe» è regolare in ogni parte del poema 
(si veda la convincente dimostrazione di P.W. SKEHAN 
in SIPW 96-113). L'analisi strofica adottata nei cc. 
3-23, segue principalmente quella di Skehan, con oc- 
casionali variazioni, come nei cc. 16-17.19.21.22. È im- 
possibile classificare il libro in base al genere letterario. 
Come A. Pope ha evidenziato (Job, xxxi), esso è sui ge- 
neris a questo riguardo. C.Westermann lo caratterizzò 
come drammatizzazione di una lamentazione. H. Rich- 
ter vide in esso un processo giudiziario. H. Gese lo de- 
finì un «paradigma di una lamentazione dialogata» 
(nello stile del poema babilonese «Io voglio pregare il 
Signore della Sapienza», ANET 434-437). J.W. WHEB- 
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DEE (in Studies [edd. R. Polzin e D. Robertson] 1-39) 
la ritenne una commedia in linea con l'affermazione di 
Northrop Frye. Forse G. Fohrer ha chiarito il motivo 
di questa varietà di interpretazioni. Egli enfatizza i tre 
modelli dominanti: lamentazione, legge e sapienza, Il 
libro è un misto di tutte queste cose (cf. MURPHY, Wi- 
sdom Literature, 16-20). 

Gli studiosi moderni hanno dedicato molta atten- 
zione al testo di Giobbe, non soltanto alla sua integrità, 
ma anche alle possibili glosse, spostamento di versi e 
versi corrotti. Qualunque spostamento (p. es., cc. 
25-27) o inserzione possano essere occorsi, questi de- 
vono essere comparsi presto. Il Targum di Giobbe 
(11QtgJob), scoperto nella grotta 11 di Qumran e da- 
tato nel i sec. a. C., non fornisce nessun supporto alle 
ricostruzioni della sequenza del testo effettuate dagli 
studiosi. Esso conferma il TM, ma anche alcune letture 
dei LXX. Contemporaneamente, si deve ammettere 
che la traduzione dei LXX spesso fornisce una base in- 
certa per l’emendazione del testo (cf. J. ZIEGLER, «Der 
textkritische Wert der Septuaginta des Buches Hiob», 
Miscellanea Biblica [Roma 1934] 2,277-296). 

9 (VII) Struttura. Il libro di Giobbe può essere 
strutturato come segue: 


(I) I prologo (1,1-2,13) 
(A) Il personaggio di Giobbe e la prosperità (1,1-5) 
(B) La prima scena in cielo (1,6-12) 
(C) La perdita dei possessi di Giobbe (1,13-22) 
(D) La seconda scena in cielo (2,1-7a) 
(E) L’afflizione della persona di Giobbe (2,7b-10) 
(F) L'arrivo degli amici di Giobbe (2,11-13) 
(II) Il dialogo (3,1-31,40) 
(A) Il primo soliloquio di Giobbe (3,2-26) 
(a) La maledizione di Giobbe riguardo al giorno 
e alla notte della sua nascita (3,3-10) 
(b) Meglio una precoce morte (3,11-12.16) 
(c) Ragioni per la maledizione (3,13-15.17-19) 
(d) Ripetizione della lamentazione (3,20-26) 
(B) Primo discorso di Elifaz (4,1-5,27) 
(a) La dottrina della retribuzione (4,2-11) 
(b) Rivelazione di Elifaz (4,12-5,2) 
(c) Raccomandazione (5,3-16) 
(d) Incoraggiamento (5,17-27) 
(C) Prima risposta di Giobbe (6,1-7,21) 
(a) Miseria di Giobbe (6,2-10) 
(b) Una strofa di transizione (6,11-14) 
(c) Disillusione di Giobbe nei riguardi 
degli amici (6,15-27) 
(d) Una strofa di transizione (6,28-30) 
(e) Soliloquio (7,1-10) 
(f) Protesta verso Dio (7,11-21) 
(D) Primo discorso di Bildad (8,1-22) 
(a) Introduzione (8,2-7) 
(b) Dottrina ($,8-19) 
(c) Conclusione (8,20-22) 
(E) Seconda risposta di Giobbe (9,1-10,22) 
(a) Dio è irresistibile in potenza e quindi 
nel giudizio (9,2-12) 
(b) Dio è arbitrario (9,13-24) 
(c) Giobbe è senza aiuto (9,25-10,1a) 
(d) Riflessione e appello (10,1b-12) 
(e) Il triste contrasto (10,13-22) 
(F) Primo discorso di Zofar (11,1-20) 
(a) Stoltezza di Giobbe (11,2-12) 
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(b) Consiglio e incoraggiamento (11,13-20) 
(G) Terza risposta di Giobbe (12,1-14,22) 
(a) La sapienza di Giobbe si misura 
con la loro (12,2-25) 
(b) Sommario e ammonimento contro 
«chi difende» Dio disonestamente (13,1-11) 
(c) Giobbe ragiona con Dio (13,12-27) 
(d) Lamentazione sulla vita umana (13,28-14,12) 
(e) Sogno e realtà (14,13-22) 
(H)Secondo discorso di Elifaz (15,1-35) 
(a) Giobbe ha parlato con empietà e presunzione 
(15,2-16) 
(b) Punizione per l’empio e il presuntuoso 
(15,17-35) 
(I) Quarta risposta di Giobbe (16,1-17,16) 
(a) Afflitto dagli uomini e da Dio (16,2-17) 
(b) Il testimone in cielo (16,18-21) 
(c) La lamentazione continuata (16,22-17,16) 
(J) Secondo discorso di Bildad (18,1-21) 
(a) Rimprovero a Giobbe (18,2-4) 
(b) Destino del malvagio (18,5-21) 
(K) Quinta risposta di Giobbe (19,1-29) 
(a) L'opera è di Dio, non di un essere umano 
(19,2-12) 
(b) Isolamento e solitudine (19,13-22) 
(c) Speranza della visione di Dio (19,23-27) 
(d) Ammonimento agli amici (19,28-29) 
(L) Secondo discorso di Zofar (20,1-29) 
(a) Il trionfo del malvagio è breve (20,2-9) 
(b) Egli deve cedere gli illeciti guadagni (20,10-29) 
(M)Sesta risposta di Giobbe (21,1-34) 
(a) Introduzione (21,2-6) 
(b) La felicità del popolo senza Dio (21,7-18) 
(c) Nessun nesso evidente tra virtù e felicità 
(21,19-21.23-26) 
(d) Morte pacifica e fama postuma dell’empio 
(21,27-34) 
(N) Terzo discorso di Elifaz (22,1-30) 
(a) Esordio (22,2-5) 
(b) I peccati di Giobbe (22,6-11) 
(c) Confutazione dell’argomento di Giobbe 
(21,22; 22,12-20) 
(d) Esortazione a riconciliarsi con Dio (22,21-30) 
(O) Settima risposta di Giobbe (23,1-24,25) 
(a) Desideroso di incontrare Dio (23,2-7) 
(b) Dio è inaccessibile e imprevedibile (23,8-17) 
(c) La miseria del povero oppresso (24,1-12) 
(d) I nemici della luce (24,13-17) 
(e) Sezione oscura (24,18-24) 
(f) Conclusione del discorso di Giobbe (24,25) 
(P) Capitoli oscuri 25-27 (25,1-27,23) 
(a) Terzo discorso di Bildad (25,1-6) 
(b) Ottava risposta di Giobbe (26,1-14) 
(c) Il maia! di Giobbe (27,1-23) 
(Q) La ricerca della sapienza (28,1-28) 
(a) La scoperta di metalli preziosi (28,1-11) 
(b) La sapienza non si può trovare o barattare 
(28,12-19) 
(c) La sapienza appartiene a Dio solo (28,20-27) 
(d) Chiosa (28,28) 
(R) Soliloquio finale di Giobbe (29,1-31,40) 
(a) La passata felicità (29,1-25) 
(b) La miseria attuale (30,1-31) 
(i) Il pubblico disprezzo (30,1-15) 
(ii) La presenza ostile di Dio (30,16-22) 
(iii) Ragioni contro questo maltrattamento 
(30,23-26) 
(iv) La miseria di Giobbe (30,27-31) 
(c) Giuramento di discolpa (31,1-40) 
(i) Nessuninganno o ingiustizia 
(31,1-12.38-40ab) 
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(ii) Non ha mancato nell’equità e nella carità 
(31,13-23) 
(iii) Nessuna falsa devozione (31,24-28) 
(iv) Nessuna vendetta o ipocrisia (31,29-34) 
(v) Sommario (31,35-37.40c) 
(III) I discorsi di Eliu (32,1-37,24) 
(A) Narrazione introduttiva (32,1-5) 
(B) Allocuzione introduttiva (32,6-22) 
(a) Rimprovero agli amici (32,6-14) 
(b) Soliloquio (32,15-22) 
(C) Primo discorso di Eliu (33,1-30) 
(a) Ammonizioni a Giobbe (33,1-7) 
(b) Citazioni (33,8-11) 
(c) Correzione e prima tesi (33,12-18) 
(d) Seconda tesi (33,19-24) 
(e) Conclusione (33,25-30) 
(D) Secondo discorso di Eliu (34,1-37) 
(a) Appelli agli amici e citazione (34,2-6) 
(b) Citazione e correzione (34,7-11) 
(c) Prima tesi (34,12-15) 
(d) Seconda tesi (34,16-30) 
(e) Conclusione (34,3 1-37) 
(E) Terzo discorso di Eliu (33,31-33; 35,2-36,25) 
(a) Ammonimenti a Giobbe (33,31-33) 
(b) Citazioni (35,2-4) 
(c) Correzione e prima tesi (35,5-16) 
(d) Seconda tesi (36,2-15) 
(e) Conclusione (36,16-25) 
(F) Inno (36,26-37,13) 
(G) Allocuzione conclusiva (37,14-24) 
(IV) Discorso di Dio e risposta di Giobbe (38,1-42,6) 
(A) YHWH parla (38,1) 
(B) Comprende Giobbe il «consiglio» di Dio? (38,2-38) 


[30:10-12] 

(a) «Chi è costui?» (38,2-3) 

(b) Era presente Giobbe durante la creazione? 
(38,4-15) 

(c) Conosce Giobbe la sua via circa il cosmo? 
(38,16-24) 

(d) Può conoscere Giobbe come esso funzioni? 
(38,25-33) 

(e) Ha Giobbe la necessaria autorità e potenza? 
(38,34-38) 


(C) Giobbe può provvedere agli animali e agli 
uccelli? (38,39-39,30) 
(a) È capace Giobbe di nutrire quelli piccoli? 
(38,39-41; 39,26-30) 
(b) Gli animali più selvaggi sono sotto il suo 
controllo? (39,1-12) 
(c) Lo struzzo (39,13-18) 
(d) E Giobbe responsabile della focosa natura 
del cavallo? (39,19-25) 
(D) Sommario e prima risposta di Giobbe (40,1-5) 
(a) Sfida (40,2) 
(b) La risposta di Giobbe (40,3-5) 
(E) YHWH parla di nuovo (40,6-41,26) 
(a) Può Giobbe amministrare la giustizia divina? 
(40,6-14) 
(b) Guarda Behemot! (40,15-24) 
(c) Guarda Leviatan! (40,25-41,26) 
(i) Puoifarediluiiltuo beniamino? (40,25-32) 
(ii) Può sopraffarlo qualcosa? (41,1-26) 
(F) Risposta finale di Giobbe (42,1-6) 
(V) Epilogo (42,7-17) 
(A) Espiazione per i tre amici di Giobbe (42,7-10a) 
(B) La benedizione di Dio per Giobbe ristabilito 
ed arricchito (42,10b-17) 


COMMENTARIO 


10 (I) Il prologo (1,1-2-13). Questa narrazione 
in prosa è divisa in sei scene che mostrano con vividez- 
za la successione degli eventi che forniscono l’occasio- 
ne per il dialogo. Lo stile è deliberatamente arcaizzan- 
te, con reminiscenze dei racconti dei patriarchi in Gen 
— cioè, drammatico, pittoresco, schematizzato, costrui- 
to ritmicamente, con frasi fisse e molte ripetizioni ver- 
bali. I personaggi sono pochi e ben definiti; la loro psi- 
cologia è tratteggiata con il minimo delle parole. Ogni 
dialogo è tra due persone soltanto e i discorsi sono 
stringati e chiari per quanto possibile. 


(FOHRER, G., SBH 19-36.37-59; SARNA, N.M., «Epic Substra- 
tum in the Prose of Job», JBL 76 [1957] 13-25). 


11 (A) Il personaggio di Giobbe e la prosperità 
(1,1-5). «C'era una volta ...» dà il tono di questa aper- 
tura. Il periodo è quello dei patriarchi seminomadi; l’a- 
rea è la terra di Uz, facente parte del territorio di 
Edom (Gex 36,28; Lam 4,21), a S-E della Palestina (ma 
cf. FOHRER, Hiob, 72-73, per gli argomenti a favore del 
N-E della Transgiordania}). Giobbe viene descritto co- 
me un grande monarca (non un vecchio, bensì relativa- 
mente giovane; cf. 15,10), importante per il suo patri- 
monio e benedetto con grandi possessi. La sua virtù è 
analizzata con quattro espressioni: «innocente» (4472) 


equivale al latino fr/eger (perfetto), un uomo sano sen- 
za alcun difetto o incoerenza nel proprio carattere; 
«retto» o «giusto» (y454r) significa che la sua vita e le 
sue azioni erano giuste, secondo la regola; «timorato» 
di Dio vuol dire che si imposta la propria relazione con 
lui dimostrandogli reverenza e obbedienza; «che evita 
il male» sta a indicare una buona coscienza che delibe- 
ratamente e costantemente sceglie il bene. 5b. hanno 
parlato male di Dio: Il TM e le versioni hanno «bene- 
detto» (così anche in 1,11; 2,5.9), ma si tratta presumi- 
bilmente di un eufemismo. 

12 (B) La prima scena in cielo (1,6-12). Cf. 1 
Re 22,19ss. (H.W. ROBINSON, /7TS 45 [1944] 151-157). 
YHWH viene antropomorficamente presentato come 
un monarca orientale assiso sul suo trono mentre rice- 
ve i rapporti dei suoi servitori e impartisce i suoi ordi- 
ni. Questi servitori, agenti attraverso i quali egli gover- 
na, sono i «figli di Elohîm», originariamente concepiti 
come divinità minori, ma nella teologia d'Israele ridotti 
al rango di ministri di YHWH. In mezzo a loro c’è 
l’Avversario («il Satana»; da non considerare un nome 
proprio), l’accusatore che spia le malefatte degli uomi- 
ni e fa rapporto al suo capo (cf. Zc 3,1ss.). Egli non è 
ancora il «diavolo» della teologia del tardo giudaismo e 
del cristianesimo; identificarlo come tale equivale a una 
distorsione della comprensione del libro. Inoltre, egli è 
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una figura antipatica e il suo atteggiamento cinico nei 
confronti delle possibilità umane di compiere il bene 
contraddice la valutazione ottimistica di YHWH stes- 
so. Quando quest’ultimo, con evidente piacere e persi- 
no un certo orgoglio, circoscrive la sua attenzione al 
«mio servo Giobbe» (un titolo di alto onore) come a 
un esempio di perfetta lealtà umana verso se stesso, il 
Satana con scetticismo interpreta la virtù di Giobbe 
come puro interesse personale. 9. Questa domanda pe- 
netrante è uno dei temi fondamentali del libro. L'ebrai- 
co hinnérm, «per niente», significa gratis, senza badare 
a pagamento o a ricompensa — quindi, per amore. 
Giobbe serve Dio così? E noi potremmo chiedere: v'è 
qualcuno che lo fa? Lo sa fare? E lo farebbe? L’avver- 
sario non pensa così e nemmeno i tre amici di Giobbe. 
12. YHWH accetta la sfida e permette che venga svolta 
la prova. Il negare i suoi doni a Giobbe dimostrerà se 
l’amore di Giobbe si impernia su di loro o sul donato- 


re. 

13 (C) La perdita dei possessi di Giobbe (1,13- 
22). In quattro rapide scene questi vengono tutti di- 
strutti in un unico giorno. Si riprendono tutte le noti- 
zie dei vv. 2-3 e in quattro «momenti» Giobbe passa 
dalla ricchezza alla completa indigenza. 20-21. Il primo 
effetto naturalmente è che «egli entra nell’afflizione» 
secondo i costumi del tempo; il secondo è che egli pro- 
va che l’avversario ha torto: egli benedice YHWH in- 
vece di maledirlo. Per rendere più acuto il contrasto, il 
narratore gli fa pronunciare tre volte il nome YHWH, 
che altrimenti evita; l’ultima frase nel v. 21 è una nor- 
male formula liturgica (cf. $a/ 113,2); quindi, è naturale 
che si usi lo stesso nome nello stico precedente. 

14 (D) La seconda scena in cielo (2,1-7a). I vv. 
1-3 ripetono 1,6-8 quasi parola per parola. Nel v. 3b, 
«senza ragione» è lo stesso avverbio di 1,9, «per nien- 
te»; ma con un compiacimento alquanto tetro il signi- 
ficato viene invertito: non è la lealtà di Giobbe a esse- 
re gratuita, bensì il cinismo dell’avversario. Tuttavia, 
egli non ammette sconfitta. C’è un nuovo accento sul- 
l’individualismo (in quanto contrastante con la più an- 
tica idea di solidarietà dell'individuo con la famiglia e 
la tribù) nella sua risposta: i beni e persino i figli non 
appartengono all’essere umano. Venga Giobbe spo- 
gliato di onore e ricchezza — di tutto tranne che della 
nuda esistenza. Quando non gli rimarrà assolutamente 
nulla di cui ringraziare Dio, avrà ancora «timore di 
lui»? 

15 (E) L’afflizione della persona di Giobbe 
(2,7b-10). Giobbe è colpito da una malattia sconosciu- 
ta e deturpante, che causa continua sofferenza e inson- 
nia e ne rende l'aspetto disgustoso (ai sintomi di questa 
si allude frequentemente nei suoi discorsi successivi). 
8. tra la cenere: Sembra implicare la sua esclusione dal- 
la società umana; il suo luogo di rifugio è un immon- 
dezzaio di una comunità come si può vedere oggi fuori 
da un villaggio orientale. 9. Non Giobbe, bensì sua 
moglie reagisce come si era aspettato l'avversario. Ella 
interpreta la situazione un po’ come faranno gli amici; 
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ma ella prende il posto di suo marito. Dio ha ora dimo- 
strato di essere nemico di Giobbe; quest’ultimo do- 
vrebbe manifestare questo fatto prima di morire. 10. Il 
secondo discorso di Giobbe è parallelo a 1,21. Il suo 
rimprovero è cortese ma fermo (e il plurale mostra che 
egli è sensibile al dolore di sua moglie; ella ha, dopo 
tutto, sofferto le perdite insieme a lui). Si esclude ogni 
obbligo da parte di Dio verso le sue creature. Nessuno 
potrà mai dire a Dio: «Tu non dovresti trattarmi così». 
Così, Giobbe sta ora in senso molto letterale temendo 
Dio «per nulla». La fiducia di YHWH nel suo servo è 
giustificata e lo scetticismo dell’avversario viene disap- 
provato (egli non viene menzionato più nel libro). Per 
una possibile ambiguità nella risposta di Giobbe, cf. 
JANZEN, Job, 51-55. 

Il racconto originale probabilmente a questo punto 
(o anche da 1,22) passava a raccontare la consolazione 
di Giobbe e la reintegrazione, come in 42,11ss. (A. 
ALT, ZAW 55 [1937] 265-268). Ma l’autore ispirato 
scelse questo punto per inserire la sua lunga e profon- 
da analisi di ciò che un uomo come Giobbe potrebbe 
sperimentare, mentre questa disperata situazione per- 
maneva. 
16 (F) L'arrivo degli amici di Giobbe (2,11-13). 
Questo brano prepara il dialogo seguente. Si suppone 
che sia trascorso un certo intervallo di settimane o an- 
che di mesi prima dell’arrivo degli amici, cosicché 
Giobbe ha il tempo di meditare sulla sua condizione e 
fare pienamente esperienza dei suoi effetti. I tre sono 
uomini saggi di professione provenienti da differenti 
località. La loro amicizia è genuina, e la loro intenzione 
è sinceramente caritatevole. La loro simpatia verso di 
lui nel suo deplorevole stato — evidentemente anche 
peggiore di quello che loro si sarebbero aspettati — si 
esprime nel rituale comportamento di cordoglio per il 
morto e in un silenzio di una settimana. (Cf. N. LOH- 
FINK, VT 12 [1962] 260-277). Essi aspettano che parli 
Giobbe prima di avventurarsi a tentare di confortarlo. 
17 (II) Il dialogo (3,1-31,40). Ad eccezione 
delle brevi rubriche introduttorie (p. es. 3,1-2), questa 
sezione è interamente in forma poetica. Tra il solilo- 
quio iniziale di Giobbe (c. 3) e quello conclusivo (cc. 
29-31), noi troviamo una serie di discorsi degli amici 
che si alternano e, in successione, quelli di Giobbe. A 
causa del disordine testuale dei cc. 25-27, noi non 
possiamo essere sicuri di alcuni degli ultimi discorsi, 
ma poiché Elifaz parla per primo (cc. 4-5) dopo il c. 
3, Zofar dovrebbe parlare per ultimo, prima dei cc. 
29-31. Così ci sarebbero nove allocuzioni da parte de- 
gli amici che si alternano con otto risposte da parte di 
Giobbe. (Il convenzionale raggruppamento dei discor- 
si in tre «cicli» rende oscuro questo punto; impone 
anche una categoria stilistica moderna, che non era 
inoltre dell’autore, ed è meglio evitarla). In queste «di- 
spute verbali» la forma della lamentazione è dominan- 
te nel caso di Giobbe (— 8). La funzione degli amici è 
di consolare, unendo alla lamentazione la preghiera. 
Ma, a causa della loro dottrina sulla retribuzione, essi 
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giungono preparati a prendere parte a un salmo peni- 
tenziale, mentre Giobbe pronuncia un salmo di inno- 
cenza. Questo contrasto di modi di vedere significa 
che per Giobbe essi diventano nemici, opprimendolo 
ingiustamente e accrescendo la sua sofferenza. Quindi, 
i due temi subordinati diventano dominanti nella la- 
mentazione di Giobbe: la denuncia dei nemici e il giu- 
ramento di discolpa. Peggio ancora, gli amici persisto- 
no nell’affermare che essi stanno pronunciando il giu- 
dizio di Dio, che ciò che essi professano è sapienza di- 
vinamente garantita; così, Giobbe viene spinto a inclu- 
dere Dio tra i suoi nemici, cioè Dio quale è presentato 
a lui dagli amici. Questa è la sua vera prova: contro 
l'autorità umana e le apparenze esteriori, egli sta com- 
battendo per conservare e affermare la fede che Dio lo 
ama. 


(BARTHÉLEMY, D., «A Wrong View of God: Job», God and 
His Image [New York 1966] 1-15; FEUILLET, A., «L'énigme de 
la souffrance et la réponse de Dieu», Die vivant 17 [1950] 
77-91; ROBINSON, T.H., Job and His Friends [London 1954]). 


18 (A) Il primo soliloquio di Giobbe (3,2-26). 
Esso corrisponde al tema della «protesta» dei salmi di 
lamentazione; ossia, è una mera lamentazione, una de- 
scrizione e una manifestazione di dolore. Non include 
una petizione diretta per il conforto e, quando il soffe- 
rente chiede la ragione della sua afflizione, la sua invo- 
cazione di Dio è soltanto implicita. Giobbe comincia 
con la dichiarazione più radicale possibile della sua mi- 
seria, esprimendo il rigetto per la vita stessa (cf. il pa- 
rallelo in Ger 20,14-18; anche 1 Re 19,4; Gn 4,3.8; Str 
23,14). Maledicendo il giorno della sua nascita, egli so- 
stiene che la vita che Dio gli ha dato non è buona, al 
punto da preferire di non averla mai ricevuta. Il brano 
contiene una transizione abilmente sfumata, dal Giob- 
be paziente del prologo al Giobbe impaziente del dia- 
logo. La protesta dei vv. 3-10 può ben essere espressa 
da colui che parla in 1,21 e 2,10, rivolgendo la sua at- 
tenzione da Dio a se stesso; ma uno sviluppo cruciale 
viene con il quesito «Perché?» nei vv. 11-12, e di nuo- 
vo nel v. 20. (Per la funzione della domanda nella la- 
mentazione, cf. Sa/ 13,2-4; 22,2; 42,10; 44,24-25; 
74,1.10-11; 77,8-10; 88,15). Nel prologo, Giobbe non 
aveva chiesto il perché. Le prime due domande sono 
ancora retoriche, ma portano alla terza nel v. 20, che 
esprime un interrogativo reale; essa formula un proble- 
ma che concerne il trattamento che Dio riserva all’u- 
manità. Non c’è finora alcun riferimento alla giustizia 
divina (saranno gli amici a introdurre quel tema), ma 
c’è confusione riguardo alla bontà di Dio: come si rive- 
la essa un dono che dono non è - cioè è una vita mise- 
revole? Giobbe sta cominciando a sorprendersi del si- 
gnificato della sua esperienza, il che è proprio ciò che 
gli amici sono pronti a spiegargli. Questo «Perché?» ri- 
petuto fa iniziare il seguente dibattito, allo stesso modo 
in cui la domanda dell’Avversario in 1,9 aveva fatto co- 
minciare l’esperienza. 

Il discorso contiene sette strofe di 4,4; 3,3,3; 4,3, 


[30:18-22] 


versi. Il v. 16 dovrebbe seguire il v.11 (o possibilmente 
il 12). 


(FREEDMAN, D.N., «The Structure of Job 3», Bib 49 [1968] 
503-508; MOORE, R., «The Integrity of Job», CBOQ 45 [1983] 
17-31; SKEHAN, P.W., SIPW 97-100). 


19 (a) LA MALEDIZIONE DI GIOBBE RIGUARDO AL 
GIORNO E ALLA NOTTE DELLA SUA NASCITA (3,3-6.7-10). 
Giobbe non maledice mai Dio, ma queste imprecazioni 
(come quelle di Geremia) sono dirette contro qualcosa 
che Dio ha creato. Il v. 3 unisce il giorno della nascita e 
la notte del suo concepimento; poi i vv. 4-6 (se si legge 
yér:, «giorno», in 6a) trattano del primo, mentre i vv. 
7-10 della seconda. Essi sono personificati come esseri 
sensibili non soltanto coscienti di, ma anche responsa- 
bili riguardo agli eventi di cui erano testimoni (cf. Sa/ 
19,3-4); Giobbe si augura che Dio possa cancellarli dal 
calendario, possa «annientarli» (il v. 4a è, letteralmen- 
te: «Quel giorno sia tenebra!» in contrasto con «Sia la 
luce» di Ger 1,3). 7-10. La notte, tempo del concepi- 
mento e della fecondità — quindi di gioia — deve essere 
sterile e dolorosa. 8. Il riferimento è ai maghi che pre- 
tendevano di essere capaci di dominare l’abisso e i mo- 
stri che lo abitavano. Leviatan: «Una personificazione 
delle forze del male del caos primevo che YHWH so- 
praffece quando creò il mondo» (EDB 1330; cf. POPE, 
Job, 276-278). 9. Non occhi o palpebre, ma «le ciglia 
dell'aurora», ossia i raggi che si aprono a ventaglio dal 
sole ancora nascosto. 

20 (b) MEGLIO UNA PRECOCE MORTE (3,11- 
12.16). 11. alla nascita: Si legga «[mentre ancora) nel- 
l'utero» (M. DAHOOD, Bid 44 [1963] 205). 12. le ginoc- 
chia: Piuttosto che alla madre o alla nutrice, questo 
può riferirsi al padre che riconosce suo figlio; se tale ri- 
conoscimento era rifiutato, il bambino poteva essere 
destinato alla morte. 

21 (c) RAGIONI PER LA MALEDIZIONE (3,13- 
15.17-19). Consegnato all’oltretomba appena nato, 
Giobbe avrebbe almeno «goduto» di una non-esisten- 
za senza problemi, preferibile alla sua presente ango- 
scia. Egli sarebbe in compagnia degli spiriti dei grandi 
della terra (vv. 14-15) ma anche (vv. 18-19) degli spiriti 
degli infelici, di cui egli vorrebbe condividere la libertà 
dalla sofferenza. 17. surbamento: La parola vuole inten- 
dere la sofferenza causata ad altri; in modo equivalen- 
te, «non c’è più alcuno oppresso da crudeli aguzzini». 
Notevole è il sentimento delicato del poeta per la mise- 
ria senza speranza di prigionieri e schiavi (cf. 7,1; 
31,13-15); i sentimenti di Giobbe sono simili — e quin- 
di, implicitamente, il sorvegliante di schiavi e il padro- 
ne severo sono immagini, nella sua presente esperien- 
za, di Dio (in appoggio al TM che legge nel v. 20: «Per- 
ché Egli dà alla luce ...?»). 

22 (d) RIPETIZIONE DELLA LAMENTAZIONE (3,20- 
23.24-26). Perché fare un dono che è un penoso fardel- 
lo per chi lo riceve? 22a. «Gioiscono se possono trova- 
re una tomba», se si legge g4/, «tumulo». 23b. Cf. Lam 
3,7. Il v. 26 fa un’inclusione con il v. 13, ripetendo «ri- 
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poso» (stessa parola come «tranquillo») e «quiete»; si 
riprende anche «dolore» e «quiete» del v, 17. 

23 (B) Primo discorso di Elifaz (4,1-5,27). Eli- 
faz è presumibilmente il più vecchio dei tre e quindi il 
più saggio; egli è certamente il più cortese e il più elo- 
quente. Ha una stima sincera di Giobbe ed è profon- 
damente dispiaciuto per lui. Conosce il consiglio da 
dargli, la sapienza che stabilisce ciò che deve fare per 
ricevere sollievo dalle sue sofferenze. Ma Elifaz è stato 
leggermente scosso dalla lamentazione di Giobbe, in 
cui questi si era augurato di morire e non aveva pro- 
nunciato alcuna preghiera per recuperare prosperità e 
felicità. Egli aveva anche insinuato una non convenien- 
te critica a Dio e sembrava che considerasse la sua sfor- 
tuna come un mistero inspiegabile. Per Elifaz non c'è 
mistero; egli aveva diagnosticato il caso di Giobbe a 
prima vista. Ovviamente, queste calamità sono state 
mandate per punire Giobbe per qualche trasgressione 
o colpevole negligenza, forse inosservata. Elifaz inten- 
de aiutarlo a esaminare la propria coscienza, a pentirsi 
dei propri peccati e così riguadagnare il favore di Dio. 
Il Sal 32 si adatterebbe esattamente al caso di Giobbe, 
in special modo i vv. 3-5. La struttura del discorso è 
elaborata, consistendo principalmente di otto strofe di 
cinque versi; una conclusione di due versi (5,1-2) ter- 
mina la prima sezione; la seconda è interrotta da una 
strofa di tre versi (5,14-16) ed è chiusa da una conclu- 
sione di un verso (5,27). 

24 (A) LA DOTTRINA DELLA RETRIBUZIONE (4,2- 
6.7-11). I discorsi degli amici iniziano regolarmente 
con una domanda e un riferimento alle parole di Giob- 
be. Elifaz per primo comincia con la massima gentilez- 
za, facendo appello allo stesso buon consiglio che 
Giobbe ha dato agli altri in passato. Sfortunatamente, 
questo approccio è già non pertinente; Giobbe aveva 
accettato la dottrina canonica della retribuzione (cf. 
29,18-20) senza pensarci, ma ora egli sta cominciando 
a metterla giustamente in questione perché essa non 
spiega la sua attuale situazione. Poi (v. 6) Elifaz lo invi- 
ta a prendere fiducia dal suo passato servizio a Dio; 
egli riconosce la pietà e l'innocenza di Giobbe (corri- 
spondente a «timorato di Dio» e «irreprensibile» di 
1,1.8). (In seguito, egli li negherà entrambi: 15,4; 22,4- 
5). 7-9. Elifaz compendia l’insegnamento ortodosso e 
innocentemente chiede a Giobbe se non lo ricordi. 
Egli afferma di basarsi anzitutto sull'esperienza: egli ha 
visto la giustizia divina che funziona in modo infallibile 
nel mondo (cf. Saf 37,25). Una persona che afferma 
questo deve avere chiuso i suoi occhi davanti a molti 
fatti, come mostrerà efficacemente Giobbe (9,22-24; 
21,7-17); in particolare, Elifaz non sta considerando il 
caso davanti a lui; egli non ha investigato la posizione 
di Giobbe. In breve, egli ha una mente chiusa ed è 
completamente soddisfatto della sua ordinata e com- 
prensibile dottrina, che egli applica compiacentemente 
e piuttosto insensibilmente a Giobbe. 7. perisce: La pa- 
rola ricorre nei vv. 9a, 1la e 20b. 8. Come principio ge- 
nerale, questo è fondato; ma Elifaz lo rende così asso- 
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luto da potersi volgere intorno e parlare senza sbaglia- 
re: «Coloro che mietono problemi devono averli semi- 
nati con la loro malvagità». 10-11. Il ricco vocabolario 
dell'autore trova cinque differenti termini per leoni. 

25 (b) RIVELAZIONE DI ELIFAZ (4,12-16.17-21; 
5,1-2). Oltre all’esperienza («ho visto», 4,8 e 5,3) Elifaz 
può portare una conferma da una rivelazione privata 
(«ho ascoltato», 4,16). Egli descrive — con grande po- 
tenza e mistero evocativo — un’audizione spirituale; ma 
la sorgente del messaggio rimane indeterminata. È 
chiamata (v. 12) débéar (parola) e fees (mormorio), 
che produceva un timore preternaturale. Chi parla 
sembra che stia alludendo a qualcosa che egli non può 
affermare; il brano può essere una deliberata parodia 
dei tentativi di invocare un’autorità quasi soprannatu- 
rale per gli insegnamenti sapienziali, alla pari con quel- 
la proclamata dai veggenti e dai profeti. L'appropria- 
tezza del messaggio all’argomento di Elifaz lo rende 
piuttosto sospetto. 17. Il significato può essere generi- 
co — «Può il mortale essere [considerato] giusto e inno- 
cente, se paragonato alla giustizia trascendente e alla 
santità di Dio?» —- oppure specifico — «In un determi- 
nato caso, può un essere umano, che si dimostri giusto 
e innocente, dimostrare che Dio ha torto ed è biasime- 
vole?». In entrambi i casi, l'opinione di Elifaz è che 
Giobbe dovrebbe accettare il chiaro verdetto di Dio 
che egli è un peccatore, sia che capisca la sua colpevo- 
lezza oppure no. 

5,1-2. Un ammonimento contro un lamento senza 
profitto. Nessuno dei «santi» (i servitori e messaggeri 
di 4,18) può salvare dalla disapprovazione e dal giusto 
sdegno di Dio un peccatore che rifiuti di riconoscere la 
sua colpa o di chiedere perdono a Dio. 

26 (c) RACCOMANDAZIONE (5,3-7.8-13.14-16). 3- 
5. Elifaz illustra il concetto espresso in 5,2. Il v. 4 si ri- 
ferisce, abbastanza insensibilmente, al destino dei figli 
di Giobbe. Il v. 6 si riferisce a 4,8. 7b. scintille: Lette- 
ralmente, «figli di Resep», un dio dell’oltretomba del 
fuoco e della pestilenza. 8. Ma s0, io cercherei Dio: 
«Cercare Dio» (dirai) è un tema preferito dai profeti 
(p. es., Ar 5,4.6). Ciò implica che un tale (in questo 
caso, Giobbe) abbia per una volta abbandonato Dio e 
debba ora con la penitenza ritornare a lui. 9. Si ometta 
il v. 9, trasferito per errore da 9,10. 10-13. Una dossolo- 
gia in stile innico (EDB 589.1044). I vv. 11 e 15-16 so- 
no riecheggiati nel Magnificat (Lc 1,51-53). 

27 (d) INCORAGGIAMENTO (5,17-21.22-26.27). 
Elifaz finisce con una metafora ornata, con due strofe 
accuratamente accoppiate in un elaborato stile sapien- 
ziale. 17. La prima comincia con una beatitudine (cf. 
Sal 94,12). Il v. 19 introduce un proverbio «numerico» 
(cf. Pr 6,16-19; 30,15ss.; Sir 25,7-10; A. BEA, Bid! 21 
[1940] 196-198; W.M.W. RoTH, VT 12 [1962] 300- 
311). Nei vv. 20-21, vengono menzionate sei calamità 
che Dio eviterà: carestia, morte, guerra, spada, calun- 
nia e rovina. Il v. 22a continua con «rovina [stessa pa- 
rola] e fame» (ripetendo la sesta e quinta calamità), e 
queste si aggiungono alla settima, le bestie feroci. 23- 
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26. Poi sono elencate sette benedizioni che Dio elar- 
girà; sei di queste occupano uno stico (le calamità era- 
no menzionate più brevemente, 20-21), e la settima oc- 
cupa il v. 26 con il suo pittoresco paragone. 27. Elifaz 
riassume. Esperienza e rivelazione («ricercare ... ascol- 
tare») fanno il suo insegnamento sicuro. L'ultima frase 
(«Tu, applicalo a te stesso») esprime la sua serena con- 
vinzione che a Giobbe rimane soltanto di metterlo in 
pratica. 

Questo discorso è eloquente, e il suo contenuto è 
ortodosso; già nel contesto è una parodia. Il lettore co- 
nosce dal prologo che l’analisi di Elifaz circa la situa- 
zione di Giobbe è sbagliata; infatti, con la sua insisten- 
za sul «motivo del profitto», la sua visione non si di- 
stingue da quella dell'avversario. Egli tiene per certo 
che Giobbe sarà incoraggiato da ogni sorta di compen- 
si offertigli, mentre quest’ultimo (nel c. 3) aveva desi- 
derato soltanto la quiete della morte. Quando egli avrà 
bisogno di qualcosa di più positivo, egli non richiederà 
una rinnovata prosperità ma una spiegazione degli atti 
di Dio (10,2ss.). 

28 (C) Prima risposta di Giobbe (6,1-7,21). 
Giobbe non risponde come in un dibattito, punto per 
punto, bensì sviluppa la propria analisi della situazio- 
ne, abbastanza differente da quella fatta dagli amici. 
Quindi, egli prima si lamenta del pregiudizio di Elifaz 
riguardo al suo caso. Colui che vorrebbe essere un 
consolatore non ha considerato con attenzione il grado 
abissale del disastro di Giobbe, né il problema fonda- 
mentale che ha fatto sorgere nella mente di Giobbe. 
Egli e i suoi compagni sono obbligati verso Giobbe da 
un patto di amicizia e dovrebbero esercitare Lesed, 
«l’amore dell’alleanza», nei suoi confronti (v. 14). Ciò 
vorrebbe significare esprimere compassione (cosa che 
essi fanno, in primo luogo, con il loro silenzioso cordo- 
glio) e poi simpateticamente entrare nel suo modo di 
vedere il caso. Essi dovrebbero prendere in considera- 
zione la sua testimonianza a proposito della sua inno- 
cenza; oppure, se non sono d’accordo, dovrebbero 
provare il contrario (6,24). Non dovrebbero prendere 
per provata la sua cattiveria solo per il fatto che egli 
soffre. Dopo questa veemente protesta, Giobbe riaffer- 
ma la sua innocenza, descrive la sua pena e poi lancia 
un commovente appello a Dio, unito a degli amari rim- 
proveri per questo duro trattamento. Il discorso con- 
tiene sedici strofe, di cui ogni quarta di quattro versi, e 
le rimanenti di 3 versi. 

29 (a) MISERIA DI GIOBBE (6,2-4.5-7.8-10). 
Giobbe continua nella scia della sua lamentazione del 
c. 3, ma con un più aperto riferimento a Dio. 2a. argo- 
scia: L'ebraico £4‘s, cf. 5,2; 10,17 esprime non «l’indi- 
gnazione» di Dio per lo stolto peccatore, ma quella di 
Giobbe per la sua immeritata sofferenza, è il tema che 
si deve considerare. 2-3. Angoscia e calamità si corri- 
spondono in parallelismo; entrambe avrebbero mag- 
giore peso del terreno sabbioso. 4. Un’immagine ome- 
rica: il divino arciere, che scocca dardi avvelenati verso 
la sua vittima. Il titolo 3ed42y (l’Onnipotente) usato da 
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Elifaz in 5,17; ciò che quegli definisce una disciplina è 
sentito da Giobbe come una tortura. Il v. 5 giustifica il 
«gridare» di Giobbe (3,24b; 4,10); egli è privato di ciò 
che è necessario per vivere — cioè, ciò di cui c’è biso- 
gno per una normale esistenza umana. 6-7. L'ammoni- 
mento di Elifaz non è stato di alcun aiuto per lui. 8-10. 
Giobbe non è affascinato dalla felicità che Elifaz gli 
aveva augurato; la sua afflizione non risulta da qualche 
suo atto e non può essere rimossa da qualche facile 
«pentimento». Tutto ciò che egli desidera (come nel c. 
3) è una morte rapida. 10. La sua unica consolazione 
sarà quella di non avere, come sua moglie aveva propo- 
sto, fallito nella lealtà, persino quando è così severa- 
mente trattato (cf. 23,12). Giobbe qui sembra avere 
sentore dell’aspetto della sua prova che è presentata 
nel prologo. 

30 (b) UNA STROFA DI TRANSIZIONE (6,11-14). 
Con grande pathos Giobbe scoppia a protestare contro 
l'aumento della sofferenza per il fallimento dell’atteso 
conforto dai suoi amici. 12. «Pietre» e «bronzo» impli- 
cano il riferimento a statue; gli uomini di marmo o di 
metallo non percepiscono nulla, ma Giobbe è carne e 
sangue vivente. 14. Un versetto oscuro. «Pietà» è 
besed, dovuta a un amico. Si legga preferibilmente 
«Colui che nasconde la cortesia al suo amico abbando- 
Na ...». 

31 (c) DISILLUSIONE DI GIOBBE NEI RIGUARDI DE- 
GLI AMICI (6,15-17.18-20.21-23.24-27). Senza (fino a 
ora) entrare in alcuni argomenti, Giobbe esprime il suo 
profondo disappunto. Invece di recargli conforto, essi 
si stanno comportando come suoi nemici. La sua rea- 
zione è illustrata da un paragone omerico, il più elabo- 
rato del libro. I corsi d’acqua che scorrono negli wadi, 
in Arabia e Siria, sono per lo più stagionali; essi corro- 
no precipitosamente nella stagione piovosa, ma prima 
o poi si seccano completamente quando le piogge ter- 
minano. (Qualcuno può scorrere tutta l’estate per un 
anno ed essere secco l’anno seguente). I viandanti del 
deserto che fanno assegnamento di trovare acqua in un 
wadi particolare potrebbero esporsi alla morte per sete 
se quel corso d’acqua avesse cessato di scorrere. Il loro 
disappunto e disperazione sono le immagini della rea- 
zione di Giobbe al comportamento degli amici, espres- 
so nel discorso di Elifaz (21a). 22-23. Egli non ha chie- 
sto molto ai suoi «fratelli» (v. 15a) — non di pagare de- 
naro o di rischiare le loro vite (il loro patto di amicizia 
li obbligherebbe persino a quello); egli ha soltanto 
chiesto loro di mostrargli simpatia adottando il suo 
punto di vista e aiutandolo, se possono, a raccapezzarsi 
in questo incubo a occhi aperti. 26-27. In effetti, la 
compiacente lettura di Elifaz è disumana. Egli è più in- 
teressato alla malattia che al paziente. 

32 (d) UNA STROFA DI TRANSIZIONE (6,28-30). 
Giobbe lancia una sfida formale, facendo appello al 
vincolo di amicizia e affermando la sua verità. 29a-30a. 
La stessa parola è usata, ‘210/#: Non c’è disonestà in lui; 
non ce ne sia alcuna in loro! 


33 (e) SOLILOQUIO (7,1-3.4-6.7-10). Presumibil- 
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mente, gli amici lasciano trasparire il loro rigetto del- 
l'appello e Giobbe smette di rivolgersi a loro. Egli ri- 
torna al tema della sua lamentazione, paragonando la 
vita umana in generale al servizio militare obbligatorio, 
al lavoro di un bracciante, e alla semplice schiavitù — 
tre stati di vita proverbialmente disgraziati. (Cf. M. 
Davin, Revse philosophigue 147 [1957] 341-349). È la 
sua risposta al facile ottimismo di Elifaz in 5,17ss. Ogni 
persona ha un arco di vita e un lavoro destinato a lui; 
l’arco della vita di Giobbe e il suo lavoro sono pieni di 
miseria. Il v. 4 è un tristico; dunque, i vv. 4-6 formano 
una strofa di tre versi. 7. ricorda: La parola di Elifaz a 
Giobbe in 4,7; ma ora, improvvisamente, Giobbe si sta 
rivolgendo a Dio. Da «il mio occhio non rivedrà più...» 
(v. 7b), passa a «l’occhio di chi mi osserva» (8a) e infi- 
ne a «il tuo occhio su di me — ma io non sono più» 
(8b). È chiaro il tono di questo primo appello a Dio. 
Non è la supplica penitenziale che Elifaz aveva racco- 
mandato (5,8); Giobbe, abituato a una relazione senza 
problemi con il suo divino benefattore, si richiama im- 
plicitamente all'amore che Dio ha per lui. I suoi amici 
umani lo hanno respinto, ma egli dà per scontato che il 
suo amico divino verrà a cercarlo — soltanto che può 
poi essere troppo tardi. 9-10. Questa affermazione del- 
la definitività della morte è importante e ricorrerà pa- 
recchie volte (cf. 7,21; 10,21; 14,10.12.18-22; 17,13- 
16). L'intero programma sarebbe differente se Giobbe 
sapesse qualcosa del giudizio e della possibile felicità 
dopo la morte, ma egli non ha un’evidenza o una base 
per una tale credenza (cf. 14,13-17; e cf. il commento a 
19,25-27). 

34 (f) PROTESTA vERsO Dio (7,11.20cd.12; 
13-15; 16-18; 19-20ab.21). È la prima formale pre- 
ghiera di Giobbe. Elifaz deve essersi scandalizzato ad 
ascoltarla. Giobbe non ha concepito la sua relazione a 
Dio come quella di una giustizia retributiva, per mezzo 
della quale una persona osserva certe regole, compie 
certe cose ed evita altre, e il giusto giudice lo ricom- 
pensa nella dovuta proporzione (il concetto di Elifaz e 
anche quello dell’Avversario). Giobbe ha conosciuto 
Dio come una persona adorata e amata a cui egli può 
rivolgersi con confidenza; la relazione è personale, le 
cui possibili categorie sono amicizia e ostilità, amore e 
odio. Questo amico caramente amato ha ora assalito 
Giobbe, maltrattandolo e tormentandolo. Non è que- 
stione di giustizia e del suo opposto; il problema è: 
Perché un amico sta improvvisamente agendo come un 
malvagio nemico? (cf. 6,4). 12. ya: e taznin sono il 
mare e il mostro marino, simboli mitologici del potere 
del caos, sconfitti dal creatore in una battaglia cosmica, 
ma che devono ancora essere sorvegliati perché poten- 
ziali minacce al potere di Dio (cf. il commento a 3,8). 
13-14. Dio lo sta perseguitando giorno e notte. 15. Si 
legga: «La mia anima preferisce il soffocamento, le mie 
ossa preferiscono la morte» (N.M. SARNA, //S 6 [1955] 
109). 16-18. Una fosca analisi della presenza di Dio, 
quando quella presenza, come con Giobbe ora, non è 
benigna, paterna e amante, bensì ostile e oppressiva. 
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17. Il Saf 8,5 è una esclamazione di meraviglia e grati- 
tudine per la cura di Dio per l’insignificante umanità; 
con amara ironia Giobbe lo cita e lo applica alla sorve- 
glianza che Dio ora sta applicando nei suoi confronti 
JJ. HEMPEL, Forschungen und Fortschritte [vol. 35; Ber- 
lin 1961] 123). Sicuramente è indegno dell’Onnipoten- 
te dedicarsi in questo modo a tormentare così una 
creatura senza importanza. 19b. Un’espressione ancora 
usata in arabo, per richiedere una tregua di un momen- 
to. 20b. Forse da leggere (con i LXX): «Tu scrutatore 
dei cuori delle persone!». 21a. Anche se Giobbe ha 
peccato, egli non può aver fatto male a Dio e la gran- 
dezza di quest’ultimo sarebbe meglio messa in eviden- 
za dal suo perdono. 21cd. Giobbe finisce esplicando 
l’idea del v. 8. Dio non può avere realmente intenzione 
di trattarlo così; ma quando egli comprenderà ciò che 
sta facendo, Giobbe sarà morto e sarà troppo tardi per 
mettere le cose a posto. 

35 (D) Primo discorso di Bildad (8,1-22). Bil- 
dad è il più giovane, di idee più ristrette e meno accor- 
to rispetto a Elifaz. Egli è scandalizzato della libertà di 
Giobbe o della sua irriverente familiarità nel parlare ri- 
guardo (e rivolto) a Dio. Queste proteste e lagnanze gli 
sembrano minare un importante principio della religio- 
ne, ossia Dio non può commettere alcuna ingiustizia. 
Come Elifaz, egli ritiene che la severa giustizia retribu- 
tiva sia il solo principio a cui sono soggetti i comporta- 
menti di Dio con l'umanità. Infatti, egli sostiene che le 
funzioni di Dio siano automatiche: gli esseri umani 
hanno la libertà di scegliere questo o quello, ma nessun 
permesso viene concesso per libertà o amore nei giudi- 
zi di Dio. Quest'ultimo può soltanto reagire alla con- 
dotta umana. Quindi, ecco la crudele raffigurazione di 
Bildad: l'umanità è divisa in due gruppi, i malvagi e i 
giusti; i primi, forse dopo una breve prosperità, Dio li 
distruggerà completamente; i secondi Dio li benedice. 
Bildad arguisce, non dall'esperienza personale ma dalla 
tradizione delle precedenti generazioni, l’incontestabile 
fonte della sapienza. Il discorso si compone di sette 
strofe di tre versi. 


(HABEL, N., «Appeal to Ancient Tradition as a Literary 
Form», ZAW 88 [1976] 253-271; IRwIN, W.A., «The First 
Speech of Bildad», ZAW 51 [1953] 205-216; LOHR, M., «Der 
drei Bildad-Reden im Buche Hiob» [Fest. K. Budde, BZAW 
34, Giessen 1920] 107-112). 


36 (a) INTRODUZIONE (8,2-4.5-7). Iniziando co- 
me al solito con una domanda retorica e con un riferi- 
mento alle parole di Giobbe, Bildad si concentra fer- 
mamente sulla questione della giustizia divina — che 
Giobbe non aveva sollevato minimamente. 4. Egli non 
rifugge dall’ovvia conclusione: i figli e le figlie di Giob- 
be devono essere stati grandi peccatori, e hanno rice- 
vuto ciò che era loro destinato. (Elifaz aveva soltanto 
fatto allusione a questo in 5,4). 5-7. Avendo chiarito 
ciò, Bildad procede secondo la sua originaria intenzio- 
ne (2,11b), a confortare Giobbe e a incoraggiarlo (inu- 
tilmente) promettendogli una rinnovata prosperità 
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qualora accetti l’ammonimento dei suoi amici. Il v. 5a 
corregge le ultime parole di Giobbe (7,21d) usando lo 
stesso verbo, sar: Giobbe dovrebbe cercare Dio, non 
aspettare che Dio lo cerchi. 5b. #mploreraî: Per il per- 
dono dei suoi peccati. 6. Si ometta il primo stico in 
quanto glossa. 

37 (b) DOTTRINA (8,8-10.11-13.14-16.17-19). 
Dopo aver citato le sue autorità, Bildad sviluppa la 
propria dottrina in parabole, che hanno un colorito 
egiziano. 11-13. Papiro e canna si essiccano rapida- 
mente se il loro acquitrino si prosciuga; così fa il mal- 
vagio quando Dio sottrae il suo favore. 14-19. Il testo è 
corrotto e può essere in disordine; si legga, forse, 14- 
15.18.16-17.19. Come una pianta di giardino, il malva- 
gio può essere estirpato e distrutto in un momento. Al- 
tri (Gordis, Habel) vedono nei vv. 12-19 una parabola 
su due alberi. 

38 (c) CONCLUSIONE (8,20-22). Bildad termina 
con una nota di ottimismo e persino di compiacimen- 
to. Egli ha sicuramente convinto Giobbe e così lo ha 
«consolato». 21. Un adattamento del $S4/ 126,2ab. 22b. 
L'ultima parola, ’éexx4, «non è più» echeggia l’ultima 
parola di Giobbe in 7,21d, ’érenni, «non sono più»; 
ossia, se Giobbe parla così, si identifica con i malvagi. 

In questa strofa, l'ironia dell’autore è molto chiara; 
le promesse di Bildad saranno confermate, ma non co- 
me egli intende. 20. Giobbe è già stato dichiarato per- 
fetto (14) da Dio (1,8; 2,3), e Bildad usa il singolare: 
«...non rigetta la persona perfetta» (= Giobbe). Ma «i 
malvagi» è plurale (= gli amici)! Il v. 21 si avvererà sen- 
za il seguente ammonimento di Bildad a Giobbe, e il v. 
22a viene detto da Bildad contro se stesso (cf. 42,7-8). 
39 (E) Seconda risposta di Giobbe 
(9,1-10,22). Ha la stessa struttura generale dei cc. 
6-7: una sezione che risponde agli amici (9,2-24); un 
soliloquio più breve (9,25-10,1a); un appello diretto a 
Dio (10,1b-22). È meno personale che il precedente 
discorso; infatti, gli amici sono toccati soltanto indiret- 
tamente. Il discorso di Bildad è per lo più ignorato, 
ma Giobbe raccoglie il commento di Elifaz circa la 
giustizia dell'uomo davanti a Dio (4,17). La giustizia 
di Dio è davvero il suo potere; egli può fare ciò che 
vuole; niente può resistergli; e se egli dichiara che una 
persona è colpevole, allora è davvero così. Nessun ap- 
pello si può fare e nessun’altra norma di giustizia si 
può invocare. Ma se la coscienza di uno è pulita, ciò 
che egli soffre non viene sentito come giustizia ma co- 
me collera divina; così succede a Giobbe. La terza se- 
zione è un’altra appassionata discussione e un appello 
a Dio, che sfocia nella triste dichiarazione che Dio lo 
ha lasciato solo (K. FULLERTON, «On Job, Chapters 9 
and 10», JBL 53 [1934] 321-349; «Job, Chapters 9 and 
10», AJSL 55 [1938] 225-269). 

La prima sezione è divisa in sette strofe di tre versi, 
interrotte da un distico di transizione, 9,11-12. Il soli- 
loquio è formato da tre strofe di quattro, tre e quattro 
versi. L'appello a Dio si compone di un distico (10,1b- 
2), seguito da quattro strofe di cinque versi. I vv. 
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9,24.33-34a; 10,3.15.17 sono tristici (cf. SKEHAN, SIPW 
103-104). 

40 (a) DIO È IRRESISTIBILE IN POTENZA E QUINDI 
NEL GIUDIZIO (9,2-4.5-7.8-10.11-12). Giobbe cambia 
appena il detto di Elifaz (4,17) per mettere in rilievo il 
riemergere del processo. Se Dio è parte in tale causa, 
deve assolutamente vincerla, non perché voglia alterare 
la giustizia, ma perché la giustizia è ciò che egli decide. 
4a. Il TM non dice «Dio è ...»; il verso può significare 
«Che cosa una persona, per quanto saggia...». 5. Giob- 
be inizia una dossologia, più magnifica di quella di Eli- 
faz (5,10-16), ma significativamente limitata alle opere 
di potenza, non di giustizia o di salvezza. 9. Cf. G.R. 
DRIVER, JTS 7 (1956) 1-11. 11-12. L'attività cosmica di- 
vina è al di là dall’umana comprensione o controllo; è 
precisamente un mistero. Per Giobbe, lo stesso è vero 
circa gli interventi di Dio nella vita umana. Ma gli ami- 
ci insistono che possono spiegare questi ultimi, infalli- 
bilmente, in quanto giustizia retributiva. 

41 (b) DIO È ARBITRARIO (9,13-15.16-18.19- 
21.22-24). Giobbe passa dall’universale al particolare; 
è impossibile per lui «chiamare in giudizio» Dio o af- 
fermare la propria innocenza se Dio lo condanna. 
Nondimeno, ciò non vuol dire che egli abbia fatto cau- 
sa per questo maltrattamento — ossia, che si sia ribella- 
to contro Dio. 13. Raeb: «Un mostro marino mitologi- 
co che personifica le forze del caos» (EDB 1977; cf. il 
commento a 3,8). 22. inzocente: L'ebraico ‘41, «perfet- 
to», come in 8,20; Giobbe contraddice Bildad. I vv. 22- 
24 devono essere risuonati «blasfemi» per gli amici. Sta 
balenando il realismo con cui l’autore descrive le rea- 
zioni di Giobbe (e di chiunque soffra) e che intensifica 
il livello del pathos delle sue questioni e accuse in 10,3- 
12. 

42 (c) GIOBBE È SENZA AIUTO (9,25-28.29- 
31.32-10, 1a). Un soliloquio ma in disparte con Dio (vv. 
28b.31). Se la sofferenza è un segno infallibile di colpe- 
volezza, allora Giobbe è già stato condannato da Dio e 
non c’è niente che egli possa fare in proposito. La col- 
pevolezza è concepita come uno stato di condanna 
prodotto dalla sentenza di un giudice; è obiettiva e in- 
dipendente dalla coscienza di ognuno. 30. Sul lavarsi le 
mani, si veda R. PRESS, ZAW S1 (1933) 246-247. 32-33. 
Se soltanto ci fosse una corte d'appello, un super-dio 
che sia imparziale tra Giobbe e il suo oppressore! Que- 
sto audace concetto illustra un altro grave difetto della 
teologia degli amici (secondo ciò che Giobbe sta dedu- 
cendo): la loro idea di una sorta di giustizia commutati- 
va tra Dio e l’umanità distrugge la trascendenza di Dio 
e tende a questo riguardo a portare Dio a livello uma- 
no. Di conseguenza si ha questa reductio ad absurdum 
suggerita da Giobbe. In una corte di giustizia la funzio- 
ne di un arbitro o giudice (méki4b nel v. 32; cf. ‘ed in 
16,19; meelîs in 33,23) deve creare una base comune tra 
i due contendenti (Giobbe e Dio). Ma questo è sempli- 
cemente impossibile perché, come dice Giobbe: «egli 
non è un uomo come me» (cf. 32; cf. JANZEN, fob, 94- 
97). 
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43 (d) RIFLESSIONE E APPELLO (10,1b-2.3-7.8- 
12). Giobbe si rivolge al «vero» Dio. L'interpretazione 
degli amici del suo caso è sbagliata; Giobbe deve tenta- 
re di trovarne una vera. Disperatamente egli riflette sui 
possibili motivi di questa persecuzione, proponendo (e 
rigettando) barbare teorie, nel tentativo di provocare 
una risposta. 3. Dio è sadico o (v. 4) sta compiendo un 
errore o (v. 5) è geloso dell’umana felicità perché la 
propria è limitata nel tempo? 8-12. «Mano» nel v. 7 
porta a «mani» nel v. 8 e a questa strofa più interessan- 
te, che esprime l’embriologia del mondo antico (cf. Sal 
139,13-15). Giobbe richiama con soggezione il proces- 
so della sua formazione nell’utero per opera di Dio, e i 
doni fatti allora e in seguito. 12a. Vita e benevolenza: 
Uno speciale amore (cf. Sa/ 63,4a). Per tutta questa sol- 
lecitudine, Giobbe non potrebbe mai essere sufficien- 
temente grato. 
44 (e) IL TRISTE CONTRASTO (10,13-17.18-22). 
13. Ma ora, quella gratitudine è avvelenata, se fin dal 
principio Dio stava soltanto preparando la vittima da 
torturare. 15. Qui c'è il rifiuto dell'idea degli amici del- 
la rigida causalità morale degli atti umani. Che Giobbe 
agisca in modo giusto oppure errato non fa differenza; 
Dio ha scelto di tormentarlo per motivi suoi. 17b. sde- 
gno: In ebraico k2‘5, come in 5,24; «l'impazienza» di 
Dio non è riservata allo stolto; essa affligge anche il 
giusto. 18. L'ultima strofa ritorna al tema del c. 3 e co- 
mincia con un enfatico /2rz4, «Perché?» che echeggia 
3,11-20. Il v. 20 ripete il tema della sgradita presenza di 
Dio, come in 7,16.19; Giobbe può desiderare soltanto 
che Dio si ritiri da lui. I vv. 20b-21a citano, con una 
leggera modificazione, $a/ 39,14. 
45 (F) Primo discorso di Zofar (11,1-20). Zofar 
di Naamah si dimostra come il meno originale e il più 
veemente. Egli non fa appello (come Elifaz) alla sua 
personale esperienza né (come Bildad) alla tradizione 
degli antichi. La sua autorità è la sapienza stessa, una 
conoscenza autosufficiente, posseduta da lui e identica 
(almeno circa la sua applicazione alla vita umana) con 
la sapienza di Dio. Questa dottrina non è soltanto chia- 
ra e certa in sé, ma rimane valida anche nel caso di 
Giobbe. Formalmente il discorso è un parallelo ben 
sviluppato delle prime due strofe di Bildad; 11,2-6 a 
8,2; 11,7-12 a 8,3-4; 11,13-19a a 8,5-7. Ma dove Bildad 
intraprende la difesa della giustizia divina, Zofar glori- 
fica la sapienza divina, che egli ritiene debba essere pa- 
rimenti riaffermata contro la scandalosa e ignorante 
critica di Giobbe. Infine, come gli altri due amici, Zo- 
far incoraggia Giobbe con la prospettiva di una felicità 
restaurata. Invece di proclamare stoltamente di essere 
innocente (la sua condizione è una chiara prova del 
contrario), si penta della sua iniquità e chieda il perdo- 
no di Dio; così egli godrà di rinnovata prosperità. 

Il discorso consiste di tre strofe di sei versi e un di- 
stico conclusivo. 
46 (a) STOLTEZZA DI GIOBBE (11,2-6.7-12). 2. es- 
sere giusto: Un senso giuridico: «Sii giudicato per esse- 
re giusto e assolto». Le parole di Giobbe sono solo pa- 
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role, senza sostanza. 4. Non un’esatta citazione, ma la 
sintesi di ciò che Zofar ritiene censurabile nell’atteggia- 
mento di Giobbe (cf. 9,21; 10,7.15b). 6a. Si legga: «E 
dichiari a te i segreti della sapienza, che sono meravi- 
gliosi per la nostra intelligenza»; il quinto verso della 
strofa. 8-9. Una fine affermazione poetica della trascen- 
denza di Dio rispetto alla conoscenza umana. 12. Un 
proverbio citato come conclusione, il cui significato è 
oscuro. 

47 (b) CONSIGLIO E INCORAGGIAMENTO (11,13- 
19a.19b-20). Zofar desidera sinceramente l’emendazio- 
ne e la guarigione di Giobbe. Egli lascia i peccati di 
quest’ultimo alla sua coscienza e ardentemente (e inge- 
nuamente) illustra i vantaggi del pentimento. 15. sicu- 
ramente pot: Enfatico, contraddicendo ciò che Giobbe 
ha detto in 10,15. 19b-20. La breve strofa conclusiva è 
un implicito ammonimento; l’ultima frase indica che il 
desiderio della morte, che Giobbe ha ripetutamente 
espresso, è esso stesso un marchio della persona malva- 
gia; cf. un simile «pungiglione nella coda» del discorso 
di Bildad in 8,22b. 

48 (G) Terza risposta di Giobbe (12,1-14,22). 
Questo discorso è il più lungo di Giobbe prescindendo 
dal suo soliloquio finale. Ciascuno dei tre amici ha par- 
lato ora e, appena egli si rende conto del loro unanime 
e ottuso rifiuto di accettare la testimonianza della pro- 
pria coscienza pulita, egli si rivolge a tutti loro con sar- 
casmo fulminante. Molto di ciò che loro hanno detto è 
vero, ma si tratta del più trito luogo comune; non c’è 
bisogno di grande sapienza per dichiarare che Dio go- 
verna il mondo e può compiere ogni cosa. Giobbe sot- 
tolinea questo con un’altra dossologia, descrivendo 
questa volta il dominio divino degli affari umani, e co- 
me Dio, per sue proprie ragioni, determini il sorgere o 
la caduta dei popoli e dei regni. Ma di questi principi, 
in cui Giobbe è ben fondato come loro, essi stanno fa- 
cendo una falsa applicazione per questo caso. Le vie di 
Dio, in concreto, non sono facili da interpretare e capi- 
re; esse sono estremamente misteriose per le persone. 
Gli amici non vogliono ammettere il mistero. A dispet- 
to dell’evidenza, essi stanno difendendo Dio in termini 
umani e stanno persino dicendo bugie a suo favore. 
Questa oltraggiosa alterazione viene da Giobbe denun- 
ciata in termini forti. Egli, dall’altro lato, sostiene che 
la riverenza per Dio richiede in primo luogo rispetto 
per la verità. Egli testimonierà quella verità e procla- 
merà la sua coscienza pulita, se occorresse, davanti a 
Dio stesso. Per un momento, egli propone la conclu- 
sione degli amici: se egli è colpevole, Dio dimostri la 
sua colpevolezza. Ma egli sa che Dio non può farlo - 
egli sta soltanto trattando Giobbe come se questi fosse 
colpevole. È questa una temporanea aberrazione da 
parte di Dio? Giobbe coglie questa idea: egli potrebbe 
sopportare questa estraneazione qualora rassicurato 
dal fatto che ci sarebbe una futura riconciliazione — 
qualora, per esempio, ci sarebbe una felice riunione 
con Dio dopo questa vita infelice. Ma questo è un pio 
desiderio: la morte è la fine, nessuna restaurazione o ri- 
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cupero di felicità è possibile. Il discorso finisce sulla 
stessa triste nota dei cc. 7 e 10. 

La divisione strofica è alquanto incerta a causa delle 
oscurità testuali; cf. SKEHAN, SIPW 105-108. 
49 (a) LA SAPIENZA DI GIOBBE SI MISURA CON LA 
LORO (12,2-6.7-12.13-19.20-25). 2. Il TM legge «voi 
siete un popolo» (non «il»), così certamente una parola 
è andata perduta, probabilmente «del discernimento» 
o qualcosa di simile. In ogni caso, il sarcasmo è chiaro 
dallo stico parallelo. 3b. Nox sono da meno di voi: Inse- 
rito qui da 13,2b. 4-5. Il testo è oscuro, probabilmente 
corrotto. Le emendazioni suggerite (Terrien, Horst) 
darebbero «...vicini, come colui che invoca Dio, ma 
egli lo opprime; per la sventura c’è il dileggio, per la 
debolezza il disprezzo, per chi vacilla un colpo in più 
...». Il punto è (come Giobbe svilupperà nelle seguenti 
strofe) che le calamità, sia delle nazioni che degli indi- 
vidui, dimostrano la supremazia e il mistero di Dio ma 
non necessariamente la malvagità nei sofferenti; dun- 
que, gli amici stanno sbagliando con lui. 7-9. 14: Prono- 
me singolare, così si rivolge a uno degli amici; presumi- 
bilmente l’ultimo oratore sta per essere ridicolizzato 
per le sue osservazioni in 11,7-9. Nel v. 9b, il TM legge 
«la mano di YHWH», l’unica ricorrenza di questo no- 
me all’interno del dialogo. La frase è una citazione da 
Is 41,20, il che spiega l’anomalia (cf. la citazione in 
1,21). 12. Probabilmente una frase sarcastica rivolta a 
Elifaz. 13-19.20-25. Queste due strofe, lodando la divi- 
na «sapienza e potenza ... consiglio e comprensione ... 
forza e prudenza», sorpassano ciò che Zofar ebbe a di- 
re sull’argomento, 11,7-10; ma egli era sfociato nella 
conclusione circa la «iniquità» (11,11), che Giobbe ne- 


ga. 

50 (b) SOMMARIO E AMMONIMENTO CONTRO 
«CHI DIFENDE» DIO DISONESTAMENTE (13,1-5.6-11). 1. 
Giobbe oppone la sua esperienza a quella di Elifaz (cf. 
4,8.12; 5,3.27); anch'egli ha visto, sentito e capito. 3. 
Elifaz aveva detto (5,8): «Ma io cercherei Dio ...»; 
Giobbe ripete le prime parole: «Ma io vorrei parlare 
..». Giobbe può dire questo perché è abituato a parla- 
re così. Lungo il dialogo egli solo rivolge preghiere a 
Dio. Gli amici lo lodano, ma non si rivolgono a lui. Es- 
si non hanno bisogno di un tale riferimento personale. 
Il loro Dio opera la retribuzione in stretto accordo con 
i meriti umani, ed essi hanno solo bisogno di agire cor- 
rettamente. Non c’è niente di cui essi abbiano bisogno 
o desiderino dire a lui e non c’è posto per una relazio- 
ne d'amore. Essi non «ragionano con Dio», bensì sol- 
tanto su di lui — e, in parte, in modo errato. 5. Un mor- 
dace rimprovero ai maestri di sapienza! — cf. Pr 17,28. 
6-11. Dopo l’enfatico «Ascoltate!» i rimanenti versi di 
questa strofa cominciano ciascuno con la stessa lettera. 
Questo famoso brano è un potente ammonimento con- 
tro una tentazione che può venire a tutti i controversi- 
sti e apologisti, in un contesto teologico o in altri con- 
testi. 7a. La versione della Vg è ancora più forte: Nus 
quid Deus indiget vestro mendacio? «Ha forse bisogno 
Dio delle vostre menzogne?». 
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51 (c) GIOBBE RAGIONA CON Dio (13,12-16.17- 
22.23-27). Questa protesta e questa rinuncia di spiega- 
zione sono genuinamente religiose, ispirate dalla passa- 
ta esperienza di Giobbe dell’amore di Dio e dal suo in- 
tenso interesse circa la propria situazione personale nei 
suoi confronti. Già l’immagine adottata è inevitabil- 
mente forense; ossia, secondo le convenzioni dei salmi 
di lamentazione, i nemici vengono pensati come oppo- 
sitori in un processo, contro cui il sofferente deve di- 
fendersi e affermare la propria innocenza. Gli amici si 
sono dimostrati simili a nemici, e come nemici, secon- 
do le apparenze esteriori e la valutazione generale degli 
esseri umani, è pure Dio stesso. Così, Giobbe lo dipin- 
ge come suo avversario al processo (cf. 9,32ss.), che lo 
spinge a concepire un'illusoria uguaglianza tra se stesso 
e Dio e in questo modo a concepire una relazione di 
giustizia, uno con l’altro. È per questo travisamento 
che Giobbe deve pentirsi alla fine del libro. Ma ciò 
non compromette, fortunatamente, la sua intensa fede 
nell'amore di Dio. 

12b. L'ebraico gabbit: può essere interpretato come 
«risposte»: «Le vostre risposte si sbriciolano come ar- 
gilla» (letteralmente: «sono risposte d’argilla»). 14-15. 
Giobbe sta rischiando la sua vita rivolgendosi così a 
Dio, ma egli non si preoccupa più per questo. 15a. lo 
lo aspetterò: La lezione del TM e delle versioni; ma il 
testo consonantico ha «lo non ho alcuna speranza», 
che si adatta meglio al contesto. Così: «Egli può (o 
vuole) uccidermi - Io non spero nient'altro — ma io vo- 
glio difendere ...». 16. Paradossalmente, Giobbe vede 
la sua disponibilità a confrontarsi con Dio come la mi- 
gliore garanzia della sua innocenza, della sua veridicità, 
e quindi dell’ammissione di Dio che egli è giusto («sal- 
vezza»). Egli ha fede completa che Dio, se parlerà, par- 
lerà in favore di Giobbe. 

17. La strofa comincia con un altro enfatico «Ascol- 
tate!» (plurale rivolto agli amici), parallelo a 13,6. 19. 
Giobbe promette di attendere il giudizio della corte. 
20-22. Giobbe implora (singolare, rivolto a Dio) che 
Dio si confronti con i suoi argomenti e non usi la sua 
infinita superiorità per schiacciarlo. Egli è desideroso 
di essere o imputato (v. 22a) o accusatore (v. 22b). 23. 
Non ricevendo alcuna risposta, Giobbe parla per pri- 
mo. Egli ripete la sfida che ha lanciato agli amici: egli 
confida nel fatto che non ha commesso quei misfatti 
che potrebbero essere la ragione della sua sofferenza. 
24. Dio rimane in silenzio. Egli non dichiara la colpe- 
volezza di Giobbe né conferma la sua innocenza. E 
Giobbe riassume i suoi rimproveri. 26b. mancanze del- 
la mia gioventî: Queste sono menzionate come qualco- 
sa di irrilevante, di cui la persona adulta non dovrebbe 
essere ritenuta responsabile. 28. Collocare dopo 14,2. 
C'è uno scambio sconcertante dalla seconda alla terza 
persona di cui non è dato alcun antecedente. Il verset- 
to tratta della consistenza effimera dell’esistenza uma- 
na e si adatta meglio in 14,2-3. 

52 (d) LAMENTAZIONE SULLA VITA UMANA (14,1- 
2; 13,28; 14,3.4-6.7-9.10-12). Giobbe generalizza il suo 
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lamento, riprendendo nel v. 3 il tema di 7,17. 4. Un 
versetto abbastanza oscuro; alcune parole sono forse 
perdute. Alcuni Padri della chiesa, sulla base di VI e 
Vg, videro qui un riferimento al peccato originale, ma 
non è giustificato dall'ebraico. I vv. 7-9 e 10-12 sono 
strofe parallele che enfatizzano la mortalità umana con 
un acuto contrasto poetico tra il destino di un albero 
(esso fiorisce di nuovo) e gli uomini. 

53 (e) SOGNO E REALTÀ (14,13-17.18-22). Due 
strofe parallele di cinque versi. Nella prima, Giobbe 
contempla, con ardore e persino con appassionato de- 
siderio, la possibilità di un ristabilimento dell'intimità 
con Dio dopo la morte, una riconciliazione in cui Dio 
mostrerebbe se stesso di nuovo come l’amorevole be- 
nefattore che realmente è. 13a. gli inferi: ’6l, la dimo- 
ra dei morti (cf. 3,17ss.). Giobbe qui suppone uno 
spiccato dualismo in Dio: egli vorrebbe nascondere 
Giobbe — dalla sua collera. Il v. 15b echeggia 10,8 
(piuttosto che 10,3, dove le parole ebraiche sono diffe- 
renti). Similmente, il v. 16b si riferisce a 10,6; Dio vor- 
rebbe riprendere la vecchia relazione di condiscenden- 
te benevolenza. 17. Un altro testo oscuro; in ogni caso, 
non una confessione di colpevolezza (cf. 13,23). 18-20. 
Nella seconda strofa, Giobbe ritorna alla triste realtà. 
21-22. Egli rifiuta anche la tradizionale consolazione di 
lasciare una prospera famiglia. In ogni caso, ora Giob- 
be non ha figli da lasciare. 

54 (H) Secondo discorso di Elifaz (15,1-35). Il 
tono di Elifaz è qui notevolmente differente da quello 
dei cc. 4-5. In primo luogo, egli aveva guardato a 
Giobbe come a un uomo fondamentalmente saggio e 
timoroso di Dio (4,3-6) a cui era capitato di incorrere 
nell’improvvisa e giusta ira di Dio per qualche infrazio- 
ne particolare. Ma ora egli lo ha ascoltato, in tre suc- 
cessivi discorsi, negare una tale colpa, rigettare il sacro- 
santo principio che la sofferenza è sempre e soltanto 
punizione per il comportamento sbagliato, e sfidare 
Dio a dare qualche altra spiegazione della sua sofferen- 
za. Elifaz non è soltanto offeso dall’ottuso rigetto della 
tradizionale dottrina dei saggi da parte di Giobbe; egli 
è anche profondamente sorpreso davanti a una tale 
fondamentale messa in questione, per cui egli sente la 
propria sicurezza religiosa minacciata. La sua fede in 
Dio è legata alla sua rigida dottrina della retribuzione, 
che deve difendere a tutti i costi. Di qui il vigore e il to- 
no irato del suo attacco. Invece di un argomento inco- 
raggiante — la ricompensa del giusto — sottolineata nel 
suo primo discorso, egli ora ne sviluppa uno negativo e 
minaccioso — la punizione del malvagio. 

Il discorso contiene sei strofe di cinque versi, una 
strofa intermedia di tre versi (vv. 17-19) e una conclu- 
sione di un verso. 

55 (a) GIOBBE HA PARLATO CON EMPIETÀ E PRE- 
SUNZIONE (15,2-6.7-11.12-16). 2. saggio: Enfatico — «un 
uomo veramente saggio» (cf. v. 8b). 4. Elifaz aveva ri- 
conosciuto la pietà di Giobbe (cf. 4,6), ma ora egli pro- 
clama che il suo atteggiamento è distruttivo della pietà 
e della preghiera; le sue parole sono «offensive per del- 
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le orecchie pie». 6. Elifaz senza dubbio ha nella mente 
passi come 9,20.24; 10,3; ecc. 7-8. Qui c'è il riferimen- 
to al mito dell’Urzzezsch, il primo uomo, che godeva 
dell'uguaglianza con i figli di Dio e, in particolare, ave- 
va accesso alla divina sapienza. Il tema è ripreso in Ez 
28,11-19 e in Pr 8,22-26, dove viene trasferito alla sa- 
pienza divina personificata. Il v. 7b qui è praticamente 
identico a Pr 8,25b. Elifaz opportunamente dimentica 
che egli stesso aveva proclamato sovrumana la sapien- 
za, almeno, attraverso l’audizione di 4,12-21; ma poi, la 
sua rivelazione era saldamente ortodossa, ossia conven- 
zionale. 10. Presumibilmente, chi parla si sta riferendo 
a se stesso. 11. consolazioni ... parabola: dabàr, che si ri- 
ferisce alla «parola» di 4,12 nel primo discorso di Eli- 
faz (l’unico a «trattare gentilmente» Giobbe), e allo 
stesso tempo attribuisce a essa un’autorità analoga alle 
parole di un profeta — un altro tocco ironico dell’auto- 
re, in vista della fine della storia. 14-16. Elifaz ripete in 
sostanza la sua «parola» di 4,17-21 (citando anche la 
frase di Giobbe, 14,1), ma con espressioni più aspre 
nel v. 16; nel v. 16b si legga «un uomo», non nel senso 
del genere ma dell’individuo, che Elifaz non ha biso- 
gno di nominare. 

56 (b) PUNIZIONE PER L'EMPIO E IL PRESUNTUOSO 
(15,17-19.20-24.25-29a.29b-34.35). 18-19. Elifaz mette 
in rilievo l’antichità e la purezza — e quindi l’autorità — 
della tradizione sapienziale, che Elifaz rappresenta. 20- 
24. È la prima delle tre strofe che descrive le spavento- 
se calamità che sicuramente piomberanno su colui che 
è «l’abominevole, il corrotto». Dapprima egli si mostra 
come tormentato dalla sua cattiva coscienza e in co- 
stante apprensione per il disastro. 25-28. Vengono dati 
due esempi (vv. 25.27) della sua empietà, che provoca i 
disastri dei vv. 26.28. Il v. 25 è specialmente un’inter- 
pretazione di Elifaz dell’atteggiamento di Giobbe. Nei 
vv. 27-30, il testo è corrotto e incerto nel dettaglio. 29b- 
34. La terza strofa usa comparazioni botaniche per illu- 
strare la caduta dello sventurato. 35. Sommario: «frut- 
to del male è il male stesso» (Habel). 

57 (I) Quarta risposta di Giobbe (16,1-17,16). 
Questo brano continua la forma della lamentazione e 
sviluppa specialmente il motivo della denuncia dei ne- 
mici. Questi sono, di seguito Elifaz, i tre insieme e Dio 
stesso. Ma nel mezzo giunge l’inaspettato appello a un 
«testimone in cielo», che sta assumendo o assumerà la 
difesa di Giobbe. Il discorso finisce come prima con 
una considerazione di Giobbe sulla morte che si avvici- 
na e sulla finale discesa agli inferi. 

Nel discorso si possono distinguere dodici strofe, 
tra cui la quarta, la settima e la dodicesima hanno quat- 
tro versi ciascuna, mentre le rimanenti hanno tre versi. 
58 (a) AFFLITTO DAGLI UOMINI E DA Dio (16,2- 
4b.4c-6.7-9b.9c-11.17.12-13.14-16). Giobbe inizia con 
un'affermazione di stanchezza: egli ha ascoltato tutto 
questo e non serve a nulla. Egli conosce queste parole 
e questi gesti, che non si rapportano realisticamente al 
suo caso. 2b. In 15,11, Elifaz aveva offerto «le divine 
consolazioni». Usando una parola simile, Giobbe chia- 
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ma gli amici «consolatori tediosi». 3b. Il verbo è al sin- 
golare, rivolto a Elifaz; nei vv. 4-5 i pronomi sono plu- 
rali, riferiti a tutti e tre. Similmente il v. 8 (singolare) 
seguito dai vv. 9c-10 (plurale). 8b. Un testo corrotto; 
emendato, può essere letto «e proferisce calunnie verso 
di me». 9c-11. Gli amici sono chiamati empi e malvagi 
secondo le convenzioni dei salmi di lamentazione. 
Giobbe sta affermando la sua innocenza; dunque, la 
parte opposta nella causa deve essere «colpevole». 17. 
Questo verso dovrebbe probabilmente seguire il v. 11. 
Giobbe ripete ciò che Zofar aveva citato in 11,4, usan- 
do la stessa parola, z44, «puro». 12-16. Ma dietro gli 
amici c'è Dio, e sono sue le azioni che hanno dato oc- 
casione al loro abuso. In termini drastici Giobbe de- 
scrive come Dio lo ha attaccato. I vv. 12c-13a ripetono 
l’immagine di s. Sebastiano (cf. 6,4; 7,20c); Giobbe è il 
bersaglio di Dio, un tiratore pieno di frecce. 

59 (b) IL TESTIMONE IN CIELO (16,18-21). Im- 
provvisamente, dal profondo della sua disperazione, 
Giobbe emette un grido di speranza. È innanzitutto 
un’implorazione alla terra, che «riceverà il suo sangue» 
ingiustamente sparso (cf. Ger 4,10; Is 26,21; Ez 24,8); 
secondo l’antica concezione, il sangue innocente grida 
a Dio per vendetta contro colui che lo ha sparso (che 
in questo caso è Dio stesso!). La terra non trattenga 
questo grido. 19. Ma affinché il grido sia efficace, ci 
dev'essere qualcuno ad ascoltarlo; Giobbe immagina 
che ci sia qualcuno come suo «testimone» e difensore 
in cielo, che ascoltando il suo destino interverrà a ven- 
dicarlo. Molti tentativi sono stati compiuti per identifi- 
care questo testimone con un essere celeste, angelo o 
intercessore (cf. 5,1; e Eliu, 33,23-24; S. MOWINCKEL, 
in Vom Alten Testament [Fest. K. Marti, BZAW 41, 
207-212]; ma più probabilmente è Dio stesso. Egli 
sembra essere l'avversario di Giobbe al processo, ma è 
in verità dalla sua parte (stesso dualismo in 14,13); cf. i 
versetti seguenti. 20b. /acrizze: Si legga invece, dall’ac- 
cadico dalipu, «rimanere sveglio» (Horst): «I miei oc- 
chi tendono senza dormire verso Dio». 

60 (c) LA LAMENTAZIONE CONTINUATA 
(16,22-17,2.3-5.6-8.10-12.13-16). Giobbe sembra in- 
travvedere che il suo riscatto ha luogo in cielo, piutto- 
sto che in terra, dove la sua situazione è senza speran- 
za. Egli è rassegnato a morire ma non a essere allonta- 
nato da Dio. 3. Poiché gli amici non «testimoniano» 
per lui, Giobbe implora Dio stesso di trovare un garan- 
te che voglia «pagare la cauzione» per Giobbe in sua 
presenza. 5. Questo versetto oscuro si può comprende- 
re come un proverbio applicabile agli amici: «Un uo- 
mo invita i suoi vicini a prendere [cibo], mentre gli oc- 
chi dei suoi bambini stanno venendo meno [dalla fa- 
me]»; ossia, gli amici stanno «consolando» il prospero, 
mentre stanno lasciando Giobbe nella sua miseria, 5-9. 
Questi versetti sono oscuri; Giobbe sembra descrivere 
nuovamente la sua miseria, riferendosi allo scandalo 
che essa causa. Se il v. 9 non è una glossa, deve essere 
inteso ironicamente. 10. Un sardonico invito agli amici. 
12. Il versetto è oscuro e mancante nei LXX; forse 
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Giobbe si fa beffe del loro facile ottimismo, p. es., 
quello di Zofar in 11,17. 13-16. Il discorso finisce con 
un ironico e decisivo rigetto delle prospettive di felicità 
che essi gli avevano in precedenza offerto, come parte 
della loro «consolazione». Giobbe non crede in loro, 
né li desidera particolarmente; egli vuole solamente co- 
noscere la sua posizione davanti a Dio. Frattanto, egli 
vuole piuttosto fronteggiare la cruda verità, che descri- 
ve con vividezza risoluta. 

61 (J) Secondo discorso di Bildad (18,1-21). La 
risposta di Bildad è relativamente breve e di tutte la 
più insensibile. Egli rimprovera a Giobbe il suo lin- 
guaggio offensivo e il suo disprezzo per l'antica sapien- 
za, e insinua che la sofferenza come punizione per il 
peccato sia una legge universale da cui Giobbe non 
può pretendere eccezione. La maggior parte del suo di- 
scorso è una fredda descrizione del destino che attende 
la persona «che non conosce Dio». Come Elifaz, Bil- 
dad questa volta non ha parole di consolazione per 
Giobbe, bensì soltanto ammonizioni e implicite minac- 
ce. Il discorso contiene sei strofe di tre versi e una con- 
clusione di un verso. 

62 (a) RIMPROVERO A GIOBBE (18,2-4). Bildad 
comincia come in 8,2, con: «Per quanto tempo [tu non 
metterai fine ...]?». I verbi sono al plurale (anche il 
pronome «vostro» al v. 3), il che fa difficoltà. La mag- 
gior parte dei commentatori li rende al singolare, come 
riferiti a Giobbe soltanto. 3. bestie: Può riferirsi parti- 
colarmente a 16,9-10. 4. Bildad freddamente rimarca 
che Giobbe è la causa del proprio tormento perché 
non vuole prendere i giusti provvedimenti per rimuo- 
verlo, ma preferirebbe cambiare le leggi dell'universo a 
suo gradimento. L'ultima frase echeggia 16,9a e 
14,18b. 

63 (b) DESTINO DEL MALVAGIO (18,5-7.8-10.11- 
14.15-17.18-20.21). 5-7. Questa strofa sviluppa l’imma- 
gine della luce che vien meno. 8-10. Qui l’immagine 
dell’insidia che intrappola il malvagio. 11-14. Il testo è 
corrotto; ci sarebbero tre distici. «I/ primogenito della 
morte conserva le sue membra... è condotto davanti al re 
dei terrori». Quest'ultima frase pungente è una perso- 
nificazione della morte, come il «primogenito» lo è 
della malattia. 15. Comincia: «Nella sua tenda nessuna 
traccia rimane di lui, sulla sua dimora ...». 20. dopo ... 
prima: Meglio compresi come punti cardinali (calcolati 
guardando a est); si traduca: «Della sua fine si stupirà 
l'occidente e l’oriente ne prenderà orrore ...». 

64 (K) Quinta risposta di Giobbe (19,1-29). In 
contrasto con la rigida adesione degli amici alle loro 
predeterminate posizioni, i successivi discorsi di Giob- 
be mostrano un certo sviluppo. Le critiche degli amici 
lo hanno costretto ad analizzare la sua situazione per 
cercare un'alternativa al loro inaccettabile verdetto. A 
tale proposito, ecco il suo discorso centrale in cui egli 
raggiunge un’intuizione e una professione di fede, che 
supplisce almeno una provvisoria soluzione e lo rende 
in grado di trionfare sulla sua peggiore tentazione. An- 
che lo stile raggiunge un certo vertice di potenza e 
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pathos. Giobbe qui riunisce temi toccati nei suoi primi 
discorsi: la validità della sua coscienza pulita (6,30; 
9,29; 10,7; 16,17), che il giudice - se soltanto ascolterà 
il caso — deve certamente ratificare (10,2.7; 13,23; 
16,21); la sua intuizione che Dio deve sentire nostalgia 
di lui, almeno quanto egli l’ha di Dio (7,8.21; 10,8-9; 
14,15); il suo desiderio e speranza che Dio finalmente 
si ricordi e lo giustifichi (14,13-15; 16,19-20). 

65 Il problema è l’evidente cambiamento nell’at- 
teggiamento di Dio verso di lui: egli era amico di Giob- 
be, ma sembra ora essere suo nemico. La soluzione di 
Giobbe è un'affermazione di fede. Il cambio è soltanto 
apparente; l’abbandono è soltanto temporaneo. Gli 
amici sono spietati e ingiusti nella loro convinzione che 
Dio sta dichiarando che lui è un peccatore. Le sue sof- 
ferenze, che devono rapidamente condurre alla sua 
morte, sono state decretate da Dio a dispetto della sua 
innocenza e per il momento, per qualche inspiegata ra- 
gione, egli non accoglierà i lamenti e le proteste di 
Giobbe. Tuttavia, egli, eventualmente, nel proprio tem- 
po opportuno, lo ricorderà e pronunzierà la sua riven- 
dicazione. E Giobbe —- sebbene morto nel frattempo - 
sarà presente a questo e vedrà Dio come egli davvero è, 
suo amico. 

Tra la strofa introduttiva e quella conclusiva di due 
versi, il capitolo contiene quattro strofe di tre versi, 
una di quattro versi, un’altra di tre versi, una di cinque 
versi, ossia, 2; 3,3,3; 3,4,3; 9; 2. 

66 (a) L'OPERA È DI DIO, NON DI UN ESSERE UMA- 
NO (19,2-3.4-6.7-9.10-12). 2. Giobbe comincia tornan- 
do con il pensiero all'esordio che Bildad gli ha rivolto 
(usando le stesse espressioni: «Per quanto tempo ...?» e 
«parole», come 18,2). È già abbastanza pesante il fatto 
che egli deve sostenere la misteriosa disapprovazione 
di Dio; che bisogno c’è che essi facciano cose peggiori 
con la loro insensibilità? 4. Se Giobbe ha sbagliato, egli 
recherà danno solamente a se stesso; perché essi devo- 
no essere così aspri e così intolleranti? (La ragione è 
che egli minaccia la loro esistenza religiosa; egli non 
deve avere ragione, altrimenti tutta la loro fede sarebbe 
minata alla base. È la loro insicurezza che li rende cru- 
deli). 6. Essi persistono a cercare «la radice del proble- 
ma» in lui, mentre in verità deve essere cercata in Dio; 
e qualunque essa sia, non è giustizia di Dio. Giobbe 
qui contraddice Bildad, 18,4a; cf. 18,8. I vv. 7-9 e 10-12 
dipingono in termini altamente patetici ciò che Giobbe 
sta sperimentando. 7. «Gridare ‘Ingiustizia!’» è una 
frase tecnica per un atto pubblico, per cui una persona 
che soffre un’ingiuria personale potrà richiedere che la 
comunità (ed eventualmente Dio) intraprenda un'’azio- 
ne per vendicarlo e rettificare il suo errore (cf. A& 1,2). 
Le sofferenze di Giobbe (vv. 8-12) non sono percepite 
da lui come gli automatici e impersonali effetti di un 
comportamento sbagliato (cf. le immagini usate da Bil- 
dad in 18,5-7.8-10); esse sono inflitte da atti deliberati 
e personali di Dio. Si noti specialmente il v. 11. 

67 (b) ISOLAMENTO E SOLITUDINE (19,13-15.16- 
19.20-22). L'apparente ostilità di Dio produce l’ostilità 
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degli esseri umani. Una certa progressione è probabil- 
mente intesa nella sequenza di relazioni; ossia, esse 
procedono, apertamente, da una minore a una più 
grande intimità. 13a. 1 zie: fratelli: Probabilmente si ri- 
ferisce ai suoi tre interlocutori. 17b. persone della mia 
famiglia: Letteralmente, «figli del mio utero», cioè, di 
sua madre: veri fratelli. 19, Il circolo interno degli inti- 
mi, da cui ci si aspettava una lealtà anche più grande 
della moglie o dei fratelli. i miei amici intimi: Letteral- 
mente, «persone del mio segreto consiglio». La rete di 
relazioni umane che costituisce la vita di una persona è 
stata strappata a pezzi. Giobbe è ostracizzato, isolato, 
sulla soglia della non-esistenza. 20. La traduzione è in- 
certa, ma il significato potrebbe essere: «Io sono nulla 
e non ho niente, oltre la mia pelle e le mie ossa». Egli 
viene ridotto a mettere a nudo la sopravvivenza, l’esi- 
stenza fisica, ma niente di più. 21. Almeno i tre sono 
ancora presenti a lui; la comunicazione è ancora possi- 
bile e Giobbe emette il suo famoso grido agli unici 
ascoltatori rimasti. 2470 di Dio: Questo echeggia 1,11 
e specialmente 2,5 (cf. anche 6,9; 12,9; 13,21). La ma- 
no di Dio è lo strumento della creazione e della salvez- 
za, ma essa opera anche la distruzione (cf. 5,18). 22b. e 
non siete sazi della mia carne?: Questa frase vuol dire: 
«e non smetterete di calunniarmi?». 

68 (c) SPERANZA DELLA VISIONE DI DIO (19,23- 
27). Anche l’appello precedente è stato vano, come ve- 
dremo nei discorsi seguenti. In questo punto culmi- 
nante, Giobbe è completamente solo, abbandonato 
dalla famiglia, dagli amici, dagli uomini e apparente- 
mente da Dio. Proprio da quest’abisso (come in 16,18) 
egli compie un «salto di fede». Se Dio non parlerà ora, 
allora deve farlo in seguito. È il futuro che Giobbe re- 
clama. Perché non appena morirà, vorrà che la sua te- 
stimonianza sia ricordata, contro il giorno in cui il suo 
caso verrà in giudizio. Il resoconto deve essere un'’iscri- 
zione, permanente e indistruttibile per quanto possibi- 
le. 23. scritte in un libro: L'ebraico séfer è di solito inte- 
so come un rotolo di pelle o di papiro, ma può signifi- 
care qualcosa di scritto, un'iscrizione; «scritte» qui è 
letteralmente «scolpite» o «incise». Così, i vv. 23 e 24 si 
riferiscono allo stesso processo (H.S. GEHMAN, /BL 63 
[1944] 303-307). 24. piombo: Questa parola può essere 
spiegata da una pratica persiana, come nell’iscrizione 
di Dario I a Behistun: «I cunei... tagliati nella roccia fu- 
rono essi stessi riempiti con piombo» (G.C. CAMERON, 
NatGeog 98 [1950] 844; K. GALLING, WO 2 [1954] 3- 
6). 25-27. Queste sono le parole (v. 23a) che devono es- 
sere solennemente ricordate. Sfortunatamente, esse 
hanno sofferto della corruzione testuale, specialmente 
nel v. 26a, e la traduzione è controversa (si veda H.H. 
RowLEY, BJRL 91 [1958] 203-205 per una rassegna, e 
anche N. Habel per i recenti tentativi). vendicatore: 
L'ebraico gé'é! significa il parente più prossimo il cui 
obbligo è riscattare dalla povertà, redimere dalla schia- 
vità o vendicare la morte (A.R. JOHNSON, in Congress 
Volume: Copenbagen 1953 [VTSup 1, Leiden 1953] 
67-77). Presumibilmente deve essere Dio, ma i com- 
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mentatori divergono (cf. 16,19). Giobbe spera nell’atto 
di vendetta prima o dopo la morte? E se è il secondo 
caso, come concepisce la propria situazione in quel 
momento? La prima soluzione sembra molto improba- 
bile, data la sua costante aspettazione di una morte in- 
felice e anche il precedente brano dell’«iscrizione». Se 
invece la seconda è corretta, allora Giobbe apparente- 
mente aspetta di avere, nell’ (o dall’) oltretomba, una 
visione di Dio che pronuncia la sua vendetta «sulla 
polvere», cioè sulla terra (?). Questo sembra strano, 
ma è in accordo proprio con ciò che egli ha detto pri- 
ma e, tutto sommato, la più probabile interpretazione. 
vive: O «è vivente». Un testo religioso ugaritico molto 
discusso ha «Io so che [egli è] vivente, il potente 
Ba‘al!'» (ANET 140; cf. E.G. KRAELING, The Book of 
the Ways of God [New York 1939] 89), ma il parallelo 
può essere fortuito. Più rilevante è il credo d’Israele; 
esso accentuava che YHWH era «il Dio vivente», e 
questo dinamismo consente forse un collegamento di 
pensiero con l’idea di Giobbe di una «sopravvivenza 
della coscienza» dopo la morte. La vitalità divina è tale 
che farà avere a Giobbe, anche nell’oltretomba, alme- 
no una immediata conoscenza, o piuttosto una visione, 
di ciò che avviene sulla terra. (Una simile linea di pen- 
siero viene approfondita molto di più nel rimando di 
Cristo alla risurrezione dei patriarchi, a partire dalla 
natura del «Dio dei viventi»; M/ 22,32). Ma non dob- 
biamo (come fa Gerolamo nella Vulgata) leggere nel 
testo l’idea di un’effettiva «risurrezione del corpo», 
sebbene limitata al caso unico di Giobbe. w//t0: L'e- 
braico ‘2b4rdn può essere costruito come un sostantivo, 
«l’Ultimo» (applicato al Signore in /s 44,6). 

I vv. 26-27 hanno cinque stichi, ma soltanto queste 
frasi sono abbastanza sicure: «... dalla mia carne io 
contemplerò Dio ... i miei occhi vedranno —- non da 
straniero! Le mie emozioni si consumano dentro di 
me». «Contemplare» è 5424, il verbo usato per le visio- 
ni. Questa visione di Dio, enfatizzata tre volte, è ciò 
che Giobbe veramente implora (cf. 42,5). 


(DHORME, E., «L'idée de l’au-delà dans la religion hébraique», 
RHR 123 [1941] 113-142, spec. 140; IRVIN, WA., «Job's Re- 
deemer», JBL 81 [1962] 217-229; LARCHER, C., Le livre de Job 
[BJ, Paris 1957) 27-31; LINDBLOM, J., «‘Ich weiss, dass mein 
Erlòser lebt’», ST 2 [1940] 65-77; MARTIN-ACHARD, R., De da 
mort è la résurrection d'après l'Ancien Testament [Neuchatel 
1956] 133-144; MEEK, T.J., «Job XIX, 25-27», VT 6 [1956] 
100-103; MOWINCKEL, S., «Hiobs go él und Zeuge im Him- 
mel» [— 59] 207-212; NORTH, C.R., «The Redeemer God», 
Int 2 [1948] 3-16; TOURNAY, R., «Relectures bibliques concer- 
nant la vie future et l’angélologie», RB 69 [1962] 481-505, 
spec. 489ss.). 


69 (d) AMMONIMENTO AGLI AMICI (19,28-29). 
perseguitiamo: La stessa parola (r4daf) «braccare» nel v. 
22. 28b. Questo stesso verso espone in breve l'errore 
degli amici. Essi insistono che questo rovescio della 
fortuna si debba spiegare con le azioni di Giobbe; at- 
tribuire ciò a una misteriosa azione di Dio invalidereb- 
be la loro pretesa di comprendere i meccanismi della 
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retribuzione divina. 29. L'ultima parola, 5a4dîr (0 
Saddiîn) è sconosciuta e difficile da spiegare. Si potreb- 
be spiegare come variante di f244ay, «che voi riusciate 
a conoscere l’Onnipotente» (L.R. FIsHER, VT 11 
[1961] 342-343). 

70 (L) Secondo discorso di Zofar (20,1-29). 
Questo discorso è strettamente in parallelo con il di- 
scorso di Bildad nel c. 18; entrambi trattano dello stes- 
so argomento — la distruzione del malvagio. Insieme es- 
si fanno da cornice e mettono in risalto il grande credo 
di Giobbe nel c. 19. In contrasto con la sua fede viva e 
in sviluppo, essi presentano l’immutabile rigidità della 
«tradizionale» dottrina della retribuzione. I marchi di- 
stintivi di Zofar sono la maggiore veemenza e delle im- 
magini piuttosto crude (vv. 7.15). La probabile divisio- 
ne strofica è un'introduzione di due versi, quattro stro- 
fe di sei versi, e un verso finale. (B.H. KELLEY, «Truth 
in Contradiction: A Study of Job 20 and 21», /n 15 
[1961] 147-156). 

71 (a) IL TRIONFO DEL MALVAGIO È BREVE (20,2- 
3.4-9). Il TM comincia con /kén, «perciò», il che sug- 
gerisce che un distico precedente è andato perso. Tut- 
tavia, per la prima e unica volta, uno degli amici am- 
mette di essere impressionato dall’affermazione di 
Giobbe; il suo «rimprovero» (19,21? o 29?) ha mo- 
mentaneamente scosso Zofar. Ma quest’ultimo recupe- 
ra e reagisce a tutto il più violentemente possibile per 
rassicurare se stesso. Pronto è il disastro pendente sul 
malvagio: questo è, è sempre stato, e sempre deve esse- 
re un fatto di esperienza universale. Egli vuole sentire 
che Giobbe riconosce questo principio e confessa che 
si è verificato nel suo caso. 7. Si dice che il malvagio 
perisce nel suo sudiciume. 

72 (b) EGLI DEVE CEDERE GLI ILLECITI GUADA- 
GNI (20,11-16.17-22.23-28.29). Il testo è oscuro e so- 
vraccaricato, ma l’immagine principale è chiara: le ric- 
chezze dell’empio sono come cibo che si cambia in ve- 
leno nel suo stomaco. Egli deve vomitarle. 10. «I suoi 
figli dovranno risarcire i poveri, le sue [o le loro] mani 
restituiranno le sue ricchezze». Il verso è fuori luogo e 
può essere una glossa. 23. Sebbene la parola «Dio» 
non ricorra nell’ebraico, essa deve essere il soggetto. In 
generale, gli amici evitano di parlare delle azioni di Dio 
in termini crudamente fisici. 29. Una conclusione mol- 
to simile a quella di Bildad (18,21) e che termina con lo 
stesso nome divino «El». 

73 (M) Sesta risposta di Giobbe (21,1-34). 
Giobbe è emerso vittorioso dalla sua personale batta- 
glia; egli ha superato la tentazione presentata a lui dai 
suoi amici, come in precedenza superò quella di sua 
moglie. Egli ha affermato la sua fede che Dio conosce 
la sua innocenza e un giorno (sebbene dopo la morte 
di Giobbe) lo testimonierà. Perciò, benché la sua pre- 
sente miseria non sia diminuita, il suo credo nella 
bontà di Dio è preservato ed egli ha una ferma base 
per rigettare le accuse degli amici. Ora egli passa dalla 
pura difesa all’attacco. Essi lo hanno condannato sulla 
base di un principio prefissato. Giobbe si accinge a di- 
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mostrare che la loro condanna è ingiustificata perché il 
principio è falso. Nell’esperienza umana generalmente 
Dio non manda una sicura retribuzione in questa vita; 
il malvagio e l’empio non vengono distrutti in un mo- 
mento. La gravità di quest’affermazione, che ai saggi 
deve essere suonata come una bestemmia, viene espres- 
sa nei vv. 5-6. Giobbe stesso è terrorizzato da essa, ma 
è la verità: non che l’empio sia sempre prospero, bensì 
che spesso lo è (cf. Ger 12,1ss.; $a/ 73; Qo 7,15). 

Questo discorso è l’unica delle orazioni di Giobbe 
che sia esclusivamente polemica; esso non contiene al- 
cun soliloquio o preghiera. Per il momento il suo caso 
è «risolto» ed egli sta trattando semplicemente della 
dottrina dei suoi amici. 

La divisione strofica è incerta. Il v. 16 (e forse il 18) 
sembra una glossa; il v. 22 appartiene al discorso se- 
guente; i vv. 30-33 sono oscuri. Probabilmente ci sono 
otto strofe, di 5; 3,4,4 (o 3); 3,4; 3 e 5 versi. 

74 (a) INTRODUZIONE (21,2-6). Giobbe avverte 
che ciò che deve dire li colpirà più di qualsiasi altra co- 
sa che essi abbiano ascoltato fino a questo punto. 2. Cf, 
13,5; 16,3. 3b. w: Singolare; le altre seconde persone 
verbali nel contesto sono plurali; quindi questo appello 
può essere diretto a Elifaz. Se è così, egli risponde con 
qualcosa di peggio di una ironia (c. 22). 5. Mettere la 
mano sopra la bocca è un gesto di autoimposizione di 
silenzio (cf. 29,9; 40,4); significa qui orrore e sbalordi- 
mento. 6. I fatti erano sempre lì; Giobbe non aveva ri- 
volto verso di loro l’attenzione fino a che le sue cala- 
mità (e gli argomenti dei suoi amici) non lo costrinsero 
a guardare di nuovo alla vita umana e a chiedersi se il 
principio della retribuzione funzioni universalmente e 
infallibilmente. L'onestà lo costringe a un diniego espli- 
cito. Egli stesso è spaventato vedendo come l’esperien- 
za contraddica una prestabilita (ed esagerata) dottrina 
religiosa. 

75 (b) LA FELICITÀ DEL POPOLO SENZA DIO 
(21,7-9.10-13.14-18). È la dimostrazione della sotti- 
gliezza e della visione dell’autore che egli non propon- 
ga il trito esempio del tiranno pieno di successo che in- 
frange le leggi divine e umane e sparge miseria e disa- 
stro dovunque. È troppo facile arguire (cf. Elifaz, 
15,20; Zofar, 20,12-14.18; e la Repubblica di Platone) 
che un tale uomo non trovi una vera felicità e sia il peg- 
giore sofferente per i suoi vizi. Invece, Giobbe descrive 
«il buon pagano», colui che vive bene, l’ateo morale, 
che gode di una vita naturalmente felice, colma di tutte 
le benedizioni che possono essere garantite da Dio so- 
lo. Una tale persona, che possiede le cose buone della 
vita indipendentemente da qualunque credo o pratica 
religiosa, non avverte il bisogno di Dio. D'altro lato, 
dal momento che ex Sypotbesi questa felicità è vera- 
mente dono di Dio, non è proprio lui, per il fatto di 
elargire indiscriminatamente la sua bontà, a incoraggia- 
re l’ateismo? (In M/ 5,45, Cristo cita questo stesso fatto 
come una testimonianza dell'amore del padre celeste 
per l'umanità: egli «manda la pioggia sui giusti e sugli 
ingiusti». Questo è comprensibile nei termini dell’amo- 
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re, ma non nei termini della giustizia retributiva). Nuo- 
vamente si manifestano i limiti e l'insufficienza della 
moralità fiscalista degli amici. Nonostante il dialogo, 
essi non hanno prospettato alcun motivo per servire 
Dio al di fuori della paura della punizione e della spe- 
ranza del premio. Qualcosa di più alto — la possibilità 
di servire Dio «per amore» (come Giobbe ha fatto) — è 
completamente al di sopra di loro. 7. In contrasto con 
20,5, la prosperità del «malvagio», cioè l’irreligioso, 
qualche volta perdura e aumenta. Giobbe non si stanca 
di fornire esempi; egli chiede: come spiegarvelo? I vv. 
8-13 vanno confrontati con la descrizione di Elifaz in 
5,20-26. Tutto ciò che là fu presentato come premio 
del pentimento viene qui goduto senza riferimento a 
Dio. 10. Il familiare dettaglio della fertilità umana è si- 
gnificativo; questo era considerato una misteriosa e im- 
portante benedizione divina. Così, allo stesso modo, 
erano i figli numerosi e robusti (v. 11). 14-15. «Che gio- 
va ...?». Questa gente felice non ha alcun motivo di in- 
teresse proprio o di necessità per riconoscere o venera- 
re Dio. Gli amici non potrebbero suggerire altro. Sol- 
tanto Giobbe potrebbe dire che essi hanno un «obbli- 
go» di gratitudine e di amore. 16. Da omettere come 
glossa. 17. Giobbe si riferisce beffardamente alla prete- 
sa crudele di Bildad in 18,5-6 («la lampada ... si spe- 
gnerà»), 18,12 («la distruzione»), e 18,10 («trappola», 
stessa parola per «porzione»). 

76 (c) NESSUN NESSO EVIDENTE TRA VIRTÙ E FELI- 
CITÀ (21,19-21.23-26). 19-21. Una facile risposta po- 
trebbe essere data alla «difficoltà» che un uomo irreli- 
gioso apparentemente prosperi per tutta la sua vita. I 
saggi vorrebbero appellarsi al principio di solidarietà e 
insistere sul fatto che i suoi figli soffrirebbero la pena 
della sua empietà. Giobbe obietta che in tale caso la 
giustizia non sarebbe stata soddisfatta; il colpevole non 
conoscerebbe niente e non subirebbe niente di tale 
«punizione». 23-26. Un rapido e concreto sommario 
della vita umana (cf. Qo 8,14; 9,2.11). Gli amici sempli- 
cemente non vogliono accettare la verità (cf. v. 34b). 
77 (d) MORTE PACIFICA E FAMA POSTUMA DEL- 
L’EMPIO (21,27-29.30-34). 28. Non una citazione alla 
lettera, ma cf. 18,15.21; 20,9. 34a. consolate: Fa da in- 
clusione con «consolazione» (un sinonimo) nel v, 2. 
34b. inganno: Ebr. ma‘al, che di solito significa un’offe- 
sa sacrilega contro Dio; gli amici stanno «mentendo in 
difesa di Dio» (cf. 13,7). 

78 (N) Terzo discorso di Elifaz (22,1-30). Eli- 
faz, di stoffa più rigida di Zofar, non è minimamente 
toccato dall’argomentazione di Giobbe. Egli è inorridi- 
to, benché a malapena sorpreso. Dall'inizio egli ha tro- 
vato Giobbe ostinatamente perverso. Il suo rifiuto del- 
le vere fondazioni della moralità (come sembra a Eli- 
faz) nel discorso ora ascoltato è la goccia che fa traboc- 
care il vaso. Elifaz rinunzia a ogni tentativo di delica- 
tezza e pazienza e dice ciò che ha in mente. Nel suo 
primo discorso (cc. 5-6) egli è stato tutto incoraggian- 
te; nel secondo (c. 15) egli ha parlato con severità della 
presente irriverenza di Giobbe; ora egli dichiara aper- 
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tamente che Giobbe deve essere stato, fin dal princi- 
pio, un ipocrita e un peccatore nascosto, e cita a mo’ di 
esempio alcuni crimini che egli deve aver commesso. 
L'autore ispirato dà qui una raggelante ma affatto cre- 
dibile rappresentazione della corruzione intellettuale e 
morale di un uomo devotamente religioso che ha con- 
fuso i propri ragionamenti con la rivelazione divina. Il 
principio teista dal quale Elifaz inizia è vero (che Dio è 
giusto), ma non è l’intera verità (Dio è anche colui che 
ama); e disputando isolatamente su di esso e traendone 
conclusioni come se fosse l’intera verità, egli distorce 
l'intera relazione dell'umanità con Dio. Inoltre, egli 
stesso commette gravi peccati di ingiustizia e mancanza 
di carità proferendo bugie e calunnie contro il suo 
prossimo. 

Il discorso contiene sei strofe, ma l’estensione delle 
prime quattro è incerta. Probabilmente i vv. 8 e 18 do- 
vrebbero essere omessi in quanto glosse, e 21,22 do- 
vrebbe essere posto prima di 22,12. Così, le strofe con- 
sistono di 4,5; 4,5; 5,5 versi, ma cf. SKEHAN, SIPW 110- 
111. 

79 (a) ESORDIO (22,2-5). Elifaz non può ancora 
immaginare di servire Dio «per niente». Qualcuno de- 
ve guadagnarvi; se — secondo Giobbe — la religione non 
porta alcun profitto a una persona, allora deve portare 
profitto a Dio! 2-4. Elifaz pone una serie di domande 
retoriche, tese a mostrare l’assurdità della posizione di 
Giobbe. Qui di nuovo l'ironia dell'autore è all'opera, 
perché alla domanda si può, in tutta la sua serietà, ri- 
spondere affermativamente. L'amore e la lealtà di 
Giobbe sono, infatti, un «guadagno» per l’Onnipoten- 
te, che in 1,8 e 2,3 espresse il suo compiacimento nei 
confronti della perfezione del suo servitore; egli sem- 
brava essere quasi fiero di Giobbe. In un certo senso, è 
proprio a causa della pietà di Giobbe che egli lo sta 
«rimproverando»; era questa la cosa che aveva provo- 
cato l’attacco dell’Avversario. Ma per Elifaz, confinato 
nella sua angusta dottrina della giustizia retributiva, 
queste sono fantasie. La sola possibile alternativa al- 
l'ammissione che Dio sia ingiusto è dichiarare che 
Giobbe è malvagio, cosa che egli seguita a fare sulla 
base di nessun'altra migliore prova che i requisiti logici 
del suo sistema dogmatico. 

80 (b) I PECCATI DI GIOBBE (22,6-11). Elifaz 
prende abbastanza a caso una lista fissa di crimini so- 
ciali che potevano essere commessi con impunità dal 
ricco e potente nel mondo antico. 6. Cf. Es 22,25-26; 
Dt 24,6.12-13.17. 7. Cf. Ez 18,7; Is 58,7. 9. Cf. Di 
24,17-22. 10. ecco perché: Un termine enfatico, che ren- 
de la falsità più ovvia. Il vero ragionamento di Elifaz è 
stato proprio l'opposto: poiché Giobbe sta soffrendo 
«insidie ... terrore ... oscurità ... diluvio», «quindi» egli 
deve avere commesso le azioni dei vv. 6-9. 

81 (c) CONFUTAZIONE DELL'ARGOMENTO DI 
GIOBBE (21,22; 22,12-14.15-20). 12-14. Elifaz suggeri- 
sce che Giobbe pensi che Dio sia troppo lontano per 
vederlo, per cui è la sua propria visione a essere pessi- 
mista; cf. «egli non può vedere» (v. 14a) con «tu non 
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puoi vedere» (v. 11a). L'apparente citazione è difficile 
da collegare con le affermazioni fatte da Giobbe finora 
(cf. l’ultima in 23,8). 17. Elifaz raccoglie gli enunciati 
che Giobbe aveva attribuito ai «buoni pagani» (21,14- 
15), insinuando (v. 15) che questa è la prospettiva pro- 
pria di Giobbe. Infatti, egli sostiene (v. 16), essa era la 
«via» degli antichi peccatori distrutti dal diluvio; ossia, 
ci fu gente tale come Giobbe la descrive ma, lungi dal 
trascorrere le loro esistenze in pace, essi soffrirono il 
più tremendo dei disastri. Il v. 20b intende forse colle- 
gare la distruzione di Sodoma con il diluvio, conside- 
rando i suoi cittadini quali successori dei peccatori an- 
tidiluviani (Gex 6,11ss.; 19,24ss.). 

82 (d) ESORTAZIONE A RICONCILIARSI CON DIO 
(22,21-25.26-30). A dispetto delle sue denunzie, Elifaz 
non ha rinunziato alla speranza della conversione del 
suo amico. I suoi ammonimenti sono sinceri (ed 
espressi in bella forma); ma per lui la «conversione» è 
stipulare un contratto con Dio (v. 21) che sarà fruttuo- 
so per Giobbe (v. 28). 22. Tradisce l’arrogante sicurez- 
za di Elifaz di essere il portavoce di Dio e il latore delle 
sue parole. 

83 (O) Settima risposta di Giobbe (23,1-24,25). 
Non è sicuro che il discorso sia completo. I cc. 24-27 
sono in evidente disordine e in alcune parti il testo è 
così corrotto da non avere senso. 

Come il c. 21 era interamente polemico, il c. 23 è in- 
teramente dedicato alle riflessioni personali di Giobbe 
e alla sua ricerca di Dio. Non c'è alcun riferimento agli 
amici o alla loro dottrina, ad eccezione di un indiretto 
rifiuto delle calunnie di Elifaz nei vv. 11-12. Confronta- 
ta con i precedenti discorsi, questa lamentazione è no- 
tevolmente meno appassionata, sebbene sia profonda- 
mente triste. La sua professione di fede (c. 19) ha risol- 
to i suoi dubbi ma non ha illuminato la sua desolazio- 
ne. Egli ora insiste sull’inaccessibilità e sulla lontananza 
di Dio, che rendono impossibile a Giobbe di «perveni- 
re» a lui. Nei termini della teologia mistica, Giobbe qui 
descrive una notte oscura dello spirito, in cui la reale 
assenza di Dio è il più acuto di tutti i tormenti per co- 
lui che lo ama ed era solito farne esperienza (si veda 
VSpir 95 [1956] 372-391). 

Ci sono cinque strofe di 3,3,3,4,3 versi. 

84 (a) DESIDEROSO DI INCONTRARE DIO (23,2- 
4.5-7). 2-3a. Il TM ha: «Ancor oggi il mio lamento è 
sovversivo e la mia mano grava sopra i miei gemiti. Oh, 
potessi sapere dove trovarlo ...». A parte la «sua ma- 
no», altre correzioni non sembrano necessarie. 3b-7. 
Giobbe ancora una volta evoca la scena del tribunale 
di 9,13-21; 13,14-27, ma con una vena più pacifica. 
Egli non ha più paura che Dio lo colpisca o si rifiuti di 
ascoltarlo. Piuttosto, egli vorrebbe ascoltare e rispon- 
dere con parole di consolazione. 7. Un’eco di 13,16. 

85 (b) DIO È INACCESSIBILE E IMPREVEDIBILE 
(23,8-10.11-14.15-17). 8-9. C£. proprio l’opposto in Sa/ 
139,8-10. 11. Un diniego di 22,6-9. 12. Un riferimento 
a 22,22. Giobbe ha sempre fatto questo; egli non ha bi- 
sogno di ricevere le parole di Dio da Elifaz. 14b. Cf. 
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10,13. 17. Testo corrotto e oscuro. Forse una afferma- 
zione: «Poiché da lui io sono nascosto dalla tenebra, e 
il mio volto è velato nella fitta oscurità» (imitando l’or- 
dine delle parole in ebr.). Questa è la condizione spiri- 
tuale di Giobbe — la notte oscura. 

86 (c) LA MISERIA DEL POVERO OPPRESSO (24,1- 
12). Come nel c. 21, Giobbe passa dalla sua particola- 
re esperienza a quella generale. In termini commoven- 
ti, egli descrive l’oppressione praticata da governanti 
non scrupolosi e la miseria del povero e del debole. Il 
brano è un parallelo negativo a 21,7-17. In quel caso 
Dio non interveniva a punire gli empi; qui non salva 
gli oppressi. Queste, secondo tutta la teologia ortodos- 
sa d'Israele, erano due delle sue funzioni principali. 1. 
tempi ... giorni. Cioè, del giudizio, 9. «Rapiscono con 
violenza il campo dell’orfano, prendono pegni dal po- 
vero». 

87 (d) I NEMICI DELLA LUCE (24,13-17). Un bre- 
ve saggio sapienziale. Assassini, adulteri e ladri hanno 
questo in comune: essi odiano la luce (cf. Gv 3,19-20). 
La connessione con il discorso di Giobbe è dubbia. 

88 (e) SEZIONE OSCURA (24,18-24). In uno stadio 
antico della trasmissione manoscritta del libro, questa 
sezione deve essere diventata quasi illeggibile. Il copi- 
sta più recente ha fatto del suo meglio, ma non è stato 
in grado di dichiararne il senso; lo stesso vale per noi. 
Forse è fuori posto. 

89 (f) CONCLUSIONE DEL DISCORSO DI GIOBBE 
(24,25). questo: Può riferirsi specialmente a 24,2-12. 
90 (P) Capitoli oscuri 25-27 (25,1-27,23). 
Questi capitoli, come ci si aspetterebbe, dovrebbero 
contenere il terzo discorso di Bildad, l'ottava risposta 
di Giobbe e il terzo discorso di Zofar. O attraverso la 
mutilazione o la parziale distruzione di un manoscritto 
in qualche primitiva fase della storia del libro — o pre- 
sumibilmente attraverso un deliberato riaggiustamento 
editoriale — il testo è divenuto disordinato e probabil- 
mente anche incompleto; qualcosa dell’originale può 
essere stato perso completamente. Molte ricostruzioni 
della sequenza originale sono state proposte dai com- 
mentatori, ma nessuna ha ottenuto un consenso unani- 
me. Per una proposta, cf. MACKENZIE in GCB 31:90. 
Qui si seguirà il TM. 


(BARTON, G., «The Composition of Job 24-30», JBL 30 
(1911) 66-77; DHORME, P., «Les chapitres XXV-XXVIII du 
Livre de Job», RB 33 [1924] 343-356; KUHL, C., TRx 21 
(1953] 277-281; RÉGNIER, A., «La disposition des chapitres 
25-28 du livre de Job», RB 33 [1924] 186-200; TOURNAY, R, 
«L’ordre primitif des chapitres XXIV-XXVIII du livre de 
Job», RB 64 [1957] 321-334). 


91 (a) TERZO DISCORSO DI BILDAD (25,1-6). 2-3. 
Senza le abituali parole aspre (cf. 8,2; 18,2-3), questo 
discorso comincia nello stile di un inno (cf. 12,13.16) 
di lode del potere sovrano di Dio. Dio stabilisce la «pa- 
ce» nei cieli mediante «armate» innumerevoli. 4-6. Un 
argomento a fortiori; se c'è impurità nei cieli, come 
può un mortale, come un «verme» o una «larva» che è 
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destinata a decadere, essere innocente? Questo rie- 
cheggia i pensieri di Elifaz in 4,17-19 e 15,14-16. 

92 (b) OTTAVA RISPOSTA DI GIOBBE (26,1-14). 2- 
4. Giobbe di solito si rivolge agli amici al plurale, ma 
qui «tu» è singolare, quindi, questi versi sono una ri- 
sposta sarcastica a Bildad. Chi è Bildad, che manca di 
forza oltre che di saggezza, per offrire consiglio? Giob- 
be sembra insinuare che lo «spirito» che anima il di- 
scorso di Bildad non provenga da Dio (cf. 33,4). 

93 Il magnifico brano di 26,5-14, talvolta attri- 
buito a Bildad o a Zofar, è la sezione cosmologica più 
raffinata nel dialogo per l’estensione dell’immagina- 
zione e la forza del linguaggio. Nei vv. 5-11 i verbi so- 
no al participio o all’imperfetto (da tradurre al presen- 
te) e descrivono la continua azione cosmica di Dio; nei 
vv. 12-13 essi sono al perfetto, narrando le azioni con- 
giunte alla creazione (si legga «agitò ... domò ...», 
ecc.). 5. Le «ombre» (r°/’#2) sono gli abitanti dello 
Sheol, che è sotto gli abissi marini, e tremano davanti 
a Dio. 6. Si afferma che queste potenze del caos (cf. il 
commento a 28,22) sono impotenti. 7. Si dice che Dio 
abbia disteso s4f6x (il nord) sul ‘05% (il vuoto; Gex 
1,2) cioè, egli ha steso i cieli, o il firmamento e le co- 
stellazioni. Altrove s4/6r si riferisce al monte Saphon, 
l'abitazione degli dèi cananei (S/ 48,3; Is 14,13). La 
sospensione della terra sul vuoto è straordinaria: la 
terra è descritta come sospesa nello spazio vuoto, non 
sorretta da colonne (in contrasto con 9,6; 38,4.6). 8. 
Le nuvole che contengono le acque superiori (Gex 
1,7) ancora non esplodono sotto quel peso. 9. Dio 
sembra avere una nuvola personale che preclude la vi- 
sione del trono celeste. Non meraviglia che Giobbe 
non riesca a trovare l'abitazione di Dio (23,3). 10-11. 
Dio trattiene le acque del caos con un cerchio all’oriz- 
zonte (cioè, «dove la luce e le tenebre si incontrano»). 
Il cielo è sostenuto da «colonne», naturalmente le 
montagne che sono visibili all'orizzonte (2 Sam: 22,9; 
Sal 18,8). Queste furono prodotte dal rimprovero divi- 
no rivolto alle acque primordiali (Sa/ 18,16). 12-13. La 
creatività divina viene descritta con immagini derivate 
dalla mitologia ugaritica: la battaglia con Ya (il «Ma- 
re»), in parallelo qui con Raab, il mostro mitologico. Il 
serpente (/s 27,1) viene descritto come d4rib (il fuggi- 
tivo, 0 primitivo, o forse cattivo) ed è un altro simbolo 
del caos. 14. Il poema si conclude con un’atmosfera di 
meraviglia per l’attività creativa di Dio. I versetti pre- 
cedenti sono un mero bisbiglio del suo potere. La 
NAB omette il verso finale del TM: «Ma il tuono della 
sua potenza chi può comprenderlo?». 

94 (c) IL MASAL DI GIOBBE (27,1-23). Questo ca- 
pitolo è separato dalla risposta precedente da una nuo- 
va formula (27,1=29,1): Giobbe inizia il suo m:453/, 0 
tema. Questa introduzione può essere un indizio del 
disordine che i commentatori trovano nella sequenza 
del testo. Tra coloro che tentano di interpretare il TM 
nella sua forma presente, FI. Andersen vede in questo 
capitolo come un’«affermazione conclusiva che bilan- 
cia il c. 3», ma si deve ammettere che il bilanciamento 
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sembra inventato. Il capitolo è sicuramente problema- 
tico. 

95 2-6. L'innocenza di Giobbe è in gioco ed egli 
la conferma agli amici sotto solenne giuramento. Nella 
sua totale onestà mai egli è più ammirevole (come il 
lettore sa dal prologo). Se dovesse ammettere che gli 
amici avevano ragione, egli andrebbe contro la propria 
coscienza. 2. Il giuramento è «per la vita di Dio» — pro- 
prio quel Dio che non sembra disposto a riconoscerlo. 
Giobbe si appella al Dio da cui ancora attende la sua 
riabilitazione (19,25). 3. «Vita» è uguagliata con «l’alito 
di Eloah nelle mie narici»; cf. Sa/ 104,29-30; Gen 2,7. 
5. «Lungi da me» o «Possa io diventare profano» ripe- 
te il giuramento. Con questa autoimprecazione Giobbe 
afferma la sua innocenza (4424) che il Signore aveva 
riconosciuto in 1,8; 2,3.9. La coscienza di Giobbe è pu- 
lita. 

96 7-23. Molti di questi versetti sono comune- 
mente assegnati a Bildad (MACKENZIE, GCB 31:95-96) 
o a Zofar. Ma essi possono essere compresi come 
un’imprecazione contro gli amici (vv. 11-12, «voi» è 
plurale). I vv. 13-23 sembrano inappropriati sulle lab- 
bra di Giobbe dal momento che essi descrivono in ter- 
mini convenzionali il destino del malvagio. I malvagi 
sono colpiti nelle loro famiglie e nei discendenti; tutte 
le loro ricchezze vanno perse. La loro casa è «come 
una tarma» (v. 18), e infine il «vento dell’est» li devasta 
(vv. 21-23). Diversamente, questi versi possono essere 
intesi come la descrizione di Giobbe di ciò che accadrà 
agli amici (interpellati direttamente nei vv. 11-12), o 
anche come una parodia delle parole di Zofar in 11,13- 
20 e 20,4-29 (così Janzen). 

97 (Q) La ricerca della sapienza (28,1-28). 
Questo splendido poema è difficilmente situabile nel 
dialogo 0, per tale motivo, nell'insieme del libro. Man- 
ca dei riferimenti personali dei discorsi ed è soltanto 
vagamente collegato con i problemi trattati dagli orato- 
ri. Inoltre, la traduzione e la sequenza di molti versetti 
sono incerte, come le differenze tra le traduzioni dimo- 
strano. Per una ricostruzione, si veda MACKENZIE in 
GCB 31:97. Tuttavia, per quanto difettosa, la sequenza 
del TM è adottata qui. Gli studiosi descrivono il poe- 
ma in modi differenti: come un interludio (MacKenzie, 
Andersen), un ponte (LÉVÈQUE, Job, 600), o semplice- 
mente come una inserzione tardiva (Dhorme). Si può 
considerare anche come un ulteriore contributo al pro- 
blema sollevato dal libro: gli esseri umani non conosco- 
no la risposta al problema; la migliore cosa che essi 
possano fare è temere il Signore. 

98 Il tema è la trascendenza della sapienza divi- 
na e la sua inaccessibilità (si veda il ritornello nei vv. 
12.20). Gli esseri umani possono esplorare e trovare te- 
sori, ma la sapienza, il più prezioso di tutti, è irraggiun- 
gibile. La sapienza si trova con Dio e (in un certo qual 
modo?) nella sua creazione (vv. 23-27). Il versetto fina- 
le associa la sapienza al timore del Signore (’4#y, non 
YHWH). Quattro idee principali vengono sviluppate: 
(a) gli esseri umani esplorano l'interno della terra ma 
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non trovano la «vena» della sapienza; (b) anche le crea- 
ture dalla vista acuta non possono dire dove cercarla; 
(c) i tesori più preziosi non possono acquistarla; ma (d) 
Dio solo la conosce e la possiede. Per la correlazione di 
questo poema con la sapienza personificata — Lettera- 
tura sapienziale, 27:15-17. 

99 (a) LA SCOPERTA DI METALLI PREZIOSI (28,1- 
11). Si pensa che anche i vv. 9-11 si riferiscano a quel- 
l’attività umana perché manca un esplicito soggetto. 1. 
Il poema gioca sulle parole 654’ (miniera; cf. yòsî' 
nel v. 11, e poi la parola chiave, ##r:7245è° nel v. 12) e 
magbm (luogo). I versetti seguenti (2-6), sebbene oscu- 
ri, possono fornire una vaga idea delle antiche tecniche 
minerarie. 7-8. Né gli uccelli né le bestie conoscono la 
via verso «essa» (il luogo, 74967, della sapienza, men- 
zionato nel v. 6). 9-11. Il soggetto dei verbi sono presu- 
mibilmente gli esseri umani; altri riferiscono questi ver- 
setti all’attività di Dio. 

100 (b) LA SAPIENZA NONSI PUÒ TROVARE O BA- 
RATTARE (28,12-19). 12. La questione centrale (cf. il v. 
20). Anche se i metalli preziosi si possono trovare, la 
sapienza non può essere trovata. 13. Il TM ha ’ere&, 
«prezzo», «valore», ma i LKX evidentemente hanno 
letto derek, «via», una lezione che corrisponde al con- 
testo dei vv. 12-14; la via per la sapienza è sconosciuta. 
15-19. Una serie di asserti negativi proclamano che la 
sapienza non può essere comprata, neppure con i me- 
talli e le pietre più costosi ed esotici. L'incomparabile 
valore della sapienza è un motivo frequente di Pr (3,13- 
15; 16,16; 31,10). 

101 (c) LA SAPIENZA APPARTIENE A DIO SOLO 
(28,20-27). 20-22. Dopo il ritornello (cf. v. 12), si dice 
che la sapienza viene nascosta agli occhi degli esseri 
umani e delle bestie. Morte e Abisso: Distruzione; cf. 
20,6. Queste sono personificazioni dei poteri degli ele- 
menti, come il Mare e l'Abisso (v. 14), che rappresenta- 
no il caos. Nessuno di questi conosce dove sia la sa- 
pienza. 23-24. Soltanto Dio conosce la vi4 verso il /uo- 
go della sapienza, e la ragione data è la lungimirante vi- 
sione divina. Cosa che suscita interesse, la sapienza 
sembra trovarsi in qualche luogo del mondo (in un 
«posto»), e non essere un attributo divino. 25-27. La 
relazione di Dio con la sapienza è collegata all'atto del- 
la creazione (vento, acque, pioggia e luce). I quattro 
verbi del v. 27 sottolineano l’intimità divina con la sa- 
pienza, senza indicare dove sia la sapienza. Essa è col- 
legata in qualche modo alla creazione (cf. Str 1,9). 

102 (d) CHIOSA (28,28). Il versetto finale è in ge- 
nere considerato un’aggiunta tardiva. In ogni caso, dà 
una certa svolta al poema sulla sapienza. La sapienza è 
inaccessibile (vv. 1-27), e l’unica via per gli esseri uma- 
ni di ricercarla è costituita dal «timore del Signore» 
(una ripresa di 1,8 e 2,3); la sapienza significa pietà e 
servizio. 

(HULSBOSCH, A., Sagesse créatrice et éducatrice [Roma 1963]; 
NICCACCI, A., «Giobbe 28», SBFLA 31 [1981] 29-58; VON 


Rap, G., Supienza, 134-138; ZERAFA, P., The Wisdom of God 
in the Book of Job [Roma 1978) 126-183). 
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103 (R) Soliloquio finale di Giobbe 
(29,1-31,40). Con i suoi 95 versetti, questo è il più lun- 
go discorso di Giobbe. Tecnicamente, esso è esterno al 
dialogo, al quale fa da conclusione (il c. 3 era l’introdu- 
zione). Dal punto di vista formale è un soliloquio, seb- 
bene supponga ascoltatori che possano rendere testi- 
monianza al giuramento, se necessario. Qui si riassume 
tutto ciò che Giobbe desidera affermare riguardo alla 
sua situazione e alla questione della propria responsa- 
bilità in essa. Questa ripresa del salmo di lamentazione 
sviluppa tre temi: la passata felicità (c. 29), in contrasto 
con la miseria presente (c. 30), seguite dal giuramento 
(c. 31) che egli è una persona innocente. Gli altri im- 
portanti elementi di tale salmo — accusa dei nemici e 
invocazione a Dio per la salvezza — sono solamente 
sfiorati — il primo in 30,9-14, il secondo in 30,20-26 e 
in 31,35-37, dove esso assume la forma di protesta per- 
ché la sua preghiera non è stata ascoltata e di certezza 
di assoluzione se si svolgesse il processo. 

104 (a) LA PASSATA FELICITÀ (29,1-25). Giobbe 
descrive nei termini del modo patriarcale di vivere l’e- 
sistenza ideale del grande sceicco, ricco di beni mate- 
riali, di famiglia e di stima e onore universale. Il modo 
di vivere descritto non è propriamente nomadico (seb- 
bene il bestiame debba essere spostato da un pascolo a 
un altro), perché Giobbe aveva autorità in una comu- 
nità sedentaria, in una città. Là egli si distingueva per 
la sua sapienza, la sua beneficenza e la sua generosa 
protezione nei riguardi del povero e dell’inerme. 

Molte traduzioni e commentari riorganizzano la se- 
quenza dei versetti per dare un ordine «logico», per 
esempio, con la lettura dei vv. 21-25 dopo il v. 10. L’or- 
dine del TM sarà seguito qui, senza imporre uno sche- 
ma. 

1. La formula di 27,1 introduce i cc. 29-31. 2-6. C'è 
molto pathos nella definizione di Giobbe del suo tem- 
po felice, «quando Dio vegliava sopra di me» e quando 
«i miei figli erano attorno a me». 6. Questa è una vivi- 
da espressione poetica per un’abbondanza idillica. 7- 
11. Nell’amministrazione degli affari pubblici (alle 
«porte della città») Giobbe era il capo riconosciuto a 
cui tutti facevano riferimento. 12-17. Le ragioni della 
sua preminenza e prestigio erano la carità e la gentilez- 
za — specialmente nella protezione del debole e del bi- 
sognoso — anche verso coloro che non erano suoi pa- 
renti o vicini (v. 16). 18-20. Nel suo ricordo Giobbe in 
modo indiretto richiama la precedente fiducia e la spe- 
ranza che tali benedizioni sarebbero continuate. Nel v, 
18 bél è stato interpretato come sabbia e anche come 
fenice (la leggenda è quella della fenice morta dopo 
una lunga vita e dalle cui ceneri rinasce un nuovo uc- 
cello; cf. la discussione in Pope). La prosperità di 
Giobbe è inoltre descritta con l’immagine di un albero 
(v. 19) e di un arco (cioè, il suo naturale vigore, v. 20). 
21-25. Questi versetti ritornano al tema dei vv. 7-10, la 
stima di cui Giobbe godeva tra i suoi contemporanei. 
La traduzione del v. 24 è incerta, ma l’idea generale è la 
sua beneficenza a tutti. 
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105 (b) LA MISERIA ATTUALE (30,1-31). Questa 
viene percepita tanto più sensibilmente a causa dei 
contrasti introdotti dai ripetuti «ma ora» nei vv. 1.9.16. 
La descrizione corrisponde naturalmente a quella del 
c. 29, soltanto capovolgendo l’ordine di 29,2-7 e 29,8- 
11.21-25. 

(i) Il pubblico disprezzo (30,1-15). Anziani, ca- 
pi, principi avevano riverito Giobbe (29,8-10); ora il 
più spregevole e sventurato degli esseri umani lo di- 
sprezza. La descrizione di questi ultimi è sorprendente- 
mente elaborata (vv. 3-8); essi sono reietti che vivono di 
radici amare e foglie (v. 4), ma Giobbe sta anche peggio 
di queste persone sfortunate. Simili presentazioni det- 
tagliate degli avversari si trovano nei salmi di lamenta- 
zione (Saf 59; 64; 73; ecc.). 11a. Nel TM il verbo è sin- 
golare e Dio sembra esserne il soggetto (cf. vv. 18-19). 

(ii) La presenza ostile di Dio (30,16-22). Peg- 
giore di questo maltrattamento è la persecuzione di 
Dio. 16. Questo versetto introduce l’afflizione prove- 
niente da Dio. 19. «Polvere e cenere» è una metafora 
per la fragilità umana (origine e destino vengono indi- 
cati insieme); cf. 42,6. 20. Dalla sua quarta risposta in 
poi (17,3), Giobbe non ha direttamente rivolto una 
preghiera a Dio. Ora, dopo il riferimento alla terza per- 
sona nei vv. 18-19 (cf. 16,12), egli riprende lo stile della 
petizione; ma Dio lo sta ascoltando? 22. La metafora è 
quella di essere guidati dal vento; cf. 13,25. 

(iii) Ragioni contro questo maltrattamento 
(30,23-26). I vv. 24 (purtroppo difficile da tradurre) e 
25 presentano un brano profondamente intenso. In 
6,13-30 Giobbe soffrì intensamente la perdita della so- 
lidarietà da parte dei suoi amici (cf. anche 19,21). Ora 
ardisce richiamare la solidarietà che egli, un semplice 
mortale, aveva mostrato al sofferente e all’infelice 
(29,12-17). Non si mostrerà Dio tale verso di lui? (Cf, 
la lode della solidarietà come virtù cristiana in Rag 
12,15; 1 Pr 3,8). Il v. 26 si contrappone a 29,18-20. 

(iv) La miseria di Giobbe (30,27-31). I vv. 27 e 
30 si riferiscono alla sua malattia; il v. 29 alla sua solitu- 
dine. 30b. caldo: Presumibilmente significa febbre. 31. 
L'unica musica che Giobbe conosce è il lamento fune- 
bre; in contrasto con 21,12. 

106 © (c) GIURAMENTO DI DISCOLPA (31,1-40). Nelle 
procedure legali dell’antico Israele, il «giuramento 
d’innocenza» che negava un’accusa era importante. Es- 
so era complementare alla testimonianza o poteva sup- 
plirla. In mancanza di una chiara evidenza, veniva ac- 
cettato come soluzione di un caso; cioè, esso trasferiva 
la decisione a Dio stesso il quale, se colui che si difen- 
deva aveva giurato il falso, avrebbe scagliato sulla sua 
testa le maledizioni che questi aveva espressamente in- 
dicato nel giuramento. Così, il giuramento era un so- 
lenne atto religioso, che sottometteva il caso a un ver- 
detto divino. Inoltre, se la questione in discussione non 
era un mero conflitto di diritti umani, ma implicava 
un'accusa di empietà o bestemmia, poteva dipendere 
da esso l’«esistenza» religiosa di un individuo e il suo 
diritto di prendere parte al culto di Dio e di ricevere la 
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sua benedizione. Cf. il Sa/ 139, che sembra essere un 
giuramento che nega l’adorazione di altri dèi (E. 
WURTHWEIN, VT 7 [1957] 165-182). Giobbe ora giura 
che egli è innocente dei crimini imputatigli dagli amici 
— crimini che, secondo loro, gli sono imputati anche da 
Dio. Egli sfida il giudice divino a pronunciare il suo 
verdetto, cioè a riconoscere l’innocenza di Giobbe. 

Questo giuramento non è una pura formalità. Giob- 
be esamina la sua coscienza ed enuncia esattamente 
quali crimini egli, nel suo tempo e nella sua situazione, 
potrebbe essere stato tentato di commettere. Il codice 
etico qui implicato è quello proprio all’aristocratico 
orientale antico, a capo di una famiglia patriarcale che 
non temeva costrizione dal governo o da un altro pote- 
re. Soltanto una motivazione religiosa e, in grado mi- 
nore, l'opinione pubblica potranno costringere tale uo- 
mo a un'azione virtuosa e all’autocontrollo. La motiva- 
zione di Giobbe era semplicemente il desiderio di pia- 
cere a Dio. Le sue qualità morali sono, infatti, le più al- 
te dell’AT; cf. un codice alquanto simile in Ez 18,5-9. 
Notevoli sono il rispetto sensibile mostrato per la di- 
gnità degli uomini di grado inferiore (anche schiavi) e 
l'insistenza sulle attitudini interiori nei confronti di 
Dio. Le accuse di Elifaz nel c. 22 sono incidentalmente 
confutate (come già in 23,11; 29,11ss.): 31,16-18, cf. 
22,7.9;31,19-20, cf. 22,6. 

La forma è tipica dei giuramenti ebraici: «Se ho fat- 

to così e così, possa accadermi questo!» (p. es., 31,9- 
10.21-22). Staccando l’apodosi, la frase «Se io ho ...» in 
se stessa viene a significare «Io giuro di non aver ...» 
(p. es., 31,5.16). La lista esatta delle negazioni di Giob- 
be è difficile da determinare (alcuni autori ne trovano 
12, altri 14, altri 16); la questione è complicata da in- 
certezze testuali e possibili glosse. Per la stessa ragione 
è incerta la divisione strofica. 
107 (i) Nessun inganno o ingiustizia (31,1-12.38- 
40ab). I vv. 1-4 sono omessi interamente dai LXX e il 
TM presenta problemi. Il v. 3 implica l’opposto di ciò 
che Giobbe pensa e il v. 4b è in contrasto con il v. 37a. 
Così, i vv. 2-4 sono più probabilmente antiche glosse al 
testo. Il v. 6 ha un inizio simile (dopo 30,31). Si veda il 
commentario di F. I. Andersen per una difesa e una 
spiegazione della sequenza del TM. Qui si segue la se- 
quenza della NAB. 

5. La prima negazione. Con un parallelismo, qui 
viene presentato un crimine: l’inganno, con tutto ciò 
che esso implica (cf. 27,4). 7. Seconda negazione; qual- 
che deviazione o corruzione. 8. L’autocondanna che 
completa la formula di giuramento. 

38-40ab. La posizione originaria è incerta; la sua più 
stretta somiglianza è con i vv. 13-15. Si nega lo spietato 
sfruttamento dei contadini o dei mezzadri. Si noti la 
personificazione della terra nel v. 38. 

1. I due stichi non sono paralleli e possono apparte- 
nere a versi differenti. 9-10. Negazione dell’adulterio. 
La pena contemplata è secondo la legge del raglione; 
«abuso» può significare lavoro servile o sottomissione 
sessuale. 11-12. Probabilmente è una glossa. 
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(ii) Non ha mancato nell'equità e nella carità 
(31,13-23). Una lista di crimini specificamente sociali, 
che mostrano una coscienza notevolmente evoluta. So- 
no organizzati in ordine chiastico: i vv. 13-15 paralleli a 
21-22; i vv. 16-17 paralleli a 19-20. 13-15. Nega l’ingiu- 
sto trattamento degli schiavi, che nel mondo antico 
non erano generalmente considerati come titolari di di- 
ritti a tutti gli effetti, poco più che degli animali. Ma 
Giobbe basa il loro diritto sul fatto che tutti gli esseri 
umani sono stati creati da Dio. 16-20. Giobbe insiste di 
avere diviso i suoi beni con il povero, i cui diritti sono 
basati sulla comune paternità di Dio (se il v. 18 è inter- 
pretato giustamente). 21-22. Giobbe non ha sfruttato 
la sua posizione nella comunità per ottenere vittorie le- 
gali ma ingiuste sulle persone deboli. sostenitori alla 
porta: Amici nella corte; la comunità locale, sedendo in 
giudizio, aveva troppa riverenza per Giobbe per pro- 
nunciare un verdetto contro di lui. L'imprecazione del 
v. 22 invoca la legge del taglione contro la mano alzata 
di Giobbe (v. 21). 23. Un adattamento di 13,11, forse 
una glossa. 

(iti) Nessuna falsa devozione (31,24-28). Due 
tipi di idolatria: il primo (vv. 24-25) è ciò che il NT 
chiama «adorare Mammona». «Fiducia» e «godevo» 
sono enfatici — nel suo denaro, piuttosto che in Dio. La 
seconda (vv. 26-28) è la segreta infedeltà invocando 
quali divinità il sole e la luna; il v. 27 sembra riferirsi al 
lanciare baci con la mano. 

(iv) Nessuna vendetta o ipocrisia (31,29-34). 
29-30. Questa preoccupazione è considerevolmente al 
di sopra del livello della maggior parte dell’AT. L'unico 
parallelo è Sir 28,3-7 (cf. Pr 24,17 — e il versetto se- 
guente). 31-32. Simili ai vv. 16-20, questi versetti affer- 
mano la costante pratica di Giobbe della virtù dell’o- 
spitalità — sacra e importantissima in quella società. 33- 
34. Egli nega l’ipocrisia, qualche mera pretesa di virtù 
ispirata dal rispetto umano. 

(v) Sommario (31,35-37.40c). Giobbe ha per- 
corso un lungo tratto di strada dall’incondizionata ac- 
cettazione di 1,21; 2,10, e persino dal desiderio della 
non esistenza nel c. 3. La rivendicazione della sua affi- 
dabilità e integrità, che nel c. 19 egli aveva atteso con 
impazienza nella fede, ora la domanda in termini di sfi- 
da. Il rotolo di accusa sarebbe un distintivo d’onore; 
non potrebbe contenere nulla a suo discredito. 

35b. «Ecco qui il mio ew! L'Onnipotente mi ri- 
sponda!» (‘24 è l’ultima lettera dell’alfabeto ebraico). 
È possibile che il v. 35a si debba leggere «Oh, ci fosse 
Dio che mi ascoltasse!» e il v. 35b segua in paralleli- 
smo. I vv. 35c-36 sono un tristico: «Il documento scrit- 
to dal mio avversario vorrei certo portarlo sulle mie 
spalle e cingerlo come mio diadema!». 37. 4x principe: 
Un’affermazione drammatica dell’orgogliosa sicurezza 
di innocenza con cui Giobbe difende la sua condotta 
davanti a Dio (cf. 13,14-16). 40c. Janzen commenta: 
«Le parole di Giobbe sono finite (/417224)’ — comple- 
te, terminate, e — come lui stesso — irreprensibili 
(fam)». 
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108 Così Giobbe ha esposto la sua risposta finale 
ai suoi amici e la sua sfida a Dio. Riguardo a quanto 
precede, non c’è nulla di più da dire. Il giuramento de- 
ve prevalere (in mancanza di evidenza); quindi, Giob- 
be ha vinto la sua causa contro di loro. Ma Giobbe non 
ha vinto alcuna causa contro Dio. L'immagine dell’u- 
dienza giudiziaria, della dichiarazione dell'imputato e 
dell’argomentazione, non può rappresentare semplice- 
mente la situazione di una persona davanti al creatore; 
la falsifica soltanto. Per quanto Giobbe si trovi d’ac- 
cordo con l’analisi della sua situazione da parte dei 
suoi amici, pensando a Dio come a un avversario in un 
processo, egli si è posto in una posizione errata. La sua 
testimonianza senza macchia non gli dà diritto di giudi- 
care Dio; da ciò e dalla sua sofferenza egli non ha dirit- 
to di dedurre qualche conclusione riguardo a ciò che 
Dio dovrebbe fare. Pensare altrimenti è dimenticare la 
trascendenza divina e l'infinita differenza tra il creatore 
e la creatura. 

Tuttavia, Giobbe ha qui proclamato il suo «diritto» 
(cf. 9,20; 13,18; 19,7; 23,7; 27,2.6), la sua fiduciosa di- 
mostrazione senza risposta che egli è stato ciò che Dio 
aveva dichiarato di lui (1,8; 2,3): timoroso di Dio e mo- 
ralmente perfetto. E inevitabilmente c’è un elemento di 
presunzione qui, di ciò che i Greci chiamano £$bris. La 
preziosa integrità dell’uomo giusto è divenuta una bar- 
riera tra lui e Dio, una condizione che Dio deve accet- 
tare. Giobbe ha passato il segno (WEISER, Das Buch 
Hiob, 212-216 [trad. it., Giobbe, 320-326]). 


(CERESKO, A., Job 29-31 in the Light of Northwest Semitic 
[BibOr 36, Roma 1980]; Cox, D., «Structure and Function of 
the Final Challenge: Job 29-31», PIBA 5 [1981] 55-71; Dick, 
M.B., «The Legal Metaphor in Job 31», CBQ 41 [1979] 37- 
50; FOHRER, G., «The Righteous Man in Job 31», SBH 78-93). 


109 (III) I discorsi di Eliu (32,1-37,24). Questa 
sezione è generalmente (non universalmente) conside- 
rata un supplemento inserito nel libro da un altro scrit- 
tore (qui, per amore di convenienza, chiamato il «criti- 
co», in quanto distinto dall’autore del libro). Se è così, 
non era un’opera indipendente (come era forse il c. 
28), ma fu composto espressamente per questo fine. Il 
critico presumibilmente non era soddisfatto della con- 
clusione originaria del libro (cc. 38-42) e si augurava 
di provvedere a un più esplicito correttivo a qualcuno 
degli sfoghi di Giobbe. Egli percepiva anche che i di- 
scorsi degli amici non avevano fatto giustizia all’inse- 
gnamento sapienziale tradizionale e che quest’ultimo 
avrebbe potuto fare una figura migliore. Il suo lavoro, 
poi, è un interessante esempio di critica dottrinale e 
letteraria antica ed è quasi contemporaneo alla compo- 
sizione originale. Egli prese l'iniziativa — noi potremmo 
anche dire il coraggio — di drammatizzare la sua critica 
nella forma del discorso, di creare un altro personaggio 
come suo portavoce, e di integrare il proprio contribu- 
to, abbastanza abilmente, nel grande capolavoro che 
egli aveva studiato così profondamente. (Inutile dire, la 
sezione deve essere ritenuta come parte integrante di 
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un libro canonico, e il suo autore, chiunque egli sia, era 
ispirato). 

Argomenti di vario tipo sono stati avanzati a favore 
di un'inserzione tardiva di Eliu: (1) linguistici, p. es., la 
presenza di aramaismi; (2) strutturali, p. es., Eliu non è 
menzionato nell’epilogo; (3) teologici, p. es., Eliu ripe- 
te semplicemente, in modo ampolloso, la dottrina degli 
amici di Giobbe. Tali argomenti sono alquanto delicati 
e gli studiosi sono spesso divisi nella loro valutazione. 
Così, è difficile mostrare che i discorsi di Eliu devono 
essere una tardiva inserzione dello stesso autore. Non 
potrebbe lo scrittore avere previsto il suo ruolo dall’i- 
nizio? J.G. Janzen giustamente puntualizza che molto 
dipende da «come uno costruisce il libro nella sua tota- 
lità» (Job, 218). Egli considera il materiale di Eliu come 
parte integrante dell’intero e fornisce fondate argo- 
mentazioni per un’ironica (alcune affermazioni signifi- 
cano qualcosa di diverso da ciò che esse sembrano di- 
re) interpretazione. Il magniloquente stile della presen- 
tazione di Eliu di se stesso nel c. 32 può essere un'indi- 
cazione del taglio ironico del poema (per esempio, i 
pomposi proclami di Eliu di parlare di una rivelazione 
divina; cf. 32,8.15-22; 33,4). Cf. anche i commentari di 
N. Habel e FI. Andersen. 

Dal punto di vista letterario, i discorsi di Eliu sono 
scritti sapienziali di alto livello, comparabili con le par- 
ti migliori di Proverbi. Ma essi sono molto inferiori alla 
brillantezza del dialogo originario; il loro stile è molto 
didattico, argomentativo, e talvolta ripetitivo. Il lin- 
guaggio è molto meno pittoresco e mostra anche una 
più alta proporzione di aramaismi. Dal punto di vista 
dottrinale, il critico disapprova l’autodifesa di Giobbe 
davanti a Dio e la sua insistenza sulla propria innocen- 
za e integrità. Ma egli rinnega anche l’esclusiva funzio- 
ne retributiva ascritta alla sofferenza da parte degli 
amici. L'afflizione, secondo lui, può essere un avverti- 
mento, un’ammonizione paterna da Dio contro la ten- 
denza umana alla £52ris. Se l’uomo prontamente si 
umilia, Dio lo ristabilisce nel suo favore; se egli è osti- 
nato, Dio lo punirà ulteriormente per quella ostinazio- 
ne, ma con il fine di guidarlo alla contrizione. Così Eliu 
non è in accordo con gli amici sui motivi della soffe- 
renza, sottolineando il suo fine medicinale; ma in prati- 
ca, il suo avvertimento a Giobbe è lo stesso di quelli. 
D'altro lato, egli ricorda vigorosamente a Giobbe l’infi- 
nita superiorità di Dio (che Giobbe era sembrato in 
pericolo d’ignorare), e anticipa i discorsi divini dei cc. 
38ss. insistendo sulla sublimità di Dio e sul mistero dei 
piani divini. 

La sezione comincia con una prosa introduttiva e 
continua con una composizione poetica di quasi 150 
versi (si paragoni il totale dei 220 versi approssimativa- 
mente assegnati a tutti e tre gli amici nel dialogo). Que- 
sto è diviso in quattro sezioni diseguali dalle rubriche 
in 34,1; 35,1; 36,1. Tuttavia, l’ultimo di questi (formu- 
lati differentemente dagli altri e da 32,6) è probabil- 
mente un’erronea inserzione. In realtà, 33,1-36,25 con- 
tiene soltanto tre discorsi, composti secondo un identi- 
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co modello. Ognuno comincia con un’esortazione a 
Giobbe (due volte) o agli amici, ad ascoltare. Poi alcu- 
ni dei detti di Giobbe vengono citati e contraddetti. 
Eliu espone una prima tesi e poi una seconda, svilup- 
pata con una lunghezza lievemente maggiore. Una con- 
clusione ammonisce Giobbe e loda la bontà e pietà di- 
vine. (Questa analisi strutturale è presa, con leggere 
modifiche, da FOHRER [Hiob]). Nei discorsi di Eliu 
presi nel complesso, perciò, noi distinguiamo: un’allo- 
cuzione introduttiva (32,6-22); i tre discorsi (33,1-30; 
34,1-37; 33,31-33+35,2-36,25); un inno (36,26-37,13); 
e un indirizzo conclusivo (37,14-24). 


(DENNEFELD, L., «Les discours d’Elihou», RB 48 [1939] 163. 
180; FOHRER, G., S$BH 94-113; FREEDMAN, D.N., «The Elihu 
Speeches in the Book of Job», HTR 61 [1968] 51-59; HABEL, 
N., «The Role of Elihu in the Design of the Book of Job», 1 
the Shelter of Elyon [Fest. G.A. Ahlstròm, edd. W.B. Barrick 
et al., JSOTSup 31, Sheffield 1984]; Irwin, W.A., «The Elihu 
Speeches in the Criticism of the Book of Job», JR 17 [1937] 
37-47; KROEZE, J.H., «Die Elihu-Reden im Buche Hiob», 
OTS 2 [1943] 156-170; STAPLES, W.E., The Speeches of Elibu 
[Toronto 1924]). 


110 (A) Narrazione introduttiva (32,1-5). Se 
38,1 seguisse immediatamente 31,40, nessuno avrebbe 
sospettato una lacuna. Il critico, desiderando fare po- 
sto al proprio contributo, doveva indicare un’occasio- 
ne e un motivo per cui un nuovo personaggio finora 
non menzionato dovrebbe irrompere improvvisamente 
nella discussione. Questo egli lo fa in modo abbastanza 
accettabile spiegando che gli amici hanno smesso di ar- 
gomentare (sulla ragione, si veda il commento sul v. 1); 
così, il campo è libero per un altro oratore. Si tratta di 
Eliu, figlio di Barachele (diversamente da Giobbe [1,1] 
e dagli altri tre [2,11], egli ha un patronimico). Eliu è 
l'originale «giovane arrabbiato»; si insiste su entrambi 
gli attributi (la rabbia, vv. 2a-3.5; la gioventù, 4.6b.9- 
10). Egli è anche, almeno per la sensibilità moderna, 
sorprendentemente soddisfatto di sé, pomposo e inge- 
nuo. Egli impiega 24 versetti (32,6-33,7) per dire, in 
effetti: «Bada, io ho intenzione di parlare», e sopraffà 
Elifaz (da cui prende in prestito qualcosa del suo mate- 
riale) nella sua fiducia e nella compiacenza in se stesso. 
C'è un tale strano contrasto tra la ridicola prosopopea 
del personaggio e il serio valore religioso della dottrina 
che egli impartisce (dopo 33,7), che si tende a ritenere 
che il critico stesse parodiando qualche particolare 
«scuola recente» dei maestri di sapienza. 

1. i propri occhi: I LXX e la Pesh leggono «nei loro 
occhi», probabilmente in modo corretto. Non è neces- 
sariamente l'intenzione dell'autore del dialogo, ma al 
loro smettere di discutere si dà una ragione logica, che 
il critico sembra supporre nel biasimo che Eliu pro- 
nuncia verso Giobbe e i suoi amici. 3. Il TM legge «essi 
condannarono Giobbe». Questa è una delle 18 emen- 
dazioni degli scribi (tigquné sòf‘rîm) della tradizione 
giudaica. L'originale «condannare Dio» era sentito co- 
me offensivo, e fu sostituito con «Giobbe». 


111 (B) Allocuzione introduttiva (32,6-22). Un 
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esordio notevolmente elaborato e verboso. Ci sono 
quattro strofe: la terza ha tre versi, le altre ne hanno 
cinque ciascuna. 

(a) RIMPROVERO AGLI AMICI (32,6-10,11-14). 
8. è uno spirito: La frase è strana; forse si legge secon- 
do il parallelismo, «lo spirito di Dio», e si omette 
«quello». Eliu pretende di avere come una ispirazione 
profetica. 13. Manifesta l’idea del critico secondo cui 
gli amici sono stati costretti a concordare con Giob- 
be. 

(b) SOLILOQUIO (32,15-17.18-22). In modo 
drammatico, Eliu descrive la sconfitta degli amici e il 
proprio impulso a parlare. 21-22. Cf. Giobbe in 
13,8.10. Eliu, nel suo stile iperbolico, immagina l’estre- 
ma punizione. 

112  (C)Primo discorso di Eliu (33,1-30). Ci so- 
no nove strofe, rispettivamente di 3,4,4; 3,4,4,3; 4,2 
versi. 

(a) AMMONIZIONI A GIOBBE (33,1-3.5-6.4.7). 
4. Probabilmente si deve leggere dopo il v. 6. Eliu si ri- 
ferisce (sarcasticamente?) alla lamentela di Giobbe che 
non sarebbe in grado di parlare liberamente alla pre- 
senza terrificante di Dio. 

(b) CITAZIONI (33,8-11). Eliu cita due delle 
affermazioni di Giobbe: che è innocente (cf. 9,21; 10,7; 
16,17; 23,10-12; 27,5; 31) e che Dio è suo nemico (cf. 
10,17; 13,24.27: 19,11). 

(c) CORREZIONE E PRIMA TESI (33,12-14.15- 
18). Eliu tratta della seconda lamentela (l’altra rientra 
nel prossimo discorso). 12b. pià grande di un essere 
umano: «Nemico» implica una certa uguaglianza; Dio è 
troppo lontano dall’umanità perché questo aggettivo 
gli sia adatto. (La profonda conoscenza di Giobbe cir- 
ca la personalità di Dio lo conduce facilmente a questo 
modo troppo umano di pensare a lui). 13-14. In 19,7 e 
30,20 Giobbe si lamentava che Dio non aveva risposto. 
Ora Eliu ribatte che Dio stava ugualmente parlando a 
Giobbe, il quale stava rifiutando di ascoltare. Il primo 
modo era con i terrificanti sogni che Giobbe aveva ri- 
ferito (7,14); essi significavano che egli doveva guar- 
darsi dall’orgoglio ed erano l’effetto della premura di 
Dio. 

(d) SECONDA TESI (33,19-22.23-24). Il secon- 
do modo da parte di Dio di parlare è l’afflizione stes- 
sa. Le sofferenze di Giobbe quindi avevano un fine 
medicinale; esse significavano che egli deve tenersi 
umile, ma con la sua reazione ribelle ha rivelato il suo 
orgoglio. Si noti che Eliu evita la cruda semplificazio- 
ne della dottrina degli amici; egli non afferma che le 
calamità di Giobbe sono sicura testimonianza di un 
peccato precedente o che le divine ricompense sono 
un’automatica conseguenza del pentimento umano. 
23-24. Un testo bello e molto discusso (F. STIER, Das 
Buch Iyyob [Miinchen 1954] 333-334). Eliu non con- 
divide lo scetticismo di Elifaz (5,1). Un messaggero 
celeste può essere mediatore, letteralmente, «inter- 
prete»; cioè, può far comprendere a una persona il si- 
gnificato della sua sofferenza, mostrare i suoi sbagli e 
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intercedere per lui presso Dio. Così, il popolo ha bi- 
sogno di grazia e istruzione finché non si penta come 
dovrebbe. 

(e) CONCLUSIONE (33,25-28.29-30). I vv. 25 e 
26 vanno forse spostati. 27-28, Un tipico salmo di rin- 
graziamento (cf. Sal 30; 41; 116). Il v. 29 fa una inclu- 
sione con il v. 14, e il v. 30 fa eco al v. 22 (i vv. 31-33 in- 
troducono 35,2). 

113 (D) Secondo discorso di Eliu (34,1-37). Ot- 
to strofe di 5,5; 4,5,5,9 (?); 4,4 versi rispettivamente. 

(a) APPELLI AGLI AMICI E CITAZIONE (34,2-6). 
Eliu ora ritorna a trattare il primo punto che aveva ci- 
tato in 33,9. 3. Cf. 12,11. 5. Cf. 27,2. 

(b) CITAZIONE E CORREZIONE (34,7-11). Al- 
l’affermazione di innocenza da parte di Giobbe, Eliu 
unisce (v. 9) il detto sui «buoni pagani» che aveva tan- 
to sorpreso Elifaz (22,15-17). Eliu gli premette la pro- 
pria espressione di disgusto (v. 7) e dice (v. 8) che 
Giobbe è d'accordo con questi atei — il che è vero, ri- 
guardo a quest’unico punto (cf. 9,22). «Temere Dio» 
non è un’infallibile ricetta per la prosperità terrena, 
come Giobbe ha scoperto. Ma Eliu comprende le pa- 
role di Giobbe come un attacco alla giustizia della 
provvidenza di Dio e conseguentemente le nega. 

(c) PRIMA TESI (34,12-15). Dio è il Signore su- 
premo, non soggetto ad alcuno. Se egli fosse ingiusto, 
l'universo semplicemente non potrebbe funzionare. 14- 
15. Cf. Sal 104,29. 

(d) SECONDA TESI (34,16-20a.20b-24.25-30). 
Eliu applica la stessa argomentazione alla guida divina 
della vita umana. 17. Se Dio fosse ingiusto, egli non sa- 
rebbe il supremo (ci sarebbe un livello di giustizia più 
alto di Dio). Ma nei fatti, ogni altra giustizia deriva da 
lui; ogni creatura è ugualmente soggetta a lui, e la par- 
zialità in lui è impensabile. In lui potere e diritto sono 
una cosa sola. 23. Forse una risposta a 24,1; Dio non 
ha bisogno di tenere inchieste, né «udienze». (Se il v. 
25 è posto dopo 22, la strofa finisce con il v. 23). 26. 
«A causa della loro malvagità li percuote, li colpisce al 
posto dei condannati» (il TM, emendato). 29. Se le 
azioni di Dio non possono essere percepite, nessuno ha 
però il diritto di dire che egli non stia agendo. 30. Da 
omettere; una ripetizione. 

(e) CONCLUSIONE (34,31-33.34-37). Eliu 
espone un argumentum ad bominem: Giobbe disappro- 
va ogni opera di Dio — di conseguenza, deve disappro- 
vare il suo abituale perdono amorevole! Se egli nega a 
Dio la libertà di agire «arbitrariamente» per le sue 
buone ragioni, allora deve (come gli amici) volere che 
lui eserciti semplicemente una retribuzione automatica. 
Senz’alcun dubbio, Eliu qui segna un punto a suo favo- 
re. Le critiche di Giobbe, ispirate dalla sua infelice 
esperienza, sono soggettive. 33c. iu devi scegliere: Se 
ammettere che Dio può temperare la giustizia con la 
misericordia. 36. Giobbe ha sperimento l’ammonimen- 
to di Dio: poiché egli lo rigetta, egli merita l'estrema 
punizione. 


114 (E) Terzo discorso di Eliu (33,31-33; 
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35,2-36,25). L'introduzione perduta è stata messa nel 
posto sbagliato alla fine del c. 33. Ci sono undici strofe 
di 3,3; 44,4; 3,3,5,3: 9,5 versi. 

(a) AMMONIMENTI A GIOBBE (33,31-33). Non, 
come uno potrebbe pensare, un invito a dissentire e ad 
avanzare il suo punto di vista. Eliu non sta ragionando 
con Giobbe, egli sta insegnando a lui. Qui egli lo invita 
a esprimere pentimento, che dimostrerà che egli è 
«giustificato». 

(b) CITAZIONI (35,2-4). 2b. Giobbe non aveva 
detto questo, ma è molto sicuro della propria giustizia, 
mentre ritiene abbastanza misteriosa quella di Dio 
(13,18; 19,6-7; 27,2-6). 3b. quale vantaggio ho più: A 
causa della strofa seguente, noi dovremmo leggere con 
i LKX «quale danno posso farti peccando?» e togliere 
«ne guadagni» (così il TM) nel v. 3a. 

(c) CORREZIONE E PRIMA TESI (35,5-8.9-12.13- 
16). C£. 7,20; 22,2-3. Eliu è d’accordo: da un lato le 
azioni malvagie degli esseri umani non possono dan- 
neggiare Dio (così Giobbe), né dall’altro possono quel- 
le buone portargli un guadagno (così Elifaz), sebbene 
esse abbiano un reale effetto sugli esseri umani. 13. Ma 
semplicemente perché egli è giusto, Dio impone san- 
zioni. 36,1. Si ometta, come errata inserzione redazio- 
nale. 

(d) SECONDA TESI (36,2-4.5-7.8-12.13-15). Ma 
più che gli effetti sugli esseri umani sono i risultati del 
proprio comportamento su se stessi. Quando Dio in- 
terviene, egli tratta le persone secondo i loro meriti — 
sebbene sempre incoraggiando anzitutto il malvagio a 
pentirsi (8-10). 13. Essi non accettano l’ammonimento 
a pentirsi, implicito nella loro sofferenza. Questo è il 
secondo e più grave grado di empietà. 

(e) CONCLUSIONE (36,16-20.21-25). Il testo 
della prima strofa è corrotto irrimediabilmente. 21b. Il 
testo consonantico può essere letto «poiché per questo 
sei stato provato con l’afflizione». 24. Invece di critica- 
re, Giobbe dovrebbe unirsi agli inni di lode, che sono 
una risposta appropriata a Dio da parte degli esseri 
umani. 25b. da lontano: C£. 26,14. 

115 (F) Inno (36,26-29.30-33; 37,1-4.5-8.9-13). 
Opportunamente, Eliu stesso intona un inno di lode a 
Dio, che si manifesta nelle piogge invernali. In queste 
tempeste si sperimentano insieme la potente forza di 
Dio e — poiché esse danno fertilità al suolo — la solleci- 
tudine di Dio per le sue creature (cf. $a/ 8; 19,2-7; 29; 
104; 147). Il testo è talvolta incerto, ma sembrano es- 
serci cinque strofe di quattro versi. 

116 (G) Allocuzione conclusiva (37,14-18.19- 
21.22-24). Eliu riassume la sua allocuzione a Giobbe. 
Questa sezione sembra essere formulata espressamente 
così in modo da preparare il discorso di YHWH che 
segue. Eliu descrive un aumento di oscurità ma anche 
uno splendore che viene «dal nord», tradizionale sor- 
gente della teofania (Is 14,13; Ez 1,4). 15-16. Le do- 
mande anticipano lo stile del seguente discorso. 17-18. 
Forse, in seguito al precedente inno, questo riferimen- 
to è alla stagione secca che segue quella piovosa. I vv. 
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22-23 sono la descrizione dell’avvento di Dio; potere e 
giustizia sono enfatizzati. 24b. Nel TM «Egli non vede 
tutti i saggi di mente». Si può correggere: «a lui sia da- 
ta la venerazione di tutti i saggi di cuore», una conclu- 
sione simile a 36,25. 

Con queste parole, Eliu scompare dal libro improv- 

visamente come era apparso. Il critico ha detto la pro- 
pria e ha sentito di non aver bisogno di introdurre il 
suo portavoce anche nel prologo o epilogo. 
117 (IV) Discorso di Dio e risposta di Giobbe 
(38,1-42,6). La sezione principale del libro. Sebbene 
la sua originalità e connessione con il dialogo siano sta- 
te spesso messe in questione, la maggioranza dei com- 
mentatori moderni la accettano essenzialmente come 
parte integrante dell’opera originale dell'autore. Dubbi 
vengono ancora comunemente espressi su alcuni brani, 
p. es., 39,13-18; 40,15-32; 41,1-26 (ma cf. SKEHAN, 
SIPW 114-123). 

Dopo la storia ingenua del prologo in cielo e il so- 
fisticato dibattito nel dialogo sulla terra, viene pro- 
nunciata una parola dal cielo verso la terra, da Dio 
stesso. Egli è lo YHWH del prologo, e si rivolge al 
Giobbe del dialogo, il tormentato, devoto e ribelle 
uomo che si è infuriato contro la condizione umana e 
ha domandato a Dio di «giustificare le sue vie davanti 
all'umanità». L'autore, con l’audacia del genio, accet- 
ta di mettere nella bocca di Dio parole che non saran- 
no una refutazione dopo la tempestosa eloquenza del 
suo eroe. Egli riscuote un brillante successo. Il discor- 
so divino spazza via tutte le irrilevanze e i falsi proble- 
mi in cui l'argomentazione con gli amici aveva irretito 
Giobbe. Ciò inserisce il problema di Giobbe in una 
nuova prospettiva e apre una visuale in cui, sebbene 
ancora senza una risposta, si smette di richiederne 
una. Attraverso il suo lungo discorso YHWH non fa 
(a parte una mera descrizione) alcuna affermazione; 
egli pone soltanto a Giobbe, maestosamente, pazien- 
temente e ironicamente, una serie di domande non ri- 
solvibili. Un critico dovrebbe conoscere ciò di cui egli 
parla; e colui che vorrebbe «correggere Dio» deve 
avere egli stesso una conoscenza divina. YHWH finge 
di credere questo riguardo a Giobbe e lo controbatte 
sulla divina attività nell’universo. Se Giobbe è incapa- 
ce della risposta più semplice, come possono lui e 
YHWH mettersi a discutere? Come può YHWH per- 
sino spiegare a lui il mistero più profondo della sua 
provvidenza verso l’umanità e il suo comportamento 
verso coloro che gli sono cari? Le domande coprono i 
più familiari fenomeni della natura: le stelle, il clima, 
la terra e il mare, una selezione di animali e uccelli. 
Dovunque ci sono meraviglie, dovunque c’è mistero. 
(E si deve dire per inciso, il mistero per noi oggi non 
è minore. Noi sappiamo molto di più dell’antico poe- 
ta circa i meccanismi di queste cose; ma i loro segreti 
più intimi rimangono elusivi come sempre). Emergo- 
no chiaramente due punti: uno è la preoccupazione 
amorevole di YHWH per le sue innumerevoli creatu- 
re, persino, o specialmente, per quelle più indipen- 
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denti e molto lontane dall’umanità; l’altro è l’infinita 
varietà e ricchezza della creazione, che comprende 
anche esseri che alle persone sembrano grotteschi e 
mostruosi. Nella sapienza divina essi hanno il loro po- 
sto e Dio trova piacere in loro. L'analogia include 
l’ordine morale, dove anche le sue vie non sono vie 
umane. 

Ma il precedente è soltanto il significato superfi- 
ciale di questo brano. Il suo contenuto, dopo tutto, 
non aggiunge niente di essenziale a ciò che è stato già 
affermato da altri oratori nelle lodi inniche di Dio (cf. 
5,10-16; 9,4-10; 12,13-25; 22,12-14; 26,5-14). Ancora 
più singolare, il problema personale di Giobbe viene 
completamente ignorato: YHWH non dice una paro- 
la circa la sua colpevolezza o innocenza, la sua soffe- 
renza e il suo significato. Nella sua ammissione (42,5), 
Giobbe non dice «Io capisco il tuo insegnamento»; 
egli dice «Io ti ho visto». Questo discorso è una rive- 
lazione di colui che parla. È parola di Dio, in cui Dio 
viene conosciuto. La teofania, l’incontro con Dio è 
l’esperienza reale di Giobbe, e questa sublime poesia 
restituisce un pallido riflesso di essa a beneficio del 
lettore. 

Il libro di Giobbe non ha mai perso la sua attrattiva 
per poeti e artisti. Tra i moderni poemi, «A Masque of 
Reason» di Robert Frost ne presenta un’acuta interpre- 
tazione. In una breve scenetta Frost ritrae il Signore in 
un simpatico stato d'animo. Qualche migliaio di anni 
più tardi (!) Dio ringrazia Giobbe per il ruolo che ha 
giocato per liberarlo — Dio non è più chiuso nella situa- 
zione di dover premiare il buono e punire il cattivo 
(Frost vede questo come un contraddire il Deuterono- 
mista), ma libero di regnare, come Dio. 


(COUROYER, B., «Qui est Béhémoth?», RB 82 [1975] 418-443; 
FOHRER, G., SBH 114-134; Fox, M.V., «Job 38 and God's 
Rhetoric», Book of Job [ed. J.D. Crossan; — 1] 53-61; GAM- 
MIE, J.G., «Behemoth and Leviathan», /W 217-231; KEEL, O., 
Jabwes Entgegnung an ljob [FRLANT 121, Géttingen 1972]; 
KUBINA, V., Die Gottesreden tm Buch Hiob [FTS 151, Frei- 
burg 1979]; MacKEnzie, R.A.F., «The Purpose of the 
YHWH Speeches in the Book of Job», Bid 40 [1959] 435- 
445; «The Transformation of Job», BTB 9 [1979] 51-57; Ri- 
CHTER, H., «Die Naturweisheit des Alten Testaments im Bu- 
che Hiob», ZAW 70 [1958] 1-20; SkEHAn, P.W., SIPW 114. 
123; Von Rap, G., PHOE 281-291; Wilson, J.V.K., «A Re- 
turn to the Problem of Behemoth and Leviathan», VT 25 
(1975) 1-14). 


118 (A) YHWH parla (38,1). Da 3,2 a 26,1, e di 
nuovo in 32,6; 34,1; 35,1, è stata usata una forma inva- 
riabile per introdurre ciascun discorso: «Poi X parlò e 
disse ...». Ora, con semplicità, ma anche con effetto 
drammatico, la formula include il nome divino e due 
frasi in più: «Poi YHWH parlò — a Giobbe - dal turbi- 
ne — e disse ...». La prima indica il compimento del de- 
siderio di Giobbe (cf. 13,22; 23,5; 30,20; 31,35b). La 
seconda è sufficiente a evocare il tradizionale contesto 
della teofania (cf. p. es., Sa/ 18,8-14). 

119 (B) Comprende Giobbe il «consiglio» di 
Dio? (38,2-38). La prima parte del discorso tratta di 
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(ciò che noi chiamiamo) la natura «inanimata» — abba- 
stanza viva per il poeta. La divisione, approssimativa- 
mente, è in passato, presente e futuro, relativo a Giob- 
be. Conosce Giobbe la storia, come essa sia iniziata? 
Era presente alla creazione? Sa egli ora «dove trovare 
ogni cosa» (cioè, tutti gli angoli distanti dell’universo e 
che cosa essi contengono)? Conosce egli la procedura? 
Potrebbe egli, d’ora in poi, gestire le cose, dare gli or- 
dini necessari? 

La struttura strofica è accuratamente simmetrica: 11 

strofe di 2; 4,4,4; 3,3,3; 3,3,3; 4 versi. Sembra che non 
ci sia bisogno di riordinare il testo; soltanto il v. 36 è 
un'aggiunta. 
120 (a) «CHI È COSTUI?» (38,2-3). Il tremendo in- 
terrogatorio comincia con questo acuto segnale. Chi e 
che cosa è, dopo tutto, Giobbe? Un altro Dio, rivale di 
YHWH? 2a. Tutto ciò che egli ha fatto è «oscurare il 
consiglio». L'ultima parola, ‘@s4, significa la somma to- 
tale dei piani e delle opere di Dio. 3b. Giobbe aveva 
imprudentemente chiesto questo, in 13,22a. 

(b) ERA PRESENTE GIOBBE DURANTE LA CREA- 
ZIONE? (38,4-7.8-11.12-15). Le origini della terra, del 
mare e della luce sono descritte in successione (cf. l’or- 
dine inverso di Gex 1,3-10). La terra è descritta come 
un edificio: un architetto lo progettò (v. 5a), un geome- 
tra ne predispose il posto (v. 5b), furono poste le fon- 
damenta (v. 6a), poi le pietre angolari (v. 6b), con l’ac- 
compagnamento di canti e clamori di gioia (v.7). Cf. le 
cerimonie descritte in Esd 3,10-13. Il mare, dall'altro 
lato — quale elemento tumultuoso e minaccioso — è ri- 
tratto al principio come un bambino, che aveva biso- 
gno e riceveva la tenera cura di YHWH. 13-14. L'im- 
magine è oscura per noi. Forse il v. 14 indica prima i 
profili grigi delle cose viste prima dell’alba, poi il loro 
pieno colore quando il sole sorge. 

(c) CONOSCE GIOBBE LA SUA VIA CIRCA IL CO- 
SMO? (38,16-18.19-21.22-24). Tutto a YHWH è fami- 
liare: l’abisso, che conduce al mondo sotterraneo (v. 
17); i «luoghi» dove luce e tenebre sono trattenute 
quando «non sono in uso» (la luce durante la notte, le 
tenebre durante il giorno!); i serbatoi da cui egli pro- 
duce neve, grandine e vento. 

(d) PUÒ CONOSCERE GIOBBE COME ESSO FUN- 
ZIONI? (38,25-27.28-30.31-33). Nonostante ciò, 
YHWH ha il proprio supremo «consiglio», ed esso 
non è esclusivamente a beneficio umano (vv. 26-27). 
31-32. Stelle e costellazioni sono considerate come 
aventi un effetto sul tempo atmosferico, il che spiega la 
loro posizione qui. 

(e) HA GIOBBE LA NECESSARIA AUTORITÀ E 
POTENZA? (38,34-38). Anche se egli desse gli ordini 
giusti, potrebbero essere portati a termine? 36a. ibis: 
Ebr. ‘ubòt, di significato sconosciuto, ma per paralleli 
smo dovrebbe essere il nome di un uccello. Questo 
versetto è fuori posto, forse un’aggiunta al testo. 

121 (C) Giobbe può provvedere agli animali e 
agli uccelli? (38,39-39,30). Vengono descritte otto 
creature sempre più dettagliatamente (due versi per la 
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prima, due strofe per l’ultima): il leone; il corvo, il fal- 
co, l'aquila; la capra di montagna, l’onagro, il bue sel- 
vatico; il cavallo da guerra. I primi sette sono liberi e 
indipendenti dagli esseri umani, già tutti meravigliosa- 
mente alimentati e curati dal loro creatore. Il cavallo, 
in modo differente, è il più sorprendente di tutti. 
39,26-30. Dovrebbero essere ricollocati dopo 38,41; 

si noti il tema comune «i loro piccoli» in 38,39.41; 
39,3-4; 39,30. I tre uccelli vanno insieme, in modo sim- 
metrico con i tre animali che seguono. 39,13-18. Un'’ag- 
giunta che rompe la simmetria. Ci sono sette strofe, di 
3,4; 4,4,4; 4,3 versetti. 

(a) È CAPACE GIOBBE DI NUTRIRE QUELLI PIC- 
COLI? (38,39-41; 39,26-30). Anche le bestie e gli uccelli 
più forti e feroci dipendono da Dio per il cibo dei loro 
nati. 

(b) GLI ANIMALI PIÙ SELVAGGI SONO SOTTO IL 
SUO CONTROLLO? (39,1-4.5-8.9-12). Le capre di monta- 
gna non hanno bisogno dell’aiuto dell’uomo per parto- 
rire, ma YHWH sa persino le date dei loro concepi- 
menti. Egli ha cura del fatto che l’onagro trovi la pastu- 
ra di cui necessita. E il bue selvatico serve a lui, sebbe- 
ne sia comico pensare a lui al servizio di Giobbe (vv, 9- 
12), come il suo affine domestico. L'animale è il rî1%, 
una sorta di bufalo (ora estinto), potente e dannoso al- 
le persone. 

(c) LO STRUZZO (39,13-18). Questo saggio 
di sapienza è un’aggiunta relativamente recente al te- 
sto (manca nei LXX). Manca l’introduzione interro- 
gativa comune a tutte le altre sezioni (38,39.41; 
39,26.27.1.5.9.19); diversamente da loro, non sottoli- 
nea l'incapacità di Giobbe, elemento essenziale nel 
contesto. Colpisce solamente il curioso contrasto tra 
l’insensibilità (apparente) dello struzzo (che era pro- 
verbiale; cf. Lam 4,3) e la sua notevole velocità. Il ri- 
ferimento al cavallo nel v. 18b spiega l’inserzione qui 
del brano. 

(d) È GIOBBE RESPONSABILE DELLA FOCOSA 
NATURA DEL CAVALLO? (39,19-22.23-25). Questo famo- 
so brano è il climax. Nell’antico Oriente l’asino era la 
bestia da soma; il bue faceva l’aratura, mentre gli asini 
o muli erano animali da cavalcatura. Il cavallo era riser- 
vato per la guerra o la caccia, dapprima (in coppia) per 
tirare un carro, poi, dopo l’vili secolo a.C. circa, come 
cavalcatura. È il secondo, il cavallo da guerra, che il 
poeta ammira e di cui si meraviglia. L'eccitazione e l’ar- 
dore dell’animale per la battaglia, la sua reazione al 
suono della tromba, il suo sprezzo del pericolo lo han- 
no profondamente impressionato. 
122 (D) Sommario e prima risposta di Giobbe 
(40,1-5). Nei cc. 40-41, la divisione dei capitoli (stabi- 
lita nel xn11 sec. d.C.) e la numerazione dei versetti (XVI 
sec.) sono infelicemente variati e possono causare con- 
fusione nei riferimenti. Il nostro commentario usa la 
numerazione del testo ebraico. La tabella che segue il- 
lustra i tre differenti sistemi in uso e vuole aiutare i let- 
tori con altri testi per fare i propri aggiustamenti. 
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BIBBIE EBRAICHE VERSIONI INGLESI 
STAMPATE NON-CATTOLICHE VG, DOuAr- 

LXX, BJ, NAB AV, RSV, ECC. = CHALLONER, KNOX 

40,1 = 40,1 = 39,31 

40,6 = 40,6 = 40,1 

40,25 = 41,1 = 40,20 

41,1 = 41,9 = 40,28 

41,2 = 41,10 = 41,1 

41,26 = 41,34 D 41,25 


L'introduzione (40,1), che interrompe il discorso di 
YHWH, crea una difficoltà. Come simili anomalie in 
27,1 e 29,1 e la ripetizione in 40,6-7, può essere un se- 
gno di disordine testuale. Varie interpretazioni sono 
state offerte per il testo attuale. Habel guarda a 40,1-5 
come alla fine del primo discorso del Signore, e Giob- 
be è in uno stato d’animo sottomesso. Janzen pensa a 
40,1-2 come alla fine del discorso e interpreta la replica 
di Giobbe nei vv. 3-5 come evasiva. In ogni caso, il Si- 
gnore comincia di nuovo un secondo discorso (40,6- 
41,34). 

(a) SFIDA (40,2). Si noti che questa conclusio- 
ne riprende l’uso solenne della terza persona, come 
38,2 (K. FULLERTON, AJSL 49 [1933] 197-211). 

(b) LA RISPOSTA DI GIOBBE (40,3-5). Giobbe 
aveva insistito che la spiegazione del suo problema de- 
ve essere cercata in Dio, non in se stesso (cf. 19,28). 
Ora la sua attenzione è stata fortemente trasferita su 
Dio, e la sua completa incapacità a capire le vie di Dio 
è stata dimostrata. Che cosa può fare se non riconosce- 
re il mistero e la vanità dei suoi sforzi? Ma almeno, la 
presenza di Dio lungi da ciò che egli aveva pregato di 
evitare, cioè una presenza manifestata soltanto dai suc- 
cessivi colpi di calamità e sofferenze, si è mutata in una 
presenza parlante nella quale Giobbe conosce Dio co- 
me colui che gli si rivolge personalmente ed è interes- 
sato a lui come suo servo. 

123 (E) YHWH parla di nuovo (40,6-41,26). 
Qui abbiamo due distinte sezioni. Il discorso in 40,8- 
14 è nello stesso stile del primo discorso: domande iro- 
niche e inviti rivolti a Giobbe, che rendono evidente fi- 
no all’assurdità la sua impossibilità umana d’«essere 
come Dio». Il contenuto è differente, ma correlato: in- 
vece che nell'ordine cosmico e nel regno animale, la di- 
vina provvidenza viene mostrata all'opera nell'ordine 
morale e nel mondo degli esseri umani. Vi si espone 
l’incompetenza di Giobbe anche in questo campo. La 
sezione seguente, 40,15-41,26, differisce nello stile e il 
suo tema è più difficile da mettere in relazione al pre- 
cedente. Vengono descritti due strani animali, il secon- 
do molto dettagliatamente. Soltanto in 40,15.25-32 vie- 
ne mantenuto lo stile dell’allocuzione, ma anche qui (e 
più ancora nel resto) il tono è didattico e obiettivo; 
l’urgenza e la sfida dei cc. 38-39 vengono meno. Quin- 
di, molti critici hanno negato l’originalità di questo se- 
condo brano. Ma i suoi difensori (parecchi recenti 
scrittori) ritengono che sia una parte essenziale della 
proclamazione divina. Behemot e Leviatan sono sim- 
boli dei poteri caotici, mostruosi, minacciosi e incom- 
prensibili; pure essi, inoltre, appartengono alla creazio- 


[30:123-127] 


ne di Dio; di loro Dio si compiace; attraverso di loro 
sono manifestati aspetti della divinità. 

124 (a) Può GIOBBE AMMINISTRARE LA GIUSTIZIA 
DIVINA? (40,6-14). I vv. 6-7 sono virtualmente identici a 
38,1.3. 8. Ora, in ultimo, YHWH fa un riferimento alla 
situazione di Giobbe: egli ritorce su di lui la sua accusa 
di una «giustizia contorta» (9,24; 19,6; 27,2). Giobbe è 
tanto convinto della sua giustizia da essere pronto a 
credere, tra i due, che Dio è ingiusto? La colpa divina 
procederebbe dal concetto (che Giobbe aveva accetta- 
to) di un processo, in cui una parte deve essere trovata 
giusta, l’altra in errore. Giobbe è in errore perché non 
può esistere tale relazione tra creatura e creatore. 9-14. 
L'essenza della situazione (anticipata nel discorso di 
Eliu, 34,10ss.): soltanto il governatore onnipotente e 
onniveggente del mondo può rivendicare la perfetta 
giustizia. 14. ## salva: Una parola enfatica: «ti procura 
giustizia e salvezza». 

125 (b) GuaRDA BEHEMOT! (40,15-24). La parola 
è il plurale di «animali», ma si intende certamente una 
sola creatura, e la descrizione suggerisce l’ippopotamo. 
L'enormirà della bestia, la sua forza, la sua potenza ses- 
suale, sono in modo speciale meravigliosi. 17. Si legga 
probabilmente: «egli irrigidisce il suo pene come un 
cedro, i muscoli dei suoi testicoli sono strettamente 
uniti». 19a. La stessa frase è applicata alla Sapienza in 
Pr 8,22: egli è il capolavoro (il primo e il più grande ef- 
fetto) del potere di Dio (non «vie»). Il v. 19b è un testo 
incerto. 24. «Chi potrà afferrarlo per gli occhi [in trap- 
pola], chi potrà forargli le narici?». Le parentesi devo- 
no essere una glossa, e l’intero verso è dubbio. 

126 (c) GUARDA LEVIATAN! (40,25-41,26). Il no- 
me indica un mostro marino mitologico (cf. 3,8) e po- 
trebbe riferirsi alla stessa creatura di «Behemot». Ma la 
descrizione insiste piuttosto sulla ferocia e invulnerabi- 
lità; probabilmente si tratta di un dragone mitico, de- 
scritto come un gigantesco coccodrillo. Su Lotan, cf. il 
commentario di M. Pope. 

(i) Puoi fare di lui il tuo beniamino? (40,25- 
32). La stessa idea di 39,9-12, e lo stesso appello diret- 
to. L'idea è semplicemente ridicola; eppure (è implici- 
to) YHWH è in grado di giocare con Leviatan come 
vuole. 25a. Questo versetto può significare «pescare il 
Leviatan con l'amo», cioè, portarlo a terra con una 
canna e trattarlo come un pesce normale. 

(ii) Può sopraffarlo qualcosa? (41,1-26). Viene 
descritta la bellicosità del coccodrillo e la sua pelle, che 
è a prova di armi (vv. 4-9; cf. 18-21). Il suo essere spa- 
ventoso viene espresso in termini mitologici, come un 
dragone che spira fuoco (vv. 10-13); anche l’oceano ha 
paura di lui (v. 17). 25-26. Questo mostro terrificante, 
più grande di tutte le bestie, è al di fuori del controllo 
umano. Tuttavia egli è una delle creature di YHWH, di 
cui egli ha cura e di cui egli si compiace. 

127 (F) Risposta finale di Giobbe (42,1-6). Nel 
TM tre frasi sono inserite (vv. 3a e 4), due delle quali 
sono citazioni da 38,2.3b; la terza è «Ascolta ora, men- 
tre io parlo». La maggioranza dei commentatori omet- 
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te queste frasi (Dhorme), ritenendole annotazioni mar- 
ginali. 

2-3. Giobbe riconosce la lezione. Il v. 2b riecheggia 

la frase applicata da YHWH ai costruttori della torre 
di Babele (Gex 11,6). 3. Giobbe ripudia la 4$bris nella 
quale era caduto e confessa che le vie e i piani di Dio 
sono infinitamente al di sopra della sua comprensione. 
5. Il grande contrasto. Il servizio di Giobbe era stato 
basato sulla fede. Quella fede era stata abbastanza for- 
te da sostenere l’assalto dell’argomentazione degli ami- 
ci, ma a quale costo di lotta e dolore! Ben diversa è l’e- 
sperienza dell’incontro faccia a faccia. Le parole di 
YHWH possono essere state molto differenti da ciò 
che Giobbe si aspettava, ma ciò è di nessuna importan- 
za. La notte oscura è passata; Dio si è degnato di la- 
sciarsi trovare da Giobbe. 6. Il significato è elusivo. 
Che cosa Giobbe rigetti (2°) non viene spiegato. Egli 
si pente ‘/ (a proposito di? su?) polvere e cenere. Si 
vedano inoltre Habel e Janzen. Giobbe now può dire 
che è dispiaciuto dei suoi peccati (un passo che i suoi 
amici avevano tentato senza successo di convincerlo a 
compiere); tutto l'orientamento del libro va contro tale 
interpretazione. Né è chiaro che egli «si penta» delle 
sue affermazioni più oltraggiose nel dibattito. Il verdet- 
to del Signore in 42,7 è che Giobbe ha parlato «giusta- 
mente». 
128 (A) Espiazione per i tre amici di Giobbe 
(42,7-10a). Senza ulteriore menzione della tempesta, 
YHWH è presentato come se stesse parlando con Eli- 
faz, come fece con Giobbe; ma (a dispetto delle ripeti- 
zioni) il discorso è breve. Esso esprime l’ira di Dio con- 
tro i tre, per placare la quale essi devono offrire un olo- 
causto alla presenza di Giobbe, con Giobbe che pro- 
nuncia preghiere per loro. (L'olocausto sembra lo stes- 
so che Giobbe in passato offriva ogni settimana per i 
suoi sette figli, 1,5, e l’implicazione può essere che i di- 
scorsi degli amici equivalevano a una bestemmia). Essi 
accondiscendono e l’intercessione di Giobbe è efficace. 
Questa apparentemente ingenua narrazione ha le se- 
guenti importanti implicazioni: 

(1) Afferma - ciò su cui il discorso a Giobbe stesso 
aveva sorvolato — la verità delle veementi affermazioni 
di Giobbe contro gli amici, durante il dialogo: egli è 
l’uomo perfetto e senza macchia, e le loro preghiere so- 
no accette a Dio. La loro dottrina, le conclusioni a cui 
essi miravano, e le loro accuse contro di lui erano false; 
la loro bigotteria e mancanza di carità (per mezzo della 
quale essi credevano di difendere Dio e la sua giustizia) 
erano colpevoli e hanno provocato l’ira di Dio. Il mo- 
nito di Giobbe in 13,75s. si è verificato. 

(2) YHWH li tratta con misericordia e indulgenza; 
il suo perdono si ottiene facilmente — ma con i mezzi 
dell’uomo che essi avevano condannato come ostinata- 
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mente malvagio. Per quattro volte (vv. 7b-8) egli li con- 
trappone al «mio servo Giobbe» (cf. 1,8; 2,3). Se la 
questione della giustizia deve ancora essere sollevata, 
essi devono ammettere, per loro umile richiesta, che 
Giobbe è più giusto di loro. Questo pacato, ironico, 
decisivo capovolgimento della situazione si accorda 
con il gusto dell’autore per l’ironia; egli ha preparato a 
questo nel dialogo lasciando condannare gli amici da 
se stessi in anticipo (p. es., Bildad in 8,20-22). 

(3) Se gli amici devono umiliarsi, anche Giobbe de- 
ve perdonarli. Essi hanno aggravato senza misura la 
sua sofferenza; purtuttavia, egli deve riconciliarsi con 
loro e diventare il loro «redentore», attuando ciò che 
egli aveva proclamato in 31,29. Il v. 10a sottolinea at- 
tentamente questo concetto: YHWH restaura le fortu- 
ne di Giobbe «quando egli intercede per il suo prossi- 
mo» (il TM ha il singolare). 

(4) C'è qui un accenno all’idea di espiazione vicaria, 
sviluppata ulteriormente nel quarto Canto del Servo (Is 
52,13-53,12). Se Giobbe è un tale efficace intercessore, 
ciò in parte è dovuto alle sofferenze che egli ha patito. 
Anche mentre gli amici lo stavano maltrattando, egli si 
stava contemporaneamente «qualificando» per ottene- 
re per essi il perdono di cui avrebbero avuto bisogno. 
129  (B)Labenedizione di Dio per Giobbe rista- 
bilito e arricchito (42,10b-17). Niente viene detto della 
rimozione della sofferenza fisica di Giobbe, effetto del 
secondo attacco dell’Avversario; viene descritto soltan- 
to il rimedio alla perdita dei figli e della proprietà. 11. 
Questa sembra un'inserzione piuttosto maldestra; pro- 
babilmente è citata dall'autore da una forma preesi- 
stente della storia di Giobbe, in cui, dopo le privazioni 
del c. 1, questa consolazione da parte della sua famiglia 
veniva narrata. L'autore l'aveva sostituita con la visita 
dei tre amici, come una scena per il dialogo; ma qui 
egli scelse di preservare la notizia dalla versione più an- 
tica. 12-17. Il preciso raddoppiamento dei possessi di 
Giobbe è un analogo arcaismo; è un modo di dire 
«Giobbe fu due volte gradito a Dio da ora in poi». 
Molti lettori si stupiscono per questa cruda insistenza 
sui possessi materiali, come se contraddicesse l’insi- 
stenza di Giobbe nel dialogo sulla separabilità della 
virtù dalla prosperità. Ma Giobbe non ha mai richiesto 
che i beni materiali siano un effetto naturale dell'amore 
di Dio per gli esseri umani; ciò che egli negava era che 
essi erano sempre e soltanto tolti al malvagio. Anzi, 
questo stato è «normale» per uno come Giobbe, come 
noi vediamo all’inizio del libro. Non si richiede nessu- 
na ragione, oltre quella della bontà di Dio, perché egli 
conceda doni; è la loro assenza o sottrazione che ri- 
chiede spiegazione — che può essere il peccato umano 
o, come per Giobbe, la virtù umana. 


Religione in Ita 


31 


QOHELET 


Addison G. Wright, S.S. 


BIBLIOGRAFIA 


1 BARTON, G.A., The Book of Ecclesiastes (ICC, 
Edinburgh 1908); BARUCO, A., «Qohéleth», DBSup 9,609- 
674; BRAUN, R., Kobeleth und die fribbellenistische Popu- 
farphilosophie (BZAW 130, Berlin 1973); CRENsHaw, J.L., Ec- 
clestastes (OTL, Philadelphia 1987); FUERST, W.J., Ecclesiastes 
(CBC, Cambridge 1975); GALLING, K., Der Prediger (HAT, 
Tubingen 1969); GINsBURG, C.D., Cohelezb (London 1861, 
rist. New York 1970); GoRrpis, R., Kobeletb — The Man and 
bis World (New York 1968’); HERTZBERG, H.W., Der Prediger 
(KAT, Giitersloh 1963); LAUHA, A., Kobelet (BKAT, Neukir- 
chen 1979); LORETZ, O., Qobelet und der alte Orient (Frei- 


burg 1964); Lys, D., L'Ecclésiaste cu Que vaut la vie? I (Paris 
1977); MURPHY, R.E., Ecclesiastes (Herm, Philadelphia 1991); 
PoDECHARD, E., L’Eccléstaste (EBib, Paris 1912); SCOTT, 
R.B.Y., Proverbs, Ecclesiastes (AB 18, Garden City 1965); 
WrrLEy, C.E, Kobeleth: His Language and Thought (BZAW 
148, Berlin 1979); WILLIAM, A., Ecclesiastes (CBSC, Cambrid- 
ge 1922); ZIMMERLI, W., Prediger (ATD, Gòttingen 1962). 

[In italiano: BONORA, A., I/ libro di Quèlet, Roma 1992; D’A- 
LARIO, V., Il libro del Qobelet. Struttura letteraria e retorica, 
Bologna 1992; Di Fonzo, L., Ealestaste, Torino 1967; RAVASI, 
G., Qohelet, Milano 1988]. 


INTRODUZIONE 


2 (I) Data, autore, titolo. Il libro è opera di un 
ignoto saggio ebreo dell’epoca post-esilica. Una copia 
del libro era in circolazione attorno al 150 a.C. (cf. i 
frammenti ebraici trovati a Qumran); il linguaggio del 
libro è tardivo e simile all’ebraico della Mi$na. Per que- 
sti motivi, la maggior parte degli studiosi data il libro al 
Ii secolo a.C. L'autore dichiara di essere Salomone 
(1,1.12) ma il linguaggio del libro lo esclude, come lo 
esclude il fatto che l’altitudine regale scompare dopo i 
riferimenti al fasto nel c. 2 e allorché l’autore parla co- 
me chi non ha il potere di eliminare l'oppressione. Tut- 
to indica che l’attribuzione salomonica sia una conven- 
zione letteraria della tradizione sapienziale (+ Lettera- 
tura sapienziale, 27:8). L'autore si dà il nome di 
«Qohelet», un termine che rimane un mistero. Il voca- 
bolo deriva da 94/ («assemblea») e probabilmente desi- 
gna una persona che ha una qualche relazione con 
un’assemblea o congregazione (per esempio un mae- 
stro) o una persona che raccoglie un insegnamento sa- 
pienziale. 

Un singolo autore ha composto l’opera (1,1-12,8), e 
un editore/discepolo ha aggiunto un epilogo (12,9-14). 


Anche se si è parlato di un’influenza greca sull’auto- 
re, le prove apportate sono deboli. L'autore va piutto- 
sto collocato nella corrente principale della tradizione 
sapienziale dell’antico Vicino Oriente. Il titolo Ecclessa- 
ste, in uso un tempo, deriva dalla traduzione greca di 
«Qohelet» (ekk/esi45185); Lutero usò Prediger (Predica- 
tore) traducendo il «concionator» di Gerolamo. 

3 (II) Struttura. In questo libro, la struttura 
non è un fatto secondario o estetico: essa è della mas- 
sima importanza per l’esegesi. A seconda di come vie- 
ne diviso nelle varie unità, si fanno dire cose diverse 
al libro, come è dimostrato dalla storia della sua inter- 
pretazione. La struttura che l’autore intese dare a 
questo enigmatico libro è stata finalmente recuperata. 
Per fortuna l’autore ha indicato la fine delle sezioni 
con dei ritornelli («vanità e inseguire il vento» nei cc. 
1-6; «trovare» nei cc. 7-8; «non sapere» nei cc. 
9-11). Che questo semplice espediente strutturale sia 
veramente la chiave di lettura delle unità del libro è 
ampiamente dimostrato dal preciso progetto che sco- 
priamo nel conteggio dei versetti che compongono le 
varie sezioni sia maggiori che minori. Così, i ritornelli 
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indicano che tutto il libro va diviso in due parti 
(1,1-6,9; 6,10-12,14), ciascuna composta di 111 ver- 
setti. I ritornelli indicano che il corpo del libro è in 
due parti (2,1-6,9; 6,10-11,6), ciascuna composta di 
93 versetti. Questi 186 versetti sono incorniciati da 
un'introduzione di 18 versetti (1,1-18) e da una con- 
clusione anch'essa di 18 versetti (11,7-12,14). I nu- 
meri 18, 93, 111, 186, 222 sono tutti in rapporto con 
il numero 37 (il valore numerico di bevel, «vanità», 
che pure ricorre 37 volte nel libro). Inoltre — cosa an- 
cora più importante — le varie e diverse quantità di 
versetti che compongono le unità minori segnate dai 
ritornelli, non sono numeri casuali: seguono invece 
uno schema fisso, in quanto sono stati ottenuti siste- 
maticamente da tutta una serie di aggiunte successive 
e sistematicamente attribuiti a ciascuna di queste 
unità. Infine, il libro del Qohelet (1,1-12,8 meno l’e- 
pilogo) contiene 216 versetti, il che corrisponde al va- 
lore numerico della inclusione del libro (cf. il com- 
mento a 1,2), un’ulteriore indicazione, se ce ne fosse 
ancora bisogno, che l’autore intese attuare una com- 
posizione numerica. Per ottenere questo computo dei 
versetti, non c’è bisogno di alcuna alterazione del te- 
sto. Per ulteriori dettagli cf. WRIGHT, A.G., CBQ 30 
(1968) 313-334 (= SAIW 245-266); CBQ 42 (1980) 
38-51; CBQ 45 (1983) 32-43. 

4 L'analisi letteraria e numerica fornisce la se- 
guente struttura: 


(I) Ricerca di Qohelet sulla vita e suoi consigli (1,1-6,9) 
(A) Introduzione (1,1-18) 
(a) Poesia d’apertura (1,1-11) 
(b) Prefazione (1,12-18) 
(B) Relazione sulla sua ricerca e consigli (2,1-6,9) 
(a) Una prova conla vita sfarzosa (2,1-11) 
(b) Una valutazione di sapienza e follia (2,12-17) 
(c) Il problema dell’eredirà (2,18-26) 
(d) La fatica ha risultati incerti (3,1-4,6) 
(e) Il problema di un «secondo» (4,7-16) 
f) L'assenza di piacere (4,17-6,9) 
(II) L'inadeguatezza di altri consigli e della nostra 
conoscenza del futuro (6,10-12,14) 
(A) Introduzione (6,10-12) 
(B) Lo sviluppo dei due temi (7,1-11,16) 
(a) Nessuno può scoprire quello che è bene fare 
(7,1-8,17) 
(i) Critica del consiglio di preferire la 
mestizia e l’avversità (7,1-14) 
(ii) Critica del consiglio di evitare gli 
estremi in campo etico (7,15-24) 
(iii) Critica dei consigli sulle donne (7,25-29) 
(iv) Critica del consiglio di far molto conto 
dell’autorità (8,1-17) 
(b) Nessuno conosce il futuro (9,1-11,6) 
(i) Il tempo della sventura è ignoto (9,1-12) 
(ii) Gli eventi in generale sono imprevedibili 
(9,13-10,15) 
(iii) Non sai quale sciagura può accadere 
(10,16-11,2) 
(iv) Non sai che cosa di buono può accadere 
(11,3-6) 
(C) Conclusione (11,7--12,14) 
(a) Poema conclusivo su piacere, giovinezza e 
vecchiaia (11,7-12,8) 
(b) Epilogo (12,9-14) 
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5 (III) Il pensiero del libro. Qohelet rappre- 
senta il lato scettico della sapienza israelitica. Egli non 
rigetta il movimento sapienziale, ma ne contesta alcune 
delle tesi più caratteristiche. Che condivida molte idee 
dei saggi più tradizionali è evidente. Qohelet crede in 
Dio e nel timore di Dio (3,14; 5,6), in un codice etico e 
nel giudizio di Dio sulle azioni umane (11,9); e — come 
i suoi contemporanei — non crede in una vita dopo la 
morte (9,10). Anche se fa notare che la sapienza ha i 
suoi limiti, egli non raccomanda mai la stoltezza. Con- 
divide con i saggi alcune credenze secondarie: Dio ha 
dato ad ogni cosa il suo tempo adatto (3,1-11); Dio dà 
la possibilità di godere (2,25-26; ecc.), nessuno può 
cambiare i decreti di Dio (1,13; 3,14-15; 6,10; 7,13; 
11,3); moltiplicare le parole è segno di poco senno 
(4,17-5,6; 6,11; 10,12-15) e, se non sono sue creazioni, 
incorpora un buon numero di proverbi tradizionali 
(1,18; 4,5-6.9-12; 5,7-11; 6,9; 7,7-12; 9,17-10,1; 
10,8-11,4; 11,7). 

6 Qohelet rifiuta qualsiasi teologia che, igno- 
rando l’esperienza, si presenti astratta ed irreale. Per 
questo egli attacca le semplicistiche affermazioni della 
tradizionale teologia della retribuzione (3,16-18; 7,15; 
8,12-14; 9,1-3) perché esse non trovano riscontro nel- 
l’esperienza. Dio giudica, ma in che termini questo av- 
venga è un profondo mistero. Respinge inoltre le trop- 
po facili affermazioni sui vantaggi della sapienza, per- 
ché l’esperienza ci dice che una uguale sorte attende il 
saggio e lo stolto (2,13-16; 9,1-3.11), perché il saggio 
non è in grado di predire il futuro (3,22; 6,12; 8,7; 
9,1-11,6), in particolare il tempo della sventura, e per- 
ché la sapienza risulta vulnerabile di fronte a una pic- 
cola quantità di stoltezza (9,13-10,1). Né Qohelet si 
mostra ottimista circa il successo della umana ricerca 
della sapienza (1,13-18; 3,11; 7,13; 8,17; 11,5). Respin- 
ge il consiglio di concentrarsi sulla morte e sulle avver- 
sità (7,1-14), quello di evitare gli estremi in fatto di eti- 
ca (7,15-24), di identificare la stoltezza con la donna 
(7,25-29) e il consiglio che raccomanda l'obbedienza 
assoluta all’autorità. Soprattutto respinge l'enfasi della 
tradizione sapienziale sulla laboriosità, se questa signi- 
fica assorbimento totale nel lavoro, perché tale attività 
febbrile impedisce ogni piacere (2,22-23; 4,7-8; 
15,11.16), perché le prospettive di ottenere qualcosa 
con la fatica sono aleatorie (1,3-11), perché la sorte 
delle ricchezze accumulate è incerta (2,18-21; 4,7-8; 
5,12-16) e perché la fatica non procura né profitto, né 
progresso, né novità, né un ricordo duraturo (1,3-11). 
Qohelet non considera la pigrizia un valore, ma ritiene 
che una mano piena di fatica e una mano piena di ripo- 
so siano preferibili a due mani piene di fatica (4,5-6). 

7 Profondamente impressionato dalla natura 
transitoria (vanità) di tutte le cose, egli crede che le 
realtà su cui debba essere impostata la vita siano la gioia 
e il piacere, e non la ricerca del lusso, perché il lusso 
non vale la fatica che richiede (2,1-11); ma l'accoglienza 
delle gioie comuni che Dio ritiene opportuno accordar- 
ci (viene affermato sette volte nel libro: 2,24; 3,12.22; 
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5,17; 8,15; 9,7-9; 11,9-10). Godere del giorno lieto e ac- 
cettare il giorno triste come Dio variamente ci dà, per- 
ché non abbiamo a trovare nulla di cui incolparlo 
(7,14). Godere di ciò che si ha a disposizione, senza de- 
siderare cose irraggiungibili (6,9). Entra nella vita con 
entusiasmo (9,10); provvedi al futuro (11,1); di fronte 
all’incertezza fa’ delle opzioni molteplici (11,2); non es- 
sere eccessivamente cauto (11,4); e godi finché puoi, 
perché la vecchiaia e la morte si avvicinano (11,7-12,8). 


(CrensHaw, J.L., «The Shadow of Death in Qoheleth», IW 
205-216; GooD, E.M., Irony in the Old Testament [Phila- 
delphia 1965) 168-195; JOHNSTON, R.K.,«‘Confessions of a 
Workaholic®: A Reappraisal of Qoheleth», CBQ 38 [1976] 14- 
28; MITCHELL, H.G., «Work' in Ecclesiastes», /BL 32 [1913] 
123-138; MuRPHy, R.E., «Qoheleth’s ‘Quarrel’ with che 
Fathers» in HADIDIAN, D.Y. [ed.], From: Fasth to Fatth [Fest. 
G. Miller, Pittsburgh 1979] 235-245; von Rap, G., WI [Na- 
shville 1978] 226-239 [trad. it., Lu sapienza di Israele, Casale 
Monferrato 1975]; WriyBray, R.N., «Qoheleth Preacher of 
Joy», JSOT 23 [1982] 87-98; WILLIAMS, J.G., «What does it 
profit a Man?: the Wisdom of Koheleth», /uduis: 20 [1971] 
179-198 (=SAIW 375-389). Per la storia dell’interpretazione 
del libro, cf. MurPHy, R.E., VT 32 [1982] 331-336). 


8 (IV) Valore religioso. La presenza del libro 
nel canone legittima in ogni età lo stesso tipo di valuta- 
zione critica della teologia, della sapienza convenziona- 
le e della pietà che ha praticato Qohelet, e la convalida 
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non come un'attività facoltativa, bensì come un'attività 
costantemente necessaria per mantenere genuina la re- 
ligione e per tenerla sempre a contatto con la realtà. 
L'insistenza del libro sul godimento è una voce impor- 
tante cui deve prestare attenzione chiunque tenda a 
porre il messaggio biblico più nell’ascetismo che nell’a- 
more e nell’impegno sociale, e chiunque abbia la sensa- 
zione che la religione biblica militi in qualche modo 
contro il godimento. La valutazione negativa che 
Qohelet dà del lavoro febbrile dovrebbe risultare co- 
struttivamente provocatoria per coloro che fanno con- 
sistere il proprio valore o la propria consacrazione reli- 
giosa in un atteggiamento come quello. Infine non si 
può assolutamente dire che Qohelet abbia avuto con 
Dio un rapporto strettamente personale. Non di rado 
la retorica della comunità credente crea l'impressione 
che tutti i fedeli abbiano esperienza di questo tipo di 
relazione e che se ciò non accade, essi siano in qualche 
modo in colpa. Chiaramente, sono migliaia e migliaia 
le persone devote che operano nell'oscurità come fece 
Qohelet, ed esse possono trovare una loro dignità al- 
l'interno della comunità credente, visto che Qohelet è 
stato ritenuto degno di avere un posto tra gli scritti bi- 
blici. Certo, il libro ha bisogno di trovare un suo com- 
plemento nelle altre voci della Scrittura, ma la sua voce 
ha un’importanza considerevole. 


COMMENTARIO 


9 (I) Ricerca di Qohelet sulla vita e suoi consi- 
gli (1,1-6,9). Il libro inizia (+ 3) con 18 versetti intro- 
duttivi (1,1-18) seguiti da 93 versetti che contengono 
una vera e propria relazione sulla ricerca di Qohelet 
(2,1-6,9). Questa struttura verrà ripetuta specularmen- 
te nella seconda parte del libro: avremo un’altra discus- 
sione di 93 versetti su due temi collegati (6,10-11,6) e 
una conclusione di 18 versetti comprendente anche l’e- 
pilogo dell’editore (11,7-12,14). 

10 (A) Introduzione (1,1-18). L'introduzione 
consiste in una poesia d’apertura (vv. 1-11) e in una 
prefazione che sintetizza le attività che hanno portato 
alla stesura del libro (vv. 12-18). 

11 (a) POESIA D'APERTURA (1,1-11). Dopo il tito- 
lo (v. 1) e una dichiarazione dell’aspetto negativo del 
pensiero del libro (v. 2), Qohelet nel v. 3 pone una que- 
stione (Quale utilità ricava l’uomo da tutto l’affanno?), 
che stabilisce il contesto entro il quale vanno letti i vv, 
4-11. À questo punto segue una poesia sul ciclo inces- 
sante degli eventi (vv. 4-6) e sull’assenza di progresso 
nella natura e nell’attività umana (vv. 7-8). La conclu- 
sione in prosa (o in poesia?) conclude che non c’è nulla 
di nuovo, e se qualcosa appare come nuovo, è perché 
non ci si ricorda che è già accaduto in precedenza; la 
stessa assenza di ricordo si verificherà in futuro (vv. 9- 
11). E quindi non c’è utilità nella fatica perché essa 


non procura nessun vantaggio: né progresso, né novità 
né un ricordo duraturo. 1. Qobeler, figlio di Davide. + 
2. 2. Questo aforisma viene ripetuto alla fine del libro 
fungendo in tal modo da inclusione globale (cf. il com- 
mento a 12,8). Il valore numerico di queste consonanti 
(551 hblym bkI bbl) è 216, e ci sono 216 versetti in 
1,1-12,8. Chiaramente Qohelet ha contato questi ver- 
setti (— 3). varzità: Una parola preferita, che ha come 
valore numerico 37 ed è usata 37 volte nel libro. L’e- 
braico hebel letteralmente significa «soffio», «vapore» 
e designa qualcosa di effimero e privo di consistenza. 
3. Questa valutazione negativa della fatica anticipa un 
tema negativo fondamentale della prima parte del li- 
bro. 8. non c'è nulla che non possa dire: Adeguatamen- 
te, completamente o dicendo qualcosa di nuovo. Sulla 
poesia, cf. GOOD, E.M., «The Unfilled Sea», IW 59-73. 
12 (b) PREFAZIONE (1,12-18). Qohelet introduce 
il suo libro con un'affermazione generale: egli ha stu- 
diato tutti gli aspetti della vita e ha trovato l'argomento 
tutt’altro che piacevole, perché ogni cosa è risultata va- 
nità (vv. 12-14). A ciò segue un proverbio: ciò che è, è, 
e nessuno può fare nulla per cambiarlo (v. 15). Qohelet 
ha acquistato una vasta conoscenza del sapere tradizio- 
nale trasmesso dai saggi (v. 16), ma quando ha cercato 
di mettere in rapporto la teoria con le reali esperienze 
della vita, si è reso conto che anche la ricerca della sa- 
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pienza non trova risposte (v. 17). Come dice il prover- 
bio: ricercare la sapienza procura affanno e dolore, sia 
nella ricerca in sé, sia in ciò che si trova (v. 18). 13. sag- 
gezza: Qui, un principio guida. Per Qohelet si tratta di 
un principio di ricerca, non una fonte di conoscenze 
acquisite. 16. sapienza: Qui tutto il complesso delle ri- 
flessioni accumulate dai saggi. 17. conoscere la sapienza: 
In pratica. Qohelet ha scoperto che quanto è teorica- 
mente saggio risulta spesso stolto nella pratica e vice- 
versa. 

13 (B) Relazione sulla sua ricerca e consigli 
(2,1-6,9). Questa parte del libro specifica nei partico- 
lari quegli aspetti dello studio della vita realizzato da 
Qohelet che egli ha scelto di esporre, ed offre poi alcu- 
ni suoi ammonimenti derivati dal suo studio. Questa 
parte è formata da sei sezioni, ciascuna delle quali si 
chiude con il ritornello: «vanità e un inseguire il ven- 
to». Ciascuna sezione offre una singola considerazione. 
14 (a) UNA PROVA CON LA VITA SFARZOSA (2,1- 
11). Nel v. 3 l’autore dichiara esplicitamente per la pri- 
ma volta lo scopo di questa ricerca: «capire che cosa 
convenga agli uomini compiere» durante la vita. Il suo 
primo esperimento è stato quello di darsi totalmente a 
una vita fastosa. Egli descrive i suoi sforzi ed afferma 
che in realtà ha trovato soddisfazione nei risultati del 
suo affanno (vv. 4-10). Tuttavia quando si è messo a ri- 
flettere su tutto quello che aveva fatto e alla fatica che 
aveva dovuto durare per farlo, si è convinto che tutto 
era vanità e che non c’era nessun vantaggio (v. 11). 2. 
Anticipa il giudizio sulla prova che darà alla fine. 3. sa- 
pienza: Non fu un'esperienza esaltante. fo/lia: Modi di 
vivere che appaiono ragionevoli ma che finiscono per 
essere stolti; o modi di vivere che sono visti comune- 
mente come una follia, ma che ad ogni modo devono 
essere esaminati. che cosa convenga: Una posizione da 
cui controllare la vita. Non sta esaminando se si debba 
essere religiosi o meno: sta verificando i vari modi di 
affrontare la vita che il credente ha a sua disposizione. 
9. conservando la mia sapienza: La prova non è degene- 
rata in una stupida dissipazione. 11. Il piacere era risul- 
tato fugace e transitorio e non commisurato alla fatica 
che aveva richiesto. Di conseguenza non può essere 
considerato un vantaggio. Per Qohelet, tuttavia, il pia- 
cere è lo beleg («porzione», «parte») di ciascuno nella 
vita, sia che derivi dagli agi (2,10), sia che derivi da uno 
stile di vita semplice (3,22; 5,18; 9,9). Qohelet quindi 
raccomanderà meno fatica (4,5-6) e raccomanderà il 
godimento in scala più modesta (2,24). Cf. WILLIAMS, 
J.G., Judaisr 20 (1971) 179-198 (= SAIW 375-389) 

15 (b) UNA VALUTAZIONE DI SAPIENZA E FOLLIA 
(2,12-17). Quindi Qohelet esamina i pregi della sapien- 
za. Riprende l’insegnamento tradizionale circa la supe- 
riorità della saggezza sulla follia (vv. 13-14), ma lo limi- 
ta decisamente, con l'osservazione sua propria che le 
stesse cose avvengono a saggi e stolti. Se le cose stanno 
così, dove sta il vantaggio della saggezza? (vv. 14b-15). 
Di più: saggi e stolti muoiono allo stesso modo, visto 
che sia gli uni che gli altri vengono dimenticati (v. 16). 
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12. che cosa farà l’uomo... La seconda metà del v. 12 è 
di senso oscuro: probabilmente è corrotta. 13. Ho 
visto: Ha considerato l'insegnamento tradizionale dei 
vv, 13-14a, ma di altro «si è reso conto» (v. 14) a partire 
dall’esperienza. 14. un'unica sorte (migreb): Il modo in 
cui le cose avvengono nella vita (come in 9,1-3.11-12) o 
la sorte finale, la morte (come in 3,19). Probabilmente 
qui si intende il primo significato, visto che il tema del- 
la morte viene introdotto al v. 16. 15. Perché dovrei es- 
sere saggio?: Qohelet apprezza la sapienza (1,13; 2,3.9; 
ecc.), e non sceglie mai la follia, ma si sente costretto a 
controbattere le altisonanti dichiarazioni dei saggi sui 
suoi vantaggi. 16. ricordo duraturo: Senza nessuna spe- 
ranza in una vita futura (cf. 9,5.6.10), l'immortalità del 
nome era importante e i saggi la promettevano ai giu- 
sti. muoiono il saggio e lo stolto: Come sono simili nella 
morte. 17. Ho preso in odio la vita: Fondamentalmente 
Qohelet ama la vita (cf. 11,7), ma disprezza i modelli in 
base ai quali viene vissuta. 

16 (c) IL PROBLEMA DELL'EREDITÀ (2,18-26). 
L'autore riprende il tema della fatica e dei risultati che 
se ne ottengono, argomento delle rimanenti quattro se- 
zioni. Qohelet in un primo momento ha goduto dei 
frutti delle sue fatiche (2,10), ma ora ha buoni motivi 
per detestarli perché devono essere lasciati a un erede 
il quale potrebbe usarli stoltamente (vv. 18-19) e certo 
non si sarà affaticato per essi (vv. 20-21) con tutti gli af- 
fanni e le difficoltà che accompagnano la fatica (vv. 22- 
23). Poiché il lavoro è duro ed è impossibile fare pro- 
getti a lungo termine circa quello che si possiede, egli 
conclude che non c’è di meglio per l’uomo che godersi 
i modesti frutti di una modesta fatica. Purtroppo, la 
possibilità di godere è un dono di Dio che alcuni non 
ricevono, e questa è un’altra vanità nella vita (vv. 24- 
26). 18. frutti della fatica: Un riferimento alla prova di 
2,1-11, ma la discussione d’ora in poi viene condotta in 
termini sempre più tipici della vita di tutti. 24. Questa 
è la prima affermazione positiva del libro, e verrà ripe- 
tuta con crescente enfasi e sempre maggiore rilievo 
(3,13.22; 5,17; 8,15; 9,7-11; 11,9-10). È l’atteggiamento 
fondamentale di fronte alla vita, che egli raccomanda e 
attorno al quale organizzerà gli altri consigli. Il piacere 
non è un nuovo obiettivo per cui affannarsi, dopo che 
in 2,1-11 Qohelet ha mostrato la vanità di una vita fa- 
stosa: si tratta invece del piacere che Dio sceglie di da- 
re nel corso ordinario della vita e che compensa dell’i- 
nevitabile fatica. mangiare e bere: Un’espressione che 
denota benessere, prosperità, felicità, la gamma com- 
pleta delle benedizioni della vita, essendo la mensa il 
luogo dell'amicizia, nonché del ristoro e della disten- 
sione (cf. la semplice descrizione del benessere del re- 
gno di Salomone: «mangiavano e bevevano allegramen- 
te», 1 Re 4,20). 26. Alla luce di 9,1-3, ecc., «chi gli è 
gradito» e «il peccatore» non hanno una connotazione 
morale, ma significano semplicemente «fortunato/sfor- 
tunato». 

17 (d) LA FATICA HA RISULTATI INCERTI (3,1-4,6). 
Qohelet dà inizio a questa sezione citando una poesia 
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in cui si afferma che ogni cosa ha un tempo stabilito 
(vv. 1-8). Egli applica subito la poesia al tema che sta 
svolgendo: quello della fatica (v. 1). Non c'è nessun 
vantaggio nella fatica perché Dio ha stabilito un tempo 
per ogni cosa, ma non ha fornito agli esseri umani la 
capacità di determinare i tempi appropriati in modo da 
potersi sincronizzare con essi. I risultati della fatica so- 
no quindi aleatori, perché essa potrebbe non avere esi- 
to alcuno (vv. 10-11). Egli conclude di nuovo a favore 
del piacere, ricordando ancora una volta che esso è un 
dono (vv. 12-13), e che quello che è, è e non c’è nulla 
che uno potrebbe fare per cambiarlo (vv. 14-15). 

18 A questo punto Qohelet fa una digressione a 
proposito di quanto dice la poesia. L'iniquità prevale 
anche nei tribunali (v. 16). Poiché ogni cosa ha il suo 
tempo (come afferma la poesia), si pensa di solito che 
questa iniquità un giorno non sfuggirà al giudizio di 
Dio (v. 17). Ma Qohelet questo giudizio non lo vede 
avverarsi, e se bisogna proprio dire che Dio fa qualche 
cosa, egli mostra agli umani che essi sono come le be- 
stie (v. 18) perché gli esseri umani e le bestie muoiono 
allo stesso modo (vv. 19-21). Quindi è adesso che biso- 
gna godere, perché nessuno può predire che cosa il fu- 
turo ha in serbo (v. 22). In una seconda riflessione sulla 
ingiustizia, egli osserva che nessuno aiuta gli oppressi 
perché gli oppressori sono troppo potenti (4,1). E allo- 
ra la morte è preferibile alla vita, e la situazione di chi 
non è nato è ancora migliore (vv. 2-3). Non solo nella 
vita c'è spietata oppressione, ma l’invidia permea tutte 
le aspirazioni e gli sforzi degli esseri umani (v. 4). La se- 
zione termina con un triplice paragone che raccoman- 
da di tenersi a metà strada tra la pigrizia, la quale man- 
da in rovina (v. 5) e il totale coinvolgimento nelle occu- 
pazioni (v. 6b). È meglio avere meno cose e il tempo 
per il riposo, che più cose senza mai riposare. 

19 2-8. Questa poesia va letta come sette distici 
distribuiti in due strofe (vv. 2-4.5-7). Ambedue le stro- 
fe terminano con un distico sull’afflizione (vv. 4 e 7) e 
ciascuna strofa esprime un’idea diversa: azioni distrut- 
tive/costruttive (vv. 2-3) e unione/separazione (vv. 5-6). 
Il distico finale (v. 8) è un «ombrello» per tutta la poe- 
sia. Il significato della poesia come unità indipendente 
pare sia questo: le gioie e i dolori della vita derivano da 
azioni costruttive/distruttive e da separazioni ed unioni 
causate da amore e odio sia a livello individuale sia ad 
un più ampio livello sociale (cf. A.G. Wright, in CAR- 
REZ, M. et al. [edd.], De la Tòrab au Messie (Fest. H. 
Cazelles, Paris 1981] 321-328). Se la poesia è stata 
composta da Qohelet, non pare sia stata scritta per 
questo libro. 5. gettare sassi: Un eufemismo per i rap- 
porti sessuali (cf. Midr. Qob.). 7. stracciare... tacere: 
Espressioni di angoscia. 11. il senza tempo (ha'olam): 
Comunque vada inteso il termine («eternità», «dura- 
ta», ecc.), si tratta di qualcosa che ci impedisce di capi- 
re «l’opera compiuta da Dio», cioè il susseguirsi degli 
eventi nel tempo. Su questo versetto, cf. Crenshaw, 
J.L. in CRENSHAW et al. [edd.], Essays ox Old Testa- 
ment Ethics (Fest. J.P. Hyatt, New York 1974] 23-55. 
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12-13. Cf. il commento a 2,24. 19. Un’eco di 2,14b-15, 
dove vengono paragonati il saggio e lo stolto: l’unico 
paragone rimasto è quello tra gli esseri umani e le be- 
stie. 21. Ovunque approdi questa meditazione, essa 
non produce prova alcuna di una differenza tra esseri 
umani e bestie. 22. Cf. il commento a 2,24. Qui il godi- 
mento è raccomandato perché il giudizio di Dio non 
pare essere operativo e perché il futuro è ignoto. sor/e: 
Cf. commento a 2,11. ciò che avverrà dopo: Non un fu- 
turo lontano dopo la morte, bensì un futuro prossimo 
nel quale si deve vivere (cf. il tema di 9,1-11,6). 4,4. îr- 
vidia (qr°): Per Qohelet appartiene alla triade basilare 
dell’attività umana (amore, odio, invidia: cf. 9,6) e rap- 
presenta un segmento sostanziale di vita. Il v. 4 può es- 
sere collegato con l’oppressione di cui si parla in 4,1, 
nel senso che l’avidità, che sta alla base dell’oppressio- 
ne (cf. Mi 2,2), trova la sua espressione non criminale 
nell’attività frenetica dettata dall’invidia. Se le radici 
nb (consolazione) di 4,1 e #5/ (riposo) del v. 6, nel- 
l'intenzione dell’autore sono collegate, allora 4,1-6 
avrebbe un altro filo conduttore: due gruppi privi di ri- 
poso, uno formato da coloro che sono nelle mani degli 
oppressori, uno da coloro che riempiono ambo le mani 
di fatica (inclusione: mari, vv. 1 e 5). 

20 (e) IL PROBLEMA DI UN «SECONDO» (4,7-16). 
Qohelet esamina un’altra vanità della fatica: il caso di 
un lavoratore che è solo e non ha un «secondo», né fi- 
glio né fratello, che possa beneficiare delle ricchezze 
accumulate (vv. 7-8). Segue poi una serie di esempi che 
esaltano l’importanza del «secondo» o compagno (vv. 
9-12). Il racconto conclusivo ci riferisce come un re 
vecchio e stolto perda di popolarità a vantaggio di un 
giovane povero ma saggio (un «secondo»; cf. 517, v. 5). 
Il racconto relativizza i vv, 9-12: un secondo è un van- 
taggio — ma non sempre. 8. Non è del tutto chiaro se la 
cupidigia dell’uomo è causa del suo stato di solitudine 
o se invece ne è il risultato. In 2,18-23 Qohelet si era 
mostrato risentito per il fatto che dopo la sua morte il 
frutto delle sue fatiche lo avrebbero goduto gli altri; 
qui egli riconosce la futilità di affaticarsi per il solo 
vantaggio personale. 

21 (f) L'ASSENZA DI PIACERE (4,17--6,9). La sezio- 
ne finale inizia con una serie di proverbi i quali (come 
3,1ss.) presentano delle idee che devono essere discus- 
se in questa sezione: accumulo di beni, avidità, assenza 
di piacere (5,7-11). Qohelet quindi propone la sua os- 
servazione finale sulla fatica. A volte uno accumula af- 
fannosamente ricchezze e poi le perde in un affare an- 
dato a male e non ha nulla da mostrare come risultato 
della sua fatica e non prova alcuna gioia (vv. 16-19). Il 
piacere, tuttavia, è un dono di Dio (v. 18) e purtroppo 
alcuni non hanno la capacità o la possibilità di godere; 
nel loro caso sarebbe stato meglio non aver vissuto 
(6,1-6). Qohelet offre quindi un’ultima osservazione 
sul piacere. La brama dell’uomo non è mai sazia (v. 7) e 
a questo proposito nessuno ha un qualche vantaggio (v. 
8). Comunque, per trovare il vero godimento bisogna 
essere contenti di ciò di cui si dispone; bramare cose ir- 
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raggiungibili è vanità (v. 9). 4,17-5,6. Il denominatore 
comune di tutti questi proverbi è la stoltezza delle mol- 
te parole. Qui, man mano che si avvicina alla fine della 
prima parte del libro, l’autore ci fa capire che egli non 
continuerà a chiacchierare come fanno gli stolti. Un’a- 
naloga unità con la medesima funzione ricorre in 
10,12-15 verso la fine della seconda parte del libro. 7-8. 
Oscuro. Forse la descrizione di una gerarchia nel bra- 
moso accumulo di ricchezze (tema che sarà sviluppato 
in 5,12-16). 9. Uno più acquista e più vuole (applicato 
in 6,7-9). 10. Uno acquista ma un altro gode (un aspet- 
to del caso presentato in 5,12-16 ripreso in 6,1-6). 11. 
La mancanza di godimento dovuta all’ansia (un aspetto 
del caso presentato in 5,12-16). 12-16. Gli esseri umani 
sono vittime di un duplice abbaglio. Essi ansiosamente 
vegliano sulle proprie ricchezze ($rr, v. 12) a proprio 
danno e passano la vita nello stato descritto al v. 16; e 
oltre a ciò, perdono le loro ricchezze a vantaggio di al- 
tri. 17. Cf. il commento a 2,24. sorte: Cf. il commento a 
2,11. 6,3. non ha neppure una tomba: In ebr. queste pa- 
role possono e sarebbero da unire all’aborto. 6. rel me- 
desimo luogo: Nel sepolcro e nello Sheol. 3-6. Per 
Qohelet le tradizionali benedizioni di molti figli e di 
una lunga vita non significano nulla se uno non può 
godere. 
22 (II) L’inadeguatezza di altri consigli e della 
nostra conoscenza del futuro (6,10-12,14). Nella pri- 
ma metà del libro Qohelet ha dibattutto la questione di 
quale dovesse essere l’atteggiamento prevalente delle 
persone di fronte alla vita, ha presentato la propria 
esperienza e ha offerto i propri consigli. Nella seconda 
metà del libro si volge alle uniche fonti di soluzione del 
problema che rimangono: i consigli delle altre persone 
(cap. 7-9) e una conoscenza del futuro (9,1-11,6). 
23 (A) Introduzione (6,10-12). L'autore ripete 
due idee già espresse nella prima metà: quello che è, è 
e non ci si può fare nulla (v. 10), e poi la stoltezza delle 
molte parole (v. 11). Pone quindi due domande che 
enunciano i due temi della seconda parte del libro: Chi 
sa che cosa è bene per gli umani? Chi conosce il futu- 
ro? La risposta alle due domande è, naturalmente: 
«nessuno», e Qohelet svilupperà il primo tema in quat- 
tro sezioni nei cc. 7-8, e il secondo in quattro sezioni, 
in 9,1-11,6. 10. da avzio un nome: Cioè, è stato creato. 
chi è più forte di lui: Dio. 12. chi va con essa è buono: 
La stessa domanda che presiedeva alla ricerca nella pri- 
ma parte del libro (cf. 2,3). chi sa... che cosa avverrà do- 
po: Non la vita futura, ma come si svolgeranno le cose 
sulla terra dal momento presente in poi. Una tale cono- 
scenza, qualora fosse possibile, sarebbe di grandissimo 
aiuto per sapere che cosa è bene fare. 
24 (B) Lo sviluppo dei due temi (7,1-11,6). 

(a) NESSUNO PUÒ SCOPRIRE QUELLO CHE È BE- 
NE FARE (7,1-8,17). Questa parte del libro è formata da 
quattro sezioni, ciascuna delle quali conclude con un 
ritornello «(non) trovi». Ciascuna sezione contiene un 
atteggiamento di fronte alla vita che comunemente vie- 
ne proposto e che Qohelet critica e/o rigetta. 
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25 (1) Critica del consiglio di preferire la mestizia 
e l’avversità (7,1-14). Qohelet cita un insieme di pro- 
verbi (vv. 1-6) i quali raccomandano di fissarsi sulla 
morte, sull’afflizione, sulla mestizia e sulla sgradevolez- 
za dei rimproveri. Questa arcigna visione della vita, 
evidentemente proposta da alcuni dei suoi contempo- 
ranei, è respinta da Qohelet come vanità (v. 6b), e 
quindi propone un altro gruppo di proverbi (vv. 7-12) 
che contestano la validità dei vv. 1-6 come modo di vi- 
vere. Alla fine egli dà il proprio consiglio (vv. 13-14): 
goditi il giorno lieto, e quando verrà il giorno triste, ri- 
guardalo come una varietà che Dio concede perché 
nessuno trovi in lui qualcosa di cui incolparlo. 1. Il te- 
soro di una buona reputazione (cf. Pr 10,7; 22,1) du- 
rante la vita è vulnerabile e diventa stabile solo alla 
morte (cf. Sir 11,28); da ciò il valore attribuito al gior- 
no della morte. L'unguento è stato scelto probabilmen- 
te per il gioco di parole tra fé, «nome» e Seen, «un- 
guento» e sta per grandi ricchezze. 3. La mestizia si ar- 
monizza meglio con le realtà della vita. 6. anche questo 
è vanità: L'espressione, normalmente usata per dividere 
le sezioni, qui divide i proverbi in due gruppi: consigli 
che l’autore sta esaminando (vv. 1-6) e la sua critica (vv. 
7-12). La frase è anche un giudizio circa i vv. 1-6. Co- 
me si può evincere dai passi di Qohelet sul «godimen- 
to», i vv. 1-6 non sono in linea con il suo pensiero. 7. 
oppressione: Forse la radice (‘î9) veicola il senso gene- 
rale di prostrazione, come in Is 38,14. Citando questo 
proverbio, Qohelet vuole precisare che le cose che ci 
sono da dire sull’avversità sono più numerose dei van- 
taggi elencati nei vv. 2-5; ecco un proverbio che mette 
in evidenza le responsabilità delle avversità. i regali cor- 
rompono il cuore: Con una vocalizzazione diversa il te- 
sto ebraico potrebbe essere anche letto in questo mo- 
do: «e (l'oppressione) gli toglie vigore». 8. meglio la fi- 
ne di una cosa (o «discorso» [dbr]) che il suo inizio: 
Questo proverbio specifica l'idea del v. 1, ma riconosce 
in quel consiglio un limite e si affretta ad aggiungere 
che bisogna essere pazienti se si intende vivere secondo 
quel principio. 9. irritarti nello spirito (ka‘as): Si tratta 
della stessa parola ebraica usata al v. 3 («mestizia»). Al 
v. 3 il &4°%5 viene raccomandato. Qui Qohelet riporta 
un altro proverbio che assolutamente non raccomanda 
il &a‘as. 10. Non si deve vivere con la convinzione che 
il passato fosse bello e che il presente sia triste. Un tri- 
ste presente è proprio quanto raccomandano i vv. 2-5, 
e questo proverbio contesta appunto quei consigli. 11- 
12. La parola chiave nel proverbio è «vita». Come criti- 
ca conclusiva dei vv. 1-6, Qohelet cita un proverbio se- 
condo il quale la saggezza è per la vita e la vita non de- 
ve essere concentrata sulla «morte» (v. 1) né su quanto 
anticipa la morte (vv. 2-4). nor trovi nulla da incolparlo: 
L'ebraico letteralmente dice: «così che l’uomo non tro- 
vi nulla dopo/dietro di lui». Alcuni vedono in ciò un’e- 
spressione idiomatica corrispondente al siriaco: trovare 
dietro = trovare in fallo. 

26 (ii) Critica del consiglio di evitare gli estremi 
în campo etico (7,15-24). Qohelet esamina ora un’altra 
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opinione su ciò che è bene fare. Il consiglio può essere 
così formulato: visto che la teologia tradizionale della 
retribuzione non trova riscontro nella pratica (v. 15), 
non vale la pena di sforzarsi per essere perfetti, dato 
che è impossibile (v. 16); non conviene neanche essere 
eccessivamente malvagi, perché la retribuzione di Dio 
alla morte dei malvagi, nei casi estremi può realmente 
funzionare (v. 17). Le persone timorate di Dio che ten- 
gono conto di ambedue questi ammonimenti avranno 
una buona riuscita (v. 18). Nei vv. 19-22 vengono poi 
proposte alcune osservazioni a sostegno del consiglio 
dato. Concludendo, Qohelet afferma di aver esaminato 
queste idee ma non ha trovato in esse saggezza (vv, 23- 
24). 16. perché tu non sia rovinato ($mm): Probabil- 
mente indica uno stato di confuso silenzio o di diso- 
rientamento. La causa di ciò viene data al v. 20; lo sfor- 
zo di essere totalmente giusti è destinato al fallimento. 
16-17. Non è chiaro quale e quanta cattiveria questo 
consiglio tolleri. Ad ogni modo, la persona che lo met- 
te in pratica, deve «avere il timore di Dio» (v. 18). 19. 
Un’affermazione del valore della saggezza come base 
per quanto viene detto nei vv. 16-18. 20. La base per 
l'affermazione del v. 16 e una restrizione del v. 19. 21- 
22. Un'illustrazione della verità di quanto detto nel v. 
20. 23-24. Nessun motivo viene dato per il giudizio ne- 
gativo sul consiglio dato ai vv. 16-22. 

27 (iii) Critica dei consigli sulle donne (7,25-29). 
Di nuovo Qohelet afferma che si è messo a ricercare la 
sapienza (v. 25) e cita un consiglio tradizionale che do- 
veva essere comune al suo tempo e che mette in guar- 
dia dalle donne (v. 26). Quindi reagisce sfavorevolmen- 
te ad un altro detto anch'esso diffuso: «Un uomo tra 
mille (è buono), ma nessuna donna» (27-28). In con- 
clusione egli afferma che l’unica cosa valida che è riu- 
scito a trovare è che Dio ha fatto tutti (maschi e femmi- 
ne) retti, ma essi si sono persi dietro a molti ragiona- 
menti fallaci. 26. Probabilmente una seduttrice, ma 
forse una donna possessiva e malefica; oppure il verset- 
to può essere inteso come un’affermazione generale: 
non bisogna riporre la propria fiducia nelle donne. 29. 
La saggezza e la stoltezza non vanno collocate secondo 
le semplicistiche categorie maschio/femmina. Ambe- 
due i sessi sono ugualmente soggetti a deviare. 

28 (iv) Critica del consiglio di far molto conto del- 
l'autorità (8,1-17). Qohelet cita del materiale tradizio- 
nale (1-6a) che raccomanda di ascoltare l’esperto/sag- 
gio (vv. 1 e Sb) e di obbedire al re (vv. 2-5a). La critica 
di Qohelet a questo consiglio segue nei vv. 6b-14. La 
grande afflizione umana è l'ignoranza del futuro, e nes- 
suno, neanche il saggio, è un’autorità in questo campo 
(vv. 6b-7); e nessuno, neppure il re, ha autorità sulla 
morte (v. 8). Di fatto, spesso l’esercizio dell’autorità è 
decisamente a detrimento del popolo (v. 9). Così, gli 
empi ottengono rispettabilità nella società (v. 10), e il 
fatto che la giustizia non venga esercitata con celerità 
accresce la voglia di fare il male (v. 11). La teologia tra- 
dizionale afferma che i buoni avranno prosperità men- 
tre i malvagi non l’avranno (vv. 12-13), ma questa con- 
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vinzione non trova conferma nella realtà (v. 14). Dopo 
aver respinto altri quattro consigli nei cc. 7-8, Qohelet 
conclude consigliando di nuovo il godimento per la 
quinta volta (v. 15), e chiudendo con un triplice rico- 
noscimento che l’opera di Dio sfugge alla comprensio- 
ne umana (vv, 16-17). 6b-7. In tutti i nostri tentativi per 
capire i misteri della vita e acquistare la saggezza, è la 
nostra ignoranza del futuro a minare alla base il risulta- 
to che ci si aspetta da una tale attività. Questo argo- 
mento sarà il tema di 9,1--11,6. 8. La morte pone fine e 
manda in fumo tutti i nostri tentativi di padroneggiare 
la vita, e l'impossibilità di evitarla è la prova definitiva 
della debolezza umana. /ozta: La battaglia tra la vita e 
la morte. l’iniquità non salva colui che la compie: Nean- 
che l’iniquità dà la vita. 11. sentenza immediata: Da 
parte dell’autorità giudiziaria. 12. so: Conosce la cre- 
denza tradizionale, anche se non la condivide. 15. Cf. 
commento a 2,24. 

29 (b) NESSUNO CONOSCE IL FUTURO (9,1-11,6). 
Questa parte del libro sviluppa la seconda delle do- 
mande poste in 6,12: «Chi può indicare all’uomo cosa 
avverrà dopo?», È composta di quattro sezioni, ciascu- 
na delle quali termina con il ritornello «non sa» e svi- 
luppa il rema dell’umana ignoranza circa il futuro. 

30 (i) I/ tempo della sventura è ignoto (9,1-12). 
Le persone non sanno se Dio le ama oppure le odia per- 
ché le cose accadono nello stesso modo per il giusto e 
per l’empio, i quali alla fine muoiono, sia l’uno che l’al- 
tro, allo stesso modo (vv. 1-3). I vivi hanno un solo van- 
taggio rispetto ai morti: sanno che moriranno, mentre 
morti non sanno nulla e nulla hanno più # sorte in 
questa vita (vv. 4-6). Si deve godere finché si è in vita e 
si deve vivere fino in fondo. Soltanto questo abbiamo 
în sorte qui nella vita: la gioia e l’attività saranno im- 
possibili dopo la morte perché i morti non sanno niente 
e non fanno niente (vv. 7-10). Il motivo per cui le cose 
risultano essere le stesse per tutti è che la sventura 2cc4- 
de a tutti allo stesso modo, e, siccome /e persone non 
sanno in anticipo il tempo della sventura, non sono in 
grado di guardarsi da essa (vv. 11-12). (Questa sezione 
è strutturata in modo concentrico; cf. supra i corsivi). 
1. nella mano di Dio: Non una benevola protezione, 
bensì una situazione di totale impotenza. #é l’amore né 
l'odio: Amore e odio di Dio. 4-5. Considerando la si- 
tuazione di oppressione, in 4,2 aveva giudicato i morti 
più fortunati dei vivi; qui, considerando la conoscenza, 
afferma ironicamente che i vivi hanno un vantaggio: 
sanno che moriranno. 5-6. Egli non crede in una vita 
futura, ma crede nello Sheol, una dimora dei morti, 
che descrive qui e nel v. 10. 7-10. La sesta volta che 
raccomanda di godere; cf. commento a 2,24. 12. 
tempo: Della sventura e della morte. 

31 (ii) Gli eventi in generale sono imprevedibili 
(9,13-10,15). Il tema unificante di questa sezione si 
trova nella conclusione: «Nessuno sa quel che avverrà» 
(10,14). Qui Qohelet riunisce un raccontino e una serie 
di proverbi che in un modo o in un altro illustrano 
l'impossibilità di prevedere il futuro. La sezione è divi- 
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sa in quattro paragrafi. (1) Non è possibile determinare 
il futuro con la saggezza (9,13-10,1). Il racconto (vv. 
13-15) presenta un tipico esempio di un uomo saggio a 
cui nessuno bada. La sapienza ha valore, ma essa è vul- 
nerabile anche di fronte a una piccola quantità di stol- 
tezza (9,16-10,1). (2) Le strade e i posti elevati (vv. 2- 
7). Materiale proverbiale su che cosa aspettarsi lungo 
la strada (vv. 2-3) e come rimanere persone rette nei 
posti elevati (v. 4) sia di poco giovamento per predire e 
controllare il futuro. Nell’esperienza di Qohelet la fol- 
lia viene collocata in molti posti elevati (vv. 5-6) e sulle 
strade c’è da aspettarsi di tutto (v. 7). (3) Incidenti e 
sorprese (vv. 8-11). Quattro proverbi che nel contesto 
attuale descrivono l’inaspettato e l'imprevisto nella vi- 
ta. (4) La follia delle molte parole (vv. 12-15). Come in 
4,17-5,6, Qohelet di nuovo fa notare che sarebbe da 
stolti continuare a moltiplicare le parole sull’argomen- 
to che sta cercando di concludere. 

32 14-15. La povertà dell’uomo saggio era pro- 
babilmente il motivo per cui nessuno gli badava (cf. 
10,6). 15. salvò la città... nessuno si ricordò: Queste pa- 
role possono essere tradotte anche nel modo seguente: 
«egli avrebbe salvato la città... nessuno ebbe un pensie- 
ro per lui», e questa traduzione sembra preferibile, da- 
to che il v. 16 dice che nessuno badò alle parole di 
quell’uomo. 10,2. destra ... sinistra: Il lato destro è il la- 
to del successo e della buona fortuna, il sinistro è quel- 
lo dell’insuccesso e della cattiva sorte. 3. che è un 
pazzo: Che è un pazzo lui stesso, o che lo è chiunque 
altro. 4. non lasciare il tuo posto: Perché il tuo posto 
non lo prenda uno stolto. 10. Probabilmente si descri- 
ve un arnese affilato accidentalmente smussato. 15. Il 
suo camminare e il suo parlare non concludono a nul- 
la; ne ricava solo stanchezza. 

33 (iii) Non sai quale sciagura può accadere 
(10,16-11,2). La frase conclusiva (11,2b) dà il titolo al- 
la sezione. Come nella sezione precedente, i proverbi 
vengono raggruppati per la loro capacità illustrativa e 
propongono quattro esempi di mali che possono sem- 
pre capitare (10,16-20). I proverbi conclusivi (11,1-2a) 
propongono dei consigli di fronte ad una simile incer- 
tezza. 16-17. Una nota sulla possibilità di un governo 
inefficiente. 18. Si può perdere lo spirito di operosità e 
andare così in rovina (cf. Pr 6,10-11; 24,33-34). 19. Che 
il denaro sia necessario per le gioie della vita è un di- 
screto ammonimento sul carattere aleatorio della pro- 
pria situazione economica. 20. Le cose dette nel massi- 
mo segreto possono essere divulgate. 11,1. Quale che 
sia il riferimento preciso, si tratta di un ammonimento 
a provvedere al proprio futuro. 2. Non conviene ri- 
schiare il tutto per il tutto. 

34 (iv) Non sai che cosa di buono può accadere 
(11,3-6). Di nuovo, il titolo della sezione lo dà la frase 
conclusiva (v. 6). Ancora una volta Qohelet ripete che 
ciò che deve essere, deve essere e a questo proposito 
non c’è proprio niente da fare (v. 3). Aggiunge poi un 
proverbio circa le conseguenze che può avere l’eccessi- 
va cautela: può portare all’inazione (v. 4). Conclude la 
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sezione nei vv. 5-6 raccomandando un'’ottimistica dili- 
genza e aggiungendo un triplice riconoscimento che 
«l’opera di Dio» sfugge all’umana comprensione (pa- 
reggiando un analogo triplice riconoscimento in 8,16- 
17). 5. l’opera di Dio: Il mistero del governo divino che 
ha preoccupato l’autore e che è menzionato all’inizio, a 
metà e alla fine della seconda parte del libro (7,13; 
8,17; 11,6) è paragonato all’origine della vita. 6. Proba- 
bilmente considera due semine: una al mattino e una 
alla sera. Non si sa quale sia il tempo buono e favore- 
vole (cf. 3,1-11), e sia l’uno che l’altro possono risultare 
vantaggiosi. 
35 (C) Conclusione (11,7-12,14). 

(a) POEMA CONCLUSIVO SU PIACERE, GIOVI- 
NEZZA E VECCHIAIA (11,7-12,8). In una unità che corri- 
sponde alla poesia d'apertura (1,2-11), Qohelet ripren- 
de il suo consiglio sul piacere e gli dà la settima e finale 
espressione: la vita è dolce e bisogna goderla fino in 
fondo finché si è giovani e valenti, e (come incentivo a 
godere) bisogna sempre ricordare che la vecchiaia e la 
morte sono in agguato (vv. 7-8). Il tema del godimento 
viene svolto nei vv. 9-10 e quello della vecchiaia e della 
morte viene sviluppato in 12,1-8 (in tre parti segnate 
dalla parola «prima che» nei vv. 1.3.6). 7-8. Questa va- 
lutazione positiva della vita, che può risultare inaspet- 
tata (cf. 2,17; 4,2; 9,4), sta ad indicare che l’autore stes- 
so apprezza profondamente la vita. 9. le vie del tuo cuo- 
re e i desideri dei tuoi occhi: Non si tratta di un invito 
all’edonismo; cf. commento a 2,24. Né si tratta di un 
invito a una egoistica dissolutezza, come indica il resto 
del versetto. giudizio: Egli crede nel giudizio di Dio: 
solo che non è in grado di vederlo nelle sue manifesta- 
zioni. 12,1-7. In 7,1-14 respinge la preoccupazione del- 
la morte, qui invece la ricorda come un incentivo a go- 
dere il presente. 1. creatore: La parola mal si adatta al 
contesto (dopotutto ci si deve ricordare dei giorni te- 
nebrosi: cf. 11,9). Forse bisogna leggere «sepolcro» 
(Q.0rk) in luogo di «creatore» (£10r’y£). 2. L'inverno 
palestinese; qui, una metafora: l'inverno della vita. 3- 
4a. Una casa che si sta deteriorando e i suoi abitanti, in 
inverno: un’altra metafora per la vecchiaia. Qui la poe- 
sia diventa un’allegoria del declino delle facoltà umane: 
«custodi» (braccia/mani), «i gagliardi» (gambe), «le 
donne che macinano» (denti), «quelle che guardano 
dalle finestre» (occhi), «le porte» (orecchie o labbra). 
4b-5. Questi versetti sono meno chiari. La paura delle 
alture e delle strade è una descrizione diretta di una 
persona anziana, come lo è il cappero (uno stimolante) 
che non ha più effetto, e forse anche l’attesa del canto 
di un uccello (insonnia?). Il mandorlo che fiorisce è 
l’ultimo evento dell’inverno ed è bianco (la canizie?), e 
la locusta d’inverno è lenta nei movimenti (l’inferma 
andatura dei vecchi?). 6. Quattro immagini di morte. 
7. lo spirito: La morte viene descritta con i termini di 
Gen 2,7; il soffio torna presso Dio. Non si tratta dell’a- 
nima né siamo di fronte ad un’affermazione dell’im- 
mortalità (cf. 9,10). In 3,21 l’autore si chiedeva se c’è 
una qualche differenza tra il soffio degli esseri umani e 
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quello degli animali. Qui semplicemente afferma che 
Dio è il padrone di quel soffio. 8. L’inclusione globale 
del libro (cf. commento a 1,2). La frase riassume ap- 
propriatamente gli aspetti negativi del pensiero di 
Qohelet, ma non esprime i consigli positivi che egli ha 
offerto. 

36 (b) EPILOGO (12,9-14). Aggiungendo questi 
sei versetti l’editore pareggia i 105 versetti di 6,10-12,8 
con i 111 di 1,1-6,9. Nell’epilogo l’editore parla in ter- 
mini elogiativi di Qohelet (vv. 9-11) e offre una pro- 
spettiva dalla quale il libro può essere letto (vv. 12-14). 
10. piacevoli: Eleganti nella forma sì da dare piacere nel 
leggerli. Quanto piacere possano dare in realtà può es- 
sere oggetto di discussione. 11. purgoli: Che stimolano 
il pensiero. chiodi: Nuclei attorno ai quali organizzare i 
propri pensieri. pastore: Dio, 0 forse Qohelet. 12. ir 
più di questo: Pare un riferimento alle «parole/detti» 
dei vv. 10 e 11 e una affermazione che ora, con la pub- 
blicazione del libro di Qohelet, non c’è più bisogno di 
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aggiungere altro alle raccolte di scritti sapienziali già 
esistenti. 13-14. L'editore, come conclusione del libro, 
sceglie di porre l’accento sul timore, i comandamenti, 
il giudizio. Qohelet stesso aveva raccomandato il timo- 
re di Dio (5,6) ed aveva espresso la sua fede nel giudi- 
zio (11,9). Non ha parlato dei comandamenti di Dio, 
ma sicuramente ne promuoveva l'osservanza in quanto 
non raccomandò mai la stoltezza o l’iniquità. Sembre- 
rebbe che le idee di timore di Dio, comandamenti e 
giudizio siano per Qohelet realmente dei presupposti, 
man mano che egli discute il problema concreto di co- 
me uno specificamente debba condurre la propria vita 
in questo contesto religioso: è per questo che tali idee 
non sono messe in evidenza nel libro. Quello che l’edi- 
tore fa, è appunto dare a questi presupposti una gran- 
de evidenza, al fine di evitare che qualcuno interpreti 
male il libro. Dalla frase conclusiva si potrebbe dedur- 
re che il giudizio di Dio per l’editore sia meno miste- 
rioso di quanto non fosse per Qohelet. 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Titolo, autore e scopo. Tra i più antichi li- 
bri deuterocanonici dell’AT, il Siracide è uno dei rari 
testi biblici che fu realmente composto dall'autore al 
quale è attribuito. Uno dei libri più lunghi della Bib- 
bia, il Siracide contiene la porzione più estesa della let- 
teratura sapienziale israelitica giunta fino a noi. Il titolo 
originario in ebraico, secondo la redazione del ms. B 
del Cairo, era «La sapienza di Yeshua [Gesù] ben [fi- 
glio di] Eleazar ben Sira». Il titolo «Siracide» deriva da 
una trascrizione del nome che si trova nei mss. greci. Il 
titolo «Ecclesiasticus», che probabilmente significa il 
[libro] ecclesiastico (ossia della Chiesa), si trova in 
molti manoscritti latini. 

La numerazione dei capitoli e dei versetti qui segui- 
ta è quella proposta nell'edizione critica di Ziegler, una 
numerazione seguita in The Wisdom of Ben Sira (AB 


39). Purtroppo, la maggior parte delle traduzioni (p. 
es., SBCei) hanno numerazioni che non corrispondono 
né alla numerazione greca né a quella latina; ne è risul- 
tata una certa confusione. [Il lettore italiano potrà tro- 
vare l’ordine qui seguito nella edizione del testo a cura 
di P. Fragnelli proposta nella Bibbia PIEMME (Casale 
Monferrato 1995) ndr]. 

Non v'è dubbio che l’intero libro fu composto da 
un solo autore, Ben Sira, che visse durante il III secolo 
e all’inizio del Il secolo a.C. Nativo di Gerusalemme 
(50,27 gr.), dedicò la propria vita allo studio della Leg- 
ge, dei Profeti e degli Scritti (cf. il Prologo) e divenne 
uno scriba e maestro molto stimato, che diresse una 
scuola per giovani ebrei (51,23-30). Durante i suoi lun- 
ghi viaggi (34,12-13) entrò in contatto con altre culture 
ed altre tradizioni sapienziali, acquisendo «molta ac- 
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cortezza» (34,11); non esitò ad utilizzare ciò che aveva 
imparato, per quanto poteva renderlo conforme al pro- 
prio retaggio e alla propria tradizione giudaica (39,1- 
11). 

Ben Sira scrisse il suo libro non per un vantaggio 
personale (51,25), ma «per quanti ricercano l’istruzio- 
ne» (33,18). Non intese scrivere una polemica sistema- 
tica contro l’ellenismo, che aveva fatto sentire la sua in- 
fluenza in tutto il Vicino Oriente antico. Piuttosto, il 
suo scopo fu dimostrare che il modo ebraico di vivere 
era superiore alla cultura ellenistica con le sue lusinghe 
e che la vera saggezza andava ricercata principalmente 
a Gerusalemme, e non ad Atene. Di qui, il buon ebreo 
non dovrebbe cedere alla tentazione di seguire lo stile 
greco di vivere. 

3 (II) Data di composizione. Il nipote di Ben 
Sira afferma, nel prologo alla sua traduzione greca, che 
egli arrivò in Egitto nel 38° anno del regno del re Ever- 
gete, che può essere solo Tolomeo VII Fiscone (146- 
117). Quindi l’anno sarebbe il 132 a.C. Il nipote fece la 
traduzione greca negli anni successivi e la pubblicò do- 
po la morte dell’Evergete nel 117. Andando indietro di 
due generazioni (tra i 40 e i 50 anni) dal 132, giungia- 
mo alla data del 180 ca. per la composizione del libro. 
Questa data è confermata dal panegirico, in 50,1-21, su 
Simone II, sommo sacerdote dal 219 al 196; Ben Sira 
scrive in modo tale da far pensare che Simone fosse già 
morto da qualche tempo. 

4 (INT) Generi letterari e modalità di composi- 
zione. Assumendo come modello il libro dei Proverbi, 
Ben Sira utilizzò i seguenti generi letterari: r7452/ (pro- 
verbio, aforisma, massima; paragone; paradigma, mo- 
dello; gioco di parole), inno di lode, preghiera di peti- 
zione, racconto autobiografico, elenchi o onomastica e 
racconto didattico. Nella sua poesia egli usa con gran- 
de maestria gli espedienti letterari-stilistici della inclu- 
sione, del chiasmo, dell’allitterazione, dell’assonanza e 
della rima (cf. DI LELLA, «The Poetry of Ben Sira» [+ 
1)). Spesso compose unità di 22 versi (il numero delle 
lettere dell’alfabeto ebraico — 0, come variante, di 23 
versi) per segnalare l’apertura o la chiusura di una par- 
te del libro, per mostrare l’unità di una sezione, oppure 
semplicemente per accrescerne l’eleganza; cf. p. es. 
1,11-30, il poemetto iniziale; 5,1-6,4; 6,18-37, l’inizio 
della parte III; 22,1-21; 49,1-16, l’unità finale sugli an- 
tenati d’Israele; 51,13-30, un acrostico alfabetico per 
chiudere il libro. Ben Sira apprese questa tecnica da te- 
sti come Pr 2; 31,10-31; Sa/ 9-10; 25; 33; 34; 119; Lam 
1-5. 

5 (IV) Testo e versioni. Il libro fu composto 
originariamente in ebraico, come il nipote dichiara nel 
prologo. Tuttavia il testo ebraico, ad eccezione di po- 
che citazioni nella letteratura rabbinica, era andato 
perduto per secoli. Tra il 1896 e il 1900 quattro mss. 
ebr. (A,B,C,D), di un periodo compreso tra il x ed il 
xII secolo, furono ritrovati nella Geniza della sinagoga 
Caraita del Cairo. Il ms. E fu scoperto nel 1931 e ulte- 
riori parti dei mss. B e C nel 1958 e 1960. Un altro 
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frammento fu scoperto nel 1982 da A. Scheiber. Si trat- 
ta in realtà di un sesto manoscritto, F (cf. DI LELLA, 
Bib 69 [1988] 226-238). Alcuni misero in dubbio che 
questo testo della Geniza fosse autentico, ma il consen- 
so generale fu a favore dell’autenticità anche se il testo 
conteneva alcune retroversioni dal siriaco e probabil- 
mente dal greco (cf. Di LELLA, Hebrew Text of Sirach, 
23-105). Frammenti da Qumran (2018 [I sec. a.C.] e 
11QPs? [I sec. d.C.] e da Masada [I sec. a.C.] hanno 
confermato la sostanziale autenticità del testo ebraico 
della Geniza (cf. YADIN, The Ben Stra Scroll 7, 10). Pos- 
sediamo tuttora circa il 68% del testo ebraico. In que- 
sti frammenti si trovano due recensioni del testo ebr. 

La versione greca è conservata in due forme diverse, 
chiamate Grl (si trova nei codici unciali A,B,C,S e cor- 
sivi dipendenti) e GrlI (nei manoscritti origenisti e lu- 
cianei). Nell'edizione critica di Ziegler, il GrII è stam- 
pato in un carattere più piccolo. Il Grl è generalmente 
basato sulla recensione ebraica più antica, e il GrlI su 
quella più recente. Il testo siriaco fu tradotto da una 
Vorlage ebr. che aveva fuso le due recensioni ebraiche. 
6 (V) Canonicità. Libro deuterocanonico, il Si- 
racide, anche se scritto in ebraico e pubblicato a Geru- 
salemme prima di Daniele (ca. 165 a.C.), non fu inseri- 
to nel canone giudaico probabilmente perché i farisei, 
che definirono quel canone verso la fine del I secolo 
d.C., disapprovavano qualche aspetto della teologia di 
Ben Sira (p. es., la sua negazione di una retribuzione 
nell’aldilà). Tuttavia, il Siracide venne spesso citato, an- 
che come Sacra Scrittura, da molti dei rabbini poste- 
riori. 

La chiesa antica (p. es., la Didaché, Clemente Roma- 
no, Ireneo, Tertulliano) considerò il Siracide canonico. 
Vi sono molte allusioni a questo libro nel NT, special- 
mente in Giacomo. I Padri della chiesa attestano la ca- 
nonicità del Siracide più frequentemente di vari libri 
protocanonici. 

7 (VI) Struttura. In pratica è impossibile trac- 
ciare una struttura del libro perché, ad eccezione dei 
cc. 44-50 («Elogio degli antenati»), Ben Sira sembra 
non aver avuto un piano per organizzare i vari temi ri- 
guardo ai quali scriveva i propri pensieri ed esortazio- 
ni. Trattò alcuni degli stessi temi in parti diverse del li- 
bro; p. es., i figli in 7,23-25; 16,1-4; 22,3-4; 25,7; 30,1- 
13; 41,5-10; e i genitori in 3,1-16; 7,27-28; 23,14; 41,17. 
Poiché il libro è fondamentalmente una compilazione 
di appunti di lezioni che Ben Sira mise insieme durante 
molti anni di insegnamento, non sorprende che ci sia 
poco ordine nella presentazione degli argomenti. Lo 
schema seguente, che è adattato da The Wisdom of Ben 
Sira (AB 39), è poco più che una descrizione del conte- 


nuto del libro. 


(1) PrefazioneoPrologo 
(II) I parte (1,1-4,10) 
(A) Introduzione: L'origine della sapienza (1,1-10) 
(B) Il timore del Signore come sapienza per gli esse- 
ri umani (1,11-30) 
(C) Fiducia in Dio (2,1-18) 
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(D) L'onore dovuto ai propri genitori (3,1-16) 
(E) L'umiltà (3,17-24) 
(F) Docilità, elemosina, condotta sociale (3,25-4,10) 
(III) II parte (4,11-6,17) 
(A) Ricompense e moniti della sapienza (4,11-19) 
(B) La codardia (4,20-31) 
(C) La presunzione, la doppiezza, le passioni sfrena- 
te (5,1-6,4) 
(D) Vera e falsa amicizia (6,5-17) 
(IV) III parte (6,18-14,19) 
(A) Esortazione a perseguire la sapienza (6,18-37) 
(B) La condotta verso Dio e verso il prossimo (7,1-17) 
(C) Vita familiare, religione e carità (7,18-36) 
(D) La prudenza nei propri affari (8,1-19) 
(E) Sulle donne e sulla scelta degli amici (9,1-16) 
(F) Sui governanti e sull’orgoglio (9,17-10,18) 
(G)La vera gloria del credente (10,19-11,6) 
(H) Provvidenza e fiducia in Dio (11,7-28) 
(I) Attenzione nella scelta dei propri amici 
(11,29-12,18) 
(J)) Ricco e povero (13,1-14,2) 
(K) L'uso della ricchezza (14,3-19) 
(V) IV parte (14,20-23,27) 
(A) La sapienza e le sue benedizioni (14,20-15,10) 
(B) Volontà libera e responsabilità (15,11-16,23) 
(C) La sapienza di Dio riflessa negli esseri umani 
(16,24-18,14) 
(D) Moniti prudenziali (18,15-19,17) 
(E) Sapienza e stoltezza nelle parole e nell’azione 
(19,18-20,32) 
(F) Vari generi di peccato e di stoltezza (21,1-22,18) 
(G) Del conservare l’amicizia (22,19-26) 
(H)Contro i peccati rovinosi (22,27-23,27) 
(VI) V parte (24,1-33,18) 
(A) Elogio della sapienza (24,1-33) 
(B) Doni che procurano gioia (25,1-12) 
(C) Le donne malvagie e quelle virtuose 
(25,13-26,18[27]) 
(D)I pericoli per l’onestà e l’amicizia (26,28--27,21) 


Siracide (1,1-3) 649 


(E) Il rancore, la collera, la vendetta, la lingua mal- 
vagia (27,22-28,26) 
(F) Il prestito, l'elemosina, la cauzione (29,1-20) 
(G) La sobrietà e l'educazione dei figli (29,21-30,13) 
(H)Salute, allegria, ricchezze (30,14-31,11) 
(I) Il cibo, il vino e i banchetti (31,12-32,13) 
(J) La provvidenza di Dio (32,14-33,18) 
(VII) VI parte (33,19-38,23) 
(A) Proprietà e servitù (33,19-33) 
(B) Fiducia nel Signore e non nei sogni (34,1-20) 
(C) Il vero culto di Dio e la sua risposta 
(34,21-36,22) 
(D) La scelta dei compagni (36,23-37,15) 
(E) Sapienza e temperanza (37,16-31) 
(F) Malattia e morte (38,1-23) 
(VIII) VII parte (38,24-43,33) 
(A) La professione dell’abile artigiano e dello scriba 
(38,24-39,11) 
(B) Elogio di Dio creatore (39,12-35) 
(C) Miserie e gioie della vita (40,1-41,13) 
(D) Vera e falsa vergogna; la preoccupazione 
per le figlie (41,14-42,14) 
(E) Le opere di Dio nella natura (42,15-43,33) 
(CX) VIII parte (44,1-50,24) 
(A) Elogio dei grandi antenati di Israele (44,1-15) 
(B) Gli antichi patriarchi (44,16-23e) 
(C) Mosè, Aronne, Pincas (44,23f-45,26) 
(D) Giosuè, Caleb, i Giudici, Samuele (46,1-20) 
(E) Natan, Davide, Salomone (47,1-22) 
(F) Elia ed Eliseo (47,23-48,15d) 
(G) Ezechia e Isaia (48,15e-25) 
(H)Giosia e i profeti; vari eroi (49,1-16) 
(1) Simone, figlio di Onia (50,1-24) 
(X) Conclusione (50,25-51,30) 
(A) vicini di Giuda; Epilogo (50,25-29) 
(B) Salmo di Ben Sira (51,1-12) 
(C) Inno di lode (51,12 i-xvi) 
(D) Poemetto autobiografico sulla sapienza (51,13-30) 


COMMENTARIO 


8 (I) Prefazione o Prologo. Come le prefazioni 
storiche classiche composte da Erodoto, Tucidide e 
Polibio, questa si può anche confrontare con il prologo 
del vangelo di Luca (1,1-4). La prefazione, che si trova 
nella maggior parte dei mss. greci, contiene preziose 
notizie su Ben Sira e sul traduttore stesso. Quindi, vie- 
ne solitamente inclusa nel testo, anche se non è canoni- 
ca. Il greco invece presenta tre eleganti periodi, corri- 
spondenti ai tre paragrafi che solitamente si trovano 
nelle traduzioni; qui si fa riferimento a questi paragrafi. 
9 1. la legge... altri scritti successivi. La prima 
menzione della triplice divisione dell’AT; la terza sezio- 
ne fu più tardi chiamata «Gli Scritti», in ebraico 
ketiibîm. C£. Lc 24,44. Ben Sira aveva speso una vita in- 
tera nello «studio» (lett. «lettura») delle Scritture di 
Israele; quindi si sentì spinto a scrivere un libro egli 
stesso a beneficio di coloro che volevano vivere «secon- 
do la legge divina». Cf. 33,18; 51,23-30. 2. vor: Gli 
Ebrei della diaspora di lingua greca. Il nipote chiede al 
suo lettore di essere indulgente per qualsiasi errore da 


parte sua nel tradurre fedelmente «certe espressioni» 
dell’originale ebr. Egli esprime il rammarico di tutti i 
traduttori: come rendere un testo in maniera precisa in 
un’altra lingua. Critica non solo il proprio tentativo, ma 
anche i LXX, di cui la maggior parte esisteva già (> 
Testi, 68:66-77). 3. nell’anno trentottesimo... Evergete: 
132 a.C. (© 3). molte veglie... che pubblico: Il nipote si 
riferisce ai suoi tentativi come traduttore. L'espressione 
«in tutto quel tempo» si riferisce agli anni 132-117. Il 
nipote lavorò sodo per il beneficio di «coloro che sono 
all’estero», cioè nella diaspora, così che possano «ac- 
quisire la sapienza» vivendo «secondo la... legge». La 
legge è menzionata all’inizio e alla fine, formando in tal 
modo una inclusione che la metta in evidenza. 

10 I parte (1,1-4,10). Il tema esplicito della I 
parte è la sapienza, che consiste essenzialmente nel ti- 
more del Signore come un impegno religioso quotidia- 
no nella vita dell'ebreo fedele. La sapienza, in quanto 
timore del Signore è anche la tesi principale dell’intero 
libro. 
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11 (A) Introduzione: L'origine della sapienza 
(1,1-10). Questo poemetto serve come introduzione al- 
l’intero libro. Nel GrlI, esso si compone di due strofe di 
uguale lunghezza, 4+4 bicola (o versi). Il GrII e Lat 
hanno tre bicola in più, tutte glosse, vv. 5.7.10cd. Il te- 
ma è: ogni sapienza viene da Dio (v. 1), che solo può 
conoscere tutti «i suoi [della sapienza] disegni (o se- 
greti)» (v. 6); egli la dà in dono a «coloro che lo ama- 
no» (v. 10); cf. Pr 8,22-31; Sap 7,26-27; 9,4.6. 3. la(e) 
profondità dell’abisso: Con Lat; la maggior parte dei 
mss. greci ha «l'abisso e la sapienza». 4. prima di ogni 
cosa: sapienza :: saggia prudenza: da sempre: Si noti il 
chiasmo 4:6::5’:4’. Cf. J. MARBOCK, Wessheit im Wandel 
(BBB 37, Bonn 1971) 17-34. 

12 (B) Il timore del Signore come sapienza per 
gli esseri umani (1,11-30). Questo poemetto iniziale 
contiene 22 bicola, il numero delle lettere dell’alfabeto 
ebraico; il poemetto conclusivo (51,13-30) è un acro- 
stico alfabetico di 23 bicola (+ 4), formando in tal 
modo una inclusione. Questo poemetto è diviso in due 
sezioni, ciascuna con 11 bicola (vv. 11-21 e 22-30); vi 
sono cinque strofe nella prima sezione e quattro nella 
seconda (cf. Skehan e Di Lella, Wisdom). Lo scopo è 
quello di identificare la «sapienza» con il «timore del 
Signore», due concetti intrecciati in tutto il poemetto, 
specialmente nei vv. 25-27. Nei vv. 11-13 «temere il Si- 
gnore» ricorre in ogni bicolon. Questa espressione ap- 
pare anche nei vv. 14a.16a.18a.20a; quindi, nel primo 
colon, rispettivamente, di ciascuna delle successive 
quattro strofe, ciascuna composta di due bicola. All’i- 
nizio di questi cola ricorrono quattro parole, ciascuna 
seguita da «della sapienza», ordinate secondo un mo- 
dello a: è :: 5’: a’ = principio:pienezza::corona:radice. La 
seconda parte (vv. 22-30) offre massime ed esortazioni 
ai fedeli così che essi possano fare ciò che è necessario 
per attuare il «timore del Signore» e così diventare sa- 
pienti. Il poemetto inizia (v. 11) e termina (v. 30) con 
«il timore del Signore» formando in tal modo una in- 
clusione. 

13 11-13. timore del Signore: La componente es- 
senziale della fede biblica; cf. p. es. Di 4,9-10; 8,5-6; 2 
Cr 19,7; Pr 1,7; Gb 28,28. Temere il Signore procura ai 
credenti tutto ciò che essi potrebbero sperare: gloria, 
magnificenza, felicità, corona di esultanza, gioia di cuo- 
re, una lunga vita, una morte serena, e tutto questo du- 
rante la loro vita terrena, poiché la dottrina della retri- 
buzione nell’aldilà non era ancora generalmente accet- 
tata dagli Ebrei. Tutte le persone, buone e cattive, van- 
no nello Sheol dove conducono un'esistenza oscura, 
indifferente, senza Dio o senza alcuna parvenza di vita 
reale; cf. 14,16. Una persona «sarà benedetta» nel gior- 
no della sua morte (v. 13) perché una buona vita deter- 
mina la benevolenza di Dio; cf. 1 Cr 29,28. I malvagi, 
invece, anche se sembrano prosperare ed avere succes- 
so durante la loro vita, moriranno miseramente; cf. 
11,25-28. 14-15. l’inizio: Gr. arché, che significa anche 
«la parte più importante» (cf. 29,21; 39,26) e «l’essenza 
di una cosa» (cf. 11,3); qui si intendono tutti e tre i si- 


[32:11-15] 


gnificati. La sapienza, come la vita stessa, è un dono 
elargito ai «fedeli» (cf. 1,9-10) e ai «loro discendenti». 
16-17. pienezza: C£. anche 2,16. # frutti: In Pr 8,19, i 
frutti della sapienza sono meglio dell’«oro puro». la 
sua casa... fruttî: CÉ. Pr 9,1-6. 18-19. corona: Un termine 
che ricorre anche in altri passi sapienziali: 25,6; Pr 12,4 
(corona del marito); 16,31 (corona di gloria); 17,6 (co- 
rona dei vecchi). pace: L'ebraico 54/6 significa anche 
benessere, prosperità, serenità, sicurezza, soddisfazio- 
ne, tutto ciò che una persona desidera per vivere bene. 
scienza... intelligenza: Le benedizioni della sapienza co- 
me timore del Signore, elencate più estesamente in Lv 
26,3-13 e Di 28,1-14. 20-21. radice... i suoi rami: Per 
questa immagine arborea, cf. 24,13-14.16-17. lunga 
vita: Come nel v. 12. Anche se si trova principalmente 
nel GrlII, il v. 21 deve essere autentico perché ogni 
strofa dal v. 14 al v. 21 è composta da due bicola; cf. so- 
pra a proposito della struttura. ogni collera: Questa 
espressione serve da parola-gancio che introduce la se- 
zione successiva, che inizia con un bicolon sulla collera 
umana. 

14 22-24. collera ingiusta: Menzionata spesso 
nella letteratura sapienziale; cf. p. es. 27,30; 28,3-11; Pr 
10,18; 15,1.18; 29,11. #/ paziente: In contrasto con l’ira- 
scibile, il paziente non perde la padronanza di sé; il ri- 
sultato è che tali persone sono considerate sapienti; cf. 
39,9. 25-27. Ben Sira presenta la sua grande equazione: 
timore del Signore = sapienza = dono del Signore = di- 
sciplina = osservanza dei comandamenti. Poiché ai 
peccatori manca la sapienza, essi non temono il Signo- 
re. fede e umiltà: Gr. pistis e pradtés, menzionati anche 
in 45,4; pistis introduce la strofa successiva. 28-30ab. 
non essere disobbediente: Gr. mè apetthéséis; il verbo è 
collegato a pistis (v. 27). doppiezza di cuore: Lett. «cuo- 
re doppio», un'immagine tratta da Se/ 12,3. Nel pen- 
siero dell’AT il cuore era considerato la sede dell’intel- 
ligenza e della volontà di una persona. L’auto-esaltazio- 
ne era ampiamente condannata; cf. p. es. 10,15; Ez 
17,24; Dn 4,34; Pr 11,2; Mt 23,12; Le 1,52-53. 30c-£. Il 
poemetto si conclude con il monito che coloro che non 
praticano il timore del Signore ed hanno il cuore «pie- 
no di inganno» saranno disonorati pubblicamente; cf. 
Pr 5,12-14. 

15 (C) Fiducia in Dio (2,1-18). Temere il Signo- 
re, amandolo e servendolo fedelmente, è difficile. Ma il 
vero credente resterà saldo di fronte alle prove e al do- 
lore. 1-3. figlio mio: La forma usuale con cui ci si rivol- 
ge a un discepolo; cf. 3,12.17; 4,1; Pr 2,1; 3,1. A volte 
viene usato «figli miei»; cf. 3,1; 23,7; Pr 4,1. prova... af. 
flizioni: Il fedele deve essere preparato all’avversità an- 
che se «serve il Signore». La teoria deuteronomistica 
della retribuzione ammetteva una sofferenza di prova 
come verifica della fedeltà; cf. A.A. Di LELLA, CBQ 28 
(1966) 143-146. 5. Il passo centrale che legittima le 
prove per la persona virtuosa; cf. Zc 13,9; Pr 17,3; Sap 
3,6; Gc 1,12. 6. affidati a lui [Dio] ... spera în lui: Aspet- 
ti essenziali della fede biblica. 7-9. vot che temete il Si- 
gnore: Questa espressione ricorre in ogni versetto, indi- 
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cando l’unità della strofa; ogni volta segue un imperati- 
vo. Le parole-gancio «confidate» e «sperate» (vv. 8.9) 
collegano questa strofa con quella precedente. 9. fel: 
cità eterna: Non la beatitudine di una vita ultraterrena 
(cf. 1,12), ma la felicità in questa vita; cf. Is 35,10; 
51,11; 61,7. 10. Queste domande retoriche richiedono 
la risposta «No». L'esperienza delle generazioni passate 
di Israele dimostra che il Signore è «clemente e miseri- 
cordioso» (v. 11). 12-14. Il «Guai» all’inizio di ogni 
versetto indica l’unità della strofa. 12. guaî... su due 
strade: Ben Sira critica aspramente i pusillanimi e colo- 
ro che vengono a compromessi, cioè coloro che si adat- 
tano all’ellenismo; cf. 1,28. 15-16. coloro che temono il 
Signore: I veri fedeli, che obbediscono al Signore, gli 
sono graditi, e sono umili davanti a lui. Cf. 3,18; 7,17. 
18. Un distico in lode della misericordia di Dio; cf. 2 
Sam 24,14. 

16 (D) L'onore dovuto ai propri genitori (3,1- 
16). La vera religione, cioè, il timore del Signore in tut- 
te le sue implicazioni (1,11-30), comprende anche dei 
doveri verso gli altri, prima di tutto verso i genitori. 1- 
6. Onorare il padre e la madre, la pietra angolare della 
morale biblica (Es 20,12; Dt 5,16), garantirà alla perso- 
na fedele una lunga vita (cf. 1,12), il perdono dei pec- 
cati ed altre benedizioni; cf. Es 21,17; T6 4,3-4; Pr 1,8; 
Mt 15,3-6. 9. I genitori benediranno il proprio figlio 
che li rispetta e li serve; il risultato è che il figlio avrà 
«radici salde». Ma quel figlio che non mostra ai genito- 
ri alcun rispetto sarà sradicato; cf. Pr 20,20. 16. Biso- 
gna onorare anche i genitori anziani, deboli e dementi; 
colui che non si comporta così è un «bestemmiatore» 
che «provoca Dio» stesso; cf. Lv 20,9; Pr 20,20. 

17 (E) L'umiltà (3,17-24). Cf. 1,27; 4,8; 7,16-17; 
10,26-28; sull’umiltà si insiste anche nel libro dei Pro- 
verbi (11,2; 15,33; 18,12; 22,4) e nella Regola della Co- 
munità di Qumran (1Q0S 2,23-25; 3,8-9; 4,3; 5,3.24-25). 
18. La persona di alto rango e potente necessita di es- 
sere umile ancor più di quella di basse origini e debole. 
21-24. Il pio ebreo non dovrebbe avere alcun interesse 
per «ciò che è troppo grande» o per «ciò che è miste- 
rioso» (cioè le presunzioni della cultura greca), perché 
a lui basta conoscere e osservare la Legge (vv. 21-22). 
Ben Sira mette in guardia anche dai pericoli dell’orgo- 
glio intellettuale e della futilità della filosofia e della 
scienza ellenistiche (v. 24). 

18 (F) Docilità, elemosina, condotta sociale 
(3,25-4,10). Non c'è molto collegamento tra i tre poe- 
metti che si trovano qui; Ben Sira tende ad accostare 
argomenti non collegati tra loro (— 7). 3,25-29. Il pri- 
mo poemetto contrappone «il cuore pesante [quindi, 
ostinato]» (vv. 26-27; ebr. (eb kdbéd, come in Es 7,14 
per descrivere il Faraone) con «il cuore saggio» (v. 29; 
ebr. (eb hakam, come in Pr 10,8 e 16,21 per descrivere 
la persona saggia). L'ebr. /#b, «cuore»=«mente» nel 
pensiero occidentale. Alle persone ostinate «andrà ma- 
le» perché non hanno la sapienza, mentre il sapiente 
trova la gioia nella sapienza; cf. Pr 23,15. 3,30-4,6. 
Questo poemetto celebra il valore dell’elemosina, un 
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elemento importante dell’etica di Ben Sira (7,10; 12,3; 
16,14; 29,8.12; 40,24); cf. Di 24,13; Pr 16,6; Tb 4,7-11; 
Dn 4,24. 4,1-6. Non ci si deve far beffe del povero (cf. 
Pr 17,5) oppure offendere l’affamato (cf. T6 1,17) o in- 
dugiare nel fare loro l'elemosina (cf. 29,8) o ignorare la 
loro supplica (cf. Sal 22,25); altrimenti essi ti possono 
maledire, e Dio ascolterà la loro preghiera. 7-10. Que- 
sto poemetto offre massime scelte su come comportarsi 
verso persone di varie classi sociali. 7. /2 comunità: Ebr. 
‘edà, gr. syiagoghé, la comunità degli Ebrei; cf. 7,7; 
42,11. 8-10. Qui sono rappresentati il povero, l’oppres- 
so, l’orfano, e la vedova, che sono tenuti in speciale 
considerazione; cf. 35,15-22; Dt 24,17-22; Gb 29,11-16; 
Ge 1,27. 9. L'ingiustizia sociale (cf. anche 34,21-27) fu 
severamente condannata dai profeti (Ar 1,6-8; 5,7.10- 
15,21-24; Is 1,15-17). 10. Si notino le immagini di Dio 
come padre e madre. 

19 (III) Il parte (4,11-6,17). Questa parte con- 
tiene quattro sezioni sul tema dell’applicazione della 
sapienza alla vita quotidiana. Come in altri casi, non c’è 
molto nesso logico tra le sezioni (+ 7). 

20 (A) Ricompense e moniti della sapienza 
(4,11-19). In questo poemetto, diviso in tre strofe, la 
Sapienza è personificata come una madre sollecita che 
«istruisce i suoi figli e li ammonisce» (v. 11). 11-14, Co- 
loro che amano, cercano e servono la Sapienza servono 
il «Santo» (un titolo di Dio preferito nel Df-Is [p. es. 
41,14.16.20]), che li amerà a sua volta. Di nuovo Ben 
Sira considera uguali la Sapienza e il timore del Signo- 
re; cf. 1,11-30. 15-16. Qui e nella strofa successiva è la 
Sapienza stessa a parlare. Coloro che le obbediscono 
«giudicheranno le nazioni» (v. 15); cf. Sap 3,8; 1 Cor 
6,2. 17-19. La Sapienza mette alla prova la persona vir- 
tuosa (come fa Dio in Gew 22,1; Es 15,25; Dt 8,2) con 
la sua disciplina: se rimarranno fedeli, la Sapienza rive- 
lerà loro «i suoi misteri» (cf. 39,3.7; 51,19; Gè 11,6); se 
essi la respingeranno, lei li abbandonerà. Non si può 
mai raggiungerla senza lo sforzo della disciplina e delle 
prove. 

21 (B) La codardia (4,20-31). Le prime due 
strofe di questa sezione offrono consigli sul pudore ve- 
ro e falso; la terza strofa contiene tre massime non col- 
legate tra loro. 20-24. Molti ebrei di quel periodo furo- 
no tentati di abbandonare la propria fede per seguire il 
modo di vivere greco; ecco quindi i moniti espressi qui. 
20. rale: Probabilmente il rovinoso compromesso con 
l’ellenismo. ron ti vergognerai di te stesso: Sii orgoglio- 
so di essere un ebreo; cf. 1 Mac 1,11-15. 23. Non esita- 
re a parlare del tuo glorioso retaggio di sapienza. 25- 
28. Dire la verità è della massima importanza in ogni 
sistema etico. 27. 45 #ormo stolto: Un apostata dal giu- 
daismo (cf. W.M.W. ROTH, VT 10 [1960] 408). ox es- 
sere parziale: C£. Gc 2,1-4. 

22 (C) La presunzione, la doppiezza, le passio- 
ni sfrenate (5,1-6,4). L'unità di questa sezione è indi- 
cata dalla sua struttura di 22 versi (— 4). 1-8. Viene 
condannata la presunzione, basata sulla ricchezza o sul 
potere sociale, fisico o mentale (cf. Sa/ 62,11-12); e 
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abusare della misericordia di Dio è provocare la rovina 
(cf. Is 1,18-20). 5,9-6,1. La doppiezza nel parlare e altri 
peccati commessi con la parola devono essere evitati. 
11. St pronto nell'ascoltare... lento nel proferire una ri- 
sposta: Una massima che si trova anche in Gc 1,19; cf. 
Pr 18,13. 14. dalla doppia lingua: Così l’ebraico (cf. 
28,13; il greco legge «maldicente», «calunniatore»); 
persone di tal genere saranno totalmente disonorate 
(6,1). 2-4. Si notino le colorite immagini che Ben Sira 
usa per deplorare le passioni sfrenate. 

23 (D) Vera e falsa amicizia (6,5-17). Ben Sira 
tratta dell'amicizia anche in 7,17; 9,10-16; 11,29-12,18; 
22,19-26 e 37,1-6; egli parla di questo tema più di qual- 
siasi altro autore biblico. 5. Come il cattivo uso della 
parola provoca la rovina (5,9-6,1), così «una bocca 
amabile» o un linguaggio gentile procura ad una perso- 
na molti amici; cf. Pr 16,21. 7-12. Bisogna essere cauti, 
e mettere alla prova gli amici per vedere se sono since- 
ri, perché ci sono molti tipi di amici nella buona sorte 
che girerebbero le spalle se ti dovesse capitare un’av- 
versità. 13-17. Varie immagini sono usate per descrive- 
re il valore di un vero amico. Ma solo colui che teme il 
Signore, insiste Ben Sira, sarà benedetto con tali amici. 

24 (IV) II parte (6,18-14,19). Il poemetto ini- 
ziale (6,18-37) è costituito da 22 versi (non alfabetico), 
che è uno dei mezzi usati per indicare l’inizio di una 
nuova unità; + 4. Di nuovo qui abbiamo una raccolta 
slegata di poemetti sulla ricerca della sapienza e sul 
comportamento del saggio che la trova. 

25 (A) Esortazione a perseguire la sapienza 
(6,18-37). Questo poemetto di 22 versi si divide in tre 
sezioni, ciascuna delle quali inizia con «figlio mio» (vv. 
18.23.32). 18-19. Nella letteratura sapienziale, i giovani 
non erano considerati saggi come gli anziani (cf. 
32,3.7-8); ecco allora la necessità di cominciare presto 
se si desidera diventare saggi. Gli autori biblici usano 
spesso immagini agricole (cf. Is 5,1-7; Gv 15,1-8; 1 Cor 
3,6-9). 20-21. Lo stolto, che considera la sapienza un 
peso, la getta da parte. 22. /a disciplina è come dice il 
suo nome: Gioco di parole sul sostantivo ebraico r6sdr, 
«disciplina», ed il participio hophal wésd4r, «allontana- 
to», «messo da parte». La disciplina viene veramente 
allontanata dalla persona che rifiuta di essere sottopo- 
sta ad essa. 23-31. Colui che voglia essere saggio, deve 
avere determinazione e zelo. Le pittoresche immagini 
di caccia (vv. 24.29) e del soggiogamento di animali (vv. 
25.30) sottolineano ancor più questi moniti. In M/ 
11,29-30, Gesù usa le immagini del carico (v. 30) e del 
giogo per descrivere il discepolato cristiano. 29-31. Gli 
splendidi ornamenti descritti qui richiamano le vesti 
del sommo sacerdote (cf. Es 28,28.37); quindi, colui 
che ottiene la sapienza godrà dello stesso splendore di 
regalità e della stessa gloria del sommo sacerdote. 31. 
corona: C£. 1,11. 32-37. Si diventa saggi solo se ci si ap- 
plica; non basta il pio desiderio. I gradi verso la sapien- 
za sono l’ascoltare, il frequentare i saggi e i loro discor- 
si, e il frequentare persone prudenti. 37. La sapienza, 
praticamente identificata con la legge (cf. 1,25-27; 
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24,23), è di nuovo descritta come un dono di Dio; cf. 
1,10.26. 

26 (B) La condotta verso Dio e verso il prossi- 
mo (7,1-17). Dopo aver descritto come si dovrebbe 
perseguire la sapienza, Ben Sira ora offre massime mo- 
rali dettagliate sul comportamento del saggio. 1-2. L'ar- 
gomento: evitare il male è della massima importanza se 
si desidera vivere in pace e serenità. 3. sette volte tanto: 
Coloro che sono colpevoli di ingiustizia saranno puniti 
molte volte di più rispetto a ciò che hanno commesso 
(cf. 20,12; Pr 6,31; Mt 18,22). 4-6. Ricercare onori nella 
società è pericoloso: monito per quegli ebrei che servi- 
vano come funzionari presso le corti dei Seleucidi o dei 
Tolomei (cf. 2 Mac 3,4-13). 7. I mali che si possono 
commettere a corte sono molti: falsa testimonianza, 
corruzione, mostrare parzialità verso il ricco o il pove- 
ro, accusa ingiusta. 8-9. Dio non può essere corrotto 
dalle nostre offerte. 10-12. Bisogna mostrare cortesia e 
pietà a coloro che sono nel bisogno. 15. In Gex 2,15, il 
lavoro è inteso da Dio come un’esperienza piacevole 
ed appagante. 16-17. Viene sottolineata di nuovo la ne- 
cessità di essere umili; cf. 3,17-24. vermi: Così l’ebrai- 
co; il greco ha «fuoco e vermi» perché al tempo del ni- 
pote di Ben Sira gli Ebrei credevano in una retribuzio- 
ne nell’aldilà; cf. 11,26; 14,11-19. 

27 (C) Vita familiare, religione e carità (7,18- 
36). Sentenze riguardanti principalmente la vita perso- 
nale. 18-21. Consigli sulle persone importanti nella vita 
di un uomo: l’amico, il vero fratello, una moglie assen- 
nata, il servo saggio. 23-25. I figli sono sempre una 
preoccupazione, specialmente le figlie in una società 
patriarcale. 26. Le opinioni di Ben Sira su donne come 
la figlia, la moglie, la seduttrice ecc. sono per la mag- 
gior parte deplorevoli e maschiliste, ma tuttavia tipiche 
di quell’epoca; cf. H. MCKEATING, ExpTim 85 (1973- 
1974) 85-87; DI LELLA, Wisdom (AB 39) 27-28. Cf. 
3,1-16. 29-31. Ben Sira, a differenza di altri saggi, parla 
sovente dei sacerdoti e della liturgia; cf. 45,6-22; 50,1- 
21. 32-35. Cf. il commento a 3,30-4,10. 

28 (D) La prudenza nei propri affari (8,1-19). 
Consigli pratici su come comportarsi con le persone se- 
guenti: il personaggio importante e ricco, il linguacciu- 
to, l’ignorante, il peccatore pentito, l'anziano, il defun- 
to, il saggio, il briccone, colui che prende a prestito, il 
giudice, lo spietato, l’irascibile, lo stolto, lo straniero. 
In genere, le motivazioni fornite sono pragmatiche: la 
propria condotta dovrebbe andare a proprio vantag- 
gio. 8-9. Il perseguire la sapienza ha anche il proprio 
compenso terreno. discorsi dei vecchi: La sapienza che 
si trasmetteva da una generazione all’altra. 

29 (E) Sulle donne e sulla scelta degli amici 
(9,1-16). 1-9. Ben Sira parla delle donne più di qualsia- 
si altro autore biblico, e molte delle cose che dice sono 
inaccettabili per la maggioranza dei lettori contempo- 
ranei occidentali (cf. il commento a 7,26). Qui come al- 
trove egli esorta a una morale della prudenza; cf. J.T. 
SANDERS, HUCA 50 (1979) 73-106. 1. La gelosia può 
in realtà provocare il male paventato. 3. donna cortigia- 
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na: Una prostituta o un’adultera, come nel libro dei 
Proverbi (p. es. 2,16; 5,3.20; 7,5). 4. una cantante: C£. 2 
Sam 19,36; Is 23,15-16. 5. vergine... castighî. Cf. Es 
22,15-16; Dr 22,29. 6-7. I saggi mettono costantemente 
in guardia dal frequentare prostitute (p. es. Pr 5,3-14; 
7,10). 8-9. Cf. 18,30-31. 10-16. Bisogna avere la massi- 
ma cura nella scelta degli amici; cf. 6,5-17 con il com- 
mento. 13. L'intrigo di corte è pericoloso; cf. 2 Mac 
4,43-50. 14-16. I saggi sono gli amici migliori perché 
temono il Signore. 

30 (F) Sui governanti e sull’orgoglio 
(9,17-10,18). Questa sezione, che può essere considera- 
ta un trattatello sul governo (così PRATO, I/ problema), 
parla dei governanti, buoni e cattivi, dell’arroganza e 
dell’orgoglio, specialmente in chi governa. 9,17-10,3. I 
saggi non solo sono i migliori amici, ma anche i gover- 
nanti migliori. 4-5. La sovranità appartiene a Dio solo, 
che la delega al governante; cf. Dr 2,21; 4,14.31-34; 
7,11-12; Lc 1,52. 6-11. L'arroganza è odiosa a Dio e agli 
uomini. 8. Probabilmente un riferimento al passaggio 
della Palestina dal dominio egiziano a quello siriano do- 
po la battaglia di Panion (198 a.C.). 9-11. Probabilmen- 
te un’allusione all’orribile morte di Tolomeo IV (203 
a.C.) dopo tutta una vita dissoluta. 12-18. In questo pas- 
so, in cui non vengono dati precetti, Ben Sira condanna 
l'orgoglio non solo dei re egiziani e siriani del suo rem- 
po (vv. 6-11), ma anche dei comuni mortali (v. 18). 

31 (G) La vera gloria del credente (10,19-11,6). 
Uno splendido poemetto in cinque strofe simmetriche; 
cf. A.A. DI LELLA, «Sir 10,19-11,6», WLSGF 157-164. 
19. Presentazione del tema. i comandamenti: Dt 6,45. 
20.22. Il timore del Signore è la gloria delle persone in 
tutte le classi sociali, compresi i diseredati. 24. Chiun- 
que teme Dio è più grande di coloro che hanno potere. 
28-29. Questa strofa, il centro del poemetto, mette in 
evidenza il valore dell’autostima prudente ed umile; 
l’autosvalutazione è sbagliata ed ostinata nell’errore. 
10,30-11,2. Questa strofa esalta i poveri che sono sag- 
gi. 3-6. La strofa finale ricorda che Dio può rovesciare 
le sorti degli oppressi e di coloro che si esaltano. 

32 (H) Provvidenza e fiducia in Dio (11,7-28). 
Questa sezione contiene sei «mini-poemi». 7-9. Sei mo- 
niti saggi e pratici contro il giudizio avventato e le di- 
spute inutili; cf. 5,11-12; Pr 18,13. 10-13. Un breve sag- 
gio sulla futilità della ricerca della ricchezza; cf. Pr 
11,18.28; 15,27; 28,20.22; Qo 5,9-11. Alla fine, solo il 
Signore accorda il successo. I vv. 14.17-19 (15-16 sono 
in GrlII) costituiscono un discorso sul successo come 
dono del Signore e sulla stupidità della vita dell’avaro. 
14. bene e male... ricchezza: Tutte le polarità della vita 
vengono da Dio; cf. Is 45,7; Gb 1,21. 20-21. Resta fede- 
le, dice Ben Sira, e non stupirti per la prosperità dei 
peccatori, perché non durerà; cf. Pr 3,31-34; 23,17-18. 
22.24.26. Si noti l’ordine dei versetti qui e nel poemet- 
to successivo. Si tratta di moniti contro la presunzione. 
La teoria deuteronomistica della retribuzione, accettata 
da Ben Sira, riteneva che Dio ripaga ogni persona, ma 
solo durante la vita presente — il giusto con benedizio- 
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ni, il peccatore con la rovina; cf. 7,17. 25.27-28. Ancora 
su come Dio fa le cose giuste durante l’esistenza dei 
virtuosi e dei malvagi; cf. Qo 12,13-14. 

33 (I) Attenzione nella scelta dei propri amici 
(11,29-12,18). È uno dei temi preferiti da Ben Sira; cf. 
6,5-17 con il commento. 29-34. I malvagi, che usano 
molte finzioni, non saranno mai veri amici; essi saranno 
solo causa di rovina; cf. Pr 11,13. 12,1-18. Un poemet- 
to di 22 versi non alfabetico (— 4). 1-6. Questo consi- 
glio pragmatico è tipico di Ben Sira e dei rabbini poste- 
riori, ma è in disaccordo con l’insegnamento di Gesù 
(cf. M: 5,43-47; Le 19,5-7). 8-12. Bisogna essere pru- 
denti sia con gli amici che con i nemici. 9. Cf. 6,10-12; 
13,21-23; Pr 19,4. 10. Cf. Lc 6,27. 13-18. Acute osser- 
vazioni sulla condotta dell’orgoglioso che finge amici- 
zia mentre cerca di provocare danni. 16. Cf. Pr 26,24; 
Ger 41,4-7. 18. C£. Lam 2,15. 

34 (J) Ricco e povero (13,1-14,2). A quel tem- 
po c’erano solo due classi sociali, i ricchi e i poveri. 
Ben Sira consiglia di non frequentare persone che non 
siano della propria classe sociale. 1a. Un proverbio po- 
polare citato due volte in Shakespeare. 1b. furfante: 
Ebr. /ès, una persona da evitare ad ogni costo; cf. 3,28; 
8,11; 15,8. 3. Una circostanza comune; cf. Pr 18,23. 4- 
7. Un’accurata descrizione di come il ricco spesso rag- 
gira il povero per un vantaggio personale. 9-13. Pre- 
cauzioni da prendere quando si ha a che fare con un 
potente. 9-10. Cf. Pr 25,6-7; Lc 14,7-11. 13. uomini vio- 
lenti: Probabilmente un riferimento alla nobiltà pagana 
in Palestina; cf. Pr 1,10-15. 15-23. Un saggio su come il 
simile ricerca il proprio simile, e su come ricchi e pove- 
ri sono trattati in maniera così diversa. 15-16. Varianti 
sul proverbio classico: Simzlis simili gaudet «Il simile 
gioisce del simile». 17-19. Di nuovo Ben Sira descrive 
lo sfruttamento del povero da parte del ricco. 20-23, Il 
ricco, a differenza del povero, riceve subito un appog- 
gio e pronta udienza. Anche quando il povero parla 
saggiamente, non viene preso sul serio. 24. Un princi- 
pio importante: la ricchezza acquisita con giustizia non 
è un male. 25-26. Un’acuta intuizione che la psicologia 
moderna ha confermato. 14,1-2. Due beatitudini su 
persone che hanno una coscienza pulita; cf. Sa/ 1,1-3. 
1. A proposito dei peccati che si commettono con la 
bocca, cf. 25,8; Gc 3,2-10. 

35 (K) L'uso della ricchezza (14,3-19). Un poe- 
metto in due strofe: i vv. 3-10 (si noti «l’avaro» in 3 e 
10, una inclusione) e i vv. 11-19. 3. 4r uomo gretto: 
Lett. «il cuore piccolo», l'opposto di «il magnanimo». 
l’avaro: Lett. «l’uomo dall’occhio cattivo», un’immagi- 
ne espressiva tratta da Pr 28,22. 5-10. Poiché l’avaro 
non ha un corretto amore di se stesso, priva non solo 
gli altri (cf. 4,4-5) ma anche se stesso della propria ric- 
chezza (cf. 11,18-19; Qo 5,9-12), 11-12,14-19. Poiché 
tutti devono morire e non c’è retribuzione o una qual- 
che vita reale nell’aldilà (16; cf. 7,17; 11,16; 41,1-4), bi- 
sognerebbe godere di ciò che si possiede adesso; cf. Qo 
5,17-19. 13. Bisognerebbe anche condividere la pro- 
pria ricchezza; cf. Pr 3,27-28. 
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36 (V) IV parte (14,20-23,27). Questa parte si 
apre, proprio come le prime tre, con un poemetto sul 
valore della sapienza. Di nuovo non c’è un chiaro col- 
legamento tra le varie sezioni (— 7). 

37 (A) La sapienza e le sue benedizioni 
(14,20-15,10). Un poemetto in due strofe (14,20-27; 
15,1-10) che descrivono la condizione felice di colui 
che cerca la Sapienza e le sue vie. 20-27. Immagini co- 
lorite che descrivono la determinazione, la perseveran- 
za e l’ardore della persona che ricerca la Sapienza, che 
qui è di nuovo personificata. 20. Cf. Pr 3,13. 22-25. A 
proposito della casa della Sapienza, cf. Pr 8,34; 9,1. 
24-25. tenda: Significa o il luogo di residenza di una 
persona, oppure, metaforicamente, la vita morale o 
l’esistenza di una persona (cf. Gb 8,22; 22,23); qui si 
intendono entrambi i significati. 15,1. Solo coloro che 
temono il Signore obbedendo alla legge otterranno la 
Sapienza; cf. 1,11-30; 6,32-37. 2. come una madre: C£. 
Is 49,15; 66,13. sposa: Cf. Pr 5,18. 3. C£. Pr 9,5; Is 55,1; 
Gv 4,10-15. 7-8. I malvagi non potranno mai consegui- 
re la Sapienza, perché non temono il Signore; cf. 1. 9- 
10. Solo i sapienti possono e devono lodare Dio; cf. 
Sal 33,1-5. 

38 (B) Volontà libera e responsabilità 
(15,11-16,23). 11-20. Una delle affermazioni più chia- 
re nella Bibbia sulla libertà della volontà. 11-12. In nes- 
sun modo Dio può essere ritenuto responsabile per il 
peccato o per la sua causa immediata (cf. Sap 11,24; Gc 
1,13); Ben Sira contraddice nettamente le affermazioni 
precedenti (p. es. Es 11,10; 2 Sar: 24,1) che sembrano 
implicare che Dio sia la causa del peccato di una perso- 
na. 14-17. Il cuore dell’argomentazione: ciascun indivi- 
duo ha la radicale libertà di scegliere la «vita» obbe- 
dendo alla legge o la «morte» rifiutando di obbedire; 
cf. Di 30,15-20. 14. libera scelta: Ebraico yéser, greco 
diabilion; cf. PRATO, Il problema, 237-246. 18-20. È 
una falsità dire che, poiché Dio è onnisciente (Pr 15,3; 
Gb 34,21-22), egli è causa del peccato. Il v. 20 forma 
una inclusione con il pensiero del v. 11. 16,1-4. Solo i 
figli che temono Dio sono una benedizione (cf. Gen 
12,2; Dt 28,4; Pr 17,16). I figli che non temono Dio so- 
no «buoni a nulla» (v. 1) e non sono causa di alcuna 
gioia poiché giungeranno ad una fine prematura (cf. Di 
28,18; Sal 55,24); è meglio «morir senza figli» (v. 3) — 
un'affermazione sbalorditiva, perché essere senza figli 
era considerato un’onta (cf. Lc 1,25). 5-14. Dio punisce 
i malvagi, perché solo loro sono responsabili dei propri 
peccati (cf. 15,10-11). Ben Sira offre alcuni esempi trat- 
ti dal passato di Israele. 6a. Cf. Ny: 16,1-35. 6b. Cf. 
Nu 11,1-3. 7. Cf. Is 14,4-21. 8. CÉ. Gen 19,4-25. 9. na- 
zione di perdizione: I Cananei; cf. Es 23,33; Dt 7,1-2. 
10. Cf. 46,8; Es 12,37. 11. Nessun «uomo di dura cervi- 
ce» verrà risparmiato dall’ira di Dio; cf. 32,9; Es 33,3.5. 
12-14. Dio giudica secondo giustizia le opere di ciascu- 
na persona; cf. 3,14-16.30-31; 17,22-23. 15-16. Si trova 
nel testo ebraico, nel GrlI e nel testo siriaco, ma non in 
Grl e Lat; questi versetti probabilmente non sono ori- 
ginali. 17-23. Le parole degli stolti, i quali pensano che 
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Dio non si dia cura dei loro peccati. 17.20-22. Le do- 
mande scettiche del furfante; cf. Sa/ 14,1; 139,7-18. 

39 (C) La sapienza di Dio riflessa negli esseri 
umani (16,24-18,14). Questa lunga sezione, divisa in 
quattro poemetti, parla del Signore come Creatore e 
degli esseri umani come creature fatte ad immagine di 
Dio. 24-30. Un poemetto che esalta la sapienza di Dio 
come risalta nell'ordine e nella provvidenza della crea- 
zione. 24-25. Un tipico inizio di un maestro di sapien- 
za; cf. 23,7; Pr 1,8. 26-30. La sapienza di Dio nell’ordi- 
nare la creazione in un modo tanto meraviglioso. Dio 
ha dato ad ogni creatura un proprio posto ed una pro- 
pria funzione (cf. Sap 11,20) così che possa esistere in 
armonia ed equilibrio con il resto della creazione. 26- 
28. Il riferimento è ai corpi celesti; cf. Ger 1,14-18; Sal 
104,19. 29. C£. Ger 1,20-31; Sal 104,24.28. 30. Tutta la 
vita viene da Dio (cf. $a/ 104,24-30) e deve alla fine ri- 
tornare alla terra (cf. 40,11). 17,1-24. I vv. 5.16.18.21 
sono glosse presenti in GrII. Questo è il poema più 
lungo della sezione; parla della creazione degli esseri 
umani, dei doni che essi ricevono da Dio e della cono- 
scenza delle loro azioni da parte di Dio e del suo com- 
penso per le loro virtù e vizi. 1. Cf. Gex 2,7; 3,19; Sal 
146,4. 2a. Cf. 18,9-10; Sa 90,10. 2b-4. Gli esseri uma- 
ni, fatti a immagine di Dio (Gex 1,26-27), partecipano 
della sovranità di Dio su tutte le altre creature; cf. Gen 
1,28; 9,2; Sal 8,6-9. 6-10. Dio ha elargito agli esseri 
umani splendide doti intellettuali e morali, compreso il 
timore del Signore (v. 8a), così che essi possano mera- 
vigliarsi di fronte alle sue opere (cf. 18,4) e «lodare il 
suo santo nome» (cf. 51,17.22.29), due attività essen- 
ziali della vita e della religione israelitica (cf. vv. 27-28). 
11. La «scienza» di Israele è la «legge» che dà la «vita» 
(cf. 1,11-30; Di 30,11-20). 12-13. Le esperienze sinaiti- 
che; cf. Es 19,2-20,17; 24,15-17. 14. I grandi comanda- 
menti della legge; cf. DI 6,5; Lv 19,18. 15.19-20. L'on- 
niscienza di Dio; cf. 16,17.20-23; Sal 94,11. 17. Cf. Di 
32,8-9; Da 10,13-21. 22-23. Il valore dell’elemosina e 
della generosità (greco chdris); cf. 3,14-15.30-31; Tb 
12,12. 24. C'è sempre speranza per il peccatore che si 
pente. 25-31. Questo poemetto si apre con un richiamo 
profetico al pentimento, cioè a «far ritorno» a Dio ab- 
bandonando il peccato; cf. M/ 3,7. 27-28. Poiché nello 
Sheol i defunti non possono lodare Dio, essi non con- 
ducono alcuna esistenza reale (cf. Sa/ 88,11-13); solo il 
vivente può rendergli gloria (cf. Is 38,18-19; Sal 
115,17-18). Cf. A.A. Di LELLA, CBQ 28 (1966) 143- 
146. 29. C£. Sal 86,5.15; 145,7-9; G/ 2,13. 30. Gli esseri 
umani, essendo mortali, non sono misericordiosi come 
il Signore. 31. Cf. Gb 15,14-16; 25,4-6. 32. schiere... cie- 
lo: Il sole, la luna, le stelle e gli angeli (cf. 42,16-17; Di 
4,19), che sono responsabili perché i pagani e gli israe- 
liti reprobi li adoravano (cf. Is 24,21; Ger 8,2); quanto 
più gli esseri umani sono sottoposti al giudizio divino 
(cf. Gò 4,17-21). 18,1-14. I vv. 2b.3 sono glosse che si 
trovano in GrlII. Il poemetto finale (18,1-14) è un inno 
di lode a Dio come giudice giusto e misericordioso. 1- 
2. In contrasto con gli esseri umani, che sono «polvere 
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e cenere» (17,32), il Signore «vive per sempre» (cf. Dx 
4,31; 6,27) e lui solo è «giusto» (cf. Sa/ 51,6). 4-7. Gli 
esseri umani sono incapaci di apprezzare la maestà e la 
gloria di Dio manifestata nella creazione; cf. 1,3.6; Sal 
145,3. 8. C£. Sal 8,5; 144,3; Gb 7,17. 9-10. Cf, Sal 90,3- 
6.10; Is 40,15. 11-12. Gli esseri umani hanno un’esi- 
stenza tanto breve che Dio è comunque misericordioso 
verso di loro; cf. $a/ 36,6-10. 13-14. La misericordia 
dell’uomo è limitata; la misericordia di Dio si estende a 
tutto. L'immagine di Dio come pastore deriva da /s 
40,11; Ez 34,11-16; Sa/ 23: cf. Gv 10,11-18. 

40 (D) Moniti prudenziali (18,15-19,17). Una 
serie di brevissimi poemetti slegati tra loro, contenenti 
massime e commenti su vari aspetti della vita. 15-18. 
La benevolenza e la compassione di Dio, l'argomento 
del poemetto precedente, forniscono l'occasione per 
queste osservazioni sagaci e sensibili sull'arte del dona- 
re. Le parole che accompagnano un dono possono o 
accrescerne la bellezza oppure sciuparlo. La persona 
benevola capisce che il modo in cui si porge un dono è 
spesso più importante del dono stesso. Lo stolto invece 
sciupa l'eccitazione di un dono, presentandolo a malin- 
cuore; cf. 20,14-15. 19-21. Una serie di esortazioni pra- 
tiche occasionate dal pensiero della generosità di Dio 
nel perdonare (18,1-14). 19-20. Bisognerebbe essere 
informati prima di parlare o essere preparati prima di 
ammalarsi, così si potrebbe fare un esame di coscienza 
prima di essere giudicati da Dio, allo scopo di ottenere 
misericordia. 21a. Sulla necessità di essere umili, cf. 
1,27; 3,17-24; 7,16-17. 21 c-f. Si trova solo nel siriaco, 
ma evidentemente originale (cf. Skehan e Di Lella, Wr- 
sdom). Non si deve indugiare ad abbandonare il pecca- 
to, perché il peccato (secondo la dottrina deuteronomi- 
stica) provoca una morte prematura. 22-23. La neces- 
sità di prudenza nel fare voti. Se una persona ha fatto 
un voto, dovrà adempierlo prontamente; cf. Di 23,22- 
24; Qo 5,3. 24-26. Il pensiero dell’ira di Dio, che può 
rovesciare le sorti di una persona (D? 8,10-20), dovreb- 
be aiutarci ad evitare il peccato. 27-29. I saggi (cioè co- 
loro che tengono conto dei precedenti comandi) stan- 
no lontani dal peccato. Essi mostrano la loro sapienza 
(= il timore del Signore; cf. 1,11-30) e «fanno piovere 
massime eccellenti» per incoraggiare gli altri a diventa- 
re sapienti. 18,30-19,12. Questo poemetto, intitolato 
nei mss. Lat e Gr «Sul dominio di sé», contiene moniti 
contro una sensualità sfrenata, e quindi illecita. 30. 
Presentazione del tema; non si può essere considerati 
sapienti se non si tengono a freno i propri desideri. 31. 
oggetto di scherno... nemici: Il risultato della libidine 
sfrenata; cf. 6,4; 42,11. 32. Cedere ai piaceri carnali 
provoca la rovina economica; cf. 9,6; Pr 5,10. 33. L'in- 
gordigia e l’ubriachezza sono condannate anche in Df 
21,20; Pr 23,20. 19,1. I risultati di una eccessiva indul- 
genza nel mangiare e nel bere; cf. Pr 21,17; 23,21. 2-4. 
Solo lo stolto beve vino all’eccesso e frequenta prosti- 
tute (cf. 31,25-30; Pr 31,3-5; Os 4,10-11); la sua avidità 
sfrenata e la sua lussuria lo porteranno prematuramen- 
te a «tarli e vermi» (cf. Ge/ 6,8). 5-12. Sul controllo 
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della lingua e sui mali delle maldicenze. I desideri car- 
nali e i peccati della lingua sono vizi gravi, che i saggi 
condannano ed i sapienti evitano; cf. 22,27-23,27; 
28,13-26. 6. Solo lo stolto ripete i pettegolezzi. 7. La 
malalingua non gode della fiducia di nessuno ed è vitu- 
perata da tutti; cf. Pr 17,9; 25,9-10. 10. scoppiare: Come 
un otre nuovo; immagine tratta da Gò 32,18-19. 11-12. 
Metafore colorite per descrivere la necessità urgente ed 
incontrollata dello stolto di riversare fuori i pettegolez- 
zi non appena gli sono giunti. 13-17. Quest'ultimo poe- 
metto parla della benevola sollecitudine che una perso- 
na deve ad un amico dopo aver sentito maldicenze su 
di lui. Anche se spesso la maldicenza è semplicemente 
una calunnia (v. 15), una persona dovrebbe ammonire 
l’amico nel caso in cui egli abbia fatto o detto ciò che è 
stato riferito; così egli può evitare di sbagliare in futu- 
ro. 17. Cf. Lv 19,17-18. 

41 (E) Sapienza e stoltezza nella parola e nel- 
l’azione (19,18-20,32). Vari poemetti piuttosto slegati 
tra loro sulla sapienza e la stoltezza. 18-19.20c-21. 
Glosse che si trovano nel GrII. 20ab.22-24. Un poe- 
metto sulla sapienza come timore del Signore. 20b. /eg- 
ge: Anche nel v. 17b, serve come #70/ crochet o come 
parola-gancio che collega questa sezione a quella pre- 
cedente. Di nuovo Ben Sira insiste sul fatto che sapien- 
za = timore del Signore = osservanza della legge; cf. 
1,11-30; 6,32-37; 15,1; 21,6. 22. Non tutta la conoscen- 
za è sapienza; come il pensiero greco. 23. È meglio es- 
sere considerato uno stolto che è «libero dal peccato» 
(così nel testo siriaco; greco: (uno) «a cui manca la sa- 
pienza»), che essere una persona intelligente che è 
aborrita da Dio. 24. È meglio essere meno intelligente 
e temere Dio come un pio ebreo, che essere molto in- 
telligente ed infrangere la legge come un ellenizzante. 
Per Ben Sira, la vera sapienza è una questione pratica 
di timore di Dio nell’osservanza della legge, e non una 
questione speculativa che coinvolge solamente l’intelli- 
genza e la cultura. 25-30. Un poemetto sugli atteggia- 
menti ed il comportamento dei malvagi che sono intel- 
ligenti; è collegato al precedente mediante il mot cro- 
chet, in greco panurghia, «acume, intelligenza», nei vv. 
23 e 25. 25. Vincere una causa in tribunale con mezzi 
scaltri ma ingiusti era condannato severamente nel- 
AT; cf. Es 23,6-8; Sal 18,27-28. 26-28. Bisognerebbe 
stare in guardia dai malvagi che simulano dolore per 
ottenere un beneficio (cf. 12,11); di essi non si può 
avere fiducia, perché faranno del male non appena ne 
troveranno «l’occasione propizia». 29-30. Una persona 
si può conoscere dal suo aspetto: il suo abbigliamento, 
il suo modo di ridere, l'andatura; cf. 13,25-26; 2 Mac 
6,18-28; 15,12-13. 20,1-8. Sul valore del silenzio e del 
parlare al momento giusto. 1. I rimproveri sono utili in 
molte circostanze (cf. 19,13-17); tuttavia ci sono casi in 
cui è saggio tacere. 2-3. Un rimprovero tempestivo può 
aiutare un’altra persona ad evitare una ignominia; cf. 
19,13-14. 4. Proprio come un eunuco non può avere 
rapporti sessuali, così un peccatore non può essere for- 
zato a fare ciò che è giusto. 5a. Una massima che ha 
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molte risonanze: «Il silenzio è d’oro». «Lascia che uno 
stolto tenga a freno la sua lingua e passerà per saggio» 
(Publilio Siro, I secolo a.C.). 5b.8a. Non piace a nessu- 
no un chiacchierone; cf. 22,6. 6-7. Il saggio sa quando 
è il momento giusto per parlare (cf. Pr 15,23; 25,11), 
mentre lo stolto millantatore continua semplicemente 
a parlare (cf. 20,20; Qo 3,7). 8b. autorità: Il saggio che 
dovrebbe parlare. Presumibilmente qui invece si inten- 
de lo stolto millantatore; cf. $a/ 12,4-5. 9-17. Un di- 
scorso sulle apparenze delle cose. 9. Un’osservazione 
acuta che suona vera nell'esperienza di moltissime per- 
sone: ciò che sembrava una rovina alla fine risulta esse- 
re una fortuna; e, per converso, ciò che sembrava esse- 
re un vantaggio alla fine si rivela una perdita. 11. Cf. 1 
Sam 2,4-9; Sal 75,8; 113,7-9. 12. sette volte: Molte vol- 
te; cf. 7,3; Gen 4,15.24. 14. sette: Così Lat e Syr; il gre- 
co ha «molti», una buona interpretazione del numero 
simbolico. Il mascalzone si aspetta molto in cambio 
del suo unico dono. 16-17. Lo stolto non ha amici per- 
ché si aspetta di ricevere in cambio molto di più del 
dono che egli fa (cf. 10.14). Anche coloro che godono 
della sua ospitalità si prendono gioco di lui per il suo 
modo di fare doni. 18-20. Un piccolo poemetto che 
deplora gli errori della lingua ed altre forme di parlare 
inopportuno. 19. È solo un «ignorante» o un «indisci- 
plinato» (gr. apdideutoi) colui che fa «discorsi inoppor- 
tuni». 20. Espresso da uno stolto, persino un prover- 
bio (una forma letteraria molto apprezzata nel Vicino 
Oriente antico) è «non gradito», perché è proferito 
fuori luogo; cf. 15,9; Pr 26,7.9. 21. La povertà può aiu- 
tare a evitare un’occasione di peccato (cf. 19,28). 22. 
La vergogna può portare alla rovina: probabilmente 
un riferimento a quegli ebrei che hanno compromesso 
la propria fede per i vantaggi che l’ellenismo offriva; 
cf. 4,20-22; 41,14-42,8. 24-26. Sui mali della menzo- 
gna, pure discussi in 7,13; 25,2; cf. Pr 6,6-19; Sal 5,7. 
24. Gli «ignoranti» (cf. v. 19), perché manca loro la sa- 
pienza, mentono continuamente e, come il ladro, sono 
disonorati. 27-31. Le persone sagge e prudenti, in con- 
trasto con l’«ignorante» dei vv, 19 e 24, si fanno strada: 
un riferimento agli ebrei saggi presso le corti pagane di 
Palestina; cf. Gen 37-41; Dn 1-6. 28. Cf. Dn 1,5-20; 
6,5-29. 29. Le bustarelle erano severamente condanna- 
te nell’AT; cf. Pr 15,27 e 17,23. 30-31. La sapienza de- 
ve essere messa a disposizione degli altri; altrimenti di- 
venta inutile; cf. Mt 25,14-30. 32. Una glossa nel Codi- 
ce 248. 

42 (F) Vari generi di peccato e di stoltezza 
(21,1-22,18). Questa sezione si apre con due poemetti 
di 11 versi per un totale di 22 versi; — 4. 1-10. Un’e- 
sortazione ad evitare il peccato in generale (vv. 1-3) ed 
un saggio su vari tipi di peccato (vv. 4.6-10; 5, il bico- 
lon centrale, parla dell’efficacia della preghiera dei po- 
veri, spesso vittime dell’ingiustizia). 1. Poiché anche i 
saggi peccano, bisogna pregare per ottenere il perdo- 
no; cf. 17,25. 2-3, serpente: C£. Gen 3,1-5. denti di leo- 
me: Vi si allude in 1 Pt 5,8. spada a doppio taglio: Pro- 
verbiale per il suo potere distruttivo; cf. Pr 5,4 e Ap 
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1,16. Si notino le immagini forti che Ben Sira usa per 
evocare l’orrore del peccato. 4. L'orgoglio provoca la 
rovina; cf. Pr 15,25. 5. Sulla giustizia che è accordata al 
povero, cf. Sa/ 17,1-2. 6. rimprovero: O «disciplina»; 
ebraico mfsdr. Senza di esso, non si può essere saggi 
(cf. 6,18-22). 8. Ammassare ricchezze (cf. Sal 49,17) 
con l’ingiustizia porterà ad una morte prematura; cf. 
7,17. 9. Immagini suggestive per esprimere la preca- 
rietà della vita di un malfattore. 10. peccatori... inferi: 
Poiché il santo ed il peccatore vanno ugualmente nello 
Sheol, il riferimento non è alla retribuzione nell’aldilà, 
ma alla morte prematura del peccatore come punizio- 
ne; cf. 14,16; 17,28; 22,11; Qo 9,9-10. 11-21. Un poe- 
metto che contrappone la condotta del saggio a quella 
dello stolto. 11. Di nuovo la formula di Ben Sira: sa- 
pienza = osservanza della legge = timore del Signore; 
cf. 1,11-30. 12. Si deve essere «accorti» (gr. pantrgos) 
per imparare; ma c’è una «perspicacia», panzurghia, che 
provoca sofferenza; cf. 19,23.25. 13-14. Immagini che 
colpiscono per contrapporre la ricca scienza del saggio 
e la totale ignoranza dello stolto. 15. Il saggio aumenta 
il bagaglio della sua sapienza; invece «lo stolto» (così 
Syr; il Gr ha «dissoluto») non ha propensione per la 
sapienza, rinunciandovi del tutto (cf. 1 Re 14,9). 16. Le 
parole del saggio sono piene di grazia (Sa/ 45,3), men- 
tre «il parlare dello stolto» è «pesante» (Qo 10,12). 17. 
assemblea: Il posto d’onore religioso; cf. 15,5; Gb 29,7- 
23. 18-19.21. Si legga il v. 20 prima del v. 25. casa in ro- 
vina: Così il Gr; Syr ha «una prigione», interpretazione 
forse migliore. La persona stupida e stolta che non ha 
disciplina considera la sapienza come qualcosa che 
ostacola il suo stile di vita. In netto contrasto, i saggi 
tengono in gran conto e mostrano con orgoglio il pro- 
prio sapere. 22-24, Lo stolto è sgarbato e rozzo, man- 
candogli le doti fondamentali di civiltà e le buone ma- 
niere. La persona colta è riguardosa e ha buone manie- 
re. 20.25-26. Vengono messi a confronto il parlare del 
saggio e quello dello stolto. Mancando di riservatezza, 
lo stolto parla ad alta voce e ride a sproposito; egli par- 
la di cose che non lo riguardano (così Grll), perché 
non riesce ad occuparsi dei propri affari. Invece, la 
persona prudente, rispettosa degli altri, pondera atten- 
tamente le parole; cf. 28,25; Pr 16,23. 26. Un chiasmo 
a:b:c:c:b’:a: «Sulla bocca: degli stolti [è] il loro cuore [= 
sede dell’intelligenza]:: nel cuore: dei saggi: [è] la loro 
bocca». «Essi non gustano mai ciò che bevono sempre; 
/ parlano sempre coloro che non pensano mai» 
(Matthew Prior). 27-28. Un distico sugli effetti negativi 
della maldicenza e della calunnia. Il calunniatore insu- 
dicia se stesso, e non la sua vittima. 22,1-2. pietra im- 
brattata: Usata per pulirsi dopo una defecazione. palla 
di sterco: Un'altra efficace metafora per il fannullone. 
3-5. Sui figli buoni e cattivi. 3a. Cf. 16,1-5; Pr 17,21. 
3b. Ben Sira è misogino, e riflette il suo tipico pregiudi- 
zio ebraico contro le donne. 4-5. Il valore di una donna 
derivava principalmente dal beneficio che ne ricavava- 
no suo padre, o suo marito e i figli; non era considerata 
un essere umano autonomo; cf. Skehan e Di Lella, Wi- 
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sdom. Cf. 26,1-4.13-18; 42,9-14; Pr 12,4; 31,10-12. 6. 
Le parole spesso non sono sufficienti; anche il bastone 
deve essere usato per correggere un figlio; cf. Pr 22,15; 
23,13-14; 29,15. 7-8. Glosse in GrlI. 9-10. Cercare di 
insegnare a uno stolto è una perdita di tempo; cf. Pr 
1,7; 27,22. 11-12. Sulle due grandi tragedie della vita: 
la morte e la stoltezza. Lo stolto dovrebbe essere com- 
pianto «tutti i giorni della sua vita» perché, essendo 
privo di intelligenza, è buono solo da morto. Infatti, 
egli è in condizioni peggiori dei morti che «ora riposa- 
no», perché gli manca la saggezza che sola rende la vita 
degna di essere vissuta. sette giorni: La «Shibah» (dal- 
l'ebraico X2‘, «sette»), il periodo di lutto consueto per 
il defunto anche per gli ebrei ortodossi contemporanei. 
13. Ancora sullo stolto, che viene ora paragonato, ica- 
sticamente e duramente, al «bruto» (lett. essere non 
dotato della facoltà intellettiva; Syr ha «maiale», una 
interpretazione preferita da Smend ed altri), da cui il 
saggio dovrebbe tenersi lontano; cf. 21,16. 15. Lo stol- 
to è più pesante di «sabbia, sale e di una palla di fer- 
ro», elementi tradizionalmente considerati difficili da 
trasportare; cf. Pr 27,3; Di 28,48; Ahigar (siriaco) 45- 
46. 16. In contrasto con gli stolti, i saggi fanno i loro 
progetti solo dopo una «matura riflessione». Per le im- 
magini edilizie, cf. 1 Re 7,12. 17. Cf. 1 Re 6,29. 18. pic- 
coli sassi: Questi venivano collocati sui muri che cir- 
condavano il vigneto o il giardino così che quando 
eventuali animali fossero balzati sul muro per entrare 
in quel terreno i sassi avrebbero fatto rumore, allertan- 
do il custode. 

43 (G) Del conservare l'amicizia (22,19-26). Un 
poemetto in due strofe: vv. 19-22.24 e 23,25-26 (si noti 
il corretto ordine dei versetti). La prima strofa fornisce 
un commento ed un consiglio su come trattenersi dal 
ferire un amico; la seconda espone in dettaglio le re- 
sponsabilità che si hanno nei confronti di un amico. 
19. L'occhio e il cuore sono gli organi più sensibili e 
delicati del corpo: il cuore è la sede dell’intelligenza e 
delle emozioni più elevate; l’occhio è l'organo che rive- 
la cosa è racchiuso nel cuore. La menzione di questi 
due organi suggerisce la sensibilità che si dovrebbe col- 
tivare nell’amicizia. 20. Cf. 20,15. 21-22. Gli amici talo- 
ra sono in disaccordo, e anche in maniera aspra; ma si 
possono riconciliare. Ingiurie, segreti violati ed aggres- 
sioni personali, tuttavia, distruggono l’amicizia; cf. 
27,16-21; 42,1; Pr 11,13. 24. Una variante del prover- 
bio «Quando c’è il fumo, c’è anche il fuoco». 23-25. 
Essere fedele a un amico, anche quando è povero o si 
trova in difficoltà o ha bisogno di aiuto, è il segno del- 
l'amicizia autentica; ed ha anche le sue ricompense 
pratiche. Cf. 6,10-17; 19,13-17. L'atteggiamento di Ben 
Sira non è mai di indifferenza; si confronti l’insegna- 
mento di Gesù in Le 6,27-38. 

44 (H) Contro i peccati rovinosi (22,27-23,27). 
Questa sezione, che conclude la IV parte (14,20-23,27), 
si apre con una preghiera in due strofe: la prima 
(22,27-23,1) è il tema di 23,7-15; la seconda (23,2-6), 
di 23,16-26. Le prime quattro parti del libro sono rias- 
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sunte nelle espressioni «timore del Signore» e «obbe- 
dienza ai comandamenti» (23,27cd), a cui si viene pre- 
parati mediante «la frusta ai miei pensieri» e «la disci- 
plina della sapienza» (23,2ab). Cf. PC. BEENTIJES, Bijdr 
39 (1978) 144-151. 22,27-23,1. La strofa iniziale chie- 
de al Signore protezione dai peccati della lingua. 27. 
Cf. 28,24-26; Sal 141,3. Per i pericoli delle labbra e del- 
la lingua, cf. anche Pr 13,3; 18,7.21; Gc 3,5-12. 23,1a.c. 
Il v. 1b segue 4a; Dio è nostro Padre (cf. v. 4; 23,1.4 nel 
Syr; 51,1.10) e nostro Maestro; quindi, possiamo pre- 
garlo con assoluta fiducia, perché lui solo ci può aiuta- 
re a non peccare con le parole. 2-6. Questa strofa della 
preghiera chiede aiuto a Dio per evitare i peccati della 
carne, che hanno la loro origine nei pensieri e nel cuo- 
re di ciascuno. 2. frusta... bastone della disciplina: Così 
Syr (cf. Pr 22,15); il greco ha «frusta... disciplina della 
sapienza», che annulla il parallelismo. Solo la verga di 
una disciplina rigorosa può trattenere una persona dal 
moltiplicare i peccati carnali. 3. La punizione per i pec- 
cati ha luogo in questa vita; cf. 14,16. GrlI ha una glos- 
sa dopo il v. 3d. 4-6. Il saggio prega di essere liberato 
dalla tirannia dei desideri e dall'occhio concupiscente; 
cf. 26,9; Gen 39,7; Pr 6,25; Mt 5,28. 7-15. Molti mss. 
greci intitolano questa sezione pasdéia stomatos (le pri- 
me due parole del v. 7), «istruzione sulla bocca». Vi so- 
no due strofe (vv. 7-11.12-15); ciascuna tratta dei pec- 
cati della lingua, un tema introdotto nella prima strofa 
della preghiera iniziale (22,27-23,1). 8. /ebbra: Spesso 
lo strumento dei peccati di orgoglio; cf. 20,18; Pr 6,2. 
9. Contro il giuramento senza una motivazione suffi- 
ciente; cf. Mz 5,34-37; Ge 5,12. il Santo: Un titolo pre- 
ferito di Dio, specialmente in Isaia (p. es., 1,4; 5,19.24; 
41,14.16.20). 10-11. Si deve evitare di giurare senza un 
buon motivo, perché si potrebbe giurare in maniera 
sconsiderata e in tal modo incorrere in una colpa (cf. 
Lv 5,4). Giurare il falso era severamente condannato 
dalla Legge (Es 20,7; Lv 19,12; Di 5,11). 12-15. Contro 
la bestemmia (punibile con la morte: Lv 24,11-16), il 
linguaggio volgare e scurrile. 16-26. Tre strofe che rias- 
sumono il tema della passione scellerata, l'argomento 
della seconda strofa della preghiera iniziale (vv. 2-6). 
16-17. La prima strofa si apre con un proverbio nume- 
rico, una forma letteraria comune (cf. p. es. 25,1-2.7- 
11; 26,5-6.28; Pr 6,16-19). I tre vizi condannati sono i 
desideri sessuali sfrenati, l’incesto (le varie forme del 
quale sono condannate in Lv 18,6-18; 20,11-21) e l’a- 
dulterio. L’adultero non smette mai di cercare nuove 
relazioni; cf. Pr 9,13-18. 18-21. Questa strofa critica l’a- 
dultero ancor più aspramente. 18-19a. Acute osserva- 
zioni sulla psicologia dell’adultero e le giustificazioni 
cui ricorre per ottundere la propria coscienza, poiché 
la sua preoccupazione principale è evitare di essere 
scoperto e punito da un tribunale (cf. 21). 19b-20. Il 
Signore vede tutto (cf. 17,19-20; Pr 15,3.11) e conosce 
tutto, il passato come il futuro (cf. 42,18; Sa/ 139,1-16). 
21. Poiché la pena capitale non è menzionata, sembra 
che la pena di morte prevista in Lv 20,10 e Di 22,22-24 
fosse mitigata al tempo di Ben Sira, forse con la flagel- 
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lazione (cf. Pr 5,11-14; 6,32-33), come pure nella legge 
talmudica. 22-27. Una strofa sui mali che commette l’a- 
dultera. 23. Le motivazioni che vengono fornite sul 
perché l’adultera verrà punita tre volte probabilmente 
sono per bilanciare il proverbio numerico nel v. 16. 24- 
26. L'adultera non solo viene disonorata «davanti al- 
l'assemblea» e forse flagellata pubblicamente come l’a- 
dultero, ma anche i suoi figli subiscono le conseguenze 
del suo disonore, perché il frutto delle unioni adulteri- 
ne non poteva far parte della comunità (cf. . Ord 78b). 
Secondo la legge talmudica (#7. Sota 6,1), il marito di 
un’adultera doveva ripudiarla, ed ella perdeva tutti i 
diritti di proprietà acquisiti con il contratto matrimo- 
niale. Secondo il suo stile, Ben Sira non dice nulla del- 
l'ingiustizia che un adultero compie verso sua moglie o 
i figli del proprio adulterio. 27. Conclusione della se- 
zione ed elegante sintesi della prima grande sezione del 
libro (1,1-23,27); cf. 50,28-29. 28. Una glossa sul v. 
27cd in Grll; cf. Sa/73,24 LXX. 

45 (VI) V parte (24,1-33,18). Qui inizia la se- 
conda importante sezione del libro (cc. 24-51), che ha 
quattro parti, come la prima sezione. Come introduzio- 
ne a questa parte, c'è un lungo poema a lode della sa- 
pienza, come all’inizio della prima sezione (1,11-30). 
46 (A) Elogio della sapienza (24,1-33). Questo 
splendido poema si compone di sette strofe: 
2.5.6.5.6.6.5 versi poetici (cf. Skehan e Di Lella, Wi- 
sdom). Dopo un’introduzione di due versi (vv. 1-2), la 
Sapienza personificata pronuncia un discorso di 22 
versi (vv. 3-17.19-22; il v. 18 è una glossa da Grll), in 
quattro strofe (— 4). Una strofa di sei versi (vv. 23.25- 
29; il v. 24 è una glossa da GrlI) eguaglia la Sapienza 
alla Legge. La strofa finale (vv. 30-33) è il racconto che 
Ben Sira fa di se stesso come un maestro di sapienza. 
Questo poema si compone di 35 versi, esattamente il 
numero di Pr 8, che è servito da modello. Cf. P.W. 
SKEHAN, CBQ 41 (1979) 365-379. 1-2. al suo popolo: 
Gli Israeliti, «il popolo di Dio», come legge Syr. assezz- 
blea... schiera: I custodi angelici del trono di Dio (cf. 
Sal 82,1), dove risiede la Sapienza. 3-7. La Sapienza de- 
scrive la propria origine divina e la propria attività in 
cielo e sulla terra. Ben Sira ha derivato l'idea della Sa- 
pienza personificata da Pr 1,20-33; 8,4-36; 9,1-6.11. 3. 
bocca dell’Altissimo: La Sapienza, come ogni altra cosa, 
è stata creata dalla parola di Dio; cf. Gen 1,3-31. conse 
nube: Poiché la Sapienza è uno spirito che ricopre la 
terra. In Gex: 1,2, lo spirito di Dio aleggia sulle acque 
del caos prima di pronunciare la parola creatrice. 4. 
lassù: Cf. Pr 82.12. una colonna di nube: Lo strumento 
che Dio usò per manifestare la sua presenza durante le 
peregrinazioni nel deserto (Es 13,21-22). Dunque, la 
Sapienza dimora con Dio. 5-6. Immagini e idee tratte 
da Pr 8,15-16.24.27-30. La Sapienza è sempre stata 
presente ed è attiva nel corso di tutta la storia. 8-12. 
Giacobbe/Israele, per comando di Dio, è lo speciale 
luogo di dimora della Sapienza. 9. Cf. 1,1.4.9.15; Pr 
8,22-23. 10. Un riferimento alla Sapienza (= la Legge) 
che dà le norme per il giusto culto di Dio. 11. città 
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amata: Sion/Gerusalemme; cf. Sa/ 50,2. 12. 4 popolo 
glorioso: Giacobbe/Israele (v. 8), «la porzione del Si- 
gnore». 13-15. L'unità formale di questa strofa è indi- 
cata dal termine «come» in ciascun colon. Le immagini 
arboree possono sembrare altisonanti ai lettori occi- 
dentali, ma per gli antichi ebrei queste immagini evoca- 
vano una sensazione di gioia e un desiderio della Sa- 
pienza. 16-22. I vv. 16-17 contengono piuttosto imma- 
gini floreali; cf. A. FOURNIER-BIDOZ, VT 34 (1984) 1- 
10. 19-22. La Sapienza invita esplicitamente i suoi di- 
scepoli a venire da lei per saziarsi dei suoi frutti; cf. 
6,18-38; Pr 8,4-10.32-36; 9,4-6.11. 23.25-29. Ben Sira, 
di nuovo il parlante, ora identifica esplicitamente ed 
enfaticamente la Sapienza con la Legge o Torah di Mo- 
sè; cf. 1,11-30; 6,32-37. 23be. Una citazione diretta di 
Di 33,4 LXX. 25-27. Poiché la Legge (come la Sapien- 
za) è considerata come uno spirito, Ben Sira usa le im- 
magini di fiumi in piena per descrivere la sua abbon- 
danza. 28. Un merismo: la Sapienza è al di fuori della 
comprensione di qualsiasi e di tutti gli esseri umani, 
dalla prima all'ultima persona sulla terra. 30-33. In 
questa strofa finale, Ben Sira parla di se stesso come di 
un discepolo della Sapienza e un maestro. 30-31. Ben 
Sira ora applica le immagini dell’acqua (cf. vv. 25-27) a 
se stesso. 33. Egli è consapevole di essere ispirato da 
Dio, come lo erano i profeti; cf. Ger 1,7.9. Cf. M. GiIL- 
BERT, RTL 5 (1974) 326-348. 

47 (B) Doni che procurano gioia (25,1-12). Una 
breve sezione con tre poemetti senza connessione tra 
loro. 1-2. Due proverbi numerici; cf. 23,16-17. superbo: 
Cf. 10,7-18. bugiardo: Cf. 20,24-26. vecchio: Gli anzia- 
ni, che si supponeva fossero saggi (vv. 3-6), sono stolti 
quando commettono adulterio; cf. Dr 13,5-27. 3-6. Per 
acquisire la sapienza bisogna cominciare da giovani; cf. 
6,18-37. 4-6. Probabilmente autobiografico. Il timore 
del Signore (= sapienza) è la gloria dell’anziano; cf. 
1,11. 7-12. Un proverbio numerico che contiene le die- 
ci beatitudini di Ben Sira; cf. M: 5,3-11; Lc 6,20-22. 8b. 
Dal Syr; il Gr lo omette. Il riferimento è a Di 22,10, ma 
il contesto suggerisce che ciò che si intende è un matri- 
monio con due mogli incompatibili tra loro. 8d. Si con- 
fronti Lc 22,27; Gv 13,13-16. 10-11. La nona e la deci- 
ma beatitudine. Poiché sapienza = timore del Signore 
(cf. 6,32-37; 24,23-29), colui che trova la sapienza teme 
anche il Signore. 12. Una glossa del GrlII; cf. 1,10cd. 
48 (C) Le donne malvagie e quelle virtuose 
(25,13-26,18[27]. Ben Sira ha da dire, come al solito, 
più sulla donna o la moglie cattiva (23,13-26; 26,5- 
12.22-27) che su quella buona (26,1-4.13-18). I suoi 
commenti (per la maggior parte deplorevoli) non do- 
vrebbero essere giustificati in maniera esauriente o esa- 
gerati da noi; egli semplicemente riflette il tipo di edu- 
cazione che i giovani ebrei maschi ricevevano a quel 
tempo. 13. La presentazione del tema che dì il tono al- 
le poco lusinghiere osservazioni che seguono. 14-15. I 
mali della poligamia, ancora praticata a quel tempo: 
mogli rivali diventano «avversarie» e «nemiche» tra lo- 
ro e del loro marito; il «veleno» delle loro liti è peggio- 
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re di quello di un serpente (cf. Gen 29,31-30,24). 16. 
Iperbole tipicamente semitica (ma tuttavia assurda); cf. 
Pr 21,19; 25,24. 19-26. La cupa litania dei (supposti) 
guai continua. 19. Un'altra spietata esagerazione. Nella 
storia di Israele, gli uomini provocarono molto più ma- 
le delle donne. 21. Non ci si sposi solo per la bellezza 0 
la ricchezza. 24. In Ger 3,6, la donna ha peccato prima 
dell’uomo; cf. 2 Cor 11,3; 1 Tim 2,14. per causa sua: S. 
Paolo (Rx: 5,12-19; 1 Cor 15,22) attribuisce ad Adamo, 
non a Eva l'ingresso del peccato e della morte nel mon- 
do. Cf. T.R. TENNANT, /TS 2 (1900-1901) 207-223; H. 
CAZELLES, VT 9 (1959) 212-215. 26. toglila dalla sua 
presenza: Espressione forte per indicare il ripudio. 
26,1-4. Ben Sira infine parla, brevemente, della buona 
moglie (un dono per colui che teme Dio), ma solo nei 
termini del bene che ella può procurare a suo marito; 
cf. 36,26-31. 5-12. Ancora sulla donna molesta. 5-6. Un 
proverbio numerico in cui il quarto e conclusivo ele- 
mento, la moglie gelosa con «la lingua sferzante», è la 
cosa peggiore. 9. Cf. v. 11; 23,4; Pr 6,25. 12. beve qual- 
stasi acqua: Una metafora per indicare l’adulterio; cf. Pr 
9,17. palo... faretra: Eufemismo per indicare rispettiva- 
mente il pene e la vagina. 13-18. Un poemetto conclu- 
sivo che fa un grande elogio della moglie piena di gra- 
zia; cf. Pr 31,10-31. 19-27. Si trovano solo nel GrlI e 
nel Syr, ma questi versetti sono parte integrante del li- 
bro (così Peters). 

49 (D) I pericoli per l’onestà e l’amicizia 
(26,28-27,21). 28. Un proverbio numerico come in 
23,16-17 e altrove. 26,29-27,2. I rischi morali del com- 
mercio; cf. Am: 8,4-6; Lv 19,35-36. 3. Il timore del Si- 
gnore conserverà onesta una persona negli affari. 4-7. 
La conversazione è il criterio principale per valutare 
una persona. 8-9. Osservazioni di carattere generale 
per conseguire la giustizia. 9. Variante del detto «Dio li 
fa e poi li accoppia» (o «Ogni simile ama il proprio si- 
mile»). 11-15. Ancora il tema del parlare. 12. Cf. 22,13- 
15. 16-21. Sui mali del rivelare una confidenza. Cf. 
22,22; Pr 20,19; 25,8-10. 

50 (E) Il rancore, la collera, la vendetta, la lin- 
gua malvagia (27,22-28,26). 22-27. Gli effetti dell’i- 
pocrisia associati con quelli dell’insincerità e della 
slealtà. 22. chi ammicca con l'occhio: Un segno di dop- 
piezza e di malizia; cf. Pr 16,30; Sal 35,19. 24. Chi fa il 
doppio gioco è odioso a Dio e agli uomini; cf. Pr 6,16- 
19. 27,28-28,1. Un poemetto, i cui limiti sono segnati 
dalla inclusione «vendetta» nel bicolon iniziale e in 
quello finale. Probabilmente si riferisce al complotto 
di Aman per uccidere Mardocheo e gli altri Ebrei (Est 
3,2.5) e al risultato di quel tradimento. 29. Cf. Est 
5,14. 27,30-28,1. Aman divenne la vittima della sua 
stessa «ira» e della sua stessa «vendetta» (Est 5,9; 7,9- 
10). 2-7. Il dovere di perdonare gli altri e di non serba- 
re rancore o odiare il prossimo è anche un imperativo 
cristiano; cf. M£ 6,12.14-15; 18,32-35; 19,19; Mc 11,25; 
Gc 2,13. 8-11. Un poemetto sulla necessità di evitare le 
liti. Il termine greco mdéché, «litigio», «alterco», ricorre 
nel verso d’inizio e in quello conclusivo, formando in 
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tal modo una inclusione. Cf. Pr 15,18; Me 5,21-26. 12- 
16. I mali dell’«uomo di doppia lingua» (cf. 5,14-6,1) e 
della «terza lingua» (così detta perché si intromette tra 
altre due come terza e semina discordia), cioè il calun- 
niatore. 17-23. Ancora sui mali della lingua; cf. 19,5-12; 
20,18-20.25-26; 23,7-15. 17. Cf. Pr 25,15. 18. Come il 
proverbio «Si deve temere più la lingua della spada». 
22-23. Per l’immagine della lingua come una fiamma, 
cf. Gc 3,5-6. 

51 (F) Il prestito, l’elemosina, la cauzione 
(29,1-20). Questa sezione, che contiene tre poemetti 
sulla persona che ha bisogno di aiuto, ha 23 versi (— 
4). 1-7. Anche se si deve essere pronti a concedere un 
prestito a una persona bisognosa, bisognerebbe anche 
essere cauti per evitare una perdita. 1, La Legge impo- 
neva la generosità nei prestiti; cf. Di 15,7-11. Imporre 
un interesse era proibito (cf. Es 22,24; Lv 25,36-37). 2. 
6. Colui che prende prestiti dovrebbe restituire il pre- 
stito sollecitamente e con gratitudine (cf. Sa/ 37,21); al- 
trimenti egli guadagnerà un nemico «senza supplemen- 
to» (greco déredn, lett. come un dono gratuito; si noti 
l'ironia). 8-13. Il dovere di elargire ai poveri con solle- 
citudine e generosità; cf. 3,14-15; 3,30-4,6; Pr 
14,21.31; 25,21-22. 9. comandamento: Dt 15,7-11. 11. 
13. L'efficacia dell’elemosina; cf. 12,2; T6 4,7-11; 
14,9.10-11. 14-20. Offrire una cauzione o una garanzia 
pignoratizia per il prossimo (una cattiva pratica secon- 
do il libro dei Proverbi [p. es., 6,1-5; 11,15; 17,18; 
22,26-27]) può essere un’azione virtuosa, ma bisogna 
essere cauti per non esserne rovinati. 

52 (G) La sobrietà e l’educazione dei figli 
(29,21-30,13). Questi tre poemetti hanno esattamente 
22 versi; — 4. 21-28. Un poemetto sulle benedizioni e 
sulle soddisfazioni della vita semplice, confrontata con 
la miseria e la pena del vivere alle spalle altrui come un 
«parassita». 30,1-6. La necessità di una rigida discipli- 
na nell’educare un figlio, del quale un padre possa an- 
dare orgoglioso (vv. 2-3). 4-6. I figli rappresentavano 
un «surrogato» dell'immortalità per i genitori. 7-13. Un 
poemetto finale sul valore della punizione corporale, se 
necessaria, nella correzione di un figlio. 9. La triste 
esperienza di più di un genitore. 

53 (H) Salute, allegria, ricchezze (30,14-31,11). 
Quattro poemetti piuttosto slegati tra loro: la benedi- 
zione della buona salute (vv. 14-20); i benefici dell’alle- 
gria (30,21-[27]); le ansie della ricchezza (31,1-7); la 
condizione felice del ricco irreprensibile (vv. 8-11). 14. 
Una verità evidente. «La prima ricchezza è la salute» 
(Emerson). 16. Prima di questo versetto alcuni mss. 
greci hanno il titolo «Sui cibi». 17. Cf. Gb 3,11; T6 
3,6.10.13. 18. /eccornie... tomba: Un’usanza cui proba- 
bilmente si allude in T6 4,17; cf. 7,33. 19. Gli idoli ve- 
nivano spesso scherniti (cf. Di 4,28; Sal 115,4-7; Is 
44,9-11). 21-27. Consigli che contribuiscono alla buona 
salute mentale e fisica. 21. Cf. Qo 11,10; Mz 6,34. 22. 
Cf. Pr 17,22; Qo 11,9. 23. Il rancore e l’afflizione pos- 
sono essere fatali. (27). Numero dato al versetto da 
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Siriaco, presenta la corretta sequenza di capitoli e ver- 
setti. Tutti i manoscritti greci collocano 30,25-33,13a 
dopo 33,13b-36,16a. 31,1-3. Gli affanni dei ricchi di- 
sonesti per accumulare ricchezze danno loro ben poca 
quiete; cf. 40,5-8; Qo 5,11; Sap 17,11-15. 5-7. L'avidità 
di oro e di guadagni fa inciampare lo stolto; cf. Pr 11,4. 
«Le ricchezze servono un uomo saggio ma dominano 
lo stolto» (proverbio inglese). 8-11. Sui ricchi che sono 
saggi, cioè «senza macchia». 9. Questa domanda impli- 
ca che i ricchi virtuosi sono rari, e quindi degni di lode. 
54 (I) Il cibo, il vino e i banchetti (31,12-32,13). 
Tre poemetti, collegati tra loro, sulle buone maniere e 
la moderazione nel mangiare e nel bere. 12-13. I mali 
dell’ingordigia (ebraico ‘ayin rd‘, lett. «occhio catti- 
vo»); cf. 14,10; Pr 23,1-3. 14-18. Sentenze sulla cortesia 
e l'etichetta a tavola. 19-20. La persona intelligente 
mangia con moderazione, così dorme bene e si sveglia 
rinvigorita; invece l’ingordo fa indigestione e si agita 
per tutta la notte (cf. 37,29-3 1). 21. Può accadere di ec- 
cedere nel mangiare involontariamente. Non ha nessun 
senso stare male; quindi, vomitare è una misura prati- 
ca. Ben Sira non esorta alla disgustosa pratica dei Ro- 
mani ricchi, che inducevano il vomito per poter poi 
mangiare ancora. 22-23. Bisognerebbe essere moderati 
nel mangiare, ma generosi nell’offrire cibo agli altri; cf. 
Pr 22,9. 25-31. Il vino, una delle buone creature di Dio 
(cf. Sal 104,15), è una gioia se è assunto con modera- 
zione (cf. 40,20); se bevuto all’eccesso può provocare 
la rovina (cf. Pr 20,1; 23,29-35; Az 6,6). C£. ALA. WIE- 
DER, JOR 61 (1970-1971) 155-166. 32,1-2. Il riferimen- 
to è all'uso greco di scegliere un maestro del banchetto 
(architriklinos; cf. Gv 2,8-10), che aveva la mansione di 
assegnare i posti agli ospiti, di preparare il menu, di 
scegliere i vini ecc. (cf. 2 Mac 2,27). 3-4. Gli anziani 
hanno il diritto di parlare, ma dovrebbero anche sape- 
re quando ascoltare. 7-10. I giovani possono parlare 
(brevemente e con umiltà), ma solo quando viene loro 
richiesto; cf. Gb 32,6-7. 11. Abusare dell'ospitalità al- 
trui è una grave trasgressione delle buone maniere. 13. 
Il dovere di rendere grazie al Signore prima dei pasti; 
cf. Dt 8,10. 

55 (J) La provvidenza di Dio (32,14-33,18). Il 
termine ebraico 74547, «disciplina», «guida», ricorre 
nel colon iniziale e conclusivo di questa sezione, for- 
mando in tal modo una inclusione. Tranne questa indi- 
cazione di unità, la sezione contiene massime eteroge- 
nee e commenti vari sul comportamento del pio (= sag- 
gio) ebreo e di quello peccatore (= stolto). 14-24. La 
disciplina (#m2#sdr), un concetto chiave del libro (cf. 
6,22; 21,19.21; 42,5.8; 50,27), è essenziale se si vuole 
temere il Signore osservando la legge, che come un fa- 
ro offrirà una guida sicura nella vita (cf. Pr 6,23). 17. Il 
peccatore usa la legge quando gli conviene per i propri 
scopi, ma altrimenti la ignora. 21. banditi: Le aggres- 
sioni erano comuni anche al tempo di Ben Sira; cf. 
34,12-13; Lc 10,30-35. 33,2. Poiché i peccatori odiano 
la legge, non hanno saggezza. 3. La legge è una guida 
sicura tanto quanto gli zrir: e i ‘4272572 di Es 28,30. 5- 
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6. Lo stolto e l’amico privo di scrupoli sono entrambi 
privi di sapienza, agiscono impulsivamente perché 
mancano di disciplina. 7-15. Un poemetto importante 
sulle polarità o gli opposti nel creato; cf. PRATO, Il pro- 
blema, 13-61; P. WINTER, VT 5 (1955) 315-318. Ben Si- 
ra attribuisce le differenze tra gli opposti nella creazio- 
ne e tra il pio/saggio e l’empio/stolto all'ordinamento 
dell'universo in generale e degli esseri umani in parti- 
colare da parte di Dio. Ma egli non nega la libertà della 
volontà, una dottrina che egli insegna esplicitamente 
(15,11-20). Coloro che Dio benedice e maledice (v. 12) 
sono gli Israeliti e i Gentili, rispettivamente. La tesi 
centrale del poemetto è che gli Ebrei ellenizzanti sba- 
gliano nel mettere in dubbio l’elezione divina di Israe- 
le. 16-18. Una nota autobiografica (cf. 24,30-34; 51,13- 
28). 

56 (VII) VI parte (33,19-38,23). L'invito ad 
ascoltare introduce questa parte. Essa contiene, come 
le altre, una raccolta eterogenea di poemetti su vari 
aspetti e su vari interessi della vita ebraica. 

57 (A) Proprietà e servitù (33,19-33). Vari afo- 
rismi sull'indipendenza personale e sul trattamento de- 
gli schiavi, argomenti importanti per l'ebreo maschio 
benestante. 19-24. ascoltatemi: Ben Sira si appella alla 
propria autorità come maestro di saggezza. Il resto del 
poemetto, di fatto, esorta a non imitare il cattivo esem- 
pio del re Lear. 25-33. Massime severe, attenuate solo 
nei vv. 30cd-33 (cf. Es 21,1-11; Df 23,16-17), su come 
trattare gli schiavi. La schiavitù a quel tempo era un’i- 
stituzione socialmente e religiosamente legittimata. 

58 (B) Fiducia nel Signore e non nei sogni 
(34,1-20). 1-8. Un poemetto che condanna la fiducia 
riposta in sogni, divinazioni ed auspici, che sono detti 
illusori 0 vani (v. 5). La credenza nei sogni era molto 
diffusa anche nell’AT (cf. Gen 40,8-19; 41,1-32; Dr 
2,1-19.27-45); ma Ben Sira fu in anticipo sul tempo nel 
dire che solo lo stolto si fida dei sogni (a meno che non 
siano inviati da Dio [v. 6]). 9-20. Un poemetto in lode 
della persona che attraverso la disciplina e l'osservanza 
della legge acquisisce una vasta esperienza. 11-13. Sul 
valore del viaggiare e sui suoi pericoli; cf. 32,21. 14-20. 
Sulle virtù e le benedizioni del saggio. 

59 (C) Il vero culto di Dio e la sua risposta 
(34,21-36,22). 21-24. Ben Sira critica aspramente i sa- 
crifici impuri dei malvagi (cf. Az: 5,21-24; Is 1,11-15), 
specialmente quando offrono doni rubati ai poveri, che 
sono coloro che Dio ama di più (cf. Sal 68,6). 25-27. 
Privare il povero dell’elemosina e il lavoratore del suo 
salario è come ucciderli; cf. 4,1-6; Lv 19,13; Dt 24,14- 
15. 28-31. Sulla inutilità della preghiera e del digiuno 
per i peccati quando manca un'autentica conversione; 
cf. Is 58,3-7; Ger 14,12. 35,1-5. Osservare la legge, fare 
la carità ed evitare di commettere ingiustizie sono il ve- 
ro culto ed il sacrificio pieno di significato; cf. 1,28; Os 
6,6. 6-13. Bisognerebbe essere generosi (cf. Es 23,14- 
17), gioiosi e giusti quando si presenta un’offerta al Si- 
gnore, perché Egli ti ripagherà e «sette volte ti resti- 
tuirà» (v. 13). 14-22a. Moniti contro lo sfruttamento 
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dei poveri e dei deboli, che godono di un amore e di 
una sollecitudine speciali da parte del Signore. Non si 
può corrompere Dio con i sacrifici; cf. Di 10,17-18. 
Dio ascolta il grido del povero, dell’orfano, della vedo- 
va — le figure privilegiate nella Bibbia; cf. Es 22,21-23; 
Di 24,17-18; Pr 23,10-11. 22b-26. Questo poemetto, 
che serve ad introdurre la preghiera successiva di libe- 
razione, dichiara la fede di Ben Sira che Dio salverà il 
suo popolo, che ora si trova sotto una dominazione 
straniera. 36,1-22. Una lamentazione, in cui Ben Sira 
supplica Dio di soccorrere il suo popolo eletto; cf. Sa/ 
44,2-9; 2 Mac 1,24-29. 1-5. Professione di fede e di fi- 
ducia nel potere che Dio ha di salvare la nazione. 1. Se- 
gnore Dio di tutto: Degli ebrei, degli stranieri, del co- 
smo; cf. Sal 151,4 (11QPs? 28,7-8). 6-12. Supplica per- 
ché Dio punisca, come ha fatto nel passato (cf. Es 15,6- 
8), gli oppressori Seleucidi. 12. La superbia dei gover- 
nanti pagani non passerà inosservata; cf. Is 47,8-10. 13- 
19. Richiesta che Dio riconduca in Palestina tutti gli 
Ebrei che non sono mai ritornati dopo l'esilio. 

60 (D) La scelta dei compagni (36,23-37,15). Il 
testo qui è di difficile interpretazione; cf. Skehan e Di 
Lella, Wisdom. Questi poemetti sono collegati solo per 
i tipi di persone con le quali ci si può associare. Il con- 
siglio dato è pragmatico. 26-31. Sul valore di una buo- 
na moglie; cf. Pr 31,10-31. 26. Un commento maschili- 
sta. 29. ;/ primo dei beni: Ebr. re’$ît ginyàn, un’espres- 
sione che, derivando da Pr 8,22, suggerisce che la mo- 
glie si può paragonare alla Signora Sapienza (un subli- 
me elogio in realtà). 37,1-6. Sugli amici veri e falsi, cf. 
anche 6,5-17; 22,19-26. 7-11. Bisogna usare prudenza 
nel cercare consiglio; imparzialità ed obiettività sono 
essenziali per un buon consiglio. 12-15. La persona pia 
è la compagnia migliore e dà il consiglio più valido. 14. 
sentinella: Allusione agli astrologi. 

61 (E) Sapienza e temperanza (37,16-31). Os- 
servazioni su come si comportano i saggi che spesso 
procurano benefici a se stessi e alla società; cf. Pr 
12,14; 18,20. 19. A volte, tuttavia, una persona può es- 
sere giudicata saggia perché aiuta gli altri, mentre non 
è capace di amministrare i propri affari. 20. Cf. 20,20; 
21,16-17. 22-24. L'interesse personale è compatibile 
con la vera saggezza. 26. Cf. 39,9-11; 41,11-13. 27-31. 
Ragioni igieniche per praticare la temperanza, la man- 
canza della quale può portare alla morte; cf. 31,19-31; 
Pr 25,16. «L'intemperanza è il fornitore del medico» 
(Publilio Siro, I secolo a.C.). Questo poemetto serve 
come transizione alla sezione successiva sul medico. 

62 (F) Malattia e morte (38,1-23). 1-15. Anche 
se una persona ha osservato la moderazione, tesi cen- 
trale del poemetto, si può ugualmente ammalare; quin- 
di, il medico è necessario (v. 1). Molti rifiutavano, su 
fondamenti religiosi, di farsi visitare da un medico; al- 
tri erano scettici verso i dottori. 2. La scienza del medi- 
co, che pure viene da Dio (cf. 1,1), non dovrebbe esse- 
re ignorata. 4. La persona avveduta non esiterà ad as- 
sumere farmaci, un altro dei doni di Dio. 5. Cf. Es 
15,23-25. 9-11. Pur riconoscendo la necessità del medi- 
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co, bisognerebbe, quando si è ammalati, pregare e 
compiere altre pratiche religiose, perché è Dio che risa- 
na. Il malvagio re Asa «neppure nell’infermità ricercò il 
Signore, ricorrendo solo ai medici» (2 Cr 16,12). 16-17. 
Piangere ed emettere alti lamenti erano manifestazioni 
normali ai funerali (cf. Ger 9,16-19), ma solo per «un 
giorno o due»; il periodo usuale di lutto (anche per gli 
ebrei ortodossi d’oggi) era di sette giorni (22,12). 18- 
23. Il dolore eccessivo non giova né al defunto né a chi 
lo piange; cf. 2 Sam 12,23. 

63 (VIII) VII parte (38,24-43,33). Questa par- 
te, come diverse altre, si apre con un poemetto sulla sa- 
pienza (la conoscenza pratica dell’artigiano specializza- 
to) in 22 versi; — 4. 

64 (A) La professione dell’abile artigiano e del- 
lo scriba (38,24-39,11). Due poemetti: l'operaio spe- 
cializzato e lo scriba. 24-34. Anche se parla di un’atti- 
vità manuale, questo poemetto si apre (v. 24) e si chiu- 
de (v. 34cd) con un distico in lode dello scriba. Il poe- 
metto è pressoché parallelo all'opera egiziana «La satira 
dei mestieri» (ANET 432-434). Ben Sira però, a diffe- 
renza dell'autore egiziano, non mette in ridicolo chi fa 
lavori manuali, ma esprime apprezzamento per i contri- 
buti essenziali che portano alla società (v. 32). 39,1-11. 
Tuttavia, lo scriba ha la professione più nobile di tutti, 
perché ha la tranquillità per dedicarsi al «timore del Si- 
gnore» (così il Syr) e allo studio della Legge, della sa- 
pienza degli antichi, e delle profezie (38,34d—39,1); si 
noti la triplice divisione dell’AT, cui pure si allude an- 
che nel prologo (+ 9). Il poemetto è autobiografico; 
cf. 51,13-30. 5. La preghiera, e non solo lo studio assi- 
duo, è necessaria se lo scriba vuole essere veramente 
saggio. 6-8. La sapienza, dono di Dio (1,6.8-10), rende 
capace lo scriba di comporre le proprie massime sa- 
pienti. 9-11. Lo scriba, per la sua attività spesa per gli 
altri, si procura il rispetto e la lode della comunità. Cf, 
J. MARBÒCK, in La Sagesse de l’Ancien Testament (ed. 
M. Gilbert, BETL 51, Leuven 1979) 293-316. 

65 (B) Elogio di Dio creatore (39,12-35). Il te- 
ma di questo lungo poema, in cinque strofe, sono la 
bontà e lo scopo della creazione e la provvidenza di 
Dio. Nel suo intento di fornire una teodicea, questo 
passo può essere paragonato al libro di Giobbe o al 
Qohelet; cf. PRATO, I/ problema, 62-115. 12-15. Un in- 
vito rivolto al saggio a cantare le lodi del Signore «per 
tutte le opere sue». 16-31. Il canto si può così riassu- 
mere: tutte le opere di Dio sono buone (cf. Ger 1), e 
Dio provvede ad ogni necessità al tempo opportuno (v. 
16). 17-18. La creazione per mezzo della parola di Dio; 
cf. Gen 1,9-10. 19-20. L'onniscienza di Dio; cf. 15,19; 
17,15.19. 21. Dio ha un disegno per ogni cosa (cf. Qo 
3,11) anche se noi non ne siamo sempre consapevoli 
(cf. 42,17). 23. Cf. Gen 19,24-28. 24-31. La dottrina 
dell’equilibrio nella creazione: persone, cose ed eventi 
alla fine compiono la volontà ed attuano il progetto di 
Dio (cf. Pr 16,4). 26-27. acqua... vestito: I 10 elementi 
essenziali per la vita in Palestina; questi, la persona vir- 
tuosa li usa bene, mentre il malvagio ne fa un cattivo 
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uso. 28-31. Nove forze distruttive, per controbilanciare 
le 10 cose buone (vv. 26-27); Dio usa queste creature 
obbedienti per punire i peccatori, che sono disobbe- 
dienti. 32-35. L'epilogo. Tutte le opere di Dio sono 
buone, anche quelle che portano distruzione (vv. 28- 
31), perché ciascuna serve allo scopo per il quale è sta- 
ta creata; perciò noi non abbiamo alcun diritto di dire: 
«Questo è peggiore di quello» (v. 34). 

66 (C) Miserie e gioie della vita (40,1-41,13). 
Cinque poemetti: i primi due (vv. 1-10 e 11-17) hanno 
un tono pessimistico, in netto contrasto con la prospet- 
tiva ottimistica del poemetto precedente; il terzo (vv. 
18-27) mitiga la tetraggine con una serie di proverbi «è 
meglio» sulle benedizioni della vita accessibili a coloro 
che temono il Signore; gli ultimi due (40,28-41,4 e 
41,5-13) riprendono il tono malinconico dei primi due. 
Questa disposizione è intenzionale. Il terzo poemetto 
con il suo umore ottimistico è al centro della sezione, 
indicando in tal modo la sua importanza. Per un equi- 
valente babilonese sul pessimismo, cf. ANET 438-440. 
1-10. Le miserie della vita umana, dalle quali nessuno 
viene risparmiato, sono, secondo i Padri della chiesa, le 
conseguenze del peccato originale. 1d. madre: La terra 
da cui gli esseri umani furono creati (Ger 2,7) e alla 
quale essi devono ritornare (Gex 3,19); cf. 16,29-30; 
51,5. 11-17. La retribuzione che tocca, in questa vita, 
ad ogni persona: la rovina per i malvagi, ma una lunga 
vita per i giusti. Cf. 10,7-17; 41,5-10. 18-27. Dieci pro- 
verbi con la formula «è meglio», culminanti nel timore 
del Signore, «un giardino di benedizioni» (v. 27; cf. Is 
51,3); cf. 1,11-30. 40,28-41,4. Sull’esistenza umiliante 
del mendicante e sulla morte, che è amara quando si è 
fortunati, ma che è la benvenuta quando si è vecchi e 
deboli. 5-13. La sorte esecrabile dei malvagi e dei loro 
figli, e il valore duraturo di una buona reputazione (cf. 
Pr 10,7; Q0 7,1). 

67 (D) Vera e falsa vergogna; la preoccupazione 
per le figlie (41,14-42,14). 41,14-42,1d. Un elenco di 
comportamenti (dissolutezza, menzogna, slealtà, furto 
ecc.) di cui ci si dovrebbe a buon diritto vergognare. 
le-8. Un diverso elenco (legge, giustizia, onestà negli 
affari, educazione dei figli ecc.) di cui non ci si dovreb- 
be vergognare mai. 6a. sigillo: C£. 22,27b; Da 14,11.17. 
Il commento può non essere sciovinistico; cf. 23,22-26. 
9-14. Sulla preoccupazione che danno le figlie. La ten- 
denza misogina e maschilista di Ben Sira qui raggiunge 
il suo apice. 9d. Si pensava che l’essere senza figli fosse 
sempre dovuto alla sterilità della moglie, mai a quella 
del marito. 13. Un’osservazione cinica che non consi- 
dera il ruolo che gli uomini hanno nei peccati delle 
donne. Cf. 25,24. 14a. L'affermazione più meschina e 
grossolana di tutte. 

68 (E) Le opere di Dio nella natura 
(42,15-43,33). Un lungo poema lirico (in quattro stro- 
fe) simile a Gò 38-41 e Pr 30,15-31; somiglia all’ono- 
mastikon egiziano, una forma letteraria che usa un 
elenco di nomi di luoghi, di mestieri, di flora, fauna 
ecc. per chiarire il proprio punto di vista. Il tema è la 
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lode di Dio, Signore della creazione. 17. i santi del Si- 
gnore: Gli angeli; cf. G£ 5,1; Sal 89,8. 18-21. L'onni- 
scienza di Dio; cf. Is 41,21-23. 22-25. La bellezza e l’ar- 
monia della creazione; cf. 39,33-34. 24. 4 coppia: Luce 
e tenebra, caldo e freddo ecc. 43,1-12. Lode delle sin- 
gole creature e della loro bellezza e finalità. 6-10. La lu- 
na occupa più spazio del sole perché essa segna le feste 
religiose care a Ben Sira. 13-26. Gli elementi della na- 
tura (neve, pioggia, nubi, grandine ecc.) compiono im- 
mancabilmente la volontà di Dio; cf. Sa/ 29. 27-33. In- 
vito a lodare il Signore per il suo terribile e meraviglio- 
so potere nella creazione; cf. Sa/ 104. 

69 (IX) VIII parte (44,1-50,24). Questi capitoli 
formano la sezione più omogenea del libro, e nel ms. B 
del Cairo portano il titolo: «Elogio degli antenati del- 
l’antichità». Questa parte, che celebra gli eroi di Israele 
nei quali la Sapienza risiede (24,8-12), scaturisce natu- 
ralmente dalla sezione precedente, che esalta la sapien- 
za di Dio e la sua potenza nella creazione. Rassegne 
storiche analoghe si trovano in Sa/ 78; 105; 106; 135; 
136. Cf. MAERTENS, L’Eloge des Pères (Bruges 1956); 
R.T. SIEBENECK, CBQ 21 (1959) 411-428; J.L. DUHAI- 
ME, EseBib 35 (1976) 223-229; B.L. Mack, Wisdom and 
Hebrew Epic (Chicago 1985); T.R. LEE, Studies in the 
Form of Strach 44-50 (SBLDS 75, Atlanta 1986). 

70 (A) Elogio dei grandi antenati di Israele 
(44,1-15). In questo poemetto introduttivo, Ben Sira 
elenca le 12 categorie di «uomini pii» (nei 12 cola dei 
vv. 3-6) che egli descriverà dettagliatamente. Il numero 
12 è sacro: 12 tribù di Israele, 12 mesi dell’anno ecc.; 
cf. Ap 21,12-14. Lo scopo di questa rassegna è incorag- 
giare gli Ebrei, tentati di scendere a compromessi con 
l’ellenismo, a restare fedeli alle tradizioni di Israele e 
ad essere orgogliosi degli eroi del loro passato. 9. altri: 
Una categoria di pii ebrei che non erano passati alla 
memoria, ma le cui lodi Ben Sira canta nei vv. 10-15. 
71 (B) Gli antichi patriarchi (44,16-23a). 16. 
Enoch è il primo menzionato dei gloriosi antenati di 
Israele ed appare di nuovo nella conclusione (49,14) di 
questa parte, formando così una inclusione; cf. Gen 
5,24. 17-18. Noè, «il giusto» (cf. Ger 6,9), fu il secon- 
do progenitore della razza umana. Dio fece la prima al- 
leanza con Noè; cf. Ger 9,9-17. Ora Ben Sira loda gli 
altri personaggi con i quali Dio fece un’alleanza: Abra- 
mo, Isacco, Giacobbe/Israele, Mosè, Aronne, Pincas e 
Davide (44,19-47,11). 19. Abramo... popoli: CÉf. Gen 
17,4-5. senza macchia: C£. Gen (ebr.; il gr. ha «simile») 
12,10-20; 20,1-18. 20. L'alleanza con Abramo (Gex 
17,9-14). nella prova: La prova sul monte Moria (Ger 
22,1-14). 22. Dio rinnovò l’alleanza con Isacco; cf. Gex 
17,19; 26,3-5.24. 23. Su Giacobbe/Israele, cf. Gex 
27,1-29; 28,13-15. 

72 (C) Mosè, Aronne, Pincas (44,23f-45,26). 
44,23g-45,1. Mosè fu amato da Dio e «da tutti gli uo- 
mini», dal suo stesso popolo naturalmente e dalla figlia 
del Faraone (Es 2,5-10), da Reuel e le sue figlie (Es 
2,16-22), dai servi del Faraone (Es 11,3). 3-5. Il princi- 
pale titolo per cui Mosè ha diritto alla sua fama è che 


Religione in Ita 


[32:73-80] 


Dio gli diede i comandamenti, «la legge di vita e di in- 
telligenza» (cf. 17,11; Di 30,15-16), l'essenza della sa- 
pienza; cf. 24,23-29. 6-22. Nell’assegnare ad Aronne 
un'attenzione davvero eccezionale (32 bicola), Ben Sira 
mostra il suo interesse per il culto e per il sacerdozio 
levitico. Egli descrive nei più minuti particolari le vesti 
del sacerdote e le sue funzioni liturgiche; cf. Es 28; Lv 
6-8. 18-19. C£. Ny: 16,1-17,15. 23-25d. Ben Sira inten- 
de dimostrare che Pincas, nipote di Aronne, era il le- 
gittimo successore alla carica di sommo sacerdote; cf. 4 
Mac 18,12. 23. quando il popolo si ribellò: Cf. Ni 25,1- 
15. 25e-26. Preghiera per l’attuale sommo sacerdote e 
per i suoi successori. 

73 (D) Giosuè, Caleb, i Giudici, Samuele (46,1- 
20). 1-7a. Giosuè succedette a Mosè come capo del po- 
polo (Nm 27,18-23).1. secondo il significato del suo no- 
me: Giosuè (gr. less) significa «YHWH è salvezza». 
Per le sue imprese, cf. Gs 10. 2. Cf. Gs 8,18-26. 3. Cf. 
Gs 8,14. 4-10. Su Caleb; cf. Gs 10,7-14; Nzz 14. 11-12. 
Si parla dei Giudici in generale. 13-20. Samuele fu l’ul- 
timo e il più grande dei Giudici. 13. consacrò: Come 
nazireo; cf. 1 Sam: 1. Anche Samuele fu un profeta che 
offrì sacrifici; cf. 1 Sam 7,7-9. Egli istituì la monarchia 
ungendo Saul come re (1 Saw: 9,15-17). 15. Cf. 1 Sam: 
3,20; 9,9. 19. Cf. 1 Sam: 12,1-5. Cf. P.C. BEENTIES, Bid 
63 (1982) 506-523. 20. Cf. 1 Sam 28,8-19. 

74 (E) Natan, Davide, Salomone (47,1-22). 
1.Natan fu il profeta principale del tempo di Davide (2 
Sam 7,2-17; 12,1-15). 2-11. Davide fu prelevato da 
Israele come il grasso migliore si prelevava nell’offerta 
sacra così da poterlo poi bruciare sull'altare (v. 2; cf. Lv 
4,8.10.19) — è in realtà un grandissimo elogio. 3-7. Le 
imprese di Davide divennero leggendarie; cf. 1 Saz 
17,17-58; 18,7. 8-10. Nella tradizione biblica la Legge è 
attribuita a Mosè, i Salmi a Davide e la Sapienza a Sa- 
lomone. Cf. 1 Cr 15,16; 16,4-6; 23,5.31-32. 11. I pecca- 
ti di Davide e il perdono di Dio; cf. 2 Sar 11; 12,13. 
12-22. Salomone, figlio saggio di Davide e suo succes- 
sore, costruì il Tempio di Gerusalemme (1 Re 6), ma 
alla fine si mostrò infedele all’alleanza e fu rigettato. 
14-17. La proverbiale saggezza di Salomone; cf. 1 Re 
5,9-14; 10,1-13. 18. rome: Iedidià (2 Sar: 12,25), cioè 
«amato da JHWH». 19-20. Donne straniere furono la 
causa della caduta di Salomone; cf. 1 Re 11,1-10. 21. A 
causa dei suoi peccati, il regno fu diviso in due, Giuda 
ed Efraim/Israele; cf. 1 Re 12,16-25. 22. Ma la dinastia 
davidica durerà; cf. 2 Sam 7,14-16; 1 Re 11,13.39; Sal 
89,29-38. Cf. P.C. BEENTIES, Bijdr 45 (1984) 6-14. 

75 (F) Elia ed Eliseo (47,23-48,15d). 23-24. 
Roboamo, il figlio di Salomone che regnò in Giuda, e 
Geroboamo, primo re di Israele, furono, agli occhi di 
Ben Sira, tanto spregevoli che egli non menziona nep- 
pure i loro nomi. Geroboamo fece fabbricare vitelli 
d’oro a Betel e a Dan (1 Re 12,26-32), provocando in 
tal modo la rovina di Israele nel 722 (2 Re 17,20-23). 
47,25-48,11. Le terrificanti imprese ed il sacro zelo di 
Elia (= «YH[WH] è il mio Dio»); cf. 1 Re 17-19. 8. Cf. 
1 Re 19,16. 9. Cf. 2 Re 2,1.11. 12. Eliseo (= «Dio ha sal- 


Siracide (44,6-50,25) 663 


vato») fu famoso per i «segni» e i «prodigi» che compì 
— «due volte tanto» quelli di Elia; cf. 2 Re 2-6,7. 13-14. 
Cf. 2 Re 13,21. 15. Poiché il popolo di Israele non si 
penti, gli Ebrei furono deportati in Assiria nel 722. 

76 (G) Ezechia e Isaia (48,15e-25). Ben Sira ora 
si volge al regno del sud, Giuda, e ad uno dei suoi 
grandi re, Ezechia, e al celebre profeta del suo regno, 
Isaia. Anche se nazione piccolissima, Giuda ebbe come 
re un successore di Davide (v. 15e), mentre Israele eb- 
be solamente usurpatori sul suo trono. 17. Cf. 2 Re 
20,20. 18-21. L'invasione di Sennacherib; cf. 2 Re 
18,13-37; Is 36. Isaia assicurò Ezechia che Sennacherib 
non avrebbe espugnato Gerusalemme, ma che invece 
sarebbe stata punita (2 Re 19,20-35; Is 37,21-36). 22. 
Isaia fu celebre per le sue visioni; cf., p. es., Is 1,1; 2,1; 
6,1-13. 23. Cf. 2 Re 20,8-11; Is 38,7-8. 24-25. Cf. Is 
40,1-11; 42,9; 49,8-13; 61,1-3; Ben Sira attribuisce a 
Isaia stesso l’intero libro che porta il suo nome. 

77 (H) Giosia e i profeti; vari eroi (49,1-16). 
Questa sezione finale ha 22 bicola, indicando così la 
conclusione di questa parte del libro (+ 4). 1-3. La 
grandezza di Giosia; cf. 2 Re 22,10-13; 23,4-25. 4. Tra 
i re di Giuda solo Davide, Ezechia e Giosia furono 
buoni sovrani; tutti gli altri furono malvagi. 5-6. I Ba- 
bilonesi distrussero il Regno del sud nel 587; cf. 2 Re 
25,1-15. 7. Geremia: cf. Ger 1,5.10; 20,7-10; 37,13-16; 
38,4-6. 8. Cf. Ez 1,4-28. Cf. J. MARBOCK, BZ 25 (1981) 
103-111. 9. Cf. Ez 14,14.20. 10. Ben Sira colloca i Do- 
dici Profeti come un singolo libro dopo il libro di 
Ezechiele, come nel TM. 11-13. Zorobabele, Giosuè e 
Neemia sono elogiati perché ricostruirono il Tempio e 
le mura di Gerusalemme (Esd 3-6; Ne 2,17-7,3); cf. 
P. HOFFKEN, ZAW 87 (1975) 184-201. 14-16. I più fa- 
mosi antenati di Israele: Enoch (Ger 5,24; 2 Ex 18,2); 
Giuseppe (Gen 50,25-26); Sem, figlio di Noè e padre 
dei Semiti (Gex 11,10-26); Set, figlio di Adamo (Gex 
4,25; 5,3); Enos, figlio di Set (Ger 4,26); Adamo, il 
primo essere umano, creato direttamente da Dio 
(Gen 2,7). 

78 (I) Simone, figlio di Onia (50,1-24). Questo 
lungo panegirico serve come appendice all’«Elogio de- 
gli antenati». Data la suggestiva descrizione delle vesti 
liturgiche del sommo sacerdote (cf. Es 28) e delle sue 
azioni, è probabile che Ben Sira abbia conosciuto Si- 
mone di persona. 1-4. Sizzone: Simone II, sommo sa- 
cerdote dal 219 al 196; egli restaurò il Tempio, fortifi- 
cando le sue mura di recinzione (cf. FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. lud. 12.3.3 $ 138-144). 5-21. Una descrizione liri- 
ca del rituale del sacrificio quotidiano, e non di quello 
del Giorno dell’Espiazione (Yom Kippur), come rite- 
neva la maggior parte dei commentatori; cf. FO. FEAR- 
GHAIL, Bib 59 (1978) 301-316. 20-21. Cf. Lv 9,22-23; 
Nm 622-217. 

79 (X) Conclusione (50,25-51,30). Un distico 
conclusivo su tre gruppi che Ben Sira disprezza e l’epi- 
logo o sottoscrizione al libro. Seguono due appendici: 
un salmo di lode e un poemetto autobiografico. 


80 (A) I vicini di Giuda; Epilogo (50,25-29). 
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25-26. Un proverbio numerico. sul monte Seîr: Gli 
Edomiti o Idumei, acerrimi nemici degli Ebrei; cf. Abd 
2-14. în Sichem: I Samaritani, il gruppo più odiato (cf. 
Esd 4,1-24); cf. J.D. Purvis, JNES 24 (1965) 88-94, 27- 
29. L'epilogo, in cui l’autore scrive il proprio nome per 
esteso: Yeshua [Gesù] ben Eleazar ben Sira. 

81 (B) Salmo di Ben Sira (51,1-12). Questo sal- 
mo ed il poemetto autobiografico (vv. 13-30) sono due 
appendici; cf. 50,27-29. Alcuni studiosi hanno messo 
in dubbio l’autenticità di questi due brani: ma il lin- 
guaggio, la forma ed il contenuto dimostrano che li 
scrisse Ben Sira. Il salmo composto con grande mae- 
stria si compone di sei strofe in due gruppi: 3, 3, 3 e 4, 
4, 3 bicola. Cf. A.A. Di LELLA, CBOQ 48 (1986) 395- 
407. 10. Padre: Un titolo frequente di YHWH; cf. p. 
es., 23,1.4; Dt 32,6; Is 63,16. 

82 (C) Inno di lode (51,12 i-xvi). Presente solo 
nel ms. B della Geniza del Cairo, questo inno è proba- 
bilmente non autentico ma antico, anteriore al 152 
a.C.; cf. DI LELLA, Hebrew Text of Strach, 101-105. 
Scritto su modello del S4/ 136, è completamente bibli- 
co nell’orientamento; cf. T. VARGHA, Antontanum 10 
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(1935) 3-10 [l'inno si trova in nota nella BJ e nella Bi- 
bia PIEMME; ndr]. 

83 (D) Poemetto autobiografico sulla sapienza 
(51,13-30). Un elegante acrostico alfabetico, come la 
conclusione del libro dei Proverbi (31,10-31), in 23 
versi; cf. PW. SKEHAN, CBQ 23 (1961) 127; HTR 64 
(1971) 387-400; M. DELCOR, Textus 6 (1968) 27-47; I. 
RABINOWITZ, HUCA 42 (1971) 173-184; C. DEUTSCH, 
ZAW 94 (1982) 400-409. Questo poemetto finale for- 
ma una inclusione con il poemetto d'apertura sulla sa- 
pienza (1,11-30) di 22 versi; — 4. La prima metà si tro- 
va in 11QPs?, I secolo d.C. 16. Cf. 6,19. 17. chi mi ha 
concesso la sapienza: Dio, l'autore della sapienza; cf. 
1,1-10.26. 20. Cf. 10H 16,10. 22. Poiché Dio lo ha re- 
so un grande maestro, Ben Sira gli rende lode. 23-26. 
L'invito a perseguire la sapienza sottomettendosi al suo 
giogo; cf. 6,23-31; Pr 9,1-6. 23. scuola: Con il Gr e il 
Syr; il ms. B «la mia casa di istruzione» è un’interpreta- 
zione non originaria; cf. Skehan e Di Lella, Wisdorz. 
27-28. Una fatica piccola produce molta sapienza e 
profitto. 29. Lodare Dio è la risposta giusta ai doni di 
Dio. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo, linguaggio, data, origine. «Il Li- 
bro della Sapienza» è il titolo dell’opera nella Vg; i ma- 
noscritti dei LXX la intitolano invece «Sapienza di Sa- 
lomone». Oggi si usa sia l’uno che l’altro titolo. 

Il libro non fa parte della Bibbia ebraica e ci è giun- 
to solo in greco. Anche se è stato sostenuto che parte 
del libro o tutto fu scritto originariamente in ebraico, 
oggi, per numerose peculiarità linguistiche, si pensa 
che la lingua originale fosse il greco. Inoltre è chiaro 
che l’autore utilizza frequentemente Il’ AT nella versione 
dei LXX e che questa versione ha influenzato il pensie- 
ro di Sap nei vari stadi formativi della sua composizio- 
ne. 

Certamente quindi, nonostante la dichiarata pater- 
nità salomonica, Sap fu scritto molti secoli dopo il tem- 
po di Salomone. Fu scritto certamente dopo che fu 
completata la versione dei LXX dei Profeti e degli 
Scritti (metà II sec. a.C.), e, benché sembri che l’autore 
non conosca gli scritti di Filone (20 a.C.- 54 d.C.), non- 
dimeno pare che appartenga allo stesso ambiente di 
pensiero (cf. LARCHER, Études, 151-178). Assegnando 


una data alla seconda metà del I sec. a.C., non dovrem- 
mo essere lontani dal vero. Sap è dunque l’ultimo dei 
libri dell’AT. 

Il luogo di composizione è chiaramente l’Egitto, 
probabilmente Alessandria, il grande centro intellet- 
tuale e scientifico del mondo mediterraneo e uno dei 
più grandi centri della diaspora giudaica. Il pensiero di 
Sap assomiglia molto a quello di altri scritti giudeo- 
alessandrini dello stesso periodo. Altri indizi sono l’in- 
sistenza sull’Egitto e sulle sue relazioni con Israele nei 
cc. 11-19 e la polemica contro il culto degli animali 
(cc. 13-15), così diffuso a quel tempo in Egitto. 

L'autore del libro dichiara di essere Salomone. Que- 
sta pretesa venne messa in discussione da Origene, Eu- 
sebio, Agostino e Gerolamo, ed è chiaro da quanto ab- 
biamo detto che si tratta semplicemente di un espe- 
diente letterario, convenzionale nella letteratura sa- 
pienziale dell’AT (— Letteratura sapienziale, 27:8). 
L'autore del libro rimane anonimo, e tutto quello che 
possiamo dire è che doveva essere un giudeo colto di 
lingua greca, probabilmente un maestro, che aveva fa- 
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miliarità con la filosofia, la retorica e la cultura elleni- 
stiche. 

3 (II) Unità del libro. Molti studiosi hanno so- 
stenuto che Sap è opera di più autori e distinguono due 
sezioni indipendenti (1,1-11,1; 11,2-19,22 oppure 1-5; 
6-19). C'è chi propone addirittura tre o quattro sezio- 
ni. Gli argomenti a favore di una pluralità di autori so- 
no i seguenti: la differenza di stile e di tono tra le prime 
e le ultime parti del libro; l’assenza di riferimenti, nei 
cc. 11-19, alla sapienza (eccetto 14,2.5) e all’immorta- 
lità; numerose evidenti differenze linguistiche (cf. $. 
HoLMmEs, APOT 1, 522-523). Nonostante ciò, la mag- 
gioranza dei critici difende l’unità di autore, sostenen- 
do che rispetto ai fattori menzionati si deve dare mag- 
gior peso all’omogeneità di lessico e di prospettiva lun- 
go tutta l’opera, nonché alle allusioni a passi della pri- 
ma parte del libro nei cc. 11-19 (+ 8), e agli schemi 
numerici (— 10). Le differenze tra le sezioni possono 
essere spiegate postulando un periodo di tempo piut- 
tosto lungo per la composizione. (Sull’unità di Sap, cf. 
REESE, Hellenistic Influence, 122-145). 

à (III) Genere. Il genere del libro, nel suo 
complesso, è quello del discorso protrettico o esorta- 
zione didattica che conosciamo dalla letteratura elleni- 
stica. Una miscela di filosofia e retorica: non si tratta di 
un trattato astratto, bensì di un appello pratico perché 
quello che uno impara abbia un impatto sulla sua vita 
morale. Questo tipo di discorso si presta a sua volta a 
incorporare altri generi — nel caso di Sap, la diatriba 
(1,1-6,9; 13-15), l’indagine filosofica (6,10-9,18), la di- 
mostrazione per mezzo di esempi (c. 10) e la s$rrisis o 
paragone (cc. 11-19) (cf. REESE, Hellensstic Influence, 
90-121). La poesia del libro (abbondante nei cc. 1-5 e 
9; sporadica altrove anche se più diffusa nei cc. 6-8 e 
10-12 che in 13-19) è una mescolanza di parallelismo 
ebraico e di prosodia greca; a volte è veramente di 
grande effetto. 

5 (IV) Occasione, scopo, contenuto. Il libro 
stesso ci permette di affermare che lo scopo dell’autore 
era quello di rafforzare la fede dei suoi fratelli giudei di 
Alessandria. Vivendo in ambiente pagano, la comunità 
giudaica era in contatto frequente con tutti gli elementi 
di quella nuova società che era costituita dal mondo el- 
lenistico. Conquiste scientifiche rivelavano al popolo la 
bellezza e il mistero del mondo circostante (7,17-20). 
Una varietà di religioni e di sistemi filosofici offrivano 
la sapienza o la salvezza e anche idee sul vero significa- 
to del vivere. Si andavano diffondendo una nuova 
mentalità cosmopolita e individualistica, lo scetticismo 
e l’insoddisfazione nei riguardi delle idee tradizionali. 
Era un periodo di crisi per la fede; alcuni giudei l’ave- 
vano abbandonata (2,12) sostituendola con religioni 
pagane, con filosofie secolari, 0 con superficiali versio- 
ni personali delle medesime (2,1-20); altri giudei corre- 
vano il rischio di seguire il loro esempio. I problemi 
creati ai giudei dall’armosfera intellettuale erano accen- 
tuati da un annoso problema che le tribolazioni e l’an- 
tisemitismo avevano ancora una volta portato alla ri- 
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balta: il problema della retribuzione. Come è possibile 
che i malvagi e i senza-Dio prosperino e i giusti soffra- 
no? In che modo e dove, Dio rende giustizia? 

È su questi problemi che il nostro autore concentrò 
la sua attenzione, e per trovare una soluzione scrutò le 
Scritture. I 19 capitoli di Sap contengono pochi versetti 
e pochi passi che non derivino in ampia misura dalla 
sua fruttuosa meditazione sui precedenti libri sacri. 
(Cf. PW. SKEHAN, SIPW 149-236; LARCHER, Étdes, 
85-103). Di fatto, se noi dobbiamo cercare in Sap un 
principio di unità, lo troviamo proprio in questa carat- 
teristica. Dire che è un libro sulla sapienza, o sull’im- 
mortalità o sulla provvidenza, non significa dare una 
definizione di Sap. Dobbiamo piuttosto dire che il Li- 
bro della Sapienza è l’espressione della pienezza di tut- 
to ciò che un uomo, in Egitto, dopo anni di studio de- 
voto, seppe attingere dall'intera letteratura sacra del 
suo popolo per dare speranza e conforto ai suoi con- 
temporanei. Inoltre per tutto il libro egli si è espresso 
con un lessico profondamente influenzato dalla filoso- 
fia, dalla religione e dalle scienze ellenistiche contem- 
poranee. Circa il 20 per cento del lessico non appare 
altrove nei LXKX, e questo sforzo creativo per comuni- 
care nel linguaggio della sua cultura deve essere stato 
giudicato efficace da chiunque ammirava lo spirito sin- 
cretistico del suo tempo. (Cf. A.A. DI LELLA, CBQ 28 
[1966] 139-154 = SAIW 401-416; T. FINAN, ITQ 27 
[1960] 30-48; LARCHER, Études, 181-236; REESE, Helle- 
nistic Influence, 1-89. Le caratteristiche ellenistiche 
dell’opera sono presentate molto bene nei commentari 
di Reese e di Winston). Il libro, dunque, doveva essere 
destinato agli studenti e agli intellettuali che condivide- 
vano lo stesso ampio sfondo culturale dell’autore. Solo 
loro sarebbero stati in grado di cogliere le allusioni, e 
solo loro sarebbero stati disposti a seguire l’esposizio- 
ne. 

6 Sap è una delle testimonianze della tendenza 
del pensiero giudaico post-esilico a pensare al futuro, 
alla vita dopo la morte (+ Pensiero dell’AT, 77:168- 
174), e nei capitoli di apertura l’autore situa il proble- 
ma della retribuzione in questo contesto. Secondo la 
visione tradizionale, la sorte di tutti, oltre la tomba, era 
la medesima: una pallida e umbratile esistenza nello 
Sheol, separati da Dio; la ricompensa e la retribuzione 
dovevano avvenire in questo mondo, con lunga vita, 
una numerosa famiglia, ricchezze e prestigio per i giu- 
sti, e sventura rispettivamente per i malvagi. Questa 
teoria non era stata prodotta da solidi fatti di esperien- 
za ed erano già state avanzate varie soluzioni del pro- 
blema sia a livello nazionale (Dr-Is) che individuale 
(Gb, Qo). Alcuni salmi avevano espresso la speranza di 
una vita con Dio oltre la tomba per gli individui (Sa/ 
49,16; 73,23-24) e in Is 26,19; Dr 12,2; 2 Mac 7 si trova 
una forma non ben determinata di credenza nella risur- 
rezione. Sap sintetizza e organizza questi e altri testi e 
afferma categoricamente la ricompensa di una vita con 
Dio, riesamina il problema della sofferenza del giusto e 
il valore dei figli e della vecchiaia alla luce delle sue 
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credenze, e presenta la discussione più estesa di tutto 
l’AT su questo argomento. 

L'autore può aver trovato un aiuto alla sua riflessio- 
ne sulla vita futura nei concetti greci di corpo e anima 
(— 12). Tuttavia il suo procedimento argomentativo ri- 
mane giudaico, perché egli non deduce l’immortalità 
dalla natura dell’anima ma dalla relazione di ciascuno 
con Dio; in Sap, infatti, l'immortalità è un dono di Dio 
al giusto (— 13). Inoltre la sua descrizione della ricom- 
pensa del giusto in termini di condivisione della vita 
angelica (5,5), potrebbe essere stata delineata all’inter- 
no del contesto delle aspirazioni sempre più forti della 
pietà dell’AT, senza il ricorso alla concezione filosofica 
della immaterialità dell'anima umana. Pare fosse così 
formulata a Qumran (cf. 10S 11,7-8; 10H 3,21-23). 
(Per una discussione sulle somiglianze e differenze tra 
Sap e LQ e sull’antropologia di Sap, cf. LARCHER, Étw- 
des, 112-132.263-279). 

In Sap non si parla di una risurrezione del corpo, di- 
versamente da molti altri scritti del periodo. Alcuni cri- 
tici hanno sostenuto che il silenzio su questo punto ri- 
vela la volontà di non urtare i Greci, e che la dottrina è 
implicita nei cc. 3-5, in 16,13 e in 19,6-21. Questi ar- 
gomenti non convincono e pare proprio che Sap (come 
LQ finora) non prenda in considerazione la risurrezio- 
ne del corpo. 

Nel discutere la realtà della vita dopo la morte, l’au- 
tore rimane comprensibilmente (e forse deliberatamen- 
te) vago. (a) Il libro suppone una separazione tra giusti 
e malvagi alla morte; i giusti sono nelle mani di Dio e 
in pace (3,1-3) e i malvagi vanno nello Sheol, che è in- 
teso come un luogo di tormenti (4,19). (b) Numerosi 
sono i testi che parlano di un giudizio (3,7.13.18; 
4,6.20) che prevede una definitiva esaltazione dei giusti 
(3,7-9). Questo giudizio ha luogo subito dopo la mor- 
te, o invece è visto come un altro evento, alla fine del 
tempo e collegato con la scena apocalittica di 5,17-23? 
(c) Se (b) è alla fine del tempo, qual è lo stato interme- 
dio dei giusti che sono morti? Sono con Dio o in un al- 
tro luogo? (d) Se (b) è immediatamente dopo la morte 
, qual è il valore della scena apocalittica di 5,17-23? 
Queste sono le ambiguità. Il nostro commento pone 
(b) immediatamente dopo la morte, e intende 5,17-23 
semplicemente come la devastazione finale della terra — 
senza che in ciò sia compresa alcuna età messianica, al- 
cuna nuova creazione, o risurrezione, perché il «regno 
di Dio» (10,10) non è di questa terra (come anche in 
As. Mos. 10). 


(Per altre interpretazioni e per l’escatologia di $4p in generale: 
BEAUCHAMP, P., B:6 45 [1964] 491-526; DELCOR, M., NRT 77 
[1955] 614-630; GRELOT, P., in BARUCQ, A. et al. [edd.], À & 
rencontre de Dieu [Fest. A. Gelin, Le Puy 1961] 165-178; 
LARCHER, Études, 237-327; NICKELSBURG, G., Resurrection, 
Immortality and Eternal Life în Intertestamental Judaism 
[Cambridge MA, 1972] 48-90; TAYLOR, R., ETL 42 [1966] 
72-137; WEISENGOFF, J.P., CBQ 3 [1941] 104-133). 


7 Poiché è la Sapienza che istruisce sulla retti- 
tudine che porta all’immortalità, la seconda parte del 
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libro (6,22-11,1) presenta la ricerca che fa Salomone 
della Sapienza come un modello per il lettore e descri- 
ve chi sia la Sapienza e come nacque. È in questa se- 
zione che l’autore affronta in particolare il problema 
del fascino esercitato dall’ellenismo e si sforza di mo- 
strare al suo pubblico giudaico che essi non sono af- 
fatto barbari, come venivano reputati, e che non han- 
no nessun motivo per invidiare la sapienza dei pagani, 
perché sono loro che posseggono la vera sapienza. 
Egli non rigetta la cultura greca, ma cerca di operare 
una sorta di sintesi. Inizia con la personificazione della 
Sapienza di Dio di Pr 1; 8-9; Gb 28; Bar 3,944; Sir 
24 (— Letteratura sapienziale, 27:15-17) e la identifica 
con lo Spirito del Signore (+ 12; Pensiero dell’AT, 
77:32-39) e con la Parola di Dio (9,1-2.17; — Pensiero 
dell’AT, 77:40-46). Egli afferma che è la Sapienza, che 
possiede veramente le qualità della dea pagana della 
sapienza, Iside, e dell'anima del mondo dei Greci 
(7,22-8,1). È lei che veramente introduce ai divini mi- 
steri (8,4) e che insegna le quattro virtù cardinali di 
Platone (8,7). Egli si sforza di operare una sintesi tra 
l’umanesimo antropocentrico greco e l’umanesimo 
teocentrico ebraico ampliando le connotazioni pura- 
mente etiche della sapienza per includere le conoscen- 
ze della cultura ellenistica (7,17-20). Tuttavia, in un 
modo tipicamente ebraico, egli ci ricorda che la Sa- 
pienza insegna soprattutto la giustizia, che è quanto 
piace a Dio (cc. 9-10). Inoltre, identificando la Sa- 
pienza con lo Spirito del Signore, l’autore attribuiva 
alla Sapienza la contemporaneità e l'immediatezza di 
azione che erano associate allo Spirito. Mentre Pr e Sir 
identificavano la Sapienza con la legge, Sap infonde in 
essa una vitalità dinamica. 


(Sulla figura della Sapienza nel libro: BONNARD, P.E., La Sa- 
gesse en personne [LD 44, Paris 1966] 89-112; LARCHER, Étz- 
des, 329-314; Macx, B.L., Logos und Sophia [SUNT 10, Gòt- 
tingen 1973]; REESE, Hellenistic Influence, 34-50; RYLAAR- 
SDAM, J., Revelation în Jewish, Wisdom Literature [Chicago 
1946] 99-118; Winston, Wisdorz, 33-40.178-183). 


8 Nella seconda metà (11,2-19,22), l’autore ri- 
corda con quanta cura Dio salvò Israele e punì gli Egi- 
ziani nell’esodo e come egli «assista il suo popolo in 
ogni tempo e in ogni luogo» (19,22). Questi capitoli 
non sono solo una esortazione per i Giudei che soffro- 
no di nuovo in Egitto: essi offrono anche — e special- 
mente — la base storica per le affermazioni escatologi- 
che sui giusti e i malvagi dei cc. 1-6. Quali che siano 
gli altri motivi per evitare i nomi propri nel libro (blan- 
dire i lettori, parlare per enigmi...), l’uso dei semplici 
termini quali «i giusti», «gli empi», ecc. per designare 
Israele e l’Egitto nei cc. 11-19 serve soprattutto a fare 
dell’esodo una immagine o tipo del comportamento di 
Dio con i giusti e con gli empi al momento della morte. 
Questo uso delle persone come tipi è caratteristico del 
genere protrettico e l’idea è esplicita in 17,21. Inoltre, 
nei cc. 11-19 sono numerose le allusioni ai cc. 1-6 (p. 
es., 11,8-10.15; 13,10; 14,12-14; 15,3; 18,1-4.13.15-16; 
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19,8), ed anche questo collega la discussione sull’esodo 
con l’escatologia dei cc. 1-6 (cf. REESE, Hellenistic In- 
fluence, 123-140). È interessante anche la spiegazione 
che l’autore da dei miracoli secondo la filosofia greca 
(19,18-21), la sua visione dell'esodo come nuova crea- 
zione (19,6-13), la sua discussione sulla possibilità di 
conoscere Dio attraverso la creazione (13,1-9) e la di- 
gressione sulla misericordia di Dio (11,17-12,22) e sul 
falso culto (cc. 13-15). 

9 Il libro è un bell’esempio di fusione della 
tradizione sapienziale con numerosi altri elementi: lo 
studio dei testi sacri, la storia della salvezza, l’apoca- 
littica, nonché la cultura ellenistica. Inoltre, l’autore 
non è uno di quelli che considerano immutabili le ri- 
sposte del passato, come uniche soluzioni adeguate ai 
problemi del presente. Prendendo sul serio gli svi- 
luppi culturali del proprio tempo e mostrandosi di- 
sposto a ripensare e a riorganizzare le proprie tradi- 
zioni in modi nuovi e pertinenti, egli ha lasciato alle 
generazioni successive un modello di pensiero reli- 
gioso. 

10 (V) Struttura. Nel passato sono stati propo- 
sti dai critici una grande varietà di schemi del libro. 
Tuttavia, l’autore di Sap, come l’autore di E6, ha usato 
varie tecniche per strutturare la sua opera, e la loro 
scoperta ha reso possibile presentare del libro una 
struttura che si può presumere fosse quella voluta dal- 
l’autore stesso (cf. A.G. WRIGHT, Bib 48 [1967] 165- 
184). 

Innanzitutto l’autore ha indicato la fine di ogni pa- 
ragrafo con delle inclusioni — cioè ripetizione, al termi- 
ne di una sezione, di una parola o frase usata all’inizio. 
Il nostro commento segnala le inclusioni di ogni singo- 
la sezione. Il modo in cui questi paragrafi vanno rag- 
gruppati, è stato indicato dall'autore in due modi: alcu- 
ni sono organizzati in una simmetria concentrica (cc. 
1-6; 7-8; 9; e la digressione di 13-15), altri in modo li- 
neare per sviluppare un tema annunciato dalla ripeti- 
zione (c. 10 e la omelia dei cc. 11-19, che non va divisa 
in sette parti, come spesso si dice, bensì in cinque; — 
53 e 57). 

Inoltre, lungo tutto il libro, l’autore ha contato i 
suoi versi (non i versetti in cui è stata divisa la Bibbia, 
naturalmente, bensì i versi della poesia: monostici, di- 
stici, terzine). Nelle sezioni simmetriche c’è una sim- 
metria quantitativa di cui abbiamo già detto. Oltre a 
ciò, in tutte le parti del libro, fatta eccezione per le 
due digressioni in 11,17-12,22 e 13,1-15,17, il nume- 
ro dei versi di ogni sezione minore sta al numero dei 
versi della sezione più ampia contigua come quella 
più ampia sta alla somma delle due [m:M = 
M:(m+M)], e cioè circa 0,618. Le sezioni maggiori 
(1,1-6,21; 6,22-9,18; 11-19) stanno anch'esse tra loro 
in questo rapporto. Questo rapporto è la nota sezione 
aurea o proporzione divina, famosa in matematica, ar- 
te, architettura e nella teoria estetica, ed utilizzata da 
Virgilio, Catullo, Lucrezio, Orazio, Ennio, Lucano ed 
Arato per dividere proporzionalmente le loro opere 
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letterarie (cf. G.E. DUCKWORTH, Structural Patterns 
and Proportions in Vergil’s Aeneid [Ann Arbor 
1962]). Infine, con l’aggiunta del c. 10 e delle due di- 
gressioni di 11,17-12,22 e 13,1--15,17, il libro è com- 
posto di due parti (1,1-11,1; 11,2-19,22) di 251 versi 
ciascuna (per maggiori dettagli, cf. A.G. WRIGHT, 
CBQ 29 [1967] 524-538). Come per le inclusioni, così 
anche per gli schemi numerici, la giustificazione va 
cercata nella sensibilità artistica dell’autore. Egli aveva 
il senso e il desiderio della compiutezza, per questo ri- 
peteva alla fine di una sezione la parola chiave dell’i- 
nizio. Aveva anche un senso della proporzione per cui 
ha dato al libro una struttura basata sulla sezione au- 
rea. 

L'analisi letteraria e numerica rivela la seguente 
struttura: 


(I) Lodi della Sapienza (1,1-11,1) 
(A) L'immortalità è il premio della Sapienza (1,1-6,21) 
(a) Esortazione alla giustizia (1,1-15) 
(b) Gli empi invocano su di sé la morte (discorso 
degli empi) (1,16-2,24) 
(c) I consigli nascosti di Dio (3,1-4,19) 

(i) La sofferenza (3,1-12) 

(ii) La sterilità (3,13-4,6) 

(iii) La morte prematura (4,7-19) 

(b’) Il giudizio (discorso degli empi) 

(4,20-5,23) 

(a') Esortazione a cercare la Sapienza (6,1-21) 
(B) La natura della Sapienza e la ricerca di Salomone 

(6,22-11,1) 

(a) Introduzione (6,22-25) 

(b) Discorso di Salomone (7,1-8,21) 

(i) Salomone è come gli altri uomini (7,1-6) 

(ii) Salomone ha pregato e ha ottenuto 
Sapienza e ricchezze (7,7-12) 

(iii) Salomone prega perché sia aiutato a 
parlare della Sapienza (7,13-22a) 

(iv) La natura della Sapienza (7,22b--8,1) 

iii’) Salomone ha cercato la Sapienza, fonte 
della conoscenza (8,2-8) 

(ii’) Salomone ha cercato la Sapienza come 
sua consigliera e consolatrice (8,9-16) 

(1°) Salomone capisce che la Sapienza è un 
dono di Dio (8,17-21) 

(c) Preghiera di Salomone per ottenere 

la Sapienza (9,1-18) 

(d) Sezione di transizione: la Sapienza salva i suoi 
devoti (10,1-11,1) 
(II) La fedeltà di Dio verso il suo popolo nell’esodo 

(11,2-19,22) 

(A) Racconto introduttivo (11,2-4) 

(B) Tema: Le stesse cose che servono a punire 
l’Egitto, servono a benelicare Israele (11,5) 

(C) Illustrazione del tema in cinque dittici antitetici 
(11,6-19,22) 
(a) Primo dittico: acqua dalla roccia invece della 

piaga del Nilo (11,6-14) 

(b) Secondo dittico: quaglie invece della piaga di 
numerose bestiole (11,15-16,15). 

(i) (11,15-16) più la digressione sulla 
potenza e la misericordia di Dio 
(11,17-12,22) 

(ii) (12,23-27) più la digressione sul falso 
culto (13,1-15,17) 

(iii) (15,18-16,4) più la digressione sui 
serpenti nel deserto (16,5-15) 
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(c) Terzo dittico: gli elementi della natura 
vengono in soccorso di Israele invece 
di punirlo (16,16-29) 

(d) Quarto dittico: la colonna di fuoco invece 
della piaga delle renebre (17,1-18,4) 

(e) Quinto dittico: la decima piaga e l’esodo con 
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cui Dio punì gli Egiziani e glorificò Israele 
(18,5-19,22) 


Per ciascuna sezione verranno indicate le inclusioni 
di cui sopra. 


COMMENTARIO 


11 (I) Lodi della Sapienza (1,1-11,1). La prima 
metà del libro è divisa in due sezioni. La prima sezione, 
chiamata a volte il Libro dell’escatologia, affronta il 
problema della retribuzione del bene e del male e quel- 
lo della immortalità offerta dalla Sapienza; si conclude 
con un appello al lettore a cercare la Sapienza 
(1,1-6,21). La seconda sezione descrive la Sapienza e il 
modo in cui essa opera nel mondo, e spiega come tro- 
varla (6,22-11,1). 

(A) L'immortalità è il premio della Sapienza 
(1,1-6,21). La sezione si divide in cinque parti dispo- 
ste concentricamente. La parte centrale (3,1-4,19) con- 
tiene l'insegnamento dell'autore sulla retribuzione 
12 (a) ESORTAZIONE ALLA GIUSTIZIA (1,1-15). 
(Inclusione: giustizi4, 1,1.15). L'autore inizia con una 
esortazione che il resto del libro rafforzerà: Vivi una vi- 
ta virtuosa e confida in Dio perché queste disposizioni 
rendono possibile l’unione con Dio e con la sapienza 
(vv. 1-5; inclusione: giustizia/ingiustizia, 1 e 5; ragiona- 
menti distorti/ragionamenti insensati, 3 e 5). Le mor- 
morazioni contro la provvidenza di Dio non passano 
inosservate e Dio, che è geloso del proprio onore, pu- 
nisce simili trasgressioni non dando l'immortalità (vv. 
6-11; inclusione: /ebbra/lingua in 6 e 11). L'autore in- 
troduce poi il tema di questa parte del libro: gli esseri 
umani sono fatti per l'immortalità; la morte viene dal 
peccato e dalla nostra libera scelta; Dio non è respon- 
sabile della morte (vv. 12-15; inclusione: rovina/veleno 
di morte, 12 e 14; morte/immortale, 12 e 15). 

1. giustizia: La rettitudine, pensare e agire con inte- 
grità. voi che giudicate: I governanti. Questo modo di 
rivolgersi ai potenti era caratteristico della letteratura 
greca del tempo e qui si accorda bene con la finzione 
della paternità salomonica del libro (Salomone si rivol- 
ge ai suoi colleghi re). Può darsi che ci sia anche un ri- 
ferimento al dominio di tutta l'umanità sulla terra (Ger 
1,26; Sal 8; Sap 9,2-3) e al potere escatologico dei giusti 
(3,8; 6,20-21). rettamente: Abbiate pensieri retti sul Si- 
gnore e non mormorate contro la sua provvidenza. 3- 
11. Cf. 2,1-20 per un esempio di pensieri perversi e pa- 
role malvagie che portano alla morte. 4. Sapienza: La 
Sapienza viene personificata in Pr 1,20-23; 8,1-36; 9,1- 
6; Gb 28; Bar 3,9-4,4; Sir 24,1-21, oltre che dal nostro 
autore. Non si tratta di una persona separata da 
YHWFH, bensì di una personificazione di funzioni di 
YHWH. Una simile personificazione è comune nel- 
IAT (p. es., Spirito, Parola, Giustizia). Nella letteratura 
sapienziale più antica, la sapienza era un effetto dello 


Spirito di Dio; in Sap (qui nei vv. 5-7 e in 7,22-23; 9,17) 
la Sapienza viene identificata con lo Spirito del Signore 
e diventa un principio cosmologico immanente e il 
principio interno della vita fisica e morale (— 7). ans 
ma, corpo: Gli Ebrei non concepivano l'essere umano 
come costituito da un corpo materiale e da un’anima 
spirituale (— Pensiero dell’AT, 77:64-66). Sotto l’in- 
flusso dell’ellenismo, questi concetti per la prima volta 
appaiono nell’AT più chiaramente in Sap 8,19-20; 9,15; 
15,8, e meno chiaramente qui, dove i termini sono 
messi in parallelo. Comunque Sep non ha adottato l’i- 
dea platonica che il corpo è male, né la divisione tri- 
partita di corpo, anima e spirito. In Sap, anima (8,19; 
ecc.) e spirito (15,16; ecc.) sono intercambiabili, desi- 
gnano il principio vitale e vengono posti in paralleli- 
smo sinonimico in 15,11 e 16,14. corpo schiavo del pec- 
cato: L'espressione è sinonimica e parallela ad «anima 
che opera il male» di 4a. Il corpo non viene visto come 
la fonte del peccato, in opposizione con l’anima. 5. /o 
spirito dell’istruzione: Nella letteratura sapienziale, 
istruzione significa insegnamento religioso, tirocinio e 
correzione. 12-13. morte: Diventa chiaro in 2,24 che 
l’autore non parla della morte fisica, bensì di quella 
spirituale, dell'eterna separazione da Dio. Il nostro au- 
tore sembra essere indifferente circa la sorte del corpo 
(— 6). 14. veleno di morte: Il mondo fisico che ci cir- 
conda non ha assolutamente la capacità di provocare la 
morte spirituale. gli inferi: Lo Sheol, la dimora dei 
morti, qui identificato con la Morte personificata. 15. 
la giustizia è immortale: Porta all’immortalità. Come 
chiarisce il c. 3, il termine «immortalità» per l’autore 
non designa né la fama tra i posteri, come nell’AT, né la 
nozione filosofica di immortalità naturale dell'anima, 
bensì il dono gratuito di una vita senza fine con Dio. 

13 (b) GLI EMPI INVOCANO SU DI SÉ LA MORTE 
(DISCORSO DEGLI EMPI) (1,16-2,24). (Inclusione: suo 
possesso in 1,16 e in 2,24). L'autore ora spiega che sono 
gli empi che richiamano la morte con le loro azioni 
malvagie, e presenta la loro fallace filosofia della vita 
sotto forma di discorso. Secondo alcuni, gli empi de- 
scritti dall'autore sarebbero gli epicurei o i sadducei; 
altri leggono questa sezione come una polemica contro 
le idee espresse in Qo. In realtà, la filosofia della vita 
descritta qui non ha niente a che vedere con tutte que- 
ste dottrine ed è semplicemente un centone eclettico di 
idee. Gli empi che l’autore ha in mente sono i Giudei 
apostati, considerati probabilmente come il prototipo 
di tutti gli empi. Sul discorso, cf. P.W. SKEHAN, SIPW 
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213-236; J.P. WEISENGOFF, CBQ 11 [1949] 40-65; 
WINSTON, Wisdor, 114-120. 

Nella loro visione della vita e della morte gli empi 
abbracciano un ateismo pratico ed attribuiscono l’ori- 
gine degli esseri umani al caso. Hanno una concezione 
della vita totalmente terrena e negano la sopravvivenza 
dopo la morte (vv. 1-5; inclusione: mzore/morte in 1 e 
5). Decidono quindi di condurre un’esistenza edonisti- 
ca e di fare della forza la norma del diritto (vv. 6-11; in- 
clusione: «so/inztile in 6 e 11). Si danno poi a perse- 
guitare i giusti, perché la vita e le parole di questi sono 
un rimprovero (vv. 12-16; inclusione: Dro in 13 e 16), 
decidono di mettere alla prova le affermazioni dei giu- 
sti (vv. 17-20; inclusione: /e sue parole in 17 e 20). L'au- 
tore termina la sezione con il proprio giudizio su questi 
pensieri degli empi ed annuncia l'argomento della 
prossima sezione (vv. 21-24). 

16. amica: Ironia. alleanza: La terminologia è presa 
da Is 28,15.18. 2,1. #z4ore: La parola «morte» sulle lab- 
bra degli empi significa, naturalmente, la morte fisica. 
2. per caso: Probabilmente c’è un’allusione alla dottrina 
epicurea secondo la quale le cose risultano dalla com- 
binazione casuale di atomi. 2-3. fumo, scintilla, cenere: 
Allusione a una teoria greca secondo la quale l’anima 
sarebbe un principio igneo. 4. il rostro nome sarà di- 
menticato: Gli empi rigettano anche la speranza del- 
AT di una sopravvivenza nel ricordo dei posteri. Iro- 
nicamente, l'affermazione sulle labbra degli empi risul- 
ta esatta (cf. 4,19). 7-8. L'immagine floreale è tipica dei 
Greci. 11. la debolezza risulta inutile: Quindi non ha 
diritto di esistere. 12. Cf. /s 3,10 LXX. Da 2,12 a 5,23, 
l'autore attinge massicciamente da Is 52-66. Il suo in- 
segnamento è frutto della meditazione su quei capitoli 
nella versione dei LXX, ed egli lo espone in una serie 
di caratteri o tipi che gli fornisce /s, presentati nello 
stesso ordine dell’originale e abbelliti con l’aggiunta di 
particolari ricavati da altre fonti. (Cf. P.W. SKEHAN, 
CBOQ 2 (1940) 289-299 (= SIPW 163-171); MJ. SUGGS, 
JBL 76 (1957) 26-33; NICKELSBURG, Resurrection, 48- 
92. 

13. Il ritratto del giusto qui e in 3,1-9 è basato sul 
quarto canto del Servo sofferente (/s 52,13-53,12) non- 
ché su Is 42,1 e Sal 22,8. 16. la fine dei giusti: L'immor- 
talità. 22. Annuncia l'argomento della sezione seguente. 
23. immagine: L'autore collega la «immagine di Dio» di 
Gen 1,26 con la immortalità alla quale sono destinati gli 
esseri umani, ma che si può perdere con il peccato. Sap 
non dice mai che noi siamo immortali per natura, ma 
che piuttosto riceviamo l'immortalità come un dono di- 
vino (3,4; 4,1; 8,13; 15,3). nazura: Gr. idibtétos. Si legga, 
con alcuni mss. aid;0tét0s, «eternità». 24. Qui è chiaro 
che «morte» in 1,11-14 e in questo versetto non signifi- 
ca morte fisica ma piuttosto morte spirituale perché es- 
sa è sperimentata soltanto dagli empi. Allo stesso mo- 
do, apbtharsia («incorruttibilità»), qui e negli altri luo- 
ghi di Sap (6,18.19), significa il dono della vita con Dio 
e non una immortalità naturale. L'autore chiaramente 
considera la morte fisica come effetto della nostra ori- 
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gine terrestre (cf. 7,1) e questo spiegherebbe il suo di- 
sinteresse per la morte fisica e la mancanza di riferi- 
menti alla risurrezione dei corpi. (Sulla nozione di vita 
e di morte in Sap, cf. J.P. WEISENGOFF, CBQ 3 [1941] 
104-133; LARCHER, Études, 280-300). invidia del diavo- 
lo: Uno dei rari testi dell’AT che si riferiscono alla ca- 
duta in Gex 3 (cf. anche 10,1 e Sir 25,23) e il primo te- 
sto biblico che identifica il serpente con il diavolo (cf. 
in seguito Gv 8,44; Ap 12,9; 20,2). Chiaramente l’auto- 
re intende la minaccia della morte in Gex 3 come rife- 
rita alla morte spirituale. invidia: Perché Adamo era ad 
immagine di Dio (Life of Adam and Eve, 12-17 in OTP 
262-264) o perché Adamo aveva potere su tutta la 
creazione (2 En 31,3-6). Sul testo, cf. S. LYONNET, Bib 
39 (1958) 27-36. A.-M. DUBARLE, Fest. E. Tisserant 
[Vaticano 1964] 1, 187-195. 

14 (c) I CONSIGLI NASCOSTI DI DIO (3,1-4,19). In 
questa sezione, l’autore comincia con l’affermare che 
l'immortalità è la ricompensa dei giusti. Poi, alla luce 
di questa convinzione, egli commenta in tre paragrafi 
di 14 versi ciascuno, tre aspetti della discussione tradi- 
zionale sul problema della retribuzione (la sofferenza 
del giusto, la sterilità, la morte prematura) e in ogni pa- 
ragrafo contrappone la sorte del giusto e la sorte del- 
l’empio. 

15 (i) La sofferenza (3,1-12).(Inclusione: stolti, 2 
e 12; pensiero(t), 2 e 10; speranza, 4 e 11). I giusti sem- 
bra che siano morti, invece sono veramente vivi con 
Dio. Le loro sofferenze in questa vita paiono castighi 
(assunto frequente dell’AT), invece le loro sofferenze 
non sono affatto castighi, bensì disciplina, correzione e 
prova di fedeltà nelle quali Dio li riconosce degni di sé. 
I giusti sono pieni di speranza nell’immortalità, e al 
giudizio godranno del regno di Dio. Gli empi, invece, 
non hanno speranza per il futuro e le loro sofferenze 
sono punizioni che cominciano già in questa vita. 

1. nella mano di Dio: Sotto la sua protezione (cf. Di 
33,3; Is 62,3). tormento: Dopo la morte (cf. 4,19). 2. 
sctagura: C£. Is 53,4. 3. pace: C£. Is 57,1-2. L'autore ri- 
mane vago sullo stato delle anime dei giusti immediata- 
mente dopo la morte (— 6). Probabilmente pensa che 
essi siano con Dio e con la corte angelica (5,5). 4. subi- 
scono castighi: Le loro sofferenze durante la vita ap- 
paiono a molti come punizioni, ma in realtà sono peda- 
gogia (cf. vv. 5-6). speranza: Durante la loro vita terre- 
na. immortalità: Di nuovo, vita eterna con Dio; è la pri- 
ma volta che questo termine ricorre nell’AT. 5-6. prova- 
ti... saggiati: L'autore si mette sulla stessa linea di Df 
8,2-5; Pr 3,11-12; Str 2,1-6; 4,17-19. 6. olocausto: L'idea 
è stata suggerita da Is 53,7-10. 7. visita: Un termine bi- 
blico (cf. Is 10,3, ecc.) che designa un intervento di 
Dio, qui riferito al giudizio divino probabilmente subi- 
to dopo la morte (— 6). risplenderanno, scintille: Im- 
magini di trionfo (Abd 8; Dr 12,3). 8. giudicheranno: 
Sinonimo di «governeranno»; per l’allusione, cf. Dr 
7,19-27. nazioni, popoli: L'autore non li identifica. Mol- 
ti Giudei speravano nel dominio di Israele sul resto 
delle nazioni nell’era messianica. Può darsi che l’imma- 
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gine sia usata qui per esprimere il trionfo dei giusti su- 
gli empi. 9. verità: Probabilmente la conoscenza di Dio 
e della sapienza celeste (cf. 10S 4,22). 10. per i foro 
pensieri riceveranno il castigo: Si confronti la loro puni- 
zione nel v. 11 con i loro pensieri in 2,1-5. 11a. Cf. Pr 
1,7. 11b-12. Le idee di discendenza, vita lunga, profitto 
pare derivino da Is 53,10-11 (cf. Is 65,23) e vengono 
applicate agli empi secondo il pensiero tradizionale (cf. 
Pr 10-11; Str 41,5-10; ecc.). 12. insensate: La stoltezza 
nei libri sapienziali equivale alla empietà (cf. 1,3). catti- 
vi î loro figli: A causa dell’esempio dei genitori. 

16 (ii) La sterilità (3,13-4,6). Inclusione: malva- 
gi(tà), 3,14 e 4,6; frutto, 3,13 e 4,5. Secondo la tradizio- 
ne i figli erano segno del favore di Dio e la sterilità una 
maledizione, soprattutto perché le speranze di immor- 
talità poggiavano eminentemente sul ricordo dei propri 
figli. L'autore, riprendendo /s 54,1ss.; 56,2-5 e Sir 16,1- 
3, afferma che il frutto vero e duraturo della vita è la 
virtù e non i figli, e che la numerosa progenie degli em- 
pi, che può apparire una benedizione, in realtà non 
sarà altro che un frutto deludente e del tutto vano. Il 
pensiero viene sviluppato in quattro paragrafi disposti 
chiasticamente. (a) Le persone sterili, se virtuose, non 
sono alberi secchi: la loro virtù porterà frutto ed esse 
avranno radici inesauribili (3,13-15). (b) I figli degli 
empi non avranno onore né speranza di immortalità 
(3,16-19). (b’) Meglio essere senza figli con virtù, per- 
ché la virtù è da tutti onorata e riceve come premio 
l'immortalità (4,1-2). (a’) I figli degli empi sono alberi 
che non hanno radici profonde e i frutti che portano 
non servono a niente (4,3-6). 

13. Un trasferimento all’ordine individuale delle 
promesse fatte a Gerusalemme in Is 54,1ss. senza figli: 
Non per verginità ma per sterilità. Zesto peccazzinoso: Il 
tema dell’adulterio lungo tutto questo passo pare rife- 
rirsi a qualsiasi peccato (come spesso nell’AT) e qui pa- 
re ispirato da /s 57,3. rassegna delle anime: Il giudizio 
dopo la morte. (+ 6) 14. L'autore vede /s 56,2-5 (l’eu- 
nuco non è un albero secco) adempiersi sul piano spiri- 
tuale al momento del giudizio. pià desiderabile: Di 
quello dei figli e delle figlie (cf. Is 56,5). 15. la radice 
della saggezza: La radice che è la saggezza. L'immagine 
dell’albero per i giusti e gli empi qui e in 4,3-5 è comu- 
ne nell’AT e in questo caso è basata su Pr 11,30; 12,12. 
18. giorno del giudizio: Il giudizio subito dopo la morte 
(+ 6). 4,1. immortalità: In due sensi — fama tra i poste- 
ri e vita con Dio. 3-5. Cf. Sir 23,25; Is 40,24. 6. Un ver- 
setto poco chiaro. Le sventure dei figli dei vv. 3-5 fan- 
no pensare a peccati dei genitori (secondo la mentalità 
popolare; cf. Sir 41,5-7; Gv 9,2) quando essi (e anche i 
genitori?) vengono giudicati dalla gente al momento 
della sventura (e da Dio al momento del giudizio?). 

17 (iii) La morte prematura (4,7-19). (Inclusione: 
veneranda/spregevole, 4,8 e 19). Secondo la concezione 
tradizionale della retribuzione, gli empi muoiono gio- 
vani e i giusti sono onorati con una lunga vita. Ma l’au- 
tore osserva che una morte prematura non è un male 
per il giusto, perché la vera «lunga vita» che fa onore è 
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realmente la virtù, e, come nel caso di Enoch, Dio può 
portare via i giusti dal mondo prima del tempo per 
preservarli dalla contaminazione. Ma la vecchiaia e la 
morte degli empi saranno senza onore. 

7. L'autore è partito da /s 57,1-2 LXX; cf. anche Is 

65,20-23. 9. C£. Pr 16,31. 10. Enoch (Gex 5,21-24), 
giovane rispetto alla vita media dei patriarchi. 14. Cf. Is 
57,1. popoli: Gli empi. 15. Per una possibile omissione 
del v. 15, cf. A.G. WRIGHT, CBQ 29 (1967) 221. 16. 
condanna: Il giusto sarà come un termine di paragone, 
dal quale deriverà la condanna degli empi. Può esserci 
un'allusione a 2,20. 19. Una descrizione della sorte de- 
gli empi dopo la morte con immagini prese da /s 14,16- 
19; 19,10; 66,24. 
18 (b’) IL GIUDIZIO (DISCORSO DEGLI EMPI) 
(4,20-5,23). (Inclusione: iniguità, 4,20 e 5,23; di fron- 
te/contro, 5,1 e 23). Alla loro morte (— 6) gli empi ve- 
dranno la salvezza dei giusti (4,20-5,3a). In un discorso 
che è parallelo a quello del c. 2 essi riconoscono l’erro- 
re della loro valutazione del giusto insieme all’errore 
del loro modo di vivere, che li ha lasciati senza niente, 
in particolare senza un segno di virtù (5,3b-13; inclu- 
sione: abbiamo, 4a e 13). Questa volta l’autore condivi- 
de le affermazioni degli empi e descrive la ricompensa 
dei giusti in un quadro che si trasforma in una descri- 
zione apocalittica della distruzione degli empi da parte 
di Dio (vv. 14-23; inclusione: tempesta, 14 e 23). 

4,20-5,7. L'autore si basa su /s 59,6-14. 5,5. figli di 

Dio, santi: Gli angeli (cf. 1QS 11,7-8; 1QH 3,10-23). 
Sap descrive la ricompensa dei giusti in termini di asso- 
ciazione o di assimilazione agli angeli. 6-7. Cf. Is 59,8- 
9. impraticabili: Più esatto «impervi». Hanno percorso 
le loro vie, non le vie del Signore. 10-11. nave... uccelli: 
Cf. Gb 9,25-26 LXX. 15-16. Per il complesso delle im- 
magini, cf. Is 62,3.11; similmente 1QS 4,6-8. 17-23. Cf. 
Is 59,16-19; 60,12; 13,5-9. Il divino guerriero lascia la 
terra tutta devastata: un tema tipico dell’apocalittica. 
Tuttavia non si fa menzione del resto dello scenario so- 
lito, cioè del rinnovamento della creazione (+ 6). 17. 
nemici: L'ultima generazione degli empi. 23. front: 
Transizione alla sezione seguente. 
19 (a') ESORTAZIONE A CERCARE LA SAPIENZA 
(6,1-21). (Inclusione: re 6,1.21). L'autore si rivolge, co- 
me in 1,1, ai re e conclude questa sezione del libro am- 
monendo che il giudizio è imminente (vv. 1-8; inclusio- 
ne: dominare, 2 e 8; scruterà/scrutinto 3 e 8), esortando 
ad ascoltare le sue parole (vv. 9-11; inclusione: /e wie 
parole, 9 e 11), un’affermazione sull’accessibilità della 
sapienza (vv. 12-16; inclusione: ricerca/in cerca, 12 e 
16), e mostrando, per mezzo di un sorite, come la ri- 
cerca della sapienza conduca all’immortalità e ad un 
regno eterno (vv. 17-21; inclusione: desiderio, 17 e 20). 

1. re: Cf. commento a 1,1. 4. ministri del suo regno: 
Nel senso che il loro potere viene da Dio. le legge: Di 
Mosè (cf. v. 10). 5-6. Cf. Mosè (Nw 20,21) e Davide (2 
Sam 24,10-17). 10. sf è istruito: Non una conoscenza 
puramente intellettuale, ma anche una vitale corrispon- 
denza interiore. «ne difesa: Al momento di essere giu- 


Religione in Ita 


672 Sapienza (6,12-7,23) 


dicati. 12. Cf. Pr 3,15 LXX; 8,17. Sapienza: Per la per- 
sonificazione della Sapienza, vedi commento a 1,4. ra4- 
diosa: Per la sua origine divina (cf. 7,26). 13-16: Cf. Pr 
1,20-21; 8,1-36. 15. senza affanni. Come la Sapienza 
stessa (7,23). 20. Un salto nel sorite, che va riempito 
con 3,7-8: Essere vicini a Dio significa regnare. Qui, 
ancora una volta Sap modifica l’insegnamento tradizio- 
nale dei saggi. Per questi, la sapienza e la giustizia assi- 
curavano la stabilità di un trono terreno (cf. Pr 16,12; 
20,28; ecc.), invece il regno di cui parla il nostro autore 
è escatologico. 

20 (B) La natura della Sapienza e la ricerca di 
Salomone (6,22-11,1). In questa sezione, l’autore, au- 
toidentificandosi con Salomone, esalta la bellezza della 
Sapienza e ci dice come sia riuscito a trovarla. Dopo 
una breve introduzione (6,22-25), viene presentato il 
discorso di Salomone (7,1-8,21) in sette paragrafi di- 
sposti concentricamente con la descrizione della Sa- 
pienza nel paragrafo centrale (7,22b-8,1). Al termine, e 
fuori da questa struttura, troviamo la preghiera di Salo- 
mone (c. 9) e una sezione di transizione (10,1-11,1), 
che introduce alla seconda parte del libro. In questi ca- 
pitoli la relazione tra Salomone e la Sapienza è presen- 
tata come un modello per tutti i saggi, così che i lettori 
del libro possano fare i passi necessari per diventare i 
veri governanti della terra (1,1). Sulla figura di Salomo- 
ne in questi capitoli, cf. M. GILBERT, in KUNTZMANN R. 
et al. [edd.], Érudes sur le judaisme (LD 119, Paris 
1984) 225-249; REESE, Hellenistic Influence, 71-87. 

21 (a) INTRODUZIONE (6,22-25). L'autore annun- 
cia l'argomento dei cc. 7-10 e il suo desiderio di con- 
dividere con gli altri i misteri della Sapienza. 22. come 
essa nacque: Probabilmente l’autore ha in mente 7,25- 
26 (cf. un’analoga breve esposizione sull’origine della 
Sapienza in Pr e Gb) ma il grosso della sua attenzione 
si concentra sugli effetti della Sapienza, soprattutto 
nella vita di Salomone. segreti: L'origine della Sapienza 
(cf. Gb 28,20ss.), la cui conoscenza è stata concessa al- 
l'assemblea celeste (Str 24,1ss.); anche gli insegnamenti 
e le benedizioni che essa impartisce. fin dell'origine: 
Greco arché genéseòs, o l'origine della Sapienza (7,25- 
26), o della creazione (c. 10), o della vita di Salomone 
(i due vocaboli ricorrono con questo significato in 
7,5). 23. invidia: Probabile allusione sarcastica alle reli- 
gioni misteriche del paganesimo e a quei filosofi che ri- 
servavano il loro insegnamento a pochi eletti. 24. Cf. 
Pr 11,14; Sér 10,1-3; Sap 10, dove la Sapienza salva i 
suoi fedeli. 

22 (b) DISCORSO DI SALOMONE (7,1-8,21). 

(i) Salomone è come gli altri uomini (7,1-6). 
(Inclusione: comze tutti/alla stessa maniera, 7,1 e 6). 
L'attenzione che Salomone riservò alla Sapienza non 
dipese da una predisposizione naturale: egli ebbe la 
stessa origine di tutti gli altri. 1. #0rta/e: In stridente 
contrasto con l’origine divina rivendicata dai sovrani. 
2. dieci mesi: Mesi lunari. 3. terra uguale per tutti. Non 
per affinità tra la terra e Salomone, ma tra Salomone e 
tutti gli altri mortali. 


[33:20-25] 


23 (ii) Salomone ha pregato e ottenuto Sapienza e 
ricchezze (7,7-12). (Inclusione: venze in me, 7,7 e 11; 
ricchezze, 7,8 e 11). Salomone ha preferito la sapienza 
al potere, alle ricchezze, alla salute, alla bellezza, e alla 
luce. Egli aveva pregato per ottenerla e la Sapienza è 
venuta a lui portando con sé tutti questi beni, in gran 
parte per la gioia di Salomone. 7. pregai: C£. 1 Re 3,6-9; 
2 Cr 1,8-10. La versione dell’autore della preghiera si 
trova al c. 9. prudenza: Discernimento; lo spirito di sa- 
pienza dello stico seguente (parallelismo sinonimico). 
10. ron tramonta: La Sapienza non cessa mai di esiste- 
re. Cf. 7,29-30. 

24 (ili) Salomone prega perché sia aiutato a parla- 
re della Sapienza (7,13-22a). (Inclusione: nascondo/na- 
scosto, 13 e 21). Ancora una volta, Salomone esprime il 
proprio desiderio di condividere quello che ha impara- 
to sulla Sapienza a beneficio dell’umanità, ma prima di 
iniziare a descriverla, chiede aiuto a Dio che gli ha dato 
il suo enciclopedico sapere. 14. insegnamento: La Sa- 
pienza è spirito che ammaestra (1,5). 17-20. Abbellen- 
do il materiale salomonico di 1 Re 4,32-34, l’autore at- 
tribuisce a Salomone la conoscenza delle scienze che 
erano oggetto di studio e di ricerca durante il periodo 
ellenistico. 17. elezzenti: I quattro elementi costitutivi 
del mondo erano, secondo i Greci, il fuoco, l’acqua, 
l’aria e la terra. 18. #/ principio, la fine e il mezzo dei 
tempi: Lo stico è così indefinito che è impossibile rica- 
varne un significato sicuro. Potrebbe essere una 
espressione poetica per dire la conoscenza necessaria 
per costruire un calendario astronomico. 19. i/ ciclo de- 
gli anni: Forse si allude al ciclo lunare di 19 anni deter- 
minato da Metone di Atene. 20. nazura degli animali e 
istinto delle fiere: Si suppone che Salomone conosca i 
comportamenti e le abitudini degli animali e che abbia 
narrato parabole su ogni sorta di creature viventi (cf. 1 
Re 4,32-34). i ragionamenti degli uomini: Non i pensie- 
ri del cuore umano, che solo Dio conosce, ma il modo 
in cui funziona la mente umana —- i suoi ragionamenti, 
le sue trame, i suoi trucchi. 21. wzi ba istruito la Sapien- 
za: La Sapienza è identica a Dio (v. 17; cf. commento a 
1,4). 

25 (iv) La natura della Sapienza (7,22b-8,1). Dei 
sette paragrafi, questo centrale inizia con una enume- 
razione di 21 (7[perfezione] x 3[il numero divino] = 
21 [perfezione assoluta]) caratteristiche della Sapienza 
(7,22b-23; inclusione: spirito, intelligente, sottile, 7,22 
e 23). L'autore poi sceglie due di queste caratteristiche 
per un ulteriore commento. La Sapienza è mobile per 
la sua purezza e origine divina. È onnipotente nel pro- 
durre la santità perché è più splendente del sole e la 
malvagità non può prevalere su di essa (7,24-8,1; in- 
clusione: ogni cosa: 7,24 e 8,1; si noti l’uso della radice 
lessicale [pas] per sette volte in questi versetti). 22-23, 
Per la personificazione della Sapienza, cf. commento a 
1,4. Molta della terminologia qui e nel resto del para- 
grafo è presa in prestito dalla filosofia e dalla religione 
greche, che attribuiscono queste qualità a Iside, dea 
pagana della sapienza, e all'anima del mondo o Logos 
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(— 7, per la bibliografia). Usando questo lessico, l’au- 
tore vuole mostrare che è la divina Sapienza, che pos- 
siede realmente questi attributi. Non è sempre facile 
precisare il significato di ciascun attributo, soprattutto 
per il fatto che l’autore si ripete per arrivare al numero 
21. in essa c'è uno spirito: Il modo di esprimersi del- 
l’autore deriva dalla sua personificazione della Sapien- 
za. Gli attributi di questo «spirito» sono gli attributi 
della Sapienza. santo: Per l'origine della Sapienza 
(7,25-26) e perché essa rifugge dal male (1,5), e per la 
santità che produce (7,27). mrolteplice: Nelle sue mani- 
festazioni e nella sua attività, anche se è una (unica). 
sottile: Spirituale, immateriale. chiero: Nell’esprimersi 
(cf. la stessa parola in 10,21). senza macchia: Nono- 
stante il contatto con gli esseri che pervade. certo: Co- 
me guida morale. acuto, non ostacolato: Nel penetrare. 
stabile, sicuro, senz’affanni: Perché non muta i suoi 
piani, non erra, e nessun ostacolo la può fermare. 24. 
per la sua purezza: Purezza metafisica più che morale; 
in essa non c'è nulla di rozzo o di terreno, come dimo- 
strano i versetti successivi. 25-26. L'autore, sviluppan- 
do Pr 8 e Str 24, cerca le immagini più immateriali per 
descrivere l'origine e la divinità della Sapienza. 27. rin 
nova: Evidentemente, una generazione dopo l’altra. 
Cf, Sal 104,30; 102,26-27. 29. più bella: Per la purezza 
morale. superiore: Il resto andrebbe emendato così: 
«risulta più splendente» (Ziegler). 8,1. de un confine 
all’altro: Dell’universo. governa con bontà: Perché è 
per natura buona. 

26 (iii) Salomone ha cercato la Sapienza, fonte 
della conoscenza (8,2-8). (Inclusione: conoscere/cono- 
scenza, 8,4.8). Salomone torna sull’argomento della sua 
ricerca della Sapienza. Ha cercato di prendersela per 
sposa, perché essa comunica la conoscenza. Essa è ami- 
ca e collaboratrice di Dio; dà ricchezza e abilità; inse- 
gna le quattro virtù cardinali di Platone (Leggi 631) e 
degli stoici, la conoscenza del passato e del futuro, la 
comprensione delle parole dei saggi. 3. robiltà: La no- 
biltà di origine della Sapienza. comunione di vita: Il ter- 
mine syrbiòsis normalmente viene usato per il matri- 
monio; lo troviamo in questo senso ai vv. 9 e 16 per de- 
scrivere il matrimonio con la Sapienza al quale aspirava 
Salomone. A meno che ciascun elemento del simboli- 
smo non debba essere preso separatamente, il termine 
qui deve semplicemente riferirsi alla unione della Sa- 
pienza con Dio (cf. 9,9). 4. infatti: Da collegare con 
«ho ricercato» del v, 2. la scienza di Dio: La conoscenza 
che ha Dio. sceglie fe opere sue: L'autore immagina che 
Dio conceda alla Sapienza la facoltà di scegliere quali 
debbano essere le sue opere. 5. produce: Il verbo gr. 
ergézesthai significa anche ricavare denaro da qualche 
cosa; è chiaro che qui sono presenti ambedue i signifi- 
cati (cf. 7,11; 14,2; Pr 8,18). 6. intelligenza: Non solo 
speculativa ma pratica. 7. giustizia: Nel primo stico, de- 
signa l’insieme di tutte le virtù; nel quarto, la virtù car- 
dinale. 8. sottigliezze dei discorsi... soluzioni degli enig- 
it: La sapienza degli antichi racchiusa in massime e 
racconti (cf. Pr 1,6; Sir 39,2-3). segni e portenti: Eclissi, 
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tempeste, terremoti. /e vicende delle epoche e dei tempi: 
Il corso della storia. 

27 (ii) Salomone ha cercato la Sapienza come sua 
consigliera e consolatrice (8,9-16). (Inclusione: vita/con- 
vivenza, 8,9.16). Grazie ai consigli della Sapienza, Salo- 
mone avrebbe avuto la gloria durante la vita e sarebbe 
stato ricordato dopo la morte, perché sarebbe stato 
saggio e si sarebbe comportato da re nobile e prode; la 
sua vita privata sarebbe stata serena. /4 rano sulla boc- 
ca: Un gesto di rispettoso silenzio (cf. Gb 29,9). 13. ir2- 
mortalità: Nella memoria dei posteri, come nei prece- 
denti libri dell’AT. 

28 (1°) Salomone capisce che la Sapienza è un do- 
no di Dio (8,17-21). (Inclusione: #/ nio cuore, 8,17.21). 
In vista di tutte le benedizioni che la compagnia della 
Sapienza porta con sé, Salomone si mise a cercarla per 
farla propria. Egli era di nobili natali, ma sapeva che la 
Sapienza non è legata alla nobiltà, è bensì un dono di 
Dio; si rivolse quindi al Signore e gli rivolse la sua pre- 
ghiera. 17. cuore: La sede dell’intelletto per gli Ebrei. 
immortalità: Evidentemente nel senso del v. 13, visto 
che questi versetti ricapitolano 8,2-16. 20. Alcuni han- 
no avanzato l’ipotesi che qui l’autore faccia propria la 
dottrina greca della preesistenza delle anime umane. 
Preso in se stesso, il versetto potrebbe dare l’impressio- 
ne di riflettere una simile idea, ma esso va letto nel 
contesto di tutto il libro. Secondo la dottrina greca, l’a- 
nima preesistente viene macchiata dal contatto con il 
corpo e attraverso la morte cerca la liberazione. Le os- 
servazioni del nostro autore sulle cose create (1,14) e 
sulla possibilità di un «corpo senza macchia» (8,20) e 
di «un'anima che opera il male» (1,4) mostrano quanto 
gli siano estranee simili idee. Per di più, in questo con- 
testo, l’autore non è interessato alla preesistenza delle 
anime, ma piuttosto alla preminenza dell'anima (cor- 
reggendo il v. 19, che pare dia la priorità al corpo). sex- 
za macchia: Un corpo appropriato alla sua nobile natu- 
ra. La questione del peccato originale è fuori dell’oriz- 
zonte del nostro autore. 

29 (c) PREGHIERA DI SALOMONE PER OTTENERE 
LA SAPIENZA (9,1-18). (Inclusione: sapienza; essere(i) 
umano(i), 2 e 18). L'autore presenta la sua versione del- 
la preghiera di Salomone (cf. 1 Re 3,6-9; 2 Cr 1,8-10). 
La preghiera è divisa in tre strofe disposte concentrica- 
mente: (a) vv. 1-6; (b) vv. 7-12; (a°) vv. 13-18, e ciascuna 
strofa a sua volta è costruita concentricamente (vedi le 
parafrasi che seguono). Nella prima strofa, a Dio che 
ha creato gli esseri umani per dominare sulla creazione, 
Salomone chiede di dargli la Sapienza perché egli è un 
essere umano e quindi debole e incapace di compren- 
dere (inclusione: sapienza; essere(i) umano(î), 2 e 6). 
Nella seconda strofa, a Dio che lo ha scelto per gover- 
nare sul suo popolo e che ha con sé la Sapienza che co- 
nosce ciò che a Lui è gradito, viene chiesto di mandare 
la sapienza così che essa possa stare con Salomone e 
fargli capire ciò che è gradito a Dio, in modo che egli 
possa governare il suo popolo con giustizia (inclusione: 
tuo popolo, 7 e 12). Nella terza strofa, Salomone riflette 
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sul fatto che nessun essere umano conosce i pensieri di 
Dio perché la nostra intelligenza è debole. Siamo co- 
stretti entro i nostri limiti fisici. Con difficoltà riuscia- 
mo a capire le cose che sono sulla terra, che dire poi di 
quelle che sono nel cielo? Se Dio non ci dà la sapienza, 
noi non sappiamo nulla del suo pensiero, come dimo- 
stra la storia (inclusione: conoscere il pensiero, 13 e 17; 
essere(i) umano(t), 13 e 18). Per una discussione detta- 
gliata sulla preghiera, cf. M. GILBERT, Bid 51 (1970) 
301-331. 

1. Dio dei padri: Un appello alla fedeltà di Dio alle 

promesse fatte ai patriarchi e a Davide. parola: La pa- 
rola creatrice di Dio (cf. Gew 1; Sal 33,6) qui viene 
identificata con la Sapienza. 2. domzini: Cf. Gen 1,26- 
28. 4. siede în trono accanto a te: CÉ. Pr 8,27-30. esclu- 
dere: Salomone vuole scongiurare la sorte che sa che gli 
toccherebbe qualora pensasse di fare a meno della sa- 
pienza. La terminologia ricorda Sa/ 89,38. 8. 
imitazione: Il Cronista ci dice che Davide aveva ricevu- 
to da Dio un modello particolareggiato del Tempio che 
egli passò a Salomone (1 Cr 28,11-19). Il tabernacolo 
santo che Salomone doveva imitare non è il tabernaco- 
lo di Mosè, bensì un archetipo ideale che lo scrittore 
descrive come collocato in cielo (per il medesimo con- 
cetto, cf. Eb 8,2.5; 9, 23). 9. C£. Pr 3,19-20; 8,22-30. 11. 
con la sua gloria: Con la sua potenza. La gloria divina è 
la manifestazione della potenza e degli attributi di Dio. 
14. timidi: Incerti. 15. Questo versetto, che ricorda 
PLATONE (Fedone 81c), è valso all’autore l'accusa, falsa, 
di un dualismo che concepisce la materia come cattiva. 
In realtà, egli afferma semplicemente che le nostre deli- 
berazione sono deboli (v. 14) e legate alla terra (v. 16) a 
motivo del corpo e di tutto quello che esso comporta. 
17. consiglio: Gr. bulé qui e nel v. 13 significa probabil- 
mente non il piano di Dio, bensì ciò che Dio vuole che 
il popolo faccia. Cf. M. GILBERT, NRT 93 (1971) 145- 
166. santo spirito: Inclusione con 1,5. Cf. commento a 
1,4. 18. Annuncio della sezione seguente. 
30 (d) SEZIONE DI TRANSIZIONE: LA SAPIENZA SAL- 
VA I SUOI DEVOTI (10,1-11,1). In questa sezione di pas- 
saggio che introduce alla seconda metà del libro, l’auto- 
re sviluppa 9,18 e mostra come la Sapienza ha salvato le 
persone lungo il corso della storia: l’intera stirpe in Ada- 
mo e Noè (10,1-4); Abramo (v. 5); Lot (vv. 6-9); Giacob- 
be (vv. 10-12); Giuseppe (vv. 13-14); e il popolo d’Israe- 
le (10,15-11,1). I paragrafi non sono segnati da inclusio- 
ni come altrove, bensì dal pronome enfatico 44/6 (essa) 
all’inizio di ogni paragrafo (10,1.5.6.10.13.15). Come è 
sua abitudine (— 8), l’autore non nomina gli individui 
che presenta; per designarli dice semplicemente: «un 
giusto» (10,4.5.6.10.13.20). In tutta la sezione, come an- 
che nella seconda parte del libro (cc. 11-19), abbiamo la 
storia sacra abbellita con particolari fantastici e con tra- 
dizioni popolari, che troviamo anche altrove, in Filone, 
Flavio Giuseppe e nei Targumim. Sul capitolo, cf. A. 
SCHMITT, BZ 21 (1977) 1-22. 

1. padre: Adamo. solo: Prima della creazione di Eva. 
lo liberò: Vago; forse dandogli il pentimento oppure 
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dandogli la forza di cui al v. 2. la sua caduta: Nel Gr, 
«la caduta sua propria»: né la Sapienza né Eva erano 
da biasimare. 2. la forza per dominare: Per adempiere al 
mandato ricevuto prima della caduta (Gen 1,26.28) di 
fronte ad un ambiente diventato ostile (Gex 3,14- 
15.17-19) e contro gli animali ribelli (cf. Ap. Mos. 
11,24). 3. un ingiusto: Caino (Gen 4,8-13). perì. Forse 
la leggenda secondo la quale gli cadde addosso la casa 
ed egli fu ucciso da una pietra, come castigo per aver 
ucciso Abele con una pietra (cf. Gib 4,31). 4. a causa 
sua: La malvagità che fu punita con il diluvio è attribui- 
ta a Caino e non ai «figli di Dio» (Ger 6,4-6). La mal- 
vagità dei discendenti di Caino è una tradizione giudai- 
ca (FLAVIO GIUSEPPE, Az. Iud, 1.2.2 $ 66) che non tro- 
va riscontro nella Bibbia. di nuovo: La Sapienza aveva 
salvato la prima volta la stirpe umana preservando 
Adamo (v. 1). un giusto: Noè. 5. concordi nella malva- 
gità: Allusione alla torre di Babele (Gew 11,1-9). un 
giusto: Abramo. tenerezza per il figlio: Quando Dio gli 
comandò di sacrificare Isacco (Ger 22,1-19). 6. un giu- 
sto: Lot (Gen 19). cinque città: Le cinque città della 
pianura: Sodoma, Gomorra, Adma, Zeboim, e Bela (o 
Zoar; Gen 14,2). 7. terra fumante: Una iperbole leggen- 
daria suggerita forse dalle nebbie che salgono dalla de- 
pressione del Mar Morto o dal fumo che emana dal 
terreno bituminoso. frutti: Certamente le «mele di So- 
doma» di cui parla FLAVIO GIUSEPPE (Bell. Iud. 4.8.4 $ 
483-485) — un frutto di quelle zone, il quale ha tutta 
l'apparenza di essere commestibile, mentre dentro con- 
tiene solo una polvere nera. colonna di sale: C£. Gen 
19,26. 8-9. Questi versetti dividono la composizione in 
due parti: i pochi giusti in un mondo malvagio (vv. 1- 
7); Giacobbe, Giuseppe, e Israele in una nuova età 
(10,1-11,1). Qui i plurali molto probabilmente si riferi- 
scono, a guisa di sommario, a tutto quanto era stato 
detto prima, e non solo alla vicenda di Sodoma. 8. 4/- 
lontanandosi: Lo fecero Adamo, Caino, le nazioni e i 
Sodomiti. un ricordo: La morte, il diluvio, la torre di 
Babele, le rovine di Sodoma. 9. i suoi devoti: Adamo, 
Noè, Abramo e Lot. 10. «n giusto: Giacobbe, che fuggì 
dal fratello Esaù (Gex 27,41-28,10). gli mostrò: Nel so- 
gno di Betel (Ger 28,10-17). il rego di Dio: Benché fi- 
guri nella letteratura intertestamentaria, questa impor- 
tante espressione neotestamentaria ricorre solo qui nel- 
AT. Qui il regno è localizzato nei cieli, un uso insolito 
(> 6; cf. D.S. RussELL, The Method and Message of 
Jewish Apocalyptic [OTL, Philadelphia 1964] 285-291 
(trad. it., L'apocalittica giudaica, Brescia 1991, 350-356]; 
N. PERRIN, The Kingdom of God in the Teaching of Jesus 
[NTL, Philadelphia 1963] 160-181). cose sante: Forse le 
realtà celesti in generale; o forse il santuario celeste (9,8; 
cf. E. Burrows, Bid 20 [1939] 405-407). 11. avversari, 
lo fece ricco: Allusione al soggiorno di Giacobbe presso 
Labano (Ger 29,1-31,21). 12. rermzici: Forse Labano e i 
suoi fratelli (Ge 31,23-29) o Esaù (Giud 37-38). lotta: 
Allo Iabbok (Gen 32,22-32). 13. un giusto: Giuseppe 
(Gen 37-41). 14. gloria: Fama perenne. 15. senza mac- 
chia: Popolo santo perché scelto e messo da parte da 
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Dio. L'autore sorvola sulle infedeltà di Israele alla sua 
vocazione. 16. servo del Signore: Mosè. re: Il plurale la- 
scia perplessi se il riferimento è al Faraone, cf., però, Sa/ 
105,30 dove il plurale è usato allo stesso modo. Comun- 
que è possibile che siano inclusi anche re non egiziani. 
17. ricompensa: Gli oggetti preziosi degli Egiziani (Es 
3,21-22; 11,2-3; 12,35-36) e la liberazione dalla schia- 
vitù furono la ricompensa d’Israele per le sue fatiche da 
schiavi. riparo: La nube era considerata non solo come 
una guida ma anche come una protezione dal caldo (cf. 
Sal 105,39; Is 4,5-6). 20. spogliarono: Il racconto dell’E- 
sodo non dice che gli Israeliti spogliassero gli Egiziani 
morti al Mar Rosso: è una tradizione che troviamo in 
FLAVIO GIUSEPPE (Ar. Iud. 2.16.6 $ 349; 3.1.4 $ 17- 
18). celebrarono: Allusione al Cantico di Maria (Es 15). 
21. aveva aperto la bocca dei muti e sciolto la lingua degli 
infanti. Una leggenda targumica (cf. P. GRELOT, Bib 42 
[1961] 49-60). 11,1. profeta: Mosè. 

31 (II) La fedeltà di Dio verso il suo popolo 
nell’esodo (11,2-19,22). La seconda metà di Sap è 
un’omelia sull’esodo in forma di un’apostrofe rivolta a 
Dio. L'omelia ricorda ai Giudei di Alessandria che un 
tempo i loro padri avevano sofferto in Egitto e il Signo- 
re era venuto in loro riscatto; essa quindi fornisce una 
base storica alla fede in Dio. Inoltre, poiché ha un te- 
ma in comune con i cc. 1-6 (retribuzione per il giusto e 
per l’empio), e poiché dall’autore è stata deliberata- 
mente messa in parallelo con detti capitoli (+ 8), l’o- 
melia ha anche una dimensione escatologica. Gli eventi 
dell’esodo vengono narrati come una immagine dell’in- 
tervento finale di Dio a favore dei giusti. L'idea è espli- 
cita in 17,21. 

L'opera inizia con un breve sommario della storia 
della peregrinazione d’Israele nel deserto (11,2-4), do- 
po di che pare che ci si aspetti che il lettore mental- 
mente supplisca al resto con un ecce/era. L'autore espo- 
ne uno schema che scopre negli eventi stessi dell’eso- 
do: gli Israeliti furono beneficiati dalle stesse cose che 
rappresentarono una punizione per gli Egiziani (11,5), 
quindi in una syz&risîs o paragone (su questa figura re- 
torica greca, cf. FE FOCKE, Hermes 58 [1923] 327-368), 
illustra la sua osservazione in cinque dittici antitetici 
(11,6-19,22). Da una parte, nell’omelia c’è una forte 
attenzione ai dettagli della narrazione biblica e un desi- 
derio di spiegare i motivi di quanto accadde (11,8; 
16,3-4.6-8) e di trarne delle applicazioni per il presente 
(p. es., 16,26.28; 19,22); dall’altra, il materiale biblico 
viene maneggiato in modo creativo: alcuni dettagli ven- 
gono alterati per adattarli allo scopo dell'autore e alcu- 
ni eventi vengono idealizzati ed anche abbelliti con ma- 
teriale leegendario e fantastico per renderli più ampi, 
vivaci ed edificanti (cf, in particolare la descrizione del- 
la piaga delle tenebre nel c. 17). 


(Sui cc. 11-19: Camps, G.M,, in Miscellanea biblica B. Ubacdh 
(Montserrat 1953] 97-113; HEINEMANN, I., TZ 4 [1948] 241- 
252; KUHN, G., ZNW 28 [1929] 334-341; SIEBENECK, R.T., 
CBQ 22 [1960] 176-182; STEIN, E., MGW} 78 [1934] 558- 
575; WRIGHT, A.G., Bib 48 [1967] 176-184). 
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32 (A) Racconto introduttivo (11,2-4). L'omelia 
inizia con un breve cenno alla peregrinazione di Israele 
nel deserto, che in parte dipende - come numerosi trat- 
ti dell’omelia — dal Saf 107, chiaramente inteso dallo 
scrittore come riferentesi all’esodo. 2. Durante tutta la 
composizione l’autore evita i nomi propri (— 8). 3. we- 
mici: Il racconto biblico parla di Amaleciti (Es 17,8-16), 
di Arad, Sicon, Og (N77 21), e dei Madianiti (Nz 31,1- 
12). 4: ebbero sete: C£. Es 17,1-17; Nu 20,2-13. ti invo- 
carono: L'autore ignora le mormorazioni d'Israele e pre- 
senta una versione idealizzata suggerita da Sa/ 107,6. 

33 (B) Tema: Le stesse cose che servono a pu- 
nire l’Egitto, servono a beneficare Israele (11,5). 
Commentando il miracolo dell’acqua dalla roccia, l’au- 
tore fa un’osservazione sugli eventi dell’esodo che sarà 
il tema dell’omelia: le stesse cose che servono a punire 
gli Egiziani servono a beneficare Israele. L'idea è pre- 
sente anche in FILONE (De vita Mos. 1,143). 

34 (C) Illustrazione del tema in cinque dittici 
antitetici (11,6-19,22). Immediatamente dopo l’enun- 
ciazione del tema, l’autore non continua con il raccon- 
to iniziato in 11,2-4, ma con la prima delle sue contrap- 
posizioni. La preposizione anzi, «invece di», fa da «car- 
dine» per i primi quattro dittici (11,6; 16,2; 16,20; 
18,3). 

35 (a) PRIMO DITTICO: ACQUA DALLA ROCCIA IN- 
VECE DELLA PIAGA DEL NILO (11,6-14).(Inclusione: 
sete, 11,8.14). L'acqua punisce gli Egiziani (cf. Es 7,17- 
24) e viene in soccorso di Israele (Es 17,5-7; Nu 20,8- 
11) nel deserto (vv. 6-7). Gli Israeliti ebbero sete nel 
deserto come gli Egiziani durante la piaga, ma per 
Israele fu solo una prova e un modo per mostrare co- 
me i loro nemici venissero puniti (vv. 8-11). Per gli Egi- 
ziani la notizia della buona sorte di Israele fu motivo di 
maggiore patimento (vv. 12-14). invece della corrente: 
La contrapposizione è tra punizione mediante acqua e 
benedizione mediante acqua. decreto: Secondo Es 7,14- 
24, questa piaga aveva lo scopo di indurre il Faraone a 
lasciar partire Israele; Sap vede in questa piaga una pu- 
nizione del decreto del Faraone di Es 1,16.22. desti lo- 
ro: Agli Israeliti. 8-9. In Df 8,2-5, le sofferenze di Israe- 
le nel deserto venivano interpretate come una prova, 
come anche fra al v. 10; qui invece Sap dà un motivo 
ulteriore per la sete. avevi punito: Una ripetizione del 
tema di 4,4-10 (cf. anche 12,22). 9. quali tormenti: 
L'autore immagina che alcune delle piaghe d’Egitto 
continuino durante la marcia di Israele nel deserto (cf. 
16,4.22). 11. Lontani o vicini: Dal punto di vista di 
Israele nel deserto. 12. duplice dolore: Forse la memo- 
ria delle loro sofferenze viene raddoppiata dal fatto che 
sono costretti a riconoscere che YHWH ha trionfato 
sugli dèi dell’Egitto; o forse il doppio dolore è il rico- 
noscimento di YHWH (v. 13) e del successo di Mosè 
(v. 14). 13. Lo scrittore immagina che gli Egiziani ven- 
gano informati di quanto accade nel deserto, come fa 
anche in 16,8 (cf. Es 32,12; Nr 14,13; Dr 9,28). 14. una 
sete ben diversa: Gli Egiziani non trovarono sollievo al- 
la loro sete (oppure cf. v. 10). 
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36 (b) SECONDO DITTICO: QUAGLIE INVECE DEL- 
LA PIAGA DI NUMEROSE BESTIOLE (11,15-16,15). Il ditti- 
co viene presentato in tre passi (11,15-16; 12,23-27; 
15,18-16,4), ciascuno seguito da una digressione (+ 
10). 

(i) (11,15-16) più la digressione sulla potenza 
e la misericordia di Dio (11,17-12,22). Il dittico inizia 
richiamando le piaghe delle bestiole che, secondo l’au- 
tore, erano state mandate contro gli Egiziani per punir- 
li del culto reso agli animali (11,15-16). 15. reszzli: Il 
coccodrillo, i serpenti, la lucertola, la rana erano ogget- 
to di culto da parte degli Egiziani. vili bestiole: Scara- 
faggi, scarabei. animali senza ragione: Rane (Es 8,1-15), 
moscerini (Es 8,16-19), mosche (Es 8,20-24) e locuste 
(Es 10,3-15). Il versetto fa eco a 1,5. 16. L'idea, resa fa- 
miliare da Sal 7,15-16; 57,6; Pr 26,27; 2 Mac 9,6; Giub 
4,32, è una verità di esperienza, ma non un principio 
assoluto. 
37 La digressione sulla potenza e la misericordia 
di Dio, suggerita dalla menzione del peccato in 11,6, è 
divisa in due parti: (1) Dio è misericordioso perché 
ama (11,17-12,8); (2) Dio è giusto e clemente perché è 
padrone della propria potenza (12,9-22). Alle tre strofe 
della prima parte sono abbinate tre strofe strettamente 
parallele nella seconda parte (vedi le parafrasi che se- 
guono). 
38 (1) Dio è misericordioso perché ama 
(11,17-12,8). (a) A Dio non mancarono mezzi per ucci- 
dere gli Egiziani con terribili bestie, perché egli è onni- 
potente e nessuno può resistergli (11,17-22; inclusione: 
mondo, 17 e 22). (2) Ma egli è misericordioso perché 
ama le sue creature e dà loro la possibilità di pentirsi 
(11,23-12,2; inclusione: peccati, 11,23 e 12,2). (c) 
Quando diede la terra santa ai suoi figli, diede anche ai 
Cananei la possibilità di pentirsi perché anch'essi erano 
sue creature (12,3-8; inclusione: terra, 3 e 7). 
39 (2) Dio è giusto e clemente perché è padrone 
della sua potenza (12,9-22). (a) A Dio non mancavano i 
mezzi per uccidere immediatamente i Cananei con be- 
stie feroci; né ignorava la loro innata malvagità; né tan- 
tomeno aveva paura di qualcuno, perché non c’è dio 
né re che possa resistergli (12,9.14); inclusione: condar- 
nare, 10 e 13. (b) Ma egli governa con giustizia e cle- 
menza perché è padrone della propria potenza (12,15- 
18; inclusione: dominio; indulgente/indulgenza; forza, 
16 e 18). (c) Nel modo in cui tratta i loro nemici, Dio 
istruisce i suoi figli a temperare la giustizia con la mise- 
ricordia e a sperare nella sua misericordia (12,19-22); 
inclusione: suoi figli, 19 e 21; nemici, 20 e 22). 
40 11,17. materia senza forma: Allusione al caos 
primitivo di Gex 1,2 nelle categorie aristoteliche di ma- 
teria e forma. misura, calcolo e peso: Dio non interferirà 
inutilmente nel regolare corso della natura (cf. 4 Esd 
4,36-37). 21. prevalere con la forza: Anche se quella for- 
za Dio non l’ha usata. (Su 11,21-12,2, cf. M. GILBERT, 
in CAQUOT, A. et al. [edd.], Mé/anges bibliques et 
orientaux [AOAT 212, Neukirchen 1981] 149-162). 
22. polvere: Una particella minuta usata come peso sul- 
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la bilancia 23. 4/0 tu puoi: Egli può anche essere mi- 
sericordioso. 24-26. Dio non avrebbe creato e conser- 
vato le cose che non amava: proprio perché tutte le co- 
se sono sue e le ama, egli perdona ed è clemente. 12,1. 
spirito incorruttibile: O la Sapienza in quanto rappre- 
senta l'immanenza di Dio (1,7; 7,24; 8,1) o il soffio vi- 
tale immesso nelle creature da Dio (Gex 2,7; Sap 
15,11). 3. odiavi: Chiaramente in senso diverso che in 
11,24; qui la parola designa l’avversione di Dio verso il 
peccato. 4-5. pratiche di magia, ecc.: C£. Dt 18,9-12. 6. li 
bai voluti distruggere: Cf. Nm 33,52. 8. vespe: Cf. Es 
23,28; Dt 7,20; Gs 24,12. 10. al pentimento: Altri moti- 
vi della condanna graduale dei Cananei da parte di Dio 
li troviamo in Es 23,29 (cf. Dt 7,22); Gdc 2,22; 3,1-2. 
perversa: Probabile allusione a Gex 9,25. 16. la tua for- 
za è principio di giustizia: C£. 2,11, dove gli empi dico- 
no che la loro forza è norma di giustizia. A differenza 
degli empi, che dalla loro debolezza sono spinti a usare 
ingiustamente la forza che hanno, Dio, essendo onni- 
potente e incontrastato, non è soggetto ad alcuno squi- 
librio morale ed è quindi giusto e misericordioso. 17. 
se non si crede... reprimi l'insolenza di coloro che la co- 
noscono: Ricorda il Faraone (cf. 12,27; Es 5,2; 10,16; 
14,4.18) ma è vero di chiunque. 18. potere: La forza di 
Dio e la sua capacità di controllarla. 19. tale modo di 
agire: C£. vv. 18 e 20. 20. gente nemica... degna di morte: 
Nel Gr. sono due gruppi: «gente nemica» (gli Egiziani) 
e «quelli degni di morte» (i Cananei), 21. attenzione: Di 
clemenza e non di severità. i padri: I patriarchi. 22. in 
svariatissimi modi (gr. meyridtétt): L'idea male si adatta al 
contesto; forse bisognerebbe emendare il testo e leggere 
metribteti, «con moderazione», e paidéuon andrebbe 
tradotto, non «colpisci», ma «educhi, istruisci» (cf. A. 
VANHOYE, RSR 50 [1962] 530-537; M. GILBERT, Bb 57 
[1976] 550-553). 

41 (ii) (12,23-27) più la digressione sul falso culto 
(13,1-15,17). Portata a termine la prima digressione, 
l’autore torna al «pannello» egiziano del secondo ditti- 
co. 25. Gli Egiziani furono trattati come se fossero fan- 
ciulli. Se dei fanciulli avessero reso culto a degli anima- 
li, i loro animali si sarebbero fatti gioco di loro. derisio- 
ne: Una punizione non per gioco, ma reale, tale da co- 
prire di ridicolo sia gli dèi che il popolo. 26-27. Gli 
Egiziani non si preoccuparono delle piaghe degli ani- 
mali (il gioco dei fanciulli). Dovettero, però, riconosce- 
re il vero Dio (Es 10,16), ma, poiché continuarono a 
resistergli, subirono la condanna finale: la morte dei lo- 
ro primogeniti e la distruzione del loro esercito al Mar 
Rosso. 

42 A proposito del fatto che gli Egiziani riusci- 
rono e insieme fallirono nel riconoscere Dio, l’autore fa 
una nuova digressione, questa volta sul falso culto. Egli 
divide gli adoratori in due gruppi: coloro che adorano 
la natura e coloro che adorano gli idoli. La digressione 
è strutturata come segue: 


(1) Culto della natura (13,1-9) 
(2) Idolatria (13,10-15,17) 
(a) Introduzione (13,10) 
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(b) Il falegname e i simulacri di legno (13,11-14,2) 
{c) Apostrofe (14,3-6) e transizione (14,7-11) 

(d) Origine e mali dell’idolatria (14,12-31) 

(c’) Apostrofe (15,1-3) e transizione (15,4-6) 

{b”) Il vasaio e i simulacri di argilla (15,7-13) 

(a’) Conclusione (15,14-17) 


(Sulla digressione, cf. M. GILBERT, La critique des dieux dans 
fe livre de la Sagesse [AnBib 53, Roma 1973]). 


43 (1) Culto della natura (13,1-9). (Inclusione: 
riconoscere/sapere, 13,1.9). Stolti furono tutti coloro 
che non riuscirono a riconoscere Dio dallo studio delle 
sue opere e che considerarono le opere stesse come di- 
vinità. Le opere sono grandi e potenti, ma colui che le 
ha fatte è smisuratamente più grande e potente e può 
essere conosciuto attraverso queste opere. Gli adorato- 
ri della natura hanno intenzioni buone e guardano ver- 
so la direzione giusta; sono meno biasimevoli degli al- 
tri. Ma, a causa del loro uso superficiale della propria 
intelligenza, non possono essere scusati del tutto. Lo 
scrittore non intende presentare un argomento per l’e- 
sistenza di Dio. Da buon ebreo, un ateo puro neanche 
lo concepisce. Che Dio esista è un dato di fatto; il pro- 
blema sta nell’identificarlo. Questa sezione è unica in 
tutto l’AT. La conoscenza di Dio da parte d’Israele 
non era dedotta da argomenti razionali bensì dall’espe- 
rienza delle azioni salvifiche di Dio a vantaggio del po- 
polo. I Greci, da parte loro, si sforzavano di arrivare a 
conoscere Dio per via filosofica, e qui l’autore ricono- 
sce anche il loro approccio come un modo valido per 
conoscere il vero Dio d'Israele. L'idea verrà ripresa da 
Paolo in Rw 1,19-25. 1. per natura: O perché «non il- 
luminati dalla sapienza», 0, come diciamo noi, «stupidi 
di nascita». colui che è: Un’allusione al nome ebraico 
di Dio in Es 3,14, ma forse, sotto l’influsso di Platone, 
qui esprime anche l’idea di Dio come essere assoluto e 
pura esistenza, contenuti questi assenti dal libro del- 
l’Esodo. 2. reggitori del mondo: C£. Gen 1,16. (Su que- 
sta sezione, cf. C. LARCHER, LuszVie 14 [1954] 197- 
206). 

44 (2) Idolatria (13,10-15,17). (Inclusione: cose 
morte; mani; prodotti/produce, 13,10 e 15,17). Ora il 
nostro autore si lancia in una satira sugli idoli ispirata a 
Is, Dt, Os, Ger e Sal. La sezione centrale della digres- 
sione si scaglia contro l’idolatria come qualcosa di ori- 
gine solo umana e causa di tutti i mali (14,12-31). Tale 
sezione è racchiusa tra un quadro satirico di un fale- 
gname con i suoi idoli di legno (13,11-14,2) e quello di 
un vasaio con i suoi idoli di argilla (15,7-13). 

45 (a) Introduzione (13,10). (Inclusione: Zvori; 
mant). Molto più spregevoli degli adoratori della natu- 
ra sono coloro che pongono la loro speranza in idoli 
senza vita, costruiti da mano umana. pietra inutile, ope- 
ra di mano antica: Probabilmente una meteorite sacra 
con una forma in certa misura regolare, risultato del 
caso o dell’intervento umano (cf. Af 19,35). Il versetto 
è un’eco di 3,11. 

46 (b) Il falegname e i simulacri di legno 
(13,11-14,2) (Inclusione: formare/costruire; abilità/sag- 
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gezza artigiana, 13,11 e 14,2). Un falegname produce 
cose utili con il legno, gli avanzi li usa per cuocersi il ci- 
bo, e nel tempo libero con il legno inutilizzabile che è 
rimasto, fa una immagine. Poi rivolge preghiere a quel- 
l’oggetto inanimato. Il culmine di questa assurdità si ha 
quando qualcuno si trova su una nave, mai troppo resi- 
stente, e cerca aiuto da un idolo di legno più debole 
della nave stessa (La sezione è basata su /s 44,9-20; 
40,18-20; 41,6-7; 46,7). 14. rosso: Gli antichi autori 
parlano di idoli pitturati di rosso. 14,2. La nave ha due 
vantaggi rispetto all’idolo: fu costruita per motivi seri 
(non per passatempo; cf. 13,13) e sotto la guida della 
sapienza. 

47 (c) Apostrofe (14,3-6) e transizione (14,7-11). 
La menzione della nave si sviluppa in un’apostrofe a 
Dio che è la reale guida di ogni nave che sfida i mari (v. 
3). Egli ha dimostrato la sua capacità di salvare renden- 
do sicura la navigazione (v. 5) e guidando Noè (v. 6; in- 
clusione: guida/guidava 3 e 6). 3. Le parole di Is 
(43,16) sono associate all’esodo ma qui sono di nuovo 
applicate alla navigazione, perché i risultati dell'azione 
del v. 3 sono espressi nel v. 4 e il senso del v. 4 è spiega- 
to nei vv. 5-6. 4a. Questo viene sviluppato dal v. 5 (cf. 
salvare nel v. 4 e scampano nel v. 5). 4b. Il riferimento a 
Noè («uno... senza esperienza») è sviluppato nel v. 6. 5. 
opere della tua sapienza: Le navi (cf. 14,2). 6. giganti: 
Cf. Gen 6,4. speranza: Noè. 

In 14,7-11 l’autore inizia con l’idea di «legno» (tema 

preso da 13,11) e torna al pensiero di 13,10 (immagini 
manufatte vengono qualificate come «dio») e, per mez- 
zo di una transizione alla sezione seguente, aggiunge 
l’idea che gli idoli stessi verranno sottoposti a giudizio 
perché intrappolano l’uomo nel male (inclusione: sf 
compie/sono divenuti, ? e 11). 7-8. Benedetto è l’uso 
giusto e onorevole del legno in generale, maledetta è la 
costruzione degli idoli. 
48 (d) L'origine e i mali dell’idolatria (14,12-31). 
(Inclusione: idoli, 14,12.30). I versetti iniziali introdu- 
cono i temi di questa sezione centrale: gli idoli sono di 
origine umana, e portano ad innumerevoli mali (vv. 12- 
14; inclusione: invenzione/escogitata, 12 e 14). L'autore 
propone due esempi del modo in cui ebbe origine l’i- 
dolatria. Un padre addolorato per la perdita del figlio 
ne fa riprodurre l’immagine; ben presto quell’immagi- 
ne viene onorata come un dio con riti propri; con il 
tempo, il suo culto viene addirittura imposto per legge. 
O ancora: l’immagine di un re ben presto diventa og- 
getto di culto (vv. 15-20; inclusione: ororò/onorava; pa- 
dre/uomo, 15 e 20). L'idolatria, già un male in se stessa, 
porta ad altri mali con i riti immorali ad essa connessi 
(vv. 21-27; inclusione: wmza/e, 22 e 27). L'idolatria inoltre 
dà origine ai giuramenti falsi, e coloro che praticano l’i- 
dolatria e lo spergiuro verranno puniti (vv. 28-31; in- 
clusione: giurato/giura, 29 e 31). 

12-14. Un’eco di 2,23-24. 14. vanità: Fantasie vuote, 
immaginazioni sciocche. 15ss. Il processo più naturale 
sarebbe che i bambini venerassero i loro antenati morti 
(cf. 2 Mac 11,23), ma sappiamo anche di esempi di cul- 
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to reso, in Egitto ed altrove, a bambini morti. 20. La 
teoria che gli dèi pagani fossero in origine re deificati 
venne diffusa da Evemero attorno al 290 a.C. 21. di- 
sgrazia: Come quella descritta nei vv. 15-16. #rannide: 
Cf. i vv. 17-20. nome incomunicabile: Il nome «Dio» 
che non può essere condiviso con le creature (cf. Is 
42,8). 22. guerra: Tumulto delle passioni all’interno e 
violenza all’esterno (cf. 14,23ss.) causati dall’ignoranza 
del vero Dio. pace: Per un giudeo, benessere temporale 
e spirituale. 28. delirano... oracoli falsi: Delirio divina- 
torio. 

49 (c’) Apostrofe (15,1-3) e transizione (15,4-6). 
La discussione sulla punizione degli empi si sviluppa in 
un’apostrofe a Dio (inclusione: conoscendo la tua po- 
tenza, 15,2-3) che è misericordioso e che, a differenza 
degli idoli, ha la potenza. Anche se pecchiamo con gli 
idoli, noi ancora apparteniamo a Dio, e questo lo sap- 
piamo perché abbiamo sperimentato le sue gesta po- 
tenti a nostro favore. Ma se sappiamo che appartenia- 
mo a lui, allora non peccheremo perché la vera cono- 
scenza di Dio (cioè la totale dedizione) è giustizia com- 
pleta (e la giustizia è immortale; cf. 1,15). Per cui il pri- 
mo passo verso l'immortalità, è sperimentare la poten- 
za di Dio. 3. potenza: Può significare anche la potenza 
di Dio di distruggere la morte. Il versetto è difficile 
(per una recensione delle opinioni e una più completa 
discussione, cf. RE. MURPHY, CBQ 25 [1963] 88-93). 

I versetti seguenti (15,4-6; inclusione: immagine/for- 
ma 4 e 5; anelito/desiderano, 5 e 6; perversa/male, 4 e 
6), con un lessico che ricorda 14,9-11 («stolto», «fan- 
no») e 13,10 («morta», «speranze») riassumono il pen- 
siero fino a questo punto e introducono, a guisa di 
transizione, alla sezione finale. 6. speranze: Vana fiducia 
negli idoli, o gli idoli stessi. 

50 (b’) Il vasaio e i simulacri di argilla (15,7-13). 
(Inclusione: vasi; terra/terrestre, 15,7 e 13). Il vasaio, 
come il falegname, produce vasi utili per il nostro uso 
(cf. 13,12), ma con la stessa argilla della quale lui stesso 
e i vasi sono fatti, plasma un idolo. Tutta la sua esisten- 
za è priva di qualsiasi valore, perché non ha riconosciu- 
to il suo creatore, ma ha concepito la vita come un 
tempo per fare profitto (cf. 13,19; 14,2). Il vasaio che 
costruisce idoli è veramente più colpevole di qualsiasi 
altro perché conosce la fragilità di quei simulacri. 7. Cf. 
Is 45.9. gareggia: Gli idoli di argilla venivano smaltati e 
dorati. fe/se: In due sensi: Perché sono imitazioni di 
statue di valore e perché rappresentano dèi inesistenti. 
11. anima, spirito: C£. commento a 1,4. 12. male: A dif- 
ferenza del falegname, questo fabbricante di idoli non 
crede negli idoli che crea. 

51 (a’) Conclusione (15,14-17). Il pensiero torna 
agli Egiziani (v. 14) e agli idoli, morti e opera di mano 
umana di 15,5 e 13,10. 15. Cf. Sa/ 115,4ss. e 135,15ss. 
idoli dei paganti: L'autore proietta nel passato il sincreti- 
smo religioso del periodo ellenistico. 16. respiro: Cf. 
commento a 1,4. ix prestito: C£. 5,8.17. mortale: Poiché 
sono destinati alla morte, gli esseri umani non possono 
fare altro che opere morte. «Morte» nella seconda 
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metà di Sep significa semplicemente la morte fisica 
(12,20; 16,13; 18,12-20; 19,5). 

52 (iii) (15,18-16,4) più la digressione sui serpen- 
ti nel deserto (16,5-15). (Inclusione: forzzentati, 16,1 e 
4; assalì/esalato, 16,5 e 14). L'autore torna al «pannel- 
lo» egiziano del secondo dittico. Ancora peggiore del 
sincretismo religioso degli Egiziani (cf. 15,15) è il loro 
culto degli animali, tra l’altro, di animali che non si rac- 
comandano né per intelligenza né per bellezza; per 
questo furono puniti con la piaga dei piccoli animali. 
Ma mentre gli animali erano una piaga per gli Egiziani, 
divennero una benedizione per Israele nel deserto, per- 
ché Dio diede loro le quaglie (Es 16,2-13; Nm 11,10- 
32). Creature ripugnanti vennero mandate contro gli 
Egiziani così che essi provassero schifo del cibo al solo 
vederlo e non potessero soddisfare la loro fame, men- 
tre Israele per soddisfare la sua fame riceveva le qua- 
glie. Infatti la fame colpì l’Egitto come una punizione 
per la sua tirannia, ma colpì Israele solo per mostrare 
ancora una volta (cf. 11,8) come venivano puniti i suoi 
nemici. 15,18. per stupidità al paragone risultano peg- 
giorî: Sempre ammessa, naturalmente, la mancanza di 
intelligenza degli animali. degli altri: Animali. 19. non 
hanno avuto la lode: La frase è oscura. Forse si allude 
alla maledizione del serpente (Ger 3,14-15) o forse ad 
una leggenda secondo la quale i rettili non avevano ri- 
cevuto la benedizione e l’approvazione di Dio in Gen 
1. 16,2. Di nuovo l’autore ci dà un racconto idealizzato 
e tralascia di menzionare le mormorazioni di Israele nel 
deserto (Es 16,2-8) e l'ira di YHWH (Nr 11,33-34). 3. 
perdettero il naturale appetito: Chiara allusione alle ra- 
ne nei forni e nelle madie (Es 8,3). 4. erano tormentati: 
L'autore immagina che la fame degli Israeliti fosse con- 
temporanea a quella degli Egiziani. 

53 Digressione (16,5-15). Di solito questa sezio- 
ne viene considerata come uno dei dittici del paragone, 
ma essa non illustra 11,15 come fa l’altro paragone, per- 
ché gli eventi narrati non sono una benedizione per 
Israele, bensì un ammonimento. La sezione è semplice- 
mente una digressione conclusiva. Essa anticipa l’obie- 
zione che anche Israele subì una piaga di animali (i ser- 
penti di Nr 21,6-9) proprio come gli Egiziani, e mostra 
che questo parallelo fu solo apparente. (a) I serpenti 
mandati contro Israele non erano una punizione che 
portava alla morte, ma solo un breve ammonimento (vv. 
5-7). (b) Dio con questo mezzo mostrò agli Egiziani che 
lui è colui che salva (vv. 8-10). (a’) I serpenti mandati 
contro Israele non erano una punizione che portava alla 
morte, ma solo un breve ammonimento (vv. 11-12). (b’) 
Dio ha il dominio sulla morte e sulla vita (vv. 13-15). 6. 
avendo già avuto: L'autore suppone che il segno di sal- 
vezza (il serpente di bronzo) esistesse già quando iniziò 
la piaga dei serpenti (ma cf. Nm: 21,9). ricordare: È tutto 
l'episodio che ricorda, non solo il serpente di bronzo. 
C£. v. 11 per il pensiero completo. 8. Ancora una volta 
(cf. 11,13) l’autore suppone che gli Egiziani siano al 
corrente degli eventi del deserto (cf. Es 32,12; Nm 
14,13; Dt 9,28). 9. cavallette e mosche: La piaga delle 
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bestiole. furono uccisi: Iperbolico: forse è basato su Es 
10,17 o su una leggenda ricordata da Flavio Giuseppe 
(Ant. Iud. 2.14.3 $ 300-303). meritando: C£. 15,18-16,1. 
11. Fu la mormorazione di Israele contro Dio e i suoi 
benefici nel deserto a provocare l'assalto dei serpenti 
(cf. Ny 21,5). 13. fat risalire: Non significa una risurre- 
zione escatologica, bensì che Dio può riportare in vita o 
scampare dalla morte (cf. Di 32,39; 1 Sar 2,6; 1 Re 
17,17-23; ecc.). 14. spirito, anima: C£. il commento a 
1,4. accolta: Entro le «porte della morte» (Sa/ 9,13; 
107,18). 15. Il versetto va unito alla digressione e non al 
dittico che segue (cf. Di 32,39; T6 13,2). 

54 (c) TERZO DITTICO: GLI ELEMENTI DELLA NA- 
TURA VENGONO IN SOCCORSO DI ISRAELE INVECE DI PU- 
NIRLO (16,16-29). (Inclusione: acqua 17.29). Il dittico 
propriamente detto si trova in 16,16-22 (inclusione: 
pioggia, grandine, fuoco, 16,16.22) ed è seguito da una 
digressione sulla creazione (16,23-29), un tema che 
verrà ripreso di nuovo alla conclusione dell’opera 
(19,6-21). Mentre gli Egiziani erano puniti da spaven- 
tosi diluvi di pioggia e di grandine e i loro raccolti di- 
strutti dai fulmini (fuoco) che attraversavano l’acqua 
senza spegnersi e senza colpire gli animali mandati a 
flagellare gli Egiziani (cf. Es 9,22-26), Dio faceva piove- 
re la manna - cibo degli angeli (cf. Saf 78,25), pane sce- 
so dal cielo ($z/ 105,40) — sugli Israeliti nel deserto. La 
manna prendeva qualsiasi sapore concepibile, e, ben- 
ché simile alla brina e al ghiaccio, il fuoco non ne pro- 
vocava la liquefazione quando veniva cucinata (Es 
16,23; Nz 11,8) perché Israele, vedendo questa modi- 
ficazione nella natura, potesse capire che il fuoco stava 
distruggendo i raccolti dell'Egitto anche in mezzo alle 
piogge. 17. C£. 5,17. 18. Nonostante Es 8,13.31, l’auto- 
re suppone che le piaghe di animali durassero fino alla 
piaga della pioggia e della grandine. 20. Questo è il 
«cardine» del dittico. Il contrasto è tra il fuoco inestin- 
guibile che scende dal cielo a distruggere il cibo, e il ci- 
bo che scende dal cielo e che il fuoco non può distrug- 
gere. È difficile specificare il paragone originario. sod- 
disfare ogni gusto: Una leggenda che troviamo anche 
nella letteratura rabbinica. 22. zeve e ghiaccio: La man- 
na era «come la brina» (Es 16,14) e aveva «l’aspetto del 
ghiaccio» (Naz 11,7 LXX). 

Ora l’autore riprende l’idea del v. 17 in una digres- 
sione sulla creazione (16,23-29). Dio opera per mezzo 
del creato quando punisce o benedice, e in questo mo- 
do egli impartisce lezioni morali. Per il nutrimento d’I- 
sraele, la creazione venne trasformata in molti modi 
per insegnare a Israele che non il cibo, ma la parola di 
Dio salva (vv. 23-26; inclusione: nutrissero/nutrono, 23 
e 26). Inoltre, la manna, che non veniva distrutta dal 
fuoco quando veniva messa nel forno, veniva però li- 
quefatta dal sole (Es 16,21). Bisogna perciò rendere 
grazie a Dio prima del sorgere del sole, perché la man- 
na che si scioglie è un’immagine delle speranze dell’in- 
grato (vv. 27-29; inclusione: scfoglieva/scioglierà, 27 e 
29). 

55 (d) QUARTO DITTICO: LA COLONNA DI FUOCO 
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INVECE DELLA PIAGA DELLE TENEBRE (17,1-18,4). (In- 
clusione: senebre; incatenatilimprigionati, 17,2 e 18,4). 
Mentre gli Egiziani erano imprigionati in una totale 
oscurità (Es 10,21-23), ossessionati da apparizioni spa- 
ventose, terrorizzati da rumori, e in preda al panico a 
causa della loro cattiva coscienza, gli Israeliti, che ave- 
vano goduto di una grande luce in Egitto (Es 10,23), 
erano guidati nel deserto dalla colonna di fuoco (Es 
13,21-22; 14,24, ecc.) perché erano i futuri portatori 
della luce della legge. Nella magnifica descrizione della 
piaga delle tenebre, il racconto biblico viene abbellito 
con elementi leggendari, con la psicologia ellenistica, e 
con l’immaginazione dell’autore, per vivacizzare la nar- 
razione. 

1. Per il pensiero, cf. Sal 92,6-7; Sap 5,3ss. 2. esclusi: 
Le tenebre fanno addirittura schermo tra loro e Dio. 3. 
peccati segreti: C£, forse 14,23. L'autore vede nella pia- 
ga un altro esempio della legge del taglione (11,16); le 
tenebre morali sono punite con le tenebre fisiche. fan- 
tasmi: Un abbellimento leggendario del racconto bibli- 
co, come molti degli altri particolari. 6. massa di fuoco: 
Si tratta probabilmente di lampi e fulmini. ancora peg- 
giori le cose viste: I fulmini; facevano ancora più spa- 
vento delle renebre. 7. Un riferimento ai maghi (Es 
7,11.28; 8,7; 9,11), che furono impotenti di fronte alla 
piaga. 9-10. Durante il protrarsi delle tenebre, quando 
vicino ai maghi non c’era nulla che facesse tanta paura, 
la memoria (0 la continuazione) delle piaghe preceden- 
ti li portava a popolare le tenebre delle cose più spa- 
ventose, tanto che avevano paura anche dell’aria. 10. 
testimonianza... vile: La paura del malvagio è effetto 
della sua iniquità, ed è quindi prova della sua colpa. I 
vv. 12-13 sviluppano il pensiero. coscienza: La prima 
volta che ricorre syréidesis con questo significato nella 
Bibbia greca. 11-15. Forse vuole essere una digressione 
(inclusione: limore/terrore; rinunzia/abbattimento: 
17,11-14; ci si aspetta/inaspettato: 17,12.14). 12. ci sé 
aspetta: La paura è un’attesa piena di incertezze. 13. 
impotente: La notte era incapace di recare danno; gli 
inferi sono il luogo in cui gli abitanti sono privi di ogni 
forza. sonno: Retorico; per descrivere l’inattività impo- 
sta dalle tenebre l’autore ricorre a termini relativi alla 
notte. 14. «bbattimento: È la rinuncia alla ragione (cf. v. 
11). 15. Il soggetto non sono più i maghi ma gli Egizia- 
ni in generale. 17-18. Sette suoni naturali che nelle te- 
nebre incutevano terrore. 20. li avrebbe avvolti: Giù 
negli inferi. gravosi: La loro cattiva coscienza. 8,2. era- 
no grati: Nel racconto biblico non c’è. di essere stati lo- 
ro nemici: Chiedevano agli Israeliti di partirsene affin- 
ché cessasse la piaga di cui solo l'Egitto soffriva. 3. #1- 
nocuo: La nube li riparava dal caldo (cf. 10,17). 4. 
Un'eco di 5,6-7. 

56 (e) QUINTO DITTICO: LA DECIMA PIAGA E L’E- 
SODO CON CUI Dio PUNÌ GLI EGIZIANI E GLORIFICÒ 
ISRAELE (18,5-19,22). (Inclusione: 40 popolo, 18,7 e 
19,22; glorioso(i), 18,8 e 19,22). La sezione inizia con 
un sommario generale: quando gli Egiziani decisero di 
uccidere i figli degli Israeliti, Dio uccise i primogeniti 
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degli Egiziani e più tardi sommerse il loro esercito nel 
Mar Rosso; in questo modo Dio mentre puniva gli Egi- 
ziani, glorificava nello stesso tempo il suo popolo 
(18,5-8). Dopo ciò segue una dettagliata descrizione 
dei fatti. Mentre gli Israeliti celebravano la Pasqua, la 
parola di Dio portò la morte ai primogeniti degli Egi- 
ziani (18,9-19) — un episodio piuttosto diverso dalla 
breve piaga che Israele subì nel deserto (18,20-25). Gli 
Egiziani stoltamente decisero di inseguire gli Israeliti; 
così sperimentarono la completa punizione che era ini- 
ziata con la decima piaga, e Israele intraprese un viag- 
gio straordinario (19,1-5). Infatti, in modo meraviglio- 
so, l'esodo fu una nuova creazione che ripeteva evento 
per evento quella di Gex 1, a beneficio di Israele e a 
punizione degli Egiziani (19,6-13a) — una punizione 
giusta, perché gli Egiziani erano stati meno ospitali dei 
Sodomiti di un tempo (19,13b-17). Invero, in questa 
nuova creazione gli elementi si riorganizzarono come 
quando una variazione di note produce una nuova me- 
lodia (19,18-21). (In 19,6-21, come in una finale, l’au- 
tore richiama i dittici: secondo [vv. 10-12], terzo [vv. 
20-21] e quarto [v. 17]). 

5. bambino: Mosè. eliminasti: L'esodo non stabilisce 
alcuna relazione tra l’uccisione dei figli d’Israele e la 
decima piaga; ma per Sap gli eventi danno un altro 
esempio della legge del taglione (11,16). Gli Egiziani 
che avevano ucciso i figli maschi d’Israele perdettero i 
loro primogeniti, e quelli che avevano usato il Nilo per 
affogare i figli degli Israeliti furono a loro volta annega- 
ti nel Mar Rosso. 6. padri: O gli Israeliti al tempo del- 
l'esodo (Es 11,4-7) oppure, meglio, i patriarchi (Gex 
15,13-14; 46,3-4; ecc.) ai quali Dio aveva giurato che 
avrebbe riscattato i loro discendenti. 8. chiamandoci a 
te: Scegliendoci, tra tutti i popoli della terra. 9. sario: 
La Pasqua, che creò una unità religiosa. legge: Si riferi- 
sce alla legge che comandava di celebrare la Pasqua o 
all’idea espressa nelle parole che seguono immediata- 
mente. canti di lode dei padri: L'autore rappresenta gli 
Israeliti nell’atto di cantare le lodi dei patriarchi come 
più tardi Israele avrebbe cantato l’Hallel (S2/ 113-118) 
a Pasqua. 10. grido: Cf. Es 12,30. 12. non bastavano: 
Un abbellimento di Nm: 33,3-4. 13. magie: C£. 7,11; 
8,7. figlio di Dio: Una amplificazione di Es 4,22-23; 
12,31. Anche eco di Sap 5,5. 14-19; La descrizione è 
ispirata a Es 12,23; Gb 4,13-15; 1 Cr 21,15-27. È anche 
un’eco di Sap 5,18-21. 15. parola: Nell’AT la parola di 
YHWH era considerata come esecutrice dei giudizi di- 
vini (Os 6,5; Ger 23,29; ecc.). 17. sogni: I particolari 
vengono da Gb 4,13-15, più che dal racconto dell’Eso- 
do. La mano di Dio doveva essere riconosciuta non so- 
lo dai superstiti, ma anche dalle vittime. su di /oro: I 
primogeniti. 

57 20-25. Digressione. (Inclusione: provs; 
ira/collera, 20 e 25). Questi versetti vengono intesi 
spesso come la benedizione d’Israele corrispondente 
alla morte dei primogeniti degli Egiziani e come com- 
plemento del dittico iniziato in 18,5. (In questa visuale, 
19,1-22 viene interpretato come un altro dittico distin- 
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to, sull’esodo). Tuttavia gli avvenimenti di questi ver- 
setti (20-25) sono presentati come un «saggio della col- 
lera» (cf. i vv. 20 e 25) e non come una benedizione, 
per cui non illustrano 11,5 come fanno invece gli altri 
paragoni. Inoltre, 18,5-19,22 è tutto un dittico, perché 
l’autore considera la decima piaga e l'esodo come una 
cosa sola (cf. 18,5), essendo l’esodo il complemento 
perfetto della decima piaga (cf. 19,1.4). Questi versetti 
(20-25) sono semplicemente una breve digressione che 
anticipa l’obiezione che anche Israele sperimentò una 
piaga di morte (Nr 16,44-50) e mette in evidenza che 
il parallelo è solo apparente: la piaga cessò subito gra- 
zie ad Aronne. La digressione, quindi, è simile a quella 
di 16,5-15. 22. colui che castigava: Chiamato angelo in 4 
Mac 7,11. 23. tagliò la strada: Bloccando colui che ca- 
stigava. 24. tutto il mondo: Le vesti di Aronne sono 
simboliche. Secondo la tradizione giudaica la lunga ve- 
ste azzurra era simbolo del firmamento; la cintura, del- 
l'oceano; i bottoni sulle spalle, del sole e della luna; 
ecc. (cf. Filone e Flavio Giuseppe). quattro ordini: I 
quattro ordini di pietre preziose sul pettorale del som- 
mo sacerdote, sul quale erano scolpiti i nomi dei 12 pa- 
triarchi o delle tribù d'Israele (cf. Es 28,15-21). maestà: 
Sulla mitria del sommo sacerdote erano scolpite le pa- 
role «Sacro al Signore» (Es 28,36). 25. stermzinatore: Il 
termine è preso da Es 12,25. bastava: Per ammonire gli 
Israeliti: i quali non erano come gli Egiziani, i quali do- 
vevano bere la coppa fino alla feccia. 

58 19,1. Dio prevedeva: C£. Es 14,3-4. 5. straordi- 
narto: Un viaggio senza precedenti e accompagnato da 
miracoli e portenti. 6-13a. Il creato, cooperando agli 
eventi dell’esodo, viene rinnovato, perché i miracoli so- 
no come una ripetizione della prima creazione. La nu- 
be ricopriva l'accampamento (Es 14,19-20), proprio 
come le tenebre ricoprivano le acque (Ger 1,2); la terra 
asciutta apparve dal Mar Rosso (Es 14,21-22) come era 
emersa dalle acque primordiali (Ger 1,9-10) e dalla 
terra spuntò la vegetazione («pianura verdeggiante», v. 
7; Gen 1,11-13); la terra produsse mosconi (Es 8,16-19) 
invece dei vari animali (Ger 1,24); le acque brulicaro- 
no di rane (Es 8,2) invece che di pesci (Gex 1,20); un 
nuovo uccello apparve dal mare (Es 16,13; Nz 11,31), 
come erano apparsi uccelli alla prima creazione (Gex 
1,20 LXX); e il tuono accompagnò l'esodo (Sal 77,17- 
18) come aveva accompagnato la creazione ($4/ 104,7). 
6. genere: Richiama Gen 1,21.24.25. ai tuoi comandi: 
Così molti mss. dei LXX e Lat.; cf. una frase analoga in 
16,24. 7. verdeggiante: Un altro abbellimento aggiunto 
al racconto biblico. 8. i protetti dalla tua mano: Un’eco 
di 5,16. 13b-17. Forse l’accenno ai fulmini fece pensare 
per associazione ai Sodomiti i quali erano stati som- 
mersi da una tempesta di fuoco (Ger 19,24), e fornì al- 
l’autore l'opportunità di presentare un paragone finale. 
13. essi soffrirono: Gli Egiziani. straziero: L'ospitalità 
era la legge suprema dell’antico Vicino Oriente. odio 
tanto profondo: Più di quello dei Sodomiti. 14. a/tri: I 
Sodomiti, i quali si dimostrarono inospitali verso gli 
angeli (Gex 19,1-11). costoro: Gli Egiziani. ospiti: Israe- 
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le era stato invitato a recarsi in Egitto (Ger 47,17-18). 
benemeriti: Per i servigi resi da Giuseppe (Ger 39-47). 
15. Si riferisce ai Sodomiti. 16. quelli: Gli Egiziani «li 
oppressero» (gli Israeliti). partecipavano ai loro diritti: 
L'autore suppone che gli Israeliti avessero già i privilegi 
civili di cui godevano sotto i Tolomei. In questi versetti 
ci possono certamente essere allusioni alla condizione 
dei Giudei in Egitto al tempo dell’autore. 17. furono 
colpiti da cecità: Gli Egiziani, con la piaga delle tene- 
bre. giusto: Lot. 18. L'autore spiega i portenti biblici al- 
la luce dell’idea greca dell'armonia del cosmo; cf. 
J.P.M. SwEET, in MouLE, C.ED. (ed.), Miracles (Lon- 
don 1965) 113-126. 19. creature terrestri; Chiaro riferi- 
mento agli Israeliti e al loro bestiame che attraversava- 
no il mare. quelli che nuotavano: Le rane. 20-21. Cf. 
16,17-22. 21. Sul c. 19 cf. P. BEAUCHAMP, Bib 45 
[1964] 491-526. 
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59 Conclusione (19,22). L'autore tira le somme 
della sua argomentazione, ad incoraggiamento dei suoi 
fratelli Giudei, e fornisce una inclusione con 18,7-8. 
Molti commentatori hanno rilevato la tediosa verbosità 
dei capitoli finali e la conclusione così brusca e si è 
pensato che siano andati perduti alcuni versetti; oppu- 
re l’autore alla fine, non facendocela più, si accorge che 
«non ha più nulla da dire, ed è un vero peccato che 
non se ne sia accorto prima» (Goodrick). Comunque i 
modelli numerici (— 10) indicano che il testo è intatto. 
Questi capitoli finali semplicemente sono prolissi per- 
ché, una volta adottata la composizione matematica, 
l’autore aveva bisogno di sezioni con numero sempre 
maggiore di versi per mantenere le proporzioni nume- 
riche all’interno dei cc. 11-19 e per stabilire una pro- 
porzione completa con i cc. 1-9. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Testi e Versioni. Il testo ebr. normativo 
dell’AT (il «Testo Masoretico» [TM]) è datato nella sua 
forma attuale a circa il x sec. d.C. Nonostante sia recen- 
te, oggi tra i commentatori c'è un rispetto maggiore per 
la fondamentale integrità del testo dei salmi ricevuto. 
Purtuttavia, il testo ebraico mostra testimonianze di nu- 
merosi casi di corruzione testuale, come è da aspettarsi 
per un libro così largamente usato durante tutta l’anti- 
chità. La corruzione può essere notata attraverso la com- 
parazione dei salmi paralleli (p. es., 40,14-18 = 70) o di 
salmi con paralleli in altri libri (p. es., Saf 18 = 2 Sam 
22). Parole singole, frasi o versetti hanno sofferto danni 
nella trasmissione, rendendo l’interpretazione difficile. 


Una testimonianza diretta per il testo ebraico vicino 
all’inizio dell’era cristiana è ora possibile attraverso la 
scoperta dei DSS (— Testi, 68:31), tra i quali ci sono 
circa 30 mss. dei Sa/. Il testo di questi non si discosta in 
modo apprezzabile da quello del TM, sebbene la se- 
quenza spesso differisca. 

La traduzione greca conosciuta come i Settanta 
(LXX) è la più importante versione antica. Datata tra il 
III e il Il sec., sembra che si basi su un testo ebr. talvolta 
differente dal TM. La grande maggioranza di citazioni 
dai salmi nel NT (85 per cento) viene dai LKX. Una 
edizione critica del salterio dei LXX è disponibile da 
alcuni anni. A partire dal Il sec. d.C. parecchie altre 
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traduzioni furono fatte in greco, in modo particolare 
quelle di Aquila, Teodozione e Simmaco. 

L'antica traduzione aramaica (Targum) del salterio 
pure è rimasta. Essa implica non semplicemente una 
traduzione fedele, bensì anche una buona dose di in- 
terpretazione. I manoscritti di questa versione non ri- 
salgono a prima del V sec. d.C., e nessuna edizione cri- 
tica è apparsa fino ad oggi. 

Le traduzioni latine risalgono al 1 sec. d. C. (Vetus 

Itala, una traduzione dei LXX). Parecchie importanti 
traduzioni in latino vennero fatte da Gerolamo. La sua 
revisione della Vezus Itala nel tardo IV sec. era cono- 
sciuta come Salterio Romano. Alquanto più tardi egli 
revisionò questa traduzione, lavorando dal greco degli 
Esapla di Origene (— Testi, 68:83.135). Questa costituì 
il Salterio Gallicano e venne usata nell'Ufficio Divino e 
incorporata nella Vg. La sua successiva traduzione dal- 
l'ebraico (Psalterium iuxta Hebraeos) non incontrò ac- 
coglienza favorevole. 
3 (II) La formazione del Salterio. La divisione 
più ovvia del salterio è la sua organizzazione in cinque 
«libri» (Saf 1-41; 42-72; 73-89; 90-106; e 107-150). 
Questo sezionamento in cinque parti a imitazione della 
«Torah» del Pentateuco è un’antica tradizione giudaica. 
I primi quattro libri terminano ciascuno con una dosso- 
logia aggiunta, non facente parte del salmo a cui è attac- 
cata (41,14; 72,18-20; 89,53; 106,48). I Sa/ 146-150, cia- 
scuno iniziante con ha/f/ yab («Lodate YHWH»), for- 
mano insieme un'estesa dossologia che conclude non 
soltanto il quinto libro, bensì il salterio intero. 

Collezioni minori di salmi, alcune delle quali sono 
trasversali alla tradizionale divisione in cinque libri, in- 
cludono i Sa/ 3-41, il primo libro del salterio senza i 
Sal 1-2 che fanno da prefazione. Questi salmi condivi- 
dono il titolo di «salmo di Davide» e (con tre eccezioni 
— Sal 19; 24 e 33) la loro caratteristica di salmi del sin- 
golo. I Saf 42-83 vengono designati come sezione 
«elohistica» a causa della preminenza di '&lohitm: come 
nome con cui ci si rivolge a Dio; alcuni hanno associato 
questa collezione con la tradizione «E» del Pentateuco. 
I Sal 93-99 (eccetto il Sa/ 94) sono una collezione rag- 
gruppata da una peculiarità comune (regalità di Dio) e 
sono seguiti dal S4/ 100, un salmo di ringraziamento 
che funge come conclusione a questa sequenza di sal- 
mi. I Se/ 120-134, ognuno dei quali è introdotto dalla 
formula «canto delle ascensioni», sembrano essere una 
collezione di canti di pellegrinaggio cantati dai pelle- 
grini a Gerusalemme. Come il S$a/ 100, il Sa/ 134 serve 
come dossologia conclusiva a questa collezione. 

Ci sono altre indicazioni di organizzazione editoria- 
le. Il salterio è introdotto da un poema sapienziale (Sa/ 
1) che descrive la gioia del giusto nello studio della To- 
rah. Il Sa/ 1 corrisponde al Sa/ 119, il grande salmo del- 
la Torah, per formare una struttura attorno alla quale 
può essersi organizzata una versione più antica del sal- 
terio, prima dell’aggiunta dei canti di pellegrinaggio 
(Sal 120-134) e del materiale seguente. Infine, un 
aspetto evidente è la tendenza delle lamentazioni a rag- 
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grupparsi nella prima metà con i salmi di lode che pre- 
dominano nella seconda metà. Questo movimento dal- 
la lamentazione alla lode nella forma canonica finale 
del salterio rispecchia lo stesso passaggio dal lamento 
alla lode che è la struttura fondamentale del tipo più 
comune di composizione nella collezione, il salmo di 
lamentazione. 

4 (ITI) I titoli dei Salmi. Le soprascritte o titoli 
dei salmi sono di tre tipi: (a) termini tecnici musicali e 
istruzioni per l'esecuzione; (b) nomi di persona a cui il 
salmo è associato; (c) titoli storici. La prima soprascrit- 
ta (Sa/ 3,1) ha tutti questi elementi: «(a) un wziz:70r (b) 
di Davide (c) quando egli pianse Assalonne suo figlio». 
Presenti sia nei LXX che nei salmi conservati a Qum- 
ran, questi titoli sono aggiunte al testo della tradizione 
giudaico-rabbinica pre-cristiana. 

I termini tecnici musicali includono i termini gene- 
rici ffr e $frd (canto) e termini più specifici come wziz#6r 
(salmo), un termine applicato alle composizioni con un 
tono specificamente religioso, ‘*4://# (inno di lode), 
“fill (supplica, lamentazione). Il significato di parec- 
chi altri termini (w7/4/47, maskîl, Siggayén) non è chia- 
ro. Le istruzioni di esecuzione cominciano con la nota- 
zione generale «al maestro del coro» e continuano con 
le istruzioni per l’accompagnamento. 

Tra i nomi personali premessi ai $4/, il più comune è 
Davide. Salomone appare nel titolo dei Sa/ 72 e 127, 
Mosè nel Saf 90, e Geremia nel Sa/ 136 LXX (= TM Sa 
137). Altri nomi includono Asaf, i figli di Core, Eman 
ed Etan. L'attribuzione di 74 salmi nel TM a Davide ri- 
sale alla tradizione giudaica su Davide come autore 
dell'intero salterio (come Mosè era l’autore del Penta- 
teuco e Salomone della letteratura sapienziale). Sebbe- 
ne Davide sia in verità descritto come un musicista e 
poeta in 1-2 Saw, tali caratteristiche possono provenire 
dall’ideologia reale piuttosto che dall’autentica memo- 
ria storica. 

5 I titoli storici sono antiche tradizioni esegeti- 
che. In queste tradizioni veniva cercato un momento 
storico per un salmo nelle narrazioni su Davide in 1-2 
Sam; generalmente la connessione di un salmo a un ac- 
cadimento storico era il risultato della percezione di un 
legame verbale (p. es., si confronti il Sa/ 51,6 e 2 Sam 
12,13). Nel TM 14 salmi hanno tali titoli storici (3; 7; 
18; 30; 34; 51; 52; 94; 56; 97; 59; 60; 63; 142). 

6 (IV) Tipi letterari. Lo studio dei salmi nel XX 
sec. si basa sui contributi di due significativi personag- 
gi, H. Gunkel e $. Mowinckel. Poiché i loro contributi 
sono stati presentati dovunque (— Critica dell’AT, 
69:39.46), qui noi abbiamo bisogno soltanto di indica- 
re le principali caratteristiche del loro lavoro. Il com- 
mentario di Gunkel (1926) e la sua postuma Edr/estung 
in die Psalmen (1933) dimostravano l’importanza dello 
studio della critica delle forme; i tipi trattati sotto furo- 
no sviluppati da Gunkel e perfezionati da alcuni stu- 
diosi come H.-J. Kraus e C. Westermann. 

Come Gunkel, Mowinckel aveva il vantaggio di ave- 
re a disposizione numerosi testi della letteratura del- 
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l'antico Vicino Oriente. Il suo studio dell'ambiente te- 
stimoniato dal materiale cultuale e mitico babilonese lo 
condusse a proporre una festa del capodanno celebrata 
in settembre-ottobre (Capanne; cf. Es 23,16; 32,22), 
una festa di ringraziamento per il raccolto. L'elemento 
dibattuto nella sua ricostruzione di questa festa (princi- 
palmente a partire dai S4/) era la cerimonia descritta 
come l’intronizzazione cultuale di YHWH, in cui il do- 
minio di YHWH sul mondo veniva proclamato e rin- 
novato ritualmente. L'insistenza di Mowinckel sull’ori- 
gine e sull’uso cultuale dei salmi segna un avanzamento 
rispetto alla ipotesi di Gunkel che molti dei salmi siano 
preghiere private modellate su forme cultuali più anti- 
che. 

Nel suo Psalmenstudien Mowinckel suggerì che le 
idee babilonesi potrebbero essere state mediate a Israe- 
le attraverso Canaan. La successiva scoperta e decifra- 
zione del materiale religioso e mitico cananaico prove- 
niente da Ugarit (+ Archeologia biblica, 74:72) provò 
che egli era stato preveggente. Da allora, il materiale 
cananaico è stato impiegato da molti studiosi dell’AT 
(C.H. Gordon, M. Pope, F.M. Cross, D.N. Freedman), 
ma nessuno ha usato il materiale in modo così consi- 
stente e controverso come M. Dahood nel suo com- 
mentario (1966-1970). Come Mowinckel, egli ha soste- 
nuto il carattere regale di molti più salmi di quanto sia 
accettato dalla maggior parte dei commentatori tradi- 
zionali. Un’altra controversa affermazione è la presenza 
di allusioni e riferimenti alla vita eterna che Dahood 
trova nei Sa/. Nonostante i suoi limiti, il suo commen- 
tario è un significativo contributo, e il suo principio 
metodologico basilare (l’importanza dell’antico Vicino 
Oriente e particolarmente del materiale cananaico per 
l’interpretazione dell’AT) è fondato. 

7 L’interpretazione moderna è stata notevol- 
mente arricchita negli anni recenti dagli studi della let- 
teratura dell’antico Vicino Oriente. (a) Vocabolario: La 
poesia tende a fare uso di parole non comuni nel lin- 
guaggio quotidiano. Così il significato di un buon nu- 
mero di termini fu dimenticato già nell'antichità. La lo- 
ro traduzione è stata aiutata dall'indagine compiuta sui 
termini affini nelle lingue apparentate. L'identificazio- 
ne di coppie di parole parallele comuni alla letteratura 
ebraica e alle altre dell’antico Vicino Oriente si è dimo- 
strata valida nel chiarire termini oscuri. (b) Livello let- 
terario: Studi recenti hanno mostrato una tendenza a 
escludere alterazioni in larga scala del testo ebr. Piutto- 
sto l’enfasi è stata posta sull’analisi di come i singoli 
salmi siano giunti fino a noi. Particolare attenzione è 
stata rivolta alla struttura e agli espedienti letterari 
(chiasmo, merismo, inclusione, ecc.). Da quando que- 
ste peculiarità sono state individuate nella poesia di al- 
tre aree dell’antico Vicino Oriente, lo studio della loro 
funzione ha gettato luce sul loro uso nella poesia ebrai- 
ca. Inoltre, certe categorie letterarie hanno precisi pa- 
ralleli strutturali nelle altre preghiere dell’antico Vicino 
Oriente (p. es., la lamentazione e le preghiere babilo- 
nesi 5w-il). In particolare, la poesia recuperata dall’an- 
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tica Ugarit ha incrementato la comprensione della poe- 
sia ebraica e (secondo qualcuno) della sua metrica. (c) 
Immagini: Gli studiosi di poesia ebraica hanno a lungo 
notato l’uso di immagini e concetti «fissi» che riap- 
paiono in un certo numero di composizioni. In un 
buon numero di casi queste immagini sono parte del 
vasto mondo concettuale dell’antico Vicino Oriente. 
La visione dell’universo (si veda O. Keel), della relazio- 
ne dell’umanità con il mondo divino, della vita e della 
morte, ecc. rimase considerevolmente uniforme dovun- 
que in quest'area per millenni. 

8 (a) INNI DI LODE. In ebraico il salterio è chia- 
mato £“billim. Propriamente il termine si riferisce a un 
tipo specifico di salmo, l’«inno». A questa categoria let- 
teraria appartengono i Sa/ 8; 19, 29; 33; 65-66[,1-12]; 
100; 104-105; 111; 113-114; 117; 135-136; 145-146; 
148-150; alcuni vorrebbero includere qui i «Canti di 
Sion» (Sal 46; 48; 76; 84; 87) e i «Salmi di Intronizza- 
zione» (47; 93; 95-99). Esempi si trovano pure al di 
fuori del salterio. L'inno tipico consiste fondamental- 
mente di tre parti. (a) L'introduzione dà il tono caratte- 
ristico della lode. Di solito si menziona l’intenzione di 
lodare o benedire YHWH oppure si invita altri a farlo. 
(b) Il corpo dell’inno nasce dall’introduzione e dà le ra- 
gioni per lodare Dio. In alcuni salmi la connessione si 
fa esplicitamente con la parola «per» ($4/ 33; 100; 117; 
135-136; 147-149) come si trova spesso nei salmi di 
ringraziamento. Altri usano una costruzione participia- 
le (traducibile in italiano come una proposizione relati- 
va) per ottenere lo stesso risultato (p. es., Sa/ 103,1-3). 
(c) Molti salmi di questa categoria hanno una conclu- 
sione riconoscibile, sebbene il suo contenuto cambi. 
Essa può ripetere le parole o il pensiero dell’introdu- 
zione (Sal 8; 103-104; 135-136) o contenere un augu- 
rio o una benedizione (54/29; 33; 146; 148). 

9 (b) LAMENTAZIONI. Queste comprendono la 
categoria più vasta, che include circa 40 lamentazioni 
individuali e almeno una dozzina di lamentazioni na- 
zionali o collettive. La forma fissa di questi salmi com- 
prende i seguenti elementi: (a) l’invocazione del nome 
di Dio; (b) una descrizione della necessità presente; (c) 
preghiera per l’aiuto e la liberazione, frequentemente 
con un imperativo («ascolta», ecc.); (d) ragioni per cui 
Dio dovrebbe aiutare colui che prega; (e) voto di offri- 
re una lode o un sacrificio quando la petizione viene 
esaudita; (f) lode riconoscente a Dio. 

Una caratteristica notevole della lamentazione è 
l'improvviso cambiamento dal lamento proprio — ele- 
menti da (a) fino a (e) — alla confessione conclusiva di 
lode per l’aiuto divino (f). Il linguaggio della lode è ge- 
neralmente al passato, con il salmista che rende lode a 
Dio per l’aiuto che sembra già essere stato concesso. 
Di questo fenomeno due spiegazioni vengono date. (a) 
L'intero salmo è scritto a partire dalla prospettiva della 
passata sofferenza, superata con l’assistenza divina, e 
così finisce con il ringraziamento e la lode per l’aiuto 
divino già sperimentato come risposta alla preghiera. 
(b) Tra la proclamazione della lamentazione e il ringra- 
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ziamento, il salmista sente (da un profeta cultuale o da 
un sacerdote) un oracolo di salvezza, in cui Dio pro- 
mette di liberarlo ($4/ 12,6; 35,3; 60,8-10; 91,14-16); e 
così certa è la liberazione garantita che Dio può essere 
lodato come se fosse già realizzata. La principale diffi- 
coltà di questa teoria è la relativa rarità di tali oracoli di 
salvezza nelle lamentazioni. Tuttavia, questa difficoltà è 
attenuata se uno considera le lamentazioni come mo- 
delli per il fedele di un dialogo con un ministro del cul- 
to. 

Due sottotipi si relazionano e forse si sono sviluppa- 
ti dalla lamentazione: i salmi di fiducia e i salmi di rin- 
graziamento. Espressioni di fiducia si incontrano rego- 
larmente nelle lamentazioni ($a/ 3,5-7; 5,12; 22,5; 28,7; 
44,7-8). Quando prevalgono tali espressioni di confi- 
denza o fiducia, esso viene classificato come un salzzo 
di fiducia. Come le lamentazioni, da cui essi traggono 
origine, i salmi di fiducia possono essere individuali 
(Sal 4; 11; 16; 23; 62; 91; 121; 131) o collettivi ($/ 115; 
125; 129). 

Allo stesso modo, il ringraziamento che conclude 
molte delle lamentazioni può essere così predominante 
che il poema viene classificato come un salzio di ringra- 
ziamento. Sebbene il ringraziamento possa essere 
espresso in termini molto generali (Sa/ 34), il salmista 
può ringraziare per benefici specifici, come la guarigio- 
ne da una seria malattia (S4/ 30; 116) o il perdono dei 
peccati ($z/ 32; 103). Ci sono salmi di ringraziamento 
sia individuali (Se/ 9-10; 30; 32; 34; 41; 92; 103; 116; 
118; 138) sia collettivi (S4/ 65-68; 124). Non è sempre 
facile distinguere un salmo di fiducia da una lamenta- 
zione, o un salmo di ringraziamento da un inno di lo- 
de. Tuttavia, se applicata senza rigidità, la classificazio- 
ne dei salmi di fiducia e di ringraziamento può essere 
d'aiuto. 

10 (c) SALMI REGALI. Questa è una definizione 
ampia che copre un buon numero di tipi. Ci sono le la- 
mentazioni regali (144,1-11), i canti regali di ringrazia- 
mento (Sa/ 18; 21; 118), ecc. I salmi regali sono quelli 
in cui il re è colui che parla (p. es., Sa/ 18; 101) o in cui 
egli è al centro dell’attenzione (p. es., Sa/ 2; 21; 45; 
110). Il carattere regale di un certo numero di salmi è 
generalmente riconosciuto. Ma la questione di quanti 
siano «regali» è dibattuta. Una precedente generazione 
di critici ascriveva una larga percentuale di salmi al pe- 
riodo maccabaico (II sec.), il che significa che pochi ri- 
salirebbero al periodo monarchico (ca. 1000-600). Ma 
lo studio della poesia di Ugarit da un lato e degli inni 
di Qumran dall’altro sta a indicare che i salmi ebraici 
vanno più in direzione della poesia ugaritica che della 
poesia del periodo maccabaico; quindi, di conseguenza 
essi devono essere più antichi del tempo dei Maccabei. 
AI periodo monarchico può essere databile una per- 
centuale più alta di quella che era stata prima suppo- 
sta, il che apre la possibilità che una percentuale più 
larga tra di loro possa essere regale. Sebbene il numero 
dei salmi regali sia ancora piuttosto piccolo secondo la 
maggioranza dei commentatori (Sa/ 2; 18; 21; 45; 72; 
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101; 110; 144,1-11), parecchi studiosi (p. es., 
Mowinckel, Eaton, Dahood) ritenevano che in questa 
categoria dovrebbe essere incluso un numero maggiore 
di quello che generalmente è stato ammesso. È possibi- 
le che alcuni salmi regali, o parte di essi, siano stati «ri- 
letti» o «democratizzati» dalle successive generazioni 
in modo tale da perdere il loro originario carattere re- 
gale (p. es., Sa/ 23). 

11 (d) SALMI SAPIENZIALI. Per la loro forma e 
contenuto questi mostrano contatti con la letteratura 
sapienziale dell’AT. Allo stesso tempo, c'è una grande 
divergenza tra gli studiosi circa le tre principali que- 
stioni: il problema di quali salmi devono essere così de- 
signati e classificati, il loro Sitz #7 Leben (la situazione 
istituzionale nella vita in cui essi presero la loro forma 
caratteristica), e le caratteristiche formali con cui essi 
possono essere riconosciuti. 

Molti studiosi sarebbero d’accordo che almeno i se- 
guenti sono salmi sapienziali: 1; 34; 37; 49; 112; 128. 
Altri vorrebbero aggiungere 32; 73; 111 e 127. Circa la 
questione delle loro origini cultuali o non cultuali, 
Mowinckel argui che i salmi sapienziali erano composi- 
zioni private, non cultuali, dei saggi al fine di istruire 
ed edificare. Infine, quanto a caratteristiche e stile, 
possono essere notate le seguenti caratteristiche forma- 
li (presenti pure nella letteratura sapienziale): la formu- 
la ’afré («Beato colui che...») (Sa/ 1,1; 32,1-2; 127,5; 
128,1-2); i detti «meglio» ($4/ 37,16); il rivolgersi di un 
maestro a uno scolaro o «figlio» (Sa/ 34,12-15); le ri- 
correnze di proverbi (Sa/ 37,9.22.28b-29a.34b = Pr 
2,21-22; Sal 111,10 = Pr 1,7; e si noti il carattere pro- 
verbiale di Sa/ 127,1-2.3-5); e la forma acrostica (Sa/ 34; 
37; 111; 112; 119). 

Insieme a queste caratteristiche formali, il contenu- 
to svolge un ruolo importante nel determinare quali 
salmi siano composizioni sapienziali. Ricorrono parec- 
chi temi centrali della letteratura sapienziale: la polarità 
giusto (saddîg) e malvagio (r454‘) e le due vie poste da- 
vanti agli esseri umani; l’ammonimento pratico circa la 
condotta della vita ordinaria; il «timore di YHWH»; la 
venerazione e l'osservanza della Torah; l'interesse per il 
tema della retribuzione. I maestri di sapienza erano in- 
teressati a scoprire e affermare l'ordine del mondo 
creato, e una caratteristica centrale di questo ordine 
era una teologia della giusta retribuzione. Ma quando 
il giusto soffriva e il malvagio prosperava, si levavano 
voci di protesta come quella di Giobbe. La stessa pro- 
spettiva e il problema della teodicea di Giobbe sono 
presenti nei Sa/ 49 e 73. 

12 (e) SALMI LITURGICI. La collocazione liturgica 
dei salmi in generale è largamente riconosciuta oggi. I 
Sal individuali possono alludere a qualche aspetto della 
vita cultuale d’Israele; ma soltanto molti S4/ nel loro 
complesso vengono generalmente riconosciuti come 
derivanti dal culto, come le liturgie d’ingresso ($a/ 15; 
24,3-6; Is 33,14b-16 [cf. Ger 7,2-15; Mi 6,6-8]). Questo 
gruppo faceva probabilmente parte di un rito d’ingres- 
so al Tempio. I fedeli stavano alla porta del Tempio 
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chiedendo di essere ammessi. La domanda «chi è de- 
gno di entrare nel Tempio?» ($a/ 15,1; 24,3) veniva ri- 
volta da coloro che chiedevano l'ammissione. La rispo- 
sta prefissata dal personale del culto nel Tempio de- 
scriveva il comportamento della persona moralmente 
giusta, mettendo a fuoco la relazione col prossimo (Sa/ 
15,2-5a; 24,4) e concludendo con l’assicurazione che a 
una tale persona sarebbe stato permesso l’accesso a 
Dio (Saf 15,5b; 24,5-6). Il resto del Sa/ 24 (vv. 7-10) 
può anche riflettere una sequenza liturgica — in modo 
particolare, una processione all’interno del Tempio. Se- 
condo alcuni, il Sa/ 134 deve essere considerato un sal- 
mo liturgico. Questo breve salmo, l’ultimo dei «Canti 
delle Ascensioni» (= 3), consiste in un’esortazione a 
benedire YHWH (vv. 1-2) e in una benedizione (v. 3) 
conclusiva (sacerdotale). 

13 (f) SALMI STORICI. Un certo numero di salmi 
contiene narrazioni che raccontano le grandi opere di 
Dio lungo tutta la storia d'Israele. Sotto questo titolo 
possono essere elencati i S4/ 78; 105-106; 135-136. 
Poiché questa classificazione si basa sul contenuto 
piuttosto che sulla struttura, i salmi di questo tipo pos- 
sono appartenere formalmente ad altre categorie (Sa/ 
78 = sapienziale; Sa/ 105; 135-136 = inni). I diversi sal- 
mi di questa categoria narrano differenti segmenti di 
«storia della salvezza» e per differenti fini. I Sa/ 78 e 
106 mettono in contrasto la storia della ribellione d’I- 
sraele con la misericordia di Dio; il Se/ 105 loda 
YHWH per la sua fedeltà all’alleanza. 

14 (V) La teologia del Salterio. Il ritratto del 
Dio d'Israele presentato nel salterio non è radicalmen- 
te differente da quello che troviamo altrove nell’AT. 
Fondamentalmente le sue attività ricadono in due cate- 
gorie: salvatore e creatore. Egli solo è il salvatore d’I- 
sraele, il popolo che egli ha «creato» al tempo in cui lo 
ha portato fuori dall’Egitto (Es 15,16). Questa attività 
comprende la sua liberazione nell’esodo, custodendo il 
popolo nel deserto e portandolo in modo sicuro alla 
terra promessa. In termini individuali, la salvezza di 
Dio è vista nella liberazione dalla malattia, dalla morte 
e dai nemici e nel provvedere alla salute, alla felicità e 
alla lunga vita. 

Un buon numero di salmi innalza il ruolo di Dio co- 
me creatore. Alcuni contengono brevi «racconti della 
creazione» (Sa/ 74,12-17; 89,10-13; 104,3-10; 136,5-9) 
che descrivono la vittoria di YHWH sulle potenze del 
caos, l'ordinamento del cosmo, e occasionalmente la 
sua conseguente sovranità sul mondo creato. I salmi 
mettono in risalto gli aspetti del potere e della provvi- 
denza visibile nel ruolo di Dio come creatore (33,6-7; 
36,6-10; 65,10-14; 95,3-4; 96,10-13; 104). Alcuni fanno 
una connessione diretta tra la creazione e l’elezione di 
Israele, come fa il Pentateuco (135,6-12; 136,5-9). 

15 I salmi condividono con il resto della lettera- 
tura ebraica, specialmente la poesia, un certo numero 
di epiteti per il Dio d’Israele. Il termine normale per 
Dio è ’&Ghbîrm (un plurale con un significato singolare). 
Alcuni titoli e denominazioni di YHWH sono tratti dal 
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più vasto mondo della religione e della mitologia cana- 
naica. Per esempio, egli porta il titolo di «El», il nome 
proprio del dio supremo del pantheon cananaico. El 
era il padre degli dèi e pure dell’umanità. Questo titolo 
sottolinea il supremo sta44s di YHWH tra gli dèi e la 
sua paterna tenerezza e compassione (Sa/ 86,15). 
YHWH è anche «Signore», un titolo che alla fine rim- 
piazzò il nome sacro nel giudaismo (Sa/ 2,4; 16,2; 30,9; 
35,17.22; 37,13; 38,16.23; ecc.), e «re» (Sa/ 5,3; 10,16; 
24,7-10; 29,10; 47,7-8; 68,25; 84,4; ecc.), che sottoli- 
neano entrambi la sua supremazia sui mondi divino e 
umano. Un buon numero di titoli mette in luce il suo 
ruolo di salvatore, specialmente titoli che lo descrivono 
come un luogo di riparo. Così, egli è una «Roccia», 
una rupe inaccessibile simile alla Rocca di Gibilterra 
(Sal 28,1; 31,3; 42,10; 62,3.7; 71,3; 78,35; ecc.) e un 
«(luogo di) rifugio» (Sa/ 14,6; 46,2; 48,4; 57,2; 59,17; 
62,8; ecc.). 

16 Il salterio è stato chiamato il libro dei canti 
del Tempio. Non sorprende, allora, notare l’importan- 
za del Tempio nella teologia dei salmi. Il Tempio era il 
palazzo della divinità. Proprio come ogni re umano 
aveva il palazzo dal quale governava, così faceva Dio. 
Da questo «palazzo» (5é£4/) Dio regnava sulla terra, 
elargendo salvezza e benedizione (Sa/ 18,7; 20,2.7; 
36,10) e giudicando l’umanità (9,8-9; 11,4-6; 33,13-15). 
L'ebreo saliva al Tempio, dove sperava di «vedere» Dio 
(ossia, essere ammesso a una «udienza» con lui) come i 
sudditi di un re andavano al palazzo. La nozione di 
Dio come un «rifugio» sfuma in quella del Tempio co- 
me luogo di sicurezza per antonomasia (Sa/ 17,8; 36,7- 
8; 57,2; 61,5; 63,8; 91,4). 

Come un palazzo, il Tempio aveva i suoi atri. Così, 
il Tempio viene chiamato «gli atri di YHWH» (Sal 
65,4; 92,14; 100,4; 116,19; 135,2). Poiché nell'antico 
Vicino Oriente ci si immaginava che gli dèi abitassero 
sulle montagne, il sito del Tempio è di tanto in tanto 
chiamato «la montagna di YHWH» o il suo «santo 
monte» (Sz/ 15,1; 24,3). I salmi si riferiscono al Tem- 
pio con il termine arcaico di «tenda», che propriamen- 
te denotava la Tenda del convegno (Sa/ 15,1; 27,5.6; 
61,5). 

Altre volte i riferimenti al Tempio sono indiretti: 
«l’ombra/riparo delle ali [di YHWH]» (Sal 36,8; 57,2; 
61,5; 63,8); «la terra della vita» o «la terra dei viventi» 
(27,13; 52,7; 56,14 [= 116,9]); «alla presenza di 
YHWH (56,14 [= 116,9]; 61,8; 68,3; 96,6). Poiché i 
supplicanti sperano di ottenere un’udienza da parte di 
Dio nel Tempio, l’idioma per «vedere/cercare (il volto 
di) Dio» (27,4.8.13; 42,4; 63,2; 84,8) si orienta al Tem- 
pio. Ma coloro che cercano il volto di YHWH possono 
trovare che egli lo ha «nascosto» o lo ha «rivolto lonta- 
no» da loro (10,11; 30,8; 44,25; 88,14; 89,47; 143,7). 
17 Gli Israeliti non ebbero una credenza chiara 
in una vita dopo la morte fino alla fine del periodo ve- 
terotestamentario; credevano però in una esistenza di 
ombre dopo la morte — nello «Sheol» o «mondo sotter- 
raneo». L'AT non ci dà una descrizione dettagliata, ma 


Religione in Ita 


[34:18-21] 


lo presenta come uno scialbo riflesso della vita sulla 
terra (cf. Is 14,9). Era un luogo poco invitante, una ter- 
ra di oscurità (Sa/ 74,20; 88,7.13.18; 143,3). 

Il mondo sotterraneo era attentamente distinto dalla 
«vita», che connotava vivacità e buona salute. Da que- 
sto dipende la comune visione dell’antico Vicino 
Oriente che non solo il defunto, ma anche chi era se- 
riamente malato, era nel reame della morte. Perciò i 
salmisti che soffrono di qualche malattia di ranto in 
tanto si riferiscono a se stessi come «chi scende» nel- 
l’oltretomba (22,30; 28,1; 115,17; 143,7). Entrare nello 
Sheol non vuol dire soltanto la fine della vita, ma di 
tutta l’esperienza della presenza di Dio. Nella primitiva 
concezione ebraica la vita terrena era la sola sfera del- 
l’attività salvifica di Dio per gli esseri umani (Sa/ 6,6; 
88,11-13). Perciò, il timore dello Sheol era più di una 
paura della morte o della malattia; era la paura della se- 
parazione dal potere dell'amore di YHWH (in contra- 
sto Rm 8,38-39). 

18 I «nemici» dei salmisti ricevono una buona 
dose di attenzioni. L'identificazione di queste figure è 
controversa. Fino a un certo punto il problema è con- 
nesso con l'identità del salmista. Se la maggioranza dei 
salmi sono composizioni di individui privati, i nemici 
possono semplicemente essere avversari personali. Se, 
tuttavia, una percentuale più ampia di quanto si sup- 
ponga normalmente sono composizioni regali, questi 
nemici assumerebbero una colorazione più «cosmica». 
I re egiziani e mesopotamici identificano coloro che si 
oppongono al loro dominio con le forze cosmiche del 
caos. Sgombrare la terra da tali influenze malvagie era 
uno dei primi compiti del re nell'antico Vicino Orien- 
te; perché come rappresentante del governo divino egli 
continuava nel mondo della società umana la battaglia 
primordiale contro le forze del caos e del disordine. 
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Nella visione ebraica, i malvagi dovevano essere «elimi- 
nati» dalla nazione nel timore che potessero corrompe- 
re la terra (Dt 13,5). 
19 Sono messi in luce diversi attributi di Dio o 
del salmista. La «giustizia» o «rettitudine» (in ebraico 
sedeg, s°digé) nella mentalità ebraica è essenzialmente 
un concetto relazionale. Uno è giusto quando agisce in 
accordo con gli obblighi che sorgono da certe relazio- 
ni. Così, YHWH - creatore, salvatore del suo popolo, 
Dio dell’alleanza con Israele — manifesta la sua rettitu- 
dine mantenendo il mondo in ordine e salvando il suo 
popolo dal male. Egli fa questo anche quando punisce 
il malvagio e sconfigge i nemici d'Israele. Allo stesso 
modo, il salmista è «retto» quando è fedele al Dio del- 
l'alleanza, osservando i comandamenti divini e trattan- 
do con giustizia il suo prossimo. I salmisti non mostra- 
no nessun imbarazzo nell’affermare la loro rettitudine 
quando pregano Dio, sperando che questo fatto di- 
sponga YHWH a esaudire la loro richiesta. 
Un’importante dimensione della giustizia di 
YHWH era la sua fedeltà al suo ruolo di Dio dell’al- 
leanza. Così, i Se/ parlano spesso del suo amore fedele, 
radicato nell’alleanza, per il popolo o per il salmista, un 
concetto espresso da besed (comunemente tradotto 
con «amore costante»). Questa parola accentua gli 
aspetti permanenti di una relazione (cf. Os 6,4). La for- 
ma aggettivale (44sî4) ricorre frequentemente e spesso 
descrive il salmista. Tradotta in vario modo «fedele», 
«pio», ecc., designa colui che è leale verso l’alleanza 
con YHWH. Poiché hesed porta con sé la sfumatura di 
permanenza, viene spesso paragonata con ’éme/, 
‘éméinà (solitamente tradotte con «fedeltà» o «verità»). 
Derivata da una radice che significa «essere fermi», 
sottolinea la duratura affidabilità di YHWH come sal- 
vatore 0 quella del salmista come suo servo. 


COMMENTARIO 


20 Salmo 1. Un salmo sapienziale che funge da 
prefazione al salterio. Struttura: due parti organizzate 
chiasticamente: vv. 1-2 (A): la persona giusta diligente 
nello studio della Torah; v. 3 (B): similitudine dell’albe- 
ro; v. 4 (B): similitudine della pula; vv. 5-6 (A): i malva- 
gi e il loro destino. 1. beato: Tipico della sapienza (Pr 
3,13; 8,32-33; Sal 32,1; 34,9). 2. L'identificazione della 
sapienza con la Torah è caratteristica della sapienza del 
tardo post-esilio (Sr 24). 3-4. La persona giusta e quel- 
la malvagia vengono descritte con due similitudini con- 
trastanti: la persona giusta come un albero fruttifero 
piantato presso acqua abbondante (Ger 17,7-8; Sa/ 
92,13-15); quella malvagia come paglia secca, senza vi- 
ta (Sof 2,2; Gb 21,18; Is 17,13). 6. Il tema delle «due 
vie» è frequente (D? 30,15-20). La «via dei malvagi» 
nel v. 6 forma un’inclusione con la «via dei peccatori» 
nel v. 1. 


21 Salmo 2. Un salmo regale, posto all’inizio del 
salterio per annunciare il tema messianico, ha un certo 
numero di legami verbali con il Sa/ 1. Forse in origine 
un inno di incoronazione per un re di Giuda, il suo lin- 
guaggio contiene l’iperbole dello «stile di corte». Strut- 
tura: vv. 1-3 (disordine ribelle sulla terra); vv. 4-6 (rea- 
zione di Dio nel cielo); vv. 7-9 (il re recita l'oracolo di- 
vino); vv. 10-11 (il decreto divino applicato ai vassalli 
ribelli). 1-3. Le nazioni vassalle e i loro governanti 
complottano la ribellione (cf. Ger 27,1-11). Sebbene 
tale situazione storica esistesse per Israele soltanto al- 
l'epoca di Davide e di Salomone (x sec.ì), il suo uso do- 
po questo periodo fa parte dello stile di corte. contro 
YHWH e il suo consacrato: La ribellione contro il rap- 
presentante regale di YHWH equivaleva alla ribellione 
contro YHWH. 4-5. La scena si sposta alla corte cele- 
ste, dove YHWH risponde con derisione e rabbia ($z/ 


Religione in Ita 


688 Salmi (3-8) 


59,9). 6. La scelta di Dio della monarchia davidica e di 
Sion quale suo santuario (Sa/ 132,11-14). 7. A questo 
punto noi ascoltiamo la voce del monarca, che rispon- 
de con le parole della formula di adozione divina: «Tu 
sei mio figlio...». 10-11. Repressa la rivolta, il re giudai- 
co si rivolge ai re sudditi. Il v. 11 è difficile; sono state 
avanzate molte proposte per la frase strana (letteral- 
mente, «baciate il figlio»). Il salmo finisce con due echi 
del Sa/ 1: il «perire» dei re ribelli e la formula di con- 
gratulazione conclusiva «beato». 

22 Salmo 3. Una lamentazione individuale pro- 
nunciata da qualcuno (forse dal re) attaccato dai nemi- 
ci. Struttura: vv. 2-3; vv. 4-7; vv. 8-9. 1. Il titolo associa 
il salmo con la ribellione di Assalonne e la fuga di Da- 
vide da Gerusalemme (— 5; 2 Sam 15-16). 4. La se- 
conda strofa comincia come la prima con un appello a 
YHWH, invocato come scudo che protegge il salmista. 
mia gloria: Forse qui un titolo divino (cf. «re glorioso» 
nel S4/ 24,8.10). 6. Sebbene qualcuno abbia visto qui 
un rito di incubazione (cf. Ger 28,10-17; 1 Re 3,4-14), 
questa è più probabilmente una manifestazione di con- 
fidenza nella potenza protettiva di Dio. 7. I molti nemi- 
ci dei vv. 2-3 riappaiono schierati contro il salmista ora 
senza paura. 8. Nel v. 3 il peccato dei nemici del salmi- 
sta comportava un discorso; qui l’organo del discorso 
(«guancia... denti») viene indicato per la punizione di- 
vina. 9. Prosegue il tema del v. 3, dove il diniego del- 
l’aiuto divino da parte dei nemici per il salmista è con- 
traddetto da «a YHWH appartiene la salvezza». sia sul 
tuo popolo la tua benedizione: Questa preghiera conclu- 
siva può indicare che è un re che parla nel salmo. 

23 Salmo 4. Una lamentazione individuale con 
parecchi legami con il Sa/ 3 (cf. 3,4 con 4,8; 3,8 con 
4,7; 3,6 con 4,9); la nota della fiducia è preminente. 
Struttura: v. 2 (appello a Dio); vv. 3-6 (la fiducia del 
salmista in YHWH diversamente dagli adoratori degli 
idoli); vv. 7-9 (preghiera per la benedizione di YHWH 
e la sicurezza del salmista). 2. Dio, mia giustizia: Può ri- 
ferirsi alla situazione legale in cui la lamentazione è una 
preghiera di colui che viene accusato ingiustamente. #w 
che mi salvi dall'angoscia: Le parole per «salvezza» e 
«angoscia» qui includono nozioni di «spaziosità» e 
«strettezza» (essere «in angoscia» è essere «alle stret- 
te»; cf. Sal 18,7.20; 118,5). 3. figli dell'uomo: O persone 
influenti oppure semplicemente «mortali». La «cosa 
vana» 0 la «menzogna» che essi amano può riferirsi 
agli idoli (Dahood; cf. Di 4,28-29; 11,13-17). 5. placate- 
vi: O «piangete copiosamente», rivolto al popolo idola- 
tra del v. 3. 7. Risplenda su di not, Signore, la luce del 
tuo volto: C£. Nm 6,23-27; Sal 67,2. L'immagine sugge- 
risce il volto sorridente di Dio che dispensa favori (Sa/ 
44,4; 89,16). 9. C£. Dr 33,28. 

24 Salmo 5. Una lamentazione individuale con 
somiglianze con i salmi che trattano dell’accesso al 
Tempio (— 16; Sa/ 15; 24,3-6; 26; 101). Struttura: vv. 2- 
4 (appello affinché Dio ascolti); vv. 5-7 (rigetto di 
YHWH di coloro che fanno il male); vv. 8-9 (adorazio- 
ne di YHWH da parte del salmista nel Tempio); vv. 
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10-11 (discorso di coloro che compiono il male e pre- 
ghiera per la loro punizione divina); vv. 12-13 (la prote- 
zione di YHWH e la benedizione del giusto). 4. Ap- 
pello a Dio per l’aiuto «al mattino», un motivo comune 
(Sal 46,6; 59,17; 90,14; 143,8; Lam 3,22-23). 5-7. C£. 
Sal 26,4-5; 101,3-5 per simili descrizioni di coloro a cui 
è negato l’ingresso nel Tempio. 8. Diversamente da co- 
loro che compiono il male, al salmista è permesso l’ac- 
cesso al Tempio. 10. I peccati del discorso richiamano 
«coloro che pronunziano menzogne» e la «gente frau- 
dolenta» del v. 3. 11. 4 causa delle loro numerose ribel- 
lioni: In contrasto con «per la ricchezza della tua [di 
YHWHI] bontà» nel v. 8. 

25 Salmo 6. Una lamentazione individuale: il 
primo dei sette «salmi penitenziali» (6; 32; 38; 51; 102; 
130; 143); una preghiera per la guarigione da una ma- 
lattia mortale. Struttura: vv. 2-4 (lamentazione); vv. 5-6 
(preghiera per la guarigione); vv. 7-8 (lamentazione); 
vv. 9-11 (ringraziamento). 3-4. Le «mie ossa» e il «mio 
spirito» = «io» (cf. «io» nel v. 3). 4. fino a quando?: 
Una frase comune nelle lamentazioni (Saf 74,10; 80,5; 
90,13). 6. L'assenza di conoscenza e di lode di Dio nel- 
l’aldilà (— 17) è un motivo presente in altre lamenta- 
zioni (30,10; 88,11-13; 115,17; Is 38,18). 7-8. L'«offu- 
scamento degli occhi» è la visione velata dalle lacrime 
(cf. Sal 31,10-12). 9-11. Un improvviso cambio di tono 
dalla petizione alla lode — 9. 11. si vo/gano e siano al- 
l’istante confusi: Oppure «siano di nuovo confusi». 

26 Salmo 7. Una lamentazione individuale, un 
«salmo di innocenza» o «preghiera di colui che è accu- 
sato ingiustamente». Struttura: vv. 2-3 (appello a 
YHWH per la liberazione); vv. 4-6 (giuramento di in- 
nocenza); vv. 7-10 (preghiera in vista dell'intervento 
per ottenere giustizia); vv. 11-14 (confidenza nella pro- 
tezione di Dio); vv. 15-18 («giustizia poetica» per chi 
commette il male; ringraziamento a YHWH per la giu- 
stizia). 3. per strapparmi la vita: C£. Sal 50,22. L'imma- 
gine potrebbe essere di un leone che lacera la gola di 
qualcuno (Sa/ 17,10; 22,14). 5. se bo ripagato il mio 
amico con l'inganno, se ho soccorso î suoî avversari: Il 
linguaggio può essere stato tratto dall’antico Vicino 
Oriente, dove un vassallo giura di trattare i nemici del 
sovrano come i propri. 8. assemblea dei popoli: Ossia 
tutta l'umanità. 10. 44 che provi mente e cuore: CÉ. Ger 
11,20. 16-17. Tale «giustizia poetica» è comune nell’an- 
tico Vicino Oriente e nella letteratura biblica (Sa/ 9,16; 
35,8; 57,7; Pr 26,27; 28,10). 

27 Salmo 8. Un inno di lode a YHWH creatore 
con parecchie connessioni con Gex 1. Struttura: vv. 2-3 
(la gloria di YHWH); vv. 4-9 (l'umanità come domina- 
trice della creazione). 2a. L'inno è incorniciato da una 
inclusione (v. 10). Il «nome» di Dio è portatore sacra- 
mentale della realtà divina. 2b-3. Gli sforzi degli stu- 
diosi per delucidare questi versetti difficoltosi non han- 
no incontrato successo. 5. Il poeta contrasta la maestà 
divina con la piccolezza umana (Sal 90,1-3). che cosa è 
l’uomo...?: CÉ. Sal 144,3 e Gb 7,17, dove la questione è 
usata in un senso differente. 6. poco meno degli dèi: Un 


Religione in Ita 


[34:28-34] 


riferimento al consiglio divino; cf. Ger 1,26. gloria e 
splendore: Questi due termini richiamano lo splendore 
di Dio e la maestà nei vv. 2-3. La loro associazione qui 
con un essere umano che è «coronato» con essi può ri- 
ferirsi al re; benedetto con questi attributi divini, egli è 
quasi un dio. Eb 2,5-9 applica questo passo a Gesù. 7- 
9. Il dominio umano sulla creazione segue immediata- 
mente il riferimento al consiglio divino, proprio come 
in Gen 1,26. 

28 Salmi 9-10. Un salmo di ringraziamento (9) 
seguito da una lamentazione individuale (10). I salmi 
9-10 formano un actostico, in cui i versi poetici in suc- 
cessione iniziano con le lettere dell'alfabeto nella loro 
normale sequenza. La struttura acrostica (incompleta) 
individua i Se/ 9-10 come un’unità originaria. La se- 
quenza di ringraziamento seguito da una lamentazione 
è insolita; ma cf. Sal 44; 89. 9,4-5. Introduzione dei due 
maggiori temi: (a) la sconfitta e la distruzione dei nemi- 
ci del salmista, (b) per mezzo del re e giudice divino. 6. 
I «nomi» dei malvagi possono riferirsi alla loro proge- 
nie (Di 25,6-7; Ri 4,10; 1 Sam 24,21). 8-11. YHWH in- 
tronizzato, che governa con giustizia, roccaforte per i 
deboli. 12-15. Un’eco delle parole di apertura della lo- 
de, che introducono un altro tema prevalente del poe- 
ma: Dio non ha dimenticato «il grido dell’afflitto» 
(9,19; 10,11.12). 10,1.2-6. La descrizione dell’attività 
dei malvagi è oscura. Le accuse sembrano includere la 
loro caccia all’afflitto e il disprezzo di Dio. 7. C£. Sal 
41,7-9. 8-10. Cf. Sal 59,4; Pr 1,11; 24,15; Laz: 4,19. In 
9,4 erano i nemici del salmista che inciampavano e pe- 
rivano; in 10,10 è l'oppresso che cade nell’agguato del- 
l’empio. 11. Il motivo di Dio che nasconde il suo volto 
è comune nei salmi (+ 16; 13,2; 22,25; 27,9; ecc.). 14. 
In contrapposizione alla frase del v. 11 che Dio nascon- 
de il suo volto c’è la frase «Tu vedi!». 15, Il potere 
spezzato (letteralmente «il braccio») di colui che com- 
mette il male (Sa/ 37,17; Gb 38,15) è contrastato con 
l’efficace mano di Dio che mantiene il potere nei vv. 12 
e 14. 

29 Salmo 11. Un canto di fiducia. Struttura: vv. 
1-3 (descrizione dei tempi cattivi, quando gli empi pre- 
valgono); vv. 4-7 (Dio vede tutto e distingue il giusto 
dal malvagio). Il tema è simile a quello del Sa/ 12: seb- 
bene gli empi compiano devastazioni, Dio è un sicuro 
rifugio per i giusti. 1. «/uggi come un passero...»: Proba- 
bilmente la domanda degli empi perché il salmista evi- 
ta la loro via. «Come potete dire?» quasi sempre viene 
sotteso un tono accusatorio (Ger 2,23; 8,8; 48,14). La 
citazione finisce con il v. 1. 7. vedono il suo volto: Os- 
sia, l’esperienza della presenza di Dio nel Tempio (Sa/ 
11,7; 24,6; 42,3; 84,8); in teoria soltanto l'integerrimo 
potrebbe essere ammesso alla presenza divina (Sal 
15,1-2; 17,15; 24,3-4; cf. Mt 5,8). Dio «vede» tutti gli 
esseri umani (v. 4) ma soltanto i giusti possono «guar- 
darlo». 

30 Salmo 12. Una lamentazione collettiva. Strut- 
tura: vv. 2-3 (descrizione tradizionale dei tempi cattivi); 
vv. 4-5 (maledizione contro i malvagi); vv. 6-7 (assicura- 
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zione di Dio di salvare il «povero»); vv. 8-9 (preghiera 
per la protezione divina dalla presente empia società). 
Come nel Sa/ 11, l’idea principale è che Dio non la- 
scerà prevalere il malvagio. 2-3. Cf. M 7,1-7; per i pa- 
ralleli egiziani, cf. ANET 441-446. 6. Una risposta alla 
preghiera dei vv. 4-5, forse un oracolo pronunciato da 
un sacerdote o da un profeta. 8. ci proteggeraî: Un'e- 
spressione di confidenza («Tu ci proteggerai») o più 
probabilmente una preghiera: «Puoi proteggerci...». 
questa generazione: Un particolare gruppo di persone 
piuttosto che un’epoca; la frase spesso ha una connota- 
zione negativa (Ger 7,1; Dt 1,35; Sa 95,10; Mi 11,16). 
31 Salmo 13. Una lamentazione individuale. 
Struttura: vv. 2-3 (la lamentazione); vv. 4-6 (la richie- 
sta). Ogni verso della lamentazione comincia con «Fi- 
no a quando?» (cf. Sal 6,4). 2. mi dimentichi?: Cioè, 
hai smesso di occuparti di me, hai cessato di provvede- 
re alla protezione, ecc. (cf. Sa/ 31,13; 77,10). 4. £ miei 
occhi: Occhi che sono illuminati («occhi luminosi») de- 
notano vitalità, vita, felicità (cf. Sa/ 4,7; 19,9); per l’im- 
magine opposta, si veda il $4/ 38,11. 

32 Salmo 14. Una lamentazione individuale. Nel 
salterio «elohista» (— 3) si incontra un’altra versione 
di questo salmo (Sa/ 53). Struttura: vv. 1-3 (descrizione 
dello «stolto»); vv. 4-6 (la ricompensa di tali persone); 
v. 7 (preghiera per la liberazione di Israele). 1. Il tipo di 
persona descritto come uno «stolto» (si notino le azio- 
ni menzionate nel v. 1) è uno che ignora la sovranità di 
Dio. 3. In Rex 3,10-12 Paolo cita questo versetto come 
dimostrazione che tutti i popoli (Giudei e Gentili) so- 
no peccatori. Ma il salmo sottolinea semplicemente il 
crollo presente dell'ordine morale (cf. Sa/ 12,2-3). 7. 
quando YHWH ricondurrà il suo popolo: Se questo è 
un riferimento all’esilio (cf. Sa/ 126,1), può essere 
un'aggiunta tardiva. 

33 Salmo 15. Una «liturgia di ingresso» (— 12). 
Struttura: v. 1 (domanda dei fedeli); vv. 2-5a (risposta 
di un ministro del culto); v. 5b (rassicurazione). 1. chi 
abiterà: Ossia, quale tipo di persona è degno di adorare 
Dio? mella tua tenda: Il Tempio; — 16. la tua santa 
montagna: Cioè Sion, chiamata così a causa della cre- 
denza che gli dèi abitassero sulle montagne. 2-5. La 
persona degna di entrare alla presenza di Dio è colui 
che non fa torti al suo prossimo (cf. Rx 13,10). 2. La 
persona giusta è colui che è retto nella parola (il parla- 
re) e nell’azione (il camminare, l’agire). 4. egli giura al 
suo prossimo: Seguendo la lettura dei LKXX piuttosto 
che il TM («a suo [proprio] danno»). 5. Esigere inte- 
resse su un prestito era severamente proibito (Es 22,25; 
Lv 25,36-37; Dt 23,19-20; Ne 5,7) perché era visto co- 
me una estorsione. non inciamperà maî: Camminare 
senza impedimenti di ostacoli è immagine di felicità 
nell’AT; inciampare o cadere è immagine della rovina 
(Pr 3,23; 4,12; Is 40,31; 63,13; Ger 31,9). 

34 Salmo 16. Un canto di fiducia. Struttura: vv. 
1-6 (professione di fede in YHWH solo); vv. 7-11 
(espressione di confidenza). Ogni parte finisce con una 
descrizione della provvidenza di Dio, presente (vv. 5-6) 
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e futura (vv. 10-11). 1-2. Uno sguardo d’insieme sull’in- 
tero salmo. profeggimi: Orienta ai vv. 7-11; «tu sei il 
mio Signore» concorda con i vv. 3-6. 3. # santi: Noto- 
riamente difficile; probabilmente si riferisce agli dèi 
pagani, non ai pii Israeliti. Il salmista fa voto di non 
avere a che fare con gli dèi pagani. 5. mia parte di ere- 
dità e mio calice: C£. Sal 142,6. 6. Un riferimento alla 
divisione della terra promessa tra gli Israeliti (cf. Gs 
18,8.10; Sa/ 78,55). La «porzione» dei leviti non era un 
territorio particolare ma Dio stesso (N 18,20). 8. #05 
posso vacillare: Cf. Sal 15,5. 10. la tomba: L'ebraico 
Sahat significa «fossa» (cioè, tomba o oltretomba). I 
LXX (citati in Af 2,25-31; 13,35) traducono con una 
parola che significa «corruzione». 11. Molto più pro- 
babilmente un’espressione del comune motivo dell’e- 
sperienza della presenza di Dio nel Tempio (cf. Sal 
36,9; 63,6). il sentiero della vita: Nella letteratura sa- 
pienziale dell’AT questo si riferisce al modo retto di vi- 
vere (Pr 2,19; 5,6; 6,23; 15,24). Ma qui può alludere al- 
la pienezza della «vita» sperimentata alla presenza di 
Dio nel Tempio (+ 16). 

35 Salmo 17. Una lamentazione individuale. L'i- 
potesi che questo sia un «salmo di veglia», pregato da 
colui che trascorre la notte nel Tempio, è basata su 
un’evidenza tenue. La situazione del salmo è difficile 
da ricostruire: se sia la preghiera di qualcuno erronea- 
mente accusato o del re minacciato da ribelli e nemici 
stranieri (cf. Sa/ 18). Struttura: vv. 1-5 (il salmista prega 
per ottenere l’aiuto di Dio, fiducioso a causa della sua 
giustizia); vv. 6-12 (richiesta della liberazione dai nemi- 
ci); vv. 13-15 (petizione finale: distruzione degli avver- 
sari e benedizione della presenza divina per il salmista). 
1. una giusta causa: Questa parola (letteralmente, «giu- 
stizia») appare nell’ultimo versetto, formando una in- 
clusione. 3-5. Questo linguaggio apparentemente vana- 
glorioso era un modo abituale di ricordare a Dio la fe- 
deltà dell’orante ($4/ 7,8-11; 18,21-24; 26,2; — 19). 7. 
10. Il testo ebraico è difficile. 14. Difficile; probabil- 
mente si traduce: «Distruggili con la tua potenza! Falli 
perire tra i viventi!» (Dahood). 15. possa io essere sazio 
della tua presenza quando sarò svegliato: Oppure forse 
«Possa essere io sazio guardando la tua presenza» (cf. 
LXX), leggendo un raro verbo che significa «guardare 
fissamente» (bésés; Ci 2,9) piuttosto che «svegliarsi». 
L'espressione probabilmente si riferisce al vedere Dio 
nel Tempio contrariamente al destino dei nemici del 
salmista nei vv. 13-14. 

36 Salmo 18. Un inno regale di ringraziamento. 
Un'altra versione è conservata in 2 Sar 22,2-51. Strut- 
tura: Parte I (vv. 2-31): vv. 2-4 (preghiera a Dio salvato- 
re); vv. 5-7 (sventura del salmista); vv. 8-20 (liberazione 
come teofania); vv. 21-31 (Dio salva il giusto); Parte II 
(vv. 32-51): vv. 32-46 (Dio dà al salmista il potere di 
sconfiggere i suoi nemici); vv. 47-51 (lode a Dio, che 
salva il re). 2-4. Un titolo all’intero salmo che espone il 
suo tema principale: quando i giusti invocano, Dio li 
salva dai loro nemici. 5-7. Linguaggio mitologico; Mor- 
te e Sheol stanno tentando di intrappolare il salmista e 
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di deporlo. 8-16. La descrizione di Dio guerriero che 
viene in soccorso è tipica del linguaggio della teofania 
(cf. Es 19,16-20a), che spesso accentua fenomeni come 
il temporale e il terremoto. 20. 4/ largo: Si veda il com- 
mento a Sa/ 4,2. 26. L'ebraico ‘4:87, «integro», è un 
termine chiave (cf. vv. 26b.31.33). Dio «percorre ogni 
via» per coloro che fanno lo stesso nella loro devozione 
verso di lui. 32-46. La parte I descriveva l’intervento di 
Dio per salvare il re dai suoi nemici. Nella II parte Dio 
lo fornisce di forza perché sia vittorioso su di loro. 44- 
46. Difficile; la sostanza sembra essere il riconoscimen- 
to del dominio del re da parte dei suoi nemici dopo la 
loro sconfitta. 45. Un riferimento al riconoscimento, da 
parte dei nemici sconfitti, della supremazia del vincito- 
re. 47-51. Il poema finisce con una sezione che loda 
Dio come colui che salva il salmista dai suoi avversari. 
37 Salmo 19. Il salmo si divide in due parti di- 
stinte: vv. 2-7 (un inno sulla creazione) e i vv. 8-15 (un 
inno sapienziale). La seconda parte può essere ulterior- 
mente suddivisa nei vv. 8-11 (inno alla Torah) e vv. 11- 
15 (confessione del peccato e preghiera per il perdo- 
no). Sebbene molti commentatori ritengano che il Sa/ 
19 sia composto da due poemi distinti originariamente, 
le connessioni tematiche vanno contro quest’opinione. 
Il legame tra creazione e teologia sapienziale è ben no- 
ta. 2. Per l’attribuzione della gloria a El («Dio»), si ve- 
dano Sal 24,7.10 («re di gloria») e 29,3 («El il glorio- 
so»). «Gloria» suggerisce il nembo di luce che avvolge 
la divinità e la nuvola temporalesca (Es 40,34; Sa/ 
18,12-13). 3. Una possibile traduzione: «Giorno dopo 
giorno, essi [i cieli] propagano la sua parola; notte do- 
po notte esso [il firmamento] dichiara la sua conoscen- 
za». 5-7. La focalizzazione ora si circoscrive al sole, il 
dio della legge e della giustizia, qui demitizzato come 
una delle opere di Dio. 8. La prospettiva del poema 
cambia dall'opera della creazione di Dio al dono di 
YHWH della legge (la Torah) a Israele (riflesso nel 
cambio dei nomi divini). Per sapienza e Torah, cf. Sal 
1,2. 9. danno luce agli occhi: Cf. Sal 4,7. 14. C'è una in- 
clusione qui con l’inizio dell'inno della Torah nel v. 8. 
La perfezione o irreprensibilità della legge è rispecchia- 
ta nella preghiera del salmista affinché sia integerrimo. 
38 Salmo 20. Un salmo regale, una preghiera del 
popolo affinché Dio doni al re la vittoria in battaglia. 
Struttura: vv. 2-6 (petizione da parte del popolo); vv. 7- 
10 (preghiera di fiducia). 2-4. Il popolo prega per il re 
non semplicemente come un individuo ma come colui 
attraverso il quale Dio elargisce benedizione sulla na- 
zione e la protegge dai nemici. 2. rispondi: Equivalente 
a «salva» nel v. 7 (anche in Sa/ 118,21). 5. Ti conceda se- 
condo il tuo cuore: Probabilmente si riferisce alle nor- 
mali petizioni regali che avevano un riflesso sulla vita 
della nazione (cf. 1 Re 3,10-11; Sal 21,2-12). 7. Cf. Sal 
60,7b e il commento a Sa/ 71,18b. 8. chi si vanta det ca- 
valli: L'esatto significato è discusso; cf. Sa/ 33,17. «Van- 
tarsi di» o «essere forte per» sono pure possibili. 10. Il 
verbo significa o «rispondici» oppure preferibilmente 
«rispondigli» (cioè, al re). 
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39 Salmo 21. Un inno regale di ringraziamento; 
alcuni ritengono che il contesto sia una vittoria in bat- 
taglia. Struttura: vv. 2-7 (benedizione di YHWH al re); 
v. 8 (punto centrale e transizione); vv. 9-14 (preghiera 
per la distruzione dei nemici del re da parte di 
YHWH). 2. O YHWH, nella tua forza: La ricorrenza di 
questa frase nel v. 14 crea un’inclusione che struttura il 
poema. 5-6. Sulla benedizione divina della «gloria... 
maestà e splendore», cf. Sa/ 8,6. 8. Questo «versetto 
cerniera» è connesso con entrambe le parti del poema: 
al v. 2 con «il re» e ai vv. 2 e 14 con «YHWH». 9.11. 
L'amore fedele di YHWH per il re implica la distruzio- 
ne dei nemici del re e dei loro discendenti con la colle- 
ra divina (Ger 19,24; Lv 10,2; Nr 11,1). Sul «fuoco di- 
vorante» di YHWH, cf. Es 24,17; Dt 9,3. 

40 Salmo 22. Una lamentazione individuale, le 
cui parole d’apertura ricorrono sulle labbra di Gesù 
crocifisso (Mi 27,46; Mc 15,34). Struttura: vv. 2-12 
(sofferenza presente in contrasto con la divina miseri- 
cordia nel passato); vv. 13-22 (i nemici del salmista); vv. 
23-27 (invito a unirsi alla lode di Dio); vv. 28-32 (coro 
universale di lode). L'unità tematica di tutte le parti del 
salmo esclude un’origine composita. 2. lontano dalla 
mia salvezza: Frequentemente emendato in «dal mio 
grido». Cf. Sal 18,42; 27,10. 3. di giorno... di notte: Al- 
l'esperienza del salmista della distanza di Dio nello 
spazio (v. 2) si aggiunge la sua assenza nel tempo. 4. 
Forse «Tu siedi in trono tra i santi [il consiglio divi- 
no]» oppure «nel luogo santo [il santuario celeste)». 9. 
si è affidato al Signore: Al posto dell'atteso oracolo di 
salvezza (cf. Sal 6,9-10) il salmista ascolta l’ironia dei 
nemici. 10-11. Il salmista richiama la cura materna di 
Dio sperimentata nell’infanzia. 17. Molto difficile: let- 
teralmente, «Come un leone le mie mani e i miei pie- 
di». Le traduzioni suggerite includono: «Essi hanno fo- 
rato (letteralmente, «scavato»] le mie mani e i miei pie- 
di»; «essi hanno ripulito le mie mani e i miei piedi»; «le 
mie mani e i miei piedi sono aggrinziti (per la malat- 
tia)». 23-24. L'isolamento del salmista da Dio (vv. 2-3) 
e dalla comunità (vv. 7-9) è stato superato ed egli si è 
tiunito con i suoi «fratelli». 28-29. L'appello del salmi- 
sta a tutti gli Israeliti a unirsi a lui nel lodare Dio ora si 
amplia fino a includere tutta l’umanità. Lo spazio, spe- 
rimentato nel v. 2 come vuoto di Dio, ora risuona della 
sua lode. 30-32. La dimensione del tempo ricorre an- 
che alla fine del poema (cf. 3). Il presente (v. 30: «il vi- 
vente della terra»), il passato («coloro che sono ritor- 
nati nella polvere»), e il futuro (vv. 31-32: «la genera- 
zione che viene») si uniscono nel coro di lode. 

41 Salmo 23. Un canto di fiducia, probabilmen- 
te una preghiera regale reinterpretata dopo l’esilio. 
Struttura: vv. 1-4 (YHWH come il buon pastore); vv. 
5-6 (YHWH come il divino ospite). Il poema è un’u- 
nità, poiché le immagini del pastore e dell'ospite sono 
in relazione abbastanza stretta nel pensiero dell’antico 
Vicino Oriente. 1. pastore: Un'immagine universale del 
re nel mondo antico, che enfatizza la guida e la provvi- 
denza per i suoi sudditi. wi fa riposare: Questo verbo è 
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usato specialmente per il gregge e il bestiame minuto. 
Ap 7,17 applica queste parole circa il «buon pastore» 
all’Agnello (Cristo). 4. la valle della profonda oscurità: 
«L'ombra della morte» è anche possibile. 5. un ban- 
chetto: I re dell’antico Vicino Oriente offrivano copiosi 
banchetti in occasioni speciali (cf. 1 Re 8,65-66); quin- 
di, questa immagine continua il tema del provvidente 
re-pastore. 6. soltanto la (tua) bontà e amore fedele mi 
seguano: Il salmista prega che soltanto i buoni effetti 
dell'alleanza ora lo «seguano» nella vita. 7. e i0 abiti: 
Cf. Sal 27,4. Il verbo potrebbe significare «ritornare» o 
«abitare»; l’ambivalenza è probabilmente deliberata, 
allude alla speranza del ritorno in patria dall'esilio. 
casa dî YHWI: Sebbene questa si riferisca solitamente 
al Tempio, il termine può anche significare la terra di 
Israele in generale. 

42 Salmo 24. Un inno di lode a YHWH, il vitto- 
rioso creatore, che include una liturgia d’ingresso (> 
12). Struttura: vv. 1-2 (YHWH il creatore); vv. 3-6 (li- 
turgia d’ingresso); vv. 7-10 (ritorno del vittorioso 
YHWH alla sua dimora). 1-2. La fondazione della ter- 
ra sui «mari e fiumi» richiama il mito della creazione 
(— 14), che narrava la vittoria divina sulle forze indo- 
mite del caos («Mare»/«Fiume» nella mitologia cana- 
nea). 7-10. Parallelo all'ingresso dei fedeli nel Tempio è 
l’ingresso di YHWH che ritorna vittorioso alla sua di- 
mora. Come i vv. 3-4, questa sezione comprende lo sti- 
le della domanda e della risposta. 7. sollevate, o porte, i 
vostri frontali: In un mito cananeo, gli dèi a capo chino 
si accovacciano a causa della sfida dei poteri del caos. 
Quando il dio creatore ritorna dalla battaglia contro 
queste forze, gli dèi riuniti ascoltano il suo urlo di 
trionfo («Alzate le vostre teste!») e lo acclamano re. In 
questa versione demitologizzata, gli dèi sono sostituiti 
dalle porte di Gerusalemme. 

43 Salmo 25. Una lamentazione individuale in 
forma di acrostico. 4. La «via» di YHWH è il tema 
principale (cf. vv. 4-5.8-10.12), che si alterna con sezio- 
ni riguardanti il bisogno del salmista del perdono dei 
suoi peccati (vv. 6-7.11). 6-7. I peccati del salmista sono 
attorniati da parole che denotano la misericordia di 
Dio. 13. Cf, Di 1,35-36; 6,18. 17. Sulla «spaziosità» e 
«strettezza», cf. Sal 4,2. 19. quanto numerosi sono i 
miei avversari: C£. Sal 3,2-3. 

44 Salmo 26. Una lamentazione individuale 
(Gunkel), un salmo collettivo di protezione 
(Mowinckel), o una protesta di innocenza da parte di 
un tale accusato falsamente (Kraus). I riferimenti a un 
altare e al Tempio nei vv. 6-8 e la somiglianza con Es 
30,17-21 indicano che parla un sacerdote. Struttura: 
cinque sezioni in posizione chiastica attorno a uno 
schema centrale: vv. 1-3 (A), 4-5 (B), 6-8 (C), 9-10 (B), 
11-12 (A). 1. Si noti l'inclusione tra il v. 1b («nella mia 
integrità ... ho camminato») e il v. 11a («nella mia inte- 
grità ... cammino»). 2. Cf. Sa/ 7,10; 11,4; 17,3; 4-5. La 
confessione negativa del salmista (cf. Sa/ 101,3-4; Gò 
31). Per la sua non associazione con gli empi, cf. Saf 
1,1. 6-8. Nel centro del chiasmo la focalizzazione si 
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sposta dalle persone (i malvagi) al luogo (il Tempio). 
10. Le mani di coloro che compiono il male, piene di 
progetti cattivi e corrotti, sono in contrasto con quelle 
del salmista, purificato nell’innocenza (v. 6; cf. $a/ 24,4; 
73,13). 11-12. Un ulteriore legame tra le sezioni esterne 
è l’eco del v. 1 («non potrò vacillare») nel v. 12a («i 
miei piedi stanno fermi su terra piana»). 

45 Salmo 27. Un poema che consiste di un sal- 
mo di fiducia (vv. 1-6), una lamentazione individuale 
(vv. 7-12), e una conclusione (vv. 13-14). Ha numerosi 
paralleli con il Sa/ 23. 1. Nella tradizione biblica, la 
«luce» è collegata con la «vita» (si veda il v. 1b) e con 
la «felicità» ecc. (cf. Sa/ 13,4). 3. ho fiducia: Il tema di 
questo salmo (cf. «fiducia» nel v. 13). 4-6. L'augurio di 
abitare nella casa di Dio è strettamente collegato alla 
precedente sottosezione sui nemici. Il Tempio era il 
luogo di rifugio per eccellenza. 4. possa #0 contemplare 
la bellezza di YHWIH: C£. il v. 13; forse un’espressione 
enfatica per «vedere» Dio. abitare presso il suo Tempio: 
Difficile; traduzione congetturale. 8. «vieni», dice il 
mio cuore: Si veda Dahood e Sal 11,7. 12. testimoni: 
Una parola rara identificata sulla scorta di documenti 
ugaritici; cf. anche Pr 14,5. 13. possa conservare la mia 
fiducia! Possa vedere...: Difficile. Cf. M. BARRÉ, Bib 64 
(1983) 417-420. terra dei viventi: Oppure «la terra del- 
la vita»; in un buon numero di testi poetici questa 
espressione sembra riferirsi al Tempio ($a/ 52,7; 56,14; 
116,9; Is 38,11). Così il poema finisce con un riferi- 
mento al Tempio, un motivo dominante dei vv. 1-6. 14. 
Forse un'aggiunta tardiva al poema. 

46 Salmo 28. Una lamentazione individuale, che 
comprende un lamento (vv. 1-5) seguito da un inno di 
ringraziamento (vv. 6-9). 1. Mia roccia: Cf. Sal 19,15. 
scendendo nella fossa: C£. Sal 16,10. 2. quando alzo le 
mie mani: Un gesto di supplica (cf. Sa/ 141,2). 3-4. che 
parlano di pace... con il male nel loro cuore: CÉ. Sal 
41,7.10. Il male «opera delle loro mani» è in contrasto 
con l’alzare le mani del salmista (v. 2) e l’opera delle 
mani di YHWH (v. 5). 7. Il cuore fiducioso e gioioso 
del salmista si contrappone ai cuori perfidi dei suoi ne- 
mici (v. 3). 8. #/ suo consacrato: Questa può essere una 
lamentazione regale proclamata dal re. 9. Cf. Sa/ 3,9; 
29,11. Il riferimento al pastore divino sarebbe partico- 
larmente appropriato in un salmo regale. 

47 Salmo 29. Ritenuto generalmente in origine 
come un inno al dio cananeo Baal, il salmo esprime in 
modo grandioso la supremazia e il dominio universale 
di Dio. Struttura: vv. 1-2 (appello alla corte celeste); vv. 
3-9a (descrizione della «gloria» di Dio); vv. 9b-10 (ac- 
clamazione nel Tempio da parte della corte celeste); v. 
11 (preghiera di benedizione per il popolo di Dio). 1. 
figli di Dio: Letteralmente «figli di El». In Israele l’e- 
splicito monoteismo risale probabilmente al vI sec. Il 
salterio contiene parecchi riferimenti a dèi diversi da 
YHWH (Sal 8,6; 58,2; 82,1.6). Su «El» — 15. «Attri- 
buire gloria e potere» a YHWH qui può significare ri- 
conoscere la sua regale supremazia sugli dèi. 2. Diffici- 
le. Probabilmente o «adorare YHWH nel suo sacro 
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luogo» (il Tempio) oppure «adorare YHWH quando il 
Santo appare» (una teofania di YHWH). 3-9a. I feno- 
meni descritti qui sono appropriati al dio della tempe- 
sta come al divino guerriero, che passa dal mare (Medi- 
terraneo) alla terra; niente può resistere al suo potere 
sulla sua via. 3. /4 voce di YHWH: Questa espressione 
(96! YHWH), ripetuta sette volte, indica fragori di tuo- 
no che si susseguono in rapida successione. su/le acque: 
Oppure «contro le acque». Per il motivo di Dio che 
combatte contro elementi acquari, cf. Sa/ 24,1-2; 74,13- 
15; 89,10-11; 93,3-4. 5. # cedri del Libano: Simboli pro- 
verbiali di grandezza e potenza (cf. Sa/ 104,16; Is 2,13). 
9b. e nel suo tempio tutti dicano «Gloria!»: Difficile. 
Probabilmente un comando agli dèi di riconoscere la 
supremazia di YHWH gridando «Gloria!» — ossia, 
«Sia gloria a YHWH!» (cf. Lc 2,14). 10. Nella mitolo- 
gia, il dio vittorioso ascende al suo trono dopo aver 
sconfitto i poteri del caos e viene acclamato nel suo 
(nuovo) tempio dagli dèi inferiori. 11. Forse un’aggiun- 
ta tardiva al salmo, probabilmente da intendere come 
una preghiera («YHWH dia...»). 

48 Salmo 30. Un salmo individuale di ringrazia- 
mento per la salvezza da una malattia mortale. Struttu- 
ra: v. 2 (introduzione innica); vv. 5-6 (la liberazione del 
salmista dalla morte); vv. 5-6 (invito ad altri a unirsi alla 
lode); vv. 7-11 (lamentazione di colui che è minacciato 
dalla morte); vv. 12-13 (guarigione del salmista con lo- 
de e ringraziamento a Dio). 2. ti esalto: Letteralmente, 
«innalzo». Questo termine è particolarmente appro- 
priato qui, dove il salmista «innalza» la lode a YHWH 
che lo ha «innalzato» dallo Sheol. 5. La gioiosa reinte- 
grazione nella comunità di colui che è stato sul punto 
di morire (S4/ 22,23-24). 9-11. Nel «silenzioso» mondo 
sotterraneo (— 17) il salmista non potrebbe più ringra- 
ziare YHWH (Sal 115,17). 

49 Salmo 31. Una lamentazione individuale. 
Struttura: Parte I (vv, 2-19): vv. 2-5 (preghiera); vv. 6-9 
(espressione di fiducia); vv. 10-14 (lamentazione); v. 15 
(manifestazione di fiducia); vv. 16-19 (preghiera); Parte 
II (vv. 20-25): vv. 20-23 (la lode del salmista a Dio); vv. 
24-25 (appello alla fede). Si noti la struttura chiastica 
della prima parte: preghiera, fiducia, lamentazione, fi- 
ducia, preghiera (Craigie). Il tema principale è la sicu- 
rezza che uno trova nella «mano» di Dio (vv. 6.16), 
quando egli libera dalla «mano» del nemico (vv. 9.16); 
cf. Sal 28,2-5. 2. I concetti di onore e di disgrazia rive- 
stivano un ruolo importante nella coscienza israelitica. 
Il secondo può essere paragonato al «perdere la fac- 
cia». 5. scioglimi dalla rete: Un motivo comune (Sal 
9,16; 10,9; 25,15). 6. rei affido alle tue mani: In Le 
23,46 Gesù proclama questa espressione di serena con- 
fidenza proprio prima di morire. 7. io deresto: Il salmi- 
sta ritiene di meritare la protezione di Dio a causa della 
sua lealtà (cf. 17,3-5). 14. «terrore da ogni parte»: CÉ. 
Ger 20,10. 15-17. Questi versetti riecheggiano i vv. 6-8. 
16. i miei giorni nella tua mano: Nella visione dell’anti- 
co Vicino Oriente gli eventi nella vita (specialmente na- 
scita e morte) sono fissati dagli dèi. 20-25. Per l’im- 
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provviso passaggio dalla lamentazione alla lode, cf. il 
commento a Sa/ 6,9-11. 23. Essere banditi dalla presen- 
za di Dio molto probabilmente si riferisce a essere 
esclusi dalla sua presenza che dà la vita nel Tempio (cf. 
Gn 2,4). 

50 Salmo 32. Un salmo sapienziale, espresso nel- 
la forma di un salmo di ringraziamento. Le caratteristi- 
che sapienziali (vv. 1-2.8-10) includono gli elementi di 
ringraziamento, che sono essi stessi largamente didatti- 
ci. Struttura: vv. 1-2 (beatitudini introduttive); vv. 3-5 
(insegnamento sul riconoscimento del proprio pecca- 
to); vv. 6-7 (Dio ascolta coloro che confessano i loro 
peccati); vv. 8-10 (oracolo divino); v. 11 (esortazione 
conclusiva). A causa della sua enfasi sulla confessione 
del peccato, questo poema è annoverato tra i «salmi 
penitenziali» (cf. Sa/ 6). 1. coperto: Quando Dio è sog- 
getto, «coprire» i peccati vuol dire rimuoverli (Pr 17,9; 
Ne 3,3; 1 Pt 4,8); cf. 2 Sar 19,19. 3-5. Nell’antichità, 
l'ammissione del peccato usualmente prendeva la for- 
ma di raccontare i propri peccati in termini generali 
(Es 9,6-15; 10,1; Ne 1,6-11). Non confessare i propri 
peccati significava persistere nell’iniquità. 4. la #ua w70- 
no pesava sopra di me: Un’espressione che indica una 
seria malattia. 8-10. L'oratore cambia. Sebbene alcuni 
vedano qui un’ammonizione di un maestro di sapienza, 
più probabilmente si tratta di un oracolo divino. In ri- 
sposta alla confessione del salmista riguardo ai suoi 
peccati, Dio promette di condurlo nella via della giusti- 
zia. 11. Come in Sa/ 31,24-25, la conclusione rivolge la 
sua attenzione alla comunità, convocandola a lodare 
Dio. 

51 Salmo 33. Un inno. Struttura: vv. 1-3 (esorta- 
zione introduttiva a lodare Dio); vv. 4-9 (parola creati- 
va di Dio); vv. 10-15 (Dio è l’altissimo sulle nazioni del- 
la terra); vv. 16-19 (Dio solo è il salvatore); vv. 20-22 
(conclusione). 1. L'inizio richiama Sd/ 32,11. 3. un can- 
to nuovo: Certi rituali specificano che vengano usati 
oggetti «nuovi» (cf. 1 Sar 6,7; 2 Sam 6,3); analogamen- 
te era adatto offrire a Dio un «canto nuovo» di lode 
(cf. Sal 96,1; 98,1; Ap 14,3). 13-19. L'insignificanza de- 
gli esseri umani, visti dalla posizione elevata di Dio in 
cielo (cf. Is 40,22). Dio solo merita la fiducia umana. 
17. il cavallo: Non erano ordinari mezzi di trasporto, 
ma usati principalmente nel combattimento. 18. Cf. 
34,16. Il tema di Dio che vede tutto era introdotto nei 
vv. 13-15. Lo stesso Dio che «ha il suo occhio su» ogni 
persona come loro giudice supremo «osserva» anche il 
suo fedele con compassione. 

52 Salmo 34. Un canto individuale di ringrazia- 
mento. Il salmo è un acrostico che si rivolge ai giusti e 
li incoraggia a unirsi al salmista nel lodare Dio che libe- 
ra coloro che credono in lui. L'insegnamento è tipico 
della dottrina sapienziale tradizionale, ossia, che tutto 
va bene per i giusti (cf. Sa/ 37), che non saranno mai 
privi di «ogni cosa buona» (v. 11). 8. l'angelo di 
YHWH: Cf. Es 14,19; 23,20. In contrapposizione al 
ruolo dell’«angelo di YHWH» nel prossimo salmo 
(35,5-6). 10. tizzore di YHWH: La prima metà del sal- 
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mo si conclude sulla nota del «timore» di Dio, proprio 
come la seconda metà comincia con questo tema (v. 
12). Questo tema basilare della letteratura sapienziale 
significa riconoscere la supremazia di Dio sulla vita di 
ognuno ed esprimere questo riconoscimento obbeden- 
do ai comandamenti e adorandolo. 12. figli: Uno degli 
ambiti di origine delle tradizioni sapienziali dell’AT è 
certamente la casa, dove i genitori istruivano i loro figli 
nella condotta retta. L'appello al «figlio (figli)» è comu- 
ne nella letteratura sapienziale del Vicino Oriente anti- 
co (cf. Pr 4,1; 5,7; 7,24; 8,32; Sir 2,1;3,1). 

53 Salmo 35. Questo salmo non rientra in nessu- 
na delle usuali categorie letterarie. Per certi aspetti 
sembra una lamentazione individuale. Parecchi com- 
mentatori (Eaton, Craigie) lo considerano come un ti- 
po di salmo regale, in cui il re viene accusato di viola- 
zione del trattato da parte dei suoi alleati. Struttura: 
Parte I (vv. 1-10): vv. 1-3 (appello a Dio per la libera- 
zione); vv. 4-8 (sette petizioni contro il nemico); vv. 9- 
10 (voto [?] di lode a Dio per la liberazione); Parte II: 
vv. 11-16 (ingiusto trattamento del salmista da parte 
dei suoi nemici); Parte III (vv. 17-28): vv. 17-18 (sup- 
plica a Dio e voto [?] di lodarlo); vv. 19-26 (sette ri- 
chieste contro il nemico); vv. 27-28 (appello ai giusti af- 
finché si uniscano al salmista nella lode a Dio). 2. La ri- 
chiesta a Dio di «sorgere» contro i nemici in opposi- 
zione al «sorgere» della falsa testimonianza contro il 
salmista all’inizio della Parte II (v. 11). 4-8. Sette male- 
dizioni contro il nemico (vv. 4-6.8) parallele alle sette 
richieste simili nella Parte III 6. e li insegna l'angelo di 
YHWH!: Un'inversione della situazione del v. 3, dove i 
nemici del salmista sono i suoi «inseguitori». 11-16. 
Questa sezione contiene la chiave per comprendere la 
situazione vitale del salmo. Se lo sfondo è un trattato 
internazionale, questi versetti riferiscono l'accusa che 
gli alleati rivolgono al re di aver violato il trattato (i «te- 
stimoni ostili» del v. 11), che lo ripagano con il male al 
posto del «bene» (= buone relazioni con gli alleati). 13. 
Difficile; letteralmente, «la mia preghiera ritornava sul 
[o «riecheggiava nel»] mio petto». Potrebbe riferirsi 
alla preghiera senza risposta o alla preghiera del cuore. 
17-26. Questa sezione bilancia la Parte I con altre sette 
petizioni contro il nemico. Il cattivo uso del linguaggio 
da parte dei nemici (vv. 20-21) è in contrasto con la pe- 
tizione che YHWH non sia «silenzioso» (v. 22) e che i 
sostenitori del salmista «gioiscano» per la sua riabilita- 
zione (v. 27). 27. Alle sette petizioni contro i nemici del 
salmista si aggiunge questa ottava, che invita i suoi so- 
stenitori a gioire e a lodare Dio con lui. 

54 Salmo 36. Questo salmo non è facile da clas- 
sificare, perché è composto da elementi sapienziali (vv. 
2-5), un inno (vv. 6-10) e da una lamentazione (vv. 11- 
13). Struttura: vv. 2-5 (descrizione del malvagio domi- 
nato dal peccato); vv. 6-13 (descrizione dell’amore fe- 
dele di Dio). «Empio» (vv. 2.12) delimita il salmo con 
una inclusione. 2. i/ peccato parla al malvagio: Letteral- 
mente, «un oracolo di peccato alla persona malvagia», 
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(cf. Saf 110,1). La persona empia dà ascolto alla voce 
del male piuttosto che alla voce di Dio nella propria vi- 
ta. 4. egli ha cessato di agire saggiamente: Nella sapienza 
dell’AT i «saggi» sono i buoni in senso morale. 6-7. La 
grandezza dell’amore fedele di Dio (besed) è contrap- 
posta alla meschinità del male umano con le immagini 
dell’altezza e della profondità. 8-10. Conoscere la pre- 
senza di Dio datore di vita nel Tempio, descritta qui 
nel linguaggio di un banchetto, è l’esperienza suprema 
del suo amore (cf. Sa/ 63,3-6). 8. dèi e umanità: Un me- 
rismo che significa «tutti gli esseri razionali» (cf. Gde 
9,13), che bilancia «uomini e bestie» nel v. 7 (Dahood). 
all'ombra delle tue ali: Immagine della protezione di 
Dio (Sa/ 17,8; 63,8). 10. «Vedere la luce» significa vive- 
re; cf. Gb 3,16; 33,28; Sal 49,20. 

55 Salmo 37. Un salmo sapienziale in forma di 
acrostico composto di tre sezioni di otto stanze (vv. 2- 
15), sei stanze (vv. 16-26) e otto stanze (vv. 27-40). Il te- 
ma principale è quello che il giusto sarà benedetto, 
specialmente quando giunge a «possedere la terra» (vv. 
3.9.11.22.29.34), mentre il malvagio sarà «eliminato» 
(vv. 9.22.28.34.38). 2. Gli empi vengono descritti con 
un'immagine vegetale. Essi seccheranno rapidamente 
come l’erba verde (v. 2), appassiranno «come lo splen- 
dore del pascolo [?]» (v. 20), e — diversamente dall’im- 
ponente albero — non dureranno (vv. 35-36). 3. abita la 
terra: Introduce la parola chiave «terra» (vv. 9.11.22. 
29.34). Secondo l’AT la terra appartiene a YHWH (Lv 
25,23) ed è suo compito assegnarla a chi egli vuole. 11. 
t mtti. La traduzione tradizionale, basata sui LXX e su 
Mt 5,5. L'ebraico ‘dndwiîm originariamente significava 
«indigenti» ma divenne parte del vocabolario religioso, 
denotando coloro che erano consapevoli della loro di- 
pendenza da Dio. 25-26. Una classica affermazione di 
ciò che è talvolta chiamata la «tradizionale» concezione 
della retribuzione (+ Letteratura sapienziale, 27:12- 
13): i malvagi saranno puniti e i giusti saranno premiati 
(in questa vita). 

56 Salmo 38. Una lamentazione individuale, il 
terzo salmo penitenziale (cf. Sa/ 6). Struttura: Parte I 
(vv. 2-9): v. 2 (grido a Dio); vv. 4-5 (sofferenza come 
conseguenza dei peccati del salmista); vv. 6-9 (catalogo 
delle angustie); Parte II (vv. 10-15): vv. 10-13 (reazione 
degli altri alla sofferenza del salmista); vv. 14-15 (la 
reazione del salmista alla perfidia dei suoi nemici); 
Parte III (vv. 16-23) (ripresa dei temi [nemici, angu- 
stie, peccato] inclusi nel grido a Dio). 4-6. Il collega- 
mento tra peccato e afflizione fisica è attestato anche 
nel NT (Gv 9,2). 6. Nella letteratura sapienziale la 
«follia» è grosso modo equivalente alla «immoralità» 
(cf. Sal 36,4; 69,6; Pr 24,9). 12. Il peccato del salmista 
non ha causato solo un dolore corporale ma lo ha an- 
che alienato dai suoi amici (Sa/ 22,7-8; 31,12). 14-15. 
Un ritratto del salmista, o in silenzio mentre reagisce al 
complotto e alle calunnie dei suoi nemici (cf. Sal 39,2- 
3), oppure all’oscuro delle loro azioni; Ger 11,19-20 
potrebbe suggerire la seconda interpretazione. 21. co- 
loro che mi ripagano con il male il bene, che mi accusa- 
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no piuttosto che cercare il (mio) benessere: Molte tradu- 
zioni intendono che i nemici del salmista lo odiano 
perché egli «cerca il bene». 

57 Salmo 39. Una lamentazione individuale, con 
risonanze sapienziali (vv. 2.5-6.9.12). Struttura: vv. 2-4 
(il salmista è risoluto e silenzioso); vv. 5-7 (il salmista 
parla a Dio); vv. 8-12 (ripresa, petizione per la libera- 
zione); vv. 13-14 (preghiera che Dio conceda al salmi- 
sta di vivere in pace). Il poema è insolito sotto alcuni 
aspetti, con una «conclusione» nello stile di Giobbe (v. 
14). Sebbene molti abbiano tentato di ricostruire la sua 
situazione, il consenso ancora manca tra i commentato- 
ri. 2-3. Il salmista cerca di tacere alla presenza del 
«malvagio» ma alla fine deve parlare forte. La ragione 
del suo silenzio non è chiara (cf. Pr 10,19; 11,12; 12,16; 
Str 8,1-3; 14,1). 4. ardeva il mio cuore: Nella letteratura 
sapienziale egiziana la persona «calma» è di solito mes- 
sa in contrapposizione a quella «collerica», qualcuno 
che non è capace di controllare il temperamento. 5-7. 
Piuttosto che parlare forte all’empio, il salmista si rivol- 
ge a Dio. Egli non sta meditando sulla brevità della vita 
ma sta tentando di sollecitare la misericordia di Dio e 
così alleviare la propria sofferenza. 6. L'ultimo colon 
potrebbe essere tradotto: «Sicuramente (ogn)uno deve 
abitare nell’oscurità», riferendosi al comune destino di 
entrare nell’oltreromba (Gò 10,21; 38,17). 10. Il poeta 
non grida nelle sue avverse circostanze (cf. vv. 2-3) ma 
si appella a Dio. Cf. il silenzio del Servo sofferente in Is 
53,7 e di Gesù durante la sua passione (A 8,32). 14. di- 
stogli il tuo sguardo: Lo sguardo fisso di Dio può avere 
risultati sia positivi che negativi (cf. Sa/ 34,16-17). Qui 
il salmista, come Giobbe (7,19), prega che Dio lo lasci 
in pace per il tempo rimanente della sua breve vita. C£. 
anche Gd 10,20; 14,6. 

58 Salmo 40. Si compone di due parti: un inno 
di ringraziamento del singolo (vv. 2-11) seguito da una 
lamentazione individuale (vv. 12-18). Quanto all’inver- 
sione dell’ordine solito (lamentazione seguita dal rin- 
graziamento), si noti che il Sa/ 27 comincia allo stesso 
modo con un salmo di confidenza (vv. 1-6) e conclude 
con una lamentazione. Cf. anche i Sa/ 44 e 89, 3. Il sal- 
mista usa l’immagine della prova del fiume, conosciuta 
dalla letteratura mesopotamica. Una persona accusata 
di agire male è messa in un fiume per il giudizio; la so- 
pravvivenza è un’indicazione di innocenza. Qui l’im- 
magine descrive la sua afflizione causata dai suoi nemi- 
ci (cf. Sal 18,1-20; 69,2-5; 88,7-9; 144,5-8; Ga 2,3-10). 
6. Le meraviglie di Dio per il salmista sono troppe da 
contare. Lo stesso linguaggio appare nel v. 13 riferen- 
dosi alle calamità che lo sovrastano. 7-9. Per la superio- 
rità dell’obbedienza al sacrificio, cf. 1 Sam 15,22-23; 
Mec 12,33. 10. L'affermazione del salmista che egli non 
ha trattenuto (letteralmente, «rifiutare») le sue labbra 
dall’annuncio della giustizia di YHWH lo conduce alla 
preghiera nel v. 12 che YHWH non rifiuta la sua com- 
passione. 14-18. Per il commento, cf. il distico nel Sa/ 
70. 15-17. In contrasto con i nemici che «cercano la 
sua] vita» (v. 15) e che dicono parole beffarde (v. 16) 
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sono coloro che «cercano YHWH» e le cui parole so- 
no sempre «Grande è YAWH!». 

59 Salmo 41. Il salmo inizia con una sezione di- 
dattica (vv. 1-4) nello stile della letteratura sapienziale 
(cf. Pr 14,21; 19,17; 22,9), seguita dal lamento di una 
persona malata abbandonata dai suoi amici (vv. 5-11) e 
si conclude con una dichiarazione di fiducia (vv. 12- 
13). 4. YHWH lo sosterrà nella sua malattia ...: Il signi- 
ficato del resto del verso è incerto. 9. Le prime due pa- 
role (lett., «una cosa di £°/2‘4») sono state in vario 
modo interpretate: «un morbo maligno» (SBCei), «un 
cattivo incantesimo», «una sostanza letale» (Dahood). 
L'ebraico b°/fya‘al probabilmente significa «(il luogo 
del) non ritorno», ossia l’oltretomba. 10. Citato in Gv 
13,18, dove viene riferito a Giuda. 11. La preghiera del 
salmista «Rialzaci!» si collega all’ultima parola dei suoi 
nemici nel v. 9 («Egli non si rialzerà più»). 13. famrzi 
stare alla tua presenza per sempre: Probabilmente si ri- 
ferisce all'ingresso nel Tempio, permesso al salmista a 
causa della sua «integrità», che include la sua ritrovata 
salute. Cf. Sa/ 61,8. Questo parallelo può suggerire che 
l’orante del Sa/ 41 sia il re. 14, Una dossologia che con- 
clude il Libro 1 (+ 3). 

60 Salmi 42-43. Una lamentazione individuale. 
Il ritornello (42,6.12; 43,5) e altri collegamenti (p. es., 
42,10; 43,2) portano alla conclusione che i Sa/ 42-43 
formano un singolo poema (erroneamente diviso come 
i Sal 9-10). 42,2-3. la mia anima ha sete: C£. una simile 
sequenza di idee in Se/ 63,2-3. L'immagine preminente 
dell’acqua è introdotta nei vv. 2-3 e ripresa nelle lacri- 
me del salmista (v. 4) e nel mare minaccioso per la vita 
(v. 8). vedrò il volto di Dio: Ossia, entrerò nel Tempio. 
Nel testo ebraico il verbo è stato cambiato al passivo: 
«quando posso essere visto/apparire davanti al volto di 
Dio?». 4. giorno e notte: La continua lamentazione del 
salmista è complementare alla sua continua esperienza 
dell’amore (besed) d’alleanza di YHWH nel v. 9. 5. Il 
ricordo da parte del salmista della sua gioiosa parteci- 
pazione ai riti del Tempio nel passato. Questo ricordo 
corrisponde alla preghiera affinché egli possa rivivere 
tale partecipazione nel futuro. 6. perché ti rattristi, ani- 
ma mia?: Oppure «Perché ti lamenti, anima mia?». sal- 
vezza del mio volto: Che vuol dire qualcosa come «mio 
salvatore personale». 42,6 è la prima ricorrenza del ri- 
tornello. 11. Il significato delle prime due parole è in- 
certo. 43,3. «Luce e Verità» sono personificate come 
due attendenti di YHWH, mandati dal consiglio divi- 
no come «angeli custodi» per guidare il salmista al 
Tempio. 

61 Salmo 44. Una lamentazione collettiva, com- 
posta da una confessione di fede (vv. 2-9) e dal lamen- 
to, che include la lagnanza (vv. 10-23) e l'appello per 
l’aiuto divino (vv. 24-27). Per la sequenza della confes- 
sione seguita dal lamento, cf. Sa/ 89. 2. Un richiamo al 
periodo della conquista. La connessione con la lamen- 
tazione consiste in questa domanda: se noi abbiamo lo 
stesso atteggiamento fiducioso che ebbero i nostri an- 
tenati, perché Dio non tratta con noi favorevolmente 
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come fece con loro? Confronta il v. 8 e il v. 11. 4-8. Il 
linguaggio della guerra santa, dove il guerriero divino 
combatte da solo; Israele deve semplicemente guardare 
con fede. Il riferimento al potente braccio e alla mano 
destra di Dio richiama il riferimento alla sua mano nel 
v. 3.4. la luce del tuo volto: Il favore e la buona volontà 
di Dio verso il suo popolo. Può anche suggerire l’alone 
di terribile splendore che avviluppa il divino guerriero, 
facendo paura ai nemici (Es 14,24). 10. Cf. Sa/ 60,12 (= 
108,12). 12. ‘4 ci rendi come pecore: Oppure «tu ci ven- 
di». Si noti la inclusione con la fine della lamentazione 
nel v, 23 («come pecore da macello»). 24. #0 ci respin- 
gere per sempre: Questo richiama il v. 10, usando lo 
stesso verbo. perché dormi?: Cf. Sal 7,7; 35,23; 59,5-6; 
121,4. perché dimentichi: Dal momento che Israele non 
ha dimenticato Dio (v. 21), perché allora Dio li dimen- 
tica? 27. Cf. Sal 3,8 per una simile preghiera alla fine 
della lamentazione. 

62 Salmo 45. Un canto per le nozze regali — mol- 
to antico e con numerose oscurità. Struttura: v. 2 (in- 
troduzione del salmista); vv. 3-9 (lode dello sposo); vv. 
10-16 (lode della sposa); vv. 17-18 (parole conclusive al 
re). 2. il mio cuore è in agitazione: Il verbo, che si in- 
contra solo qui, probabilmente si riferisce all’ispirazio- 
ne profetica. 4-5. Soltanto il primo versetto è chiaro, 
parlando della prodezza militare del re. nel io splen- 
dore e maestà: C£. Sal 8,6. 7. Il più controverso versetto 
del salmo. «Il tuo trono, o Dio [rivolto al re], è eter- 
no». Se è corretta, questa interpretazione suggerirebbe 
l'introduzione del concetto del Vicino Oriente di rega- 
lità divina nella corte regale. Il re è già stato descritto 
come dotato dei divini attributi dello «splendore e 
maestà» (v. 4); cf. anche Sa/ 2,7; 89,28; 2 Sam 7,14. Tut- 
tavia, altre traduzioni sono possibili (si vedano i com- 
mentari). 13. Oscuro: le prime due parole possono si- 
gnificare «figlia [principessa] di Tiro», «Signora Tiro» 
(una personificazione della città), o persino «lino di Ti- 
ro». Se la frase seguente significa «tra i doni», essa po- 
trebbe suggerire l’ultima di queste possibilità. 14-15. 
Vengono descritti gli abiti nuziali della sposa e la pro- 
cessione al palazzo reale. 17-18. Il salmista parla della 
dinastia, dai predecessori del re ai figli che gli succede- 
ranno. Il riferimento al v. 18 al «nome» del re può con- 
notare i suoi discendenti. 

63 Salmo 46. Il primo degli inni di Sion, inni di 
lode al Tempio (anche $a/ 48; 76; 84; 87; 122), una 
identificazione fatta forse per mezzo della presenza di 
parecchi motivi della tradizione di Sion (il fiume del 
paradiso, la battaglia di YHWH con la vittoria sui po- 
teri caotici del mare, la sconfitta delle nazioni stranie- 
re). Struttura: vv. 2-4 (scoppio del caos); vv. 5-8 (la pa- 
cifica città di Dio in mezzo ad agitazioni politiche); vv. 
9-12 (fine del combattimento e esaltazione di Dio). Si 
noti il ritornello nei vv. 8 e 12. 2-4. Lo scoppio del caos 
è descritto come un terremoto, un crollo di montagne, 
un ruggito del mare. 5. La pacifica «città di Dio»; le ac- 
que senza freni sono state trasformate nel fiume che 
porta gioia alla città. 6. Nonostante le montagne tremi- 
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no, la città dove Dio abita è immobile. Per il tema del- 
l’aiuto di Dio al mattino, cf. Sa/ 5,3. 7. Parallela allo 
scoppio del caos è l’agitazione politica (cf. il «ruggire» 
nel v. 4, il «tremare» nel v. 3). 9-10. Proprio come 
un'immagine del caos sfrenato trasferito alla città paci- 
fica, così la descrizione dell’agitazione politica conclu- 
de con un riferimento alla cessazione della guerra e alla 
distruzione delle armi (S$a/ 76,4; Os 2,20; Zc 9,10). 

64 Salmo 47. Uno dei salmi di intronizzazione 
(che include anche il 93; 96-99) che celebrano la rega- 
lità di Dio. L'occasione cultuale di questi salmi, secon- 
do Mowinckel (— 6), è la festa del capodanno. Una da- 
tazione nell’era davidico-salomonica (X sec.) è probabi- 
le. Struttura: vv. 2-5 (lode di YHWH come Elyon); vv. 
6-8 (intronizzazione di YHWH nel cielo); vv. 9-10 (tri- 
buto a YHWH sulla terra). 2. Cf. 2 Re 11,12. Confron- 
ta «YHWH è diventato re» dagli inni di intronizzazio- 
ne (Sa/ 93,1; 96,10; 97,1; 99,1). 3. YHWH è terribile 
Elyon: «Altissimo» (‘elyén, un epiteto di YHWH deri- 
vato dal politeismo cananeo) era il signore supremo del 
mondo divino come di quello umano ($a/ 97,9). 4-5. 
Questi versetti richiamano gli eventi della conquista e 
la successiva espansione imperiale sotto Davide. 6-9. 
L'intronizzazione di YHWH avviene in mezzo alla lode 
della corte celeste (S/ 22,4). Non soltanto ci sono «tut- 
ti i popoli» (v. 2), le nazioni vassalle dell'impero davidi- 
co-salomonico, chiamati a lodare il dio imperiale; 
YHWH Elyon deve essere lodato pure dagli dèi di 
questi stati vassalli (Sa/ 96,4-5; 97,9). 10. raccolti presso 
il Dio di Abramo: Probabilmente un riferimento ai pel- 
legrinaggi annuali dei sovrani vassalli al centro imperia- 
le per pagare il tributo (2 Sar 8,2.6.10-12; Is 2,2-3). La 
rivendicazione che gli scudi appartengono a Dio può 
essere messa in relazione al motivo della distruzione 
delle armi presente negli inni di Sion (Sa/ 46,10). 

65 Salmo 48. Come il Sa/ 46, un inno a Sion, che 
si concentra sui motivi della montagna divina e della 
sconfitta delle nazioni unite contro Israele (Sa/ 2,2-3). 
Un altro motivo di Sion, il pellegrinaggio al santuario, 
può essere presente nei vv. 9-15. Struttura: vv. 2-4 (lode 
di YHWH in Sion); vv. 5-8 (sconfitta dei nemici politi- 
ci); vv. 9-12 (lode di Dio nel Tempio); vv. 13-15 (viag- 
gio attraverso Sion). 2-3. nella città del nostro Dio: SB- 
Cei collega questo con ciò che precede. Dahood e 
Craigie lo collegano a ciò che segue. 4. Dio nei suoi ba- 
luardi: C£. Sal 46,6; 76,2-3; Mi 3,11; Sof 3,15.17. 5-8. 
Gli attacchi delle nazioni contro Sion e la loro sconfitta 
e distruzione (Sa/ 2,4-9; 46,7-8; 76,5-7). La paura che 
blocca i re è linguaggio caratteristico della guerra santa 
(Es 15,14-16; Gs 2,9-11). 9. La visione della città im- 
prendibile, protetta da Dio, che arreca terrore ai re ne- 
mici reca gioia ai pellegrini. 10. dentro il tuo Tempio: 
Lo scopo del pellegrinaggio è la partecipazione al culto 
del Tempio. 11. come il tuo nome, 0 Dio: Il «nome» e la 
«lode» di Dio possono denotare la sua manifestazione 
nel luminoso splendore. Si noti lo spostamento dalla 
lode descrittiva (parole riguardo a Dio) nel v. 1 alla 
preghiera (parole rivolte a Dio) nei vv. 10-11. 13-14. 
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Gli adoratori si uniscono in processione attorno alla 
città santa. Le «sue torri» formano una inclusione con 
la stessa parola nel v. 4. 15. questo è Dio: La considera- 
zione dell’imprendibile città porta i pellegrini a consi- 
derare la sorgente divina della forza della città. 

66 Salmo 49. Un salmo sapienziale. I temi del 
successo e della prosperità dei malvagi, i nemici del sal- 
mista, e il destino di morte che attende il saggio e lo 
stolto ugualmente, danno al salmo un tono simile a 
Giobbe. Come Giobbe, il S4/ 49 tratta della teodicea. Il 
testo è spesso oscuro, e il significato conseguentemente 
incerto. Struttura: vv. 2-5 (appello del maestro di sa- 
pienza); vv. 6-13 (la morte, comune destino di tutti); vv. 
14-16 (redenzione dallo Sheol da parte di Dio); vv. 17- 
21 («non puoi portarlo con te»). 2. L'invito forse ri- 
chiama la prospettiva universalistica dei maestri di sa- 
pienza. 4-5. Il linguaggio sapienziale di questi versetti 
include «sapienza», «visione» e «proverbio» o «istru- 
zione saggia» (ebraico w454/). 8-9. Estremamente diffi- 
cile. Una traduzione possibile: «Sicuramente una per- 
sona di alto rango non può redimere se stessa o pagare 
a Dio il suo riscatto; la redenzione della propria vita è 
così costosa che (poiché non può pagarla) egli cessa 
per sempre». 10-11. La morte è il comune destino di 
tutti — del saggio, dello stolto e degli animali bruti. 13. 
Quasi un ritornello (ripetuto con variazioni nel v. 21), 
che riflette sulla transitorietà della vita. 15. con la Mor- 
te che li conduce al pascolo: Il linguaggio richiama alla 
mente il dio cananeo Mot («Morte»). 16. w25 strapperà 
dalla mano della morte: Alcuni interpreti qui vedono ri- 
flessa la vita futura con Dio (cf. Sa/ 73,23-26). «Strap- 
pare» è usato per le assunzioni di Enoch (Ger 5,24) e 
di Elia (2 Re 2,10). 21. a causa della sua ricchezza l’uo- 
mo non comprende: C£. la frase simile al v. 13. Questi 
due versetti-ritornello riprendono i temi della cono- 
scenza e della mortalità centrali nel racconto yahwista 
della creazione (Ger 2-3), un testo le cui associazioni 
sapienziali sono note. 

67 Salmo 50. Questo salmo sembra essere parte 
di una liturgia di rinnovazione dell’alleanza ed è forse 
legato a circoli profetici. Dio, il supremo signore, rac- 
coglie la sfida contro il suo vassallo, Israele, per aver 
violato l'alleanza. Struttura: Parte I: vv. 1-6 (citazione 
in giudizio); Parte II: vv. 7-15 (il problema dei sacrifi- 
ci); Parte III: vv. 16-23 (rimprovero a coloro che non 
obbediscono a Dio): vv. 16-17 (accusa generica); vv. 
18-21 (accusa specifica); vv. 22-23 (conclusione rias- 
suntiva). 1-6. YHWH come giudice divino convoca la 
terra (v. 1) e il cielo (v. 4) come testimoni in un «pro- 
cesso di alleanza» contro il suo popolo (cf. Ger 2,9-13). 
5. Introduzione del tema del sacrificio, sviluppato a 
lungo nella Parte II (cf. anche v. 23). Per il sacrificio in 
un contesto di alleanza, cf. Ger 31,51-54; Es 24,22. 7. 
21. Le due sezioni trattano di quali tipi di azioni siano 
gradite al Dio dell’alleanza. La prima (che finisce con i 
vv. 14-15) ricorda al popolo che il sacrificio non è suffi- 
ciente; dovrà accompagnarlo l’obbedienza al volere di 
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21. 14. Il sacrificio come risposta agli atti salvifici di 
Dio. L' «offerta di ringraziamento» e il «voto» erano 
due tipi di «sacrificio di comunione», che ristabiliva 
l'unione tra Dio e l'offerente. 15. L'invocazione del no- 
me di Dio spesso accompagnava il sacrificio (cf. 1 Re 
18,26; 1 Cr 21,26). 16-21. YHWH espone l’accusa vera 
e propria contro il popolo — l'inosservanza delle leggi 
dell’alleanza; si confronti la «liturgia d’ingresso» (Sa/ 
15; 24,3-4). 16. Molti commentatori fanno una netta 
separazione tra i vv. 7-15 e 16-21, ritenendo che i se- 
condi siano rivolti a un gruppo differente. Ma più pro- 
babilmente «i malvagi» significa «gli accusati (Israe- 
le)». 23. Conclusione che sintetizza il salmo e che ripe- 
te i suoi temi principali: l’importanza dell'offerta di 
ringraziamento (Parte II) e di camminare nella via di 
Dio - cioè, osservare la legge dell'alleanza (Parte III). 
68 Salmo 51. Una lamentazione individuale, uno 
dei salmi penitenziali. Il titolo storico mette in relazio- 
ne il salmo con l’episodio dell'adulterio di Davide con 
Bersabea (2 Saz7 11-12). Struttura: vv. 3-9 (lamentazio- 
ne: preghiera per il perdono e confessione del pecca- 
to); vv, 10-14 (preghiera per il rinnovamento); vv. 15-19 
(lode di Dio davanti alla comunità e il sacrificio di un 
cuore umile); vv. 20-21 (preghiera per la ricostruzione 
di Gerusalemme e il ripristino del culto del Tempio). 3. 
abbi pietà di me: Pure i Sal 56 e 57 cominciano con 
questa espressione; cf. 2 Saw 12,22. misericordia... 
bontà: Cf. Sal 69,14.17; 106,45-46; Is 63,7; Lam 3,32; 
Ne 13,22. cancella il mio peccato: Cf. Is 43,25; 44,22. 4. 
Cf. Ger 2,22. 6. Cf. 2 Sam 12,9.13. 7. Essere «nato nel 
peccato» è una iperbole poetica che vuol dire «com- 
pletamente peccatore» (cf. Sa/ 58,4; Is 48,8). 10. farzizi 
sentire: Il salmista invoca qui un oracolo di salvezza. 
11. L'unico esempio nei salmi in cui il «nascondere la 
sua faccia» da parte di Dio ha significato positivo. Qui 
non è un segno dell’irritazione divina (Sa/ 27,9; 69,18; 
88,15; ecc.) bensì di grazia e perdono. 12. Per il tema 
di un cuore nuovo e di uno spirito nuovo, cf. Ez 11,19; 
36,28. 16. delitto di sangue: Il salmista supplica di non 
essere ritenuto responsabile per la morte dei peccatori 
nel loro peccato (Ez 3,18-21; 33,7-9). 17-19. Il suppo- 
sto disinteresse di Dio per i sacrifici di animali può es- 
sere un'indicazione che l'adorazione nel Tempio ora 
non è più possibile; tutto ciò che si può offrire è «uno 
spirito contrito ...». Cf. 1 Sar: 15,22; Sal 40,7. 20-21, Il 
salmista conclude aspettando con impazienza la rico- 
struzione del Tempio e la ripresa del suo culto. Questi 
versetti sono chiaramente tardivi. Data l’allusione nei 
vv. 17-19 a un Tempio distrutto e a un culto interrotto, 
essi non sono probabilmente un’aggiunta al salmo (co- 
me molti commentatori credono); piuttosto l’intero sal- 
mo è esilico o post-esilico. 

69 Salmo 52. Questo salmo è difficile da inserire 
nelle normali categorie, sebbene di solito venga classifi- 
cato come una lamentazione individuale. Struttura: 
Parte I (vv. 2-7): vv. 2-6 (attività degli empi); v. 7 (male- 
dizione e destino degli empi); Parte II (vv. 8-11): vv. 8- 
9 (la reazione dei giusti); vv. 10-11 (il destino felice del 


Salmi (51-55) 697 


salmista). Questo poema riprende il tema sapienziale 
della rovina dei malvagi in contrasto con la sorte felice 
dei giusti (cf. Saf 37). 2-6. Il salmista si rivolge a un 
«uomo potente» — forse a un individuo particolare o a 
qualcuno che rappresenta un più ampio gruppo di in- 
giusti. La sua empia condotta consiste nel complottare 
(v. 4) e nel parlare diffamatorio (vv. 4-6). 3. 0 campio- 
ne!: L'esatto significato in questo contesto non è chia- 
ro. 4. Le azioni malvagie dell’empio hanno a che fare 
principalmente con il parlare. Si noti come esse siano 
incorniciate da «lingua» (vv. 4.6). 6. ogni (genere di) 
azione perversa: Originariamente un nome per gli inferi 
(cf. il commento a Sal 41,9), 5°/fya‘al (testo emendato) 
era usato in epiteti per designare persone o cose spre- 
gevoli (cf. Di 13,13; Gde 19,22). 7. Una maledizione, 
con paralleli in altre maledizioni dell’antico Vicino 
Oriente. Nel contesto del salmo (cf. v. 10) il poeta sem- 
bra chieda a Dio di rifiutare alla persona empia l’acces- 
so al Tempio, chiamato qui «tenda» (Sa/ 15,1; — 16) e 
in parallelismo con «terra della vita» (cf. Sa/ 27,13). 8- 
11. L'argomento della seconda parte del salmo è il con- 
trasto tra il giusto e l’empio. 8. Una continuazione del 
v. 7. «Temere» qui vuol dire «temere Dio» a causa dei 
suoi giusti giudizi (cf. S4/ 40,4; 64,9-10). 10-11. Mentre 
l’empio viene escluso dalla tenda di Dio (v. 7), il salmi- 
sta sarà radicato nel Tempio (v. 10a); mentre quello ha 
fiducia nelle sue ricchezze, il salmista confida nel co- 
stante amore di Dio (v. 10b); mentre quello usa il par- 
lare per un fine malvagio (vv. 4-6), il poeta lo usa per 
pregare Dio (v. 11). 

70 Salmo 53. La versione «elohistica» del Sa/ 14 
(— 3.32). Le differenze tra i due salmi sono lievi, a ec- 
cezione di un versetto (14,5-6 = 53,6). 6. Corrisponde a 
14,5-6. I due salmi sono abbastanza simili da suggerire 
un qualche tipo di dipendenza letteraria. Diverse frasi 
nel v. 6 sono oscure. 

71 Salmo 54. Una lamentazione individuale. 
Struttura: vv. 3-5 (richiesta a Dio unita alla descrizione 
della sofferenza); vv. 6-7 (confessione di fiducia); vv. 8- 
9 (voto). 5. Se «stranieri» (24r##) è la lezione corretta 
(piuttosto che «uomini insolenti» [zédî], come nel 
Sal 86,14), l’identificazione del salmista da parte di 
Dahood con il re viene consolidata. davanti a sé: Non 
tenere Dio «davanti a» sé (cf. Sal 16,8) significa ignora- 
re lui e i suoi statuti; cf. S4/ 50,17. 7. Un esempio della 
legge del taglione; la cattiva sorte che i suoi nemici pro- 
gettavano per il salmista toccherà a loro (cf. Sa/ 37,14- 
15; 64,5). 8-9. Il salmista promette in voto un'offerta a 
Dio in ringraziamento per la liberazione dai nemici. 9. 
poiché tu mi hai liberato: Oppure «perché tu vorrai li- 
berarmi!» (cf. Sa/ 3,8). 

72 Salmo 55. Una lamentazione individuale, la 
cui struttura è difficile da individuare. Probabilmente: 
vv. 2-3a (petizione a Dio); vv. 3b-6 (descrizione della 
sofferenza del salmista); vv. 7-9 (auspicio di evitare le 
difficoltà); vv. 10-16 (maledizione contro i nemici; con- 
fessione di fiducia); vv. 17-19 (confidenza nel Dio sal- 
vatore); vv. 20-24 (maledizione contro i nemici; confes- 
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sione di fiducia {v. 24d]). 8. La tranquillità «nel deser- 
to» è in contrasto con la violenza «nella città» (v. 10). 
10-12. Alcuni hanno teorizzato che il salmista abiti in 
una città pagana (Gunkel). Ma i profeti usano un lin- 
guaggio simile per riferirsi a Gerusalemme (Ger 6,6-7; 
Ez 7,23). 13-15. L'identità del compagno di un tempo 
del salmista rimane problematica —- forse un amico per- 
sonale o (vv. 21-22) un alleato politico. 24. abbattili, 0 
Dio: Molto probabilmente una maledizione come i vv. 
10.16 e probabilmente 20. L'ultima parola del salmista, 
tuttavia, è quella di fiducia, che riecheggia i vv. 17-19. 
73 Salmo 56. Una lamentazione individuale. 
Struttura: vv. 2-5 (petizione a Dio); vv. 6-8 (persecuzio- 
ne da parte dei nemici); vv. 9-12 (confessione di fidu- 
cia); vv. 13-14 (voto conclusivo); un ritornello (vv. 5.11- 
12) conclude la prima e la terza sezione. 7-8. Poco 
chiaro. Il riferimento ai nemici del salmista come a 
«popoli» può indicare che sia il re a parlare. 9. Forse 
da tradurre: «Tieni un ricordo scritto del mio lamento; 
annota le mie lacrime nella tua pergamena, sì, nel tuo 
libro mastro» (cf. Dahood). 14. Cf. Se/ 116,8-9. Si noti 
il chiasmo «morte ... piedi ... cammino ... vita». mella 
terra della vita: Preferibile a «luce della vita» (cf. Gv 
8,12) come Dahood ha mostrato; cf. Sa/ 116,9. Questo 
può essere un riferimento al Tempio (cf. Sa/ 27,13). 

74 Salmo 57. Una lamentazione individuale. 
Struttura: vv. 2-4 (petizione); vv. 5-7 (lamento); vv. 8-12 
(voto). Un ritornello (vv. 6.12) si concentra sulla gran- 
dezza di YHWH. 4. stabile amore e fedeltà: Due «ange- 
li custodi» mandati da Dio a proteggere il salmista (cf. 
Sal 43,3). 5-6. L'elevata dignità di Dio è in contrasto 
con quella del salmista, che giace in mezzo a leoni. 6. /a 
tua grandezza è al di sopra dei cieli, o Dio: Cf. Dahood. 
Preferibile a «Innalzato sopra i cieli...». Nell’antico Vi- 
cino Oriente gli dèi venivano descritti come esseri dalla 
gigantesca statura (cf. Is 6,1). Il ritornello così usa le 
immagini di altezza e di larghezza. 11-12. L'amore sal- 
do e la fedeltà di YHWH verso il suo fedele sono com- 
parabili con la sua gloria e grandezza, le quali sono en- 
trambe «tanto alte quanto il cielo». 

75 Salmo 58. La forma di questo salmo è diffici- 
le da definire e dipende in parte dall’interpretazione 
del v. 2. Sembra una lamentazione sul male commesso 
dal malvagio. Se infatti gli dèi sono invocati nel v. 2, es- 
so può essere considerato come una polemica contro le 
divinità pagane, simile sotto alcuni aspetti al Sa/ 82. 
Struttura: vv. 2-3 (indirizzo agli dèi pagani); vv. 4-6 (de- 
scrizione delle vie rovinose degli empi); vv. 7-10 (ap- 
pello a Dio affinché metta le cose a posto; [sette vol- 
te?] maledizione contro i malvagi); vv. 11-12 (auspicio 
che i giusti possano celebrare la vittoria di Dio sugli 
empi). 2-3. Nella mentalità dell’antico Vicino Oriente 
la società umana era governata da una divinità suprema 
in accordo con gli dèi minori (cf. Di 32,8 [LXX]). Se- 
condo il salmo essi non stavano compiendo il loro do- 
vere, così i malvagi (letteralmente «i colpevoli») aveva- 
no potere di fare il male nel mondo (cf. Sa/ 82,2-4). 2. 
pronunciate la sentenza con giustizia, o dèi?: La parola 
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chiave (’‘7) potrebbe significare «dèi» oppure «uomini 
potenti» (letteralmente «arieti»). «Dèi» è la lettura più 
probabile. 4-6. Gli empi e il loro «carattere velenoso» 
(v. 5). L'analogia della «vipera sorda» potrebbe riferirsi 
alla loro ottusità. 7-10. Alcuni hanno visto qui una set- 
tuplice maledizione contro i malvagi (cf. la settuplice 
maledizione di Sa/ 35,4-8.19-26). 10. Traduzione e si- 
gnificato incerti. 11. il giusto laverà i propri piedi nel 
sangue degli empi: Una vivida espressione che denota la 
completa vittoria su un nemico, comune nell’antico Vi- 
cino Oriente. 12. Una inclusione con i vv. 2-3 con la ri- 
petizione di «dèi/Dio», «umanità» e «sulla terra». 

76 Salmo 59. Una lamentazione individuale 
(probabilmente di un re). Il re, circondato dai suoi ne- 
mici, grida a Dio per ottenere la liberazione. Il salmo si 
divide in due parti quasi uguali, vv. 2-11a e 11b-18, cia- 
scuna conclusa da un ritornello (vv. 10-11a.18) e che 
contiene un altro verso simile a un ritornello (7.15). 2- 
4. Il contesto indica che la descrizione dei nemici del 
salmista è più di un'immagine poetica: essi sono stra- 
nieri che hanno intenzione di ucciderlo. 7-8. Forse una 
descrizione dei nemici che circondano una città fortifi- 
cata, usando la copertura delle tenebre per penetrare 
nelle difese della città. 9. wa 4 ridi di loro, o YHWH: 
Un motivo della tradizione di Sion: a causa delle ine- 
spugnabili difese di Dio i piani dei nemici sono vani 
(cf. Sal 2,4-5; 48,6). 12. uccidili, o Dio: Il TM ha «Non 
ucciderli», che contraddice il contesto. Si legga l’ebrai- 
co ‘f come ‘él, «o Dio», piuttosto che come ‘’4/, «non». 
Se YHWH non si mostra quale giudice divino, che pu- 
nisce i malvagi (in questo caso, il nemico che attacca), 
il popolo potrebbe «dimenticare» Dio. 

77 Salmo 60. Una lamentazione collettiva, pro- 
babilmente a seguito di una sconfitta militare. Il nemi- 
co specifico a cui si pensa sembrerebbe essere Edom 
(si veda sotto al v. 11). Il salmo potrebbe essere datato 
al periodo monarchico (così Dahood), sebbene il riferi- 
mento a Edom (cf. Sa/ 137,7; Lam 4,21-22) potrebbe 
indicare l’esilio. Struttura: vv. 3-7 (descrizione dell’af- 
flizione e preghiera per la liberazione); vv. 8-11 (rispo- 
sta di Dio); vv. 12-14 (ripresa dei temi dei vv. 3-7). 3-7. 
Lo schema della sofferenza (vv. 3-6) seguito dalla pre- 
ghiera (v. 7) è ripetuto nella sezione conclusiva (vv. 12- 
14). 3b. Probabilmente Dahood ha ragione nel ritenere 
questo verso una continuazione del rema negativo: «Tu 
ti sei allontanato da noi». 7-14. Questi versetti si trova- 
no anche in Sa/ 108,7-14. 8-11. La parte centrale del 
salmo, che costituisce una risposta diretta al «rispondi- 
ci» nel v. 7. Probabilmente è un oracolo di salvezza; 
Dio afferma la sua supremazia su Giuda-Israele (vv. 8- 
9) e i suoi tradizionali nemici (vv. 10-11). 11. Molto 
probabilmente parte dell’oracolo divino: «Chi mi 
[Dio] condurrà la Città Fortificata [in tributo]? Chi mi 
porrà sul trono di Edom?» (Dahood). 12-14. Si noti la 
ripetizione di «Dio, tu hai rigettato» (v. 3) e la ripresa 
del pronome di prima persona plurale («ci», «nostro»). 
Pur riflettendo lo schema dei vv. 3-7, questa sezione 
non è tanto una lamentazione (v. 12), ma una petizione 
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(vv. 13-14). 14. O una continuazione della petizione o 
un'affermazione di fiducia nel potere di Dio alla luce 
dell'oracolo dei vv. 8-11. 

78 Salmo 61. Senza la preghiera per il re nei vv. 
7-8 questo salmo potrebbe essere classificato come una 
lamentazione individuale abbastanza tipica. 
Mowinckel, Dahood e Eaton fanno di questi versetti il 
centro del salmo e quindi lo classificano come un sal- 
mo regale. Struttura: vv. 2-3 (preghiera di un orante vi- 
cino alla morte); vv. 4-6 (fiducia in Dio che ascolta la 
preghiera); vv. 7-8 (preghiera per una vita e un regno 
lungo per il re); v. 9 (nota conclusiva di lode). 3. dai 
confini degl’inferi. Così (correttamente) Dahood. quar- 
do il mio cuore viene meno: Cf. Sal 143,3-4 e Gn 2,7-8 
per la discesa agli inferi unita con il cuore timido del 
salmista. guidami all'alta montagna: Il salmista si muo- 
ve dall’orlo degli abissi verso la montagna torreggiante. 
4. il nemico: Il contesto degli inferi del v. 3 rende pro- 
babile il suggerimento di Dahood che questo è «l’ulti- 
mo Nemico», la Morte personificata (S4/ 49,15; 1 Cor 
15,26). 5. Cf. Sal 15,1; il re prega affinché sempre ab- 
bia accesso al Tempio. 8. possa egli per sempre abitare 
alla presenza di Dio: Si noti il movimento dalla presen- 
za del nemico alla presenza di Dio. La somiglianza con 
il v. 5 mostra che «abitare» è la corretta traduzione. Cf. 
Sal 23,6. 

79 Salmo 62. Un salmo di fiducia, nonostante un 
buon numero di oscurità (specialmente nei vv. 2-4 e 
10), che contiene alcune tra le più forti espressioni di 
fiducia in Dio del salterio. Struttura: vv. 2-5 (la fiducia 
in Dio del salmista nonostante l'attacco continuo da 
parte dei nemici); vv. 6-9 (invito alla comunità a seguire 
l’esempio del salmista e a fidarsi di Dio); vv. 10-12 (pic- 
colezza umana e ammonizione contro la ricchezza ille- 
cita); vv. 12-13 (oracolo divino conclusivo). 2. La prima 
parte di questo versetto è oscura; la frase parallela nel 
v. 6 è ugualmente oscura e non lo delucida. 4. come un 
recinto che crolla, un muro cadente: Potrebbe riferirsi 
sia al salmista che ai suoi nemici (così Dahood). 10. so/- 
tanto un soffio è l'umanità: C£. Sal 144,4. Sal 39,6-7.12 
unisce anche il motivo della transitorietà umana con la 
futilità dell’ammassare ricchezze (cf. Sa/ 49,7-11). 12- 
13. Appropriatamente dopo un brano sulla piccolezza 
umana, l'oracolo divino parla del potente e fedele amo- 
re (besed) di Dio. 13. tu ripaghi: Oppure «che tu possa 
ripagarli ...». CÉ. 2 Sam 3,39. 

80 Salmo 63. Considerato di solito un salmo di 
fiducia, sebbene sia difficile da classificare. Il salmista 
(forse il re) desidera ardentemente la presenza vivifi- 
cante di Dio nel Tempio. Forse nessun altro salmo 
esprime così vividamente l’intima relazione di amore 
tra Dio e il suo fedele. Struttura: v. 2 (situazione: il sal- 
mista è lontano da Dio); vv. 3-4 (preghiera per vedere 
YHWH nel Tempio); vv. 5-6 (preghiera affinché il sal- 
mista possa essere in grado di benedire e lodare Dio); 
vv. 7-9 (espressione di intimità con Dio); vv. 10-12 (ma- 
ledizione contro i nemici [vv. 10-11] e benedizione per 
il giusto [v. 12]). 2. L'immagine qui è spaziale: il salmi- 


Salmi (61-65) 699 


sta si trova distante da Dio e desidera ardentemente es- 
sergli vicino. 3-6. Due sezioni corrispondenti (vv. 3-4.5- 
6), una cominciante con #éw, «così» (?), e l’altra con 
$pty, «le [mie] labbra», nell’ultimo stico. Entrambe le 
parti devono essere state probabilmente costruite come 
una preghiera o un augurio («Possa io contemplare ... 
Possa io benedire»). 4. Per gli Ebrei, la vita era il bene 
supremo; soltanto qui nell’AT c’è qualcosa stimato più 
di essa — l’amore di Dio. Intuizioni come questa contri- 
buirono alla fine a suscitare la fede che l’amore di Dio 
si estende persino oltre la morte (cf. Rrx 8,38-39). 9. 
l’anima mia si stringe a te: Il verbo «stringere», spesso 
usato per denotare l'autentica relazione con Dio nella 
letteratura deuteronomistica (Gs 23,8; Di 10,20; 11,22; 
ecc.), esprime una grande intimità (Gex 2,24; Re 1,14). 
10-12. Il sereno ritratto della relazione del poeta con 
Dio è oscurato dal pensiero di coloro che tramano la 
sua morte. Quindi egli chiede a Dio di distruggerli. Nei 
vv, 10 e 11 la prima parte del versetto descrive il male 
che i nemici vogliono fare al salmista, e la seconda è 
una maledizione contro di loro. 

81 Salmo 64. Una lamentazione individuale, o 
un salmo di fiducia (Mowinckel). Struttura: vv. 2-7 
(preghiera per l’aiuto divino contro il nemico); vv. 8- 
11 (sconfitta del nemico da parte di Dio e ringrazia- 
mento del salmista). 4. Difficoltoso; forse «Essi rendo- 
no con corde (i loro archi); le loro frecce (sono) parole 
amare». Cf. Sal 120,2-4; Ger 9,7. 5. di nascosto: Richia- 
ma il grido d’aiuto del salmista «Nascondimi!» nel v. 
3. 8. Secondo la legge del taglione, coloro che scaglia- 
no frecce contro l’innocente diventano essi stessi ber- 
sagli delle frecce di Dio. 8. scuoterazno il capo: Un ge- 
sto di disprezzo; cf. Sal 22,8 e 109,25. 10. suzta l’uma- 
nità avrà timore: Probabilmente da emendare in «tutta 
l'umanità vedrà e proclamerà l’opera di Dio». Cf. Sal 
66,5. 

82 Salmo 65. Una preghiera per la pioggia. Il 
salmista guarda ai passati benefici di Dio verso Israele 
(specialmente l’invio della pioggia) e prega che Dio 
mostri la stessa benevolenza all’inizio del nuovo anno 
agricolo. Struttura: vv. 2-5 (lode a Dio che ascolta le 
preghiere e perdona i peccati, riempiendo il popolo 
con la bontà del suo Tempio); vv. 6-9 (celebrazione in- 
nica di Dio il creatore); vv. 10-14 (gli effetti donatori di 
vita delle piogge invernali). Cf. Ger 5,22-25. 2. in Sion: 
Il riferimento qui e la menzione del Tempio nel v. 5 
possono indicare che la situazione cultuale è la festa di 
pellegrinaggio autunnale delle Capanne. 3-4. La con- 
fessione e il perdono dei peccati sono necessari poiché 
il peccato può impedire l’arrivo della pioggia (1 Re 
8,35-36; Am 4,7-8). 5. la bontà della tua casa: Origina- 
riamente la presenza di Dio, ma «bontà» allude anche 
ai benefici di Dio, pioggia abbondante e cibo. 6. cor 
prodigi: Un riferimento alla creazione (cf. Sa/ 139,14). 
8. il tumulto dei popoli: L'agricoltura prospera non di- 
pendeva in Israele soltanto dalla pioggia, ma anche dal- 
la sicurezza dagli attacchi militari. 10. 44 preparasti per 
il grano: Una frase ellittica che vuol dire «tu preparasti 
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(la terra per piantarvi) il grano (con la venuta delle 
piogge invernali)». 12. le tue tracce grondavano di rigo- 
gliosa vegetazione: Come nel v. 10, una espressione el- 
littica per «le tue tracce (lasciate dal tuo carro di nubi 
per la pioggia) stillavano (la pioggia che produceva) la 
rigogliosa vegetazione». 13. i pascoli del deserto stillava- 
no: Ossia, la terra da pascolo incolta fioriva con l’ac- 
qua. le colline erano vestite di gioia: Un'altra ellissi per 
«le colline erano vestite di (vigne che producono il vi- 
no che porta) gioia» (Gdc 9,12-13; Sa/ 102,13-15). 14. 
essi gridano di giota: «Essi» include il popolo benedetto 
dalla bontà di Dio e pure tutta la natura (Sa/ 96,11-12; 
98,7-8; Is 42,11-12; 44,23). 

83 Salmo 66. Questo salmo è composto da una 
sezione innica di lode divina (vv. 1-7), un ringraziamen- 
to comunitario per la liberazione (vv. 8-12) e un ringra- 
ziamento individuale (vv. 13-20). Mowinckel lo consi- 
derava un’unità, un ringraziamento nazionale pronun- 
ciato dal re (in quanto rappresentante del popolo). 5. 
venite e vedete le opere di Dio: Cf. Sal 46,9; 64,10. 6. 
Un esempio di merismo, con cui si allude all’intera sto- 
ria della salvezza mediante la menzione del primo 
evento (l’attraversamento del Mar Rosso) e dell’ultimo 
(l’attraversamento del Giordano). 7. domina... in 
eterno: Proprio come l’inno di Es 15 muove dall’attra- 
versamento del mare (vv. 4-10) fino all’attraversamento 
del Giordano (vv. 16-17) e conclude con un’afferma- 
zione dell’eterna maestà di YHWH (v. 18), così nello 
stile del sommario i vv. 6-7 fanno da conclusione alla 
sezione innica del Saf 66. 12b. attraverso il fuoco e l’ac- 
qua: Un merismo che significa «ogni possibile genere 
di difficoltà»; cf. Is 43,2; Sir 15,16. 13. entrerò con olo- 
causti nella tua casa: C£. Sal 5,8 per un riferimento simi- 
le all'accesso al Tempio (spesso un motivo regale; cf. 2 
Re 20,5-6; Sal 61,7-8). 19-20. Una inclusione con l’ini- 
zio del ringraziamento comunitario nel v. 8: «Dio ha 
ascoltato ... la voce della mia preghiera» (cf. «Prestate 
ascolto alla voce della sua lode» nel v. 8), «benedetto 
sia Dio» (cf. «benedite, o popoli, il nostro Dio»). 

84 Salmo 67. Molti commentatori ritengono che 
questo salmo sia un ringraziamento comunitario per 
una buona annata agricola, forse composto per essere 
cantato nella festa delle Capanne. Dahood lo considera 
piuttosto come una preghiera per un buon raccolto, 
con la lettura che egli propone del primo verbo nel v. 
7. Struttura: il ritornello divide il salmo nei vv. 2-4.5- 
6.7-8. 2. Il versetto d’apertura allude alla benedizione 
aronitica (Nm 6,24-26); cf. Sal 4,7-8; 31,17. 7. la terra 
ba dato il suo frutto: Oppure, «possa la terra concedere 
i suoi frutti» (Dahood). Questa traduzione si adatta be- 
ne alla preghiera di richiesta nei vv. 2.4.6.8 e nel ritor- 
nello. Cf. Lv 26,4 e Sal 85,13. 

85 Salmo 68. Probabilmente il più oscuro e dif- 
ficile dei salmi. Le difficoltà non riguardano solo molte 
singole parole e stichi ma la natura stessa del poema. È 
un insieme coerente o un antico catalogo di poemi liri- 
ci (come proposto da W.F. ALBRIGHT [HUCA 23 
(1950-1951) 1-39])? Per Albright il Sa/ 68 è composto 
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da 30 «incipit» (primi versi o strofe) di una serie di in- 
ni antichi. Tali cataloghi si trovano nella letteratura me- 
sopotamica. I recenti tentativi di comprendere il Sa/ 68 
in modo più unitario includono il lavoro di Dahood, 
che lo considera un inno trionfale. 2. Cf. Nr 10,35 do- 
ve viene usato lo stesso linguaggio per il trasporto del- 
l'arca. 3. come la cera che si fonde davanti al fuoco: Il 
linguaggio della teofania, come in Sa/ 97,5 e Mi 1,4. 5. 
colui che cavalca le nubi: Nella letteratura ugaritica, un 
appellativo fisso del dio della tempesta Baal, ora trasfe- 
rito al Dio d'Israele (cf. Di 33,26; Sal 18,10; Is 19,1; e il 
v. 34 sotto). 6. Descrizioni simili della preoccupazione 
per l’orfano e la vedova (cf. Di 10,18; 27,19; Sal 82,2-3; 
146,9) si trovano nella letteratura ugaritica. 7. Dio fa 
edificare una casa al celibe: Ossia, avere una famiglia — 
interpretazione di Albright, preferibile a «Dio dà una 
casa al derelitto». Cf. Sa/ 113,9. 8-9. C£. lo stretto paral- 
lelismo con la teofania descritta in Gdc 5,4-5. 13-15. 
Uno dei più oscuri brani del salterio; nessuna proposta 
di traduzione ha avuto grande assenso. 16-17. La riva- 
lità tra le montagne e la scelta di Sion come dimora di- 
vina (cf. Sa/ 132,13). Se il salmo è una composizione 
unitaria, questo riferimento al Tempio indicherebbe il 
x sec. come zermiinus a quo. Il tema delle montagne che 
gareggiano per essere la dimora divina può essere 
un’indicazione di un’epoca precedente la scelta di 
Sion. 19. L'intronizzazione del vittorioso Dio nel san- 
tuario, applicata in E/ 4,8-9 all’intronizzazione celeste 
del Cristo asceso. 23. Nel contesto dei vv. 20-24 (il 
trionfo di Dio), Albright vede qui un riferimento alla 
battaglia della creazione tra Baal e il Mare (come fa 
Dahood) e traduce il testo (emendato): «YHWH disse 
‘Dall’uccisione del serpente io torno, io ritorno dalla 
distruzione del Mare!’». 30. Per i re che portano doni 
al Tempio di Gerusalemme, cf. Is 60,6-7.11-14. 33-34. 
Cf, il v. 5 per linguaggio e motivi simili. Il riferimento 
al dio della tempesta porta conseguentemente a un ri- 
ferimento al tuono, la voce del dio della tempesta. 36b. 
Cf. Sal 29,11. 

86 Salmo 69. Una lamentazione individuale, in 
cui il salmista, accusato ingiustamente di furto, si rivol- 
ge a Dio per avere giustizia. Struttura: vv. 2-5 (preghie- 
ra per la salvezza dall’ingiustizia e dallo spergiuro dei 
nemici); vv. 6-13 (allontanamento del salmista dalla fa- 
miglia e dalla comunità); vv. 14-19 (rinnovo dell’appel- 
lo per la salvezza dai nemici); vv. 23-30 (maledizione 
dei nemici da parte del salmista); vv. 36-37 (ringrazia- 
mento). Se i vv. 36-37 sono originari nel salmo (si veda 
più avanti), allora il Se/ 69 dovrebbe essere datato nel 
periodo esilico o post-esilico. 2. le acque si sono innal- 
zate fino alla mia gola: L'immagine dei vv. 2-3 è quella 
dell’ordalia del fiume; cf. Sa/ 40,3 per la discussione. 4. 
Il caldo, la gola inaridita e gli occhi offuscati (dalle la- 
crime) sono una poetica descrizione del pianto; la stes- 
sa immagine riappare nei vv. 20-22. Cf. Sa/ 31,10-11; 
38,9-11; Lam: 2,18-19. 10. Il primo stico è citato in Rx 
15,13; il secondo in Gv 2,17. 13. coloro che siedono alla 
porta: Gli anziani che amministravano la giustizia; cf. 
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Dt 21,19; 22,15; Az 5,12.15, ecc. Questa frase è accop- 
piata con «coloro che bevono vino» per formare un 
merismo in cui il salmista si lamenta di essere dileggia- 
to da tutti, dalla persona più rispettabile fino a quella 
disprezzabile. 16. Il linguaggio poetico si riferisce agli 
inferi, dalle cui acque tempestose il salmista prega di 
essere liberato. 19b. Difficile. Dahood plausibilmente 
rende l’ebraico /r:° ’yby, «a causa dei miei nemici», 
con «dalla dimora dell’ Avversario», ossia il mondo sot- 
terraneo presieduto da Morte. 22. Vi si allude in Me 
27,34; Mc 15,23; Lc 23,36; Gv 19,29. 25-26. L'immagi- 
ne deriva dal linguaggio dello scirocco, descritto come 
la «furia» di Dio e la sua «ira ardente». 30. Lo stico fi- 
nale della lamentazione termina con l'appello del sal- 
mista («La tua salvezza, o Dio, possa proteggermi»), ri- 
chiamando le parole d’apertura nel v. 2. 31-32. La pro- 
clamazione che i canti di ringraziamento sono migliori 
del sacrificio può indicare che il culto del Tempio non 
è più praticabile. Questo fatto indicherebbe l’epoca 
esilica o del primo post-esilio per l’intero Saf 69, non 
solo per i vv. 36-37, che sarebbero la conclusione origi- 
naria del salmo e non un’aggiunta tardiva. Cf. Sa/ 
51,17-19 per un simile giudizio. 33-34. Cf. Sa/ 22,25- 
27. 35. Il mare che minacciava di sommergere il salmi- 
sta ora si unisce al cielo e alla terra per lodare Dio, Il 
riferimento al mare forma una inclusione con gli abissi 
acquatici minacciosi del v. 3. 

87 Salmo 70. Una lamentazione individuale, un 
doppione di Sa/ 40,14-18; i due testi variano in piccoli 
dettagli. In 70,2.5-6 il nome divino usato è ‘é/6bim, 
«Dio», mentre nei passi paralleli di 40,14.17-18 è 
YHWH (se ’‘#46ndy in 40,18 rappresenta un originario 
YHWH). La situazione si capovolge nello stico finale 
del Sal 70: YHWH è usato dove Sa/ 40,18 ha ‘&l0hdy, 
«mio Dio». 2. O Dio, riscattami: Sal 40,18 ha «Sii beni- 
gno, YHWH, riscattami». 3. chi attenta alla mia vita: 
40,15 aggiunge «per strapparla via». 4. falli tornare in- 
dietro: 40,16 ha «falli sbalordire». 6. O Dio, affrettati 
verso di me: 40,18 ha «Possa il mio Signore (’i461dy) 
avere pensiero di me». 70,6 forma con 70,2 una inclu- 
sione che non è presente in 40,18. 

88 Salmo 71. Una lamentazione individuale. 
Struttura: Parte I (vv. 1-15): vv. 1-6 (appello a Dio per 
la liberazione); vv. 7-11 (lamento); vv. 12-15 (maledi- 
zione contro i nemici; lode di Dio); Parte II (vv. 16-24): 
vv. 16-19a (lode della giustizia di Dio); vv. 19b-21 (fi- 
ducia nei futuri atti salvifici di Dio); vv. 22-24 (lode 
conclusiva; sconfitta dei nemici). I motivi dominanti 
sono: (a) la determinazione del salmista a continuare a 
lodare Dio nonostante il presente disastro (vv. 8.15.24); 
(b) la fiducia in Dio quale sorgente di forza (vv. 
3.5.18); (c) la confidenza del salmista nella giustizia sal- 
vifica e negli atti giusti di Dio, che forma una cornice 
attorno al salmo (vv. 2.24; cf. anche i vv. 15-16.18). 5. 
La protezione del salmista da parte di Dio per tutta la 
durata della vita è sottolineata dal doppio riferimento 
alla sua gioventù (vv. 5.17) e alla sua vecchiaia (vv. 
9.18). 7. un segno premonitore per molti. Un cattivo 


Salmi (70-73) 701 


presagio era dannoso e doveva essere evitato. L'espres- 
sione forse qui intende significare che il salmista è di- 
venuto qualcosa che va «evitato come la peste». Cf. Is 
8,18. 12-13. Cf. v. 24 e Sa/ 70,2-3. La somiglianza al Sal 
70 può spiegarsi mettendo insieme i Sa/ 70 e 71. 18b. 
Difficile; forse «fino a che io annunci la tua potenza al- 
la moltitudine [nel Tempio], la tua giustizia a tutti co- 
loro che entrano nel tuo luogo santo». 24b. Una ripeti- 
zione del v. 13 in forma lievemente differente, che 
Dahood ritiene un augurio («O se si vergognasse- 
rO...»). 

89 Salmo 72. Un salmo regale. Il titolo «di Salo- 
mone» (soltanto qui e nel Sa/ 127) è appropriato in 
questa preghiera dinastica per la famiglia reale. Strut- 
tura: vv, 1-4 (il re come colui che attua la giustizia); vv. 
5-8 (preghiera per un lungo regno per il re, che procu- 
ra la fertilità); vv. 9-11 (il tributo portato dalle nazioni 
straniere); vv. 12-15 (ricapitolazione delle prime tre se- 
zioni); vv. 16-17 (preghiera per la fertilità e per la di- 
scendenza del re). È possibile una datazione alta, persi- 
no il x sec. 1. La dotazione fatta al re e al suo figlio (l’e- 
rede) con la giustizia da parte di Dio è un motivo co- 
mune nella teologia regale dell’antico Vicino Oriente, 
come appartiene al re la speciale responsabilità riguar- 
dante la giustizia nei confronti del povero. Il motivo ri- 
compare nei vv. 12-14. Cf. Sa/ 82,2-4; Pr 29,14. 5. Sulla 
base dei LXX, la prima parola del TM («ti temono») 
va emendata con «possa durare». Cf. Di 17,20 e Sal 
61,7. 6-7. Il re come colui che garantisce l’ordine co- 
smico e la fertilità della terra è un motivo che si trova 
nella teologia regale dell’Egitto. 8. da mare a mare: Pro- 
babilmente un riferimento al Mediterraneo a ovest e al 
Golfo Persico a est; «il fiume» è l'Eufrate. Il linguaggio 
del mare e del fiume richiama anche la mitologia cana- 
nea discussa nel Sa/ 24. 9. Nel contesto dei vv, 9-11 gli 
abitanti del deserto (v. 9) dovrebbero essere uno dei 
popoli stranieri soggetti al re. 16. Oscuro e molto diffi- 
cile. L'argomento sembra essere la fertilità, come nei 
vv. 6-7. 17. Il «nome» del re qui probabilmente include 
la nozione del suo discendente, «il figlio del re» del v. 
1. La preghiera per il re e la sua discendenza nei vv. 15- 
17 forma una inclusione con la preghiera nel v. 1 per il 
re e il principe ereditario. in lui saranno benedette tutte 
le tribù della terra: Un’eco della promessa agli antenati 
(Gen 12,3; 22,18; 26,4; 28,14; 48,20). Essa può alludere 
all’alleanza regale che servì da modello per l’alleanza di 
Dio con i patriarchi e con i re di Giuda. 

90 Salmo 73. Questo salmo dà inizio al III Libro 
del salterio, in buona parte una collezione di salmi levi- 
tici. Comincia con i «Salmi di Asaf» (Sa/ 73-83 [anche 
il 50]); Esd 2,41 menziona Asaf quale antenato dei mu- 
sici del Tempio. Come il Sa/ 49 questo salmo sapienzia- 
le tratta del benessere dei malvagi quale scandalo per i 
giusti. Il testo è sovente oscuro. Struttura: Parte I: i 
malvagi (vv. 1-12): vv. 1-3 (introduzione); vv. 4-12 (de- 
scrizione dei malvagi); Parte II: il salmista (vv. 13-28): 
vv. 13-20 (la sua prova di fede; la ricompensa del mal- 
vagio); vv. 21-26 (il premio del salmista); vv. 27-28 
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(conclusione). 1-3. Una introduzione che afferma la 
conclusione finale del salmista circa la bontà di Dio e 
la sua prova personale. 1. cox 3 virtuoso: Il TM legge 
lyér'l, «con Israele»; molti commentatori emendano in 
ly5r"l, «con il virtuoso». # puro di cuore: Onesto nelle 
intenzioni come nelle azioni (cf. Se/ 24,4; Mt 5,8). 4-12. 
Il benessere dei malvagi è uno scandalo per il salmista. 
In quanto creatore e giudice del mondo, ci si immagina 
che Dio punisca tali persone, non premiandole con 
una vita felice (Se/ 37,1-2; 58; 75). 9. essi levano la loro 
bocca verso il cielo: Oppure forse «contro il cielo» (os- 
sia contro Dio). 10. Estremamente difficile. Molto pro- 
babilmente il versetto descrive la prosperità dei malva- 
gi. 14. afflizioni: Diversamente dal malvagio (v. 4) il sal- 
mista soffre molto; qui i suoi affanni vengono descritti 
in termini fisici. 15. I malvagi «proclamano» non le 
opere di YHWH (Sa! 9,2.15; 78,4; 96,3; ecc.) ma la 
propria immaginaria grandezza (v. 9). Il salmista rifiuta 
di imitarli ma fa voto di raccontare le potenti opere di 
Dio (v. 28). 16-20. Il salmista trova la «risposta» al suo 
dilemma alla presenza di Dio — nel Tempio. Egli arriva 
a rendersi conto — forse attraverso un oracolo o una 
teofania — che alla fine i malvagi periranno (cf. Sa/ 
37,1-2). 23-26. La felice sorte del salmista è in qualche 
modo essere con Dio. Ciò può riferirsi non all'altra vita 
bensì all'esperienza della presenza di Dio nel Tempio. 
28. avvicinarsi a Dio: In contrasto con il v. 27a. «Avvici- 
narsi» è un termine tecnico per l’accesso al luogo san- 
to, di solito riservato ai sacerdoti. lo bo fatto di YHWH 
il mio rifugio: C£. Sal 91,9. Lo stesso verbo ricorre nel 
v. 9. Dal momento che i malvagi hanno «posto» la loro 
bocca verso il cielo (v. 9), il salmista «pone» YHWH 
come suo rifugio. 

91 Salmo 74. Una lamentazione collettiva. I rife- 
rimenti alla ricostruzione del Tempio (vv. 4-7) possono 
indicare che questo salmo deve essere datato al perio- 
do post-esilico. Struttura: vv. 1-11 (prima invocazione a 
Dio perché ricordi e salvi il suo popolo); vv. 12-17 (re- 
miniscenza del potere di Dio nella creazione); vv. 18-23 
(seconda invocazione a Dio). La prima e la terza sezio- 
ne, incorniciando un inno della creazione, contengono 
il termine chiave «ricordare» (vv. 2.18.22). 4. vessilli: 
L'esercito invasore ha posto i suoi vessilli militari (cf. 
Nyn 2,2) nell’area del Tempio. 9. I profeti rivelerebbero 
quanto a lungo dovrebbe durare la tragedia (cf. Ger 
25,11-12). I «segni» qui sono probabilmente indicazio- 
ni provenienti dalla rivelazione divina sulla durata della 
crisi. La mancanza di tali segni è in contrasto con i 
molti vessilli (letteralmente «segni») che il nemico ha 
innalzato (v. 4). 12-17. Un segmento di un poema di 
creazione, che ricorda a Dio la sua azione potente nella 
creazione, quando egli sconfisse i poteri del caos. Se 
egli poté annichilirli allora e creare il cosmo ordinato 
(vv. 16-17) non potrebbe fare lo stesso ora — cioè di- 
struggere i nemici di Giuda e restaurarlo? 18-23. Que- 
sta sezione riprende il tema del «ricordare» (vv. 18.22) 
dall’inizio del poema (v. 2), aggiungendo «non dimen- 
ticare» (vv. 19.23). 
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92 Salmo 75. Questo salmo contiene elementi di 
parecchi tipi letterari: ringraziamento comunitario, 
oracolo divino. Alcuni (Gunkel) vorrebbero classificar- 
lo come una liturgia profetica, in cui un ministro profe- 
tico o cultuale comunica le parole del giudizio di Dio. 
Struttura: v. 2 (affermazione introduttiva di ringrazia- 
mento comunitario); vv. 3-9 (oracolo divino di giudi- 
zio); vv. 11-12 (proclamazione conclusiva di lode). 2. 
Dio viene lodato o ringraziato specificamente per le 
sue «azioni meravigliose», che includono il giudizio 
contro i malvagi (vv. 3-9). 3-4. Dio parla (forse attraver- 
so un profeta), annunciando il giudizio sui malvagi. 
Così facendo egli continua il processo della creazione 
(v. 4), sconfiggendo le potenze del caos e affermando la 
sua assoluta sovranità (— 18). 3. esserzblea: L'ebraico 
m6'‘ed può significare un tempo o un luogo fissato. Qui 
è meglio renderlo come un riferimento all'assemblea 
divina, il contesto del giudizio di Dio (Se/ 82,1). 5-6. Il 
«corno» è un simbolo di potenza (cf. v. 11). Il millanta- 
re dei malvagi richiede la loro autoesaltazione (cf. vv. 7- 
8) e l’assenza del riconoscimento del dominio universa- 
le di YHWH. 9. «La coppa» è una metafora per il pro- 
prio destino o sorte che proviene dalla mano di Dio. 
L'immagine della collera di YHWH come una coppa 
(cf. Gb 21,20; Is 51,17; Ab 2,16; Ap 14,10) è in contra- 
sto con la «coppa di salvezza» di Dio ($z/ 116,13). 10. 
ma io esalterò ...: Il verbo è problematico. «Io» può sta- 
re per la comunità. 11. Il giudizio divino implica non 
solo il mettere al loro posto i malvagi, ma pure il pre- 
miare i giusti. 

93 Salmo 76. Probabilmente deve essere classifi- 
cato come un Canto di Sion (cf. Sa/ 46), che celebra la 
dimora di Dio in Gerusalemme (vv. 2-3) e la disfatta a 
opera sua di coloro che la attaccano (vv. 4-7). Il salmo 
è strutturato intorno a tre epiteti di YHWH: vv. 2-4 
(YHWH il «famoso», abitando in Sion); vv. 5-7 
(YHWH il «risplendente», il cui bagliore sopraffà i ne- 
mici); vv. 8-13 (YHWH il «terribile», che deve essere 
temuto e adorato da tutti). 3. Sa/ewz: Gerusalemme (cf. 
Gen 14,18; Gdt 4,4). 4. Il frantumare le armi di guerra 
da parte di Dio non significa pacifismo ma piuttosto 
echeggia il tema del «guerriero divino»: è Dio solo che 
sconfigge i nemici di Gerusalemme (cf. $a/ 46,10). 5-7. 
L'epiteto «risplendente» è appropriato qui, poiché è la 
«gloria» di YHWH che arreca la sconfitta ai nemici 
(Sal 44,4). 6. Probabilmente una descrizione del venir 
meno e della paralisi del nemico di fronte al panico 
ispirato dallo splendore di Dio. 8-13. Questa sezione è 
contrassegnata dal titolo «terribile» (in ebraico xérd°) 
nei vv. 8 e 13. I vv. 11-13 in particolare sono difficili ma 
trattano del riconoscimento della sovranità del guerrie- 
ro divino. Molto probabilmente ci si rivolge alle nazio- 
ni. 10. gli umili della terra: Molto probabilmente Israe- 
le, altrove designato come «i poveri» di YHWH (cf. 
Sal 22,27; 69,33; 149,4). 11. Edom fu un suddito spes- 
so ribelle a Giuda (cf. Sa/ 60,10-11). Amat, sul fiume 
Oronte, segnava il confine nord della terra promessa 
(Nr 34,8; Ez 47,15). 
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94 Salmo 77. Una lamentazione individuale (vv. 
2-11) seguita da un inno che richiama gli eventi dell’e- 
sodo (vv. 12-21). Ognuna di queste divisioni maggiori 
ha tre sotto-sezioni: la lamentazione si divide nei vv. 2- 
3.4-7.8-11; l’inno nei vv. 12-13.14-16.17-21. Secondo 
Kraus l’«io» del salmo parla in vece della comunità. 3. 
La mano del salmista tesa verso Dio è la prima appari- 
zione di un tema importante che unifica il salmo; cf. vv. 
11.16.21. 4-7. Le memorie del passato non danno alcun 
conforto; la domanda del v. 8 è la prima di una serie di 
domande centrali per il salmo. 9-10. Queste domande 
circa l'interesse di Dio per il suo popolo alludono alla 
famosa affermazione di fede di Es 34,6. Il salmista 
chiede se questa confessione di un Dio misericordioso 
sia ancora credibile, data la sofferenza sperimentata. 
11. la destra dell’Altissimo è mutata: Ossia, YHWH 
non sembra più interessato a salvare il salmista (in con- 
trasto con Es 15,6). 12-13. Ora le memorie degli atti di 
salvezza di Dio nell’esodo recano speranza (contraria- 
mente ai vv. 4-7). 14-16. Cf. Es 15,11. 15. La redenzio- 
ne attraverso il «braccio» di Dio è la risposta al timore 
del salmista che la destra di Dio è «cambiata» (v, 11). 
17. le acque ti videro: La terrificante teofania del guer- 
riero divino. Cf. Es 15,14-15, dove sono i nemici umani 
di Israele che tremano di paura. 18-19. La «voce» del 
salmista ripetuta due volte nel v. 2 è bilanciata dalle 
due ricorrenze della «voce» divina. 21. La mano del 
salmista nel v. 3 è bilanciata nel v. 21 dalla mano di 
Mosè e di Aronne che guida. 

95 Salmo 78. Un salmo storico, che narra la sto- 
ria d'Israele dall’esodo fino al primo periodo della mo- 
narchia. Il suo fine è di insegnare la fedeltà e giustifica- 
re il rifiuto da parte di Dio del culto nel regno setten- 
trionale (v. 67) e la sua predilezione per Giuda come 
sua dimora (vv. 68-69). Struttura: il salmo consiste in 
una introduzione didattica (vv. 1-11) seguita da due pa- 
rallele recitazioni della storia della salvezza: vv. 12-32 e 
40-64, ognuna con una continuazione (vv. 33-39 e 65- 
72). 1-8. L'inizio didattico è una reminiscenza dei salmi 
sapienziali (cf. Sal 49,2-5). Questa sezione introduce i 
temi principali del salmo: ricordare/non dimenticare 
(vv. 7.11.35.39.42), le azioni salvifiche di Dio (vv. 
4.7.11-12.32.43), osservare i comandamenti/la legge di 
Dio (vv. 7.10.56). 2. L'ebraico #md54/ ha un più ampio 
spettro di significati di «parabola»: qui significa «istru- 
zione saggia». Cf. la citazione di Gesù di questo verset- 
to in riferimento al suo insegnamento (M/ 13,35). 8. #/ 
cui spirito non era fedele: C£. il simile v. 37 e il «crede- 
re» etimologicamente correlato nei vv. 22.32. 13-14. I 
termini «peccato», «ribellione», «prova» ricorrono co- 
me dei ritornelli di infedeltà nel salmo: vv. 32.40-41.56. 
25. il cibo: Un riferimento alla manna (cf. Es 16,21). 
27-31. C£. Ni 11,16-34. YHWH si adirò con il popolo 
perché la loro richiesta di carne era una manifestazione 
della loro perdita di fiducia. 43-51. Le piaghe contro 
l'Egitto. Sebbene il numero sia 10 come in Es 7-12, il 
seguito varia da un racconto a un altro e non tutti rac- 
contano le stesse piaghe (cf. Sa/ 105,28-36). 59-66. Un 
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riferimento alla perdita dell'Arca e alle sue conseguen- 
ze (1 Sam: 4-5), vista qui come un preannuncio del ri- 
fiuto da parte di YHWH del regno settentrionale qua- 
le suo luogo di abitazione (vv. 59.67). 67-72. YHWH 
scelse Giuda, non «Efraim» (il regno settentrionale), 
quale sito della sua dimora con l'umanità. 72. egli li 
guidò al pascolo: Il soggetto è Davide (vv. 70-71), non 
YHWH. Il poeta può intendere il contrasto qui tra Da- 
vide con il suo cuore retto e quelli delle precedenti ge- 
nerazioni, il cui «cuore non fu docile» a Dio (v. 8). 

96 Salmo 79. Una lamentazione collettiva. Come 
il Sal 74 si riferisce al saccheggio del Tempio - proba- 
bilmente all'assedio da parte dei Babilonesi nel VI sec. 
Lungo il poema, le richieste che Dio ascolti il salmista 
si alternano con le richieste per la punizione dei con- 
quistatori pagani. Struttura: vv. 1-4 (il sacrilegio e la 
devastazione effettuata dai nemici); vv. 5-10 (supplica a 
Dio perché agisca a favore del suo popolo); vv. 11-13 
(petizione finale). 3. Il sangue dei fedeli di Dio versato 
attorno a Gerusalemme può alludere alla pratica di 
versare il sangue di una vittima sacrificale alla base del- 
l’altare (Lv 18,7.18 ecc.). 4. uno zimbello per i nostri vi- 
cint: C£. Sal 44,14; nel v. 12 noi vediamo che questa ri- 
dicolizzazione di Giuda è equivalente alla ridicolizza- 
zione di YHWH. 6. riversa il tuo sdegno sulle nazioni 
...1 Così facendo Dio vendica il sangue del suo popolo 
che era stato «versato» dagli assedianti (vv. 3.10). 9. 
Poiché questo è il popolo di YHWH, la reputazione di 
quest’ultimo è in gioco; se non viene in loro aiuto Dio 
sarà schernito come un «Dio salvatore» inefficiente e 
soffrirà una diminuzione della sua «gloria» - od onore 
— tra tutti i popoli. 11. La comune richiesta che le pa- 
role (0, come qui, i gemiti) di coloro che pregano pos- 
sano essere ammesse alla presenza di YHWH - cioè, 
che egli voglia prestare attenzione a esse. Cf. Sal 18,7; 
88,3; 102,2; 119,170. 13. Cf. Sa/ 23; 95,7; 100,3. 

97 Salmo 80. Una lamentazione collettiva. La 
sua menzione delle regioni del nord (v. 3) in quanto di 
«Israele» e di «Giuseppe» (v. 2) può indicare un’origi- 
ne nel regno settentrionale. Un ritornello (vv. 4.8.20 — 
cf. anche il v. 15) divide il poema nelle sue varie sezio- 
ni. Struttura: vv. 2-4 (introduzione e richiesta di aiuto); 
vv. 5-8 (descrizione della sventura della nazione); vv. 9- 
14 (Dio ha disprezzato la «vigna» che lui stesso ha 
piantato); vv. 15-20 (supplica che Dio salvi il suo popo- 
lo; pentimento). 2. assiso sui cherubini: Questo epiteto 
di YHWH risale agli inizi della storia d'Israele, quando 
egli si muoveva con il popolo nella Tenda del convegno 
(2 Sam: 7,6), assiso sulle immagini dei cherubini sull’ar- 
ca (1 Sam 4,4; 2 Sam 6,2; Is 37,16). 4. riconducici, 0 
D:i0!: Cf. Ger 15,19. Israele chiede che YHWH lo 
riammetta alla relazione di alleanza. I profeti nel Regno 
del nord non esitarono a dichiarare annullata l’alleanza 
a causa dell’infedeltà d’Israele (A#m 1,3-2,6; Os 1,9). 9- 
14. Il salmista ricorda a Dio la sua sollecitudine per 
Israele nei rempi antichi, quando portò la sua «vigna» 
(Is 5,1-7; 27,2-6) fuori dall’Egitto. 13-14. Cf. Se/ 89,41- 
42, dove la vigna sta per il re. 17. La richiesta che i ne- 
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mici di Israele periscano al rimprovero del suo volto (la 
sua espressione accigliata) è l’opposto della preghiera 
nel ritornello: che Dio — ossia il suo volto — «splenda» 
(sorrida) di nuovo sul suo popolo. 19. non saremo più 
sleali con te!: Israele confessa di essere un suddito slea- 
le e si pente. 

98 Salmo 81. Una liturgia profetica (cf. il Sa/ 
50), probabilmente associata alla festa delle Capanne e 
di provenienza settentrionale. La presenza nell’inno di 
un oracolo divino proclamato da un ministro del culto 
è un particolare degno di nota. Altri oracoli simili si in- 
contrano in Se/ 2,7; 12,6; 32,8-9; 101,6-7. Struttura: vv. 
2-6a (inno); vv. 6b-17 (oracolo divino). Strutturalmente 
il Sel 81 è simile al Sa/ 95. 3-4. Cf. i paralleli in Saf 
31,27; 149,3; 150,3-4; ecc. 6. egli la rese Ila festa] un 
precetto per Giuseppe: Difficile; questo versetto si può 
anche tradurre «Egli [Dio] fece un patto con Giusep- 
pe». La seconda frase può avere come soggetto sia Dio 
che Israele. 8. Io ti bo messo alla prova: Cf. Es 16,4; 
20,20; Dr 8,2.16; 13,4. 10-11. Cf. Es 20,2-3. 16. coloro 
che odiano YHWH si umilieranno davanti a lut: C£. Di 
33,29; Sal 18,45. Il senso dei verbi può essere ottativo: 
«Possano umiliarsi ... possano le loro sorti essere fissa- 
te». 18. fiori di frumento... miele dalla roccia: C£. Dt 
32,13-14. 

99 Salmo 82. Un resoconto di una visione profe- 
tica il cui parallelo più vicino è Is 6. Mentre la data del 
poema è incerta, la sua ideologia fa pensare al periodo 
preesilico. Il salmo si trova a metà strada tra la fede 
d’Israele primitiva, in cui gli «altri dèi» erano veri però 
subordinati a YHWH (Dr 4,19), e il monoteismo suc- 
cessivo di Israele. Cf. anche il Se/ 58. Struttura: v. 1 
(Dio come giudice degli dèi); vv. 2-7 (appello a Dio e 
agli altri esseri divini: vv. 2-5 [incapacità degli dèi di at- 
tuare giustizia]; vv. 6-7 [la sentenza divina]); v. 8 (pre- 
ghiera del salmista). 1. Dio si alza: C£. Is 3,13-14; Sal 
76,10. Per l’idea di un procedimento legale istruito da 
YHWH contro gli altri dèi, cf. /s 41,21-24. nell’assem- 
blea divina: L'assemblea degli dèi, presieduta da 
YHWH (Dr 4,19; Sal 95,3); cf. 1 Re 22,19-22; Is 6; Gb 
1-2. 3-4, Gli dèi sono colpevoli di non garantire la giu- 
stizia a favore del debole nei domini assegnati loro dal 
supremo Dio (D 32,8-10). 5. Per «tenebra» come 
ignoranza, cf. Gb 12,24-25; 37,19; Qo 2,14. Suggerita 
pure dal contesto è la tenebra degli inferi (1 Sam 2,9; 
Gb 10,21-22; Sal 88,13; Pr 20,20), a cui vengono conse- 
gnati gli dèi morti. /e fondamenta del mondo vacillano: 
L'incapacità degli dèi di provvedere alla giustizia desta- 
bilizza il mondo fisico ($4/ 46,3.7; 60,4). 6. voî siete dèi: 
Cf. Is 41,23; Gv 10,34. 7. morirete come gli esseri 
umant: L'immortalità era un privilegio degli dèi gelosa- 
mente custodito (cf. Gen 3,22); cf. ANET 90 (l'epopea 
di Gilgamesh) e 150 (il racconto di Aqhat). 8. Una pre- 
ghiera del salmista che forma una inclusione con il v. 1, 
sia con il parallelismo di «si alza» nel v. 1 con «sorgi» 
nel v. 8 (Es 33,8; Saf 94,16) che con il bilanciamento 
del giudizio avvenuto nei cieli (v. 1) con il giudizio del- 
la terra (v. 8). 
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100 Salmo 83. Una lamentazione nazionale pro- 
vocata da un tentativo di invasione da parte dei nemici 
che circondano Israele. La datazione è discussa, ma il 
riferimento all’Assiria nel v. 9 probabilmente indica l’e- 
poca dell’ascesa dell’Assiria (IX-VII sec.). Struttura: vv. 
2-9 (appello e lamentazione); vv. 10-19 (preghiera di 
imprecazione contro i nemici). 2. O Dio, non stare iner- 
te!: Il verbo può riferirsi sia al parlare (= «non stare in 
silenzio») che all’agire (= «non essere inattivo»). 3. 
L'alzare la testa, normalmente un atteggiamento di 
gioia, qui allude all’arroganza (Gdc 8,28; Zc 2,4; Gb 
10,15). 6. La descrizione della cospirazione dei nemici 
d'Israele assomiglia a Sa/ 2,1-2. 7-9. Dieci nazioni for- 
mano una coalizione contro Israele. 10-12. Questi ver- 
setti richiamano alla mente il complesso di storie in 
Gdc 4-8. 13. la dimora di Dio: La terra di Canaan; cf. 
Es 15,13; Ger 31,23. 14-16. Il linguaggio della pula, del 
fuoco e della tempesta si riferisce allo scirocco, il vento 
orientale quale arma con cui Dio distrugge i nemici di 
Israele. Cf. Os 13,15; /s 29,5-6. 19. Per YHWH come 
Elyon («l’Altissimo»), cf. Sal 47,3; 97,9. 

101 Salmo 84. Un canto di Sion (cf. Sa/ 46) e un 
canto di pellegrinaggio a Gerusalemme (Sa/ 120-134). 
Struttura: vv. 2-4 (desiderio ardente del Tempio); vv. 5- 
8 (la felicità del pellegrino); vv. 9-10 (preghiera per il 
re); vv. 11-13 (Dio e il suo Tempio come sorgente di 
benedizione). 2. amabili: L'ebraico Ydidéòt può conte- 
nere un’allusione a Salomone il costruttore del Tempio, 
il cui nome quando nacque era Y°didydh = Iedidià, 
«amato da YHWHp» (2 Sam 12,25). 5. beati coloro che 
abitano nella tua casa: I vv. 5.6.13 cominciano tutti con 
«Beati!». «Casa» si riferisce sia al Tempio, la meta del 
pellegrinaggio, sia alla terra d’Israele; cf. Sa/ 23,6; 27,4; 
61,8. 6b. Oscuro. Dahood suggerisce: «Dal loro cuore 
provengono le tue lodi» — ossia, «Essi ti lodano dal 
profondo del cuore». 7-8. Questi versetti possono im- 
maginare il pellegrinaggio a Sion come una sorta di 
«nuovo esodo» la cui meta è Sion; cf. Is 35,6-10; 41,18; 
43,19-20. 10. Per la stretta associazione di re e Tempio, 
cf. 2 Sam 7,1-13; Sal 132. 12. Per Dio come «sole», cf. 
Is 60,19-20; M/ 4,2; Ap 21,23; 22,5. 

102 Salmo 85. La classificazione di questo salmo 
è controversa. Generalmente considerato come una la- 
mentazione nazionale, una liturgia comunitaria di sup- 
plica, viene ritenuto da Mowinckel e da Dahood asso- 
ciato a una festa d’autunno (forse le Capanne), una 
preghiera per la pioggia (Sa/ 65,67). Struttura: vv. 2-4 
(inno di lode per le passate benedizioni di YHWH); 
vv. 5-8 (lamentazione); vv. 9-14 (oracolo di salvezza 
pronunciato da qualche officiante del culto). 2-4, I sei 
verbi al passato in questi versetti suggeriscono alla 
maggior parte dei commentatori che essi formano un 
inno che loda YHWH per i suoi passati benefici. 
Dahood li intende piuttosto come imperativi che dan- 
no inizio alla preghiera che si estende fino al v. 7. 5. 
rialzaci: Questo richiama il «ristabilimento delle fortu- 
ne» menzionato nel v. 2. 6. Cf. Sal 77,8. 7-8. I benefici 
richiesti includono il ristabilimento della vita (cf. Sal 
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104,29-30) e la salvezza (= una buona annata agricola). 
9. che io proclami: La traduzione di Dahood è preferita 
a «Io ascolterò» o «fammi ascoltare». 9-10. Cf. Sal 
25,12-13; 145,18-19. 11. La «tenerezza» (besed) di 
YHWH invocata nel v. 8 è ora garantita al suo «popolo 
devoto» (cioè il popolo legato a Dio dalla besed). 13. 
Secondo Dahood sono le piogge d'autunno il «bene» 
garantito da YHWH (Lv 26,4; Dt 11,14-17; Ez 34,25- 
27; Zc 8,12). 

103 Salmo 86. Una lamentazione individuale. 
Dahood e Eaton identificano l’oratore con il re, duran- 
te l'attacco dei nemici (v. 14). Struttura: vv. 1-7 (suppli- 
ca per l’aiuto divino); vv. 8-11 (manifestazione di fidu- 
cia); vv. 12-13 (risposta di ringraziamento a un oracolo 
di salvezza); vv. 14-17 (lamentazione [vv. 14.16] alter- 
nata con espressioni di fiducia [vv. 15.171). 1. umile e 
povero: La presenza di espressioni equivalenti nelle 
iscrizioni regali dell’antico Vicino Oriente conferma 
l’interpretazione regale del Sa/ 86. 5. che perdona: Que- 
sto aggettivo ricorre soltanto qui nell’AT; il verbo corri- 
spondente (sempre con Dio come soggetto) ricorre nei 
Sal 25,11; 103,3; 130,4. 8. La formula di incomparabi- 
lità, espressa o come negazione («non c’è nessuno co- 
me») oppure come domanda retorica («chi è come?»); 
cf. Es 8,6; Sal 35,10; 71,19; 77,14; ecc. 13-14. La gran- 
de tenerezza del Signore «verso di me» (‘4/7y) è bilan- 
ciata dall’ostilità di coloro che sorgono «contro di me» 
(‘4lay). 15. La confessione di fede (Es 34,6) citata qui 
ricorre in Sa/ 103,8; 111,4; 145,8 e viene allusivamente 
richiamata in Sa/ 77,9-10. 17. mostrami un segno del 
tuo favore: Cioè, un segno delle continue buone rela- 
zioni tra l’orante (il re?) e il sovrano divino. L'alternan- 
za di lamentazione e fiducia nei vv. 14-17 dimostra che 
questi versetti sono un microcosmo del salmo nel suo 
movimento dalla lamentazione (vv. 1-7) alla fiducia (vv. 
8-11). 

104 Salmo 87. Un inno di Sion; il suo genere e il 
suo significato complessivo sono chiari, nonostante 
molte oscurità. Struttura: vv. 1-3 (scelta da parte di 
YHWH di Sion come sua dimora); vv. 4-7 (Sion, ma- 
dre di tutti i popoli). 1-2. La credenza che gli dèi aves- 
sero fondato le maggiori città, specialmente i centri re- 
ligiosi, era comune nell’antico Vicino Oriente. 3. cose 
gloriose si dicono di te: Oppure, più probabilmente, 
«Egli [YHWH] dice cose gloriose di te». 4-6. Oscuri. 
La triplice ripetizione «Costui/ognuno nacque in essa» 
sembra riferirsi ai non-Ebrei che riconoscono YHWH 
e possono perciò dichiarare Sion come loro casa. 5. 
l’Altissimo la renderà stabile: Un tema abituale della 
teologia di Sion (cf. Sal 46,9). 6. nel libro dei popoli: La 
stessa immagine di Dio che tiene un registro che 
Dahood e altri vedono anche nel v. 4. 7. Oscuro. 

105 = Salmo 88. Una lamentazione individuale di 
una persona prossima a morire. Due aspetti notevoli 
sono il numero di termini per indicare la casa della 
morte e l’assenza del caratteristico cambio di registro 
dalla lamentazione alla lode e al ringraziamento. Strut- 
tura: vv. 2-9 (supplica di una persona vicina alla morte 
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a causa del disinteresse apparente di Dio); vv. 10-13 
(l'incapacità del defunto di lodare Dio quale ragione 
per risparmiare il salmista); vv. 14-19 (perché Dio mi 
ha rigettato?). Ognuna di queste tre sezioni ha una se- 
quenza simile di idee: supplica a Dio (vv. 2-3.10.14) 
per la salvezza dal regno della morte (vv. 4-8.11-13.15- 
18). 4-7. I termini associati al mondo sotterraneo in 
questi versetti includono lo Sheol, la fossa, la morte, 
l'assassinio, la tomba, l’oscurità e gli abissi. 6. stroncati: 
Un’espressione per indicare il morire; cf. Is 53,8; Ez 
37,11; Lam 3,54-55. 7-8. negli abissi ... tutti i tuot flutti: 
Entrambi i termini in relazione al mare, un simbolo co- 
mune per caos e morte ($S2/ 18,5-6; 40,3). 9. L'emargi- 
nazione dalla comunità esperimentata dal salmista ma- 
lato mortalmente (cf. 19). 11-13. Il regno della morte 
viene descritto con termini quali tomba, Abaddon («[il 
luogo della] perdizione»), oscurità, paese dell’oblio (cf. 
v. 6). Cf. Sal 6,6; 30,10. 14. al mattino: C£. Sal 5,4. 16. 
L'oscurità della maggior parte di questo versetto si ri- 
flette nelle traduzioni divergenti. 17-18. Si noti nuova- 
mente l’uso delle immagini marine. 19. Il salmo finisce 
con la parola «tenebre», un motivo che si incontra nei 
vv.7el3. 

106 Salmo 89. Nella sua forma attuale questo sal- 
mo complesso è una lamentazione regale, pronunciata 
dal re dopo una sconfitta militare. Poiché il re agisce in 
quanto rappresentante del popolo, il $2/ 89 può anche 
essere classificato come una lamentazione collettiva o 
nazionale. Inno (2-19), oracolo (20-38) e lamentazione 
(39-52) condividono vocabolario e motivi comuni. 2. ? 
favori di YHWIH: I suoi atti di bontà e tenerezza, inclu- 
sa la creazione (v. 12) e l'instaurazione della dinastia 
davidica come parte dell'ordine creato. 4-5. Cf. 2 Sar 
7,16; Sal 132,11. 6-19. L'attenzione dell’inno ora si spo- 
sta dall’instaurazione della dinastia davidica alla co- 
smogonia. Esso comincia e finisce con una lode: nei vv. 
6-9, lode a YHWH da parte dei membri della corte ce- 
leste; nei vv. 16-19, lode da parte del suo popolo sulla 
terra. Questo coro di lode dal cielo e dalla terra incor- 
nicia una cosmologia che riflette il mito dell’antico Vi- 
cino Oriente della battaglia contro le forze del caos e il 
trionfo su di esse (il mare nei vv. 10-11) da parte del 
dio che crea il mondo abitabile (vv. 12-13). 6-8. /'as- 
semblea dei santi: La corte celeste è l'equivalente ebrai- 
co del pantheon dell’antico Vicino Oriente; il monotei- 
smo ebraico «degradò» questi esseri divini a membri 
del seguito regale di YHWH. Cf. Sa/ 29,1. 19. Si tradu- 
ca «YHWH è veramente il nostro scudo, il Santo di 
Israele è veramente il nostro re». 20-38. Un oracolo 
della divinità sul ritorno dal suo trionfo, in cui elegge 
Davide (e i suoi discendenti) quali luogotenenti terre- 
stri. Cf. 2 Sar: 7,11-17. 20. i tuoi fedeli: Si legga «il tuo 
fedele» (= Davide). 27-28. Per la formula di adozione 
divina, cf. Sal 2,7; 2 Sam 7,14. 27. YHWH, che trionfò 
sul mare con il suo braccio potente (vv. 10-11), ora col- 
loca la mano e il braccio destro del re sul mare e sui 
fiumi assoggettati. 29-38. Le violazioni della legge divi- 
na da parte dei re saranno punite (vv. 31-32) ma non 
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vorrà dire la fine della dinastia. 37-38. Un trono stabili- 
to per sempre «nei cieli» significa una dinastia che 
esercita il supremo dominio, inalterato dalle avversità 
terrestri. 39-52. La lamentazione regale collettiva con- 
clusiva. La promessa della dinastia eterna e l’alleanza 
con Davide (2 Sar: 7) sono state messe in crisi da qual- 
che non specificato disastro storico, probabilmente 
una sconfitta militare. 45. «Splendore» è la brillante ra- 
diosità caratteristica di divinità e persone o cose (re, 
templi) strettamente associati con loro ($4/ 8,6; 21,6). 
53. La benedizione che chiude il Libro III del salterio. 
107 = Salmo 90. Sebbene Gunkel designasse questa 
meditazione sulla mortalità umana come una «forma 
mista» (inno e lamentazione), la interpretazione di 
Mowinckel che vede qui una lamentazione nazionale è 
stata accettata da molti commentatori. Sono presenti 
anche il linguaggio e le caratteristiche sapienziali. Strut- 
tura: vv. 1-2 (inno); vv. 3-6 (lamentazione sulla morta- 
lità umana); vv. 7-11 (lamentazione sulla miseria uma- 
na); vv. 12-17 (petizioni conclusive per la sapienza e per 
la sospensione dalla collera divina). 1. una preghiera di 
Mosè, uomo di Dio: L'unico salmo così denominato; cf. 
Es 32,12; Ds 33,1. 1-2. Il linguaggio della nascita al cen- 
tro di questo inno chiastico sull’eternità di Dio allude 
al carattere materno di Dio (Dt 32,18). 3. La lamenta- 
zione sulla brevità della vita umana comincia con un ri- 
ferimento a un’altra presentazione biblica della morta- 
lità umana — Ger 2-43, il racconto yahwista della crea- 
zione e della caduta (cf. $2/ 103,14; G£ 10,9). 4-6. Tra 
l'origine dell'umanità come polvere (v. 3) e la sua fine 
come erba che inaridisce (vv. 5-6) noi troviamo il primo 
riferimento al tema principale dei «giorni» e degli «an- 
ni» (v. 4), proseguito dai riferimenti al mattino e alla se- 
ra nei vv. 5-6. Cf. vv. 9-10 e 12-15. 6. Cf. Sal 92,8-9; 
102,12-13; /s 51,12-13. 7-11. La lamentazione ora spo- 
sta l’obiettivo dalla mortalità umana alla miseria uma- 
na, con una grandiosa presentazione del peccatore sot- 
to la collera di Dio. Per l'associazione della collera divi- 
na con la vegetazione che inaridisce, cf. Is 34,2-4; Ez 
19,12; Na 1,2-4. 13-14. La supplica «Ritorna, 
YHWH!» è il contrappunto positivo del «ritorno» del- 
l'umanità alla polvere nel v. 3. Allo stesso modo, «la tua 
bontà al mattino» corrisponde all’inaridire nel mattino 
nei vv. 5-6, e il rallegrare «tutti i nostri giorni» alla furia 
di Dio «tutti i nostri giorni» nel v. 9. 15. La preghiera, 
cominciata nel v. 12, chiedendo a Dio che ci insegni a 
contare i nostri giorni correttamente, si conclude con 
una richiesta che i nostri giorni e anni di felicità siano 
almeno eguali a quelli di disgrazia. 16. Il riferimento ai 
«figli» richiama il linguaggio della nascita del v. 2 e por- 
ta la discussione della fragilità umana a una conclusio- 
ne parlando della successione nei propri figli. 

108 Salmo 91. Un salmo di fiducia, forse regale 
(Dahood), che si conclude con un oracolo di salvezza 
(vv. 14-16). L'oratore può essere un officiante del culto 
(un sacerdote o un profeta). Il salmo è insolito in quan- 
to parla della protezione di Dio non contro i nemici ma 
contro la «peste» (vv. 3 [?].6) e la «piaga» (v. 10). Strut- 
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tura: vv. 1-2 (appello a un fedele nel Tempio); vv. 3-6 (li- 
berazione dai malvagi); vv. 7-10 (la sicurezza del salmi- 
sta); vv. 11-13 (protezione attraverso gli angeli); vv. 14- 
16 (oracolo di salvezza). 4. egli ti coprirà con le ali: Un 
riferimento figurativo alla materna protezione da parte 
di Dio per il suo fedele (cf. Sal 17,8; 36,8; 97,2; 61,5; 
63,8); alcune divinità nell’antico Vicino Oriente erano 
ritratte alate. 9. Altissimo ... Signore ... rifugio: La ripeti- 
zione di questi titoli divini dai vv, 1-2 riassume l’orienta- 
mento del salmo fin qui: colui che abita alla presenza di 
Dio non soffrirà alcun danno. 11. L'idea che YHWH 
proteggeva i suoi devoti con gli angeli custodi non era 
comune nella religione israelitica fino a un'epoca recen- 
te (T5 5-12; Bar 6,6); ma cf. Es 23,20; Sal 34,8. Questo 
versetto è citato da Satana nella tentazione di Gesù (M/ 
4,6; Lc 4,10-11). 13. Protetti dagli angeli, i piedi del giu- 
sto non sono soltanto al riparo da incidenti (v. 12b) ma 
possono calpestare le bestie feroci. Così il salmo passa 
da Dio che protegge il suo fedele a Dio che lo attrezza a 
combattere il male (cf. $4/ 18). 14-16. La promessa della 
protezione divina comunicata dal ministro del culto è 
confermata da una diretta comunicazione di YHWH - 
un oracolo di salvezza. Il vocabolario («glorificare ... 
durata dei giorni») orienta a vedere come destinatario il 
re (cf. Sal 21,5-6). 

109 Salmo 92. Un salmo di ringraziamento indivi- 
duale, che paragona il destino di coloro che trovano 
gioia in Dio con quello di coloro che commettono il 
male. Struttura: vv. 2-5 (il salmista si allieta delle opere 
di YHWH); vv. 6-12 (la ricompensa del malvagio e del 
salmista); vv. 13-16 (il premio dei giusti). 5. Questo 
versetto, la fine della prima sezione, introduce la sezio- 
ne centrale con i termini «opere» (cf. v. 6) e «azioni» in 
contrasto con «coloro che commettono il male» (cf. vv, 
8.10). 9a. su li spingi giù per sempre, o YHWH!: Leg- 
gendo mwrr:, «spingere giù», per il TM wnwvrr, «in al- 
to» (cf. G5 30,19). 11-12. I malvagi sono contrapposti 
al salmista per parecchi aspetti: (a) essi sono tardi a ca- 
pire (v. 7), egli è recettivo (v. 12); (b) essi germogliano 
come piante — ma muoiono (v. 8), egli è rinforzato con 
olio vegetale (v. 11); (c) essi sono spinti giù (v. 8b), Dio 
lo innalza (v. 11). 11. olio fresco: Olio d'oliva, larga- 
mente usato nell'antico Vicino Oriente. Cf. «fresco» 
nel v. 15, in riferimento ai giusti. 13-15. I malvagi, che 
«fioriscono» ma appassiscono (v. 8a), sono in contrasto 
con i giusti, che «fioriscono» per sempre nel Tempio. 
110 Salmo 93. Questo salmo dà inizio a una serie 
di «salmi di intronizzazione» (+ 6,8) che celebrano 
YHWH come re vittorioso della creazione. Mowinckel 
riteneva che essi riflettano una festa di capodanno del- 
l'intronizzazione di YHWH, sebbene l’evidenza non 
sia stringente. Il Sa/ 93 riecheggia l'antico mito della 
vittoria del dio creatore sulle potenze del caos, a segui- 
to della quale egli viene proclamato re da tutta la corte 
celeste (S$a/ 89,6-19). Struttura: vv. 1-2 (YHWH come 
re del mondo); vv. 3-4 (vittoria di YHWH sul caos); v. 
5 (i decreti di YHWH sono eterni). 1. YHWH è re!: 
Ossia, egli ha vinto la battaglia per la signoria sul mon- 
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do contro le forze del caos. splendore... gloria: Aspetti 
della nuvola luminosa che circonda YHWH, contras- 
segnandolo come dio supremo. sò. il #zondo è stato fon- 
dato stabilmente: Nel mito dell’antico Vicino Oriente la 
creazione del mondo segue la vittoria del dio sul caos. 
3-4, La battaglia di YHWH contro il caos, descritto 
qui come «i fiumi ... acque potenti ... mare». 5. i /40î 
decreti sono straordinariamente stabili: Poiché Dio è re 
del mondo, i suoi «decreti» sono ora fissati come la ter- 
ra stessa (v. 1). L'affermazione circa la «casa» di 
YHWH (= il Tempio) è problematica. Forse «nel tuo 
Tempio i santi [= gli dèi] ti loderanno» (Dahood). 

111 Salmo 94. Probabilmente si tratta di una la- 
mentazione collettiva, sebbene la seconda parte di que- 
sto salmo sia alla prima persona singolare. Questo sal- 
mo fa da contrappunto agli inni di intronizzazione che 
lo circondano, chiedendo in effetti che YHWH eserciti 
il suo dominio giudicando i malvagi. Il poema contiene 
numerosi motivi sapienziali (specialmente nei vv. 8-13). 
Struttura: vv. 1-15 (richiesta che YHWH intervenga a 
salvare il suo popolo e a punire il malvagio); vv. 16-23 
(preghiera di fiducia che YHWH distruggerà i malva- 
gi). 1. Dio di vendetta: Ci si appellava a YHWH come 
vendicatore nel senso che egli era l'ultima corte d’ap- 
pello, che correggeva gli errori della giustizia umana. 2. 
rendi ai superbi ciò che meritano: Cf. Sal 28,4. Il verbo 
ebraico tradotto con «rendi» (letteralmente, «ritorna») 
è un termine chiave e si incontra in tre importanti 
giunzioni: qui e nel v. 15 con riferimento ai giusti e nel 
v. 23 con riferimento ai malvagi. 7. Cf. Sa/ 73,11. 12-15. 
Questa sottosezione crea un chiasmo con i vv. 4-11: A: 
«tutti coloro che commettono il male» (v. 4), B: «il tuo 
popolo ... la tua eredità» (v. 5), C: «istruisci ... insegna» 
(v. 10); C: «istruisci ... insegna» (v. 12), B: «il suo popo- 
lo ... la sua eredità» (v. 14), A: «tutti i puri di cuore» (v, 
15). L'effetto è un contrasto: i malvagi sembrano vince- 
re la prima mano nei vv. 4-11, ma la volontà di YHWH 
trionfa nei vv. 12-15. 16-23. Il poema si volge alla pri- 
ma persona singolare. Forse l’orante rappresenta la co- 
munità. 16. chi sorgerà per me ...?: I termini sono pro- 
babilmente tratti dal linguaggio del tribunale, «alzarsi 
per» significherebbe «testimoniare a favore di». 20. 
Difficile. Il significato di base è probabilmente che un 
governo malvagio («il trono della distruzione[?]») è in- 
compatibile con il dominio di YHWH. Cf. Sal 5,5; 
125,3. 

112 Salmo 95. Spesso classificato come un inno 
di intronizzazione, questo salmo è anche considerato 
una liturgia profetica. È collegato ai limitrofi salmi di 
intronizzazione per la sua enfasi sull'ingresso della pre- 
senza di YHWH con lodi e canti e sulla sua suprema- 
zia sugli altri dèi. Ci sono diversi paralleli con Sa/ 81 e 
100. Struttura: vv. 1-7a (invito ad adorare YHWH co- 
me suprema divinità e come pastore); vv. 7b-11 (am- 
monimento a essere fedeli a YHWH). 1-7. I temi di 
YHWH come salvatore e creatore sono qui fusi: A: sal- 
vatore (v. 1), B: creatore (vv. 4-5); B: creatore (v. 6), A: 
salvatore (v. 7a). 3. perché egli è El il Grande, il Gran 
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Re su tutti gli dèi: El era il capo del pantheon cananai- 
co e perciò il nome della suprema divinità (— 15); 
«Gran Re» era un titolo dato agli imperatori nell'antico 
Vicino Oriente (Sa/ 47,3; 48,3). 8-11. Il tono del salmo 
cambia bruscamente qui in un ammonimento circa 
l’infedeltà a YHWH basato sulla tradizione del deser- 
to. Cf. il Sa/ 81, dove si verifica lo stesso cambiamento. 
8. Meriba ... Massa: Secondo Sal 81,8 è Dio che mise al- 
la prova il popolo a Meriba. Cf. Es 17,1-7. I nomi dei 
luoghi significano rispettivamente «contesa» e «pro- 
va». 11. Specialmente nella letteratura deuteronomisti- 
ca la terra promessa è il luogo dove il popolo di Dio 
può «riposare» dalle sue peregrinazioni e guerre e go- 
dere di un permanente luogo di abitazione (Di 12,10; 
25,19; Gs 22,4). Poiché questa terra appartiene a Dio, 
egli si riferisce a essa come al «mio riposo». 

113 Salmo 96. Uninno di intronizzazione. Il sal- 
mo presenta vari paralleli con il Sa/ 98 e un doppione 
in 1 Cr 26,23-33. Un’insolita caratteristica di questo 
salmo è il suo carattere «missionario», che impone al 
popolo di Dio di far conoscere la sua gloria nel mondo 
(vv. 2.10). Struttura: vv. 1-6 (esortazione al popolo di 
YHWH a far conoscere la sua gloria); vv. 7-9 (esorta- 
zione alle nazioni ad adorare YHWH); vv. 10-13 (esor- 
tazione a tutta la creazione a riconoscere il dominio di 
YHWH). 1. un canto nuovo: Si veda il commento e i ri- 
ferimenti a Sa/ 33,3. 5. tutti gli dèi delle nazioni sono un 
nulla!: Sebbene non lo si debba prendere qui in senso 
letterale, l'affermazione segna un passo verso il mono- 
teismo assoluto. 7-9. Presi da Sa/ 29,1-2. Ma qui alle 
«famiglie delle nazioni», non agli dèi, viene comandato 
di glorificare YHWH nel Tempio (cf. vv. 6 e 8). Un'al- 
tra indicazione di incipiente monoteismo in questo sal- 
mo? 7-8. Attribuire «gloria e maestà» a Dio vuol dire 
riconoscerlo come Dio supremo. 8. portate tributi ed 
entrate nei suoi atri!: I re vassalli nell’antico Vicino 
Oriente erano obbligati a presentarsi di persona davan- 
ti al sovrano («entrate nei suoi atri») come regola gene- 
rale. 10. Cf. Sa/ 93,1. L'acclamazione dei salmi di intro- 
nizzazione, «YHWH è re!» (cf. Sa/ 93,1; 97,1; 99,1), 
viene ora proclamata al mondo. 11-13. Non soltanto le 
nazioni ma tutta la creazione viene invitata a unirsi alla 
gioia di ricevere la buona notizia del regno universale 
di YHWH. 12. Una teofania (S4/ 50,3) o un rito cul- 
tuale quando l’arca viene portata in processione (cf. 2 
Sam 6,5.9) ed «entra» nel Tempio (Sa/ 24,7.9). Un tale 
evento cultuale vorrebbe drammatizzare l’antico mito 
del divino guerriero che entra nel suo palazzo e dà ini- 
zio al suo regno universale dopo aver sconfitto le po- 
tenze del caos. 

114 Salmo 97. Un inno di intronizzazione, che 
esalta la supremazia di YHWH quale «Signore di tutta 
la terra» e la gioia che il suo regno arreca. Struttura: vv. 
1-5 (teofania: la supremazia di YHWH sulla terra); vv. 
6-9 (supremazia di YHWH nei cieli); vv. 10-12 (il re- 
gno di YHWH porta gioia ai giusti). 1-5. Incorniciata 
dal termine «terra» (vv. 1.5), questa sezione descrive la 


terrificante teofania di YHWH quando egli viene dal 
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cielo sulla terra (cf. Saf 18,7-16), per affermare la sua 
rivendicazione al dominio universale. 1. YHWH è re: 
Si veda il commento a Sa/ 93,1. 6-9. In questa sezione 
centrale YHWH afferma la sua supremazia nei «cieli» 
(v. 6), specialmente sulle altre divinità (vv. 7.9). La sua 
supremazia è sottolineata dalla parola «tutto» ripetuta 
cinque volte. 9. Elyon su tutta la terra: Su «Elyon», si 
veda il commento a Sa/ 47,3. 10-12. Questi versetti de- 
scrivono il tipo di «governo» esercitato dal buon re 
YHWH. Nel suo regno coloro che odiano il male gli 
sono fedeli; i giusti e gli onesti possono vivere nella 
gioia, lodando il suo nome. 

115 Salmo 98. Un salmo di intronizzazione, simile 
al Sal 96 (si veda il commento). Struttura: vv. 1-3 (con- 
vocazione del popolo di Dio per lodare YHWH per le 
sue azioni salvifiche a vantaggio di Israele); vv. 4-6 (ri- 
chiamo a tutta l’umanità a unirsi nella gioiosa adorazio- 
ne del Re YHWH nel Tempio); vv. 7-9 (invito a tutta la 
creazione a riconoscere il dominio di YAWH). 1-3. Il 
termine chiave in questa sezione è «salvezza» nei vv. 
1b.2a.3b. Il punto focale sono gli atti salvifici che egli 
ha realizzato per la «casa d'Israele» (v. 3). Soltanto do- 
po si sposta l’attenzione sulle nazioni («tutta la terra» 
nel v. 4). 3. azore e fedeltà: L'ebraico hesed ed ’iminà 
si riferiscono all’impegno dell’alleanza da parte di 
YHWH; «ricordare» ha un significato concreto (cf. Es 
2,24): Dio ha intrapreso l’azione di salvare Israele. 4-6. 
Il riferimento agli strumenti musicali e al canto indica- 
no una ambientazione nel Tempio (si noti «alla presen- 
za di YHWH» nel v. 6b). La prospettiva «missionaria» 
di Israele, sebbene non sia mai un argomento impor- 
tante nell’AT, vedeva le nazioni arrivare a Sion per ado- 
rare YHWH (Is 2,1-4). 7-9. Cf. Sal 96,11-13. L'alter- 
narsi di parole che denotano luoghi acquatici («mare» 
nel v. 7, «fiumi» nel v. 8) e terra asciutta («mondo» nel 
v. 7, «colline» nel v. 8) è un tipo di merismo che serve 
ad accentuare che tutta la creazione dovrebbe unirsi al 
coro festante. 

116 Salmo 99. L'ultimo degli inni di intronizza- 
zione. Le due principali sezioni sono contrassegnate 
da un ritornello (vv. 5.9). Struttura: vv. 1-5 (convoca- 
zione per le nazioni per adorare YHWH); vv. 6-7 (le 
azioni di YHWH nella storia della salvezza); vv. 8-9 
(supplica a YHWH come Dio di misericordia e di giu- 
stizia; esortazione finale ad adorare YHWH). 2. gran- 
de è YHWH in Sion: Una forma uguale di designazio- 
ne divina nell’antico Vicino Oriente (cf. Sal 65,2; At 
19,28.34). 3-4. «santo è egli e potente!»: Forse il grido 
dei fedeli quando esaltavano YHWH; cf. Sal 22,4; Is 
6,3; Ap 4,8. 6-9. La seconda parte del salmo sviluppa 
un pensiero del v. 4c: «Tu eserciti il giudizio e la giu- 
stizia in Giacobbe [= in Israelel». YHWH mostra 
queste qualità rispondendo al suo popolo nel bisogno 
(vv. 6.8), dando loro giuste leggi (v. 7) e perdonandoli 
o punendoli quando è necessario (v. 8). 6. Mosè ... Sa- 
muele: Menzionati qui per la loro fama di grandi inter- 
cessori presso Dio (cf. Ger 15,1). 8. E/ che perdona: Il 
supremo dio cananeo El - identificato con YHWH in 
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Israele — era descritto come un dio benevolo e pater- 
no; cf. Es 34,6-7. 

117 Salmo 100. Uninno dilode. Nella sua collo- 
cazione attuale questo salmo conclude e funge da verti- 
ce a una serie di inni di intronizzazione (93; 95-99), un 
buon numero dei quali (95; 96; 98; 99) esplicitamente 
esorta Israele e le nazioni a unirsi per adorare YHWH 
e riconoscere il suo dominio divino. Il Sa/ 100 si com- 
pone di due sezioni (vv. 1-3.4-5), ognuna delle quali è 
un inno completo. 1. acclermzate a YHWH, voi tutti del- 
la terra: C£. Sal 98,4a. 3. riconoscete che YHWH è Dio: 
L’intero mondo viene invitato a riconoscere che 
YHWH (solo) è Dio; cf. il tono «missionario» del Sa/ 
96. egli ci ha fatto, noi siamo suot: Una traduzione otte- 
nuta con una lieve modificazione del TM «Egli ci ha 
fatti e non noi stessi». C£. Sa/ 79,13; 95,5a. 5. La propo- 
sizione causale conclusiva si basa su un ritornello abi- 
tuale (cf. $4/ 118,1; 136,1-26). In questo contesto 
«buono» si riferisce alle azioni concrete dell'amore di 
alleanza di YHWH (besed) mostrato a Israele. Così, 
mentre la prima sezione del salmo esalta YHWH per- 
ché egli soltanto è Dio, la seconda lo loda per la sua fe- 
dele benevolenza nei confronti del suo popolo. 

118 Salmo 101. Normalmente è considerato un 
salmo regale, e l’orante è il re. Tuttavia, poiché c’è un 
cambio di voce dai vv. 1-5 (il re) ai vv. 6-7 (YHWH), il 
salmo non è un monologo regale bensì un dialogo tra il 
re e la divinità. Struttura: vv. 1-2 (introduzione); vv. 3-5 
(confessione negativa del re); vv. 6-7 (oracolo divino); 
v. 8 (conclusione dell’oracolo divino o risposta a quello 
da parte del re). 2. nella via dell'innocenza ... nell’inno- 
cenza del mio cuore: I paralleli sapienziali alla prima 
frase (che ricorre anche nel v. 6) includono Pr 2,7; 10,9; 
13,6; 19,1; ecc. Per la seconda, cf. Sa/ 78,72 (Davide) e 
1 Re 9,5 (Salomone). nella mia casa: Il palazzo reale; la 
stessa frase nel v. 7 si riferisce al Tempio. 3-5. La prote- 
sta d’innocenza del re. Questa sezione è simile alle li- 
turgie d’ingresso dei $Sa/ 15 e 24, che includono anche 
una confessione mediante negazioni. 6-7. L'oracolo di- 
vino (che può includere il v. 8). Il S4/ 32 (un salmo con 
accenni sapienziali) è un parallelo significativo, che 
comprende sia una confessione del peccato (vv, 3-5) sia 
un oracolo divino (vv. 8-9). Cf. anche 1 Re 9,3-7. i miei 
occhî: C£. Sal 17,2; 33,18; 34,16-17; Ger 5,2-3; 16,17 
per i paralleli al motivo degli «occhi di YHWH». Si 
noti la somiglianza con la struttura del Sa/ 32: vv. 1-2 
(introduzione); vv. 3-7 (confessione del peccato e mani- 
festazione di fiducia); vv. 8-9 (oracolo divino); vv. 10-11 
(risposta del salmista). 

119 Salmo 102. Il quinto dei salmi penitenziali. 
Una lamentazione individuale di qualcuno seriamente 
ammalato; le sue caratteristiche collettive (vv. 14- 
23.29) hanno spinto alcuni a dedurre la presenza di 
due salmi originariamente indipendenti; altri 
(Mowinckel) suppongono che ci fosse in origine una 
lamentazione individuale adattata con aggiunte per l’u- 
so comunitario. Struttura: vv. 1-3 (supplica); vv. 4-12 
(lamentazione); vv. 13-23 (confessione di fiducia); vv. 
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24-29 (ripetizione della lamentazione e conclusione in- 
nica). 1-3. La supplica d’apertura usa un linguaggio 
tradizionale (cf. Sal 18,7; 31,2-3; 71,2; 143,1). 3. zo 
nascondermi il tuo volto: Per i paralleli cf. Sa/ 13,2; 
27,9; 69,18; 88,15; 143,7. 4-6. Cf. Sal 107,17 e Gò 
33,20-21 per l’associazione tra malattia e rifiuto del ci- 
bo. 7-8. Le immagini di uccelli sono probabilmente in- 
tese a sottolineare l’isolamento della persona malata. 
Cf. Sal 31,10-12. 12. i weiei giorni... come erba inaridi- 
sco: La sezione della lamentazione finisce con una in- 
clusione che ricorda i vv. 4-5. Per l'ombra come sim- 
bolo della transitorietà della vita umana, cf. Sa/ 109,23; 
144,4; Gb 8,9; 14,2; Qo 6,12; 8,13. 13-23. Come Allen 
fa rilevare, questa confessione di fiducia è dominata 
dalla settuplice ricorrenza del nome divino («YHWH» 
sei volte e «Yah» una volta); il «nome» ricorre nei vv, 
13.15 e 22. 14-15. Il riferimento alla Gerusalemme di- 
strutta indica per il salmo una datazione esilica (oppu- 
re più tardiva). Cf. S2/ 51,20; 69,36. 17. Per la ricostru- 
zione di Sion da parte di YHWH e l’apparizione della 
sua gloria, cf. Ez 40,2; 43,2-4. 24-25. Lo stesso tema 
della brevità della vita e della morte prematura si in- 
contra in Gò 14,1. I vv. 25-27 sono citati in Eb 1,10-12. 
26-28. L'eternità di Dio Creatore e la brevità della vita 
umana sono contrapposte anche in Sa/ 90,2-6; cf. Is 
51,6. 29. Se la vita del salmista è transitoria e breve, al- 
meno egli ha la convinzione che i figli dei servi di Dio 
continueranno (/s 53,10). 

120 Salmo 103. Un ringraziamento individuale, 
forse per la guarigione da una malattia (v. 3), le cui ca- 
ratteristiche inniche sono evidenziate da Gunkel e dai 
successivi critici delle forme. Struttura: vv. 1-5.6-18 
(suddivisi in 6-14 e 15-18).19-22. 3. L'associazione tra 
il perdono del peccato e la guarigione dalla malattia fi- 
sica è un motivo presente nel NT (Mc 2,10-11); l’asso- 
ciazione di peccato e malattia si trova sia nell’AT (Gb; 
Sal 32,3-5; 107,17) che nel NT (Gv 9; Gc 5,14-16). 4. 
La redenzione della vita del salmista «dalla fossa» 
(Sheol) continua il tema della malattia mortale. 5. egli 
colma la tua vita di bene: Il «bene» può riferirsi ai be- 
nefici di Dio in generale, o può riferirsi più specifica- 
mente alla presenza divina, come in Es 33,19. 7. egli ri- 
velò le sue vie a Mosè: In aggiunta all’esplicita citazio- 
ne di Es 33,13 qui e di Es 34,6 nel v. 8, si notino anche 
le allusioni a Es 34,9 nel v. 3. 9-13. I versetti che se- 
guono immediatamente la citazione di Es 34,6 ne co- 
stituiscono un commento: il v. 9 tratta della collera di 
Dio, il v. 10 della sua grazia, il v. 11 del suo amore di 
alleanza (fesed) e il v. 13 della sua misericordia. 15-16. 
Entrambi sono un’allusione a fs 40,6-8 o una ricorren- 
za indipendente di un motivo comune. Cf. Sa/ 90,5-6; 
Gb 14,2; Is 51,12. Il «vento» che dissecca la vegetazio- 
ne è lo scirocco, il vento dell'est. 17-18. In contrasto 
con la transitorietà umana è l’amore eterno di YHWH 
per coloro che osservano la sua alleanza. 20-21. Il sal- 
mista invita tutti i membri del consiglio divino, l’inte- 
ro esercito celeste, a unirsi nella lode di YHWH intro- 
nizzato nel cielo. 22. L'intera creazione si unisce nel 
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coro di lode e il salmo termina ripetendo le parole di 
apertura. 

121 Salmo 104. Un inno di lode a YHWH che 
creò e che con la provvidenza regge il mondo abitabile. 
In quanto primo di una trilogia di poemi (S4/ 
104-106), la sua posizione iniziale in questa sequenza è 
appropriata per un inno al creatore, seguito da due sal- 
mi che si concentrano sulla storia della salvezza. Strut- 
tura: vv, 1-9 (creazione del mondo); vv. 10-18 (provvi- 
sta dell’acqua); vv. 19-26 (creazione della luna e del so- 
le, il cibo per la notte e per il giorno); vv. 27-35 (pre- 
ghiera per la pioggia). 1. benedici YHWH, anima mia: 
Si noti la inclusione con il v. 35. 1b-2a. splendore ... 
maestà ... luce: L'alone luminoso caratteristico degli dèi 
nell’antico Vicino Oriente. 2b-3a. Il poeta descrive la 
creazione da parte di Dio della sua dimora celeste, co- 
struita sulle acque del caos (Sal 29,10). 3b-4. le nubi ... 
sulle ali del vento: Nubi di pioggia, sorte dal vento oc- 
cidentale che viene dal mare. i vexti ... fiamma guizzan- 
te: Una descrizione poetica dello scirocco, il caldo ven- 
to dell'est. 6. sulle montagne stavano le acque: Anche le 
cime delle montagne sono sommerse (Ger 7,19-20). 9. 
Questa sezione del salmo, che menziona l'oceano che 
copriva la terra (v. 6), finisce con una proibizione divi- 
na a che questo avvenga nuovamente (Ger 5,27; Pr 
8,29). 13-14. La pioggia invernale e i suoi effetti. Il pri- 
mo effetto è la crescita delle erbe invernali che provve- 
dono foraggio per gli animali domestici (S4/ 147,8-9). 
14c-15. grano dalla terra ... vino ... olio: Una sintetica 
descrizione dell'intera annata agricola. 19-23. La crea- 
zione della luna e del sole e il loro ruolo nel soprag- 
giungere della notte (quando gli animali predatori cac- 
ciano il loro cibo) e del giorno (per il lavoro umano fi- 
nalizzato all'acquisizione di cibo). 27-35. Questa sezio- 
ne finale descrive ciò che succede quando YHWH 
continua la sua provvidenziale cura per la sua creazio- 
ne (vv. 27-28.30) e ciò che accade quando egli non lo fa 
(v. 29). 29. Senza l’agricoltura e la produzione di cibo 
che la pioggia rende possibile, gli esseri umani mori- 
rebbero (qui l’ebraico ra significa «brezza»). 30. 
mandi il tuo spirito: Il vento occidentale che porta la 
pioggia che ricreerà o «rinnoverà» la terra con la vege- 
tazione. Con la venuta delle piogge d’autunno e d'’in- 
verno (fs 32,15-20; 44,2-4) noi ritorniamo all’inizio del 
ciclo agricolo esposto nel v. 13 (cf. Ge 8,22). 31. 
«Gloria» (ebraico £446d) qui probabilmente si riferisce 
alla magnificenza del mondo creato, la manifestazione 
visibile della gloria di YHWH (Sc/ 19,2). La «gioia» di 
YHWH per la sua creazione è espressa nel suo regola- 
re e rinnovato invio delle piogge, che arreca gioia all’e- 
breo dipendente da quelle piogge per l'agricoltura. 32. 
C'è la possibilità che le piogge non vengano e che il 
caldo vento secco dell’est continui a soffiare. 35. Poi- 
ché la presenza dei peccatori potrebbe spingere Dio a 
trattenere le piogge autunnali come punizione, il salmo 
conclude con una preghiera per il loro annientamento. 

122 Salmo 105. Un racconto innico della storia 
d'Israele dagli antenati fino all’esodo e alla conquista. 
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La presenza dei patriarchi e di Giuseppe nel racconto 
storico (p. es. Gs 24,2-4) è unica nel salterio. La strut- 
tura del poema è dibattuta, ma la suddivisione più na- 
turale è: vv. 1-6 (invito all’adorazione); vv. 7-11 (annun- 
cio del tema del dono della terra); vv. 12-15 (il popolo 
in Canaan); vv. 16-22 (Giuseppe); vv. 23-24 (Israele in 
Egitto); vv. 28-38 (le piaghe e l’esodo); vv. 39-41 (il de- 
serto); vv. 42-45 (Israele nella terra). I vv. 1-15 sono ci- 
tati in 1 Cr 16,8-22, in un amalgama di materiale dai 
Sal 105; 96 e 106. 1. invocate il suo nome: Oppure, 
«proclamate il suo nome» (Allen). 4. cercate sempre il 
suo volto: Il «volto» di YHWH significa la sua presen- 
za. 12. forestieri. Più precisamente «immigrati», popolo 
non più direttamente a contatto con il proprio ambien- 
te originario, che è entrato in una relazione di dipen- 
denza da gruppi in una nuova situazione sociale. I «re» 
sono il Faraone in Gen 12,17 e Abimelech in Ger 20,3. 
18. i suoi piedi nei ceppi e il suo collo ... in catene: Un 
merismo che significa «completamente legato», come 
l'equivalente italiano «legato mani e piedi». 20. #/ re 
mandò a liberarlo: Cioè, Giuseppe (Gen 41), secondo 
Dahood. Cf. Dio «che manda» Giuseppe nel v. 17, 
Mosè e Aronne nel v. 26 e le tenebre nel v. 28; tutti 
questi «invii» sottolineano che Dio è la provvidenziale 
guida nella storia della salvezza. 23. Un «versetto di 
transizione» che divide a metà il $2/ 105 formando due 
parti, ognuna con 22 versetti, a imitazione delle 22 let- 
tere dell'alfabeto (come Lar 5). 28. La piaga dell’oscu- 
rità è particolarmente appropriata nel contesto del cul- 
to solare egiziano; l'invio da parte di YHWH delle te- 
nebre sull’Egitto suggerisce la sua supremazia sugli dèi 
dell'Egitto (cf. Es 12,12). 37. La tradizione dello «spo- 
gliamento degli Egiziani» (Es 12,35-36). 38. /a paura di 
loro era caduta su dî esso: Il linguaggio della guerra san- 
ta (Es 15,16; 1 Sam: 11,7). 41. egli aprì la roccia: Questa 
descrizione del potere di Dio per provvedere l’acqua 
richiama l’uso dello stesso verbo nel v. 20 («aprire» = 
«rilasciare»). Se il soggetto del verbo nel v. 20 è il Fa- 
raone (si veda sopra), allora i vv. 21 e 41 effettivamente 
mettono in contrasto il Faraone, che «rilascia» Giusep- 
pe, e YHWH, che «rilascia» un corso d’acqua dalla 
roccia. Questa interpretazione richiama il motivo della 
superiorità di YHWH sugli dèi dell’Egitto nel v. 28. 
44-45. L'associazione del dono della terra e l’obbedien- 
za alle stipulazioni dell’alleanza ripetono un tema dei 
vv. 8-11 (S2/25,12-14). 

123 Salmo 106. Unraccontostorico come i $2/78 
e 105. Diversamente dal $4/ 105, non è un inno ma una 
lamentazione collettiva, con caratteristiche inniche spe- 
cialmente all’inizio. La rassegna storica dei vv. 13-43 è 
la storia della ribellione di Israele contro Dio, inclusa 
tra celebrazioni inniche della salvezza di YHWH (vv. 
8-12.44-46). Come il Saf 105, questo salmo mostra una 
dipendenza dal Pentateuco nella sua forma canonica fi- 
nale e può quindi probabilmente essere datato nel pe- 
riodo post-esilico. I vv. 47-48 sono citati in 1 Cr 16,35- 
36; il salmo è anche usato in Rx 1,23-28. Struttura: vv. 
1-12 (invito in forma di inno a lodare YHWH per la 


[34:123-124] 


sua azione salvifica presso il mare; confessione del pec- 
cato); vv. 13-43 (storia della ribellione e della mancanza 
di fede d’Israele [vv. 13-39]; conseguente collera di 
YHWH [40-43]); vv. 44-47 (compassione di Dio; pre- 
ghiera finale per la salvezza). 3. Una benedizione su co- 
loro che si distinguono per la giustizia, in netto contra- 
sto con la descrizione della condotta di Israele nella 
rassegna storica. 6-7. Una confessione di peccato da 
parte della generazione dell'esilio che ha sperimentato 
il giudizio di Dio sul proprio peccato, come fecero i lo- 
ro antenati nel periodo dell’esodo e del deserto. 8-12. 
L'atto paradigmatico di salvezza da parte di YHWH 
presso il mare. 13. La tradizione della ribellione nel de- 
serto inizia qui. Cf. Sa/ 78,14-31. 16-18. Cf. Nw 16 per 
l'incidente riferito qui. 19-23. C£. Es 32. 24-27. Un rife- 
rimento al rapporto delle spie e al rifiuto del popolo di 
entrare nella terra (Nm 13-14; Di 1,19-28). 28. sacrifici 
offerti ai morti: «i morti» sono gli dèi moabiti (Nm 
25,2) — inefficaci, proprio come i morti — in contrasto 
con il Dio vivente (Lv 26,30; Ger 10,1-6). 32. le acque 
di Meriba: Cf. Es 17,1-7; N 20,13; Sal 81,7; 95,8. 35- 
37. Non avendo imparato dall'incidente di Baal-Peor, il 
popolo ancora una volta si associò all’idolatria con le 
altre nazioni. Così approdò all’idolatria e persino ai sa- 
crifici umani (Ger 19,4-5) e provocò la collera di Dio 
(vv. 29.40). 41. La consegna del popolo da parte di Dio 
alle nazioni come punizione (= l’esilio?) fa da palese 
contrasto al suo rimetterli alla misericordia nel v. 46. 
45. egli si impietosì per il suo grande amore: C£. Gl 2,13; 
Gn 4,2. 47. radunaci dalle nazioni: Questo appello con- 
clusivo indica una origine esilica. 

124 Salmo 107. Uninno di ringraziamento collet- 
tivo che è contrassegnato da un doppio ritornello alter- 
nato: «Essi gridarono a YHWH nella loro afflizione e 
dalla loro angoscia egli li ha liberati» (vv. 6.13.19.28); 
«Ringrazino il Signore per il suo amore, per i suoi pro- 
digi per gli esseri umani» (vv. 8.15.21.31). Struttura: il 
poema può essere diviso in due grandi sezioni, i vv. 1- 
32 e 33-43. La possibilità che i vv. 33-43 non siano par- 
te della composizione originale ma un’aggiunta tardiva 
viene confortata dall'assenza del doppio ritornello che 
ricorre otto volte nella prima sezione e mai nella secon- 
da. Allen ritiene che l'aggiunta dei vv. 2-3 e 33-43 ab- 
bia trasformato un più antico ringraziamento indivi- 
duale in un ringraziamento collettivo post-esilico. 2-3. 
La redenzione nel v. 2 e il raduno dei redenti dai quat- 
tro angoli della terra nel v. 3 suggerisce a molti com- 
mentatori una datazione post-esilica. 4-9. Il popolo che 
era stato errante nel deserto viene condotto da Dio, 
che soddisfa la sua fame e la sua sete. 10-16. L'errare è 
sostituito dall’imprigionamento a causa della loro ribel- 
lione contro i comandi di Dio, finché egli non li condu- 
ce fuori, rispondendo al loro grido. 23-27. Equivalente 
al pericolo del deserto (vv. 4-9) è il pericolo del mare. 
Entrambi questi luoghi di pericolo hanno radici nella 
mitologia cananea, dove l’avversario di Baal non è sol- 
tanto Mare ma anche Morte, che domina sul deserto 
arido e privo di vita. Cf. il mare minaccioso e caotico in 
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Gen 1,2-3 e il deserto senza vita di Gen 2,4-5, entrambi 
sopraffatti da YHWH,. 28-29. Poiché è il potere di Dio 
che soggioga il mare tempestoso, questo motivo ripre- 
so nei miracoli in cui Gesù placa il mare (Mc 4,35-41) è 
una manifestazione dell’autorità divina di Gesù. 33-36. 
Se Dio trasforma il fiume in deserto a causa dei malva- 
gi, la sua azione inversa di far ridiventare il deserto una 
terra ben irrigata (/s 41,18-19; 43,19-20) è a favore de- 
gli «affamati». 37-38. Questi versetti possono ritrarre la 
divisione del lavoro nell’antico Israele: arare e mietere 
il grano (insieme con la guerra) erano lavori maschili, 
mentre curare le vigne era lavoro svolto sia dalle donne 
che dagli uomini; la riproduzione era il più importante 
ruolo femminile, per costruire la grande famiglia de- 
scritta nel v. 41. 41. Cf. 1 Sar 2,5; Sal 113,7.9. 42-43. 
Questi versetti conclusivi hanno un forte tenore sa- 
pienziale e sono molto simili alla conclusione sapien- 
ziale di Os 14,10. La loro originarietà si può discutere, 
poiché senza di loro il Sa/ 107 finirebbe, come i Sa/ 77 
e 78, con la similitudine del popolo che assomiglia a un 
gregge di pecore (77,21; 78,71-72). 

125. Salmo 108. Unalamentazione, che sembra in 
parte individuale e in parte collettiva. Il salmo è proba- 
bilmente post-esilico ed è composto dai Sa/ 57,8-12 
(una lamentazione individuale) e 60,7-14 (una lamenta- 
zione collettiva) con alcune variazioni rispetto ai prece- 
denti salmi. Ma non è proprio una semplice compila- 
zione di questi due. Con un’abile rielaborazione di 
questi due antichi poemi il salmista crea un salmo che 
parla alla comunità post-esilica. Struttura: vv. 2-5 (ri- 
chiesta); vv. 6-7 (preghiera per la liberazione; oracolo 
divino); vv. 8-14 (preghiera per la liberazione e manife- 
stazione di fiducia). 4. tra # popoli ... tra le nazioni: In 
questo contesto (in contrasto con il Se/ 57) un riferi- 
mento alla collocazione del poeta in esilio. 6. sii esalta- 
to sopra i cieli, o Dio!: Nel presente contesto, la pre- 
ghiera è una richiesta per una teofania in cui Dio man- 
derebbe in frantumi la potenza dei nemici del suo po- 
polo («le nazioni» nel v. 4), alludendo alla sua capacità 
di liberare il suo popolo dall'esilio. 10-11. Edorm: Le re- 
lazioni tra Giuda e il suo stato vassallo Edom furono 
raramente pacifiche (1 Re 11,15; 2 Re 8,20; 2 Cr 
28,17). Al tempo dell’esilio Edom aiutò con piacere 
Babilonia contro il suo precedente padrone e guada- 
gnò l’imperituro odio dei Giudei (cf. il Sc/ 137,7; Lam 
4,21-22; Abd). 

126 Salmo 109. Una lamentazione individuale 
pronunciata da una persona falsamente accusata in un 
procedimento legale. Struttura: Parte I (vv. 1-19): vv. 
1-5 (richiesta introduttiva e descrizione dell'angoscia); 
vv. 6-19 (0 una citazione delle accuse e imprecazioni 
mosse contro il salmista oppure la preghiera del salmi- 
sta per la distruzione dei suoi nemici); Parte II (vv. 20- 
31): vv. 20-25 (preghiera e nuova descrizione dell’an- 
goscia del salmista); vv. 26-31 (preghiera per l’aiuto di- 
vino contro gli avversari e lode del Dio salvatore). 1. 
non tacere: C£. Sal 35,22; 39,13; 50,3; 83,2. 2-3. Di 
fronte al silenzio di Dio ci sono le parole di menzogna, 


Salmi (108-110) 711 


di raggiro e di odio diretto contro il salmista. essi mf 
accusano senza un motivo: Terminologia legale; cf. Sal 
69,5. 6-19. Difficile. Alcuni ritengono che queste siano 
le parole del salmista (la sua preghiera contro i propri 
nemici); altri le considerano quelle dei suoi avversari 
citate da lui. La seconda proposta è la più probabile 
(cf. Allen). 6. l’accusatore stia alla sua destra: C£. Zc 3,1. 
«Accusatore» (57/41) è un termine legale («pubblico 
ministero»). Nel versetto finale del salmo è Dio, non 
«l’accusatore», che sta in piedi alla destra del povero. 
8. Citato in Af 1,20 (insieme con Saf 69,26) come pro- 
va scritturistica per l'elezione di Mattia per sostituire 
Giuda nei Dodici. 9-11. Dopo un auspicio per la rapi- 
da morte del salmista, i suoi nemici si augurano pure 
che la sua vedova e i suoi figli siano mendicanti senza 
casa e che tutte le sue proprietà finiscano a creditori 
ed estranei. È talmente crudele la situazione da richie- 
dere una speciale attenzione da parte di Dio per la ve- 
dova e gli orfani (Es 22,21; Se/ 68,6; 146,9). 13-15. I 
nemici sperano che la progenie del salmista venga di- 
strutta e i loro nomi cancellati. Cf. $a/ 9,6; 34,17; 
37,38. 17-19. Secondo il principio del taglione, i nemi- 
ci del salmista pregano che la sua maledizione ricada 
su di lui. 20. Qui cominciano le parole del salmista, 
ascoltate l’ultima volta nel v. 5. «I miei accusatori» nei 
vv. 20 e 29 richiama «l’accusatore» nel v. 6; «coloro 
che parlano male contro di me» nel v. 20 richiama i vv. 
2-3. 28. Il salmista gioisce della benedizione di 
YHWH, molto più potente delle maledizioni dei suoi 
nemici. 31. La fiducia del salmista che Dio «starà ritto 
alla destra del povero» per salvarlo da coloro che vor- 
rebbero trascinarlo in tribunale richiama le parole ini- 
ziali degli avversari del salmista nei vv. 6-7. 

127. Salmo 110.Il salmo contiene due oracoli di- 
vini rivolti al re davidico attraverso un profeta, forse al- 
l'incoronazione o al suo anniversario. La struttura è de- 
terminata dalle introduzioni oracolari nei vv. 1 e 4: 1- 
3.4-7. È probabilmente da datare agli inizi della mo- 
narchia; Mowinckel lo considera salomonico. Per l’uso 
nel NT del v. 1, il testo dell’AT più frequentemente ci- 
tato nel NT, si veda D.M. HAY, Glory at the Right 
Hand: Psalm 110 in Early Christianity (SBLMS 18, Na- 
shville 1973). 1. oracolo di YHWH al mio signore: Chi 
parla è il profeta che annuncia una parola divina al suo 
signore, il re davidico. siedi alla mia destra: C£. 2 Re 
2,19. Nel contesto regale di questo salmo il verbo pro- 
babilmente vuol dire «siedi in trono» (1 Re 1,46; Sal 
132,12). 40 sgabello per i tuoi piedi: Cf. Gs 10,24. 3. 
Forse il più difficile e oscuro versetto nell’intero salte- 
rio, come una rassegna delle traduzioni e dei commen- 
tari può attestare. 4. 4 sei sacerdote per sempre, al mo- 
do di Melchisedek: Sebbene il testo sia chiaro, il signifi- 
cato è discusso. Sembra si voglia intendere la succes- 
sione del monarca davidico allo status (includente il sa- 
cerdozio) dei precedenti re gebusiti di Sion (Gex 
14,18-24). 5-6. L'attenzione si sposta dal re come sacer- 
dote al re come vittorioso guerriero. 6. Il verbo «giudi- 
care» nell’ebraico indica più dell’amministrazione della 
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giustizia; il significato della frase è vicino a «egli gover- 
nerà tra le nazioni». 7. Il significato non è chiaro. Alcu- 
ni ritengono che si stia descrivendo una cerimonia di 
incoronazione, poiché l’acclamazione come re sia di 
Adonia che di Salomone ebbe luogo presso sorgenti 
d’acqua (1 Re 1,9.33.39). 

128 Salmo 111. Un inno acrostico di lode che si 
conclude con un detto sapienziale (v. 10; cf. Pr 9,10). 
Sebbene l’oratore nel v. 1 sia un individuo, l’enfasi sul- 
la salvezza del popolo nelle esperienze dell’esodo e del 
Sinai probabilmente lo caratterizza come un inno col- 
lettivo. Viene accettata da molti una datazione post-esi- 
lica (sebbene Weiser e Dahood sollevino obiezioni). 2. 
grandi sono le opere di YHWH]: Le azioni di YHWH 
sono il tema dominante del poema; le forme della radi- 
ce ebraica ‘454, «fare», ricorrono sei volte (vv. 2.4.6.7 
[due volte].10) e il suo sinonimo pé‘/ una volta (v. 3) 
per un totale di sette riferimenti alle azioni di YHWH. 
3. splendore e maestà: C£. Sal 104,1. 4. egli si è conqui- 
stato una fama per le sue mirabili opere: Dato l’esplicito 
riferimento a Es 34,6 nel v. 4b, il v. 4a probabilmente si 
riferisce a Es 34,10: «Davanti agli occhi di tutti i popoli 
io farò meraviglie». 5. Nel contesto dell'esodo questo 
versetto si riferisce alla provvista di cibo per il popolo 
nel deserto (Es 16; Nw 9); cf. Sal 105,40; 106,14. 7-8. 
La consegna della legge è vista come una delle grandi 
opere di YHWH. 10. Nella forma presente del poema 
l’«Alleluia» introduttorio forma una inclusione con «la 
sua lode» nel v. 10. 

129 Salmo 112. Un poema acrostico; come il Sa/ 
1, la sua prima parola è «beato» e l’ultima «perire». 
Più notevole è la sua somiglianza con il precedente 
acrostico Sa/ 111, con il quale condivide gli stessi temi 
e vocabolario (cf. 111,3 e 112,3.9; 111,4 e 112,4; 111,8 
e 112,8), includendo l’applicazione alla persona saggia 
del linguaggio che descrive Dio nel Sa/ 111 (cf. il Saf 
111,3 con Sd/ 112,3; 111,4 con 112,4). 1. beato: Questa 
beatitudine iniziale è caratteristica della sapienza (cf. 
Sal 1,1; 119,1-2). Nel S4/ 111,2 le opere di YHWH era- 
no la fonte del diletto; qui sono i suoi comandi. 8. fin- 
ché trionferà sui suoi nemici: Per questa espressione cf. 
Sal 54,9; 118,7. Contrapposta al salmista che assiste al 
trionfo è la rabbia del malvagio che vede l'esaltazione 
del salmista nel v. 10. 10. #/ desiderio dei malvagi perirà: 
Cf. Pr 10,28; 11,23. 

130 Salmo 113. Un inno con modi imperativi e 
participiali insieme, che sono caratteristici dell'inno (+ 
8). Struttura: vv. 1-3 (lode del nome di YHWH); vv, 4- 
6 (esaltazione di YHWH); vv. 7-9 (capovolgimento da 
parte di YHWH della situazione del povero e della ste- 
rile). 2b-3a. da ora e per sempre; dal sorgere del sole al 
suo tramonto: Un merismo per affermare che il nome 
di YHWH deve essere lodato sempre e dovunque. 4. 
Si noti il collegamento tra l’elevazione di YHWH e l’e- 
levazione del povero da parte sua nel v. 7. L'attività di 
YHWH deriva dalla sua essenza. 5-9. Per un brano si- 
mile per forma e contenuto, cf. Sa/ 35,10. Le connes- 
sioni dei vv. 5-9 con il canto di Anna in 1 Sazz 2,1-10 
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suggeriscono una dipendenza letteraria, sebbene non 
sia facile specificare questa dipendenza. 

131 Salmo 114. Un inno che celebra la storia sa- 
cra d'Israele dall’esodo all’attraversamento del Giorda- 
no. La struttura del poema è chiastica: A (vv. 1-2, l’eso- 
do dall'Egitto e l’installazione in Canaan); B (vv. 3-4, la 
trasformazione della natura davanti all'annuncio del- 
l'apparizione di Dio); B (vv. 5-6, perché questa trasfor- 
mazione?); A (vv. 7-8, la teofania). 1-2. I versetti di 
apertura sintetizzano la storia sacra nei suoi eventi ini- 
ziale (partenza dall'Egitto) e finale (arrivo in Canaan). 
Gli eventi intermedi sono riferiti nel v. 8. 3. // Mare ... 
il Giordano: Questo parallelismo nei vv. 3 e 5 richiama 
non soltanto il passaggio attraverso il Mar Rosso e l’at- 
traversamento del Giordano (Gs 4,23) ma allude pure 
al mito dell’antico Vicino Oriente della conquista del 
Mare da parte del dio creatore (Sa/ 24,1-2). Più chiara- 
mente nel v. 5, dove ci si rivolge al mare e al fiume per- 
sonificati, il tema è stato demitologizzato per la sua 
connessione con la storia sacra. 4. L’inclusione delle 
montagne e colline qui e nel v. 6 è probabilmente un ri- 
ferimento ai tremori che accompagnarono la teofania 
al Sinai (Es 19,18; Gde 5,5; Sal 68,9). 8. L'approvvigio- 
namento di acqua per Israele richiama gli eventi di Ka- 
des (Es 17,1-7; Nwx 20,8-13; Dt 8,15). 

132 Salmo 115.La formae la struttura di questo 
salmo (unito in alcuni manoscritti ebraici e nelle ver- 
sioni al precedente S4/ 114) sono poco chiare e contro- 
verse; i vv. 1-3 assomigliano all’inizio di una lamenta- 
zione comunitaria, seguita da una sezione simile a un 
inno nei vv. 4-8, un invito alla fiducia e un’assicurazio- 
ne della benedizione divina nei vv. 9-15. Molti com- 
mentatori hanno visto nei cambiamenti di tono del 
poema una liturgia antifonaria composta forse di paro- 
le dell’assemblea (vv. 1-8) con la risposta di un ministro 
del culto (v. 15) a cui la comunità replica nei vv, 16-18. 
2. Cf. Sal 42,4.11; 79,10; G/ 2,17. 4-8. Questa sezione, 
che ricorda passi simili nel Dr-Is (40,18-20; 44,9-20), 
può essere un'indicazione della datazione tarda del Sa/ 
115. 9-11. Israele ... casa di Aronne ... che temono Dio: 
Ripetuto nelle benedizioni dei vv. 12-13; tali ripetizioni 
e il responsorio «egli è il loro salvatore e scudo» sono 
testimonianze del carattere antifonario del salmo. 15. 
che ha fatto cielo e terra: YHWH il creatore dell’uni- 
verso è contrapposto agli idoli creati e senza vita (vv. 4- 
8). 17. che scendono nel silenzio: Per l’oltretomba come 
luogo di silenzio dove non si loda Dio, cf. Saf 88,11-13; 
94,17. 

133 Salmo 116. Un salmo di ringraziamento indi- 
viduale. Un buon numero di tratti aramaici nel salmo 
(vv. 7.12.16) indica una data tardiva. I LXX lo divido- 
no in due salmi (vv. 1-9 = LXX Sd/ 114; vv. 10-19 = 
LXX Sa? 115), che corrispondono alle sue due parti 
maggiori. Struttura: Parte I (vv. 1-9): vv. 1-4 (la soffe- 
renza del salmista); vv. 5-9 (la liberazione da parte di 
YHWH); Parte II (vv. 10-19): vv. 10-14 (la fede del sal- 
mista e il suo voto); vv. 15-19 (la sua lealtà e il suo vo- 
to). 1-4. Questa sezione rassomiglia a Sa/ 18,2-7a. 1. io 


Religione in Ita 


[34:134-136] 


amo (YHWH): Cf. Sal 18,2. Letteralmente, «Io amo 
perché [&f] YHWH ha ascoltato». Un altro verbo con 
oggetto implicito dà inizio alla Parte II (v. 10): «Jo ho 
creduto (in YHWH) perché [Kf] ...». 7. ritorna, anima 
ria: Quando qualcuno veniva meno (dalla fame o dal 
freddo) si pensava che lo spirito/l’anima fosse «andato 
fuori» di lui. Quando la persona si riprendeva, l’anima 
«ritornava». Il salmista sta rassicurando la sua anima 
affinché sia sicura che ritornerà dopo la sua terrificante 
esperienza (vv. 3-4). Cf. Gen 35,18; 1 Sam 30,12; Sal 
23,3; Dr: 10,17. 13. e invocherò il nome di YHWH: Nel 
v. 2 il salmista invoca il nome di YHWH nell’angoscia; 
nei vv. 13 e 17, la stessa frase denota il lodarlo nel Tem- 
pio. 15. preziosa agli occhi di YHWH è la morte dei suoi 
fedeli: Difficile. Non è facile comprendere perché la lo- 
ro morte dovrebbe essere «preziosa» per YHWH. 19. 
Come la finale della Parte I (v. 9) parla della «terra del- 
la vita» (cioè il Tempio), l’ultimo versetto della Parte II 
esplicitamente menziona «la casa [Tempio] di 
YHWH». 

134 Salmo 117. Modello esemplare di inno e il 
più breve salmo del salterio. Il pensiero corrisponde al- 
la abituale concezione dell’AT riguardo alla «salvezza» 
dei pagani. Le nazioni vengono invitate a lodare 
YHWH (v, 1) - cioè a riconoscerlo come Dio - allor- 
ché comprendono la grande festa che egli ha compiuto 
per il suo popolo (v. 2), specialmente il suo fedele amo- 
re per essi. 

135 Salmo 118. Un canto individuale di ringrazia- 
mento. Il salmo contiene un buon numero di verbi e 
pronomi alla 1° pers. pl. nei vv. 23-24.26-27, che sono 
talvolta enigmatici. Forse era originariamente un canto 
individuale che fu più tardi «democraticizzato»; se il re 
è l’orante, è più facile capire l'incertezza tra il singolare 
(il re) e il plurale (il popolo). Struttura: Il salmo sembra 
consistere di sei stanze: vv. 1-4 (invito a tutto Israele a 
lodare YHWH); vv. 5-9 (la fiducia del salmista in 
YHWH); vv. 10-14 (la battaglia contro le nazioni); vv. 
15-19 (grido di vittoria; richiesta di entrare nel Tem- 
pio); vv. 20-25.26-28 (lode nel Tempio); v. 29 (inclusio- 
ne). 1. Cf. Sal 106,1; 107,1; 136,1. Si noti la cornice at- 
torno al salmo per la ripetizione di questa frase nel v, 
29. 2-4. Per la sequenza «Israele ... Aronne ... coloro 
che temono YHWH», cf. Sal 115,9-11; 135,19-20. 14. 
Una citazione di Es 15,2a, parte del canto di vittoria 
d’Israele. Viene parafrasato Es 15,2b alla fine della se- 
sta stanza (v. 28). 15. Sembra inizi una nuova sezione, 
dopo che la vittoria è stata ottenuta attraverso l’«azio- 
ne» di YHWH in vista della salvezza del re e del popo- 
lo (vv. 15.16.24). 19. Il re viene dalla battaglia per ren- 
dere grazie a YHWH nel Tempio. Le «porte della giu- 
stizia» erano probabilmente nome effettivo di una por- 
ta del Tempio o un modo figurato di alludere al fatto 
che soltanto il «giusto» può entrare nella dimora di 
YHWH (ef. v. 20). 22. «la pietra che i costruttori banno 
scartato ...»: Probabilmente un proverbio antico. Una 
pietra giudicata indegna di una posizione di importan- 
za nella struttura dagli «esperti» è diventata la più im- 
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portante. Nel contesto presente ciò può riferirsi alla sa- 
lita al potere del re o alla sua recente vittoria. Questo 
testo contribuì assai allo sforzo della chiesa primitiva di 
comprendere il rigetto e l'uccisione di Gesù da parte 
del suo popolo (cf. M£ 21,42; At 4,11; 1 Cor 3,11; Ef 
2,20; 1 Pe 2,7-8). 24. questo è il giorno in cui ha operato 
YHWH: Cf. «operato» nei vv. 15-16. Tradizionalmen- 
te, «Questo è il giorno che ha fatto YHWH». Il riferi- 
mento è a qualche atto di YHWH per salvare il suo 
popolo o per punire i malvagi (cf. Sa/ 119,126). 25. sa/- 
vaci!: Il verbo ebraico è hésfa-nrd°; dalla forma abbre- 
viata b6fa‘-nnd' viene «Osanna». 26. Probabilmente 
pronunciato dai sacerdoti, mentre davano il benvenuto 
ai giusti (cf. 20) nel Tempio. «Nel nome di YHWH» ri- 
chiama il contesto di battaglia dei vv. 10-14. Il versetto 
è applicato a Gesù dalle folle in Mc 11,9. 27. YHWH... 
ci ha illuminati: Oppure probabilmente «YHWH ... il- 
luminaci!» — un’allusione alla benedizione sacerdotale 
di N 6,22-27. La menzione della processione e dei ra- 
mi richiama alla mente la festa delle Capanne, durante 
la quale erano usati rami d’ulivo. 

136 — Salmo 119.Già la dimensione di questo che è 
il più lungo dei salmi (176 versetti), rende impossibile 
farlo rientrare nelle categorie normali dei salmi. Spesso 
viene descritto come un salmo sapienziale, sebbene 
contenga elementi di vari tipi di salmi. È un our de for- 
ce alfabetico consistente di 22 sezioni, ognuna delle 
quali contiene otto versi poetici, e ciascuna inizia con 
una lettera successiva dell’alfabeto ebraico. Quasi tutti 
contengono uno degli otto vocaboli per designare la 
«legge» di YHWH o «Torah», il tema celebrato nel 
salmo. Westermann ritiene che il Sa/ 119 concludesse 
una primitiva edizione del salterio, facendo da cornice 
all'intera collezione insieme al Sa/ 1, che pure sottoli- 
nea la «Legge» di YHWH. Questa cornice con il tema 
della Torah può indicare che anche in uno stadio relati- 
vamente antico il salterio era oggetto di studio e medi- 
tazione. 2. con tutto il cuore: C£. i vv. 10.34.58.69.145. 
La devozione a Dio con «tutto il cuore» è richiesta in 
Dt 6,4; l’espressione è probabilmente derivata dal lin- 
guaggio dell’alleanza o del trattato. 26. ho proclamato 
le tue vie: TM: «le mie vie». Poiché «proclamare» è 
quasi sempre usato nel senso di raccontare le azioni di 
Dio, la lettura dei LXX è probabilmente corretta qui 
(cf. Dahood). 28. rielzami secondo la tua parola: Ossia, 
fammi stare in posizione eretta dopo la mia esperienza 
depressiva. L'espressione è presa dal linguaggio della 
guarigione; cf. «Dammi vita secondo la tua parola» nei 
vv. 25.107. 34. fammi comprendere: Cf. i vv. 
73.125.144.169. Il salmista chiede la sapienza in senso 
biblico — non l’acume intellettuale, ma l’abilità di vede- 
re come tutte le cose nella creazione di Dio operino 
armonicamente, e specificamente vedere come i suoi 
comandamenti portino «vita», il fine di tutto lo sforzo 
umano. Cf. il v. 93. 38. rendi la tua parola stabile: Ossia, 
realizzala (cf. Is 40,8). 58. È probabilmente meglio leg- 
gere «Dammi vita [piuttosto che il TM «Abbi pietà di 
me»] secondo la tua promessa» con Syr. Cf. i vv. 
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25.107. 96. Io ho visto la fine di ogni perfezione: Diffici- 
le. La parola ebraica tradotta «perfezione» ricorre sol- 
tanto qui e il suo senso preciso è incerto. Tutto ciò che 
viene chiamato perfetto nella nostra esperienza ha i 
suoi limiti, ma non il comandamento di Dio, che è «ec- 
cezionalmente ampio». 98-100. La vera sapienza non è 
una questione di età, di educazione o di condizione so- 
ciale ma di adesione ai comandamenti divini. 120. «Ti- 
more» non è la paura di un essere ostile ma la suprema 
«soggezione» che uno si aspetta di sentire davanti a 
Dio e ai suoi decreti. 169-176. Questi versetti sono pro- 
babilmente da intendere come richieste (cf. Allen). 
137 Salmo 120.11 primo di una collezione di sal- 
mi (120-134), intitolati con una frase resa tradizional- 
mente «canto delle ascensioni». Sono probabilmente 
un collezione di inni di pellegrinaggio da cantare du- 
rante il viaggio a Gerusalemme (— 3). Il parallelismo 
irregolare e il linguaggio (arcaicizzante piuttosto che 
genuinamente arcaico) indicano una datazione tardiva 
per la collezione (ossia, un periodo tra la fine del VII 
sec. e il post-esilio). Nella forma il Sa/ 120 è più simile 
a una lamentazione individuale. Struttura: vv. 1-2 (pre- 
ghiera); vv. 3-4 (formula di automaledizione); vv. 5-7 
(lamentazione). 1. Il salmista fonda la sua richiesta 
d’aiuto sulle passate esperienze di preghiera esaudita. 
2. Come in molte lamentazioni individuali il salmista si 
lamenta del discorso maligno diretto contro di lui (cf. 
Sal 3,3; 5,7.10; 10,7; 12,3, ecc.). 3. La formula «che co- 
sa darà [YHWH] ... e aggiungerà» si basa su antiche 
formule di automaledizione (2 Sar 3,9; 1 Re 2,23). 4. 
Per le armi come metafora per il discorso cattivo, cf. 
Sal 52,4; 57,5; 64,4. 5-6. Mosoch ... Cedar: Due popoli 
distanti. Il senso del versetto è generalmente compreso 
come «Ahimè! Io abito tra nemici che combattono 
contro di me come stranieri ostili». 

138 Salmo 121. Un salmo di fiducia. Il cambio 
dalla 1° pers. (vv. 1-2) alla 2° (vv. 3-8) ha fatto supporre 
a molti commentatori un dialogo tra un devoto e un sa- 
cerdote, che pronuncia sul pellegrino una benedizione 
che ricorda Nyx 6,24-26. Struttura: vv. 1-2 (YHWH il 
creatore); vv. 3-8 (YHWH il protettore). 1. alle monta- 
gne: La dimora di Dio (Sa/ 48,2-3; 87,1-2; si allude sia 
alla montagna celeste che a Sion). Cf. Sa/ 123,1; 134,3. 
1-2. mio aiuto: In Sal 124,8 e 146,5-6 come qui, il divi- 
no «aiuto» è quasi equivalente alla «salvezza». 3-4. La 
costante vigile protezione di YHWH contrasta con i 
sentimenti del Sa/ 44,24 e con lo scherno di Baal da 
parte di Elia in 1 Re 18,27 («Forse è addormentato!»). 
5-6. di giorno il sole non ti colpirà: Ct. 2 Re 4,19 per un 
esempio di colpo di sole; anche /s 49,10. 7-8. Questi 
versetti formano una inclusione con i vv. 1-2 con la ri- 
petizione del verbo «venire» (Allen). 

139 Salmo 122. Meglio classificato come inno di 
Sion (cf. i commenti al Sa/ 46) cantato dai pellegrini 
che gioivano al loro arrivo al Tempio. Caratteristici de- 
gli inni di Sion sono i motivi del pellegrinaggio a Sion 
(Sal 48,13), la sua inespugnabilità (cf. Sa/ 46,5-8; 48,4), 
e gli imperativi presenti nei vv. 6-7 (cf. Sa/ 46,9.11; 
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48,13-14; 76,12). Struttura: vv. 1-2 (pellegrinaggio e ar- 
rivo); vv. 3-5 (lode di Sion); vv. 6-9 (preghiera per Ge- 
rusalemme e coloro che là rendono culto). 1. Mi ralle- 
grai con coloro che mi dissero: Questo sembrerebbe es- 
sere il senso del participio piuttosto che il tradizionale 
«... quando [oppure «perché»] mi dissero». 3. Se il si- 
gnificato è che Gerusalemme è «tenuta insieme in 
unità» (compatta, ordinata), può essere un’allusione al- 
l’inviolabilità della città; si noti il riferimento alle porte 
(v. 2), alle mura e ai bastioni (v. 7). 6-7. La preghiera 
per la pace che segue la descrizione dell’amministrazio- 
ne regale della giustizia nel v. 5 ricorda una medesima 
sequenza di idee in /s 2,4. 8-9. Una inclusione con i vv. 
1-2 con il riferimento alla «casa di YHWH» e con la ri- 
correnza della 1° pers. sing. del verbo e dei suffissi pro- 
nominali della 1° pers. pl. 

140 Salmo 123. Un salmo di fiducia, in due sezio- 
ni (vv. 1-2.3-4). 1. Cf. Sal 121,1; 141,8. seduto sul trono 
nel cielo: Equivalente alla montagna celeste dove Dio 
abita nel Sa/ 121,1. 2. La mano è qui vista come una 
fonte di benedizioni, in modo particolare di cibo ab- 
bondante; cf. Sa/ 104,28. 4. Lo stesso aramaismo ricor- 
re nel Sa/ 120,6. 

141 Salmo 124. Unsalmo di ringraziamento. I ri- 
ferimenti al plurale dal principio alla fine (e «Israele» 
nel v. 1) suggeriscono un ringraziamento nazionale o 
collettivo. Struttura: vv. 1-5 (situazione di passato peri- 
colo); vv. 6-8 (ringraziamento per l’azione divina di li- 
berazione). 1. se YHWH non fosse stato per not: C£. Sal 
94,17. 3. essi ci avrebbero inghiottiti vivi: Pr 1,10-12 de- 
scrive i «peccatori» che divorano vivo l’innocente co- 
me lo Sheol; cf. Ni 16,30-33. 4-5. L'immagine delle ac- 
que del caos che sommergono il salmista si incontra 
anche in Ger 2,4 e in Sal 69,2-3.15-16. 6-8. Dopo una 
descrizione dei pericoli incombenti sulla comunità e 
del loro destino senza aiuto divino, si passa al ringra- 
ziamento della comunità per l’attività salvifica di 
YHWH. 6. preda per i loro denti: Associati con i leoni 
(Am: 3-4; Gb 4,10-11; Sa/ 104,21) e lupi (Gex 1,9- 
10.24-25). 7. come un uccello: Sposta l’attenzione dai 
carnivori della terra a quelli del cielo, il dominio degli 
uccelli (Ge 1,20.22, ecc.). 8. creatore del cielo e della 
terra: Questa formula conclusiva del salmo ricapitola in 
ordine inverso la sequenza degli animali terrestri e de- 
gli uccelli nei vv. 6-7. 

142 Salmo 125. Questo è stato classificato sia co- 
me un salmo collettivo di fiducia sia come una lamen- 
tazione nazionale. Struttura: vv. 1-3 (espressione di fi- 
ducia); vv. 4-5 (lamento). 1. La stabilità del monte Sion 
è un tema centrale dei salmi di Sion (cf. S4/ 46,6). I mo- 
tivi della fiducia in YHWH (v. 1) e del possesso della 
terra (v. 3) si incontrano insieme in S4/ 37,3. 3. le por- 
zioni assegnate dei giusti: Ossia, la terra assegnata loro 
tirando a sorte (Gs 15,1; 17,1; 21,38). Per il possesso 
della terra da parte dei giusti, cf. Sa/ 25,12-14; 37,29. 5. 
pace su Israele!: Presumibilmente un’aggiunta al salmo; 
tuttavia, essa ricorre alla fine di un altro salmo di 
ascensione (128,6) e viene riecheggiata in 122,6-8. 


Religione in Ita 


[34:143-147] 


143 Salmo 126. Una lamentazione collettiva che 
richiama alla memoria il passato intervento di Dio a 
favore del suo popolo, che prega affinché tale aiuto 
nel passato possa servire come motivazione per l’aiuto 
nel presente (cf. Sa/ 44). Struttura: vv. 1-3.4-6. Come 
altri salmi delle ascensioni, il Sa/ 126 ha numerose ri- 
petizioni. 1. quando YHWH ricondusse i prigionieri di 
Sion: Una frase simile si trova di nuovo nel v. 4 (anche 
Sal 14,7; 53,7; 85,2). sognare: Reso in modi svariati 
dalle versioni e dai commentatori moderni. «Come 
quelli guariti» (con le versioni) è anche possibile. 4. 
Preghiera o aiuto divino, in un linguaggio simile al v, 
1. A sostegno della sinonimia dei vv. 1 e 4 è il fatto che 
entrambi sono seguiti da una similitudine («come so- 
gnatori ... come torrenti»). 5-6, Il v. 5 può essere un 
proverbio amplificato nel v. 6. Il linguaggio della semi- 
na e della crescita in questi versetti suggerisce un rove- 
sciamento della situazione, con lacrime che si trasfor- 
mano in gioia, con un linguaggio derivato dall’agricol- 
tura. 

144 Salmo 127. Un salmo sapienziale, collegato al 
seguente S4/ 128. Come nel Sa/ 72, «di Salomone» è ag- 
giunto al titolo normale dei salmi di ascensione. La ra- 
gione per questa specificazione probabilmente deriva 
dal ruolo di Salomone come patrono della tradizione 
sapienziale e costruttore del Tempio. Struttura: vv. 1-2 
(la futilità dell’attività umana senza YHWH); vv. 3-5 
(la benedizione di una grande famiglia con molti figli). 
Sebbene l’unità del salmo sia stata messa in questione, 
esso mostra legami tematici talmente forti tra le due 
parti che la sua origine come singola composizione è 
più probabile. 1. La parola «casa» è intenzionalmente 
polivalente, perché designa il Tempio, il palazzo reale e 
la dinastia (Sa/ 122). La casa che YHWH costruisce in- 
clude i figli che sono i soggetti dei vv. 3-5. se YHWH 
non custodisce la città: Cf. Sal 121,4 per YHWH come 
«guardiano di Israele». A causa del contesto canonico 
del Sa/ 127 come «canto delle ascensioni», «casa» e 
«città» assumono il significato specifico di Gerusalem- 
me e Tempio. 2. voi che mangiate pane di fatica: Il cibo 
prodotto da lunghe ore di pesante ed estenuante lavo- 
ro (cf. Gen 3,17-19). coloro che egli ama: Tradurre al 
plurale; il singolare entrò nel testo a causa dell’associa- 
zione del salmo con Salomone, il cui nome di nascita 
era Iedidià, «Diletto di YHWH» (2 Sa 12,25). sonno: 
Probabilmente da tradurre con «onore» (J.A. EMER- 
TON, VT 24 [1974] 15-31) o «prosperità» (Dahood). 5. 
Le beatitudini sono caratteristiche del linguaggio sa- 
pienziale (Sa/ 1,1; 32,1; 34,1; 34,8; Pr3,13). 

145 Salmo 128. Un salmo sapienziale, affine al Sa/ 
127, perché condivide con esso il vocabolario e i temi 
comuni: la formula «felice» (127,5; 128,1-2), la benedi- 
zione di molti figli (127,3-5; 128,3.6), la «casa» (127,2; 
128,3), riflessioni sullo sforzo umano (127,2; 128,2) e le 
similitudini in entrambi i salmi (127,4; 128,3). I temi 
sapienziali nel Sa/ 128 includono il timore di YHWH e 
della sua via. Struttura: vv. 1-3 (il timore di YHWH e il 
dono dei figli); vv. 4-6 (benedizioni divine su chi teme 
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YHWH). 2. Lo sforzo umano necessario a produrre ci- 
bo è visto qui in una luce più positiva di 127,2. Nel Se/ 
127 il tema del lavoro è introdotto da «invano», men- 
tre qui viene incorniciato da «felice». 5. Cf. il parallelo 
in Sa/ 134,3. 6. sia pace su Israele!: Questa benedizione 
conclude pure il Sa/ 125. Per una simile preghiera con- 
clusiva, cf. Sa/ 29,11. 

146 — Salmo129.La classificazione e la divisione di 
questo salmo sono dibattute. Sulla base dei vv. 1-4 al- 
cuni lo designano come un ringraziamento collettivo 
(cf. Sal 124), che si conclude con una preghiera di im- 
precazione contro i nemici di Israele (vv. 5-8). Dahood 
lo classifica piuttosto come una lamentazione naziona- 
le e lo divide in due sezioni: vv. 1-3 (oppressione di 
Israele da parte dei nemici); vv. 4-8 (preghiera per la 
sconfitta dei nemici). 1-2. molto mi banno afflitto: Si 
veda il commento a Sa/ 123,4. 3. Per «arare» come lin- 
guaggio di distruzione o devastazione, cf. Mî 3,12. 4. 
Se il verbo «tagliare» viene interpretato al passato (co- 
me molti commentatori), il v. 4 conclude la prima se- 
zione del Sa/ 129. Tuttavia, se Dahood ha ragione nel- 
l’assegnare al verbo un senso ottativo («Possa YHWH 
tagliare»), il v. 4 dà inizio alla serie dei verbi ottativi 
nei vv. 5-6. Compreso così, il salmo si conclude con 
una invocazione dell’aiuto divino, non con una mani- 
festazione di fiducia nella sicura punizione del nemico 
(così Allen). 6. Molto probabile la traduzione: «come 
l’erba ... che il vento orientale fa inaridire così che essa 
dissecca». Cf. Gen 41,6.23.27; Ez 17,10; 19,12. 8. né 
coloro che passeranno dicendo: Una inclusione con «di- 
ca Israele» nel v. 1. 

147 Salmo 130. Uno dei sette salmi penitenziali, il 
Sal 130 è una lamentazione individuale che si divide in 
tre sezioni: vv. 1-3 (lamentazione); vv. 4-6 (fiducia nel 
perdono di YHWH); vv. 7-8 (appello alla comunità 
dopo un oracolo di salvezza). 1. da/ profondo: «profon- 
do» ricorre soltanto in quattro altri testi dell’AT: /s 
51,10; Ez 27,34; Sal 69,3.15. Qui il salmista supplica 
per la liberazione dall’angoscia, che egli paragona alle 
acque del caos (cf. Gn 2,2). 3. Yab, Signore, chi può sus- 
sistere?: Cf. Am 7,2. L'ebraico per «chi può sussiste- 
re?» è collegato con la prima parola («dagli Abissi») da 
una somiglianza di suono. 4. perdono, affinché tu sta 
onorato: Cf. 1 Re 8,39-40, 5. la sua parola io attendo: 
Cf. Sal 119,74.81.114.147. L'attesa parola divina è pro- 
babilmente un oracolo di salvezza. 7-8. Se sono origi- 
nari, questi versetti possono fungere da allocuzione del 
salmista alla comunità dopo aver ricevuto un oracolo 
di salvezza, come in Sal 22,23-27. 7. Israele attenda 
YHW!: La stessa frase ricorre alla fine del salmo se- 
guente (131,3). 8. Questo versetto è stato considerato 
da alcuni (per esempio, Westermann) un’aggiunta al 
Sal 130, una interpretazione comunitaria di ciò che era 
originariamente una lamentazione individuale. Tutta- 
via, il rivolgersi alla comunità nel $e/ 22 (menzionato 
prima) può essere un argomento contro questa ipotesi. 
Infine, anche la struttura dei vv. 7-8 depone a favore 
della sua conservazione: «Israele attenda YAWH» (v. 
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7) e «Egli redimerà Israele!» (v. 8) sono uniti da un 
chiasmo grammaticale. 

148 Salmo 131. Uno dei più bei salmi di fiducia 
del salterio. La prima parte (v. 1) rassomiglia alla «con- 
fessione negativa» (cf. Sa/ 15; 24,4-5; 101,3-4) ed è in 
contrasto con la forma della seconda (v. 2). 1. Il pecca- 
to commesso da un cuore «superbo» (Pr 18,12) e da 
occhi «alteri» (S2/ 18,28) può essere più grave della va- 
nità: un’arrogante sicurezza di sé che provoca Dio (cf. 
Sal 73,6-9). 2. Il versetto contiene alcune difficoltà, ma 
intende un contrasto con il v. 1; il salmista ha fiducia in 
YHWH come un bambino svezzato sul petto di sua 
madre (cf. Mi 18,3-4). Forse il poeta intende dire che 
come un bambino svezzato non piange più per capric- 
cio per il latte di sua madre, ma sta quieto e contento 
sul grembo di lei, così il salmista riposa nell'amore di 
YHWH. 3. Il salmo originario probabilmente finiva 
con il v. 2, essendo il v. 3 una conclusione «liturgica» 
tardiva (v. 3 = 130,7a). 

149 Salmo 132. Un salmo regale che celebra i te- 
mi della «tradizione di Sion» (elezione di Sion da parte 
di YHWH come dimora e della stirpe regale di Davi- 
de). È simile sotto molti aspetti a S4/ 89,20-38, eccetto 
che in quest’ultimo la promessa di YHWH a Davide è 
incondizionata (cf. 89,31-34), mentre la promessa nel 
Sal 132 si basa sull’obbedienza all’alleanza (v. 12). 
Struttura: Il salmo si divide in due sezioni di 10 stichi 
ciascuno (vv. 1-10.11-18). Le due sezioni hanno nume- 
rose frasi e termini sinonimici. «Davide» ricorre all’ini- 
zio e alla fine di ogni sezione. 1. e tutta la sua devozio- 
ne: «Devozione» da preferire alla comune traduzione 
«avversità». I re del Vicino Oriente spesso manifestava- 
no la loro pietà costruendo templi per i loro dèi, come 
Davide fa qui con il suo (incompiuto) desiderio di co- 
struire il Tempio per YHWH. 8-10. Cf. 2 Cr 6,41-42. 8. 
alzati, YHWH, verso il luogo del tuo riposo!: Forse par- 
te di un’antica preghiera associata all’arca (cf. Nz 
10,35). Nel presente contesto il versetto guarda in pro- 
spettiva al «luogo di riposo» nel v. 14 (ossia, Sion). ’ar- 
ca della tua potenza: La «potenza» di YHWHI], sinoni- 
mo della sua «gloria» (cf. Sa/ 63,3), si sperimentava nel 
Tempio. 11. Per il giuramento/alleanza di YHWH con 
Davide, cf. 2 Sar: 7. 12. I successori di Davide che sie- 
dono «per sempre» sul suo trono sono messi in paralle- 
lo nel v. 14 con il dimorare di YHWH (letteralmente, 
«siederò») «per sempre» in Sion; la presenza eterna di 
YHWH in Sion rende l’eternità della dinastia di Davi- 
de possibile. 15. Nel pensiero vicino-orientale la bene- 
dizione era possibile a causa della presenza del tempio, 
dove il regno divino e quello umano si incontravano. 
18. za su di lui la sua corona brillerà: La corona del re 
era il segno della «gloria» che era sua come riflesso del- 
lo splendore divino (cf. Sa/ 8,6); qui è contrapposta alla 
«disgrazia» che copre i suoi nemici. 

150 Salmo 133. Difficile da classificare, questo 
salmo si integra bene con gli altri canti di pellegrinag- 
gio (Sa/ 120-134). Ha anche legami con i salmi sapien- 
ziali, sebbene non sia probabilmente da classificare tra 
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questi. Il salmo è troppo breve per essere diviso in due 
sotto-sezioni. 1. Quello che è «buono e soave» è molto 
probabilmente non tanto la compagnia dei devoti 
quanto il luogo dove essi sono riuniti (per la festa), os- 
sia Sion. «Dove» nel v. 1 viene ripreso da «là» nel v. 3b. 
2-3. «Olio» e «rugiada» sono simboli di refrigerio nel 
clima caldo della Palestina. 3. le rugiada dell’Ermon: Il 
monte Ermon (2300 m) si trova a N di Gerusalemme, 
nella catena dell’Antilibano. La sua «rugiada» può es- 
sere stata proverbiale per il buon refrigerio. La «rugia- 
da» che viene da Sion è più rinfrescante di quella del- 
l’Ermon, perché la sua rugiada è la vita stessa (cf. il v. 3 
sopra; Is 26,19). i monti di Sion: Si legga «monte Sion» 
con molti antichi mss. 3. vif4 estera: Nella mentalità 
dell’Antico Oriente il tempio era il luogo dal quale 
sgorgano i benefici degli dèi per la vita umana (cf. Sal 
132,14-15), il principale di questi benefici era la «vita». 
Era «eterna» nel senso che sorgeva dalla fonte inesauri- 
bile della vita, YHWH stesso. 

151 Salmo 134. L'ultimo dei «canti delle ascensio- 
ni», che si conclude con una benedizione sul pellegrino 
a Sion (v. 3). Può essere parte di una liturgia. 1. Secon- 
do alcuni, ci si rivolge qui ai sacerdoti. Tuttavia, le pa- 
role possono essere dette in generale ai devoti. 3. 
YHWH di Sion: Un modo usuale di denominare una 
divinità accostando alla divinità il principale centro del 
suo culto (cf. «Ishtar di Ninive»); cf. $a/ 128,5; 135,21. 
ti benedica: Il salmista prega che YHWH ora ricambi, 
benedicendo coloro che lo «benedicono» (lodano) (vv. 
12). 

152 Salmo 135. Un inno di lode, contenente alcu- 
ni elementi del salmo storico. In questo è simile al Sa/ 
136 (si vedano anche i vv. 8-12); questa rassomiglianza 
probabilmente spiega la sua posizione attuale nel salte- 
rio. Il Sa/ 135 è anche parallelo al $a/ 115 in parecchi 
punti. Struttura: vv. 1-4 (esortazioni alla lode); vv. 5-18 
(YHWH è il Dio supremo); vv. 19-21 (benedizione 
conclusiva). I vv. 5-18 inoltre si suddividono nei vv. 5-7 
(le grandi gesta di YHWH come creatore); i vv. 8-12 
(le grandi gesta nella storia d'Israele); i vv. 13-18 (con- 
fronto con gli dèi pagani). 1-3. Il triplice «Lodate 
YHWH!» è riecheggiato alla fine da un quadruplice 
«Benedite YHWH!» (vv. 19-20). 5. invece, i0 so che 
YHWH è grande: L'uso di «sapere» qui può essere ba- 
sato sul linguaggio delle relazioni internazionali, in cui 
un re meno potente riconosceva la supremazia del 
«Gran Re». 6. Cf. Saf 115,3. Questo versetto introduce 
i vv. 7-12. L'ebraico ‘454, «fare», significa anche «pro- 
durre». Il v. 7 parla di YHWH come «produttore» o 
creatore; i vv. 8-12 trattano di ciò che egli «ha fatto» 
nella storia d'Israele. 8-12. Cf. Sa/ 136,10.17-22. 11. Sf 
con: C£. Nm 21,21-24; Dt 2,30-33. Og: Cf. Ni 21,33- 
35; Dt 3,1-6. 13-18. Cf. Sal 115,4-8. Questa sezione 
mette a confronto gli dèi pagani con YHWH. Mentre 
egli «fece/produsse» meraviglie (vv. 5-12), essi sono 
«prodotti dall'uomo» e quindi impotenti. 21. benedetto 
sta YHWH di Sion: Si veda il commento a Sd/ 134,3. 
153 Salmo 136. Un inno di lode, che può anche 
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essere classificato come un salmo storico. È unico nel 
suo schema antifonario, con un ritornello che segue 
ogni colon (cf. Sa/ 118,1-4). Come il Pentateuco, esso 
combina le tradizioni di YHWH come creatore con i 
suoi atti salvifici a favore di Israele (cf. anche Sa/ 135,6- 
12). Struttura: vv. 1-3 (lode generica a YHWH); vv. 4-9 
(lode a YHWH come creatore); vv. 10-22 (lode a 
YHWH per le sue gesta a favore di Israele); vv. 23-26 
(sommario e inclusione). 1. Il salmo comincia con le 
stesse parole dei Saf 106; 107; 118. perché il suo amore 
fedele dura per sempre: Il salmista vede ogni cosa che 
YHWH ha fatto come una testimonianza della natura 
permanente del suo amore per il proprio popolo. 4. Cf. 
Sal 72,18. Le «grandi meraviglie» di YHWH si riferi- 
scono sia alla sezione della creazione (vv. 4-9) sia a 
quella degli atti di YHWH per Israele (vv. 10-22). L'e- 
braico ‘4%, «produrre», «fare», si riferisce allo stesso 
modo a entrambe. 10-22. Cf. Sa/ 135,8-12. «Colpì» 
(cioè, «colpì a morte») apre ogni sottosezione dei vv. 
10-22 (vv. 10.17). 23-25. Questi versetti formano una 
specie di sommario del precedente: i vv. 23-24 ripren- 
dono la sezione degli atti salvifici di YHWH (vv. 10- 
22), mentre il v. 25 riprende il tema di YHWH come 
creatore e dominatore di tutto. Il riferimento a «noi» 
nei vv. 23-24 collega la generazione attuale, che canta 
questo salmo, all’esperienza del passato d'Israele; cf. 
Dit 26,5-10. 

154 Salmo 137. Una lamentazione collettiva, chia- 
ramente esilica o post-esilica, come indicano i riferi- 
menti a Babilonia (vv. 1.8). Nonostante la commovente 
bellezza dei versetti di apertura, esso contiene espres- 
sioni tra le più vendicative del salterio (v. 9). Struttura: 
vv, 1-3 (sofferenza a Babilonia); vv. 4-6 (ricordo della 
Figlia di Sion); vv. 7-9 (imprecazione contro Edom e la 
Figlia di Babilonia). 1. lungo i canali di Babilonia: Un 
riferimento ai canali dell’antica Babilonia. lè sedevarmo: 
Oppure «là ci stabilimmo», riferendosi forse alla prati- 
ca di insediare i deportati nel territorio di Babilonia. 3. 
«i ‘canti di Ston'!»: Un riferimento beffardo ai canti 
che glorificano Sion, ora in rovina. 5. deperisca la mia 
destra: Una traduzione possibile del verbo, che è iden- 
tico nella forma al verbo «dimenticare» nello stesso 
versetto. Poiché «deperire» non è un significato molto 
ben attestato di questo verbo, alcuni preferiscono 
«venga dimenticata la mia destra» — cioè cessi di fun- 
zionare. 6. mi si attacchi la lingua al palato: Se Gerusa- 
lemme non viene ricordata, le maledizioni che il salmi- 
sta ha invocato su se stesso gli impediranno sia di suo- 
mare uno strumento a corda (con la mano destra depe- 
rita) sia di cantare (con la lingua che si attacca al suo 
palato). Cf. Sa/ 33,2-3. 7. gli Edomiti: C£. Sal 108,10-11. 
9. Tali atrocità avvenivano nella guerra dell’antico Vici- 
no Oriente (/s 13,16; Os 13,16; Na 3,10) e furono senza 
dubbio commesse dai conquistatori babilonesi. Per un 
esempio estremo di legge del taglione (S4/ 54,7; 64,8; 
109,17-19; 140,12; 141,9-10), il salmista spera che il 
suo popolo abbia l’opportunità di «ripagarli» nel mo- 
do in cui essi hanno agito. 
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155 Salmo 138. Un salmo di ringraziamento indi- 
viduale. Struttura: vv. 1-3 (ringraziamento per la libera- 
zione); vv. 4-6 (preghiera affinché tutte le nazioni cono- 
scano YHWH); vv. 7-8 (affermazione di fiducia). 2a. Il 
fiducioso amore di YHWH forma un’inclusione attor- 
no al salmo (cf. v. 8). 3. Con un lieve cambio del verbo 
ebraico, si legga: «Tu hai allargato la mia bocca con il 
(tuo) potere». L'espressione può suggerire la liberazio- 
ne del salmista dall’angoscia, descritta come l’impossi- 
bilità di respirare liberamente. Si può anche suggerire 
l'apertura o «l'allargamento» della gola del salmista per 
lodare nei vv. 1 e 2, e per pregare nel v. 3. Cf. Sa/ 51,17. 
4-5a. Questi versetti sono da intendere come auguri: 
«Ti lodino...». Il salmista «loda» YHWH e «rende gra- 
zie» a lui nel v. 1; qui tutti i potenti vengono invitati a 
fare lo stesso. obbediscano alle parole della tua bocca. 6. 
La «gloria» di Dio è talvolta associata con la sua altezza 
insuperabile (Sa/ 57,6.12; 113,4; 148,13). Dal suo eleva- 
to punto di vantaggio YHWH può vedere ogni cosa, al- 
ta o bassa. Si traduca: «Quanto è eccelso YHWH - egli 
può vedere gli abissi (giù)! Egli osserva da lontano le al- 
tezze (sotto di lui)!» Cf. Se/ 113,5-6. 7. Cf. Sa/ 23,4. 
156 Salmo 139.La classificazione di questo salmo 
è dibattuta. Esso mostra i tratti della lamentazione in- 
dividuale (vv. 19-24), ma le prime sezioni sembrano 
avere le caratteristiche dell’inno. Struttura: vv. 1-6 
(YHWH è onnisciente); vv. 7-12 (YHWH è onnipre- 
sente); vv. 13-18 (la conoscenza di YHWH da parte del 
salmista); vv. 19-24 (preghiera contro i nemici). 1-4. Il 
tema di YHWH che «scruta» e «conosce» i «pensieri» 
e le «vie» del salmista viene ripetuto alla fine del salmo 
(vv. 23-24). 7-12. Spesso ritenuto come una delle più 
squisite poesie del salterio, forse insuperato come de- 
scrizione dell’ineludibilità della presenza di Dio (cf. 
Am 9,2). 13-18. Una seconda ragione dell’intima cono- 
scenza che YHWH ha del salmista si basa sul fatto che 
YHWH lo ha creato. 14. Il poeta loda la meraviglia 
delle opere di Dio, in particolare il mistero che circon- 
da la creazione degli esseri umani. 16. rel 40 libro essi 
furono scritti: Questo versetto probabilmente va con 
ciò che segue, riferendosi al numero di giorni che 
YHWH ha assegnato alla vita del salmista. 24. una via 
idolatra: C£. Allen. Il salmista si dissocia dal malvagio 
dei vv, 19-22 dichiarando implicitamente che egli non è 
idolatra. 

157 Salmo 140. Una lamentazione individuale di 
un tale ingiustamente accusato. Struttura: vv. 2-6 
(YHWH chiamato in aiuto contro i nemici); vv. 7-8 
(confessione di fiducia); vv. 9-12 (richieste rinnovate 
contro i nemici); vv. 13-14 (assicurazione dell’aiuto di- 
vino che sfocia nel ringraziamento). In questa struttura 
c’è una corrispondenza tra la prima e la terza sezione 
per lunghezza e argomento e tra le sezioni più brevi, 
seconda e quarta, nelle loro manifestazioni di fiducia 
introdotte da «io dico» e «io conosco». 4. La violenza 
diretta contro il salmista è verbale (cf. anche i vv. 10 e 
12). Tale attacco verbale viene descritto dalla similitu- 
dine del serpente velenoso, che pure reca danno con la 
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sua lingua. 6. Il salmista ora usa una metafora di caccia: 
i nemici violenti tentano di farlo cadere e di intrappo- 
larlo. 12. come per il violento, li perseguiti il male: Un 
buon esempio di legge del taglione: il salmista prega 
che i nemici che andavano a caccia di lui con la rete e 
la trappola (v. 6) possano essere essi stessi perseguitati. 
Cf. Sal 140,9-10. l’uozzio della lingua: Un calunniatore o 
maldicente. 14. i giusti abiteranno alla tua presenza: C£. 
Sal 11,7b; 101,7. Si noti l’antitesi tra questo versetto e 
«Non possa il calunniatore stabilirsi nella terra» al v. 


12. 

158 Salmo 141. Una lamentazione individuale 
contenente motivi sapienziali. Struttura: vv. 1-2 (appel- 
lo introduttivo a Dio); vv. 3-6 (richieste); vv. 7-10 (ma- 
nifestazione di fiducia). 2. possa la mia preghiera essere 
accolta come incenso davanti a te: Alcuni hanno inter- 
pretato questo come una sostituzione del culto e del 
sacrificio con la preghiera ($e/ 51,17-19; 69,31-32); ma 
questa «spiritualizzazione» è probabilmente anacroni- 
stica. 3-4. L'interesse per i peccati di lingua è un tema 
sapienziale, come lo è il rifiuto di associarsi con coloro 
che commettono il male. 4. parole malvagie: Piuttosto 
che «male» (così SBCei). e compia azioni inique con i 
peccatori: Qui il salmista volge la sua attenzione dal di- 
scorso peccaminoso alle azioni peccaminose. 5-7. Mol- 
to difficile. Il v. 7 sembra includere un riferimento al- 
l’agricoltura e un riferimento mitologico al dio cananeo 
Morte descritto come un mostro divorante. 9-10. La 
legge del taglione è in atto quando i malvagi vengono 
presi essi stessi nelle trappole che hanno preparato per 
il salmista. 

159 Salmo 142. Una lamentazione individuale che 
implora l’aiuto divino contro persecuzioni e nemici. 
Struttura: vv. 2-5.6-8. 2. Si noti l’inizio simile di Sa/ 
77,2. 3. effondo davanti a lui il mio lamento: Cf. Sal 
102,1 (titolo). Il ripetuto «davanti a lui» può indicare 
una situazione cultuale per il Se/ 142 (cf. 1 Sam: 1,15). 
4. Cf. Sal 77,4. 5. guardo a destra: La destra è la posi- 
zione del testimone di difesa nel procedimento legale 
(Sal 109,31); è anche il luogo dal quale viene l’aiuto di- 
vino (Sa/ 121,5). 8. prigione: Forse un riferimento al re- 
gno della morte. Cf. Lam 3,6-9. i giusti mi faranno coro- 
ria: Passato il suo isolamento, il salmista si ricongiunge 
alla comunità (cf. Sa/22,23-27). 

160 Salmo 143. Una lamentazione individuale, 
l’ultimo dei salmi penitenziali (cf. $e/ 6). Ci sono in 
grande misura ripetizioni e linguaggio stereotipato di 
lamentazione. Struttura: vv. 1-6.7-12. Gunkel, seguito 
da Dahood, considerò queste due sezioni come com- 
posizioni indipendenti. 3. Si notino i paralleli con Sa/ 
7,6; Lam 3,6. Per il motivo dell’abitare nelle tenebre 
come i morti, cf. Gò 10,21-22; Sa/ 88,7. 4-5. Cf. Sal 
77,4.12-13. Lo spirito che viene meno del salmista è bi- 
lanciato dallo spirito buono di Dio nel v. 10. 7. scer- 
dendo nella fossa: Per «fossa» come oltretomba, cf. Is 
38,18; Ez 26,20. 8. Si noti il contrasto tra «nel mattino» 
e «nelle tenebre» nel v. 3. Per il motivo dell'aiuto divi- 
no al mattino, cf. Sa/ 5,3. indicami la via da seguire: C£. 
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Sal 25,4. 10. perché tu sei il mio Dio: Si noti il corri- 
spondente «Perché io sono tuo servo» nel v. 12. 10-11. 
il tuo spirito buono ... il tuo nome: Due «ipostasi» di 
YHWH; cf. «la luce e la verità» di Dio nel S2/ 42,3. 
161 Salmo 144. Le difficoltà di questo salmo ri- 
guardano sia la sua forma che il suo significato. I vv. 1- 
11 sono probabilmente un lamento regale. Attaccato 
dagli alleati di un tempo, il re invoca l’aiuto divino e 
conclude la sua preghiera con un canto di ringrazia- 
mento. Il significato dei vv. 12-15 e la loro relazione ai 
vv, 1-11 sono oscuri; il suffisso di prima persona plura- 
le suggerisce una forma collettiva. La somiglianza dei 
vv, 1-10 con il Sa/ 18 è stata spesso rilevata. 1. le rie 
mant per la guerra, le mie dita per la battaglia: Il ruolo 
del re quale comandante in capo. Il motivo ricorre di 
nuovo nel v. 7 (la mano di Dio) e nei vv. 7.8.11 (le mani 
dei nemici). 3. Il salmista contrappone la lista dei titoli 
che esprimono il potere di Dio di proteggere e salvare 
alla fragilità e caducità umana. Cf. lo stesso contrasto 
in Sal 90,1-3. 3-4. Per l’essere umano descritto come 
un’ombra, cf. Gò 8,9; 14,2; come un alito, Gb 7,16. 5- 
7. Cf. Sal 18,8-15. Confronta la preghiera per la libera- 
zione nel v. 7 con Sa/ 18,17-18. 8-9. Il salmista contrap- 
pone le bocche mendaci dei nemici alla bocca del re 
traboccante di un canto nuovo a Dio, e la mano destra 
dei nemici ingannatori alla mano del re che suona la li- 
ra per lodare YHWH. 10. i re ... Davide tuo servo: Il ri- 
ferimento alla dinastia e a Davide suo fondatore è ap- 
propriato. 12-14. Difficile; significato poco chiaro. 
Sembra ci si riferisca alle benedizioni per la fertilità: fi- 
gli e figlie (v. 12), provviste abbondanti di cibo (v. 13a), 
grandi greggi di pecore e mandrie (vv. 13b-14) indi- 
sturbati da malattie, da perdita di giovani o da aridità. 
Si può collegare con ciò che precede in cui la pacifica- 
zione dei nemici ostili da parte del re è ciò che rende 
l’agricoltura e la prosperità possibile. 15. Cf, Sa/ 33,12. 
162 Salmo 145. Un inno acrostico con numerosi 
legami con il Sa/ acrostico 111; si confronti 111,2-4 e 
145,5-8. Struttura: vv. 1-10 (lode della grandezza e po- 
tenza di Dio); vv. 11-13 (regalità eterna di Dio); vv. 14- 
21 (beneficenza universale di Dio). I vv. 1-10 sono do- 
minati dai verba dicendi del salmista, collegati da altri; i 
vv. 14-21 si concentrano invece sulle opere di YHWH. 
L'inizio e la fine del poema sono legati da un certo nu- 
mero di inclusioni nei vv. 1-2 e 21. Qualche espressio- 
ne linguistica rardiva ha suggerito una datazione post- 
esilica a diversi commentatori. 8. Un’allusione a Es 
34,6 come in Sal 86,15; 103,8. 11-13. Al centro del poe- 
ma c'è la sua affermazione centrale, adombrata nel v. 1 
(«O re!»): la regalità di Dio. Lo stico iniziante con la 
lettera #4, mancante nel testo ebraico, può essere 
supplito dalla testimonianza delle versioni e di Qum- 
ran («Fedele è YHWH in tutte le sue parole, e leale in 
tutte le sue opere») ed è adottato nelle più moderne 
traduzioni. Cf. anche il v. 17. 20. Per un simile senti- 
mento conclusivo, cf. Sa/ 1,6. 

163 Salmo 146. Un inno individuale, il primo dei 


cinque salmi che fanno da conclusione dossologica non 
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soltanto al Libro V ma al salterio intero. Ognuno di 
questi è incorniciato da ba//f/# yéb. Struttura: vv. 1-6a 
(lode di Dio creatore); vv. 6b-10 (lode di Dio redentore 
degli oppressi e dei disperati). Su basi linguistiche un 
buon numero di commentatori hanno datato il Sa/ 146 
al periodo post-esilico. 1-2. Invito a lodare Dio. 3-Ga. 
Questi versetti hanno un carattere sapienziale, con il 
loro contrasto tra la mortalità umana e Dio il creatore; 
cf. Sal 90,2-3 per gli stessi temi. Il linguaggio sapienzia- 
le riappare nei vv. 8-9. 5-6. Cf. Sa/ 121,2-3 per la stessa 
sequenza che descrive Dio come fonte di aiuto, co- 
struttore del cielo e della terra e «custode». 6-7. :/ co- 
struttore del cielo e della terra ... colui che fa giustizia: 
Lo stesso potere creativo sostiene l'universo fisico e 
l’ordine morale. Cf. il contrario in Sa/ 82,2-5, dove l’as- 
senza di giustizia è responsabile del movimento delle 
fondamenta della terra. 7b. L'approvvigionamento di 
cibo per l’affamato e la liberazione dei prigionieri ri- 
chiamano gli eventi dell'esodo, come fanno i vv. 9-10 
sotto. 8a. YHWH dà la vista al cieco: Si intende la libe- 
razione dei prigionieri (cf. Is 42,7; 61,1). 8-9. YHWH 
ama il giusto ... la via dei malvagi egli sovverte: C£. lo 
stesso pensiero sapienziale in Sa/ 1,6. 9. stranieri ... or- 
fani e vedove: CÉ. Es 15,18. Per la responsabilità regale 
di proteggere lo straniero, l’orfano e la vedova, cf. Ger 
22,1-4. 10. O Sion!: Si noti l’inclusione con il vocativo 
«Anima mia!» nel v. 1 e il movimento dal salmista co- 
me individuo alla comunità. 

164 Salmo 147. Un inno collettivo, generalmente 
ritenuto di epoca post-esilica; la prova per questa data- 
zione è fornita specialmente dai vv. 2-3, che contengo- 
no temi recenti come la ricostruzione di Gerusalemme 
da parte di YHWH (Ez 40-48) e il raduno degli esiliati 
(Is 56,8; Ne 1,9). Struttura: le tre parti del Sa/ 147 con- 
dividono temi comuni — un argomento a favore dell’u- 
nità del salmo: vv. 1-6 (invito a lodare Dio, il creatore 
che si prende cura degli afflitti); vv. 7-11 (invito a loda- 
re Dio, che rinnova ogni anno il suo atto di creazione 
con il dono della pioggia); vv. 12-20 (invito a lodare 
Dio, la cui parola creatrice è visibile nel mondo natura- 
le e la cui parola di rivelazione viene data a Israele). 1. 
come è bello ... come è dolce: Le due frasi che iniziano il 
Sal 147 sono esclamative, come in Sa/ 133,1. 2. YHWH 
(ricostruisce Gerusalemme: C£. Sal 102,17 (che la mag- 
gioranza dei commentatori ritiene esilico o post-esili- 
co); 51,20-21; 69,31-32. 4-5. Colui che ricostruisce e 
guarisce è anche il creatore. Si richiama /s 40,26-28 in 
questa pericope; cf. anche $z/ 136,5; Pr 3,19-20; 8,22- 
31. 8. Dio, il creatore, provvede anche ai bisogni delle 
sue creature, specialmente con le piogge invernali che 
rendono possibile la produzione di cibo. 13-14. Questi 
temi si trovano anche nei Sa/ 127-128: la sicurezza del- 
la città protetta da YHWH (127,1), l’approvvigiona- 
mento di cibo (127,2; 128,2), la benedizione dei figli 
(127,3-5; 128,3-4.6), e la prosperità e la pace di Geru- 
salemme (128,5-6). 15-18. La parola creativa di Dio at- 
tiva nei fenomeni della natura, dal freddo dell’inverno 
al disgelo della primavera. Cf. Sa/ 33,6. 17. davanti al 
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suo freddo le acque si congelano: Questa traduzione è 
suggerita dal contesto e ottenuta con una lieve emen- 
dazione testuale. 19. Parallela alla parola che crea nel 
mondo naturale (vv. 15.18) è la parola di Dio per Israe- 
le, 20. egli non ha fatto così con nessun altro popolo: Cf. 
Dt 4,8; 7,6-7; 2 Sam 7,23. i suoi ordini egli non ba fatto 
conoscere a loro: Traduzione basata su una lieve emen- 
dazione del TM, sulla base di una versione. 

165 Salmo 148. Untardivo inno collettivo di lode 
al Creatore. I suoi antecedenti letterari non sono le 
erudite tradizioni degli oxomdstika egiziani (così VON 
Rap, PHOE 281-291), ma una tradizione innografica 
comune a Israele e alla Mesopotamia (/s 44,23; Sal 
103,20-22). Struttura: vv. 1-6 (lode a YHWH dal cie- 
lo); vv. 7-12 (lode a YHWH dalla terra); vv. 13-14 
(conclusione). 1. fodate YHWH dai cieli ... nelle 
altezze: C£. Sal 102,20; Gb 16,19. Questo verso d’aper- 
tura è in parallelo con «Lodate YHWH dalla terra» nel 
v. 7 (l’inizio della seconda parte del salmo). 5. /odiro il 
nome di YHWH: Qui e nel v. 13 questa espressione 
iussiva chiude la serie di creature invitate a lodare Dio. 
9-10. alberi da frutto e tutti voi cedri, bestie selvatiche e 
animali domestici: Due esempi di merismo: alberi colti- 
vati e non coltivati, animali selvatici e addomesticati. 
13. la sua maestà è sulla terra e sui cieli: Un altro esem- 
pio di merismo (terra e cieli = ogni cosa) che riassume 
in modo chiastico le due parti dell’inno, la lode dal cie- 
lo (vv. 1-6) e dalla terra (vv. 7-13). C£. Ger 1,1; 2,4. 
166 Salmo 149. Uninno collettivo di lode in due 
parti: vv. 1-4 (lode del re e creatore divino con la musi- 
ca); vv. 5-9 (lode di Dio che guida il suo popolo alla 
vittoria contro i suoi nemici). L'inno è considerato re- 
cente da molti commentatori; tuttavia, i numerosi pa- 
ralleli con i Sal 96-98, che possono essere preesilici, 
consigliano prudenza nell’assegnare una datazione po- 
st-esilica. 1. un canto nuovo: C£. il commento e i riferi- 
menti in Sd/ 33,3. nell'assemblea dei fedeli: I leali o fe- 
deli (bàsidim) appaiono qui due volte, all’inizio e alla 
fine della seconda parte del salmo. 4. La ragione per 
lodare è il diletto di YHWH nei confronti del suo po- 
polo e la sua liberazione del povero. Per lo stesso pa- 
rallelismo di «popolo» e «povero», cf. Sal 72,2; Is 
49,13. 5. esultino i fedeli nel Glorioso: Intendendo 
«gloria» (£K456d) come un titolo divino (Dahood), co- 
me in Sal 62,8; cf. Sal 29,2; 24,7.10. sui loro letti: Ossia, 
«in privato»; l’espressione forma un merismo con «nel- 
l'assemblea dei devoti» (= in pubblico) nel v. 1. Cf. Mi 
2,1.5. 6. una spada a doppio taglio: Due altri strumenti 
di punizione («catene ... ceppi di ferro») vengono men- 
zionati nel v. 8, bilanciando giustamente i tre strumenti 
di esultanza nel v. 3 («danza, tamburi, cetra»). 9. :/ de- 
creto scritto: Ciò che Dio ha decretato come destino 
per i nemici menzionati nei vv. 7-8; l’idea probabilmen- 
te richiama la fissazione dei destini da parte delle divi- 
nità mesopotamiche. 

167 Salmo 150. La dossologia del Libro V del sal- 
terio, e l’ultimo della sequenza dei Sa/ 146-150 che 
concludono l’intera collezione. Struttura: vv. 1-2 (invi- 
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to a lodare e motivazioni per farlo); vv. 3-5 (lode di Dio 
con la musica); v. 6 (conclusione). I vv. 1-5 ripetono 
l'imperativo «lodate Dio/lodatelo» dieci volte. 1. lodate 
Dio: Una inclusione con il v. 6, che contiene l’unica al- 
tra ricorrenza del nome divino (Y25). nel suo santuario 
... mel suo potente firmamento: Il parallelismo mostra 
che si intende il santuario celeste; il salmo convoca i 


[34:167] 


membri del consiglio celeste di Dio a unirsi al coro 
universale di lode. 2. I motivi per la lode sono le gran- 
diose gesta di Dio della creazione e della redenzione. 6. 
tutto ciò che respira lodi Yah!: Il cambio della forma 
grammaticale dai dieci imperativi a uno iussivo segna 


la fine del salmo. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Genere, scopo e data. La maggior parte 
degli studiosi (p. es., Campbell, Craghan, Eissfeldt, 
Murphy) concorda nel considerare il libro di Rut opera 
di immaginazione, un breve racconto ambientato nella 
storia. Anche se si tratta di una narrazione verosimile 
dal punto di vista storico — per secoli la sua verità lette- 
rale non è stata messa in discussione —, gli esperti sono 
giunti alla convinzione che il libro è una creazione let- 
teraria che si propone più obiettivi. Esso riesce a in- 
trattenere il pubblico — con complicazioni nella trama, 
con suspense e con uno scioglimento a lieto fine — e 
presenta ai suoi lettori ebrei, dei modelli — personaggi 
femminili ed un personaggio maschile. Inoltre afferma 


la possibilità che chi non è israelita divenga un fedele 
yahwista. Infine, il libro esalta il matrimonio secondo la 
legge del levirato, ponendo nella stirpe da cui uscirà 
Davide, due unioni di questo tipo. 

L'autore (o gli autori) possono aver composto il li- 
bro di Rut per uno qualsiasi degli obiettivi di cui sopra 
o per una combinazione dei medesimi. Gli sforzi per 
determinare il motivo per cui il libro fu scritto sono 
strettamente legati alle ipotesi sulla data della sua com- 
posizione. Il fatto che Rut appaia nelle Scritture ebrai- 
che tra i #°/42bîr1, gli Scritti, suggerisce per la composi- 
zione un periodo piuttosto tardo della storia d'Israele. 

Una datazione post-esilica permette agli studiosi di 
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affermare che Rut, nello spirito del Df-Is e in linea con 
l'impostazione del libro di Giona, fu scritto per raffor- 
zare la posizione teologica secondo la quale i non giu- 
dei, purché fossero fedeli a YHWH, erano accetti a 
YHWH, e, in quanto tali, dovevano essere accetti an- 
che ai Giudei. In un tempo in cui i matrimoni misti 
erano convenienti e con ogni probabilità comuni, molti 
li condannarono (p. es., Esdra e Neemia). In un perio- 
do come quello, il libro di Rut avrebbe rappresentato 
una forte affermazione che i popoli non giudei non do- 
vevano essere condannati ed esclusi. Dopo tutto, una 
donna moabita era la trisavola di Davide. 

Gli studiosi secondo i quali il libro è stato scritto 
durante l’esilio o anche più tardi (p. es., Bertholet, Eis- 
sfeldt, G. Fohrer, Gordis, Gray, O. Pfeiffer, A. Weiser), 
mettono in evidenza anche quelli che a loro parere so- 
no gli influssi caldaici nel testo; essi inoltre notano la 
presenza di un particolare lessico che solo raramente si 
incontra nella letteratura antica a noi nota. 

Nei LXX, il libro di Rut è collocato tra Gdc e 1 
Sam. Anche se gli studiosi contemporanei considerano 
Ri una interruzione della storia deuteronomistica (Gs — 
2 Re), non composto dall’editore deuteronomistico né 
caratterizzato dalla sua teologia, una collocazione come 
questa si adatta bene alla sequenza narrativa. R/ inizia 
con la dichiarazione che gli eventi narrati ebbero luogo 
«al tempo in cui governavano i giudici» (1,1) e termina 
dicendoci che Rut è un’antenata del re Davide 
(4,17.23). Dato che il libro dei Gdc tratta del periodo 
«in cui governavano i giudici» e dato che Davide appa- 
re sulla scena in 1 Sa: 16, è ragionevole pensare che 
chiunque avesse preso per buona l’esattezza storica let- 
terale del testo, avrebbe riordinato i libri in modo tale 
da dare a Re la sua collocazione logica all’interno della 
sequenza. Se si accetta l’idea di questo riordinamento, 
allora la cosa più verosimile è datare il libro ai primi 
tempi della monarchia, addirittura durante il regno di 
Salomone. 

Un argomento per datare il libro di Rut durante il 
periodo della monarchia si ricava anche dall’ipotesi che 
l’autore del libro si prefiggesse l’obiettivo di stabilire la 
stirpe di Davide (Joion, Loretz). L'accento si sposte- 
rebbe allora dal fatto che Rut fosse una moabita, alle 
persone esemplarmente timorate di Dio (Myers) che 
formano la stirpe di Davide. (Il fatto che il matrimonio 
di Davide con una non israelita in 1 Sa 25,43 non fa- 
cesse problema — cioè che il fatto non portasse all’ido- 
latria o ad altra forma di infedeltà verso YHWH - dà 
un ulteriore sostegno a questa ipotesi). D'altra parte, il 
linguaggio del testo e soprattutto l’affermazione del 
matrimonio secondo la legge del levitato, non costrin- 
gono ad abbassare Rut al tempo dell’esilio 0 più tardi 
ancora (p. es., Campbell, Craghan, Delitzsch, Hertz- 
berg, Rudolph). 

Alcuni studiosi sono giunti ad un compromesso sul- 
la data: sono quelli che ammettono una doppia pater- 
nità del libro di Rut, una anteriore e una posteriore (p. 
es., Glanzman, Sasson, Smith). Si può benissimo pen- 
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sare che le linee fondamentali del racconto circolassero 
oralmente diversi secoli prima della composizione e re- 
dazione definitive. 

3 (II) Messaggio. Uno dei temi che percorre il 
racconto è quello della fedeltà (hesed), la lealtà deri- 
vante dai vincoli dell'alleanza (Gordis). Noemi prega 
perché il Signore agisca secondo la fedeltà all’alleanza 
con le sue nuore Orpa e Rut, le quali così si sono com- 
portate con quelli che sono morti e con lei (1,8). In se- 
guito Noemi loderà Dio, il quale, per mezzo dell’inte- 
ressamento di Booz per Rut, ha mostrato la fedeltà al- 
l'alleanza verso i vivi e verso i morti (2,20). Infine, 
Booz chiede la benedizione di Dio su Rut per la sua 
profonda fedeltà all’alleanza: ella non solo ha avuto cu- 
ra della sua suocera rimasta vedova, ha anche scelto 
Booz, il parente più stretto del suo defunto marito, co- 
me suo futuro sposo (3,10). 

La fedeltà all’alleanza nel libro di Rut fa eco all’al- 
leanza di Israele con YHWH. Essi sono il popolo di 
Dio, e YHWH è il loro Dio. Noemi chiede a Dio di 
provvedere al benessere della nuora; le sue parole a 
Rut su Booz sono una preghiera perché Dio voglia be- 
nedirlo. Allo stesso modo, le parole di Booz a Rut sono 
una preghiera perché Dio voglia benedirla. 

Le relazioni reciproche tra i personaggi mettono in 

evidenza una fedeltà che è basata sulla salda convinzio- 
ne che YHWH sarà fedele al popolo della sua alleanza. 
Orpa e Rut rimangono fedeli alla loro suocera ormai 
vedova. Anche se alla fine Orpa ritorna a casa nella ter- 
ra di Mosb, ella si era dimostrata disposta ad accompa- 
gnare Noemi nella terra di Giuda. È questa la fedeltà 
che Noemi loda. Booz manifesta la propria fedeltà al- 
l'alleanza permettendo a una vedova di spigolare i resti 
del suo orzo (Di 24,19-21) e proteggendo le vedove dei 
defunti del suo parentado. Rut, che accetta il Dio d’I- 
sraele, ricorrerà ad un matrimonio secondo la legge del 
levirato. 
4 La pratica del levirato rendeva possibile la 
perpetuazione della linea patriarcale nella famiglia in 
cui il marito moriva prima che la moglie concepisse un 
erede (Boecker, Gordis). Siccome l'antico Israele non 
credeva nella vita dopo la morte, l’unico modo per 
continuare la propria esistenza dopo la morte erano i 
propri figli. La mancanza di figli, quindi, significava 
che uno cessava di esistere in Israele. Per prevenire una 
simile tragedia, la legge del levirato stabiliva che il fra- 
tello del marito deceduto (o il parente maschio più 
stretto) doveva accogliere e sposare la vedova del de- 
funto in modo che essa potesse partorire un bambino il 
quale, in realtà, veniva considerato figlio del defunto. 
Una simile pratica rendeva possibile la continuazione 
del nome e della discendenza del defunto in Israele e 
insieme la conservazione della proprietà all’interno del- 
la famiglia (Fisch, Gordis, Loretz). Dr 25,5-10 può in- 
dicare che la pratica fu limitata e ristretta, mentre Lv 
18,16 e 20,21 suggeriscono che il matrimonio secondo 
la legge del levirato divenne alla fine inaccettabile. 

Le studiose femministe (per esempio Trible) vedono 
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nella legge del levirato un vistoso esempio di patriarcato. 
Qui la funzione della donna come moglie viene presen- 
tata come quella di una partner per procurare all'uomo 
dei figli; se il marito muore prima che essa abbia adem- 
piuto alla sua missione materna, deve rendersi disponi- 
bile — per amore di suo marito — al più prossimo parente 
di lui. Anche se non è escluso che un uomo possa di 
buon grado diventare il nuovo marito della propria co- 
gnata (cf., però, Gex 38,9), la donna fedele — in termini 
patriarcali — è colei che si preoccupa di procurare un di- 
scendente al marito morto (p. es., Tamar in Ger 38; cf. 
Rit 4,12). Perez è il figlio che Tamar concepisce da Giu- 
da in adempimento dell’obbligo del levirato nei con- 
fronti di Er (Gex 38,29). Allo stesso modo, Obed è il fi- 
glio che Rut concepisce da Booz in adempimento del- 
l’obbligo del levirato nei confronti di Maclon (Rs 4,17). 
5 (II) Struttura. La struttura del libro di Rut 
può essere descritta in questo modo: 
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(I) Atto I:Carestia, Moab e Morte (1,1-22) 
(A) Introduzione: Tre vedove (1,1-7) 
(B) L'azione: Parentela e ritorno (1,8-21) 
(C) Transizione narrativa (1,22) 
(ID) Atto II: Rut si incontra con Booz (2,1-23) 
(A) Introduzione (2,1) 
(B) Prima scena: Rut e Booz (2,2-16) 
(C) Transizione narrativa (2,17-18) 
(D) Seconda scena: Noemi e Rut (2,19-22) 
(E) Transizione narrativa (2,23) 
(III) Atto III: Booz si incontra con Rut (3,1-18) 
(A) Prima scena: Noemi e Rut (3,1-5) 
(B) Transizione narrativa (3,6-8) 
(C) Seconda scena: Rut e Booz (3,9-13) 
(D) Transizione narrativa (3,14-15) 
(E) Terza scena: Noemi e Rut (3,16-18) 
(IV) Atto IV: Lo scioglimento (4,1-22) 
(A) Il parente più stretto con diritto di riscatto (4,1-12) 
(B) Il punto culminante (4,13) 
(C) Conclusione (4,14-17) 
(V) Appendice (4,18-22) 


COMMENTARIO 


6 (I) Atto I: Carestia, Moab e Morte (1,1-22). 
Il primo capitolo introduce i tre personaggi femminili 
- Noemi, Orpa e Rut - e la situazione di profonda pri- 
vazione di Noemi — privazione di cibo, per cui è stata 
costretta ad abbandonare la terra dei padri e a vivere in 
Moab; privazione del marito; e, infine, privazione dei 


figli. 

7 (A) Introduzione: Tre vedove (1,1-7). 1. Il 
primo versetto colloca il racconto nel periodo dei giu- 
dici e stabilisce la sua ambientazione tra i betlemiti di 
Giuda che vivevano nella terra di Moab. Di solito la 
funzione del primo o dei primi versetti è la datazione 
dell’opera, cf. Ar: 1,1; Is 1,1; Ag 1,1, e serve a dare cre- 
dibilità storica a quello che segue. 

Anche se l’abbandonare la propria terra per sfuggi- 
re alla carestia non è cosa rara nella letteratura biblica 
(Giuseppe e la sua famiglia si recano a Gosen [Gex 
47,27) e una vedova segue il consiglio di Elia e si reca 
nel territorio dei Filistei [2 Re 8]), recarsi nella terra di 
Mosb e stabilire la propria dimora in mezzo a quel po- 
polo è una cosa inaspettata, vista la proibizione di Df 
23,4. Forse DI 23,4 riflette problemi posteriori con i 
Moabiti, problemi ai quali allude il riferimento al pas- 
sato di Israele e al suo ingresso storico nella terra, men- 
tre Rut rappresenta un periodo precedente quando i 
Moabiti erano semplicemente un popolo confinante 
con Israele (Gerleman). 

2. Nominare le quattro persone che compongono la 
famiglia — il marito e padre Elimelech («il mio Dio è 
re»), la moglie e madre Noemi (1° significa «piacevo- 
le»), e i loro due figli Maclon (che forse significa «lan- 
guore») e Chilion (che forse significa «consunzione») — 
è un fatto significativo. I nomi assegnano una identità, 
e, forse nelle intenzioni dell'autore, essi danno una cer- 
ta probabilità storica. Il nome di Elimelech adombra la 


finale adesione di Rut a YHWH, e il nome di Noemi 
contrasta con quello che ella suggerisce per se stessa 
quando prende coscienza che la sua sorte è mutata. I 
nomi dei loro due figli possono essere simbolici, nel 
qual caso alludono al futuro: muoiono tutti e due. Il 
nome di Elimelech, «il mio Dio è re», forse vuole 
echeggiare testi come 1 Sa: 8,7, dove YHWH dice a 
Samuele che gli Israeliti non hanno respinto lui, ma 
chiedendo un re hanno respinto YHWH che è il loro 
vero re, e Sof 3,15 che descrive il tempo dell’esilio 
quando YHWH stesso sarà di nuovo il re del popolo. 
Il nome può formare una inclusione con Davide (Rf 
4,17), che divenne il primo re dinastico di Israele. 

3-5, L'inizio del racconto ci lascia con tre donne ve- 
dove. Per primo muore il marito di Noemi. Allora lei si 
volge ai suoi due figli per avere sostentamento. Anche 
se in seguito i due prendono moglie, possiamo comun- 
que presumere che continuassero a prendersi cura del- 
la loro madre vedova. Purtroppo, però, dopo un po’ di 
tempo muoiono tutti e due. Tutto quello che rimane, 
allora, è una donna anziana — priva della protezione del 
padre o del marito o dei figli, una donna anziana priva 
anche della protezione della propria terra e della pro- 
pria gente, una persona priva veramente di ogni soste- 
gno — e due giovani donne, ambedue legate a Noemi 
per averne sposato i figli, ma ambedue ormai vedove e 
prive di prole. La letteratura dell’AT è piena di esempi 
di vedove simbolo della più totale deprivazione all’in- 
terno della cultura patriarcale israelitica (cf. Es 22,21; 
Dt 24,19-21; Is 1,17; Ger 7,6; 22,3; Zc 7,10). 6-7. Moab 
ha provveduto a una famiglia di Giuda il cibo durante 
la carestia, ma Betlemme — «casa del pane» — è la patria 
di Noemi, ed ella desidera ritornarvi. La scena è pronta 
per l’azione. 

8 (B) L'azione: Parentela e ritorno (1,8-21). 
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Noemi è la prima a parlare, tutta ansiosa di tornare 
nella propria terra. Come può, ella, privare queste don- 
ne già sventurate, della piccola consolazione di trovare 
sostentamento nella loro patria? Lei che desidera tor- 
nare nella propria casa, non può tenere lontane dalla 
loro, altre persone. C'è un gioco di parole con il verbo 
$#b, «tornare (a)», «tornare (indietro da)», «ritornare» 
(vv. 6-8.10-12.15-16.21-22; 2,7; 4,3.15). Da una parte, è 
Noemi che vuole tornare nella terra di Giuda; Orpa e 
Rut stanno tornando con lei. Poi Noemi dice ad Orpa 
e Rut di tornare, questa volta alla terra di Moab. Da 
parte loro, Orpa e Rut sono disposte a tornare con 
Noemi nella terra di Giuda; ma Noemi insiste perché 
tornino indietro alla loro terra. Orpa ritorna e Noemi 
fa di tutto per convincere Rut a fare altrettanto. Rut, 
tuttavia, non vuole tornare indietro lasciando Noemi, 
Infine il Signore fa ritornare Noemi vuota (v. 21). 

8-10. Noemi dice ad Orpa e a Rut di tornare nella 
casa della loro madre. Un simile riferimento è insolito 
nell’AT (cf. comunque Gex 24,38 e Cr 3,4); una casa di 
solito viene designata come la casa del padre. Qui, tut- 
tavia, la frase rafforza l’assenza di uomini nella vita di 
queste donne. Noemi benedice le sue nuore per il loro 
passato e per il loro futuro, per quello che hanno fatto 
per i suoi figli e per lei, e per i futuri mariti che essa 
spera che troveranno. Questa è la prima delle tante be- 
nedizioni che ricorrono lungo tutto il libro di Rut (cf. 
2,4.12.20; 3,10; 4,11-12.14). In risposta alla benedizio- 
ne di Noemi, Orpa e Rut esprimono il loro amore e la 
loro lealtà per la loro suocera dichiarandosi pronte a 
tornare con lei. 

11-13. Noemi, tuttavia, continua il dialogo con delle 
domande, una tecnica letteraria che l’autore usa di fre- 
quente per portare avanti la trama (cf. 1,19.21; 
2,5.10.19; 3,1-2.9.16). Quelle di Noemi sono domande 
retoriche che affermano con estrema chiarezza che or- 
mai la speranza che Orpa e Rut possano trovare un al- 
tro marito ed avere dei figli non è più fondata su Noe- 
mi stessa bensì sulla loro gente. È impossibile che Or- 
pa e Rut aspettino che di nuovo Noemi abbia altri figli. 
Si noti il passaggio da «nuore» (vv. 6-8), al più intimo 
«figlie mie» (vv. 11-13; cf. 3,1.16.18); la loro lealtà giu- 
stifica l'intimità, e preannuncia il modo patriarcale in 
cui Booz si rivolgerà a Rut (2,8; 3,10-11). La dichiara- 
zione di Noemi a Orpa e a Rut che lei è «troppo infeli- 
ce» per poter giovare loro, «perché la mano del Signo- 
re si è stesa contro di me» anticipa il nome che Noemi 
più tardi darà a se stessa (v. 20) ed insieme afferma che 
ella riconosce chi è il Signore. Il suo Signore è il loro 
Signore, lo sappiano o non lo sappiano, e il Signore, 
che ha permesso che lei diventasse una vedova senza 
prole, è in certo qual modo la fonte delle loro sofferen- 
ze. 14. L'autore mette sulle labbra del narratore la deci- 
sione di Orpa di tornare nella terra di Moab. Lei che 
aveva «baciato» la suocera e aveva «pianto» e aveva de- 
ciso di tornare con lei nella terra di Giuda (v. 9) ora di 
nuovo «piange» e «bacia» la suocera. Questa volta, 
però, segue il consiglio di Noemi, le dice addio e torna 
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tra la sua gente. La contrapposizione tra Orpa e Rut è 
delineata in tratti veloci. La scelta separa le due cogna- 
te. Una torna indietro (3*#5), l’altra rimane (459). 15-18. 
Noemi è riuscita a convincere Orpa a tornare indietro 
tra la propria gente. Ora ci riprova con Rut: Fa” come 
tua cognata! Ma Rut non cede. Lei che «non si staccò 
da» Noemi (v. 14), non può «tornare indietro» (5#£) 
senza di lei (v. 16). Rut si impegna ad essere fedele al- 
l’alleanza. Ella considera come propri il paese di Noe- 
mi, il popolo di Noemi, il Dio di Noemi. Questi sono 
divenuti tali grazie al matrimonio di Rut, ma essendo 
venuto a mancare il maschio, i legami potrebbero esse- 
re spezzati (Hunter). Rut, tuttavia, non si aggrappa al 
passato, bensì al presente, non a un maschio, per mez- 
zo del quale ella potrebbe acquistare potere e conside- 
razione, ma a una donna, la quale ha bisogno di lei, 
una donna alla quale ella dovrà dare protezione e so- 
stegno. Noemi aveva chiesto la benedizione di Dio per 
le sue nuore (vv. 8-9). Ora Rut chiama Dio a testimone, 
invocando su di sé la maledizione (v. 17) se verrà meno 
alla fedeltà verso Noemi fino alla morte. 18. Noemi che 
aveva insistito prima con tutte e due, Orpa e Rut, poi 
con la sola Rut, ora cessa dai suoi sforzi. È deciso. Rut 
rimarrà con lei. 19-21. Le due tornano insieme a Be- 
tlemme, dove il loro arrivo viene salutato dalle donne, 
le quali si chiedono: «È proprio Noemi?». Forse la lo- 
ro domanda è dettata dal suo aspetto mutato — sono 
passati anni da quando era partita per Moab — o per il 
suo mutato portamento, È questa la donna il cui nome 
— e l'identità della persona è associata al nome che por- 
ta (cf. Gex 17,5.19; 35,18) — significa «piacevole»? 
Udendo la loro domanda, Noemi risponde designando 
la sua mutata situazione con un nuovo nome. Non più 
«piacevole»: ella è «Mara», perché il Signore ha fatto la 
sua vita «amara» (cf. v. 13). A differenza delle donne 
sterili che Dio benedice con dei figli, Noemi era stata 
«piena» (marito e figli) e ora è «vuota». Ella afferma 
che il nome di «Noemi» non le si adatta più. Il Signore 
l’ha afflitta. 

9 (C) Transizione narrativa (1,22). Il narratore 
conclude questo atto con un commento di transizione, 
che riassume lo sviluppo precedente e suggerisce quan- 
to avverrà nell’atto secondo. Rut è tornata (542) da 
Moab a Berlemme con Noemi. «La casa del pane» non 
le abbandonerà a se stesse. La città la cui carestia aveva 
costretto Noemi ad andarsene, ora che lei è tornata, 
provvede ai suoi bisogni. 

10 (II) Atto II: Rut si incontra con Booz (2,1- 
23). Il capitolo introduce un nuovo personaggio, un ma- 
schio, Booz e narra il suo primo incontro con Rut. Sono 
i campi di Booz a procurare cibo per le due vedove. 

11 (A) Introduzione (2,1). Il fatto che Booz sia 
un «fratello secondo l’alleanza» (174°) di Elimelech (Fi- 
sch) prepara la scena per un eventuale matrimonio di 
Rut. Il fatto di aver accompagnato Noemi nella terra di 
Giuda aveva effettivamente eliminato qualsiasi possibi- 
lità per Rut di trovare marito tra la propria gente. Inol- 
tre, anche se l’essere una moabita, a quel tempo della 
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storia d'Israele poteva non costituire problema per una 
unione (cf. Ni 25,1; Di 23,4; Ne 13,1.23), rimane il 
fatto che Rut non sarebbe stata la candidata più desi- 
derabile per un maschio ebreo - a meno che, natural- 
mente, non si trattasse del parente del marito defunto, 
con diritto di riscatto. 

12 (B) Prima scena: Rut e Booz (2,2-16). 2-3. 
In Giuda, il dialogo riprende. Rut chiede a Noemi il 
permesso di andare a spigolare, secondo quanto dispo- 
ne Lv 19,9-10. Noemi acconsente. Per una fortunata 
coincidenza di circostanze, Rut va a spigolare nel cam- 
po di Booz. Il narratore rammenta al lettore (cf. v. 1) 
una cosa che Rut ancora ignora: Booz è della famiglia 
di Elimelech. 4-7. Il saluto di Booz ai mietitori e la loro 
risposta è una indicazione del contesto di alleanza in 
cui vivono questi Israeliti. Essendo proprietario di 
campi, Booz doveva essere un uomo agiato. Egli nota 
Rut e chiede informazioni su di lei al sorvegliante. Il v. 
5 ci dà un altro esempio di patriarcato. Booz non chie- 
de chi sia quella donna, come se avesse un'identità sua, 
ma chiede di chi sia, sottintendendo che ella appartie- 
ne ad un altro, a un uomo. La risposta del sorvegliante 
è in linea con la domanda. Rut non viene nominata; 
quello che la definisce è il luogo della sua origine e il 
rapporto di parentela con Israele. Il sorvegliante, tutta- 
via, commenta favorevolmente la sua operosità. 8-9, Il 
lettore può presumere che a questo punto Booz sappia 
quello che Rut ignora: la donna è «congiunta» con un 
parente defunto di Booz. Egli si rivolge a lei non per 
nome, bensì in un modo che esprime o parentela o fa- 
miliarità: «figlia». Le istruzioni che le dà stanno ad in- 
dicare che egli è disposto ad assumersi una qualche re- 
sponsabilità su di lei: fermati qui, rimani a spigolare 
qui, sii protetta qui, dissetati qui. 

10. La risposta di Rut a Booz richiama il v. 2. Ella 
aveva desiderato di andare dove avrebbe trovato gra- 
zia; ora ha trovato grazia agli occhi di qualcuno. Rut è 
stata notata (x£r; cf. v. 19; 3,14). La sua risposta in for- 
ma di domanda proietta il lettore in avanti: Perché? 11- 
12. La risposta di Booz non si riferisce ad alcuna pa- 
rentela. Egli, piuttosto, fa capire che Rut si è guadagna- 
ta il suo interessamento per i soli suoi meriti. Ella si è 
sacrificata e ha corso dei rischi per sua suocera: per 
questo merita una ricompensa. Come Noemi aveva 
chiesto a Dio di benedire le sue nuore (1,8-9) così ora 
Booz chiede le benedizioni di Dio per Rut, la quale ha 
trovato rifugio sotto le ali protettive (krp; cf. 4,9) del 
Dio d’Israele. 13-14. La risposta di Rut a Booz accen- 
tua il suo bisogno: possa ella continuare a trovare gra- 
zia (725° bn; cf. vv. 2.10). Con profonda coscienza della 
propria miseria, ella riconosce di essere una estranea. 
Eppure Booz risponde invitandola a mangiare e bere, 
preannunciando quello che vedremo in 3,3-7. Egli 
provvede a lei generosamente. 15-16. Booz ordina ai 
suoi lavoranti di comportarsi secondo gli obblighi ver- 
so i poveri e le vedove, che scaturiscono dall’alleanza 
di Israele. Devono permettere a Rut di spigolare e la- 
sciare indietro dell’orzo perché ella possa raccoglierlo. 
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13 (C) Transizione narrativa (2,17-18). Un 
commento del narratore chiude il giorno lavorativo di 
Rut. Dopo aver spigolato e raccolto l’orzo, ella lo batte 
sull’aia. Poi se lo carica sulle spalle — in tutto un’efa 
(’pb) più il cibo che le aveva dato Boo0z, e se ne torna a 
casa da Noemi. 

14 (D) Seconda scena: Noemi e Rut (2,19-22). 
Questa scena si svolge in città. Noemi saluta Rut chie- 
dendole informazioni sulla sua giornata. Dove (’pò) è 
andata a spigolare? Si noti il gioco di parole in ebraico 
tra «efa» (v. 17) e «dove» (v. 19). Prima che Rut abbia 
il tempo per rispondere, Noemi pronuncia una benedi- 
zione nei riguardi dell’«uomo» che si è interessato di 
Rut. Rut risponde alla suocera con una descrizione del- 
l’uomo che culmina con la dichiarazione della sua 
identità. 19-20. Il saluto/benedizione con cui Booz si 
era rivolto ai lavoranti ora lo troviamo sulle labbra di 
Noemi, questa volta riferito a Booz. Noemi prosegue 
osservando che attraverso Booz il Signore continua la 
sua fedeltà all’alleanza sia con i vivi che con i morti, 
comprendendo nel suo discorso sia se stessa che Eli- 
melech. I versetti ricordano 1,8 e l’atteggiamento di 
Rut. Noemi poi dice a Rut quello che il lettore (2,2.3) e 
forse Booz (2,6) sanno già: Booz è un loro stretto pa- 
rente, con il diritto di riscatto (g6’é/). Egli quindi ha il 
diritto di riscattare tutti i possedimenti di Elimelech, 
sia la terra che le donne. 21. Rut continua il dialogo 
senza rendersi conto, a quanto pare, dell'importanza di 
quella parentela e degli effetti che poteva avere sul suo 
futuro. Eppure la sua prossima osservazione si riferisce 
proprio al futuro. Booz le ha detto di rimanere con i la- 
voranti per tutto il periodo della mietitura. 22. Il com- 
mento finale dell’atto lo fa Noemi. Ella non vuole pre- 
cipitare le cose riguardo all’eventuale unione di Rut e 
Booz; piuttosto riprende un altro consiglio che Booz 
aveva dato a Rut (v. 8), e vi insiste, forse con un duplice 
intento. Rimanendo nei campi di Booz, con le sue ser- 
ve, Rut troverà cibo e sicurezza, ma anche, chissà?, uno 


Sposo. 

15 (E) Transizione narrativa (2,23). Il narratore 
lascia passare del tempo, il tempo della mietitura. Rut 
vive con Noemi e lavora nei campi di Booz. 

16 (IMI) Atto III: Booz si incontra con Rut (3,1- 
18). Nell’Atto II, Rut aveva incontrato il proprietario 
dei campi nei quali stava spigolando e aveva assicurato 
cibo a se stessa e a Noemi. Ora, nell’Atto III, Booz sco- 
prirà Rut ai propri piedi: ella non cerca più cibo, bensì 
un marito. 

17 (A) Prima scena: Noemi e Rut (3,1-5). Sap- 
piamo soltanto che è trascorso un periodo di tempo, 
una buona parte della stagione della mietitura. Rut e 
Noemi sono di nuovo insieme. 1-2. La scena si apre 
con un dialogo tra le due donne: Noemi interroga Rut 
sul suo futuro: la vuole aiutare a trovare un altro mari- 
to (cf. 1,19) e lei lo avrebbe già scelto: Booz. 

18 (B) Transizione narrativa (3,6-8). 6. La sce- 
na si sposta sull’aia di Booz. Arriva Rut — ha fatto il ba- 
gno, si è profumata, è vestita elegantemente. 7. Il nar- 
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ratore ci avverte che ella con pazienza attende che 
Booz abbia mangiato e bevuto e vada a dormire. Poi gli 
scopre i piedi e si corica. La descrizione eccita l’imma- 
ginazione del lettore. In un contesto come questo, il ri- 
ferimento ai «piedi» o alle «gambe» è provocante — è 
un eufemismo per dire i genitali maschili — anche se il 
termine è volutamente ambiguo (Campbell). Rut, che 
ha cercato cibo nella maniera adatta alle vedove, ora 
con questo ovvio ma discreto gesto (Humbert) cerca 
un marito. 8. Il narratore crea un momento di forte su- 
spense. A mezzanotte, «quell’uomo» (cf. 2,19) si sve- 
glia e si trova «una donna» ai suoi piedi. 

19 (C) Seconda scena: Rut e Booz (3,9-13). 9. 
Ora Booz non chiede più «di chi» (2,5) è, ma «chi» è. 
Quello che cambia non è solo la forma letteraria. La 
nuova frase, al contrario, dà a Rut una identità di cui 
prima mancava. Forse la domanda come è posta qui 
implica che essa non appartiene a nessuno. In questo 
caso implicherebbe che Booz la può prendere e, nel 
contesto della cultura patriarcale in cui essi vivono, far- 
ne una «cosa sua». Rut si identifica di fronte a Booz. 
Ella è sua serva. Ma Rut va oltre. Poiché (£7) Booz è un 
parente della famiglia di Elimelech con diritto di riscat- 
to, ella chiede che egli stenda su di lei il lembo del suo 
mantello. (I mantelli hanno spesso valore simbolico, 
come testimoniano per esempio in 1 Sam 18,4 e 1 Re 
11,29-31). Molti commentatori (p. es., Craghan, 
Murphy, Rauber) ritengono che l’autore alluda alle ali 
di YHWH (£np; 2,12), nel qual caso le ali protettive di 
YHWH sono rappresentate simbolicamente dal lembo 
del mantello (£7p) di Booz. Rut chiede di essere messa 
sotto la stretta protezione di Booz, di diventare addirit- 
tura suo possesso. 10-11. Booz risponde a Rut chieden- 
do a Dio di benedirla. Come Booz era stato una dimo- 
strazione della fedeltà di Dio all’alleanza nei confronti 
di Elimelech e della sua famiglia, così ora egli sottoli- 
nea la fedeltà all’alleanza da parte di Rut. Questo ulti- 
mo atto di lealtà (fesed) è più grande (#6; cf. 4,15) del 
primo. Ella non ha cercato per sé un marito giovane; è 
qui per cercare piuttosto quello appropriato. Come 
Rut ha fatto tutto quello che Noemi le aveva chiesto di 
fare, così Booz farà tutto quello che Rut gli chiede. 12- 
13. Booz farà di tutto perché Rut possa realizzare il 
matrimonio secondo la legge del levirato: se non la 
sposerà il parente con diritto di riscatto — c’è infatti un 
altro parente, più stretto di Booz — la sposerà lui. In- 
tanto dice a Rut di rimanere coricata ai suoi piedi fino 
al mattino. 

20 (D) Transizione narrativa (3,14-15). Il narra- 
tore racconta quello che accade dopo, compreso un ul- 
teriore dialogo tra Rut e Booz. Rut ha obbedito all’av- 
vertimento di Booz di rimanere coricata ai suoi piedi 
fino al mattino. Ora l’avverte di tenere segreto il fatto 
che «una donna» sia venuta sull’aia. Le dà inoltre del- 
l’orzo da portare alla suocera. 

21 (E) Terza scena: Noemi e Rut (3,16-18). 16. 
Quando Rut torna dall’aia, Noemi la saluta con una 
domanda molto simile a quella che aveva fatto Booz: 
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«Chi sei?» (#25-’4t; cf. v. 9); il più delle volte questa fra- 
se viene tradotta: «Come sono andate le cose?». 17. Il 
narratore in forma riassuntiva ci dice che Rut riferisce 
ogni cosa a Noemi, ma poi cita (è la prima volta) le pa- 
role di Booz a Rut sul fatto che non doveva tornare 
dalla suocera «vuota» (rég4:). Senza dubbio l’autore 
vuole farci capire che Booz nonostante le complicazio- 
ni e i ritardi dell’azione provocati dal parente con dirit- 
to di riscatto, coopererà con Rut perché Noemi non sia 
più «vuota» (cf. 1,21). 18. Noemi risponde a Rut con 
un’osservazione sul futuro. «L'uomo» (cf. v. 8; 2,29) 
non si darà pace ($9/, ma cf. 1,9; 3,1; 4,14) fino a che la 
situazione di Rut non sia risolta. In un’atmosfera di più 
intensa suspense ci aspettiamo uno scioglimento im- 
provviso. 

22 (IV) Atto IV: Lo scioglimento (4,1-22). Il ci- 
bo è stato procurato, un eventuale marito è in vista, 
con la speranza, naturalmente, di una discendenza. So- 
lo con un figlio il vuoto di Noemi può essere riempito. 
23 (A) Il parente più stretto con diritto di ri- 
scatto (4,1-12). 1-3. Quando, al mattino seguente, l’a- 
nonimo parente con diritto di riscatto (g6’é/) giunge al- 
le porte della città, Booz lo sta aspettando. Il colloquio 
è breve. Booz raduna dieci anziani insieme al parente 
stretto. Secondo il costume tipicamente patriarcale, 
l'argomento non sono le donne — Noemi e Rut — bensì 
la terra del defunto Elimelech. Booz comunica al pa- 
rente che Noemi ha intenzione di vendere la terra e lui 
è il primo ad avere il diritto di acquistarla (Gordis). 4. 
Il parente si dice disposto a riscattare la terra di Elime- 
lech. Booz, tuttavia, ribatte che la moabita Rut fa parte 
della proprietà di Elimelech. Poiché la nuora di Elime- 
lech è ancora in grado di dare un erede al nome del de- 
funto marito e alla terra, il parente con diritto di riscat- 
to se compra la terra si impegna a dargli lui codesto 
erede. 5-6. Questa nuova informazione cambia le cose. 
Una cosa è comperare della terra — ed è conveniente 
che il fatto di essere parente stretto del defunto ti dia il 
diritto di prelazione. Una cosa completamente diversa 
è rendersi conto che la terra alla fine apparterrà al fi- 
glio che uno avrà generato per il defunto. Il parente 
con diritto di riscatto capisce che acquistando la terra 
di Elimelech rischia di non esserne lui l'erede. E quindi 
rinuncia all’opportunità di acquistarla. Con ciò egli 
passa a Booz il diritto di riscattare quella terra. 7-8. 
Una parentesi narrativa spiega il significato di quanto 
accade dopo (forse questo è un segno che, pur essendo 
il racconto ambientato nei primi tempi di Israele, esso 
fu composto in un periodo posteriore, quando i lettori 
avevano bisogno di una simile spiegazione). Il trasferi- 
mento del diritto di proprietà su un bene immobile 
non veniva sancito da una stretta di mano o da un con- 
tratto scritto come si fa oggi: ognuna delle parti si to- 
glieva il sandalo e lo consegnava all’altra parte. 

9-10. Booz quindi chiama gli anziani a testimoni di 
quanto è accaduto. Egli proclama in pubblico di aver 
dunque acquistato tutta la proprietà di Elimelech, 
compresa la moabita Rut. Booz proclama anche la pro- 
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pria intenzione di adempiere la legge del levirato e te- 
nere quindi vivo il nome di Maclon. Il nome del marito 
di Rut non compare prima di 4,10 — e li solo per speci- 
ficare il nome di chi sarà perpetuato dal matrimonio di 
Booz con Rut. 11-12. Gli anziani pubblicamente di- 
chiarano di essere testimoni del contratto (cf. Gs 
24,22). Essi inoltre benedicono Rut (cf. 1,8-9; 2,12.19; 
3,10), augurandole molti figli (questo è l’unico passo di 
tutto l’AT in cui una persona viene benedetta con l’au- 
gurio di essere come altre donne!), essi benedicono 
Booz augurandogli un glorioso avvenire (cf. 2 Sar 7,9). 
La terza e ultima benedizione si riferisce alla posterità 
che Booz avrà da Rut. Essi la paragonano alla famiglia 
di Perez, alla famiglia, cioè, della discendenza che Ta- 
mar diede a Giuda. Il testo allude a un altro matrimo- 
nio secondo la legge del levirato, e a un’altra donna 
eminentemente «giusta» (cf. Ger 38,26). 

24 (B) Il punto culminante (4,13). Il narratore 
riprende e conclude il tema del «vuoto» del capitolo 
primo. La carestia è stata sostituita da un abbondante 
raccolto, la terra straniera dalla patria. Ora, il Signore 
che si era dichiarato contro Noemi (1,21) concede a 
Rut di concepire. Ora, attraverso questa nuova vita, il 
defunto vivrà. 

25 (C) Conclusione (4,14-17). 14. Le benedizio- 
ni degli anziani si trovano confermate ed echeggiate 
nelle parole delle donne a Noemi. Ella ormai non meri- 
ta soltanto compassione (cf. 1,19-21): le donne celebra- 
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no le sue benedizioni. Un parente con diritto di riscat- 
to dà nuova vita all’anziana donna. 15. Come Tamar fu 
più giusta di Giuda, così la nuora di Noemi vale per lei 
(5; cf. 3,10) più di sette figli. 16-17. Come Booz dà a 
Maclon un figlio, Rut dà un figlio a Noemi. Questo fi- 
glio, il cui nome, Obed, evoca servitù, è antenato di 
Davide. Come Noemi è la nonna di Obed, Obed è il 
nonno di Davide. Benché limitate dalle aspettative pa- 
triarcali, queste donne — Noemi e Rut — assurgono per 
Israele a modelli di fedeltà all’alleanza. 

26 (V) Appendice (4,18-22). La maggior parte 
degli studiosi (p. es., Bertman, Campbell, Eissfeldt, 
Murphy) ritengono questi versetti un'aggiunta sacerdo- 
tale. Essi non aggiungono nessuna nuova informazione 
allo svolgimento del racconto e segnano, di fatto, una 
caduta di tensione. Tuttavia essi specificano la genealo- 
gia che unisce Perez e Davide. 27. Il racconto è stato 
sviluppato con i seguenti personaggi: i tre principali — 
Noemi, Rut e Booz —; Orpa e il parente stretto con la 
funzione di far risaltare Rut e Booz; tre cori di perso- 
naggi minori — le donne di Betlemme, i lavoranti di 
Booz, e gli anziani. Sia che si cerchi lo scopo del testo 
nel suo tempo e nel suo ambiente, sia che si tengano 
presenti le numerose ipotesi circa l’origine del libro o 
ci si avvicini al testo soprattutto come letteratura, ci 
troviamo di fronte a una superba testimonianza del ge- 
nio letterario dell’antico Israele. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Titolo, testo e canone. Nel TM questo li- 
bro prende il nome dalla sua parola iniziale ’éké, «co- 
me mai?», un caratteristico inizio di lamento (1,1; 2,1; 
4,1; cf. 2 Sam 1,25; Is 1,21; Ger 48,17). Il Talmud (b. 
BB 1542) e la tradizione rabbinica lo chiamano girét, un 
titolo che si riflette nei :brézoi dei LXX, Threni o La- 
mentationes della Vg e Lamentazioni delle traduzioni 
moderne. Il testo ebraico che possediamo è in condi- 
zioni relativamente buone, ma ci sono ancora passi in 
cui la traduzione, la sintassi ed il significato esatti sono 
oscuri. La versione dei LXX non ci è sempre utile per- 
ché la sua traduzione è piuttosto aderente al TM (AL- 
BREKTSON, Studies, 208-213; HILLERS, Lamentations, 
xxxix-xl). 

La canonicità del libro delle Lamentazioni non è 
mai stata messa in discussione, ma la sua collocazione 
nel canone è diversa nelle due tradizioni testuali princi- 
pali. Nella tradizione ebraica, è collocato nella terza 
parte, gli Scritti, in diversi punti, fissandosi alla fine co- 
me parte delle w°g://6t, i cinque «Rotoli», letti in occa- 
sione di diverse festività giudaiche. La tradizione greca 


e latina lo colloca nella seconda parte, i Profeti, colle- 
gato con il nome di Geremia, e spesso preceduto dalla 
nota: «Dopo che Israele fu condotto in schiavitù e Ge- 
rusalemme fu resa deserta, il profeta Geremia sedette 
piangendo; proferì questo lamento e disse...». 
3 (II) Ambiente storico e autore. Nell’anno 
587, il 7 (2 Re 25,8-9) o il 10 (Ger 52,12) del quinto 
mese, Ab (luglio-agosto), i Babilonesi distrussero Ge- 
rusalemme e il suo Tempio e deportarono gran parte 
della sua popolazione, lasciando solo i più poveri e de- 
boli (2 Re 24,8-25,30; Ger 39; 52). I cinque poemetti 
corrispondenti ai cinque capitoli del libro delle La- 
mentazioni furono quasi sicuramente composti in Pale- 
stina come reazione a questa crisi nella vita politica, so- 
ciale e religiosa dell’antico Israele. Poiché un qualche 
tipo di lutto rituale continuò ad essere celebrato sul 
luogo del Tempio dopo la sua distruzione (Ger 41,4-5; 
Zc 7,1-5; 8,18-19), è possibile che questi lamenti siano 
stati usati in tale ambito. 

I poemetti di per sé sono anonimi. Anche se è possi- 
bile che sia implicato più di un autore, lo stile, il conte- 
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nuto ed il lessico complessivi ne indicano piuttosto uno 
solo. Poiché non contengono quasi nessuna notizia sto- 
rica (D. HiLLERS, CarTM 10 [1983] 155-161), tentativi 
di mettere in relazione questi poemetti più concreta- 
mente con situazioni o fazioni politiche specifiche in 
Israele sono molto ipotetici. 

Come già osservato, una tradizione molto antica at- 

tribuisce la paternità di questi poemetti a Geremia. 
Questo sembrava fondato sulla notizia in 2 Cr 35,25 se- 
condo cui egli compose lamenti sulla morte di Giosia e 
questi furono fatti circolare e conservati nelle «lamen- 
tazioni». L'errata convinzione che Law: 4,20 si riferisse 
a Giosia avrebbe indotto a collegare il libro delle La- 
mentazioni con Geremia, che divenne l’autore ufficiale 
di Lamentazioni, come lo fu Mosè della Legge, Davide 
dei Salmi e Salomone della Sapienza. A partire dal 
XVIII secolo, gli studiosi moderni hanno contestato 
questa tradizione e l’hanno rifiutata quasi all’unani- 
mità. Le argomentazioni tratte dallo stile e dal lessico 
sono meno decisive, mentre le questioni di contenuto 
hanno un peso maggiore. Si confronti, p. es., 1,10 con 
Ger 7,7-14; 2,9 con Ger 42,4; 4,17 con Ger 2,18; 37,5- 
10; 4,20 con Ger 24,8-10; 37,17. Infine, è certamente 
più agevole spiegare perché il nome di Geremia sia sta- 
to attribuito a una composizione originariamente ano- 
nima che comprendere come di un’opera genuina gere- 
miana sia andata perduta la memoria del suo autore ef- 
fettivo nella tradizione ebraica (GELIN, DBSup 5,248- 
250; HILLERS, Lamentattons, xix-xxiii; GORDIS, Larzen- 
tations, 124-126). 
4 (III) Composizione poetica. Riguardo ai due 
elementi fondamentali del verso poetico ebraico, il pa- 
rallelismo e il metro, il libro delle Lamentazioni mostra 
delle peculiarità. Con l’eccezione del c. 5, oltre il 40% 
dei versi poetici non mostrano un vero parallelismo (0, 
secondo la terminologia tradizionale, parallelismo sin- 
tetico), rendendo talora difficile determinare dove si 
trova la pausa nel verso. Il metro è stato descritto come 
il metro della giné (lamento), 3 accenti seguiti da 2 ac- 
centi. Nel migliore dei casi, il metro 3+2 è quello domi- 
nante nel libro, ma di tanto in tanto ricorrono altri 
schemi (p. es. 3+3; 2+2). Ci si è chiesto poi se sia giu- 
sto descriverlo come metro gind, dal momento che, da 
un lato, non si trova in tutti i lamenti (p. es., 2 Sam: 
1,17-27) e, dall’altro, è usato in contesti non di lamento 
(p. es., Is 1,10-12; Ct 1,9-11; cf. HILLERS, Lamzentations, 
xxx-xxxv; GORDIS, Lanzentations, 117-124). 

A livello compositivo, i versi sono organizzati in 
stanze basate sull’alfabeto ebraico di 22 lettere. Simili 
acrostici ricorrono altrove nell’AT (— Siracide, 32;4), 
come pure nella letteratura non biblica del Vicino 
Oriente antico (ANET 438). L'esatto scopo della forma 
acrostica non è chiaro; sono state formulate diverse 
ipotesi. Tale forma serviva ad aiutare la memoria nella 
declamazione pubblica, ad aiutare a insegnare l’alfabe- 
to, a mostrare l’abilità dell’autore, a esprimere pienezza 
e compiutezza (A. CERESKO, VT 35 (1985) 99-104; 
GOTTWALD, Studies, 23-32). 
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I poemetti mostrano varianti particolari nell’uso che 
fanno dell’acrostico. I primi tre contengono 66 versi 
divisi in 22 stanze, che iniziano ciascuna con una lette- 
ra dell’alfabeto nell'ordine progressivo. Nei cc. 1 e 2 
solo il primo verso di ogni stanza inizia con la lettera 
corrispondente, mentre nel c. 3 ogni verso della stanza 
comincia con questa. Il c. 4 è più breve, essendo for- 
mato da 44 versi, 22 stanze di 2 versi ciascuna; il c. 5 è 
il più breve, con solo 22 versi; inoltre qui manca la for- 
ma acrostica. Senza una ragione apparente, i cc. 2; 3 e 
4 invertono la 16° (‘ayin) e la 17° (pé) lettera. 

A livello organizzativo più alto, il libro nel suo com- 

plesso mostra una qualche struttura o schema unifican- 
te? Appaiono due schemi. (1) I cinque lamenti presen- 
tano una struttura chiastica (A+B+C+B’+A°), i cc. 1e 5 
sono descrizioni espresse in termini più generali di fal- 
limento e sciagura; i cc. 2 e 4 descrivono più esplicita- 
mente i particolari della morte e della distruzione. Il c. 
3 è centrale, sia per la sua forma (l’acrostico più com- 
pleto), che per il suo contenuto (confessione di peccato 
e fiducia nella bontà di Dio) (GOTTwALD, IDB 3,62). 
(2) In contrasto con questa struttura più statica, ne è 
stata proposta una più dinamica (W. SHEA, Bib 60 
[1979] 103-107). Come osservato sopra, il metro domi- 
nante è il metro già 3+2. Il libro nel suo complesso è 
organizzato analogamente sullo schema ritmico 3+2. I 
primi 3 cc. formano la prima unità, che raggiunge la 
sua espressione più compiuta nel c. 3. Quindi, dopo 
una pausa, giungono i due capitoli più brevi in maniera 
decrescente, il 4° ed il 5°. Il libro costituisce un unico 
grande lamento che va aumentando e poi a poco a po- 
co si affievolisce e si spegne. 
5 (IV) Genere letterario. I poemetti impiega- 
no forme letterarie note altrove nell’AT. I cc. 1; 2 e 4 
riflettono il lamento funebre (Ger 22,18; 2 Sam 1,19- 
27) rivolto a tutto quanto il popolo (Arr 5,1-2). Il c. 3 
è fondamentalmente un lamento individuale (p. es., Sal 
5; 6; 7; 22), edil c. 5 un lamento collettivo (Se/ 73; 79). 
Nessuno di questi rappresenta una forma pura; tutte 
sono mescolate in qualche misura con altri elementi 
(HILLERS, Laementations, xxvii-xxviii; GELIN, DBSup 
5,239-243). La forma del «lamento sulla città caduta» 
è nota dalla letteratura mesopotamica (ANET 455- 
463); riconoscendo analogie e differenze, gli studiosi 
discutono se si possa individuare una qualche influen- 
za diretta sul libro delle Lamentazioni (no: HILLERS, 
Lamentations, xxviii-xxx; T.J. MCDANIEL, VT 18 
(1968) 198-209; sì: W.C. GWALTNEY, Jr., Scriptures in 
Context II [edd. W.H. Hallo et al., Winona Lake 1983] 
191-211). 

La lamentazione non è semplicemente una supplica; 
è piuttosto una risposta spontanea alla presenza del 
caos, del fallimento, della sofferenza e della morte nella 
vita. Quando stiamo male fisicamente, gridiamo dal 
dolore; quando soffriamo in senso religioso, ci lamen- 
tiamo. Ci rivolgiamo direttamente a Dio con domande 
che ci sgorgano dal cuore: «Perché?» (Non capisco) e 
«Per quanto tempo?» (Sono allo stremo; che cosa acca- 
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drà ancora?). Le afflizioni del perlante/i sono descritte 
in modi stereotipati, in cui tutti coloro che soffrono 
possono identificarsi: malattia, solitudine, ignominia, 
ingiustizia da parte degli altri, il pericolo di morte. Il 
ruolo dei rerzici è spesso presentato con sentimenti di 
rabbia e di frustrazione. Dal punto di vista formale, il 
lamento ha come strumento il discorso drammatizzato: 
chi parla a chi di chi? Dio, Israele (o l’israelita) e l’av- 
versario recitano il dramma dell’alleanza. Sofferenza, 
dolore e rabbia sono esperienze che possono pure por- 
tare al caos; la lamentazione, sia individuale che collet- 
tiva, offre una struttura (accentuata nel libro delle La- 
mentazioni dall’acrostico rigoroso) che rende capaci di 
affrontare e di esprimere questi sentimenti come pure 
di elaborarli fino a una situazione di maggiore abbon- 
danza e prosperità (W. BRUEGGEMANN, /x/ 28 (1974) 
3-19; Int 31 (1977) 263-275; R. DAVIDSON, The Coura- 
ge to Doubt (Philadelphia 1983) 155-160; MINTZ, 
«Rhetoric»; C. WESTERMANN, Prazse and Lament in the 
Psalms [Atlanta 1981]). 

6 (V) Teologia. Come Israele interpretò in sen- 
so religioso il trauma della sua storia recente? Erano 
aperte diverse possibilità: ritornare a una religiosità au- 
tentica verso gli dèi di Canaan (Ger 44,15-19); adorare 
gli dèi di Babilonia, ovviamente più forti (cf. Is 40,18- 
20; 41,21-24); restare nello yahwismo e cercare qui una 
qualche risposta al problema della sofferenza presente 
(P. ACKROYD, Exile and Restoration [OTL, Phila- 
delphia 1968]; R. KLEIN, Israel in Exile [Philadelphia 
1979]). Il libro delle Lamentazioni fu probabilmente 
uno dei primi tentativi di percorrere quest'ultima via. 

Il libro delle Lar; inizia con uno sguardo impietoso 
al presente. La realtà deve essere affrontata in tutta la 
sua crudezza. Il poeta è sopraffatto dall’immensità del- 
la sofferenza (2,11). C'è stata la morte, e il dolore è l’u- 
nica risposta adeguata. 

Si volge poi al passato. YHWH era il Dio che aveva 
fatto uscire gli Israeliti dall'Egitto, aveva stipulato con 
loro una alleanza al Sinai, e li aveva condotti nella loro 
eredità nella terra di Canaan. Se essi fossero rimasti fe- 
deli a questa alleanza, si sarebbero potuti aspettare la 
benedizione; se no, la maledizione, secondo quanto 
stabilito nell’alleanza, avrebbe seguito la disobbedienza 
(Dt 28). YHWH in seguito aveva scelto Davide e aveva 
promesso che i suoi discendenti avrebbero sempre oc- 
cupato il trono (2 Sar 7,8-17) in Gerusalemme, che sa- 
rebbe stato stabile per sempre (Sa/ 46; 48; 76), perché 
YHWH si era insediato in Sion (Sa/ 91; 96-99). Il libro 
delle Lam: riconosce che la sofferenza presente non è il 
segno della debolezza di YHWH, ma esattamente il 
contrario. È la potenza di YHWH che punisce Israele. 
I nemici di Israele sono menzionati di tanto in tanto 
(1,21-22; 3,52-66; 4,21-22), ma più spesso sbiadiscono 
alla nostra vista. YHWH è diventato il nemico princi- 
pale di Israele (2,1-9), distruggendo sia il popolo che il 
Tempio. 

Israele è diventato nemico di YHWH a causa del 
suo peccato; questa è la vera causa della distruzione. 
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Anche se tutti hanno peccato, sono considerati respon- 
sabili specialmente i capi religiosi (p. es. 2,14; 4,13). 
Parole di confessione vengono da Sion (1,18.20.22) e 
dal popolo (3,42; 5,7.16). La natura del peccato resta 
indeterminata; non vengono forniti dettagli specifici. 
Tutto fa parte dell’unico peccato fondamentale: la rot- 
tura dell’alleanza. La violazione dell’alleanza ha provo- 
cato la minacciata maledizione. Si confronti 1,15-18 
con Di 28,41; 1,9 con 28,43; 2,20 con 28,53. Non si 
suggerisce che questo sia ingiusto; infatti «giusto è il 
Signore, poiché mi sono ribellata alla sua parola» 
(1,18). 

Israele piange e confessa; questi sono atti di fede. 

Ma che ne sarà del futuro? C'è un qualche fondamento 
per una fede costante? Il poeta prega YHWH di «esse- 
re vicino» e di «riscattare la mia vita» (3,57-58) e dice 
rivolgendosi a Sion: «È completa la tua punizione... 
egli non ti manderà più in esilio» (4,22). Nel c. 3 que- 
ste speranze sono espresse in maniera esplicita. La mi- 
sericordia e la compassione di YHWH non si esauri- 
ranno mai (3,22); il Signore «non rigetta mai» (3,31). 
In 3,56-61 il poeta è sicuro che YHWH ha udito le sue 
preghiere. Il Signore rimarrà per sempre sul suo trono 
(5,19). Nonostante il grave trauma degli eventi recenti, 
la porta alla rinnovata misericordia di YHWH è anco- 
ra aperta. 
7 (VI) Impiego posteriore. La tradizionale at- 
tribuzione del libro delle Lam a Geremia ha dato origi- 
ne al termine letterario «geremiade» nel senso di un 
lungo lamento sulle tribolazioni di qualcuno. In arte, 
forse l'opera più nota è il dipinto di Michelangelo sulla 
volta della Cappella Sistina, raffigurante un Geremia 
afflitto. In musica, le Laz si sono dimostrate più popo- 
lari; i compositori più importanti del xvi secolo le han- 
no musicate. Dopo un calo di interesse, alcuni compo- 
sitori del XX secolo (p. es., Leonard Bernstein, Igor 
Stravinskij) hanno di nuovo cercato ispirazione in que- 
sti testi (L.E. CUYLER, NCE 8,350; B. BAYER, Exdud 
10,1375-1376). 

All’interno della comunità ebraica, uno dei 
midratim più antichi (IV-v secolo) fu Lem.Rab (M.D. 
HErR, EncJud 10,1376-1378). Più tardi il giudaismo 
stabilì che il libro delle Lar venisse letto il 9 di Ab. Il 
primo Tempio era stato distrutto da Babilonia o il 7 o il 
10 di Ab; il secondo Tempio, fu distrutto da Tito e dai 
Romani il 10 di Ab del 70 d.C., e l’ultima roccaforte di 
Bar Kokhba a Bet-Ter, dai Romani il 9 di Ab del 135. Il 
Talmud colloca al 9 di Ab il giorno in cui si verificaro- 
no grandi sventure, rendendolo in tal modo uno dei 
giorni più tristi del calendario ebraico (M. YDIT, 
Enc]Jud 3,936-940). 

Tra gli scrittori cristiani primitivi, 4,20 fu un testo 
molto popolare, interpretato in riferimento a Gesù. La 
maggior parte dei commentatori scrivendo su Geremia 
solitamente comprendeva anche il libro delle Lam. 
Lar si inserì anche nella liturgia cristiana, essendo let- 
to nell'Ufficio degli ultimi tre giorni della Settimana 
Santa. Fu specialmente per queste occasioni che venne 
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composta la maggior parte degli adattamenti musicali. 
In tal modo, l’espressione di dolore, la confessione dei 
peccati e la speranza nell’eterna misericordia di Dio 
che troviamo nel libro delle Lamentazioni furono tra- 
sferite da entrambe le comunità religiose a eventi trau- 
matici delle rispettive storie. 

8 (VII) Struttura. 


(I)  Desolazione di Sion (1,1-22) 
(A) Lamento sg Sion (1,1-11) 
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(B) Lamento di Sion (1,12-22) 
(II) Il giorno dell’ira di YHWH (2,1-22) 

(A) Il giorno dell’ira del Signore (2,1-10) 

(B) Il poeta e Sion rispondono (2,11-22) 
(III) Dal profondo io grido (3,1-66) 

(A) Solitudine (3,1-20) 

(B) Memoria e riflessione (3,21-39) 

(C) Esperienza di riconnessione (3,40-66) 
(IV) Nuova visita alla Città (4,1-22) 

(A) Miseria della Città (4,1-16) 

(B) La nostra vana speranza (4,17-22) 
(V) La preghiera del popolo (5,1-22) 


COMMENTARIO 


9 (1) Desolazione di Sion (1,1-22). Il tragico 
rovesciamento di sorti sperimentato da Sion è descritto 
in un primo momento da una persona che riflette sul 
contrasto tra la sua gloria passata e l’attuale desolazio- 
ne (1,1-11). La prospettiva in seguito muta (1,12-22), 
quando Sion parla con la propria voce, turbandoci nel 
farci prendere parte alla sua esperienza interiore in un 
modo più personale. 

(A) Lamento sx Sion (1,1-11). 1. Un tempo 
molto popolosa, Sion ora giace abbandonata. vedova: 
La sua condizione sociale la espone all’ingiustizia per- 
ché le manca una protezione legale. 2. La mancanza di 
conforto è un ritornello ricorrente (vv. 2.9.16.17.21). 
amici e amanti: Gli alleati politici (v. 19; Ger 27,3; 
30,14) ora diventano nemici, un tema comune nei la- 
menti (Sa/ 38,12; 88,19). 3. riposo: Si trattava di una 
parte importante delle promesse di Dio a Israele (p. 
es., 2 Sam: 7,11); non trovare riposo indica la ritratta- 
zione di quella promessa (Sal 95,11). 4. le strade di 
Sion sono in lutto: Questa immagine può derivare in 
ultima analisi da un mito cananeo (D. HILLERS, Per- 
spective 12 [1971] 121-133). 5. Viene menzionata per 
la prima volta la disobbedienza all’alleanza da parte di 
Israele, insieme alla punizione inflitta da YHWH. Il v. 
Sa capovolge la benedizione promessa nell’alleanza in 
Di 28,13, e 5c ripete la maledizione di Df 28,41. 6. #ut- 
to il suo splendore: Si riferisce ai governanti e alla no- 
biltà di Sion. 7. Questo versetto è troppo lungo: sono 
state proposte diverse emendazioni (cf. CROSS, «Pro- 
sody», 140-141). Nella cultura dominata dai valori 
dell’onore-onta propria del mondo antico, essere deri- 
si dai propri nemici era particolarmente doloroso (G£ 
30,1-19; Sa/ 22,7-9; 44,14). 8-9. La nudità di Sion e la 
contaminazione sulle sue vesti (probabilmente la me- 
struazione, cf. Lv 15,19-24) sono la conseguenza im- 
mediata del suo peccato. Nel v. 9c, il personaggio mu- 
to comincia a parlare. 10. Il Tempio era la sede e il 
simbolo della presenza e della protezione di Dio in 
Israele; ai pagani era proibito entrare (D/ 23,4). Ora 
essi entrano e saccheggiano impunemente. 11. Per la 
prima volta appare il paralizzante spettro della fame; 
ritornerà spesso. gli oggetti più preziosi: Può riferirsi o 
ai beni o ai figli diletti (HILLERS, Lamentations, 25). 


Incapace di trattenersi oltre, Sion prorompe nel suo 
lamento. 
10 (B) Lamento di Sion (1,12-22). Sion comin- 
cia parlando di Dio (1,12-19) e finisce parlando 4 Dio 
(1,20-22). 12. Il testo è difficile. «Venite, voi tutti che 
passate per la via» è una emendazione plausibile. 13- 
15. Le azioni di YHWH sono descritte con una serie di 
immagini: il fuoco, una rete, la malattia, un pesante 
giogo carico di peccati. Invece di guidare i guerrieri di 
Israele alla vittoria come prima, YHWH ha radunato 
un esercito contro gli Israeliti. Il poeta si interrompe al 
v, 17, ma a questo punto continua Sion (vv. 18-19), ri- 
confermando la rettitudine di YHWH e la propria col- 
pevolezza. Aveva chiamato i propri «amanti» in aiuto 
(cf. v. 2), ma essi l'avevano abbandonata. Ora Sion si 
rivolge e grida all'unico che può aiutarla. 20-22. In ter- 
mini molto concreti Sion descrive la propria condizio- 
ne. le mie viscere... Secondo la fisiologia antica, quan- 
do una persona era angosciata, le viscere premevano 
sul fegato e sul cuore, che riversavano del liquido, e 
questo lasciava un sapore amaro in gola, prima di usci- 
re dagli occhi sotto forma di lacrime (T. COLLINS, CBQ 
33 [1971] 18-38; C.L. SEow, CBQ 47 [1985] 416-419). 
La preghiera contro i nemici è elemento fisso dei la- 
menti (p. es., Sa/ 6,11; 10,15; 109,6-19) e riflette la fede 
di Israele che la giustizia di Dio è universale e tutto sot- 
tostà al suo potere. 
11 (I1) Il giorno dell’ira di YHWH (2,1-22). Il 
tema del c. 2 è esposto chiaramente all’inizio (v. 1) e al- 
la fine (v. 22): il giorno della distruzione di Gerusalem- 
me fu il giorno dell’ira del Signore. La prima parte 
(2,1-10) descrive questo evento dall’esterno, e nella se- 
conda parte il poeta e Sion rispondono (2,11-22). 

(A) Il giorno dell’ira del Signore (2,1-10). 
Questo tema, importante nei profeti, descrive in parti- 
colare la vittoria di YHWH sulle forze del caos, sulla 
distruzione e sul peccato, spesso rappresentati dai ne- 
mici del popolo di YHWH. Amos (5,18-20) mostra 
con vigore che questo è troppo semplice; la discrimina- 
zione fondamentale non è sociale o politica ma morale 
(— Pensiero dell’AT, 77:137). Il Giorno di YHWH fu 
un concetto forte, valido per interpretare eventi storici 
passati, imminenti o futuri (A.J. EVERSON, JBL 93 
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[1974] 329-337). Qui il poeta si volge indietro a guar- 
dare il passato recente. 1-10. YHWH è raffigurato co- 
me un guerriero che si dà al saccheggio e che depreda, 
spezza, distrugge, abbatte, incendia, rade al suolo e, 
come la Morte divoratrice della mitologia cananea, in- 
ghiotte (2/°, vv. 2.5.8). Gerusalemme (la «gloria di 
Israele», v. 1) è distrutta insieme alle sue porte (v. 9), 
alle sue mura (vv. 7-8) e alle sue fortificazioni (vv. 2.5). 
YHWH stesso demolì il Tempio («lo sgabello dei suoi 
piedi», v. 1; «la sua tenda», v. 4; «la sua dimora», v. 6) 
con il suo altare ed il suo santuario (v. 7). Gli unici suo- 
ni festosi che si possono udire sono le grida di vittoria 
del nemico (v. 7). Israele è prostrato (v. 1; Ez 28,17; Is 
14,12), la sua forza («corno» v. 3; Sa/ 75,11; Ger 48,25) 
è fatta a pezzi. I capi politici sono perduti, re e principi 
sono umiliati e dispersi tra le nazioni (vv. 2.9). Confuse 
sono rimaste anche le tre categorie dei capi religiosi, i 
sacerdoti con il loro insegnamento (‘dr4), i profeti con 
le loro visioni e i loro oracoli, e gli anziani saggi con il 
loro consiglio (Ger 18,18; Ez 7,26). Gli anziani non 
possono fare altro che chiudersi in un saggio silenzio 
(G6 13,5), assumendo i segni di lutto tradizionali (v. 
10; Gè 2,12; Ez 26,16; 2 Sam 13,31). 
12 (B) Il poeta e Sion rispondono (2,11-22). 
11-12. Il poeta è sopraffatto dal dolore e non riesce 
a continuare. le mie viscere...: Sono parole molto simili 
a quelle pronunciate da Sion in 1,20-22. Queste non 
sono provocate dalla visione della splendida Gerusa- 
lemme distrutta, ma dalla vista di bambini che muoio- 
no di fame nelle strade, «che esalano» l’ultimo respiro 
in grembo alle loro madri. 13. Il poeta ora si rivolge a 
Sion (2,13-19). a che cosa ti paragonerò?: La sofferenza 
di Israele è tanto grande che il ministero del poeta me- 
diante il linguaggio terapeutico subisce una battuta 
d’arresto; nessuna metafora è adeguata a recare confor- 
to (MINTZ, «Rhetoric», 6-7). 14. Per un breve attimo il 
poeta volge il suo sguardo indietro. I profeti, che si 
credeva fossero capi spirituali, hanno fallito, occultan- 
do il peccato del popolo (Ez 22,28; Ger 23,9-40). 15- 
16. Gerusalemme un tempo aveva esultato nella pro- 
pria bellezza e prosperità (Sa/ 48,3); ora i passanti re- 
stano sconvolti, e i nemici si rallegrano. l’abbiazo divo- 
rata!: Lo stesso verbo (2/°) è usato per YHWH nei vv. 
2.5.8. 17. Non ci può essere alcun dubbio; non si trat- 
tava dell’azione dei nemici, ma di Dio. 18-19. Il poeta 
sprona Sion a intonare il lamento. effondi come acqua il 
tuo cuore: CÉ. 1,20-22. 20-22. Prima Sion era stata 0g- 
getto di una descrizione (vv. 1-10), poi era diventata 
una interlocutrice cui rivolgersi (vv. 13-19); ora Sion 
stessa inizia a parlare, tentando di muovere YHWH a 
pietà. 22. Il giorno dell’ira di Dio è simile ad un ban- 
chetto di vittoria, ma in questo caso è Israele la vittima 
immolata (Is 34). Non c’è alcuna preghiera contro i ne- 
mici qui (come in 1,21-22; 3,60-66; 4,21-22), perché 
YHWH è il nemico (v. 5). Sion può solo piangere la 
perdita dei propri figli. 
13 (III) Dal profondo io grido (3,1-66). Costi- 
tuendo il cuore del libro, il c. 3 presenta l’acrostico più 
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completo e l’uso più consistente del metro 3+2 (— 4). 
In contrasto con la donna rimasta priva di tutto dei cc. 
1-2, il parlante ora è un uomo (vv. 1.39), che esprime il 
proprio lamento e la propria preghiera di fiducia e di 
ringraziamento in un linguaggo pieno di termini e frasi 
familiari (cf. HILLERS, Lamerntations, 65-74). Più avanti 
nel poema il «noi» appare richiamando la forma dei la- 
menti collettivi. Attraverso il linguaggio della fede tra- 
dizionale, tutto quanto il popolo è invitato a condivide- 
re l'esperienza del singolo individuo; il parlante è figu- 
ra della città (B. CHiLps, CIOTS 594-595). 

L'eccessiva preoccupazione di storicizzare e identifi- 
care il parlante probabilmente porta fuori strada. Più 
importante è la dinamica che conduce progressivamen- 
te attraverso tre tappe nei vv, 1-20.21-39.40-66 (cf. 
MINTZ, «Rhetoric», 10-16). 

(A) Solitudine (3,1-20). 1. La prima parola, 
«io», fissa la tonalità; il poeta concentra l’attenzione su 
se stesso e sul proprio dolore. Il nemico è un innomina- 
to «egli». La prima parte si muove tra questi due sog- 
getti, «io» ed «egli». 4-9, Il poeta («io») è circondato, 
attorniato, accerchiato, abbandonato. 10-13. Il nemico 
(«egli») è come un orso o un leone a caccia di prede; è 
un arciere che scaglia frecce nel corpo della vittima (Gè 
16,12-13). 15-18. Il nemico è un albergatore scortese 
che tormenta il proprio ospite e gli presenta da mangia- 
re erbe amare ed assenzio. È solo verso la fine di questa 
sezione che il nemico viene finalmente nominato (v. 
18): è YHWH! Il fondamento per ogni speranza sem- 
bra svanito. Molte di queste immagini ricorrono nei 
Salmi, ma particolarmente interessante è il Se/ 23, il cui 
linguaggio il poeta sembra deliberatamente rovesciare; 
si confrontino i vv, 1-2 con 23,4; il v. 6 con 23,6; il v. 9 
con 23,5; il v. 15 con 23,5 e il v. 17 con 23,16 (cf. BARRÉ 
e KSELMAN, «New Exodus», 101-103). 
14 (B) Memoria e riflessione (3,21-39). 21. Al 
contrario del v. 18, c'è un fondamento di speranza: la 
memoria delle vie e della giustizia di YHWH. 22-30. 
La fedeltà all’alleanza (hesed) e la misericordia (r4- 
hdmim) di YHWH non si esauriscono, ma si rinnovano 
ogni giorno. mia parte è il Signore: C£. Sal 16,5; 73,26; 
142,6. 25-27. Ogni riga inizia con «buono» («è bene») 
(‘6b). Fiducioso nella bontà di YHWH, colui che sof- 
fre può sperare in silenzio nella liberazione e sollevarsi 
da sotto il giogo, il che può avere un valore educativo. 
Questi concetti riflettono la tradizione sapienziale (p. 
es., Pr 13,24; 23,13-14). 31-39. Il poeta riflette, in senso 
più teologico, sulla giustizia di Dio. Il castigo è tempo- 
raneo; ciò che perdura sono la fedeltà e la misericordia 
di Dio (le stesse parole sono nel v. 22). La sintassi dei 
vv. 34-36 è difficile; il senso sembra essere che nulla ac- 
cade senza che Dio lo sappia. 37-39. In termini simili a 
Gen 1, Dio è considerato come il creatore di tutto, del 
male come del bene (Ars 3,6; Is 45,7). Come nella se- 
zione 1, dove si rimanda la menzione del nemico al v. 
18, la sezione 2 rimanda la menzione della causa della 
sofferenza proprio alla parola finale del v. 39 («pecca- 
to»). 


Religione in Ita 


[36:15-18] 


15 (C) Esperienza di riconnessione (3,40-66). 
40-47. Fino a questo punto, il parlante è rimasto isolato. 
Ora, avendo ritrovato un senso del peccato ed essendo 
ritornato a Dio, l’«io» si trasforma in «noi». Reintegrato 
nella comunità, l’«io-noi» può rivolgersi al suo partner 
di alleanza. Analogamente Dio, fino ad ora un «egli», di- 
venta un «tu». Lamento e riflessione su Dio diventano 
preghiera rivolta a Dio nella fede. 48-51. Invece di pian- 
gere il proprio dolore personale, il poeta è commosso 
dalle condizioni del popolo ed intercede in suo favore. 
52-55. Dall’isolata solitudine, il poeta è giunto attraverso 
la memoria e la riflessione sulla misericordia di Dio a un 
senso del peccato e all'integrazione nella comunità. (Un 
movimento molto simile si può vedere nel Sa/ 77). Egli 
ha appena parlato in favore del popolo; ora prega come 
il popolo. L'«io» è una voce collettiva che grida dall’a- 
bisso (Sa/ 130). 56-66. Invocato come «tu» nella fede, 
Dio non è più il nemico, ma un protettore e un difenso- 
re. Menzionati per la prima volta nel v. 52, i nemici sono 
distinti da Dio, ed esistono nella storia come gli autori 
della disgrazia di Israele. Il poeta prega che la giustizia 
di Dio si manifesti anche nei loro confronti. 

16 (IV) Nuova visita alla Città (4,1-22). Questo 
poemetto è analogo nel tema e nel contenuto al c. 2. 
Tranne che in tre casi, nell’espressione fissa «figlia del 
mio popolo», l’«io» non appare più (nemmeno nel c. 
5). Si accenna ancora alla responsabilità ultima di 
YHWH (vv. 11.16), ma sono evidenziate la colpevolez- 
za dei capi di Sion (vv. 12-16) e quella del suo nemico 
(vv. 21-22). 

(A) Miseria della Città (4,1-16). 1-2. Ricorre 
la tradizionale esclamazione ’ékà, «Ah! come»; è ricor- 
rente anche il tema del rovesciamento tragico. Oro e 
gemme, un tempo considerati preziosi, adesso vengono 
rigettati; così è per la popolazione di Sion. 3-10. Il poe- 
ta ritorna al tema che lo aveva commosso tanto profon- 
damente in 2,11-12.19-20: la fame e i suoi effetti sui 
bambini. Lo struzzo era noto per il trattamento crudele 
che riserva ai propri piccoli (Gò 39,13-18), Il patire la 
fame è tanto duro che una fine rapida, come quella di 
Sodoma (v. 6) o una morte di spada (v. 9) sarebbero 
più pietose. Il cannibalismo è una delle maledizioni 
stabilite nell’alleanza (Di! 28,53-57). 11-12. Nella teolo- 
gia ufficiale di Gerusalemme, si credeva che YHWH 
avesse reso Sion sicura da ogni attacco perché era «la 
santa dimora dell’Altissimo» (Saf 46,5), davanti alla 
quale i nemici tremavano ($4/ 48,4-7; S. TALMON, JES 8 
[1971] 300-316). Ora l’ha abbattuta YHWH stesso. 
13-16. La responsabilità di questo è fatta ricadere sui 
capi religiosi: i sacerdoti e i profeti hanno sparso san- 
gue innocente (2 Re 21,16; Ger 22,17); una ragione leg- 
germente diversa è fornita in 2,14. Coloro che un tem- 
po erano rispettati per essere particolarmente vicini a 
Dio, ora vengono evitati come lebbrosi impuri (Lv 
13,45). Il terzo gruppo di capi religiosi, gli anziani, non 
sono trattati meglio (2,9-10). 

17 (B) La nostra vana speranza (4,17-22). 17. Il 
poeta ammette ciò che i profeti avevano messo in rilievo: 
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nessuna alleanza con stranieri poteva stornare il giudizio 
di YHWH,. Una simile speranza era vana (Ger 2,18-37; 
37,5-10). 20. La teologia di Gerusalemme credeva anche 
che il re, l'’unto di Dio (74%), fosse invincibile (2 Sam 
7,13-16; Sal 2; — Pensiero dell’AT, 77:152-163). «Il no- 
stro respiro» e «l'ombra» del popolo erano espressioni 
comunemente usate per il re (HILLERS, Lementations, 
92; W. WIFALL, CBQ 36 [1974] 237-240). 21-22. Edom, 
il vicino di Israele, aveva evidentemente approfittato di 
Gerusalemme dopo la sua caduta e subirà una punizio- 
ne severa (Abdia; $4/ 132,7; Ger 49,7-22). 22. La speran- 
za espressa qui è ripetuta da /s 40,2. 

18 (V) La preghiera del popolo (5,1-22). Il c. 5 
è un capitolo a parte e si distingue sotto molti aspetti: 
mostra un parallelismo più regolare; il suo metro è più 
spesso 3+3; anche se ha 22 righe, non è un acrostico. Il 
fatto che le lettere iniziali di ciascuna riga formino la 
frase: «Il popolo apostata io disprezzo, punendolo con 
dispregio, come il tuo Dio reclama» è un espediente in- 
gegnoso, ma dipende da alcuni riordinamenti testuali 
(S. BERGLER, VT 27 [1977] 304-320). Il poemetto, nel- 
la forma di un lamento collettivo, nella Vg è intitolato 
«Preghiera di Geremia profeta». 

1. Prima, Sion personificata si era appellata a YHWH 
perché «guardasse e considerasse» (1,9c.11c.20a; 2,20); 
la comunità prega ora nello stesso modo, ma a proprio 
nome. Quando Dio vede e si ricorda, c'è liberazione 
(Es 2,24; 3,7). 2-4. La nabdlé, la terra che Dio diede in 
adempimento della promessa (D/ 4,21), è passata in 
mano a stranieri (anche i vv. 6.8). Gli Israeliti sono di- 
ventati come i più indifesi della società (1,1). 5a. Incer- 
to; si leega «con un giogo sul nostro collo siamo perse- 
guitati». Il «riposo» è un dono di Dio e un concetto 
teologico importante (1,3; Mf 11,29-30; W. BRUEGGE- 
MANN, CBQ 34 [1975] 19-38). 7. La situazione qui è 
diversa da quella di Ger 31,29 o di Ez 18,2, perché chi 
parla riconosce la propria solidarietà nel peccato con i 
propri padri (cf. v. 16). 11-14. Il caos sociale è descritto 
senza riferimento né al sesso, né al ceto, né all’età. 17. 
Lo stesso lessico esprimente angoscia estrema che com- 
pare in 1,20-22 e 2,11-12. 18. La disgregazione dell’or- 
dine è totale; Sion, la dimora di Dio, ha subito la sorte 
delle città malvagie (/s 13,19-22; 34,11-17). Questo si- 
gnifica pure che YHWH è impotente? 19. No! 
«YHWH è sul trono in eterno», e finché le cose stanno 
così, la speranza rimane. 20. Perché? è una domanda 
comune nei lamenti (Sz/ 10,1.13), ma qui l’accento è 
posto sulla lunghezza della durata: per quanto tempo? 
(Sa/ 13,2-4). Essi ne conoscono la ragione (vv. 7.16). 
21. facci ritornare a te, Signore: Nel senso di «aiutaci a 
pentirci». 22. ‘x ci hai veramente rigettati, e ti sei gran- 
demente adirato: Si tratta dell’affermazione di un dato 
di fatto, non di una domanda. E così la grande lamen- 
tazione si spegne non con un grido di vendetta, né con 
facile ottimismo, ma con una preghiera di pentimento 
e con un onesto riconoscimento della realtà. La tradi- 
zione giudaica ripete il v. 21, così che il libro non si 
chiude su questa nota di mestizia. 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Sezioni. Il libro di Baruc è una raccolta di 
diversi brani distinti, raggruppati insieme perché tutti 
troppo brevi per restare isolati ed hanno come sfondo 
la caduta di Gerusalemme nel 587 e l’esilio. La versio- 
ne dei LXX generalmente colloca i libri di Geremia, 
Baruc, delle Lamentazioni ed infine la Lettera di Gere- 
mia (EpGer) come opere indipendenti. La Vg, rispec- 
chiando un’altra tradizione giudaica, ritorna all'ordine 
che colloca in successione i libri di Ger, Lam e Bar, e 
considera l’EpGer la parte conclusiva del libro di Ba- 
ruc (6,1-72). 

3 (II) Lingua originaria. Il testo più antico esi- 
stente del libro di Baruc è quello greco. Gerolamo non 
conosceva il testo ebraico (PL 24,680), ma questo non 
può essere messo in dubbio sulla base di prove troppo 
tecniche per essere discusse in questa sede, che dimo- 
strano che, almeno in parte, il libro di Baruc venne ori- 
ginariamente composto in ebraico. Questo è certo per 
la sezione d’apertura in prosa (1,1-3,8), e potrebbe es- 
sere ugualmente probabile in vari gradi per il resto del 
libro. 

4 (III) Data di composizione. In apparenza 
sembra facile determinare le date di composizione ap- 
prossimative delle varie parti del libro. L'introduzione 
alla confessione e alla preghiera di Baruc indica che 
egli la compose cinque anni dopo la distruzione di Ge- 
rusalemme da parte di Nabucodonosor, cioè nel 582 
(1,2). L'introduzione alla EpGer indica che essa fu in- 


viata agli esuli in cammino verso Babilonia nel 597 o 
nel 587 (6,1). Lo stile profetico suppone le condizioni 
dell'esilio, e quindi risale ad una data anteriore al 538. 
In questo contesto, 3,10-11 del poemetto sapienziale si 
riferisce all’esilio come a una realtà presente. 
Generalmente le varie parti sono datate molto più 
tardi. Certi elementi indicano che il racconto che il li- 
bro di Baruc presenta non è propriamente storico nel 
senso che invece si attribuisce alle narrazioni di questi 
stessi eventi che troviamo nei libri dei Re. I libri storici 
non dicono nulla della restituzione dei vasi del Tempio 
(1,8-9) o della presenza di Baruc in Babilonia (1,1). C'è 
qualche contraddizione tra la preghiera, che presuppo- 
ne che il Tempio sia in rovina (2,26), e l'introduzione, 
che presuppone l’esistenza del Tempio e che vi sia cele- 
brato il culto ordinario (1,10.14). Baldassar non è il fi- 
glio di Nabucodonosor (604-562; 1,11-12), ma di Na- 
bonide (555-539), l’ultimo re caldeo. Questa confusio- 
ne, sebbene testimoniata nella tradizione giudaica più 
tarda (Dx 5,1-2), non sarebbe potuta esistere all’epoca 
in cui si dice sia stata scritta la preghiera. L'’EpGer è 
piuttosto chiaramente post-esilica. La Babilonia de- 
scritta non è la grande città di Nabucodonosor 
(6,14.48). In ogni caso, se la lettera fosse realmente sta- 
ta scritta da Geremia ai Giudei in marcia verso Babilo- 
nia, perché non fu inclusa nella redazione definitiva del 
libro di Geremia, che risale al periodo post-esilico? 
Forse un'indicazione cronologica più precisa è conte- 
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nuta in 6,2, dove la predizione di Geremia di un esilio 
di 70 anni (Ger 25,12; 29,10) è stata trasformata nella 
predizione di un esilio della durata di sette generazio- 
ni, più o meno 280 anni (Nr 32,13). Uno scrittore del 
periodo ellenistico avrebbe applicato alla diaspora del 
suo tempo la promessa di aiuto sollecito da parte di 
Dio. 

5 Alcuni esegeti di anni addietro videro in Na- 
bucodonosor e Baldassar due pseudonimi di Vespasia- 
no e di suo figlio Tito, e considerarono la distruzione 
di Gerusalemme descritta in 1,2 come la distruzione 
del 70 d.C. È impossibile, tuttavia, immaginare un pio 
israelita esortare i propri correligionari ebrei a pregare 
per Vespasiano e per Tito (1,11), mentre, sulla base di 
Ger 29,7, non vanno escluse preghiere per Nabucodo- 
nosor. Inoltre, il libro di Baruc è infarcito di citazioni e 
di allusioni all’AT e, cosa più significativa, a libri recen- 
ti come Dr. Questi elementi, uniti al fatto che il libro 
non fornisce alcuna indicazione circa la conoscenza de- 
gli eventi del 70 d.C., inducono a pensare a una data 
per le singole sezioni del libro di Baruc compresa tra il 
300 a.C. e il 70 d.C. 

6 (IV) Autore. Nell’introduzione (1,1-14) alla 
confessione e alla preghiera (1,15-3,8), il narratore le 
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attribuisce a Baruc. Si può supporre che il redattore in- 
tendesse attribuire a Baruc il poemetto sapienziale 
(3,9-4,4) e il discorso profetico (4,5-5,9) che seguono. 
La EpGer (6,1-72) è espressamente attribuita al profeta 
(6,1). Gli autori in realtà sono sconosciuti. La datazio- 
ne dei testi indica che l’attribuzione a Baruc e a Gere- 
mia implica una pseudoepigrafia letteraria come nel ca- 
so del Cantico dei Cantici, del Qohelet e del libro della 
Sapienza. 

7 (V) Struttura. 


(DD Confessione e preghiera di Baruc (1,1-3,8) 
(A) Introduzione del narratore (1,1-14) 
(B) Confessione (1,15-2,10) 
(C) Preghiera (2,11-3,8) 
(I) Poemetto sapienziale (3,9-4,4) 
(A) Importanza della sapienza (3,9-14) 
(B) Nessuno può trovare la sapienza (3,15-31) 
(C) La sapienza è la legge (3,32-4,4) 
(III) Discorso profetico (4,5-5,9) 
(A) Il profeta si rivolge agli Ebrei della diaspora (4,5-9a) 
(B) Gerusalemme si rivolge ai suoi vicini (4,9b-16) 
(C) Gerusalemme si rivolge agli Ebrei della diaspora 
(4,17-29) 
(D) Il profeta si rivolge a Gerusalemme (4,30-5,9) 
(IV) Lettera di Geremia (6,1-72) 


COMMENTARIO 


8 (I) Confessione e preghiera di Baruc 
(1,1-3,8). La confessione e la preghiera sono precedu- 
te da una breve introduzione (1,1-14). Questa presenta 
i problemi esegetici più difficili del testo. In 1,1b-2 si 
afferma che la confessione e la preghiera furono com- 
poste «in Babilonia nell’anno quinto, il sette del mese, 
nella ricorrenza di quando i Caldei presero Gerusalem- 
me e la diedero alle fiamme». L'assenza di un numero 
prima di «mese» è strana, ma generalmente si è con- 
cordi nell’intendere il quinto mese; la data di composi- 
zione è immediatamente anteriore al 7 di Ab del 582, 
quinto anniversario dell’incendio di Gerusalemme, il 
25 agosto del 587 (2 Re 25,8). Questa è la ragione del- 
l'assemblea, cui si accenna in 1,3, durante la quale la 
confessione e la preghiera furono lette per la prima 
volta. Questa interpretazione del passo, tuttavia, pre- 
senta notevoli difficoltà. In primo luogo, l’introduzione 
(1,10-14) presuppone che il Tempio sia in piedi e che 
vi siano celebrati i riti nel modo ordinario; lo stesso v. 
1,2 e ciò che si sa da altre fonti (2 Re 25,8-10; Esd 3,1- 
13) indicano che la situazione nel 582 era diversa. Ciò 
non è contraddetto da Ger 41,4-5, In secondo luogo, se 
l'occasione della composizione della preghiera fu 
un'assemblea che si tenne il 7 di Ab, la cronologia del- 
l'introduzione diventa problematica: assemblea il 7 di 
Ab (7° giorno del 5° mese); arrivo di Baruc a Gerusa- 
lemme il 10 di Sivan (10° giorno del 3° mese; 1,8); let- 
tura della confessione e della preghiera nel giorno delle 
Capanne (15° giorno del 7° mese; «giorno di festa», 


1,14). Il «giorno di festa» qui, come in 1 Re 8,2.65 ecc., 
è spesso inteso come la festa delle Capanne, la più im- 
portante delle tre feste di pellegrinaggio. 

Il problema cronologico deriva dal fatto che 
il testo sembra suggerire che Baruc lascia Babilonia su- 
bito dopo il 7 di Ab impiegando 10 mesi per arrivare a 
Gerusalemme il 10 di Sivan. È un arco di tempo trop- 
po lungo per questo viaggio. La strada presumibilmen- 
te seguiva il corso settentrionale dell'Eufrate fino alla 
Siria, quindi piegava ad ovest e scendeva lungo la Be- 
qa‘ fino a Gerusalemme, seguendo un percorso di circa 
1700 km. Se supponiamo una marcia di circa 30 km di 
media al giorno, il viaggio avrebbe richiesto circa due 
mesi (M. NOTH, ZDPV 74 [1958] 137). Per esempio, 
Esdra ed il suo numeroso gruppo, con donne e bambi- 
ni al seguito, impiegano per il viaggio tre mesi e mezzo 
(Esd 8,31;7,8-9). 

La soluzione che sembra risolvere nel modo miglio- 
re i problemi relativi a 1,1-14 è considerare «il sette del 
mese, nella ricorrenza di quando i Caldei presero Ge- 
rusalemme e la diedero alle fiamme» (1,2b), come una 
glossa che travisa il testo. L'«anno quinto» (1,2), allo- 
ra, diventa il quinto anno di Ieconia (1,3; anche il quin- 
to anno di Sedecia) 593/592. Questo chiarisce imme- 
diatamente come mai il testo presupponga il normale 
svolgimento del culto nel Tempio. Un altro «quinto an- 
no» senza alcuna precisazione del mese si trova in Ez 
1,2. Qui la data indicata è chiaramente il 593/592, il 
quinto anno di leconia (Sedecia). Questa data suggeri- 
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sce l’origine dell'episodio accennato in 1,8-9 (cf. il 
commento a 1,8-9). Non è difficile trovare una ragione 
per mettere in relazione questa realtà con la situazione 
storica del 593 piuttosto che con quella del 582. La si- 
tuazione storica del 593 con il Tempio ancora in piedi e 
in funzione e Israele in esilio era più simile a quella dei 
destinatari per i quali il racconto fu pensato (+ 4-5). 
10 Questa interpretazione di 1,2 rende perfetta- 
mente ragione della cronologia dell’introduzione. La 
data certa è quella dell'arrivo di Baruc a Gerusalemme 
il 10 di Sivan (10° giorno del 3° mese; 1,8), cinque 
giorni prima della festa delle Settimane (15° giorno del 
3° mese). Questo indica che l'assemblea e la raccolta di 
denaro di 1,3-6 siano eventi collegati con la Pasqua 
(15° giorno del 1° mese). Tale colletta provvede per il 
mantenimento nei due mesi di viaggio da Babilonia a 
Gerusalemme della piccola carovana di Baruc. Il gior- 
no di festa nel quale la confessione e la preghiera di 
Baruc devono essere lette nel Tempio è forse la festa 
delle Settimane, ma più probabilmente la festa delle 
Capanne (15° giorno del 7° mese). Si è osservato (+ 8) 
che «il giorno di festa» in ebraico può denotare le «Ca- 
panne». Inoltre, la festa delle Settimane non ha ottava, 
mentre quella delle Capanne sì. Cf. 1,14: «in giorno di 
festa e nei giorni opportuni». Infine, in 1,14 Baruc 
chiede ad un «voi» (presumibilmente i sacerdoti ed il 
popolo di 1,7) di presentare la preghiera nel giorno di 
festa. Perché non la presenta lui stesso? Questo non 
avrebbe costituito alcun problema per una persona 
eminente come Baruc certamente presente a Gerusa- 
lemme nella festa delle Settimane. La risposta sembra 
essere che la festa di 1,14 è quella delle Capanne e che 
Baruc non poteva aspettare quella festa se doveva ri- 
tornare a Babilonia prima dell’inizio delle piogge. I 
lunghi viaggi durante la stagione delle piogge venivano 
regolarmente evitati per le difficoltà che comportava- 
no. Questo spiega anche la partenza a Pasqua (come 
nel caso di Esdra; Esd 8,31) dopo la fine delle piogge. 
Le Settimane, probabilmente, fu sempre la festa più at- 
tesa dagli Ebrei della diaspora, che vivevano lontano 
(At 2,5-11; 20,16). 

11 (A) Introduzione del narratore (1,1-14). 1. 
rotolo: Qui e in 1,3.14 si tratta della confessione di 
1,15-2,10 e della preghiera in 2,11-3,8. Per la genealo- 
gia di Baruc, cf. Ger 32,12; non esistono paralleli per la 
genealogia più lunga presentata qui. Nessuna testimo- 
nianza dell’AT colloca Baruc in Babilonia. Ne parla 
una leggenda giudaica posteriore (L. GINZBERG, The 
Legends of the Jews [7 voll., Philadelphia 1909-1938] 
6,399). 3. Ieconia (Ioiachin) fu condotto a Babilonia da 
Nabucodonosor nel 597 dopo un regno di soli tre mesi 
(2 Re 24,6-12; M. NOTH, ZDPV 74 [1958] 133-157). 4. 
i figli deî re: I membri maschi della famiglia reale non 
in linea diretta di successione. Si noti «re» (pl.) e cf. 
Ger 36,26; Dn 1,3. il fiume Sud: Canale babilonese non 
identificato. 5-6. Per i giorni stabiliti di lutto e di digiu- 
no durante e dopo l’esilio, cf. Zc 7,1-5; Esd 8,21; Ne 
1,4; 9,1; Dr 9,3. L'obbligo di contribuire al manteni- 
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mento del Tempio incombeva su tutti gli Ebrei (Es 
30,13; 2 Cr 24,6; Mt 17,24), compresi quelli della dia- 
spora (Esd 8,25; T6 1,6). A partire dal tardo periodo 
ellenistico e largamente nel periodo romano è docu- 
mentata l’esistenza di una tassa regolarmente raccolta 
tra gli Ebrei della diaspora, e inviata a Gerusalemme 
ogni anno. Dopo la distruzione del Tempio nel 70 d.C., 
Vespasiano destinò questa tassa (/iscus iudatcus) al tem- 
pio di Giove Capitolino a Roma. Questi contributi per 
Gerusalemme e per la terra santa tra gli Ebrei e, a par- 
tire dall'epoca di Paolo (Rx 15,25-27; ecc.), tra i cri- 
stiani sono continuati fino ad oggi (J. JUSTER, Les Juifs 
dans l'empire romain [2 voll., Paris 1914] 1,357-388; 
2,282-286). 7. loakim: Può essere stato un membro 
della famiglia del sommo sacerdote (1 Cr 5,39-41), ma 
per il resto è sconosciuto. Non è chiaro il motivo per 
cui il denaro venga inviato a lui, mentre si trovava an- 
cora a Gerusalemme il sommo sacerdote Seraia (2 Re 
25,18-21). 8-9. Questi versetti possono essere un am- 
pliamento successivo; il v. 7 si riallaccia direttamente al 
v. 10. Presuppongono la seguente cronologia: la resa di 
Gerusalemme nel 597 e il sequestro dei vasi del Tem- 
pio (2 Re 24,13); Sedecia fa fabbricare nuovi vasi d’ar- 
gento; la consegna di questi vasi d’argento a Nabuco- 
donosor come tributo; la restituzione dei vasi di Sede- 
cia nel 593. I libri storici conoscono solo la restituzione 
di vasi sotto il dominio di Ciro (Esd 1,7-11). Il fonda- 
mento di questo racconto leggendario sembra essere 
Ger 28,1-6, dove un falso profeta nel quinto mese del 
quarto anno di Sedecia (594/593) annuncia la restitu- 
zione dei vasi sottratti nel 597 entro due anni, e Gere- 
mia esclama: Così sia! Solo una lettura parziale di Ger 
28,1-3 da parte di uno scrittore poco preoccupato del- 
l’evento storico può permettere tale interpretazione. La 
parola del Signore, persino quella pronunciata da un 
falso profeta e mai realizzatasi, deve essere compiuta. 
11. Geremia aveva sempre sostenuto la sottomissione a 
Babilonia. 12. illumini i nostri occhi: Si riferisce all’e- 
nergia che c’è nell’occhio, che consente di vedere (Sa/ 
6,8; 38,11; Gb 3,20). 
12 (B) Confessione (1,15-2,10). Sia la confes- 
sione che la preghiera (2,11-3,8) che segue presentano 
notevoli somiglianze con le preghiere di Esd 9,6-15; Ne 
1,5-11; 9,6-37, ma specialmente con Dx 9,4-19. La con- 
fessione (1,15-2,10) è distinta dalla preghiera vera e 
propria (2,11--3,8) dall’indirizzo. La preghiera viene ri- 
volta direttamente al Signore; nella confessione gli esuli 
si rivolgono ai correligionari a Gerusalemme. Nella 
confessione e nella preghiera (come nel resto del libro) 
si ha la stessa prospettiva del Di e della scuola deutero- 
nomistica, cioè che il grande dono che Dio ha concesso 
a Israele, il popolo eletto, è la legge; l'osservanza della 
legge porta la prosperità; e la disobbedienza provoca la 
sventura e l’esilio; il pentimento e la rinnovata obbe- 
dienza sono le condizioni per la restaurazione (p. es., 
Di 28; 1 Re 8,22-53). 20. tanti mali insieme con la male- 
dizione: Cf. Lv 26,3-39; Dt 28. 

2,2-3. C£. Dt 28,53; Lam 2,20; 4,10. Il riferimento 
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sembra essere all'assedio del 587, non a quello del 597. 
Gerusalemme si arrese rapidamente nel 597 con distru- 
zione e perdite umane minime (2 Re 24,10-12; M. 
NoTH, ZDPV 74 [1958] 137-139). È stato affermato 
più sopra che Ber 1,1-3,8 si riferisca all'assedio e all’e- 
silio del 598/597. Ma l’autore, scrivendo in un periodo 
successivo alla restaurazione di Gerusalemme distrutta 
nel 587, riassume la storia cosicché la sua conoscenza 
degli eventi del 587 influisce sulla presentazione degli 
eventi del 597. Cf. il commento a 2,26. 

13 (C) Preghiera (2,11-3,8). 14-18. Al Signore 
viene chiesto di salvare Israele per amore di se stesso. 
L'argomentazione è: Israele gli rende lode; Israele è il 
popolo del Signore; la rovina di Israele sarà per il Si- 
gnore causa di imbarazzo. 15. /u set... il nostro Dio... îl 
tuo nome è stato invocato su Israele e su tutta la sua stîr- 
pe: Le due frasi esprimono idee analoghe. Portare il 
nome di qualcuno in contesti simili a questi significa 
essere posseduti e protetti da quella persona. 17. Se 
Israele perisce, il popolo di Dio non potrà più glorifi- 
carlo. Riguardo all’idea che i morti non rendono gloria 
a Dio, cf. Sal 6,6; 88,11; 115,17-18; Is 38,18-19. Qui si 
riflette la concezione caratteristica dell’AT sul compo- 
sto umano, sulla morte e sulla vita ultraterrena. La pol- 
vere unita al soffio vitale (Ger 2,7), ossia la carne unita 
allo «spirito» di Dio (Gen 6,3), costituisce un refeì, 
«essere», «persona» vivente. La morte si ha quando i 
due elementi sono separati. La polvere ritorna alla ter- 
ra; il soffio vitale ritorna a Dio che l’ha dato (Qo 12,7). 
Questo processo non sembrerebbe lasciare nulla del- 
l'essere umano, tuttavia qualcosa di indefinibile di fatto 
rimane (Gex 37,35; 1 Sar: 28,11-19). Una persona viva 
è un z:efef vivente; una persona morta è un refei morto 
(Nm 6,6; Lv 21,11). Questo indefinibile qualcosa 
sprofonda negli inferi, lo Sheol, situato nelle viscere 
della terra (D/ 32,22; Is 14,9), dove conduce un’esisten- 
za illusoria ed infelice (Gb 26,5-6; Is 14,9-11; Ez 32,17- 
32; Qo 9,4-10). La dottrina di una vita ultraterrena rea- 
le e del premio o castigo dopo la morte rappresentano 
un'evoluzione tarda nella storia dell'AT (Sap 3,1-9; 2 
Mac 12,38-46). 18. Il soggetto di questa frase («egli») è 
Israele, il popolo personificato. Segue il significato: i 
morti non rendono gloria al Signore (v. 17), ma Israele, 
anche se colpito a morte, proclama la sua gloria e la 
sua giustizia. Questo si realizza in quanto segue, dove 
si mostra che la presente condizione di Israele, ben 
lungi dall'essere una manifestazione dell’impotenza di 
Dio, è al contrario una manifestazione della potenza di 
Dio. L'argomentazione è: se il Signore non salverà 
Israele, non ci sarà nessuno a rendergli gloria. 21. Il 
particolare rifiuto di servire il Signore cui qui ci si rife- 
risce (vv. 19-21) fu il rifiuto di prestare ascolto alla po- 
litica filo-babilonese di Geremia (Ger 27,12-13). 23. 
Citazione di Ger 7,34. 24-25. Cf. Ger 8,1-2; 14,12; 
22,19; 36,30. I libri storici non presentano alcun rac- 
conto di simile profanazione delle tombe ad opera dei 
Babilonesi nel 597 o nel 587. Una sepoltura onorevole 
era ritenuta importante, perché la morte non rappre- 
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sentava un annullamento totale (cf. il commento a 
2,17). Il refe? morto nello Sheol sperimentava ancora 
in qualche modo ciò che veniva fatto al corpo. Perciò, 
per un cadavere essere lasciato insepolto, preda di uc- 
celli e fiere, era una sorte terribile (1 Re 14,11; Is 
14,18-20; Ger 16,4; Ez 29,5; Qo 6,3). 

14 26. la casa che porta il tuo nome: Il Tempio di 
Gerusalemme. Il testo qui e nei vv. 24-25 presuppone 
la distruzione del Tempio e gli eventi del 587. Cf. il 
commento a 2,2-3. 27. La natura della clemenza e della 
misericordia di Dio è chiarita dai vv. 30-35. La punizio- 
ne divina non è inflitta per vendetta, ma per provocare 
una conversione del cuore, che è il motivo immediato 
della restaurazione. 29-35. La citazione qui messa sulla 
bocca del Signore è basata su Di 30,1-10; 31,24-27, 31. 
un cuore e orecchi che ascoltano: La capacità di com- 
prendere la verità e la volontà di agire in conformità 
con essa. 

3,3. tu domini sempre: Dio, il sovrano di tutto quan- 

to esiste, ha il potere di attuare la restaurazione di 
Israele. 5. mze40 e nome: Dio viene invocato perché si 
ricordi della sua potenza e del suo onore, ossia ciò che 
deve fare perché il suo nome sia glorificato. Questo 
equivale a chiedere a Dio di salvare Israele per amore 
di sé. Cf. il commento a 2,14-18. 7. La punizione del 
Signore non ha carattere vendicativo ma ha funzione 
purificatrice (Df 30,1-10; 1 Re 8,46-51; Ger 31,33). 
15 (IT) Poemetto sapienziale (3,9-4,4). Il signi- 
ficato globale della confessione e della preghiera di 
1,15-3,8 è questo: l'obbedienza ai comandi del Signore 
offre la possibilità di illimitata prosperità; «di dura cer- 
vice» (ostinato e stolto, 2,30), Israele ha disobbedito a 
questi ordini ed ha ricevuto un giusto castigo. Questi 
comandi sono identificati con la legge scritta di Mosè 
(2,28), e la possibilità di restaurazione è presentata sul- 
la base dell’obbedienza a quella legge (2,28-35). Que- 
sto suggerì ad un redattore di collegare il poemetto sa- 
pienziale (3,9-4,4) con la confessione e la preghiera di 
Baruc (1,1-3,8). Il poemetto esalta la legge di Mosè in 
quanto sapienza (Di 4,6; Saf 19,8; 119,97-98), connes- 
sione che diventa sempre più marcata nel giudaismo 
post-esilico (Esd 7,6.14.25; Sir 24,1-31; 39,1-11). Nel 
poemetto, come in altri testi dell’AT (Pr 8,1-36; Sir 
24,1-22), la sapienza è personificata e dotata di attribu- 
ti quasi divini. 

La sapienza è il bene più prezioso, perché è la fonte 
della prosperità per tutti coloro che la possiedono. 
Senza di lei una persona sperimenta solo il fallimento. 
Nessuno può raggiungere la sapienza con le sue pro- 
prie forze; Dio solo può concederla. Egli ha scelto di 
concederla al popolo ebreo, al quale ha dato la legge, 
fonte di liberazione dalle presenti difficoltà. Chi parla 
nel poemetto è un maestro di sapienza che si rivolge al 
popolo ebreo, in particolare ai Giudei della diaspora 
(3,10). 

16 (A) Importanza della sapienza (3,9-14). 9. i 
comandamenti della vita: I comandamenti che danno la 
vita (prosperità in ogni senso) quando vengono osser- 
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vati (Di 30,15-20). comandamenti... prudenza: Il paral- 
lelismo nel verso iniziale identifica la sapienza con la 
legge. Cf. 4,1. 10. ti sei contaminato con i morti: Gli 
Ebrei della diaspora sono contaminati avendo contatti 
con i pagani, che sono soltanto morti e pronti a scen- 
dere agli inferi perché non conoscono e non osservano 
la legge, fonte della vita. Per l’idea secondo cui il con- 
tatto con un cadavere contamina una persona, cf. Lv 
21,1-4; 22,4; Nur 19,11-16. 12. la fonte della sapienza: 
Dio che dà la sapienza (Ger 2,13; Gv 4,13-14) 14. luce 
degli occhi: C£. il commento a 1,12. 

17 (B) Nessuno può trovare la sapienza (3,15- 
31). 16. Per l’idea secondo cui il dominio dei re si 
estende anche alle bestie selvatiche e agli uccelli, cf. 
Gdt 11,7; Ger 27,6; Dn 2,37-38. 17. quelli che ammassa- 
no argento: I re del v. 16. 20. Giungere a vedere la luce 
è nascere; vedere la luce è essere vivi (G6 3,16; 33,30; 
Sal 49,20). 22. Sia Canaan che Edom, di cui Teman è 
una parte, erano famose per la saggezza (Ger 49,7; Ez 
28,12; Abd 8-9; Zc 9,2). 23. î figli di Agar: Gli Ismaeliti 
(Gen 16; 21). Ismaele fu il tradizionale capostipite di 
12 tribù (Gen 25,12-16). Gex 25,18, per lo meno, li 
identifica con i nomadi che vivono ai confini della Pa- 
lestina dal Sinai alla Siria. Madian è la regione a S di 
Edom e ad E del golfo di Agaba. Riguardo ai Madiani- 
ti come mercanti, cf. Gen 37,25-28. 24. la casa di Dio: 
Qui, l’universo creato. 26. giganzi: C£. Gen 6,4; Nin 
13,33; Sap 14,6. 29-31. Si tratta di una sintesi dei vv. 
15-31: nessuno è capace di trovare la sapienza. 

18 (C) La sapienza è la legge (3,32-4,4). 33. /a 
luce: Il sole. L'alba e il tramonto sono rappresentati co- 
me il sole personificato che obbedisce ai comandi di 
Dio. 34. dai loro posti di guardia: Le stelle sono rappre- 
sentate come sentinelle che fanno la guardia durante la 
notte. 37. la via della conoscenza: La via alla sapienza. 
4,2. della sua luce: La sapienza è rappresentata come il 
sole. 4,3. L'idea sembra essere che se Israele verrà me- 
no all’osservanza della legge, Dio abbandonerà Israele 
e darà la legge a un’altra nazione (Es 32,10; Nr 14,12; 
Dt 9,14). La gloria e i privilegi di Israele sono il dono 
della legge di Mosè. 

19 (III) Discorso profetico (4,5-5,9). Questo 
brano fu inserito nella raccolta perché, come i due pas- 
si che lo precedono (2,28-30; 3,10-12), parla dell’esilio 
come conseguenza della disobbedienza alla legge di 
Mosè (4,12). Sia il primo (2,28-35) che il secondo (4,1- 
4) brano presuppongono che, se Israele tornerà a os- 
servare la legge, gli esuli faranno ritorno. La confessio- 
ne e la preghiera di Baruc indicano che la necessaria 
conversione infatti ha avuto luogo. Il discorso profeti- 
co fornisce un riconoscimento da parte di Dio di que- 
sta realtà. Questo brano presenta sia Gerusalemme 
(qui una figura profetica) che assicura agli Ebrei della 
diaspora che dopo il pentimento faranno senz'altro ri- 
torno (4,17-29), sia il profeta-soggetto parlante del 
poemetto che garantisce a Gerusalemme che gli esuli 
sono già sulla via del ritorno in patria (4,30-5,9). Que- 
sto è un procedimento retorico per dire che «torneran- 
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no presto». Nella raccolta, entrambi i discorsi sono 
concepiti come la risposta del Signore alla confessione 
e alla preghiera di Baruc. 

Colui che parla nel poemetto è un profeta che si ri- 

volge agli Ebrei della diaspora (4,5-9a). Ma dopo aver 
accennato a Gerusalemme afflitta nel v. 8, l'argomento 
viene drammatizzato. Gerusalemme, personificata co- 
me la madre della nazione, si rivolge ai suoi vicini 
(4,9b-16) e agli Ebrei della diaspora (4,17-29). Il profe- 
ta si rivolge a Gerusalemme (4,30-5,9). Lo scenario di 
questo dramma è la cerimonia funebre durante la qua- 
le Gerusalemme, vestita di sacco (4,20), piange la per- 
dita dei suoi figli. Il soggetto parlante del poemetto nel 
rivolgersi a Gerusalemme (4,30-5,9) si trasforma in un 
personaggio simile ai consolatori di Giobbe (Gè 2,11- 
13; 16,2). 
20 (A) Il profeta si rivolge agli Ebrei della dia- 
spora (4,5-9a). 6. siete stati venduti: L'esilio è presenta- 
to come la «vendita», da parte del Signore, del suo po- 
polo, il suo «schiavo» acquistato al tempo di Mosè do- 
po la schiavitù in Egitto, come schiavo a Babilonia. Ma 
l'immagine non corrisponde del tutto alla realtà: il Si- 
gnore non ha ricevuto alcun pagamento (/s 52,3). Gli 
esuli restano il suo popolo, e questo costituisce il fon- 
damento della speranza. now per essere annientati: La 
punizione del Signore mira piuttosto alla purificazione 
(2,28-35). 

(B) Gerusalemme si rivolge ai suoi vicini 
(4,9b-16). 12. vedova e desolata: La condizione di Ge- 
rusalemme è come quella di una donna che ha perduto 
non solo suo marito, ma anche i suoi figli e si trova 
perciò senza mezzi di sostentamento (cf. Lar: 1,1-2). 
21 (C) Gerusalemme si rivolge agli Ebrei della 
diaspora (4,17-29). 17. La domanda retorica implica 
una risposta negativa. 19. Si noti l’ampia prospettiva 
temporale. Gerusalemme dice addio agli esuli del 597 
o del 587 in partenza, ma il discorso nel suo insieme 
(4,17-29) li presenta come già in Babilonia. La risposta 
al suo discorso (4,30-5,9) parla del loro imminente ri- 
torno nel 538. Come già osservato (— 4), il poemetto 
in realtà si proietta in avanti, alla riunificazione degli 
Ebrei della diaspora in un periodo molto posteriore. 
20. l’abito di pace: L'abbigliamento regale è stato cam- 
biato con un vestito di sacco indossato durante i riti fu- 
nebri (Ger 37,34; cf. il commento a 5,1). 24. Questa è 
la teofania descritta in 5,5-9. Il Signore giunge a Babi- 
lonia per ricondurre in patria Israele prigioniero. 
«Grande gloria e splendore» sono in primo luogo la lu- 
ce visibile che segnala la presenza divina. In definitiva, 
dietro a questo linguaggio sta l’immagine del sole 
splendente (un tempo considerato divino), che sorge a 
oriente e si sposta a ovest, verso Gerusalemme. In se- 
condo luogo, la gloria e lo splendore appartengono agli 
Ebrei della diaspora che stanno facendo ritorno, e que- 
sta realtà è il riflesso della luce della presenza divina. Il 
poeta qui usa il linguaggio del mito della natura per 
sottolineare che, per quanto il ritorno degli Ebrei della 
diaspora possa apparire determinato dal corso stesso 
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della storia umana, in realtà Dio solo è l’unica spiega- 
zione del ritorno promesso. Solo Dio domina sul sole, 
può apparire in esso (secondo una concezione più anti- 
ca) per gli esuli, e può guidarli in patria avvolgendoli 
nella sua luce. C'è un uso simile di queste immagini in 
Is 60,1-3; cf. Is 40,5.10-11; 58,8-9. 25. calcherete il pie- 
de sul suo collo: Un gesto che simboleggia la sconfitta 
di un nemico (Gs 10,24; /s 51,23). 

22 (D) Il profeta si rivolge a Gerusalemme 
(4,30--5,9). Il profeta risponde al discorso di Gerusa- 
lemme (4,9b-29). Assume il ruolo di consolatore di Ge- 
rusalemme durante la cerimonia funebre e le dice di 
deporre le vesti di lutto (5,1; cf. 4,20), perché i suoi fi- 
gli stanno facendo ritorno in patria (4,36-37; 5,5-9). Si 
deve rivestire di abiti splendidi (5,1-2). La corona che 
Gerusalemme si pone sul capo è «il diadema di gloria 
dell’Eterno (nome)» (5,2). Si tratta del diadema di 
Aronne (gr. w7itra = ebr. mimepet = mitria di Aronne) 
sul quale è inciso «sacro a YHWH» (Es 28,36-37; 
39,30-31; Sap 18,24). Gerusalemme, la signora, la città 
del culto del vero Dio, diventa un sacerdote, erede di 
Aronne. Riceve per sempre da Dio i titoli simbolici 
«pace della giustizia» e «gloria della pietà» (5,4). Geru- 
salemme sarà per sempre (5,4) un luogo in cui la pace e 
la giustizia domineranno, ed essa riceverà gloria eterna 
per il fatto che vi è praticato il culto del vero Dio. In 
queste circostanze, la processione della diaspora a Ge- 
rusalemme (4,36-37; 5,5-9) si trasforma in un pellegri- 
naggio. Il testo di 5,5-9 è chiaramente modellato sul 
De-Is (p. es., Is 40,3-5.9-11; 41,18-19; 49,22-23). E si 
potrebbe supporre che il viaggio a Gerusalemme sia un 
pellegrinaggio per la festa delle Capanne (cf. il com- 
mento a 5,8). Baruc giunge a Gerusalemme con offerte 
per il Tempio, ma deve ritornare in Babilonia prima 
delle Capanne (— 10). Qui nel discorso profetico 
(4,36-37; 5,5-9) la diaspora ritorna a Gerusalemme per 
le Capanne, per inaugurare una nuova era di grazia di- 
vina. Il poeta, per il quale le parole del Dr-Is non si era- 
no compiute nel 538, le adatta al proprio tempo. Cf. Is 
40,8. 

23 30. un nome: Non «Gerusalemme», ma «città 
del Signore» o un'espressione simile (/s 60,14; Sa/ 46,5; 
cf. il commento a 2,195). 32. la città che ha trattenuto i 
tuot figli: Babilonia, ma qui è un nome simbolico desi- 
gnante le potenze che impediscono il ritorno della dia- 
spora. 35. ur fuoco: C£. Is 34,8-11. Di nuovo il poeta ri- 
corre al linguaggio del mito per spiegare l’atteso ritor- 
no storico della diaspora allo scopo di rendere perfet- 
tamente chiaro che la punizione dei nemici di Gerusa- 
lemme, come il ritorno della diaspora (cf. il commento 
a 4,24), sarà in definitiva opera di Dio. demzoni: Si pen- 
sava che demoni e animali selvatici abitassero in deserti 
e luoghi desolati. Si confronti «città abbandonata» con 
Is 34,11-14; /s 13,20-22; T5 8,3; Mt 4,1; 12,43. 36. 
oriente: Babilonia si trova a oriente di Gerusalemme. 
37. Si pensa evidentemente che la diaspora, dispersa in 
tutte le regioni del mondo, si riunisca al gruppo che vi- 
ve in Babilonia, prima di iniziare da qui la processione 
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che li condurrà verso la loro patria. /2 gloria di Dio: Cf. 
il commento a 4,24. 5,1-2. /o splendore della gloria che 
ti viene da Dio: Gerusalemme depone la veste del lutto 
(4,20) e indossa gli abiti della luce che fa promanare da 
lei il Signore, rappresentato come il sole nascente ad 
oriente. Questa veste è «il manto della giustizia di 
Dio», garanzia della sintesi di armonia, sicurezza e pro- 
sperità che provengono dalla presenza divina. 6. ix 
trionfo: C£. Is 49,22. Le altre nazioni ora sottomesse a 
Israele riconducono in patria gli Ebrei della diaspora 
su troni portatili (ANEP 538). 7. ogni alta montagna: 
Come in /s 40,3-4, viene spianata una strada attraverso 
il deserto Arabico per poter camminare in modo più 
diretto verso Gerusalemme. la gloria di Dio: Cf. il com- 
mento a 4,24. 8. la selva: Come in Is 41,18-19, il deser- 
to Arabico per un miracolo riceve pioggia abbondante, 
e la strada che conduce in patria è miracolosamente or- 
nata di alberi cresciuti rapidamente che richiedono tale 
pioggia. Queste piogge che irrigano il suolo arido per 
la prima volta coincidono con le prime piogge d’autun- 
no. Questo sembra confermare che la festa per la quale 
la diaspora fa ritorno è quella delle Capanne, anche se 
in realtà le prime piogge di solito cadono immediata- 
mente dopo le Capanne. 9. luce della sua gloria: Cf. il 
commento a 4,24, la misericordia e la giustizia: Sono gli 
attributi divini, qui immaginati come la scorta personi- 
ficata della manifestazione del Signore, come angeli. 
24 (IV) Lettera di Geremia (6,1-72). C'è una 
strategia evidente nella compilazione dei tre brani pre- 
cedenti, e nel discorso di 4,30-5,9 viene chiaramente 
raggiunto l’acme. C'è una certa tensione tra ciò che 
precede e il c. 6. Il c. 6 ha come scenario l’inizio dell’e- 
silio (6,1), e si proietta in avanti, preannunciando una 
lunga permanenza (6,2); il discorso di 4,30--5,9 parla di 
un ritorno imminente. Questo sembra indicare che il c. 
6 fu aggiunto al libro di Baruc in un secondo tempo e 
che la raccolta originariamente si concludeva con 5,9, 
come nei LXX (— 2). Si dice che la lettera sia stata 
scritta da Geremia a coloro che stanno per essere con- 
dotti in esilio a Babilonia (6,1) — nel 597 o nel 587. 

25 2. Il mutamento qui rispetto ai 70 anni dell’e- 
silio di Geremia (Ger 25,12; 29,10) suggerisce una data 
di composizione in epoca greca (— 4). 3. Gli idoli cui 
si accenna in tutto questo capitolo sono di legno (quin- 
di portatili) dorato o argentato. Cf. ANEP 537-538. 
Processioni durante le quali le statue delle divinità ve- 
nivano portate fuori dai loro templi erano usuali nel 
culto babilonese (S.A. PALLIS, The Babylonian Akitu 
Festival [Copenhagen 1926] 131-139). 6. #/ r2î0 angelo: 
Si tratta di un angelo custode (Es 23,20-21; Tb 5,4-5). 
Il pronome è di 1# pers. perché Geremia considera il 
suo messaggio come proprio di Dio. 9. prostitute: Si 
tratta delle prostitute sacre del tempio. 12. casa: Qui e 
in tutta la lettera ci si riferisce ad un tempio. 17. Il con- 
fronto indica il modo in cui questi dèi vengono rin- 
chiusi nei loro templi, ma il fatto che essi siano parago- 
nati a criminali chiusi in carcere accresce la satira. 19. 
divorato: L'interno ligneo delle travi è consumato da 
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termiti o simili insetti. 26. offerte... come ai morti: La 
parte significativa del paragone assimila gli idoli ai 
morti impotenti. Dietro al termine «offerte» si può ve- 
dere l'usanza di portare offerte di cibo alle tombe per i 
defunti. Cf. Dt 26,14; Sir 30,18. 

26 27-30. Gli usi descritti qui erano tutti proibiti 
dalla legge del culto giudaico. Cf. Di 14,28-29; Lv 12,2; 
15,19-20. Le donne non svolgevano ministero sacerdo- 
tale in Israele. Ai sacerdoti era proibito radersi il capo 
o la barba, incidersi il corpo o lacerarsi le vesti (Ly 
21,5-6.10-11), in segno di lutto (Gò 1,20; Ger 16,6; 
41,5; 48,37). Il testo può riflettere qui e nel v. 31 il lut- 
to per la discesa agli inferi del dio mesopotamico Du- 
muzi (Tammuz nell’AT; Ez 8,14). 31. banchetto funebre: 
Si tratta di una veglia funebre. Quando si verificava un 
decesso in una casa, quella casa non veniva pulita e il 
cibo non vi veniva preparato. Parenti ed amici, visitan- 
do la casa, portavano cibo e rimanevano a confortare i 
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familiari del defunto (Ger 16,7; Ez 24,17.22). 40. I Cal- 
dei (Babilonesi) non chiedono ai loro dèi di parlare a 
coloro che sono in grado di udire. Essi in tal modo am- 
mettono che i loro dèi non possono parlare. Le esatte 
pratiche divinatorie che qui stanno alla base dello 
scherno sono sconosciute. 42-44. Il tema è la prostitu- 
zione sacra. La «crusca» è evidentemente un afrodisia- 
co. Le «cordicelle non spezzate» sono un segno che il 
rito non è stato eseguito. Erodoto (1,199) descrive riti 
simili in onore di una dea Mulitta (babilonese: colei 
che consente di generare; probabilmente Ishtar) che è 
eguagliata ad Afrodite. 50. opera di Dio: La capacità di 
fare ciò che fa il Dio di Israele. 53. corracchie: Queste 
divinità hanno tanto potere quanto una cornacchia. Il 
senso esatto dell'immagine non è chiaro. 59-64. Gli ele- 
menti della natura, un tempo creduti divinità indipen- 
denti e potenze silenziose da tenere in considerazione, 
obbediscono tutti all’unico vero Dio. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Testo e linguaggio. Del libro di Tobia ci 
sono pervenute tre differenti «recensioni», in lingua 
greca. La recensione più lunga (R-$), di tenore forte- 
mente semitico, è rappresentata dal codice Sinaitico ($) 
e dalla VL, e attestata dai frammenti qumranici pubbli- 
cati da J.T. Milik. I codici Vaticano (B) e Alessandrino 
(A) attestano una seconda recensione (R-V), più breve, 
con minori dettagli narrativi. Una terza recensione (R- 
C) frammentaria, dipendente dalle altre due, è testimo- 
niata dai mss. d, p, e 44, e da alcuni mss. Syr. Gli stu- 
diosi hanno molto dibattuto la questione della priorità 
delle recensioni. Le affinità di linguaggio esistenti tra 
R-S e R-V denotano la derivazione di un testo greco da 
un altro ugualmente greco e la coloritura semitica di R- 
S lascia supporre che R-V sia una semplificazione di R- 
S in un greco più idiomatico. Alcuni studiosi, invece, 
considerano precedente la versione R-V (Dommer- 
shausen, Deselaers). 

La priorità delle recensioni è in rapporto con il pro- 


blema della lingua originale. Se R-S è anteriore, il 
linguaggio originale è semitico. Alcune caratteristiche 
interne della recensione greca, come l’ortografia e la 
grammatica, e la scoperta a Qumran di quattro fram- 
menti di Tobia in aramaico depongono a favore di un 
originale aramaico. Alonso Schékel postula un ori- 
ginale ebraico e Deselaers un originale greco. 

3 (IT) Data e luogo di composizione. La data 
più probabile della composizione del libro di Tobia è 
tra il 200-180 a.C. L'indicazione di una data più tardiva 
si impone data la confusione circa la storia assira del 
VII sec., l’accenno alle usanze post-esiliche del paga- 
mento delle decime e l’accettazione della canonicità 
dei libri profetici. Nel libro non c’è traccia né dei tu- 
multi né delle idee apocalittiche che accompagnarono 
la rivolta maccabaica. Non vi sono indizi validi relativa- 
mente al luogo di composizione: Palestina, Egitto o 
Mesopotamia? 

4 (III) Genere letterario. La migliore defini- 


* Tobia è opera di I. Nowell, Giuditta di T. Craven e Ester di D. Dumm. 
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zione è quella di un romanzo ebraico. Il carattere no- 
vellistico è dimostrato da parecchie caratteristiche, 
quali le inesattezze storiche e la manipolazione lettera- 
ria del tempo e dei personaggi. Due racconti popolari, 
«Il morto riconoscente» e «Il mostro nella camera nu- 
ziale» forniscono la struttura della trama (Gerould, 
Thompson). La formula della ricerca a lieto fine nella 
parte centrale del libro lo situa nel genere del roman- 
zo. 

5 (IV) Canonicità. Il libro di Tobia è deutero- 
canonico, cioè non è compreso nel canone ebraico e, di 
conseguenza, nel canone protestante. Gerolamo non lo 
considerò canonico ma, per fare un favore ai suoi ami- 
ci, lo tradusse dall’aramaico in latino in un giorno, con 
l’aiuto di un interprete aramaico. Agostino e Ambrogio 
sostennero invece la sua canonicità. Fu accettato dal 
Concilio di Ippona (393) e, per la sua presenza nella 
Vg, dichiarato canonico dal Concilio di Trento. 

6 (V) Messaggio teologico. Lo scopo del libro 
è didattico. Il racconto delle due famiglie unite da un 
vincolo matrimoniale è narrato sia per edificare che per 
intrattenere. Il messaggio del libro, trasmesso attraver- 
so la vita di fede di persone comuni, è che Dio è vera- 
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mente giusto e insieme libero. La sofferenza non è pu- 
nizione ma prova. A lungo andare, Dio rimunera 
senz'altro i giusti e punisce i malvagi. I credenti sono 
esortati ad avere fiducia in Dio e a rispecchiare nella 
loro vita quotidiana la giustizia, la misericordia e la li- 
bertà di Dio. 

7 (VI) Struttura. 


(I) Sventure a Ecbatana e Ninive (1,1-3,17) 
(A) Titolo (1,1-2) 
(B) Vita di Tobi (1,3-22) 
(C) Disgrazia e preghiera di Tobi (2,1-3,6) 
(D) Disgrazia e preghiera di Sara (3,7-15) 
(E) Missione di Raffaele (3,16-17) 
(II) Preparazione del viaggio (4,1-6,1) 
(A) Testamento di Tobi (4,1-21) 
(B) Assunzione di Raffaele (5,1-6,1) 
(III) Il viaggio (6,2-18) 
(IV) Scioglimento (7,1-11,18) 
(A) Guarigione di Sara (7,1-8,21) 
(B) Recupero del denaro (9,1-6) 
(C) Guarigione di Tobi (10,1-11,18) 
(V) Conclusione (12,1-14,15) 
(A) Rivelazione di Raffaele (12,1-20) 
(B) Preghiera di Tobi (13,1-18) 
(C) Epilogo (14,1-15) 


COMMENTARIO 


8 (I) Sventure a Ecbatana e Ninive (1,1-3,17). 
(A) Titolo (1,1-2). 1. Todi: La forma greca di 
twby che abbrevia /wbyb, «YHWH è il mio bene». In 
questo libro i nomi caratterizzano il personaggio; la 
maggior parte sono teofori. 2. Sa/zzanassar: S'intende 
Salmanassar V (726-722). Il re Assiro responsabile del- 
la deportazione della tribù di Neftali dalla Galilea fu 
Tiglat-Pileser III (745-727; cf. 2 Re 15,29), non Salma- 
nassar V, che detenne il potere al tempo della caduta di 
Samaria nel 722. È un esempio delle molte inesattezze 
storiche che si trovano nel libro. 
9 (B) Vita di Tobi (1,3-22) 3. seguendo le vie 
della verità e della giustizia... molte elemosine: Queste 
tre virtù, che costituiscono la chiave di comprensione 
di Tobi (cf. 2,14; 7,6; 9,6; 14,2), formano una grande 
inclusione che termina in 14,8. Anche Dio è descritto 
come vero, giusto e misericordioso (3,2.5; 13,6). 
Ninive: Capitale dell’Assiria, situata sulla riva sinistra 
del fiume Tigri, di fronte all'attuale Mosul. 5. vitello: 
Dopo la divisione del regno nel 922, Geroboamo I, re 
d’Israele, aveva eretto dei santuari a Betel e a Dan per 
sostituire Gerusalemme quale centro di culto per i suoi 
sudditi. Come corrispondenti dell’arca, trono di 
YHWH a Gerusalemme, aveva installato vitelli d’oro 
(cf. 1 Re 12,26-33). 6. il solo a Gerusalemme: La fedeltà 
di Tobi è misurata secondo i principi deuteronomistici, 
quali il culto reso nell’unico Tempio di Gerusalemme 
(cf. Di 12,1-28). 6-8. Sembra che Tobi seguisse rigoro- 
samente l’interpretazione post-esilica dei testi del Pen- 
tateuco relativamente alle decime (Lv 27,30; Ni 18,21- 


32; Dt 14,22-29); questa riteneva che la legge prescri- 
vesse tre diversi versamenti di decime, piuttosto che la 
suddivisione in tre parti di un unico pagamento annua- 
le delle decime. Secondo tale interpretazione, le primi- 
zie dei frutti e degli animali andavano ai sacerdoti (Lv 
27,26-27.30-33), la prima decima era per i leviti (N 
18,21-24), la seconda per il sacrificio (Di 14,22-26) e la 
terza per i poveri (D/ 14,28-29). Anche Flavio Giusep- 
pe (Ant. Iud. 4.8.22 $ 240) ritiene che la decima desti- 
nata ai poveri fosse la terza. 8. Debora: Tobi cita la non- 
na come fonte primaria della sua istruzione religiosa. 
In questo libro le donne godono di alta considerazio- 
ne, in quanto persone in grado di pregare (3,11-15), di 
guadagnarsi da vivere lavorando per conto terzi (2,11- 
12) e di impartire un’educazione religiosa. 10. i abi dei 
paganti: Un altro esempio della fedeltà di Tobi è la sua 
osservanza delle prescrizioni alimentari (cf. Lv 11,1-47; 
Dt 14,3-21). 12. Il successo di Tobi è visto come conse- 
guenza della sua fedeltà, un’espressione della teoria 
deuteronomistica della retribuzione, secondo la quale i 
giusti sono benedetti e i malvagi puniti (cf. Di 28). Il 
concetto di retribuzione è uno dei temi teologici cen- 
trali del libro. 14. Media: Regno situato nella parte 
nord-occidentale dell’attuale Iran, soggetto all’Assiria a 
partire dal 750-650 ca. dieci talenti d’argento: Corri- 
spondenti a circa 3.000 sicli d’argento o al prezzo di 
1.500 arieti. Il denaro depositato presso Gabael a Rage 
ha una funzione molto importante nella trama del rac- 
conto. È la ragione che determina il viaggio di Tobia, 
un viaggio che avrà come risultato la guarigione di Sara 
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e alla fine anche quella di Tobi. 15. Sezzacherib: A Sal- 
manassar V era succeduto Sargon (721-705). Senna- 
cherib, figlio di Sargon, successe a suo padre nel 704. 
L'autore può avere ricavato la lista dei re assiri da 2 Re 
17,1-6; 18,9-13. In quell’elenco Sargon non è citato per 
nome. 

10 16. Le opere di carità di Tobi sono opere di 
misericordia corporale — dar da mangiare agli affamati, 
vestire gli ignudi e seppellire i morti — effettuate anche 
a rischio della propria vita. 18. guendo tornò fuggendo 
dalla Giudea: Si riferisce al fallito tentativo d’invasione 
della Giudea da parte di Sennacherib nel 701 (cf. 2 Re 
18,13-19,37). 21. Assarbaddon: Un sovrano assiro 
(680-669). Achikar: È il protagonista di un racconto 
popolare assiro, salvato dalla morte per la sua rettitudi- 
ne. La sua storia è un altro esempio della fondatezza 
della teoria della retribuzione. I frammenti aramaici di 
questo racconto, rinvenuti a Elefantina, sono datati al 
V sec. a.C. (ANET 427-430). Una sintesi del racconto si 
trova in Tb 14,10-11. A Tobi viene assegnata una pa- 
rentela con Achikar, evidentemente per attribuirgli 
maggiore importanza. 

11 (C) Disgrazia e preghiera di Tobi (2,1-3,6). 
2,1. Pentecoste: È la festa delle Settimane, celebrata co- 
me ringraziamento per la mietitura (cf. Di 16,9-12). I 
pranzi celebrativi dovevano essere condivisi con «fore- 
stieri, orfani e vedove» (D/ 16,14), una prescrizione 
che Tobi osserva mandando Tobia a cercare un parente 
povero. 5. e lavatomi: Il contatto con un cadavere ren- 
deva una persona ritualmente impura (Nm 19,11-22). 
Vi sono diversi problemi relativi all’impurità di Tobi. A 
Ninive, probabilmente, non c’era l’acqua lustrale per la 
purificazione. La necessità di purificazione era meno 
avvertita, non essendovi la possibilità di prestare il cul- 
to nel Tempio. 9. cortile: Apparentemente anche a cau- 
sa dell’impurità rituale, Tobi dorme all’aperto. La sua 
osservanza della legge determina dunque le circostanze 
che produrranno la sua sofferenza. 10. Elimzaide: L'at- 
tuale Elam. 14. Le parole taglienti di Anna attaccano il 
punto più vulnerabile di Tobi, la sua rettitudine. Essa 
pone una delle domande centrali del libro: è proprio 
vero che Dio ricompensa il giusto? 3,2. giusto...: Sono 
le stesse virtù che si attribuiscono a Tobi in 1,3. 5. se- 
condo le colpe mie: Teoria della retribuzione: la colpa 
merita punizione. 6. l'eterno soggiorno: Lo Sheol, luogo 
di oscurità abitato dalla morte. In questo libro non 
emerge la fede in una pienezza di vita dopo la morte. 
12 (D) Disgrazia e preghiera di Sara (3,7-15). 7. 
À partire da questo momento, la storia è narrata in ter- 
za persona. mello stesso giorno: La simultaneità è un ar- 
tificio letterario intenzionale per indicare il paralleli- 
smo tra Tobi e Sara e per lasciare presagire il legame 
tra le rispettive famiglie (cf. 3,10.11.16.17; 4,1). La 
giornata che inizia con il pagamento del compenso ad 
Anna (2,12) non termina se non alla sera quando i 
viaggiatori si accampano presso il Tigri (6,2). Echatana: 
Oggi Hamadan, in Iran; antica capitale della Media. 
Raguele: «amico di Dio», è anche il nome del suocero 
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di Mosè (Es 2,18; Nr 10,29) e di un arcangelo in 1 Ex 
20,4 (APOT 2,201.204). Asmodeo: Come nel racconto 
«Il mostro nella camera nuziale», l’autore attribuisce 
l’afflizione di Sara a un demonio. Il nome sembra esse- 
re derivato dal persiano ceshwa daeva, «il demone del- 
l'ira». 10. #rpiccarsi: LAT non vieta esplicitamente il 
suicidio, sebbene la proibizione sia implicita (cf. Gex 
9,4-6; Es 20,13). Gli esempi di suicidi sono normal- 
mente connessi con sconfitte militari, p. es. Saul (1 Sar 
31,4-5), Zimri (1 Re 16,18), Razis (2 Mac 14,41-46), cf. 
Achitofel (2 Sax: 17,23). 11. verso la finestra: Vi era 
l'abitudine di guardare verso Gerusalemme durante la 
preghiera (cf. Dx 6,11). 15. L'usanza di sposarsi nel- 
l'ambito della famiglia (cf. 1,9; 4,12-13; 6,12-13.16; 
7,10) sembra essere derivata dal caso delle figlie di Ze- 
lofcad, quando non c’era un erede maschio che assicu- 
rasse il mantenimento delle proprietà degli avi (Nw 
27,5-11; 36,2-12). L'abitudine scomparve verso il I sec. 
a.C. 

13 (E) Missione di Raffaele (3,16-17). 16. Le 
preghiere di Tobi e di Sara ricevono un ascolto e una 
risposta contemporanea; un altro esempio di simulta- 
neità (cf. 3,7). 17. Raffaele: «Dio guarisce». la luce di 
Dio: L'immagine metaforica di luce e tenebre percorre 
il racconto della vita di Tobi (cf. 5,10; 10,5; 11,8.13; 
13,11; 14,10). 

14 (II) Preparazione del viaggio (4,1-6,1). 

(A) Testamento di Tobi (4,1-21). È espresso 
sotto forma di un discorso di addio (cf. A.A. DI LELLA, 
CBO 41 [1979] 380-389). Con un’esortazione «sapien- 
ziale», Tobi incoraggia il figlio a mettere in atto quelle 
virtù da lui stesso praticate: la carità, specialmente l’e- 
lemosina e la sepoltura dei morti; l'osservanza della 
legge, particolarmente riguardo al matrimonio; e la fi- 
ducia in Dio. 6. Un’asserzione della teoria della 
retribuzione. 7. Il codice S manca dei vv. 7-19; il testo 
deve essere integrato con B e A (— 2). 8. Tobi afferma 
il principio che l'elemosina dovrebbe essere proporzio- 
nata ai beni posseduti, una teoria sostenuta nel medesi- 
mo secolo da Ben Sira (Sir 35,9-10) e più tardi da Pao- 
lo (2 Cor 8,12-15). 10-11. Le elemosine liberano dalla 
morte (cf. Sir 29,10-13; 40,17.24) e sono un'offerta gra- 
dita a Dio (cf. Sir 34,18-35,4). 12-13. C£. commento a 
3,15. 15. ron fare a nessuno ciò che non piace a te: 
Esposizione veterotestamentaria della regola d’oro. 17. 
Questa esortazione, mutuata da La sapienza di Achikar 
(Syr 2,9-10a; APOT 2,730), probabilmente si riferisce 
alla consuetudine di fare offerte in onore dei morti. In 
occasione della morte di una persona, gli amici erano 
anche soliti portare del cibo alla famiglia (cf. Ger 16,7; 
Ez 24,17.22). 19. è il Signore che elargisce...: Dio è libe- 
ro di fare ciò che vuole per le sue creature. Tobi, men- 
tre da un lato afferma con forza la libertà di Dio, dal- 
l’altro esprime con altrettanta forza la sua fiducia in 
Lui. 

15 (B) Assunzione di Raffaele (5,1-6,1). L’as- 
sunzione di Raffaele è un primo esempio dell’ironia 
presente nel racconto. Il lettore e l’autore sanno che il 
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giovane è un angelo, che si chiama Raffaele e che il suo 
scopo è quello di arrecare la guarigione, in risposta alle 
preghiere di Tobi e di Sara (3,16-17). Tobi e Tobia, in- 
vece, vedono in lui solo un parente di nome Azaria e 
una guida esperta. 3. I documenti venivano firmati da 
ambedue i contraenti; poi venivano divisi in due e cia- 
scuno ne riceveva una parte. In caso di rivendicazioni, 
l'autenticità del diritto era provata dal possesso della 
metà del documento che si attagliava perfettamente al- 
l’altra. 4. Il narratore si riferisce a Raffaele chiamando- 
lo «l'angelo», «l’angelo Raffaele» o semplicemente 
«Raffaele», mentre i personaggi del racconto lo chia- 
mano «Azaria». 6. Forse per un angelo è un viaggio di 
due giorni, ma l’esercito di Alessandro ne ha impiegati 
11 per percorrere i quasi 300 km (vedi ARRIANO, Az4- 
basis Alexandri 3,20). Ecbatana è situata su una collina, 
non in pianura. 10. Raffaele rivendica un’ampia cono- 
scenza della Media: tutte le strade, tutti i suoi monti e 
le sue pianure. 12. I messaggeri di Dio sono spesso ri- 
luttanti a rivelare la loro identità (cf. Ger 32,30). 13. 
Raffaele dice di essere Azaria, «YHWH ha aiutato», fi- 
glio di Anania, «YHWH è misericordioso». È vero che 
egli è figlio dell'aiuto e della misericordia di Dio, ma 
non come lo intende Tobi. 14. Naten: «YHWH dona». 
Semeia: «<YHWH ascolta». 16. sari: La salute è un te- 
ma centrale in questa storia e la parola fyghidinò, «es- 
sere sani», che ricorre 26 volte nel libro, si trova 8 volte 
in 5,16-22. 17. il suo angelo: Un'ulteriore ironia, dato 
che Tobi non intuisce quale verità ci sia nelle sue paro- 
le (cf. 5,22). 19. I pronomi possessivi usati da Anna per 
indicare Tobia rivelano il lavorio mentale di una ma- 
dre. Quando è preoccupata per i suoi viaggi, lo defini- 
sce «mio figlio» (5,19; 10,4.7). Quando invece lo vede 
tornare, annuncia a Tobi, cieco, con delicatezza: «tuo 
figlio sta tornando» (11,6). 

16 (III) Il viaggio (6,2-18). 3. Il racconto del 
viaggio di Tobia ha molto in comune con il genere let- 
terario del dramma romantico. Un motivo tipico è la 
lotta tra l'eroe e un drago o mostro marino. Sovente, 
quando il mostro che minaccia morte viene abbattuto, 
diventa poi fonte di vita e di guarigione (cf. 6,5). 8-9. 
L'autore lascia intravvedere le prossime guarigioni. 
Una donna è afflitta da un demone; un uomo ha delle 
cataratte. Il rituale per la liberazione di Sara assomiglia 
a un esorcismo, mentre l'applicazione del fiele alle ca- 
taratte riflette una terapia comune all’epoca. (cf. R. 
PAUTREL — M. LEFEBVRE, RSR 39 [1951] 118-120). 12- 
13. diritto di sposarla: C£. nota a 3,15. Tuttavia, all’in- 
fuori di qui, non vi sono accenni alla pena di morte 
connessa con questa usanza. 14-15. Sebbene la famiglia 
di Raguele non sembri a conoscenza che Tobi ha un fi- 
glio (7,2), Tobia sa della disgrazia di Sara e, comprensi- 
bilmente, teme di sposarla. 16. i momnsti di tuo padre: 
Tobia e Sara si sposano per obbedienza e Tobia rischia 
la vita per fare la volontà di suo padre. Sara, nonostan- 
te la sua afflizione, ubbidisce a suo padre Raguele (cf. 
7,12). Quest'ultimo presta osservanza alla consuetudi- 
ne che interpreta la legge di Mosè. 17-18. Le istruzioni 
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per la liberazione di Sara comprendono due elementi: 
l’esorcismo e la preghiera. 18. # è stata destinata: La 
teologia del matrimonio in questo libro presenta il vin- 
colo tra marito e moglie come forgiato da Dio dall'eter- 
nità (cf. 7,11). 19. Tobia s'innamora di Sara prima an- 
cora di averla vista. 
17 (IV) Scioglimento (7,1-11,18). 

(A) Guarigione di Sara (7,1-8,21). 3-5. La 
scena dell’arrivo è chiaramente modellata sull’arrivo di 
Giacobbe a Carran, mandato là da suo padre per cer- 
carvi una moglie adatta (Ger 29,4-6). Il fidanzamento 
di Tobia è dunque situato nel contesto patriarcale (cf. 
anche Gex 24). 7. Il personaggio di Tobi viene nuova- 
mente esaltato sulla falsariga di 1,3. 8. fece loro una ca- 
lorosa accoglienza: Raguele, «amico di Dio», ricorda 
Abramo che accolse inconsapevolmente gli angeli (Ger 
18,1-15). 10-11. La scena del matrimonio è descritta 
nella cornice del mangiare e bere (cf. 7,14; 8,1). Rague- 
le inizia e termina il suo avvertimento a Tobia con l’in- 
coraggiamento a mangiare e bere prima di prendere 
una decisione. Tobia rifiuta di farlo finché la questione 
non sarà definita (cf. Gew 24,33). 12. su sei suo fratello 
e lei tua sorella: Terminologia comune per gli sposi (cf. 
Ct 4,9-10.12; 5,1-2; cf. GLAT 1,399). La formula di 
matrimonio è simile a quella di Mibtaia in un papiro di 
Elefantina: «Lei è mia moglie e io sono suo marito da 
oggi e per sempre» (ANET 222). 14. un rotolo di perga- 
mena: L'atto di matrimonio è sigillato con un contratto 
scritto (cf. 5,3). 17. Il gr. ‘hdrser, «coraggio!», è ripetu- 
to per ciascuna guarigione (5,10b; 7,17b; 11,11; cf. 
8,21b). 
18 8,3. Dopo che Tobia ha seguito le istruzioni 
di Raffaele respingendo il demonio, Raffaele insegue il 
mostro e lo incatena nell'Alto Egitto, nel deserto che si 
presume sia l’antro dei demoni. 4-8. preghiamo... amen: 
Tobia e Sara seguono la seconda istruzione di Raffaele 
e invocano da Dio misericordia e benedizione. La loro 
preghiera evoca il racconto yahwista della creazione 
(Gen 2,18-23) e riconosce il matrimonio e le sue gioie 
come parte del disegno creativo di Dio. L'Amen di Sa- 
ra è l’unica parola che essa pronuncia in presenza di un 
altro essere umano. 9. andarono a letto: Si dovrebbe 
presumere che il matrimonio fosse consumato la notte 
delle nozze. La tradizione di tre notti di continenza è 
derivata dalla Vg, ma non trova riscontro in nessuna 
delle recensioni greche. 9-14. Lo scavo della fossa da 
parte di Raguele è una delle deliziose ironie del libro. 
Non è stato capace di rifiutare il matrimonio, ma ha 
tanta paura delle conseguenze da prepararsi per il peg- 
gio. Non ha nemmeno il coraggio di andare a control- 
lare la coppia, per cui manda una serva della moglie a 
vedere se Tobia è vivo o morto. 15-17. In questo rac- 
conto, ogni svolta decisiva è sottolineata da una pre- 
ghiera. Raguele prega per ringraziare Dio, la cui miseri- 
cordia è stata più grande di quanto si aspettasse. 19. 
Raguele prepara una seconda festa. Il suo ruolo princi- 
pale sembra essere quello di ospite generoso. 20. qua! 
tordici giorni: La celebrazione della festa di nozze dura 
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il doppio del normale. Ciononostante, seguirà un’altra 
festa di sette giorni a Ninive. 21. padre... madre: Il ma- 
trimonio ha stabilito un legame tra la famiglia di Tobi e 
quella di Raguele. 
19 (B) Recupero del denaro (9,1-6). Lo scopo 
apparente del viaggio (cf. 4,1-2) era il recupero del de- 
naro depositato presso Gabael. Ma il disegno di Dio, 
consistente nel guarire e sposare Sara e nel contempo 
preparare la guarigione di Tobi, ha assunto un interes- 
se primario. Il compito di recuperare il denaro, passato 
ora in secondo piano, viene delegato a Raffaele. La di- 
sinformazione dell'autore riguardo alla distanza tra Ec- 
batana e Rage (cf. commento a 5,6) fa sì che il viaggio 
di andata e ritorno di Raffaele, portato a termine prima 
della fine dei 14 giorni di festeggiamenti, sembri un po’ 
troppo rapido. 6. Gabael ripete l’elogio di Tobi (cf. 
1,3; 7,7) e lo applica anche a suo figlio Tobia. 
20 (C) Guarigione di Tobi (10,1-11,18). 1-7. La 
lunga festa di matrimonio ha fatto ritardare il rientro di 
Tobia oltre il limite ragionevole. Ambedue i genitori si 
preoccupano, ciascuno a modo suo. Tobi, che ha con- 
tato i giorni, teme che Gabael sia morto. Anna, pur 
esternando la certezza che Tobia sia morto, ogni giorno 
si sofferma a guardare la strada dalla quale dovrebbe 
tornare. Tobi, mentre la rassicura, tradisce la sua 
preoccupazione personale. 8. ron hanno più speranza 
di rivedermi: Tobia immagina la situazione dei suoi ge- 
nitori e descrive con precisione la loro preoccupazione. 
11-13. L'addio a Ecbatana mette in risalto le aspettative 
del matrimonio. Le due famiglie sono state unite tra lo- 
to; i rispettivi padri e madri sono condivisi dai due 
sposi. Si desiderano dei figli e aleggia la speranza della 
gioia. 14. Tobia si congeda pregando il Signore, in linea 
con lo spirito che permea il libro. 
21 11,2-4. Raffaele, che non era stato citato nella 
scena dell’addio, ricompare per dare istruzioni a Tobia 
in vista della guarigione di Tobi. 5-6. Anna, che conti- 
nuava a scrutare la strada (cf. 10,7), comunica la buona 
notizia a Tobi. 7-8. Raffaele ripete per la terza volta (cf. 
6,9; 11,4) le istruzioni per la guarigione. 9. Anna, con- 
vinta che suo figlio fosse morto (10,7), è ora pronta a 
morire per la gioia. 11. coraggio: La parola-chiave #hdr- 
sei (c£. 7,17) segnala la seconda guarigione. 14-15. Tobi 
risponde alla guarigione con la quinta preghiera del li- 
bro. 15. Malattia e guarigione sono entrambe attribuite 
a Dio (cf. 1 Sam 2,6). La sofferenza non è considerata 
una punizione per il peccato commesso, ma piuttosto 
come facente parte del misterioso dipanarsi del proget- 
to divino. 16. lieto e benedicendo Dio: Le guarigioni e 
la gioia che informano l’ultima parte del libro sono at- 
tribuite alla benedizione di Dio. 17-18. L'arrivo a Nini- 
ve ripropone l’unione delle famiglie determinata dal 
matrimonio di Tobia e Sara. In questo breve discorso 
Tobi, per ben quattro volte, definisce Sara «figlia». 18. 
Achikar: Cf. commento a 1,21. sette giorni: Seconda ce- 
lebrazione delle nozze. 
22 (V) Conclusione (12,1-14,15). 

(A) Rivelazione di Raffaele (12,1-20). 1. To- 
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bi mette in pratica ciò che predica in merito al pronto 
pagamento di un salario giusto (cf. 4,14). 2. metà: Un 
particolare tratto dal racconto popolare «Il morto rico- 
noscente» (— 4), nel quale alla meravigliosa guida vie- 
ne promessa la metà di tutto ciò che l’eroe otterrà. 6. 
Raffaele mostra che la benedizione di cui sono oggetto 
è dovuta a Dio. Tobia è stato lo strumento della provvi- 
denza di Dio, Raffaele il suo messaggero. È Dio che 
salva, colui al quale ogni lode è dovuta. 7. è bere tener 
nascosto il segreto del re: C£. Pr 25,2. Le istruzioni di 
Raffaele proseguono con l'esortazione a proclamare la 
bontà di Dio. 8. Un tema centrale del libro è l’impor- 
tanza dell’elemosina, cioè delle buone opere a favore 
del prossimo. Si deve ampiamente a Tè, insieme al 
contemporaneo S#r, lo sviluppo della nozione di elemo- 
sina (cf. Sir 3,29-30; 12,1-7; 18,17-18; 29,11-13; 34,14- 
31; T6 4,8-11.16-17; 12,8-10; 14,10). L'elemosina salva 
dal peccato e libera dalla morte. La benedizione che il 
giusto si aspetta, secondo la teoria della retribuzione, 
in questo libro è connessa con l’elargizione di elemosi- 
ne. 11-15. Raffaele rivela la sua identità, qualificandosi 
come uno dei sette angeli che stanno davanti alla «glo- 
ria del Signore» (cf. Ap 8,2). Altri sono stati citati per 
nome nella letteratura biblica (Michele in Dr: 10,13.21; 
12,1; Gabriele in Dr 8,16; 9,21) e negli scritti apocrifi 
(Raguele in 1 Ex 20,4; Uriele in 1 Ex 9,1; 19,1; 20,2). 
Raffaele rivela anche i suoi compiti di mediatore e te- 
stimone della preghiera, in aggiunta alle sue funzioni 
primarie di guida e messaggero, espresse nel libro. Uno 
dei maggiori contributi offerti da questo libro è lo svi- 
luppo dell’angelologia, tema particolarmente sentito 
dopo l’esilio babilonese. 19. Poiché gli angeli sono co- 
munemente ritenuti degli spiriti, Raffaele non può 
mangiare e bere. 

23 (B) Preghiera di Tobi (13,1-18). Obbedendo 
all’invito di Raffaele di lodare Dio, Tobi proclama la se- 
sta preghiera formale del libro. Questo inno può essere 
suddiviso in due parti: la prima (13,1-8) è la proclama- 
zione della misericordia e della libertà di Dio; la secon- 
da (13,9-18) è un inno a Gerusalemme. Tre livelli sono 
considerati in parallelo: l’esperienza personale di soffe- 
renza e liberazione di Tobi; la sofferenza e liberazione 
degli esiliati; la sofferenza e la restaurazione di Gerusa- 
lemme. L'inno echeggia le descrizioni profetiche della 
nuova Gerusalemme (/s 54,11-14; 60,1-14; 66,10-14; 
Mi 4,2; Zc 8,22; cf. Ap 21). Nel codice S mancano i vv. 
6-10; il testo deve essere integrato da B e A (— 2). 2. È 
Dio che ha il potere di fare ogni cosa. 3-5. dispersi: Ri- 
prende il tema deuteronomistico della dispersione del 
popolo in esilio e del suo successivo raduno in Gerusa- 
lemme (cf. Dr 4,25-40). 5. La sofferenza e l’esilio sono 
considerati una punizione dei peccati, secondo la teoria 
deuteronomistica della retribuzione (cf. D/ 28). 6. con- 
vertitevi: Uno dei temi preferiti dai profeti (cf. Ger 
3,12-15.22; 4,1; Zc 1,3). 11. tenda: Il Tempio. gioie: Un 
tema centrale in questo inno (13,7.10.11.13.14.18). 14. 
benedetti: La beatitudine è per tutti coloro che amano 
la città di Dio. 
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24 (C) Epilogo (14,1-15). 1. La vecchiaia era un 
segno della benedizione di Dio per il giusto (cf. Pr 3,2; 
4,10; 8,35-36; 10,27). 3. Tobi manifesta la sua fede nel- 
l’attuazione della parola profetica di Naum. Nei codici 
Be A, invece di Naum, è citato Giona (+ Giona, 39:2- 
3). 4-5. nella desolazione... sarà ricostruito: Il passaggio 
dalla desolazione al ristabilimento in salute, nella vita 
di Tobia, diventa paradigma del destino del popolo: 
dall’esilio al ritorno a Gerusalemme. La ripetizione del 
concetto di desolazione (tre volte) e di ricostruzione 
(quattro volte) sottolinea ulteriormente tale paralleli 
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smo. 6-7. Questi versetti rispecchiano l’immagine che 
l’autore ha dei veri credenti e della loro retribuzione. 9. 
Con questo versetto si chiude la «inclusione» aperta in 
1,3. 10-11. Una breve storia di Achikar (ANET 427- 
430) tesa a illustrare un principio-centrale del libro: l’e- 
lemosina dà vita. 12-13. Tobia esegue le istruzioni date- 
gli dal padre (4,3-4). 14. centodiciassette: C£. commento 
a 14,1. 15. La caduta di Ninive (612 a.C.) mostra il ro- 
vescio della teoria della retribuzione: i malvagi sono 
puniti. 
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INTRODUZIONE 


26 (1) Testo e canonicità. Il testo è documentato 
dai mss. greci dei LXX, confermati e a volte corretti da 
altre versioni, quali VL e Syr (per notizie più dettaglia- 
te sulle quattro recensioni principali e sulle caratteristi- 
che dei singoli testi, cf. HANHART, Judith, Text und 
Textgeschichte). Non si sono mai trovati mss. originali 
in aramaico o in ebraico, nonostante Gerolamo dichia- 
ri di avere tradotto la sua Vg da un testo aramaico (sui 
testi ebr. medievali, cf. DUBARLE, Judi). Gdt non è ci- 
tato tra i testi di Qumran, né negli scritti di Filone o di 
Flavio Giuseppe. 

Essendo un libro presente soltanto nei LXX, Gdt 
fu escluso dal canone ebr. La sua accoglienza da parte 
delle chiese cristiane dei primi secoli non è stata una- 
nime (— Apocrifi, 67:4-6). Contrariamente alle chiese 
orientali, quelle occidentali lo hanno generalmente 
considerato canonico (cf. MOORE, Judith, 86-90). Il 
Concilio di Trento (1546) lo ha ufficialmente accolto 
come parte del canone cattolico e nel 1566 Sisto di 
Siena lo definì deuterocanonico. Seguendo la prassi 
di Martin Lutero, che nella sua traduzione del 1534 


riunì i libri deuterocanonici alla fine dell’AT sotto il 
titolo «Apocrifi: questi libri non sono da ritener- 
si Scrittura Sacra, ma sono ugualmente utili e buoni 
da leggere», i protestanti considerano Gd? «letteratu- 
ra religiosa ebraica non canonica» (— Canonicità, 
66:44). 

27 (IT) Contenuto e struttura. Gdf è un raccon- 
to drammatico di invenzione che si compone di due 
parti bilanciate, ognuna delle quali è modellata su un 
triplice chiasmo contrassegnato da ripetizioni temati- 
che (cf. CRAVEN, Artistry, 47-64). 

Nella prima parte (cc. 1-7) la paura, o la negazione 
della paura, connota ogni gruppo o personaggio. Le 
nazioni occidentali rifiutano di unirsi a Nabucodono- 
sor nella battaglia contro i Medi perché «non lo temo- 
no» (1,11). In seguito gli abitanti di queste nazioni pro- 
vano «paura e terrore» (2,28) nei confronti di Oloferne 
che attua la vendetta di Nabucodonosor. Gli Israeliti 
sono «presi da indescrivibile terrore» (4,2) per le gesta 
dell’Assiria. Gli Assiri si vantano di «non avere paura» 
del popolo di Israele (5,23). E gli abitanti di Betulia so- 
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no «invasi dal terrore» (7,4) di fronte all’avanzata del- 
l’esercito assiro. 

Strettamente intrecciate con questi sentimenti di 
paura sono le convinzioni relative all’identità del vero 
Dio. Oloferne riceve istruzioni di chiedere la sottomis- 
sione politica da parte di questi regni (cf. le uniche pa- 
role pronunciate da Nabucodonosor in questa storia: 
2,5-13), tuttavia egli chiede anche che essi adorino il 
suo re (3,8). Quando Achior insinua l’idea che il Dio 
d’Israele potrebbe provocare la sconfitta dell’esercito 
assiro (5,21), Oloferne, acceso di sdegno, proclama: 
«Che altro Dio c’è all'infuori di Nabucodonosor?» 
(6,2). Dopo essere rimasti senz'acqua per 34 giorni, gli 
abitanti di Betulia perdono la fiducia e dichiarano: 
«Non abbiamo nessuno che ci possa aiutare, perché 
Dio ci ha venduti in balìa di costoro» (7,25). Nella cri- 
si, essi ritengono che l’apostasia e la schiavitù possano 
rappresentare la loro salvezza (7,27). 

Un falso senso di colpa disorienta il popolo di Betu- 
lia. Essi chiedono ai loro capi di arrendersi a Oloferne, 
nella convinzione che Dio li stia punendo per la loro 
iniquità e per le colpe dei loro antenati (7,28). E i re- 
sponsabili della città non cercano affatto di dissuadere 
la gente da questa interpretazione distorta della realtà. 
Anch’essi sono confusi. La loro fede, come quella del 
popolo, vacilla quando è messa alla prova. Alla fine 
della prima parte, solo un compromesso si frappone 
tra gli Israeliti e l'adorazione di Nabucodonosor: si 
concede a Dio un termine di cinque giorni per liberar- 
li. 

Il contenuto di Gdl 1-7 può essere strutturato come 
segue: 


(I) Campagna orientale e vendetta di Nabucodonosor 
contro le nazioni vassalle ribelli dell’occidente 
(1,1-7,32) 

(A) Introduzione alla campagna di Nabucodonosor 

contro Arpacsàd (1,1-16) 

(B) Nabucodonosor incarica Oloferne di vendicarsi 

delle nazioni vassalle ribelli (2,1-13) 

(C) Oloferne attacca le nazioni occidentali (2,14-7,32) 

(a) Campagna contro le nazioni ribelli; i popoli 
si arrendono (2,14-3,10) 

(b) Israele ne ha notizia ed è «preso da terrore»; 
Ioakim ordina di preparare la resistenza 
(4,1-15) 

(c) Oloferne parla con Achior; Achior è espulso 
dal campo assiro (5,1-6,11) 

(c’) Achior è accolto a Betulia; parla con il popolo 
di Israele (6,12-21) 

(b’) Oloferne ordina di prepararsi per la guerra; 
Israele vede ed è «preso da terrore» (7,1-5) 

(a’) Campagna contro Betulia; il popolo desidera 
consegnarsi (7,6-32). 


28 Nella seconda parte (cc. 8-16), la «bellezza» 
si contrappone alla paura. Giuditta, la «bella» vedova 
di Manasse (8,7), smette l’abito di sacco che aveva por- 
tato per i tre anni e quattro mesi di vedovanza per ren- 
dersi «molto bella da affascinare gli sguardi di tutti gli 
uomini che la vedessero» (10,4). I capi di Betulia 
(10,7), le sentinelle assire (10,14), tutto il campo degli 
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Assiri (10,19) e, cosa più importante, Oloferne (10,23) 
restano stupefatti dalla sua «bellezza». Oloferne e i 
suoi servi la definiscono con ammirazione non soltanto 
«bella d'aspetto» ma anche «saggia nelle parole» 
(11,21.23). Questa «bella serva» eccita Oloferne a tal 
punto da indurlo a incaricare il suo eunuco, Bagoa, di 
persuadere Giuditta a mangiare e bere con loro in mo- 
do da creare l’occasione per sedurla (12,13). Giuditta, 
che «era molto timorata di Dio» (8,8), si rivela all’altez- 
za della sua seduzione e superiore alla confusione teo- 
logica che aveva portato la comunità degli Israeliti a 
fissare a Dio un termine di cinque giorni prima di con- 
segnarsi al nemico. 

Giuditta rimprovera ai capi di Betulia di «aver ten- 
tato Dio» mettendolo alla prova (8,12). Essa sostiene 
che Dio è libero di proteggere o distruggere (8,15) e 
dimostra, argomentando, che aver fede significa «at- 
tendere la salvezza» (8,17) e non fare coercizione su 
Dio. Giuditta rammenta agli anziani che, poiché la loro 
generazione non aveva peccato prostrandosi ad altri 
dèi, essi avevano buoni motivi per sperare nella sua be- 
nevolenza (8,18-20). Spiega ancora che Dio li sta met- 
tendo alla prova (8,25), come aveva fatto con Abramo, 
Isacco e Giacobbe (8,26). Li esorta ad essere modelli 
di fiducia in Dio, ricordando loro che la salvezza del 
santuario, il Tempio e l’altare dipendono dalle azioni 
che loro, e lei personalmente, intraprenderanno. Lei 
stessa promette di salvare Israele prima dello scadere 
dei cinque giorni, attuando un piano che non vuole ri- 
velare (8,32-34). 

Dopo aver invocato Dio affinché le conceda la forza 
di annientare l'arroganza degli Assiri «con l’inganno 
delle sue labbra» (9,10), Giuditta si abbiglia in modo 
seducente, prepara una bisaccia contenente cibi ritual- 
mente puri e, insieme alla sua ancella, si dirige verso il 
campo nemico. Lì essa spiega ad Oloferne di essere ve- 
nuta per rivelargli il momento favorevole per occupare 
la città di Gerusalemme senza colpo ferire (11,5-19). 

Per tre giorni Giuditta consuma solo il suo cibo e di 
notte esce dal campo per pregare e lavarsi alla sorgen- 
te. La quarta sera, viene invitata nella tenda di Olofer- 
ne per partecipare a un banchetto (12,13). Quando i 
due rimangono soli, Oloferne cade nel torpore dell’u- 
briachezza (13,2). Giuditta approfitta dell’occasione, 
prega, afferra la spada del generale, prega ancora 
(13,7), e con due potenti colpi gli stacca la testa (13,8) 
e la infila nella sua bisaccia. Poi, insieme all’ancella, 
esce dal campo e torna a Betulia. 

Gli abitanti della città e gli anziani lodano il grande 
gesto compiuto da Giuditta (13,17-20). Essa delinea un 
piano di attacco per il mattino successivo e chiede che 
Achior, condannato da Oloferne a condividere il desti- 
no dei cittadini di Betulia, sia condotto da lei (14,1-5). 
Quest'ultimo resta sopraffatto alla vista della testa del 
generale, si converte e viene circonciso quella stessa 
notte (14,6-10). Il giorno successivo, gli Israeliti scon- 
figgono gli Assiri, mettendoli in fuga (14,11-15,7). 

Ioakim, il sommo sacerdote di Gerusalemme, viene 
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a elogiare la grande vittoria riportata da Giuditta in no- 
me di Dio (15,8-10). E, dopo un saccheggio del campo 
nemico durato 30 giorni, gli Israeliti si dirigono verso 
Gerusalemme, procedendo trionfalmente dietro a Giu- 
ditta, per celebrare una festa della durata di tre mesi 
(15,11-16,20). 

Quando ritornano alle proprie case, la fama di Giu- 
ditta si diffonde e molti uomini desiderano sposarla 
(16,22), ma Giuditta sceglie di rimanere sola per il re- 
sto della sua vita che si protrarrà fino a 105 anni. Prima 
di morire, concede la libertà alla sua ancella e distribui- 
sce i suoi beni. Viene sepolta insieme a Manasse e 
Israele la piange per sette giorni (16,24). Il libro si con- 
clude con l'annotazione che per un lungo periodo do- 
po la sua morte nessun altro riuscì a incutere timore al 
popolo d’Israele (16,25). 

Il triplice chiasmo sul quale si struttura Gdf 8-16 
può essere schematizzato come segue: 


(II) Giuditta realizza il trionfo di YHWH sull’Assiria 

(8,1-16,25) 

(A) Introduzione a Giuditta (8,1-8) 

(B) Piani di Giuditta per salvare Israele (8,9-10,9a) 

(C) Giuditta e la sua ancella lasciano Betulia 
(10,9b-10) 

(D) Giuditta sopraffà Oloferne (10,11-13,10a) 

(C’) Giuditta e l’ancella ritornano a Betulia 
(13,10b-11) 

(B’) Piano di Giuditta per la distruzione del nemico 
di Israele (13,12-16,20) 

(A°) Conclusione su Giuditta (16,21-25). 


29 (III) Autore, luogo e data di composizione. 
L'autore di Gdf è un anonimo, del quale non sappiamo 
praticamente nulla. Gli studiosi sono soliti ricostruire il 
contesto storico-sociale dell’autore, partendo da alcuni 
indizi presenti nel testo. Basandosi sul fatto che gli av- 
venimenti centrali del racconto sono situati in Palesti- 
na, che il testo greco riflette la struttura e la sintassi 
ebraica, che lo stile di vita descritto — con la sottolinea- 
tura della preghiera, della devozione, del rituale, della 
venerazione del Tempio e dell’osservanza ortodossa 
della legge mosaica — suggerisce un orientamento fari- 
saico, la maggioranza degli studiosi postula che l’auto- 
re di Gdi fosse un ebreo fariseo della Palestina. 

Poiché Gdl è un racconto pieno di inesattezze sto- 
riche e geografiche, è difficile datarlo (per la data di 
composizione che, secondo gli esperti, oscilla tra il V 
sec. a.C. e il Il sec. d.C., cf. ZEITLIN, Judith, 26-31). Il 
terminus ad quer si può facilmente porre non oltre il I 
sec. d.C. a causa del riferimento a Gd/ contenuto nella 
prima lettera di Clemente Romano. Più difficile è sta- 
bilire il termine 4 quo perché gli avvenimenti narrati 
possono ricollegarsi a fatti storici accaduti nel corso di 
cinque secoli (per i riferimenti agli antecedenti assiri, 
babilonesi, persiani e greci, cf. R.H. PFEIFFER, History 
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of New Testament Times [Westport 1976) 293-296). 
L'ipotesi più probabile è che Gd! sia stato composto 
all’inizio del 1 sec. a.C. verso la fine del periodo asmo- 
neo, forse sotto il regno di Giovanni Ircano (135-104) 
(per i motivi storici e teologici, cf. MOORE, Judith, 67- 
70). 

30 (IV) Genere letterario. I critici sono pratica- 
mente concordi nel ritenere che Gd/ appartenga alla 
narrativa didattica. La maggior parte di essi lo definisce 
un racconto breve o novella. Altri hanno proposto desi- 
gnazioni speciali comprendenti il racconto popolare 
esemplare (MOORE, Judith, 86), il romanzo teologico 
(E. ZENGER, «Juditroman», 75), l’haggada pasquale (P. 
W. SKEHAN, CBQ 28 [1966] 349), l’haggada e la visione 
apocalittica (STEINMANN, Judith, 129), lo scritto parzial- 
mente apocalittico e midra$ico (DELCOR, «Judith», 
178), la rappresentazione parabolica della storia (HAAG, 
Judith, 125). 

31 (V) Temi teologici. In Gdf Dio è descritto 
come l’unico Dio, trascendente, del cielo e della terra 
(5,8; 6,19), insondabile signore e creatore dell'universo 
(9,12; 13,18). Dio degli antenati (7,28; 9,2) e difensore 
dei deboli (9,11), si dimostra misericordioso verso chi 
ha fede in lui (16,15) e annienta i nemici servendosi di 
una donna (9,10; 13,15; 16,5). 

La preoccupazione per la sopravvivenza fisica e per 
la continuazione del culto a Gerusalemme in un mo- 
mento di paura, l’irrompere del pericolo falsamente in- 
terpretato come punizione dei peccati si risolvono in 
un richiamo profetico a una fede non coercitiva nel 
Dio della tradizione. Sebbene l’autorità religiosa e mili- 
tare spetti al sommo sacerdote Ioakim (4,6-8), è Giu- 
ditta, la vedova, a condurre il popolo al suo trionfo. È 
lei a stabilire un giusto rapporto con Dio in modi non 
strettamente ortodossi. Non è certamente convenzio- 
nale per l’antico Israele che una donna recida la testa 
di un uomo (13,8), che menta per la salvezza del suo 
popolo e per salvaguardare il santuario del loro Dio 
(11,8), che rimproveri i capi (maschi) della comunità 
per la loro teologia (8,9-34), che incarichi un’altra don- 
na di occuparsi del suo patrimonio (8,10) e che rifiuti 
di maritarsi (16,22). Gdf conserva alcune tradizioni an- 
tiche che si rifanno a Es (cf. SKEHAN, CBQ 25 [1963] 
94-110) e serve da paradigma per la liberazione umana 
(cf. CRAGHAN, Esther, Judith, 66-67). Questo libro so- 
stiene alcune verità fondamentali: che la fede non è 
subordinata a risultati rangibili (8,17) e che la potenza 
di Dio «non sta nel numero» (9,11). 

32 Struttura. Per i dettagli + 27-28. 


(I) Campagna orientale e vendetta di Nabucodonosor 
contro le nazioni vassalle ribelli dell'occidente 
(1,1-7,32) 

(II) Giuditta realizza il trionfo di YHWH sull’Assiria 
(8,1-16,25) 
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COMMENTARIO 


33 (I) Campagna orientale e vendetta di Nabu- 
codonosor contro le nazioni vassalle ribelli dell’occi- 
dente (1,1-7,32). La prima parte racconta la storia di 
una guerra militare e religiosa che mette a confronto la 
sovranità politica di Nabucodonosor sulle nazioni e la 
sovranità divina di YHWH su Israele. I dettagli storici 
e geografici sono strumentali alle preoccupazioni teolo- 
giche del narratore. 

1,1. nell'anno decimosecondo del regno di Nabucodo- 
nosos, che regnava sugli Assiri nella grande città di Nini- 
ve: Si dà inizio al racconto con una data storicamente 
falsa (il 593 a.C.) e con fantasiose attribuzioni al re in 
questione. Nabucodonosor fu il più famoso tra i re 
neobabilonesi e regnò dal 605 al 562. Suo padre, Na- 
bopolassar, distrusse Ninive nel 612 con l’aiuto di Cias- 
sarre, re dei Medi. 2. Arpacsàd: Un personaggio inven- 
tato. Ecbatana: L'attuale Hamadan, 480 km a NE di 
Babilonia e 520 km a SE di Ninive, costruita da Deioce 
(ERODOTO, Hist. 1,96), residenza estiva favorita da Ci- 
ro. 5. Ragau: Città della Media, comunemente identifi- 
cata con Rai, 320 km a NE di Ecbatana, in seguito cita- 
ta come il luogo dove viene assassinato Arpacsàd 
(1,15). La storia non riporta i particolari dello scontro 
militare tra Arpacsàd e Nabucodonosor, preferendo 
elencare le nazioni che si allearono con Nabucodono- 
sor e quelle che respinsero l'invito. 11. Le nazioni del- 
l’occidente rifiutarono l’alleanza con Nabucodonosor 
perché «ai loro occhi era come un uomo qualunque». 
La maggior parte delle versioni recita hòs anèr béis, 
«come un solo uomo», mentre B dice hés anér i50s, 
«come un uguale». 13. nel diciassettesimo anno: 
Nabucodonosor sconfisse Arpacsàd nel 588. 16. fece 
quindi ritorno: Presumibilmente a Ninive, dove si 
fermò con il suo esercito banchettando per 120 giorni. 
34 2,1. nell'anno decimottavo: Questo riferimen- 
to al catastrofico anno 587, in cui Gerusalemme cadde 
effettivamente nelle mani di Nabucodonosor, è l’unico 
particolare storico in Gdf 1,1-2,13. 2. consiglio segreto: 
Il piano dettagliato di Nabucodonosor per la rappresa- 
glia. 4. Oloferne: Nome persiano (Oroferne). Questo 
generale viene incaricato di allestire un esercito im- 
menso per ottenere la sottomissione politica da parte 
delle nazioni occidentali, secondo le istruzioni del re 
(vedi 2,5-13). 

35 3,2. ci prostriamo davanti a te: Le popolazioni 
della costa, testimoni della distruzione dei popoli con- 
finanti, si umiliano arrendendosi. 6. le fortezze: Olofer- 
ne stabilisce dei presidi. 8. serzpli: Con Syr. ILXX han- 
no invece dria, «frontiere» 0 «confini» (come in 
1,10.12; 2,25; 15,5; 16,5). «Confini» può echeggiare 
l'ordine dato da Nabucodonosor a Oloferne di occu- 
pare tutte le nazioni ribelli fino al loro érion (2,10). È 
specificamente in 3,8 che Oloferne trascende gli ordini 
ricevuti dal re, pretendendo che «tutti i popoli adoras- 
sero solo Nabucodonosor». MOORE (Judith, 143) rileva 


che il re egiziano Tolomeo V (203-181 a.C.) fu il primo 
a presentarsi come «Dio Manifesto». Non si hanno no- 
tizie che alcun re assiro, babilonese o persiano abbia 
mai asserito di essere una divinità. 

36 4,2. costernati a causa di Gerusalemme: La 
preoccupazione per la città santa e il Tempio induce gli 
Israeliti, terrorizzati, a levare alto il loro grido a Dio. 3. 
tornati da poco dalla prigionia: Questo riferimento po- 
st-esilico all'anno 538 è incoerente con 2,1 e ulterior- 
mente complicato dall’accenno alla ridedicazione del 
Tempio che si può collocare o in un anno successivo al 
515 o forse addirittura nel 165. 4. Delle otto città elen- 
cate si possono localizzare soltanto Samaria, Bet-Coron 
e Gerico. 6. il sommo sacerdote loakim: Vedi anche 
4,8.14; 15,8. Ioakim esercita sia il potere religioso sia 
quello militare, situazione che richiama le responsabi- 
lità di Gionata (1 Mac 10,18-21). Berulia: Località im- 
portante; non individuata geograficamente (cf. MOORE, 
Judith, 150-151). 8. il consiglio degli anziani: Scono- 
sciuto fino al periodo maccabaico (2 Mac 11,27). Del- 
cor («Judith», 161) asserisce che il termine gherzsia, 
usato qui e in 11,14; 15,8, rivela che Gd/ fu composto 
prima dell’epoca di Giovanni Ircano II (67) quando si 
usò la parola syzédrion per indicare il senato di Geru- 
salemme. 10. sî cinsero di sacco: L'uso penitenziale del 
sacco ai vv. 10-12 è enfatizzato. Sarebbe stato indossato 
da tutti gli uomini, le donne e i bambini d’Israele e im- 
posto anche agli armenti, agli stranieri residenti, ai la- 
voratori salariati e agli schiavi acquistati; di sacco sa- 
rebbe stato ricoperto perfino l’altare. Normalmente, 
soltanto gli Israeliti indossavano il sacco (cf. però Gr 
3,8). 13. porse l'orecchio al loro grido: Dio ascolta ma 
non agisce come gli Israeliti desiderano. Sui cc. 1-7 di 
Gdt, considerati come un lamento senza esito, cf. CRA- 
VEN, «Tradition and Convention», 52-55. 

37 5,2. Egli montò in gran furore: Oloferne chie- 
de notizie sull’identità dei suoi oppositori. 3. Achior: 
«fratello di luce», un ammonita. 23. son avremo certo 
paura: È la risposta stizzosa di coloro che vogliono in- 
gaggiare la battaglia contro gli Israeliti. 

38 6,2. chi sei tu?: C£. anche 8,12 e 12,14. che al- 
tro Dio c'è se non Nabucodonosor?: Gdi pone la que- 
stione: chi è il dio più potente? Nabucodonosor o 
YHWH? Oloferne afferma la divinità del suo re. 5. 
non vedrai più la mia faccia: Per ironia, Achior rivedrà 
la faccia del generale, ma staccata dal suo corpo (14,6). 
13. Gli Assiri depositano Achior alle falde della collina 
di Betulia e i suoi abitanti lo accolgono in città. 15, 
Ozia: L'anziano capo di Betulia che, come Giuditta, è 
della tribù di Simeone (cf. 9,2). Ozia, Cabri, Carmi e 
gli abitanti si radunano per ascoltare da Achior le deci- 
sioni prese dal consiglio degli Assiri. 21. offrì un ban- 
chetto: In greco potos, lett. «una bicchierata». 

39 7,2. Oloferne marcia su Betulia con un eserci- 
to accresciuto di 50.000 fanti che si erano aggregati (cf. 
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2,5.15). 12. Sorprendente, alla luce del v. 7, dove si di- 
ce che avevano già occupato le sorgenti ai piedi di Be- 
tulia. 13. /a sete li farà morire: Un piano, in virtù del 
quale gli abitanti di Betulia moriranno, mentre gli Assi- 
ri non subiranno perdite. 20. per trentaguattro giorni: 
La durata dell’assedio di Betulia che, in seguito, è mes- 
sa in parallelo con i quattro giorni che Giuditta tra- 
scorre nel campo assiro (12,10) e i trenta giorni in cui 
gli Israeliti saccheggiano il campo nemico (15,11). 25. 
non c'è più nessuno che ci possa atutare perché Dio ci ha 
venduti: Israele denuncia Dio come l’esecutore di un’a- 
zione terribile (in 9,11 Giuditta definisce Dio «soccor- 
ritore degli oppressi»). 26. Gli abitanti di Betulia, di- 
sperati, scongiurano Ozia di arrendersi, ritenendo la 
schiavitù migliore della morte (cf. Es 14,10-12). 28. Co- 
me i tre amici di Giobbe, i Betuliani credono che la 
sofferenza sia una prova del peccato commesso. 30. re- 
sistiamo ancora cinque giorni: Ozia cede a un compro- 
messo, sperando nella pioggia, il che equivale a sperare 
in un miracolo in quanto il tempo della mietitura era 
già passato da oltre un mese e stavano entrando nell’e- 
state, caratterizzata da siccità (cf. 4,5; 7,20). 

40 (II) Giuditta realizza il trionfo di YHWH 
sull’Assiria (8,1-16,25). La seconda parte narra come 
una vedova si contrappone all’arroganza, alla codardia 
e all’errore di quelli che vorrebbero costringere Dio a 
modificare i suoi progetti. 

8,1. Giuditta: «giudea», è la figlia di un uomo che 
discende da Israele stesso.4. 44 vedova: Non più mo- 
glie e, a quanto sembra, mai madre, Giuditta è descrit- 
ta come estremamente pia, bella e ricca. 10. l’ancella 
che aveva in cura tutte le sue sostanze: Questa donna in- 
nominata è definita abra, «schiava favorita» o «grazio- 
sa» (8,10.33; 10,2.5; 13,9; 16,23); «ancella» e «serva» 
(12,19; 13,3). Il primo gesto di Giuditta consiste nel 
mandarla a convocare gli anziani della città. Giuditta 
rimprovera i capi di Betulia per aver messo Dio alla 
prova (vv. 11-27), ascolta Ozia che difende il suo com- 
promesso e le chiede di invocare la pioggia (vv. 28-31), 
risponde con un piano per salvare Israele «di sua ma- 
no» (vv. 32-34) e riceve la benedizione degli anziani 
prima di accomiatarsi da lei (vv. 35-36). T.C. Dancy af- 
ferma che la trattazione dei temi della fede e della sof- 
ferenza in questa pericope permette di paragonare 
l’autore di Gdf all'autore di Gò (Shorter Books, 99). 

41 9,1. Sola, Giuditta chiede tre cose al Signore: 
1) che ascolti la sua preghiera di vedova (9,4); 2) che 
abbatta la forza degli Assiri (9,8); 3) che le conceda la 
forza di sconfiggere gli Assiri con l'inganno delle sue 
labbra (9,10). 10. urna fermzizina: In greco théléia, invece 
di gyré, mette in risalto il disonore derivante da questa 
morte (Gdc 9,52-54). 

42 10,2. si alzò dalla prostrazione: Terminata la 
preghiera, Giuditta si abbiglia in modo seducente (vv. 
3-4), prepara una bisaccia contenente cibo ritualmente 
puro (v. 5) ed esce dalla casa con la sua ancella, diri- 
gendosi verso la porta della città per incontrare gli an- 
ziani che restano stupiti dalla sua trasformazione e pre- 
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gano Dio che le conceda di avere successo (vv. 6-9). 12. 
la presero: Giuditta s'imbatte in un avamposto degli 
Assiri; le sentinelle la conducono da Oloferne. 14. La 
bellezza di Giuditta suscita l'interesse della pattuglia, 
di tutti i soldati del campo assiro (v. 19), di Oloferne e 
dei suoi attendenti (v. 23). 

43 11,1. io non ho mai fatto male ad alcuno che 
abbia accettato di servire Nabucodonosor: Oloferne 
mente a Giuditta, dimenticando le azioni descritte in 
3,1-8. 5. io non dirò il falso al mio signore: Giuditta «in- 
ganna» il nemico, come aveva pregato di riuscire a fare 
(9,10.13). In questo caso, le sue parole sono ambigue a 
seconda del significato attribuito a £#$rtos: Dio o Olo- 
ferne. Essa dice la verità al v. 10 quando esorta Olofer- 
ne a dar retta ad Achior, ma mente al v. 8 nell’adulazio- 
ne di Oloferne, tendente a fargli credere che sia venuta 
da lui per consegnargli Gerusalemme. Cf. CRAVEN, Ar- 
tistry, 95. 

44 12,7. tre giorni: Col permesso di Oloferne, 
Giuditta esce dal campo durante la notte per lavarsi al- 
la sorgente e pregare. 10. 4/ quarto giorno: Oloferne or- 
dina al suo eunuco, Bagoa, di invitare Giuditta a una 
festa. 12. è cosa disonorevole alla nostra reputazione se 
lasceremo andare una donna simile senza goderne: I ver- 
bi greci bomziléo (cf. Da 13,37) e epispéò veicolano l’i- 
dea della seduzione e dell’abuso sessuale. 16. Oloferne 
e Giuditta vogliono ambedue «sedurre/ingannare» a 
vicenda (cf. 9,10.13; 10,4). 20. Oloferne, ubriaco, per- 
de ogni forza e capacità. 

45 13,2. Gli ospiti se ne vanno e Oloferne si ad- 
dormenta. 6. /a scimitarra di lui: Giuditta usa l'arma 
personale di Oloferne. 8. Con due colpi ben assestati, 
decapita Oloferne e consegna la sua testa e le tende del 
suo letto alla domestica. 10. Com'era accaduto le notti 
precedenti, le due donne escono dal campo, questa vol- 
ta per tornare a Betulia. 11. è con noi Dio, il nostro Dio: 
Giuditta accredita il trionfo a Dio. 16. Giuditta rimase 
inviolata; il suo volto «ingannò» Oloferne. 18. Ozia be- 
nedice Giuditta. MOORE (Judith, 223) commenta che 
questa benedizione è chiaramente modellata su Gew 
14,19-20 secondo la versione dei LXX; egli cita un arti- 
colo di B. MCNEIL (DRev 96 [1978] 199-207) che rias- 
sume l’uso di Gdf nella liturgia della chiesa cattolica. 
46 14,1. ascoltatemi bene: Giuditta chiede ai suoi 
concittadini di esporre la testa di Oloferne sulle mura 
della città e di irrompere nel campo assiro allo spunta- 
re del giorno. (In 8,11.32 aveva usato il medesimo im- 
perativo per redarguire gli anziani di Betulia). 6. cadde 
a terra: Lo svenimento di Achior e le azioni di Giuditta 
in quanto assassina e stratega militare ribaltano i ruoli 
sessuali stereotipi (cf. MOORE, Judith, 235). 10. si fece 
circoncidere: L'ammissione di Achior nella comunità 
trasgredisce il divieto del Pentateuco: «Nessun Ammo- 
nita o Moabita entrerà nella comunità del Signore» (Df 
23,3). Sul battesimo e l'ammissione dei proseliti, sul- 
l’interpretazione legale che consentì l’accettazione ca- 
nonica di Rut, sui motivi dell’esclusione di Gd! dal ca- 
none, cf. ZEITLIN, Judith, 235. 
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47 15,2. furono presi dal panico: Questa frase si 
trova due volte in Gee. Qui gli Assiri provano ciò che 
avevano causato in 2,28. Moore segnala che probabil- 
mente il testo più antico di Gdf, ancora esistente, è un 
bstrakon del n sec. d.C. che riporta la pericope 15,1-7 
(Judith, 93). 8. loakim: C£. 4,6. il consiglio: C£. 4,8; 
11,14; e ENSLIN, Judith, 81-82. Si celebra il compimen- 
to del progetto di Dio e per questo è lodata l’azione di 
Giuditta. 11. Gli Israeliti saccheggiano il campo nemi- 
co per 30 giorni e danno a Giuditta una parte conside- 
revole del bottino. 13. di fronde di ulivo: Le donne, e 
Giuditta insieme a loro, si inghirlandano secondo una 
tipica usanza greca, non ebraica. guidando la danza: C£. 
Es 15,20. 14. canto di riconoscenza: L'inno di «confes- 
sione» (lett.) di Giuditta è fatto proprio dal popolo che 
l’accompagna nel canto, procedendo trionfante dietro 
di lei verso Gerusalemme. 

48 16,1-17. È un componimento liturgico (cf. 
CRAVEN, Arzistry, 105-112) che inizia con un’introdu- 
zione in forma di inno (vv. 1-2), nel quale Giuditta 
esorta il popolo ad adorare YHWH e a esaltarlo come 
vincitore e salvatore. I vv. 3-12 narrano gli eventi epici; 
qui Giuditta descrive la minaccia assira (vv. 3-5), men- 
tre un anonimo racconta il trionfo di lei (Dancy rileva 
che soltanto i vv. 6-10 si riferiscono specificamente a 
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Giuditta ed è dell’opinione che, sebbene questi versetti 
possano avere rappresentato il «nucleo originario» del 
poema, non vi sono motivi per separarli dal loro conte- 
sto poetico: Shorzer Books, 124-125). I vv, 13-17 con- 
cludono il poema con un inno nel quale Giuditta loda 
Dio con un nuovo canto (v. 13) ed invita tutto il creato 
a unirsi alla sua lode. Chi ha un giusto «timore» di 
YHWH può accedere alla sua misericordia e grandez- 
za (vv. 15-16), ma la rovina si abbatterà su coloro che 
insorgono contro il popolo di Dio (v. 17). 

21-25. L'epilogo narra che Giuditta continuò a vive- 
re a Betulia (16,21), rimanendo vedova sebbene molti 
desiderassero sposarla (v. 22) e raggiunse l’età di 105 
anni. (ENSLIN, Judith, 181, osserva che il periodo dei 
Maccabei durò esattamente 105 anni). L'ultimo gesto 
di Giuditta consiste nel dare la libertà alla sua ancella 
preferita (v. 23; cf. 8,10). 24. serte giorni: C£. Sir 22,11. 
25. né vi fu più nessuno che incutesse timore: Giuditta è 
indicata come esempio di coraggio e di libertà salvifica. 
La Vg aggiunge un versetto finale: «Il giorno della ri- 
correnza di questa vittoria è stato annoverato dagli 
Ebrei tra le festività religiose, celebrato dai Giudei da 
allora sino ad oggi». Cf. Es: 9,27-28. ZEITLIN (Judith, 
37) annota che probabilmente Gdf veniva letto nella si- 
nagoga durante Hanukkah. 
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INTRODUZIONE 


50 (I) Testo. L’opera ci è pervenuta in una ver- 
sione ebraica breve che, secondo la maggioranza degli 
studiosi, costituirebbe il testo originale. Ma esiste an- 
che una versione greca molto più lunga che traduce li- 
beramente l’ebraico e vi inserisce sei ampie aggiunte. 
Questo testo greco è giunto a noi in due forme alquan- 
to differenti: (1) il testo dei LXX (o testo B), relativa- 
mente fedele a quello ebraico; (2) il testo A, un tempo 
considerato la recensione lucianica dei LXX, ma oggi 
riconosciuto come una traduzione greca indipendente, 
probabilmente da un altro originale ebraico. Gerolamo 
aveva segnalato nella Vg le aggiunte del testo greco, 
riunendole però tutte insieme in appendice. Questi 
brani sono stati ora rimessi al loro posto e indicati con 


lettere maiuscole (l’uso scientifico oggi comune) e in 
margine sono indicati i riferimenti alla Vg. 

(IT) Canonicità. Il giudaismo ha accettato so- 
lo la parte corrispondente al testo ebraico, e dopo no- 
tevoli esitazioni, probabilmente perché la storia manca 
di elementi religiosi. Questa motivazione può anche 
spiegare l’assenza di testi di Ester a Qumran. Le ag- 
giunte greche furono dichiarate canoniche dal Concilio 
di Trento, ma vengono elencate tra gli apocrifi nelle 
bibbie protestanti. 

51 (III) Autore, luogo e data di composizione. 
Il nucleo originario del racconto ebraico può risalire al 
V sec. a.C., con edizioni successive nel periodo greco. 
Le aggiunte greche sono state composte probabilmente 
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nel Ii sec. a.C. in Egitto e/o in Palestina (cf. commento 
a F11(11,1]). 

52 (IV) Forma letteraria. Quasi nessuno studio- 
so oggi ammette il carattere storico dell’opera. È possi- 
bile che la storia rifletta il ricordo di un massacro di 
Ebrei, minacciato o attuato dall'impero persiano, o 
perfino l’esistenza storica di un Mardocheo e di una 
Ester che ebbero influenza presso la corte persiana. 
Inoltre, la descrizione delle usanze persiane corrispon- 
de in linea di massima a quanto conosciamo di quella 
cultura. Tuttavia la storia, così come la leggiamo ora, è 
frutto di fantasia, composta per scopi più o meno reli- 
giosi, che ripropone ben noti temi della letteratura sa- 
pienziale veterotestamentaria (S. TALMON, VT 13 
[1963] 419-455). Mardocheo ed Ester sono classici 
esempi del saggio e giusto, che appaiono ingenui e in- 
difesi, ma che all’occasione sanno sconvolgere i piani 
di abili strateghi come Aman. La storia di Giuseppe 
(Gen 37ss.) sembra aver influito in misura considerevo- 
le sull’autore. Come Giuseppe, Mardocheo ed Ester 
acquisiscono potere in un paese straniero e lo usano 
per la salvezza del loro popolo. 

È universalmente riconosciuto che le aggiunte gre- 
che sono un commento religioso e devozionale, dovuto 
alle convinzioni di fede e alla fertile immaginazione di 
traduttori/autori successivi. Focalizzando Dio come 
salvatore, esse spostano radicalmente il centro dell’at- 
tenzione del racconto originale, che era puntato su 
Mardocheo ed Ester. Inoltre ampliano notevolmente 
gli orizzonti della narrazione, dandole una prospettiva 
apocalittica con il sogno di Mardocheo che dà inizio al 
racconto e l’interpretazione di quel sogno che lo con- 
clude; il racconto assume in tal modo proporzioni co- 
smiche. 

53 (V) Messaggio. 

(A) Versione ebraica. Questa sottolinea la 
drammatica liberazione dei Giudei dal potere di un 
grande impero che li ha ritenuti colpevoli di dissiden- 
za. La colpa viene presentata come il prezzo della fe- 
deltà, che i Giudei devono pagare per le loro rivendi- 
cazioni di unicità. L'autore evita attentamente qualsiasi 
riferimento all'elezione divina, che costituiva il fonda- 
mento di tale unicità. Sorprende la totale assenza di ri- 
ferimenti a Dio o alle istituzioni religiose basilari d’T- 
sraele. Tenendo conto della natura profana della festa 
di Purim, si è soliti concludere che i riferimenti religio- 
si siano stati eliminati per tenere separato Dio da que- 
sti comportamenti. È una spiegazione che merita di es- 
sere presa in considerazione, ma che non soddisfa inte- 
ramente. 

Come molti altri scritti del periodo post-esilico, Est 
tratta il tema, urgente e arduo, di come comportarsi da 
giudeo fedele in un ambiente straniero. Una soluzione 
comune di questo problema consisteva nella creazione 
di enclavi giudaiche dove i fedeli potevano vivere isola- 
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ti dal mondo pagano e nutrirsi di una pietà fervente e 
manifesta. Es: ha una prospettiva diversa: i Giudei de- 
vono partecipare agli affari dello stato; devono apprez- 
zare ciò che di buono esiste in una società non giudaica 
e collaborare dovunque sia possibile; devono assumersi 
le loro responsabilità e non aspettare che sia Dio a 
provvedere con qualche soluzione miracolosa. Per met- 
tere a fuoco il tema della responsabilità personale, Dio 
è rappresentato come una divinità nascosta, mentre si 
dà molto spazio al coraggio personale e all’ingegnosità 
di Mardocheo e di Ester. Infatti si nota la preferenza 
per l'atteggiamento di Ester, che trascende l'orgoglio 
ferito e l’ostinazione di Mardocheo per fare assegna- 
mento sul suo talento personale, la diplomazia e la fon- 
damentale fiducia nella vita. In questa prospettiva, il 
ritmo relativamente lento del racconto — tra l’editto e la 
sua esecuzione trascorrono 11 mesi (3,13) e vi sono 
due banchetti per il re e Aman (5,4.8) — può essere 
senz'altro un monito per i Giudei ad essere pazienti e 
tenaci nello sforzo di rimanere fedeli alla loro chiamata 
in circostanze difficili. 

Sembra dubbio che il libro sia stato scritto origina- 
riamente per dare un fondamento all’osservanza di Pu- 
rim. È invece più verosimile che questo fosse un adat- 
tamento successivo per dare una giustificazione ebraica 
a una festività probabilmente mutuata dai Babilonesi. 

(B) Aggiunte greche. Le sezioni aggiunte dal 
traduttore/autore greco spostano il centro focale del li- 
bro e ne influenzano l'insegnamento. Il rilievo dato al 
coraggio e all’ingegnosità di Mardocheo e di Ester si 
sposta ora all’intervento di Dio. Con questo, non sol- 
tanto si perde la raffinatezza del racconto ebraico, ma 
l’accentuazione religiosa è così eccessiva da risultare un 
po’ tediosa. La prospettiva apocalittica, che fa da intro- 
duzione, enfatizza ulteriormente l'impotenza dei prota- 
gonisti umani e, dato che tutto è illustrato in bianco e 
nero, spariscono le sottili sfumature del racconto origi- 
nario. Le sezioni greche, infine, si distaccano dalla lar- 
ghezza di vedute dell’originale, suggerendo prospettive 
etniche ristrette e adottando un atteggiamento antipa- 
gano (cf. A,6; C,26; E5). 

54 (VI) Struttura. Il libro può essere schematiz- 
zato come segue: 


(I) Prologo: sogno di Mardocheo (A,1-17[11,2-12,6)) 

(II) Ester rimpiazza la regina Vasti (1,1-2,23) 

(III) Aman complotta per sterminare i Giudei 
(3,1-13; [13,1-7] 3,14-15) 

(IV) Ester e Mardocheo alla ricerca dell’aiuto (4,1-16; 
C,1-30 [13,8-14,19]) 

(V) Sipreparalaliberazione (D,1-16 [15,1-16]; 5,1-14) 

(VI) Drammatico rovesciamento della situazione 
(6,1-8,12; E,1-24 [16,1-24]; 8,13--9,19) 

(VII) La festa di Purim (9,20-10,3) 

(VIII) Epilogo: interpretazione del sogno di Mardocheo 
(F,1-11(10,4-11,1)). 
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COMMENTARIO 


55 (I) Prologo: sogno di Mardocheo (A,1-17 
(11,2-12,6]). 1. Asszero: Gr. ha «Artaserse», quasi cer- 
tamente una traduzione errata dell’ebraico Ahasueros 
(cf. 1,1); dovrebbe trattarsi di Serse I (485-465). i/ gior- 
no primo di Nisan: Circa il 15 marzo. Mardocheo: Nome 
derivato dal dio babilonese Marduk; forse aveva anche 
un nome giudeo. Mardocheo è descritto come discen- 
dente di Saul (1 Sar 9,1-2). 2. Susa: Nell’Elam, residen- 
za invernale dei re persiani. 3. 40 dei deportati: La de- 
portazione di Ieconia (Ioiachin in 2 Re 24,8.15) era av- 
venuta nel 598. Mardocheo non poteva aver vissuto a 
quell’epoca se è ancora vivo sotto il regno di Serse (485- 
465)! Ciò che conta è che si tratta di un giudeo in esilio. 

5-11. Le immagini sono apocalittiche. Israele, alla 
mercè di oppressori potenti e ormai privo di ogni ra- 
gionevole speranza, chiede un intervento divino che 
drammaticamente rovescerà la situazione e restituirà 
alla nazione pace e gloria. Questo intervento è rappre- 
sentato come uno sconvolgimento della natura, seguito 
da calma improvvisa e vittoria totale. Il redattore greco 
adattò il racconto di Ester per illustrare la definitiva 
vittoria cosmica del popolo di Dio sulle potenze appa- 
rentemente invincibili di questo mondo. L'interpreta- 
zione del sogno si trova nella conclusione (F,1-11 
[10,4-12]). Il sogno di Mardocheo, analogamente a 
quello di Giuseppe (Ger 35,5ss.), preannuncia il suc- 
cesso inaspettato di un giudeo in terra straniera. 

16. /o costituì funzionario e gli fece regali: Contraddi- 
ce il testo ebr. (6,3). 17. Arzan... l’Agaghita: In questa 
storia Aman rappresenta il cattivo. L'autore greco lo de- 
finisce bugdion, ma la maggior parte delle versioni se- 
gue il testo ebr. (3,1) che lo chiama Agaghita. Il testo A 
dice qui «Macedone», come nei LXX al c. 9,24 e E,10. 
La migliore spiegazione è che tutt'e tre le definizioni 
erano sprezzanti. Il significato di «Bugaios» è scono- 
sciuto. Chiamare Aman Agaghita vuol dire considerarlo 
appartenente agli Amaleciti, il cui re fu Agag, acerrimo 
nemico di Saul sterminatore degli Amaleciti (1 Sam 
15,7). Mardocheo è invece discendente di Saul (A,1). Vi 
è, dunque, una specie di ostilità atavica tra Aman e 
Mardocheo. «Macedone» sarebbe un aggiornamento a 
favore dei Giudei che sapevano quanto i Persiani di- 
sprezzassero i Macedoni, loro conquistatori in seguito. 
Queste varianti inducono a pensare che Aman sia una 
figura simbolica rappresentante l’odio irrazionale speri- 
mentato dal popolo ebraico quando tentava di conser- 
vare la propria identità fuori della sua terra. 

56 (II) Ester rimpiazza la regina Vasti 
(1,1-2,23). 1. Asszero: Serse I (485-465) è chiamato 
Assuero qui e in Esd 4,6; cf. Dry: 9,1. province: Probabil- 
mente suddivisioni delle ben note satrapie persiane. 2. 
cittadella: L’acropoli reale, separata dalla città. Ssa: Cf. 
A,2. 4. centottanta giorni: Probabilmente si trattava di 
ricevimenti per gruppi successivi più che di un ban- 
chetto ininterrotto. 9. la regina Vasti: Da nessun'altra 


fonte si ha notizia di una regina così denominata. Inol- 
tre, Erodoto chiama Amestri la moglie di Serse (Hist. 
9,108-113). 11. per mostrare... la sua bellezza: Forse 
un’esibizione oscena, comunque altamente offensiva 
per lei. 13. #/ re interrogò: È inconcepibile che la que- 
stione sia stata trattata in questo modo. Nei vv. 13-22 
l’autore sta mettendo alla berlina la goffaggine della 
burocrazia persiana. 19. ad un’altra migliore di lei: Lo 
scopo di questo escamotage non è quello di tramanda- 
re la storia, bensì di fare spazio a Ester. 

2,2. fanciulle vergini e d'aspetto avvenente: Sarebbe 
ingenuo interpretare alla lettera l’ordine dato. Questo 
genere di ricerca è caratteristico dei racconti sull’ha- 
rem. 5. C£. A,1, dove l’autore greco ha già presentato 
Mardocheo. 7. Hadassa, che significa «mirto», è un no- 
me ebraico; Ester deriva invece dalla dea babilonese 
Ishtar. I Giudei in esilio avevano spesso un nome 
ebraico e uno straniero. La relazione tra Mardocheo ed 
Ester è improntata a tenerezza e fiducia. Lui rappre- 
senta la saggezza e la razionalità, lei il calore dei senti- 
menti, ma in seguito anch'essa maturerà una propria 
saggezza. 9. Ester univa la seduzione della sua naturale 
bellezza a doti personali di delicatezza, riflessività e 
sensibilità. 10. del suo popolo: Una rivelazione prema- 
tura avrebbe compromesso il racconto. 12. i loro prepa- 
rativi: Un periodo di massaggi con oli e profumi. I do- 
dici mesi di questo trattamento sembrano finalizzati 
più a creare suspence che ad accrescere la bellezza. 15. 
Ester ha il buon senso di seguire i consigli di Egai, che 
conosce le inclinazioni del re. 16. il decimo mese: Da 
metà dicembre a metà gennaio. #/ settimo anno: Sareb- 
bero trascorsi tre anni interi dopo la deposizione di Va- 
sti. La cadenza è senz'altro intenzionale. 17. Ester è ora 
in grado di aiutare il suo popolo. 

19-22. Qui il TM è corrotto; qualunque sia il signifi- 
cato esatto del brano, è chiaro che l’autore (dopo le di- 
vagazioni sull’harem), desidera ricordare al lettore gli 
elementi principali della storia, cioè la posizione di 
Mardocheo, il silenzio sulla nazionalità di Ester, il ser- 
vizio non ricompensato reso da Mardocheo e la sua re- 
gistrazione negli annali regi. 

57 (III) Aman complotta per sterminare i Giu- 
dei (3,1-13; [13,1-7] 3,14-15). 1. Amsan... l’Agaghita: 
Cf. A,17. Aman è promosso e occupa una posizione 
dalla quale può arrecare grave danno a Mardocheo. 2. 
non piegava il ginocchio: Non ci sono motivi per ritene- 
re che questo fosse qualcosa di più di un atteggiamento 
di cortesia e di rispetto. Mardocheo sembra voler pro- 
vocare una crisi. 4. 4 Giudeo: Mardocheo rappresenta 
tutti i Giudei che cercavano di conservare la loro iden- 
tità religiosa ed etnica in terra straniera. 6. usi i Giu- 
dei: L'autore vuole estendere il risentimento di Aman 
in modo che Ester appaia come l'eroina per tutto il po- 
polo e non soltanto per Mardocheo. 7. i! dodicesimo 
anno: Il fatto si è verificato cinque anni dopo che Ester 
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è stata incoronata regina. Pur, «la sorte», è una parola 
babilonese che l’autore non intende tradurre. Gli anti- 
chi ricorrevano comunemente alla pratica di gettare la 
sorte per stabilire il tempo propizio per azioni impor- 
tanti. Da «pur» scaturisce il nome per la festa di Pu- 
rim, che probabilmente ebbe un’origine babilonese 
(notare la terminazione plurale ebraica). alla presenza 
di Aman: La sorte (forse ciottoli numerati) fu gettata 
da qualche persona autorizzata di fronte ad Aman, in 
modo che egli potesse vedere i risultati. Ader: Da metà 
febbraio a metà marzo. L'intero versetto può essere 
un’interpolazione per collegare il racconto con la festa 
di Purim. 

8. I Giudei sono messi in stato d'accusa perché rite- 

nuti non assimilabili e disobbedienti. Il giudaismo po- 
st-esilico deve essersi posto questo doloroso dilemma: 
è possibile e auspicabile tenersi aggrappati alla propria 
identità culturale a fronte di questi contrasti? Questo è 
il tema effettivo della storia. 9. diecimila talenti d'argen- 
to: 650 tonnellate; una cifra astronomica che non si 
può prendere alla lettera. 10. l’arello con sigillo: L'anel- 
lo del re sigilla i decreti e implica il suo benestare. Il 
Serse storico non assomiglia a questo monarca ingenuo 
e facilmente manipolabile. 11. Sembra che il re voglia 
rifiutare l’allettamento del denaro; forse è soltanto un 
modo diplomatico per accettarlo, oppure l’autore può 
voler salvaguardare l’innocenza del re per gettare tutto 
il biasimo su Aman. 13. Devono trascorrere undici me- 
si interi prima che l’editto sia eseguito. Comportamenti 
di questo tipo, spietati e crudeli, non erano tipici dei 
sovrani persiani. Il racconto può basarsi su di un po- 
grom storicamente perpetrato nell'impero persiano, 
ma è improbabile che sia stato sanzionato ufficialmen- 
te. Il testo greco fornisce una copia della lettera (B, 1-7 
[13,1-7]). 
58 B,1 (13,1). la /ettera: Questa lettera dallo stile 
fiorito e pomposo, composta dall’autore greco, illustra 
le accuse rivolte ai Giudei. Senza dubbio gli Ebrei ave- 
vano sperimentato questo genere di incomprensione. 
3. Questo elogio sperticato di Aman è redatto, natural- 
mente, da lui stesso. 5. Purtroppo, è molto facile im- 
maginare il peggio relativamente a un popolo che se- 
gue riti non convenzionali ed è guidato da principi in- 
consueti. 6. i giorno quattordici. Dev'essere un errore 
dello scriba, dato che altrove (3,12; 8,12; 9,1) si parla 
del tredici, sia nella versione ebr. che in quella gr. 

3,14. una copia dell’editto: Il racconto ebraico, più 
sobrio, prosegue con la semplice menzione della pro- 
mulgazione dell’editto. 15. ix 1452 fretta: Dal momento 
che mancano ancora undici mesi prima del giorno fati- 
dico, non sembra necessaria la fretta. 16. Con ironia, 
l’autore si compiace nell’evidenziare i contrasti: il po- 
polo è costernato, mentre il re e Aman si rilassano. 

59 (IV) Ester e Mardocheo alla ricerca dell’aiu- 
to (4,1-16; C,1-30[13,8-14,19]). 1. sé coprì di sacco e di 
cenere: Un abito ruvido di peli di cammello e i capelli 
scarmigliati cosparsi di cenere rendevano efficacemen- 
te di pubblico dominio un tormento interiore. In altri 
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passi della Bibbia questo tipo di comportamento ha 
una motivazione religiosa (p. es., 2 Sa: 12,16), ma il 
testo ebraico di Ester è attento nell’evitare ogni riferi- 
mento religioso (— 53). 4. egli non le accettò: Questo 
farà comprendere a Ester che la situazione è disperata. 
8. in favore del suo popolo: Si fa presente a Ester che 
un’alta posizione comporta pesanti responsabilità. Uno 
dei fini della storia è quello di illustrare come i Giudei 
più fortunati devono prendersi cura dei propri conna- 
zionali meno favoriti. 11. senza essere stato chiamato: 
Non esistono fonti storiche che attestino questa pena. 
Il racconto richiede invece che l’eroina corra gravi ri- 
schi. Ester può non essere più la favorita del re. 13. 
non pensare: Questo ammonimento è per tutti i Giudei 
che occupano posti importanti, nel timore che dimenti- 
chino le loro radici. 14. da un altro luogo: È difficile 
non concludere che si alluda a un intervento divino. Il 
TM evita però ogni riferimento esplicito a Dio (+ 53). 
Per Ester, così come per i Giudei della diaspora, il ri- 
manere uniti permetterà, alla fine, di ottenere la libera- 
zione molto prima di quanto avverrebbe essendo soli. 
in previsione di una circostanza come questa: L'autore 
crede in un disegno provvidenziale nelle vicissitudini 
umane. 16. digiunate per me: È un atto di solidarietà 
con una motivazione religiosa implicita. se dovrò perire, 
perirò: Ester ha preso una decisione altruista e genero- 
sa: si pone come modello per gli altri. 

60 C,1-30 [13,8-14,19]. L'autore greco, sempre 
nell’intento di fornire motivazioni religiose, inserisce 
due preghiere per delineare con estrema chiarezza la fi- 
sionomia spirituale dei due protagonisti. 2-4. Mardo- 
cheo ricorda al Signore il suo potere di salvare e fa me- 
moria di come egli abbia fatto uso di questo potere per 
liberare Israele in passato. 5-7. L'autore greco dà una 
motivazione religiosa nobile al comportamento irri- 
spettoso di Mardocheo. 8-9. Emergono i temi usuali di 
un lamento nazionale: «il tuo popolo», «la tua eredità», 
«la porzione che tu hai redento»; cf. Sa/ 74; 79. 10. can- 
tare inni al tuo nome: Un motivo familiare nel lamento: 
Dio deve risparmiare il suo popolo, così che questo 
possa cantare le sue lodi (Sa/ 79,13). 11. la rmzorte stava 
davanti ai loro occhi: Non deve persistere il minimo 
dubbio sulla natura del pericolo che li minacciava; è 
uno scenario apocalittico. 

12 [14,1]. La preghiera di Ester mette in risalto an- 
zitutto la sua disperazione personale. 13. irmmondizie: 
Probabilmente un eufemismo al posto di sterco. 14. La 
preghiera unisce elementi del lamento individuale e na- 
zionale: lei è «sola»; la nazione «ha peccato» (v. 17); è 
in gioco la fedeltà di Dio alle promesse (v. 20). 22. Si ri- 
corda a Dio che il suo mancato intervento darebbe cre- 
dito all’idolatria che presta fiducia in dèi «non esisten- 
ti». In effetti, quello di Ester è un atto di fede che ri- 
flette la convinzione di Israele in merito all’unicità del 
suo Dio. 24. il leone: È il re, abbindolato ma mai de- 
monizzato in questo racconto. L'autore rivela molto ri- 
spetto per le autorità civili. 26-29. L'autore gr. mostra 
di avere degli scrupoli assenti nel testo ebr. 
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61 (V) Si prepara la liberazione (D,1-16 [15,1- 
16]; 5,1-14). La Ester che ora emerge non è più la don- 
na-bambina che ha bisogno di essere guidata da Mar- 
docheo; è pienamente capace di decisione e sfrutta al 
massimo le sue notevoli doti. La versione gr. muta il so- 
brio racconto ebr. (5,1-3) in una scena vivace e dram- 
matica che evidenzia il coraggio e il pericolo corso da 
Ester. 5-7. Il pathos di questa scena giunge al culmine 
nel versetto successivo. 8. Dio volse a dolcezza: La su- 
spence finisce quando la fiera collera del re si scioglie 
in un sorriso benevolo. L'autore gr. attribuisce il cam- 
biamento a Dio, mentre il racconto ebr. (5,1-3) lo ac- 
credita all’ingegnosità di Ester. 10. Il resto è oscuro, ma 
sembra che il re sia al corrente della nazionalità di 
Ester, nonostante quanto asserito in 2,10. Qua e là, 
l’autore gr. sembra ignorare il testo ebr. 5,3. metà del 
mio regno: Un’esagerazione equivalente a «quasi tut- 
to», 4. venga oggi il re con Aman: La strana richiesta di 
Ester mira ad innalzare Aman piuttosto che a intratte- 
nere il re. 8. venga i re con Aman anche domani. Que- 
sto rinvio contribuisce a innalzare la tensione del rac- 
conto e riempie Aman di orgoglio e di autocompiaci- 
mento. 9-14. L'attenzione si sposta ora su Mardocheo 
che continua a provocare Aman. Soffermandosi su 
questa piccola pecca che guasta il suo trionfo, Aman 
s’indispettisce. Come Acab con Gezabele (1 Re 21,5- 
7), deve fare assegnamento su sua moglie per avere un 
suggerimento. La straordinaria altezza del palo (quasi 
23 m) è finalizzata a rendere di pubblico dominio la 
sua vittoria. 

62 (VI) Drammatico rovesciamento della situa- 
zione (6,1-8,12; E,1-24 [16,1-24]; 8,13-9,19). 1. L'in- 
sonnia regale è un tema abbastanza comune (cf. Dx 
6,19). La lettura delle cronache, sebbene possa essere 
noiosa, era fatta per occupare il tempo e non per pren- 
dere sonno. 3. mon s'è fatto nulla: Contraddice aperta- 
mente A,16. La divergenza è probabilmente da ricon- 
durre alla negligenza dell'autore gr. 4. La comparsa di 
Aman sulla scena non può essere casuale; l’autore si 
compiace di tali sviluppi ironici. 7. L'orgoglioso ed 
egoista Aman, che pensa solo al suo interesse persona- 
le, è preso in trappola procurando onore e gloria pro- 
prio a quella persona che aveva progettato di impicca- 
re! È una deliziosa giustizia poetica. 8. Cf. il racconto 
analogo di Gex 41,42-43. 10. La trappola è saltata e le 
sorti di Mardocheo e di Aman sono drammaticamente 
rovesciate. Il fatto che nessun re saggio chiederebbe al 
suo primo ministro di fare una cosa simile non rientra 
nelle preoccupazioni dei racconti fantastici. 12. con #l 
capo velato: L'esatto significato è incerto; è comunque 
un segno di angoscia e di umiliazione. 13. La moglie di 
Aman intuisce che il trionfo del giudeo Mardocheo (e 
del suo popolo) è ormai segnato. Anche qui, l’autore 
ebr. insinua una provvidenza divina (cf. 4,14). 

7,3. sta risparmiato il mio popolo: Il re non conosce 
ancora la nazionalità di Ester, almeno secondo la ver- 
sione ebr. (cf. 2,10). 5. Chi è e dov'è: Facendo uso di 
un'efficace tecnica d’individuazione (cf. 2 Sam 12,7), 
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l’autore arriva gradualmente all’identificazione dello 
spregevole colpevole che aveva osato attaccare il leale 
Mardocheo o l’impareggiabile regina Ester. Nella 
realtà, risulterebbe incomprensibile l'ignoranza del re 
(cf. 3,11-15), ma nel racconto serve a evidenziare la 
colpevolezza di Aman. 6. Colui che fino a ieri era il 
compiaciuto commensale del re e della regina è oggi un 
uomo isolato ed emarginato, minacciato dall’ombra 
della morte. Lo stesso terrore che Aman aveva così fa- 
cilmente proiettato sugli Ebrei, ora si riversa pesante- 
mente su di lui. 8. far violenza alla regina: Non era cer- 
tamente questa l'intenzione di Aman, ma ora è un uo- 
mo perduto e qualsiasi cosa faccia viene biasimata. po- 
sero un velo: È probabilmente un preparativo per l’ese- 
cuzione. 9-10. Il cerchio si è chiuso. Si rivela valido 
l'ammonimento biblico secondo il quale chi scava una 
fossa vi cadrà dentro ($4/ 7,16). 

8,1-3. La dignità conferita a Mardocheo non pone 

fine alla crisi; l’editto contro i Giudei è ancora in vigo- 
re. 8. come vi parrà meglio: Di fatto, il re dichiara la sua 
incapacità a risolvere il problema di revocare un editto 
irrevocabile. 9. Sivan: Tra il 15 maggio e il 15 giugno. 
11. Il decreto rispecchia ogni punto dell’editto prece- 
dentemente emanato contro i Giudei (3,13), cancellan- 
do con ciò quelle prescrizioni e risolvendo la crisi; uno 
sviluppo storicamente incredibile. 
63 L'aggiunta gr. (E,1-24 [16,1-24]) fornisce una 
copia di questo secondo editto. E,4-6. L'autore greco 
presenta Serse come un re che in buona fede, in modo 
non tanto plausibile, è stato ingannato dal suo primo 
ministro. Ma fortunatamente il complotto è stato sven- 
tato prima di arrecare danni irreparabili. 7. storie più 
antiche: È un riferimento generico al problema comune 
degli intrighi di corte. 10. # macedone: Cf. A,17. 12. La 
persecuzione dei Giudei da parte di Aman, da lui in- 
giustamente presentati come sudditi sleali, fu un atto 
proditorio, contrario ai veri interessi del re. 120. 4î Ma- 
cedon:: Sotto Alessandro il Macedone, i Greci avrebbe- 
ro effettivamente conquistato la Persia. 16. Nella stessa 
misura in cui la versione ebr. ignora completamente 
Dio, quella gr. eccede nel citarlo. 

17-18. Per l’autore greco, il decreto regio decade 
per il semplice motivo che il suo esecutore primario è 
morto. 20. prestate loro man forte: Il permesso (o gar- 
bato ordine) si può ritenere una spiegazione di come la 
minoranza ebraica potrebbe difendersi con successo. 
22-23. L'autore desidera sottolineare l’importanza della 
festa di Purim con l’inverosimile proposta che sia cele- 
brata anche dai Persiani. 

64 8,15-17. Il TM riporta i festeggiamenti a Susa 
e nelle province. 17. si fecero giudei: Probabilmente, 
questo è il profondo desiderio dell’autore, convinto 
che tutte le persone oneste debbano alla fine ricono- 
scere la validità della rivelazione giudaica. D. CLINES 
(Esther Scroll, c. 3) dimostra in modo persuasivo che il 
racconto ebraico originale finiva qui e che la sezione 
9,1-10,3, con il suo antisemitismo persiano e l’interesse 
per Purim, è secondaria. 9,1. avvenne invece tutto il 
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contrario: Un rovesciamento inatteso delle sorti è carat- 
teristico della letteratura apocalittica. Per gli Ebrei in 
esilio, questo sembrò l’unico modo per giustificare la 
loro fede nelle promesse divine. 2. Il timore per la vio- 
lenza dei Giudei, qui espresso, sembra essere molto di- 
verso dal timore reverenziale di 8,17. 10. saccheggio: 
L'astenersi dal prendere il bottino rivela che le loro 
motivazioni non erano egoistiche; si tratta di punizio- 
ne, non di rapina. 13. axche domani: Il giorno supple- 
mentare di vendetta a Susa vuole probabilmente spie- 
gare una discrepanza nella data di celebrazione di Pu- 
rim (cf. vv. 18-19). Non si conosce il vero motivo di 
questa divergenza. 

65 (VII) La festa di Purim (9,20-10,3). 21. ogni 
anno celebrassero: Secondo la maggioranza dei com- 
mentatori, il racconto ebraico, almeno nella forma at- 
tuale, è stato scritto per fornire una motivazione alla 
celebrazione della festa di Purim. Una festa che origi- 
nariamente sarebbe stata mutuata dai Babilonesi e che 
sarebbe stata provvista di un fondamento «storico», 
adattando a questo scopo una storia popolare già esi- 
stente. 23-28. Viene sintetizzata la storia di Purim. 24. 
il nemico di tutti î Giudei: Aman rappresenta i nemici 
dei Giudei di tutti i tempi. Per il pur o «sorte», cf. 
commento a 3,7. 27. l'impegno inviolabile: Un linguag- 
gio così forte fa pensare a un atteggiamento di indiffe- 
renza dei Giudei contemporanei verso questa festa (cf. 
v. 28). 29. Ester è la figlia adottiva di Mardocheo (cf. 
2,7). seconda lettera: Probabilmente non è la lettera di 
Mardocheo (cf. vv. 20 e 23), ma una lettera separata di 
Ester. 30-31. La tediosa ripetizione delle «date» relati- 
ve a questa festa suggerisce una datazione più tarda per 
i vv. 20-32. digiuno e invocazione: Riflette una pratica 
successiva di digiuno e preghiera alla vigilia di Purim 
per ricordare quanto avevano fatto la regina Ester e i 
Giudei prima del suo decisivo appello al re (cf. 4,16). 


[38:65-66] 


10,1. wr tributo: Questo accenno abbastanza irrile- 

vante sembra voler dimostrare che il re si arricchì dopo 
la promozione di Mardocheo. /e isole: Sono le isole gre- 
che. 2. rel libro delle cronache: Una formula mutuata 
quasi alla lettera dal libro dei Re (cf. 1 Re 16,14.20.27). 
3. Il testo ebr. termina evocando la figura di Mardo- 
cheo come simbolo dell’inevitabile trionfo del popolo 
di Dio. 
66 (VIII) Epilogo: interpretazione del sogno di 
Mardocheo (F1-11 [10,4-11,1]). F.1. opere di Dio: In 
contrasto con il testo ebr., le aggiunte gr. mettono in ri- 
salto l'esplicita azione di Dio. 2. Lo strano sogno di 
Mardocheo (A,5-11 [11,5-11]) viene ora interpretato 
come una predizione del suo destino. 3. um fiume: 
Ester rappresenta il debole strumento di cui Dio si 
compiace di servirsi per l’attuazione dei suoi progetti. 
Si noti il ruolo analogo di Giuditta. 5. Mardocheo e 
Aman, i «draghi», sono il simbolo della perenne lotta 
tra il bene e il male. 6. segni e prodigi: Dall’esodo al- 
l’Armageddon, la salvezza del giusto è dovuta all’inter- 
vento di Dio (le mzagralia Det). 

7. due sorti: Diversamente dai puri (3,7), queste 
sorti rivelano che Dio controlla molti avvenimenti, ap- 
parentemente fortuiti, della storia umana. 10. questi 
giorni... saranno celebrati: Per l’autore gr., la provvi- 
denza divina è il tema della festa di Purim. 11. 
Tolomeo: Tre re di nome Tolomeo ebbero una moglie 
di nome Cleopatra: il quarto anno di Tolomeo VIII sa- 
rebbe il 114 a.C., quello di Tolomeo XII il 77 a.C. e 
quello di Tolomeo XIV il 48 a.C. La maggioranza dei 
commentatori opta per Tolomeo VIII o XII. lettera sui 
Purim: È il libro di Ester. Non vi sono dubbi che la tra- 
duzione gr., con le sue aggiunte, ha immediatamente 
preceduto l’introduzione di questa festa nella comunità 
ebraica che si trovava in Egitto. Lisim:4co: La persona 
ritenuta responsabile della versione gr. di Est. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Forma letteraria. Secondo il suo autore 
Giona appartiene a un periodo che era già diventato 
oggetto di leggenda. 2 Re 14,25 infatti riferisce breve- 
mente di un certo «Giona ben Amittai» durante il re- 
gno di Geroboamo II d'Israele (786-746). Ma l’autore 
è chiaramente non intenzionato a presentarci un fatto 
storico. I temi di cui tratta — principalmente la miseri- 
cordia e giustizia di Dio — come anche le esagerazioni 
che il libro contiene, dimostrano che egli ha in mente 
un altro proposito. Così gli studi critici hanno giusta- 
mente abbandonato il tentativo di trattare il libro come 
storia. Neanche i tentativi di vedere il libro come un’al- 
legoria dell'esperienza dell’esilio di Israele, in cui il 
«grande pesce» rappresenta Babilonia e «tre giorni e 
tre notti» il periodo di prigionia hanno conquistato 
molti seguaci. L'analisi delle qualità letterarie del libro 


ha attirato l’attenzione degli esegeti sul carattere e sulla 
funzione dell’opera come racconto (0 Novelle; cf. 
WoLFF, Dodekapropheton, 360). È comunque un rac- 
conto che non è stato scritto semplicemente per intrat- 
tenere. Il ruolo centrale dato a Dio indica che la moti- 
vazione primaria è teologica. Inoltre la descrizione del- 
le relazioni tra Dio e Giona, tra Giona e i marinai pa- 
gani e i Niniviti serve a elaborare e propugnare una 
particolare visione del mondo. In altre parole l’opera 
ha pure una funzione didattica. Può essere così accura- 
tamente descritta come un 7454 o una parabola: una 
«comparazione» in brillante forma narrativa che cerca 
di illuminare un tema, e nel procedere tocca un certo 
numero di altri argomenti. Il libro ha pure contatti con 
la sapienza (si noti anche la sua attenzione alla «teolo- 
gia della creazione», che caratterizza gli scritti sapien- 
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ziali; cf. 1,4 [— Lett. Sapienziale, 27:14]), anche se si 
trova tra «i Profeti», e giustamente. La sua forma nar- 
rativa ricorda le cosiddette leggende profetiche, rac- 
conti come quelli di Elia ed Eliseo in 1-2 Re. Esso in- 
corpora anche uno straordinario livello di spirito auto- 
critico della profezia (+ 4). In Giona, una delle ultime 
rappresentazioni di una figura profetica, non troviamo 
un personaggio di statura eroica, ma la caricatura di un 
profeta. C'è sicuramente ironia, ed anche satira che 
può riflettere qualcosa della disillusione e della scom- 
parsa della profezia che caratterizzano questo periodo. 
Ma esso riflette anche una profonda umiltà. L'autore fa 
volgere l’attenzione degli ascoltatori dai messaggeri 
profetici all'Unico di cui essi sono messaggeri, Colui 
che è capace di arrivare al suo scopo, talvolta nono- 
stante inviati come Giona. 

3 (II) Data. Una volta esclusi i legami storici 
con Giona figlio di Amittai di 2 Re 14,25 e perciò con 
l’vii secolo, l’universalismo implicito nell’aspetto del 
libro guidò gli autori a collocarlo verso la fine del V se- 
colo e a leggerlo come una reazione alle tendenze sepa- 
ratiste ed esclusiviste dell’epoca di Esdra e Neemia. Al- 
cuni autori recenti sono riluttanti a restringere lo scopo 
del libro solo a questo e gli argomenti per una datazio- 
ne post-esilica basati su considerazioni linguistiche (p. 
es., il numero di «aramaismi» nel testo) sono stati criti- 
cati da G.M. LANDES («Linguistic Criteria», 147-170). 
Tuttavia l’attenzione che l’opera presta alla giustizia di 
Dio e al bisogno e alla possibilità del pentimento corri- 
sponde bene all’esperienza storica d'Israele dell’epoca 
dell’esilio e del post-esilio. 

Proposte per date più specifiche includono il VI se- 
colo (contemporaneo a Ger [cf. 18,7-8], G/ [cf. 2,13], 
Ez [cf. 33,11]), la metà del v secolo (cf. p. es. Ma/ 2,17; 
3,14-15), e l’inizio dell’epoca ellenistica (verso la fine 
del Iv e l’inizio I secolo). I/ serminus ad quem è il 200, 
quando ormai era stato incluso nel «Libro dei Dodici» 
(cf. Sir 49,10). 

4 (III) Interpretazione. Contrariamente all'o- 
pinione popolare, l’importanza dell'opera non sta né 
nel «miracolo» delle 72 ore dentro il ventre del pesce, 
né nel riferimento di Gesù al «segno di Giona» nella 
sua predicazione (M/ 12,38-42; 16,4; Lc 11,29-32; Mar- 
teo e Luca si differenziano circa quale ripo di «segno» 
fosse Giona). Rispondendo alla situazione particolare 
d’Israele del suo tempo, l’autore (A) ci consente di pe- 
netrare gli sviluppi avuti dal ruolo della profezia dopo 
l'epoca monarchica e (B) intende trattare lo stesso mi- 
stero di Dio. 

(A) Profezia. Sebbene l’unico oracolo che 
Giona pronuncia sia un breve e brusco annuncio della 
distruzione imminente (3,4), il libro nell’insieme accen- 
tua la possibilità e la desiderabilità del pentimento co- 
me pure la natura misericordiosa e indulgente di Dio. 
Alcuni hanno visto tali insistenze come l’attestazione di 
uno spostamento nel ruolo che la profezia iniziò a svol- 
gere dal VI secolo in poi, uno spostamento dal semplice 
annuncio di ciò che Dio stava per fare, generalmente 
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giudizio e castigo, alla chiamata al pentimento (CLE- 
MENTS, «Purpose», 16-28). Il tema del pentimento ri- 
salta pure in altri scritti dell’epoca, p. es. Di, Ger, e Ez. 

Altri hanno visto in questa caricatura di un profeta 
(Giona all’inizio fugge dalla sua missione e poi vede 
che la sua profezia non si realizza affatto) «una velata 
parodia della profezia», scritta non solo per opporsi a 
una rigida dottrina deuteronomistica della retribuzio- 
ne, ma anche per esprimere «dubbio, perplessità e di- 
sagio rispetto a soluzioni semplicistiche e a un’ortodos- 
sia di chiacchiere» (VAWTER, Job and Jonab, 23). Si 0s- 
servi, p. es., la satira implicita nella discordanza tra le 
confessioni di fede di Giona in 1,9 e 4,2 e le sue azioni 
conseguenti. Ma questa critica non viene dal di fuori 
ma dall'interno della tradizione profetica e così rappre- 
senta quella «propensione profetica per l’autocritica» 
che, come osserva von Rad, è «qualcosa dello spirito 
migliore del profetismo» (TAT'2, 342 — 2). 

(B) Teodicea. In Giona, il personaggio uma- 
no centrale del libro, l’autore non presenta una figura 
stilizzata, e neppure un personaggio piatto, ma un esse- 
re umano reale che, nonostante le mancanze evidenti, 
riesce a suscitare una certa simpatia nella sua lotta per 
capire Dio al cui servizio egli si trova. Alla radice delle 
azioni di Giona, che delle volte sono inesplicabili, e 
della sua acerba disposizione, si può riconoscere una 
sincera lotta per riconciliare il concetto di un Dio giu- 
sto con la realtà della misericordia di Dio. Nell’invitar- 
ci a vedere il problema attraverso il punto di vista di 
questo riluttante profeta, l’autore ci porta vicino al mi- 
stero di Dio. 

In questo racconto-parabola l’autore non dà rilievo 
soltanto alla misericordia di Dio, ma a una particolare 
qualità di quella misericordia. Quella misericordia è li- 
bera e immeritata, e soprattutto Dio è libero di porger- 
la persino agli abitanti di Ninive. Durante questa epoca 
postmonarchica, Israele era stato vittima successiva- 
mente dell’oppressione di Babilonia, della Persia e dei 
regni ellenistici. La città leggendaria di Ninive rappre- 
senta tutto ciò che è detestabile, ripugnante e crudele 
in tali oppressori, e il concetto di un Dio disposto a di- 
mostrare compassione per gente di tal fatta dev'essere 
stato davvero provocatorio, certamente non meno pro- 
vocatorio del Dio predicato da Gesù (cf. M£ 5,45, e la 
storia di Zaccheo in Lc 19,1-10). 

5 (IV) Struttura, aspetti letterari, schema. Il 
parallelo tra i due resoconti del comando di Dio a Gio- 
na, prima in 1,1-3 e ancora in 3,1-4, segnala la divisio- 
ne del libro in due parti. Il racconto è diviso in quattro 
«scene» o episodi che trattano alternativamente di un 
gruppo di pagani e poi di Giona e Dio. Nei cc. 1 e 3, i 
marinai e il loro capitano e la gente di Ninive con il suo 
re giungono a credere in Dio attraverso il loro incontro 
con Giona. I cc. 2 e 4 trattano di Giona, e il tema della 
«morte» è messo in rilievo: Giona loda Dio d’averlo 
salvato dalla morte per mezzo del «grande pesce» nel 
c. 2, e poi desidera la morte per ostinazione e per fru- 
strazione nel c. 4. L'arte dell’autore si manifesta non 
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solo nella simmetria ma anche nell’equilibrio che carat- 
terizza la struttura del libro. Diversi espedienti letterari 
servono a unire insieme gli episodi nel libro e a intensi- 
ficare la sottigliezza e la complessità dell’opera. Questi 
includono l’uso di parole-chiave come «grande» (gd/), 
«male» (r°), «nominare» (1215), «timore» (yr'), «scen- 
dere» (yrd). Con abilità e intenzionalmente l’autore fa 
leva e sfrutta le varie sfumature di queste parole (cf. 
MAGONET, Form and Meaning, 85-112; D.L. CHRI- 
STENSEN RB 90 [1983] 261-263). L'ironia, che secondo 
alcuni autori, rasenta la satira, è pure una peculiarità 
dell'autore. Si veda, p. es., il contrasto tra la pietà e la 
sensibilità alla parola di Dio dei marinai pagani e della 
gente di Ninive e la ristrettezza di idee e l’ostinazione 
dell’israelita Giona (che è inoltre un profeta!). Accanto 
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all’ironia emerge l’uso quasi cinico dell’esagerazione (la 
parole «grande» è ripetuta quattordici volte) e di ciò 
che Wolff chiama «il grottesco» (Dodekapropheton 3, 
62), p. es. l'episodio del «grande pesce» (c. 2) e l’im- 
magine degli animali di Ninive coperti di sacco (3,8). 

Il libro può essere strutturato come segue: 


(I) Prima Missione (1,1-2,11) 
(A) Giona e i marinai (1,1-16) 
(a) La fuga di Giona (1,1-3) 
(b) La tempesta (1,4-16) 
(B) Giona e il grande pesce (2,1-11) 
(I) Seconda Missione (3,1-4,11) 
(A) La conversione di Ninive (3,1-10) 
(a) L'azione del profeta (3,1-4) 
(b) La reazione della città (3,5-10) 
(B) Tentativo di Dio di convertire Giona (4,1-11). 


COMMENTARIO 


6 (I) Prima Missione (1,1-2,11). 

(A) Giona e i marinai (1,1-16). 

(a) LA FUGA DI GIONA (1,1-3). In questi ver- 
setti d’apertura così compatti, l’autore introduce per- 
sone e luoghi importanti per la storia, trattiene l’atten- 
zione del lettore con il movimento in avanti e deciso 
dell’azione, e subito fa sorgere un certo numero di do- 
mande: Perché Giona ha disobbedito? Come reagirà 
Dio? Perché una missione a Ninive pagana? 

7 1. Giona, figlio di Amittai: —> 2. Il nome di 
Giona, che significa «colomba», suggerisce le nozioni 
di «fuga» e di «passività», termini che caratterizzano il 
profeta, almeno nei primi due capitoli (cf. A.J. 
HAUSER, JBL 104 [1985] 21-37). Anche il nome patro- 
nimico «figlio di Amittai» (= degno di fiducia) è un 
primo cenno ironico nel racconto: il profeta subito di- 
mostra la sua indegnità alla fiducia col sottrarsi palese- 
mente alla sua responsabilità come profeta. 2. Nizive: 
Capitale dell’Assiria negli ultimi giorni del suo impero; 
la città assume una funzione simbolica, come si mette 
in risalto in seguito nel racconto esagerando sia nella 
descrizione della sua ampiezza (3,3) sia nella sua con- 
versione repentina (3,5). La città rappresenta il com- 
pendio della disumanità nel mondo antico (cf. Na 2,12- 
14; 3,1-4.19; Sof 2,13-15; Gdt 1,1; Tb 14,4-15). Il reso- 
conto della malvagità di Ninive che ha raggiunto Dio 
(cf. Gen 18,20-21) è poi (3,8) specificato come «violen- 
za, sfrenatezza» (54745), termine spesso usato dai pro- 
feti per denunciare l’oppressione e l’arbitraria violazio- 
ne della giustizia e dei diritti altrui. 3. La ripetizione di 
Tarsis all’inizio, in mezzo e alla fine di questo versetto 
insiste sulla fuga di Giona nella direzione opposta di 
Ninive (cf. N. LOHFINK, BZ 5 [1961] 200). Mentre Ni- 
nive si trova ad est, Tarsis (molto probabilmente in 
Spagna) rappresenta il punto più lontano a ovest. Inol- 
tre l’autore suscita nel lettore implicitamente una do- 
manda: perché Giona è fuggito? La risposta si avrà sol- 
tanto in 4,2. Giona non poteva accettare che la miseri- 


cordia di Dio si estendesse a questa gente cattiva e 
odiosa, gli abitanti di Ninive (cf. LANDES, Ix# 21 [1967] 
13-15). Scese a Giaffa: Quando Giona fugge, egli inco- 
mincia, ironicamente, non un viaggio verso ovest come 
egli intende, ma una discesa (ebr. yrd) prima a Giaffa, 
su una nave (v. 3) nel luogo più riposto di essa (v. 5) e 
finalmente in fondo al mare (v. 15). 

8 (b) LA TEMPESTA. Dio interviene per garantire 
che la fuga infelice di Giona continui figurativamente 
in discesa (invece che verso occidente e lontano da Ni- 
nive). R. PESCH (Bid 47 [1966] 577-581) per primo 
notò la struttura concentrica di questa scena, che inizia 
e finisce con i marinai, il cui «timore» della tempesta (v. 
5) diventa un «grande timore» (v. 10) quando appren- 
dono la causa della tempesta, e alla fine diventa un ti- 
more religioso quando, liberati dal pericolo, essi rico- 
noscono il Dio d’Israele (v. 16). Giona, la causa di tutto 
il guaio, appare soltanto quando il racconto è in corso 
(v. 5) e scompare sotto le onde prima che finisca (v. 15). 
La sua affermazione di fede nel Dio «che ha fatto il ma- 
re e la terra asciutta» sta al centro di tutto l’episodio (v. 
9). L'ironia della situazione è inequivocabile: nella sua 
fuga dal servizio di Dio, Giona inconsapevolmente ser- 
ve Dio come colui attraverso il quale i marinai pagani 
arrivano a conoscere e ad aver timore di YHWH. 

9 4. Il Signore scatenò sul mare un forte vento: Il 
racconto continua a sottolineare il potere assoluto di 
Dio che si serve delle creature per eseguire i suoi dise- 
gni: il vento (1,4; 4,8), il grande pesce (2,1-11), la pian- 
ta di ricino (4,6). Questa insistenza sulla forza creatrice 
di Dio rende ancor più acuta la questione circa la sua 
giustizia e la sua misericordia nel modo di agire con le 
sue creature, 5. invocavano ciascuno il proprio Dio: 
L'autore suppone la diversa nazionalità e religione del- 
l'equipaggio; più ancora sorprendente sarà la loro una- 
nimità nel loro «timore di YHWH (v. 16). 6. forse Dio 
si darà pensiero per not: Le parole del capitano e la pre- 
ghiera dell'equipaggio nel v. 14 esprimono non soltan- 
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to la loro pietà ma anche un’intuizione teologica. Co- 
me in seguito, nel caso del re di Ninive (3,9), essi rico- 
noscono la sovrana libertà di Dio nel rispondere alle 
loro preghiere e alla loro penitenza, secondo quanto 
nella sua sapienza ritiene opportuno. 7. Dio controlla 
anche il rotolare del dado che designa Giona come co- 
lui che può fornire la spiegazione della loro situazione 
infelice. Nel dare la risposta, Giona inconsapevolmente 
diventa il mezzo per questi pagani per conoscere e sot- 
tomettersi a YAWH. 

10 9. lo temo: La professione di fede di Giona 
sta al centro dell'intero episodio. In tali ristrettezze, i 
termini tradizionali nei quali la fede di Giona è espres- 
sa (cf. Sa/ 95,5; 136,26) dimostrano un atteggiamento 
piuttosto artificioso e vano, sottolineando la sua evi- 
dente mancanza di entusiasmo nel servizio di questo 
Dio. Si noti anche la contraddizione tra le parole di fe- 
de di Giona nel Dio «che ha fatto il mare» e la sua fuga 
da quello stesso Dio per mezzo del mare. L'ironia in 
questo contrasto tra la parola e l’azione diventa più 
netta in 4,2 dove Giona riconosce che Dio è misericor- 
dioso, tuttavia il profeta è irritato perché Dio dimostra 
misericordia verso la gente di Ninive. 10. I marinai so- 
no ovviamente colpiti dalle parole di Giona. La loro 
quasi miracolosa conversione, anche alla breve profes- 
sione di fede di Giona, prefigura ed è parallela alla rea- 
zione della popolazione pagana di Ninive nel c. 3, la 
cui vasta città sarà «capovolta» di fronte alle cinque 
parole pronunciate da Giona (3,4). erano venuti a sape- 
re: L'autore non sempre segue un ordine cronologico 
rigoroso, ma delle volte riferisce un evento o una con- 
versazione in un momento in cui avrebbe un effetto 
più grande (cf. anche 3,5; 4,5). Giona comunicò questa 
informazione o prima quando egli noleggiò la nave (v. 
3) o durante la sua breve conversazione al v. 9. 13. Non 
solo per la paura d’incorrere nella colpa di spargere 
sangue innocente (cf. v. 14), ma forse per una vera 
compassione per il loro passeggero, i marinai fanno un 
ultimo tentativo di raggiungere la salvezza prima di far 
ricorso alle misure drastiche suggerite da Giona. 16. 
Giona è scomparso sotto le onde ancora una volta; co- 
me all’inizio dell'episodio, l’attenzione è volta ai mari- 
nai. La loro semplice «paura» di fronte alla tempesta 
(v. 5) si è sviluppata in «timore di YHWH». 

11 (B) Giona e il grande pesce (2,1-11). 1. :/ Si- 
gore dispose: Come signore incontrastato della sua 
creazione, Dio interviene una seconda volta, servendo- 
si di una creatura per attuare la sua volontà (cf. 1,4). 
Diversamente dall’interpretazione popolare, che l’ha 
spesso visto come un mezzo di punizione per Giona, il 
«grande pesce» interviene infatti come agente di Dio 
per salvarlo. Mentre Giona scende nel cuore del mare 
(v. 4), Dio ordina a questa creatura di portarlo via dal 
«ventre dello Sheol» (v. 3). Tuttavia, bisogna ammette- 
re che l’intero episodio ha un tono grottesco e comico; 
l’immagine bizzarra del profeta che trascorre «tre gior- 
ni e tre notti» nel ventre di questo grosso pesce corri- 
sponde agli altri straordinari e incongrui aspetti del 
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racconto, come l’improvvisa comparsa e scomparsa 
della tempesta nel c. 1 e della pianta di ricino nel c. 4. 
tre giorni e tre notti. Presumibilmente il periodo di 
tempo che il pesce ha impiegato a riportare Giona dal 
fondo del mare/Sheol. Nell’uso biblico e extrabiblico 
«tre giorni» rappresentano un periodo fisso di tempo 
per un viaggio; in particolare, la dea Innana impiegò 
tre giorni per arrivare alla dimora dei morti nel mito 
sumerico «La discesa di Innana nell’oltretomba» 
(ANET 52-57; cf. G.M. LANDES, ]BL 86 [1967] 446- 
450). 
12 I vv. 3-10 formano un esempio classico di 
canto di ringraziamento (Se/ 34,9.47), nel quale l’ado- 
tatore racconta la grande angoscia in cui versava (vv. 4- 
7a), la sua invocazione a Dio (vv. 3.8), e la risposta di 
Dio (v. 7b). Giona, riconoscendo che Dio è intervenuto 
a salvarlo, intona questo canto dall’interno del grande 
pesce. Alcuni ritengono che l’autore del libro abbia 
preso il salmo da altra fonte o che un altro autore l’ab- 
bia inserito successivamente. Studi recenti si sono con- 
centrati sulle sue qualità poetiche (CROSS, «Studies in 
the Structure of Hebrew Verse», 159-167; J.T. WALSH, 
Bib 63 [1982] 219-229) e sulla sua pertinenza a questo 
punto della storia (G.M. LANDES, Ixé 21 [1967] 3-31). 
La poesia riprende la tradizione mitologica semitica nel 
descrivere la morte, o la prossimità alla morte, alterna- 
tivamente come ingresso negli inferi (vv. 3.7) o come 
immersione nelle acque cosmiche (vv. 4.6). L'ultima 
immagine è particolarmente appropriata alla situazione 
di Giona come circondato «dalle acque» e accerchiato 
«dall’abisso» (v. 6). 6. 4/g4: Cf. B. BaTTO (JBL 102 
[1983] 32-34) che ritiene che swp dovrebbe essere tra- 
dotto qui «estinzione». 7. Questo versetto è centrale 
non soltanto al salmo ma all'intero libro. La «discesa» 
di Giona, iniziata con la sua fuga da YHWH in 1,3, è 
stata drammaticamente capovolta. Rinviando il reso- 
conto del grido di aiuto a Dio al v. 8, l’autore del salmo 
sottolinea la gratuità dell'intervento di YHWH (J.T. 
WALSH, Bib 63 [1982] 228). Sullo sfondo di questa 
espressione di ringraziamento da parte del disobbe- 
diente, ma ora perdonato profeta, il lamento di Giona 
contro la misericordia di Dio nei riguardi di Ninive nel 
c. 4 sembra incoerente e persino sconsiderata, venendo 
da colui che ha esperimentato in prima persona la 
bontà di Dio. 9. misericordia: Il besed di YHWH, la 
forza misteriosa che motiva tutti i suoi atti di bontà 
verso le sue creature. 11. Questo versetto forma un’in- 
clusione con 2,1 concludendo il racconto di come Dio 
salvò Giona. L'episodio finisce con una nota comica: il 
profeta è rigettato sulla terra asciutta, probabilmente 
dove aveva iniziato la sua fuga infelice. 
13 (II) Seconda Missione (3,1-4,11). 
(A) La conversione di Ninive (3,1-10). 

Questo terzo episodio della storia è pressoché pa- 
rallelo alla struttura del primo episodio nel c. 1. Il let- 
tore nota questo immediatamente con la ripetizione in 
3,1-3 del comando di Dio a Giona in 1,1-3. In ciascuno 
di questi capitoli l’incontro di Giona con un gruppo di 
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pagani si conclude con la loro conversione, e nei due 
casi il capo del gruppo (il capitano della nave, il re) ha 
un ruolo preminente. L'uso dell’esagerazione continua, 
p. es., con la descrizione della grandezza straordinaria 
di Ninive (v. 3), la quasi incredibile subitaneità e tota- 
lità della conversione della città, e l’immagine strana e 
umoristica degli animali vestiti in tela di sacco che in- 
vocano la misericordia di Dio (vv. 7-8). 

14 (a) L'AZIONE DEL PROFETA (3,1-4) 3. Giona si 
alzò: C'è un momento di «suspense» prima che sia 
chiaro che questa volta Giona obbedirà. Egli vede 
chiaramente la futilità della fuga dopo la sua esperien- 
za della tempesta e del grande pesce; ci può essere an- 
che una velata speranza che la gente di Ninive rifiuti il 
suo messaggio e così riceva la giusta punizione dallo 
sdegno di Dio (cf. 4,5b). L'autore descrive Ninive, ri- 
correndo al resoconto leggendario della sua grandezza 
(e cattiveria), accresciuta nell’immaginazione popolare 
dopo la sua caduta nel 612. 4. 4x giorno di cammino: 
L'inizio privo di un minimo sforzo di un profeta senza 
entusiasmo in questa città conosciuta nella leggenda 
non solo per la sua enorme grandezza ma anche per la 
sua enorme violenza e crudeltà accresce l’enormità del 
miracolo della sua improvvisa e totale conversione. L'o- 
racolo di Giona che provoca questa sbalorditiva con- 
versione consiste di appena cinque parole in ebraico. 
L'uso della parola 5p£, «distruggere», «capovolgere» 
(cf. Gen 19,25) e altri paralleli (cf. Gew 1,2 e Gex 
18,21; 19,13) richiamano alla mente la storia di Sodo- 
ma e Gomorra in Gex 18-19. Cf. anche il dialogo di 
Abramo con Dio circa la giustizia divina in quell’occa- 
sione (Gen 18,22-23). 

15 (b) LA REAZIONE DELLA CITTÀ (3,5-10). L'au- 
tore trascurando una cronologia precisa nella succes- 
sione degli eventi in questa sezione ci permette di pe- 
netrare nella sua abilità narrativa. Egli inizia con un’e- 
spressione riassuntiva al v. 5, descrivendo la conversio- 
ne della totalità della città in risposta al messaggio di 
Giona. Questo innalza e sottolinea il cambiamento 
enorme che ha coinvolto la città in contrasto con gli 
sforzi senza entusiasmo del profeta riluttante. Poi l’au- 
tore ritorna indietro per esporre dettagliatamente le va- 
rie tappe in cui questa conversione è accaduta. 5. cre- 
dettero în Dio: Non si trattava soltanto di credere agli 
ammonimenti di Giona; la parola ebraica che descrive 
la reazione della gente di Ninive (’wx, «credere», 
«confidare») ricorre in testi fondamentali come Gex 
15,6 e Es 14,31, dove Abramo e il popolo di Israele ri- 
spondono con un’autentica fede in Dio. 

16 7. questo decreto, per ordine del re e dei suoi 
grandi: La formulazione del decreto che segue nei vv. 
7-9 dimostra concretamente la loro «fede in Dio» e 
presenta un modello di vero pentimento in tre tappe. 
La prima tappa consiste nel riconoscimento della colpa 
attraverso azioni esterne: il digiuno, la tela di sacco, le 
preghiere incessanti (vv. 7b-8a). La seconda tappa sot- 
tolinea l’atteggiamento interiore, il mutamento di con- 
dotta nei confronti degli altri esseri umani, allontanan- 
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dosi (52) dal «male» e dalla «violenza» (0dmds; cf. 
1,2) contro di loro (v. 8b). La terza tappa implica il ri- 
conoscimento della libertà di Dio circa la risposta da 
dare al loro pentimento (v. 9). 8. uomzini e bestie: Il 
quadro insolito degli animali della città che si uniscono 
ai loro padroni nell’indossare una tela di sacco e nel- 
l’implorare Dio dà una nota comica e il coinvolgimento 
totale della città nella risposta. 9. chi sa: Come il capita- 
no della nave e i marinai nel c. 1 (1,6-14) il re non pre- 
tende che Dio reagisca automaticamente e inevitabil- 
mente al loro pentimento (cf. Ger 18,7-10). «Sono i pa- 
gani e non Giona che hanno questa intuizione straordi- 
naria della libertà sovrana di Dio. Essi, infatti, formula- 
no chiaramente ciò che Giona rifiuta di riconoscere nel 
suo Dio: Dio agisce come a lui piace, il che può essere 
o no conforme alle aspettative umane» (FRETHEIM, 
Message of Jonab, 112-113). 10. Dio si impietosì: Ago- 
stino nota che Ninive era effettivamente «distrutta»: 
«... distrutta nel male, ma ricostruita nella bontà» 
(En.in Ps. [PL 36,592]). 

17 (B) Tentativo di Dio di convertire Giona 
(4,1-11). Il costante uso di domande (cf. 1,6-8-10-11; 
3,9) con il quale l’autore fa penetrare il lettore nel rac- 
conto, qui raggiunge il suo apice, allorché è Dio stesso 
colui che interroga, mentre il lettore, alla fine, è conge- 
dato con una domanda. 2. Ora scopriamo la ragione per 
cui Giona fuggì verso Tarsis in 1,3: egli temeva che la 
sua predicazione avrebbe avuto l’effetto positivo che in 
realtà ebbe (3,5), ed egli non voleva aver niente da fare 
con la possibile estensione della divina misericordia a 
questa gente odiosa. Circa la libertà dell’autore per 
quello che riguarda la cronologia degli eventi e del dia- 
logo, cf. 1,9; 3,5; 4,5. perché so: Le frasi che seguono si 
trovano nella stessa o simile forma in diversi testi (p. es., 
Es 34,6-7; Nu 14,18; Ne 9,17; Sal 86,15; 103,8; 145 8). 
Esse hanno quasi la funzione di professione di fede e as- 
sai probabilmente sono originate in un contesto cultua- 
le. Solo qui e in Ga/ 2,13 troviamo aggiunte le parole «si 
impietosisce riguardo alla sventura». È importante l’af- 
fermazione della priorità della misericordia e dell'amore 
di Dio nel trattare con le sue creature. La sua misericor- 
dia e il suo amore possono, alla fine, far accantonare 
ogni altra considerazione. Sull’incoerenza tra le parole e 
le azioni di Giona, cf. 1,9. 3. toglimi la vita: Giona vuole 
dissociarsi totalmente da un Dio che si permette di agire 
in tale modo. Il suo smarrimento di fronte a questa ma- 
nifestazione della «giustizia» divina lo conduce a dubi- 
tare del significato del proprio servizio a questo Dio; 
non può più sopportare di vivere sotto il peso della sua 
frustrazione. L'autore probabilmente intende un paral- 
lelo con la richiesta di morte di Elia in 1 Re 19,4. Il con- 
trasto tra le due situazioni non manca di ironia. Elia 
chiede la morte perché la sua predicazione non è riusci- 
ta a provocare la conversione, mentre Giona fa la stessa 
richiesta perché la sua predicazione è stata un successo 
travolgente. 5. Giona uscì: Ancora l’autore ha ritardato 
di riferire un evento che cronologicamente segue imme- 
diatamente dopo 3,4; cf. anche 1,9; 3,5; 4,2. 
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18 6. una pianta di ricino: Giona ha chiaramente 
rifiutato di rispondere alla domanda di Dio se lo sde- 
gno di Giona fosse giustificato o no. Dio risponde al 
suo silenzio risentito con un atto di bontà; una pianta a 
foglie larghe spunta miracolosamente di notte e procu- 
ra un'ombra rinfrescante per liberare Giona dal calore 
del sole. La gioia esagerata di Giona per la piccolissima 
comodità in più procurata dalla pianta fa contrasto con 
il suo ostinato sdegno per la misericordia di Dio verso 
la gente di Ninive. 8. un vento d'oriente: Lo scirocco, 
un vento quasi insopportabile, secco e molto caldo che 
viene dal deserto. chiese di morire: La sofferenza fisica 
di Giona, effetto della scomparsa della pianta con la 
sua ombra, non è la ragione principale della sua richie- 
sta di morte. La causa più profonda del malcontento è 
l'apparente ingiustizia di Dio. Dio aveva donato prodi- 
galmente la sua misericordia alla gente odiosa di Nini- 
ve eppure non può permettere altri pochi momenti di 
ombra a Giona. 9. Ti sembra giusto essere così sdegna- 
t0?; La domanda di Dio mette Giona alle corde. Se 
Giona risponde No, egli ammette di sbagliare nel met- 
tere in questione la sovranità di Dio come creatore e la 
libertà di Dio nel trattare con la gente di Ninive come 
gli piace. Se Giona risponde Sì (come di fatto), egli am- 
mette la validità della pietà come motivo per risparmia- 
re una creatura dalla distruzione. 

19 11. Non dovrei aver pietà...?: Dio riprende la 
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risposta di Giona e ricava la lezione che intende impar- 
tire. Come Signore sovrano della creazione egli afferma 
la sua libertà di risparmiare anche Ninive dalla distru- 
zione. La domanda di Dio qui fa convergere l’attenzio- 
ne sul problema della libertà divina, non in un senso 
teorico, ma in un caso concreto dell’esperienza di un 
uomo messo a confronto con la misericordia di Dio of- 
ferta a un popolo che, secondo una definizione di giu- 
stizia, sembra totalmente indegno di tale misericordia. 
Altri problemi sono pure toccati: la prospettiva univer- 
sale, e di fatto cosmica, della volontà salvifica di Dio; 
indirettamente, il comportamento di Dio con Israele; e 
il mistero di Dio stesso, che alla fine elude e trascende 
qualsiasi tentativo di definirlo o limitarlo. Gli esegeti 
hanno notato delle connessioni con le parabole del NT. 
Gerolamo cita la parabola del Figliol Prodigo (Lc 
15,11-32, spec. vv. 25-32; Commentariorum in Jonam 
Liber [PL 25,1151]), e Lutero menziona il parallelismo 
con la parabola degli operai mandati nella vigna (M/ 
20,1-16, spec. 15; «Lectures on the Minor Prophets» 
(Luther's Works 19, St. Louis 1974] 51-52.93-94). una 
grande quantità di animali: L'inclusione dei bambini in- 
nocenti e degli animali della città fornisce un ulteriore 
motivo alla pietà di Dio nei confronti di Ninive e sotto- 
linea l'estensione cosmica della volontà salvifica di Dio 
a tutta la sua creazione. 
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5 I primi tre vangeli elencati nel canone (e detti 
«sinottici»), cioè Matteo, Marco e Luca, hanno molto 
materiale in comune e sono notevolmente diversi da 
Giovanni. Le concordanze e le discordanze esistenti tra 
i sinottici hanno fatto sorgere gli interrogativi sulle 
possibili interdipendenze; è la cosiddetta questione si- 
nottica. L'ipotesi «agostiniana» presumeva che l'ordine 
di composizione fosse Mt, Mc, Lc. Per un certo perio- 
do questa teoria dominante è stata sostituita dall’ipote- 
si di Griesbach (M7, Lc, Me). La priorità di Marco è 
stata proposta alla fine del xvHII sec. in alternativa all’o- 
pinione tradizionale della precedenza di Matteo. Il di- 
battito decisivo, che si è svolto nei decenni tra il 1830 e 
il 1860, ha avuto come risultato il prevalere, tra gli stu- 
diosi, dell’ipotesi della priorità marciana. 

Il vangelo di Mc conta 661 versetti, circa l’80% dei 
quali sono riprodotti in M? e circa il 65% in Lc. Soltan- 
to poche pericopi non hanno paralleli in almeno uno 
degli altri vangeli. Il materiale marciano, che si ritrova 
nei tre vangeli sinottici, è denominato «triplice tradi- 
zione». Il materiale non marciano, che Mi e Le hanno 
in comune (circa 220 versetti), è definito «duplice 
tradizione». La teoria delle due fonti, o ipotesi di due 
documenti, vedrebbe M/ e Lc dipendere da Mc per la 
triplice tradizione e farebbe derivare la duplice tradi- 
zione da una fonte scritta in greco, un'ipotetica fonte 
chiamata Q (abbreviazione dal tedesco Quelle), cioè 
una raccolta di /6ghia o detti (Logien-, Spruch-, o Re- 
denquelle). Mt e Lc sono molto più estesi di Me (in to- 
tale rispettivamente 1.068 e 1.149 vv.) e comprendono 
una grande quantità di materiale specifico che in parte 
proviene dalla creatività degli evangelisti. 

6 (I) Ordine dei vangeli sinottici. Uno studio 
dell’ordine marciano, confrontato con quello di Mf e 
Lc, ha influito nel sostenere la priorità di Mc. 

(A) Ordine degli episodi nella triplice tradi- 
zione. Il materiale marciano è attestato in larga misura 
nel medesimo ordine nei tre vangeli sinottici. In M/ e 
Le si può riscontrare lo schema generale di Me: 


Mt Mc Le 
Preparazione del ministero 3,1-4,11 1,1-13 3,1-4,13 
Ministero in Galilea 4,12-18,35 1,14-9,50 4,14-9,50 
Viaggio a Gerusalemme 19-20 10 9,51-19,28 
Ministero a Gerusalemme 21-25 11-13 19,29-21,38 
Passione e morte 26-27 14-15 22-23 
Risurrezione 28 16 24 


Per quanto concerne le discordanze nell’ordine, le 
principali soluzioni offerte dalla critica letteraria alla 
questione sinottica (priorità marciana, ipotesi agosti- 
niana, ipotesi di Griesbach) concordano su quanto se- 
gue: laddove M si allontana dall’ordine di Mc, Lc so- 
stiene Mc; e quando Le si allontana da Mc, Mt concor- 
da con Mc. L'assenza di concordanza Mr-Lc, nei con- 
fronti dell'ordine di Mc, può essere interpretata in più 
modi. La si può spiegare appellandosi alla priorità 
marciana, ma anche a qualsiasi altra ipotesi che pone 
Mcin una posizione intermedia: 


[40:5-8] 
Marco Matteo Luca Matteo Luca 
Marco Marco 
Matteo Luca Luca Matteo Marco 


L'idea dell’esistenza di un vangelo primitivo (deno- 
minato a volte proto-Marco) che avrebbe influito sui 
vangeli canonici rimane una possibilità, ma questo fe- 
nomeno dell’ordine non è spiegato in modo soddisfa- 
cente postulando solo una dipendenza da frammenti di 
vangelo o da una tradizione orale. Supponendo invece 
la priorità marciana, l'assenza di concordanza tra Mt e 
Le contro Mc diventa un’indicazione dell’indipendenza 
di Mt e Le nel loro utilizzo di Mc. Ma il vero argomen- 
to a favore della priorità marciana, partendo dall’ordi- 
ne interno dei vangeli, è che le differenze in M/ e Le 
possono essere spiegate in modo plausibile come modi- 
fiche di Mc, apportate in base alle tendenze generali di 
composizione e agli scopi che ogni redattore dei vange- 
li si proponeva. 

7 (B) Ordine marciano in Mt. Dovremmo di- 
stinguere tra M/ 4,23-13,58, dove troviamo notevoli 
modifiche dell’ordine marciano delle pericopi, e la ri- 
manenza di M:, dove l’ordine delle pericopi di Mc ri- 
mane invariato. Qui di seguito, cominciamo con l’indi- 
care in (a) e (b) il fenomeno della concordanza e poi in 
(c) trattiamo in modo più esteso le discordanze. 

(a) Me 3,1-4,22 (par. Mc 1,1-20). Non vi sono 
cambiamenti nell’ordine delle pericopi: 


Me Mec 
Giovanni Battista 3,1-12 1,1-8 
Battesimo di Gesù 3,13-17 1,9-11 
Tentazioni 4,1-11 1,12-13 
Predicazione in Galilea 4,12-17 1,14-15 
Chiamata dei primi discepoli 4,18-22 1,16-20 


(b) Mz DA 14,1 ALLA FINE (par. Mc 6,14-16,8). 
Non vi sono cambiamenti nell’ordine delle pericopi, 
ma qualche modifica nell’ordine interno alle pericopi 
(anticipazioni): 


Mt Mc 
Tradizione degli anziani 15,3-6 
1579 D>T_768 
7,9-13 
Questione sul divorzio 19,4-6 


19,7-8 > 10,3.5 
10,6-9 


Purificazione del Tempio 21,12-13__(14-17) 


21,18-19 11,12-14 
11,15-17 (18-19) 
8 (c) Mi 4,23-13,58 (par. Mc 1,21-6,13). Anche 


in Mt 4,23-13,58 si può osservare una tendenza all’an- 
ticipazione. Tutte le trasposizioni delle pericopi mar- 
ciane si trovano in Mf 8-9 e 10. Quei capitoli conten- 
gono, nell’ordine relativo a Mc, i paralleli con Mc 
4,35-5,20 (Mt 8,18-34); Mc 5,21-43 (Mt 9,18-26); Mc 
6,6b (Mi 9,35); Mec 6,7-11 combinato con 3,16-19 (Mf 
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10,1-16). Le rimanenti pericopi marciane che si trova- 
no in Mt 12-13 seguono strettamente l’ordine di Mc: 


Mt Mec 
3,1-4,22 —_—_______ 1,1-20 
(4,23-25; 9,1-2) (1,21) 


7,28-29 —_________ 1,26 


8,2-4 
sla r—— 1,29-34 
1,40-45 






8,18-34 
9,1-17 2,1-22 
9,18-26 
9,35 
10,1-16 c..N 
12,1-16 Year 2,23-3,12 
lena 3,16-19 
12,24-32 3,22-30 
12,46-50 3,31-35 


13,1-35 4,1-34 
4,35-5,20 
5,21-43 
6,1-6a 
6,6b 
6,7-11 


13,53-58 


La precedente sinossi di materiale parallelo in M/ 
3,1--13,58 (par. Mc 1,1-6,13) indica che il Discorso del- 
la montagna (Mt 5-7) è collocato dopo la prima cita- 
zione dell’insegnamento di Gesù, che nell'ordine mar- 
ciano è in 1,21. Mf 4,23-25; 5,1-2 è una complessa 
composizione matteana, nella quale sono stati anticipa- 
ti Mc 1,39 e diversi altri passi di Mc, combinati in una 
solenne introduzione-sommario : 


Mt Mc 

4,23 1,39 (1,15); 6,6b 
4,24a 1,28 

4,24b 1,32.34 

4,25 3,7-8 

5,1 3,13 

5,2 1,21 


L'inversione di M/ 8,2-4 (Mc 1,40-45) e Mt 8,14-16 
(Mc 1,29-34) rivela lo smantellamento della «giornata 
di Gesù» a Cafarnao di Mc (1,21-39). La guarigione del 
lebbroso è posposta da Mt? in apertura della sezione 8-9 
(con l’uso di Mc 1,43-45 in Mt 9,30-31 a modo di in- 
clusione). 

A partire da M! 8,18 si presenta il tema del discepo- 
lato che prepara al discorso di Mf 10. Il potere di Gesù 
di guarire le malattie (4,23; 9,35) sarà trasmesso ai di- 
scepoli (10,1). M/ ha unito al materiale marciano alcuni 
passi di Q; e anche qui c'è una tendenza analoga all’an- 
ticipazione prima di Mt 11,2 («Giovanni, avendo senti- 
to parlare delle opere del Cristo»), come possiamo no- 
tare confrontando Mf e Lc (i due testimoni di Q). 


Mt Le 
5-7 6,20-49 
8,5-13 7,1-10 
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8,19-22 

9,37-10,16.40 

11,2-19 “A e risposta a Giov. Batt. 
9,57-60 chiamata dei discepoli 
10,2-12,16 missione dei discepoli 


10,13-15 
10,21-22 


11,21-24 
11,25-27 (28-30) 


Mt 4,23-11,1 si concentra sull’insegnamento, sulle 

guarigioni operate da Gesù e sul discepolato. È una ti- 
pica composizione matteana, unica nei vangeli, e la di- 
slocazione di tutte le pericopi marciane s’inquadra 
esclusivamente in questa struttura redazionale. 
9 (C) Ordine marciano in Zc. Nessuna delle 
trasposizioni presenti in M/ 4,23-11,1 corrisponde a 
un analogo cambiamento dell’ordine marciano in Lc. 
Luca segue l’ordine di Mc dal principio alla fine del 
vangelo. I blocchi di materiale marciano sono interrotti 
dall’interpolazione di materiale diverso. 


Mc Lc Interpolazione lucana 
1,1-15 3,1-4,15 4,16-30 

Nazaret (cf. Mc 6,1-6a) 
1,21-39 4,31-44 5,1-11 

Simone (cf. Mc 1,16-20) 
1,40-3,19 5,12-6,19 6,20-8,3 

piccola interpolazione 
3,31-9,40 8,4-9,50 9,51-18,14 

grande interpolazione 
10,13-52 18,15-43 19,1-28 

Zaccheo, parabola 
11,1-13,37 19,29-21,38 
14,1-16,8 22,1-24,12 


La visita a Nazaret, Mc 6,1-6a (contesto confronta- 
bile in Le 8,56/9,1) è collocata da Luca all’inizio del 
ministero di Gesù. La chiamata dei primi discepoli, Mc 
1,16-20 (prima della «giornata di Cafarnao») ha il suo 
parallelo in Lc 5,1-11, dopo la «giornata di Cafarnao». 
La trasposizione di singole pericopi è spiegabile sulla 
base di Mc. Per esempio, l'inversione di Mc 3,7-12.13- 
19 in Lc 6,12-16.17-19 viene prima del Discorso in pia- 
nura. Mc 3,31-35 (prima della sezione delle parabole) è 
trasferito a conclusione della sezione delle parabole in 
Lc 8,19-21. Si vedano anche i cambiamenti nell'ordine 
del racconto della passione (Lc 22,18.21-23.24-27.33- 
34; 22,56-62.63-65.66-71; 23,26-49 passitn — NEIRYNCK, 
Evangelica, 757-769). 

10 L'assenza di un episodio esistente nella se- 
quenza marciana non è sempre un’omissione in senso 
stretto. L'episodio può apparire mancante a causa del 
trasferimento lucano in un altro contesto (trasposizio- 
ne) o per una sostituzione operata da Luca per dare la 
preferenza a un testo parallelo proveniente da diversa 
fonte (attenzione di Luca ad evitare doppioni). In que- 
st’ultimo caso, alcune reminiscenze verbali possono 
tradire la conoscenza da parte di Lc del testo marciano, 
mentre talvolta sarà difficile distinguere tra l’uso luca- 
no di una speciale tradizione e la riscrittura di Lc, che 
amplifica il testo di Mc. Nella lista delle omissioni luca- 
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ne di pericopi marciane (vedi tabella riportata più sot- 
to) non sono comprese le omissioni minori (cf. Mc 
1,1.5.6.33.43; 2,13b.19b.27b, ecc.). Per alcune di esse, 


[40:11-12] 


si può trovare un’eco anche in contesti lontani (cf. Mc 
13,10 e Lc 24,47). 


OMISSIONE E TRASPOSIZIONE DI PERICOPI MARCIANE IN LUCA 


Luca Marco Luca 


(nei vv sotto riportati 
omissione di quanto indicato 


(nei vv sotto riportati 
trasposizione e/o doppione 


nella colonna di Marco) di quanto indicato nella 
colonna di Marco) 
4,15 (4,16-30) 1,16-20 5,1-11 
6,16 (6,20-8,3) 3,20-35 22-26 11,15.17-18 
27 11,21-22 
28-29 12,10 
31-35 8,19-21 
8,18 (8,19-21) 4,26-34 30-32 13,18-19 
8,56/9,1 6,1-6 4,16-30 
9,9/10 6,17-29 17-18 3,19-20 
9,17/18 6,45-8,26 (— 11) 
9,22/23 8,32-33 
9,36/37 9,11-13 
9,43a/b 9,28-29 
9,50 (9,51-18,14) 9,41-10,12 42 17,2 
50a 14,34 
10,11 16,18 
18,34/35 10,35-45 38 12,50 
42-45 22,25-27 
19,40 (19,41.44) 11,12-14 (13,6-9) 
19,48/20,1 11,20-25 22-23 17,6 
24 (11,10) 
25 (11,4) 
20,39/40 12,28-34 10,25-28 
21,24/25 13,21-23 17,23 
21,2/3 14,3-9 7,36-50 
22,53/54 14,51-52 
22,66/67 14,56-6la (Atti 6,13-14) 
23,25/26 15,16-20 23,11 


11 La più famosa omissione di Lc (in 9,17/18) è 
quella di Mc 6,45-8,26 (la cosiddetta «grande omissio- 
ne»). Alcuni hanno ipotizzato che questa sezione (74 
vv.) fosse mancante nella variante di Mc utilizzata da Lc 
(una copia tronca [tesi ora generalmente abbandonata] 
o il proto-Marco). Bisognerebbe tuttavia osservare che 
difficilmente si possono citare le omissioni da parte di 
Mi! di singoli passi presenti in Mc 7,3-4; 7,31-37; e 8,22- 
26; e l’omissione da parte di Lc dell'intera sezione co- 
me una concordanza negativa dei due vangeli rispetto a 
Mc. Né si può trarre una conclusione critica delle fonti 
dalla concordanza tra Lc 9,10-17.18-21 e Gv 6,1-15.66- 
69 (la moltiplicazione dei pani, seguita dalla confessio- 
ne di Pietro); perché Gv racconta di Gesù che cammi- 
na sull’acqua (par. Mc 6,45-52), che Le omette. È diffi- 
cile trovare una ragione convincente per la «grande 
omissione» di Lc; probabilmente le ragioni sono più di 
una. Almeno l’omissione di doppioni può rientrare nel- 
la spiegazione. Il doppio racconto della moltiplicazione 
dei pani in Mc 6,30-44 e 8,1-9 (ripresi dal detto di 8,19- 
20) è assolutamente senza uguale; e l’omissione di 8,1-9 
implicherebbe anche l’omissione di 8,14-21. Ancor più 
importante, si notano delle possibili reminiscenze del- 
l’omissione di Mc 6,45-8,26 sia nell'immediato conte- 


sto lucano dell’omissione (cf. Mc 6,45; 8,22 con Lc 9,10 
a proposito di Betsaida; e Mc 6,46 con Lc 9,18 in riferi- 
mento alla preghiera solitaria di Gesù), sia in altri brani 
di Le (cf. Me 6,49-50 con Lc 24,36-40; Me 6,55-56 con 
Le 9,11c e Al 5,15-16; Mc 7,1-5 con Lc 11,37-38; Mec 
7,30 con Le 7,10; Mc 8,11 con Le 11,16.53-54; Mc 8,15 
con Le 12,1). Queste reminiscenze fanno pensare che 
Le fosse a conoscenza del materiale della sezione omes- 
sa da Mc e che non c'è bisogno di postulare un proto- 
Marco (Ur-Markus) mancante di Mc 6,45-8,26. 

12 (D) Argomentazione dall’ordine. Abbiamo 
esaminato l’ordine comune delle pericopi della triplice 
tradizione ed abbiamo spiegato le discordanze dall’or- 
dine marciano come divergenze redazionali di Mt e Lc. 
L'argomentazione dall’ordine, com'è stata elaborata a 
partire da K. Lachmann (1835), costituisce la ragione 
principale per la tesi della priorità marciana. L'obiezio- 
ne che le conclusioni tratte a partire dall'ordine spiega- 
no Mt in relazione a Mc da un lato e Lc in relazione a 
Me dall’altro, ma che resta ancora da spiegare il rap- 
porto esistente fra i tre (W.R. FARMER, NTS 23 [1976- 
1977] 294) è scarsamente convincente. Mc non ha biso- 
gno di essere spiegato «in relazione sia a Matteo che a 
Luca presi insieme» perché non si può decidere a prio- 
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ri che i tre vangeli sinottici dovevano essere interdipen- 
denti. È possibile una soluzione nel senso dell’indipen- 
denza tra M e Le. 
13 (II) La fonte Q. La nostra trattazione dell’or- 
dine (© 6-12), che propone la priorità di Mc come so- 
luzione alla questione sinottica, è incompleta perché 
bisogna ancora prendere in considerazione il materiale 
non-marciano condiviso da Mt e Lc. 

(A) Esistenza di Q. La presenza in Mf e Lc 
di passi simili, non marciani (la «duplice tradizione»), 
alcuni dei quali presentano una forte concordanza nel 
linguaggio, si può spiegare solo con l’interdipendenza 
tra M£ e Lc, oppure se ciascuno dei due si è servito (in- 
dipendentemente) di una fonte comune. Parliamo di 
«fonte» al singolare perché una certa coincidenza del- 
l’ordine presente nella duplice tradizione depone con- 
tro il postulato di una pluralità di fonti. Il fatto che 
parti del materiale proveniente dalla duplice tradizione 
diano luogo a doppioni nella triplice tradizione (e fac- 
ciano la loro apparizione in Mc), fa pensare a una se- 
conda fonte, separata da Mc. Si possono addurre altre 
due ragioni per postulate l'indipendenza di Matteo e di 
Luca nel servirsi della fonte. (1) La maggiore vicinanza 
alla tradizione originaria si può riconoscere talvolta in 
Mi e talaltra in Lc. (2) Nella triplice tradizione, M/ e Lc 
non concordano nelle loro divergenze dall’ordine mar- 
ciano degli episodi (+ 6) e un'osservazione analoga si 
può fare anche rispetto alla duplice tradizione. Ad ec- 
cezione delle due prime pericopi (la predicazione del 
Battista e le tentazioni di Gesù, par. Mc 1,7-8 e 12-13), 
Mt: e Le non hanno mai inserito i passi tratti dalla du- 
plice tradizione nel medesimo contesto marciano. 

Alcuni studi recenti tendono a confinare il materiale 
Q a (tutti i) passi attestati sie in M/ che in Lc. Troppo 
vaga per essere presa in considerazione è la possibilità 
che soltanto M? o soltanto Lc abbia conservato un pas- 
so da Q (sebbene alcuni studiosi assegnino a Q M/ 
10,5b-6; 10,23; Le 6,24-26; 9,61-62; 12,32.35-38.49- 
50(54-56); 15,8-10; 17,28-29). 

D'altra parte, l'origine Q di alcuni paralleli matteo- 
lucani è discussa a causa dell’insufficiente concordanza 
linguistica (Le 14,16-24; 19,12-27; 22,28-30) e perché 
alcuni brevi detti proverbiali possono provenire dalla 
tradizione orale. 

È probabile che l’ordine originale di Q sia meglio 
conservato in Lc. La diversa sistemazione del materiale 
di Q in M può essere spiegata attraverso la sua struttu- 
ra redazionale, articolata in grandi discorsi, e mediante 
l'inserimento di passi di Q in contesti marciani. 


14 (B) Tavola sinottica della duplice tradizione 
(nell’ordine lucano) 





Mt Le 

3,7b-10 —___3,7-9 (È 
3,11-12 ——__3},16b-17 

4,2b-1la 4,2-13 |B 
5,3.6.4 ————- 6,20b-21 IC 
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5,11-12 —— 6,22-23 
5,39b-40.42 6,27-28 
544 629.30 
7,12 6,31 
54647 —— 6,32-33 
545.48 —_ 6,35b-36 
7,1-2 6,37a.38c 
15,14 6,39 
10,24-25a 6,40 
7,35 6,41-42 
(12,33-35) 7,16-20 6,43-45 
721 6,46 
724.27 6,46-49 
8,5-10.13 7,1-2.6b-10 ID 
1126 —T—-7,18-23 E 
11,7-11 7,24-28 
11,16-17 7,31-32 
11,18-19 7,33-35 
ACI TE 9,57-60 | F 
9,37-38; 10,7-16 -----ovnnnnnn 10,2-12 
11,21-23 10,13-15 Î 
10,40 10,16 
11,25-27 10,21-22 | 
13,16-17 10,23-24 
Mt 5-7 Mt 10 Mt Le 
6,9-13 11,2-4 
7,7-11 11,9-13 
(9,32-33) 12,22-30 11,14-15.17-23 
12,38-42 11,24-26 
12 43.45 >< 11/29.32 
| 5,15 11,33 
6,22-23 11,34-35 
23,25-2632— 11,39-41.42 |H 
6727— 43-44 
4.29-30.13— 46.47-48,52 
23,34-36 — 11,49-51 
10,26-33 12,2-9 
12,32 12,10 
10,19-20 12,11-12 
| 6,25-33 12,22-31 
6,19-21 12,32-34 
24,43-44.45-51 12,39-40.42b-46 
10,34-36 12,51-53 
5,25-26 12,58-59 
13,31-32 13,18-19 
33 20-21 
| 7,13-14 13,23-24 
7,22-23 13,25-27 
8,11-12 13,28-29 
23,37-39 — 13,34-35 
22,1-10 14,16-24 
10,37-38 14,26-27 
5,13 14,34-35 
18,12-14 15,4-7 
6,24 16,13 
11,12-13 16,16 
| 5,18 16,17 
5,32 16,18 
18,7 17,1 
18,15.21-22 17,3b4 
17,20 17,6 
24,26-27.28— 17,23-24.37 |I 
37-38 —  26-27.30 
(10,39) (17,33) 
24,40-41 — 17,34-35 
25,1430 — 19,12-27 
19,28 22,28.30 


Religione in Ita 


G 





770 La questione sinottica 


15 (C) Uso matteano di Q. Nella prima parte 
della tabella della duplice tradizione (sezioni A, B, C, 
D, E, F in Lc 3-10) l’ordine originale del materiale Q è 
chiaramente distinguibile in M/, se teniamo conto del- 
l'anticipo redazionale del discorso missionario in M£ 10 
prima della risposta di Giovanni Battista in Mf 11,2-19 
(— 8). Sono degni di nota i contesti marciani in M: Mc 
1,7-8 per A; 1,12-13 per B; 1,21/22 per GC; 1,40- 
45/1,29-34 per D; 4,35/36; 6,7-11 per FE. In MJ, la pri- 
ma sezione Q che non è stata inserita in un contesto 
marciano è Mz 11,2-6. Questa circostanza, unitamente 
all’inversione dell’ordine Q nelle sezioni E e F, confer- 
ma che la risposta data da Gesù a Giovanni Battista è 
stata preparata in funzione della composizione redazio- 
nale di Mz 4,23-11,1. 

Il materiale del discorso Q in Lc 6,20-49, ad ecce- 
zione dei detti di 6,39.40, ha la sua controparte in M? 
5-7. Le differenze nell'ordine sequenziale sono mini- 
me: l’uso di Mf 7,12 alla conclusione della sezione cen- 
trale è redazionale. Mf ha unito il discorso Q all’altro 
materiale Q: Me 5,13.15.18.25-26.32; 6,9-13.19-21.22- 
23.24.25-33; 7,7-11.13-14.22-23. Si confronti anche l’e- 
stensione del discorso missionario in M? 10,(19- 
20?).26-33.34-36.37-38.(39?). La presentazione di que- 
sti passi nell’ordine dei paralleli in Lc 11-17 (nella ta- 
vola di cui sopra) rivela qualche coincidenza con singo- 
le sequenze di detti Q in Le. L'esempio migliore è Mi 
7,13-14.22-23; 8,11-12; e, se lasciamo da parte questi 
passi di Mf 5-7 e 10 (presumibilmente la prima e la se- 
conda compilazione del discorso di Mt), l'ordine dei 
restanti paralleli Q concorda in larga misura con l’ordi- 
ne lucano (sezioni G, H, I). La convergenza con le no- 
stre conclusioni relative all’ordine marciano in Mt (>> 
8) è sorprendente: prima c’è un’anticipazione e una 
concentrazione del materiale della fonte Q in Mf 5-10 
e poi (a partire da MZ 12) non vi sono più cambiamenti 
nell’ordine. 

16 Inversioni di ordine in unità minori come Le 
4,5-8.9-12; 6,21a.21b; 6,27-28.29-30; 10,5-7.8-9; 
11,31.32; e 11,24-26.29-32 possono essere spiegate at- 
traverso un riordinamento matteano o lucano della 
fonte comune. Alcuni detti hanno una forma più ela- 
borata in M7. L'estensione delle beatitudini in M/ 5,5.7- 
10 è l'esempio classico. Il v. 10 può essere assegnato al- 
la redazione matteana, ma alcuni studiosi considerano 
5,5.7-9 un’aggiunta pre-matteana alla fonte comune: Q 
sarebbe pervenuta a Matteo in una forma più estesa. 
Altri detti occasionalmente attribuiti a QM/ sono: Me 
5,14b.19.41; 6,34; 7,6; 10,5b-6.23; 11,28-30; 18,16- 
17.18; la forma pre-matteana delle parabole Q 22,1-14 
e 25,14-30; e un’enunciazione pre-matteana di alcuni 
detti Q. Questo OM: come stadio intermedio tra Q e 
Mt tende a fare di Matteo un redattore «conservatore». 
Altri studiosi, invece, mettono più correttamente in 
evidenza la revisione redazionale e le aggiunte di Mat- 
teo al materiale tradizionale della fonte Q. 

17 L'influenza di Q può essere rintracciata nella 
ripetizione matteana di frasi e nell’uso di alcune 


[40:15-18] 


espressioni di Q come formule redazionali. L'espressio- 
ne gennémata echidnbn, «razza di vipere», in Mt 3,7 
(0) ricorre nuovamente in 12,34 e 23,33; M/ 3,10b (Q) 
è ripetuta in 7,19; e Mt 3,12b (Q) riecheggia in 13,30. 
La parola oligopistoi, «di poca fede», in Mt 6,30 (Q) 
diventa un’espressione matteana favorita: 8,26; 16,8; 
14,30; 17,20 (sostantivato). L'espressione «ove sarà 
pianto e stridore di denti» (Q) riappare in 13,42.50; 
22,13; 24,51; 25,30. L'influenza del materiale Q in Mf 
11,12-13; Lc 16,16 è rintracciabile nell’uso matteano di 
«la legge e i profeti» (5,17; 7,12; 22,40) e nell’espres- 
sione apò téte, «da allora», in 4,17. L'espressione «gui- 
de cieche» in M/ 23,16.24 riecheggia 15,14 (Lc 6,39). 
Mit 10,15 (Le 10,12) è usato nuovamente in 11,24, e Mf 
7,16-20 (Lc 6,43-44) in 12,33. Mt 12,22-23 (Le 11,14) è 
già usato alla conclusione dei miracoli nei cc. 8-9; così: 


9,27-31 
9,32-33 


cf. 20,29-34 
cf. 12,22-23 


Mc 10,46-52 
Lc 11,14 (0) 


Ma non tutti i «doppioni» in M/ sono di natura re- 

dazionale, cioè spiegabili mediante la ripetizione di 
passi tradizionali attribuibile al redattore. 
18 (D) Doppioni dalla(e) fonte(i). Alcuni passi 
ricorrono due volte in Mf o Le, una volta nel materiale 
della triplice tradizione condiviso con Mc e una volta 
nel materiale della duplice tradizione dello stesso van- 
gelo. Per i fautori della priorità di Mc, la «prova a par- 
tire dai doppioni» fa parte dell’argomentazione a favo- 
re dell’esistenza di una seconda fonte. 

L'elenco che segue comprende 14 esempi di dop- 
pioni in Mt (# 5, 10, 11, 12), in Lc (# 1, 2, 4,8, 13, 14) 
o in ambedue (# 3, 6, 7, 9). I riferimenti sono indicati a 
partire dall'ordine di Mc, con i paralleli non-marciani 
segnati nella riga sottostante del versetto corrisponden- 
te sotto M/ e Lc. Le fusioni in M£ (doppioni «conden- 
sati») sono evidenziate con un asterisco (# 4,13, 14). 


# Mec Met Le 
1 4,21 - 8,16 
5,15 11,38 
2 4,22 - 8,17 
10,26 12,2 
3 4,25 13,12 8,18 
25,29 19,26 
4 6,8-11 *10,7-14 9,3-5 
10,4-11 
5 8,12 16,4 - 
12,39 11,29 
6 8,34 16,24 9,23 
10,38 1427 
7 8,35 16,25 9,24 
10,39 17,33 
8 8,38 (16,27) 9,26 
10,33 12,9 
9 9,37 18,5 9,48 
10,40 10,16 
10 10,11 19,9 - 
5,32 16,18 
11 10,31 19,30 - 
20,16 13,30 
12 11,22-23 21,21 - 
17,20 17,6 
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13 12,38-39 *23,6-7 20,46 
11,43 
14 13,11 *10,19-20 21,14-15 
12,11-12 


L'origine Q di alcuni di questi detti non è certa. Lc 
17,33 (# 7) può essere una riscrittura lucana di Mc 
8,35, uno degli inserimenti «marciani» nel discorso Q 
(17,25.31.33). Il detto proverbiale in M/ 20,16 (# 11) 
può essere una ripetizione di 19,30 (prima della para- 
bola); e sebbene in Lc 13,30 si riscontri la medesima in- 
versione dell’ordine dall’ultimo al primo, la comune o- 
rigine non marciana è solo una possibilità. Ma, nell’in- 
sieme, l’elenco dei doppioni dalla fonte è sorprenden- 
te. Non sono compresi alcuni esempi meno convincen- 
ti di sovrapposizione (come i paralleli in Mc 4,8c; 9,35; 
11,24 e 13,12). 

19 Oltre a # 4, 13 e 14, vi sono altri casi, da par- 
te di Mr, di conflazione e di unione tra Marco e Q in 
cui il passo marciano è omesso in Lc (nell’elenco se- 
guente, # 19 e 25 sono dubbi). Nella lista sono state ag- 
giunte le omissioni di Mc sia in M? che in Lc (# 15,21) 
in modo da comprendere tutti i casi di sovrapposizione 


(MceQ). 


# Mec Mt Le (Q) 

(15) 1,2 11,10 Q 7,27 
16 1,7-8 3,11-12 3,16-17 +Marco 
17 1,12-13 4,1-11 4,1-13 + Marco 
18 3,22-26 12,24-26 11,15.17-18 

(19) 3,27 12,29 (2) 11,21-22 (?) Marco 
20 3,28-29 12,31-32 12,10 

(21) 4,24 72 (Q) 6,38 
22 4,30-32 13,31-32 13,18-19 
23 9,42 18,6-7 17,1-2 + Marco 
24 9,49-50a 5,13 14,34-35 


(25)  12,21-34 
26 13,21(-23) 


22,34-40 (?) 10,25-28(?) Marco 
24,23(-25).26 17,23 


20 (E) Uso lucano di Q. In Luca, i passi Q si 
trovano quasi esclusivamente, e insieme con il materia- 
le specifico di Lc (passi L), in due blocchi di materiale 
non-marciano, Lc 6,20-8,3 e 9,51-18,14, che nell’ordi- 
ne marciano sono inseriti in Mc 3/4 e 9/10. Questo co- 
stituisce un contrasto rispetto a M/ che ha fuso il mate- 
riale Q con Me e con i contesti marciani, e fa pensare 
che Le abbia usato il materiale Q in modo indipenden- 
te. Tuttavia, non è giustificato concludere che la giu- 
stapposizione di Q e L abbia origine in un vangelo pre- 
lucano (proto-Luca), nel quale sono stati inseriti da 
Luca i blocchi di materiale marciano. È anche gratuito 
supporre che il testo Q in Lc 9,51-18,14 non abbia as- 
solutamente subito l’influsso di Mc. Si possono riscon- 
trare delle reminiscenze di Mc nei doppioni # 7, 10, 14, 
18, (19), 22, 23, 24 (Le 10,25-28 deriva da Mc 12,28- 
34). 

Il viaggio lucano a Gerusalemme aveva il fonda- 
mento in Mc (10,1.32), ma Q ha fornito il materiale. La 
missione, all’inizio del viaggio, e il giorno del Figlio 
dell'Uomo, alla fine (doppioni di Lc 9,1-6 e 21,5-36), 
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fanno l’effetto di una riproduzione della linea storica 
marciana. Questo può essere dovuto all'inserimento 
della seconda fonte nello schema di Mc. La suddivisio- 
ne lucana del materiale Q in due interpolazioni separa- 
te corrisponde alla divisione esistente nella stessa Q: 
prima le sezioni di Giovanni Battista che delimitano il 
grande discorso (da Lc 3,7-9 a 7,31-35) e poi la parte 
centrale che inizia con la missione (Lc 9,57-10,16). 


{Bibliografia a favore di Q: EDwARDS, R.A., A Concordance to 
O [SBLSBS 7, Missoula 1975]; A Theology of Q [Philadelphia 
1976); HAVENER, I., Q: The Sayings of Jesus [Wilmington 
1986]; HOFFMANN, P., Studien zur Theologie der Logienquelle 
[NTAbh 8, Miinster 1972]; KLOPPENBORG, J.S., «Bibliography 
on Q», SBLASP 24 [1985] 103-126; The Fonzation of 0 [Phi- 
ladelphia 1987]; LUHRMANN, D., Die Redaktion der Logien- 
quelle [WMANT 33, Neukirchen 1969]; NEIRYNCK, E, «Re- 
cent Developments in the Study of Q», in Logia: Les paroles 
de Jésus — The Sayings of Jesus [ed. J. Delobel, BETL 59, Lou- 
vain 1982] 29-75; NEIRYNCK, F. - SEGBROECK, F. VAN, «Q Bi. 
bliography», ibid., 561-586; ETL 62 [1986] 157-165; POLAG, 
A., Die Christologie der Logienquelle [WMANT 45, Neukir- 
chen 1977]; Fragmenta Q [Neukirchen 1979]; SCHENK, W., 
Synopse zur Redenquelle der Evangelien [Diisseldor{ 1981]; 
ScHuLz, $., Q-Die Spruchquelle der Evangelisten [Zùrich 
1972]; StoLDT, H.-H., History and Criticism of the Marcan 
Hypothesis [Macon 1980; anche orig. ted. 1986°] — contro Q: 
VASSsILIADIS, P., The O-Document Hypotbesis [Atene 1977]; 
ZELLER, D., Kossmentar zur Logienquelle [Stuttgart 1984]). 


21 (III) L'originalità di Marco. Se gli argomenti 
sopra indicati depongono a favore della priorità di Mc, 
alcuni elementi invocati contro questa priorità necessi- 
tano di essere trattati. 

(A) Metodologia di critica delle fonti. Gli 
studiosi hanno elaborato dei criteri generali per stabili- 
re l’antichità di tradizioni parallele. Sanders (Tenden- 
cies) ha approfondito questi criteri: aumento dell’esten- 
sione e dei dettagli, diminuzione dei semitismi, uso del 
discorso diretto e fusione; casi che si riscontrano sia 
nei vangeli sinottici che nella letteratura postcanonica. 
La sua conclusione è che «la tradizione si è sviluppata 
in direzioni opposte», per cui non si possono mai giu- 
stificare delle «affermazioni dogmatiche» sulla base di 
questi criteri (272). A partire dal libro di Sanders, il 
criterio dell’evoluzione nella linea di una maggiore spe- 
cificazione è stato ritirato da Farmer (Syroptic 
Problem) dall’elenco dei canoni che egli aveva origina- 
riamente proposto. In risposta al canone di Farmer, 
che considerava la provenienza palestinese o giudaica 
un indizio di maggiore antichità, Tyson (450) considera 
la possibilità di una rigiudaizzazione. Il messaggio lan- 
ciato da Sanders in Tendencies può essere interpretato 
come un monito a non generalizzare, più che un invito 
allo scetticismo verso la questione sinottica. Più impor- 
tante della sua conclusione negativa è la raccomanda- 
zione a essere attenti alle «tendenze redazionali di ogni 
singolo scrittore» (272). 

22 Tyson accetta i principi classici della critica 
letteraria (come, p. es., quelli proposti da Burton), ma 
trova difficile l'applicazione di questi principi: «L'iden- 
tificazione di glosse, materiale redazionale e inserimen- 
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ti è un lavoro rischioso». Mettendo l’accento sulla di- 
versità dei punti di vista, Tyson intravede qualche bar- 
lume di speranza per la soluzione della questione sinot- 
tica in «una specie di critica letteraria che metta fra pa- 
rentesi la questione della fonte» (451). Ma è difficile 
che un approccio meramente sincronico, come può es- 
sere quello dell’analisi strutturale o della critica retori- 
ca (> Ermeneutica, 71:55-70), possa diventare un me- 
todo adeguato alla soluzione dei problemi delle fonti. 
D'altra parte, la questione sinottica è solo un aspetto 
del problema delle fonti; infatti, se si ritiene che Mc e 
Q siano le fonti di Mf e Lc, allora le tradizioni o fonti 
che si celano dietro Mc e Q meritano un ulteriore 
approfondimento, così come l’origine del materiale 
specifico di M! e Lc. Tra i sostenitori dell’ipotesi delle 
due fonti c’è molta differenza di opinione relativamen- 
te alla storia di tutta la tradizione pre-sinottica. La cri- 
tica delle fonti sinottiche e la critica della redazione so- 
no inseparabili per la determinazione delle in- 
terdipendenze dei vangeli sinottici. 

La presenza di materiale redazionale proprio di un 

determinato vangelo in un altro è probabilmente il cri- 
terio più utile per determinare l’interdipendenza. Far- 
mer lo ha individuato come «criterio involontario»: 
«La presenza ix forma frammentaria, nell'opera di un 
autore sinottico, delle espressioni favorite o carat- 
teristiche redazionali di uno o degli altri autori sinotti- 
ci... costituisce prizza facie prova di dipendenza lettera- 
ria» («Certain Results», 106). Ma si deve prendere in 
considerazione anche la possibilità che una frase che si 
trova nella fonte diventi un'espressione favorita in un 
vangelo posteriore. 
23 Streeter ha proposto cinque argomenti per 
accettare la priorità di Mc, il quarto dei quali è il carat- 
tere primitivo di Mc «che si rivela (a) nell’uso di frasi 
passibili di offendere, che vengono omesse o sono 
smorzate negli altri vangeli; (b) nella rozzezza stilistica 
e grammaticale e nella conservazione di parole aramai- 
che». Più semplicemente, possiamo distinguere due 
dimensioni in un unico argomento a favore della prio- 
rità marciana: f4xfs o ordine, che abbiamo analizzato 
più sopra (— 6-12), e /éxfs o stile. L'argomentazione a 
partire dall'ordine implica il macrostudio dei contenuti 
e della sistemazione; l’argomentazione a partire dallo 
stile implica il microstudio di somiglianze e differenze 
tra gli evangelisti. (Vedi p. es. FGL 1, 107-127; U. Luz, 
Das Evangelium nach Matthius [EKKNT 1/1, Ziirich 
1985] 31-59.) Le due obiezioni principali alla priorità 
di Mc, che saranno ora esaminate, sono tratte da que- 
sto microstudio. 


(FARMER, W.R., «Certain Results... if Luke knew Matthew, 
and Mark knew Matthew and Luke», in Syroptic Studies [ed. 
C.M. Tuckett, Sheffield 1984] 75-98; SANDERS, E.P., The Ten- 
dencies of the Synoptic Tradition [SNTSMS 7, Cambridge 
1969]; Trson, J.B., «The Two-Source Hypothesis. A Critical 
Appraisal», in BELLINZONI [ed.], Tiwwo-Source Hypothesis [+ 
1] 437-452). 


[40:23-26] 


24 (B) Concordanze minori. Vecchia quanto l’i- 
potesi marciana è la questione di brevi passi in cui MZ e 
Le concordano tra loro ma divergono da Mc (p. es. sia 
Mt 8,2 che Lc 5,12 hanno il kéi ida e il kyrie che manca 
in Mc 1,40). Se Mt e Lc dipendono ambedue da Mc 
nella triplice tradizione, come possono concordare tra 
loro ed essere diversi da Mc? Sono state fatte le se- 
guenti ipotesi: 


(a) Proto-Marco (o Urmarkus). Mt e Lc avrebbero usato la 
stessa versione precedente di Mc, più breve del nostro Mc 
attuale (da cui le concordanze negative o «omissioni» co- 
muni) e diversa nel linguaggio (da cui le coincidenze di 
contenuto, vocabolario, stile e grammatica). 

(b) Dextero-Marco. Il testo marciano usato da M? e Lc sarebbe 
leggermente diverso dal nostro Mc, a causa di deteriora- 
mento, revisione o nuova edizione del testo. Che Marco 
fosse già mescolato a Q in una redazione deutero-marcia- 
na è stato ipotizzato da Fuchs. 

(c) Fonte comune. Sia Mt che Le dipenderebbero da un’altra 
fonte oltre a Mc: un vangelo primitivo, proto-Matteo (Va- 
ganay, Boismard; — 30-31), o frammenti di vangelo o tra- 
dizione orale. 

(d) Dipendenza di Le da Mt. Le, che segue Mc come fonte basi- 
lare nella triplice tradizione, sarebbe anche a conoscenza e 
influenzato da Mr. Vedi R.H. GunDpRY, Matthew (Grand 
Rapids 1982) 4 e passizz. 


25 Gli scritti di Vaganay, Farmer e Boismard 
hanno conferito nuovo prestigio alla questione delle 
concordanze minori. Il problema s’incentra non tanto 
sulla difficoltà di alcuni casi singoli (Goulder), ma sul- 
l’alto numero di concordanze, sulla concentrazione in 
passi particolari e sulla congiunzione di concordanze 
negative o positive. Sebbene tutte queste situazioni sia- 
no citate come obiezione principale alla priorità di 
Marco, si può dimostrare che spesso queste concor- 
danze non sono, di fatto, così sorprendenti e che per la 
maggior parte di quelle «significative» si può dare una 
spiegazione soddisfacente a livello redazionale. 

Le concordanze minori sono, anzitutto, quelle con- 
tro Mc, e la causa principale dei cambiamenti comuni 
che si riscontrano in M/ e Lc è il testo di Mc: l’abuso 
che Mc fa di &di, del presente storico, di pleonasmi, 
ecc.; le domande che Gesù pone ai discepoli che non 
comprendono e molti altri elementi presenti in Mc ven- 
gono «corretti» in M/ e Lc. A priori, non è improbabile 
che due redazioni indipendenti, che hanno Mc come 
testo base, rivelino qualche coincidenza. «Se M/ omet- 
te qualcosa, significa che la ritiene poco interessante 
per qualche ragione; e, per quello stesso motivo, ciò 
che appare poco interessante a un autore cristiano ha 
maggiori possibilità di esserlo anche agli occhi di un al- 
tro» (MCLOUGHLIN, DRewv 90 [1972] 202). 

26 La parola «atomizzazione» è stata usata in 
senso peggiorativo in riferimento alla varietà delle spie- 
gazioni date per le concordanze. Ma c’è anche l'ato- 
mizzazione della prova quando ci si concentra su un 
unico passo, raccogliendo ogni genere di concordanza 
senza soffermarsi a studiare ciascun tipo di concordan- 
za, insieme ad analoghe modifiche di Mc presenti altro- 
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ve in Mt o Lc. La concordanza minore fa da segnale, at- 
tirando la nostra attenzione sui paralleli matteani o lu- 
cani non coincidenti. Cf. NEIRYNCK, Mirror Agreements, 
197-288, per il materiale proveniente dalla triplice tra- 
dizione. 

È naturale che non ci si possa ragionevolmente 
aspettare di poter offrire in ogni caso una spiegazione 
redazionale accettabile per tutti i fautori della priorità 
marciana. Alcuni saranno propensi ad ascrivere l’una o 
l’altra concordanza all’influenza di Q. Altri si appelle- 
ranno alla tradizione orale e alle possibili varianti della 
tradizione. Altri ancora daranno maggiore importanza 
a fattori testuali come il deterioramento e l’armonizza- 
zione. Ma queste varie spiegazioni date per «casi diffi- 
cili» residui non modificano affatto l’ipotesi sinottica 
generale. Alla contestazione di M. Goulder, che alcune 
concordanze sono matteane nello stile ma tipicamente 
non lucane (NTS 24 [1977-1978] 218-234), ha risposto 
TUCKETT (NTS 30 [1984] 130-142). All’analoga 
osservazione di M-E. Boismard relativa a Lc 9,10-11 
(NTS 26 [1979-1980] 1-17) ha replicato NEIRYNCK 
(ETL 60 [1984] 25-44). Su Mt 26,68, vedi ETL 63 
(1987) 5-47. 


(FUCHS, A., Die Entwicklung der Beelzebulkontroverse bei den 
Syroptikern [Linz 1980]; MCcLOUGHLIN, S., «Les accords mi- 
neurs Mt-Lc contre Mc et le problème synoptique», in De Jé 
sus aux Evangiles [ed. I. de la Potterie, BETL 25, Louvain 
1967] 17-40; NEIRYNCK, Minor Agreements; Evangelica, 769- 
810). 


27 (C) Doppioni in Mc. A volte, quando in Mc 
troviamo un’espressione ridondante o raddoppiata (es. 
1,32: «venuta la sera, dopo il tramonto del sole»), Mf 
riporta nel passo parallelo solo la prima parte dell’e- 
spressione marciana (M/ 8,16: «venuta la sera»), men- 
tre Lc riferisce la seconda parte (Lc 4,40: «al calar del 
sole»). Nell'ipotesi di Griesbach, o dei due vangeli, 
queste ripetizioni sono spiegate nel senso che Mc 
avrebbe usato, combinandoli, M/ e Lc oppure, nell’a- 
dattamento di Rolland dell’ipotesi Griesbach, ipotiz- 
zando una combinazione di una fonte (proto-)mat- 
teana con un’altra fonte (proto-)lucana. Nella tesi della 
priorità marciana questo fenomeno è attribuito all'uso 
indipendente di Mc da parte di M/ e Le. Tre osservazio- 
ni: (1) l'approccio di Griesbach, secondo il quale Mc 
avrebbe combinato Mf e Lc, spiegherebbe soltanto al- 
cune delle molte espressioni doppie presenti in Mc; la 
dualità è una caratteristica frequente dello stile mar- 
ciano. (2) La ripetizione in Mc non è un assemblaggio 
meccanico di due parti, ma un’unità stilistica originale, 
che progredisce precisando meglio il pensiero nella se- 
conda parte. (3) Il passo parallelo che contiene metà 
dell'espressione in M? e l’altra metà in Le non è una se- 
lezione fatta a casaccio o fortuita. In molti casi, la scel- 
ta di ciascun evangelista può essere spiegata alla luce 
del contesto redazionale e delle tendenze generali del 
rispettivo vangelo. 
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(NEIRYNCK, F., Duality in Mark: Contributions to the Study of 
the Markan Redaction [BETL 31, Louvain 1972]; «Les ex- 
pressions doubles chez Marc et le problème synoptique», 
ETL 59 [1983] 303-330; ROLLAND, P., Les premziers évangiles: 
Us nouveau regard sur le problème synoptigue [Paris 1984]; 
articoli in RB 89 [1982] 370-405; 90 [1983] 23-79.161-201; 
TUCKETT, Revival, 16-21). 


28 (D) Marco e Q. La teoria delle due fonti, co- 
me soluzione della questione sinottica, ha ovviamente 
dei limiti. L'ipotesi della priorità marciana non esclude 
una varietà di opinioni relative a molti aspetti di Mc. 
Alcuni studiosi riconoscono (giustamente) alcune ca- 
ratteristiche di stampo marciano lungo tutto il vangelo 
(Dschulnigg), mentre per altri «non esiste uno stile re- 
dazionale in Mo» (Trocmé). Non c’è un consenso una- 
nime in merito alle fonti di Mc o all’esistenza di raccol- 
te pre-marciane, specialmente di una narrazione tradi- 
zionale della passione (vedi la proposta di R. PESCH, 
Das Markusevangelium 2 [HTKNT 2, Freiburg 1977], 
e lo studio di Neirynck, Evangelica, 491-515). 


(DSCHULNIGG, O., Sprache, Redaktion und Intention des 
Markusevangeliums [SBB 11, Stuttgart 1984]; PRYKE, E.J., Re- 
dactional Style in tbe Markan Gospel [SNTSMS 33, Cambrid- 
ge 1978]; Reiser, M., Syatax und Stil des Markusevangeltums 
[WUNT 2/11, Tiibingen 1984]; TROCME, E., The Passion a5 
Lsturgy [London 1983]). 


29 Le opinioni sono divergenti in merito alla co- 
noscenza e all’uso di Q da parte di Mc. Le sezioni so- 
vrapposte di Me e Q sono elencate più sopra (— 18). Si 
è soliti descrivere in via sperimentale l’attività redazio- 
nale di Mc confrontando i detti di Mc con quelli della 
versione Q. Ma la dipendenza di Mc da Q (Lambrecht) 
e non da singoli detti tradizionali o da alcune raccolte 
di detti, precedenti Q, resterà una semplice supposizio- 
ne finché non si dimostrerà la dipendenza marciana da 
ciò che è proprio della redazione Q. Sono ancora in 
corso le ricerche sull’ipotetica fonte Q, specialmente in 
merito allo sviluppo della tradizione dei detti e agli sta- 
di di composizione e di redazione. 


(Su Me e Q: DEVISCH, M., in L'évangile selon Marc (ed. M. 
Sabbe, BETL 34, Louvain 1974] 59-91; LAMBRECHT, J., Bid 47 
[1966] 321-360; anche in Logsia [— 20] 277-304; LAUFEN, R, 
Die Doppelitberliefenungen der Logienquelle und des Markuse- 
vangeliums [BBB 54, Bonn 1980]; NEIRYNCK, in Logi [> 20] 
41.53). 


30 (IV) Soluzioni alternative. La priorità di 
Marco è stata spesso invocata semplicemente perché è 
più plausibile di altre teorie che sono state proposte. 
(A) Teoria modificata delle due fonti. L’as- 
serzione di Papia (in EUSEBIO, HE 3.39.16) che Matteo 
aveva raccolto i /6ghie (detti) del Signore nella lingua 
ebraica (= aramaica) ha lasciato il segno sulla discussio- 
ne della questione sinottica, anche se questa raccolta 
non è mai stata scoperta (+ Pronunciamenti della 
Chiesa, 72:28). Verso la metà del 1900 si sono sollevate 
delle obiezioni contro la teoria delle due fonti, soprat- 
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tutto da parte di studiosi cattolici che difendevano la 
priorità matteana sotto forma di un proto-Matteo (L. 
Cerfaux, L. Vaganay) o del Mf canonico secondo la pu- 
ra tradizione agostiniana (J. Chapman, B. C. Butler). 
La teoria di Vaganay è di fatto una teoria del vangelo 
primitivo (Matteo greco o la traduzione greca di M/ ara- 
maico come fonte comune di Mt, Mc e Lc), combinata 
con la teoria delle due fonti. Questa pretende di dimo- 
strare che Mc è usato come fonte da ambedue i vangeli 
canonici M? e Lc, mentre i detti della duplice tra- 
dizione, che si trovano nella sezione centrale di Lc, pro- 
vengono da una fonte supplementare S. Si può schema- 
tizzare la teoria di Vaganay (che ha avuto molta fortuna 
negli anni °50 del nostro secolo) in questo modo: 





Pietro Mg Sg 





31 La complessa teoria di M.-E. Boismard costi- 
tuisce la continuazione e un ulteriore sviluppo dell’ipo- 
tesi di Vaganay. Anche qui la teoria delle due fonti è 
ancora riconoscibile nel diagramma (Q e Mc interme- 
dio). Si dedica maggiore attenzione alle fonti pre-sinot- 
tiche: i primitivi vangeli A, Be C e il documento Q al 
primo livello, tre proto-vangeli al livello intermedio 
(ipotesi degli stadi multipli). La teoria di Boismard si 
può così schematizzare: 


yW_= 







II Mte-Interm Mc-Interm 


Proto-Luca 


II Matteo Marco Luca 

La combinazione delle fonti in Mc (cf. Griesbach 
che riteneva che Mc combinasse M? e Lc) ha luogo sia 
al livello intermedio che in Mc definitivo. 

X. Léon-Dufour e A. Gaboury (1970) hanno propo- 
sto una frammentazione delle fonti, almeno rispetto a 
Mc 1,14-6,13 e paralleli (teoria dei documenti multi- 
pli). 

(BoIisMarD, M.-E., Synopse des quatre évangiles, 2-3 [Paris 
1972-1977]; NEIRYNCK, E, Jean e les Syroptigues [BETL 49, 


Louvain 1979]; Evangelica, 691-723 [su Gaboury]; VAGANAY, 
Le problème.) 


32 (B) Dipendenza di Zc da Mt. La difesa più 
radicale di B. C. Butler a favore della priorità matteana 
(The originality of St. Matthew [Cambridge 1951]; «St. 
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Luke’ Debt to St. Matthew», HTR 32 [1939] 237-308) 
è all'origine di una reazione contro Streeter negli studi 
britannici e americani sui vangeli, con il saggio di A. 
FARRER, «On dispensing with Q», pubblicato in Stx- 
dies in the Gospels [Fest. R.H. Lightfoot, ed. D.E. Ni- 
neham, Oxford 1955] 55-88, e di W.R. FARMER, Syrop- 
tic Problem (1964). 


Matteo Marco Matteo 

Marco Matteo Luca 
Luca Luca Marco 
Butler Farrer-Goulder  Farmer-Orchard 


In tutt'e tre le ipotesi Lc ha mutuato il materiale 
della duplice tradizione da M/ e non si pone l’esigenza 
di un'ipotetica fonte di detti. Nei confronti di Mc, si 
sostengono delle opinioni tra loro contrastanti: assolu- 
ta priorità di Mc (Farrer), dipendenza di Mc da Me 
(Butler), Mc come assemblaggio secondario di Mi e Lc 
(Farmer). 

L'uso di Mt da parte di Lc non è privo di serie diffi- 

coltà e i motivi principali per negare questo uso sono 
sintetizzati da J. A. Fitzmyer: Lc appare riluttante a ri- 
produrre delle «aggiunte» tipicamente matteane nel- 
l'ambito della triplice tradizione; è difficile spiegare in 
modo adeguato perché Lc avrebbe voluto interrompe- 
re i discorsi di Ms, specialmente il discorso della mon- 
tagna; con le dovute eccezioni indicate più sopra (+ 
13), Le non ha mai inserito il materiale della duplice 
tradizione nel contesto marciano, come ha fatto M/; nel 
materiale della duplice tradizione, talvolta Ms talaltra 
Le hanno conservato la composizione più originale; in- 
fine, se Lc dipende da Mi, perché ha omesso quasi co- 
stantemente il materiale matteano in episodi dove non 
vi sono paralleli marciani? 
33 Per spiegare le concordanze minori tra Mf e 
Le contro Mc nella triplice tradizione, R.H. Gundry (— 
24d) e R. Morgenthaler (vedi NEIRYNCK, Evangelica, 
752-757) concederebbero un’influenza sussidiaria di 
Mt su Le. Tuttavia altrove, nella triplice tradizione, Lc 
si sarebbe servito di Mc nonostante la sua conoscenza 
di Mt. Questa osservazione confuta la tesi di M. Goul- 
der (NTS 24 [1977-1978] 218-234), che respinge l’esi- 
stenza di Q a causa dei 12 casi di stile non lucano in 
cui Lc concorda con Mf contro Me. Se Lc può essere 
eclettico servendosi di M/ e di Mc quando li conosce 
ambedue, può essere eclettico anche nell'uso di Mf e di 
Q se li conosce ambedue. 

Per un’analisi critica del più volte citato elenco di 
eccezioni di E.P. Sanders all’affermazione che Mf e Lc 
non concordano mai nella combinazione contro Mc 
(NTS 15 [1968-1969] 249-261), vedi NEIRYNCK, Evan- 
gelica, 738-743; FGL 1, 67-69. 

34 (C) Griesbach o l’ipotesi dei due vangeli. La 
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tesi fondamentale di J.J. Griesbach (1789) che Mc è un 
testo conflato e alternativamente ha dipeso da Mt e Lc 
rimane la stessa nell'ipotesi neo-griesbachiana dei due 
vangeli (W. R. Farmer, B. Orchard, D. L. Dungan). Un 
commento all’approccio di Griesbach è stato scritto da 
C.S. MANN, Mark (AB 27, Garden City 1986). Una de- 
scrizione e una valutazione critica della teoria sono for- 
nite da TUCKETT (Revival) e NEIRYNCK (ETL 59 [1982] 
111-122). 

I neo-griesbachiani differiscono da Griesbach sotto 
due aspetti. (1) La dipendenza di Lc da Mt è esplicita- 
mente affermata e studiata. (Vedi B. ORCHARD, 
Matthew, Luke and Mark [Manchester 1976].) (2) Si dà 
molto rilievo alla pertinenza della testimonianza patri- 
stica e si sottolinea specialmente il riferimento di Cle- 
mente di Alessandria ai «vangeli con le genealogie che 
sono stati scritti per primi» (in EUSEBIO, HE 6.14.5; ve- 
di H. MERKEL, ETL 60 [1984] 382-385). Ambedue gli 
aspetti, insieme all’opinione tradizionale dell’origina- 
lità matteana, vengono studiati più particolarmente da 
B. Orchard, che è anche l’autore di una sinossi (nell’or- 
dine «cronologico: M7, Le, Mc; vedi NEIRYNCK, ETL 61 
[1985] 161-166). 

A partire dal libro di Farmer (1964), l’ipotesi di 
Griesbach è stata discussa in numerosi convegni sui 
vangeli, da Pittsburgh (1970) a Gerusalemme (1984), 
con una molteplicità di documenti pubblicati; a mala 
pena, tuttavia, si notano nuovi sviluppi nella teoria. 

35 (D) Giovanni e i sinottici. È forse la maggio- 
ranza degli studiosi giovannei a ritenere che Gv non di- 
penda principalmente dalla forma canonica definitiva 
dei vangeli sinottici (vedi D.M. SMITH, Jobannine Chri- 
stianity [Columbia 1984] 95-172); per l'opinione con- 
traria vedi NEIRYNCK, Jean (+ 31). Virtualmente non 
esistono nemmeno appigli per sostenere la dipendenza 
degli evangelisti sinottici dalla forma definitiva di Gv. 
Dunque, Gv può dirci poco relativamente alla compo- 
sizione dei vangeli sinottici, che rappresenta il nocciolo 
della questione sinottica. Né si può affermare che i 
possibili contatti esistenti tra le fonti pre-sinottiche e 
pre-giovannee abbiano una relazione diretta con que- 
sto problema. Molto problematico è l’uso di Gv come 
testimone di un'ipotetica fonte Q o, secondo la teoria 
di Boismard (— 31), di un ipotetico vangelo C (com- 
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posto in aramaico in Palestina intorno al 50) che si 
suppone possa essere stato una fonte dei sinottici. 
36 (E) Vangeli apocrifi. La maggior parte dei 
vangeli apocrifi è stata composta nel II sec. o successi- 
vamente; solo per pochi di essi è forse possibile una 
datazione tra il 100-150 d.C. Non esistono prove con- 
vincenti che, nella forma a noi conosciuta, gli apocrifi 
siano stati scritti nello stesso periodo dei vangeli cano- 
nici, I vangeli giudeo-cristiani (conosciuti attraverso ci- 
tazioni patristiche frammentarie; —+ Apocrifi, 67:59-61) 
sono entrati nelle discussioni sul M/ aramaico (— 30). 
L'attuale dibattito riguarda l’antichità delle tradizio- 
ni trasmesse attraverso gli apocrifi, come il Papiro di 
Egerton 2, SGM, e il Vangelo di Pietro (= Apocrifi, 
67:62.63.72). L'ipotesi più probabile implica la dipen- 
denza (orale o scritta) dei vangeli apocrifi da quelli ca- 
nonici (vedi NEIRYNCK, ETL 44 [1968] 301-306; 55 
(1979) 223-224; 61 [1985] 153-160; R.E. BROWN, NTS 
33 [1987] 321-343). Tuttavia, Boismard, Cameron, 
Koester e M. Smith, partendo da punti di vista diversi, 
hanno affermato il contrario (vedi J.D. CROSSAN, Fozr 
Other Gospels [Minneapolis 1985]). Il genere dei detti 
sinottici attribuiti alla fonte Q ha un rappresentante 
nel Vangelo di Tommaso (+ Apocrifi, 67:67); appare 
invece dubbia l’affermazione di Koester relativamente 
alla «assenza di qualsiasi influenza dei vangeli canoni- 
ci» e la sua datazione al | sec. d.C. (Introduction to the 
NT [Philadelphia 1982] 2,152). Per un confronto tra 
detti canonici e non canonici, vedi J.D. CROSSAN, 
Sayings Parallels (Philadelphia 1986). 
37 (F) Studi recenti. Continuano ad essere pub- 
blicate ricerche sulla questione sinottica, che vanno ad 
incrementare la bibliografia indicata ai punti 1, 2, 3, 20 
e 23: R.H. STEIN, The Syrnoptic Problem (Grand Rapids 
1987); M.-E. BOISMARD — A. LAMOUILLE, Syropsis grae- 
ca quattuor evangeliorum (Louvain 1986; vedi ETL 63 
[1987] 119-135); RL. LINDSEY — E.C. DOS SANTOS, A 
Comparative Greek Concordance of the Synoptic Go- 
spels (vol. 1, Gerusalemme 1985; vedi ETL 63 [1987] 
375-383); J.S. KLOPPENBORG, Q Parallels: Synopsis, Cri- 
tical Notes and Concordance (Sonoma 1988); W. 
SCHENK, Die Sprache des Mattbéus (Géttingen 1987; 
vedi ETL 63 [1987] 413-419). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autore, data e luogo di composizione. 
Nel vangelo non c’è niente che identifichi il suo autore 
per nome: la designazione «secondo Marco» è stata ag- 
giunta più tardi. Questa designazione riflette probabil- 
mente la identificazione operata nell’età patristica tra 
l’autore di questo vangelo e Giovanni Marco (A? 
12,12.25; 13,5-13; 15,37-39; Col 4,10; Fr 24; 2 Tm 
4,11). Anche se Marco viene presentato di solito come 
compagno di Paolo, 1 Pi 5,13 lo descrive come colla- 
boratore di Pietro («Marco, mio figlio»). La prima af- 
fermazione esplicita su Marco come autore del vangelo 
viene da Papia di Gerapoli (inizio del Il secolo, citato 
in EUSEBIO, HE 3,39,15): «Marco, divenuto interprete 
di Pietro, scrisse accuratamente per quanto poté ricor- 
dare, sebbene non in ordine, le cose dette o fatte dal 
Signore». Sulla base della dichiarazione di Papia e del- 


la sua conferma da parte di altri scrittori cristiani dei 
primi secoli, il vangelo viene tradizionalmente attribui- 
to a Marco, l’«interprete di Pietro» e collocato a Roma 
dopo la morte di Pietro, attorno agli anni 64-67 d.C. 
Anche se la tradizione patristica è unanime nell’asse- 
rire che questo vangelo fu scritto da Marco, alcuni pro- 
blemi relativi alla testimonianza di Papia suggeriscono 
prudenza nel considerare Mc come il «vangelo di Pie- 
tro», Che cosa significa «interprete» (herméeneutés)? Il 
commento sull’ordine del materiale è una giustificazio- 
ne per le diversità tra i vangeli? Perché Papia ha prose- 
guito insistendo sulla esattezza e la veracità del vange- 
lo? Certo, questi problemi non autorizzano ad abban- 
donare del tutto la testimonianza di Papia: sono co- 
munque un avvertimento a non riporre in essa una fidu- 
cia ingenua. Pietro appare in numerosi episodi nel van- 
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gelo e potrebbe essere stato una fonte di informazione 
sui detti e le azioni di Gesù. Tuttavia, come principio 
interpretativo, non bisogna troppo insistere sul presup- 
posto che Pietro fosse l’unico, o per lo meno il princi- 
pale canale di accesso al ministero pubblico di Gesù. 

Che Marco scrivesse a Roma, lo si deduce non solo 

da Papia ma anche dai barbarismi latini presenti nel te- 
sto greco e dall’atmosfera di persecuzione imminente 
che pervade il vangelo. Dato che Mc 13 non presuppo- 
ne la distruzione del Tempio di Gerusalemme, il vange- 
lo fu scritto con ogni probabilità prima del 70 d.C. 
Una collocazione a Roma negli anni sessanta sembra la 
migliore, perché a quell’epoca la comunità cristiana vi- 
veva sotto l’incubo (o la realtà) della persecuzione e 
guardava all’incipiente rivolta della Palestina come ad 
una fonte di potenziali sofferenze per i cristiani giudei 
(e magari anche gentili) in Roma. 
3 (II) Struttura letteraria e contenuto. Come 
indica lo schema che proponiamo sotto, il vangelo pre- 
senta una precisa struttura geografico-teologica. Il mo- 
vimento dalla Galilea verso Gerusalemme rappresenta 
l'aspetto geografico. Dopo il prologo (1,1-15), la prima 
metà del vangelo descrive l’attività di Gesù in Galilea e 
dintorni (1,16-8,21). La seconda metà è concentrata su 
Gerusalemme: il viaggio dalla Galilea alla città santa 
(8,22-10,52), le azioni simboliche e l’insegnamento du- 
rante la prima parte della settimana di passione in Ge- 
rusalemme (11,1-13,37) e la passione e morte nello 
stesso luogo (14,1-16,8). Si potrebbe vedere una sorta 
di opposizione narrativa tra Galilea e Gerusalemme 
(accettazione vs rifiuto, ordine vs caos), anche se una 
simile lettura non va applicata meccanicamente. 

L'aspetto teologico che risalta dallo schema mette in 
luce l'autorità (exxsi4) di Gesù. Una volta che sappia- 
mo chi è Gesù (1,1-15), noi vediamo la sua autorità che 
si rivela in parole ed opere (1,16-3,6), il rifiuto che gli 
oppone il suo stesso popolo (3,7—6,6a), e il fraintendi- 
mento a proposito di lui in cui cadono gli stessi suoi di- 
scepoli (6,6b-8,21). Durante il viaggio verso Gerusa- 
lemme (8,22-10,52), Gesù chiarisce la natura della sua 
autorità e ne rivela le conseguenze per i suoi seguaci. A 
Gerusalemme incontra resistenza al suo insegnamento 
(11,1-13,37) e trova una crudele e tragica morte per 
mano di coloro che respingono la sua autorità 
(14,1-16,8). 

Con la sovrapposizione di questo schema geografi- 
co-teologico sulle sue fonti, Marco ha creato il genere 
letterario vangelo. Paolo e gli altri cristiani usavano il 
termine ezanghélion, «vangelo» nel senso di «buona 
notizia» sull'opera di Dio in Gesù Cristo. In quanto è il 
primo ad avere scritto un resoconto ordinato del mini- 
stero di Gesù, Marco appare come il creatore di un 
modello seguito e sviluppato dagli altri evangelisti. 

Marco aveva a sua disposizione diversi generi di tra- 
dizioni: detti, parabole, controversie, racconti di guari- 
gione e di altri miracoli, e probabilmente un racconto 
della passione. Alcune di queste tradizioni possono an- 
che essere state raggruppate: le controversie (2,1-3,6), 
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parabole del seme (4,1-34), miracoli (4,35-5,43), ecc. 
Marco ha dato un ordine e una trama a questi detti e 
fatti, collegandoli con delle transizioni, e ha intervallato 
il tutto con dei commenti, a giovamento dei suoi lettori. 

Marco ha scritto il suo vangelo per rendere più 
profonda la fede dei membri della sua comunità. Mo- 
strando loro in che modo le tradizioni su Gesù si riferi- 
vano alla loro fede nel significato salvifico della croce e 
della risurrezione, l’evangelista li preparava ad affron- 
tare la persecuzione e a resistere alle tentazioni del loro 
ambiente. Altre teorie sullo scopo di Marco sono meno 
sicure: conservare i ricordi di Pietro e di altri testimoni 
oculari, combattere una falsa cristologia o qualche altra 
eresia, provvedere un lezionario per il culto cristiano, o 
approntare del materiale per la liturgia battesimale o 
per quella della Pasqua. 


(KuHn, H.-W, Altere Sammlungen in Markusevangelium 
[SUNT 8, Gòttingen 1971]; MALONEy, E.C., Semzitic Interfe- 
rence în Marcan Syntax [SBLDS 51, Chico 1981]; NEIRYNCK, 
F, Duality in Mark: Contributions to the Study of Markan Re- 
daction [BETL 31, Leuven 1972]; PRYkE, E.J., Reductional 
Style in the Markan Gospel [SINTSMS 33, Cambridge 1978]; 
ReisER, M., Syatax und Stil des Markusevangeliums im Licht 
der bellenistichen Volksliteratur [WUNT 2/11, Tiibingen 
1984]; RoBBINS, Jesus ide Teacher, STANDAERT, B., L'Évangile 
selon Marc: Composition et genre littéraire [Bruges 1978; trad. 
it., Il vangelo secondo Marco, Roma 1984]; STOCK, A., Call to 
Discipleship: A Literary Study of Mark's Gospel [GNS 1, Wil- 
mington 1982]; WEEDEN, T.J., Mark-Traditions in Conflict 
[Philadelphia 1971]). 


4 (III) Teologia marciana. Il nucleo della teo- 
logia di Marco è il nucleo della teologia di Gesù: il re- 
gno di Dio. L'insegnamento sulla cristologia (chi è Ge- 
sù) e sulla sequela (risposta a Gesù) riceve la sua strut- 
tura dal regno di Dio. Il prologo del vangelo (1,1-15) 
culmina in un campione della predicazione di Gesù: 
«Il tempo è compiuto e il regno di Dio è vicino; con- 
vertitevi e credete al vangelo». Nel giudaismo del tem- 
po di Gesù, il «regno di Dio» si riferiva alla manifesta- 
zione della signoria di Dio alla fine della storia e al suo 
riconoscimento da parte di tutta la creazione. Molta 
parte dell’insegnamento di Gesù (in particolare le pa- 
rabole) mirava a rendere più profonda la comprensio- 
ne che il popolo aveva del regno di Dio e a prepararlo 
alla sua venuta imminente. Anche le sue guarigioni si 
presentano come anticipazioni di come sarà la vita nel 
regno di Dio. Adesso questo regno è in gran parte na- 
scosto, anche se ha in Gesù la sua inaugurazione e la 
sua anticipazione. 

Gesù offriva il suo insegnamento sul regno in para- 
bole, ma in realtà la parabola per eccellenza del regno 
era la sua vita. Il messaggio di Marco è il seguente: chi 
vuole comprendere il regno deve guardare a Gesù il 
guaritore, il maestro, e il crocifisso-risorto. L'ampio 
spazio dato alle guarigioni e agli esorcismi, dimostra 
che Marco conosceva e riveriva Gesù come un tauma- 
turgo. I miracoli sono bilanciati dall’insegnamento in 
parole ed opere. Ma il modo in cui Marco ha organiz- 
zato la storia di Gesù ci fa capire che il punto culmi- 
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nante è costituito dalla passione e morte. Senza la cro- 
ce, il ritratto di Gesù come taumaturgo e maestro ri- 
marrebbe sbilanciato e privo di un principio direttivo. 
Entro il suo schema, Marco fa ampio uso della provvi- 
sta comune di titoli cristologici disponibili: Messia, Fi- 
glio di Dio, Figlio dell'Uomo, Signore, Figlio di Davi- 
de, Servo sofferente e Giusto sofferente. 

Uno dei tratti caratteristici della cristologia marcia- 
na viene spesso designato come «il segreto messiani- 
co». L'idea è stata originata dalle molte volte in cui Ge- 
sù ordina alle persone di mantenere il silenzio sulla sua 
azione o sulla sua identità (cf. 1,34.44; 3,12; 5,43; 7,36; 
8,26.30; 9,9). W. Wrede ha interpretato questo fenome- 
no come il modo con cui Marco vuole spiegare il fatto 
che Gesù durante il suo ministero pubblico non ha mai 
dichiarato di essere il Messia né fu riconosciuto come 
tale. Effettivamente Gesù non si dà mai il titolo di 
Messia senza importanti riserve (cf. 8,27-38). Inoltre, 
tutto lo svolgimento del racconto in Marco mostra co- 
me il significato della messianicità di Gesù si chiarisca 
soltanto con la sua morte e risurrezione. E ancora: sic- 
come in alcuni circoli giudaici (Sal: S. 17) il Messia 
atteso aveva funzioni politiche e militari, l’ambivalenza 
marciana a questo proposito può riflettere la preoccu- 
pazione di non provocare le autorità romane. Tuttavia, 
gli ordini di tacere e lo sviluppo della messianicità di 
Gesù in Marco presentano un carattere più complesso 
di quanto non lasci intendere la teoria di Wrede. 

La risposta alla persona di Gesù è la sequela. La pre- 
sentazione che Marco dà dei primi discepoli era basata 
sul parallelismo tra essi e i membri della sua comunità. I 
testi che riferiscono la chiamata dei primi discepoli 
(1,16-20; 2,13-14; 3,13-19; 6,6b-13) sono tra i racconti 
più precisi del vangelo. L'ideale marciano della sequela 
è «essere con» Gesù, condividendo la sua missione di 
predicare e di guarire (3,14-15). Man mano che la nar- 
razione procede, i discepoli più e più volte si mostrano 
incapaci di comprendere Gesù (6,52; 8,14-21). Durante 
il viaggio verso Gerusalemme, Gesù predice la sua pas- 
sione e risurrezione per tre volte (8,31; 9,31; 10,33-34); 
tutte e tre le volte, i discepoli fraintendono (8,32-33; 
9,32-37; 10,35-45). Il racconto della passione ha il suo 
perno nel tradimento di Gesù ad opera di Giuda 
(14,17-21.43-52) e nel rinnegamento di Gesù da parte 
di Pietro (14,26-31.54.66-72). Nella prima metà del 
vangelo i discepoli vengono presentati come esempi da 
imitare; nella seconda metà, sono esempi da evitare. 
L'effetto di questo cambiamento è quello di mettere in 
luce la persona di Gesù come l’unica che merita di esse- 
re imitata. Ma l’idea che Marco voglia fare della polemi- 
ca contro i discepoli sembra un po’ artificiosa. 


(ACHTEMEIER, P.J., «‘He Taught Them Many Things’: Reflec- 
tions on Marcan Christology», CBQ 42 [1980] 465-481; AM- 
BROZIC, A., The Hidden Kingdom [CBQMS 2, Washington 
1972); BLEVINS, Messianic Secret; KERTELGE, K., Die Wwnder 
Jesu im Markusevangelizan [SANT 23, Miinchen 1971]; KiNGS- 
BURY, The Christology of Marks Gospel; RAISANEN, H., Das 
«Messiasgeheimnis» im Markusevangelium [Helsinki 1976]; 
STEICHELE, H.-J., Der leidende Sobn Gottes [Regensburg 
1980]; TucKETT [ed.], Messianic Secret). 
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5 (IV) Struttura. Il vangelo secondo Marco 
può essere schematizzato come segue: 


(I) Prologo(1,1-15) 
(II) L'autorità di Gesù viene rivelata in Galilea (1,16-3,6) 
(A) Chiamata dei primi discepoli (1,16-20) 
(B) Una giornata movimentata in Cafarnao (1,21-45) 
(a) Insegnamento e guarigioni in Cafarnao 
(1,21-28) 
(b) Guarigione della suocera di Pietro (1,29-31) 
(c) Guarigioni durante la sera (1,32-34) 
(d) Gesù si ritira per un certo tempo (1,35-39) 
(e) Guarigione di un lebbroso (1,40-45) 
(C) Cinque racconti di controversia (2,1-3,6) 
(a) Guarigione di un paralitico e il perdono 
dei peccati (2,1-12) 
(b) Chiamata di Levi (2,13-17) 
(c) Discussione sul digiuno (2, 18-22) 
(d) Lavoro in giorno di sabato (2,23-28) 
(e) Guarire in giorno di sabato (3,1-6) 
(III) In Galilea Gesù viene respinto (3,7-6,6a) 
(A) Risposte positive (3,7-19a) 
(a) Le folle vanno da Gesù (3,7-12) 
(b) Istituzione dei Dodici (3,13-19a) 
(B) Risposte negative (3,20-35) 
(C) Parabole e spiegazioni (4,1-34) 
(a) Ambientazione (4,1-2) 
(b) Parabola del seme (4,3-9) 
(c) Scopo delle parabole (4,10-12) 
(d) Spiegazione (4,13-20) 
(e) Detti parabolici (4,21-25) 
(f) Parabola del seme che cresce da solo 
(4,26-29) 
(£) Parabola del grano di senape (4,30-32) 
(h) Sommario (4,33-34) 
(D) Tre azioni miracolose (4,35-5,43) 
(a) La tempesta sedata (4,35-41) 
(b) Gesù scaccia un demonio (5,1-20) 
(c) Guarigione di malati (5,21-43) 
(E) Gesù viene respinto dai suoi concittadini (6,1-6a) 
(IV) Gesù frainteso dai suoi discepoli nella Galilea 
e dintorni (6,6b-8,21) 
(A) La missione dei discepoli e la morte di Giovanni 
(6,6b-34) 
(a) La missione dei discepoli (6,6b-13) 
(b) La morte di Giovanni (6,14-29) 
(c) Il ritorno dei discepoli (6,30-34) 
(B) Azioni miracolose e una controversia (6,35-7,23) 
(a) Cinquemila persone sfamate (6,35-44) 
(b) Gesù cammina sulle acque (6,45-52) 
(c) Guarigioni di malati (6,53-56) 
(d) Controversia sulla purità rituale (7,1-23) 
(C) Ancora azioni miracolose e una controversia 
(7,24-8,21) 
(a) Guarigione della figlia di una donna pagana 
(7,24-30) 
(b) Guarigione di un uomo incapace di udire 
e parlare correttamente (7,31-37) 
(c) Quattromila persone sfamate (8,1-10) 
(d) Controversia sui segni (8,11-21) 
(V) Gesù istruisce i suoi discepoli durante il viaggio 
verso Gerusalemme (8,22-10,52) 
(A) Guarigione di un cieco (8,22-26) 
(B) Gesù il Cristo (8,27-30) 
(C) Prima istruzione sulla cristologia e sulla 
sequela (8,31-9,29) 
(a) Prima predizione della passione e relative 
conseguenze per la sequela (8,31-38) 
(b) La trasfigurazione di Gesù e la domanda 
su Elia (9,1-13) 
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(c) Guarigione di un ragazzo indemoniato 
(9,14.29) 
(D) Seconda istruzione sulla cristologia e sulla 
sequela (9,30-10,31) 
(a) Seconda predizione della passione e relative 
conseguenze per la sequela (9,30-50) 
(b) Insegnamento di Gesù su matrimonio e 
divorzio (10,1-12) 
(c) Gesù benedice i fanciulli (10,13-16) 
(d) Insegnamento di Gesù sulla ricchezza 
(10,17-31) 
(E) Terza istruzione sulla cristologia e sulla sequela 
(10,32-45) 
(a) Terza predizione della passione (10,32-34) 
(b) Le sue conseguenze per la sequela (10,35-45) 
(F) Guarigione del cieco Bartimeo (10,46-52) 
(VI) La prima parte della settimana di passione in 
Gerusalemme (11,1-13,37) 
(A) Ingresso durante il primo giorno (11,1-11) 
(B) Insegnamento profetico nel secondo giorno 
(11,12-19) 
(C) Continua l'insegnamento nel terzo giorno 
(11,20-13,37) 
(a) Spiegazioni (11,20-26) 
(b) Controversie (11,27-12,37) 
(i) L'autorità di Gesù (11,27-33) 
(ii) Parabola dei vignaioli (12,1-12) 
(iii) Il tributo a Cesare (12,13-17) 
(iv) La risurrezione (12,18-27) 
(v) Il grande comandamento (12,28-34) 
(vi) Il Figlio di Davide (12,35-37) 
(c) Gli scribi e una vedova (12,38-44) 
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{d) Il discorso escatologico (13,1-37) 
(i) Introduzione (13,1-4) 
(ii) Inizio delle sofferenze (13,5-13) 
(iti) La grande tribolazione (13,14-23) 
(iv) Trionfo del Figlio dell'Uomo (13,24-27) 
(v) Esortazione alla fiducia e alla vigilanza 
(13,28-37) 
(VII) La morte di Gesù in Gerusalemme (14,1-16,20) 
(A) L'unzione e l’ultima cena (14,1-31) 
(a) Il complotto e l’unzione (14,1-11) 
(b) Preparativi per il pasto pasquale (14,12-16) 
{c) L'ultima cena (14,17-31) 
(i) Predizione del tradimento di Giuda 
(14,17-21) 
(ii) La cena (14,22-25) 
(iii) Predizione del rinnegamento di Pietro 
(14,26-31) 
(B) La preghiera di Gesù e il suo arresto (14,32-52) 
(a) Il Getsemani (14,32-42) 
(b) L'arresto (14,43-52) 
(C) I processi (14,53-15,15) 
{a) Processo davanti al sommo sacerdote; 
rinnegamento di Pietro (14,53-72) 
(b) Il processo davanti a Pilato (15,1-15) 
(D) La crocifissione e la morte (15,16-47) 
(a) Gli scherni (15,16-20) 
{b) La crocifissione (15,21-32) 
(c) La morte di Gesù (15,33-39) 
(d) La sepoltura (15,40-47) 
{E) Il sepolero vuoto (16,1-8) 
(F) Finali tardive (16,9-20) 


COMMENTARIO 


6 (I) Prologo (1,1-15). Il prologo applica la 
promessa dei profeti dell’AT (1,1-3) a Giovanni Batti- 
sta come colui che prepara la via (1,4-8) e a Gesù Si- 
gnore come «colui che viene» (1,9-15). Introduce Gesù 
come Figlio di Dio e Servo. Come preparazione al suo 
ministero, Gesù riceve il battesimo (1,9-11) e viene 
tentato da satana nel deserto (1,12-13). Il sommario 
della sua predicazione del regno di Dio (1,14-15) segna 
il punto culminante del prologo e il passaggio alla rive- 
lazione del potere di Gesù in Galilea (1,16-3,6). 1. /ng- 
zio: Il primo verso dà l’avvio alla narrazione («punto di 
partenza») e insieme pone il fondamento sul quale 
poggia la buona notizia proclamata dai primi cristiani: 
la storia di Gesù. del vangelo di Gesù Cristo: Euanghé- 
lion non indica il genere letterario «vangelo», bensì 
l'annuncio della salvezza in Gesù, come nelle lettere 
paoline (+ Teologia paolina, 82:31-36). Da questo si- 
gnificato derivò poi l’uso del termine per designare il 
«genere» racconto su Gesù. Figlio di Dio: Benché as- 
sente in alcuni manoscritti, questa espressione è ben at- 
testata a partire dal secolo Il. Essa introduce l’impor- 
tante tema marciano di Gesù come Figlio di Dio, che 
raggiungerà il punto culminante nella confessione del 
centurione (15,39). 2. profeta Isaia: Una variante che 
legge «i profeti», può essere spiegata con il fatto che la 
citazione in 1,2b non è da Isaia. Marco può aver usato 


una raccolta di citazioni dell'Antico Testamento e aver- 
la così attribuita ad Isaia. Ecco fo mando... La citazione 
è una combinazione di Es 23,20 e M/ 3,1. In Es 23,20 
(LXX) Dio promette di mandare il suo messaggero da- 
vanti ad Israele per guidarlo verso la terra promessa. 
Usando espressioni da Es 23,20, M/ 3,1 (TM) collocava 
la promessa di Dio in un contesto escatologico e prepa- 
rava la identificazione del precursore come Elia (M/ 
3,23). 3. egli ti preparerà la strada: Is 40,1-5, che descri- 
ve la via percorsa da Israele nel suo viaggio di ritorno 
dall’esilio di Babilonia, divenne nei circoli giudaici 
un'espressione classica della consolazione e della sal- 
vezza di Dio. Marco 1,3 cita Is 40,3 secondo i LXKX, 
meno che alla fine, dove «i suoi» (di Gesù) ha sostitui- 
to «per il nostro Dio». In contesto cristiano, Giovanni 
Battista era la voce nel deserto e Gesù il Signore a cui 
Giovanni preparava e raddrizzava la strada. 4. st pre- 
sentò a battezzare: La partecipazione al rito del battesi- 
mo di Giovanni esprimeva la disponibilità della perso- 
na a mutare vita e la disponibilità di Dio a perdonare i 
peccati prima della venuta del regno di Dio. 5. Tutta la 
regione della Giudea e tutta la popolazione di Gerusa- 
lemme: Anche FLAVIO GIUSEPPE (Anz. Iud. 18.5.2 $ 
116-119) descrive Giovanni come un predicatore di 
penitenza che praticava il battesimo e attirava grandi 
folle. Il confronto con la prospettiva politico-militare 
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secondo la quale Flavio Giuseppe considera Giovanni 
Battista, mette in evidenza quello che era l’interesse 
maggiore di Marco: Giovanni era una figura profetica 
sul modello di Elia, e la sua predicazione preparava la 
strada ad «uno più forte» che avrebbe battezzato con 
lo Spirito Santo. 6. peli di cammello, con una cintura di 
pelle: L'abbigliamento di Giovanni Battista richiama 
quello di Elia (2 Re 1,8). Che cosa voleva significare 
con tutto ciò? Semplicemente che egli si collocava nel- 
la linea dei profeti? O voleva presentare se stesso come 
un nuovo Elia (cf. M/ 3,1; 4,5)? /ocuste e miele 
selvatico: La motivazione di Giovanni Battista per una 
dieta così fuori dell’ordinario poteva essere la purità ri- 
tuale piuttosto che l’ascetismo (S.L. DAVIES, NTS 29 
[1983] 569-571). 7. uno che è più forte...: Nella predi- 
cazione del Battista questo epiteto poteva riferirsi alla 
venuta di Dio in potenza e alla instaurazione del regno, 
ma nel contesto di Marco è indubbiamente riferito a 
Gesù; Giovanni prepara la strada al Signore Gesù. scio- 
gliere i legacci dei suoi sandali: Per riguardo verso Ge- 
sù, Giovanni confessa la propria indegnità anche di 
prestargli un servizio svolto ordinariamente dagli schia- 
vi. 8. lo Spirito Santo: I paralleli sinottici (Mz 3,11; Le 
3,16), leggono: «Spirito Santo e fuoco». Forse una for- 
ma precedente dell’espressione leggeva semplicemente 
«vento e fuoco» che descrive la venuta escatologica del 
regno di Dio (cf. J.D.G. DUNN, NovT 14 [1972] 81- 
92). 9. fu battezzato da Giovanni: Il fatto viene descrit- 
to senza il minimo imbarazzo riguardo ad un «battesi- 
mo di conversione per il perdono dei peccati» (cf. Mf 
3,13-17). Marco non ci dice perché Gesù ricevette il 
battesimo di Giovanni: quello che a lui soprattutto in- 
teressava era la rivelazione dell'identità di Gesù. 10. vi- 
de: La spiegazione moderna di questi eventi come una 
visione privata sperimentata soltanto da Gesù, non è 
probabilmente quello che aveva in mente Marco. Che 
il racconto avesse origine dalla primitiva prassi battesi- 
male è ancora meno probabile. aprirsi # cieli: L'apertura 
dei cieli è simbolo della fine della separazione da Dio e 
dell’inizio della comunicazione tra cielo e terra (cf. Is 
64,1; 2 Bar 22,1). lo spirito discendere come una colom- 
ba: Anche questo motivo sviluppa l’idea della comuni- 
cazione con Dio; lo Spirito viene con una discesa «a 
guisa di una colomba» (in senso avverbiale), probabile 
allusione allo Spirito che aleggiava sulle acque al mo- 
mento della creazione (Ger 1,2). 11. una voce dal cielo: 
La letteratura rabbinica parla spesso di una 244 gél, «fi- 
glia della voce» per descrivere una comunicazione con 
Dio. Tutti e tre questi motivi — i cieli aperti, lo Spirito 
che discende come colomba, la voce dal cielo — prepa- 
rano l’identificazione di Gesù che segue immediata- 
mente. Tu sei il mio Figlio prediletto: Il testo più ovvio 
dell’AT è Sa/ 2,7 («Tu sei mio figlio, io oggi ti ho gene- 
rato»); l'aggettivo «prediletto» richiama Ger 22,2 e Is 
44,2. È improbabile che Marco intendesse la figliolan- 
za di Gesù come una adozione, a partire dal battesimo. 
L'evangelista probabilmente interpreta la voce del cielo 
piuttosto come una conferma della relazione che già 
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esisteva tra Dio e Gesù. in fe mi sono compiaciuto: La 
seconda parte della comunicazione celeste richiama /s 
42,1, suggerendo un legame tra il Figlio di Dio e il Ser- 
vo di Dio. 12. Subito: L'espressione avverbiale £d7 
euthys ricorre spesso nei primi episodi del vangelo sot- 
tolineando in tal modo il senso drammatico e la tensio- 
ne. La brevità e la semplicità di questo racconto mar- 
ciano contrastano con l’elaborato dibattito scritturisti- 
co tra il demonio e Gesù in Mt 4,1-13 e Le 4,1-11. In 
ambedue le versioni l’idea fondamentale è la medesi- 
ma: il Figlio di Dio supera la tentazione di satana pri- 
ma di iniziare il suo ministero pubblico. deserto: Anche 
se non viene dato nessun particolare, il deserto di cui si 
parla è probabilmente quello della Giudea dove aveva 
svolto la sua attività Giovanni Battista (cf. 1,4). 13. qua- 
ranta giorni: Piuttosto che richiamare i 40 anni trascor- 
si da Israele nel deserto, questo numero era un’eco del- 
la prova dei quaranta giorni subita da Mosè (Es 34,28) 
e da Elia (1 Re 19,8). sazana: Negli ultimi libri dell'AT, 
satana viene presentato nella veste di una specie di 
pubblico ministero (G6 1-2; Zc 3,1-2) ed anche come 
causa della rovina d'Israele (1 Cr 21,1; cf. 2 Sar 24,1). 
Negli scritti dell’apocalittica giudaica svolge la funzio- 
ne di capo dell’opposizione al popolo di Dio. Qui egli 
mette Gesù di fronte ad un tipo di tentazione la cui na- 
tura non viene specificata. con /e fiere: Il deserto di 
Giuda era abitato da vari tipi di animali selvatici; il le- 
game stabilito tra il servizio prestato dagli angeli e la 
protezione dagli animali pericolosi suggerisce uno 
sfondo come quello di $a/ 91,11-13. 14. dopo che Gio- 
vanni fu arrestato: Il verbo paradothénai, «fu arresta- 
to», è importante nel racconto marciano della passione 
e morte. Il suo uso in questo luogo rende la sorte di 
Giovanni Battista una prefigurazione di quella di Ge- 
sù. Galilea: Gesù era stato sulle rive del Giordano con 
Giovanni Battista e nel deserto di Giuda. Adesso ritor- 
na al luogo del suo ministero — la Galilea, che in genere 
è più favorevole che non la Giudea a Gesù (anche se 
egli viene respinto dagli abitanti di Nazaret [6,1-6] e 
Giovanni viene ucciso per ordine di Erode Antipa di 
Galilea [6,14-29]). predicando il vangelo di Dio: Euan- 
ghélion fa eco alla terminologia greca del Deutero-Isaia 
(cf. 40,9; 41,27; 52,7; 60,6; 61,1-2). La buona notizia 
viene da Dio (genitivo soggettivo) e ha come contenuto 
l’azione di Dio (genitivo oggettivo). 15. e diceva: Come 
un ammonimento escatologico, il sommario della pre- 
dicazione di Gesù, incornicerà tutto ciò che egli farà e 
dirà nel resto del vangelo. I/ tempo è compiuto: Divide- 
re la storia umana in periodi era pratica comune tra gli 
apocalittici giudaici (cf. 1 En 93,1-10; 91,12-17; As. 
Mos. 10). Una volta giunto il tempo stabilito, doveva 
apparire il regno di Dio. Con il suo avvertimento, Gesù 
voleva appunto dire che quel momento era giunto. # 
regno di Dio è vicino: Nel giudaismo del tempo di Ge- 
sù, il «regno di Dio» si riferiva principalmente alla fu- 
tura manifestazione e giudizio di Dio, alla futura in- 
staurazione della signoria di Dio sulla creazione. Qui si 
dice che «si è avvicinato» (éxghiken). convertitevi e cre- 
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dete al vangelo: Il regno di Dio esigerà un nuovo orien- 
tamento di vita, come aveva già specificato Giovanni 
(1,4). L'invito a «credere al vangelo» collega la predica- 
zione di Gesù alla fede postpasquale espressa con i ter- 
mini pistis, «fede», ed euanghélion, «buona notizia», 
così importanti altrove nel NT. 


(GUELICH, R.A., «The Beginning of the Gospel — Mark 1:1- 
15», BR 27 [1982] 5-15). 


7 (II) L'autorità di Gesù viene rivelata in Gali- 
lea (1,16-3,6). Una volta introdotto in scena Gesù, 
Marco descrive gli inizi della sua attività pubblica in 
Galilea. Dopo aver chiamato i suoi primi discepoli 
(1,16-20) con fare imperativo («Vieni e seguimi»), Ge- 
sù si rivela in Cafarnao come guaritore e maestro (1,21- 
45) e ingaggia dei dibattiti con vari oppositori 
(2,1-3,6). Tutto concorre a delineare il ritratto di Gesù 
come maestro e guaritore fornito di autorità. Anche se 
le reazioni iniziali sono positive, addirittura entusiasti- 
che, alla fine del dibattito i suoi avversari complottano 
contro la sua vita (3,6). 

8 (A) Chiamata dei primi discepoli (1,16-20). 
Oltre a presentare le due coppie di fratelli (1,16-20), 
che figureranno in 1,29-31, il racconto della chiamata 
dei primi quattro discepoli fornisce un modello di ri- 
sposta a Gesù. La mancanza di qualsiasi preparazione 
e l’assenza di interesse circa il loro sviluppo psicologi- 
co, serve a sottolineare l’idea centrale del racconto: 
Gesù e la sua chiamata sono così irresistibili che risul- 
tava inutile qualsiasi preparazione o adattamento all’i- 
dea; i primi discepoli non ebbero bisogno che di po- 
chissima o nulla deliberazione per dare il loro entusia- 
stico consenso. Era abitudine tra i discepoli giudei av- 
vicinarsi ad un maestro illustre e legarsi a lui (cf. Gv 
1,35-42); qui è Gesù che chiama i suoi discepoli. Cf. 
Mt 4,18-22; Le 5,1-11. 16. passando lungo il mare della 
Galilea: Gesù incontra i suoi primi discepoli nel loro 
posto di lavoro sulla spiaggia del mare di Galilea. Salvo 
che in questo caso e in 7,31, Marco lo chiama sempli- 
cemente «il mare» (2,13; 3,7; 4,1; 5,1.13.21). Stzzone e 
Andrea: Il discepolo che è stato chiamato per primo è 
nominato sia «Simone» che «Pietro»: questo secondo 
nome è connesso con il suo ruolo. Andrea è una figura 
di poco spicco nel vangelo (cf. 1,29; 3,18; 13,3). pesca- 
tori: I primi discepoli erano intenti a pescare — la prin- 
cipale attività economica in Galilea. Possedevano le re- 
ti (1,16) e avevano dei dipendenti (1,20). Essi dunque 
abbandonano una fiorente e sicura attività economica 
per seguire Gesù. Con ogni probabilità sapevano leg- 
gere e scrivere ed avevano una discreta familiarità con 
la Bibbia. L'idea che fossero senza istruzione deriva da 
una interpretazione troppo letterale di A/ 4,13. 17. pe- 
scatori di uomini: La metafora viene interpretata me- 
glio sullo sfondo della loro attività, piuttosto che alla 
luce di Ger 16,16 o della primitiva tradizione cristiana 
(W. WUELLNER, The Meaning of «Fishers of Men», Phi- 
ladelphia 1967). 18. /o seguirono: La risposta è espressa 
per mezzo del termine tecnico (4ko/ubéò, «seguo») 
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che nel NT designa la sequela, dando così a questo rac- 
conto un valore paradigmatico. 19. Giacomo di Zebe- 
deo e Giovanni suo fratello: I figli di Zebedeo insieme a 
Pietro formano una specie di gruppo a parte all’interno 
dei Dodici (cf. 1,29-31; 3,16-17; 5,35-43; 9,2-13; 10,35- 
45; 13,3; 14,32-42). 20. con i garzoni: L'espressione si 
comprende meglio come una reminiscenza piuttosto 
che come linguaggio simbolico. Il racconto, con la sua 
richiesta di abbandonare la famiglia e la propria sicu- 
rezza economica, vuole sottolineare il prezzo della se- 
quela. 
9 (B) Una giornata movimentata in Cafarnao 
(1,21-45). Gli episodi narrati nel resto del capitolo pri- 
mo sono collocati nella cornice di una giornata «movi- 
mentata» occupata per lo più da guarigioni operate in 
Cafarnao. 

(a) INSEGNAMENTO E GUARIGIONI IN CAFAR- 
NAO (1,21-28). Con la sua prima azione in questa «mo- 
vimentata giornata» Gesù guarisce un uomo con uno 
spirito immondo. Il racconto dell’esorcismo segue que- 
sto schema: incontro tra Gesù e l’ossesso, l’esorcismo, 
l’allontanamento del demonio, impressione sugli astan- 
ti. All’interno del racconto dell’esorcismo, Marco ha 
intrecciato riferimenti a Gesù come maestro che inse- 
gna con autorità (cf. vv. 22 e 27), presentandolo così 
come potente in parole ed opere. 21. Cafarzao: Questa 
città, sulla sponda nord-occidentale del mare di Gali- 
lea, era il centro delle attività di Gesù in Galilea. entra- 
to nella sinagoga, si mise ad insegnare: Al sabato il ser- 
vizio nella sinagoga comprendeva preghiere, lettura 
della Scrittura e insegnamento. Chiunque possedesse 
una sufficiente preparazione poteva essere invitato ad 
impartire insegnamenti; al tempo di Gesù non c'era al- 
cun bisogno di una «ordinazione» rabbinica. 22. Ed 
erano stupiti del suo insegnamento: Il riferimento di 
Marco all'insegnamento di Gesù colloca il miracolo 
che segue in un contesto più ampio del semplice fatto 
straordinario. come uno che ha autorità e non come gli 
scribi: Nei vangeli gli scribi sono gli interpreti e i mae- 
stri della legge dell’AT, non semplicemente dei segreta- 
ri o impiegati. Il loro modo di insegnare consisteva nel- 
l’appellarsi alla Scrittura e ai detti e azioni dei maestri 
giudei. Il modo di insegnare di Gesù appariva, invece, 
diretto e basato sulla sua autorità personale. 23. uz0 
spirito immondo: L'uomo era posseduto da una forza 
malefica; non era questione di impurità rituale. Il che 
significa che il comportamento dell’uomo era determi- 
nato da una forza esterna a lui, sotto la direzione di sa- 
tana (cf. 1,12-13). Gli esorcismi di Gesù erano visti co- 
me momenti vittoriosi della lotta in corso con satana. 
24. Che c'entri con noi?: L'uomo (e il demonio che par- 
la per mezzo di lui) protesta contro l’ingerenza di Gesù 
nell’ambito del male. Nazarerzo: Il termine deriva da 
Nazaret, paese d'origine di Gesù; gli sforzi per colle- 
garlo con wéser, «ramo», «germoglio» o con wdzîr, 
«consacrato», appaiono forzati, anche se quest’ultima 
interpretazione è resa più seducente dall’indirizzo ri- 
volto a Gesù come «il santo di Dio». sei venuto 4 rovi- 
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marci: La frase va intesa come dichiarativa piuttosto che 
come interrogativa. L'avvento del regno di Dio avrebbe 
significato la fine del potere dei demoni. Il demonio ri- 
conosce l'identità di Gesù e il suo significato rispetto 
alla venuta del regno. 25, sac! Esci da quell'uomo: Il 
fatto che Gesù guarisca l’ossesso solo con la parola, 
senza gesti rituali o magici, accresce il carattere sopran- 
naturale della guarigione. Il potere della sua parola ri- 
sanatrice conferma l’autorità del suo insegnamento (vv. 
22 e 27). 27. tutti furono presi dal timore: Lo stupore 
della folla è una componente fissa dei racconti di mira- 
colo nel vangelo e serve a confermare il miracolo e a 
concludere il racconto con una nota di carattere numi- 
noso. 44 dottrina nuova insegnata con autorità: «Con 
autorità» può essere unito a quanto segue, come in 
RSV, «Con autorità... egli ordina». Ma alla luce del v. 
22 pare meglio intenderlo come modificazione di «una 
nuova dottrina». 28. La sua fama si diffuse subito do- 
vungue: La chiusa stereotipa marciana del racconto in- 
troduce un tema importante nella prima parte del van- 
gelo: la fama di Gesù si diffonde, a volte anche contro 
la sua volontà. Qui essa si diffonde nei territori della 
Galilea attorno a Cafarnao. 

10 (b) GUARIGIONE DELLA SUOCERA DI PIETRO 
(1,29-31). L'episodio è narrato con semplicità, con al- 
cuni particolari che fanno pensare che esso sia basato 
sui ricordi di un testimone oculare. Viene descritta la 
situazione della donna; Gesù la guarisce; e il fatto che 
ella si metta a servire dimostra che la guarigione è com- 
pleta. Due termini — éeheiren, «la sollevò», e diékonei, 
«li serviva» — possono suggerire delle implicazioni sim- 
bolico-teologiche del racconto; ma è così che li inten- 
deva Marco? 29. E usciti dalla sinagoga si recarono: Al- 
cuni manoscritti mettono questi verbi al singolare, con- 
centrando così l’attenzione su Gesù. ix casa di Simone 
e di Andrea in compagnia di Giacomo e Giovanni: Gli 
archeologi pensano di aver scoperto questa casa a sud 
della sinagoga di Cafarnao (cf. STRANGE, J.E — SHANKS, 
H., BARev 8 [6, 1982] 26-37). I quattro discepoli sono 
quelli che Gesù ha chiamato in 1,16-20. I paralleli si- 
nottici (M/ 8,14-15; Lc 4,38-39) nominano soltanto Pie- 
tro/Simone. 30. La suocera di Simone: Si suppone che 
Pietro fosse sposato al momento della sua chiamata. 
Da 1 Cor 9,5 si può dedurre che la moglie lo accompa- 
gnasse nei suoi viaggi apostolici. 31. Si mise a servirli: 
Questo particolare vuole innanzitutto dimostrare che 
la guarigione è stata istantanea e completa; è una prova 
del carattere miracoloso dell’azione guaritrice di Gesù. 
11 (c) GUARIGIONI DURANTE LA SERA (1,32-34). 
Dopo la guarigione di un indemoniato (1,21-28) e di 
una donna ammalata (1,29-31), Gesù guarisce un gran 
numero di indemoniati e di ammalati, durante la sera. 
32. Venuta la sera, dopo il tramonto del sole: Il resocon- 
to di queste guarigioni fa ancora parte della movimen- 
tata giornata di Cafarnao. L'uso di doppie determina- 
zioni temporali, in cui il secondo membro («dopo il 
tramonto del sole») specifica il primo («venuta la se- 
ra»), è comune in Marco. tutti i malati e gli indemonia- 
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ti: Le due categorie generali di persone guarite da Ge- 
sù (cf. 1,34) sono già state esemplificate dalla suocera 
di Pietro e dall’uomo della sinagoga. 33. davanti alla 
porta: La casa di Pietro e Andrea (cf. 1,29) funge da 
centro dell'attività di Gesù. 34. guarì molti: Probabil- 
mente Marco non intendeva fare distinzione tra «tutti» 
in 1, 32 e «molti» qui; Mz 8,16 e Lc 4,40, comunque, si 
premurano di eliminare l’ambiguità. #74 non permette 
va ai demoni di parlare: Come in Mc 1,24, i demoni ri- 
conoscono la vera identità di Gesù. L'ordine che Gesù 
dà loro di non parlare viene normalmente inteso come 
parte del cosiddetto segreto messianico di Marco. 
Mentre gli opponenti soprannaturali di Gesù ricono- 
scono chi egli è, gli esseri umani (rappresentati dai di- 
scepoli) hanno bisogno di un ritratto di Gesù più com- 
pleto per poterlo riconoscere come il Messia che dovrà 
morire e poi risorgere. 

12 (d) GESÙ SI RITIRA PER UN CERTO TEMPO 
(1,35-39). Il resoconto su Gesù che si ritira a pregare 
pone in prospettiva le attività di guarigione narrate fi- 
nora. Si capisce che il motivo per cui Gesù si è appar- 
tato è stata la comunione con Dio. 35. A4/ mattino 
quando era ancora buto: Questa complicata descrizione 
dell’ora è composta di tre avverbi greci (pro; énnycha 
lian); cf. il commento a 1,32. in un luogo deserto: Dato 
che attorno a Cafarnao non ci sono deserti, l’espressio- 
ne deve significare che Gesù andò in un luogo solita- 
rio, lontano dalla gente. 36. Simone e quelli che erano 
con lui: Lo cercano chiaramente perché sono convinti 
che Gesù si sta lasciando sfuggire una grande occasio- 
ne in Cafarnao (cf. 1,37). 38. : villaggi vicini: La deci- 
sione di allargare la missione della predicazione a «tut- 
ta la Galilea» (1,39) non presuppone necessariamente 
che Cafarnao venga respinta o scartata. per questo in- 
fatti sono venuto: Gesù ha iniziato la sua missione allo 
scopo di proclamare il regno di Dio (1,14-15). Il verbo 
exélthon non va inteso come un voler rigettare Cafar- 
nao («Me ne sono andato») né come un’affermazione 
teologica sull’origine divina della missione di Gesù 
(«Sono uscito»). 39. predicando e scacciando i demoni: 
Queste parole sintetizzano quello che abbiamo saputo 
su Gesù fin qui; ora il campo della sua attività abbrac- 
cia «tutta la Galilea». 

13 (e) GUARIGIONE DI UN LEBBROSO (1,40-45), 
La prima parte del racconto segue lo schema solito dei 
resoconti di guarigione: viene descritta la malattia; Ge- 
sù opera la guarigione; la guarigione è evidentemente 
completa. Dopo di ciò, il racconto si complica per l’or- 
dine che Gesù dà all'uomo di presentarsi al sacerdote 
(1,43-44). Ma il tratto più caratteristico lo troviamo nel 
versetto finale: questo versetto va collegato con 1,40- 
44? In questo caso, quell'uomo ha disobbedito a Ge- 
sù? Come si concilia quello che poi è accaduto, con il 
desiderio di Gesù di tenere segreta la sua vera identità? 
40. un lebbroso: La lebbra biblica (s4r2‘/ nell’AT, /épra 
nel NT) non era la malattia conosciuta oggi con il no- 
me di lebbra. Era un termine generale per designare 
qualsiasi «malattia cutanea disgustosa», come la psoria- 


Religione in Ita 


[41:14-15] 


si, la tigna e la dermatite seborroica (cf. HULSE, E.V., 
PEQ 107 [1975] 87-105). Lv 13 descrive i vari generi 
di affezioni e la relativa diagnosi affidata ai sacerdoti. 
se vuoi puot guarirmi: Il verbo greco katharisai potreb- 
be significare «dichiarare puro». In questo caso il leb- 
broso avrebbe chiesto al maestro laico della Galilea, 
Gesù, piuttosto che ai sacerdoti di Gerusalemme, di 
dichiararlo ritualmente puro. Ma nella forma attuale 
del racconto, ogni cosa pare indichi che il lebbroso 
chiedesse una vera e propria guarigione. 41. #70sso 4 
compassione: Alcuni manoscritti leggono «mosso da 
collera». A volte è stato affermato che un copista scru- 
poloso cancellò il riferimento alla collera di Gesù; tut- 
tavia Marco ci dà altri riferimenti alla collera di Gesù 
(1,43; 3,5; 10,14) che non vennero cancellati. Nell’un 
caso e nell’altro — compassione o collera — ci troviamo 
di fronte a profonde emozioni di Gesù. /o toccò: La 
guarigione avviene mediante contatto e parola. Aver 
toccato quell’uomo presupponeva che Gesù ne provas- 
se una grande pietà — un altro argomento a favore della 
lezione «mosso a compassione» nella prima parte del 
versetto. 43. amzzonendolo severamente: Il verbo greco 
embrimesdmenos denota forte emozione che trabocca e 
trova espressione in gemiti. Non è necessario supporre 
che Gesù fosse in collera con quell'uomo. /o rimandò: 
Se la frase viene unita a quello che segue in 1,44 il mo- 
tivo del comportamento di Gesù è quello di far sì che 
quell’uomo adempia il più presto possibile le prescri- 
zioni di Lv 14. 44. non dire niente a nessuno: Anche se 
spesso viene considerata come una parte del piano 
marciano circa il segreto messianico, questa ingiunzio- 
ne può essere interpretata semplicemente come segno 
del desiderio di Gesù che quell’uomo si presentasse il 
più presto possibile ai sacerdoti che lo dovevano esa- 
minare. presentati al sacerdote: La procedura per dimo- 
strare che una persona era guarita dalla lebbra, e i sa- 
crifici prescritti nel caso, vengono specificati in Lv 14. 
45. ma quello allontanandosi cominciò a proclamare...: 
Se il soggetto è Gesù, il versetto inizia un nuovo para- 
grafo, che presenta il sommario dell'attività di Gesù tra 
1,40-44 e 2,1-12 in termini già usati in 1,38 («predica- 
re», «venire»). In questo caso, il problema della prete- 
sa disobbedienza del guarito sparisce, come cade quel- 
lo dell'eventuale connessione con il «segreto messiani- 
co». 

14 (C) Cinque racconti di controversia 
(2,1-3,6). I cinque racconti di questa serie introduco- 
no vari opponenti di Gesù e dei primi cristiani (scribi, 
gli scribi della setta dei farisei, i discepoli di Giovanni 
Battista, i farisei, i farisei e gli erodiani). Questi oppo- 
nenti passano dalla ammirazione (2,12) all’ostilità atti- 
va (3,6). I primi cristiani potrebbero aver usato questi 
racconti a difesa delle loro dichiarazioni e/o pratiche 
relative al perdono dei peccati, ai pasti con personaggi 
poco raccomandabili, al digiuno e alla osservanza del 
sabato. La maggior parte dei racconti riflette un am- 
biente palestinese, anche se Marco (o la tradizione pre- 
marciana) li ha rielaborati organizzandoli entro uno 
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schema molto preciso (DEWEY, J., Markan Public Deba- 
te, SBLDS 48, Chico 1980). 

15 (a) GUARIGIONE DI UN PARALITICO E IL PER- 
DONO DEI PECCATI (2,1-12). La prima delle controver- 
sie mette insieme una guarigione (2,1-5a.10b-12) e un 
dibattito con gli scribi (2,5b-10a). Lo scopo di questo 
abbinamento qui (come in 1,21-28) è quello di mostra- 
re che Gesù è potente in parole ed opere: il suo potere 
di rimettere i peccati viene confermato dal suo potere 
di guarire il paralitico. I primi cristiani potevano rifarsi 
a questo passo come ad una prova della loro rivendica- 
zione di perdonare i peccati nel nome di Gesù. 1. 7 ca- 
sa: Marco, a quanto pare, suppone che Gesù usasse la 
casa di Pietro in Cafarnao (cf. 1,29.33) come base. 2. 
non c'era più posto neanche davanti alla porta: Il quadro 
è analogo a quello che abbiamo visto in 1,33. anzunzia- 
va loro la parola: L'uso di /égos come «parola», a que- 
sto punto, conferma che il soggetto in 1,45 era Gesù, 
perché uno dei suoi impegni là era quello di diffondere 
«la parola» (diaphémizein tòn logon). 3. portato da 
quattro persone: Poiché il paralitico non poteva cammi- 
nare, aveva bisogno di aiuto per avvicinarsi a Gesù. Di 
fatti, «la loro fede» (2,5) lascia intendere che l’iniziati- 
va fu dei quattro uomini. Questi «quattro» saranno sta- 
ti Pietro, Andrea, Giacomo e Giovanni (cf. 1,16- 
20.29.36)?. 4. scoperchiarono il tetto: I quattro sono sa- 
liti sul tetto per la scala esterna normale nelle case pale- 
stinesi (cf. 13,15). Il tetto era fatto di travi di legno co- 
perte di paglia e fango. Non doveva essere difficile pra- 
ticare un’apertura. 5. /e loro fede: Il riferimento più ov- 
vio è ai quattro uomini che s'erano dati tanto da fare 
per portare il paralitico da Gesù, anche se «la loro» 
può includere anche il paralitico. disse 4/ paralitico: La 
medesima frase ricorre in 2,10b, dove il contenuto di 
quello che viene detto dopo, risulta più coerente con 
2,1-4. Figliolo, ti sono rimessi i tuoi peccati: Il vocativo 
«figliolo» esprime affetto. La perentoria dichiarazione 
del perdono dei peccati può non essere quello che lui e 
i suoi amici si aspettavano di udire (cf. 2,10b-12). L’ab- 
binamento di una guarigione (2,1-5a.10b-12) con una 
controversia (2,5b-10a) ha l’effetto di collegare in una 
relazione di causa/effetto malattia e peccato — un lega- 
me che altrove Gesù respinge (cf. Lc 13,1-5; Gv 9,2-3). 
6. alcuni scribi: Questi scribi (cf. 1,22, dove Gesù viene 
contrapposto agli scribi) sono il primo dei cinque 
gruppi di opponenti introdotti in 2,1-3,6. 7. 
bestemmia: Stando a numerosi passi dell’AT (Es 34,6-7; 
Is 43,25; 44,22) l’unico che perdona i peccati è Dio. Se- 
condo il ragionamento degli scribi (non lo dichiarano 
esplicitamente; cf. 2,6.8), la pretesa di Gesù di perdo- 
nare i peccati dovrebbe essere quindi qualificata come 
bestemmia. In effetti, tale pretesa si pone come un’im- 
plicita rivendicazione di una autorità divina — cosa per- 
fettamente accettabile da parte dei primi cristiani che 
leggevano il vangelo di Marco. 9. Che cosa è più facile: 
Certamente è più facile dire che i peccati di quell’uo- 
mo sono perdonati (cosa per la quale non si dà alcuna 
verifica empirica) che non dire che il paralitico si deve 
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alzare e camminare (cosa per la quale ci sarebbe stata 
una verifica immediata). Nel racconto composito di 
2,1-12, la guarigione funge da segno per la validità del- 
la dichiarazione di Gesù sul perdono. 10. :/ Figlio del- 
l’Uomo: Questa espressione ricorre spesso in Marco 
(2,28; 8,31.38; 9,9.12.31; 10,33.45; 13,26; 14,21.41.62), 
ma ogni volta che ricorre va considerata a parte, per- 
ché ho byiòs ti antbrépu, «Figlio dell'Uomo», ha signi- 
ficati diversi. Qui si deve riferire al Gesù terreno come 
rappresentante di Dio (cf. 2,7), non all’umanità in ge- 
nerale né ad una figura escatologica (+ Gesù, 78:38- 
41). disse al paralitico: La medesima frase di 2,5a, che 
in tal modo riassume il racconto di guarigione iniziato 
in 2,1-4. 11. alzati, prendi il tuo lettuccio: Gesù guarisce 
con la sola parola — cosa che conferma l’autorità delle 
sue parole sul perdono in 2,5b-10a. 12. /usti si meravi- 
gliarono: La conclusione convenzionale di un racconto 
di miracolo è la descrizione della reazione della folla. 
Qui «tutti» potrebbe includere gli scribi (2,6) — un’ul- 
teriore indicazione della natura composita di 2,1- 
5a.10b-12 e 2,5b-10a. Nel contesto marciano, l'oggetto 
della meraviglia della folla includeva sia il potere di 
Gesù di guarire sia la sua pretesa di perdonare i pecca- 


tu. 

16 (b) CHIAMATA DI LEVI (2,13-17). La prima 
parte di questa pericope (2,13-14) descrive la chiamata 
di un esattore di imposte alla sequela, mentre la secon- 
da parte (2,15-17) è un racconto di controversia che 
spiega come mai Gesù permette a questo tipo di perso- 
ne di seguirlo. Le due parti, nella tradizione pre-mar- 
ciana, potevano anche trovarsi separate. I primi cristia- 
ni possono aver usato la pericope per spiegare la pre- 
senza tra loro di persone provenienti da ambienti reli- 
giosamente e moralmente sospetti. 13. : mare: Vedi il 
commento a 1,16. Non solo la chiamata di Levi avviene 
nello stesso luogo, ma Gesù «passa» (pardgòn) e intima 
a Levi di seguirlo (2&0/#ber) — due termini chiave in 
1,16-20. 14. Levi, il figlio di Alfeo: I paralleli con 1,16- 
20 suggeriscono che Levi fosse uno dei Dodici, ma non 
c'è nessuno chiamato Levi nella lista dei Dodici in 
3,16-19. Alcuni manoscritti hanno risolto il problema 
leggendo qui «Giacomo il figlio di Alfeo» (cf. 3,18). Me 
9,9 lo chiama Matteo (cf. Mc 3,18). banco delle imposte: 
Levi era un esattore di imposte a servizio di Erode An- 
tipa. Le persone che svolgevano questa attività erano 
sospettate di gestire disonestamente il denaro e di non 
essere leali verso la causa giudaica (DONAHUE, J.R., 
CBO 33 [1971] 39-61). 15. in casa di lui: Per lo più si 
pensa che il banchetto avesse luogo nella casa di Levi, 
anche se è stato appena detto che egli si mise a «segui- 
re» Gesù. Forse il testo intende la casa di Pietro (cf. 
1,29.33; 2,2). molti pubblicani e peccatori: I peccatori 
(bamartoléi) erano persone a cui la professione o lo sti- 
le di vita impediva un’osservanza piena della legge giu- 
daica. Benché alcuni di essi potessero essere notoria- 
mente immorali, venir designati come «peccatori» più 
che un giudizio morale, era una caratterizzazione socia- 
le. La disponibilità di Gesù a condividere la mensa con 
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simili persone era una conferma di quanto egli andava 
predicando sulla preparazione alla venuta del regno di 
Dio (cf. 1,14-15). erano miolti infatti quelli che lo segui- 
vano: Questo commento incidentale si riferisce proba- 
bilmente a «i suoi discepoli», non a «i pubblicani e i 
peccatori». Marco ha parlato della chiamata di soli cin- 
que uomini, ma suppone che ne fossero stati chiamati 
molti altri a seguire Gesù. 16. gli scribi della setta dei 
farisei: Essere scriba significava avere un’occupazione 
(cf. 2,6); essere fariseo significava appartenere ad una 
confraternita di persone pie. Questo gruppo era l’una e 
l’altra cosa. Alcuni manoscritti presentano gli scribi 
della setta dei farisei come persone che seguivano Ge- 
sù. I commentatori spesso si chiedono che ci facessero 
in Galilea degli scribi nella casa di un peccatore (di Le- 
vi). 17. i sani: Il primo detto è un luogo comune filoso- 
fico; è tanto naturale, che non c’è bisogno di conside- 
rarlo come un prestito diretto di alcun genere. now so- 
no venuto a chiamare i giusti, ma t peccatori: La chiama- 
ta è al pentimento in preparazione del regno di Dio (cf. 
1,14-15; cf. Lc 5,32). Per cui la designazione di questi 
scribi come «giusti» è ironica; cioè essi consideravano 
se stessi come giusti ma in realtà non lo erano, visto 
che non riuscivano a riconoscere Dio come fonte della 
genuina giustizia. 

17 (c) DISCUSSIONE SUL DIGIUNO (2,18-22). Que- 
sta volta gli opponenti sono i discepoli di Giovanni 
Battista ed i farisei, e la controversia riguarda il digiu- 
no. La loro domanda (2,18) porta alla identificazione 
che Gesù fa di se stesso come lo «sposo» messianico e 
alla rivendicazione dell’unicità del tempo del suo mini- 
stero pubblico (2,19a). A ciò segue il primo accenno al- 
la sua morte (2,19b-20) e al digiuno che allora i cristia- 
ni praticheranno. Quale che possa essere stato il conte- 
sto originale delle parole sul vestito e sul vino (2,21- 
22), ora esse servono a mettere in contrasto la nuova 
forma di pratica religiosa con quella vecchia. L’idea 
centrale del passo, così come è adesso, non è tanto la 
pratica religiosa quanto Gesù come sposo messianico; 
il suo ministero pubblico è un tempo speciale per il 
quale le vecchie forme di pratica religiosa non sono più 
appropriate. 18. i discepoli di Giovanni e i farisei stava- 
no facendo un digiuno: L'unico digiuno stabilito nel- 
IAT era quello del giorno dell’espiazione (Lv 16,29), 
ma ulteriori digiuni erano praticati dai farisei (cf. Lc 
18,12) e presumibilmente dai discepoli di Giovanni. # 
tuoi discepoli non digiunano: Il dibattito presuppone 
che i discepoli di Gesù non digiunassero durante il suo 
ministero pubblico, benché M/ 6,16-18 presupponga 
che lo facessero. 19. /o sposo: L'applicazione di questo 
termine a Gesù aveva probabilmente una connotazione 
messianica (cf. Gv 3,29; 2 Cor 11,2; Ef 5,32; Ap 19,7; 
21,2), sotto l’influsso della presentazione veterotesta- 
mentaria di YHWH come sposo di Israele (Os 2,19; Is 
54,4-8; 62,4-5; Ez 16,7-63). finché banno lo sposo con 
loro: La ragione effettiva per cui i discepoli di Gesù 
non digiunano è il carattere di unicità del tempo del 
suo ministero terreno. 20. i giorni in cui lo sposo sarà 
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tolto loro: L'allegoria un po’ velata della morte di Gesù 
e la capacità di queste parole di giustificare la pratica 
del digiuno nella chiesa primitiva (cf. Did 8,1) hanno 
indotto molti commentatori a considerare 2,19b-20 co- 
me un'aggiunta della chiesa primitiva. Comunque sia, 
l’allusione alla crocifissione di Gesù si pone a metà di 
questa serie di controversie. 21. 44 toppa di panno 
grezzo su un vestito vecchio: Nessuno fa una cosa simile 
perché il rattoppo nuovo squarcia il vecchio e si for- 
merà uno strappo ancora più grande. Non è possibile 
dire quale fosse il contesto originale di queste parole 
(né di quelle che seguono). 22. vino nuovo in otri vec- 
chi. Nessuno fa una cosa simile, perché quando il vino 
fermenta e aumenta di volume, fa scoppiare gli otri 
vecchi poco resistenti. La struttura e la dinamica dei 
due detti in 2,21-22 sono identiche; in ambedue i casi 
lo scopo è quello di salvaguardare la toppa e il vestito, 
il vino e gli otri. 

18 (d) LAVORO IN GIORNO DI SABATO (2,23-28). I 
farisei fanno obiezione a quella che essi interpretano 
come una infrazione dei discepoli alla legge sul lavoro 
in giorno di sabato (2,23-24). La risposta di Gesù con- 
siste in una analogia presa dall’AT (2,25-26) e un’affer- 
mazione diretta sul sabato (2,27-28). Il passo deve esse- 
re servito come difesa dell’atteggiamento libero della 
chiesa primitiva rispetto alla legge del sabato nei dibat- 
titi con i Giudei di stretta osservanza come i farisei. La 
giustapposizione dei detti sull’uomo/Figlio dell’Uomo 
in 2,27-28 dà alla pericope un crescendo cristologico e 
basa la prassi cristiana rispetto al sabato sull'autorità di 
Gesù. 23. i suoi discepoli cominciarono a strappare le 
spighe: I farisei indirizzano le loro critiche sui discepo- 
li, non direttamente su Gesù. La loro colpa non consi- 
steva semplicemente nel superare la distanza che di sa- 
bato era permesso percorrere; essa aveva a che fare con 
un’azione che era un vero e proprio lavoro svolto di sa- 
bato. 24. i farisei: Come mai dei pii farisei passassero il 
sabato a pedinare Gesù e i suoi discepoli in mezzo alla 
campagna della Galilea, non viene spiegato. In ogni ca- 
so, i tentativi di dare spiegazioni di questo tipo non 
tengono conto della forma letteraria della controversia. 
di sabato... non è permesso: Il comandamento infranto 
dai discepoli riguardava la mietitura effettuata in gior- 
no di sabato: «Per sei giorni lavorerai, ma nel settimo 
riposerai; dovrai riposare anche nel tempo dell’aratura 
e della mietitura» (Es 34,21). In quello che fanno i di- 
scepoli, ogni cosa è permessa da Di 23,25-26, eccetto il 
tempo in cui lo fanno. 25. che cosa fece Davide: Il rac- 
conto di Davide e dei suoi compagni che mangiarono i 
pani dell’offerta (cf. 1 Sar: 21,1-6) ha in comune con 
l’azione di Gesù e dei suoi discepoli i seguenti tratti: 
nell’uno e nell’altro caso viene infranta una legge; il ci- 
bo proibito soddisfa la fame; nell'episodio è coinvolto 
un grande leader che dando l'autorizzazione permette 
ai suoi seguaci di trarsi d’impaccio. Ma il punto centra- 
le della discussione — l’infrazione del sabato — rimane 
fuori dall’analogia con l’AT. 26. sotto il sommo sacerdo- 
te Abiatar: Stando a 1 Sam 21,1-2, il sommo sacerdote 
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era Achimelech, padre di Abiatar. Alcuni manoscritti 
omettono la frase, armonizzando in tal modo il raccon- 
to marciano con Mf 12,4 e Le 6,4. C'è comunque qual- 
che dubbio circa la lezione «Abiatar» (cf. MORGAN, 
C.S., JBL 98 [1979] 409-410). i pane dell’offerta: Se- 
condo Lv 24,5-9.12 dodici focacce erano disposte in 
due file davanti a Dio nella tenda e poi consumate dai 
sacerdoti. In 1 Sa 21,1-6 il sacerdote dà il pane sacro 
a Davide perché lì non c’era altro pane. Davide non lo 
prese con la forza né per iniziativa sua. 27. :/ sabato è 
stato fatto per l’uomo: Questa affermazione estrema- 
mente radicale ha l’effetto di subordinare l'osservanza 
del sabato alle necessità umane (cf. 1,21-28; 3,1-6). Sia 
Mt 12,1-8 che Le 6,1-5 omettono il detto, forse perché 
troppo spinto. :l Figlio dell'Uomo è signore anche del 
sabato: Il carattere radicale di 2,27 viene temperato dal 
suggerimento che l’«uomo» per cui il sabato è stato 
fatto è il Figlio dell’Uomo, che in Marco significa Gesù 
(cf. commento a 2,10). 

19 (e) GUARIRE IN GIORNO DI SABATO (3,1-6) La 
quinta controversia, come la prima (2,1-12), intreccia 
un miracolo e un dibattito, mostrando che Gesù è po- 
tente in parole ed in opere. Il punto in discussione è 
l’osservanza del sabato; come 2,23-28, questo racconto 
può essere servito come difesa dell’atteggiamento di li- 
bertà che la chiesa primitiva aveva nei confronti del sa- 
bato. Le reazioni degli opponenti si sono fatte notevol- 
mente più dure passando dal primo all’ultimo racconto 
della serie. 1. mella sinagoga: Che si tratti della sinagoga 
di Cafarnao (1,21-28) è confermato dall’avverbio pdlir 
«di nuovo». una mano inaridita: La generica terminolo- 
gia greca non permette di determinare la natura della 
malattia dell’uomo né quando essa ebbe inizio (dalla 
nascita? più tardi?). 2. se lo guariva în giorno di sabato: 
Il problema è il tempo (il sabato) e la natura della ma- 
lattia (non mortale). I rabbini permettevano azioni di 
guarigione in giorno di sabato quando l’infermo era in 
pericolo grave (cf. 17. Shab 18,3). Qui viene a proposito 
un passo di 77. Yo 8,6: «Ogni rischio di (perdere la) 
vita sospende (la legge del) sabato». Il punto della con- 
troversia stava nel vedere se Gesù avrebbe oltrepassato 
questa restrizione per guarire un uomo che non era in 
pericolo di morte. 4. è lecito în giorno di sabato fare il 
bene o il male?: La domanda di Gesù ha l’effetto di an- 
dare al di lì dei parametri del dibattito rabbinico (cf. 
3,2) e puntare sulla questione se di sabato si può fare il 
bene o il male. Il racconto veicola l’implicita rivendica- 
zione che Gesù, il Figlio dell'Uomo (cf. 2,27-28), ha 
autorità sul sabato. 5. con indignazione: Per altri riferi- 
menti marciani alle emozioni di Gesù, cf. 1,41.43; 7,34; 
8,12; 10,14.21. 6. gli erodiani: Si tratta di amici e soste- 
nitori di Erode Antipa, tetrarca della Galilea; essi non 
costituivano una setta o una fazione come i farisei, i 
sadducei o i discepoli di Giovanni Battista. W,J. BEN- 
NET (NovT 17 [1975] 9-14) suggerisce che essi possono 
essere una creazione redazionale di Marco, parte del 
parallelismo marciano tra Giovanni Battista e Gesù (cf. 
6,14-29). per farlo morire: Nel corso delle cinque con- 
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troversie in 2,1-3,6, la reazione degli opponenti è pas- 
sata dallo stupore (2,12) all’aperta ostilità, come qui. 
Già durante la rivelazione della potenza di Dio in Gali- 
lea, c'è un inizio del tipo di opposizione che sfocerà 
nella morte di Gesù sulla croce. 

20 (III) In Galilea Gesù viene respinto 
(3,7-6,6a). Ora viene sviluppata la nota negativa con 
la quale si chiudeva la sezione precedente. Dapprima 
Marco dà alcuni esempi di risposta positiva a Gesù da 
parte della gente in generale (3,7-12) e dei Dodici 
(3,13-19a). Queste risposte positive sono controbilan- 
ciate da quelle negative da parte della famiglia di Gesù 
e degli scribi (3,19b-35). Poi Marco presenta alcune 
parabole e spiegazioni che riguardano l'insegnamento 
di Gesù (4,1-34) il quale provocherà una sempre mag- 
giore ostilità da parte di «quelli di fuori». Un ciclo di 
racconti di miracolo (4,35-5,43) mostra il potere di 
Gesù sulla natura, sulle possessioni diaboliche, sulle 
malattie e sulla morte. Il racconto finale (6,1-6a) ci fa 
vedere come Gesù venga respinto dai suoi compaesa- 
ni. 

21 (A) Risposte positive (3,7-19a). 

(a) LE FOLLE VANNO DA GESÙ (3,7-12). Que- 
sto passo viene presentato spesso come un sommario 
marciano di transizione. È una transizione nella misura 
in cui narra dell’accoglienza entusiastica riservata a Ge- 
sù come guaritore e spinge a guardare avanti al suo in- 
segnamento in parabole (4,1-34) e al suo esorcismo 
(5,1-20). È marciano almeno per il fatto che tutte le pa- 
role sono state già usate prima e tutto il brano pare ve- 
nire dalla sua penna. È un sommario in quanto più che 
narrare eventi specifici, descrive linee di tendenza gene- 
rale. Ma il fatto che si tratti di un sommario marciano 
di transizione non deve far perdere di vista i suoi im- 
portanti contributi alla storia di Gesù che l’evangelista 
sta portando avanti: la descrizione della folla che con- 
verge su Gesù da molte zone (3,7-8), e l'ordine di Gesù 
agli spiriti immondi di non manifestare la sua identità 
(3,11-12). 7. st ritirò: Il verbo greco arecdhdrésen non im- 
plica necessariamente una fuga da parte di Gesù: signi- 
fica che si è allontanato da Cafarnao verso qualche luo- 
go nei pressi del mare di Galilea. dalla Giudea... Tiro e 
Sidone: Quella gente che andava da Gesù proveniva da 
tutte le direzioni. Solo la Samaria non viene nominata; 
le città della Decapoli vengono rimandate fino a 5,20. 
Le zone limitrofe alla terra d’Israele (Idumea, Trans- 
giordania, Tiro e Sidone) erano abitate anche da popo- 
lazione giudaica. 8. si recò da lui: Mentre Gesù era an- 
dato lui dai suoi primi discepoli (1,16-20), ora la gente 
converge verso di lui come verso un centro di attrazio- 
ne. La descrizione delle folle prepara l’uditorio del di- 
scorso in parabole (4,1-2). 9. una barca: Per l’uso da 
parte di Gesù di una barca per sfuggire alla pressione 
della folla, cf. 4,1-2. 10. ne aveva guariti molti: Come in 
1,34 molti (polls) non deve essere inteso come «alcu- 
ni, ma non tutti». Però M/ 12,15 cambia poll#s in pén- 
tas («tutti»). 11. spiriti immondi: Come in 1,23-24, i de- 
moni riconoscono la vera identità di Gesù. Anche que- 
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sta descrizione punta avanti verso 5,1-20 (in particolare 
il v. 5). #/ Figlio di Dio: Gli esseri preternaturali ricono- 
scono Gesù come una figura soprannaturale; il suo po- 
tere sopra di essi è parte della sua ultima vittoria sul 
male. Per Gesù come Figlio di Dio in Marco, cf. 1,1; 
5,7; 15,39; cf. 1,11; 9,7; 14,61 ove ricorrono titoli corri- 
spondenti. 12. perché non lo manifestassero: Come in 
1,25.34, Gesù proibisce ai demoni di rivelare la sua 
identità. 

22 (b) ISTITUZIONE DEI DODICI (3,13-19). Anche 
se Gesù ha già chiamato numerose persone a seguirlo 
(1,16-20; 2,14) e molti altri lo seguono, l’istituzione dei 
Dodici riveste un grande significato come primo passo 
simbolico verso la costituzione del popolo di Dio. I 
Dodici corrispondono alle tribù d’Israele e indicano il 
popolo escatologico del regno di Dio. La lista marciana 
dei Dodici (3,16-19) coincide in gran parte dei casi con 
le altre liste del NT (Me 10,2-4; Lc 6,14-16; Al 1,13); 
per discrepanze secondarie — Pensiero del NT, 
81:135-146. L'ideale marciano del discepolato — essere 
con Gesù e condividere il suo ministero — è il contenu- 
to teologico fondamentale del passo (3,14-15). 14. do- 
dici: Marco usa spesso l’espressione «i Dodici» (cf. 
4,10; 6,7; 9,35; 10,32; 11,11; 14,10.17.20.43). Alcuni 
manoscritti aggiungono la clausola «ai quali egli diede 
anche il nome di apostoli» (ma cf. Lc 6,13). che stessero 
con lui: L'idea di stare con Gesù è la base del discepola- 
to secondo Marco. Questo stare insieme permette ai 
Dodici di partecipare ai ministeri di Gesù della predica- 
zione (3,14) e dell’esorcismo (3,15); essi svolgeranno 
questo incarico solo in 6,7-13. 16. Store al quale impo- 
se il nome di Pietro: Marco non ci dice perché Gesù 
chiamò Simone «Roccia»; in M/ 16,18 il nome è colle- 
gato alla fondazione della chiesa; in Gv 1,42 può riferir- 
si a qualche tratto del carattere di Pietro (cf. PNT 58- 
59.89-91). 17. Bognerghes: Il soprannome Boanérghés e 
la sua spiegazione, «figli del tuono», hanno dato occa- 
sione a molte teorie, ma nessuna spiegazione si presen- 
ta come definitiva. (cf. BALZ, H., EWNT 1,535). 18. 
Andrea: Da Marco non veniamo a sapere nulla circa la 
chiamata degli otto che nella lista vengono dopo An- 
drea; si noti che il secondo Giacomo è detto «figlio di 
Alfeo» (cf. 2,14). Simone il Cananeo: Ma l’aggettivo 
greco kanandios probabilmente non deriva da Canaan 
o da Cana, quanto piuttosto dalla parola aramaica 
gan'anà’, «zelota»: Simone lo Zelota. Anche se si riferi- 
va ad un gruppo di giudei rivoluzionari contrari a Ro- 
ma attorno agli anni 67-70, il termine zelota al tempo 
di Gesù non aveva connotazioni politiche. Per lo me- 
no, Luca non ha avuto nessuna difficoltà a rendere il 
termine con il greco zé/orés (Lc 6,15; At 1,13). Simone 
può essere stato semplicemente «zelante» in senso reli- 
gioso. 19. Giuda Iscariota: Il soprannome Iskarioth è 
probabilmente un riferimento geografico, «uomo di 
Keriot» (cf. Gs 15,25; Ger 48,24). L'inclusione di Giu- 
da nella lista dei Dodici e la fretta della primitiva co- 
munità di Gerusalemme di riempire il vuoto lasciato da 
lui (cf. At 1,15-26) attestano l’origine dei Dodici nel 
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ministero di Gesù e sono un riconoscimento del signi- 
ficato simbolico del gruppo. 

23 (B) Risposte negative (3,20-35). La pericope 
segue questo schema: (A) L'accusa mossa dalla famiglia 
di Gesù (3,20-21); (B) L'accusa mossa dagli scribi 
(3,22); (C) La difesa di Gesù (3,23-27); (B’) Giudizio 
di Gesù sugli scribi (3,28-30); (A’) Giudizio di Gesù 
sui suoi parenti (3,31-35). Da un punto di vista apolo- 
getico, il resto confuta accuse mosse a Gesù durante la 
sua vita ed anche dopo la morte: (1) era fuori di mente; 
(2) era posseduto da un demonio; (3) era un agente di 
satana. E contiene anche insegnamenti positivi sul per- 
dono dei peccati (3,28) e sui cristiani come famiglia di 
Dio (3,35). 20. casa: L'espressione greca eis dikon, «in 
una casa», si riferisce a Nazaret, dove ancora abitavano 
i parenti di Gesù. 21. ? suor: La frase greca hot par'autàà 
è usata evidentemente per indicare i parenti di Gesù 
(RSV, «la sua famiglia [bis family)»; NJB, «la sua pa- 
rentela [bis relations)»); ct. 3,31-35. Essi vogliono tene- 
re sotto controllo Gesù per paura che provochi delle 
difficoltà alla famiglia. Pochi manoscritti hanno altera- 
to l’espressione e leggono «gli scribi e gli altri» — ovvia- 
mente per attenuare il carattere dell’episodio, in cui 
Gesù viene contrastato persino dai suoi familiari (com- 
presa Maria, 3,31). dicevano: «È fuori di sé»: Alcuni 
commentatori intendono «dicevano» in senso imperso- 
nale: «la gente diceva», per cui i parenti non farebbero 
che riferire una opinione popolare su Gesù. Altri vedo- 
no exésté come un commento sul comportamento della 
folla: come se questa avesse perso il controllo (cf. MNT 
51-59). 22. gli scribi che erano discesi da Gerusalemme: 
Questo nuovo gruppo di opponenti lancia un’altra ac- 
cusa; per l'apprezzamento che di essi dà Gesù, cf. 3,28- 
30. Mt 12,24 identifica gli opponenti come farisei, e Lc 
11,15 legge «alcuni». posseduto da Beelzebul: La prima 
accusa: Gesù è posseduto da un particolare demonio. 
Beelzebub è il nome trovato in alcune antiche versioni, 
ma non nei manoscritti greci; è una forma basata su 2 
Re 1,2, «il signore delle mosche». Bee/zebul viene spie- 
gato in modi diversi: «signore dello sterco» o «signore 
dell'altezza o della casa». Nessuna spiegazione è certa. 
per mezzo del principe dei demoni: Seconda accusa: l’e- 
sorcismo di Gesù è avvenuto grazie alla mediazione di 
satana. Anche se le due accuse — essere posseduto e es- 
sere strumento di satana — hanno molto in comune e ri- 
cevono una risposta unica in 3,23-27, tuttavia non di- 
cono precisamente la stessa cosa. 23. ix parabole: Qui 
l’espressione si riferisce al modo in cui Gesù risponde 
alle accuse, e prepara all'insegnamento in parabole di 
4,1-34. come può satana scacciare satana?: L'accusa lan- 
ciata dagli scribi presuppone che il potere di Gesù fos- 
se così straordinario da non potersi spiegare sul solo 
terreno naturale. La risposta di Gesù presuppone che 
satana sia il signore delle forze del male (KRUSE, H., 
Bib 58 [1977] 29-61). Gli esorcismi di Gesù per satana 
sono delle sconfitte, non è quindi pensabile che essi av- 
vengano grazie al suo intervento. 24. se 4% regno è divi- 
so în se stesso: L'idea fondamentale viene espressa in 
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tre modi, ciascuno dei quali ha la medesima struttura: 
se un regno/una casa/satana è diviso in se stesso, non 
può reggersi. La conclusione sottintesa è che Gesù in 
nessun modo fa parte del reame di satana. 25. casa: Il 
greco oikia si può riferire tanto alla costruzione (casa) 
quanto alle persone che vi abitano (famiglia). 26. sata- 
na: I due primi membri della serie (vv. 24-25) erano 
delle analogie. Il terzo membro è discorso esplicito. Se 
satana fosse davvero responsabile dell'attività di Gesù, 
avrebbe messo un suo suddito contro un altro suddito, 
distruggendo in tal modo se stesso e il proprio regno. 
27. la casa di un uomo forte: Gesù, colui che è «più for- 
te» (cf. 1,7), è entrato nella casa di satana e lo ha lega- 
to; altrimenti non avrebbe potuto compiere gli esorci- 
smi. Non solo Gesù non era dalla parte di satana: era 
suo nemico. 28. i peccati e le bestemmie: Il detto ha il 
solenne «Amen» introduttivo. La straordinaria portata 
della dichiarazione che tutti i peccati (compresi l’omi- 
cidio, la lussuria, l’apostasia) possono essere perdonati, 
non deve essere sottovalutata per l'eccessiva concentra- 
zione sulla eccezione fatta al versetto che segue. 29. chi 
avrà bestemmiato contro lo spirito: Nel contesto marcia- 
no il peccato non perdonabile è l’attribuire l’opera del- 
lo Spirito Santo nelle guarigioni di Gesù, al potere di 
satana. «Bestemmia» in questo caso designa un com- 
portamento irriverente nei confronti dello Spirito San- 
to — l’incapacità di discernere la presenza dello Spirito 
nel ministero di Gesù. 30. dicevano: «È posseduto da 
uno spirito immondo»: Fin qui la risposta di Gesù era 
diretta alla seconda accusa lanciata dagli scribi. Il com- 
mento esplicativo aggiunto dall’evangelista torna indie- 
tro alla prima accusa, quella cioè di essere posseduto 
da un demonio. Di fatto però ad essa era stato risposto 
implicitamente nel corso della precedente argomenta- 
zione con l’affermazione che lo Spirito Santo e non sa- 
tana era la fonte del potere di Gesù. 31. sua madre e i 
suoi fratelli: Questo gruppo è il medesimo (o almeno 
una parte) di quello formato da doi par'autà menziona- 
ti in 3,21. Per quanto riguarda i «fratelli» di Gesù, cf. 
6,3 (cf. MNT 59-67.253-282). 32. la folla: La folla non 
mostra ostilità verso Gesù: gli comunica il messaggio 
che la famiglia gli invia da fuori. i iuoi fratelli: Alcuni 
manoscritti aggiungono «e le tue sorelle». Che sia una 
lezione originale viene suggerito (1) dalla sua assenza 
da 3,31.33.34, e (2) dalla facilità con cui poteva essere 
omessa dagli amanuensi. 33. chi è mia madre e chi sono 
i miei fratelli?: Questo detto centrale contiene una nota 
per lo meno un po’ dura sui membri della famiglia na- 
turale di Gesù. Essi vengono contrapposti ai suoi veri 
parenti (spirituali): tutti quelli che fanno la volontà di 
Dio. 35. chi compie la volontà di Dio, costui è mio fra- 
tello: In una società in cui i rapporti familiari erano 
straordinariamente importanti, l’idea di una famiglia 
spirituale aveva l’effetto di relativizzare altri rapporti e 
dava ai seguaci di Gesù la possibilità di giudicarli alla 
luce del criterio della volontà di Dio. 

24 (C) Parabole e spiegazioni (4,1-34). Questo 
passo consiste in parabole che paragonano il regno di 
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Dio alla meravigliosa crescita di semi e all’abbondante 
raccolto che si ha dopo tale processo (4,3-9; 4,26-29; 
4,30-32), nonché detti in forma di parabola (4,21-25), 
l’interpretazione di una delle parabole del seme 
(4,13.20), spiegazioni circa l’insegnamento parabolico 
di Gesù (4,10-12.33-34), e una pittoresca ambientazio- 
ne (4,1-2). 

25 (a) AMBIENTAZIONE (4,1-2). Marco colloca 
Gesù in una barca, mentre insegna alla folla che sta 
sulla riva. 1. lugo il mare: Da Nazaret Gesù è tornato 
al mare di Galilea (3,7-12). 2. ir parabole: Il termine 
greco parabolé significa un paragone o una analogia, 
ma il suo equivalente ebraico ::5/ ha uno spettro se- 
mantico molto più ampio che comprende detti, rac- 
conti, ed anche enigmi (+ Pensiero del NT, 81:59-60). 
Senza dubbio, Gesù usava delle parabole come stru- 
mento per insegnare, anche se il loro significato origi- 
nale in alcuni casi può essere andato perduto nella tra- 
smissione della chiesa primitiva. Così, una parabola 
può essere interpretata a tre livelli: Gesù, la chiesa pri- 
mitiva, il vangelo. La definizione che della parabola ha 
dato C.H. Dodd è divenuta classica: «Una metafora o 
qualcosa di simile, presa dalla natura o dalla vita quoti- 
diana, che attira l’attenzione del lettore per la sua vivi- 
dezza o per la sua stranezza, e tale da lasciare la mente 
in un certo dubbio circa la sua precisa applicazione, 
tanto da indurla ad un pensiero attivo» (The Parables 
of the Kingdom, New York 1961, 5 [trad. it., Le parabo- 
le del regno, Brescia 1970]. 

26 (b) PARABOLA DEL SEME (4,3-9). La parabola 
è composta secondo le regole della buona narrativa: 
concisione, ripetizione in modo da fissare uno schema, 
e finale a sorpresa o contrario alle aspettative. Dato che 
il centro dell'interesse è il seme e quello che accade ad 
esso, il titolo migliore è «la parabola del seme». Impor- 
tanti sono anche i diversi tipi di terreno, donde il titolo 
«quattro tipi di terreno». Il titolo meno adatto è quello 
tradizionale: «il seminatore», perché non è il seminato- 
re il centro dell’attenzione (cf. Mf 3,18). La parabola il- 
lustra la generosa offerta del regno che Dio fa nella 
predicazione di Gesù e la diversa risposta che tale of- 
ferta incontra. Comunque il risultato sarà meravigliosa- 
mente ricco (4,8). Gesù (o la chiesa primitiva) possono 
aver usato la parabola come una spiegazione della di- 
versità di ricezione che la predicazione di Gesù incon- 
trò e come una fonte di incoraggiamento di fronte al- 
l'opposizione: il regno di Dio verrà con straordinaria 
abbondanza. I semi piantati nel buon terreno anticipa- 
no il regno futuro. 4. una parte cadde lungo la strada: 
Perché il seminatore ha gettato parte dei semi sul sen- 
tiero (4,4), tra i sassi (4,5) e tra le spine (4,7)? Una 
spiegazione: in Palestina la semina precedeva spesso la 
coltivazione, e il seminatore sarebbe tornato a coltivare 
il terreno dove aveva seminato (cf. JEREMIAS, J., NTS 13 
[1966-1967] 48-53; PaYNE, P.B., NTS 25 (1978-1979) 
123-129). In tal senso, la parabola testimonierebbe un 
ambiente originale della Palestina. Ma nella parabola 
non si dice nulla della coltivazione dopo la semina. Un 
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altro approccio: l’azione del seminatore illustra la gene- 
rosità di Dio nell’estendere l’invito al regno. 8. /4 terra 
buona: Questo terreno contrasta con gli altri tre tipi di 
terreno. Anche la sorte del seme seminato in esso con- 
trasta con la sorte di quelli seminati altrove. L'idea cen- 
trale della parabola sta in questo contrasto. renza, ses- 
santa, cento per uno: Il numerale greco héx, «uno», che 
precede ciascun numero corrisponde all’uso idiomati- 
co dell’aramaico bad, «uno per tanto». Vedi M/ 13,8 
dove la sequenza dei numeri è rovesciata. 9. chi ha 
orecchi per intendere, intenda: Questa formula (cf. 4,23; 
7,16; anche Mt 11,15; 13,9.43; Le 8,8; 14,35; Ap 
2,7.11.17.29; 3,6.13.22; 13,9) bilancia l’ingiunzione ini- 
ziale e sta a indicare che la parabola richiede un esame 
minuzioso. 

27 (c) SCOPO DELLE PARABOLE (4,10-12). La pa- 
rabola dei semi dà l’opportunità di spiegare perché 
Gesù insegni in parabole. La spiegazione è questa: Ge- 
sù deliberatamente dissimula il mistero del regno per 
mezzo di parabole (il termine qui è inteso nel senso di 
«enigma»). Anche se il testo può contenere del mate- 
riale che risale a Gesù, la forma attuale è marciana. L’e- 
vangelista probabilmente l’ha presa come una riflessio- 
ne sul parziale fallimento del ministero di Gesù tra la 
sua stessa gente (cf. 4,4-7). 10. guando poi fu solo: La 
scena, così accuratamente descritta in 4,1-2, qui viene 
trascurata; Gesù ora si trova o per strada o in casa. # 
suoi insieme ai Dodici: Contrariamente a 3,21, questi 
«suoi» sono qui i discepoli di Gesù con l’aggiunta dei 
Dodici. sulle parabole: Ma è stata narrata una sola para- 
bola (4,3-9). Il plurale suggerisce che 4,10-12 può esse- 
re stata un tempo una unità separata da ciò che prece- 
de. 11. 4 voi è stato confidato il mistero del regno di 
Dio: Sullo sfondo c’è l’AT (in particolare Dr 2) dove il 
mistero (r42) viene svelato da Dio al veggente. L'inse- 
gnamento (e l’azione) di Gesù ha l’effetto di svelare il 
mistero del regno di Dio; compito dei discepoli è di 
trasmettere questo insegnamento. 17 parabole: Qui il 
termine «parabole» ha il significato di «enigmi» che 
hanno lo scopo di disorientare «quelli di fuori». Ma 
Gesù usava le parabole per istruire il popolo, anche se 
la forma parabola implica un elemento di mistero. 12. 
perché guardino...: La citazione è da Is 6,9-10, che de- 
scrive in anticipo il risultato del ministero del profeta, 
più che il suo scopo. Ma l’uso che fa Marco di dira, 
«affinché», suggerisce che lo scopo per cui Gesù si ser- 
ve di parabole sia quello di nascondere il mistero a 
«quelli di fuori», impedendo così il loro pentimento e 
il perdono dei peccati. perché mon si convertano e venga 
loro perdonato: L'uso della terza persona plurale, «essi» 
e la presenza di «venga loro perdonato» sono paralleli 
in Tg.Isa. 6,9-10 (CHILTON, B.D., A Galilean Rabbi and 
bis Bible, Wilmington 1984, 90-98). Sono stati fatti vari 
tentativi per risolvere il problema posto da questa fra- 
se: (1) La congiunzione greca :épote, «affinché mai», 
può essere una traduzione errata dell’aramaico dilmd’, 
«a meno che»; in questo caso il detto originale afferma- 
va la possibilità di pentimento e di perdono. (2) Il det- 
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to riflette un tempo in cui i significati originali delle pa- 
rabole di Gesù erano andati perduti e quindi esse ap- 
parivano come enigmi per gli estranei. (3) L'ironia con- 
tenuta in /s 6,9-10 viene continuata in Mc 4,12 («...per- 
ché l’ultima cosa che questi vogliono è di pentirsi e ri- 
cevere il perdono dei loro peccati!»). 

28 (d) SPIEGAZIONE (4,13-20). L'interpretazione 
di solito viene intesa come uno schema di sermone su- 
gli ostacoli che incontra la fede, sviluppato nei primiti- 
vi circoli cristiani, perché si concentra non sul meravi- 
glioso raccolto (4,8) bensì sulla sorte dei semi nei di- 
versi tipi di terreno. Altri motivi per considerare 4,13- 
20 come un adattamento di 4,3-9 da parte dei primi 
cristiani sono il suo uso di termini greci trovati nelle 
epistole, il suo presupposto che i dettagli abbiano un 
significato simbolico, e i tipi di esperienze che esso 
presuppone. L'interpretazione schematizza vari ostaco- 
li al credere: satana (4,15), le persecuzioni (4,16-17), e 
gli interessi mondani (4,18-19); conclude delineando le 
caratteristiche del discepolo ideale (4,20). 14. #/ serzi- 
natore: Il termine spéiròon va preso come riferito a Ge- 
sù, o forse a Dio. / parola: Per l’uso di /6gos per de- 
scrivere il messaggio cristiano, cf. 1 Ts 2,13; 1 Cor 
14,36; 2 Cor 2,17; 4,2; Col 1,25. 15. Quelli lungo la stra- 
da: I semi gettati sul primo tipo di terreno vengono 
identificati con le persone che inizialmente ascoltano il 
vangelo ma poi cadono preda di satana. 16. quelli... sul- 
le pietre: Il secondo gruppo riceve il vangelo con gioia 
ed entusiasmo; ma quando viene la persecuzione, la lo- 
ro superficialità li porta a cedere. L'interprete parla po- 
nendosi nella prospettiva delle dure esperienze della 
chiesa primitiva. 18. quelli... tra le spine: Il terzo grup- 
po è soffocato dagli interessi mondani, dalla seduzione 
delle ricchezze e dalle altre bramosie. Di nuovo la voce 
di un’amara esperienza si fa sentire, come risulta anche 
da altri libri del NT. 20. Quelli... su terreno buono: Poi- 
ché a questo gruppo viene dato uno spazio uguale a 
quello degli altri tre gruppi, parte del contrasto che ca- 
ratterizzava 4,3-9 viene perduto. Il discepolo ideale 
ascolta la parola, la accetta e porta frutto (agisce cioè di 
conseguenza). 

29 (e) DETTI PARABOLICI (4,21-25). I detti sulla 
lampada (4,21-22) e sulla misura (4,24-25) continuano 
la discussione sullo scopo delle parabole di Gesù ini- 
ziato in 4,10-12. Essi sono uniti da una struttura comu- 
ne: introduzione («diceva loro»), similitudine, e spiega- 
zione («infatti...»). Può anche darsi che siano stati mes- 
si insieme per l’idea di «misura» (726dios e rétron). Tra 
l'uno e l’altro è inserita una ingiunzione ad intendere 
(4,23). Nel contesto marciano, il primo detto afferma 
che alla fine il misterioso insegnamento di Gesù verrà 
reso comprensibile per tutti; il secondo detto ripete 
l'insegnamento di 4,10-12 sull’analogia del ricco che 
diventa più ricco e del povero che diventa più povero. 
21. una lampada: Una lampada ad olio fatta di cerami- 
ca a forma di piatto. Una lampada non viene accesa per 
essere nascosta, ma per essere collocata in un posto da 
cui può dare la massima luce. sotto # moggio: Il termi- 
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ne greco #édios è formato sul latino m:0di4s, una misu- 
ra per solidi, di circa litri 8,75. 22. Now c’è nulla infatti 
di nascosto... di segreto: Nella sezione esplicativa («in- 
fatti...»), viene negato che l’occultamento sia l’ultimo 
scopo dell’insegnamento di Gesù in parabole. Il regno 
proclamato in quell’insegnamento un giorno sarà reso 
manifesto a tutta la creazione. 24. Com la stessa misura 
con la quale misurate, sarete misurati anche vot: Chiun- 
que abbia già una comprensione spirituale, venendo a 
contatto con le parabole di Gesù vedrà la sua com- 
prensione diventare più grande ancora, mentre chiun- 
que non l'abbia, cadrà in una più grande ignoranza spi- 
rituale. Il messaggio di Marco è parallelo a quello di 
4,10-12. Il contesto originale può essere stato un pro- 
verbio che riguardava una materia socioeconomica: il 
ricco diventa più ricco, il povero diventa più povero. 
30 (f) PARABOLA DEL SEME CHE CRESCE DA SOLO 
(4,26-29). Come le altre parabole sui semi, anche que- 
sta mette l’accento sul contrasto tra la piccolezza del 
seme e la grandezza del raccolto finale. Il centro del- 
l'interesse è il regno escatologico di Dio, ma il regno è 
già una realtà nel presente, che è possibile descrivere in 
termini di un seme e della sua crescita. Dio guida la 
crescita del regno verso la sua futura pienezza. Esso 
verrà così certamente e misteriosamente come il raccol- 
to segue alla semina; nel frattempo non bisogna né sco- 
raggiarsi né essere impazienti nell’attesa. 26. #/ regno di 
Dio è come...: Il regno viene paragonato a tutto il qua- 
dro delineato in 4,26-29, non solo all’uomo che getta il 
seme. Nulla obbliga a identificare il seminatore con 
Cristo. 27. come, egli stesso non lo sa: Il processo me- 
diante il quale il seme cresce, avviene da sé; il semina- 
tore non sta ad esaminarlo ogni momento e non serve a 
niente che egli si preoccupi ansiosamente del seme. 28. 
spontaneamente: Il termine greco autormdte, «per pro- 
prio impulso», «da sé» introduce una descrizione della 
graduale crescita del seme prima del raccolto. Nel con- 
testo del paragone con il regno, l’accento cade sull’a- 
zione nascosta e graduale di Dio che lo porta avanti. 
29. si mette mano alla falce, perché è venuta la mietitu- 
ra: La parabola chiude con un’allusione a G/ 4,13 (cf. 
Ap 14,15), che sottolinea la natura escatologica del re- 
gno. 

31 (g) PARABOLA DEL GRANO DI SENAPE (4,30- 
32). Il regno viene paragonato ad un piccolo seme che 
cresce e diventa un grande arbusto. L'avvento del re- 
gno di Dio nulla potrà impedirlo; niente scoraggiamen- 
to né impazienza, quindi, circa la sua venuta. Di nuovo 
il regno è già una realtà nel presente che può essere de- 
scritto in termini di un seme che cresce, anche se chia- 
ramente è solo Dio che lo fa crescere. 31. um granellino 
di senape: Il punto è la piccolezza del seme (4,31) e la 
grandezza del cespuglio che esso produce (4,32), che 
di nuovo illustra i piccoli inizi del regno e il grande ri- 
sultato del suo avvento in pienezza. 32. più grande di 
tutti gli ortaggi: Come il granello di senape non è esat- 
tamente il più piccolo, così l’arbusto che ne deriva (cir- 
ca 3 m) non è il più grande di tutti. L'interesse per l’in- 
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terpretazione puramente letterale non deve oscurare il 
punto fondamentale del contrasto. gli uccelli del cielo 
possono ripararsi alla sua ombra: L'immagine è una re- 
miniscenza di Dr 4,12 e Ez 17,23; 31,6. Che suggerisca 
l'ingresso dei pagani nel regno, non è cosa certa. 

32 (h) SOMMARIO (4,33-34). Alcuni interpreti 
considerano 4,33 come un'affermazione tradizionale 
sull’uso che Gesù fa delle parabole come espediente 
per insegnare e 4,34 come un commento di Marco ba- 
sato sulla sua comprensione delle parabole come 
«enigmi». 33. con molte parabole di questo genere: Il 
linguaggio metaforico delle parabole permetteva a Ge- 
sù di parlare di Dio e del suo regno imminente e di 
coinvolgere i suoi uditori più di quanto avrebbe potuto 
fare con un discorso normale. 34. ix privato, ai suoi di- 
scepoli spiegava ogni cosa: Che Gesù usasse parabole 
per tutti i suoi uditori ma che ai «suoi» desse spiega- 
zioni o esposizioni, coincide con 4,1-20. 

33 (D) Tre azioni miracolose (4,35-5,43). L'in- 
segnamento di Gesù in parabole è seguito da tre (o 
quattro) racconti di miracolo nei quali egli rivela il pro- 
prio potere su satana, sia nella natura (4,35-41), sia nel- 
la possessione diabolica (5,1-20), sia nella malattia 
(5,25-34), sia nella morte (5,21-24.35-43). 

34 (a) LA TEMPESTA SEDATA (4,35-41). Il primo 
nella serie dei miracoli segue il modello solito: un osta- 
colo da superare (una tempesta in mare), la potente 
azione di Gesù (un ordine di tacere), e la conferma (la 
grande bonaccia e la paura dei discepoli). Lo sfondo 
per questo racconto era probabilmente l’idea, diffusa 
nell’antico Vicino Oriente, del mare come simbolo dei 
poteri del caos e del male che combattono contro Dio. 
Dominando la tempesta in mare, Gesù fa quello che fa 
Dio e sconfigge le forze del male. In che misura i primi 
lettori di Marco riuscissero a cogliere questo simboli- 
smo, è difficile dirlo. Così, la domanda finale dei disce- 
poli («chi è dunque costui...?») esprime l’enfasi di 
Marco sull’identità di Gesù e costituisce un’implicita 
rivendicazione cristologica della natura divina di Gesù, 
visto che Gesù fa quello che fa Dio. 35. in quel medest- 
mo giorno verso sera: Circa la doppia indicazione del 
tempo, cf. 1,32.35. all'altra riva: Cioè la sponda orien- 
tale del mare di Galilea. Perché egli volesse andare là — 
per sfuggire all'opposizione? per trovare un nuovo 
campo di insegnamento? — non è chiaro. 36. così cornz'e- 
ra, nella barca: La frase si riferisce alla posizione di Ge- 
sù che stando seduto nella barca insegnava in parabole 
alla folla rimasta sulla riva (4,1-2). altre barche: Nella 
continuazione del racconto le altre barche scompaiono 
dalla scena. Alcuni commentatori credono di vedere 
nel nostro episodio un'’allusione a Sa/ 107,23-32, che 
descrive Dio che placa una tempesta. 37. una gran terme 
pesta di vento: Le burrasche sono frequenti sul mare di 
Galilea. 38. dorzziva: Il fatto che Gesù riesca a dormire 
sulla poppa di una barca sballottata dalla tempesta mo- 
stra la sua completa fiducia in Dio (cf. Sa/ 4,9; Pr 3,24- 
26). Maestro, non l’importa che mortamo?: La domanda 
dei discepoli viene notevolmente addolcita in Mf 8,25 
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(«Salvaci Signore, siamo perduti!») e in Lc 8,24 («Mae- 
stro, Maestro, siamo perduti!»). 39. disse @/ mare: La 
capacità di Gesù di controllare il mare è un’implicita 
affermazione sul suo potere divino, perché soltanto 
Dio può comandare sul mare (cf. Sa/ 74,13-14; 89,10- 
12). saci, calmati: Gesù si rivolge al mare, non ai suoi 
discepoli. Una formula analoga in 1,25 (dove Gesù sta 
compiendo un esorcismo) suggerisce che qui Gesù sta 
manifestando il suo controllo sui poteri del male. grax- 
de bonaccia: Questa espressione sta ad indicare che l’a- 
zione di controllo sul mare compiuta da Gesù è com- 
pleta ed effettiva. 40. zon avete ancora fede?: Questo 
rimprovero è il più forte rivolto finora ai discepoli (cf. 
8,14-21). Mancavano di fede in Dio o in Gesù? Nel 
primo caso erano rimproverati perché non imitavano 
l'esempio dato da Gesù di piena fiducia in Dio (4,38). 
Nel secondo caso il rimprovero mette a fuoco il potere 
di Gesù come taumaturgo. 41. chi è dunque costut?: 
Poiché soltanto Dio può controllare il vento ed il mare, 
la domanda dei discepoli veicola una implicita confes- 
sione della divinità di Gesù, almeno nel senso che egli 
fa le opere che normalmente l’AT attribuisce a Dio. 

35 (b) GESÙ SCACCIA UN DEMONIO (5,1-20). Co- 
me l'aver placato la tempesta mostrava il potere di Ge- 
sù sopra satana nella natura, così l’esorcismo di un in- 
demoniato mostra il suo potere sopra satana in un caso 
di possessione diabolica. Il racconto sposta l’accento 
dall’indemoniato (5,1-10), al branco di porci (5,11-13) 
alla gente della zona (5,14-17) e di nuovo sull’uomo 
(5,18-20). Alcuni commentatori spiegano il tutto come 
un semplice racconto di esorcismo allargato per mezzo 
di dettagli pittoreschi e leggendari. Altri ritengono che 
la ricchezza di particolari e la relativa lunghezza della 
narrazione siano indicazioni di un testimone oculare. 1. 
Gerasent: Gerasa si trovava a circa 53 km a sud-est del 
mare di Galilea; 5,2 (cf. anche 5,13) suggerisce che si 
trovasse non lontana dalla costa. Forse Marco voleva 
descrivere una zona generica tra Gerasa e il mare. Al- 
cuni manoscritti leggono «Gadareni» (cf. M/ 8,28), ma 
Gadara si trovava a circa 10 km a sud-est del mare. Al- 
tri ancora leggono «Gergeseni» seguendo la congettura 
proposta da Origene. La lettura marciana più probabi- 
le è «Geraseni» (cf. TCGNT 23-24.84). Può essere 
spiegata o come un termine generico per quella zona, o 
come una prova che Marco non possedeva una cono- 
scenza precisa della geografia della Palestina. 2. daf se- 
polcri un uomo posseduto da uno spirito immondo: I se- 
polcri erano considerati i luoghi preferiti come dimora 
dei demoni. In questo modo viene affermata una con- 
nessione tra la morte e la possessione demoniaca. 3. 
nessuno più riusciva a tenerlo legato: La descrizione del 
comportamento violento dell’uomo presenta parecchie 
parole che ricorrono solo qui in Marco (5élysis, 
damézò, diaspéòo, kRatdikeésis, péde). 6. gli si gettò ai 
piedi: L'azione viene interpretata a volte come un ge- 
nuino riconoscimento del potere di Gesù e a volte co- 
me uno stratagemma per acquistare potere su di lui. 7. 
che hai tu in comune con me, Gesù, Figlio del Dio altis- 
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simo?: Le parole che l’indemoniato rivolge a Gesù so- 
no simili a quelle dell’indemoniato di 1,24 (cf. 3,11). 
Di nuovo i demoni riconoscono la vera identità di Ge- 
sù. Alcuni commentatori vedono l’uso del nome Gesù 
come parte della strategia del demonio per acquistare 
il controllo su di lui (cf. 5,9). non tormentarmi: La ri- 
chiesta può riflettere il riconoscimento da parte del de- 
monio che con la venuta di Gesù sta irrompendo il re- 
gno di Dio — evento che significa la rovina per i demo- 
ni e gli altri poteri maligni. 8. esci, spirito immondo: 
Gesù capisce bene che a parlargli non è l’uomo inde- 
moniato, bensì il demonio che lo possiede. 9. come # 
chiami?: La richiesta di Gesù conferma l’interpretazio- 
ne di 5,7 come parte della strategia del demonio per 
ottenere potere su Gesù pronunciando il suo nome. 
Qui Gesù rovescia le posizioni acquistando così potere 
sul demonio che possiede quell’uomo. Legione, perché 
siamo in molti: Se il nome latino /egio accenni ad un at- 
tacco verbale contro le legioni romane che occupavano 
la Palestina è difficile dirlo. Potrebbe essere semplice- 
mente un modo per dire che molti demoni possedeva- 
no quell’uomo, o anche un espediente del demonio per 
non rivelare il proprio nome preciso. I tentativi di col- 
legare il nome con una sindrome di schizofrenia, sono 
ancora più congetturali. 10. prese 4 scongiurarlo: L'idea 
che i demoni dovessero trovare un luogo in cui abitare 
è comune (cf. Lc 11,24), per non essere costretti a rag- 
giungere il luogo della loro punizione eterna (Ap 9,1; 
20,10). Qui i demoni chiedono il favore di poter rima- 
nere nella medesima zona. 11. «x nunzeroso branco di 
porci: La presenza di maiali indica che l'episodio non 
ha avuto luogo in territorio giudeo, visto che i porci 
erano immondi per gli Ebrei e presumibilmente non 
venivano allevati come cibo (cf. Lv 11,7-8). 13. il bran- 
co si precipitò dal burrone nel mare: Gesù permette ai 
demoni di lasciare libero l’uomo e di entrare nei porci; 
essi entrarono nei porci e questi si gettarono nel mare 
di Galilea. L'episodio è stato interpretato in modi di- 
versi: l’esorcismo di Gesù ha provocato il panico e la 
fuga precipitosa del branco; il racconto illustra il tema 
della sconfitta del demonio; un racconto relativo ad un 
esorcista ebreo è stato trasferito a Gesù. Fa problema il 
fatto che il racconto attribuisca un potere distruttivo a 
Gesù (cf. 5,17). Chiaramente si presuppone che la di- 
struzione degli animali provochi la distruzione dei de- 
moni. 15. videro l’indemoniato: Dopo la testimonianza 
dei mandriani (5,14), una prova ancora maggiore della 
completezza della guarigione viene dalla descrizione 
dell’indemoniato — seduto, vestito e sano di mente. La 
prima risposta a questa scena da parte della gente del 
posto è il timore («ed ebbero paura»). 17. st misero a 
pregarlo di andarsene: All’atmosfera di timore reveren- 
ziale succede la convinzione che Gesù rappresenti un 
pericolo pubblico, presumibilmente perché il suo esor- 
cismo ha provocato la distruzione del branco di porci. 
Soltanto qui e nel racconto del fico sterile (cf. Mc 
11,12-14.20-21) il potere di Gesù viene usato a scopi 
distruttivi. 18. di permettergli di stare con lui: Il modo 
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in cui viene presentata la richiesta dell'ex indemoniato 
suggerisce che egli chiedeva di far parte dei Dodici (cf. 
3,14) e di unirsi alla loro missione in Galilea. 19. ciò 
che il Signore ti ha fatto: Il titolo di «Signore» può sem- 
plicemente riferirsi a Dio, ma il parallelismo con il ver- 
setto che segue («ciò che Gesù gli aveva fatto») sugge- 
risce che sia riferito a Gesù. 20. sf maise 4 proclamare per 
la Decapoli: Quello che l’uomo si mette a fare è descrit- 
to come pieno adempimento dell’ordine di Gesù. La 
Decapoli era la zona a nord della Transgiordania for- 
mata da «dieci città» fortemente ellenizzate (+ Geo- 
grafia biblica, 73:52.55); si trattava di una zona fuori 
dei tradizionali confini della terra d'Israele. 

36 (c) GUARIGIONE DI MALATI (5,21-43). Questa 
pericope mette insieme due racconti di guarigione — la 
guarigione della figlia di Giairo (5,21-24.35-43) e la 
guarigione dell’emorroissa (5,25-34), dandoci così un 
altro esempio della tecnica a «sandwich» frequente in 
Marco (cf. 1,21-28; 2,1-12; 6,7-30; 11,12-21). I due rac- 
conti hanno parecchi punti in comune: due donne, il 
numero 12 (5,25.42), e il vocabolario («fede», «timo- 
re», «figlia» ecc.). Tuttavia, lo stile in cui sono narrati 
rivela origini distinte. Il racconto della figlia di Giairo è 
costruito con brevi frasi, con pochi participi, e con ver- 
bi nel cosiddetto presente storico; il racconto della 
emorroissa (5,25-34) viene narrato in frasi più lunghe, 
con abbondante uso di participi e nei tempi aoristo e 
imperfetto. 21. all'altra riva: Gesù torna sulla sponda 
occidentale del mare di Galilea dalla quale egli e i suoi 
discepoli si erano allontanati in 4,35. 22. uo det capi 
della sinagoga: Giairo era come minimo un membro 
importante della sinagoga giudaica, più probabilmente 
era uno del consiglio degli anziani che esercitavano la 
sorveglianza sugli affari religiosi e sociali della comu- 
nità. Il nome ebraico Ya'îr (cf. N: 32,41; Gde 10,3-5) 
significa «possa (Dio) illuminare», ma non c’è bisogno 
di cercare un significato simbolico. Alcuni manoscritti 
omettono la frase «di nome Giairo» (cf. Mf 9,18), ma 
le prove per mantenerla sono molto forti. 23. /o prega- 
va: La posizione di Giairo (5,22) e la sua richiesta 
(5,23) ce lo presentano in atteggiamento supplichevole, 
mostrando come in caso di estrema necessità anche un 
funzionario giudeo importante si rivolgesse a Gesù per 
aiuto. la wzia figlioletta è agli estremi. Marco dice che 
ella era sul punto di morire, mentre gli altri evangelisti 
dicono che era già morta (M/ 9,18; Lc 8,42). vieni a im- 
porle le mani perché sia guarita e viva: L'imposizione 
delle mani era una forma comune negli antichi rituali 
di guarigione, basata sull’idea che il guaritore ha un 
potere personale (cf. 5,27-30 per la procedura inversa). 
I termini usati nell’esprimere la speranza di Giairo 
(«sia guarita», «viva») erano termini tecnici nei circoli 
cristiani dei primi tempi per dire la salvezza e la risur- 
rezione alla vita, e suggeriscono che i primi cristiani 
possono aver inteso la restituzione della vita alla figlia 
di Giairo come un'anteprima o anticipazione della ri- 
surrezione di Gesù e di coloro che credono in lui. 24. 
molta folla ... gli si stringeva intorno: Questa frase pre- 
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para il racconto della emorroissa (5,25-34) nel quale 
l’accalcarsi della folla è un elemento importante. 25. 
una donna affetta da emorragia: La descrizione della 
malattia della donna e la sua azione sono contenute in 
un’unica lunga frase costruita con numerosi participi. 
La sua patologia viene diagnosticata come emorragia o 
forse come perdite vaginali di sangue dovute alla pre- 
senza di fibromi (cf. DERRETT, J.D.M., Bib 63 [1982] 
474-505). 27. gli toccò il mantello: La sua azione è basa- 
ta sulla convinzione che il contatto con quella persona 
potente, Gesù, poteva guarirla. L'essersi accostata a 
Gesù in modo così indiretto e nascosto era motivato 
dal fatto che una persona nella sua condizione veniva 
ritenuta ritualmente impura e tale da trasmettere la sua 
impurità a qualsiasi cosa toccasse (cf. Lv 15,25-30). 28. 
sarò guarita: La parola greca sothésomat è anche un ter- 
mine tecnico per dire la «salvezza», usato nei primitivi 
circoli cristiani (cf. 5,23). 29. e subito le si fermò il flus- 
so di sangue: La guarigione è istantanea e totale; Gesù 
non ha pronunciato alcuna parola, né ha imposto le 
sue mani (cf. 5,23). Egli ha un controllo assoluto della 
situazione e del potere divino che è in lui. 31. / discepo- 
li gli dissero: La domanda di Gesù («Chi mi ha toccato 
il mantello?») chiede risposta. L'intervento dei disce- 
poli vuole mettere in evidenza la difficoltà di trovare 
una risposta. 33. /e tua fede ti ha guarita: La medesima 
forma appare alla fine del racconto di Bartimeo 
(10,52). La sua fede era diretta a Gesù come veicolo 
del potere di Dio. Il verbo ti «ha guarita» (sésoker) 
può essere tradotto anche ti «ha salvata» (5,23.28). va 
in pace e sti guarita dal tuo male: La formula di saluto 
dell’AT è accompagnata dalla promessa di una guari- 
gione definitiva. 35. sua figlia è morta: Il messaggio re- 
cato a Giairo fa crollare la sua speranza in Gesù il gua- 
ritore. La brusca domanda rivoltagli («Perché disturbi 
ancora il Maestro?») sottolinea ancora di più il crollo 
di ogni speranza e prepara il ritorno della fanciulla alla 
vita. 37. fuorché a Pietro, Giacomo e Giovanni: Questi 
tre discepoli formano un gruppo a parte all’interno dei 
Dodici; sono gli unici presenti con Gesù sul monte del- 
la trasfigurazione (9,2) e al Getsemani (14,33). 38. 
trambusto e gente che piangeva e urlava: La descrizione 
della commozione suscitata dalla morte della fanciulla 
conferma che essa era veramente morta; la scena pre- 
senta una espressione rituale del lutto. 39. zox è morta, 
ma dorme: Anche se il tema del racconto appare chia- 
ramente quello del richiamo in vita di una persona 
morta, non può essere esclusa la possibilità che Gesù 
avesse una conoscenza superiore della condizione della 
fanciulla; nel qual caso, il racconto sarebbe un’ulterio- 
re guarigione, contro tutte le aspettative e contro la 
pretesa di sapienza di tutti i presenti (cf. 5,43). 40. /o 
deridevano: Questa forte espressione della reazione 
della folla nei confronti di Gesù aumenta il carattere 
straordinario di quanto Gesù sta per fare. I genitori 
servono come testimoni insieme a Pietro, Giacomo e 
Giovanni. Tutti condividevano chiaramente l’opinione 
che la ragazza fosse morta. 41. Talità kum: Si tratta del- 
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la frase aramaica ‘“4’gitm; per altre parole e frasi ara- 
maiche in Marco, cf. 3,17; 7,11.34: 11,9-10; 14,36; 
15,22.34. La presenza di espressioni aramaiche viene di 
solito interpretata come segno dell'antichità del vange- 
lo di Marco, anche se nel caso di un racconto di guari- 
gione alcuni hanno pensato che Talità kum funzionasse 
come una sorta di parola magica (cf. 7,34). si 4/zò: Il 
verbo eghéirein viene spesso usato nel NT per la risur- 
rezione di Gesù: usato qui, fa pensare che questo è un 
racconto di risurrezione e ha un significato simbolico. 
42. subito la fanciulla si alzò e si mise a camminare: L'a- 
zione della fanciulla e la reazione della folla stupita 
confermano la realtà del miracolo. Il verbo usato nel 
descrivere la sua azione (aré5/é) fa parte del vocabola- 
rio di risurrezione del NT. La nota sulla sua età, «aveva 
dodici anni», collega questo racconto a quello prece- 
dente (5,25). 43. che messuno venisse a saperlo: Questa 
ingiunzione al silenzio potrebbe essere intesa come una 
indicazione che la fanciulla era semplicemente addor- 
mentata e che la opinione comune della sua morte era 
errata; in questo caso Gesù avrebbe ordinato il silenzio 
onde evitare di dare una falsa impressione. Ma questo 
approccio di tipo razionalistico non è quanto Marco 
aveva in mente, e la ingiunzione è meglio intesa come 
parte della preoccupazione di Marco per una corretta 
comprensione della identità di Gesù, identità che in- 
clude la croce. di darle da mangiare: Questo dettaglio 
conferma il fatto della guarigione e insieme indica la 
compassione di Gesù. 

37 (E) Gesù viene respinto dai suoi concittadi- 
ni (6,1-6a). Questa sezione del vangelo termina con il 
racconto di Gesù respinto dalla sua stessa gente. Esso 
riassume alcuni dei temi sviluppati finora: sequela e fe- 
de, Gesù come maestro e taumaturgo, Gesù frainteso e 
respinto. Nella versione lucana (Lc 4,16-30) l'episodio 
ha luogo all’inizio del ministero pubblico di Gesù, 
mentre in Marco siamo preparati al rifiuto di Gesù da 
tutto ciò che abbiamo letto finora. 1. partito quindi di 
fà: Gli episodi precedenti (5,21-43) hanno avuto luogo 
vicino alla sponda occidentale del mare di Galilea 
(5,21). Ora Gesù si dirige verso l'interno alla volta di 
Nazaret. nella sua patria: Il greco patris può avere un 
significato ampio, «madrepatria», ma i tentativi di in- 
terpretare 6,1-6 come il rifiuto opposto da Israele a 
Gesù vanno troppo lontano. Qui si vuol dire che Gesù 
è stato respinto dalla gente del suo paese, mentre alcu- 
ne persone di Cafarnao e di altri luoghi lo hanno accet- 
tato fino a seguirlo a Nazaret. incominciò a insegnare 
nella sinagoga: La descrizione di Gesù come maestro e 
come guaritore richiama 1,21-28. L'iniziale reazione dei 
compaesani alla sua sapienza e ai prodigi è lo stupore. 
La loro domanda: «Donde gli vengono queste cose?» 
(sapienza e prodigi) è ironica: la gente del paese cerca 
il nome del suo maestro, invece l’origine dei poteri di 
Gesù è in Dio. 3. Non è costui il carpentiere, il figlio di 
Maria, il fratello di Giacomo, di Joses, di Giuda e di Si- 
mone?: L'ironia è accompagnata dai commenti ancora 
più duri e negativi di questo versetto. La descrizione di 
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Gesù come «figlio di Maria» può essere un insulto, 
perché normalmente i Giudei erano conosciuti con il 
nome del loro padre, «figlio di Giuseppe». Le spiega- 
zioni di «figlio di Maria» come indicazione che Giu- 
seppe fosse morto o come allusione al concepimento 
verginale di Gesù, qui convincono poco. Per il signifi- 
cato di «fratelli e sorelle», cf. MNT 65-72; cf. Mc 15,40. 
si scandalizzavano di lui: L'idea originaria di skéndalon 
è «ostacolo», «inciampo». La reazione positiva, o forse 
neutrale, si è trasformata in ostilità. 4. “x profeta non è 
disprezzato che nella sua patria...: Questo proverbio for- 
nisce un appropriato commento al rifiuto opposto a 
Gesù dalla gente di Nazaret. e non vi poté operare nes- 
sun prodigio: Mt 13,58 addolcisce l’espressione («E 
non fece molti miracoli a causa della loro incredulità»); 
Le 4,16-30 la omette del tutto. La seconda frase («ma 
solo...») modifica e addolcisce la prima. L'attenzione di 
Marco era diretta più alla mancanza di fede mostrata 
dalla gente che a quello che il Gesù terreno poteva fare 
o agli aspetti psicologici di una guarigione dovuta alla 
fede. 6. si meravigliava della loro incredulità: La parte 
precedente del vangelo terminava con l’inquietante 
rapporto sulla opposizione a Gesù da parte dei farisei e 
degli erodiani (3,6). 

38 (IV) Gesù frainteso dai suoi discepoli nella 
Galilea e dintorni (6,6b-8,21). La prima parte (6,6b- 
34) è centrata sui discepoli di Gesù che vengono pre- 
sentati in una luce favorevole. Ma alla fine della terza 
parte (7,24-8,21) la loro incapacità di comprendere 
Gesù viene espressa mediante una serie di crude do- 
mande. Le ultime due parti (6,35-7,23; 7,24-8,21) 
hanno una struttura simile (tre racconti di miracolo e 
una controversia); nell’una e nell'altra c'è un miracolo 
per sfamare la folla. 

39 (A) La missione dei discepoli e la morte di 
Giovanni (6,6b-34). La parte iniziale di questa sezione 
maggiore fa uso della tecnica a «sandwich». Inizia con 
Gesù che invia i suoi discepoli in missione (6,6b-13), 
narra la morte di Giovanni Battista (6,14-29), e poi de- 
scrive il ritorno dei discepoli dalla loro missione (6,30- 
34). La sequela può comportare sofferenza e morte, e 
la sorte di Giovanni Battista è un presagio di quella di 
Gesù e dei suoi discepoli. 

40 (a) LA MISSIONE DEI DISCEPOLI (6,6b-13), 
Marco ha costruito una struttura redazionale (6,6b- 
7.12-13) in cui ha inserito i detti sulle provviste per il 
ministero (6,8-9), e sul modo di agire di fronte all’o- 
spitalità e al rifiuto (6,10-11). Le attività dei discepoli 
sono un'estensione del ministero di Gesù che procla- 
ma il regno di Dio in parole ed opere. In tempi prece- 
denti l'avvento dei mass-media, le idee filosofiche e 
religiose venivano diffuse principalmente da missiona- 
ri itineranti. Nella chiesa primitiva, quindi, le istruzio- 
ni date in 6,8-11 potevano servire come lista di con- 
trollo per i missionari e per quelli a cui essi chiedeva- 
no ospitalità. Il punto di questi detti è la subordina- 
zione degli interessi materiali e fisici al compito di 
predicare il regno di Dio. I particolari riflettono la si- 
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tuazione della Palestina del primo secolo. 6. andava 
attorno per villaggi, insegnando: Se 6,6b viene letto 
unito a 6,6a, allora il rifiuto subìto da Gesù a Nazaret 
avrebbe avuto come conseguenza la sua decisione di 
andare ad insegnare altrove. Se 6,6b viene letto unito 
a 6,7-13, allora qui inizia un nuovo periodo nel mini- 
stero di Gesù nella Galilea: quello in cui egli condivi- 
de la sua predicazione e la sua attività terapeutica con 
i Dodici. 7. potere sugli spiriti immondi: Marco pre- 
senta la missione dei Dodici come estensione dello 
stesso ministero di Gesù di insegnare e di guarire (so- 
prattutto esorcismo). Vedi 9,18, dove i discepoli non 
sono in grado di scacciare un demonio. 8. non pren- 
dessero nulla per il viaggio: La mancanza di interesse 
per le comodità materiali durante il viaggio riflette 
l'urgenza dei compiti dei discepoli e la fiducia in Dio 
che essa richiede. oltre al bastone: Mt 10,10 e Lc 9,3 
proibiscono ai discepoli di prendere un bastone. La 
singolarità marciana può essere spiegata o come 
espressione di una tendenza moderata o come un’er- 
rata lettura dell’aramaico ’/’, «eccetto» invece dell’ori- 
ginale /’, «non». né bisaccia, né denaro nella cintura: 
Una bisaccia o una borsa avrebbero potuto contenere 
una notevole somma di denaro, mentre nella cintura si 
poteva portare solo una somma relativamente mode- 
sta. Sono proibite tutte le fonti di sicurezza economi- 
ca. 9. calzati solo i sandali: Mt 10,10 e Lc 10,4 proibi- 
scono ai discepoli di prendere con sé delle calzature: 
probabilmente si riferivano ad un paio di riserva, per- 
ché camminare a piedi scalzi lungo la pietrosa Palesti- 
na sarebbe stato davvero difficoltoso. due tuniche: Il 
termine greco chitòn indica un indumento intimo por- 
tato direttamente sulla pelle. 10. Entrati in una casa, 
rimanetevi: I missionari itineranti dipendevano dall’o- 
spitalità locale. Questo ordine era dato per prevenire 
la «scalata sociale», cioè sprecare tempo ed energia 
nella ricerca di sistemazioni più comode. I missionari 
itineranti rappresentavano un problema per le comu- 
nità primitive come fa capire Did 11,4-5 con i suoi 
consigli: un apostolo è benvenuto per un giorno o 
due, ma un soggiorno più lungo fa nascere il sospetto 
che si tratti di un falso profeta. 11. scuotere la polvere 
di sotto i vostri piedi: Quando l’ospitalità locale non 
viene offerta, ai discepoli viene suggerito di compiere 
soltanto un’azione simbolica senza nessuna violenta 
ritorsione; quell’azione aveva la funzione di provocare 
una riflessione tra la gente del luogo. Può darsi che ci 
sia una connessione con lo scuotere la polvere dai 
propri piedi rientrando in Palestina: sarebbe come di- 
re che le città inospitali non fanno parte del vero 
Israele. 12. predicavano che la gente si convertisse: Il 
sommario di Marco sulla predicazione dei discepoli fa 
eco al sommario sulla predicazione di Gesù in 1,14- 
15, sottolineando in tal modo il tema della partecipa- 
zione dei discepoli alla missione di Gesù. 13. scaccie- 
vano molti demoni, ungevano di olio molti infermi e li 
guarivano: A parte il riferimento all’unzione con l’olio 
(cf. Lc 10,34; Gc 5,4), la descrizione ricorda le attività 
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di Gesù già narrate nel vangelo. L'uso dell’olio in con- 
nessione con la guarigione era comune nell’antichità. 

41 (b) LA MORTE DI GIOVANNI (6,14-29). Tra 
l'invio dei discepoli da parte di Gesù (6,6b-13) e il loro 
ritorno (6,30-34), Marco inserisce un resoconto sull’in- 
teresse di Erode Antipa per Gesù e sulle opinioni po- 
polari su di lui (6,14-16), che porta ad un flashback 
sulla morte di Giovanni Battista (6,17-29). Inserendo 
questi racconti nel materiale sui discepoli, Marco ha in- 
dicato quanto può alla fine costare la sequela. L'inte- 
resse principale di Marco nel racconto della morte di 
Giovanni Battista è quello di sviluppare un parallelo 
con il destino di Gesù (e il destino dei discepoli) 14. #/ 
re Erode: Si tratta di Erode Antipa, uno dei figli di Ero- 
de il Grande. Il suo titolo vero era «tetrarca» (cf. Mt 
14,1; Le 9,7; + Storia, 75:165). Non pare che Erode si 
interessasse tanto di Gesù perché vedeva in lui una mi- 
naccia di carattere politico. si diceva: Anche se la mag- 
gior parte dei manoscritti leggono é/eghen al singolare, 
«egli [cioè Erode] diceva»), il plurale é/egon si adatta 
meglio a 6,15. La gente identificava Gesù con Giovan- 
ni Battista, con Elia, o uno dei profeti (cf. 8,28 per la 
medesima lista). Giovanni Battista è risuscitato daî mor- 
ti: L'idea che Giovanni Battista fosse risuscitato dai 
morti orienta verso la futura risurrezione di Gesù. Gv 
10,41 afferma: «Giovanni non ha fatto nessun segno», 
ma ciò non è in contraddizione con l’idea di Erode che 
Giovanni redivivus possa fare miracoli. 15. è Efia: Il ri- 
torno di Elia era basato sul fatto che il profeta era stato 
assunto al cielo (2 Re 2,11). Per questo ritorno atteso 
in un ambiente escatologico, cf. M/ 3,1.23. “x profeta, 
come uno dei profeti: La frase si può riferire ad una 
qualche figura profetica, o al profeta simile a Mosè 
promesso da Di 18,15. 16. Erode diceva: quel Giovanni 
che to ho fatto decapitare è risuscitato: Marco presenta 
l'opinione di Erode come un moto di irritazione («È 
senz'altro di nuovo quel Giovanni Battista!»). Questo 
riferimento serve a Marco come pretesto per narrare 
come Erode fosse responsabile della morte di Giovan- 
ni Battista. 17. Erodiade moglie di suo fratello Filippo: 
Erodiade era nipote di Erode Antipa. Essa era andata 
in moglie non a Filippo bensì ad un altro fratello di 
Erode Antipa, il quale portava, anche lui, il nome di 
Erode (FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 18.5.4 $ 136; — 
Storia, 75:165). O la tradizione o Marco erravano circa 
la parentela. Filippo era sposato con Salomè (cf. Ant. 
Iud. 18.5.4 $ 137). 18. non ti è lecito tenere la moglie di 
tuo fratello: L'accusa di Giovanni Battista era basata su 
Lv 18,16; 20,21 dove si proibiva ad un uomo di sposa- 
re la moglie del proprio fratello. 19. e avrebbe voluto 
farlo uccidere: Marco attribuisce la morte di Giovanni 
Battista all’ira di Erodiade a causa dei profetici rimpro- 
veri contro il suo matrimonio con Erode Antipa, men- 
tre FLAVIO GIUSEPPE (Ars. Iud. 18.5.2 $ 118) la fa risa- 
lire alla minaccia di carattere politico rappresentata 
dalla sempre maggiore popolarità di Giovanni Battista. 
Gezabele in 1 Re 21 può essere stata il modello lettera- 
rio del ritratto marciano di Erodiade. 20. Erode temeva 
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Giovanni: L'impossibilità per Erodiade di far uccidere 
Giovanni, viene attribuita al particolare fascino che 
Erode Antipa ne subiva. 21. i grandi della corte, gli ufft- 
ciali e i notabili della Galilea: La presenza di tali perso- 
ne alla festa di compleanno di Erode suggerisce che es- 
sa ebbe luogo nella capitale di Erode, la città di Tibe- 
riade in Galilea. FLAVIO GIUSEPPE (Art. Iud. 18.5.2 $ 
119) dice, però, che Giovanni venne ucciso nella for- 
tezza di Macheronte sulla sponda orientale del Mar 
Morto. Erode può aver invitato i suoi aiutanti per un 
periodo di vacanza, nella fortezza di Macheronte, dove 
Giovanni Battista era stato imprigionato per misura di 
sicurezza (cioè per tenerlo lontano dagli occhi della 
gente). 23. anche la metà del mio regno: Le parole di 
Erode sono identiche a quelle del re persiano Assuero 
ad Ester (cf. Es: 5,3). Che la ragazza piacesse al re, fa 
eco ad Est 2,9, e l'ambientazione al banchetto reale fa 
subito pensare alla scena del banchetto in Est 1,1-22. 
Ma interpretare questo racconto evangelico come un 
midraî sul racconto veterotestamentario di Ester, è an- 
dare troppo al di là di questi pochi paralleli. 24. /2 festa 
di Giovanni Battista: La risposta immediata della ma- 
dre alla domanda di Salomè che era andata a consi- 
gliarsi da lei, fa pensare che Erodiade avesse previsto e 
organizzato tutta la sceneggiatura già in anticipo sicché 
risulta essere lei la più biasimevole, mentre Erode Anti- 
pa viene presentato come vittima della propria folle 
promessa. 25. su 47 vassoio: Il termine greco pinax, che 
originariamente designava una «tavola», più tardi ven- 
ne a designare un ampio piatto piano. La fretta della 
ragazza nel fare la richiesta («subito») e la raccapric- 
ciante idea di mostrare la testa di Giovanni Battista su 
un vassoio durante un banchetto, provocano nel letto- 
re un senso di disgusto. 26. #/ re divenne triste; tuttavia 
a motivo del giuramento...: Il modello veterotestamen- 
tario di giuramento stolto è Iefte (Gdc 11,29-40). Mar- 
co presenta Erode Antipa come preso in trappola tra la 
pubblica bravata, che avrebbe dato a Salomè qualun- 
que cosa gli avesse chiesto, e la concreta realtà della ri- 
chiesta, dall’altra. Il fatto che la sua parola e la sua re- 
putazione fossero più importanti della vita di Giovanni 
Battista accresce l’orrore del racconto. 28. /a diede alla 
ragazza: Il passaggio della testa di Giovanni Battista dal 
soldato a Salomè e alla fine ad Erodiade è un altro par- 
ticolare macabro. 29. i discepoli... vennero, ne presero il 
cadavere e lo posero in un sepolcro: A questa descrizio- 
ne farà eco quella della sepoltura di Gesù in 15,45-46; 
il parallelismo tra il destino di Giovanni Battista e 
quello di Gesù pare sia l’idea che più stava a cuore a 
Marco in questo passo. 

42 (c) IL RITORNO DEI DISCEPOLI (6,30-34). Si 
può pensare che questi versetti costituissero l’inizio del 
racconto della moltiplicazione dei pani per 5.000 per- 
sone (6,35-44). Tuttavia la loro ovvia relazione verbale 
con la missione dei Dodici (6,6b-13) e l’inserimento tra 
questi due passi di 6,14-29, stanno ad indicare che nel- 
la struttura globale essi vanno uniti a 6,6b-29. Nondi- 
meno, molteplici elementi presenti in 6,30-34 prepara- 
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no la scena per la moltiplicazione dei pani e dei pesci. 
La pericope sottolinea la partecipazione dei discepoli 
al ministero di Gesù, l’entusiasmo popolare per Gesù, 
e la sua compassione. 30. gl apostoli: Forse il motivo 
dell’uso di «apostoli» a questo punto è il fatto che 
Marco aveva usato il termine «discepoli» riferendosi ai 
seguaci di Giovanni Battista in 6,29. rutto quello che 
avevano fatto e insegnato: Questa specie di generico 
sommario della missione dei discepoli collega il reso- 
conto con le parti redazionali di Marco relative alla 
missione (6,7.12-13), e suggerisce che anch'esso sia 
opera di Marco. 31. venite in disparte in un luogo soli- 
tario; Questi e gli altri versetti della pericope guardano 
in avanti alla moltiplicazione dei pani (6,35-44). Che 
Gesù e i suoi discepoli si trovino in un luogo solitario e 
abbiano preso da mangiare solo per se stessi, prepara 
la situazione di isolamento nella quale vengono miraco- 
losamente sfamati i 5.000. 33. cominciarono a correre là 
e li precedettero: Marco vuol dire che la folla, a piedi, 
sorpassa Gesù e i suoi discepoli che erano in barca. La 
presenza inaspettata di tanta gente prepara la situazio- 
ne prossima per la moltiplicazione dei pani. 34. come 
pecore senza pastore: Questa frase riecheggia Nr 27,17; 
1 Re 22,17; ed Ez 34,5-6. 

43 (B) Azioni miracolose e una controversia 
(6,35-7,23). Questa sezione e la seguente (7,24-8,13) 
hanno una struttura simile: azioni miracolose seguite 
da una controversia. In tutti gli episodi al centro della 
scena c'è Gesù, il taumaturgo, il guaritore, il maestro. 
Della massima importanza sono le dichiarazioni fatte 
su di lui come Messia (6,35-44), Figlio di Dio (6,45- 
52), e interprete autorevole della legge dell’AT (7,1- 
23). 

44 (a) CINQUEMILA PERSONE SFAMATE (6,35-44). 
Verso il passato il cibo miracolosamente procurato ri- 
manda all’azione di Dio che sfama il suo popolo nel 
deserto e alla moltiplicazione dei pani per cento perso- 
ne operata da Eliseo (2 Re 4,42-44). Verso il futuro, es- 
so anticipa l’idea della vita nel regno di Dio come un 
banchetto presieduto dal Messia. Gesù quindi sta dan- 
do insegnamenti sulla natura del regno di Dio che deve 
venire. Ci sono alcuni evidenti collegamenti con l'’ulti- 
ma cena (cf. 6,41; 14,22) che fanno pensare ad un 
aspetto eucaristico del racconto. Marco e i suoi lettori 
vedevano questo episodio come un anticipo dell’ultima 
cena e del banchetto messianico, due realtà che veniva- 
no celebrate nelle eucaristie della comunità. La molti- 
plicazione dei pani operata da Gesù per i 5.000 si trova 
in tutti e quattro i vangeli (cf. Mf 14,15-21; Lc 9,12-17; 
Gv 6,1-15); un racconto parallelo della moltiplicazione 
da lui operata per 4.000 persone lo troviamo in Me 8,1- 
10; Me 15,32-39. 35. i suoi discepoli: Marco è tornato al 
suo termine più usuale per designare i seguaci di Gesù. 
Nella prima parte di questo racconto (6,35-38), i disce- 
poli hanno un dialogo con Gesù e non riescono a capi- 
re i suoi intenti. Il tema del loro fraintendimento nei ri- 
guardi di Gesù verrà ulteriormente sviluppato. questo 
luogo è solitario ed è ormai tardi: La prima affermazio- 
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ne dei discepoli mette in evidenza i problemi che pre- 
senta l'alimentazione di tutta quella folla. Essi hanno 
suggerito in 6,36 che Gesù lasciasse andare la gente a 
competrarsi da mangiare. La descrizione del luogo co- 
me erémos, «isolato», può far pensare al motivo della 
manna nell’AT, anche se quel posto, circondato da 
città, difficilmente poteva essere qualificato come un 
deserto. L'ubicazione tradizionale della moltiplicazione 
è la regione di et-Tabgha (BAGATTI, E., Salmanticensis 
28 [1981] 293-298). 37. voi stessi date loro da mangiare: 
La risposta di Gesù al loro suggerimento «ragionevole» 
li spiazza; la loro seconda affermazione sui duecento 
denari di pane che bisognerebbe comperare è di tono 
piuttosto risentito. Un denaro era il compenso giorna- 
liero di un salariato (M/ 20,2). 38. due pesci: Il riferi- 
mento ai pesci (6,41.43) lungo tutta la narrazione ap- 
pare come una specie di ripensamento tardivo. La loro 
funzione nel racconto viene spiegata in vari modi: co- 
me una indicazione che il pesce veniva usato in alcune 
eucaristie della chiesa primitiva, come creature del ma- 
re per cibo al pari delle quaglie di cui Israele si nutrì 
nel deserto (Nzz 11,31; Sap 19,12), o come anticipazio- 
ne delle creature marine che faranno parte del ban- 
chetto messianico (4 Esd 6,52; 2 Bar 29,4). La terza in- 
terpretazione è la più probabile. 40. « gruppi: Il greco 
prasid significa «sezione di un campo coltivato a porri» 
piantati in filari dritti. La vivace descrizione della folla 
in 6,39-40 dà un senso di ordine e di decoro, contri- 
buendo in tal modo a creare l’idea del banchetto mes- 
sianico. 41. levò gli occhi al cielo, pronunziò la benedi- 
zione, spezzò i pani: La somiglianza della fraseologia tra 
6,41 e 14,22 (all’ultima cena) sta a indicare che questo 
pasto nel deserto veniva interpretato come un’anticipa- 
zione dell’eucaristia (che a sua volta anticipa il ban- 
chetto messianico). La benedizione poté essere quella 
tradizionale giudaica pronunciata prima dei pasti. li d4- 
va ai discepoli perché li distribuissero: La descrizione 
dell'attività dei discepoli a volte è vista anch'essa come 
un'anticipazione dell’eucaristia, in quanto essi hanno 
l’incarico di distribuire il pane. 42. susti mangiarono e 
si sfamarono: Un altro elemento dello sfondo del rac- 
conto può essere stata la miracolosa moltiplicazione di 
pani per cento persone compiuta da Eliseo (2 Re 4,42- 
44), quando tutti mangiarono ed avanzò anche qualco- 
sa. 43. dodici ceste piene di pezzi di pane e anche dei pe- 
sci Il greco kldsmata, «frammenti», appare in un con- 
testo eucaristico in Did 9. Il numero 12 può avere un 
qualche riferimento simbolico a Israele; cf. sette (= 
Gentili?) in 8,8. 44. cinquemila uomini: Il grande nu- 
mero di persone nutrite da Gesù significa che il mira- 
colo da lui compiuto per sfamare la gente è di gran 
lunga più grande di quello operato da Eliseo. 


(FowLER, RM., Loaves and Fishes [SBLDS 54, Chico 1981]; 
CANGH, J.-M. van, La multiplication des pains et l'Eucharistie 
[LD 86, Paris 1975]). 


45 (b) GESÙ CAMMINA SULLE ACQUE (6,45-52). 
L'approccio a questo racconto come una epifania/teo- 
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fania è il più coerente con la presentazione di Marco. Il 
doppio centro di interesse è costituito da Gesù e i di- 
scepoli: (1) L'identità divina di Gesù è suggerita dal 
fatto che egli cammina sulle acque, che li vuole oltre- 
passare e dalle sue parole: «Sono io». (2) I discepoli vi- 
vono tutta una gamma di emozioni che sfociano nel lo- 
ro stupore e nel commento di Marco sulla loro incapa- 
cità di riconoscere la vera identità di Gesù. 45. sull’a/- 
tra riva verso Betsaida: Betsaida Julia si trovava a nord- 
est del mare di Galilea. Ma stando a 6,53 essi approda- 
rono a Genesaret sulla sponda nord-occidentale, più in 
basso di Cafarnao. 46. a pregare: Il fatto che Gesù pre- 
gasse dopo il suo miracolo della moltiplicazione dei pa- 
ni e prima di camminare sulle acque, mostra che la sor- 
gente del suo potere era il Padre. 47. /4 barca era in 
mezzo al mare: Questa frase non sta a indicare il centro 
geografico del mare di Galilea, quanto piuttosto il fatto 
che i discepoli erano lontani dalla riva dove si era fer- 
mato Gesù. ed egli solo a terra: La preposizione epi 
«su» colloca Gesù a terra; il fatto che venga usata a 
questo punto rende difficile interpretare epî tés 
thaldsses (6,48), «vicino al mare». 48. poiché avevano tl 
vento contrario: Il vento (cf. 6,51), sebbene qui abbia 
anch'esso una parte nel racconto, non svolge lo stesso 
ruolo che svolgeva nell’episodio della tempesta sedata 
(4,35-41). verso l’ultima parte della notte: Letteralmen- 
te: verso la quarta vigilia della notte: la quarta vigilia 
nel computo romano andava dalle ore 3 alle ore 6 del 
mattino. camminando sul mare: Marco vuole intendere 
«sull’acqua», non semplicemente «sulla spiaggia». La 
preposizione epi qui non permette spiegazioni naturali- 
stiche (cf. 6,47). L’AT presenta il camminare sulle ac- 
que come una funzione divina (cf. Gb 9,8; 38,16). La 
presentazione di Gesù che cammina sulle acque com- 
porta quindi una implicita affermazione della sua divi- 
nità. voleva oltrepassarli: La implicita affermazione cri- 
stologica viene rafforzata dall’uso del verbo parelthéin, 
«passare...», che nei LXX era collegato con la tradizio- 
ne teofanica (cf. Es 33,19.22; 34,6; 1 Re 19,11). Il fatto 
che ricorra nei LXX di Amos (7,8; 8,2) suggerisce inol- 
tre che Gesù voleva aiutare i suoi discepoli nella loro 
difficoltà (H. FLEDDERMANN, CBQ 45 [1983] 389-395). 
50. Sono io: Nel contesto dell’autorivelazione e teofania 
questa frase deve alludere alla formula di rivelazione 
dell’AT (Es 3,14; Di 32,39; Is 41,4; 43,10) applicata a 
YHWH, contribuendo così al messaggio cristologico 
implicito nell’insieme del testo. La formula egò eimi è 
rilevante in Giovanni. 52. non avevano capito il fatto 
dei pani: Il commento di Marco sulla meraviglia dei di- 
scepoli vuole mettere a fuoco la loro durezza di cuore 
(cf. 8,14-21, dove il tema è molto più forte). Forse il 
problema stava nel fatto che, secondo Marco, i disce- 
poli dovevano passare, al di là dell’interpretazione di 
Gesù come Messia che presiede il banchetto messiani- 
co (cf. 6,35-44), ad una comprensione di lui come Fi- 
glio di Dio (cf. 1,1; 15,39), cioè come essere divino. 

46 (c) GUARIGIONI DI MALATI (6,53-56). Il voca- 
bolario di questo passo fa capire che lo ha composto 
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Marco, probabilmente sulla base di alcune tradizioni. 
Anche se rappresenta una diminuzione di tensione do- 
po la moltiplicazione dei pani e il cammino sulle acque, 
esso rimette a fuoco un tema chiave del vangelo, Gesù 
come guaritore. L'accoglienza entusiastica che il popo- 
lo gli ha riservato contrasta con l’atteggiamento piutto- 
sto maligno dei suoi avversari nella controversia che se- 
gue subito dopo. 53. 2 Gexesaret: Il viaggio che era ini- 
ziato in direzione di Betsaida Julia, termina a Genesa- 
ret — piuttosto lontano (cf. commento a 6,45). La de- 
viazione viene attribuita al vento (6,48), o (più proba- 
bile) alla giustapposizione di frammenti di tradizione 
originariamente indipendenti. 56. di potergli toccare al- 
meno la frangia del mantello: Questa idea la troviamo 
nel racconto della guarigione della donna in 5,25-34; 
qui viene generalizzata. guarivano: Il greco esozonto 
può significare anche «venivano salvati». Qui il signifi- 
cato primario è certamente quello della guarigione, ma 
la scelta di questo verbo pone la guarigione nel conte- 
sto del kérygma cristiano. 

47 (d) CONTROVERSIA SULLA PURITÀ RITUALE 
(7,1-23). La controversia, che rappresenta il punto cul- 
minante della sezione (cf. 8,11-21), inizia con una sfida 
da parte dei farisei e degli scribi i quali prendono a 
pretesto il fatto che i discepoli non praticano le ablu- 
zioni rituali prima di prendere cibo (7,1-8). Il rimpro- 
vero che Gesù fa ai suoi avversari, di sostituire le loro 
tradizioni umane ai comandamenti divini, porta all’e- 
sempio del kordén (7,9-13). Infine, Gesù fa un’affer- 
mazione in pubblico e una spiegazione in privato circa 
la invalidità delle leggi giudaiche sui cibi (7,14-23). In 
questo modo le pericopi risultano in qualche misura 
collegate dagli argomenti (abluzioni rituali, kordéx, 
leggi sui cibi). L'idea teologica centrale è il rapporto tra 
la legge dell’AT e Gesù. Egli condanna le tradizioni fa- 
risaiche che si erano sovrapposte all’osservanza della 
legge, ammonisce contro la sostituzione di insegna- 
menti umani ai comandamenti divini e contro l’uso 
della legge come pretesto per sottrarsi ai propri obbli- 
ghi, e abroga le leggi dell’AT sui cibi. A tutto ciò è sot- 
tesa una implicita dichiarazione cristologica: Gesù ha 
l’autorità di interpretare la legge dell’AT. 1. # farisei e 
alcuni degli scribi: Questi avversari sono già noti dalla 
serie di controversie in 2,1-3,6. Che gli scribi venissero 
da Gerusalemme sta a indicare che l’episodio ha avuto 
luogo in Galilea, anche se sul tempo e sul luogo non 
viene detto niente di specifico. 2. con mani immonde, 
cioè non lavate: La rimostranza si riferiva al fatto che i 
discepoli di Gesù non seguivano le pratiche giudaiche 
tradizionali della purificazione rituale; non era questio- 
ne di igiene. La spiegazione che Marco aggiunge («cioè 
non lavate») indica che egli scriveva per un pubblico 
poco familiare con simili usanze. 3. i farisei, infatti, e 
tutti i giudei...: La parentesi esplicativa di 7,3-4 è diret- 
ta evidentemente ad un pubblico di non giudei, e ci dà 
un indizio sui destinatari e sullo scopo del vangelo. se 
non si sono lavate le mani: La RSV non traduce il diffi- 
cile termine greco pygrzé che potrebbe essere un latini- 


Religione in Ita 


[41:47] 


smo basato su pugnus/pugillus, «pugno», e cioè: con 
un pugno, con una manciata [di acqua] [SBCei: «fino 
al gomito»]. Marco sta descrivendo la quantità d’acqua 
usata nelle abluzioni rituali giudaiche (cf. wr. Yad 1,1; 
cf. BALZ, H., EWNT 3,473). la tradizione degli antichi: 
I rabbini avevano sviluppato una idea di tradizioni in 
cui i grandi maestri d'Israele formavano una catena che 
risaliva fino a Mosè sul Sinai (cf. #2. Abot 1,1-12). I fa- 
risei volevano estendere le leggi della purità rituale alle 
quali erano tenuti i sacerdoti dell’AT a tutti gli israeliti, 
dando in tal modo concretezza alla visione di un popo- 
lo sacerdotale. 4. /avature di bicchieri, stoviglie ed altri 
oggetti di rame: Alcuni commentatori trovano un tono 
ironico, spazientito in questa lista. Parecchi manoscritti 
aggiungono alla lista «e letti» (cf. Lv 15); può essere 
stato omesso accidentalmente oppure per l'assurdità 
dell’idea di lavare i letti. 6. bene ba profetato di voi 
Isaia, ipocriti: La citazione è applicata allo stile di vita 
religiosa dei farisei e degli scribi. Il termine greco by- 
pokrités si riferiva ad un attore il cui volto era coperto 
da una maschera; qui connota «falsità». questo popolo 
mi onora con le labbra...: La citazione di Is 29,13 è pre- 
sa dai LXX, non dal testo ebraico, benché ci siano del- 
le diversità anche rispetto ai LXX. Forse Marco (o la 
sua tradizione) usava una diversa traduzione greca, che 
poteva far parte di una antologia di citazioni dell’AT. 7. 
invano essi mi rendono culto, insegnando dottrine che 
sono precetti di uomini: I LXX leggono: «...insegnando 
comandamenti di uomini e dottrine» (cf. Col 2,22). I 
farisei e gli scribi offrivano a Dio un «servizio di lab- 
bra» e presentavano le proprie dottrine come coman- 
damenti divini. Il contesto di questo dibattito al tempo 
di Gesù poté essere il programma farisaico di estende- 
re l’obbligo della purità rituale a tutto Israele. Per la 
chiesa primitiva, l'episodio forniva una spiegazione al 
perché i seguaci di Gesù non osservavano le tradizioni 
giudaiche. 8. trascurando il comandamento di Dio, voi 
osservate le tradizioni degli uomini: In questa frase vie- 
ne reso esplicito quanto era implicito nella citazione di 
Is 29,13. I farisei e gli scribi avrebbero respinta con 
forza l'accusa, perché avevano la pretesa di essere colo- 
ro che rendevano pratici e concreti gli insegnamenti 
che non risultavano chiari nella stessa legge. 9. siete ve- 
ramente abili nell’eludere il comandamento di Dio, per 
osservare la vostra tradizione: Questa accusa ricapitola 
la polemica di 7,1-8 e prepara la presentazione del 
korbén in 7,10-13. 10. Mosè infatti disse: Il comanda- 
mento divino (cf. Mi 15,4: «Dio ha detto») prescrive di 
onorare i genitori (Es 20,12; D/ 5,16), di non parlarne 
male/maledirli (Es 21,17; Lv 20,9). 11. Vos invece dite: 
Il versetto stabilisce un contrasto netto tra il comanda- 
mento divino e l'insegnamento degli scribi e dei farisei 
sul korbén. Il greco korbén è la traslitterazione dell’ara- 
maico gorbàn, «offerta», «dono». Il destinatario del 
dono è Dio. Dichiarando che una proprietà o del dena- 
ro erano un dono fatto a Dio, un figlio poteva sottrarli 
a qualsiasi rivendicazione che riguardo ad essi avessero 
potuto avanzare i genitori anziani. Il termine compare 
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in una iscrizione mortuaria trovata nei pressi di Geru- 
salemme: «Ogni cosa che un uomo troverà di proprio 
vantaggio in questa tomba, è un’offerta a Dio da parte 
di colui che vi sta dentro». Tutto ciò voleva dissuadere 
i saccheggiatori di tombe dal rubare le cose preziose 
che erano nel sepolcro (J.A. FITZMYER, ESBNT 93. 
100). 12. fare nulla per il padre e la madre: Gesù affer- 
ma che il risultato della pratica del korbér è di impedi- 
re ai genitori di trarre un qualsiasi beneficio dalle pro- 
prietà dei figli, il che costituisce una violazione del co- 
mandamento (cf. 7,10). Quello che ha tutta l’apparen- 
za di essere un comportamento pio è in realtà un modo 
per venire meno ad un obbligo religioso. Alcuni mae- 
stri giudei tardivi erano d’accordo con Gesù (cf. rm. 
Ned 9,1-2). 13. annullando così la parola di Dio con la 
tradizione che avete tramandato voi: Il commento con- 
clusivo torna sul principio generale (7,8-9) illustrato 
dal principio del korbén. Il kordén non è un esempio 
isolato, esprime piuttosto un indirizzo generale tra gli 
scribi e i farisei. 14. chiamata di nuovo la folla: Marco 
ha dato una cornice narrativa ad una serie di detti più 
o meno legati al materiale precedente dal tema del pu- 
ro e dell’impuro. 15. non c'è nulla fuori dell'uomo che, 
entrando în lui, possa contaminarlo: Appare chiaro che 
Gesù vuole abrogare le leggi dell’AT sulla impurità ri- 
tuale e i cibi (cf. Lv 11; Dr 14), le quali non solo occu- 
pavano ampie sezioni del Pentateuco ma dovevano in- 
fluire direttamente sulla vita quotidiana dei Giudei. La 
natura radicale della dichiarazione di Gesù e la sua net- 
ta rottura con la tradizione giudaica hanno indotto 
molti studiosi ad attribuirla senza esitazione al Gesù 
terreno (MCELENEY, N.J., CBOQ 34 [1972] 431-460; 
LAMBRECHT, J., ETL 53 [1977] 24-82). Ma se quelle 
parole rappresentavano così chiaramente l’insegna- 
mento di Gesù, riguardo alle leggi giudaiche sui cibi, 
perché nessuno le ha sfruttate nel dibattito sull’obbligo 
o meno, da parte dei cristiani venuti dal paganesimo, 
di osservarle (RAISANEN, H., JSNT 16 [1982] 79-100)? 
16. Se qualcuno ha orecchi per intendere, intenda: Que- 
sto versetto è la conclusione delle intimazioni ad ascol- 
tare (7,14; cf. 4,3), e può derivare da 4,9 e/o da 4,23. 
La RSV, seguendo molti manoscritti, lo omette. 17. 
quella parabola: Marco per la spiegazione ha costruito 
una scena che richiama 4,10 (dove Gesù spiega lo sco- 
po delle parabole e la parabola dei semi). Parabolé qui 
ha il significato di «detto oscuro» o addirittura di 
«enigma», anche se 7,15 pare piuttosto chiaro. 19. zo 
gli entra nel cuore: La parte precedente della frase 
(7,18b) ripete semplicemente l’insegnamento di 7,15. 
Questa parte spiega che, siccome i cibi non entrano nel 
cuore (per gli Ebrei, sede della vita spirituale e morale) 
ma soltanto nello stomaco, di conseguenza un cibo im- 
puro non può contaminare l'intimo della persona. La 
spiegazione suggerisce una distinzione tra l’interno del- 
la persona (religione e moralità) e l'esterno della perso- 
na (ritualismo) insolita nella tradizione giudaica. dichia- 
rava così mondi tutti gli alimenti: Di nuovo il problema: 
se Gesù fu così esplicito circa l'osservanza delle leggi 
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giudaiche sui cibi, perché nella chiesa primitiva ci furo- 
no tante discussioni a questo proposito (cf. Ga/ 2,11- 
14; Rm 14,14-20; Col 2,20-23; Af 10,14-15; ecc.)? 20. 
Ciò che esce dall'uomo: Mentre la prima parte della 
spiegazione (7,18b-19) era centrata su «tutto ciò che 
entra», la seconda parte attribuisce una reale contami- 
nazione alle cose che escono dall'uomo. Il che equivale 
a dire che le male azioni e i vizi procedono dalle perso- 
ne malvagie. 21-22. intenzioni cattive, fornicazioni: Il 
catalogo dei peccati elenca sia cattive azioni sia vizi. Al- 
tre liste di questo genere appaiono in Ga/ 5,19-21; Rm 
1,29-31; 1 Pi 4,3; molti di questi termini ricorrono fre- 
quenti nelle lettere paoline. La forma del catalogo era 
comune nel mondo greco-romano ed era conosciuta 
anche nel giudaismo (cf. 1QS 4,9-11), 23. Tutte queste 
cose cattive vengono fuori dal di dentro: La frase finale 
sintetizza il messaggio della seconda parte della spiega- 
zione (7,20-23). 

48 (c) Ancora azioni miracolose e una contro- 
versia (7,24-8,21). Questa sezione ha la stessa identica 
struttura — tre miracoli ed una controversia — di 
6,35-7,23. Di nuovo l’obiettivo è puntato su Gesù e 
sulle dichiarazioni cristologiche implicite fatte su di lui. 
Qui lo sviluppo più ampio è l’incapacità dei discepoli 
di capire Gesù, e la sua sollecitudine per essi (cf. 8,14- 
21). 

49 (a) GUARIGIONE DELLA FIGLIA DI UNA DONNA 
PAGANA (7,24-30). Anche se l’episodio ha la forma di 
un racconto di guarigione (uno spirito immondo, il po- 
tere di Gesù di guarire, la prova dell'avvenuta guarigio- 
ne), il reale interesse è concentrato sul dialogo tra Ge- 
sù e la donna siro-fenicia. Esso ha luogo in territorio 
pagano. In risposta alla richiesta della donna di guarire 
la figlia, Gesù pronuncia un detto che pare escludere i 
non giudei dai beneficiari del suo potere. La risposta 
della donna respinge una tale esclusività e mostra come 
nel piano di Dio ci possa essere posto per i non giudei. 
I cristiani provenienti dal paganesimo, che leggevano 
Marco, possono aver preso questo racconto come una 
spiegazione della loro presenza nel popolo di Dio. 24. 
Tiro: Queta regione era situata ai confini nord-occiden- 
tali della Galilea ed era prevalentemente pagana. 
Quanto profondamente Gesù sia penetrato all’interno 
della regione non è dato saperlo. Egli era venuto 
senz'altro per riposare e riflettere. Per l'entusiasmo nei 
confronti di Gesù tra la gente di questa zona, cf. 3,8. 
25. si gettò ai suoi piedi: L'atteggiamento esterno della 
donna esprime supplica (cf. 3,11; 5,23) a favore della 
propria figlia che era posseduta da uno spirito immon- 
do. La sua richiesta viene descritta in 7,26. 26. era gre- 
ca, di origine siro-fenicia: Il primo aggettivo descrive la 
religione della donna («una pagana»; cf. M£ 15,22: 
«una cananea»), e il secondo specifica la sua naziona- 
lità. Essa non faceva parte della popolazione giudaica 
presente nella regione di Tiro. 27. Lascia prima che st 
sfamino i figli: I figli sono naturalmente i Giudei. Il 
detto incorpora l’idea paolina di un ordine nella storia 
della salvezza («prima ai Giudei e poi ai Greci», cf. Rrx 
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1,16). Non è bene prendere il pane dei figli e gettarlo at 
cagnolini: Gli scrittori giudei a volte designavano i gen- 
tili con l'epiteto di «cani». Si può vedere un’attenua- 
zione del senso dispregiativo nell'uso del diminutivo 
«cagnolini». 28. ma anche i cagnolini sotto la tavola 
mangiano delle briciole dei figli: La pronta risposta del- 
la donna prende le mosse dalle stesse parole di Gesù 
volgendole a proprio vantaggio. Senza negare la prece- 
denza storica della salvezza d’Israele né la focalizzazio- 
ne del ministero di Gesù, essa respinge l’idea che il po- 
tere di Gesù sia esclusivamente per i Giudei. Per l’uso 
nell’AT dell'immagine del mangiare le briciole sotto la 
tavola, cf. Gde 1,7. 29. per questa tua parola, va’: Gesù 
considera la risposta della donna come un segno di fe- 
de nel piano di Dio e nel suo potere. Pare si supponga 
che la fanciulla sia stata guarita da Gesù a distanza, an- 
che se si può pensare che il miracolo consistesse nel 
fatto che Gesù fosse a conoscenza della guarigione già 
avvenuta. 30. irovò la bambina coricata sul letto e il de- 
monio se ne era andato: Questi particolari servono a di- 
mostrare che la guarigione era completa. 

50 (b) GUARIGIONE DI UN UOMO INCAPACE DI 
UDIRE E PARLARE CORRETTAMENTE (7,31-37). Dopo 
un'introduzione geografica, il passo segue lo schema 
solito dei racconti di guarigione. L'ordine di Gesù che 
la folla taccia sulla guarigione (7,36) e la successiva vio- 
lazione dell'ordine fanno emergere il trema della sua 
identità, suggerendo che la guarigione, nel racconto, 
non è tutto quanto si voleva dire su di lui. Le parole 
che esprimono l’entusiasmo della folla per Gesù (7,37) 
sono prese da una sezione apocalittica di Isaia, e sugge- 
riscono che nelle attività di Gesù si fa presente il regno 
di Dio. 31. passò per Sidone: La via obliqua seguita da 
Gesù ha suscitato la curiosità dei commentatori: «Stan- 
do alla lezione confermata dai testi alessandrini ed 
orientali più rappresentativi, nonché alla importante 
testimonianza cesariense, Gesù fece un lungo giro, an- 
dando a nord da Tiro verso Sidone, dirigendosi poi a 
sud-est attraverso il Leonte, proseguendo verso sud ol- 
tre Cesarea di Filippo fino alla riva orientale del Gior- 
dano per giungere nei pressi del lago di Galilea, sulla 
sponda orientale, nel territorio della Decapoli» (TC- 
GNT 95-96). Marco può aver presentato questo viag- 
gio attraverso un ampio territorio pagano come un'an- 
ticipazione della missione della chiesa ai Gentili. 32. 
sordomuto: Il greco k6phés, usato in riferimento all’u- 
dito, significa «muto», il greco moghildlos, invece, «che 
parla con difficoltà», indica un impedimento nel lin- 
guaggio (cf. 7,35: «parlava correttamente»). di #mporgli 
la mano: Il singolare «mano» è insolito in Marco nel 
contesto dell'imposizione delle mani (cf. 5,23; 6,5; 
8,23). 33. gli pose le dita negli orecchi e con la saliva gli 
toccò la lingua: Portando quell’uomo in disparte, Gesù 
compie un rito di guarigione. Per l’uso della saliva nel- 
le guarigioni di Gesù cf. Mc 8,23; Gv 9,6. 34. guardan- 
do quindi verso il cielo emise un sospiro: Il chiaro signi- 
ficato di queste azioni è che Gesù ha pregato Dio ed 
era mosso a compassione per quell’uomo. Non vanno 
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prese come parte di un rito magico. «E/fetà» cioè 
«Apriti»: La glossa «apriti» spiega il significato di una 
parola semitica comunemente identificata con l’aramai- 
co ‘eppattab (=’etpattab; cf. MORAG, S., JSS 17 [1972] 
198-202). 35. gli si aprirono gli orecchi, si sciolse il nodo 
della sua lingua: Viene sottolineata la completezza della 
guarigione. Alcuni manoscritti riportano l’avverbio 
euthéòs, «immediatamente». parlava correttamente: La 
traduzione migliore dell’avverbio ortbòs sarebbe «be- 
ne», più comune di «esattamente» e meno rigido di 
«correttamente». 36. comandò loro di non dirlo a nessu- 
no: La proibizione di Gesù di parlare della guarigione 
rientra probabilmente nella insistenza di Marco che 
Gesù è più che un semplice guaritore e che la sua pie- 
na identità sarà rivelata solo nella croce e risurrezione. 
La proibizione ottiene l’effetto contrario. La folla dà 
testimonianza della realtà della guarigione, sottolinean- 
do nello stesso tempo il tema dell’identità di Gesù. 37. 
fa udire i sordi e fa parlare i muti: L'attestazione della 
folla allude a /s 35,5-6, che fa parte di una visione del 
futuro glorioso di Israele (Is 34-35), da mettere in rela- 
zione con 40-66. L'uso di questo testo dell’AT qui sta a 
indicare che il futuro glorioso d'Israele è già presente 
nel ministero di Gesù. 

51 (c) QUATTROMILA PERSONE SFAMATE (8,1-10). 
Ci sono delle chiare differenze tra la moltiplicazione 
dei pani per i 4.000 (8,1-10) e quella per i 5.000 (6,35- 
44). La folla è rimasta con Gesù per tre giorni; i disce- 
poli sanno quali risorse sono disponibili; ci sono due 
benedizioni; rimangono sette ceste di frammenti; e 
vengono nutrite 4.000 persone. Nonostante queste dif- 
ferenze, ci sono molte somiglianze, tanto che i due rac- 
conti di moltiplicazione vengono presi di solito come 
due narrazioni del medesimo episodio. I motivi teolo- 
gici di 8,1-10 sono gli stessi di 6,35-44: Dio che nutre il 
suo popolo nel deserto, il banchetto messianico, e l’an- 
ticipazione dell’eucaristia. Il motivo teologico specifico 
lo troviamo nel numero dei pani e delle ceste di avanzi 
— sette, considerato spesso come riferimento alla mis- 
sione della chiesa primitiva verso i Gentili. 2. sento 
compassione di questa folla: Il motivo della compassio- 
ne di Gesù è il fatto che la folla è rimasta per tre giorni 
senza cibo. In 6,34 erano come pecore senza pastore. Il 
primo episodio pare occupi un giorno solo, mentre 
questo viene distribuito in tre giorni. se li mando digiu- 
nî: In 6,35-36 i discepoli suggeriscono a Gesù di ri- 
mandare a casa la folla. 4. pane, qui in un deserto: La 
combinazione di «pane» e «deserto» richiama alla me- 
moria il motivo anticotestamentario della manna. Qui 
non si accenna ai pesci (cf. 8,7). L'incapacità dei disce- 
poli di capire che cosa Gesù stesse per fare alla luce 
della prima moltiplicazione (6,35-44) viene considerata 
come un forte indizio che il secondo racconto è un 
doppione. 5. sezze: In 6,38 i pani erano cinque. Molti 
interpreti vedono in questo numero «sette» un riferi- 
mento alla missione tra i Gentili, cioè alle 70 nazioni 
del mondo, iniziata dai «sette» diaconi di A/ 6,1-7. I 
discepoli sanno quanto cibo sia disponibile senza do- 
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ver fare nessuna indagine (cf. 6,38). 6. sedersi per terra: 
Questa sistemazione della folla è molto meno colorita 
ed elaborata che in 6,39-40, anche se il risultato è il 
medesimo. rese grazie, li spezzò e li diede ai discepoli: 
Come in 6,41 la descrizione dell’azione di Gesù antici- 
pa ciò che egli farà all’ultima cena (cf. 14,22), che a sua 
volta anticipa il banchetto messianico e l’eucaristia del- 
la chiesa. Di nuovo i discepoli hanno l’incarico di di- 
stribuire il cibo. 7. avevano anche pochi pesciolini: Co- 
me in 6,38.41.43, il riferimento al pesce ha tutta l’aria 
di essere un ripensamento successivo. Ma l’interpreta- 
zione eucaristica dell’azione poteva provocare la ten- 
denza ad eliminare il riferimento al pesce, per cui la 
sua stentata sopravvivenza può essere una prova della 
sua originalità. 8. seste sporte di pezzi avanzati: Nella 
prima moltiplicazione c'erano dodici sporte piene di 
pani avanzati (6,43). Molti commentatori vedono un 
simbolismo numerico nell’ammontare degli avanzi: do- 
dici=Israele, sette=i Gentili. 10. dalle parti di Dalmanu- 
ta: La prima parte del versetto è molto simile nella 
enunciazione a 6,45. L'ubicazione di Dalmanuta è in- 
certa e ha provocato da parte degli studiosi molte con- 
getture. Alcuni manoscritti la identificano con Magdala 
o con Magadan (cf. Mz 15,39). L'ubicazione più proba- 
bile è sulla sponda occidentale del mare di Galilea. 

52 (d) CONTROVERSIA SUI SEGNI (8,11-21). La 
controversia che rappresenta il punto culminante di 
questa sezione (cf. 7,1-23) inizia con la richiesta da par- 
te dei farisei di un segno dal cielo circa Gesù (8,11-13) 
e continua riportando le domande piuttosto dure che 
Gesù rivolge ai suoi discepoli (8,14-21). Egli si rifiuta 
di dare ai farisei una pubblica, spettacolare dimostra- 
zione (séméion) della propria messianicità, rileva l’inca- 
pacità dei suoi discepoli di capirlo e manifesta la sua 
sollecitudine per essi. 11. i farisei: Come in 7,1, gli av- 
versari in questa controversia cruciale sono i farisei 
(anche se nella precedente controversia c'erano pure 
gli scribi). Il modo in cui viene descritta la loro azione 
(«per metterlo alla prova») suggerisce la loro malafede 
e anche una certa connessione con le tentazioni di Ge- 
sù da parte di satana (cf. 1,13). un segno dal cielo: La 
parola che Marco comunemente usa per i miracoli di 
Gesù è dynamis, non seméion. Forse la richiesta di un 
seméton ha una qualche relazione con la promessa del- 
lo pseudomessia Teuda che avrebbe diviso il fiume 
Giordano e avrebbe fatto passare senza difficoltà i suoi 
seguaci (cf. FLAVIO GIUSEPPE, Ax. fud. 20.5.1 $ 97- 
98). In altre parole i farisei chiedono una dimostrazio- 
ne spettacolare pubblica che confermi la messianicità 
di Gesù. Naturalmente essi si aspettano che Gesù falli- 
sca la prova e perda così l'appoggio popolare. La loro 
richiesta che il segno sia «dal cielo» è un altro modo 
per dire che deve venire da Dio. 12. perché questa gene- 
razione chiede un segno?: Gesù si rifiuta di dare a «que- 
sta generazione» (cf. Mc 8,38; 9,19; 13,30) un simile se- 
gno. Confronta con Mt 16,4 dove viene promesso il so- 
lo segno di Giona; cf. anche Mt 12,39; Lc 11,29. 13. ri- 
salì sulla barca: Questa notazione geografica introduce 
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alla seconda parte della controversia, nella quale gli op- 
positori sono gli stessi discepoli di Gesù. 14. ron ave- 
vano con sé sulla barca che un solo pane: La presenza di 
un solo pane serve come motivo di fraintendimento tra 
Gesù e i suoi discepoli. Gesù si porrà ad un livello spi- 
rituale, mentre i discepoli rimarranno ad un livello ma- 
teriale. 15. il lievito dei farisei e (il lievito) di Erode: 
«Lievito» simboleggia qualcosa che ha un’intima, vigo- 
rosa vitalità; qui si riferisce ad una perversa influenza 
che si può diffondere come un'infezione. Queste paro- 
le sono un commento alla richiesta di un segno da par- 
te dei farisei (8,12). 16. zon abbiamo pane: Il commen- 
to dei discepoli all'ammonimento di Gesù in 8,15 sot- 
tolinea la loro ottusità e prepara la scena per la serie di 
domande che seguono. Dopo tutta l’attività e tutto l’in- 
segnamento di Gesù a cui i Dodici hanno assistito, la 
loro comprensione di lui va sempre peggio. 18. avete 
occhi e non vedete, avete orecchi e non udite?: Gesù ap- 
plica ai discepoli il linguaggio riservato a «quelli di fuo- 
ri» che non riuscivano a capire le parabole (cf. 4,11- 
12). Così i discepoli sono alla pari di «quelli di fuori» 
nella incapacità di comprenderlo. 19. ho spezzato # cin- 
que pant: Questo versetto e quello che segue ricapitola- 
no rispettivamente 6,35-44 e 8,1-10. I discepoli avreb- 
bero dovuto riconoscere la capacità di Gesù di provve- 
dere ai loro bisogni fisici dai due episodi. 21. #0 capi- 
te ancora?: La sua domanda finale riassume l’intera se- 
rie e guarda in avanti alla parte successiva del vangelo, 
in cui i discepoli dovranno scontrarsi con il mistero 
della croce, quale aspetto essenziale della identità di 
Gesù. 

53 (V) Gesù istruisce i suoi discepoli durante il 
viaggio a Gerusalemme (8,22-10,52). A questo punto 
del vangelo, il resoconto sul ministero nella Galilea vie- 
ne interrotto: Gesù e i suoi discepoli viaggiano da Ce- 
sarea di Filippo nel nord della Galilea verso Gerusa- 
lemme. L'interesse è centrato sull’insegnamento ai di- 
scepoli circa l'identità di Gesù (cristologia) e su che co- 
sa significa seguire Gesù (sequela). Il segmento inizia e 
finisce con la guarigione di un cieco (8,22-26; 10,46- 
52); il significato simbolico è ovvio. Dopo la confessio- 
ne da parte di Pietro di Gesù come Messia (8,27-30), ci 
sono tre sezioni ciascuna delle quali contiene una pre- 
dizione della passione (8,31; 9,31; 10,33-34) e un frain- 
tendimento da parte dei discepoli (8,32-33; 9,32-37; 
10,35-45) seguito nei primi due casi da insegnamenti 
su richiesta dei discepoli. 

54 (A) Guarigione di un cieco (8,22-26). Se mai 
un racconto di Marco ha un significato simbolico, que- 
sto è la guarigione del cieco di Betsaida (8,22-26) (e la 
guarigione di Bartimeo [10,46-52]). Lungo la via, Gesù 
vuole imprimere nella mente dei suoi discepoli la ne- 
cessità della sua morte. E tuttavia i discepoli tardano a 
capire Gesù. Nel caso del cieco di Betsaida, il recupero 
della vista è graduale e imperfetto, il cieco non segue 
Gesù. Bartimeo viene guarito in modo immediato e se- 
gue Gesù nel suo cammino. Dire che questi racconti 
sono «simbolici» non vuol dire che si neghi loro ogni 
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base nella storia né che essi fossero intesi solo come 
semplici allegorie. 22. Bessaida: Finalmente viene rag- 
giunta la destinazione annunciata in 6,45. Qui alcune 
persone portano a Gesù un cieco e gli chiedono di im- 
porgli le mani (cf. 7,32). 23. dopo avergli messo la saliva 
sugli occhi: Per l’uso della saliva, cf. 7,33. Questo rac- 
conto differisce da 7,31-37 nel fatto che qui la guari- 
gione avviene in due momenti. In 8,23 è implicito che 
Gesù ha collocato le sue mani sugli occhi dell’uomo 
(8,25) e le ha tolte prima di fargli la domanda. 24. vedo 
gli uomini... La sintassi è difficile («Vedo gli uomini 
che/poiché come alberi vedo camminare»), e ha sugge- 
rito a molti commentatori che la particella aramaica d°, 
«che», «il quale» ecc., sia stata tradotta male. Il punto 
è che il recupero della vista da parte di quell'uomo è 
graduale e dapprima incompleto. 25. ci vide chiaramen- 
te e fu sanato e vedeva a distanza ogni cosa: Tre verbi 
servono a sottolineare la completezza del risanamento 
dell’uomo, dopo la sua prima parziale guarigione. 26. 
non entrare nemmeno nel villaggio: Alcuni manoscritti 
o sostituiscono o aggiungono in qualche forma le paro- 
le «non dirlo a nessuno (nel villaggio)», che pare siano 
un tentativo di chiarire il motivo per cui l'uomo appe- 
na guarito non dovrebbe entrare nel villaggio. È un al- 
tro ordine di silenzio dopo una azione miracolosa da 
parte di Gesù (cf. 1,44; 5,43; 7,36). 

55 (B) Gesù il Cristo (8,27-30). La confessione 
di Gesù come Messia/Cristo da parte di Pietro è cardi- 
nale in Marco. Il passo suggerisce che questa identifi- 
cazione sia corretta (in quanto opposta a Giovanni Bat- 
tista, ad Elia o uno dei profeti), ma abbisogna di spie- 
gazione nelle tre istruzioni seguenti, con particolare at- 
tenzione al significato di Messia/Cristo applicato a Ge- 
sù. Quello che i discepoli (e i lettori di Marco) devono 
capire è in che modo la passione e la morte di Gesù 
possano accordarsi con la sua identità di Messia giu- 
daico. 27. i villaggi intorno a Cesarea di Filippo: La città 
fu costruita da Filippo e chiamata Cesarea di Filippo 
per distinguerla da Cesarea Marittima; + Geografia 
biblica, 73:57. I «villaggi» sono insediamenti attorno 
alla città. che dice la gente che io sia?: La domanda ge- 
nerica di Gesù prepara il quesito più specifico rivolto 
ai discepoli in 8,29. Essa inoltre introduce il tema per 
l'insegnamento lungo il viaggio — la cristologia (e le sue 
implicazioni per la sequela). 28. Giovanni il Battista, al- 
tri poi Elia e altri uno dei profeti: Le stesse supposizioni 
apparivano in riferimento alla esecuzione di Giovanni 
Battista per ordine di Erode Antipa in 6,14-16. Tra le 
identificazioni popolari di Gesù non c’è quella di Mes- 
sia. 29. tu sci tl Cristo: Alla concreta domanda di Gesù 
ai discepoli, Pietro come loro portavoce riconosce che 
Gesù è il Messia. L'ebraico wdîiab è tradotto in greco 
con christés; ambedue le parole significano «unto» (— 
Gesù, 78:34; Pensiero dell’AT, 77:152-154). Nell’antico 
Israele diverse erano le figure che venivano unte, ma il 
termine finì per essere applicato prevalentemente ai re. 
Alcuni scritti del tempo di Gesù (specialmente Salmi $. 
17) lo usavano per designare il futuro capo d’Israele 
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nel periodo prima e durante l’éschaton; egli avrebbe 
realizzato le speranze d'Israele basate sulle promesse di 
Dio. Vedi PNT 64-69. 30. non parlare di lui a nessuno: 
Consigliando i discepoli di mantenere il silenzio, Gesù 
previene le false interpretazioni della sua messianicità e 
prepara le tre istruzioni che seguono. 

56 (C) Prima istruzione sulla cristologia e sulla 
sequela (8,31-9,29). Dopo aver presentato un miraco- 
lo di transizione, consistente nella guarigione di un cie- 
co (8,22-26) e dopo aver identificato Gesù come il Cri- 
sto (8,27-30), la narrazione marciana spiega che cosa 
significa dire che Gesù è il Cristo e che cosa ciò impli- 
ca per i suoi discepoli. 

57 (a) PRIMA PREDIZIONE DELLA PASSIONE E RE- 
LATIVE CONSEGUENZE PER LA SEQUELA (8,31-38). In 
8,31-33, Gesù chiarisce la natura della sua identità co- 
me Messia/Cristo per mezzo della prima predizione 
della passione. L'impetuoso rifiuto di Pietro della pre- 
dizione serve a far risaltare l’insistenza di Gesù sulla 
sua sofferenza, morte e risurrezione. 8,34-38 è una rac- 
colta di detti sulla sequela in cui predomina il tema 
della sofferenza: la necessità di rinnegare se stessi 
(8,34), di perdere la propria vita per il vangelo (8,35), il 
vero valore della persona umana (8,36-37), non vergo- 
gnarsi del Figlio dell'Uomo (8,38). La combinazione 
dei due episodi mostra come la cristologia espressa nel 
primo episodio abbia implicazioni per la sequela deli- 
neata sommariamente nei quattro detti del secondo 
episodio: Dove va il maestro, va anche il discepolo. 31. 
il Figlio dell'Uomo doveva molto soffrire: Invece di 
Messia/Cristo, Gesù usa Figlio dell'Uomo (cf. 2,10.28) 
per riferirsi a se stesso. Il verbo per dire «deve» (dér) 
ha il senso di una necessità in accordo con il piano di 
Dio. Fino a che punto l’enunciazione delle tre predi- 
zioni della passione (8,31; 9,31; 10,33-34) sia stata in- 
fluenzata dagli eventi già verificatisi (vazicinia ex 
eventu) è difficile valutarlo. Certo c’è una certa qual in- 
fluenza verbale (specialmente in 10,33-34), ma questo 
fatto non significa che Gesù non avesse alcun presagio 
del destino che lo attendeva a Gerusalemme. dagli an- 
ziani, dai sommi sacerdoti e dagli scribi: Non vengono 
nominati i farisei; nella narrazione della passione, Mar- 
co non dà ai farisei un ruolo particolare nella condanna 
e nella morte di Gesù. dopo tre giorni, risuscitare: Per il 
terzo giorno come momento di una svolta decisiva, cf. 
Os 6,2; Gn 1,17; 2,10. Questo sfondo dell’AT rende 
plausibile il fatto che Gesù parlasse della sua futura 
esaltazione, anche se probabilmente non fu così espli- 
cito come appare nella forma attuale del testo. 32. face- 
va questo discorso apertamente: Prima di questo mo- 
mento, Gesù incontrava congetture sulla sua identità e 
comandava il silenzio. 33. e rimproverò Pietro e gli dis- 
se: «Lungi da me, satana»: L'impetuosa azione di Pietro 
si adatta bene al ritratto del suo personaggio nella tra- 
dizione evangelica; è difficile pensare che i primi cri- 
stiani creassero un racconto in cui Pietro fosse detto 
«satana». Pietro esprime l’errata comprensione della 
messianicità di Gesù che Marco voleva correggere. 
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Chiunque neghi la passione, la morte e la risurrezione 
di Gesù è dalla parte di satana (cf. Mt 4,10). Chiaman- 
do Pietro «satana», Gesù vuole dire che la falsa visione 
della sua messianicità è una tentazione (cf. Gb 1-2; Zc 
3,1-2). 34. la folla insieme ai suoi discepoli: La cornice 
editoriale di Marco per i detti sulla sequela li presenta 
come insegnamenti pubblici che alludono alle sofferen- 
ze di Gesù, resi espliciti per il gruppo interno dei di- 
scepoli in 8,31-33. prenda la sua croce: La crocifissione 
era ben nota ai Giudei perché usata dai Romani come 
pena capitale. Il condannato portava la parte superiore 
della croce (la trave trasversale; cf. Mc 15,21). L'imma- 
gine (cf. M/ 10,38; 16,24; Lc 9,23; 14,27) può esprime- 
re sottomissione all’autorità divina per analogia con la 
sottomissione del criminale condannato all’autorità ro- 
mana. Se il Gesù terreno usasse questa specifica imma- 
gine per riferirsi al proprio destino non è possibile sta- 
bilirlo con certezza, anche se i primi cristiani la legge- 
vano pensando senz'altro alla sua morte. 35. chi per- 
derà la propria vita per causa mia e del vangelo, la sal- 
verà: Propria di Marco è l’espressione «e del vangelo» 
(cf. Mt 16,25; Lc 9,24); «vangelo» si riferisce non ad un 
libro o ad un genere letterario, bensì alla buona notizia 
su Gesù o a Gesù stesso. 37. che cosa potrà mai dare un 
uomo in cambio della propria anima?: Il termine «ani- 
ma» (greco psyché, ebraico nefei) è usato nel senso di 
«il vero se stesso». Seguendo Gesù, i discepoli possono 
trovare se stessi, e nulla è più importante di ciò. 38. 2%- 
che il Figlio dell'Uomo st vergognerà di lui: Alcuni com- 
mentatori vedono una distinzione tra Gesù («di me e 
delle mie parole») e il futuro Figlio dell'Uomo (cf. Dr 
7,13-14). Ma è difficile pensare che i primi cristiani co- 
gliessero una simile distinzione. Il Gesù terreno può 
aver pensato al proprio ruolo di avvocato o di accusa- 
tore al giudizio finale, a seconda delle risposte date al 
suo insegnamento. 

58 (b) LA TRASFIGURAZIONE DI GESÙ E LA DO- 
MANDA SU ELIA (9,1-13). Il primo episodio (9,1-8) rive- 
la la gloriosa identità di Gesù come diletto Figlio di 
Dio, e il secondo episodio (9,9-13) colloca la sua figlio- 
lanza divina nel contesto delle aspettative giudaiche 
circa il regno e la risurrezione. La discussione sulla ve- 
nuta di Elia (9,9-13) è collegata alla trasfigurazione dal 
comune riferimento al profeta. Questo legame esterno 
permette a Marco di bilanciare gli aspetti gloriosi di 
Gesù visti nella trasfigurazione con i riferimenti alla 
sua morte e risurrezione, specialmente quando il desti- 
no di Gesù viene considerato in connessione con il de- 
stino di Giovanni Battista. Di nuovo, tutto questo si- 
gnifica che dove va il maestro, là devono andare anche 
i discepoli. 1. senza aver visto il regno di Dio venire con 
potenza: Il significato più ovvio della promessa di Gesù 
si riferisce al pieno sbocciare del regno di Dio alla fine 
della storia umana. Il regno verrà prima che alcuni dei 
presenti muoiano. In questo contesto il detto può rife- 
rirsi alla anticipazione del regno nella morte e risurre- 
zione di Gesù (cf. 8,31), al giudizio (cf. 8,38), o alla tra- 
sfigurazione (cf. 9,2-8). La spiegazione più convincente 
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vuole che Marco presenti la trasfigurazione come un 
preannuncio o una anticipazione della venuta finale del 
regno di Dio, presentandola in tal modo come un com- 
mento a 9,1 (M. KUNZI, Das Naberwartungslogion 
Markus 9,1 par. [BGBE 21, Tiibingen 1977]). 2. dopo 
set giorni: Il riferimento temporale può essere stato 
parte del racconto tradizionale. O ci può essere una 
certa connessione con la preparazione di Israele al Si- 
nai (cf. Es 24,15-16). Oppure, dato che il settimo gior- 
no viene dopo i sei giorni, può darsi che ci sia una anti- 
cipazione della settimana di passione in Gerusalemme. 
Pietro, Giacomo e Giovanni: Vedi commento a 5,37. Lc 
9,28 dice che Gesù salì sul monte per pregare; Marco 
non ci dice perché Gesù andò. x monte alto: Tra le 
identificazioni tradizionali ci sono il Tabor e l’Ermon. I 
monti sono i luoghi soliti per le rivelazioni soprannatu- 
rali e le teofanie. si trasfigurò davanti a loro: Il verbo 
metemorphothè significa che la forma di Gesù subì una 
trasformazione. I discepoli sono ammessi ad una fuga- 
ce visione di Gesù nel suo stato glorioso, che sarà il suo 
stato eterno dopo la morte e la risurrezione (cf. 2 Cor 
3,18). Può esserci un collegamento con la glorificazio- 
ne di Mosè (cf. Es 34,29). 4. Elia con Mosè: Se le due 
figure dell’AT rappresentano la Legge ed i Profeti, ri- 
sulta strano l’ordine (cf. Mi 17,3). Può esserci un riferi- 
mento al fatto che sono stati assunti al cielo (cf. 2 Re 
2,11; Dt 34,6) oppure al ruolo che ci si aspettava che 
svolgessero nella venuta del regno (cf. M/ 3,23-24; Di 
18,15.18). 5. Rabbi, è bello per not stare qui: Risulta 
strano che Pietro si rivolga a Gesù chiamandolo «Rab- 
bi»; Mf 17,4 ha «Signore», e Lc 9,33 ha «Maestro». Il 
motivo per cui era bello, stava nella natura unica e glo- 
riosa dell’esperienza. Il suggerimento di Pietro di co- 
struire tre tende mira a prolungare l’esperienza; c’è 
probabilmente un riferimento alla festa dei Tabernacoli 
(cf. Lv 23,39-43). 7. una nube li avvolse nell'ombra: Da- 
te le allusioni all’esodo presenti in questo racconto, è 
meglio considerare la nube come veicolo della presen- 
za di Dio come in Es 16,10; 19,9; 24,15-16; 33,9. La vo- 
ce dalla nube è una voce divina. questi è il Figlio mio 
prediletto: La voce celeste corregge la confessione di 
Pietro (cf. 8,29) e allude alla identificazione di Gesù 
nel battesimo (cf. 1,11). L'ordine di ascoltare Gesù può 
riferirsi alle sue predizioni della passione (8,31; 9,31; 
10,33-34). 8. Gesà solo con loro: L'esperienza si inter- 
rompe bruscamente. Il suo carattere di visione la indi- 
ca come un’anticipazione della gloria eterna di Gesù. 
Ma prima che questo stato possa iniziare, egli deve 
percorrere la sua strada verso Gerusalemme. 9. mentre 
scendevano dal monte: Questa frase lega la conversazio- 
ne sulla venuta di Elia al racconto della trasfigurazione, 
dandole in tal modo una più stretta connessione con la 
passione di Gesù. se non dopo che il Figlio dell'Uomo 
fosse risuscitato dai morti: A differenza degli altri ordini 
di silenzio, questo aveva buone probabilità di essere 
osservato (perché erano coinvolti solo tre discepoli) e 
ha un termine di tempo prefissato. 10. domandandosi 
che cosa volesse dire risuscitare dai morti: Il problema 
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dei discepoli era questo: come poteva Gesù essere risu- 
scitato dai morti prima e a parte dalla risurrezione ge- 
nerale, la quale doveva avere luogo all'avvento del re- 
gno di Dio. 11. gli scribi dicono che prima deve venire 
Elia: Secondo M 3,23-24, il ritorno di Elia doveva pre- 
cedere la venuta del grande e terribile giorno del Si- 
gnore. Come poteva Gesù risorgere dai morti se prima 
non veniva Elia? Era questa la domanda che rendeva 
perplessi i discepoli. 12. deve soffrire molto ed essere di- 
sprezzato: Pur concedendo che prima deve venire Elia, 
Gesù insiste anche sul fatto che la sua passione e la sua 
morte precederanno la sua risurrezione. 13. Elia è già 
venuto: L'affermazione indirettamente identifica Elia 
con Giovanni Battista. Il destino che è toccato a Gio- 
vanni Battista (cf. 6,14-29) adombra quello di Gesù, il 
Figlio dell'Uomo. 


(E. NARDONI, Lu transfiguracion de Jestis y el didlogo sobre 
Elfas... (Buenos Aires 1977]; J.M. NUTZEL, Die Verk/lirungs- 
erzàblung im Markusevangelium [FB 6, Wurzburg 1973]). 


59 (a) GUARIGIONE DI UN RAGAZZO INDEMONIA- 
TO (9,14-29). Questo racconto di guarigione si distin- 
gue per la sua lunghezza e per la vivezza dei particolari 
(cf. Mt: 17,14-21 e Le 9,37-43a). Inizia (9,14-19) e fini- 
sce (9,28-29) con l’obiettivo puntato sulla incapacità 
dei discepoli di guarire il fanciullo; nel mezzo (9,20-27) 
i personaggi principali sono il fanciullo e suo padre. Il 
nucleo centrale del racconto è il dialogo tra il padre e 
Gesù (9,21-24), che si trova solo in Marco. La profes- 
sione di fede del padre emerge come un elemento ne- 
cessario al processo di guarigione. L'incapacità dei di- 
scepoli di operare la guarigione viene infine spiegata 
con riferimento alla fiducia nella sola potenza di Dio 
(9,29). 14. giunti presso i discepoli, li videro: I verbi al 
plurale non quadrano bene con il racconto precedente; 
parecchi manoscritti importanti li hanno messi al sin- 
golare. rmsolta folla: La folla viene supposta presente fin 
dall’inizio del racconto (cf. 9,15-17); poi, però, nel 
mezzo del racconto (cf. 9,25) la folla si sta formando o 
per lo meno le persone stanno arrivando insieme. scribi 
che discutevano con loro: In questo contesto dobbiamo 
immaginare i nove discepoli (mancavano Pietro, Gia- 
como e Giovanni), impegnati a discutere con gli scribi. 
In questo modo è stata preparata la scena per l’azione 
potente di Gesù, azione che solo lui può compiere. 18. 
lo getta al suolo ed egli schiuma, digrigna i denti e si irri- 
gidisce: La descrizione di ciò che accade quando lo 
«spirito immondo» (préurza dlalon) afferra il ragazzo 
viene normalmente spiegata come un attacco di epiles- 
sia. L'incapacità dei discepoli di trattare un caso come 
questo sorprende un po’, visto il loro successo prece- 
dente (cf. 6,7.13.30). 19. O generazione incredula: Il 
commento di Gesù ha un tono spazientito per le rispo- 
ste non appropriate al suo insegnamento e alla sua atti- 
vità; e lo riferisce a tutto il suo tempo, non solo alla fol- 
la, agli scribi e ai discepoli. Nel commento potrebbe 
esserci anche un preannunzio della morte. 20. a//2 vista 
di Gesù lo spirito scosse con convulsioni il ragazzo: Ve- 
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dendo Gesù, lo spirito scuote con convulsioni il ragaz- 
zo, rendendo in tal modo manifesti i sintomi descritti 
in 9,18. Si noti che il racconto presuppone che si tratti 
di una possessione demoniaca e non di un semplice 
problema medico. 23. Se #4 puoi! Tutto è possibile per 
chi crede: La prima parte della dichiarazione di Gesù 
ripete le parole del padre da 9,22 per contestarle. La 
seconda ammette che la fede da parte del padre è es- 
senziale all’azione di guarigione che Gesù deve com- 
piere. 24. credo, aiutami nella mia incredulità: L’elo- 
quente preghiera del padre afferma la sua fede nel po- 
tere guaritore di Gesù e ammette che per il momento 
la sua fede è ancora mista a dubbi. Man mano che il 
racconto procede, risulta chiaro che questa attestazio- 
ne di fede era sufficiente perché la guarigione avvenis- 
se. 25. Spirito muto e sordo: Prima di questa denomina- 
zione, lo spirito viene descritto anche come «immon- 
do», mentre in 9,17 viene semplicemente chiamato spi- 
rito «muto». 26. diventò come morto: Lo stato di quiete 
indotto nel ragazzo dall’esorcismo fa pensare alla folla 
che egli sia morto. Questa supposizione prepara la ter- 
minologia di risurrezione nel versetto seguente. Nessu- 
na reazione di stupore o di sorpresa viene attribuita al- 
la folla. 27. /o sollevò ed egli si alzò: I due verbi greci 
égheiren e anéstéè sono termini tecnici nel NT usati in 
connessione con la risurrezione. Per cui la guarigione 
viene forse presentata come preannuncio della risurre- 
zione di Gesù, o per lo meno sullo sfondo della risurre- 
zione di Gesù. 28. i discepoli gli chiesero in privato: Il 
centro dell’attenzione si sposta di nuovo sui discepoli 
come in 9,14-19. Nello schema di Marco, la loro per- 
plessità sulla loro incapacità di guarire il ragazzo nasce 
dal loro precedente incarico (6,7) coronato da successo 
(6,13.30). 29. se non con la preghiera: La spiegazione di 
Gesù suggerisce che i discepoli devono fare assegna- 
mento sulla potenza di Dio simboleggiata dalla pre- 
ghiera. La frase «e con il digiuno» è un’aggiunta tardi- 
va. 

60 (D) Seconda istruzione sulla cristologia e 
sulla sequela (9,30-10,31). Ciò che tiene uniti questi 
insegnamenti molto diversi tra loro, è il tema del regno 
di Dio e ciò che l’entrarvi potrebbe esigere. Molte delle 
esigenze sono veramente radicali e pare abbiano la loro 
base nell'esperienza di Gesù con i suoi primi discepoli 
e nello sforzo della chiesa primitiva di continuare quel- 
lo stile di vita di rinuncia come un modo per contribui- 
re alla proclamazione del regno di Dio. 

61 (a) SECONDA PREDIZIONE DELLA PASSIONE E 
RELATIVE CONSEGUENZE PER LA SEQUELA (9,30-50). La 
seconda spiegazione della messianicità di Gesù inizia 
con una predizione della passione (9,30-32), corregge 
un altro fraintendimento sulla sequela (9,33-37), fa un 
resoconto sullo strano esorcismo (9,38-40), e conclude 
con detti vari (9,41-50). Il vero discepolo di Gesù deve 
essere l’ultimo e il servo di tutti (9,35). Le parole chia- 
ve usate artificialmente per la concatenazione («nel 
mio nome», e «scandalizza» e «fuoco») fanno pensare 
che i detti siano stati messi insieme nello stadio pre- 
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marciano della memorizzazione e della catechesi. 30. 
attraversavano la Galilea, ma egli non voleva che alcuno 
lo sapesse: Il motivo di questo segreto sul viaggio di 
Gesù attraverso la Galilea pare fosse il desiderio di Ge- 
sù di istruire i suoi discepoli sulla sua passione e risur- 
rezione (cf. 9,31). Il ministero pubblico in Galilea è 
terminato (cf. 10,1). 31. i/ Figlio dell'Uomo sta per esse- 
re consegnato nelle mani degli uomini: Il verbo paradi- 
dotati, «essere consegnato», diventerà sempre più im- 
portante man mano che il racconto della passione pro- 
cede (cf. 14,21.41; 15,1.10.15). Anche se ci può essere 
un'allusione al tradimento di Gesù da parte di Giuda, 
il significato più profondo riguarda il piano divino di 
salvezza, che nella motte di Gesù ha il suo culmine. #74 
una volta ucciso: In nessuna delle predizioni della pas- 
sione (8,31; 9,31; 10,33-34), viene precisato il modo in 
cui Gesù morirà. 32. essi però non comprendevano que- 
ste parole: Alla luce della prima predizione (8,31) e del- 
la relativa spiegazione, verrebbe da pensare che difficil- 
mente i discepoli potevano non capire. Se Marco insi- 
ste tanto su questo punto vuol dire che sta delineando 
un ritratto dei discepoli sempre più negativo. 33. giun- 
sero intanto a Cafarnao. E quando fu in casa: Come tap- 
pa lungo il viaggio da Cesarea di Filippo (8,27) a Geru- 
salemme, Gesù e i suoi discepoli sostano a Cafarnao 
(cf. 1,21; 2,1) probabilmente nella casa di Pietro (1,29). 
34. Chi è il più grande?: Mt 18,1 aggiunge: «nel regno 
dei cieli», e la medesima prospettiva la suggerisce Mc 
10,37. Qui invece l’accento è sull'attuale gruppo dei di- 
scepoli. Per lo meno, non c’è nulla nel resto del rac- 
conto che esiga una prospettiva escatologica. 35. se 40 
vuole essere il primo, sia l’ultimo di tutti e il servo di 
tutti: Per un insegnamento simile, cf. 10,43-44. L'ideale 
dell’autorità come servizio verrà esemplificato da Gesù 
man mano che il racconto evangelico prosegue. 36. e 
preso un bambino: Il bambino non è tanto simbolo di 
innocenza o di umiltà, quanto un individuo senza sta- 
tus legale e quindi privo di qualsiasi appoggio. Il bam- 
bino non può fare nulla per il discepolo; ricevere un 
bambino significa compiere una azione buona nei con- 
fronti di una persona insignificante, senza speranza al- 
cuna di ricambio su questa terra. Poiché l’aramaico 
talya’ può significare sia «servo» che «bambino», il ge- 
sto compiuto in 9,36 può essere una dimostrazione del- 
l'insegnamento dato in 9,35, migliore di quanto possa 
risultare dalla traduzione nelle lingue moderne. 37. chi 
accoglie uno di questi bambini nel mio nome: Sullo 
sfondo di questo detto c’è l’idea che chi accoglie il rap- 
presentante di una persona accoglie la persona stessa. 
Così chi accoglie un bambino accoglie Gesù, e chi ac- 
coglie Gesù, accoglie il Padre che lo ha mandato. La 
parola chiave in questo detto è «nel mio nome», che ri- 
chiama l’episodio che segue (cf. 9,38-39) sull’esorcismo 
nel nome di Gesù (cf. 9,41). 38. glielo abbiamo vietato, 
perché non era dei nostri: Un parallelo di questo strano 
esorcista nell’AT, è il racconto di Eldad e Medad, i 
quali profetizzano senza essere registrati (Nwz 11,26-30; 
cf. At 8,18; 19,13-14); l'atteggiamento di Mosè nei loro 
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confronti è un atteggiamento di tolleranza. L'esorcista 
usava il nome di Gesù come strumento di potere (cf. 
Me 1,24; 5,7). 39. non glielo impedite: L'atteggiamento 
tollerante di Gesù è basato sull’idea che chi esorcizza 
in nome suo, difficilmente poi parlerà male di lui. L'e- 
sempio di tolleranza può essere stato usato per contra- 
stare tendenze all’esclusivismo e allo spirito di parte 
nella chiesa primitiva, anche se un tale uso difficilmen- 
te può essere l’unica spiegazione dell’esistenza del rac- 
conto. Il detto in 9,40 è una generalizzazione in forma 
di proverbio del più concreto insegnamento contenu- 
to in 9,39. 41. perché siete di Cristo: La connessione di 
questo detto con il materiale precedente è basata sul 
«nome» (cf. 9,37.38-39) più che sul contenuto. La si- 
tuazione è opposta a quella presentata in 9,37, perché 
qui qualcuno mostra una premura verso i discepoli nel 
nome di Gesù. 42. chi scandalizza uno di questi piccoli: 
Il verbo «scandalizzare» («indurre a peccare», «porre 
un ostacolo davanti a qualcuno») è la parola chiave di 
tutto il gruppo di detti in 9,42-48 (cf. 9,42.43.45.47). I 
piccoli di cui si parla possono essere i membri della 
comunità dei discepoli (cf. Mc 9,37). 43. se la tua ma- 
no ti scandalizza: La struttura dei detti in 9,43.45.47 è 
la medesima: se una parte del corpo ti induce in pec- 
cato, tagliala per entrare nella vita/regno ed evitare la 
Geenna. Che questi detti avessero un riferimento alla 
comunità e servissero per escludere membri della 
chiesa gravemente colpevoli di scandalo è probabile 
alla luce dell’antico uso greco-romano del corpo come 
metafora di una comunità. Geenza: Secondo 2 Re 
23,10, la valle di Hinnon (ebraico ge’ hinném) era sta- 
ta usata come luogo per sacrifici di bambini (cf. Ger 
7,31; 19,5-6). Anche se originariamente il termine 
Geenna designava la valle a sud e a ovest di Gerusa- 
lemme, finì poi per essere usato come il nome del luo- 
go della punizione eterna (cf. 1 Ex 27,2; 4 Esd 7,36). 
nel fuoco inestinguibile: Questa aggiunta alla descrizio- 
ne della Geenna è basata probabilmente su /s 66,24 
(cf. 9,44.46.48). 44. il loro verme non muore...: In alcu- 
ni manoscritti i vv. 9,44.46.48 danno tutti una citazio- 
ne da /s 66,24. Mentre le testimonianze testuali per la 
presenza di detta citazione in 9,48 sono buone, i più 
antichi e migliori manoscritti, la omettono in 9,44.46. 
47. entrare nel regno di Dio: Nella struttura dei tre detti 
sullo scandalo, entrare nel regno (cf. 10,15.23-25) è la 
stessa cosa che entrare nella vita. 48. dove il loro verme 
non muore...: Questa descrizione della Geenna è presa 
da Is 66,24. La sua clausola finale sul fuoco inestingui- 
bile ha attirato i detti di 9,49-50 per la presenza della 
parola «fuoco». 49. Perché ciascuno sarà salato con il 
fuoco: Le immagini del sale e del fuoco probabilmente 
hanno a che fare con la purificazione durante il perio- 
do di sofferenza (i «dolori del Messia») prima della ve- 
nuta finale del regno di Dio. 50. #4 se il sale diventa 
senza sapore: Qui il sale più che a purificare serve a da- 
re sapore; la metafora del sale probabilmente si riferi- 
sce alla funzione dei discepoli come «sale della terra» 
(Mt 5,13) e agenti di saggezza spirituale (Co/ 4,16). ab- 
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biate sale in vot stessi: Il terzo detto sul sale allude alla 
ospitalità e amicizia tra i seguaci di Gesù. 

62 (b) INSEGNAMENTO DI GESÙ SU MATRIMONIO 
E DIVORZIO (10,1-12). L'insegnamento di Gesù sul ma- 
trimonio e sul divorzio appare una ulteriore sfida lan- 
ciata a coloro che vogliono seguirlo. L'insegnamento 
radicale in Mc 10,1-12 (cf. Le 16,18) molto probabil- 
mente riflette il pensiero dello stesso Gesù. Il nucleo 
positivo di questo pensiero sta nel fatto che la coppia 
sposata costituisce «una sola carne» e quindi il loro 
rapporto non può essere sciolto. L'altro lato poi è la 
proibizione del divorzio e delle nuove nozze. Altri pas- 
si del NT (M: 5,32; 19,9; 1 Cor 7,10-16) introducono 
delle eccezioni in questo insegnamento assoluto di Ge- 
sù. 2. Avvicinatisi dei fariset...: Alcuni manoscritti han- 
no un'introduzione impersonale («la gente gli chiese») 
senza nominare i farisei (cf. Me 19,3). Ma l’idea che essi 
volevano mettere alla prova Gesù nel resto del versetto 
fa pensare che una certa menzione dei farisei fosse ori- 
ginaria. Si noti come Gesù abbia spostato il suo mini- 
stero di insegnamento dalla Galilea alla Giudea. è /ecf- 
to ad un marito ripudiare la propria moglie?: La doman- 
da riguarda la liceità del divorzio, non i motivi del di- 
vorzio (cf. Mz 19,3). La domanda è posta in modo tale 
da far capire che gli interroganti sanno che la proibi- 
zione del divorzio da parte di Gesù contrasta con 
quanto suppone D/ 24,1-4. La domanda può essere 
stata formulata allo scopo di mettere Gesù in conflitto 
con la pluri-divorziata famiglia di Erode. 3. che cosa vi 
ha ordinato Mosè?: Dt 24,1-4 dà il divorzio per conces- 
so; si interessa solo della procedura da seguire quando 
il marito decide di ripudiare la propria moglie, e della 
proibizione di risposarla dopo che è stato sciolto anche 
un eventuale secondo matrimonio della donna. I motivi 
per il divorzio sono espressi in modo vago, come «qual- 
cosa di vergognoso in lei» (54% ‘erwat dibîr). Una tale 
indeterminatezza ha provocato tra i rabbini un dibatti- 
to per specificare il senso di questa frase (cf. wz. Gil 
9,10); in questo contesto vanno lette le clausole mattea- 
ne che introducono un'eccezione (Mf 5,32; 19,9). Ma 
in Marco la questione è più basilare: è lecito il divor- 
zio? 4. Mosè ha permesso di scrivere... e di rimandarla: 
Alla domanda di Gesù i farisei rispondono basandosi 
su Dt 24,1-4. Nell’antico giudaismo, il divorzio non era 
una questione giuridica pubblica da sbrigare davanti 
ad un tribunale. Semplicemente il marito scriveva un 
atto di ripudio («Oggi io metto in libertà e ripudio mia 
moglie) e lo presentava alla donna. 5. Per la durezza del 
vostro cuore: Gesù considera l’insegnamento di D/ 
24,1-4 come una concessione all’umana debolezza e 
una dispensa dal piano originale di Dio sul matrimo- 
nio. Andando avanti, Gesù userà un passo dell’AT con- 
tro un altro. 6. all’inizio della creazione: A dimostrazio- 
ne che la proibizione del divorzio è biblica, Gesù cita 
Gen 1,27; 2,24. L'effetto della citazione è l’affermazio- 
ne che secondo il piano originale di Dio le persone 
sposate costituiscono «una sola carne» e quindi il di- 
vorzio è proibito. Di 24,1-4 permetteva il divorzio co- 
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me una concessione all’umana debolezza. L'insegna- 
mento di Gesù è una restaurazione del piano di Dio 
per la creazione, non una opposizione alla Scrittura. 
Non sono previste eccezioni (cf. Mt 5,32; 19,9; 1 Cor 
7,10-16). 8. on sono più due ma una sola carne: Que- 
sto ideale del matrimonio è una deduzione basata su 
Gen 2,24; fonda il motivo per cui il divorzio non è am- 
missibile. 9. L'uomo non separi...: L'aromo» è il marito, 
non una terza parte, come può essere un giudice. Dato 
che il marito poteva iniziare e portare a termine perso- 
nalmente la procedura, non c’era alcun bisogno di una 
terza parte. Qui Gesù abroga la procedura dell’AT. 10. 
in casa i discepoli lo interrogarono di nuovo: Non do- 
vrebbe essere la casa di Cafarnao (cf. 1,29; 9,33), per- 
ché Gesù e i suoi discepoli hanno già lasciato la Gali- 
lea. La forma dell’istruzione privata è occasione per un 
chiaro insegnamento su divorzio e nuove nozze. 11. 
Chi ripudia la propria moglie e ne sposa un'altra, com- 
mette adulterio contro di lei: Il medesimo, assoluto in- 
segnamento appare in Lc 16,18a. CD 4,19-5,2 pare 
proibire la poligamia piuttosto che le nuove nozze do- 
po il divorzio, anche se 11QTemple 57,17-19 vieta le 
nuove nozze dopo il divorzio (J.A. FITZMYER, TAG 79- 
111). 12. se la donna ripudia il marito: Si dice di solito 
che, secondo la legge giudaica, soltanto il marito pote- 
va istituire la procedura del divorzio (cf. Di 24,1-4; 
FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 15.7.10 $ 259). L'insegna- 
mento di Mc 10,12 viene frequentemente interpretato 
come un adattamento dell’insegnamento di Gesù alle 
situazioni in cui era prevalsa la legge romana (la quale 
permetteva alle donne di iniziare la procedura di divor- 
zio). Ci sono, nondimeno, casi di donne ebree che han- 
no ripudiato i loro mariti (E. BAMMEL, ZNW 61 [1970] 
95-101). 

63 (c) GESÙ BENEDICE I FANCIULLI (10,13-16). 
Dopo un passo sul matrimonio, uno sui fanciulli ci sta 
proprio bene. Ma in realtà questo testo è sul regno di 
Dio e sul tipo di persone che possono aspettarsi di far- 
ne parte. Solo coloro che lo riconoscono e lo ricevono 
come un dono (come un bambino riceve i regali) pos- 
sono aspettarsi di far parte del regno di Dio; il regno è 
per coloro che non hanno nessuna pretesa di potere o 
di posizione sociale, perché trascende qualsiasi umano 
potere o umana posizione. 13. perché li accarezzasse: 
Come chiarisce la conclusione dell’episodio (10,16), 
coloro che portavano i fanciulli chiedevano a Gesù una 
benedizione nella forma di imposizione delle mani. I 
bambini avranno avuto da pochi mesi a 12 anni. 14. 
Gesà st indignò: Quest'altro riferimento alle emozioni 
di Gesù (cf. 1,43, 3,5; 8,12; 14,33-34) è provocato dalla 
incapacità dei discepoli di capire Gesù e la natura del 
regno che predicava. I discepoli ancora una volta ser- 
vono a mettere in rilievo per contrasto l'insegnamento 
di Gesù. 4 chi è come loro appartiene il regno di Dio: La 
caratteristica fondamentale dei bambini è la ricettività. 
Senza forza fisica, senza posizione giuridica, i bambini 
sanno meglio di ogni altro come ricevere. Il regno deve 
essere ricevuto come un dono perché nessun potere 
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umano, nessuna condizione umana può crearlo o for- 
zarlo. 15. chiunque accoglie il regno di Dio come un 
bambino: La frase chiarisce l’ultima parte di 10,14, mo- 
strando che solo coloro che accolgono il regno come 
un dono possono aspettarsi di entrarvi. 16. porendo le 
mani sopra di loro li benediceva: Negli scritti del tempo, 
i bambini vengono presentati o come esempi di com- 
portamento irrazionale o come soggetti da educare. In 
questo passo (cf. anche 9,33-37) vengono presi sul se- 
rio come persone e beneficiano di una relazione con 
Gesù e con il regno. 

64 (d) INSEGNAMENTO DI GESÙ SULLA RICCHEZ- 
ZA (10,17-31). La parte finale della sezione è composta 
da tre unità sulla ricchezza e il regno: l'episodio del- 
l’uomo ricco (10,17-22), istruzioni di Gesù ai discepoli 
(10,23-27), il suo insegnamento sulla ricompensa che 
avrà chi ha rinunciato alle ricchezze (10,28-31). Princi- 
pali insegnamenti teologici: le ricchezze possono essere 
un ostacolo alla sequela, e la ricompensa per la sequela 
è infinitamente più grande dei sacrifici. 17. un tale gli 
corse incontro e gettandosi in ginocchio...: Solo alla fine 
dell'episodio verremo a sapere che costui è ricco 
(10,22); non si dice nulla circa la sua età (cf. Mf 19,20). 
maestro buono, che debbo fare per avere la vita eterna?: 
Era insolito rivolgersi a qualcuno con le parole «mae- 
stro buono»; forse erano considerate troppo espansive 
ed ossequiose, per cui provocano la risposta seccata di 
10,18. L'espressione «vita eterna» è sinonimo di regno 
di Dio (cf. 9,43-47). 18. Nessuno è buono, se non Dio: 
Un divario incolmabile tra Gesù e Dio è contrario a 
gran parte della tradizione evangelica. La frase può es- 
sere spiegata o come una reazione seccata da parte di 
Gesù o come un espediente pedagogico da parte di 
Marco sulla identità del Figlio di Dio. 19. conosca i co- 
mandamenti: La lista che segue è presa principalmente 
dalla seconda parte del Decalogo (Es 20,12-17; Dt 
5,16-21), che riguarda le relazioni umane. nor frodare: 
Questa può essere una riformulazione del «non ruba- 
re» o un modo per riassumere il nono e decimo co- 
mandamento, o un riferimento alla controversia sul 
korbén (7,9-13). 21. Gesù, fissatolo, lo amò: L'amore 
era basato sugli sforzi autentici dell'uomo e sul fatto 
che era riuscito ad osservare i comandamenti (cf. 
10,20). Questo amore sfocia nella chiamata alla sequela 
(10,22). va’, vendi quello che bai e dallo ai poveri: La 
sfida lanciata a quell’uomo va presa come riferita al suo 
caso particolare piuttosto che come principio generale 
di vita cristiana o addirittura come base per uno stato 
religioso superiore. Nel giudaismo le ricchezze erano 
spesso considerate come un segno del favore divino 
con l’obbligo di praticare l'elemosina ai poveri. Ciò che 
nel caso di questo uomo risultava tanto difficile era 
l’invito a privarsi anche del privilegio di fare l’elemosi- 
na, per condividere lo stile di vita di Gesù di totale di- 
pendenza da Dio, mentre veniva proclamato l’avvento 
del suo regno. poiché aveva molti beni: Questi beni, 
probabilmente, si riferivano al possesso di una tenuta e 
alle entrate che ne ricavava. La prima parte del versetto 
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dipinge un quadro molto contrastato della difficile 
scelta di fronte alla quale si trova l’uomo ricco: egli ha 
posto la domanda, ma la risposta di Gesù risulta trop- 
po dura per lui. 23. Gesà disse at suoi discepoli: Ancora 
una volta all'insegnamento pubblico segue l’istruzione 
privata dei discepoli (cf. 4,10-20.34; 9,28-29; 10,10-12). 
Il detto è un commento generale all'episodio preceden- 
te dell’uomo ricco che non ha avuto il coraggio di ac- 
cettare l’invito alla sequela. 24. # discepoli rimasero stu- 
pefatti: Lo stupore nasce dal fatto che Gesù ribalta l’i- 
dea che le ricchezze siano segno del favore divino. 25. 
è più facile che un cammello passi per la cruna di un ago: 
La bizzarra immagine mette in evidenza l’idea che è 
praticamente impossibile per un ricco entrare nel re- 
gno. La sostituzione di kd4mè/0n, «cammello» con &é- 
milon, «corda» e la fantasiosa idea che a Gerusalemme 
ci fosse una porta attraverso la quale un cammello pas- 
sava a stento, sono tentativi fatti per smussare l’iperbo- 
le. 27. tutto è posstbile presso Dio: Alla domanda dei di- 
scepoli stupefatti: «E chi mai si può salvare?» (10,26), 
la risposta di Gesù mette l’accento sul potere di Dio e 
sulla fiducia in lui come uniche vie di salvezza. Quindi 
la pura rinuncia alle ricchezze (cf. 10,17-22) non è 
neanch’essa sufficiente di per sé a garantire la salvezza. 
28. noi abbiamo lasciato tutto e ti abbiamo seguito: Pie- 
tro, come portavoce dei discepoli, mette il loro com- 
portamento a confronto con l’occasione perduta del- 
l’uomo ricco (10,17-22). Dietro l'affermazione si indo- 
vina la domanda: Qual è la ricompensa per chi accetta 
la sfida della sequela? 30. 4/ presente... nel futuro la vita 
eterna: Gesù promette una ricompensa non solo nell’é- 
schaton ma anche in questa vita, nel senso che un di- 
scepolo può avere la gioia di condividere la vita con 
tanti fratelli sia sul piano sociale che su quello religio- 
so. L'espressione «insieme a persecuzioni» pare sia 
un’aggiunta editoriale di Marco per dire che necessa- 
riamente la sequela di Gesù provoca persecuzioni e 
sofferenze. 31. gli ultimi saranno i primi: Nell'attuale 
contesto marciano (cf. Mz: 19,30; 20,16; Lc 13,30), il 
detto è un incoraggiamento ai discepoli circa la realtà 
del «grande capovolgimento». La ricompensa per la se- 
quela supera i sacrifici che essa esige, ora e nel futuro. 
65 (E) Terza istruzione sulla cristologia e sulla 
sequela (10,32-45). Questo segmento contiene la terza 
predizione della passione (10,32-34), che è più partico- 
lareggiata delle precedenti (8,31; 9,31), e un episodio 
(10,35-45) dal quale risulta che i discepoli non hanno 
ancora afferrato il senso dell’insegnamento di Gesù e 
del suo esempio. 

66 (a) TERZA PREDIZIONE DELLA PASSIONE 
(10,32-34). La terza predizione anticipa la consegna di 
Gesù nelle mani dei sommi sacerdoti (= Mc 14,53); la 
sua condanna da parte dei sacerdoti (14,64); la conse- 
gna nelle mani dei Romani (15,1); gli scherni, gli sputi 
e la flagellazione (14,65; 15,15-20); l'esecuzione capita- 
le (15,24.37); e la risurrezione (16,1-8). L'unica omis- 
sione è un accenno alla crocifissione come modo della 
morte di Gesù. 32. cemzzinava davanti a loro: C'è qual- 
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cosa della medesima atmosfera che troviamo in Lc 
9,51, dove Gesù «si diresse decisamente verso Gerusa- 
lemme» benché sapesse che cosa là lo aspettava. Il pas- 
so mette in evidenza l’accettazione cosciente del pro- 
prio destino da parte di Gesù. 33. i Figlio dell'Uomo 
sarà consegnato... lo consegneranno: In greco c’è il ver- 
bo paradidomi, cf. il commento a 9,31. 34. dopo tre 
giorni: Questa formula tipicamente marciana (cf. 8,31; 
9,31) è stata mutata in alcuni manoscritti nella espres- 
sione «al terzo giorno», più comune nel NT, 

67 (b) LE SUE CONSEGUENZE PER LA SEQUELA 
(10,35-45). Un episodio mette in risalto la ottusità dei 
discepoli. Alla richiesta presentata da Giacomo e Gio- 
vanni (10,37), Gesù dà tre risposte: avere un posto nel 
regno esige sofferenza (10,38-39); non spetta a Gesù 
assegnare i posti nel regno futuro (10,40); nella comu- 
nità di Gesù comandare significa servire (10,41-45). 35. 
Giacomo e Giovanni: Insieme a Pietro, hanno formato 
tra i discepoli un gruppo a parte (cf. commento a 
5,37); avrebbero dovuto mostrare tanto giudizio da 
evitare di presentare la loro richiesta. rof vogliamo: In 
Mt 20,20 è la loro madre che presenta la richiesta — 
probabilmente la cosa rientra nell’intento di Matteo di 
attenuare il ritratto negativo che Marco dà dei discepo- 
li. 37. concedici di sedere, nella tua gloria, uno alla tua 
destra e uno alla tua sinistra: La richiesta riguarda la 
posizione nel futuro regno. Forse l’immagine è quella 
di Gesù intronizzato come giudice escatologico o (più 
probabile) come Messia che presiede al banchetto mes- 
sianico. 38. bere il calice che to bevo o ricevere il battesi- 
mo con cui io sono battezzato: Le immagini del calice e 
dell’immersione nell'acqua, in questo contesto, si rife- 
riscono alla sofferenza e alla morte (cf. Is 51,17-22; Sal 
69,2-3.15). Qualsiasi significato eucaristico o battesi- 
male possa esserci in queste immagini, esso deriva dal 
loro messaggio originario di identificazione con la pas- 
sione e morte di Gesù. Per la immagine del «calice» 
nel racconto della passione, cf. Mc 14,23.36. 39. possta- 
mo: La baldanzosa protesta dei due discepoli suona ri- 
sibile alla luce della loro codardia durante la passione. 
La risposta che Gesù da loro è una promessa di marti- 
rio, di intensa sofferenza legata alla sua stessa sofferen- 
za. 40. non sta a me concederlo: Mt 20,23 attribuisce 
questa prerogativa al Padre. Queste parole implicano 
una certa subordinazione di Gesù al Padre; per questo 
motivo furono sfruttate dagli ariani nei primi dibattiti 
cristologici. Non è del tutto chiaro per chi vengano 
preparati quei posti. 41. gl altri dieci si indignarono: 
Questa nota serve a collegare gli insegnamenti sull’au- 
torità in senso cristiano come servizio, all'episodio pre- 
cedente per cui detti insegnamenti diventano parte del- 
la risposta di Gesù alla richiesta di Giacomo e Giovan- 
ni. 42. coloro che sono ritenuti capi delle nazioni: L'ini- 
zio dell’affermazione è carico di ironia; i verbi «domi- 
nare» (kesakyriéuusin), ed «esercitano il potere su» 
(katexusidzusin) sono immagini molto vive per descri- 
vere il comando come un potere violento. 43. chi vuole 
essere grande tra voi, si farà vostro servitore: Vedi 9,35. 
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La parola chiave in ambedue i passi è di4konos (lette- 
ralmente, «uno che serve a tavola»); essa è in netto 
contrasto con la terminologia di potere del versetto 
precedente. 44. schiavo di tutti: Qui la parola chiave è 
déilos, un termine ancora più umile di didkonos. 45. Il 
Figlio dell'Uomo infatti non è venuto per essere servito, 
ma per servire: Questa parte del versetto è una appro- 
priata conclusione degli insegnamenti contenuti in 
10,42-44: essa pone il fondamento di tali insegnamenti 
negli esempi di Gesù. dere la propria vita în riscatto per 
molti: «Dare la propria vita» si riferisce al martirio in 1 
Mac 2,50; 6,44. Lytron, «riscatto», veicola l’idea della 
liberazione di un prigioniero, di uno schiavo o di un 
criminale, ottenuta pagando un prezzo. «Per molti» 
riecheggia Is 53,11-12. L'intera frase presenta la morte 
di Gesù come causa di una liberazione che con le pro- 
prie forze i «molti» non sarebbero in grado di realizza- 
re. 

68 (F) Guarigione del cieco Bartimeo (10,46- 
52). In 8,22-26 un anonimo cieco viene condotto a Ge- 
sù; gradualmente riacquista la vista e riceve l'ordine di 
tenere segreta la sua guarigione; in 10,46-52 Bartimeo 
cerca attivamente Gesù e lo trova, viene guarito imme- 
diatamente, e diventa un discepolo per la strada. Il se- 
condo racconto non solo completa l’unità ma illustra 
anche un certo progresso nella fede. Si tratta tanto di 
un racconto di vocazione quanto di un racconto di 
guarigione. La reazione di Bartimeo di fronte a Gesù e 
la sua disponibilità a seguirlo come discepolo contrasta 
con i fraintendimenti e la cecità di cui hanno dato pro- 
va i discepoli durante il viaggio. 46. Gerico: Si trova a 
25 km a nord-est di Gerusalemme e a 8 km dal fiume 
Giordano (— Geografia biblica, 73:66). Così il viaggio 
iniziato a Cesarea di Filippo si sta avvicinando alla me- 
ta in Gerusalemme. Il figlio di Timeo, Bartimeo, cieco... 
a mendicare: Marco non è solito dare il nome delle per- 
sone che devono essere guarite (cf. 5,22); qui il nome 
prima è dato nella traduzione greca, poi nella forma 
aramaica. 47. Figlio di Davide, abbi pietà di me: Questa 
è la prima volta che a Gesù viene dato il titolo messia- 
nico di «Figlio di Davide». Ed è anche la prima volta (a 
parte l’episodio di Pietro), che viene riconosciuta la ve- 
ra identità di Gesù da un essere umano e non da un 
demonio. 50. gettato via il mantello: Questo «mantel- 
lo» poteva servirgli come vestito, ma è più probabile 
che fosse quello steso per terra e su cui venivano getta- 
te le offerte. I molti riferimenti agli abiti in Mc (2,21; 
5,25-30, 6,56; 9,3; 11,7-8; 13,16, 159,20.24) suggerisco- 
no che Bartimeo si lasciava dietro «il vecchio ordine». 
51. che vuoi che to ti faccia: La domanda dà l’occasione 
per una professione di fede sul potere di guarire di Ge- 
sù. 52. la tua fede ti ha salvato: Vedi i commenti a 
5,23.28.34; la fede della persona è stata essenziale per 
la guarigione. prese a seguirlo per la strada: Su 
ekoltitbei, «seguiva», cf. il commento a 1,18. Alla luce 
del viaggio iniziato in 8,22 e diretto verso Gerusalem- 
me, la descrizione suggerisce che Bartimeo partecipò 
alla esperienza della passione di Gesù. 
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69 (VI) La prima parte della settimana di pas- 
sione in Gerusalemme (11,1-13,37). L'attività di Gesù 
in Gerusalemme prima della passione viene descritta 
entro lo schema di tre giorni (11,1.12.20), nel terzo dei 
quali hanno risalto detti, controversie, parabole e un 
discorso escatologico. La sezione nel suo insieme pre- 
para alla passione per mezzo di azioni simboliche, mo- 
stra quali siano gli avversari di Gesù e perché essi siano 
così adirati, e colloca la morte e risurrezione di Gesù 
nel contesto di eventi che portano all’éschaton. 

70 (A) Ingresso durante il primo giorno (11,1- 
11). L'ingresso di Gesù in Gerusalemme viene meglio 
compreso in linea con le azioni simboliche compiute 
dai profeti dell’AT. Il cuore dell’azione simbolica è Ge- 
sù che cavalca dal monte degli Ulivi verso Gerusalem- 
me. Secondo Ze 9,9, il Signore come guerriero divino 
entra in Gerusalemme cavalcando un puledro figlio 
d’asina. Secondo Zc 14,4, la grande battaglia escatolo- 
gica avverrà sul monte degli Ulivi. Tutta la scena signi- 
fica che con Gesù gli eventi escatologici stanno verifi- 
candosi e che, in essi, è lui la figura chiave. 1. 4 Gerusa- 
lemme, verso Beitfage e Betania, presso il monte degli 
Ulivi: Il viaggio descritto in 8,22-10,52 ha raggiunto la 
sua meta-Gerusalemme. Il monte degli Ulivi corre pa- 
rallelo al lato orientale della città di Gerusalemme. 
FLAVIO GIUSEPPE (Ans. lud. 20.7.6 $ 167-172) narra la 
storia di un pretendente messia che dichiarava di esse- 
re in grado di abbattere le mura di Gerusalemme stan- 
do sul monte degli Ulivi. Betfage e Betania sono piccoli 
villaggi nei pressi di Gerusalemme (— Geografia bibli- 
ca, 73:95). 2. troverete un asinello: Pélos può indicare 
un puledro di cavalla, ma qui, data l’allusione a Zc 9,9 
(«a te viene il tuo re. Egli è giusto e vittorioso, umile, 
cavalca un asino, un puledro figlio d’asina»), si riferisce 
ad un asino. C'è una certa ambiguità perché non è 
chiaro se le istruzioni di Gesù fossero predizioni che ri- 
velavano una conoscenza soprannaturale da parte sua, 
oppure semplicemente il risultato di accordi preceden- 
ti con il proprietario dell’animale. 3. i/ Signore ne ha bi- 
sogno ma lo rimanderà qui subito: Kjrios, «Signore», è 
più probabilmente Gesù, che non il «proprietario», an- 
che se il suo significato potrebbe essere «padrone», o 
«quel signore» (ma più tardi i cristiani vi avrebbero let- 
to una più sviluppata cristologia della signoria di Ge- 
sù). La seconda parte della frase fa parte delle istruzio- 
ni di Gesù, con la promessa che egli rimanderà l’ani- 
male non appena avrà compiuto il suo ingresso in Ge- 
rusalemme. 6. risposero come aveva detto loro il 
Signore: Queste parole danno l’impressione che si com- 
pia la predizione di Gesù basata sulla sua conoscenza 
soprannaturale. Per lo meno tutto si svolge secondo le 
sue istruzioni. 7. egli vi montò sopra: In tal modo, l’in- 
gresso di Gesù in Gerusalemme adempie Zc 9,9. Là il 
re vittorioso pare sia YHWH visto come guerriero di- 
vino. 8. altri, delle fronde che avevano tagliate: A diffe- 
renza di Gv 12,13, il racconto marciano non specifica 
che si trattava di rami di palma. In effetti i rami di pal- 
ma sarebbero stati più adatti per la festa dei Taberna- 
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coli (cf. Lv 23,39-43) o della Hanukkah (cf. 2 Mac 10,7; 
1 Mac 13,51) che non per la Pasqua. 9. Osanna! Bene- 
detto colui che viene nel nome del Signore: La folla salu- 
ta Gesù con le parole del Sa/ 118,25-26. Hosanza è la 
traslitterazione greca di 96544”, «aiuto, di grazia», 
anche se qui funge più come saluto di omaggio che co- 
me un grido di aiuto. 10. benedetto il regno che viene 
del nostro padre Davide: Questo commento della folla, 
che non è una citazione dell’AT, dà all’evento una dire- 
zione messianica in linea con le speranze espresse in 
Salmi S. 17, per un glorioso re davidico che restaurerà 
e migliorerà le sorti di Israele sulla terra. me/ pià alto 
dei cieli: «Il più alto» si riferisce alle altezze del cielo 
dove abita Dio (cf. Sa/ 148,1; Gb 16,19). 11. entrò 4 
Gerusalemme, nel tempio: Per Gesù e i suoi compagni 
della Galilea era naturale visitare il Tempio immediata- 
mente dopo il loro ingresso. In contrasto con Mf 21,12 
e Lc 19,45, Marco, tra l’ingresso e la purificazione del 
Tempio, pone l’intervallo di una notte. 

71 (B) Insegnamento profetico nel secondo 
giorno (11,12-19). La maledizione del fico (11,12-14) 
presenta aspetti curiosi da più punti di vista: è l’unico 
miracolo nei dintorni di Gerusalemme; distrugge la 
proprietà altrui (cf. 5,1-20); e il comportamento di Ge- 
sù appare irrazionale e distruttivo. Marco ha inteso la 
maledizione e il suo avveramento (11,20-21) come un 
atto di potenza compiuto da Gesù, ma forse la tradi- 
zione pre-marciana aveva trasformato una parabola 
narrata da Gesù (cf. Lc 13,6-9) in un racconto su Gesù. 
Il livello simbolico del racconto è centrato sulla man- 
canza di disponibilità da parte di Israele ad accettare 
Gesù (o più probabilmente il suo messaggio del re- 
gno). Lo sfondo dell’AT è una serie di passi sulle pian- 
te e sui loro frutti (cf. Is 1,30; Ez 17; G? 1; Arr 2,9; Os 
9 10.15-16; Ger 8,13; Mi 7,1; Gb 18,16; cf. G. MUN- 
DERLEIN, NTS 10 [1963-1964] 89-104; H. GIESEN, BZ 
20 [1976] 95-111). Il racconto della purificazione del 
Tempio (11,15-19) ha un valore simbolico ancora più 
ovvio, anche se si presenta sicuramente come non pri- 
vo di un fondamento storico. Gv 2,14-22 pone l’episo- 
dio all’inizio del ministero pubblico di Gesù e ne dà 
una relazione piuttosto diversa. La versione marciana 
ne fa la terza di una serie di azioni profetiche: il Messia 
davidico purifica la casa di Dio. Collocando questo 
episodio tra le due parti di quello relativo al fico 
(11,12-14 e 11,20-21), Marco ha creato un altro 
«sandwich» in cui il significato simbolico dei due rac- 
conti viene arricchito. 13. ron era infatti quella la sta- 
gione dei fichi: La spiegazione è stata aggiunta da Mar- 
co. I fichi in Palestina non maturano prima di giugno. 
Il modo in cui è narrata la storia suggerisce che Gesù 
davvero si aspettava di trovare dei fichi e fa seccare la 
pianta per il disappunto. La spiegazione marciana ren- 
de la sua azione ancora più irragionevole, perché dove- 
va sapere che sotto Pasqua non poteva aspettarsi di 
trovare dei fichi, 14. nessurzo possa mai più mangiare i 
tuot frutti: L'effetto della maledizione di Gesù è de- 
scritto all’inizio del terzo giorno (11,20-21) anche se la 
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punizione dell’inaridimento si avvera subito dopo le 
parole della maledizione. 15. quelli che vendevano e 
comperavano nel tempio: Quella gente commerciava in 
vittime sacrificali ed altre cose che servivano per il cul- 
to, nel Cortile dei Gentili all’interno dell’area del Tem- 
pio. I cambiavalute davano moneta ebraica o di Tiro 
(cf. Es 30,11-16) in cambio delle monete greche o ro- 
mane dei pellegrini. I venditori di colombe provvede- 
vano ai sacrifici per le donne (Lv 12,6-8; Lc 2,22-24), 
per la lebbra (Lv 14,22), ed altri (Lv 15,14.29). 16. che 
si portasse un recipiente attraverso il tempio: Anche qui 
si intende l’area generale del Tempio. «Recipiente» po- 
teva riferirsi alle «borse per il denaro» dei compratori e 
dei venditori; oppure si trattava di una proibizione più 
generale (come in 7. Ber 9,5) contro chi trasportava 
bagagli o trasformava l’area del Tempio in una scorcia- 
toia. 17. casa di preghiera per tutte le genti: L'afferma- 
zione è una citazione di /s 56,7 LXX. La «casa» è il 
Tempio di Gerusalemme. Anche se «per tutte le nazio- 
ni» poteva avere una risonanza molto forte nei lettori 
di Marco, non è però questo che in tale contesto vuole 
puntualizzare la citazione dell’AT. 44 spelonca di ladri: 
L'espressione è presa da Ger 7,11. Per il ruolo del Mes- 
sia nella purificazione del Tempio, cf. Salizi S. 17,30. 
18. i sommi sacerdoti e gli scribi. Come nelle predizioni 
della passione (8,31; 9,31; 10,33-34), non si fa riferi- 
mento ai farisei. Marco dice che i sommi sacerdoti e gli 
scribi cercavano di eliminare Gesù ma ne avevano pau- 
ra a causa della sua popolarità. In una festa di pellegri- 
naggio come la Pasqua, le loro paure dovevano essere 
particolarmente forti. 

72 (C) Continua l’insegnamento nel terzo gior- 
no (11,20-13,37). Dopo una spiegazione sul fico inari- 
dito (11,20-26), Marco presenta cinque controversie 
più una parabola (11,27-12,37), contrappone due tipi 
di persone (12,38-44) e pronuncia il discorso escatolo- 
gico (13,1-37). Lo scopo è mostrare chi siano gli avver- 
sari di Gesù e quali discussioni lo abbiano messo in 
contrasto con le autorità di Gerusalemme (W.R. 
TELFORD, The Barren Temple and the Withered Tree 
[SNTSup 1, Sheffield 1980]). 

73 (a) SPIEGAZIONI (11,20-26). Il terzo giorno 
inizia con le conseguenze della maledizione del fico 
(11,20-21). Siccome Marco ha inteso l’inaridimento del 
fico come un atto di potenza da parte di Gesù, come 
spiegazione fa seguire tre detti sulla fede e la preghiera 
(11,23.24.25). Questi detti vengono messi insieme arti- 
ficialmente sulla base di parole chiave, e nella tradizio- 
ne pre-marciana costituivano una piccola catechesi sul- 
la preghiera. L'insistenza sulla certezza che le preghiere 
verranno esaudite sembra facesse parte dell’insegna- 
mento caratteristico di Gesù (cf. Mz 7,7-11; Lc 11,9- 
13). 20. :/ fico seccato fin dalle radici. La maledizione 
pronunciata in 11,14 prevedeva l’improduttività, ma il 
disseccamento del fico è andato ben oltre. 22. Gesà a/- 
lora disse loro: I detti contenuti in 11,22-25 vengono 
presentati come una spiegazione del caso del fico. L'in- 
tento di Marco è quello di attirare l’attenzione su Dio 
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come fonte della potenza di Gesù. abbiate fede in Dio: 
L'espressione pistin ‘hetî, alla lettera, «fede di Dio», è 
un genitivo oggettivo: «in Dio». La frase nel suo insie- 
me può esser servita da intestazione dei detti che se- 
guono. Potrebbe essere presa anche come domanda: 
«Avete fede in Dio?», nel qual caso i detti che seguono 
sarebbero una illustrazione del tipo ideale di fede. 23. 
chi dicesse a questo monte: Levati: Per versioni parallele 
di questo detto, cf. Mt 17,20; Lc 17,6; 1 Cor 13,2. Nel 
presente contesto «questo monte» potrebbe essere tut- 
ta Gerusalemme oppure il monte degli Ulivi, ma non è 
sicuro che Gesù pronunciasse tali parole in questi luo- 
ghi. L'inaridimento del fico è soltanto una dimostrazio- 
ne minore della potenza di Gesù fondata sulla sua rela- 
zione con Dio nella preghiera — relazione che egli desi- 
dera condividere con i suoi seguaci. 24. tutto quello che 
domandate nella preghiera, abbiate fede di averlo: Il se- 
condo detto sulla preghiera è legato al primo dall’e- 
spressione «abbiate fede» e al terzo detto da «preghie- 
ra». 25. se avete qualcosa contro qualcuno, perdonate: In 
realtà il terzo detto è sul perdono (cf. M? 6,14) ed era 
collegato agli altri due detti mediante la sua introduzio- 
ne «Quando vi mettete a pregare». L'aggiunta tradizio- 
nale di Mc 11,26 («Se però voi non perdonate, anche il 
vostro Padre che è nei cieli non vi perdonerà le vostre 
offese») è assente da molti importanti manoscritti di 
Marco (cf. Mt 6,15). 

74 (b) CONTROVERSIE (11,27-12,37). Come in 
2,1-3,6, questa sezione propone cinque racconti relati- 
vi alle controversie di Gesù con i suoi avversari (più 
una parabola). I cinque racconti differiscono nella for- 
ma e nel tono; si discute se formassero una raccolta 
pre-marciana. 

75 (i) L'autorità di Gesà (11,27-33). La domanda 
degli avversari aveva lo scopo di mettere Gesù in trap- 
pola facendogli dichiarare pubblicamente che la sua 
autorità veniva da Dio, mettendo così le basi per un’ac- 
cusa di bestemmia (cf. 14,64). Gesù evita una simile di- 
chiarazione pubblica facendo una controdomanda sul- 
l'origine dell'autorità di Giovanni Battista. La strategia 
ha l’effetto di ridurre gli avversari al silenzio e nel con- 
tempo mette in evidenza l’origine divina dell'autorità 
di Gesù. 27. i sommi sacerdoti, gli scribi e gli anziani: 
Questi tre gruppi erano menzionati nella prima predi- 
zione (8,31) e appariranno di nuovo nel racconto della 
passione (14,43.53; 15,1) come i principali promotori 
del complotto contro Gesù. Qui dobbiamo immagina- 
re un piccolo gruppo di rappresentanti piuttosto che 
tutto il sinedrio. L'occasione per la loro domanda può 
essere stata la purificazione del Tempio operata da Ge- 
sù (11,15-19). 28. Con quale autorità fai queste cose?: Il 
referente più probabile di «queste cose» è la purifica- 
zione del Tempio, benché possano essere inclusi anche 
l'ingresso in Gerusalemme e addirittura l’intero mini- 
stero di insegnamento e di guarigione di Gesù. 30. :/ 
battesimo di Giovanni veniva dal cielo o dagli uomini?: 
Dietro la domanda di Gesù c’era l’affermazione che 
l'autorità di Giovanni Battista veniva «da Dio». Alla lu- 
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ce del parallelismo tra Giovanni e Gesù sviluppato lun- 
go tutto il Vangelo, la domanda indica anche l’origine 
divina dell’insegnamento e delle guarigioni di Gesù. 
31. se diciamo «dal cielo»: Se gli avversari avessero am- 
messo l’origine divina dell’autorità di Giovanni Batti- 
sta, avrebbero dovuto spiegare perché non lo avevano 
accolto; e avrebbero anche dovuto ammettere l’origine 
divina dell’autorità di Gesù. Se avessero negato l’origi- 
ne divina dell’autorità di Giovanni Battista, avrebbero 
corso il rischio di una opposizione generale della popo- 
lazione che lo aveva considerato un profeta venuto da 
Dio. 33. neanche to vi dico: Anche se la conversazione 
pare finire in un punto morto, in realtà è chiaro che 
l’autorità di Gesù viene da Dio. Gli avversari che vole- 
vano mettere nel sacco Gesù, sono stati messi nel sacco 
da lui; il loro silenzio rende la vittoria di Gesù nella 
controversia tanto più squisita. 

76 (ii) Parabola dei vignaioli (12,1-12). La para- 
bola commenta l’ostilità dei capi dei Giudei nei con- 
fronti di Gesù e collega il duro trattamento, che essi ri- 
servano a lui, al duro trattamento riservato agli altri 
messaggeri già inviati da Dio. Nella parabola ci sono 
alcune ovvie identificazioni allegoriche, così come essa 
si presenta: la vigna = Israele; il padrone = Dio; i vi- 
gnaioli = i capi d’Israele; il figlio prediletto = Gesù. Se 
i servi siano i profeti, e gli altri i Gentili, è più proble- 
matico. Altri elementi del racconto (la siepe, il torchio, 
la torre) non hanno significato allegorico. Che Gesù 
abbia narrato la parabola nella sua forma attuale è sta- 
to negato per numerosi motivi: le citazioni dai LXX 
(12,1.10-11), la prescienza della propria morte e l’aper- 
ta dichiarazione della propria messianicità (12,6), le 
possibili allusioni alla caduta di Gerusalemme e alla 
missione ai Gentili (12,9), e l’allegorismo. Ma gli sforzi 
per ricostruire la forma primitiva della parabola di Ge- 
sù o di spiegarla interamente come creazione della pri- 
mitiva comunità cristiana rimangono inevitabilmente al 
livello di congetture. 

1. si mise a parlare loro in parabole: Anche se diversa 
nella forma dagli altri racconti vicini, il contenuto di 
questa parabola è la relazione tra Gesù e i suoi avversa- 
ri. Nonostante il plurale «parabole», qui c'è una sola 
parabola. piantò una vigna: Il lessico della descrizione è 
preso da /s 5,1-2 LXX, per cui non ci sono dubbi che 
la vigna rappresenti Israele. La siepe aveva lo scopo di 
tenere lontani gli animali; il torchio era usato per tor- 
chiare l’uva e ottenere il vino; la torre era un posto per 
gli uomini di guardia e un rifugio. la diede in affitto a 
dei vignaioli: La prassi di affittare vigne o altre tenute a 
dei contadini era comune nella Palestina del tempo di 
Gesù. Di fatto i proprietari terrieri che non risiedevano 
nelle loro terre erano un elemento comune del sistema 
economico greco-romano. 2. 4 suo tempo inviò un ser- 
vo... da quei vignaioli: A suo tempo può significare il 
quinto anno (cf. Lv 19,23-25). I tre servi (12,2-3.4.5) ri- 
cevono un trattamento sempre più duro dai fittavoli: 
bastonature, ferite, trattamento vergognoso, morte. 
Anche se è forte la tentazione di identificare questi ser- 
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vi con i profeti dell’AT, è meglio vederli in una visione 
più ampia come i messaggeri di Dio a Israele (Mosè, 
Giosuè, Davide, ecc., ed anche i profeti). 5. alcuni li 
bastonarono altri li uccisero: Dopo una serie di tre servi 
individuali, questa descrizione conclusiva generalizza 
la sorte dei messaggeri di Dio ad Israele. 6. #/ figlio pre- 
diletto: Il padrone pensava che i vignaioli avrebbero 
trattato con rispetto il figlio, anche se non lo avevano 
fatto con i servi. Poiché l’espressione «figlio predilet- 
to» (bo byiòs mu ho agapetòs) era stata usata dalla voce 
celeste per identificare Gesù al suo battesimo (1,11) e 
alla trasfigurazione (9,7), non può esserci dubbio che 
Marco e i suoi lettori identificavano Gesù come il fi- 
glio. 7. questi è l'erede: L'aspettativa dei vignaioli non si 
basava su una prassi legale ma sulla speranza che nella 
confusione che si sarebbe creata avrebbero potuto im- 
padronirsi della tenuta. 8. /o uccisero e lo gettarono fuo- 
ri dalla vigna: Non c'è menzione della crocifissione, né 
il pur minimo cenno alla risurrezione. L'idea che il fi- 
glio sia stato gettato fuori dalla vigna può essere colle- 
gato a Eb 13,12 («Gesù patì fuori della porta della 
città») e con l'ubicazione del luogo della crocifissione 
di Gesù, fuori delle mura di Gerusalemme. 9. verrà e 
sterminerà quei vignaioli e darà la vigna ad altri. Mt 
21,41.43 riflette la rivendicazione cristiana che l’iden- 
tità di popolo di Dio e il suo posto nel regno erano sta- 
ti trasferiti da Israele alla Chiesa. Marco, tuttavia, in 
11-12 pare più interessato ai capi d’Israele, per cui il 
significato della sua parabola è più ristretto. La descri- 
zione non necessariamente riflette gli avvenimenti del 
70 d.C., anche se M/ 21,41.43 e Lc 20,18 pare l’abbia- 
no intesa in questo senso. Non è certo che Marco con 
«altri» intenda i Gentili. 10. la pietra che i costruttori 
hanno scartata: La citazione di 12,10-11 è presa dal Sal 
118,22-23 LXX. La pietra scartata (= Cristo) diventa 
testata d’angolo (che tiene unite le pareti della costru- 
zione) o chiave di volta o dell’arco (che corona e rende 
stabile un arco o una volta). La medesima citazione 
viene applicata a Gesù in A 4,11 e 1 Pt 2,7. Per una 
diversa «pietra» collegata a Gesù, cf. Rm 9,33 e 1 Pt 
2,6.8. Può darsi che questa identificazione sia stata ge- 
nerata dalla somiglianza tra le parole ebraiche dex, «fi- 
glio» e ’eben, «pietra». La citazione del Sa/ 118,22-23 
in Mc 12,10-11 esprime la stessa idea della parabola di 
12,1-9: il rifiuto opposto dai capi d’Israele al Figlio di 
Dio è stato un loro tragico errore. 12. aveva detto quel- 
la parabola contro di loro: Il fatto che gli avversari com- 
prendessero la parabola è insolito in Marco (cf. 4,10- 
12.33-34). Questo finale è tipico dei racconti di contro- 
versia in cui i nemici di Gesù si rendono conto di esse- 
re stati messi nel sacco. 


(SNODGRASS, K., The Parable of the Wicked Tenants [WUNT 
27, Tiibingen 1983]). 


77 (iii) I/ tributo a Cesare (12,13-17). Il tema af- 
frontato è il pagamento a Cesare, da parte dei Giudei, 
della imposta applicata alle persone fisiche. Anche se 
gli avversari provocano con perfidia Gesù per metterlo 
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in difficoltà e screditarlo, lui riesce a sfuggire al tranel- 
lo e trasforma il loro quesito in un’occasione per im- 
partire un insegnamento sulla relazione con Dio. Pro- 
babilmente si farebbe violenza al testo se lo si inten- 
desse come una dottrina astratta su stato e chiesa (per 
una descrizione molto ostile dell'Impero Romano, cf. 
Ap 17-18). Non dobbiamo dimenticare la peculiarità 
della situazione: dei giudei pongono un quesito a Ge- 
sù, loro connazionale giudeo, circa il pagamento del 
tributo all'imperatore romano. Gesù permette loro di 
pagare l'imposta (cf. M: 17,24-27; Rm 13,1-7; 1 Pt 
2,13-17), ma va oltre e sfida i suoi ascoltatori ad essere 
esatti nel servire Dio come lo sono nel servire Cesare. 
13. alcuni farisei ed erodiani: La presenza di erodiani in 
un racconto ambientato in Gerusalemme risulta un po’ 
strana. Per un precedente riferimento ad un’alleanza 
tra farisei ed erodiani, cf. il commento a 3,6. Poiché 
Erode Antipa doveva il suo potere politico all’Impero 
Romano, una risposta negativa alla domanda posta in 
12,14 avrebbe messo Gesù in conflitto con i Romani. I 
farisei non erano nazionalisti accesi come gli zeloti e 
cercavano di convivere con i funzionari romani. 14. 
sappiamo che sei veritiero: I complimenti con cui Gesù 
viene salutato mirano ad ottenere da lui una risposta 
diretta e a metterlo in difficoltà (cf. 11,27-33, dove Ge- 
sù evita di dare una risposta diretta). Marco dice molto 
chiaramente che i motivi degli avversari sono bassi 
(«per coglierlo in fallo» in 12,13; «conoscendo la loro 
ipocrisia» e «perché mi tentate?» in 12,15). è fecito o 
no dare il tributo a Cesare?: Il termine greco kénsos è la 
traslitterazione del latino cers4s; questa imposta era il 
segno della soggezione dei Giudei ai Romani e andava 
pagata in moneta romana. Se Gesù risponde positiva- 
mente, cade in discredito presso i Giudei nazionalisti 
per collaborazione con i Romani; se risponde negativa- 
mente, apparirà come un rivoluzionario e un pericolo 
per l'Impero Romano. 16. Di chi è questa immagine e 
l’iscrizione?: Il denaro portato a Gesù doveva avere 
l’immagine dell’imperatore Tiberio (14-37 d.C.); l’iscri- 
zione probabilmente diceva Tiberius Caesar divi Augu- 
sti filius Augustus. 17. date a Cesare ciò che è di Cesare 
e a Dio ciò che è di Dio: Gesù risponde positivamente 
alla domanda postagli in 12,14: è lecito pagare il tribu- 
to a Cesare. Ma la sua argomentazione gli permette di 
sfuggire al tranello tesogli: poiché le monete che servo- 
no a pagare l’imposta sono monete romane e apparten- 
gono all'imperatore, pagare il tributo significa sempli- 
cemente restituire all'imperatore quanto già gli appar- 
teneva. Aggiungendo «ciò che è di Dio, a Dio», Gesù 
trasforma la sua dichiarazione sul pagamento dell’im- 
posta in una sfida spirituale a far fronte ai propri ob- 
blighi verso Dio con la stessa coscienziosità con cui si 
fa fronte a quelli verso lo stato. rimasero ammirati: Or- 
dinariamente i commentatori dicono che la folla rimase 
ammirata per l’abilità di Gesù di trarsi d’impaccio sen- 
za troppo urtare nessuno (anche se la sua risposta 
avrebbe potuto urtare i Giudei nazionalisti). Forse lo 
stupore era provocato dalla capacità di Gesù di tra- 
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sporre un argomento dal livello politico ad un livello 
spirituale. 

78 (iv) La risurrezione (12,18-27). I sadducei ba- 
savano il loro rifiuto della risurrezione sul silenzio del 
Pentateuco su di essa. Essi citano un passo da Di 25,5- 
10 che ritengono una prova irrefutabile della loro posi- 
zione e ad esso uniscono una applicazione che doveva 
mostrare l’assurdità di coloro che sostenevano la cre- 
denza nella risurrezione. Il loro tranello porge a Gesù 
l'occasione per impartire un insegnamento sulla vita 
dopo la risurrezione (è una vita molto diversa da quella 
terrena) e per mostrare che la risurrezione è per lo me- 
no implicata in quello che il Pentateuco dice su Dio in 
Es 3,6.15-16 come Dio dei viventi. Ecco quindi il mes- 
saggio teologico del testo: la speranza in una vita risor- 
ta è basata sulla natura di Dio, il quale può sconfiggere 
la morte e dare la vita: non è basata sulla natura umana 
o sugli sforzi umani. 18. i sadducet, î quali dicono che 
non c'è risurrezione: I sadducei accettavano solo il Pen- 
tateuco come autorità e rigettavano l’idea di una legge 
orale aggiunta (cf. FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 18.1.4 $ 
16-17). I pochi passi dell’AT che parlano della risurre- 
zione dei morti (cf. Is 25,8; 26,19; Sal 73,24-25; Dn 
12,1-3) non facevano parte del Pentateuco e quindi per 
i sadducei non avevano autorità (cf. At 23,8). In questa 
controversia, l'onere della prova ricade su Gesù: egli 
deve dimostrare che la dottrina della risurrezione è 
presente anche nel Pentateuco (cf. 12,26). La domanda 
dei sadducei presuppone che Gesù condivida la cre- 
denza dei farisei nella risurrezione. 19. Mosè ci ha la- 
sciato scritto: Il contenuto di «ci ha lasciato scritto» in 
Mec 12,19 è una libera versione di Di 25,5-10 dove vie- 
ne imposto l’obbligo del matrimonio per levirato (cf. 
Gen 38; Re). Lo scopo della prassi dell’AT era quello di 
conservare la proprietà all’interno della famiglia del 
maschio. 20. c'erano sette fratelli: La storia raccontata 
in 12,20-23 prende Di 25,5-10 come punto di partenza 
e cerca di ridurre all’assurdo la credenza nella risurre- 
zione e di dimostrare la sua incompatibilità con il Pen- 
tateuco. Sette fratelli hanno avuto la stessa moglie: di 
chi sarà moglie nella risurrezione? 24. zon conoscete le 
Scritture né la potenza di Dio: Nella spiegazione che se- 
gue Gesù risponde ai sadducei rifacendosi prima alla 
potenza di Dio (12,25) e poi alle Scritture (12,26-27). 
La potenza di Dio può vincere la morte e dare la vita; 
la risurrezione è implicitamente affermata nella Scrittu- 
ra. 25. quando risusciteranno dai morti, infatti, non 
prenderanno moglie né marito: La riduzione all'assurdo 
da parte dei sadducei è basata su un fraintendimento 
della vita dopo la risurrezione; per il carattere angelico 
dei risorti, cf. 1 Cor 15,35-50; 1 En 15,6-7; 104,4; 2 Bar 
51,10; è. Ber 17a. La vita dopo la risurrezione sarà così 
diversa dalla vita terrena che l’esempio dei sadducei 
perde qualsiasi valore logico, perché non tiene conto 
della potenza di Dio che può dominare la morte e dalla 
morte far sbocciare la vita. 26. 4 proposito del roveto: 
Questo era un modo comune tra i Giudei per riferirsi 
al passo del roveto ardente in Es 3 prima della introdu- 
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zione della divisione in capitoli e versetti. #/ Dio di 
Abramo, il Dio di Isacco e il Dio di Giacobbe: Es 3,6.15- 
16, dove YHWH è identificato come il Dio dei padri 
d'Israele, fa parte del Pentateuco, e quindi deve essere 
preso sul serio dai sadducei. 27. zon il Dio dei morti 
ma dei viventi: Gesù prende Es 3,6.15-16 come un’im- 
plicita affermazione che Abramo, Isacco e Giacobbe 
sono ancora vivi e continuano la loro relazione con 
Dio. Per cui la risurrezione fa parte dell’insegnamento 
del Pentateuco. L'uso di un testo dell’AT in un modo 
così artificioso è in linea con i metodi giudaici di inter- 
pretazione in vigore a quel tempo. 

79 (v) Il grande comandamento (12,28-34). La 
quarta controversia riguarda il comandamento più 
grande tra i 613 precetti della legge dell’AT, un tema 
spesso proposto ai maestri più famosi del giudaismo. 
La risposta di Gesù unisce due citazioni dell’AT (Dt 
6,4-5 e Lv 19,18), sottolineando in tal modo la propria 
ortodossia come maestro giudeo e manifestando la 
propria volontà di andare alla radice delle cose. Il pas- 
so è importante non tanto per la sua originalità quanto 
pet la sua enfasi sulle disposizioni interiori e basilari. 
Vedi Mt 5,21-48 per un’insistenza ancora più radicale 
sulla interiorità, che porta all’abrogazione di alcuni 
precetti dell’AT. 28. uo degli scribi. Questo interro- 
gante si distingue per la mancanza di ostilità e per l’ap- 
provazione che riceve da Gesù (cf. M: 22,35; Lc 10,25). 
Il suo atteggiamento e il desiderio sincero di apprende- 
re fanno di questo episodio un momento di apprendi- 
mento piuttosto che una vera e propria controversia. 
qual è il primo di tutti i comandamenti?: La domanda 
veniva posta spesso ai maestri giudei. La famosa rispo- 
sta di Hillel, stando a è. Shab 31a, era la seguente: 
«Quello che tu aborri per te stesso non farlo al tuo 
prossimo. Questa è tutta la legge. Il resto è commento. 
Va’ e impara». Questa risposta era stata data alla do- 
manda di un proselito che voleva essere istruito duran- 
te il tempo che riusciva a stare su una gamba sola. Se- 
condo Hillel questo detto riassumeva tutta la legge e 
dava ai suoi 613 precetti un certo principio di coeren- 
za. I primi cristiani intesero la sintesi della legge fatta 
da Gesù come un’autorizzazione a tralasciare i suoi 
precetti rituali; che qui tale fosse l'intento di Gesù, non 
è chiaro. 29, il primo è: «Ascolta, Israele. Il Signore Dio 
nostro è l’unico Signore»: La risposta di Gesù è una ci- 
tazione di Df 6,4-5, il primo dei tre testi recitati due 
volte al giorno (Di 6,4-9; 11,13-21; Nz 15,37-41) dai 
pii ebrei. Il comandamento di amare Dio scaturisce 
dalla sua natura di unico Dio. I quattro termini di 
12,30 (cuore, anima, mente, forza) non si riferiscono 
alle varie parti della persona, sono bensì un modo per 
accentuare il fatto che l’intera persona deve amare Dio 
con tutte le risorse disponibili. 31. e #l secondo è questo: 
«Amerai il prossimo tuo come te stesso»: Anche se ri- 
chiesto su un solo comandamento, Gesù ne aggiunge 
un secondo. Qui non c’è alcun tentativo di uguagliare i 
due comandamenti o di unirli in uno solo (cf. Lc 
10,27). Il secondo comandamento è una citazione di 
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Lv 19,18 (cf. Rrx 13,9; Gal 5,14; Gc 2,8). I due coman- 
damenti sono collegati dalla parola «amare» e la loro 
giustapposizione da parte di Gesù costituiva un origi- 
nale intervento teologico. Né Lv 19,18 né i suoi svilup- 
pi nel NT mostrano una pur minima coscienza della 
scoperta della psicologia moderna relativa alla disisti- 
ma di sé e alla necessità di amare se stessi prima di po- 
ter amare gli altri. 32. bai detto bene, Maestro: Lo scri- 
ba si dichiara d'accordo con Gesù parafrasandone l’af- 
fermazione senza il minimo cenno di ostilità o di iro- 
nia. 33. più di tutti gli olocausti e t sacrifici: Il paragone 
dello scriba fa semplicemente eco a Os 6,6, e a 1 Sar 
15,22 e non va preso come una condanna del sistema 
sacrificale. Nel suo sistema di riferimento, l’amore di 
Dio e l’amore del prossimo sono i grandi principi che 
stanno alla base del sistema sacrificale. 34. now sei lon- 
tano dal regno di Dio: Più che futuro, qui il regno di 
Dio è accessibile e pare avere una dimensione spaziale. 
La corretta comprensione da parte dello scriba di ciò 
che è importante nella legge dell’AT, lo colloca vicino 
al regno che deve venire e lo prepara ad accoglierlo co- 
me si deve (cf. 10,13-16). 

80 (vi) Il Figlio di Davide (12,35-37). Lo scopo 
che sta dietro alla complicata esegesi di Sa/ 110,1 è 
quello di mostrare che Figlio di Davide non è una defi- 
nizione totalmente adeguata ed esaustiva del Messia. 
Occorre ancora qualcosa di nobile e alto come Kyrios, 
«Signore», per cogliere il carattere della messianicità di 
Gesù. 36. Davide stesso, infatti, ba detto, mosso dallo 
Spirito Santo: È essenziale per l’argomentazione basata 
su Sa/ 110,1 che Davide venga ritenuto autore del sal- 
mo. Per altre citazioni di Sa/ 110,1 nel NT, cf. Ar 2,34- 
35; 1 Cor 15,25; Eb 1,13. Allusioni ad esso appaiono in 
Mec 14,62 par.; 16,19; Rx 8,34; E/ 1,20; Col 3,1; Eb 1,3; 
8,1; 10,12. Il suo molteplice uso negli scritti neotesta- 
mentari suggerisce che il salmo facesse parte di un’an- 
tologia di citazioni dell’AT ritenute particolarmente 
adatte ad essere applicate a Gesù. 37. Davide stesso lo 
chiama Signore; come dunque può essere suo figlio?: 
Ammettendo che Davide sia colui che parla in Se 
110,1, certo sta parlando di un'altra persona, diversa 
da lui. Il primo «Signore» è Dio; il secondo «mio si- 
gnore» deve essere una persona diversa da Davide e a 
lui superiore. Per cui non si descrive adeguatamente ed 
esaustivamente il Messia, dicendolo Figlio di Davide. 
81 (c) GLI SCRIBI E UNA VEDOVA (12,38-44). I 
due episodi di questa sezione (12,38-40; 12,41-44) for- 
mano un dittico in cui vengono contrapposti dei perso- 
naggi. I boriosi e ipocriti scribi criticati in questo passo 
sono l'opposto di quello che Gesù vuole che siano i di- 
scepoli. Gesù si scaglia contro di essi perché non cerca- 
no altro che onori e prestigio (12,38b-39) e divorano i 
beni delle vedove mentre fanno mostra di una grande 
pietà (12,40). Questo testo, anche se ben lontano dalla 
durezza di M/ 23, nel passato è stato messo a servizio 
di sentimenti antisemitici: ma esso non critica tutti gli 
scribi, bensì solo un certo tipo (cf. 12,28-34), e ancora 
meno tutti i Giudei. 38. amaro passeggiare in lunghe 
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vesti: Gli scribi erano gli interpreti della legge dell’AT, 
l'antica versione giudaica dell’avvocato. Gli scribi qui 
criticati sono quelli che si mettevano in mostra tra la 
gente soprattutto in contesti religiosi. Le vesti (sto/41) 
erano probabilmente capi di abbigliamento che dove- 
vano accrescere il loro prestigio e il loro onore, non ne- 
cessariamente paramenti religiosi come in M/ 23,5. 40. 
divorano le case delle vedove e ostentano di fare lunghe 
preghiere: Gli avvocati nell’antichità potevano svolgere 
la funzione di amministratori fiduciari dei beni delle 
vedove. Un comodo sistema per ricevere il loro onora- 
rio era quello di ottenere una quota del capitale. Avvo- 
cati con una reputazione di pietà avevano buone pro- 
babilità di accrescere il numero delle clienti (J.D.M. 
DERRET, NovT 14 [1972] 1-9). Come risultato della lo- 
ro cupidigia e ipocrisia, questi legulei riceveranno una 
dura condanna all’ultimo giudizio, il più alto di tutti i 
tribunali. 

82 Il racconto sulla vedova povera è collegato 
con l’episodio precedente appunto dal termine «vedo- 
va» e si pone in pieno contrasto con il comportamento 
degli scribi. L'interiore dedizione e la generosità della 
donna servono anche a introdurre il racconto della 
passione durante la quale Gesù manifesterà queste 
stesse disposizioni. 42. due spiccioli, cioè un quattrino: 
Le due monete di rame (/epté) erano le più piccole che 
fossero in circolazione. La frase esplicativa hò estin ko- 
dréntès rivela il prestito latino guadrars — un altro ele- 
mento a favore dell’origine romana del vangelo di Mar- 
co. 43. questa vedova ha gettato... più di tutti gli altri: 
L'iniziale commento di Gesù pone un paradosso che ri- 
chiede una spiegazione. La spiegazione è questa: la ve- 
dova ha fatto un vero sacrificio per aiutare il Tempio, 
mentre i ricchi danno semplicemente del loro super- 
fluo. 

83 (d) IL DISCORSO ESCATOLOGICO (13,1-37). Do- 
po aver predetto la distruzione del Tempio (13,2), Gesù 
parla di eventi che, rispetto a lui, sono futuri, ma che, 
per la comunità marciana, sono almeno in parte realtà 
contemporanee (13,5-13). Poi descrive la «grande tribo- 
lazione» (13,14-23) e il trionfo del Figlio dell'Uomo 
(13,24-27) e conclude con esortazioni alla fiducia e alla 
vigilanza (13,28-37). A partire dagli anni 1860 gli studio- 
si hanno sostenuto che alla base di Mc 13 ci fosse una 
piccola apocalisse giudaica o giudeo-cristiana pubblicata 
e ampliata da Marco o da uno dei suoi predecessori e 
messa in bocca a Gesù (pur potendo essa contenere an- 
che alcuni detti di Gesù). Viste le contrastanti posizioni 
circa l'origine e lo sviluppo del testo, la miglior cosa da 
fare è prenderlo così com'è e vedere che cosa abbia po- 
tuto dire alla comunità marciana. Con questo discorso, 
Marco intendeva placare le paure escatologiche e incul- 
care una perseveranza tenace. Egli ammonisce circa l’i- 
nevitabilità della persecuzione e della sofferenza, e nel 
contempo incoraggia la comunità a far fronte a tutti gli 
orrori che il futuro possa portare, nella ferma convinzio- 
ne che il punto culminante della storia umana è la venu- 
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(HARTMAN, L., Propbecy Interpreted [ConBNT 1, Lund 
1966]; LAMBRECHT, J.L., Die Redaktion der Markus-Apokaly- 
pse [AnBib 28, Roma 1967]; PEscH, R., Naberwartungen 
(Diisseldorf 1968]). 


84 (i) Introduzione (13,1-4). C'è una certa ten- 
sione tra la predizione di Gesù relativa alla distruzione 
del Tempio e il resto del discorso, che riguarda la fine 
del mondo così come lo conosciamo noi. 1. 4 discepo- 
lo gli disse: Lo stupore del discepolo di fronte allo 
splendore e alla grandezza del Tempio fornisce l’occa- 
sione per l’asserzione di Gesù in 13,2. La reazione del 
discepolo si accorda bene con la cronologia di Marco 
di una sola visita in Gerusalemme da parte di Gesù e 
dei suoi discepoli, perché qui si ha l'impressione che 
essi vedano Gerusalemme per la prima volta. 2. 0% rf- 
marrà qui pietra su pietra: Che Gesù avesse predetto la 
distruzione del Tempio di Gerusalemme è asserito in 
molti testi del NT (Mc 14,57-58; 15,29; Gv 2,19; Me 
26,61; At 6,14). Nel predire la distruzione del Tempio, 
Gesù si colloca sulla scia dei profeti dell’AT (cf. Mi 
3,12; Ger 26,18). Non c'è bisogno di pensare che que- 
sta predizione rifletta gli eventi del 70 d.C., anche se i 
primi cristiani videro in quegli eventi l'adempimento 
della predizione di Gesù. 3. #/ monte degli Ulivi dî fron- 
te al tempio: La scena per il discorso escatologico è 
quanto mai appropriata, date le connotazioni escatolo- 
giche del monte degli Ulivi in Zc 14,4 (cf. Mc 11,1). 
L'uditorio è formato dai primi quattro discepoli (cf. 
1,16-20), tre dei quali formavano un gruppo a parte 
(cf. commento a 5,37). 4. quando accadrà questo: La do- 
manda dei discepoli logicamente si riferisce retrospetti- 
vamente alla predizione sul Tempio che Gesù ha già 
fatto in 13,2, ma nel contesto attuale si riferisce in pro- 
spettiva anche a tutto il discorso che segue. 

85 (ii) Inizio delle sofferenze (13,5-13). La prima 
fase della presentazione che Gesù fa del futuro riguar- 
da eventi di ampia portata (13,5-8) e la sorte dei disce- 
poli (13,9-13). Il messaggio complessivo è di tenace 
perseveranza di fronte agli sconvolgimenti cosmici e al- 
le persecuzioni. Il modo in cui vengono descritte le 
persecuzioni dei discepoli (specialmente con il verbo 
paradidomi, «consegnare nelle mani di») allude in pro- 
spettiva alle sofferenze di Gesù stesso durante il rac- 
conto della passione e colloca le sofferenze dei seguaci 
sulla linea di quelle del maestro. 5. guardate che nessu- 
no vi inganni: La frase iniziale del discorso ne esprime 
lo scopo: gettare acqua sugli entusiasmi escatologici e 
suggerire un atteggiamento di vigilante attesa nei con- 
fronti della venuta del regno di Dio. 6. wz0/f verranno 
nel mio nome dicendo: Sono to: Qui pare si alluda a 
qualcosa di più che ai pretendenti messianici giudei 
(cf. At 5,36-37), perché molti verranno «nel mio no- 
me». Per egd cimi, cf. commento a 6,50. I guaritori e i 
maestri cristiani dei primi tempi potevano vantarsi di 
essere reincarnazioni di Gesù. Il contesto presente fa 
capire che essi pretendevano di essere Gesù ritornato 
dalla destra di Dio (cf. 14,62). Per le predizioni di falsi 
Cristi, cf. 13,21-23. 8. #/ principio dei dolori del parto: 
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Predizioni e voci di guerre, sommosse, terremoti e ca- 
restie vengono presentate come parte del piano di Dio 
per la venuta del regno. Queste tribolazioni sono de- 
scritte mediante l’analogia con le prime fasi del parto 
(cf. #. Sota 9,15). Tuttavia, per quanto gravi possano 
essere, non sono ancora l’éschaton. 9. vi consegneranno 
at sinedri: L'obiettivo si sposta dagli eventi cosmici alla 
sorte dei discepoli, ai quali vengono promesse persecu- 
zioni e sofferenze. I «sinedri» erano i tribunali giudaici 
locali (cf. 2 Cor 11,24), i quali potevano infliggere pu- 
nizioni ai Giudei rei di qualche trasgressione. Il riferi- 
mento a «governatori e re» non necessariamente esige 
una situazione fuori della Palestina. Pilato ed Erode 
Antipa potevano essere ottimi esempi. I discepoli di 
Gesù avrebbero incontrato opposizione sia da parte 
dei Giudei che da parte dei Gentili. 10. ma prima è ne- 
cessario che il vangelo sia predicato a tutte le genti: Il 
lessico marciano di questa frase fa pensare che essa sia 
stata inserita tra 13,9 e 13,11 dall’evangelista. Questa 
ipotesi è confermata dal collegamento scorrevole tra 
13,9 e 1l e dal fatto che se il Gesù terreno fosse stato 
così esplicito su questo punto, non ci sarebbe stato al- 
cun dibattito nel cristianesimo primitivo circa la mis- 
sione ai Gentili (cf. Ga/ 2; At 15). La sua inserzione a 
questo punto ha l’effetto di rallentare drammaticamen- 
te il cammino verso i tempi escatologici, visto che pri- 
ma c’è da fare una lunga deviazione al di fuori della 
Palestina. 11. #ox siete vot a parlare, ma lo Spirito 
Santo: Quello che è proibito è l'ansia (mè promerimnd- 
te), non la riflessione o la preparazione. 12. i/ fratello 
consegnerà a morte il fratello: L'idea che l’éschaton fos- 
se un tempo di divisioni personali era un luogo comu- 
ne negli scritti apocalittici giudaici (cf. 4 Esd 5,9; 6,24; 
Giub 23,19; 2 Bar 70,3; cf. m. Sota 9,15). 13. chi avrà 
perseverato sino alla fine sarà salvato: Questo detto 
conclusivo riassume il messaggio di Marco: perseveran- 
za tenace durante i «dolori del parto del Messia» e pre- 
mio finale della salvezza. 

86 (iii) La grande tribolazione (13,14-23). La se- 
conda fase della presentazione che Gesù dà del futuro 
va al di là dell'esperienza di Marco e dei suoi primi let- 
tori e si riferisce ad eventi che, rispetto a loro, sono fu- 
turi. Questi eventi sono sintetizzati nella parola «tribo- 
lazione» (#h/ipsis). Anche se alcune delle immagini ri- 
flettono condizioni di tempo di guerra, la ‘blipsis è sta- 
ta collocata in un contesto totalmente nuovo. Predi- 
cendo questi eventi, Gesù prepara i suoi seguaci ad af- 
frontarli e rende possibile la loro perseveranza tenace. 
14. l’abominio della desolazione: L'espressione è presa 
da Dx 9,27; 11,31; 12,11, dove si riferisce all’altare pa- 
gano (cf. 1 Mac 1,59) che Antioco IV Epifane nel 168 
a.C. aveva fatto erigere sopra l’altare degli olocausti nel 
Tempio di Gerusalemme. Il participio maschile singo- 
lare bestékota, «che sta», suggerisce la trasformazione 
di una cosa in una persona, cioè ci si aspetta che il let- 
tore forse identifichi la cosa con una persona. chi legge 
capisca: Il commento può riferirsi agli eventi che hanno 
portato alla distruzione del Tempio nel 70 d.C. Forse la 
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indeterminatezza dell’espressione voleva evitare di pro- 
vocare l’ostilità dei Romani, mediante l’uso di un codi- 
ce. Se il commento faceva parte di una fonte pre-mar- 
ciana, potrebbe alludere al fallito tentativo di Caligola 
di avere una sua statua collocata nel Tempio di Gerusa- 
lemme nel 40 d.C. (cf. FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 
18.8.2. $ 261; FILONE, De /egat. 188, 207-208; TACITO, 
Hist. 5,9; + Storia, 75:173-174). In altre parole, l’epi- 
sodio di Caligola viene presentato come una ripetizio- 
ne di quello di Antioco. quelli che si trovano nella Giu- 
dea fuggano ai monti: Secondo 13,15-16 la tribolazione 
verrà così improvvisa che sarà assolutamente impossi- 
bile salvare qualche cosa dalla propria casa; allo stesso 
modo, secondo 13,17, verranno duramente provate le 
donne incinte e quelle allattanti. 18. che ciò ron accada 
d'inverno: Gli inverni in Palestina sono freddi e piovosi 
e i torrenti diventano impraticabili. Né ci sarebbero 
stati raccolti per nutrire i profughi. 19. urna (ribolazione 
quale non è stata dall'inizio della creazione: Questa 
espressione dice chiaramente che non si sta parlando 
di una guerra ma di qualcosa di ben più grave. La de- 
scrizione allude a Da 12,1: «Vi sarà un tempo di ango- 
scia, come non c’era mai stato dal sorgere delle nazioni 
fino a quel tempo» (cf. Ap 1,9; 7,14). 20. se #/ Signore 
non abbreviasse quei giorni: Si presuppone che Dio ab- 
bia stabilito un tempo per la venuta del regno (cf. Dr 
12,7). Per l’idea della riduzione del tempo, cf. 1 Ex 
80,2; 2 Bar 20,1-2; 83,1.6, 21. ecco, il Cristo: Anche se 
13,21-23 ha molto in comune con 13,5-6, questo passo 
si riferisce più ovviamente ai pretendenti messianici e 
ai falsi profeti (cf. 13,22) che non a coloro che dichia- 
rano di essere Gesù tornato per la parusia. L'apparizio- 
ne di questi falsi messia e falsi profeti viene considerata 
come il punto culminante della grande tribolazione (cf. 
13,24). 23. i0 vi ho predetto tutto: Il discorso ritorna ai 
quattro discepoli che stanno ascoltando. Essi devono 
mostrare perseveranza tenace in mezzo a questi eventi, 
perché sono stati preavvertiti sulla loro successione e 
ora sanno che la perseveranza tenace sarà la loro sal- 
vezza (cf. 13,13). 

87 (iv) Trionfo del Figlio dell'Uomo (13,24-27). Il 
linguaggio veterotestamentario dei segni cosmici, del 
Figlio dell'Uomo e del raduno finale, sono stati mesco- 
lati insieme in un nuovo contesto in cui l’evento chiave 
è la venuta di Gesù come Figlio dell’Uomo. Il suo glo- 
rioso avvento nell’éschaton sarà la prova finale della 
vittoria di Dio; la sua attesa è il motivo base per la per- 
severanza tenace raccomandata lungo tutto il discorso. 
24. il sole st oscurerà: I portenti cosmici che precedono 
la venuta del Figlio dell’Uomo fanno eco ad alcuni testi 
dell’AT: Is 13,10; Ez 32,7; Am: 8,9; GI 2,10.31; 3,15; Is 
34,4; Ag 2,6.21. Ma nell’AT questi portenti non prece- 
dono mai la venuta del Figlio dell'Uomo. La lista di 
questi prodigi è un modo per dire che tutta la creazio- 
ne segnalerà la sua venuta. 26. vedranno il Figlio del- 
l'Uomo venire sulle nubi: La descrizione è presa da Dit 
7,13. In Marco, però, il Figlio dell’Uomo è chiaramen- 
te Gesù, non la figura angelica «in forma umana» di 
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Dr 7,13. Se Gesù parlasse in questi termini di se stesso 
è questione dibattuta (- Gesù, 78:38-41); ma cf. 
14,61-62. 27. riunirà i suoi eletti dai quattro venti: L'a- 
zione del Figlio dell'Uomo è il contrario di quella de- 
scritta in Zc 2,10. Dio che raccoglie il popolo eletto lo 
troviamo in Di 30,4; Is 11,11.16; 27,12; Ez 39,27; ed in 
altri scritti dell’AT e del giudaismo; ma nell’AT questo 
raduno non è mai opera del Figlio dell'Uomo. 

88 (v) Esortazione alla fiducia e alla vigilanza 
(13,28-37). L’'esortazione consiste in una parabola 
(13,28-29), un detto sul tempo dell’ésche/0r (13,30), un 
detto sull’autorità di Gesù (13,31), un altro detto sul 
tempo (13,32), e una seconda parabola (13,33-37). Il 
materiale è stato accorpato in base alle parole-richiamo: 
«queste cose», «passare», «vigilare», «porta». Il detto 
su «queste cose» che accadono in «questa generazione» 
(13,30) è bilanciato dalla ammissione che solo Dio co- 
nosce il tempo esatto (13,32). La parabola sui chiari se- 
gni della fine (13,28-29) è bilanciata dalla parabola del- 
la vigilanza perseverante (13,33-37). 28. dal fico impara- 
te questa parabola: Il processo naturale della crescita 
del fico in primavera e in estate è paragonato alla suc- 
cessione di eventi che porteranno alla venuta del Figlio 
dell'Uomo. Quando vedrete questi eventi, saprete che 
il Figlio dell'Uomo sta per venire. 30. son passerà que- 
sta generazione prima che tulle queste cose siano avvenu- 
te: L'espressione «tutte queste cose» deve riferirsi agli 
eventi che portano alla venuta del Figlio dell'Uomo (cf. 
13,29) anche se dai primi cristiani può essere stata pre- 
sa come riferita alla morte di Gesù e alla sua risurrezio- 
ne, oppure alla distruzione di Gerusalemme (cf. Mc 
9,1). La precisione di questo detto viene attenuata da 
13,32. 31. il cielo e la terra passeranno: Gesù parla il lin- 
guaggio di /s 51,5 e 40,8 per sottolineare l’autorità divi- 
na del suo insegnamento. Questo detto è collegato al 
precedente dalla parola di richiamo «passare». 32. rmes- 
suno li conosce: Che solo Dio possa conoscere il tempo 
esatto è comprensibile, ma l’inclusione del Figlio tra gli 
angeli e gli esseri umani, tra coloro cioè che non lo co- 
noscono, sorprende. Nei dibattiti patristici sulla divi- 
nità di Gesù questo fatto veniva usato come un argo- 
mento contra. 34. come uno che è partito per un viaggio: 
La seconda parabola paragona la vigilanza riguardo al 
regno con la vigilanza che deve avere un portiere quan- 
do il padrone di casa è partito per un viaggio: tu non 
sai quando il padrone di casa tornerà! Non essendo no- 
to il tempo esatto, ci vuole una vigilanza costante. 

89 (VII) La morte di Gesù in Gerusalemme 
(14,1-16,20). Il vangelo di Marco è stato scritto come 
un racconto della passione con una lunga introduzio- 
ne. Questa osservazione mette in rilievo quanto sia im- 
portante la parte finale del vangelo per la comprensio- 
ne del tutto. Gesù sa in anticipo quello che lo aspetta. 
In tutto egli si comporta come il Servo sofferente e mo- 
stra di essere lui il re dei Giudei nonostante i sarcasmi 
e la cecità dei suoi avversari. Ma i discepoli raggiungo- 
no il fondo della loro discesa nel tradimento di Giuda 
e nel rinnegamento di Pietro. 
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(NTAbh 11, Miinster 1974]; KELBER, W.H. (ed.), The Passion 
in Mark [Philadelphia 1976]; SCHENK, W., Der Passionsbericht 
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90 (A) L’unzione e l’ultima cena (14,1-31). La 
sezione iniziale del racconto marciano della passione 
identifica Gesù come Messia (14,1-11), colloca la sua 
morte nel contesto della Pasqua giudaica (14,12-16) e 
mette in evidenza la volontarietà del sacrificio di Gesù 
(14,17-31). Gesù sa cosa gli sta accadendo e regge bene 
il confronto con i personaggi che gli sono ostili. 

91 (a) IL COMPLOTTO E L’UNZIONE (14,1-11). Al 
centro di questa introduzione al racconto della passio- 
ne sta una donna anonima che unge Gesù (14,3-9), ma- 
nifestando così la sua dignità di Messia, «l’unto», e an- 
ticipando l’unzione per la sua sepoltura. La sua intui- 
zione spirituale e la sua generosità contrastano con la 
cecità spirituale dei sommi sacerdoti, degli scribi (14,1- 
2) e di Giuda (14,10-11). Il nucleo centrale del raccon- 
to è il detto cristologico di 14,7 che qualifica il tempo 
di Gesù come un tempo speciale. 1. Pasqua e Azzimt: 
La festa agricola primaverile degli Azzimi era stata as- 
sociata con la celebrazione della liberazione dell’antico 
Israele dalla schiavitù d’Egitto (cf. Es 12,15-20; 34,18- 
20). Iniziava il 15 Nisan (marzo-aprile) e durava otto 
giorni. i sommi sacerdoti e gli scribi: Alcuni di questi 
potevano essere sadducei, perché i sadducei erano rap- 
presentati tra i responsabili del Tempio. Il complotto 
dei sommi sacerdoti e degli scribi era già avviato in 
11,18 e 12,12. 2. non durante la festa: Poiché la Pasqua 
era una festa di pellegrinaggio che portava grandi folle 
a Gerusalemme, l’esecuzione pubblica di Gesù avreb- 
be potuto scatenare una sommossa. Rimane la questio- 
ne: I sacerdoti speravano di arrestare Gesù prima della 
festa o dopo? Pare più probabile dopo. La disponibi- 
lità di Giuda a tradire Gesù li indusse a giustiziarlo du- 
rante la festa (secondo Marco) o prima (come pare più 
probabile dal punto di vista storico). 3. a Betania nella 
casa di Simone il lebbroso: Una simile precisione su luo- 
ghi e persone in Marco è così insolita che questi parti- 
colari devono senz'altro far parte del racconto origina- 
rio. Il vaso di alabastro era un contenitore rotondo 
contenente un unguento ricavato da rare piante india- 
ne. La stima che se ne fa in 14,15 a 300 denari lo rivela 
davvero molto costoso (cf. Mi 20,2). versò l’unguento 
sul suo capo: Cf. Lc 7,38 e Gv 12,3, dove la donna unge 
i piedi di Gesù. Ungere la testa di Gesù significava ri- 
conoscere la sua dignità messianica (cf. 2 Re 9,6). 7. în- 
vece non avrete sempre me: Il detto spiega l’atteggia- 
mento tollerante mostrato da Gesù in 14,6 e la sua in- 
terpretazione dell’atto della donna come una azione 
buona. L'interesse è sulla presenza di Gesù, non sull’af- 
fermazione che la povertà sia un problema sociale per- 
manente. La donna ungendo la testa di Gesù lo ha in- 
dicato come Messia; soltanto lei, in contrasto con i 
sommi sacerdoti e gli scribi ed anche con Giuda, ha 
percepito correttamente la sua identità e il significato 
speciale che la sua presenza fisica aveva. Si tratta di 
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una affermazione cristologica come il detto sullo sposo 
in Mc2,19, non di un commento di carattere sociale. 8. 
 Untgendo in anticipo il mio corpo per la sepoltura: Una 
seconda interpretazione data all'atto della donna lo 
collega direttamente alla sua morte e sepoltura. Il Mes- 
sia viene unto proprio all’inizio del racconto della pas- 
sione. Il versetto a volte viene spiegato come un’ag- 
giunta al racconto, che doveva coprire l'imbarazzo dei 
discepoli per non aver unto il corpo di Gesù prima del- 
la sepoltura (cf. 16,1). 9. st racconterà pure in suo ricor- 
do: Il racconto della sua azione farà parte del racconto 
della passione, morte e risurrezione di Gesù. La donna 
rimane anonima (cf. Gv 12,3, dove è Maria, la sorella 
di Marta e Lazzaro). 10. Giuda Iscariota: Il suo tradi- 
mento si contrappone alla fedeltà della donna. La sua 
iniziativa permette ai sommi sacerdoti e agli scribi di 
portare a termine il loro complotto. 11. prozmzisero di 
dargli del denaro: Gli altri evangelisti danno esplicita- 
mente i motivi che muovono Giuda: cupidigia (Mf 
26,15), Satana (Lc 22,3), Satana più l’abitudine di ru- 
bare (Gv 13,2; 12,6). 

92 (b) PREPARATIVI PER IL PASTO PASQUALE 
(14,12-16). Questo passo identifica l’ultima cena con 
un vero e proprio pasto pasquale che ebbe luogo il 15 
di Nisan; gli altri evangelisti sinottici seguono la crono- 
logia di Marco. Giovanni 19,14 tuttavia colloca la mor- 
te di Gesù nel pomeriggio del 14 di Nisan e quindi del- 
l’ultima cena fa un pasto pre-pasquale. È probabile che 
la cronologia più corretta sia quella di Giovanni, per- 
ché è difficile pensare che i sommi sacerdoti e gli scribi 
si siano comportati così come fecero, il primo giorno di 
Pasqua. L'identificare, da parte di Marco, l’ultima cena 
con il pasto pasquale porta la morte di Gesù più vicino 
ai grandi temi pasquali del sacrificio e della liberazio- 
ne. 12. il primo giorno degli Azzimi quando si immolava 
la Pasqua: Il sacrificio aveva luogo nel pomeriggio del 
14 di Nisan prima che iniziasse, al tramonto, il primo 
giorno. Così i discepoli furono mandati a fare i prepa- 
rativi per il pasto pasquale celebrato all’inizio del 15 di 
Nisan. Per la doppia espressione del tempo, cf. com- 
mento a 1,32. 13. un womo con una brocca d'acqua: Si 
tratta di un esempio della prescienza straordinaria di 
Gesù o il risultato di accordi precedenti? Vedi 11,1-6 
per un problema analogo. 15. a/ piazo superiore, una 
grande sala... già pronta: Gesù e i Dodici useranno una 
stanza per gli ospiti al piano superiore di una casa di 
Gerusalemme. L'assenza di meraviglia da parte dei di- 
scepoli in 14,16 fa pensare che ci fosse un accordo pre- 
vio tra Gesù e l’uomo della brocca d’acqua. 

93 (c) L'ULTIMA CENA (14,17-31). Il racconto nel 
suo insieme mette le parole e le azioni di Gesù all’ulti- 
ma cena (14,22-25) tra la predizione del tradimento di 
Giuda (14,17-21) e il rinnegamento di Pietro (14,26- 
31). Questa tecnica (a «sandwich») mette in luce il sa- 
crificio volontario di Gesù per contrasto con il com- 
portamento di Giuda e di Pietro. 

94 (i) Predizione del tradimento di Giuda (14,17- 
21). Il primo episodio nel racconto dell’ultima cena po- 
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ne l’accento sulla prescienza di Gesù circa il complotto 
di Giuda per tradirlo e sulla volontaria sottomissione 
alla volontà di Dio nella sua sofferenza e morte. 17. ve- 
nuta la sera, egli giunse con i Dodici: Alla luce di 14,12- 
16, è l’inizio del 15 di Nisan (perché i giorni tra i Giu- 
dei venivano fatti iniziare al tramonto). I due discepoli 
sono già sul luogo convenuto secondo 14,12-16, ma 
qui essi sono nella comitiva che vi si dirige. 18. ur0 di 
voi, colui che mangia con me, mi tradirà: La prima parte 
della predizione («colui che mangia...») può alludere al 
Sal 41,10 (cf. Gv 13,18). La predizione mostra come il 
tradimento di Giuda non abbia colto Gesù di sorpresa; 
il dettaglio del mangiare insieme (cf. 14,20) mette in lu- 
ce l’infamia del tradimento. 21. // Figlio dell'Uomo se 
ne va, come sta scritto di lui. Benché l'adempimento 
dell’AT sia uno dei temi maggiori del racconto marcia- 
no della passione, nessun passo dell’AT parla delle sof- 
ferenze del Figlio dell'Uomo. La seconda parte del ver- 
setto insiste sul fatto che, se la morte di Gesù rientra 
nello svolgimento del piano di Dio, ciò non vuol dire 
che Giuda non abbia responsabilità 

95 (ii) La cena (14,22-25). La versione marciana 
dell’ultima cena (cf. Me 26,26-29; cf. 1 Cor 11,23-25; Le 
22,15-20) collega il pane e il vino del pasto finale di 
Gesù insieme con i suoi discepoli, alla sua morte immi- 
nente e li interpreta alla luce delle tradizioni sacrificali 
dell’AT (cf. Es 24,8; Is 53,12) e della speranza nel ban- 
chetto messianico nel regno di Dio. 22. prendere, que- 
sto è il mio corpo: I discepoli sono invitati a partecipare 
alla morte sacrificale di Gesù. Traduzioni del tipo 
«rappresenta», «simboleggia», non rendono giustizia al 
realismo delle parole. 23. pot prese il calice: Il pasto pa- 
squale prevedeva che il pane venisse distribuito all’ini- 
zio e la coppa (in realtà tre coppe), durante lo svolgi- 
mento. Qui la coppa segue subito al pane (cf. 1 Cor 
11,25; Lc 22,20), il che suggerisce che non si trattava 
del pasto pasquale ufficiale. 24. questo è il mio sangue, 
il sangue dell'alleanza, versato per molti: Il «sangue del- 
l’alleanza» allude a Es 24,8, dove Mosè suggella l’al- 
leanza aspergendo Israele con il sangue degli animali 
sacrificati. «Versato per molti» allude a Is 53,12 (uno 
dei testi sul Servo sofferente) e dà all’azione una di- 
mensione sacrificale. Le due allusioni all’AT servono a 
caratterizzare la morte di Gesù come un sacrificio per 
gli altri. L'espressione bypèr pollén, «per molti», è ba- 
sata sull’ebraico di Is 53,12; significa «per tutti», non 
solo «per uno o per alcuni». 25. fio al giorno in cut lo 
berrò nuovo nel regno di Dio: Il detto conclusivo collo- 
ca l’ultima cena nel contesto del banchetto messianico 
(cf. 6,35-44; 8,1-10). Piuttosto che vedere nell’ultima 
cena (e nell’eucaristia) un evento isolato, è importante 
collegarla ai pasti di Gesù con i pubblicani e i peccato- 
ri (cf. 2,16) e al futuro banchetto escatologico. 

96 (iii) Predizione del rinnegamento di Pietro 
(14,26-31). Il terzo episodio richiama il primo della se- 
rie (14,17-21). È difficile immaginare i primi cristiani 
che inventano una storia così infamante come il rinne- 
gamento di Pietro. 26. dopo aver cantato l'inno: L'inno 
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viene di solito identificato con i Saf 113-118. 27. per- 
cuoterò il pastore: Per questa identificazione di Gesù, 
cf. 6,34. Zc 13,7 predice sia la morte di Gesù che la fu- 
ga dei discepoli. 28. vi precederò in Galilea: Questo 
detto guarda in avanti a Mc 16,7, dove sembra che si ri- 
ferisca alle apparizioni del risorto in Galilea. Alcuni in- 
terpreti lo prendono come un progetto fatto dal Gesù 
terreno ma che non si è realizzato, oppure come una 
predizione della parusia (cf. 13,24-27). 30. prima che il 
gallo canti due volte, mi rinnegherai tre volte: La predi- 
zione anticipa il triplice rinnegamento di Pietro in 
14,66-72, a dispetto della sua dichiarazione che lui 
avrebbe fatto eccezione (14,29) e nonostante le sue 
proteste (14,31). 

97 (B) La preghiera di Gesù e il suo arresto 
(14,32-52). I due episodi portano Gesù più vicino alla 
croce, mostrando come egli affronti la morte da solo, 
abbandonato dai suoi amici. Quello che lo sostiene è la 
sua relazione unica con Dio e la sua convinzione che la 
volontà di Dio rivelata nelle Scritture sta per realizzar- 
si. 

98 (a) IL GETSEMANI (14,32-42). La versione 
marciana dell’agonia nell'orto presenta Gesù come Fi- 
glio obbediente di Dio che lotta per accettare la volontà 
divina nella sua passione. Ritrae i discepoli come inca- 
paci di capire, nella loro disperazione, quello che sta 
succedendo, come un esempio, quindi, da evitare. 32. 
Getsemanti: Si tratta di un piccolo giardino fuori delle 
mura ad est di Gerusalemme, sul monte degli Ulivi. Il 
nome significa «frantoio». 33. cominciò a sentire paura e 
angoscia: I verbi greci ek:bambéisthai e adémonéin 
esprimono vividamente l’agitazione da cui è preso Ge- 
sù. Il testo esprime la sua profonda situazione emozio- 
nale di fronte alla morte imminente. Questa accentua- 
zione non necessariamente contraddice il rilievo dato 
nei passi precedenti alla prescienza di Gesù e alla sua 
accettazione della volontà di Dio, perché si può essere 
terrificati da qualcosa che ci si aspetta (si pensi ad un 
ammalato di cancro). 34. la mia anima è triste fino alla 
morte: Rivolgendosi ai tre discepoli, Gesù usa il lin- 
guaggio del $c/ 42,6.12. 36. Abbà, Padre... allontana da 
me questo calice: Questa preghiera e la istruzione che 
segue in 14,38 («per non entrare in tentazione») ha una 
qualche relazione con la preghiera del Signore (Mt 6,9- 
13; Le 11,2-4). Il calice è il «calice della sofferenza» 
(10,39), un tema che ha anche una dimensione eucari- 
stica (14,24). Però non ciò che io voglio, ma ciò che vuot 
tu: L'affermazione sta a indicare che Gesù doveva do- 
minare se stesso per accettare la propria sofferenza (cf. 
Mt 6,10). 38. tentazione: Come in Mt 6,13, la tentazio- 
ne è soprattutto il periodo di prova escatologica che 
precederà la venuta del regno di Dio (cf. 13,9-13). Il ti- 
po di linguaggio sottolinea il significato escatologico 
della passione di Gesù. 41. è venuta l'ora: ecco, il Figlio 
dell'Uomo verrà consegnato: Gesù era venuto dai suoi 
discepoli tre volte e li aveva trovati addormentati 
(14,37.40.41). Persino Pietro, che aveva dichiarato che 
sarebbe morto con Gesù (14,31), si è addormentato. 
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L'«ora» del tradimento di Gesù da parte di Giuda deve 
essere il punto culminante del suo ministero. Le tre 
predizioni della passione si stanno per avverare (cf. 
8,31; 9,31; 10,33-34). 

99 (b) L'ARRESTO (14,43-52). Questa pericope è 
composta di numerosi brevi episodi: la cattura (14,43- 
46), il taglio di un orecchio o di un lobo dell’orecchio 
(14,47), l’apostrofe di Gesù alla turba (14,48-49), e la 
fuga dei discepoli (14,50-52). Vengono sviluppati nu- 
merosi temi già familiari: il tradimento di Giuda, la 
prescienza di Gesù, l'adempimento delle Scritture, e la 
mancanza di fede in Gesù da parte dei discepoli. 43. 
una folla: L'arresto pare eseguito dalla plebaglia più 
che dalla polizia del Tempio (cf. Le 22,52) o dai soldati 
romani (cf. Gv 18,3.12). Per i gruppi responsabili del- 
l'arresto, cf. 14,1.53. 44. quello che bacerò: Durante la 
festa di pellegrinaggio della Pasqua, Gerusalemme sa- 
rebbe stata affollata. Inoltre, quelli che erano stati 
mandati per arrestarlo potevano non conoscerlo di vi- 
sta. Il segnale dato da Giuda si serviva del tradizionale 
saluto dato al maestro — un espediente che aumenta 
l’orrore dell’azione di Giuda. 47. uno dei presenti, 
estratta la spada: Secondo Gv 18,10, Pietro tagliò l’o- 
recchio di un servo chiamato Malco. Secondo Lc 
22,50-51, Gesù guarì l’orecchio di quell'uomo. Il dimi- 
nutivo òidrion fa pensare che forse venne colpita solo 
una parte dell’orecchio o solo il lobo. 48. come contro 
un brigante: Descrivendo così il modo in cui Gesù ven- 
ne arrestato sottolineandone la scorrettezza, il detto 
vuole mettere bene in chiaro che Gesù non è un bri- 
gante (/esté5) — un termine che poteva anche veicolare 
la connotazione di rivoluzionario contro il governo ro- 
mano. 49. ogni giorno: Questa affermazione sull’inse- 
gnamento di Gesù nel Tempio contraddice la cronolo- 
gia di Marco, secondo la quale Gesù fu presente nella 
città per soli tre giorni (a meno che Marco con ka/h'he- 
méran non intenda dire proprio questo). si adempiano 
dunque le Scritture: Il detto chiaramente si riferisce a 
14,27 (dove era stato citato Zc 13,7), anche se può esse- 
re stato inteso in senso più generale come in 14,21 («il 
Figlio dell'Uomo se ne va, come sta scritto di lui»). 51. 
un giovinetto però lo segutva: L'identità di questo giovi- 
netto che se ne fugge nudo, ha originato molte conget- 
ture lungo i secoli. Chiunque 0 qualunque cosa fosse, 
nel contesto presente egli è la individuazione di 14,50: 
«Tutti allora, abbandonatolo, fuggirono»). 

100 (C)I processi (14,53-15,15). Marco presen- 
ta due processi — uno davanti ai capi giudei, l’altro da- 
vanti a Pilato. Egli ha considerato il processo giudaico 
come il più decisivo, anche se da un punto di vista le- 
gale era più importante quello romano. Durante i pro- 
cessi, Gesù, l’innocente che soffre, rimane quasi sem- 
pre in silenzio (cf. Is 53,7). 

101 (a) PROCESSO DAVANTI AL SOMMO SACERDOTE; 
RINNEGAMENTO DI PIETRO (14,53-72). Marco usa di 
nuovo la tecnica del «sandwich» per collocare fianco a 
fianco la fede e fiducia di Gesù e la pusillanimità di 
Pietro. Egli presenta l’udienza nella casa del sommo sa- 
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cerdote la prima sera di Pasqua come un processo in 
piena regola (anche se una simile visione delle cose 
presenta seri problemi storici). Durante il processo 
emergono due accuse: Gesù ha minacciato di distrug- 
gere il Tempio di Gerusalemme, e si è reso colpevole di 
bestemmia. 53. condussero Gesù dal sommo sacerdote: 
Il processo giudaico è ambientato nella casa del som- 
mo sacerdote. Poteva riunirsi lì tutto il sinedrio (cf. 
14,64)? Si saranno incontrati durante la prima notte di 
Pasqua? Questi problemi fanno pensare che Gesù ab- 
bia subito una udienza preliminare nella casa del som- 
mo sacerdote durante la sera precedente la prima sera 
di Pasqua (cf. 14,12-16). Questa udienza preliminare 
era condotta da un piccolo gruppo o rappresentanza di 
capi giudei. 54. Pietro: Il riferimento a Pietro messo a 
questo punto trasforma il racconto in un «sandwich» 
che contrappone il nobile silenzio di Gesù con il vile 
rinnegamento di Pietro (cf. 14,66-72). 55. i capi dei sa- 
cerdoti e tutto il sinedrio: Marco sta presentando l’u- 
dienza come un vero e proprio processo davanti a tutto 
il sinedrio. Questa tendenza faceva probabilmente par- 
te dello sforzo generale dei cristiani di diminuire il 
coinvolgimento dei Romani nella morte di Gesù e di 
accrescere quello dei Giudei. 56. le loro testimonianze 
non erano concordi: Per il principio legale giudaico se- 
condo il quale erano necessari almeno due testimoni 
per un delitto, cf. D? 19,15 — un principio drammatiz- 
zato nella storia di Susanna, che fa parte della versione 
greca di Daniele. 58. /o abbiamo udito mentre diceva: lo 
distruggerò questo tempio: Gesù può aver contrapposto 
il culto del Tempio nel presente con il genere di culto 
che si imporrà quando sarà venuto il regno di Dio. 
«Io» può riferirsi a Dio, o a Gesù che parla in nome di 
Dio. Il detto probabilmente aveva una qualche relazio- 
ne con la purificazione del Tempio (cf. 11,15-19). I 
successivi scrittori del NT tenderanno a spiritualizzarlo 
(cf. Mi 26,61; Gv 2,21; At 6,14) alla luce del fatto che il 
Tempio fu distrutto dai Romani nel 70 d.C., e non da 
Gesù. 61. egli taceva e non rispondeva nulla: Il silenzio 
di Gesù (cf. anche 15,5) adempie /s 53,7 e Sal 38,13- 
15. La domanda del sommo sacerdote se Gesù fosse il 
Cristo il Figlio di Dio benedetto mette insieme identifi- 
cazioni già fatte in 8,29 e 1,11; 9,7. 62. Io lo sono. E ve- 
drete il Figlio dell'Uomo: Per la connotazione di «Io so- 
no», cf. commento a 6,50. Per l’attesa del glorioso Fi- 
glio dell'Uomo, cf. commento a 13,24-27. 64. avete udi- 
to la bestemmia: L'accusa di bestemmia viene usata in 
modo poco preciso, perché secondo Lv 24,10-23 la be- 
stemmia implicava il nome divino e veniva punita con 
la lapidazione. sutti sentenziarono che era reo di morte: 
Gesù veniva visto, probabilmente, come un agitatore 
giudeo politico-religioso (cf. FLAVIO GIUSEPPE, Art. 
Iud. 17.10.4-88 $ 269-285; 18.4.1, $ 85-87; 20.8.6 $ 
167-172) che minacciava il potere sia dei Romani che 
dei capi giudei. Marco presenta la condanna come la 
decisione legale di tutto il sinedrio. In «tutti» com- 
prendeva anche Giuseppe d’Arimatea (cf. 15,43)? Vedi 
Mt 27,57; Lc 23,50-51 per soluzioni alternative del pro- 
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blema. 65. profetizza [SBCei: indovina): La richiesta, 
accompagnata dal crudele trattamento riservato a Ge- 
sù, adempie, paradossalmente, le profezie dell’AT sul 
Servo sofferente (cf. Is 50,4-6; 53,3-5). Può anche allu- 
dere alla percezione popolare di Gesù come un profeta 
(cf. Mc 6,15; 8,28). 66. mentre Pietro era giù nel cortile: 
Il racconto iniziato in 14,54 viene ripreso in modo da 
contrapporre la fede di Gesù e la mancanza di fede di 
Pietro. Il rinnegamento di Pietro appare in tutti e quat- 
tro i vangeli (cf. Mr 26,69-75; Lc 22,56-62; Gv 
18,17.25-27). Nota la progressione nell’uditorio delle 
negazioni di Pietro: una serva (14,66), la serva più alcu- 
ni dei presenti (14,69), i presenti (14,70). 68. egli negò: 
Pare ci sia una relazione inversa tra le tre accuse («An- 
che tu eri con il Nazareno» in 14,67; «Costui è di quel- 
li» in 14,69; «Tu sei certo uno di quelli, perché sei gali- 
leo» in 14,70), e la veemenza delle negazioni di Pietro 
(non capisce in 14,68; nega semplicemente in 14,70; e 
si mette a giurare in 14,71). 72. per la seconda volta un 
gallo cantò: Alla terza volta che Pietro rinnega Gesù, si 
compie la predizione fatta in Mc 14,30. 


(DONAHUE, J.R., Are Yow the Christ? The Trial Narrative in 
the Gospel of Mark [SBLDS 10, Missoula 1973]; JuEL, D., 
Messiah and Temple: The Trial of Jesus in the Gospel of Mark 
[(SBLDS 31, Missoula 1977]). 


102 (b)IL PROCESSO DAVANTI A PILATO (15,1-15). 
Il governatore romano Ponzio Pilato fu legalmente re- 
sponsabile della morte di Gesù mediante crocifissione. 
L'accusa che portò alla crocifissione fu la dichiarazione 
di Gesù di essere «re dei Giudei» — un titolo che per i 
romani aveva risonanze rivoluzionarie. Marco e gli altri 
evangelisti presentano le autorità giudaiche come i pro- 
motori principali e Pilato solo come uno che cede alle 
loro tattiche di pressione; questo modo di vedere le co- 
se probabilmente riflette la tendenza dei primi cristiani 
di ridurre al minimo l’intervento dei Romani nella 
morte di Gesù per accrescere la responsabilità dei Giu- 
dei. Il racconto marciano del processo di fronte a Pila- 
to non fa praticamente cenno del verdetto. Gesù si 
comporta come il silenzioso Servo sofferente di /s 53,7. 
1. al mattino: Questo versetto pare presupporre che ci 
sia stato un secondo incontro ufficiale del sinedrio al 
mattino (cf. Me 26,66; 27,1). Il risultato è la consegna 
di Gesù alle autorità romane (cf. 9,31; 10,33). 2. Pilato: 
Ponzio Pilato fu prefetto della Giudea dal 26 al 36 d.C. 
(— Storia, 75:168). I ritratti che ne danno i vangeli co- 
me di un uomo indeciso e preoccupato della giustizia 
contraddicono altre antiche descrizioni della sua cru- 
deltà e ostinazione. Il quartier generale di Pilato si tro- 
vava a Cesarea Marittima; egli era venuto a Gerusalem- 
me per sorvegliare il pellegrinaggio di Pasqua onde evi- 
tare che sorgessero dei disordini. sei 44 il re dei 
Giudei?: La domanda di Pilato è la trasposizione poli- 
tica dei titoli di Messia e Figlio di Dio. Essa mostra co- 
me la strategia contro Gesù mirava a collegarlo con i 
movimenti politico-messianici del tempo per farlo con- 
dannare come un rivoluzionario. #4 fo dici: Gesù dà a 
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Pilato una risposta non impegnativa, in quanto egli 
non nega la verità fondamentale del titolo «re dei Giu- 
dei» applicato a lui, ma non accetta le implicazioni po- 
litiche dell'uso che ne fa Pilato (FJ. MATERA, The King- 
ship of Jesus [SBLDS 66, Chico 1982]). 3. i sorsi sa- 
cerdoti frattanto gli muovevano molte accuse: Marco 
presenta le autorità giudaiche come principali promo- 
tori nel muovere accuse contro Gesù: devono a tutti i 
costi convincere Pilato a crocifiggere Gesù. Le loro ri- 
petute accuse contrastano con il silenzio di Gesù (cf. Is 
53,7; Sal 38,13-15). 6. era solito rilasciare un carcerato: 
Non esistono testimonianze extrabibliche dell’usanza 
annuale di rilasciare un prigioniero in occasione della 
Pasqua. Forse un'amnistia occasionale è stata trasfor- 
mata in una usanza, dagli evangelisti o dalle loro fonti. 
7. Barabba: Il nome è la traslitterazione dell’aramaico 
bar ‘abba’, «figlio del padre». Si trattava di un rivolu- 
zionario e omicida, il tipo di persone che dovevano 
preoccupare di più i Romani. 9. che vi rilasci il re dei 
giudet?: La narrazione tralascia il fatto che già doveva 
esserci stato un processo davanti a Pilato nel quale Ge- 
sù era stato dichiarato colpevole. Pilato ora propone 
alla folla la scelta tra due prigionieri condannati. croc- 
figgilo: La crocifissione era una pena romana che dove- 
va essere inflitta da soldati romani. Il racconto fa capi- 
re che Pilato fece crocifiggere Gesù non perché fosse 
colpevole, ma perché per mezzo della folla i sommi sa- 
cerdoti avevano fatto pressione su di lui («volendo dar 
soddisfazione alla moltitudine», dice 15,15). 15. dopo 
aver fatto flagellare Gesù: Per la flagellazione, inflitta 
come preparazione alla crocifissione, venivano usate 
sferze di cuoio con applicati pezzetti di pietra o di me- 
tallo: la vittima veniva legata ad un pilastro. 

103 (D) La crocifissione e la morte (15,16-47), I 
quattro episodi di questa parte culminante del raccon- 
to della passione e di tutto il vangelo narrano la morte 
di Gesù come re dei Giudei, in linea con l’AT. 

104 (a) GLI SCHERNI (15,16-20). Prima della vera 
e propria crocifissione, un gruppo di soldati ricopre 
Gesù di scherni, sfruttando il titolo di «re dei Giudei». 
Paradossalmente i soldati dicono il vero quando chia- 
mano Gesù re dei Giudei. 16. : soldati: Questi uomini 
erano nativi della Palestina o della Siria, arruolati dai 
Romani. L'espressione «tutta la coorte» è usata proba- 
bilmente in senso vago, perché una spéira era formata 
da 200 a 600 soldati. i/ pretorio: Praetorium era origina- 
riamente la tenda del generale nell’accampamento, poi 
venne a designare il suo quartier generale. Si discute se 
questo pretorio fosse nel palazzo di Erode o nella For- 
tezza Antonia entro la città di Gerusalemme (— Ar- 
cheologia biblica, 74:151). 17. dopo aver intrecciato una 
corona di spine: La corona di spine fa parte degli scher- 
ni. 18. salve, re dei giudei": Il saluto dei soldati si rifà al- 
l’accusa per cui Gesù era stato condannato (cf. 
15,2.9.12) ed è una parodia del saluto all’imperatore 
romano Ave Caesar, victor, imperator. 

105 (b) LA CROCIFISSIONE (15,21-32). La relazio- 
ne sulla crocifissione è semplice e non si sofferma sui 
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dettagli fisici delle sofferenze di Gesù (anche se natu- 
ralmente non vengono esclusi). Il racconto sottolinea il 
fatto che la morte di Gesù è avvenuta secondo le previ- 
sioni dell’AT, senza con ciò sminuire l’odio implacabile 
mostrato dai suoi avversari (cf. 14,21). 21. Simone di 
Cirene: Simone era un ebreo nato a Cirene (Africa set- 
tentrionale); se si trovasse a Gerusalemme come pelle- 
grino o fosse residente, non è chiaro. Il riferimento ai 
figli Alessandro e Rufo (cf. Rs: 16,13) sta a indicare 
che essi erano noti nella primitiva comunità cristiana. 
Simone venne costretto a trasportare la croce al posto 
di Gesù. L'osservazione che Simone «veniva dalla cam- 
pagna» si può riferire o al suo lavoro in una qualche te- 
nuta o ad una sua visita in quei luoghi. 22. Go/gota: Il 
nome greco di questo luogo è la traslitterazione dell’a- 
ramaico gulgultà’, «teschio», che può riferirsi o alla sua 
forma o al suo uso. Al tempo di Gesù questo luogo era 
fuori le mura della città di Gerusalemme. Il nome tra- 
dizionale di «Calvario» viene dalla parola latina ce/va- 
ria, che significa appunto teschio. 23. vino mescolato 
con mirra: Sulla base di Pr 31,6-7, si pensa comune- 
mente che l’espressione designi un narcotico sommini- 
strato ai moribondi per alleviare i loro dolori. 24. /o 
crocifissero: La crocifissione viene descritta nei termini 
più laconici e crudi possibili. I vestiti di Gesù andaro- 
no a finire ai soldati che eseguirono la condanna. Alla 
luce del rilievo che ha il Salmo 22 nel racconto marcia- 
no della passione, la loro azione può anche essere stata 
vista come l’adempimento di Sa/ 22,19. 25. l'ora terza: 
L'ora terza corrispondeva alle 9.00 del mattino. La cro- 
nologia di Marco è in conflitto con quella di Gv 19,14, 
secondo la quale Gesù venne condannato «circa all’ora 
sesta» (mezzogiorno). 26. re der giudei: L'accusa ufficia- 
le era già stata avanzata durante il processo davanti a 
Pilato (cf. 15,2.9.13) in contrasto con le due accuse 
avanzate durante il processo davanti ai sommi sacerdo- 
ti (cf. 14,58.61). L'accusa ufficiale molto probabilmen- 
te riflette la situazione storica: Gesù venne giustiziato 
dai Romani dietro l'accusa di proclamarsi re. Come in 
15,16-20, il paradosso sta nel fatto che dal punto di vi- 
sta di Marco, Gesù è davvero re dei Giudei. 27. due la- 
droni: Questi uomini potevano essere rivoluzionari po- 
litici come Barabba e come i romani pensavano che 
fosse Gesù. 29. i passanti: Il primo gruppo di scherni- 
tori ripete l'accusa avanzata in 14,58 sulla minaccia di 
distruggere il Tempio. 31. i somzzi sacerdoti: Il secondo 
gruppo di schernitori fa eco all’accusa di 14,61: Gesù 
si era proclamato Messia. 32. e anche quelli che erano 
stati crocifissi con lui: È il terzo gruppo, che pure scher- 
nisce Gesù. Cf. Lc 23,39-43, dove uno dei due crimina- 
li riconosce l'innocenza di Gesù e gli chiede di ricor- 
darsi di lui quando andrà nel suo regno. 

106 © (c) La MORTE DI GESÙ (15,33-39). La morte 
di Gesù è avvenuta secondo la volontà di Dio resa nota 
nell’AT. Lo squarciarsi del velo del Tempio e la confes- 
sione del centurione danno alla morte di Gesù una 
profonda dimensione rispetto all’antico Israele e alla 
missione alle genti. 33. bio su tutta la terra: La «terra» 
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più probabilmente è la Giudea. Il buio dall’ora sesta 
(mezzogiorno) fino all’ora nona (le tre del pomeriggio) 
è stato interpretato in diversi modi, o come una tempe- 
sta di sabbia, un’eclissi di sole (cf. Lc 23,45), o come 
l'adempimento di Ar 8,9. 34. Eloi, Eloi, lema sabachta- 
nt: Il grido di Gesù è una versione aramaica delle paro- 
le iniziali del Sa/ 22, la preghiera del giusto sofferente 
che termina con un atto di fiducia in Dio. L'uso del Sal 
22 non deve escludere una esperienza profonda di ab- 
bandono vissuta da Gesù (cf. 14,32-42). 35. ecco, chia- 
ma Elia: L'invocazione a Dio (E/6:, Elo) viene fraintesa 
(forse con malizia) come una invocazione ad Elia. Per 
Elia come precursore del regno, cf. Mc 1,6; 9,11-13. 36. 
... Inzuppare di aceto una spugna: Forse l’intenzione era 
di alleviare i dolori di Gesù (cf. 15,23). Ad ogni modo, 
l’azione adempie Sal 69,22: «quando avevo sete mi 
hanno dato aceto». 37. Gesà, dando un forte grido, 
spirò: Viene descritta una morte improvvisa e violenta; 
non c’è indugio sui dettagli. Non ci viene detto quale 
fosse il contenuto dell’ultimo grido di Gesù (cf. Lc 
23,46; Gu 19,30). 38. Il velo del tempio si squarciò: Il 
velo divideva il Santo dal Santo dei Santi (cf. Es 26,33). 
Il fatto che alla morte di Gesù si sia squarciato, indica 
la fine dell’antica alleanza con Israele. 39. veramente 
quest'uomo era Figlio di Dio: La confessione del centu- 
rione fa eco alle parole iniziali del vangelo (1,1). L’ac- 
costamento della confessione di questo pagano con il 
velo squarciato la carica di significato simbolico per la 
missione ai Gentili. 

107 (d) LA SEPOLTURA (15,40-47). La sepoltura è 
la necessaria preparazione al racconto della tomba vuo- 
ta. 40. Maria Maddalena: Maria Maddalena è il princi- 
pio della continuità, perché ella ha visto Gesù morire 
(15,40), sapeva dove era stato sepolto (15,47), ed era 
venuta al sepolcro a Pasqua (16,1). L'altra Maria (non 
la madre di Gesù, cf. 6,3) riappare in 15,47, e Salome 
viene menzionata in 16,1 soltanto. In Marco non c'è 
stata nessuna preparazione (cf. Lc 8,1-3) per la descri- 
zione del servizio reso a Gesù dalle donne e del loro 
ruolo come discepole. 42. la vigilia del sabato: Il sabato 
sarebbe iniziato al tramonto del venerdì, donde la ne- 
cessità che la sepoltura avvenisse prima che iniziasse il 
giorno di riposo. 43. Giuseppe di Arimatea: Arimatea 
probabilmente è derivata da Ramataim-Zofim (1 Sar 
1,1). Marco non specifica che Giuseppe era un seguace 
di Gesù (cf. M 27,57) e presuppone che facesse parte 
del sinedrio che condannò Gesù (cf. Lc 23,50-51). 45. 
informato dal centurione: L'indagine di Pilato dà la 
conferma ufficiale che Gesù era veramente morto; col- 
lasso e stato di coma sono fuori discussione. 46. /o de- 
pose in un sepolcro: L'area attorno a Gerusalemme al 
tempo di Gesù è stata descritta come un gigantesco ci- 
mitero, La tomba di Giuseppe di Arimatea era una 
struttura a forma di grotta scavata nella roccia e chiusa 
da una grossa pietra circolare. Il cadavere veniva depo- 
sto su un ripiano scavato nella roccia e lasciato lì a de- 
comporsi per un anno. Poi le ossa venivano raccolte e 
messe in un’urna. 
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108 (E) Il sepolcro vuoto (16,1-8). Il fatto che il 
sepolcro fosse vuoto non era una dimostrazione della 
risurrezione di Gesù, ma era una condizione necessaria 
perché i discepoli proclamassero che Gesù era risorto 
(cf. Mt 28,11-15 per l’accusa dei Giudei che i discepoli 
avevano rubato il corpo). Gli altri scritti del NT insi- 
stono sull’importanza delle apparizioni del Gesù risor- 
to (cf. 1 Cor 15,3-8; Mt 28; Lc 24; Gv 20-21). Marco 
probabilmente presumeva una certa familiarità dei suoi 
lettori con le tradizioni delle apparizioni, per cui ha 
scelto di chiudere il suo vangelo in modo penetrante e 
drammatico lasciando ai lettori di attestare l’autenticità 
della risurrezione e di guardare in avanti alla parusia. 1. 
Maria Maddalena: Maria aveva visto Gesù morire 
(15,40) e la tomba in cui era stato sepolto (15,47). I 
due modi di designare l’altra Maria in 15,47 (Maria 
madre di Joses) e in 16,1 (Maria di Giacomo) hanno 
indotto alcuni a supporre che si trattasse di due perso- 
ne diverse (cf. 15,40; cf. 6,3). imbalsamare Gesù: Se- 
condo Gv 19,40, la salma di Gesù era già stata prepara- 
ta per la sepoltura, ma Mc 14,8 e 16,1 suppongono che 
la preparazione non fosse completa. Secondo Mf 28,1 
le donne vennero semplicemente per vedere il sepol- 
cro. 2. il primo giorno dopo il sabato: Secondo il calen- 
dario giudaico il sabato era il primo giorno della setti- 
mana. Il «dopo tre giorni» della predizione della pas- 
sione (8,31; 9,31; 10,34) equivale a «al terzo giorno», 
contando dalla sera del venerdì (15 di Nisan) alla do- 
menica mattina (17 di Nisan). 3. chi ci rotolerà via tl 
masso: La pietra era una grossa lastra rotonda sistemata 
in una scanalatura all’ingresso del sepolcro. Perché le 
donne non avessero considerato il problema prima di 
partire, non è chiaro. Né ci viene spiegato come poi la 
pietra venisse rimossa. 5. un giovane: Secondo Mt 28,5, 
il messaggero era un angelo. Il termine marciano nearni- 
skos, «giovinetto», era stato usato già prima per il gio- 
vane che se ne era fuggito via nudo durante l'arresto di 
Gesù (14,51-52). 6. è risorto, non è qui: Il fatto che il ri- 
piano o la nicchia dove la salma di Gesù era stata de- 
posta (cf. 15,46) fosse vuoto, viene spiegato in termini 
di risurrezione. Il passivo eghérshée, «è stato risuscita- 
to», suppone che sia stato Dio a risuscitare Gesù. 7. vi 
precede in Galilea: Il messaggio guarda indietro alla 
«profezia» di Gesù in 14,28 («vi precederò in Galilea») 
e in avanti alle apparizioni di Gesù risorto in Galilea 
dopo il ritorno dei discepoli da Gerusalemme (cf. Mt 
28,9-10). Lc 24,13-49 e Gv 20 parlano di apparizioni in 
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Gerusalemme. 8. perché avevano paura: La reazione 
delle donne al messaggero è trepidazione e silenzio che 
Marco attribuisce alla paura (ephobinto gér). Marco 
voleva forse finire qui il suo vangelo? Se sì, probabil- 
mente fu perché supponeva che le apparizioni in Gali- 
lea fossero note (14,28; 16,7). Un libro può finire con 
gdr, «infatti» (PW. van DER HORST, JT 23 [1972] 121- 
124). Marco ha dei racconti che finiscono con gér 
(6,52; 14,2) e con la descrizione delle emozioni dei per- 
sonaggi (6,92; 9,32; 12,17). 

109 (F) Finali tardive (16,9-20). La finale più 
lunga, designata tradizionalmente con Mc 16,9-20, dif- 
ferisce nel lessico e nello stile dal resto del vangelo, è 
assente dai migliori e più antichi manoscritti a nostra 
disposizione ed era assente da manoscritti dei tempi 
patristici. La cosa più probabile è che si tratti di un 
riassunto sommario, databile al secondo secolo, delle 
apparizioni di Cristo risorto, basato principalmente su 
Le 24, con alcuni influssi di Gv 20; è composto dalle 
apparizioni a Maria Maddalena in 16,9-11 (cf. Mt 28,9- 
10; Lc 24,10-11; Gv 20,14-18), ai due pellegrini in 
16,12-13 (cf. Le 24,13-35), e agli 11 discepoli in 16,14- 
18 (cf. Lc 24,36-43; Gv 20,19-23.26-29; Mt 28,16-20), e 
termina con l’ascensione di Gesù in 16,19-20 (cf. Le 
24,50-51; Az 1,9-11) — Canonicità, 66:91. 

La cosiddetta finale più breve contiene la relazione 
delle donne a Pietro e l’incarico di Gesù ai discepoli di 
predicare il vangelo. Anche qui il linguaggio non mar- 
ciano e la debole testimonianza dei manoscritti indica- 
no che questo passo non chiudeva il vangelo. 

Il cosiddetto /6ghion Freer nel Codice W, aggiunto 
a 16,14 della finale più lunga, è una glossa tardiva de- 
stinata ad attenuare la condanna dei discepoli in 16,14. 
Tutte le finali aggiunte a Marco nella tradizione mano- 
scritta vennero aggiunte perché gli scrivani considera- 
vano 16,1-8 inadeguato come finale. Stabilire che nes- 
suna delle finali che ci restano fu scritta da Marco, non 
significa certo dimostrare che Marco terminava il van- 
gelo in 16,8. In fondo poi, una finale contenente rac- 
conti di apparizione potrebbe essere andata perduta. 
Può darsi anche che Marco non abbia avuto la possibi- 
lità di terminare il suo vangelo. Comunque, rimane 
sempre vero che ci sono buone ragioni di carattere let- 
terario e teologico per ritenere che il vangelo finisse a 
16,8 (J. HUG, La finale de l’évangile de Marc (Mc 16,9- 
20) [EBib, Paris 1978]). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Paternità: data e luogo di composizione. 
Questo vangelo acquistò subito prestigio non solo per i 
suoi meriti intrinseci (p. es., il Discorso della monta- 
gna, cc. 5-7), ma anche perché portava il nome di un 
apostolo (menzionato in 9,9; 10,3). Ma poiché l’autore 
del testo greco definitivo pare abbia copiato con alcu- 
ne modifiche l’intero vangelo secondo Marco, si ritiene 
comunemente improbabile che nella presente forma 


esso sia opera di un apostolo testimone oculare. Perché 
un testimone oculare avrebbe copiato da un altro che 
non era tale? Il vangelo così come lo abbiamo ora si 
presenta piuttosto come una sintesi matura che fonde 
il vangelo più antico, Marco, con una raccolta di detti 
di Gesù (la cosiddetta Logien-Quelle o Q), usata anche 
dal vangelo di Luca. L'apostolo Matteo, tuttavia, può 
essere stato all'origine della tradizione evangelica se ra- 
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dunò i detti di Gesù in una raccolta del tipo Q. Questo 
è quanto ci suggerisce la nostra fonte patristica più an- 
tica, Papia di Gerapoli: «Matteo ordinò i Detti in lin- 
gua aramaica, e ciascuno li tradusse come meglio poté» 
(EusEBIO, HE 3.39.16). Anche ammessa la verità di tut- 
to questo, rimane insoluto il problema di chi abbia 
scritto tutto il vangelo in greco come è giunto fino a 
noi. Su questo anonimo evangelista le nostre fonti pa- 
tristiche tacciono. Per avere informazioni dobbiamo 
esaminare il vangelo stesso. Tanto per incominciare, è 
chiaro che l’evangelista era uno dei primi maestri cri- 
stiani, e capo di chiesa. Qualcuno pensa, inoltre, che 
egli fosse un rabbi convertito e un catechista. Una simi- 
le formula usa il termine rabbi in un modo un po’ vago 
e non accurato. Il vangelo stesso ci offre il modello me- 
no fazioso e più biblico di scriba. Il versetto «Ogni 
scriba divenuto discepolo del regno dei cieli è simile ad 
un padrone di casa che estrae dal suo tesoro cose nuo- 
ve e cose antiche» (13,52) è stato preso spesso come 
descrizione dell’evangelista e del suo metodo di lavoro. 
Il versetto ci dà certamente più informazioni che non il 
racconto della chiamata del collettore di imposte 
(9,9.13). Né esso esclude la possibilità di uno sforzo in 
collaborazione nel quale il vangelo è il prodotto di una 
antica scuola superiore di studi biblici (Stendahl), so- 
stenuto e accettato dalla maggiore chiesa locale. Il van- 
gelo presenta alcune interne contraddizioni o incon- 
gruenze, p. es. sulla missione ai gentili (cf. 15,24; 10,6, 
con 28,19), le quali potrebbero essere spiegate come 
spie di diverse correnti di opinione all’interno della 
medesima comunità. Ma sono possibili anche altre 
spiegazioni, p. es. una distinzione tra le tradizioni pri- 
mitive e la redazione finale. Alcuni interpreti insistono 
sul vangelo come un’opera d’arte letteraria uscita dalla 
mano di un solo autore (Frankemélle), per cui tutti i 
vari interventi sono stati accuratamente controllati dal- 
la decisione finale dell’evangelista. 

3 Il carattere del vangelo è una questione diffi- 
cile. Tradizionalmente è stato visto come un vangelo in 
prospettiva giudeo-cristiana. Recentemente è stata 
avanzata l’idea che lo stadio finale del vangelo sia paga- 
no-cristiano e che il legame con il giudaismo sia stato 
spezzato. Anche se questa idea così come è stata affer- 
mata non è del tutto corretta, tuttavia essa è servita a 
chiarire il problema. Matteo si trovava dentro o fuori il 
giudaismo? Questa sembra una domanda molto chiara, 
ma cela un’ambiguità. Supponendo, come oggi pare 
probabile, che la comunità di Matteo fosse stata da po- 
co espulsa dal giudaismo dai rabbini di Iamnia, per 
mezzo di un bando chiamato birkat jamminim (verso 
l'80), è ancora possibile che molti membri influenti 
della comunità si sentissero giudei, Il senso di apparte- 
nenza, e di essere senz’altro il vero Israele, spieghereb- 
be l’aspra polemica contro i rabbini di Iamnia nel c. 
23. Si tratta di un'aspra lotta intestina. Così, il vangelo 
rappresenta la prospettiva giudeo-cristiana predomi- 
nante, benché aperta alla missione ai Gentili — oltre i 
confini del giudaismo di Iamnia che definiva se stesso 
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in opposizione alle forme rivali di giudaismo. Vedi il 
commento a 5,17-20 e G.N. SANTON, «The Origin and 
Purpose of Matthew's Gospel: Matthean Scholarship 
from 1945 to 1980», ANRW IL/25.3, 1890-1951. 

4 Per quanto riguarda la data e il luogo di 
composizione, M/ deve essere stato composto dopo 
Me (64-69) e prima dell’anno 110, perché pare fosse 
noto ad Ignazio di Antiochia. Se si ammette che l’e- 
vangelista fosse in rapporti con l’accademia di Iam- 
nia/Yavneh, che funzionò dal 75 al 90, sarebbe logico 
datare il vangelo tra l’80 e il 90, più vicino alla secon- 
da data che alla prima. Il luogo di composizione di per 
sé non ha grande importanza, a meno che l’ambiente 
non fornisca spiegazioni delle caratteristiche del van- 
gelo. La tradizione antica parla della Giudea come 
luogo d’origine del vangelo aramaico. In tempi moder- 
ni sono state proposte numerose altre località per il 
vangelo greco: Antiochia, le città della Fenicia Tiro e 
Sidone, la Siria meridionale, nonché Alessandria e 
Edessa. La proposta della Siria meridionale è plausibi- 
le ma ha bisogno di essere molto precisata. La Siria 
meridionale poteva abbracciare le città della Fenicia, 
tra le quali un tempo era annoverata anche Cesarea 
Marittima, o la Decapoli, p. es. Damasco o Pella. La 
scelta tra queste alternative dipende dal peso che uno 
dà a certi riferimenti marittimi (8,32; 14,28-29; vedi 
KILPATRICK, Origizs, 132) o ad alcuni cenni all’est del 
Giordano in 4,15 e 19,1. Ho portato motivazioni per 
preferire Cesarea Marittima (CBOQ 41 [1979] 533-546). 
5 (II) Struttura letteraria e contenuto. L'evan- 
gelista trasmette fedelmente le tradizioni che ha ricevu- 
to dalla chiesa primitiva riguardo a Gesù e alla vita cri- 
stiana, e nello stesso tempo, le plasma creativamente 
traendone nuove combinazioni con nuove sottolineatu- 
re. Numerosi sono gli scopi che si prefigge nello scrive- 
re: istruire ed esortare i membri della sua comunità; for- 
se fornire delle letture liturgiche e materiale per la pre- 
dicazione; ma anche rivolgere un messaggio missionario 
agli esterni di buona volontà, nonché spunti di apologe- 
tica e di polemica diretti ai critici malevoli e agli avver- 
sari. Per portare a termine questi diversi obiettivi, egli 
ha usato due distinte categorie di materiale: narrazioni e 
discorsi. Data la ricca combinazione di scopi e di mezzi 
che il vangelo presenta, non stupisce se gli interpreti 
hanno sottolineato ora l’uno ora l’altro aspetto come 
quello globale o almeno principale dell’evangelista. Co- 
sì, alcuni hanno visto il vangelo come un lezionario li- 
turgico, altri come un manuale per i capi della chiesa, 
altri principalmente come una narrazione. Altri ancora 
hanno tentato di combinare questi scopi in formule, 
quali libro per il servizio di Dio nel culto e nella predi- 
cazione-insegnamento (Strecker), oppure un’interpreta- 
zione della storia modellata sugli storici deuteronomisti 
e sulle opere del Cronista nell’AT (Frankemòlle), o co- 
me una fusione di lezionario e midra$ omiletico (Goul- 
der). Considerando lo sforzo dell’evangelista di definire 
la sua comunità in opposizione agli sforzi rivali dei rab- 
bini di lamnia di codificare il giudaismo farisaico per 
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operarne un salvataggio, alcuni hanno accentuato l’a- 
spetto polemico del vangelo, o contro Iamnia (Davies) 
o contro le chiese paoline (Weiss). 

Se prendiamo sul serio la combinazione di discorso 
e narrativa nel vangelo e se consideriamo questo fatto, 
almeno in parte, conseguenza dell’inserzione dei detti 
Q nello schema narrativo marciano, dobbiamo ammi- 
rare il delicato bilanciamento che l’evangelista ha otte- 
nuto. Ma se prendiamo in considerazione i cinque 
grandi discorsi nei quali Matteo ha raccolto tanto ma- 
teriale di insegnamento, e cioè il Discorso della monta- 
gna (cc. 5-7), il Discorso missionario (10), il Discorso 
in parabole (13), il Discorso comunitario (18) e il Di- 
scorso escatologico (23-25) e l’ovvia cura e maestria 
con cui egli li ha messi insieme, riusciamo a cogliere il 
centro dell’interesse reale di Matteo e la sua creatività. 
(Il materiale apologetico e polemico tende ad essere in- 
serito nel materiale narrativo, con la chiara eccezione 
del c. 23). Certamente i cristiani posteriori devono aver 
trovato subito nei discorsi i capolavori del vangelo. 
Possiamo, così, concludere che l’intento primario di 
Matteo era quello di scrivere un manuale destinato ai 
capi della chiesa, per assisterli nella predicazione, nel- 
l'insegnamento, nel culto, nella missione e nella pole- 
mica. Ma egli ha inserito questo manuale nella storia di 
una persona viva, Gesù Cristo, per evitare che diven- 
tasse una dottrina puramente accademica o gnostica e 
per focalizzarlo sul Cristo e il suo regno come la buona 
notizia della salvezza. 
6 (III) Teologia matteana. Questo vangelo ha 
due fuochi: Gesù in quanto il Cristo, e il prossimo avvi- 
cinarsi del regno di Dio che Gesù proclama. Questi due 
fuochi non vanno separati: tutto il vangelo può essere 
letto tenendo presente tutti e due. I due temi vengono 
strettamente connessi fin dall’inizio del vangelo, quan- 
do Gesù viene presentato come regale Figlio di Dio e 
Emmanuele, Dio con noi, e alla fine, quando a Gesù 
viene data tutta l’autorità (divina) come Figlio dell’Uo- 
mo, sul regno di Dio, nel cielo e sulla terra. Studi recen- 
ti hanno rilevato una particolare importanza del titolo 
Figlio di Dio, in quanto ricorre in momenti cruciali del- 
la storia: il battesimo (3,17), la confessione di Pietro 
(16,16, dove è espressa la confessione di fede della chie- 
sa), la trasfigurazione (17,5), il processo e la croce 
(26,63; 27,40.43.54). Molto vicino a questo ruolo è il ti- 
tolo Figlio di Davide (10 volte in M7, p. es., 9,27). Con 
questo titolo, Gesù è visto come un nuovo Salomone, 
con connotazioni di guaritore e di saggio. Gesù parla 
come sapienza incarnata in 11,25-30 e in 23,37-39 (— 
136). Altrettanto importante, se non di più, è il titolo 
non confessionale, però pubblico, di Gesù come Figlio 
dell'Uomo, che ricorre per tutto il vangelo, culminando 
nel grande finale di 28,18-20, Questo titolo è basato 
sulla misteriosa figura di Dr 7,13-14, dove è collegato 
anche con il tema del regno. L'identificazione del Gesù 
terreno con questa figura celeste probabilmente era già 
stata operata in Q (non da Gesù stesso); ma, anche se 
ciò fosse, M ha portato molto più avanti il legame. 


Matteo (Introduzione) 823 


Il regno di Dio è un grande oggetto di speranza, di 
preghiera (6,10), e di proclamazione (3,2; 4,17), che dà 
unità all'intero vangelo, specialmente ai cinque grandi 
discorsi, e ne esprime l’orizzonte e l’obiettivo escatolo- 
gici. Esso contiene la definitiva ed ultima promessa di 
salvezza all'umanità redenta, sulla terra e nei cieli, nel 
tempo e nell’eternità, socialmente e politicamente ma 
anche personalmente. Porta la giustizia (6,33), la pace 
(5,9), e la gioia (13,44). A motivo del suo contenuto 
morale esso porta naturalmente ad altri due temi del 
vangelo di Matteo: la giustizia e la legge. Sulla giustizia 
Mt insiste in modo particolare (3,15; 5,6.10.20; 6,1.33; 
21,32): essa si riferisce per la maggior parte alla risposta 
umana di obbedienza alla volontà del Padre, piuttosto 
che, come in Paolo, al dono del perdono. La Torah nel 
suo insieme è ancora considerata fornita di significato 
(5,17-20), ma, benché alcune prescrizioni cerimoniali ri- 
mangano (l’osservanza del sabato, 12,1-8), o vengano 
addirittura incoraggiate (23,23), lo sviluppo farisaico 
della Torah viene decisamente respinto a favore dell’in- 
terpretazione che della Torah dà Gesù. Di fatti, Gesù 
parla principalmente di precetti etici, dei Dieci Coman- 
damenti e del grande comandamento dell’amore di Dio 
e del prossimo e di altre questioni (p. es., il divorzio, 
5,31-32; 19,1-10) in quanto hanno un aspetto etico. 

7 Due altri tratti caratteristici di Matteo sono il 
suo esplicito interesse per la chiesa (menzionata in 
16,18; 18,18 [due volte] e in nessun altro luogo dei 
quattro vangeli) e il suo speciale uso dell'’AT. Come 
rappresentante della seconda o terza generazione di 
cristiani, «Matteo» presuppone la fede in Cristo e cer- 
ca di dare alla comunità dei credenti, direttive e capi 
autorevoli. Le direttive sono contenute nei grandi di- 
scorsi, soprattutto nel c. 18, dove vengono date l’auto- 
rizzazione per i processi decisori e la procedura per ri- 
solvere i conflitti. L'interesse per la pecora smarrita, 
per i piccoli, per il perdono e l’umiltà sono altri orien- 
tamenti fondamentali al riguardo. In Matteo non si tro- 
va il triplice ministero (o gerarchia) di vescovo, presbi- 
tero, diacono, ma egli nomina capi istruiti e scribi. Ci 
sono apostoli con Pietro come capo (10,2), che condi- 
vidono la stessa autorità di Cristo (10,40; 9,8). Dopo di 
essi vengono i profeti, gli scribi e i saggi (10,41; 13,52; 
23,34). Quale tribunale di ultima istanza, c'è Pietro 
(16,19). Poiché il potere è pericoloso, anche se neces- 
sario, i capi devono avere umiltà (18,1-9). Matteo non 
si fa illusioni circa la chiesa. Chiunque può cadere 
(persino Pietro, 26,69-75); i profeti possono essere falsi 
(7,15); e la chiesa è una mescolanza di santi e peccatori 
fino alla cernita finale (13,36-43; 22,11-14; 25). Nono- 
stante tutto, la chiesa è chiamata ad una missione uni- 
versale (28,18-20). In 9,36-11,1 viene descritto lo stile 
di vita apostolico e missionario. Tutto il vangelo, infine, 
è incorniciato da un formulario di alleanza in cui Dio è 
unito al suo popolo per mezzo di Gesù Cristo (1,23 e 
28,18-20). Gli esclusi dal vecchio Israele (21,31-32), in- 
sieme ai pagani convertiti, diventano il nuovo popolo 


di Dio (21,43). 
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La cornice dell’alleanza ci porta naturalmente a 
chiederci come Matteo usi l’AT. A parte questa corni- 
ce e le molte allusioni e citazioni dell’AT che l’evange- 
lista prende dalla sua fonte, egli ha una serie di 10 (al- 
tri ne contano 11 o 12) citazioni dell’AT introdotte 
dalla formula «Questo avvenne perché si adempisse 
ciò che era stato detto dal Signore per mezzo del pro- 
feta». A motivo di questa formula, la serie è stata chia- 
mata «citazioni di adempimento»: 1,23; 2,[6].15.18.23; 
4,15-16; 8,17; 12,18-21; 13,35; 21,5; [25,56]; 27,9-10. 
Quasi metà ricorrono nei racconti dell'infanzia; le al- 
tre si riferiscono al ministero pubblico di Gesù, all’in- 
gresso in Gerusalemme, alla passione e morte. Funzio- 
nano come meditazioni dell’evangelista sui fatti che 
sta narrando. Il testo delle citazioni rivela un uso accu- 
rato di forme sia ebraiche sia greche dell’AT. Presa nel 
complesso, la serie riflette la convinzione di Matteo 
che Gesù è venuto «non a distruggere ma a portare a 
compimento (5,17) le promesse fatte un tempo». Sotto 
il piano di Dio, quindi, c’è continuità nella disconti- 
nuità. La serie rivela inoltre la convinzione di Matteo 
che si può trovare la spiegazione degli aspetti incom- 
prensibili o scandalosi della storia di Gesù, soprattutto 
della sua morte sulla croce e del rifiuto della sua mis- 
sione da parte dei capi dei Giudei e dei loro seguaci, 
consultando l’AT. 

Alcuni autori recenti cercano di trovare nel vangelo 
uno schema della storia della salvezza per risolvere al- 
cune delle sue tensioni. C'è uno schema in tre parti: (1) 
un periodo d’Israele che va da Abramo a Giovanni 
Battista; (2) il tempo della vita di Gesù; (3) il tempo 
della chiesa, dalla risurrezione di Gesù fino alla fine del 
mondo (così Walker, Strecker e Meier, qui sintetizzati 
senza sfumature). Kingsbury ha proposto uno schema 
in due parti: (1) Israele; (2) Gesù e la chiesa. Altri re- 
spingono la categoria di storia della salvezza, una co- 
struzione tutto sommato artificiale, estranea a Matteo e 
preferiscono una teologia dell’alleanza (Frankemòlle). 
Alcuni prendono come punto di partenza per la loro 
comprensione del vangelo gli ultimi versetti (28,18-20). 
Con ciò si può voler dire che i versetti cancellano nel 
vangelo qualsiasi cosa che rappresenti una prospettiva 
giudeo-cristiana, p. es., 5,18; 10,5-6; 15,24; e, implicita- 
mente, la circoncisione. Poiché, però, qui Gesù dice 
«osservare tutto ciò che vi ho comandato» — e questo 
dovrebbe includere anche i versetti imbarazzanti — è 
più saggio pensare che Matteo volesse affermare tutti i 
comandamenti di Gesù, proprio nella loro tensione 
dialettica. Non dobbiamo imporre alla chiesa primitiva 
un'armonia che essa non aveva e leggere nel vangelo 
sintesi posteriori. Solo lo scorrere della vita della chiesa 
risolverà alcune delle tensioni, alcune delle quali, però, 
rimarranno «fino alla fine del mondo». 

8 (IV) Struttura. Negli ultimi anni, sono stati 
proposti numerosi schemi del vangelo. Uno è sempli- 
cemente una struttura in tre parti basata sulle parole 
«da allora Gesù cominciò a...», che ricorrono in 4,17 e 
16,21 (cf. 26,16). Per cui, 1,1-4,16 introdurrebbe la 


[42:8] 


persona di Gesù Cristo; 4,17-16,20 presenterebbe la 
proclamazione di Gesù Cristo, e 16,21-28,20, la soffe- 
renza, la morte e la risurrezione di Gesù Cristo (così 
Kingsbury). Questo piano è così generale e vago e se- 
gue così da vicino la struttura di Marco, che non riesce 
a fare emergere i tratti specifici matteani del primo 
vangelo. Un altro schema semplice è il seguente: nei cc. 
1--9 la creatività redazionale di Matteo è massima; qui 
egli presenta Gesù come il Messia in parole ed opere. 
Nei cc. 10-18 segue più da vicino l'ordine di Marco 
ma introduce temi relativi alla chiesa. Nei cc. 19-28 ci 
sono il viaggio a Gerusalemme e il ministero in Geru- 
salemme, fatto di conflitti e ammonimenti, che culmina 
con la morte, la risurrezione e l'addio in Galilea. Qui 
Matteo segue ancora più da vicino Marco pur conti- 
nuando a integrarlo con le sue fonti speciali e con la 
sua arte redazionale. 

Lo schema più unitario e più dettagliato è quello 
proposto da C.H. LOHR (CBQ 23 [1961] 427). Esso è 
basato sulla simmetria delle antiche composizioni ed 
usa i concetti di inclusione, di chiasmo e di composi- 
zione circolare. Nel caso di Matteo ci sono cicli di nar- 
rativa che si alternano a discorsi, costruiti attorno ad 
una sezione centrale formata da sette parabole sul re- 
gno di Dio. Va notato che questo schema conserva le 
unità già precedentemente individuate dei cinque gran- 
di discorsi in M/, ma le include in una struttura com- 
plessiva più ampia e più integrata. Esso non accetta l’i- 
dea di un Pentateuco matteano: cinque libri ciascuno 
dei quali formato da discorso e narrazione, perché così 
si lascerebbe il racconto della passione-risurrezione 
fuori della struttura. (Una recente proposta di W. 
WILKENS in NTS 31 [1985] 24-38 offre una divisione 
in sei parti che è piuttosto centrata sulla chiesa e rende 
a funzionare male dopo 22,1). La divisione di Lohr si 
presenta nel modo seguente: 


1-4 Narrativa: Nascita e inizi 

5-7 Discorso: Benedizioni, ingresso nel Regno 

8-9 Narrativa: Autorità e invito 

10 Discorso: Discorso della missione 

11-12 Narrativa: Rifiuto da parte di questa generazione 
È Discorso: Parabole del Regno 

14-17 Narrativa: Riconoscimento da parte dei discepoli 

18 Discorso: Discorso sulla comunità 

19-22 Narrativa: Autorità e invito 

23-25 Discorso: Guai, venuta del Regno 

26-28 Narrativa: Morte e rinascita 


Si noti la corrispondenza tra il primo e l’ultimo di- 
scorso e tra il secondo e il quarto. Una certa simmetria 
appare anche nelle parti narrative, anche se non è così 
precisa come nei discorsi. I titoli di alcune sezioni do- 
vrebbero essere più concreti, come nei cc. 8 e 9 si po- 
trebbe parlare di 10 racconti di miracolo che manife- 
stano l’autorità di Gesù ed invitano alla sequela. Il van- 
gelo potrebbe anche essere unificato attorno al tema 
del re e del regno in ogni capitolo. 

Nel nostro commento, il vangelo secondo Matteo 
viene diviso come segue: 
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D 


(II) 


(III) 


(IV) 


(V) 


Nascita e inizi (1,1-4,22) 
(A) La genealogia di Gesù (1,1-17) 
(B) La nascita di Gesù (1,18-25) 
(C) La visita dei Magi (2,1-12) 
(D) La fuga in Egitto (2,13-15) 
(E) La strage degli Innocenti (2,16-18) 
(F) Il ritorno dall’Egitto (2,19-23) 
(G) La predicazione di Giovanni Battista (3,1-12) 
(H)Il battesimo di Gesù (3,13-17) 
(I) La tentazione di Gesù (4,1-11) 
(J) L'inizio del ministero in Galilea (4,12-17) 
(K) La chiamata dei discepoli (4,18-22). 
Il Discorso della montagna (4,23-7,29) 
(A) Introduzione (4,23-5,2) 
(B) Esordio (5,3-16) 
(a) Le beatitudini (5,3-12) 
(b) Sale e luce (5,13-16) 
(C) La nuova etica: i suoi principi legali 
fondamentali e sei iper-tesi (5,17-48) 
(a) La giustizia superiore (5,17-20) 
(b) L'ira (5,21-26) 
{c) L'adulterio (5,27-30) 
(d) Il divorzio (5,31-32) 
(e) I giuramenti (5,33-37) 
(f) La legge del taglione (5,38-42) 
(£) L'amore per i nemici (5,43-48) 
(D) Riforma delle opere di pietà (6,1-18) 
(a) L'elemosina (6,1-4) 
(b) La preghiera (6,5-15) 
(c) Il digiuno (6,16-18) 
(E) Ulteriori istruzioni (6,19-7,12) 
(a) Un tesoro nel cielo (6,19-21) 
{b) Un occhio solo (6,22-23) 
(c) Dio e Mammona (6,24) 
(d) Sull’affannarsi e angustiarsi (6,25-34) 
(e) Giudicare gli altri (7,1-6) 
(f) Chiedete, cercate, bussate (7,7-12) 
(F) Conclusione del Discorso (7,13-29) 
(a) La porta stretta (7,13-14) 
(b) Portare frutto (7,15-20) 
(c) Descrizione di un episodio del giudizio 
finale (7,21-23) 
(d) Le case costruite sulla roccia e sulla sabbia 
(7,24-29) 
Autorità e invito (8,1-9,38) 
(A) Purificazione di un lebbroso (8,1-4) 
(B) Guarigione del servo del centurione (8,5-13) 
(C) Guarigione della suocera di Pietro (8,14-15) 
(D) Guarigioni durante la sera (8,16-17) 
(E) Seguire Gesù (8,18-22) 
(F) La tempesta sedata (8,23-27) 
(G) Guarigione degli indemoniati gadareni (8,28-34) 
(H)Guarigione di un paralitico (9,1-8) 
(I) La chiamata di Matteo, esattore di imposte 
(9,9-13) 
(J) Discussione sul digiuno (9,14-17) 
(K) Guarigione della figlia di uno dei capi (9,18-26) 
(L) Guarigione di due ciechi (9,27-31) 
(M)Guarigione di un muto indemoniato (9,32-34) 
(N) La compassione di Gesù (9,35-38) 
Discorso della missione (10,1-42) 
(A) La missione dei Dodici apostoli (10,1-4) 
(B) Il mandato ai Dodici (10,5-16) 
(C) Come affrontare le future persecuzioni (10,17-25) 
(D) Di che cosa bisogna avere e non avere paura 
(10,26-31) 
(E) Confessare Gesù davanti a tutti (10,32-39) 
(F) Ricompense per la sequela (10,40-42) 
Il rifiuto da parte di questa generazione (11,1--12,50) 
(A) Giovanni Battista e Gesù (11,1-19) 
(B) Guai alle città (11,20-24) 


(VD 


(VII) 
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(C) Grido di giubilo e chiamata del Salvatore 
(11,25-30) 

(D) Le spighe strappate in giorno di sabato (12,1-8) 

(E) Guarigione di un uomo dalla mano inaridita 
(12,9-14) 

(F) Il Servo scelto (12,15-21) 

(G) Gesù e Beelzebul (12,22-32) 

(H) Un albero e i suoi frutti (12,33-37) 

(I) Il segno di Giona (12,38-42) 

(}) Ritorno dello spirito immondo (12,43-45) 

(K) La famiglia di Gesù (12,46-50) 

Le parabole del Regno (13,1-52) 

(A) La parabola del seminatore (13,1-9) 

(B) Lo scopo delle parabole (13,10-17) 

(C) Spiegazione della parabola del seminatore 
(13,18-23) 

(D) La parabola delle erbacce in mezzo al grano 
(13,24-30) 

(E) Le parabole del seme di senapa e del lievito 
(13,31-33) 

(F) Perché Gesù usa le parabole (13,34-35) 

(G) Interpretazione della parabola delle erbacce 
(13,36-43) 

(H)Le parabole del tesoro, della perla e della rete 
(13,44-50) 

(I) Cose nuove e cose antiche (13,51-52) 

Riconoscimento da parte dei discepoli 

(13,53-17,27) 

(A) Gesù respinto nella sua stessa patria (13,53-58) 

(B) Morte di Giovanni Battista (14,1-12) 

(C) Cibo per cinquemila (14,13-21) 

(D) Gesù cammina sulle acque (14,22-33) 

(E) Guarigioni a Genesaret (14,34-36) 

(F) Gesù e la tradizione farisaica sulla purità e sui 
voti (15,1-20) 

(G) La fede della Cananea (15,21-28) 

(H) Molte guarigioni (15,29-31) 

(1) Cibo per quattromila (15,32-39) 

(J) La richiesta di un segno (16,1-4) 

(K) Il lievito dei farisei e dei sadducei (16,5-12) 

(L) La confessione di Pietro (16,13-20) 

(M)Prima predizione della passione e detti sulla 
sequela (16,21-28) 

(N) La Trasfigurazione (17,1-13) 

(O) Guarigione dell’epilettico (17,14-20) 

(P) Seconda predizione della passione (17,22-23) 

(Q) Lo statere nella bocca del pesce (17,24-27) 


(VIII) Discorso sulla comunità (18,1-35) 


(DX) 


(A) La vera grandezza (18,1-5) 

(B) Capi che inducono i piccoli a peccare (18,6-9) 

(C) La parabola della pecora smarrita (18,10-14) 

(D) Procedura nei processi (18,5-20) 

(E) La parabola del servo spietato (18,21-35) 

Autorità e invito (19,1-22,46) 

(A) Insegnamento sul divorzio (19,1-12) 

(B) Gesù benedice i bambini (19,13-15) 

(C) Il giovane ricco (19,16-30) 

(D) Parabola degli operai mandati nella vigna 
(20,1-16) 

(E) Terza predizione della passione (20,17-19) 

(F) La richiesta dei figli di Zebedeo (20,20-28) 

(G) Guarigione di due ciechi (20,29-34) 

(H)L'ingresso trionfale in Gerusalemme (21,1-11) 

(I) La purificazione del Tempio (21,12-17) 

(J) La maledizione del fico sterile (21,18-22) 

(K) Obiezioni sull’autorità di Gesù (21,23-27) 

(L) La parabola dei due figli (21,28-32) 

(M)La parabola della vigna e dei vignaioli omicidi 
(21,33-46) 

(N) La parabola del banchetto nuziale (22,1-14) 

(O)II tributo a Cesare (22,15-22) 
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(P) La domanda sulla risurrezione (22,23-33) 
(Q)Il grande comandamento (22,34-40) 
(R) La questione sul Figlio di Davide (22,41-46) 
(X) Invettive e Discorso escatologico (23,1-25,46) 
(A) I «Guai» contro gli scribi e i farisei (23,1-36) 
(B) Lamento su Gerusalemme (23,37-39) 
(C) Il discorso escatologico (24,1-25,46) 
(a) La distruzione del Tempio e l’inizio dei 
dolori (24,1-14) 
(b) La grande tribolazione (24,15-28) 
(c) La venuta del Figlio dell'Uomo (24,29-31) 
(d) La lezione del fico (24,32-35) 
(e) Il giorno e l’ora sono ignoti (24,36-44) 
(f) Iservo fedele e il servo infedele (24,45-51) 
(g) Le vergini sagge e le vergini stolte (25,1-13) 
(h) La parabola dei talenti (25,14-30) 
(i) Il giudizio delle nazioni (25,31-46) 
(XI) Mortee rinascita (26,1-28,20) 
(A) Sofferenze e morte di Gesù (26,1-27,66) 
(a) Il complotto per uccidere Gesù (26,1-5) 
(b) L’unzione di Betania (26,6-13) 
(c) L'accordo di Giuda per tradire Gesù 
(26,14-16) 


[42:9-10] 


(d) La Pasqua con i discepoli (26,17-25) 

(e) Istituzione della Cena del Signore 
(26,26-30) 

(9) Predizione del rinnegamento di Pietro 
(26,31-35) 

(£) La preghiera nel Getsemani (26,36-46) 

(h) Tradimento ed arresto di Gesù (26,47-56) 

(i) Gesù davanti al sinedrio (26,57-68) 

(j) Pietro rinnega Gesù (26,69-75) 

(k) Gesù portato davanti a Pilato (27,1-2) 

(1) La morte di Giuda (27,3-10) 

(m) Gesù interrogato da Pilato (27,11-14) 

(n) Gesù condannato a morte (27,15-26) 

(0) I soldati dileggiano Gesù (27,27-31) 

(p) La crocifissione di Gesù (27,32-44) 

(q) La morte di Gesù (27,45-56) 

(r) La sepoltura di Gesù (27,57-61) 

(s) La custodia della tomba (27,62-66) 

(B) La risurrezione e il grande mandato (28,1-20) 

(a) La risurrezione di Gesù (28,1-10) 

(b) Il rapporto delle guardie (28,11-15) 

(c) Il grande mandato (28,16-20) 


COMMENTARIO 


9 (I) Nascita e inizi (1,1-4,22). 

(A) La genealogia di Gesù (1,1-17). 1. fibro 
[omesso nella SBCei]: Chiamando libro la sua opera, 
forse Matteo voleva dire che il suo scritto è un testo o 
manuale per i capi della chiesa (con una cornice narra- 
tiva). Invece Marco chiama il suo scritto «vangelo» 
(una forma di predicazione) e Luca lo chiama «reso- 
conto ordinato» (nei loro versetti iniziali). Il parallelo 
più vicino a Mf è Gv 20,30, biblion. genealogia: La pa- 
rola greca ghéresis può essere tradotta «nascita», «ini- 
zio», «genealogia» oltre ad una possibile allusione al li- 
bro dell’AT sulla creazione. È difficile decidere dove 
cada l'accento. Il termine ricorre una volta, nel v. 18, 
dove significa «nascita»; qui introduce alla genealogia 
dei vv. 2-16. Gesà Cristo: Viene introdotta la figura 
centrale del libro: Gesù, forma greca di Joshua, nella 
etimologia popolare significa «salvatore» o «Dio salva» 
(originariamente e più correttamente significa: 
«YHWH, soccorri!»). Cristo, forma greca di messia, 
significa «unto». Ai tempi di Gesù, in Israele si aspetta- 
vano molte figure di salvatore unto — regale, sacerdota- 
le e profetica (1QS 9,10-11). In greco ha anche la con- 
notazione «benevolmente», perché suona come un’al- 
tra parola che ha questo significato. :/ Figlio di Davide: 
Qui il termine significa il successore del re Davide ne- 
gli ultimi tempi, come restauratore di Israele in quanto 
popolo di Dio, libero e sovrano. Solo M? enfatizza Ge- 
sù in quanto Cristo regale, anche se Gesù viene chia- 
mato figlio di Davide in tutti i maggiori scritti del NT, 
eccetto Eb. Il titolo potrebbe risalire ad una tradizione 
di famiglia. È un termine restrittivo, subito qualificato 
da «Figlio di Abramo», titolo molto più inclusivo, per- 
ché Abramo era il «padre di tutti i credenti» (Rw 
4,11), compresi i pagani (G4/ 3,7-9). Questo versetto 


sintetizza due importanti elementi. Con il v. 17 forma 
una inclusione attorno alla genealogia. Questa inclusio- 
ne contiene un chiasmo e la struttura dei vv. 2-16 in or- 
dine inverso: Cristo, Davide, Abramo, mentre al v. 17 
l'ordine è Abramo, Davide, Cristo. Ma questo versetto 
forma un'inclusione (implicita) anche con 28,19 attor- 
no all’intero libro, nel quale la fede in Cristo è offerta 
prima ad Israele (10,6; 15,24) e poi ai Gentili o nazioni 
(28,19). 

10 2-16. La genealogia di Gesù, da Abramo a 
Giuseppe (cf. Lc 3,23-38). Raramente un libro così im- 
portante inizia in un modo così indisponente. È un 
modo tipico del Vicino Oriente, di iniziare un libro (cf. 
Nm, Gs, Cr 0 le memorie del re Abdullah di Giorda- 
nia, che inizia ad elencare i propri antenati partendo da 
Maometto). Per quanto ostica al lettore moderno, la 
genealogia dà un’importante lezione. In sintesi incor- 
pora tutta la storia e il pensiero dell’AT nel vangelo, 
come l’ambiente prossimo da cui proviene Gesù. In 
pratica dice: se vuoi comprendere Gesù, leggi l’AT (e 
la letteratura intertestamentaria) È questo, che spiega 
la sua estrema densità. 

La genealogia si divide in tre parti, e ogni parte è 
formata da 14 generazioni (v. 17). Questo adattamento 
suggerisce che si tratta di una genealogia schematica e 
non assolutamente storica, almeno nel senso che cin- 
que nomi sono stati omessi nella seconda parte, per ar- 
rivare a 14. Le fonti della prima parte sono R‘ 4,18-22 
e 1 Cr 1,34-2,15, a cui sono stati aggiunti i nomi di due 
donne, Raab e Rut (Tamar è in 1 Cr); per la seconda 
parte la fonte è 1 Cr 3,1-16; per l’espressione sull’esilio 
(vv. 11-12) cf. 2 Re 24,14; Ger 27,20; e per i primi tre 
nomi della terza parte, Esd 3,2; Ag 2,2; 1 Cr 3,16-19. 
Gli altri nomi che vengono dopo possono derivare da 
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tradizioni orali. Sono tutti biblici, ma non in rapporti 
genealogici. La monotonia della genealogia è rotta dal- 
la menzione del titolo di Davide, dal riferimento all’esi- 
lio e soprattutto dalla menzione di cinque donne: Ta- 
mar (cf. Ger 38), Raab (cf. Gs 2), Rut, Betsabea la mo- 
glie di Uria (cf. 2 Sar: 11,1-27), Maria. Perché sono sta- 
te nominate queste donne? Una volta si rispondeva che 
esse, a parte Maria, erano delle peccatrici (ma si può 
dire anche di Rut?), o che erano pagane o proselite 
(così Lutero, ma la cosa rimane incerta). Oggi si pensa 
che (a) c’era qualcosa di straordinario o di irregolare 
nella loro unione matrimoniale, (b) esse mostrarono in- 
traprendenza e svolsero un ruolo importante nel piano 
di Dio. Tanto più strana risulta la presenza di queste fi- 
gure femminili, in quanto Matteo non mostra affatto di 
avere un particolare debole per le donne (cf. inoltre 
MNT 77-83). 16. Questo verso è costruito con la massi- 
ma attenzione per evitare di dire che Gesù era figlio di 
Giuseppe. C'è un paradosso nel presentare una genea- 
logia attraverso Giuseppe solo per interrompere lo 
schema alla fine. Ma rompere gli schemi è un tratto ca- 
ratteristico del vangelo dall'inizio alla fine. 17. Lo sche- 
ma numerico imposto al materiale riflette una tecnica 
rabbinica detta gerzairia (una corruzione di «geome- 
tria»). Il simbolismo dei numeri poteva coinvolgere il 
valore numerico delle consonanti del nome ebraico di 
Davide dwd (d = 4, w = 6; 4+6+4 = 14). In tal modo 
tutta la lista sarebbe davidica. Ci sono 14 nomi anche 
nella catena rabbinica di tradizione in rm. Abot e ARN, 
ma da Mosè a Hillel. Questa però non era una lista di 
discendenti per generazione, ma di successione nell’in- 
segnamento e forse seguiva il modello delle liste dei ca- 
pi delle scuole filosofiche greche. Un altro problema ri- 
guarda la terza serie, che risulta di soli 13 nomi e non 
dei 14 fissati. Di questo problema sono state proposte 
numerose soluzioni: il quattordicesimo è forse Cristo? 
o il quattordicesimo posto è stato riservato al Figlio 
dell'Uomo che deve venire? Oppure Matteo suppone 
una generazione tra la seconda e la terza sezione: 
Ioiakim era il padre di Ieconia. Il problema rimane. 

11 (B) La nascita di Gesù (1,18-25). Il congiun- 
gimento della genealogia con questa sezione, la combi- 
nazione di due episodi (l’apparizione angelica durante 
il sogno; l’annunciazione della nascita) che poterono 
avere origini separate, e l’incorporazione di una cita- 
zione di adempimento, fanno di questi versetti la sezio- 
ne più complicata del racconto dell’infanzia. Essa pre- 
senta delle somiglianze strutturali con 21,1-7. 18. la za- 
scita di Gesù Cristo: In Giudea, il fidanzamento dava 
diritto alla coabitazione, e rw. Yeb 6,4; m. Nid 5,6.7 
danno come età normale per il fidanzamento delle ra- 
gazze, dodici anni e mezzo, ma può darsi che queste 
norme non valessero in Galilea. Il testo dice chiara la 
concezione verginale di Gesù, ma tace sulla verginità 
perpetua di Maria, pur senza escluderla. L'intervento 
divino nella nascita delle persone scelte da Dio era una 
tradizione della fede di Israele (Isacco, Gex 18,11-14; 
Giacobbe, 25,21; Samuele, 1 Sa 1,4-20). Mt, però, va 
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oltre, sostituendo il ruolo maschile. /o Spirito Santo: 
Questa è una tardiva formula veterotestamentaria per 
dire ciò che comunemente viene espresso con «lo spiri- 
to di Dio». Ricorre solo tre volte nel TM (Sa/ 61,13; Is 
63,10-11). Lo spirito di Dio è la causa della vita umana 
in Ez 37,1-14; Gb 27,3; Is 42,5 ed è attivo nella creazio- 
ne in Ger: 1,2. Qui c’è un caso particolare, concreto e 
speciale di questa attività creativa. (Spesso vengono ci- 
tati paralleli extrabiblici: PLUTARCO, Vita di Numa 
Pompilio 4,4; FILONE, De cher. 40-52; 2 En 23 [71], ma 
sono piuttosto lontani). La concezione verginale può 
essere considerata come un segno fisico esterno di una 
realtà interna: la nascita del Figlio di Dio. 19. era 
giusto: La giustizia di Giuseppe consiste nell’obbedien- 
za alla legge (Dr 22,20.21), ma è un’obbedienza tempe- 
rata dalla compassione, la quale gli impedisce di pre- 
tendere la piena punizione prevista dalla legge: la lapi- 
dazione. in segreto: In contrasto con il processo per or- 
dalia attraverso le acque amare della maledizione (Nr 
5,11-31). 20. ecco: Questa è una particella introduttoria 
preferita da Mt. sogno: Il termine greco éner, in tutta la 
Bibbia si trova solo in Mi, e soltanto nei cc. 1 e 2, e in 
27,19. un angelo del Signore: Egli spiega a Giuseppe 
che Maria non è un’adultera, cosa che il lettore sa già 
dal v. 18. 21. dai suoi peccati: L'evangelista sfrutta l’eti- 
mologia popolare del nome Gesù (cf. commento al v. 
1). Dice salvezza dai «peccati», perché l'oppressione, 
l’esilio e la dominazione straniera spesso venivano con- 
siderati come punizione per i peccati; l'oppressione 
inoltre comportava la separazione da Dio, che è l’es- 
senza del peccato, poiché impediva l'osservanza dei co- 
mandamenti. Gesù realizzerà questa «salvezza» per 
mezzo della sua morte (26,28), ma anche attraverso la 
sua proclamazione del regno di Dio (4,17). Il conflitto 
con un re crudele al c. 2 è una conferma di questa in- 
terpretazione. 22. Questo versetto contiene una formu- 
la che introduce una citazione dell’AT. La formula di 
adempimento ricorre 10 volte in Mf (+ 7). La formula 
mostra un interesse per l'adempimento della Scrittura, 
generalmente in pienezza, e i due passivi, p/érosbé e 
rbéthén, «si adempisse» e «ciò che era stato detto», 
presuppongono che sia Dio ad agire, accentuando in 
tal modo l’iniziativa divina. Le citazioni si pongono co- 
me delle meditazioni dell’evangelista sugli eventi della 
vita di Gesù e fungono da veicoli di continuità nella di- 
scontinuità derivata dal nuovo intervento di Dio in Cri- 
sto. 23. una vergine concepiîrà: È opinione comune che 
il testo tipo usato come formula per le 10 citazioni, sia 
normalmente una fusione di testi operata dall’evangeli- 
sta sulla base del suo studio dell’AT nelle sue versioni 
ebraica, greca e aramaica. Poiché tutto questo non lo si 
poteva fare senza una biblioteca, si è congetturato che 
il vangelo fosse il prodotto di una scuola cristiana di 
studi biblici superiori dei primi tempi. Qui la citazione 
è presa da /s 7,14, che ha la parola ‘a/wé, «giovane 
donna», mentre il greco legge paribénos, «vergine». 
Matteo molto probabilmente conosceva tutte e due le 
lezioni e qui ha scelto deliberatamente la seconda. Il fi- 
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glio è un bambino regale. Emmanuele... Dio con noi: 
Queste parole rappresentano una forte affermazione 
cristologica, anche se espressa più in termini funzionali 
biblici che in termini ontologici ellenistici. Sullo sfon- 
do ci sono due temi dell’AT. Il formulario dell’alleanza, 
nella sua forma più classica, suona: «Io sarò il vostro 
Dio e voi sarete il mio popolo». Qui ricorre in una for- 
ma abbreviata: Dio con noi. Questa formula ha un’eco 
in 18,20 e ricorre con grande forza in 28,20, alla chiusa 
del vangelo. 1,23 forma con questo verso una grande 
inclusione sull’alleanza. Il secondo tema è quello della 
gloria o presenza (3*£îr4) di Dio, concepita normal- 
mente come una luminosità brillante che si libra su in- 
dividui e gruppi. Prima del NT, le questioni circa la 
materialità, la carnalità, la corporeità, molto meno la 
personalità, della i*£kix4, semplicemente non venivano 
discusse né analizzate. Gli autori del NT, Matteo in 
particolare, sembrano essere i primi a identificare la 
$ekînd con una persona. Ma l’identità trova un accenno 
anche in /s 8,8.10. Alla domanda di Salomone in 1 Re 
8,27 si dà una nuova risposta. 24. fece: Come i patriar- 
chi in Ger, Giuseppe obbedisce alle istruzioni divine. 
25. fino a... [SBCei: senza che...l: L'espressione di per 
sé né afferma né nega la verginità perpetua di Maria. 
Nel dare il nome al bambino, Giuseppe agisce come 
padre legale. Ma è strano che invece di chiamarlo Em- 
manuele, lo chiami Gesù. Il contesto suggerisce che 
Gesù è il compimento della profezia dell'Emmanuele. 

12 (C) La visita dei Magi (2,1-12). 1. Gesà nac- 
que: La nascita di Gesù viene riferita con un participio 
(gennétbéntos) e subito messa in relazione con i più 
ampi eventi politici e sociali. Erode: Erode il Grande 
era un re vassallo (rex socius) dell’imperatore romano; 
regnò dal 37 a.C. al 4 d.C.: una personalità straordina- 
ria e molto forte (— Storia, 75:156-159). Vedi Lc 1,5. 
Gli eventi qui menzionati che lo riguardano, non sono 
altrimenti conosciuti, ma sono verosimili. wags: Si trat- 
ta di una casta di sapienti, variamente associati con 
l’interpretazione dei sogni, con lo zoroastrismo, con 
l'astrologia, e la magia. Nella tarda tradizione cristiana 
essi divennero re sotto l'influenza di Sa/ 72,10; Is 49,7; 
60,10. Il loro numero fu fissato a tre, per deduzione dai 
tre doni (v. 11). Col passare del tempo, nella chiesa oc- 
cidentale, fu assegnato loro un nome: Gaspare, Baldas- 
sarre e Melchiorre, e Gaspare divenne un nero. Essi 
venivano visti come rappresentanti del mondo pagano 
che veniva a Cristo in tutta la sua diversità razziale. de 
oriente: Potrebbe essere la Persia, la Siria orientale, o 
l'Arabia. 2. re dei Giudei: Gesù viene designato come 
un messia regale. la sua stella: La stella che guida verso 
Cristo è probabilmente un elemento midra$ico deriva- 
to da Ni 22-24, la storia di Balaam, soprattutto 24,17, 
il quarto oracolo; la stella viene identificata con il mes- 
sia in Tg. Ong. e Tg. Yer. I. Se fosse un fatto storico, si 
dovrebbe trattare di una supernova, una cometa (cf. 
VIRGILIO, Aerzetd. 2,694: «correr si vide risplendente 
stella che dietro a sé traeva solco di luce») o di una 
congiunzione planetaria. 5. Betlemzzie: La città dell’u- 
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mile Davide viene contrapposta alla Gerusalemme di 
Erode. Betlemme era la città dell’'antenata di Davide, 
Rut (Re 1,1-4), e della di lui famiglia (1 Sar 16; 17,12); 
eppure, nonostante Mi 5,2, non pare che a quel tempo 
ci fosse una grande fede che il Messia sarebbe nato 
proprio lì (cf. Gv 7,42). 6. La citazione è presa da Mi 
5,2: Matteo, però, cambia «i clans di Giuda» in «i prin- 
cipi [SBCei: capoluoghi] di Giuda», per evidenziare la 
prospettiva messianica, e aggiunge «che pascerà il mio 
popolo Israele» da 2 Sax 5,2; 1 Cr 11,2. 8. La classica 
doppiezza dei politici. 11. :/ bambino con Maria sua 
madre: I magi offrono un modello di sana mariologia 
come adoratori di Cristo in un contesto mariano. oro, 
incenso e mirra: Questa lista di doni può essere ispirata 
da Is 60,6.11.13, che insieme con Sal 72,10-11 viene ci- 
tato implicitamente. Nella tarda tradizione l’oro diven- 
ne simbolo della regalità di Cristo, l'incenso della sua 
divinità, la mirra delle sue sofferenze redentrici — o del- 
la virtà, della preghiera e della sofferenza. Alcuni cri- 
stiani primitivi si scandalizzarono di questo racconto 
per il ruolo della stella. Non avrebbe, questo fatto, fa- 
vorito l'astrologia? Gli antichi, abituati al caos sociale, 
si sentivano attratti dalla religione astrale per la fredda 
regolarità delle stelle. Ma una simile religione divenne 
oppressiva, facendo sentire la gente indifesa sotto la ti- 
rannide della besmarméne, il «fato». Matteo non mo- 
stra alcun interesse per questi problemi. Ma siccome la 
stella qui serve al disegno di Dio e guida i magi a Gesù, 
si può affermare che il potere del determinismo astrale 
è spezzato. 

13 (D) La fuga in Egitto (2,13-15). 15. dell’Egit- 
to: La citazione è presa da Os 11,1; il riferimento è la 
fondamentale esperienza di salvezza, l'esodo dalla 
schiavitù dell'Egitto. Il figlio, nella profezia, è Israele, il 
popolo di Dio. Matteo qui applica la tipologia dell’eso- 
do ad un individuo, Gesù, che rappresenta l’inizio del- 
la restaurazione di tutto Israele (19,28; 21,43). Questo 
duplice significato di figlio di Dio, sia individuale che 
collettivo, lo ritroveremo in 4,1-11. In Gesù, la storia, il 
popolo, le istituzioni d'Israele sono concentrati e con- 
densati per uno slancio nella prossima epoca della sal- 
vezza. La fuga è un nuovo esodo con un nuovo e più 
grande Mosè: Matteo ha usato le tradizioni relative a 
Mosè come si trovano rielaborate in FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. lud. 2.9.2-6 $ 205-231. 

14 (F) La strage degli Innocenti (2,16-18). 16. 
Erode... mandò ad uccidere tutti i bambini: Erode non si 
smentisce; il racconto può non essere storico ma è ve- 
rosimile e ricorda il comando del Faraone di uccidere 
tutti i figli maschi degli Israeliti (Es 1,16), un classico 
esempio della violenza genocida contro i poveri. Se l’e- 
pisodio è storico, il numero dei bambini uccisi non do- 
vette superare i 20. 18. Matteo introduce una citazione 
carica di pathos da Ger 31,15. Nessun dolore è simile a 
quello di una madre che ha perduto i propri figli. In 
Gen 35,16-20, Rachele soffre non perché suo figlio 
muoia ma perché lei muore dandolo alla luce. In Ger 
essa piange per l'esilio dei suoi figli Giuseppe e Benia- 
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mino. Può darsi che nel citare Ger, Matteo volesse as- 
sociare Gesù a Geremia come il profeta sofferente del- 
la nuova alleanza (Ger 31,31-34; My 26,28). Geremia 
viveva nei tempi delle ultime speranze dei Giudei (2 
Mac 2,1-12; 15,13-16). 

15 (F) Il ritorno dall’Egitto (2,19-23). I vv. 19- 
22 spiegano perché Giuseppe si stabilì con la famiglia 
in Galilea piuttosto che in Giudea. Il v. 20 è un’eco 
precisa di Es 4,19. 23. andò ad abitare in una città chia- 
mata Nazaret: Giuseppe, che svolgeva un'attività colle- 
gata con l’edilizia, probabilmente si stabilì a Nazaret 
perché avrebbe potuto trovare abbondante lavoro nei 
pressi di Sefforis, che a quel tempo Erode Antipa stava 
ricostruendo come sua capitale. Qui il riferimento ad 
una profezia pone un classico problema di interpreta- 
zione, perché non c'è corrispondenza esatta con nes- 
sun testo noto dell’AT. Forse Matteo inserì qui la cita- 
zione per provocare il lettore a considerare un certo 
numero di elementi: (1) un riferimento ad una piccola 
città non menzionata nell’A/; (2) un riferimento al 
Messia come «germoglio» (#éser) in Is 11,1 ed altrove; 
e, cosa più interessante, (3) un riferimento a Gesù co- 
me wdzîr; «persona consacrata», nella linea di Sansone 
e Samuele. In Ny 6,1-21 troviamo le condizioni per es- 
sere un rd2fr; in Gde 13-16 troviamo la storia di un n4- 
zîr a vita, Sansone, un’eroica figura di salvatore. Altri 
riferimenti sono: Ar 2,11-12; FLAVIO GIUSEPPE, Art. 
lud. 19.6.1 $ 294; At 21,24; 4QSamb (= 1 Sam 1,22): #2. 
Naz; EusEBIO, HE 2.23.4-5. Se Matteo avesse avuto in 
mente questa terza referenza, avrebbe detto che Gesù 
aveva la forza per salvare il suo popolo (non che con- 
dusse una vita ascetica, cosa che si addice più a Gio- 
vanni Battista, come risulta dal versetto seguente). 

16 Guardando indietro ai cc. 1 e 2, possiamo 
constatare come Matteo abbia presentato Gesù al letto- 
re, come Figlio di Abramo nella genealogia, come Figlio 
di Dio ed Emmanuele in 1,18-25, come Figlio di Davi- 
de in 2,1-12, come un nuovo Mosè in 2,13-15, come un 
nuovo Geremia in 2,16-18, e come un nuovo Sansone 
in 2,19-23. Gesù è una figura completa di salvatore. 

Il genere letterario di questi due capitoli è stato og- 
getto di molte discussioni. Per secoli essi sono stati vi- 
sti come una storia di famiglia, anche se difficilmente 
conciliabile in molti particolari con Le 1-2. Negli ulti- 
mi decenni sono stati comunemente ritenuti un midra$ 
giudeo-cristiano. Un midra$ è una interpretazione omi- 
letica dell’AT, spesso con l’uso di racconti. Poiché M/ 
1-2 non è primariamente una interpretazione di testi 
dell’AT, bensì di una persona, Gesù, non può essere 
considerato un midra$ in senso stretto. Senza dubbio, 
però, usa tecniche midra$Siche di esposizione. Ciò signi- 
fica che in questi capitoli, oltre ad alcune informazioni 
storiche, ci sono anche elementi leggendari. R.E. 
Brown ha proposto di considerare come appropriato il 
genere «racconti di infanzia di uomini famosi», che ci 
permette di abbracciare tutti i vari aspetti (BBM 561). 

Un confronto accurato tra i racconti di Matteo e 
quelli di Luca, permette di rilevare 11 punti in comune 
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(BBM 34-35). I tre più importanti sono: Gesù è detto 
essere figlio di Davide (cioè della tribù di Giuda), è na- 
to a Betlemme e cresciuto a Nazaret, è stato concepito 
in modo verginale. Parrebbe sensato fare di questi ele- 
menti il nucleo storico dei racconti, ma essi sono, di 
fatto, a livelli diversi di probabilità storica. Il primo ha 
le migliori chances di essere storico. Sia la nascita a Be- 
tlemme che la concezione verginale possono essere sta- 
ti influenzati così fortemente dalla lettura che l’autore 
fa della profezia dell’AT, che lo storico esita, anche se il 
credente non deve. Ed è più probabile che i racconti 
esistessero prima senza le citazioni con la formula, 
piuttosto che essi siano stati creati per far da cornice a 
quelle citazioni. Le cinque citazioni sono il contributo 
di Matteo alla tradizione ricevuta, un contributo che 
egli continua a dare in 4,14-16; 8,17; 12,17-21; 13,35; 
21,4-5; 27,9-10. I primi cristiani riconobbero Gesù co- 
me Figlio di Dio, prima alla sua risurrezione (Paolo), 
poi al suo battesimo (Marco), poi alla sua concezione 
(Matteo/Luca). Nel suo racconto di rifiuto e di divino 
trionfo, il prologo contiene la storia del vangelo in mi- 
niatura. Esso preannuncia una unione di Giudei e 
Gentili in un nuovo regno universale e mostra che Dio 
può rendere feconde le sterili, che nella debolezza è 
nascosta la sua forza, e che il suo disegno è all’opera. 


(Brown, R.E., The Birth of the Messiah [Garden City 1977; 
trad. it., La mascita del Messia, Assisi 1981]; NOLAN, B.M,, 
The Royal Son of God [OBO 23, Fribourg 1979]; SOARES 
PRABHU, G.M., The Formula Quotations in the Infancy Narra- 
tive of Matthew [AnBib 63, Roma 1976]; VOGTLE, A., Messias 
und Gottessobn [Diisseldort 1971]). 


17 (G) La predicazione di Giovanni Battista 
(3,1-12). Matteo passa piuttosto bruscamente dall’in- 
fanzia di Gesù all’inizio del suo ministero pubblico. A 
questo punto M* si allinea sulla narrazione di Marco, a 
cui vengono aggiunte frasi e detti da Q (qui vv. 7-12, 
parte dell’11, tutto il 12). Il che complica la situazione 
letteraria. M/ inizia con l’attività di Giovanni Battista. 
1. in quei giorni: Più o meno il 26 d.C. Giovanni Batti- 
sta: Predicatore giudeo di penitenza, Giovanni provie- 
ne da un ambiente sacerdotale esseno ed è conosciuto 
al di fuori delle fonti bibliche, tramite FLAVIO GIUSEP- 
PE (Ant. Iud. 18.5.2 $ 116-119). Matteo lo introduce 
qui per le sue tradizioni, e perché, per quanto ci fosse- 
ro differenze tra i due, Giovanni e Gesù erano sentiti 
dai primi cristiani molto vicini per la loro predicazione 
profetica, per la serietà religiosa, per la pratica del bat- 
tesimo e l’attesa della fine dei tempi in un prossimo fu- 
turo. Alcuni dei discepoli di Giovanni Battista svilup- 
parono il suo movimento in opposizione al cristianesi- 
mo (Mt: 11,2); comunque, a motivo del suo martirio e 
per il rispetto che Gesù mostrava verso di lui, i cristiani 
cominciarono a considerarlo il precursore di Gesù. 
Matteo va più avanti degli altri evangelisti e fa di Gio- 
vanni un «piccolo Gesù», mettendo sulla sua bocca il 
messaggio centrale di Gesù stesso (cf. v. 2 con 4,17), e 
identificandolo con Elia (11,14; 17,10-13). 2. converti- 
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tevi: Il greco metanoéin connota un «cambiamento di 
mentalità»; il termine ebraico 54 significa «(ri)tornare 
a Dio allontanandosi dal peccato», un termine fonda- 
mentale nei profeti dell’AT (cf. m. Yom 8,8-9; G.F. 
MOORE, Judaism [Cambridge MA 1927] 1,507-534; 
E.E. URBACH, The Sages [2 voll., Jerusalem 1975] 462- 
471; J. BEHM, TDNT 4,975-1008, per le idee rabbini- 
che di pentimento; per le analogie classiche con la pre- 
dicazione di Giovanni Battista nella diatriba cinico- 
stoica, cf. S.K. STOWERS, The Diatribe [SBLDS 57, 
Chico 1981)]. il regno det cieli è vicino: Vedi commento 
a 4,17. A differenza degli altri sinottici, Matteo riman- 
da il perdono dei peccati fino a 26,28. 3. /s 40,3 è cita- 
to nella forma dei LXX, e i riferimenti a YHWH ven- 
gono applicati a Gesù. Questa è la prima citazione del 
Deutero-Isaia, il profeta della consolante buona notizia 
della liberazione e del ritorno dall’esilio. Il Deutero- 
Isaia è molto importante per il NT come una sorta di 
proto-vangelo, ma il NT gli toglie il carattere nazionale 
ed elimina le note di vendetta. Questo passo era im- 
portante anche tra gli esseni (1Q$ 8,14). 4. peli di cam- 
mello: È il vestito tipico del profeta (1 Re 1,8; Zc 13,4), 
in particolare di Elia. locuste e miele selvatico: La sua 
dieta fa pensare a cibi selvatici. Nella tradizione succes- 
siva, Giovanni Battista divenne un modello per i mona- 
ci, i quali non dovevano mangiare carne: poiché le lo- 
custe erano carne, vennero reinterpretate come baccelli 
di carruba. 5. la zona adiacente il Giordano: Potrebbe 
comprendere non solo la Galilea ma anche la Trans- 
giordania e i laghetti di Ennon, un’area piuttosto am- 
pia. 6. confessando i loro peccati: È diffuso un senso di 
colpa morale nonché il bisogno di confessare i propri 
peccati, ma le forme in cui questo bisogno si esprime, 
variano grandemente. Non è chiaro come qui si faces- 
se, ma forse possiamo pensare a qualcosa di simile a 
quello che avveniva il Giorno dell’Espiazione, quando 
tutti innalzavano lamenti per le promesse non mante- 
nute. st facevano battezzare: Il greco daptizein significa 
«immergere», e ritualmente forse anche «scorrere». 
Qui il battesimo è un rito religioso di purificazione 
analogo ai bagni sacerdotali dell’AT, a quelli farisaici e 
a quelli praticati a Qumran. Nel caso presente il peni- 
tente non prende il bagno da solo ma viene immerso 
da Giovanni. 7. Qui inizia la fonte Q. Matteo limita le 
invettive di Giovanni ai soli farisei e sadducei (cf. Lc 
3,7). Perché una tale severità con questi due gruppi? 
Secondo FLAVIO GIUSEPPE (Bell. Iud. 2.8.2-14 $ 119- 
166), c'erano tre sette principali all’interno del giudai- 
smo religioso a quel tempo: farisei, sadducei, esseni; a 
quest’ultimo gruppo ne veniva associato spesso un 
quarto, gli zeloti. Anche se i farisei non erano sempre 
ostili a Gesù (Lc 13,31) e, in Marco, non prendono 
parte alla sua condanna a morte, Gesù si sentì in dove- 
re di criticarli severamente (p. es., c. 23 par.) proprio 
perché la loro guida religiosa era così seria. Benché il 
movimento alle sue origini (il periodo maccabaico) 
avesse contribuito a salvare il giudaismo, ora era diven- 
tato pericolosamente rigido ed esclusivista. Al tempo 
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di Matteo, i loro eredi, i rabbini, erano diventati i capi 
giudei dell'opposizione al cristianesimo e Matteo fa di 
tutto per dimostrare che il cristianesimo rappresenta il 
vero Israele. I sadducei erano la fazione sacerdotale 
strettamente collegata con il Tempio: furono, quindi, 
più direttamente implicati nella morte di Gesù (26,2- 
4). razza di vipere: Questa espressione viene ripetuta in 
12,34; cf. Ap 12,9; Gv 8,44. l'ira imminente: Anche se 
l’idea fondamentale è antica quanto i profeti (+ Pen- 
siero dell’AT, 77:99-102), c’è una nuova nota di urgen- 
za escatologica nella chiamata al pentimento; il giudi- 
zio di Dio è vicino. 8. frutti: Quello che bisogna fare 
sono le opere buone che vadano oltre le buone inten- 
zioni. 9. figli di Abramo: La salvezza non è ereditaria. 
È un accenno ad un tema fondamentale di Matteo: an- 
che i pagani possono essere salvati. Cf. Ax: 3,2. Dio 
non mostra parzialità etnica né sociale (Df 1,17; 16,19; 
2 Cr 19,17; Az 10,34; Raz 2,11; Gal 2,6; Ef 6,4; Col 
3,25). 10. già: La situazione politicamente e spiritual- 
mente è tesa ed urgente. scure: Is 10,34; Ger 46,22; al- 
bero: Mt 7,19. 11. non sono degno neanche di portagli i 
sandali: Mt differisce dagli altri vangeli e da Az 13,25 
leggendo «portare» invece di «legare». Ciò può riflet- 
tere un ulteriore raffinamento rabbinico che insegna 
che il discepolo dovrebbe fare per il suo maestro qual- 
siasi cosa farebbe uno schiavo, eccetto che togliergli le 
scarpe (6. Ke 962). con il fuoco: Qui bisogna distin- 
guere ciò che probabilmente Giovanni disse, dalle ag- 
giunte cristiane posteriori. Se omettiamo le parole «lo 
Spirito Santo e» come un'aggiunta tardiva, allora Gio- 
vanni Battista si riferisce al giudizio di Dio stesso. 12. 
frumento... pula: La raccolta delle messi fornisce l’im- 
magine della separazione al giudizio. fuoco: Vedi Is 
48,10; 6,24; Ger 7,20; ecc. 

18 (H) Il battesimo di Gesù (3,13-17). Il batte- 
simo che Gesù riceve da Giovanni Battista nel Giorda- 
no è così importante teologicamente che viene ricorda- 
to da tutti e quattro gli evangelisti, ciascuno nella sua 
maniera. Marco ha un racconto (1,9-11) semplice e 
teologicamente ingenuo, senza problemi. Ma non ap- 
pena egli ebbe scritto, il racconto divenne subito un 
problema per la chiesa primitiva, perché era impensa- 
bile che Gesù, il quale era senza peccato, venisse bat- 
tezzato per i suoi peccati. Di conseguenza, Matteo eli- 
mina il riferimento di Mc 1,4 al perdono dei peccati e 
aggiunge i vv. 14 e 15. 15. lascia fare per ora: Questo 
versetto esprime un limite temporale, sottintendendo 
un cambiamento, dopo la croce e la risurrezione, o do- 
po la morte di Giovanni Battista. giustizia: «Giustizia» 
o «rettitudine» traducono ambedue il termine greco 
dikatosinè. La giustizia è il secondo grande tema di M1, 
dopo quello del regno di Dio, al quale è strettamente 
legato (6,33). Qui come altrove nel vangelo, si riferisce 
alla giustizia etica o rettitudine di vita. adempiamo ogni 
giustizia: Cioè facciamo perfettamente ogni cosa che è 
giusta e rende giusti, perché obbediamo alla volontà di 
Dio. Anche su adempimento o pienezza, Mt insiste in 
modo particolare. (Qui come altrove Gesù identifica se 
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stesso con il popolo, come nei pasti con i peccatori mo- 
stra la sua solidarietà con essi). Lc 3,21-22 riferisce del 
battesimo di Gesù in una proposizione subordinata, 
aggiunge la sua caratteristica preghiera e al centro po- 
ne la discesa dello Spirito Santo; l'episodio diventa una 
piccola Pentecoste. Gv 1,29-34 si sente così acutamen- 
te imbarazzato dal battesimo che omette addirittura di 
nominarlo. In compenso Giovanni Battista saluta Gesù 
come Agnello di Dio. La conclusione ovvia di questo 
racconto tramandato dalla tradizione è che Gesù venne 
battezzato nel Giordano da Giovanni Battista. La chie- 
sa primitiva conservò questo episodio nonostante se ne 
sentisse imbarazzata. Ma la parte successiva del testo, i 
vv, 16 e 17, rappresenta un elemento più soprannatura- 
le, che la prima critica delle forme qualificò come mito. 
Ora pare più preciso vedere in ciò una visione interpre- 
tativa (Deutevision), come nei targum di Ger 22,10; 
28,12 (così Lentzen-Deis), che dà un commento dell’e- 
vento stesso. 16. Appena battezzato, Gest...: Matteo no- 
mina il battesimo con un participio e riferisce dei cieli 
aperti e del messaggio della voce celeste in un modo 
pubblico, oggettivo, anche se la discesa dello Spirito di 
Dio (fraseologia dell’AT) è ancora descritta come una 
esperienza privata dello stesso Gesù («vide»), come in 
Me (cf. Le). colomba: Vedi Gen 1,2. Che lo Spirito sia 
disceso su Gesù, significa che egli è stato unto Messia 
(At 10,37-38), cioè che ha ricevuto il potere, la sapienza 
e la santità per questo ruolo. 17. un4 voce: Corrisponde 
a quella che i rabbini chiamano dat gél (letteralmente, 
«la figlia di una voce», cioè una voce leggera, un sus- 
surro), un agente di rivelazione per alcuni, ma normal- 
mente respinta come invalida in questioni di legge dai 
rabbini posteriori (è. Pes 1114a; è. Yeb 1022). C£. Me 
17,5. questi è il mio figlio prediletto: Le parole alludono 
a Is 42,1, ma con un riferimento a Ger 22,2 e a Sal 2,7. 
Esse dicono che Gesù deve essere il Servo sofferente di 
Dio e Messia solo in questo senso umile. Il servo è una 
misteriosa figura che benché innocente soffre per il suo 
popolo. È argomento di quattro canti nel Deutero-Isaia 
(42,1-4; 49,1-7; 50,4-11; 52,13-53,12). L'ebraico legge 
«servo» non «figlio». Filologicamente il cambiamento 
fu reso possibile dal termine greco pais, che a volte vie- 
ne usato nei LXX per tradurre ‘ebed, «servo», ma che 
significa anche «ragazzo», «fanciullo». Da questo signi- 
ficato a «figlio», il passo è breve. Tuttavia il cambia- 
mento può essere stato effettuato deliberatamente, per- 
ché Gesù realizza il suo essere figlio solo mediante il 
suo essere servo. L'obiezione di M.D. Hooker che a 
quel tempo il servo non era inteso come una persona 
particolare non è decisiva, perché nel NT viene operata 
una continua reinterpretazione, fusione e trasformazio- 
ne delle idee messianiche dell’AT e del giudaismo. Ge- 
sù diventa una calamita di titoli salvifici. Nella successi- 
va tradizione cristiana, il battesimo è considerato come 
la prima rivelazione della Trinità economica del NT, 
perché Padre, Figlio e Spirito Santo qui sono insieme 
(Gerolamo), e il battesimo di Gesù diventa un modello 
per il battesimo cristiano. 
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(CULLMANN, O., Baptism in the New Testament [Naperville 
1950]; HOOKER, M.D., Jesus and the Servant [London 1959]; 
LENTZEN-DeEIs, F., Die Taufe Jesu [Frankfurt 1970]; Wink, 
W., John the Baptist in the Gospel Tradition [Cambridge 
1969). 


19 (I) La tentazione di Gesù (4,1-11). Marco ri- 
ferisce questo evento in soli due versetti (1,12-13). 
Narra il fatto della tentazione ma non i particolari. Ciò 
è importante perché probabilmente riflette in modo 
preciso la situazione dei discepoli circa questo fatto. 
Essi sapevano che Gesù era stato tentato (la storicità 
dell'evento non può essere messa in dubbio), ma poi- 
ché la tentazione è essenzialmente una esperienza per- 
sonale, interiore, essi non sapevano che cosa fosse av- 
venuto esattamente nella coscienza di Gesù. La versio- 
ne Q di Mt e Le quindi rappresenta un midra$ narrati- 
vo o interpretazione di un evento in modo da renderlo 
pastoralmente utile per i credenti. Ciò è stato ottenuto 
collegando il digiuno di 40 giorni con Mosè ed Elia nel 
deserto e con la grande tentazione o processo alla pa- 
zienza di Dio da parte del popolo nell’esodo, quando si 
ribellarono contro il nutrimento divino (la manna) e 
adorarono il vitello d’oro; e identificando Gesù come 
Figlio di Dio (v. 3), intendendo Israele, il popolo di 
Dio (cf. 2,15), non il Messia. Tutte le risposte di Gesù 
sono citazioni da Di 6-8. Le singole tentazioni di Mf 
non sono strane come può sembrare a prima vista; so- 
no tutte basate su vari modi di peccare contro il grande 
comandamento di amare Dio «con tutto il tuo cuore, 
con tutta la tua anima, con tutte le tue forze» (DI 6,5), 
come il comandamento era inteso dai primi rabbini: 
«cuore» si riferisce ai due impulsi o energie affettivi, il 
bene e il male; «anima» significa vita, fino al martirio; 
«forza» significa ricchezze, proprietà ed altri possedi- 
menti esterni (#7. Ber 9,5). Questo tema fondamentale 
dell'amore di Dio dà unità a tutta la narrazione. 3. Ff- 
glio di Dio: Così il tentatore chiama Gesù, lo indica 
cioè come il rappresentante d’Israele. pietre: Cambiare 
le pietre in pane, sarebbe stato un ribellarsi alla volontà 
di Dio. 4. di solo pane: La risposta di Gesù è presa da 
Dt 8,3. Per cogliere il suo pieno significato bisogna leg- 
gere l’intero contesto di D/ 6-8. La parola di Dio di- 
venta il nutrimento principale. 5. Solo la prima tenta- 
zione ha luogo nel deserto. la città sazia: Gerusalem- 
me. 6. :/ Figlio di Dio: Di nuovo il tentatore si rivolge a 
Gesù come rappresentante del popolo e lo invita a 
mettere alla prova la provvidenziale sollecitudine di 
Dio ponendo senza motivo a repentaglio la propria vi- 
ta, una caricatura del vero martirio e della futura pas- 
sione. 2rgeli: Il demonio cita la Scrittura, in questo ca- 
so Se/ 91,11-12 nella forma greca. 7. mon tentare il St- 
gnore: La risposta di Gesù è presa da Dt 6,16 (cf. 1 Cor 
10,9). Bisogna servire il Signore con tutta la propria vi- 
ta, ma non alla leggera. 8. tutti { regni del mondo con la 
loro gloria: Gloria è il termine biblico per lo splendore 
esterno o visibile o ricchezza, pienezza di essere. Qui 
rappresenta la tentazione di preferire potere e ricchez- 
za all'amore di Dio inteso come fedeltà all’alleanza con 
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lui. 10. 4 lui solo renderai culto: La risposta di Gesù vie- 
ne da Dr 6,13, che sintetizza il grande messaggio vetero- 
testamentario del monoteismo etico. Soltanto Dio meri- 
ta di essere adorato. La tentazione di Gesù ha una rile- 
vanza universale: (a) Gesù rappresenta Israele perché 
egli è l’inizio di un nuovo popolo di Dio, il fondatore di 
una nuova umanità; (b) la tentazione base è quella di 
non amare Dio con un cuore unificato, a rischio della 
vita, a costo di perdere i beni. Qui Gesù è mostrato co- 
me colui che ama perfettamente Dio (E6 4,15). 


(DUPONT, J., La tensatton de Jésus [Tournai 1967; trad. it., Le 
tentazioni di Gesù nel deserto, Brescia 1985°]; GERHARDSSON, 
B., The Testing of God's Son [Lund 1966]). 


20 (J) L'inizio del ministero in Galilea (4,12- 
17). 12. Gesù va in Galilea dopo che Giovanni Battista 
è stato «consegnato» in prigione e questa sua decisione 
è stata interpretata sia come un dare coraggiosamente 
inizio alla propria missione sia un allontanarsi dal peri- 
colo. 13. Nazaret: Qui scritto Nazara (cf. Lc 4,16), era 
troppo centrale per stare al sicuro, vicino a Sefforis, ca- 
pitale del distretto. venne ad abitare: Il verbo katorkéin 
implica l’acquisto di una casa in Cafarnao (+ Geogra- 
fia biblica, 73:61) sulla sponda nord-occidentale del 
mare di Galilea. Rifugiarsi nella Decapoli o in qualche 
altra giurisdizione politica non avrebbe comportato 
difficoltà; di notte si poteva benissimo fuggire in barca. 
Matteo usa gli antichi nomi tribali israelitici (Cafarnao 
è nel territorio di Neftali) anche se al suo tempo erano 
ormai in disuso; con questo vuole difendere l’attività 
del Messia in questi luoghi fuori mano piuttosto che 
nella capitale religiosa, Gerusalemme o nel deserto. 14. 
La sesta citazione con la formula viene da Is 8,23-9,1 
(© 7). 15-16. La citazione si basa sul TM, ma la prima 
metà è condensata in modo da conservare solo i riferi- 
menti geografici. Questi cinque riferimenti designano il 
nord della Galilea e la Transgiordania, che erano cadu- 
te sotto gli Assiri nel 734 a.C. (© Storia, 75:102-104). 
La promessa di Isaia della loro liberazione, Matteo la 
vede realizzata con l’arrivo di Gesù. sulle via del mare: 
Potrebbe essere la grande strada che congiungeva Da- 
masco al mare (il probabile percorso dell'invasione as- 
sira, 2 Re 15,29) o, come spesso, la strada costiera. Ad 
ogni modo, «il mare» originariamente si riferiva al Me- 
diterraneo e non al mare di Galilea. Galilea delle genti: 
Originariamente significava «il cerchio delle genti», 
cioè circondata dai Gentili, mentre al tempo di Matteo 
la Galilea era almeno per metà occupata dai Gentili, e 
per metà pagana nel culto (cf. la Venere di Dr) e bilin- 
gue (usando greco ed aramaico). Questi fatti possono 
aver avuto un certo influsso su Gesù e sui primi cristia- 
ni: li poté aprire alla missione presso i Gentili, e indurli 
ad esprimersi in greco, a dare forma al proprio messag- 
gio, nato da matrice giudaica, in modo da renderlo 
chiaramente intelligibile ai pagani di buona volontà. 
L'atmosfera era diversa da quella del giudaismo della 
Giudea. Il vangelo sorge in un tempo e in un luogo 
specifici. il popolo immerso nelle tenebre: Originaria- 
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mente ciò si riferiva agli Israeliti oppressi, ma forse qui 
«il popolo» include anche i Gentili. Il simbolismo luce- 
tenebre non è frequente in Mf come lo è in Gv, 10M, 
o negli scritti gnostici, ma qui è presente: la predicazio- 
ne di Gesù sul regno è la luce di consolazione per il 
popolo che soffre (cf. Lc 1,79). 17. da allora Gesù co- 
minciò: Questa formula introduttoria (usata di nuovo 
soltanto in 16,21) inaugura solennemente il ministero 
di Gesù. convertitevi: Vedi commento a 3,2. il regno dei 
cieli è vicino: La proclamazione della prossima venuta 
del regno di Dio è il messaggio centrale di Gesù e, in- 
sieme con la risurrezione, la base e l'oggetto della spe- 
ranza cristiana. Derivato dalla visione notturna di Da- 
niele (7,13-14), il regno rappresenta la salvezza finale 
futura dell'umanità, socialmente, politicamente e spiri- 
tualmente, attraverso l’esercizio della sovranità di Dio, 
che stabilirà giustizia e pace sulla terra come nei cieli 
(6,33; Riz 14,17). In Dx 7,13-14 il regno viene dato a 
«uno simile ad un figlio di uomo» e Q e Mf identifica- 
no questa misteriosa figura con Gesù che torna nella 
gloria. Così, per i cristiani la speranza del regno inclu- 
de la fede in Cristo come salvatore negli ultimi tempi. 
Poiché Cristo è già venuto (nell’umiltà e nella sofferen- 
za) noi abbiamo un anticipo del regno (12,28), special- 
mente nel suo ministero di guarigione e di alimentazio- 
ne della moltitudine, anche se non ne abbiamo ancora 
la pienezza. Matteo evita la diretta menzione di Dio 
per deferenza. Lo fa per mezzo di rispettose circonlo- 
cuzioni, come nella frase «regno dei cieli», anche se in 
ciò non è coerente e per quattro volte scrive «regno di 
Dio» (12,28; 19,24; 21,31.43) come fanno gli altri si- 
nottici. La circonlocuzione è poco felice perché induce 
in errore il popolo facendogli pensare che il regno sia 
solo nei cieli (6,10). Il regno doveva essere anche il 
contenuto della predicazione dei discepoli (10,7). 


(FitzMYER, J.A., «The Languages of Palestine in the First 
Century A.D.», WA 29-56; FREYNE, S., Galilee from Alexan- 
der the Great to Hadrian, 323 B.C. to 135 A.D. [Wilmington 
1980]; PERRIN, N., The Kingdom of God in the Teaching of Je- 
sus [Philadelphia 1963]; SCHNACKENBURG, R., God's Ride and 
Kingdom [New York 1963; trad. it., Signoria e Regno di Dio, 
Bologna]; WEISs, J., Jesus’ Proclamation of the Kingdom of 
God [Philadelphia 1971]). 


21 (K) La chiamata dei discepoli (4,18-22). Qui 
Mt segue Mc (1,16-20) da vicino. 18. Pietro: Mt antici- 
pa il cambiamento, che Gesù farà più tardi, del nome 
di Simone in Pétros (16,18), forma greca dell’aramaico 
kéfa”, «roccia (donde Cefa, cf. Gv 1,42; — Pensiero del 
NT, 81:138). L'attività della pesca in Galilea era molto 
prospera: i suoi prodotti venivano esportati a notevoli 
distanze. 19. seguimi: Questo è un linguaggio tecnico 
usato dai maestri con i discepoli. Ma Gesù va al di là 
della ordinaria relazione discente-maestro, perché è lui 
che prende l'iniziativa. Il fatto che Gesù raccolga dei 
discepoli è la cosa che si avvicina di più al fondare una 
chiesa prima della crocifissione. pescatori di uomini: 
Questa figura poteva essere proverbiale, derivata dal 
loro mestiere, o letteraria (Ger 16,16). È una delle due 
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principali immagini del ministero nel NT; l’altra, quella 
del pastore, è meno missionaria come connotazione di- 
retta. subito, lasciate le reti lo seguirono: Che Gesù si 
aspettasse dai suoi seguaci un’obbedienza radicale, 
pronta, possiamo vederlo da 8,21.22. Ma certamente 
qui siamo di fronte ad un racconto estremamente sinte- 
tico; nella realtà poté esserci una certa possibilità di 
crescita psicologica dell’attrazione verso Gesù, il che 
rende più comprensibile una decisione ranto importan- 
te (cf. Gv 1,35-51). Nella tradizione posteriore le reti 
furono interpretate come simbolo della «pesca» uni- 
versale. 21. Con i figli di Zebedeo, la cerchia degli inti- 
mi è completa (cf. 17,1-8). Matteo mette in risalto i fra- 
telli qui e al v. 18, perché ciò lo interessa in quanto è 
un tema relativo alla vita della comunità. 22. /o seguiro- 
no: Seguire Gesù a volte significa spezzare i legami fa- 
miliari, ma Gesù condanna chi trascura i genitori nella 
loro tarda età (15,4-6). 


(WUELLNER, W., The Meaning of «Fisbers of Men» [Phila- 
delphia 19671). 


22 (II) Il Discorso della montagna (4,23-7,29). 
(A) Introduzione (4,23-5,2). 23. Questo im- 
portante versetto dà una sommaria relazione sul mini- 
stero di Gesù. Consiste in una frase principale seguita 
da tre secondarie implicite con il participio, che insie- 
me formano una terzina. La terzina a sua volta ha una 
struttura circolare ABA'’, in cui l’elemento B, «predi- 
cando la buona novella del regno» è il nucleo, il centro 
del tutto. È incorniciato da «insegnando nelle loro si- 
nagoghe» e «curando». La relazione tra i tre elementi è 
la seguente: il vangelo del regno viene predicato e ini- 
zialmente realizzato nei ministeri della parola e delle 
opere. Il v. 23 forma una inclusione con 9,35. Matteo 
presenta Gesù come ministro della parola nei cc. 5-7 e 
delle opere nei cc. 8-9. le foro sinagoghe: Da distingue- 
re da quelle giudeo-cristiane (Gc 2,2). la buona novella 
del regno: Questa espressione la usa soltanto M/ (tre 
volte: qui; 9,35; 24,14). Che il messaggio del regno di 
Dio preceda il Discorso della montagna, che parla dei 
nostri doveri verso Dio, significa che Dio ha il primato 
dell'iniziativa; noi poniamo la nostra ultima fiducia in 
lui, non in noi stessi. curando ogni sorta di malattie e di 
infermità: Che Gesù fosse un guaritore era cosa imba- 
razzante per la Chiesa primitiva, quindi è certamente 
storico. Tra le altre cose egli era un profeta galileo iti- 
nerante taumaturgo sul modello di Elia. La ripetizione 
[omessa da SBCei] di «ogni» riflette l’insistenza di 
Matteo sulla totalità delle guarigioni. 24. tutta la Siria: 
La provincia romana di Siria comprendeva quattro 
patti (STRABONE, Geogr. 16,2,2): Commagene (Samosa- 
ta), Seleucia (Antiochia), Celesiria (Damasco), Fenicia- 
Palestina. In Flavio Giuseppe, la Siria pare comprenda 
la Galilea e la costa fino a Gaza, ma non la Giudea. In- 
clude Tiro, Sidone e l’Idumea (cf. Mc). «Tutta» è ri- 
dondante. indemoniati, epilettici e paralitici: Tutti e tre 
i tipi di malattie si riferiscono a patologie nervose, psi- 
cosomatiche, a volte curabili da una forte personalità. 
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25. Galilea: Vedi commento al v. 15. Decapoli: Questo 
è un termine geografico un po’ vago per descrivere 10 
città ellenistiche nel sud della Siria; la lista non è fissa, 
ma stando a PLINIO IL VECCHIO (Nas. Hist. 5,16,74) es- 
sa include Damasco, Filadelfia-Amman, Rafana, Scito- 
poli/Bet-Sean, Gadara, Hippos-Susita, Dione, Pella, 
Gerasa, Canatha. da Gerusalemme, dalla Giudea: Sono 
al penultimo posto anche se nelle aspettative giudaiche 
dovrebbero essere al primo — uno spostamento di ac- 
cento dal giudaismo farisaico. Nel complesso viene de- 
scritta una zona di influenza piuttosto ampia (cf. S.T. 
PARKER, JBL 94 [1975] 437-441; I. BROWNING, Jerasb 
and the Decapolis [London 1982]). 5,1. Sulla base di 
questo versetto si potrebbe pensare che il discorso sia 
rivolto ai soli discepoli, ma in 7,28 le «folle» hanno 
udito e hanno avuto una loro reazione. Così, i discepoli 
formano la corona fratrum (cf. Ne 8,4) e le folle il se- 
condo cerchio concentrico. sulla montagna: Non viene 
nominata, ma funzionalmente è la montagna della rive- 
lazione (come è frequente nella Bibbia e in M/), un Si- 
nai simbolico. Non c’è bisogno di armonizzarlo con Lc 
6,17: «un luogo pianeggiante». messosi 4 sedere: È la 
posizione dei maestri orientali. L'insegnamento all’e- 
sterno era una caratteristica del ministero di Gesù. 2. 
Una introduzione solenne. Il discorso è una costruzio- 
ne di Matteo, messa insieme da materiale raccolto da 
Q (cf. Lc 6,20-49), da Marco, e da altre fonti. Non c’è 
motivo per dubitare che gran parte di questo materiale 
venga da Gesù stesso; ma ogni caso va analizzato a par- 
te, e i detti hanno subìto delle revisioni. È stato detto 
che Matteo in realtà non accetta il discorso come anco- 
ra applicabile ai suoi lettori o adatto al resto del suo 
vangelo. Ma una simile opinione difficilmente può es- 
sere sostenuta se si tengono presenti le inclusioni tra 
4,23 e 9,35 e tra 5,1-2 e 28,19-20. 

23 Il Discorso della montagna è il primo dei cin- 
que principali discorsi del vangelo (+ 8). È il capola- 
voro di Matteo e divenne subito la sezione più citata. Il 
suo genere letterario rimane discusso. G. BORNKAMM 
(NTS 24 [1977-1978] 419-432) sostiene che non ha 
analogia con nessun genere. H.D. BETZ (Essays) lo pa- 
ragona alla sintesi di un filosofo. G.A. KENNEDY (New 
Testament Interpretation through Rbetorical Criticism 
[Chapel Hill 1984] 39-72) lo analizza come un brano 
di retorica deliberativa che ci persuade ad agire nel fu- 
turo e che serve come proposta o tesi di tutto il vange- 
lo, offrendo appagamento intellettuale e sicurezza. Dal 
punto di vista biblico lo si può considerare come sa- 
pienza escatologica, etica, legale, o legge in quanto 
istruzione (Torah) in vista del regno, non in termini 
coercitivi ma escatologicamente rafforzati, una fusione 
di più generi presenti nell’AT. Il tema dominante del 
discorso è il regno di Dio e la giustizia. La sua struttura 
può essere vista dallo schema del vangelo (+ 8): un 
esordio (5,3-16) con le beatitudini e detti sul sale e sul- 
la luce (che evidenziano il significato missionario della 
vita dei discepoli); la nuova etica (5,17-7,12): i suoi 
principi legali fondamentali (5,17-20); le sue sei iper-te- 
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si (5,21-48); la sua riforma delle opere di pietà (6,1-18), 
e la sue ulteriori istruzioni (6,19-7,12) — come amare 
Dio con tutto il proprio cuore, anima, forze (istruzioni 
più o meno organizzate attorno alle necessità della vita 
e culminanti nella regola d’oro); una conclusione (7,13- 
27), un insegnamento sulle due vie, il formulario del- 
l’alleanza che fa di M/ una espansione della teologia 
deuteronomica della storia nel NT, e una parabola con- 
clusiva. 

Il discorso è piuttosto sistematico, e copre le princi- 
pali aree della vita etica e religiosa così com'era intesa 
in Israele. Non è né puramente arbitrario né esaustivo: 
è una serie di indicazioni illustrate da «esempi focali». 
Il discorso è stato criticato per il fatto di porre il mo- 
dello troppo in alto sì da risultare irrealizzabile («non 
potete governare con il sermone» [Bismarck]), ma se 
viene visto sul suo sfondo giudaico, diventa un model- 
lo di saggezza di vita possibile, anche se ancora alto. 
24 (B) Esordio (5,3-16). 

(a) LE BEATITUDINI (5,3-12). Cf. Lc 6,20b-23. 
Un confronto tra le due versioni mostra che Luca ha 
quattro (3+1) beatitudini e Matteo otto (7+1). Proba- 
bilmente solo le prime tre di Luca sono autentiche, la 
quarta viene dalla chiesa primitiva; le beatitudini che 
Matteo ha in più sono sue espansioni prese dai salmi. 
La fonte comune è Q, e oltre a questa l’uso che Gesù 
fa di Is 61,1-4. Quanto alla forma, la beatitudine è una 
esclamazione di felicitazione che riconosce uno stato 
presente di felicità, e inizia con il nome ebraico ’a5ré o 
con l’aggettivo greco maekdrios. Qui il vangelo inizia 
con un grido di gioia, fondato sulla vicinanza del regno 
di Dio. Le beatitudini originali sui «poveri», gli «afflit- 
ti», e «quelli che hanno fame» esprimono la missione 
di Gesù verso i bisognosi d’Israele e l’alba di una nuo- 
va era della storia della salvezza. Tutte e tre si riferisco- 
no allo stesso popolo. I poveri, ecc. sono beati non per- 
ché siano moralmente migliori degli altri ma per la spe- 
ciale sollecitudine di Dio verso di loro. Dio veniva con- 
cepito come un re orientale, e dovere del re era proteg- 
gere i deboli. La lunga beatitudine sui perseguitati, 
l’ultima, riflette l’esperienza del martirio nella chiesa 
primitiva ed è esplicitamente cristologica (vv. 10-12). 
In più punti è dato rilevare le aggiunte editoriali di 
Matteo. Per prima egli aggiunge «giustizia» nei vv. 6 e 
10 sia per precisare l’oggetto della sete e della fame e il 
motivo della persecuzione, sia per enunciare uno dei 
temi fondamentali del suo vangelo. A «beati i poveri» 
egli aggiunge «di spirito». I poveri sono i bisognosi d’I- 
sraele, gli ‘2ndwîm o ‘am ba-'dres, i quali preferiscono 
servire Dio ai vantaggi economici. La loro povertà è 
reale ed economica, ma con una dimensione spirituale. 
In Mt l’aggiunta di «in spirito» muta l’enfasi economi- 
co-sociale in personale-morale: distacco dalle ricchez- 
ze, povertà volontaria. Nella Bibbia l’indigenza econo- 
mica è un male che va eliminato (Df 15,11) e la ricchez- 
za non è un male in sé; anzi, essa è una necessità per il 
benessere del regno: il rischio è quello di dimenticarsi 
di Dio e dei poveri. La priorità assoluta di Dio è la 
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preoccupazione del povero. gli a//litti: Essi sono afflitti 
perché vedono il regno del male sulla terra (originaria- 
mente, su Israele). # 7547: Questo termine, derivato da 
Sal 37,11, significa «lento all'ira», «buono con gli altri» 
e connota una forma di carità. wzisericordiosi: Si riferi- 
sce al perdonare al proprio prossimo (M/ 6,12.14-15; 
18,35), all'amore (9,13; 12,7; 23,23), specialmente ver- 
so i bisognosi (M? 25,31-46), e persino verso i propri 
nemici (5,44-47). Qualsiasi forma di vendetta viene 
esclusa. i puri di cuore: Nell’AT si riferisce all'essere 
esenti da impurità rituale e morale ($e/ 24,4; 51; Is 
1,10-20). In M7, «purezza di cuore» è molto vicina alla 
giustizia e include la fedeltà all’alleanza, l'obbedienza 
ai comandamenti di Dio, il culto sincero. operatori di 
pace: Questo termine è basato sulla parola veterotesta- 
mentaria 34/6777, un concetto complesso che designa un 
benessere totale. I rabbini avevano democratizzato l’i- 
deologia monarchica del re come operatore di pace e 
l'avevano ingiunta ad ogni singolo individuo. In M/ 
operare la pace è strettamente congiunto con l’amare il 
prossimo e quindi con la beatitudine dei misericordio- 
si. In tal modo Matteo trasforma un breve manifesto 
messianico in un programma di vita, una lista di qualità 
desiderabili o di virtù. Ciascuna delle beatitudini è 
composta attraverso un parallelismo sintetico. Tutte le 
ricompense troveranno la loro attuazione nel regno di 
Dio. Il passivo dei verbi di molte frasi che enunciano la 
ricompensa è un passivo teologico: Dio consolerà, sa- 
zierà, avrà misericordia, li chiamerà (ZBG $ 236). Tutti 
i verbi che esprimono la ricompensa sono al futuro, ec- 
cetto il primo e l’ultimo; l’escatologia futura predomi- 
na da cima a fondo. 


(BROER, L, Die Seligpreisungen der Bergpredigt [BBB 61, Bonn 
1986]; DuponT, J., Les Béatitudes [3 voll., Paris 1954-1973; 
trad. it., Le Beatitudini, 2 voll., Alba 1977-1979]). 


25 (b) SALE E LUCE (5,13-16). Matteo ha preso 
dalla tradizione su Gesù alcuni detti già esistenti (Mc 
9,50; 4,21; Lc 8,16; 11,33; 14,34-35), che sfruttavano le 
metafore del sale e della luce, e li ha applicati agli 
ascoltatori del discorso. Cf. PLINIO IL VECCHIO, Hist. 
Nat. 31,102: «Non c’è nulla di più utile del sale e della 
luce del sole». Matteo insiste sul coinvolgimento perso- 
nale, ripetendo più volte «voi» e «vostro». Egli, infatti, 
dice ai discepoli: benché perseguitati, voi avete una vo- 
cazione per il mondo. 13. se # sale perdesse il sapore: 
Cioè se diventasse inutile. Strettamente parlando, il sa- 
le non può perdere il suo sapore e rimanere sale, ma 
nel giudaismo può diventare immondo sì da dover es- 
sere gettato via. Il sale serve sia a rendere i cibi saporiti 
sia a conservarli. La descrizione della sorte del sale usa 
immagini del giudizio divino. 14. /uce: L'immagine del- 
la luce è applicata a Dio, a Israele (Ry 2,19). Nel NT è 
applicata a Gesù (Mi 4,16; Le 1,79; 2,32; Fil 2,15; Ef 
5,8). una città collocata sopra un monte: Vedi Is 2,2-5. 
Se si allude ad una specifica città montana della Gali- 
lea, si dovrebbe trattare di Hippos, o altrimenti di Ge- 
rusalemme. Con la fiducia della fede, i discepoli non 
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devono indietreggiare di fronte alla loro missione uni- 
versale. 15. L'immagine presuppone una casa palestine- 
se ad una stanza, una comune lampada di argilla ad 
olio, e un contenitore per alimenti. Il discepolo non vi- 
ve solo per se stesso ma per gli altri; cf. 25,26; 2 Cor 
4,7. 16. risplenda la vostra luce: Matteo trae la sua con- 
clusione dagli elementi che ha ricevuto dalla tradizio- 
ne. Il versetto contiene un delicato equilibrio tra il fare 
le opere buone e non essere orgogliosi o attribuirsene il 
merito. La vita nella sequela descritta nel resto del di- 
scorso non dovrebbe condurre alla presunzione bensì 
alla conversione di molti al «vostro Padre che è nei cie- 
li». È caratteristico di Gesù chiamare Dio Padre; è ca- 
ratteristico di Matteo accompagnare «Padre» con 
«mio/vostro... nei cieli» (o «celeste»). Vedi 5,45.48; 
6,1.9.14.26.32; 7,11, ecc. 

26 (C) La nuova etica: i suoi principi legali fon- 
damentali e le sei iper-tesi (5,17-48). 

(a) LA GIUSTIZIA SUPERIORE {5,17-20). Questi 
versetti espongono i principi legali fondamentali del 
discorso. Sono i versetti più controversi di tutto M/, e 
sulla loro interpretazione non c'è accordo. L'interprete 
deve cercare di stabilire il problema con chiarezza e di 
dare un giudizio storico onesto, anche a costo della 
chiarezza teologica. Il problema nasce perché secondo 
il senso ovvio delle parole Gesù afferma che la Torah è 
ancora valida; il che è in contraddizione con Paolo (p. 
es., Gal 2,15.16; Rm 3,21-31). Inoltre nessuna delle 
principali chiese cristiane esige l'osservanza dei 613 
precetti della legge dell’AT, etici e cerimoniali, ma solo 
dei comandamenti etici quali il Decalogo e i comanda- 
menti di amare Dio e il prossimo. C'è quindi una frat- 
tura tra quanto si insegna qui e la prassi delle chiese. 
La nostra soluzione è la seguente: all’interno del NT ci 
sono delle contraddizioni su argomenti penultimi non 
decisivi; questo fatto non è necessariamente uno svan- 
taggio, perché potrebbe rafforzare la tolleranza dei cri- 
stiani per la varietà all’interno della chiesa e contribui- 
re all’ecumenismo (cf. E. KASEMANN, «The Canon of 
New Testament and the Unity of the Church», ENTT 
95-107; H. KUNG, «The Canon of the New Testament 
as an Ecumenical Problem», The Council in Action 
[New York 1964]). (b) Storicamente Matteo (e Giaco- 
mo), nella polemica tra i primi cristiani inclinavano più 
dalla parte dei giudeo-cristiani, anche se Matteo è chia- 
ramente aperto alla missione ai Gentili (28,19-20). Co- 
munque non nomina mai la circoncisione, il punto di 
divisione fondamentale tra Giacomo e Paolo, anche se 
può presupporla come desiderabile benché non assolu- 
tamente necessaria. Inoltre, Mf 5,21-48 non discute i 
precetti cerimoniali nei particolari, ma si concentra sul- 
la dimensione etica. Ci sono due comuni strategie ese- 
getiche per ovviare al senso letterale: (a) reinterpreta- 
zione, specialmente per mezzo del v. 18d; ma cf. 23,23; 
(b) negare l’autenticità. Questo secondo approccio 
contiene molta parte di verità. Oltre al v, 18, i versetti 
sono probabilmente postpasquali e riflettono la visione 
del giudeo-cristianesimo, il quale, come movimento se- 
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parato, venne alla fine sconfitto dal paolinismo e scom- 
parve (forse per rinascere in altra forma come Islam; 
cf. H.-J. SCHOEPS, Jewish Christianity [Philadelphia 
1969]; J. DANIÉLOU, La teologia del Giudeocristianesi- 
mo, Bologna 1974). Ma la negazione dell’autenticità 
dei vv. 17.19.20 non rende la visione di Gesù uguale a 
quella di Paolo. 

27 La legge in Mf. Gesà probabilmente non rup- 
pe con la Torah, ma soltanto con la halaka farisaica. 
Egli era uno spirito libero che affrontava e risolveva di- 
rettamente le situazioni della vita nelle sue guarigioni e 
nelle sue parabole, senza preoccuparsi troppo di citare 
testi. Masteo rimane nella stessa linea di fondamentale 
fedeltà alla Torah ma con una concentrazione sui più 
importanti valori morali (23,23) e con una sollecitudine 
legalistica di fornire le basi testuali alle sue innovazioni. 
Paolo, ad un’etica della legge preferisce un'etica di va- 
lori quali fede, speranza, amore e cammino nello Spiri- 
to, ma cita il Decalogo come applicabile ai cristiani 
(Rex 13,8-10), anche se le leggi cerimoniali non legano i 
pagani convertiti secondo il suo vangelo. Per quanto ri- 
guarda i cristiani moderni, Paolo ha vinto la sua batta- 
glia ed essi seguono lui. Matteo, tuttavia, esercitando 
una forte influenza sulla vita della chiesa, ha svolto una 
funzione moderatrice rispetto al paolinismo radicale, 
che può diventare facilmente libertinismo e antilegali- 
smo. Sia Paolo che Matteo fanno gran conto del Deca- 
logo e lo centrano sull'amore. 

28 17. non pensate: Questa espressione introdut- 
tiva suppone una visione erronea da correggere. /a leg- 
ge o t profeti: Una formula frequente in Mt (7,12; 
11,13; 22,40), si riferisce a tutta la rivelazione di Dio 
nell’AT. abolire... dare compimento: Questa contrappo- 
sizione ci insegna che l’atteggiamento fondamentale di 
Gesù nei confronti dell’eredità giudaica era fondamen- 
talmente positivo e favorevole, anche se esso includeva 
una critica di alcuni sviluppi che egli giudicava dannosi 
(cf. i cc. 15 e 23), e l’inizio di una nuova era. Sullo 
sfondo ci sono due espressioni rabbiniche: qwrr e bil. 
Qwm significa «confermare» o «stabilire» la legge dan- 
dole una migliore base esegetica (cf. Raz 3,31); b// si- 
gnifica «invalidare, abolire, sospendere, trascurare, 
cancellare» una legge. Ma l’espressione di Matteo so- 
stituisce «stabilire» con «dare compimento», che va al 
di là di una discussione puramente legale, in direzione 
di una più ampia prospettiva cristologica. 18. finché 
non siano passati il cielo e la terra: Questo è il versetto 
fondamentale dell’unità perché è basato su una parola 
di Gesù (Q: Lc 16,17). Esso asserisce la permanenza 
della legge, mentre l'universo fisico passa. Mf premette 
al detto una solenne introduzione: «Amen...», e incor- 
nicia la sua parte centrale («non uno iota...») con due 
proposizioni temporali in stretto parallelismo (finché... 
finché) che significano tutte e due la stessa cosa: la fine 
del mondo. I commentatori che trovano inaccettabile 
questo significato, spesso riferiscono il secondo «fin- 
ché» alla crocifissione di Gesù; ma gli argomenti a so- 
stegno di una tale interpretazione sono scarsi; cf. 
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24,34s. Il significato del versetto è duplice: (a) Tutto 
l’AT ha un valore religioso per i seguaci di Gesù e biso- 
gna continuare a conservarlo, pregarlo, studiarlo, e a 
predicarlo nel movimento che egli inizia. (2) Le pre- 
scrizioni della legge ancora legano gli immediati (giu- 
deo-palestinesi) seguaci di Gesù; cf. Is 40,8. uno fota 0 
un segno: «Iota» si riferisce a yd, la più piccola lettera 
dell’alfabeto ebraico; «segno» designa un piccolo se- 
gno che distingue una lettera dell’alfabeto ebraico da 
un’altra di forma simile. 19. chi dunque trasgredirà: 
Questo versetto deriva dalla polemica giudeo-cristiana 
contro i cristiani ellenizzanti, particolarmente Paolo e i 
suoi seguaci. Esso insegna che anche le più piccole pre- 
scrizioni della legge sono importanti (cf. n. Abot 2,1; 
3,18; 4,21; Mt 23,23). Il versetto comunque è concepi- 
to in modo da non escludere i lassisti dal regno; essi 
vengono detti semplicemente «minimi». Questo fatto 
riflette un modo delicato, ecumenico di portar avanti le 
proprie battaglie: si afferma il proprio punto di vista, 
ma non si condanna chi la pensa diversamente. osser- 
verà e insegnerà: Questo ordine caratteristico riflette 
l'orrore di Matteo per l'ipocrisia di chi insegna una co- 
sa e ne fa un’altra. Più tardi Gesù darà ai capi della 
chiesa il potere di legare e di sciogliere (16,19; 18,18). 
20. /a vostra giustizia: Questo versetto quasi certamente 
viene dalla redazione di Matteo ed enuncia il tema del 
resto del capitolo, una «giustizia/rettitudine più ab- 
bondante». Un senso di abbondanza (perisséuein) è ca- 
ratteristico di ogni livello del cristianesimo primitivo. 
Per Matteo, l'essenza di ciò che Gesù ha portato è 
un'etica superiore, una più alta giustizia. Sua è una reli- 
giosità morale. I suoi grandi avversari sono gli eredi 
rabbinici dei farisei, a Iamnia. Si noti che egli non af- 
ferma esplicitamente che i farisei non entreranno nel 
regno. Il versetto è un ammonimento ai cristiani. 

29 (b) L’IRA (5,21-26). La prima delle sei iper-te- 
si. Di solito vengono chiamate antitesi, perché gli inter- 
preti sono stati colpiti dalla sovrana autorità di Gesù 
sulla Torah dell’AT e dai casi cui il suo insegnamento 
pareva contraddire l’AT o opporsi ad esso, p. es. sul di- 
vorzio che l’AT presuppone e invece Gesù proibisce (o 
restringe). L'interpretazione attuale insiste piuttosto sul 
fatto che Gesù va oltre l’insegnamento dell’AT ap- 
profondendolo e radicalizzandolo, ritornando alla ori- 
ginaria volontà di Dio e che mai va in direzione lassista, 
donde iper-tesi (P. Lapide). Va inoltre notato che la for- 
mula «Fu detto... ma io vi dico» è vicina ad una formu- 
la esegetica comune nelle scuole rabbiniche: prima c’è 
una citazione biblica, poi «Voi potreste pensare che 
questo vuol dire... ma io vi dico...». In realtà, qui nel di- 
scorso un testo dell’AT è seguito da una falsa interpre- 
tazione, che Gesù poi corregge; cf. 5,43. Comunque, le 
iper-tesi, benché in forma esegetica, per Matteo sono 
realmente rivelazione. 21. avete inteso: Questo presup- 
pone un pubblico istruito sulla legge giudaica. che fu 
detto: Il verbo è un passivo teologico; Dio ha detto (cf. 
ZBG $ 236). agli antichi: Si riferisce alla generazione del 
Sinai che per prima udì la legge da Mosè. zon uccidere: 
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Es 20,13; Dt 5,17. La legge biblica è espressa in due for- 
me: apodittica e casuistica. Quella apodittica prende la 
forma comune «Non uccidere» come nel Decalogo; 
quella casuistica prende la forma «Se uno...», oppure 
«Chiunque...», oppure «Nel caso che...». Qui abbiamo 
un comandamento apodittico seguito da un caso di giu- 
risprudenza: «Chi avrà ucciso sarà sottoposto a giudi- 
zio». Questa era l’interpretazione tradizionale del co- 
mandamento. 22. 2 i0 vi dico: Gesù considera inade- 
guata l’interpretazione tradizionale, anche se non falsa. 
Egli sposta il discorso dall'atto dell’omicidio al preludio 
emotivo del delitto: l'ira. Egli opera in tal modo una in- 
teriorizzazione che arriva alle radici dell’attività morale. 
Poiché l’omicidio è una tentazione relativamente rara e 
invece l’ira è un'esperienza comune, possiamo vedere 
qui una tendenza a portare il Decalogo, legge guida per 
il clan, al livello della vita quotidiana dell’Israelita, una 
tendenza verso la democratizzazione della Torah. (An- 
che i farisei andavano in questa direzione, ma ne diffe- 
rivano per la loro preferenza della complessità sulla 
semplicità). Oggi sorge un problema dal fatto che se- 
condo quanto insegna la psicologia, l'ira repressa ne- 
vroticamente è fonte di numerose malattie mentali. Bi- 
sogna stare attenti, però, a non pensare che Gesù abbia 
raccomandato la repressione nevrotica. Dobbiamo rico- 
noscere le nostre emozioni, senza però farle sfociare in 
rabbia, in uccisione o altra forma di violenza. stupido: 
Rakd può essere la traduzione greca dell’aramaico ré- 
gd’, «testa vuota» (EWNT 3,497). Può esserci un cre- 
scendo nelle pene, dal piccolo sinedrio al sinedrio su- 
periore fino alla Geenna (la valle dell’Hinnon fuori di 
Gerusalemme, la quale a causa dei rifiuti della città, 
delle emanazioni di fumo, e per i corpi delle vittime 
della peste che vi bruciavano, divenne simbolo del fuo- 
co dell’inferno). Questi tre casi sono espressi tutti in 
forma casuistica. Lo stesso vale per il caso che segue. 
23-24. Questo caso presuppone che il Tempio sia anco- 
ra in piedi: può essere quindi degli anni precedenti il 
70 d.C. Presuppone anche che Gesù accetti il Tempio e 
il sistema sacrificale. Dopo la crocifissione alcuni cri- 
stiani avrebbero considerato fallito il sistema (o l’ammi- 
nistrazione) del Tempio, come fece la comunità di 
Qumran, anche se altri cristiani avrebbero continuato a 
praticarvi il culto. prizza... poî: Questa priorità dell’etica 
sul culto riflette l'insegnamento profetico dell’AT: non 
può esserci genuino culto di Dio senza giustizia, una 
dottrina chiamata sinteticamente monoteismo etico e 
spesso considerata il centro dell’AT. Poiché la perfetta 
giustizia ci sfugge finché non venga il regno, il nostro 
culto è imperfetto, ma dobbiamo confidare nella mise- 
ricordia di Dio. a riconciliarti: Nel NT, la riconciliazio- 
ne è un tema soprattutto paolino. Cf. Mc 11,25. 25-26. 
Il consiglio di questi due versetti è di mettersi d’accor- 
do prima di andare in tribunale, un consiglio valido an- 
cora oggi. mettiti d'accordo: Questo versetto usa un 
concetto tipicamente greco, éurota, «disposizione d’a- 
nimo buona», «benevolenza», «benignità». C'è un cre- 
scendo nelle sanzioni: il giudice, la guardia, la prigione. 


Religione in Ita 


[42:30-32] 


30 (c) L’ADULTERIO (5,27-30). 27. Dopo una bre- 
ve introduzione, vengono citati Es 20,14 e Dr 5,18. Per 
analogia con il v. 21 potremmo inserire, dopo la cita- 
zione, la interpretazione inadeguata: «Chiunque com- 
mette adulterio sarà sottoposto a giudizio». Gesù ora 
correggerà e approfondirà questo modo di pensare. 28. 
chiunque guarda una donna per desiderarla: Gesù parte 
dal livello dell’azione per arrivare al livello dell’inten- 
zione lussuriosa. Poiché questo versetto ha turbato 
molte coscienze, a volte in modo malsano, è importan- 
te cercare di coglierne l’idea centrale nel modo più 
esatto possibile. Poiché l’adulterio è una cosa seria, un 
peccato di ingiustizia oltre che di lascivia, possono es- 
sere moralmente molto gravi anche gli atti che condu- 
cono ad esso, p. es., spostare il proprio affetto. Le pa- 
role di Gesù qui devono essere prese in stretta connes- 
sione con l’adulterio. Esse non condannano qualsiasi 
pensiero su argomenti sessuali come quelli che com- 
porta lo studio della medicina né le semplici velleità. ha 
già commesso adulterio con essa nel suo cuore: Ciò inse- 
gna la verità di un'esperienza: quando una persona ha 
seriamente deciso di commettere un peccato, il male 
morale è già presente, anche se può essere accresciuto 
dall'eventuale messa in opera. 29-30. se #/ 40 occhio de- 
stro ti è occasione di scandalo: Questi versetti sono pa- 
ralleli a Mc 9,43-47 ma vengono omessi da Luca, pro- 
babilmente perché sono soggetti a fraintendimenti per 
il loro modo orientale iperbolico di essere espressi. L'i- 
dea centrale è la chiamata di Gesù ad un radicale ordi- 
ne di priorità. La logica delle proprie decisioni e delle 
scelte morali è importante. È meglio sacrificare una 
parte della libertà morale piuttosto che perderla tutta. 
31 (d) IL pIvORZIO (5,31-32). Questa unità con- 
tiene solo due versetti; è estremamente breve su un ar- 
gomento di immensa rilevanza e delicatezza umana: il 
matrimonio, la famiglia, e la separazione (cf. una più 
completa trattazione in M? 19,1-12; Mc 10,1-12; Lc 
16,18). Sono coinvolti i fondamenti della società uma- 
na, una questione veramente grave: «Il divorzio è per 
la famiglia ciò che la guerra civile è per lo stato» (Ari- 
stotele). Il compito dell’interprete è quello di scoprire i 
presupposti, recuperare la problematica originale e le 
intenzioni profonde del testo. Su questo argomento c’è 
una immensa letteratura ma le principali posizioni so- 
no presentate da J. BONSIRVEN, Le divorce dans le Nou- 
veau Testament (Paris 1948); J. DUPONT, Marzage et di- 
vorce dans l'Évangile (Bruges 1959); soprattutto da C. 
MARUCCI, Parole di Gesù sul divorzio (Brescia 1982). 
La formula introduttiva abbreviata suggerisce una 
subordinazione all'argomento della sezione precedente 
o per lo meno una stretta connessione con esso. Dal 
punto di vita della critica delle fonti, qui abbiamo una 
sovrapposizione di Mc-Q; questa primitiva molteplice 
attestazione è una forte indicazione che il materiale ri- 
sale a Gesù, indicazione confermata anche da un paral- 
lelo in 1 Cor 7,10-16. In effetti non c’è dubbio storica- 
mente che Gesù sostenesse una altissima dottrina sul 
matrimonio, cioè la sua indissolubilità, una posizione 
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probabilmente senza paralleli nel giudaismo a lui con- 
temporaneo anche se non senza qualche precedente 
profetico (M/ 2,13-16). Quanto alla forma, questa unità 
rappresenta una breve decisione halachica nella forma 
di un commento ad un testo biblico citato; la versione 
più sviluppata di 19,1-12 è un classico dialogo scolasti- 
co. 31. Di 24,1-4 viene citato in una forma ristretta. Il 
testo completo è un complicato e strano frammento di 
una antica legge che direttamente riguarda solo il caso 
particolare di un secondo matrimonio con la moglie 
che uno aveva ripudiato e che, una volta risposatasi, 
era stata di nuovo ripudiata. Né questo testo né qua- 
lunque altro dell’AT ebraico dichiara esplicitamente le- 
cito il divorzio o lo regola giuridicamente. Indiretta- 
mente Dr 24,1-4 descrive il divorzio e quindi implicita- 
mente lo ratifica (Sir 25,26 consiglia di separarsi da una 
moglie disobbediente). Il profeta Malachia (2,13-16) 
denuncia il divorzio facile in termini commoventi e in- 
siste sulla relazione di alleanza nel matrimonio. A 
Qumran, CD 4,19-5,11; 13,15-17; 11QTemple 57,17- 
19 sembra proibiscano la poligamia e l’incesto ma non 
il divorzio stesso (per lo meno esplicitamente). Per 
comprendere M; è importante tenere presente che nel- 
la legge israelitica una donna adultera è di per sé puni- 
bile con la morte (Lv 18,20; 20,10; Di 22,20-21; Gv 
8,1-11). C'è anche un testo rabbinico molto importan- 
te: «La Scuola di Shammai dice: Un uomo non può ri- 
pudiare sua moglie, a meno che egli non abbia trovato 
in lei qualcosa di vergogroso... E la Scuola di Hillel di- 
ce: Egli può ripudiarla anche se gli ha rotto un piatto, 
infatti sta scritto: ‘Perché ha trovato in lei qualcosa di 
vergognoso’. R. Akiba dice: ‘Anche se ne ha trovata 
una più piacente di lei’, infatti sta scritto ‘Se essa non 
trovi grazia ai suoi occhi’» (#7. Gif 9,10). 

32 Sunto circa l’evoluzione dell’istituzione del 
matrimonio in Israele. All’inizio non c’era alcun con- 
tratto, la poligamia era comune, il divorzio era facile ed 
informale. Poi, con la diffusione della scrittura, prese 
piede una regolamentazione giuridica. C'era un con- 
tratto matrimoniale scritto (£°bbé, cf. Tb 7,12-14), e 
in certi tempi un libello di ripudio (gé?), come prote- 
zione della donna che poteva così garantire ad un altro 
uomo la propria libertà di risposarsi. In terzo luogo, 
appare nei LKX un movimento verso la monogamia; la 
versione LXX di Gen 2,27, aggiunge «due» alla frase 
«Saranno una carne sola». In quarto luogo, si ebbe una 
reazione profetica al divorzio facile. Gesù poi regola il 
divorzio per l’uomo (la donna non era considerata). In- 
fine, Mc 10,12 regola il divorzio anche per la donna: 
una applicazione dell’insegnamento di Gesù all’am- 
biente pagano. La tendenza è verso l’affinamento e la 
stabilizzazione dei costumi e la protezione dei bisogni 
di tutte le parti, ma è partita da una posizione di supe- 
riorità maschile senza diritti per la donna eccetto quelli 
che poteva e voleva sostenere la sua famiglia. Gesù 
punta all’ideale, alla volontà paradisiaca di Dio (cf. 
19,8 e l'analogia della monarchia in 1 Sa 8,7-9), non 
ad obiettivi minimali. Questo sfondo ci prepara a capi- 
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re il contributo di Matteo nel prossimo versetto (D. 
DAUBE, «Concessions to Sinfulness in Jewish Law», J/S 
10 [1959] 1-13). 32. eccetto in caso di concubinato: A 
differenza dei paralleli (1 Cor 7,11; Mc 10,11; Le 
16,18), Matteo qui e in 19,9, ha questa famosa clausola 
che introduce un'eccezione. Si è per lo più d’accordo 
nel riconoscerla come un’aggiunta redazionale sua © 
della tradizione. Pornéia, che qui traduciamo «concu- 
binato», designa una condotta sessuale illecita, che po- 
trebbe includere l’adulterio, ma non è il termine tecni- 
co per designarlo (rmoichéta). Sono tre le soluzioni 
principali proposte per il difficile problema di questa 
clausola. (1) La cosiddetta soluzione greco-ortodossa 
sostiene che la clausola contenga una vera e propria ec- 
cezione alla proibizione assoluta del divorzio e delle se- 
conde nozze. In questo caso la posizione di Matteo sa- 
rebbe la stessa della scuola di Shammai e diversa da 
quella di Gesù. Ma c’è una difficoltà per una simile po- 
sizione: il testo dovrebbe recare motchéia, non pornéia. 
Questa opinione è stata recentemente sostenuta per 
esteso da Marucci, secondo il quale la clausola doveva 
salvaguardare i cristiani cittadini romani dalla Lex Julia 
de adultertis coercendis di Augusto, in base alla quale il 
marito era obbligato a denunciare la moglie adultera 
sotto pena di essere accusato di lerociniuzm, cosa che 
comportava la pena di morte. Ma è un argomento poco 
sicuro. (2) La soluzione classica «cattolica» (Dupont) 
sostiene che la clausola non contiene una vera e pro- 
pria eccezione perché non si riferisce al divorzio ma al- 
la separazione senza matrimonio nel caso di una moglie 
adultera (che nella legge israelitica era soggetta alla la- 
pidazione). Di nuovo: il testo non usa la parola tecnica 
per adulterio. (3) Neanche nella soluzione «rabbinica» 
la clausola contiene una vera e propria eccezione alla 
proibizione del divorzio perché il termine chiave 
pornéia viene inteso come traduzione dell’ebraico 
2°ntit, «prostituzione» intesa come una unione ince- 
stuosa dovuta ad un matrimonio tra gradi di parentela 
proibiti (Lv 18,6-18). Una simile unione non sarebbe 
assolutamente un vero matrimonio e non richiedereb- 
be il divorzio bensì una dichiarazione di nullità o un 
annullamento. A ciò si avvicina molto pornéia, come 
viene usato in Af 15,23-29; lo stesso va detto dei docu- 
menti di Qumran (p. es., CD 4,20-21). Questa soluzio- 
ne è la più consona con il testo; essa rappresenta la fi- 
nezza legale di Matteo e la sua lealtà verso Gesù (cf. 
BONSIRVEN, Le divorce; H. BALTENSWEILER, Die Ebe im 
NT [Zurich 1967] 87-102; J.A. FITZMYER, TAG 79- 
111). 

Poiché la questione del divorzio è dolorosa, è bene 
ricordare che le intenzioni profonde di Gesù non sono 
di portare dolore ma di presentare un chiaro ed alto 
ideale per le relazioni umane, una visione del matrimo- 
nio come un'alleanza di amore personale tra coniugi 
che riflette la relazione di alleanza di Dio con il suo po- 
polo. Purtroppo questa visione non sempre è nella mi- 
sura delle stravaganze del cuore umano (Ger 17,9). 


33 (e) I GIURAMENTI (5,33-37). 33. anche: È un 


[42:33-34] 


cenno di ripresa a indicare che inizia una nuova sezio- 
ne, che abbiamo raggiunto il punto medio. Dopo una 
completa formula introduttiva, abbiamo una citazione 
composita dall’AT: Lv 19,12 (al posto di, oppure come 
un sommario di Es 20,7); Nr: 30,3. Pare ci sia una ten- 
sione logica tra la prima parte, «Non [sper]giurare», e 
la seconda «ma adempi con il Signore i tuoi giuramen- 
ti» (il che implica che uno abbia giurato). È possibile 
che la seconda parte sia da intendere come una comu- 
ne esegesi scorretta della prima parte, che Gesù poi 
corregge in 34a con la sua escatologica radicalità. 34. 
non giurate affatto: Formulato come un ordine negati- 
vo. Gli esempi che seguono nei vv. 34b.35.36 (citazioni 
di Is 66,1 e Sal 48,2) sono formule di giuramento, che 
contengono sostituti del nome divino, che i devoti evi- 
tavano di pronunciare. Ma l’uso di sotterfugi introdu- 
ceva un elemento di falsità che pretendeva garantire la 
verità. Gesù presuppone (v. 36) che nella creazione 
non c’è nulla che non venga da Dio e che non dipenda 
da lui, riflettendo la sua gloria come creatore. 37. sì, sì; 
no, no: Questo è il versetto cruciale dell’unità, perché 
dà un comando positivo sul carattere della parola (/6- 
gos), per bilanciare il comando negativo del v. 34, se- 
guito da un’incisiva motivazione. Gli unici paralleli di 
questa unità nel NT sono Mt 23,16-22 e Gc 5,12 (che 
può riflettere la tradizione originale di Gesù più da vi- 
cino che non le forme sviluppate di Matteo); cf. 2 Cor 
1,17-19 (in cui si confessa che Gesù è il perenne sì di 
Dio a noi). Il problema che tutti questi testi affrontano 
è quello del linguaggio (cf. i trattati della Misna Se- 
bu‘ot, Nedarim, e Nazir, i quali trattano tutti dei voti e 
dei giuramenti; DiOG. LARTIUS 8,22; 2 Ezoch 49,1; 
PsEuDo-FOCILIDE 1,16). Qui Gesù si oppone alla ipo- 
crisia, alla sofisticheria, e alla banalizzazione parolaia 
della vita, sostituendo ad esse un ideale di semplicità e 
di franchezza di parola. Questo ideale non va contrap- 
posto alla poesia o alla metafora (cf. le sue parabole) o 
alle formule di giuramento in quanto tali nella misura 
in cui sono vere. (Secondo bd. Sax 36a sì e no diventano 
giuramenti quando vengono ripetuti, coma fa in questo 
caso Gesù). Gesù qui si allinea sul Decalogo. Il Deca- 
logo non dice nulla sul giuramento e sui voti, ma co- 
manda di «non nominare il nome di Dio invano», e di 
«non dire falsa testimonianza»: nelle cose importanti si 
deve dire la verità. Gesù unisce i due comandamenti 
dicendo che non si deve giurare nel nome di Dio né 
per un qualsiasi sostituto di esso e si deve semplice- 
mente dire la verità. La tradizione filosofica greca dal- 
l'oracolo di Delfo e dai pitagorici fino agli stoici con- 
temporanei di Gesù si muoveva nella stessa direzione 
(GLNT VIII, 495-520.1281-1308). 

34 (f) LA LEGGE DEL TAGLIONE (5,38-42). Que- 
sta e la prossima iper-tesi, sull'amore dei nemici, sono 
strettamente legate quanto ad argomento, e la relazione 
tra loro e con la tradizione primitiva verrà esaminata 
dopo il v. 48. Questa unità espande un detto di Q (cf. 
Lc 6,29-30). 38. occhio per occhio e dente per dente: 
Questa è una citazione di una legge (il taglione) che re- 
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golava la vendetta e la rivalsa per i danni (Es 21,22-25; 
Lv 24,20; Dt 19,21). La stessa norma si trova nel codice 
di Hammurabi, nella legge romana delle XII Tavole 8, 
e in EscHILO, Coeph. 309-310. Anche se oggi questa 
legge risulta barbara, il suo intento originario aveva un 
carattere umanitario: voleva limitare la vendetta ad una 
esatta reciprocità (solo 4 occhio per un occhio, non 
due o tre). La sua introduzione rappresentava un vero 
progresso morale. Al tempo di Gesù i rabbini già la 
sentivano troppo dura e iniziò il processo che portava a 
commutare la pena con delle multe, ma il principio 
della corrispondenza nella restituzione rimase domi- 
nante nel pensiero giuridico. (L'etimologia di taglione è 
il latino salis: «simile, lo stesso»). 39. vi dico di non op- 
porvi al malvagio: Gesù insegna la non resistenza al ma- 
le nel senso di evitare violenza fisica o danni. Questo 
lascia aperta la possibilità di resistenza psicologica o 
morale, la resistenza passiva esemplificata dal Mahatma 
Gandhi e da Martin Luther King. Il parallelo di Rx 
12,19-21, basato su Pr 25,21-22, è importante per mo- 
strare che l'insegnamento di Gesù è una strategia per 
vincere, non rassegnazione passiva o indifferenza di 
fronte al male. Lo scopo è quello di far vergognare 
l'avversario inducendolo a mutare il cuore. Ciò suppo- 
ne nell’avversario le disposizioni requisite, che non 
sempre, però, sono presenti. In simili difficili casi può 
essere necessario il ricorso ad altri principi biblici (cf. il 
commento al v. 48). porgi anche l’altra guancia: Colpire 
la guancia destra con il dorso della mano è considerato 
particolarmente disonorevole in w. BO 8,6; cf. Gv 
18,22-23; Is 50,6; Lam 3,30. 40. chiamare in giudizio: 
Le contese legali vanno evitate; cf. v. 25. C'è un impor- 
tante parallelo in una dichiarazione giudiziaria scritta 
in ebraico su un dstrakor che risale ai secoli vII-vI a.C., 
trovato a Mesad Hashavyahu nel 1960 (cf. D. PARDEE, 
Maarav 1 [1978] 33-66). 41. se ti costringerà a fare un 
miglio: Il termine greco angaréuein, «costringere», è un 
prestito persiano che riflette il servizio del messaggero 
imperiale che prendeva i cavalli ad una stazione di po- 
sta — come l’antico Pony Express — ma senza pagare. 
42. da”: Il tema del dare ai mendicanti e a chi chiede 
prestiti va al di là della non-resistenza al male e racco- 
manda una generale benevolenza, generosità, altrui- 
smo, e un atteggiamento aperto verso gli altri. 

35 (g) L'AMORE PER I NEMICI (5,43-48). 43. azze- 
rai il tuo prossimo: L'unità inizia con una citazione in- 
completa di Lv 19,18, omettendo l’importante «come 
te stesso». Poi seguono le parole non bibliche «e odie- 
rai il tuo nemico», una visione negativa che limiterebbe 
il nostro amore ad una stretta cerchia etnocentrica. È 
deplorevole che alcune traduzioni facciano apparire 
queste parole come parte della citazione biblica. Gesù 
sta attaccando una falsa interpretazione dell’AT. Que- 
sta visione negativa non si trova verbalmente nell’AT 
ma può essere in 10$ 1,9-10: «affinché amino tutti i fi- 
gli della luce, ognuno secondo il posto (g6r4/) che ha 
nel consiglio di Dio, e odino tutti i figli delle tenebre, 
secondo la colpevolezza che ha di fronte alla vendetta 
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di Dio». Vi sono accenni anche nell’AT (p. es., Dt 7,2). 
44. amate î vostri nemici e pregate per i vostri persecuto- 
ri. Non si tratta di un idealismo irrealizzabile, ma di 
una strategia per vincere il persecutore. L’atteggiamen- 
to eroico del martire fa sì che il persecutore abbia una 
cattiva immagine di sé, ed è difficile da controllare da 
parte dei governanti. I primi martiri cristiani suscitaro- 
no nella rarda antichità la consapevolezza di una catti- 
va coscienza. Il cristianesimo non è un’aggressione in- 
troversa, ma un’aggressione trasformata in una strate- 
gia per vincere attraverso la sapienza dell'amore. 45. fr- 
gli del Padre vostro: La figliolanza adottiva è anche un 
tema paolino (Rrr 8). C'è una disposizione chiastica di 
«malvagi, buoni, giusti, ingiusti». 46. Cf. Le 14,12-14. 
merito: Qui Gesù implicitamente distingue tra le ri- 
compense terrene, umane e le ricompense da parte di 
Dio. Se amate coloro che vi amano, la vostra ricompen- 
sa è un aumento nel loro amore. Se amate coloro che vi 
odiano, la vostra ricompensa è una crescita nell'amore 
di Dio. Alcune teologie considerano qualsiasi discorso 
sulle motivazioni etiche in termini di ricompensa come 
sub-cristiano, ma questa è un'idea estranea al vangelo. 
Tuttavia non bisogna pensare che Dio possa essere for- 
zato da pretese di stretta giustizia piuttosto che dalle 
umili suppliche. La ricompensa viene diversamente de- 
scritta o come regno o come visione di Dio (5,3.8). 
pubblicani: Qui sono presi come simbolo di bassa mo- 
ralità perché spesso erano strozzini e collaboratori con 
l’occupante romano. Gesù si mostra loro amico ma 
non approva mai i loro peccati (cf. Lc 19,1-10). 47. se 
date il saluto: Nel Vicino Oriente un saluto consiste in 
una preghiera di benedizione sulla persona che si salu- 
ta (7. Abot 4,15). pagani: Questo termine è una indica- 
zione che il testo era rivolto primariamente ai giudeo- 
cristiani. 48. siate... perfetti: Questo versetto è compo- 
sto da una complessa fusione di due testi dell’AT e del- 
la redazione matteana. Di 18,13 legge (4751, «irrepren- 
sibili», invece di «perfetti»; Lv 19,2 ha g°doîfr, «san- 
ti», ma Luca (6,36) legge «misericordiosi». Téletos, 
«perfetto», è una parola rara nei vangeli (si trova solo 
qui e in 19,21), anche se usata da Paolo e da Giacomo. 
È comune nel pensiero greco dove significa conformità 
all’ideale divino. Nella LQ l’uomo perfetto è quello 
che osserva tutta la legge. La versione di Luca insiste 
sulla fedeltà all’alleanza e sull'amore costante. Questi 
diversi accenti poterono essere tutti presenti in M/, 
rendendo il testo ricco e suggestivo. Qui inoltre c’è una 
inclusione con 5,20. 

36 Conclusione generale sulla legge del taglione 
e l’amore dei nemici. Possiamo tracciare tre stadi nella 
evoluzione del pensiero biblico su questo argomento: 
(1) vendetta illimitata (Gex 4,15.24; (2) legge del ta- 
glione o vendetta limitata (Di 19,16-21); (3) la regola 
d’argento: «Non fare a nessuno ciò che non piace a te» 
(T6 4,15; 5. Shab 312); (4) la regola d’oro (Mt 7,12, più 
positiva di quella d’argento, in quanto giunge a fare il 
bene, a prendere l’iniziativa di creare un’atmosfera di 
benevolenza); (5) l’amore dei propri nemici, un invito 
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all’eroismo morale e alla santità. Quest'ultimo è il livel- 
lo più nobile. Forse manca di equilibrio etico, come 
hanno suggerito i suoi critici? L'esperienza dimostra 
che può essere realizzato in pieno (Gandhi). Non deve 
essere più sregolato di uno sciopero generale. Rimane 
un problema: Questa è l’unica norma di condotta per i 
cristiani in situazioni di conflitto? Gli stadi precedenti 
dell’insegnamento biblico sono stati semplicemente 
cancellati? No. Piuttosto, essi rappresentano una risor- 
sa permanente per i credenti, se applicati come si deve. 
Dal livello morale degli avversari, dipende quale livello 
biblico debba esser adottato. Dato questo ventaglio di 
opzioni, si può governare con il Discorso della monta- 
gna, a dispetto dello scetticismo di Bismarck, purché 
non si escludano i precedenti stadi morali che esso pre- 
suppone. Il Discorso non è tutta la rivelazione biblica, 
ma rappresenta il punto più alto della sapienza morale 
la cui validità si rivela nella vita quotidiana, quando è 
applicato saggiamente. 

37 (D) Riforma delle opere di pietà (6,1-18). 

(a) L'ELEMOSINA (6,1-4). I vv. 1-18 trattano 
delle opere di pietà — elemosina, preghiera e digiuno. 
Riguardano la nostra relazione con Dio e costituiscono 
una riforma di atteggiamenti convenzionali. È una lista 
giudaica, anche se non contiene nulla sul Tempio, e 
può essere basata su D/ 6,5. Dopo un versetto intro- 
duttivo, seguono tre unità di struttura molto simile 2- 
4.5-6.16-18, che non hanno paralleli sinottici. Lo sche- 
ma viene interrotto dall’inserzione di materiale più an- 
tico nei vv. 7-15, nei quali è contenuta la Preghiera del 
Signore. Nella forma, il tutto assomiglia ad un catechi- 
smo. 1. guardatevi dal praticare le vostre buone opere Ila 
giustizia] davanti agli uomini: Dikaiosyné, «giustizia», 
«rettitudine» rappresenta una parola tematica nel van- 
gelo ed insieme introduce abilmente al tema dell’ele- 
mosina, perché l’aramaico equivalente, s°*d494, passò a 
significare «elemosina», come è accaduto a «carità» in 
italiano. ricompensa: Vedi il commento a 5,46. Cf. rm. 
Abot 1,13; SENECA, Ep. XIX.4.32: «Chi si preoccupa di 
far pubblica mostra della sua virtù, lavora non per la 
virtù, ma per la gloria». Con forza il testo vuole incul- 
care l’idea che la nostra relazione con Dio deve essere 
una relazione viva, personale. 2. elemosina: Nell’antico 
giudaismo era molto ben organizzata (cf. MOORE, Ju- 
daîsm 2,162-179) e le veniva attribuito un grande valo- 
re; in #2. Abot 1,2 è uno dei tre pilastri del mondo; cf. 
m. Abot 2,7; m. Pea 1,1. ipocriti: Questa è una delle in- 
sistenze matteane nei vangeli, con valore tematico qui 
in 6,1-18 e nel c. 23 dove si riferisce agli scribi e ai fari- 
sei. Originariamente il greco bypokrité era un termine 
teatrale, che significava «attore»; in M/ 23 si riferisce ai 
falsi interpreti della Scrittura, ai maestri religiosi che 
vengono meno alle loro responsabilità. 

38 (b) LA PREGHIERA (6,5-15). L'insegnamento 
positivo dei vv. 5-8 è il seguente: la preghiera deve esse- 
re sincera e personale comunione con Dio e deve esse- 
re breve perché è per il nostro bene, non per quello di 
Dio, il quale sa già di che cosa abbiamo bisogno. Essa è 
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il nutrimento della fede. Questo insegnamento non svi- 
lisce il culto pubblico, visto che Gesù partecipa al ser- 
vizio della sinagoga (Mc 1,21) e si basa su di esso nella 
Preghiera del Signore, benché egli pregasse anche pri- 
vatamente. 

39 9-13. Questi versetti danno un esempio di 
una breve preghiera, simile alle 18 Benedizioni e al 
Qaddis della liturgia della sinagoga, a cui vengono ag- 
giunti l'appellativo di Padre nel rivolgersi a Dio (carat- 
teristico di Gesù) e la nota del perdono (cf. Sir 28,2). 
Matteo probabilmente aggiunge alla precedente forma 
trovata in Lc 11,2-4 le parole «nostro, che sei nei cieli», 
perché lo imbarazzava l’intima familiarità di «Abba». 
Egli spiega che il regno significa la volontà di Dio sulla 
terra, e completa l’ultima domanda con una richiesta 
positiva della salvezza. 9. Padre nostro... nei cieli: Vedi 
commento a 5,16. Questa espressione sostituisce 
YHWH dell’AT, come modo caratteristico del NT di 
rivolgersi a Dio, modo che suggerisce fiducia filiale, in- 
timità, e facilità di accesso; cf. Rx 5,2; Ef 2,18; 3,12; 
Eb 10,17-20. 10. venga il tuo regno: Questa domanda è 
in stretto parallelismo con «sia fatta la tua volontà». La 
volontà di Dio è per la pace e la giustizia (Re; 14,17). 
La preghiera presuppone che il regno non è ancora nel 
suo pieno sviluppo e quindi rappresenta una escatolo- 
gia futura. come in cielo così in terra: La preghiera 
aspetta una realizzazione della volontà di Dio sulla ter- 
ra, in questo mondo. Essa presuppone una certa analo- 
gia tra il cielo e la terra, che è fondata sia sulla filosofia 
greca (il mito della caverna di Platone) sia sull’antico 
Vicino Oriente (le idee babilonesi del tempio e dello 
ziggurat; Es 25,9.40). Poiché il regno è portato dal Fi- 
glio dell'Uomo, abbiamo qui una cristologia implicita. 
regno: Vedi commento a 4,17. 11. pare: Può riferirsi al- 
le necessità ordinarie, al banchetto messianico, o, nella 
interpretazione dei primi cristiani, all’eucaristia come 
anticipo del banchetto messianico. quotidiano: Epit- 
sfon è un termine greco la cui etimologia è ancora di- 
scussa. Le quattro possibili traduzioni sono: «di doma- 
ni», «di ogni giorno», «necessario», o «futuro». Queste 
quattro traduzioni possono essere combinate insieme: 
«il pane dunque è un pane terreno, il pane dei poveri e 
dei bisognosi, e, nello stesso tempo, per l’ora escatolo- 
gica in cui viene chiesto e mangiato, è pane futuro nel- 
l’oggi, il pane degli eletti e dei benedetti» (Lohmeyer). 
12. rimetti a noi i nostri debiti: Vedi Mc 11,25. Debiti è 
un eufemismo aramaico per peccati. come noi li rimet- 
tiamo: Questa clausola presuppone reciprocità e affer- 
ma una certa connessione tra il modo in cui noi ci trat- 
tiamo gli uni gli altri e il trattamento che Dio ci riserva, 
ma non afferma un’esatta proporzionalità. Dio è più 
misericordioso e generoso di quanto non lo siamo noi; 
cf. 18,21-35; 20,1-16. Noi abbiamo la responsabilità di 
imitare Dio, di seguire il suo esempio nel perdonare. Il 
perdono è una necessità sociale, se la società non vuole 
essere paralizzata da un accumulo di risentimenti degli 
uni contro gli altri. Tradizionalmente viene realizzato 
con il sacrificio, ma la sesta delle 18 Benedizioni è una 
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preghiera per il perdono. 13. non ci indurre: Probabil- 
mente significa «non farci soccombere al giudizio fina- 
le», oppure «non permettere che cadiamo quando sia- 
mo tentati». r4/e: Quasi certamente si riferisce al mali- 
gno, il demonio, il male personificato. Il Padre Nostro 
è la base per tutti i trattati patristici sulla preghiera. 
Quindi, la preghiera non è qualcosa di difficile, visto 
che ciascuno può recitare il Padre nostro. Tertulliano 
lo considera il sommario di tutto il vangelo. 


(JEREMIAS, J., The Prayer of Jesus [London 1967]; LOHMEYER, 
E., Our Father [New York 1966]; PETUCHOWSKI, J. — BROCKE, 
M., The Lord's Prayer and Jewish Liturgy [New York 1979]). 


40 (c) IL DIGIUNO (6,16-18). Il digiuno è una 
pratica religiosa comune e può essere sia privata che 
pubblica. Il Discorso presuppone la sua legittimità. In 
Mc 2,18-20 (= Mt 9,14-15) ai discepoli è detto di non 
digiunare durante la vita di Gesù, ma viene affermata 
la sua legittimità per il tempo successivo. I Giudei non 
hanno un periodo di digiuno come la Quaresima ma 
hanno alcuni giorni di digiuno comune, in particolare 
lo Yom Kippir, il Giorno dell’Espiazione; e il 9 di Ab. 
Secondo Did. 8,1 i Giudei digiunavano privatamente il 
lunedì e il giovedì, mentre i cristiani il mercoledì e il 
venerdì (quest’ultimo in ricordo delle sofferenze di Ge- 
sù). Il digiuno era inteso come un atto di umiltà di 
fronte a Dio (Is 58,3-9), come rafforzamento della pre- 
ghiera (T5 12,8; 2 Cr 20,3), e finalizzato all’elemosina 
(«Il merito del digiuno è proporzionale alla carità of- 
ferta», £. Ber 6b), come espressione di lutto (Mf 9,14- 
15). 16. si coprono [sfigurano] la faccia: C'è un gioco di 
parole nel greco tra aphanizusin, «coprono» e 
phanòsin, «essere visti». 17. lavati il volto: Questo ver- 
setto è costruito chiasticamente con #7. Yo 8,1, e pare 
contraddirlo: là si dice, infatti, che il Giorno dell’E- 
spiazione non bisogna lavarsi il volto né usare unguen- 
ti. 18. ron veda: I particolari non sono importanti se si 
punta all’essenziale: il digiuno è realmente rivolto a 
Dio, non agli esseri umani. Esso esige fede (cf. MOORE, 
Judaism 2,55-69.257-266; GLNT VII, 965-996). 

41 (E) Ulteriori istruzioni (6,19-7,12). Questa 
sezione del discorso contiene ulteriori istruzioni su co- 
me amare Dio con tutto il proprio cuore (v. 21), con i 
due y°sarim: (la duplice inclinazione del cuore, v. 24), 
con l’anima (cioè la vita, v. 25) e con la forza (le ric- 
chezze, vv. da 19 a 34); cf. Dt 6,5. Questa sezione è sta- 
ta interpretata anche come una lista di opere dettate 
dall'amore (#7. Abof 1,2), o come un commento alla se- 
conda parte della Preghiera del Signore: pane (6,19- 
34), perdono (7,1-12), tentazione (7,13-20), liberazione 
dal male (7,21-27) (così Grundmann, Bornkamm, 
Lambrecht). Le prime due più brevi unità, vv. 19-21 e 
22-23, contengono un saggio insegnamento su due va- 
lori espressi con due immagini. 

42 (a) UN TESORO NEL CIELO (6,19-21). Un detto 
Q notevolmente rielaborato rispetto alla forma conser- 
vata in Lc 12,33-34, Formalmente l’unità consiste in un 
comando negativo e uno positivo, seguiti da un prover- 
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bio che giustifica i comandi. Il tutto in Mf è disposto 
chiasticamente. 19. fesoro: Idea importante per Matteo; 
cf. 13,44. Nei vv. 19-20 vengono contrapposti tesori 
corruttibili e tesori incorruttibili. Questo insegnamento 
non deve essere eccessivamente spiritualizzato in modo 
platonico, dandogli un senso esclusivamente ultraterre- 
no. È più corretto intendere il testo come riferito a te- 
sori che si possono già sperimentare in questo mondo 
ma che continuano ad avere valore per l’eternità. Cf, 
m. Pea 1,1: «Queste sono cose i cui frutti si godono in 
questo mondo, mentre il capitale è riposto per il mon- 
do futuro: l’onorare il padre e la madre, le opere dell’a- 
more, mettere pace tra un uomo e il suo simile; e lo 
studio della legge porta a tutte queste cose». Cf. Str 
20,30 e 41,14. 

43 (b) UN occHIO SOLO (6,22-23). Questa for- 
ma, derivata da Q, è più breve e forse più originale di 
Lc 11,34-36. C'è una struttura a quattro parti: una defi- 
nizione, seguita da due proposizioni ipotetiche in un 
contrastante parallelismo antitetico ed infine una pro- 
posizione ipotetica conclusiva che termina con un’in- 
quietante domanda proiettata in un tempo senza fine. 
Per lo sfondo AT, cf. Pr 22,3; Sir 13,25s.; 14,8.10; an- 
che T. Ben. 4; m. Abot 2,8-9 dice: «R. Yohanan ben 
Zakkai disse ai suoi cinque discepoli: ‘Andate fuori e 
vedete quale sia la via alla quale un uomo deve aderi- 
re’. R. Eliezer disse: ‘Un occhio buono...”. R. Eleazaro 
disse: ‘Un cuore buono’». Vinse Eleazaro. Matteo e il 
detto del trattato Abo/, benché usino terminologie di- 
verse, concordano sul punto principale: il fondamento 
dell'essere di una persona deve essere sano. Se l’orien- 
tamento di base, se l'opzione fondamentale della per- 
sona sono sani, tutto il resto risulterà positivo. Di que- 
sto insegnamento si può abusare, ma se viene usato in 
maniera corretta può risparmiare al credente un gran 
numero di scrupoli falsi ed inutili. se i t40 occhio è 
chiaro: Il greco, oltre che «chiaro» può essere tradotto 
«semplice», «sano», «indiviso», «perfetto» (cf. 5,48). Il 
termine indica onestà di intenti, purezza di cuore (5,8), 
lealtà totale. Spesso, invece, noi abbiamo «una doppia 
anima» (Ge 1,7-8). Abbiamo bisogno di ricevere la to- 
talità e l'armonia dell'anima, come un dono. (Per lo 
sfondo ellenistico, cf. H.D. BETZ, Essays in tbe Sermon 
on the Mount [Philadelphia 1985] 71-87). 

44 (c) DIO E MAMMONA (6,24). È un altro detto 
della fonte Q (cf. Lc 16,13). Di nuovo insegna che è 
impossibile servire Dio con cuore diviso, 0, positiva- 
mente, che bisogna prendere una decisione fondamen- 
tale di amare Dio sopra tutte le cose e le altre cose solo 
nella misura in cui rientrano in questo amore fonda- 
mentale. Il «signore» rivale può essere qualcosa o qual- 
cuno, ma alla fine del versetto viene dato un esempio, 
«mammona», una parola semitica per dire denaro o 
ricchezza. Questo versetto è un commento a Dr 6,5; cf. 
Mt 19,22.23; m. Git 4,5. 

45 (d) SULL’AFFANNARSI E ANGUSTIARSI (6,25- 
34). Questa sezione è formata da materiale della fonte 
Q, eccetto il v. 34 e pochi ritocchi redazionali. L'inse- 
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gnamento presuppone la prosperità economica della 
Galilea e sarebbe senza senso in situazioni di miseria. 
Forse riflette l’interesse di una persona ancora giovane 
nello scoprire i limiti dell’esistenza umana, le reali ne- 
cessità e i reali valori della vita. Critica le necessità 
umane basilari: mangiare, bere, vestirsi (non un luogo 
ove ripararsi, non così necessario nel Vicino Oriente), 
nella misura in cui diventano un idolo o un feticcio. 
(Calvino definiva idolo tutto ciò che si frappone tra noi 
e Dio; in questo senso la mente umana è una fabbrica 
di idoli). Un termine chiave è r7er:r:ndò, «essere ansio- 
so». Secondo N. BAUMERT (Ebelosigkett und Ebe im 
Herrn [FB 47, Wurzburg 1984] 479-504), questo ter- 
mine non significa «essere ansioso», bensì «considera- 
re», «pensare a», qui nel senso di «preoccuparsi di», 
«essere tutto preso da». I vv. 25 e 34 formano una in- 
clusione. H.D. Betz ritiene che tutto il passo sia una 
apologia della divina provvidenza di fronte alla crisi di 
fede appunto nella provvidenza. Il passo è una combi- 
nazione di sapienza teologica ed escatologica. L'ordine 
naturale è buono, ma questo modo di vedere non è ba- 
sato tanto su Gez 1 quanto sull’esperienza quotidiana. 
La natura non viene concepita romanticamente; ci so- 
no pericoli quali piogge torrenziali, alluvioni, uragani. 
Ma la paternità di Dio fa sì che il mondo duri e dia la 
possibilità di convertirsi dalla follia umana e dal pecca- 
to. La fede nella provvidenza ha le sue radici in una 
speciale relazione con Dio: essere figli (e figlie) di un 
Padre celeste. Il comportamento etico consiste nell’im- 
parare la via e il modo in cui Dio ama e preserva la 
creazione. 28. non lavorano e non filano: Può darsi che 
qui i due verbi riflettano il lavoro dei campi per gli uo- 
mini e i lavori domestici per le donne. Anche se è sicu- 
ro che questa distinzione venisse osservata nel Vicino 
Oriente, il testo tratta i due tipi di lavoro allo stesso 
modo. 33. cercate prima il regno di Dio e la sua 
giustizia: Questo versetto rappresenta il punto culmi- 
nante di tutto il capitolo. L'obiettivo finale di tutta la 
nostra attività deve essere il valore più grande, il regno 
di Dio, che qui viene definito come giustizia (cf. Ra 
14,17 e Mt 6,10). La funzione letteraria di questo ver- 
setto è quella di unire i vv. 19-34 al resto del Discorso, 
una funzione analoga a quella svolta da 5,20 e 6,1. «In 
Matteo cercare il regno e cercare la giustizia non sono 
due ricerche distinte; egli vuol dire che non si dà ricer- 
ca autentica del regno se non in una ricerca il cui obiet- 
tivo immediato sia la giustizia» (DUPONT, Béazitudes 3, 
297 [trad. it. cit.]). La giustizia qui considerata non è 
solo la giustizia in Dio, ma quella che dobbiamo realiz- 
zare noi stessi sulla terra. 

46 (e) GIUDICARE GLI ALTRI (7,1-6). 1. Cf. Le 
6,37-40; Matteo abbrevia e trasforma la paratassi semi- 
tica orginale «non giudicate e...», nella migliore e più 
chiara logica greca di «non giudicate per non essere 
giudicati». Questo versetto ci libera dalla necessità di 
essere la coscienza o i censori di ognuno, ma non ci li- 
bera da ogni necessità di giudicare. Una qualsiasi sem- 
plice proposizione come «Questa mucca è bruna» è un 
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giudizio, e nella vita adulta non possiamo sfuggire al- 
l'obbligo di emettere a volte dei giudizi anche di carat- 
tere morale, sugli altri. Genitori, fidanzati, impiegati, 
giudici civili, amministatori di chiese ecc., hanno tutti 
questo dovere. L'insegnamento di Gesù ci ammonisce 
contro la pretesa di usurpare il giudizio definitivo di 
Dio, il quale, solo, vede i cuori. Per contrasto, il nostro 
giudizio non può essere che provvisorio, parziale ed 
inadeguato (cf. 1 Sar: 16,7; Ger 17,10). Ma per quanto 
possibile, noi dobbiamo interessarci di noi stessi senza 
immischiarci nelle cose degli altri. 2. sarete giudicati... 
sarete misurati: I verbi sono passivi teologici; Dio è il 
soggetto (cf. ZBG $ 236). Cf. #3. Sota 1,7-9. La formula 
della misura ricorre nei papiri commerciali in egiziano 
demotico e in testi greci del primo millennio a.C. (B. 
COUROYER, RB 77 [1970] 366-370). 3-5. Questi versetti 
contengono un ammonimento contro i giudici ipocriti, 
il quale presuppone, però, la necessità di giudicare in 
qualche modo gli altri. Cf. Gv 8,1-11. 6. Il significato 
di questo versetto è incerto. Ze cose sante: Nell’AT si ri- 
ferisce alle carni per i sacrifici (Es 29,33); qui significa 
il messaggio del regno di Dio; più tardi significherà 
l’eucaristia (Did. 9,5; 10,6). perle: In questo contesto le 
perle potrebbero significare il messaggio del regno o il 
Discorso stesso. gestare perle: L'ebraico per «gettare», 
«lanciare» è yérd. Da un omonimo (yédrà III) è derivato 
t6rà, «istruzione» (probabilmente dal gesto del pastore 
che getta un sasso ad un passante per chiamarlo); po- 
trebbe esserci, quindi, un gioco di parole con l’inse- 
gnamento della Torah. cari... porci: Animali immondi 
nell’AT; figure di uomini rozzi nella letteratura rabbini- 
ca (cf. Sa/ 22,17.21); designano anche i pagani (ARN 
34,2; Mt 15,26); e gli eretici (2 Pi 2,20-22). Qui forse 
designano gli ascoltatori mal disposti. 

47 (f) CHIEDETE, CERCATE, BUSSATE (7,7-12). 7. 
Cercate: In questo contesto, tutti i verbi si riferiscono 
alla preghiera; come in 6,33, bisogna cercare prima di 
tutto il regno di Dio e la sua giustizia anche nella pre- 
ghiera. In ebraico «cercare» sarebbe déraf, da cui rm 
drai, lo «studio» o l’investigazione della Scrittura. For- 
se, consapevoli di questo uso più intellettualistico, i 
primi cristiani gnostici presero la frase «cercate e tro- 
verete» separata dal suo contesto e la usarono per giu- 
stificare le loro speculazioni teologiche. Per primi furo- 
no i Padri della chiesa ad opporsi ad una simile appli- 
cazione del testo, ma al tempo di Agostino esso veniva 
usato anche dagli ortodossi per fondare le loro rifles- 
sioni teologiche. La ricerca è la pietà del pensiero. 7- 
11. La risposta di Dio alla preghiera. 11. voi che siete 
cattivi: Questa frase suggerisce una spontanea assun- 
zione della dottrina del peccato originale e della situa- 
zione di peccato degli adulti. cose b4one: Luca legge in- 
vece «lo Spirito santo» che potrebbe rappresentare la 
spiritualizzazione di aspettative originariamente mate- 
riali. 12. La regola d’oro (+ 36). Da un punto di vista 
letterario questa è la fine del Discorso, un sommario 
del suo contenuto, prima delle maledizioni e benedi- 
zioni secondo il formulario dell'alleanza. C'è una rela- 
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zione con gli altri versetti strutturanti, 5,17.20; 6,1.33, 
ma anche con 22,34-40, dove ricorre la formula «tutta 
la legge ed i profeti». La regola ha una lunga preistoria. 
Qualcosa di simile è implicito in Di 15,13; T6 4,15; 
Aristeas 207; Str 31,15; Abd 15. Più tardi in 6. Sheb 
31a, Hillel dà al proselito che lo interroga, la regola 
nella forma «argentea» negativa e poi gli dice: «Il resto 
è commento: adesso va’ e studia». La regola ha anche 
una preistoria ellenica, che emerge nell’etica popolare 
del v secolo a.C. nella forma promossa dai sofisti (cf. 
ARISTOTELE, Rbet 2,6,19 [138b]). Questa etica è basata 
sulla retribuzione e sulla moralità come bilanciamento 
degli obblighi. Essa deve essere controllata da una no- 
zione del bene. Con questa regola un masochista scate- 
nerebbe una strage (cf. IDBSup 369-370) 

48 (F) Conclusione del Discorso (7,13-29). 

(a) LA PORTA STRETTA (7,13-14). Questi ver- 
setti esprimono la teologia delle due vie secondo il for- 
mulario dell’alleanza: una via porta alla vita, l’altra alla 
morte (D/ 28; 30,15; Did. 1,1; Barn. 18,1; 105 3,18- 
25); cf. K. BALTZER, The Covenant Formulary [Phila- 
delphia 1971]; e, per Matteo, FRANKEMÒOLLE, Jabwe- 
bund (— 1). 

49 (b) PORTARE FRUTTO (7,15-20). Cf. Lc 6,43- 
44; questa unità e la seguente (vv. 21-23) hanno una 
complessa relazione con la fonte Q, perché sono state 
notevolmente rielaborate dal redattore il quale intro- 
duce il nuovo tema dei falsi profeti. da: loro frutti li ri- 
conoscerete: Questa inclusione dei vv. 16 e 20 identifica 
il tema dell’unità. «Frutti» significa fede vissuta o con- 
dotta etica, la prova della persona buona. 15. falsi pro- 
feti. La profezia è un'attività che ha a che fare con lo 
spirito, o un'attività carismatica. C'è chi pensa che 
Matteo fosse anticarismatico e sminuisse il ruolo dello 
Spirito nel suo vangelo. Altri fanno osservare che egli 
ha aggiunto la menzione della profezia e dei profeti do- 
ve la sua fonte non ne parlava; ciò mostra che era inte- 
ressato al tema e prova che nella sua comunità c'erano 
dei profeti. Matteo probabilmente cercava di regolare 
la profezia e di reprimerne gli abusi incanalandola en- 
tro le norme morali, piuttosto che di eliminarla del tut- 
to. In Mi c'è, non v'è dubbio, un tono moderato, mo- 
rale, e un'attenzione centrata sull’insegnamento di Ge- 
sù. Matteo, tuttavia, era troppo maestro e troppo inte- 
ressato alla creatività (cf. il commento a 13,52) per op- 
porsi in tutto alla profezia o all'opera dello Spirito. Egli 
rimane un abile, premuroso pastore, non un inquisito- 


re. 
50 (c) DESCRIZIONE DI UN EPISODIO DEL GIUDI- 
ZIO FINALE (7,21-23). Dio è il giudice, Gesù l'avvocato 
(in contrasto con M? 25,31-46). Il v. 22 è influenzato da 
Ger 14,14 e 27,15 (34,15 LXX). 23. allontanatevi da 
me, voi operatori di iniquità: Deriva da Sal 6,9. L'unica 
fonte sinottica è Q (cf. Lc 6,46). I paralleli sono M/ 
10,32-33; 25,1-13.31-46; Lc 13,23-30; Mc 8,38; Ap 3,5; 
2 Clem. 3-4; GIUSTINO, Apol. 1,16,9-11; Dial. 76,5. 

Il tema dominante dal v. 13 al v. 23 è il seguente: 
nessuno si alzerà vincitore dall’ultimo giudizio sulla ba- 
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se soltanto di parole appropriate o di azioni spettacola- 
ri o di poteri spirituali. Solo una vita di amore e di giu- 
stizia avrà valore. Questo punto riflette il legame carat- 
teristico che Matteo stabilisce tra etica ed escatologia, 
nonché la sua corrispondente visione della chiesa come 
un corpo composto di una mescolanza di santi e di 
peccatori fino alla cernita che Dio farà alla fine dei 
tempi (in contrasto con una dottrina della chiesa come 
invisibile comunione di santi). La visione di Matteo è 
una sfida all’autocompiacimento dei cristiani e alla loro 
arrogante sicurezza di essere salvati. Questo modo di 
vedere le cose può apparire contrario a quello di Pao- 
lo, ma Paolo si è impegnato a distogliere i suoi seguaci 
dal trarre conclusioni immorali o amorali dal suo van- 
gelo e ammoniva i cristiani ricordando loro che an- 
ch’essi sarebbero stati giudicati (p. es., 1 Cor 3,13-15). 
Comunque possono esserci diverse accentuazioni pa- 
storali, una per chi è eccessivamente scrupoloso, un’al- 
tra per chi è lassista. 

51 (d) LE CASE COSTRUITE SULLA ROCCIA E SULLA 
SABBIA (7,24-29). Cf. Lc 6,47-49. Questa parabola, che 
Matteo presenta nella forma di parabola su un uomo 
saggio e un uomo stolto, conclude il Discorso tornan- 
do al tema delle due vie della teologia dell’alleanza (cf. 
commento a 7,13-14). È consuetudine nella Mi$na con- 
cludere un trattato legale con un breve racconto o una 
parabola. Qui il contrasto, sviluppato in stretto paralle- 
lismo, è tra «udire» e «fare» e «udire» e «non fare», 
mentre nei vv, 21-23 il contrasto era tra «dire» e «fare» 
o «non fare». 24. queste mie parole: Queste parole si ri- 
feriscono al Discorso come ad una sorta di Torah. Per 
Matteo, seguire Gesù è la sapienza della vita. (Una si- 
mile accentuazione sapienziale è assente da Luca). 25. 
cadde la pioggia: La situazione naturale presenta il tipo 
di alluvioni improvvise comuni in terra santa durante 
la stagione invernale delle piogge. 28-29. L'effetto del 
Discorso. 28a. quando Gesù ebbe finito questi discorsi: 
Questa è una formula matteana (ripetuta in 11,1; 
13,53; 19,1; 26,1), che ricorre alla chiusa di ciascuno 
dei cinque blocchi di materiale di insegnamento che 
contribuiscono alla struttura del vangelo. 28b-29. Mat- 
teo qui segue la sua fonte marciana (1,21.22). Egli ag- 
giunge la parola «loro» a «scribi» perché nella sua chie- 
sa c'erano degli scribi (13,52; 23,34), un ufficio venera- 
to in Israele fin dai tempi di Esdra, insieme a profeti, 
saggi, apostoli, e giusti (persone che avevano sofferto 
per la fede, 10,41). autorità: Nell'antichità, l'autorità de- 
rivava dalla fedeltà alla tradizione. Sia Gesù che gli scri- 
bi giudei insegnavano con una certa autorità (ré5/) ba- 
sata sulla tradizione. Ma gli scribi non presentavano se 
stessi come figure rivelatrici con un accesso diretto alla 
volontà del Padre (7,21). Per le folle, per i primi cri- 
stiani, per Matteo, Gesù era una tale figura, con un più 
immediato accesso sia al Padre e alla realtà vissuta sia 
ad una più ampia estensione di tradizione biblica che 
non gli scribi i quali si rifacevano soprattutto alla Ha- 
lakah. È da questa combinazione unica che derivava 
l'autorità di Gesù. 
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(BeTz, H.D., Essays [+ 43]; Davies, W.D., The Setting of the 
Sermon on the Mount [© 1); LAMBRECHT, J., The Serzzon on 
the Mount [Wilmington 1985]; LAPIDE, P., The Serzzon on the 
Mount [Maryknol]l 1986]; LOHFINK, G., Per chi vale il discorso 
della montagna [Brescia 1990)). 


52 (III) Autorità e invito (8,1-9,38). Dopo aver 
presentato Gesù come il messia della parola, ora Mat- 
teo lo presenta come messia delle opere (M£ 11,2). Egli 
qui segue lo schema della narrazione di Marco 
(1,40-2,22), che espande con miracoli presi da altre 
fonti. Ci sono nove pericopi di miracolo, ma dieci mi- 
racoli (la risurrezione della fanciulla è incorniciata nel 
racconto sull’emorroissa). La serie di dieci miracoli vie- 
ne spesso messa in corrispondenza con le dieci piaghe 
che Mosè ed Aronne inflissero all’Egitto per ottenere 
la liberazione dalla schiavitù (Es 7,8-11,10). Matteo in- 
terrompe la monotonia della serie con delle pericopi 
un po’ enigmatiche (8,18-22; 9,9-17). Egli differisce da 
Marco nel modo di trattare i miracoli. Li abbrevia, eli- 
mina particolari romanzeschi, e, avendo un tempera- 
mento intellettuale, stempera le emozioni forti. Positi- 
vamente, li struttura come conversazioni paradigmati- 
che che sottolineano quattro temi: cristologia (o auto- 
rità di Gesù), fede, sequela e soteriologia. 

A partire dall’illuminismo, i miracoli sono sempre 
stati un elemento controverso nei racconti evangelici. 
Thomas Jefferson curò l’edizione di una versione dei 
vangeli in cui veniva eliminato il miracolo e conservato 
l'insegnamento. Dal punto di vista storico non c’è dub- 
bio che Gesù andò di luogo in luogo guarendo e facen- 
do delle cose meravigliose che lasciavano stupiti i pre- 
senti, anche se può non essere chiaro che cosa esatta- 
mente accadde in ogni singolo caso. In ciò egli seguiva 
il modello dei precedenti profeti taumaturghi itineranti 
della Galilea, Elia ed Eliseo. Le nostre fonti più vicine 
alle origini, cristiane e talmudiche, sono concordi nel 
trasmetterci questo aspetto dell’attività di Gesù. Filo- 
sofi come Hume distinguono tra miracoli di guarigione 
(credibili ma non strettamente miracolosi) e miracoli 
sulla natura (placare una tempesta, camminare sulle ac- 
que, moltiplicare pani e pesci, far tornare i morti alla 
vita). Questi ultimi sono considerati incredibili, a meno 
che non possano essere spiegati razionalmente. Questa 
non è una distinzione biblica. La Bibbia è piuttosto in- 
teressata a che il miracolo non divenga un sostitutivo 
della fede (Gv 2,23-25; 6,25-29) e dell'amore (1 Cor 
13,2). La fede basata sul miracolo è considerata un ina- 
deguato, ma spesso necessario, punto di partenza che 
deve essere al più presto superato. Nel suo ministero 
come guaritore-salvatore possiamo dire che Gesù usa- 
va i suoi miracoli come un mezzo per attirare l’atten- 
zione nonché come un'espressione dell'amore, della 
compassione e del potere di Dio di salvare il suo popo- 
lo. Le moltiplicazioni del cibo per le moltitudini, spe- 
cialmente in Matteo, coinvolgono un così grande nu- 
mero di persone da assumere una rilevanza sociale e 
diventare un anticipo del regno (cf. commento a 14,13- 
21; 15,32-39). Esattamente come ai tempi della Bibbia, 
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oggi alcuni sono interessati alle guarigioni carismatiche 
e a quelle che avvengono nei santuari come Lourdes, 
ed altri no. A tutti, i miracoli sono utili per mostrare 
che la realtà non è fissa e immutabile, ma aperta al po- 
tere trasformante di Dio e della fede; Gesù in questi 
racconti inoltre attraversa i confini della realtà sociale 
per permettere l’accesso alla salvezza anche agli emar- 
ginati. 


(GERHARDSSON, B., The Might Acts of Jesus according to the 
Matthew [Lund 1979); Heit, J.P., «Significant Aspects of 
Healing Miracles in Matthew», CBOQ 41 [1979] 274-287; 
Hecp, H.J., «Matthew as Interpreter of the Miracle stories» 
in G. BORNKAMM et al. [edd.], Tradition and Interpretation în 
Matthew [Philadelphia 1963] 165-299; KINGSBURY, J.D., «Ob- 
servations on the ‘Miracle Chapter’ in Matthew 8-%», CBO 40 
[1978] 559.573; THEISSEN, G., The Miracle Stories of the Early 
Christian Tradition [Philadelphia 1983]; THOMPSON, W.G., 
«Reflections on the Composition of Mt 8:1-9:34», CBQ 33 
[1971] 365-388). 


53 (A) Purificazione di un lebbroso (8,1-4). Ve- 
di Mc 1,40-45. 1. molta folla lo seguiva: Ciò suggerisce 
che le persone del popolo in certa misura diventavano 
suoi discepoli. 2. 4 lebbroso: Qui lebbra può significa- 
re una malattia della pelle in generale (cf. [DB 3, 111- 
113; cf. Lv 13). Signore: Matteo accentua la forza reli- 
giosa del testo facendo sì che il lebbroso si rivolga a 
Gesù in questo modo e lo adori. 3. lo toccò: L'amore di 
Gesù si estendeva anche alle persone sgradevoli ed egli 
non provava nessuna ripugnanza al loro contatto. 4. va’ 
a mostrarti al sacerdote: Vedi Lv 13,49; 14,2-32. Questo 
ordine mostra come Gesù osservasse la Torah (5,18) e 
rispettasse i sacerdoti del Tempio, i quali più tardi co- 
spireranno per arrestarlo. come testimonianza per loro: 
È una frase ambigua: potrebbe riferirsi sia ai sacerdoti 
che al popolo. 

54 (B) Guarigione del servo del centurione 
(8,5-13). Questo episodio rappresenta un notevole 
complemento alla precedente guarigione di un Israelita 
secondo le norme della Torah. È un anticipo della mis- 
sione ai Gentili (28,19s.). Il racconto non si trova in 
Mec, ma in Lc 7,1-10 e, in forma piuttosto diversa, in Gv 
4,46-54. Matteo espande il racconto base con i vv, 11 e 
12 (cf. Lc 13,28-29). Abbiamo probabilmente una 
composizione matteana da tradizioni primitive e da 
fonti orali. 5. centurione: Comandante di cento uomini; 
qui un pagano, probabilmente al servizio di Erode An- 
tipa nella guarnigione della città. 6. servo: Il greco péis 
può significare «ragazzo», e quindi «figlio» (Gv 4,46). 
8. di’ soltanto una parola: Le parole del centurione in- 
dicano la sua buona educazione, la sua umiltà e la sua 
sensibilità alla riluttanza dei Giudei osservanti ad en- 
trare nella casa di un pagano, per paura di contaminar- 
si ritualmente (#7. Ob 18,7; Ger 18,28; A 10,1-11,18). 
Queste parole sono state trovate così significative da 
entrare nella liturgia eucaristica di rito latino come 
confessione della indegnità di ricevere il Signore. 9. so- 
no un subalterno: Il problema dell'autorità è tipico dei 
funzionari romani. 10. ura fede così grande: Lo scanda- 
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lo che turbava la comunità di Matteo era la mancanza 
di fede (in Gesù come messia) da parte della maggio- 
ranza degli Israeliti. Questo scandalo diventa un tema 
dominante nell’ultima parte del vangelo. 11. La fraseo- 
logia viene da Sa/ 107,3; Is 49,12; 59,19; MZ 1,11. 12. ? 
figli del regno: Qui i Giudei, ma altrove in M/ sono i 
cristiani (13,42.50; 22,13; 24,51; 25,30). Matteo ammo- 
nisce contro qualsiasi tipo di autocompiacimento. in 
quell’istante: La guarigione avviene a distanza, come 
accade anche nel caso di un altro credente pagano 
(15,21-28). 

55 (C) Guarigione della suocera di Pietro 
(8,14-15). Vedi Mc 1,29-31. Matteo semplifica e svelti- 
sce questo racconto di famiglia per accentuare l’auto- 
rità di Gesù come Signore. 14. vide: Gesù non ha biso- 
gno che gli dicano che la donna è inferma: lo vede da 
sé immediatamente. 15. /4 toccò: Il suo tocco guaritore 
basta perché la febbre abbandoni la donna. Egli non 
ha bisogno di darsi da fare, poco decorosamente, per 
sollevarla. E la donna è restituita alla salute e alla di- 
gnità di attiva serva di Cristo («servirlo», non «servirli» 
come in Mc). 

56 (D) Guarigioni durante la sera (8,16-17). 
Vedi Mc 1,32-34. Qui Matteo può aver arrangiato que- 
sta descrizione sommaria per creare un parallelo alla 
citazione dell’AT con la quale la conclude. Per cui, l’e- 
spulsione di demoni corrisponde alla infermità e la 
guarigione dei malati, alle malattie. La citazione, intro- 
dotta da una formula di adempimento (+ 7), viene di- 
rettamente dall’ebraico di /s 53,4, cioè dal quarto canto 
del Servo Sofferente, fondamentale per la comprensio- 
ne della morte di Gesù nel vangelo. I LXX spiritualiz- 
zano la malattia e le infermità in dolori e afflizioni. Il 
canto parla del servo che prende le malattie su di sé 
personalmente, mentre il vangelo dice che Gesù le 
scaccia. L'idea centrale della citazione è quella di mo- 
strare che il ministero di guarigione esercitato da Gesù 
è sanzionato dalla profezia. Matteo nota come l’espul- 
sione dei demoni avvenga grazie alla parola di Gesù, 
ma non entra nei particolari della guarigione. 

57 (E) Seguire Gesù (8,18-22). Vedi il parallelo 
Q in Le 9,57-62. C'è un parallelo nell’AT: 1 Re 19,19- 
21, dove Elia chiama Eliseo a diventare profeta; a ciò si 
allude in forma proverbiale in Lc 9,62. Il caso di Eliseo 
appare meno radicale di quello del discepolo, perché 
Elia permette ad Eliseo di andare a salutare il padre e 
la madre, ma è ugualmente radicale visto che Eliseo 
brucia il giogo, che rappresentava il modo per procac- 
ciarsi da vivere. 19. scriba: Matteo aggiunge alla sua 
fonte i termini professionali «scriba» e «maestro». #0 #7 
seguirò: Significa: «lo sarò tuo discepolo». Gli scribi 
erano capi forniti di cultura nelle comunità e nelle fa- 
zioni religiose. Matteo probabilmente era uno di loro. 
Vedi il commento a 6,28b-29. La terminologia di mae- 
stro (m6reb, m°lammed, rab, rabbònî, rabbî), rara nel- 
l’AT, acquistò sempre maggiore importanza tra i Giu- 
dei religiosi quando essi cercarono di sviluppare le loro 
scuole proprie nello sforzo di competere con i ginnasi 
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culturalmente prestigiosi dell’ellenismo (2 Mac 4,9.10). 
Il termine riflette uno sfondo accademico, scolastico; 
ma, poiché l'oggetto dello studio era come condurre 
una vita gradita a Dio, i termini hanno una connotazio- 
ne ampia, più esistenziale. le volpi banno le loro tane: 
Gesù risponde con un detto simbolico dal quale risulta 
un chiaro insegnamento: poiché lui conduce una vita 
rischiosa, senza dimora fissa, itinerante, il discepolo 
non si può aspettare di più. :/ Figlio dell'Uomo: La pri- 
ma volta che ricorre questa peculiare espressione in 
Mt. Eccetto forse Mc 2,10 e par., nei vangeli si trova so- 
lo sulle labbra di Gesù, un fatto che probabilmente ri- 
flette un’autentica tradizione che Gesù designasse se 
stesso in questo modo (— Gesù, 78:38-41). 21. perrzet- 
timi di andare prima: Questo versetto e il seguente con- 
tengono un forte insegnamento sul carattere radicale, 
escatologico e carismatico della sequela di Gesù, che 
supera di gran lunga le esigenze della sequela dietro ad 
un maestro fariseo. Qui il termine chiave è «prima». 
Per i cristiani la sequela di Gesù deve essere la priorità 
assoluta. 22. lascia i morti seppellire i loro morti: La ri- 
sposta di Gesù dovette risultare scioccante a degli udi- 
tori abituati a #7. Ber 3,1: «Colui il cui morto giace in- 
sepolto davanti a lui è esente dal recitare lo 3°74‘, dal 
dire i Tefillah, e dal portare le filatterie» (Z.v.: «da tutti i 
doveri della legge»). La piena, complessa comprensio- 
ne matteana della sequela si rivela gradualmente man 
mano che il vangelo procede (cf. M. HENGEL, The Cha- 
rismatic Leader and His Followers [New York 1981]). 
58 (F) La tempesta sedata (8,23-27). Vedi Mc 
4,35-41 per l'interpretazione del racconto di miracolo. 
Ci può essere una certa influenza da Sa/ 107,23-32; 
104,5-9, ma non è sicuro. Matteo riscrive il racconto 
perché possa essere utilizzato per l'istruzione sulla vita 
della chiesa dopo la risurrezione (M è stato chiamato il 
grande vangelo della chiesa per il suo interesse a que- 
sto tema). Gesù è la figura centrale e viene trattato con 
il massimo rispetto, in contrasto con Marco; viene con- 
servato solo il breve momento umano del sonno. Mat- 
teo mette il dialogo con i discepoli in posizione di pre- 
minenza rispetto al miracolo in sé, rivelando così le sue 
priorità didattiche. 24. una tempesta così violenta: In 
realtà, in M/ diventa un «terremoto» (seîsmos invece 
del marciano /@ilaps); cf. anche 24,7; 27,54; 28,2 dove 
seismòs è spesso usato per suggerire gli orrori degli ul- 
timi giorni. 25. salvaci, Signore, siamo perduti: Questa è 
diventata per tutte le età, la preghiera della chiesa in 
pericolo, spesso raffigurata come una fragile barca agi- 
tata dalla tempesta. 26. uomini di poca fede: Matteo 
passa dal marciano «non avete ancora fede» a «poca 
fede» (termine tipico di Matteo: 6,30; 14,31; 16,8; cf. 
Lc 12,28). La poca fede presuppone un po’ di fede e 
quindi la conversione, ma suggerisce una fede cresciuta 
troppo poco o di fatto paralizzata. È il problema della 
seconda o terza generazione di cristiani (cf. 24,12). 27. 
i presenti: Può riferirsi ai membri della chiesa della ge- 
nerazione successiva (cf. G. BORNKAMM, Tradition and 
Interpretation, 52-57). 
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59 (G) Guarigione degli indemoniati gadareni 
(8,28-34). Per una completa comprensione di questo 
racconto di espulsione di demoni, è necessario uno stu- 
dio di Mc 5,1-20. È il punto in cui i vangeli si avvicina- 
no di più ad un modo di narrare comico. Per gli Israe- 
liti, i maiali non solo erano immondi, ma anche stupidi; 
per i pagani l’orrore dei Giudei per i maiali era oggetto 
di riso e di scherno (cf. 2 Mac 6,18; 7,1; FLAVIO GIU- 
SEPPE, Ant. lud. 12.5.4 $ 253; 13.8.2 $ 243; GIOVENALE, 
Sat. 6,159). Matteo abbrevia drasticamente, ma conser- 
va i punti fondamentali di Mc: Gesù ha il potere di 
espellere i demoni; è il Figlio di Dio (v. 29); i demoni 
entrano in un branco di porci; il branco si precipita da 
un dirupo e annega. Poiché il racconto è chiaramente 
ambientato in territorio pagano (Mc 5,20, la Decapoli), 
sotto la superficie può esserci nascosta una sorta di 
commento sulla impurità dei pagani e la conseguente 
loro refrattarietà ad accogliere Gesù, ma la cosa non è 
certa. 28. Gadarent: A «Gerasa» di Marco, a 45 km dal 
lago, Matteo sostituisce Gadara, a 9 km. Egli inoltre 
eleva a due il numero degli indemoniati. 29. prima del 
tempo: Questa glossa matteana riflette l’idea intertesta- 
mentaria che i demoni siano liberi di tormentare l’uma- 
nità fino alla fine del tempo (1 Ex 15-16; Giud 10,8-9; 
T. Levi 18,12). 30. @ qualche distanza: Questa distanza 
copre i km tra la città e il lago. 34. Il finale piuttosto 
prosaico — i cittadini che chiedono a Gesù di andarse- 
ne —, non significa tanto un rifiuto definitivo opposto a 
Gesù quanto paura e confusione di fronte ad una serie 
di avvenimenti così sbalorditivi — per non parlare della 
rabbia provocata dalla distruzione del branco di ani- 
mali che per loro avevano un grande valore, ma che sa- 
pevano essere disprezzati dai Giudei i quali scherniva- 
no i pagani perché li allevavano. Così, nel racconto, i 
demoni hanno fatto una duplice confessione: diretta- 
mente che Gesù è il Figlio di Dio, indirettamente che i 
porci sono immondi come loro stessi (Le 15,20; M/ 7,6; 
2 Pt 2,22). 

60 (H) Guarigione di un paralitico (9,1-8). Vedi 
Mec 2,1-12. Marco narra un duplice racconto in cui so- 
no ancora chiaramente separati un miracolo di guari- 
gione (vv. 1-5a.11-12) e un atto di perdono (vv. 5b-10), 
che riflettono, forse, la sua tecnica a sandwich o lo svi- 
luppo della tradizione orale. Matteo ha fuso di più le 
due parti, ha eliminato i dettagli coloristici del malato 
che viene calato nella stanza dal tetto, per mettere in 
evidenza nell’ultimo verso un duplice argomento teolo- 
gico molto importante. Da notare che in questo e nei 
due racconti che seguono (9,1-17) ci sono tre gruppi di 
avversari: scribi (v. 3), farisei (v. 11), e discepoli di Gio- 
vanni Battista (v. 14). Questo fatto riflette la preoccu- 
pazione di Matteo di dare una quadro completo della 
situazione. 3. costui bestemmia: Correttamente, gli scri- 
bi riconoscono che il perdono dei peccati, i quali sono 
un'offesa di Dio, rientra nell’attività divina. Chiunque 
in una società controlla i canali del perdono, controlla 
la società (H. Arendt); la posta in gioco, quindi, è alta. 
È l’accusa di bestemmia, che, in Mv, alla fine porterà 
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Gesù sulla croce (26,65). 4. che cosa dunque è più facile: 
È una domanda che disorienta. È più facile dire «Ti so- 
no rimessi i peccati», perché non è possibile una verifi- 
ca visibile; è difficile farlo, perché solo Dio lo può. È 
difficile dire: «Alzati e cammina», perché l'efficacia 
delle parole può essere verificata dalla presenza o as- 
senza di risultati (a meno che non si tratti di Gesù). 8. 
un tale potere agli uomini: Questo è il cambiamento de- 
cisivo di Matteo rispetto a Marco. Egli sposta l’atten- 
zione dallo stupore per il miracolo al tema teologico 
che Gesù, come Figlio dell’Uomo (v. 6), ha l’autorità di 
perdonare i peccati (già in Marco) ed estende questa 
autorità ai membri della chiesa. Questo è un segno del- 
l'interesse di Matteo per la chiesa (16,18; 18,17). Ciò 
riflette la sua sollecitudine perché l’autorità di Cristo 
fosse presente nella e per mezzo della chiesa — proble- 
ma della seconda o terza generazione —, cosa che pre- 
suppone la fede in Cristo. 

61 (I) La chiamata di Matteo, esattore di impo- 
ste (9,9-13). Vedi Mc 2,13-17 e Lc 5,27-32. Il racconto 
viene narrato in due parti: la chiamata di Matteo viene 
riferita in modo molto succinto nel v. 9, mentre quello 
che segue, cioè il pasto con i peccatori, è narrato nei vv. 
10-13. Insieme con i vv, 14-17 questa unità costituisce 
la seconda interruzione nella serie dei dieci miracoli. 
Formalmente, il v. 14 è la narrazione di una chiamata 
(cf. 4,18-22), ed i vv. 10-13 sono un apoftegma in cui 
l'accento cade sui tre /0ghie finali. Questa in Mf è l’uni- 
ca descrizione di Gesù che condivide un pasto con i 
peccatori (ma cf. 8,11.12; 21,31.32; Lc 19,1-10). Questa 
sembra fosse una genuina prassi del Gesù storico e ci 
aiuta a vedere un importante aspetto della originalità e 
della specificità del suo ministero. Qui egli chiaramen- 
te rompe con il modello del saggio farisaico, non per 
distruggere il giudaismo ma proprio per salvare i suoi 
membri sempre più marginalizzati (10,6; 15,24). Il suo 
scopo è lo stesso del (primitivo) fariseismo, ma la sua 
strategia è diversa. (Sui pasti di Gesù con i peccatori, 
cf. E. SCHILLEBEECKX, Jesus [New York 1979] 200-218 
(trad. it., Ges, Brescia 1976]). 9. Matteo: Perché que- 
sto nome, visto che gli altri sinottici lo chiamano Levi? 
Forse al tempo in cui fu scritto il vangelo, Levi non era 
più importante, mentre Matteo, come apostolo, rima- 
neva una figura essenziale. In 10,3 viene detto esattore 
di imposte. Così, questa pericope è centrata sul gruppo 
dei personaggi principali della narrazione. Non è im- 
possibile che un apostolo istruito (un esattore di impo- 
ste doveva saper scrivere) sia alla base della tradizione 
del vangelo, forse come raccoglitore dei detti di Gesù. 
Ma non è l’autore della forma finale greca di My. Per la 
descrizione dell’autore il posto migliore in cui guardare 
è 13,52. si alzò e lo segu?: Questa obbedienza immedia- 
ta alla chiamata non è psicologicamente verosimile. 
Una simile risposta presuppone normalmente una pre- 
via conoscenza di Gesù e della sua missione nonché 
una qualche riflessione sul proprio eventuale posto in 
quella missione. Questa estrema concisione può essere 
spiegata con le esigenze della trasmissione orale e con 
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il modo di produrre libri nel mondo antico, e ad essa 
può ovviare la immaginazione del lettore. 10. pubblica 
ni e peccatori: Il testo presuppone che queste persone 
fossero degli emarginati sociali. Perché? I pubblicani, o 
esattori di imposte, collaboravano con le autorità impe- 
riali romane per cui erano considerati infedeli e accusa- 
ti di tradimento. Siccome, poi, si creavano un margine 
di profitto estorcendo più di quanto era dovuto per 
legge, venivano visti anche come degli sfruttatori. pec- 
catori: Termine tecnico per designare coloro che eserci- 
tavano delle attività indegne ed erano quindi soggetti 
ad impurità legale o ad altre contaminazioni (una lista 
[r:. Qid 4,14] elenca: asinaio, cammelliere, marinaio, 
fonditore, mandriano, bottegaio, medico (= chi fa sa- 
lassi?), macellaio; altre aggiungono conciatore, custode 
dei bagni, esattore di imposte). Per i particolari, cf. J. 
JEREMIAS, Jerusalem (Philadelphia 1969) 303-312 [trad. 
it., Gerusalemme al tempo di Gesù, Roma 1989, 459- 
517]; ).R. DONAHUE, CBO 33 (1971) 39-61, 12. zox so- 
no i sant che banno bisogno del medico: Gesù risponde 
con un proverbio che esprime buon senso e che trovia- 
mo in Stobeo, Plutarco e Diogene Laerzio; i pensatori 
greci consideravano il filosofo come un medico dell’a- 
nima. I medici si esponevano al pericolo di malattie 
contagiose (qui, impurità legale) nel tentativo di guarir- 
le. 13. Matteo, qui e in 12,7, aggiunge una citazione da 
Os 6,6. Questo era diventato un testo importante per i 
rabbini, quali Yohanan Zakkai (dopo il 70 d.C.), perché 
aiutava a compensare la perdita dei sacrifici del Tempio 
quale mezzo per ottenere il perdono dei peccati. I sacri- 
fici potevano essere sostituiti con lo studio della Torah e 
con le opere buone (ARN 4). non sono venuto a chiama- 
re i giusti: Sia che si tratti di una espansione dottrinale o 
di autentico detto di Gesù, questa frase descrive molto 
bene l’orientamento sociale del ministero di Gesù. 

62 (J) Discussione sul digiuno (9,14-17). Circa 
la novità di Gesù. Una sezione composita, che contiene 
un dialogo in forma di controversia (vv. 14-15, l’idea 
centrale in 15a) e due brevi parabole (vv. 16.17); il le- 
game che unifica il tutto è la differenza provocata dalla 
presenza di Gesù. L'unità ha un parallelo in Mc 2,18- 
22. 14. digiunano: Vedi commento a 6,16. # tuo? disce- 
poli: Si noti la cortesia degli interroganti: la loro do- 
manda non si riferisce alla pratica di Gesù stesso. 15. 
lutto: Matteo concepisce il digiuno come un’espressio- 
ne di afflizione di chi è in lutto, infatti sostituisce il ver- 
bo «digiunare» di Marco con «essere in lutto». # figli 
dello sposo [SBCei: invitati a nozze): Un’espressione 
idiomatica semitica. Gesù paragona i suoi discepoli agli 
invitati a nozze, cioè ai partecipanti ad un evento gioio- 
so. Nelle interpretazioni rabbiniche del Ci, lo sposo è 
normalmente interpretato come Dio stesso. verranno 
però i giorni: Questa è una formula di carattere profeti- 
co che fa pensare ad una prospettiva di salvezza stori- 
ca. Ci sono i tempi di Gesù e i tempi dopo Gesù, ma 
non è ancora la fine. In questo tempo intermedio ci sa- 
ranno tribolazioni e quindi occasioni di digiuno. 16. 
Matteo in questa parabola non usa la parola «nuova» a 
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differenza di Marco. Ma due parole hanno un duplice 
significato: «pezza» è p/éròma (alla lettera: «pienezza»); 
«squarcio» è schfsm4, «scisma». Matteo quindi intende 
lo scisma o separazione tra i cristiani e i discepoli dei 
farisei come la differenza tra il vecchio (e buono) e la 
pienezza di ciò che è buono. 17. Matteo modifica la 
successiva parabola nella stessa linea mediante un’ag- 
giunta. l’uno e gli altri si conservano: Il vecchio è buono 
e va preservato nel e con il r0v4: in Gesù. Vedi J.A. 
ZIESLER, NTS 19 (1972-1973) 190-194. 

63 (K) Guarigione della figlia di uno dei capi 
(9,18-26). Per la versione completa cf. Mc 5,21-43. 
Matteo abbrevia drasticamente. Una seconda storia di 
guarigione (una donna con un’emorragia) viene inseri- 
ta a sandwich tra le due parti della prima. Vengono 
guarite due donne. In un racconto la donna prende l’i- 
niziativa di chiedere aiuto a Gesù. Nell’altra la donna è 
una minorenne, così è il padre che va da Gesù per lei. 
18. ita figlia è morta proprio ora: Matteo accresce la fe- 
de dell’uomo facendogli dire che la figlia è già morta 
quando egli rivolge la richiesta a Gesù. Negli altri si- 
nottici, la cosa viene saputa per mezzo di un successivo 
messaggero. 20. emorragia: Una tale donna nella legge 
giudaica veniva considerata come soggetta a mestrua- 
zioni ininterrotte, e quindi perpetuamente impura (rm. 
Nid). Di conseguenza, come il precedente lebbroso e il 
servo del centurione, essa è una persona socialmente 
emarginata, un paria. Negli Asti di Pilato, la donna si 
chiama Berenice. Eusebio riferisce (HE 7,18.1-3) che 
era una pagana di Cesarea di Filippo. lembo: Si tratta 
dei fiocchi o nappe che ornavano la veste indossata dai 
Giudei devoti per la preghiera (Nw 15,38-41; Di 
22,12). Quello della donna è un gesto di petizione co- 
nosciuto da 1 Sar: 15,27 e Ze 8,23 nonché da preghiere 
accadiche (M. HuTTER, ZNW 75 [1984] 133-136). 22. 
e in quell'istante la donna guarì. Matteo accentua la im- 
mediata efficacia della parola sanatrice di Gesù. 23. 
flautisti: Venivano noleggiati per accompagnare i la- 
menti funebri (FLAVIO GIUSEPPE, Bell. lud. 3.9.5 $ 
437), ma erano usati anche nelle feste (Ap 18,22). 25. 
Paralleli di questo tipo di guarigione nell’AT sono 1 Re 
17,17-24; 2 Re 4,17-37. 

64 (L) Guarigione di due ciechi (9,27-31). Que- 
sta unità ha delle analogie con 20,29-34 e con Mec 
10,46-52. Qui l’accento cade sulla fede. Ognuno dei 
dieci miracoli dei cc. 8 e 9 affronta un problema diver- 
so: lebbra, servitù, febbre, disastri naturali (la tempe- 
sta), possessione diabolica, paralisi, morte, emorragia, 
cecità, mutismo. In ciò possiamo vedere uno sforzo di 
coprire sistematicamente tutta la realtà. Gesù viene 
presentato come un guaritore universale, come un nuo- 
vo e più grande Asclepio, in adempimento di /s 35,4-6 
(il programma di Mt 4,23; 9,35; 11,5). La chiesa primi- 
tiva fu subito portata ad usare la cecità fisica come sim- 
bolo della ottusità spirituale; cf. Gv 9, un tema univer- 
sale. 27. Figlio di Davide: Vedi 1,1; 15,22; 20,30; 
21,9.15. Il problema è questo: perché chiamare Figlio 
di Davide un guaritore, quando Davide non ha mai 
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guarito nessuno? Ora abbiamo qualche testimonianza 
che Salomone, figlio e successore di Davide, veniva 
considerato come guaritore nel giudaismo contempora- 
neo al NT (cf. D.C. DuLING, HTR 68 [1975] 235-252). 
65 (M) Guarigione di un muto indemoniato 
(9,32-34). Come nella precedente unità, qui abbiamo 
un doppione, questa volta con Mt 12,22-24. I fatti sono 
subito detti; la stessa guarigione viene nominata in una 
proposizione subordinata. La reazione della folla nel v. 
33 suggerisce che l’attività taumaturgica di Gesù ha un 
significato per Israele in quanto tale. 34. per opera del 
principe dei demoni: I farisei non possono lasciar passa- 
re una simile valutazione senza opporvisi. L'ombra del 
conflitto e della croce qui si stende su Gesù. Egli non è 
un innocuo mago. Le sue guarigioni hanno implicazio- 
ni religiose. Sulla importanza del parlare e dei suoi 
abusi, cf. il commento a 5,33-37. 
66 (N) La compassione di Gesù (9,35-38). Si 
tratta chiaramente di quattro versetti di transizione; es- 
si chiudono la sezione 4,23-9,34, che mostra Gesù co- 
me messia in parole ed opere, ed introducono alla mis- 
sione dei discepoli e al discorso della missione del cap. 
10. L'uso delle fonti riflette la sua complessità, tessen- 
do insieme frammenti di Mc e di Q. 35. Vedi commen- 
to a 4,23. 36. le folle: L'amore e la misericordia di Gesù 
si estendono a tutti; hanno, cioè, una dimensione socia- 
le. L'origine della sua dedizione all’azione pastorale è 
un’esperienza della necessità che il popolo ha di una 
guida spirituale. sentì compassione: Il greco splanchni- 
zen deriva dal termine che designa le «viscere», gli 
«intestini», come sede delle emozioni. come pecore sen- 
za pastore: L'immagine del pastore è comune in tutta la 
Bibbia come simbolo delle guide politiche e religiose 
(N: 27,17; Ez 34,5; 1 Re 22,17; 2 Cr 18,16; Zc 10,2; 
13,7). La troveremo in Mt 10,6; 15,24; 18,12; 26,31. 37. 
La messe è molta: Gesù trasforma il problema in una 
opportunità. gli operai sono pochi: La cosa è necessaria- 
mente e permanentemente così, perché il lavoro pasto- 
rale è psichicamente spossante anche quando non è fi- 
sicamente faticoso. 38. pregate dunque: Solo una comu- 
nità che nutre la propria fede mediante una preghiera 
può essere capace di ricevere e di generare un numero 
sempre maggiore di operatori pastorali. Cf. mr. Abot 
2,15: «R. Tarfon diceva: ‘Il giorno è breve; il compito è 
grande; gli operai sono pigri; la messe è abbondante, e 
il padrone di casa è esigente’». 
67 (IV) Discorso della missione (10,1-42). 

(A) La missione dei Dodici apostoli (10,1- 
4). Questa pericope serve, insieme a 9,36-38, ad intro- 
durre il secondo grande discorso del vangelo, il discor- 
so missionario ai dodici apostoli. S. Brown preferisce 
chiamarlo la «sezione centrale» perché comprende an- 
che una parte narrativa (9,36; 10,1-5a) e non è missio- 
nario nel senso moderno. Come con il Discorso della 
montagna, la sezione è compilata con parti di Mc e di 
Q, in gran parte pesantemente rielaborate da Matteo 
stesso. Peculiari di Matteo sono i vv. 5a-8.16b.41. Il ri- 
tocco più vistoso è il trasferimento dei vv. 17-25 dal di- 
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scorso apocalittico del c. 24 (= Mc 13). Nell'edizione di 
Matteo, il tutto è rivolto ai discepoli di una volta, ma 
anche alla sua attuale comunità. 1. i dodici discepoli: 
Normalmente i discepoli sono un gruppo allargato, ma 
qui e altrove (c. 182) Matteo li limita ai Dodici. Questo 
uso sortisce il duplice effetto di tenere i Dodici uniti 
agli altri discepoli e insieme di distinguerli come un 
gruppo speciale di discepoli. diede loro il potere: Tutti 
gli evangelisti sinottici insistono sull'importanza del 
fatto che gli inviati di Gesù ricevono da lui un potere 
ed un’autorità reali. Gesù li chiama: l’iniziativa è sua. Il 
numero 12 viene dal numero delle tribù d'Israele (M/ 
19,28) ed è simbolo della restaurazione di tutto Israele. 
Matteo presuppone che siano stati tutti già chiamati, 
anche se ha descritto solo la chiamata di quattro di essi 
(4,18-22). 2. i nomi det dodici apostoli: Il termine apo- 
stolo ricorre solo qui in Ms. Sull’origine e significato di 
apostolos + Pensiero del NT, 81:149-152. Il carattere 
religioso della funzione di questi inviati a volte anche 
secolari, deriva nel vangelo dalla natura di colui che dà 
il mandato (Gesù) e dal contenuto del messaggio (v. 7). 
Sia i rabbini che il NT conoscono inviati della comu- 
nità (2 Cor 8,23) e di persone singole (1 Cor 1,1). La 
prospettiva funzionale molto semplice di Matteo e di 
Me 6,30 riceve un più complesso e pieno sviluppo in 
Luca e Paolo. La lista degli apostoli con leggere varian- 
ti si trova anche in Mc 3,16-19; Lc 6,12-16; At 1,13. pri- 
mo Simone: Per questo primato, cf. 16,17-19. Matteo 
mette anche Andrea insieme a suo fratello. 3. Matteo: 
Caratterizzato come «pubblicano»; cf. 9,9. 4. Giuda lI- 
scariota: Il suo nome può significare «uomo di Keriot», 
o anche «ipocrita». 

68 (B) Il mandato ai Dodici (10, 5-16). Vedi Mc 
6,7-13; Lc 9,1-6. 5. non andate fra i pagani: Questo or- 
dine di evitare la evangelizzazione dei pagani è in linea 
con la prassi dello stesso Gesù, come viene descritta in 
15,24. La grossa difficoltà nasce dal modo di conciliare 
questi versetti con il grande mandato di 28,19. Non ci 
sono risposte facili, ma altrove in M/ è dato percepire 
un'apertura verso i pagani (10,18; 3,9; 8,11s.; 21,43; 
22,1-14; 23,38-39). Può darsi che Matteo abbia collo- 
cato qui questo ordine perché era importante per i 
membri della sua comunità ed esprimeva la forte co- 
scienza giudaica della propria speciale tradizione. Co- 
munque, il v. 18 implica l’esistenza di una missione ai 
pagani per opera di altri: lo stadio di Gz/ 2,9. Il v. 
28,19 rimane un inaspettato deus ex machitta, nono- 
stante la sottile preparazione che c’è stata prima. Per la 
bibliografia — 72. 6. le pecore perdute della casa d'Israe- 
le: Questa espressione (Ez 34,2-6) si riferisce prima di 
tutto ad Israele nel suo complesso, comprese le «tribù 
perdute». Ma si riferisce anche ad un gruppo all’inter- 
no di Israele, gli ‘277 54°2res, alla lettera: «popolo della 
terra», persone che per una ragione o per un’altra (ne- 
cessità di guadagnarsi da vivere, attività disonorevole, 
mancanza di interesse o ignoranza) rimanevano ai mar- 
gini, escluse dai principali circoli del potere e dello ze- 
lo religiosi. Per questi Gesù aveva un particolare, ma 
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non esclusivo interesse. Il suo scopo non era quello di 
indebolire il popolo di Dio ma di tenerlo unito insie- 
me. Queste «pecore perdute» rispondono a questa sol- 
lecitudine. 7. i/ regno dei cieli è vicino: Il messaggio de- 
gli apostoli deve essere lo stesso di quello di Giovanni 
Battista e di Gesù (cf. 3,2; 4,17). 8. gratuitamente avete 
ricevuto: Inaspettatamente un'espressione paolina (Rs 
3,24; 2 Cor 11,7), la cui idea centrale è che le verità di- 
vine della salvezza sono così importanti per ognuno, 
che devono essere insegnate senza riguardo alla possi- 
bilità degli ascoltatori di ripagare. Questo ideale è con- 
diviso dai rabbini, p. es., Hillel diceva: «Chi fa un uso 
mondano della corona, perirà» (#7. Abos 1,13; 2,20; 
3,18; 4,5). Questo ideale è temperato dal realismo del 
v. 10b: l’operaio ha diritto al suo nutrimento (Nr 
18,31). Il missionario deve vivere. La tensione tra que- 
sti due principi non è assoluta, ma l’equilibrio è delica- 
to. 9-10. rox procuratevi oro: Elenco delle cose che co- 
stituiscono l’equipaggiamento da viaggio. In 7. Ber 9,5 
c'è la proibizione di entrare nel cortile del Tempio così 
equipaggiati. Il parallelo marciano (6,8-11) permette 
sandali e bastone (per difendersi dalle bestie selvatiche 
e dai briganti). La regola più dura accentua la urgenza 
sacra della missione. 11. in qualunque città: I missionari 
devono dipendere dalla ospitalità locale, per condivi- 
dere la vita del popolo al quale sono stati mandati — 
con tutti i rischi e gli inconvenienti che ciò comporta. 
16. prudenti come serpenti: Questo è un insegnamento 
proprio di Matteo (cf. Rw: 16,19; 1 Cor 14,20; M. Ct 
2,14: «Dio dice degli Israeliti, davanti a me sono sem- 
plici come colombe, ma davanti ai pagani sono pru- 
denti come serpenti», un testo tardivo dal quale risulta 
che Matteo era conosciuto oppure che il detto è pro- 
verbiale). Il testo è importante perché aiuta a distin- 
guere la semplicità dalla ingenua credulità. Cf. Lc 16,8. 
69 (C) Come affrontare le future persecuzioni 
(10,17-25). Su questo argomento, cf. D.R.A. HARE, 
The Theme of Jewish Persecution. Gran parte di questa 
sezione è presa da Mc 13,9-13 e viene ripetuta con 
qualche cambiamento in Mt 24,9-14. 17. le loro sinago- 
ghe: Forse in opposizione alle sinagoghe giudeo-cristia- 
ne (Ge 2,2), ma può far pensare che la comunità di 
Matteo fosse stata già bandita dalla sinagoga. Sulle pro- 
cedure del sinedrio, cf. 7. Sax; sulla flagellazione, cf. 
nm. Mak. 18. condotti davanti a governatori e re: «Go- 
vernatori» si riferisce ai prefetti che erano a capo del 
governo provinciale; «re» potrebbe indicare i re vassal- 
li dell’imperatore, come Erode Agrippa I (A? 12,2) op- 
pure gli stessi imperatori. testimonianza... ai pagani: 
Non necessariamente la predicazione missionaria (cf. v. 
5), bensì la testimonianza data non cedendo alla perse- 
cuzione (28,19). 19. vi sarà suggerito... ciò che dovrete 
dire: Questo versetto a volte è usato per scusare le pre- 
diche non preparate, ma il contesto si riferisce solo a 
situazioni di emergenza. 20. /o spirito del padre vostro: 
Contrariamente al parallelo lucano, Matteo accentua 
l’idea che lo Spirito Santo è lo Spirito di Dio Padre. 
21b. Vedi Mi 7,6. 22. chi persevererà sino alla fine: 
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Questa pazienza che non viene meno di fronte alle sof- 
ferenze escatologiche (la fine), per Matteo è la fede che 
salva. 23. le città di Israele: Strecker (Weg, 41-42) pensa 
che questo si riferisca a tutti i Giudei che abitano nel 
mondo, ma ciò è una forzatura del testo. Questo ver- 
setto, insieme con Me 9,1; 13,30, induce A. Schweitzer 
a pensare che Gesù prevedeva la venuta del Figlio del- 
l'Uomo nell’arco di tempo della vita degli apostoli e 
che quindi in ciò si era sbagliato (cf. inoltre M. KUNZI, 
Das Naberwartungslogion Matt 10:23 [2 voll., BGBE 9 
e 21, Tubingen 1970, 1977]). Sulla conoscenza di Ge- 
sù, cf. RE. BROWN, Jesus God and Man [New York 
1967] 392-102 [trad. it., Gesà Dio e uomo, Assisi]. La 
più semplice delle soluzioni è quella secondo la quale 
Gesù aspettava la venuta dopo un intervallo che egli la- 
scia indeterminato nei particolari (Mc 13,32). Storica- 
mente, i giudeo-cristiani fuggirono a Pella nella Deca- 
poli (EUSEBIO, HE 3.5.3). 24. un discepolo non è da più 
del maestro: Questo versetto e il seguente sono impor- 
tanti per comprendere la sequela nei vangeli (cf. VIVIA- 
NO, Study, 158-171). «Discepolo» significa colui che 
impara o che studia. Il seguace di Gesù deve studiare 
lungo tutta la vita Gesù, perché quello che lui insegna 
è la sapienza sulla vita. Sullo sfondo sta la relazione 
maestro/discepolo delle scuole giudaiche di quel tem- 
po, ma proprio questo può essere causa di fraintendi- 
mento. Nella relazione che si stabilisce in una scuola 
normale, il discepolo, una volta che ha imparato quello 
che il maestro aveva da insegnargli, cerca un altro mae- 
stro o diventa lui stesso maestro. Questo è quanto face- 
vano gli gnostici — rendere Gesù soltanto uno dei tanti 
maestri. Proprio per eliminare qualsiasi possibilità di 
distorcere la semplice affermazione originale di Gesù 
(così come può essere ancora trovata in Lc 6,40) in di- 
rezione gnostica, Matteo la riscrive per aggiungere le 
parole «né un servo più del suo signore» [SBCei: «pa- 
drone»). Ciò significa che per il credente Gesù non è 
soltanto un maestro ma anche un signore per sempre 
(per la visione gnostica, cf. Vang. Tom. 13). 

70 (D) Di che cosa bisogna avere e non avere 
paura (10,26-31). Vedi il parallelo Q in Le 12,2-7. Mat- 
teo ha accuratamente modellato la sua fonte così che 
non solo essa inizia ma anche finisce con il tema della 
paura; in tal modo, con la inclusione che ha creato, egli 
dà unità al materiale. Ha anche trasformato la sua fon- 
te per creare un contrasto tra il ministero nascosto di 
Gesù e quello (più) pubblico dei discepoli nel v. 27. Si 
confrontino i passivi teologici di Luca (ZBG $ 236), 
che alludono ad un futuro giudizio divino. Matteo con- 
serva i passivi nel v. 26 come base per la franca procla- 
mazione del v. 27. 26. non li temete dunque: Il ministe- 
ro della predicazione è intrinsecamente tale da far pau- 
ra. Solo la fede nel Dio che rivela e giudica può vincere 
questa paura. 28. semzete piuttosto colui che ha il potere 
di far perire e l’anima e il corpo: La psicologia presup- 
posta qui pare sia quella ellenistica, secondo la quale 
l’anima è intrinsecamente immortale (cf. 1 Tx 6,16). Il 
senso del verbo «far perire» è incerto. Significa che 
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Dio ridurrà al nulla sia l’anima che il corpo, sicché in- 
ferno vuol dire annichilimento? O invece significa 
«tormentare»? 29. due passeri: Viene citato l'essere vi- 
vente a più buon mercato che esista; e l’amore di Dio si 
estende anche ad esso. 30. voi valere molto più di molti 
passeri: Un’argomentazione rabbinica (94/ wé-homer, 
che mette a confronto una cosa leggera con una pesan- 
te) viene usata per sconfiggere la paura ed incoraggiare 
i discepoli ad avere fiducia di Dio. 

71 (E) Confessare Gesù davanti a tutti (10,32- 
39). Cf. Lc 12,8-9. Due versetti paralleli sul tema con- 
fessare/rinnegare Gesù davanti agli esseri umani e i ri- 
spettivi effetti davanti a Dio; cf. Mc 8,38; Lc 9,26. Que- 
sti versetti possono rappresentare una sovrapposizione 
Me-Q e sono dunque molto antichi e importanti; nella 
loro forma originale sono forse rappresentati da Mc 
8,38. Là è presupposta una distinzione tra Gesù e il Fi- 
glio dell’Uomo che deve venire. Questa distinzione è 
solo implicita perché deve essere subordinata alla af- 
fermazione principale: il modo in cui la persona reagi- 
sce di fronte a Gesù, determinerà il suo destino rispet- 
to alla salvezza. La forma di Matteo presuppone che 
Gesù si identifichi con il Figlio dell'Uomo, un legame 
già stabilito in Q. Allo stesso modo, benché Matteo 
spesso si riferisca agli angeli, qui preferisce concentrar- 
si sul Padre celeste. Lo schema di questi due versetti si 
trova per la prima volta in 1 Sa: 2,30, dove è Dio che 
parla (cf. R. PESCH, «Ùber die Autoritàt Jesu», in R. 
SCHNACKENBURG et al. [edd.], Die Kirche des Anfangs 
[Fest. H. Schiirmann, Leipzig 1977] 25-55). Qui ri- 
guarda le ansie della sequela (10,34-39). Vedi Le 12,51- 
53; 14,25-27; 17,33; questi sono detti della fonte Q. Si 
noti anche la introduzione lucana (12,49.50). Nell’a- 
dattamento di Matteo abbiamo prima i risultati para- 
dossali dell’obbedienza alla divina volontà nella vita di 
Gesù, poi in quella dei suoi discepoli. 34. sono venuto: 
Questa importante formula (tre volte qui e nel v. 35) 
pone l'accento sulla missione di Gesù (cf. E. ARENS, 
Tbe élthon-Sayings in the Synoptic Tradition [(OBO 10, 
Fribourg 1976] 64-89). non la pace ma una spada: La 
spada qui non va intesa come un suggerimento per una 
ribellione del tipo di quelle auspicate dagli zeloti, bensì 
come l’effetto increscioso di tensione e di divisione de- 
rivato dalla ferma proclamazione del regno. Altrove 
Gesù chiama beati gli operatori di pace (5,9). 35. /’uo- 
mo [SBCei: # figlio) da suo padre: Matteo rende la cita- 
zione da Mi 7,6 più esatta e completa che in Lc, solo 
omettendo «figlio». 36. quelli della sua casa: Benché 
parte dell’allusione all’AT, queste parole esprimono be- 
ne i dolorosi contrasti fraterni tra i membri della comu- 
nità di Matteo e i loro fratelli giudei del movimento ri- 
vale per l’eredità dell’AT. I contrasti non sono lo sco- 
po, bensì l’inevitabile conseguenza della assoluta fe- 
deltà che Gesù esige dai suoi discepoli. 37. chi amd i 
padre e la madre più di me: Vedi i paralleli interni in 
16,24-25; 19,29; cf. Mc 8,34-35; 10,29-30. Può darsi 
che ci troviamo di fronte ad un’altra sovrapposizione 
di Mc-Q, due fonti prima indipendenti della tradizione 
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su Gesù. Per cui dal punto di vista storico, c'è un’alta 
probabilità che Gesù abbia detto qualcosa di simile e 
che chiamasse alcuni ad una sequela radicale. Ma è dif- 
ficile determinare nei dettagli la sua formulazione. 
Matteo pare che abbia semplificato e chiarito il v. 37 ri- 
spetto alla forma lucana, sostituendo l'autentica espres- 
sione idiomatica semitica «odia», facilmente fraintesa, 
con l’espressione pur corretta «ama di più» e meno 
saggiamente sostituendo «non può essere mio discepo- 
lo» con «non è degno». Più difficile è determinare qua- 
le evangelista sia più fedele nella lista dei membri della 
famiglia. Luca include moglie, fratelli e sorelle. Questo 
implicherebbe il celibato come elemento per una se- 
quela radicale. Secondo E. SCHLUSSER FIORENZA (Ir 
Memory of Her [New York 1983] 145 [trad. it., In me- 
moria dî lei, Torino 1990]) questa lista esclude le don- 
ne da una tale sequela; in realtà, però, essa parla di 
«moglie». Poiché Luca ha alterato Mc 10,29 aggiun- 
gendo «moglie» in 18,29, la maggior parte degli autori 
considera questa parola come una glossa redazionale 
lucana, ma abbiamo visto come Matteo attenui i detti 
radicali di Q sulla povertà e sul divorzio. Può darsi, 
quindi, che Q avesse la forma più difficile e che Luca 
l’avesse fedelmente riprodotta rendendo così la sua tra- 
smissione di Marco conforme al testo Q. Le richieste 
radicali di Gesù possono sembrare tali da farlo appari- 
re contrario alla famiglia, ma 15,4-6 dimostra che non 
lo era. Piuttosto, le sue richieste radicali sono rese ne- 
cessarie dalla urgente priorità del regno di Dio, e nel 
suo contesto sociale (la famiglia giudaica del suo tem- 
po), poteva sicuramente presupporre che la vita della 
maggior parte delle famiglie sarebbe rimasta indistur- 
bata. Ci sono culture che hanno una tale fedeltà fami- 
liare che i sociologi dicono di esse che soffrono di una 
forma amorale di attaccamento alla famiglia. 38-39. Ve- 
di commento a 16,24-25. 

72 (F) Ricompense per la sequela (10,40-42). 
Nella loro forma attuale questi versetti mostrano la 
grande abilità di Matteo. Almeno i vv. 40 e 42, però, de- 
vono risalire alla tradizione precedente; cf. Lc 10,16; Gv 
23,20; Mc 9,37.41; Mi 18,5. Il v. 41 può essere uno svi- 
luppo matteano dal precedente. 40. chi accoglie voi ac- 
coglie me: Questo versetto è importante perché spiega 
la natura dell’ufficio apostolico sulla base del principio 
legale giudaico relativo al rappresentante di una perso- 
na: «Il rappresentante di un uomo, è come l’uomo stes- 
so» (#7. Ber 5,5). Il versetto approfondisce la base reli- 
giosa dell’apostolato facendolo derivare in ultima istan- 
za da Dio stesso in una successione discendente media- 
ta da Gesù, il quale è, egli stesso, apostolo del Padre. La 
dignità dei ministri cristiani collocata su questa linea è 
veramente grande, ma tutto dipende dal loro essere ri- 
cevuti gratuitamente. 41. chi accoglie un profeta: Pare 
che la comunità di Matteo avesse dei profeti (7,15-16; 
23,34; Did. 11,3-6). chi accoglie un giusto: Sono state 
proposte varie identificazioni: il fedele cristiano, il mae- 
stro, chi ha sofferto persecuzione per la fede e rimane 
nella comunità come una onorata testimonianza. 42. 
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uno di questi piccoli: «Piccoli» si può riferire agli apo- 
stoli/discepoli, ma più probabilmente si riferisce ai 
membri della comunità senza istruzione (cf. 8,6.10.14). 
In questo caso nei vv. 40-42 avremmo in sintesi la strut- 
tura della comunità di Matteo (cf. 23,34). È stato osser- 
vato che se Dio ricompenserà chi dà un bicchiere di ac- 
qua fresca ad un discepolo, quanto più ricompenserà 
chi installa l’intero sistema idrico di una città. 


(Sul c. 10: BEARE, E W., «The Mission of the Disciples and the 
Mission Charge: Matthew 10 and Parallels», JBL 89 [1970] 1- 
13; BROWN, S., «The Mission to Israel in Matthew's Central 
Section (Mt 9,35-11,1», ZNW 69 [1978] 73-90; «The Two- 
fold Representation of the Mission in Matthew's Gospel», ST 
31 [1977] 21-32; «The Matthean Community and the Gentile 
Mission», NovT 22 [1980] 193-221; HENGEL, M., Beteen Je- 
sus and Paul [Philadelphia 1983] 48-64; JEREMIAS, J., Jesus 
Promise to the Nations [SBT 24, London 1967]; MEYER, P.D., 
«The Gentile Mission in Q», JBL 89 [1970] 405-417). 


73 (V) Il rifiuto da parte di questa generazione 
(11,1-12,50). 

(A) Giovanni Battista e Gesù (11,1-19). 
Questa sezione e la seguente vengono quasi interamen- 
te da Q); cf. Le 7,18-35; 10,12-15. I vv. 1 e 20 sono pu- 
ramente raccordi editoriali; i vv. 14-15 possono essere 
editoriali o venire dalla tradizione orale. 1. quando Ge- 
sù ebbe terminato: Vedi commento a 7,28a. 2-6. Questi 
versetti contengono un dibattito di scuola, probabil- 
mente di origine postpasquale, sulla natura della mis- 
sione di Gesù, avvenuto tra i discepoli di Giovanni 
Battista e i cristiani. 2. fe opere del messia: Questa sin- 
golare espressione creata da Matteo sposta il dibattito 
sulla natura della messianicità di Gesù, ma originaria- 
mente la questione dibattuta dovette essere se Gesù 
era un messaggero divino al modo di Elia (cf. B.V. 
MaLcHow, «The Messenger of the Covenant in Mal 
3:1», JBL 103 [1984] 252-255; e il dibattito moderno di 
M.M. FAIERSTEIN —- D.C. ALLISON — J.A. FITZMYER, 
JBL 100 [1981] 75-86; 103 [1984] 256-258; 104 [1985] 
295-296). 5. i ciechi ricuperano la vista: Questo sintetiz- 
za la risposta data da Gesù nei vv. 4-6, il punto centrale 
del passo. Gesù definisce il proprio ruolo non come 
dominio e giudizio, ma come una benedizione per i bi- 
sognosi. Il v. 5 è costruito in parte su /s 28,18-19; 35,5- 
6; 42,18; 61,1; ma questi passi non nominano la lebbra 
né la morte. Poiché questo è un nuovo modello di figu- 
ra del salvatore, il v. 6 offre una benedizione a chi non 
rimane deluso del nuovo modello. 7. che cosa siete an- 
dati a vedere nel deserto?: I vv. 7-10 riportano la testi- 
monianza resa da Gesù a Giovanni Battista, prima in 
una serie di sei domande retoriche, poi in tre asserzioni 
positive su di lui. Egli è un profeta e più che un profe- 
ta, il messaggero di Dio (M/ 3,1; Es 23,20), e il più 
grande tra i nati di donna (non si dice perché), Il v. 11b 
può essere una glossa della chiesa primitiva. Come 
messaggero, Giovanni Battista viene implicitamente 
identificato con Elia; il v. 14 renderà esplicita questa 
identificazione. 12. i violenti se ne impadroniscono: Un 
detto un po’ strano: forse significa che i Romani occu- 
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pano Israele con la forza e trattano male Giovanni Bat- 
tista, il quale predica il regno. 13. barrio profetato fino 
a Giovanni: È un'affermazione circa i periodi della sto- 
ria della salvezza. Fino a Giovanni Battista era il tempo 
della promessa profetica; ora è iniziato il tempo dell’a- 
dempimento. 14. Vedi M/ 3,23. 16-19. Il giudizio di 
Gesù sulla sua generazione comprende una breve para- 
bola (vv. 16-17), una spiegazione della parabola (vv. 
18.19a) e un detto sapienziale (v. 19b) che probabil- 
mente è stato aggiunto dopo. La parabola è di difficile 
interpretazione. La più probabile spiegazione è questa: 
I fanciulli sono Giovanni e Gesù; la chiamata è il suo- 
nare il flauto per le nozze e poi per il funerale; gli «al- 
tri» sono i palestinesi loro contemporanei, i quali re- 
spingono sia il severo messaggio di Giovanni sia il gio- 
go soave di Gesù. 19. alla sapienza è stata resa giustizia: 
La forma lucana «da tutti i suoi figli» è probabilmente 
quella originale. Il cambiamento di Matteo «dalle sue 
opere» forma una inclusione con il v. 2. 


(LINTON, O., «The Parable of the Children's Game», NTS 22 
[1975-1976] 159-179; MEIER, J.P., «John the Baptist in Matt's 
Gospel», /BL 99 [1980] 383-405; SCHONLE, V., Johannes, Je- 
sus und die Juden [Frankfurt 1982]; SuGGs, M.J., Wisdor, 
Christology, and Law în Matthews Gospel [Cambridge MA 
1970] 33-61). 


74 (B) Guai alle città (11,20-24). Vedi Lc 10,13- 
15. 20. allora si mise a rimproverare le città: Matteo 
crea un titolo per i vv. 21-24, che gli vengono da Q, 
mettendo l’accento su «il maggior numero di miracoli» 
e «non si erano convertite». 21. gua: a te, Corazin: È la 
prima di una serie di due unità che sono così struttura- 
te: condanna, spiegazione, paragone. Gesù si rivolge al- 
le città apostrofandole come se fossero persone. Le due 
città si trovano nei pressi del mare di Galilea e oggi so- 
no rovine; la sinagoga di Corazin è ancora visibile. Tiro 
e Sidone erano città pagane nella Fenicia, condannate 
dai profeti (Is 23,1-18; Ez 26-28). 23. e a te Cafarnao: 
La struttura è simile a quella dei vv. 21.22, ma l’emo- 
zione è più forte. Cafarnao è la residenza dello stesso 
Gesù (4,13), il quale si rivolge direttamente alla città, 
alludendo a Is 14,13-15 e ad Ez 26,20. La sorte di So- 
doma è narrata in Gen 19,24-28. Lo scopo dei miracoli 
era quello di provocare la conversione nazionale. Le 
città non sono state capaci di farlo, ponendo così la ba- 
se per la loro tragica rovina (cf. J.,A COMBER, CBQ 39 
[1977] 497-504). 

75 (C) Grido di giubilo e chiamata del Salvato- 
re (11,25-30). Vedi Lc 10,21-22 per il parallelo Q dei 
vv. 25-27. Il passo è costituito da un discorso di rivela- 
zione in cui Gesù appare come il rivelatore della divina 
sapienza. Strutturalmente l’unità può essere divisa in 
tre parti: (a) i vv. 25.26, ringraziamento per la rivelazio- 
ne; (b) v. 27, il contenuto della rivelazione; (c) vv. 28- 
30, la chiamata a ricevere la rivelazione. La sezione è 
simile a Str 51,1-12.13-22.23-30, ma solo 51,23-30 è 
realmente vicino ai vv. 28-30. La questione dell’autenti- 
cità viene spesso discussa in termini di fonte. I vv. 28- 
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30 si trovavano nella fonte Q? Si potrebbe pensare di 
sì, visto che sono necessari alla struttura; l’omissione 
da parte di Luca si potrebbe spiegare con il loro sim- 
bolismo giudaico che sarebbe risultato inintelligibile a 
lettori pagani. Ma è più probabile che siano un’aggiun- 
ta di Matteo, anche se il vocabolario non è tipico. Se il 
verso 27, che è quello fondamentale, è autentico, come 
può benissimo essere, allora esso ci dà una chiave 
estremamente importante dell’autocomprensione di 
Gesù come Figlio unico del Padre unico. Qui c'è una 
sovrapposizione di linguaggio Mc-Q; cf. Mc 13,32. 25. 
ti benedico, 0 Padre: È una tipica formula giudaica di 
benedizione, resa più intima, però, dalla aggiunta del- 
l'appellativo di A&ba-Padre da parte di Gesù (5 volte 
in tre versetti). rivelate: La comunicazione divina è un 
mistero religioso grande e irriducibile. piccoli: Letteral- 
mente «semplici», «non istruiti». 26. così è piaciuto a 
te: Cioè la decisione di Dio di scegliere alcuni per la 
salvezza. 27. tutto mi è stato dato: Gesù è la consegna 
personale di Dio. nessuro conosce: In questo versetto 
viene affermata la rivendicazione di un accesso unico 
alla conoscenza e all'amore di Dio, nonché una reci- 
procità di conoscenza e di amore. Gesù è la rivelazione 
esclusiva del Padre (cf. 1,23; 28,18; Gv 3,35; 10,15; 
13,3). Harnack vedeva in questo versetto il germe sto- 
rico di tutta la successiva cristologia. 28. venite a me: 
Qui Gesù parla come la sapienza personificata (Pr 8) 
con caratteristiche femminili come datrice di riposo e 
di sollievo, che allarga a tutti il grande invito. voi tusti 
che siete affaticati: Originariamente è probabile che si 
riferisse sia al popolo emarginato dai farisei (gli ‘277 b4- 
‘dres) sia agli stessi farisei. 29. prendete il mio giogo: I 
rabbini parlavano del giogo della Torah e del giogo del 
regno. Qui si riferisce all’interpretazione della legge 
data da Gesù. sparate da me: Il discepolo deve impa- 
rare durante tutta la vita. Gesù in quanto umile è sia 
maestro-modello, sia argomento di studio ideale per- 
ché è la Torah personificata (cf. commento a 18,20). rf- 
storo: Il riposo del sabato è un simbolo del regno di 
Dio (Ger 6,16). 30. il rzi0 giogo è dolce: Rispetto alla 
halaka dei farisei, l'insegnamento di Gesù è quantitati- 
vamente più leggero perché sintetizzato e centrato sul- 
l'essenziale. Ma in base alla esigenza di superare la giu- 
stizia dei farisei, presentata in 5,20, esso è qualitativa- 
mente più difficile, perché le richieste dell’amore di 
Dio e del prossimo sono inesauribili (cf. SUGGS, Wr- 
sdom [+ 73] 71-97; VIVIANO, Study, 183-192). 

76 (D) Le spighe strappate in giorno di sabato 
(12,1-8). Vedi Mc 2,23-28; Lc 6,1-5. Matteo ora ritorna 
al riassunto marciano che aveva abbandonato in 9,18. 
In questo capitolo mostra Gesù in crescente conflitto 
con i suoi contemporanei, In due racconti di contro- 
versia (vv. 1-8 e 9-14) la tendenza della revisione mat- 
teana è di stringere la forza legale del dibattito in modo 
da fare risultare chiaro che Gesù non è contro la Torah 
o contro il sabato, bensì contro la ipertrofia farisaica 
della legislazione sul sabato che lo ha fatto diventare, 
usando le loro stesse parole, «montagne appese ad un 
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capello, perché c'è poca Bibbia e una grande quantità 
di regole» (#7. Hag 1,8). Di fatto, l’AT dà un semplice 
comandamento di santificare il sabato (Es 20,8-11; Di 
5,12-15), ma i rabbini arrivarono a classificare 39 tipi 
di lavori proibiti (#7. Sbad 7,2), compresa la mietitura. 
1. i suot discepoli ebbero fame: Sono i discepoli a «tra- 
sgredire», non Gesù personalmente. Matteo aggiunge 
il fattore della fame su un piano umanitario (i rabbini 
ammettevano che salvare una vita ha la precedenza sul- 
l'osservanza) e per collegare più strettamente il com- 
portamento dei discepoli con il caso di Davide nel v. 3. 
3-4. Vedi 1 Sam: 21,1-7, con Lv 24,8, da cui risulta che 
l'episodio avvenne di sabato. 5. : sacerdoti: Matteo qui 
offre un argomento legale ancora migliore, basato su 
Nm 28,9-10. Inoltre, la mietitura dell’omer (Lv 23,10- 
14) è superiore al sabato nella legge rabbinica ma non 
in quella dei sadducei (#7. Men 10,1.3.9). 6. qualcosa di 
pià grande: Di che si tratta? O del messia o del Figlio 
dell'Uomo in senso corporativo (Dr 7,13 e 18), o del 
regno di Dio. 7. Os 6,6, citato già in M? 9,13. Siccome 
al tempo in cui veniva approntata la forma finale del 
vangelo, il Tempio non esisteva più, erano stati trovati 
dei sostitutivi. Qui lo sostituiscono le opere di bene. 8. 
signore del sabato: La conclusione cristologica cui ac- 
cennava îl v. 6, diventa esplicita. 


(DAUBE, D., The New Testament and Rabbinic Judaista [Lon- 
don 1956) 67-71; LEVINE, E., «The Sabbath Controversy ac- 
cording to Matthew», N7S 22 [1975-1976] 480-483). 


77 (E) Guarigione di un uomo dalla mano inari- 
dita (12,9-14). Vedi Mc 3,1-6; Lc 6,6-11. La scena si al- 
lontana dai campi, e una disputa sul sabato viene com- 
binata con una guarigione che, con l’approvazione divi- 
na, conferma l’interpretazione umanitaria del sabato 
data da Gesù. Matteo elimina qualsiasi emozione dalla 
versione di Marco e aggiunge un argomento legale nei 
vv. 11.12 11. chi di voi: Questa controdomanda presen- 
ta un’argomentazione basata su un caso di giurispru- 
denza (un m4‘Zfeh) riconosciuto dal Talmud tardivo (6. 
Sbab 128b; 6. BM 32b) e chiude con una argomentazio- 
ne del tipo gal wa-homer (+ 70). Segue, poi, la conclu- 
sione che è permesso fare del bene di sabato. Gesù si 
colloca all’interno della legge, anche se opera una rivo- 
luzione. Da ciò egli ricava solo ostilità. Matteo riduce 
gli avversari ai soli farisei, ma nella fonte più antica, 
Marco, essi non vengono nominati durante la passione. 
78 (F) Il Servo scelto (12,15-21). Vedi Mc 3,7- 
12. Matteo riassume l’attività di guarigione di Gesù e 
poi la interpreta per mezzo di una delle sue citazioni 
di adempimento (+ 7). Questa volta è da /s 42,1-4, 
dal primo canto del Servo sofferente (— Deutero- 
Isaia, 21:17). La profezia parla dell'amore di Dio per 
il Servo; il Servo è ripieno di Spirito. L'immagine ri- 
flette la sua sollecitudine amorevole e tenera verso i 
deboli, gli scoraggiati, i sofferenti. Ma le parole ripe- 
tute sono «giudizio» per i «Gentili». Il finale si ravvi- 
va con una promessa di speranza e di vittoria. Il testo 
della citazione differisce sia dai LXX che dal TM; es- 
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so rivela una accurata riflessione sull’interpretazione 
dell’AT. 

79 (G) Gesù e Beelzebul (12,22-32). Vedi Me 
9,32-34; Mc 3,20-30; Le 11,14-23; 12,10. Questa unità 
piuttosto complessa inizia con Gesù che guarisce un 
indemoniato cieco e muto. Il miracolo induce il popolo 
a pensare che Gesù potrebbe essere il messia, Figlio di 
Davide (cf. Mt 9,27; 15,22). 24. în nome di Beelzebul: 
La crescente ammirazione del popolo provoca l’oppo- 
sizione dei capi religiosi. In M/ questi perfidi sono or- 
dinariamente i farisei, perché solo loro sopravvissero 
alla catastrofe del 70 d.C. con una forza sufficiente da 
poter creare difficoltà alla chiesa di Matteo (in Marco 
sono gli scribi). I miracoli sono ambigui per natura; 
possono essere compiuti per il bene o per il male, e 
uno deve esaminare lo spirito da cui provengono. I fa- 
risei giungono ad una conclusione negativa, in linea 
con il loro successivo rifiuto delle voci celesti nel deter- 
minare la legge (5. Pes 114a). Poiché i miracoli restano 
realmente ambigui, la chiesa successiva fu poco inte- 
ressata ad usarli come argomenti nelle dimostrazioni 
teologiche. Comunque il loro fascino sul popolo è ri- 
masto normalmente molto forte. I vv. 25-27 sono la ri- 
sposta di Gesù all’accusa. 25. ogni regno discorde: Il 
detto sul regno discorde propone una lezione fonda- 
mentale di scienza politica: la forza sta nell’unità. Il do- 
minio di satana è descritto come un regno (che è in 
guerra con Dio). La vita è una lotta, in cui Dio trionfa 
solo ad un prezzo terribile. Poiché la forma specifica 
del miracolo compiuto da Gesù è l’espulsione di de- 
moni — cosa che risulterebbe controproducente se an- 
che lui facesse parte del mondo demoniaco -, l’argo- 
mentazione è valida, ma solo per questo tipo di mira- 
coli. 27. i vostri figli in nome di chi li scacciano?: Forse 
questo versetto contiene un’irrisione nei confronti dei 
farisei i quali non praticano una simile forma di guari- 
gione. Quando ci provano (A 19,13-19), i risultati so- 
no irrisori (cf. GIUSTINO, Dial. 1,2,85; cf. URBACH, The 
Sages, 115 [+ 17]). 28. se so... per virtà dello Spirito di 
Dio: Matteo ha cambiato «dito» nel più teologico «Spi- 
rito»; egli ci ricorda 12,18 e ci fa guardare in avanti ai 
vv. 31.32. regno di Dio: Solo qui e in 19,24; 21,31.43, 
viene usata questa espressione, invece di «regno dei 
cieli». è certo giunto fra voi il regno di Dio: Il verbo 
phthanò, «venire prima», «precedere», è usato solo qui 
in Mt e significa che il regno è realmente arrivato, in 
anticipo, nel ministero di Gesù (BAGD 856). Questa è 
la base legittima per la escatologia realizzata, ma non 
esclude una venuta futura del regno nella sua pienezza 
(6,10). Merita di essere citato un giudizio di Bultmann: 
[Questo versetto] «può, a mio avviso, rivendicare il 
massimo grado di autenticità che si può attribuire ad 
un detto di Gesù: esso è pieno di quel sentimento di 
potere escatologico che deve aver caratterizzato l’atti- 
vità di Gesù» (HST 162; cf. inoltre B. CHILTON [ed.], 
The Kingdom of God in the Teaching of Jesus [Phila- 
delphia 1984] 57-71). 29. l’4omo forte... se prima non 
lo lega?: La breve parabola descrive Gesù come vinci- 
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tore di satana, alludendo forse alla sua tentazione (4,1- 
11 par.). 30. chi non è con me è contro di me: Questo at- 
teggiamento antiecumenico contrasta con la visione ac- 
comodante di Mc 9,40; Le 9,50 e forse riflette l’espe- 
rienza della chiesa primitiva (7,21-23). 31. le bestemmia 
contro lo Spirito: Questo difficile detto è stato trasmes- 
so sia nella forma marciana sia in quella di Q. Matteo 
qui cerca di combinarle tutte e due. Caratteristica della 
forma Q è la struttura a due momenti: peccato contro 
lo Spirito, imperdonabile. Storicamente questo peccato 
è stato interpretato in modi diversi: presumere di otte- 
nere la salvezza senza la fede e l’amore, disperazione 
della salvezza, ostinazione nel peccato e nell'errore, im- 
penitenza finale, apostasia. Esegeticamente, la spiega- 
zione più verosimile è «persistenza nella opposizione 
consumata e ostinata all’influsso dello Spirito» (FGL 
964). Teologicamente, l’ultima interpretazione permet- 
te di sperare nella salvezza delle persone cui manca una 
esplicita fede in Gesù Cristo ma che sono implicita- 
mente aperte al suo potere salvifico attraverso la loro 
fiducia nello Spirito, il quale è storicamente definito in 
modo meno preciso. Questo modo di vedere è in con- 
trasto con il precedente v. 30, ma forse la dialettica è 
intenzionale (cf. R. SCROGGS, JBL 84 [1965] 359-373) 
80 (H) Un albero e i suoi frutti (12,33-37). 
Matteo prende del materiale Q (cf. Lc 6,43-45), parte 
del quale lo ha già utilizzato in 7,16-20, e aggiunge l’in- 
troduzione (v. 34a) e la conclusione (vv. 36.37) da una 
provvista di luoghi comuni biblici (Pr 12,6; Mt 15,18; 
Lc 19,22; Gc 3,6; Gd 15; Rm 4,12). Egli organizza il 
tutto in modo da esprimere la sua caratteristica enfasi 
sul giudizio. Come in 5,33-37; 23,22, egli è interessato 
al problema del linguaggio e dell'abuso della parola. 
Nella peggiore delle ipotesi, questo interesse può riflet- 
tere una tendenza puramente intellettualistica e verba- 
le; nella migliore delle ipotesi, può rivelare una sensibi- 
lità morale e religiosa al fatto che si può uccidere con 
le parole, che si può peccare contro lo Spirito. 

81 (I) Il segno di Giona (12,38-42). Vedi Mc 
8,11-12; Le 11,29-32. Questo passo contiene un singo- 
lare esempio della crescita della tradizione evangelica 
attraverso la combinazione di detti originariamente se- 
parati e di glosse interpretative. Matteo riproduce la 
forma marciana in 16,1-4, e qui la forma Q. A quest’ul- 
tima aggiunge la sua citazione dall’AT (Gr 2,1) e la sua 
applicazione nel v. 40. Così come è, il passo dà nume- 
rosi insegnamenti: (a) la inutilità di cercare segni spet- 
tacolari (v. 39); (b) la sorte di Giona come tipo della ri- 
surrezione di Gesù (v. 40), dopo tutto, un segno spetta- 
colare per i credenti; (c) l’importanza della predicazio- 
ne e del pentimento (v. 41); (d) che i pagani a volte ac- 
colgono i messaggeri di Dio meglio di quanto facciano 
i Giudei (vv. 41-42); (e) l’importanza della ricerca della 
divina sapienza, a cui partecipano anche le donne, le 
quali anzi a volte eccellono (v. 42); (f) che Gesù è più 
grande di tutti i profeti e saggi del passato (vv. 41.42), 
perché è la rivelazione assoluta del Padre (11,27). Il te- 
sto è ricco e polivalente fino a contenere interne con- 
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traddizioni (cf. inoltre FGL 929-938; RA. EDwarDs, 
The Sign of Jonab [SBT 2/18, Naperville 1971]; E.H. 
MERRILL, JETS 23 [1980] 23-30). 38. che ci facessi vede- 
re un segno: Sèméion, «segno», usato spesso nel vange- 
lo di Giovanni per i miracoli di Gesù, si riferisce piut- 
tosto a un segno vistoso percepibile ai sensi che confer- 
merebbe l’autorità di Gesù. 39. generazione perversa e 
adultera: Vedi 16,4; cf. Mc 8,38. il segno di Giona profe- 
ta: In questo vangelo si presenta come un doppio se- 
gno: Giona nel ventre del pesce (v. 40 — una glossa in- 
terpretativa aggiunta alla forma Q) e «la predicazione 
di Giona» (v. 41). 40. nel ventre del pesce: Vedi Gu 2,1. 
tre; Contando l’inizio e la fine si arriva a tre. nel cuore 
della terra: Così la chiesa dei primi tempi calcolava il 
tempo in cui Gesù restò sepolto — nel computo giovan- 
neo, dal giorno della preparazione per la Pasqua/saba- 
to, poi la festa stessa, e il primo giorno della settimana. 
41. quelli di Ninive: Vedi Gn 3,5. più di Giona: Matteo 
continua il suo confronto di Gesù con figure o oggetti 
cari al giudaismo; cf. 11,11b; 12,6; cf. 18,1.4. 42. /a re- 
gina del sud: La regina di Saba non figura nella storia 
di Giona dell’AT, appare in 1 Re 10,1-13 ed era men- 
zionata nella forma Q di questo episodio. Là è stata in- 
trodotta per far risaltare la saggezza di Salomone. Ma 
qui è usata per far risaltare Gesù stesso, il quale è an- 
che «più grande di Salomone». E anche lei, insieme ai 
niniviti, giudicherà i cercatori-di-segni, «al giudizio». 
Come Giona, e come Gesù, essa è venuta «dall’estre- 
mità della terra». 

82 (J) Ritorno dello spirito immondo (12,43- 
45). Vedi Lc 11,24-26. A prima vista questo sembra un 
racconto un po' bizzarro. Dobbiamo ricordare che Ge- 
sù era un esorcista, e, in questo senso, un guaritore di 
persone con disturbi psichici. Qui egli riflette sui risul- 
tati del suo ministero, inaspettatamente, dal punto di 
vista del demonio espulso. I risultati non sono definiti- 
vi. Il disturbo può ritornare se uno non riempie con la 
fede, la speranza, l’amore, con una nuova vita, il posto 
vuoto lasciato dal demonio che se ne è andato. 43. /uo- 
ghi aridi: Vedi Lv 16,10; cf. Is 34,13-14. 45c. così av- 
verrà anche a questa generazione perversa: Matteo ag- 
giunge questa frase (assente in Lc) per dare alla perce- 
zione interiore una applicazione polemica sociale per il 
suo tempo e luogo, e per ricollegarsi con il v. 39, 

83 (K) La famiglia di Gesù (12,46-50). Vedi Mc 
3,31-35; Lc 8,19-21. Matteo elabora questo racconto di 
attestazione in modo che il punto culminante - la rispo- 
sta di Gesù nei vv. 48-50 — sia ben coordinato e i suoi 
diversi elementi si illuminino a vicenda. Se il v. 47 non 
era nel testo come Matteo lo scrisse (manca in alcuni 
dei migliori manoscritti che abbiamo), allora l’introdu- 
zione narrativa è stata ridotta al minimo. 49. stendendo 
la mano verso i suoi discepoli; Matteo definisce vera fa- 
miglia di Gesù, i discepoli, e l’accompagna con un gesto 
che è quasi una ordinazione (cf. 17,7). La sostanza del 
detto non è negare i legami naturali della famiglia, bensì 
affermare il primato dei legami intenzionali nella nuova 
comunità che Gesù aveva cominciato a radunare. 50. 


[42:82-85] 


chiunque fa la volontà del Padre mio: Vengono definiti 
veri discepoli coloro che obbediscono a Dio e mettono 
in pratica la loro fede. Nella sua forma marciana questo 
versetto può aver circolato separatamente (cf. W. TRIL- 
LING, Das wabre Israel 29-32 [trad. it. cit.]). 

84 (VI) Le parabole del Regno (13,1-52). Il ter- 
zo grande discorso (13,1-52) consiste in sette parabole 
ed alcune spiegazioni delle medesime. Strutturalmente 
questo è il centro e il culmine di tutto il vangelo. Tutto 
è concentrato sul regno, il quale, tuttavia, rimane mi- 
sterioso (13,11). Tutto il materiale fino al v. 35 ha un 
parallelo in Mc o Le. Ma dal v. 36 in poi Matteo percor- 
re un'altra strada. Questo cambiamento è indicato dal 
passaggio da discorsi fatti in pubblico ad un colloquio 
più intimo con i discepoli in casa. Due delle tre para- 
bole nell’ultima sezione (vv. 44-46) considerano la rea- 
zione di un individuo al regno, mentre le altre conside- 
rano un gruppo. Le parabole come forma di insegna- 
mento, benché caratteristiche di Gesù, si trovano an- 
che nell’AT (2 Sar 12,1-14; 14,1-11; 1 Re 20,35-40; — 
Pensiero del NT, 81:59-88). Probabilmente gli stessi 
evangelisti composero delle parabole per illustrare 
aspetti dell’insegnamento di Gesù, oppure ne riscrisse- 
ro alcune per adattarle a nuove circostanze. Per una 
definizione di parabola, cf. il commento a Mc 4,2. Ben- 
ché il capitolo 13 sia un discorso, è però un discorso 
composto di unità narrative. È quindi una mescolanza 
di tutti e due gli elementi fondamentali del vangelo, il 
discorso e la narrativa: una sintesi superba. Per cui il 
capitolo è un climax sia formalmente, sia struttural- 
mente, sia quanto a contenuto (il regno). 


(CARLSTON, C.E., «Parable and Allegory Revisited», CBOQ 43 
[1981] 228-242; DUPONT, J., «Le point de vue de Matthieu 
dans le chapitre des paraboles» [in M. DIDIER (ed.), L'Evargs- 
le selon Matthieu (BETL 29; Gembloux 1972)] 221-259; 
GERHARDSSON, B., «The Parable of the Sower and Its Inter- 
pretation», NTS 14 [1967-1968] 165-193; «The seven Para- 
bles in Matthew XIII», NTS 19 [1972-1973] 16-37; Kinc- 
sBuRY, J.D., The Parables of Jesus in Matthew 13 [Richmond 
1969]; V. Fusco, Oltre la parabola. Introduzione alle parabole 
di Gesù, Roma 1983; Q. KENNER, La parabola di Gesù, Brescia 
1991). 


85 (A) La parabola del seminatore (13,1-9). Ve- 
di Mc 4,1-9; Le 8,4-8. 1. si sedette in riva al mare: Gesù 
preferisce l’insegnamento all'aperto alla serra accade- 
mica. 2. tanta folla: La ressa della folla doveva essere 
veramente forte da giustificare una così insolita e stra- 
na posizione com'è quella di insegnare da una barca. 3. 
seminatore: La parabola di un seminatore era quello 
che ci voleva per richiamare l’attenzione di un pubbli- 
co di lavoratori della terra. 4. /a strada: Il primo dei 
quattro tipi di terreno su cui cade il seme. La strada 
non poteva essere arata, così il seme rimane sulla su- 
perficie, dove gli uccelli possono beccarlo. 5. luogo sas- 
soso: Gran parte della Palestina è sassosa e lo strato di 
suolo coltivabile è spesso sottile. Il seme germoglia 
troppo presto, non protetto da un suolo più profondo, 
incapace di affondare le radici. 6. restò bruciata: Sotto 
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la vampa del sole palestinese il germoglio brucia e si 
secca. 7. cadde sulle spine: Qui il suolo è sufficiente- 
mente profondo ma sorge un altro problema: il terreno 
è già occupato da erbacce tanto forti da soffocare i ger- 
mogli. 8. serra buona: Quando i semi cadono su un ter- 
reno profondo, libero, portano molto frutto, anche se 
non nella stessa misura. Stranamente per tutta la para- 
bola il greco non usa mai il termine che significa «se- 
me», spérma. 9. chi ha orecchi, intenda: Questo comune 
ritornello (11,15; 13,43) costituisce un invito all’ascol- 
tatore perché rifletta sulla applicazione della figura alla 
situazione dell’uomo. Il pubblico deve partecipare per- 
ché la parabola abbia il suo effetto. La parabola verrà 
spiegata nei vv. 18-23. Supponendo che la spiegazione 
sia stata elaborata dopo, possiamo congetturare che il 
seminatore sia o Dio, o Gesù o uno dei messaggeri di 
Dio, oppure la Sapienza. Il seme è o la rivelazione divi- 
na o il regno di Dio. I diversi terreni rappresentano i 
diversi destinatari umani. Il messaggio: nonostante al- 
cuni insuccessi, il lavoro del seminatore alla fine andrà 
per gran parte a buon termine. Il segno del successo è 
il frutto che i destinatari portano. Il racconto dà spe- 
ranza e incoraggiamento. 

86 (B) Lo scopo delle parabole (13,10-17). Vedi 
Mec 4,10-12; Le 8,9-10. 10. perché parli loro: La doman- 
da dei discepoli entra nel merito del modo con cui Ge- 
sù si rivolge alle folle. Se prendiamo sul serio l’ambien- 
tazione dei vv. 1 e 2, anche le folle devono aver udito 
la scoraggiante risposta di Gesù. Ma ciò è meno proba- 
bile del fatto che Marco abbia inserito a questo punto 
una considerazione teologica. Matteo lo segue in ciò, 
ma senza dire che Gesù era solo quando i discepoli gli 
rivolsero la domanda. (cf. Mc 4,10). 11. i masteri del re- 
gno: Matteo cambia il singolare r:ystérion di Marco nel 
plurale e riduce l’impressione di una distinzione tra un 
circolo di ascoltatori essoterico ed un circolo esoterico. 
Qui, misteri ha il significato della parola semitica r4z 
che si trova in Dr e LQ: i piani o disegni nascosti di 
Dio per la storia e in particolare per l’instaurazione 
della sua signoria attraverso la vittoria sulle forze del 
male (cf. RE. BROWN, The Semzitic Background of the 
Term «Mystery» in the New Testament [FBBS 21, Phi- 
ladelphia 1968]. 12. 4 chi ba sarà dato: Sia qui che nel 
versetto precedente, i passivi sono teologici (ZBG $ 
236): Dio darà. Questa amara verità viene intesa in sen- 
so non economico (anche se vale molte volte anche in 
questo senso), bensì spirituale, intellettuale: se uno si 
apre con fede e speranza a Dio che rivela il suo piano 
di salvezza, può fare progressi rapidi nella comprensio- 
ne di esso. Se uno si chiude di fronte a questa offerta, 
la può perdere. 13. perché pur vedendo non vedono: C'è 
stata grande battaglia tra gli interpreti circa il senso 
della parola «perché» in questo passo: significa che 
Gesù voleva dire che il popolo non deve capire o sem- 
plicemente che in molti casi questo sarebbe stato il ri- 
sultato (non voluto)? Chiaramente Matteo ha attenuato 
Marco in questo secondo senso. Ma la più difficile for- 
ma marciana ha le sue basi nel linguaggio biblico della 
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predestinazione e della elezione, linguaggio inteso ad 
affermare che Dio ha l’ultimo controllo e alla fine 
trionferà. 14-15. Matteo quindi cita il testo completo di 
Is 6,9-10 a cui alludeva il v. 13, così che il lettore possa 
vedere il suo intento positivo di salvare, visibile nelle 
ultimissime parole: «ed io li risani». 16. beati i vostri oc- 
chi: Matteo aggiunge a questo punto una beatitudine in 
tema, prendendola da Q (Lc 10,23-24), sostituendo 
«re» con «giusti» (uno dei suoi grandi temi è la giusti- 
zia). La beatitudine esprime il ruolo privilegiato dei di- 
scepoli in quanto testimoni oculari. 

87 (8) Spiegazione della parabola del seminato- 
re (13,18-23). Vedi Mc 4,13-20; Lc 8,11-15. A parte i 
cambiamenti operati all’inizio e alla fine, Matteo segue 
Marco piuttosto da vicino, tuttavia l’organizzazione ge- 
nerale porta ad un aumento di senso. 19. /e parola: Vie- 
ne ulteriormente specificata come parola «del regno» e 
chi non l’accoglie, lo fa perché non «comprende», non 
perché non «ode». :/ maligno: Un termine più generico 
per dire satana; il luogo in cui si consuma il fallimento 
di chi non «comprende» è «il suo cuore». 23. /4 com- 
prende: Di nuovo il «comprendere» inserito come ca- 
ratteristica del buon discepolo insieme al «fare». Nel v. 
21 la causa del fallimento è la «tribolazione o la perse- 
cuzione»; nel v. 22 la causa è «l'inganno della ricchez- 
za». Ambedue vengono da Me. Il tutto equivale all’in- 
segnamento di 4,11. Solo chi ama Dio con il cuore, l’a- 
nima (fino al martirio durante le persecuzioni), e con le 
forze (le ricchezze) (Di 6,5; ma. Ber 9,5) accoglie vera- 
mente la sua parola. I fallimenti derivano da difetti del 
cuore, dell'anima, delle forze (Gerhardsson). In questo 
modo tutto è centrato sul puro amore di Dio come via 
per ricevere e comprendere la parola del regno. Per un 
parallelo giudaico, cf. 4 Esd 8,41-44 

88 (D) La parabola delle erbacce in mezzo al 
grano (13,24-30). Come è stata tradizionalmente inte- 
sa, questa parabola non ha paralleli, ma sempre più 
viene riconosciuta come una riscrittura da parte di 
Matteo di Mc 4,26-29, la parabola del seme che cresce 
nel segreto. Matteo non solo ha aggiornato la vecchia 
parabola per adattarla alle necessità della sua comu- 
nità, ma l’ha pure fornita di una elaborata interpreta- 
zione allegorica (vv. 36-43). Vista in sé è una parabola 
del regno, la prima che lo sia esplicitamente (cf. v. 19). 
Le restanti cinque parabole inizieranno anch’esse con 
il regno. 24. un uomo: Poi risulterà essere un padrone 
con «servi» (v. 27). I servi sono scandalizzati che ci sia- 
no le erbacce. 30. lasciate che l'una e l’altra crescano in- 
sieme: Questa è la parte essenziale della risposta, che 
raccomanda pazienza e tolleranza fino alla cernita fina- 
le. La menzione del «raccogliere» per quattro volte 
suggerisce che la parabola ha a che fare in qualche mo- 
do con la comunità. Per l’applicazione, cf. i vv. 36-43. 
89 (E) Le parabole del seme di senapa e del lie- 
vito (13,31-33). Vedi Mc 4,30-32; Lc 13,18-21. Queste 
parabole in M/ e Lc sono appaiate, una su un uomo, 
l’altra su una donna, e riflettono la costante imparzia- 
lità di Gesù di fronte ai due sessi. Dal punto di vista 
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della critica delle fonti, la situazione è complessa: la 
prima parabola è conservata nelle forme marciana e di 
Q; la seconda è una parabola di Q. Matteo attinge da 
ambedue le fonti. 31-32. L'idea centrale della parabola 
del seme di senapa è l'improvviso, sorprendente passag- 
gio dalla quasi invisibilità del regno alla sua piena gran- 
dezza e alla sua universale ospitalità aperta a tutti. Il v. 
32 contiene allusioni a Sa/ 104,12; Dit 4,9.12.18.21.22; 
Ez 17,22-24; 31,2-9. 33. al lievito che una donna ha pre- 
so: In un tempo in cui era privilegio della padrona di 
casa impastare il pane per tutta la famiglia e per i di- 
pendenti, la vista della pasta che cresce per l’effetto ca- 
talitico di un pizzico di lievito che è stato impastato 
con essa costituiva una esperienza domestica molto co- 
mune. Gesù qui l’utilizza per indicare l’effetto sorpren- 
dente che un piccolo movimento può avere su tutta la 
società, mentre Dio agisce quasi invisibilmente per 
portare avanti i suoi disegni. Il lievito nella tradizione 
giudaica era spesso usato come simbolo del male, del- 
l'inclinazione o della tendenza dell’individuo al pecca- 
to, in riferimento ai riti della Pasqua come la festa del 
Pane Azzimo (Es 12,19; 13,7; Di 16,3; 1 Cor 5,6-8). 
Qui però Gesù usa il lievito in senso positivo, come 
simbolo del potere di Dio. Un effetto laterale di questa 
parabola è la possibilità di vedere Dio presente nelle 
cose di ogni giorno se uno le guarda con atteggiamento 
di stupore. 


(Crassan, J.D., «The Seed Parables of Jesus», /BL 92 [1973] 
244-266; DAHL, N.A., Jesus in the Memory of the Early Church 
(Minneapolis 1976] 141-166). 


90 (F) Perché Gesù usa le parabole (13,34-35). 
Vedi Mc 4,33-34. 34. in parabole: Questo versetto è 
quasi poetico nella sua struttura accuratamente bilan- 
ciata e nel suo parallelismo antitetico. Matteo omette la 
necessità di Gesù di spiegare ogni cosa ai suoi discepoli 
perché essi generalmente comprendono il suo insegna- 
mento (si metta a confronto il v. 36 con i vv. 51.52). 35. 
perché si adempisse: Viene aggiunta un’altra citazione 
di adempimento, questa volta da $4/ 78,2, per spiegare 
perché Gesù, il Figlio di Davide, parlava in parabole. Il 
primo stico segue esattamente i LXX, ma il secondo: 
«proclamerò cose nascoste fin dalla fondazione del 
mondo» è un rimaneggiamento indipendente che torna 
sull'idea della nascosta misteriosità del regno dei vv. 
10-17. Gesù conosce la mente divina, dice Matteo. 
Questa unità serve come pausa che interrompe la serie 
di parabole ed invita il lettore a riflettere a quanto è 
stato detto finora. 

91 (G) Interpretazione della parabola delle er- 
bacce (13,36-43). Ora Matteo rivela nei minimi parti- 
colari allegorici il significato dei vv, 24-30. Nei vv. 37- 
39 egli dà un equivalente escatologico a sette elementi 
della parabola, in modo piuttosto statico. Nella secon- 
da parte della spiegazione (vv. 40-43) fa una presenta- 
zione dinamica dell’ultimo giudizio e della divisione 
che esso provoca tra gli «operatori di iniquità» (lette- 
ralmente: coloro che commettono illegalità) e i «giu- 
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sti». 38. il campo è il mondo: Il késmos qui si riferisce al 
mondo umano, all'umanità. #/ maligno: Qui il male vie- 
ne personificato, come in 5,37; 6,13; 13,19, ma nel ver- 
setto successivo è chiamato «diavolo». 41. dal suo re- 
gno: Questa espressione nel passato è stata usata per 
fare una distinzione tra il regno del Figlio (la chiesa del 
presente) e il regno di Dio, ma tale distinzione pare 
infondata. Il regno di Dio è dato al Figlio dell'Uomo 
ed egli lo porterà sulla terra nella sua pienezza «alla fi- 
ne del mondo» (vv. 39.40). 42. fornace ardente: Qui e 
altrove (p. es., 25,31-45), Matteo applica la visione 
apocalittica dell'inferno in una prospettiva pastorale. 
pianto e stridore di denti: In Mt è una specie di cliché 
(8,12; 13,50; 24,51; 25,30); cf. Lc 13,28. 43. allora i giu- 
sti: Questa gioiosa espressione fa eco a Dr 12,3 ma con 
numerosi importanti cambiamenti: sono i «giusti», non 
i saggi che splenderanno; il luogo del loro splendore è 
«il regno». I dettagli non devono oscurare il punto 
principale della parabola: il regno è un corpo misto di 
santi e peccatori sulla terra fino alla selezione finale ad 
opera dei rappresentanti di Dio. Sono quindi necessa- 
rie la pazienza, la tolleranza e la sopportazione. Nessu- 
no può usurpare il giudizio divino. Questa visione può 
apparire come un luogo comune, ma in realtà essa dif- 
ferisce alquanto da quella di Paolo di una chiesa di 
«santi», una visione che ha indotto alcuni teologi suc- 
cessivi a parlare della vera chiesa come una chiesa na- 
scosta o invisibile, mentre altri insistono sulla sua visi- 
bilità. I gruppi puritani che cercano di escludere tutti i 
peccatori finiscono per ridursi a comunità molto picco- 
le o dalla vita breve. Presa nel suo complesso, la visio- 
ne di Matteo urge la preparazione al giudizio e scagio- 
na la comunità dall’accusa di ipocrisia. Certo questa vi- 
sione può far problema, perché potrebbe essere forzata 
a dire: non c’è niente da fare con il male che si trova in 
mezzo a noi; l’unica risposta in questo caso sarebbe 
l'indifferenza passiva. Ma non può essere questa l’inte- 
ra verità. Le erbacce lasciate incontrollate possono 
soffocare il grano (v. 7), e quindi devono essere tenute 
sotto controllo anche se non possono essere eliminate 
del tutto. La chiesa ha bisogno di continua riforma e di 
azione positiva, compresa la ricerca della santità, pur 
evitando irrealistici purismi o angelismi. Questo è l’e- 
quilibrio, sfuggevole ma necessario. Una sola parabola 
non può dire tutto. La parabola della rete (vv. 47-50) 
dice la stessa cosa: il regno è un corpo misto; ci vuole 
pazienza e la selezione va lasciata a Dio. 

92 (H) Le parabole del tesoro, della perla e del- 
la rete (13,44-50). Tutte e tre sono parabole del regno 
tipicamente matteane. Nelle prime due il problema in- 
terpretativo sta nel decidere se l’idea centrale sia il va- 
lore inestimabile del tesoro e della perla, o il comporta- 
mento di coloro che vendono tutto per venire in pos- 
sesso di quello che hanno trovato. La seconda interpre- 
tazione pare chiara nella storia del mercante di perle, e 
forse vale anche per il tesoro. 44. gioia: Questa nota 
non va sottovalutata: il regno è un tale inestimabile te- 
soro che l’uomo saggio con gioia vorrà dare tutto per la 
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possibilità di impossessarsene; è una possibilità che va- 
le tutta la vita. Con il regno di Dio, le mezze misure 
non funzionano (cf. J. DUPONT, «Les paraboles du tré- 
sor et de la perle», NTS 14 [1967-1968] 408-418; J.D. 
CROSSAN, Finding îs the First Act [Philadelphia 1979]). 
47. simile anche a una rete: La vera e propria parabola 
occupa i vv, 47-48, e l’interpretazione segue nei vv, 49- 
50. Il punto essenziale è il medesimo della parabola 
delle erbacce (vv. 24-30) e della sua interpretazione (vv, 
36-43): il regno è un corpo composto di santi e di pec- 
catori (pesci buoni e cattivi). La cernita finale deve es- 
sere lasciata a Dio e ai suoi rappresentanti angelici. Nel 
frattempo una tolleranza paziente deve guidare la pras- 
si di coloro che vi si trovano dentro. 

93 (I) Cose nuove e cose antiche (13,51-52). 51. 
avete capito?: I discepoli baldanzosamente rispondono 
di sì. In Matteo comprendere è una caratteristica del 
buon discepolo (cf. Mc 8,17-21). 52. ogni scriba divenu- 
to discepolo: Questo versetto è importante da numerosi 
punti di vista. Primo: nel suo contesto immediato è una 
sorta di parabola che conclude il capitolo di altre sette 
parabole. È una parabola sul creare le parabole, una 
metaparabola che invita il lettore/ascoltatore ad entra- 
re nel processo parabolico attraverso la creazione di 
nuove parabole da aggiungere a quelle appena narrate. 
cose nuove e cose antiche: Il problema interpretativo gi- 
ra attorno al significato di questa espressione. L'opinio- 
ne più comune intende per cose antiche l’AT, e per co- 
se nuove, l'insegnamento di Gesù sul regno. Ma A. 
SCHLATTER (Der Evangelist Matthéus [Stuttgart 1957] 
450-451) è dell'opinione che cose vecchie comprenda 
sia l’AT che l'insegnamento di Gesù; le cose nuove si 
riferiscono a quanto è in vista: la crocifissione, ecc. J. 
Dupont obietta che questo modo di vedere le cose è 
molto lontano dalla mentalità di Matteo (5,17-19). Qui 
è necessaria una distinzione: Matteo non intende ap- 
portare alcuna innovazione alla legge (fa/2£d), ma egli 
pratica e incoraggia la narrazione per rendere la legge 
attraente e comprensibile (fagg444). Secondo: il verset- 
to suggerisce l’esistenza e l’attività di scribi cristiani 
nella chiesa di Matteo (23,34). Terzo: il versetto è stato 
giustamente considerato come l’autobiografia o la fir- 
ma dell’evangelista. Starebbe bene anche a Paolo. 


(Dupont, J., Études sur les évangiles synoptigues 2, 920-928; 
ZELLER, D., «Zu einer jiidischen Vorlage von Mt 13,52», BZ 
20 [1976] 223-226). 


94 (VII) Riconoscimento da parte dei discepoli 
(13,53-17,27). 

(A) Gesù respinto nella sua stessa patria 
(13,53-58). Vedi Mc 6,1-6; Lc 4,16-30. A questo punto 
inizia una nuova sezione del vangelo, la quale consiste 
di unità narrative per lo più derivate da Marco e nella 
quale Matteo sviluppa gli elementi relativi a Pietro 
(14,28-31; 16,16-19; 17,24-27). Qui Gesù inizia la stra- 
da verso la croce più esplicitamente e predice la pro- 
pria passione, mentre forma i suoi discepoli perché sia- 
no in grado di portarla dietro di lui. Opportunamente, 
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la sezione inizia con una storia di rifiuto. 53. terminate 
queste parabole: Vedi commento a 7,28a. 54. nella loro 
sinagoga: Da qui in poi, in questa unità, Matteo segue 
da vicino Marco. Di nuovo egli cambia «la» sinagoga 
in «la loro» (cf. commento a 4,23; 10,17). 55. figlio del 
carpentiere: Matteo cambia l’espressione marciana che 
faceva di Gesù un carpentiere (o muratore) con quella 
meno disonorevole di «figlio del carpentiere». Nel Tal- 
mud i carpentieri o falegnami (xaggér) vengono lodati 
per la loro conoscenza della Torah (y. Ye2 8,9b; y. Otd 
4,66b). fratelli: Il termine può riferirsi anche ai fratella- 
stri e ai parenti in genere (cf. FGL 723-724; MNT 65- 
72; — Pensiero del NT, 81:142). 56. Disprezzo delle 
origini della famiglia. I compaesani di Gesù non riesco- 
no a percepire la presenza di Dio in lui, semplicemente 
perché conoscono le sue umili origini e il suo ambien- 
te, di cui anch’essi fanno parte. Disprezzando lui, di- 
sprezzano se stessi. 57. un profeta non è disprezzato: Il 
detto può essere stato proverbiale; comunque identifi- 
ca Gesù come profeta. 58. e nor fece: Matteo cambia il 
marciano «non poté fare» (privazione involontaria) in 
«non fece» (decisione libera, volontaria). 


(Batey, R.A., «Is Not This the Carpenter?», NTS 30 [1984] 
249.258). 


95 (B) Morte di Giovanni Battista (14,1-12). 
Vedi Mc 6,14-29; Le 9,7-9. Matteo abbrevia Marco in 
questo racconto come fa nei miracoli. Il racconto è 
narrato da un punto di vista meno personale e morale, 
ma più politico in FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 18.5.2 $ 
116-119. 1. :/ tetrarca Erode: Antipa, figlio di Erode il 
Grande e di Maltace (— Storia, 75:165). 3. Erodiade: 
Nipote di Erode il Grande e figlia di Aristobulo IV, 
sposò lo zio «Filippo», uno dei figli di Erode, che vive- 
va a Roma come cittadino privato. Flavio Giuseppe 
chiama il suo primo marito Erode Boeto. L'unica sua 
figlia nota è Salome. Dopo che Erodiade incontrò An- 
tipa, divenne così ambiziosa da lasciare il marito per 
seguire lui. Erode Antipa divorziò dalla moglie, figlia 
di Areta IV, re dei Nabatei, per sposare Erodiade (— 
Storia, 75:165). 4. mon ti è lecito: Giovanni Battista giu- 
dicava peccato il fatto che Erode avesse preso la moglie 
del fratello mentre questi era ancora in vita, rendendo- 
si in tal modo colpevole di adulterio e di incesto, proi- 
biti da Lv 20,10.21. 5. emzeva il popolo: Matteo qui rie- 
labora Marco piuttosto pesantemente, eliminando l’in- 
trigo femminile e mutando l’oggetto della paura: non 
Giovanni Battista ma il popolo, come in Flavio Giu- 
seppe. 7. fe promise con giuramento: Questo giuramen- 
to poteva essere obbligante secondo la legge. Non 
mantenerlo avrebbe comportato uno spergiuro nonché 
inconvenienti di carattere politico. Matteo minimizza 
la stravaganza di Erode ma lo mostra comunque come 
un uomo leggero e preda di intrighi. Si notino gli echi 
di Est 5,3.6; 7,2; 1 Re 13,8; 19,2.10.14. 10. decapitare 
Giovanni nel carcere: Flavio Giuseppe identifica la pri- 
gione nella fortezza di Macheronte nella Transgiorda- 
nia. 12. andarono a informare Gesù: Aggiungendo que- 
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sta clausola, Matteo mette tutto l’episodio in relazione 
con la sua figura centrale. Giovanni Battista venne de- 
capitato senza neanche l'apparenza di un processo. 


(DERRET, J.D.M., Law in the New Testament [London 1970) 
339-358). 


96 (C) Cibo per cinquemila (14,13-21). Vedi Mc 
6,30-44; Lc 9,10-17. Un altro miracolo per sfamare la 
folla si trova in 15,32-39. 13. udito ciò: La morte di 
Giovanni Battista è il motivo per cui Gesù si ritira in 
luogo solitario; cf. Mc 6,30.31. 14. guarì i loro malati: 
La compassione induce Gesù a guarire, non ad inse- 
gnare come in Marco. 16. date loro voi stessi da man- 
giare: Gesù allena i suoi discepoli ad avere fiducia in se 
stessi, a prendere l’iniziativa, a essere guide (cf. v. 19). 
17. due pesci: Dato che i pesci non hanno una risonan- 
za eucaristica, Matteo li nomina una sola volta; Marco 
tre volte di più. 19. pronunciò la benedizione, spezzò... 
diede: Il rito del pasto quotidiano dei Giudei; ma la 
formula spinge a guardare in avanti all’ultima cena 
(26,26). I discepoli fungono da mediatori tra Gesù e le 
folle. 20. tutti mzangiarono: Le folle rappresentano tutto 
Israele radunato da Gesù. dodici ceste: Le ceste rappre- 
sentano le dodici tribù nella persona dei dodici disce- 
poli (cf. 19,28). 21. senza contare le donne e i bambini: 
L'aggiunta di Matteo è molto importante, perché la ci- 
fra totale potrebbe benissimo arrivare a 20/30 mila 
persone; e la cosa si ripete (15,38). Poiché il totale del- 
la popolazione giudaica della Palestina quel tempo vie- 
ne calcolato sul mezzo milione, risulta che Gesù sfama 
un decimo della popolazione. Il che dà ai racconti di 
moltiplicazione un carattere sociale, che li differenzia 
dai racconti di guarigione. Oltre al miracolo di natura e 
al miracolo morale (la gente condivide le proprie prov- 
viste così che tutti ne abbiano abbastanza), dobbiamo 
considerare il miracolo sociale. Gli eventi vengono de- 
scritti in modo da fare eco a Es 16, Nr 11 (la manna e 
le quaglie), nonché a 2 Re 4,1-7.42-44 (Eliseo che mol- 
tiplica il pane e l’olio). Come qui viene nutrito Israele, 
così la seconda moltiplicazione del c. 15 spesso è vista 
come destinata a nutrire i Gentili. Come la moltiplica- 
zione dei pani anticipa l’'eucaristia, così l’eucaristia an- 
ticipa il banchetto messianico nel regno. 


(FowLER, RM., Loaves and Fishes [Chico 1981]; MASUDA, S., 
«The Good News of the Miracle of the Bread», NTS 28 
[1982] 191-219). 


97 (D) Gesù cammina sulle acque (14,22-33). 
Vedi Mc 6,45-52; Gv 6,15-21. 22. precederlo sull'altra 
sponda: I discepoli attraversano il lago e si recano in 
territorio pagano. 23. solo a pregare: La preghiera not- 
turna solitaria è un modello per i cristiani, i quali oltre 
alla preghiera in comune hanno bisogno di periodi di 
preghiera silenziosa personale a contatto con la natura. 
24. a causa del vento contrario: In questa scena ideale, il 
vento rappresenta le forze ostili del mondo. 25. carri 
nando sul mare: Nella mitologia cananea e nell’AT il Si- 
gnore vince le onde della morte ($a/ 77,19; Gb 9,8; 
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38,16; Is 43,16; Sir 24,5-6). sono to: Letteralmente «Io 
Sono»: Gesù ha il potere divino di salvare (Sa/ 18,17- 
18; 144,7; Es 3,14; Is 43,10; 51,12). 29. Pietro... st mise 
a camminare sulle acque: I quattro versetti inseriti da 
Matteo nella sua fonte marciana mettono in primo pia- 
no Pietro, come accade in altre due tradizioni speciali 
matteane (16,17-19; 17,24-27). Il comportamento di 
Pietro non ha senso se non come una combinazione di 
amore impulsivo e di fede indebolita dal dubbio. Qui 
si intrecciano elementi propri della persona e elementi 
tipologici (cf. Gv 20,28.29). 33. /u sei veramente il Fi- 
glio di Dio: Contrariamente alla conclusione marciana, 
qui i discepoli comprendono e credono; e in parte anti- 
cipano anche la confessione di Pietro in 16,16. Il rac- 
conto preso nel suo insieme narra un miracolo di natu- 
ra che è stato classificato nel genere delle epifanie di 
salvataggio dal mare. È simile a 8,18-27, la tempesta se- 
data, nel fatto di essere una parabola della chiesa asse- 
diata e di proporre simboli di una fede salda, che non 
ha paura di andare verso l'ignoto, benché vulnerabile. 


(Hel, J.P., Jesus Walking on the Sea [AnBib 87, Roma 1981]). 


98 (E) Guarigioni a Genesaret (14,34-36). Vedi 
Mc 6,53-56. Questa breve pericope — una relazione 
sommaria che Matteo abbrevia da Marco - generalizza 
l’attività di guarigione svolta da Gesù dandole una di- 
mensione sociale, e funge da transizione alla successiva 
discussione sulla purità rituale. 34. Gexesaret: Era una 
fertile pianura che si stendeva tra Cafarnao e Tiberia- 
de. 36. toccare almeno l'orlo: Cf. 9,20. Si tratta, più pre- 
cisamente, delle nappe attaccate ai quattro angoli del 
mantello di Gesù. Toccandole, la gente compiva un im- 
plicito atto di fede, ma dal punto di vista farisaico in al- 
cuni casi le persone comunicavano a Gesù la loro im- 
purità rituale. 

99 (F) Gesù e la tradizione farisaica sulla purità 
e sui voti (15,1-20). Vedi Mc 7,1-23. Qui Matteo ha ri- 
scritto con accuratezza e con finezza Marco in modo 
da rendere chiaro che, anche se Gesù (e la chiesa di 
Matteo) rompevano con la halaka dei farisei, egli (e la 
chiesa) rimanevano però fedeli alla Torah, se la si inter- 
pretava secondo il suo modo (cf. 5,17-20). Matteo ha 
ottenuto tutto questo sopprimendo due frasi di Marco: 
7,18: «non può contaminarlo» e l’anacronistica glossa 
7,19b: «dichiarava così mondi tutti gli alimenti». Nei 
fatti storici, Gesù non abolì chiaramente la legge ceri- 
moniale in quanto tale, perché in caso contrario non si 
capirebbero le battaglie della chiesa primitiva riferite 
in Gal 2, At 10 e 15. Matteo ha anche aggiunto in 
15,20b le parole «Mangiare senza lavarsi le mani non 
rende immondo l’uomo». Questo concentra l’attenzio- 
ne del lettore su due punti della prassi peculiare dei fa- 
risei che non sono contenuti nella legge scritta, il lavar- 
si le mani e il voto di gorbàn, mentre distoglie l’atten- 
zione dalle prescrizioni sui cibi mondi e immondi, con- 
tenute nella legge. Matteo conserva il detto radicale nel 
v, 11, ma cerca di limitare la sua applicazione sì da col- 
locarlo su un piano morale senza scalzare la legge. Ci 
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può anche essere un’allusione al comandamento di 
amare Dio (Dt 6,5) con il cuore (v. 18), con l’anima (vw. 
13.14?) e con le ricchezze (v. 5) come luce che deve 
guidare ogni osservanza legale. 2. la tradizione degli an- 
tichi: I farisei credevano che la loro tradizione o legge 
orale venisse dal Sinai, e cioè da Dio (#7. Abot 1,1). Su 
Gesù come tramite della tradizione divina, cf. 11,27. 
La trattazione rabbinica principale della purificazione 
delle mani si trova in #m. Yad. 3. il comandamento di 
Dio: Gesù fa la distinzione essenziale tra la Torah e la 
tradizione farisaica. 4. Vedi Es 20,12; Dt 5,16; Es 21,17; 
Lv 20,9. 5. Il trattato 77. Ned parla del voto del 9g0rb4r; 
cf. anche J.A. FITZMYER, ESBNT 93-100. 8-9. Vedi Is 
29,13. 11. quello che esce: Le leggi sui cibi mondi e im- 
mondi sono meno importanti del comportamento mo- 
rale, sia nelle opere che nelle parole. Aggiungendo due 
volte la parola «bocca» alla fonte marciana, Matteo li- 
mita l'estensione del detto. 13. ogni pianta: Questo det- 
to e il v. 14 sono un’aggiunta editoriale matteana (cf. Lc 
6,39); essa accentua l’idea che i farisei non devono più 
essere seguiti. 19. i propositi malvagi: Matteo, a diffe- 
renza di Marco, limita la lista ai vizi biblici. Si noti co- 
me l’intera pericope sia strutturata in base ai destinata- 
ti: gli scribi (vv. 1-9), il popolo (vv. 10-11), i discepoli 
(vv. 12-14), Pietro (vv. 15-20). 


(NEUSNER, J., The Idea of Purity in Ancient Judaism [Leiden 
1973]). 


100 (G) La fede della Cananea (15,21-28). Vedi 
Mc 7,24-30. Matteo sposta l’obiettivo dal miracolo al 
dialogo. 22. una donna cananea: Matteo sceglie questo 
nome biblico arcaico al posto di quello contemporaneo 
di «siro-fenicia» usato da Marco, per richiamare alla 
nostra memoria 1,5. La donna è doppiamente emargi- 
nata: una donna sola in un mondo di uomini; una pa- 
gana e quindi impura, «con le mestruazioni fin dalla 
culla» (2. Nid 4,1; cf. Mt 15,1-20). Figlio di Davide: 
Vedi commento a 9,27. 23. egli non le rivolse neppure 
una parola: Lo strano silenzio di Gesù viene spiegato 
nel versetto seguente: egli non voleva andare oltre la 
sua divina missione. 24. che alle pecore perdute della ca- 
sa d'Israele: C£. 10,6. Questa affermazione riflette la li- 
nea di condotta del Gesù storico, la sua missione di 
raccogliere tutto Israele per gli eventi degli ultimi gior- 
ni; ma cf. 28,19. 26. ai cagnolini: Matteo conserva que- 
sta dura parola di Marco, ma senza attenuarla con la 
frase: «Lascia che prima si sfamino i figli», la quale im- 
plica una visione della salvezza in prospettiva storica: 
prima i Giudei, poi i Gentili (Rrz 1,16). 27. anche i ca- 
gnolini: La donna è svelta a riprendere l’immagine del- 
la risposta di Gesù e a volgerla a proprio vantaggio, an- 
che se senza arroganza. La sua franca umiltà ha la me- 
glio in questo scontro. 28. grande è la tua fede: Gesù è 
generoso nella sua lode (in Mr, solo di lei si dice che ha 
«grande fede») e nel suo potere di guarire. A livello re- 
dazionale, udiamo due voci della comunità di Matteo, 
quella particolaristica e quella universalistica (cf. A. 
DERMIENCE, ETL 58 [1982] 25-49). 
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101 (H) Molte guarigioni (15,29-31). Vedi Mc 
7,31-37. Questo è un altro resoconto sommario di gua- 
rigioni (cf. 14,34-36). 29. salito sul monte, si fermò: Ri- 
chiama 5,1. Gesù guarisce varie specie di malati, ma 
non vengono nominati i muti; cf. Mc 7,32-36 dove Ge- 
sù guarisce un sordomuto. I tipi di malattia fanno pen- 
sare a Is 35,5-6; 29,18-19. 31. e glorificava il Dio d’1- 
sraele: Questa è la conclusione di Matteo, forse in- 
fluenzata da /s 29,23. Le persone guarite erano proba- 
bilmente pagane, così attraverso l’attività guaritrice di 
Gesù, esse diventavano parte dell’Israele di nuovo ra- 
dunato. La medesima folla viene sfamata nella stessa 
pericope. 

102 (I) Cibo per quattromila (15,32-39). Vedi Mc 
8,1-10. Benché sia un doppione di 14,13-21, i dettagli 
lasciano intendere che le persone sfamate siano dei pa- 
gani. 32. chiamò a sé i discepoli: L'evento è motivato 
dalla compassione di Gesù, visto che è lui a prendere 
l'iniziativa. 33. ix un deserto tanti pant: La frase ricorda 
la manna del deserto che sfamò gli Israeliti (Es 16,4- 
12). 36. rese grazie: Il participio passato eucharistésas 
rimanda all’eucaristia. 37. sette sporte: Il numero ricor- 
da le nazioni di Canaan (A 13,19) e gli ellenisti che 
servivano alle mense (A 6,5; 21,8); e quindi i Gentili 
che sono stati incorporati nella pienezza d'Israele. 38. 
senza contare le donne e i bambini: Matteo aggiunge 
questa frase che rende l'evento ancora più importante 
dal punto di vista sociale; cf. commento a 14,21. 39. 
Magadan: Il luogo è sconosciuto. 

103 (J) La richiesta di un segno (16,1-4). Vedi 
Mc 8,11-13; Lc 12,54-56. C'è anche un parallelo inter- 
no in Mz 12,38-39. Dal punto di vista della critica te- 
stuale, i vv. 2-3 non sono di lettura sicura. Solo il primo 
e ultimo versetto sono paralleli a Mc 8,11-12. Pare che 
qui Matteo abbia messo insieme più fonti. Questi sono 
detti o di ammonimento o di minaccia. 1. farisei e sad- 
duceî: Questa è una strana combinazione di due gruppi 
ostili, che non si trova nelle fonti di Matteo. I sadducei 
al tempo di Matteo avevano cessato di esistere. Insie- 
me, i nomi delle due fazioni simboleggiano i capi dei 
Giudei in opposizione a Gesù. 4 segno: Vedi com- 
mento a 12,38; cf. 1 Cor 1,22: «I Giudei chiedono un 
segno». 2. bel tempo: La capacità di discernere i tempi, 
nell’agricoltura, dovrebbe indurre o essere modello del 
discernimento dell'attività di Dio all’interno della sto- 
ria nel suo rappresentante Gesù, ma spesso non è così. 
3. i segni dei tempi: Dio dà indizi della sua volontà in 
ogni età, ma i credenti devono fare molta attenzione ad 
essi. Il detto è un invito all’ermeneutica della storia, e 
in quanto tale una sfida permanente alla chiesa. 4. i/ se- 
gno di Giona: Un riferimento matteano (cf. 12,39) ag- 
giunto alla fonte marciana, il segno probabilmente è il 
ministero di Gesù (cf. commento a 12,39). 

104 (K) Il lievito dei farisei e dei sadducei (16,5- 
12). Vedi Mc 8,14-21. Come nella precedente unità, di 
nuovo Matteo unisce le sue fonti, eliminando dal testo 
quello che a suo parere rende eccessiva la durezza di 
Marco sulla mancanza di comprensione da parte dei 
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discepoli, e aggiungendo il v. 12 per esprimere polemi- 
camente il proprio punto di vista contro i suoi avversa- 
ri di Iamnia. Tutte le versioni sinottiche sono ammoni- 
menti. Matteo mette in guardia contro il falso insegna- 
mento, Luca contro l’ipocrisia, il punto originale di 
Marco pare sia il desiderio di una grande fraternità 
conviviale tra Giudei e pagani, quando «un solo pane» 
sarà sufficiente (così N.A. BECK CBOQ 43 [1981] 49-56). 
6. il lievito dei farisei e dei sadducei: Sul lievito come 
simbolo di corruzione, cf. commento a 13,33. Sulle due 
fazioni, cf. commento al v. 1. 9. ron capite ancora?: Qui 
Matteo abbrevia Marco perché al v. 12 chiarirà il suo 
punto di vista: i discepoli capiscono. 12. essi comprese- 
ro: Per Matteo un buon discepolo è colui che com- 
prende l’insegnamento di Gesù e ad esso rimane fede- 
le, contrariamente all’emergente rabbinato e ad ogni 
nostalgia del tempio così come era rappresentata dai 
sadducei. 

105 (L) La confessione di Pietro (16,13-20). Ve- 
di Mc 8,27-30; Lc 9,18-21. Questa unità costituisce il 
punto culminante del vangelo marciano, insieme a 
8,31-9,13. Matteo qui aggiunge i vv. 16b-19 che costi- 
tuiscono un famoso complemento ecclesiologico alla 
confessione di Pietro. 13-16. Su questi versetti, che 
contengono la grande confessione di fede resa da Pie- 
tro a Gesù, cf. il commento a Mc 8,27-30 (+ Marco, 
41:55). Ma si notino i seguenti punti caratteristici di 
Matteo. 13. :/ Figlio dell'Uomo: Sostituisce il marciano 
«Jo». Matteo ha ereditato la identificazione del Gesù 
terreno con il Figlio dell’Uomo (cf. Dr 7,13) da Q. 14. 
Geremia: Matteo nomina qui questo profeta perché 
nella sua esperienza di rifiuto e di sofferenza, Geremia 
annuncia il rifiuto e la sofferenza del Messia (M.J.J. 
MENKEN, ETL 60 [1984] 5-24). 16. # Figlio del Dio vi- 
vente: Al semplice «il Cristo» di Marco, Matteo ag- 
giunge questa espressione (cf. 14,33), per interpretarlo 
nella direzione della coscienza unica di figliolanza pro- 
pria di Gesù (11,27). Evocando la relazione Padre-Fi- 
glio, Matteo distoglie la nostra attenzione dalle conno- 
tazioni politico-militari del titolo «Messia». 17-19. La 
versione di Marco non ha una risposta esauriente da 
parte di Gesù alla confessione di Pietro: riporta solo 
l’ordine di tacere. Matteo si assume l’impegno di for- 
nirne una, prendendola probabilmente da una fonte 
antica. Formalmente il v. 17 è un macarismo, mentre i 
vv. 18 e 19 potrebbero essere visti come una leggenda 
eziologica per spiegare il mutamento del nome di Pie- 
tro. Insieme i vv. 17-19 forniscono un racconto di fon- 
dazione sull’autorità postpasquale nella chiesa e un in- 
carico esplicito alla funzione di guida. 17. se l'hanno ri- 
velato: Questo potrebbe essere in opposizione con la 
rivendicazione di Paolo in G4a/ 1,15.16 (J. DUPONT, 
RSR 52 [1964] 411-420). 18. pietra: Un gioco di parole 
con il nome di Pietro (Pétros, pétra); in aramaico sono 
tutti e due ké/@’ (cf. Is 28,14-22; 51,1.2; 10H 3,13-18; 
6,25-27; cf. J.A. FITZMYER, TAG 112-124). chiesa: 
Ekklesia nei quattro vangeli ricorre solo qui e in 18,17. 
Designa l’assemblea del popolo di Dio. fe porte degli 
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inferi: C£. Is 38,10; Gb 38,17; Sal 9,14; Sap 16,13. 19. 
chiavi: Is 22,22.23; Gb 12,14; 1 En 1-16 (G.W.E. 
NICKELSBURG, JBL 100 [1981] 575-600). regno: Qui 
Matteo mette in relazione chiesa e regno: la chiesa è un 
ordinamento intermedio che è strumento di salvezza 
nel tempo tra il ministero terreno di Gesù e l’avvento 
futuro del regno. sarà legato: Questo e il parallelo «sarà 
sciolto», sono passivi teologici (ZBG $ 236); Dio le- 
gherà e scioglierà ciò che Pietro lega e scioglie. Questo 
versetto dà a Pietro una enorme autorità. Qual è la na- 
tura di questa autorità? Legare e sciogliere sono termi- 
ni tecnici rabbinici che possono riferirsi al legare il de- 
monio nell’esorcismo (R.H. HIERS, /BL 104 [1985] 
233-250), all'atto giuridico della scomunica e del pro- 
cesso decisorio (un insegnamento per mezzo della legi- 
ferazione, in ambito politico). L'autorità di legare e di 
sciogliere è data ai discepoli in 18,18, ma soltanto a 
Pietro vengono attribuiti la rivelazione, il ruolo di pie- 
tra di fondamento (Ef 2,20) e soprattutto le chiavi. In 
Vang. Tom. 12, il ruolo delle chiavi viene attribuito a 
Giacomo, capo dei giudeo-cristiani. Per i cristiani gen- 
tili, il candidato preferito per il ruolo di guida sarebbe 
stato Paolo. Pietro quindi rappresenta un compromes- 
so che può tenere insieme ambedue le tendenze della 
chiesa primitiva in una non facile sintesi. Qui Matteo 
mostra il suo buon senso ecumenico. In tutto ciò si ve- 
de anche una reminiscenza storica del fatto che Pietro 
era il portavoce dei discepoli durante il ministero di 
Gesù. Nel loro complesso, i vv. 17-19 rappresentano 
una miscela di immagini poetiche veterotestamentarie 
e di legislazione istituzionale. Una simile combinazione 
non è rara nella letteratura rabbinica, ma qui raggiunge 
una notevole densità. che egli era il Cristo: Matteo rias- 
sume alla fine la rivelazione principale per legare insie- 
me il tutto. Vedi inoltre PNT 83-107. 

106 (M) Prima predizione della passione e detti 
sulla sequela (16,21-28). Vedi Mc 8,31-9,1; Lc 9,22-27. 
Le altre due predizioni seguiranno in 17,22-23; 20,17- 
19; cf. 26,1-2. 21. da allora: Con questa espressione 
Matteo, a differenza di Marco, separa la predizione 
della passione dalla confessione. Gerusalemme: È la 
città in cui muoiono i profeti (23,29-39). anziani, som- 
mi sacerdoti, scribi: I tre gruppi di capi compongono il 
sinedrio; gli anziani erano capi laici. Si noti: i farisei in 
quanto tali non vengono nominati. il terzo giorno: 
Un’allusione ad Os 6,2. Non è probabile che Gesù par- 
lasse in termini così precisi della propria sorte (anche 
se non vengono nominati né la crocifissione né i Genti- 
li). In questo senso si tratta di una profezia post even- 
tum. Ma Gesù dovette senz'altro riflettere sulla sua fu- 
tura morte nelle mani delle autorità e sul suo significa- 
to nel piano divino di salvezza (H. SCHURMANN, Jesu 
ureigener Tod, Freiburg im/B. 1975). 22. protestare: 
Pietro vuole solo una teologia della grazia e della glo- 
ria, per separare il Cristo dalla sua croce. 23. satana: A 
questo duro appellativo, Matteo aggiunge: «Tu mi sei 
di scandalo», ironico dopo 16,18. 24-28. Vedi i paralleli 
in 10,38-39.33. In Mt i cinque detti sono rivolti unica- 
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mente ai discepoli. I primi tre, sul costo della sequela, 
possono essere intesi come un commento al grande co- 
mandamento di amare Dio con il proprio cuore, anima 
e forza (Dt 6,5; cf. commento a Mt 4,1-11). 24. Rinne- 
gamento di sé significa sottomissione della propria vo- 
lontà alla volontà di Dio. prenda la sua croce: Non si 
tratta di un’allusione alla crocifissione di Gesù. Questa 
orribile morte era comune nell’antichità, e la croce era 
un termine proverbiale per dire sofferenza, agonia. 25. 
salvare la propria vita: Sfuggendo al martirio. 26. guada- 
gnerà il mondo intero: Acquistare, cioè, grandi ricchez- 
ze. Colpisce la trasposizione del comandamento di 
amare Dio in un comandamento di amare (seguire) 
Gesù. I detti esprimono una profonda verità psicologi- 
ca: la felicità sfugge a coloro che la cercano direttamen- 
te invece di cercare prima di tutto la volontà di Dio, 
cioè ciò che è giusto. 27-28. Gli ultimi due detti con- 
tengono un quadro apocalittico della ricompensa per 
la sequela. Il Figlio dell'Uomo è giudice e il regno è 
suo. 27. renderà a ciascuno: Un’allusione a Sal 62,13. 
28. non morranno: La cornice cronologica è inesatta se 
si riferisce alla venuta del regno nella sua pienezza (cf. 
Me 13,32). Ma alcuni hanno visto l'adempimento nella 
Trasfigurazione (17,1-9, descritta come visione al v. 9). 

107 (N) La Trasfigurazione (17,1-13). Vedi Mc 
9,2-13; Lc 9,28-36. 1. set giorni dopo: C£. Es 24,13-16, 
dove Dio si rivela a Mosè dopo sei giorni; Dif 16,13-15, 
l’ultimo giorno della festa dei Tabernacoli. Pietro, Gia- 
como e Giovanni: La triade riapparirà al Getsemani 
(Mt 26,37). un alto monte: Un simbolico monte di rive- 
lazione, una specie di Sinai galileo: forse, quindi, il 
Carmelo piuttosto che il tradizionale Tabor, o l'’Ermon, 
così appropriato dal punto di vista visivo, anche se la 
localizzazione non è necessaria. 2. fu trasfigurato: Que- 
sto fenomeno di metamorfosi è comune nel paganesi- 
mo classico (cf. OviDIO, Metamorfost) tanto che Luca 
ha ritenuto opportuno evitare del tutto il termine, che 
non è, quindi, essenziale all’evento. come la luce: Gesù 
diventa un essere di luce; la sua natura diventa lumino- 
sa, trasparente allo sguardo dei discepoli. Questo è il 
fatto centrale (cf. Es 34,29.35). Mosè ed Elia: I princi- 
pali veggenti di Dio nell’AT, ambedue legati con il Si- 
nai-Oreb e rappresentanti rispettivamente della legge e 
dei profeti (Elia era galileo, itinerante, taumaturgo). 4. 
Signore: Correttamente Matteo traduce il re54i di Mar- 
co, nel quale il termine non si riferisce ad un maestro 
giudeo ma rappresenta un più antico uso aramaico, let- 
teralmente, «mio grande», un appellativo di rispetto 
con cui ci si rivolge a Dio, agli angeli e ai sovrani della 
terra. tre tende: Senza dubbio un riferimento alla festa 
giudaica dei Tabernacoli, delle Tende o delle Capanne 
(nel senso di Sukkér, «capanne», Lv 23,42; Ne 8,14-8). 
Questa ambientazione liturgica è un chiaro indizio del 
significato dell’evento. 5. una nuvola luminosa: Signifi- 
ca la presenza divina, la shekiza, la nube misteriosa 
nella quale si incontra e si ode Dio; per una rappresen- 
tazione visiva cf. la nube nera nel mosaico di Bet Alfa 
(cf. E.L. SUKENIK, The Ancient Synagogue of Beth 
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Alpha (Jerusalem 1932]). Questi è il Figlio mio predilet- 
to: Al riferimento di Marco a Sal 2,7 e Dt 18,15, Mat- 
teo ne ha aggiunto uno a /s 42,1. Qui Gesù viene desi- 
gnato come Figlio di Dio, Servo Sofferente e profeta si- 
mile a Mosè. Legge, Profeti e libri sapienziali rendono 
testimonianza a Gesù. 6. furono presi da grande timore: 
In Matteo la loro paura è la reazione al comando divi- 
no, piuttosto che alla visione in se stessa come in Mar- 
co. 7. toccatili: Il tocco di Gesù vince la loro paura e 
forse li consacra al servizio futuro. 8. Gesà solo: Mosè 
ed Elia si sono ritirati, cioè sono diminuiti di significa- 
to di fronte alla più piena rivelazione in Gesù. 9. questa 
visione: Designando questo evento come visione, Mat- 
teo può dare un indizio della sua natura: alcuni lo han- 
no visto come una visione concessa a Pietro nel conte- 
sto dello studio della Scrittura durante la festa dei Ta- 
bernacoli, visione grazie alla quale egli riceve un'intelli- 
genza del ruolo di Gesù. Così, il racconto è visto come 
l’estrinsecazione di un evento spirituale interno — se 
pre- o postpasquale è impossibile dirlo. Si noti l’influs- 
so apocalittico di Dr 8,17; 10,9-10. Applicazioni dell’e- 
vento al destino dei cristiani ricorrono in Rw 12,2; 2 
Cor 3,18; cf. 2 Pt 1,16-18; 2 Tr 1,8.10.11. 10. Elia: Ve- 
di M/ 3,23-24. deve venire: Non significa prima che 
venga il Messia, bensì prima della risurrezione dei mor- 
ti (Dx 12,2) o prima che il Figlio dell'Uomo risorga dai 
morti (cf. J.A. FITZMYER, JBL 104 [1985] 295-296). 12. 
Vedi 1 Re 19,2.10; Sal 22,6; Is 53,3. 13. Giovanni Batti- 
sta è già stato identificato con Elia in 11,14. In Mt i di- 
scepoli capiscono, mentre in Mc su ciò non si dice nul- 


(CHiLton, B.D., «The Transfiguration», N7S 27 [1980-1981] 
115-124; NUTZEL, J.M., Die Verklirungserziblung im Markus- 
evangelium [Wiirzburg 1973]). 


108 (O) Guarigione dell’epilettico (17,14-20). 
Vedi Mc 9,14-29; Lc 9,37-43. Di nuovo Matteo qui ab- 
brevia di molto la sua fonte marciana. 15. Sigrore: 
Matteo muta «maestro» di Marco nel più rispettoso 
«Signore» e nel suo racconto l’uomo si inginocchia 
per mostrare la sua fede. epilettico: Letteralmente «lu- 
natico»: il greco selèridzesthai, «essere colpito dall’in- 
flusso della luna», era un modo in cui gli antichi de- 
scrivevano l’epilessia, un disturbo nervoso che provo- 
ca di quando in quando dei violenti attacchi. Se non 
viene controllato, l’epilettico può procurarsi la morte 
a causa di questi attacchi, p. es. cadendo nel fuoco 0 
annegando. 16. sor hanno potuto guarirlo: Qui emerge 
un accenno al fatto che i discepoli non saranno nel 
guarire tanto potenti quanto fu Gesù stesso, ma cf. Gv 
14,12. incredula: Vedi Di 32,5.20. Per quanto riguarda 
i discepoli, il v. 20 attenuerà l’accusa, che sarà di «po- 
ca fede». 20. fede pari ad un granello di senapa: I disce- 
poli hanno una fede di intelligenza e di assenso ma 
non di sufficiente fiducia. Matteo deriva questa imma- 
gine da Q (Lc 17,6). L'immagine di spostare le monta- 
gne nel mare c’è anche in Mc 11,23. niente vi sarà im- 
possibile: Cf. Mc 9,23. L'episodio nel suo complesso 
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diventa così un'istruzione ai discepoli sul potere di 
una fede fiduciosa. 

109 (P) Seconda predizione della passione 
(17,22-23). Vedi Mc 9,30-32; Le 9,43-45. Questa è la 
più breve e la più vaga delle predizioni (cf. 16,21; 
20,18.19) e forse rappresenta il tipo più antico. 22. Qui 
Matteo elimina il motivo marciano del segreto. Il Figlio 
dell’Uomo viene identificato con Gesù ed è destinato a 
soffrire, un'idea che non si trova in Dr 7,13. sta per es- 
sere consegnato: Il passivo può connotare un intervento 
da parte di Dio (per mezzo di Giuda). zorzizi: Qui non 
si fa distinzione tra Giudei e Gentili per assegnare la 
colpa. 23. /o uccideranno: Non c'è accenno alcuno al 
modo in cui avverrà l'esecuzione. sarà risuscitato [SB- 
Cei: risorgerà]: Di nuovo, l’agente è Dio. molto rattri- 
statî: La tristezza dei discepoli fa comprendere che essi 
capiscono, almeno in parte, il tragico destino di Gesù. 
110 (Q) Lo statere nella bocca del pesce (17,24- 
27). Questo singolare episodio si trova solo in Mz. La 
maggior parte degli autori ritiene che la tassa in que- 
stione fosse quella per il Tempio, ma di fatto sono state 
proposte quattro diverse tasse come argomento del 
racconto. Se si tratta di una tassa civile, il significato 
del racconto è identico a quello di 22,15-22. Se il rac- 
conto riferisce un episodio della vita di Gesù, si po- 
trebbe trattare di una tassa religiosa per il manteni- 
mento del Tempio (cf. Es 30,13-14). Se il racconto vie- 
ne dalla redazione matteana e si riferisce alla situazione 
posteriore al 70, come pare più probabile, allora la tas- 
sa potrebbe riferirsi ad un contributo per il tempio di 
Giove Capitolino in Roma (cosa che, come contributo 
al culto pagano, sarebbe stata ingiuriosa per Giudei e 
cristiani), o a una raccolta per aiutare i (rivali) studiosi 
di Iamnia, come segno di solidarietà per gli altri Giudei 
(così W.G. Thompson). Questo ultimo significato è 
molto paradossale, perché Iamnia aveva già estromesso 
i giudeo-cristiani. In questo senso e nel senso di essere 
sotto la signoria di Gesù Cristo, la chiesa di Matteo 
aveva rotto con l’«altra» sinagoga; pur non avendo rot- 
to in altri sensi, per esempio nella devozione alla legge 
e nella coscienza di essere il vero compimento d’Israe- 
le. Il pagamento per Iamnia può quindi essere la tassa 
in questione, ma di ciò non si può essere certi. La sce- 
na si divide in due parti: prima viene il dialogo tra gli 
esattori di imposte e Pietro (v. 24); poi viene il dialogo 
tra Gesù e Pietro, in forma di discussione scolastica 
(vv. 25-27). 26. quindi i figli sono esenti: Emerge un 
modo di pensare molto paolino (Rx 14,13; 1 Cor 8,13; 
9,1). Qui la libertà in questione non è libertà dalla leg- 
ge ma da Iamnia (e dall’autorità romana). 27. perché 
non si scandalizzino: Qui Matteo mostra la sua diplo- 
mazia ecumenica e il suo buon senso pastorale. Lo 
scandalo sarà uno dei temi principali del cap. 18, di cui 
questa unità è un preludio. Questo non è un racconto 
di miracolo, perché il miracolo non viene descritto 
(R.J. Cassipy, CBQ 41 [1979] 571-580). 

111 (VIII) Discorso sulla comunità (18,1-35). Il 
capitolo 18 contiene il quarto grande discorso di Mt, 
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rivolto a Pietro e agli altri principali discepoli, ed ha 
per argomento le relazioni nella comunità. Dà delle re- 
gole per la famiglia di Dio finché non giunga il regno. 
Le diverse sezioni del discorso riguardano le relazioni 
con gli esterni, con quelli che vengono guidati, con tut- 
ti all’interno della comunità. 


(THompson, W.G., Matthew's Advice to a Divided Community 
[AnBib 44, Roma 1970]). 


112 (A) La vera grandezza (18,1-5). Vedi Mc 
9,33-37; Lc 9,46-48; Mt 20,20-28. Questa unità mette 
in relazione la situazione attuale all’interno della comu- 
nità, con l’esito finale della vita nel regno (vv. 1.3.4) 1. i 
discepoli: Gli studiosi sono divisi sull’estensione di «di- 
scepoli»: per alcuni designa tutti i membri della comu- 
nità, per altri solo i capi della chiesa. Si noti la presenza 
de «i piccoli» nei vv. 6.10.14, cosa che pone un contra- 
sto tra i discepoli-capi e coloro che sono affidati alla lo- 
ro guida. Nella chiesa di Matteo non c’era una «gerar- 
chia», ma non mancavano capi forniti di autorità 
(23,34). Il contrasto continua fino al v. 21, dove avvie- 
ne un passaggio a «fratelli», che suggerisce come tutti 
siano sullo stesso piano quando si tratta del perdono. 
Così, ambedue le posizioni hanno una base in una par- 
te del testo. 2. x 2ar:bino: Qui un bambino reale ser- 
ve come simbolo per l'umiltà, non perché i bambini 
siano naturalmente umili, ma perché sono dipendenti 
in tutto. 3. se ron vi convertirete: Letteralmente, «vi 
volgerete», un semitismo per dire cambiamento, con- 
versione (cf. Mz 19,14). 4. chiunque diventerà piccolo: 
Questa è la risposta completa alla domanda del v. 1. 
Farsi piccolo, significa autoimporsi dei limiti; l’autore- 
golazione contrasta la tendenza all’arroganza che deri- 
va da posizioni di autorità. Questa soluzione non fun- 
ziona sempre, nei casi in cui si verifichino forme diver- 
se di ribellione. 5. Cf. 10,40-42. 

113 (B) Capiche inducono i piccoli a peccare 
(18,6-9). Vedi Mc 9,42-48; Le 9,49-50; 17,1-2. Matteo 
qui intreccia le sue fonti e omette l’ammonimento alla 
tolleranza. 6. credono in me: Matteo mette in rilievo 
l'oggetto cristologico della fede aggiungendo alla sua 
fonte «in me». 6. gettato negli abissi del mare: Con un 
leggero cambiamento del vocabolario, Matteo intensifi- 
ca il tono della collera e raffina il linguaggio. 7. è fnevi- 
tabile: Matteo ha accuratamente rielaborato la sua fon- 
te Q, incorniciando l’affermazione centrale tra due 
«guai» che formano una inclusione. Perché è inevitabi- 
le che avvengano i peccati? Perché Dio ha creato gli es- 
seri umani con la libertà morale e la capacità di lottare 
per il bene e per il male e di influenzarsi a vicenda, e 
gli esseri umani, come dice l’esperienza, hanno usato 
questa libertà per peccare. Non si tratta di una neces- 
sità metafisica, come si può vedere dal v. 14. 8-9. Vedi 
5,29-30. vita: Il termine è usato per dire la pienezza di 
vita nel regno di Dio. 

114 (C) La parabola della pecora smarrita 
(18,10-14). Cf. Lc 15,3-7. 10. guardatevi dal disprezzare 
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uno dî questi piccoli: I «piccoli» sono i membri della 
comunità che non hanno nessuna autorità, e l’ammoni- 
mento è contro l'arroganza dei capi. i loro angeli: I pic- 
coli hanno amici potenti: gli angeli e Dio. Qui Matteo 
individualizza l’idea degli angeli delle nazioni (Dr 
10,13.20-21). Cf. Ger 48,16; At 12,15. vedono la faccia: 
Un'’espressione presa in prestito dal cerimoniale di cor- 
te orientale, la quale designa la presenza dei cortigiani 
di fronte al sovrano che essi servono (cf. 2 Sa: 14,24; 2 
Re 25,19; Tb 12,15). 12. ne smarrisce una (lett.: «e una 
si perde»): In Mf la pecora non è, come in Lc, «perdu- 
ta», «perita», ma se n’è andata vagando lontano dal 
gregge, segno, questo, di temerarietà. row lascerà 
forse?: Sembrerebbe una madornale mancanza di pru- 
denza pastorale rischiare tutte le pecore per una. Nella 
vita reale, il cane, altri pastori, o la naturale timidezza 
delle altre pecore possono tenerle unite, ma qui non è 
questo il punto. Il punto è il rischio. sui #0nt; Vedi Ez 
34,12-16. per andare in cerca di quella perduta: In Mt la 
parabola è un esempio di corretto interesse per un 
membro della comunità che si è smarrito, mentre in Lc 
risponde alla domanda: Come mai Gesù sta insieme 
con i peccatori? 13. /e sovantanove che non si erano 
smarrite: Dal punto di vista pastorale a volte vale la pe- 
na rischiare la sorte dei membri tranquilli per una per- 
sona di grandi possibilità spirituali, la quale, una volta 
conquistata, può conquistare altri o tenerli uniti. 14. # 
Padre vostro celeste: Matteo ha incorniciato con bella 
cura la piccola parabola dei vv. 12 e 13 con la sua ter- 
minologia favorita: Padre celeste, angeli, piccoli. 

115 (D) Procedura nei processi (18,15-20). Sulla 
base di un breve ammonimento sulla correzione frater- 
na di Q (Le 17,3), Matteo costruisce nei vv. 15-17 
un'intera procedura giudiziaria a tre livelli per correg- 
gere un fratello recalcitrante. Nei vv, 18-20 fornisce il 
sostegno divino per queste decisioni di carattere legale, 
passando dalla legge alla teologia. 15. Il primo stadio è 
il confronto e il rimprovero privatamente. avrai gaada- 
gnato tuo fratello: «Guadagnato» qui è un termine tec- 
nico rabbinico per dire l'ottenimento della conversione 
(Lv 19,17.18). 16. due 0 tre testimoni: È una citazione 
dal Dt 19,15. I Qumraniti (1QS 5,26-6,1; CD 9,2-4.17- 
22) e i rabbini (7. Mak 1,6-9) dibattevano il problema: 
Che cosa succede se si ha un solo testimone? Qui il te- 
sto risponde che anche uno è sufficiente, ponendo così 
una differenza rispetto a queste altre tradizioni. 17. di/- 
lo all'assemblea: Cioè alla comunità locale. siz per fe co- 
me un pagano e un pubblicano: Un modo per dire: sia 
scomunicato, escluso dalla comunità, una misura da 
prendere solo per motivi gravi quando ne va di mezzo 
il bene della comunità. Gesù accoglieva i pubblicani, 
ma solo quando mostravano fede e si pentivano dei lo- 
ro peccati (9,9-13). Vedi Ga/ 6,1; T/ 3,10; Ge 5,19-20. 
18. sarà legato: Questo è un passivo teologico (ZBG $ 
236); Dio legherà. Ai discepoli capi viene dato lo stesso 
potere di sciogliere e legare come a Pietro, ma non il 
potere delle chiavi. Sul legare e sciogliere, cf. commen- 
to a 16,19. 19. se due... si accorderanno... riguardo a 
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qualsiasi rivendicazione che essi possono perseguire, l’ac- 
cordo sarà ratificato: Questa traduzione accentua il si- 
gnificato giuridico dei termini così come verrebbero 
usati in un processo, o in una transazione privata per 
mutuo accordo. Il verbo syruphonéin, «accordarsi», 
«consentire», suggerisce un'armonia di voci. 20. dove 
sono due o tre riuniti nel mio nome: Questo incontro 
può essere per la preghiera, per lo studio, 0, come nel 
nostro contesto, per un giudizio decisorio (cf. Gv 
15,7). In base ai paralleli di #7. Abot 3,2.6; 4,11, questo 
versetto identifica Gesù sia con la Torah sia con la pre- 
senza divina (1,23; 28,20). 


{CABA, J., «El poder de la peticibn comunitaria (M/ 18,19- 
20)», Greg 54 [1973] 609-654; DERRET, J.D.M., «‘Where Two 
or Three Are Convened in My Name’: A Sad Misunderstan- 
ding», ExpTim 91 [1979] 83-86; FORKMAN, G., The Limzits of 
the Religious Community [ConBNT 5, Lund 1972]; GALOT, 
J., «Qu'il soit pour toi comme le paien et le publicain’», NRT 
96 [1974] 1009-1030; MURPHY-O'CONNOR, J., «Sin and Com- 
munity in the NT» [in D. O’CALLAGHAN (ed.), Sir and Repen- 
tance (Dublin 1967) 18-50]; NEUSNER, J., «‘By the Testimony 
of Two Witnesses'», RevQ 8 [1972-1975] 197-217). 


116 (E) La parabola del servo spietato (18,21- 
35). Vedi Lc 17,4. Matteo trasforma una istruzione di 
Gesù presa da Q in un dialogo Pietro/Gesù in cui vie- 
ne rovesciata la spavalderia sanguinaria di Lamech 
(Gen 4,15.24); cf. commento sul peccato contro lo Spi- 
rito in M/ 12,31. La parabola che segue nei vv. 23-35 è 
solo vagamente collegata con questo insegnamento. Si 
tratta propriamente di un midra$ omiletico sulla istru- 
zione data in M/ 6,12.14.15, probabilmente composta 
dallo stesso evangelista allo scopo di rendere vivida per 
il suo popolo una parte della Preghiera del Signore. 23. 
Si tratta di una parabola del regno. servi: Questo è un 
modo veterotestamentario per designare non solo gli 
schiavi, ma anche, come qui, i funzionari di corte o i 
ministri. Nella parabola i servi possono essere gli esat- 
tori delle tasse o i ministri delle finanze. 24. un debitore 
di diecimila talenti: Letteralmente, «una miriade di ta- 
lenti». Poiché un talento vale più o meno 5.500 lire 
oro, questo è un modo per dire una somma sproposita- 
tamente grande. 26-27. Vediamo già che la parabola 
vuole insegnare a non abusare della pazienza e della 
misericordia divine. 28. La parabola si svolge in tre at- 
ti: il primo è tra il re e il suo ministro; il secondo tra gli 
stessi ministri reali; il terzo di nuovo tra il re e il suo 
ministro. 34-35. La pazienza divina non è infinita. La 
parabola insegna ad imitare la divina misericordia (cf. 
B.B. ScOTT, JBL 104 [1985] 429-442). 
117 (IX) Autorità e invito (19,1-22,46). 

(A) Insegnamento sul divorzio (19,1-12). 
Vedi Mc 10,1-12. Non appena Gesù lascia la Galilea, 
inizia una nuova fase geografica del suo ministero. Egli 
comunque continua a formare i suoi discepoli impar- 
tendo loro insegnamenti sul matrimonio e il celibato, 
sui bambini, sui ricchi e sui poveri, sulla sua futura 
passione, e sulla tentazione dell’iniqua ambizione (cc. 
19-20). Matteo riprende di nuovo le fila della narrazio- 
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ne marciana e la seguirà fino alla fine della passione, 
aggiungendo altro materiale man mano che procede. 1. 
terminati questi discorsi: Vedi commento a 7,28a. sel 
territorio della Giudea, al di là del Giordano: Non è ov- 
vio che la Giudea si estendesse sempre al di là del 
Giordano; forse un «e» tra «Giudea» e «al di là» è an- 
dato perduto; cf. Mc 10,1. La cosa importante è che 
Gesù ha evitato la Samaria; cf. 10,5. 2. guarì i malati: In 
Mec, Gesù «li ammaestrava»; anche in M li ammaestra, 
ma l’effetto è visto come terapeutico per le folle: inizio 
del nuovo popolo di Dio (14,14). 3. ripudiare: Vedi 
commento a 5,31-32. per qualsiasi motivo?: Questa 
precisazione, basata su D/ 24,1, fa pensare al dibattito 
tra Hillel e Shammai (rw. Gi 9,10; — 31). 4. C£. Gen 
1,27; 5,2. 5. Cf. Gen 2,24. i due: Questo argomento 
non si trova nel TM, ma c’è nei LKX; — 32. 6. zon lo 
separi: Gesù basa l’importanza che attribuisce alla 
unione permanente della coppia sposata, sulla volontà 
originale del Creatore. 7. Cf. Dt 24,1. 8. per la durezza 
del vostro cuore: Una conclusione simile la troviamo in 
1 Sam 10,17-19. dall'inizio: Si noti la inclusione con il v. 
4.9. Matteo trasforma la spiegazione privata di Gesù ai 
discepoli in una spiegazione pubblica, aggiunge la 
clausola eccettuativa, e omette il caso della donna che 
ripudia il marito. se ron in caso di concubinato: Gesù si 
è semplicemente opposto al divorzio. Sulla clausola ec- 
cettuativa, cf. commento a 5,32. 10. Matteo inizia a 
questo punto la parte privata del dialogo scolastico. 11. 
coloro ai quali è stato concesso: Si noti il passivo teologi- 
co (ZBG $ 236); è Dio che dà la capacità di rimanere 
celibi per amore del regno. 12. eunuchi: Ne sono elen- 
cati tre tipi: quelli nati con un difetto fisico; quelli steri- 
lizzati dalla crudeltà degli uomini, per utilizzarli negli 
harem o come cortigiani (cosa disapprovata in D? 
23,1); quelli che rinunciano volontariamente al matri- 
monio (in questo caso eunuchizein viene usato metafo- 
ricamente) per dedicarsi più pienamente alle urgenti ri- 
chieste del regno (così anche 8,22; 1 Cor 7,17.25-35). 
Lo sfondo giudaico di questo forte insegnamento si 
trova in /s 56,3-5 e in Qumran (cf. A. SAND, Resch Got- 
tes und Eheverzicht im Evangelium nach Mattbaus [SBS 
109, Stuttgart 1983]). 

118 (B) Gesù benedice i bambini (19,13-15). Ve- 
di Mc 10,13-16; Le 18,15-17. 13. imponesse loro le mani 
e pregasse: Matteo trasforma il gesto familiare o tera- 
peutico del racconto marciano in un solenne rito reli- 
gioso. Gesù è unico tra gli antichi maestri religiosi o fi- 
losofi ad accogliere i bambini come persone importan- 
ti. I discepoli non erano preparati a questo. 14. lasciate 
che i bambini vengano a me: Queste parole venivano 
usate nella chiesa antica per permettere il battesimo dei 
neonati. 15. Cf. 2 Re 4,8-37 (cf. S. LÉGASSE, Jésus et 
l’enfant [Paris 1969]). 

119 (C) Il giovane ricco (19,16-30). Vedi Mc 
10,17-31; Lc 18,18-30. Questo racconto che inserisce in 
uno schema narrativo numerosi detti, in Marco inizia 
con un dialogo che scandalizzava i cristiani della gene- 
razione successiva perché in esso Gesù negava di essere 
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Dio (cf. Gv 1,1). Matteo con cura riscrive il dialogo in 
modo da evitare lo scandalo, e intanto mostra la piena 
riverenza per Dio da parte di Gesù. «0 solo è buono... 
vita: Equivalenti paralleli sono i vv. 21.23.25. «Entrare 
nella vita» è la stessa cosa che «entrare nel regno» (v. 
23). 18-19. Alla seconda tavola del Decalogo (Es 20,13- 
16; Dt 5,17-20) viene aggiunto il comandamento di 
amare il proprio prossimo (Lv 19,18). Sull’uso del De- 
calogo nella chiesa dei primi tempi, cf. R.M. GRANT, 
HTR 40 (1947) 1-18. 20. :/ giovane: Solo Matteo chiari- 
sce che è un giovane e che prova un senso di incomple- 
tezza nella propria vita. 21. se vuoi essere perfetto: Que- 
sta è l'aggiunta principale di Matteo al racconto. Té- 
letos può significare «completo, maturo», oppure os- 
servante di tutta la legge di Dio (cf. 5,48). L'espressio- 
ne in tempi successivi portò ad una distinzione tra i co- 
mandamenti (che riguardano tutti i credenti) e i consi- 
gli di perfezione (riservati a pochi). In M/ 5,48 l’invito 
alla perfezione è rivolto a tutti. La distinzione riguarda 
i gradi dell’obbligo: tutti sono tenuti a osservare i co- 
mandamenti (con il perdono per i peccatori pentiti), 
ma non tutti sono tenuti ad essere celibi (19,12) o a 
vendere tutto. 23. difficilmente un ricco: Le ricchezze 
creano pericoli spirituali perché spesso per guadagnar- 
le si commettono dei crimini; e, una volta possedute, 
esse possono distogliere da Dio, allontanarci dagli altri, 
e indurci allo sfruttamento e alla oppressione. Ma pos- 
sono essere usate anche per fare molto bene. 24. un 
cammello... per la cruna di un ago: Questa è una esage- 
razione orientale portata all’estremo, una immagine co- 
lorita per dire una difficoltà insuperabile. 26. 4 Dio tut- 
to è possibile: Vedi Gen 18,14; Gb 42,2. La speranza 
della salvezza dei ricchi non viene meno, grazie al pri- 
mato della iniziativa divina. I ricchi, in definitiva, ven- 
gono salvati in maniera non diversa dagli altri. 27. In 
Mt Gesù risponde alla domanda di Pietro a due livelli: 
una promessa speciale per i Dodici (v. 28; cf. Lc 22,28- 
30 = Q); una promessa generale per tutti i discepoli (v. 
29). 28. nella nuova creazione: Anche se qui viene usata 
una parola rara (palinghenesta), il significato è uguale a 
«nel regno». il Figlio dell'Uomo sarà seduto sul trono: 
La promessa si riferisce ad una scena di giudizio apo- 
calittico futuro (25,31; Ap 21,1-22,5). su dodici troni a 
giudicare le dodici tribù: In questa forma la promessa è 
ristretta ai Dodici, ma in 1 Cor 6,2 è rivolta a tutti i san- 
ti. Giudicare può significare o giudicare le cause 0, più 
in generale, governare. Gesù condividerà la sua auto- 
rità con i suoi seguaci. Le dodici tribù non esistevano 
più come tali, ma Gesù è venuto a radunare i dispersi 
di Israele (10,6; 15,24) per la fine del mondo, per 
adempiere Ez 47,13; e questo può essere stato un mo- 
do per includere i credenti pagani. I Dodici devono 
giudicare collegialmente insieme con Gesù le dodici 
tribù, non una ciascuno. L'autenticità di questo verset- 
to è stata contestata, ma il suo carattere arcaico, la di- 
pendenza da Dr 7, e l’aspettativa escatologica fanno 
pensare ad una sua origine da Gesù. Una menzione dei 
Dodici e la tensione con 20,23 non sono argomenti de- 
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cisivi contro questa origine, perché ambedue possono 
essere prepasquali. Il versetto non affronta direttamen- 
te problemi di governo ecclesiale, ma può fornire delle 
analogie utili. 29. Questo versetto promette una ricom- 
pensa a tutti i discepoli radicali (cf. 10,37), ma solo nel 
prossimo eone (a differenza di Marco), e senza menzio- 
nare la moglie (a differenza di Luca). 30. gli ultimi i 
primi: È lo schema del rovesciamento escatologico del- 
la sorte (20,16; cf. J. DUPONT, Bib 45 [1964] 355-392). 
120 (D) Parabola degli operai mandati nella vi- 
gna (20,1-16). Cf. l’altra parabola della vigna in 21,33- 
34. Questa parabola è legata con quanto precede dalla 
inclusione tra il v. 19,30 e 20,16, ed è probabilmente 
un midraî per illustrare i temi della ricompensa per i 
discepoli e del rovesciamento della fortuna dei primi e 
degli ultimi (v. 8). Ma una volta che il racconto ha pre- 
so l'avvio, diventa una storia della generosità di Dio. 1. 
vigna: È simbolo d’Israele (cf. Is 5; Ger 2,10). 2. 
denaro: Era il salario ordinario di un giorno. 3. Il pa- 
drone li chiama a lavorare alle ore 6, 9, 12, 15, e 17. In 
Oriente è normale per chi cerca lavoro, mettersi a do- 
mandarlo ai crocicchi o al mercato. 4. quello che è giu- 
sto: Il salario è giusto ma non specificato. 6. verso le 
cinque: Quindi circa un’ora prima del tramonto, quan- 
do il lavoro cessava. 7. nessuno ci ha presi a giornata: 
Vogliono lavorare ma hanno la disgrazia di essere di- 
soccupati; la loro inattività non è pigrizia. Qui il lavoro 
viene visto come cosa più onorevole che il fare nulla. 8. 
incominciando dagli ultimi: Questa frase rende la para- 
bola un midra$ su 19,30. 10. pernsevarzo: I primi lavora- 
tori sono vittima della delusione delle loro accresciute 
aspettative: per questo sono scontenti. 11. rzorrzorava- 
no: Cf. Es 16,3-8. 12. come not: Il salario è il medesimo, 
anche se non veramente uguale perché il padrone è più 
generoso con gli ultimi venuti. Ha tenuto conto della 
loro intenzione di lavorare? Cf. 21,31. 13. non ti faccio 
torto: Il padrone di casa non commette alcuna ingiusti- 
zia. 14. prendi il tuo: Questa è la definizione classica di 
giustizia: rendere a ciascuno il suo, quello che gli è do- 
vuto. 15. perché io sono buono: Il rovesciamento della 
sorte è attribuito alla generosità e alla bontà di Dio, al 
suo amore per i più bisognosi, non a uno spirito di 
vendetta di classe. 16. Vedi 19,30, dove il detto ricorre 
in ordine inverso, creando un chiasmo. 

121 (E) Terza predizione della passione (20,17- 
19). Vedi Mc 10,32-34; Lc 18,31-34. 17. in disparte: 
Matteo omette il timore e lo stupore dei discepoli. 18. 
sarà consegnato: Questa predizione è più esplicita della 
seconda in 17,22-23. Gli agenti responsabili sono i capi 
dei Giudei; cf. commento a 16,21. 19. ai pagani: I capi 
collaboravano con i Romani, visti come oppressori 
stranieri. crocifisso: Matteo precisa la forma della morte 
ma omette i poco decorosi sputi (menzionati in Mc 
10,34; cf. Mt 26,67; 27,30). 

122 (E) La richiesta dei figli di Zebedeo (20,20- 
28). Vedi Mc 10,35-45. Questa pericope unisce un dia- 
logo nei vv. 20-23 con una raccolta di detti originaria- 
mente indipendente (Lc 22,24-27) sui vari stili cristiani 
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di governo. 20. la madre dei figli di Zebedeo: Matteo 
pone la richiesta iniziale sulla bocca di una donna 
(27,56) per risparmiare i discepoli; non solo, ma evita 
addirittura di nominare Giacomo e Giovanni, sia qui 
sia al v. 24 (cf. 26,37; 27,56). Egli in tal modo protegge 
l’eroe dei giudeo-cristiani, Giacomo. Il suo modello era 
1 Re 1,11-31, compreso l'atto di obbedienza. 21. sieda- 
no: Non al banchetto messianico ma al giudizio finale, 
partecipando al potere di Gesù (19,28). 22. :/ calice: Il 
calice è simbolo della sofferenza (Is 51,17.22; Ger 
25,15.17.28; 49,12; Lam 4,21; Sal 75,8; cf. Mt 26,39, il 
Getsemani). Matteo, a differenza di Marco, non parla 
del battesimo, per evitare confusioni. 23. per coloro per 
i quali è stato preparato: Gesù non rimprovera i figli. 
Egli assicura loro che condivideranno la sua sorte (for- 
se un’allusione al martirio; cf. Af 12,2) e che la gloria 
futura è già stata stabilita da Dio. 24. i dieci: L'ambizio- 
ne non è solo dei due. 25. i capi delle nazioni: I modelli 
politici secolari non sono adatti per il regno. 26-27. 
Gesù offre due diversi modelli di autorità, il libero ser- 
vizio e la volontaria schiavitù, il secondo più radicale 
del primo, ma ambedue importanti. Presto queste le- 
zioni avranno un fondamento nel suo esempio. 28. z0x 
per essere servito ma per servire: Gesù stesso è il model- 
lo di umile servizio della comunità come esempio di 
stile di governo in contrasto con la solita fame di pote- 
re e di dominio. dare la sua vita in riscatto per molti: 
Anche se ben saldata con il suo contesto presente, que- 
sta riflessione, così fortemente condensata, sul signifi- 
cato della morte di Gesù deve aver avuto una storia se- 
parata (manca nel parallelo lucano). Essa riflette la teo- 
logia del martirio di 1 Mac 2,50; 6,44, nonché le soffe- 
renze vicarie del Servo di YHWH (Is 53,10-12). 
Ljtron, «riscatto», è una parola rara, usata spesso per 
indicare il denaro per la emancipazione degli schiavi, 
ma anche la liberazione; cf. 1 Tr 2,5-6. (Vedi S. LÉ- 
GASSE, NTS$ 20 [1973-1974] 161-177; J. ROLOFF, NTS 
19 [1972-1973] 38-64; W.J. MOULDER, NTS 24 [1977- 
1978] 120-127). 

123 (G) Guarigione di due ciechi (20,29-34). Ve- 
di Mc 10,46-52; Le 18,35-43; Mt 9,27-31. Matteo ab- 
brevia il racconto di Marco e raddoppia il numero dei 
ciechi, forse per evitare l'impressione che si trattasse di 
un semplice affare privato. Due dice già relazioni socia- 
li. 29. Gerico: A 24 km soltanto da Gerusalemme (+ 
Geografia biblica, 73:66). 30. Signore, abbi pietà: Per 
tre volte (qui [cf. app. crit.], vv. 31.33) i ciechi si rivol- 
gono a Gesù chiamandolo Signore; non così in Marco, 
il quale usa l’arcaico rabbuni, che significa pressoché la 
stessa cosa: «Maestro». «Signore» entrò ben presto 
nell'uso liturgico. Figlio di Davide: Vedi commento a 
9,27. 32. che volete: Gesù umilmente chiede (cf. vv, 24- 
28 supra), anche se la risposta è ovvia. 33. che # nostri 
occhi si aprano: Al di là del significato letterale, la ri- 
chiesta suggerisce il desiderio di comprendere la fede 
da parte di molti discepoli potenziali. 34. toccò: Matteo 
aggiunge le note sulla compassione e sul tocco guarito- 


re di Gesù, eliminando le parole sulla fede che salva. 


Religione in Ita 


866 Matteo (21,1-23) 


Risultato della guarigione è la sequela fino alla croce 
(cf. V.K. ROBBINS, /BL 92 [1973] 224-243; E.S. JOHN- 
SON, CBO 40 [1978] 191-204; R.A. CULPEPPER, JBL 
101 [1982] 131-132). 

124 (H) L'ingresso trionfale in Gerusalemme 
(21,1-11). Vedi Mc 11,1-11; Lc 19,28-38; Gv 12,12-19. 
Qui Matteo segue Marco, ma il tutto viene mutato dal- 
la citazione di adempimento dei vv. 4 e 5. Nel comples- 
so si tratta di una gioiosa processione di festa con riso- 
nanze messianiche. 1. Gerusalemme: La capitale della 
Giudea, detta anche Sion, era il centro religioso del po- 
polo per la presenza del Tempio (— Geografia biblica, 
73:92-94). il Monte degli Ulivi: Torreggiava sulla città 
dalla parte orientale, ma non aveva risorse autonome di 
acqua, per cui su di esso sorgevano pochi villaggi, uno 
dei quali era Betfage. 2. nel villaggio che vi sta di 
fronte: Probabilmente Betania. Ci sono due animali 
perché Matteo prende troppo alla lettera la profezia. 3. 
il Signore: Qui, la preveggenza di Gesù e la sua signo- 
ria sono accentuate in misura non comune. Matteo 
non ha tempo per l’insignificante osservazione di Mar- 
co che l’asina verrà restituita. Prevale una legge rivolu- 
zionaria messianica, insieme ad una larghezza festiva. 
4, Dite: Questa è la prima citazione di adempimento 
da 13,35, e una sola la separa dall’ultima (27,9; — 7). 
5. Matteo fonde Is 62,11 con Zc 9,9. ecco il tuo re: 
Adattamento della citazione in modo da sottolineare 
l’umiltà e il carattere pacifico del re. Il parallelismo 
ebraico si riferirebbe ad un medesimo animale in due 
modi diversi, «un asino, un puledro», ma erroneamen- 
te Matteo pone due animali. 7. vi si pose a sedere: Mat- 
teo fa guidare a Gesù due animali contemporaneamen- 
te: difficile da immaginare. La difficoltà può essere ri- 
solta riferendo il plurale ai «mantelli». 9. Osanna al fi- 
glio di Davide: Hosanna significa «Soccorri (o salva), [ti 
prego]». Qui fa parte di una citazione da Sa/ 118,25.26, 
dove è diventato una semplice acclamazione liturgica: 
Salve! oppure, Benedetto! Questo salmo viene utilizza- 
to nella liturgia delle feste ebraiche. mel più alto dei 
cieli: Potrebbe riferirsi a Dio. I due «osanna» formano 
un’inclusione attorno alla benedizione centrale. M/ 
omette la seconda benedizione di Marco con la sua 
menzione del regno (cf. Did. 10,6). 10. susta la città fu 
in agitazione: C£. 2,3. Viene posta la questione della ve- 
ra identità di Gesù. 11. Questi è il profeta Gesù di Na- 
zaret: Le folle hanno una cristologia piuttosto modesta, 
e questo conferisce alle loro parole una verosimiglianza 
storica (cf. B.A. MASTIN, «The Date of the Triumphal 
Entry», NTS 16 [1969-1970] 76-82). 

125 (I) La purificazione del Tempio (21,12-17). 
Vedi Mc 11,15-19; Le 19,45-48; Gv 2,13-22. 12. cacciò 
tutti quelli che vi trovò a comperare e vendere: Questa 
azione profetica è l’unico episodio del vangelo che as- 
socia Gesù alla violenza. Matteo omette di dire che 
Gesù impediva di portare cose attraverso il Tempio 
(Mc), per attenuare la sua nuova immagine. Il cortile 
dei pagani, dove venivano venduti piccioni ed altri ani- 
mali per i sacrifici e dove le monete deboli venivano 
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cambiate con quelle forti di Tiro, era piuttosto ampio. 
Come una sola persona potesse controllare un’area così 
vasta è difficile immaginarlo. L'episodio rimane poco 
chiaro nei dettagli storici, ma esprime lo zelo di Gesù 
come riformatore religioso e il suo disgusto di fronte 
ad un sistema fallito; esprime anche il giudizio di Mat- 
teo su un Tempio ormai in rovina quando lui scriveva. 
13. la Scrittura dice: La citazione dell’AT deve essere 
letta nel suo contesto completo. casa di preghiera: Vie- 
ne da Is 56,7, ma cf. 56,3-8. spelonca di ladri: Viene da 
Ger 7,11, ma il grande discorso di Ger 7,1-5 denuncia 
l'eccessiva fiducia nel Tempio. Cf. Zc 14,21. Matteo 
omette l’espressione di Marco «per tutte le nazioni»; 
cf. 28,19. 14. gli si avvicinarono ciechi e storpi nel tem- 
pio: Questo versetto è il maggiore contributo di Matteo 
all’unità. Nel contesto esso calma l’effetto dell'episodio 
precedente. Sullo sfondo di Lv 21,16-23 e 2 Sam 5,6-8, 
esso mostra l’immensa differenza che Gesù ha portato 
nella vita umana — la sua rivoluzione tranquilla, che 
turba i capi al v. 15. Gesù chiama gli emarginati d'I- 
sraele alla salvezza (9,10-13; 11,5; e i bambini nel v. 
15). 15. sommi sacerdoti e scribi: I sacerdoti vedono il 
pericolo che Gesù rappresenta per lo status quo, per la 
loro collaborazione con i Romani. 16. Gesù cita S4/ 8,3 
LXX, storicamente improbabile. 17. Besania: Un vil- 
laggio sul monte degli Ulivi, era la patria di Maria, 
Marta e Lazzaro, stando a Gv 11,1 (+ Geografia bibli- 
ca, 73:95). 

126 (J) La maledizione del fico sterile (21,18- 
22). Vedi Mc 11,12-14.20-24. Matteo unisce le due par- 
ti del «sandwich» di Marco ed abbrevia. Luca omette 
questo racconto nella sua forma narrativa perché ne ha 
già riportato una forma parabolica in 13,6-9. 19. ur fi- 
co: Un albero è simbolo della vita; il fico, essendo il più 
dolce dei frutti levantini, è simbolo biblico della beati- 
tudine. Per cui, un fico sterile è simbolo di promessa 
mancata, di fallimento. Forse qui rappresenta il falli- 
mento dei farisei e dei sadducei di rinnovare la vita del 
popolo (21,43). Matteo omette il dettaglio di Marco 
che non era la stagione dei fichi, perché questo avreb- 
be fatto apparire l'aspettativa di Gesù irragionevole e 
capricciosa, e trasforma un desiderio in una maledizio- 
ne. Egli esalta il carattere miracoloso facendo seccare 
la pianta immediatamente e non la mattina dopo. 20. 
Strano che Matteo ometta il ruolo svolto da Pietro. 21. 
se avrete fede e non dubiterete: Per Matteo la fede è di 
solito mescolata con il dubbio (14,31; 28,17). 22. chie- 
derete ... nella preghiera: La fede porta alla preghiera, 
che è espressione di fede. 

127 (K) Obiezioni sull’autorità di Gesù (21,23- 
37). Vedi Mc 11,27-33; Le 20,1-8. Matteo segue Marco 
da vicino. La relazione di questo passo con quanto se- 
gue sta nel fatto che abbiamo la disputa fondamentale 
sulla autorità divina (vv. 23-27), poi tre aspre parabole 
di giudizio (vv. 28-32; 33-46; 22,1-14), dopo di che 
vengono altre quattro controversie in forma di dialogo 
su punti particolari: le tasse, la risurrezione, i grandi 


comandamenti, il Figlio di Davide (22,15-22.23-33.34- 
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40.41-46). Insieme costituiscono il conflitto tra Gesù e 
i capi di Gerusalemme che porterà alla sua crudele 
morte. 23. i sommi sacerdoti e gli anziani: Sono rispetti- 
vamente i capi religiosi e i capi laici. con quale autorità: 
Il greco exusia significa sia «potere» sia «autorità». 
Nelle questioni religiose è difficile stabilire donde ven- 
ga l’autorità di uno «di fuori». Gesù non era un sacer- 
dote giudeo della tribù di Levi. I metodi consueti sono 
un diretto appello a Dio, confermato da miracoli o un 
appello alla tradizione degli avi. In Gv, dove la questio- 
ne viene dibattuta per esteso (cc. 5-10) Gesù si appella 
alle sue opere (10,25.38). queste cose: Il riferimento è al 
ministero in generale, alla purificazione del Tempio, al- 
la guarigione, alle lodi ricevute dalle folle, all’insegna- 
mento. Gesù, alla maniera dei rabbini, risponde con 
una controdomanda. 25. Giovanni: Gesù si appella alla 
tradizione profetica in un esempio recente: Giovanni 
Battista. Quella profetica è una tradizione reale in 
Israele (e nella chiesa), ma per i responsabili è difficile 
controllarla, perché essa si pone al di fuori della legge. 
La legge ha cercato, certo, di stabilire dei criteri (D/ 
13,1-5), ma le dispute di Geremia (p. es., 29,21.23.31) 
mostrano quanto fosse difficile applicarli. 27. ro lo 
sappiamo: Con questa risposta gli amministratori del 
Tempio confessano la loro incompetenza in questioni 
religiose. Questo non impedirà loro di prendere parte 
al complotto per far morire Gesù (cf. DAUBE, The New 
Testament and Rabbinic Judaism, 151-157.217-223 [+ 
76)). 

128 (L) La parabola dei due figli (21,28-32). 
Questa parabola è la prima di una trilogia di parabole 
di giudizio. Essa è frutto della redazione di Matteo; la 
seconda è presa da Marco, la terza da Q. Pur puntando 
in avanti, la parabola è strettamente legata a quanto 
precede. Di fatto è un commento midra$ico su 21,23- 
27. Ha carattere di transizione: un perno narrativo. 
Tutte e tre le parabole sono indirizzate ai medesimi de- 
stinatari: sommi sacerdoti e anziani (v. 23). Questo pas- 
so mette in risalto la loro colpevolezza. 28. aveva due fi- 
gli: Chi sono i due figli? La distinzione non corre tra i 
giudei e i pagani, bensì tra due tipi di giudei, i capi in- 
fedeli e i fedeli emarginati (v. 31), tra falso e vero Israe- 
le. Ma da questa prospettiva, anche i pagani possono 
essere inclusi tra i credenti peccatori. vigna: Vedi com- 
mento a 20,1. 30. Sì, sigrrore: C£. 7,21. 31. da compiuto 
la volontà del padre: La fede obbediente è sempre, per 
Matteo, l’ultima prova. I pubblicani e le prostitute so- 
no parte dei giudei ‘47 bd-'dres, ignoranti e impuri 
peccatori. Lo sconvolgente paradosso che essi entre- 
ranno nel regno prima degli altri, è il cuore del vange- 
lo; cf. Lc 7,29-30. 32. via della giustizia: È un’espressio- 
ne comune nella letteratura sapienziale (Pr 8,20; 12,28; 
Sal 23,3), per non parlare della dottrina delle due vie 
nella LQ. Il riferimento a Giovanni Battista mette il 
tutto in relazione con 21,23-27. non vi siete nemmeno 
pentiti: Questa conclusione contiene una punta ironica. 
I peccatori pubblici (il figlio che ha detto subito di no) 
sapevano di doversi pentire. I capi, invece, erano con- 
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vinti di essere giusti e quindi non sentivano nessun bi- 
sogno di pentirsi. La parabola, come quella più nota 
corrispondente di Luca, il Figlio prodigo, contiene una 
verità psicologica: il figlio che dapprima dice di no, ri- 
solve il suo conflitto edipico prima ribellandosi e poi 
obbedendo (cf. DUPONT, Béazitudes 3, 213-225 [trad. 
it. cit.]; H. MERKEL, NTS 20 [1973-1974] 254-261; A. 
OGAwA, NovT 21 [1979] 121-149). 

129 (M) La parabola della vigna e dei vignaioli 
omicidi (21,33-46). Vedi Mc 12,1-12; Lc 20,9-19. 33. 
un padrone: Una delle parole favorite di Matteo, che si 
riferisce ad un proprietario terriero che non risiede 
nelle sue terre. C'è una vaga citazione di /s 5,1-7. 34. 
quando fu il tempo dei frutti: Matteo concepisce questa 
frase in modo che il lettore pensi all’avvicinarsi prossi- 
mo del regno di Dio (v. 43). 35. uno lo bastonarono: A 
questo punto, Matteo aggiunge l’uccisione e la lapida- 
zione (Giacomo?). 36-37. Matteo riassume Marco e to- 
glie a «figlio» l’attributo «prediletto». 38. /o uccisero: I 
vignaioli arrivano ad una conclusione impossibile, per- 
ché il padrone è ancora vivo e può punirli. 39. Matteo 
inverte l'ordine degli eventi per allinearsi all'idea che 
Gesù è morto fuori della città (Gv 19,17; Eb 13,12-13). 
40-41. Matteo crea un dialogo in cui la dura risposta 
viene data, paradossalmente, proprio dai sommi sacer- 
doti incriminati dal racconto. 42. Citazione da Sal 
118,22-23. 43. vi sarà tolto il regno di Dio e sarà dato a 
un popolo che lo farà fruttificare: Questo è il principale 
contributo di Matteo alla interpretazione della parabo- 
la, che nella sua presente forma è una allegoria della 
storia della salvezza. I servi inviati sono i profeti che 
vennero uccisi dal popolo d'Israele, culminando in Ge- 
sù, come figlio. «Regno» può significare qualcosa come 
il possesso presente del favore e della protezione di 
Dio, ma il futuro passivo fa pensare che si riferisca alla 
promessa della piena benedizione alla fine dei tempi. 
«Popolo» si riferisce alla chiesa, formata per Matteo 
soprattutto da giudei credenti ma anche da pagani con- 
vertiti, i quali insieme formano il nuovo popolo di Dio, 
il vero Israele. Questa conclusione è meno dura della 
parabola; i vignaioli omicidi non vengono annientati, 
ma viene tolta loro la promessa. 


(DILLON, R.J., «Toward a Tradition-History of the Parables of 
the True Israel», Bi 47 [1966] 1-42; HENGEL, M., «Das Glei- 
chnis von den Weingartnern Mc 12:1-12 im Lichte der Ze- 
nonpapyri und rabbinischen Gleichnisse», ZNW 59 [1968] 1- 
39; HuBAUT, M., La parabole des vignerons bomicides [Paris 
1976]; SnoDnGRAss, K., The Parable of the Wicked Tenants 
[WUNT 27, Tiibingen 1983]). 


130 — (N)La parabola del banchetto nuziale (22,1- 
14). Vedi Lc 14,15-24. La parabola è composta di tre 
atti: (a) vv. 2-7, due inviti alle persone appropriate; (b) 
vv. 8-10, un invito agli emarginati; (c) vv. 11-14, una se- 
lezione durante il banchetto di nozze. 2. banchetto di 
nozze: Il regno viene descritto nel suo aspetto di ban- 
chetto messianico, derivato da /s 25,6-10. 3. / suor ser- 
vi: I profeti. gli invitati: Un invito è un libero atto di 
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cortesia; Dio non è obbligato ad invitare. 4. tutto è 
pronto: Il concetto di «pronto, preparato» ricorre tre 
volte — due volte qui e una al v. 8. Esso connota l’estre- 
ma urgenza escatologica; le vivande sono calde. 5. non 
se ne curarono: In effetti gli invitati negano l’urgenza, 
diventano indifferenti alle cose di Dio. 6-7. Questi ver- 
setti rompono la logica del racconto. Rappresentano 
una intrusione che storicizza la parabola, alludendo al- 
la presa di Gerusalemme da parte dei Romani nel 70 
d.C. 8. degni: I convitati devono mostrare una risposta 
morale e spirituale appropriata: cf. 10,10.11.13.37-38. 
9. ai crocicchi delle strade: Le porte e i mercati di una 
città orientale brulicavano di gente. I nuovi invitati so- 
no i reietti d'Israele: i pubblicani e coloro che svolgono 
attività disprezzate. 10. Suoni e cattivi: Anche i pecca- 
tori vengono invitati, e la chiesa nella storia è un corpo 
misto di santi e di peccatori, come in 13,37-43.47-50. 
11. abito nuziale: Rappresenta una vita rinnovata dalla 
conversione, piena di buone opere. I peccatori sono in- 
vitati ma da essi si esige che si pentano. 13. legalelo ma- 
ni e piedi: Questo duro comportamento è in consonan- 
za con lo schema della storia della salvezza ma non con 
la linea del racconto, anche se banchetti numerosi a 
volte esigono l’espulsione di ospiti turbolenti (cf. 
18,17; 1. Abot 4,16). 14. gli invitati sono molti: Matteo 
distingue tra la chiamata iniziale di salvezza e la finale 
elezione o perseveranza. Quest'ultima non è automati- 
ca. I credenti in tal modo sono messi in guardia dal- 
l’autocompiacimento. Matteo ha modellato la sua tra- 
dizione sulla parabola dei vignaioli omicidi in 21,33-46 
(cf. inoltre FGL 1058-1059; C.-H. Kim, JBL 94 [1975] 
391-402). 

131 (O) Il tributo a Cesare (22,15-22). Vedi Mc 
12,13-17; Le 20,20-26. Questa è la prima di quattro 
unità che contengono delle controversie con diversi ti- 
pi di capi giudei — farisei, erodiani, sadducei. 15. co- 
glierlo in fallo: Tendere tranelli è ancora oggi illegale. 
16. con gli erodiani: Vedi commento a Mc 3,6. Matteo li 
subordina ai farisei perché essi non rappresentavano 
più una minaccia per la chiesa, a differenza degli eredi 
dei farisei. ser veritiero: Significa «fedele alle tue paro- 
le». Il complimento quanto più è lusinghiero, tanto 
meglio riesce a nascondere il loro inganno. on guardi 
in faccia a nessuno: Questa strana espressione esprime 
un aspetto fondamentale della idea biblica di giustizia: 
una imparzialità che rifiuta di farsi corrompere e si 
schiera dalla parte del contendente più povero. Questa 
è la base biblica della opzione preferenziale per i pove- 
ri; cf. GLNT XI, 435-438. 17. è lecito o no pagare il tri- 
buto?; Questa poteva essere una vera questione di co- 
scienza per i farisei, ma non per gli erodiani. Pagare si- 
gnificava riconoscere una sovranità straniera pagana su 
Israele. 18. ipocriti: Matteo trasferisce la parola offensi- 
va all’interno del dialogo diretto. Vedi commento a 6,2; 
cf. 23,13-29. denaro: Vedi commento a 20,2. 20. sscri- 
zione: Era questa: «Tiberio Cesare, figlio del divo Au- 
gusto, sommo pontefice». 21. rendete dunque a Cesare: 
Questo è il /6ghion che contiene l’idea centrale dell’a- 
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poftegma. Non è detto ironicamente (il che avrebbe in- 
coraggiato la ribellione violenta degli zeloti) ma nean- 
che quietisticamente (cf. HILLEL, r7. Abo/ 1,12). Esso 
accetta lo stato presente delle cose, come il minore tra 
due mali, il maggiore dei quali è l’anarchia. Cf. rm. Abot 
3,2: «Prega per la pace del potere che governa, perché 
senza la paura di esso gli uomini si mangerebbero vivi 
gli uni gli altri». Viene respinta la pretesa dello stato, di 
essere divino. (Lo stato può addirittura essere demo- 
niaco; cf. Ap 13). Gesù contava su una trasformazione 
sociale non violenta (5,38-48) e sulla venuta immediata 
del regno di Dio. La rivendicazione di Dio è più gran- 
de di quella dello stato. Cf 17,24-27; Rw 13,1-7; 1 Pt 
2,13-17; cf. inoltre O. CULLMANN, The State in the 
New Testament (New York 1957). 

132 (P) La domanda sulla risurrezione (22,23- 
33). Vedi Mc 12,18-27; Lc 20,27-40. 23. sadducei: Era- 
no la fazione conservatrice, che accettava come ispirato 
solo il Pentateuco. Il Pentateuco e in generale l’AT non 
insegnano la risurrezione (la grande eccezione è Dx 
12,2, tardivo). Cf. A 23,8, dove si vede come essi non 
accettassero né la concezione greca della vita futura co- 
me immortalità dell'anima né la visione farisaica di essa 
come risurrezione dei corpi. 24. Vengono conflati Df 
25,9.6; Gen 38,8; si riferiscono alla istituzione del levi- 
rato (> Deuteronomio, 6:41), a cui si riferisce anche 
Re 4,1-12. 25-28. Un caso ipotetico per evidenziare i 
problemi creati dalla fede nella risurrezione. 29. né le 
Scritture né la potenza di Dio: Non basta sapere quello 
che è scritto: bisogna avere fede in un Dio che agisce 
(cf. 1 Cor 1,24.30). 30. come angeli nel cielo: Gesù ri- 
sponde alla loro domanda in un modo tipico dei fari- 
sei. La vita nell’éschaton sarà diversa (cf. 1 Cor 15,44). 
31. non avete letto: Ora Gesù sposta la conversazione 
sulla questione fondamentale: La risurrezione viene in- 
segnata nella Torah? 32. Gesù risponde citando Es 3,6 
e costruendo, con la citazione, un argomento che con- 
clude alla immortalità dei patriarchi. Siccome i saddu- 
cei negano anche questa forma di vita futura, sono 
sconfitti su tutta la linea. Ma presto si prenderanno la 
rivincita, alla passione. 

133 (Q) Il grande comandamento (22,34-40). 
Vedi Mc 12,28-34; Lc 10,25-28. 34. Matteo scrive que- 
sto verso come transizione. 35. dostore della legge: La 
parola greca rom:ikés si trova solo qui in Mi, ma ricor- 
re sei volte in Lc; ha lo stesso significato di scriba: una 
persona istruita nella Torah. 36. i/ più grande: Si tratta 
in realtà della richiesta di una sintesi della legge d’I- 
sraele, o, più in profondità, del suo nucleo centrale. I 
farisei, come partito popolare erano interessati alla 
educazione del popolo e a questo scopo erano indi- 
spensabili i sommari. Ma lo sviluppo pletorico di leggi 
secondarie ad opera dei farisei, poteva impedire di co- 
gliere quelle essenziali (cf. 7,12). 37. armserai: Gesù cita 
Di 6,5. L'«amore» non è, innanzitutto, un sentimento, 
bensì fedeltà all’alleanza, si tratta di volere e di fare. 
con tutto il tuo cuore... anima... mente: I rabbini accen- 
tuavano questa parte del comandamento: cuore signifi- 
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cava volontà, anima significava vita, forza significava 
ricchezze. Qui Matteo non ha tradotto «forza», ma ha 
dato un’altra traduzione di «cuore» come mente; cf. 
commento a 4,1-11. 38. Gesù vede la legge come un 
tutto unificato. Dall’amore di Dio possono derivare ed 
essere fondate tutte le altre leggi. 39. amzerai il prossimo 
tuo come te stesso: Gesù ora cita Lv 19,18, un testo me- 
no centrale nella liturgia giudaica, che però diventerà 
importante nel NT (Mz 5,43;19,19; Rw 13,8-10; Gal 
5,14; Gc 2,8). Il comandamento comprende una forma 
corretta di amore di se stessi. La combinazione di que- 
sti due comandamenti non è attestata prima di Gesù e 
costituisce un importante passo in avanti in fatto di 
morale; cf. 1 Gv 3,17. 40. Da questi due comandamenti 
dipende tutta la legge e i profeti: I rabbini dicevano che 
il mondo è appeso alla Torah, al servizio del Tempio e 
alle opere di amore — o, alla verità, al giudizio, e alla 
pace (ww. Abot 1,2.18). Matteo fa dipendere la legge 
stessa dalle opere di amore. 


(MoRan, W.L., «The Ancient Near Eastern Background of 
the Love of God in Deuteronomy», CBQ 25 [1963] 77-87; 
WALLIS, G., GLAT 1, 210-254). 


134 — (R) La questione sul Figlio di Davide 
(22,41-46). Vedi Mc 12,35-37; Lc 20,41-44. Gesù ora 
interroga i farisei. In questa controversia, Matteo chia- 
risce la sua fonte marciana e amplia il dialogo. 42. che 
ne pensate del Messia?: Man mano che la passione si 
avvicina, l’obiettivo in certo senso si sposta dal regno 
al Cristo. Qui si tratta di una domanda reale, perché la 
speculazione messianica, al tempo del giudaismo, non 
era unificata; si aspettavano una varietà di figure mes- 
sianiche (+ Pensiero dell’AT, 77:152-154). La risposta 
dei farisei concorda con la visione dello stesso Matteo, 
il quale da 1,1 in avanti afferma che Gesù è figlio di 
Davide. 43.45. se... Davide lo chiama Signore, come può 
essere suo figlio?: Questa domanda, ripetuta due volte, 
riflette il conflitto fondamentale tra la superiorità del 
passato (tradizione e antichi) e la nuova opera che Dio 
sta compiendo e porterà a termine (il regno di Dio e il 
Cristo), tra il mito delle origini e la potenza del futuro. 
Ambedue hanno valore, come il vino nuovo e quello 
vecchio, ma Gesù si batte per una apertura al nuovo, 
alla superiorità del figlio di Davide su Davide stesso. 
44. ha detto il Signore al mio Signore: La citazione vie- 
ne da Sz/ 110,1, un testo che ha avuto una immensa 
influenza sulla chiesa primitiva; cf. At 2,29-36; Eb 
1,13; 1 Cor 15,25-28. 46. nessuno era în grado di ri- 
spondergli: L'incompetenza — per non dire fallimento — 
dottrinale dei capi religiosi del tempo circa le questio- 
ni fondamentali sul regno e sul Cristo, è il presuppo- 
sto per il grande attacco che segue (c. 23) e per il gran- 
de discorso sulle tribolazioni degli ultimi tempi che in- 
trodurranno al regno. La loro risposta è solo la passio- 
ne. La controrisposta è la risurrezione e il grande 
mandato (cf. inoltre J.A. FITZMYER, «The Son of Da- 
vid Traditions and Mt 22:41-46 and Parallels», ESBNT 
113-126). 
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135 (X) Invettive e Discorso escatologico 
(23,1-25,46). 

(A) I «Guai» contro gli scribi e i farisei 
(23,1-36). Vedi Mc 12,38-40; Lc 11,37-52; 20,45-47. 
Questo capitolo è un perno che conclude la serie di pa- 
rabole di giudizio e di controversie con i capi giudei, 
iniziata in 21,23, e nello stesso tempo introduce l’ulti- 
mo grande discorso dei cc. 24-25, sulla parusia. È 
composto di materiale preso da Mc e da Q, nonché di 
altro materiale proprio a Matteo. Anche se contiene 
delle aspre controversie, esso è interessante dal punto 
di vista storico perché ci aiuta a comprendere i retro- 
scena della crocifissione e, ad un secondo livello, per- 
ché ci fa vedere la comunità matteana in dialogo pole- 
mico con la rivale accademia di Iamnia. 2. sulla catte- 
dra di Mosè si sono seduti: Il tempo passato suggerisce 
che è passata anche la loro autorità. La cattedra di Mo- 
sè è una metafora per l'autorità di Mosè. I farisei riven- 
dicavano di essere i suoi successori (#7. Abo 1,1). L’e- 
spressione può riferirsi alla loro «cattedra» di Iamnia. 
3. fatelo: Molto del loro insegnamento era buono, per 
lo meno nel mostrare zelo per Dio e per l’AT, ma per 
Matteo la loro pratica non era coerente. Il versetto è 
piuttosto sconcertante, a meno che non lo si intenda in 
senso ironico. 4. Cf. 11,28-30. 5. Cf. 6,1.5.16. 6. Cf. Le 
14,7-11. 8. non fatevi chiamare rabbi. I vv. 8-10 conten- 
gono una critica di titoli accuratamente costruita da 
Matteo. Rabbi (alla lettera: «Mio grande») solo recen- 
temente (60-80) era entrato nell’uso, come termine tec- 
nico per un maestro-saggio giudeo autorizzato. Il suo 
rifiuto da parte di Matteo rientra nella sua lotta contro 
coloro che lo portavano. 9. Saul ben Betnith (circa 80- 
120) fu il primo saggio giudeo conosciuto che portasse 
il titolo di Abba, padre. Nonostante questa proibizio- 
ne, il titolo si propagò nel cristianesimo attraverso il 
movimento monastico, dove dapprima servì a designa- 
re il direttore spirituale. La lista dei titoli preferiti da 
Matteo è al v. 34. 10. r4estro: I cristiani hanno un solo 
maestro, Cristo, nel senso che per tutta la vita soltanto 
di lui sono discepoli. Gli altri maestri svolgono un ruo- 
lo transitorio. 11. i/ più grande: Matteo rafforza l’inse- 
gnamento sulla umiltà con riferimento a 20,26.27 e con 
l’uso di Q (Lc 14,11). 13-33. Ora viene una terribile se- 
zione di sette «guai», corrispondente alle beatitudini 
del c. 5 e modellato su /s 5,8.11.18.20.21.22. 13. guai 4 
voi, scribi e farisei, ipocriti: Matteo appiattisce l’opposi- 
zione a Gesù, la quale, in realtà, viene da più direzioni, 
e la unifica per farla corrispondere con coloro che si 
opponevano alla sua chiesa. Ma questi «guai» sono ri- 
volti anche alla sua comunità per metterla in guardia 
dall’autocompiacimento. Su «ipocriti», cf. commento a 
6,2. In definitiva qui i farisei vengono accusati di essere 
falsi maestri perché non accettano la missione di inse- 
gnamento di Gesù in quanto Cristo. 15. percorrete il 
mare e la terra: Questo è un grande, ma ambiguo, com- 
plimento ai farisei per la loro missione nella Diaspora, 
sulle cui fondamenta costruì Paolo (cf. B.J. BAMBERGER, 
Proselytism in the Talmudic Period [Cincinnati 1939]). 
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16-22. Cf. 5,33-37. 23. C£. Lv 27,30; Dt 14,22.23; Zc7,9; 
Mi 6,8. le prescrizioni più gravi: Contro di ciò si oppo- 
nevano i rabbini, distinguendo precetti leggeri e precet- 
ti gravi (17. Abot 2,1; 3,19; 4,2; #7. Hag 1,8). senza omet- 
tere quelle: Questa idea rappresenta il punto di vista 
giudeo-cristiano di Matteo: tutta la Torah deve essere 
osservata, ma nel modo in cui l’ha interpretata Gesù 
(5,17-20). 25-26. Questi versetti riprendono un dibatti- 
to corrente nelle scuole di Hillel e di Shammai e tra- 
sformano il dibattito in una questione morale; le perso- 
ne, non gli utensili, sono importanti (J. NEUSNER, NTS 
22 [1975-1976] 486-495). 34. ecco, î0 vi mando profeti, 
sapienti e scribi: Questa è una lista dei responsabili nel- 
la chiesa di Matteo. Apostéllò, «mandare», allude agli 
apostoli. Vedi commento a 10,40-42. I titoli vengono 
dall’AT. 35. Abele: Vedi Gen 4,8.10. Zaccaria, figlio di 
Barachia: Qui c'è un po’ di confusione. Il nome è quel- 
lo dell’undicesimo dei 12 profeti minori, detto anche 
«figlio di Iddo» (Esd 5,1), il quale però non risulta che 
sia stato ucciso. Forse la persona indicata è Zaccaria fi- 
glio di Ioiada (2 Cr 24,20-22). Alcuni commentatori so- 
no del parere che si tratti di Zaccaria, figlio di Baris o 
Baruc, di cui parla FLAVIO GIUSEPPE in Bell. Iud. 4.5.4 
$ 334-344. 

136 (B) Lamento su Gerusalemme (23,37-39). 
Vedi Lc 13,34-35; cf. Lc 19,41-44. Questo passo di Q è 
il punto culminante, di grande intensità, del c. 23. Ci 
presenta Gesù come la divina sapienza personificata 
che porta un messaggio di salvezza da parte di Dio (cf. 
11,28-30; Str 24,7-12; Lam). Matteo omette il racconto 
dell’obolo della vedova per unire questo capitolo al c. 
24. Gerusalemme: Un’apostrofe con un doppio vocati- 
vo è nello stile dell’AT. In quel tempo, la morte violen- 
ta dei profeti era diventata un'espressione comune (A? 
7,52). quante volte: Gesù ha visitato Gerusalemme più 
volte, anche se Matteo registra una sola visita. L'imma- 
gine della chioccia che raccoglie sotto le sue ali la cova- 
ta di pulcini, suggerisce sollecitudine, protezione e 
amore (cf. Is 31,5; Dt 32,11; Sal 36,7). 38. casa: Allusio- 
ne a Cer 22,5 e agli eventi del 70. 39. Si noti l’inclusio- 
ne con 21,9, dove viene citato anche Sa/ 118,26. L’am- 
monimento profetico guarda in avanti alla venuta del 
Figlio dell'Uomo con il giudizio e con il regno. Si noti 
la ripetizione di «da ora innanzi» in 26,29.64. 


(FRANKEMOLLE, H., Biblische Handlungsanweisungen, 133- 
190; GARLAND, D.E., The Intention of Matt 23 [NovTSup 52, 
Leiden 1979]; STANTON, G.N., «The Gospel of Matthew and 
Judaism», BJRL 66 [1984] 264-288). 

137 (C) Il discorso escatologico (24,1-25,46). 

(a) LA DISTRUZIONE DEL TEMPIO E L'INIZIO 
DEI DOLORI (24,1-14). Vedi Mc 13,1-13; Le 21,5-19. 
Propriamente il discorso apocalittico inizia ora (- 
Apocalittica dell’AT, 19:3-4.23); arriva fino alla fine 
del cap. 25 ed è strutturato concentricamente attorno 
alla concreta descrizione della parusia in 24,29-31 (J. 
Dupont). Matteo dipende da Mc 13 ma amplia la sua 
fonte per due terzi, soprattutto per mezzo della sua 
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enfasi parenetica, che culmina nella grande descrizio- 
ne del giudizio finale. 1.2. Cf. 21,23. Matteo sposta la 
nostra attenzione dal Tempio e dalla bellezza della sua 
costruzione, verso la sorte di tutta la città (cf. Mi 
3,12). 3. il monte degli Ulivi: Da lassù si godeva di una 
bella vista della città e del Tempio. Matteo allarga l’u- 
ditorio del discorso dai quattro di Marco a «i discepo- 
li» come gruppo. Egli inoltre introduce il termine pa- 
rusia, «venuta», «arrivo», qui e ai vv. 27.37.39. È l’uni- 
co evangelista che lo usa, anche se è comune nelle epi- 
stole. Originariamente si riferiva all'ingresso solenne 
di un re ellenistico. L'idea centrale del discorso è la 
parusia del Figlio dell'Uomo. /a fine del mondo: Cf. 
28,20. 5. io sono il Cristo: Per Matteo il grande perico- 
lo sono gli errori nella cristologia. 6. la fine: Cf. Dn 
2,28. La guerra che avrebbe imperversato negli anni 
66-70 era già all’orizzonte. 7. nazione contro nazione: 
Cf. Is 19,2; 2 Cr 15,6. 8. ma tutto questo è solo l’inizio 
dei dolori: Nell’apocalittica giudaica sono detti dolori 
del parto del messia. 9. Matteo qui si allontana da 
Marco perché ha già usato questo materiale in 10,17- 
22. da tutti i popoli: C£. 28,19. 10. rimarranno scanda- 
lizzati: C£. Dn 11,41. Le tribolazioni che affliggeranno 
la comunità - scandalo fino all’apostasia, tradimenti, e 
divisioni interne fino all’odio — sono quelle che afflig- 
gono qualsiasi gruppo religioso sotto pressione, ma 
nel tempo della fine saranno gravissime. 11. falsi profe- 
ti: Sono una preoccupazione speciale di Matteo (7,22). 
12. per il dilagare dell’iniquità, l'amore di molti si raf- 
fredderà: Con l’occhio esperto del pastore, Matteo dia- 
gnostica con freddezza le malattie della comunità (cf. 
inoltre J. DUPONT, Les tross apocalypses synoptiques 
[LD 121, Paris 1985]). 

138 (b) LA GRANDE TRIBOLAZIONE (24,15-28). Ve- 
di Mc 13,14-23; Le 21,20-24. 15. l’abominio: Allusione 
alla violazione del santuario descritta in 1 Mac 1,54; 
6,7; i termini sono presi da Dr 9,27; 11,31; 12,11. Mat- 
teo precisa la grammatica e le referenze a Daniele e al 
luogo. In questo contesto, «il lettore» dovrebbe con- 
sultare Daniele, non il discorso di Gesù. 16. fuggaro ai 
monti: La Giudea è costituita da piccole montagne. L'i- 
dea potrebbe essere questa: gli abitanti delle valli si 
muovano verso le colline: verso le città più piccole, ver- 
so le grotte del deserto, e verso le colline di Moab at- 
traversando il Giordano. 18. non torni indietro: Allu- 
sione alla moglie di Lot (Ger 19,26.17). 19. Ciò porta 
ad ulteriori consigli per le donne. 20. né di sabato: 
Questa nota aggiunta da Matteo fa pensare che la sua 
comunità osservasse il sabato. 21. Cf. Dr 12,1. Matteo 
aggiunge «grande». 22. e se quei giorni non fossero ab- 
breviati: Matteo usa il passivo teologico (ZBG $ 236): 
Dio li abbrevierà. Il versetto è costruito concentrica- 
mente. «Gli eletti» sono coloro che Dio ama, soprat- 
tutto quelli che soffrono. Dio ha il controllo di tutto, 
quindi non c’è motivo di disperarsi anche in mezzo alle 
tribolazioni. 24. Cf. v. 11. 25. io ve l'ho predetto: Lo 
scopo del discorso è dare la possibilità ai credenti di 
prepararsi alla prova. 26. Cf. v. 23. La venuta del mes- 
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sia questa volta non sarà umile o nascosta. 27. la venuta 
del Figlio dell'Uomo: Questa per Matteo è la sigla di 
tutto l'evento, che sarà universale e onnicomprensivo 
nella sua portata. 28. ivi si raduneranno gli avvoltoi: Un 
modo proverbiale (G£ 39,27-30) per parlare di un 
evento pubblico. 

139 (c) LA VENUTA DEL FIGLIO DELL'UOMO 
(24,29-31). Vedi Mc 13,24-27; Lc 21,25. Questa sezione 
è il centro del cap. 24, che risponde, correggendola, al- 
la domanda del v. 3. Matteo amplia Marco per mezzo 
di un più abbondante uso dell’AT e un maggiore rilie- 
vo della cristologia nel v. 30. 29. # sole si oscurerà: La 
fine è descritta con portenti cosmici presi da /s 13,10. 
30. il segno del Figlio dell'Uomo: Il segno è lo stesso Fi- 
glio dell'Uomo. Matteo crea un gioco di parole in gre- 
co: kopsontaî, «si batteranno il petto», 6psontai, «ve- 
dranno». con grande potenza e gloria: Questo è un mo- 
do per parlare del regno di Dio. La citazione combina- 
ta di Zc 12,10 e Dr 7,13.14 ricorre in Ap 1,17. 31. i suoi 
angeli: Gli angeli di Dio diventeranno gli agenti del Fi- 
glio dell'Uomo che raccoglieranno gli eletti dall'intero 
universo. Cf. Is 27,13; Zc 2,6; Dr 30,4. 

140 (d)LALEZIONE DEL Fico (24,32-35). Vedi Mc 
13,28-31; Lc 21,29-33. L'anello concentrico ritorna al- 
l’idea del v. 15. 32. quando vedrete: Si riferisce al tempo 
che precede immediatamente la parusia. l'estate è vici- 
na: Il linguaggio della vicinanza ci richiama alla mente 
l'iniziale proclamazione della vicinanza del regno (3,2; 
4,17). Qui il greco potrebbe essere tradotto «egli è vici- 
no» (così la RSV) oppure «essa/esso è vicino». Luca lo 
tiferisce al regno. In realtà, il regno di Dio e il Figlio 
dell'Uomo sono inseparabili; uno implica l’altro. 34. 
non passerà questa generazione prima che: Questo ver- 
setto dà veramente del filo da torcere. La morte e la ri- 
surrezione di Gesù, in quanto parusia anticipata, la 
realizzano in parte, come fa anche la caduta di Gerusa- 
lemme nel 70 d.C., ma nessuna delle due adempie 
«tutte queste cose». L'evento più grande, la venuta del 
Figlio dell'Uomo, deve ancora accadere (5,18). La ri- 
sposta di Matteo alla difficoltà inizia al v. 36 e continua 
fino alla fine del capitolo 25, e riguarda il giorno e l'ora 
sconosciuti, e il ritardo della parusia. 35. le waie parole 
non passeranno: C£. Is 40,8. La parola di Gesù è come 
la parola di Dio nell’AT, persistente nella verità e nella 
certezza. 

141 (e) IL GIORNO E L’ORA SONO IGNOTI (24,36- 
44). Vedi Mc 13,32-37; Lc 17,26-30.34-36. In questa se- 
zione, Matteo utilizza Q, fatta eccezione per i vv. 36 e 
42 (da Marco). 36. neppure il Figlio ma solo il Padre: 
Questo versetto afferma il principio che nessuno sa il 
tempo della parusia. Il principio dominerà l’intero pas- 
so, mentre il v. 42 inizierà a trarre le conseguenze pare- 
netiche, che continueranno fino a 25,13. In sé, il ver- 
setto taglia corto con tutte le congetture circa la fine. 
Matteo insiste che «soltanto» il Padre sa. Poiché il Fi- 
glio (di Dio) ignora l’ora, questo versetto contiene una 
cristologia inferiore a quella del v. 30, tuttavia l’uso as- 
soluto dei termini Padre e Figlio ci richiama 11,27 e fa 
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pensare ad una sovrapposizione linguistica di Mc-Q, 
che è un criterio di autenticità. Condividendo la nostra 
condizione umana, il Figlio condivideva anche la no- 
stra parziale ignoranza. 37. Noè: Cf. Gex 6,11-13; si no- 
ti inoltre l’inclusione con il v. 39. 38. Gli uomini e le 
donne del tempo di Noè trassero dalla loro ignoranza 
del tempo del diluvio una conclusione errata e non si 
curavano affatto delle cose che riguardano Dio. 39. 
non st accorsero di nulla: Matteo rende esplicite la loro 
stoltezza e la loro ignoranza. 40.41. Questi versetti se- 
gnano il passaggio alla esortazione morale. 40. rel ca7- 
po: Matteo sceglie una situazione più dignitosa che non 
due uomini nel letto come fa Luca. 41. due donne: Lo 
schema di abbinare parabole su uomini e parabole su 
donne continua anche qui. 42. vegliate dunque: La vigi- 
lanza, l’escatologica prontezza alla volontà di Dio, sarà 
il tema principale fino a 25,13. 43. se il padrone di casa 
sapesse: Un’altra piccola parabola rende esplicita la 
connessione con la vigilanza (in M/, non nel parallelo 
lucano). 44. anche vot state pronti: Matteo trae la con- 
clusione dell’unità, impiegando un termine nuovo, 
hetdimoi, «pronti», «preparati», per variare la termino- 
logia della vigilanza. 

142 (f) IL sERVO FEDELE E IL SERVO INFEDELE 
(24,45-51). Vedi Lc 21,41-48. Ora Matteo presenta una 
parabola presa da Q, la quale mette in contrapposizio- 
ne due modi di essere servi del Signore durante il tem- 
po in cui si aspetta il suo ritorno. Possiamo pensare a 
due persone diverse, oppure meglio ad una medesima 
persona che può reagire alla situazione in cui si trova, 
in due modi diversi. 45. fidato e prudente: Nel contesto 
del c. 24, queste qualità hanno lo stesso significato di 
vigilante (v. 43) o pronto (v. 44). 46. beato quel servo: Il 
servo che rimane fedele durante l’attesa del padrone 
viene lodato con un macarismo e ricompensato. 48. se 
questo servo malvagio: Matteo non perde occasione per 
moraleggiare. Chiama malvagio il servo, perché ha mo- 
strato il suo cattivo comportamento. il r50 padrone tar- 
da: Il problema centrale è il ritardo del ritorno del Si- 
gnore: il servo fa male i calcoli del ritardo, quasi sapes- 
se quando il Signore verrà o sapesse che verrà dopo 
tanto tempo. 49. 4 percuotere i suoî compagni: Il servo 
manca di carità e di senso di responsabilità. Non imita 
la tolleranza di Dio. 50. sor se l’aspetta: Il servo si deve 
aspettare una sorpresa, e i suoi calcoli sbagliati si dimo- 
strano frutto di presunzione. 51. lo punirà con rigore: 
Letteralmente, «lo farà a pezzi». Il padrone, cioè, lo 
punirà con una severità estrema. pianto e stridore di 
denti: Matteo ripete questa minaccia escatologica, che 
ha trovato una volta nella sua fonte (M 8,12 = Le 
13,28), cinque volte: 13,42.50; 22,13; 24,51; 25,30 (cf. 
poi F.W. BURNETT, The Testament of Jesus-Sophia 
[Lanham 1981]). 

143 (g) LE VERGINI SAGGE E LE VERGINI STOLTE 
(25,1-13). È un’altra parabola gemella, il corrisponden- 
te femminile di 24,45-51. In parte è un’allegoria, ed è 
uno sviluppo redazionale di Matteo dell’accenno trova- 
to in Lc 12,35-38 insieme all’insegnamento escatologi- 
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co generale di Gesù. La situazione matrimoniale preci- 
sa è difficile da ricostruire (p. es., si tratta di dieci ver- 
gini promesse ad un solo fidanzato? Dov'è la sposa?). 
Le immagini nuziali, utilizzate in C?, venivano applica- 
te dai rabbini alla relazione tra Dio e il suo popolo; cf. 
Mt 9,14.15; 22,1-14. 1. dieci vergini. Rappresentano i 
discepoli, i credenti in attesa (2 Cor 11,2). 2. stolte... 
sagge: Queste qualificazioni anticipate richiamano 
7,24.26; 10,16; 23,17.19; 24,45. La sapienza di cui si 
tratta è la saggezza pratica relativa alla salvezza. 5. /ar- 
dava: Il problema è il ritardo della parusia, il pericolo 
che l’amore si raffreddi (24,12). tutte dormirono: Per 
cui il punto non è tanto la vigilanza assoluta (nonostan- 
te il v. 13) quanto l’essere pronti (v. 10). 6. 4 
mezzanotte: Il Figlio dell'Uomo è il Signore delle sor- 
prese. Il grido esprime la nostalgia della chiesa primiti- 
va per la consumazione del regno. 8. L'olio rappresenta 
le opere buone (cf. N R 13,15.16). Le stolte non han- 
no abbastanza opere buone. 9. mon abbia a mancare: Il 
rifiuto delle sagge non indica mancanza di carità o di 
solidarietà. Le loro buone opere non possono essere 
completamente trasferite. Gli altri possono aiutare, ma 
la disponibilità ad accettare la salvezza è in ultima 
istanza questione di responsabilità personale. 10. prox- 
te: Cioè per lo sposo; è questo il nocciolo della parabo- 
la. La porta chiusa significa che l'ammissione non è au- 
tomatica. 11-12. Cf. 7,22.23. 13. Cf. 24,42. 


(DONFRIED, K.P., «The Allegory of the Ten Virgins...», JBL 93 
(1974) 415-428; PUIG i TARRECH, A., La parabole des dix vier- 
ges [AnBib 102, Roma 1983]). 


144 (H) LA PARABOLA DEI TALENTI (25,14-30). Un 
racconto estremamente interessante e polisemico, deri- 
vato senza dubbio alcuno da Q, anche se ce n’è un ger- 
me o una traccia in Mc 13,34. Potrebbe anche essere 
inteso come un commento a Mc 4,25. Matteo conserva 
la versione primitiva più semplice, mentre Luca la fon- 
de con un altro racconto su un pretendente al trono 
(Archelao, 4 a.C.?). Ma pare che la somma di denaro 
indicata da Luca sia quella originaria: mine da 600 lire 
oro ca., piuttosto che talenti da 5.500 lire oro ca. An- 
che il messaggio della parabola può essere letto in vari 
modi. Nel suo contesto attuale essa offre uno stile di 
vita per il periodo intermedio in attesa del ritorno del 
Figlio dell'Uomo, spingendoci ad un uso responsabile 
dei beni che il padrone ci ha affidati, in vista del giudi- 
zio futuro. Possono essere ricavati anche spunti di ca- 
rattere morale, come in 24,48-51. Ma in uno stadio 
precedente, la parabola può aver contenuto un rimpro- 
vero di un atteggiamento statico (quello dei sadducei?) 
di fronte alla tradizione religiosa, con il rifiuto di qual- 
siasi sviluppo. Questa lettura è basata sulla presenza 
del verbo «consegnare» nei vv. 14.20.22, un termine 
tecnico per dire la tradizione. talento: Vedi commento 
a 18,24. a ciascuno secondo le sue capacità: La combina- 
zione del termine fiscale «talento» in prossimità di «ca- 
pacità» ha portato, nelle lingue moderne, all'uso del 
termine «talento» come dono naturale, attitudine, di- 
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sposizione per. Il riconoscimento della diversità umana 
rispetto alle capacità e alle ricompense è tipicamente 
matteano (13,23). 16. irpregarli: Il termine vago può 
alludere sia ad un'attività commerciale sia ad un inve- 
stimento. guadagnò: Questo verbo nei contesti religiosi 
viene usato nel senso di «convertire» qualcuno. 18. fare 
una buca: Ha messo la fiaccola sotto il moggio, conser- 
vando la tradizione in modo statico (ARN 14). 19. dopo 
molto tempo: È un accenno al ritardo della parusia e al- 
la resa dei conti durante il giudizio finale. 21. fedele: 
Qui significa degno di fiducia, capace di rischiare, ed 
anche credente. prendi parte alla gioia del tuo signore: 
Si riferisce al regno di Dio (Rm 14,17). 24-25. Cf. Gb 
23,13-17; m. Abot 1,3; 2,15; 3,17. 27. con l'interesse: 
Ciò pare favorire l’usura e un moderato capitalismo. 
29. a chiunque ha: C£. Mc 4,25; Mt 13,12; Lc 8,18. I ver- 
bi al passivo si riferiscono alle azioni di Dio. Vedi inol- 
tre L.C. MCGAUGHY, JBL 94 (1975) 235-245. 

145 (i) IL GIUDIZIO DELLE NAZIONI (25,31-46). La 
forma di questa unità è quella di un discorso apocalitti- 
co di rivelazione con molto dialogo. Non si tratta di 
una parabola, con l’eccezione dei vv. 32.33. Il passo è 
un capolavoro, il punto culminante del grande finale 
del quinto discorso e del ministero pubblico. Ma esso 
viene da Gesù, da Matteo, dalla chiesa primitiva 0, co- 
me ha suggerito Bultmann, dal giudaismo? Non ha pa- 
ralleli sinottici (cf. Gv 5,29), si adatta bene alla teologia 
di Matteo e utilizza parte del suo vocabolario caratteri- 
stico (angeli, il Padre mio, giusti); potrebbe essere 
quindi una composizione di Matteo. Questi argomenti 
non sono decisivi: lo sono solo per la forma finale del 
testo; ad ogni modo il passo riflette l’insistenza dello 
stesso Gesù sulla preparazione per entrare nel regno. 
Questo testo, che è tra i più letti, presenta una religio- 
ne pratica di opere buone, di amore per il prossimo. È 
stato interpretato e forzato a dire che né la fede nel 
Cristo né l’appartenenza alla chiesa sono necessarie per 
la salvezza; ma, di fatto, il discorso è indirizzato ai di- 
scepoli cristiani e la sequela viene intesa in modo molto 
chiaro come identica alla sollecitudine per i bisognosi. 
Questo non significa escludere la fede; è l'essenza della 
fede. 31. Figlio dell'Uomo: Cf. Da 7,9.13.14; Ze 14,5. Il 
Figlio dell'Uomo qui svolge le funzioni di Dio. 32. s4- 
ranno riunite: Dio le riunirà (passivo teologico [ZBG $ 
236). sutte le genti: C£. 24,9.14; specialmente 28,19. Si 
riferisce a tutte le nazioni, compreso Israele, non solo 
ai pagani. capri: La parola usata, ériphos, significa nor- 
malmente «capretto». Può, quindi, rappresentare un 
animale di valore inferiore. 34. re: Il Figlio dell'Uomo 
come re sta eseguendo la volontà del Padre suo. Con 
una benedizione egli invita i salvati ad entrare nel re- 
gno, che da sempre esiste ma nel quale noi entreremo 
quando egli deciderà di portarlo e di ammetterci in es- 
so. 35-36. Questa lista contiene sei delle sette opere di 
misericordia corporale della tradizione catechistica (la 
settima aggiunta è seppellire i morti, nonostante 8,22). 
malato e mi avete visitato: Sia la RSV che la NBA 
(«confortato») indeboliscono il verbo greco episképio- 
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mai, meglio reso con «prendersi cura di», «assistere». 
C£. m. Pea 1,1. 37-39. Matteo li caratterizza come «giu- 
sti» ed essi rimangono sorpresi. Non avevano mai agito 
per tacitare Dio o per forzare la sua mano. 40. ogni vol- 
ta che avete fatto queste cose a uno solo di questi miei 
fratelli più piccoli, lo avete fatto a me: Questa grande ri- 
sposta identifica il servizio ai bisognosi con l’amore di 
Cristo. Si discute molto se «fratelli» si riferisca solo ai 
cristiani o a tutti coloro che sono nel bisogno. Si noti 
che nel v. 45 la parola «fratelli» viene omessa [non così 
nella SBCei]. Uno sguardo all’uso del termine in conte- 
sti diversi rivela due significati: in una serie (12,48-50; 
18,15.21.35; 23,8; 28,10) adelphés si riferisce ai membri 
della comunità cristiana; nell’altra (5,22.23.24.47; 
7,3.4.5) si riferisce a qualsiasi essere umano come sog- 
getto di doveri etici. Il v. 40 deve essere inteso in que- 
sto più ampio significato etico. 41-43. Questo pensiero 
binario può offendere qualcuno. Esso deriva dalla teo- 
logia deuteronomistica di un'alleanza condizionata da- 
gli obblighi umani (contrapposta alla alleanza dell’im- 
pegno incondizionato di Dio, rappresentata nel NT 
dalla teologia di Paolo). Esso presuppone la responsa- 
bilità morale della persona e la coscienza, e il fatto che 
Dio prende sul serio le azioni umane. 46. Cf. Dr 12,2. 


(AGBANOU, V.K., Le discours eschatologique de Matthieu 24-25 
[EBib Paris 1983]; BRANDENBURGER, E., Das Recht des Welten- 
richters [SBS 99, Stuttgart 1980]; DONAHUE, J.R., «The Para- 
ble of the Sheep and Goats», TS 47 [1986] 3-31; MARGUERAT, 
D., Le jugement dans l'évangile de Matthieu [Genève 1981]). 


146 (XI) Morte e rinascita (26,1-28,20). Qui ini- 
zia la narrazione della passione-risurrezione. Nel rac- 
conto della passione, cc. 26 e 27, Matteo segue da vici- 
no la sua unica fonte, Marco (Q non ha un racconto 
della passione). Le sue frequenti espansioni, p. es. l’ul- 
tima cena, l’arresto, la fine di Giuda, il processo davan- 
ti a Pilato (il grido sul sangue, il sogno della moglie di 
Pilato, la lavanda delle mani), i portenti cosmici alla 
morte di Gesù, in genere derivano dalla logica narrati- 
va di Marco. Le guardie alla tomba (27,62-66) e il loro 
rapporto (28,11-15) sono aggiunti per motivi apologe- 
tici. Il vangelo termina con una breve ma stupenda sce- 
na in cui Gesù dà il mandato ai discepoli. Matteo svi- 
luppa tre temi principali che trova nella sua fonte: la 
cristologia (in particolare rilevando l'adempimento del- 
le profezie), un’enfasi polemica sulla responsabilità dei 
capi dei Giudei e dei loro sostenitori, ed una serie di 
esempi morali, prima di tutto quello di Gesù, ma an- 
che di Pietro e di Giuda, delle donne, degli altri disce- 
poli, e dei soldati pagani. 


(BENOIT, P., The Passion and Resurrection of Jesus Christ 
(New York 1970; trad. it., Passione e resurrezione del Signore, 
Torino 1967]; SENIOR, D.P., The Passion Narrative according 
to Matthew [BETL 39, Louvain 1975]). 


147 (A) Sofferenze e morte di Gesù (26,1-27,66). 
(a) IL COMPLOTTO PER UCCIDERE GESÙ (26,1- 
5). Vedi Mc 14,1-2; Lc 22,1-2; Gv 11,45-53. 1. terminati 
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tutti questi discorsi, Gesù...: Vedi commento a 7,28a. 
Qui viene aggiunta la parola «tutti». Essa si riferisce a 
tutto il ministero pubblico di Gesù, in special modo al- 
l'insegnamento. Ministero e passione sono dunque col- 
legati. 2. #/ Figlio dell'Uomo sarà consegnato per essere 
crocifisso: Gesù mostra una preveggenza profetica del 
proprio destino (il greco usa il presente profetico: «è 
consegnato»). Matteo aggiunge questa predizione alla 
tre ereditate da Marco (Mt 16,21; 17,22; 20,17). Il pas- 
sivo «è consegnato» mostra che Dio controlla la situa- 
zione, la passione rientra nel piano divino. 3. # sormzzzi 
sacerdoti e gli anziani: Vedi commento a 16,21. Matteo, 
seguendo Marco, non nomina i farisei durante il rac- 
conto della passione. In quanto tali, i farisei non erano 
responsabili di quanto accadeva. Torneranno alla ribal- 
ta in 27,62, dopo la sepoltura. 

148 (b) L’UNZIONE DI BETANIA (26,6-13). Vedi Mc 
14,3-9; Gv 11,1-8. Matteo questa volta abbrevia. Tutto 
si riduce ad una azione profetica sulla morte di Gesù. 
6. Simone il lebbroso: Forse il fariseo di Lc 7,36-50. In 
Gv l’uomo si chiama Lazzaro, e la donna è sua sorella 
Maria. 7. mentre stava a mensa: Letteralmente, «stava 
sdraiato», posizione tipica dei commensali, durante il 
periodo ellenistico. Quello della donna è un gesto to- 
talmente fuori dell’ordinario, adatto come segno di 
amore e di circostanza festiva, del quale i discepoli non 
colgono il significato. 10. ur’azione buona: Gesù affer- 
ma che la vita non deve essere regolata esclusivamente 
in termini utilitaristici e ordinari. 11. f poveri infatti li 
avete sempre con vot: Matteo qui elimina la frase di 
Marco: «e potete beneficarli quando volete». In tal 
modo ha ottenuto un migliore parallelismo tra le due 
frasi rimanenti. Così però ha reso un brutto servizio al- 
la dottrina della risposta di Gesù, basata su Df 15,11, e 
ha dato un appiglio pericoloso a coloro che vorrebbero 
rimanere indifferenti nei confronti dei poveri. 12. in vi- 
sta della mia sepoltura: Questa interpretazione vede l’a- 
zione come una unzione per la sepoltura. Altri vedono 
in essa un’unzione messianica (1 Sazz 10,1; 2 Re 9,6; At 
10,38) oppure, anacronisticamente, una estrema unzio- 
ne. 13. questo vangelo: Si riferisce specificamente al 
messaggio della sofferenza, morte e risurrezione. în ri- 
cordo di lei: Storicamente il lavoro delle donne non ha 
lasciato memoria (né ha ricevuto ricompense). Gesù si 
pone contro questa ingiustizia. Il suo riconoscimento 
per le donne è ricambiato alla croce (27,55.56). 


(HoLsT, R., «The One Anointing of Jesus», JBL 95 [1976] 
435-446; SCHUSSLER-FIORENZA, E., 1 Merzory of Her [> 71)). 


149 (c) L’accorDO DI GIUDA PER TRADIRE GESÙ 
(26,14-16). Vedi Mc 14,10-11; Lc 22,3-6. 14. uno dei Do- 
dici: Matteo evidenzia il contrasto tra l’amore sincero 
della donna e il tradimento dell’apostolo. 15. Matteo 
mette la transazione in forma di dialogo. Giuda svende 
il suo messia e i sacerdoti pagano immediatamente (cf. 
Marco). gli fissarono trenta monete d’argento: Allusione 
a Zc 11,12 (cf. Mt 27,3.9); Es 21,32; tutto accade secon- 
do il piano divino. 16. da quel momento: Questa formu- 
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la segna delle svolte importanti nella vita di Gesù (4,17; 
16,21). Si apre una fase nuova; i personaggi sono stati 
presentati, e il dramma può iniziare. 

150 (d) LA PASQUA CONI DISCEPOLI (26,17-25). 
Vedi Mc 14,12-21; Lc 22,7-14.21-23; Gv 13,21-30. 17. ti 
prepariamo per mangiare la Pasqua: La festa durava 
complessivamente una settimana ed un giorno. La città 
era invasa dai pellegrini che affittavano alloggi. La po- 
polazione ordinaria della città era di 30.000 persone; i 
pellegrini si calcola arrivassero ai 130.000. Ecco perché 
era necessario prenotare un posto. Vedi JEREMIAS, ferx- 
salem, 77-84 [trad. it. cit.]. 18. Matteo abbrevia omet- 
tendo il segno di Marco, che non ha base biblica (cf. 
21,1-9 basato su Zc 9,9). #/ 7/0 tempo è vicino: La pas- 
sione non è parte della parusia, ma è un momento cul- 
minante della storia della salvezza ed è orientata verso 
l’éschaton. In questo senso ampio ha un carattere esca- 
tologico. farò la Pasqua: In greco, «faccio», presente 
profetico. 19. come aveva loro ordinato Gesù: Matteo 
mette in evidenza l'obbedienza dei discepoli nel portare 
a termine il comando di Gesù. È lui, che ha la responsa- 
bilità. 20. sf mzîse a mensa con i Dodici [discepoli]: Que- 
sta notizia è importante perché chiarisce che nessun al- 
tro era presente all'ultima cena, contrariamente al carat- 
tere familiare ordinario dei pasti comuni, con donne e 
bambini presenti. Su «discepoli», cf. l’app. crt. Nei vv. 
21-24 Matteo segue da vicino Marco, ma nel v. 22 i di- 
scepoli fedeli si rivolgono a Gesù chiamandolo «Signo- 
re», in contrasto con Giuda che lo chiama «rabbi» (v. 
25). 23. colui che ha intinto con me: Il versetto è teso a 
mettere in evidenza che Gesù sa bene chi è il traditore; 
cf. Mc 14,20. 25. Questo versetto è proprio di Matteo e 
serve come confronto diretto del traditore e del tradito. 
151 (e) ISTITUZIONE DELLA CENA DEL SIGNORE 
(26,26-30). Vedi Mc 14,22-26; Lc 22,15-20; 1 Cor 
11,23-25. Matteo segue da vicino Marco, ma nel v. 26 
aggiunge il comando «mangiate» e nel v. 27 trasforma 
l'affermazione che essi bevvero, in un altro comando: 
«bevete». In questo modo egli accentua l’autorità di 
Gesù e l'impressione di un rito liturgico. 28. versato 
per molti in remissione dei peccati. Matteo aggiunge 
l’ultima frase, derivata remotamente da Lv 17,11 (rego- 
le per i sacrifici), per mettere in relazione il rito eucari- 
stico con la morte imminente sulla croce dando loro un 
valore salvifico di espiazione (cf. Es 24,8; Ger 31,31- 
34). Egli aveva negato questo valore al battesimo di 
Giovanni in 3,2 (cf. Mc 1,4), per attribuirlo ora alla 
croce e all’eucaristia. 29. da ora: Matteo aggiunge que- 
sta espressione a significare una svolta decisiva nella 
storia della salvezza. Dopo la passione e la risurrezione 
i credenti non hanno più nulla da aspettarsi dall'amore 
di Dio se non il regno nella sua pienezza. cor voi: Mat- 
teo aggiunge queste parole come un’eco della profezia 
dell’Emmanuele in 1,23 (cf. 18,20; 28,20). Tali parole 
sono anche un riferimento al formulario dell’alleanza 
dell’AT, la cui forma completa suona: «Io sarò il vostro 
Dio e voi sarete il mio popolo». In tal modo Matteo 
mette in risalto il carattere di alleanza che ha il pasto, 
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carattere già affermato al v. 28. Il pasto nel suo com- 
plesso viene presentato come una cena pasquale rein- 
terpretata. Gesù identifica gli elementi del pasto come 
il suo corpo trafitto e dissanguato sulla croce. Poiché 
tutto questo presuppone preveggenza, alcuni critici 
mettono in dubbio l’autenticità di queste parole. Ma 
tutti sono d'accordo che il v. 29 rifletta autenticamente 
la fede di Gesù nel regno e l’anticipazione del banchet- 
to messianico (Is 25,6). Il pasto è il culmine di quelli 
precedenti che Gesù ha consumato con i suoi discepoli 
e con i peccatori (9,9-13). 30. dopo aver cantato l'inno: 
Si tratta dello Hallel, cioè dei Salmi dal 115 al 118. 
monte degli Ulivi: Cf. Davide che si rifugia su questo 
monte per sfuggire ad Assalonne che si è ribellato (2 
Sam 15,30.31). Secondo Tg. Neof. Es 12,42, durante la 
notte di Pasqua erano avvenuti o dovevano accadere 
quattro grandi eventi della storia della salvezza: la crea- 
zione del mondo, Isacco legato per il sacrificio (Gex 
22), l'esodo dall'Egitto e la venuta del messia (cf. R. LE 
DÉAUT, La nuit pascale [AnBib 22, Roma 1963]). 

152 (f) PREDIZIONE DEL RINNEGAMENTO DI PIE- 
TRO (26,31-35). Vedi Mc 14,27-31; Le 22,31-34; Gv 
13,36-38. In questo breve passo Gesù fa tre predizioni, 
e tutte e tre si compiranno nel resto del racconto. Si 
tenga presente la precedente predizione relativa a Giu- 
da (26,20-25). Qui, due sono predizioni di vile tradi- 
mento e una di risurrezione con quello che seguirà. 31. 
tatti: La prima predizione di Gesù riguarda un tradi- 
mento generale. Matteo aggiunge un più preciso riferi- 
mento a colui che viene tradito e al momento in cui la 
cosa accadrà («questa notte»). Inserirà di nuovo il rife- 
rimento personale al v. 33, e il riferimento al tempo al 
v. 34; cf. Mc 14,27. Gesù cita Zc 13,7. Colpire il cane 
pastore sul muso per intimorire il branco è una classica 
manovra politica, ma qui non funziona grazie alla ri- 
surrezione e al residuo di fede e di coraggio di Pietro, 
nonostante il suo momentaneo tradimento. La predi- 
zione si avvera in 26,56. 32. vi precederò: La seconda 
predizione sarà di nuovo riportata in 28,7.10 e si realiz- 
zerà in 28,16-20. Qui la risurrezione è subordinata al- 
l’implicito comando di riformare il gruppo in Galilea. 
34. mi rinnegheraî: La terza predizione si riferisce per- 
sonalmente all’impulsivo Pietro. Si adempirà in 26,69- 
75. 35. tutti gli altri discepoli: Viene ironicamente mor- 
tificata e smascherata la loro sfacciata spavalderia; in 
26,56, fuggiranno tutti. 

153 (g) LA PREGHIERA NEL GETSEMANI (26,36- 
46). Vedi Mc 14,32-42; Lc 22,39-46. Matteo continua a 
seguire Marco, ma fa più nettamente risaltare i tre mo- 
menti della preghiera di Gesù e distoglie l’attenzione 
dal ritorno di Gesù presso i suoi discepoli e dal suo ri- 
tiro in preghiera. 36. cor loro: Di nuovo Matteo accen- 
na al formulario dell’alleanza; cf. commento a 26,29. 
Getsemani: Il nome significa «frantoio per l'olio», ed 
era situato nella valle del Cedron. Questo passo e 6,5- 
15 sono i grandi testi di preghiera di questo vangelo 
(cf. 14,23). 37. Pietro e i due figli di Zebedeo: Come in 
20,20, Matteo evita i nomi dei due figli. 38. triste fino 
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alla morte: La preghiera di Gesù fa eco a Sa/ 42,6.12; 
43,5. 39. però non come voglio io: Gesù sottomette in 
obbedienza la sua volontà alla volontà divina. Il calice 
è l’amaro calice della sua morte (cf. 20,22; 26,27.28). 
40. non siete stati capaci di vegliare un'ora sola con me: 
Non è l’ultima volta che i suoi discepoli lo deludono. 
41. lo spirito... la carne: I due termini corrispondono al- 
la due tendenze o y°sdrîzz, il bene e il male, della psico- 
logia rabbinica. 42. pregava: Matteo modella la seconda 
preghiera su 6,10. 45-46. Le frasi conclusive sono sim- 
metricamente bilanciate e disposte in modo concentri- 
co. La prima parla dell’«ora» del destino di Gesù, di 
verità e di prova suprema. La seconda personalizza l’o- 
ra nella figura di Giuda, «colui che mi tradisce». Dio 
ha messo alla prova il suo Figlio per vedere che cosa 
c'era nel suo cuore (cf. 2 Cr 32,31). L'effetto della pre- 
ghiera è che ora Gesù può affrontare i suoi nemici. Co- 
me nel caso della tentazione (4,1-11), tutta la scena, co- 
me anche tutta la passione, può essere letta come un 
commento al comandamento di amare Dio con tutto il 
proprio cuore, anima e forze: Gesù ama il suo Padre 
celeste perfettamente con la sua volontà (v. 39), la sua 
anima (v. 38), e con il suo benessere esterno (v. 45). 


(BARBOUR, R.$S., «Gethsemane in the Tradition of the Pas- 
sion», NTS 16 [1969-1970] 231-251; FEUILLET, A., L’Agonte 
de Gethsemani [Paris 1977]; GERHARDSSON, B., «Jésus livré et 
abandonné d’après la passion de Saint Matthieu», RB 76 
(1969) 206-227; STANLEY, D.M., Jesus in Gethsemane [Ram- 
sey 1980]). 


154 = (h) TRADIMENTO ED ARRESTO DI GESÙ (26,47- 
56). Vedi Mc 14,43-50; Lc 22,47-53; Gv 18,3-12. In 
Matteo questa scena rappresenta un punto culminante; 
è l’ora del tragico destino di Gesù. 47. capi dei sacerdoti 
e anziani: Matteo elimina gli scribi dalla lista dei malva- 
gi (ma cf. 26,57; 27,41); in questo modo, implicitamen- 
te vengono discolpati i farisei. 48. 4 segro: Usando un 
bacio come un segno per fare arrestare Gesù, Giuda 
snatura un gesto di amicizia. 49. salve: Matteo aggiun- 
ge questa parola come un ulteriore segno di perfidia. 
50. Matteo aggiunge un frammento di dialogo. arzico: 
Questa espressione un tantino formale ed ironica viene 
usata anche in 20,13 e 22,12. per questo sei qui: Il greco 
eph’hò pdrei è difficile da tradurre. «È per il bacio (del 
tradimento che darà l'avvio agli eventi della passione) 
che sei venuto» — questa è la traduzione considerata 
migliore. Da questo momento Gesù perde il controllo 
sul proprio corpo. 51. messa mano alla spada: Un disce- 
polo taglia al servo del sommo sacerdote il lobo dell’o- 
recchio. Non si tratta di un incidente in una rissa, ben- 
sì di un gesto simbolico deliberatamente voluto. Il ser- 
vo non era uno dei domestici insignificanti, ma il vice- 
presidente dell’amministrazione del Tempio. Egli dun- 
que rappresenta il sommo sacerdote. Ora, un orecchio 
mutilato, secondo Lv 21,18 LXX, rende inabili alla ca- 
tica di sommo sacerdote. Il gesto, quindi, dice che un 
sacerdote che arresta l’inviato di Dio non è adatto per 
quell’ufficio, spiritualmente è fallito. 52-54. Questa 
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espansione contiene molte accentuazioni redazionali 
matteane, di carattere didattico ed etico; nonché l’inte- 
resse per la paternità divina, gli angeli, e l’adempimen- 
to delle Scritture. Il /6ghi0x del v. 52 riflette la prefe- 
renza di Gesù per la resistenza non violenta (5,39). C£. 
Ap 13,10. A differenza di quanto avviene in Lc, l’orec- 
chio non viene guarito. 56. Matteo mette in risalto che 
le Scritture sono profetiche. Tutto sta accadendo se- 
condo il piano divino. allora tutti i discepoli, abbando- 
natolo, fuggirono: Questo abbandono da parte dei suoi 
seguaci provocò a Gesù un dolore pari alle sue soffe- 
renze fisiche. 

155 = (i) GESÙ DAVANTI AL SINEDRIO (26,57-68). Ve- 
di Mc 14,53-65; Le 22,54-55.63-71; Gv 18,12-14.19-24. 
La storicità dell'udienza davanti al sinedrio è oggetto 
di discussione. Probabilmente una tale udienza ebbe 
luogo, ma non riuscì ad ottenere un processo a larga 
scala e può aver coinvolto un qualche intervento roma- 
no nella sua ideazione. Il racconto di Matteo è più 
compatto di quello di Marco. 57. Caifa: Solo Matteo 
identifica così il sommo sacerdote. Cf. Gv 18,13. 58. 
per vedere la conclusione: Questa formulazione di Mat- 
teo è più solenne di quella di Marco: «scaldandosi». 
61. Cf. Mc 13,2. 63. ti scongiuro: Matteo introduce la 
domanda del sommo sacerdote con una formula di 
giuramento. 64. ‘4 l’bai detto: Questa enigmatica for- 
mula probabilmente dà una risposta per metà positiva, 
come più facilmente si può vedere in 26,25. Così essa 
corrisponderebbe all’«Io sono» di Mc 14,62. Gesù, 
quindi, guarda alla sua futura esaltazione. Questa parte 
della risposta fonde insieme parti di Da 7,13 e Sal 
110,1. 65. ha bestemmiato: Matteo aggiunge questa af- 
fermazione per spiegare il gesto del sommo sacerdote 
di stracciarsi le vesti. 66. è reo di morte: La bestemmia 
veniva punita con la morte (Lv 24,16). 67-68. Ometten- 
do la bendatura degli occhi e i servi di Mc 14,65, Mat- 
teo crea un po’ di confusione. Pare che siano gli stessi 
membri del sinedrio a schiaffeggiare Gesù. Con la loro 
domanda, più completa di quella di Mc, non gli chie- 
dono di identificare gli schernitori che non può vedere: 
lo interrogano sugli schernitori che lui non conosce di 
persona. 


(SLOYAN, S., Jesus on Trial (Philadelphia 1973]). 


156  (j) PieTRO RINNEGA GESÙ (26,69-75). Vedi 
Mc 14,66-72; Lc 22,56-62; Gv 18,15-18.25-27. Il tripli 
ce schema accusa-rinnegamento non è un’inutile ripeti- 
zione. Nella teologia morale giudaica sull’apostasia in 
tempo di persecuzione, un rinnegamento privato era 
meno grave di uno pubblico, ed un rinnegamento eva- 
sivo era meno grave di uno esplicito. In Mc questa casi- 
stica viene utilizzata per creare un crescendo di gravità 
nei peccati di Pietro: prima, un rinnegamento evasivo 
privato; poi, un rinnegamento pubblico ma evasivo; al- 
la fine, un rinnegamento pubblico ed esplicito. Matteo 
ha oscurato questo modello introducendo un rinnega- 
mento pubblico al v. 70, un giuramento al v. 72 ed una 
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più vaga forma di rinnegamento al v. 74. Ma ha artisti- 
camente incorniciato la pericope con l’avverbio «fuori, 
all'aperto» (vv. 69 e 75) e ha aggiunto del pathos con 
l'avverbio «amaramente». Il tutto adempie esattamente 
la profezia di Gesù al v. 34. Questa è l’ultima volta che 
Pietro viene menzionato per nome (ma cf. Mc 16,7); 
egli deve essere anche uno degli Undici in 28,16 (cf. in 
più D. DAUBE, «Limitations on Self-Sacrifice in Jewish 
Law and Tradition», Theology 72 [1969] 291-304). 
157 (k) GESÙ PORTATO DAVANTI A PILATO (27,1- 
2). Vedi Mc 15,1; Lc 23,1-2; Gv 18,28-32. Matteo ha 
composto questo raccordo editoriale con cura. Di nuo- 
vo egli omette gli scribi nella lista di coloro che pren- 
dono le decisioni, esplicita il contenuto delle loro deci- 
sioni: «condannare a morte Gesù» (cf. 26,59), e dà 
l'impressione che l’udienza di 27,57-68 sia durata tutta 
la notte. 2. Pilato: Viene menzionato qui per la prima 
volta ed è accompagnato dal suo titolo generico di «go- 
vernatore» (— Storia, 75:168). 

158. (1) LA MORTE DI GIUDA (27,3-10). Vedi As 
1,18-19. Questa complessa pericope è propria a Mr. Es- 
sa ebbe probabilmente inizio come una leggenda ezio- 
logica per spiegare come fu che il campo del vasaio ve- 
nisse chiamato «campo del sangue». È basata su tradi- 
zioni orali locali e si accorda con la versione degli Atti 
nel fatto che Giuda ebbe una morte violenta e che c’era 
una relazione tra la sua morte e il campo del sangue. Le 
due versioni differiscono nella forma della morte: im- 
piccagione in M/, caduta in avanti con spargimento del- 
le viscere in Af. Matteo ha introdotto qui il racconto 
per mettere in risalto l'adempimento della profezia di 
26,24. 3. trenta monete: Vedi commento a 26,15; cf. 
27,9. 4. il sangue innocente: Cf. 27,24. 5. andò ad impic- 
carst: Il suicidio di Giuda può essere inteso come un ca- 
so di anomia, una totale perdita di orientamento morale 
una volta che aveva tradito il suo centro di senso (cf. E. 
DURKHEIM, Swicide [Paris 1897; trad. it., Suicidio, Tori- 
no 1977]; e 2 Sar 17,23). 7. campo... per la sepoltura de- 
gli stranieri: Il posto veniva utilizzato anche per le vitti- 
me della peste, per i criminali ed i poveri. 9. Questa è 
l’ultima delle 11 citazioni di adempimento (— 7). Risul- 
ta da un uso complesso di Ze 11,12.13; Es 9,12; Ger 
32,6-15, spec. v. 7; 18,2; 19,1-2; 7,30-34. Anche se a Ge- 
remia si allude soltanto, l’introduzione lo nomina per- 
ché egli era un uomo di disgrazie, un profeta di giudizio 
e di condanna. 


(BENOIT, P., Jesus and the Gospel [New York 1973] 1,189-207; 
SENIOR, D.P., Passion Narrative [> 147] 343-397). 


159 (m) GESÙ INTERROGATO DA PILATO (27,11- 
14). Vedi Mc 15,2-5; Lc 23,3-5; Gv 18,33-38. 11. Matteo 
introduce il processo romano in modo formalmente 
giuridico. sei # il re dei Giudei?: La domanda di Pilato 
è tipica di un magistrato pagano e contrasta con la do- 
manda del sommo sacerdote, «Sei tu il Cristo?» (26,63). 
Ma il titolo «Cristo» riappare ai vv. 17 e 22. Per «re dei 
Giudei», cf. 2,22; 27,29.37.42-43. La risposta di Gesù è 


[42:157-160] 


per metà affermativa, come in 26,25.64. In effetti, egli 
dice a Pilato: hai risposto tu stesso alla domanda. 12. Se 
nessuno presenta accuse precise non può esserci pro- 
cesso; solo Lc 23,2 dà una lista concreta (cf. Gv 11,48). 

160 (n) GESÙ CONDANNATO A MORTE (27,15-26). 
Vedi Mc 15,6-15; Lc 23,13-25; Gv 18,39-19,16. 15. rila- 
sciare... un prigioniero: Il cosiddetto privilegium pascha- 
fe o usanza di amnistia per un prigioniero a Pasqua 
non è attestato al di fuori dei vangeli, anche se l’idea di 
amnistie in occasioni particolari non era sconosciuta, e 
il Papyrus Florentinus 61, 59-64, dell’Egitto, può conte- 
nere un parziale parallelo. Matteo ha forzato Mc («rila- 
sciava») facendo della cosa un’abitudine («era solito ri- 
lasciare»). 16. Barabba: Pochi manoscritti leggono 
«Gesù Barabba». Barabba significa «figlio del padre». 
C'è quindi un contrasto tra Gesù Barabba e Gesù Cri- 
sto. Invece di «Gesù chiamato il Cristo», Marco legge 
«re dei Giudei» (Mc 15,9). 18. per invidia: Questa di- 
gressione sul futile motivo di queste autorità giudaiche 
porta Matteo a sviluppare un contrasto nel versetto se- 
guente. 19. su moglie: Il sogno della moglie di Pilato è 
una inserzione redazionale. I sogni in M/ forniscono la 
guida divina. Qui il messaggio che Gesù è «giusto» 
suggerisce che egli dovrebbe essere rilasciato (cf. v. 24). 
20. /a folla: Per la prima volta è implicata nell’errore 
giudiziario, per culminare nel grido del v. 25. Matteo 
rende esplicita l'alternativa al rilascio di Barabba, cioè 
la morte di Gesù. 21. Quale dei due: La versione di 
Matteo accentua la libera scelta della folla. 22. Matteo 
muta il «re dei Giudei» di Marco in «Gesù... Cristo». 
sia crocifisso: È il primo di tre urli per la condanna a 
morte (cf. vv. 23.25). 23. che male ha fatto: Questa è 
una affermazione indiretta della innocenza di Gesù. Il 
secondo urlo per la sua morte reca un’accusa più gra- 
ve, proprio perché è stata appena suggerita la sua inno- 
cenza. 24-25. Questi versetti sono il principale inter- 
vento redazionale di Matteo in questa scena. 24. si levò 
le mani: Questo gesto durante un processo non è ro- 
mano, è bensì una prassi dell’AT: Dr 21,6-9; Sal 26,6; 
73,13. Con le sue parole e con il suo gesto Pilato di- 
chiara la sua innocenza davanti a Dio, anche se questa 
dichiarazione perde di effetto di fronte alla sua acquie- 
scenza del v. 26. vedetevela voi: CÉ. v. 4. 25. tutto il po- 
polo: Cioè i sacerdoti, gli anziani laici e la folla. il suo 
sangue ricada sopra di noî: Cf. 2 Sam 1,16; Ger 26,15; 
51,35; 1 Re 2,33. Matteo stabilisce un contrasto tra la 
dichiarazione di Pilato di essere innocente e la dichia- 
razione della folla di essere responsabile. La maledizio- 
ne del sangue non contiene nessun «per sempre», a 
differenza di 1 Re 2,33. L'amaro, sgradevole carattere 
di questo versetto può essere solo capito come risultato 
della polemica contemporanea e alla luce della pro- 
spettiva storica di Matteo (cf. commento a 21,43). Si 
tratta di una parola di esseri umani, non di Dio o di 
Gesù. 26,28 dà la parola di Gesù sul significato del suo 
sangue. 26. rilasciò Barabba: È Pilato a rimanere in ulti- 
ma istanza e concretamente il responsabile, nonostante 
gli sforzi redazionali di Matteo. fatto flagellare: I con- 
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dannati venivano frustati perché perdessero energie e 
fosse così abbreviata la loro orribile agonia sulla croce. 


(KAMPLING, R., Das Blut Christi und die Juden [NTAbh 16, 
Miinster 1984]; MORA, V., Le Refus d'Israéi [LD 124; Paris 
1986]). 


161 (0) I SOLDATI DILEGGIANO GESÙ (27,27-31). 
Vedi Mc 15,16-20; Gv 19,2-3. Gli scherni ricevuti da 
Gesù come re, sono un gesto di momentaneo caos mo- 
rale che presenta delle affinità con la festa romana dei 
Saturnali e con tutte le occasioni di scherno di re risa- 
lendo nel tempo fino all’antica Babilonia. Gesù era già 
stato schernito duramente in 26,67-68. Matteo rivede 
l'ordine di Marco: prima Gesù viene spogliato (anche 
se già doveva essere stato spogliato per la flagellazione 
al v. 26), poi gli mettono addosso un manto scarlatto, 
lo spogliano di nuovo, infine gli rimettono i suoi vestiti. 
28. manto scarlatto: Lo portavano i soldati romani ed è, 
quindi, storicamente più probabile della porpora di 
Marco. 29. una canna: Matteo aggiunge la canna a mo’ 
di scettro per accrescere il grottesco. 

162 (p)LACROCIFISSIONE DI GESÙ (27,32-44). Ve- 
di Mc 15,21-32; Lc 23,26-43; Gv 19,17-27. Matteo qui 
segue Marco da vicino ma rafforza le referenze ai Salmi 
22 e 69. Sono tre i gruppi di persone che deridono Ge- 
sù: i passanti, le autorità, i ladroni. La umiliante, inglo- 
riosa, dolorosissima morte distrugge qualsiasi tendenza 
mitica nella vita di Gesù. Una morte riservata agli 
schiavi non ha niente di poetico: è solo un’amara realtà 
storica. La versione di Matteo introdurrà alcuni ele- 
menti mitici nei vv. 51-53 allo scopo di interpretare la 
croce, ma la croce in se stessa rimane saldamente stori- 
ca. 32. Simone: Matteo omette i nomi dei figli di questo 
uomo di Cirene (cf. Mc 15,21). a prendere su la croce: 
In Gv 19,17 Gesù porta da sé la croce. 33. Golgota: 
Una piccola collina rocciosa appena fuori dalle mura 
della città vicino ad una cava abbandonata. 34. Matteo 
dà un'allusione più precisa a Sal 69,22 e così omette lo 
stupefacente analgesico di Mc. Vedi di nuovo una refe- 
renza allo stesso salmo nel v. 48. 35. Vedi Sa/ 22,19. 36. 
Matteo insiste sulla custodia delle guardie, come in 
27,62-66; 28,11-15. 37. questi è Gesù: Matteo alla for- 
ma marciana dell’iscrizione sulla croce, aggiunge que- 
ste parole che dichiarano il fondamento giuridico della 
condanna a morte. re dei Giudei: Questo titolo veniva 
letto in modo diverso dai Giudei e dai Romani: i primi 
vedevano in esso la pretesa di essere messia, i secondi 
un segno di ribellione all’imperatore. 39. Cf. Sa/ 22,8; 
109,25; cf. Lam 2,15. 40. se set il Figlio di Dio: Matteo 
aggiunge queste parole per alzare il livello teologico 
della derisione; cf. il sarcasmo nelle parole del diavolo 
in 4,3.6. 41. Matteo dà una lista completa dei capi re- 
sponsabili della morte di Gesù; cf. commento a 16,21. 
42. Dal punto di vista della fede cristiana Gesù è salva- 
tore non sfuggendo alla croce ma sopportandola. 43. 
Cf, Sal 22,9. 44. ladroni: Con un esplicito riferimento ai 
due ladroni del v. 38, Matteo chiarisce l’identità degli 
schernitori. 


Matteo (27,27-57) 877 


(HENGEL, M., Crucifixion [Philadelphia 1977; trad. it., Croa:- 
fissione, Brescia 1988]; KUHN, H.-W.,, «Die Kreuzesstrafe», 
ANRW IV25.1, 648-793; «Stauros, ou», EWNT 3,639-649). 


163 (q) LA MORTE DI GESÙ (27,45-56). Vedi Mc 
15,33-41; Lc 22,44-49; Gv 19,28-30. 45. buio: CÉ£. Gen 
1,2; Es 10,22; Ar 8,9. Secondo Mc 15,25.33-34, Gesù 
soffrì sulla croce per circa sei ore. Matteo omette il pri- 
mo riferimento al tempo. 46. E, Et: Il grido di dereli- 
zione emesso da Gesù viene da Sa/ 22,1. Matteo può 
citarlo in ebraico, fatta eccezione per l’ultima parola, 
l’aramaico bag: «abbandonare». Le parole esprimono 
il sentimento di abbandono provato da Gesù, ma non 
disperazione, essendo esse una preghiera a Dio. 47. 
chiama Elia: C'è un gioco di parole tra ‘E «Dio mio», 
ed ’Eliyyé, «Elia». 48. Cf. Sal 69,22 e qui il v, 34. 49. a 
salvarlo: Matteo sostituisce «toglierlo dalla croce» di 
Marco, con «salvarlo», teologicamente più appropria- 
to. 50. Cf. v. 46. spirò: L'espressione di Matteo accen- 
tua la natura volontaria della morte di Gesù. 51. velo 
del tempio: Il velo lacerato è simbolo della nuova era 
della storia della salvezza, nella quale il Tempio non 
sarà costituito da un edificio. 51b-53. Questi versetti 
costituiscono una glossa midrasica matteana in stile pa- 
ratattico. Per un analogo portento cosmico, cf. 2,2. 
Troviamo lo sfondo apocalittico dell’AT, in G/ 2,10; Ez 
37,12; Is 26,19; Na 1,5-6; Dn 12,2. Insieme, questi ver- 
setti rispondono agli scherni di 27,43 e iniziano il pro- 
cesso di vendetta/risposta divina: la morte di Gesù dà 
la vita. 54. il centurione: Matteo integra la confessione 
di questo uomo (identica a quella dei discepoli in 
14,33) entro la sua prospettiva, motivandola con gli 
eventi narrati nei vv. 51-53 e la trasforma in una con- 
fessione corale associando al centurione anche quelli 
che erano con lui. 55. molte donne: Matteo mette in or- 
dine il testo di Marco collocando l’affermazione gene- 
rale prima dei dettagli, e aggiunge un riferimento alla 
madre di Giacomo, di Giuseppe e dei figli di Zebedeo 
(cf. commento a 20,20). La presenza delle fedeli e co- 
raggiose donne contrasta con l’assenza dei Dodici e 
mostra la potenza dell’amore. 


(SENIOR, D.P., «The Death of Jesus and the Resurrection of 
the Holy Ones (Mt 27:51-53)», CBQ 38 [1976] 312-329). 


164  (r) LA SEPOLTURA DI GESÙ (27,57-61). Vedi 
Me 15,42-47; Le 23,50-56; Gv 19,38-42. Qui Matteo 
cambia un pochino la sua fonte marciana, oltre ad ab- 
breviarla. Egli rende i dettagli meno giudaici e più cri- 
stiani e dà una maggiore dignità e grandezza ai proce- 
dimenti. In generale la sepoltura serve a sottolineare la 
realtà della morte di Gesù (contro gli gnostici e gli altri 
che l’avrebbero negata) e a preparare il racconto della 
risurrezione. 57. ‘a sera: Matteo sposta al v. 62 il riferi- 
mento di Marco al sabato, ed anche lì in frase subordi- 
nata. Giuseppe di Arimatea: Di Ramataim a nord-est di 
Lidda. Matteo evita di dire che era membro del sine- 
drio, il quale, dopo tutto, era responsabile della morte 
di Gesù; Giuseppe è piuttosto «un discepolo di Gesù» 
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(cf. Lc 23,51), un modo più specificamente cristiano di 
aspettare il regno di Dio (Marco). Viene detto «ricco» 
per spiegare il fatto che possedesse una tomba nuova. 
58. andò da Pilato: Matteo tralascia il particolare di Pi- 
lato che si informa dal centurione, perché userà i sol- 
dati nei vv. 62-66; 28,11-15 per uno scopo diverso. 59. 
lenzuolo: Il banale dettaglio di Marco, che il lenzuolo 
fu comperato, viene sostituito da uno più dignitoso: il 
lenzuolo era «candido». 60. ‘omda: Ora la tomba è 
«nuova» (cf. invece Mc 15,46) e preparata per lo stesso 
Giuseppe, che se l’era fatta scavare; e la pietra sulla 
porta del sepolcro è «grande» (un particolare che viene 
da Mc 16,4). Questi particolari ampliati non sono mol- 
to verosimili, perché secondo recenti scavi la tomba si 
trovava senza dubbio in una cava abbandonata, e quin- 
di non in una magnifica posizione (+ Archeologia bi- 
blica, 74:150). Il più modesto racconto di Marco ri- 
sponde meglio alla reale ubicazione. I criminali dove- 
vano essere sepolti lo stesso giorno (Di 21,22-23). 61. 
Le fedeli donne sono presenti come testimoni del po- 
sto esatto, non solo per piangere il morto. Siccome la 
testimonianza delle donne nella legge giudaica aveva 


scarso valore, questo dettaglio è storicamente degno di 
fede, 


(COUASNON, C., The Church of the Holy Sepulchre in Jerusa- 
fem [Oxford 1974]; PARROT, A. Golgotha and the Holy Sepul- 
chre [London 1957]; SMITH, RH., «Holy Sepulcher, Church 
of the», IDBSup 413-415). 


165 (s) LA CUSTODIA DELLA TOMBA (27,62-66). 
Questo brano e quello simmetrico di 28,11-15, sono 
passi propri a Matteo, motivati da una apologetica tar- 
da. Matteo aveva già nominato le guardie (vv. 36.54). 
Qui le parole chiave sono «assicurare» (tre volte), «im- 
postura» (due volte), e l’inaspettato latinismo custodia, 
«guardia» (due volte). 62. # giorno dopo, che era Para- 
sceve; Alcuni interpreti ritengono che la visita a Pilato 
sarebbe stata una violazione del sabato, ma la cosa non 
è sicura e non è messa in risalto dal testo. Sia il tempo 
che la guardia sono sviluppi di Mc 15,42.44.45. Ritor- 
nano in scena i farisei (dopo l’ultima loro menzione in 
23,26), forse come un accenno alla situazione polemica 
del tempo di Matteo. 63. Vedi 16,21; 17,23; 20,19; cf. 
12,40; 26,61; 27,40. 66. La pietra sigillata può alludere 
a Daniele nella fossa dei leoni (Dr 6,17). 
166 (B)La risurrezione e il grande mandato 
(28,1-20). 

(a) LA RISURREZIONE DI GESÙ (28,1-10). Vedi 
Mc 16,1-8; Le 24,1-12; Gv 20,1-10. Dopo la generica ri- 
sposta anticipata in 27,51-54, viene la risposta persona- 
le di Gesù grazie al fatto che Dio lo risuscita corporal- 
mente dai morti. Questo evento, accessibile solo alla 
fede, non è ancora la pienezza del regno sulla terra, ma 
guarda al regno permanente nei cieli. La presentazione 
di Matteo è caratterizzata da un crescendo di dignità e 
di splendore molto al di là della sua fonte marciana. 1. 
all’alba: Il luminoso evento ha inizio nelle tenebre che 
precedono l’alba. Di nuovo Matteo elimina l’acquisto 
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(di oli aromatici, questa volta), nonché l’unzione per- 
ché le guardie non lo avrebbero permesso. Le donne 
(due, per concordare con 27,61 e non tre, come in 
Marco) vengono per fare visita e piangere. 2. un gran 
terremoto: Ci richiama alla memoria 27,51-54. un ange- 
fo: Tale è diventato il «giovane» di Marco. rotolò la pie- 
tra: La pietra che chiudeva il sepolcro era il monumen- 
to alla vittoria della morte. Rotolata via e con l'angelo 
seduto sopra, essa diventa il simbolo della vittoria sulla 
morte. Come la concezione verginale, essa è un piccolo 
segno esterno di una realtà invisibile. 3. biarco: L'a- 
spetto dell’angelo ricorda quello di Gesù trasfigurato 
(17,2). 4. Cf. 27,54. Paura e spavento: un tema che ri- 
corre ai vv. 5.8. 5. so: Matteo sottolinea la conoscenza 
dell'angelo; in ciò è come il buon discepolo (13,51). 6. 
come aveva detto: Vedi commento a 27,63. Matteo ag- 
giunge la nota di adempimento profetico, uno dei suoi 
interessi particolari (cf. 12,40; 16,21; 17,23; 20,19; 
26,32). 7. è risuscitato dai morti: Matteo aggiunge que- 
sta formula di fede per rendere esplicito il messaggio 
della risurrezione. Omette la menzione di Pietro, forse 
perché ne aveva trattato in 16,17-19, ma anche perché 
ha in mente il momento finale dei vv. 16-20, quando 
Gesù si rivolgerà ai discepoli come gruppo. Che essi 
vedranno il Signore risorto in Galilea suggerisce due 
cose: (a) i discepoli hanno ricevuto il perdono del loro 
tradimento, (b) la Galilea è un luogo di visione e di 
grazia. 8. corsero: Matteo affretta il tempo, ma mescola 
la «paura» delle donne con la loro «grande gioia» (in- 
vece dell'estasi di Marco). L'incongruenza psicologica 
della simultaneità di paura e gioia è stata paragonata al- 
le emozioni di chi sta per sposarsi. Le donne diventano 
apostoli per gli apostoli, e la loro testimonianza, pro- 
prio perché di scarso valore nella legge rabbinica, di- 
venta storicamente credibile. 9. Gesà venne loro incon- 
tro: La tradizione di una cristofania, o apparizione del 
Cristo risorto alle donne era conosciuta anche altrove 
nel cristianesimo primitivo (Gv 20,11-18); Matteo, 
però, aggiunge il v. 10. Il gesto delle donne è un gesto 
di adorazione ma attesta anche la realtà della risurre- 
zione corporale (cf. 1 Cor 15,44). 10. Il messaggio è un 
duplicato dei vv. 5.7, ma Gesù ora chiama i suoi segua- 
ci, «fratelli» come in Gv 20,27; Mz 12,46-50. In ciò è 
implicito il perdono. La scoperta della tomba vuota 
non è assolutamente essenziale per la fede cristiana nel- 
la sua espressione minima (non è menzionata nelle pro- 
fessioni di fede del primitivo kerygma, p. es., 1 Cor 
15,3-5), ma è un supporto esterno alla fede. In stretta 
logica, tomba vuota e risurrezione non sono legate l’u- 
na all'altra: Gesù poteva essere risorto e il cadavere es- 
sere rimasto nella tomba; Gesù poteva non essere risor- 
to e la tomba essere vuota (il cadavere poteva essere 
stato rubato). Ma le due cose stanno bene insieme e so- 
no affermate dagli evangelisti. 


(FuLLER, R.H., The Formation of the Resurrection Narratives 
[Philadelphia 1980]; PERKINS, P., Resurrection [Garden City 
1984]). 
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167 IL RAPPORTO DELLE GUARDIE (28,11-15). 
Questa sezione, esclusiva di Matteo, riprende il filo da 
27,62-66; 28,4, e insieme con queste unità, riflette l’a- 
pologetica e le polemiche degli anni 80 o 90, come sug- 
gerisce il v. 15, anche se gli insabbiamenti e i silenzi 
comperati dai detentori del potere con il denaro sono 
comuni in numerosi periodi storici. 11. a/cuni della 
guardia: Questi informatori vengono messi in contrasto 
con le donne che portano l’annuncio. Il che mostra co- 
me uno stesso messaggio possa essere ricevuto da alcu- 
ni come una buona notizia, da altri come una sciagura. 
12. una buona somma di denaro: Cf. 27,3-10. 13. dichia- 
rate: Oltre a comperare i soldati, i capi ora chiedono 
loro di dichiarare il falso offrendo loro un alibi alla tra- 
sgressione del loro dovere che poteva comportare delle 
pene molto gravi. C'è un contrasto ironico con 27,64. 
14. all'orecchio del governatore: L'elaborato piano d’a- 
zione per prevenire ogni evenienza anche nel peggiore 
dei casi, manifesta le difficoltà dell'ingarbugliata opera- 
zione. 15. fecero secondo le istruzioni: I capi sono di- 
ventati maestri di peccato. Chi fallisce sul piano spiri- 
tuale, di solito cerca di rimediare al proprio vuoto con 
il denaro. tra [i] Giudei fino ad oggi: La mancanza del- 
l’articolo davanti a «Giudei» può voler dire «alcuni 
Giudei», perché nell'uso del vangelo la parola Giudei è 
normalmente accompagnata dall’articolo. I membri di 
alcune comunità di Matteo si consideravano ancora 
Giudei (10,6; 15,24), anche se Giudei che seguivano 
più Gesù che non la halaka dei farisei e credevano che 
egli avrebbe radunato il nuovo popolo di Dio in vista 
del regno; ma i Giudei che seguivano i rabbini di Iam- 
nia erano costretti a respingere le sue rivendicazioni. 
La chiesa di Matteo è stata scomunicata dalla sinagoga 
di Iamnia, anche se rimane in dialogo polemico con es- 
sa. Inoltre, qui c'è un accenno all’uso di libri tardivi del 
NT (A? e Gv), nei quali i cristiani vengono presentati 
come un corpo contrapposto ai Giudei, piuttosto che 
come un movimento di rinnovamento all’interno del 
giudaismo. Il passo nel suo complesso è una testimo- 
nianza in negativo della temibile potenza della risurre- 
zione, che qualcuno crede debba essere soppressa a 
tutti i costi. 

168 (c) IL GRANDE MANDATO (28,16-20). Vedi Mc 
16,14-18; Lc 24,36-49; Gv 20,19-23; At 1,9-11. Questa 
breve finale è così ricca che sarebbe difficile dire più 
cose o cose più grandi con lo stesso numero di parole. 
È stata chiamata una parusia anticipata, un parziale 
adempimento della visione del Figlio dell'Uomo di Da- 
niele. Il suo genere mette insieme elementi dello sche- 
ma di una intronizzazione dell’AT con un mandato 
apostolico. 16. gli undici discepoli: Il numero allude alla 
triste sorte di Giuda. su/ monte che Gesù aveva loro fis- 
sato: È la montagna della rivelazione (17,1), dove Gesù 
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li aveva toccati (17,7). 17. videro: I discepoli vedono 
un'apparizione del Gesù risorto, ma l’accento è sulle 
parole più che sugli sguardi. Non si fa menzione di una 
ascensione perché questa ha coinciso con la risurrezio- 
ne. La loro adorazione mostra la loro fede, anche se è 
mescolata con il dubbio, una esperienza psicologica 
comune che dà speranza ai moderni. 18-20. Le parole 
di addio di Gesù possono essere divise in tre parti, le 
quali si riferiscono rispettivamente al passato, al pre- 
sente e al futuro. 18. r25 è stato dato ogni potere: Si noti 
il tempo passato e il passivo teologico (ZBG $ 236); è 
Dio che ha dato a Gesù l’autorità divina come Figlio 
dell'Uomo. Si tratta dell'autorità del regno di Dio (cf. 
Dn 7,14; 2 Cr 36,23; Mt 6,10). 19. andate dunque...: Il 
grande mandato missionario riguarda il presente. Con- 
tiene un comando generale di andare e fare discepoli, 
poi due frasi subordinate che spiegano come ciò deve 
essere fatto. suse le nazioni: La chiamata universale ri- 
guarda tutti i popoli, comprese le loro culture, ed an- 
che quei Giudei che non sono ancora discepoli. Dopo 
il particolarismo di 10,6; 15,24, questo comando arriva 
un po’ come una sorpresa, anche se allusioni alla mis- 
sione ai pagani erano state fatte in 2,1-12; 4,15.16.23- 
25; 8,5-13; 10,18; 15,21-28; 22,1-10; 24,14; 25,32; 
26,13. Padre... Figlio... Spirito: Questa formula triadica 
può avere le sue radici veterotestamentarie nella triade 
apocalittica di Dio, Figlio dell'Uomo o Eletto, e l’An- 
gelo che troviamo in Dr 7, Ez 1 (cf. 1 Eroch 14). Non 
viene nominata la circoncisione, probabilmente a causa 
di At 15,1-29. 20. insegnando loro ad osservare tutto ciò 
che vi ho comandato: I discepoli devono continuare il 
ministero di insegnamento di Gesù, gettando così le 
fondamenta per l’educazione cristiana, la teologia e 
ogni attività intellettuale. Il contenuto del loro insegna- 
mento sono i grandi discorsi del vangelo di Matteo, so- 
prattutto il Discorso della Montagna, che interpreta 
l’AT. Il compito è così scoraggiante che l’ultimo verset- 
to deve offrire la promessa di un futuro sostegno. ecco, 
fo sono con voî: Cioè sono e continuerò ad essere. Il 
formulario dell’alleanza forma una inclusione con 1,23; 
cf. 18,20. Gesù è l’Emmanuele, la divina presenza 
(sbekira) con il suo popolo, quando essi prenderanno 
delle decisioni, studieranno, predicheranno, battezze- 
ranno e insegneranno. Il dono dello Spirito non viene 
esplicitamente menzionato, contrariamente a Gv 20,22; 
At 2,1-4, ma in Paolo lo Spirito è la presenza di Gesù 
tra noi (2 Cor 3,17). la fine del mondo: Si riferisce alla 
venuta del regno di Dio nella sua pienezza. 


(Husparp, B.J., The Mattbean Redaction of a Primitive Apo- 
stolic Commissioning [SBLDS 19, Missoula 1974]; LANGE, J., 
Das Erscheinen des Auferstandenen [Wiirzburg 1973]; SCHA- 
BERG, J., The Father, the Son and the Holy Spirit [SBLDS 61, 
Chico 1982]). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autore, data e luogo di composizione. 
Sono sette i principali testimoni dell’antichità sull’auto- 
re: il Canone Muratoriano, Ireneo, il Prologo al vange- 
lo della fine del secondo secolo, Tertulliano, Origene, 
Eusebio e Gerolamo. Nelle loro testimonianze si do- 
vrebbe distinguere tra le informazioni che non possono 
essere dedotte dal NT (l’autore fu Luca, un siro di An- 
tiochia, che compose un vangelo derivato da Paolo, 
scrisse nell’Acaia [o a Roma o in Bitinia]) e quelle che 
possono essere dedotte dal NT (era un medico, com- 
pagno o collaboratore di Paolo). La tradizione che af- 
ferma la paternità lucana di questo vangelo deve essere 
accettata perché nella chiesa antica nessuno poteva 


avere dei motivi per attribuire la composizione di un 
vangelo ad una figura dopo tutto piuttosto oscura. 
Non ci sono motivi per negare che Luca fosse di Antio- 
chia di Siria. Poiché Luca negli Atti mostra di avere 
scarsa dimestichezza con la teologia di Paolo e di non 
conoscerne le lettere, pare che la sua associazione con 
lui riguardasse solo un periodo iniziale, prima che Pao- 
lo sviluppasse in pieno la sua teologia e si impegnasse a 
scrivere importanti lettere alle sue comunità, e prima 
del «Concilio» di Gerusalemme. Ad ogni modo cer- 
cherebbe invano chi pretendesse di trovare in Lc-Af 
più che semplici tracce della teologia paolina. Visto che 
Luca proviene da Antiochia di Siria, non c'è nessun 
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motivo che obblighi a porre la composizione di Lc-Af 
fuori da questa città, tra l’altro la terza città dell’impe- 
ro romano per grandezza, con popolazione varia, com- 
posta anche di Giudei. Nonostante gli sforzi di W.K. 
HoBarT (The Medical Language of St. Luke, Dublin 
1882) per confermare l’antica tradizione dimostrando 
che il linguaggio di Luca era veramente quello di un 
medico, studi successivi hanno provato che il linguag- 
gio di Luca non è più tecnico di altri autori dei quali 
sappiamo che non erano medici. 

3 La tradizione delle testimonianze antiche ci 
aiuta poco a stabilire la data del vangelo di Luca. Per 
questo dobbiamo ricorrere a considerazioni interne. 
Luca usa Marco che fu scritto poco prima della guerra 
giudaica del 66-70. Le 21,5-38 presuppone che la di- 
struzione di Gerusalemme sia già avvenuta; quindi, si 
impone una data dopo il 70. Lc-A! non riflette una co- 
noscenza della dura persecuzione avvenuta nell’ultimo 
periodo dell'impero di Domiziano (81-96), né riflette 
l’aspra controversia che oppose la chiesa e la sinagoga 
dopo la ricostruzione del giudaismo a Iamnia (85-90 
d.C.). Da queste considerazioni si può concludere, per 
la composizione di Le-Af, ad una data tra l'80 e 1°85 
(vedi FGL 35-62; per una diversa visione vedi MAD- 
DOX, Purpose). 

4 (II) Stile e caratteristiche letterarie. Il talen- 
to di Luca si esprime nei seguenti tratti, molti dei quali 
verranno rilevati durante il nostro commento: Luca 
possiede molto bene il greco e può scrivere sia nel gre- 
co elegante di 1,1-4 sia in quello dei LXX in 1,5-2,52. 
Egli adatta le forme letterarie greche a veicolare il suo 
messaggio, p. es. il genere simposiaco in 7,36-50; 
11,37-54; 14,1-24; il genere discorso di addio in 22,14- 
38 (e Az 20,17-38). 

Luca usa le sue fonti creativamente. Per mezzo del 
parallelismo, p. es. gli annunci di nascita e le nascite di 
Gesù e di Giovanni Battista, Luca lega insieme varie 
tradizioni in 1,5-2,52 in modo che veicolino la sua cri- 
stologia. Nel suo racconto del ministero di Gesù utiliz- 
za Mc, la raccolta di detti (Q), e materiali suoi speciali 
(L), a servizio della sua teologia. Così, pur adottando 
circa il 60% di Mc, elimina la ridondanza marciana e, 
p. es., riporta un solo racconto di moltiplicazione dei 
pani. Egli adatta il tema e lo schema del viaggio di Ge- 
sù a Gerusalemme di Mc (8,27-10,52), combinandoli 
con materiali da Q e da L per elaborare la sua incom- 
parabile teologia del viaggio di Gesù e dei cristiani ver- 
so Dio (9,51-19,27). Nel suo racconto degli ultimi 
giorni di Gesù, Luca rivede Mc e ricapitola molti temi 
che è andato sviluppando nel suo vangelo (+ Questio- 
ne sinottica, 40:13). 

Luca è particolarmente abile nell’uso di numerosi 
espedienti letterari per legare insieme fonti e tradizioni. 
Eventi predetti nelle sezioni narrative li ritroviamo poi 
quando Luca organizza il tutto secondo lo schema pro- 
messa/compimento. Vedi, ad esempio, la predizione di 
Simeone che Gesù è per la rovina e la risurrezione di 
molti in Israele (2,34): spesse volte nel resto di Lc-Af 
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essa trova puntuale compimento. Luca si diletta delle 
inclusioni letterarie: per esempio, il vangelo inizia e fi- 
nisce nel Tempio. Gli piace creare dei parallelismi, per 
esempio Gesù chiama gli abitanti di Gerusalemme al 
pentimento quando sta per entrare in Gerusalemme e 
quando esce dalla città santa. Un’attenta lettura di tutti 
i 52 capitoli di cui è composto Lc-Af rivelerebbe anche 
altri parallelismi, per esempio, la preghiera di Gesù 
morente che chiede il perdono per i suoi nemici corri- 
sponde a quella di Stefano. Luca utilizza nel suo rac- 
conto kerigmatico uno schema geografico generale: 
dalla Galilea Gesù si dirige verso Gerusalemme e verso 
Dio; da Gerusalemme la chiesa, che ha ricevuto il dono 
dello Spirito Santo, si dirige verso i confini della terra 
(A£ 1,8). Ed anche quando espone la sua geografia teo- 
logica, Luca conserva la sua propensione per il paralle- 
lismo, quando in A mostra Paolo che si dirige verso 
Gerusalemme in adempimento della volontà di Dio, ad 
imitazione di Gesù, suo Signore. Anche i temi lucani 
tengono insieme i vari materiali. Si prenda, per esem- 
pio, il tema della preghiera: la preghiera di lode è pre- 
sente nell’intera sezione 1,5-2,52; il ministero di Gesù 
inizia e si conclude con la preghiera; lo Spirito Santo 
promesso scende sulla primitiva comunità radunata in 
preghiera. 

5 (III) Teologia e Sitz im Leben del vangelo 
di Luca. Scrivendo nella multietnica Antiochia di Siria, 
all’inizio degli anni 80 dell'era cristiana, Luca si rivolge 
in primo luogo ad un pubblico proveniente dal paga- 
nesimo, con membri benestanti che stanno faticosa- 
mente riconsiderando il loro slancio missionario in un 
ambiente ostile. A creare questo ambiente ostile con- 
corrono controversie interne ed esterne. Il problema 
chiave delle comunità di Luca riguarda la teodicea: se 
Dio non è stato fedele alle promesse fatte al suo popo- 
lo eletto ed ha permesso che la città santa e il Tempio 
venissero distrutti, che motivo hanno i cristiani prove- 
nienti dal paganesimo, i quali credono nello stesso Dio, 
di sperare che egli sia fedele alle promesse che ha fatto 
loro? La risposta di Luca prende la forma di un rac- 
conto kerigmatico, che noi chiamiamo Le-A. In esso 
Luca dimostra che Dio attraverso Gesù è rimasto fede- 
le alle promesse fatte ad Israele, ma in un modo inatte- 
so che include i pagani, gli immondi, i poveri, le don- 
ne, i samaritani, i ricchi pubblicani ed ogni genere di 
esclusi, insieme ai membri del popolo eletto che si pen- 
tono del rifiuto opposto a Gesù, profeta di Dio, ed 
Eletto. Questo Israele è chiamato l’Israele ricostituito. 
In esso sta la continuità con l’antico. 

6 (A) Continuità con l'antico, Nel suo vangelo 
Luca presenta un Gesù che, pur collocandosi a volte 
fuori dalle prescrizioni della legge, è tuttavia un soste- 
nitore della validità della stessa (vedi, p. es., 16,17). 
Anche Paolo, negli Atti, si difende dall’accusa di essere 
contro la legge e il Tempio. Per il Paolo lucano, il cri- 
stianesimo si colloca nella migliore tradizione giudaica, 
cioè, quella del fariseismo (vedi le prove che Paolo dà 
in At 21-26). Il giudaismo aveva una lunga e bella tra- 


Religione in Ita 


882 Luca (Introduzione) 


dizione di preghiera. Gesù e la comunità che seguiva la 
sua via si collocano entro questa nobile tradizione. Il 
giudaismo ha il suo fondamento nelle dodici tribù. 
Narrando come Dio ricostituisca Israele, Luca fa vede- 
re come Gesù scegliesse Dodici persone (6,12-16) e co- 
me questi Dodici fossero ricostituiti dopo la morte di 
Giuda (As 1,15-26). Il vangelo inizia in Gerusalemme e 
nel Tempio. A 1-3 narra nei particolari della ricostitu- 
zione di Israele in Gerusalemme e nel Tempio. Da Ge- 
rusalemme la parola di Dio giunge a tutte le nazioni 
(At 1,8). 

7 (B) Controversie interne ed esterne. Luca 
combatte le sue battaglie teologiche su due fronti. Al- 
l'interno egli si batte contro i giudeo-cristiani che cer- 
cano di imporre in modo estremamente rigido alcuni 
requisiti per l'ingresso a coloro che vogliono associarsi 
all’Israele ricostituito. Questi giudeo-cristiani sono i 
«farisei» del vangelo, i quali muovono obiezioni a Ge- 
sù sulle sue consuetudini di prendere cibo e di asso- 
ciarsi con peccatori e pubblicani. Contro di loro Luca 
utilizza il genere «simposio» e narra gli inviti a mensa 
che pubblicani e peccatori rivolgono a Gesù, solo per 
udire le sue risposte alle loro obiezioni. Ancora contro 
di essi Luca sviluppa la sua idea su chi siano i figli di 
Abramo (p. es., 13,10-17; 19,1-10) e quindi gli eredi 
delle promesse di Dio. Inoltre Luca attacca le loro po- 
sizioni allargando la nozione di «poveri d’Israele», 
un'immagine usata nell’AT e nella LQ per descrivere 
gli eletti. Lo stato sociale, l’eredità etnica, e l’autogiu- 
stificazione religiosa non qualificano per l’appartenen- 
za a questo gruppo esclusivo. Gli zoppi, i ciechi, gli 
storpi ora appartengono a questo gruppo eletto (vedi 
14,13.21), insieme ai cristiani benestanti provenienti 
dal paganesimo, che condividono i loro beni con chi è 
nel bisogno (6,17-49). Vedi anche i commenti a 1,51- 
53; 4,18-19.25-28; 16,23. Infine nell’Israele ricostituito 
svolge un ruolo importante una classe di persone emar- 
ginate: le donne (p. es., 7,36-50). Inutile dirlo, queste 
obiezioni interne, qualora vengano sostenute, limite- 
rebbero molto lo slancio missionario delle comunità di 
Luca. Per ulteriori dettagli sui farisei lucani — 75-77. 

8 I principali problemi esterni che devono af- 
frontare le comunità di Luca sono quelli delle vessazio- 
ni, provenienti soprattutto dai Giudei, capi della locale 
sinagoga. Vedi 21,11-19 e i problemi di Pietro, Giovan- 
ni, Stefano, Barnaba e Paolo negli Atti. Come indicano 
inoltre i discorsi di Pietro, Stefano e Paolo, questi pro- 
blemi sottendono l’interpretazione della Scrittura, so- 
prattutto rispetto a Gesù come compimento delle pro- 
messe di Dio. E una tale interpretazione della Scrittura 
non è tra i problemi minori per la missione ai Giudei. 

9 (C) Il Gesù lucano. Come già risulta da 
quanto abbiamo detto supra in (A) e (B), la principale 
risposta di Luca alla questione della teodicea che tur- 
bava le sue comunità è il ritratto di Gesù. Con la sua 
amorevole missione rivolta a tutti e con la sua scelta 
dei Dodici Gesù getta le fondamenta dell’Israele rico- 
stituito. Quella di Gesù è una missione che abbraccia 
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tutti perché egli va in cerca dei perduti e dei peccatori 
per ristabilirli nella unione con Dio. Il ministero di 
Gesù, il profeta, pare fallito perché i capi religiosi lo 
respingono. Il popolo (/265), tuttavia, non è ostinato e 
cieco come i suoi capi nel rifiuto di Gesù. Esso con- 
templa il significato della crocifissione (23,35) e infine 
si pente di aver rifiutato Gesù preferendo Barabba 
(23,48). Con questo popolo pentito Gesù forma il le- 
game di continuità tra l’antico e il nuovo nell’Israele 
ricostituito. 

Il tema del profeta respinto sviluppato da Luca 
mette in evidenza un'ulteriore sfumatura del suo ritrat- 
to di Gesù. Lo schema del profeta respinto ha quattro 
componenti: la misericordia di Dio che manda un pro- 
feta; il rifiuto opposto al profeta; la punizione; l’invio 
di un altro profeta. Per i particolari + 61. Gesù può 
essere stato respinto dai capi religiosi, ma questo rifiu- 
to non chiude la porta all’offerta di misericordia da 
parte di Dio. Infatti, come chiarisce lo schema del pro- 
feta respinto, dopo la punizione viene un’altra offerta 
di misericordia. Luca narra questa ulteriore offerta di 
misericordia (p. es., in 4/ 2), come testimonia il penti- 
mento dei 3 mila giudei dopo il discorso di Pietro a 
Pentecoste. Essi contribuiscono a formare l’Israele ri- 
costituito. 

C'è un’ultima sfumatura nel ritratto che Luca fa di 
Gesù: la fedeltà del Dio di Gesù. Luca inizia il suo van- 
gelo con questo tema quando narra come le promesse 
si siano realizzate nella nascita di Gesù; chiude il van- 
gelo con questo tema quando narra come Dio abbia 
mantenuto le sue promesse risuscitando Gesù dai mor- 
ti. Questo Dio, che non permise che il Santo di Dio ve- 
desse la corruzione (Af 2,27), sicuramente sarà fedele 
alle promesse fatte ai seguaci di Gesù che vengono da 
tutti gli angoli della terra per prendere posto al ban- 
chetto celeste con Abramo, Isacco e Giacobbe. Cf. J. 
JERVELL, Luke and the People of God; L.T. JOHNSON, 
The Writings of the New Testament (Philadelphia 
1986) 197-240; R.J. KARRIS, CBO 41 (1979) 80-97. 

10 (IV) Struttura. Il vangelo secondo Luca pre- 
senta il seguente schema: 


(I) —Proemio(1,1-4) 
(II) Alba del compimento della promessa da parte 

di Dio (1,5-2,52) 

(A) Gabriele annuncia la nascita di Giovanni 
Battista a Zaccaria nel Tempio (1,5-25) 

(B) Gabriele annuncia la nascita di Gesù a Maria 
nella oscura Nazaret (1,26-38) 

(C) Elisabetta e Maria proclamano il significato 
di Gesù nel piano divino della salvezza 
(1,39-56) 

(A°) Zaccaria proclama il significato di Giovanni 
nel piano divino della salvezza (1,57-80) 

(B’) Gli angeli proclamano il significato del 
Bambino Gesù deposto nella mangiatoia 
(2,1-20) 

(C’) Simeone proclama il significato del bambino 
Gesù che è entrato nel Tempio (2,21-40) 

(D) Transizione: conclusione dell’introduzione 
di Luca, dichiarazione di Gesù su se stesso, 
e anticipazione del futuro viaggio di Gesù, 
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Figlio di Dio, dalla Galilea a Gerusalemme 
(2,41-52) 


(III) Preparazione del ministero pubblico di Gesù 


(IV) 


(3,1-4,13) 

(A) Predicazione di Giovanni Battista (3,1-20) 

(B) Battesimo di Gesù (3,21-22) 

(C) Gesù, culmine del piano divino nella creazione 
e nella storia della salvezza (3,23-38) 

(D) Gesù, Figlio e Servo di Dio, sconfigge 
il demonio (4,1-13) 

Il ministero di Gesù in Galilea (4,14-9,50) 

(A) Descrizione anticipata del ministero di Gesù 
in Galilea (4,14-15) 

(B) Le promesse di Dio realizzate in Gesù per tutti 
(4,16-30) 

(C) I regno di Dio ristabilisce uomini e donne 
nella loro integrità (4,3 1-44) 

(D) Risposta positiva al messaggio del regno 
lanciato da Gesù (5,1-11) 

(E) Con il suo ministero per gli esclusi Gesù 
infrange le barriere (5,12-16) 

(F) I capi religiosi si oppongono al messaggio 
del regno lanciato da Gesù (5,17-6,11) 

{a) Il potere di Gesù di rimettere i peccati 
(5,17-26) 

{b) La missione di Gesù è per i peccatori 
(5,27-32) 

(c) Gesù è lo Sposo e Colui che provvede 
il vino nuovo (5,33-39) 

{(d) Il sabato è subordinato a Gesù (6,1-5) 

(e) Gesù per amore guarisce in giorno di 
sabato (6,6-11) 

(G) Gesù raduna l’Israele ricostituito (6,12-49) 
(a) Gesù sceglie i dodici apostoli (6,12-16) 
{b) Il discorso nella pianura (6,17-49) 

(H) Il messaggio del regno proclamato da Gesù 
è per uomini e donne e infrange le barriere 
del puro e dell’impuro (7,1-9,6) 

(a) I pagani, impuri, sono destinatari del 
messaggio del regno proclamato da Gesù 
(7,1-10) 

{b) Il profeta di Dio, Gesù, ha compassione 
di una vedova (7,11-17) 

(c) Il ruolo di Giovanni e di Gesù nel piano 
divino della salvezza (7,18-35) 

{d) Una donna peccatrice risponde al dono 
del perdono offertole da Dio (7,36-50) 

(e) Le donne discepole di Gesù (8,1-3) 

(f) Diversi modi di ascoltare la parola di Dio 
(8,4-21) 

(&) Gesù domina il caos (8,22-25) 

(h) Gesù restituisce alla comunità umana 
un pagano fuori di mente (8,26-39) 

(i) Il potere di Gesù va al di là della purità 
rituale e dà la vita a due donne (8,40-56) 

(j)) I Dodici continuano la missione di Gesù 
di annunciare il regno (9,1-6) 

(I) Risposte a Gesù verso la fine del suo ministero 
in Galilea (9,7-50) 

(a) La sorte del precursore è la sorte di Gesù 
e dei suoi discepoli (9,7-9) 

(b) Il dono che Gesù fa del pane è legato 
alla sua croce (9,10-17) 

{c) La croce nella vita del Messia e dei suoi 
discepoli (9,18-27) 

(d) La trasfigurazione di Gesù e la conferma 
divina della via della croce (9,28-36) 

(e) Come la croce interpreta le opere di 
misericordia di Gesù (9,37-45) 

(f) I discepoli capiscono male che cosa 
significhi seguire Gesù (9,46-50) 
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Il viaggio di Gesù a Gerusalemme (9,51-19,27) 
(A) Prima parte dell’insegnamento sul significato 
della Via cristiana (9,51-13,21) 
(a) I samaritani respingono Gesù: nessuna 
ritorsione (9,51-56) 
(b) Il costo della sequela (9,57-62) 
(c) L'insegnamento di Gesù sulla missione 
(10,1-24) 
(d) La missione cristiana e l'osservanza della 
Legge (10,25-37) 
(e) Sequela per uomini e per donne (10,38-42) 
(f) I discepoli di Gesù e la preghiera (11,1-13) 
(g) Controversie che rivelano il significato 
del viaggio di Gesù (11,14-36) 
(h) L'elemosina rende puri davanti a Dio 
(11,37-54) 
(i) I discepoli incontrano opposizione interna 
ed esterna (12,1-59) 
(j) Tutti hanno bisogno di pentimento (13,1-9) 
(k) Una illustrazione della natura del regno 
di Dio (13,11-17) 
(1) Nonostante l’opposizione, il regno di Dio 
cresce (13,18-21) 
(B) Seconda parte dell’insegnamento sul significato 
della Via cristiana (13,22-17,10) 
(a) Di nuovo si insiste sulla necessità del 
pentimento (13,22-30) 
(b) Gesù, in piena ubbidienza, prosegue 
il viaggio verso Gerusalemme (13,31-35) 
(c) La natura inclusiva del banchetto del regno 
di Gesù (14,1-24) 
(d) Di nuovo le esigenze della sequela (14,25-35) 
(e) Triplice illustrazione della misericordia 
di Dio per i peccatori (15,1-32) 
(f) La necessità di condividere i propri beni 
con i bisognosi (16,1-31) 
(g) Il rinnovamento interiore dei discepoli 
(17,1-10) 
(C) Terza parte dell’insegnamento sul significato 
della Via cristiana (17,11-19,27) 
(a) La gratitudine e la fede di un lebbroso 
samaritano (17,11-19) 
(b) Fedeltà nell'attesa della venuta del Figlio 
dell'Uomo (17,20-18,8) 
(c) I discepoli devono confidare in Dio più 
che in se stessi (18,9-17) 
(d) I ricchi molto difficilmente entrano 
nel regno di Dio (18,18-30) 
(e) Nuova predizione della passione e della 
giustificazione di Gesù (18,31-34) 
() Sommazri del ministero di Gesù 
per gli esclusi (18,35-19,10) 
(g) I discepoli devono affrontare dei rischi 
nel seguire Gesù, il re (19,11-27) 


(VI Gerusalemme respinge il Profeta, Figlio e Tempio 


di Dio (19,28-21,38) 
(A) Gesù sostituisce il Tempio di Gerusalemme 
(19,28-48) 
(a) Gesù viene acclamato re (19,28-40) 
{b) Gesù piange su Gerusalemme (19,41-44) 
(c) Gesù prende possesso del Tempio ed è 
il Tempio (19,45-46) 
{d) La risposta del popolo e dei capi religiosi 
a Gesù (19,47-48) 
(B) Gesù afferma la sua autorità di parlare in nome 
di Dio (20,1-21,4) 
(a) Gesù è un Profeta inviato da Dio (20,1-8) 
(b) Gesù è Figlio di Dio e pietra angolare 
del ricostituito Israele (20,9-19) 
(c) Gesù insegna veramente la via di Dio 
(20,20-26) 
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(d) Il Dio di Gesù è il Dio che dà e sostiene 
la vita al di là della tomba (20,27-40) 
(e) Gesù il Messia è Figlio di Davide e Signore 
(20,41-44) 
(f) Il culto di Dio e uno stile di vita secondo 
giustizia (20,45-21,4) 
(C) Le conseguenze subite da Gerusalemme 
per non aver ascoltato il profeta di Dio 
(21,5-38) 
(VII) Per l’ultima volta Gesù siede a mensa 
con i peccatori (22,1-23,56a) 
(A) Discorso di addio di Gesù durante una cena 
(22,1-38) 
(a) Preparazione al discorso di addio di Gesù 
ai suoi discepoli (22,1-13) 
(b) L'eucaristia come eredità di Gesù alla 
chiesa (22,14-20) 
(c) I futuri discepoli tradiranno Gesù? 
(22,21-23) 
(d) Il significato dell’autorità nelle comunità 
lucane (22,24-30) 
(e) Il ruolo di Pietro nella chiesa (22,31-34) 
(f) Giustificazione per i cambiamenti nella 
prassi missionaria delle comunità lucane 
(22,35-38) 
(B) La fedeltà di Gesù e la caduta dei discepoli 
durante la prova (22,39-71) 
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(a) Contrapposizione tra Gesù e i suoi 
discepoli in preghiera (22,39-46) 

{b) Contrapposizione tra fedeltà e infedeltà 
(22,47-53) 

{c) La fedeltà di Gesù, Figlio di Dio, e quella 
di Pietro messe in contrapposizione 
(22,54-71) 

(C) Alla fine, Gesù l’Innocente viene associato 
con i peccatori (23,1-56a) 

(a) Gesù, il Giusto trattato ingiustamente, 
viene consegnato per essere crocifisso 
(23,1-25) 

(b) Gesù, Profeta respinto, chiama alla 
conversione (23,26-31) 

{c) Gesù, tra i peccatori, prega per il perdono 
(23,32-34) 

(d) Risposte negative e positive a Gesù 
(23,35-49) 

(e) Gesù riceve una sepoltura regale 
(23,50-56a). 

(VIII) La giustificazione di Gesù, la promessa dello 
Spirito e l’Ascensione (23,56b-24,53) 
(A) Donne annunciatrici della buona notizia 

(23,56b-24,12) 

(B) Emmaus e il ritorno al cammino della 

sequela (24,13-35) 

(C) Mandato e Ascensione (24,36-53) 


COMMENTARIO 


11 (I) Proemio (1,1-4). Luca è l’unico degli 
evangelisti che introduca la sua opera con un periodo 
greco abilmente strutturato secondo lo stile classico. I 
vv, 1-2 costituiscono una proposizione dipendente retta 
da «poiché», dalla quale dipendono altre due proposi- 
zioni secondarie; il v. 3 è la principale; il v. 4 è un’altra 
dipendente finale. Come mostra un paragone con FLA- 
VIO GIUSEPPE, C. Ap 1.1 $ 1-3; 2.1 $ 3; e Artsteas 1, mol. 
ta parte del lessico lucano è convenzionale. Il significato 
delle parole va accertato prima di tutto in base al lessico 
parallelo delle due parti dell’opera di Luca e alla sua 
teologia. Così, dighésis, «narrazione», non va interpre- 
tata soltanto in base ai proemi simili a quello di Luca e 
intesa come se Luca non si fosse interessato del keryg- 
ma, ma solo di un fondamento storico per il vangelo. 1. 
poiché: Questa parola letteraria, eperdéper, ricorre solo 
qui nella Bibbia greca. un racconto: Diéghésis, nei paral- 
leli letterari (p. es., Aristeas 1) significa un resoconto or- 
dinato e non semplicemente una serie di aneddoti o di 
annotazioni. In Lc-A7, la radice del verbo dieghéisthai si 
trova in senso pregnante in Lc 8,39; A 12,17 ed equiva- 
le a «proclamare». Diéghésis potrebbe essere tradotto 
«narrazione kerigmatica». Anche se Luca, a differenza 
di Marco, non chiama la sua opera «vangelo», il suo in- 
tento è lo stesso: suscitare la fede. avvenimenti successi 
tra di noi: Che lo scopo di Luca non sia scrivere sempli- 
cemente una storia risulta chiaro da queste parole, le 
quali anticipano un motivo lucano dominante (cf. 4,16- 
21; 22,37; 24,25.27.44-47). Luca narra fatti che sono in- 
terpretati come eventi portati a compimento da Dio per 


la salvezza dell'umanità. 2. divenziero niinistri della paro- 
fa: Si allude ad un gruppo. Come risulta chiaro dal tema 
lucano del vedere, specialmente nel c. 24, la vista non è 
sufficiente per la testimonianza. Per essere banditori 
della Parola è necessaria anche l’integrazione nella fede 
delle promesse di Dio e del loro compimento in Gesù 
risorto. 3. 4 resoconto ordinato: Kathexés può riferirsi 
ad una sequenza cronologica, spaziale o logica. Il paral- 
lelo di Af 11,4 indica che qui il significato è «sequenza 
logica». L'ordine del racconto è determinato dalla «logi- 
ca» della visione lucana dell’azione di Dio come pro- 
messa-e-compimento. Così, p. es., Lc 4,16-30 non ri- 
spetta l’ordine cronologico, ma lì è al suo posto perché 
mette in risalto il programma di Luca: mostrare come la 
promessa di salvezza fatta da Dio si sia realizzata nel mi- 
nistero di Gesù ai poveri e agli infelici. Teofilo: Forse il 
mecenate di Luca; rappresenta anche un più vasto pub- 
blico bisognoso di essere sostenuto nella fede. 4. 
solidità: L'interpretazione migliore di asphdleia pare sia 
data da At 2,36. Così, lo scopo di Luca non è quello di 
presentare un insegnamento vero contro gli eretici o di 
presentare una cronaca neutra di eventi passati. Piutto- 
sto, lui (come Pietro in A? 2) assicura i suoi lettori che 
gli eventi che proclama rientrano nel piano di salvezza 
di Dio e li invita a rispondere nella fede al kerygma nar- 
rativo. Una tale narrativa, comunque, non esimerà il let- 
tore dal rischio di decidere se le promesse di Dio si sia- 
no realizzate tra noi e per la nostra salvezza. Cf. R.J. 
DILLON, CBQ 43 (1981) 205-227. Contra CONZELMANN 
(TSL 11-15 [trad. it. cit.]). 
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12 (II) Alba del compimento della promessa da 
parte di Dio (1,5-2,52). Anche se è abituale chiamare 
1,5-2,52 «racconto dell'infanzia», si tratta di una deno- 
minazione poco accurata. Solo 2,1-40, infatti, si riferi- 
sce all’infanzia di Gesù e l’essenziale di 1,5-2,52 non 
sta nella narrazione quanto nelle dichiarazioni di Ga- 
briele, di Maria, di Zaccaria, dell'angelo che appare ai 
pastori, di Simeone, di Gesù dodicenne. È meglio ve- 
dere in 1,5-2,52 un'introduzione al vangelo, nella quale 
appaiono i principali temi lucani, soprattutto quello 
della fedeltà di Dio alla promessa. I 20 temi lucani stu- 
diati da J. NAVONE (Therzes of St. Luke [Roma 1970]) 
sono già enunciati in 1,5-2,52: il banchetto, la conver- 
sione, la fede, la paternità, la grazia, la preghiera, il pro- 
feta, la salvezza, lo spirito, la tentazione, l’oggi, l’univer- 
salismo, la via, la testimonianza. Questa introduzione è 
vangelo in quanto cerca di suscitare nei lettori una più 
intensa confessione di fede in Dio come Dio fedele e 
degno di fiducia, e in Gesù come Cristo e Salvatore, Fi- 
glio di Dio (cf. SCHURMANN, Lukasevangelium, 24 
[trad. it. cit.]). Quello che R. TANNEHILL (JBL 93 
[1974] 265) ha detto del Magnificat di Maria (1,46-55) 
è vero per 1,5-2,52 nell’insieme: queste dichiarazioni 
interrompono l’azione e producono nel lettore una più 
profonda consapevolezza di quanto sta accadendo. 
Come mostra lo schema di BBM (248-249), ci sono 
stati molti tentativi di sintetizzare la struttura artistica 
di 1,5-2,52. Lo schema che diamo noi è basato preva- 
lentemente sul contenuto (cf. ELLIS, Luke, 67). 
13 Per quanto riguarda l'attendibilità storica dei 
materiali di 1,5-2,52, bisogna seguire il saggio consi- 
glio di IH. MARSHALL (Gospel, 51): «Con buona pace 
di Lewis Carroll, è impossibile avere la smorfia del gat- 
to di Cheshire senza il gatto di Cheshire che la fa». Per 
creare la sua introduzione, Luca ha usato delle tradi- 
zioni. Ma Luca, meravigliosamente e con profonda fe- 
de, ha interpretato queste tradizioni per mezzo delle 
attestazioni di Gabriele, di Maria, di Zaccaria, dell’an- 
gelo e di Simeone. Interpretando queste tradizioni, 
quindi, egli scrive in modo simile alla composizione dei 
discorsi di A: (+ Atti, 44:7). Le tradizioni vanno gene- 
ralmente ricavate dai dodici elementi che Luca e Mat- 
teo, nonostante le grosse divergenze (p. es., Luca non 
ha il racconto dei Magi), hanno in comune: 


(1) La nascita di Gesù è messa in relazione con i giorni di 
Erode il Grande (Lc 1,5; M£ 2,1). 

(2) Maria, futura madre di Gesù, è una vergine sposata a 
Giuseppe, ma i due non sono ancora andati a vivere in- 
sieme (Lc 1,27.34; 2,5; M( 1,18). 

(3) Giuseppe è della casa di Davide (Le 1,27; 2,4; Mé 
1,16.20). 

(4) Un angelo del cielo annuncia la prossima nascita di Gesù 
(Le 1,28-30; Mt 1,20-21). 

(5) Gesù stesso è detto essere figlio di Davide (Lc 1,32; Mt 1,1). 

(6) La concezione di Gesù avverrà per opera dello Spirito 
(Le 1,35; Me 1,18.20). 

(7) Giuseppe non è coinvolto nella concezione di Gesù (Le 
1,34; Mt 1,18-25). 

(8) Il nome «Gesù» viene dato dal cielo prima della nascita 
di Gesù (Lc 1,31; M/ 1,21). 
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(9) L'angelo dice che Gesù è «Salvatore» (Lc 2,11; Mf 1,21). 

(10) Gesù nasce dopo che Maria e Giuseppe hanno iniziato a 
vivere insieme (Le 2,4-7; Mt 1,24-25). 

(11) Gesù nasce a Betlemme (Le 2,4-7; M£ 2,1). 

(12) Gesù si stabilisce, con Maria e Giuseppe, a Nazaret in 
Galilea (Lc 2,39.51; Me 2,22-23). 


Vedi FGL 307; TAG 41-78, specialmente 53-54. Il 
commento esaminerà con attenzione le modificazioni 
lucane di queste e altre tradizioni. 

14 Tra tante accese discussioni sulla storicità di 
singoli dettagli (cf. LAURENTIN, The Truth of Christmas 
Beyond the Mythes [Petersham 1985; trad. it., ! vangeli 
dell'infanzia di Cristo, Cinisello Balsamo 198%]), non 
bisogna perdere di vista il fatto che Luca scrive per ap- 
profondire la fede di Teofilo e dei suoi fratelli cristiani 
(cf. 1,1-4). Luca invita Teofilo e amici a constatare nella 
fede che in Gesù tutte le promesse di Dio si sono adem- 
piute. Egli li invita a confessare la fede in Gesù come 
Salvatore, Cristo, e Signore non solo nelle loro riflessio- 
ni sulla risurrezione e sul battesimo di Gesù ma anche 
nelle loro riflessioni sugli inizi della vita di Gesù in Dio. 
Luca cerca di suscitare in essi una più profonda fede in 
un Dio la cui grazia è sovrana e generosa oltre ogni mi- 
sura e che rovescia le aspettative umane e crea umane 
possibilità in situazioni impossibili. Nelle loro riflessioni 
su 1,5-2,52, Luca vuole che i suoi lettori bevano ad am- 
pi sorsi la gioia, la sicurezza, la fede, la speranza, la fidu- 
cia, la forza, l’attesa, e l’esultanza di coloro che hanno 
risposto alle azioni che il Dio fedele ha compiuto nella 
loro vita. Cf. PS. MINEAR, «Luke’s Use of the Birth Sto- 
ries», SILA 111-130. Tra coloro che hanno risposto alle 
azioni di Dio, Luca fissa l’obiettivo su Maria, la serva, 
l’umiliata, la credente modello. Cf. MNT 105-177. 

15 (A) Gabriele annuncia la nascita di Giovan- 
ni Battista a Zaccaria nel Tempio (1,5-25). Sulla stori- 
cità di questo racconto, ha ragione MARSHALL (Gospel, 
50): «Niente impedisce che Zaccaria ed Elisabetta ab- 
biano avuto un figlio in età relativamente tarda, e che 
questo evento sia stato interpretato alla luce di eventi 
analoghi dell’AT». A questo bisognerebbe aggiungere 
l'osservazione che i vv. 13-17 probabilmente derivano 
dalla rielaborazione lucana delle tradizioni su Giovanni 
Battista che egli ha in 3,1-20 e 7,18-35 e non derivano 
da una fonte indipendente su Giovanni Battista (BBM 
272-279). Luca ha collocato l'informazione sulla nasci- 
ta di Giovanni Battista, datagli dalla tradizione, all’in- 
terno di un modello di annunciazione veterotestamen- 
taria. Con buona pace di R.E. BROWN (BBM 156.272), 
questo schema non ha cinque parti, bensì tre: anzuncio 
della nascita (vv. 11-13d), l'assegnazione del nozze (v. 
13e), e la specificazione del destino del bambino (vv. 
14-17). Cf. E.W. CoNRAD, CBO 47 (1985) 656-663. 
Questo schema, annuncio-della-nascita-nome-destino, 
è reperibile in Gex 16,11-12 (Ismaele); Gex 17,19 
(Isacco); 1 Re 13,2 (Giosia); Is 7,14-17 (Emmanuele); 1 
Cr 22,9-10 (Salomone). Va notato che gli ultimi tre testi 
si riferiscono alla nascita di un re davidico. E va inoltre 
notato che questo schema, annuncio-della-nascita-no- 
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me-destino, ricorre in Lc 1,28-33, che si riferisce alla 
nascita di un re davidico, Gesù. Luca ha anche inter- 
pretato la tradizione sulla nascita di Giovanni Battista 
presentando Zaccaria ed Elisabetta (vedi anche Maria) 
con i colori delle coppie sterili dell’AT, soprattutto 
Abramo e Sara (Ger 16 e 18) ed Elkana ed Anna (1 
Sar 1-2), i cui figli, Isacco e Samuele, svolsero ruoli 
chiave nella storia della salvezza, rispettivamente come 
patriarca e come profeta. Dio di nuovo compie, in 
adempimento della promessa, quello che ha compiuto 
nel passato: l'impossibile, dando un bambino ad una 
coppia sterile già avanti negli anni. Lo sfondo dell’AT 
che Luca utilizza per interpretare la tradizione circa la 
nascita di Giovanni Battista (e alcuni eventi della vita 
di Gesù) è dato da Dr 9,20-24; 10,7-17; e M/ 2,6; 
3,1.23-24: con gli eventi di 1,5-2,52 è iniziata l'età mes- 
sianica della giustizia, l'approssimarsi del Giorno del 
Signore per il perdono, e l’ingresso di Gesù come Si- 
gnore nel Tempio del Signore. J.A. FITZMYER (FGL 
316) ha dato gli esempi di queste fondamentali ma 
spesso sottili allusioni: Lc 1,12-13 = Da 10,7.12; Le 
1,16 = M/ 2,6; Lc 1,17 = M/ 3,1.23-24 (cf. Sir 
48,1.3.10); Le 1,19 = Dar 9,20-21; Le 1,26-29 = Dn 9,21- 
24; Le 1,64-65 = Da 10,16-17; Lc 1,76 = M/ 3,123; Lc 
2,11.22.42 = M/3,1. 

16 5. Erode: L'indicazione cronologica è vaga, perché 
Erode regnò dal 37 al 4 a.C. Zaccaria: Il nome significa 
«YHWH si è ricordato». Elisabetta: Il suo nome signi- 
fica «Il mio Dio è colui su cui giurare», oppure «Dio è 
pienezza». Può darsi che Luca fosse interessato a che 
alcuni dei suoi lettori cogliessero il significato che sta 
dietro questi nomi e a quello di Giovanni, Gabriele, 
Giuseppe, Maria, Gesù, Simeone ed Anna, e lodassero 
Dio per aver agito a favore del suo popolo. Ancora più 
importante: Luca usa queste persone, insieme ai pasto- 
ri di 2,8-20, per rappresentare l’Israele che aspetta con 
disponibilità la rivelazione di Dio. 6. giusti: Questa 
coppia sacerdotale vive in conformità con la volontà di 
Dio, vista soprattutto nella legge. Descrivendo i genito- 
ri di Giovanni in questo modo, Luca inizia un tema 
che percotrerà tutto il vangelo e culminerà nella con- 
fessione resa dal centurione a Gesù come «giusto» 
(23,47) e nelle buone opere di Giuseppe di Arimatea, 
che è giusto ed aspetta il regno di Dio (23,50-51). Nel 
vangelo di Luca molti capi religiosi di Israele, in con- 
trasto con il giusto Zaccaria, risulteranno non essere 
giusti. Cf. KARRIS, Lake, 23-46. «Unendo origini sacer- 
dotali e irreprensibile osservanza della Legge, Zaccaria 
ed Elisabetta erano per Luca i rappresentanti di quan- 
to c'è di meglio nella religione di Israele; e in quanto 
resto d'Israele che riceveva la ‘buona notizia’ (1,19) es- 
si personificavano la continuità nella storia della salvez- 
za» (BBM 268). 7. non avevano figli: Come confermerà 
il v. 25, non avere figli in Israele era una disgrazia, ad- 
dirittura un’infamia per la coppia. Si sentono echi di 
donne sterili dell’AT che poi ebbero figli famosi: Sara 
(Gen 16,1), Rebecca (Ger 25,21), Rachele (Ger 30,1), 
la madre di Sansone (Gdc 13,2), ed Anna (1 Sam 1-2). 
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17 8-10. Con questa descrizione di Zaccaria che 
offre l'incenso al sacrificio del mattino nel luogo santo 
del Tempio, Luca introduce il tema del Tempio, che 
svilupperà in 1,21-23 e 2,21-42. «La ‘buona notizia’ 
della inaugurazione del definitivo piano di salvezza di 
Dio doveva essere proclamata prima nel Luogo Santo 
associato con la Sua presenza in Israele» (BBM 270). 
11. Il nome dell’angelo è taciuto fino al v. 19. In Dyr 
9,21, Gabriele appare a Daniele nel tempo del sacrifi- 
cio del mattino. 13. Giovazzi: Anche se Luca non spie- 
ga il significato del nome Giovanni - YHWH ha mo- 
strato il suo favore -, l’importanza del nome del bam- 
bino riappare in 1,57-67. 14. Il tema della gioia nella 
vigile attesa che Dio dia compimento alla promessa, 
trova qui la sua espressione. 15. Che Giovanni si asten- 
ga da bevande inebrianti pare un’allusione a N#x 6,3 e 
alle figure di Samuele e di Sansone, i quali erano stati 
messi a parte fin dalla nascita per il Signore come nazi- 
rei. 16-17. La venuta di Giovanni è il compimento di 
MI 3,23-24. 

18 18-20. Nelle analisi di annunciazioni bibliche 
di nascita che propongono cinque parti, il v. 18 è la 
parte 4 (obiezione) e i vv. 19-20 la parte 5 (il segno). 
Pare più probabile che i vv. 18-20 siano la redazione 
lucana di uno schema «annuncio-di-nascita-nome-de- 
stino» in tre parti. Usando domande come quelle di 
Gen 15,8 e 17,7 per ravvivare la narrazione, Luca ha 
aggiunto i vv. 18-20 (1) per introdurre il nome di Ga- 
briele (Dio è il mio guerriero) da Dr 9,21-24 e 10,15; 
(2) per preparare il completamento dell’annunciazione 
della nascita di Giovanni in 1,57-80; (3) per preparare 
la domanda parallela di Maria in 1,34; (4) per prepara- 
re 24,50-53. Per cui, la perdita della parola da parte di 
Zaccaria per volere di Gabriele non è la punizione per 
un’obiezione nata dalla poca fede, bensì il corrispon- 
dente lucano della perdita della parola da parte di Da- 
niele sempre per volere di Gabriele in Dr 10,15. Luca 
1,57-80 non è realmente un segno di conferma come 
indicato in 1,20, ma è un esempio di quella che possia- 
mo chiamare la ridondanza lucana: le cose importanti 
vanno ripetute. È importante che il bambino venga an- 
cora una volta chiamato «YHWH ha mostrato il suo 
favore» e che gli esseri umani riconoscano il loro Dio 
come colui che è fedele anche di fronte alle impossibi- 
lità umane. La domanda di Zaccaria (1,18), come quel- 
la di Maria in 1,34, è un modo artistico e teologico di 
Luca di avviare il dramma verso il prossimo atto e non 
vanno intese come una «obiezione». E questo atto suc- 
cessivo dà forma al tema lucano del Tempio ed è forse 
questa la ragione più importante per non vedere i vv. 
18-20 come le parti 4 e 5 di uno schema stereotipo. 
Presentando Zaccaria come muto, Luca in effetti dice 
che egli è incapace di portare a termine la liturgia che 
aveva iniziato, perché non può benedire il popolo 
(1,21-23). Attraverso questi elementi di teologia narra- 
tiva, Luca forma il primo polo di una inclusione il cui 
secondo polo si trova in 24,50-53. In 24,50-53 Gesù, 
che ha sostituito il Tempio di Dio ed è Tempio di Dio 
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(19,28-44), la pietra angolare del Tempio del ricostitui- 
to Israele (20,9-19), ed è la presenza di Dio in mezzo al 
popolo (23,44-45), ora benedice i discepoli dopo di 
aver completato la liturgia della sua vita. E i suoi disce- 
poli si trovano nel Tempio, il simbolo lucano della con- 
tinuità tra la promessa dell’AT e il suo adempimento in 
Gesù ad opera di Dio. 24-25. Luca nomina il ritiro di 
Elisabetta per preparare 1,36 e così lega più stretta- 
mente l’annunciazione della nascita di Giovanni con 
quella della nascita di Gesù. 

19 (B) Gabriele annuncia la nascita di Gesù a 
Maria nella oscura Nazaret (1,26-38). Le tradizioni 
che stanno dietro questi versetti sono riportate ai nu- 
meri 2-8 del paragrafo 13. In sintesi, la base storica sul- 
la quale Luca costruisce è che Maria si trovò ad essere 
incinta prima di avere avuto relazioni sessuali con Giu- 
seppe. Questa base è stata ampliata in vari modi. (1) La 
professione di fede anteriore agli anni 50, incorporata 
in Ra 1,3-4, fornisce una testimonianza per la riflessio- 
ne cristiana su Gesù come discendente di Davide e di- 
chiarato Figlio di Dio per mezzo dello Spirito Santo al- 
la sua risurrezione. La riflessione cristologica che sta 
dietro a 1,31-35 è più sviluppata di quella che sta die- 
tro a Riz 1,3-4, e proclama che il Gesù davidico è Fi- 
glio di Dio grazie allo Spirito Santo fin dalla sua conce- 
zione. Per cui la concezione di Maria è verginale ed è 
avvenuta per opera dello Spirito Santo. Cf. BBM 517- 
533; J.A. FITZMYER, A Christological Catechism (New 
York 1982) 67-71. (2) Attraverso l’uso dello stesso 
schema «annuncio-di-nascita-nome-destino» in 1,5-25 
e 1,26-38 Luca mette in parallelo ed in contrasto Gio- 
vanni e Gesù, soprattutto per quanto riguarda il desti- 
no: mentre Giovanni sarà grande davanti al Signore 
(1,15), Gesù è il Figlio dell’Altissimo, siede sul trono di 
Davide, e il suo regno non avrà mai fine (1,33). La na- 
scita di Giovanni può essere stata straordinaria perché 
è nato da genitori anziani; quella di Gesù è più straor- 
dinaria ancora perché egli è nato da una vergine. (3) La 
figura di Gabriele collega le annunciazioni ed invita a 
riflettere sul significato della nascita di Gesù come 
compimento di Dx 9,24-27: le 70 settimane (490) di 
anni stanno per essere completate (dopo i 180 giorni 
della gravidanza di Elisabetta, comincia la gravidanza 
di Maria di 270 giorni, che saranno seguiti, dopo 40 
giorni, dall’ingresso di Gesù nel Tempio); sta iniziando 
il regno della giustizia. Infine, la fede di Maria viene 
messa in evidenza quando Luca ricorre alla tradizione 
di 8,19-21 per fare un ritratto di Maria, la credente 
modello. In tutto 1,26-38, Luca insiste fortemente sul 
suo tema della «sola grazia». Vedi W. KLAIBER, «Eine 
lukanische Fassung des sola gratia: Beobachtungen zu 
Lk 1.5-56», Rechif 211-228. 

20 26. Nazaret: La menzione di questa oscura 
cittadina (cf. Gv 1,45) che faceva più o meno 150 abi- 
tanti è un contributo al tema lucano della sovrana gra- 
zia di Dio attiva nella storia umana 27. Giuseppe: Il no- 
me significa «Che YHWH aggiunga». Maria: Il nome 
significa «Eccellenza». 28. piena di grazia: Dei tre saluti 
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rivolti a Maria, kecharitoméné è il più significativo. És- 
so spinge Maria a chiedere (v. 29) in che modo ella sia 
piena di grazia o favorita da Dio. Gabriele darà la ri- 
sposta nei vv. 30-33. 31. Gesà: Il nome significa «Dio 
salva». 32-33. Il resto del vangelo di Luca chiarirà in 
che senso Gesù sia re. Vedi soprattutto come Gesù in- 
carni il regno di Dio, che è venuto per gli esclusi, e 
quanto frequentemente Gesù sia chiamato re (p. es., 
23,3.37.38) durante il racconto della passione, quando 
il suo potere è apparentemente ridotto a zero. 34. 
come: La domanda di Maria è parallela a quella di Zac- 
caria (1,18) ed è l’espediente lucano per far passare il 
dramma alla fase successiva. 35. La concezione di Ma- 
tia è puro dono di Dio per mezzo della potenza dello 
spirito di Dio. ‘44 parente: Luca collega le due annun- 
ciazioni e stabilisce in anticipo un legame con gli eventi 
di 1,39-56. Con un’altra referenza (vedi 1,25) al mese 
di gravidanza, Luca invita a riflettere sul modo in cui la 
promessa di Dr 9,24 stia realizzandosi. 37. Qui appare 
un’allusione all'annuncio della nascita di Isacco (Ger 
18,14), allusione che ripete il tema lucano che Dio crea 
dal nulla. 38. Maria di Nazaret è il modello dei creden- 
ti e la serva che risponde con tutto il cuore al piano di 
Dio e anticipa la galleria lucana di esclusi: donne, pec- 
catori, persone insignificanti, per le quali nessuno si 
aspetta che rispondano positivamente alla rivelazione 
di Dio. 

21 (C) Elisabetta e Maria proclamano il signifi- 
cato di Gesù nel piano divino della salvezza (1,39-56). 
Il significato del fatto che Dio ha inaugurato in Gesù 
l’ultimo stadio della storia della salvezza è teologica- 
mente così ricco, che Luca sente il bisogno di interpre- 
tarlo due volte, in 1,39-45 e in 1,46-56. 39. raggiunse în 
fretta: L'intento di Luca nei vv. 39-56 va perduto se si 
mette l'accento sulla carità e sull’interessamento di ca- 
rattere sociale di Maria nel visitare la sua anziana pa- 
rente incinta. Se Luca avesse voluto presentare Maria 
come modello di carità, non avrebbe scritto il v. 56, che 
ci presenta Maria che se ne va proprio nel momento 
del maggiore bisogno. Ed è poi difficile immaginare 
che una ragazza giudea di quattordici anni facesse da 
sola un viaggio di quattro giorni. L'intento di Luca nel- 
la «Visitazione» è piuttosto di carattere letterario e teo- 
logico. Egli mette insieme le due future mamme (1,25 e 
1,36), così che ambedue possano lodare Dio che inter- 
viene nella loro vita e il bambino di Elisabetta possa es- 
sere presentato come il «precursore» del bambino di 
Maria. Luca allontana Maria dalla scena prima della 
nascita di Giovanni, in modo che ciascun racconto del- 
la nascita possa avere soltanto i tre personaggi che vi 
sono coinvolti: Zaccaria, Elisabetta e Giovanni; Giu- 
seppe, Maria e Gesù. 41. sussultò: I «sussulti» di Esaù 
e Giacobbe nel seno di Rebecca (Ger 25,22 LXX) rap- 
presentano un parallelo con il «sussulto» di Giovanni: 
questa attività preannuncia i loro futuri rapporti. Il 
contesto, specialmente il v. 44, dice chiaro che Giovan- 
ni, sussultando, ha riconosciuto il suo Signore, Gesù. 
Grazie al dono dello Spirito Santo Elisabetta è in gra- 
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do di interpretare il sussulto di Giovanni. 42. Nelle pa- 
role che ricordano Giaele (Gdc 5,24) e Giuditta (Gdi 
13,18) che liberarono il loro popolo, Elisabetta loda 
Maria, il cui contributo alla liberazione è la nascita di 
colui che porta la pace (2,14). 43. i r2i0 Signore: Gio- 
vanni ha sussultato nel grembo di Elisabetta perché 
Maria porta il loro Signore. 44. gioia: La gioia di Gio- 
vanni è la risposta appropriata all'adempimento della 
promessa in Gesù. 45. benedetta: Maria, modello per i 
credenti (vedi 1,38), è lodata per la sua fiducia nella fe- 
deltà di Dio. 

22 Il Magnificat di Maria (1,46-55), che suscita 
una riflessione sulla natura del Dio attivo nella conce- 
zione di Gesù, può essere agevolmente diviso in due 
parti: 1,46-50 e 1,51-55. La prima riguarda Maria, la 
seconda universalizza l’esperienza di Maria e riflette 
sul comportamento di Dio con l'umanità. Cf. R.C. 
TANNEHILL, JBL 93 (1974) 263-275. Questi versetti 
hanno molti paralleli nell’AT, in particolare il cantico 
di Anna in 1 Sar 2,1-11 (cf. BBM 358-360). Essi pro- 
vengono da una fonte greca pre-lucana. Luca ha modi- 
ficato la teologia del rovesciamento di questo rivoluzio- 
nario cantico creando il v. 48 e situandolo all'interno 
dello svolgimento del suo vangelo, che ammonisce i 
ricchi perché condividano i loro beni e favorisce la pa- 
ce e l’amore verso i nemici. 

23 46. Maria disse: Anche se il contenuto del 
cantico si adatterebbe alla situazione di Elisabetta me- 
glio che non a quella di Maria, ciò non basta a negare 
l'evidenza di tutti i manoscritti greci, che fanno pro- 
nunciare il cantico a Maria, per accettare tre copie del- 
la VL che lo attribuiscono ad Elisabetta. Maria esalta 
Dio per quello che sta per fare per l'umanità, attraver- 
so il suo bambino. 47. magnifica: Sgorga di nuovo la 
gioia per l'adempimento delle promesse da parte di 
Dio. 48. Questo verso viene visto, a ragione, come una 
interpolazione di Luca nel cantico tradizionale, per 
adattarlo meglio alla nuova situazione. Si noti come 
dule, «schiava, serva», richiami 1,38 e come «mi chia- 
meranno beata» richiami 1,45. Maria, l’umile serva, 
verrà salutata da tutti nella nuova era iniziata da Dio 
nel figlio che ella darà alla luce. 49. grandi cose: La pic- 
colezza di Maria viene messa in contrapposizione con 
la potenza di Dio, per il quale nulla è impossibile (cf. 
1,37). 50. Questo versetto conclude la prima parte e in- 
troduce alla seconda: quello che Dio ha fatto per Maria 
viene universalizzato in ciò che Dio fa per «coloro che 
lo temono». 51-53. Qui si presentano non pochi pro- 
blemi. Luca usa sei verbi greci all’aoristo (passato): ha 
spiegato la potenza e ha disperso (v. 51); ha rovesciato 
e innalzato (v. 52); ha ricolmato e ha mandato a mani 
vuote (v. 53). Poiché non è facile vedere in che modo 
Dio abbia compiuto (tempo passato) tutte queste cose 
nella sola concezione di Gesù, gli studiosi spiegano i 
sei verbi al passato in modi diversi. La soluzione prefe- 
ribile è la seguente: i sei verbi passati descrivono Dio 
come colui che possiede la caratteristica di compiere 
quelle azioni (aoristo gnomico) e ora sta iniziando a 
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compierle nella concezione di Gesù (aoristo incoativo). 
Cf. J. DUPONT, NRT 102 (1980) 331-335. Altro proble- 
ma: chi sono i ricchi (superbi/potenti) e chi sono gli 
umili (affamati)? Secondo R.E. BROWN (BBM 350- 
365), gli umili sono gli 4r4w0 giudeo-cristiani. D.P. 
SECCOMBE (Possessions and the Poor in Luke-Acts [SN- 
TU B/6, Linz 1982] 70-83) ritiene che gli umili siano 
gli Israeliti, e i ricchi i pagani oppressori. Per J.A. 
FITZMYER (FGL 361), i poveri sono quelli che in Israele 
sono materialmente poveri, le persone sfortunate, gli 
ammalati, gli oppressi; i ricchi sono le persone che han- 
no ricchezze, nonché i superbi, gli arroganti e tutti co- 
loro che non sentono il bisogno di Dio. J.M. FoRD (My 
Enemy, 19-23) sottolinea il carattere militante, da guer- 
ra santa dei vv. 51-53. EW. HORN (G/eude und Han- 
deln in der Theologie des Lukas [GTA 26, Gòttingen 
1983] 137-144.181-183) sostiene che i vv. 51-53 pre- 
sentano una visione ebionita: i ricchi vengono rigettati 
solo perché sono ricchi e i poveri vengono esaltati solo 
perché sono poveri. Essere povero è una condizione 
per ricevere la grazia di Dio. Con la sua insistenza sulla 
assoluta gratuità della salvezza di Dio in 2,1-20 Luca 
modifica questa visione, che è presente anche in 6,20- 
26 e in 16,19-26. C'è molto di buono nell’opinione di 
Horn. Conservando la tradizione «ebionita», Luca 
concorda nel fatto che Dio, il cui braccio potente (v. 
51) ha creato un nuovo esodo, mostra di preferire gli 
oppressi, una preferenza che si manifesterà nel suo Fi- 
glio Gesù e nella missione dei suoi discepoli. La situa- 
zione degli oppressi (nella persona di Maria; vedi la 
modificazione di Luca in 1,48) verrà rovesciata. Ma co- 
me Luca narra nell'immediato contesto, gli oppressi 
devono anch'essi rispondere alla buona notizia che Dio 
dà (vedi i pastori di 2,6-20). Man mano che il vangelo 
procede, ci saranno altre modificazioni di 1,51-53, spe- 
cialmente nei temi lucani dei ricchi che condividono i 
loro beni, della pace e del perdono dei nemici. Cf. 
FORD, My Ererzy, 36; e KARRIS, RR 42 (1983) 903-908. 
Per Luca, non è lo stato sociale o l'eredità etnica che 
annoverano tra i «poveri di Dio». 54-55. Di nuovo ap- 
pare il tema della fedeltà di Dio alle promesse. 
Abramo: È la prima volta che si trova un tema lucano 
ricorrente. Cf. 1,72-73; 3,7-11.34; 13,16; 13,28-29; 
19,9; 20,37; At 3,13.25; 7,17.32; 13,26; 26,6; 28,20. È 
vero che Dio costruisce il nuovo della storia della sal- 
vezza sulle antiche promesse fatte ad Abramo, ma l’ap- 
partenenza al ricostituito Israele è dono di Dio che 
provoca la risposta di una condotta appropriata e non 
è basata semplicemente su una eredità etnica di figli di 
Abramo. 56. Maria... tornò: Questo è l'espediente lette- 
rario che Luca usa per portare Maria fuori dalla scena, 
in modo che nella prossima scena della nascita di Gio- 
vanni e dell’assegnazione del nome, siano presenti solo 
i personaggi appropriati. 

24 (A°) Zaccaria proclama il significato di Gio- 
vanni nel piano divino della salvezza (1,57-80). Questa 
sezione ha due parti. Dopo aver fornito sufficienti det- 
tagli narrativi per tenere il suo dramma in movimento 
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(1,57-66), Luca arresta l’azione e la interpreta median- 
te il cantico di 1,67-80. Ad ambedue le parti è sottesa 
la concezione teologica lucana secondo la quale Dio ha 
agito all’interno della storia per portare a compimento 
le promesse del passato. 

25 58. si rallegravano con lei: Quello che Gabrie- 
le aveva promesso in 1,14 si avvera. Di nuovo la rispo- 
sta dell’azione misericordiosa di Dio di fronte all’uma- 
na impotenza, è una risposta di gioia. 59. circoncidere: 
L'evento della circoncisione e dell’assegnazione del no- 
me a Giovanni è parallelo a quello di Gesù in 2,21. 
Grazie alla circoncisione, ambedue, Giovanni e Gesù, 
vengono incorporati ad Israele. Poiché per Luca il cri- 
stianesimo è il logico sviluppo del giudaismo, «coloro 
che lo inaugurano e lo fondano devono appartenere al 
giudaismo» (FGL 376). 60. Giovanni: Quello che agli 
occhi di tutti appare sorprendente è il fatto che Elisa- 
betta e poi Zaccaria, il quale è sordo e quindi non ha 
potuto sentire quello che ha detto Elisabetta, dicano 
tutti e due che il nome deve essere Giovanni: YHWH 
ha mostrato il suo favore. 64. benedicendo: Le prime 
parole pronunciate da Zaccaria, ora in grado di parlare 
in adempimento di 1,20, sono parole di lode a Dio. 65- 
66. La domanda del futuro ruolo di Giovanni avrà una 
prima risposta in 1,76-79, poi una risposta più comple- 
ta in 3,1-20 (vedi anche 7,17-35). 

26 È opinione comune che il Benedictus di Zac- 
caria (1,67-79) non sia opera unitaria, perché inizia con 
il lodare Dio per quello che ha fatto in Gesù a favore 
di Israele (1,68-75) e poi muta impostazione teologica 
e predice il futuro ruolo di Giovanni Battista (1,76-77) 
per cambiare di nuovo impostazione e proclamare il 
ruolo di Gesù (1,78-79). Le soluzioni date a questo 
problema sono parecchie. R.E. BROWN (BBM 377-392) 
è dell’opinione che all’interno di un cantico pre-lucano 
di anawim giudeo-cristiani Luca abbia inserito i vv. 76- 
77, relativi a Giovanni Battista, per adattare il cantico 
al suo nuovo contesto (Luca allo stesso modo ha rive- 
duto il Magnificat per inserirlo nel suo contesto, per 
mezzo del v. 1,48). È preferibile la soluzione di SCHOR- 
MANN (Lukasevangelium, 84-94 [trad. it. cit.]): Luca ha 
adottato e unito insieme due inni giudeo-cristiani: 
1,68-75 e 1,76-79. Il materiale del secondo inno accen- 
tua il ruolo di Giovanni come precursore di Gesù. 67. 
pieno di Spirito Santo: È la stessa descrizione che Luca 
usa per Elisabetta, moglie di Zaccaria, in 1,41. Come 
Elisabetta parlava della grandezza di Gesù (1,41-44), 
così fa anche Zaccaria (1,68-75). È frutto dell’abilità e 
della teologia di Luca che tutti coloro che pronunciano 
cantici in 1,5-2,52 parlino di Gesù. 68. Dio d'Israele: 
L'intero cantico vive nell’orbita del giudaismo e del 
rapporto di Dio con il popolo eletto. 44 visitato: Con il 
suo uso di tempi passati, l'inno di 1,68-75 si avvicina al 
Magnificat e probabilmente viene dallo stesso gruppo 
che compose il cantico pre-lucano. Questi aoristi greci 
devono essere visti come aoristi gnomici e incoativi. 
Essi, quindi, descrivono Dio nel suo modo caratteristi- 
co di agire (aoristo gnomico) e in ciò che sta inaugu- 
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rando (aoristo incoativo) in Gesù. 69. Davide: Il tema 
della promessa e dell'adempimento dà corpo a quanto 
Gabriele aveva detto in 1,32. Come in 1,51-53, l’effetto 
della venuta del messia davidico è descritto con imma- 
gini di tipo militare. L'erede di Davide porterà la sal- 
vezza dai nemici. Nel suo prossimo racconto su Gesù, 
il messia davidico, Luca lo presenterà come pacifico 
(2,1-20). In Gesù, Dio vince i nemici portando loro la 
pace. 70-73. Di nuovo si affaccia il tema della fedeltà di 
Dio alle promesse. Come in 1,55, viene messa in luce la 
fedeltà di Dio all'alleanza con Abramo. 76. Questo ver- 
setto e i seguenti ricordano le parole di Gabriele in 
1,16-17 e rispondono alla domanda di 1,66. Di nuovo 
abbiamo un’eco di M/ 3,1. 77. Vedi la descrizione del 
ministero di Giovanni Battista in 3,1-20. Questo passo 
proviene da tradizioni che si sono sedimentate in 3,1- 
20. 78. Per un parallelo molto vicino a questo versetto, 
vedi :. Zeb 9,8, che incorpora le due parole chiave: «E 
dopo queste cose, il Signore stesso sorgerà (arazéle?) 
per voi, luce di giustizia, con salute e misericordia (ew- 
plénchnia) nelle sue ali». visiterà: Stando ai migliori 
manoscritti greci qui dobbiamo leggere un tempo futu- 
ro e non un aoristo. R.E. Brown (BBM 373) sostiene la 
validità della tradizione testuale che legge un tempo 
passato (aoristo) e in ciò trova conferma alla sua solu- 
zione del carattere non unitario del Benedictas. Più che 
essere la conclusione dell’inno originale, all’interno del 
quale Luca ha inserito i vv. 76-77 con i loro tempi futu- 
ri, i vv. 78-79 continuano la descrizione di Giovanni. 
Colui che i vv. 76-77 ritraevano come un profeta, ora 
nei vv, 78-79 viene descritto come il precursore di Ge- 
sù, «un sole che sorge dall’alto». 79. pace: È il primo 
esempio di un tema importante, che in Lc ha un forte 
risalto. Pace non significa semplicemente cessazione o 
assenza di ostilità. La sua essenza è la pienezza, l’armo- 
nia, il benessere, la prosperità, la sicurezza. In Lc si in- 
treccia con il tema dell’amore dei nemici. Il v. 79 forma 
una inclusione con 24,36 da cui sappiamo che la prima 
parola di Gesù crocifisso e risorto fu «pace». 80. we/ 
deserto: Luca allontana Giovanni dalla scena e prepara 
il lettore per un ulteriore atto del suo dramma quando 
narrerà l’attività profetica di Giovanni per Israele. 

27 (B’) Gli angeli proclamano il significato del 
Bambino Gesù deposto nella mangiatoia (2,1-20). 
Questa sezione è il compendio dell’abilità letteraria di 
Luca. Egli prende le tradizioni secondo cui Maria e 
Giuseppe provengono da Nazaret e Gesù è nato a Be- 
tlemme (vedi i numeri 9-11 al paragrafo 13). Collega 
questi eventi con i personaggi di Erode il Grande, Ce- 
sare Augusto, e Quirino, sotto il quale ebbe luogo un 
censimento. E attorno e per mezzo di queste tradizioni 
e personaggi egli intreccia otto dei suoi temi (cibo, gra- 
zia, gioia, umiltà, pace, salvezza, oggi, universalismo) 
per creare uno squisito arazzo teologico. 

28 Questa sezione può essere schematizzata co- 
me segue: 2,1-7 (ambientazione e nascita di Gesù); 2,8- 
14 (proclamazione angelica del significato di Gesù); 
2,15-20 (risposte alla proclamazione angelica). La chia- 
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ve del significato di 2,1-20 si trova in 2,11-14. In questi 
versetti udiamo la voce di Luca. In 1,51-53 e 1,69-71 
egli citava tradizioni che potevano essere viste come 
una presentazione di Gesù messia davidico, in termini 
militari. Nel suo tipico modo di giustapporre e quindi 
di far risaltare il valore perenne delle diverse compren- 
sioni di Gesù e del suo ministero (cf. H. FLENDER, St. 
Luke [Philadelphia 1967] 8-35; E. SCHWEIZER, Luke 
[Atlanta 1982]), Luca ora presenta Gesù come il mes- 
sia davidico che porterà il dono escatologico della pa- 
ce. Verso la fine della narrazione del ministero di pace 
di Gesù, Luca in 19,38 richiamerà quello che il coro 
degli angeli aveva cantato di Gesù alla sua nascita 
(2,14). Nella sua debolezza di bambino, Gesù è Salva- 
tore e portatore di pace a tutti, in contrasto con il po- 
tente imperatore romano, Cesare Augusto, che il culto 
imperiale celebrava come instauratore della pace. La 
rivelazione del significato di Gesù da parte degli angeli 
viene accettata dagli umili pastori e meditata da Maria, 
che si fa modello dei credenti rispetto alla necessità di 
riflettere sulla pace e di tradurla in pratica. Cf. SCHNEI- 
DER, Lukas, 64-68. 

29 1-3. I vv. 1-3 presentano dei problemi di ca- 
rattere storico. Quirino era governatore della Siria nel 
6-7 d.C. e non durante il regno di Erode (vedi 1,5), che 
sedette sul trono dal 37 al 4 a.C.; non si hanno testimo- 
nianze extra-lucane che sotto Cesare Augusto avesse 
avuto luogo un censimento generale o che la gente fos- 
se costretta a farsi registrare nella città dei propri avi. 
Luca, come dimostra anche in A? 5,37, non aveva ri- 
cordi chiari circa questo censimento. Ad ogni modo, lo 
scopo di Luca nel menzionare il censimento non è 
quello di seguire i canoni di ordine storico, bensì quelli 
che governano lo schema promessa/compimento (cf. 
1,1-4). Il censimento fornisce a Luca il pretesto per far 
spostare Maria e Giuseppe da Nazaret a Betlemme, la 
città davidica, nella quale doveva nascere il promesso 
erede di Davide (Mi 5,1). Vedi BBM 547-556. 1. Cesare 
Augusto: Luca stabilisce un sottile contrasto tra questo 
imperatore romano (27 a.C.- 14 d.C.) di cui si favoleg- 
giava che fosse l’instauratore della pace, e Gesù, il Sal- 
vatore (2,11) e portatore della pace (2,14). L'iscrizione 
di Priene esalta Augusto come «[Salvatore] che ha fat- 
to cessare la guerra e che metterà tutto [in un pacifico] 
ordine» (F.W. DANKER, Berefactor [St. Louis 1982] 
217). Quando Luca scrisse il vangelo, una settantina di 
anni dopo la morte di Augusto, il culto imperiale e il 
calendario asiatico in cui il nuovo anno iniziava con il 
giorno natale di Augusto (23 settembre) conservavano 
viva la memoria del primo imperatore come benefatto- 
re del mondo intero. Vedi S.R.F. PRICE, Rituals and 
Power [Cambridge 1984] 54-56.61.106. 4. Viene messo 
in luce il retroterra davidico di Gesù; vedi 1,27.32- 
33.69-71. 7. primogenito: È stato suggerito (E. LA VER- 
DIERE, Emzmianuel 89 [1983] 544-548) che prototokos si 
adatterebbe meglio al contesto cristologico di 1,5-2,52 
se fosse tradotto «primogenito» (di Dio). Vedi i paral- 
leli in Co/ 1,15.18; E& 1,6; Ap 1,5. Ciò pare meno acuto 
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che vedere prototokos come un modo che Luca usa per 
preparare la consacrazione del «primogenito» in 2,23. 
fasce: Vedi Sap 7,4: come il re Salomone, suo predeces- 
sore sul trono di Davide, Gesù indossa le insegne del- 
l'umanità. mangiatosa: In sintonia con il costante inte- 
resse di Luca per il cibo (vedi KARRIS, Luke, 47-78) pa- 
re meglio interpretare la mangiatoia, che ricorre in 
2,12.16, come un simbolo del fatto che Gesù è il so- 
stentamento del mondo. 4/bergo: Non pare ci sia alcu- 
na differenza significativa tra la parola greca (ka/4/yma) 
usata qui e in 22,11 e la parola greca (pandochéton) 
usata in 10,34. Con albergo si deve intendere, proba- 
bilmente, un caravanserraglio a due piani largo 12 me 
lungo 20. Gli animali stazionavano nel cortile interno. 
La cucina e gli altri servizi stavano a pianterreno. Le 
camere da letto, alcune delle quali molto ampie, stava- 
no al primo piano. Cf. L. CASSON, Travel in the Ancient 
World (Toronto 1974) 197-218. Per creare e sottolinea- 
re l'importante e simbolico valore che attribuisce alla 
mangiatoia, nominata tre volte (2,7.12.16), Luca dice 
che per loro non c’era posto nell’albergo. Anche se na- 
to in umili circostanze e senza ospitalità, Gesù è colui 
che darà ospitalità all’umanità languente. Ormai adulto 
e sul punto di dare la sua vita come un servo, Gesù in 
una locanda (22,11) offre un pasto che i suoi discepoli 
continueranno in sua memoria. 

30 8. pastori: Qui abbiamo un’eco delle umili 
origini di Davide come pastore (vedi 1 Saw: 16,1-13) 
nella descrizione di coloro che hanno il privilegio di 
vedere il successore di Davide. Più in generale e in li- 
nea con il tema lucano della povertà, i pastori sono gli 
umili. «I sudici, puzzolenti e luridi pastori, nella loro 
impurità rituale sono un incoraggiamento per tutti co- 
loro che non hanno una posizione religiosa regolare» 
(DANKER, Jesus and the New Age, 27). C£. anche MAR- 
SHALL, Gospel, 96. 10. Il tema lucano della gioia nell’ir- 
ruzione di Dio nella storia umana risuona ancora (cf. 
1,28.46.58). oggi: La salvezza di Dio non è in un futuro 
lontano ma è stata già inaugurata. Questo tema lucano 
percorre in lungo e in largo tutto il vangelo: 4,21; 5,26; 
12,28; 13,32.33; 19,5.9; 22,34.61; 23,43. Salvatore: Ge- 
sù, e non il portatore di pace Cesare Augusto, è Salva- 
tore dell'umanità. Questo tema lucano è studiato con 
attenzione da I.H. MARSHALL, Luke: Historian and 
Theologian (Grand Rapids 1971). Per Luca, salvezza si- 
gnifica ristabilimento della integrità, riscatto dal pecca- 
to e dalla alienazione da Dio (cf. FGL 222) ed include 
anche una dimensione di immanenza: in Gesù, Dio è 
presente con i peccatori (19,5.10; 23,43); Gesù salva 
(8,36) dall’'autoisolamento che distrugge integrandoci 
con la comunità umana che nutre ed educa. Cf. RJ. 
KARRIS, CurTM 12 (1985) 346-352. 12. Ritorna il segno 
della mangiatoia. 14. glorie: In Gesù Dio ha realizzato 
il suo dono della pace definitiva. Opere di pace e non 
armi mondane ornano il blasone del Re Gesù. Quando 
Gesù avrà terminato il suo viaggio a Gerusalemme, 
sarà accolto con un saluto di pace (19,38). morini e 
donne favoriti da Dio (SBCei: uomini di buona volontà): 
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Il tema lucano della grazia di Dio verso gli esseri umani 
mette in risalto un’altra dimensione della nascita davi- 
dica. 

31 15. I pastori rispondono con prontezza alla 
buona notizia dell’angelo. 16. mangiatoia: I pastori tro- 
vano il segno dato loro dall’angelo (v. 12). Ma questo 
«segno» non semplicemente attesta la veridicità del 
messaggio dell’angelo. Piuttosto mette in risalto ed 
esemplifica il messaggio che Gesù è salvatore (v. 11). 
«Colui che è nato è anche salvatore. A questa sua ca- 
ratteristica corrisponde la sua presenza nella mangia- 
toia, il segno che Dio è il sostentamento del suo popo- 
lo» (C.H. GIBLIN, CBQ 29 [1967] 100). 17. ciò che era 
stato loro detto: I pastori riferiscono agli altri, compresi 
Maria e Giuseppe, la buona notizia ricevuta, che è un 
complemento di quella annunciata a Maria in 1,31-33, 
da Maria in 1,46-55, e da Zaccaria in 1,68-79. Il signifi- 
cato e il destino del bambino Gesù sono come un dia- 
mante le cui facce sono illuminate da Luca da diverse 
prospettive. 19. meditandole: Maria medita in cuor suo 
e ripensa agli eventi, soprattutto alla buona notizia an- 
gelica, cercando di decifrarne il significato. Essa non 
riesce a cogliere subito il senso dell’azione di Dio in 
Gesù. Il versetto 19 diventa un ritornello in 2,51 ed un 
segnale del cammino di fede di Maria (cf. 8,19-21; 
11,27-29; Al 1,14). Maria è la credente modello. 

32 (C’) Simeone proclama il significato del 
Bambino Gesù che è entrato nel Tempio (2,21-40). 
Oltre al Nunc dimittis (2,29-32) Luca ha usato come 
fonte per questa sezione la storia di Anna ed Elkana in 
1 Sam 1-2. Ad Elkana e alla sua moglie sterile Anna è 
nato Samuele, che viene presentato al Signore. Nel san- 
tuario di Silo, il vecchio sacerdote Eli accetta la consa- 
crazione del loro figlio al Signore e benedice i genitori 
di Samuele. Luca ha ampliato queste fonti con i suoi 
temi: adempimento della promessa, il tempio, l’univer- 
salismo, il rifiuto, la testimonianza e le donne. Egli 
struttura il suo racconto come segue: 2,21-24 è l’am- 
bientazione per la duplice testimonianza di Simeone e 
di Anna in 2,25-38, e 2,39-40 funge da conclusione. Il 
nucleo teologico del tutto si trova in 2,29-32. Come te- 
stimonia la composizione dei discorsi in A4/, Luca ha la 
capacità di fondere le tradizioni con la propria teologia 
e di mettere in relazione discorso con discorso. Cf. P. 
SCHUBERT, JBL 87 (1968) 1-16. La medesima bravura è 
evidente nelle contrapposizioni e nello sviluppo di 
quanto è stato proclamato in 1,5-2,52: 1,46-55; 1,68- 
79; 2,14; 2,29-32: il messia davidico, Gesù, non è Salva- 
tore solo per alcuni, anche se si tratta di persone scelte, 
ma per tutti; egli sconfigge i nemici portando la pace. 
In 2,29-32, Luca mette in risalto il tema dell’universali- 
smo, che è la sua caratteristica più tipica. 

33 21. per la circoncisione: Gesù, come il suo 
precursore Giovanni, viene circonciso (1,59) e «for- 
malmente contrassegnato come membro del popolo 
eletto, attraverso il quale doveva essere realizzata la sal- 
vezza del mondo» (C. STUHLMUELLER, GCB art. 44 $ 
21). Luca si riferisce a 1,31 e al nome di Gesù («Dio 
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salva»). 22. la legge mosaica: Vedi anche 2,23.24.27.39. 
Luca «si propone di mettere in rilievo la fedeltà alla 
legge mosaica. La nuova forma della salvezza di Dio 
viene in obbedienza a questa Legge» (FGL 421). La 
legge della purificazione si trova in Lv 12,2-8: Lc 2,22 
allude a Lv 12,6 e 2,24 a Lv 12,8. La legge della consa- 
crazione del primogenito maschio si trova in Es 13,1-2. 
Quando il bambino raggiungeva il mese, doveva essere 
riscattato con cinque sicli (Nw: 3,47-48; 18,15-16). Lu- 
ca non menziona questa ultima disposizione: invece in- 
troduce la presentazione di Gesù sulla quale nell’AT 
non ci sono disposizioni. Pare che Luca insista sulla 
presentazione del consacrato per richiamare la presen- 
tazione di Samuele in 1 Sar: 1,22-24 e due dei suoi pas- 
si interpretativi preferiti dell’AT: Il Signore è entrato 
dentro il suo Tempio (M/ 3,1-2); Gesù è nel Tempio 
come il Santo dei Santi che deve venire alla fine delle 
70 settimane di anni (Dx 9,24). Cf. BBM 445-446. Ge- 
rusalemme: Qui Luca usa la forma Hierosblyma, che 
userà anche in 13,22; 17,28; 23,7 e 25 volte in Ar. In 
2,25 userà la forma greca lerusalém, che userà altre 26 
volte nel vangelo e 39 volte in Ar. I tentativi di fare del- 
le distinzioni teologiche precise tra questi due usi greci 
sono falliti. La giustapposizione di due diverse forme 
per Gerusalemme in 2,22.25 e Af 1,4.8 può rivelare gli 
intenti letterari di Luca. Usando il tipo indiretto di eti- 
mologia comune nell’antico mondo mediterraneo, Lu- 
ca mostra per giustapposizione che Hierosolyma, che 
ricorre per prima e significa «santa Salem» o «santo 
luogo», è la etimologia di lerusalé, che ricorre per se- 
conda. Cf. D.D. SyLva, ZNW 74 (1983) 207-221. Ge- 
rusalemme è un importantissimo tema e simbolo in Lc: 
rappresenta la benedizione di Dio e la continuità tra la 
promessa e l’adempimento, tra il giudaismo e l’Israele 
ricostituito, che da Gerusalemme parte per giungere ai 
confini della terra (A/ 1,8). 

34 25. Simeone: Questo vecchio, il cui nome si- 
gnifica «Dio ha udito», viene descritto in modo molto 
simile ai genitori di Giovanni Battista (1,6). consolazio- 
ne d'Israele: Is 40,1 LXX e 66,12-13 LXX sono lo sfon- 
do per l'attesa delle azioni salvifiche di Dio. 26. Spirito 
santo: Il dono di questa vita creativa «non arreca sa- 
zietà religiosa ma fame e sete per la consumazione... 
L'imminenza della realizzazione domina la vita di Si- 
meone e di quelli che lo ascoltano» (SCHWEIZER, Good 
News, 56). 27. tempio: Anche se Simeone non è un sa- 
cerdote, sia lui che Anna incarnano il cuore del culto 
del Tempio: il servizio di Dio. Ora è pronta la scena 
per il Nunc dimittis di Simeone, perché «la Legge, lo 
Spirito profetico e il culto del Tempio si sono trovati 
insieme per preparare la scena alla grandezza di Gesù» 
(BBM 53). 29. Il lessico dei vv. 29-32 pare preso dal 
profeta Isaia: 52,9-10; 49,6; 46,13; 42,6; 40,5 (ibid., 
458). 30. salvezza: Questo tema è risuonato lungo tutte 
le proclamazioni di 1,5—2,52, a volte in una tensione 
teologica creativa: 1,47; 1,71.77; 2,11. 31-32. La salvez- 
za di Dio in Gesù si allarga e abbraccia il popolo di 
Dio Israele e poi si estende agli altri, alle nazioni (cf. 
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24,44-47). Le nazioni non vanno viste solo come re da 
rovesciare dai troni (1,51-53) o come nemici da scon- 
figgere (1,69-71); tutti i popoli sono eredi della pro- 
messa di Dio. 34. Come anticipazione di un ampio te- 
ma di questo vangelo, Luca osserva che molti eletti di 
Dio respingeranno Gesù (cf. 4,16-30). Sottovoce, ma 
con chiarezza, Luca annuncia la croce. 35. spada: Il pa- 
rallelo dell’AT più chiarificante è Ez 14,17 e la spada 
della discriminazione. «L'immagine è quella di una spa- 
da selettiva che giudica, uccidendo alcuni e risparmian- 
do altri, una spada di discriminazione e non semplice- 
mente di punizione...» (BBM 464). Anche Maria, la 
credente modello, dovrà decidere pro o contro la rive- 
lazione di Dio in Gesù; i legami di famiglia non creano 
la fede. 36. Anna: Il suo nome significa «Grazia, Favo- 
re». Come Simeone, essa è l’incarnazione dell’attesa 
del Signore. Dà la sua silenziosa testimonianza al signi- 
ficato di Gesù per coloro che attendono con desiderio 
la redenzione. La coppia Simeone e Anna corrisponde 
a quella di Zaccaria e Elisabetta nel c. 1 e preannuncia 
un tema importante in Le: «Luca in questo modo dice 
che uomo e donna stanno insieme fianco a fianco da- 
vanti a Dio. Sono uguali nell’onore e nella grazia, e 
hanno ricevuto gli stessi doni ed hanno le stesse re- 
sponsabilità (cf. Ger 1,27; Ga/ 3,28)» (FLENDER, Luke 
[— 28] 10). Altre coppie sono: la vedova di Sarepta e 
Naaman (4,25-28), la guarigione di un indemoniato e 
della suocera di Pietro (4,31-39), il centurione di Ca- 
farnao e la vedova di Nain (7,1-17), Simone e la donna 
peccatrice (7,36-50), le donne alla tomba e i discepoli 
di Emmaus (23,55-24,35), Lidia e il carceriere di Filip- 
pi (// 16,13-34). 39. Nazaret: Luca conclude questo 
sviluppo tematico del significato della presentazione di 
Gesù al Tempio di Gerusalemme con il viaggio della 
sacra famiglia verso Nazaret. Al Tempio essi torneran- 
no in 2,41-52. 40. cresceva e si fortificava: Vedi la de- 
scrizione di Giovanni in 1,80. le grazia di Dio: Ci sono 
echi di 1 Sam 2,21.26, il racconto di Samuele che ha 
molto informato la narrazione di Luca in 2,21-40. 

35 (D) Transizione: conclusione dell’introdu- 
zione di Luca, dichiarazione di Gesù su se stesso, e 
anticipazione del futuro viaggio di Gesù, Figlio di 
Dio, dalla Galilea a Gerusalemme (2,41-52). La fonte 
di questo passo pare fosse un racconto dichiarativo che 
non conosceva la concezione verginale di Gesù ma era 
focalizzato sulla dichiarazione di Gesù circa la sua rela- 
zione con il Padre nel v. 49. Il nucleo originale del rac- 
conto sarebbe 2,41-43.45-46.48-50. Modificazioni si 
trovano ai vv. 44.47.51-52, e nel tema «necessità» del v. 
59. C£. MNT 157-162. Il racconto può avere avuto ori- 
gine nella tendenza umana di trovare l’uomo nel ragaz- 
zo. Un utile parallelo lo troviamo in FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. lud. 5.10.4 $ 348, dove si dice che Samuele, il fi- 
glio di Elkana ed Anna, iniziò a profetare all’età di 12 
anni, anche se 1 Sar: 3 non fa il minimo cenno all’età. 
Luca utilizza questo racconto perché gli permette di 
esporre i suoi temi: la croce, la paternità, la necessità, il 
tempio, e la via/viaggio. 


[43:35-37] 


36 41. Pasqua: Disposizioni circa la festa della 
Pasqua si trovano in Es 23,17; 34,23; Lv 23,4-14. C'è 
anche una allusione ai pellegrinaggi annuali di Elkana 
ed Anna (cf. 1 Sam 1,3.21; 2,19). 42. vi salirono di nuo- 
vo secondo l'usanza: L'accento è sulla famiglia di Gesù 
e la sua devota fedeltà alla legge e sull'ambiente in cui 
Gesù è stato educato. Questo racconto anticipa il futu- 
ro viaggio a Gerusalemme (9,51-19,27), che egli farà 
con i suoi discepoli, e rivela in parole ed opere la sua 
relazione con il Padre suo. Cf. LA VERDIERE, Luke, 39. 
44. Questo versetto pare sia un espediente letterario 
con il quale Luca accresce per i suoi lettori l’ansia dei 
genitori di Gesù. 46. rel terzpio: Luca inizia la sua in- 
troduzione nel Tempio di Gerusalemme (1,5-25) e nel 
Tempio la chiude. Questa ampia inclusione prepara la 
fine del vangelo, che descrive i discepoli che lodano 
Dio nel Tempio. 47. Non sfugga la connessione con il 
motivo sapienziale di 2,40. 49. L'intero racconto dove- 
va condurre a questo momento forte nel quale Luca re- 
gistra le prime parole di Gesù. Non è più Gabriele, né 
Maria, né Zaccaria, né gli angeli, né Simeone, a dire chi 
è Gesù, ma è Gesù in persona che dichiara la propria 
identità. devo: Il verbo greco déî veicola l’idea della ne- 
cessità che ricorre spesso nel vangelo (18 volte) e in A 
(22 volte) ed «esprime un senso dell’impulso divino, 
spesso visto nella obbedienza ad un comandamento 
scritturistico 0 a una profezia, oppure nella conformità 
degli eventi alla volontà di Dio. Qui la necessità sta 
nella relazione immanente di Gesù con Dio che esige 
obbedienza» (MARSHALL, Gospel, 129). Cf. inoltre 
C.H. CoscROvE, NovT 26 (1984) 168-190. devo stare 
nella casa del Padre mio: Pare questo il significato delle 
difficili parole greche ex /6is #4 patrés mu, che potreb- 
bero anche significare «(occuparmi) delle cose del Pa- 
dre mio» [così SBCei], oppure «in mezzo a coloro che 
appartengono al Padre mio» (cf. FGL 443-444). Gesù 
non ha confermato le sue parole del v. 49 con dei mira- 
coli come nei vangeli apocrifi, soprattutto I/ vangelo 
dell'infanzia secondo Tommaso. Piuttosto le sottolinea 
con una vita nascosta nella partecipazione alla vita di 
ogni giorno con la sua famiglia «in un ambiente quanto 
mai chiuso e primitivo di una minuscola cittadina del 
vicino Oriente» (SCHWEIZER, Good News, 64). 50. non 
compresero: I genitori di Gesù non capiscono che la 
sua relazione con il Padre ha la precedenza sulla rela- 
zione con loro. La spada di discriminazione di cui par- 
lava Simeone in 2,35 è all’opera. 51. stava loro sotto- 
messo: Il Figlio di Dio si sottomette di buon grado al- 
l'obbedienza. Questo racconto «adombra la croce, con 
la sua insistenza sul fatto che Gesù ha conservato il suo 
ruolo di servo» (R.E. BROWN, Worsbip 51 [1977] 485). 
Maria, credente modello, continua il suo cammino di 
fede, riflettendo sul significato e sul destino di suo fi- 
glio (vedi 2,19). 52. Vedi il ritornello di 2,40. 

37 (III) Preparazione del ministero pubblico di 
Gesù (3,1-4,13). Dopo la sezione su Giovanni Battista 
(3,1-20), in cui Luca mostra che le risposte date al mi- 
nistero di Giovanni sono simili a quelle che saranno 
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date al ministero di Gesù, egli consacra tre sezioni alla 
questione della identità di Gesù che svolge il suo mini- 
stero in Galilea, durante il viaggio verso Gerusalemme, 
e in Gerusalemme. Egli è il Figlio prediletto di Dio, co- 
lui che ha la potenza dello Spirito Santo (3,21-22); il 
culmine del piano di Dio per la creazione (3,23-38); il 
Figlio fedele che sconfigge le potenze del male (4,1- 
13). 

38 (A) Predicazione di Giovanni Battista (3,1- 
20). Questa sezione si divide in quattro parti. Lc 3,1-6 
presenta l’appello di Giovanni a preparare le vie del Si- 
gnore. In 3,7-14, Luca descrive come la gente comune 
ed emarginata si prepara per il Signore. Le 3,15-18 
mette in risalto la differenza tra colui che prepara la via 
al Signore e il messia. In 3,19-20, Luca conclude la pre- 
sentazione di Giovanni. 

39 Qui non è possibile esaminare la questione 
della storicità di Giovanni Battista. Elementi importan- 
ti in una tale ricerca sarebbero la testimonianza indi- 
pendente di FLAVIO GIUSEPPE (Ars. Iud. 18.5.2 $ 116- 
119) sulla notevole influenza che Giovanni ebbe tra il 
popolo e l’ipotesi di J.A. FITZMYER (FGL 453-454) sui 
suoi rapporti con gli Esseni di Qumran i quali applica- 
vano a se stessi /s 40,3, vivevano nel deserto ed usava- 
no acque rituali. Qui quello che importa è vedere come 
Luca abbia adattato delle tradizioni su Giovanni entro 
la sua proclamazione della buona notizia di Gesù Cri- 
sto. C£. W. WINK, Jobn the Baptist in the Gospel Tradi- 
tion, SNTSMS 7, Cambridge 1968, xii. 

40 L'adattamento delle tradizioni su Giovanni 
realizzato da Luca è governato dalla sua cristologia e 
presenta le seguenti componenti. Il ministero di Gio- 
vanni, come anche quello di Gesù, è collocato nella 
matrice della storia del mondo e della storia religiosa, 
con tutte le sue gioie e i suoi peccati (3,1-2). Giovanni 
è profeta di Dio (3,2), che non appartiene al periodo 
della promessa ma inaugura il periodo dell’adempi- 
mento (A 1,22; 10,37), in cui la figura centrale è Ge- 
sù. Quando, completata la sua preparazione (1,80), 
Giovanni diventa un predicatore itinerante che pre- 
para la strada a Gesù, egli fa tutto questo come com- 
pimento della profezia di Dio: quella di Gabriele 
(1,15-17), quella di suo padre Zaccaria (1,76-79), e 
quella di Isaia (3,4-6). Realizzando le promesse, Dio 
dirige il ministero di Giovanni (ed anche quello di 
Gesù). Come accadrà anche per quello di Gesù, il mi- 
nistero di Giovanni è per tutti (3,7-14). Giovanni non 
è Gesù, il messia (3,15-17). Il suo battesimo, che pre- 
para la strada a Gesù, deve essere completato dalla 
Via di Gesù (A 18,25-26), dalla fede in Gesù e dal 
dono dello Spirito (A/ 19,3-5). Giovanni incontrerà 
una morte violenta (3,19-20; 9,7-9) a causa della sua 
predicazione; una sorte simile aspetta colui a cui lui 
prepara la via. 

41 Luca presenta Giovanni come modello per le 
sue chiese. Anch’esse preparano la via al messia Gesù, 
ma non sono il messia. Anch'esse sono i pionieri che 
portano gli altri fino alle frontiere della fede in Gesù. 
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Ovunque la storia di Giovanni viene predicata come 
parte della buona notizia, tutti sono incitati a pentirsi 
così che anch'essi possano essere preparati per l’avven- 
to del Signore Gesù. Cf. WINK, Jobn the Baptist (— 39) 
113-115. 

42 1-2. Questi versetti, un lungo periodo greco, 
sono un elegante inizio al racconto che serve a Luca 
per spiegare come Giovanni influisca sulla storia del 
mondo. Ma appena sotto la superficie della eleganza 
letteraria traspare la tragica realtà della risposta negati- 
va alla parola di Dio e ai suoi messaggeri. 1. Tiberio Ce- 
sare: Il quindicesimo anno di Tiberio Cesare pare fosse 
agosto/settembre del 28-29 (cf. FGL 455). Ponzio Pila- 
to: Nella persona di Ponzio Pilato (procuratore della 
Giudea dal 26 al 36 d.C. [+ Storia, 75:168]) l’autorità 
romana si farà carico della crocifissione di Gesù. Luca 
presterà ulteriore attenzione a Pilato in 13,1; 23,1-6.11- 
13.20-24.52; At 3,13; 4,27; 13,28, sottolineando la sua 
responsabilità nella morte di Gesù, messaggero di Dio. 
Luca menziona in seguito due figli di Erode il Grande. 
Anche la potenza di uno forte come Erode il Grande 
finì con la sua morte, quando i Romani divisero il suo 
regno tra i suoi figli (+ Storia, 75:163-166). setrarca 
Erode: Si tratta di Erode Antipa, dal 4 a.C. al 39 d.C. 
Luca avrà molto da dire su di lui, ma niente di buono: 
3,19; 9,7.9; 13,31; 23,7-15; At 4,27. Né per Giovanni 
né per Gesù fu un vantaggio cadere nelle mani di Ero- 
de. Filippo, dal 4 a.C. al 34 d.C., e Lisania, di cui sono 
piuttosto oscure date e identità (cf. FGL 457-458), 
completano l’elenco che Luca dà di questi piccoli go- 
vernanti terreni. Axs4: Tra i capi religiosi, Anna fu il 
sommo sacerdote dal 6 al 15 d.C.; Caifa, suo genero, 
nel 18-37 d.C. Come i piccoli governanti appena men- 
zionati, questi uomini avevano autorità solo perché lo 
voleva Roma. Per mezzo di una analessi o «flash-back» 
in 20,5, Luca dice come i sommi sacerdoti avessero re- 
spinto il battesimo di Giovanni. La risposta dei sommi 
sacerdoti a Gesù è ancora più ostile: 9,22; 19,47; 
20,1.19; 22,2.4.52.66; 23 4.10.13; 24,20. La risposta dei 
sommi sacerdoti è ostile anche alla predicazione dei se- 
guaci di Gesù: A 4,1.6.23; 5,17.21.24.27; 7,1; 
9,1.14.21; 22,5.30; 23,2.4.5.14; 24,1; 25,2.15; 26,10.12. 
In questo scenario desolato su come l’umanità rispon- 
de ai messaggeri di Dio, Dio manda Giovanni, figlio di 
Zaccaria (vedi 1,5-25.57-80) ad inaugurare il nuovo 
tempo di grazia del vangelo. La benevola parola di 
Dio, infatti, non permetterà che la perversità umana 
abbia l’ultima parola nella storia della salvezza. Luca 
descrive la vocazione di Giovanni in termini che ricor- 
dano quella del profeta Geremia (Ger 1,1). nel deserto: 
Anche se non sfrutta il ricco simbolismo del «deserto» 
come esodo dalla schiavitù verso la nuova vita, Luca 
frequentemente associa «deserto» con Giovanni (vedi 
1,80; 3,4; 7,24). Se i Qumraniti vivevano nel deserto 
aspettando la liberazione di Dio, il fatto che anche 
Giovanni eserciti il suo ministero nel deserto può esse- 
re un ulteriore esempio dell'influenza di Qumran sul 
Giovanni storico. Vedi commento a 3,4. 
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43 3-6. In questo passo l’evangelista ha fatto in- 
dossare a Giovanni Battista le vesti teologiche lucane, 
alcune originali, alcune scelte «già confezionate» da 
Marco. 3. sutta la regione: A differenza del Giovanni 
Battista marciano, ma esattamente come i lucani Gesù, 
Paolo e Barnaba, il Giovanni Battista lucano è un pre- 
dicatore itinerante. Giordano: Anche se per battezzare 
occorre dell’acqua, non è questa necessariamente la 
spiegazione della scelta del fiume Giordano. Qui c’è 
forse una tradizione storica secondo la quale il battesi- 
mo di Giovanni era associato ad un rinnovamento del- 
l'alleanza di fronte al popolo che aveva attraversato il 
Giordano per entrare nella «terra promessa»? conver- 
sione: Allontanarsi dal peccato e volgersi ad una vita 
morale nuova. perdono dei peccati: Le immagini pro- 
vengono dalla cancellazione di debiti economici e dalla 
liberazione dalla schiavitù o dalla prigione. Vedi 5,31- 
32. Pur conservando il linguaggio «tradizionale» sul 
ruolo di Giovanni come battezzatore, Luca dà la sua 
impronta al contenuto della sua predicazione. In molti 
passi Luca accentua il rapporto di Giovanni con il bat- 
tesimo: egli viene detto «il battezzatore» [il Battista] in 
7,20.33; 9,19; la sua missione da Dio viene sintetizzata 
come «il battesimo di Giovanni» in 7,29; 20,4; At 1,22; 
10,37; 18,25 e «battesimo di penitenza» in A 13,24; 
19,4. Ma il contenuto della predicazione di Giovanni 
Battista nel v. 3, benché identico nelle parole a quelli di 
Mec 1,4, rivela la teologia lucana. «Pentimento» e «per- 
dono dei peccati» sono due tra i modi che Luca utiliz- 
za per dire quello che Gesù ha compiuto per l'umanità 
(vedi, p. es., 24,47). Anche se Luca distingue chiara- 
mente il battesimo di Giovanni da quello cristiano in 
3,16 e in A? 18,25-19,5, egli unisce strettamente i due 
«perché quello che Giovanni predica inaugura il perio- 
do di Gesù» (FGL 459). 4. è scritto: Quello che Gio- 
vanni fa, è il compimento della promessa di Dio di un 
nuovo esodo, che sarà dall’esilio della morte e del pec- 
cato, e verrà portato a termine da Gesù, a cui Giovanni 
prepara la strada. Bisogna tenere presente che i Qum- 
raniti applicavano a se stessi /s 40,3 in quanto prepara- 
vano la strada al Signore vivendo nel deserto, studian- 
do la legge e restando separati dagli estranei (vedi 1QS 
8,13-14). Anche se vive nel deserto, Giovanni non è 
preso dallo studio della legge e non esclude nessuno 
dal battesimo. Mentre /s 40,3 LXX ha «preparate la via 
al nostro Dio», Luca ha: «preparate la sua via», un 
chiaro riferimento alla preparazione della strada di Ge- 
sù da parte di Giovanni, riferimento che ha in comune 
con Mc 1,3. 

44 5. i passi tortuosi siano dritti: Questa e le ana- 
loghe espressioni nel v. 5 paiono metaforiche e possono 
essere lette in senso etico come cambiamenti radicali 
nello stile di vita della persona. Vedi MARSHALL, Go- 
spel, 136-137. Questo versetto di Isaia (40,4) non si 
trova in Mc 1,3. 6. Il tema lucano dell’universalità risal- 
ta da questa citazione di /s 40,5 che non si trova nel pa- 
rallelo di Mc 1,3. Su questo tema, cf. 2,31-32. salvezza: 
Vedi commento a 2,10. 
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45 7-9. Questi versetti sono una forte testimo- 
nianza per l’esistenza di Q, perché 60 parole di Luca 
su 64 sono identiche alle 63 parole di M 3,7-10. Que- 
sto campione della predicazione escatologica di Gio- 
vanni mostra come egli non intendesse il pentimento 
come adozione del suo modo di vita: vivere nel deserto 
(1,80; 3,2.4; 7,24), evitare bevande alcooliche (1,15; 
7,33), preghiera e digiuno (5,33; 11,1). 7. folle: Mentre 
in Mt 3,7 sono nominati «farisei e sadducei», Luca ha 
«folle». Bisogna osservare due cose. In Lc, «folle» (6ch- 
loi) è sinonimo di «popolo» (265). Cf. 3,15; 7,29; CON- 
ZELMANN, TSL 164 n. 1 [trad. it. cit.]; P.S. MINEAR, 
NovT 16 (1974) 86. Per mezzo della tecnica letteraria 
dell’analessi o «flash-back», Luca, in 7,30 e in 20,5, 
mostrerà che rispettivamente i farisei e i sommi sacer- 
doti hanno rigettato il battesimo di Giovanni. A questo 
punto del suo racconto Luca punta l’obiettivo su colo- 
ro che l'hanno accettato. /’zr4: Il giudizio al quale Dio 
sottopone il male del mondo. 8. I vv. 10-14 daranno 
esempi di una condotta che corrisponde al pentimento. 
Abramo: Vedi commento a 1,54-55. La valutazione dei 
rapporti di Dio con l’umanità non fiorisce nel terreno 
della presunzione. Dio realizzerà le promesse fatte ad 
Abramo in modi inaspettati. 9. scure: Un’altra forte im- 
magine della situazione di scelta escatologica che è og- 
getto della predicazione di Giovanni. 

46 10-14. Questi versetti sono propri di Luca e 
rivelano la sua teologia e il suo Sifz i Leben. Non so- 
no i capi religiosi (vedi 7,30; 20,5) a essere disposti a 
pentirsi, bensì i Giudei di estrazione comune o, addi- 
rittura, coloro che stanno ai margini della società giu- 
daica: pubblicani e soldati. È lo stesso tipo di persone 
che risponderanno positivamente alla predicazione di 
Gesù. Nella sua catechesi battesimale, Luca ricorda al- 
le sue chiese che devono essere aperte a trovare il bene 
anche al di fuori delle forme di vita accettabili, come 
facevano Giovanni e Gesù. Vedi PW. WALASKAY, «And 
so we came to Rome» (INTSMS 49, Cambridge 1983) 
28-32. 10. che cosa dobbiamo fare?: Questa domanda è 
ripetuta nei vv. 12 e 14. Essa ricorre altre due volte nel 
vangelo: 10,25 e 18,18, dove rispettivamente un dotto- 
re della legge e un notabile chiedono a Gesù una rispo- 
sta autorevole su che cosa devono fare per ereditare la 
vita eterna — e ricevono risposte diverse. Tre volte que- 
sta domanda ricorre in A! e ogni volta il battesimo cri- 
stiano è parte della risposta: 2,37 (la folla dei Giudei 
dopo il discorso di Pietro a Pentecoste); 16,30 (il car- 
ceriere pagano di Filippi); 22,10 (Paolo fariseo e perse- 
cutore che il Signore Gesù ha fermato sulla via di Da- 
masco). 11. Giovanni non impone l’offerta di sacrifici 
o l'osservanza di pratiche ascetiche come il digiuno. Le 
sue ingiunzioni sono di gran lunga più radicali: una 
sollecitudine disinteressata per i propri fratelli e le pro- 
prie sorelle che sono nel bisogno. Qui Luca fa di nuo- 
vo risuonare il tema dell’uso appropriato dei beni ma- 
teriali, anticipando nella predicazione di Giovanni ciò 
che predicherà Gesù. Le persone che danno via metà 
delle loro vesti sono come Zaccheo che dà metà dei 
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propri beni ai poveri (19,8). 12. pubblicani: Suscita sor- 
presa il fatto che dei pubblicani vadano da Giovanni 
per il battesimo, perché c’era da aspettarsi un senso 
morale molto scarso da questo gruppo, disprezzato sia 
dai pagani che dai Giudei. Di nuovo, Luca rovescia le 
aspettative normali e i pregiudizi inveterati. I pubblica- 
ni risponderanno prontamente anche alla predicazione 
di Gesù: 5,27.29-30; 15,1; 19,2; vedi anche la parabola 
del fariseo e del pubblicano (18,9-14). 13. nulla di più: 
Il sistema fiscale romano era pieno di abusi, che Augu- 
sto cercò di eliminare. Gli alti ideali dell’età augustea 
sono riflessi negli ammonimenti che Giovanni dà a co- 
loro che sono incaricati della riscossione delle imposte 
indirette (dogana, pedaggi, tariffe, dazi) nelle varie par- 
ti della Palestina, per conto dei Romani. Cf. 
WALASKAY, «And so we came to Rome», 29-30. 14. sol- 
dati: Dovrebbe trattarsi di giudei al servizio di Erode 
Antipa. Poiché contribuivano a rafforzare la potenza di 
Roma in un paese soggetto, anch'essi venivano disprez- 
zati. Come incarnazioni dei temi lucani del rovescia- 
mento delle aspettative e dell'amore di Dio per i di- 
sprezzati, essi si presentano per il battesimo. Nel corso 
del suo racconto evangelico, Luca presenterà altri due 
soldati, stavolta centurioni, che rispondono positiva- 
mente a Gesù (7,1-10; 23,47). Il primo pagano conver- 
tito in Af è il centurione Cornelio (A/ 10-11). Questi 
passi danno una prova della visione positiva che Luca 
ha dell’autorità militare romana, ma vedi 20,25. Le in- 
giunzioni di Giovanni ai soldati riflettono gli ideali au- 
gustei circa il modo in cui i soldati si devono compor- 
tare. Non pare che Luca con la sua visione della realtà 
proponga esplicitamente riforme dell’ingiusto sistema 
fiscale e l’obiezione di coscienza. La sua diversa rispo- 
sta alla domanda: «Che cosa debbo fare?» potrebbe in- 
dicare che «neanche la più chiara delle risposte ci esi- 
me dalla responsabilità di interrogarci di nuovo e di 
impegnarci a fondo per trovare risposte. La semplice 
obbedienza alle istruzioni di Lc 3,13-14, per esempio, 
sarebbe ottima cosa in un sistema fiscale bene ammini- 
strato e in un esercito disciplinato. Non sono cose da 
disprezzare: sarebbero probabilmente frutto del vange- 
lo più di quanto pensiamo. Ma tutto questo non coin- 
cide con il vangelo. Solo i cuori che sono stati profon- 
damente toccati dal vangelo sono sempre aperti a ciò 
che Dio si aspetta quando si presenterà una nuova con- 
creta esigenza dopo quella presente» (SCHWEIZER, 
Good News, 75-78). 

47 15. il Cristo: Nel v. 15 potrebbe essere pre- 
sente un nucleo storico: «Il commento di Luca implica 
che c'erano dei Giudei palestinesi che aspettavano la 
venuta di un messia, cioè di un ‘unto’ rappresentante 
di YHWH inviato per la restaurazione di Israele per il 
trionfo del potere e della sovranità di Dio...» (FGL 
471). tutti: Qui e nel v. 16, questa parola rivela il tema 
lucano dell’universalismo. 16. dattezzo con acqua: Gio- 
vanni è inferiore a Gesù. Usa l’acqua come agente di 
purificazione; Gesù userà agenti di purificazione supe- 
riori e più perfetti: lo Spirito e il fuoco. In A? 2, Lc mo- 
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stra come il fuoco dello Spirito Santo realizzi questa 
opera negli esseri umani. uo che è più forte: Anche se 
questa frase si riferisce chiaramente a Gesù, il suo si- 
gnificato esatto è elusivo. All’interno del racconto luca- 
no essa può riferirsi alla tematica di 11,20-22: Gesù è 
più potente di Giovanni nel respingere il potere del 
male. Giovanni non è degno neanche di compiere per 
Gesù l’opera servile di sciogliergli i legacci dei sandali 
(vedi Az 13,25). 17. L'immagine del ventilabro che se- 
para chi porta frutto da chi non porta frutto, è in linea 
con 3,7 (l’ira) e con 3,9 (la scure). Tutte e tre le imma- 
gini possono riflettere la visione del Giovanni storico e 
spiegare perché in 7,18-23 Giovanni si pone delle do- 
mande circa il ministero di Gesù e il suo modo meno 
drammatico di respingere il male per mezzo delle gua- 
rigioni, degli esorcismi, della riconciliazione e della 
predicazione ai poveri. 18. annunziava la buona 
novella: Nella prospettiva lucana ci sono tante somi- 
glianze tra Giovanni e Gesù che Luca può dire che 
Giovanni predica la buona novella inaugurando il nuo- 
vo tempo della salvezza. 

48 19-20. Questi versetti formano un’inclusione 
con 3,1. Erode Antipa respinge la predicazione della 
buona notizia e mette in prigione il predicatore. La 
predicazione di Gesù sul regno di Dio incontrerà un 
successo analogo, e alle chiese di Luca vengono ricor- 
date le possibili conseguenze del preparare le vie del 
Signore. 

49 (B) Battesimo di Gesù (3,21-22). 21. tutto il 
popolo: Essi ammettono la loro necessità di rispondere 
al piano di Dio così come si manifesta nella predicazio- 
ne di Giovanni (vedi 7,29-30). Gesà, ricevuto anche lui 
il battesimo, stava în preghiera: Gesù si sottopone al 
battesimo per mostrare la sua solidarietà con la procla- 
mazione del piano salvifico di Dio fatta da Giovanni. Il 
fatto che Gesù venne battezzato, presumibilmente da 
Giovanni, viene espresso in greco con un genitivo asso- 
luto. Una prova per la visione lucana tripartita della 
storia della salvezza è stata trovata nel fatto che Luca 
allontana Giovanni dalla scena, facendolo imprigiona- 
re, in 3,19 prima di narrare il battesimo di Gesù (cf. 
CONZELMANN, TSL 19-27 [trad. it. cit.]). Pare più cor- 
retta una spiegazione di tipo letterario. In linea con il 
suo stile letterario di allontanare dal palcoscenico un 
personaggio prima della descrizione di una nuova sce- 
na (vedi 1,56), Luca allontana Giovanni. Sulla scena 
così liberata, avanza Gesù, sul quale Dio fa discendere 
il dono escatologico dello Spirito Santo. È importante 
notare che Giovanni, suo precursore, va in prigione 
per il suo ministero. Lo stesso avverrà per colui al qua- 
le Giovanni non è degno di sciogliere i legacci dei san- 
dali. Anche se molte delle caratteristiche del racconto 
lucano del battesimo di Gesù sono mitologiche e quin- 
di non sono un argomento per dire che Luca vuole 
presentare Gesù come modello per i cristiani che si ac- 
costano al battesimo, ce n’è una però che può essere 
interpretata in questo senso: Gesù è in preghiera. In 
Lc, il ministero di Gesù inizia con la preghiera e termi- 
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na con la preghiera (22,46). Gesù prega quando ha 
operato guarigioni (5,16) e prima di scegliere i 12 apo- 
stoli (6,12), prima della predizione della sua passione 
(9,18), prima della sua trasfigurazione (9,28-29), e pri- 
ma di insegnare ai suoi discepoli come pregare (11,1- 
2). Prega per Pietro (22,32). Prega il Padre suo una 
volta arrivato al monte degli Ulivi (22,39-46) e due vol- 
te dalla croce (23,34.46). Come risulta chiaro da 11,13, 
lo Spirito Santo sarà dato in risposta alla preghiera. Ma 
Gesù in preghiera è non solo il modello per i cristiani, 
ma anche il mediatore della salvezza. La figura di Gesù 
in preghiera è un simbolo del fatto che il potere di Ge- 
sù di portare la salvezza viene da Dio: in questo caso, 
che tale potere viene attraverso il dono dello Spirito da 
parte di Dio. Inoltre, Gesù in preghiera nel momento 
in cui si prepara ad iniziare la sua missione nello Spiri- 
to, ha un parallelo nella descrizione lucana della chiesa 
missionaria radunata in preghiera in A 1,14; 2,1-13. 
Cf. L. FELDKAMPER, Der betende Jesu als Heilsmittler 
nach Lukas (Veròffentlichungen des Missionspriester- 
seminars St. Augustin bei Bonn 29, St. Augustin 1978). 
il cielo st aprì: Questo simbolo profetico ed escatologi- 
co indica che la divina rivelazione sta per avvenire (Ez 
1,1; Is 64,1). Mentre l’audizione di 3,22 è offerta solo a 
Gesù, pare che i cieli aperti (3,21) e la colomba che di- 
scende in forma corporea (3,22) costituiscano una teo- 
fania visibile a tutti (quelli che hanno gli occhi della fe- 
de). 22. /o Spirito santo: Come indicava G/ 3,1-5, la ve- 
nuta escatologica di Dio presso il suo popolo è caratte- 
rizzata da una diffusione di Spirito profetico e creativo. 
Ora lo Spirito si ferma su Gesù. In Af 2,1-41, Luca 
narrerà il dono dello stesso Spirito a Pentecoste e inter- 
preterà quel dono mediante il discorso di Pietro, che 
utilizza G/ 3,1-5. Come mostrano A? 10,37-38 e Lc 
4,16-21, lo Spirito che si ferma su Gesù è per l’adempi- 
mento della volontà di Dio: liberare coloro che sono 
tenuti schiavi da satana e predicare la buona notizia ai 
poveri. Questa narrazione di un nuovo dono dello Spi- 
rito è in relazione con 1,35 nel senso che Gesù viene 
presentato mentre riceve il dono dello Spirito Santo, 
non perché prima ne fosse privo, ma perché Luca sta 
descrivendo una nuova tappa nella sua carriera. Cf. 
J.D.G. DUNN, Baptism in Holy Spirit (Philadelphia 
1970). 28. in apparenza corporea: Questa espressione si 
trova solo in Luca e significa «realmente». come di co- 
lomba: È stato dimostrato che la similitudine marciana 
di carattere giudaico «una discesa come colomba» è 
stata trasformata da Luca per un pubblico ellenistico 
in quest'altra: «in forma di colomba» (cf. L.E. KECK, 
NTS 17 [1970-1971] 41-67, in particolare 63). Anche 
se le allusioni giudaiche alla colomba in Gex 1,2; 8,8; e 
Di 32,11, non convincono come sfondo interpretativo, 
c'è molto materiale per la riflessione nella analisi di 
E.R. Goodenough circa la natura polivalente della co- 
lomba nell’antichità: la sua dolcezza, i suoi gemiti simili 
ai dolori del parto, il suo volare in alto (Jewish Sybols 
[New York 1958] 8.27-46). La colomba simboleggia le 
speranze degli uomini e delle donne per l’amore, la vi- 
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ta, e l'unione con Dio. Queste speranze sono ora realiz- 
zate in Gesù, che nello Spirito abbatte le barriere che 
separano il popolo dalla vita e che, una volta risorto 
dai morti per sedere alla destra di Dio, manderà la vita 
dello Spirito promesso su coloro che invocano il suo 
nome. tu set il mio Figlio prediletto, in te mi sono com- 
piaciuto: Questa audizione, una combinazione di Sa/ 
2,7 e probabilmente /s 42,1, si rivolge a Gesù come Fi- 
glio e Servo perché assuma il potere che era già suo fin 
dalla concezione (1,32.35). Così, in questo momento 
decisivo del racconto, quando Gesù sta per iniziare il 
suo viaggio attraverso la Galilea per proclamare il re- 
gno di Dio in parole ed opere, Luca richiama alla men- 
te dei suoi lettori chi sia Gesù. Nella rivelazione della 
figliolanza di Gesù in 9,35, Luca di nuovo ricorderà ai 
suoi lettori che Gesù, in procinto di iniziare il viaggio 
verso Gerusalemme per la morte e la glorificazione, è 
Figlio di Dio. In 3,22 e 9,35 Gesù non diventa qualco- 
sa che prima non era, ma i lettori di Luca vengono a 
sapere su Gesù, Figlio di Dio, e sul piano di Dio, qual- 
cosa di più di quello che sapevano prima. 

50 (C) Gesù, culmine del piano divino nella 
creazione e nella storia della salvezza (3,23-38). Tra la 
genealogia di Luca e quella di Matteo (1,1-16), sono 
più numerose le differenze che le somiglianze. Le prin- 
cipali somiglianze: la linea genealogica di Gesù è trac- 
ciata attraverso Giuseppe; stessi nomi per la linea ge- 
nealogica tra Davide e Aminadab (3,31-33; Mt 1,3-5); 
stessi nomi per la linea genealogica tra Esrom e Abra- 
mo (3,33-34; M 1,2-3). Principali differenze: Luca non 
fa riferimento esplicito alle donne; traccia la genealogia 
risalendo ad «Adamo, figlio di Dio», mentre Matteo ri- 
sale ad Abramo; Luca adotta l’«ordine ascendente» fi- 
no ad «Adamo, figlio di Dio», mentre Matteo ha l’«or- 
dine discendente» che inizia da Abramo e scende fino 
a Gesù; Luca colloca la genealogia dopo il suo raccon- 
to del battesimo, mentre Matteo la colloca all’inizio del 
vangelo. Queste differenze sono spiegabili in base a 
due intuizioni: (1) Luca ha utilizzato una fonte della 
genealogia davidica diversa da quella di Matteo. Que- 
sta fonte, che ha 36 nomi completamente sconosciuti a 
Matteo e all’AT, usava nella sua teologia il numero sa- 
cro biblico sette. Da Giuseppe a Dio ci sono sette volte 
undici nomi. Gesù è il culmine di ciò che Dio ha fatto 
per la creazione e per il suo popolo eletto, perché egli 
inizia la dodicesima ed ultima serie di sette (vedi 4 Esd 
14,11 per una indicazione di una simile speculazione 
escatologica). In una simile visione, a Dio spetta il nu- 
mero doppiamente perfetto di 77, e Davide è il nume- 
ro 42 (sei volte sette). (2) Le genealogie venivano com- 
poste per scopi diversi: per dimostrare l’identità di una 
tribù; per dimostrare l’ascendenza di un re o di un sa- 
cerdote e così autenticare chi esercitava queste cariche; 
per strutturare la storia dividendola in epoche; per mo- 
strare che, qual era il carattere di un antenato, tale era 
quello del suo discendente. La genealogia di Luca di- 
mostra chiaramente l’identità di Gesù come discenden- 
te di Davide e mostra come egli si inserisca all’interno 


Religione in Ita 


[43:51-53] 


del piano divino che risale alla creazione dell’umanità 
da parte di Dio. Queste due spiegazioni tengono conto 
della natura della genealogia di Luca: essa non intende 
fornire documenti di archivio o di famiglia, bensì pre- 
dicare chi è Gesù e che cosa egli significa per la salvez- 
za di uomini e donne. 

51 23. quando incominciò: Questa è una frase 
importante ma difficile. Riferimenti ad arché ed affini 
ricorrono in 1,2; 23,5; At 1,1.22; 10,37. Il significato 
dell’«inizio» di Gesù non è soltanto cronologico (dopo 
il suo battesimo) e geografico (in Galilea) ma soprat- 
tutto teologico. Cf. E. SAMAIN, «La notion de APXH 
dans l’oeuvre lucanienne», in E. NEIRYNCK (ed.), L’É- 
vangile de Luc (Fest. L. Cerfaux, BETL 32, Gembloux 
1973) 299-328. Gesù è l’inizio della nuova umanità 
escatologica di Dio. aveva circa trent'anni: Trenta è una 
cifra tonda e pare indicativa del tempo in cui una per- 
sona inizia una fase importante della vita (vedi Gex 
41,46: Giuseppe; 2 Sa 5,4: Davide). come si credeva: 
Questa frase lega la genealogia a 1,26-38 dove si pro- 
clama che l’origine di Gesù è da una vergine, quindi da 
Dio. Questo sottile rimando mostra ancora una volta 
che Dio rettifica una visione di tipo patriarcale dei suoi 
rapporti con il genere umano. Giuseppe: In 1,27 era 
stata notata l’ascendenza davidica di Giuseppe. 31. Na- 
tam, figlio di Davide: Nella genealogia discendente di 
Matteo (1,6) come figlio di Davide viene scelto Salo- 
mone. Luca sottolinea il terzo figlio di Davide, Natam 
(vedi 2 Sar: 5,14). Come lo stesso Davide, Natam non 
è il primogenito, ma viene scelto per manifestare la 
grazia e la libera elezione di Dio. La funzione di Davi- 
de nel piano di Dio per il genere umano era già stata 
menzionata prima (1,32.69; 2,11). 34. Abramo: Vedi 
1,54-55.72-73, dove si annunciava quello che Dio stava 
facendo in Gesù in adempimento delle promesse fatte 
ad Abramo. 38. figlio di Adamo, figlio di Dio: Viene en- 
fatizzato il significato universale di Gesù per tutti — uo- 
mini e donne, ricchi e poveri, schiavi e liberi. Ripercor- 
rendo a ritroso la genealogia di Luca, ci si rende conto 
che la linea, iniziata con Adamo, scorrendo attraverso 
la storia d'Israele fatta di fede e di cadute, è giunta al 
suo compimento definitivo in Gesù. Come inizio esca- 
tologico di Dio, Gesù è il capo di coloro che apparten- 
gono a Dio non in grazia della relazione di sangue ma 
perché hanno ricevuto il dono dello Spirito (vedi 3,21- 
22). Cf. BBM 64-94; W.S. KuRz, «Luke 3:23-38 and 
Greco-Roman and Biblical Genealogies» (in C.H. TAL- 
BERT [ed.], Luke-Acts, New York 1984) 169-187. 

52 (D) Gesù, Figlio e Servo di Dio, sconfigge il 
demonio (4,1-13). Luca, basando il suo racconto su 
Me e Q, cambia l’ordine delle tentazioni e colloca l’ul- 
tima in Gerusalemme. Quando Gesù sarà sulla croce in 
Gerusalemme incontrerà di nuovo tentazioni come 
quelle di 4,1-13 (vedi 23,34b-39) e le sconfiggerà insie- 
me al male, con la sua fede. C£. J. NEYREY, The Passion 
According to Luke (TI, New York 1985) 156-192. Le 
congetture sui tempi della fine includevano l'elemento 
mitologico della sconfitta del demonio (As. Mos. 10,1; 
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1 En 69,29). Anche Luca dà alcuni saggi di questo tipo 
di pensiero in 10,17-20; 11,22; 22,3.53; A 10,38; 
26,18, dove descrive il ministero di Gesù e della chiesa. 
Ma poiché 4,1-13 contiene questo tipo di pensiero mi- 
tologico, risulta difficile accertarne la storicità. In certo 
senso è pensabile che Gesù stesso usasse questi schemi 
apocalittici di pensiero tipici del suo tempo per far ca- 
pire ai suoi discepoli quali prove la sua fede avrebbe 
generato a causa dei conflitti provocati dalla predica- 
zione del regno. Oltre al messaggio cristologico che 
Gesù, Figlio e Servo, è il paradigma della nuova uma- 
nità che sconfigge i poteri del male per mezzo dello 
Spirito e della fede obbediente, c’è un messaggio eccle- 
siologico attuale. L'abbandono e la fede di Gesù nella 
benignità del suo Dio e Padre e la sua fiducia nella pa- 
rola di Dio come sua arma sicura nel conflitto (vedi Ef 
6,17) fornisce un modello per i cristiani, i quali hanno 
anch'essi ricevuto il dono dello Spirito. 

53 1. pieno di Spirito santo: Questa espressione 
ricorre solo qui e in Af 6,5 e 7,55 (Stefano) e 11,24 
(Barnaba). Gesù è il modello dei cristiani nei momenti 
di oppressione. dal Giordano: Viene stabilito un chiaro 
legame con il battesimo di Gesù nel Giordano (3,21- 
22), quando venne rivelato come Figlio e Servo. /4 con- 
dotto dallo Spirito: Lo Spirito, dato a Gesù nel suo bat- 
tesimo (3,22), non lo induce in tentazione, è bensì la 
potenza che lo sostiene durante la tentazione. Una tale 
tradizione battesimale può essere alla base di Ryx 8,14. 
nel deserto: Forse un riferimento al deserto di Giudea. 
In 8,29 e 11,24 il deserto è il posto dei demoni. Non 
pare sia presente un riferimento all'esperienza di deser- 
to fatta da Israele. 2. quaranta giorni: Nella tradizione 
biblica, «quaranta» si riferisce ad un periodo abbastan- 
za lungo di tempo (vedi Gx 3,4). È Matteo, non Luca, 
che evoca l’esperienza d'Israele nel deserto (vedi M? 
4,2 ed Es 34,28) nel suo racconto delle tentazioni. In 
Luca, Gesù non è né un nuovo Mosè né un nuovo 
Israele. tentato dal diavolo: A differenza di Matteo che 
mescola «satana» e «diavolo» nel suo racconto, Luca 
coerentemente chiama il «pubblico ministero» (accusa- 
tore) di Dio (vedi Gb 1-2), didbolos. Il destino di Gesù 
come Figlio e come Servo si gioca nel pieno dei rischi e 
delle ambiguità dell’esistenza umana giorno dopo gior- 
no. non mangiò nulla: Non si tratta di un digiuno peni- 
tenziale. Né di un riferimento all’esperienza di deserto 
fatta da Israele, la quale durò 40 anni, non 40 giorni. Il 
digiuno di Gesù è simbolo della sua pienezza di Spiri- 
to, della sua impotenza, precarietà e umiliazione di se 
stesso di fronte alla onnipotenza di Dio che generosa- 
mente dà e sostenta la vita. Cf. JT.E WIMMER, Fasting in 
the New Testament (TI, New York 1982). 3. se ses il Fi- 
glio di Dio: Sia qui che al v. 9, Gesù viene chiamato 
«Figlio di Dio», un riferimento al suo battesimo (3,22) 
e a «Adamo, figlio di Dio» (3,38). Gesù, Figlio di Dio e 
Servo, che porta a compimento il piano di Dio nella 
creazione e nella storia d’Israele (3,23-38), è fedele al 
piano divino, mentre sia Adamo che Israele furono in- 
fedeli. questa pietra: Luca, più realisticamente di Mat- 
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teo, parla di una sola pietra. Non ha in mente la tra- 
sformazione del deserto della Giudea, tutto pietre, in 
un panificio. 4. zo di solo pane vivrà l’uomo: Essendo- 
si astenuto dal nutrimento umano per un lungo tempo, 
l’uomo Gesù è naturalmente affamato e vulnerabile di 
fronte alla tentazione del demonio. La risposta di Gesù 
al demonio è presa da D' 8,3. Le sue risposte nei vv, 8 e 
12 sono prese anch'esse dal Di (6,13.16). Gesù com- 
batte il demonio con le armi dell’autorevole parola di 
Dio così come si trova nella matura riflessione d’Israele 
sulla esperienza dell'esodo, durante la quale ha impara- 
to la fedeltà di Dio alla promessa, la sua sovranità e la 
sua liberalità, e ha capito che cosa era richiesto ad un 
popolo legato a Dio dall’alleanza ed eletto. Gesù, dota- 
to dello Spirito di Dio e in grado di provvedersi il cibo, 
si affida a Dio, sovrano e generoso, perché lo sostenga 
con la vita e con il cibo. L'obbedienza di Gesù come 
Figlio, simboleggiata dal digiuno, ora viene verbalizza- 
ta. Gesù ha fiducia che il Padre lo sosterrà durante tut- 
ti i conflitti e tutte le prove. 5. /o condusse in alto: È un 
testo criptico. Pare che Luca abbia soppresso «monta- 
gna» ed abbia aggiunto «in un istante» per rendere più 
realistica la tentazione. Da nessuna montagna, Gesù 
avrebbe potuto vedere tutti i regni della terra. Avrebbe 
potuti vederli «in un lampo». 6. potenza: Il potere in 
senso politico (exusiz) è tipico di Luca (vedi 20,20; 
23,7). 8. sta scritto: solo al Signore Dio tuo ti prostrerai, 
lui solo adorerai: Gesù cita da Di 6,13, Il diavolo assale 
Gesù, che è digiuno, da un altro lato. Rifacendosi all’e- 
sperienza vissuta da Israele della gelosia divina per il 
popolo eletto, Gesù di nuovo esprime a parole il signi- 
ficato del suo digiuno: il suo Dio è il solo sostentamen- 
to della vera vita. Con il suo riferimento al «potere po- 
litico» nel v. 6, Luca può anche esprimere una dimen- 
sione di Gesù in quanto servo. In 22,24-27 Gesù, ob- 
bediente alla volontà del Padre suo, è il Servo e ordina 
ai suoi discepoli di non prendere i poteri politici come 
modello di servizio. 9. Gerusalemme: Nell’ordine di 
Luca, questa è l’ultima tentazione. In Gerusalemme 
Gesù porterà a termine il suo exod4s (vedi 9,31) verso 
Dio per mezzo della croce, risurrezione e ascensione in 
obbedienza alla volontà e al piano del Padre suo. In 
Gerusalemme satana prende Giuda (22,3); in Gerusa- 
lemme le potenze delle tenebre (22,53) sono all’opera 
con accanimento. Figlio di Dio: Vedi il parallelo al v. 3. 
Un altro riferimento a 3,22 e 3,38. 

54 10-11. sta scritto: Ora il diavolo prende le 
stesse armi di Gesù e cita la Scrittura ($a/ 91) nel tenta- 
tivo di dimostrare al digiuno Gesù che Dio lo sosterrà 
anche se andrà per conto suo a Gerusalemme e farà 
qualcosa di straordinario. 12. ron senterai il Signore 
Dio tuo: Obbediente alla volontà di Dio, Gesù cita da 
Dt 6,16. Di nuovo Gesù verbalizza che cosa significhi il 
suo digiuno: Il piano e la volontà di Dio sono decisivi — 
anche se questo piano significa sofferenza e morte 
ignominiosa per Gesù che soffrirà innocentemente a 
Gerusalemme. 13. per n certo tempo [SBCei: al tempo 
fissato): Che il diavolo si allontani per un certo tempo 
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non significa che tra la tentazione di Gesù e il suo in- 
gresso in Gerusalemme corra un periodo in cui il dia- 
volo non è in azione (con buona pace di CONZELMANN, 
TSL 27-29 [trad. it. cit.]). Durante il suo ministero, 
Gesù continuerà ad incontrare i poteri del male, i quali 
sanno chi è (4,41; 8,29), e li sconfiggerà. Così, 4,1-13 è 
programmatico nel senso che descrive il ministero di 
Gesù: Gesù, Figlio e Servo e culmine umano del piano 
di Dio, con la fede obbediente trionferà su tutto ciò 
che si oppone alla sua missione, e libererà uomini e 
donne tenuti schiavi dal diavolo (A 10,38). 
55 (IV) Il ministero di Gesù in Galilea 
(4,14-9,50). 

(A) Descrizione anticipata del ministero di 
Gesù in Galilea (4,14-15). i Galilea: Non solo Geru- 
salemme (la città in cui Dio dà compimento alle pro- 
messe) ha un significato teologico per Luca, ma anche 
la Galilea. La Galilea è il territorio in cui Luca inizia la 
sua descrizione del significato del regno di Dio. con la 
potenza dello Spirito: La proclamazione di Gesù, in pa- 
role ed opere, del regno di Dio, viene dallo Spirito 
creativo di Dio (vedi 3,21-22). Come ha osservato J. 
NUTZEL (Jesus als Offenbarer Gottes nach den lukani- 
schen Schriften [FB 39, Wirzburg 1980] 28-30, i vv. 
4,14-44, e soprattutto 4,43, ci danno un potente som- 
mario del ministero svolto da Gesù in Galilea con la 
predicazione del regno di Dio. La predicazione com- 
porta l’adempimento delle promesse di Dio (4,16-30), 
la guarigione di uomini e donne e l’espulsione dei de- 
moni (4,31-44). La Galilea è anche il luogo in cui Gesù 
raccoglie testimoni per il suo ministero (vedi Af 1,11: 
«uomini di Galilea»; 1,21-22: i criteri per essere apo- 
stoli; 10,37-38: il kerygma di Pietro su Gesù, la cui mis- 
sione iniziò in Galilea). Infine, la Galilea è il luogo in 
cui i discepoli non capiscono la persona e la missione 
di Gesù, ma rimangono stupiti di fronte alle sue opere 
potenti e litigano su chi sia il più grande (9,43-46). 
Quando i loro occhi verranno aperti da Gesù crocifisso 
e risorto (24,45), essi capiranno il ruolo di Gesù nel 
piano di Dio e non torneranno in Galilea (24,7; vedi 
invece Mc 16,7). Il loro viaggio sarà da Gerusalemme 
verso tutte le nazioni (24,47). Cf. R.J. DILLON, From 
Eye-Witnesses to Ministers of the Word (AnBib 82, Ro- 
ma 1978) 37-38. 
56 15. insegnava: Luca introduce un tema perva- 
sivo: Gesù come maestro. Il verbo didéskein è usato 
per Gesù 14 volte: 4,15.31; 5,3.17; 6,6; 11,1; 
13,10.22.26; 19,47; 20,1.21; 21,37; 23,5; un certo nu- 
mero di questi passi si riferisce a Gesù che insegna nel- 
la sinagoga o nel Tempio. Gesù è chiamato maestro 19 
volte: (didiskalos) 7,40; 8,49; 9,38; 10,25; 11,45; 12,13; 
18,18; 19,39; 20,21.28.39; 21,7; 22,11; (epistéta) 5,5; 
8,24 (due volte); 9,33.49; 17,13. Per mezzo di questo 
tema, Luca enfatizza l’autorità di Gesù quando si rivol- 
ge al popolo e gli parla di Dio e del piano di Dio; e 
inoltre vuole dire che Gesù, il maestro, ha dei discepoli 
per i quali il modo di essere e di fare del maestro è nor- 
mativo. melle loro sinagoghe: Si noti quante volte l’in- 


Religione in Ita 


[43:57-59] 


terpretazione di quello che Gesù è avviene in una sina- 
goga, sia in Lc (p. es., 4,16-30) sia in A? (p. es., 13,13- 
52). Per mezzo del motivo della sinagoga, Luca sottoli- 
nea come Gesù si ponga in continuità con le antiche 
promesse di Dio. Ma c'è anche persecuzione ed oppo- 
sizione di coloro che sono nella sinagoga, contro Gesù 
(p. es., 4,16-30) e contro i suoi discepoli (p. es., 12,11; 
21,12; A 18,1-11). Giairo, capo di una sinagoga (8,41), 
è ben disposto verso Gesù, mentre l'anonimo capo del- 
la sinagoga di 13,14 gli è ostile. La comunità lucana fa 
di tutto per dialogare con i suoi fratelli e sorelle del 
giudaismo circa Gesù, adempimento delle loro comuni 
Scritture. Il racconto Lc-A/ non è un ininterrotto rac- 
conto di successi sulla parola di Dio che cammina dalla 
Galilea verso Gerusalemme e da lì verso i confini della 
terra. La croce tempera qualsiasi rendenza lucana di 
scrivere una teologia di gloria. Cf. TIEDE, Prophecy and 
History. 

57 (B) Le promesse di Dio realizzate in Gesù 
per tutti (4,16-30). Questo racconto programmatico 
del ministero di Gesù è un primo esempio del modo in 
cui Luca ordina il materiale secondo il principio teolo- 
gico di promessa e compimento (vedi 1,1-4). Per la sua 
descrizione della predicazione inaugurale di Gesù, Lu- 
ca tra le altre fonti usa Mc 6,1-6a, un passo che non de- 
scrive l’inizio del ministero di Gesù. Luca usa anche 
dei materiali tradizionali nei vv. 23 e 25-27. I vv. 17-21 
e 28-30, che comprovano i motivi teologici lucani, sono 
di sua mano. Vedi FGL 526-27. 

58 16. dove era stato allevato: È importante per 
la interpretazione della reazione seccata dei compaesa- 
ni nel v. 22, sottolineare fin dall'inizio che i compatrioti 
di Gesù nella oscura e minuscola cittadina di Nazaret 
(vedi Gv 1,46) sono convinti di conoscere lui e le sue 
origini, sizagoga: Pare che il servizio del sabato nella si- 
nagoga durante il primo secolo d.C. comprendesse il 
canto di un salmo, la recita dello Sherzz e delle Diciot- 
to Benedizioni, una lettura dalla Torah e una dai profe- 
ti, un sermone sul significato delle letture, una benedi- 
zione del presidente e la benedizione sacerdotale di 
Nin 6,24-27. Si discute molto se a quel tempo ci fosse 
un ciclo triennale di letture. sabato: Questo è il primo 
dei sei episodi relativi all'attività di Gesù in giorno di 
sabato; vedi 4,31-37; 6,1-5; 6,6-11; 13,10-17; 14,1-6. 
Questo racconto è programmatico per la interpretazio- 
ne delle attività che Gesù svolge di sabato: il sabato è 
subordinato a Gesù perché egli è l'adempimento esca- 
tologico delle promesse di Dio per gli affamati, gli am- 
malati e i prigionieri. Cf. S.G. WILSON, Luke and the 
Law (SNTSMS 50, Cambridge 1983) 35. secondo il suo 
solito; Luca accentua la continuità tra l'antico e il nuo- 
vo; Gesù si pone nella migliore linea delle tradizioni 
d'Israele. 

59 17. trovò îl passo: Qui abbiamo a che fare con 
la teologia lucana di promessa e compimento. Come 
dimostrerà l’analisi dei vv. 18-19, questo testo di Isaia 
non si trova in un rotolo di sinagoga. Si tratta di un te- 
sto creato ad arte, intessuto di /s 61,1-2 e Is 58,6, e ri- 
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splendente dei colori della cristologia lucana. 18-19. Il 
testo contiene /s 61,1a.b.d; 58,6d; 61,2a. Citando /s 61, 
che era utilizzato anche dai Qumraniti che lo applica- 
vano a se stessi in 11QMelch, Luca omette gli elementi 
che avrebbero spiritualizzato il testo o avrebbero ri- 
stretto il suo obiettivo al «vero» Israele. Così, omette /s 
61,1c: «fasciare le piaghe dei cuori spezzati» e /s 61,2b- 
3a: «(ad annunciare) un giorno di vendetta, per conso- 
lare tutti gli afflitti, per allietare gli afflitti di Sion, per 
dare loro una corona invece della cenere». Luca ag- 
giunge /s 58,6, che è inserito in un passo che descrive il 
vero digiuno che YHWH desidera e che si riferisce alla 
liberazione di coloro che sono oppressi a causa dei de- 
biti. Vedi R. ALBERTZ, ZNW 74 (1983) 182-206. Spirito 
del Signore: In 1,35 e da 3,22 il lettore ha saputo che 
Gesù ha lo Spirito. Ora lo scopo del dono dello Spirito 
viene sottolineato: è a beneficio di coloro che sono eco- 
nomicamente, fisicamente e socialmente sfortunati. ci 
poveri un lieto messaggio: Con questa modificazione di 
Is 61, specialmente con l’introduzione di /s 58,6, Luca 
mostra che «i poveri» non va interpretato metaforica- 
mente come «Israele nel bisogno»: l'oggetto del favore 
di Dio è una «nuova restaurazione». Luca darà ulterio- 
re forza al suo messaggio universalistico nei vv. 25-27. 
Come manifesterà l’analisi di 6,20-26; 7,22; e 14,13.21, 
«i poveri» va interpretato in base al contesto. af prigio- 
nieri la liberazione: Potrebbe sembrare che questo 
aspetto del ministero di Gesù si realizzi in 13,10-17 e 
23,39-43, ma è meglio vedere tutto questo come un ri- 
ferimento a coloro che possono essere messi in prigio- 
ne a causa dei debiti. Gesù in 6,35,37 si rivolgerà a co- 
loro che potrebbero rendersi responsabili di un tale 
imprigionamento. A questa frase è sottesa anche l’im- 
magine del giubileo biblico. L'anno del giubileo ricor- 
reva ogni 50 anni. Durante quell’anno i campi rimane- 
vano incolti, le persone tornavano alle loro case, i debi- 
ti venivano cancellati, e gli schiavi liberati. L'immagine 
derivata dal giubileo sottolineava la restaurazione, un 
nuovo inizio, la fede nella sovranità di Dio, e la convin- 
zione che le strutture della vita sociale ed economica 
devono riflettere il governo di Dio. Cf. S.H. RINGE, Je- 
sus, Liberation, and the Biblical Jubilee (OBT, Phila- 
delphia 1985); R.B. SLOAN, The Favorable Year of the 
Lord (Austin 1977). Il termine greco reso con «libera- 
zione» è dphesis. I LXX in Lv 25,10 usano dphesis per 
tradurre il termine ebraico che significa giubileo; in DI 
15,1-11 l’anno sabbatico viene detto 4phesis nei LXX 
(vedi anche Es 23,10-11). Che queste riflessioni sul giu- 
bileo fossero contemporanee a Luca risulta chiaro da 
Qumran. Nelle loro riflessioni sugli ultimi tempi, i 
Qummraniti associavano /s 61,1 con Lv 25,10-13 e Di 
15,2 (vedi 11QMelch) e identificavano la «liberazione» 
con quella dei debitori durante l’anno giubilare. Anche 
se questo sfondo socioeconomico del giubileo è ben 
presente in questo passo, bisogna tener presente anche 
che dphesis è la parola usata da Luca per dire il «per- 
dono» (dei peccati), p. es., 24,47. libertà agli oppressi: 
Questa espressione, che viene da Is 58,6, contiene an- 
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ch’essa la parola 4phestis. «Oppressi» proviene dal gre- 
co ‘bréuò, che significa letteralmente «fare a pezzi» (p. 
es., un sasso). In senso figurato significa «conculcare», 
«opprimere nello spirito». Cf. BAGD 363. Stando a Ne 
5,1-10 pare che con «oppressi» si debba intendere co- 
loro che sono in prigione perché gravati da debiti. e 
predicare un anno di grazia del Signore: Luca ha cam- 
biato il verbo dei LXX in /s 61,2a da k4/ésaî «chiama- 
re» a kerjxai «proclamare». Per Luca il contenuto del- 
la proclamazione è il fatto che Dio, in Gesù, ha realiz- 
zato le antiche promesse. Pare sia presente di nuovo 
l'immagine del giubileo. Il termine greco tradotto con 
«di grazia» è dekiòs, e ricorrerà anche al v. 24, riferito 
al profeta «ben accetto». Il ministero di Gesù è bene 
accetto a Dio perché non limita le sue parole e le sue 
opere al suo popolo, il quale per la missione senza con- 
fini di Gesù, non troverà accettabile lui né le sue paro- 
le. Cf. D. HILL, NovT 13 (1971) 169. 

60 21. oggi si è adempiuta questa Scrittura: La pa- 
rola «oggi» introduce un importante tema lucano (vedi 
anche 2,11; 22,61; 23,43) e non dovrebbe essere presa 
come un riferimento al momento storico di Gesù. Piut- 
tosto il riferimento è all’oggi presente del compimento 
(con buona pace di CONZELMANN, TSL 36 [trad, it. 
cit.]; cf. SCHWEIZER, Good Ness, 89). Le prime parole 
di Gesù adulto in Luca riguardano il tema della fedeltà 
di Dio alla promessa. 22. Questo versetto, notoriamen- 
te difficile, deve essere esaminato verbo per verbo. Cf. 
F. O’'FEARGHAIL, ZNW 75 (1984) 60-72. tutti gli rende- 
vano testimonianza: Non ci sono prove né in Lc né in 
altri scritti greci che il verbo martyréin possa avere un 
significato negativo: essi davano testimonianza contro 
di lui. Le iscrizioni danno come significato: «testimo- 
nianza data in senso favorevole dalle persone che vive- 
vano con il soggetto in questione». Questo significato 
trova una conferma nel v. 16, «dove era stato allevato». 
ed erano meravigliati delle parole di grazia che uscivano 
dalla sua bocca: I paralleli di Af 14,3; 20,24.32 suggeri- 
scono che ho: /6gor tés chdritos dovrebbe essere tradot- 
to non con «parole benevole o affascinanti», bensì con 
«parole di salvezza». Di 8,3 ci aiuta a spiegare il valore 
di «uscivano dalla sua bocca». In D' il riferimento è al- 
la parola di Dio. I concittadini sono stupiti del fatto 
che uno che essi hanno conosciuto fin dall’inizio, sia il 
messaggero di tali notizie. non è il figlio di Giuseppe?: 
Questa domanda spiega i motivi dello stupore dei con- 
cittadini ed ha sapore ironico per i lettori che sanno di 
1,32.35; 3,21-22; 4,1-13. 23. Come in 1,37-54, Luca de- 
scrive Gesù che attacca i suoi ascoltatori. Li accusa di 
mancare di fede in lui come compimento delle promes- 
se di Dio e di pretendere che egli compia opere mira- 
colose per la loro curiosità e il loro vantaggio. 

61 24. nessun profeta è ben accetto: Luca si riferi- 
sce al tema del «profeta respinto», qui e nei vv. 25-27. 
Vedi anche 6,22-23; 11,49-51; 13,34-35; Al 7,35.51-52. 
Questo tema evidenzia la compassione illimitata di Dio 
che continua a inviare profeti ad un popolo ribelle. Lo 
schema del tema del «profeta respinto» è reperibile 
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chiaramente in Ne 9,26-31: (1) ribellione e uccisione 
dei profeti; (2) punizione; (3) misericordia mediante 
l'invio di altri profeti; (4) peccato e rifiuto dei profeti. 
La prima parte di questo schema la troviamo in Lc 
1-23, mentre la seconda domina Lc 24 e A. A motivo 
di questo tema, il Gesù rifiutato in 4,16-30 non deve 
essere inteso come l’ultima risposta che Dio dà in Gesù 
ad Israele. Cf. R.J. DILLON, «Easter Revelation and 
Mission Program in Luke 24:46-48», in D. DURKEN 
(ed.) Sin, salvation, and the Spirit (Fest. Liturgical 
Press, Collegeville 1979) 240-270. 25-27. Con questi ri- 
ferimenti alla misericordia di Dio per gli esclusi, i biso- 
gnosi, attraverso i profeti Elia (1 Re 17,9ss.) ed Eliseo 
(2 Re 5,1ss.), Luca da ulteriori basi alla sua universaliz- 
zazione di /s 61,1-2 nei vv, 18-19. Si noti anche che la 
misericordia di Dio è sia per gli uomini che per le don- 


ne. 

62 28. tutti furono pieni di sdegno: La loro rea- 
zione è in linea con quella registrata al v. 22. Ma adesso 
essi sanno chiaramente, grazie agli esempi di Gesù nei 
vv. 25-27, che l’offerta della salvezza da parte di Dio 
nel profeta Gesù non è riservata a loro. La grazia di 
Dio è incondizionata. Essi non sono i «poveri di Dio» 
che possono pretendere un trattamento speciale. 29- 
30. Gesù continua il suo viaggio verso Dio secondo il 
piano divino, che l'opposizione non può mandare a 
vuoto. Gesù andandosene guarda in avanti alla futura 
vittoria di Pasqua. Cf. J.A. SANDERS, «From Isaiah 61 
to Luke 4», in J. NEUSNER (ed.), Christianity, Judaism 
and Other Greco-Roman Cults (Fest M. Smith, SJLA 
12, Leiden 1975) 1, 75-106; God Has a Story Too (Phi- 
ladelphia 1979) 67-79; Int 36 (1982) 144-155. 

63 (C) Il regno di Dio ristabilisce uomini e don- 
ne nella loro integrità (4,31-44). Questa sezione, basa- 
ta su Mc 1,21-39, è una unità ben costruita. Luca usa 
un gruppo di azioni di Gesù, solo inadeguatamente de- 
scritte come un giorno tipico del suo ministero, con 
l'intento di creare un catechismo cristologico per le sue 
chiese. 31-37. Questo è il primo dei molti esorcismi di 
Le-At. Oltre al racconto di guarigione di 4,38-39 e la 
tempesta sedata di 8,22-25, con l’uso del termine tecni- 
co per gli esorcismi epilizmzén (4,39; 8,24 rispettivamen- 
te) in Le ci sono tre altri esorcismi: 8,26-39; 9,37-43a; 
13,10-17. Solo 13,10-17 è proprio di Luca; gli altri pro- 
vengono da Mc. Nei suoi sommari Luca attribuisce a 
Gesù esorcismi: 4,40-41; 6,17-19; 7,21; 13,32; At 10,38. 
I primi due sommari sono presi da Mc; il terzo da Q; 
gli ultimi due da L. I seguaci di Gesù vengono liberati 
dai demoni (8,1-3) o partecipano al suo potere sul ma- 
le: 9,1-6.49-50; 10,17-20; Ag 5,16; 8,7; 16,16-18. Queste 
referenze sono tutte proprie di Luca, eccetto Le 9,1- 
16.49-50. Nei passi Q, Gesù ingaggia una controversia 
con i capi religiosi circa la fonte del suo potere sul ma- 
le. Luca e le tradizioni a lui note non potevano descri- 
vere Gesù senza enfatizzare il fatto che in lui Dio stava 
liberando la creazione dai poteri che la soffocavano. 
Hanno in gran parte ragione coloro che vedono Lc 
11,20 e At 10,38 come chiavi per comprendere tutto 
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ciò che Luca ha detto su Gesù e il male: nei suoi esor- 
cismi, Gesù mostra la natura del potere di Dio; l’intero 
suo ministero può essere descritto come la liberazione 
di tutti coloro che sono oppressi dalle potenze del ma- 
le. Cf. W. KiRCHSCHLAGER, Jesu exorzistiches Wirken 
aus der Sicht des Lukas (Osterreichische biblische Stu- 
dien 3, Klosterneuburg 1981). 

64 31. Cafarnao: In 4,23 Luca anticipava parte di 
ciò che voleva dire su questo importante centro com- 
merciale situato sulla sponda nord-occidentale del ma- 
re di Galilea (+ Geografia biblica, 73:61). Completerà 
le informazioni in 7,1 e 10,15; l’ultimo versetto è mi- 
naccioso. Cafarnao aveva una popolazione di 15.000 
abitanti. Cf. L.J. HoPPE, Whar Are They Saying About 
Biblical Archeology? (New York 1984) 58-78, special- 
mente 58. polis: Luca ha la tendenza a collocare i rac- 
conti su Gesù e su Paolo in città che sono i centri cul- 
turali, economici, politici e sociali di una zona. e 4/ sa- 
bato ammaestrava la gente: Vedi 4,14-15. 32. parlava: 
Qui c’è un riferimento al suo insegnamento. Nella in- 
clusione di 4,36 ci sarà una parola contro gli spiriti im- 
mondi. L'insegnamento di Gesù è tanto autorevole 
quanto un esorcismo. 33-34, sinagoga: Quello che era 
implicito nei vv. 31-32 viene reso esplicito. Vedi 4,14- 
15. Qui il tema della purità unisce tre concetti: sabato, 
spiriti immondi, il Santo di Dio. Gesù purifica un uo- 
mo da uno spirito immondo nel giorno che separa il 
profano dal santo, perché egli è in intima relazione con 
Dio, la santità stessa. La relazione di Gesù con Dio rie- 
cheggia 1,32-33.35; 2,11.30.49; 3,22-23; 4,1-13 e guar- 
da in avanti alla enfasi cristologica di Luca in 4,41: Fi- 
glio di Dio e Messia. 35. gli intimò: È il greco epitimén, 
uno dei mezzi che Luca usa per collegare i materiali di 
4,31-44; ricorre in 4,39.41. È un termine tecnico e «de- 
nota l’annunciazione di una parola imperativa con la 
quale Dio o chi parla in suo nome sottomette le poten- 
ze del male. Fa parte del lessico che viene usato per la 
descrizione della sconfitta finale di Belial e dei suoi ser- 
vi» (FGL 546). Gesù esorcizza lo spirito immondo in 
un uomo alla presenza di tutti; in 4,38-39 esorcizzerà la 
febbre di una donna in una casa privata. Il suo potere 
liberante è per gli uomini e per le donne e non è limita- 
to allo spazio sacro o a quello profano. Sul tema della 
donna in Luca, vedi commento a 2,36-38. Luca, in 
contrasto con Mc 1,26, sottolinea il fatto che dopo l’or- 
dine di Gesù, lo spirito immondo non ha più potere di 
fare del male all’uomo posseduto. 36. con autorità: Il 
potere della parola di Gesù di ripristinare l’integrità di 
coloro che sono stati colpiti dal male viene messo in ri- 
salto con la inclusione che il v. 36 forma con 4,32. In 
contrasto con Marco, Luca bilancia l’attività miracolo- 
sa di Gesù e il suo insegnamento e dà ai due un uguale 
peso. Cf. PJ. ACHTEMEIER, JBL 94 (1975) 547-562. 

65 38-39. Simone: In Luca la chiamata di Simone 
viene narrata in 5,1-11, mentre Marco narrava la sua 
chiamata in 1,16-20, un passo che ricorreva prima nella 
sequenza di Mc (1,21-39) che Luca inserisce in questa 
sezione. Per l'ordine seguito da Luca sono stati propo- 
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sti due motivi: (1) Luca, soprattutto in Af (p. es., 8,4- 
12), sviluppa la tesi che la fede e la sequela derivano da 
un incontro con il miracolo. In questa lettura, Simone, 
avendo visto il miracolo che Gesù ha compiuto per sua 
suocera, è pronto a seguire Gesù quando lo chiamerà. 
(2) Questa ragione si basa sul fatto che una delle tecni- 
che letterarie di Luca è quella di anticipare il nome di 
un personaggio nel racconto, per dare solo in seguito 
maggiori dettagli su quella persona. Così, Luca antici- 
pa il nome di Barnaba in Af 4,36-37, ma solo in A? 13 
completa il primo accenno. Allo stesso modo, la men- 
zione di Paolo in Af 7,58-8,3 è solo un cenno. Da A? 9 
in poi Paolo svolge un ruolo predominante nel raccon- 
to di Luca. grande febbre: Luca accresce la febbre e co- 
sì mette in risalto la potenza della parola di Gesù. Dato 
il suo manifestarsi improvviso e i suoi disastrosi effetti, 
per esempio le convulsioni, la febbre nell’antichità era 
molto temuta. 39. chinatosi su di lei: In contrasto con 
Mc 1,31 e At 28,8, Luca non menziona l’uso delle ma- 
ni. In 4,40 egli sottolineerà il fatto che Gesù impone le 
mani sugli ammalati. Qui la sua redazione mette al cen- 
tro della scena la potenza della parola di Gesù. irtimò 
alla febbre: Di nuovo Luca usa epitimdén: il termine tec- 
nico per designare l’esorcismo. La guarigione è istanta- 
nea. Non c’è bisogno di alcuna convalescenza per riac- 
quistare le forze. La suocera di Simone fa subito fronte 
ai propri doveri di ospitalità senza la minima difficoltà. 
66 40-41. Questo sommario è simile a 6,17-19: 
nell’uno e nell’altro gli esorcismi vengono annoverati 
sotto il più generico termine di «guarigione» (be- 
rapéucin). 40. su ciascuno: Luca sottolinea la compas- 
sione di Gesù per tutti. 41. uscivazo: Questa è la stessa 
costruzione greca (exérchesthai apé) che Luca ha usato 
in 4,35 (due volte) e 4,36, ed è uno dei mezzi che usa 
per unificare 4,31-44. In contrasto con Mc 1,34, Luca 
aggiunge due titoli cristologici: Figlio di Dio e Messia. 
Gesù scaccia i demoni a motivo della sua origine da 
Dio (vedi 1,32-33.35) e perché è l’unto che porta la sal- 
vezza. Fin dall’inizio i demoni sanno chi è Gesù e che 
cosa farà. Egli prenderà gli esseri umani e li condurrà 
nel lungo viaggio della fede perché valutino il ruolo 
della croce nella vita del Messia (vedi 24,26). 

67 42-44, Questi versetti, soprattutto il v. 43, so- 
no una importante ricapitolazione di 4,14-43: la prima 
missione di Gesù in Galilea. 42. Luca rimanda fino a 
5,16 la menzione di Gesù in preghiera che si trova in 
Mc 1,35. Cf. J. DUPONT, RSR 69 (1981) 45-55 (special- 
mente 46). La risposta data a Gesù dalla gente di Ca- 
farnao si pone in stridente contrasto con quella della 
gente di Nazaret (4,16-30). Ma è proprio così? Vedi 
10,15. Forse la gente di Cafarnao non fu condotta alla 
fede dalle grandi opere compiute da Gesù in loro favo- 
re. 43. regno di Dio: Il racconto di Luca in 4,16-42 dà 
una definizione descrittiva di questo termine. Il gover- 
no di Dio significa la sconfitta del male per tutti, per 
uomini e donne, per gli esclusi e i poveri, per i ciechi e 
gli storpi. E questo governo si instaura grazie alla pre- 
dicazione e alle opere potenti di Gesù, il Santo di Dio, 
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il Figlio di Dio, l’Unto di Dio. sono stato mandato: 
Guardando quello che Gesù fa, è possibile giungere ad 
una chiara visione di colui che lo ha mandato. Anche 
chi lo ha mandato è per la vita e per la eliminazione dal 
male. Ed è, in più, degno di fiducia perché fedele alle 
promesse (4,16-21). 44. Giudea: Ci si aspetterebbe di 
leggere «Galilea». La Galilea è parte della più ampia 
Giudea, terra dei Giudei. Cf. U. BussE, Die Wunder 
des Propheten Jesu (FB 24, Stuttgart 1977) 66-90. 

68 (D) Risposta positiva al messaggio del regno 
lanciato da Gesù (5,1-11). Questo passo tratta quattro 
punti fondamentali tutti collegati tra di loro. (1) La ri- 
sposta positiva di Pietro, insieme con quella di Giaco- 
mo e Giovanni, è la prima di questo tenore nel raccon- 
to evangelico. A Nazaret i compaesani di Gesù aveva- 
no risposto in modo ostile alla sua predicazione di pro- 
messa e compimento (4,16-30). Come si capirà da 
10,15, la risposta della gente di Cafarnao non era stata 
totalmente positiva (4,31-43). (2) Ora che ha dimostra- 
to per mezzo dei suoi racconti in 4,16-44 che cosa 
comporta la predicazione di Gesù sul regno di Dio, 
Luca narra la storia di come Gesù prende Pietro in 
qualità di aiutante nella sua attività circa il regno e 
chiama Pietro, Giacomo e Giovanni a seguire il suo sti- 
le di vita, tipico del regno. La loro risposta è totale per- 
ché essi abbandonano tutto per Gesù. (3) In questo 
racconto, soprattutto in 5,10, Luca traccia le prime li- 
nee del suo bel ritratto di Pietro delineato con tanta 
simpatia. (4) Il successo missionario di Pietro, come la 
sua pesca, non è opera sua, ma del Signore. 

69 L'intervento redazionale di Luca in 5,1-11 è 
stato considerevole. Per l’inizio del suo racconto in 
5,1-3 egli usa Mc 4,1-2. Per il materiale di 5,4-9.10b 
utilizza una fonte che soggiace anche a Gv 21,1-11. Per 
5,10a si rifà a Mc 1,19; per 5,11 usa Mc 1,18.20. Un ve- 
loce confronto di Lc 5,1-11 con Mc 1,16-20 mostrerà in 
che misura la versione di Luca sia unica. 

70 1-3. Vedi Mc 4,1-2, in un contesto in cui Ge- 
sù predica in parabole. 1. /a parola di Dio: Questa 
espressione ricorre 14 volte in A/ (p. es., 4,31; 16,32) e 
generalmente si riferisce al messaggio cristiano. Usan- 
dola per la predicazione dello stesso Gesù, Luca «fon- 
da la proclamazione della comunità cristiana sull’inse- 
gnamento stesso di Gesù» (FGL 565). In 4,31-39 Luca 
accentuava il potere della parola di Gesù. 2. due 
barche: Lungo 5,4-11 l’obiettivo di Luca sarà puntato 
su Pietro, ma i suoi compagni sono sempre nell’ombra, 
pronti ad intervenire. Vedi il plurale dei verbi in 
5,4.5.6.7. I pescatori descritti qui sono lavoratori del 
ceto medio. Vedi W. WUELLNER, The Meaning of ‘Fi- 
sbers of Men' (Philadelphia 1967) 26-63. 3. Simzone: 
Prima di 6,14 colui che Gesù ha chiamato per primo 
porta questo nome, Luca ha il più profondo rispetto 
per Simon Pietro, e in A/ descrive il suo ruolo di fon- 
damento nella chiesa primitiva. Oltre a 5,4-9.10b, solo 
lui fra i Sinottici ha 22,31-32 (la preghiera di Gesù per 
Pietro) e 24,34 (Gesù risorto appare a Pietro solo). Lu- 
ca elimina gli elementi negativi relativi a Pietro che si 
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trovano in Mc 8,32-33 e 14,37. Per ulteriori dettagli, cf. 
PNT 39-56.109-128. 

71 4-9. J.A. FItzMYER (FGL 560-561) nota undi- 
ci punti di concordanza e sette punti di discordanza tra 
5,4-9 e Gv 21,1-11. Pare che tanto Le 5,4-9 quanto Gv 
21,1-11 siano una testimonianza autonoma di un’appa- 
rizione postpasquale di Gesù a Pietro. Giovanni svi- 
luppa la tradizione a modo suo introducendo il Disce- 
polo prediletto. Nel suo racconto del ministero terreno 
di Gesù e della chiamata dei primi seguaci, Luca ha 
trasposto un racconto che un tempo narrava del rico- 
noscimento del Signore da parte di Pietro alla pesca 
miracolosa, la sua riconciliazione con il Signore dopo il 
rinnegamento, e il mandato di guidare la missione di 
Gesù dopo la risurrezione. 

72 10-11. Luca attinge da Mc 1,18-20 per com- 
pletare il suo racconto. 10. d’ora in poi: Questa partico- 
lare espressione lucana ricorre in 1,48; 12,52; 22,18.69; 
ed At 18,6, e denota l’inizio di un nuovo periodo di 
salvezza. pescherai esseri umani e così facendo porteraî 
loro una nuova vita [SBCei: sarai pescatore di uomini): 
Questa traduzione è il tentativo di rendere la sfumatu- 
ra che sta dietro al verbo tipico lucano zogròw. Il sim- 
bolo della pesca ha un ricco retroterra nell’antichità. 
Scrivendo per un pubblico cui erano familiari le tradi- 
zioni greco-romane, Luca sceglie l'aspetto del simbolo 
che era sfruttato dai maestri che attiravano a sé gli stu- 
denti e con la loro educazione trasformavano le loro vi- 
te. Questo aspetto è l’esca. Pietro pescherà uomini e 
donne con l’esca della parola di Dio portando così ad 
essi una nuova vita. Se l'aspetto del simbolo che viene 
focalizzato è l’acqua, ci si scontra con la difficoltà di 
presentare Pietro che fa qualcosa di distruttivo per gli 
esseri umani in analogia a quanto accade al pesce una 
volta che è portato fuori dall'acqua. Le persone che so- 
no state prese con l’esca, non vengono uccise, come ac- 
cade ai pesci, ma convinte a seguire una nuova visione 
della vita. Cf. WUELLNER, «Fishers of Men» (— 70) 70- 
71.217.237-238 e LUCIANO, I/ pescatore, 48-52. 11. tut- 
to: Questo proviene dalla redazione di Luca ed è in li- 
nea con 5,28; 12,33; 14,33; 18,18-23. Cf. W.E. PILGRIM, 
Good News to the Poor (Minneapolis 1981) 87-102. /o 
seguirono: Compagni di viaggio di Gesù, Pietro, Giaco- 
mo e Giovanni si sono consegnati al suo messaggio e al 
suo destino. Cf. S.O. ABOGUNRIN, NTS 31 (1985) 587- 
602. 

73 (E) Con il suo ministero per gli esclusi Gesù 
infrange le barriere (5,12-16). Lv 13-14; Nu 5,2-3; 2 
Re 7,3-9; 15,5 costituiscono il retroterra biblico per ap- 
prezzare la cristologia di questo passo. Le persone con 
malattie della pelle non erano pure o sante e quindi ve- 
nivano allontanate dal contatto con il popolo santo di 
Dio nelle città ed erano bandite dalla partecipazione 
nel Tempio al culto di Dio, il Santo. Gesù, il Santo di 
Dio (4,34), infrange le barriere che separano puri e im- 
puri, rocca gli impuri e li reintegra nel consorzio uma- 
no. Vedi Mc 1,40-45. 

74 12. in una città: Questa espressione collega 
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questo racconto con 4,43, ma fa nascere un problema: 
che cosa faceva in città una persona affetta da una ma- 
lattia che rendeva impuri (vedi Lv 13,45-46)? Forse 
quell’uomo ha infranto le barriere per incontrare colui 
che le infrange definitivamente? La malattia di cui sof- 
fre tale persona non è la lebbra, il morbo di Hansen, 
bensì un’affezione della pelle, come la psoriasi. La NJB 
traduce «malattia della pelle». Vedi 7,22 e 17,11-19 per 
altri esempi del ministero di Gesù per questi emargina- 
ti sociali. 13. /o toccò: Il contatto con gli impuri comu- 
nica l’impurità. Il comportamento di Gesù è determi- 
nato dalla sollecitudine umana, non dai tabù religiosi. 
lo voglio: Eliminando i riferimenti alla compassione di 
Gesù (Mc 1,41) e al severo ammonimento (Mc 1,43) 
dalla sua fonte (Mc 1,41-45), Luca sottolinea la potenza 
della volontà e della parola di Gesù. La purificazione è 
istantanea. 14. ron dir niente a nessuno: Nel testo si no- 
ta una tensione. L'uomo è già puro, reso santo da Ge- 
sù, il Santo di Dio. Perché deve essere dichiarato puro 
dai sacerdoti del Tempio? Gesù, il nuovo vino (5,37- 
39), riconosce la presenza del vino vecchio; vedi però 
19,44-45. 15. la sua fama st diffondeva: Luca cambia Mc 
1,45, in modo che l’uomo non disobbedisca a Gesù, il 
quale rimane padrone dell’intera situazione. Anche se 
il racconto si riferisce soltanto ad una guarigione, Luca 
caratteristicamente aggiunge «per ascoltare» l’insegna- 
mento di Gesù. 16. 4 pregare: Il motivo della preghiera, 
che Lc 4,42 non conserva da Mc 1,35, appare qui. Vedi 
3,31-32. In due modi 5,12-16 prepara le controversie 
di 5,17-6,11. Lc 5,14 mostra la fedeltà di Gesù alla leg- 
ge, un punto discusso nelle controversie. Le 5,16 mo- 
stra che colui che viene attaccato in 5,17, mantiene una 
intima relazione con Dio. Cf. BussE, Wunder (> 67) 
103-114; J.J. PILCH, BTB 11 (1981) 108-113. 

75 (F) I capi religiosi si oppongono al messag- 
gio del regno lanciato da Gesù (5,17-6,11). Questa se- 
zione è basata su Mc 2,1-3,6 ed è composta concentri- 
camente. Sia il primo racconto (5,17-26) che il quinto 
(6,6-11) riguardano una guarigione. Sia il secondo 
(5,27-32) che il quarto (6,1-5) riguardano il mangiare. 
Il terzo passo spiega perché Gesù è coinvolto in attività 
controversiali come quelle narrate qui. I racconti sono 
collegati tra di loro anche in altri modi: 5,17-26 e 5,27- 
32 trattano del perdono dei peccati; 6,1-5 e 6,6-11 han- 
no luogo in giorno di sabato. 

76 I farisei appaiono qui (5,17.21.30.33; 6,2.7) 
per la prima volta (— Storia, 75:146-148) e sono gli op- 
positori di Gesù. Anche se è facile contare le 35 volte 
che Luca nomina i farisei in Lc-A/, è più difficile deter- 
minare la loro funzione nel suo racconto. In A, il fari- 
seo Gamaliele appare favorevolmente disposto verso la 
Via (5,34). Paolo viene descritto come fariseo (23,6; 
26,5) che è sotto processo per la sua fede nella risurre- 
zione dei morti. I farisei, che insieme ai sadducei com- 
pongono il sinedrio, e credono anche nella risurrezio- 
ne, non trovano niente di male in Paolo (23,6-9). Que- 
sti testi stanno ad indicare che il cristianesimo lucano 
con la sua fede nella risurrezione dei morti si colloca 
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sulla linea dell’insegnamento farisaico. In A? 15,5 i cri- 
stiani farisei chiedono che i convertiti dal paganesimo 
vengano circoncisi e siano tenuti ad osservare la legge 
di Mosè. Se supponiamo che le rigoristiche e settarie 
concezioni giudeo-cristiane espresse in Af 15,5 siano 
quelle di alcuni membri delle comunità lucane, possia- 
mo avere una chiave per comprendere molti riferimen- 
ti ai farisei propri solo del vangelo. In sintesi: Luca nel 
suo vangelo non scrive sui farisei del tempo di Gesù di 
Nazaret, bensì sui cristiani farisei presenti nelle sue co- 
munità, i quali limitavano l’universalità del perdono. 
77 I farisei del vangelo di Luca criticano Gesù 
perché mangia con i peccatori (5,27-32; 15,1-2). Invita- 
no Gesù a sedere a mensa con loro. Durante questi pa- 
sti Gesù per due volte esprime critiche nei confronti 
delle loro ristrette idee su chi appartenga alla santa co- 
munità di Dio (7,36-50; 14,1-24); una volta li rimpro- 
vera perché trascurano la giustizia e l’amore di Dio per 
pratiche supererogatorie (11,37-54). I farisei ritengono 
di essere giusti e di non avere bisogno di pentimento 
(5,32; 7,29-30; 18,9-14). A causa delle loro ristrette 
concezioni su chi appartenga alla comunità di Dio, essi 
respingono l’insegnamento di Gesù di dare a tutti l’ele- 
mosina e così rivelano la loro cupidigia (16,14). Essi 
non sono in grado di vedere che il regno di Dio è venu- 
to nell’estensione della misericordia ai samaritani, che 
sono al massimo giudei a metà (17,11-20). Essi vorreb- 
bero che Gesù proibisse ai suoi discepoli di rallegrarsi 
delle grandi opere che egli ha compiuto per tutti 
(19,37-39). La loro ristrettezza di spirito è il lievito da 
cui i lettori di Luca devono guardarsi (12,1). Cf. J.T. 
SANDERS, «The Pharisees in Luke-Acts», in D.E. GROH 
- R. JEWETT (edd.), The Living Text (Fest. E. Saunders, 
Lanham 1985) 141-188. Per altre opinioni, cf. J.B. Ty- 
SON, The Deatb of Jesus in Luke-Acts (Columbia 1986) 
64-72, che insiste sugli aspetti positivi del ritratto che 
Luca traccia dei farisei; e R.J. KARRIS, Luke, 23-44, che 
colloca i farisei e i sommi sacerdoti nella categoria dei 
«capi religiosi» che si oppongono a Gesù. 

78 Le questioni sui diversi punti delle controver- 
sie in questa sezione non devono far perdere di vista 
l'interesse centrale di Luca: la cristologia. Gesù, lo spo- 
so, colui che porta il vino nuovo, è venuto a riconcilia- 
re i peccatori con Dio e tra di loro. Anche il sabato è 
subordinato a lui. 

(a) IL POTERE DI GESÙ DI RIMETTERE I PECCATI 
(5,17-26). In 4,31-5,16 Luca ha presentato il potere di 
Gesù di operare guarigioni ed esorcismi. Ora, in que- 
sto racconto complesso di guarigione (5,17-20a.24c-26) 
e di proclamazione (5,20b-24ab) narrerà qualcosa di 
veramente inaudito (vedi 5,26): Gesù perdona i pecca- 
ti, cosa che solo Dio può fare. 17. farisei: Venivano da 
tutti i luoghi circostanti. Le loro reazioni alle attività 
del Gesù lucano, lungo questa «composizione concen- 
trica» diventeranno sempre più ostili. Alla fine essi sa- 
ranno furiosi contro Gesù (6,11). 20. “2 loro fede: Gli 
amici del paralitico hanno una grande fiducia che Dio 
operi guarigioni in Gesù. Prima che la confusione pro- 
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vocata dall’insolito modo di accostarsi a Gesù si sia cal- 
mata, Gesù reintegra quell’uomo nella unione con Dio. 
21. chi può rimettere i peccati?: Ai farisei non sfuggono 
le implicazioni dell’azione di Gesù: egli è uguale a Dio. 
22. La prescienza di Gesù viene sottolineata anche in 
6,8, il racconto corrispondente a questo nella «compo- 
sizione concentrica». 24-26. La restituzione della piena 
salute, azione esternamente visibile, è una prova del- 
l'autorità che ha Gesù di perdonare i peccati, azione 
non visibile agli occhi umani. Il nuovo stile di vita di 
quell’uomo è simbolo di ciò a cui il perdono dà inizio. 
79 (b) LA MISSIONE DI GESÙ È PER I PECCATORI 
(5,27-32). Il messaggio di Gesù sull’universalità del re- 
gno provoca l'ira dei farisei, i quali hanno una visione 
ristretta di chi si possa salvare. 27. pubblicano: Gesù 
chiama un disprezzato pubblicano, il quale risponde 
con piena disponibilità di cuore. Vedi 3,12-13. 28. 
tutto: Questo abbandonare tutto dice il suo mutamen- 
to interiore di cuore e il suo totale consegnarsi a Gesù. 
Vedi 5,11; 12,33; 14,33; 18,18-23. 29. ur grande ban- 
chetto: Appare qui il tema del cibo che percorre tutto il 
vangelo di Luca. Il desiderio di Dio di stare con le sue 
creature è simboleggiato da un banchetto con tutta la 
sua gioia, festa, amicizia e allegria; cf. KARRIS, Luke, 
47-78. 30. farisei: La presenza di farisei ad un tale in- 
contro è illogica ad un livello del racconto: poiché che 
cosa stavano facendo quei «puristi» condividendo il ci- 
bo con i peccatori? Ma al livello della teologia di Luca 
è altamente significativo che essi fossero presenti. Que- 
sti cristiani settari chiedono alla comunità di Luca, fat- 
ta di discepoli di Gesù, la giustificazione della loro 
prassi liberale. 31. Gesù risponde alle obiezioni fatte ai 
suoi discepoli. 32. sono venuto: Il tempo perfetto di 
questo verbo indica che l’effetto dell’azione di Gesù 
continua nel presente. Luca aggiunge un’altra pennel- 
lata del suo interessante ritratto di Gesù, tutto miseri- 
cordia. i giusti: Nel contesto lucano l’uso di questa pa- 
rola è ironico. Può essere correttamente tradotta gli 
«ipocriti». Il tema dei farisei che si ritengono giusti si 
trova anche in 7,29-30; 16,15; 18,9. 4 convertirsi: La 
grazia della chiamata di Dio è libera, ma non a buon 
mercato. È necessario un cambiamento di vita. Questa 
metdnota è rappresentata nel nostro racconto dal fatto 
che Levi abbandona tutto e condivide la buona notizia 
ricevuta da Gesù con i suoi amici in un banchetto. 
«Così, nel racconto di Luca la buona notizia della iden- 
tificazione di Gesù con l'umanità peccatrice è incom- 
pleta senza l’invito ad un nuovo orientamento di vita» 
(D.L. TIEDE, ff 40 [1986] 61). 

80 (c) GESÙ È LO SPOSO E COLUI CHE PROVVEDE 
IL VINO NUOVO (5,33-39), Come momento chiave della 
«composizione concentrica» di Luca, questo passo for- 
nisce un ulteriore sostegno di carattere cristologico al 
perdono dei peccati da parte di Gesù (5,17-26; 5,27- 
32) e alla sua autorità sul sabato (6,1-5; 6,6-11). 34. 
sposo: Questa figura veniva usata nell’AT e nel giudai- 
smo per rappresentare l’unione di Dio con il suo popo- 


lo. Vedi Os 2,18.21; Ez 16; Is 54,5-8; 62,5; Ger 2,2. Le 


[43:79-82] 


immagini di gioia, di inizio di una nuova vita dopo l’e- 
sclusione, di amore profondo e sollecitudine, e di fe- 
deltà risplendono in questo forte simbolo. In Gesù, 
Dio si unisce al suo popolo. 38. vino r4ovo: In Gesù, 
Dio ha fatto qualcosa di nuovo. Il simbolo del vino 
nuovo porta l'immaginazione a pensare una vita che 
trionfa sulla morte. Il raccolto è andato bene, e la vita 
ha vinto le forze della morte che portano siccità, malat- 
tia, inondazioni. Dall’uva, pigiata e non più mangiabi- 
le, viene il nuovo vino, traboccante, sincero, inebriante, 
a rallegrare il cuore. 39. # vecchio è buono: Questo pro- 
verbio, proprio di Luca, serve a interpretare corretta- 
mente i vv. 37-38. Il vecchio non è da buttar via, per- 
ché il sabato, la legge e i profeti, contengono tutti la 
volontà di Dio. 

81 (d) IL SABATO È SUBORDINATO A GESÙ (6,1-5). 
1. sebato: Questo è il secondo di sei racconti che narra- 
no azioni liberatrici di Gesù compiute in giorno di sa- 
bato. Vedi 4,16-30; 6,6-11; 13,10-17; 14,1-6. 3-4. ciò 
che fece Davide: Gesù risponde ai farisei con un argo- 
mento per analogia, che non ha molta forza, perché l’a- 
zione di Davide non avvenne di sabato e aveva a che 
fare con dei cibi proibiti e non con il lavorare in giorno 
proibito. Il punto principale dell’analogia sta nel fatto 
che sia Davide, sia i discepoli di Gesù fecero qualcosa 
di proibito. Ma questo significa riconoscere il punto di 
vista dei farisei. 5. i/ Figlio dell’uomo è signore del saba- 
to: Luca presenta l’argomento definitivo per sostenere 
la prassi delle sue comunità che non osservavano le di- 
sposizioni circa il sabato. Gesù, rappresentante escato- 
logico di Dio o Figlio dell'Uomo (vedi anche 5,24), ha 
subordinato il sabato di Dio a se stesso e alla propria 
missione del regno e ha dato tale potere anche ai suoi 
seguaci. «La rivendicazione della signoria sul sabato in 
ultima istanza subordina il sabato a Gesù e non soltan- 
to lo stabilisce arbitro delle dispute sul sabato. Se il sa- 
bato è subordinato a Gesù, lo è anche la legge» (WIL- 
SON, Luke and the Law [> 58] 35). 

82 (e) GESÙ PER AMORE GUARISCE IN GIORNO DI 
SABATO (6,6-11). 9-10. è lecito în giorno di sabato fare 
del bene...?: Gesù e i suoi discepoli non sono legati dal- 
le disposizioni sul sabato quando si tratta di fare del 
bene alle persone o di salvare una vita umana. Gesù, il 
Figlio di Dio, enuncia il principio della compassione. 
11. ma essi [i farisei) furono pieni di rabbia: Luca miti- 
ga Mc 3,6, in cui si legge che i farisei tennero consiglio 
per far morire Gesù. In Luca, i farisei non partecipano 
al complotto dei sommi sacerdoti per uccidere Gesù, 
perché dopo 19,39 non appaiono più nel vangelo. Luca 
è interessato ai farisei cristiani rigoristi all'interno delle 
sue comunità, i quali non possono accettare la visione 
tollerante che prevale in queste comunità: associazione 
con i peccatori e non osservanza delle disposizioni rela- 
tive al sabato, che mirano a impedire che i santi venga- 
no contaminati dai profani. L'argomento principale di 
Luca contro di loro è di carattere cristologico: è il Si- 
gnore Gesù, il Figlio dell’Uomo, che ci ha fatto fare 
questo. 
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83 (G) Gesù raduna l’Israele ricostituito (6,12- 
49). Dopo aver presentato Gesù che si scontra con l’o- 
stilità dei farisei per il suo ministero del regno 
(5,17—6,11), Luca ora ritrae Gesù mentre sceglie i do- 
dici amici intimi che simboleggiano l’Israele ricostitui- 
to. Essi sono anche gli apostoli o inviati di Gesù, i quali 
continuano la sua proclamazione del regno. In 6,17-49, 
Gesù specifica che cosa scaturisce dal fatto di essere 
membri del ricostituito Israele. 

84 (a) GESÙ SCEGLIE I DODICI APOSTOLI (6,12- 
16). 12. montagna: Gesù sale al luogo in cui le persone 
religiose comunicano con Dio. La sua scelta dei dodici 
apostoli proviene da Dio. 13. dodia: Per Luca i Dodici 
simboleggiano la continuità con Israele. In A 1 il nu- 
mero dodici deve essere completato dopo la morte di 
Giuda, di modo che i Dodici, così ricostituiti, possano 
essere presenti per ricevere lo Spirito Santo promesso e 
iniziare a predicare fino ai confini della terra. In A/ 
26,6-7 Paolo parla di una promessa di risurrezione fat- 
ta alle dodici tribù, promessa che ora si realizza in Ge- 
sù. apostoli: Questo è un «termine tecnico che designa 
un inviato cristiano o missionario incaricato di predica- 
re l’evento-Cristo, o, in termini lucani, ‘la parola di 
Dio'» (FGL 617). Negli altri evangelisti è un termine 
raro (— Pensiero del NT, 81:137-157). In Lc-Af ricorre 
una trentina di volte. Luca è pressoché senza paralleli 
anche nel collegare i Dodici con gli apostoli (cf. M/ 
10,2; Ap 21,14). In altre parole, legando in questo mo- 
do i Dodici con gli apostoli, Luca si pone contro la ten- 
denza degli altri scrittori del NT. Vedi inoltre 1 Cor 
15,5-9, dove Paolo elenca coloro a cui è apparso il Si- 
gnore risorto: Cefa, i Dodici, 500 fratelli, Giacomo, 
tutti gli apostoli, Paolo. Paolo è un apostolo, anche se 
non fa parte dei Dodici. Una chiave per l’uso lucano di 
«dodici apostoli» la troviamo in Af 1,21-22: colui che 
rimpiazza Giuda deve aver accompagnato Gesù dal 
battesimo di Giovanni fino all’ascensione ed essere così 
divenuto testimone della sua risurrezione. Per Luca, 
quindi, i Dodici sono diventati il legame di continuità 
tra la proclamazione del regno da parte di Gesù e la 
predicazione della parola di Dio da parte della chiesa. 
La definizione di Luca tuttavia suscita altri problemi, 
perché Paolo, benché messo in evidenza nella seconda 
metà degli Atti, non viene chiamato apostolo (con l’ec- 
cezione di Af 14,4.14). La visione lucana delle persone 
associate a Gesù è ulteriormente complicata da una ri- 
cercata incoerenza. I testimoni del ministero di Gesù 
non sono soltanto gli apostoli, ma anche i discepoli, un 
gruppo molto più ampio che comprende uomini e 
donne. Vedi il racconto lucano dell’ultima cena, dove 
Luca usa promiscuamente «discepoli» (22,11) e «apo- 
stoli» (22,14). Vedi inoltre 24,1-10, dove Luca presenta 
le donne discepole come i primi testimoni della risurre- 
zione di Gesù e annunciatrici della buona novella agli 
apostoli. 14-16. Troviamo altre liste dei Dodici in Mc 
3,16-19; Mt 10,2-4; Af 1,13. Quale simbolo di unità 
nella diversità: pescatori, uno zelota, dei galilei, un giu- 
deo (Giuda Iscariota), un esattore di imposte, uno con 
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il nome greco (Filippo) ed uno che ha tradito l’offerta 
di Gesù di profonda intimità. Fa bene riflettere sul fat- 
to che in seguito fu ricordato ben poco della maggior 
parte dei membri di questo gruppo che un tempo era 
così importante. In verità, le liste dei Dodici hanno 
continuato a mescolare i nomi. Lo stesso Luca, in Lc 
6,14-16 e At 1,13, non segue lo stesso ordine dei nomi 
(— Pensiero del NT, 81:137-146). 

85 (b) IL DISCORSO NELLA PIANURA (6,17-49). Ci 
sono quattro problemi essenziali nel testo lucano che 
corrisponde al Discorso della montagna di Matteo (ve- 
di Me 5-7). Questi problemi sono le fonti, il pubblico, 
il significato di ricchi e poveri, e l’intenzione di Luca; 
tali problemi intersecano il tema della condivisione dei 
beni. La versione lucana del discorso è più breve di 
quella di Matteo; i seguenti versetti derivano da Q e 
quindi si trovano anche in Mz: 20b-23.27-33.35b- 
36.37a.38b.39bc.40-42.43-45.46-49. Il maggiore inter- 
vento redazionale lucano lo troviamo nei vv. 24-26 (i 
«guai»). 27c.28a.34-35a.37bc.38a.39a. Vedi inoltre 
FGL 627. Nei vv. 34-35a.37bc, e 38a, Luca fa riferi- 
mento alla condivisione dei beni. Il prestito del denaro, 
la remissione dei debiti, e il dare senza fare distinzioni 
possono essere difficilmente dei precetti dati a discepo- 
li che non posseggono nulla (vedi commento a 6,20- 
23). Sono precetti per persone che dispongono di beni. 
86 È opinione ampiamente diffusa che, anche se 
Luca nel v. 20 dice che Gesù sta parlando ai suoi disce- 
poli, non è possibile che si stia rivolgendo agli stessi di- 
scepoli di 6,24, perché difficilmente questi possono es- 
sere considerati «ricchi». Il Gesù lucano deve rivolger- 
si a persone ricche che non sono presenti ad ascoltare 
il suo discorso. Però, come ha fatto notare A. PLUM- 
MER (Luke, 182) alcuni decenni fa: «Noi non abbiamo 
il diritto di ritenere che non fosse presente neanche 
una persona a cui quelle parole si potessero applicare». 
Luca stesso ci dice che erano presenti: vedi 6,17.19, 
che si riferiscono ad una grande folla presente; vedi 
inoltre 6,27a: «Ma a voi che ascoltate, io dico»; 7,1 dice 
che Gesù rivolgeva al popolo le parole di 6,20-49. H. 
FLENDER (Luke [— 28) 23-25) ha spiegato corretta- 
mente l’oscillazione di Luca tra discepoli (6,20a) e po- 
polo (6,17.19.27; 7,1) in questo modo: la divisione tra 
il popolo e i discepoli non è definitiva; la sequela deve 
essere costantemente rinnovata attraverso l'ascolto e la 
risposta alla parola di Gesù (vedi Lc 12, dove viene sta- 
bilita un’analoga distinzione tra popolo e discepoli). 
Nei vv, 47-49 sia i discepoli che il popolo saranno solle- 
citati a rispondere alle parole di Gesù. L'eventuale di- 
scepolo cristiano benestante viene interpellato nei vv. 
24-26; e nei vv. 34-35a.37bc e 38a viene ammonito a 
prestare, a condonare i debiti e a dare senza esitazione. 
87 L'intero contesto di 4,16-6,19 getta luce sul 
significato dei termini «povero», «ricco» e «regno» 
usati nei vv. 20-26. Il discorso inaugurale di Gesù in 
4,16-30 proclamava chiaramente che l’appartenenza ai 
«poveri di Dio» non era limitata ad un gruppo ristret- 
to. I vv. 4,31-44 mostravano che è proprio della natura 
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del Dio di cui Gesù predicava il regno mostrare miseri- 
cordia per gli uomini e le donne ammalati e sconfigge- 
re le forze del male. In 5,1-11 Gesù viene presentato 
mentre chiama Pietro e gli altri, facendoli suoi discepo- 
li e partecipi del suo ministero del regno. In 5,17-6,11, 
Luca descrive le controversie di Gesù con i capi reli- 
giosi sulla questione di chi abbia l’autorità di parlare in 
nome di Dio. In 6,12-16 Gesù viene ritratto mentre 
sceglie i Dodici a simboleggiare l’Israele ricostituito. 
Gesù, che raduna l’Israele ricostituito, predica (6,20- 
49) a coloro che avrebbero fatto parte del regno di 
Dio. Coloro che vogliono appartenere a «i poveri di 
Dio», il gruppo, cioè, che riconosce di avere bisogno 
della salvezza, riceveranno il regno purché confessino 
Gesù, colui che lo porta (6,23). In altri termini, anche 
se l'adempimento della promessa in Gesù da parte di 
Dio è un invito per tutti a diventare «poveri di Dio» 
(vedi 4,16-30), solo coloro che confesseranno che il re- 
gno di Dio si realizza in Gesù, diventeranno tali. I ric- 
chi sono coloro che non si vogliono compromettere 
con Gesù e con il regno che egli attua. Essi sono soddi- 
sfatti della comoda esistenza che conducono. Inoltre, 
in 6,20 Luca non esalta la povertà, ma loda Dio perché 
nel ministero del regno esercitato da Gesù, come viene 
presentato in 4,16-6,19, mostra un amore speciale per 
gli sventurati. Cf. J. DUPONT, «The Poor and Poverty 
in the Gospels and Acts», Gospel Poverty (Chicago 
1977) 25-52. 

88 Per mezzo del discorso di Gesù, Luca istrui- 
sce i suoi cristiani venuti dal paganesimo, alcuni dei 
quali sono benestanti, sul loro posto nell’Israele ricosti- 
tuito e sulla natura del Dio di cui Gesù ha instaurato il 
regno. Imitando questo Dio generoso (6,35-36), questi 
cristiani presteranno danaro, condoneranno i debiti, e 
daranno generosamente a chi è dentro e a chi è fuori 
della comunità. Così facendo, essi non ricadranno nel- 
l'etica dello scambio in cui sono stati educati, né si 
aspetteranno che i loro beneficati ricambino i favori. 
Cf. Horn, Glaube und Handeln (+ 23) 177-181; SEC- 
COMBE, Possesstons (+ 23) 84-93. 

89 Il discorso può essere schematizzato come se- 
gue: 6,20-26: beatitudini e «guai»; 6,27-38: attualizza- 
zione di 6,20-26 per la comunità di Luca; 6,39-40: con- 
ferma del messaggio di 6,20-38 per mezzo di parabole. 
20-23. beati: Il Gesù lucano non sta dichiarando beata 
una classe sociale. La condizione beata deriva e deri- 
verà dal regno che Gesù sta attuando. Inoltre, l’appar- 
tenenza all’Israele che deve essere ricostituito da Gesù 
dipende dal diventare suoi discepoli (6,20). Essere di- 
scepoli di Gesù può avere conseguenze tremende che, 
in cambio, dimostrano la profondità del coinvolgimen- 
to con Gesù e con il suo messaggio del regno (6,23). Il 
v. 23 prepara 6,27-38, specialmente nel suo precetto ri- 
petuto due volte di amare i propri nemici (6,27.35). 

90 24-26. guat: I «guai» sono redazione lucana e 
hanno lo scopo di salvaguardare da una troppo facile 
interpretazione di chi appartenga o possa appartenere 
a «i poveri di Dio». Per questo hanno forma intimida- 
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toria. Il loro scopo è provocare una riforma. Non sono 
quindi la condanna di una classe sociale. Come indica 
il v. 20a, i «guai» sono rivolti agli eventuali discepoli 
che posseggono dei beni. Essi sono ammoniti che pos- 
sedere ricchezze, avere lo stomaco satollo di cibi preli- 
bati, passare il tempo nell’ozio, essere tenuti in alta sti- 
ma dalle persone importanti è ben misera cosa rispetto 
al seguire Gesù e il messaggio del suo regno. Come Lu- 
ca insegnerà nei vv. 34-35a.37bc.38a, coloro che pos- 
seggono dei beni possono diventare membri de «i po- 
veri di Dio» solo se condividono quanto posseggono 
con chi è nel bisogno. 

91 27-38. Attualizzazione dei vv. 20-26 per la co- 
munità di Luca. 27a. 4 voi che ascoltate: Il messaggio di 
Luca è rivolto agli eventuali discepoli. 27b-29. Questi 
versetti si riferiscono a 6,22 e chiariscono in modo ica- 
stico come i discepoli devono rispondere alla persecu- 
zione. L'immagine del porgere l’altra guancia per un’al- 
tra percossa e di rimanere nudo (v. 28) si contrappone 
alla naturale tendenza umana a collocare al primo po- 
sto la legittima difesa. Questo precetto suggerisce che 
un altro modello di condotta viene a sostituire quello 
della legittima difesa. Cf. R.C. TANNEHILL, The Sword 
of His Mouth (SBLSS 1, Philadelphia 1975) 67-77. Il 
tema lucano dell'amore dei nemici, introdotto qui, è un 
tema pervasivo, p. es. nei racconti di Luca sui samarita- 
ni: 9,51-56; 10,25-37; 17,11-17; Asti 8,4-25. Cf. FORD, 
My Enemy; W. KLASSEN, Love of Enemies (OBT, Phila- 
delphia 1984) 80-102. 30. 4 chiungue: Mentre Mt 5,42a 
ha «da’ a chi ti domanda», Luca, rivolgendosi a perso- 
ne benestanti che vogliono diventare discepoli, radica- 
lizza il precetto e lo rende universale. Mentre M/ 5,42b 
ha «a chi desidera da te un prestito non volgere le spal- 
le», Luca radicalizza il precetto: «A chi prende del tuo 
non richiederlo». Cf. J. PiPER, «Love your Enemies» 
(SNTSMS 38, Cambridge 1979) 157-162. 31. anche voi 
fatelo a loro: La versione lucana della «regola d’oro», 
introdotta qui, sarà interpretata nei vv. 32-36, per evita- 
re che il pubblico di Luca proveniente dal paganesimo 
la intendesse secondo l’etica dello scambio dominante 
nella loro cultura. Cf. W.C. van UNNIK, NovT 8 (1966) 
284-300. Mediante l’insegnamento di 6,32-35ab, Luca, 
inoltre, interpreta il comandamento di amare i propri 
nemici (6,27) nel senso che i discepoli devono condivi- 
dere con loro i propri beni (6,35). 32-35. se armzate...: 
Secondo l’etica dello scambio, chi riceveva un qualsiasi 
bene era tenuto a ricambiare. Un tale contraccambio 
non genera «gratuità» (chdris) perché nasce da un ob- 
bligo. Solo quando uno «fa del bene» (agatboporéin, 
termine con il quale Luca mette in risalto la natura 
concreta, attiva dell'amore) anche se non gli è stato da- 
to niente e solo se non si aspetta nulla in ritorno, rice- 
verà — del tutto inaspettatamente - non solo «grazie» 
ma anche una ricompensa da Dio. Vedi anche 14,12- 
14. 35c-36. Visto nel contesto dei discepoli che condi- 
vidono i propri beni con gli altri, il motivo della imita- 
zione di Dio si traduce così: «Come Dio soccorre il 
mondo bisognoso con il dono gratuito della salvezza, 
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così i discepoli devono soccorrere i poveri della società 
con cuore generoso» (SECCOMBE, Possessions [+ 23] 
196). 37-39. Luca continua ad interpretare il materiale 
tradizionale di Q per mezzo del suo insegnamento sul- 
la condivisione dei beni. 37c. perdonate e vi sarà perdo- 
nato: Veramente il verbo greco «polyein non andrebbe 
tradotto con «perdonare» (chi ti ha fatto torto), ma 
piuttosto «rimettere i debiti». Il verbo, infatti, come di- 
mostra BAGD 96, ha una valenza economica; in que- 
sto senso è in linea con l’insegnamento lucano di 6,27- 
39. 38. L'avvincente immagine del proprio grembo che 
non riesce a contenere una cascata di cose buone, illu- 
mina la risposta sovrabbondante di Dio alla generosa 
condivisione dei beni da parte degli umani. Con molte 
variazioni sull’unico tema della condivisione dei beni, 
Luca ha dato unità ai disparati materiali di 6,27-38 e ha 
attualizzato il significato delle beatitudini e dei «guai» 
per i discepoli e per gli aspiranti discepoli. 

92 39-49. Conferma del messaggio dei vv. 20-38, 
per mezzo di parabole. Le parabole di 6,39-40.41- 
42.43-45.46-49 non vanno interpretate come un mes- 
saggio generale per i discepoli. Luca ha dato un signifi- 
cato specifico a queste parabole ampiamente tradizio- 
nali per mezzo del contesto in cui le ha inserite: l’ap- 
pello ai discepoli e agli aspiranti discepoli a condivide- 
re i propri beni anche con i nemici. 39-40. cieco: Questi 
versetti non sono rivolti ai falsi maestri nella comunità 
lucana. Cf. MARSHALL, Gospel, 267-268. I discepoli so- 
no ciechi fino a quando i loro occhi non vengono aper- 
ti dall’insegnamento di Gesù in 6,20-38. Una volta che 
si siano bene esercitati su quello che Gesù intende con 
il condividere i propri beni (vedi 5,11; 18,28; A 2,41- 
47; 4,31-34), allora essi saranno in grado di ammaestra- 
re gli altri. Cf. AJ. MATTIL (NovT 17 [1975] 15-46]) il 
quale, tuttavia, ritiene che 6,40 si riferisca ai discepoli 
che hanno imparato dal Signore Gesù il significato del- 
la sofferenza e della persecuzione. 41-42. /a pagliuzza 
che è nell'occhio di tuo fratello: Un ammonimento a co- 
loro che vedono le proprie manchevolezze in fatto di 
condivisione dei beni come piccoline rispetto alle gros- 
se mancanze degli altri. 43-45. 4/bero buono: L'adesione 
effettiva all'insegnamento di 6,20-38 può provenire so- 
lo da un cuore che si è convertito al Dio «grazioso» 
proclamato nel ministero del regno di Gesù. Converti- 
tevi! 46-49. non fate ciò che dico: La conclusione del di- 
scorso di Gesù si rivolge di nuovo agli aspiranti disce- 
poli. Ascoltare Gesù e anche chiamarlo Signore, per 
quanto importante (vedi 8,4-21), non basta. I discepoli 
entreranno a far parte dell’Israele che deve essere rico- 
stituito da Gesù, solo se costruiranno la propria vita 
sulla messa in pratica dell’insegnamento di Gesù, sul 
prestare senza clausole restrittive, sul condono dei de- 
biti, e sul dare generosamente — anche ai nemici, Cf. J. 
LAMBRECHT, The Sermon on the Mount (GNS 14, Wil- 
mington 1985) 19-79.206-233. 

93 (H) Il messaggio del regno proclamato da 
Gesù è per uomini e donne e infrange le barriere del 
puro e dell’impuro (7,1-9,6). Questa sezione, che met- 
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te in luce Gesù come colui che attraversa le barriere 
che separano il puro dall’impuro per reintegrare le per- 
sone nella vita e nella comunità, inizia con racconti che 
narrano la guarigione di un uomo infermo e la restitu- 
zione di un uomo morto alla vita (7,1-17), e termina 
con racconti che narrano di Gesù che guarisce una 
donna inferma e restituisce alla vita una donna morta 
(8,40-56). Lungo tutta questa sezione vibra il tema di 
chi risponde e di chi non risponde generosamente ai 
messaggeri di Dio. Gentili, pubblicani, peccatori ed in- 
fermi senza speranza riconoscono l’autorità di Gesù; 
essi ascoltano la sua parola e la mettono in pratica. 
Formano l’Israele ricostituito. Alla fine di questa intera 
sezione, Gesù manda avanti i Dodici a guarire e a pre- 
dicare come ha fatto lui (9,1-6). Noi lettori, sulla base 
di 7,1-8,56, sappiamo con tutta chiarezza che cosa 
comporti la guarigione e la predicazione e chi rispon- 
derà ad esse. 

94 (a) I PAGANI, IMPURI, SONO DESTINATARI DEL 
MESSAGGIO DEL REGNO PROCLAMATO DA GESÙ (7,1-10). 
Questo racconto prefigura il movimento in grande sca- 
la del cristianesimo verso i Gentili. In esso Luca svolge 
il tema di chi è degno di ricevere i benefici di Gesù, 
profeta di Dio in Israele (vedi 7,16). Vedi Mf 8,5-13; 
Gu 4,46-54. 2. centurione: Questo centurione è un uffi- 
ciale pagano, forse al servizio di Erode Antipa. Da no- 
tare il parallelo tra questo racconto e il racconto di Lu- 
ca del primo pagano convertito, un centurione di nome 
Cornelio (A? 10). Con le sue elemosine egli mostrava il 
suo amore per il popolo di Dio (10,2.4.31). In lui Dio 
mostrò a Pietro che egli non fa preferenze di persone 
(10,34-35). Per la generosa e inattesa risposta che i sol- 
dati danno ai messaggeri di Dio, vedi 3,14. È indicativo 
del carattere esemplare del centurione, il fatto che si 
preoccupi di un servo? 3-5. anziani dei Giudeî: Questa 
è la prima di due delegazioni; vedi 7,6b-8. Essa mette 
in evidenza il tema di che cosa rende degni di ricevere 
un beneficio da Gesù. In effetti gli anziani dei Giudei 
dicono: Per tutto quello che ha fatto per gli eletti di 
Dio non considerarlo un pagano e quindi fuori dal rag- 
gio delle tue benedizioni per Israele. 6-8. In contrasto 
con quanto hanno detto gli anziani dei Giudei, il cen- 
turione si dichiara indegno. Egli non è un individuo 
santo 0 buono tanto che Gesù possa entrare nella sua 
casa e infrangere una prescrizione di purità rituale. 
Partendo dalla analogia della sua stessa autorità, il cen- 
turione riconosce il potere di Gesù sulle forze della 
morte. La semplice parola di Gesù risanerà il suo ser- 
vo. 9. una fede così grande: Il centurione è degno non 
perché ha fatto del bene ad Israele ma perché crede 
che Dio in Gesù sconfigge la morte. La sua inattesa fe- 
de viene messa in contrapposizione con coloro dai qua- 
li ci si sarebbe aspettato che credessero e invece non 
credevano. 

95 (b) IL PROFETA DI DIO, GESÙ, HA COMPASSIO- 
NE DI UNA VEDOVA (7,11-17). Questo racconto, proprio 
di Luca, prepara 7,22 e proclama che il Dio che Gesù 
predica libera coloro che sono sotto il potere della 
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morte. 12. figlio unico: Per un simile tocco di colore ti- 
pico di Luca, vedi 8,42 (un’unica figlia) e 9,38 (un uni- 
co figlio). Per una donna aver perduto l’unico figlio, in 
una società patriarcale significava rimanere senza nes- 
suna rappresentanza maschile: sorte tristissima. 13-14. 
La compassione di Gesù per chi si trova in una situa- 
zione così crudele di bisogno va al di là delle leggi di 
purità rituale che proibiscono di toccare i cadaveri 
(Nz 19,11.16) 15. /o diede alla madre: Sono le stesse 
parole che ricorrono in 1 Re 17,23 LXX, la storia di 
Elia che restituisce la vita al figlio della vedova di Za- 
repta. Viene di nuovo messa in risalto la compassione 
di Dio manifestata in Gesù. 16. un grande profeta: Il 
pubblico richiama le opere potenti di Elia. Il tema di 
Gesù come profeta è molto esteso in Lc-Af. Ci sono tre 
tipi di testi. Nel primo Gesù si comporta come un pro- 
feta anche se il testo non lo dichiara tale (9,22-23; 
9,43b-45; 11,20.29-32.50; 13,32.34; 18,31-34; 19,41-44; 
20,9-18; 21,20-24; 22,64; 23,28-30.43; 24,19-20; At 
3,22-23; 7,37-53). Nel secondo Gesù applica a se stesso 
il titolo di «profeta» (4,24; 13,33). Nel terzo il titolo di 
profeta viene usato per descrivere la potenza di Gesù 
(7,16.39; 9,8-9,19). Cf. A. BÙCHELE, Der Tod Jesu im 
Lukasevangelium (FrTS 26, Frankfurt 1978) 91-92. In 
molti di questi passi il profeta Gesù viene respinto. vi- 
sitato: Dio si è avvicinato al suo popolo bisognoso nella 
e per mezzo della missione del regno svolta da Gesù. 
96 (c) IL RUOLO DI GIOVANNI E DI GESÙ NEL PIA- 
NO DIVINO DELLA SALVEZZA (7,18-35). Luca fa una pau- 
sa nel suo racconto per ponderare i ruoli che svolgono 
Giovanni Battista e Gesù nel piano della salvezza di 
Dio e le risposte che questi messaggeri di Dio hanno ri- 
cevuto. Questo materiale è strettamente collegato con 
3,1-20 e ha un suo parallelo in Mz 11,2-6.7-11.16-19. 
18-23. Questa sezione si riallaccia a 4,16-21 e reinter- 
preta il ministero del regno di Gesù di 4,31-7,17 in ter- 
mini di compimento della promessa da parte di Dio. 
18. culti questi avvenimenti: Nella linea narrativa, il ri- 
ferimento è a quanto Luca ha fatto fare a Gesù in 
5,16-7,17. due di esst: I due discepoli serviranno come 
testimoni oculari (Df 19,15) della potenza di Dio all’o- 
pera in Gesù a favore dei bisognosi. 19-20. colui che 
viene: Vedi 3,15-18. Gesù è colui che viene con occhi 
pieni d’ira, con in mano la scure e il ventilabro? 21. 
Gesù dà la sua risposta in azioni che soccorrono gli 
sventurati. 22. Questi versetti fanno eco a 4,18. Le ope- 
re di misericordia di Gesù sono compiute in adempi- 
mento delle promesse di Dio; allusioni a /s 26,19; 
29,18-19; 35,5; e 61,1-2 attraversano questo versetto. 
23. scandalizzato: La risposta che Giovanni riceve è una 
sfida per lui, per le comunità lucane e per noi, perché 
tutti ci siamo fatti dei preconcetti su come Dio dovreb- 
be agire e a favore di chi. Il Dio di Gesù non è per la 
vendetta, bensì per la misericordia. 

97 24-30. Luca integra quanto ha detto sul bat- 
tesimo di Giovanni Battista e sulla sua vita nel deserto 
in 3,1-20. 25. avvolto in morbide vesti: A Luca piace il 
simbolismo delle vesti. Vedi 2,7.11; 8,35; 16,19; 23,11. 
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26-28. Viene messo in evidenza il ruolo di Giovanni nel 
piano di Dio. Egli è un profeta, il precursore di Gesù, 
il più grande dei nati di donna; ma non è Gesù, il qua- 
le, benché più piccolo di Giovanni, è più grande di lui 
nel regno di Dio. 29-30. Questo materiale, proprio di 
Luca, è un’analessi o «flashback» che completa 3,10- 
14, dove i farisei e i dottori della legge non venivano 
nominati. Avendo visto come essi hanno risposto a Ge- 
sù, messaggero di Dio (5,17—6,11), il lettore non si sor- 
prende di venire a sapere che essi non hanno dato una 
risposta favorevole neanche all’altro messaggero di 
Dio, Giovanni. I farisei non vogliono accettare il piano 
di Dio di giustizia così come viene rivelato in Giovanni 
o in Gesù. Essi hanno la loro giustizia. Invece il popolo 
e i pubblicani riconoscono prontamente il proprio bi- 
sogno di Dio. 

98 31-35. Giovanni in questa sezione non è su- 
bordinato a Gesù. Sono ambedue messaggeri di Dio e 
sono inclusi tra i figli della sapienza. 31-32. simili a 
quei bambini: La similitudine è centrata sulla cocciu- 
taggine dei bambini che vogliono le cose come a loro 
piace. 33. Lo stile di vita ascetico di Giovanni è troppo 
rigoroso. Eppure non è questa la dimensione della sua 
predicazione che Luca presenta in 3,10-14. I contem- 
poranei di Giovanni ascoltavano davvero quello che lui 
diceva? 34. mangione e beone: Forse un riferimento a 
Dt 21,20, un ribelle che deve essere ucciso. Gesù non 
usa i cibi come mezzi per determinare quello che è pu- 
ro e impuro, ma come mezzi per unirsi a tutti, puri e 
impuri. Cf. WIMMER, Fasting in the New Testament (+ 
53) 112. 35. è stata resa giustizia: Questa è la parola che 
richiama 7,29. Quelli che trovano da ridire su Giovan- 
ni e Gesù sono in realtà degli stolti e non saggi come 
essi pensano. Nella loro ostinatezza essi tengono le loro 
menti chiuse e ignorano la sapienza, che vuole stabilire 
relazioni di amicizia con uomini e donne (vedi Sap 
6,16). tutti i suoi figli: Non si riferisce solo a Giovanni 
e a Gesù. Le persone sagge come i peccatori di 7,36-50 
appartengono anch'esse alla famiglia della sapienza. 

99 (d) UNA DONNA PECCATRICE RISPONDE AL DO- 
NO DEL PERDONO OFFERTOLE DA DIO (7,36-50). Questo 
racconto è una efficace proclamazione dell'amore di 
Dio per i peccatori, molto vivo nella descrizione della 
generosità della peccatrice pentita, e equilibrato nella 
presentazione dell’ipocrisia religiosa. Luca eredita una 
tradizione che troviamo anche in Mc 14,3-9; Mz 26,6- 
13; Gv 12,1-8. Questa tradizione viene modificata prin- 
cipalmente in due modi. In armonia con il suo tema 
pervasivo della sollecitudine per i poveri, Luca ha eli- 
minato l'affermazione di Gesù «i poveri li avete sempre 
con voi» (Mc 14,7; Mt 26,11; Gv 12,8). Egli ha colloca- 
to la tradizione entro la cornice ellenistica del genere 
simposio che usa anche in 11,37-54 e 14,1-24. Le dra- 
matis personae di questo genere letterario sono l’ospi- 
tante, l'ospite d’onore e gli altri ospiti. La struttura 
comprende l’invito (v. 36), la graduale rivelazione del- 
l'identità dell’ospitante (v. 40) e degli ospiti minori (v. 
49), il fatt divers o azione che innesca il discorso dell’o- 
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spite d’onore (v. 39, la reazione non verbalizzata di Si- 
mone), e il discorso dell’ospite d'onore (vv. 40-50). Cf. 
E.S. STEELE, JBL 103 (1984) 379-394. 

100 36. farisei: — 76-77.I farisei rappresentano i 
giudeo-cristiani che abbracciano i criteri rigoristici per 
l'appartenenza alle comunità lucane e per la partecipa- 
zione ai loro pasti. Implicita nell'offerta della ospitalità 
è la Weltanschauung del puro e dell’impuro. «Il proble- 
ma, allora, è come ammettere un rappresentante dell’e- 
sterno entro i confini della purità comunitaria per un 
certo periodo e poi permettere all’estraneo, uomo o 
donna, di tornare al suo ambiente senza alterare il tes- 
suto sociale... L'ospitalità nessariamente deve collocare 
l’ospite in una posizione liminare o marginale, perché 
l’ospite ora è un esterno che si trova all’interno, e non 
ancora un interno perché deve tornare all’esterno» 
(B.J. MALINA, Serzeia 35 [1986] 182). Permettendo alla 
peccatrice di toccarlo (vv. 37-39), Gesù fa vedere come 
le sue norme per il puro e l’impuro siano in conflitto 
con quelle dei farisei. 37. peccatrice: Non c'è nessuna 
prova decisiva per dire che questa donna fosse una 
prostituta. Vedi in 5,30; 7,34; 15,2, i «peccatori» in 
senso generale. Sia uomini che donne possono essere 
colpevoli di peccati diversi da quelli sessuali. 38. Il trat- 
tamento che la donna riserva a Gesù è generoso. Si ve- 
da come le sue azioni vengano riprese nei vv. 44-46 e 
presentate come esempi di grande amore. 39. profeta: 
Vedi 7,16. Gesù è davvero un profeta, ma un profeta 
che perdona i peccatori. 40. Inizia il discorso dell’ospi- 
te d’onore. 43. di più: In perfetto stile socratico, Gesù 
trae da Simone la risposta corretta. 44-46. Anche se Si- 
mone non ha commesso alcuna infrazione alle regole 
dell’ospitalità, non ha mostrato però verso Gesù nessu- 
na particolare attenzione. La generosità della peccatri- 
ce viene messa in contrasto con la grettezza del padro- 
ne di casa. 47. La prima parte di questo intricato ver- 
setto può essere parafrasata così: Poiché ha compiuto 
simili atti di amore per me, è ovvio che i suoi molti 
peccati le sono stati perdonati. Il testo non dice quan- 
do essa ha ricevuto il perdono, ma è stato prima che in- 
contrasse Gesù a quel banchetto. J.J. KILGALLEN (JBL 
104 [1985] 665-670) è del parere che i peccati le siano 
stati perdonati al battesimo di Giovanni. 4/74 poco: Ge- 
sù chiarisce il messaggio della parabola dei vv. 40-43 e 
sfida il fariseo per la sua ipocrisia. 48. ti sono perdona- 
tî...: Gesù articola verbalmente quello che era risultato 
ovvio nelle azioni della peccatrice. 49. perdona anche i 
peccati: L'impostazione teocentrica del racconto pren- 
de un orientamento cristologico quando Luca fa parla- 
re gli altri ospiti. Si colgono echi di 5,17-32 e si prean- 
nunciano le domande sull’identità di Gesù in 9,7-50. 
50. pace: Su questo tema tanto caro a Luca, vedi 1,79. 
101 (e) LE DONNE DISCEPOLE DI GESÙ (8,1-3), 
Questo sommario di transizione è proprio di Luca ed è 
in linea con l'importante ruolo che egli assegna alle 
donne. Vedi 2,36-38. 1. regno di Dio: Il regno di Dio è 
predicato in parole e incarnato nella compagnia itine- 
rante di Gesù. I primi membri di questa compagnia so- 
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no i Dodici, tutti uomini, i quali sono simbolo della vo- 
lontà di Dio di ricostituire, per mezzo di Gesù, le dodi- 
ci tribù d'Israele. 2. alcune donne: Le donne sono il se- 
condo elemento della compagnia, e questo è strano. In- 
fatti la menzione delle donne avrebbe colpito i lettori 
greco-romani di Luca con la stessa forza con cui la 
realtà descritta aveva colpito i Giudei contemporanei 
di Gesù. «Non era insolito che delle donne mantenes- 
sero dei rabbini e relativi discepoli, con il proprio de- 
naro, con i propri beni o provvedendoli di cibo. Ma 
per una donna, lasciare la casa e viaggiare con il rabbi, 
non era solo inaudito, ma scandaloso. E tanto più scan- 
daloso era il fatto che delle donne, rispettabili e no, fa- 
cessero parte della compagnia itinerante di Gesù» (B. 
WITHERINGTON, ZNW 70 [1979] 244-245). Il benesse- 
re fisico di queste donne, che erano state liberate da 
spiriti maligni e malattie, è una prova visibile del pote- 
re del regno di Dio in Gesù. Il potere di Gesù sul male 
si è palesato in modo particolare nella guarigione di 
Maria, della cittadina galilea di Magdala, dalla quale 
erano stati scacciati sette (numero della totalità) demo- 
ni. 3. Giovanna: È la moglie di Cusa, amministratore 
del patrimonio di Erode, e persona potente e ricca. La 
compagnia evangelica itinerante è immagine del regno 
di Dio, nel quale si avvera la riconciliazione tra uomini 
e donne, tra sposati e non sposati, tra sani e infermi, tra 
chi ha molto e chi ha poco. Oltre a questa dimensione 
cristologica, questi versetti rappresentano una sfida ec- 
clesiologica. Questo passo dovrebbe essere letto unita- 
mente a 23,49-24,12, che è un altro esempio di analessi 
integrante lucana o «flashback» e fa capire che quando 
i lettori leggono «discepoli» in 8,4-23,54, devono in- 
cludere nel gruppo anche le donne. Queste donne fe- 
deli sono testimoni di quello che Gesù ha fatto in Gali- 
lea, sulla via per Gerusalemme, ed in Gerusalemme, 
anche all’ultima cena. Esse predicano il significato 
evangelico di quello di cui sono state testimoni (24,7- 
10) e ricevono lo Spirito Santo promesso (A 1-2). 

102 (f) DIVERSI MODI DI ASCOLTARE LA PAROLA DI 
Dio (8,4-21). In questa sezione Luca torna a Marco 
(8,4-18 = Mc 4,1-25; 8,19-21 = Mc 3,31-35) e svolge il 
motivo dell'ascolto della parola di Dio, che è il messag- 
gio cristiano e, così facendo, trae molte lezioni sul si- 
gnificato della sequela. 4-15. Questa sezione contiene 
una delle 50 parabole di Luca. C£. J. DRURY, The Para- 
bles in the Gospels (New York 1985) 108-157. 5. la sua 
semente: Luca insiste sul seme che viene seminato; vedi 
v., 11. 8. Mentre l’inizio della semina faceva prevedere 
risultati disastrosi, il raccolto è invece incredibilmente 
abbondante. Questa parabola del Gesù storico dà una 
descrizione di un Dio degno di fiducia, che alla fine 
porterà il regno a fruttificare. orecchi per intendere: L'a- 
scolto diventa il leitmotiv e la sfida del resto di questa 
sezione. Vedi i vv. 10.12.13.14.15.18.21. Cf. J. DUPONT, 
«La parabole du semeur dans la version de Luc», in W. 
ELTESTER — EH. KETTLER (edd.), Apopboreta (Fest. E. 
Haenchen, BENW 30, Berlin 1964) 97-108. 10. gli 
altri: Luca ha attenuato il duro trattamento riservato 
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da Marco agli «esterni» e ai discepoli di Gesù (vedi Mc 
4,11-13). È una caratteristica distintiva della sequela 
lucana che i discepoli non solo ascoltino le parabole 
del regno di Dio, ma ricevano la singolare grazia di co- 
noscere che cosa significa il regno di Dio per la vita cri- 
stiana di ogni giorno. Il contesto, soprattutto i vv. 16- 
18, mostra come le comunità lucane non abbiano ces- 
sato di predicare la parola di Dio agli altri, i quali sono 
limitati al solo livello dell'ascolto della parola. 11. ‘a pa- 
rola di Dio: La spiegazione della parabola originale di 
Gesù riflette l'esperienza delle comunità lucane nel lo- 
ro sforzo di predicare la parola agli altri e di approfon- 
dire la risposta che essi stessi le danno. Sul tema della 
parola di Dio, vedi A 6,7; 12,24; 19,20. 12. I vari tipi 
di terreno sono in primo piano nella interpretazione di 
Luca, in questo versetto e in quelli che seguono. siazo 
salvati: Lo scopo della predicazione cristiana viene pre- 
sentato in modo forte e coinvolgente. 13. sensazione: È 
il termine greco petrasizos. In Luca è frequente incon- 
trare alternative tra la defezione dal e la perseveranza 
nel modo di vita cristiano. Cf. S. BROWN, Apostasy and 
Perseverance in the Theology of Luke (AnBib 36, Roma 
1969). 14. preoccupazioni, ricchezza e piaceri della vita: 
Gli opponenti della parola elencati in questa triade lu- 
cana sono terribili. Lc 12,19 e 16,19 presenta i pericoli 
delle ricchezze e dei piaceri della vita in forma dram- 
matica. In Lc 21,34, Luca torna sui problemi creati alla 
sequela cristiana dalle preoccupazioni per le cose del 
mondo. 15. Due forze caratterizzano i discepoli di Ge- 
sù: la loro generosità e la loro perseveranza nel rispon- 
dere alla parola di Dio. 

103 16-18. Questi detti proverbiali continuano la 
riflessione di Luca sull’ascolto della parola (vedi v. 18). 
16. Questa versione lucana del proverbio lo adatta ai 
tipi di case note a Luca, cioè quelle con il vestibolo. Il 
discepolo deve rendere manifesta agli altri del v. 10 la 
luce della parola di Dio. 17. La conoscenza dei «miste- 
ri del regno di Dio» (v. 10) non è esoterica o gnostica, 
riservata ad una setta. Deve essere condivisa con gli ‘al- 
tri’. 18. fate attenzione dunque a come ascoltate: L'ascol- 
to senza comprensione, soprattutto senza la compren- 
sione che nasce dallo sforzo di comunicare la parola 
agli altri, è un ascolto totalmente vano. 

104 © 19-21. Di nuovo «ascoltare la parola» (v. 21) 
è il collegamento con quanto precede. In contrasto con 
Mc 3,31-35, Luca non mette in discredito la madre e i 
parenti di Gesù. Nel v. 21 avvertiamo echi di 1,38; 
2,19.51: Maria è il discepolo modello che medita sulla 
parola di Dio e la mette in pratica. I discepoli cristiani 
diventano famiglia di Dio né per nascita né per essere 
maschi né per l'osservanza delle leggi rituali, ma per- 
ché ascoltano la parola di Dio e la mettono in pratica. 
105 (g) GESÙ DOMINA IL CAOS (8,22-25). Questo 
passo continua l’insegnamento di Luca sul potere di 
Gesù di salvare e sul significato della sequela. Vedi Mc 
4,35-41. 22. i discepoli: Si tratta sia di uomini che di 
donne (vedi 8,1-3). In contrasto con Mc 4,36, l’iniziati- 
va è di Gesù, non dei discepoli, ed è lui che ordina di 
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andare in territorio pagano (vedi 8,26-39). 23. Nell’AT 
le bufere erano simboli del caos. Nella creazione Dio le 
ha soggiogate (Sa/ 29,2-4). Nell’esodo Dio ha soggioga- 
to le forze del Mar Rosso (Sa/ 106,9). Dio ha salvato i 
fedeli che solcavano un mare tempestoso sulle navi ($4/ 
107,23-32). La potenza della bufera sta per sommerge- 
re i discepoli. 24. sgridò: Questo termine tecnico del 
vocabolario di esorcismo è stato già usato in 4,35.39. 
Gesù, come il Dio esaltato nei Salmi, salva i suoi disce- 
poli che stanno per perire in mezzo al caos della bufe- 
ra. 25. dov'è la vostra fede?: Questa domanda provoca- 
toria è meno dura della corrispondente di Mc 4,40, ma 
comunque è sempre pungente. Luca gioca sulla intima 
connessione che egli ha stabilito tra fede e salvezza in 
8,12. chi è dunque costut?: La pericope si avvia alla sua 
conclusione e sfida cristologica. I discepoli ed i lettori, 
che credono nella potenza del regno di Gesù, rimar- 
ranno stretti alla loro fede quando in futuro regnerà il 
caos? Cf. BussE, Wurnder [— 67] 196-205. 

106 (h) GESÙ RESTITUISCE ALLA COMUNITÀ UMANA 
UN PAGANO FUORI DI MENTE (8,26-39). In questo in- 
quietante esorcismo, Luca rivede Mc 5,1-20 in modo 
da rendere espliciti i contrasti che in Mc erano implici- 
ti: fuori della città (8,27) dentro la città (8,39); vivere 
tra le tombe (8,27) vivere in casa (8,27.39); nudo (8,27) 
vestito (8,35); fuori di mente (8,27) sano di mente 
(8,35); vivere nel deserto (8,29) vivere in una casa 
(8,39). Questi contrasti comportano degli spostamenti, 
spostamenti da un isolamento distruttivo al grembo ac- 
cogliente della comunità umana, spostamenti che Luca 
identifica con «essere guarito, salvato» (8,36) e che so- 
no opera di Gesù, «Figlio del Dio Altissimo» (8,28). 
Anche i porci, la cui presenza in questo esorcismo può 
apparire a prima vista imbarazzante, contribuiscono al- 
l'insegnamento cristologico di Luca: non solo il mondo 
demoniaco, ma anche le potenze della religione pagana 
e dell'impero romano, simboleggiati dai porci, sono 
soggetti all’autorità di Gesù. Da lui, non da essi, viene 
agli esseri umani la pienezza della vita. 

107 26. Geraseni: Questa è la lezione corretta e si 
riferisce agli abitanti di Gerasa, una delle città della pa- 
gana Decapoli, a più di 50 km a sud-est del Lago di 
Genesaret (— Geografia biblica, 73:52). Dato che i 
maiali non hanno ghiandole sudorifere, non potevano 
sopravvivere ad una corsa di 50 km ed oltre. Il raccon- 
to si muove su un livello simbolico. di fronte alla Gali- 
lea: Con questo modo indiretto di esprimersi, Luca 
può anticipare la successiva missione della chiesa ai 
Gentili, pur mantenendo la sua linea narrativa del mi- 
nistero di Gesù in Galilea, territorio di Giudei. 27. 
città: Dal punto di vista della cultura di Luca, trovarsi 
fuori di città significava essere in pericolo di perdere la 
vita. Gesù libererà l’ossesso dal suo isolamento e lo 
reintegrerà nella città dove starà al sicuro da danni fisi- 
ci e condurrà una esistenza piena di senso insieme ai 
suoi concittadini, uomini e donne. ron portava vestiti: 
Le persone a cui è stata tolta definitivamente la libertà, 
perdono la capacità di indossare vestiti. Simili persone 
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sono i prigionieri e gli schiavi (vedi D/ 28,48; Is 20,2- 
4), le prostitute (Ez 16,38-40); chi è fuori senno (1 Sar 
19,23-24) e le persone condannate (1 Sar 28,14). Esse- 
re privato dei propri vestiti significava perdere la pro- 
pria identità. Quando viene di nuovo vestito (8,35), il 
folle ha una identità e il controllo sulla propria vita. C£. 
E. HAULOTTE, Sywboligue du vétement selon la Bible 
(Théologie 65, Paris 1966) 79. né abitava in casa: Il gre- 
co dikos/oikia, «casa» è un termine favorito da Luca e 
significa «la mia casa e il mio nido con tutte le persone 
e tutti i beni, la mia famiglia e la mia ascendenza, la 
mia ‘identità acquisita’, il luogo in cui io ‘risiedo’ e in 
cui esercito i miei diritti e le mie responsabilità perso- 
nali e comuni, i miei doveri morali» (J.H. ELLIOTT, A 
Home for Homeless [Philadelphia 1981] 24). Riportan- 
do l’uomo nella sua casa (v. 39), Gesù gli restituisce la 
sua identità. Adesso egli ha una residenza. Ha un pas- 
sato, gode del presente con la sua famiglia, e avrà un 
futuro nella vita di famiglia. tor:be: Un luogo impuro. 
28. si gettò: Per Luca non c'è dubbio alcuno che a con- 
trollare la situazione sia Gesù. Vedi anche il v. 29: Gesù 
ordina. 29. luoghi deserti: Il deserto è il posto dei de- 
moni e delle loro potenze distruttive. Gesù reintegra 
l’uomo nella sua casa e nella sua città. 30. legione: Una 
legione era formata da 6 mila fanti romani. La legione 
verrà mandata dentro i porci. La potenza romana era 
simboleggiata da una bianca scrofa che ha partorito 30 
porcellini e da un cinghiale. Il simbolo della Legio X 
Fretensis, che era stata trasferita in Siria sotto Tiberio e 
che partecipò alla guerra giudaica del 66-70 d.C., era 
un cinghiale. «La presenza di un potere politico stra- 
niero era sempre la presenza di un potere arcano e mi- 
naccioso, una contaminazione della terra. L'impero ro- 
mano poteva essere quindi interpretato come una mi- 
naccia proveniente dai poteri demoniaci... Questo face- 
va dell'attività dell’esorcista un ‘segno della futura libe- 
razione’ » (G. THEISSEN, The Miracle Stories of the 
Early Christian Tradition [Philadelphia 1983] 255). 31. 
abisso: Questo termine, che ricorre solo nel racconto di 
Luca, si riferisce al regno di satana e al suo potere. Ve- 
di Ap 20,1-3. Ritraendo Gesù mentre sgomina una le- 
gione di demoni, Luca sottolinea il suo potere sul male. 
32. porcî: Questi animali li incontriamo in Le 15,15-16. 
Il porco era l’animale più comunemente usato nei sa- 
crifici del culto greco e romano. Agli occhi dei Giudei, 
mangiare carne di maiale significava paganesimo ed 
apostasia dal giudaismo (vedi 2 e 4 Mac; Is 65,1-5). Era 
anche simbolo della potenza romana (vedi v. 31). 35. 
sano di mente: Un altro contrasto lucano. Grazie a Ge- 
sù, questo folle ora è capace di ragionare, di pronun- 
ciare parole che i suoi concittadini, uomini e donne, 
potranno capire, capace di prendere decisioni assenna- 
te in una città e all’interno di una famiglia (vedi v. 39). 
ai piedi di Gesù: Questa è la posizione del discepolo di 
Gesù; vedi 10,39; Ar 22,3. era stato guarito: Meglio: 
«salvato». Si capisce che cosa intende Luca con salvez- 
za, vedendo quali trasformazioni il Signore Gesù ha 
prodotto nella vita di quell'uomo che era fuori di men- 
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te. 37. Mentre la gente accoglie molti degli esorcismi di 
Gesù con stupore e lode, questo lo accolgono negativa- 
mente. Anche se i loro sistemi di trattare con il folle 
erano risultati inefficaci (v. 29), trovano difficile far 
fronte alla potenza di trasformazione che Gesù ha sca- 
tenato in mezzo a loro. 39. L'uomo diventa un missio- 
nario perché dà voce a quanto sperimenta nella pro- 
pria persona e proclama ai suoi concittadini pagani che 
cosa Dio ha fatto per lui in Gesù. Cf. FE ANNEN, Heil 
ftir die Heiden (FrTS 25, Frankfurt 1976). 

108 (i) IL POTERE DI GESÙ VA AL DI LÀ DELLA PU- 
RITÀ RITUALE E DÀ LA VITA A DUE DONNE (8,40-56). In 
questo passo Luca si basa su Mc 5,21-43 e conclude la 
presentazione che era iniziata in 7,1 ed aveva avuto co- 
me tema maggiore il potere di Gesù sulle potenze di- 
struttive a beneficio di uomini e donne. Gesù non per- 
mette che le leggi della impurità rituale ostacolino la 
sua missione del regno per tutti: «Alla giovane donna a 
cui iniziano le mestruazioni, come alla più anziana che 
sperimenta le mestruazioni come una condizione pato- 
logica, viene ‘data’ una nuova vita. I poteri della donna 
di dare la vita, manifestati nel ‘flusso di sangue’ non so- 
no ‘cattivi’ né vengono annientati nella morte; vengono 
bensì ‘restaurati’ sicché le donne possano ‘andare e vi- 
vere in shalom'» (E. SCHUSSLER FIORENZA, lx Memory 
of Her [New York 1983] 124 [trad. it., In memoria di 
lei, Torino 1990]). 

109 41. Giairo: Questo capo di sinagoga è un’ec- 
cezione nella presentazione, generalmente negativa, 
che Luca dà dei capi giudei. 42. un'unica figlia: Luca 
invita il lettore a richiamare alla mente una storia ana- 
loga in 7,11-17, dove Gesù restituisce la vita all’unico 
figlio di una vedova. dodici: La fanciulla era in età da 
marito. 43. Il racconto di un’altra donna in situazione 
molto penosa viene collegato con questo, tramite la pa- 
rola di richiamo «dodici». 44-46. Gesù viene toccato 
da una persona impura. 47. La donna, dal fare tutto di 
nascosto passa ad una confessione di fede riconoscente 
alla presenza di tutta la gente. 48. /4 iu fede: Ella ha 
fede che Dio in Gesù ha il potere di ridarle la salute. 
Ora non è più un’esclusa, separata dalla vita e dal culto 
a causa della impurità del suo flusso di sangue me- 
struale, ma è una figlia che fa parte dell’Israele ricosti- 
tuito. 54. Gesù tocca un cadavere, che è impuro. alzati: 
Il comando di Gesù è espresso con il medesimo verbo 
greco (eghétrein) che Luca usa per dire la risurrezione 
di Gesù (p. es., 9,22). La risurrezione della figlia di 
Giairo da parte di Gesù, è segno del potere che egli ha 
di risorgere. 55. mangiare: Si affaccia il tema lucano del 
cibo: un buon appetito è segno della salute recuperata. 

110 GI DODICI CONTINUANO LA MISSIONE DI GE- 
SÙ DI ANNUNCIARE IL REGNO (9,1-6). Questo passo, ba- 
sato su Mc 6,7-13, deve essere letto congiuntamente con 
l’intera sezione (Lc 7,1-8,56), della quale rappresenta il 
punto culminante. Nei cc. 7-8, infatti, noi veniamo a 
conoscenza della natura della missione del regno svolta 
da Gesù, alla quale ora partecipano anche i Dodici. 1-2. 
In 6,12-16 Luca ha narrato la scelta dei Dodici, i quali 
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ora sperimentano direttamente il potere di Gesù di pre- 
dicare e di guarire. 3. Vengono focalizzate la pochezza 
delle loro provviste e la loro dipendenza dalla provvi- 
denza di Dio. Vedi 10,1-12; 22,35-38. 5. Il rifiuto incon- 
trato da Gesù, narrato in 7,31-35, attende anche coloro 
che sono da lui inviati. polvere: Vedi Al 13,51. 6. dovun- 
gue: Spunta il tema lucano dell’universalismo. 

111 (I) Risposte a Gesù verso la fine del suo mi- 
nistero in Galilea (9,7-50). Questa sezione funziona a 
livello sia letterario che teologico come una stazione di 
smistamento tra il ministero di Gesù in Galilea 
(4,14-9,6) e il suo viaggio a Gerusalemme 
(9,51-19,28). In 9,7-50 per mezzo della croce Luca 
sposta l’obiettivo da quelli che possiamo considerare i 
temi familiari del ministero di Gesù in Galilea (vedi 
commento a 4,14-15): il potere di Gesù sul male e la 
sua condizione di Figlio di Dio, la sequela, l’opposizio- 
ne, il cibo. Quando questi temi appaiono in 
9,51-19,27, vanno letti nella prospettiva della croce. 
112. (a) LA SORTE DEL PRECURSORE È LA SORTE DI 
GESÙ E DEI SUOI DISCEPOLI (9,7-9). Vedi Mc 6,14-16. 
Questa è la parte centrale del «sandwich» formato dal- 
l'invio dei Dodici (9,1-6) e dal loro ritorno (9,10-17). 
Come la missione di Giovanni Battista e di Gesù si è 
scontrata con l'opposizione, così sarà per quella della 
chiesa. 7. Erode: Vedi 3,1-20 (— Storia, 75:165). Nel 
vangelo di Luca, Erode Antipa è ostile sia a Giovanni 
che a Gesù (13,31-32; 23,6-12). di tutti questi avvent- 
menti: È il modo in cui Luca riassume 4,16-9,6. Il rife- 
rimento è ai Dodici che Gesù aveva inviati (9,1-6) e a 
Gesù stesso 9. chi è dunque costui?: Questa domanda, 
che fa eco a quelle di 5,21; 7,49; 8,25, serve a riassume- 
re 4,14-9,6. In 9,10-50 Luca introdurrà la croce come 
nuovo ed essenziale elemento per una risposta. vederlo: 
In 23,8, Luca userà «vedere» tre volte di seguito per 
dire il desiderio di Erode di vedere Gesù. In 23,35-49, 
la curiosità di Erode verrà messa in contrapposizione 
con il vedere di coloro che sono aperti alla rivelazione 
nella morte di Gesù in croce. 

113 (b) IL DONO CHE GESÙ FA DEL PANE È LEGATO 
ALLA SUA CROCE (9,10-17). Vedi Mc 6,30-44; 8,1-10; M# 
14,13-21; 15,32-39; Gv 6,1-15. Gesù dà ai suoi disce- 
poli, che sono appena tornati dalla loro missione di 
predicare e curare il popolo di Dio, un nuovo incarico: 
devono nutrire il ricostituito Israele — con l’eucaristia. 
11. Predicare il regno di Dio e guarire: in ciò consiste il 
ministero di Gesù in Galilea. 12-15. Riappare il tema 
lucano del cibo. In 4,16-9,6 questo motivo ricorreva 
abbondantemente nei racconti relativi ai gioiosi ban- 
chetti di Gesù in compagnia dei peccatori (p. es., 5,27- 
32). Qui si fa luce un’altra dimensione: nella missione 
di Gesù di instaurare il regno, Dio sta dando compi- 
mento alle sue promesse di soddisfare la fame della 
creazione. Vedi /s 25,5-6 e KARRIS, Luke, 52-57. 16. be- 
nedisse, spezzò, diede: Queste parole corrispondono 
quasi verbalmente a quelle del racconto lucano della 
istituzione dell’eucaristia (22,19) e a quelle del raccon- 
to di Emmaus (24,30). Fra gli evangelisti Luca è quello 
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che collega immediatamente il racconto della moltipli- 
cazione dei pani con la predizione di Gesù della sua 
passione e con le sue istruzioni sul portare la propria 
croce ogni giorno (9,18-27). Celebrare l’eucaristia in 
memoria di Gesù (22,19) significa condividere non so- 
lo la sua missione (9,1-6) ma anche la sua dedizione e il 
suo destino, simboleggiato dalla croce (9,18-27). disce- 
poli: La stessa parola ricorre nel v. 14, mentre il v. 10 ha 
«apostoli» e il v. 12 ha «i Dodici». Vedi commento a 
6,12-16 e 8,1-3. Discepoli uomini e donne nutrono il 
popolo di Dio. 

114 (c) LA CROCE NELLA VITA DEL MESSIA E DEI 
SUOI DISCEPOLI (9,18-27). Vedi Mc 8,27-9,1. Luca non 
utilizza Mc 6,45-8,26. I motivi per questa grande omis- 
sione derivano dalla sua teologia sul tempo in cui la pa- 
rola di Dio giungerà ai Gentili, sul puro e sull’impuro, 
e sul cibo. In questo passo il tema della opposizione a 
Gesù e ai suoi discepoli, visto in 4,16-9,6, prende una 
nuova prospettiva, quella della croce. 18. Il riferimento 
di Luca a Gesù in preghiera sta a indicare che deve ac- 
cadere qualcosa di teologicamente molto importante. 
19. Queste risposte coincidono con quelle date ad Ero- 
de in 9,7-8. 20. :/ Cristo di Dio: Pietro è il portavoce dei 
discepoli. Vedi commento a 5,1-11. Nella linea narrati- 
va di Luca la risposta di Pietro («confessione» è termi- 
ne fuorviante ed è più matteano che lucano) dipende 
da quanto egli ha visto fare da Gesù e da quanto lui 
stesso ha fatto nel nome di Gesù. Così la risposta di 
Pietro è focalizzata sul potere di Gesù di salvare i po- 
veri dal dominio del male. Che questa sia la dimensio- 
ne del ministero di Gesù messa in risalto nella risposta 
di Pietro è confermato e dal contesto immediato, il 
quale modifica la comprensione di «il Cristo di Dio» 
con il riferimento al rifiuto incontrato da Gesù 
(9,22.43-45), e da Lc 23,35, dove lo stesso titolo viene 
usato con riferimento al potere di Gesù di salvare gli 
altri. 21-22. Questi versetti in greco costituiscono una 
sola proposizione, in cui Luca dà (v. 22) il motivo del 
comando del silenzio del v. 21: Gesù come Cristo di 
Dio deve essere visto da una nuova prospettiva, quella 
della croce. In 4,16-9,6, il lettore ha incontrato un Ge- 
sù che ha resistito con successo alle opposizioni 
(5,17-6,11; 7,31-35). Ora Luca avverte i suoi lettori 
che l'opposizione si farà sempre più forte e alla fine 
sfocerà nella morte di Gesù. Figlio dell'Uomo: Il titolo 
che Luca aveva usato per descrivere l’autorità di Gesù 
di rimettere i peccati (5,24) e di mutare le disposizioni 
relative al sabato (6,5), viene ora usato per dire la sua 
umiliazione. Vedi 9,26. deve: AI di là della opposizione 
che si va facendo sempre più forte, sta il piano di Dio e 
la giustificazione di Gesù nella risurrezione. Luca evita 
di presentare Pietro mentre rimprovera Gesù per aver 
predetto che soffrirà (8,32-33). 23. 4 utti: Gesù esten- 
de il suo invito a seguirlo a tutti. In contrasto con i rac- 
conti di vocazione di 5,1-11 o di 5,27-32, la croce risal- 
ta al centro dell'invito. In 5,30.33 e 6,2 Gesù difendeva 
i suoi discepoli dall’opposizione. Ora essi, come lui, 
possono essere privi di qualsiasi difesa. croce: Non le 
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tribolazioni e le altre vicissitudini della vita, bensì la 
dedizione di Gesù e la partecipazione dei suoi discepo- 
li al regno di Dio in parole ed opere. ogni giorzo: Gesù 
non parla del martirio, ma della costante fedeltà quoti- 
diana al maestro e al suo modo di vivere. 24. per me: 
Solo un impegno profondo per Gesù è la base per per- 
dere la propria vita allo scopo di contribuire all’avven- 
to del regno di Dio. 25. Il tema lucano del pericolo del- 
le ricchezze è espresso in termini di sequela. 26. si ver- 
gognerà: Luca introduce le conseguenze escatologiche 
del venire meno alla propria adesione a Gesù e al suo 
insegnamento sul regno di Dio. In contrasto con il Fi- 
glio dell'Uomo umiliato (9,22), Luca presenta il Figlio 
dell'Uomo esaltato (cf. 22,69). 27. Nel presente conte- 
sto lucano questo difficile versetto si riferisce ai disce- 
poli, ai quali verrà data una nuova comprensione del 
regno di Dio dopo la risurrezione di Gesù (Az 1,3). 
115° (d) LA TRASFIGURAZIONE DI GESÙ E LA CON- 
FERMA DIVINA DELLA VIA DELLA CROCE (9,28-36). Vedi 
Mc 9,2-9. L'insegnamento che Gesù ha impartito in 
9,22-27 è così diverso da quello dato in 4,16-9,6 che 
necessita di una sanzione divina. I discepoli ricevono 
da Dio l'ordine di ascoltare questo nuovo insegnamen- 
to. Gesù, che era stato proclamato Figlio di Dio al suo 
battesimo (3,21-22) e che Luca aveva ritratto 
(4,16-9,6) come personificazione della gloria di Dio 
nel suo ministero del regno che sconfiggeva le forze di 
distruzione, è Figlio di Dio ora che va verso la croce. 
116 28. dopo questi discorsi: Luca lega strettamen- 
te la trasfigurazione sulla montagna di Dio con l’inse- 
gnamento di Gesù nei vv. 22-27. 4 pregare: Vedi com- 
mento a 3,21. 29. candida, sfolgorante: Luca usa i sim- 
boli del trascendente. 30. Mosè ed Ela: La via che Ge- 
sù sta per intraprendere è in linea con la legge e i pro- 
feti (24,26-27), cioè con la volontà di Dio. Queste due 
figure dell’AT erano profeti respinti. 31. dipartita: L'ar- 
gomento della conversazione della triade celeste viene 
riportato soltanto da Luca. Si riferisce alla prossima fa- 
se del ministero di Gesù, al suo viaggio a Gerusalemme 
e al suo passaggio da questo mondo a Dio. 32. g/orfa: 
Associata alla vita risorta e celeste (24,26), la gloria è 
anche manifestata nelle guarigioni operate da Gesù, 
che inducevano le persone a glorificare Dio (5,26; 
7,16). 33. tre tende: Chiaramente Pietro non ha capito 
la conversazione del v. 31 ed interpreta l’evento alla lu- 
ce della festa del raccolto detta dei Tabernacoli, la cui 
abbondanza finì per simboleggiare la consumazione 
della storia ad opera di Dio. 34. nude: Simbolo della 
presenza di Dio. 35. figlio mio: Queste parole richia- 
mano le parole di Dio al battesimo di Gesù (3,21-22). 
ascoltatelo: Può darsi che sia un riferimento al profeta 
simile a Mosè di Di 18,15 (cf. D.P. MOESSNER, JBL 102 
[1983] 575-605), ma, cosa più importante, i discepoli 
ricevono l’ordine di prestare attenzione a questa nuova 
fase della rivelazione di Dio sull’identità del Figlio: egli 
è colui che ritorna a Dio passando per la via della cro- 
ce. Le implicazioni per i discepoli, del viaggio di Gesù 
verso la croce, verranno dettagliate in 9,51-19,27. 
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117 (e) COME LA CROCE INTERPRETA LE OPERE DI 
MISERICORDIA DI GESÙ (9,37-45). Vedi Mc 9,14-29. Nel 
rendere più agile questo racconto, Luca lo ha collegato 
strettamente con la trasfigurazione e ha sottolineato la 
compassione di Gesù. Egli collega intimamente questo 
racconto e tutte le opere potenti di Gesù, con la sua se- 
conda predizione della passione, mostrando in tal mo- 
do che nel futuro la grazia delle opere potenti deriverà 
dalla grazia della croce. 37. dal monte: Viene presenta- 
to il primo di tre contrasti: Gesù dal monte della pre- 
senza di Dio discende in un mondo di poveri. 38. vo/gi 
lo sguardo: Vedi 1 Sam 1,11 e Lc 1,48. mio figlio... l’uni- 
co che ho: Vedi 7,12; 8,42. Luca fa risaltare la disgrazia 
dell’uomo e la compassione di Gesù. 39. Lo stato mise- 
revole del ragazzo ammalato rende ancora più forte il 
quadro che Luca traccia della potenza e della compas- 
sione di Gesù. 40. Viene evidenziato un secondo con- 
trasto: il maestro, Gesù, contro le forze del male è più 
potente dei suoi discepoli. 41. o generazione incredula e 
perversa: Questo grido di esasperazione è difficile da 
interpretare nel contesto lucano, perché (1) né il padre 
del ragazzo né i discepoli hanno dimostrato mancanza 
di fede; (2) «generazione» dice più che il padre del ra- 
gazzo e i discepoli. Questa generalizzazione pare venga 
spiegata al meglio in due modi: (1) Luca sta presentan- 
do un terzo contrasto: la fedeltà di Gesù a Dio in con- 
trapposizione alla generale infedeltà umana. (2) Sullo 
sfondo della esasperazione sta il fatto che le opere di 
misericordia di Gesù verranno accolte con incredulità, 
il che alla fine lo porterà sulla croce. Cf. BUSSE, Wws- 
der (— 67) 249-267. 42. lo consegnò a suo padre: C£. 
7,15. A questo punto Luca non condivide con Marco 
l'insegnamento (9,28-29) sulla preghiera e sul digiuno 
come mezzo per scacciare simili temibili demoni. L'at- 
tenzione di Luca è centrata sulla potenza di Gesù. Cf. 
J. DUPONT, RSR 69 (1981) 45-55. 43. tutte le cose che 
faceva: Luca universalizza dal singolo miracolo a tutto 
quello che era stato descritto in 4,16-9,6. Tutte le ope- 
re potenti di Gesù devono essere guardate dal punto di 
vista della crocifissione. 44. essere consegnato: Più me- 
ravigliosa che le opere di misericordia è la sua miseri- 
cordiosa morte in croce. A questa seconda predizione 
della passione, verrà fatto un riferimento in 24,7, dove 
le donne discepole si ricordano del suo significato. 45. 
I.H. MARSHALL (Gospel, 393) vede questo versetto co- 
me un'espressione del «segreto della sofferenza» di Lu- 
ca: solo dopo la risurrezione di Gesù e il suo dono del- 
l'intelligenza (vedi 24,13-35) i discepoli capiranno il si- 
gnificato della sua croce. 

118° (f)I DISCEPOLI CAPISCONO MALE CHE COSA SI- 
GNIFICHI SEGUIRE GESÙ (9,46-50). Vedi Mc 9,33-41. 46- 
48. Subito dopo che Gesù ha predetto per la seconda 
volta la propria impotenza di fronte agli esseri umani 
(9,44) e aver dato le istruzioni sul prendere la propria 
croce e seguirlo (9,23-27), viene il racconto di Luca sui 
discepoli che ricercano potere. In modo drammatico 
Luca fa vedere che le lezioni sulla sequela appena in- 
trodotte in 9,7-50 non saranno assimilate dall’oggi al 
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domani. Basandosi sulla figura di un bambino, esem- 
pio tipico di debolezza, Gesù insegna che la grandezza 
viene dall'essere ultimi. 49-50. I discepoli fraintendono 
la loro relazione con Gesù se pensano che la loro sia 
una relazione esclusiva. Devono essere tolleranti verso 
gli altri che operano «nel nome di Gesù» e non fanno 
parte del loro gruppo. 

119  (V)IIl viaggio di Gesù a Gerusalemme 
(9,51-19,27). Con 9,51 Luca inizia una nuova parte di 
narrazione kerigmatica. Egli ha adattato il tema del 
viaggio di Gesù a Gerusalemme da Mc 8,26-10,52, ag- 
giungendo (1) circa 15 riferimenti a Gesù che viaggia e 
(2) dei materiali presi da Q o da L. Il risultato dell’a- 
dattamento creativo di Luca è una visione multidimen- 
sionale del viaggio. In obbedienza alla volontà di Dio 
(9,22-44) Gesù percorre la sua via verso Gerusalemme, 
la città simbolo della continuità tra l’antico e il nuovo 
piano di Dio. In Gerusalemme Gesù porterà a termine 
la sua dipartita (9,31) verso Dio, e da Gerusalemme la 
missione cristiana partirà verso i confini della terra (A 
1-2). Lungo il suo viaggio verso Gerusalemme, Gesù è 
il supremo maestro dei suoi discepoli, i suoi testimoni, 
sul significato della sua via (vedi A/ 9,2; 18,26; 24,22, 
dove il cristianesimo viene detto «la Via»). Gesù istrui- 
sce i suoi discepoli sui viaggi missionari (10,1-24), sul- 
l’uso dei beni (16,1-31), sulla preghiera (11,1-13) e pro- 
pone delle parabole che sono vere e proprie sfide, co- 
me quella del buon Samaritano (10,25-37) e del Figlio 
prodigo (15,11-32). Né il viaggio di Gesù né quello dei 
cristiani sarà senza prove. I samaritani respingono Ge- 
sù (9,51-56); i capi religiosi si oppongono al suo inse- 
gnamento e al suo modo di vita (13,11-17; 14,1-24). In 
breve, il «racconto del viaggio» di Luca ci dà un ritrat- 
to seducente di Gesù, il Figlio fedele e risoluto (9,35), 
il quale in parole ed opere insegna la via che porta alla 
vita con Dio. Man mano che il lettore viaggia con Gesù 
verso Gerusalemme, diventa sempre più consapevole 
del divino imperativo: «Ascoltatelo!» (9,35). 

La narrazione del viaggio è divisa in tre sezioni: 

9,51-13,21; 13,22-17,10; 17,11-19,27. Il versetto che 
inizia ciascuna sezione fa esplicitamente riferimento al 
fatto che Gesù sta viaggiando verso Gerusalemme. 
120 (A) Prima parte dell’insegnamento sul signi- 
ficato della Via cristiana (9,51-13,21). Questa sezione 
contiene molte lezioni sulla natura e sulle esigenze del- 
la sequela. 

(a) I SAMARITANI RESPINGONO GESÙ: NESSUNA 
RITORSIONE (9,51-56). 51. Questa composizione lucana 
è piena di lessico fortemente teologico. compiendosi i 
giorni: Dio è colui che compie o colma (symplérasthaî) 
i giorni e così avvicina il piano di salvezza alla sua rea- 
lizzazione. in cui sarebbe stato tolto dal mondo: Alla let- 
tera «(i giorni) dell’assunzione» o «innalzamento». La 
forma verbale del termine andlempsis ricorre in Al 
1,2.11.22. Il riferimento è a tutte le fasi della dipartita 
di Gesù per tornare a Dio: la morte, la sepoltura, l’as- 
sunzione, l’invio dello Spirito Santo. si diresse decisa- 
mente: Questa espressione, che ricorre solo qui, sta ad 
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indicare la risolutezza dell’obbedienza di Gesù nel 
compiere la volontà di Dio malgrado qualsiasi opposi- 
zione. 52-53. samaritant: Tra i samaritani e i Giudei 
non c'era amicizia (vedi Gv 4,9), specialmente quando 
i Giudei attraversavano il loro territorio diretti verso la 
città santa, Gerusalemme. Continuando la sua narra- 
zione del viaggio, Luca (10,30-35; 17,11-19) userà i di- 
sprezzati samaritani per impartire ulteriori lezioni sulla 
sequela. In A: 8,24-25 narrerà come questo popolo, 
ora inospitale, accetterà il messaggio della Via cristiana 
con apertura di cuore. Sempre sensibile al parallelismo, 
Luca mostra che Gesù si scontra con l’opposizione nel- 
le fasi iniziali del suo viaggio verso Gerusalemme, esat- 
tamente come era successo all’inizio del suo ministero 
in Galilea (4,16-30). 54. scenda un fuoco dal cielo: Le 
parole di questo versetto fanno eco a quelle di 2 Re 
1,10.12, dove si narra di Elia che fa scendere due volte 
il fuoco per distruggere i suoi nemici. 55. Gesù mette 
in pratica il suo insegnamento sul perdono dei nemici 
(6,27-29.35). 

121 (b) IL COSTO DELLA SEQUELA (9,57-62). 57. 
per la strada: La sequela viene illustrata con tre prover- 
bi iperbolici come un seguire Gesù lungo la sua via. La 
funzione dei proverbi normali è quella di aiutare la 
gente ad afferrare il senso della vita, di mostrare come 
funziona il mondo. P. es., il medico pietoso fa la piaga 
cancrenosa; il mattino ha l’oro in bocca. Nei proverbi 
dei vv. 58.60.62, Gesù usa l’iperbole o esagerazione per 
scuotere i suoi ascoltatori dal loro modo rigido di ordi- 
nare il proprio mondo, perché vedano l’esistenza da un 
punto di vista totalmente diverso — quello della sequela 
come risposta al regno di Dio predicato da Gesù. 
Prendere questi tre proverbi alla lettera significa per- 
dere il loro significato vero. Cf. W.A. BEARDSLEE, Ir 
24 (1970) 61-73. 58. L’esagerazione fa risaltare l’umiltà 
del Figlio dell'Uomo. 60. lascia che i morti seppelliscano 
i loro morti: Questo proverbio è riuscito tanto efficace- 
mente a sovvertire il modo in cui la gente normalmente 
ordina il proprio universo morale, che sono sorte di- 
scussioni senza fine sul fatto che Gesù non può aver 
detto una cosa simile. Le vie del regno non necessaria- 
mente coincidono con le nostre vie umane. L'interpre- 
tazione comune del proverbio è questa: quelli che sono 
morti spiritualmente dovrebbero seppellire quelli che 
sono morti fisicamente. 62. l’aratro: Non si pensi al 
trattore o all’aratro moderni: si tratta di un aratro pale- 
stinese molto leggero che veniva manovrato con una 
mano, mentre l’altra guidava i riottosi buoi. «Questo 
primitivo sistema di aratura richiede abilità ed atten- 
zione concentrata; se l’aratore si guarda intorno, il 
nuovo solco riesce storto» (J. JEREMIAS, Le parabole di 
Gesà [Brescia 1973’] 239). è adatto per: Il proverbio è 
una sfida ai criteri usati comunemente per determinare 
chi potrebbe essere adatto a ricevere il regno di Dio 
nella propria vita. 

122 (c) L'INSEGNAMENTO DI GESÙ SULLA MISSIONE 
(10,1-24). Questa sezione è la meditazione più lunga di 
Luca sulla missione e ha paralleli in Q (Mt 9,37-38; 
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10,7-16; 11,21-23) e in Lc 9,1-6; 22,35-38; 24,44-49. 
Luca non pensa alla missione effettiva dei discepoli, 
ma concentra piuttosto l’attenzione sulla natura della 
missione e sulle cause della gioia e delle pene che essa 
procura. 1. sestanta(-due): L'applicazione dei principi 
della critica testuale non permette di decidere definiti 
vamente se il testo originale avesse 70 o 72; manoscritti 
antichi, degni di fede, confermano ambedue le letture. 
Il testo dell’AT che sta dietro a questi numeri pare sia 
Gen 10,2-31, la tavola delle nazioni del mondo: il TM 
legge 70, mentre i LXX hanno 72. In ogni caso, Luca 
fonda la missione universale della sua chiesa sul mini- 
stero di Gesù. 4 due a due: Ci sono tre motivi per que- 
sto appaiamento: sostegno vicendevole; dare testimo- 
nianza alla verità della loro parola (vedi Df 19,15); 
un’incarnazione vivente del vangelo di pace (vedi i vv. 
5-6). Forse la coppia missionaria più famosa del NT 
era quella di Paolo e Barnaba (vedi As 13). 3. agnelli in 
mezzo ai lupi: Questa potente immagine ha due dimen- 
sioni: i missionari si possono trovare indifesi di fronte 
alla gente ostile; la missione cristiana inaugura una 
nuova era di pace e di riconciliazione nella quale l’a- 
gnello dimorerà insieme al lupo (vedi /s 11,6; 65,25). 4. 
non salutate nessuno: Questa azione simbolica, scon- 
certante dal punto di vista sociale, simile a quelle dei 
profeti (Ez 4-5), ha la funzione di richiamare l’atten- 
zione su ciò che la genuina pace implica. Cf. KLASSEN, 
Love of Enemies (> 91) 92-93. 6. figlio della pace: Que- 
sta espressione, unica nel suo genere, è parte integrante 
dell’enfasi che Luca pone sul messaggio cristiano di ri- 
conciliazione e indica una persona che si dedica all’at- 
tuazione della pace. 9. La predicazione dei missionari 
cristiani e le loro guarigioni di ammalati, manifestano il 
regno di Dio. 

123 10-16. Fino a questo punto, Luca ha accen- 
tuato il carattere ampiamente positivo della missione 
cristiana. Ora ne guarda gli aspetti negativi: come Gesù 
si è scontrato con l’ostilità e il rifiuto, così accadrà ai 
suoi missionari. Ma, come dimostrerà la storia di Paolo 
in At, la parola di Dio trionferà, anche se i suoi predi- 
catori possono non essere indispensabili. 13-15. Nel lo- 
ro contesto lucano, questi versetti funzionano come un 
ammonimento alle comunità di Luca perché risponda- 
no favorevolmente alla parola di Dio e non imitino la 
risposta data alla missione di Gesù da alcune città della 
Galilea. 16. chi ascolta voi, ascolta me: Espressione lapi- 
daria del significato della missione cristiana: ascoltare 
la parola dei discepoli significa ascoltare quella di Dio. 
Vedi il v. 22 per una fondazione della missione altret- 
tanto profonda. 

124 17-20. L'obiettivo è sugli effetti della missione 
svolta in nome di Gesù. demoni: Ricorda il potere di 
Gesù sui demoni in Galilea (8,26-39) e il potere che 
Gesù diede ai Dodici (9,1-2). I 70(72) discepoli parte- 
cipano alla stessa autorità. 18. Nel ministero di Gesù e 
in quello della chiesa, le potenze del male vengono at- 
taccate e sconfitte. 19. «Il serpente e lo scorpione era- 
no non soltanto ben note fonti di mali fisici nella vita 


Luca (10,1-25) 915 


palestinese, ma anche simboli dell’AT di ogni genere di 
mali» (FGL 863). In At Luca di frequente narra come 
il Signore Gesù liberava i suoi missionari dalle forze di 
distruzione (p. es., 28,1-6). 20. Luca tempera l’entusia- 
smo per il successo missionario con l’insistenza su un 
dono più duraturo: avere il proprio nome scritto nell’e- 
lenco dei cittadini del cielo. 

125 21-24. Con unbrano di discorso sapienziale, 
che differisce da quello di rappresentanza che abbiamo 
trovato nel v. 16, Luca conclude le sue riflessioni sulla 
missione. La sua prospettiva pare sia postpasquale, 
perché i discepoli di Gesù, in contrasto con 9,45 e 
18,34, ricevono il dono della conoscenza di Gesù come 
rivelazione del Padre e lo vedono realmente come tale 
21. queste cose: Nel contesto lucano, si tratta della na- 
tura del regno di Dio, della unione dei discepoli con 
Gesù nella missione, e della relazione di Gesù con Dio. 
La terminologia è diversa, ma il pensiero è identico a 
quello di 8,10. saggi... piccoli: Il tipico contrasto sapien- 
ziale tra coloro che non hanno bisogno di Dio e i pic- 
coli, i discepoli i quali si accostano a Dio con mente e 
cuore aperti. 22. La missione cristiana ha il suo più sal- 
do fondamento nella relazione del Figlio con il Padre 
suo e nel puro dono che il Figlio fa ai suoi discepoli di 
rivelare loro chi è il Padre. ogni cosa: «Di nuovo, se il 
senso di pérta (10,22) nella sua collocazione originale 
ci sfugge, nel contesto lucano (e matteano) si riferisce 
alla conoscenza che il Figlio ha del Padre e alla cono- 
scenza che lui solo può trasmettere ai suoi seguaci, i 
‘piccoli’» (J.A. FITZMYER, «Abba and Jesus” Relation to 
God», in R. GANTOY [ed.], À cause de l'évangile (Fest. 
J. Dupont, LD 123, Paris 1985] 36). 23-24. Nella nuo- 
va era del compimento inaugurata da Gesù, i suoi di- 
scepoli testimoniano con intelligenza la sua attività 
missionaria e partecipano al suo potere per il bene. Ciò 
che questi «piccoli» sperimentano non fu concesso ai 
potenti capi religiosi e politici del passato. 

126 © (d) LA MISSIONE CRISTIANA E L'OSSERVANZA 
DELLA LEGGE (10,25-37). Questo passo è bipartito. Da 
una parte dà una forte lezione sulla compassione verso 
chi è nel bisogno, dall’altra proclama che i non Giudei 
possono osservare la legge ed entrare così nella vita 
eterna. Questo intricato racconto di controversia ha le 
seguenti componenti: 10,25, la domanda di un dottore 
della legge; 10,26, controdomanda di Gesù; 10,27, la 
risposta del dottore della legge; 10,28, il comando di 
Gesù; 10,29, un’ulteriore domanda del dottore della 
legge; 10,30-36, controdomanda di Gesù che contiene 
la parabola del buon Samaritano; 10,37a, la risposta 
del dottore della legge; 10,37b, comando di Gesù. 25. 
per metterlo alla prova: Parrebbe che il dottore della 
legge fosse presente ad ascoltare quello che Gesù aveva 
appena detto sulla missione cristiana in 10,1-24. La 
prova riguarda il ruolo della legge di Dio nella salvezza 
predicata dai missionari. Luca dà due risposte: la legge 
è valida; i non Giudei che osservano la legge ereditano 
la vita eterna. In 18,18-30 Luca darà una risposta più 
specificamente cristiana alla stessa domanda sull’eredi- 


Religione in Ita 


916 Luca (10,27-11,5) 


tare la vita eterna. Su questo duplice modo lucano di 
considerare la legge, cf. WILSON, Luke and the Law (> 
58) 28-29. 27. La risposta del dottore della legge è pre- 
sa da Di 6,5 e da Lv 19,18. 28. Gesù conferma la vali- 
dità della legge per la salvezza e insiste sulla pratica 
(vedi anche i vv. 25.36) del doppio comandamento. 29. 
prossimo: La domanda del dottore della legge nasce dai 
dibattiti su chi appartenga al popolo di Dio e quindi 
chi sia oggetto di amore in quanto prossimo. 30-35. La 
controdomanda di Gesù nel v. 36 ha la lunga introdu- 
zione di questo famoso exerzplun:, il quale ha lo scopo 
di fermare l’attenzione dei lettori e indurli a imitare il 
comportamento di un paria, un samaritano. ## sacerdo- 
te... un levita: Questi eminenti esemplari di persone os- 
servanti della legge non aiutano quell’uomo spogliato e 
mezzo morto, per paura di contaminarsi. 36. chi... pros- 
simo?: La domanda di Gesù rigira la domanda del dot- 
tore della legge: Non chiedere chi appartiene al popolo 
di Dio ed è così oggetto della mia attenzione come 
prossimo, ma interrogati piuttosto sulla condotta che 
spetta al popolo eletto di Dio. 37. chi ba avuto compas- 
sione: Il dottore della legge non ce la fa a dire «il sama- 
ritano». Poiché ha messo in pratica la legge, il samari- 
tano mostra di essere un prossimo, un membro del po- 
polo di Dio, uno che eredita la vita eterna. Cf. G. SEL- 
LIN, ZNW 65 (1974) 166-189; 66 (1975) 19-60. 

127 (e) SEQUELA PER UOMINI E PER DONNE (10,38- 
42). In luce è l’universalismo di Luca che presenta Ge- 
sù in tre comportamenti contrari alle norme culturali 
giudaiche: Gesù si trova da solo con delle donne che 
non sono sue parenti; una donna serve Gesù; Gesù in- 
segna ad una donna nella sua casa. Cf. B. WITHERING- 
TON, Women in the Ministry of Jesus (INTSMS 51, 
Cambridge 1984) 100-103. 38. nelle sua casa: Alcuni 
manoscritti hanno omesso queste parole, pare nello 
sforzo di rendere il passo conforme a 19,6; cf. A£ 17,7, 
dove Luca usa bypodéchesthai, «ricevere», senza questo 
complemento. L’enfasi su «casa» in questo episodio 
proprio di Luca è in linea con la revisione lucana di Q 
e di Mc, ai quali ha aggiunto 28 riferimenti a «casa» (p. 
es., 8,27; 14,23). In prospettiva sta il cristianesimo do- 
mestico; le donne ospitano la chiesa nelle proprie case. 
Cf. J. KOENIG, New Testament Hospitality (OBT 17, 
Philadelphia 1985) 103-107. 39. ai piedi del Signore: 
Per questa posizione del discepolo, vedi 8,35; At 22,3. 
40. molti servizi: Al tempo del vangelo di Luca, 
diakonéin si riferiva al ministero cristiano (vedi 1 Cor 
4,1; Rx 16,1). Come accade frequentemente nei suoi 
racconti sui fraterni banchetti di Gesù (5,29-39; 7,36- 
50; 11,37-54; 14,1-24; 19,1-10; 24,13-35), Gesù, l’ospi- 
te, diventa la figura dominante, o ospitante, e risponde 
alle domande sulla vita di comunità. 42. una sola... 
cosa: La lezione non è che bisogna preparare un solo 
piatto piuttosto che un pranzo con chissà quante por- 
tate. Una sola cosa è importante per chi segue Gesù: 
ascoltare la sua parola (v. 39; vedi 8,4-21), e questa è la 
parte migliore. 

128 (f)I DISCEPOLI DI GESÙ E LA PREGHIERA 
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(11,1-13). Vedi Mi 6,9-13; 7,7-11; Lc 18,1-8. Luca scri- 
ve un catechismo sulla preghiera per cristiani venuti 
dal paganesimo, la cui conoscenza del Dio di Gesù e 
della rivelazione dell’AT ha bisogno di sviluppo e che 
devono essere incoraggiati a perseverare nella preghie- 
ra in un ambiente ostile. C£. J. JEREMIAS, The Prayer of 
Jesus (SBT 2/6, Naperville 1967) 88-89. 1. insegraci a 
pregare: Avere una forma distintiva di preghiera era il 
tratto caratteristico di una comunità religiosa. Questa 
antica maniera di riconoscimento di una comunità reli- 
giosa funziona anche oggi: p. es., la consacrazione a 
Maria dei Marianisti; il «Vi adoro» dei Francescani. Il 
lascito di Gesù ai suoi discepoli, il Padre nostro, non 
solo insegnerà loro a pregare: insegnerà soprattutto il 
modo di vivere e di agire come suoi seguaci. La forma 
lucana del Padre nostro ha cinque domande. Padre: La 
forma tipica della preghiera di Gesù, cioè il suo modo 
personale, individuale di rivolgersi a Dio come padre 
sollecito, provvidente, benigno, amoroso, trova espres- 
sione anche in 10,21; 22,42; 23,34.46. È la gratuita rive- 
lazione di Gesù ai suoi «piccoli» per quando devono 
affrontare i mali presupposti in tre domande su cinque: 
la disunione delle persone che devono essere ricondot- 
te all'unità sedendo alla stessa mensa; il loro stato di 
peccato e la cattiveria degli altri; il persistente pericolo 
dell’apostasia. sia santificato il tuo nome: Che tutti i ma- 
li che contaminano la tua creazione siano rimossi, spe- 
cialmente quelli dei nostri cuori, così che possa manife- 
starsi l'amore gratuito, testimoniato in nome tuo. :/ #40 
regno: Da 4,14 fino a questo punto nel vangelo di Luca 
è stata descritta la natura del regno di Dio, che rompe 
le barriere che separano ricchi e poveri, sani e storpi, 
uomini e donne, puri ed impuri, santi e peccatori. Vedi 
il commento a 4,14-30. Venga il tuo regno e non sue 
imitazioni umane a buon mercato. 3. parte: Il significato 
dell’aggettivo epizisios non attestato altrove, che modifi- 
ca «pane», è molto controverso. Visto dalla prospettiva 
del motivo lucano del cibo, l'aggettivo da una parte si 
riferisce al cibo che è necessario a sostentare la vita ed 
è un dono gratuito di Dio. Dall'altra, «pane» non do- 
vrebbe essere interpretato individualisticamente, ma 
dovrebbe essere visto come condiviso con gli altri, pec- 
catori inclusi, nei banchetti di riconciliazione, special- 
mente in quello eucaristico. 4. peccatori: La comunità 
di Gesù, composta di peccatori, prega con fiducia il 
suo Dio-Padre misericordioso, per ottenere il perdono. 
I discepoli che non siano disposti a perdonare a tutti e 
a ciascuno che abbia peccato contro di loro non hanno 
una visione esatta di Dio, il quale è misericordioso con 
tutti (6,35-36). tentazione: In Lc la tentazione non ha 
mai un esito positivo, per esempio rafforzare il caratte- 
re. La tentazione è sempre cattiva. I discepoli pregano 
il loro Dio pieno di amore perché li preservi dall’apo- 
stasia dalla Via cristiana. Vedi 22,39-46. 

129 5-13. Diverse istruzioni sulla necessità di per- 
severare nella preghiera. Come presupposti stanno la 
benignità di Dio e la sua prontezza a rispondere ai bi- 
sogni dei suoi figli pellegrini sulla terra. Se un amico 
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viene in soccorso dell’amico, se un padre provvede ai 
bisogni del figlio, quanto più Dio si prenderà cura dei 
discepoli del suo Figlio, Gesù. 13. Spirito Santo: Mt 
7,11 ha «cose buone». Nella teologia di Luca, «cose 
buone» poteva provocare ansietà nei discepoli, p. es. 
12,18-19; 16,25. In risposta alle preghiere dei discepoli, 
che vogliono pregare, vivere ed agire come fece Gesù, 
Dio dà il dono postpasquale dello Spirito Santo. «Il 
dono dello Spirito Santo riassume tutto quello che la 
comunità di Gesù riceve: gioia, forza, coraggio per la 
testimonianza e quindi per la vita» (SCHWEIZER, Good 
News, 192). Cf. P. EDMONDS, ExpTirm: 91 (1980) 140- 
143; E. LA VERDIERE, Whex We Pray... (Notre Dame 
1983). 

130 — (g) CONTROVERSIE CHE RIVELANO IL SIGNIFI- 
CATO DEL VIAGGIO DI GESÙ (11,14-36). Luca rivela la 
sua maestria nel creare l’unità di questo passo collegan- 
do insieme diverse pericopi, specialmente i vv. 24- 
26.33-36, attorno a controversie sull’origine del potere 
di Gesù di predicare il regno. Il risultato di questa 
creatività è un modello A (11,15), B (11,16), A° (11,17- 
28), B' (11,29-36) in cui i vv. 23-28, con i loro doppi te- 
mi della risposta al potere guaritore di Gesù e alla sua 
parola, formano un ponte tra A° e B’. Luca inoltre ma- 
nifesta la sua creatività nel modo in cui alterna, in que- 
sta sezione, i suoi insegnamenti sulla cristologia e sulla 
sequela. Lc 11,14-23 è parallelo a M? 12,22-30; Mc 
3,22-27; Le 11,24-26 a Mt 12,43-45; 11,29-32 a Mt 
12,38-42; 11,33-36 a Mt 5,15; 6,22-23 (Lc 11,33 è un 
doppione di 8,16). 14. stava scacciando un demonio: 
L'esorcismo viene narrato in un solo versetto. Il punto 
non è tanto l’esorcismo di Gesù, quanto piuttosto l’ori- 
gine del suo potere e di quello di coloro che seguono la 
sua via. 15. alcuni: Si noti la generalizzazione dell’op- 
posizione. Nella controversia di 11,37-54 gli opponenti 
sono i farisei e i dottori della legge. Beelzebul: Questo 
nome significa probabilmente «Signore del cielo». Lu- 
ca ha sistemato la parte A del suo schema; riprenderà 
la risposta di Gesù a questa obiezione nei vv. 17-28. 4/- 
tri: La generalizzazione lucana della opposizione, che 
chiede un qualche segno straordinariamente potente, 
va rilevata. Luca introduce il B del suo schema; ritarda 
la risposta alla loro domanda fino ai vv. 29-36. 17. Luca 
sottolinea la preveggenza di Gesù. Vedi altri racconti 
di controversia (5,22; 6,8; 7,36-50). 20. # dito di Dio: Il 
riferimento è a Es 8,15 LXX. Quello che Dio ha fatto 
nel passato per liberare il suo popolo dalla oppressione 
della schiavitù, lo continua a fare Gesù, nel cui mini- 
stero si sta manifestando la potenza del regno di Dio. 
Vedi commenti a 4,14-43, 21-22. Luca approfondisce 
la sua riflessione cristologica e usa il simbolismo delle 
ricchezze (il cortile di un palazzo, possedimenti, fidu- 
cia nella sicurezza materiale) per descrivere l’uomo for- 
te. Gesù, più forte (vedi 3,16), sconfigge le forze del 
male. Cf. S. LÉGASSE, NovT 5 (1962) 5-9. 23. chi non è 
con me è contro di me: Luca ribatte il suo tema della se- 
quela. Pur vivendo in un ambiente ostile, le comunità 
di Luca sono confortate dal potere di Gesù sul male ed 
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esortate a continuare ad aderire a lui e alla sua via. 24- 
28. Questi versetti, un po’ sconcertanti, vanno visti nel 
contesto che Luca, da artista, ha creato per essi: la vit- 
toria di Dio sul male in Gesù, non elimina la necessità 
per i discepoli di rispondere alla parola di Dio predica- 
ta da Gesù. Ascoltare e mettere in pratica la parola di 
Dio è il mezzo di cui hanno assolutamente bisogno i 
discepoli per evitare di cadere tra gli artigli del demo- 
nio (cf. GRUNDMANN, Lzka5, 240). Luca mette in con- 
trapposizione le risposte dei discepoli con quelle degli 
obiettori dei vv. 15-16. I vv. 23-28 formano una transi- 
zione alla parte finale (vv. 29-36, B') dello schema di 
Luca. 

131 29. Luca ritorna alla richiesta di un segno, già 
introdotta al v. 16. il segno di Giona: Mt 12,38-42 non 
andrebbe letto entro questo passo; Luca non è interes- 
sato alla permanenza di tre giorni nel ventre della bale- 
na. I vv. 30.32 chiariranno che l’interesse di Luca è ri- 
volto alla predicazione della parola di Dio da parte di 
Giona, perché ciò corrisponde all’insistenza sull’ascol- 
to e la messa in pratica della parola di Dio proclamata 
da Gesù. /a regina del sud: Vedi 1 Re 10. Di nuovo Lu- 
ca riflette sul significato di Gesù: la sua sapienza è più 
grande di quella del re d'Israele saggio per eccellenza, 
Salomone. 32. alla predicazione di Giona: La potenza 
della parola di Dio in Giona è dimostrata dalla conver- 
sione in massa dei niniviti. In Gesù, portavoce di Dio, 
è presente una potenza ancora più grande. A Luca pre- 
me che i suoi lettori convertiti dal paganesimo e tutti i 
discepoli imitino la generosa risposta data alla parola 
di Dio da un popolo non eletto. 33-36. Luca ha creati- 
vamente saldato questi detti sapienziali con il suo con- 
testo che riguarda il modo in cui si deve rispondere alla 
parola di Dio predicata da Gesù. 33. quanti entrano ve- 
dano la luce: I discepoli che predicano Gesù come luce, 
devono far sì che questa luce splenda per gli uomini e 
le donne che cercano la via per uscire dalle renebre. 34. 
sano... malato: I termini greci Saplis... ponérds sono da 
intendere in senso morale, come va inteso anche il con- 
trasto tra «luce e tenebre». Una risposta sincera e gene- 
rosa alla parola di Dio porta alla bontà morale della 
persona tutta intera. 36. La predicazione della parola 
di Dio da parte di Gesù e della chiesa troverà una 
pronta ricezione nei cuori di coloro che sinceramente 
cercano le vie di Dio. Vedi Gv 3,19-21 

132 (h) L’ELEMOSINA RENDE PURI DAVANTI A DIO 
(11,37-54). Le comunità, lungo il loro cammino sulla 
Via di Gesù, incontreranno controversie interne ed 
esterne. Sul significato di «farisei» + 76-77. Sulla for- 
ma letteraria del simposio — 99. Si noti la struttura: ri- 
velazione graduale degli ospiti (i primi ad essere nomi- 
nati sono i dottori della legge, in 11,45; poi gli scribi e 
gli altri farisei in 11,54) ed un fai divers (la meraviglia 
inespressa del padrone di casa per il fatto che Gesù 
non fa le abluzioni prima del pasto in 11,38 fornisce 
l'occasione per il discorso di Gesù). Lo schema narrati- 
vo (11,30-32) entro il quale Luca ha collocato questo 
simposio spiega l’unica sua anomalia: la scortesia di 
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Gesù nei confronti del padrone di casa evidenzia la sua 
sapienza. «C’è un ospite d'onore che, per lo meno dal 
punto di vista del redattore, supera i suoi oppositori ed 
è più sapiente di Salomone» (E. STEELE, JBL 103 
[1984] 389). Questa pericope ha un ampio parallelo in 
Mt 23. 39-41. In questi versetti c'è un sottile gioco di 
parole sul significato di dentro/fuori: dentro e fuori 
della coppa e dentro e fuori degli esseri umani creati 
da Dio. 41. quello che c'è dentro: Sono possibili tre si- 
gnificati: «date il contenuto [cibi e bevande] in elemo- 
sina»; «per quanto riguarda quello che è dentro, date 
in elemosina»; «fate elemosina dal profondo del cuo- 
re» (cf. MARSHALL, Gospel, 495). elemosina: A parte 
Met 6,2-4, solo Le-At parla di elemosina. Vedi anche 
12,33; 18,22; At 9,36-43; 10,2.4.31; 24,17. «Per Luca, 
quindi, l’elemosina costituisce una parte essenziale del- 
la vita etica cristiana. Qui di nuovo incontriamo la sfi- 
da, che Luca rivolge a coloro che hanno, di condivide- 
re con coloro che non hanno» (PILGRIM, Good News to 
the Poor [+ 72) 136; vedi anche L.T. JOHNSON, Sha- 
ring Possessions [OBT, Philadelphia 1981]). Luca im- 
pone ai suoi cristiani convertiti dal paganesimo la pra- 
tica giudaica della elemosina, quasi del tutto sconosciu- 
ta alla loro cultura. 4440 per voi sarà mondo: Per i lega- 
listi presenti nelle comunità lucane una simile afferma- 
zione era rivoluzionaria: abbattere le barriere per soc- 
correre chi è nel bisogno è ciò che rende puri, non le 
pratiche rituali stabilite. Esempi del modo in cui Luca 
ha già trattato il tema della purità si trovano in 6,1-11; 
8,26-56. 42. Il primo dei tre «guai» di Luca contro i fa- 
risei. senza trascurare le altre: Bisogna notare che Luca 
non ripudia le pratiche supererogatorie dei legalisti 
della sua comunità. «Chiaramente Luca non fa obiezio- 
ni allo stile di vita farisaico # sé, che includeva l’impe- 
gno di osservare un minuzioso sistema legale; egli 
obietta soltanto contro il fatto che i farisei trascurano i 
comandamenti centrali, dei quali essi stessi riconosco- 
no la centralità (Lc 10,25s.)» (WILSON, Lube and the 
Law [— 58] 19). 45. dottori della legge: Vengono pre- 
sentati gli altri ospiti, che sono, tra i farisei, gli esperti 
di legge. Anche ad essi verranno indirizzati tre «guai». 
48. voi costruite loro i sepolcri: Il significato di questo 
versetto non è chiarissimo, perché normalmente si co- 
struiscono i sepolcri nell’intento di onorare una perso- 
na. Siccome il contesto indica che i dottori della legge 
vengono accusati di non ascoltare i portavoce di Dio 
né del passato né del presente, il v. 48 può essere ironi- 
co: voi onorate soltanto i profeti morti, non quelli vivi: 
erigendo un monumento sopra di loro, vi assicurate 
che siano veramente morti così ora non vi daranno più 
noia. Il fatto che voi costruiate un monumento è cosa 
lodevole, ma voi non siete più aperti dei vostri avi all’a- 
scolto dei rappresentanti di Dio. 49. profeti e apostoli: 
Luca si riferisce ai predicatori delle sue comunità. 51. 
Abele... Zaccaria: Pare ci sia sotteso un contrasto tra il 
primo libro della Bibbia (Ger: 4,8-10) e uno degli ulti- 
mi (2 Cr 24,20-22): nella vostra risposta alla parola di 
Dio in Gesù, voi ricapitolate quello che è accaduto du- 
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rante il lungo periodo di rapporti di Dio con il suo po- 
polo. 52. la chiave della scienza: Nel più caldo della po- 
lemica, risuona una nota positiva: i dottori della legge 
delle comunità lucane posseggono la chiave della scien- 
za. Vedi anche il v. 42. La loro condotta pare abbia im- 
pedito loro di usarla per sé e per gli altri. 53-54. L'osti- 
lità da parte dei capi religiosi contro Gesù si fa sempre 
più forte. Vedi anche 6,11; 19,47; 20,19-20; 22,2. 

133 (1) I DISCEPOLI INCONTRANO OPPOSIZIONE IN- 
TERNA ED ESTERNA (12,1-59). Luca costruisce questa 
sezione principalmente con materiali di Q e di L. Le 
connessioni sono date soprattutto dal contenuto e da 
parole di richiamo. Mediante 12,1-3 Luca collega l’op- 
posizione che i farisei, il cui lievito è l'ipocrisia, fanno a 
Gesù (11,37-54) con quella sperimentata dai suoi di- 
scepoli (12,4-12). L'opposizione che il «piccolo greg- 
ge» di Gesù sperimenta trova un alleato nel desiderio 
umano di possedere (12,13-34). Oltre ai problemi 
esterni causati ai discepoli di Gesù dalla opposizione, 
ci sono i problemi interni causati dall’egoismo dei re- 
sponsabili ecclesiali (12,35-48). In 12,49-53 Luca dà 
una giustificazione cristologica all'opposizione incon- 
trata da Gesù e dai suoi discepoli. In 12,54-59 comple- 
ta il ritratto delle folle nella loro opposizione a Gesù e 
ai discepoli, legando mediante un’inclusione 12,56 con 
12,1: sia i farisei che le folle sono colpevoli di ipocrisia. 
1-3. farisei: Luca continua la sua polemica contro i fari- 
sei o maestri rigoristi della sua comunità, le cui azioni 
non sono conformi alle loro parole. I discepoli non de- 
vono lasciarsi contaminare dal loro lievito e dalla loro 
influenza corruttrice (v. 1). Non importa quanto per- 
suasivo ed influente possa apparire ora l'insegnamento 
dei farisei, alla fine la falsa natura della loro posizione e 
il carattere distruttivo delle loro persone verranno sma- 
scherati (vv. 2-3). I vv. 1-3 pare contengano stereotipi 
di una polemica contro i falsi maestri (+ 150; cf. RJ. 
KARRIS, JBL 92 [1973] 549-564). 4-12. Man mano che 
sviluppa il tema, Luca alterna messaggi di conforto e 
messaggi di ammonizione: se l'insegnamento del mae- 
stro si scontra con l'opposizione, lo stesso accadrà a 
quello dei suoi discepoli. 4. mzses amici: Nei sinottici, 
questa confortante espressione ricorre solo qui. 5-7. I 
discepoli vengono ammoniti a rimanere fedeli al mes- 
saggio del Figlio di Dio (9,35). È Dio, che ha il control- 
lo sull’intera vita di ciascuno. cinque passeri... i capelli 
del vostro capo: Con un pizzico di humour, Luca argo- 
menta dal meno al più: se Dio si prende cura degli in- 
gredienti che in una lista di cibi sono quelli più a buon 
mercato e conta i capelli che cadono dalla testa degli 
uomini e delle donne che li perdono, quanto più si 
prenderà cura dei discepoli di Gesù. 8-9. I/ Figlio del- 
l'Uomo: La posta in gioco della sequela è alta: chi ri- 
marrà fedele a Gesù riceverà il suo appoggio al giudi- 
zio. 10-12. Il v. 10 deve essere letto con i vv. 11-12. Il 
cosiddetto peccato imperdonabile ha due aspetti: un 
ostinato rifiuto di accogliere il messaggio cristiano (ve- 
di 8,10; 11,14-26), che la chiesa, che ha ricevuto il do- 
no dello Spirito Santo, predica a tutti. 
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134 13-21. Questo passo inizia una lunga medita- 
zione, che continua fino a 12,34 ed ha echi in 12,49, 
sulle deleterie conseguenze che il possedere beni può 
avere sui discepoli. 15. cupidigia: Un elemento della 
polemica contro i falsi maestri era il fatto che fossero 
cupidi di guadagni (+ 150). L'exerzpluz: che segue nei 
vv. 16-21 ammonisce i discepoli sulla futilità di ricerca- 
re rifugio dall’opposizione ammassando ricchezze. 17. 
Si noti quante volte in questo versetto e nei vv. 18-19, 
lo «stolto» usa «io» e «mio». I suoi calcoli egoistici eli- 
minano dal suo orizzonte Dio e gli altri. 19. mangia, be- 
vi: Questa descrizione di una vita dissipata trova un’e- 
co in 12,45. 20. Sullo sfondo c’è la morte di quell’indi- 
viduo come un tempo di resa dei conti. di chi sarà?: 
Questa è l’idea centrale dell’exerm:pluzm, che spinge i 
lettori a porsi la domanda decisiva: Qual è il senso del- 
la vita? 21. Luca dà la sua risposta alla domanda del v. 
20: sforzati di trovare il significato della vita ricono- 
scendo Dio e facendo elemosina a chi è nel bisogno (— 
132). 

135 = 22-34. In questi versetti, che vengono spesso 
letti con una sfumatura romantica, Luca continua le 
sue riflessioni sul possedere beni e sulla opposizione. 
Le parole chiave della sua meditazione sono: «poca fe- 
de» (v. 28) e «non temere, piccolo gregge» (v. 32). # cor- 
vi: Sono uccelli immondi (Lv 11,15; Di 14,14). «Nel- 
l’antichità erano ritenuti uccelli così sconsiderati da di- 
menticarsi addirittura di tornare al proprio nido» 


(FGL 978). Perché un corvo e non un leone? 27-28. ? 


gigli: In un tocco viene esaltato lo splendore dei gigli; 
in un tocco successivo, il loro carattere effimero. Per- 
ché un giglio e non un cedro del Libano? Con queste 
immagini, Luca sta indirizzando l'immaginazione dei 
suoi lettori verso le situazioni in cui la loro esistenza 
appare indifesa ed effimera come quella dei corvi e dei 
gigli. Una di queste situazioni si verifica a motivo delle 
opposizioni al messaggio di Dio che essi predicano (ve- 
di 8,11-15). Cf. P.S. MINEAR, Cormrzzands of Christ (Na- 
shville 1972) 132-151. In una tale situazione, Gesù con 
autorità assicura i suoi discepoli di «poca fede» che 
Dio si prende amorevolmente cura di loro. 32. piccolo 
gregge: Al suo battagliero, contrastato e piccolo gruppo 
Gesù promette la cosa più importante: il regno, i poteri 
che in esso operano. 33-34. datelo in elemosina: Dopo 
aver messo in guardia i discepoli dalle preoccupazioni 
per i beni materiali nei vv. 22-32, Luca torna sulla ne- 
cessità di condividere con l’elemosina i propri beni, te- 
ma già introdotto nel v. 21. 

136 © 35-48. Queste parabole sui «servi» hanno da 
Luca ricevuto una interpretazione ecclesiologica: i re- 
sponsabili della comunità devono essere fedeli e non 
devono creare alla chiesa problemi interni. Una chiave 
per cogliere il significato inteso da Luca è il fatto che il 
greco délos «servo», «schiavo», che ricorre nei vv. 
37.43.45.46.47, significa colui che presta servizio alla 
comunità cristiana (vedi Rrx 1,1; 1 Cor 7,22; Gal 1,10; 
cf. At 4,29; 16,17). Un'altra chiave è il fatto che oskond- 
#m0s, «maggiordomo, dispensiere», ricorre nei vangeli 
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solo in Lc (12,42; vedi 16,1.3.8) e significa colui che 
presta servizio alla comunità cristiana (1 Cor 4,1-2; Tt 
1,7; 1 Pt 4,10). 37. passerà a servirli: Questo rovescia- 
mento di ruolo sottolinea l’assoluta gratuità di Dio. Il 
servo che sarà fedele durante il tempo dell’adempi- 
mento prima della parusia, parteciperà al banchetto 
escatologico. Vedi al contrario 17,7-10, che sottolinea 
la responsabilità del servo. Vedi inoltre la presentazio- 
ne che Luca fa di Gesù come servo in 22,24-27 e come 
Servo Sofferente in 23,6-25. 41. Pietro: È il portavoce 
per le questioni che riguardano i responsabili ecclesiali 
(+ 70). 42. la razione di cibo: Si allude certo a qualcosa 
di più che ad una semplice quantità di generi alimenta- 
ri. Il riferimento è ai pasti in comune? E all’eucaristia? 
45. mangiare, bere e ubriacarsi: Si sente l’eco del v. 19: il 
responsabile ecclesiale ha assunto alcuni tratti dello 
«stolto». 47-49. Sono dure le punizioni per i responsa- 
bili ecclesiali infedeli e negligenti. 

137 49-53. Con un’analessi di 3,16, Luca dà la 
giustificazione dell’opposizione a Gesù, ai suoi disce- 
poli, e dell’opposizione interna alla chiesa. 49. fuoco: 
La natura del messaggio di Gesù è di purificare e di 
portare la gente a distinguere le scorie dal prodotto ge- 
nuino. 50. Zattesimo: Battezzare «qui viene usato senza 
un riferimento primario al rito del battesimo, bensì nel 
senso metaforico di essere sommerso da una catastro- 
fe...» (MARSHALL, Gospel, 547). In obbedienza alla vo- 
lontà di Dio, Gesù percorrerà la sua strada verso Geru- 
salemme e il suo esodo (9,31), affrontando risoluta- 
mente ogni opposizione. 53. padre contro figlio...: Forse 
Mi 7,6 fornisce lo sfondo di questo versetto. Più im- 
portante: pare che Luca abbia racchiuso in questo ver- 
setto e nel v. 52 il suo tema della pace. Questi versetti 
vanno letti, tuttavia, tenendo presente il programmati- 
co 2,34-35. La pace non sarà ottenuta ad ogni costo, 
anche a costo di compromettere la parola di Dio. E an- 
che in situazioni non pacifiche, il Gesù lucano chiama 
al perdono dei nemici (6,27-36). 54-59. I farisei, a cau- 
sa della loro ipocrisia (12,1), non accettano Gesù. Le 
folle, a causa della loro ipocrisia, si rifiutano di vedere 
il momento decisivo della storia della salvezza (k4ir65) 
presente nel ministero del regno svolto da Gesù. Para- 
dossalmente, le folle hanno sufficiente intelligenza, p. 
es. in questioni legali, per cercare la riconciliazione ed 
evitare la prigione. Volesse il cielo che usassero la me- 
desima ingegnosità per leggere i segni dei tempi in Ge- 
sù (12,57-59). 

138 (j) TUTTI HANNO BISOGNO DI PENTIMENTO 
(13,1-9). Questo passo, che si trova solo in Luca, inse- 
gna ai discepoli che Gesù è sì misericordioso, ma non è 
fautore del lassismo. Egli esige che i peccatori si penta- 
no prima che sia troppo tardi. La duplice ingiunzione 
di Gesù a pentirsi (vv. 3.5) formerà la base per la do- 
manda che poi gli verrà posta, se siano pochi quelli che 
si salvano (13,23). 1. quei Galilei il cui sangue Pilato 
aveva mescolato con quello dei loro sacrifici: L'episodio 
non è attestato altrove. 2-3. La sciagura del v. 1 (e an- 
che del v. 4) non ha travolto quella gente perché erano 
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peccatori pubblici. Nella lezione che i discepoli impa- 
rano dalla morte inaspettata degli altri, che cioè si de- 
vono pentire e tenersi pronti per il giudizio, Luca col- 
lega questo passo con il tema del giudizio del c. 12, p. 
es., vv. 20.40.46. 3. se non vi convertite, perirete tutti al- 
lo stesso modo: Questo versetto è ripetuto quasi parola 
per parola al v. 5, e funge da ritornello. Luca sviluppa 
anche il suo tema della pace e della nonviolenza: 
«...Gesù non dà segni di odio o di vendetta quando 
viene a sapere della crudeltà di Pilato nei confronti dei 
suoi compatrioti» (FORD, My Exery, 101). 6-9. fico: 
Da una parte, questa è una parabola della compassio- 
ne, che dà conforto al discepolo che inciampa nel suo 
procedere lungo la Via cristiana. Dall'altra, una para- 
bola della crisi, che accende il fuoco sotto i discepoli 
che rimandano la conversione e non portano frutto. 
139 (k) UNA ILLUSTRAZIONE DELLA NATURA DEL 
REGNO DI DIO (13,11-17). In questo ricco passo, che si 
trova solo qui, Luca mostra in azione il significato del 
regno di Dio, che in 13,18-21 illustrerà invece per mez- 
zo di parabole. 10. sinagoga: + 56. sabato: + 58.81. 
11. donna: Il regno di Dio non è riservato ai maschi. 
Questa «piccola» che risponde alla potenza del regno 
di Dio nella sua vita lodando Dio (v. 13), viene con- 
trapposta al capo religioso, le cui vedute circa il tempo 
in cui Dio può agire, gli impediscono di vedere la pre- 
senza di quel regno e il bisogno che egli ha di pentirsi. 
15-16. Gesù argomenta dal meno al più: se voi in gior- 
no di sabato sciogliete i vostri animali, perché io di sa- 
bato non posso sciogliere un essere umano? figlia di 
Abramo: L'eredità religiosa giudaica non è riservata ai 
sani o ai maschi. Questa donna fa parte dell’Israele ri- 
costituito (— 23). Vedi anche 19,9, dove Gesù dichiara 
che il capo dei pubblicani, Zaccheo, un altro escluso, è 
un «figlio di Abramo». Quello che Gesù ha fatto a 
questa donna, lo ha fatto in compimento del suo man- 
dato di sciogliere i prigionieri dalle catene del male 
(4,18). sabato: Quello che Gesù fa in giorno di sabato è 
una celebrazione del significato più profondo di questo 
giorno: liberare l'umanità dalle conseguenze dell’ordi- 
ne decaduto. Lo scopo del sabato, così come lo vede 
Gesù, non viene realizzato proibendo le opere di com- 
passione, ma incoraggiandole. Cf. Busse, Wurder (— 
67) 289-304; Wilson, Luke and the Law (— 58) 37; 
WITHERINGTON, Worzern (> 127) 68-71. 

140 (1) NONOSTANTE L'OPPOSIZIONE, IL REGNO DI 
DIO CRESCE (13,18-21) Queste due parabole del regno, 
le uniche che si incontrano in Lc, sono parallele a Mé 
13,31-33. Queste parabole non mettono l’accento sul 
contrasto tra la piccolezza degli inizi e la grandezza dei 
risultati. Quello che viene messo in luce è la crescita, la 
quale avviene nonostante tutto. Nel contesto immedia- 
tamente precedente di queste parabole, Luca ha enfa- 
tizzato l'opposizione a Gesù (vedi 11,13-13,17), e in 
quello che segue il tema dell’opposizione sarà altrettan- 
to forte (14,1-24; 15,1-2). Queste parabole incoraggia- 
no i discepoli i quali, quando continueranno il cammi- 
no del loro maestro, incontreranno anch'essi violenta 
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opposizione. Inoltre mostrano perché la missione di 
Gesù sul regno trovava tanta opposizione. 19. gli ccel- 
li del cielo st sono posati tra i suoî rami. Questo riferi- 
mento composito a Sa/ 104,12 e Dr 4,9.18 si riferisce ai 
diversi esseri umani che trovano rifugio nel regno di 
Dio. Si affaccia il tema lucano dell’universalismo. Gesù 
ha incontrato opposizione perché accettava gli esclusi 
ai banchetti che simboleggiavano il regno di Dio (vedi 
13,28-29). 21. i/ lievito che una donna ha preso e nasco- 
sto: Una donna fa pendant con l’uomo della parabola 
precedente. RW. FUNK (17 25 [1971] 149-170) ha ri- 
chiamato l’attenzione su tre strani elementi di questa 
parabola: (1) Il regno di Dio è paragonato a qualcosa 
di impuro e di corrotto, il lievito; (2) Il regno di Dio, 
sotto l’immagine del lievito, è nascosto; (3) è nascosto 
in una quantità di farina usata per rispondere festosa- 
mente ad una epifania divina (Ger 18,6; Gdc 6,19). Il 
paragonare il regno di Dio a qualcosa di impuro è una 
sfida alle concezioni ordinarie su che cosa sia puro ed è 
in linea con l’impostazione del vangelo di Luca (p. es., 
8,26-56). Il regno è veramente nascosto, soprattutto ai 
sapienti e ai dotti (10,21). Nel regno Gesù proclama in 
parole ed opere che c'è un'epifania di Dio per coloro 
che aprono i propri occhi e le proprie orecchie per ve- 
derlo e ascoltarlo. I discepoli devono avere fiducia che 
il regno di Dio, come quel potente agente di corruzio- 
ne che è il lievito, è all'opera e raggiungerà il proprio 
scopo nonostante tutte le indicazioni in contrario. 

141 (B) Seconda parte dell’insegnamento sul si- 
gnificato della Via cristiana (13,22-17,10). Luca conti- 
nua a sfruttare il ricco simbolismo del viaggio di Gesù 
verso Gerusalemme e i suoi appuntamenti con la vo- 
lontà di Dio e istruisce i discepoli sulle varie dimensio- 
ni della Via cristiana. 

(a) DI NUOVO SI INSISTE SULLA NECESSITÀ DEL 
PENTIMENTO (13,22-30). Forse usando del materiale Q 
per i vv. 24-29, Luca continua le ingiunzioni a pentirsi 
che troviamo in 13,3.5 e insiste sul fatto che la via cri- 
stiana esige una dedizione totale a Gesù e fa trovare 
compagni di viaggio in ogni luogo della terra nonché 
un posto al banchetto escatologico. 24. porta stretta: Il 
contrasto sotteso pare sia quello tra le ampie porte del- 
le città attraverso le quali possono passare in uno stes- 
so momento moltitudini di gente, ed un passaggio 
stretto. 25-27. chiude la porta: Luca trasforma l’imma- 
gine in quella di una porta che Gesù chiude in faccia a 
coloro che si ritenevano orgogliosamente soddisfatti 
per aver conosciuto lui e il suo messaggio. Avere, per 
caso, mangiato e bevuto insieme a Gesù non basta. Bi- 
sogna condividere la sua vita così come viene simbo- 
leggiata dal suo modo fraterno di sedere a tavola con 
gli umili. 28-29. Abrazzo, Isacco e Giacobbe: Il regno di 
Dio (vedi 13,18-21) ora viene presentato sotto l’imma- 
gine del banchetto escatologico (vedi fs 25,6-8). Coloro 
che non si vogliono impegnare sulla via di Gesù riman- 
gono fuori. Dio nella sua bontà apre il banchetto a tutti 
i popoli, i quali ora formano l’Israele ricostituito. 30. 
Luca presenta il tema a lui familiare del rovesciamento. 
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(b) GESÙ, IN PIENA UBBIDIENZA, PROSEGUE IL 
VIAGGIO VERSO GERUSALEMME (13,31-35). In questo 
passo Luca pone l’accento sulla ubbidienza di Gesù al- 
la volontà di Dio (vedi 9,51) e sulla sua amorevole sol- 
lecitudine per la città di Dio, Gerusalemme e il suo po- 
polo. Sotto questi temi più ampi, Luca gioca con il mo- 
tivo a lui familiare dell’opposizione a Gesù, il portavo- 
ce di Dio. 31. alcuni farisei: Questo potrebbe essere be- 
nissimo l’unico riferimento positivo ai farisei nel vange- 
lo. 32. volpe: Gesù considera Erode Antipa (vedi 
3,1.19-20; 9,7-9; 23,6-10) una persona astuta e sleale. 
Non deve sfuggire l’importanza di questa critica rivolta 
ad un personaggio della politica. Nel vangelo di Luca 
non c'è nulla di intoccabile nell'ordine sociale romano 
e in coloro che, come Erode, lo sostengono. Gesù li 
critica con la massima libertà. «Inoltre Gesù non si sot- 
tomette ai modelli e alle prassi sociali a cui sono sotto- 
messi i romani e i loro alleati. Egli rifiuta la violenza e 
lo sfruttamento che essi accettano come parte normale 
della vita, e i suoi insegnamenti e il suo comportamen- 
to si pongono in diretta opposizione con molti altri 
modelli che essi accettano ed approvano» (R.J. CAS- 
sIDY, Jesus, Politics, and Society [Maryknoll 1978] 61- 
62). — 170. il terzo giorno avrò finito: Erode non impe- 
dirà a Gesù di portare a termine la sua missione del re- 
gno giorno per giorno. Nel momento stabilito da Dio, 
Gesù raggiungerà Gerusalemme e lì il terzo giorno Dio 
lo risusciterà, sanzionando, così, la sua opera. 33. è rre- 
cessario ... che to vada: Gesù abbraccia risolutamente la 
volontà di Dio, come dice bene l’espressione «è neces- 
sario» (greco dé). Gerusalemme non è soltanto il luo- 
go dell'uccisione di Gesù, è l’esecutrice. Sul motivo del 
«profeta respinto», per mezzo del quale Luca è riuscito 
a mettere in risalto il senso della morte di Gesù in Ge- 
rusalemme, — 61. 34. gallina: Con questa immagine di 
sollecitudine amorosa e calda protezione, il Gesù luca- 
no parla della propria compassione per il suo popolo. 
35. casa: Non necessariamente si tratta di un riferimen- 
to al Tempio. Lo sfondo veterotestamentario pare esse- 
re Ger 22,1-9 dove «casa» significa l'insieme dei mini- 
stri del re. Nel racconto lucano della passione i respon- 
sabili della morte di Gesù sono innanzitutto i capi reli- 
giosi, i sommi sacerdoti. Cf. FED. WEINERT, CBQ 44 
(1982) 68-76. benedetto: Nella linea narrativa lucana, il 
riferimento è a 19,38 (> 163). 
142. (c) LA NATURA INCLUSIVA DEL BANCHETTO 
DEL REGNO DI GESÙ (14,1-24). Questo passo continua 
la nota di opposizione con cui si chiudeva il capitolo 
13. Gesù è il padrone di casa che invita (14,24) al ban- 
chetto escatologico di Dio, al quale sono invitati tutti, 
eletti e non eletti. 1-6. Questo racconto, proprio di Lu- 
ca, è il fait divers che innesca i discorsi sapienziali di 
Gesù nei vv. 7-24. I farisei avrebbero dovuto invitare al 
banchetto persone bisognose come l’idropico (vedi vv, 
12-14). 1. farisei. + 76-77. sabato: — 58. per pranzare: 
— 99-100.132 per informazioni sulla natura del genere 
simposiaco che Luca adatta qui per dare delle risposte 
ai problemi che la sua comunità doveva affrontare con 


Luca (13,31-14,14) 921 


i «farisei»: se bisognava frequentare le persone impure 
(7,36-50); che cosa rende puri (11,37-54); chi deve es- 
sere invitato ai pasti dei cristiani (14,1-24). Per ciascun 
problema Luca dà le risposte, alcune delle quali, tutto 
sommato, radicali, nel contesto di un banchetto. idropi- 
co: L'idropisia o edema, la malattia per cui l'organismo 
trattiene troppi liquidi con conseguenti problemi di 
gonfiore e di difficoltà di circolazione, è nota nelle so- 
cietà orientali, dove è spesso provocata dall’eccessivo 
consumo di sodio. 4-6. Gesù mostra di nuovo di essere 
«Signore del sabato» (6,5), che difende le opere di 
compassione compiute in giorno di sabato. 

143 7-15. Questa è la prima parte di un discorso 
di insegnamento sapienziale di Gesù, l'ospite principa- 
le. Luca riprende un tema che era il pezzo forte della 
letteratura simposiaca: i posti d’onore (cf. LUCIANO, 
Convivio 8-9). 7. invitati: Greco kekleménoi. J.A. San- 
ders ha richiamato l’attenzione sul duplice valore che 
questo termine greco assume in 14,1-24: «Kekleménoi 
(‘gli invitati’) in Lc significa ‘quelli che sono veramente 
eletti’ o ‘coloro che si ritengono eletti’» («The Ethic of 
Election in Luke's Great Banquet Parable», in J.L. 
CRENSHAW et al. [edd.], Essays in Old Testament Ethics 
[Fest. J.P. Hyatt, New York 1974] 259). Per cui, nei vv. 
16-24 abbiamo un contrasto tra coloro che sono consi- 
derati eletti e quelli giudicati non eletti. 11. chiungue st 
esalta: Luca dà alla sapienza secolare un orientamento 
teologico: Dio non si lascia ingannare da chi si autoe- 
salta. 12-14. Le comunità lucane non devono osservare 
una etica greco-romana di stretta reciprocità, una men- 
talità da do 4 des, in base alla quale gli amici, che han- 
no ogni cosa in comune, si aiutano a vicenda nella spe- 
ranza che, quando la fortuna li abbandonerà, l’amico 
verrà in loro soccorso. Nelle comunità di Luca persone 
di diverse condizioni sociali e di diverse nazionalità so- 
no come amici in quanto hanno ogni cosa in comune 
(Az 4,32). C£. W.C. VAN UNNIK, NovT 7 (1966) 284- 
300. 13. poveri, storpi, zoppi e ciechi: Le categorie di 
persone bisognose nominate in questo versetto riap- 
paiono al v. 21. Ci sono sufficienti testimonianze che al 
tempo di Gesù e di Luca la società greco-romana re- 
spingeva con disprezzo queste categorie disgraziate; p. 
es., 1 QSa 2,5-22 preclude l’ingresso al banchetto esca- 
tologico alla seguente lista di persone: «chiunque è col- 
pito nella sua carne, paralizzato ai piedi o alle mani, 
zoppo 0 cieco, o sordo 0 muto, colui che è colpito nel- 
la sua carne da una tara visibile agli occhi o un uomo 
vecchio vacillante». Cf. inoltre W. DEN BOER, Private 
Morality in Greece and Rome (Mnemosyne 57, Leiden 
1979) 129-132. Pare che «i poveri» sia stato aggiunto a 
questa lista da Luca. Perché? «Sia nelle Scritture ebrai- 
che sia nella letteratura di Qumran, ‘i poveri’ era una 
designazione usata per Israele, e soprattutto per gli 
eletti all’interno di Israele» (RINGE, Jesus [+ 59] 59). 
Che Luca, con l’introdurre «i poveri» nella lista di co- 
loro che erano privi di rilevanza economica e sociale, 
non abbia voluto, ironicamente, allargare la categoria 
di coloro che sono gli eletti? 14. alla risurrezione dei 
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giusti: I vv. 12-14 hanno chiarito che i giusti che ver- 
ranno ricompensati alla risurrezione sono coloro che 
hanno condiviso il cibo della vita con gli svantaggiati. 
15. uno dei commensali: Uno degli «altri ospiti» del ge- 
nere simposiaco prende la parola, con franchezza, e dà 
a Luca l’opportunità di introdurre la parte finale del 
discorso di Gesù nei vv. 16-24. 

144 16-24. Questa parabola, che conclude l’am- 
pio uso che Luca ha fatto del simbolismo del cibo in 
14,1-24, ha un parallelo in M/ 21,1-10 e Vang. Tom. 64, 
e continua il motivo lucano degli eletti che mancano di 
rispondere al regno di Dio (vv. 16-20.24) che è aperto 
per gli altri (vv. 21-23). Come era evidente già prima 
(5,27-32), Gesù da ospite diventa ospitante (v. 24). 18- 
19. un campo... cinque paia di buoi: Come c’era da 
aspettarsi da Luca, le prime due scuse derivano dalla 
ricerca di mammona. Si noti come la linea narrativa sia 
basata sul tre: tre inviti, tre scuse, tre invii. Questo fat- 
to esclude qualsiasi ipotesi secondo la quale i non eletti 
chiamati al secondo e terzo invio, varrebbero di meno 
agli occhi di Dio. Senza il secondo e terzo giro del ser- 
vo non ci sarebbe stato svolgimento narrativo. 20. ho 
preso moglie: Questo versetto avrà un parallelo al v. 26 
ed è prova di una certa tensione ascetica in Lc-As. Pur 
avendo un atteggiamento positivo verso il matrimonio 
(vedi Elisabetta e Zaccaria [1,5-25] e Aquila e Priscilla 
[A: 18)), Luca è anche favorevole al celibato. Questa 
accentuazione non contraddice il ritratto positivo di 
donne discepole, perché in una società patriarcale non 
essere sposata poteva rappresentare una situazione 
emancipata. Oltre a 14,20.26; 18,29; e 20,34-36, vedi il 
suo ritratto di Maria, Gesù, Paolo e delle quattro figlie 
di Filippo, profetesse (A; 21,9). Donne come Maria 
Maddalena (8,3; 24,10), Maria e Marta (10,38-42), Ta- 
bita (A: 9,36), Lidia (Af 16,14-15), e Damaris (A? 
17,34) probabilmente non s’erano sposate. Luca è con- 
tro le nuove nozze dopo il divorzio (3,19-20; 16,18; Az 
24,24-25). Presenta le vedove in una luce positiva 
(2,36; 7,12; 18,3; 21,2; Af 9,39). Non pare fortuito il 
fatto che in un buon numero dei casi citati (soprattutto 
14,26; 18,29) Luca metta in relazione l’abbandonare i 
propri beni e l'essere celibe. Cf. H.-J. KLAUCK, Clare- 
tianum 26 (1986) 39-43. 23. spingili a entrare: Questo 
linguaggio non va sovraccaricato di significato; è un 
linguaggio che ha le sue radici nella prassi mediorienta- 
le relativa all’ospitalità: «anche i più poveri osservano 
l’uso di cortesia orientale di schermirsi per modestia 
dall’invito, finché non vengono presi per mano e con- 
dotti con blanda violenza nella casa» (JEREMIAS, Para- 
bole, cit., 201). 24. la mia cena: Il Gesù lucano è il Si- 
gnore del banchetto escatologico. 

145 (d) Di Nuovo LE ESIGENZE DELLA SEQUELA 
(14,25-35). Luca, in questo materiale che nel comples- 
so gli è proprio, espone di nuovo le condizioni per la 
sequela. Vedi 9,23-27.57-62. Se 14,16-24 poneva l’ac- 
cento sull’assoluta gratuità della elezione di Dio, questi 
versetti sviluppano l’altro aspetto della elezione, la ri- 
sposta piena, con tutto il cuore, da parte dei discepoli. 
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26. odia: L'impegno totale che Gesù chiede ai suoi di- 
scepoli viene espresso in termini molto forti. moglie: + 
144. mi0 discepolo: Forma il ritornello per i vv. 27.33. 
28-32. Queste due parabole sono concentrate sulla ne- 
cessità di riflettere prima di agire. Coloro che vogliono 
seguire Gesù sulla sua via devono soppesare i costi. 33. 
Questo imbarazzante versetto è introdotto dal greco 
bitos tn, tradotto di solito «allo stesso modo», e fa ve- 
dere come al v. 33 si tiri una conclusione dalle parabole 
dei vv. 28-32. Ma qual è il punto del paragone? Il para- 
gone stabilito tra i vv. 28-32 e 33 è questo: la sorte di 
coloro che non riescono a vedere qualcosa fino alla 
conclusione. I seguaci di Gesù non devono recedere di 
fronte a nessun sacrificio richiesto loro per essere fede- 
li alla sequela fino in fondo, anche se questo compor- 
tasse il sacrificio di tutti i loro beni. C£. J. DUPONT, 
NRT 93 (1971) 561-582. A. PLUMMER (Luke, 366) sin- 
tetizza ciò che intende Luca: «Tutti i discepoli devono 
essere pronti a rinunciare ai loro beni». Pertanto il v. 
33 non contiene il precetto che tutti indistintamente i 
discepoli, per forza o per amore, debbano rinunciare ai 
loro beni. 34-35. sa/e: I discepoli devono vigilare a che 
la loro adesione a Gesù non diventi fiacca e inattiva. 
«Una costruzione non riuscita, un re sconfitto, del sale 
andato a male — sono le figure negative che Luca usa 
per illustrare la situazione di un discepolo che per sco- 
raggiamento o per qualsiasi altro motivo recede dalla 
professione che fece un tempo» (C.E. CARLSTON, The 
Parables of the Triple Tradition [Philadelphia 1975] 
89). 

146 (e) TRIPLICE ILLUSTRAZIONE DELLA MISERI- 
CORDIA DI DIO PER I PECCATORI (15,1-32). In tre para- 
bole Luca espone il seguente tema: la misericordia di 
Dio travolge tutte le restrizioni umane che vorrebbero 
fissare il modo in cui egli deve comportarsi con i pec- 
catori. La misericordia di Dio è davvero folle come il 
pastore che abbandona le 99 pecore per salvarne una, 
come la donna che mette sotto sopra la casa per ritro- 
vare pochi soldi, e come il padre giudeo che accoglie 
festante il figlio dissipatore divenuto pagano. Poiché i 
discepoli hanno un Dio così misericordioso, possono 
fiduciosamente e con gioia intraprendere la via segnata 
da Gesù verso questo Dio. 1-10. Luca immagina l’amo- 
re di Dio per i peccatori per mezzo di un uomo e di 
una donna. 2. farisei + 76-77. Anche se Luca non am- 
bienta la critica dei farisei a Gesù in un contesto di 
banchetto (vedi 7,36-50; 11,37-54; 14,1-24), c'è ugual- 
mente un riferimento all’abitudine di Gesù di sedere 
fraternamente a mensa con ogni tipo di persone. Il 
problema fondamentale tra Gesù e i farisei lucani ri- 
mane lo stesso: ci sono delle persone che restano fuori 
dai confini della misericordia di Dio? 4-7. Un parallelo 
di questa parabola lo troviamo in M? 18,12-14. 5. utto 
contento: Il tema della gioia pervade tutto questo capi- 
tolo (vedi anche 15,6.7.9.10.23.24.29.32) ed ha quattro 
accentuazioni: (1) I motivi della universalità, della co- 
munità, e della soteriologia sono inestricabilmente in- 
trecciati. (2) La conversione è una condizione per tro- 
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vare la gioia. (3) La felicità consiste essenzialmente nel- 
la disponibilità a partecipare alla stessa gioia che Dio 
prova nel dispensare la salvezza. (4) La chiamata a par- 
tecipare all'amore e alla gioia di Dio viene per mezzo 
di Gesù Cristo (vedi P.L. BERNADICOU, ScEs 30 [1978] 
76-78). 6. perduta: Questa parola diventa un ritornello 
nel capitolo: la pecora perduta, la moneta perduta (v. 
9), il figlio perduto (v. 24), il fratello perduto (v. 32). 
147 11-32. Questa parabola gioca su storie di 
coppie di fratelli che gli ascoltatori conoscono e nelle 
quali il fratello più giovane prevale sul fratello più vec- 
chio o sui fratelli più vecchi. Vedi, per esempio, Esaù e 
Giacobbe (Gex 25,27-34; 27,1-36); Giuseppe e i suoi 
fratelli (Ger 37,1-4). Gesù rovescia doppiamente le 
aspettative: il figlio prodigo è una parodia del fratello 
più giovane che ha successo; il più vecchio non è scon- 
fitto, bensì invitato alla festa. 15-16. pascolare i porci: Il 
fratello più giovane è caduto così in basso, da vivere al 
modo dei pagani. Per il simbolismo dei maiali, vedi 
8,26-39. 17-19. Il figlio verbalizza l’agitazione interiore 
provocata dal pentimento. 20. corse: Un attempato si- 
gnore orientale perde tutta la sua dignità in un com- 
portamento come questo. 22-23. Il perdono del padre 
al figlio, che era diventato un pagano, viene quasi mes- 
so in scena: c’è una veste da cerimonia, un anello con 
sigillo; scarpe, che indicano la condizione delle perso- 
ne libere. La carne, che viene mangiata di rado, sta a 
indicare che si tratta di un’occasione tutta speciale. 24. 
Questo versetto scorre sul ritornello «perduto e ritro- 
vato» e su quello della festa. 25-32. Benché spesso 
ignorati, questi versetti fanno parte integrante della pa- 
rabola dei due figli e prendono di mira l'atteggiamento 
di chi si considera ipocritamente più giusto degli altri 
(vedi 15,2 su «i farisei» e 15,7, dove «giusto» può si- 
gnificare ironicamente «ipocrita»). questo tu0 figlio: Il 
figlio maggiore non vuole accettare il suo fratello 
«morto» come vivo e come suo fratello. 32. t40 fratello: 
I ritornelli «perduto ritrovato» e «bisogna far festa» 
rafforzano la preghiera del padre perché il figlio mag- 
giore accetti il figlio pentito come suo fratello. La sfida 
lanciata da questa parabola è resa più forte dal suo fi- 
nale aperto: i giusti entreranno nella sala del banchetto 
per fare festa insieme ai peccatori e al Dio che si diletta 
della loro compagnia? Per un possibile parallelo tra 
15,11-32 e una tradizione haggadica orale su Rabbi 
Eliezer ben Hyrcanus, cf. R.D. Aus, JBL 104 (1985) 
443-469. 

148 (f) La NECESSITÀ DI CONDIVIDERE I PROPRI BE- 
NI CON I BISOGNOSI (16,1-31). Il tema che dà unità a 
questo capitolo, che ne è apparentemente privo, è 
quello dell’uso dei propri beni a beneficio degli altri, 
specialmente dei bisognosi. Vedi KARRIS, «Poor and 
Rich», PerspLA 121-123; HORN, Glaube und Handeln 
(— 23) 68-88. Il capitolo si divide in quattro sezioni 
collegate le une alle altre: 16,1-8a; 16,8b-13; 16,14-18; 
16,19-31. 1-8a. La parabola dell’«amministratore diso- 
nesto» termina con il v. 8a; il padrone di cui parla il v. 
8a non è Gesù, bensì il ricco possidente dei vv. 1.3.5. Il 
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sistema legale presupposto dalla parabola è un sistema 
ampiamente attestato ed è contrario al bando dell’usu- 
ra da parte dell’AT. L'amministratore era autorizzato a 
stipulare contratti vincolanti a nome del suo padrone. 
Sul contratto, l'interesse usurario in olio o in grano, 
per esempio, non veniva annotato a parte. Era incluso 
in un’unica somma globale nominata nel contratto. Per 
cui una persona poteva ricevere soltanto 450 litri di 
olio di oliva, ma, a causa dell'interesse del 100% impo- 
sto, trovarsi scritto sul contratto 900 litri (vedi v. 6). 
Niente permette di pensare che l'amministratore potes- 
se intascare l’interesse come sua provvigione; l’incarico 
dell’amministratore era quello di fare soldi per il suo 
padrone. Cf. J.D.M. DERRET, NTS 7 (1960-1961) 198- 
219. 1. un uomo ricco: Questa designazione chiarisce 
che cosa presuppone il racconto; vedi anche 16,19. Il 
padrone è un latifondista non residente, non la figura 
del proprietario benvoluto della società palestinese e 
greco-romana. fu accusato dinanzi a lui di sperperare i 
suoi beni: È questo il significato negativo comune di 
diabdllein. 2. 1] padrone crede alle calunnie e decide di 
licenziare l'amministratore. 3-4. so #0 che cosa fare: Nel 
suo soliloquio, che induce il lettore ad identificarsi con 
lui, l'amministratore ingiustamente trattato non perde 
tempo ad autocommiserarsi o in altre vane elucubra- 
zioni. Agirà con decisione. 5. i debitori del padrone: 
Due volte viene detto che la somma è dovuta al padro- 
ne. Non ci sono segni che l'amministratore rinunci alla 
propria provvigione. Egli si sta vendicando del padro- 
ne a spese del padrone. Cancella i suoi profitti usurari. 
Certamente i debitori ricambieranno una simile gene- 
rosità (vedi v. 4). 8a. l'amministratore disonesto: Non si 
tratta di una semplice ripetizione di quanto è implicito 
nei vv, 1-2, si tratta bensì di un riferimento al compor- 
tamento disonesto descritto nei vv. 5-7. /odò: L'ammini- 
stratore non viene battuto o punito in qualche altro 
modo (vedi invece 12,46). con scaltrezza: «L'avverbio 
phronimoòs si riferisce all’agire pratico volto a raggiun- 
gere un determinato obiettivo. Non ha niente a che ve- 
dere con la più generale virtù della giustizia» (P. 
PERKINS, Hearing the Parables of Jesus [New York 
1981] 166). 

Quali sono i significati di 16,1-8a? Siccome a Luca 
piace usare gli exerzpla narrativi piuttosto che le para- 
bole (vedi 10,29-37; 12,16-21; 16,19-31; 18,9-14) per 
fermare l’attenzione dei suoi lettori e far comprendere 
fino in fondo la lezione, 16,1-8a è spesso considerato 
come un exerplum e la sua interpretazione va in due 
direzioni. La sua versione popolare provoca problemi 
enormi, perché sostiene che Gesù stia insegnando ai 
suoi discepoli ad imitare le azioni ingiuste dell’ammini- 
stratore. Un simile insegnamento è moralmente ripu- 
gnante. La versione dotta sostiene che la cosa da imita- 
re è l’avvedutezza dell’amministratore nell’uso dei beni 
(anche se i beni non appartenevano a lui). 

Altri considerano 16,1-8a una genuina parabola sul 
regno di Dio. Una prima interpretazione vede il punto 
di contatto tra le azioni descritte nella parabola e quel- 
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le degli ascoltatori di Gesù durante il suo viaggio verso 
Gerusalemme in una analogia: come l'amministratore 
fu deciso e risoluto di fronte ad una crisi, così devono 
essere gli ascoltatori di Gesù che sono ancora incerti 
sulla loro decisione di seguire lui e il suo messaggio. 
Una seconda interpretazione vede invece il punto di 
contatto in una discordanza: il senso della giustizia che 
normalmente l’idea di regno comporta non si accorda 
con il comportamento del padrone nel v. 8a. Come può 
il padrone lodare una simile ingiusta condotta perpe- 
trata ai suoi danni e non punire quel mascalzone? Nel 
regno predicato da Gesù, sono forse annullati i norma- 
li schemi della giustizia? Sì, nel regno di giustizia e di 
potenza di Gesù, i padroni non pretendono di saldare i 
conti. Questa visione del significato della parabola è in 
linea con il comandamento di Gesù di amare i nemici 
(6,27-35) e con il suo insegnamento contro la legge del 
taglione e sull'amore dei nemici (vedi 9,51-55; 10,29- 
37; 17,11-19; 22,47-55; 23,34). Cf. B.B. SCOTT, Bib 64 
(1983) 173-188. 

149 8b-13. Della parabola vengono date varie in- 
terpretazioni sulla base delle parole di richiamo. Esse 
focalizzano i beni posseduti e presentano un primo 
esempio del pensiero a due facce tipico di Luca: mam- 
mona può sedurre i discepoli allontanandoli da Dio, 
ma i discepoli devono usare mammona — ora — per fare 
l'elemosina. 8b. : figli di questo mondo... sono più scaltri 
dei figli della luce: L'amministratore rappresenta l’entu- 
siastica risposta che la gente di questo mondo mostra 
nei loro affari reciproci, e contrasta nettamente con la 
fiacca risposta dei discepoli al regno di Gesù. 9. /4 diso- 
nesta ricchezza: Tutta la ricchezza («quella in cui si po- 
ne la propria fiducia») appartiene a questa età malva- 
gia. I discepoli devono convertire la ricchezza in capi- 
tale celeste condividendola con gli altri, soprattutto 
con i bisognosi. Vedi 12,33-34. Questo precetto di Ge- 
sù sulla elemosina conferma la perenne validità (vedi 
16,16-17) di quanto la legge ed i profeti ingiungono 
sulla elemosina (16,29-31). Sul parallelo tra 16,9 e 1 
Tri 6,18-19, cf. S.G. WILSON, Luke and the Pastoral 
Epistles (London 1979) 50. 10. fedele: L'applicazione 
della parabola fa risaltare la necessità di una fedeltà 
giorno per giorno. 11. Se i discepoli non condividono i 
loro beni, non entreranno in possesso della realtà vera, 
celeste. 12. Se i discepoli condividono i beni che hanno 
ricevuto in prestito da un altro, cioè da Dio, riceveran- 
no il tesoro del cielo come loro inalienabile possesso. 
Cf. MARSHALL, Gospel, 624. 13. non potete servire a 
Dio e a mammeona: Il discepolo deve essere fedele uni- 
camente a Dio o cadrà schiavo di mammona, e si di- 
venta fedeli a Dio condividendo mammona con gli al- 
tri, soprattutto con chi è nell’indigenza. 

150 14-18. Dopoche Conzelmann ebbe esposta la 
sua opinione secondo la quale 16,16 veicola la visione 
lucana tripartita della storia della salvezza (vedi TSL 
16-17 [trad. it. cit.)), fu prestata maggiore attenzione 
ad argomentare circa i pro e i contro della sua posizio- 
ne che non ad accertarsi come 16,14-18 si colleghi con 
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16,1-13 e con 16,19-31, che appaiono, con tutta evi- 
denza, tematicamente connessi. Cf. WILSON, Luke and 
the Law (— 58) 43-51. 14-15. farisei: Le connessioni di 
16,14-18 con 16,1-13 e 16,19-31 sono tre: (1) I vv. 14- 
15 prendono i cristiani farisei di tendenze settarie co- 
me tipo del ricco (vedi 16,19-31), che si fa beffe di Ge- 
sù per il suo insegnamento sulla condivisione dei pro- 
pri beni con i bisognosi che non fanno parte della loro 
comunità (16,1-13). Luca ha usato già in precedenza i 
farisei come esempi negativi (+ 76-77.99- 
100.132.142). Nel descrivere i farisei come pieni di cu- 
pidigia e di vanagloria (vv. 14-15), Luca utilizza la tra- 
dizione polemica greco-romana contro i falsi maestri, 
come risulta chiaro da 1 Tr 6,10 (cupidigia) e 1 Tra 
6,17 (vanagloria). In altri testi del NT la cupidigia è 
collegata con peccati sessuali (vedi E/ 4,19; 5,3.5). An- 
che Luca collega cupidigia e peccati sessuali in 16,14 e 
16,18; si noti una analoga connessione in 8,14 e A? 
24,25-26. (2) L'insegnamento di Gesù porta a compi- 
mento e continua la Legge ed i profeti (16,16; vedi v. 
29), cioè, il loro insegnamento sull’aiuto da recare ai 
bisognosi (16,1-13; 16,27-31). Inoltre, quello che Dio 
ha fatto risuscitando l’umile Gesù (13,31) mostra come 
l’azione di Dio sia compimento della sua volontà di sal- 
vare i poveri (16,16). Cf. J. DUPONT, Les Béazitudes 
(EBib, Paris 1973) 3,62-64 [trad. it., Le Beatitudini, Al- 
ba 1977, 95-98]. (3) Il vangelo non è un messaggio ri- 
stretto per alcuni ricchi che si ritengono eletti 
(16,15.19-26). È per tutti (16,16). In sintesi: Luca am- 
monisce i membri benestanti della sua comunità ad 
evitare la cupidigia (e l’immoralità) seguendo l’insegna- 
mento di Gesù sulla elemosina, che è in armonia con la 
volontà di Dio. In 16,19-31 Luca continuerà questa 
esortazione con l’esempio negativo del ricco epulone. 

151 19-31. Questo è un racconto exermplur diviso 
in due sequenze (vv. 19-26.27-31) e focalizzato sul ric- 
co, sui suoi cinque fratelli e sui lettori. La domanda 
che pone è la seguente: I cinque fratelli ed i lettori se- 
guiranno l’esempio del ricco epulone o faranno tesoro 
dell’insegnamento di Gesù e dell’AT sulla sollecitudine 
verso i bisognosi come Lazzaro per essere figli di Abra- 
mo? Se i cinque fratelli e i lettori non seguiranno que- 
sto insegnamento, non avranno parte nel banchetto 
messianico. 19-26. Per questa parte dell’exemplum: ci 
sono dei paralleli nel folklore egiziano e nella storia di 
Bar Ma‘yan (vedi FGL 1126-1127). Quello che tali pa- 
ralleli del rovesciamento nella vita futura della condi- 
zione che si aveva in questo mondo non spiegano sono 
il dialogo tra il ricco e Abramo (vv, 23.24.25.27.29.30) 
e il fatto che il povero nella persona di Lazzaro non 
esulta per la punizione del ricco. Non così 1 Ex 
92-105; Ap. Pt. 13. C£. M. HIMMELFARB, Tours of Hell 
(Philadelphia 1983). 19-20. ricco... povero: Nonostante 
i tentativi di mostrare che i vv. 19-26 presentano il ric- 
co come un uomo iniquo (cf. SECCOMBE, Possessions 
[— 23) 176-178), il resto non dà indicazioni di sorta 
che egli fosse colpevole di azioni immorali o, in quanto 
a ciò, che Lazzaro fosse moralmente ineccepibile. Per 
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cui, ci sono buoni motivi per ritenere che i vv. 19-26, di 
per sé, possono condannare i ricchi perché sono ricchi 
e benedire i poveri perché sono poveri (vedi 1,51-53; 
6,20-26). 23. nel seno di Abramo: Un riferimento ad un 
posto d’onore quando si partecipa con Abramo al ban- 
chetto messianico (13,28-29; vedi Gv 13,22). 24. lingua: 
Cf. HIMMELFARB, Towrs, 68-105, per esempi di questo 
contrappasso. 27-31. Questa seconda sequenza del- 
l’exemplum continua il dialogo tra l’ottuso ricco e il pa- 
dre Abramo e fa vedere chiaramente come il disinteres- 
se del ricco per Lazzaro non fosse in accordo con l’AT 
(16,29-31) e con l’insegnamento di Gesù (16,9). 27. Pa- 
dre (Abramo): Il riferimento a Abramo richiama un te- 
ma lucano (— 23). Le semplici parole non rendono figli 
di Abramo e quindi membri del ricostituito Israele. 
«La pretesa dell’epulone di essere figlio di Abramo non 
ha nessun valore, perché egli non ha prodotto le opere 
di amore che avrebbero manifestato il pentimento dalla 
sua insensibile vita centrata su se stesso» (G.W.E. 
NICKELSBURG, NTS 25 [1978-1979] 338). 31. se wzo ri- 
suscitasse dat morti: I benestanti della comunità di Luca 
sono esortati ad aiutare i Lazzari che stanno in mezzo a 
loro. Anche se 16,19-31 insegna che i poveri sono sal- 
vati sola gratia, anch'essi dovranno rispondere all’an- 
nuncio lucano che Dio risuscita gli umili nella morte e 
risurrezione di Gesù (16,31). Vedi FGL 1129. 

152 (g) IL RINNOVAMENTO INTERIORE DEI DISCE- 
POLI (17,1-10). Gran parte del secondo segmento della 
narrazione lucana del viaggio (13,22-17,10) è stata oc- 
cupata dalla opposizione a Gesù e ai suoi discepoli. 
Nel concludere questo segmento, Luca ritorna alla no- 
ta con la quale iniziava in 13,22-30: il rinnovamento. Il 
materiale dei vv, 1-6 viene in gran parte da Q; i vv. 7-10 
sono propri di Luca. 1-2. Un duro ammonimento viene 
dato ai discepoli perché non siano causa che i loro fra- 
telli e sorelle abbandonino il cammino cristiano. 1. 
scandali: Lungo il loro viaggio sulla via di Gesù i disce- 
poli, come chiunque altro, saranno soggetti a cattivi 
esempi e scandali. 2. pietra da mulino: Forse un riferi- 
mento alle macine di basalto comuni in Palestina dal 
peso di qualche quintale. Portare una macina come ab- 
bigliamento da nuoto avrebbe avuto l’effetto di cancel- 
lare immediatamente il nome dell’autore dello scanda- 
lo dalla lista dei viventi. «zo di questi piccoli: I discepoli 
possono essere come bambini indifesi di fronte alla 
forza della persona che li precipita nell’apostasia. La 
causa dello scandalo sono i responsabili ecclesiali? Ve- 
di vv. 7-10: — 136. 3-4. perdonagli: I discepoli non solo 
devono pregare il Padre nostro ma anche viverlo, per- 
donandosi a vicenda senza limite alcuno (— 128). 5-6. 
Quello di cui i discepoli hanno bisogno più di ogni al- 
tra cosa nel loro cammino, è una fede sempre più 
profonda nel Dio di Gesù Cristo che può liberarli dalla 
opposizione e da ogni altra forza distruttiva, e lo farà. 
6. gelso: Una pianta abbastanza grossa con un esteso si- 
stema di radici. Sarebbe difficile non solo sradicarla ma 
anche trapiantarla in acque profonde. La fede genuina 
può far compiere cose del tutto inaspettate. 7-9. servo: 
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Questa è l’altra faccia della medaglia di 12,35-37, che 
sottolineava la grazia che i discepoli ricevono da Dio 
senza loro merito (— 136). Qui viene evidenziata la re- 
sponsabilità del ministero dei capi della chiesa che ne 
coltivano il terreno e guidano il suo gregge. 10. inutili: 
Non vuol dire che i discepoli non valgono niente in se 
stessi o nel lavoro che fanno per il Signore. Il fatto che 
i discepoli abbiano adempiuto il proprio dovere non 
dà loro nessun titolo per avanzare delle pretese davanti 
a Dio di essersi meritata la sua grazia. Tale grazia è e ri- 
mane un puro dono. 
153 (C) Terza parte dell’insegnamento sul signi- 
ficato della Via cristiana (17,11-19,27). Nell'ultima 
parte del suo viaggio verso Dio, Gesù conclude le sue 
istruzioni sul significato della sequela. 

(a) LA GRATITUDINE E LA FEDE DI UN LEBBRO- 
SO SAMARITANO (17,11-19). Questo miracolo è proprio 
di Luca ed è il quarto nel suo racconto del viaggio (ve- 
di 11,14; 13,10-17; 14,1-6). «In ognuno dei casi, il tema 
non è l’atto miracoloso bensì la parola di insegnamento 
che ne scaturisce» (ELLIS, Lake, 209). In questo caso 
l'insegnamento avrà una portata cristologica, soteriolo- 
gica, escatologica e parenetica. 11. attraversò la Samaria 
e la Galilea: Non è il caso di insistere sull’esattezza geo- 
grafica del testo. Due sono le cose importanti per Lu- 
ca: Gesù procede verso Gerusalemme e verso il suo ap- 
puntamento con la volontà di Dio; essendo vicino alla 
Samaria, può incontrare un lebbroso samaritano. 12. 
dieci: + 73-74. Alte e solide barriere separavano questi 
uomini dai loro fratelli e sorelle. 14. Vedi Lv 13,49. 15. 
vedendosi: «Solo il samaritano vede e capisce a fondo 
che cosa è realmente accaduto. L'aver visto bene non 
gli fa solo capire che è guarito, ma che ha incontrato la 
salvezza di Dio. Il fatto che torni da Gesù, dice la sua 
conversione». (H.D. Betz, JBL 90 [1971] 318). /odan- 
do Dio: Questa è la risposta favorita di Luca alla mani- 
festazione della potenza e della misericordia divine (ve- 
di 2,20; 5,25.26; 7,16; 13,13; 18,43; 23,47; At 4,21; 
21,20). Qui è in primo piano la cristologia: il samarita- 
no loda Dio per quello che Gesù, rappresentante di 
Dio, ha fatto. In evidenza è anche il compimento esca- 
tologico. Quello che era stato promesso in 2 Re 5,8-19a 
e ripetuto in 4,27 e 7,22, è giunto a compimento in Ge- 
sù: la salvezza di Dio è per tutti i popoli. Cf. W. Bru- 
NERS, Die Reinigung der zebn Aussàtzigen und die Hei- 
lung des Samariters Lk 17,11-19 (FB 23, Stuttgart 
1977). 16. per ringraziarlo: Luca mette in contrasto gra- 
titudine e ingratitudine, facendone un punto pareneti- 
co. 4n samaritano: Nel testo greco, questo nome si tro- 
va in posizione enfatica. Sul ruolo dei samaritani, vedi 
9,51-55; 10,25-37; Af 8,4-25. Luca prende il suo eroe 
fuori dal popolo eletto. 19. la tua fede ti ha salvato: Ri- 
suona il messaggio soteriologico di Luca. Gesù è colui 
che salva dalla malattia e reintegra le persone nel con- 
sorzio umano. In lui i discepoli trovano la pienezza del- 
l'integrità umana. 
154  (b) FEDELTÀ NELL’ATTESA DELLA VENUTA DEL 
FIGLIO DELL'UOMO (17,20-18,8). Da materiali escato- 
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logici Luca crea esortazioni per i discepoli in viaggio, 
mescolando materiali suoi con abbondanti materiali 
presi da Q (17,20-37). Il ritardo della venuta di Gesù 
come Figlio dell'Uomo non provoca problemi ai disce- 
poli quando i giorni sono sereni e gioiosi. I problemi 
abbondano, invece, quando scoppia la persecuzione 
(17,25.33), e il Dio di Gesù tarda a fare giustizia ai suoi 
eletti (18,1-8). 20-21. fariser > 76-77. Questi cristiani 
dalla mentalità ristretta non riescono a vedere il regno 
di Dio presente e alla portata della loro comprensione, 
in avvenimenti quali la guarigione di un lebbroso, un 
impuro, operata da Gesù, e nella fede riconoscente di 
un samaritano (17,11-19), eventi che anticipano la mis- 
sione della chiesa ai Gentili. 23-37. In 21,5-36 Luca 
presenterà un secondo discorso escatologico. Mentre 
quello accentua gli eventi che sfociano nella venuta del 
Figlio dell'Uomo, questo evidenzia la repentinità della 
venuta di Gesù (vv. 22-25) e la impreparazione del po- 
polo (vv. 26-37). Cf. FLENDER, Luke (— 28) 13-15. 25. 
è necessario che egli soffra molto: Questo versetto è tipi- 
co di Luca e imprime un orientamento cristologico al 
materiale escatologico tradizionale. Dopo l’umiliazione 
della croce Gesù, il Figlio dell'Uomo, è stato glorifica- 
to (vedi 9,22). Nella loro strada verso la gloria i disce- 
poli non potranno evitare di soffrire per il nome (vedi 
At 5,41; 14,22). 26. L'obiettivo si sposta dalla repenti- 
nità della venuta di Gesù al bisogno che i discepoli che 
percorrono la Via hanno di essere preparati. 27-30. 
mangiavano, bevevano... I discepoli devono stare at- 
tenti a che le occupazioni quotidiane non li distolgano 
dall’attiva, personale attesa del ritorno di Gesù. 31-32. 
I discepoli sono pronti per il ritorno di Gesù una volta 
che si siano liberati dall’attaccamento ai beni terreni. 
33. chi perderà la propria vita: Vedi 9,24-25 in un conte- 
sto in cui Gesù predice che sarà respinto ma poi gli 
sarà resa giustizia (9,22). Quando i discepoli si trovano 
a dover affrontare opposizioni, sono di nuovo ammoni- 
ti a riflettere bene quale sia il senso della vita. 34-35. 
preso... lasciato: Il riferimento a Noè e a Lot sta a indi- 
care che questi discepoli verranno sottratti alla distru- 
zione mentre altri verranno abbandonati. Di nuovo 
Luca usa esempi sia di uomini che di donne. «La più 
stretta intimità in questa vita non garantisce che alla 
venuta del Figlio dell'Uomo si avrà la stessa sorte» 
(PLUMMER, Luke, 409). 36. Questo versetto manca nel- 
la maggior parte dei migliori manoscritti. 37. gli avvol- 
tot: La venuta del Figlio dell'Uomo è certa quanto la 
presenza di un cadavere quando si vedono uccelli rapa- 
ci volteggiare su un luogo. 

155 18,1-8. Luca ha legato strettamente questa 
parabola alla venuta del Figlio dell'Uomo. Egli ne trae 
delle lezioni per le sue comunità cinte d’assedio: Dio 
non li abbandonerà: sono gli eletti; essi devono rimane- 
re fedeli e quindi perseverare nella preghiera, fino a 
quando Gesù non verrà. 1. pregare: Vedi la parabola si- 
mile in 11,5-8. Come chiarirà il v. 8, non si tratta sem- 
plicemente di una preghiera ininterrotta. Il motore del- 
la preghiera deve essere la fedeltà al Dio di Gesù. 3. ve- 


[43:155-156] 


dova: La vedova, che ha perduto la rappresentanza ma- 
schile in una società patriarcale, è frequentemente im- 
magine della persona indifesa in Lc-Af (7,11-17; 
20,45-21,4). 6. avete udito ciò che dice il giudice disone- 
sto: L'argomentazione dal meno al più è occasione per 
una duplice lezione: se la richiesta persistente di una 
povera vedova trionfa di un giudice ingiusto, quanto 
più otterrà la preghiera persistente dei discepoli cristia- 
ni; se un giudice malvagio cede alle suppliche di una 
vedova, quanto più lo farà Dio che è buono. troverà la 
fede?: La questione decisiva non riguarda la giustizia 
da rendere alla comunità di Dio che è perseguitata. La 
questione decisiva è se i discepoli di Gesù gli rimarran- 
no fedeli durante il lungo periodo che li separa dal suo 
ritorno. 

156 (c) I DISCEPOLI DEVONO CONFIDARE IN DIO 
PIÙ CHE IN SE STESSI (18,9-17). Gesù istruisce i discepo- 
li che viaggiano lungo la via: le loro opere virtuose 
ostentate non varranno loro l’ingresso nel regno di 
Dio. 9-14. parabola: Questa pericope, propria di Luca, 
è un altro exer:plum (vedi commento a 16,1-8a). I di- 
scepoli devono concretizzare nella loro condotta l’at- 
teggiamento del pubblicano. gi4st: Fin dall'inizio del 
vangelo (1,6), Luca ha affrontato il tema di chi è o non 
è giusto e di chi presume di esserlo (p. es., 5,32; 15,7). 
Il punto di vista di Luca è diverso da quello di Paolo, 
perché Luca non collega la giustizia alla fede, alla leg- 
ge, alla croce, come fa Paolo. Luca evidenzia tre cose: 
il gloriarsi delle proprie buone opere non libererà dal 
giudizio di Dio; come Gesù, bisogna impegnarsi in 
opere di giustizia, quali per esempio, l'elemosina; Dio 
ha reso giustizia al giusto che ha sofferto innocente- 
mente, Gesù il Cristo (vedi 23,47; At 3,14; 7,52; 22,14). 
Cf. J. REUMANN, «Righteousness» in the New Testa- 
ment (Philadelphia 1982) 135-143; R.J. KARRIS, JBL 
105 (1986) 70-74. 10. farisei: + 76-77. pubblicano: + 
46. 11. ingiusti: L'ironia lucana è sferzante: egli mette 
sulla bocca del fariseo il termine greco (é4iko;) che de- 
riva dalla stessa radice di «giusto» (dikazot): chi è vera- 
mente giusto? 12. Le opere supererogatorie vengono 
accuratamente elencate. 13. st batteva il petto: È un se- 
gno di pentimento. La stessa espressione ricorre in 
23,48 e anche là va presa nello stesso senso. 14. giustifi- 
cato: Il pubblicano è stato assolto al tribunale di Dio; 
egli ha riconosciuto il suo bisogno della misericordia di 
Dio e ha mostrato dolore per i propri peccati. Il fari- 
seo, invece, non ha bisogno del libero dono della giu- 
stificazione di Dio, perché si è giustificato da sé. 15-17. 
In 9,51 Luca si era allontanato dall’ordine del vangelo 
di Marco per sviluppare il suo racconto del viaggio. 
Ora riprende contatto con Marco. Vedi Mc 10,13-16; 
Mt 19,13-15. bambini: In 9,46-48, Gesù usava un bam- 
bino per mettere in guardia i suoi discepoli dal loro de- 
siderio di essere «il più grande». In 10,21 lodava il Pa- 
dre per aver rivelato il significato del suo ministero ai 
«piccoli». Ora usa i più piccoli della società umana per 
impartire un’altra lezione. In contrasto con la boria del 
fariseo di 18,9-14, i discepoli devono avvicinarsi a Dio 
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come bambini: con spontaneità, con spirito di dipen- 
denza, con senso di stupore, senza vantare le proprie 
imprese. Le porte del regno non si aprono per coloro 
che si comportano diversamente. In contrasto con Mc 
10,16, Luca non dice che Gesù abbia benedetto i bam- 
bini. In Luca Gesù benedice la gente solo dopo aver 
portato a termine la liturgia del suo esodo (— 198). 

157 (d)I RICCHI MOLTO DIFFICILMENTE ENTRANO 
NEL REGNO DI DIO (18,18-30). Concludendo il raccon- 
to del viaggio, Luca tira le fila dei vari temi che esso 
contiene. In questa pericope e in quella che le corri- 
sponde per contrasto, 19,1-10, sceglie i temi del pos- 
sesso dei beni e dell’ingresso nel regno di Dio. Vedi Mc 
10,17-31; Mi 19,16-30. 18. 4 notabile: Costui può es- 
sere un capo religioso; vedi l’uso parallelo in 14,1; 
23,13.35; 24,20. vita eterna: + 126. L'osservanza dei 
comandamenti dell’amore di Dio e dell’amore del 
prossimo porta alla vita eterna (10,25-37); lo stesso di- 
casi per l'abbandono di tutti i propri beni per darli ai 
poveri e seguire Gesù. Il versetto 30 ha anch'esso un ri- 
ferimento alla «vita eterna» e forma un’inclusione con 
il v. 18. Questa inclusione è solo un esempio degli arti- 
stici abbinamenti di cui è piena la pericope. Cf. H.-J. 
KLAUCK, Claretianum 26 (1986) 28. 19. nessuno è buo- 
no, se non uno solo, Dio: Dio è la fonte di ogni bontà, 
anche di quella espressa dal ministero di Gesù. 20. 
Questi sono i comandamenti che governano le relazio- 
ni umane. Il v. 29 fa riferimento alle nuove relazioni 
umane create dal coinvolgimento nel regno di Dio. 21. 
tutto questo l'ho osservato: Il notabile parla con la più 
profonda convinzione. Nel v. 28, Pietro, come rappre- 
sentante, parla del profondo impegno che il seguire 
Gesù comporta. 22. distribuiscilo ai poveri: Il notabile 
deve adottare uno stile di vita fatto di sollecitudine per 
coloro che sono nel bisogno, cominciando con il ven- 
dere i suoi beni per distribuirli ai poveri; egli deve se- 
guire Gesù. Pietro e i suoi compagni lo hanno già fatto 
(v. 28); dalle loro scelte si può dedurre che simili azioni 
sono possibili. 23. divenze assai triste: In contrasto con 
Mc, questo notabile, molto ricco, non se ne va. Egli, 
esempio delle persone benestanti della comunità di 
Luca, è presente per ascoltare da Gesù altre parole di 
sfida. 24. quant'è difficile: È difficile per un ricco entra- 
re nel regno di Dio, ma Dio può liberare gli individui 
dal loro schiavizzante attaccamento ai beni posseduti 
(v. 27). 25. /a cruna di un ago: Questa iperbole, che 
mette in contrapposizione il più grosso tra gli animali 
palestinesi con una minuscola apertura, non deve esse- 
re spogliata della sua forza. Invano si cercherebbe nel 
vangelo di Luca una prova per dire che i ricchi si salva- 
no facilmente. 26. chi potrà essere salvato?: Questa do- 
manda scaturisce dalle aspettative sociali e religiose 
che vedevano nei beni terreni un sicuro segno della be- 
nedizione di Dio sia in questo che nell’altro mondo. 
27. è possibile a Dio: «... anche i ricchi possono essere 
salvati da Dio; Dio può spezzare il fascino che la ric- 
chezza esercita su di essi» (FGL 1205). 28. sutte le no- 
stre cose: L'espressione greca tà idia ricorre in Af 4,32 
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dove Luca descrive la condivisione dei beni nella chie- 
sa primitiva. 29. zzoglie: — 144. 

158. (e) Nuova PREDIZIONE DELLA PASSIONE E 
DELLA GIUSTIFICAZIONE DI GESÙ (18,31-34). Luca col- 
lega strettamente questo passo con il precedente e fa 
vedere come l’impegno chiesto da Gesù ai suoi disce- 
poli non sia altro che quello chiesto a lui stesso. Vedi 
Mc 10,32-34; Mt 20,17-19. 31. Gerusalemme: La fine 
del viaggio di Gesù verso Dio è in vista. si compirà: Il 
piano di Dio di salvare gli esseri umani incalza Gesù. 
32-33. Anche se spesso questa viene detta la terza pre- 
dizione della passione (vedi 9,22.44), Luca ha accenna- 
to alla morte di Gesù anche prima di questo punto du- 
rante il viaggio (12,50; 13,32; 17,25). Volendo determi- 
nare l'atteggiamento di Luca nei confronti delle auto- 
rità romane, si dovrebbe tenere presente che al v. 32 
egli nomina soltanto i pagani (— 46). 34. Per tre volte 
Luca afferma la incomprensione dei discepoli. Solo do- 
po la morte di Gesù essi ne comprenderanno il signifi- 
cato (— 117 e 196). 

159 (£ SOMMARI DEL MINISTERO DI GESÙ PER GLI 
ESCLUSI (18,35-19,10). Una volta che Luca ha portato 
Gesù a Gerico e alla fine del viaggio, narra due raccon- 
ti che riassumono tutto il suo ministero, ministero che, 
come era da aspettarselo, incontra dell’opposizione 
(18,39; 19,7). 35-43. Vedi Mc 10,46-52. 35. cieco: Già 
due volte Luca ha affermato che il ministero di Gesù 
porta la luce ai ciechi in adempimento delle promesse 
di Dio per questi sfortunati (4,18; 7,22). Due volte Lu- 
ca ha insegnato che si devono invitare i ciechi a condi- 
videre la liberalità della propria mensa (14,13.21). Ora 
Luca usa un racconto in cui mostra la misericordia di 
Gesù verso un mendicante cieco per concludere il suo 
racconto del viaggio e riassumere il ministero di Gesù 
per i reietti della società. Come dimostra il contrasto 
tra l'insistenza e la fede del cieco, e i discepoli (18,31- 
34), c'è un’altra dimensione del racconto. Solo la vista 
della fede apre gli occhi per vedere chi è Gesù e che 
cosa significa seguirlo. Cf. BUSSE, Wurder (> 67) 333; 
— 196. 38. Figlio di Davide: Vedi 1,27.32; 2,4; 20,41-44 
sullo statuto davidico di Gesù. Regnare sul trono di 
Davide significa avere compassione per gli esclusi della 
società. 43. Il cieco guarito segue Gesù lungo la sua 
via, lodando Dio per quello che Gesù ha fatto per lui. 
160 19,1-10. Questo racconto è proprio di Luca. 
2. Zaccheo: Il nome significa «il puro». Egli sta a caval- 
lo tra due mondi: è un pubblicano, uno che risponde 
generosamente alla chiamata di Dio (vedi 3,12-13; 
5,27-32; 7,29-30; 15,1-2; 18,9-14); ma è anche un ricco, 
uno che trova grande difficoltà a liberarsi dall’attacca- 
mento ai suoi beni (18,24-27). 5. oggi: Vedi anche il v. 9 
e il commento a 2,11. devo: In conformità con il piano 
divino, Gesù acconsente di essere ospitato nella casa di 
Zaccheo; vedi commento a 2,49. 7. tutti mormoravano: 
I generici «tutti» mormorano contro Gesù che attra- 
versa le barriere che separano puri e impuri. 8. Mentre 
prima era stato Gesù a rispondere alle obiezioni mosse 
a lui e ai suoi discepoli perché se la intendeva con i 
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pubblicani (5,27-32), questa volta alle obiezioni rispon- 
de lo stesso pubblicano. :0 do... restituisco: La traduzio- 
ne di questi verbi al presente è controversa. Se si pren- 
dono questi presenti come riferiti al futuro, allora Zac- 
cheo sta dicendo che non è più un peccatore; ha deciso 
di mutare vita. Se si prendono questi presenti come ite- 
rativi o di consuetudine, allora Zaccheo sta affermando 
di non essere un peccatore perché è solito comportarsi 
da uomo generoso e giusto. In questa seconda inter- 
pretazione, Gesù al v. 9 rende giustizia alla buona re- 
putazione di Zaccheo. Cf. R.C. WHITE, ExpTrm 91 
(1979) 21. L'interpretazione da preferire è la prima. La 
seconda interpretazione riduce la profondità delle af- 
fermazioni soteriologiche dei vv. 9-10, perché dice che 
Zaccheo da solo ha acquistato la salvezza, rispetto alla 
quale Gesù rimane totalmente estraneo. 9. oggi la sal- 
vezza: «Grazie all’offerta di Gesù di stare con Zaccheo, 
grazie alla sua accettazione di Gesù e al suo cambia- 
mento di vita, la salvezza è venuta per tutta la sua fami- 
glia! Ma non senza un radicale cambiamento» (PIL- 
GRIM, Good News to the Poor [+ 72] 133). figlio di 
Abramo: Questo escluso non è fuori del popolo eletto 
di Dio (— 23). 10. salvare ciò che era perduto: Nello 
stesso modo di Dio presentato come pastore in Ez 
36,14, Gesù va alla ricerca di coloro che si sono perdu- 
ti per salvarli. È così che Luca riassume la sua visione 
di Gesù, il predicatore della misericordia di Dio. 

161 (g) I DISCEPOLI DEVONO AFFRONTARE DEI RI- 
SCHI NEL SEGUIRE GESÙ, IL RE (19,11-27). Questa para- 
bola, che proviene da Q (vedi M/ 25,14-30) e dalla ma- 
no di Luca, va interpretata in base al suo contesto. 
Quali sono le risposte da dare al re Gesù? Cf. L.T. 
JOHNSON, NovT 24 (1982) 139-159, 11. essi stavano ad 
ascoltare queste cose: «Essi» pare comprendere i disce- 
poli, il popolo, gli oppositori. «Queste cose» si riferisce 
come minimo a 19,1-10. In quella pericope e in questa, 
si tratta di vedere come ciascuno usa i beni che possie- 
de in risposta all'avvento di Gesù nella sua vita. :/ re- 
gno di Dio: In 18,17.24-25.29 Luca ha dato insegna- 
menti sulle condizioni per entrare nel regno di Dio. 
Qui egli getta le fondamenta per un nuovo aspetto del 
suo insegnamento sul regno di Dio. Non ci sarà nessu- 
na manifestazione spettacolare del regno di Dio in Ge- 
rusalemme. Quello che in Gerusalemme sarà presente, 
è la costanza e la fedeltà di Gesù il re (19,38; 22,29-30; 
23,3.11.37-38), obbediente alla volontà del Padre suo. 
Visto da questa prospettiva, il re della parabola può 
davvero apparire esigente e severo (vedi i vv. 21-26), 
perché lui stesso si è assunto il rischio della fede, è pas- 
sato attraverso la prova del fuoco della sofferenza, e 
porta sulle sue insegne regali i segni della croce. 12. 
partì per un paese lontano per ricevere un titolo regale: I 
materiali che seguono nei vv. 12-27 non contraddicono 
l'aspettativa espressa nel v. 11: nel proseguimento della 
narrazione, Gesù apparirà come re; il popolo, i capi re- 
ligiosi e i discepoli, risponderanno in modi diversi a 
Gesù in quanto re. Nel racconto non si accenna ad un 
tempo di attesa molto lungo. 14. ron vogliamo che co- 
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stui venga a regnare su di not: Si noti quante volte, in 
quello che segue, Luca mette in contrasto la risposta 
positiva del popolo (fs) con quella negativa dei capi 
religiosi, a Gesù come re (19,47-48; 20,1.19; 21,37-38; 
22,2.52-53.66; 23,10.13.27.35). 15-19. servi: Questa è la 
terza delle parabole lucane sui «servi» che si riferisco- 
no alla sequela di Cristo (+ 136.152). I discepoli che 
sono fedeli a Gesù lungo la sua via saranno ricompen- 
sati abbondantemente e riceveranno anche grandi re- 
sponsabilità. «Non esistono scelte ‘garantite’. L'unica 
via al successo è quella di assumersi i rischi come han- 
no fatto i primi due servi» (PERKINS, Parables [+ 148] 
150). 20-23. Il terzo servo è stato paralizzato dalla pau- 
ra, non ha obbedito ed è rimasto improduttivo. 24-26. 
La generosità del re è senza misura. 27. uccideteli da- 
vanti a me: Le immagini di distruzione per coloro che 
si rifiutano di accettare il re fanno vedere come l’accet- 
tazione della signoria di Dio sopra se stessi sia un gran- 
de momento di decisione. Purtroppo, alcuni hanno de- 
ciso contro la vita che il re Gesù è venuto a portare. Il 
valore cristologico di questa parabola è profondo: Ge- 
sù, il re, ha un ruolo decisivo rispetto al destino uma- 
no, perché la risposta che gli viene data determina la 
vita e la morte. 
162 (VI) Gerusalemme respinge il Profeta, Fi- 
glio e Tempio di Dio (19,28-21,38). In questa sezione 
Luca è in ampia misura dipendente da Mc 11,1-13,37, 
ma sviluppa i suoi temi propri, in primo luogo median- 
te l'inclusione di 19,47-48 e 21,37-38: Gesù insegnava 
al popolo (/265) ogni giorno nel Tempio e i capi religio- 
si gli facevano resistenza. Gesù, il re che porta la pace 
di Dio (19,28-40), che viene respinto dai capi religiosi 
(19,41-44), prende possesso del Tempio ed è il Tempio 
(19,45-46). Tutto quello che Gesù insegna in 
20,1-21,36 ha luogo nel Tempio e mette in luce chi è 
Gesù, quale è il vero culto di Dio, e chi forma l’Israele 
ricostituito. Questo insegnamento avviene in mezzo a 
controversie e predice controversie per i membri del- 
l’Israele ricostituito, la cui pietra angolare è Gesù, colui 
che viene respinto. 
163 (A) Gesù sostituisce il Tempio di Gerusa- 
lemme (19,28-48). È importante notare che il primo 
atto del Gesù lucano al termine del suo viaggio verso 
Gerusalemme (vedi 9,51-19,27) è entrare nel Tempio 
(19,45). 

(a) GESÙ VIENE ACCLAMATO RE (19,28-40). 28. 
Gesà proseguì: Gesù sta portando a termine il suo viag- 
gio di ritorno verso il Padre, che era iniziato in 9,51. Le 
istruzioni di 9,51-19,27 sul significato della sequela e 
della missione per coloro che percorrono la stessa via 
di Gesù, verranno approfondite dalle sue ultime azioni 
in Gerusalemme, Il viaggio dei cristiani riceve sostegno 
dall’esodo di Gesù (9,31): cioè dalla passione, morte, 
risurrezione, ascensione e invio dello Spirito Santo. Ge- 
rusalemme: Fin da 9,51, Gesù ha viaggiato verso questa 
città fatale; da qui la missione cristiana partirà per rag- 
giungere i confini della terra. «Gerusalemme diventa 
quasi un ‘simbolo geografico’ della continuità delle 
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opere di Dio» (SCHWEIZER, Good Netrvs, 301). 29-30. 
Mediante il beologiimenon della prescienza di Gesù, 
Luca mostra che Gesù stesso ha il pieno controllo del 
proprio viaggio verso il Padre, conosce la volontà di 
Dio, e a lui resta fedele e obbediente. un puledro legato 
sul quale nessuno è mai salito: Queste parole sono pre- 
se da Marco e pare siano un riferimento a Zc 9,9. Luca, 
tuttavia, non sfrutterà questo testo dell’AT sulla rega- 
lità. Egli ha una sua visione del modo in cui Gesù è re: 
per mezzo della morte che dà la vita. 35-36. mantelli: 
Invece delle palme, Luca menziona l’uso del capo di 
abbigliamento più importante. In linea con il suo tema 
dei ricchi e poveri, egli descrive la risposta del popolo 
a Gesù, il re, mediante la messa a disposizione dei loro 
beni. Tutto ciò che uno ha è a disposizione del proprio 
re. Cf. MARSHALL, Gospel, 714. 37. i prodigi: Questa è 
un'affermazione riassuntiva del ministero di Gesù a fa- 
vore dei ciechi, degli zoppi, degli storpi e dei poveri in 
adempimento della Scrittura (vedi 4,18-19; 7,22); essa 
mostra che la regalità di Gesù si esercita sopra i nemici 
della pace: malattie, demoni, morte. Inoltre il preceden- 
te ministero di Gesù ora viene collegato (vedi v. 38) al 
re Gesù, la cui regalità di gloria per gli esclusi ora verrà 
chiarita come una regalità che si esercita attraverso la 
sofferenza (vedi 23,42-43). 38. re: Il salmo processionale 
(118,26) viene usato come base per la proclamazione 
lucana della regalità di Gesù. Il tema di Gesù come re, 
che era stato anticipato in 1,32 e 18,38.40 («Figlio di 
Davide [il Re]») verrà sviluppato da Luca negli ultimi 
capitoli. Vedi 22,16.18.29-30; 23,3.37.38.42. colui che 
viene: La frase allude a 7,19 e alla domanda di Giovan- 
ni Battista alla quale risposero le opere potenti di Gesù 
in adempimento delle promesse di Dio in Isaia (7,20- 
22). Gesù è veramente colui che viene (nel Tempio di 
Dio), annunciato da M/ 3,1 LXX, ma egli è tale non so- 
lo per le opere potenti ma anche per aver insegnato 
che cosa significhi vero culto di Dio e aver governato e 
salvato gli esclusi dalla croce. pace in cielo: Questo rife- 
rimento a, e inclusione con, 2,14 sta ad indicare che 
l’intera missione di Gesù consiste nel portare il dono 
celeste della pace a tutti gli esseri umani. Se «in cielo» 
sta per «Dio», il significato potrebbe essere questo: 
«l'imminente morte di Gesù è l’evento che stabilirà la 
pace tra l'umanità alienata e Dio» (J.R. DONAHUE, The 
Way 22 [1982] 95). 39. I farisei si oppongono a Gesù, 
il maestro. Durante il suo ministero nel Tempio, Gesù 
frequentemente verrà detto maestro (della via di Dio). 
Vedi 20,21.28.39; 21,7. Ad ogni fase del ministero di 
Gesù, Luca mostra come si avveri la predizione di Si- 
meone della risurrezione e rovina (2,34). Vedi 4,16-30 
(Galilea); 9,51-55 (viaggio verso Gerusalemme). 40. 
grideranno le pietre: Lo sfondo scritturistico per questo 
difficile versetto pare sia A£ 2,11. Il significato è que- 
sto: se i discepoli fossero costretti al silenzio, allora le 
pietre, che personificano i testimoni oculari del giudi- 
zio che Dio emetterà contro chi è colpevole di ingiusti- 
zie, proclameranno l’avvento di Gesù, che viene a ren- 
dere giustizia a nome di Dio. La testimonianza di que- 
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ste pietre contro chi non ha risposto a Dio riceve un’e- 
spressione ancora più drammatica in 19,44; 21,6; 
20,17. Vedi FGL 1252. 

164 © (b) GESÙ PIANGE SU GERUSALEMME (19,41- 
44). Prima di entrare nel Tempio di Gerusalemme, Ge- 
sù fa una pausa. In contrasto con 4,16-30, dove il tema 
della universalità sovrasta quello del rifiuto, ed in con- 
trasto con 9,51-55, dove il tema della condanna della 
legge del taglione mette in ombra il tema del rifiuto, 
19,41-44 affronta esplicitamente il tema del rifiuto di 
Gesù da parte dei capi religiosi (19,39). La città, il cui 
nome significa «pace», non riconosce la visita di Gesù, 
che è venuto a portare la pace di Dio (vedi 13,34-35). 
Il lamento di Gesù ha una preistoria profetica. «Il 
pathos di questo racconto sta nella partecipazione del 
profeta sofferente, del Mosè deuteronomico, di Gere- 
mia, di Isaia ed Osea, afferrati dalla collera, dal tor- 
mento, dalla frustrazione e dal dolore di Dio per Israe- 
le» (TIEDE, Prophecy and History, 78). Il grande amore 
di Gesù per il popolo di Dio, messo in risalto in 19,41- 
44 mentre si prepara ad entrare in Gerusalemme, è pa- 
rallelo a quello manifestato in 23,27-31 mentre esce da 
Gerusalemme - per andare a morire. 43-44. i tuoi ne- 
mici ti cingeranno di trincee... Anche se questa descri- 
zione della caduta di Gerusalemme deriva dagli eventi 
verificatisi realmente nell’anno 70 d.C., il suo significa- 
to sta più in profondità. Il fatto che i vv. 43-44 dipen- 
dano pesantemente dalla descrizione della caduta di 
Gerusalemme da parte dei profeti (vedi FGL 1258- 
1259) sta ad indicare che i capi religiosi stanno ripeten- 
do l'errore dei loro avi con terribili conseguenze. 

165 (c) GESÙ PRENDE POSSESSO DEL TEMPIO ED È 
IL TEMPIO (19,45-46). Come ha opportunamente osser- 
vato H. CONZELMANN (TSL 76 [trad. it. cit.]), l’unico 
scopo dell’ingresso di Gesù è quello di prendere pos- 
sesso del Tempio. La presenza di Gesù nel Tempio è 
stata già preparata in precedenza (1,9-10; 2,27.49; 4,9; 
cf. ERNST, Lukas, 530); il suo ingresso è l'adempimento 
di M/ 3,1 LXX. entrato poi nel tempio, cominciò a cac- 
ciare i venditori: Poiché il Tempio era il luogo del vero 
culto di Dio, della istruzione sul significato della vo- 
lontà di Dio, del tesoro, e soprattutto il luogo in cui 
Dio era presente, il fatto che Gesù ne prenda possesso, 
implica molte cose circa la sua identità. «Quando Gesù 
entra nel Tempio o si trova nel Tempio, il Tempio è ve- 
ramente il Tempio» (K. BALTZER, HTR 58 [1965] 275). 
Nelle sue istruzioni impartite all’interno del Tempio in 
20,1-21,36 Gesù insegnerà che cosa sia la volontà di 
Dio e quale sia il vero culto. Fonderà l’Israele ricosti- 
tuito su se stesso, la pietra angolare. Come rivelerà 
23,44-45, per mezzo di lui Dio è presente per tutto il 
popolo. Un'ultima nota che risuona in questo passo è 
quella sul denaro: «Lo scopo di Gesù è quello di puri- 
ficare la casa del Padre (2,49) da qualsiasi sconveniente 
servizio di mammona» (FGL 1266). 

166 © (d) LA RISPOSTA DEL POPOLO E DEI CAPI RELI- 
GIOSI A GESÙ (19,47-48). Questa è la prima parte della 
inclusione lucana; la seconda parte è 21,37-38. Tutto 
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l'insegnamento di Gesù avviene nel Tempio. Il popolo 
(/206s) che formerà l’Israele ricostituito pende dalle lab- 
bra di Gesù, mentre i capi religiosi complottano contro 
di lui. Vedi J. KODELL, CBQ 31 (1969) 327-343 su que- 
sto importante e pervasivo contrasto nei cc. 19-23. 
167 (B)Gesùaffermalasuaautorità di parlare in 
nome di Dio (20,1-21,4). Questa sezione presenta l’ul- 
tima delle maggiori controversie tra Gesù e le autorità 
religiose. Le precedenti controversie reperibili in 
4,14-9,50 e 9,51-19,27 erano provocate principalmente 
dal ministero di Gesù per gli ammalati e i bisognosi. 
Possono essere raggruppate in questo modo: contro- 
versie sul sabato (4,16-30; 4,31-37; 6,1-5; 6,6-11; 13,10- 
17); controversie nel contesto di un pasto o relative al 
significato dei cibi (5,27-39; 6,1-5; 7,36-50; 11,37-54; 
14,1-24); controversie nella sinagoga (4,16-30; 4,31-37; 
6,6-11; 13,10-17). Questa controversia presenta una 
novità: ha luogo nel Tempio e non è diretta contro i fa- 
risei. Ora gli opponenti di Gesù sono i sommi sacerdo- 
ti, gli scribi, gli anziani, e i sadducei. Parte integrante di 
questa controversia è una profonda rivelazione di chi è 
Gesù: «È nel Tempio che viene data la manifestazione 
finale dell’identità di Gesù in vista della sua imminente 
passione» (CONZELMANN, TSL 78 [trad. it. cit.]). Come 
fa correttamente osservare G. SCHNEIDER (Lukas, 393), 
Gesù, che durante le controversie nel Tempio si attiene 
alla non violenza e nei dibattiti non viene mai sconfitto, 
verrà vinto dalla violenza (22,49-53). 

168 (a) GESÙ È UN PROFETA INVIATO DA DIo 
(20,1-8). 1. # popolo: Il popolo (/205) è messo in con- 
trapposizione con i capi religiosi. 2. queste cose: Anche 
se esplicitamente ‘44/4 pare si riferisca agli avvenimenti 
di 19,28-46, può comprendere anche altre cose. I som- 
mi sacerdoti e gli anziani, che non sono stati menziona- 
ti prima della sezione del vangelo relativa a Gerusalem- 
me, ora reagiscono a «queste cose», cioè a tutto quello 
che Gesù ha fatto da 4,14 in poi. 5. In questo flashback 
supplementare (+ 42), Luca fa vedere come i sommi 
sacerdoti non abbiano accettato il battesimo di Gio- 
vanni Battista. La risposta che daranno a Gesù sarà si- 
mile alla risposta che essi, i farisei e i dottori della legge 
diedero a Giovanni Battista (7,29-30). Si tenga presen- 
te che in 7,29-30 i capi religiosi respinsero il messagge- 
ro di Dio mentre il popolo lo accolse favorevolmente. 
8. Il significato cristologico di questa controversia risal- 
ta se si tiene ben presente la natura della sua argomen- 
tazione: Se l'autorità di Giovanni Battista viene da Dio, 
tanto più questo si può dire dell'autorità di Gesù. Nel 
Tempio Gesù, quale rappresentante autorizzato di Dio, 
insegna la volontà divina e il significato della vera ado- 
razione. 

169 (b) Gesù È Figlio DI DIO E PIETRA ANGOLA- 
RE DEL RICOSTITUITO ISRAELE (20,9-19). In questa para- 
bola allegorica Luca mette di nuovo in contrapposizio- 
ne la risposta data a Gesù dal popolo (20,9.16) con 
quella dei capi religiosi (20,19). 9. una vigna: Anche se 
Luca ha abbreviato la versione marciana (Mc 12,1), è 
ancora molto chiara l’allusione ad Israele come vigna 
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di Dio (/s 5,1-5). 10-19. padrone... coltivatori... figlio... 
altri: La chiave dell’allegoria è la seguente: il padrone è 
Dio fedele e generoso senza misura, che continua a 
mandare messaggeri al suo popolo prediletto. I vi- 
gnaioli che respingono i messaggeri di Dio e suo Figlio 
sono i capi religiosi. Il figlio, che viene ucciso fuori del- 
la vigna, è Gesù. Gli altri sono coloro che rispondono 
alla predicazione di Gesù e a quella dei suoi discepoli e 
formano l’Israele ricostituito. Tra gli «altri» c’è soprat- 
tutto il popolo che dice «Non sia mai!» (20,16). La 
pietra scartata è Gesù che viene respinto, che diventa 
però testata d'angolo del nuovo edificio di Dio, l’Israe- 
le ricostituito. Le immagini del Tempio accentuano il 
ruolo di Gesù, che sta insegnando proprio nel Tempio: 
Gesù prende il posto di ciò che esso simboleggiava, 
perché in quanto Figlio di Dio e pietra che è diventata 
testata d’angolo, egli è la presenza di Dio tra gli esseri 
umani (vedi 23,44-45). 

170. (c) GESÙ INSEGNA VERAMENTE LA VIA DI DIO 
(20,20-26). Di nuovo Luca mette in contrapposizione i 
capi religiosi (20,20) con il popolo (20,26). Il significa- 
to cristologico di questo passo è contenuto nel v. 21, 
carico di ironia: Gesù insegna realmente la via di Dio. 
25. rendete a Cesare... a Dio: J.A. Fitzmyer coglie bene 
in che senso l'insegnamento di Gesù si riferisca alla sua 
presenza nel Tempio e al significato della vera adora- 
zione di Dio: «Un essere umano appartiene a Dio, di 
cui porta l’immagine; Dio, sugli esseri umani, non ha 
solo il diritto di proprietà: può anche esigere un radica- 
le riconoscimento della sua signoria» (FGL 1293). Per 
secoli «rendete a Cesare» è stato oggetto di dibattiti. 
Oggi ci sono due sfumature in questo dibattito. Da una 
parte Luca avrebbe indirizzato alla sua chiesa una apo- 
logia a favore dell'impero romano e avrebbe spinto i 
cristiani a pagare le tasse. Cf. P. WALASKAY, «And so we 
came to Rome» (> 46) 36: «Secondo Luca, i cristiani 
farebbero bene a venire ad un accordo con i loro dove- 
ri fiscali verso lo stato». L'altro approccio cerca di in- 
terpretare il v. 25 all’interno della linea del vangelo che 
ha messo in evidenza un modello sociale di sollecitudi- 
ne per i bisognosi, che è contrario al modello sociale 
della potente Roma. Questo approccio inoltre insiste 
sul fatto che le due parti del v. 25 non sono coordinate; 
Cesare dipende da Dio. Cf. R. Cassipy, Jesus (© 141) 
58: «Per cui, le uniche zone in cui Cesare si può aspet- 
tare fedeltà, sono quelle in cui i suoi modelli sono 
conformi ai modelli che Dio vuole». Il punto di vista di 
Cassidy merita considerazione. Durante il processo di 
Gesù davanti a Pilato, i capi religiosi si riferiranno a 
questo episodio e accuseranno Gesù di pervertire il po- 
polo con il suo insegnamento» (vedi 23,2.5.14). 

171 (d)IL pio DI GESÙÈ IL DIO CHEDA E SOSTIE- 
NE LA VITA AL DI LÀ DELLA TOMBA (20,27-40). Nel Tem- 
pio la controversia continua nel momento in cui i sad- 
ducei, i quali non credono nella risurrezione né negli 
angeli e riconoscono autorità al solo Pentateuco (To- 
rah), pongono delle domande a Gesù (20,28.39). Gesù 
non solo mostrerà la sua autorità nell’interpretare la 
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legge di Mosè, ma dimostrerà anche la sua fede e la sua 
fiducia nel potere che ha il Dio da lui annunciato nel 
Tempio di dare la vita. 28-33. Mosè ci ba prescritto: I 
sadducei, basandosi sulla legislazione relativa al levira- 
to di Di 25,5, propongono a Gesù un argomento nella 
forma della reductio ad absurdum contro la recente dot- 
trina della risurrezione corporale. 34-36. La risposta di 
Gesù attacca la premessa fondamentale dei sadducei: 
la vita nell’età futura è una continuazione di questa vita 
e quindi necessita della propagazione umana, altrimen- 
ti cesserebbe. 37-38. Dio di Abramo...: Gesù rafforza la 
sua argomentazione con altri passi della Torah (Es 
3,2.5): siccome Dio è il Dio dei viventi, può aver man- 
tenuto in vita Abramo, Isacco e Giacobbe, motti, fa- 
cendoli risorgere. All’argomento preso dalla risurrezio- 
ne, Luca ne aggiunge uno preso dalla immortalità nel v, 
38b: «tutti vivono per lui» (vedi il parallelo molto stret- 
to di questa espressione dell’immortalità in 4 Mac 
7,19). 39. Gli scribi che ammettevano la risurrezione 
dai morti si compiacciono con Gesù per la risposta che 
ha dato. Vedi A: 23,6-10: l'insegnamento di Gesù nel 
Tempio in 20,27-40 è in continuità con quello dei fari- 
sei. 

172. (e) Gesù IL MESSIA È FIGLIO DI DAVIDE E SI- 
GNORE (20,41-44). Questo passo riprende precedenti 
affermazioni sul ruolo davidico di Gesù (1,32; 
18,38.40). 41. #l messia [Cristo] è figlio di Davide: Ge- 
sù, il Messia, che sta radunando l’Israele ricostituito at- 
torno a lui nel Tempio, sfida le credenze dei capi reli- 
giosi con i salmi cantati durante la liturgia del Tempio. 
Nella sua interpretazione dei salmi, Gesù proclama che 
in quanto Messia egli è sia figlio di Davide che Signore. 
173. € ({ IL cutto DI DICE UNO STILE DI VITA SE- 
CONDO GIUSTIZIA (20,45-21,4). Mediante il tema della 
«vedova» (20,47; 21,2-4), sono stati uniti insieme due 
segmenti (20,45-47; 21,1-4). Il vero culto di Dio, nella 
tradizione profetica, esige sollecitudine e giustizia per i 
membri più bisognosi e più deboli della società rappre- 
sentati dalle vedove. 3. questa vedova, povera: In una 
inaccettabile interpretazione di 20,1-4 Gesù condanna 
l'insegnamento religioso che ha indotto una vedova a 
dare tutto quello che aveva per mantenere in piedi una 
istituzione religiosa in decadenza. Gesù loda la genero- 
sità della vedova, che prepara il lettore a rendersi conto 
della generosità di Gesù, il servo che si autocancella 
(cf. 22,24-27). Cf. A.G. WRIGHT, CBQ 44 (1982) 256- 
265. 

174 (C) Le conseguenze subite da Gerusalemme 
per non aver ascoltato il profeta di Dio (21,5-38). Vedi 
Mc 13,5-37; Mt 24,1-36. Questa pericope mette in sce- 
na due vedove. Grazie alla prima, il lettore può guar- 
dare indietro a 19,47-21,4 e vedere le conseguenze del 
rifiuto opposto dai capi religiosi a Gesù e al suo inse- 
gnamento nel Tempio. Grazie alla seconda vedova, il 
lettore guarda avanti agli eventi di Lc 22-23 e vede co- 
me Dio renda giustizia al Figlio dell'Uomo respinto e 
come Gesù dia forza ai suoi discepoli i quali verranno 
anch’essi respinti perché suoi seguaci. Questo passo, 
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piuttosto complesso, può essere schematizzato come 
segue: (1) introduzione (21,5-7); (2) esortazione iniziale 
(21,8-9); (3) cataclismi cosmici (21,10-11); (4) eventi 
che accadono prima della fine del mondo: i cristiani 
vengono perseguitati (21,12-19); distruzione di Geru- 
salemme (21,20-24); (5) cataclismi cosmici (21,25-33); 
(6) esortazione conclusiva (21,34-36); (7) inclusione 
con 19,47-48 (21,37-38). C£. J. DUPONT, AsSeigr ns 64 
(1969) 77-86. Questo schema mostra come gli eventi 
della fine del mondo siano messi in relazione con la di- 
struzione di Gerusalemme e sottolinea in tal modo un 
forte elemento cristologico: la crisi che Gerusalemme 
deve affrontare nel ministero di Gesù è «un preannun- 
cio della crisi che Gesù e il suo messaggio, ma soprat- 
tutto la sua venuta come Figlio dell'Uomo, arrecheran- 
no a ‘tutti coloro che abitano sulla faccia di tutta la ter- 
ra’ (21,35)» (FGL 1329). 

175. 5-6. Il Gesù lucano guarda indietro alla di- 
struzione del Tempio. In ciò che segue l’orizzonte si al- 
largherà per includere Gerusalemme (vv. 20-24) e la fi- 
ne del mondo (vv. 25-33). 7. queste cose: Per mezzo 
della parola greca ‘é4a Luca ottiene un certo grado di 
unità in questo passo così complesso con il ripetere 
spesso questo termine generico (cf. vv. 9.12.28.31.36). 
«Queste cose» si riferisce prima alla distruzione del 
Tempio, poi alla distruzione di Gerusalemme, da ulti- 
mo alla distruzione del mondo intero. segri: I portenti 
cosmici dei vv. 9-10 e 25-33 sono designati come «se- 
gni» (greco sémétion, vv. 11.25). Queste referenze rac- 
chiudono i materiali lucani essenziali dei vv. 12-19 sulla 
persecuzione e dei vv. 20-24 sulla distruzione di Geru- 
salemme. 8. I discepoli non devono confondere la di- 
struzione del Tempio con il ritorno di Gesù (come Fi- 
glio dell'Uomo). 12. prima di tutto questo: Prima cioè 
della fine del mondo. Il Gesù che aveva incontrato op- 
posizione durante il suo ministero e soprattutto in Ge- 
rusalemme, ora predice il medesimo trattamento per i 
suoi discepoli. Ma al Gesù rifiutato è stata resa giusti- 
zia ed ora egli darà forza ai suoi discepoli perseguitati. 
19. Gesù esorta i suoi discepoli a perseverare in mezzo 
alle avversità. Come in 12,35-48 e 17,20-18,8, Luca usa 
materiali escatologici a scopi esortativi. 20-24. Luca ha 
sfumato la descrizione della distruzione di Gerusalem- 
me ad opera di Dio mediante la tradizione del profeta 
respinto (— 61). 22. vendetta: «La stessa vendetta che 
esige la rivendicazione della fedeltà di Dio a spese di un 
popolo infedele, produce anche la giustificazione del 
popolo chiamato con il nome di Dio alla presenza dei 
pagani» (TIEDE, Propbecy and History, 93). Per un 
esempio dello schema teologico qui sotteso, vedi Di 
32,20.35.36.39. 24. il tempo det pagani: Il fatto che Dio 
abbia usato i pagani per punire il popolo infedele non 
significa che i pagani hanno sostituito Israele e che Dio 
non manterrà le antiche promesse fatte ad Israele 
(ibid., 95). 25-33. Luca riprende la sua narrazione dei 
segni cosmici, ma ora introduce una dimensione cristo- 
logica: Gesù è il vittorioso Figlio dell'Uomo, ha il con- 
trollo delle forze del male, che siano guerre (v. 9), o che 
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sia il mare (v. 25); egli è il giudice. 28. /2 vostra libera- 
zione è vicina: Questo versetto è un improvviso annun- 
cio di fiducia e di speranza per i discepoli. In contrasto 
con le pusillanimi azioni degli altri uomini e delle altre 
donne (vv. 26-27), i discepoli fedeli stanno ritti a testa 
alta per salutare il loro fedele giudice, Gesù, il Figlio 
dell’Uomo (vedi 9,26; 12,9; Ar 7,56). 33. le mie parole 
non passeranno: Di nuovo emerge la cristologia lucana: 
colui che incontrerà una morte violenta in Gerusalem- 
me, pronuncia parole che hanno un valore eterno. 34- 
38. Luca chiude con queste ultime parole l’esortazione. 
34-36. state bene attenti: Luca usa questa ambientazio- 
ne escatologica come veicolo di una mini-catechesi di 
ammonimenti. Per paralleli di queste esortazioni, vedi 
8,11-15; 11,5-8; 12,22-31.45; 18,1-8. 37-38. Con questi 
versetti Luca crea una inclusione con 19,47-48, Il po- 
polo, la base dell’Israele ricostituito, è aperto all’ascol- 
to del profeta di Dio, Gesù, che morirà in Gerusalem- 
me (vedi 13,33). 
176 (VII) Per l’ultima volta Gesù siede a mensa 
con i peccatori (22,1-23,56a). Questo materiale è at- 
traversato da due componenti correlate: le fonti di Lu- 
ca e la sua teologia. La fonte principale per il suo rac- 
conto della passione è Mc 14,1-15,47. Nei luoghi dove 
differisce da Mc (p. es., 22,35-38 e 23,44-48) la spiega- 
zione non va cercata in un altro racconto completo del- 
la passione, ma piuttosto in altre soluzioni: delle tradi- 
zioni proprie a Luca e la revisione a cui egli sottopone 
Mc. Vedi le conclusioni di F. J. MATERA, Passion Narra- 
tives and Gospel Theologtes (TI, New York 1986) 155: 
«Ma mi viene il sospetto che quasi tutte le differenze 
tra Luca e Marco vadano attribuite all’attività editoria- 
le di Luca e alla disponibilità di tradizioni particolari 
che Marco o non usò o non conobbe neppure». Sulle 
fonti di Lc 22, cf. M.L. SOARDS, «The Scope, Origin 
and Purpose of the Special Lucan Passione Narrative 
Material in Luke 22» (tesi di dottorato in filologia; 
New York 1984). Sulle fonti di Lc 23, vedi il saggio su 
23,44-48 in FJ. MATERA, CBQ 47 (1985) 469-485. 

Anche se è stato abbondantemente ripetuto che Lu- 
ca presenta la passione di Gesù come un martirio, que- 
sto modo di vedere le cose è poco preciso. Cf. J.A. 
FITZMYER, FGL 1367-1368; R.J. KARRIS, JBL 105 
(1986) 65-74; MATERA, Passion Narratives, 150-152. Il 
racconto lucano della passione va piuttosto visto come 
un dramma teologico che fa risaltare il potere salvifico 
di Gesù, il giusto che soffre innocentemente, e sottoli- 
nea la benignità di Dio che libera questo giusto (vedi 
23,47; At 3,15; 7,52; 22,14) e Figlio dai poteri delle te- 
nebre. Attraverso questo dramma, Luca cerca di trarre 
dai suoi lettori una risposta di più profonda fede in 
Gesù ed un più deciso impegno a seguire la sua via 
verso Dio. Cf. KARRIS, Luke, specialmente 116-117 n. 4 
per la bibliografia; NEYREY, Passion (— 62); MATERA, 
Passion Narratives, 150-220.239-244. 
177 (A) Discorso di addio di Gesù durante una 
cena (22,1-38). 

(a) PREPARAZIONE AL DISCORSO DI ADDIO DI 
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GESÙ AI SUOI DISCEPOLI (22,1-13). La prima parte di 
quanto Gesù ha predetto in 9,22 si sta ora verificando: 
il rifiuto del Figlio dell'Uomo da parte degli anziani, 
sommi sacerdoti e scribi. Come farà per tutto il raccon- 
to della passione, Luca presenta Gesù che va alla mor- 
te in piena obbedienza e libertà ed esorta i discepoli ad 
ascoltare le sue ultime parole e ad imitare il suo esem- 
pio. Vedi Mc 14,1-2.10-16. 1. la festa degli Azzimi, chia- 
mata Pasqua: La Pasqua veniva celebrata al calar del 
sole, e cioè all'inizio del 15 di Nisan. Il pasto pasquale 
era consumato con pane non lievitato; e il pane non lie- 
vitato doveva essere mangiato per i sette giorni succes- 
sivi alla Pasqua. Strettamente parlando, la festa degli 
Azzimi designava solo questo periodo di sette giorni 
(— Istituzioni, 76:122-129). Luca fonde una sola festa 
delle due precedenti; vedi 22,7 da contrapporre a 2,41. 
L'ultimo pasto terreno di Gesù mentre si avvia a porta- 
re a termine il suo esodo (9,31) celebrerà l’esodo del 
popolo di Dio dalla schiavitù. 2. £ sommtzi sacerdoti: In 
19,39 Luca ha nominato i farisei per l’ultima volta (+ 
76-77). Da 19,47 in poi egli mette in evidenza i sommi 
sacerdoti e separa da essi il popolo (/26s). Sul significa- 
to di «sommi sacerdoti» in Le-A/, cf. TYyson, Death of 
Jesus (© 77) 84-113, spec. 110: «Concludiamo dicendo 
che il rifiuto opposto a Gesù dai capi dei sacerdoti, il 
loro rifiuto di riconoscerlo come signore del Tempio e 
di ammettere il suo legittimo controllo del medesimo, 
lo portò alla morte». 3-6. Giuda: La predizione di Si- 
meone che Gesù sarebbe stato per la risurrezione e la 
rovina di molti (2,34) s'era realizzata già con i concitta- 
dini di Gesù (4,28-29), con i farisei (11,53-54) e i som- 
mi sacerdoti (19,47); ora si realizza all’interno del 
gruppo scelto dei Dodici, nel momento in cui Giuda 
smette di seguire Gesù nel suo viaggio e lo tradisce per 
denaro. Sulla visione lucana della forza di seduzione 
esercitata dal denaro, vedi 12,15-21; 16,1-31. Per la 
conclusione che Luca dà alla storia di Giuda, vedi A? 
1,15-20. Dopo la sua descrizione della vittoria di Gesù 
sulle tentazioni del demonio (4,1-13), Luca preparava 
il racconto della passione osservando che il demonio si 
era allontanato per ritornare al tempo fissato (4,13). 
Ora a Gerusalemme quel tempo è giunto; negli eventi 
dell’ultima ora di Gesù sono all’opera satana e il potere 
delle renebre (22,53). Ma come Gesù riuscì vittorioso 
nel deserto, così lo sarà anche in Gerusalemme (vedi 
23,44-45). Il complotto per tradire Gesù forma la pri- 
ma parte di una inclusione la cui seconda parte si trova 
nel compimento di quello stesso complotto in 22,47- 
53. In evidenza tra i due poli della inclusione, vediamo 
l'eredità lasciata da Gesù alla sua chiesa (22,14-38) e la 
sua obbedienza alla volontà del Padre (22,39-46), che 
dimostrano, l’uno e l’altra, come Gesù salvi dalle forze 
di satana la sua chiesa e se stesso. 

178. 8. mandò Pietro e Giovanni: Gesù inizia la 
sua azione mostrando di avere il controllo del proprio 
destino. Pietro e Giovanni, che erano stati scelti da Ge- 
sù perché lo accompagnassero in 8,51 e 9,28 e che in 
At (3,1.3; 4,11.13.19; 8,14) verranno presentati come 
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capi, risaltano, in contrasto con Giuda, come servi fe- 
deli che preparano il banchetto. La loro azione quindi 
anticipa l'ingiunzione che Gesù in 22,26-27 rivolgerà ai 
capi perché siano servi. Cf. SCHNEIDER, Lukas, 442- 
443. 11. il padrone di casa: È la traduzione del termine 
pleonastico greco oskodespotes tés oikias. Usando un 
pleonasmo, cosa che di solito evita, Luca pare interpre- 
tare l’ultimo pasto di Gesù dalla prospettiva dei pasti 
delle sue comunità che avevano luogo nelle chiese do- 
mestiche in case che appartenevano a cristiani o cristia- 
ne. Cf. A. VOOBUS, The Prelude to the Lukan Passion 
Narrative (Papers of the Estonian Theological Society 
in Exile 17, Stoccolma 1968) 20-21. locanda [SBCei: 
stanza): Tradurre il greco katdlyma con «stanza degli 
ospiti» è fuorviante e nasconde l’innegabile riferimento 
a 2,7. C£. FrrzMYER, FGL 1383: «Il lettore del testo 
greco lo avrebbe sentito come un’eco». Quando i geni- 
tori di Gesù andarono a Betlemme, la città di Davide, 
non c’era un posto dove poter mangiare e alloggiare 
nell'albergo (2,7) per loro e per colui che è il salvatore 
e Cristo Signore (2,11). Quando ora Gesù viene a Ge- 
rusalemme, la città di Davide e del suo appuntamento 
con Dio, trova ospitalità. Dalla locanda (v. 11) Gesù of- 
fre un pasto che è simbolo della sua vita di servizio per 
gli altri e che i discepoli dovranno ripetere in sua me- 
moria. Vedi anche il commento a 2,7. miei discepoli: I 
dipinti dell'Ultima Cena, p. es. quello di Leonardo, so- 
no così impressi nella nostra memoria, che ci risulta 
difficile leggere con esattezza il racconto di Luca. Luca 
non descrive una cena di Gesù a cui partecipano sol- 
tanto i Dodici apostoli. Egli sta dipingendo un quadro 
molto più ampio con un numero di partecipanti molto 
maggiore — uomini e donne della sua comunità che 
continuano il ministero di Gesù di nutrire il popolo. Si 
noti la terminologia fluttuante: Giuda, uno dei Dodici 
(22,3; vedi 22,30.47); discepoli (22,11; vedi anche 
22,39.45; vedi ancora 22,32, dove «fratelli» equivale a 
discepoli; e 22,35-36, dove c’è un riferimento all’invio 
dei 70 [72] discepoli); apostoli (22,14) —+ 84.101. 13. 
trovarono tutto come aveva loro predetto: Visto che le 
predizioni che Gesù aveva fatto nei vv. 10-13 si sono 
avverate, i discepoli possono avere fiducia che si avve- 
rerà anche quanto Gesù ha promette più tardi durante 
la cena. 

179 (b)L’EUCARISTIA COME EREDITÀ DI GESÙ ALLA 
CHIESA (22,14-20). Questi versetti introducono la ver- 
sione lucana (vedi Gv 13-17) dei discorsi di addio di 
Gesù alla chiesa. Questa allocuzione, che termina in 
22,38, imita quelle di personaggi illustri che si trovano 
in punto di morte. I paralleli biblici più significativi so- 
no quello di Davide (1 Re 2,1-10) e di Mattatia (1 Mac 
2,49-70). Mediante i discorsi di addio di Gesù sul pas- 
sato e sul futuro, sul significato della sua vita, Luca 
propone alle sue comunità delle esortazioni, p. es. sul 
modo di prepararsi all’eucaristia (22,21-23). Inoltre il- 
lustra e giustifica (1) il piano divino della storia, p. es., 
la sorte di Gesù è stata stabilita da Dio (22,22.37); (2) i 
mutamenti nell’autorità (22,24-34) e nella prassi mis- 
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sionaria (22,35-38) dopo la morte di Gesù, il fondato- 
re; (3) la validità dei fondamenti che Gesù ha dato alla 
futura chiesa, p. es. l'eucaristia (22,15-20). A differenza 
del parallelo discorso di addio di Paolo in At 20,17-38, 
che si risolve in un monologo, 22,14-38 è in parte un 
dialogo (vedi 22,23.24.38), dialogo in cui predominano 
i fraintendimenti e le debolezze dei discepoli. Luca in- 
vita i lettori a riflettere su che cosa significhi per una 
chiesa seguire — coraggiosamente, con passo prudente 
e in circostanze mutate — le orme di Gesù, il capo, che 
sta andando alla morte. Cf. W.S. KuRz, JBL 104 (1985) 
251-268. Cf. Mc 14,17-18a.22-25. 14. l'ora: Luca si av- 
vicina alla concezione giovannea dell’«ora»: il compi- 
mento dell’esodo di Gesù e del suo ritorno a Dio. prese 
posto a tavola: La comune designazione di questo pasto 
come l’«ultima cena» non deve chiudere gli occhi dei 
lettori del vangelo di Luca sul fatto che questo è l’ulti- 
mo di una lunga serie di banchetti ai quali Gesù «un 
mangione e un beone, amico dei pubblicani e dei pec- 
catori» (7,34) ha preso parte (vedi 5,27-32; 7,31-34; 
15,1-2; 19,7). Gesù condivide questo pasto con i suoi 
apostoli e discepoli, i quali sono anch'essi peccatori bi- 
sognosi di perdono, di misericordia e di protezione. 
Che essi siano peccatori appare chiaro, nel racconto di 
Luca, dal fatto che uno di loro lo tradisce; che tutti liti- 
gano tra loro perché ciascuno vuole primeggiare; che 
fraintendono le parole di Gesù sulle spade e procurano 
queste armi distruttive. Nei banchetti precedenti Gesù 
aveva sostenuto delle controversie con i farisei e con il 
loro ruolo di portavoce della volontà di Dio nella co- 
munità (vedi 7,36-50; 11,37-54; 14,1-24). Anche questo 
banchetto avrà la sua controversia sul ruolo dei re- 
sponsabili della chiesa all’interno della comunità. e gli 
apostoli con lut: Vedi commento a 22,11. Non sfugga la 
dimensione comunitaria di questo pasto che Gesù con- 
divide con gli altri. 15. Pasqua: — 177. La sequenza del 
banchetto pasquale in uso nella Palestina del primo se- 
colo può contribuire a chiarire la complessa sequenza 
dei vv. 15-20: (1) una portata preliminare durante la 
quale veniva bevuta una coppa di vino e un’altra veni- 
va versata; (2) la vera e propria liturgia pasquale in cui 
il capofamiglia ripeteva il racconto dell'esodo; si beve- 
va la seconda coppa di vino; (3) la consumazione, che 
iniziava con lo spezzare del pane; dopo aver mangiato 
veniva benedetta una terza coppa di vino. Questo ban- 
chetto celebrava la liberazione, ad opera di Dio, del 
suo popolo dalla schiavitù e guardava in avanti alla sua 
futura liberazione definitiva. Questa sequenza può 
chiarire i vv. 15-20 in questo modo: il v. 16 si riferisce 
al banchetto pasquale nel suo complesso che sta per 
iniziare; i vv. 17-18 si riferiscono alla prima (o alla se- 
conda) coppa di vino; il v. 19 si riferisce al pane con il 
quale inizia il vero e proprio pasto pasquale; il v. 20 si 
riferisce alla coppa della benedizione dopo il pasto. Ve- 
di FGL 1390. I vv. 15-18 sono la reinterpretazione che 
Gesù fa della Pasqua in termini di banchetto escatolo- 
gico di Dio (vedi 13,29); i vv. 19-20 sono la reinterpre- 
tazione che Gesù fa della Pasqua in termini di signifi- 
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cato salvifico della sua morte, che inaugura una nuova 
alleanza. 17-18. prexdetelo: Fino all’ultimo respiro, Ge- 
sù continua a nutrire i suoi discepoli; questa coppa è il 
pegno che essi condivideranno la vita con lui al ban- 
chetto escatologico. La cristologia sottesa è degna di 
nota. Gesù, che tra poco morirà, ha il potere di garan- 
tire dei posti per i suoi nel banchetto di Dio. 19, Si de- 
vono seguire i manoscritti greci più affidabili, i quali ri- 
portano 22,19b-20 come una parte del racconto lucano 
della istituzione. preso 47 pane: Vedi 9,16; 24,30. Nella 
liturgia della Pasqua il capofamiglia prendeva il pane e 
lo distribuiva come simbolo di ciò che faceva per prov- 
vedere ai suoi. Ora Gesù non provvede il pane ma dà 
se stesso per i suoi. È questo il significato del greco sé- 
1a, che non significa semplicemente il corpo umano, 
ma l’intera vita, l’intero essere umano. è dato per voi: Il 
dono che Gesù fa di se stesso ha un valore salvifico. fa- 
te questo in memoria di me: Se si considera questo pa- 
sto nella sequenza dei pasti con i peccatori, allora la 
parola «questo» non andrebbe limitata alla pura ripeti- 
zione delle parole di Gesù. Come Gesù ha dato la sua 
vita intera per gli altri e ha simboleggiato questo dono 
nel condividere i pasti con essi, così anche i suoi disce- 
poli devono dare la loro vita in servizio degli altri. Cf. 
KARRIS, Luke, 68. 20. nuova alleanza nel mio sangue: 
Chiare le allusioni ad Es 24,3-8; Ger 31,31 nel momen- 
to in cui Gesù stabilisce un nuovo legame tra Dio e il 
popolo. Questo legame o alleanza è stato creato dalla 
vita di Gesù, ora simboleggiata dal suo sangue sparso 
per la salvezza del popolo. È così che Luca termina la 
prima parte del suo discorso di addio. Gesù, vicino alla 
morte, ha lasciato in eredità alla sua comunità il ricosti- 
tuito Israele, l’eucaristia per sostituire il banchetto pa- 
squale. Sedendo a mensa con Gesù, i discepoli speri- 
mentano la liberazione dalle forze distruttive e pregu- 
stano il banchetto escatologico. 

180 (c)I FUTURI DISCEPOLI TRADIRANNO GESÙ? 
(22,21-23). Nel continuare il suo discorso di addio Lu- 
ca lancia alle sue comunità una forte sfida: tradiranno 
Gesù anche loro che comunicano alla mensa del Signo- 
re? Mentre Mec 14,18b-21 colloca questo tradimento 
prima del racconto della istituzione, Luca lo pone do- 
po. 21. sulla tavola: Forse c'è un riferimento a Sa/ 41,10 
e al lamento per l’amico in cui confidava l’orante, colui 
che mangiava il suo pane, che è venuto contro di lui. Il 
nome di Giuda non viene menzionato; pare che Luca 
generalizzi a scopi esortatori. 22. secondo quanto è stato 
stabilito: In questa parte del discorso di addio Luca 
mostra che il tradimento non si abbatté su Gesù all’im- 
provviso; era previsto da Dio. 23. Contrariamente a Mc 
14,19, i discepoli non rivolgono a Gesù le domande sul 
tradimento: se le fanno tra di loro. Emerge chiaramen- 
te l'intenzione parenetica di Luca. 

181 (d)IL SIGNIFICATO DELL'AUTORITÀ NELLE CO- 
MUNITÀ LUCANE (22,24-30). Vedi Mc 10,42-45 e Mz 
19,28 per un leggero parallelismo con questo materiale 
che in gran parte è proprio di Luca. Per mezzo del ge- 
nere letterario del discorso di addio Luca affronta il 
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problema della successione dell’autorità dopo la morte 
di Gesù. 24-27. Quello che Marco colloca durante il 
viaggio di Gesù (10,42-45), Luca lo colloca durante 
l’ultimo suo pasto, concludendo la serie di immagini 
sui «servitori» (vedi 12,35-48; 17,7-10; 19,11-27). 24. 
discussione: Richiama le «controversie» durante i pasti 
(7,36-50; 11,37-54; 14,1-24). 26. chi governa: Il greco è 
begimenos. Forse qui c’è un riferimento ai responsabili 
della chiesa. Vedi A? 15,22; Eb 13,7.17.24. 27. Un rife- 
rimento a 12,37 pare ovvio: il padrone servirà a tavola 
il suo servo fedele. /r4 voi come uno che serve: Questa 
frase starebbe meglio in Gv 13,1-21 dopo che Gesù ha 
lavato i piedi ai suoi discepoli. In Luca, anche se lette- 
ralmente la frase non è in relazione con il suo contesto, 
cristologicamente sta molto bene in un contesto che 
sottolinea il significato soteriologico di Gesù per gli al- 
tri (vedi 22,19-20). I capi devono adottare lo stile di 
comando di Gesù: «... coloro che governano devono 
essere chiamati al pentimento e al dovere di riconosce- 
re che i loro talenti di capi sono doni di un Creatore 
benevolo che devono servire a rialzare la sorte degli 
oppressi e a dare la libertà ai prigionieri incatenati da 
strutture sociali, da convenzioni e da strettezze econo- 
miche» (FW. DANKER, Luke [Philadelphia 1976] 61). 
28-30. I vv. 24-27, sottolineando il modo con cui l’au- 
torità deve essere esercitata nel nome di Gesù dopo la 
sua morte, non hanno presentato i discepoli in una lu- 
ce molto positiva. I vv. 28-30 invece sono più elogiativi. 
28. le prove: Le prove sono derivate dalla opposizione 
che Gesù ha incontrato durante tutte le fasi del suo mi- 
nistero: in Galilea, p. es., 5,17-6,11; durante il suo 
viaggio verso Gerusalemme, p. es., 11,14-35; in Geru- 
salemme, p. es., 19,47-21,4. I suoi discepoli sono stati 
e continuano a stare fermamente al suo fianco. 29. pre- 
paro: Il greco diatithesthai deriva dalla stessa radice di 
diathékè, «alleanza». Il linguaggio del discorso di addio 
o delle ultime volontà e testamento risalta molto in tut- 
to questo. La cristologia sottesa in queste immagini è 
profonda: Gesù, il re (vedi commento a 19,11), è pas- 
sato attraverso la morte e gli è stata resa giustizia da 
suo Padre con il dono della regalità. «Nel conferimen- 
to del regno agli apostoli vediamo che la chiesa parteci- 
pa al regno grazie alla morte di Gesù. Raramente Luca 
parla della morte di Gesù nel modo che ci potremmo 
aspettare, specialmente quando lo leggiamo dopo aver 
letto Paolo, ma a modo suo egli mette in chiara luce 
che quella morte era una morte ‘per noi’ (R.C. TAN- 
NEHILL, ATR 43 [1961] 203). 30. Come si vedrà negli 
Atti, gli apostoli, specialmente Pietro e Giovanni, 
avranno autorità sull’Israele ricostituito, e quell’auto- 
rità ha le sue radici nel dono finale di Gesù alla chiesa. 

182 (e)IL RUOLO DI PIETRO NELLA CHIESA (22,31- 
34), C'è un parallelo in Mc 14,29-30 con Le 22,33-34. 
Anche il ruolo preminente di Pietro, che verrà descrit- 
to in Af, è ancorato nel discorso di addio di Gesù (+ 
70). 31. satana: Vedi 22,3. Luca contrappone gli effetti 
che gli attacchi di satana hanno su Giuda e su Pietro. 
La preghiera efficace di Gesù salva Pietro dalla sorte 
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toccata a Giuda (vedi A/ 1,15-19). v;: Il greco qui è 
plurale, mentre nel v. 32 è singolare. Pietro rappresenta 
tutti i discepoli che vengono vagliati da satana (vedi 
Am 9,9). 32. La cristologia implicita è profonda, e la 
chiesa ha la consolazione che il suo Signore può salvar- 
la anche dal potere di satana. ravveduto: Il greco epi- 
strépsas non indica spostamento, bensì conversione 
morale (vedi 17,4; Af 3,19; 9,35; 11,21; 14,15; 15,19; 
26,18.20). i tuoi fratelli: Come si vede da Al 15,23.32, 
«fratelli» designa i condiscepoli cristiani. Esempi di 
Pietro che conferma la chiesa possono essere trovati fa- 
cilmente in A/ 1-11; 15. Ora che ha mostrato come 
l'autorità di Pietro sia fondata sulle ultime parole di 
Gesù, Luca nei vv. 33-34 procede ad un'altra delle sue 
attenzioni preferite: l'esortazione. 33-34. Nei vv. 24-27 
c'era molto trambusto per sapere chi fosse il più gran- 
de. Ora vediamo che il più grande viene messo alla 
prova e cade. «Il Gesù lucano sta chiarendo al lettore 
del vangelo che nessun discepolo, neanche quello per il 
quale egli ha pregato, sarà esente da una prova della 
sua lealtà e fedeltà» (FGL 1423). di conoscermi: Luca 
attenua il rinnegamento di Pietro. Vedi il racconto del- 
l'adempimento di questa predizione in 22,54-62, spe- 
cialmente i vv. 61-62: lo sguardo misericordioso di Ge- 
sù induce Pietro al pentimento. 

183 (f) GIUSTIFICAZIONE PERI CAMBIAMENTI NEL- 
LA PRASSI MISSIONARIA DELLE COMUNITÀ LUCANE 
(22,35-38). Questo passo è proprio di Luca e anticipa 
la sua storia di Paolo in A e giustifica la prassi seguita 
dai missionari delle comunità lucane. In circostanze 
mutate e ostili essi non potevano continuare a seguire 
le disposizioni date in 9,1-6 e 10,1-11. 35. borsa, bisac- 
cia, sandali: L'effettivo riferimento non è all'invio degli 
apostoli in 9,3, bensì all’invio dei 70 (72) discepoli. 36. 
ma ora: Nell'era dell'adempimento, spunta un tempo 
nuovo. L'ostilità sarà compagna inseparabile della chie- 
sa. Gesù lo ha detto loro. spada: Il riferimento a questa 
arma distruttiva deve essere preso nel contesto genera- 
le di Lc-At e nel contesto immediato dei vv. 38.47-53. 
Poiché Luca narra nel suo vangelo che Gesù non solo 
predicava l’amore dei nemici (6,26-36) ma anche che 
viveva questo insegnamento (9,51-55; 23,34), e poiché 
egli in A narra che né Paolo né gli altri missionari usa- 
no spade, con «spada» non poteva intendere un’arma 
mortale. «Spada» è piuttosto simbolo di crisi. Una pa- 
rafrasi della seconda parte del v. 36 è la seguente: Ven- 
di il ruo mantello e acquista guai. 37. Di nuovo Luca 
sottolinea in questo discorso che quanto sta per acca- 
dere a Gesù è secondo il piano di Dio. Egli è il Servo 
di YHWH (Is 53,12). Se Gesù viene trattato in questo 
modo, altrettanto accadrà ai suoi discepoli. 38. Basta: 
AI lettore non sfugga l’ironia di Luca. Cf. D.M. SwEa- 
TLAND, BTB 13 (1983) 23-27; G.W.H. LAMPE, «The 
two swords (Luke 22:35-38)», in E. BAMMEL et al. 
(edd.), Jesus and the Politics of His Day (Cambridge 
1984) 335-351. 

184 (B) La fedeltà di Gesù e la caduta dei disce- 
poli durante la prova (22,39-71). Luca continua la sua 
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contrapposizione tra il viaggio che Gesù compie con 
zelo ed obbedienza verso l’amorevole Padre suo, e l’a- 
patia e le incomprensioni con cui i discepoli lo seguo- 
no. 

(a) CONTRAPPOSIZIONE TRA GESÙ E 1 SUOI DI- 
SCEPOLI IN PREGHIERA (22,39-46). A differenza di Mar- 
co, Luca non limita il racconto a Pietro, Giacomo e 
Giovanni. Dati i suoi intenti esortatori, egli punta l’o- 
biettivo su tutti i discepoli. La struttura chiastica di 
questo passo aiuta Luca a chiarire il suo punto di vista 
cristologico e parenetico: dopo l’introduttivo v. 39, ab- 
biamo (A) v. 40, pregate per non entrare in tentazione; 
(B) v. 41, Gesù si allontana dai discepoli, cade in ginoc- 
chio e prega; (C) vv. 42-44, il contenuto e la fermezza 
della sua preghiera; (B’) v. 45, Gesù si alza dalla pre- 
ghiera e torna presso i discepoli; (A°) v. 46, pregate per 
non entrare in tentazione. 39. come al solito: Vedi 
21,37. i discepoli: Vedi commento a 22,11. /o seguirono: 
Questa frase veicola l’obiettivo esortatorio di Luca. 40. 
pregate: Vedi commento a 3,21. tentazione: Vedi com- 
mento a 11,4. Il pericolo è quello di entrare nel campo 
di azione di satana e cadere nell’apostasia. 41. Gesù 
non prende la posizione ordinaria per pregare, ma as- 
sume una posizione di umiltà e si inginocchia. 42. Pa- 
dre: Vedi il commento a 11,1. calice: È un riferimento 
al destino di Gesù così come viene descritto in questo 
vangelo: egli morirà a Gerusalemme perché Dio lo ha 
mandato a compiere il ministero del regno per i biso- 
gnosi, gli oppressi, gli svantaggiati di questo mondo 
(vedi 4,43; 9,51; 13,33). Gesù continua a bere di que- 
sto calice quando guarisce un servo (22,51), perdona i 
nemici (22,34) e promette un posto in paradiso al la- 
drone pentito (23,39-43). 43-44. L'autenticità di questi 
versetti è molto discussa. Dato che la critica testuale o 
le testimonianze esterne non paiono decisive, bisogna 
volgersi alle testimonianze interne o alla teologia luca- 
na. Una tesi plausibile è quella di J.H. Neyrey: Luca sta 
mettendo in contrapposizione Gesù (vv. 43-45) con i 
suoi discepoli (v. 46). Gesù è impegnato nella battaglia 
o agonia che consiste nel cercare di conoscere la vo- 
lontà di Dio e di accettarla in obbedienza, non come 
una vittima, né come uno che ha perso il controllo o 
che è soggetto ad una passione irrazionale. L'angelo 
conforta Gesù nella sua battaglia. Il suo sudore è il su- 
dore dell'atleta morale che cerca la vittoria nella lotta. I 
discepoli, invece, cedono alla /jpé (v. 45), cioè alla pau- 
ra paralizzante di fronte ad un conflitto incombente, 
che provoca la perdita delle forze, la caduta a terra e il 
rifugio nel sonno. Vedi NEYREY, Passion (> 52) 49-68; 
per una interpretazione diversa, vedi D.M. STANLEY, 
Jesus in Gethsemane (New York 1980) 205-208. 45-46. 
rialzatosi... alzatevi: C'è qui un intenzionale gioco di 
parole che alludono alla risurrezione (vedi 24,7). «Solo 
grazie al potere del Gesù risorto i suoi seguaci saranno 
in grado di uscire dal loro torpore e dal loro scoraggia- 
mento nelle prove che dovranno affrontare, ed ottene- 
re così la forza di pregare senza interruzione per stuggi- 
re alla fextazione che li porterebbe inevitabilmente al- 
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l’apostasia... ‘Ora egli si è alzato ed essi devono alzarsi 
con lui per affrontare nel costante spirito della sua pre- 
ghiera tutto ciò che sta di fronte a loro» (1bid., 220). 
185 (b) CONTRAPPOSIZIONE TRA FEDELTÀ E INFE- 
DELTÀ (22,47-53). Questa sezione forma la seconda 
parte della inclusione che era iniziata in 22,1-6. L'an- 
nuncio del tradimento e la sua realizzazione racchiudo- 
no i vv. 22,7-46 e ne illuminano il contenuto. Luca in- 
fatti stabilisce un contrasto tra la infedeltà di Giuda e 
la fedeltà di Gesù a coloro che egli ha scelto (22,7-38) e 
al Dio che lo ha inviato (22,39-46). In questo passo Lu- 
ca stabilisce anche un altro contrasto: la fedeltà di Ge- 
sù al suo ministero di compassione e la infedeltà di 
Giuda al suo maestro. Vedi Mc 14,43-52; Mt 26,47 -56; 
Gv 18,2-11. 47. uno dei Dodici: Come in 22,3, Luca di- 
rige l’attenzione dei suoi lettori sulla posizione privile- 
giata di Giuda. i precedeva: Possiamo vedere un impli- 
cito contrasto tra Pietro, la guida (vedi 22,31-34.54- 
62), e Giuda, la guida. 48. bacio: Un segno di intimità 
diventa un segno di tradimento. fradisci: Letteralmente 
«consegni». Quando nella predizione di 9,44 e 18,32 si 
diceva che «il Figlio dell'Uomo sta per essere conse- 
gnato», venivano menzionate le autorità religiose e po- 
litiche, ma non Giuda (vedi tuttavia 24,7, che si riferi- 
sce ai «peccatori»). Le potenze delle tenebre, che ven- 
gono sotto il segno della notte (vedi v. 53), non limita- 
no la loro preda ai capi religiosi e politici. Esse danno 
la caccia anche ai discepoli. 49-50. Fortificato dalla 
preghiera, Gesù non soccombe alla tentazione di ab- 
bandonare il suo ministero non violento e di usare la 
forza (— 183). 51. guarì: Questo è l’unico miracolo du- 
rante la passione e dimostra che Gesù non è solo il sal- 
vatore nel suo ministero svolto prima di Gerusalemme, 
ma anche durante la passione. Guarisce addirittura un 
nemico! Tale è la natura del Dio misericordioso che 
egli annuncia. Cf. BUSSE, Wurnder (> 67) 336; J. 
Drury, Tradition and Design in Luke’s Gospel (Atlanta 
1977) 111. 52. spade: La non violenza viene sopraffatta 
— per il momento — dalla violenza. 53. tempio: Vedi 
19,47-48 e 21,37-38. In contrasto con Mc 14,50 i disce- 
poli non abbandonano Gesù. Saranno presenti con lui 
alla croce (23,49). 

186 (c) LA FEDELTÀ DI GESÙ, FigLIO DI DIO, E 
QUELLA DI PIETRO MESSE IN CONTRAPPOSIZIONE (22,54- 
71). Vedi Mc 14,53-15,1; Me 26,57-27,1; Gv 18,13-27. 
In luogo della sequenza di Marco: arresto, processo 
notturno, scherni, rinnegamento, Luca ha la seguente: 
arresto, rinnegamento, scherni e processo mattutino. 
Così, per motivi principalmente parenetici, Luca fa pri- 
ma risaltare l'abbandono di Gesù da parte di Pietro e 
poi la fedeltà di Gesù alla sua vocazione profetica. Con 
un profondo senso cristologico, Luca termina la scena 
con la testimonianza resa a Gesù dalla chiesa, posta 
sulle labbra dello stesso Gesù, il testimone modello: 
egli è il Messia, il Figlio dell'Uomo a cui è stata resa 
giustizia, il Figlio di Dio. 54-62. Quello che Gesù ha 
predetto in 22,31-34 si sta per avverare. 54. Viene mes- 
so in risalto il contrasto tra Gesù che è fedele e Pietro 
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che è infedele. 56-57. urna serva: Luca attenua il rinne- 
gamento di Pietro: il Pietro lucano non rinnega Gesù, 
nega solo di conoscerlo (vedi 22,34). 58-59. Adesso 
Pietro viene preso di mira da due uomini. Questo par- 
ticolare lucano può essere in linea con D/ 19,15, che 
esige, in un processo, la testimonianza di due maschi. 
60. un gallo cantò: Si realizza la profezia di Gesù in 
22,34. 61. Lo sguardo del Signore è uno sguardo di 
compassione. si ricordò: Pietro ricorda il significato di 
22,34. Per altri usi significativi di «ricordare» in Lc-At, 
vedi 24,6-7; At 11,16; 20,35. «Ricordando le parole del 
Signore, i credenti riusciranno ad evitare la sorte che 
toccò a Pietro» (MATERA, Passion Narratives [ 176] 
172). 62. pianse amaramente: La preghiera di Gesù ha 
avuto l’efficacia di preservare Pietro nel momento che 
veniva vagliato. Possiamo vedere un implicito contra- 
sto con Giuda: Pietro si è pentito di quello che ha fat- 
to; Giuda no (vedi A/ 1,15-19). 63-65. Ora si avvera 
quello che Gesù aveva predetto in 18,32: viene scherni- 
to (vedi anche 23,11). 64. indovina: Alla lettera: «profe- 
tizza». Luca gioca sul suo tema del profeta respinto (+ 
61). L'ironia di Luca raggiunge punte molto alte. Gesù 
è schernito come un profeta subito dopo che una delle 
sue profezie — il rinnegamento di Pietro — si è avverata. 
65. molti altri insulti: Il greco è blasphemiintes, che di 
solito viene tradotto con «insultare». Nel racconto lu- 
cano del processo Gesù non viene accusato di bestem- 
mia. I suoi avversari, tuttavia, lo «bestemmiano»: lui il 
Figlio di Dio. 66-71. Il racconto lucano del processo 
differisce notevolmente da quello di Marco: quello di 
Luca avviene al mattino; non ci sono falsi testimoni; 
non si parla dell’accusa che Gesù dichiarava di distrug- 
gere il Tempio (vedi, tuttavia, 4f 6,12-14); il processo è 
condotto dall'intera assemblea o sinedrio mentre in 
Marco il solo sommo sacerdote funge da portavoce. La 
teologia lucana, e non una fonte diversa, spiega queste 
differenze. «Lo scopo di Luca [è quello] di descrivere 
un solenne, valido e formale processo di Israele contro 
Gesù» (NEYREY, Passion [+ 52) 71). La testimonianza 
di Gesù al suo processo diventa il modello per la testi- 
monianza di Pietro (A/ 4-5), di Stefano (A? 6-7) e di 
Paolo (A 21-26) ai loro processi, processi predetti da 
Gesù in 12,8-12; 21,12-15. 67-68. 7 Messia [SBCei: sl 
Cristo]: Vedi 1,32-35; 2,11; 3,1; 23,35; At 2,32. Questa 
è la confessione resa dalla Chiesa a Gesù come compi- 
mento delle promesse di Dio a Davide. La risposta di 
Gesù alla domanda dell’assemblea è simile a quella del 
profeta Geremia durante il suo processo (vedi 45,15 
LXX). Figlio dell'Uomo: Nel momento in cui appare 
privo di ogni potere, Gesù predice che Dio renderà 
giustizia a lui e al suo ministero. Questa è anche la con- 
fessione della fede in Gesù da parte della chiesa (vedi 
At 2,32-34.36; 7,56). 70. tutti: Luca sottolinea il fatto 
che Gesù, profeta di Dio, viene respinto dall’intero 
gruppo dirigente di Israele (vedi però 23,50-53). Figlio 
di Dio: Questa è la definitiva e fondamentale confessio- 
ne di fede in Gesù. Fino a questo punto del vangelo, 
Luca ha informato i suoi lettori che esseri soprannatu- 
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rali hanno riconosciuto Gesù come Figlio di Dio (vedi 
1,32.35; 3,22; 4,3.9.41; 8,28; 9,35), e quella è la vera na- 
tura di Gesù. Luca imprime al «suo racconto una par- 
ticolare svolta quando i responsabili del Tempio, nemi- 
ci di Gesù... si ingannano sulla sua vera identità ma 
nello stesso tempo senza volerlo lo riconoscono per 
quello che è» (J.M. DawsEvy, BTB 16 [1986] 147). 
187 (C) Alla fine, Gesù PInnocente viene asso- 
ciato con i peccatori (23,1-56a). In questa sezione, Lu- 
ca metterà in risalto l’amorosa fedeltà a Dio da parte di 
Gesù, il giusto sofferente senza colpa, che fino all’ulti- 
mo respiro estende la misericordia di Dio sui peccato- 
ti. 

(a) GESÙ, IL GIUSTO TRATTATO INGIUSTAMEN- 
TE, VIENE CONSEGNATO PER ESSERE CROCIFISSO (23,1- 
25). L'innocenza di Gesù è un ritornello che risuona 
per tutta questa sezione (vv. 4.14.15.22): egli è il giusto 
trattato ingiustamente. Vedi Mc 15,1-15. 1. Gesù, senza 
che nessuno lo costringa, cammina verso il Padre suo, 
in libertà ed obbedienza, mentre le sue predizioni di 
9,22.44; 18,32 si stanno realizzando. Pilato, il prefetto 
romano (— 42), ha l'autorità di pronunciare una sen- 
tenza di morte per crocifissione su un criminale. 2. co- 
minciarono ad accusarlo: Le accuse contro Gesù non 
sono basate sulla realtà. Gesù non aveva proibito di pa- 
gare l’imposta imperiale (vedi 20,20-25). Il suo regno 
(vedi 19,38; 22,24-35; 23,35.37.39) non è un regno po- 
litico. Di fatti esso consiste nel servire (22,24-27). Con 
ironia Luca sottolineerà che sono gli stessi Giudei, che 
non solo approvano le insurrezioni (23,18-19.25), ma 
addirittura promuovono le sommosse (vedi A/ 13,50; 
14,19; 17,5-8.13; 18,12-17; 21,27). Cf. G. SCHNEIDER, 
«The political charges against Jesus (Luke 23:2)», Jesus 
and the Politics of His Day (© 183) 403-414. 4. son tro- 
vo nessuna colpa in quest'uomo: Pilato pronuncia l’as- 
soluzione di Gesù. 6-12. Questo materiale, proprio di 
Luca, è stato preparato da 3,1.19-20; 9,7-9; 13,31-32. 8. 
Tre volte Luca ripete il verbo «vedere», facendo così 
risaltare un contrasto tra il tipo di sguardo che Erode 
dirige su Gesù e il tipo di sguardo che è richiesto per la 
fede (vedi 23,35.47-49; 24,12.16.24.31.32.39.45; At 
26,17-18). 9. Come accadrà nella prossima sezione con 
Pilato (23,13-25), Gesù rimane in silenzio. È il silenzio 
del servo giusto che soffre senza colpa, di /s 53,7; è un 
silenzio che nasce da una profonda fiducia in un Dio 
fedele. 11. una splendida veste [bianca]: Dato che Ero- 
de è un tetrarca, la sua veste non è regale. Possono es- 
sere presenti due livelli di significato. Gesù è un inno- 
cente, è vestito di bianco, simbolo di candore morale. 
Gesù è vestito con un abbigliamento portato dai candi- 
dati alle cariche: la nazione giudaica sceglierà lui o Ba- 
rabba? 12. diventarono amici: Anche quando sembra 
privo di qualsiasi potere, Gesù è in grado di compiere 
un’opera salvifica: la riconciliazione tra nemici. Cf. 
M.L. SOARDS, Bid 66 (1985) 344-363. 
188 13-25. Pilato dapprima dichiara Gesù inno- 
cente, in un processo giuridicamente corretto, ma si 
comporta da vile quando tutto Israele chiede la morte 
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di Gesù. 13. È presente tutto Israele, capi e popolo 
(/aòs). 14-16. È manifesta l’integrità della procedura 
giuridica avviata da Pilato: arresto (v. 14a); accuse (v. 
14b); interrogatorio o cognilio (v. 14c); sentenza di in- 
nocenza (v. 14d); conferma della sentenza da parte di 
Erode (v. 15a); assoluzione di Gesù (v. 15b); castigo 
previsto dalla legge (v. 16). «Luca ha fatto di tutto per 
presentare l'udienza di fronte a Pilato come un proces- 
so legale, giuridicamente corretto in tutti i suoi aspetti, 
e facilmente riconoscibile come tale» (NEYREY, Passion 
[— 52] 81). 17. Questo versetto va omesso per motivi 
interni ed esterni. 18. 4 s70rte costui: Altre due volte 
(nei vv. 21 e 23) l’intero Israele chiede la morte di Ge- 
sù. Cinque volte Luca descriverà la scelta di tutto 
Israele che Gesù sia condannato: vv. 18.23.24.25a.25b. 
Barabba: «Chiedono di sostituire un criminale con un 
criminale! È chiara l’ironia della scena. Di più: gridano 
perché venga rilasciato uno chiamato Barabba, ‘figlio 
del padre’ e respingono colui che è veramente figlio del 
Padre (cf. 2,49; 10,21-22; 11,2; 22,29.42)» (FGL 1489). 
19. era stato messo in prigione per una sommossa... e per 
omicidio: Qui e al v. 25 Luca sottolinea il carattere cri- 
minoso di Barabba. Gesù morirà perché tali persone 
possano essere liberate dalla prigione (vedi 4,18-19). 
22. Per l’ultima volta Pilato dichiara Gesù innocente. 
Anche se Pilato menziona la /ustigatio, un castigo non 
troppo grave, Luca non dice mai che Gesù venne per- 
cosso o flagellato. Egli va verso la croce in pieno domi- 
nio della situazione. 23. /e loro grida crescevano: Come 
risulterà chiaro da 23,35.48, il popolo di Dio (/265) si 
pentirà di quello che ha fatto contro Gesù, mentre i ca- 
pi religiosi rimarranno fermi nella loro decisione. 25. 
abbandonò Gesù alla loro volontà: Non si tratta di una 
sentenza giuridica. Il Pilato lucano l’ha già emessa: Ge- 
sù è innocente. In tal modo Luca riduce il coinvolgi- 
mento dei Romani nella condanna e nella crocifissione 
di Gesù. In quanto segue, i lettori vedono che Dio non 
permette che la perversione umana della nobile istitu- 
zione della legge romana intralci i suoi piani volti a 
portare una nuova vita, la risurrezione, l’Israele ricosti- 
tuito. Cf. WALASKAY, «And so we came to Rome» (— 
46) 38-49. 

189 — (b) Gesù, PROFETA RESPINTO, CHIAMA ALLA 
CONVERSIONE (23,26-31). Quando Gesù era sul punto 
di entrare in Gerusalemme (19,41-44), invitò gli abi- 
tanti di Gerusalemme a convertirsi. Ora che sta per la- 
sciare Geusalemme per essere crocifisso, di nuovo 
chiama al pentimento. 

26. Vedi Mc 15,20b-21. fo conducevano via: Luca 
usa l’ambiguo «essi», che grammaticalmente si riferisce 
a «sommi sacerdoti, le autorità e il popolo» del v. 13. 
Luca riduce il coinvolgimento romano. da portare: Lo 
scopo di Luca è parenetico. In Lc-A1, il verbo greco 
epilambénesthai ha il significato di «costringere» (Af 
16,19; 18,17; 21,30.33); ha anche il significato positivo 
di «imporre amichevolmente le mani» a qualcuno per 
guarirlo o per dare un consiglio (9,47; 14,4; At 9,27; 
17,19; 23,19). Nessuno è costretto a diventare discepo- 
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lo; la chiamata è libera. Come nel caso di Simone, essa 
può venire del tutto inaspettatamente. dietro 4 Gesà: 
Questa è la terminologia della sequela (vedi 9,23; 
14,27). 27-31. Gesù dà un severo monito agli abitanti 
di Gerusalemme perché si pentano di averlo rigettato, 
lui, l’innocente e il giusto, il profeta di Dio. In caso 
contrario la punizione di Dio li visiterà. Tuttavia, come 
mostra lo schema del profeta respinto, la punizione 
non è l’ultima parola di Dio al suo popolo. In 23,34a e 
nella predicazione degli Atti, Luca mostra come Dio di 
nuovo estenda l'offerta di perdono a coloro che hanno 
rifiutato Gesù. Vedi il commento a 4,24. 29. Luca 
esprime la tragedia in un linguaggio che sgomenta co- 
loro che considerano la maternità una particolare be- 
nedizione. Vedi 1,25. 30. cadete su di noi: Vedi Os 10,8. 
31. Il significato di questo proverbio è incerto. Chi è il 
soggetto di «trattano»? I Romani, Dio, i Giudei, oppu- 
re le potenze del male? In che cosa consiste il contrasto 
tra «verde» e «secco»: cresciuto a metà/cresciuto del 
tutto; difficile da bruciare/facile da bruciare; vivo/mor- 
to? Una parafrasi del v. 31 che dà una giustificazione ai 
vv. 28-30, è la seguente: Perché, se hanno trattato così 
Gesù, colui che dà la vita, che cosa accadrà alla morta, 
impenitente Gerusalemme? 

190 (c) GESÙ, TRAI PECCATORI, PREGA PER IL PER- 
DONO (23,32-34). Quello che il profeta Gesù aveva 
predetto in 22,37 ora diventa realtà: egli si trova tra i 
malfattori. Vedi Mc 15,22-24. 34a. Padre, perdonali: 
Codici numerosi e di origine diversa, omettono la pre- 
ghiera di Gesù per il perdono, che è propria di Luca. 
Ma la coerenza interna è un forte argomento a favore 
della sua autenticità. Il linguaggio e il pensiero sono ti- 
pici di Luca: Padre (vedi 10,21; 11,2; 22,42; 23,46); il 
perdono dei peccati per ignoranza (A? 3,17; 13,27; 
17,30). Luca collega la preghiera di Stefano (A? 7,60) 
con quella di Gesù. In ciascuna delle principali sezioni 
del racconto della crocifissione, Luca ha delle parole di 
Gesù (23,28-31.43.46). L'inserimento di un detto a 
questo punto è conforme alla sua arte. La preghiera di 
Gesù è parte integrante della teologia lucana del profe- 
ta respinto e di un Gesù che insegna e pratica il perdo- 
no dei nemici (6,27-28; 17,4). La preghiera di Gesù 
può essere stata espunta da copisti posteriori perché 
non si accordava con la loro interpretazione di 22,28- 
31, o perché secondo loro la distruzione di Gerusalem- 
me mostrava che la preghiera di Gesù era risultata inef- 
ficace 0 per un sentimento anti-giudaico. Vedi MAR- 
SHALL, Gospel, 867-868; TALBERT, Reading Luke, 219- 
220. Gesù, che era venuto a chiamare i peccatori alla 
conversione (5,32), continua questo ministero sino alla 
fine con la sua preghiera al Padre. 34b. dopo essersi poi 
divise le sue vesti: A Gesù accade tutto questo come 
compimento di Sa/ 22,18, uno dei salmi del giusto che 
soffre innocentemente. Sulla umiliazione di chi viene 
denudato — 107. Pare non ci siano prove che i Romani 
permettessero un perizoma ai crocifissi giudei per non 
offendere la sensibilità di quel popolo. 

191 (d) RisPosTE NEGATIVE E POSITIVE A GESÙ 


[43:190-192] 


(23,35-49). Nei vv. 35-39 alla rivelazione di Dio in Ge- 
sù crocifisso verranno date delle risposte ostili ma pa- 
radossalmente vere. Nei vv. 40-43.47-49 (vedi anche 
23,50-53) la rivelazione di Dio viene vista secondo ve- 
rità e riceve delle risposte positive di fede e di penti- 
mento. Vedi Mc 15,25-39. 35-39. Nella narrazione di 
Luca c’è una progressione discendente di quelli che in- 
sultano Gesù: i capi religiosi, i soldati, un criminale. 
35. il popolo... i capi: Luca mette in contrapposizione il 
popolo (/26s), che contempla gli ultimi eventi della vita 
di Gesù, e i capi religiosi, i quali si fanno beffe di Ge- 
sù. Ispirato da quanto vede, il popolo si pentirà di aver 
respinto Gesù (vedi 23,13-25). Come ha fatto prima in 
23,34b, Luca ora utilizza il salmo 22 per descrivere ciò 
che sta accadendo a Gesù (vedi Sal 22,7-8; Sap 2,18). 
ha salvato: La frase diventa un ritornello sarcastico (ve- 
di vv. 37.39). Questi sarcasmi richiamano le tentazioni 
di Gesù in 4,1-13, perché Gesù ora è tentato di salvare 
la propria vita non donandola, ma conservandola (vedi 
9,24). Quello che salverà Gesù è la sua fede in un Dio 
e Padre benevolo, il quale lo risusciterà dai morti (vedi 
le predizioni di Gesù, della sua passione e risurrezione 
in 9,22 e 18,33; vedi anche 20,27-40; 22,69). #/ Cristo di 
Dio: Questo sarcasmo è paradossalmente vero (vedi la 
confessione di Pietro in 9,20). il suo eletto: Anche que- 
sto scherno, paradossalmente, è vero (vedi 9,35). aceto: 
L'azione dei soldati si accorda con un altro dei salmi 
del giusto sofferente senza colpa: Sa/ 69,21. 37. Re dei 
Giudei: Un'altra affermazione paradossalmente vera 
(vedi 19,38). 39. Cristo: Luca conclude la confessione 
cristiana di fede che ironicamente ha posto sulle labbra 
degli schernitori di Gesù. Coloro che contemplano 
questa scena con gli occhi della fede sanno che Gesù 
crocifisso è tutto ciò che di lui viene negato. 

192 40-43.Il«buon»ladroneinizia le risposte po- 
sitive a Gesù. La soteriologia e la teologia della croce 
di Luca trovano una potente espressione in questo 
«vangelo nel vangelo». 41. egli invece non ha fatto nulla 
di male: Di nuovo viene espresso il tema della innocen- 
za di Gesù. 42. Gesà: Luca per mezzo dei titoli conti- 
nua la sua confessione del significato di Gesù crocifis- 
so: solo nel nome di Gesù c’è salvezza (vedi Af 4,12). 
nel tuo regno: La lezione «entrerai» piuttosto che «ver- 
tai», non solo è sostenuta da manoscritti degni di fede, 
ma ben si adatta alla teologia di Luca (vedi 22,30) se- 
condo la quale la signoria di Gesù inizia con la sua 
morte e risurrezione; vedi anche 24,26. Il ladrone ha 
una profonda fede che Gesù morente è davvero re e 
può dispensare il perdono e la misericordia come solo 
un re può fare. 43. Gesù, che sperimenterà la vittoria 
di Dio sulla morte, dichiara il ladrone pentito libero da 
ogni peccato. «È un’assoluzione pronunciata da ‘colui 
che è stato costituito da Dio giudice dei vivi e dei mor- 
ti’ (A 10,42)» (FGL 1508). oggi: La morte salvifica di 
Gesù ha valore già dal momento presente. con we: 
Questo aspetto della salvezza è presente anche nella 
partecipazione di Gesù alla mensa cow i peccatori e 
nella sua reintegrazione degli impuri cor gli altri esseri 
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umani. Cf. R.J. KARRIS, CurTM 12 (1985) 346-352. pa- 
radiso: Questa ricca immagine racchiude il ritorno alla 
creazione originaria, il mangiare il frutto dell’albero 
della vita, e la comunione con i giusti. Le porte del pa- 
radiso sono state riaperte dall’obbedienza e dalla fede 
del Nuovo Adamo. Vedi NEYREY, Passion (© 52) 156- 
192. 44-45. La creazione di Dio e il velo del Tempio 
danno la loro risposta al significato della morte di Ge- 
sù. 44. tenebre: In G/ 2,31 ed Am 8,9 il Giorno del Si- 
gnore, un giorno di giudizio, è accompagnato dalle te- 
nebre. In Arr 8 le tenebre vengono a mezzogiorno. Il 
giudizio di Dio contro il male ha luogo nel momento 
della morte di Gesù. 45. # velo del tempio si squarciò 
nel mezzo: Siccome Luca ha una visione positiva del 
Tempio, questo versetto non può significare la distru- 
zione del luogo santo (+ 165). Alla morte di Gesù, il 
velo esterno del Tempio, che separava da Dio tutti ec- 
cetto i sacerdoti, si squarcia nel mezzo. In Gesù, ora, 
tutti hanno accesso a Dio. Per una diversa interpreta- 
zione, cf. D.D. SYIVA, JBL 105 (1986) 239-250. 

193 46. Padre, nelle tue mani consegno il mio spi- 
rito: La preghiera di Gesù è basata su un altro salmo 
del giusto che soffre innocentemente: Sa/ 31,5. Con 
profonda fede nel suo Padre amoroso, che riporta i 
morti alla vita, Gesù conclude la sua vita di obbedienza 
alla volontà di Dio. Egli ha bevuto il calice che Dio gli 
aveva versato (vedi 22,42). 47-49. Luca continua la sua 
narrazione di risposte positive alla morte di Gesù, tor- 
nando al suo tema del vedere (cf. 22,8.35). 47. centu- 
rione: + 46, sulla visione positiva che Luca ha dei sol- 
dati. La risposta positiva di questo pagano va unita a 
quella dei Giudei (vv. 40-43.48.49) come un segno del 
significato universale della morte di Gesù. visto ciò che 
era accaduto: Con il dono gratuito della fede, questo 
pagano vede il significato intimo del perdono dei nemi- 
ci da parte di Gesù, la sua fedeltà a Dio durante la ten- 
tazione, e la sua misericordia per un criminale pentito. 
glorificava Dio: In Lc-At questa frase indica una rispo- 
sta alla rivelazione della potenza e della misericordia di 
Dio presente in una grande opera (vedi 2,20; 5,25-26; 
7,16; 13,13; 17,15; 18,43; Af 4,21; 21,20). La grande 
opera che il centurione vede non è la guarigione di un 
lebbroso (17,15); egli vede piuttosto che la misericor- 
dia e la potenza di Dio per beneficare gli esseri umani 
si realizza nella morte di un individuo privo di qualsiasi 
potere, Gesù di Nazaret. quest'uomo era giusto: Me- 
diante questa insistenza sulla innocenza di Gesù 
(23,4.14-15.22.41) e l’uso dei salmi del giusto che sof- 
fre innocentemente, Luca ha preparato i suoi lettori a 
questa confessione di fede. Mediante la sua condotta di 
giusto, Gesù ha mostrato di essere Figlio di Dio. Con 
la sua fedeltà a Gesù, Dio ha mostrato che Gesù è suo 
Figlio e che egli si prende cura delle sue creature trat- 
tate ingiustamente, rappresentate da Gesù. La logica di 
questo tema del giusto di Dio (vedi anche A 3,14-15; 
7,52; 22,14) è espressa con eloquenza in Sap 2,18: «Se 
il giusto è figlio di Dio, egli l’assisterà, e lo libererà dal- 
le mani dei suoi avversari». Cf. R.J. KARRIS, /BL 105 
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(1986) 65-74. 48. le folle: — 45, sulla intercambiabilità 
tra «folle» e «popolo». Così, il riferimento del v. 48 è 
23,35. Tre volte Luca usa un termine che esprime l’idea 
di «vedere»: con ciò egli vuole sottolineare che quanti 
un tempo preferirono Barabba a Gesù, hanno ora visto 
il significato intimo della morte di Gesù come una 
morte per loro (vedi 22,19-20). Essi esprimono il loro 
pentimento battendosi il petto (vedi 18,13). f suof cono- 
scentî: Questo gruppo comprende anche i discepoli di 
Gesù, i quali, nel racconto di Luca, non fuggono lonta- 
no da lui. Essi, insieme alle donne, vedono il significato 
di quanto è accaduto. Come risulterà dal c. 24, la loro 
comprensione delle cose verrà enormemente accresciu- 
ta. fe donne che lo avevano seguito fin dalla Galilea: 
Questo non si riferisce semplicemente al fatto che lo 
hanno seguito di luogo in luogo: si tratta di un seguire 
come discepoli. Questo flashback a 8,2-3 esige che il 
lettore ri-legga per includere le donne discepole in quei 
passi in cui esse non vengono esplicitamente nominate. 
Vedi inoltre 24,6-8. 

194 (e) GESÙ RICEVE UNA SEPOLTURA REGALE 
(23,50-56a). Giuseppe di Arimatea e le donne fedeli 
danno altre risposte positive alla rivelazione di Dio in 
Gesù crocifisso. 50. simedrio: Nonostante 22,70 e 23,1, 
la decisione dei capi religiosi contro Gesù non era stata 
unanime. 51. i/ regno di Dio: Questo tema ha percorso 
tutto il vangelo (p. es., 4,43 e 23,42). Gesù, anche nella 
morte, è colui che porta il regno di Dio. 53. lenzuolo: 
Al tempo di Luca, una tela di lino era simbolo di im- 
mortalità, perché proveniva dal lino, che a sua volta ve- 
niva dalla terra che dà la vita. Cf. J. QUASTEN, A}P 63 
(1942) 206-215. Nella speranza della risurrezione, Giu- 
seppe avvolge Gesù in una tela di lino. In 24,12, Pietro 
troverà solo le bende di lino. Il simbolo della vita risor- 
ta lascia il posto alla realtà del Signore Gesù risorto, il 
quale rivela che cosa Dio tiene in serbo per tutta la 
creazione. nella quale nessuno era stato ancora deposto: 
Gesù, il giusto innocente crocifisso, non viene messo in 
una tomba comune, ma riceve una sepoltura degna di 
colui che è il Messia di Dio, l’Eletto, il re dei Giudei. 
55. Vedi commento a 23,49 e 24,1-12. 

195 (VIII) Lagiustificazione di Gesù, la promes- 
sa dello Spirito e l’Ascensione (23,56b-24,53). Luca è 
giunto alla fine della prima parte del suo racconto ke- 
rigmatico degli eventi successi tra i credenti (vedi 1,1- 
4, e l’enfasi su promessa e adempimento in 24,5- 
8.25 .27.32.44-47). Grazie alle apparizioni del Cristo ri- 
sorto in Gerusalemme i discepoli passano dalla tristez- 
za alla gioia, dalla perplessità alla intelligenza, dalla in- 
credulità alla fede e finalmente i loro occhi si aprono 
per vedere nel Signore risorto ciò che Dio ha in serbo 
per tutta la creazione. 

(A) Donne annunciatrici della buona notizia 
(23,56b-24,12). Vedi Mc 16,1-8; M: 28,1-8; Gv 20,1- 
13. Luca fonda la sua insistenza sull’importante ruolo 
delle donne nella vita della chiesa, sul fatto che sono 
state incaricate per prime di proclamare la fede pa- 
squale. 1. di buon mattino: Le potenze delle tenebre 
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(22,53) lasciano il posto alla luce dell’alba vittoriosa di 
Gesù sulla morte (vedi 1,78-79). 6. ron è qui, è risusci- 
tato: In adempimento della sua promessa di giustifica- 
zione (9,22) Dio ha reso giustizia al suo Figlio fedele, 
giusto sofferente senza colpa. ricordatevi: Vedi anche il 
v. 8. Il significato di questa parola chiave, in Lc e nel- 
1’Af, non deve essere annacquato quasi significasse il 
mero ricordo del contenuto di una precedente conver- 
sazione. Ricordare significa portare al momento pre- 
sente, con il loro potere e una nuova e più profonda in- 
telligenza, il significato di azioni e parole passate della 
storia della salvezza. Lo stesso verbo greco mimnéske- 
stbai ricorre con un senso pregnante in 1,54.72; 23,42; 
At 10,31; 11,16. Luca usa parole della stessa famiglia 
semantica in 22,19; 22,61; Af 17,32; 20,31.35. Vedi 
GLNT 7, 299-308; P. PERKINS, Resurrection (Garden 
City 1984) 154-155; R.H. SMITH, Easter Gospels (Min- 
neapolis 1983) 109. Ga/ilea: In linea con la geografia 
teologica di Luca, tutte le apparizioni hanno luogo in 
Gerusalemme e dintorni. Da Gerusalemme, legame di 
continuità tra promessa e compimento nella rivelazione 
di Dio, il kerygma cristiano si diffonderà fino ai confini 
della terra (cf. Af 1,8). 7.I paralleli più stretti di questo 
detto si trovano in 9,22 e 9,44. Si tenga presente che in 
nessuno di questi due passi si faceva menzione esplicita 
di donne presenti (+ 101, sull’uso che Luca fa dell’a- 
nalessi o flashback). 8. La rivelazione del fatto che a 
Gesù è stata resa giustizia, dà nuovo significato e valo- 
re alla memoria che le donne hanno delle parole di Ge- 
sù. 9. annunziarono: Le donne, fedeli discepole, sono le 
prime a proclamare il vangelo pasquale. Le traduzioni 
di solito indeboliscono il greco apéngherlan usato qui, 
rendendolo con il verbo «dire». Vedi i paralleli in 9,36; 
At 26,20; e le osservazioni di J. SCHNIEWIND, GLNT 1, 
174-177. Il verbo connota «il messaggio della risurre- 
zione in un senso specifico». 11. son credettero: Luca, 
per descrivere la risposta degli apostoli al messaggio 
pasquale delle donne, usa lo stesso verbo greco épistun 
che usa in A (p. es., 28,24) per descrivere una risposta 
negativa alla proclamazione cristiana. Gli apostoli han- 
no molta strada da fare nella loro odissea dalla incom- 
prensione alla intelligenza e alla fede. 12. Questo ver- 
setto va mantenuto, visto che è attestato da manoscritti 
degni di fede ed è in consonanza con la teologia luca- 
na. vide: Il vedere di Pietro non è ancora il vedere della 
fede. Cf. 24,34. bende: > 194. per l'accaduto: Questa 
frase generica la troviamo in 23,47.48; 24,18. Gli occhi 
aperti dal Signore risorto vedranno il significato di 
quanto Dio ha fatto per tutti nel suo Eletto. 

196 (B) Emmause il ritorno al cammino della 
sequela (24,13-35). Questo squisito racconto, che si 
trova solo in Lc, brilla di temi lucani, specialmente 
quelli del viaggio, della fede e visione, e dell’ospitalità. 
13. erano in cammino: I due discepoli hanno abbando- 
nato la via di Gesù, perché egli non ha soddisfatto le 
loro aspettative (vedi v. 21). La loro infedeltà è messa 
in contrapposizione con la fedeltà delle donne 
(23,49-24,12). Il lettore deve ricordare il tema lucano 


[43:196] 


del viaggio che è stato un'immagine della sequela così 
predominante in 9,51-19,27. Questo racconto è tutto 
intessuto di espressioni tipiche del lessico del viaggio 
(vv. 15.17.28.29.32.33.35) e narra come il Signore risor- 
to riconcilia due pellegrini, i quali, non appena perdo- 
nati e illuminati, rifanno il viaggio di ritorno a Gerusa- 
lemme. 16. i loro occhi erano incapaci di vederlo: Lungo 
tutto il vangelo Luca ha svolto il tema del vedere (9,45; 
18,34; 23,8.35.47-49). Ora egli articola questo tema nei 
vv. 23-24.31.32.35 quando racconta come il Cristo ri- 
sorto apra gli occhi ai discepoli perché vedano il vero 
significato che egli ha nel piano di Dio. Ma come mo- 
stra il racconto, gli occhi dei discepoli si aprono del 
tutto solo dopo che essi hanno offerto ospitalità ad un 
estraneo. 19. Gesà di Nazaret: Con ironia teologica, 
Luca svolge il suo tema della fede come vedere: ciò che 
i discepoli dicono in questo versetto è infatti il credo 
cristiano (vedi A/ 2,22-24; 10,38). La semplice recita di 
quel credo non produce lo sguardo della fede. 20-21. 
lo hanno consegnato: L'ironia di Luca si fa più forte dal 
momento che i fatti narrati dai discepoli sono la realiz- 
zazione delle profezie di Gesù in 9,22; 13,32-33; 18,31- 
33. Recitare i fatti della vita di Gesù e mostrare come 
essi concordino con le sue profezie non sono cose che 
aprano gli occhi della fede. 22-24. alcune donne, delle 
nostre: Luca, irremovibile, porta il suo ironico messag- 
gio al punto culminante. La proclamazione dell’annun- 
cio pasquale da parte delle donne, fedeli discepole, in- 
contra resistenza e non apre gli occhi della fede. 25-27. 
cominciando da Mosè: Quello che contribuisce positi- 
vamente alla fede (vedi il v. 32) è la interpretazione da- 
ta da Gesù alla propria vita come compimento di tutte 
le promesse di Dio da un capo all’altro delle Scritture. 
Dio ha esaltato nella gloria il suo profeta respinto, il Fi- 
glio giusto sofferente senza colpa. 29. resta con noi: Lu- 
ca ora aggiunge il tocco finale al suo tema della fede 
come vedere. Ai discepoli che invitano lo straniero si 
apriranno gli occhi. «Così, la signoria di Gesù non vie- 
ne conosciuta né si rende manifesta in atti di guerra o 
di vendetta o in segni terribili e potenti, ma viene con- 
seguita per mezzo di una croce e si esprime in un pasto 
— un atto di ospitalità, di pace in cui ci si sente fratelli e 
sorelle» (R.H. SMITH, Easter Gospels [> 195] 122). 30. 
quando fu a tavola con loro, prese il pane: In questo ca- 
so, il pasto non va interpretato immediatamente come 
un pasto eucaristico, va invece ricollegato alla rematica 
del mangiare che Luca è venuto sviluppando lungo il 
suo vangelo. Mediante questa tematica egli ha mostrato 
che il regno di Dio è venuto in Gesù che condivideva il 
cibo con gli altri, soprattutto con gli emarginati. Gesù, 
nell'ultima cena, aveva detto che non avrebbe più con- 
diviso cibo con i suoi discepoli fino all'avvento del re- 
gno di Dio (22,16.18): ora condivide il cibo con essi, e 
mostra con ciò che il regno di Dio è davvero arrivato. 
Ora, i suoi compagni di tavola non sono i pubblicani, 
ma i suoi discepoli che si sono allontanati dalla sua via; 
essi sono perdonati e rimandati indietro sulla loro via, 
che è la sua via. Ma tutto questo accade loro solo per- 
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ché sono stati ospitali. 32. ci ardeva il cuore: Grazie alla 
loro premura nell’offrire ospitalità ad uno straniero, la 
tristezza, la stoltezza e l’ottusità di cuore dei discepoli 
vengono trasformate in letizia, intelligenza e nuovo 
gioioso impegno sulla via di Gesù. 34. è apparso a Si- 
mone: La preghiera di Gesù è stata efficace. Anche Si- 
mon Pietro è stato perdonato ed ora ha il potere di 
confermare i suoi fratelli cristiani sulla via (vedi 22,31- 
34). C£. DILLON, From Eye-Witnesses to Ministers of 
the Word (— 55) 69-155; R.J. KARRIS, Ir 41 (1987) 57- 
61; B.P. ROBINSON, NTS 30 (1984) 481-497. 

197 (C) Mandato e Ascensione (24,36-53), I te- 
mi della pace (v. 36), della mensa fraterna (vv. 41-43), 
delle promesse di Dio realizzate in Gesù (vv. 44-47), 
del perdono dei peccati (v. 47), di Gerusalemme (vv, 
47.52), della testimonianza (v. 48), dello Spirito Santo 
(v. 49), di Gesù che giunge al termine del viaggio verso 
Dio (v. 51), e del Tempio (v. 53) sono fusi insieme in 
questa sezione finale del vangelo di Luca. L'intero van- 
gelo culmina nella descrizione dell’atteggiamento dei 
discepoli: adorano Gesù (v. 52). La grande maggioran- 
za di questi materiali sono propri di Luca. 36. disse: Pa- 
ce a vot: Questo testo è suffragato dalla maggioranza 
dei manoscritti antichi e deve essere considerato auten- 
tico. Tuttavia, insieme a tutto o parti di 22,19b-20; 
24,3.6.12.40.51.52, è omesso da altri manoscritti anti- 
chi, soprattutto il codice D. Non convincono le prove a 
favore della autenticità di queste otto lezioni (ed anche 
di Mt 27,49), che da Westcott e Hort furono chiamate 
«non-interpolazioni occidentali». Cf. B.M. METZGER, 
TCGNT 191-193; K. SNoDGRASS, JBL 91 (1972) 369- 
379. pace: Le benedizioni della integrità e della pienez- 
za di vita, promesse in 2,14, realizzate dal ministero del 
regno svolto da Gesù (vedi p. es., 7,50), e proclamate 
in 19,38, sono ora dono permanente di Gesù risorto ai 
suoi discepoli. 38. perché siete turbati?: Non c’è riferi- 
mento al racconto di Emmaus (24,13-35) con il suo 
viaggio dalla incredulità alla fede. Qui abbiamo un 
nuovo racconto: questa volta dai dubbi all'adorazione 
(v. 52). 43. davanti a loro: Il greco endpion autòn an- 
drebbe tradotto «alla loro tavola». La prova per questa 
traduzione proviene dall'uso dei LXX (p. es., 2 Re 
11,13; 1 Re 1,25), l’uso di Luca (13,26; A? 27,35) e il 
racconto lucano dei pasti del Signore risorto con i suoi 
discepoli (A 1,4; 10,41). Quindi, il punto fondamenta- 
le di questo versetto non è l’insistenza apologetica sulla 
realtà del corpo di Gesù, ma piuttosto la sua vittoria 
sulla morte simboleggiata dalla sua rinnovata parteci- 
pazione fraterna alla mensa insieme con i suoi discepo- 
li. Cf. DILLON, From Eye-Witnesses to Ministers of the 
Word (= 55) 200-201. 44. Tutte le Scritture — la Legge, 
i Profeti, gli Scritti — trovano il loro compimento in 
Gesù risorto. 45. apri loro la mente all'intelligenza: Lu- 
ca continua il suo tema della rivelazione come apertura 
degli occhi e delle menti. Vedi commento a 24,16. 47. 
il perdono dei peccati... a tutte le nazioni: At 26,23 aiuta 
a risolvere la questione suscitata da questo versetto: 
Come è possibile a Gesù Messia predicare a tutte le na- 
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zioni in compimento della Scrittura? Lo farà per mez- 
zo di Paolo e della chiesa. Così Luca dà il tocco finale 
al suo universalismo cristologico. «Gesù è Messia in 
senso reale e totale solo se la salvezza di Dio giunge ‘fi- 
no ai confini della terra” per mezzo di lui» (J. DUPONT, 
«La portée christologique de l’évangélisation des na- 
tions d’après Luc 24,47», in J. GNILKA (ed.), Neues Te- 
stament und Kirche, Fest. R. Schnackenburg, Freiburg 
im/B 1974, 143. 48. siete testimoni: Questo mandato 
non è solo per gli Undici, ma per un gruppo allargato 
(vedi 24,9.33). Il contesto lucano indicherebbe che era- 
no incluse anche delle donne. Cf. PERKINS, Resurrec- 
tion (— 195) 166-167. 49. quello che il Padre mi ha pro- 
messo: Lo Spirito Santo è l’animatore della continua- 
zione del racconto lucano di come Dio abbia adempiu- 
to le promesse. Vedi A/ 1-2. 

198 50-53. Questi versetti contengono numerosi 
riferimenti a 1,5-2,52, perché Luca porta a conclusio- 
ne i suoi temi mediante un’inclusione. 50. l condusse 
fuori: Luca gioca con i temi dell’esodo ed usa il verbo 
greco exdgein, che viene usato dai LXX per descrivere 
l’azione di Dio che nell’esodo guida il suo popolo fuori 
dalla schiavitù dell'Egitto. Gesù sta per completare il 
suo esodo (vedi 9,31) verso il Padre. alzare le mani, li 
benedisse: Pare ci sia un riferimento intenzionale a Sir 
50,20-24 in cui si ha in sequenza: la benedizione del 
sommo sacerdote Simone, l’adorazione, la comunità 
che risponde lodando Dio. Questa è l’unica volta nel 
vangelo in cui Luca dice che Gesù benedice qualcuno. 
Al termine della liturgia della sua vita, Gesù benedice i 
suoi discepoli. Vedi invece Zaccaria in 1,21-22. 51. e fu 
portato verso il cielo: In At 1,6-11, Luca dà un altro 
racconto dell’ascensione. Questo qui è stato chiamato 
opportunamente il suo racconto «dossologico», che 
pone l’accento sull’adorazione resa a Gesù. Il racconto 
di A? è piuttosto una interpretazione «ecclesiale» che 
introduce alla narrazione lucana di come la ekk/esia di 
Dio debba uscire dall’atteggiamento di gioiosa adora- 
zione e avviarsi lungo le strade del mondo a diffondere 
la buona notizia. Cf. P.A. VAN STEMPVOORT, NTS 5 
(1958-1959) 30-42. Luca vuole anche «dimostrare che 
il viaggio percorso da Gesù non è finito... nel nulla, ma 
nel cuore di Colui che Gesù chiamava suo Padre» (G. 
LOHFINK, Death is not the final word [Chicago 1977] 
18). Cf. anche J.A. FITZMYER, TS 45 (1984) 409-440. 
52. dopo averlo adorato: È stato raggiunto il culmine 
cristologico dei vv. 36-53, o meglio di tutto il vangelo, 
perché questa è la prima e l’ultima volta che Luca dice 
che i discepoli adorano Gesù. La cristologia di Luca è 
vicina a quella di Gv 20,28. Gerusalemme: Il vangelo 
inizia e finisce nella città santa, ma intanto sono succes- 
se tante cose che hanno mutato la percezione del signi- 
ficato di questa città da parte del lettore. gioia: Vedi il 
messaggio dell'angelo in 2,10. «Chiaramente l’obiettivo 
di Luca è quello di coordinare inizio e fine, nascita e 
dipartita. Così facendo, egli mette chiaramente in risal- 
to che la promessa dell’inizio si è realizzata alla fine, e 
in più che questa intera vita porta agli esseri umani una 
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grande gioia» (G. LOHFINK, Die Himmelfahrt Jesu 
[SANT 26, Miinchen 1971] 253). 53. tempio: Il vange- 
lo inizia e finisce nel Tempio, che, per Luca, è il legame 
di continuità tra vecchio e nuovo. La primitiva comu- 
nità degli Atti si ritrova nel Tempio per la preghiera 
(At 3). lodando Dio: Vedi 1,64; 2,28. Questa è la rispo- 
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sta che Luca vuole provocare nei suoi lettori quando 
faranno proprio, di buon cuore, il suo racconto kerig- 
matico e confesseranno con profonda convinzione che 
Dio ha fatto queste cose in Gesù, per noi e per la no- 
stra salvezza (vedi 1,1-4). 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Identità e credenziali dell’autore. Come i 
quattro vangeli, A è un libro anonimo, il che significa 
che nel testo l’identità dell’autore non viene mai affer- 
mata. Le prime attribuzioni del terzo vangelo e degli 
Atti a Luca, antiocheno e compagno di Paolo, si hanno 


in scritti della seconda metà del secolo Il: il Prologo an- 
timarcionita a Luca; IRENEO, Adv. Haer. 3,1,1; 3,14,1; e 
il Canone Muratoriano (vedi SQE 533-538). Anche se 
la continuità di progetto letterario e di paternità tra i 
due libri dedicati a Teofilo non è mai stata seriamente 
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contestata, le credenziali dell’autore e il valore della 
sua opera come fonte storica sono oggetto di accesa di- 
scussione tra scuole di pensiero più o meno istituziona- 
lizzate. La prima, nella quale predominano studiosi di 
lingua inglese (ma cf. HENGEL, Ac#s, 66), insiste sul 
reale fondamento delle note «Sezioni-Noi» di A? 
(16,10-17; 20,5-8.13-15; 21,1-18; 27,1-28,16), nelle 
quali l’autore del libro figura tra i compagni di Paolo 
in alcuni tratti, misteriosamente sporadici, dei suoi 
viaggi missionari. L'altra scuola, i cui aderenti sono per 
lo più di lingua tedesca (ma cf. CADBURY, The Making, 
219.274-276; O’NEILL, Theology cap. 1; V. ROBBINS in 
PerspLA 241-242), insiste sulle notevoli differenze tra il 
ritratto di Paolo in A? e le testimonianze di prima ma- 
no dell’apostolo nelle sue lettere autentiche (vedi P. 
VIELHAUER, in SELA 33-50). Il valore complessivo di A? 
come fonte storica non dipende necessariamente da un 
bilanciamento di queste posizioni; molti, però, ritengo- 
no che la negazione delle credenziali dell'autore quale 
testimone oculare di Paolo comprometterebbe, in mo- 
do inammissibile, la sua autorità canonica. 

Ad ambedue le posizioni del dibattito risulta diffici- 
le smontare le prove apportate dalla parte contraria. 
Coloro che negano legami personali di Luca con Paolo 
non possono risolvere la questione se le «sezioni-noi» 
siano dovute ad una fonte intermittente di materiali o 
alla tecnica letteraria propria dell’autore, né possono 
dire, in ogni caso, a che cosa l’autore mirasse introdu- 
cendo il «noi» in modo così imprevedibile (vedi E. 
PLUÙMACHER, ZNW 68 [1977] 9-12). Coloro che sosten- 
gono che il libro fu scritto da un compagno di Paolo 
che si espresse con il «noi» (cf. Co/ 4,14; Fra 24) tendo- 
no a spiegare le caratteristiche tipiche del Paolo lucano 
insistendo sulla limitata partecipazione di Luca ai viag- 
gi missionari (cf. 2 Ty 4,11!) e sull’effetto che possono 
avere avuto 30 anni di intervallo, oppure danno più pe- 
so alle convergenze che alle differenze — anche se que- 
ste ultime riguardano argomenti così importanti, quali 
i metodi missionari di Paolo, il suo atteggiamento nei 
confronti della legge mosaica, e il motivo del suo fatale 
viaggio a Gerusalemme (al quale partecipavano i «noi» 
[21,1-18]; — 102.126). 

3 Nell’opinione dello scrivente, l’interpretazio- 
ne dei tratti che distinguono il Paolo lucano è difficil- 
mente conciliabile con l'ammissione che il libro degli 
Atti sia stato scritto da un compagno di Paolo. Dire 
questo non significa che (1) si possano minimizzare le 
difficoltà di spiegare il «noi» in altro modo, o (2) che si 
sia programmaticamente impegnati ad accentuare le 
discordanze Luca-Paolo sottovalutando i punti di in- 
contro. Riguardo ad (1), il «noi» è più probabilmente 
un espediente stilistico che un segnale di materiale pro- 
veniente da altra fonte e assunto in modo così brusco. 
L'apparizione della prima persona, soprattutto nei 
viaggi di mare di Paolo, potrebbe attestare l’autenticità 
del materiale di Luca in un modo particolare (cf. Lc 
1,3-4), mostrando così quell’interesse per la garanzia 
della testimonianza oculare, che troviamo anche in sto- 
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rici contemporanei, quali Polibio o Luciano. In questo 
modo Luca voleva rendere credibile non se stesso co- 
me viaggiatore per il mondo (con buona pace di PLÙ- 
MACHER, ZNW 68 [1977] 17-22; WEISER, Apg., 392), 
ma piuttosto l’origine della sua narrazione, particolar- 
mente alla svolta cruciale dei viaggi missionari di Pao- 
lo, ciascuno dei quali avviene per mare (ROBBINS, in 
PerspLA 237) ed è riferito da un testimone oculare 
(SCHNEIDER, Apg. 1,93-94 [trad. it., 1,124-132]). Vedi 
commento a 27,1-44; — 126-127. 

Per quanto riguarda (2), l'ipotesi che il «noi» sia un 
espediente letterario che rivela la mano di Luca non 
compromette il valore storico dei racconti in questa 
forma. «Quello che è convenzionale è solo la forma 
della prima persona plurale, non il racconto che in 
quella forma viene narrato» (E. PLUMACHER, TR 49 
[1984] 124). La narrazione delle sezioni in prima per- 
sona, e invero di molta parte del resto della storia di 
At, può essere basata su tradizioni di grande valore sto- 
rico, forse addirittura su un filo conduttore della me- 
desima, come nei capitoli paolini. Ma il fatto che Luca 
stesso sia storicamente distante da Paolo è suffragato 
fortemente da numerosi fattori che mancano nel ritrat- 
to che egli ne fa: non conosce affatto le sue lettere, né 
«l’immagine ampiamente emergente dalle lettere, di un 
Paolo motivo di controversia nella chiesa» né alcuna 
differenza, o quasi, tra la missione di Paolo e quella, p. 
es., di Pietro, o di Stefano, o di Filippo (MADDOX, Pur- 
pose, 70). Luca è lo storico che riassume e dà contorni 
al passato; non è, in nessuno dei due suoi libri, un atto- 
re della storia che ci narra. 

4 L'immensa importanza attribuita nel racconto 
di A? a Paolo fa pensare che la composizione del libro 
sia avvenuta in una comunità che gravitava attorno al- 
l’attività missionaria paolina; una comunità, tuttavia, 
nella quale la leggenda personale dell’apostolo aveva di 
gran lunga sovrastato una qualsiasi assimilazione dei 
suoi scritti. L'esatta localizzazione di una tale comunità 
può essere solo congetturale, ma i parametri relativi al- 
la datazione dovrebbero includere la composizione del 
terzo vangelo ben oltre il 70 d.C. e la probabile circola- 
zione di un corpus di lettere più o meno nell’anno 100. 
Per cui c’è ampio accordo nel datare gli Atti tra 1°80 e 
il 90 (cf. KOMMEL, INT 185-187; Wik-ScHM, ENT 376- 
379; H. CONZELMANN, in SILA 298-316). 

5 (II) Forma letteraria e scopo. Le questioni 
cruciali del motivo per cui Luca compose un secondo 
volume dopo il suo vangelo, e a che cosa mirasse la 
combinazione dei due volumi, sono strettamente legate 
alla vexaza quaestio del genere letterario dei libri. Alcu- 
ni sostengono che il libro degli Atti, come i vangeli, co- 
stituì una nuova forma letteraria e non si adeguò a nes- 
suna di quelle esistenti (KUMMEL, INT 116). Dove la 
questione del genere è stata affrontata, la cosa ha per lo 
più provocato la divisione dei due volumi lucani, in 
quanto gli studiosi ritenevano che lo scopo del vangelo 
risultasse di per sé evidente, mentre quello di A/ avesse 
bisogno di spiegazione (MADDOX, Purpose, 19). E sic- 
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come l’autore si diletta ad imitare un’ampia gamma di 
convenzioni letterarie post-classiche, era inevitabile la 
tentazione di generalizzare dei confronti parziali piut- 
tosto frequenti, per definire A4f nel suo insieme. Ecco 
alcuni suggerimenti che sono stati proposti: la biografia 
greco-romana (C.H. Talbert; cf. D.L. BARr-J.L. WEN- 
TLING, in C.H. TALBERT [ed.], Luke-Acts, 63-88), la no- 
vellistica aretalogica esemplificata nella letteratura apo- 
crifa delle pràxeis (KINT 2,51-52), e persino il romanzo 
greco-romano (S.M. PRAEDER, «Luke-Acts and the An- 
cient Novel», SBLASP [1981] 1, 269-292; R.J. KARRIS, 
«Widows [sic] and Mirrors», SBLASP [1979] 1, 47- 
58). Ma tutte queste posizioni sono pregiudicate dal 
fatto che l’interesse principale del nostro autore non 
sono gli attori umani e le loro imprese o fortune, bensì 
il progresso della parola di salvezza nel suo corso stabi- 
lito (1,8). Comunque, numerosi tentativi di classificare 
At come un trattato apologetico o controversistico (cf. 
MADDOX, Purpose, 19-21), che ha lo scopo di difende- 
re il vangelo contro i detrattori di Paolo o del cristiane- 
simo, o forse contro correnti ereticali all’interno della 
comunità, rischiano tutti di dilatare degli interessi par- 
ziali dell'autore facendoli passare per il suo scopo ge- 
nerale; ed ignorano il fatto ripetutamente evidenziato 
dal testo (cf. Le 1,3-4) che «Lc-Af è in ogni modo un li- 
bro dedicato a chiarire l’autocomprensione cristiana» e 
non un messaggio kerigmatico o polemico rivolto a 
quelli di fuori (:b:d4., 181). 

Un approccio più promettente, e in seguito più dif- 
fuso, a questo problema, è basato su due saldi principi: 
(1) la loro relazione letteraria mostra che Lc e Af costi- 
tuiscono «una unità storica e letteraria» (HENGEL, Ac#s, 
37); (2) le indicazioni più affidabili del carattere e dello 
scopo dell’opera di Luca sono date dai suoi prologhi, 
che solo lui ha, e che in tutto il NT si pongono come le 
uniche espressioni di una paternità dichiarata (DIBE- 
LIUS, Studies, 123). A giudicare dai suoi prologhi, Luca 
intendeva scrivere un’opera storica e per di più con un 
metodo ineccepibile (Lc 1,3), misurando il suo compito 
con la grandezza dell’argomento (PLUMACHER, Lukas, 
22-31.137). Una definizione più precisa del genere, 
tentata da alcuni, è «monografia storica» (CONZEL- 
MANN, Apg. 7; HENGEL, Acts, 36), la cui caratteristica 
distintiva è l’esposizione delle linee di forza fondamen- 
tali e delle conseguenze di un lungo processo storico, 
mediante la trattazione di uno o più episodi chiave in 
una cornice narrativa ridotta (E. PLÙMACHER, in J. 
KREMER [ed.], Les Actes, 462-463). Ambedue i volumi 
di Luca, completi in sé, ma correlati, manifestano la vi- 
sione che l’autore ha dell’intero processo della storia 
della salvezza, che abbraccia le epoche della promessa 
e del compimento, Israele e la chiesa, che vengono 
compresi, e quindi esposti «monograficamente» nel 
momento particolare della loro intersezione. 

Certamente, la continuità della storia della salvezza 
attraverso i suoi crocevia decisivi, la vita di Gesù e la 
nascita della chiesa, viene ora intesa con sempre cre- 
scente consenso come l’argomento principale di Lc-At, 
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e di conseguenza come il migliore indizio per com- 
prendere l’ambiente comunitario e lo scopo dell’opera 
(E. GRASSER, TRx 42 [1977] 51-58; E. PLUMACHER, 
TRu 48 [1983] 45-51). Gli esegeti proiettano sulle co- 
munità lucane una «crisi di identità» o una «crisi di 
continuità», provocata dal persistente rifiuto del van- 
gelo da parte dei gruppi giudaici (A£ 13,46-47; 28,24- 
28) e dal progressivo allontanamento di un cristianesi- 
mo a prevalenza gentile dal popolo biblico della pro- 
messa. Luca non era interessato a spiegare i motivi per 
i quali i Giudei non erano stati capaci di accettare il 
vangelo, bensì a «superare la effettiva difficoltà teologi- 
ca che un simile fatto presentava ai cristiani» (E. 
FRANKLIN, Christ tbe Lord [Philadelphia 1975] 111). 
Come potevano i non Giudei trovare valido qualcosa 
che aveva le sue radici nel giudaismo e che la maggior 
parte dei Giudei rifiutavano? (MADDOX, Purpose, 184). 
Per difendere la sua tesi della «continuità» contro una 
simile situazione Luca doveva stabilire il nesso storico 
tra Israele e Gesù da una parte (il vangelo) e tra Gesù e 
la chiesa dall’altra (A) e dimostrare in tal modo tutta 
l'ampiezza del piano divino nel quale la chiesa del pre- 
sente dimostra di essere l’approdo previsto di tutto 
quello che Dio aveva fatto con Israele (cf. 15,14-21). 

6 (III) Tradizione e composizione. L'appro- 
priazione da parte di Luca dei modelli storiografici 
usati dai suoi contemporanei, quali Polibio, Dionigi di 
Alicarnasso, Tacito, Livio, Sallustio e Flavio Giuseppe, 
comportava l’adozione degli stratagemmi compositivi 
di discorsi e lettere inseriti nella narrazione, di somma- 
ri riassuntivi, della imitazione degli schemi classici dei 
discorsi nonché l'inserimento di «episodi drammatici» 
nello svolgimento della narrazione. Esaminiamo per 
prima quest’ultima caratteristica. 

(A) Stile degli episodi drammatici. Il dibatti- 
to sul valore storico di Af è acutizzato dal fatto che 
l’autore sintetizza le cose «portando la realtà davanti 
agli occhi del lettore in modo molto vivido, concen- 
trandosi su particolari eventi paradigmatici» e disatten- 
dendo, per lo più, la successione cronologica degli 
eventi stessi (HENGEL, Acts, 55-56; cf. PLÙMACHER, 
Lukas, 100-111). Alcuni ritengono che questo metodo 
faccia di Luca più un narratore di racconti edificanti 
che uno storico (così E. HAENCHEN, in SILA 260); 
Hengel, tuttavia, insiste nel dire che questo metodo 
non è «peculiare», ma si colloca all’interno di «un’am- 
pia tradizione di storiografia ellenistica» che non sacri- 
ficava la verità alla «edificazione» proprio perché sce- 
glieva ciò che era tipico, esemplare, programmatico nel 
flusso di eventi molto più ampio delle fonti di cui di- 
sponeva (così anche E. GRASSER, TR 41 [1976] 192). 
Gli esempi più vistosi di questi episodi drammatici au- 
tonomi sono la Pentecoste (c. 2), il martirio di Stefano 
(cc. 6-7), la conversione di Cornelio (c. 10), l'accordo 
di Gerusalemme (c. 15), la missione di Paolo ad Atene 
(17,16-34), i vari processi (cc. 21-26). Ognuno di que- 
sti episodi è stato strutturato come veicolo per un im- 
portante teorema della teologia lucana della storia, il 
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cui significato va ben oltre la scena in sé (PLÙMACHER, 
Lukas, 86.92.101), per cui ciascuno di essi va giudicato 
quale fonte di informazione storica solo in base alle sue 
caratteristiche specifiche. 

7 (B) I discorsi. Il nucleo centrale della mag- 
gior parte delle grandi scene elencate sopra, è un di- 
scorso, 0 un discorso missionario (cc. 2.17), o un atto 
di accusa profetico (c. 7), o un commento didattico 
sull’evento in questione (cc. 10.15), o un’apologia di 
fronte all’autorità pubblica (cc. 22 e 26). La popolarità 
dei discorsi come espedienti storiografici è ben docu- 
mentata nella letteratura ellenistica, soprattutto in ope- 
re di tradizione giudaica (1-3 Mac; Flavio Giuseppe). 
Secondo la celebre massima di Tucidide (1,22; cf. DI- 
BELIUS, Studies, 140-142), gli storici inserivano i discor- 
si come parte di un dialogo che avveniva tra loro e i let- 
tori; per cui, i discorsi «vanno interpretati non tanto in 
base alla situazione storica, quanto in base al contesto 
del libro nel suo complesso..., perché il libro ha una te- 
matica e i discorsi svolgono un ruolo nello sviluppo di 
essa» (:bid., 174-175). Quindi, tutti i discorsi di Af 
hanno Luca come autore e i lettori come pubblico. 
Che il pubblico presente in scena afferrasse sempre 
l'argomento, è un’altra questione (p. es., 17,22-31!). 

Un caso particolare, nel quale secondo Dibelius c’è 
scarsa analogia ellenistica, sono i cosiddetti discorsi mis- 
sionari, sei ad un pubblico di Giudei (2,14-39; 3,12-26; 
4,9-12; 5,29-32; 10,34-43; 13,16-41), due ai Gentili 
(14,15-17; 17,22-31). In questi discorsi il contenuto è 
desunto dal primitivo kerygma cristiano, il che spiega lo 
schema ripetitivo di questi passi ma non facilita la deter- 
minazione del loro preciso retroterra tradizionale. Alcu- 
ni ritengono che essi riproducano il modello storico del- 
la predicazione degli apostoli (C.H. Dodd), o forse uno 
schema kerigmatico fisso in uso ai tempi di Luca (DIBE- 
LIUS, Studies, 165); altri pensano che lo schema dipenda 
dal progetto di Luca per i suoi scopi argomentativi 
(PLOMACHER, Lukas, 33-35). Nei discorsi ai Giudei il 
pubblico (o i loro avi) si sente accusare: «avete ucciso 
colui che Dio ha risuscitato», e la cosa motiva un appel- 
lo al pentimento che costituisce il punto culminante del 
discorso. Questo «schema a contrasto» può risalire ad 
un’antica formula di predicazione (ROLOFF, Apg 50), 
forse ad un modello di parenesi penitenziale sviluppata- 
si nelle sinagoghe ellenistiche dai rimproveri deuterono- 
mici ad Israele per la sua resistenza ai profeti 
(WILCKENS, Misstonsreden, 200-208; WEISER, Apg. 100). 
Ma i discorsi missionari non sono in realtà una eccezio- 
ne all’analogia ellenistica verificata altrove nei discorsi 
di A#; essi non annunciano il vangelo direttamente ma 
illustrano, insieme alla cornice scenica, come la predica- 
zione apostolica e la sua ricezione hanno portato la pri- 
mitiva storia cristiana verso l’obiettivo voluto da Dio 
(PLUMACHER, Lukas, 35). Una più precisa determinazio- 
ne dello sfondo tradizionale dei discorsi rimane questio- 
ne aperta (cf. PLÙMACHER, TR 49 [1984] 131-135). 

8 (C) Mimesi. Il sapore arcaico e l’idioma se- 
mitico dei discorsi rivolti ai Giudei sono stati presi co- 
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me indicazioni di una tradizione più antica, ma più 
spesso essi rientrano nelle tecniche di scrittura ampia- 
mente praticate nella cultura post-classica, cioè l’imita- 
zione (776515) di modelli classici e la finzione stilistica 
di una «atmosfera» di un passato venerato (arcaismo). 
Nella sezione di As relativa alla missione sotto i Dodici, 
come nel vangelo di Luca, il modello classico sono i 
LXX, «la Bibbia» dei Giudei di lingua greca. Il proce- 
dimento mimetico proprio di Luca non consiste nelle 
citazioni esplicite o allusive a passi biblici, bensì nell’a- 
dattamento del loro stile e idioma per i propri scritti. 
Comunque la cosa non è di sua invenzione, perché 
«caratterizza un'intera epoca di letteratura ellenistica», 
vedi per esempio la classicistica mimesi degli storici 
Dionigi di Alicarnasso, Flavio Giuseppe, ef a Con la 
sua imitazione dei LXX, nonché con i suoi arcaici an- 
nunci kerigmatici, Luca coltiva l’impressione degli inizi 
della chiesa come di un «tempo sacro» su? generis, con- 
trassegnato da «discorsi sacri» (PLUMACHER, Lukas, 
68.74.78). L'imitazione dei LXX viene sospesa dopo il 
c. 15, quando i Dodici quasi abbandonano la scena di 
Luca (ma vedi 20,18-35). Tuttavia, l'atmosfera dell’Ate- 
ne classica è evocata squisitamente in 17,16-34, 

9 {D) I sommari. Per riempire i vuoti tra un 
episodio e l’altro, Luca ha usato dei sommari generali 
quali egli aveva potuto osservare nella composizione 
della tradizione episodica su Gesù di Marco (Mc 1,32- 
34.39; 3,10-12). I sommari generalizzano singoli avve- 
nimenti e circostanze degli episodi narrati trasforman- 
doli nei tratti ordinari e tipici di un periodo (DIBELIUS, 
Studies, 9-10; CADBURY, The Making, 58; Beginmings 5, 
392-402). I maggiori sommari di A/ si trovano nei pri- 
mi cinque capitoli, nei quali probabilmente l’informa- 
zione di Luca era più frammentaria (2,42-47; 4,32-35; 
5,11-16). I sommari minori, ordinariamente di un solo 
versetto, si trovano in 1,14; 6,7; 9,31; 12,24; 16,5; 
19,20; 28,30-31. I sommari non sono solo espedienti 
per chiudere dei vuoti; essi sono importanti stratagem- 
mi compositivi per sostenere l'argomento dell’autore 
relativo alla storia che sta narrando. Essi idealizzano il 
periodo del ministero apostolico in Gerusalemme e 
danno al lettore l'impressione di una costante crescita 
del movimento cristiano puntualmente guidato dalla 
volontà di Dio (ZINGG, Wachser, 36-40). Come la sua 
mimesi stilistica, l’idealizzazione lucana della primitiva 
comunità avvolge questo periodo con lo splendore di 
una «età dell’oro», esattamente come faceva molta re- 
trospettiva contemporanea rispetto al mondo classico. 
10 (E) Le fonti di At. L'abilità di Luca come in- 
gegnoso scrittore ellenistico non deve scoraggiare la ri- 
cerca del materiale che egli usa come fonte, ricerca che 
ha avuto buoni risultati dopo 20 anni o quasi di entusia- 
smo storico-redazionale (cf. E. GRASSER, TRz 41 [1976] 
186-194; E. PLUMACHER, TR 49 [1984] 120-138). I soli 
criteri stilistici non permettono di rintracciare i substra- 
ti di fonti nella loro continuità, per la notevole capacità 
dell'autore di rielaborare i materiali che utilizza (cf. DU- 
PONT, Sowrces [+ 11]; HENGEL, Ac#s, 61-62). L'autore 
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ha dimostrato questa capacità rispetto a Mc e a Q nel 
vangelo, e noi incontreremmo grandi difficoltà nell’i- 
dentificare le sue fonti se non le conoscessimo grazie al- 
la comparazione sinottica. La maggior parte degli stu- 
diosi non ammettono una base continua di fonti per la 
prima parte di A, salvo il fatto che recentemente è stata 
riesumata l’antica ipotesi di una fonte «antiochena» sot- 
tesa ai cc. 6-15 (HENGEL, Acts, 65-66; LUDEMANN, Paul 
[— 11] 25). Dopo il c. 15, il libro dà indicazioni più si- 
cure per un'analisi delle fonti, prima di tutto nel reso- 
conto del secondo e terzo viaggio missionario di Paolo, 
per i quali Dibelius ha formulato l’ipotesi, destinata a 
durare, dell’«itinerario» (Studies, 5-6.197), che era forse 
un diario di viaggio scritto da un compagno di Paolo. 
In innumerevoli forme, questa idea ha ripreso vigore ai 
nostri giorni (PLUMACHER, TR4 49 [1984] 123-128.138) 
e alcuni ritengono che un confronto tra le stazioni dei 
viaggi nei cc.16-21 con le lettere di Paolo darà suppor- 
to analitico alla documentazione prelucana presente in 
quei capitoli (LODEMANN, Paz/ [+ 11] 156; WEISER, 
Apg. 388-390). La laconica valutazione di G. Schneider 
è esatta: «Per quanto possa riuscire difficile ricostruire 
con esattezza l'estensione delle annotazioni di viaggio 
utilizzate, in linea di principio non è possibile dubitare 
della loro esistenza» (Af 1,127). 

11 (IV) Il testo greco di Af. Questo è l’unico li- 
bro del NT che sia stato trasmesso fin da tempi remoti, 
forse fin dal secondo secolo, in due testi tipici: «egizia- 
no» (alessandrino) e «occidentale», nessuno dei quali 
può essere derivato dall’altro in modo consistente. Il te- 
sto «occidentale», i cui principali testimoni sono il co- 
dice di Beza (D), la versione latina africana, la versione 
siriaca detta Eraclense (apparato critico), è quasi un de- 
cimo più lungo di quello «egiziano» che ha la sua for- 
ma più pura nel codice Vaticano (B), un po’ meno nelle 
versioni Vg e Boh. Gli studiosi del secolo xX hanno 
sempre di più preferito il testo «egiziano» come più 
coerentemente vicino all’autografo di Luca, principal- 
mente perché la maggiore lunghezza del testo «occi- 
dentale» e le sue omissioni occasionali tradiscono ten- 
denze di revisione intenzionale (J.H. ROPES, Beginnings 
3, ccxxiv-ccxl; HAENCHEN, Acts, 51-59). Tali revisioni 
consistono in alterazioni stilistiche e in una tendenza 
piuttosto forte ad aggiungere glosse per arricchire le 
espressioni religiose (6,8; 7,55; 8,39; 13,32; 15,32), a 
chiarire espressioni o situazioni (15,34 /v.; 16,35), a 
smussare incoerenze o anomalie (3,11; 20,15) e ad «ag- 
giornare» il testo per adattarlo alle pratiche e gusti at- 
tuali (15,20.29). La sorprendente ampiezza di queste 
iniziative è testimonianza di un’atmosfera di libertà per 
quanto riguarda la revisione del testo e quindi fa pensa- 
re ad un periodo precedente alle recensioni dotte, 
quando lo scriba «non riteneva ancora che /1f fosse uno 
‘scritto sacro’ che a nessuno era lecito alterare» (HAEN- 
CHEN, Acts, 52). Comunque, il «plus» occidentale non 
aggiunge al libro novità sostanziali, fatta eccezione per 
15,20.29 e 21,25 (C. MARTINI, in J. KREMER [ed.], Les 
Actes, 29); per lo più esso accresce, leviga o anche dilui- 
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sce quello che c’è già. In via eccezionale, quel «plus» 
potrebbe occasionalmente avere più chances di rappre- 
sentare la mano di Luca (12,10? 19,1? 27,5? cf. HAEN- 
CHEN, Acts, 384 n. 6; 698 n. 7), ma l'atteggiamento nei 
suoi confronti dovrebbe essere un sistematico scettici- 
smo, non una «eclettica» ambivalenza (con buona pace 
di SCHNEIDER, Apg. 1,168 [trad, it., 1,231]). 


(Boismarp, M.-É. — LAMOUILLE, A., Le texte occidental des 
Actes des Apétres: Reconstitution et rébabilitatton [2 voll., 
Synthèse 17, Paris 1984]; BRODIE, T., «Greco-Roman Imita- 
tion of Texts as a Partial Guide to Luke’s Use of Sources», in 
C.H. TaLBert [ed.], Luke-Acts, 17-46; DiBeLIUS, Studies, 1- 
25.84-92.102-108.123-185.192-214; Donp, C.H., The Aposto- 
lic Preaching and Its Development [New York 1962; trad. it., 
La predicazione apostolica e il suo sviluppo, Brescia 1978°]; 
DUPONT, J., The Sources of Acts [New York 1964]; HAEN- 
CHEN, E., in SILA 258-278; KRANKL, Jesus, 1-81; LUDEMANN, 
G., Paul, Apostle to the Gentiles [Philadelphia 1984] 23-43; 
MARTINI, C., in J. KREMER [ed.], Les Actes, 21-35; METZGER, 
B.M., TCGNT 259-503; PLUMACHER, E., in J. KREMER [ed.], 
Les Actes, 457-466; «Wirklichkeitserfahrung und Geschichts- 
schreibung bei Lukas», ZNW 68 [1977] 2-22; ROBBINS, V., 
«The We-Passages in Acts and Ancient Sea Voyages», BR 20 
[1975] 5-18; in PerspLA 215-242; SCHNEIDER, G., «Der 
Zweck des lukanischen Doppelwerkes», BZ 21 [1977] 45-66; 
SCHWEIZER, E., in SELA 208-216; TALBERT, C.H., Literary Pat- 
terns [SBLMS 20, 1974] 125-140; UNNIK, W.C. van, in SILA 
15-32; in J. KREMER [ed.], Les Actes, 37-60; VIELHAUER, P., in 
StLA 33-50; WILCKENS, Missionsreden, 7-31.187-224). 


12 (V) Struttura. Il libro degli Atti può essere 
così schematizzato: 


(I) Introduzione all'era della chiesa (1,1-26) 
(A) Mandato ai testimoni e Ascensione di Gesù 
(1,1-14) 
(a) Proemio (1,1-8) 
(b) L’Ascensione (1,9-14) 
(B) La ricostituzione dei Dodici (1,15-26) 
(II) La missione in Gerusalemme (2,1-5,42) 
(A) L'appello ad Israele (2,1-3,26) 
(a) L'evento della Pentecoste (2,1-13) 
(b) Il discorso di Pentecoste (2,14-41) 
(c) Il primo dei sommari maggiori (2,42-47) 
(d) La guarigione nel Tempio (3,1-11) 
(e) Il discorso di Pietro nel Tempio (3,12-26) 
(B) La vita e le prove della chiesa apostolica 
(4,1-5,42) 
(a) Pietro e Giovanni davanti al sinedrio (4,1-22) 
(b) La preghiera degli apostoli (4,23-31) 
(c) Il secondo dei sommari maggiori (4,32-35) 
(d) Alcuni esempi (4,36-5,11) 
(e) Il terzo dei sommari maggiori (5,12-16) 
(f) La seconda persecuzione (5,17-42) 
(III) La missione da Gerusalemme si avvia verso l’esterno 
(6,1-15,35) 
(A) Gli ellenisti e il loro messaggio (6,1-8,40) 
(a) L'istituzione dei Sette (6,1-7) 
(b) La testimonianza di Stefano (6,8-8,3) 
(i) Missione e processo (6,8-7,1) 
(ii) Il discorso di Stefano (7,2-53) 
(iii) Il martirio di Stefano (7,54-8,3) 
(c) Filippo e il progresso della Parola (8,4-40) 
(i) Il trionfo del vangelo in Samaria (8,4-25) 
(ii) Filippo e l’eunuco etiope (8,26-40) 
(B) Il persecutore diventa perseguitato (9,1-31) 
(a) La conversione di Saulo (9,1-19a) 
(b) Predicazione e rischi di Paolo in Damasco 
(9,19b-25) 
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(c) Confronti di Paolo in Gerusalemme (9,26-31) 
(C) Pietro come missionario (9,32-11,18) 
(a) Miracoli a Lidda e a Giaffa (9,32-43) 
(b) La conversione di Cornelio e della sua 
famiglia (10,1-11,18) 
(i) La visione di Cornelio (10,1-8) 
{ii) La visione di Pietro (10,9-16) 
(iii) Accoglienza dei messaggeri (10,17-23a) 
(iv) Avvenimenti nella casa di Cornelio 
(10,23b-48) 
(v) Spiegazioni di Pietro a Gerusalemme 
(11,1-18) 
(D) Tra Gerusalemme ed Antiochia (11,19-12,25) 
(a) La prima chiesa della missione ai Gentili 
(11,19-30) 
(b) Persecuzione di Erode e liberazione di Pietro 
(12,1-25) 
(E) Il primo viaggio missionario di Paolo (13,1-14,28) 
(a) Preludio al viaggio (13,1-3) 
(b) Uno scontro vinto da Paolo a Cipro (13,4-12) 
(c) Missione e rifiuto in Antiochia di Pisidia 
(13,13-52) 
(i) Messainscenae discorso (13,13-43) 
(ii) Respinti, i missionari si volgono ai Gentili 
(13,44-52) 
(d) Accoglienze diverse in Asia Minore centrale 
(14,1-20) 
(i) Iconio(14,1-7) 
(ii) Listra e Derbe(14,8-20) 
(e) Ritorno ad Antiochia (14,21-28) 
(F) Concilio di Gerusalemme e risoluzioni (15,1-35) 
(a) Preistoria (15,1-5) 
(b) Pietro si appella a quanto è già accaduto 
(15,6-12) 
(c) Conferma ed emendamenti di Giacomo 
(15,13-21) 
(d) Risoluzione (15,22-29) 
(e) Risultati (15,30-35) 
(IV) Paolo verso Roma (15,36-28,31) 
(A) La grande missione di Paolo (15,36-20,38) 
(a) Riprendono i viaggi missionari (15,36-41) 
(b) La via verso l'Europa (16,1-10) 
(i) La circoncisione di Timoteo (16,1-5) 
(ii) Visione di Paolo (16,6-10) 
(c) La missione in Grecia (16,11-18,17) 


[44:13] 


(i) Evangelizzazione di Filippi (16,11-40) 
(ii) Paolo a Tessalonica e a Berea (17,1-15) 
(iii) Paolo ad Atene (17,16-34) 
(iv) Paolo a Corinto (18,1-17) 
(d) Ritorno ad Antiochia e ripresa dei viaggi 
(18,18-23) 
(e) La missione ad Efeso (18,24-19,40) 
(i) Il ministero di Apollo (18,24-28) 
(ii) Paolo ei discepoli del Battista (19,1-7) 
(iii) Opere potenti e miracoli di Paolo 
in Efeso (19,8-20) 
(iv) La sommossa degli orefici e la partenza 
di Paolo (19,21-40) 
(f) Ultimo viaggio attraverso l’Asia e la Grecia 
(20,1-16) 
(i) InGreciae di ritorno a Troade (20,1-6) 
(ii) Eutico risuscitato (20,7-12) 
(iii) Da Troade a Mileto (20,13-16) 
(g) L'addio di Paolo alla sua missione (20,17-38) 
(B) Paolo, prigioniero e imputato in Palestina 
(21,1-26,32) 
(a) Il ritorno a Cesarea (21,1-14) 
(b) Arresto di Paolo e sua testimonianza 
in Gerusalemme (21,15-23,11) 
(i) Paolo accolto dalla chiesa (21,15-26) 
(ii) Sommossa e arresto (21,27-36) 
(iii) Autodifesa di Paolo e appello alla legge 
romana (21,37-22,29) 
(iv) Paolo davanti al sinedrio (22,30-23,11) 
(c) Paolo davanti al governatore e al re a Cesarea 
(23,12-26,32) 
(i) Trasferimento a Cesarea (23,12-35) 
(ii) Udienza davanti al governatore (24,1-23) 
(iii) Prigionia di Paolo a Cesarea (24,24-27) 
(iv) Appello a Cesare (25,1-12) 
(v) Festo informa il re Agrippa II (25,13-22) 
(vi) Paolo davanti al re Agrippa (25,23-26,32) 
(C) Ultimo viaggio di Paolo e ministero a Roma 
(27,1-28,31) 
(a) Il viaggio a Roma (27,1-28,16) 
(i) Viaggio per mare, naufragio e scampo 
(27,1-44) 
(ii) Paolo a Malta (28,1-10) 
(iii) Arrivo di Paolo a Roma (28,11-16) 
(b) Paolo a Roma (28,17-31) 


COMMENTARIO 


13 (I) Introduzione all’era della chiesa (1,1-26). 
L'intero capitolo primo forma una introduzione ad A 
in quanto stabilisce il collegamento tra il tempo di Ge- 
sù e il tempo della chiesa, che è la ragione fondamenta- 
le delle due parti dell'opera lucana. La dominante pro- 
spettiva di continuità tra i due periodi è servita egregia- 
mente dalla struttura della pericope: da uno sguardo 
generale al primo volume (1-2) si passa direttamente 
alla narrazione del secondo (v. 3) senza annunciarne il 
contenuto come ci si aspetterebbe dopo i vv. 1-2 che in 
tal modo sarebbero risultati più bilanciati. Se Luca 
avesse strutturato questo prologo meccanicamente se- 
condo la sua forma esatta, presentando uno dopo l’al- 
tro i riassunti dei due libri (vedi P. VAN DER HORST, 
ZNW 74 [1983] 17-18), avrebbe dato l’impressione di 
due racconti e due ere distinte, mentre il suo intento 


era quello di mostrare che il primo fluiva direttamente 
e coerentemente nel secondo. È così che il racconto di 
At prende avvio direttamente all’interno della retro- 
spettiva sulla storia di Gesù, senza nessuna formale in- 
troduzione. Il programma di 4/, quindi, può al massi- 
mo essere colto indirettamente nel testamento finale 
del Kyr:os in procinto di salire al cielo (vv. 7-8), il passo 
che sostiene il maggior peso di tutta la sezione (PESCH, 
«Anfang» [+ 1719). 

L'asse per questo congiungimento dei periodi è, na- 
turalmente, la sequenza Pasqua-Ascensione, la cui ri- 
petizione nei vv. 3-14 riprende e modifica Lc 24,36-53, 
ora con accenti sintonizzati su una percezione di inizio 
piuttosto che di conclusione. Il fatto che Lc ed A si so- 
vrappongano proprio nel racconto della Pasqua con- 
ferma che questi non sono due libri indipendenti che 
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raccontano storie diverse, bensì due puntate di un’uni- 
ca storia complessiva (DOMER, Hes/, 94-95). Il paralleli- 
smo con Le 24 ci garantisce che la cesura per la prima 
sezione non arriva fino a dopo il v. 14 (SCHNEIDER, 
Apg. 1,187 [trad. it., 1,257]; WEISER, Apg. 46-47), per- 
ché i vv. 12-14 riprendono Le 24,52-53. Dividendo A 1 
nei vv. 1-14 e 15-26, vediamo che le due sezioni presen- 
tano due necessari momenti nella incorporazione del 
tempo della chiesa nel più vasto ambito della storia del- 
la salvezza: (1) la preparazione e il mandato dei testi- 
moni da parte del Cristo che è in procinto di partire, 
(2) il loro dispiegamento come una sacra comunità for- 
malmente accreditata, raccolta attorno alla cerchia rico- 
stituita dei dodici «testimoni della risurrezione» (v. 22). 
14 (A) Mandato ai testimoni e Ascensione di 
Gesù (1,1-14). 

(a) PROEMIO (1,1-8). 1. nel rzi0 primo libro: La 
particella #6 all’inizio della prima frase, crea nel letto- 
re l'aspettativa per la correlativa dé che introduca logi- 
camente il contenuto del secondo libro. Il fatto, tutta- 
via, che una tale particella non segua, non rappresenta 
una anomalia sintattica (cf. il #6: solitario in 3,21; 4,16; 
27,21; 28,22): prologhi secondari a volte non presenta- 
no il contenuto del racconto che segue, dopo un breve 
riassunto di quello che è stato detto in precedenza (cf. 
FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 8.1.1 $ 1-2; 13.1.1 $ 1-2; 
CADBURY, The Making, 198-199). La ricapitolazione del 
vangelo nei termini della sua completezza (perì pdntòn) 
richiama la convalida da parte dell’evangelista del pro- 
prio progetto in Lc 1,3 (paréko-luthékoti anbthen pésin). 
Tutto il ministero di Gesù, in parole ed opere, forma il 
necessario fondamento e punto di riferimento per la 
grande missione di cui narrerà Az. Questo già suggeri- 
sce la necessità di prestare attenzione ai paralleli tra i 
due libri e ai loro personaggi principali quali veicoli 
dell’argomentazione dell'autore. cominciò a fare e a in- 
segnare [SBCei: fece e insegnò dal principio): Secondo 
l’accentuazione da parte di Luca degli «inizi» dell’opera 
di Gesù, alla quale il suo racconto e le sue fonti si rifan- 
no (Lc 1,2-3; 3,23; 23,5; At 1,22; 10,37), érxato, «comin- 
ciò» non è un semplice pleonasmo (SCHNEIDER, Apg. 
1,191 [trad. it., 1,263]), ma pone l’accento o sul mini- 
stero di Gesù come «inizio» dell’opera che ora deve 
continuare dopo la sua ascensione (MARSHALL, Acts, 
56) o sulla completezza del precedente racconto che ha 
affrontato il suo argomento «in dai suoi inizi» (Begirn- 
nings 4,3). Il secondo significato includerebbe nella ri- 
capitolazione ambedue i termini lucani dell’opera di 
Gesù (v, 22): il sermzizus a quo e il terminus ad quer, il 
suo battesimo e la sua ascensione (PESCH, «Anfang» 
[— 17] 21; ROLOFF, Apg. 19). 2. gl apostoli che si era 
scelti: Il verbo exeléxato fa eco a Lc 6,13, la scelta dei 
Dodici ai quali fu dato il nome di «apostoli», ma la re- 
trospettiva si riferisce chiaramente a Lc 24,44-49, dove 
la più ampia cerchia, «gli Undici e gli altri che erano 
con loro» (24,33), ricevette l’istruzione finale del Signo- 
re risorto. Qui tocchiamo con mano l’interessante alter- 
narsi di accento che Luca pone ora sul gruppo allargato 


Atti degli Apostoli (1,1-3) 949 


di testimoni della risurrezione (Lc 24,9.33; A? 1,14-15; 
2,1), ora sui Dodici come quelli che sono in certo modo 
i testimoni chiave «della sua risurrezione» (Af 
1,2.13.21-26; cf. LOHFINK, Sarzzzlung, 64-67 [trad. it. 
cit.]; DOMER, Hel, 134). L'associazione concentrica dei 
Dodici e del gruppo allargato, iniziata fin da Lc 6,17, 
non viene mai interrotta nella sequenza Pasqua-Pente- 
coste, perché rappresenta una sorta di idea program- 
matica della chiesa e certifica la sua diretta discendenza 
da Israele (Lc 22,30). /u assunto in cielo: La più limitata 
tradizione manoscritta «occidentale» contro arelé 
‘mpbibé, come quella più vasta contro Lc 24,51b (— 
Luca, 43:198), mirava ad eliminare le evidenti contrad- 
dizioni di date dell’ascensione (BENOIT, Jesas [— 17] 
1,237-240). In vista del riferimento del participio ex- 
teilimenos a Lc 24,44-49, anelémphibé qui si riferisce 
certamente all’ascensione di Gesù (Lc 24,50-53), alla 
quale si riferisce anche il participio dello stesso verbo al 
v. 11. Cf. il medesimo verbo applicato ad un’ascensione 
corporale nei LXX: 2 Re 2,9; 1 Mac 2,58; Str 48,9; 
49,14. Qui, come al v. 22, serve a delimitare il tempo di 
Gesù secondo il computo lucano (cf. DUPONT, Etudes, 
477-480 [trad. it., Studi, 815-821]). 

15 3. vivo, dopo la sua passione: Una proposizio- 
ne relativa indipendente continua la ricapitolazione del 
primo libro, dove in realtà ci si aspetterebbe di leggere 
il programma del secondo. «Vivo» richiama la parola 
dell’angelo nell’episodio della tomba (Lc 24,5.23) e di- 
venterà un’espressione condensata del kerygma pa- 
squale in 25,19 (cf. Raz 14,9). Per l’espressione com- 
pleta vedi 9,41. L'infinito péschein che si riferisce all’in- 
tera sequenza della passione-morte di Gesù, è tipico di 
Luca (Lc 22,15; 24,26.46; At 3,18; 17,3; 26,23). Ma cf. 
Eb 9,26; 13,12; 1 Pt 3,18. con molte prove: Tutto il peso 
delle «prove» non va ricavato dalle dimostrazioni fisi- 
che dei racconti pasquali (Lc 24,39-43; con buona pace 
di LOHFINK, Hirmmelfabrt [> 17) 152-153; DOMER, 
Heil, 112). I due participi presenti coordinati [in gre- 
co], «apparendo» e «parlando», riflettono la struttura 
dei due racconti di apparizione di Lc 24, dove i disce- 
poli sono stati liberati dalla loro forte perplessità di 
fronte alla evidenza fisica delle parole di insegnamento 
del Risorto (24,25-27.44-49; cf. DILLON, Eye-Witnesses 
[— 17] 198-199). per quaranta giorni: È un numero 
simbolico, sia che Luca lo derivi da una tradizione già 
esistente, relativa alla durata delle apparizioni (HAEN- 
CHEN, Acts, 174; PESCH, «Anfang» [— 17] 10.14), sia 
che lo abbia inventato lui stesso (LOHFINK, Hizzzzel- 
fabri [— 17) 176-186; WEISER, Apg. 49-50). Il periodo 
è inteso come uno spazio sufficiente per la preparazio- 
ne dei testimoni (13,31) e i LXX forniscono dei prece- 
denti di un simile periodo complessivo di preparazio- 
ne, p. es., Es 24,18; 34,28 (Mosè); I Re 19,8 (Elia); Nr 
13,25; 14,34. C£. anche 4 Esd 14; 2 Bar 76. Più vicino è 
il periodo di tempo della tentazione di Gesù che prece- 
de la sua prima predicazione (Lc 4,2.14-15), anche se il 
vangelo non sottolinea l’aspetto della sua preparazione. 
Il «regno di Dio» è un argomento costante della predi- 
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cazione: di Gesù (Lc 4,43; 8,1; 9,11; 16,16), dei Settan- 
tadue (Lc 10,9.11), e in seguito di Paolo (Ar 19,8; 
20,25; 28,23). Sia questa predicazione che i «40 giorni» 
rafforzano l'argomento di Luca per la diretta conti- 
nuità tra le due stagioni di un medesimo messaggio di 
salvezza (DOMER, Heil, 113). Una relazione tra i 40 
giorni e i 50 della Pentecoste sarà suggerita dal v. 5: 
«fra non molti giorni». 4. mentre si trovava a tavola con 
essi: Questo significato del verbo syralizò è confermato 
da Le 24,43 e da At 10,41 (syrephégomen). Il numero 
singolare e il tempo presente del participio (radice 
bals, «sale»), scoraggiano il significato alternativo di 
«associarsi con» (BAGD 791). di non allontanarsi da 
Gerusalemme: Cf. Lc 24,49. Gerusalemme è il simbolo 
geografico della continuità tra i tempi di Gesù e quelli 
della chiesa, proprio come i Dodici e il gruppo stabile 
attorno a loro ne sono la personificazione. Eliminando 
la fuga dei discepoli che abbandonano Gesù (Mc 
14,50-52) e tutte le disposizioni per le apparizioni in 
Galilea (Mc 16,7; cf. Lc 24,7), Luca fa di Gerusalemme 
il teatro dell’intera sequenza Passione-Pentecoste, co- 
me dimora stabile dei principali portatori della tradi- 
zione, i Dodici (cf. 2,43 /v.; 5,16.28; 8,14; 16,4), che 
resteranno lì anche quando la persecuzione disperderà 
il resto della comunità (8,1). La centralità di Gerusa- 
lemme nella storia lucana mostra la continuità tra 
Israele e la chiesa e lo fa con particolare riferimento al 
suo ruolo storico di città-che-uccide-i-profeti (Lc 
13,33-35; 18,31 [Mc 10,33]; A 13,27-28), il che farà di 
essa la prima sede del reclutamento dei peccatori pen- 
titi (Le 24,47; At 2,36-41; 3,17-21) nonché l’inizio fon- 
dante della missione cristiana resa feconda e universale 
dalle successive persecuzioni (cf. LOHFINK, Himzzet- 
fabri [+ 17] 264-265, che cita /s 2,3; DILLON, Eye-Wit- 
nesses [+ 17] 214-215). Sulle varianti della grafia greca 
del nome della città — ora quello sacro traslitterato 
leriisalem, ora quello ellenizzato Hieros6lyma, preferito 
dagli autori greci profani (probabilmente suggerito qui 
e nel v. 6 dallo stile formale del proemio) — cf. J. JERE- 
MIAS, ZNW 65 (1974) 273-276; I. DE LA POTTERIE, RSR 
69 (1981) 57-70. /a promessa del Padre: Ciò completa e 
modifica la ripresa di Le 24,49 in questo versetto. L'a- 
dempimento della «promessa» (epanghelia; cf. Gal 
3,14; Ef 1,13) sarà annunciato in 2,33, a completamen- 
to del discorso che Pietro aveva iniziato fondandolo 
sulla profezia dell’AT (G/ 3,1-5/2,17-21). La medesima 
«promessa» era stata trasformata in un /éghion di Gesù 
in Lc 11,13. che vot avete udito: L'omissione della meta- 
basi dal discorso indiretto a quello diretto è una tecni- 
ca compositiva. Cf. Lc 5,14; Ar 14,22; 17,3; 23,22; 25,5 
e paralleli ellenistici in P. VAN DER HORST, ZNW 74 
(1983) 19-20. Ormai i lettori hanno dimenticato la loro 
attesa di un programma esplicito del libro che hanno 
sotto mano, ma sono stati impercettibilmente preparati 
alla dichiarazione indiretta del programma, nei vv. 6-8. 
5. La «promessa» è articolata in base al noto /éghion di 
Giovanni Battista che si legge in Mc 1,8 (cf. 11,16), e 
che qui viene attualizzato mediante l’aggiunta di «fra 
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non molti giorni». L’analogia tra il bagno rituale di 
Giovanni Battista e l’effusione dello Spirito Santo sui 
discepoli di Gesù, passa dal senso letterale («immerge- 
re») a quello metaforico («dare in pienezza») del verbo 
e muta anche il senso dei due dativi strumentali (con, 
in). L'associazione del battesimo di acqua con l’effusio- 
ne dello Spirito (cf. Ez 36,25-26; Gv 7,37-39) ricorrerà 
in 2,38; 8,14-16; 10,47-48;19,5-6. Il ricorso alla profe- 
zia di Giovanni Battista in connessione con la Penteco- 
ste, qui e in 11,16, dimostra precisamente l’adempi- 
mento della profezia e fa di Giovanni Battista l’araldo 
della chiesa, oltre che del messia. 

16 6-8. Il dialogo di questi versetti è il centro di 
gravità del proemio. La domanda posta è la seguente: 
Che cosa accadrà in questo nuovo periodo che è inizia- 
to? La risposta dichiarerà il programma del nuovo li- 
bro, sintetizzato nello schema geografico del v. 8b 
(HAENCHEN, Acts, 145-146; PESCH, «Anfang» [> 17] 
27). La sostanza del v. 7 viene dalla tradizione cristiana 
sulla imprevedibilità dell’ultimo giorno (Mc 13,32; 1 Ts 
5,1), e il v. 8 è di nuovo parte del riferimento al raccon- 
to della Pasqua (Lc 24,48-49). La forma del dialogo, in 
cui la domanda è fatta su misura per la risposta e la ri- 
sposta è l’esposizione del programma del libro (v. 8), 
mostra che questi versetti vengono dalla mano di Luca, 
e non sono basati su alcuna tradizione (LOHFINK, Hzrt- 
melfabrt [17] 154-158; WEISER, Apg. 51-52). 6. Che i 
discepoli abbiano fatto la domanda su misura per la ri- 
sposta di Gesù riguarda tutte e tre le fasi dell’una e del- 
l’altra: la risposta corregge rispettivamente le supposi- 
zioni temporale, personale e spaziale della domanda 
(DOMER, Hezl, 115-117). Così, la domanda sul tempo 
della grande restaurazione, viene scartata (v. 7); alla do- 
manda su che cosa farà il Signore viene risposto in ter- 
mini di «testimonianza» sotto lo Spirito (v. 8a); e la do- 
manda sul regno ricostituito d’Israele viene ribaltata 
nella prospettiva della loro missione «fino agli estremi 
confini della terra» (v. 8b). C'è sottesa certamente la 
preoccupazione per il ritardo della parusia (CONZEL- 
MANN, TSL 136 [trad . it. cit.]), ma non è corretto isola- 
re questo tema dagli altri due. venutisi a trovare insie- 
me: La cerchia di coloro che dovranno essere i testimo- 
ni appare allargarsi, al di lì degli Undici scelti (v. 2), in 
un più ampio gruppo (Lc 24,33) all’interno del quale 
sarà scelto il dodicesimo apostolo (vv. 21-22). è questo 
il tempo: «Questo tempo» può essere quello del v. 5, 
«fra non molti giorni». È il tempo che deve iniziare 
con la Pentecoste, e così la domanda mira al significato 
di questo nuovo periodo, che in 2,17 verrà designato 
come «gli ultimi giorni» (PESCH, «Anfang» [— 17] 28- 
29). Lo scopo di questo colloquio, quindi, non può es- 
sere quello di de-escatologizzare il tempo della chiesa 
(LOHFINK, Himmelfabrt [> 17] 260-261). ricostituirai 
il regno di Israele?: Vedi Ger 33,7; Sal 14,7; 85,2; Os 
6,11; Sir 48,10. Apokatbisténò, «ristabilire», riferisce 
questa prospettiva alla «restaurazione di tutte le cose» 
in 3,21, quindi non viene ripudiato del tutto (con buo- 
na pace di MADDOX, Purpose, 106-108). Per Luca, la 
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realizzazione della «speranza d’Israele», per la quale 
anche Paolo soffrirà (28,20), comprende l’accesso ad 
essa da parte dei Gentili (15,14-19), e cioè l’intero pro- 
cesso degli «ultimi giorni» (LOHFINK, Samzzz/ung, 79 
[trad. it. cit.]). 7. i tempi e i momenti: I due termini 
greci (cf. 1 Ts 5,1) denotano, rispettivamente, la durata 
del tempo e i suoi momenti particolari, l’una e gli altri 
sotto il dominio di Dio e fuori della portata umana. 
Questa combinazione di prospettive temporali si mani- 
festerà ulteriormente in 3,20-21, dove l'argomento è in 
stretto parallelo con 1,6-11. 8. :22 avrete forza dallo Spi- 
rito Santo: L'uch... alld, «non... ma piuttosto», struttura 
dei vv. 7-8, insiste sulla non pertinenza dei discepoli 
(bymòn estin), non sulla ubicazione della parusia, per 
cui non è esatto parlare dello Spirito come parusia-Er- 
sétz; né, in considerazione di 2,17, lo Spirito cessa di 
essere la «potenza degli ultimi tempi» (con buona pace 
di CONZELMANN, Apg. 27; esatto SCHNEIDER, Apg. 
1,202 [trad. it., 1,278s.]). Il confronto di questo «batte- 
simo» nello Spirito con il rito di Giovanni Battista (v. 
5) mostra che esso è l’equipaggiamento per il compito 
degli «ultimi giorni», non una mera immunizzazione 
contro il giudizio (KREMER, Pfingstbericht [= 17] 186). 
mi sarete testimoni: Il contenuto integrale della loro te- 
stimonianza è stato dichiarato in Lc 24,46-48, il raccon- 
to evangelico di questo incontro. Era inclusa la piena 
testimonianza cristologica delle Scritture, e anche gli 
ancora futuri ingredienti della missione universale nel 
nome di Gesù, cosa che impedisce qualsiasi lettura di 
«testimoni» in termini di semplici «garanti dei fatti» 
(con buona pace di LOHFINK, Hirmzzelfabrt [= 17] 
267-270; KRANKL, Jesus, 165-175). Si tratta di una rap- 
presentanza personale di Gesù molto più comprensiva, 
mediante la ripetizione del «viaggio» della sua vita (cf. 
10,39; 13,31), in particolare della destinazione del viag- 
gio nello scontro fatale con i potenti di questo mondo 
(DOMER, Heil, 135-136; DILLON, Eye-Witnesses [> 17] 
215-217). Il fatto che la funzione di testimone diventi 
possibile solo con la concessione della potenza dello 
Spirito spiega l'assenza della parola prima di Lc 24,48- 
49 e già contiene implicitamente ciò che 5,32 dichia- 
rerà esplicitamente: il «testimone» condivide con lo 
Spirito l'annuncio del Signore risorto davanti ai tribu- 
nali ostili del mondo (cf. Lc 12,12). Gerusalemme... fi- 
no agli estremi confini della terra: In effetti, queste pa- 
role delineano il movimento del racconto di A? — nel 
caso, cioè, che Roma, la capitale imperiale, possa essere 
qualificata come «l’ultimo confine della terra». Questa 
espressione anticipa 13,47, con la sua citazione di /s 
49,6 LXX e il suo annuncio programmatico della mis- 
sione paolina ai Gentili. Roma, capitale del mondo pa- 
gano e destinazione geografica del racconto di Luca, è 
situata ai «confini della terra» nel senso religioso 
espresso negli stichi paralleli di Is 49,6 (cf. DUPONT, 
Salvation, 17-19). 

17 (b) L'ASCENSIONE (1,9-14). Il dibattito sulla 
questione se Luca derivasse i racconti di una ascensio- 
ne visibile da una tradizione cristiana preesistente (così 
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Haenchen, Conzelmann, Schneider; R. PESCH, «An- 
fang», 16-19) o meno (LOHFINK, Himzmelfabrt, 208- 
210.244.276; Kremer, Weiser) deve tenere conto della 
differenza tra l'antico kerygma dell’esaltazione celeste 
del Cristo (Fi 2,9-11; Rr 8,34) e la sua interpretazione 
in termini di traslazione corporale (LOHFINK, Hizmzmzel- 
fabri, 74-79). Di quest’ultima idea fa parte una forma 
letteraria di cui numerosi elementi sono rappresentati 
in Lc 24,49-53 e At 1,9-12: il testamento del personag- 
gio che parte, lo scenario terrestre, la nube che traspor- 
ta il personaggio e gli angeli che danno spiegazioni. 
Questo passo risuona di echi verbali diretti dei raccon- 
ti dell’ascensione di Elia in 2 Re 2,9-13 e Str 48,9.12 e, 
insieme ai passi del terzo vangelo che mostrano paral- 
leli relativi ad Elia, può attestare il debito di Luca ai 
circoli cristiani che celebravano il ministero terreno di 
Gesù come il culmine della colorita tradizione di Israe- 
le relativa alla profezia carismatica. Altre possibili trac- 
ce della storia della tradizione sull’ascensione si trova- 
no in E/ 4,8-10; 1 Tra 3,16; Gv 20,17; Barn. 15,9. 9. 
poiché essi stavano fissando il cielo: Questo è il primo di 
cinque riferimenti al vedere dei testimoni nei soli vv. 1- 
9. Vengono affermate la visibilità e la storicità dell’a- 
scensione di Gesù, insieme ad una componente essen- 
ziale della testimonianza apostolica (v. 22; LOHFINK, 
Himmelfabrt, 269-270); comunque la necessità di una 
interpretazione angelica (come in Lc 24,4-7; cf. 24,25- 
27.44.49) ci dice che l’ascensione non viene concepita 
come cosa che stia del tutto «all’interno della storia», 
accessibile e comprensibile nei termini espressi dai suoi 
testimoni. 10. due womzini: Questo modo di designare 
gli angeli (cf. 10,22.30), insieme alla sequenza rimpro- 
vero-spiegazione, pone questo passo in stretto parallelo 
con Lc 24,4-9 (cf. Mc 16,5-8) e suggerisce fortemente 
che ambedue sono di mano di Luca (LOHFINK, Hizx- 
melfabrt, 195-198; DOMER, Hetl, 120). C£. anche i «due 
uomini» e «la nube» alla trasfigurazione di Lc (9,30.34 
{cf. Mc 9,4.7]). Gesù trasfigurato in compagnia di Elia, 
un tempo assunto (anche Mosè?), era già quindi una 
prefigurazione del Cristo asceso: l’ultimo profeta, l’ul- 
tima apoteosi. 11. formerà un giorno allo stesso modo: Il 
punto del paragone pare sia l'essere trasportato dalla 
nube, che era anche il mezzo su cui sarebbe venuto il 
Figlio dell'Uomo (cf. il singolare «nube» [Le 21,27] 
con il plurale in Mc 13,26; Dn 7,13-14). La corrispon- 
denza tra l’ascensione di Gesù e la sua parusia suggeri- 
sce che questi due eventi devono circoscrivere il perio- 
do che è appena iniziato, come era stato appunto pro- 
grammato al v. 8 (donde la domanda piena di rimpro- 
vero degli angeli). «L'ascensione diventa una prefigura- 
zione della parusia», per cui la conclusione del tempo 
di Gesù anticipa la conclusione di quello della chiesa 
(LOHFINK, Himmelfabrt, 262). L'idea che l’ascensione 
in tale modo dia inizio ad un periodo di assenza di Ge- 
sù (3,21) ispirando in Af una «cristologia dell’assente» 
che viene elaborata su sostituti della sua presenza (così 
C.ED. MOULE, in SILA 179-180; Bovon, Luc, 144- 
145) pare sottovaluti l’effettiva praesentia Christi che 
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Luca metterà in risalto nel narrare l’attività dei testimo- 
ni del Risorto (cf. KRANKL, Jesus, 177-186; R.F O’Too- 
LE, Bib 62 [1981] 471-498). 12. dal monte detto degli 
Ulivi: Questa localizzazione e la «Betania» di Le 24,50 
erano vicine e, nella geografia di Luca, intercambiabili. 
L'importanza del monte degli Ulivi nella escatologia 
giudaica (cf. Zc 14,4) spiega la sua tardiva menzione in 
seguito alla evocazione della parusia al v. 11. quanto il 
cammino permesso în un sabato: Cioè poco (più o meno 
900 metri). Come in Lc 24,13, questa geografia così ri- 
stretta produce l'impressione che in realtà non ci sia 
stato nessun cambiamento di luogo. Gerusalemme ri- 
mane il teatro di tutti gli eventi pasquali (CADBURY, 
The Making, 248; LOHFINK, Himmselfabri, 207). 13. In 
linea con lo schema di alternanza notato al v. 2, vengo- 
no introdotti di nuovo gli Undici, ma solo per essere ri- 
collocati all’interno della più ampia comunità che li cir- 
conda (vv. 14.15). La lista dei nomi concorda con Le 
6,14-16 (cf. Mc 3,16-19), meno Giuda e l’ordine, che è 
diverso. Per primi appaiono i tre apostoli dei quali si 
parlerà di più in A: Pietro, Giovanni (3,1-11; 4,13.19; 
8,14; 12,2), e Giacomo (12,2). 14. La prima sezione del 
capitolo si conclude con un'affermazione riassuntiva 
che ritrae una vita di comunità idealizzata, fatta di ar- 
monia e di preghiera (cf. Lc 24,53; + Luca, 43:198). 
Homotbymadén, «in pieno accordo», è un ritornello 
dei sommari (2,46; 4,24; 5,12). Il gruppo più ampio at- 
torno agli Undici richiama Lc 23,49; 24,9-10.33. Della 
madre e dei fratelli di Gesù abbiamo sentito parlare in 
Le 8,19-21, e in A? non li incontreremo più, fatta ecce- 
zione per Giacomo, il quale non verrà identificato co- 
me fratello (cf. Ga/ 1,19). In vista del dono dello Spiri- 
to che ora essi attendono, questa assemblea plenaria di 
preghiera è un'efficace illustrazione di Lc 11,13 (cf. Me 
7,11; cf. SCHNEIDER, Apg. 1,207-208 [trad. it., 1,286]). 


(BENOIT, P., Jesus and the Gospel [New York 1973] 1,209-253; 
Brown, S., in PerspLA 99-111; DILLON, R., From Eye-Witnes- 
ses to Ministers of the Word [AnBib 82, Roma 1978] 157-225; 
DOMER, Heil, 94-122; FITZMYER, J.A., «The Ascension of Ch- 
rist and Pentecost», TS 45 [1984] 409-440; GRASSER, E., TR 
42 [1977] 1-6; KREMER, J., P{ingstbericht und P/ingstgeschehen 
[SBS 63/4, Stuttgart 1973] 179-190; LAKE, K., in Begimmings 
5,1-7.16-22; LOHFINK, G., Die Himmelfabrt Jesu [SANT 26, 
Miinchen 1971); PESCH, R., «Der Anfang der Apostelgeschi- 
chte», EKKNT Vorarbeîten 3 [Zùrich 1971] 9-35; VAN DER 
HORsT, P., «Hellenistic Parallels to the Acts... 1:1-26», ZNW 
74 [1983] 17-26; vAN STEMPVOORT, P., «The Interpretation of 
the Ascension in Luke and Acts», NTS 5 [1958-1959] 30-42; 
WILSON, Gentiles, 88-107; «The Ascension», ZNW 59 [1968] 
269-281). 


18 (B) La ricostituzione dei Dodici (1,15-26). 
La pericope ha due componenti, abilmente intrecciate: 
una tradizione sulla morte di Giuda (vv. 18-20), di cui 
vedi le varianti in M 27,3-10 ed un frammento di Pa- 
pia citato da Apollinare di Laodicea (SQE 470), e un 
racconto della scelta del successore di Giuda nel circo- 
lo dei Dodici (vv. 23-26). Il confronto con M? e con Pa- 
pia mostra che i due elementi non erano combinati in- 
sieme prima che Luca scrivesse (con buona pace di M. 
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WiLcox, NTS 19 [1972-1973] 452; cf. HoLtz, Unter- 
suchungen, 46; WEISER, Apg. 64-65). Il legame tra le 
tradizioni è ottenuto mediante le due citazioni dei sal- 
mi al v. 20, che, annunciate al v. 16, erano state riman- 
date per l'aggiornamento della tragica storia di Giuda. 
Il discorso di Pietro (vv. 16-22) realizza la fusione delle 
due storie e ci dà il primo esempio di un discorso, pro- 
priamente parlando, di Af. L'istruzione del discorso 
per il lettore è concentrata nei vv, 21-22, che espongo- 
no la teologia lucana dell’apostolato. 15. i quer giorni: 
L'episodio è accuratamente collocato tra l’Ascensione e 
la Pentecoste, per cui ci si può aspettare che abbia a 
che vedere con quel fatto di capitale importanza che è 
la continuità tra i periodi delimitati da quei due eventi. 
Cf. la stessa notazione cronologica in altre scene di ele- 
zione (Lc 6,12; Az 6,1). Pietro si alzò: Il participio 4ar4- 
stés, un pleonasmo stile LXX, spesso indica l’inizio di 
un discorso (13,16; 15,7; cf. stathéis, 2,14). L'accesso 
immediato di Pietro alla leadership è in relazione con il 
mandato di Gesù in Lc 22,32 (cf. DIETRICH, Petrusbild 
[— 19] 173-174). radunata: L'espressione epî tò autò, 
«nello stesso luogo», «in unità», fa parte di un tessuto 
di espressioni mimetiche (LXX) di questo versetto, che 
comprendono: anastds, en mésò, inoma come persona. 
Il numero difficilmente può essere casuale, visto che si 
tratta di ristabilire il numero dodici. Anche se Luca 
non pensa ai «capi di dieci» dell’antico Israele (Es 
18,12; 1 Mac 3,55), la struttura decupla dell’assemblea 
apostolica attorno ai suoi capi richiama la relazione dei 
Dodici con la cerchia dei discepoli quando vennero 
scelti la prima volta (Lc 6,17). Luca sta dimostrando la 
continuazione delle dodici tribù scelte (LOHFINK, 
Sammlung, 72 [trad. it. cit.]; E. GRASSER, TR 42 
[1977] 8-9), come quando presenta Pietro «con gli Un- 
dici» (2,14) che si rivolge a «tutta la casa d'Israele» 
(2,36). 16. fratelli: Viene rafforzato il carattere fraterno 
dell'assemblea nonché il riferimento a Lc 22,32. Il vo- 
cativo drdres con i sostantivi plurali come apposizione, 
è una caratteristica tipica dei discorsi di At. era recessa- 
rio che si adempisse ciò che nella Scrittura...: Déi, «è ne- 
cessario», unisce il senso greco di una necessità fatale 
con la convinzione biblica di un irresistibile ed assolu- 
to controllo sugli eventi da parte di un Dio personale. 
L'attribuzione a Davide e l’imperfetto é4ei indicano il 
testo del salmo nel v. 20a (Sa/ 69,26), non, tuttavia, Saf 
109,8 nel v. 20b, il cui adempimento deve ancora avve- 
nire (DUPONT, Études, 318-319 [trad. it., Studi, 511)). 
Dopo la parentesi del v. 17, gli effettivi eventi che 
adempiono Saf 69,26 vengono riferiti ai vv. 18-19. Ma 
quel versetto non doveva stare isolato nella profezia di 
Davide perché avrebbe dato l'impressione che il posto 
vacante non poteva più essere occupato; per cui l’ag- 
giunta (£4:) di Sa/ 109,8 che genera una nuova neces- 
sità non espressa in édei. Tutto questo esigerà il rapido 
déi iîn del v. 21, che pone una corrispondenza tra édes 
(v. 16) e déi (v. 21) realizzando la combinazione dei te- 
sti nel v. 20 e la fusione degli episodi di Giuda e di 
Mattia nella pericope (DOMER, Heil, 126). Tutto questo 
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rivela un progetto compositivo, non una casuale giu- 
stapposizione di tradizioni (DUPONT, Étzdes, 315 
[trad. it., Studi, 509]). 17. poiché egli era stato del nostro 
numero: C£. Le 22,3 (Mc 14,10). Lo béti è causale, e so- 
stiene l’applicazione della Scrittura davidica a Giuda e 
alla sua proprietà, mentre l’effettiva citazione della 
Scrittura viene posposta per una nuova presentazione 
di Giuda e della sua tragedia, al lettore. 18. precipitando 
in avanti: Non c’è bisogno di andare alla ricerca di nes- 
sun significato particolare di prénés. Papia ha presthéis, 
«gonfio» (cf. 28,6); ma così la sua versione insiste smo- 
datamente sulla ripugnante condizione del traditore in 
punto di morte. In tutte le versioni è ovviamente all’o- 
pera l'immaginazione popolare della fine che si merita 
la vita dei malfattori. Cf. 12,23; 2 Mac 9,7-12; Sap 4,19 
(!); Sir 10,9-18; FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 17.6.5 $ 
168-170 (Erode); Bell. Iud. 7.11.4 $ 451-453; Begin- 
nings 5, 29-38; BENOIT, Jesus 1, 193-195. 19. nella loro 
lingua: C'è bisogno d’altro per mostrare che le parole 
di Pietro mirano ad informare i lettori di Luca e non 
gli ascoltatori dell'apostolo? Ake/damà: La forma greca 
è la traslitterazione di un nome aramaico bdgél-d'ma' 
(— Matteo, 42:158), la cui eziologia qui è basata sulla 
morte di Giuda nel suo campo, non sul suo acquisto 
con il denaro del tradimento (Mt). Il «sangue» in que- 
stione è quello del traditore; in M/, quello del tradito. 
20. Il primo testo dai salmi è stato trovato tra le male- 
dizioni che il giusto sofferente del Salmo 69 lancia con- 
tro i suoi nemici, una composizione utilizzata anche 
nella tradizione della passione (la bevanda di aceto). La 
tradizione pre-lucana aveva alterato l'espressione per 
adattarla al nemico singolo e alla sua proprietà acqui- 
stata (TM: una tenda abbandonata di nemici al plura- 
le), utilizzando la versione dei LXKX (HAENCHEN, Acts, 
161) oppure senza utilizzarla (E. NELLESSEN, BZ 19 
[1975] 215-216). il suo incarico: Sal 109,8 LXX offriva 
la giustificazione per la sostituzione di Giuda nell’apo- 
stolato (episkopé). Questo testo può essere stato asso- 
ciato ad una tradizione originale su Mattia, come l’altro 
lo era con la tradizione di Giuda (E. NELLESSEN, BZ 19 
[1975] 217); o altrimenti Luca lo aggiunse come un 
ductus dal destino di Giuda all'entrata in carica di Mat- 
tia (SCHNEIDER, Apg. 1,214-215 [trad. it., 1, 301]). 

19 21. L'elezione di Mattia. tra coloro che ci furo- 
no compagni: La caratterizzazione di G. Klein, spesso 
citata, dei vv. 21-22, come «Magna Charta» per l’apo- 
stolato dei Dodici (Die zwòlf Apostel [FRLANT 59, 
Gottingen 1961] 204), attribuisce troppo del concetto 
standardizzato di apostolo all’invenzione da parte di 
Luca e suppone che l’interesse dell’evangelista fosse 
soprattutto quello di definire la fonte dell'autorità e 
della tradizione della chiesa. Anche se Paolo non 
avrebbe potuto rivendicare lo statuto di apostolo, se al 
suo tempo fosse prevalso il modello lucano, Luca non 
ha iniziato la restrizione della attribuzione ai compagni 
del Gesù terreno (cf. Mc 3,14; 6,7.30; Me 10,2; Ap 
21,14) né si preoccupa gran che di contrastare la riven- 
dicazione di Paolo (14,4.14). Il suo obiettivo è un altro: 


Atti degli Apostoli (1,17-26) 953 


dimostrare nei dodici apostoli la esatta continuità tra le 
rivendicazioni di Gesù e quelle della chiesa su «tutta la 
casa d'Israele» (2,36; cf. vv. 2.15; LOHFINK, Sarzzz/ung, 
77-84 [trad. it. cit.]). L’«andare e il venire» di Gesù 
con i suoi discepoli comprendeva il viaggio fatale a Ge- 
rusalemme come cornice per «tutte le cose da lui com- 
piute nella regione dei Giudei» (10,39), secondo la leg- 
ge che governava il destino di tutti i profeti d'Israele 
(Lc 13,33-35 [cf. Mi 23,37-39)). Ecco perché quegli 
uomini che «erano saliti con lui dalla Galilea a Gerusa- 
lemme» ora si qualificano come «testimoni davanti al 
popolo» (13,31 - discorso di Paolo!), e lo chiamano a 
pentimento (10,41-43) perché non corra il rischio di 
opporsi colpevolmente a tutti i profeti come è già acca- 
duto (7,51-52). 22. incominciando da: La delimitazione 
del ministero terreno di Gesù sarà riconosciuta come 
un riferimento sintetico ai vv. 1-5. testimone della sua 
risurrezione: Il parallelismo con 13,31 suggerisce che 
possiamo equiparare questa frase con «testimoni da- 
vanti al popolo» che leggiamo là. Il requisito di Luca 
per un #4rtys pasquale (cf. 1 Cor 15,15), cioè la pre- 
senza a tutta l’opera del Gesù terreno, mostra che non 
si tratta primariamente di essere stati testimoni oculari 
della risurrezione come fatto, ma piuttosto di essere ga- 
ranti della identità del Cristo risorto e del Gesù terreno 
(ROLOFF, Apg. 33-34; SCHNEIDER, Apg. 1,225 [trad. it., 
1,310]) e ciò mediante la continuazione della missione 
di Gesù, come lotta per «il popolo» d’Israele (DOMER, 
Heil, 135-136). «Testimone» come incarnazione del ri- 
sorto Christus praesens rende possibile l'applicazione 
di questo termine a Stefano (22,20) e a Paolo (22,15; 
26,16) sotto accusa da parte dei Giudei. 23. Di nessuno 
dei due candidati udremo altro nel NT. L'informazione 
così specifica su Giuseppe Barsabba (tradizione palesti- 
nese) crea nel lettore l’aspettativa illusoria che sarà lui 
l’eletto! 24-25. La preghiera, come quella in 4,24-30, 
veicola l’argomento dell'autore sotto il rivestimento di 
formule venerande, p. es., «che conosci il cuore di tut- 
ti». #/ posto: La sfumatura locale rafforza la contrappo- 
sizione ironica tra l’ufficio vacante di Giuda e l’infausto 
«terreno» comperato in cambio di esso. ministero e 
apostolato: Il di è epesegetico perché qui abbiamo una 
eco del linguaggio del v. 17. L'apostolato come diakonia 
(1 Cor 12,5.28; Ef 4,11-12) non è ancora, tuttavia, un 
ufficio ecclesiastico. Questo «servizio» basilare dei Do- 
dici è il «raduno d'Israele» che Gesù aveva iniziato e 
che il loro stesso numero simboleggiava profeticamente 
(LOHFINK, Sazzzzlung, 79 [trad. it. cit.]). 26. gettarono 
quindi le sorti su di loro: Non si tratta di dare un voto, 
perché «è Dio che sceglie», servendosi del sorteggio 
imprevedibile (HAENCHEN, Ac#s, 162). Cf. l’istituzione 
del sorteggio nell’AT in Lv 16,7-10; G. LOHFINK, BZ 19 
(1975) 247-249. con gli undici apostoli: L'anacronismo 
diventa evidente ad una lettura di 7 Cor 15,5-8. 


{BENOIT, Jesus 1,189-207; DIETRICH, W., Das Petrusbild der 
lukanischen Schriften [Stuttgart 1972] 166-194; DÒMER, Hezl, 
122-138; DUPONT, Études, 309-320 [trad. it., Studi, 481-524]; 
Hotrz, Untersuchungen, 43-48; LAKE, K., in Beginnings 5,22- 
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30; NELLESSEN, E., «Tradition und Schrift in der Perikope 
von der Erwahlung des Mattias», BZ 19 [1975] 205-218; Zex- 
gnis fiir Jesus und das Wort [Bonn 1976] 128-178; WiLcox, 
M., «The Judas-Tradition in Acts 1,15-26»; N7S 19 (1972. 
1973] 438-452). 


20 (II) La missione in Gerusalemme (2,1-5,42). 

(A) L'appello ad Israele (2,1-3,26). 

(a) L'EVENTO DELLA PENTECOSTE (2,1-13). 
L'effusione dello Spirito sulla prima comunità prende 
la forma di una vivida scena che ci dà uno splendido 
esempio di «episodio drammatico» tipico della storio- 
grafia lucana (PLUMACHER, Lukas, 107-108). La Pente- 
coste pone la questione del fondamento storico di que- 
sti episodi perché né il miracolo delle lingue né la di- 
stanza cronologica dell’effusione dello Spirito dalla Pa- 
squa (cf. Gv 20,22!) trova fondamento in altri autori 
del NT. La ricerca di un nucleo storico spesso si con- 
centra sul preteso doppio significato di g/éssai, «lin- 
gue», ora glossolalia, o parlare estatico «in lingue» (vv. 
12-13; cf. 1 Cor 14,23), ora xenolalia o discorso intelli- 
gibile in «lingue» straniere (vv. 4.6-11), coincidendo 
forse i due sensi con due stadi dello sviluppo del rac- 
conto (così Trocmé, Lohse, Grundmann; DÒMER, Hesl, 
139-142; WEISER, Apg. 81.86). Altri studiosi rovesciano 
questo quadro e sostengono che Luca ha reinterpretato 
un miracolo di lingua straniera in termini di glossolalia 
(G. KRETSCHMAR, ZKG 66 [1954-1955] 236; ROLOFF, 
Apg. 38-39). J. Kremer pensa ad un antico racconto di 
predicazione poliglotta (vv. 1-4) reinterpretato da Luca 
come una prolessi della missione universale (vv. 5-13; 
vedi P/ingstbericht [ 17] 165-166.262-263). Di conse- 
guenza, né la storia della tradizione né la storicità della 
narrazione possono essere considerate questione risol- 
ta, anche se resta probabile che la Pentecoste dopo la 
morte di Gesù vide il primo impulso della missione 
apostolica, segnata da fenomeni entusiastici legati allo 
Spirito, conosciuti anche da altre fonti primitive cri- 
stiane e caratterizzati per la prima volta da Luca come 
un miracoloso predicare «in altre lingue» (SCHNEIDER, 
Apg. 1,245 [trad. it., 1,3375.]). 

1. mentre il giorno di Pentecoste stava per finire: Il 
singolare «giorno» altera la formula consueta dei 
LXX in cui il plurale «giorni» significa un periodo di 
attesa che finisce (Gex 25,24; Lv 8,33; Ger 25,12; Le 
2,6; 9,51). In conseguenza di questo confronto, l’e- 
spressione in questione non può significare semplice- 
mente la conclusione del periodo di festa (con buona 
pace di Haenchen, Conzelmann, Schneider) ma deve 
significare che il «giorno» atteso della predizione dei 
profeti (vv. 17-21) e della promessa del Maestro (1,5- 
8; Lc 24,49) è giunto. Per quanto strana, la formula 
che introduce la data della festa dichiara che è diven- 
tato realtà un evento di salvezza della massima impor- 
tanza: «l'effettiva svolta in cui il vero Israele inizia a 
separarsi dai Giudei che non credono, per diventare 
chiesa» (LOHFINK, Sarmrzlung, 83-84 [trad. it. cit.]). 
Per dimostrare tutto ciò, Luca radunerà una vasta 
rappresentanza di «tutto Israele» ad ascoltare gli apo- 
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stoli (vv. 5-11.14.36) che si pongono in diretta conti- 
nuità con il gruppo che stava con il Gesù terreno (Lc 
6,17; 1947-48; 20,1; 21,37-38). Il pathos dell’adempi- 
mento dell’attesa è stato quindi provocato da un cor- 
tinuut editoriale tra vangelo e Af. Pentecoste: Consi- 
derata l’importanza di questa festa di pellegrinaggio 
annuale nel giudaismo, la presenza dei discepoli di 
Gesù durante la Pentecoste dopo la sua morte è stori- 
camente del tutto plausibile. Il nome greco della festa 
significa «cinquantesimo», ed esprime la distanza in 
giorni dagli Azzimi/Pasqua, che era il primo pellegri- 
naggio agrario dell’anno. I nomi ebraici erano 449494 
sîr, «la mietitura (del frumento)» (Es 23,16), e bag $d 
bi ‘6t, la «festa delle settimane» (Es 34,22; cf. Lv 
23,15), e ricevette la giustificazione storica del dono 
della terra in Di 26,1-11 (— Istituzioni, 76:130-132). 
Sui collegamenti dei primi cristiani con la festa, sap- 
piamo che Paolo ne conosceva l’osservanza nella Dia- 
spora (1 Cor 16,8), ma non necessariamente che i cri- 
stiani paolini la celebravano con un contenuto specifi- 
co (KREMER, Pfingstbericht [> 17] 23). E 20,16 non 
dimostra niente altro che il desiderio di Luca di pre- 
sentare Paolo come un giudeo osservante. Il racconto 
di Luca, in verità, potrebbe poggiare sulla base reale 
di un evento inaugurale della missione durante questa 
festa (così Kretschmar, Menoud, Lohse; ROLOFF, Apg. 
39); ma alcuni insistono col dire che Luca ha inventa- 
to la datazione, basandosi sul suo periodo di 40 giorni 
delle apparizioni pasquali (HAENCHEN, Acts, 173-174; 
DOMER, Hezl, 152-153). Al di là di queste alternative 
semplicistiche, c'è la difficile questione di un simboli- 
smo della Pentecoste, basato sulle interpretazioni giu- 
daiche della festa, che possono aver influenzato l’e- 
spressivo racconto delle «lingue», se non proprio l’in- 
venzione di una datazione. Di fatti, questa celebrazio- 
ne annuale della terra promessa, tra i rabbini del se- 
condo secolo passò a commemorare la promulgazione 
della legge sul Sinai (vedi E. LOHSE, in GLNT 9, 
1482-1487); questo può essere messo in relazione con 
le tradizioni del Sinai che molti discernono nei vv. 2-3 
(DUPONT, Salvation, 35-45; ma cf. SCHNEIDER, Apg. 
1,245-247 [trad. it., 1,341-343]). Tuttavia, quel nuovo 
contenuto della festa, parzialmente riespresso in scrit- 
ti settari (Gi4d 6,17-21; LQ), probabilmente giunse 
troppo tardi per spiegare la Pentecoste cristiana e ci 
rimanda indietro alla effettiva esperienza della missio- 
ne come sua base più probabile (KREMER, Pfingstberi- 
cht, 261-264). Più vicino a Luca è Ef 4,8 (= Tg. Ket. 
Ps 68,19, diverso dal TM), che applica l'ascesa di Mo- 
sè sul Sinai alla ascensione di Gesù e ai doni dello Spi- 
rito (Ef 4,9-16). Una tale appropriazione cristologica 
della tradizione sul Sinai implica che Luca potrebbe 
non aver inventato la sequenza della ascensione e del- 
l’effusione dello Spirito (G. KRETSCHMAR, ZKG 66 
[1954-1955] 216-222; KREMER, Pfingsibericht [> 17) 
232). tutti insieme nello stesso luogo: 120 persone 
(1,15) nella stessa «casa» (v. 2)? 2-3. Frasi parallele, 
articolate nello stile paratattico biblico, descrivono 
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una teofania dello Spirito con forti somiglianze con la 
teofania che contrassegna il raduno di Israele in /s 
66,15-20 LXX. Con vento impetuoso e fuoco (1,5) 
viene espressa l'origine divina dello Spirito, e con la 
divisione del fuoco la sua destinazione a tutti i mem- 
bri dell'assemblea. Per tradizioni analoghe della teofa- 
nia del Sinai (Es 19,16), vedi FILONE, De dec. 33,46; 
Str-B 2, 604-605; CONZELMANN, Apg. 32-33. 4. pieni 
di Spirito Santo: La realtà nascosta nelle immagini fisi- 
che dei vv. 2-3 («come... come») ora viene espressa di- 
rettamente. Lo Spirito nel racconto pre-lucano era 
certamente il potere carismatico del primitivo entusia- 
smo cristiano (1 Cor 12-14), fonte di miracoli e di 
estasi, di meravigliose intuizioni e di esaltati discorsi, 
fenomeni tutti riconoscibili negli ambienti del tardo 
ellenismo (KREMER, Pfingstbericht [> 17] 72-77). Lu- 
ca stesso non si concentra sull’aspetto dello Spirito 
(con buona pace di ROLOFF, Apg. 42; cf. BOVON, Luc, 
253) ma allarga la sua visione ad una espressione com- 
prensiva del dinamismo della missione (4,8.31; 6,10; 
8,29.39; 10,19-20; 11,12; 13,2-4; 20,22-23; 21,4.11). 
Lo Spirito sarà il principale motore dell’evento che 
spinge la chiesa verso gli incirconcisi (10,19; 11,12), e 
la fiduciosa fede degli apostoli in ciò è significativa- 
mente espressa nel loro decreto di 15,28. Come con- 
tro i teorizzatori della «cristologia dell’assente» che 
fanno dello Spirito il sostituto di Cristo sulla terra 
(SCHMITHALS, Apg. 24; E. GRASSER, TR 42 [1877] 
13), anche qui bisognerebbe tenere presente che lo 
Spirito come forza motrice della missione è un conti- 
nuurm tra il ministero di Gesù (Lc 3,22; 4,1.18; 10,21; 
At 1,2) e quello degli apostoli, non qualcosa che inizia 
alla sua partenza (G.W. MAGRAE, Int 27 [1973] 160- 
161). Inoltre, 16,6-7 identifica «lo Spirito santo» e «lo 
Spirito di Gesù» in dichiarazioni parallele, in coeren- 
za con il kerygma che Colui che è stato esaltato, effon- 
de egli stesso lo Spirito (2,33). La tradizione sulla 
Pentecoste può dunque essere intesa come espressio- 
ne della fede che il miracolo delle lingue inaugurava il 
discorso del K$rios celeste per mezzo dei suoi testimo- 
ni (cf. 26,22-23; KREMER, Pfingstbericht [= 17] 267; 
FRANKLIN, Christ ‘be Lord [= 5] 46; R.E O’TOOLE, 
Bib 62 [1981] 484-486). in altre lingue: Il contenuto 
del discorso miracoloso viene dato la prima volta al v. 
11: «le grandi opere di Dio», che è lo stesso del di- 
scorso dei pagani convertiti che parlano «in lingue» in 
10,46 (megalynontòon tòn theén). Poiché 10,46 e 19,6, 
dove parlare «in lingue» è equiparato a profetizzare, 
si riferiscono ambedue alla Pentecoste, essi conferma- 
no il costante interesse di Luca nel reinterpretare le 
«lingue», dono dello Spirito, in termini di predicazio- 
ne ispirata e intelligibile della Parola (DOMER, Heil, 
141; KREMER, P/ingstbericht [I 17] 122). Si può pen- 
sare che la prospettiva di Luca sia stata influenzata 
dalla critica di Paolo alla glossolalia in 1 Cor 14,2-19, 
dove confronta, sfavorevolmente, gli incomprensibili 
suoni dei glossolali con le parole della profezia che 
edificano gli ascoltatori. Questa idea avrebbe sanzio- 
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nato una reinterpretazione della esperienza estatica 
della prima Pentecoste nei termini del suo significato 
più duraturo: la inaugurazione della missione che 
avrebbe abbattuto tutte le barriere. 

21 5. Giudei... di ogni nazione: Un cambiamento 
di scena a sorpresa, dalla «casa» ad una non meglio 
identificata arena nella quale questa grande moltitudine 
potesse essere radunata, segna il passaggio di argomento 
dalla teofania ai suoi effetti. Si parla di Giudei nati nella 
Diaspora che sono tornati ad abitare a Gerusalemme 
(katoikfintes), e la loro universalità etnica (vv. 9-11) 
preannuncia «il raduno di Israele dalla sua dispersione 
in mezzo alle nazioni» (KREMER, P/ingstbericht [= 17] 
131). Non dovrebbe essere messa in dubbio l’originalità 
di Iudéioi nel testo (con buona pace di E. GUTING, 
ZNW 66 [1975] 162-163); nello schema lineare di Luca 
non si può ancora trattare di una missione ai Gentili. So- 
no compresi «sia i Giudei che i proseliti» (v. 11). 6. rirz4- 
se sbigottita: Il miracolo, dunque, è inteso non come fe- 
nomeno di udito; lo Spirito è in coloro che parlano. ci4- 
scuno... la propria lingua: Didlektos è la lingua di un po- 
polo o di una regione (1,19; 21,40; 22,2; 26,14); donde 
l'aggettivo #4 «proprio» (vv. 6.8). 7. erazo... fuori di sé 
Un crescendo della reazione della folla, che dallo sbigot- 
timento del v. 6 passa alle dichiarazioni parallele dei vv. 
7-8.12, mostra che tutto il secondo paragrafo di questo 
racconto si espande nella tipica conclusione corale di un 
racconto di miracolo (cf. Lc 4,36; 5,26; 7,16; KREMER, 
Pfingstbericht (> 17) 138.164-165). Galilei: Gli stupe- 
fatti osservatori ad un certo punto parlano (vv. 7-11) e, 
con il riconoscere la patria dei poliglotti predicatori, af- 
fermano per noi l’origine geografica della testimonianza 
apostolica (13,31; Lc 23,5) proprio nel momento che ne 
preannunciano la destinazione universale. 9-11. La lista 
delle nazionalità viene messa in bocca alla folla stupita, 
come conviene allo stile di un «episodio drammatico». 
La lista è un problema, che stupisce per «quello che in- 
clude e ancora di più (per) quello che omette» (DU- 
PONT, Salvation, 57). L'assenza delle regioni nelle quali è 
ambientata gran parte del racconto di A, quali la Siria e 
la Cilicia, la Macedonia e l’Acaia, giustifica l’opinio com- 
munis secondo la quale la lista non è di mano di Luca 
(ma cf. E. GUTING, ZNW 66 [1975] 169). In realtà, la 
incomprensibile combinazione di nazioni, province e 
gruppi etnici suggerisce un catalogo stilizzato già in uso 
da molto tempo, che senza dubbio risultava utile per la 
sua grande estensione da est ad ovest (HAENCHEN, Ac£s, 
169-170). Non è possibile risalire alla sua concezione 
originale (cf. i tentativi di Conzelmann, Giiting; J. 
BRINKMAN, CBQ 25 [1963] 418-427), anche se l’applica- 
zione di Luca non presenta dubbi. La strana aggiunta di 
«Giudea» (v. 9) e di «Giudei e proseliti» (v. 11) si spiega 
meglio se attribuita all'autore, il quale in questo modo 
mette a fuoco la destinazione originaria della predicazio- 
ne apostolica a «tutta la casa d'Israele» (v. 36), anche se 
egli lascia che venga adombrata la universalità della mis- 
sione (KREMER, Pfingstbericht [+ 17] 154-156). stranieri 
di Roma: Un punto in cui forse Luca rompe i confini 
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della vecchia lista, ampliandone l’orizzonte alla misura 
del proprio (CONZELMANN, Apg. 31). cretesi ed arabi: 
Come conclusione della lista: «dall’estremo occidente al- 
l'estremo oriente», oppure «isole e continente?». 13. 4/- 
tri invece li deridevano: Una parte della folla mostra una 
reazione diversa (cf. 17,32; 28,24). La divisione del pub- 
blico di Giudei segna già lo schema degli incontri di tut- 
to Israele con il kerygma (28,24). Questo fraintendimen- 
to, con la perplessa domanda del v. 12, crea un ponte tra 
la narrazione e il discorso (v. 15), è quindi più probabile 
che sia dovuto allo stesso Luca che non ad una prece- 
dente tradizione (vedi I. BROER, BibLeb 13 [1972] 273; 
ma cf. DOMER, Hel, 140). 

22 (b) IL DISCORSO DI PENTECOSTE (2,14-41). Il 
primo dei «discorsi missionari» ai Giudei ne illustra lo 
schema tipico (+ 7): (1) una introduzione che mette il 
discorso in relazione con la cornice narrativa (vv. 14- 
21); (2) il kerygma di Gesù, presentato in forma di ac- 
cusa agli ascoltatori, accompagnato da argomenti presi 
dalla Scrittura (vv. 22-36); (3) un invito al pentimento e 
alla conversione basato sul kerygma (vv. 38-39). Qui 
l’argomentazione dalla Scrittura funziona già nella pri- 
ma parte, con G/ 3,1-5 LXX «che costituisce un lega- 
me, collocato al posto giusto e oculatamente scelto, tra 
la situazione e il discorso» (\WILCKENS, Missfonsreden, 
34). La elaborata esegesi che il testo di G/ riceve nella 
cornice della Pentecoste lucana fornisce una compo- 
nente chiave dell'argomento di A/ — e quindi ci dà un 
esempio tipico dell’arte compositiva di Luca (ZEHNLE, 
Discourse [+ 28] 123-131). Inoltre, poiché nessuna 
forma di questo discorso è mai esistita senza i suoi ar- 
gomenti presi dalla Scrittura, il fatto che questi dipen- 
dano tutti dalla versione dei LXX (p. es., K$rios nei vv. 
21.36) dimostra che il discorso è stato concepito diret- 
tamente in greco (CONZELMANN, Apg. 33). 14. con gli 
Undici: I Dodici rappresentano la rivendicazione del 
vangelo su Israele (1,21); e tutto Israele (v. 36), senza 
escludere i Giudei della Diaspora, si deve confrontare 
con il kerygma apostolico (LOHFINK, Samzz/ung, 49 
[trad. it. cit.]). Il «raduno d'’Israele» sta per realizzarsi, 
prefigurato nella introduzione al Discorso nella pianu- 
ra (Lc 6,17 [cf. Mc 3,7-8]) dallo stesso radunarsi con- 
centrico attorno ai Dodici. voi tutti che vi trovate a Ge- 
rusalemme: Non si tratta di un gruppo diverso da «uo- 
mini di Giudea»; piuttosto è una sottolineatura di Ge- 
rusalemme come legame tra gli ascoltatori di Gesù e gli 
apostoli (LOHFINK, Sarrzlung, 47-48 [trad. it. cit.]). 
«Tutto Israele» è rappresentato globalmente dalla sua 
capitale, come in Lc 13,34-35. Si tratta del pubblico 
che sarà accusato dell'uccisione del suo Messia (vv. 
23.36; 13,27-28); ma è anche lo stesso pubblico che si 
allontanava dalla scena della crocifissione pronto a 
pentirsi (Lc 23,48, aggiunto a Mc 15,39), che è l’unica 
cosa che conta in previsione dell’epilogo di questa Pen- 
tecoste (vv. 37-41). 15-16. Per i fraintendimenti degli 
osservatori usati come espediente per «introdurre» i 
discorsi di A, vedi 3,12; 14,15; anche 4,9; 17,20.22-23; 
E. SCHWEIZER, in SELA 211.214. 
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23 17-21. GI 3,1-5 LXX, compresa la formula 
che identifica la citazione come parola stessa di Dio (cf. 
ELLIS, Prophecy [— 28] 182-187) contiene una triplice 
affermazione pertinente con l’evento in questione: (1) 
l’effusione escatologica dello Spirito, che produce un 
carisma generalizzato di profezia; (2) segni cosmici de 
«il Giorno del Signore» che ne precedono l’avvento; (3) 
l'avvento di quel giorno, con la salvezza per tutti coloro 
che invocano il nome del Kyrios. Una guida estrema- 
mente importante per capire le intenzioni dell’autore è 
la serie di alterazioni che egli (o la sua fonte?) ha opera- 
to nel testo citato per rendere pertinente la testimonian- 
za (cf. RESE, Motive, 46-55; Hourz, Untersuchungen, 5- 
14). negli ultimi giorni: Questa locuzione sostituisce il 
semplice «dopo di queste cose» (metà ‘duta) dei LKX 
in tutti i manoscritti (compreso B), salvo pochi, ma essa 
non fa altro che rendere più chiaro il carattere escatolo- 
gico che la visione aveva già (cf. v. 18, «in quei giorni»). 
Nessun commentatore moderno fa sua la preferenza di 
Haenchen (Aczs, 179) per la lezione dei LXX; la ten- 
denza automatica dei copisti a restaurare quest’ultima 
rende metodologicamente inevitabile l'opzione per la 
nuova dizione (KRANKL, Jeszs, 190-191). «Gli ultimi 
giorni» sono intesi nel senso ampio di un «tempo della 
chiesa» (cf. 1,6-8) piuttosto che in senso ristretto di 
«svolta del tempo» (cf. 2 Tr 3,1; 2 Pt 3,3; SCHNEIDER, 
Apg. 1,268 [trad. it., 1,373]; E. GRASSER, in J. KREMER 
[ed.], Les Actes, 119-122). Il drammatico atto di salvez- 
za operato dal Kyrios (v. 21) viene interpretato in termi- 
ni di effusione dello Spirito (v. 33) che rende efficace la 
missione (v. 4) e produce conversioni (v. 38-39). 18. essi 
profeteranno: Luca aggiunge questa frase a G/ 3,2 in fi- 
ne, e non si tratta di una mera ripetizione (con buona 
pace di Holtz); rappresenta invece uno speciale interes- 
se di Luca, anche se poi non viene sviluppato esplicita- 
mente nel discorso (SCHNEIDER, Apg. 1,269 [trad. it., 
1,373s.]; ROLOFF, Apg. 53). Lo statuto di profeta dei te- 
stimoni di Gesù in Lc-Af non viene mai affermato se 
non indirettamente, ma la stessa cosa vale per lo statuto 
di profeta simile a Mosè del Signore risorto (3,22-26; 
7,37; Le 24,19), e ciò anche se è una componente im- 
portante della teoria di Luca sulla necessità della pas- 
sione (Lc 13,33) e della natura del ministero del Gesù 
terreno (Lc 4,18-30; con buona pace di Bovon, Luc, 
193). Il fatto che la missione apostolica sia parte della 
profezia escatologica dello stesso Gesù, verrà messo in 
evidenza mediante l’esegesi di D/ 18,15-16 nel discorso 
del Tempio (3,22-26), il che illustrerà la stretta parente- 
la dei due discorsi. 19. prodigi... e segni: Le parole «se- 
gni», «in alto» e «in basso» sono state aggiunte al testo 
di Gioele, e questo intervento è in stretta relazione con 
l’accentuazione della profezia dei testimoni appena ag- 
giunta al v. 18. Queste parole interpolate producono la 
formula biblica «prodigi e segni» (di solito in ordine in- 
verso) che significava l'accreditamento del profeta (Df 
13,1-3) in cui nessun Israelita aveva potuto rivaleggiare 
con Mosè (Dr 34,10-12; cf. F. STOLZ, «Zeichen und 
Wunder», ZTK 69 [1972] 125-144). La formula, con le 
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parole nell’ordine della profezia riportata, riceve dal 
contesto una puntuale applicazione al ministero di Ge- 
sù e a quello degli apostoli (vv. 22.43; WEISER, Apg. 92), 
quando Luca istruisce cumulativamente i suoi lettori 
sulla collaborazione degli apostoli con il loro Signore ri- 
sorto nell’attività taumaturgica (cf. anche Stefano, 6,8; 
Paolo, 14,3; 15,12; Mosè, 7,36). «In alto» e «in basso» 
includono l’evento stesso della Pentecoste in questa 
continuità taumaturgica dello Spirito. 21. i/ nonze del St- 
gnore: Il portatore di questo nome verrà dichiarato al v. 
36, in base alle azioni che Dio ha compiuto per mezzo 
di lui (vv. 22-35), per cui «sarà salvato» verrà interpreta- 
to in termini di battesimo, di perdono e di dono dello 
Spirito nei vv. 38-39. 

24 22-24. Il kerygma di Gesù è la componente 
centrale dello schema di discorso missionario. Il punto 
culminante di questo schema è sempre la chiamata al — 
o l'annuncio del — pentimento (DIBELIUS, Studies, 
111.165; WILCKENS, Missionsreden, 54; ZEHNLE, Di- 
scourse [+ 28] 35-36), e questo spiega la strana strut- 
tura grammaticale del periodo in questione. Esso ha 
una proposizione principale («avete ucciso... questo 
Gesù)» e numerose subordinate, tra cui l'affermazione 
della risurrezione in una semplice posizione relativa (v, 
24). Il periodo nel suo insieme, quindi, funziona come 
un atto di accusa contro il pubblico, mediante l’antitesi 
tra la loro azione delittuosa e la divina attestazione 
(apodedeigménon) sullo stesso Gesù. Questa basilare 
dichiarazione della colpevolezza dei Giudei è il pezzo 
forte dei discorsi missionari rivolti direttamente a loro 
(3,13b-15a; 4,10-11; 5,30; 10,39-40; 13,27-30), ma non 
è il messaggio che essi veicolano per il lettore. Lo scon- 
tro delle azioni divina e umana in Gesù è in pieno ac- 
cordo con il piano di Dio attestato dalle Scritture — 
donde la lunga argomentazione dei vv. 25-35 — e serve 
coerentemente a motivare l’invito conclusivo dell’ora- 
tore alla penitenza e al perdono o al loro annuncio (vv. 
38-39; 3,19-26; 5,31; 10,42-43; 13,38-41; WILCKENS, 
Misstonsreden, 119). Il kerygma dei discorsi, quindi, 
non è né una ripetizione dell’effettiva predicazione dei 
primi giorni né il fardello dell’istruzione che Luca sta 
dando al suo lettore. La sua funzione è strettamente 
storiografica: rendere intelligibile «la procedura della 
predicazione degli apostoli come fatto storico decisivo 
che ha dato avvio alla storia della chiesa» (PLUMACHER, 
Lukas, 35), e qui specificamente dimostrare come i pri- 
mi membri della chiesa fossero reclutati da «tutto 
Israele», incitato a sgravarsi della grave responsabilità 
della morte del suo Salvatore. 22. che Dio stesso operò... 
per opera sua: La prospettiva globale di mostrare la sto- 
ria sotto la sovrana direzione di Dio nella sua svolta 
fondamentale (1,7) crea nei discorsi un linguaggio «su- 
bordinazionista» (CONZELMANN, TSL 173-176 [trad. it. 
cit.]), che è una delle loro caratteristiche più costanti. 
23. secondo il prestabilito disegno e la prescienza: La se- 
mantica lucana della storia della salvezza preferisce ter- 
mini con il prefisso pro- per esprimere la predisposizio- 
ne degli eventi da parte di Dio (1,16; 3,18.20; 4,28; 
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10,41; 13,24; 22,14; 26,16). La predisposizione della 
morte di Gesù da parte di Dio non diminuisce la re- 
sponsabilità del popolo; anzi, camuffando il processo 
della salvezza come non salvezza, essa afferma il potere 
sovrano di Dio nella dialettica indipendenza dai pro- 
getti umani, trionfando per mezzo di essi, piuttosto che 
loro malgrado. Ciò mette in rilievo il senso del «segreto 
della passione» così marcatamente sviluppato nella re- 
visione che Luca opera delle formule marciane della 
passione (specialmente Lc 22,22 [cf. Mc 14,21]; vedi 
H. FLENDER, St. Luke [Philadelphia 1967) 30-35). È 
assente, ovviamente, qualsiasi accenno al significato 
espiatorio o sacrificale della morte di Gesù, e molti ri- 
tengono questo il contrassegno più generale della sote- 
riologia lucana (cf. CADBURY, The Making, 280; P. 
VIELHAUER, in SELA 45; CONZELMANN, TLS 201 [trad. 
it. cit.]). Il contesto dell’accusa, tuttavia, in cui la morte 
di Gesù rientra nella sua definitiva profezia in Israele 
(Lc 13,33; 24,19-20), non è particolarmente congeniale 
al motivo della redenzione, che non era stato utilizzato 
nelle formule marciane della passione (eccetto Mc 
10,45 [cf. Le 22,271). 24. lo ha risuscitato: Il transitivo 
anistdnai (v. 32; 13,33-34; 17,31), piuttosto del tradizio- 
nale eghéirein, «destare, far alzare» (3,15; 4,10; 5,30; 
10,40; 13,30.37), è una caratteristica di Az, collegata 
forse con l’uso marciano delle forme intransitive 
(WILCKENS, Missionsreden, 138-140), o meglio con Dt 
18,15 LXX, spiegato in 3,22-26. sofogliendolo dalle an- 
gosce della morte: Questa locuzione tipica dei LXX (Sa/ 
18,5; 116,3) è derivata dall’ebraico «le funi della mor- 
te», concretum per abstractum (A. SCHMITT, BZ 17 
[1973] 244-245); la medesima tattica di traduzione 
spiegherà ‘corruzione’ al v. 27 (S4/ 16,10). L'uso giudai- 
co contemporaneo dava a ddîrres, «doglie», la connota- 
zione dei dolori messianici (Mc 13,8; Mz 24,8; 1 T5 5,3). 
25 25-31. Prova dalla Scrittura; $a/ 16,8-11 LXKX 
(cf. A. SCHMITT, BZ 17 [1973] 229-248; D. JUEL, CBQ 
43 [1981] 543-556). Il medesimo basilare argomento 
dal salmo ricorre qui e in 13,34-37, il discorso di Paolo. 
Il salmo non viene citato in nessun altro luogo del NT. 
Il traduttore greco si è preso delle notevoli libertà ri- 
spetto all’originale ebraico: prooromen, «contemplavo 
innanzi [in anticipo]», traduce iwwitî, «io ponevo»; 
ep’elpidi, «nella speranza», sta per l'ebraico /4betab, 
«sicuramente»; diaphtord, «corruzione» per faba!, «fos- 
sa». Un sistematico accomodamento della preghiera 
nella prospettiva dell’immortalità dell’orante, quindi, 
ebbe luogo sotto la penna del traduttore (Schmitt), 
rendendo la versione dei LXX indispensabile per l’ar- 
gomentazione di Pietro. Probabilmente quindi l’uso 
del salmo come testimonio della risurrezione iniziò tra 
gli apologisti di lingua greca (DUPONT, Salvation, 147), 
esattamente come funziona qui in una argomentazione 
concepita da un autore di lingua greca. 25. dice infatti 
Davide: La tradizione giudaica secondo cui Davide 
scrisse tutti i salmi (cf. 1,16) e la divina garanzia della 
sua dinastia eterna (2 Sa: 7,12-16) svolgono un ruolo 
chiave nelle prove scritturistiche del kerygma lucano 
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(cf. v. 30; 13,22-23.32-37; R.F O’TOOLE, JBL 102 
[1983] 245-258). La conseguenza logica espressa da 
gdr riguarda i vv. 22-24, non solo l'affermazione della 
risurrezione, perché ciò che viene dimostrato non è il 
fatto della risurrezione, bensì, come esige la conclusio- 
ne del v. 36, il fatto che il Gesù crocifisso e risorto è ve- 
ramente il Messia di cui si ode la voce nel salmo (cf. vv. 
29-31; DUPONT, Salvation, 109). 26. la mia carne ripo- 
serà nella speranza: «Carne», che per il salmista signifi- 
cava gli esseri umani nella loro totalità, per il tradutto- 
re significava la parte transitoria degli esseri umani; ed 
«anima», equivalente in ebraico al pronome personale, 
nella antropologia greca indicava la componente uma- 
na destinata alla immortalità. Così, il «sicuramente» del 
salmista, motivato dalla liberazione di una morte pre- 
matura, in greco diventa «nella speranza», implicando 
così una prospettiva futura anche per la «carne» (A. 
SCHMITT, BZ 17 (1973) 237). Nel discorso di Pietro, è 
il Messia ad esprimere questa speranza, basata sulla si- 
curezza enunciata nel v. 27. 27. veda la corruzione: 
«Corruzione» per «fossa» non è stato un errore del tra- 
duttore, non più di adîres al v. 24; si trattava di una so- 
stituzione astratta per il linguaggio ebraico concreto, 
necessaria perché questo fosse intelligibile a lettori gre- 
ci. 29. Il sepolcro di Davide (1 Re 2,10; FLavio Giu- 
SEPPE, Ant. Iud. 7.15.3 $ 392-393; Bell. Iud. 1.2.5 $ 61) 
impedisce al patriarca di essere lui il punto di riferi- 
mento della sua testimonianza messianica (cf. 2,34-35; 
8,30-35; 13,35-37). 30. poiché però era profeta: Davide 
non è mai stato chiamato «profeta» nell’AT; ma cf. 
11QPs? 27,11; FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 6.8.2 $ 166 
(7.A. FITZMYER, CBQ 34 [1972] 332-339). Come profe- 
ta, Davide avrebbe potuto parlare per il Messia, forse 
come tipo del medesimo (M. REese in J. KREMER [ed.], 
Les Actes, 76). C£. l’uso di Sa/ 16 con una diversa cate- 
na davidica in 13,33-37. di far sedere sul trono un suo 
discendente: Il transitivo kathisai è coerente con l’azio- 
ne di Dio come soggetto nei vv. 32.36 e si intona con il 
passivo bypsothéis, «esaltato», del v. 33 (cf. Ef 1,20). 
Per il «giuramento» in questione, vedi Sa/ 132,11. 

26 32-36. Sommario kerigmatico. Essendo stato 
interrotto dall’argomento scritturistico nel v. 24, il 
kerygma della risurrezione viene ripreso e completato 
con la formula di testimonianza (come in 3,15; 5,32) e 
con il kerygma dell’esaltazione (come in 5,31; cf. 3,21). 
ne siamo testimoni: Certo non solo del fatto, ma del- 
l'argomento che ha mostrato come quel fatto fosse 
opera di Dio in conformità con le sue promesse regi- 
strate nell’AT (cf. Lc 24,44-48). I testimoni, quindi, 
portano avanti senza interruzione l'istruzione del Gesù 
terreno (vedi Lc 18,31-34 e il commento a 1,22). 33. #7- 
alzato: Questa formula kerigmatica è precedente agli 
scritti di Luca (Fe 2,9; cf. Ri 8,34; Ef 1,20), ma è stata 
interpretata in termini di ascensione corporale di Cri- 
sto (così il v. 34). L'espressione «alla destra di Dio» de- 
rivata da Sa/ 110,1 (v. 35) usa il dativo locativo per de- 
signare la posizione del re come viceré di Dio nella 
ideologia regale dell’AT. dopo aver ricevuto... lo Spirito 
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Santo... promesso: Cf. la medesima formula in Ga/ 3,14. 
In tutti gli eventi del kerygma, Dio rimane l’attore, Ge- 
sù il suo strumento (cf. v. 22), che ora è in grado di 
effondere ciò che ha ricevuto. Questa affermazione 
non dovrebbe quindi essere troppo marcata contro 
10,38 o Lc 4,1.14. ha effuso: Il verbo stabilisce il legame 
empirico tra l'evento della Pentecoste e la profezia di 
Gioele (vv. 17.18). La cura messa nel preservare e il 
teocentrismo del kerygma e l’azione dominicale della 
«effusione» deve avere lo scopo di asserire l’azione di- 
retta del Signore nella missione degli apostoli. Lo Spi- 
rito è veicolo, non Ersatz (sostituto), per il Christus 
praesens (KRANKL, Jesus, 180-181; vedi commento a 
2,4). 34. Davide infatti non salì: La medesima argomen- 
tazione via negativa come nei vv. 29-31 introduce il «lo- 
cus classicus» per il kerygma dell’esaltazione (WIL- 
CKENS, Missionsreden, 152) e mostra che Luca intende 
il tradizionale «esaltato» nella nuova dimensione di 
«asceso» (LOHFINK, Hirmzmzielfabrt [> 17) 228-229; 
KRANKL, Jests, 149-150). La tesi di Pietro non è che Sa/ 
110,1 dimostri la esaltazione, perché questo ora è un 
fatto di evidenza empirica (v. 33c); è piuttosto che l’E- 
saltato è colui che il profeta-re d’Israele chiamava 
Kyrios (cf. Mc 12,35-37 par.; RESE, Motive, 62). La cita- 
zione del salmo porta l’argomentazione alla sua com- 
pletezza, a partire dal suo inizio con il nome del Kyrios 
salvatore di G/ 3,5 (v. 21), ed ora siamo ben preparati 
alla sintesi del v. 36. 35. finché io ponga i tuoi nemici: 
Queste parole del versetto del salmo introducono di 
nuovo gli ascoltatori di Pietro, «tutta la casa d'Israele» 
(v. 36), tristemente noti ai lettori di Luca come violenti 
avversari di tutti i profeti, compreso il Messia (7,51- 
52; Le 11,47-51; 13,33-35). 36. tutta la casa d'Israele: Il 
«raduno d'Israele» è giunto ad un passo decisivo, e l’I- 
sraele che ora rimane ostinato nel rifiutare Gesù avrà 
perduto la sua pretesa all’onorifico titolo e statuto di 
popolo di Dio (LOHFINK, Sarmzzzlung, 55 [trad. it. 
cit.]). Dio ha costituito Signore e Cristo: Questa sintesi 
coordina perfettamente le testimonianze sul Kyrios di 
GI 3 e Sal 110 con l’argomentazione sul Messia di $a/ 
16 (v. 31). «Dio ha costituito» non si riferisce soltanto 
al contesto immediato della esaltazione (con buona 
pace di KRANKL, Jesus, 159-163; KREMER, Pfingstberi- 
cht [- 17] 175.208), ma a tutta la serie di azioni divi- 
ne introdotte al v. 22 (cf. 10,38; WILCKENS, Missionsre- 
den, 36.173; RESE, Motive, 65-66). Qui, come al v. 22, 
l’aoristo epoiesen ha valore complessivo, non puntuale. 
Il ritornello del conflitto tra l’azione di Dio e il delitto 
del popolo era già stato messo in risalto nei vv. 22-23, e 
quella dichiarazione fa parte certamente della presente 
sintesi. che voi avete crocifisso: Quando l’oratore tra 
poco chiamerà al pentimento (v. 38), il lettore attento 
richiamerà alla mente Lc 23,48 (cf. Mc 15,39-40), dove 
Luca ha registrato la disponibilità della folla di Gerusa- 
lemme al pentimento dopo la loro collusione con i capi 
per ottenere la crocifissione di Gesù (Lc 23,4-23). 

27 37-41. Esortazione alla penitenza e risposta. 
37. si sentirono trafiggere il cuore: Il continuum con Lc 
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23,48 probabilmente spiega l’iniziativa del pubblico che 
sostituisce una regolare conclusione discorsiva del ser- 
mone. Comunque questo paragrafo è l’obiettivo preciso 
dell’argomentazione iniziata al v. 14; e poiché ha carat- 
tere storiografico, esige la menzione del successo del 
predicatore nel reclutare i primi battezzati tra le fila d’I- 
sraele. Numerose riprese della profezia di Gioele nei vv, 
38-40 confermano che l’argomentazione iniziata con la 
profezia è giunta qui alla sua conclusione prevista 38. 
pentitevi: Come i rimproveri dei profeti dell’AT, l’accu- 
sa degli apostoli a «tutto Israele» scuote gli ascoltatori 
provocando in loro «disposizioni di compunzione che 
meritano il perdono» (DUPONT, Salvation, 69). Qui, co- 
me anche nella predicazione di Paolo ai pagani (17,29- 
31), il kerygma risveglia la consapevolezza del peccato 
(cf. 3,17) e quindi lo stato d’animo necessario per otte- 
nere il perdono (cf. 3,19; 5,31). mel nome di Gesù: Co- 
me formula con bdaptisthénai, con varie preposizioni 
(8,16; 10,48; 19,5), si trova solo in At. L'uso di ep? qui è 
indotto da epikalésétat, «invocare», del v. 21, mostran- 
do così che la formula ha un senso confessionale (M/ 
28,19) più che il senso incorporativo paolino (Gal 3,27; 
Rrx 6,4; + Teologia paolina, 82:119). i dono dello Spiri- 
to Santo: Il battesimo cristiano e questo dono (10,45; cf. 
8,20; 11,17) sono inseparabili (1,5; 10,44-48; 11,15-16; 
15,8), salvo «giustificate eccezioni» (8,15-16; 19,2.6) 
che metteranno in risalto la indispensabile mediazione 
degli apostoli e della loro tradizione (HAENCHEN, Acts, 
184). 39. quanti ne chiamerà il Signore: Questa probabi- 
le allusione a G/ 3,5b, che era escluso dalla fine della ci- 
tazione originale di Pietro (v. 21), sottolinea il tema del 
controllo di Dio sulla crescita della giovane chiesa (vv. 
41.47) come verrà ripetutamente illustrato nei capitoli 
che seguono. Esso determina l’unica limitazione all’of- 
ferta della salvezza a «tutto Israele» (cf. ROLOFF, Apg. 
63). 40. salvatevi: Qui osserviamo con un’altra ripresa 
di Gioele e con il mimetico «da questa perversa genera- 
zione» (Di 32,5; Sal 78,8), il processo di separazione tra 
«il vero Israele» e i Giudei increduli, processo che sarà 
in atto ancora alla fine di A? (28,24-28). 41. si unirono a 
loro circa tremila persone: «Si unirono» presumibilmen- 
te alle 120 (1,15). Il verbo prosetéthésan è un «passivo 
teologico», considerando i vv. 47.39b (cf. 5,14; 11,24; 
ZBG $ 236). Il grande numero è storicamente inverosi- 
mile; più probabilmente si tratta di una cifra tonda per 
drammatizzare lo straordinario successo della missione 
di Pentecoste, ripiena di Spirito (4,4; 21,20; ZINGG, Wa- 
chsen, 165-168). 

28 (c) IL PRIMO DEI SOMMARI MAGGIORI (2,42- 
47). Nei tre sommari maggiori (— 9) una certa fraseo- 
logia ripetitiva e sovrapposizione di contenuti ricorda 
la rielaborazione lucana dei sommari marciani (cf. Be- 
ginnings 5, 397-398). Alcuni contenuti di questo passo 
paiono di fatto anticipare punti successivi dove saran- 
no più pertinenti: p. es., il «timore» (v. 43 = 5,11) e la 
condivisione dei beni (vv. 44-45 = 4,32.34). I sommari 
dei cc. 4 e 5 insieme praticamente equivalgono a que- 
sto, quanto a contenuto; e anche se singoli elementi di 
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questi passi derivano da tradizioni che Luca ha usato, è 
lui in definitiva che va riconosciuto come loro compo- 
sitore (SCHNEIDER, Apg. 1,284 [trad. it., 1,396]). Chia- 
ramente egli persegue l’obiettivo di avere il sommario 
più comprensivo qui nel momento decisivo della sua 
storia. 42. Questo compendio delle principali norme 
per la vita della chiesa cui devono sottostare i nuovi 
battezzati, riflette probabilmente il tempo di Luca. Il 
suo ritratto della prima comunità così stabile in tutti i 
suoi membri (proskarierdntes) inizia lo schema di idea- 
lizzazione tipica dei sommari ed attesta la distanza del- 
l’autore rispetto alla sua materia (SCHNEIDER, Apg. 
1,106 [trad. it., 1,1475.]). l’insegramiento degli apostoli: 
Didaché comprende la proclamazione a quelli di fuori 
(5,28; 13,12; 17,19), per cui questa espressione è una 
generalizzazione del discorso appena terminato. La fe- 
dele continuità nella didaché da Gesù agli apostoli è 
uno dei principali argomenti di Lc-Af (1,1-8; Lc 1,1-4). 
unione fraterna: Koinonia, usato solo qui negli scritti di 
Luca, ma 13 volte in quelli di Paolo, connota il vincolo 
di responsabilità degli uni per gli altri che legava i cre- 
denti sulla base della loro accettazione del vangelo (2 
Cor 8,4; 9,13; Gal 2,9-10). nella frazione del pane: Ori- 
ginariamente il rito che apriva un pasto festivo tra i 
Giudei, era stato il gesto del Risorto a Emmaus (Le 
24,35) e richiama le primitive istruzioni del Signore ac- 
compagnate anche dalla frazione del pane (Lc 9,11-27; 
22,14-38). Possiamo considerare l’espressione come un 
terminus technicus per l'eucaristia in Le-Af (con WEI- 
SER, Apg. 104-105). C£. v. 46; 20,7.11; 27,35. 43. prodigi 
e segni: Un’efficace transizione a 3,1-11, ma anche un 
consolidamento delle credenziali della profezia escato- 
logica (v. 19 = Gioele), in cui i suoi testimoni collabo- 
rano con il Signore risorto (3,12.16). 44-45. Vedi com- 
menti a 4,34-37. 46. il Tempio: Essendo servito come 
tribuna di Gesù in Gerusalemme, il Tempio diventa la 
sede appropriata per l'assemblea apostolica (cf. Lc 
2,27 .49; 19,45; 22,53; 24,53). Questa fondamentale isti- 
tuzione del giudaismo dell’AT può essere fatta propria 
dai cristiani guidati dagli Undici, insieme allo stesso 
AT, come una forte espressione della tesi lucana della 
continuità. 47. godendo la simpatia di tutto il popolo: 
Questa «primavera di Gerusalemme» è l’ambiente per 
un iniziale successo del «raduno d’Israele». Non du- 
rerà oltre l'episodio di Stefano, quando il popolo si 
unirà ai suoi capi in una colpevole opposizione ai testi- 
moni (7,51-52), sicché il racconto di Luca si concen- 
trerà sull’ostinazione dei Giudei contro il kerygma 
(LOHFINK, Sarzzziung, 95 [trad. it. cit.]). 48. i Signore 
aggiungeva (cf. v. 41): Come altri ragguagli sulla «cre- 
scita», questo chiude l’unità letteraria a cui appartiene 
(come 2,41; 4,4; 6,7; 9,31; 12,24; 19,20). Simili raggua- 
gli hanno la funzione letteraria di «inserire singole sce- 
ne e circostanze all’interno dello svolgimento dinamico 
della diffusione del vangelo», diretto da una attenta e 
irresistibile provvidenza (WEISER, Apg. 106). 


(BOovon, Lic, 235-244; BROER, I., «Der Geist und die Gemein- 
de», BibLeb 13 [1972] 261-283; CHEVALLIER, M., «Pentecòtes 
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lucaniennes et ‘Pentecòtes’ johanniques», RSR 69 [1981] 304- 
314; DOMER, Herl, 139-159; DUPONT, Salvation, 35-59; ELLIS, 
E.E., Prophecy and Hermeneutic în early Christianity [Grand 
Rapids 1978] 182-208; GRUNDMANN, W., SE I[ 584-594; GRAS- 
SER, E., TR& 42 [1977] 9-15; GUTING, E., «Der geografische 
Horizont der sogenannte Volkerliste des Lukas», ZNW 66 
(1975) 149-169; KREMER, Pfingstbericht [+ 17); LAKE, K., in 
Beginnings 5, 111-121; LOHSE, E., Die Einbeît des Neuen Testa- 
ments [G6ttingen 1973] 178-192; MAaRrsHaLt., LH., «The Si. 
gnificance of Pentecost», $JT 30 [1977] 347-369; MENOUD, P., 
«La Pentecòte lucanienne et l’histoire», RHPR 42 [1962] 141- 
147; WEISER, A., «Die Pfingstpredigt des Lukas», BibLeb 14 
(1973) 1-12; ZEHNLE, R., Peter Pentecost Discourse [SBLMS 
15, Nashville 1971]; ZIMMERMANN, H., «Die Sammelberichte 
der Apostelgeschichte», BZ 5 [1961] 71-82). 


29 (d) LA GUARIGIONE NEL TEMPIO (3,1-11). Il 
primo racconto di miracolo di Af ha una chiara connes- 
sione con 2,43 e con la taumaturgia profetizzata da 
Gioele con effusione dello Spirito (2,19). I soliti ele- 
menti formali, che conosciamo dai racconti sinottici, 
comprendono la esposizione-esordio (vv. 1-5), le parole 
del guaritore e un suo gesto (vv. 6-7), la dimostrazione 
dell'avvenuta guarigione (v. 8), e l’effetto sugli astanti 
(vv. 9-10). Queste caratteristiche fanno pensare che l’o- 
rigine del racconto sia in una tradizione locale (Gerusa- 
lemme) (WEISER, Apg. 107), mentre gli elementi di sim- 
metria tra questo evento e le guarigioni di Gesù (Lc 
5,17-26) e Paolo (14,8-13) saranno stati aggiunti da Lu- 
ca che aveva in mente tutto lo svolgimento della storia, 
dall’inizio alla fine (FE NEIRYNCK, in FE KREMER [ed.], 
Les Actes, 172-188). 1. La presenza passiva di Giovan- 
ni, come quella di Barnaba in 14,12, può non apparte- 
nere al racconto originario (cf. vv. 6-7; DiBELIUS, Stw- 
dies, 14). Viene introdotto da Luca come secondo testi- 
mone della guarigione, davanti al sinedrio (4,20; HAEN- 
CHEN, Ac#s, 201)? 2. la porta detta «Bella»: Il nome non 
appare in alcuna fonte giudaica. Molti studiosi ritengo- 
no si tratti della Porta di Nicanore, fatta di bronzo di 
Corinto, che probabilmente separava il cortile delle 
donne da quello dei gentili (FLAVIO GIUSEPPE, Art. 
lud. 15.11.5 $ 410-425; Bell. Iud. 5.5.2-5 $ 190-221). 6. 
nel nome di Gesù Cristo: «Nome» e «potere» sono con- 
cetti paralleli (4,7); per cui l’invocazione del nome di 
Gesù da parte di Pietro gli ottiene dal Signore il potere 
di operare la guarigione (cf. Mc 9,38-39 par.; Lc 9,49- 
50; 10,17). Il nome non è un sostituto magico per un 
Gesù soggetto al controllo terreno, bensì lo strumento 
per l’azione diretta del Cristo celeste, concessa solo die- 
tro la confessione di fede in lui (4,10; 3,16; G.W. Ma- 
CRAE, 1xt 27 [1973] 161-162; R.F O'TOOLE, Bib 62 
[1981] 488-490). 11. 42 portico detto di Salomone: Rico- 
nosciamo la mano di Luca nella assemblea di «tutto il 
popolo» (= Israele) davanti agli apostoli, e possiamo 
sospettare che la sua inesatta informazione sulla topo- 
grafia del Tempio gli abbia fatto considerare il portico 
come una parte del recinto sacro (v. 8; per cui la Zu. 
«occidentale» — vedi Beginnings 3,28-29). 

30 (e) IL DISCORSO DI PIETRO NEL TEMPIO (3,12- 
26). I discorsi di Pentecoste e del Tempio sono conti- 
nui e complementari, nonostante i loro diversi ingre- 
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dienti (CONZELMANN, Apg. 39; E HAHN in J. KREMER 
(ed.], Les Actes, 137-138). Un indizio della loro rela- 
zione è la connessione tra gli argomenti della Scrittura 
che incorniciano i loro contenuti: la profezia di Gioele 
che inizia il primo, e la promessa deuteronomica del 
profeta simile a Mosè (Dt 18,15-16) che conclude il se- 
condo (vv. 22-26; vedi R. DILLON, NTS 32 [1986] 544- 
556). L'affermazione combinata di queste due scritture 
forma una cornice cristologica attorno ai due discorsi: 
il kerygma degli apostoli rappresenta il rinnovamento 
escatologico della profezia e in esso si ode la voce del 
Cristo risorto come l’attesa voce del successore di Mo- 
sè. Questa cornice della profezia escatologica contiene 
anche l'accreditamento del profeta mosaico mediante il 
miracolo di guarigione, che Pietro enfaticamente attri- 
buisce alla azione di lui nei vv. 12-16. Questa spiegazio- 
ne comprende il familiare schema kerigmatico che con- 
trappone l’azione di Dio e quella del popolo riguardo 
al suo «servo» (vv. 13-15); ed ancora una volta, lo sco- 
po del discorso è l’appello al pentimento (vv. 19-26), 
motivato da quel contrasto e confermato dall’argomen- 
to preso dal Dr, l’unico argomento scritturistico utiliz- 
zato nel discorso. - Schema del discorso: (1) frainten- 
dimento come ductus, v. 12; (2) kerygma di Pasqua 
adattato alla situazione, vv. 13-16; (3) appello al penti- 
mento e alla conversione, vv. 17-21, rafforzato dall’ar- 
gomento della testimonianza di Mosè, vv. 22-26. 

12. Fraintendimento come ductus. uomini d'Israele: 
Il pubblico è il «popolo» (/265, v. 11) senza distinguere 
tra coloro che hanno partecipato alla morte di Gesù e 
tutti gli altri (SCHNEIDER, Apg. 1,319 [trad. it., 1,440]). 
perché vi meravigliate?: Il fraintendimento da corregge- 
re è, potremmo dire, quello di una «cristologia dell’as- 
sente». 13-16. Kerygma pasquale. 13. Venerandi titoli 
attribuiti alla Divinità nell’AT echeggiano la rivelazione 
fatta a Mosè (Es 3,6.15) e mostrano come l’oratore si 
collochi all’interno di Israele anche se lo incita al penti- 
mento. L'eco dell’Esodo già anticipa la cristologia mo- 
saica della conclusione del discorso, e può aver anche 
suggerito la scelta dei titoli di «servo» (v. 13; cf. 4,26- 
27.30) e di «capo» [SBCei: autore della vita) (v. 15, cf. 
5,31), quasi a sistematizzare e completare la tipologia 
mosaica (ZEHNLE, Discourse [+ 28] 47-52). ha glorifi- 
cato îl suo servo: È cosa insolita che il kerygma dell’e- 
saltazione venga per primo, precedendo la passione, 
con un’eco della giustificazione del Servo di Isaia (Is 
52,13); ma è così perché il predicatore possa riprende- 
re l’esperienza del miracolo direttamente, come rispo- 
sta (con i vv. 13b-15) al v. 12b. «Ha glorificato» non si 
riferisce al miracolo in sé (con buona pace di HAEN- 
CHEN, Acts, 205), ma all’ingresso di Cristo nella «glo- 
ria» (Lc 24,26), la sfera celeste da dove opere potenti 
vengono compiute sulla terra (cf. 7,55; 22,11; Lc 9,31- 
32). di fronte a Pilato, mentre egli aveva deciso di libe- 
rarlo: Un preciso riferimento alla triplice dichiarazione 
di Pilato in Lc 23,15.20.22 (cf. Mc 15,12.14); cf. 13,28 
nonché, e contra, 4,27. 14. il santo e tl giusto: Questi ti- 
toli messianici, con il loro timbro arcaico, servono ef- 
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fettivamente alla retorica del contrasto tra quello che 
ha fatto Dio e quello che ha fatto il popolo. Ora com- 
prendiamo meglio il riconoscimento del centurione: 
«quest'uomo era giusto» (Lc 23,46 [cf. Mc 15,39]), ba- 
sato sul lamento dell’«uomo giusto» in Sa/ 31. Per 
quanto riguarda «il santo», vedi 4,27.30; Mc 1,24; Le 
4,34; Gv 6,69. Per «il giusto» vedi 7,52; 1 En 38,2; 
53,6; 1 Tra 3,16. 15. autore della vita: Il genitivo è di di- 
rezione, in considerazione di 26,23 e della tipologia 
mosaica (cf. 7,35; Eb 12,2; BDF $ 166). La «vita», co- 
me scopo a cui Gesù apre la via per tutti (4,2; 17,31), 
contribuisce alla costituzione di una terminologia con- 
trastante (vs. «ucciso», «morti»), con la quale viene or- 
chestrata l'accusa contro il pubblico. 16. per le fede ri- 
posta in lui, il nome...: Questa frase sovraccarica identi- 
fica il Servo risorto ed esaltato come l’autore della mira- 
colosa liberazione di cui tutti sono stati testimoni. Poi- 
ché la fede nel guaritore è una componente ordinaria 
dei racconti di guarigione che manca nei vv, 1-10, una 
parte del v. 16 può essere stata presa dalla narrazione 
pre-lucana (così WILCKENS, Misstonsreden, 41; cf. però 
F. NEIRYNCK in J. KREMER [ed.], Les Actes, 205-212) 

31 17-26. Appello al pentimento e alla conver- 
sione. 17. avete agito per ignoranza: Il kerygma aposto- 
lico segna la fine dell'ignoranza, sia qui (cf. 13,27) sia 
nella predicazione di Paolo ai pagani (17,30). La loro 
dgnoîa non diminuisce la colpa degli ascoltatori (WIL- 
CKENS, Misstonsreden, 134), soprattutto perché le Scrit- 
ture che rivelavano il piano di Dio venivano lette loro 
ogni sabato (13,27; cf. il commento a 2,23). così come i 
vostri capi: La collusione del popolo con i capi nell’ot- 
tenere la condanna a morte di Gesù veniva messa in 
evidenza dalla revisione lucana dei racconti della pas- 
sione (Lc 23,4-5.13-23), come veniva poi messo in evi- 
denza il ritiro dello stesso popolo da quell’alleanza e la 
sua disponibilità al pentimento (Lc 23,35.48). I «capi» 
sono il prototipo dei Giudei impenitenti, in quanto si 
collocano risolutamente fuori della sfera della salvezza 
(4,4-5.16-17; cf. commento a 2,46). 18. Vedi commento 
a 2,23. L'avverbio 44/65, «in questo modo», dà una po- 
sitiva valenza salvifica alla morte di Gesù (con buona 
pace di KASEMANN, Jesus Means Freedom [Philadelphia 
1969] 125). Pashéin ton Christon, che esprime la testi- 
monianza cristologica totale della Scrittura, è il som- 
mario tipico lucano delle formule marciane di predi- 
zione della passione (cf. Lc 24,26-27; At 17,3; 26,22-23; 
M. RESE, NTS 30 [1984] 341-344). 19-21. I tre versetti 
contengono un periodo grammaticalmente completo, 
che inizia con due imperativi (v. 19) cui seguono due 
proposizioni finali (f0p6s dn) nel v. 20 e la relativa del 
v. 21. Il periodo offre la prima delle due motivazioni 
per rispondere all’appello di Pietro alla conversione; il 
secondo sarà l'argomento scritturistico dei vv. 22-26. 
Come contro la vecchia ipotesi di una tradizione inte- 
grale su Elia o Giovanni Battista citata nei vv. 20-21 
(BAUERNFEIND, Apg. 473-483; ROLOFF, Apg. 72-73), G. 
Lohfink ha dimostrato la funzione storiografica dell’af- 
fermazione, e quindi la sua fondamentale paternità lu- 
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cana (BZ 13 [1969] 223-241): essa non è rivolta ad un 
pubblico di Giudei, ma ai lettori cristiani di Lc, mo- 
strando loro la splendida prospettiva che un Israele 
pentito avrebbe potuto ottenere ma che ostinatamente 
ha rifiutato (KRANKL, Jesws, 197-198; F. HAHN in J. 
KREMER [ed.], Les Actes, 139-140). Poiché tanti «uomi- 
ni d'Israele» avrebbero respinto il kerygma meritando- 
si l'esclusione dal «popolo» minacciata nel v. 23, il v. 20 
traccia un quadro che non si sarebbe avverato durante 
la storia di A; e i vv. 20-21 insieme riaffermano la giu- 
stificazione del periodo della chiesa che si era aperto in 
modo diverso in 1,6-11, ascensione celeste e presagio 
della parusia compresi (E. GRASSER in J. KREMER [ed.], 
Les Actes, 119). 20. tempi della consolazione: Un’era 
(plurale «tempi») di riposo per Israele, coronato dalla 
parusia di Gesù come Messia ad esso destinato (cf. 4 
Esd 11,37-12,3; 2 Bar 73), dipendeva dalla risposta di 
Israele al kerygma. Come la domanda dei discepoli in 
1,6, anche questa attesa deve essere reinterpretata in 
termini di tempo prolungato di missione che segue al 
rifiuto di Israele (implicito nei vv. 21.25; cf. 13,46; 
28,28). quello che vi aveva destinato come Messia: Que- 
sto doveva essere il frutto della elezione di Israele, che 
è anche la base del préton, «prima» del v. 26. 21. egli 
deve essere accolto in cielo: Come gli altri assuripti — 
Enoch, Elia, Esdra, Baruc — Gesù è stato portato in 
cielo per restarvi fino all’avvento della salvezza finale 
(1,11). # tempi della restaurazione: Cf. 1,6; MI 3,22-23 
LXX. Ora l’accento è sulla fine del periodo (= plurale 
chronòn) perché (1) échri con il genitivo plurale può lo- 
calizzare la fine di un breve tratto di tempo (cf. 20,6), 
quindi, favorisce il senso «per tutto il tempo che»; (b) 
l'antecedente della proposizione relativa «di cui [SB- 
Cei «come»] ha parlato Dio» è «tutte le cose», non «i 
tempi» (W. Kurz, in SBLASP [1977] 309-311; SCHNEI- 
DER, Apg. 1,326-327 [trad. it., 1,434s.]). Questi «tem- 
pi» quindi possono essere equiparati ai «tempi di con- 
solazione» (v. 20), solo che un simile linguaggio dell’a- 
pocalittica giudaica viene un po’ forzato per applicarlo 
all’età della missione della chiesa (1,6-8; 2,17). 

32 22-26. Argomento dalla testimonianza di Mo- 
sè. Ora viene addotta una profezia per bocca di Mosè, 
per confermare l'appello alla conversione e completare 
la definizione di tempo della chiesa anticipata poco 
prima nei vv. 19-21. La citazione è in realtà una Scrittu- 
ra «congiunta»: Di 18,15-16, unito da un éstai dé, «ma 
sarà», redazionale (cf. 2,21), a una parte di Lv 23,29 (v. 
23). In considerazione di questa «unione» e del fatto 
che il testo di Di è citato due volte in A/ in un ordine 
di parole diverso da quello dei LXX, l’argomento può 
essere stato preso da un’antologia cristiana di /estimo- 
nia (cf. 4QTestim 5-8; HoLtz, Untersuchungen, 74; R 
Honcson, JBL 98 [1979] 373-374; J. FITZMYER, 
ESBNT 59-89). Le coordinate grammaticali méx e dé 
(vv. 22 e 24) mostrano come la citazione completa fun- 
zioni nella perorazione di questo discorso come primo 
passo di una logica portata avanti fino al v. 24 (RESE, 
Motive, 68-69). Il punto è questo: Mosè e tutta la tradi- 
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zione profetica di cui egli è il fondatore, hanno prean- 
nunciato questo tempo dell’ultima opportunità per 
Israele di convertirsi, tempo offerto dall’atteso «profe- 
ta simile a Mosè» (v. 26). Il v. 23 cita le disposizioni di 
Mosè circa la sorte di tutti gli Israeliti che rinunciano a 
questa opportunità. 22. Il confronto con Di 18,15 
LXX mostra che arastései, «farà sorgere», è stato spo- 
stato per essere collocato in una posizione di rilievo 
dopo prophéten bymiîn, un adattamento funzionale di- 
rettamente all’uso di questo passo come testimonianza 
pasquale (cf. RF O'TOOLE, ScEs 31 [1979] 85-92). Il 
discorso di Stefano (7,37) confermerà l'importanza di 
questa cristologia del profeta mosaico applicata al Ri- 
sorto (con buona pace di KRANKL, Jesus, 199) e ricor- 
derà come essa fosse stata preparata nel vangelo in Lc 
7,16 e 24,19 (cf. Ar 7,22). 23. chiunque: Un originale ri- 
ferimento alla pratica della penitenza nel giorno dell’e- 
spiazione in Lv 23,29 LXX è stato sostituito con «non 
ascolterà quel profeta». La punizione mosaica degli 
Israeliti impenitenti — essere estirpati dalle fila del po- 
polo eletto — viene ora applicata a quelli di essi che re- 
spingono il kerygma del Cristo risorto (C. MARTINI, 
Bib 50 [1969] 12). 24. quei giorni: C£. i «tempi» nel v. 
21; anche 1,6; 2,17. Il tempo della predicazione aposto- 
lica è interpretato escatologicamente come il compi- 
mento di tutta la profezia dell’AT (Lc 24,44-47; At 
26,22-23). 25. nella tua discendenza: Ancora un’altra te- 
stimonianza «mosaica», le cui parole vengono diretta- 
mente da Gew 22,18 = 26,4 LXX (solo con patridi, «fa- 
miglie» in sostituzione di éhxé, «nazioni»), ripete il 
privilegio di Israele come primo destinatario del keryg- 
ma (vv. 20.26). «Famiglie» (cf. Gex 12,3) è opportuna- 
mente generico per un semplice annuncio della missio- 
ne al di là di Israele a cui l’autore pensa (RESE, Mozive, 
73; MARSHALL, Acts, 96). 26. avendo risuscitato il suo 
servo: La combinazione del participio anastésas (cf. 22) 
con apésteilen, «ha mandato», potrebbe avere lo scopo 
di favorire l'applicazione della figura profetica di D' al- 
la missione del Gesù terreno (così Haenchen, 
Wilckens, Krankl, Roloff). Ma l’uso tipico di Luca del 
transitivo arisidrai negli annunci kerigmatici della ri- 
surrezione (2,26, ecc.), più la ovvia funzione dei vv. 22- 
26 come conferma scritturale del presente appello di 
Pietro, rendono molto più probabile in questo passo 
un riferimento del verbo alla risurrezione di Gesù (cf. 
DUPONT, Éudes, 249 [trad. it., Studi, 421-422); C.ED. 
MOULE, in SLA 169). Il titolo di «servo» che interpre- 
ta «profeta» (D/) e «tua discendenza» (Gen), completa 
la tipologia Mosè-Cristo sulla quale è stato impostato il 
discorso. Il Cristo risorto viene ritratto come l'attivo 
protagonista degli appelli apostolici alla penitenza (ve- 
di anche 26,23; cf. R.F. O'TOOLE, ScEs 31 [1979] 90), 
in quanto lui, più che gli apostoli, era il guaritore nel 
miracolo che ha occasionato il discorso. 


(DIETRICH, Petrusbild [> 19] 216-230; HAHN, F, in J. KRE- 
MER [ed.], Les Actes, 129-154; KRANKL, Jesws, 193-202; KURZ, 
W., «Acts 3:19-26 as a Test of the Role of Eschatology in Lu- 
can Christology», SBLASP [1977] 309-323; LOHFINK, G., 
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«Christologie und Geschichtsbild in Apg 3:19-21», BZ 13 
[1969] 223-241; MacRaE, G.W.,, «Whom Heaven Must Re- 
ceive until the Time», /#/ 27 [1973] 151-165; MARTINI, C., 
«L'esclusione dalla comunità del popolo di Dio e il nuovo 
Israele secondo Atti 3,23», Bit 50 [1969] 1-14; O’TOOLE, 
R.F., «Some Observations on Armistérzi, ‘I Raise’ in Acts 
3:22.26», ScEs 31 [1979] 85-92; RESE, Mozive, 66-77; ZEHNLE, 
Discourse [© 28] 19-26.41-60.71-94). 


33 (B) La vita e le prove della chiesa apostolica 
(4,1-5,42). 

(a) PIETRO E GIOVANNI DAVANTI AL SINEDRIO 
(4,1-22). L'arresto degli apostoli nel momento del loro 
appello alla conversione di Israele segna l’inizio dell’on- 
data di opposizione che culminerà nella dispersione 
della comunità (8,1) e, in definitiva, nella proclamazio- 
ne del messaggio ai Gentili (cc. 10-28). Questa narra- 
zione ha grosse inverosimiglianze (v. 4) e incoerenze, tra 
cui il motivo dell’arresto (vv. 2.7) e la liberazione degli 
indomiti predicatori (vv. 18-20), che rendono difficile 
spiegarla come un chiaro racconto storico. Né l’analisi 
delle fonti (Bauernfeind, Jeremias) ha prodotto qualche 
risultato consistente (HAENCHEN, Acts, 222; WEISER, 
Acts, 123-124). Luca chiaramente è intento a comporre 
un «episodio drammatico», anche se la memoria della 
reale e dura repressione della missione ancora agli inizi, 
da parte dell’aristocrazia religiosa di Gerusalemme, può 
dare al nostro passo un rispettabile fondamento storico. 
1. parlando al popolo: Il «popolo» (/65) e i suoi capi so- 
no di nuovo presentati separatamente (cf. 3,17), e le lo- 
ro reazioni al messaggio su Gesù vengono messe in net- 
to contrasto (vv. 2.4). sadducet: Molto plausibilmente il 
kerygma pasquale degli apostoli alimentò la polemica 
sulla ermeneutica della Torah che da generazioni imper- 
versava tra le fazioni giudaiche che detenevano il potere 
(23,6-7; — Storia, 75:149-150); per cui Luca può essere 
considerato degno di fede quando ritrae i sadducei, i 
fondamentalisti che si opponevano a dottrine «estranee 
alla Scrittura» quali la risurrezione (cf. 23,8; Lc 20,27- 
40), come coloro che reprimevano con la massima seve- 
rità la chiesa apostolica (5,17-18; 23,6-10; HENGEL, 
Acts, 96). È strano, tuttavia, non trovare menzionati qui 
i farisei, anche se al tempo degli apostoli erano sicura- 
mente i membri più influenti del sinedrio (E. SCHÙRER, 
StPG 2, 263 477-479). Pur se questa fazione farisaica sa- 
rebbe stata più congeniale al fervore escatologico dei 
primi cristiani, la loro difesa sistematica dei missionari 
(5,34-40; 23,9), dalla loro piattaforma della «più stret- 
ta» osservanza giudaica, fa parte indubbiamente di una 
certa schematizzazione dei fatti a servizio della tesi luca- 
na della «continuità» (— 5). 2. i Gesà la risurrezione 
dei morti: Questa fraseologia spiega l'opposizione dei 
sadducei ed è essa stessa chiarita in 26,23 (cf. 3,15). 4. 
cinquemila: L'inverosimile cifra amplifica il contrasto 
tra i capi persecutori e la gente comune che crede (cf. il 
commento a 2,41). 5-6. Sulla composizione del sinedrio, 
vedi Le 22,66 (+ Luca, 43:186); per la casa di Anna, ve- 
di Lc 3,2 (+ Luca, 43:42). Giovanni e Alessandro: Altri- 
menti sconosciuti. 7. com quale potere o în nome di chi: 
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La domanda è formulata come una precisa introduzio- 
ne al discorso che segue. Il motivo dell'arresto pare sia 
cambiato (v. 2), ma non realmente, perché l’attività de- 
gli apostoli nel «nome» di Gesù rivela l’attiva potenza 
del Signore risorto (vedi commento a 3,6). Interrogarsi 
sul potere giuridico del sinedrio o chiedersi se credere 
nella risurrezione potesse giustificare un arresto, sono 
questioni che esulano del tutto dal nostro testo. 

34 8-12. Il primo discorso di Pietro davanti al si- 
nedrio, come il secondo (5,29-32), è una apologia piut- 
tosto che un sermone; comunque lo schema dei discorsi 
di missione è indubbio (— 7), eccetto per un adatta- 
mento contestuale del solito appello alla penitenza nel 
v. 12 (WILCKENS, Massionsreden, 44-45). Nel suo com- 
plesso, il breve discorso dà una precisa risposta alle do- 
mande poste dagli interroganti (v. 7). 8. piero di Spirito 
Santo : Il lettore è rinviato a Lc 12,11-12 (cf. Mt 10,19): 
la promessa dello Spirito che «insegna» sx stata confes- 
stonis. 10. che voi avete crocifisso e che Dio ha risuscitato: 
In queste due proposizioni che condensano 3,12-15, ab- 
biamo il kerygma cristologico dei discorsi ai Giudei nel- 
la sua formulazione più concisa (L. SCHENKE, BZ 26 
[1982] 11). Ma può essere fatto risalire all’uso dei primi 
cristiani? (Così Schenke, Roloff; — 7). Naturalmente 
c'è una necessaria connessione tra «che Dio ha risusci- 
tato» e en #6 «per mezzo di questo uomo», che di- 
chiara chi sia l’autore della guarigione. Come risposta al 
v. 7, en titò (= hiatos, v. 11) mostra come il nome e la 
persona del Risorto siano intercambiabili (con buona 
pace di CONZELMANN, Apg. 43). 11. Sal 118,22, come 
espressione del trionfo del Risorto sopra i suoi nemici, 
era citato in Lc 20,17 ed è perfettamente adatto allo 
schema di contrasto del kerygma in A. «Scartata» 
(exutbenethéts; cf. Mc 9,12) è un cambiamento intro- 
dotto nella dicitura dei LXX, forse nella esegesi che i 
primi cristiani facevano del versetto del salmo (HOLTZ, 
Untersuchungen, 162). Una applicazione ecclesiologica, 
qui solo implicita (v. 12), è esplicita in 1 Pt 2,4-5 (cf. Me 
21,42-43). 13. franchezza: Il greco parrbésia connota la 
libertà e la fiducia che lo Spirito divino dà ai suoi porta- 
voce per superare ogni pericolo. È la caratteristica tipi- 
ca della predicazione degli apostoli (2,29; 4,29.31) e di 
Paolo (9,27-28; 13,46) fino al punto da essere pratica- 
mente l’ultima parola del racconto di Luca (28,31). ser- 
za istruzione e popolani: Questo è il contrappunto lette- 
rario della potenza del discorso di Pietro pieno di Spiri- 
to, non una notizia storica (SCHNEIDER, Apg. 1,349 
[trad. it., 1,484]). 16-17. La consultazione dei capi illu- 
stra effettivamente la definitività della loro incredulità, 
in quanto essi resistono persino alla universale acclama- 
zione del miracolo di guarigione tra il popolino che ha 
una diversa reazione (v. 21). 20. quello che abbiamo vi- 
sto ed ascoltato: La testimonianza apostolica a tutto 
quello che Gesù aveva «fatto e insegnato» (1,1; 10,39) è 
sotto l’obbedienza divina (5,29), che certamente il pro- 
cedimento contro di essi non annulla (v. 21). 


(BARRET, C.K., «Salvation Proclaimed: Acts iv. 8-12», ExpTim 
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94 [1982] 68-71; DUPONT, Sources, 35-50; JEREMIAS, J., Abba 
[Géottingen 1966] 241-247 [trad. it., Abba, Brescia 1968]; 
SCHENCKE, L., «Die Kontrastformel Apg 4,10b», BZ 26 
(1982) 1-20). 


35 (b) LA PREGHIERA DEGLI APOSTOLI (4,23-31). 
La ricomposta comunità apostolica (bos #io?) innalza 
una preghiera che è fatta su misura (vv. 29-30) per la se- 
quenza miracolo-accusa di 3,1-4,22 e mostra la mano di 
Luca praticamente in tutte le sue espressioni. Tuttavia, 
il suo centro è costituito da un'interessante esegesi di 
Sal 2,1-2, ed il fatto che l’applicazione si riferisca all’a- 
zione di Erode e di Pilato contro Gesù, per via di analo- 
gia con il presente pericolo corso dagli apostoli, contra- 
sta con il verdetto di innocenza di Gesù che il racconto 
della passione di Luca attribuisce ai due governanti 
(23,14-15). Ciò può essere spiegato con una interpreta- 
zione cristiana pre-lucana del salmo utilizzato qui senza 
una precisa eco in altri luoghi del NT (così Dibelius, 
Haenchen; cf. RESE, Mozive, 95-97), o meno persuasiva- 
mente, come un casuale riferimento a Lc 23,12 all’inter- 
no di una complessiva composizione lucana che imita 
modelli dell’A/ come /s 37,16-20 (2 Re 19,16-19; così 
DOMER, Heil, 63-66). 24. Signore: L'invocazione déspota 
è un'espressione tipica ellenistica (giudaica e cristiana) 
della preghiera, preferita dove si invoca il dominio di 
Dio sul cosmo (cf. Gdl 9,12; 3 Mac 2,2; 1 Clem. 59,4; 
60,3; 61,1-2; Did. 10,3). Una giustapposizione di affer- 
mazioni participiali nei vv. 24-25, ho poiésas, «che hai 
creato», bo eipon, «che dicesti», si vede smorzare l’effet- 
to dalla costruzione sovraccarica del v. 25 (vedi varianti 
nei manoscritti). 25. Cf. le introduzioni al testo del sal- 
mo in 1,16; 2,25; Lc 20,42. 27. che hai unto: C£. l’etimo- 
logia del titolo il Cristo (v. 26) anche in 10,38; Lc 4,18. 
«Santo servo» fa eco a 3,13-14 (e v. 25). Erode e Ponzio 
Pilato: Re e governatore (v. 26), insieme a «genti e po- 
poli» (v. 25) avverano puntualmente il salmo ed ovvia- 
mente sono da esso dettati. 28. per compiere: L'aoristo 
infinito si può riferire solo alla crocifissione di Gesù (cf. 
2,23; KRANKL, Jesus, 110) altrove addossata al popolo 
che agisce senza il consenso di Pilato. 29. Ed ora, Signo- 
re: Ciò corrisponde al momento cardine, w°‘a//à, della 
preghiera nell’AT (2 Re 19,19), ma la simmetria delle si- 
tuazioni degli apostoli e quella di Gesù è imperfetta. 31. 
L'associazione del terremoto, che indica la risposta alla 
preghiera, con la proclamazione franca della Parola, 
unisce artisticamente le due funzioni — creare e parlare 
— invocate all’inizio della preghiera (vv. 24-25; SCHNEI- 
DER, Apg. 1,357 [trad. it., 1,500s.]). 

36 (c) IL SECONDO DEI SOMMARI MAGGIORI (4,32- 
35). Questo passo offre la possibilità di gettare uno 
sguardo all’interno della composizione dei «sommari» 
(— 9), perché mette insieme due casi singoli, presi dal- 
la tradizione di Luca, che generalizza in un ideale gene- 
rale di rinuncia da parte dell'intera comunità (vv. 36- 
37; 5,1-4; cf. 2,44-45). La relazione letteraria tra i casi 
singoli e il sommario è manifesta, e la generalizzazione 
che esso fa delle libere offerte, produce l'impressione 
di un’«età dell’oro» dell’era apostolica, non senza una 
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relazione con i tempi originari e le utopie dell’elleni- 
smo (CONZELMANN, Apg. 37; PLUMACHER, Lukas, 16- 
18). Tuttavia, poiché l'ideale certamente riflette la forte 
enfasi presente nel suo vangelo sui comandi di Gesù di 
rinunciare ai propri beni (12,33; 14,33; 18,22), Luca 
difficilmente vuole escludere qualsiasi valore di esem- 
pio per la chiesa del presente (SCHNEIDER, Apg. 1,294 
[trad. it., 1,408s.]; con buona pace di CONZELMANN, 
TSL 233 [trad. it. cit.]). ogni cosa era fra loro comune: Il 
linguaggio fa eco al proverbio greco sugli amici (PLA- 
TONE, Rep. 4,424a; 5,449c), che Luca caratteristica- 
mente interpreta nei termini della biblica esclusione 
della povertà in Israele (v. 34a = Dr 15,4) 33. con gran- 
de forza: Il fatto che le opere potenti degli apostoli con- 
trassegnino la loro «testimonianza della risurrezione» 
(cf. 3,12-16) conferma la nostra interpretazione della 
funzione degli apostoli come continuazione dell’attività 
del Risorto (vedi commento a 1,22). 35. 4 ciascuno se- 
condo il bisogno: Questa precisazione (2,45) tradisce 
una certa ambivalenza rispetto alla chiamata di Gesù 
alla totale privazione (Lc 14,33; SCHNEIDER, Apg. 1,293 
[trad. it., 1,408]). Luca intende la cessione dei beni co- 
me un fatto volontario (5,4) e in funzione dei bisogni, 
non obbligatorio e sistematico. 
37 (d) ALCUNI ESEMPI (4,36-5,11). 36. Giusep- 
pe... Barnaba: La sua origine cipriota pare suggerire che 
facesse parte degli «Ellenisti» (6,1); ma cf. HENGEL, 
Acts, 101-102. Ad ogni modo, Luca farà affidamento 
sulla sua appartenenza alla primitiva comunità per affi- 
dargli Paolo (9,27; 11,25-26). 37. vendette un campo: La 
cosa sarebbe stata ben difficilmente degna di essere ri- 
cordata se tutti fossero stati obbligati a far lo stesso. 
L'agghiacciante racconto di Anania e Saffira è nel 
NT l’unico esempio di miracolo di punizione per la 
trasgressione di una legge (G. THEISSEN, The Miracle 
Stories of the Early Christian Tradition [Philadelphia 
1983] 109). Questo tipo di miracoli rafforza le divine 
disposizioni, o salvando in modo straordinario qualcu- 
no che le osserva o punendo in modo inaudito chi le 
viola. Qui, come nella maggior parte degli esempi giu- 
daici del genere «punizione», la divina prescrizione 
viene rafforzata come una questione di morte o di vita. 
La colpa di Anania è nientemeno che negare la presen- 
za dello Spirito Santo nella chiesa mentendole (vv. 3.8; 
SCHNEIDER, Apg. 1,372 [trad. it., 1,516]) e quindi met- 
tendosi a servizio della indegna sfida lanciata da Satana 
contro la testimonianza resa allo Spirito dalla volonta- 
ria cessione dei beni da parte dei credenti (WEISER, 
Apg. 146-147). Incoerenze presenti nel testo, p. es. in 
che cosa consista il peccato (nell'aver trattenuto qual- 
cosa o nella bugia) oppure il fatto che il v. 7 può segui- 
re bene al v. 5, possono derivare da successive espan- 
sioni di un antico racconto palestinese cristiano (A. 
WEISER, TG? 69 [1979] 151-157). Analogie con Qum- 
ran, per cui la coppia avrebbe voluto entrare in un cir- 
colo di perfecti ai quali si chiedeva la totale cessione dei 
beni, non hanno fondamento (cf. HAENCHEN, Acts, 
241). 2. tenuta per sé: L'uso del verbo raro mosphizò fa 
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pensare che ci sia l’influenza del peccato e della puni- 
zione di Acan (Gs 7,1 LXX) e forse un abbellimento 
secondario da parte di qualcuno che vide ciò come un 
atto peccaminoso 3. sa/4r4: Il suo ingresso nella scena 
apostolica e il suo scontro con lo Spirito che opera in 
essa è parallelo allo stesso sviluppo nella vita di Gesù 
(Lc 4,1-2). La simmetria accresce il contributo di que- 
sto strano episodio alla storia lucana (WEISER, Apg. 
146). 4. La rimostranza di Pietro può essere della pen- 
na di Luca, e sottolinea che la vendita dei beni e la ri- 
nuncia al ricavato erano strettamente volontarie; per 
cui, la pratica generalizzata (4,34) era un segno del fer- 
vore dello Spirito nella prima chiesa (SCHNEIDER, Apg. 
1,375 [trad. it., 1,518s.]). In ogni caso, questo versetto 
fa consistere, in conclusione, il peccato nella bugia. 5. 
timore: Dal punto di vista stilistico è la necessaria con- 
clusione dell’originale «miracolo-punizione». 6. Que- 
sto versetto rende possibile l'aggiunta dell’episodio di 
Saffira, modellato strettamente sui vv. 1-5. 11. usta la 
chiesa: La prima occorrenza in Af del termine biblico 
ekklesia per designare l’assemblea locale di credenti 
(cf. 8,1;9,31; — Teologia paolina, 82:133). 


(DERRET, J.D.M., Studies in the New Testament [Leiden 1977] 
1, 193-201; LAKE, K., in Beginnings 5, 140-151; MENOUD, P., 
«La mort d’Ananias e de Saphira», Aux sources de la tradition 
chrétienne [Fest. M. Goguel, Neuchàtel 1950] 146-154; 
NOORDA, S., in J. KREMER [ed.], Les Actes, 475-483; WEISER, 
A., «Das Gottesurteil iber Hananias und Saphira», TG/ 69 
[1979] 148-158). 


38 (e) IL TERZO DEI SOMMARI MAGGIORI (5,12- 
16). Questo passo ha come tema i «segni e prodigi» de- 
gli apostoli (cf. 2,43) e come punto di partenza l’episo- 
dio pauroso di Anania. I vv. 12-13 fungono da connes- 
sione con quanto precede: il v. 12 con la preghiera di 
4,29-30, il v. 13 con il timore generato dalla sorte dei 
due bugiardi (v. 11). I vv. 14-16 suggeriscono un con- 
fronto con il sommario di Mc 6,53-56, che il vangelo di 
Luca non ha riprodotto, forse perché l’autore pensava 
di adattarlo qui. 12. per opera degli apostoli: I continui 
miracoli che mettono Pietro in primo piano (3,1-11; 
5,1-11) vengono così generalizzati come parte di una 
prassi quotidiana di tutti gli apostoli. 13. nessuno osave 
associarsi a loro: L'«aura di religioso timore» che li cir- 
condava (v. 11) tratteneva quelli di fuori dall’avvicinarsi 
spontaneamente (ROLOFF, Apg. 98); ma questo fa solo 
da contrappunto all’«aumento» del loro numero che 
Dio stava operando (v. 14). L'atteggiamento positivo del 
«popolo» continua. 14-15. Le due asserzioni, l'aumento 
del numero dei credenti e il gran da farsi per le guari- 
gioni, sono legate dalla congiunzione consecutiva héste, 
che subordina la seconda alla prima. Qualsiasi implica- 
zione magica dell'ombra di Pietro (cf. P. VAN DER HOR- 
ST, NTS 23 [1976-1977] 204-212] viene drasticamente 
esclusa: il suo potere deriva dalla fede nel Kyrzos vivente 
(DIETRICH, Petrusbild, 238-239). L'espressione £kdn hé 
skid, «anche solo la sua ombra», attribuisce a quest’ulti- 
ma lo stesso ruolo della frangia del mantello di Gesù 
(Mc 6,55-56) e dei fazzoletti di Paolo (19,11-12). 
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39 (f) LA SECONDA PERSECUZIONE (5,17-42). 
Questa sequenza illustra la predilezione di Luca per le 
coppie simmetriche di passi, specialmente per l’effetto 
di accrescere e superare gli elementi del primo nel se- 
condo («parallelismo a climax», cf. FLENDER, St. Luke 
[— 24] 25-27). La seconda accusa del sinedrio è paral- 
lela alla prima (4,1-22), ma con elementi ricorrenti 
drammaticamente intensificati: (1) i sadducei ostili (v. 
17) si pongono in netto contrasto questa volta con i fa- 
risei che si mostrano favorevoli (v. 34); (2) l’espressione 
della irresistibile volontà divina che dirige la predica- 
zione viene rafforzata (vv. 29.38-39) e illustrata me- 
diante la liberazione miracolosa (vv. 19-20); (3) le accu- 
se e la decisione del sinedrio sono accresciute: dai rela- 
tivamente miti interrogatorio e ammonimento di 4,7-21 
si passa alle imputazioni irose (v. 28), alla volontà di 
metterli a morte (v. 33) e all’ammonimento con fustiga- 
zione (v. 40), che caratterizzano questo procedimento; 
(4) gli arditi predicatori ora sono tutti gli apostoli, non 
solo Pietro e Giovanni. Questo esercizio letterario di 
parallelismo per aumentare l’intensità mostra che la 
duplice citazione in giudizio non risulta da una duplice 
fonte, meno ancora da due circostanze storiche, ma de- 
riva dal progetto di Luca che in tal modo organizza le 
sue informazioni frammentarie in una esposizione sto- 
riografica: la predicazione del vangelo, sotto il diretto 
controllo di Dio, diventava sempre più forte, e con essa 
cresceva, per simultanea necessità, l’ondata dell’oppo- 
sizione (WEISER, Apg. 155). 

40 19-20. La liberazione miracolosa che non vie- 
ne menzionata nel successivo interrogatorio, sarà stata 
condensata e spostata qui dalla tradizione su Pietro in 
12,6-17 (16,25-34). 25. La verosimiglianza viene sacrifi- 
cata all’effetto drammatico: il sinedrio deve essere 
informato da «un tale» che gli uomini che avevano 
messo in prigione stanno nel Tempio a predicare «al 
popolo»! La Parola è ancora per Israele (ho /a65), e il 
favore popolare è ancora con i predicatori (vv. 26.13). 
28. avete riempito Gerusalemme della vostra dottrina: 
L'accusa articola la necessità storico-salvifica (vedi 
commento a 1,4); donde la replica di Pietro. 29-32. Il 
secondo discorso di Pietro davanti al sinedrio illustra 
Le 21,13 (cf. Mec 13,9): lo status confessionis è l’oppor- 
tunità per dare «testimonianza» (v. 32). 29. bisogna ob- 
bedire a Dio: Ora più da vicino che in 4,19, l’imperati- 
vo di Pietro fa eco a quello di Socrate (PLATONE, Apol. 
29d). 30. appendendolo ad un albero [SBCei: alla cro- 
ce): È chiara l’allusione a Di 21,22 (cf. 10,39; 2,23; Gal 
3,13). Il ricorso di Paolo alla maledizione del corpo 
esposto serviva a dichiarare i mezzi di salvezza altri dal- 
la legge, mentre lo scopo di Luca è quello di argomen- 
tare dalla legge stessa la grandezza della vergogna del 
popolo per aver «messo le loro violente mani» sul loro 
Salvatore (WILCKENS, M:ssionsreden, 126; RESE, Moti- 
ve, 116). 31. capo e salvatore: Queste funzioni (cf. 3,13; 
13,23) sono spiegate dalla proposizione sostantivata /# 
diinai, «per dare», ecc., che, alla luce di 2,32-33, do- 
vrebbe avere il Cristo per soggetto. 32. Sulla «testimo- 
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nianza» congiunta degli apostoli e dello Spirito, vedi 
Lc 12,12; ed il commento a 1,8. 

41 33-40. L'intervento di Gamaliele. Effettiva- 
mente storica è per lo meno la carriera di Gamaliele I — 
«il Vecchio», discendente del grande Hillel — che era si- 
curamente un rispettabilissimo intellettuale giudeo in 
Gerusalemme negli anni 25-50 d.C. (IDB 2, 351). Quel 
poco del suo insegnamento che è stato riportato lo qua- 
lifica come fariseo (Str.B 2, 636-639), ed è concepibile 
che un così influente rabbi potesse intervenire per di- 
fendere una setta rispettosa della legge, il cui entusia- 
smo apocalittico poteva essere una causa comune con- 
tro i sadducei (cf. 23,6-9; ZINGG, Wachsen, 127-128). 
34. dottore della legge: Questa credenziale contribuisce 
alla tesi lucana della «continuità». Che l’alunno di Ga- 
maliele, Paolo, divenisse un fiero antagonista del vange- 
lo (22,3-5) è interpretato come una aberrazione (26,9- 
14), non come naturale conseguenza dello zelo per la 
legge. 36-37. I precedenti di Teuda e di Giuda il Gali- 
leo possono essere anacronistici (Beginnings 4, 60-62; 
DIBELIUS, Studies, 186-187), ma quello che stanno ad 
indicare è chiaro: questi capi sono morti e i loro movi- 
menti sono morti con loro, invece questo non è accadu- 
to ai seguaci di Gesù. 38. questa teoria o questa attività: 
L'analogia con le effimere aggregazioni di «popolo» (v. 
37) ci suggerisce di intendere l’«attività», come l’aggre- 
gazione di Israele che si sta verificando nella missione 
degli apostoli (vedi commenti a 1,15.21; 2,14.36). 39. se 
viene da Dio: Il passaggio da una condizione eventuale 
(v. 38) ad una reale, comporta la conclusione: il vero 
fondatore della chiesa apostolica, colui che la aggrega, 
è Dio (LOHFINK, Sarzzzlung, 86-87 [trad. it. cit.]). com- 
battere contro Dio: Theomachdi, «combattenti contro 
Dio», un termine coniato da Euripide (Baccanti 45), in- 
dizio della formazione ellenistica di Luca, designa esat- 
tamente ciò che fino ad ora la gente di Gerusalemme è 
sempre stata (cf. 7,51). 41-42. Gli apostoli assurgono a 
modello di impavida confessione sotto la persecuzione 
(cf. Le 6,22-23; 12,4-12), sicuramente uno dei motivi 
guida della struttura di questa sezione. 

42 (III) La missione da Gerusalemme si avvia 
verso l’esterno (6,1-15,35). 

(A) Gli ellenisti e il loro messaggio 
(6,1-8,40). 

(a) L'ISTITUZIONE DEI SETTE (6,1-7). Dopo il 
ritratto ideale della comunità apostolica che Luca ha 
tracciato per noi, siamo poco preparati al conflitto che 
ora scoppia; in esso c'è la prova che il materiale origi- 
nale a questo punto sta increspando la liscia superficie 
del quadro storico lucano (HENGEL, Besweer Jesus [> 
43] 3-4; WEISER, Apg. 168; J. LIENHARD, CBQ 37 
(1975] 231). «Gli ellenisti» che tutto ad un tratto ci 
troviamo davanti, senza un’introduzione, come una 
componente separata da «gli Ebrei», sono coloro che 
terranno in mano la chiave dell’avanzata del giovane 
cristianesimo al di là delle frontiere della patria palesti- 
nese (cf. 11,19-21; E. GRASSER, TR 42 [1977] 23). In 
questo, il racconto di Luca è fedele ai fatti. Tuttavia co- 
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me questa nuova componente emergesse e come la sua 
autorità, compresi due dei principali attori di Luca, si 
fosse debitamente costituita, sono questioni che la sua 
lineare esposizione non poteva chiarire direttamente. 
Pare, in verità, che il conflitto sul quale veniamo a sa- 
pere tanto poco, non fosse la causa della nomina di 
nuovi capi, ma piuttosto il risultato di una divisione già 
esistente nella chiesa di Gerusalemme, con una parte 
guidata dai Dodici e l’altra dagli uomini che abbiamo 
incontrato qui per la prima volta (v. 5). Le caratteristi- 
che del racconto che fanno di questi nuovi venuti dei 
subordinati ai Dodici, in quanto ottengono il ministero 
secondario del servizio delle mense (v. 2) per imposi- 
zione delle mani da parte degli apostoli (v. 6), sono 
probabilmente risultato della redazione lucana (SCH- 
NEIDER, Apg. 1, 421 [trad. it. cit.]; N. WALTER, NTS 29 
[1983] 372-373). Altre informazioni, tra cui il dissenso 
e i sette nomi, forse la sostanza dei vv. 5-6, provengono 
dal racconto di una irreperibile fonte. Alla luce della 
netta differenza tra il servizio delle tavole assegnato ai 
Sette qui e il «ministero della parola» propriamente 
apostolico che Stefano e Filippo esercitano nel raccon- 
to delle loro missioni (6,8-8,40), probabilmente è stato 
Luca ad unire per primo il racconto del mandato alla 
sequenza Stefano-Filippo come introduzione ad essa, 
collocando in tal modo i due missionari «ellenisti» in 
debita subordinazione ai Dodici fin dall’inizio (J. 
LIENHARD, CBQ 37 [1975] 230; U. BORSE, BibLeb 14 
[1973] 189). 

43 1. ellenisti verso gli Ebrei: La migliore spiega- 
zione di questi gruppi è anche la più semplice (soste- 
nuta nel modo migliore da M. HENGEL [Berweex Jesus, 
4-11]): sono i diversi gruppi linguistici dei Giudei di 
Gerusalemme, l’uno di coloro che parlano l’aramaico 
della Palestina, l’altro formato da immigrati dalla Dia- 
spora che si sono stabiliti a Gerusalemme (cf. 2,5) ma 
parlano solo greco. L'esistenza di numerose sinagoghe 
di lingua greca durante il I secolo in Gerusalemme è 
documentata con sicurezza dalle iscrizioni contempo- 
ranee (p. es., la nota iscrizione di Teodoto, ibid., 17. 
148 n. 119; cf. HESTRIN et al., Inscriptions Reveal [Jeru- 
salem 1973°] $ 182) e lo zelo per le istituzioni degli avi 
che spingeva gli immigrati a «tornare in patria», forse 
rendeva la maggior parte di essi fieri lealisti mosaici, 
come Saulo (9,1-2), pronti a difendere vigorosamente 
le loro tradizioni nel dibattito con Stefano (v. 9) e con- 
tro Saulo (9,29). Solo questa spiegazione può coordi- 
nare l’uso presente di «ellenisti» con 9,29, unica altra 
occorrenza del termine nel NT. Non è il caso di ag- 
giungere particolari colorazioni teologiche al significa- 
to della parola (O. Cullmann), con note peggiorative di 
prassi sincretistica (M. Simon) o libertina (W. SCH- 
MITHALS, Apg. 65). Con il suo significato puramente 
linguistico, «ellenisti» può includere Giudei e cristiani 
dell’intera popolazione di una città, piuttosto che desi- 
gnare esclusivamente una fazione cristiana in fermento 
su problemi di vangelo e di missione. distribuzione quo- 
tidiana: Si tratta più probabilmente dello sforzo di so- 
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pravvivenza giorno dopo giorno della comunità cristia- 
na spontanea ed entusiastica (cf. 4,34-37; 11,29; 12,25, 
così Hengel, Roloff) piuttosto che di un programma di 
assistenza rivolto alla società giudaica in genere (così 
N. WALTER, NTS 29 [1983] 379-382; cf. HAENCHEN, 
Acts, 261-262). Possiamo facilmente immaginare per- 
ché le vedove immigrate si trovassero ad affrontare 
particolari difficoltà economiche e perché potessero es- 
sere «trascurate» in una distribuzione di cibi curata dal 
gruppo autoctono. 2. il servizio delle mense: L'espres- 
sione diakonéin trapézais connota presumibilmente lo 
sforzo di tutta la comunità di sostentare i bisognosi. Il 
termine didkonos non viene usato, anche se Luca può 
aver benissimo pensato a questo primitivo ed impor- 
tante ministero (Fi/ 1,2; 1 Tr 3,8.12). I Sette, in effetti, 
non verranno presentati in questa funzione d’ora in 
avanti in A, e quindi essi per buone ragioni qui non 
vengono detti «diaconi». 2-6. La sequenza dell’investi- 
tura si conforma al modello dell’AT (cf. Gen 41,29-43; 
Es 18,13-26; Dt 1,9-18) che può essere stato seguito già 
dalle fonti di Luca (cf. RICHARD, Acts 6:1-8:4, 269-274; 
E. PLUMACHER, TRx 49 [1984] 140). Si tratta chiara- 
mente del prodotto di una riflessione tardiva sull’even- 
to, e non di un protocollo dell’ordinazione apostolica. 
3. sette uomini: Questi divennero poi noti come «i Set- 
te» (21,8) e il loro numero potrebbe riflettere l’istitu- 
zione del consiglio cittadino giudaico (D? 16,18; Str-B 
2, 641). 4. al ministero della parola: In ovvia contrappo- 
sizione al «servizio delle mense», questa è tuttavia l’at- 
tività «apostolica» in cui vedremo impegnati Stefano 
(v. 10) e l’«evangelista» Filippo (21,8) nel seguito del 
racconto. 5-6. I sette nomi, con Stefano all’inizio, sono 
tutti greci e ampiamente documentati nelle fonti elleni- 
stiche. Essi ci danno un buon apporto per spiegarci il 
retroterra di questo gruppo. #xposero loro le mani: Il 
rito giudaico esprimeva sia il trasferimento di funzioni 
sia l'attribuzione di poteri (cf. Nx 27,18-23), ed è una 
prassi ecclesiastica del tempo di Luca (1 Trx 4,14; 5,22; 
2 Tm 1,6) letta retrospettivamente nella storia della 
chiesa degli inizi (anche 13,2-3; [14,23]; cf. J. COPPENS, 
in J. KREMER [ed.], Les Actes, 405-438). Tale rito espri- 
me icasticamente la subordinazione dei capi ellenisti 
originariamente indipendenti, agli apostoli scelti da 
Gesù. 7. si moltiplicava: Una osservazione sulla «cresci- 
ta» chiude l’episodio (cf. 2,47) e dichiara il contributo 
che esso dà all’ulteriore sviluppo del racconto. I «sa- 
cerdoti» ne danno una concreta illustrazione, senza al- 
tre aggiunte. 


(BIHLER, J., Die Stephanusgeschichte im Zusammenbang der 
Apostelgeschichte [MTS 1/16, Miinchen 1963]; BORSE, U., 
«Der Rahmentext im Umkreis des Stephanusgeschichte», Bi- 
bLeb 14 [1973] 187-204; CADBURY, H., in Begirrings 5, 99-74; 
CULLMANN, O., «Von Jesus zum Stephanuskreis...», in E.E. 
ELLIS — E. GRASSER [edd.], festus und Puulus [Fest. W.G. 
Kiimmel, Gottingen 1975] 44-56; GRASSER, E., TR 42 
(1977) 17-25; HENGEL, M., Between Jesus and Paulus [Phila- 
delphia 1983] 1-29; Ac/s 71-80; LIENHARD, J., «Acts 6:1-6: A 
Redactional View», CBOQ 37 [1975] 228-236; RICHARD, E., 
Acts 6:1-8:4 [SBLDS 41, Missoula 1978]; SIMON, M., Sé. 
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Stephen and the Hellenists in the Primitive Church [London 
1958] 1-19; WaLTER, N., «Apg. 6.1 und die Anfange der Ur- 
gemeinde in Jerusalem», NTS 29 [1983] 370-393; WiLson, 
Gentiles, 129-153). 


44 (b) LA TESTIMONIANZA DI STEFANO (6,8-8,3). 
La storia di Stefano in 6,8-15 ha la sua continuazione 
organica in 7,55-8,3, con il grande discorso, probabil- 
mente un'inserzione secondaria all’interno del racconto 
(DIBELIUS, Studies, 168). Il materiale narrativo, che Lu- 
ca ricevette almeno in parte dalla sua fonte, oscilla nella 
sua vivida descrizione tra un procedimento giudiziario 
e un linciaggio, presumibilmente perché Luca ha ag- 
giunto al racconto della sua fonte alcuni elementi di un 
processo davanti al sinedrio per configurare la morte 
del protomartire a quella di Gesù (CONZELMANN, Apg. 
51; SCHNEIDER, Apg. 1,433-434 [trad. it., 1,602]). Il pa- 
rallelismo tra i due casi di «martirio» è tipicamente lu- 
cano in quanto gli ingredienti del racconto sinottico 
della passione omessi in Lc 22-23 sono stati riportati 
qui nel processo contro Stefano (p. es., vv. 13-14 = Mc 
14,57-58). La ripresa della passione di Gesù in quella di 
Stefano includerà i falsi restimoni, la domanda del som- 
mo sacerdote, la visione del «Figlio-dell’uomo» (7,56), 
e le preghiere in punto di morte (7,59-60; cf. RICHARD, 
Acts 6:1-8:4, 281-301). Nello stesso tempo, l’ambienta- 
zione da processo davanti al sinedrio permette al marti- 
rio di Stefano di porsi entro una serie sempre più grave 
di persecuzioni di A, la prima delle quali era finita con 
pure minacce (4,17.21), la seconda con la fustigazione 
(5,40) e con la decisione di uccidere (5,33) che ora vie- 
ne attuata (HAENCHEN, Acts, 273-274). 

(i) Missione e processo (6,8-7,1). 8. pieno di 
grazia e di fortezza: Questo ritratto di un esemplare 
portatore-dello-Spirito (cf. v. 5) con miracoli che lo ac- 
creditano (2,22.43) e un irresistibile carisma della paro- 
la (v. 10), è un punto in cui si manifesta la fonte di Lu- 
ca con un'informazione essenziale su Stefano e il suo 
movimento. La combinazione del loro entusiasmo del- 
lo Spirito e dell’influenza dell’insegnamento di Gesù 
spiega le dure critiche contro le istituzioni giudaiche 
che gli accusatori di Stefano citano (vv. 11.13). «Il fat- 
tore decisivo è l’interpretazione ispirata del messaggio 
di Gesù con il nuovo strumento della lingua greca» 
(HENGEL, Berween Jesus, 24). 9. Sulle sinagoghe elleni- 
stiche di Gerusalemme (anche 24,12), vedi il commen- 
to a 6,1. 12-14. A differenza delle accuse generiche dei 
Giudei contro Paolo, le imputazioni contro Stefano in- 
cludono punti specifici di insegnamento che indubbia- 
mente il suo circolo diffondeva. Luca, preoccupato 
della sua tesi della continuità, bolla gli accusatori come 
«falsi testimoni», ma la sostanza del v. 14 (cf. Mc 14,58; 
At 7,48) non deve essere semplice prodotto del suo 
sforzo di configurazione alla passione, se è vero che es- 
so attesta la ricezione del /6ghi0n sul Tempio da parte 
di spiriti congeniali disposti a mettere in discussione la 
centralizzazione del culto giudaico (cf. 7,48; 17,24; Ro- 
LOFF, Apg. 113; e contra, G. SCHNEIDER in J. KREMER 
[ed.], Les Actes, 239-240). 15. il suo volto come quello 
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di un angelo: La «trasfigurazione» di Stefano (cf. Lc 
9,29) è un preludio alla sua visione (7,55-56), e la for- 
male integrità della sequenza è stata strategicamente 
interrotta dal suo discorso (cf. RICHARD, Acts 6:1-8:4 
[— 43] 298-299). 

45 (ii) Il discorso di Stefano (7,2-53). Le opinioni 
su questo che è il più lungo e il più imponente dei di- 
scorsi di //, percorrono tutta la gamma delle soluzioni: 
da quella che lo considera un prodotto completamente 
tradizionale (M. Simon) a quella che lo considera un 
prodotto completamente redazionale (J. Bihler). La ve- 
rità, ovviamente, va cercata in una soluzione di mezzo. 
Questo è il primo di due discorsi (con 13,16-41) che 
danno una sintetica ricapitolazione della storia giudai- 
ca, un genere di cui abbondano altri esempi nell’AT e 
nel giudaismo (cf. RICHARD, Acés 6:1-8:4 [I 43] 141- 
145). Analogie particolarmente interessanti con questo 
testo vengono presentate in Gdf 6,6-18; Ne 9,6-31; Sal 
105, ma non si tratta, in nessun caso, di dipendenza di- 
retta. Il forte clizzax polemico dell’argomentazione di 
Stefano utilizza uno schema storico sviluppato dagli 
storici deuteronomisti (cf. O. Steck, U. Wilckens), il 
cui insistente contrappunto tra le azioni misericordiose 
di Dio e l’ostinata resistenza del suo popolo (Ne 9,6- 
31; cf. 2 Re 17,7-18) includeva il motivo del colpevole 
rifiuto opposto da Israele ai suoi profeti (Ne 9,26; FLA- 
VIO GIUSEPPE, Art. Iud. 9.13.2 $ 265) che risuona nella 
incendiaria conclusione di Stefano (vv. 51-53). M. Di- 
belius è del parere che la sinossi storica e la conclusio- 
ne polemica del discorso rappresentino stadi letterari 
diversi, il primo pre-lucano e fondamentalmente irrile- 
vante rispetto alle circostanze in cui si trova Stefano 
(vv. 2-34), il secondo fornito da Luca per accomodare 
la storia alla controversia in atto (vv. 35-53; cf. Studies, 
167-169; così, più o meno, anche Haenchen, Conzel- 
mann, Holtz). La cosa più probabile, tuttavia, è che il 
sommario storico giunse a Luca già accresciuto dai te- 
mi della predicazione penitenziale ispirati dalla tradi- 
zione deuteronomistica e dal suo dogma del profeta 
ucciso (STECK, Israel [+ 50] 266; WILCKENS, Mzssfors- 
reden, 216-219). Indizi dello sviluppo stratificato di 
questo testo possono essere forniti dai suoi modi note- 
volmente diversi di usare l’AT (LXX): ora in una libera 
sintesi narrativa, ora in citazione parola per parola (vv. 
3.5.6-7.27.32.33-34.35.37 40), ora in citazione formale 
(vv. 42-43.48-50), ora in una studiata tipologia (vv. 
22.25.3537; cf. WEISER, Apg. 179-180; con buona pace 
di RICHARD, Acts 6:1-8:4 [+ 43] 253). Di tutti questi, 
specialmente l’ultimo produce riferimenti a passi ana- 
loghi di altri luoghi in Lc-Af e quindi indica attività re- 
dazionale lucana. Dalla situazione di vantaggio così ot- 
tenuta, possiamo suggerire i seguenti stadi di sviluppo: 
(1) il sommario storico, tratto da un modello utilizzato 
nelle sinagoghe ellenistiche; (2) l'aggiunta di rimprove- 
ri penitenziali, concentrati nei vv. 39-42a e 51-53 e de- 
rivati, ad opera di commentatori cristiani pre-lucani, 
da una tradizione di parenesi deuteronomica riecheg- 
giata in consuete parole di Gesù (Lc 11,47-51; 13,34- 
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35); (3) la tipologia del profeta mosaico, e forse le cita- 
zioni formali dall’AT (vv. 42b-43.48b-50), introdotte 
negli scritti di Luca a commento delle più ampie armo- 
nie tematiche della sua storia. Tentativi di far risalire 
l'argomento scritturistico alla tradizione palestinese, o 
samaritana (M. Simon, M. Scharlemann, C. Scobie) o 
qumranica (O. Cullmann), sono vacillati per la inade- 
guata valutazione dell’ampiezza dell’uso tradizionale 
del genere «discorso» (G. SCHNEIDER in J. KREMER 
[ed.], Les Actes, 225-237). 

46 L’argomentazione di Stefano può essere divi- 
sa come segue: (1) comportamento di Dio con Abra- 
mo, vv. 2-8; (2) comportamento di Dio con Giuseppe, 
vv. 9-16; (3) comportamento di Dio con Mosè, vv. 17- 
43; (4) dimora di Dio con il suo popolo infedele (vv. 
44-50); (5) conclusione: La perenne resistenza di Israe- 
le allo Spirito Santo e ai suoi messaggeri, vv. 50-53. Il 
riassunto della storia prende le mosse dalla chiamata di 
Abramo, passa alla carriera di Giuseppe e di Mosè che 
videro la resistenza di Israele diventare un prolungato 
contrappunto, e si ferma alla costruzione del Tempio, 
considerata come il culmine delle infedeltà delle passa- 
te generazioni. L'invettiva dei vv. 51-53, quindi, costi- 
tuisce una fulminante perorazione per i presenti, che il- 
lustra la perenne disobbedienza della nazione nella sua 
violenza contro tutti i profeti e mostra la logica conclu- 
sione di quella disobbedienza nell’uccisione del profeta 
«mosaico» (v. 37), il Messia, da parte degli ascoltatori. 
2-8. Il comportamento di Dio con Abramo. La sinossi 
biblica contiene interessanti divergenze dai racconti 
del Pentateuco e dalle tradizioni del TM e dei LXX: la 
collocazione della chiamata di Abramo in «Mesopota- 
mia» (cf. Gen 11,31; 12,1; ma cf. FILONE, De Abr. 62), 
la datazione della sua emigrazione in Canaan (cf. Gen 
11,26.32; 12,4; ma cf. FILONE, De migr. Abr. 177), il 
termine «eredità» [SBCei: «proprietà»] nel v. 5 (Di 
2,5), e l'adattamento di Es 3,12 a Gen 15,14.16 al v. 7 
(«in questo luogo»). 4. /o fece emigrare: Con l’emigra- 
zione di Abramo verso la terra di Canaan, Dio diventa 
l'attore, e tutta la storia della promessa sarà sostenuta 
solo dalla sua azione. Per insistere su questo dato, il v. 
5 ricorda come Abramo, al momento di ricevere la 
promessa, non avesse né terra né discendenti suoi (cf. 
Eb 11,8-12). 6-7. La citazione di Ger 15,13-14, con le 
parole prese da Es 3,12, crea una profezia su eventi in 
successione nel sommario storico di Stefano (N. DAHL, 
in SILA 143-144): la storia di Giuseppe (vv. 9-16) mo- 
strerà come la posterità di Abramo fosse diventata stra- 
niera in una terra non sua, dove erano diventati schiavi 
e oppressi (vv. 18-19); la storia di Mosè (vv. 20-26) ci 
dirà come essi vennero fatti uscire quando Dio emise il 
suo giudizio su coloro che li tenevano schiavi; infine, i 
vv. 44-47 completeranno il racconto con il culto di Dio 
nella terra della promessa sotto Davide e Salomone. 7. 
in questo luogo: Es 3,12 ha «su questo monte» (l’Oreb); 
cf. Gen 15,16: «torneranno qui». La promessa ad 
Abramo includeva il culto di Dio nella terra ma la cosa 
non doveva essere realizzata mediante la costruzione 
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del Tempio (vv. 47-48), al quale pare si riferisca «que- 
sto luogo», vista l'ambientazione che Luca dà al discor- 
so (6,13-14; ma cf. vv. 33.49d; RICHARD, Acts 6:1-8:4 
[— 43] 326). 

47 9-16. Il comportamento di Dio con Giusep- 
pe. Giuseppe aveva iniziato lo stanziamento in una ter- 
ra che apparteneva ad altri (v. 6), la situazione che pre- 
figurava la grande Diaspora (v. 43d). La sua importan- 
za tuttavia va al di là di questo, come mostrerà subito il 
v. 9: egli è il primo punto focale del contrappunto te- 
matico del sommario, invidiato e venduto dai fratelli, 
mentre «Dio era con lui» (cf. 10,38). 10. Il contrasto 
tra la liberazione di Dio e gli straordinari doni ricevuti 
da Giuseppe da una parte, e le sue «afflizioni» per ma- 
no degli uomini dall'altra, richiama il solito schema ke- 
rigmatico (cf. 2,22-24; 10,38-40) nonché la circostanza 
che Stefano è altrettanto favorito di doni (6,8-10). 14. 
settantacinque persone: C£. Gen 46,27; Es 15 LXX, di- 
versamente dal TM (anche Di 10,22). 16. essi furono 
trasportati in Sichem: Questa tradizione risulta da una 
confusione tra l’acquisto di Ebron da parte di Abramo 
(Gen 23,17-20; cf. 50,13) e l'acquisto di Sichem da par- 
te di Giacobbe (Ger 33,18-19; cf. Gs 24,32). Strana- 
mente nessuna testimonianza samaritana supporta la 
tradizione della sepoltura a Sichem contro Ebron (G. 
SCHNEIDER, in J. KREMER [ed.], Les Actes, 451). 

48 17-43. Comportamento di Dio con Mosè. Sot- 
to molti aspetti la parte riservata a Mosè è il centro e il 
fulcro del discorso. I vv. 17b-19 riportano molto da vi- 
cino Es 1,7-10 LXX; poi, in sommari più liberi del testo 
dei LXX, Es 2,2-10 (vv. 20-22); Es 2,11-22 (vv. 23-29); e 
Es 3,1-10 (vv. 30-34). Il commento stile deuteronomico 
dei vv. 39-43 espande il lato oscuro della documentazio- 
ne, già mostrato nei vv. 27-29.35. L'intervento redazio- 
nale di Luca lo possiamo vedere nella introduzione (v. 
17) e nei suoi arricchimenti della importantissima tipo- 
logia Mosè-Cristo (vv. 22.25.35.37; cf. WEISER, Apg. 
182.185). 22. potente nelle parole e nelle opere: Il ritrat- 
to carismatico di Mosè continua l’analogia con Stefano 
(6,8.10) ma contraddice Es 4,10! La fraseologia è una 
ripresa quasi esatta di Lc 24,19, dove il pellegrino di 
Emmaus deduttivamente descrive il profeta «mosaico» 
alla presenza insospettata dello stesso profeta. 23. stava 
per compiere i quarant'anni: L'estensione della vita di 
Mosè di 120 anni (Dt 34,7) viene qui divisa in periodi di 
40 anni (vv. 30.36), a simboleggiare la precisa direzione 
di Dio in ogni fase (v. 30). 25. #24 essi non compresero: 
La narrazione viene interrotta da una riflessione sul te- 
ma caro a Luca: comprendere (Lc 24,45) vs non com- 
prendere (Le 2,50; 8,10; 18,34; Ar 28,26.27) un messag- 
gio di salvezza. Cf. anche 3,17-18; 13,27. 29. fuggì via 
Mosè: Il contrappunto tematico del sommario indica 
che la fuga fu provocata dalla opposizione dei compa- 
trioti, non dalle minacce del Faraone (come in Es 2,15). 
32. il Dio dei tuoi padri: Il passaggio dal singolare «pa- 
dre» (TM, LXX) ha qualche base nella tradizione te- 
stuale (E. RicHARD, CBQ 39 [1977] 200-202) e, in ogni 
caso, è più coerente con il sommario. 35. A chi potreb- 
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be sfuggire la conformità strutturale di questa proposi- 
zione all’asserto centrale del kerygma di A? (2,36; 3,13- 
15; 5,30-31)? Si noti il cambiamento di stile: «il placido 
scorrere della narrazione storica lascia il posto ad un 
appassionato atto di accusa, retoricamente enfatizzato» 
(HAENCHEN, Acts, 282). 36. miracoli e prodigi: Il ciclo 
storico di questi contrassegni della profezia «mosaica» 
qui viene ricongiunto con il suo inizio (cf. 2,19.22.43; 
6,8). 37. Cf. 3,22-26, dove Di 18,15 ha la sua piena fun- 
zione discorsiva. Qui esso sembra una interpolazione, o 
lucana (A. Weiser) o pre-lucana (G. Schneider), desti- 
nata a rafforzare la tipologia mosaica in preparazione 
del v. 52. 39-41. non vollero dargli ascolto: Il pronome 
relativo 56 accentua il personale rifiuto di Mosè da par- 
te del popolo disobbediente, e apdsanto, «respinsero», 
ripetuto dal v. 27, mostra la continuità della loro resi- 
stenza. Questa sezione, che espande il sommario origi- 
nale in stile deuteronomico, sviluppa l’analogia tra Mo- 
sè e Gesù dal punto di vista del loro rifiuto da parte de- 
gli Israeliti; per cui essa porta la storia narrata fin qui 
verso il climax polemico dei vv. 51-53 (SCHNEIDER, Apg. 
1, 464 [trad. it., 1,646]). 42-43. Per il «contrappasso» 
tra l’idolatria e la sua punizione, vedi Sap 11,16; anche il 
parédoken, «consegnò» di Ry: 1,24-28. La citazione di 
Am 5,25-27 LXX sostituisce Damasco con «Babilonia» 
proclamando in questo modo l’ultimo compimento del 
tremendo oracolo. 

49 44-46. Come dimora di Dio nel deserto e in 
Canaan, la «tenda della testimonianza» era voluta pro- 
prio da Dio, costruita secondo il «modello» che egli 
aveva mostrato a Mosè (Es 25,9.40). Durò così fino a 
che Davide, che Dio favorì, non pregò di poter trovare 
una «dimora» (di Dio), nella quale il suo popolo potes- 
se rendergli culto (S4/ 132,5) secondo la divina promes- 
sa del v. 7. 47. Salomone poi... edificò: L'avversativa dé 
già sottolinea il contrappunto: il Tempio di Salomone 
non era il compimento né della promessa fatta ad Abra- 
mo né della preghiera di Davide (N. DAHL in SILA 
146). 48. Qui alla conclusione del sommario storico, la 
Diaspora giudaica trovò che per incontrare un Dio che 
non abita in santuari fatti da mani umane, non era ne- 
cessario tornare a Gerusalemme! (SCHNEIDER, Apg. 
1,467 [trad. it., 1,649s.]). 49-50. Is 66,1-2 fa da sfondo a 
questo giudizio espresso con le stesse parole di Dio che 
sono fatte apposta per concludere con il punto decisivo 
in forma di domanda retorica (cf. 17,24). 

51-53. Alla perorazione polemica di Stefano segue 
un saggio «classico» di parenesi deuteronomica sul 
profeta-ucciso (WILCKENS, Misstonsreden, 215-216; 
STECK, Israel [- 50] 265-269): (1) tutto Israele, la ge- 
nerazione presente e quelle passate, è accusato di osti- 
nata resistenza alla parola di Dio; (2) Dio ripetutamen- 
te ha mandato profeti a correggere le loro vie; ma (3) 
essi hanno respinto, perseguitato (ed ucciso) i profeti; 
per questo (4) Dio ha emesso un giudizio terribile su di 
loro, nella forma della fine del regno di Israele (2 Re 
17,18) e di Giuda (Ne 9,27). L'elemento finale qui 
manca, ma era stato anticipato nel v. 43 (cf. DILLON, 
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From Eye-Witnesses [+ 17) 257-260). 52. #/ giusto: C£. 
3,14; 22,14; Lc 23,47. 53. non l’avete osservata: L'asso- 
ciazione della generazione presente con i peccati dei 
loro padri è costante in questa tradizione (2 Re 17,14; 
Ne 9,32-35; Le 11,50-51; 6,22-23). L'uccisione del Mes- 
sia non è stata altro che il culmine di una costante di- 
sobbedienza alla legge (15,10). 

50 (iii) I/ martirio di Stefano (7,54-8,3). La con- 
clusione del primo martirio, che riprende le fila da 6,15, 
narra il linciaggio che supponiamo facesse parte dello 
strato pre-lucano (— 44). La mano di Luca si farà vede- 
re in due serie di abbellimenti (SCHNEIDER, Apg. 1,471 
[trad. it., 1,656]): il parallelo con il processo di Gesù da- 
vanti al sinedrio (vv. 55.56.58b) e le parole in punto di 
morte (vv. 59-60), la presenza superflua di Saulo con 
un’anteprima del suo ruolo di persecutore (v. 58b; 
8,1a.3). 55. fissando gli occhi al cielo: Riprendendo 6,15, 
questa precisazione di Luca interpreta l’espressione an- 
gelica di Stefano in termini di visione celeste; e venendo 
immediatamente dopo il discorso, la visione ratifica 
quanto è stato detto: l'atto di accusa agli ascoltatori e la 
dimora della «gloria» di Dio nei cieli, con il Cristo risor- 
to, piuttosto che nel Tempio che è opera umana (Mus- 
SNER, «Wohnung Gottes», 286). 56. il Figlio dell'Uomo 
che sta: Notevole per questa posizione «eretta» e per es- 
sere un rarissimo detto sul Figlio dell'Uomo a parte 
quelli sulle labbra di Gesù, questa parola del martire è 
probabilmente una variazione su Lc 22,69 in ulteriore 
elaborazione del v. 55 (così Conzelmann, Schneider, 
Weiser, Sabbe, Mussner). «Che sta» può essere indizio 
del benvenuto del Signore al suo martire in una parusia 
individualizzata (Barrett), o la sua intercessione per il 
suo confessore secondo Lc 12,8 (Schneider), o il suo 
esercizio di giudizio contro i Giudei recalcitranti (Pe- 
sch); o, meno plausibile, potrebbe essere una «innocua» 
variazione sul Risorto che siede alla destra di Dio (2,33- 
35; Mussner, Sabbe). 58. e si m2isero a lapidarlo: La lapi- 
dazione «fuori della città» (Lv 24,14; Nr 15,35-36; #2. 
San 6,1) rientra nella tradizione del profeta ucciso fatta 
propria da Luca (cf. Lc 4,29; 13,34; 20,15). «I testimo- 
ni» difficilmente poterono essere chiamati per un lin- 
ciaggio; essi sono la prova della mano di Luca in 58b, 
che introduce il giovane «Saulo» (così chiamato 15 volte 
in 7,58-13,9). È dubbio che questo nesso Stefano-Saulo 
provenga dalla tradizione pre-lucana (con buona pace 
di BURCHARD, Der dreizebnte Zeuge, 28-30); dovremmo 
piuttosto dar credito allo squisito disegno letterario per 
la prima apparizione del grande missionario delle genti 
nel preciso momento in cui il movimento della missione 
verso l'esterno ha inizio a partire da Gerusalemme. Cf. 
l'ulteriore associazione dei due «testimoni» in 22,15-20. 
8,1. sutti... furono dispersi: Sottesa a questo schematico 
quadro lucano, è la persecuzione che portò i cristiani el- 
lenisti fuori di Gerusalemme e lungo le prime strade 
della missione alle genti (cf. 11,19-20; HENGEL, Acts, 
73-75). Le regioni «della Giudea e della Samaria» mo- 
strano come questa svolta negli eventi adempia la diret- 
tiva del Risorto in 1,8. Il lettore di Luca sa bene perché 
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gli apostoli non possono essere tra coloro che sono stati 
dispersi (vedi commenti a 1,4); indubbiamente tra i di- 
spersi non era incluso neanche il contingente degli au- 
toctoni «Ebrei». 3. Saulo intanto infuriava contro la chie- 
sa: Cf. 9,21; Gal 1,13.23. Chissà che non abbia contri- 
buito alla fine della chiesa degli ellenisti in Gerusalem- 
me (HENGEL, Acts, 74)? Che dire di Gal 1,22? 


(BARRETT, C.K., «Stephen and Son of Man» in W. ELTESTER — 
F.H. KETTLER [edd.], Apophoresa [Fest. E. Haenchen, BENW 
30, Berlin 1964) 32-38; BIHLER, J., Die Stepbanusgeschichte 
(— 43]; BURCHARD, C., Der dreizebnte Zeuge [FRLANT 103, 
Géttingen 1970] 26-31.40-42; DAHL, N.A., in SELA 139-158; 
GRÀASSER, E., TRx 42 [1977] 35-42; Hottz, Urntersichungen, 
85-127; KILGALLEN, J., The Stephen Speech (AnBib 67, Roma 
1976); KLIESCH, K., Das beilsgeschichiliche Credo in den Re- 
den der Apostelgeschichte [Bonn 1975) 5-38.110-125; Mus- 
SNER, F., «Wohnung Gottes und Menschensohn nach der 
Stephanusperikope» in R. PESCH et al. [edd.], Jesus und der 
Menschensohn [Fest. A. Vogtle, Freiburg i/B 1975] 283-299; 
PESCH, R., Die Vision des Stepbanus [SBS 12, Stuttgart 1966]; 
RICHARD, Acts 6:1-8:4 [= 43]; «Acts 7», CBOQ 39 [1977] 190- 
208; SaBBE, M., in J. KREMER [ed.], Les Actes, 241-279; 
SCHARLEMANN, M., Stephen. A Singular Saint [AnBib 34, Ro- 
ma 1968]; ScCOBIE, C., «The Use of Source Material in the 
Speeches of Acts III and VII», NTS 25 [1978-1979] 399-421; 
STECK, O., Israel und das gewaltsame Geschick der Propheten 
[WMANT 23, Neukirchen 1967]; STEMBERGER, G., «Die 
Stephanusrede», in A. FUCHS [ed.], Jesu în der Verkiindigung 
der Kirche [SNTU A/1, Linz 1976] 154-174; WILCKENS, Mis- 
sionsreden, 200-224). 


51 (c) FILIPPO E IL PROGRESSO DELLA PAROLA 
(8,4-40). 

(i) Il trionfo del vangelo in Samaria (8,4-25). 
Filippo, l’«evangelista» di Cesarea Marittima (21,8), 
uno dei Sette ellenisti (6,5), era associato sicuramente 
alla missione samaritana dalla stessa tradizione che for- 
niva il racconto dell’eunuco (vv. 26-40). È notevole, 
tuttavia, il fatto che la sua attività venga descritta solo 
in termini molto generali (vv. 5-8) e che egli non abbia 
alcun ruolo nell'incontro tra Simon Mago e Simon Pie- 
tro (vv. 18-24). O Luca ha rielaborato una tradizione 
che narrava il tentativo del mago di comperare il pote- 
re dello Spirito da Filippo (DIBELIUS, Studies, 17; 
HAENCHEN, Acts, 308), oppure ha collegato in un se- 
condo momento la missione di Filippo con un «rac- 
conto su Pietro» mediante i vv. 12-13 che hanno ap- 
punto una funzione redazionale (WEISER, Apg. 200; 
HENGEL, Acts, 78-79). Ad ogni modo, i più sono d’ac- 
cordo che il suo interesse di subordinare la missione 
degli ellenisti agli «apostoli di Gerusalemme» (v. 14) ha 
prodotto la curiosa separazione del battesimo dalla 
concessione dello Spirito notata nel v. 16 (ma cf. C.K. 
BARRETT in J. KREMER [ed.], Les Actes, 293). D'ora in 
poi Filippo opererà per lo più «nelle aree pagane elle- 
nistiche della pianura costiera» (v. 40; Hengel). 4. 
diffondevano la parola: Un’eco di ciò al v. 25, alla fine 
del racconto sulla Samaria, mostra l’interesse che ha 
guidato il redattore tra l’uno e l’altro momento: l’unità 
degli ellenisti dispersi con gli apostoli nella missione. 5. 
una città della Samaria: Questo riferimento vago (Seba- 
ste? Sichem?) è forse dovuto alla persona di Simon 
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Mago, oriundo del villaggio samaritano di Gitta (GIU- 
STINO, Apol, 1,26,1-3). 6-8. Questo racconto, per quan- 
to redazionale e schematico (cf. 5,16; Lc 6,18), rispec- 
chia il carattere della missione degli ellenisti ed è indi- 
cativo delle loro strategie di proselitismo nelle quali 
dovevano superare i loro rivali. 9. Sizzone, dedito alla 
magia: Nel NT solo A? parla di magia (cf. 13,6.8; 
19,19), e ciò per ricacciarla nel ruolo di uno dei poteri 
avversari abbattuti dal vangelo. Della statura di Simone 
come primo eretico e fondatore gnostico (IRENEO, Adv. 
Haer. 1,23; GIUSTINO, Apol., 1,26,1-3; IPPOLITO, Ref. 
6,9-20; EPIFANIO, Haer. 21,1-4) non si fa cenno, o per- 
ché Luca lo ha «degradato» per mantenere il periodo 
apostolico puro da qualsiasi eresia (C.H. TALBERT, 
Luke and the Gnostics [Nashville 1966] 92-93), oppure 
perché gli eresiologi lo hanno demonizzato facendone 
l’autore di una eterodossia sviluppatasi pienamente so- 
lo più tardi (cf. R. WILSON in J. KREMER [ed.], Les Ac- 
tes, 485-491). 10. la potenza di Dio, quella che è chiama- 
ta Grande: Questa si presenta come un’autodesignazio- 
ne di un portatore di rivelazione, il che significherebbe 
che Simone era già più che un mago, forse un vendito- 
re di una gnosi ai suoi inizi (CONZELMANN, Apg. 60- 
61). 13. credette: La conversione di Simone ad opera di 
Filippo conferma l’impressione del successo irresistibi- 
le di quest’ultimo (vv. 6.8). 14-17. Nel piano di Luca, le 
nuove comunità sono legate alla chiesa madre dalla vi- 
sita dei suoi delegati (cf. 11,22). Questo interesse reda- 
zionale ci aiuta a capire l'anomalia del battesimo di Fi- 
lippo senza il conferimento dello Spirito (v. 16). Sia che 
fosse ricevuto dopo (19,6) o addirittura prima (10,47- 
48) del rito, lo Spirito Santo opera solo dove c’è comu- 
nione con gli apostoli, i quali, come «testimoni della ri- 
surrezione» (1,22), certificano la continuazione dell’at- 
tività del Risorto sulla terra. Tutto questo è solo ix via 
verso una concezione «protocattolica»; lo Spirito non è 
controllato dal rito o dall’ufficio (v. 15) e la punizione 
di Simone riaffermerà il suo inviolabile carattere di 
«dono» (v. 20; cf. 2,38; 10,45; 11,17). 21. parte né sorte 
in questa cosa: Può significare una «scomunica» (Haen- 
chen) benché quella che viene ripudiata non sia eresia 
bensì volgare religiosità pagana. 

52 (ii) Filippo e l’eunuco etiope (8,26-40). La tra- 
dizione sottesa qui era senza dubbio un racconto della 
prima conversione dal paganesimo, narrato nei circoli 
ellenisti e rivale della storia di Cornelio (c. 10), narrato 
in Gerusalemme come iniziativa di Pietro (DINKLER, 
«Philippus», 88). Per lo scopo della sua storia, Luca ha 
lasciato la situazione religiosa dell’eunuco nel vago, per 
non togliere a Pietro il primato dell’apertura ai pagani; 
ma l’origine di questo convertito nella profonda Africa, 
che evoca nel lettore folle di uomini dalla pelle nera al 
di là dei confini della civiltà, dà una prova espressiva 
che il vangelo, avendo conquistato la Samaria, aveva 
veramente iniziato il suo viaggio verso «i confini della 
terra» (1,8). 26. un angelo del Signore: Che vengano da 
un angelo (5,19) o dallo stesso Spirito (v. 39; 10,19; 
11,12; 13,2), le iniziative della missione sono di Dio. 
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Filippo appare come una semplice pedina nel pro- 
gramma dello Spirito, esattamente come è il perplesso 
Pietro in 10,19-20. verso #l mezzogiorno... Gerusalem- 
me: Avendo seguito la missione verso la Samaria al 
nord, ora fondatamente vediamo formarsi un cerchio 
che si allarga sempre di più, con Gerusalemme al cen- 
tro, seguendo la strada che alla fine incontra il grande 
deserto che separa la Palestina dall’Egitto. 27. eunzco: 
Dt 23,1 proibiva l'ammissione dei castrati nella comu- 
nità razziale e religiosa di Israele. Vedi però la promessa 
agli eunuchi fedeli in Is 56,3-5. 30-31. Il centro del rac- 
conto, l’istruzione scritturistica, è pieno di riferimenti 
lucani. La lettura di Isaia richiama Lc 4,16-21, e l’istru- 
zione del compagno di viaggio (v. 35), con finale sacra- 
mentale, somiglia molto al viaggio verso Emmaus (Le 
24,13-35). 32-33. Il testo del pellegrino è Is 53,7b-8c, 
che viene interrotto bruscamente — sì da stuzzicare la 
curiosità —, omettendo la morte del Servo isaiano «per 
la trasgressione del mio popolo» (v. 8d)! Questo taglio 
non è accidentale; la «teologia della croce» di Luca non 
include l’espiazione per i peccati (RESE, Motive, 98-99). 
L'interpretazione cristologica qui è più eiséghésis che 
esegesi: l’Umiliato è divenuto l’Esaltato (cf. 4,11; 5,30s.; 
Le 24,26) e ha ottenuto innumerevoli seguaci («la sua 
generazione»; KRANKL, Jesus, 114-115). 34. La doman- 
da dell’eunuco, che non scaturisce proprio ovviamente 
dal testo, segue la via negativa familiare a Luca per l’AT 
(2,29-31.34-35; 13,34-37). «L’eunuco fa domande che 
dovrebbe fare il lettore ideale non cristiano ma che solo 
un cristiano può fare» (CONZELMANN, Apg. 63). [37]. 
Un'antica variante occidentale (Ireneo) aggiunge un 
dialogo battesimale inserito qui dalla pratica corrente. 
39. rapî: Il verbo fa parte del vocabolario delle assun- 
zioni al cielo (2 Cor 12,2.4; 1 Ts 4,17; Ap 12,5; 2 Re 
2,16). 40. Lasciamo Filippo a Cesarea Marittima, sua 
patria, dove Paolo sarà suo ospite (21,8). 


(BARRETT, C.K., in J. KREMER [ed.], Les Actes, 281-295; Ca- 
sEY, R., in Begrmnings 5, 151-163; DIETRICH, Pesrusbild [— 19] 
245-256; DINKLER, E., «Philippus und der arér Azthfops», in 
E.E. ELLIS - E. GRASSER [edd.], Jesus und Paulus [Fest. W.G. 
Kiimmel, Gòttingen 1975) 85-95; GRASSER, E., TRx 42 
(1977) 25-34; HENGEL, Between Jesus [— 43] 110-116; UN- 
NIK, W.C. van, «Der Befehl an Philippus», ZNW 47 [1956] 
181-191; WiLson, RM., in J. KREMER [ed.], Les Actes, 485- 
491). 


53 (B) Il persecutore diventa perseguitato (9,1- 
31). 

(a) LA CONVERSIONE DI SAULO (9,1-19a). La 
conversione del pellegrino etiope ha simbolicamente 
riaffermato lo scopo della missione, e Luca ora si volge 
ad una delle fondamentali pietre miliari della sua sto- 
ria: la conversione del terribile nemico che doveva di- 
ventare il più grande missionario e, quindi, l'eroe dei 
restanti capitoli del libro. La conversione di Saulo si 
pone, come quella della casa di Cornelio, nel perno 
centrale della storia di A/: di ciascuno di questi due 
eventi viene dimostrata la straordinaria importanza 
dalla loro duplice ripetizione da parte del protagonista. 
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La conversione di Saulo viene narrata una seconda e 
una terza volta nei suoi discorsi di autodifesa (22,3-21; 
26,2-23), e questo cambiamento di genere nel riportare 
lo stesso evento ci dà una rara opportunità per misura- 
re gli interessi redazionali di Luca sul suo materiale ori- 
ginario. Tenendo presente che i discorsi sono per il no- 
stro autore strumenti storiografici (+ 7), ci aspette- 
remmo di trovare subito il racconto pre-lucano su Sau- 
lo nella sua prima versione, mentre le «repliche» nei 
suoi discorsi saranno più probabilmente rielaborazioni 
della narrazione realizzate da Luca a seconda dei suoi 
punti di vista (LONING, Saulustradition [- 54) 18-19; 
C.W. HEDRICK, BL 100 [1981] 427-428). 

Quello narrato al c. 9 è un racconto di conversione, 
non di vocazione. Non contiene nessun mandato per il 
persecutore divenuto cieco, solo una predizione del 
suo futuro di confessore cristiano perseguitato (vv. 15- 
16) affidato ad un rappresentante della locale chiesa, 
Anania, che lo guarisce e lo battezza. Quasi a contra- 
stare questo ritratto, le versioni dei discorsi diminui- 
scono il ruolo dell’intermediario fino a farlo sparire del 
tutto (26,13-18), e descrivono la vocazione di Saulo a 
testimone del Signore risorto, all’interno dell’evento 
della conversione, tanto che in 22,14-16 il mandato 
glielo dà Anania, mentre in 26,15-18 lo riceve diretta- 
mente dal Cristo. Nella terza narrazione, quindi, con- 
versione e vocazione coincidono e possiamo considera- 
re questa fusione come il principale interesse di Luca 
nel riscrivere la storia (BURCHARD, Der dreizebnte Zeu- 
ge [— 54] 120-121; LONING, Saulustradition [— 54] 
109-113). Molte delle variazioni di particolari nelle tre 
versioni risulteranno funzionali a questo interesse, co- 
me p. es. la soppressione della leggendaria sequenza 
della guarigione dalla cecità, le differenze negli effetti 
sensori della apparizione e la finale soppressione del 
battesimo di Saulo (v. 18; 22,16). Altre ancora saranno 
solo variazioni letterarie, come quelle che accompagna- 
no regolarmente le ripetizioni lucane (H.J. CADBURY, in 
SILA 88-97). 

Il primo resoconto dell'esperienza di Damasco, do- 
ve la tradizione su Saulo appare più chiaramente, è 
troppo complesso per farlo derivare da un genere uni- 
co. Condivide certe caratteristiche dell’epifania puniti- 
va che arresta i nemici della religione (p. es., Eliodoro, 
2 Mac 3,27-29), della leggenda di conversione narrata 
dai propagandisti giudei (Gis. As. 14) e del dialogo 
epifanico dell’AT (Ger 31,11-13; 46,2-3; cf. WEISER, 
Apg. 217-219). Inoltre, una caratteristica che la conver- 
sione di Saulo e quella di Cornelio hanno in comune è 
la «duplice visione», in cui il convertito e l’induttore 
vengono fatti incontrare mediante visioni incrociate 
(vv. 10-12; 10,3-20), un espediente più facile da trovare 
nella letteratura ellenistica che in quella AT-giudaica 
(LOHFINK, Conversion [+ 54] 76). Lo stretto paralleli- 
smo tra quanto avviene in A 9 e 10 — visione del con- 
vertito, visione dell’induttore riluttante, quindi loro in- 
contro, seguito dal battesimo e dalla ricezione dello 
Spirito — suggerisce che Luca ha assimilato i due rac- 
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conti dando loro la stessa estensione perché il primo 
missionario dei pagani e la prima conversione di un pa- 
gano stessero uno accanto all’altra al perno centrale 
della sua composizione. 

54 1. sempre fremendo minaccia: Viene stabilita 
una connessione redazionale con 8,3 e con la prima ap- 
parizione di Saulo nella storia. 2. lettere per le sinago- 
ghe di Damasco: Una simile autorità del sommo sacer- 
dote sulle comunità della Diaspora non può essere do- 
cumentata con le testimonianze solite ad essere addot- 
te: 1 Mac 15,15-21; FLAVIO GIUSEPPE, Ar. lud. 14.10.2 
$ 190-191; Bell. Iud. 1.24.2 $ 474. Le testimonianze 
personali di Paolo sulla sua persecuzione contro le 
chiese (1 Cor 15,9; Gal 1,13-14.23; Fil 3,6) possono in- 
tersecare la tradizione su Saulo usata da Luca (cf. v. 
21). 3-4. Nel genere del racconto originale su Saulo, la 
luce dell'apparizione era un’arma accecante contro il 
persecutore, non uno strumento di rivelazione (LÒ- 
NING, Saulustradition, 95-96). 4. perché mi perseguiti?: 
Questo rimprovero è identico in tutte e tre le versioni 
(22,7; 26,14). Nei suoi discepoli, è perseguitato lo stes- 
so Signore (v. 5), una concezione peculiare di questi 
passi ma in linea con una teoria della missione come 
Christus praesens (cf. commento a 2,4.33; R.F O’'Too- 
LE, Bib 62 [1981] 490-491). 5. chi sei, o Signore?: La 
controdomanda di Paolo sottolinea la natura non rive- 
latoria della luce accecante. La sua persecuzione era ef- 
fetto del fatto che egli non aveva riconosciuto il Kjrios 
vivente come sua vittima (cf. 3,17). 7. La reazione dei 
compagni di Saulo, in 22,9 è rovesciata: vedono ma 
non odono (vedi commento «4 /ocur). 8-9. Il temuto 
persecutore, completamente immobilizzato e diventato 
un penitente pieno di rimorso, appartiene al pathos del 
racconto originario dell’apparizione. 11. Strada Dritta: 
Una ben nota via principale di Damasco con colonnati, 
conferisce un certo colore locale alla tradizione su Sau- 
lo; lo stesso dicasi di Anania e del padrone di casa, 
Giuda. 13. È probabile che nel racconto originale Ana- 
nia obbedisse prontamente, e così il v. 12 portava diret- 
tamente al v. 17 (LONING, Saulustradition, 27-28). La 
protesta di Anania, che contiene una tipica retrospetti- 
va lucana (a 8,3; 9,1-2), segue in modo poco fluido ai 
vv. 11-12, e le parole rassicuranti del v. 15 ripetono 
quelle del v. 11. I vv. 13-15 quindi appartengono al- 
l'ampliamento redazionale del vecchio racconto, e di 
essi i vv, 13-14 servono per l’inserzione degli importan- 
tissimi vv. 15-16. 15-16. Questi versetti contengono il 
principale commento di Luca sull'evento di Damasco, 
anche se non sono completamente sua creazione (cf. 
BURCHARD, Der dreizebnte Zeuge, 123; RADL, Paulus, 
69-81). Per rassicurare l’esitante Anania, il Risorto 
espone, ma solo per metafora e per illazione, il futuro 
programma di Saulo, che verrà sviluppato «punto per 
punto» in A/ (CONZELMANN, Apg. 66). 15. eleto: Alla 
lettera: «vaso di elezione», costruzione ebraica del ge- 
nitivo aggettivale (BDF 165). Cf. Ryu 9,22-23, dove la 
similitudine del vasaio usa «vasi» nel senso di oggetti 
della collera o della misericordia divine (BURCHARD, 
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Der dreizebnte Zeuge, 101). Questa espressione è volu- 
tamente non specifica, perché deve essere gradualmen- 
te ampliata, mediante l’«intensificazione» lucana negli 
altri racconti (22,14-15; 26,16; LOHFINK, Conversion, 
94). portare il mio nome: Questa frase, di solito frainte- 
sa in termini di viaggi missionari, significa soltanto 
confessare il nome pubblicamente davanti (preposizio- 
ne endpion) a Gentili e Giudei. L'infinito con l'articolo 
esprime scopo, quindi «scelto affinché confessi» e si ri- 
ferisce alla situazione concreta di pubblica accusa da- 
vanti a gruppi specifici, come mostreranno i cc. 22-26. 
16. quanto dovrà soffrire: Il gdr in inizio di frase rende 
questa applicazione a Paolo dell’imperativo messianico 
della passione un diretto corollario della sua elezione 
come confessore. Quello che viene annunciato non è 
ancora l’opera missionaria di Paolo, ma la dura espe- 
rienza di fronte ai tribunali del mondo che era stata 
predetta per tutti i discepoli di Gesù in Lc 21,12-19. La 
protesta di Anania, quindi, viene zittita con ironia: co- 
lui che era il fiero persecutore è colui che sarà fiera- 
mente perseguitato (BURCHARD, Der dreizebnte Zeuge, 
103). 17. Gesà che ti è apparso: La terminologia da ap- 
parizioni pasquali (ophibéis sot, cf. 1 Cor 15,8) mal si 
adatta a quanto ci è stato detto, ma figurerà in modo 
prominente negli adattamenti che Luca farà di questo 
racconto (22,14; 26,16). 18-19. Il racconto originario 
terminava con la guarigione di Saulo e con il suo batte- 
simo, senza previsioni per la sua missione come «testi- 
mone» (22,15; 26,16); comunque questo sarà il ruolo 
che egli svolgerà subito a Damasco (v. 20). Per quanto 
riguarda il suo battesimo, di cui non si parla nelle epi- 
stole, vedi R. FULLER in J. KREMER (ed.), Les Actes, 
503-508. 


(BURCHARD, C., Der dreizebnte Zeuge [Goòttingen 1970] 51- 
136; HEDRICK, C.W., «Paul's Conversion/Call», JBL 100 
[1981] 415-432; LÉoN-DUFOUR, X., «L’Apparition du ressu- 
scité à Paul», in E. DHANIS [ed.], Resurrexst [Roma 1975] 
266-294; LÒONING, K., Die Saulustradition in der Apostelgeschi- 
chie [Miinster 1973]; LOHFINK, G., The Conversion of St. Paul 
(Chicago 1976]; STECK, O., «Formgeschichtdiche Bemerkun- 
gen zur Darstellung des Damaskusgeschehens in der Apostel- 
geschichte», ZNW 67 [1976] 20-28; STOLLE, V., Der Zeuge als 
Angeklagter [Stuttgart 1973) 155-212). 


55 (b) PREDICAZIONE E RISCHI DI PAOLO IN DA- 
MASCO (9,19b-25). Questo paragrafo e i vv. 26-30 han- 
no una struttura analoga perché la predicazione di 
Saulo in Damasco e in Gerusalemme si scontra tutte e 
due le volte con il rifiuto dei Giudei e con un complot- 
to contro la sua vita tale da provocare una sua frettolo- 
sa fuga. Gli echi di Ge/ 1,13-24 nei vv. 20-21, e di 2 
Cor 11,32-33 nel v. 25, non derivano da un uso di quel- 
le lettere, ma dalla «leggenda paolina» che si andava 
già sviluppando in Damasco e in Gerusalemme (cf. 
Gal 1,23-24) e che, già abbondantemente sviluppata, è 
confluita in At (H. SCHENKE, NTS 21 [1974-1975] 
511-512). Qui la principale divergenza dal racconto 
che Paolo fa del suo primo periodo è la omissione del 
suo soggiorno in Arabia (Ga/ 1,17), il che colloca la 
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conversione e la prima visita a Gerusalemme, molto 
più vicine l’una all’altra che non i «tre anni» di cui par- 
la Gal 1,18. 20. Figlio di Dio: La rarità di questo titolo 
in A? (13,33) conferma che qui, come in «infieriva» 
(porthésas, v. 21; Gal 1,13.23), Luca segue la tradizione 
paolina. 23-25. La previsione delle dure conseguenze 
della elezione di Paolo fatta dal Risorto (v. 16) si realiz- 
za subito non appena egli inizia a predicare. In 2 Cor 
11,32 fu l’attacco del governatore del re nabateo Areta 
a causare la precipitosa fuga di Paolo. Il nostro raccon- 
to probabilmente riflette la visione sistematica di Luca 
dei Giudei come i primi e più accesi nemici della mis- 
sione di Paolo dall’inizio alla fine (cf. 28,25-28; ma cf. 
HENGEL, Acts, 85). 
56 (c) CONFRONTI DI PAOLO IN GERUSALEMME 
(9,26-31). 26. tutti avevano paura di lui: L'incredulità 
che fosse diventato discepolo difficilmente poteva an- 
cora durare tre anni dopo (G4/ 1,18). Forse qui Luca fa 
passare il loro disagio di fronte al teologo che attaccava 
la legge, come un timore, ormai superato, di quell’uo- 
mo così terribile (HENGEL, Acts, 86). 27. Barnaba: Il 
suo ruolo non deve essere un'invenzione di Luca ma 
potrebbe derivare da una anticipazione della loro com- 
pagnia successiva che egli trovava nella sua fonte. 29. 
ellenisti: Chiaramente i tradizionalisti tra gli immigrati 
giudei di Gerusalemme (cf. commento a 6,1). 31. pace: 
Come un sommario a conclusione dei vv. 1-31, questa 
affermazione attribuisce la pace al mutamento della 
carriera di Saulo! 
57 (C) Pietro come missionario (9,32-11,18). 
(a) MIRACOLI A LIDDA E A GIAFFA (9,32-43). 
Dopo la drammatica espansione dovuta alle imprese 
dell’ellenista Filippo e alla conversione dell’eroe della 
missione alle genti, tutto è pronto per la fase conclusi- 
va della storia di Luca: la missione ai Gentili. Nel suo 
schema, però, essa deve essere inaugurata da Pietro, 
non da Paolo, per cui due miracoli fissano la nostra at- 
tenzione sul capo degli apostoli come preludio alla sto- 
rica conversione di Cornelio. I miracoli, in particolare 
il secondo, evocano imprese analoghe compiute da Ge- 
sù (Le 5,24-26; 8,49-56; cf. F. NEIRYNCK, in J. KREMER 
[ed.], Les Actes, 182-188), e così contribuiscono a dare 
un senso di continuità tra il Maestro e l’apostolo, che 
concorre ad integrare la conversione dei Gentili al pia- 
no cristocentrico della storia. 32. Lidda: Forma greca 
di Lod, una città sull’antica strada per Giaffa ad una 
quarantina di km a nord-ovest di Gerusalemme. La zo- 
na era già stata evangelizzata e la guarigione di Enea 
era rimasta nella tradizione locale. 34. #7 guarisce: An- 
cora una volta, colui che guarisce è il Christus praesens, 
non Pietro (cf. 3,6.16; 4,10.30). 36-43. Il racconto di ri- 
surrezione ha modelli nell’AT (1 Re 17,17-24; 2 Re 
4,32-37) e si colloca nella serie ininterrotta di questi 
miracoli da Elia a Gesù a Paolo (20,9-12). 36. Giaffa: 
Yafé, Ioppe, un’antica città portuale a circa 20 km a 
nord-ovest di Lod. La Chiesa di San Pietro, spettacola- 
re costruzione su una delle scogliere della costa a sud 
del lido della moderna Tel Aviv, commemora il soggior- 
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no di Pietro a Giaffa. Tabità: Dorcas, traduzione del 
nome aramaico, insieme a prestiti dai LXX (3 Re 
17,17.19; 4 Re 4,33.35), mostrano che si trattava di un 
racconto giudeo-cristiano trasmesso da cristiani elleniz- 
zati. 40. fece uscire tutti: C£. Mec 5,40 con Le 8,51. Ta- 
bità, alzati: C£. talità kumlil (Mc 5,41). 41. la presentò 
loro viva: C£. 1,3. 43. con un certo Simone, conciatore: 
pronta la scena per il prossimo evento, di importanza 
fondamentale (10,6). 

58 (B) LA CONVERSIONE DI CORNELIO E DELLA 
SUA FAMIGLIA (10,1-11,18). La sequenza di Cornelio, 
che è un cardine nello sviluppo di A, comprende cin- 
que scene: (i) la visione di Cornelio, vv. 1-8; (ii) la visio- 
ne di Pietro, vv. 9-16; (iii) Pietro riceve i messaggeri del 
centurione a Giaffa, vv. 17-23; (iv) gli avvenimenti nella 
casa di Cornelio, vv. 24-48; (v) il resoconto degli eventi 
che Pietro fa in Gerusalemme, 11,1-18. M. DIBELIUS 
(Studies, 109-122) riteneva che la tradizione base qui 
fosse un racconto di una conversione pietistica, simile a 
quella dell’etiope nel c. 8 e tipica dei resoconti di con- 
versioni importanti che edificavano le prime comunità. 
A questa antica leggenda, Luca ha fatto quattro ag- 
giunte: i due discorsi interpretativi (10,34-43; 11,5-18), 
la visione di Pietro di animali offerti come cibo (10,9- 
16) e l’ingombrante «flashback» alla visione in 10,27- 
29a (così anche WEISER, Apg. 253-262). I discorsi sono 
ovviamente prodotto di Luca ma la visione rappresenta 
una tradizione distinta, narrata originariamente per 
dissipare tabù alimentari ereditati, e che Luca ha ad- 
dotto qui in applicazione simbolica ai tabù relativi alle 
persone (10,28b) sì da far assurgere l'episodio di Cor- 
nelio allo status «classico» o fondazionale che ha in 
15,6-18. Questo tipo di critica proposta da Dibelius è 
stata rifiutata da più recenti studiosi, i quali sostengono 
che la visione dell’apostolo è indispensabile alla econo- 
mia del racconto nel suo complesso (K. LONING, BZ 18 
(1974) 3-6) e dipende completamente dalla interpreta- 
zione che riceve in quel contesto, che la mette in stretta 
relazione con la responsabilità di Pietro in 11,3 e Ge/ 
2,12 (K. HAACKER, BZ 24 [1980] 240-241). Manca il 
consenso anche sul primo dei due discorsi, dove un 
chiaro superamento dello schema kerigmatico dei pri- 
mi discorsi di Pietro fa pensare ad alcuni che il testo 
abbia una provenienza pre-lucana (P. Stuhlmacher, R. 
Guelich). Si ha un consenso più ampio sul fatto che 
11,1-18 contiene un riassunto lucano del significato 
della conversione del centurione, che ne fa un «classi- 
co» precedente per tutta la chiesa (15,7) e prepara la 
versione di Luca della conferenza di Gerusalemme (c. 
15; CONZELMANN, Apg. 69). 

59 (i) La visione di Cornelio (10,1-8). 1. Cesarea: 
Il magnifico porto ellenistico a una cinquantina di km 
a nord di Giaffa, fu la capitale della Palestina per quasi 
600 anni dopo che Erode il Grande la costruì negli an- 
ni 37-34 a.C. I prefetti romani e i procuratori, compre- 
so Ponzio Pilato (26-36 d.C.), vi avevano il loro quar- 
tier generale e la residenza dopo il 6 d.C., quando ven- 
nero a governare la Giudea direttamente. Comunque, 
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la «coorte Italica» pare sia un anacronismo perché essa 
è documentata la prima volta in Siria verso il 69 d.C., e 
i soldati romani non potevano essere acquartierati a 
Cesarea prima della morte di Agrippa I (44 d.C.; cf. 
FLAVIO GIUSEPPE, Az. Iud. 19.9.1-2 $ 354-366). 2. uo- 
mo pio e timorato di Dio: L'elogio dell’ufficiale è in per- 
fetto stile lucano (WEISER, Apg. 253-254) ed è in rap- 
porto con il riconoscimento contenuto nelle prime pa- 
role del discorso di Pietro (vv. 34-35), dove l’alto signi- 
ficato della conversione ottiene la espressione più pie- 
na. Luca è l’unico scrittore del NT che usi l’espressio- 
ne phobimenos/sebbmenos tòn thebn tecnicamente per 
designare la frangia ellenistica dei frequentanti la sina- 
goga (cf. 13,16.26; 17,4.17), e anche se non bisogna ve- 
dere ovunque una tale applicazione (K. LAKE, in Begir- 
nings 5, 86), il legame di Cornelio con la sinagoga pare 
indicato dalla sua osservanza della preghiera prescritta 
dell’«ora nona» (v. 3; cf. 3,1). 3. angelo di Dio: Esseri 
celesti dirigono l’azione terrena in tutto l'episodio di 
Cornelio, mostrando come sia sempre vero che «Dio 
ha voluto» accettare i pagani come suo popolo (15,14); 
la cosa non è accaduta per iniziativa umana. La narra- 
zione tornerà su questa visione tre volte (vv. 22.30-32; 
11,13-14), sottolineando con la ripetizione la sua deci- 
siva causalità all’inizio degli eventi. 4-6. La direzione 
celeste comprende comandi ma non spiegazioni; gli es- 
seri umani sono delle pedine in un giro di eventi gover- 
nati totalmente dall’alto (HAENCHEN, Acts, 347; K. LO- 
NING, BZ 18 [1974] 8). 4. sorso salite in memoria: Que- 
sta mimetica fraseologia equivale a «sono state ricorda- 
te» (v. 31; cf. Sir 50,16; T6 12,12). La pietà pagana va 
ricompensata anche senza l'appartenenza al popolo 
eletto! 6. Sizzone, conciatore: Viene stabilito un collega- 
mento con 9,43, dove Luca anticipava dei dati della 
tradizione di Cornelio, e viene aggiunta una informa- 
zione. 

60 (ii) La visione dî Pietro (10,9-16). 9. mentre... 
si avvicinavano alla città: La sincronizzazione (v. 17) 
viene dall’alto, da dove viene determinata anche la cro- 
nologia dell’azione del nostro racconto. La preghiera è 
il preludio della visione, come in 22,17; Lc 1,10; 3,21; 
9,28-29; 22,41-43. 11. il cielo aperto: C£. 7,56; Le 321. 
Questa visione, come quella del centurione, verrà ma- 
gnificata mediante tre ripetizioni (v. 28; 11,5-10). un 
oggetto... come una tovaglia grande: Rispondendo alla 
fame di Pietro (v. 10), si tratta chiaramente di una tavo- 
la imbandita anche se il suo contenuto è difficile da vi- 
sualizzare. 12. quadrupedi e rettili della terra e uccelli: 
Questa lista fa eco a Gex 1,24(28.30; 6,20) ed è diven- 
tata ovviamente un luogo comune retorico (Rw 1,23). 
Essa accenna anche al fatto che una teologia della crea- 
zione (Ger 1,31; 2 Tr 4,4) annulla tutti i tabù alimen- 
tari (WEISER, Apg. 264). 13. uccidi e mangia: La «voce» 
ignora le restrizioni relative ad alcune specie contenute 
in Lv 11,2-23 e Dr 14,3-20. 14. immondo: La protesta 
di Pietro, che fa eco a Ez 4,14, a sua volta ignora la 
presenza di animali puri sulla tovaglia! Secondo l’opi- 
nione di alcuni studiosi (Haenchen, Loning, Haacker) 
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ciò dimostra che la visione non fu mai narrata separata- 
mente per dissipare restrizioni alimentari ma può solo 
avere il senso figurativo di eliminare distinzioni tra es- 
seri umani puri e immondi (v. 28). 15. 44 purificato: Il 
verbo causativo ha un significato forense, come in Lv 
13,13 LXX. In tal modo la purità di tutte le creature 
viene promulgata, non effettuata, dalla visione, e que- 
sta è la cosa importante (cf. 15,9). 
61 (iii) Accoglienza dei messaggeri (10,17-23a). 
In questa scena vengono unite le fila delle due scene 
precedenti. 17. si dormandava perplesso: Ora la visione 
di Pietro viene presentata come un enigma, fosse o me- 
no intesa in questo modo quando venne narrata la pri- 
ma volta (cf. K. LONING, BZ 18 [1974] 11); la sua solu- 
zione avverrà nella interpretazione figurata che Pietro 
apprenderà in base ai successivi avvenimenti (v. 28). 
19. o Spirito: Con l’apostolo perplesso e i messaggeri 
che lo cercano, ci vuole un nuovo intervento dall’alto 
per far incontrare i protagonisti, tanto puntualmente il 
controllo divino entra nella trama degli eventi da un 
capo all’altro del racconto. Stranamente la voce non 
accenna alla precedente visione, il che può confermare 
la sua aggiunta secondaria al contesto (con i vv. 
17a.19a). 23a. Pietro, benché lui stesso ospite, ospita i 
visitatori! Così il racconto si concentra sui protagoni- 
sti. 
62 (iv) Avvenimenti nella casa di Cornelio 
(10,23b-48). 23b. fratelli di Giaffa: In 11,12 si dice che 
fossero sei e saranno testimoni diretti di quanto acca- 
drà in seguito (10,45). 24. i congiunti e gli amici intimi: 
Se questo racconto fosse una leggenda fondazionale 
della locale chiesa, questi sarebbero presumibilmente i 
primi cristiani di Cesarea (HAENCHEN, Acts, 361). 25. 
per adorarlo: La prostrazione davanti all’apostolo, che 
egli qui respinge, diventerà un luogo comune negli Atti 
apocrifi (p. es., Ar.Pr.) che attribuiranno ai loro eroi 
uno stato più che umano. Cf. 14,11-15; 28,6. 27-29. Se 
si ritiene che la visione di Pietro sia una aggiunta estra- 
nea al più antico racconto, allora questi versetti, che 
danno la soluzione specifica dell’enigma rappresentato 
dalla visione, devono essere anch'essi un'aggiunta (DI- 
BELIUS, Studies, 113; ma cf. SCHNEIDER, Apg. 2,72 
[trad. it., 2,79s.]). 27. continuando a conversare con luî: 
Vista la richiesta di Pietro in 29b, questa deve essere 
stata una conversazione molto limitata. 28. zon st deve 
dire profano o immondo nessun uomo: Anthropon rivela 
il significato allegorico attribuito agli animali visti da 
Pietro. «Profano o immondo» è un’endiadi; ciò che è 
«profano» (lett. comune) è accessibile e permissibile a 
tutti, donde la sfumatura di «sacrilego», «empio». 29b. 
Questa domanda riprende la narrazione originale dal v. 
26 (Dibelius). Come il v. 21, essa introduce una ripresa 
dei vv. 1-8 in discorso diretto e risulta piuttosto poco 
perspicace dopo tutto quello che Luca ci ha detto. 
Discorso di Pietro (10,34-43). La questione 
della tradizione vs la composizione lucana in nessun 
luogo si presenta più acutamente che in questo passo, 
il quale altera sia l’inizio che la fine dello schema del 
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discorso missionario che abbiamo conosciuto nei cc. 2 
e 3 (— 7). Invece del normale appello al pentimento, 
troviamo un kerygma del perdono universale sotto gli 
auspici dell'unico giudice costituito del mondo (vv. 42- 
43), che mette insieme la conclusione del discorso di 
Paolo ai pagani di Atene (17,30-31) e l'argomento di 1 
Ts 1,10. All’inizio, l’ampio kerygma su Gesù parte con 
il concetto della «buona notizia» di Dio ad Israele (v. 
36), basato su /s 52,7 (Na 2,1), e associando così il 
«vangelo» (participio ezanghelizimenos) con uno sche- 
matico resoconto dell’attività del Gesù terreno dopo il 
battesimo di Giovanni (v. 37), proprio come Marco 
(1,1) applicherebbe il termine euanghélion al suo rac- 
conto della vita pubblica. Il problema fondamentale 
sta nella domanda: Questo discorso rappresenta un 
modello tradizionale di predicazione diverso da quello 
sviluppato dai sinottici? (C.H. DonD, New Testament 
Studies [Manchester 1953] 1-11; P. STULHMACHER, in 
Das Evangelium [— 65) 22-23.181-182; GUELICH, 
«Gospel Genre» [+ 65] 208-216); oppure Luca qui ha 
riespresso il kerygma di Pietro nella forma di una sinte- 
si del vangelo narrativo nella sua versione letteraria 
(WILCKENS, Missionsreden, 69; WEISER, Apg. 258- 
259)? La prima posizione attribuisce una presenza ec- 
cessiva all’indubitabile strato tradizionale sotteso al di- 
scorso, perché l'intervento della mano di Luca è vera- 
mente massiccio (meglio ROLOFF, Apg. 167-168). 34- 
35. Una parola di riconoscimento da parte di Pietro 
collega il discorso alla situazione. Alcuni ritengono che 
sia il punto culminante della leggenda originale 
(Bauernfeind, Léning); comunque si tratta di un’e- 
spressione tipicamente lucana. now fa preferenze di per- 
sone: Su prosopolémptes, vedi il commento a Rrr 2,11. 
L'antonimo è kardiognòstés, «conoscitore dei cuori» 
(15,8; cf. 1 Ts 2,4). Il modello universalistico di pensie- 
ro rimanda a Paolo. 36-37. Qui la grammatica è confu- 
sa. Piuttosto che considerare «la parola» oggetto del 
seguente «voi conoscete» (v. 37), o espungere «che» 
come errore di copista, è meglio leggerli come apposi- 
zione dell’oggettiva retta da féf nella proposizione che 
precede (v. 34), cioè come una continuazione del solen- 
ne «Sto rendendomi conto» di Pietro (SCHNEIDER, 
Apg. 2,75-76 [trad. it., 2,98]). Il v. 37 è quindi una nuo- 
va proposizione. Il contenuto di «la parola» è, in ogni 
caso, la confessione «egli è il Signore di tutti», da in- 
tendere alla luce di R:7 10,12 come il credo dei cristia- 
ni di lingua greca, che hanno fatto di Kjrfos il nome 
del non disponibile Pantokrdtor (v. 42; cf. HENGEL, 
Acts, 104-105). recando la buona novella della pace: La 
tradizione della profezia escatologica basata su Is 52,7 
e 61,1 (v. 38) era applicata al ministero di Gesù con più 
forte enfasi nel vangelo di Luca (7,22; 4,17-20), e l’in- 
carico dato ai suoi discepoli come annunciatori di «pa- 
ce» nella stessa tradizione era predominante nella istru- 
zione sulla missione (Lc 10,5-6). incomincando dalla 
Galilea: Con il v. 39, questo forma la delimitazione 
geografica dell’autentica tradizione su Gesù, inserita a 
questo punto per accreditare la testimonianza apostoli- 
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ca (13,31), come 1,22 aveva fatto in termini cronologi- 
ci. La menzione del battesimo ha una particolare rile- 
vanza per la «ripetizione» della Pentecoste nei vv. 44- 
46, perché 1,5 aveva fatto di Giovanni Battista il profe- 
ta della Pentecoste (cf. 11,15-16). Di conseguenza, il 
kerygma di Pietro non è, rispetto al suo contesto narra- 
tivo, così irrilevante come pensava Dibelius (Studies, 
162). 38. Dio consacrò: L'allusione a /s 61,1 ricorda l’in- 
vestitura di Gesù con la «potenza» dello Spirito al bat- 
tesimo (Lc 3,22; 4,14.18). Ciò introduce i /6poî 
dell’«uomo divino» ellenistico (CONZELMANN, Apg. 
73), nella descrizione del ministero di Gesù così come 
lo riferiscono i suoi «testimoni» (v. 39). Per loro, come 
per lui (2,22), le opere potenti sono la prova dell’azio- 
ne salvifica che Dio compie per mezzo di agenti umani. 
39. appendendolo: C£. 5,30. 40-41. e volle che apparisse: 
Le 24,31.45 offre un commento per questa insolita 
espressione in cui è focalizzata l’azione sovrana di Dio. 
Sull’alternarsi in Lc di apostoli e della cerchia più am- 
pia di testimoni pasquali al centro della scena, vedi 
commento a 1,2. 42. 4/ popolo: Viene riaffermata la 
speciale responsabilità dei Dodici verso Israele (0 
faés) (cf, 13,31; commento a 1,21). giudice dei vivi e dei 
morti: L'universalità del giudizio di Gesù, come della 
sua signoria (v. 36), è il motivo unificante del discorso 
ed il suo punto principale di connessione con il conte- 
sto (altrettanto il v. 43: «chiunque crede»). 43. Questo 
versetto completa la ripresa testuale di Lc 24,44-48. 

64 Ricezione dello Spirito e del battesimo 
(10,44-48). 44. stava ancora dicendo queste cose: Quindi 
11,15 richiama uno stadio della tradizione su Cornelio 
in cui ancora mancava il discorso di Pietro? scese: Il 
verbo sottolinea l’azione non mediata dello Spirito, e 
quindi il suo carattere di «dono» (v. 45), indipendente 
anche dal battesimo (v. 38; commento a 8,14-17). 45. si 
effondesse: Questo verbo è una eco esplicita della pro- 
fezia di Gioele applicata alla Pentecoste (2,17-18.33); 
11,15 affermerà formalmente la connessione che qui è 
implicita. 46. parlare in lingue: Questa espressione fa sì 
che ciò sia più che semplice glossolalia, come in 19,6 
(cf. commento a 2,4). 47. chi può protbire: Questo è l’o- 
biettivo delle numerose osservazioni del racconto circa 
il controllo divino su quanto avviene. Lo Spirito ha da- 
to l’avvio, l'istituzione può solo seguire (cf. 11,17). 48. 
di fermarsi: La permanenza di Pietro crea lo spazio e 
l'occasione per quanto segue. 

65 (v) Spiegazioni di Pietro a Gerusalemme (11,1- 
18). Questa sezione dà alla storia di Cornelio il suo sta- 
tus fondazionale e il pieno contesto lucano. 2. # circon- 
cist: Cioè i cristiani giudei, non una fazione (15,5), an- 
che se manca l’aggettivo «fedeli». 3. hai mangiato insie- 
me con loro: Di questo non si fa cenno nel cap. 10, ma 
ciò non vuol dire che un'espressione dell’antico rac- 
conto sia stata eliminata (così K. LONING, BZ 18 
(1974) 10-11). Il sedere a mensa non è che l’ultimo in- 
sulto alla sensibilità mosaica da parte di chi ha accetta- 
to ospitalità nella casa di un pagano (10,48). Era que- 
sto il problema anche in Ga/ 2,12 (K. HAACKER, BZ 24 
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[1980] 240). 4. per ordine: Cf. Lc 1,3. Come nel prolo- 
go del vangelo, l’«ordine» è quello della logica della 
storia della salvezza, non una cronologia meccanica. 5- 
14. Pietro fa la relazione dell'episodio dal suo punto di 
vista, e l’autore se ne serve per fare il suo bilancio. 15. 
avevo appena cominciato a parlare: Siccome il discorso 
che abbiamo udito a questo punto era a nostro consu- 
mo in quanto lettori, esso può essere omesso dall’elen- 
co degli avvenimenti essenziali (cf. commento a 10,45). 
in principio: La Pentecoste diventa lo status-arché para- 
gonabile al battesimo di Gesù per mano di Giovanni 
Battista (1,22): nei due eventi, lo Spirito inaugurava le 
successive fasi della storia di Luca. 16. Pietro ricorda la 
profezia di Giovanni Battista che originariamente col- 
legava i due «inizi» (1,5). 18. anche ai pagani: È questo 
l'approdo finale del racconto per la storia di Luca, la 
definitiva autorizzazione per la sua nuova fase (ZINGG, 
Wachsen, 197). 


(BOVON, F., «Tradiction et rédaction en Actes 10,1-11,18», TZ 
26 [1970] 22-45; Busse, U., Die Wurnder des Propheten Jesu 
[FB 24, Stuttgart 1977] 337-372; DIBELIUS, Studies, 109-122; 
DIETRICH, Petrusbild [> 19) 256-295; Dupont, Études, 75-81 
(trad. it., Stredi, 127-136]; Salvation, 24-27; GUELICH, G., «The 
Gospel Genre», in P. STUHLMACHER [ed.], Das Evangelium, 
183-219; HAACKER, K., «Dibelius und Cornelius», BZ 24 
[1980] 234-251; LÒONING, K., «Die Korneliustradition», BZ 18 
(1974) 1-19; NELLESSEN, Zewgrzis [— 19] 180-197; STUHLMA- 
CHER, P., «Zum Thema: Das Evangelium und die Evangelien», 
Das Evangelium 1-26; «Das paulinische Evangelium», ibid., 
158-182; In. [ed.], Das Evangelitm und die Evangelien (Ti. 
bingen 1983]; WILCKENS, Missronsreden, 46-50.63-70). 


66 (D) Tra Gerusalemme ed Antiochia 
(11,19-12,25). Luca di proposito aveva interrotto la 
narrazione della fuga degli Ellenisti per inserire gli 
eventi ai quali egli dava un significato fondazionale per 
la missione universale: la conversione di Saulo e di 
Cornelio. Ora può riprendere la storia dei fuggitivi, 
perché l’inizio in cui si stanno impegnando (v. 20) è 
stato felicemente inserito nella «tradizione apostolica» 
mediante la «digressione» fatta in 9,1-11,18. Il saldo 
legame tra la prima chiesa dei Gentili, Antiochia, e la 
chiesa madre apostolica sarà il motivo redazionale di 
questa nuova sezione che narrerà la visita di «ispezio- 
ne» del delegato di Gerusalemme Barnaba, il suo ac- 
compagnamento di Paolo ad Antiochia, e la loro mis- 
sione congiunta per portare le offerte mandate dalla 
nuova comunità. Questa missione, in effetti, appare co- 
me la cornice del racconto della persecuzione subita 
dalla chiesa apostolica e della sua liberazione nel c. 12, 
collocato tra 11,30 e 12,25. Qui Luca potrà utilizzare 
tradizioni disparate che egli rielaborerà in un quadro 
complessivo; difficilmente si può ammettere che egli 
usi una completa «fonte antiochena» (con buona pace 
di HENGEL, Acts, 99; cf. WEISER, Apg. 275). 

(a) LA PRIMA CHIESA DELLA MISSIONE AI GEN- 
TILI (11,19-30). 19. eraro stati dispersi: Viene creato un 
collegamento redazionale con 8,1.4, riannodando le fi- 
la della storia degli Ellenisti. Il loro cammino li ha por- 
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tati lungo la costa del Mediterraneo fino a nord della 
Palestina (Fenicia) e alla vicina isola di Cipro, poi nella 
capitale della provincia romana di Siria, Antiochia sul- 
l’Oronte, dove viveva una folta comunità giudaica (ve- 
di WA. MEEKS — R. WILKEN, Jews and Christians in 
Antioch [SBLSBS 13, Missoula 1978] 1-18). Che venis- 
sero evangelizzati solo i Giudei è la prefazione di Luca 
alla relazione che segue. 20. ai Greai: Nonostante l’au- 
torevole lezione nel manoscritto B, «ellenisti», che tan- 
to è respinta dai commentatori quanto è preferita dagli 
editori (p. es., N-A”), la scelta migliore è bél/énas, 
«Greci» propriamente opposto a [udéios, «Giudei» del 
v. 19 (ZINGG, Wacbsen, 205-207). Qui troviamo il ma- 
teriale originario di Luca, perché il resoconto non mo- 
stra di avere notizia del precedente di Cornelio. Il v. 21 
generalizza tipicamente l’informazione come una prova 
della potenza divina che spinge la missione. 22-24. Bar- 
naba (4,36) compie la visita che, come 8,14, garantisce 
che la nuova chiesa sia legata alla chiesa madre. 25-26. 
Che Barnaba portasse via Saulo dalla sua città natale è 
difficile da credere; pare uno stratagemma di Luca per 
riprendere le incerte fila della missione di Saulo (9,30; 
ma cf. Gal 1,21) e riaffermare la sua subordinazione al- 
la chiesa apostolica (cf. 9,27; SCHNEIDER, Apg. 2,88.91- 
92 [trad. it., 2,115.119-120]). Che Barnaba e Saulo fos- 
sero, comunque, tra i profeti e i maestri di Antiochia, è 
garantito dalla lista tradizionale di 13,1. cristiani: L'uso 
di questo nome da parte degli estranei attesta che ad 
Antiochia il «popolo cristiano» per la prima volta fu vi- 
sto come una setta distinta dal giudaismo (vedi MEEKS 
— WILKEN, Jews, 15-16; ZINGG, Wachsen, 217-222). 27. 
profeti: Gerusalemme è anche la fonte del carisma pro- 
fetico (1 Cor 14,1.3) nella comunità che da essa è nata. 
Per i profeti itineranti nel cristianesimo primitivo, vedi 
G. THEISSEN, Sociology of Early Palestinian Christianity 
(Philadelphia 1978]). 28. Agabo: Vedi 21,10. una grave 
carestia: Il fatto in sé e la dimensione universale sono 
tipici delle convenzioni della profezia apocalittica; cf. 
Mc 13,8; Ap 6,8. (Per un possibile riferimento storico 
— Paolo, 79:11). 30. agli anziani: All'improvviso e sen- 
za introduzione alcuna, incontriamo i rappresentanti 
dell'autorità post-apostolica della chiesa madre (15,2- 
6.22-23; 16,4; 21,18). Questa pretesa visita di Saulo a 
Gerusalemme non può essere identificata né con la pri- 
ma (9,26; Gal 1,18) né con la fatale visita per il concilio 
(15,2; Gal 2,1); il racconto di Paolo in Gal ne esclude 
altre tra queste due. Questa missione per il soccorso è 
difficilmente una invenzione di Luca, ma può esserci in 
qualche misura una parte di Paolo (+ Paolo, 79:25). 

67 (b) PERSECUZIONE DI ERODE E LIBERAZIONE 
DI PIETRO (12,1-25). La protezione divina dell'apostolo 
e la vendetta contro il persecutore sono lo squisito con- 
trappunto di questa sezione che è racchiusa a mo’ di 
sandwich, tra l’invio e il ritorno di Saulo e Barnaba ad 
Antiochia (in modo analogo, Mc 6,7-13,30). Il suo pez- 
zo forte è il racconto della liberazione (vv. 6-11), che 
continua con la narrazione gustosa degli effetti del mi- 
racolo sui fratelli credenti (vv. 12-17) e sui carcerieri 
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(vv. 18-19), il tutto entro una cornice formata dal rac- 
conto del tragico destino di Agrippa (vv. 1-5.20-23). 
Sia la liberazione sia la fine dell’empio re sono raccon- 
tate in forme convenzionali che conosciamo dalla lette- 
ratura di propaganda religiosa (WEISER, Apg. 284-286). 
1. il re Erode: Erode Agrippa I, nipote di Erode il 
Grande (+ Storia, 75:173). 2. Giacomo: Figlio di Zebe- 
deo (— Pensiero del NT, 81:139). A questo punto, con 
la missione ai compatrioti giudei alle nostre spalle, non 
ci sarà nessuna iniziativa per rimpiazzare Giacomo nel- 
la cerchia dei Dodici, come era avvenuto per Giuda 
(1,15-26). 6-9. La liberazione di Pietro, il suo effetto 
esaltato dai «quattro picchetti» che lo hanno in custo- 
dia (v. 4) e la incessante preghiera della chiesa per lui 
(v. 5), appartengono al genere di liberazione ad opera 
di una epifania divina, che ha lo scopo di dimostrare la 
validità di una rivelazione con la sua vittoria su potenze 
della natura o dello stato umanamente insuperabili (cf. 
5,17-25; 16,25-34; THEISSEN, Mzracle Stories [= 37] 
99.101). Il colore locale e i riferimenti personali mor: 
natim (vv. 12-13) indicano che questo racconto perven- 
ne a Luca in mezzo alle altre «storie su Pietro» e pro- 
babilmente fu rielaborato da lui quando compose 5,17- 
25 (— 40). 11. sutto ciò che si attendeva il popolo dei 
Giudei: Questa affermazione, che veicola l’accertamen- 
to del miracolo da parte dell’autore, documenta l’ulte- 
riore sviluppo del processo che era iniziato con la lapi- 
dazione di Stefano: la defezione del «popolo» che una 
volta aveva risposto positivamente al ministero aposto- 
lico (2,47; 5,13) e la sua trasformazione in massa incre- 
dula con conseguente passaggio della missione ai Gen- 
tili (W. RADL, BZ 27 [1983] 83-84). 12. Giovanni detto 
Marco: Cf. 1,25; 15,37; + Marco, 41:2. 17. riferite que- 
sto a Giacomo: Questo è «il fratello del Signore» (Ga/ 
1,19), che emergerà come capo della chiesa di Gerusa- 
lemme man mano che gli apostoli scompaiono dalle 
pagine di Luca (cf. 15,13; 21,18; — Pensiero del NT, 
81:143). 20-23. Cf. il racconto della morte di Agrippa 
in FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 19.8.2 $ 343-354 (> 
Storia, 75:176). La sorte del re è meritata, perché il 
peccato del persecutore è lo stesso di quello del be- 
stemmiatore: lottare contro Dio (5,39). 24-25. La cor- 
nice di Luca (cf. 11,30). 24. Un sommario della crescita 
fa risaltare la fine del persecutore (cf. 9,31). Poiché 
dietro alle spalle del re ci sono i Giudei increduli (v. 3), 
la fine della sua minaccia per la chiesa coincide con la 
fine della identificazione della chiesa stessa con una 
setta giudaica — qualcosa che possiamo vedere simbo- 
leggiato nella liberazione di Pietro (W. RaDL, BZ 27 
[1983] 87). 25. Barnaba e Saulo tornarono: Il collega- 
mento con 11,30 esige «da Gerusalemme», ma i mano- 
scritti sono divisi tra «da» (ex 0 406) e «a» (eis che può 
significare anche «in» nel greco del NT); — Paolo, 
79:25. Poiché i migliori codici hanno eis e questa è la 
lectio difficilior, la si dovrebbe unire a plerosantes: 
«compiuta la loro missione in Gerusalemme», lascian- 
do «tornarono» senza destinazione (come in 8,28; 
20,3). Altri esempi in cui una forma finita dell’aoristo 
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di bypostréphein è lasciata senza complemento avver- 
biale, mentre la frase successiva introdotta da una pre- 
posizione è costruita con un participio che segue al 
complemento avverbiale, sono Lc 12,25; 10,17, ambe- 
due esemplari della libertà stilistica di questo autore 
(cf. DuPONT, Études, 235-241 [trad. it., Studi, 385- 
411], insieme con Haenchen, Schneider e Weiser). 


(DUPONT, Études, 217-241 (trad. it., Studi 367-411]; HENGEL, 
Acts, 99-107; RapL, W., «Befreiung aus dem Gefangnis», BZ 
27 [1983] 81-96; ZINGG, Wacbser, 180-228). 


68 (E) Il primo viaggio missionario di Paolo 
(13,1-14,28). Sulla base della elaborazione letteraria di 
Luca sui materiali grezzi, è convenzionale parlare di tre 
diversi «viaggi» nel suo racconto delle missioni di Pao- 
lo (© Paolo, 79:28-45): (I) cc. 13-14, in compagnia di 
Barnaba e limitato a Cipro e all’Asia Minore sud-orien- 
tale; (II) 15,40-18,22, con le principali stazioni in Gre- 
cia, Paolo solo come protagonista; (III) 18,23-21,16, 
articolato in modo incerto, con navigazione verso l’A- 
sia Minore e la Macedonia, con Gerusalemme ultima 
tappa. Mentre la seconda e la terza missione hanno un 
buon supporto nelle lettere di Paolo (+ Paolo, 79:6), 
alla prima egli non fa mai riferimento (vedi, però, Ga/ 
1,21-23), né parla mai di un'attività missionaria in com- 
pagnia di Barnaba (ma vedi Ga/ 2,1). Per questo, alcu- 
ni studiosi dubitano della storicità della prima missione 
(Conzelmann, Schneider), ma la medesima sequenza: 
Antiochia (di Pisidia) (13,14-50), Iconio (13,51-14,5), 
e Listra (14,6-20) è attestata, indipendentemente da 
Luca, in 2 Tx 3,11. In considerazione di questo resi- 
duo di itinerario, e delle numerose tradizioni che Luca 
ha trovate ad esso associate, si può sostenere la prima 
missione come il resoconto correttamente situato ma 
frammentario dell’intervallo di 13 anni di cui parla Gel 
1,21; 2,1 (HENGEL, Apg. 108-110; ROLOFF, Apg. 194- 
195; WEISER, Apg. 308-310). Ovviamente questa sezio- 
ne non si propone di dare informazioni; essa serve al 
lettore di Luca come una introduzione al metodo e al 
programma dell’attività di Paolo («prima i Giudei, poi 
i Greci», cf. Raz 1,16!), rendendo così più acuto il pro- 
blema da risolvere al concilio di Gerusalemme (c. 15). 

69 (a) PRELUDIO AL VIAGGIO (13,1-3). 1. profeti e 
dottori: Questa lista di «profeti e dottori» locali della 
comunità di Antiochia proviene dalla tradizione di Lu- 
ca ed è in accordo con le liste di funzioni guida della 
comunità in Rx 12,6-7; 1 Cor 12,28. Le persone diver- 
se da Saulo e Barnaba sono altrimenti sconosciute. La 
reticenza di Paolo sui suoi legami con Antiochia nelle 
lettere dove essa viene nominata una sola volta, forse 
deriva dalla divergenza di comportamento che si veri- 
ficò in quella città (Ga/ 2,11-14). 2-3. Questo solenne e 
stilizzato resoconto della deputazione dei due missio- 
nari rivela chiaramente la mano di Luca (WEISER, Apg. 
304-305) ma è basato su solide testimonianze storiche 
del loro invio insieme ad Antiochia (Ga/ 2,1.9) e della 
loro condivisione dell’apostolato (1 Cor 9,6; At 
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14,4.14). Di fatto, la precedente spiegazione dell’apo- 
stolato come delega da parte del Signore risorto ha 
un’eco in questo resoconto di vocazione da parte dello 
Spirito. 2. mentre essi stavano celebrando il culto: Il si- 
gnificato cultuale di /eiturghéin, «svolgere un servizio», 
è favorito dalla mimesi lucana dei LXX (cf. Es 
28,35.43; 29,30; Ni 18,2). La rivelazione veniva data 
mediante parole profetiche nell'assemblea radunata 
per il culto (cf. 1 Cor 14,26-33). 3. imposero loro le ma- 
nî: È difficile far risalire questo rito al periodo in que- 
stione, anche come una investitura sul modello rabbi- 
nico dello 34/iab, «inviato» (— Pensiero del NT, 
81:150-152; con buona pace di J. COPPENS in J. KRE- 
MER [ed.], Les Actes, 417-420). Qui al massimo si tratta 
di una benedizione tra pari (v. 1), certamente non di un 
rito di ordinazione (SCHNEIDER, Apg. 2,115 [trad. it., 
2,151]). Come in altri casi (6,6; 8,17; 19,6), può darsi 
che Luca legga in retrospettiva la più completa pratica 
rituale dei suoi giorni (ROLOFF, Apg. 194). 

70 (b) UNO SCONTRO VINTO DA PAOLO A CIPRO 
(13,4-12). 4. inviati: Lo Spirito dà inizio al viaggio nel 
quale, secondo la valutazione che ne viene data alla fi- 
ne, Dio «aveva aperto ai pagani la porta della fede» 
(14,27). 4-5. Seleucia era il porto marittimo di Antio- 
chia a circa 25 km di distanza, e Salamina era il porto 
orientale dell’isola di Cipro, patria di Barnaba (4,36). 
nelle sinagoghe: Questo programma del «prima ai Giu- 
dei» (13,46) verrà programmaticamente interrotto dal- 
la conversione del proconsole (v. 12). Giovanni come 
aiutante: Il suo modesto ruolo prelude ad una qualche 
delusione che si manifesta nel v. 13. 6. #74g0: La missio- 
ne si scontra con un competitore nel campo della tau- 
maturgia e della divinazione, ambedue comprese in 
senso ampio nell’ellenistico rwdgos (A. NOCK, in Begin- 
rings 5, 175-182). Il doppio nome dell’avversario (v. 8) 
e la doppia menzione possono risultare dalla fusione di 
tradizioni diverse (DIBELIUS, Studies, 16) ma non ne- 
cessariamente (WEISER, Apg. 313). 7. Sergio Paolo: Il 
proconsole, che risiede nella capitale della provincia, 
Pafo, ha il mago al suo seguito, ma essendo «uomo di 
senno», è per lui una compagnia sbagliata. Il fatto che 
un uomo così altolocato abbracci il vangelo serve apo- 
logeticamente a mostrare che il vangelo è un movimen- 
to socialmente rispettabile (HAENCHEN, Ac#s, 403). 8. 
Elimas: L'etimologia del secondo nome è un mistero, 
ma il risultaro del contesto è perfettamente chiaro: 
«vie» di Dio (v. 10) vs ciarlataneria. 9. Paolo: Il passag- 
gio di Luca dal soprannome ebraico, Saulo, al cogno- 
me romano (+ Paolo, 79:3) coincide con la prima con- 
versione del viaggio missionario. «Saulo» riapparirà 
d’ora innanzi solo nelle ripetizioni del racconto della 
conversione (cc. 22 e 26). 9-11. pieno di Spirito Santo: 
Ora Paolo succede a Pietro e a Stefano come esempla- 
re «portatore dello Spirito». Egli dapprima esercita l’e- 
same spirituale dei peccatori (cf. 8,20-23), poi compie 
un «miracolo-punizione» (cf. 5,1-11) rafforzando la 
condanna divina contro la stregoneria. Siccome, però, 
la cecità del mago è di breve durata («per un certo 
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tempo»), il miracolo pare più volto a provocare il pen- 
timento che a infliggere un castigo (cf. 5,5.10). 

71 (c) MISSIONE E RIFIUTO IN ANTIOCHIA DI PISI- 
DIA (13,13-52). I vv. 13-14a, che spostano la scena sul 
continente, in Asia Minore, sono anche quelli che col- 
locano Paolo nella posizione di attore protagonista 
(«Paolo e i suoi compagni»). I vv. 14b-43 e 44-52 costi- 
tuiscono un «episodio drammatico» con relative due 
scene, situate in due sabati successivi (vv. 14.44). La 
prima scena presenta il primo ed unico discorso mis- 
sionario di Paolo rivolto ad ascoltatori giudei (vv. 16- 
41); la seconda porta «quasi tutta la città» ad ascoltare 
i missionari, che ora si scontrano con il blasfemo rifiu- 
to dei Giudei e sono costretti ad abbandonare la città. 
Lo stridente contrasto tra gli zelanti ascoltatori della 
prima scena (vv. 42-43) e i gelosi antagonisti della se- 
conda (v. 45) non ha la sua spiegazione nei fatti narrati: 
la sua logica è quella sottesa a tutto A: la Parola si ri- 
volge prima ai Giudei per necessità storico-salvifica, e 
il loro rifiuto provoca la missione ai Gentili (v. 46). Lu- 
ca illustra questo teorema ereditato da Paolo (Rw 
11,11-12) in un episodio bipartito che apre la porta a 
tutta la sezione paolina di A? (cf. 18,6; 28,26-28; RADL, 
Paulus, 92-94; HAENCHEN, Acts, 417). Da questo punto 
di vista l'episodio può essere molto bene paragonato 
alla predicazione inaugurale di Gesù nella sinagoga di 
Nazaret (Le 4,16-30), che ha una struttura simile: istru- 
zione nella sinagoga in giorno di sabato, contrastanti 
reazioni del pubblico, argomento scritturistico per la 
missione oltre Israele, fuga del predicatore dalla città. 
Ambedue gli episodi enunciano il programma del mi- 
nistero che inaugurano, e il loro parallelismo si stende 
anche all'essenziale continuità dei due ministeri (RADL, 
Paulus, 385-386). 

(i) Messa în scena e discorso (13,13-43). 13. 
Giovanni si separò da loro: C£. 15,37-38. 14. Antiochia 
di Pisidia: Centro amministrativo della provincia roma- 
na della Galazia, con una considerevole comunità giu- 
daica, ma raggiungibile da Perge (160 km) solo attra- 
verso un rischioso tragitto di montagna. entrati nella si- 
nagoga: Il fatto che questa fosse invariabilmente la pri- 
ma visita di Paolo quando arrivava in una città (9,20; 
14,1; [16,13]; 17,1-2.10.17; 18,4.19; 19,8), è basato su 
buone probabilità storiche, ma per Luca è diventato 
una espressione stereotipa del teorema del v. 46. 15. 
qualche parola di esortazione: Un invito a parlare, dopo 
le letture, era prassi normale nella sinagoga. Cf. Eb 
13,22. 

72 Discorso di Paolo (13,16-41). Il testo è netta- 
mente divisibile in sezioni contrassegnate da parole di 
saluto ripetute (vv. 16.26.38); donde (1) un sommario 
della storia dell’AT, tempo della promessa (vv. 16-25); 
(2) il kerygma su Gesù con argomento scritturistico 
che dimostra l'adempimento della promessa (vv. 26- 
37); (3) invito finale alla fede e al perdono (vv. 38-41), 
conformemente allo schema dei precedenti discorsi 
(2,38-40; 3,19-26). Il sommario dell’AT ci ricorda il 
materiale grezzo del discorso di Stefano (+ 45), anche 
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se qui la forma data da Luca è chiara nell’enfasi sull’a- 
zione di Dio come preludio ad un kerygma su Gesù dal 
carattere spiccatamente teocentrico. Inoltre, la demar- 
cazione del periodo dell'’AT dopo Giovanni Battista 
(vv. 24-25) è coerente con i confini stabiliti in Lc 16,16 
(cf. Mt 11,13). Il predicatore, tuttavia, non separa i due 
periodi; l'evento Gesù appartiene alla storia d'Israele 
(v. 23), ed è per questo che tale evento deve essere «pri- 
ma» proclamato ad Israele (v. 46). I «cardini» di questa 
argomentazione sono i vv. 23.26.32-33.38 (DUPONT, 
Études, 359 [trad. it., Studi, 614); Buss, Missionspredigt 
[— 76] 30), svolgendo ciascun versetto funzioni con- 
nettive, riassuntive e attualizzanti. Essi rendono la sto- 
ria della salvezza narrata da Paolo un kerygma per il 
presente; «la storia d’Israele proprio fino alla situazione 
contemporanea al predicatore è una unità vivente», 
fondata sulla fedeltà di Dio alla sua promessa (:b:d., 
25). Piuttosto che prendere aspetti particolari di questo 
argomento — o il sommario storico (Kliesch) o la catena 
scritturistica davidica (Bowker, Ellis) —, come chiavi per 
la concezione generale e l’origine di questo discorso, è 
meglio considerarlo essenzialmente come una composi- 
zione lucana che ha fatto un intelligente uso di questi 
ingredienti tradizionali per creare una dichiarazione 
nella quale Paolo potesse illustrare il «primo» principio 
delle sue fatiche (v. 46; così Buss, Weiser). 

73 Il tempo della promessa (vv. 16-25). 16. tim:0- 
rati dî Dio: Ora l’espressione ha il suo senso tecnico 
(vedi commento a 10,2): i Gentili che frequentano la si- 
nagoga per una congenialità filosofica con il giudaismo 
ma senza circoncisione o impegno totale con la legge 
mosaica (anche il v. 26). Questa categoria rappresenta- 
va un terreno molto fertile per la missione cristiana. 17. 
questo popolo d'Israele: L'aggettivo dimostrativo rende 
l'assemblea della sinagoga rappresentativa di tutto il 
«popolo» (v. 15) e Paolo inizia con il tema della loro 
elezione, cui fa eco l’onorifico «israeliti» (v. 16). Tutto 
questo già pone le basi del pròton, «prima», al v. 46 ed 
è tipico della costante focalizzazione del discorso sulla 
situazione presente. 18. /; sostenzze [SBCei: dopo essersi 
preso cura di loro]: I manoscritti oscillano tra il verbo 
etrophophbréèsen e il peggiorativo etropophbresen, «sop- 
portare»; la differenza deriva dallo scambio di una 
consonante (phi invece di pr). In Di 1,31 LXX viene 
usato il primo, e ciò è conforme al tono positivo del 
sommario lucano (in contrasto con 7,2-49). 19. sette 
popoli: Cf. Dt 7,1. 20. quattrocentocinquanta anni: 
Chiaramente un computo piuttosto strano per tutta la 
sequenza dal v. 17, che include i 400 anni prima dell’e- 
sodo (Ger 15,13). 20b-22. Mentre nessun patriarca e 
nessun giudice è stato nominato, ora udiamo i nomi as- 
sociati agli inizi della dinastia regale d’Israele, la cui 
tradizione fornisce l’argomento centrale del discorso 
dalla profezia (vv. 23.33-37). Il ruolo di Samuele (cf. 
3,24) nell’inaugurare la dinastia dei re viene associato a 
quello di Giovanni Battista, l’araldo di Gesù collocato 
al termine della linea degli antichi profeti (vv. 24-25). 
22. suscitò... Davide: L'uso del verbo eghéirein serve, 
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con il v. 23, a fare di Davide un tipo di Gesù (v. 30). La 
testimonianza resa da Dio a Davide combina Sa/ 89,21 
e 1 Sam 13,14, quest’ultima una profezia di Samuele. 
23. dalla discendenza di lut: L'influenza di 2 Sam 7,12 è 
chiara; è meno chiaro il fatto che tutto il sommario dal 
v. 17 costituisca un commento midraSico su tutto l’ora- 
colo di Natan (cosi Lévestamm, Dumais). secondo la 
promessa: Siccome la promessa era stata data a «i pa- 
dri» (v. 32), non può riferirsi al solo oracolo di Natan 
(2 Sara 7). Include tutte le promesse dell’AT di un «sal- 
vatore» che si sono adempiute nella risurrezione di un 
discendente di Davide (v. 33; 26,6-8; Buss, Missions- 
predigi [= 76] 46). 24. la sua venuta: Alla lettera: «da- 
vanti alla faccia della...»; questa espressione è un eccel- 
lente esempio di mimesi lucana (— 8). 25. Giovanni sul 
finire della sua missione: Ciò coincide con la fine de «la 
Legge e dei Profeti», secondo Le 16,16. C£. 20,24; Lc 
3,16. 

74 Il kerygma su Gesù (vv. 26-37). Ora ci muo- 
viamo in un materiale ampiamente noto dai discorsi di 
Pietro. 26. 4 roi: Corrisponde a «per Israele» del v. 23, 
pet cui ripete la identificazione degli ascoltatori della 
parola fatta nei vv. 16-17. 27. Vedi commento a 3,17-18 
(anche 15,21). A differenza di Pietro a Gerusalemme, 
Paolo non può accusare gli ascoltatori della Diaspora 
dell’uccisione di Gesù e incitarli a pentirsene; donde 
l'alterazione dello schema nei vv. 38-41. Ancora: Geru- 
salemme, secondo il disegno generale (Lc 13,33), si è 
comportata come rappresentante di un popolo costan- 
temente disobbediente (7,51-53; 15,10). 28. Cf. 3,13- 
14. 29. lo misero nel sepolcro: Ciò pare ignorare il servi- 
zio del pio arimateano (Lc 23,53), ma l’allusione a Di 
21,22-23, che abbiamo incontrato in precedenza (5,30; 
10,39), suggeriva di aggiungere alla deposizione «dal- 
l'albero» anche la sepoltura come una delle azioni col- 
pevoli compiute dagli abitanti di Gerusalemme. Ora, il 
cambiamento di soggetto al v. 30 può avere un effetto 
retoricamente più forte. 31. Vedi commento a 1,21-22 
(anche 1,3). 33. Dio l’ha attuata: La decisa forma del 
perfetto riflette il fatto che Luca conosce solo due ere 
della storia: promessa e compimento, e tutti gli Israeliti 
che vivono nella seconda sono inclusi in «noi, loro fi- 
gli». risuscitando Gesà: Ciò si riferisce senza possibilità 
di dubbio all’evento della Pasqua (cf. 26,6-8), e lo stes- 
so va detto di $4/ 2,7 (con buona pace di RESE, Mosive, 
81-86) il cui contributo al kerygma pasquale può essere 
osservato in Rrx 1,4 (cf. Eò 1,5). Paolo cita il salmo co- 
me un momento del ragionamento che mostra come la 
risurrezione sia il compimento dell'antica promessa in 
questo discendente davidico. L'oracolo di Natan, che 
prometteva l'adozione filiale del discendente (2 Sar 
7,14), è il fulcro interno di questa logica (cf. v. 23). 34. 
le cose sante promesse... quelle promesse: Questo fram- 
mento di /s 55,3 LXX potrebbe essere collegato con 
Sal 16,10 LXX (v. 35) dalla parola di richiamo bést0s, 
«santo». Poiché la sua citazione è preceduta dalla di- 
chiarazione che il Risorto non «tornerà più nella corru- 
zione», bisogna pensare che la benedizione di Davide 
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includeva la promessa di Natan del regno eterno del 
suo discendente (1 Sa 7,13.16). «Darò a voi» riaffer- 
ma che le benedizioni sono destinate a tutto il popolo 
(vv. 23.33), non solo al Risorto; e da ciò dipende il nes- 
so logico con il v. 38. 36-37. Vedi commento a 2,25-31. 
75 Esortazione (vv. 38-41). 38. per opera di lui: 
Ecco il punto del nesso logico asserito da #7, «dun- 
que»: il risorto erede di Davide è colui «per opera del 
quale» viene proclamato il perdono a questi ascoltatori 
(cf. 3,22-26; 26,23; Buss, Missionspredigt [ 76] 124). 
Il rapporto parallelo tra diè ‘4/4 ed en 166 (v. 39) sug- 
gerisce di dare lo stesso significato strumentale ad am- 
bedue. Paolo, predicando il perdono «nel suo nome» 
per completare il piano della salvezza (Lc 24,47), agisce 
in persona Christi, esattamente come sono compiuti in 
suo nome i miracoli (3,12.16). 39. mediante la legge di 
Mosè: Alla legge non viene attribuito neanche il potere 
di una giustificazione parziale (con buona pace di P. 
VIELHAUER, in SELA 41-42), perché questa frase spiega 
l'annuncio del «perdono dei peccati» della frase prece- 
dente. Luca sta riportando abbastanza fedelmente la 
tradizione paolina, anche se equiparando «giustificare» 
e «perdonare» non si innalza fino alla concezione pao- 
lina (cf. Raz 6,7; 1 Cor 6,11; + Teologia paolina, 82:68- 
70.75). 41. L'uso di Aè 1,5 per rafforzare l’esortazione 
di Paolo è già un preannuncio che essa verrà ampia- 
mente respinta. La ripetizione redazionale di «opera» 
(érgon) pare voglia assicurare il suo riferimento alla 
missione ai Gentili, nel momento che sta per scoppiare 
l'ostilità dei Giudei. 43. proseliti credenti in Dio: Non si 
uniscono qui gruppi diversi: convertiti e non convertiti 
(cf. commento al v.16)? Forse Luca voleva preparare al 
v. 46 specificando che ad ascoltare l’istruzione nella si- 
nagoga c'erano solo dei Giudei, 

76 (ii) Respinti, i missionari si volgono ai Gentili 
(13,44-52). 44-48. La plastica, estrema semplificazione 
di questa scena appare con evidenza anche ad una let- 
tura distratta. Essa è stata costruita in funzione del 
programma del v. 46 che è stato l’obiettivo dello stori- 
co per tutto l’episodio antiocheno. 45. gelosia: Sui mu- 
tamenti di umore da parte dei Giudei — 71. 46. 4 voi 
per primi: Tutta la struttura discorsiva del sermone di 
Paolo ha illustrato questo programma divino di salvez- 
za. 47. CÉf. commento a 1,8, dove al testo di Isaia citato 
qui (49,6 LXX) si alludeva nel mandato del Risorto. 
Siamo ovviamente ad una pietra miliare nello svolgi- 
mento del suo piano. 48. Stile lucano per eccellenza. 
Cf. 2,47. 51. Cf. Lc 9,5; 10,11. Tutto questo serve alla 
tipologia missionaria più di quanto non si adatti alla si- 
tuazione presente (cf. v. 48; 14,21-22). Iconzo: Capitale 
della provincia di Licaonia (la moderna Konya), situata 
a 140 kma est-sud/est di Antiochia di Pisidia. 


(BOWKER, J., «Speeches in Acts», NTS 14 [1967-1968] 96- 
111; Buss, M., Die Missionspredigt des Apostels Paulus in Pisi- 
dischen Antiochien [Stuttgart 1980]; DUMAIS, M., in J. KRE- 
MER [ed.], Les Actes, 467-474; DUPONT, Études, 337-359 
(trad. it., Studi, 575-615); ELLIS, Propbecy [> 28] 198-208; 
HOLTz, Untersuchungen, 131-145; KLIESCH, Das beslsgeschich- 
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tliche Credo [— 50]; LOVESTAMM, E., Son and Saviour [Lund 
1961]; O’TOOLE, RF, «Acts 13,13-52», Bid 60 [1979] 361- 
372; RaDL, Parlus, 82-100; RESE, Motive, 80-93; SCHMITT, J., 
in J. KREMER [ed.], Les Actes, 155-167. 


77 (d) ACCOGLIENZE DIVERSE IN ASIA MINORE 
CENTRALE (14,1-20). 

(i) Iconto (14,1-7). 1. nello stesso modo [SB- 
Cei: anchel: Katà tò autb può significare anche «insie- 
me», ma poiché il modello di missione stabilito ad An- 
tiochia, governato da 13,46, diventerà la base principa- 
le del metodo compositivo di Luca, questa espressione 
dichiarerebbe effettivamente la sua intenzione se espri- 
messe la «medesima» priorità della sinagoga di Iconio 
quanto allo svolgimento della missione. Qui ritroviamo 
ripetuta anche la veloce sequenza di successo e di rifiu- 
to (v. 2). 2-3. La grammatica e la logica suggeriscono 
che l'ordine di queste frasi un tempo poteva essere in- 
verso. Si noti la continuità dei «segni e prodigi» come 
autenticazione dell’annuncio (2,43; 6,8). 4. i Giudet: 
Dopo lo schisma di Antiochia, essi sono ancora più 
ostinatamente i principali antagonisti della missione. 
degli apostoli: A questo punto (anche al v. 14) udiamo 
probabilmente la tradizione utilizzata da Luca, perché 
egli altrove riserva questa denominazione ai Dodici 
(vedi commento a 1,21). 
78 (i) Listra e Derbe (14,8-20). Alle esili fila del- 
l'itinerario, Luca aggiunge un racconto di miracolo (vv. 
8-15a), per lo più materiale tradizionale, e un discorso 
in miniatura (vv, 15b-17), versione personale di uno 
schema ereditato (WILCKENS, Misstonsreden, 81-91). Il 
miracolo è strettamente parallelo alla guarigione opera- 
ta da Pietro nel tempio (3,1-11) e il discorso è una spe- 
cie di prova generale del tour de force di Atene (17,22- 
31); per cui ambedue servono alla pedagogia lucana 
dei rimandi. 8-11. Il racconto di guarigione ha gli in- 
gredienti tipici di questa forma (vedi commento a 3,1- 
11). Di nuovo Paolo prende l’iniziativa come un uomo 
di Dio carismatico e discerne le disposizioni del pa- 
ziente grazie ad una intuizione pneumatica. Listra: Una 
città a 40 km a sud-sud/ovest di Iconio: le monete tro- 
vate #1 foco dicono che fu costituita colonia romana da 
Augusto (Colonia lulia Felix Gemina Lustra). La varia- 
zione tra le forme del plurale (v. 8) e del singolare (v. 6) 
si ripete in 16,1-2. 12. der: La leggenda anatolica di Fi- 
lemone e Bauci (OviIDIO, Metazzorph. 8,611-628) ha in 
comune con questo racconto i nomi ellenizzati delle di- 
vinità, l’epifania miracolo, e la scena conclusiva di cul- 
to (v. 13). Ermes è, in ogni caso, il nome che si adatta a 
Paolo come l’attuale «portavoce degli dèi» di Luca. 14. 
Barnaba e Paolo: Questa formula, abbandonata da 
13,46 in poi, viene ripresa al v. 12. 15. esseri umani: Ve- 
di commento a 10,26. 15b-17. Il breve discorso contie- 
ne l’invito a volgersi, dalla cieca idolatria, al Creatore 
che si rivela nelle sue creature, idea che i primi predi- 
catori cristiani ereditarono dai loro colleghi giudeo-el- 
lenisti (cf. 1 Ts 1,9); ma qui non c’è nessuna conclusio- 
ne cristologica (come in 17,30-31; 1 75 9,10) forse per- 
ché tra gli abitanti di Listra non era ancora completa la 
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conversione al monoteismo (v. 18). Ad ogni modo, 
questo passo non è che un preannuncio del kerygma ai 
pagani che udremo nella scena ambientata nell’Areo- 
pago (c. 17). 19. Giuder: Ora non sono soltanto even- 
tuali dissenzienti di fronte alla missione, ma aggressivi 
nemici che la combattono. È difficile credere a questo 
resoconto del loro viaggio da regioni adiacenti per fare 
causa comune con i superstiziosi pagani. Cf. il com- 
mento a 7,58. 20. Derbe: A 95 km circa ad est di Listra; 
manca in 2 Ty 3,11. Questa città probabilmente ebbe 
una semplice menzione nel diario dei viaggi di Paolo 
che Luca utilizzò. 

79 (e) RITORNO AD ANTIOCHIA (14,21-28). 21- 
22. Listra e Iconio: Il fatto che i viaggiatori visitino di 
nuovo delle città che li hanno espulsi violentemente, fa 
pensare che Luca artificialmente organizzi le conclu- 
sioni dei tre ultimi episodi secondo la tipologia del te- 
stimone aggredito, come Gesù (cf. Lc 4,29-30). Questo 
interesse fondamentale è confermato dal contenuto 
della loro esortazione che risulta essere una applicazio- 
ne esistenziale di Lc 24,26 23. costituirono... alcuni an- 
ziani: È vagamente possibile che questa relazione corri- 
sponda alla realtà dei fatti (cf. 20,17), anche se le lette- 
re di Paolo non fanno mai parola di presbyteroi e se 
questi erano una istituzione fissa al tempo di Luca (cf. 
1 Tm 5; Tt 1,5; 1 Pt 5,1.5)? Si potrebbero arguire le 
circostanze particolari di questa primitiva missione, 
specialmente il ruolo guida di Barnaba, poco prima di 
lasciare Paolo (15,39) e il mandato di Antiochia che 
avevano ricevuto tutti e due (così NELLESSEN, «Die 
Einsetzung», 184-185.189). I più continueranno più 
probabilmente a pensare che Luca anticipi a questo 
periodo la struttura che sarà della chiesa a lui contem- 
poranea (Haenchen, Conzelmann, Roloff, Weiser). 26. 
fecero vela per Antiochia: Cioè Antiochia di Siria. Que- 
sto versetto segna la fine della sezione iniziata a 13,1-3. 
27. tutto quello che Dio aveva compiuto: C£. 15,4.12; 
21,19. la porta della fede: C£. 1 Cor 16,9; 2 Cor 2,12. 
Questo versetto trae la conclusione del viaggio perché 
la storia di Luca possa continuare. 28. per ron poco 
tempo: Un intervallo separò la fine del viaggio e gli av- 
venimenti di Gerusalemme che seguiranno. Il primo 
viaggio missionario è datato di solito agli anni 46-49 
(— Paolo, 79:29). 


(NELLESSEN, E., «Die Einsetzung von Presbytern durch Bar- 
nabas und Paulus», in J. ZMIJEWSKI et al. [edd.], Begegning 
mit dem Wort [Fest. H. Zimmermann, BBB 53, Bonn 1979] 
175-193; SCHNACKENBURG, R., «Lukas als Zeuge verschiede- 
ner Gemeindestrukturen», BibLeb 12 [1971] 232-247; ZINGG, 
Wachsen, 240-245). 


80 (F) Concilio di Gerusalemme e risoluzioni 
(15,1-35). L'argomento lucano iniziato con l’emergere 
degli «ellenisti» in 6,1 ora viene completato nel mo- 
mento in cui i rappresentanti della loro chiesa tornano 
a Gerusalemme a suggellare la legittimità della missio- 
ne agli incirconcisi. La relazione che Luca fa di questi 
avvenimenti comprende lo stesso incontro che Paolo 
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narra in Ga/ 2,1-10 (— Paolo, 79:36); ma a causa della 
sua visione idillica della chiesa apostolica sotto la salda 
guida dello Spirito (v. 28), Luca non ci narra nulla del 
successivo conflitto acceso ad Antiochia dall'accordo 
di Gerusalemme (Gal 2,11-14), quando Paolo rimpro- 
verò Pietro perché evitava di prendere cibo con i paga- 
ni convertiti dietro le pressioni dei Giudei rigoristi, e 
ruppe i suoi legami con Barnaba e con il resto degli an- 
tiocheni (cf. HENGEL, Acts, 122-123). Questo traumati- 
co dissidio che ha un certo riverbero nel v. 39, è stato 
diplomaticamente trattato da un’abile storiografia che 
ha fuso il suo contenuto con l'originale ordine del gior- 
no di Gerusalemme, relegandolo così 44 acta! Il che è 
avvenuto in due tempi: dopo che il discorso di Pietro 
ha risolto il problema della circoncisione, il solo che fi- 
gura nell’ordine del giorno dell'assemblea riportato da 
Paolo (Ga/ 2,3 = vv. 7-11), un secondo discorso, quello 
di Giacomo, prematuramente sistema la controversia 
della condivisione della mensa (Ga/ 2,12 = vv. 13-21; 
cf. 11,3) stabilendo «quattro clausole» di osservanza 
minima da parte dei Gentili (vv. 20.29), clausole che la 
relazione di Paolo non registra (Ga/ 2,6; cf. STROBEL, 
«Das Aposteldekret» [ 85] 90). 

Storicamente, il «decreto» formulato da Giacomo 
fu un compromesso sulla controversia in atto, raggiun- 
to o prima della crisi di Antiochia (P. ACHTEMEIER, 
CBQ 48 [1986] 19-21) oppure, più probabilmente, do- 
po di essa e in risposta ad essa (HENGEL, Ac#s, 117; 
WILSON, Gertiles, 189-191). Che il compromesso ora 
appaia come risoluzione originale di Gerusalemme è 
un tour de force di Luca per rafforzare la sua lineare vi- 
sione delle origini della chiesa universale (SCHNEIDER, 
Apg. 2,189-190 [trad. it., 2,250]; WEISER, Apg. 368). Di 
conseguenza, il precedente «classico» della conversio- 
ne di Cornelio diventa il fulcro dell'accordo (vv. 7.14). 
Nello stesso tempo, la partecipazione congiunta di Pie- 
tro e Giacomo come attori decisivi alla conferenza, con 
Paolo ridotto a testimone informatore (vv. 4.12), fa 
presagire che presto gli apostoli si ritireranno dalla sce- 
na e Giacomo e gli anziani diventeranno i custodi della 
situazione normalizzata della chiesa madre. 

Vecchie teorie basate su un lavoro di forbici e colla 
sulle fonti di questo capitolo usate da Luca sono state 
superate dopo gli studi che mettono l’accento sul suo 
piano integrativo di composizione (DIBELIUS, Studies, 
93-101; HAENCHEN, Acts, 457). Ma la questione delle 
fonti rimarrà ancora, giacché le convergenze tra le 
informazioni di Luca e quelle di Paolo sono troppo so- 
stanziali perché si possano disattendere. I discorsi sa- 
ranno, come al solito, le più dirette affermazioni del- 
l’autore (DOMER, Hesl, 182-185), mentre il «decreto» 
probabilmente proveniva dalla tradizione, veicolando 
la memoria di una effettiva soluzione di compromesso 
iniziata da Giacomo (ROLOFF, Apg. 227). 

81 (a) PREISTORIA (15,1-5). L'introduzione pare 
contenere due motivi concorrenti dell'impulso imme- 
diato per il concilio: l’arrivo di maestri giudaizzanti ad 
Antiochia (vv. 1-2) e l'insorgere di un sentimento fari- 
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saico in Gerusalemme (v. 5). Dei due, i vv. 1-2 pare 
svolgano il ruolo redazionale di collegamento con la 
precedente ambientazione del racconto (14,26), men- 
tre il v. 5 è più probabilmente il punto in cui veniamo a 
contatto con la tradizione sul concilio usata da Luca. 
Allo stesso modo, la relazione della delegazione e del 
suo scopo (v. 2) è conforme a Ga/ 2,1-2 e quindi alla 
fonte di Luca, mentre i vv. 3-4, mostrandoci i delegati 
che ripercorrono la strada degli ellenisti in fuga (8,1; 
11,19) e ripetono per l’assemblea di Gerusalemme il 
resoconto della loro missione già fatto ad Antiochia 
(14,27), sono chiaramente di mano di Luca (DÒMER, 
Hesl, 174-175; diversamente, DIETRICH, Petrusbild [> 
19] 308). 1. secondo l'uso di Mosè: Questo significa, ov- 
viamente, che la circoncisione era comandata dal Pen- 
tateuco, il quale proveniva da Mosè. Ma la tradizione 
giudaica faceva risalire il rito ad Abramo, non a Mosè 
(vedi Gen 17,9-14; cf. Rm 4,9-12). 2. si opponevano ri- 
solutamente e discutevano: Per una volta, Luca riferisce 
un conflitto che Paolo non riferisce (cf. Gal 2,1). 3. 
grande gioia in tutti i fratelli: Queste acclamazioni ridu- 
cono la statura degli opponenti a quella di una fazione 
scissionista all’interno della chiesa. 4. dagli apostoli e 
dagli anziani: La prima e la seconda generazione di diri- 
genti prenderanno in comune le deliberazioni (v. 6) 
mostrando come esse vadano oltre il momento attuale e 
riguardino la posterità cristiana. ciò che Dio aveva com- 
piuto: La solita prospettiva teocentrica nella storia (vv. 
6-10.12.14) minimizza qualsiasi dipendenza della mis- 
sione ai Gentili dai risultati delle decisioni umane. 5. 
della setta dei fariset: Hdiresis, «fazione», «scuola», è 
applicata a tutta la gamma del giudaismo: sadducei 
(5,17), farisei (26,5), nonché cristiani (24,5). L'interesse 
di Luca per i farisei è volto soprattutto a promuovere la 
sua tesi della continuità (vedi commento a 4,1), ci sono 
quindi buoni motivi per attribuire il presente resoconto 
alla sua fonte (con buona pace di WEISER, Apg. 369- 
370). circonciderli: L'unico antecedente per «-li» sono i 
pagani della delegazione di Antiochia (v. 4; cf. Ga/ 2,3). 
82 (b) PIETRO SI APPELLA A QUANTO È GIÀ ACCA- 
DUTO (15,6-12). La voce apostolica giustamente risuo- 
na per prima e il breve discorso mostra la sua origine e 
la sua funzione letteraria nel fatto che solo il lettore di 
Luca può cogliere le sue allusioni alla sequenza di Cor- 
nelio (vv. 7-9; DIBELIUS, Stzdies, 94-95; BORSE, «Beoba- 
chtungen» {+ 85] 201-202). 7. già da molto tempo: L’e- 
vento Cornelio appartiene ora al passato «classico» 
(Dibelius), pur nella sua relativamente breve distanza 
temporale. Dio ha fatto una scelta: Nella vicenda che si 
trova a vivere, la chiesa madre può solo riconoscere e 
obbedire alla elezione (exeléxat0), già fatta da Dio (Ro- 
LOFF, Apg. 230; vedi commento a 10,3.47). L'argomen- 
tazione di Giacomo sarà costruita sulla medesima ini- 
ziativa divina (v. 14: epesképsato, «ha cercato», «ha 
scelto»), mostrando il parallelismo strutturale e la com- 
plementarità dei due discorsi (J. DUPONT, NTS 31 
[1985] 323). la parola del vangelo: C£. 10,36. Il termine 
euanghélion è raro in Luca; cf. 20,24 (sulle labbra di 
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Paolo). 8. che conosce i cuori: Vedi commento a 10,34- 
35. come a not: C£. 10,47; 11,15-17. 9. e mon ha fatto 
nessuna discriminazione: Dio stesso ha abolito la distin- 
zione della legge tra persone pure e impure (10,34-35) 
e ciò fu rivelato nella visione di Pietro (vedi commento 
a 10,14-15). 10. tentare Dio: L'espressione biblica (Es 
17,2) significa sfidare la manifesta volontà di Dio. Que- 
sta domanda retorica è incalzata dalle dichiarazioni 
teocentriche dei vv, 7-9. su/ collo dei discepoli un giogo: 
Questa visione della legge come di un giogo insoppor- 
tabile, non è né paolina né della migliore tradizione 
giudaica; è la prospettiva di un cristiano per il quale la 
rottura con il giudaismo appartiene ormai al passato 
(CONZELMANN, Apg. 91). 12. acque: Questo significa 
che la controversia (2é/és5s) che ha ispirato le parole di 
Pietro (v. 7) era già stata da loro composta? rzfracoli e 
prodigi: Come certificazione profetica (2,19.22), questa 
testimonianza resa da «Barnaba e Paolo» (il loro ordi- 
ne nella catena della tradizione apostolica) non è estra- 
nea al risultato (con buona pace di HAENCHEN, «Quel- 
lenanalyse» [— 85) 158-160). 

83 (c) CONFERMA ED EMENDAMENTI DI GIACOMO 
(15,13-21). Giacomo (12,17) segue i momenti dell’ar- 
gomentazione di Pietro dalla divina azione verso Cor- 
nelio (v. 14) alla conclusione che non si dà più imposi- 
zione ai convertiti (v. 19; vedi commento a v. 7). In un 
primo momento egli aggiunge una citazione della Scrit- 
tura (A#m; 9,11-12 LXX) e il secondo lo qualifica con 
quattro richieste minimali per la coesistenza Giudei-el- 
lenisti basate sul «codice di santità» di Israele, Lv 
17-18 (v. 20). Paolo è disponibile a fare sua questa de- 
cisione del concilio di Luca e, di fatti, a diventare uno 
dei suoi promulgatori (vv. 22-29); comunque Luca fa 
capire che le sue fonti riportavano la cosa in modi di- 
versi, quando ci dice che Giacomo in 21,25 comunica a 
Paolo le «quattro clausole» come qualcosa di nuovo 
(vedi commento ad /ocum; cf. BORSE, «Beobachtun- 
gen» [— 85] 198-200). 14. Sirzore: La forma greca del- 
l'ebraico Stm:è‘6n, introdotta mimeticamente, insieme 
alla fraseologia pesantemente biblica dei due discorsi, 
ricreano la sacra «atmosfera» del concilio (= Paolo, 
79:36). Dio ba voluto scegliere fin dal principio: La divi- 
na iniziativa e la «classica» (pròton) relazione al presen- 
te sono la riaffermazione del v. 7; ma «ha voluto sce- 
gliere» (episképtesthat) appartiene al vocabolario AT 
delle azioni divine di salvezza (ebraico pégad), e così 
introduce un importante ampliamento della nostra 
prospettiva sull'evento Cornelio e i suoi effetti. fra f pa- 
gani un popolo: Come parte di una proposizione so- 
stantiva che funge da oggetto di epesképsato, questa 
frase asserisce per i nuovi membri della chiesa venuti 
dal paganesimo niente di meno che la piena partecipa- 
zione al «popolo di Dio». Lads, «popolo», ha il suo 
senso pregnante di eletto di Dio, come ha normalmen- 
te negli scritti di Luca, e come avrà, di nuovo in riferi- 
mento ai convertiti pagani, in 18,10 (cf. J. DUPONT, 
NTS 31 [1985] 324-329). L'ossimoro che oppone /aés 
ed étbné (Gentili) fa risaltare il forte fattore sorpresa 
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nella decisione di Dio. 4/ suo mozze: Il senso di questa 
espressione si trova nelle parole citate di Az 9,12 (al v. 
17b), che di fatto è l’unico altro uso biblico di questa 
terminologia per significare il governo di Dio sulle na- 
zioni pagane. La citazione di Amos ora chiarirà la rela- 
zione tra il nuovo popolo «eletto» ed Israele. 16-17. I 
versi di Amos non riproducono esattamente i LXX, 
per cui può darsi che vengano da un volumetto cristia- 
no di sestimonia, dove alla fine c'erano aggiunte alcune 
parole da Is 45,21 (DOMER, Heil, 179). L'uso che Gia- 
como fa del passo può funzionare solo nella versione 
dei LXX, dove yfr°5# del TM, «prendere possesso», è 
stato mutato in yidr°%#, «cercare» e ‘di77, «Edom», con 
’dm, «umanità». La profezia del traduttore greco può 
ora spiegare come il Signore risorto può reinterpretare 
la restaurazione di Israele (1,6) in termini di missione 
universale (1,8): la «tenda caduta» di Davide deve esse- 
re riedificata in modo che (v. 17) tutte le nazioni possa- 
no «cercare il Signore» (RICHARD, «The Divine Purpo- 
se» [+ 85] 195; DOMER, Hezl, 185). La ricostruzione, 
quindi, non deve significare l'adempimento della pro- 
messa davidica da parte del Cristo che risorge (con 
buona pace di Haenchen, Schneider), bensì l’«aggrega- 
zione di Israele» iniziata con la predicazione apostoli- 
ca, che ora si espande ed abbraccia i Gentili (Roloff, 
Weiser; vedi commento a 2,1.14). 20. #34 solo si ordint 
loro: La connessione avversativa di tutto questo con 
l’«importunare» (v. 19), e la ripresa dei vv. 10-11 al v. 
19, dimostrano che il «decreto» è una concessione 
piuttosto che una imposizione, per rendere possibile la 
vita e la mensa comuni senza impotre nessun peso ai 
nuovi venuti. Le quattro clausole (anche v. 28; 21,25) 
pare siano quattro delle cose proibite da Lv 17-18 agli 
stranieri residenti in Israele: carni offerte agli idoli, il 
sangue e animali soffocati (non macellati ritualmente) e 
rapporti sessuali con parenti stretti (vedi Lv 17,8-9.10- 
12.15 [Es 22,31]; 18,6-18). La menzione di pornéia, 
«impudicizia», disturba nella sequenza degli altri tre 
elementi, i quali riguardano i cibi e, se viene interpreta- 
ta alla luce di Lv 18, essa corrisponde al termine giu- 
daico 2°n#t, letteralmente «fornicazione», spesso appli- 
cato in senso specifico alle unioni incestuose (vedi J.A. 
FITZMYER, TAG 91-97). L'esegesi delle clausole in base 
a Lv 17-18 si adatta bene alla visione lucana secondo la 
quale i Gentili che abbracciano il vangelo ottengono 
l’accesso nello spazio del popolo eletto, mantenuto sa- 
cro dal «codice di santità». 21. A sostegno delle quat- 
tro clausole (g4r) sta il fatto che esse sono conosciute, 
vista la diffusione universale della Torah. 

84 (d) RISOLUZIONE (15,22-29). Questo passo, in 
cui Luca registra le conseguenze del concilio che ha 
appena descritto, è opera soprattutto sua, ma la dupli- 
ce ambasceria, Giuda e Sila insieme a Paolo e Barnaba, 
può conservare una tradizione della pubblicazione del 
decreto in cui la seconda coppia non aveva parte (cf. 
STROBEL, «Aposteldekret» [+ 85] 92-93). 22. e testa la 
chiesa: Viste le negoziazioni in privato riferite da Paolo 
(Gal 2,2; cf. v. 6), l'autorità di tutta la chiesa madre at- 
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tribuita alla risoluzione può derivare dalla prospettiva 
personale di Luca. Giuda... e Sila: Del primo non senti- 
remo più parlare, mentre Sila sarà un compagno del se- 
condo viaggio (15,40-18,5; cf. «Silvano», 1 Ts 1,1; 2 
Cor 1,19), e per Luca si tratta di un ulteriore vincolo 
che lega la missione di Paolo alla chiesa madre. 23. La 
lettera apostolica è un «documento» confezionato dal 
nostro autore, in linea con le convenzioni degli storici 
ellenisti (PLOMACHER, Lu&as, 10; CADBURY, The 
Making, 190-191; — 6). Il prescritto è standardizzato 
in tutte le lettere ellenistiche (+ Epistole del NT, 
45:6). Siria e Cilicia: La lettera è destinata, al di là della 
chiesa che aveva presentato la questione (v. 2), ai terri- 
tori in cui si è diffusa la sua missione (cf. v. 41; Gal 
1,21). In seguito verrà pubblicata nelle città della pri- 
ma missione (16,4) i cui successi avevano affrettato le 
deliberazioni. 26. 4omini che hanno votato: Il dativo ri- 
ferisce ciò a Barnaba e Paolo (con buona pace di Sch- 
neider; cf. 9,16). 28. o Spirito Santo e not: Parole che si 
adattano perfettamente alle deliberazioni, che hanno 
tanto enfatizzato l’iniziativa divina. L'autorità della 
chiesa non agisce per potere o per decisione propri; es- 
sa si legittima solo se cerca di realizzare la volontà sal- 
vifica di Dio. 29, Il «decreto dispone le clausole in un 
ordine che corrisponde a Lv 17-18. Quanto all’aggiun- 
ta della «regola d’oro» qui, nel manoscritto D— 11. 

85 (e) RISULTATI (15,30-35). Il paragrafo di chiu- 
sura della relazione sulla conferenza ci dà un quadro 
ideale della gioiosa ricezione delle deliberazioni che si 
ebbe ad Antiochia. 33. furono congedati... per tornare: 
Tuttavia Sila pare sia ancora ad Antiochia al v. 40, il che 
spiega l'aggiunta del v. 34 nel manoscritto D (Vg): «Ma 
Sila decise di restare là, e solo Giuda partì per Gerusa- 
lemme». 34. Storicamente, Paolo lasciò più probabil- 
mente Antiochia per le frontiere della nuova missione 
quando nella città vennero stabilite le nuove norme. 


(ACHTEMEIER, P., «An Elusive Unity», CBOQ 48 [1986] 1-26; 
BAMMEL,, E. in J. KREMER [ed.], Les Actes, 439-446; BORSE, U., 
«Kompositionsgeschichtliche Beobachtungen zum Apo- 
stelkonzil», Begegning mit dem Wort [— 79] 195-212; DIBE- 
LIUS, Studies, 93-101; DIETRICH, Perrusbild [— 19] 306-321; 
DÒMER, Heil, 173-187; DUPONT, Etudes, 361-365 (trad. it., 
Studi, 617-624]; «Un peuple d’entre les nations», NTS 31 
[1985] 321-335; HAENCHEN, E., «Quellenanalyse und Kom- 
positionsanalyse in Act 15», in W. ELTESTER [ed.], Judertur- 
Urchristentum-Kirche [Fest. J. Jeremias, B£NW 20, Berlin 
1964] 153-164; HENGEL, Acts, 111-126; JERVELL, J., Luke and 
the People of God [Minneapolis 1972] 185-207; KUMMEL, 
W.G., Heilsgescheben und Geschichte [Marburg 1965] 278. 
288; LAKE, in Beginnings 5, 195-212; RICHARD, E., «The Divi- 
ne Purpose», in C.H. TALBERT [ed.], Lke-Acts, 188-209; 
STROBEL, A., «Das Aposteldekret als Folge des antiocheni- 
sches Streites», in P.-G. MULLER [ed.], Kontinuitàt und 
Einbett [Fest. FE Mussner, Freiburg im/B 1981] 81-104; Wel- 
SER, A., «Das Apostelkonzil», BZ 28 (1984) 145-167; WILSON, 
Gentiles, 178-195). 


86 (IV) Paolo verso Roma (15,36-28,31). 
(a) La grande missione di Paolo 
(15,36-20,38). Siamo d’accordo con chi ritiene che la 
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comune divisione del testo in secondo e terzo «viaggio 
missionario», separati a 18,23, sia analiticamente sba- 
gliata (WEISER, Apg. 387; ma — Paolo, 79:38-45). Una 
cesura più evidente è 19,21, che ci presenta Paolo in 
direzione di Gerusalemme e di Roma, e fa eco a Lc 
9,51 (RADL, Paulus, 116-124). Poiché, però, dopo quel 
punto l’attività missionaria continua, noi preferiamo 
terminare la maggiore sequenza missionaria con l’ad- 
dio di Paolo a Mileto (20,17-38), che contiene un più 
esplicito annuncio della via cristiana di sofferenza che 
ora egli si trova dinanzi (vv. 22-24). 

87 (a) RIPRENDONO I VIAGGI MISSIONARI (15,36- 
41). È un passo di transizione che annuncia una nuova 
fase della carriera di Paolo e insieme riprende le fila 
del racconto lasciate in sospeso. 37-39. «Un forte dis- 
senso» tra Paolo e Barnaba mette fine alla loro associa- 
zione, ma a parte l’enigmatica connessione con la defe- 
zione di Giovanni Marco dal primo viaggio missionario 
(13,13), Luca ci lascia con il desiderio di conoscerne le 
cause più profonde. Ge/ 2,13 ci dice naturalmente co- 
me stanno le cose, mentre Luca segue la sua abituale 
politica di attenuare i conflitti della chiesa primitiva (— 
80). 

88 (b) LA via VERSO L’EUROPA (16,1-10). 

(i) La circoncisione di Timoteo (16,1-5). 1. Tt- 
moteo: + Le lettere pastorali, 56:3. una donna giudea: 
Eunice (2 Ta 1,5). I matrimoni misti erano contro la 
legge (Di 7,3), ma se la madre era ebrea, la prole era 
considerata ebrea (Str-B 2,741). Quindi è la situazione 
che Timoteo avrebbe dovuto essere circonciso ma non 
lo era, a richiedere questa prova di lealtà di Paolo alla 
legge come obbligante per i Giudei (cf. 21,21; 25,8)? 3. 
lo fece circoncidere: Il motivo addotto pare mettere in 
relazione questo fatto, così inaspettato dopo 15,5-11, 
con l’ideale missionario di Paolo: «tutto a tutti» (1 Cor 
9,20-22). Ma Timoteo era già battezzato (v. 9) e Paolo 
difficilmente avrebbe compromesso l’opposizione che 
sempre aveva mostrato contro i giudaizzanti (Ga/ 5,2- 
3), neanche per ottenere conversioni (G. BORNKAMM, 
in SELA 203). La maggior parte dei commentatori, di 
conseguenza, mettono in questione l'attendibilità di 
questa relazione (eccetto Marshall, Schmithals); essa 
può derivare da una tradizione che faceva eco alle erra- 
te concezioni quali Ga/ 5,11, o forse da un errato rap- 
porto dell’episodio di Tito, Ga/ 2,3 (W. WALKER, Exp- 
Tim 92 [1981] 231-235). L'uso che Luca fa della tradi- 
zione serve al suo forte interesse di mostrare un Paolo 
che si colloca saldamente all’interno del giudaismo os- 
servante, rigorosamente fedele alla Torah (22,3; 26,5) 
creando così la continuità tra Israele e la chiesa univer- 
sale che la risoluzione del concilio aveva programmato 
(v. 4). 4-5. Si noti la logica consecutiva: propagazione 
del «decreto», chiese sempre più forti e più numerose. 
89 (ii) Visione di Paolo (16,6-10). 6-8. Il viaggio 
attraverso l'Asia Minore settentrionale (l'originaria «re- 
gione galatica» — Lettera ai Galati, 47:3-5) verso il 
porto di mare di Troade è un dato del diario di viaggio 
che molti studiosi collocano dopo i cc. 16-21 (+ 10). 


[44:87-90] 


La direzione del viaggio in precipitosa fretta verso 
l'Europa ad opera dello Spirito (v. 6) è una espressione 
della prospettiva teologica di Luca, la quale non lascia 
posto alla fondazione di comunità paoline in quell'area 
(cf. Gal). 9. durante la notte... una visione: È la prima 
di cinque visioni per il Paolo di Luca (cf. 18,9-10; 
22,17-21; 23,11; 27,23-24), che avvengono tutte, eccet- 
to una (c. 22), «di notte» e si collocano all’interno di 
un’ampia corrente di folclore biblico ed extrabiblico 
sul sogno, anche se esse non coincidono con gli estatici 
trasporti celesti che Paolo rivendica per sé (2 Cor 12,1- 
7; cf. WEISER, Apg. 406-415). Come altre venerande fi- 
gure, Paolo riceve istruzioni e incoraggiamenti dal cie- 
lo mediante sogni che precedono tappe importanti del- 
la sua missione, soprattutto tra i pericoli che ne metto- 
no in dubbio il buon esito. ur macedone: Rappresenta 
il nuovo pubblico greco, ad evangelizzare il quale Pao- 
lo era insistentemente incitato. 10. cercazizio di partire: 
L'improvvisa prima apparizione del «noi» narrante (+ 
2) si collega alla visione di Paolo e conferma il suo con- 
tenuto rivelativo. La stretta connessione tra le due cose 
suggerisce che ambedue costituiscono delle tecniche 
dell’autore che vuole attribuire un significato speciale 
al passaggio in Grecia e in Europa. Come il narratore 
testimone oculare, la visione che assicura il successo 
nonostante tutti i pericoli è un ingrediente fisso della 
letteratura mediterranea sui viaggi per mare (V. ROB- 
BINS, in PerspLA 230). 

90 (c) LA MISSIONE IN GRECIA (16,11-18,17). 

(1) Evangelizzazione di Filippi (16,11-40). Do- 
po il resoconto (vv. 11-12) dell’itinerario verso Filippi 
attraverso il mare Egeo settentrionale, seguono quattro 
scene del ministero di Paolo in questa città: la conver- 
sione di Lidia (vv. 13-15), l'espulsione dello spirito di 
divinazione (vv. 16-18), la miracolosa liberazione dei 
missionari dal carcere (vv. 19-34), e il proscioglimento 
da parte delle autorità (vv. 35-40). Piuttosto che una 
tradizione indipendente separabile dal contesto (DIBE- 
LIUS, Studies, 23), la liberazione miracolosa è più pro- 
babilmente un’aggiunta al racconto della fonte di Luca 
che da risalto alla conversione del carceriere e al rico- 
noscimento da parte delle autorità (KRATZ, Retturngs- 
wunder [— 91] 482; Roloff, Schmithals, Weiser). I mi- 
racoli di liberazione costituiscono in Af un continzur 
in crescendo e riguardano gli apostoli (5,19-20), Pietro 
(12,6-11), ed ora Paolo. 11-12. Il viaggio dal porto di 
Troade nell’Anatolia nord-occidentale procedeva per 
via diretta verso l’isola di Samotracia, e da lì al porto di 
Neapoli, che serviva Filippi e segnava il termine orien- 
tale della strategica Via Egnatia, che i Romani avevano 
sistemato nel 27 a.C. come la principale comunicazione 
tra l'Adriatico e l'Asia. Filippi acquistò importanza dal- 
la grande strada e, con il nome di Colonza Julia Augusta 
Philippensis, fu colonizzata dai veterani della grande 
battaglia in cui Antonio e Ottaviano sconfissero le for- 
ze repubblicane nel 42 a.C. (© Lettera ai Filippesi, 
48:2). 13. dove ritenevano che si facesse la preghiera: 
Anche se il termine proseuché può significare una «si- 
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nagoga», qui si tratta presumibilmente di un luogo di 
incontro esterno usato dai Giudei in mancanza d'’altro. 
Accadeva che delle donne pagane venissero attratte in 
certo numero dal giudaismo (cf. 13,50; FLAVIO GIUSEP- 
PE, Bell. lud. 2.20.2 $ 560). Il tessuto di genuina tradi- 
zione locale continua nella storia di Lidia, e la narrazio- 
ne con il plurale «noi» conferma la sua origine da un 
testimone oculare. 14-15. Lidia: Essa ha lo stesso nome 
della sua regione nativa nell'Asia Minore occidentale 
(cf. Ap 2,18.24), ed è una «timorata di Dio», cioè paga- 
na patrocinatrice del culto giudaico (13,16). In consi- 
derazione di questa affiliazione e dell’ospitalità da lei 
offerta ai viaggiatori (cf. Lc 10,7; 24,29), essa è un caso 
esemplare del successo della primitiva missione presso 
le famiglie. Altri battesimi di tutta la famiglia si hanno 
nei vv. 31-34; 11,14; 18,8; 1 Cor 1,16. 16-18. A chiude- 
re la prima «sezione-noi» (che riprenderà in 20,5 nella 
stessa città) c’è un incontro con uno spirito di divina- 
zione, al quale Luca ha dato il formato di un esorcismo 
standard che ricorda i racconti marciani in Lc 4,31-37 e 
8,26-39. 16. uno spirito di divinazione: Il termine greco 
python originariamente designava il serpente guardiano 
dell'oracolo delfico, ucciso da Apollo; in seguito desi- 
gnò il potere di predire il futuro, associato a volte con 
il ventriloquio. Questo episodio serve a distanziare la 
missione carismatica cristiana sia dall'arte mantica (cf. 
13,6-11) che dalle ambizioni mercenarie (cf. 8,18-20; 
19,23-27; 24,25-27). 17. gridando: Sia il grido che il suo 
contenuto richiamano gli esorcismi del vangelo (cf. Lc 
8,28; 4,33-34). Come là, lo spirito sconfitto proclama la 
verità di salvezza facendo risaltare la propria sconfitta. 
18. Cf. Lc 8,29 e Mc 5,8. in nome di Gesù Cristo: Come 
in 3,6.16; 4,10.30, è il Risorto, che compie l’azione sal- 
vifica. 19-24. L'antinomia tra vangelo e interessi mate- 
riali è confermata dal ruolo dei padroni della schiava li- 
berata nell’assicurare l'arresto dei missionari. 20. af 154- 
gistrati: Questi strateégdi sono probabilmente i duurmviri 
di questa colonia, responsabili dell’amministrazione 
della giustizia. 21. 4 moi Romani: Da contrapporre alla 
rivendicazione degli accusati di essere cittadini romani 
nei vv. 37-39. I loro accusatori li attaccano come Giu- 
dei, basandosi sul noto disprezzo dei Romani per le 
usanze di questo popolo (cf. TACITO, Arn. 5,5). 22. C£. 
1 Ts 2,2; 2 Cor 11,25. 23-24. di far buona guardia: L'av- 
verbio asphalòs ed il verbo esphalisato, «strinse», fanno 
risaltare per contrasto gli eventi miracolosi che seguo- 
no (cf. 12,6). 

91 25-34. La liberazione miracolosa è solo il pre- 
ludio alla conversione del carceriere, la quale qui è «il 
vero miracolo di liberazione» (KRATZ, Rettungswunder, 
484). In realtà, la mancata conclusione della liberazio- 
ne è un argomento a favore della sua aggiunta seconda- 
ria al contesto. 30-33. Un familiare schema domanda-e- 
risposta di una istruzione sulla fede seguita dal battesi- 
mo (cf. 2,37-41; 8,34-38; 10,33-48) mostra la mano di 
Luca nella narrazione della conversione, che è il con- 
creto nucleo storico di questa sezione. 34. apparecchiò 
la tavola: Un pasto condiviso in serena allegrezza (4g4/- 
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liasis) è il segno della salvezza ricevuta e ricrea nella ca- 
sa del carceriere l'atmosfera della prima chiesa (2,46). 
35. Alla mancanza di un motivo per la missione delle 
guardie sopperisce il manoscritto D il quale aggiunge 
che i magistrati erano spaventati per il terremoto; in 
questo modo esso congiunge lo stadio pre-lucano del 
racconto con quello lucano. 37. cittadini romani: Paolo 
si appella alla Lex Porcia, la quale proibiva sotto gravi 
pene la fustigazione di un civîs Romanus (cf. 22,25; LI- 
vio, Hist. 10,9,4; CICERONE, Pro Rabirio 4,12-13; CON- 
ZELMANN, Apg. 102-103). Che l’appello sia collocato 
solo dopo la punizione mostra l’artificio di Luca di ac- 
centuare la replica apologetica al v. 21. 38. all’udire... si 
spaventarono: Cf. 22,29. 39. si scusarono: Il lettore può 
concludere con i magistrati: la predicazione del vange- 
lo non minava in alcun modo lo stato romano (cf. 
MADDOX, Purpose, 93-96). 40. si recarono a casa di Li- 
dia: Il ritorno a casa di Lidia chiude il drammatico epi- 
sodio, il quale ha dimostrato quello che nessuna affer- 
mazione diretta poteva tanto efficacemente dimostrare: 
la invulnerabilità della missione di fronte a qualsiasi 
opposizione terrena (PLÙMACHER, Lukas, 95-97). 


(Kratz, R., Reztungswunder [Frankfurt 1979] 474-499; UN- 
NIK, W.C. van, Sparsa collecta [NovTSup 29, Leiden 1973] 
374-395). 


92 (ii) Paolo a Tessalonica e a Berea (17,1-15). L'i- 
tinerario dei viaggi di Paolo ci trasporta per circa 140 
km lungo un tratto della Vie Egnazia e poi verso sud- 
ovest, stando alle informazioni dei vv. 1a.10a.14a.15. A 
questo filo narrativo Luca aggiunge due scene, rispetti- 
vamente a Tessalonica e a Berea, ambedue estrema- 
mente schematiche e di struttura parallela: il solito ini- 
zio nella sinagoga, discussione sulle Scritture, successo 
con (in particolare) le donne della nobiltà, scoppio del- 
la persecuzione per istigazione dei Giudei. La nostra 
impressione è che Luca costruisca schematicamente il 
tutto su scarso materiale originale, che comprendeva 
l’itinerario e la tradizione locale delle disavventure di 
Giasone (cf. 1 Ts 2,14; SCHNEIDER, Apg. 2,222-223 
[trad. it., 2,293-294]). 1. Anfipoli e Tessalonica (la mo- 
derna Salonicco) erano capitali di distretto secondo la 
divisione romana della Macedonia nel 167 a.C. La se- 
conda era la più grande e più importante città della 
provincia (+ Lettera ai Tessalonicesi, 46,2). 2. come era 
sua consuetudine: Vedi il commento a 13,14. tre sabati: 
L'impressione che il soggiorno di Paolo sia durato al 
massimo un mese deriva dalla schematizzazione di Lu- 
ca e difficilmente concorda con 1 Ts 1,2-2,9; Fil 4,16. 
3. spiegandole e dimostrando: L'argomentazione di Pao- 
lo consiste in una illazione da quanto la Scrittura affer- 
ma circa il destino del Messia all’unico che potesse ri- 
vendicarne l’applicazione a se stesso (W. Kurz, CBQ 42 
[1980] 179). Cf. 18,28; Lc 24,25-35.44-46. 4. furono 
convinti: Il verbo epéisthesan si confà all'appello logico 
ed esprime il concetto lucano di fede pasquale come in- 
tellisenza del piano divino di salvezza espresso piena- 
mente nella Scrittura. Donne «timorate di Dio» conti- 
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nuano a risaltare nei tumultuosi episodi della missione 
di Paolo (cf. 13,50; 16,13-14). 5. # Giudei: Il loro com- 
portamento, la loro motivazione e i loro alleati sono 
un'ulteriore dimostrazione del fatto che i Giudei sono 
sempre più ostinatamente i nemici del vangelo (cf. il 
commento a 12,11) e squalificano le accuse dei vv. 6-7. 
7. Cf. Lc 23,2-5; Mec 15,2-5. Le continua la sua apologia 
politica (cf. 16,37-39). 11. di sentimenti più nobili: I vv. 
1-9 costituiscono lo sfondo del breve episodio di Berea, 
il quale si regge solo come contrappunto dell’esperien- 
za tessalonicese (J. KREMER, in Les Actes, 12). accolsero 
la parola: Cioè credettero (2,41; 8,14; 11,1). esarzizando 
... le Scritture: Anakrinein qui ha il senso di studio criti- 
co, altrove quello di inchiesta giudiziaria (4,9; 12,19; 
24,8; 28,18). I convertiti di Berea, «di sentimenti più 
nobili», diventano i modelli di credenti cristiani, ai qua- 
li a buona ragione conviene un ragionamento critico e 
un giudizio responsabile (J. KREMER, :bid., 19-20). 14- 
15. I suoi compagni rimangono, quando Paolo parte 
per Atene, contrariamente a ) 75 3,1-2, ma in prepara- 
zione ai vv. 16-34. 

93 (iii) Paolo ad Atene (17,16-34). Forse nessun 
altro passo ci mostra come questo la forza dell’argo- 
mento storiografico per mezzo di un «episodio dram- 
matico» (— 6). La struttura e la divisione sono deter- 
minate dalla centralità del discorso (vv. 22-31) che 
l'ambientazione prepara (vv. 16-21) e dal quale scaturi- 
scono i risultati finali (vv. 32-34). La parola chiave della 
sfida dei filosofi è «straniero» (vv. 18.20), a cui le paro- 
le «ignoto», «senza conoscere», e «ignoranza» danno la 
replica del predicatore. Il sermone, proclamando il ve- 
ro Dio finora «ignoto», presenta una triplice critica 
della religiosità pagana da un punto di vista che era an- 
che quello dell’illuminismo ellenistico: templi (v. 24), 
sacrifici (v. 25), e idoli (v. 29). Come ha riconosciuto 
Dibelius (Studies, 57), l'oratore viene interrotto pro- 
prio quando è giunto allo scopo del suo discorso: «col 
risuscitarlo dai morti» (v. 31), il punto in cui la teodi- 
cea propedeutica cerca di sfociare nel kerygma cristia- 
no, e ugualmente il punto in cui il kerygma prevedibil- 
mente respinge molti dei dotti ascoltatori (SCHNEIDER, 
Apg. 2,233 [trad. it., 2,308s.]). Ancora una volta, qui 
non è Paolo che parla a pensatori pagani (con buona 
pace di MARSHALL, Ac/s, 283); è Luca che istruisce i 
suoi lettori sulla grande occasione e sulla immensa dif- 
ficoltà di ogni tentativo di missione con l’intellighenzia 
ellenistica. 16-21. Il panorama cittadino viene un po’ 
caricato; comunque ogni elemento è accuratamente ca- 
librato con il contenuto del discorso: una plebe irre- 
quieta che frequenta gli onnipresenti santuari, filosofi 
di scuole famose che dialogano nell’agorà, nuovi dèi 
introdotti di quando in quando, e una grande avidità 
di cose nuove e diverse da parte di tutti. Nel dipingere 
questo quadro, Luca si rifà alla visione che la sua gene- 
razione ha della cultura classica e della sua Mecca, 
piuttosto che a speciali ricordi del ministero di Paolo. 
16. piena di idoli: Cf. analoghe impressioni della città 
in Livio, Hist. 45,27; PAUSANIA 1,17,7; STRABONE, 
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Geogr. 9,1,16. 17. sinagoga: Piuttosto che il programma 
della missione divinamente disposto che abbiamo già 
notato (13,14.46; 17,2), questo primo passo attesta gli 
auspici giudaici sotto i quali s'è sviluppato l’adattamen- 
to delle idee filosofiche e bibliche del discorso (cf. W. 
Nauck, J. Dupont). piazza principale: L'agorà, le cui fa- 
mose rovine si trovano a nord-ovest dell’Acropoli, era 
il centro amministrativo e commerciale della città e il 
luogo di incontro per eccellenza per qualsiasi questio- 
ne riguardante la vita comunitaria. 18. filosofi epicurei e 
stoici: Non costituiscono solo del materiale scenico per 
lo scenario plastico; le loro dottrine hanno un'eco nella 
critica del discorso alla religione popolare (BARRETT, 
«Paul's Speech», 72). Con i seguaci di Epicuro (342- 
271 a.C.) il predicatore condivide una fervida opposi- 
zione alla misera superstizione popolare (dersidaimonia; 
cf. v. 22) e la convinzione che gli dèi non sono influen- 
zati dalle manovre umane (v. 25). Dagli stoici, membri 
della scuola del «portico dipinto» (Stod poikilé) fonda- 
ta da Zenone di Cipro (circa 320 a.C.), egli prende nu- 
merose idee chiave, tra cui l’unità del genere umano (v. 
26) e la naturale parentela degli esseri umani con Dio 
(v. 28). ciarlatano: Letteralmente «raccoglitore di semi» 
(spermoligos), come un uccello che becca semi — un 
pizzico di vocabolario «che fa atmosfera» per l’incon- 
tro. annunciatore di divinità straniere: Questa accusa fa 
eco a quella rivolta a Socrate (PLATONE, Apol. 24b; SE- 
NOFONTE, Mez. 1,1,1). Verrà respinta dal motivo 
«ignoranza» del discorso (vv. 23.30). Gesà e la risurre- 
zione: Qui si intravede il punto culminante del discorso 
(vv. 30-31; CONZELMANN, in SILA 224). È forse sugge- 
rito che gli Ateniesi presero il nome femminile Andsta- 
sis, «Risurrezione», come la consorte della divinità 
straniera Gesù? 19. Areopago: La «collina di Ares», ora 
un promontorio di roccia nuda ad ovest dell’Acropoli, 
era un tempo il luogo di incontro del supremo consi- 
glio ateniese, che aveva lo stesso nome. Luca si riferisce 
alla collina più che al consiglio il quale ai suoi giorni si 
riuniva in altro luogo e aveva principalmente funzioni 
giudiziarie. Il participio epilebdbmenoi significa «lo con- 
dussero» (9,27), non «lo afferrarono» (16,19). Al di- 
scorso non segue alcuna sentenza: la sua natura è di di- 
sputa dotta, non di difesa giudiziaria. 

94 Discorso di Paolo (vv. 22-31). Poiché la com- 
posizione svolge un vecchio schema — conversione dal- 
l’idolatria, fede nella risurrezione, giudizio/signoria sul 
mondo da parte del Risorto (cf. 1 Ts 1,9-10; 1 Cor 8,6) 
— la conclusione cristologica non è un’appendice che 
mal si adatta alla teodicea (con buona pace di SCHWEI- 
ZER, in SLA 213), bensì il punto culminante di un 
kerygma ai pagani pensato in due parti, in cui l’appello 
al monoteismo nutrito di elementi apologetici ellenisti- 
co-giudaici formava la necessaria premessa per la pro- 
clamazione di Cristo (LEGRAND, «Areopagus Speech» 
[— 95] 342-354). L'uso della teologia naturale come 
positiva soglia al vangelo contrasta con l’utilizzazione 
che ne fa Paolo per convincere l’umanità colpevole in 


Rn 1,18-32 (P. VIELHAUER, in SILA 34-37). 22. molto 
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timorati degli dei. Evidentemente volto a ottenere la 
simpatia dell’uditorio, questo ritratto cela un rimpro- 
vero che sarà sottinteso anche in quanto segue (25,19; 
vedi commento al v. 18). 23. «/ Dio ignoto: Riferimenti 
letterari a «dèi ignoti» (PAUSANIA 1,1,4; FILOSTRATO, 
Vita di Apol. 6,3,5) possono aver ispirato la forma al 
singolare usata da Luca, la quale fornisce un fulcro 
ideale per la risposta all’accusa di annunziare «dèi stra- 
nieri». 24. il mondo e ciò che contiene: Gli attributi di- 
vini qui mostrano quanto liberamente il predicatore 
mescoli concetti greci (Dio è uno, abbraccia tutto il co- 
smo) con concetti biblici (universo bipartito). Questa 
fusione è stata realizzata da apologisti giudaici come 
Filone, Aristobulo, e lo Pseudo-Salomone (Sap 9,9-10). 
Si paragoni 14,15; Is 42,5 LXX. non dimora in templi: 
Questa protesta era ex principiis nella Stod, secondo la 
quale Dio e il cosmo sono coestensivi. L'idea si trova 
nell’AT (Is 66,1-2), ma cheiropéiétos, «costruito dalle 
mani», non ricorre con «templi» nei LXX. Cf. 7,48; FI- 
LONE, De vita Mosis 2,88. 25. Gli stoici, p. es. Seneca, 
inferiscono dalla natura di Dio il modo di rendergli 
culto (vedi DIBELIUS, Studies, 53-54; CONZELMANN, 
Ape. 107). dè a tutti la vita e il respiro: C£. Is 42,5. Il 
pensiero fondamentale che Dio, come creatore, piutto- 
sto che ricevere dà, implica la sua libertà da qualsiasi 
bisogno, un ritornello della filosofia greca che risale 
agli Eleatici (DIBELIUS, Studies, 42-43), ma che solo tar- 
di troviamo nell’AT e unicamente come premessa del 
ringraziamento per il Tempio (2 Mac 14,35; 3 Mac 2,9). 
26. creò da uno solo: Il contesto impedisce di unire 
epéiésen, inteso come modale, con katoikéin, nel senso 
di «fece popolare la terra»: esso (in continuazione del 
v. 24) va tradotto: «ha creato». Tale verbo, quindi, reg- 
ge sia katotkéin «abitare» sia zeréin «cercare», come 
due infiniti finali asindetici. La prospettiva biblica e 
stoica si fondono in ex bends, «da uno solo», che può 
significare «da un solo ceppo» (neutro) oppure «da un 
solo antenato» (maschile). L’allusione alla Genesi 
(1,27-28) è la più forte. tempi e confint: Secondo la me- 
desima fusione di prospettive, queste possono essere o 
le epoche e i territori delle nazioni del mondo (modo 
di vedere biblico; cf. Dx 9; Di 32,8; Schneider; 
WILSON, Gernziles, 201-205), o le stagioni del ciclo del- 
la natura e della zona abitabile della terra (visione filo- 
sofica; cf. DIBELIUS, Studies, 29-34; Eltester, Haenchen, 
Weiser, e la maggior parte dei commentatori). Il conte- 
sto e il paragone con 14,17 è a favore della seconda let- 
tura. 27. cercassero Dio: Si tratta ovviamente della ricer- 
ca intellettuale del filosofo (DIBELIUS, Studies, 32-33), 
non primariamente dell'espressione AT di obbedienza 
e servizio (Di 4,29 ecc.). 28. alcuni dei vostri poeti: Cioè 
Arato nella sua opera / fenomeni, influenzata forse dal- 
l’inno stoico di Cleante (E. LOHSE, L'ambiente del Nuo- 
vo Testamento, Brescia 1980, 271-272). 29. Il non senso 
di immagini di Dio scolpite dagli esseri umani, proge- 
nie di Dio, riflette di nuovo la fusione di idee: quella 
giudaica, che il Creatore non può essere rappresentato 
da nessuna cosa creata; quella greca, che solo esseri vi- 
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venti possono rappresentare un Essere vivente (CON- 
ZELMANN, in SLA 224). 30. tempi dell'ignoranza: Come 
nel discorso ai Giudei (3,17; 13,27), il keryema segna la 
fine dell'ignoranza, nel momento in cui bisogna fare 
una scelta e il destino di ciascuno è suggellato nel giu- 
dizio. 31. Cf. 10,42; Sal 9,9; 96,13; 98,9. dandone a tutti 
la prova sicura: Pistis come «prova» o «garanzia» è lon- 
tano dall’uso che di questo termine fa Paolo, come fi- 
ducia che rinuncia a sé (DIBELIUS, Studies, 62). 

95 Risposta (vv. 32-34), 32. L'interruzione dell’o- 
ratore prima ancora che il Risorto venga nominato 
conferma l'origine letteraria del discorso (— 93). 34. 
Questo sermone, come gli altri in Af, termina con un 
pubblico diviso. Non può quindi essere classificato co- 
me un fallimento per armonizzarlo con 1 Cor 1,18-2,5 
(LEGRAND, «Areopagus Speech», 339). I nomi dei con- 
vertiti saranno nel registro dei viaggi di Paolo. 


(BARRETT, C.K., «Paul's Speech on the Areopagus», in M. 
GLASsswELL [ed.], New Testament Christianity for Africa and 
the World [London 1974] 69-77; CaLLouD, J., «Paul devant 
l’Aréopage d'Athènes», RSR 69 [1981] 209-248; CONZEL- 
MANN, H., in SLA 217-230; DiBeLIUS, Studies, 26-83; DU- 
PONT, Etudes, 157-160 [trad. it. cit.]; «Le discours à l’Aréopa- 
ge», Bib 60 [1979] 530-546; ELTESTER, W., «Gott und die Na- 
tur in der Areopagrede», in W. ELTESTER [ed.], Nessesiazzen- 
tliche Studien [Fest. R. Bultmann, BZNW 21, Berlin 1954] 
202-227; LEGRAND, L., «Areopagus Speech», in J. COPPENS 
[ed.], La rotion bibligue de Dieu [Louvain 1976] 337-350; 
MussNER, F., Praesentia Salutis [Diisseldorf 1967] 235-244; 
NAUCK, W., «Die Tradition und Komposition der Areopagre- 
de», ZTK 53 [1956] 11-52; SCHNEIDER, G., «Apg 17,22-31», 
in Kontinuitàt und Einheit [— 85) 173-178; TAEGER, J., Der 
Mensch und sein Heil (Gitersloh 1982] 94-103; WILCKENS, 
Missionsreden, 81-91; WILSON, Gentiles, 196-218). 


96 (iv) Paolo a Corinto (18,1-17). Questo rac- 
conto ci dà un'informazione particolareggiata e affida- 
bile su una delle più importanti missioni di Paolo, an- 
che se non dice niente sugli sviluppi che avrebbero più 
tardi provocato i rimproveri e le invettive polemiche di 
1-2 Cor (cf. BORNKAMM, Paul [+ 97] 68). Il suo arrivo 
in questa prospera, etnicamente differenziata città por- 
tuale, capitale della provincia romana dell’Acaia (il Pe- 
loponneso), può essere datato all’anno 51 (+ Paolo, 
79:9; diversamente LUDEMANN, Paul [= 11] 157-177; 
— La prima lettera ai Corinzi, 49:8). 2. Aquila: Benché 
venga detto giudeo, il contesto (v. 18) e i dati delle let- 
tere (1 Cor 16,19; Rw: 16,3) fanno pensare che egli e 
sua moglie Priscilla (chiamata «Prisca» da Paolo) fos- 
sero già cristiani a questa data, profughi da Roma e re- 
sidenti temporaneamente a Corinto. Non vengono 
menzionati come convertiti da Paolo (cf. 1 Cor 1,14- 
16; 16,15). ordine di Claudio: Nel 49 d.C. (+ Paolo, 
79:10). 3. fabbricanti di tende: Vedi R.F. HocK, The So- 
cial Context of Paul's Ministry (Philadelphia 1980). Fin 
qui la relazione potrebbe derivare direttamente dal 
diario che ha fornito le migliori informazioni di Luca 
sui viaggi di Paolo (così Roloff, Schneider, Weiser). 4. 
nella sinagoga: Vedi commento a 13,14. 5. Sila e Timo- 
teo: Arrivano solo adesso (cf. 17,14-15). affermando 
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che Gesù era il Cristo: Il sommario della sua testimo- 
nianza (cf. 9,22; 17,3; 18,28; 28,31), insieme alla rea- 
zione dei Giudei (13,45) e la replica profetica di Paolo 
(13,46.51; 20,26), fa sentire chiaramente il suono dei 
ritornelli lucani, di origine redazionale (WEISER, Apg. 
485). 6. il vostro sangue ricada sul vostro capo: Una for- 
mula sacrale di carattere giuridico (Gdc 9,24; 2 Sam 
1,16): le conseguenze dell’azione ricadono su chi l’ha 
compiuta. 7-8. Per lo meno i nomi vengono dalla tradi- 
zione locale, anche se ciò potrebbe non valere per 
l'ampia generalizzazione relativa a Crispo (cf. 1 Cor 
1,14), documentata dal v. 10b. 9-10. Il sogno visione 
del Signore esaltato (cf. 16,9) è il pezzo forte dell'epi- 
sodio di Corinto, che rivela una intensificazione accu- 
ratamente progettata dell’azione fino al suo culmine 
nella vittoria di Paolo davanti a Gallione (vv. 14-16; cf. 
HAENCHEN, Acts, 537-541). La visione veicola l’inter- 
pretazione lucana di questa importantissima missione, 
confermando il suo brillante successo (v. 8) e derivan- 
do questo successo dalla presenza del Kjrfos. 10. popo- 
lo: Laòs, la sacra designazione di Israele, non è usata 
nel senso esteso dichiarato in 15,14. 11. un azzo e mez- 
zo: 51-52 d.C. (© Paolo, 79:9). La visione rende intelli- 
gibile il lungo soggiorno nonostante una così forte op- 
posizione. 12-17. Paolo è accusato davanti al procon- 
sole Gallione, fratello maggiore del filosofo Seneca (+ 
Paolo; 79:9). Il v. 18 indica che la cosa avvenne verso la 
fine del soggiorno di Paolo nella città, mostrando 
quanto questo periodo sia stato schiacciato nella narra- 
zione di Luca. Il racconto della sconfitta degli accusa- 
tori giudei con il suo forte colore locale ed elementi 
comici, era probabilmente tramandata nella chiesa di 
Corinto per ricordare la sua origine (ROLOFF, Apg. 
269). Non ci sono motivi per dubitare della parte di 
Paolo nell’episodio (con buona pace di LUDEMANN, 
Paul [> 11] 160-161). 12. a/ tribunale: Il béma o tribu- 
na monumentale, recentemente dissotterrata ed espo- 
sta tra le rovine dell’agorà di Corinto, potrebbe essere 
la struttura usata da Gallione (vedi J. MURPHY-O'CON- 
NOR, St. Paul's Corinth [GNS 6, Wilmington 1983] 
28.141). 13. contrario alla legge: L'accusa pare delibera- 
tamente ambigua su quale legge fosse stata violata: se 
quella romana o quella giudaica. In questo caso, il pro- 
console non doveva lasciarsi ingannare. 14. Gallione 
disse: Prevenendo l’autodifesa di Paolo, Gallione con- 
duce la cosa in un modo che Luca considerava esem- 
plare per i pubblici magistrati coinvolti nelle contro- 
versie tra Giudei e cristiani: a loro non interessava la 
legge religiosa, bensì i delitti contro lo stato, e di nes- 
suno di questi poteva essere accusato il predicatore cri- 
stiano (LÙDEMANN, Pazf [= 11] 158). Qui vediamo di 
nuovo all’opera il fronte apologetico della storiografia 
di At (cf. 16,37-39), che verrà più ampiamente svilup- 
pato nei racconti dei processi di Paolo nei cc. 21-26. 
17. Sostene: Evidentemente una folla pagana si scaglia 
contro i Giudei che, per un effetto boomerang, da as- 
salitori diventano assaliti. Niente fa pensare che questo 
Sostene fosse lo stesso di 1 Cor 1,1. 


[44:97-98] 


97 (d) RITORNO AD ANTIOCHIA E RIPRESA DEI 
VIAGGI (18,18-23). Una rapida relazione di viaggio ci fa 
tornare indietro in Siria via Efeso e subito dopo trovia- 
mo Paolo di nuovo in Asia. Il racconto di ogni tappa è 
estremamente conciso, e la demarcazione di un «terzo 
viaggio missionario» al v. 23 non provoca nessuna divi- 
sione di contenuto nel testo (+ 86; ma — Paolo, 
79:28.40-45). Il v. 22 e il rito del voto di nazireato (v. 
18; Nzx 6,13-20) suggeriscono che il viaggio di Paolo in 
«Siria» aveva Gerusalemme come meta, anche se la 
città non viene mai nominata e non c’è nessuna testi- 
monianza di Paolo per un’altra visita oltre a quelle dei 
cc. 15 e 31 (WEISER, Apg. 501). Secondo la maggior 
parte degli studiosi Luca ha ricavato la relazione di 
viaggio di questi versetti dalla sua fonte paolina, ma il 
pellegrinaggio dell’«ascesa» nel v. 22 sarà più probabil- 
mente dovuto alla sua concentrazione tematica sui le- 
gami di Paolo con la chiesa madre (con buona pace di 
LÙDEMANN, Paul, 141-157). 18. Priscilla e Aquila: Il lo- 
ro trasferimento ad Efeso trova conferma in 1 Cor 
16,19, scritta da là. Cercre: Porto di Corinto sul mar 
Egeo (vedi Rw 16,1). ur voto: Secondo la legge sul na- 
zireato per la consacrazione personale, il taglio dei ca- 
pelli cresciuti durante il periodo del voto doveva avve- 
nire all’interno di un rito nel Tempio (Nw 6,1-21). Sa- 
rebbe interessante sapere se, nel presentare il suo ri- 
tratto di Paolo come un lealista mosaico, Luca ha la- 
sciato trasparire la sua scarsa conoscenza della cerimo- 
nia rituale. 19. Efeso: Capitale della provincia romana 
dell'Asia, residenza del proconsole, e città commerciale 
di primaria importanza. Era un insediamento greco 
(ionico) che conservò, sotto i Romani, il suo ruolo di 
centro di scambi, dall’Eufrate attraverso l’Asia inferio- 
re. Questo stringato riassunto della prima attività efesi- 
na di Paolo (vv. 19b-21a) salvaguardia la sua missione 
fondazionale di fronte ad Apollo (vv. 24-27) mentre la 
promessa di ritornare anticipa il c. 19 e il più lungo dei 
suoi soggiorni (19,10; 20,31). 22. Cesarea: Perché que- 
sto scalo (cf. 10,1), se la destinazione era Antiochia (cf. 
13,4)? Forse venti sfavorevoli (Haenchen), ma meglio 
pensare che fosse già prevista la diversa destinazione 
(Conzelmann). salì [SBCei: si recò]: Il participio asso- 
luto arabés può solo significare il pellegrinaggio all’alta 
Gerusalemme (11,2; 15,2; 21,15; 24,11; 25,1.9), da do- 
ve si «scende» per andare altrove (8,5; 9,32). 23. per- 
correndo di seguito le regioni: Letteralmente «in ordi- 
ne» (cf. Lc 1,3), cioè, percorrendo la regione di 16,6-8. 


(BORNKAMM, G., Pal [New York 1971] 43-77 [trad. it., Paolo, 
Torino 1982, 65-88]; LIDEMANN, Pazl [> 11] 141-177). 


98 (e) LA MISSIONE AD EFESO (18,24-19,40). 

(i) I/ ministero di Apollo (18,24-28). Una serie 
di episodi legati dal fatto di essere ambientati ad Efeso 
inizia con colui che era un potenziale disturbatore del- 
l’ordine di Luca. Supponendo che quest'ordine origi- 
nariamente parlasse di una missione in Efeso prima di 
Paolo (contra il v. 19; così Conzelmann, Schneider), 
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possiamo osservare come Luca la utilizzi per mostrare 
che i movimenti ai margini della linea del suo racconto 
venivano integrati all’interno della missione pianificata 
dagli apostoli (cf. 6,1-6; 8,14-17). Questo argomento 
unisce l'episodio di Apollo con quello che segue (19,1- 
7). 24. Apollo: La sua istruzione è degna della sua pro- 
venienza: il principale centro della cultura giudaica 
nella Diaspora (> Geografia biblica, 73:25). Qui non 
si fa cenno della rivalità con Paolo di cui si parla in 1 
Cor 3,4-11; 4,6. 25. nella via del Signore: Luca, se non 
la sua fonte (così ROLOFF, Apg. 279), intese che Apollo 
già «insegnava» (Le 1,4) come un maestro cristiano. 
fervente di Spirito [SBCei: pieno di fervore): Ciò mal- 
grado la sua conoscenza del solo battesimo di Giovan- 
ni, preparazione al battesimo nello Spirito (1,5; 19,2- 
3). Tutto questo vuol forse dire che egli era stato in 
precedenza discepolo di Giovani Battista (Roloff)? In 
ogni caso, Luca non subordina il suo «Spirito» alla isti- 
tuzione (cf. commento a 8,14-17; 10,47). 26. con wmag- 
giore accuratezza: La zelante coppia rappresenta il lega- 
me con Paolo e la legittimazione storica di Apollo. Lu- 
ca non avrebbe permesso che Apollo apparisse come 
un maestro cristiano autorizzato prima di integrarlo in 
qualche modo nella comunità apostolica (KASEMANN, 
ENTT 147). Né poteva narrare il nuovo battesimo di 
un missionario tanto rinomato (cf. 19,5). 27. Acaia: 
Questo è un preannuncio del suo «costruire sopra» il 
lavoro di Paolo a Corinto (1 Cor 3,10). 28. Cf. 18,5; il 
suo kerygma ora è perfettamente in linea con quello di 
Paolo. 

99 (ii) Paolo e i discepoli del Battista (19,1-7). 
L'episodio di Apollo illumina questa altrimenti incom- 
prensibile situazione, e viceversa. Poiché, con l’intera 
tradizione evangelica, Luca conosce Giovanni Battista 
come precursore e araldo di Gesù (v. 4), egli non può 
dare una giustificazione plausibile per l’esistenza di 
suoi discepoli che lo avessero acclamato messia, cosa 
che Giovanni stesso riservava a Gesù (Lc 3,15-17; KA- 
SEMANN, ENTT 142-143). Un simile fenomeno poteva 
essere presentato solo come un cristianesimo immatu- 
ro: «discepoli» (v. 1) che, come Apollo, conoscevano 
solo il battesimo di Giovanni ma, a differenza di lui, 
non avevano ancora esperienza dello Spirito Santo 
(8,16) e dovevano ancora sottoporsi al battesimo di 
Gesù. 1. /e regioni dell'altopiano: C£. 18,23, dove l’iti- 
nerario di Paolo veniva interrotto per la parentesi su 
Apollo. La menzione di quest’ultimo qui, accentua la 
sua connessione con quanto segue. 2. remzzzeno sentito 
dire: Questo tipo di cristianesimo, o addirittura di setta 
di discepoli del Battista, è inconcepibile. Si tratta di un 
elemento redazionale lucano: come i Samaritani (8,15- 
16), questi «discepoli» hanno accesso allo Spirito San- 
to solo con il loro ingresso nella comunità apostolica 
(KASEMANN, ENTT 145). 3. il battesimo di Giovanni: È 
una circonlocuzione lucana per dire l’effettiva sequela 
dietro al Battista. Come aveva evitato di suggerire una 
rivalità tra Apollo e Paolo, così qui Luca elimina qual- 
siasi rivalità tra il movimento di Giovanni e quello di 
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Gesù. La relazione tra i due movimenti era quella della 
continuità storico-salvifica (v. 4), donde i seguaci di 
Giovanni che sono ancora fermi al «vestibolo» della 
chiesa cristiana. 4. cioè in Gesà: L'interpretazione cri- 
stiana aveva applicato la proclamazione di Giovanni 
Battista di «colui che viene» a Gesù e non a YHWH 
(13,25; Mc 1,7; Lc 3,16); per cui la fede in Gesù è esigi- 
ta proprio dall’obbedienza a Giovanni. 5-6. Vedi com- 
mento a 8,14-17; 2,38. Non si vuol dire che gli esseri 
umani controllano o dispensano lo Spirito, ma che 
questo dono è concesso nella chiesa, la quale è iniziata 
a Gerusalemme con la prima effusione dello Spirito 
(che qui trova un’eco) ed è rappresentata dagli apostoli 
(8,17) o testimoni accreditati (v. 6; WEISER, Apg. 518). 
parlavano in lingue: C£. 10,46 e commento a 2,4. 


(BOCHER, O., «Lukas und Johannes der Taufer», SNTU A/4 
[1977] 27-44; KASEMANN, E., ENTT 136-148). 


100 (ii) Opere potenti e miracoli di Paolo in Efeso 
(19,8-20). La sezione comprende tre piccole unità: le 
due esterne hanno la natura di sommari (vv. 8-12.17- 
20), quella interna è un aneddoto pre-lucano con ele- 
menti leggendari e comici (DIBELIUS, Studies, 19). Le 
tre sezioni ricevono una unità letteraria dalla relazione 
con l’attività taumaturgica di Paolo e dalla sconfitta dei 
suoi oppositori che viene riassunta nei vv. 18-20. Il ma- 
teriale rivela un chiaro colore locale, ma per una così 
lunga e importante missione paolina Efeso non ha una 
qualità di informazione, paragonabile a quella di Co- 
rinto nel c. 18 (BORNKAMM, Paul [> 97] 78-79 [trad. 
it., 89). 8. regno di Dio: Nello schema storico di Lc 
16,16, questa proclamazione viene dopo Giovanni Bat- 
tista: così il tema viene collocato qui intenzionalmente, 
dopo il battesimo dei suoi discepoli. 9. la Via: Questa 
espressione assoluta per dire vita e insegnamento cri- 
stiani si trova in 9,2; 19,9.23; 22,4; 24,14.22. si staccò da 
foro: Riconosciamo lo schematismo di Luca: predica- 
zione nella sinagoga, opposizione, separazione, nuovo 
uditorio. L'intero corso della missione di Paolo è così 
condensato nelle sue singole tappe. Tiranno: Altrimenti 
ignoto, è il proprietario o un maestro residente. Paolo 
viene ritratto come un filosofo itinerante che s’è ferma- 
to per un periodo di insegnamento. 10. due anzi: La 
lunga durata della tappa di Efeso è una informazione 
attendibile (— Paolo, 79:40-42), perché da lì venne 
evangelizzata un’ampia area dell'Asia (p. es., Colossi, 
Laodicea, Gerapoli). Ma nella storia lineare di Luca 
non c'è posto per la menzione di altri eventi preoccu- 
panti accaduti nelle altre comunità ed evocati nell’atti- 
vità letteraria di quel periodo: 1-2 Cor, Gal, Fil, 11-12. 
L'introduzione dell’aneddoto di Sceva dà un ritratto 
sommario del Paolo della leggenda, preferito in una 
generazione successiva, ma non molto coerente con gli 
autoritratti di Paolo (cf. 2 Cor 10,10; HAENCHEN, Ac#s, 
562-563). Cf. 5,12-16, con cui questo passo condivide 
l’accentuazione del tema della continuità. 13-17. Poi- 
ché da altre fonti sappiamo di esorcisti che invocavano 
il nome di Gesù senza far parte della cerchia dei suoi 
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seguaci (Mc 9,38-40), può darsi che nel racconto origi- 
nale Paolo non fosse coinvolto. Il sommo sacerdote dal 
nome latino è altrimenti sconosciuto, ma il suo rango 
rende ancora più grave la disavventura dei suoi sette fi- 
gli. Alcune caratteristiche tipiche del genere esorcismo 
qui vengono un po’ modificate: il riconoscimento da 
parte del demonio degli eventuali vincitori viene nega- 
to, facendo così risaltare la loro sconfitta (v. 15), e una 
acclamazione conclusiva (v. 17) registra una paradossa- 
le vittoria del nome che era stato usato impropriamen- 
te. A demarcare il vangelo dalla magia è il fatto che 
quel nome non funziona automaticamente per chiun- 
que ne faccia uso (CONZELMANN, Apg. 120). 18-20. 
Questo sommario taglia netto con il sincretismo cristia- 
no. In linea con il gersus loci sono la popolarità delle 
pratiche magiche in Efeso e i libri che ne contenevano 
le formule (Epbesta grammata) (PW 5, 2771-2773). 

101 (iv) La sommossa degli orefici e la partenza di 
Paolo (19,21-40). Il primo annuncio del viaggio fatale 
di Paolo a Gerusalemme e a Roma precede piuttosto 
che seguire il tumulto, che altrimenti poteva apparire 
come la causa che lo aveva spinto ad abbandonare Efe- 
so (20,1). 22. /4 Macedonia: La via verso il martirio fina- 
le e l'invio di due messaggeri evoca in modo piuttosto 
preciso il momento in cui Gesù inizia il suo viaggio fi- 
nale in Le 9,51-52. I discepoli e il Maestro camminano 
insieme verso il loro destino comune (RADL, Paw/us, 
103-126). Gli eventi storici che provocano questi viaggi 
(> Paolo, 79:43-44), tra cui il fermento a Corinto (1 
Cor 16,5-7) e la colletta da portare a Gerusalemme (Rua 
15,25-28; 1 Cor 16,1-4), sono assorbiti entro una neces- 
sità teologica (déi — cf. 1,6) che è il motore di ogni mo- 
vimento della narrazione di Luca. 23. un grande tumul- 
to: Un «episodio drammatico» (vv. 23-40), facilmente 
staccabile dal contesto e tipicamente ravvivato dai di- 
scorsi dei protagonisti, serve sia a illustrare le tribola- 
zioni di Paolo ad Efeso sia a mitigarle (cf. 1 Cor 15,32; 
2 Cor 1,8-10). Un legame con la storia reale è Aristarco 
(v. 29), menzionato come collaboratore dell’apostolo in 
prigione in Fr 24: la sua parte nel presente episodio 
sta a significare che Luca sapeva che ad Efeso i tumulti 
erano stati peggiori di come li descrive lui (cf. 
BORNKAMM, Paul [— 97] 79-84 [trad. it., 89-96]). In 
ogni caso esso è contro l'ipotesi che Paolo, trattenuto 
dietro le quinte durante l'episodio di Demetrio, origi- 
nariamente non vi avesse preso parte (WEISER, Apg. 
543-544; con buona pace di Roloff). 24. tempietti di Ar- 
temide: Cioè piccoli modelli del famoso santuario della 
dea, che era una delle sette meraviglie del mondo (cf. 
STRABONE, Geogr. 14,1,20). Su Artemide, vedi Begin- 
nings 5, 252-256; R. OSTER, JAC 19 (1976) 24-44. 25. 
27. Il discorso di Demetrio. Luca vuole mettere in risal- 
to che la sopravvivenza del culto della dea dipende dal 
lucroso commercio che ne deriva (cf. 5,1-11; 8,18-20; 
16,16-20). Inoltre, il fatto che ora il vangelo minacci ad- 
dirittura l’esistenza dei culti pagani, è un segno della 
sua potenza sempre più grande (v. 20). Per il v. 26, cf. 
17,24-25; e il v. 27 è di solito messo a confronto con le 
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valutazioni di Plinio il Giovane circa l’impatto del cri- 
stianesimo in Asia (Ep. 10,96,10). 29. Gaio e Aristarco: 
Cf. 20,4; sul secondo, vedi anche 27,2; Fra 24; Col 4,10. 
31. astarchi [SBCei: capi della provincia): Magistrati dal- 
le funzioni incerte (vedi Beginnings 5, 256-262), rien- 
trano nel colore locale del racconto e sono una indica- 
zione della posizione sociale di Paolo. 33. Alessandro: 
Non è chiaro che intenzioni avesse, ma come eventuale 
difensore (apologhéisthaî) avrebbe dovuto negare qual- 
siasi legame tra i Giudei e l’accusato (cf. 16,20). 35-40. 
Discorso del cancelliere. Questo magistrato articola 
l'argomento apologetico di Luca: la fede cristiana non 
provoca nessun sovvertimento dell’ordine pubblico e 
nessun sacrilegio contro gli altri culti. In tal modo, il 
trionfo efesino di Paolo culmina nel riconoscimento da 
parte di questo magistrato che contro di lui non esiste 
nessun procedimento giudiziario (cf. 16,37-39; 18,12- 
17; 25-26; PLUMACHER, Lukas, 100). 

102 (f ULTIMO VIAGGIO ATTRAVERSO L'ASIA E LA 
GRECIA (20,1-16). 

(i) Ir Grecia e di ritorno a Troade (20,1-6). 1. 
per la Macedonia: La partenza da Efeso avvenne secon- 
do i progetti (19,21), non per coercizione, probabil- 
mente a metà dell’anno 57 (+ Paolo, 79:43). Quello 
che segue è una sommaria relazione di viaggio, ripresa 
nei vv. 13-16 e 21,1-18, interrotta dalla inserzione del- 
l'episodio di Eutico (vv. 7-12) e dal discorso di addio a 
Mileto (vv. 17-38). Il diario di viaggio (+ 10) ha forni- 
to probabilmente i difficili particolari di disgrazie e 
conflitti qui estremamente semplificati e purgati rispet- 
to a 1 Cor 16,1-9; 2 Cor 2,12-13; 7,5-7. Che si tratti di 
materiale di un testimone oculare è dimostrato dalla 
riapparizione del «noi» narrante al v. 5. 2. Grecia: Il 
nome classico Hellés appare solo qui nel NT. Il lin- 
guaggio popolare lo applicava alla provincia dell’Acaia, 
specialmente Corinto e dintorni, dove Paolo trascorse 
tre mesi invernali (durante il 57-58) e scrisse Rx con in 
mente il suo imminente viaggio a Gerusalemme (Rrx 
15,25; — Paolo, 79:43-44). 4. La lista dei sette compa- 
gni con i loro distretti di origine suggerisce che essi 
portavano la colletta per Gerusalemme (Rw 15,26-27; 
2 Cor 8-9), e che erano convenuti a Corinto con quan- 
to avevano raccolto. Il limitato e tardivo interesse di 
Luca per la colletta (24,17) spiega il motivo per cui da 
lui non veniamo a conoscere il loro incarico di fiducia. 
6. Il «noi» narrante associa se stesso al seguito di Paolo 
che aveva soggiornato a Filippi cioè, di fatto, quando ci 
ha lasciati in 16,17. Azzimz: Cf. v. 16. 

103 (ii) Eutico risuscitato (20,7-12). Questo mira- 
colo, che la tradizione locale può aver ricavato da una 
guarigione miracolosa (Roloff), assegna a Paolo un po- 
sto accanto a Elia, Eliseo, Gesù e Pietro (9,36-43). È 
collocato, un po’ stranamente, nello schema di un culto 
durante la notte tra il sabato e la domenica, prima della 
partenza di Paolo per il suo viaggio senza ritorno (vv. 
22-23.38). Poiché la fatale partenza e la frazione del 
pane sono confinate nei vv. 7 e 11, e rappresentano 
l'interesse principale di Luca, questi versetti possono 
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essere una sua aggiunta ad un vecchio racconto, per 
adattarlo, pur con scarso successo, all’itinerario in cor- 
so (così Conzelmann, Schneider, Weiser). 7. il primo 
giorno della settimana: Secondo il computo giudaico, è 
la domenica, «il giorno del Signore» (Ap 1,10; Did. 
14,1), e l'abitudine di una eucaristia serale (non alla vi- 
gilia) riflette probabilmente le usanze del tempo di Lu- 
ca (W. RORDOREF, ZNW 68 [1977] 138-141). Cf. Lc 
24,29-30 con 24,1. spezzò #l pane: Vedi commento a 
2,42. Poiché quel gesto richiamava le spiegazioni di 
Gesù sul suo destino, che i suoi seguaci avrebbero do- 
vuto condividere (Lc 9,12-27; 22,19-38; 24,25-35), per- 
cepiamo come in questa congiuntura cruciale della car- 
tiera di Paolo esso serva a promuovere l'assimilazione 
delle due figure (cf. 19,21). 9. cadde: Su possibili sim- 
bolismi della caduta del ragazzo, che scoraggiano la 
sua valutazione in chiave «comica», vedi B. TRÉMEL, 
RTP 112 (1980) 359-369. 10. si gettò su di lui: C£. 1 Re 
17,2 (Elia); 2 Re 4,34-35 (Eliseo); Lc 8,52 (la rassicura- 
zione). 12. Questa conclusione seguirebbe con natura- 
lezza al v. 10. Il v. 11, redazionale, disturba un po”. 

104 — (iii) Da Troade a Mileto (20,13-16). Ora la re- 
lazione sul viaggio descrive una rotta lungo la costa oc- 
cidentale dell’Asia Minore e per le isole dell'Egeo (Le- 
sbo, Chio, Samo). Lo spostamento di una riunione di 
Efeso a Mileto (v. 16) è storicamente probabile, ma Lu- 
ca di nuovo evita i reali problemi che indussero Paolo 
a passare al largo della grande città (vedi commento a 
19,23). La scadenza della «Pentecoste» non verrà più 
ripresa. 

105 (g) L'ADDIO DI PAOLO ALLA SUA MISSIONE 
(20,17-38). Rispetto a tutti gli altri discorsi di A/, quel- 
lo di Mileto rappresenta un nuovo genere: il discorso 
di addio (MicHEL, Abschiedsrede [> 108] 68-72; PRA- 
ST, Presbyter [— 108] 36-38), che trova abbondanti 
analogie nella Bibbia e negli scritti dell’intertestamento 
(NT: Gv 13-17; Mt 28,16-20; Lc 24,44-52). Questo «te- 
stamento» per tutte le chiese che egli si lascia dietro (v. 
25) è l’unico discorso del Paolo lucano a dei cristiani. 
Esso annuncia sia la fine della sua missione sia l’inizio 
dei suoi processi e imprigionamenti (vv. 22-24), fun- 
gendo così da «cardine» tra i due segmenti, missione e 
passione, per cui la carriera di Paolo è parallela a quel- 
la del Signore (PRAST, Presbyter [+ 108] 21). La voce 
che udiamo è quella di Luca (DIBELIUS, Studies, 158), 
ma alcuni frammenti di una tradizione dall’ampia base 
paolina (vv. 24.28.34) danno una certa aria di autenti- 
cità (J. LAMBRECHT in J. KREMER [ed.], Les Actes, 319- 
323). Luca usa questa caesura biografica per segnare la 
fine della prima generazione della chiesa, quella dei te- 
stimoni fondatori, e per documentare la regolare tran- 
sizione dal loro ministero alla vita successiva della chie- 
sa (MICHEL, Abschiedsrede [+ 108] 76). 

106 — Larticolazione del testo è poco chiara (J. Du- 
PONT, Discours [+ 108] 21-22), ma la ripetizione di 4d: 
(tà) n$n, «e ora», suggerisce quanto segue: uno sguar- 
do al passato (vv. 18b-21); uno sguardo al futuro (vv. 
22-24); un testamento (vv. 25-31); una raccomandazio- 
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ne finale (vv. 32-35). 17. gl anziani: Vedi commento a 
14,23. Questa autorità collegiale è casualmente associa- 
ta con la funzione dell’episkopos, «sorvegliante» al v. 
28. 19. bo servito: Nel discorso il Kyrios è Gesù, e «ser- 
vire» (duléuon) fa eco all’autoritratto di Paolo come 
dilos di Cristo (Rw 1,1; Gal 1,10; Fil 1,1). le insidie dei 
Giudet: 9,24; 20,3; 23,30. 20. non mi sono mai sottratto: 
La completezza e la piena pubblicità (dé:0si7) della 
predicazione di Paolo squalificano in anticipo tutte le 
dottrine eretiche e segrete promosse in seguito a nome 
suo (cf. v. 30). Ciò taglia netto con i movimenti del 
tempo dello stesso Luca. 22-24. Drasticamente intensi- 
ficata rispetto a 19,21 è la predizione della «passione» 
che attende Paolo a Gerusalemme. 22. avvinto dallo 
Spirito: Il dativo è strumentale, come ordinariamente 
con il verbo dé6, «legare». Il lettore di Luca ricorda il 
viaggio «stabilito» del Figlio dell'Uomo che precede 
un analogo ultimo discorso prima della morte di Gesù 
(Lc 22,22-38). Concrete testimonianze dello Spirito re- 
lative al destino di Paolo a Gerusalemme verranno nel- 
le profezie di 21,4.10-11. 24. conduca a termine la mia 
corsa: Nel contesto è una perifrasi per la sua morte (cf. 
v. 25; 21,13; RADL, Paulus, 147-148). La via della soffe- 
renza completa il «servizio» (cf. Lc 22,27) della predi- 
cazione del vangelo. 

107 25. Ecco, ora so: Una nuova sezione è segnata 
nello stile dei LXX, appropriato all’epoca «classica» 
che qui sta terminando. i/ regno: Come contenuto del 
messaggio, rappresenta un elemento fondamentale 
della continuità tra Gesù e la chiesa post-apostolica 
(cf. commento a 1,3). 26. sono senza colpa: La formula 
di auto-assoluzione appartiene al genere discorso di 
addio (MicHEL, Abschiedsrede [- 108] 51-52) e sotto- 
linea la responsabilità dei seguaci rispetto alla loro 
aderenza al «piano» salvifico di Dio (v. 27). 28. veglia- 
te: Questa pressante esortazione (5,35; Lc 12,1; 17,3; 
21,34) rappresenta il punto culminante del discorso, 
in cui i vv. 28-31 formano un pensiero completo 
espresso mediante la metafora del «gregge» (1 Pf 5,1- 
3; Mc 6,34). sorveglianti [SBCei: vescovi]: Questo uni- 
co uso di episkopoi da parte di Luca, mette insieme 
una carica istituita in alcune chiese paoline (Fi/ 1,1; 1 
Tr 3,1-6) con gli «anziani» meglio conosciuti in Asia 
ai tempi di Luca (cf. Tf 1,5-9; J.A. FITZMYER, in StLA 
247-248). Questa designazione di «ufficio ecclesiale» 
non si riferisce ancora alla successione apostolica isti- 
tuzionalizzata della chiesa cattolica (PRAST, Presbyzer 
(-108] 199-211). /a chiesa di Dio: Questa lezione 
(manoscritto B) dovrebbe essere preferita a «del Si- 
gnore» (manoscritti A, D), anche se ci costringe a tra- 
durre l’ultima parte del versetto: «il sangue del suo» 
(Figlio; cf. Rx 8,32). L'inserzione meccanica di vene- 
rande frasi di Paolo può spiegare il problema, nonché 
il raro accenno alla teologia dell’espiazione negli scritti 
di Luca (J. LAMBRECHT, in J. KREMER [ed.], Les Actes, 
322; cf. commento a 2,23; 8,32-33). 29-30. Con pre- 
veggenza datagli dallo Spirito, Paolo predice l’eresia 
nel periodo seguente alla sua dipartita (morte?), con 
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«lupi», un'espressione convenzionale della chiesa pri- 
mitiva per «eretici» (CONZELMANN, Apg. 129), prove- 
nienti dall'esterno e dall’interno delle chiese paoline. I 
giorni sereni sotto un solo vangelo (2,44; 4,32) finiran- 
no non appena egli se ne andrà. 31. vigilate: In previ- 
sione delle eresie, Paolo fornisce l’antidoto dell’ufficio 
di una chiesa vigilante fondato sulla tradizione del suo 
stesso ministero. 

108 32. vi affido: Si noti come la chiesa venga affi- 
data alla Parola, non viceversa, contro l’interpretazione 
di proto-cattolicesimo. L'ufficio è a servizio della Paro- 
la ma non ne è proprietario (WEISER, Apg. 583-585). 
33-34. Cf. 18,3; 1 Tx 2,9; 1 Cor 4,12; 9,3-18. 35. le paro- 
le del Signore: Un comune proverbio qui è stato proba- 
bilmente attribuito a Gesù (PRAST, Presbyter, 155-156). 
L'ideale del distacco è, naturalmente, un ritornello di 
Luca. 36-38. Qui tutti gli elementi appartengono al ge- 
nere scena di addio. Il fatto che non vedranno più Pao- 
lo, conferma che il discorso è stato il suo ultimo testa- 
mento. 


(BARRETT, C.K., «Paul's Address to the Ephesians Elders», in 
J. JERvELL — W.A. MEEKS [edd.], God's Christ and His People 
(Fest. N.A. Dahl, Oslo 1977] 107-121; DÒMER, He:/, 188-202; 
DUPONT, J., Le discours de Milet [trad. it., Il testamento pasto 
rale di Paolo, Roma 1980’); LAMBRECHT, J., in J. KREMER 
[ed.], Les Actes, 307-337; MicHEL, H., Die Abschiedsrede des 
Paulus an die Kirche [Miinchen 1973); PRAST, E, Presbyter 
und Evangelium in nachapostolischer Zeit [Stuttgart 1979]; 
RapL, W., Paulus, 127-168). 


109 (B) Paolo, prigioniero e imputato in Palesti- 
na (21,1-26,32). 

(a) IL RITORNO A CESAREA (21,1-14). Dopo 
l'interludio di Mileto, riprende il «noi» (cf. 20,15). I vv. 
1-10 illustrano il tessuto di fatti non assimilati che Luca 
trovò nella cronaca che egli certifica mediante il «noi» 
(cf. G. LOHFINK, The Bible [New York 1979) 107- 
109). 2. Fericia: C£. 11,19. 4. dallo Spirito: C£. 20,22-24. 
L'avvertimento non vuole impedire il viaggio, ma con- 
tinua la profezia su ciò che esso prepara (cf. v. 12). Qui 
e nei vv, 5.10-14, Luca organizza una introduzione alla 
sua relazione sulla incriminazione di Paolo in Gerusa- 
lemme e in Cesarea costruendo abilmente un'intensa 
attesa di ciò che sarà dopo (STOLLE, Zeuge [> 54] 72- 
74). 7. Tolemaide: —> Geografia biblica, 73:80. 8. Cesa- 
rea: Marittima, cf. 8,40; commento a 10,1. Filippo: Vedi 
6,5; — S1. 9. quattro figlie... che avevano il dono della 
profezia: C£. 2,17. 10. Agabo: Lo stesso che in 11,28. 
11. Come alcuni profeti dell’AT, egli drammatizza il 
suo messaggio (cf. Is 20,2; Ez 4,1; Ger 13,1). nelle mani 
dei pagani: Una chiara eco della predizione della pas- 
sione di Gesù (Lc 18,32), alla quale essa si adatta me- 
glio di quanto non si adatti al caso di Paolo (vv. 30-33; 
cf. RAaDL, Paulus, 155-156). 12. di non andare: Vedi 
commento al v, 4; 20,22-24. 13. per il nome: C£. 9,16; 
5,41. 41. sia fatta la volontà del Signore: Cf. Lc 22,42. 
Queste parole completano l’impressionante riferimen- 
to a Gesù che affronta il proprio destino stabilito 


(Radl). 
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110 (b) ARRESTO DI PAOLO E SUA TESTIMONIANZA 
IN GERUSALEMME (21,15-23,11). 

(i) Paolo accolto dalla chiesa (21,15-26). J. Ro- 
loff paragona questa relazione ad una esecuzione musi- 
cale in cui lo strumento che suona la linea melodica ta- 
ce (Apg. 312). Luca omette circostanze cruciali di que- 
sta ultima visita a Gerusalemme, soprattutto la conse- 
gna della colletta e il fatto che i motivi per cui Paolo 
doveva temere potevano essere rimossi (Rr 15,31). Lo 
stato di agitazione del nazionalismo giudaico a metà 
degli anni 50 esercitava una forte pressione sulla vulne- 
rabile comunità cristiana, le cui relazioni con i compa- 
trioti difficilmente potevano essere migliorate dall’arri- 
vo di Paolo e dei suoi doni raccolti tra i gòyîr. È que- 
sto lo sfondo in cui l'accusa del v. 21 e il segno di fe- 
deltà alla legge da parte di Paolo (vv. 23-24) prendono 
il loro significato. La tarda menzione che Luca fa della 
missione del soccorso in 24,17 mostra che egli era al 
corrente di questo scopo del ritorno di Paolo a Geru- 
salemme; il fatto che qui non ne faccia parola può deri- 
vare dal suo motivo «viaggio-della-passione» (WEISER, 
Apg. 597) o dalla volontà di nascondere il fatto che 
questo gesto di unità con la chiesa madre non gli valse, 
dopo tutto, di essere da essa accettato (P. ACHTEMEIER, 
CBOQ 48 [1986] 25). Ad ogni modo, Luca è interessato 
soprattutto alla dimostrazione della devozione mosaica 
di Paolo, non alla crisi che la rende indispensabile (cf. 
22,3; 24,13-15; 25,8; 26,4-5). 15-18. La relazione di 
viaggio sottesa ai cc. 20-21 (— 102) termina con questi 
versetti, e così il «noi» riposa fino a che il viaggio ri- 
prenderà in 27,1. L'informazione che riceviamo è stori- 
camente solida. La chiesa di Gerusalemme a quel tem- 
po era sotto la guida post-apostolica di Giacomo e de- 
gli anziani (ca. 58 — Paolo, 79:47), e Giacomo, un 
tempo giudeo rigorista (G4/ 2,12), ora è probabilmente 
la voce dei moderati di fronte all’emergente fondamen- 
talismo giudaico (v. 20). 19. Cf. 15,4.12. Un quadro ti- 
picamente lucano dell'armonia e della incredibile cre- 
scita (v. 20) precede il problema da risolvere. 21. a6- 
bandonino Mosè: Come le accuse contro Stefano (6,11- 
14), Luca giudica anche queste senza fondamento, ed è 
quanto ha mostrato la sua relazione (cf. 16,3; 18,18). 
Presumibilmente, l’atteggiamento di Paolo verso «Mo- 
sè» come via di salvezza era la base dell’accusa (Gal 
3,10-25; 5,6; 6,15; Rrz 3,20-21; 10,4); ma per quanto ri- 
guarda il consiglio che egli dà ai Giudei, vedi 1 Cor 
7,18-20. 22-24. Soluzione: la purificazione del nazirea- 
to (vedi commento a 18,18). La partecipazione a que- 
sto rito privato per rassicurare i critici è basata su una 
fonte ed è certamente credibile (1 Cor 9,20), anche se 
poteva difficilmente avere il peso che le attribuisce Lu- 
ca (v. 24; cf. BORNKAMM, in SILA 204-205). Vedi gli 
adempimenti per terminare il voto in Nyz 6,14-15. 25. 
abbiamo scritto: Con questa proclamazione del decreto 
(15,20.29) può darsi che Luca ammetta tacitamente 
che esso si diffuse dopo l’accordo a cui prese parte an- 
che Paolo (HENGEL, Acts, 117; + 80). Rivolta al letto- 
re, la ripresa richiama la fondazione de iure dell'unità 
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di Giudei e Gentili in una sola chiesa. 26. :/ giorno se- 
guente: Il tempo è chiaramente quello di Nr 6,13, ma è 
poco probabile che Paolo avesse praticato la separazio- 
ne prescritta. I «sette giorni» (v. 27) sono un periodo 
troppo breve per questo (Nm: 6,5) e piuttosto conviene 
ad uno scopo generale di purificazione (p. es., N 
19,12), del tipo di quelle prescritte ai Giudei che torna- 
vano dai territori pagani (Str-B 2,759; HAENCHEN, Acts, 
612). 

111 (ii) Sommossa e arresto (21,27-36). 28. Cf. 
6,13; 18,13. Qui è riassunta tutta la questione della se- 
zione del processo (CONZELMANN, Apg. 132). irtrodot- 
to dei Greci nel tempio: Delle iscrizioni su pietra, in 
greco e in latino, circondavano il cortile dei Gentili av- 
vertendo della pena di morte per chiunque entrasse nel 
recinto sacro (Bell. lud. 5.5.2 $ 194; Ant. Iud. 15.11.5 $ 
417; NTB $ 47.205). 29. Trofimo: Vedi 20,4; 2 Tm 4,20. 
Luca assolve Paolo in accordo con la dichiarazione di 
25,8. 30-36. La scena del tumulto è modellata su 19,28- 
32. 31. il tribuno della coorte: Ciò corrisponde alla asse- 
gnazione di una forza di mille soldati alla Fortezza An- 
tonia, sul lato nord-occidentale dell’area del Tempio al- 
lo scopo di reprimere i disordini in quel distretto piut- 
tosto inquieto. Il comandante viene nominato in 23,26. 
36. a morte: CÉ. Lc 23,18. 

112. (iii) Autodifesa di Paolo e appello alla legge ro- 
mana (21,37-22,29). La prima delle tre apologiae di 
Paolo nei capitoli dei processi (22,3-21; 24,10-21; 26,2- 
23) è incorniciata da due sezioni narrative, una intro- 
duttiva e una conclusiva, che costituiscono con essa 
una unità letteraria; la maggior parte del contenuto è di 
creazione dell’autore (WEISER, Apg. 606-607). Una se- 
rie di rivelazioni all’inizio risponde alla domanda sulla 
identità di Paolo, come il discorso risponderà all'altra 
richiesta del soldato, che voleva sapere cosa avesse fat- 
to (v. 33). Il discorso e la cornice narrativa insieme mo- 
strano che Paolo e i suoi accusatori hanno una base co- 
mune: la sua lingua (v. 40), le parole con cui si rivolge 
loro: «fratelli e padri» (22,1), l'affermazione: «sono un 
giudeo» (22,3). Paolo rivendica la piena appartenenza 
alla sacra comunità del popolo eletto, proprio qui, nel 
centro storico del giudaismo. Di più: come giudeo ri- 
gorista, Paolo sta parlando a dei suoi pari, e la forza 
dell’argomento della sua solidarietà è che l’evento di 
Damasco, narrato una seconda volta in 22,6-16, avreb- 
be portato ciascuno di essi alla medesima conclusione 
a cui aveva portato lui: alla conversione e alla missione 
cristiane (LONING, Saulustradition [> 54] 174-175). 
38. quell’egiziano: La conclusione del comandante dal- 
l’uso del greco da parte di Paolo ha tutta l’aria di esse- 
re una trovata dell’autore. Luca vuole evocare la me- 
moria delle sommosse giudaiche del tempo per distan- 
ziare da esse il cristianesimo (Conzelmann)? Cf. Arg. 
Iud. 20.8.6 $ 169-170; Bell. Iud. 2.13.5 $ 254-255; + 
Storia, 75:179. 39. Tarso: Una città provinciale romana 
con diritto di cittadinanza (+ Paolo, 79:16-17). La cit- 
tadinanza di Paolo viene lasciata indeterminata, così 
può venire fuori nel momento culminante alla fine del- 
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la sequenza (22,25) 40. ix ebraico: Cioè in aramaico, la 
lingua popolare della Palestina a quel tempo (vedi J.A. 
FITZMYER, WA 38-43). 22,1: la mia difesa: Apologia 
(verbo apologhéisthaî in 24,10; 26,1) annuncia il genere 
dei vv. 3-21. Vedi STOLLE, Zeuge [— 54] 237-241; F. 
VELTMAN, in PerspLA 243-256. 

113 Apologia di Paolo (22,3-21). Il discorso in 
modo caratteristico non si riferisce al motivo che ha 
provocato la sommossa (21,28-29) ma accresce nel let- 
tore la conoscenza della vocazione di Paolo, comple- 
tando la relazione di 9,1-9 (DIBELIUS, Studies, 159- 
160). Luca applica la propria prospettiva all'evento di 
Damasco in questo discorso e nel c. 26, continuando a 
trasformare il racconto di conversione in racconto di 
vocazione (— 53). L’oratore viene ancora una volta in- 
terrotto proprio a questo scopo (v. 22: cf. 17,31), pro- 
prio come accadrà in 26,23. Questi espedienti mostra- 
no rispettivamente che il discorso del Tempio difende 
la missione di Paolo, quello del c. 26, il suo messaggio. 
3. in questa città: Con buona pace di M. HENGEL (Acts, 
81-82), la cosa non è molto plausibile (+ Paolo, 
79:18). formato: Il Paolo di Luca dà un ritratto «incon- 
dizionatamente positivo» della sua formazione giudai- 
ca (— Paolo, 79:18), quasi a contrastare la valutazione 
in termini di «perdita» e di «spazzatura» data dall’apo- 
stolo stesso (Fi/ 3,4-11; LONING, Saulustradition [> 
54] 167). Ciò accade perché la legge e la promessa da 
Luca vengono identificate (24,14-15; 26,5-7), mentre 
pet Paolo sono contrarie (Ga/ 3,16-29; Raz 4,13-17). la 
legge paterna: CÉ. Gal 1,3-14; Fil 3,6. 4-5. Sul ruolo del 
persecutore (8,3; 9,1-2), vedi commento a 26,9. 6-8. Si 
veda il commento a 9,3-5, e si noti il tipico aumento 
dei dettagli nella ripetizione. 9. videro la luce: I compa- 
gni fecero esattamente l'inverso in 9,7: udirono ma non 
videro. Il mutamento è intenzionale: la luce ora è rive- 
latoria piuttosto che aggressiva e la voce ora inizia un 
messaggio che è solo per Paolo. La tradizione su Saulo 
viene abilmente rielaborata e diventa la storia della sua 
diretta investitura da parte del Cristo risorto. 11. #/ ft/- 
gore di quella luce: Questa qualificazione riduce ulte- 
riormente il posto che il vecchio racconto assegnava al- 
la divina battaglia contro il persecutore, come fa poco 
dopo anche la eliminazione della guarigione (v. 13; cf. 
9,17-19). 12. Anania: Le sue credenziali sono nuove ri- 
spetto a 9,10, e sono in funzione della tribuna dell’apo- 
logista e del pubblico. 13. C£. 9,17. 14. vedere... ascolta- 
re: Queste parole non sono una mera anticipazione del- 
la visione del Tempio (v. 18; così STOLLE, Zeuge [— 54] 
108), né la semplice interpretazione della visione di 
Damasco (vv. 6-9; così BURCHARD, Der dreizebnte Zeu- 
ge [— 50] 107-108); esse si riferiscono ad ambedue gli 
eventi e creano un legame tra di essi. In tal modo noi 
cogliamo la piena misura del mandato di Paolo, cumu- 
lativamente dai tre passi, e la parola conclusiva è riser- 
vata alla istruzione di Paolo ad opera dello stesso Si- 
gnore (v, 21; così anche 26,15-18). #/ Giusto: Cf. 3,14; 
7,52. 15. testimone: Questa designazione reinterpreta il 
«vaso di elezione» di 9,15 in riferimento alla situazione 
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forense del momento. Costitutivo del ruolo del «testi- 
mone» è lo status di imputato (Lc 21,12-13), in cui la 
contraddizione e il conflitto fanno della testimonianza 
del portavoce la diretta continuazione di quella dello 
stesso Gesù (LONING, Saulustradition [> 54] 149; 
STOLLE, Zeuge [— 54] 140-154). La destinazione «a 
tutti gli uomini» è in contrasto con l’originale «i testi- 
moni davanti al popolo» (13,31), e significa che Paolo 
porta la testimonianza degli apostoli verso il pubblico 
universale ad essa destinato in 1,8. 17-21. La visione di 
Paolo nel Tempio può essere una tradizione indipen- 
dente (BURCHARD, Der dreiszebnte Zeuge [— 50] 163- 
165), ma difficilmente può essere una tradizione svi- 
luppatasi in totale indipendenza da quella di Damasco 
(con buona pace di CONZELMANN, Apg. 135). Meglio 
considerarla come una costruzione lucana volta a di- 
mostrare la legittimità storica della missione di Paolo ai 
Gentili in base al suo mandato ricevuto proprio nel 
cuore religioso del giudaismo (WEISER, Apg. 411). Il te- 
sto presuppone 9,19b-30 ma riferisce qualcosa del tut- 
to nuovo rispetto a quel passo. 17. rel tezzpio: Il Dio 
che Paolo serviva come giudeo (v. 14) è lo stesso Dio 
che ha guidato la missione ai Gentili (DIBELIUS, 
Studies, 161). 18. non accetteranno: Il rifiuto da parte 
dei Giudei come preludio alla missione dei Gentili è 
un argomento lucano ricorrente (13,46-48; 18,6; 28,25- 
28) e mostra la mano dell’autore nel concepire questa 
visione. Poiché la missione di Paolo alla fine dimo- 
strerà valido l’oracolo di Isaia sull’accecamento di 
Israele (28,26-27), Luca, con la sua visione nel Tempio, 
può voler evocare quella di Isaia (Is 6; così BETZ, «Die 
Vision» [— 114] 118-120). 19-20. io dissi: Questa ri- 
sposta occupa il posto della protesta da parte del sog- 
getto della propria indegnità di fronte ad un'’investitura 
divina (cf. Is 6,5). Sulla preferenza di Luca per questa 
forma, vedi T. MULLINS, JBL 95 [1976] 603-614; B. 
HUBBARD, in PerspLA 187-198. 20. Stefano, tuo testi- 
mone: Ciò completa la ripresa di 7,58-8,3 e porta Ste- 
fano al livello di testimone, vicino a Paolo, proprio co- 
me Paolo era presente nella scena del protormartyrium. 
21. lontano tra i paganti: Ciò non implica - come del re- 
sto non la implicano 13,47 e 18,6 — una restrizione del- 
la missione di Paolo ai Gentili. Piuttosto queste parole 
ripetono la dinamica della missione spinta sempre in 
avanti dall’ostinato rifiuto dei suoi primi destinatari. 

114  Ilprigionierosiappella alla legge romana (vv. 
22-29). 22. fino a queste parole: L'apologia di Paolo è 
completa con «queste parole»; per cui l’interruzione è 
uno stratagemma dello storico. L'ennesima protesta 
conferma la parola del Signore a Paolo (v. 18). 23. /2%- 
ciare polvere in aria: Cf. Beginnings 5, 269-277. 24. in- 
terrogarlo a colpi di flagello: Questo passo che il co- 
mandante faceva per fare chiarezza era legale solo con 
gli stranieri e gli schiavi, per cui l'affermazione di Pao- 
lo della sua cittadinanza interrompe subito la procedu- 
ra (cf. Beginnings 4, 282; 5, 305). 25. flagellare un citta- 
dino romano: Di nuovo Paolo si appella alla Lex Porcia 
(vedi commento a 16,37). Si crea un crescendo dram- 
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matico tra 21,39 (provenienza da Tarso) e 25,10, l’ap- 
pello a Cesare, con questo testo di intensità media tra i 
due. 28. /o sono di nascita: = Paolo, 79:15-17. Nella 
scala sociale romana, Paolo è superiore allo stesso tri- 
buno! Dione Cassio (St. rorz. 60,17.5-6) ci dà un’idea 
di quanto costasse l'acquisto della cittadinanza. 


(BETZ, O., «Die Vision des Paulus im Tempel von Jerusalem», 
in O. BÒCHER et al. [edd.], Verborum Veritas [Fest. G. Stah- 
lin, Wuppertal 1970] 113-123; BURCHARD, Der dreszebute 
Zeuge [— 50); JERVELL, Luke and the People of God [> 85] 
153-183; LONING, Sanlustradition [= 54); STOLLE, Zeuge [> 
54)). 


115 (iv) Paolo davanti al sinedrio (22,30-23,11). 
In mezzo ad «un fascio di improbabilità storiche che 
non hanno paralleli nel resto dell’opera di Luca» (Ro- 
LOFF, Apg. 326) ci sono troppe cose di fronte alle quali 
ci troviamo sconcertati: il ricorso del tribuno al sine- 
drio, la sua improbabile competenza di convocarlo e 
approntarne l’ordine del giorno, il carattere dell’assem- 
blea (incontro o processo, vv. 30.6), le percosse a Paolo 
e la sua maledizione, la sua incredibile protesta di non 
aver riconosciuto il sommo sacerdote e infine il suo 
sfruttamento dell’inveterato odiuzm theologicum tra fa- 
zioni a proprio vantaggio. Quale che ne sia la base sto- 
rica, la relazione è chiaramente in riferimento alle accu- 
se rivolte dal sinedrio a Gesù (Lc 22,63-71), a Pietro e 
Giovanni (4,5-22), agli apostoli (5,26-40), e a Stefano 
(6,12-7,60), e stabilisce una continuità storica con essi. 
In questo modo, il processo giudiziario contro il Gesù 
terreno è stato continuato in quattro processi di A/ nei 
quali l’accusato è il Cristo del keryema (STOLLE, Zeuge 
[— 54] 234). 30. sasso il sinedrio: = Luca, 43:167. 
23,1. ho agito: Il verbo greco politéuestbai significa 
«adempiere il proprio ruolo nella società» (cf. Fil 
1,27). fino ad oggi: Si riferisce sia alla vita di Paolo co- 
me giudeo sia a quella come cristiano, e sottintende 
che tra l’una e l’altra fase non c’è rottura (v. 6; 26,4-7). 
rettitudine di coscienza: C£. 24,16; 2 Cor 1,12. 2. il som- 
mo sacerdote Anania: È il figlio di Nabateo, che occupò 
la carica dal 47 al 59 (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 
20.5.2 $ 103; 20.9.2-3 $ 204-208; — Storia, 75:155). 3. 
Dio percuoterà te: Questa maledizione è scritta forse 
con un occhio all’assassinio di Anania che era avvenuto 
agli inizi della prima rivolta giudaica (Bell. Iud. 2.17.6 $ 
429; 2.17.9 $ 441)? contro la legge: C£. Lv 19,15. 5. non 
sapevo: Questa risposta estremamente improbabile, 
con la citazione di Es 22,27, pone l’eroe di Luca in pie- 
na fedeltà alla legge anche se si scontra con la massima 
autorità giudaica. 6. sadducet e ... farisei: Vedi commen- 
to a 4,1. #0 sono un fariseo: Che lo fosse come giudeo, 
lo dice lo stesso Paolo (Fil 3,5); che lo sia ancora da 
cristiano lo dice Luca, e a pro dell’argomentazione che 
completerà in 26,5-8 (cf. J. ZIiEsLER, NTS 25 [1978- 
1979] 146-148). la speranza e la risurrezione: Si tratta di 
una endiadi: la speranza di Paolo è la risurrezione 
(24,15; 26,6-8). Tutto questo illustra di nuovo la identi- 
ficazione della legge e della promessa che Luca ha sta- 
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bilito, contro la stretta dissociazione delle due da parte 
di Paolo (vedi commento a 22,3; 24,14-15). 8. zon c'è 
risurrezione, né angeli né spiriti. Solo la prima negazio- 
ne è confermata da fonti giudaiche (Ax. Iud, 18.1.4 $ 
16; Bell. Iud. 2.8.14 $ 165); gli altri punti completano 
un contrappunto della disputa dei farisei a favore di 
Paolo (v. 9). Il fatto che Luca non dica chiaramente che 
le opinioni dei sadducei sono fondate sulla loro inter- 
pretazione stretta della Torah, li fa apparire come dei 
beffardi razionalisti (cf. Lc 20,27-33). spirito o angelo: I 
sostenitori di Paolo si riferiscono alla sua visione di 
Damasco (22,6-10), e il loro riconoscimento di essa ri- 
sulta in pieno accordo con la loro teologia (v. 8). 11. gli 
venne accanto il Signore: Questa visione consolatoria 
(cf. 18,9; 27,24) rappresenta una tappa fondamentale 
nel racconto di Luca: la testimonianza di Paolo a Geru- 
salemme è terminata, e si profila il traguardo della sua 
missione a Roma, ambedue le cose determinate dalla 
«necessità» (dé) del piano di Dio (cf. 19,21). 

116 (c) PAOLO DAVANTI AL GOVERNATORE E AL RE 
A CESAREA (23,12-26,32). 

(1) Trasferimento a Cesarea (23,12-35). Il com- 
plotto dei Giudei contro Paolo e il suo frettoloso trasfe- 
rimento a Cesarea vengono descritti ampiamente, forse 
sulla base di un aneddoto indipendente a cui Luca ha 
aggiunto la lettera del tribuno (vv. 25-30) allo scopo di 
adattarlo alla sua sequenza letteraria. 12. ordirozo una 
congiura: La stranezza di questo episodio come conse- 
guenza della fallita udienza del sinedrio (vv. 1-10) si av- 
verte quando il complotto si trasforma nella richiesta 
di ripetere lo stesso genere di interrogatorio (vv. 
15.20), anche se il tribuno difficilmente sarebbe stato 
così disposto a subire un secondo fiasco (v. 21). La si- 
tuazione, tuttavia, è di per sé plausibile, perché i lin- 
ciaggi di traditori della causa giudaica da parte di pa- 
trioti fanatici, non erano infrequenti durante gli anni 
che precedettero le guerre giudaiche. fecero voto con 
giuramento esecratorio: Letteralmente: «posero se stessi 
sotto anatema». Il che ci lascia con la curiosità di sape- 
re che ne fu di questi cospiratori falliti (v. 21). 16. #/ fr- 
glio della sorella di Paolo: Che Paolo avesse parenti in 
Gerusalemme è chiaramente radicato nella tradizione 
locale (cf. 22,3). La pietà rigoristica della famiglia sug- 
gerisce che il nipote avesse dei contatti con quei fanati- 
ci, per cui venne a conoscenza del complotto (ROLOFF, 
Apg. 331). 23. duecento soldati: Questo spropositato 
numero avrebbe richiesto metà della truppa assegnata 
alla Fortezza Antonia (cf. 21,31). 4 Cesarea: La sede del 
governatore, distante circa 95 km (nord-ovest); vedi 
commento a 10,1. tre ore dopo il tramonto: Verso le ore 
21.00. 24. il governatore Felice: Questo liberto, con 
amici alla corte di Claudio e di Nerone, ottenne questa 
carica nonostante la sua estrazione (cf. SVETONIO, 
Claudius 28; TaciTO, Hist. 5,9; Ann. 12,54; CONZEL- 
MANN, Apg. 139). Fu in carica grosso modo negli anni 
52-59/60 (— Storia, 75:179) e si dimostrò persona cru- 
dele ed avida (cf. 24,26). 25-26. L’origine redazionale 
della lettera è ammessa da tutti. Viene usata una tipica 
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praescriptio ellenistica (cf. 15,23; + Epistole del NT, 
45:6), ed è qui che veniamo a conoscere il nome del tri- 
buno, per la prima volta. 27-30. Il corpo della lettera 
dà una valutazione della situazione del prigioniero dal 
punto di vista romano: secondo la legge non ha alcuna 
colpa, il suo caso riguarda questioni di dispute religio- 
se alle quali l’autorità imperiale è estranea. Questa vi- 
sione è la stessa che aveva Gallione (18,15;cf. 25,18-19) 
e, di fatto, è l'argomento principale di Luca nella que- 
stione dell’atteggiamento delle autorità pubbliche ver- 
so il vangelo: i missionari sono ripetutamente vittime di 
complotti ma sono innocenti da qualsiasi progetto di 
cospirazione (MADDOX, Purpose, 95-96). 30. avverten- 
do gli accusatori: Questo non poteva essere stato fatto 
prima di scrivere la lettera; ma il vero destinatario della 
lettera è il lettore di Luca. 31. Antipatride: > Geogra- 
fia biblica, 73:76. 34. Cilicia: C£. 21,39; 22,3. il pretorio 
di Erode: Il governatore provinciale risiedeva nell’anti- 
co palazzo di Erode il Grande (37-4 a.C.) fin dal 6 d.C. 
117 (ii) Udienza davanti al governatore (24,1-23). 
Come è tipico degli episodi drammatici di Luca, que- 
sto resoconto è dominato da discorsi, non uno ma due: 
la presentazione dell’accusa da parte di un «avvocato» 
(greco rbétòr) per i Giudei di Gerusalemme (vv. 2-8), e 
il secondo discorso di autodifesa di Paolo (10-21). Il 
secondo risponde punto per punto al primo ed è co- 
struito in parallelo con esso. Una iniziale captatio bene- 
volentiae (v. 10 = 2-4), la confutazione dell’accusa (vv. 
11-18 = 5-6) e un invito al governatore ad arrendersi 
all'evidenza (vv. 19-21 = 8). Dei parallelismi possono 
essere notati anche tra l’accusa contro Paolo e quelle 
contro Gesù (Lc 22,66-23,25): la successione delle 
udienze davanti al sinedrio e davanti al procuratore (cf. 
Le 21,12), l'insistenza sulle accuse da parte dei porta- 
voce giudaici, la combinazione, raffinata dal punto di 
vista redazionale, di accuse religiose e politiche (cf. 
25,8; Lc 23,2), ed infine l’insuccesso dei Giudei nel vo- 
ler convincere l'autorità romana della colpevolezza del 
prigioniero (cf. RADL, Paulus, 211-221; WEISER, Apg. 
627). 1. Anania: C£. 23,2. Tertullo: Il rbétor era presu- 
mibilmente un avvocato esperto di diritto sia romano 
sia giudaico. La meticolosa correttezza della loro pro- 
cedura accentua il fallimento del tentativo degli accu- 
satori di vincere la causa. Il rbétor cerca di guadagnarsi 
in elegante stile retorico il favore di Felice, i cui con- 
creti riferimenti storici era meglio tacere. TACITO (Hist. 
5,9) e FLAVIO GIUSEPPE (Anz. Iud. 20.8.5-9 $ 160-184) 
danno un’impressione opposta del governo di Felice. 
5. una peste: Le accuse comprendono sedizione e pro- 
fanazione del Tempio, ma si vede il più ampio argo- 
mento di Luca nella espansione della sfera di influenza 
di Paolo e nella sua designazione come «capo». la setta 
dei Nazoret: «Setta» (bdiresis) può indicare una «scuo- 
la» all’interno del giudaismo (26,5), ma sulle labbra de- 
gli avversari ha di solito valore peggiorativo (v. 14; 
28,22). «Nazoreo» è il titolo di Gesù nel kerygma 
(2,22; 4,10) come colui che egli perseguitava nei suoi 
seguaci (22,8; 26,9), per cui facilmente diventa una de- 
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signazione dei seguaci di cui ora Paolo è capo. 6. profa- 
nare il tempio: Qui sta probabilmente il nucleo storico 
della drammatizzazione lucana della inchiesta del go- 
vernatore (cf. 21,28-29). 6b-7. Il testo occidentale (Vg) 
aggiunge un’invettiva contro Lisia che mal si adatta 
con il riferimento a Paolo nel v. 8 e manca nei migliori 
manoscritti greci. 

118 Apologia di Paolo (vv. 10-21). 10. da r0lti 
anni: Questa è un’espressione fiorita di un oratore che 
vuole guadagnarsi il favore, non una reale valutazione 
cronologica della carriera di Felice. dodici giorni: La 
somma di 12,27 e 24,1. Il punto è la facilità di control- 
lare un così breve soggiorno: il che significa accettare 
la sfida lanciata al v. 8. Quello era il soggiorno di un 
pellegrino, non di un agitatore che mina l’ordine pub- 
blico (v. 12). 13. e zox possono provare: Paolo si appella 
al principio legale per cui è la colpa a dover essere pro- 
vata, non l’innocenza. 14-15. Ammetto: Questa affer- 
mazione centrale dell’apologia è una definizione della 
vita cristiana totalmente in termini di fede giudaica ve- 
terotestamentaria (STOLLE, Zexge [+ 54] 120-121). La 
stretta continuità tra le due poggia sulla identificazione 
di Luca tra legge e promessa (vedi commento a 22,3; 
23,6), e questa è la sua più concisa affermazione di 
questa equazione «non-paolina». la Via: L'opposizione 
tra questo termine (vedi commento a 19,9) e il peggio- 
rativo ddiresis sta nella rinuncia a qualsiasi riduzione 
della fede degli avi («tutto ciò che sta scritto»), di cui 
la fede cristiana è, quindi, non una distorsione settaria, 
bensì la conclusione pienamente logica, «il vero Israe- 
le» (WEISER, Apg. 629). nutrendo... la speranza: La ri- 
surrezione generale, senza specificazione cristologica 
(4,2), è vista in termini di Dr 12,2, e quindi entro la vi- 
sione che ne avevano i farisei. Come approdo de «la 
via», essa è in linea con il kerygma di 3,15 e 26,23. 16. 
una coscienza irreprensibile: Cf. 23,1. 17. elemosine... 
sacrifici: Finalmente lo scopo principale del suo ultimo 
viaggio a Gerusalemme, dichiarato dallo stesso Paolo 
(— 110), viene introdotto per sostenere la sua confuta- 
zione delle incriminazioni che gli vengono mosse (v. 
18). «Il lettore difficilmente capirà questa allusione; 
Luca chiaramente sa più di quanto non scriva» (CON- 
ZELMANN, Apg. 142). 18. in occasione di questi: Cioè, 
dei sacrifici. Paolo intendeva svolgere riti di purifica- 
zione cui era tenuto, non profanare il Tempio (cf. 
21,26-27). 19. dei Giudei: Dovremmo intendere: «Non 
io sollevavo il popolo, bensì...» (cf. 21,27-28). Il perio- 
do iniziato al v. 18 rimane sospeso, e l’anacoluto rivela 
la difficoltà degli accusatori e insieme mette in eviden- 
za lo specifico argomento che interessa Luca. Questo 
deve essere introdotto con un improvviso riferimento 
retrospettivo all'udienza davanti al sinedrio (vv. 20-21; 
STOLLE, Zeuge [— 54] 122-123). 21. risurrezione dei 
morti: CÉ. 23,6. Aggiornamento (vv. 22-23). 22. assai 
bene informato: Questa inattesa informazione ha uno 
scopo apologetico: l’arteggiamento favorevole del go- 
vernatore era basato su una reale conoscenza, non sul- 
l'inganno. Date queste disposizioni e il giudizio di Lisia 
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già comunicatogli (23,29), il rinvio di una sentenza di 
assoluzione da parte di Felice deve essere una conces- 
sione tattica ai Giudei — oppure, nella tesi di Luca, una 
concessione al fatto che Paolo non riacquistò più la sua 
libertà. 23. Le condizioni della detenzione di Paolo so- 
no simili a quelle che gli verranno imposte a Roma 
(28,16.30). 

119 (iii) Prigionia di Paolo a Cesarea (24,24-27). 
24. la moglie... giudea: Alcuni particolari di questa 
unione adultera con la figlia di Erode Agrippa vengono 
dati in FLAVIO GIUSEPPE, Ar. Iud. 20.7.2 $ 141-144. 
Esso può spiegare gli argomenti del discorso di Paolo e 
la reazione di Felice (v. 25). 26. denaro: Questo concor- 
da con il ritratto di Felice delineato dagli storici (cf. 
commento a 23,24) ma anche il motivo lucano visto in 
8,18-20; 16,16-20; 19,23-27. abbastanza spesso... conver- 
sava con luî: Questo è un sommario lucano su un pe- 
riodo abbastanza oscuro, basato più sul tema comune 
nella narrativa popolare del capo di stato istruito dal- 
l’uomo di Dio che non sul resoconto di qualche fonte 
(cf. Mc 6,20; WEISER, Apg. 632). 27. due anni: Il perio- 
do è probabilmente quello dal 58 al 60 (— Paolo, 
79:47) e fa parte della detenzione di Paolo prima della 
sostituzione del governatore. Postulare informazioni 
diverse nella fonte di Luca (HAENCHEN, Acts, 68) è 
senza fondamento e non risolve i problemi della crono- 
logia relativa a Felice. Porcio Festo: Laconica informa- 
zione in FLAVIO GIUSEPPE, Bell. Jud. 2.14.1 $ 271; Ant. 
Iud.20.8.9-11 $ 182-196 (— Storia, 75:180). 

120 (iv) Appello a Cesare (25,1-12). Questa inizia- 
tiva di Paolo e la sua accettazione da parte di Festo so- 
no il solido fondamento storico del racconto di Luca. 
Le circostanze dell’appello, invece, e il suo seguito nel- 
l'intervento del re Agrippa II, sono probabilmente pro- 
dotto di Luca che mette questo climax della autodifesa 
di Paolo in uno stretto parallelo con la sequenza, a lui 
propria, Pilato-Erode della sua narrazione della passio- 
ne (23,1-25; cf. RADL, Paulus, 220-221; A. MATTILL, 
NovT 17 [1975] 32-37). Molti dati non sono storica- 
mente plausibili, ma sono frutto di una massiccia atti- 
vità redazionale: l'assenza di una sentenza del governa- 
tore, la sua visibile disponibilità ad abdicare alla sua 
competenza giudiziaria (v. 11?) nonostante la presenza 
di un crimine contro Cesare tra le accuse (v. 8), la stra- 
na faccenda della competenza territoriale (v. 9). Stori- 
camente, l’appello di Paolo fu, con ogni probabilità, 
contro una sentenza ufficiale a lui sfavorevole, ma Luca 
ha preferito mantenere la burocrazia romana dalla par- 
te di Paolo, lasciando l’appello e il ruolo del governato- 
re senza un motivo plausibile (HAENCHEN, Acts, 668- 
670; cf. però SCHNEIDER, Apg. 2,356 [trad. it., 
2,471s.]). 3. Lo stesso procedimento per uccidere Pao- 
lo, complottato in 23,12-15. 7-8. Questo breve somma- 
rio degli eventi mostra che ambedue le parti non han- 
no nulla di nuovo da dire oltre a quello che hanno di- 
scusso davanti a Felice (24,1-23). Le parole di Paolo ri- 
prendono le accuse e, in ordine diverso, la difesa che 
aveva opposto ad esse in 24,11-19. Guidare una som- 
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mossa (24,11-12) era classificato come un crimen lesae 
matestatis contro la persona dell’imperatore; per cui 
non era pensabile che un governatore rimandasse il ca- 
so ad un tribunale giudaico. 9. ur favore ai Giuder: In- 
vece dell’assoluzione che ci aspettiamo dopo il v. 7, Fe- 
sto suggerisce di spostare la sede del processo a Geru- 
salemme e così diventa responsabile del prolungamen- 
to della cattività di Paolo. Che la sua strana proposta 
non voglia nascondere il fatto che egli parteggiò per gli 
accusatori (ROLOFF, Apg. 342)? essere giudicato... da- 
vanti a te: Anche se Festo conserva la giurisdizione, 
Paolo teme di essere consegnato nelle mani dei Giudei 
(v. 11). Luca chiaramente pensa ad un giudizio del sine- 
drio con la supervisione di Festo, come in 22,30-23,10. 
Ma una simile proposta non è assolutamente realistica, 
come non lo è la scena (ROLOFF, Apg. 343). 11. rei ap- 
pello a Cesare: Sull’ancora oscuro sfondo legale, vedi 
Beginnings 5, 312-319; CONZELMANN, Apg. 144-145. 
Quella che Paolo usa è chiaramente una versione ag- 
giornata dell’antica (repubblicana) provocatio, con la 
quale un cittadino poteva ottenere di essere processato 
a Roma invece che in una provincia. 12. 4 Cesare 
andrat: Queste parole dichiarano la spinta direzionale 
finale della sequenza del processo verso il traguardo 
della storia di Paolo (19,21; 23,11) e di Luca (1,8). 

121 (v) Festo informa il re Agrippa II (25,13-22). 
Dopo il verso 12 non restava altro da fare che mettere 
Paolo su una nave per il suo viaggio a Roma. Di fatto, 
due scene ritardano questa svolta della nostra storia, e 
tutte e due appaiono essere libere composizioni di Lu- 
ca piuttosto che materiale preso dalle sue fonti (così 
Roloff, Conzelmann, Schneider, Weiser). La prima, che 
è formata dalla revisione dell’udienza del governatore 
relativa alla causa di Paolo, da parte del re Agrippa, 
pare superflua, e solo al v. 26, nella scena che segue, 
veniamo a sapere che Festo sta cercando l’aiuto di 
Agrippa nell’esaminare il prigioniero per essere in gra- 
do di introdurre il suo appello all'imperatore. Le due 
scene di Agrippa sono unite dal motivo dell'innocenza 
di Paolo, progressivamente articolata dal governatore e 
dal re (vv. 18.25; 26,31-32); inoltre, l'udienza del re 
evoca una finale e conclusiva affermazione della legitti- 
mità di Paolo all’interno della tradizione giudaica di 
cui Agrippa è un rappresentante ben informato (26,3). 
Con lui, la realizzazione da parte di Paolo dello status 
confessionis missionario proclamato da Gesù (Lc 21,13) 
è completa, essendo passata attraverso la sinagoga, il 
governatore e, ora, il re. 13. #/ re Agrippa: Marco Giulio 
Agrippa II, figlio dell’«Erode» di 12,1, con la sua sorel- 
la Berenice (— Storia, 75:177). La loro è una visita di 
cortesia (participio aoristo dell’azione susseguente; 
BDF 339,1) al nuovo rappresentante dell’irzperium. 14. 
Festo espose al re il caso di Paolo: Come in altre riprese 
lucane, questo discorso fornisce dei particolari assenti 
nella prima versione: i vv. 15c.16.19 si aggiungono ai 
vv, 1-12. 15. per reclamarne la condanna: Adesso appare 
che i Giudei volevano la condanna senza un regolare 
processo. 16. zox «saro: Il principio che Festo invoca 
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era tra i più fondamentali della giurisprudenza romana; 
cf. Digestae (nel Cod. Iurts Civilis) 48.17.1; TACITO, Ht- 
st. 1,6; DUPONT, Études, 541-550 [trad. it., Studi, 943- 
944]. 19. alcune questioni relative alla loro particolare 
religione: Con il suo augusto ospite giudeo, Festo usa 
deisidatmonia con il significato di «religione» (cf. 
17,22), non di «superstizione» (RSV). La sua relazione 
ripete uno dei maggiori argomenti lucani della sezione 
del processo (vedi commento a 18,14; 23,27-30). che 
Paolo sosteneva essere ancora în vita: Il grande argo- 
mento della controversia, prima identificato in termini 
apocalittici giudaici, «risurrezione dei morti» (23,6; 
24,15.21), viene ora affermato in termini più adatti ad 
un romano, visibilmente lontani dal keryema ma che, 
come sappiamo, ancora ne risentono (cf. 1,3; 3,15; Lc 
24,5.23), aggiungendo inoltre a queste scene che prece- 
dono il processo il nome di Gesù come il Risorto. 20. 
perplesso: Questa affermazione conferma che Festo in- 
tendeva rinunciare a giudicare il caso di Paolo (con- 
frontare con il v. 9). 21. a/ giudizio dell’imperatore: Let- 
teralmente, «dell’ Augusto». Il titolo greco Sebastòs (la- 
tino Augustus) fu attribuito per la prima volta al capo 
dello stato romano nel 27 a.C. dal senato (OCD 124). 
122 (vi) Paolo davanti al re Agrippa (25,23-26,32). 
23. con gran pompa: Una descrizione idilliaca dell’arri- 
vo del re prepara la scena per l’ultima e più ampia apo- 
logia di Paolo che completa il programma delle sue 
confessioni da perseguitato stabilito dal Signore in 
9,15. 26. sul suo conto non ho nulla di preciso da scrive- 
re: Con un ritardo tattico, Luca finalmente ci dice per- 
ché anche Agrippa deve interessarsi del caso. L'apolo- 
gia che segue non fornirà certamente elementi pratici 
per il rapporto di Festo a Cesare (cf. 26,24!). Non è 
quello il vero obiettivo di Luca nel c. 26; egli intende 
piuttosto terminare la sua risposta alla inquietante que- 
stione del rapporto tra cristianesimo e giudaismo 
(26,2-3; — 5). al sovrano: Letteralmente, «al Signore»: 
la più antica testimonianza dell’uso assoluto di fo 
kyrios per designare l’imperatore romano (vedi GLNT 
5, 1381-1391; CONZELMANN, Apg. 147; FITZMYER, WA 
115-142). 

123 L'ultima apologia di Paolo (26,1-29). Il di- 
scorso davanti ad Agrippa è il climax dell’autodifesa di 
Paolo progettata nei cc. 22-25 e la sua ricapitolazione, 
come imputato, del motivo per cui i Giudei gli hanno 
mosso causa, e cioè la sua interpretazione della pro- 
messa attorno alla quale ruotano la Scrittura mosaica e 
la pietà (vv. 6-8; cf. LONING, Sazlustradition [ 54) 
177-178). Una interruzione, collocata strategicamente 
(v. 24), identifica il traguardo discorsivo della composi- 
zione, che è il compendio del kerygma di Paolo al v. 
23. La sua proclamazione dell’avvenuto adempimento 
della promessa afferma che in ultima istanza lì al pro- 
cesso davanti al dotto re c’è lo stesso Cristo, il quale 
parla per mezzo del suo «testimone» (v. 16) ai Giudei e 
ai Gentili (STOLLE, Zeuge [— 54) 133.140). Siccome il 
vangelo di Paolo è la sua finale risposta alle accuse dei 
Giudei contro di lui, la sua apologia e il suo kerygma 
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coincidono (vv. 28-29); egli è testimone proprio in 
quanto imputato (STOLLE, Zeuge [+ 54] 134). Inoltre, 
a sostegno dell’argomento che dà validità al suo keryg- 
ma, la conversione di Paolo e la sua vocazione devono 
ora coincidere pienamente nell’unica cristofania. Per 
cui, le revisioni che Luca andava operando sulla leg- 
genda di Saulo in 23,3-21, in particolare con la sop- 
pressione del ruolo di mediazione svolto da Anania e 
della sequenza cecità-guarigione, vengono ora portate 
a termine in questa terza versione (— 53.113). 

124 Le espressioni consecutive wmèw #7 (vv. 4.9) e 
hbtben (v. 19; BDF 451) segnalano i punti di articola- 
zione del discorso, per cui: vv. 4-8, Paolo e la speranza 
d'Israele; vv. 9-18, l’esperienza di Cristo fatta da Paolo; 
vv. 19-23, la testimonianza di Paolo come testimone di 
Cristo. La replica a Festo (vv. 25-27) ritorna all’inizio 
del discorso, e nei vv. 28-29 l’apologista e l’evangelizza- 
tore coincidono. 1. stesa la mano: C£. v. 29! st difese co- 
sî: Vedi commento a 22,1. 2. Agrippa... qui davanti a te: 
Paolo cerca di guadagnare il favore di Agrippa con una 
captatio benevolentiae in cui lo dichiara un rappresen- 
tante informato e oggettivo del popolo giudaico (vv. 
26-32), a differenza dell’ostile sinedrio. 4-5. la ria vita: 
Vedi commento a 22,3. La pietà del buon fariseo Paolo 
depone a suo favore (cf. Fil 3,4-9) in quanto questa è la 
«più esatta» credenza giudaica — di conseguenza la più 
attendibile testimonianza alla verità del suo messaggio. 
Un sostegno a questa tesi segue nell’affermazione della 
sua causa. 6. la speranza nella promessa: Secondo le let- 
tere di Paolo, la promessa di Dio rimaneva al di fuori e 
indipendente dalla legge lungo la storia biblica da 
Abramo in avanti (Rw 4,13-17; Gal 3,15-18). Per il 
Paolo di Luca, invece, la legge contiene la promessa ed 
è intesa come tale nella sua interezza; per cui il suo zelo 
per la legge dimostrava una fedele aderenza alla pro- 
messa, e un futile rigorismo mosaico o uno zelo fuor- 
viato per la legge non potevano nemmeno essere con- 
cepiti (LONING, Saulustradition [— 54] 168-169). 8. 
che Dio risusciti i morti: In questa definizione della 
promessa, il primo ne&rds, l’«uomo morto» che deve 
essere risuscitato, secondo il kerygma di Paolo (v. 23), 
è chiaramente implicito nel plurale re&rzàs (con buona 
pace di O'TOOLE, Climax [> 125] 47-48). 9. anch'io 
credevo: Un importante corollario della identificazione 
lucana della legge e della promessa è la separazione 
della fervente pietà giudaica dalla sua attività di perse- 
cutore. Mentre negli scritti di Paolo (Ga/ 1,13-14; Fil 
3,5-6) la seconda era una logica conseguenza della pri- 
ma ed un sintomo del suo errore, qui diventa un’aber- 
rante convinzione personale di Paolo che «recalcitrava 
contro il pungolo» della fedeltà giudaica che lo spinge- 
va a mettersi al servizio del Cristo (cf. v. 14; LONING, 
Saulustradition [> 54) 170). 10-11. li rinchiusi în pri- 
gione: Il ritratto del persecutore è molto più intenso ri- 
spetto a 8,1.3; 9,1-2; 22,4-5. Ciò, per contrasto, fa risal- 
tare l'apparizione anch'essa corrispondentemente più 
intensa, la quale lo coglie proprio nel bel mezzo delle 
sue devastazioni (en dé, v. 12). 13-14. Ritorna il moti- 
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vo della luce (9,3; 22,6) a superare l’oscuro ritratto del 
persecutore, ma la parte svolta dai suoi compagni (9,7; 
22,9) è quasi soppressa. Come esige il contesto (vv. 16- 
18), soltanto Paolo vede e ode (BURCHARD, Der drei- 
zebnte Zeuge [54] 109-110). 14. recalcitrare contro il 
pungolo: Anche se si suppone che questo è stato detto 
in «ebraico» (cf. 21,40), il proverbio è rinvenibile sol- 
tanto come #6pos dei tragediografi greci (p. es., EURIPI- 
DE, Baccanti 795; cf. LOHFINK, Conversion [> 54) 77- 
78). Qui è applicato alla furia del persecutore, che in- 
vano resisteva alla spinta della sua pietà giudaica verso 
il Cristo (vedi commento al v. 9). 15. i0 soro Gesà: 
Questo fondamento di tutti e tre i racconti (cf. 9,5; 
22,7) chiarisce l’espressione «contro il nome...» del v. 9 
(vedi commento a 9,4; 3,6). 16. alzati: C£f. Ez 2,1-2. I 
paralleli con le versioni precedenti del racconto cessa- 
no quando il Signore dà direttamente il mandato a 
Paolo. ti sono apparso: Vedi commento a 9,17. ministro 
e testimone: Questi termini e la loro diretta comunica- 
zione da parte del Risorto ora collocano l’incarico di 
Paolo sullo stesso piano di quello dei Dodici (cf. 1,8; 
Le 1,2; 24,48; BURCHARD, Der dreizebnte Zeuge [— 54] 
112.124-125). Senza naturalmente condividere la loro 
posizione storica unica, Paolo direttamente continua le 
loro funzioni di autorevole testimone del Risorto 
(22,15) e strumento della sua parola di vita; in verità 
egli porterà queste funzioni alla destinazione stabilita 
per esse in 1,8 (DUPONT, «La mission» [+ 125) 297). 
Luca in questo modo ha organizzato il racconto della 
conversione attorno al punto di vista da cui la guarda- 
va lo stesso Paolo (— 53; ROLOFF, Apg. 349-350). di 
quelle cose che hai visto e di quelle per cui ti apparirà 
ancora: Il difficile doppio genitivo pare abbracci l’espe- 
rienza prolungata delle visioni vissuta da Paolo: inco- 
minciando da Damasco e con le successive visioni dalle 
quali la sua carriera è stata guidata (18,9-10; 22,17-21; 
23,11; così STOLLE, Zeuge [— 54] 130; O'TOOLE, CHi- 
max [— 125] 69). 17. ti libererò: Una allusione a Ger 
1,8 promette protezione del testimone da quelli che lo 
circondano. Ciò significa che egli darà la sua testimo- 
nianza sempre come imputato (— 123). 18. aprire loro 
gli occhi: Fa eco al linguaggio di un altro profeta delle 
nazioni pagane, il Deutero-Isaia (42,7.16). dalle tenebre 
alla luce: Questa abituale metafora della parenesi batte- 
simale neotestamentaria (Co/ 1,12-14; Ef 5,8; 1 Pt 2,9) 
assume tutto il suo significato in questo contesto (v. 
13), dove la conversione e il mandato di Paolo coinci- 
dono. remissione: C£. 2,38; 5,31; 10,43; 13,38. 19. Il fat- 
to che Paolo si rivolga di nuovo direttamente all’ascol- 
tatore, segnala la fine delle parole del Signore e il ritor- 
no alla vita di Paolo. 20. Cf. 9,19-30. «Tutta la regione 
della Giudea» è un'indicazione geografica familiare 
(1,8), ma non si riferisce a nessuna attività riportata da 
Luca. 22. posso ancora rendere testimonianza: Si con- 
fronti con «Mi trovo sotto processo» (v. 6); testimo- 
nianza e stato di imputato coincidono (cf. v. 17). nzf- 
l’altro to affermo: Questo compendio del messaggio di 
Paolo, in diretta continuità con quello degli apostoli 
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(Lc 24,44-48), prova che il suo rifiuto da parte dei Giu- 
dei è disobbedienza alla loro stessa tradizione. 23. che 
Cristo sarebbe morto: Vedi commento a 3,18. primo tra 
i risorti: Vedi commento a 3,15. Questa formula si col- 
lega con la definizione della promessa nel v. 8. avrebbe 
annunziata la luce: L'invito alla conversione, contenuto 
nella metafora del v. 18 e nella sequenza tipo Israele- 
Gentili (cf. 13,46-47; Is 49,6), è pronunciata dal Chr:- 
stus praesens (O'TOOLE, Climax [> 125) 119-121; vedi 
commento a 3,26). Come in Lc 24,47, la predicazione 
fa parte dell’evento salvifico. 

125 24. Festoa gran voce disse: Questa interruzio- 
ne programmata funziona esattamente come in 22,22 
(cf. 17,32; + 113). La confusione del romano è quale 
ci si poteva aspettare (cf. 18,15; 25,19-20), ma qui l’o- 
biettivo vero è Agrippa (v. 26), come è confermato an- 
che dalla sua reazione (v. 28). 26. "ox in segreto: Per af- 
fermare la piena pubblicità e accessibilità dell'evento 
Gesù (cf. 2,22; Lc 24,18), Luca si serve di un proverbio 
greco (EPITTETO, 2,12,17). 27. Conferma dei vv. 6-7. 
28. Agrippa riconosce la forza dell’argomentazione e 
nello stesso tempo si sottrae al suo potere. 29. per poco 
o per molto: Elegantemente Paolo trasforma la sostenu- 
ta ironia del re in un sincero augurio. 31. nulla che me- 
riti la morte: Questa è l’ultima parola della sezione del 
processo (cf. 23,29!) ed uno dei due corni del suo ar- 
gomento, essendo stato, l’altro, affermato nei vv. 22-23. 
32. Ironia della sorte! Vedi commento a 25,12; 27,24. 


(Per la bibliografia, — 114; inoltre: CADBURY, H., in Begin- 
nings 5, 297-338; DUPONT, Études, 527-552 [trad. it., Studi, 
901-947]; «La mission de Paul d’après Actes 26.16-23», in 
M.D. Hooker - S.G. Wilson [edd.], Paul and Paulinism 
(Fest. C. K. Barrett, London 1982] 290-301; LOHFINK, Corn- 
version [— 54]; NEYREY, J., «The Forensic Defense Speech 
and Paul’s Trial Speeches», in C.H. TALBERT [ed.], Lu&e-Acts, 
210-224; O'TOOLE, R.F.,, The Christological Climax of Paul's 
Defense [Roma 1978]; RADL, Paulus, 198-220; VELTMAN, F, in 
PerspLA 243-256; WILSON, Gentiles, 161-170). 


126  (C) Ultimo viaggio di Paolo e ministero a 
Roma (27,1-28,31). 

(a) IL VIAGGIO A ROMA (27,1-28,16). 

(i) Viaggio per mare, naufragio e scampo (27,1- 
44). Si è per lo più d’accordo che il c. 27 sia stato com- 
posto su un modello letterario greco-romano, che deve 
la sua diffusione ai racconti classici su Odisseo ed Enea 
(cf. V. ROBBINS, in PerspLA 217-228). Nella letteratura 
sui viaggi di mare era diventata convenzionale la forma 
della prima persona plurale, anch'essa raccomandata 
dai prototipi, Odissea ed Eneide; ecco quindi che al v. 1 
riappare il «noi» narrante (cf. 21,18) che continua fino 
a 28,16, l’arrivo a Roma. Gli esegeti non sono d’accor- 
do sulla matrice del racconto: per alcuni si trattava di 
una narrazione nautica preesistente rilevata da Luca 
con inserzioni che delineano la figura del suo eroe (DI- 
BELIUS, Studres, 204-206; WEISER, Apg. 391); per altri il 
racconto registra le effettive memorie di un compagno 
di Paolo, forse Aristarco (v. 2), la cui voce Luca tra- 
smette nel «noi» (E. HAENCHEN, in StLA 276; ROLOFF, 


Atti degli Apostoli (26,23-27,11) 999 


Apg. 359). La prima opinione è favorita dalla invaden- 
za delle inserzioni relative a Paolo, in particolare i vv. 
9-11 e la frase vagante del v. 43 (cf. anche i vv. 21- 
26.31.33-36). Inoltre una sorprendente profusione di 
termini tecnici relativi alla navigazione nella descrizio- 
ne delle disavventure del viaggio indica la sua origine 
nella letteratura piuttosto che nell'esperienza (come 
ammette anche HAENCHEN, «Acta 27» [+ 129] 250). 
Ci pare inoltre improbabile il ruolo di Paolo come con- 
sigliere dell'equipaggio e capo dei compagni di viaggio 
quando, come prigioniero, doveva starsene sotto co- 
perta in catene! Per quanto attiene all'intento di Luca 
di «paolinizzare» un racconto nautico, esso viene 
enunciato expressis verbis nei vv. 22-25: Paolo deve rag- 
giungere la sua (e del libro!) destinazione nella capitale 
del mondo, e il terrore che incutono il mare contrario e 
gli elementi non fa altro che accentuare l’invincibile 
piano di Dio che dirige il suo viaggio (SCHNEIDER, Apg. 
2,382 [trad. it., 2,505-506]). 

127 1. quando fu deciso che ci imbarcassimo: Il 
«noi» non fila bene: pare staccato da «alcuni altri pri- 
gionieri» anche se al v. 6 fa parte di essi. Ciò suggerisce 
che si tratti dell’espediente letterario del genere viaggi- 
di-mare (V. ROBBINS, in PerspLA 229), anche se altri 
dettagli nei vv. 1-8 possono provenire da effettivi ricor- 
di del trasferimento di Paolo a Roma. Adrarmitto: Il 
porto in cui era di casa la nave, nell'Asia Minore nord- 
occidentale, ad est di Troade. Aristarco: Vedi commen- 
to a 19,19; 20,4. 3. Giulio, con gesto cortese...: C£. v. 43. 
4-5. Il panorama di porti ed isole di passaggio è in linea 
con il genere, e il v. 4 introduce il motivo degli elemen- 
ti avversi che provocheranno il dramma di questo viag- 
gio (V. ROBBINS, in PerspLA 233). I venti contrari (v. 9: 
— Paolo, 79:48) dovevano soffiare da nord-ovest, per 
cui il lato «sottovento», cioè riparato, di Cipro era la 
costa orientale. Mira di Licia: Sulla costa meridionale 
dell'Asia Minore, ad est di Patara (21,1). 6. una mave di 
Alessandria: Questa nave frumentaria (v. 38) proveniva 
dal porto egiziano, pressoché sullo stesso meridiano di 
Mira. 7. Cnido: La difficoltà di fare scalo a questo por- 
to poteva derivare dalla sua posizione su uno dei pro- 
montori dell’Asia Minore sud-occidentale. Salmone: 
Una città sulla punta nord-est di Creta. 8. Buoni Porti: 
L'antico nome è conservato nella moderna Kali Lime- 
nes, sulla costa meridionale di Creta. 9. era già passata 
la festa dell’Espiazione: La cronologia giudaica (cf. 
20,6) si riferisce al digiuno del Giorno dell’Espiazione 
(Lv 16,29-31; — Istituzioni, 76:147-150), quindi fine 
settembre o inizio ottobre. Il punto è che si era perico- 
losamente vicini alla stagione (novembre-marzo) du- 
rante la quale la navigazione veniva sospesa a causa 
delle tempeste invernali. 9(b)-11. Primo intervento di 
Paolo. Come uomo di Dio, egli prevede il grave perico- 
lo che si corre riprendendo la navigazione (cf. FiLo- 
STRATO, Vita di Apollonio di Tiana 5,18) e gli eventi gli 
daranno ragione. Va da sé che il suo intervento è diffi- 
cilmente concepibile per un prigioniero. Solo qui ap- 
paiono il proprietario della nave e il capitano, altrove 
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solo «marinai». 12. Fexice: Per lo più identificata con 
la moderna Phineka, un porto volto a sud-ovest/nord- 
ovest. 

128 14. euroaguilone: Greco euraklon, composto 
del greco éuros, «vento dell’est» e del latino a94/0, 
«vento del nord». Sui nomi dei venti in questo verset- 
to, vedi Beginnings 5, 338-344; PW 20, 431-435. 16-17. 
AI largo dell’isolotto di Caudas, a circa 40 km a sud di 
Creta, le cose si mettono male. La scialuppa, che finora 
era stata rimorchiata, viene assicurata sul ponte, la ca- 
rena della nave viene «fasciata» (Beginmings 5, 345- 
354), e la paura dei banchi di sabbia delle Sirti nella 
costa settentrionale dell’Africa induce a gettare l’anco- 
ra di deriva per ottenere un movimento controllato 
(HAENCHEN, «Acta 27» [— 129] 245). 18-20. Il buttare 
a mare freneticamente il carico e l'attrezzatura, in un 
lungo periodo senza sole e senza stelle che aiutassero a 
tenere la rotta, porta il racconto al suo punto più tragi- 
co: ogni speranza è perduta. Tutto è pronto per un se- 
condo intervento dell’uomo di Dio. 21-26. Secondo in- 
tervento di Paolo. Quasi a contrastare Gx 1,9, la sal- 
vezza può essere promessa ai naviganti perché a bordo 
c'è l’uomo di Dio (KRATZ, Restungswunder [> 91] 
328). 21. da molto tempo non si mangiava: Non perché 
mancasse cibo, ma per il mal di mare. Paolo alzatosi: 
Una burrasca che infuria e una nave sballottata: è pro- 
prio il momento per un discorso! L'argomento muove 
dal rimprovero alla rassicurazione, centrandosi sul 
«non temere» dell’angelo (v. 24), che rimane la parola 
d’ordine del viaggio di Paolo a Roma, dall’inizio 
(23,11) alla fine (28,15). 23. un angelo del Dio al quale 
appariengo: Ciò è detto per i marinai pagani, e così so- 
stituisce la meno intelligibile cristofania (23,11). La li- 
berazione da un pericolo di mare per intervento di un 
dio era un topos dei misteri greci (Iside, Serapide, i 
Dioscuri; cf. PWSup 4, 295-297). 24. devi comparire 
davanti a Cesare: Con la tipica formula di rassicurazio- 
ne del visitatore celeste, viene riaffermata la «neces- 
sità» (dé) che i travagliati viaggi di Paolo giungano a 
termine (cf. 19,21; 23,11; P POKORNY, ZNW 64 [1973] 
240-241). Nel contesto dei cc. 27-28, il completamento 
del viaggio sarà anche una conferma della innocenza di 
Paolo (26,31-32). ed ecco: Nell’idioma dei LXX, l’ange- 
lo ha promesso la liberazione di tutti in vista di Paolo, 
facendo intravedere il suo ruolo nel più ampio piano di 
Dio. 26. andiamo a finire su qualche isola: Detto in pre- 
visione profetica dei vv. 41-44. 

129 27. Questo versetto è il seguito del v. 20. /"A- 
driatico: Al tempo di Luca, questo nome designava an- 
che le acque tra Creta e la Sicilia. qualche terra si avvici- 
nava: Segnalata dal fragore delle onde? 30-31. Con il 
suo intervento per prevenire la fuga dei marinai, Paolo 
appare di nuovo come strumento di «salvezza» per l’e- 
quipaggio. 31. Terzo intervento di Paolo. 33-36. Quar- 
to intervento. 34. è necessario per la vostra salvezza: La 
«salvezza» (sòtéria) viene tematizzata in questo passo 
(v. 31), di modo tale che il cibo fisico potrebbe indicare 
qualcosa di più profondo. neanche un capello del vostro 
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capo: Un’espressione veterotestamentaria (1 $a72 14,45; 
2 Sam: 14,11), che ha una eco in Lc 21,18. 35. prese il 
pane: È difficile negare il carattere eucaristico di questo 
pasto, dati l'augurio di «salvezza», la puntuale eco di 
Le 22,19, e lo sviluppo lucano dello «spezzare il pane» 
(vedi commento a 2,42; così Schneider, Weiser, contra 
Haenchen, Conzelmann, Roloff). La disgiunzione tra i 
vv. 35 e 36 (cf. 2,46) previene l'impressione di una cor- 
munito infidelium; Luca vuole solo dire che tutti parte- 
ciparono al potere salvifico del Signore risorto reso 
presente nel pasto eucaristico (cf. KRATZ, Restungswun- 
der [ 91] 331). 37. duecento settantasei persone: Da 
questa informazione poteva benissimo riprendere la 
narrazione del racconto originale (dal v. 32). 38. Cf. v. 
18. 39. un'insenatura: Una «Baia di San Paolo» si trova 
oggi sulla costa nord-orientale dell’isola di Malta 
(28,1), la quale risulta essere una terra sconosciuta rive- 
lata dalla luce dell’alba. 40. /evarono le ancore: Queste 
manovre con l’ancora, con i legami dei timoni e con la 
vela maestra dovevano facilitare il governo della nave 
attraverso i bassifondi della baia in direzione della riva. 
41. una secca: Letteralmente un «luogo di due mari» 
(i6pos ditbélassos), un banco di sabbia con acque 
profonde ai due lati. La perdita della scialuppa (v. 32) 
adesso si rivela grave, perché avrebbe potuto trasporta- 
re i passeggeri senza arenarsi nei bassifondi, come ha 
fatto la nave. 42. uccidere i prigionieri: Anche questa è 
una reazione dei soldati determinata dal panico (cf. v. 
32), perché su di essi sarebbe ricaduta la responsabilità 
della fuga dei prigionieri. 43. volendo salvare Paolo: 
Ora appare chiaramente che Paolo è uno strumento di 
salvezza per l'equipaggio (v. 24). Che Luca abbia inter- 
polato questa frase in un antico racconto, è confermato 
dal fatto che non veniamo mai a sapere in quale modo 
Paolo effettivamente si salvò, se nuotando o aggrap- 
pandosi a dei rottami. 44. /utti poterono mettersi in sal- 
vo: In tale modo, viene finalmente resa giustizia alla fe- 
de di Paolo (v. 25). 


(HAENCHEN, E., «Acta 27», in E. DINKLER [ed.], Zeit und Ge- 
schichte [Fest. R. Bultmann, Tiibingen 1964] 235-254; KRATZ, 
Rettungswunder [— 91) 320-350; LADOUCEUR, D., «Helleni- 
stic Preconceptions of Shipwreck and Pollution as a Context 
for Acts 27-28», HTR 73 [1980] 435-449; MiLEs, G. - G. 
TROMPF, «Luke and Antiphon», HTR 69 [1976] 259-267; 
POKORNY, P., «Die Romfahrt des Paulus und der antike Ro- 
man», ZNW 64 [1973] 233-244; Rani, Paulus, 222-251). 


130 (ii) Paolo a Malta (28,1-10). Alla linea narrati- 
va di una tipica relazione di viaggio in stile «noi» (vv. 
1-2.7.10; cf. 27,1-8) vengono aggiunti due episodi mi- 
racolosi (vv. 3-6.8-9), ambedue notevoli per la loro 
concentrazione sul coraggio personale di Paolo senza il 
solito disconoscimento a favore del vero agente dei mi- 
racoli (3,12-16). L'effetto congiunto è quello di far pro- 
gredire la prospettiva già affermata nel c. 27: Paolo de- 
ve raggiungere la sua destinazione sotto il decreto e la 
protezione di Dio; la sua liberazione da pericoli mortali 
dimostra falsa qualsiasi accusa di delitto capitale (ora 
esplicitamente nei vv. 4-6); la salvezza giunge agli altri 
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tramite Paolo (vv. 8-9). 1. wa volta în salvo: Il partici- 
pio diasòthéntes si ricollega a 27,44 e richiama la parola 
tematica sozésthai, «essere salvato» del c. 27. Malta: 
Un'ampia isola a sud della Sicilia, fuori dalla rotta prin- 
cipale (cf. 7,39), dove si parlava una forma di fenicio, 
una lingua punica. Vedi STRABONE, Geogr. 17,3,16. 2. 
gli indigeni: Letteralmente, «i barbari»; vedi commento 
a Rw 1,14 (cf. 1 Cor 14,11; H. WINDISCH, GLNT 
2,101-106). 3. una vipera: È inutile cercare quale sia 
questa specie di serpenti che «si attaccano» e altrettan- 
to inutile è chiedersi se la lingua punica parlata dai 
maltesi avesse un equivalente del termine greco «Giu- 
stizia» (v. 4). Il racconto ha preso tutto il suo colore da 
narratori di altre rive. 4. /a Giustizia non lo lascia 
vivere: Il greco hé dikè qui indica la dea «Giustizia» 
che punisce un assassino. Gli isolani, ai quali il raccon- 
to attribuisce questa «teologia» greca, immaginano che 
essa abbia permesso alla sua preda di sfuggire al nau- 
fragio solo per colpirlo in questo modo antieroico e ba- 
nale. 5. ron patî alcun male: C£. Le 10,19; Mc 16,18. Ol- 
tre a dissipare l’equivoco degli isolani, l'episodio accre- 
dita Paolo come autentico rappresentante di Gesù, che 
gli aveva concesso questa immunità insieme al suo 
mandato. 6. che era un dio: Fino a tal punto, da fuggia- 
sco dalla «Giustizia»! Paolo non si preoccupa di re- 
spingere questa lode, come aveva fatto in 14,15; la sua 
preghiera prima della guarigione (v. 8) è il modo più 
preciso per indicare il vero agente dei suoi miracoli 
(paragonare con 3,6; 9,34; 14,3; 16,18; 19,11; cf. W. 
KIRCHSCHLAGER, in J. KREMER [ed.], Les Actes, 516). 7. 
Publio: Il legato del pretore di Sicilia era il «primo cit- 
tadino» della Malta romana. È un altro esempio del 
successo della missione con le classi alte (cf. 8,27; 10,1; 
13,7.50; 16,14.38; 17,4.12; 19,31; 24,24; 25,23; 26,26). 
8. gli impose le mani: La combinazione di febbri gravi, 
di imposizione delle mani per guarire, e di successive 
guarigioni in massa (v. 9), suggerisce una intenzionale 
ripresa delle prime guarigioni di Gesù (Lc 4,38-41), e 
quindi una specie di conclusione di carattere letterario 
sui ministeri carismatici che Luca ha narrato (W. KiR- 
CHSCHLAGER, :bid., 520). Il punto su cui qui si mette 
l'accento è la diretta continuità tra questi ministeri. 10. 
al momento della partenza: C£. v. 11. 

131 (iii) Arrivo di Paolo a Roma (28,11-16). La re- 
lazione sul viaggio di Paolo in stile «noi» si concluderà 
non appena egli giungerà a destinazione. 11. dopo tre 
mesi: Cioè dopo aver trascorso a Malta l'inverno (vedi 
commento a 27,9; + Paolo, 79:49). l'insegna det Dio- 
scuri; I greci Didskuroi (i latini Castore e Polluce), fra- 
telli di Elena e figli di Zeus, erano venerati come divi- 
nità astrali, e quindi come protettori dei marinai (Be- 
ginnings 4, 343-344). Niente di strano, dunque, se le 
loro immagini adornavano la prora di questa nave. 12. 
Siracusa: Importante città portuale nella Sicilia sud- 
orientale, un tempo potente e vittoriosa nemica degli 
ateniesi invasori (TUCIDIDE, Guerra del Pelop. 7), ma al 
tempo dell’arrivo di Paolo, in forte declino. Reggio: 
L'odierna Reggio Calabria sulla punta dello stivale. 
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Pozzuoli: La moderna Pozzuoli, sul golfo di Napoli, ad 
ovest di questa città, ancora a 200 km a sud-est di Ro- 
ma. Era lo scalo ordinario dall’oriente per Roma, an- 
che se presto cederà questa prerogativa al porto di 
Ostia appena costruito. 14. /razelli: Qui già esisteva una 
comunità cristiana (vedi 1,15), come esisteva anche a 
Roma (v. 15). L'invito mal si concilia con il fatto che 
Paolo si sta recando a Roma come prigioniero. partim- 
mo quindi alla volta di Roma: Questa informazione pa- 
re prematura e ripetuta nel v. 16a, ma essa ha lo scopo 
di preparare la scena per l’incontro del v. 15 (HAUSER, 
Abschlusserzihlung [— 133] 14). Anche l’arrivo di 
Paolo a Gerusalemme (21,15-18), una pietra miliare 
del suo viaggio altrettanto importante, era sottolineato 
da una duplice informazione dell’arrivo (21,15.17) e da 
incontri nella penultima tappa (21,16). 15. Foro di Ap- 
pio: Il viaggio a piedi di cinque giorni da Pozzuoli, se- 
guiva la via Campania fino a Capua, poi la via Appia 
verso il nord. Qui vengono nominate due stazioni della 
grande via, rispettivamente a 68 e a 52 km dalla capita- 
le. Solo in queste stazioni di confine viene nominata la 
comunità esistente in Roma. D'ora in poi Luca punterà 
il suo obiettivo esclusivamente su Paolo, il suo missio- 
nario pioniere. prese coraggio: Thdérsos, «coraggio», fa 
eco al hdrsei del Signore risorto in 23,11, chiudendo 
così, redazionalmente, il viaggio di Roma che Luca ha 
ideato. 16. abitare per suo conto: Il che significa chiara- 
mente che Paolo era agli arresti domiciliari in una casa 
presa in affitto (v. 30). Questa frase prepara la scena 
per l’episodio conclusivo e lo incornicia insieme alla af- 
fermazione che le fa eco e che la completa nei vv. 30- 
31. Tuttavia, la fine del «noi» narrante a questo punto 
conferma che il v. 16 è l’organica conclusione del viag- 
gio di Paolo, non l’introduzione al suo soggiorno finale 
(con buona pace di HausER, Abschlusserziblung [© 
133] 12-16). 

132. (b) PAOLO A ROMA (28,17-31). Con la fine 
della relazione sul viaggio, la stessa mano di Luca trac- 
cia un finale conclusivo del suo lavoro. Si tratta di un 
episodio drammatico bipartito, parallelo a 13,13-52 
nella sua sequenza di istruzione, rifiuto da parte dei 
Giudei, e missione ai Gentili (— 71); è dunque un epi- 
sodio che condensa i due anni di soggiorno di Paolo a 
Roma in una ripresa delle fasi che la sua missione ha 
seguito in tutte le sue principali tappe (cf. spec. 18,1-6; 
19,8-10; J. DUPONT, in J. KREMER [ed.], Les Actes, 383- 
386). Le due parti del resoconto sul soggiorno romano 
sono due incontri con i capi giudei: il primo riprende 
l'argomento generale dei capitoli del processo 22-26 
(vv. 17-22), il secondo riassume il problema che ha mo- 
tivato tutta l’opera (— 5): il no dei Giudei vs il sì dei 
pagani al vangelo cristiano (vv. 23-28). La frase conclu- 
siva assomiglia ad altre affermazioni che chiudevano, in 
forma di sommario, le precedenti sezioni del libro 
(1,13-14; 5,42; 15,35). Nessuno di questi ingredienti dà 
la prova di una fonte integrale sottesa all’episodio, il 
quale appare, di conseguenza, composto a partire da 
disparati elementi (cf. WEISER, Apg. 677-679). Né c'è 
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alcuna prova che confermi la vecchia ipotesi di una 
conclusione del libro che sarebbe andata perduta o di 
un progettato terzo volume lucano (cf. SCHNEIDER, 
Apg. 2,411-413 [trad. it., 2,545-548]). Il piano del Si- 
gnore risorto per il suo testimone è, di fatto, completo 
ai vv. 30-31 (vedi commento a 1,8). La fine di un'epoca 
è giunta quando Paolo, l’ultimo dei testimoni che han- 
no ricevuto il mandato direttamente dal Risorto, porta 
a termine la sua odissea da Gerusalemme, la città della 
prima assemblea del vero Israele, a Roma, centro di un 
vasto e fertile mondo di Gentili (ROLOFF, Apg. 371; 
WILSON, Gerntiles, 236-237). Solo la nostra sete di una 
conclusione della biografia di Paolo rimane inappagata, 
come del resto Luca aveva fatto con Pietro e con gli al- 
tri apostoli, eliminati senza complimenti dalla sua storia 
dopo 16,4 (— 5). È Cristo il vero profeta della Salvezza 
a tutte le nazioni (26,23; 3,22-26), di cui è stato narrato 
il viaggio in A/; i suoi testimoni sono andati e venuti 
nelle pagine del libro solo a seconda del bisogno. 

133 17. i Giudei: Sulla notevole comunità giudai- 
ca della capitale, poco a poco e con fatica ricostituita 
dopo il decreto di espulsione di Claudio nel 49 (cf. 
18,2; — Paolo, 79:10), vedi W. WIEFEL, «The Jewish 
Community in Ancient Rome...», in K.P. DONFRIED 
(ed.), The Romans Debate (Minneapolis 1977) 100-119; 
R. PENNA, NTS 28 (1982) 321-347. nulla contro tl mio 
popolo: L'accusa di 21,21 è stata dimostrata falsa da 
molto (vedi 25,8; 26,31). consegnato in mano dei Roma- 
rit: Questa nuova versione del processo, quasi a contra- 
stare 21,31-33, fa sì che nel processo di Paolo si senta 
una eco di quello di Gesù (cf. 21,11; Le 18,32; 24,7; 
Rap, Paulus, 264-265; J. DUPONT in J. KREMER [ed.], 
Les Actes, 381). 18. Vedi 23,29; 25,25; 26,31. C'è un 
dettaglio qui — il desiderio dei Romani di liberarlo 
(ebilonto apoltisai) — che non è stato registrato nella se- 
quenza del processo ed appartiene piuttosto alla retro- 
spettiva redazionale sul processo di Gesù (cf. 3,13; Lc 
23,20; RADL, Paulus, 255-256.262). 19. appellarmi a Ce- 
sare: Vedi 25,11; 26,32. senza... muovere accuse: Anche 
se l’infedele Israele è diventato avversario di Paolo, 
Paolo non è avversario di Israele, bensi l’incatenato so- 
stenitore della sua «speranza» (v. 20). 20. /a speranza 
d'Israele: Questa è una riaffermazione di 23,6 (cf. 
24,15.21; 26,6-8) e si riferisce, almeno primariamente, 
alla risurrezione. Anche se non va esclusa una seconda 
linea di riferimento: l’«aggregazione» che viene effet- 
tuata dal kerygma del Cristo risorto (vedi commento a 
1,6; 15,16-17). Il processo naturalmente è ancora in 
corso a Roma (vedi commento al v. 28). sozo legato da 
questa catena: Vedi 26,29; ma tutte le indicazioni dei 
cc. 27-28 escludono le catene (vedi commento al v. 14; 
— 126). 21-22. I Giudei parlano come se fossero quasi 
isolati dal resto del loro popolo, e come se in Roma 
non ci fosse alcuna comunità cristiana (cf. 15). Questo 
è un espediente di Luca, per ottenere il risultato di un 
ascolto del tutto non predisposto, di ciò che Paolo ave- 
va da dire (ROLOFF, Apg. 373). La divisione tra gli 
ascoltatori (v. 24) sarà quindi una questione di divina 
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predeterminazione, non un’evenienza determinata dal- 
la situazione. ascoltare da te quello che pensi: Questa è 
la prima di una serie di occorrenze del verbo a&#ern, 
«ascoltare, udire», di cui tre si trovano nella citazione 
di Isaia (vv. 26-27) e una sulla bocca di Paolo quando 
prevede che i Gentili «ascolteranno» (v. 28). Il testo di 
Isaia illustra la gamma dei significati del verbo, da 
«ascoltare» a «prestare attenzione», che va dalla male- 
vola richiesta di informazioni da parte dei Giudei fino 
alla obbedienza dei Gentili (cf. HAUSER, Abschlus- 
serzablung, 69-81). 23. il regno di Dio: Questo messag- 
gio è stato il contrassegno dell’epoca dell’adempimento 
(Le 16,16) e deve rimanere il principale elemento di 
continuità tra i messaggi di Gesù e la sua chiesa (v. 31; 
vedi commento a 1,3). Uno stretto parallelismo tra i vv. 
23 e 31 indica che il punto focale di questo passo con- 
clusivo è l’indomabile kerygma su Cristo, non la perso- 
na e il destino di Paolo (J. DUPONT, in J. KREMER [ed.], 
Les Actes, 365.371-372; SCHNEIDER, Apg. 2,413 [trad. 
it., 2,948]). riguardo a Gesù: C£. 26,22-23. Le due com- 
ponenti della istruzione di Paolo quindi legano il mes- 
saggio predicato da Gesù al messaggio su Gesù. 24. 4/- 
cuni aderirono: La divisione tra l’uditorio di Giudei è 
stata una costante nella missione di Paolo (14,1-2; 17,2- 
5; 18,5-6; 19,8-9; 23,9-10) e persiste anche qui come un 
segno del continuo discernimento del vero Israele (cf. 
Le 2,34; vedi commento a 2,40). 25. questa sola frase: 
Questa è l’ultima frase di Paolo, che cita Is 6,9-10 LKX 
sull’accecamento di Israele. Questo era chiaramente 
già un festimonium dei missionari prima che Luca 
componesse i suoi scritti: un argomento a pottata di 
mano per spiegare il rifiuto del vangelo da parte della 
maggioranza dei Giudei (cf. HoLtZ, Untersuchungen, 
35-36). Gli autori del NT per lo più riproducono le 
espressioni addolcite, predittive della versione dei 
LXX, quasi a contrastare l’accecamento comandato nel 
TM (cf. Mz 13,14-15 [Mc 4,12; Le 8,10]; ma cf. Gv 
12,40). La versione predittiva si adatta allo scopo di 
Luca nel presente passo, dove la predizione dello Spiri- 
to mostra che il persistente rifiuto dei Giudei è una 
questione di necessità storico-salvifica. 28. sia dunque 
noto a vot: La conclusione di questo argomento preso 
dalla profezia è solenne e definitiva; ogni prospettiva di 
conversione per il popolo giudaico nel suo insieme è 
stata esclusa (a differenza di Ryx 11). I Giudei che han- 
no detto di no, hanno perduto la loro prerogativa di 
popolo eletto, la porzione che ha creduto è diventata 
pietra angolare del vero Israele, al quale ora i Gentili 
vengono incorporati (LOHFINK, Sarzzz/ung, 93 [trad. it. 
cit.]; JERVELL, Luke [> 85] 62-64; diversamente J. DU- 
PONT, in J. KREMER [ed.], Les Actes, 376-380). Questo 
quadro riflette indubbiamente l’esperienza della gene- 
razione di Luca: la chiesa era allora a predominanza 
gentile, e i Giudei, quasi senza eccezione, rifiutavano il 
vangelo (WILSON, Genziles, 232; > 5). essi l’ascolteran- 
no: Vedi commento ai vv, 21-22. 

30-32. Epilogo. due anni interi: Questo implica una 
conoscenza da parte di Luca della svolta fatale che la 
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sorte di Paolo subì successivamente (cf. 20,25.38; 1 
Clem. 5,5-7). Il periodo è approssimativamente il 61-63 
(cf. 24,27). casa che aveva preso a pigione: Questo signi- 
ficato di mistboma (per lo più inteso come «canone 
della pigione», «affitto») non è attestato altrove ma è 
raccomandato dal contesto, in cui vediamo Paolo rice- 
vere visitatori interessati (pdrsas ts eisporeuoménus). È 
usato da BJ e NAB, ma non da RSV e NEB («a sue spe- 
se»). C£. HAUSER, Abschlusserziblung, 153-157. annun- 
ziando... insegnando: L'argomento è ininterrotto: vedi 
commento al v. 23. con tutta franchezza: È il greco 
parrbésia. Questa prerogativa della predicazione apo- 
stolica (2,29; 4,29.31) illustra la continuità tra ciò che 
ascoltano i Romani e ciò che era risuonato a Gerusa- 
lemme nei primissimi tempi. Un'ultima volta, e proprio 
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nella sua ultima asserzione, A ritrae l’indomabile mes- 
saggio cristiano nel suo potere di conquistare il mondo 
(Hauser, Abschlusserziblung, 144). senza impedimento: 
Cf. le parole altrove attribuite a Paolo in catene: «la pa- 
rola di Dio non è incatenata» (2 Ty: 2,9). Quando il 
lettore chiude A, la sorte personale di Paolo è adom- 
brata da questo iniziale e finale trionfo del vangelo sul- 
le sue potenti opposizioni. Ma era questo, sin dal prin- 
cipio, più che «gli atti degli apostoli», l'argomento. 


{DUPONT, J., in J. KREMER [ed.], Les Actes, 359-404; HAUSER, 
H., Strukturen der Abschlusserziblung der Apostelgeschichte 
[Roma 1979]; HoLtz, Untersuchungen, 33-37; JERVELL, Luke 
[— 85) 41-74; MADDOX, Purpose, 42-46; MULLER, P., in J. 
KREMER [ed.], Les Actes, 523-531; RADL, Paulus, 252-265; 
STOLLE, Zeuge [+ 54] 80-89; WILSON, Gentiles, 226-238). 
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OSSERVAZIONI GENERALI 


3 (1) «Epistolé» come forma letteraria. Dei 27 
libri del NT 21 sono designati come epistoldî, mentre 
neppure uno tra quelli dell’AT è indicato con questo 
nome. Ci sono delle lettere nell’AT, ma l’uso a scopo re- 
ligioso di questa forma di composizione, benché debba 


molto alla popolarità della lettera nel mondo ellenistico, 
diventa particolarmente cospicuo per merito di Paolo, 
che fu poi imitato da successivi scrittori cristiani. 

La stesura della lettera è una pratica antica, attestata 
per millenni nella corrispondenza ufficiale, commercia- 
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le, reale e privata nelle aree egiziana e mesopotamica 
sia antecedenti all’AT (ANET 475-490), sia nelle forme 
aramaiche ed ebraiche ad esso contemporanee. Nel- 
l’AT ci sono dei sommari della corrispondenza ufficiale 
all’epoca dei re del pre-esilio (2 Sax: 11,14-15; 1 Re 
21,8-10; 2 Re 5,5-6; 10,1-6). Si trovano altri sommari 
nei periodi dell’esilio e del post-esilio, ma in quest’ulti- 
mo periodo tendono a conservare la forma della lettera 
antica (aramaica) (Esd 4,11-16.17-22; 7,12-26). In Est 
9,20 troviamo la menzione di un memorandum di Mar- 
docheo e di una lettera del re relativa alla festa dei Pu- 
rim; le aggiunte deuterocanoniche al libro riportano 
opportunamente il testo di tali documenti, frutto di 
uno sforzo letterario nella redazione in lingua greca 
(12,4; 13,1-7). Similmente Ber 6 conserva la cosiddetta 
lettera di Geremia (cf. Ger 29,1). Molte lettere conser- 
vate in Mac (1 Mac 5,10-13; 8,23-32; 10,18-20.25-45; 2 
Mac 1,1-2,18), scritte da giudei, romani, governanti se- 
leucidi e spartani, trattano di aspetti nazionali o politici 
nella vita di giudei palestinesi. Benché l’uso religioso di 
tale forma letteraria si trovi in Ger 29,4-23, tale uso 
non era cospicuo e divenne tale nel periodo neotesta- 
mentario. Alcune lettere del NT, tuttavia, non sono più 
specificamente religiose di quanto lo siano numerose 
lettere riportate nell’AT (Az 23,26-30). 
4 (II) «Lettera» o «Epistola». A partire dagli 
studi di G.A. Deissmann si fa una distinzione tra «let- 
tera» ed «epistola». «Una lettera è qualcosa di non- 
letterario, un mezzo di comunicazione tra persone 
che sono separate le une dalle altre. Di natura confi- 
denziale e personale, essa è intesa unicamente per la 
persona o persone alle quali viene indirizzata, con 
esclusione del pubblico o di qualsiasi tipo di pubbli- 
cità» (LAE 228). Lo stile, il tono e la forma sono libe- 
ri, intimi, familiari o schietti nella misura in cui lo è 
una conversazione; ma potrebbe anche essere una let- 
tera ufficiale destinata a un gruppo o a parecchi grup- 
pi. Generalmente ha uno scopo «ad hoc. «Lettere» an- 
tiche esistono in migliaia di papiri greci provenienti 
dall'Egitto (A.$S. HUNT — E.E. EDGAR, Select Papyry 
[LCL, Cambridge MA 1952]; D. BROOKE, Private 
Letters Pagan and Christian [London 1929]). La mag- 
gior parte degli esempi dell’AT citati sopra sono «let- 
tere» in questo senso. 

«Un’epistola è una forma letteraria artistica, un tipo 
di letteratura esattamente come il dialogo, l’orazione, o 
il dramma. Non ha nulla in comune con la lettera ec- 
cetto la forma; prescindendo dalla forma si potrebbe 
anzi fare la paradossale affermazione che l’epistola è 
l'opposto di una vera lettera. Il contenuto di un'episto- 
la è destinato a una pubblica diffusione — mira a susci- 
tare un interesse nel ‘pubblico’» (DEISSMANN, LAE 
229). L'epistola è una composizione letteraria accurata, 
a volte ma non necessariamente occasionata da una si- 
tuazione concreta e destinata a un vasto uditorio. Svi- 
luppatasi nelle scuole filosofiche greche nel IV sec. a.C., 
essa assomiglia a un trattato, a un dialogo o a un saggio 
dedicato alla discussione informativa o polemica su 
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qualche tema. Si trovano «epistole» antiche in SENECA, 
Ad Lucilium epistulae morales, nelle epistole di Epicu- 
ro conservateci da DIOGENE LAERZIO (Vite di eminenti 
filosofi, 10) e in scritti giudaici quali Aristea (in realtà, 
una narrazione apologetica; + Apocrifi, 67:32), Bar 
6,1-73 (un’omelia) e 2 Mac 1,1-2,18. Oggi si sente del- 
lo scontento a proposito della distinzione di Deiss- 
mann: non è troppo netta? Il vero problema è decidere 
se una data stesura debba essere classificata come «let- 
tera» o come «epistola». 

5 Sebbene le epistoléi del NT costituiscano un 
corpus nella Bibbia, ciò non significa che esse origina- 
riamente siano state intese come «epistole». Le lettere 
private di famosi letterati sono diventate in certi casi 
parte della letteratura di un paese e il fatto che le lette- 
re di Paolo siano state raccolte in un corpus non cam- 
biò radicalmente il loro specifico carattere. E nemme- 
no l’ispirazione, per cui le lettere furono destinate dal- 
lo Spirito all'edificazione della chiesa cristiana, cambia 
la destinazione voluta dall’autore per una sola persona 
o un solo gruppo o per trattare un problema o un al- 
tro. Pertanto, la forma letteraria della scrittura va ri- 
spettata per quella che è. 

(III) La forma della lettera antica. La lettera 
greco-romana del tempo aveva almeno tre parti: (1) 
Formula d'apertura. Non si tratta dell’«indirizzo» (soli- 
tamente scritto all’esterno del papiro ripiegato), ma 
della praescriptio: una proposizione ellittica in cui si 
indica il nome del mittente (nom.) e del destinatario 
(dat.) con un breve saluto (solitamente chdiresr, un in- 
finito con il significato convenzionale di «Saluti!»). Cf. 
1 Mac 10,18.25; 11,30; nel NT soltanto in A? 15,23; 
23,26; Ge 1,1. (2) Messaggio. Il corpo della lettera. (3) 
Saluto finale. Solitamente érròso (pl. érrosthe, «addio» 
[lett., «state bene»; cf. lat. vale, valete]). CÉ. 2 Mac 
16,21.33.38; nel NT, At 15,29 (e 23,30 in alcuni mss.). 
Nel caso delle lettere dettate il saluto finale qualche 
volta era scritto dall’autore della lettera; spesso stava 
al posto della firma nelle lettere moderne. Nelle lettere 
ufficiali si aggiungeva spesso anche la data. In molte 
lettere antiche si poteva trovare anche una quarta par- 
te, un Rendimento di grazie, che serviva come introdu- 
zione al corpo della lettera ed esprimeva un sentimen- 
to religioso o meno di gratitudine. Iniziava spesso con 
eucharistò, «io ringrazio», o chérin échò, «io sono gra- 
to». 

7 La forma delle lettere giudaiche contempora- 
nee, scritte in ebraico o aramaico e derivanti da più an- 
tichi modelli assiri, babilonesi o cananei, non era molto 
diversa dalla forma greco-romana. Benché sia raramen- 
te presente il rendimento di grazie, la formula d’aper- 
tura era o simile a quella greco-romana ma con 54/6wr, 
o slam, «pace», invece di chdirein (ct. Mur 42.43.44.46), 
oppure più frequentemente con una proposizione dop- 
pia. La prima parte indicava il nome del mittente e del 
destinatario («Al nostro signore Bagoas, governatore 
della Giudea, i vostri servi Iedonia e i suoi colleghi, i 
sacerdoti...»), e la seconda conteneva una benedizione 
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(«Possa Iddio del cielo procurare il benessere del no- 
stro signore in ogni tempo»). Cf. ANET 322.491-492; 
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cf. Dr 4,1; 2 Bar 78,3 (OTP 1,648); FITZMYER, «Ara- 
maic Epistolography». 


LA STESURA DELLA LETTERA DEL NUOVO TESTAMENTO 


8 (I) La forma della lettera paolina. La lettera 
paolina ha caratteristiche in comune con le lettere con- 
temporanee greco-romane e semitiche. 

(A) Formula d’apertura. La praescriptio è 
normalmente un ampliamento della forma greco-roma- 
na, con l’utilizzazione di elementi semitici; Paolo 
(nom.) a X (dat.) con appropriati epiteti secondo lo sti- 
le semitico per designare le relazioni tra lui e il destina- 
tario/i. A volte sono menzionati dei co-mittenti: Timo- 
teo (2 Cor 1,1; Fil 1,1; Frx 1); Silvano e Timoteo (1 75 
1,1); Sostene (1 Cor 1,1). Paolo non usa mai semplice- 
mente chdirein, ma esprime un desiderio che include 
chdris kùi eiréné (1 Ts 1,1), di solito in forma ampliata: 
«Grazia e pace a voi da Dio nostro Padre e dal Signore 
Gesù Cristo» (Gd/ 1,3; Fi/ 1,2). A prima vista, chdris kdi 
eirénè sembra un adattamento o combinazione paolina 
del greco chdirein e del i4/61/5"lm semitico, ma il suo 
significato è ben più pregnante perché il saluto utilizza 
le nozioni di chdris (il favore dell’alleanza) e esréne (la 
pace) che si ritrovano nell’antica benedizione sacerdo- 
tale di Nr 6,24-26. Inoltre chdris ha la connotazione 
paolina della bontà misericordiosa di Dio manifestata 
in Cristo Gesù (cf. Rrz 5,1-11). Quindi, le due parole 
possono essere la sintesi paolina dei bona messianica 
dell’era cristiana, i doni spirituali che Paolo chiede per 
i suoi lettori. Questa formula ricorre anche in 2 Gv 3 e 
Ap 1,4; è modificata in 1 Pi 1,2 e 2 Pt 1,2 ea volte si ri- 
trova nelle lettere cristiane posteriori. 

(B) Rendimento di grazie. La maggior parte 
delle lettere di Paolo ha in comune con molte lettere 
greco-romane un rendimento di grazie. Da un punto di 
vista strutturale, esso è normalmente rappresentato da 
un periodo il cui ruolo è di «mettere a fuoco la situa- 
zione epistolare, vale a dire, di introdurre il tema vitale 
della lettera» (SCHUBERT, For: [= 15] 180). In Ga/ 
Paolo sostituisce il rendimento di grazie con un 
thaumdzò di rimprovero «Mi meraviglio...» (1,6-9), che 
focalizza in modo molto più efficace il tono di quella 
lettera. In 2 Cor egli usa in modo appropriato una be- 
nedizione estesa sopra la chiesa di Corinto, ponendo 
l'accento sul tema della riconciliazione con quella co- 
munità che gli causò tanti dispiaceri, ciò che è poi an- 
che il tema principale di parte di 2 Cor. In questa se- 
zione Paolo appare abitualmente in preghiera e, ben- 
ché assomigli al rendimento di grazie greco-romano, i 
sentimenti in essa espressi sono di frequente formulati 
in caratteristiche formule «eucaristiche» giudaiche, che 
riecheggiano talvolta le Héddy6! qumraniche (Salmi di 
ringraziamento, — Apocrifi, 67:86). Non è sempre fa- 
cile decidere dove termina il rendimento di grazie e 
dove incomincia il corpo della lettera (così in 1 75). 


(C) Messaggio. Riflettendo indubbiamente la 
predicazione cristiana primitiva, che spesso agganciava 
un’esortazione etica alla sua esposizione dottrinale, il 
corpo della lettera paolina si divide di solito in due 
parti, una dottrinale, con la presentazione delle verità 
del messaggio cristiano, l’altra esortaztoria, con le istru- 
zioni per la condotta cristiana. 

(D) Conclusione e saluto finale. La sezione 
conclusiva di una lettera paolina contiene spesso noti- 
zie personali oppure consigli specifici a singoli indivi- 
dui. Segue infine l’ultimo saluto di Paolo — mai l’ordi- 
nario érròso greco, ma una benedizione caratteristica: 
«La grazia di nostro Signore Gesù Cristo sia con voi» 
(1 Ts 5,28; Gal 6,18; Fi 4,23; 1 Cor 16,23; 2 Cor 13,13; 
Rw 16,20.[24]; Fra 25). 

9 (II) Le «Lettere» di Paolo. Dopo aver stabi- 
lito le categorie di «lettera» e di «epistola», Deissmann 
classificò gli scritti di Paolo come lettere, non come 
epistole letterarie. Anche se peccò di una certa eccessi- 
va semplificazione, egli ebbe fondamentalmente ragio- 
ne poiché gli scritti di Paolo sono fondamentalmente 
«lettere», composte per occasioni particolari, redatte 
molte volte in gran fretta, e scritte in massima parte in 
una completa indipendenza le une dalle altre. Fr è una 
lettera privata indirizzata a una singola persona; Ge/ è 
una lettera indirizzata a un gruppo di chiese locali e 
impregnata del personale interessamento di Paolo per i 
suoi convertiti. Anche 1 Cor, 1 Ts e Fil, malgrado tutte 
le grandi verità in esse discusse, sono fondamentalmen- 
te delle «lettere» che affrontano problemi concreti nel- 
le chiese alle quali sono indirizzate. Molta della diffi- 
coltà di 2 Cor è dovuta al suo carattere di lettera; essa 
contiene numerose allusioni che non possono più esse- 
re pienamente capite e che sono invece fortemente 
espressive dei sentimenti di Paolo nei suoi rapporti con 
quella chiesa. Delle lettere genuine di Paolo, Rr si av- 
vicina maggiormente al genere delle epistole, indirizza- 
ta a una chiesa che Paolo non aveva ancora evangeliz- 
zato (— Romani, 51:3-6); potrebbe essere chiamata più 
esattamente una lettera-saggio. 

10 Nonostante la caratterizzazione di Deiss- 
mann, occorre comunque ricordare che Paolo rara- 
mente scrisse le lettere come individuo privato; egli era 
primariamente un apostolo, un missionario, un predi- 
catore. Le sue lettere furono inviate a comunità e a in- 
dividui per esprimere la sua presenza apostolica e la 
sua autorità nell’edificazione delle chiese cristiane. Egli 
utilizzò la forma della lettera come mezzo per diffon- 
dere la sua interpretazione del vangelo cristiano e spe- 
cialmente della sua applicazione ai problemi concreti 
che sorgevano in zone che non poteva visitare perso- 
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nalmente. Fece parte della sua genialità l'adozione di 
una forma duttile di composizione per svolgere il suo 
ministero di evangelizzazione. I suoi scritti sono dun- 
que meglio definiti come «lettere apostoliche». Sebbe- 
ne Paolo venga spesso indicato come il primo teologo 
cristiano, egli non scrisse con la precisione di chi pre- 
senta una teologia sistematica, definizioni conciliari © 
legislazioni canoniche. Più semplicemente, stava met- 
tendo il suo insegnamento apostolico sotto forma di 
lettera. 

11 In questa forma Paolo spesso introdusse — a 
volte in uno stile poco accurato — altre sottoforme let- 
terarie: frammenti del kerygma primitivo (1 Ts 1,9-10; 
1 Cor 15,1-7; Rm 1,3-4; 4,25; 10,8-9); brani omiletici 
(Ra 1,18-32); esortazioni (Ga/ 5,19-24 [liste di vizi e 
virtù]; cf. 2 Cor 12,20); inni (Fi 2,6-11; Riz 8,31-39; 1 
Cor 13,1-13); formule liturgiche (1 Cor 11,24-25; 12,3; 
16,22); midrafim (Gal 4,21-31; 2 Cor 3,4-18; Rw 4,1- 
25); «testimonia» (cioè, una serie di testi-prova tratti 
dall’AT, Rx 3,10-18; 15,9-12); diatribe (nel senso anti- 
co, Ri 2,1-3,9). In numerosi casi il materiale così in- 
trodotto fu mutuato dalla tradizione primitiva della 
Chiesa nascente (1 Cor 11,23; 15,3), ma fu riformulato 
dalla predicazione e dall’insegnamento di Paolo (Rw 
3,24-26). Di conseguenza, anche se una composizione 
paolina va considerata fondamentalmente come una 
«lettera», un’investigazione accurata delle sue varie 
parti scopre sovente altre formulazioni omiletiche, re- 
toriche o letterarie che devono essere tenute presenti 
nell’interpretazione. 

12 (III) Il «corpus» paolino. Nel NT 13 lettere 
sono attribuite, quanto al nome, a Paolo. Questo nu- 
mero compare anche nel Canone Muratoriano (righe 
39-63; EB 4; + Canonicità, 66:84). Sin dal tempo di Ci- 
rillo di Gerusalemme (Cazech. 4.36; PG 33,499 [ca. 348 
d.C.]), furono ascritte a lui 14 lettere, Eò compresa. 
Critici moderni, tuttavia, sulle orme di antichi scrittori 
quali Origene, abbandonano l’autenticità paolina di E6 
(— Ebrei, 60:2). Per quanto riguarda l’autenticità, le 
lettere di Paolo rientrano in tre categorie: (a) scritti ge- 
nuini: 1 Ts, Gal, Fil, 1-2 Cor, Rin e Fra; (b) scritti ge- 
nuini dubbi: 2 75, Co/ ed Ef - a volte detti «deutero- 
paolini», cioè scritti da un discepolo di Paolo; (c) scritti 
pseudonimi: 1-2 Tr, Ti (cf. introduzioni alle varie let- 
tere per i dettagli; — Canonicità, 66:87-89). 

13 Comunque, parecchi passi paolini fanno pen- 
sare che egli scrisse altre lettere oltre alle 13 così attri- 
buitegli. In 1 Cor 5,9 Paolo fa riferimento a una lettera 
scritta in precedenza alla chiesa di Corinto; 2 Cor 2,3-4 
parla di una lettera «scritta nelle lacrime», redatta evi- 
dentemente tra 1 Cor e 2 Cor. Dal momento che que- 
st'ultima è senza dubbio una fusione, la «lettera scritta 
nelle lacrime» può essere parte di essa (+ 2 Corinti, 
50:3). In Col 4,16 è menzionata una lettera indirizzata 
ai Laodicesi; una lettera con questa intestazione e 
un’altra indirizzata agli Alessandrini sono rigettate dal 
Canone Muratoriano come non canoniche (riga 64; EB 
5). È dibattuto se Raz 16 fosse intesa come una lettera 
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separata (— Romani, 51:10) e è possibile che anche Fi/ 
sia una fusione (— Filippesi, 48:4). I riferimenti, conte- 
nuti nelle lettere canoniche di Paolo, ad altre lettere, 
diedero origine alla contraffazione letteraria di lettere 
paoline apocrife (cf. HSNTA 2,128-166). È possibile 
che 2 ‘15 2,2 si riferisca a una simile contraffazione. 

14 Lo stesso Paolo era consapevole (2 Cor 
10,10) che alcune delle sue lettere erano lette da un va- 
sto pubblico e suscitavano dei commenti. Verso la fine 
del I sec. d.C. le lettere vennero già raccolte (+ Cano- 
nicità, 66:58). 2 Pt 3,15-16 fa riferimento a «tutte le let- 
tere» del «nostro carissimo fratello Paolo», che posso- 
no alludere a un corpus paolino raccolto. L'indicazione 
più antica di un tale corpus ci viene da Marcione il 
quale compilò a Roma verso il 144 d.C. un canone nel 
quale ammise in modo evidente dieci lettere nel se- 
guente ordine: Gal, 1-2 Cor, Rin, 1-2 Ts, Ef (= per lui 
«Ai Laodicesi»), Co/, Fil, Fm (cf. EPIFANIO, Pax. 
42.9.4; GCS 31,105). 

15 Delle 13 lettere attribuite a Paolo nel canone, 
Fil, Fm, Col ed Ef vengono spesso designate come 
«Lettere della cattività», perché contengono riferimen- 
ti alla prigionia (Fà 1,7.13.14; Fr 1,9.10.23; Col 4,3.18; 
Ef 3,1; 4,1; 6,20). 1-2 Tra e Tt portano il nome di «Let- 
tere pastorali» per il loro interesse all’instaurazione 
della disciplina gerarchica ed ecclesiastica. L'ordine 
delle lettere paoline nella Bibbia moderna segue quello 
della Vg e non è cronologico, le lettere alle sette chiese 
precedono quelle indirizzate ai quattro individui. È 
stato spesso insinuato che la disposizione si ispiri a un 
certo ordine di dignità; mentre ciò potrebbe giustifica- 
re il primo posto assegnato a Rr, è difficile spiegare 
secondo questo criterio la precedenza di G4/ rispetto a 
Ef o di Fil rispetto a 1 75. Il fattore puramente materia- 
le della lunghezza è con ogni probabilità il motivo che 
determinò l’ordine nell’ambito dei vari gruppi, dato 
che la lunghezza delle lettere diminuisce da Ru a Fr. 
Stando ad alcuni calcoli, Ef è leggermente più lunga di 
Gal (cf. O. ROLLER, Das Formular, 38) ed E/ precede 
Gal nel papiro Chester Beatty (P‘ del Ill sec.; —+ Testi, 
68:179). Si noti che E6, malgrado la sua lunghezza, su- 
periore a quella della maggior parte delle lettere, è si- 
gnificativamente lasciata fuori dal gruppo paolino di- 
sposto tradizionalmente secondo questo criterio; co- 
munque, in P* essa viene dopo Rrr. 
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Pauline Letters», /BL 87 [1968] 27-41; BERGER, K., «Apostel- 
brief und apostolische Rede / Zum Formular friihchristlicher 
Briefe», ZNW 65 [1974] 190-231; BJERKELUND, C.J., Paratalò 
[Oslo 1967]; DAHL, N.A., «The Particularity of the Pauline 
Epistles as a Problem in the Ancient Church», Neotestarmenti- 
ca et patristica [Fest. O. Cullmann, ed. W.C. van Unnik, 
NovTSup 6, Leiden 1962] 261-271; FiNEGAN, J., «The Origi- 
nal Form of the Pauline Collection», HTR 49 [1956] 85-103; 
FRIEDRICH, G., «Lohmeyers These iiber das paulinische 
Briefpraskript kritisch beleuchtet», TLZ 81 [1956] 343-346; 
Funk, RW., «The Apostolic Perousia: Form and Significan- 
ce», in Christian History and Interpretation [Fest. J. Knox, 
edd. W.R. Farmer et al., Cambridge 1967] 249-268; GAMBLE, 
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H., «The Redaction of the Pauline Letters and the Formation 
of the Pauline Corpus», /BL 94 [1975] 403-418; Knox, J., «A 
Note on the Format of the Pauline Corpus», HTR 50 [1957] 
311-314; LOHMEYER, E., «Briefliche Grussiiberschriften», 
ZNW 36 [1927] 158-173; MitTON, C.L., The Formation of 
the Pauline Corpus of Letters [London 1955]; O’BRIEN, P.T., 
Introductory Thanksgiving in the Letters of Paul [NovTSup 
49, Leiden 1977); ROLLER, O., Das Formular der paulinischen 
Briefe [BWANT 58, Stuttgart 1933]; SCHUBERT, P., For and 
Function of the Pauline Thanksgivings [BZNW 20, Berlin 
1939]). 


16 (IV) Le epistole cattoliche e l’epistola agli 
Ebrei. «Epistola» è un titolo che si adatta meglio ad Eb 
e alle altre sette epistole del NT; fatta eccezione di 2 
Gv e 3 Go, che sono «lettere» (anche se è possibile che 
la «signora eletta e i suoi figli» [2 Gv 1] si riferisca ad 
una comunità più che a una persona individuale»). E& 
è piuttosto un antico sermone esortatorio, ricco di di- 
scussioni teologiche istruttive e di un’esegesi alessan- 
drina dell’AT; a differenza delle lettere paoline le sue 
esortazioni sono disseminate qua e là nel corso dell’e- 
sposizione. Non è provato che essa abbia avuto una 
formula d’apertura e la sezione conclusiva, con il suo 
saluto finale e la richiesta (13,24), le conferisce una cer- 
ta forma epistolare, ma deve essere secondaria rispetto 
all'intera composizione (+ Ebrei, 60:5). Gc, 1-2 Pi e 
Gd sono «epistole» perché di fatto sono omelie in for- 
ma di lettera: 1 P può essere l'ampliamento di un'’o- 
melia per una liturgia battesimale; Gc è scritta nello sti- 
le delle esortazioni ellenistico-giudaiche; Gd e 2 Pi so- 
no omelie didattiche ricche di ammonizioni ed esorta- 
zioni. 1 Gv è più difficile da classificare poiché manca 
di tutti gli elementi della forma della lettera (cf. 
Lettere, 137-145). 

17 Le «epistole cattoliche» (Gc, 1-2 Pt, 1-3 Gv 
e Gd) sono designate con il nome dello scrittore a cui 
sono testualmente o tradizionalmente attribuite invece 
che con quello dei loro destinatari. EUsEBIO (HE 
2,23.25; GCS 9,174) fu il primo a parlare di «le sette, 
dette cattoliche». Si arrivò, comunque, a questo nume- 
ro sette delle epistole soltanto dopo lunghe e alterne 
vicende (+ Canonicità, 66:70-80). 

Il titolo kasbolikè epistolé fu indubbiamente usato 
per la prima volta per designare 1 Gv da Apollonio, un 
anti-montanista (ca. 197 d.C.; cf. EusEBIO, HE 5,18.5; 
GCS 9,474; cf. il testo corrotto del Canone Muratoria- 
no, riga 69; EB 5). Sembra che dopo 1 Gv il titolo sia 
stato applicato all’intero gruppo. La Vg sisto-clementi- 
na tuttavia lo usa soltanto per Gc e Gy. Il significato 
del titolo è dibattuto: in Oriente esso significava «indi- 
rizzate a tutte le chiese», mentre in Occidente queste 
sette erano designate con il titolo epistulze canonicae, il 
che lascia pensare che l’aggettivo «cattoliche» vi fosse 
interpretato nel senso di «canoniche», cioè riconosciu- 
te in #4ite le chiese. Se ammettiamo che il titolo nel 
senso orientale sia il più appropriato, esso resta però 


[45:16-21] 


un po’ più difficile da giustificare, dato che 2-3 Gv e 1 
Pt sono indirizzate a comunità specifiche. 

18 Nelle liste orientali (cf. ATANASIO, Ep. 39.85; 
PG 26,1177.1437) le epistole cattoliche vengono subito 
dopo A? e precedono il «corpus» paolino; sembra che 
siano state considerate più importanti perché attribuite 
ad apostoli originari o a membri della chiesa madre di 
Gerusalemme. Nelle liste latine, invece, esse vengono 
dopo le lettere paoline, considerate più antiche e più 
importanti. Nell'ambito del gruppo, la disposizione at- 
tuale (Gc, 1-2 Pi, 1-3 Gv, Gd) potrebbe dipendere 
dall'ordine dei nomi in Ga/ 2,9. Una disposizione di- 
versa riscontrata nei decreti dei concili di Firenze e di 
Trento (EB 47.59; DS 1335.1503) riflette il grado di di- 
gnità che veniva loro attribuito in occidente (1-2 Pt, 
1-3 Gv, Gc, Gd). 

19 (V) Scrittura o dettatura. Nell’antichità era- 
no in uso quattro modi di redigere una lettera: (1) scri- 
vere di proprio pugno; (2) dettare parola per parola, 
sillaba per sillaba; (3) dettare il senso, lasciandone la 
formulazione a un segretario; (4) incaricare un amico o 
un segretario di stendere la lettera senza indicarne il 
contenuto. I modi più comunemente usati erano (1) e 
(3). Gli scrittori antichi si lamentavano del sistema 
noioso della dettatura (2), specialmente quando lo scri- 
ba non era particolarmente abile. 

20 Quale metodo usò Paolo? Rw 16,22 lascia 
pensare che egli abbia dettato a Terzo (si riferisce 
esclusivamente a Rx 16? [— Lettera ai Romani, 51:10- 
11.134]). In 1 Cor 16,21 Paolo aggiunge il saluto di suo 
proprio pugno, il che può implicare che il resto fu det- 
tato. Cf. anche Gal 6,11, dove Paolo mette a confronto 
la sua calligrafia con quella dello scriba esperto che 
scrisse la parte precedente. Cf. 2 75 3,17; Col 4,18. La 
dettatura era del tipo (2) o (3)? Impossibile da dire. 
L'ultimo dei due potrebbe spiegare la differenza di stile 
nelle deutero-paoline. Fr 19 può stare a significare che 
Paolo ha scritto tutta la lettera di proprio pugno. Ana- 
coluti, irregolarità dello stile e la mancanza di una ter- 
minologia uniforme possono essere spiegati attraverso 
la dettatura; devono esserci state delle distrazioni che 
avrebbero influito sullo stile. È inverosimile che una 
lunga lettera come Rrx o 1 Cor sia stata scritta senza al- 
cuna interruzione o in un sol giorno. Poco si può dire 
della redazione di altre epistole del NT. 1 P 5,12 può 
far pensare che sia stata scritta da Silvano nel ruolo di 
scriba. 

21 Dettavano forse gli scrittori neotestamentari 
a scribi che usavano la stenografia? La stenografia era 
conosciuta nel mondo romano; ma si pensa comune- 
mente che non sia stata usata dagli scribi greci prima 
del 155 ca. d.C. Cf. comunque, il testo greco stenogra- 
fato, non ancora decifrato, in Mur 164 (DJD 2,275- 
279) di epoca probabilmente più antica (> Apocrifi, 
67:119). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) La chiesa di Tessalonica. Tessalonica era 
una città portuale della Macedonia (a nord dell’attuale 
Grecia). Situata in cima al golfo Termaico, fu fondata 
intorno al 315 a.C. da Cassandro, generale di Alessan- 
dro Magno, sul posto dell'antica Terme. Cassandro 
diede alla città il nome di sua moglie, sorellastra di 
Alessandro. Quando i Romani assunsero il controllo 
della città, dopo la battaglia di Pidna (168 a.C.), essa 
vide accrescere la sua importanza. Nel 146 a.C. Tessa- 
lonica divenne la capitale della provincia romana di 
Macedonia. La città sostenne Ottaviano durante la bat- 
taglia di Filippi (42 a.C.) e perciò ottenne la condizione 


di «città libera», avendo i suoi magistrati e fungendo 
da sede del governo. 

AI tempo di Paolo, Tessalonica era una città impor- 
tante per ragioni economiche, commerciali e politiche. 
A motivo del suo porto e della sua posizione sulla Via 
Egnatia, la principale via romana attraverso i Balcani, 
Tessalonica era divenuta un fiorente centro commer- 
ciale. Il commercio attirò una popolazione cosmopoli- 
ta. La comunità giudaica di Tessalonica aveva una sina- 
goga, dove, secondo Af 17,1-2, Paolo avrebbe predica- 
to. Tra i resti archeologici sono stati portati alla luce 
dei santuari egiziani e romani. Le divinità orientali ve- 
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nerate erano Iside, Serapide, Osiride e Anubi, ma vi 
era anche in certa misura il culto dell’imperatore. 

3 Secondo il libro degli Atti, Paolo, Silvano e 
Timoteo giunsero a Tessalonica durante il secondo 
viaggio missionario di Paolo, quindi con grande proba- 
bilità intorno al 50 d.C. Essendo stati espulsi da Filippi 
(At 16,16-40), una città a quasi 150 km a est di Tessalo- 
nica, essi attraversarono Anfipoli e Apollonia, ma non 
si fermarono in alcuno di questi luoghi, ovviamente 
perché nessuna delle due città disponeva di una sina- 
goga. Ad ogni modo, la comunità giudaica di Tessalo- 
nica era abbastanza numerosa da poterne avere una. 
Luca riferisce che Paolo e i suoi compagni trovarono 
alloggio nella casa di Giasone, che predicò per tre setti- 
mane nella sinagoga e che il successo della sua predica- 
zione provocò un tumulto tra i giudei. Paolo, Silvano e 
Timoteo furono espulsi dalla città e si recarono a Berea 
(A: 17,1-9). Il resoconto di Luca circa l’attività di Pao- 
lo a Tessalonica è composto secondo la maniera stiliz- 
zata del libro degli Atti; esso non ci offre una completa 
o accurata descrizione storica dell’attività di Paolo a 
Tessalonica. L'intensità dell’affetto che Paolo dimostra 
verso i cristiani di Tessalonica indurrebbe a pensare 
che egli sia rimasto in città per un tempo più lungo che 
non il breve periodo di due o tre settimane ammesso 
dagli Atti. La lettera di Paolo non sostiene l’idea che 
Gesù in quanto Messia fosse il centro focale della sua 
predicazione. La lettera tace, infatti, circa la predica- 
zione dell’Apostolo in quella sinagoga. Ciò, in ogni ca- 
so, suggerisce chiaramente l’idea che i cristiani di Tes- 
salonica fossero dei Gentili convertiti dal paganesimo. 
4 (II) Occasione, data e luogo di composizio- 
ne. Secondo il racconto di Luca, l'opposizione giudai- 
ca nei confronti di Paolo lo seguì fino a Berea. Paolo 
fuggì da solo ad Atene (A 17,10-15). Lì lo raggiunsero 
più tardi Silvano e Timoteo, e fu ancora lì che Paolo 
sentì il desiderio di visitare di nuovo i Tessalonicesi. 
Trovandosi, però, nell’impossibilità di farlo, mandò Ti- 
moteo in sua vece (1 Ts 2,17-3,3). Nel frattempo, Pao- 
lo si portò a Corinto, dove infine fu raggiunto da Ti- 
moteo (A 18,5). Timoteo portò buone notizie circa la 
situazione della chiesa di Tessalonica, ma evidentemen- 
te mise in rilievo anche alcuni equivoci dottrinali che si 
erano verificati in seno alla comunità, vale a dire, a 
proposito del destino dei morti (4,13). Molti studiosi, i 
quali sostengono questa visione delle cose, ritengono 
che tale interrogativo fosse contenuto nel resoconto 
orale di Timoteo (p. es., B.N. Kaye, FF. Bruce), mentre 
altri pensano che fosse stato indirizzato a Paolo in for- 
ma scritta (p. es., E. Fuchs). 

5 La prima lettera ai Tessalonicesi fu originata 
dal resoconto di Timoteo a Paolo. In pratica è certo 
che essa fu scritta da Corinto quasi immediatamente 
dopo l’arrivo di Timoteo da Tessalonica. L'impressione 
che si ricava dagli Atti, secondo cui gli eventi del se- 
condo viaggio missionario di Paolo stessero svolgendo- 
si con molta rapidità in questa fase della sua vita, è 
confermata da 1 Ts. Paolo dice di essere separato dai 
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Tessalonicesi per un breve periodo (1 75 2,17). Inoltre 
ricorda frequentemente la sua personale presenza al- 
l'interno della comunità cristiana di Tessalonica (il mo- 
tivo del ricordo, 2,1). Sembrerebbe, allora, che sia tra- 
scorso soltanto un periodo di tempo relativamente bre- 
ve, probabilmente pochi mesi, tra la predicazione di 
Paolo a Tessalonica e la stesura di 1 75. Con grande 
probabilità la lettera fu scritta nel 50 d.C. (B. Schwank, 
A. Suhl), ma alcuni studiosi continuano a datarla nel 
51 d.C. (+ Paolo, 79:39). 
6 (III) Autenticità, unità e integrità. Sebbene 
pochi studiosi del tardo XIX secolo, specialmente F.C. 
Baur e taluni membri della sua scuola di Tubinga (G. 
Volkmar, C.F. Holsten), dubitassero della autenticità 
paolina di 1 75, allo stato attuale la paternità paolina è 
quasi unanimemente affermata. 
7 Una minore unanimità esiste tra gli studiosi a 
proposito della unità e integrità della lettera (COLLINS, 
Studies, 96-135). Nel 1909, R. Scott divise la lettera in 
due parti, cc. 1-3 e 4-5, nelle quali ravvisò l’impronta 
rispettivamente di Timoteo e di Silvano. Dal 1961 sono 
stati avanzati dubbi ancora più seri circa l’unità di 1 Ts 
da parte di un gruppo di studiosi (in modo particolare 
K.-G. Eckart, W. Schmithals, H.-M. Schenke, K.M. Fi- 
sher e R. Pesch), i quali sostengono che il testo canoni- 
co di 1 Ts rappresenti una compilazione di due lettere 
scritte da Paolo ai Tessalonicesi. Tali autori dispongono 
ciascuno in un modo diverso le parti di 1 75 che pro- 
verrebbero dall’una o dall'altra delle ipotetiche lettere 
primitive. Schmithals attribuisce 1,1-2,12 e 4,2-5,28 
ad una lettera e 2,13-4,1 all'altra; ma le prospettive di 
altri esegeti sono più complicate. W.G. Kimmel (1965) 
sollevò gravi obiezioni contro le teorie della compila- 
zione che venivano proposte ai suoi tempi. All’esterno 
dell’area tedesca sono relativamente pochi quegli ese- 
geti che sostengono la natura composita di 1 75, men- 
tre questa ipotesi continua ad essere sostenuta da alcu- 
ni studiosi tedeschi. 
8 Un problema diverso è quello della integrità 
della lettera. Durante tutto il XX secolo una solida opi- 
nione diffusa tra gli studiosi ha sostenuto che 2,13-16 
sia un’interpolazione (p. es., J. Moffatt, M. Goguel, K.- 
G. Eckart, B.A. Pearson, D. Schmidt e H. Koester). I 
principali argomenti a sostegno di questa ipotesi sono 
il forte tono antisemitico della pericope e il fatto che 
2,17 sembra essere la continuazione naturale di 2,12. Il 
dibattito su tale problematica non è cessato. Quegli 
esegeti che sostengono la paternità paolina di 2,13-16 
generalmente attirano l’attenzione sul fatto che gli ar- 
gomenti contro la paternità paolina sono di una natura 
più teologica e ideologica che non storica e letteraria 
(p. es., J. Coppens, G.E. Okeke). 

In tempi recenti è stata posta in discussione anche 
la connessione alla lettera di 5,1-11 (G. Friedrich, W. 
Harnisch). Le principali argomentazioni a favore di 
questa opinione, secondo cui tale pericope non sareb- 
be una parte originaria di 1 75, si basano sull’analisi del 
suo stile e del suo vocabolario. Viene affermato inoltre 
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che 5,1-11 sia un doppione di 4,13-18. Delle forti criti- 
che nei confronti di questa ipotesi sono state sollevate, 
tra gli altri, da parte di J. Plevnik. Il numero degli auto- 
ri che considera 5,1-11 come un'aggiunta tardiva alla 
lettera è di gran lunga più ristretto di quello che opta 
per l’inautenticità di 2,13-16. Il commentario di Frie- 
drich è praticamente isolato nel sostenere che 5,1-11 
sia un’aggiunta, mentre l’ipotesi secondo la quale 2,13- 
16 sia un’aggiunta, è sostenuta da parecchi commentari 
moderni. 

9 (IV) Il senso della lettera. La data di compo- 
sizione di 1 75 fa di questo scritto il libro più antico del 
NT. Per il fatto che esso usi del materiale tradizionale, 
in modo particolare le formule di professione di fede 
(1,9-10; 4,14; 5,10), funge da significativo testimone 
del vangelo nel periodo intermedio tra la morte e risur- 
rezione di Gesù e gli scritti del NT (vale a dire, 30-50 
d.C.). La lettera offre la più antica testimonianza del 
particolare significato che i primi cristiani attribuivano 
alla morte e risurrezione di Gesù. 

10 Dal punto di vista dottrinale la parte più fre- 
quentemente discussa è rappresentata dalle sezioni 
escatologiche della lettera (4,13-18; 5,1-11). Paolo ha 
scritto sulla parusia (4,13-18) e sul Giorno del Signore 
(5,1-11). Questi brani parlano delle attese escatologi- 
che dei primi cristiani, ma si esprimono con una termi- 
nologia apocalittica. Il linguaggio apocalittico è in larga 
misura simbolico. Esiste una notevole distanza tra il 
simbolo e la realtà a cui il simbolo rimanda. Di conse- 
guenza, questi passi non possono essere presi come 
una descrizione letterale degli eventi dei tempi finali. 
Ciò nonostante, conservatori e fondamentalisti inten- 
dono tali brani come se fornissero una descrizione let- 
teralmente aderente ai fatti degli ultimi tempi. 

11 Da un punto di vista letterario 1 75 è partico- 
larmente preziosa per il fatto di essere il più antico do- 
cumento cristiano esistente. Dopo la morte e risurre- 
zione di Gesù si coalizzarono una serie di fattori stori- 
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ci, sociali e religiosi per inibire lo sviluppo di una lette- 
ratura precipuamente cristiana. Questi fattori non im- 
pedirono la stesura di lettere, le quali sono letteratura 
(in quanto opere scritte), ma non opere letterarie (nel 
senso di creazioni artistiche). Perciò vengono definite, 
dagli studiosi di lingua tedesca, K/einliteratur (lettera- 
tura minore). Essendo la lettera cristiana più antica che 
esista, 1 Ts è un «tentativo di scritto cristiano» (H. 
Koester). Contrariamente alle vedute di quegli studiosi 
che considerano 1 Ts una lettera parenetica (A.J. 
Malherbe), è preferibile vederla come un tipo di lettera 
privata che Paolo ha scritto secondo le norme dell’epi- 
stolografia vigenti nel mondo ellenistico (— Epistole 
del NT, 45:4-8). La struttura essenziale di 1 Ts è simile 
alle lettere private di quei tempi, sebbene il contenuto 
sia decisamente cristiano ed evangelico. Per il fatto che 
essa ha la forma di una lettera privata, deve essere letta 
come una lettera, ovvero come una comunicazione es- 
senzialmente ad hoc. 

12 (V) Struttura. 1 75 può essere suddivisa come 
segue: 


(I) Saluto (1,1) 
(II) Rendimento di grazie (1,2-3,13) 

(A) Prima sezione del rendimento di grazie: 
l'accoglienza del vangelo da parte dei 
Tessalonicesi (1,2-2,12) 

(B) Seconda sezione del rendimento di grazie 
(2,13-3,13) 

(III) Esortazione (4,1-12) 

(A) Sulla castità (4,1-8) 

(B) Sulla carità (4,9-12) 

(IV) Escatologia (4,13-5,11) 

(A) Prima rivelazione apocalittica: la parusia (4,13-18) 

(B) Seconda rivelazione apocalittica: l’esistenza 
escatologica (5,1-11) 

(V) Esortazione conclusiva (5,12-22) 

(A) Prima sezione: invito all'ordine nella comunità 
(5,12-13) 

(B) Seconda sezione: consigli circa diverse esigenze 
comunitarie (5,14-22) 

(VI) Auguri finali e saluto (5,23-28) 


COMMENTARIO 


13 (I) Saluto (1,1). La prima lettera di Paolo co- 
mincia nella tipica maniera delle lettere ellenistiche, 
con la menzione del mittente/i, del destinatario/i, e un 
saluto. 1 Ts è presentata come scritta da Paolo, Silvano 
e Timoteo. L'uso della prima persona plurale lungo tut- 
ta la lettera (eccetto 2,18; 3,5; 5,27) dimostra che non 
solo i saluti ma anche i contenuti provengono da tutti e 
tre (2,7). L'uso occasionale del singolare mostra che 
Paolo ha effettivamente composto la lettera, sebbene 
un innominato scrivano ne fosse probabilmente l’ese- 
cutore materiale. Silvano: Va identificato con quel «Si- 
la» di A: 17,4, uno dei membri di spicco della comu- 
nità cristiana di Gerusalemme. Inizialmente mandato 
ad Antiochia (A 15,22), Sila accompagnò Paolo nei 


suoi viaggi missionari, dopo che Barnaba e Marco si 
erano separati da Paolo (Af 15,36-41). Tizzoteo: «Uno 
che rende onore a Dio»; il principale collaboratore di 
Paolo e fidato emissario nell’opera di evangelizzazione. 
la chiesa dei Tessalonicest: La lettera è indirizzata ad 
una comunità piuttosto che a un individuo. L'espres- 
sione suggerisce che i destinatari fossero riuniti in as- 
semblea o raccolti insieme (5,27), probabilmente nella 
casa di qualcuno dei cristiani di Tessalonica. È invero- 
simile che i Tessalonicesi, da poco evangelizzati, fosse- 
ro consapevoli delle ricche connotazioni bibliche 
(LXX) della parola «chiesa» (+ Teologia paolina, 
82:134). dei Tessalonicesi: Questa espressione suggeri- 
sce che i cristiani fossero un gruppo distinto fra i citta- 
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dini di Tessalonica. Padre: La menzione del rapporto 
della chiesa con il Padre e con Gesù Cristo distingue 
l'assemblea cristiana dalle altre assemblee che hanno 
luogo in Tessalonica, specialmente, forse, dalla sinago- 
ga giudaica. Dio è riconosciuto come Padre sia nella 
letteratura biblica che in quella extrabiblica, ma Paolo 
collega, in modo specifico, la paternità di Dio al suo 
rapporto con Gesù. Gesà Cristo: Gesù è il nome pro- 
prio del personaggio storico di Nazaret; i titoli «Cri- 
sto» e «Signore» lo identificano rispettivamente come 
l'oggetto delle aspettative messianiche e come il Risor- 
to. grazia e pace: Il saluto di Paolo è insolito nella lette- 
ratura epistolare. Invece di usare il semplice chdirein 
delle lettere ellenistiche, Paolo ha probabilmente im- 
piegato una formula liturgica (+ Epistole del NT, 
45:8A). 

14 (II) Rendimento di grazie (1,2-3,13). 

(A) Prima sezione del rendimento di grazie: 
l'accoglienza del vangelo da parte dei Tessalonicesi 
(1,2-2,12). 2-5. Nel greco di Paolo i w. 2-5 formano 
un'unica frase. Paolo apre la sua lettera con un’espres- 
sione di ringraziamento (— Epistole del NT, 45:8B). Il 
ringraziamento di Paolo è diverso dagli altri ringrazia- 
menti epistolari a motivo del suo destinatario e per la 
sua particolare ragione. Dio: Paolo ha indirizzato i suoi 
ringraziamenti a «Dio», vale a dire, al Dio unico della 
tradizione giudaica; la sua ragione è la fruttuosa acco- 
glienza del vangelo da parte dei cristiani di Tessalonica. 
Ho Theés è normalmente un nome personale che desi- 
gna Dio Padre. 2-3. Il ringraziamento di Paolo si espri- 
me in forma di preghiera, dove viene invocato il nome 
di Dio. preghiere: Proseuché è una parola generica che 
implica un’invocazione. Nella preghiera Paolo fa me- 
moria dell’ébos cristiano della comunità di Tessalonica 
— la loro fede attiva, l’amore che hanno dimostrato e la 
loro solida speranza. davanti a Dio e Padre nostro: Pao- 
lo ritiene che la vita cristiana dei Tessalonicesi si svolga 
sotto la provvidenza di Dio. La loro vita è unificata da 
una fede dinamica: un credo espresso nella vita; un 
amore evidente, cioè manifestato in opere che talvolta 
sono difficili a compiersi; e una solida speranza, cioè 
una paziente attesa del Signore Gesù che deve venire, 
nonostante le tribolazioni della storia (1,6; 3,3). 4. fra- 
telli: La maniera con cui Paolo si rivolge ai Tessalonice- 
si riflette l’affetto che egli nutre nei loro confronti. Il 
termine ade/phés, usato 19 volte in 1 75, riflette anche 
la situazione socio-religiosa del primo secolo. amsati da 
Dio: Questa definizione richiama la descrizione biblica 
della relazione tra YHWH e Israele, e pone in risalto la 
costanza dell’amore di Dio per i Tessalonicesi. Quell’a- 
more è la sorgente dell’elezione, da parte di Dio, della 
chiesa di Tessalonica. siete stati eletti da lui. Questa 
espressione è ricca di sfumature che alludono alla sto- 
ria della salvezza (Di 7,6-8). La prova della elezione 
della chiesa di Tessalonica consiste proprio nel fatto 
che in essa il vangelo è stato accolto. 5. #/ nostro vange- 
lo: Euanghélion designa l’atto di proclamazione della 
buona novella; altre volte designa il contenuto della 
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buona novella (+ Teologia paolina, 82:31-36). L'ultima 
parte del versetto sottolinea lo stile di vita degli aposto- 
li come un'importante testimonianza in favore dell’au- 
tenticità del loro messaggio. Paolo pone in risalto il fat- 
to che la forza del vangelo non consiste nell’efficacia 
della sua personale eloquenza, ma nella potenza dello 
Spirito di Dio (1 Cor 2,1-5). Potenza, Spirito Santo, 
profonda convinzione: Tre espressioni di fatto sinonimi- 
che. Per Paolo l'annuncio del vangelo è una manifesta- 
zione della potenza di Dio, così come lo è l’opera del 
miracolo. 

15 6-8. Questi versetti, nel testo greco di Paolo, 
formano un'unica frase. izitatori: La fede dei cristiani 
di Tessalonica si è espressa nel loro essere divenuti imi- 
tatori degli apostoli e del Signore (1 Cor 11,1). Quan- 
tunque W. MICHAELIS (GLNT 7,290) metta in luce 
l'obbedienza dei Tessalonicesi, la maggior parte degli 
autori sottolinea il fatto che i Tessalonicesi condividano 
la sofferenza escatologica e/o l'annuncio del vangelo. 
Nel momento in cui i Tessalonicesi si sono fatti imita- 
tori di Paolo e del Signore, sono divenuti a loro volta 
dei modelli per altri «credenti» (pistéuusin, un pattici- 
pio presente; cf, v. 3, «impegno nella fede»). ‘ribolazio- 
ne: Thlipsis è pressoché un termine tecnico per denota- 
re i dolori escatologici, talvolta descritti in altra lettera- 
tura nei termini di una battaglia finale, l'attacco furi- 
bondo delle forze del male sia morale che fisico, o i do- 
lori messianici. gioia: Questa è una realtà escatologica, 
il dono dello Spirito (G4/ 5,22). L'esperienza della gioia 
suggerisce l’idea di trovarsi alla presenza di Dio (3,9); 
essa denota la realizzazione anticipata di un dono esca- 
tologico, a motivo dell'annuncio della buona novella. 
7. Macedonia e Acaia: Paolo descrive in maniera entu- 
siastica e iperbolica gli effetti della sua evangelizzazio- 
ne di Tessalonica. Il fatto che il vangelo sia ricevuto 
nell’afflizione e tuttavia con gioia, indica che l’annun- 
cio e l'accoglienza del vangelo rappresentano un even- 
to escatologico. 

16 9-10. Paolo osserva che la conversione dei 
cristiani di Tessalonica faceva parte della buona novella 
annunciata in Macedonia e Acaia: la diffusione del 
vangelo è parte integrante del messaggio evangelico 
stesso. La descrizione paolina della conversione di cri- 
stiani di Tessalonica fa uso di formule tradizionalmente 
impiegate negli annunci missionari del giudaismo elle- 
nistico. convertiti: Il linguaggio mette a fuoco un effet- 
tivo cambiamento di rotta (il biblico 5#5, «volgersi in- 
dietro», «ritornare»); cioè un movimento che procede 
verso un punto, allontanandosi da un altro. idoli: La 
conversione dei Tessalonicesi comportò un movimento 
di allontanamento «dagli» idoli, una parola che per sé 
indica le immagini, ma che aveva acquistato delle con- 
notazioni peggiorative nella predicazione dei profeti, 
per la quale gli «idoli» erano le false divinità. Per Paolo 
gli idoli non erano divinità (1 Cor 8,4-5); piuttosto egli 
assimilava il culto degli idoli a quello dei demoni (1 
Cor 10,20). a Dio: Il movimento dei Tessalonicesi «ver- 
so» qualcosa si focalizza sull’unico Dio (monoteismo). 
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vivo e vero: Nell'uso apologetico queste qualificazioni 
distinguevano il Dio del monoteismo dalle divinità 
inerti (Sa/ 15) e false. L'orizzonte biblico di Paolo fa sì 
che tali termini abbiano, nella sua mente, un significato 
di gran lunga più ricco. «Vivo» è una definizione pecu- 
liarmente biblica di Dio, che intende riferirsi alla sua 
attività nella storia umana e, al tempo stesso, al ruolo 
di creatore. «Vero» suggerisce la fedeltà di Dio (5,24), 
in modo particolare la sua fedeltà all'alleanza. Per Pao- 
lo la conversione al Dio vivo e vero ha una implicazio- 
ne cristologica ed escatologica. 10. Questo versetto 
rappresenta un’aggiunta cristiana alle categorie tradi- 
zionali dell’apologetica ellenistico-giudaica. Figlio: 
Hyiòs viene utilizzato come un titolo del Cristo risorto 
(cf. Rw: 1,4); tale titolo non ricorre altrove in questa 
lettera (> Teologia paolina, 82:50). che egli ba risusci- 
tato dai morti: Paolo utilizza la formula di un’antica 
professione di fede per affermare che Dio ha risuscita- 
to Gesù dai morti. Quanto alla risurrezione di Gesù 
come opera del Padre: — Teologia paolina, 82:59. Nel 
giudaismo (p. es., 1 Mac 2,60) Dio stesso è presentato 
come il liberatore. La risurrezione identifica Gesù co- 
me colui attraverso il quale Dio opererà la salvezza. che 
ci libera: Paolo usa un participio presente per sottoli- 
neare non soltanto che Gesù è lo strumento di Dio nel- 
la liberazione, ma che la liberazione è già iniziata, an- 
che se la sua manifestazione finale non è ancora avve- 
nuta. dall'ira ventura: L'ira escatologica di Dio opera 
già nella storia (2,16; Rz 1,18; —+ Teologia paolina, 
82:38). Mediante la risurrezione Dio autorizza Gesù a 
rivestire una funzione divina; grazie alla risurrezione i 
cristiani sono resi capaci di capire chi è Gesù. 

17 2,1-12. Si tratta di una confessione autobio- 
grafica di Paolo. Il testo greco del v. 1 ricapitola qual- 
cosa della terminologia del c. 1, mostrando in tal modo 
la stretta connessione tra questa sezione e il capitolo 
precedente. La tendenza della esegesi più antica di 
questo brano era di considerarlo una apologia, come se 
Paolo avesse bisogno di difendersi (v. 2). W. MARXSEN 
(Der erste Brief, 43 [trad. it. cit.]) interpreta questo 
brano come un'’apologia per il vangelo. Le analogie tra 
la presentazione che Paolo fa di se stesso in questa pe- 
ricope e le descrizioni che taluni filosofi ellenisti hanno 
dato di se stessi, rendono preferibile considerare i vv, 
1-12 come una «confessione autobiografica», simile, 
per certi aspetti, alle confessioni di Geremia. 

18 1. voi... sapete: Paolo riflette sulla sua presen- 
za tra i Tessalonicesi (1,9a) e osserva, usando una litote 
e un verbo al perfetto, che la propria opera di evange- 
lizzazione dei Tessalonicesi continua ad avere la sua ef- 
ficacia. Egli si appella alla loro esperienza come prova 
della incisività del suo annuncio del vangelo. 2. #4 do- 
po avere prima sofferto: Allusione alle sofferenze fisiche 
e morali sopportate dagli apostoli a Filippi (Af 16,19- 
40) che serve non soltanto a rammentare ai Tessaloni- 
cesi le circostanze che condussero gli apostoli in mezzo 
a loro, ma anche a evidenziare l'affermazione fatta da 
Paolo precedentemente, secondo cui la potenza del 
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vangelo proviene da Dio (1,5). in mezzo a molte lotte: È 
la prima volta che Paolo usa una simbologia tratta dal 
mondo dell’atletica (si veda 1 Cor 9,24-27) per descri- 
vere la diffusione del vangelo. Il motivo dell'ago (0 
motivo della lotta) richiama un uso analogo tra i filoso- 
fi stoici e cinici, i quali paragonavano i dibattiti filosofi- 
ci al combattimento dei gladiatori. coraggio: Parrbésia, 
secondo le categorie della retorica greca, generalmente 
indica la libertà di parola di cui si godeva nelle assem- 
blee democratiche. Nel NT parrbésia si riferisce all’au- 
dacia profetica. Tale termine suggerisce l’idea di un do- 
no che Dio fa ai profeti perché proclamino il suo mes- 
saggio con interiore libertà e coraggio esteriore (A? 
4,13.29.31; Mt 10,20.26; cf. S.B. MAaRROW, CBQ 44 
[1982] 431-446). 

19 3-4. Paolo usa due volte la contradictio («non 
questo, ma quello») per porre in risalto il concetto che 
vuole esprimere, vale a dire, l’integrità del vangelo che 
lui e i suoi collaboratori hanno proclamato. Le sue pa- 
role rendono ragione alla sua audacia. :/ #ostro appello: 
Il messaggio proclamato è descritto come pardk/é sts, 
una parola comunemente usata nella letteratura cristia- 
na delle origini in riferimento alla predicazione (2 Cor 
5,20; At 2,40), probabilmente in dipendenza dall’an- 
nuncio del Deutero-Isaia di una consolazione per 
Israele (il verbo parakaléò è usato in Is 40,1). inganno: 
Paolo afferma che il suo messaggio di consolazione 
non è stato contaminato né da una volontà ingannevole 
né basse motivazioni lo hanno compromesso. Per il fat- 
to che la terminologia di Paolo sia paragonabile a quel- 
la della letteratura stoico-cinica, si può dire che egli 
ponga implicitamente in parallelo il suo annuncio del 
vangelo con i discorsi dei filosofi itineranti. Il fatto sin- 
golare nell'annuncio di Paolo e dei suoi collaboratori — 
egli continua a parlare al plurale — è che ad essi è stato 
affidato il vangelo. Il linguaggio di Paolo richiama 
quello del mondo politico ateniese. I funzionari vengo- 
no esaminati prima che ad essi si affidi una responsabi- 
lità politica. In una maniera simile Paolo e i suoi colla- 
boratori sono stati messi alla prova da Dio, prima di ri- 
cevere la missione di annunciare il vangelo. Il linguag- 
gio suggerisce l’idea che gli apostoli siano degli aiutanti 
di campo, ai quali Dio ha dato fiducia. son cercando di 
piacere agli uomini, ma a Dio: Paolo, infatti, proclama 
la loro fedeltà a Dio. Essi non cercano il favore di esse- 
ri umani, ma quello di Dio. Una allusione a Ger 11,20 
fa intendere che il ruolo degli apostoli è simile a quello 
dei profeti biblici. 

20 5-8. Una complessa frase greca focalizza l’at- 
tenzione sul rapporto tra gli apostoli e i cristiani di Tes- 
salonica. Nei vv. 3-4 Paolo aveva spiegato cosa signifi- 
casse per lui e per i suoi collaboratori l’essere apostoli, 
l'essere stati mandati da Dio. Nei vv. 5-8 Paolo descrive 
le implicazioni dell’apostolato per coloro ai quali gli 
apostoli sono mandati. Egli usa un giuramento discreto 
per evidenziare la veridicità di quanto viene affermato. 
5. adulazione: Paolo respinge l’idea che gli apostoli ab- 
biano adulato i Tessalonicesi o che abbiano cercato la 
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ricchezza e la gloria. Quantunque Paolo affermi il dirit- 
to degli apostoli ad essere sostenuti materialmente (1 
Cor 9,4-15), essi non si sono volti ai Tessalonicesi in vi- 
sta di un sostegno economico. 6. glorza: Déxa in questo 
contesto può riferirsi alla ricchezza (1 Tra 5,17). 7. apo- 
stoli: Apostoloî compare nel testo greco al v. 7, mentre 
in molte traduzioni moderne questo termine è posto al 
v. 6 [ndt: Anche nella traduzione della CEI questa pa- 
rola compare al v. 6]; usato qui al plurale intende inclu- 
dere Paolo, Silvano e Timoteo. 8. la nostra stessa vita: 
Invece di porre un fardello sui Tessalonicesi, gli apo- 
stoli erano piuttosto desiderosi di condividere con loro 
non soltanto il messaggio, ma la vita stessa. Tale era 
l'intensità dell'amore degli apostoli per i Tessalonicesi. 
AI v. 7 Paolo adopera una metafora composita per de- 
scrivere la situazione degli apostoli tra i Tessalonicesi. 
Paolo usa l’immagine della balia. Alcuni manoscritti 
greci leggono épioî, «delicati», all’inizio del versetto; 
altri leggono répioî, «bambini piccoli». In entrambe le 
possibilità di lettura l’idea è che i Tessalonicesi non so- 
no stati sottoposti a imposizioni di sorta. 

21 9. voi ricordate: Il ricorso al tema della remi- 
niscenza invita i Tessalonicesi a considerare realistica- 
mente la condotta degli apostoli in mezzo ad essi. Pao- 
lo ricorda loro che gli apostoli sono stati autosufficien- 
ti. Nel giudaismo i rabbini di regola esercitavano una 
professione, ma Paolo, con tutta probabilità, utilizzò il 
laboratorio del fabbricatore di tende (A/ 18,3) come 
luogo di annunzio del suo vangelo (R. Hock). il vange- 
lo di Dio: Ovvero, il vangelo che proviene da Dio e che 
proclama quel che Dio ha compiuto. 10. e Dio stesso: 
Un altro giuramento discreto sostiene l'affermazione 
della personale integrità degli apostoli. santo, giusto e 
irreprensibile: Questi termini sono praticamente sinoni- 
mi. L'uso di una tale ripetizione di sinonimi è caratteri- 
stica di uno stile oratorio che spesso si riscontra in / Ts 
(p. es., 1,5; 2,3). 11. padre: Un’altra immagine mette in 
evidenza la natura del rapporto tra gli apostoli e i Tes- 
salonicesi. Le madri nutrono (v. 7); i padri istruiscono. 
12. comportarvi in maniera degna: L'istruzione del pa- 
dre ha a che vedere con la condotta (peripatéin, «cam- 
minare», riflette l'ebraico f4/£ come descrizione del 
comportamento umano) dei figli (4,1-2). Lo scopo di 
tale istruzione è che i Tessalonicesi possano fedelmente 
rispondere alla chiamata di Dio ad entrare nel suo re- 
gno e nella sua gloria. Basi/éia è una parola raramente 
usata da Paolo, ma compare frequentemente nei Sinot- 
tici. «Regno» e «gloria» si riferiscono entrambe al re- 
gno escatologico di Dio. 

22 (B) Seconda sezione del rendimento di gra- 
zie (2,13-3,13). 13. Il rendimento di grazie di Paolo ri- 
pete essenzialmente le idee contenute in 1,2-10. avendo 
ricevuto da noi la parola divina della predicazione: In 
greco una complicata espressione utilizza un termine 
tecnico, paralabbntes, «ricevendo», termine usato per 
indicare l'accoglienza di una dottrina tradizionale (1 
Cor 15,1-3); qui tale termine serve ad evidenziare il fat- 
to che il vangelo («parola di Dio», Rs: 9,6; 1 Cor 14,36; 
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2 Cor 2,17; 4,2) proviene da Dio mediante un messag- 
gio predicato (lett. «parola dell'annuncio»; si veda Rrx 
10,14-17; — Teologia paolina, 82:31-36.109). 

23 14. imitatori: Come le chiese della Macedonia 
e dell’Acaia hanno imitato la chiesa di Tessalonica 
(1,7), così la chiesa di Tessalonica ha imitato le chiese 
di Dio che sono in Giudea. Il movimento del vangelo è 
determinato dalla parola e dall’esempio. chiese di Dio: 
Questa espressione, forse, riflette la biblica g°ba/ 
YHWH, «assemblea di YHWH», che originariamente 
designava la comunità giudeo-cristiana di Gerusalem- 
me (1 Cor 15,9; Gal 1,13). Per estensione essa fu appli- 
cata anche alle altre chiese, specialmente quelle della 
Giudea. avete sofferto anche vot: L'accoglienza e la pro- 
clamazione della parola di Dio implicano una reale 
possibilità di persecuzione (Mz 5,11-12; Gv 15,20). 
Nella Giudea la persecuzione contro i cristiani fu sca- 
tenata dai Giudei (A/ 8,1-3; 9,1-2; 12,1-4), e lo stesso 
accadde a Tessalonica (A? 17,5.13). 

In un brano (vv. 13-16), che molti studiosi giudica- 
no inautentico, Paolo enumera una serie di accuse con- 
tro i Giudei: l'uccisione di Gesù e dei profeti, la perse- 
cuzione contro Paolo e i suoi collaboratori, la disubbi- 
dienza verso Dio, l’inimicizia nei confronti degli uomi- 
ni, il porre impedimenti al vangelo perché non rag- 
giunga i pagani laddove possa servire alla loro salvezza. 
Alcune di queste accuse somigliano a quelle formulate 
perfino da alcuni Giudei (cf. Lc 11,49; 1QS 1,21-26; 
1QH 4,30; CD 20,29), ma anche da certi scrittori paga- 
ni (p. es., TACITO, Storte 5,5; FILOSTRATO, Vita di Apol- 
onto 5,33). Questo è l’unico passo negli scritti di Paolo 
dove la responsabilità della morte di Gesù è addossata 
ai Giudei (cf. 1 Cor 2,8). 15. # Signore: Questo titolo 
sottolinea la gravità del fatto. 16. colmano la misura dei 
loro peccati: Si tratta di una terminologia giudaica (Dx 
8,23; 2 Mac 6,13-16) che esprime una specifica visione 
della storia; Dio ha stabilito certi momenti per il casti- 
go dei peccati e certi altri per ricompensare la condotta 
dei giusti. Il ritardo della punizione è un forte segno 
della divina disapprovazione. Il linguaggio di Paolo ri- 
flette una prospettiva apocalittica. lira: Si tratta dell’ira 
escatologica di Dio (si veda il commento a 1,10). L'uso 
del linguaggio apocalittico rende impossibile affermare 
che qui si alluda ad uno specifico evento storico (p. es., 
qualcuno di quegli eventi tumultuosi accaduti intorno 
al 49 d.C.: la carestia, l’editto di Claudio che espelleva i 
Giudei da Roma, l’eccidio di Pasqua negli atri del 
Tempio). Coloro che interpretano i vv. 13-16 come 
un’interpolazione identificano frequentemente la di- 
struzione di Gerusalemme come l’evento che manifesta 
l’ira divina. 4/ colmo: L'espressione greca ess télos è tra- 
dotta a volte «finalmente» o «alla fine» e altre volte «in 
pieno» o «al colmo». Cf. Riz 9-11 per avere un’altra 
visione paolina di Israele; in 2,13-16 la sua attenzione 
si concentra su quei Giudei che hanno impedito la dif- 
fusione del vangelo, non su tutti i Giudei. 

24 La parusia apostolica (2,17-3,13). Una delle 
funzioni delle lettere ellenistiche era quella di esprime- 


Religione in Ita 


[46:25-29] 


re il desiderio dell’autore di essere presente ai destina- 
tari. Paolo relativizza il tema della presenza aggiungen- 
do l’idea che egli vuole essere presente nelle sue fun- 
zioni apostoliche. Una seconda relativizzazione ricorre 
alla fine della pericope, dove la presenza dell'apostolo 
viene trascesa dalla presenza (parusia) di Cristo. 

25 17-20. Paolo riassume la sua visione del rap- 
porto tra gli apostoli e i Tessalonicesi. 17. separati da 
voi, di persona ma non col cuore: L'apostolo si sente co- 
me i genitori che hanno perduto i loro bambini. L'ac- 
cumulo di parole mette in evidenza l’intensità delle 
emozioni che esprimono. 18. 0: Paolo sottolinea il suo 
personale desiderio di visitare i Tessalonicesi, distin- 
guendolo da quello di Silvano e Timoteo, forse a moti- 
vo della decisione di mandare Timoteo a Tessalonica 
(3,1-5). Satana ce lo ha impedito: È ignota la reale natu- 
ra dell’ostacolo che ha impedito la realizzazione del de- 
siderio di Paolo; egli l’attribuisce a satana che, nella 
teologia del tardo giudaismo, rappresentava la personi- 
ficazione di una forza ostile. 19-20. Le interrogative re- 
toriche di Paolo esprimono chiaramente il suo vanto a 
proposito dei suoi convertiti (3,9), sua corona e sua 
gioia (Fil 4,1). 19. corona di cui ci possiamo vantare: Si 
tratta di un’altra metafora atletica (2,2; si veda Ga/ 2,2; 
1 Cor 9,25). Questi versetti offrono un commento ai vv, 
17-18, mettendo in luce un implicito desiderio degli 
apostoli. 

26 3,1-5. La missione di Timoteo. 1-3a. Il voca- 
bolario del v. 1 continua ad esprimere l'intensità del 
desiderio dell’apostolo. Il v. 2 è l’esposizione della mis- 
sione, che contiene l’annuncio della missione, una de- 
scrizione delle credenziali dell’emissario e lo scopo del- 
la missione. rostro fratello e collaboratore di Dio nel 
vangelo di Cristo: Queste credenziali sottolineano la re- 
lazione tra l’emissario e gli altri apostoli, e la sua rela- 
zione con Dio (2,4). «Collaboratore di Dio» è una defi- 
nizione così forte che, in alcuni manoscritti greci, è sta- 
ta sostituita da un linguaggio più sfumato. Cristo: Il 
contenuto della buona novella. 3. queste tribolazioni: 
Lo scopo della missione è quello di offrire ai Tessaloni- 
cesi un sostegno perché perseverino nella fede in mez- 
zo alle afflizioni escatologiche (1,6). a questo siamo de- 
stinati: Le afflizioni escatologiche raggiungeranno ine- 
vitabilmente coloro che annunziano il vangelo. 5. Que- 
sto versetto è essenzialmente un riassunto di 2,17—3,4. 
non potendo più resistere [ndt: Il testo inglese traduce 
correttamente la crasi pronominale greca #4g6 con «I». 
Nella traduzione della CEI questo pronome è scom- 
parso, essendo stato assimilato dal verbo «mandai». Di 
conseguenza, considerando il fatto che il commento 
qui sottolinea l’intensità di un sentimento, ho scelto 
un’altra parte del medesimo versetto che conserva l’i- 
dea espressa dal testo inglese]: Per la seconda volta 
Paolo enfatizza (2,18) l'intensità delle sue emozioni. fa- 
tica: Képos è quasi un termine tecnico per descrivere 
l’attività apostolica (si veda 1,3; cf. 1 Cor 3,8; 2 Cor 
6,5), che non deve essere senza frutto (2,1; Fil 2,16). 
per timore che: L'ansietà di Paolo è che il tentatore, 
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quel satana di 2,18 (cf. 1 Cor 7,5), possa rendere infrut- 
tuosa la proclamazione del vangelo, tenendo a freno la 
fede dinamica dei Tessalonicesi. 
27 6-10. Resoconto della missione. 6. Avendo 
raggiunto Paolo e Silvano a Corinto, Timoteo è il mes- 
saggero di buone notizie. della vostra fede, della vostra 
carità: Queste virtù compendiano la vita cristiana (1,3; 
5,8; Gal 5,6). ricordo sempre vivo che conservate di noi: 
I Tessalonicesi sono legati agli apostoli da affetto inten- 
so. 7. l'angoscia e tribolazione: Questo accostamento di 
termini è tipico del linguaggio apocalittico. 8. se rizza- 
nete saldi nel Signore: Paolo scrive frequentemente a 
proposito del rimanere saldi nella fede (1 Cor 16,13; 
Gal 5,1; Fil 1,27). I vv. 9-10 sono un «resoconto» della 
sua preghiera a loro favore e introducono, al tempo 
stesso, la prima preghiera di intercessione (vv. 11-13). 
La motivazione del suo rendimento di grazie (1,2-5) è 
adesso la costante perseveranza dei Tessalonicesi nella 
fede. 10. chiediamo di poter vedere il vostro volto: La 
preghiera di Paolo è eterogenea; si tratta di un misto di 
rendimento di grazie e di supplica. Il desiderio degli 
apostoli di visitare i Tessalonicesi venne confermato, e 
forse intensificato, dal resoconto di Timoteo. cormpleta- 
re ciò che ancora manca: Invece di essere un puro appa- 
gamento delle ansie degli apostoli, la visita desiderata 
avrebbe avuto una specifica finalità, ovvero quella di 
offrire istruzioni ulteriori in precisi ambiti. 
28 11-13. Preghiera di intercessione. L'antico sti- 
le epistolare vietava l'inclusione di una preghiera espli- 
cita nel corpo di una lettera, perciò la preghiera è qui 
espressa velatamente in forma di benedizione. Essa 
contiene tre petizioni: una visita di ricambio, una cre- 
scita nell'amore da parte dei Tessalonicesi e una piena 
realizzazione della vita cristiana. 11. Dio stesso, Padre 
nostro, e il Signore nostro Gesà: La prima petizione è 
diretta al Padre e al Signore Gesù, ma il verbo è al sin- 
golare, come se il Padre e Gesù agissero unitamente. 
12. il Signore: La seconda petizione è rivolta a Cristo, 
in quanto Signore risorto e dominatore escatologico, 
chiedendo una sovrabbondanza di amore (1,3; 3,6; 5,8) 
orientato a un tempo verso l'interno (4,9-10) e verso 
l'esterno della comunità. comze anche noi lo siamo verso 
di voi: Gli apostoli servono da esempio (1,5-6) a questo 
riguardo. 13. per rendere saldi: La terza petizione si fo- 
calizza sulla parusia di Gesù come Signore (1,10; 4,16- 
17). parusia: Alla lettera: «presenza». Questo termine 
tecnico è usato da Paolo (2,19; 4,15; 5,23) e da alcuni 
scritti tardivi del NT (2 75 2,1.8.9; Ms 24,3.27.37.39; 
Gc 5,7.8; 2 Pt 1,16). con tutti i suoî santi: Si veda 4,17; 
cf. Ze 14,5 LXX. i vostri cuori: + Teologia paolina, 
82:106. Irreprensibilità e santità sono le qualità di una 
esistenza escatologica pienamente realizzata. 
29 (III) Esortazione (4,1-12). 

(A) Sulla castità (4,1-8). 1-2. Introduzione 
alla parenesi di Paolo. 1. per :/ resto: Espressione di 
transizione. vi preghiamo e supplichiamo: Il linguaggio 
diplomatico di Paolo racchiude la sua autorità. e $t- 
gnore Gesà: Ciò designa la sorgente di quella autorità. 
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avete appreso da not: Paolo richiama il suo primitivo in- 
segnamento, identificato come una dottrina tradiziona- 
le (si veda il commento a 2,13), presentato esplicita- 
mente all’interno di una intelaiatura di riferimenti tipi- 
camente giudaica: la duplice ripetizione del verbo 
«comportarsi» (lett. «camminare», h4/2£) nel senso 
dell’agire morale che rende graditi a Dio, cioè un agire 
che ha come obiettivo l'obbedienza a Dio. L'atteggia- 
mento di Paolo è di natura pastorale; egli raccomanda 
e incoraggia. 2. voi conoscete: Il tema della reminiscen- 
za; Paolo ripete degli insegnamenti precedentemente 
dati. 3-6. L'argomento centrale di Paolo è la santità, la 
cui sorgente è lo Spirito Santo (v. 8). I vv. 3-6 in greco 
sono un'unica frase che richiede l’uso di cinque partici- 
pi [wde: Nel testo greco di 1 75 4,3-6 non ci sono cin- 
que participi, ma cinque infiniti: apéchesthai, eidénaî, 
kiasthai, byperbdinein, pleonektéin, e un solo partici- 
pio: eidéta). 3. la volontà di Dio: Questa idea apparte- 
neva al vocabolario dei discorsi morali del tardo giu- 
daismo. impudicizia: La santificazione esige l'astinenza 
dalla pornéia, «impudicizia». 4. mantenere il proprio 
corpo: Alla lettera: «mantenere un vaso». Skéuos ktd- 
sthai riflette probabilmente un'espressione ebraica che 
significava «prendere moglie», ma alcuni esegeti inter- 
pretano la metafora di Paolo nel senso di «mantenere il 
proprio corpo (o, più specificamente, i genitali maschi- 
li) sotto controllo» (si veda COLLINS, Studies, 311-319. 
326-335). con santità: Per Paolo il matrimonio è santifi- 
cante (1 Cor 7,7.14; cf. Ef 5,22-32). 5. che non conosco- 
no Dio: Si suppone qui che i pagani cadano nell’immo- 
ralità per il fatto di essere privi dell'esperienza di Dio 
(Rm 1,18-32). 6. in questa materia: Alla lettera: «in 
questo fatto»; probabilmente nel senso della castità, 
ma alcuni esegeti interpretano /ò prigma come «affari 
economici». che nessuno offenda e inganni il proprio 
fratello: Probabilmente nel senso che l’adulterio era 
considerato come una violazione dei diritti del marito, 
sebbene alcuni esegeti ritengano che questa frase allu- 
da alla frode negli affari. vindice: L'ultima parte del 
versetto introduce il primo elemento di una triplice 
motivazione: il giudizio venturo (v. 6b), la chiamata alla 
santità (v. 7) e il dono dello Spirito (v. 8). Sigrore: Que- 
sto titolo si riferisce probabilmente al Gesù della paru- 
sia, sebbene taluni esegeti lo intendano in riferimento a 
Dio, a motivo della allusione a Sa/ 94,2 LXX. 7. La 
chiamata di Dio (2,12; 5,24) è conseguente alla sua ele- 
zione-santificazione. 8. chi disprezza queste norme non 
disprezza un uomo ma Dio stesso: Le trasgressioni in 
materia di sessualità non sono semplicemente offese 
perpetrate a danno di esseri umani, ma sono trasgres- 
sioni compiute contro Dio. Per un ulteriore sviluppo 
del discorso si veda 1 Cor 6,16-20. che vi dona il suo 
Santo Spirito: L'uso di un participio presente sottolinea 
qui la continuità del dono dello Spirito. Lo Spirito 
Santo è una realtà presente e attiva nella vita dei Tessa- 
lonicesi. 

30 (B) Sulla carità (4,9-12). 9-10a. riguardo al- 
l’amore fraterno: Paolo introduce una nuova tematica 
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(philadelphia) mediante l’uso di una formula classica 
(«riguardo a») e la pone in risalto attraverso una prete- 
rizione. L'amore verso i fratelli nella fede è il marchio 
di garanzia di un'esistenza cristiana (Rw 12,10; Gv 
13,34; 15,12.17) e probabilmente era una tematica del- 
le catechesi battesimali. parato da Dio: Si tratta forse 
di un riferimento a queste catechesi (si veda, comun- 
que, /s 54,13; Ger 31,33-34). La philadelphia non esclu- 
de l’amore verso chi vive all’esterno della comunità; 
anzi, esso deve proprio traboccare verso l’esterno 
(3,12). L'atteggiamento degli apostoli continua a muo- 
versi sul piano delle raccomandazioni pastorali. 10b. vi 
esortiamo: L'esortazione continua (si veda v. 1) mentre 
gli apostoli dipanano alcune delle implicazioni dell’a- 
more all’interno della comunità. 11. 4 farvi un punto di 
onore: L'ossimoro («essere ambiziosi per essere senza 
ambizione») è usato per ragioni di enfasi. Sebbene ta- 
luni esegeti vedano qui una allusione al «fanatismo» 
gnostico, non è tuttavia necessario arrivare a questa 
conclusione. Gli apostoli semplicemente incitano i Tes- 
salonicesi a permanere nella loro nuova condizione re- 
ligiosa. Come un'espressione concreta della loro reci- 
proca sollecitudine i Tessalonicesi sono esortati ad at- 
tendere ciascuno alle proprie occupazioni (si veda il 
commento a 2,9). 12. estrazei: Quantunque vi sia una 
netta distinzione tra i cristiani e gli altri (4,5; 1 Cor 
5,12), ci si aspetta che lo stile di vita dei cristiani pro- 
duca una certa impressione su coloro che vivono diver- 
samente (1 Cor 14,23.25.40; cf. Gv 13,35; 1 Tm 3,7; 
Col 4,5). non aver bisogno di nessuno: La capacità di 
bastare a se stessi, più che un'espressione della propria 
indipendenza ed autonomia, è un'importante espres- 
sione della sollecitudine verso gli altri (Rw 13,8; cf. 2 
Ts 3,6-15; 1 Tm 5,13). 

31 (IV) Escatologia (4,13-5,11). 

(A) Prima rivelazione apocalittica: la parusia 
(4,13-18). La pericope è facilmente divisibile in quat- 
tro sezioni, che corrispondono alle quattro frasi di cui 
si compone il testo greco: (a) annuncio della tematica e 
dello scopo dell’esposizione (v. 13); (b) ricordo della 
professione di fede ed una affermazione circa le sue 
implicazioni (v. 14); (c) una spiegazione basata su una 
parola del Signore (vv. 15-17); (d) esortazione finale (v, 
18). 13. La tematica, quelli che sono addormentati, è 
introdotta in maniera convenzionale. addormentati 
[rdt: Il resto inglese traduce letteralmente il greco £o:- 
moménon con «asleep». La versione CEI non traduce 
alla lettera, ma secondo il senso. Perciò nella Bibbia 
italiana troviamo «morti» laddove il testo inglese ha 
«addormentati»]: Si tratta di un'immagine biblica per 
definire coloro che sono morti (Sa/ 13,4 LXX). Paolo 
sta pensando probabilmente ai cristiani morti (v. 16). 
Evidentemente, alcuni cristiani di Tessalonica erano 
morti nel periodo intermedio tra l’evangelizzazione de- 
gli apostoli e la visita di Timoteo. Il kerygma apostolico 
in quanto tale non era volto verso considerazioni sulla 
morte. La mancanza di speranza può certamente avere 
racchiuso, da parte dei cristiani di Tessalonica, un ele- 
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mento di preoccupazione circa il loro personale desti- 
no. Gli altri possono non sperare, ma dai cristiani ci si 
attende che siano un popolo capace di speranza (1,3). 
32 14. not crediamo: Paolo adopera un lemma 
convenzionale per introdurre la formula di un’antica 
professione di fede. La formula, che si compone di due 
parti, mette in evidenza la morte e la risurrezione di 
Gesù, e attribuisce quest’ultima implicitamente ad 
un’opera di Dio (si veda il commento a 1,10). Quan- 
tunque in 1 Cor 15,3-7 si trovi una formula più elabo- 
rata della professione di fede, qui si fa uso di una più 
semplice. La formula introduttiva evidenzia quella fede 
che è comune agli apostoli, ai neoconvertiti di Tessalo- 
nica e alle primitive comunità cristiane. Gesà è morto e 
risuscitato: L'uso della formula della professione di fe- 
de fonda l’esposizione di Paolo sulla speranza cristiana. 
Come Dio ha risuscitato Gesù dalla morte, così egli ra- 
dunerà per mezzo di Gesù quelli che sono morti in lui 
(— Teologia paolina, 82:59). 

33 15-17. Come spiegazione Paolo menziona 
una parola del Signore e utilizza varie immagini apoca- 
littiche. 15. parola del Signore: Sebbene alcuni esegeti 
continuino a pensare a qualcuno dei detti del Gesù 
storico, sia esso analogo a M/ 24,30 o appartenga alla 
tradizione orale, e altri suggeriscano che si tratti di una 
rivelazione personalmente ricevuta da Paolo, è preferi- 
bile pensare che Paolo stia usando qui un detto della 
primitiva profezia cristiana. L'affermazione profetica è 
da ricercarsi ai vv. 16-17, mentre il v. 15b presenta la ri- 
flessione personale di Paolo sulla situazione di cui egli 
è divenuto consapevole. noi che viviamo: Paolo ritiene 
che la parusia debba avvenire presto, è un'attesa di 
qualcosa di imminente. Egli sostiene che, quando av- 
verrà, i viventi non avranno alcun vantaggio su coloro 
che sono morti (v. 17). 16-17. L'affermazione profetica, 
ricca di immagini apocalittiche, potrebbe essere lo svi- 
luppo di un antico detto dell’apocalittica giudaica circa 
la venuta del Figlio dell'Uomo. @ 4n ordine, alla voce 
dell’arcangelo e al suono della tromba di Dio: (si veda 
Ap 14; 17; 19; 20). Questi dettagli intendono eviden- 
ziare, nell'evento descritto, l’iniziativa divina. izcontro 
al Signore: Una corrente esegetica, quella che propone 
un’interpretazione ellenistica, menziona il solenne in- 
gresso dei re in una città (conquistata) come modello 
di riferimento per questa descrizione (E. Peterson). 
Un'altra corrente esegetica sostiene che il modello per 
una tale descrizione della parusia sia desunto dalla teo- 
fania del Sinai (J. Dupont, M. Sabbe). risorgerazzio i 
morti in Cristo: Il medesimo verbo è usato al v. 16 in ri- 
ferimento alla risurrezione dei cristiani e al v. 14 in rife- 
rimento alla risurrezione di Gesù; in tal modo vengono 
posti in evidenza sia la similitudine tra i due eventi, in 
quanto azioni compiute da Dio, sia il fatto che la risur- 
rezione dei cristiani non è altro che una conseguenza 
della risurrezione di Gesù. La risurrezione dei morti è 
citata come un mezzo impiegato da Dio per garantire 
al Signore della parusia la presenza accompagnatrice di 
coloro che sono morti in lui. prima: L'ordine è un tipi- 
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co tratto distintivo delle descrizioni apocalittiche; ai vv. 
16-17 l’ordine è espresso alla maniera dello snodarsi di 
un corteo. € così saremo sempre con il Signore: La realtà 
della salvezza definitiva è l’essere con il Signore (4,14; 
Fil 1,23; cf. 1 Ts 5,10). le nuvole: Un tipico mezzo di lo- 
comozione celeste (Dx 7,13). L'incontro dei cristiani 
col Signore implica sia un rapimento che una qualche 
forma di trasfigurazione (1 Cor 15,51-54a). 18. confor- 
tatevi dunque a vicenda: Un’esortazione all’incoraggia- 
mento reciproco si trova anche in 5,11; qui l’aspetto 
del conforto vicendevole è particolarmente importante. 
34 (B) Seconda rivelazione apocalittica: l’esi- 
stenza escatologica (5,1-11). La pericope è pronta- 
mente divisibile in tre sottounità: (a) annuncio della te- 
matica (vv. 1-3); (b) parenesi (vv. 4-10); (c) esortazione 
conclusiva (v. 11). Per il fatto che questa pericope ap- 
paia come un doppione di 4,13-18, quantunque da una 
prospettiva alquanto diversa, alcuni esegeti la conside- 
rano come un’interpolazione correttiva inserita nella 
lettera da un redattore tardivo (— 8). È meglio inter- 
pretare la pericope come un completamento istruttivo 
di 4,13-18. Lì Paolo aveva affidato a Dio il destino dei 
morti; qui egli riflette sulle implicazioni dell’éschator 
che riguardano i viventi. 

35 1-3. Annuncio della tematica. 1. Paolo usa il 
metodo della preterizione per introdurre la sua temati- 
ca: il giorno del Signore. 2. #/ giorno del Signore: Si trat- 
ta di un’immagine biblica tratta dalla tradizione profe- 
tica (Azz 5,18; G/ 2,1; Sof 1,7) e usata nel NT (A? 2,20; 
1 Cor 5,5). Negli scritti paolini più tardivi si identifica 
con il giorno del Signore Gesù (Fi/ 1,6.10). La natura 
tradizionale del «giorno del Signore» esige che £yr/os = 
Dio, piuttosto che Gesù. La speculazione sul soprag- 
giungere della fine dei tempi è segno distintivo di una 
visione apocalittica del mondo; taluni scritti apocalitti- 
ci si focalizzano sulla venuta della fine mediante la pe- 
riodizzazione della storia umana (Dr 9,2.24-27; 4 Esd 
14,5). un ladro di notte: Questa immagine tradizionale 
(Mi 24.43-44; Lc 12,39-40) simboleggia il carattere re- 
pentino dell’evento. 3. pace e sicurezza: Il detto ha un 
sapore proverbiale (Ger 6,14; Ez 13,10.16) e potrebbe 
essere un motivo apocalittico ripreso da Paolo (B. Ri- 
gaux). uma donna incinta: In contrasto col senso di 
compiacimento suggerito dal detto precedente, l’im- 
magine della donna incinta aggiunge all’idea della ve- 
nuta del Signore delle connotazioni di subitaneirà, di 
precarietà e di ineluttabilità. 

36 4-10. Parenesi. 4-5. luce, tenebre: La descri- 
zione metaforica di Paolo circa la condizione dei cri- 
stiani utilizza il tema della luce e delle tenebre (un te- 
ma diffuso nella letteratura religiosa, p. es., G6 22,11; 
10S 3,13-14; 10M passi; T. Napb. 2,7-10) e quello 
del giorno e della notte (forse ideato da lui stesso). figli 
della luce: Si fa uso di un semitismo per separare la 
condizione dei cristiani da quella degli altri (figli delle 
tenebre); un tale linguaggio che divide si trova anche in 
LO (1QS 1,9-10; 3,13-22; 1QM 1). 6-8. Ai vv. 6-7 Pao- 
lo ricorre a un tipico linguaggio apocalittico per esorta- 
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re i cristiani alla vigilanza. dormono, si ubriacano: Si 
tratta di metafore tradizionali. 8. corazza, elmo: Le im- 
magini tratte dall’abbigliamento da guerriero sono un 
adattamento di Is 59,17 (cf. Sap 5,17-23; Ef 6,14). Ca- 
ratterizzando l’esistenza cristiana mediante la fede, l’a- 
more e la speranza, questa immagine può suggerire che 
i cristiani sono coinvolti in un confronto finale, escato- 
logico. Molti studiosi ritengono che questa esortazione 
(vv. 4-8) rifletta le catechesi battesimali. 9. ci da destina- 
ti: Nella sua esposizione del fondamento cristologico 
dell’esistenza cristiana, Paolo utilizza un’espressione 
semitica per affermare che i cristiani sono destinati (ma 
non predestinati) alla salvezza (in quanto distinta dall’i- 
ra escatologica). La salvezza è effettuata attraverso il 
Signore Gesù Cristo (1,10). La speciale relazione che 
intercorre tra i cristiani e il Signore è il terreno della lo- 
ro salvezza. 10. Paolo usa un’altra formula frammenta- 
ria della professione di fede (si veda 1,10; 4,14) per at- 
tribuire valore salvifico alla morte di Gesù. La salvezza 
raggiunge tutti, sia che vivano sia che non vivano 
(4,14.16-17). 11. confortatevi a vicenda: L'esortazione 
conclusiva della pericope rassomiglia a 4,18, ma ag- 
giunge al tempo stesso una riflessione, e cioè che il 
conforto vicendevole edifica la comunità, e una racco- 
mandazione di carattere pastorale (4,1.10). 

37 (V) Esortazione conclusiva (5,12-22). 

(A) Prima sezione: invito all’ordine nella co- 
munità (5,12-13). 12-13. Questi versetti si riferiscono 
alla edificazione della comunità (v. 11). quelli che fatica- 
no (3,6), che vi sono preposti (Rm 12,8), vi ammonisco- 
no: Quantunque molti esegeti facciano distinzione fra 
queste tre funzioni e le attribuiscano ai responsabili 
della comunità di Tessalonica, J. HAINZ (E&kk/esia [BU 
9, Miinchen 1972] 37-42) sostiene che esse si riferisca- 
no cumulativamente al ministero di animazione, impli- 
cando un coinvolgimento di tutta la comunità in tale 
ministero. nel Signore: L'autorità e la norma del mini- 
stero in quanto tale (4,1-2). carztà: Una dimensione del- 
la philadelphia (si veda il commento a 4,9). pace: Que- 
sto termine include la nozione biblica di completo be- 
nessere, non semplicemente l'assenza di conflitti all’in- 
terno della comunità. 

38 (B) Seconda sezione: consigli circa diverse 
esigenze comunitarie (5,14-22). Vengono date qui una 
serie di istruzioni in maniera staccata (C. Roetzel: «pa- 
renesi a singhiozzo»). 14. indisciplinati: Si tratta di una 
definizione generica di uno stile di comportamento più 
che di un vizio specifico (= sregolatezza, C. Spicq). ? 
pusillanimi: Nel NT è un bapax legomenon. i deboli: 
Coloro che hanno bisogno di fermezza in mezzo alle 
afflizioni e a cui è indirizzata l'esortazione alla vigilanza 
dei vv. 1-11 (D.A. Black). La pazienza è un frutto dello 
Spirito (Ga/ 5,22). 15. Una simile esortazione a non 
servirsi della ritorsione si trova in Rw; 12,17 (Mt 5,44- 
48; Lc 6,27-36). Occorre che si pratichi la carità cristia- 
na (1,3; 4,10-11); essa è diretta sia ai membri della co- 
munità cristiana sia a coloro che ne sono estranei (3,12; 


4,9-10). 16-18. Esortazioni generali sullo stile della vita 
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cristiana (la volontà di Dio, cf. 4,3). 16. state sempre lie- 
ti: Si veda Fil 4,4; la gioia è un frutto dello Spirito (Gal 
5,22; cf. Rx 14,17). 17. pregate incessantemente: Si ve- 
da Lc 18,1; Ef 6,18; la preghiera procede dallo Spirito 
(Rw 8,15-16). rendete grazie: Il rendimento di grazie e 
la preghiera sono strettamente associati (3,9-10); si ve- 
da Fil 4,6; cf. Col 2,7; 3,15-17. 19-22. Esortazioni sui 
carismi e sul discernimento. 19-20. Spirito, profezie: I 
paralleli ellenistici indicano che questo passo si riferi- 
sce all'attività carismatica di se stessi o degli altri. La 
comunità di Tessalonica può essere «carismaticamen- 
te» organizzata, ma Paolo non usa ancora il termine 
tecnico «carisma» per definire i doni dello Spirito (1 
Cor 12,4-11). 21-22. esarmzinate: Il discernimento dei ca- 
rismi è già per se stesso un'attività carismatica (1 Cor 
12,10). Suono, male: Taluni esegeti interpretano i vv. 
21b-22 come un’allusione alla vera e alla falsa profezia, 
mentre altri pensano che si tratti di un riferimento al 
discernimento in materia morale (Is 1,16-17). 

39 (VI) Auguri finali e saluto (5,23-28). 23. 
Una seconda preghiera augurale (si veda 3,11-13) ha 
l'aspetto di una benedizione omiletica. Le sue due par- 
ti sono caratterizzate da un parallelismo di sinonimi, 
vale a dire, il contenuto basilare è il medesimo in cia- 
scuna delle due parti. // Dio della pace: Un epiteto tra- 
dizionale (Gdc 6,24) ripreso da Paolo (Rx 15,33; 1 Cor 
14,33). Tutte le benedizioni provengono da Dio, inclu- 
sa la santificazione portata al suo ultimo compimento 
(4,1-8). st conservi irreprensibile: La seconda parte della 
preghiera utilizza il passivo «teologico» (ZBG $ 236) 
per parlare del definitivo compimento della salvezza 
(vale a dire, la parusia). spirito, anima e corpo: Gli ese- 
geti, sia antichi che moderni, hanno suggerito che Pao- 
lo esprima una concezione antropologica tripartita. Più 
comune è l’opinione secondo la quale i tre termini in- 
tendano designare la persona umana nella sua globalità 
sotto questo o quell’aspetto. Questa visione sarebbe 
più coerente con la tipicità dell'antropologia giudaica 
(si veda il commento a 3,13), dove «spirito» identifica 
essenzialmente la persona in quanto creatura; «anima», 
la persona in quanto essere vivente; e «corpo», la per- 
sona in quanto essere corporeo e sociale. Altri esegeti 
(p. es., P.A. Stempvoort, J. O’Callaghan) sarebbero 
propensi a vedere la persona umana definita come 
«anima e corpo», mentre attribuirebbero una sfumatu- 
ra indipendente al termine «spirito». 

40 24. L'affermazione della fedeltà di Dio è già 
implicita nell’epiteto «Dio della pace». 25. pregate an- 
che per not: Come Paolo ha pregato per i Tessalonicesi 
(1,2; 3,11-13; 5,23), così egli chiede le loro preghiere 
(Rw 15,30-32; Fil 1,19; Fr 22). 26. il bacio santo: Si 
veda il commento a Rrx 16,16. #67: Questa parola po- 
trebbe avere un valore di enfasi se, come alcuni esegeti 
pensano (si veda il commento sul fanatismo gnostico 
in 4,11), la comunità stesse davvero cominciando a 
sperimentare delle divisioni intestine. 27. vi scongiuro: 
Per la terza volta (2,18; 3,5) Paolo scrive usando il sin- 
golare, e il suo parlare è rivestito di autorità. La lettura 
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di un testo cristiano era evidentemente una pratica clude tutte le autentiche lettere paoline (+ Epistole 
nuova nelle assemblee cristiane (cf. Co/ 4,16; si veda —delNT, 45:8d). 
COLLINS, Studies, 365-370). 28. Un solenne saluto con- 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autenticità. A parte pochi casi sporadici 
di critici che la pongono in dubbio (FR. MCGUIRE, 
H:b] 66 [1967-1968] 52-57; G. Ory, CaebCER 32 
[1984] 139-147), nessuno oggi dubita seriamente del- 
l'attribuzione paolina di Ga/, come pure non fu messa 
in dubbio fino al XIX sec. (cf. KUMMEL, INT 304; 
WILK-SCHM, INT 466). 

3 (II) Destinatari. Paolo scrive alle «chiese del- 
la Galazia» (1,2). I galétai, in origine una tribù indo- 
ariana dell'Asia, erano imparentati con i Celti o Galli 
(«che nella loro lingua sono chiamati £e/tae, ma nelle 
nostre Galli» [G. CESARE, Bell. gall. 1.1]). Verso il 279 
a.C. alcuni di essi invasero la regione del basso Danu- 
bio e la Macedonia, spingendosi persino nella penisola 
greca. Bloccati dagli etoliani nel 278, i superstiti si rifu- 
giarono nell'Asia Minore dopo aver attraversato l’Elle- 


sponto. Qui facevano continue incursioni su tutta la re- 
gione finché Attalo I, re di Pergamo, li sconfisse (ca. 
239 a.C.) e fissò il loro territorio tra i fiumi Sangario e 
Halys intorno alle tre città di Ancira, Pessinunte e Ta- 
vium. Essi continuarono a disturbare i loro vicini fin- 
ché il romano Manlio Vulso li sottomise nel 189 a.C. 
Roma usò in seguito il loro territorio come stato cusci- 
netto contro Pergamo. Nelle guerre mitridatiche essi 
rimasero fedeli a Roma e, in riconoscimento, il loro ter- 
ritorio fu sempre più esteso. Verso il 40 a.C. alcune zo- 
ne della Pisidia, Frigia, Licaonia e Isauria divennero 
parte della Galazia. Quando l’ultimo re dei Galati, 
Aminta, lasciò tutto il suo territorio ai romani, esso fu 
incorporato nell’impero e nel 25 a.C. fu trasformato in 
una provincia, la Ga/atia. In quanto tale essa compren- 
deva, oltre all'originale «regione galatica» nell’ Asia Mi- 
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nore settentrionale, anche vaste zone centrali e meri- 
dionali. Nella regione meridionale si trovavano le città 
di Antiochia di Pisidia, Iconio, Listra e Derbe. La po- 
polazione dell’intera area era estremamente mista: gala- 
ti, greci, gallograeci, romani e giudei (cf. DKP 2,666- 
670; OCD 453-454), 

4 In quale senso Paolo usò il nome «Galazia»? 
I commentatori antichi riferivano il termine alla Gala- 
zia settentrionale, la regione intorno ad Ancira, Pessi- 
nunte e Tavium. Nel 1748 J.J. Schmidt propose la «teo- 
ria della Galazia meridionale», in seguito sostenuta da 
E. Renan, T. Zahn e da W.M. Ramsay; la teoria incon- 
tra tuttora un grande favore tra gli studiosi del NT. In 
base ad essa Paolo avrebbe scritto alle chiese di Antio- 
chia, Iconio, Listra e Derbe (fondate durante la prima 
missione [A 13,14.51; 14,6] e nuovamente visitate du- 
rante la seconda missione [ A? 16,1-2]). Gli argomenti a 
favore della teoria della Galazia meridionale sono prin- 
cipalmente i seguenti: (1) a differenza di Luca, Paolo 
usava normalmente, per designare le zone di cui parla- 
va, non i nomi delle regioni ma i nomi ufficiali delle 
province romane (p. es., Acaia [Rx 15,26], Macedonia 
[1 75 1,7-8], Asia [Rw 16,5]). (2) Né Af 16,6 né 18,23, 
dove è menzionato il viaggio di Paolo attraverso la Ga- 
lazia, fanno pensare alla fondazione di una qualsiasi co- 
munità cristiana nella Galazia settentrionale. (3) Proba- 
bilmente Paolo non conosceva la lingua dei Galati che 
ai tempi di Gerolamo era ancora una forma di celtico. 
(4) Gal 3,2-3.13-14.23-24; 4,2.5; 5,1 sembrano presup- 
porre lettori giudeo-cristiani, che avrebbero potuto 
trovarsi esclusivamente nelle città ellenizzate della Ga- 
lazia meridionale. 

5 È comunque possibile chiederci se almeno 
uno di questi argomenti sia realmente valido. A propo- 
sito di (1), Ga/ 1,21 mostra che Paolo usa «Siria e Cili- 
cia» come nomi di regioni, non come nomi di provin- 
ce; in Gal 1,17 egli parla dell’«Arabia», che divenne 
una provincia solo nel 106 d.C. Di più, anche nel caso 
che rimanessero dei dubbi sull’identificazione della 
«Galazia» (1,2), c'è ben poco da esitare quanto al si- 
gnificato di Galétat (3,1), il nome di una razza barbara 
che Paolo, egli stesso oriundo dell'Asia Minore meri- 
dionale, non avrebbe certamente applicato agli abitanti 
delle città ellenizzate della Pisidia e della Licaonia. (2) 
L'argomento si basa sul silenzio di A?, dove si sa che 
numerose relazioni di Luca sono riassunti schematici. 
In effetti poi A/ 18,23 presuppone delle comunità già 
stabilite. Inoltre, la spiegazione naturale di Af 16,6 è 
che Paolo si recò nella Frigia e nella «regione galatica» 
partendo da Listra e Iconio - si rifletta sull’espressio- 
ne, che ricorre anche in 18,23. (3) Se è vero che i Gala- 
ti settentrionali parlavano una lingua diversa, probabil- 
mente quella non sarebbe stata l’unica regione in cui 
Paolo avrebbe dovuto servirsi di un interprete; cf. Af 
14,11. (4) Infine, nessuno dei vv. citati da G4/ va neces- 
sariamente interpretato nel senso che dei giudeo-cri- 
stiani, a parte i giudaizzanti, fossero realmente membri 


delle comunità galatiche. In realtà, Ga/ 4,8; 5,2-3; 6,12- 
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13 fanno al contrario pensare a uno sfondo pagano del- 
la maggioranza dei lettori. In Antiochia, Listra, ecc., 
dove si sa per certo che c'erano dei giudei, non è inve- 
rosimile che il problema del rapporto del cristianesimo 
con la legge sia stato affrontato anche molto tempo pri- 
ma. L'infatuazione per la legge giudaica presupposta 
da Gal 1,6 ha tutto l’aspetto di essere di tipo recente. 
Tutto ciò rende più probabile che Paolo abbia scritto 
Gal alle comunità di maggioranza pagana della Galazia 
settentrionale. In definitiva, tale questione è di minore 
importanza, dal momento che il messaggio di Paolo ar- 
riva comunque sia nel caso che la destinazione venga 
definitivamente stabilita o meno. 


{BETZ, Galatians 1-5; BONNARD, Gafates 9-12; BRUCE, F.F, 
«Galatian Problems: 2. North or South Galatians?», B/RL 52 
[1970] 243-266; Gulattans 3-18; KUMMEL, INT 296-298; WIK- 
SCHM, INT 457-459). 


6 (III) Data. Non è facile precisare la data di 
Gal — 4,13 lascia pensare che fu scritta dopo una se- 
conda visita alla Galazia (probabilmente quella di A 
18,23 durante la terza missione). Efeso è un probabile 
luogo di origine della lettera. In ogni caso, essa appar- 
tiene al periodo della più intensa lotta di Paolo contro 
l'influenza dei giudaizzanti sulla chiesa primitiva, 
quando scrisse anche 1 Cor, 2 Cor, Rin e probabilmen- 
te Fil. Quasi certamente Ga/ precedette Ryu (ca. 58 
d.C.); la sua relazione con 1 Cor e 2 Cor è problemati- 
ca, ma probabilmente era anche precedente a queste. 
Una data non inverosimile è il 54 ca. d.C., non molto 
dopo l’arrivo di Paolo ad Efeso all’inizio della terza 
missione (+ Paolo, 79:40). I sostenitori della teoria 
della Galazia meridionale propongono spesso una data 
anteriore (cf. BRUCE, Galatians, 43-56) che è però diffi- 
cile da conciliare con tutti i dati. C.H. Buck (JBL 70 
(1951) 113-122) e C.E. FAW (BR 4 [1960] 25-38) pro- 
pongono una data che colloca Gal tra 2 Cor e Rrx. 

7 (IV) Occasione e scopo. Poco dopo la se- 
conda visita alle chiese della Galazia Paolo apprese ad 
Efeso che «alcuni perturbatori» (1,7) in Galazia aveva- 
no impugnato la sua autorità apostolica (1,1-12 — evi- 
dentemente con la motivazione che il suo mandato non 
proveniva personalmente da Cristo); essi inoltre affer- 
mavano che egli non predicava il vero vangelo (1,7), 
perché non insisteva sull’osservanza della legge mosai- 
ca: circoncisione (persino ai pagano-cristiani, 6,12), ce- 
lebrazione delle feste giudaiche (4,10, giorni, mesi, sta- 
gioni e anni). Sembra che l’accusassero anche di op- 
portunismo, per aver una volta permesso la circonci- 
sione (5,11). In questo modo ovattava le esigenze del 
vangelo per riguardo ai convertiti Gentili. Essendo ve- 
nuto a conoscenza dell’attività di tali agitatori e della 
confusione che ne era nata nelle chiese galatiche, Paolo 
scrisse questa lettera veemente nella quale egli metteva 
in guardia i suoi seguaci cristiani sul pericolo di questo 
«vangelo differente» (1,7) che veniva predicato da que- 
sti. Difendeva la sua posizione di apostolo e affermava 
insistentemente che il suo vangelo, senza l’osservanza 
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delle pratiche mosaiche, era l’unico modo corretto di 
interpretare il cristianesimo, come era stato provato da 
recenti avvenimenti. In questo modo Ge/ divenne la 
prima esposizione dell’insegnamento di Paolo sulla 
giustificazione per grazia attraverso la fede a prescinde- 
re dalle opere prescritte dalla legge; è il manifesto di 
Paolo sulla libertà cristiana. Benché chiami i Galati 
«insensati» (3,1), nel suo cuore c’era sempre un posto 
per i «miei figli» (4,19) e «fratelli» (4,12; 5,11; 6,18). 

8 Chi erano i perturbatori in Galazia? Sebbene 
alcuni commentatori (M. Barth, J. Munck) abbiano cer- 
cato di individuarli come pagano-cristiani o persino 
gnostici (\W. Schmithals), sono meglio identificati come 
giudeo-cristiani della Palestina, legati a un giudaismo 
più intransigente rispetto a Pietro, Paolo o Giacomo, o 
persino dei «falsi fratelli» (2,4) di Gerusalemme, che 
Paolo aveva ivi incontrato. (Il racconto in At 15,5 iden- 
tificherebbe questi ultimi come «credenti che erano ap- 
partenenti alla setta dei farisei»). È, inoltre, inverosimile 
che avessero qualcosa a che fare con «gli inviati di Gia- 
como» (Ga/ 2,12), che crearono problemi ad Antiochia. 
I perturbatori in Galazia erano dei giudaizzanti che in- 
sistevano sull'osservanza non di tutta la legge mosaica, 
ma almeno sulla circoncisione e sull'osservanza di alcu- 
ne altre pratiche giudaiche. Paolo, per questa ragione, 
ammoniva i pagano-cristiani della Galazia che la loro 
sottomissione alla «circoncisione» li avrebbe obbligati 
ad «osservare tutta quanta la legge» (5,3). I perturbato- 
ri possono essere stati una sorta di sincretisti: cristiani 
di origine giudaica, forse essena, influenzati da alcuni 
movimenti dell'Anatolia. (Molto prima della scoperta 
dei rotoli di Qumran, J.B. Lightfoot collegò l’«eresia di 
Colossi» con l’essenismo [Saint Pauls Epistles to the 
Colossians and to Philemon (London 1890) 80-103; la 
sua teoria ha trovato conferma in alcuni testi della LQ: 
su Col 1,12-13, cf. 1QS 11,7-8; su Co/ 2,16, cf. 10S 
10,1-8; CD 8,15]). Anche se Co/ può essere deutero- 
paolina (+ Epistole del NT, 45:12), gli insegnamenti 
dei perturbatori galati possono essere stati collegati a 
tali influenze provenienti dall’Anatolia. Cf. Ga/ 4,10. 


(ECKERT, Die urchristliche Verkiindigung; JEWETT, R., «The 
Agitators and the Galatian Congregation», NTS 17 [1970- 
1971] 198-212; SCHMITHALS, W., «Die Haretiker in Gala- 
tien», ZNW 47 [1956] 25-66; «Judaisten in Galatien,» ZNW 
74 [1983] 27-58). 


9 (V) Relazione di Gal con Rm. Indubbiamen- 
te Gal non è semplicemente un abbozzo o una brutta 
copia di Ryr, perché le due lettere sono contrassegnate 
da due differenti prospettive. In Ri: Paolo presenta 
pacificamente le sue riflessioni apostoliche e missiona- 
rie sulla possibilità storica che viene ora offerta all’u- 
manità mediante la predicazione del Vangelo: una me- 
ditazione sulla santità e amore di Dio che effettua la 
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giustificazione e la salvezza, un modo di vita cristiana 
che deve iniziare con la fede. In Ga/, invece, Paolo scri- 
ve una lettera polemica in cui mette in guardia le chie- 
se galatiche contro l’errore dei giudaizzanti: non c'è al- 
tro vangelo che quello da lui predicato. Insiste sulla li- 
bertà dalla legge, libertà che è stata acquistata in Cristo 
Gesù. Sebbene come in Rw: venga insegnata la giustifi- 
cazione per fede, l’enfasi di Paolo in G4/ è posta so- 
prattutto sulla libertà che il cristiano ha acquistato in 
Cristo Gesù. Inoltre non c’è nulla in Rx che corri- 
sponda a Ga/ 1,1-2,14, ma la sintesi del vangelo di 
Paolo in Gal 2,15-21 è quasi uno schema di Rw; 1-8, 
con lo stesso progresso positivo di pensiero. 


(HUBNER, H., «Identitàtsverlust und paulinische Theologie: 
Anmerkungen zum Galaterbrief», KD 24 [1978] 181-193; 
KERTELGE, K., «Gesetz und Freiheit im Galaterbrief», NT 30 
[1984] 382-394; Moon, D.J., «Law”, Works of the Law”, and 
Legalism in Paul», W7] 45 [1983] 73-100; STAGG, E, «Free- 
dom and Moral Responsability without License or Legalism», 
RevExp 69 [1972] 483-494). 


10 (VI) Struttura. Ga/ può essere schematizzata 
nel seguente modo (seguo con un leggero adattamento 
l’analisi retorica di H.D. BETZ, NTS 21 [1974-1975] 
353-379): 


(I) Introduzione (1,1-11) 
(A) Praescriptio: Formula d'apertura (1,1-5) 
(B) Exordiurm: Meraviglia (1,6-7), anatema (1,8-9), 
transizione (1,10-11) 
(II) Nerratio: Chiamata storica di Paolo a predicare il 
vangelo (1,12-2,14) 
(A) Il vangelo di Paolo non è di origine umana (1,12- 
24) 
(B) Il vangelo di Paolo approvato dai capi della chiesa 
di Gerusalemme (2,1-10) 
(C) Il vangelo di Paolo mise in evidenza l’incoerenza 
di Pietro ad Antiochia (2,11-14) 
(III) Proposttto: Paolo espone il suo vangelo (2,15-21) 
(IV) Probutio: Nel piano di Dio l'umanità è salvata per fe- 
de, non dalla legge (3,1-4,31) 
(A) Prova 1: L'esperienza dei Galati nel ricevere pri- 
ma lo Spirito (3,1-5) 
(B) Prova 2: L'esperienza di Abramo e le promesse a 
lui fatte da Dio (3,6-26) 
(C) Prova 3: L'esperienza dei cristiani nel battesimo 
(3,27-29) 
(D) Prova 4: L'esperienza dei cristiani come figli di 
Dio (4,1-11) 
(E) Prova 5: L'esperienza dei Galati nel loro rapporto 
con Paolo (4,12-20) 
(F) Prova 6: L'allegoria di Sara e Agar (4,21-31) 
(V) Exbortatio: Sezione esortatoria (5,1-6,10) 
(A) Consiglio: conservate la libertà che avete in Cristo 
(5,1-12) 
(B) Ammonimento: camminate non secondo la carne, 
ma secondo lo Spirito (5,13-26) 
(C) Istruzioni: il modo giusto di usare la libertà cri- 
stiana (6,1-10) 
(VD) Posiscriptio: «firma» di Paolo e sommario; benedizio- 
ne di commiato (6,11-18) 
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COMMENTARIO 


11 (I) Introduzione (1,1-11) 

(A) Praescriptio: Formula d’apertura (1,1- 
5). Paolo amplia la praescriptio incorporandovi i temi 
principali della lettera: la difesa del suo apostolato (la 
sua indipendenza e la sua origine divina); il piano divi- 
no per la giustificazione dell'umanità mediante Cristo. 
1. Paolo, apostolo: Paolo porta delle argomentazioni 
contro la tesi secondo cui, non essendo egli stato uno 
dei dodici, non possiede alcuna vera autorità. Qui egli 
si assume deliberatamente il titolo di «apostolo» per 
sottolineare la sua uguaglianza con i dodici, poiché il 
suo mandato e la sua autorità provengono dal Signore 
risorto. Il termine 4péstolos, riscontrato raramente nel 
greco extrabiblico o nei LXX, acquistò una sfumatura 
cristiana specifica sotto l'influenza dell’uso giudaico 
contemporaneo di s°/5 «inviato»: un rappresentante 
inviato con pieni poteri per adempiere un compito ben 
definito (legale, profetico o missionario) (cf. K.H. 
RENGSTORF, GLNT 1, 1165-1185; — Pensiero del NT, 
81:149-152). Dio Padre che lo ha resuscitato...: Il manda- 
to di Paolo di predicare il vangelo è divino, non umano; 
ricevuto direttamente, non delegato da uomini. La sua 
origine è in colui che impresse il sigillo finale dell’ap- 
provazione sulla stessa missione di Cristo (4,4). Si noti 
che la risurrezione è attribuita al Padre (— Teologia 
paolina, 82:59). 3. grazia e pace: La grazia di Paolo invo- 
ca una partecipazione alle benedizioni messianiche (— 
Epistole del NT, 45:8), elargite sia dal Padre che da Cri- 
sto; in contrasto con il sua anatema (1,8-9). 4. che ha da- 
to se stesso: È qui annunciato il motivo fondamentale 
della lettera: la salvezza mediante Cristo secondo il dise- 
gno o volontà del Padre (+ Teologia paolina, 82:41). da 
questo mondo perverso: La teologia giudaica contempo- 
ranea contrapponeva a «questo mondo [secolo]» il 
«mondo [secolo] futuro». Paolo si richiama qui a quel 
contrasto e vede il primo dominato da satana (cf. 2 Cor 
4,4). Sacrificando se stesso per noi, Cristo ha realizzato 
l’incontro dei due mondi (1 Cor 10,11) e liberato gli es- 
seri umani dall’influenza di «questo mondo». 
12 (B) Exordium: Meraviglia (1,6-7), anatema 
(1,8-9), transizione (1,10-11). Invece del solito ringra- 
ziamento (— Epistole del NT, 45:8B) Paolo esprime la 
sua sorpresa e il suo stupore per l’incostanza dei Galati. 
Denunciando qualsiasi altra dottrina come vangelo spu- 
rio, egli afferma che soltanto il suo è il vero «vangelo di 
Cristo». 6. così in fretta: O nel senso di «in sì breve tem- 
po dopo la vostra conversione [e la mia evangelizzazio- 
ne)» oppure «così facilmente». Il suo stupore è mode- 
rato se viene confrontato con la maledizione invocata 
su coloro che hanno fuorviato i Galati. colui che vi ha 
chiamati: Il Padre, dato che l’uso paolino fa solitamente 
di #heds il soggetto di «chiamare» (Ga/ 1,15; 1 Cor 1,9; 
Rw 4,17; 8,30; 9,24); il piano del Padre viene attuato 
mediante la grazia (benevolenza) di Cristo. Un’interpre- 
tazione possibile, ma meno probabile: «abbandonare 


Cristo che vi ha chiamati alla grazia». 7. un altro [vange- 
lo]: Siccome il vangelo è una «forza per la salvezza» 
(Rex 1,16) emanante da Cristo, il quale non è diviso (1 
Cor 1,13), non ci può essere che un solo vangelo. Tutto 
ciò è già stato loro proclamato da Paolo. alcuni: I giu- 
daizzanti perturbatori (+ 7-8). 8. un angelo dal cielo: 
Cf. 2 Cor 11,4. In Gal 3,19-20 Paolo si riferisce alla cre- 
denza giudaica secondo cui la legge mosaica fu data da- 
gli angeli. Anche se uno di /oro dovesse apparire nuova- 
mente con un vangelo modificato, non va ascoltato — in 
effetti, Paolo lo maledice. arzaterza: Il termine significa- 
va in origine «un'offerta votiva collocata in un tempio» 
(cf. Le 21,5; cf. BAGD 54), ma col tempo, specialmente 
sotto l’influenza dei LXX (N 21,3; Dt 7,26), finì per 
designare un «oggetto di maledizione». Così Paolo lo 
usa per formulare una solenne maledizione contro i 
giudaizzanti (cf. 1 Cor 12,3; 16,22; Rw 9,3). 10. Questo 
e il v. 11 sono di transizione. è forse il favore degli uomi- 
ni che intendo guadagnarmi, 0 non piuttosto quello di 
Dio?: Paolo respinge l'accusa implicita che egli per op- 
portunismo volesse addolcire il vangelo al fine di fare 
molti convertiti (cf. 1 75 2,4; 2 Cor 5,11). cerco di piacere 
ad uomini: Come in precedenza, nel periodo antece- 
dente alla sua conversione, quando egli perseguitava la 
chiesa di Dio (1,13). Ora il servizio di Cristo lo ha libe- 
rato da una tale motivazione di vanagloria. servitore di 
Cristo; La sua conversione lo ha liberato dal «giogo del- 
la schiavitù» che era la legge mosaica (5,1), con l’accen- 
to che essa poneva sull’attività umana. Egli è diventato 
uno schiavo di Cristo, pronto a obbedirgli (Rw 6,16- 
20). Ci può essere un’ulteriore sfumatura. In Fil 1,1; 
Rr7 1,1 Paolo si designa come uno «schiavo» conforme- 
mente a certe grandi figure dell’AT che servirono 
YHWH con fedeltà (Mosè, 2 Re 18,12 LXX; Giosuè, 
Gdc 2,8; Abramo, Sa/ 104,42). Se fosse alla ricerca del 
favore degli uomini, si mostrerebbe infedele a una tale 
vocazione. 11. vi dichiaro: La stessa solenne affermazio- 
ne introduce il frammento kerygmatico che Paolo «ri- 
cevette» e «trasmise» di 7 Cor 15,1. Ma il suo «vange- 
lo» è da Cristo; come in 1 75 2,13 la sua origine è «da 
Dio». il vangelo da me annunziato: L'essenza di ciò che 
Paolo si compiace di chiamare il «mio/nostro vangelo» 
(1 Ts 1,5; 2 Cor 4,3; Rx 2,16) è che la salvezza è possi- 
bile per tutti gli uomini indistintamente mediante la fe- 
de in Cristo (+ Teologia paolina, 82:31-36). 

13 (II) Narratio: Chiamata storica di Paolo a 
predicare il vangelo (1,12-2,14). I giudaizzanti aveva- 
no evidentemente accusato Paolo di aver ricevuto il 
suo messaggio non da Cristo, poiché non aveva mai te- 
stimoniato il ministero di Gesù, ma da altri predicatori 
e di averne addolcito il contenuto a favore dei Gentili 
eliminando l’obbligo delle pratiche giudaiche. Egli ri- 
sponde affermando nuovamente il suo storico mandato 
apostolico e spiegando le sue relazioni con la chiesa 
madre di Gerusalemme. 


Religione in Ita 


1024 Galati (1,12-19) 


14 (A) Il vangelo di Paolo non è di origine 
umana (1,12-24). Viene anzi da Dio stesso. 12. per rive- 
lazione di Gesù Cristo: Il genitivo può essere sia ogget- 
tivo (che rivela Cristo, cf. 1,16) sia soggettivo (Cristo 
che rivela il vangelo, non gli esseri umani). La rivelazio- 
ne sulla strada di Damasco (+ Paolo, 79:20-22) illu- 
minò Paolo sul Cristo e sul suo significato per tutti gli 
uomini — sul carattere essenziale del vangelo, non ne- 
cessariamente sulla sua «forma». Il v. 12 non intende 
affermare che a Paolo furono comunicati episodi della 
vita di Cristo così che egli non dovette mai dipendere 
dalla tradizione primitiva derivante dalla chiesa di Ge- 
rusalemme (— Teologia paolina, 82:16-20). 

15 13. la mia condotta di un tempo nel giudaismo: 
La precedente impostazione della vita di Paolo non po- 
teva certo fornire lo sfondo psicologico da cui avrebbe 
potuto evolversi naturalmente il suo vangelo. In quan- 
to fariseo (Fi/ 3,5-6) avrebbe dovuto rigettare energica- 
mente tutto ciò che si opponeva alla legge mosaica e al- 
le tradizioni dei padri (cioè, le interpretazioni farisai- 
che della Torah; cf. Mc 7,1-13). perseguitassi... la Chiesa 
di Dio: Cf. 1 Cor 15,9 (cf. At 8,3; 9,1-2). Sulla frase 
«Chiesa di Dio», — Teologia paolina, 82:134-135. 15. 
fin dal seno di mia madre: Una frase dei LXKX. Come 
Geremia (Ger 1,5) e anzi come il Servo di YHWH (Is 
49,1), Paolo era stato destinato alla chiamata dal Pa- 
dre, antecedente alla sua stessa esistenza. Considerò 
forse Paolo se stesso come un altro Servo di YHWH? 
(cf. D.M. STANLEY, CBQ 16 [1954] 385-425). 16. rive- 
lare a me suo Figlio: Lett., «in me»; ma ex con il dativo 
può avere lo stesso significato del dativo dell’ogg. indi- 
retto (BDF 220.1; cf. 1,12; 2,20; 1 Cor 15,10). Paolo 
pone l’accento sul fatto che egli aveva «visto il Signo- 
re» (1 Cor 9,1; 15,8) ed era quindi un apostolo. È pure 
possibile un’altra traduzione, «per mezzo mio», ma 
sembra ridondante a motivo della frase che segue. per- 
ché lo annunziassi in mezzo at pagani: C£. 2,7. Paolo 
connette la sua missione apostolica ai Gentili con la ri- 
velazione di Cristo, ma le sue parole non ci costringo- 
no a concludere che i due eventi si siano attuati simul- 
taneamente (cf. B. RIGAUX, The Letters of St. Paul 
[Chicago 1968] 40-67). Per Cristo come contenuto del 
vangelo, cf. Rx 1,2-5. senza consultare nessun uomo: 
Lett., «carne e sangue», un’espressione dell’AT (Sir 
14,18; 17,31), usata ancora in 1 Cor 15,50. Questa en- 
fatica negazione dell’origine umana del suo mandato è 
spiegata dai dettagli cronologici e geografici che seguo- 
no. 17. 4 Gerusalemme: La sua conoscenza basilare del 
Cristo non è legata al tradizionale centro dal quale la 
«parola del Signore» fu predicata (Is 2,3; Lc 24,48). 
apostoli prima di me: Benché conscio di essere «il meno 
importante» degli apostoli (1 Cor 15,9), egli non vuol 
dire di essere un apostolo solo di secondo rango. i# 
Arabia: Con ogni probabilità il regno nabateo di Areta 
IV Filopatre (2 Cor 11,32, cf. G.W. BOWERSOCK, JRS 
61 [1971] 219-242; Roman Arabia [Cambridge MA 
1983]; J. STARCKY, DBSup 7, 886-1017) nella Transgior- 
dania, a est e sud di Damasco, estendentesi a sud-ovest 


[47:14-16] 


della Palestina verso Suez. La natura e la durata di que- 
sto ritiro non sono indicate e questo soggiorno di Pao- 
lo è taciuto negli Atti (= Paolo, 79:7-8). 

16 18. fu seguito, dopo tre anni: Il calcolo va fat- 
to incominciando dal suo ritorno a Damasco dopo il 
suo viaggio in Arabia. per consultare Cefa: Il significato 
dell’infinito greco historésai è disputato. Letteralmente 
esso significa «cercare informazioni su» (una persona o 
una cosa), «andare ad esaminare» (una cosa). Numero- 
si interpreti antichi, greci e latini, lo interpretano sem- 
plicemente come «vedere» (Vg, videre), spesse volte 
formulata con «fare una visita (di cortesia)» a Cefa. Ma 
le prove a favore di questo significato sono scarse. L'in- 
terpretazione preferibile: Paolo visitò Cefa allo scopo 
di esplorarne il pensiero (LS) 842), per avere da lui 
informazioni concernenti il ministero di Gesù (cf, G.D. 
KILPATRICK «Galatians 1,18: bistorésai Kepbdn», NT 
Essays [Fest. T.W. Manson, Manchester 1959], 144- 
149; cf. J.D.G. DUNN, NTS 28 [1982] 461-478; ZNW 
76 [1985] 138-139; O. Horius, ZNW 75 [1984] 73- 
85). Durante i quindici giorni trascorsi in compagnia di 
Cefa, Paolo probabilmente venne a conoscenza delle 
«tradizioni» della chiesa di Gerusalemme (1 Cor 
11,2.23-25; 15,3-7). Benché l’identificazione di Cefa 
con Pietro sia a volte messa in dubbio (da K. Lake, 
D.W. Riddle, C.M. Henze; cf. BETZ, Galatians, 97), es- 
sa è ampiamente accettata (cf. O. CULLMANN, Peter 
(Philadelphia 1953] 18, n. 7; GLNT 10, 123-160). Ke- 
phés, una forma grecizzata dell’aramaico képd’, «roc- 
cia», «pietra», «scoglio», ora noto per essere stato usa- 
to come nome di persona (cf. BMAP 8:10; cf. J.A. 
FITZMYER, TAG 112-124), venne dato a Simone come 
epiteto per denotare la caratteristica di quella persona 
(come Maccabeo, «il martello»). In virtù di questo tito- 
lo Simon Pietro è una «roccia» nel tempio escatologico 
(= la chiesa); egli è anche una delle «colonne» (2,9) 
della chiesa di Gerusalemme. 19. #4 solo Giacomo: 
Oppure, un altro possibile significato è: «fuorché Gia- 
como». La congiunzione ei m7é può essere sia avversa- 
tiva, «ma» (come in Ga/ 2,16; M? 12,4), sia esclusiva 
(cf. ZBG $ 470). Se il primo significato è corretto (e 
sembra da preferirsi), allora Giacomo è distinto dagli 
apostoli. Se invece si opta per il secondo significato, al- 
lora qui si afferma che Giacomo è un apostolo. Ciò co- 
munque non significa che egli debba essere identificato 
né con Giacomo, figlio di Zebedeo, né con Giacomo, 
figlio di Alfeo membro dei dodici (Mc 3,17-18). Paolo 
lo chiama «il fratello del Signore» che venne considera- 
to il primo «vescovo» di Gerusalemme (EusEBIO, HE 
2. 23.1; — Pensiero del NT, 81:143). i/ fratello del Si- 
gnore: Nel greco classico ed ellenistico ade/phés signifi- 
ca «fratello di sangue». Nei LXX il vocabolo traduce 
l'ebraico ‘45, anche quando è usato nel senso di «con- 
giunto» (Ger 13,8; 29,12-15; cf. BAGD 16); i papiri 
greci provenienti dall’Egitto contengono anch'essi il si- 
gnificato più vasto di «parente» (cf. J.J. COLLINS, T$ 5 
[1944] 484-494; cf. J.A. FITZMYER, WA 221). In base al 
problema creato da Mc 6,3 e 15,40.47; 16,1, dove «Ma- 


Religione in Ita 


[(47:17-18] 


ria madre di Giacomo il minore e di Joses» difficilmen- 
te può essere usato dall’evangelista per designare la 
madre della persona crocifissa sul Calvario, ade/phés, 
usato per Giacomo, è meglio inteso come «congiunto, 
parente». 21. Siria e Cilicia: Probabilmente è compresa 
Tarso, città natale di Paolo, che fu il luogo di un sog- 
giorno per molti anni, forse anche dell’apostolato; di 
conseguenza non fu conosciuto personalmente come 
un cristiano alle «chiese della Giudea». 

17 (B) Il vangelo di Paolo approvato dai capi 
della chiesa di Gerusalemme (2,1-10). 1. dopo quattor- 
dici anni... di nuovo: La consueta traduzione, «14 anni 
dopo» è stata messa in dubbio (p. es., da S. GIET, RSR 
41 [1953] 323-324) in base al fatto che altrove Paolo 
usa did con il genitivo per significare «durante (il corso 
di)». Questo significato, più l’uso di «di nuovo», sem- 
bra implicare un computo della data a partire dal gior- 
no della conversione di Paolo (ca. 36 d.C.). La correla- 
zione di questa visita a Gerusalemme con i dati riporta- 
ti in Af costituisce uno dei problemi esegetici più diffi- 
cili del NT. Non ci si può comunque sottrarre all’im- 
pressione che Ga/ 2 si riferisca allo stesso evento che in 
At 15 (perlomeno ai vv. 1-12), nonostante tutti gli altri 
tentativi di identificarlo diversamente. Tuttavia riman- 
gono numerosi problemi (— Paolo, 79:25.32.35-37). 
Barnaba: C£. 1 Cor 9,6. Secondo At 4,36 era un levita 
cipriota, di nome Giuseppe, chiamato Barnaba dagli 
apostoli (con l'etimologia popolare «figlio della conso- 
lazione»). Af 13,1 lo presenta come un profeta o un 
maestro di Antiochia, che diventa il compagno di Pao- 
lo durante la prima missione (fino al ‘Concilio’ di Ge- 
rusalemme). Tito: Un pagano-cristiano (cf. v. 3) compa- 
gno di Paolo durante la terza missione, il quale riconci- 
lia Paolo con la chiesa di Corinto (cf. 2 Cor 2,13; 
7,6.13-14; 8,6.16.23; 12,8). 2. in seguito ad una rivela- 
zione: Chi l’ha avuta? Se Paolo intende affermare che 
egli stesso ebbe la rivelazione, allora la menziona alme- 
no per mostrare che non furono gli apostoli di Gerusa- 
lemme a convocarlo (in Af 15,2 il motivo della visita è 
dato come una decisione della comunità antiochena). 
privatamente alle persone più ragguardevoli: Si ha qui 
l'impressione di una leggera sottovalutazione delle «co- 
lonne» di Gerusalemme, che erano apostoli prima di 
lui (1,16). 3. (non) fu obbligato a farsi circoncidere: Pao- 
lo intende dire che Tito di fatto non fu circonciso op- 
pure che egli non fu «costretto», ma spontaneamente 
vi si sottomise? Il tono generale del passo sarebbe a fa- 
vore della prima interpretazione, cioè, Paolo ottenne di 
non far circoncidere i convertiti Gentili. 4. falsi fratelli: 
In At 15,5 dei simili convertiti giudeo-cristiani, detti di 
sfondo farisaico, propugnano la circoncisione dei Gen- 
tili e il loro obbligo di osservare la legge mosaica. /a li- 
bertà che abbiamo in Cristo Gesù: La Magna Charta di 
Gal: in Cristo Gesù siamo stati liberati dalla legge 
(5,1.13). 5. noi non cedemmo... neppure un istante: Pao- 
lo si vanta come se fosse stato lui ad influenzare l’as- 
semblea, ma A? 15,7-11 ne attribuisce il merito a Si- 
mon Pietro. 6. le persone più ragguardevoli: Giacomo, 
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Cefa e Giovanni (2,9). quali fossero allora: Una difficile 
affermazione parentetica il cui senso sembra essere che 
Paolo non si lasciò intimidire dal prestigio acquistato 
dalle «colonne» per essere stati testimoni oculari della 
missione di Gesù. Tale esperienza e tale prestigio non 
potevano aver maggior peso della verità del vangelo ri- 
velato da Dio. 4 me... non fu imposto nulla di più: Il 
vangelo di Paolo fu riconosciuto dalle colonne come 
non difettoso, malgrado tutte le accuse dei giudaizzan- 
ti. (Per il rapporto di «nulla» con A? 15,19-29, + Pao- 
lo, 79:33.35-37). 7. come a Pietro quello per i circoncisi: 
Paolo fu in tal modo equiparato a Pietro e il campo 
dell’apostolato fu suddiviso tra di loro (cf. Rw 15,17- 
21; At 15,12). La suddivisione va intesa in senso geo- 
grafico, non etnico, poiché Paolo spesso iniziò l’evan- 
gelizzazione di zone in cui erano presenti i Giudei (1 
Cor 9,23-24; Rm 2,10-11; cf. At 13,46; 17,1-8; 18,4). 
Mentre Paolo di norma usa «Cefa» (1 Cor 1,12; 3,22; 
9,5; 15,5; Gal 1,18; 2,9.11.14) qui usa «Pietro» (2,7-8), 
forse riportando la terminologia usata nel dibattito as- 
sembleale (cf. BETZ, Galatians, 97). 9. Giacomo, Cefa e 
Giovanni: A Giacomo, il «vescovo» di Gerusalemme, 
viene data la precedenza su Pietro e Giovanni, il figlio 
di Zebedeo. La successione dei nomi lascia pensare che 
persino il capo della chiesa di Gerusalemme approvò il 
vangelo e la missione di Paolo. Sono forse costoro 
chiamati st$/oî, «colonne», perché erano un triumvira- 
to che governava la chiesa madre di Gerusalemme? 
(Cf. C.K. BARRETT, in Studia paulina [Fest. J. de 
Zwaan, edd. J.N. Sevenster et al., Haarlem 1953] 1-19). 
10. ricordarci dei poveri: L'unico incarico aggiunto dal 
«Concilio». Si tratta probabilmente dei «poveri che so- 
no nella comunità di Gerusalemme» (Rrz 15,26), cioè 
quelle persone povere economicamente se confrontate 
con i pagano-cristiani delle città ellenistiche, ma anche 
quelli della pietà giudaico-cristiana palestinese, ‘Zn4w0Î1 
(cf. J. DUPONT, Les Béatitudes [3 voll., Paris 1958- 
1969] 2,13-51 [trad. it., Le Beatitudini, Alba 1977]). Se 
possano essere collegati o meno al precedente qumra- 
nico ‘ebyénfm, cf. L.E. KECK, ZNW 56 (1965) 100-109. 
18 (C) Il vangelo di Paolo mise in evidenza l’in- 
coerenza di Pietro ad Antiochia (2,11-14). Non solo il 
vangelo di Paolo fu approvato dalle «colonne» della 
chiesa di Gerusalemme, ma nella chiesa antiochena 
composta di Gentili e Giudei esso dimostrò di essere 
l’unica risposta. 11. i opposi a lui a viso aperto: Ben- 
ché franco nella sua affermazione, Paolo considerava 
evidentemente Cefa come una persona più importante 
di se stesso (cf. PNT 24-32). Presumibilmente sia Cefa 
che Paolo si recarono ad Antiochia subito dopo la de- 
cisione sulla circoncisione del ‘Concilio’ di Gerusalem- 
me. perche... aveva torto: Condannato dalle sue stesse 
azioni; la spiegazione è in 2,12-13. Paolo né qui né al- 
trove fa riferimento a ciò che Luca racconta riguardo 
all’aver egli acconsentito alla circoncisione di Timoteo 
(At 16,3) o al fatto che più tardi egli stesso si sottomet- 
terà al rituale del voto di nazireato (A 21,20-26). An- 
che se il suo principio-guida è formulato in 1 Cor 9,20 
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(cf. Ri: 14,21), ad Antiochia si tratta di una questione 
molto più vasta che coinvolge l’unità della stessa Chie- 
sa. 12. alcuni da parte di Giacomo: Essi non vanno ne- 
cessariamente identificati con i «falsi fratelli» di 2,4, 
poiché la questione ora ha a che fare con le leggi giu- 
daiche relative ai cibi, completamente diversa dalla 
questione sulla circoncisione che era stata risolta a Ge- 
rusalemme (2,3-9; cf. At 15,1-12). Al Concilio, la que- 
stione dei cibi non era venuta fuori e non era stata ri- 
solta (anche se il resoconto composito di A/ 15 potreb- 
be far pensare, a prima vista, al contrario; + Paolo, 
79:33-37). tenersi în disparte: Cefa rifiutò di continuare 
a mangiare con i pagano-cristiani e dette l’impressione 
che soltanto i giudeo-cristiani, tuttora osservanti di tali 
leggi secondo Lv 17,8-9.10-12.15, fossero i veri cristia- 
ni. per timore dei circoncisi: Perché Cefa «temesse» non 
è chiaro; ma da Paolo viene preso come un segno della 
sua mancanza di convinzione riguardo al vangelo. 13. 
gli altri giudet: Giudeo-cristiani. lo inzitarono nella si- 
mulazione: Benché l’influenza di Cefa su una minoran- 
za della comunità antiochena potesse essere spiegata in 
vari modi, Paolo la interpretò come incoerenza e com- 
promesso politico. Per questo motivo egli biasimò Cefa 
pubblicamente. 14. /4 verità del vangelo: La «libertà 
che noi abbiamo in Cristo Gesù» (2,4-5), non soltanto 
dalla consuetudine della circoncisione ma anche dalle 
leggi giudaiche relative ai cibi. Paolo considerò Pietro 
colpevole perché non si «comportava rettamente» se- 
condo questa verità, cioè non era ortodosso nella sua 
condotta (cf. G.D. KILPATRICK, in Neuetestamentliche 
Studien [Fest. R. Bultmann, ed. W. Eltester, BZNW 21, 
Berlin 1954] 269-274). se tu che sei giudeo vivi come i 
pagani: C£. 2,12. come puot costringere i pagani a vivere 
alla maniera dei giudei?: Siccome l'esempio di Cefa 
aveva già fuorviato Barnaba e altri, avrebbe potuto 
esercitare la stessa pressione sui pagano-cristiani. Ot- 
tenne la denuncia di Paolo il suo effetto? Il brano lo la- 
scia pensare; Paolo ricorda la sua opposizione a Pietro 
ai fini di stabilire la validità e la logica del suo vangelo. 
Egli sostenne la sua tesi contro Cefa. Se poi la questio- 
ne delle leggi sui cibi venne risolta ad Antiochia in se- 
guito a quell’incidente è un’altra questione. Sembra si 
sia sollevata di nuovo dopo la partenza di Pietro e Pao- 
lo e la chiesa antiochena inviò una delegazione a pren- 
dere istruzioni da Giacomo a Gerusalemme (A 15,13- 
33; + Paolo, 79:35-37). 

19 (III) Propositio: Paolo espone il suo vange- 
lo (2,15-21). Paolo ora propone un sommario conciso 
del suo insegnamento sulla fede e sulle osservanze giu- 
daiche; può rappresentare una riformulazione del di- 
scorso rivolto da Paolo a Pietro ad Antiochia. 15. not: 
Primariamente Cefa e Paolo. giudei per nascita: Lett.: 
«per natura», o per condizione naturale (cf. Ryu 2,27). 
Paolo riconosce in tal modo la sua stessa estrazione 
giudaica. non pagani peccatori: Paolo contrappone iro- 
nicamente il suo privilegio (facendo eco alla rivendica- 
zione dei suoi oppositori giudaizzanti) alla sorte dei pa- 
gani, che non solo non osservavano la legge, ma nep- 
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pure la possedevano. Essendo 4romoî, «senza legge», 
essi erano peccatori (Rx 2,12); eppure Paolo sapeva 
che sia il giudeo che il greco erano ugualmente pecca- 
tori (Rw 3,9.23). 16. l’uomo non è giustificato: Il passi- 
vo del vb. dikaitin esprime lo stato degli esseri umani 
in piedi davanti al tribunale di Dio; esprime l'aspetto 
giuridico di ciò che solo la benevolenza divina può 
compiere per l’umanità come risultato di fede (+ Teo- 
logia paolina, 82:68-70). dalle opere della legge: Cioè, 
compiendo opere prescritte dalla legge mosaica. Su 
questa frase tipo slogan, + Teologia paolina, 82:100. 
per mezzo della fede in Gesà Cristo: Lett., «mediante 
[la] fede di Cristo Gesù», il genitivo di solito è preso 
come oggettivo, per via della proposizione seguente; cf. 
Rin 3,22, dove si trova un genitivo simile e nel contesto 
della quale (3,28) la «fede» è quella di un essere umano 
credente (4rtbropos). Cf. inoltre BETZ, Galatians, 117; 
BONNARD, Ga/ates, 53. Per i tentativi di comprendere 
l’espressione come «fedeltà di Cristo», cf. G. HOWARD, 
HTR 60 (1967) 459-465; L.T. JOHNSON, CBO 44 
(1982) 77-90. abbiamo creduto anche not: Paolo si ap- 
pella alla convinzione condivisa da lui e da Cefa al tem- 
po della loro conversione, che un giudeo è perfetta- 
mente conscio della propria incapacità ad effettuare la 
giustificazione mediante le «opere della legge». zox 
verrà mai giustificato nessuno: È qui citato implicita- 
mente Sa/ 143,2: «Nessun vivente è giusto davanti a 
te». Paolo omette «davanti a te», attutendo così la sfu- 
matura forense del salmista, ma aggiunge «dalle opere 
della legge». Il senso del salmo viene in tal modo note- 
volmente ristretto (cf. Rex 3,20). 

20 17. in Cristo: L'espressione ex Christo sembra 
essere a prima vista la formula paolina per designare 
l'unione con Cristo (+ Teologia paolina, 82:121); ma 
qui, in quanto contrapposta all'altra espressione «dalle 
opere della legge», ha più probabilmente un senso 
strumentale. siarzo trovati peccatori: Vale a dire, uguali 
ai pagani (2,15), perché in quanto «cristiani» siamo an- 
che noi «senza legge». forse Cristo è ministro del pecca- 
to?: Questa traduzione considera la particella dra come 
interrogativa (BAGD 104), ma potrebbe essere anche 
deduttiva (BAGD 103): «Allora Cristo è...». Preferia- 
mo la forma interrogativa a causa dell’esclamazione 
che segue. impossibile! Una forte negazione usata do- 
po interrogativi retorici (cf. Rx 3,4.6.31). Paolo rigetta 
recisamente l’insinuazione e la ributta sull’obiettore 
immaginario. Sottomettersi nuovamente alla legge si- 
gnificherebbe peccare nuovamente. 18. se #0 riedifico 
quello che ho demolito: La prima motivazione per giu- 
stificare il rifiuto. I commentatori discutono sul suo si- 
gnificato preciso: o Paolo ammetterebbe, nel ristabilire 
la legge come norma di condotta, di aver peccato 
quando l’abbandonò; oppure, meno probabile, egli si 
impegnerebbe, nel ristabilire la legge come norma, in 
una vita di inevitabili trasgressioni (Rw 7,21-23; 4,15). 
In entrambi i casi emerge chiaramente che non Cristo, 
ma il giudaizzante, è il vero «ministro di peccato». 19. 
mediante la legge io sono morto alla legge: La seconda 
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motivazione. La chiave per la comprensione di questo 
difficile v. sta nel riconoscere che Cristo non è «mini- 
stro di peccato», e che il cristiano, crocifisso con lui, 
ora vive per Dio. Vivere per Dio non è certamente un 
peccato, ma questa condizione del cristiano è stata resa 
possibile attraverso la sua crocifissione con Cristo. Così 
crocifissi, si è morti alla legge («è morto alla legge», 
Rw 7,6; cf. 2 Cor 5,14-15). Ma in che modo questo sta- 
to si è realizzato «mediante la legge»? La sua causa 
prossima è la crocifissione di Cristo stesso, ma la sua 
causa remota è la legge, la cui maledizione fu diretta 
contro Cristo (3,13). La legge mosaica e la mentalità da 
essa prodotta in mezzo agli uomini furono responsabili 
del rifiuto di aver fede in Cristo e della sua crocifissio- 
ne — e così, indirettamente, dell’emancipazione dei cri- 
stiani che credevano in lui. 20. sono stato crocifisso con 
Cristo: Cf. Rim 6,8-11. Attraverso la fede e il battesimo 
il cristiano è stato identificato (il perfetto del verbo 
esprime lo stato di identificazione) con le fasi della pas- 
sione, morte e risurrezione di Cristo (— Teologia paoli- 
na, 82:120), e in tal modo egli può «vivere per Dio». 
Cristo vive în me: È qui espressa la perfezione della vita 
cristiana; non è meramente un'esistenza dominata da 
una nuova motivazione psicologica («vivere per Dio»), 
in quanto la fede in Cristo non sostituisce una nuova 
meta di azione. Essa dà piuttosto una nuova forma al- 
l’uomo, fornendolo di un nuovo principio di attività al 
livello ontologico del suo stesso essere. Il risultato è 
una simbiosi dell’uomo con Cristo, il Kyrios glorificato 
che è diventato dopo la risurrezione uno «Spirito vivi- 
ficante» (1 Cor 15,45), il principio vitale dell’attività 
cristiana. i0 vivo della fede nel Figlio di Dio: Profonda 
comprensione da parte di Paolo dell’esperienza cristia- 
na: il rinnovamento della stessa vita fisica dell’uomo 
sotto l’influsso trascendente dell’inabitazione di Cristo. 
Tale presenza deve compenetrare la sua coscienza psi- 
cologica, così che egli si renda conto nella fede che la 
vita reale scaturisce unicamente dal riscatto redentivo e 
vicario del Figlio di Dio. 21. ron aunullo... la grazia di 
Dio: Come i giudaizzanti, i quali insistevano sulle pre- 
scrizioni legali e sul risultato umano, affermando per- 
ciò implicitamente l'inefficacia del riscatto di Cristo. 
21 (IV) Probatio: Nel piano di Dio l’umanità è 
salvata per fede, non dalla legge (3,1-4,31). Paolo ora 
fornisce la base per la tesi che ha già proposto nei vv, 
15-21. Farà appello all’esperienza dei Galati e farà uso 
di argomenti dalla Scrittura per stabilire la sua tesi sul 
regno della fede e sulla libertà cristiana. 

(A) Prova 1: L'esperienza dei Galati nel rice- 
vere prima lo Spirito (3,1-5). Il primo argomento è 
proposto in cinque domande retoriche. 1. agli occhi dei 
quali fu rappresentato al vivo Gesù Cristo crocifisso: 
Paolo aveva predicato Cristo crocifisso (1 Cor 1,23; 
2,2) in modo così eloquente da rappresentarlo davanti 
ai Galati quasi come un «manifesto», analogamente, 
forse, a quanto aveva fatto Mosè con il serpente di 
bronzo (N? 21,9). La posizione del participio «croci- 
fisso» alla fine è enfatica; il perfetto del verbo esprime 
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quello stato iniziato sul Calvario. 2. avete ricevuto lo 
Spirito: Paolo si appella all’esperienza della conversio- 
ne dei Galati, quando ricevettero lo Spirito accettando 
nella fede il suo messaggio (cf. 4,6; Rw 8,7-17). Sotto 
questo aspetto essi erano come altre comunità cristiane 
(2 Cor 1,22). Alcuni commentatori restringono il signi- 
ficato di pnéuma ai doni carismatici, come in 1 Cor 
12,4-11, ma Paolo non fa la chiara distinzione della 
teologia più tardiva tra dono creato e increato dello 
Spirito che abita in noi; prér4 qui designa piuttosto 
l’effusione dello Spirito in un senso pregnante, escato- 
logico (— Teologia paolina, 82:65). 3. Avendo menzio- 
nato il puéurza, Paolo procede, usando parole-richia- 
mo, a un altro significato del termine, ora contrapposto 
a sérx «carne». Poiché le «opere della legge» non pos- 
sono mai essere poste sullo stesso livello dello Spirito 
(2 Cor 3,6-8), esse devono appartenere al regno della 
«carne», cioè all'uomo terreno non rigenerato. Ma la 
parola «carne» ha qui ancora un’altra connotazione, 
perché Paolo sta riferendosi sdegnosamente ai giudaiz- 
zanti che richiedono la circoncisione, qualcosa fatto al- 
la carne. Mentre prézza era la potenza per mezzo del- 
la quale essi incominciarono a vivere come cristiani 
(5,18; Ra 8,14-15), come possono abbandonare questo 
dono per un qualsiasi segno della carne? 4. sante espe- 
rienze le avete fatte invano?; Un ritorno alle «opere 
della legge» ora significherebbe che lo Spirito fu rice- 
vuto invano. se almeno fosse invano: Una riflessione 
enigmatica, in cui si manifesta la speranza di Paolo che 
i Galati non cederanno al nuovo fascino. Un'altra tra- 
duzione possibile: «inquantoché sarebbe veramente in- 
vano» (BAGD 152). Esprimerebbe in questo caso un 
rammarico di Paolo. 5. colui che dunque vi concede lo 
Spirito ed opera portenti in mezzo a voi: Il soggetto è 
«Dio», come in 1 Ts 4,8; Gal 4,6; 1 Cor 12,6; 2 Cor 
1,22. Si noti che dyrdmeis, «portenti», sono elargiti as- 
sieme allo Spirito; altrove essi provengono dallo Spirito 
(1 Cor 12,11; Rx 15,19). Sono usati in un senso com- 
plementare, perché né gli uni né l’altro furono elargiti 
ai Galati in virtù delle «opere della legge» da essi com- 
piute. Questa è la testimonianza della loro stessa espe- 
rienza. 

22 (B) Prova 2: L'esperienza di Abramo e le 
promesse a lui fatte da Dio (3,6-26). Paolo ora svilup- 
perà il suo argomento scritturistico per la sua tesi; è 
uno sviluppo midra$ico dei dettagli relativi al racconto 
di Abramo in Gex. Rappresenta probabilmente un ri- 
facimento di un argomento teologico spesso usato nel 
suo lavoro missionario tra i Gentili o pagano-cristiani 
sotto la pressione dell’opposizione giudaica. Nello scri- 
vere ora ai Galati, egli adatta quell’argomento alla sua 
situazione (cf. W. KoePP, WZUR 2 [1952-1953] 181- 
187). Il tema del primo sviluppo: gli uomini di fede so- 
no i veri figli di Abramo e gli eredi delle promesse a lui 
fatte da Dio. I cristiani della Galazia sono come Abra- 
mo, che fu trovato giusto davanti a Dio, non a causa di 
«opere» ma a causa della fede. Paolo non intende af- 
fermare che Abramo fu un peccatore prima ch'egli cre- 
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desse in YHWH e in seguito fu semplicemente consi- 
derato giusto in forza di una finzione legale. Egli insiste 
semplicemente sul fatto che lo stato giusto di Abramo 
era il risultato della fede (cf. Rx 4,3). Si noti l’inclusio- 
ne che caratterizza la prima parte di questo argomento: 
ek pisteos (3,7a) e dià tés pisteòs (3,14c). 6. Fu così che 
Abramo ebbe fede in Dio...: Una citazione implicita di 
Gen 15,6. 7. quelli che vengono dalla fede: Così espres- 
so vagamente, senza nessun oggetto specificato. 8. Le 
Scrittura prevedendo preannunziò: Una ben nota perso- 
nificazione giudaica della Scrittura (Str-B 3,358) sugge- 
risce la sua origine divina; Paolo afferma in tal modo 
che anche l’antica giustificazione mediante la fede face- 
va parte del piano divino per la salvezza di tutti gli uo- 
mini. Il suo vangelo, annunciato ora sia ai giudei che ai 
Greci (Riz 1,16), fu proclamato per la prima volta ad 
Abramo il patriarca. in te saranno benedette: Allusione 
a Gen 18,18 o 12,3. In Ger la promessa di YHWH si- 
gnificò nel tempo più immediato una posterità nume- 
rosa e il possesso della terra di Canaan. Il significato 
del verbo ‘benedire’ nella forma ebraica di benedizione 
di Gen è discusso (+ Genesi, 2:20). Paolo lo intende 
in senso passivo, riflettendo una comune interpretazio- 
ne giudaica del testo (cf. Ger 48,20; cf. Ger 29,22). I 
Gentili sarebbero diventati partecipi delle benedizioni 
promesse ad Abramo, qualora avessero adorato 
YHWH e si fossero sottomessi alla circoncisione. Pao- 
lo, tuttavia, afferma con insistenza che la Scrittura pre- 
vide la partecipazione dei cristiani alle benedizioni di 
Abramo, come figli di Abramo attraverso la fede in 
Cristo Gesù. 9. insieme ad Abramo che credette: L'epi- 
teto preferito dai Giudei per designare Abramo, pist6s, 
«fedele», «leale» (1 Mac 2,52; 2 Mac 1,2; Str 44,20; FI- 
LONE, De post. Caini 173), viene usato da Paolo con 
una sfumatura: coloro che credono come Abramo sono 
suoi «figli» (3,7) e saranno partecipi delle sue benedi- 
zioni promesse. 

23 10. quelli... che si richiamano alle opere della 
legge: L'espressione di Paolo (lett., «coloro [che sono] 
delle opere della legge») è un parallelo all’altra espres- 
sione, «coloro [che sono] di fede» (3,7). stazzo sotto la 
maledizione: Spiegato da Di 27,26; cf. 28,58-59. Secon- 
do Paolo la legge non poteva trasmettere le benedizio- 
ni di Abramo; imponeva al contrario una maledizione, 
obbligando, chi vi sottostava, al peso di dover osserva- 
re ogni sua singola parola. Tale obbligo era imposto al- 
l’uomo estrinsecamente, senza che gli si desse un aiuto 
per osservarlo (cf. Rx 8,3). Dopo aver citato il testo 
veterotestamentario che maledice coloro che non os- 
servano la legge, Paolo passa a mostrare che lo stesso 
AT insegna che la vita vera viene attraverso la fede. 11. 
il giusto vivrà în virtà della fede: L'argomento scritturi- 
stico continua con una citazione di Aè 2,4, citato come 
in Rex 1,17 (© Romani, 51:21; cf. J.A. FITZMYER, TAG 
236-246). La vita per un uomo giusto scaturisce dalla 
fede, non dall’osservanza della legge. Paolo usa i LKX 
e interpreta secondo il suo solito il termine pistis nel 
senso pregnante di fede cristiana. Tale «fede» produrrà 
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negli uomini la «vita» nel senso più pieno della parola. 
12. la legge non si basa sulla fede: Il suo principio è, al 
contrario, l'osservanza universale delle sue prescrizio- 
ni; cf. Lv 18,5: «chiunque le metterà in pratica vivrà 
(per mezzo di esse)». Benché il testo levitico insegni 
che chi osserva la legge ottiene la vita, e Paolo in un al- 
tro contesto accetti tale affermazione (Rx 2,13), qui la 
sua attenzione è focalizzata sull’espressione «per esse» 
(vale a dire, attraverso le dettagliate «opere della leg- 
ge»). Queste cose, afferma Paolo, non hanno nulla a 
che fare con la fede. I pagano-cristiani che credono in 
Cristo hanno acquistato la fede in lui in quanto Kyrios, 
non possono più andare alla ricerca di una qualsiasi 
giustificazione tramite l'osservanza di pochi o di tutti 
questi dettagli. 13. Cristo ci ha riscattati [noi giudeo-cri- 
stiani in modo speciale] dalla maledizione della legge: 
La legge con tutte le sue numerose prescrizioni aveva 
reso schiavi i Giudei (5,1) e, da tale schiavitù, l'umanità 
è stata liberata dal «riscatto» di Cristo (1 Cor 6,10; 
7,23). Come YHWH nell’AT «acquistò» il suo popolo 
liberando gli Ebrei dalla schiavitù egiziana e mediante 
l'Alleanza (Es 19,5-6; Is 43,21; Sal 73,2), così Cristo 
con il sangue del suo patto, versato sulla croce, «acqui- 
stò» il suo popolo. Questo riscatto emancipò il popolo 
di Dio dalla legge e dalla sua maledizione (5,1). Sul 
verbo exagordzein, + Teologia paolina, 82:75. diven- 
tando lui stesso maledizione per noi: Con una libera as- 
sociazione, Paolo ora passa da un significato di ‘male- 
dizione’ ad un altro: dalla ‘maledizione’ comminata a 
chi non osserva tutte le prescrizioni della legge (Df 
27,26) alla ‘maledizione’ specifica pronunciata nella 
legge contro un uomo appeso a un palo (D/ 21,23, cita- 
to subito dopo da Paolo). Quest'ultima maledizione 
era diretta contro il cadavere di un criminale messo a 
morte ed esposto al pubblico come deterrente contro il 
crimine (Gs 10,26-27; 2 Sam 4,12). Gravava su di lui la 
maledizione di Dio e così contaminava la terra d’Israe- 
le; non doveva perciò rimanere appeso oltre il calar del 
sole. Al tempo dei Romani, quando la crocifissione di- 
venne una frequente misura punitiva, il versetto vetero- 
testamentario fu applicato ad essa (cf. J.A. FITZMYER, 
TAG 125-146). La chiesa primitiva considera la croci- 
fissione «essere appeso» a un albero (A 10,39; cf. 1 Pe 
2,24) e questo concetto soggiace al riferimento di Pao- 
lo a Cristo crocifisso come a una «maledizione». Nel 
citare Di 21,23, Paolo omette delicatamente «da Dio», 
e in tal modo esclude chiaramente l’insinuazione di al- 
cuni commentatori più tardivi secondo i quali Cristo 
sarebbe stato maledetto dal Padre. L'immagine di Pao- 
lo è audace e benché essa offra soltanto «un’analogia 
remota e materiale» (Lyonnet) con un cadavere appeso 
a un palo dopo la morte, non va troppo affievolita. Il 
versetto va inteso in connessione con 2,19: Cristo fu 
crocifisso «mediante la legge». Paolo vede il Cristo che 
muore come uno su cui cadde la maledizione della leg- 
ge, come la incarnazione, «per noi», della totalità della 
maledizione della legge (ma non ci spiega in quale mo- 
do!). Cristo morì alla legge e nella sua morte anche noi 
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morimmo vicariamente (2 Cor 5,14). 14. roî ricevessi- 
mo la promessa dello Spirito: Promesso non ad Abramo 
ma al popolo d'Israele attraverso i profeti (Ez 36,26; 
37,14; 39,29; G/ 2,28). 

24 15. Un altro sviluppo midra$ico della storia 
di Abramo (3,15-26). ...ressuno lo dichiara nullo o...: 
Soltanto il testatore può farlo, con una revoca o con un 
poscritto, e nessun altro. A forziori, la volontà di Dio, 
manifestata nelle sue promesse e nell’alleanza, non può 
essere alterata dalla legge, che venne introdotta dopo e 
che era amministrata per mezzo di angeli (3,19). Paolo 
gioca sul significato di diashéké, che nel greco ellenisti- 
co significava «ultima volontà e testamento». I tradut- 
tori dei LXX avevano ustato questo termine (invece di 
synthéké, «trattato») per rendere l’ebraico b°rf, «al- 
leanza», probabilmente perché esso caratterizzava me- 
glio il tipo di alleanza che Dio aveva fatto con Israele, 
nella quale, come in un trattato di vassallaggio, venne- 
ro stabilite delle stipulazioni dal signore supremo 
(grande feudatario) a cui Israele doveva sottostare. 
Paolo inizia la sua argomentazione usando il termine 
diathéké nel senso ellenistico, ma si sposta gradual- 
mente verso il senso dei LXX (3,17). 16. 44 Abramo e 
alla sua discendenza: Lett., «suo seme» (singolare col- 
lettivo). Cf. Ger 15,18; 17,7-8; 22,16-18. In ebraico il 
plurale di zera° non è usato per designare discendenti 
umani, mentre lo è in greco il plurale spérrzata. Paolo, 
pertanto, gioca sulla differenza e interpreta il singolare 
ebraico zera‘ come un riferimento al Cristo storico. 
Questo versetto interrompe l’argomento iniziato al v. 
3,15, ma prepara al v. 3,19b, insinuando che le promes- 
se dell’alleanza sono la base reale dei rapporti dell’uo- 
mo con Dio. 17. quattrocentotrenta anni dopo: Il tempo 
del soggiorno d’Israele in Egitto così come viene indi- 
cato in Es 12,40-41 (TM). I LXX indicano lo stesso ar- 
co di tempo per designare il soggiorno d'Israele sia in 
Egitto che in Canaan; ma cf. Gen 15,13; At 7,6. In ef- 
fetti il computo può essere errato di circa 200 anni (+ 
Esodo, 3:24), ma ciò non inficia l'argomento di Paolo. 
La disposizione unilaterale (dia:héké) fatta ad Abramo 
non fu alterata dalle susseguenti prescrizioni imposte 
dalla legge mosaica. Viene in tal modo respinta la tesi 
dei giudaizzanti secondo cui le promesse dell’alleanza 
furono in seguito condizionate dal compimento delle 
«opere della legge». 18. se... l'eredità si ottenesse in ba- 
se alla legge: Avremmo un contratto bilaterale e verreb- 
be distrutta la stessa nozione di promessa. Nei LXX 
kleronomia è il termine per eccellenza per designare 
l’«eredità» della terra di Canaan; qui esso denota piut- 
tosto le benedizioni promesse ad Abramo in generale. 
19. Aggiunta per le trasgressioni: Lett., «per le trasgres- 
sioni». Alcuni commentatori antichi tentarono di inter- 
pretare questa frase nel senso di «per diminuire le tra- 
sgressioni»; ma il senso risulta chiaro da Rx 4,15; 5,13- 
14.20; 7,7-13. Una legge ha lo scopo di impedire i cri- 
mini ma non di impedire le trasgressioni della prescri- 
zione legale, che possono anzi verificarsi soltanto in 
quanto esiste la legge. fimo alla venuta della discenden- 
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za: La legge fu una misura temporanea adottata da 
Dio; cf. 3,24-25. promulgata per mezzo di angeli: Un’e- 
co della credenza giudaica contemporanea secondo cui 
gli angeli, e non lo stesso YHWH, dettero la legge a 
Mosè (cf. Dt 33,23 LXX; FLAVIO GIUSEPPE, Ant. lud. 
15.5.3 $ 136; Giub 1,27-29; At 7,53; Eb 2,2). Non sol- 
tanto la legge fu una misura ad interim, ma il modo 
stesso in cui fu promulgata rivela la sua inferiorità nei 
confronti delle promesse fatte direttamente da Dio. 4/- 
traverso un mediatore: Mosè; cf. la vaga allusione in Lv 
26,46; Dt 5,4-5. Questa è l’interpretazione più probabi- 
le di questa frase il cui significato è assai disputato (cf. 
A. VANHOYE, B:b 59 [1978] 403-411 per un’altra inter- 
pretazione). 20. ron si dà mediatore per una sola perso- 
na: In linea di principio, ciò non è necessariamente ve- 
ro perché un individuo può servirsi di un rappresen- 
tante, ma Paolo pensa ai promulgatori angelici come 
una pluralità e come aventi a che fare con Israele, 
un’altra pluralità. Essi avevano pertanto bisogno di un 
intermediario. Per questo la legge è inferiore alle pro- 
messe dell'Alleanza, che YHWH ha fatto direttamente 
senza alcun intermediario (cf. J. BLIGH, TS 23 [1962] 
98). 21. capace di conferire la vita: È la nozione paolina 
del difetto basilare della legge: essa dice agli esseri 
umani che cosa devono fare, ma non è in grado di «do- 
nare la vita»; cf. 3,11; Rw 8,3. 22. Scrittura: Special- 
mente la legge e i testi citati in Rx 3,10-18. ha rinchiu- 
so ogni cosa sotto il peccato: Rim 11,32 lascerebbe pen- 
sare che «tutto» si riferisca agli esseri umani, ma pduta, 
essendo neutro, è possibile che si riferisca agli effetti 
più vasti sull’intera creazione della condizione in cui gli 
uomini esistettero prima di Cristo (cf. Rx 8,19-23). 23. 
In attesa della fede che doveva essere rivelata: Il regno 
della legge fu voluto da Dio come preparazione al re- 
gno della libertà cristiana (cf. 4,3). 24. ur pedagogo: 
«Tutore», uno schiavo incaricato di accompagnare un 
ragazzo a scuola e di sorvegliare la sua condotta fin 
quando era minorenne. La cessazione di una simile di- 
sciplina venne con Cristo, il «termine della legge» (Rw 
10,4). La liberazione da tale disciplina venne con la 
santificazione attuata per mezzo della fede in Cristo. 
26. figli di Dio: L'adozione filiale è la nuova relazione 
dei cristiani con Dio, realizzata «in Gesù Cristo» o an- 
che «in unione con» lui. La frase ex Christé non dipen- 
de da pisteòs; non significa «fede in Cristo Gesù». La 
formula fa piuttosto pensare alla modalità dell’unione 
con Cristo, il Figlio, quale risultato della fede e del bat- 
tesimo (cf. A. GRAIL, RB 58 [1951] 506). 

25 (C) Prova 3: L'esperienza dei cristiani nel 
battesimo (3,27-29). L'esperienza che i Galati hanno 
avuto nella fede e nel battesimo da forza all’assunto di 
Paolo. 27. battezzati in Cristo: Il battesimo è il comple- 
mento sacramentale della fede, il rito attraverso il quale 
una persona attua la sua unione con Cristo e manifesta 
pubblicamente il suo impegno. Per la preposizione eis 
che esprime il movimento iniziale dell’incorporazione, 
— Teologia paolina, 82:119. rivestiti di Cristo: Come se 
si trattasse di un abito. O Paolo mutua un’immagine 
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dalle religioni misteriche greche, nelle quali l’iniziato 
identifica se stesso con la divinità indossandone l’abito 
(cf. BAGD 264), oppure egli usa una espressione vete- 
rotestamentaria che designa l'adozione delle disposi- 
zioni e della mentalità di qualcun altro (Gb 29,14; 2 Cr 
6,41). Stando all’uso che ne fa Paolo in Rx 13,14, sem- 
bra che la frase abbia quest’ultimo significato partico- 
lare (cf. V. DELLAGIACOMA, RivB 4 [1956] 114-142). 
28. tutti voi siete uno: À causa degli effetti di questa 
primaria incorporazione dei cristiani nel corpo di Cri- 
sto tramite «l’unico Spirito» (1 Cor 12,13) svaniscono 
tutte le differenze secondarie; cf. inoltre M. BOUCHER, 
CBQ 31 (1969) 50-58; J.J. Davis, JETS 19 (1976) 201- 
208. Una tale unità in Cristo non implica necessaria- 
mente uguaglianza politica nella chiesa o nella società. 

26 (D) Prova 4: L'esperienza dei cristiani come 
figli di Dio (4,1-11). Questa sezione contiene un’ulte- 
riore difesa scritturistica del vangelo di Paolo, un altro 
sviluppo midrasico del racconto di Abramo. Per diven- 
tare un erede delle promesse fatte ad Abramo è neces- 
saria non l’esecuzione delle «opere della legge», ma la 
fede, che fa dell’uomo il suo discendente nel vero sen- 
so del termine. Ciò è illustrato mediante consuetudini 
legali d’eredità del mondo ellenistico e palestinese. 1. 
fanciullo: Paolo usa répios, «infante», cioè uno che non 
parla; nella sua minorità non parla per se stesso. 2. di- 
pende da tutori e amministratori: Il paragone della con- 
dizione dell’uomo con quella di un figlio libero ma or- 
fano spiega il carattere 24 ix/erim: della legge. Paolo 
non ha in mente la legge romana, ma la consuetudine 
palestinese. Un padre nominava un epiropos, «sorve- 
gliante», che amministrava i beni del figlio nel suo inte- 
resse (cf. S. BELKIN, JBL 54 [1935] 52-55; cf. J.D. HE- 
STER, Orkonomta [Fest. O. Cullmann, Hamburg 1967] 
118-125). Esternamente e temporaneamente, il figlio 
minorenne non era libero. 3. schiavi degli elementi del 
mondo: Il significato di stoichéia ti kosmu (4,9; Col 
2,8.20) è assai discusso: stoichéia potrebbe significare 
«elementi», «rudimenti» (della scienza, come in Eb 
5,12); oppure «sostanze elementari» (terra, aria, fuoco, 
acqua); o «segni elementari» (dello zodiaco); oppure 
«spiriti degli elementi» (esseri celesti che controllano 
gli elementi fisici del mondo; cf. Ap 16,5). Nel primo 
caso la frase significherebbe «schiavi sotto rudimentali 
norme di pensiero e di condotta». Ma l'opinione più 
diffusa oggi sembra essere a favore dell’ultima inter- 
pretazione: «schiavi sotto gli spiriti degli elementi» (cf. 
BETZ, Galatians, 204-205) poiché sembrano immagina- 
ti come degli esseri personali paralleli ai «tutori e am- 
ministratori», e sono descritti come per natura non dèi 
(4,8). 4. la pienezza del tempo: Partendo dal «tempo 
prestabilito» dal padre (4,2), Paolo fa un’applicazione 
più vasta del suo paragone e lo aggancia al momento 
della storia in cui si compì l’intervento salvifico di Dio. 
La libertà degli esseri umani fu portata da Cristo. Dio 
mandò il suo Figlio: Il verbo (ex)apostéllein acquistò 
nella chiesa primitiva un significato religioso specifico: 
inviare qualcuno al servizio del regno, investito di 
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un'autorità pienamente radicata in Dio (cf. GLNT 
1,1086-1088). L'«invio» è funzionale; la missione del 
Figlio è indicata nella proposizione finale che segue. 
Non si dice nulla di esplicito per quanto riguarda la 
preesistenza del Figlio, che è al massimo implicitamen- 
te accennata (— Teologia paolina, 82:49-50). rato da 
una donna: Il participio gerdmenon è un aoristo e sot- 
tolinea l'assunzione della condizione umana per poter 
attuare la missione. L'espressione è tratta dall’AT (Gò 
14,1; 15,14; 25,4; cf. 1Q0H 13,14). Nato in tal modo, 
Gesù si sottomise alla legge attraverso la circoncisione 
e divenne così esposto alla sua maledizione. Ma per 
non dare ai Galati l'occasione di trarre conclusioni er- 
rate, Paolo non menziona la circoncisione di Gesù. In- 
vece di genbmenon, «nato», alcuni scrittori patristi les- 
sero gennòménon e intesero quindi questo participio 
come riferito alla concezione verginale di Maria; ma 
questa è un’interpretazione anacronistica (cf. MNT 37- 
38.42). 6. che voi siete figli ne è prova...: La congiunzio- 
ne boti potrebbe significare «perché»; in tal caso la fi- 
liazione adottiva sarebbe alla base dell'invio gratuito 
dello Spirito. Tuttavia, Rx: 8,14-17 sembra suggerire 
che il dono dello Spirito è l'elemento costitutivo della 
filiazione cristiana. Per questo numerosi commentatori 
preferiscono quel senso anche qui, «il fatto che» (cf. S. 
ZEDDA, L'adozione a Figlio di Dio [Roma 1952]). lo Spi- 
rito del suo Figlio: Lo Spirito è anche l’oggetto di una 
missione da parte del Padre (ho tbeds); altrove egli è il 
dono del Kyrios risorto. (Per capire il rapporto di que- 
sta frase con la mancanza in Paolo d’una chiara distin- 
zione tra Figlio e Spirito, = Teologia paolina, 82:61- 
64). Abbà, Padre: Lo spirito vivificante del Figlio risor- 
to è il principio dinamico della filiazione adottiva (cf. 
Rw 1,3; 8,15-17). Esso autorizza la più intima convin- 
zione del cristiano nel momento in cui egli, pensando a 
Dio, esclama, «Padre!». Senza lo Spirito un cristiano 
non sarebbe mai in grado di formulare un’invocazione 
di questo tipo. L'aramaico enfatico ’2bb4’, lett. «il pa- 
dre», era usato come un vocativo; quando questa paro- 
la fu assunta dalle comunità di lingua greca, venne ag- 
giunto il suo equivalente greco letterale, bo parér, e la 
combinazione divenne una formula liturgica (cf. J.A. 
FITZMYER, «Abba and Jesus’ Relation to God», A cause 
de l'évangile [Fest. J. Dupont, ed. R. Gantoy, LD 123, 
Paris 1985] 57-81). 7. #om sei più schiavo: Il cristiano è 
libero dalla legge. per volontà di Dio: Manoscritti mino- 
ri leggono «per mezzo di Cristo» oppure «erede di Dio 
per mezzo di Cristo». 8. per la vostra ignoranza di Dio: 
Viene qui ricordata la situazione pagana in cui erano 
vissuti i Galati (cf. 5,2-3; 6,12-13). Parimenti ai Giudei 
prima della venuta di Cristo, anche i pagani erano 
schiavi, ma degli idoli (1 75 4,5; 1 Cor 12,2). 9. da lui 
siete stati conosciuti: Cf. 1 Cor 8,3. La conoscenza che i 
Galati avevano di Dio non scaturiva meramente dal lo- 
ro intimo; essa è il frutto della predilezione divina (un 
concetto dell’AT, cf. Gex 18,19; Am 3,2; Ger 1,5; Sal 
139). come potete rivolgervi di nuovo: L'adozione di 
pratiche giudaiche non è l'equivalente di vero pagane- 
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simo, ma simpatizzare per tali pratiche materiali che 
rendono ossequio agli angeli della legge (3,19), equi- 
varrebbe a ritornare schiavi degli spiriti-elementi. 10. 
voi osservate giorni, mesi, stagioni e annî: Sono qui 
menzionati giorni quali il sabato e lo Yòw bakkipàrim; 
mesi quali la «luna nuova»; stagioni quali la pasqua e la 
pentecoste; anni quali gli anni sabbatici (Lv 25,5). Tali 
osservanze sarebbero le pratiche materiali di 4,9; Paolo 
non vede alcun motivo per cui un pagano-cristiano 
debba osservarle. 

27 (E) Prova 5: L'esperienza dei Galati nel loro 
rapporto con Paolo (4,12-20). 12. anch'io sono stato 
come vot: Affrancato dalla schiavitù della legge e quin- 
di «senza-legge» (1 Cor 9,21), Paolo incominciò a pre- 
dicare ai Gentili. Ora si rivolge ai Galati direttamente 
(vv. 12-20), come uno che ha reputato cosa giusta ab- 
bandonare la legge del tutto: «Siate miei imitatori, co- 
me anch’io lo sono di Cristo» (1 Cor 11,1; cf. D.M. 
STANLEY, B:5 40 [1959] 859-877). 13. malattia del cor- 
po: La prima evangelizzazione dei Galati da parte di 
Paolo è stata occasionata da qualche (sconosciuta) ma- 
lattia (BDF 223.3). la prisza volta: Sembra che la frase 
tò préteron implichi che nel periodo precedente a que- 
sta lettera Paolo abbia visitato la Galazia più di una 
volta (cf. Eb 4,6; Herm. Vis. 3.12.1; Sim. 9.1.3; cf. 
BAGD 722). 14. e quella che nella mia carne era per voi 
una prova: Una allusione a qualche malattia ripugnan- 
te? Paolo non dà ulteriori delucidazioni (cf. 2 Cor 
12,7). un angelo di Dio: Paolo usa dnghelos non nel 
senso di «messaggero» ma di «angelo» (1,8; 3,19; 1 Cor 
4,9; 11,10; 13,1). Questa espressione sorprende dato il 
suo particolare atteggiamento nei confronti degli angeli 
indicato altrove in Gal. 15. vi sareste cavati anche gli oc- 
chi: Anche se ciò potrebbe far pensare che Paolo sof- 
frisse di qualche malattia degli occhi, l’iperbole è ovvia: 
essi erano disposti a sacrificare per lui ciò che avevano 
di più prezioso. 16. dicendovi la verità: I Galati aveva- 
no mostrato una grande gioia alla sua evangelizzazione; 
ora Paolo teme che questa lettera, nella quale li mette 
in guardia contro il pericolo dei giudaizzanti, li stacchi 
da lui. 17. vogliono mettervi fuori: Dalla comunità cri- 
stiana, predicandovi un «altro vangelo». Loro scopo è 
che voi li consideriate come capi autorevoli e maestri. 
19. che io di nuovo partorisco nel dolore finché non sia 
formato Cristo in voti: La trasformazione del cristiano 
secondo la forma o il modello di Cristo è la meta delle 
fatiche missionarie di Paolo. La sua preoccupazione 
per i suoi «figli» spirituali, scaturisce da un istinto qua- 
si materno; cf. 1 15 2,7-8; 1 Cor 3,2. 

28 (F) Prova 6: L’allegoria di Sara e Agar (4,21- 
31). Può darsi che l’uso della metafora di una madre 
abbia suggerito a Paolo un altro sviluppo midraSico del 
racconto di Abramo, un’allegoria su Sara, la madre del 
vero erede, Isacco. 22. Abramo ebbe due figli: Ismaele 
nato da Agar, la schiava egiziana (Gex 16,1-16); Isacco 
nato da sua moglie Sara (Gen 21,2-5). Paolo ignora i fi- 
gli di Abramo avuti da Chetura (Gew 25,2). 23. secondo 
la carne: Gen 16,4.15. in virtà della promessa: Non 
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quella generica fatta ad Abramo (Ger 12,2), ma la pro- 
messa speciale in Gen 15,4; 17,16-21. L'intervento di 
Dio, conseguente alla promessa, fece nascere Isacco. 
24. sono dette per allegoria: Paolo dice ai suoi lettori 
che le figure storiche del racconto sulla Genesi hanno 
per lui un significato più profondo (su allegoréin, cf. 
GLNT 1,695-706; NIDNTT 2, 754-756). le due donne... 
rappresentano le due Alleanze: Agar rappresenta il pat- 
to del Sinai, Sara rappresenta quello stipulato con 
Abramo. I giudei e i giudaizzanti sono liberissimi di 
gloriarsi del patto del Sinai, ma per Paolo esso «rese 
schiavi» i figli nati da Abramo «secondo la carne», co- 
me il figlio di Agar nato nella schiavitù. I cristiani pos- 
sono vantarsi della vera alleanza stipulata da Dio con 
Abramo, perché essi sono figli di Abramo «in virtù del- 
la promessa», come il figlio di Sara «senza legge» e li- 
bero. 25. I/ Sinai è un monte dell'Arabia: Questa è la 
lectio difficilior, preferita da N-A*. Ma il ms. più antico 
delle lettere paoline (P‘) e parecchi altri leggono: «per- 
ché il Sinai è una montagna in Arabia». In ogni caso, 
nell’intento di porre l'accento sul concetto che la schia- 
vità introdotta dalla legge era la condizione del figlio 
ripudiato di Abramo, Paolo identifica Agar con l’al- 
leanza del Sinai e con la «Gerusalemme attuale». Il v. 
25a è un dettaglio geografico che spiega in che modo 
Agar, benché legata a un luogo sacro situato al di fuori 
della terra promessa, possa essere identificata con la 
«Gerusalemme attuale». Geograficamente, Agar rap- 
presenta un luogo dell'Arabia, ma anche in tal caso es- 
sa simboleggia la schiavitù e corrisponde a Gerusalem- 
me. Per quale motivo Paolo menziona qui l'Arabia? 
Forse perché il monte Sinai si trova in Arabia che è il 
territorio degli Ismaeliti: egli associa in tal modo il pat- 
to del Sinai con il patriarca eponimo delle tribù arabe 
(cf. Gen 25,12-18). Paolo in questo modo insinua l’idea 
che la legge stessa ha avuto la sua origine da una situa- 
zione estrinseca alla terra promessa e ai veri discenden- 
ti di Abramo. I precedenti correligionari giudaici di 
Paolo non avrebbero certamente visto di buon occhio 
una tale allegoria. corrisponde alla Gerusalemme 
attuale: La Gerusalemme terrestre era per i Giudei 
quello che fu una volta il Sinai, il luogo in cui viene 
proclamata «la parola del Signore» (Is 2,3; Mt 4,2). 26. 
la Gerusalemme di lassù: La Gerusalemme «celeste» 
(Ap 3,12; 21,2; cf. Ez 40; Zc 2; Ag 2,6-9) è implicita- 
mente identificata con Sara e la sua discendenza, i figli 
nati liberi di Abramo. 27. sta scritto infatti: Lett., «è 
stato scritto», una formula comune di introduzione, cf. 
J.A. FITZMYER, ESBNT 9. Is 54,1 è citato dai LXX (as- 
sai simile al TM). Le parole del profeta sono rivolte a 
Sion abbandonata, che viene invitata a gioire per il ri- 
torno degli esiliati. Paolo applica le parole di /s alla Sa- 
ra allegorizzata, alla «Gerusalemme dell'alto». 29. In 
Gen 21,10 Sara, vedendo Ismaele «giocare» con Isacco 
e vedendolo come un rivale potenziale dell'eredità di 
Isacco, scaccia lui e sua madre. In Gen non si dice nul- 
la della persecuzione di Ismaele contro Isacco, ma Pao- 
lo può qui interpretare il «giocare» come faceva una 
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spiegazione haggadica palestinese di Gex 21,9 (cf. FLA- 
VIO GIUSEPPE, Awt. Iud. 1.12.3 $ 215; Str-B 3,575-576). 
30. «manda via la schiava e suo figlio»: Paolo cita le pa- 
role di Sara (Ger 21,10), come se fossero parole di 
Dio. Forzando il testo, Paolo invita i Galati a liberarsi 
dai giudaizzanti, in ossequio, abbastanza ironicamente, 
alla Torah stessa. 31. (figli) di una donna libera: Così lo 
stesso AT è a favore della tesi di Paolo secondo cui re- 
gna in Cristo la nuova libertà di Dio. Adottare le prati- 
che dei giudaizzanti significa vanificare questa libertà 
cristiana. Cf. M. MCNAMARA, MStud 2 (1978) 24-41. 
29 (V) Exbortatio: Sezione esortatoria 
(5,1-6,10). Dall’esposizione dottrinale precedente 
Paolo trae certe conclusioni pratiche. Questa sezione 
ha tre parti. 

(A) Consiglio: conservate la libertà che ave- 
te in Cristo (5,1-12). 1. Cristo ci ha liberati perché re- 
stassimo liberi: La posizione enfatica del dat. finale 
(eleutheriî) sintetizza la sezione dottrinale della lettera: 
non la libertà sfrenata, ma la libertà dalla legge e dalla 
sua osservanza materiale. 2. Cristo non vi gioverà nulla: 
Cf. 2,21. I Galati devono fare la loro scelta: Cristo e la 
libertà, oppure la legge e la schiavitù. Non è possibile 
alcun compromesso. 3. sussa quanta la legge: I giudaiz- 
zanti insistevano sull’adozione di certe consuetudini 
giudaiche (+ 7) ma Paolo mette in guardia: se accetta- 
te il «segno» di un giudeo, vi obbliga a tutto quello sti- 
le di vita (cf. Gc 2,10). Non sarebbe una vita impronta- 
ta alla verità del vangelo (2,14). 5. la giustificazione che 
speriamo: La pienezza della giustificazione dell’uomo è 
qualcosa che appartiene tuttora al futuro escatologico 
(cf. Riz 5,19). E/pis significa «cosa che viene sperata», 
e dikatosynés è un genitivo epesegetico (ZBG $ 46). 6. 
non è la circoncisione che conta o la non circoncisione: 
Lett., «né la circoncisione né il prepuzio». Si potrebbe 
replicare: «Perché allora opporsi alla circoncisione?». 
Le parole di Paolo vanno intese alla luce di 5,2 (cf. 
3,28). solo la fede che opera per mezzo della carità: Il 
principio della giustificazione è la fede che opera per 
mezzo dell’amore sull'esempio di Cristo stesso (2,20; 
Rm 5,5-8; = Teologia paolina, 82:111). Nel greco neo- 
testamentario ererghétr con un soggetto impersonale è 
sempre usato nella voce media, perciò «fede operante 
[esprimentesi] per mezzo dell'amore» (BAGD 265; cf. 
BDF 316.1). 7. correvate così bene: Paolo paragona so- 
vente lo sforzo cristiano a quello richiesto al corridore 
in una corsa (2,2; 1 Cor 9,24-26). Ma i giudaizzanti 
hanno ostacolato tale corsa; seguire il loro consiglio si- 
gnifica ignorare la chiamata di Dio (cf. 1,6). 9. «x po’ di 
lievito: Un proverbio (cf. 1 Cor 5,6) pone in evidenza la 
forza di espansione di quell’influenza giudaizzante. 11. 
se io predico ancora la circoncisione: I giudaizzanti pote- 
vano affermare che Paolo stesso ammetteva la validità 
della circoncisione, quando ciò gli faceva comodo (1 
Cor 9,20). Paolo risponde che se egli fosse tuttora di 
quell’opinione, non incontrerebbe l’opposizione da 
parte dei giudaizzanti (cf. 2,3). lo scandalo della croce: 
La predicazione della croce ha reso superflua la circon- 
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cisione, anche se è diventata in tal modo uno scandalo 
per i Giudei (cf. 1 Cor 1,23, per un’altra ragione; Fi/ 
3,18). 12. dovrebbero farsi mutilare: È possibile che il 
sarcasmo di Paolo (cf. Fi/ 3,2) alluda all’auto-evirazio- 
ne rituale dei gd//oi, sacerdoti di Cibele-Attis, che era- 
no indubbiamente conosciuti nella Galazia. 

30 (B) Ammonimento: camminate non secondo 
la carne, ma secondo lo Spirito (5,13-26). L'ammoni- 
mento di Paolo illustra l’amore di cui egli parlò in 5,6. 
13. un pretesto per vivere secondo la carne: Sottinteso: 
«non fate della libertà un incentivo». Se la legge viene 
eliminata, i cristiani non possono abbandonarsi a una 
condotta terrena, materiale ed empia. La loro deve es- 
sere una libertà di servizio, motivata dall’amore, una li- 
bertà per gli altri. 14, susta la legge: CÉ. Lv 19,18. Si ri- 
ferisce Paolo direttamente al Lv, a un compendio rab- 
binico ben noto (cf. Str-B 1,907-908) o al compendio 
di Cristo (Mz 7,12)? Quale che sia la risposta, né qui né 
in Ra: 13,8-10 Paolo include l’amore di Dio. In Lv il 
«prossimo» è un connazionale israelita; per Paolo «non 
c’è nessuna differenza fra giudeo e greco» (Rw 10,12). 
16. Camminate secondo lo spirito: «camminate secon- 
do» nel senso semitico: «comportatevi». Lo Spirito, co- 
me principio della filiazione cristiana, è anche il princi- 
pio dell'attività cristiana (5,18; cf. Rw 8,14). 17. voi 
non fate: Il cristiano in unione con Cristo e dotato del- 
lo Spirito continua la sua lotta con la «carne» (+ Teo- 
logia paolina, 82:103), simbolo di tutta l'opposizione 
umana a Dio. Cf. Ra 7,15-23. 18. guidati dallo Spirito: 
Il cristiano, sotto l’influenza dello Spirito che abita in 
lui, ha un principio interiore per opporsi alla «carne» e 
si sottrae alla norma estrinseca della legge. 19-21. Un 
catalogo dei vizi (—- Teologia paolina, 82:142). 22-23. 
Un catalogo delle virtù (cf. 2 Cor 6,6-7). Si noti come 
Paolo parli delle «opere» (érga) della carne, ma del 
«frutto» (£erpos) dello Spirito; «frutto» può essere ap- 
plicato alla carne, mentre «opere» non può mai essere 
applicato allo Spirito (cf. Rx 6,21; 7,5). Questo catalo- 
go mostra che le «buone opere» sono importanti nella 
vita cristiana. contro queste cose non c'è legge: Non oc- 
corre formulare alcuna legge contro tali «frutti», poi- 
ché la legge «fu aggiunta a causa delle trasgressioni» 
(3,19). 24. bazno crocifisso la carne: Il cristiano, croci- 
fisso con Cristo (2,19) mediante la fede e il battesimo, 
è morto non soltanto alla legge ma anche alla sua sdrx, 
a se stesso con tutte le sue tendenze terrene e degra- 
danti (6,14). Paolo parla a livello ontologico, cioè del 
ri-orientamento basilare di un cristiano verso Dio e 
non semplicemente della consapevolezza psicologica. 
Per questo motivo si deve continuamente «mortificare 
le tendenze del corpo» (cf. Rrx 6,6; 8,9.13). 

31 (C) Istruzioni: il modo giusto di usare la li- 
bertà cristiana (6,1-10). 6,1. voi che avete lo Spirito: Il 
discorso è qui rivolto ai cristiani maturi, a coloro che 
sono guidati dallo Spirito (1 Cor 3,1); essi hanno il do- 
vere di correggere colui che venga «sorpreso» in qual- 
che errore. 2. la legge di Cristo: Sull’uso figurato di né- 
mos, + Teologia paolina, 82:90.2. Liberato dall’obbli- 
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go della legge mosaica, il cristiano diventa érz0mos 
Christî, «soggetto alla legge di Cristo» (1 Cor 9,21). La 
«legge di Cristo» è la «legge dello spirito che dà vita» 
(Ra 8,2). In questo contesto essa è specificata come la 
legge dell'amore, perché i cristiani devono sopportare 
gli uni i pesi degli altri nella correzione fraterna. 3. per- 
sa di essere qualcosa: O perché crede di essere senza 
peccato, o perché è abbastanza caritatevole da correg- 
gere un cristiano che sbaglia. 5. i proprio fardello: Non 
va confuso con i «pesi» di 6,2, questo «fardello» va 
probabilmente inteso nel senso di responsabilità ordi- 
narie della vita di tutti i giorni. 6. faccia parte di quanto 
possiede: Una manifestazione concreta di amore nei 
confronti dei catechisti della comunità; cf. 1 Cor 
9,11.14; Fil 4,15; Rm 15,27. 8. raccoglierà vita eterna: 
Questo versetto sintetizza 5,16-26. «Vita eterna» è qui 
l'equivalente di «regno di Dio» (5,21). La prima 
espressione è caratteristica giovannea e ricorre solo ra- 
ramente in Paolo (Rrz 2,7; 5,21; 6,22-23). 

32 Postscriptio: «firma» di Paolo e sommario; 
benedizione di commiato (6,11-18). 11. di ria mano: 
Fino a questo punto la lettera è stata dettata a uno scri- 
ba (— Epistole del NT, 45:20); ora Paolo aggiunge la 
conclusione di suo proprio pugno a mo’ di ‘firma’. 12. 
per non essere perseguitati a causa della croce di Cristo: I 
giudaizzanti temono che qualora predicassero il vero 
«messaggio della croce» (cf. commento a 5,11), potreb- 
bero essere perseguitati a causa di ciò dai giudei o da 
altri giudaizzanti; preferiscono conservare buoni rap- 
porti con gli altri predicando invece la circoncisione. 
13. neanche gli stessi cairconcisi: Il participio perfetto pe- 
ritetmémenoi sembra essere la lezione preferibile (P‘, 
B, tradizione del testo Koiné); altri mss. leggono il par- 
ticipio presente «coloro che vengono circoncisi». In 
questo contesto deve riferirsi ai giudaizzanti. (0%) os- 
servano la legge: Benché insistano sulla circoncisione e 
altre prescrizioni legali, i giudaizzanti non osservano la 
legge nella sua interezza (da qui l’ammonimento di 
Paolo in 5,3). 14. ron ci sia altro vanto che nella croce: 
Alla vanagloria (6,12) dei giudaizzanti Paolo contrap- 
pone il suo proprio vanto: non di autosufficienza, ma 
di dipendenza dalla grazia e dalla benevolenza di Dio 
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(cf. 1 Cor 3,31; 2 Cor 11,16-12,10). croce: L'intero 
evento Cristo (— Teologia paolina, 82:67). per mezzo 
della quale il mondo per me è stato crocifisso, come io 
per il mondo: Il termine késmos denota tutto quanto è 
ostile a Dio, la sfera dei piaceri e delle ambizioni legate 
a quella «carne» nella quale i giudaizzanti trovano il lo- 
ro vanto. Paolo è morto a tutto questo (2,19; 5,24), non 
attraverso una qualche interiore esperienza psicologica 
o mistica, ma attraverso l’evento storico del Calvario, 
che è la realizzazione del piano salvifico del Padre per 
l'umanità. Il perfetto esprime la condizione in cui Pao- 
lo si trova in seguito alla sua partecipazione all’evento- 
Cristo mediante la fede e il battesimo (Rw 6,3-11). 15. 
Non è infatti la circoncisione che conta: Eco di 5,6; cf. 1 
Cor 7,18-19. ma l'essere nuova creatura: Questa nuova 
ristrutturazione ontologica dell’esistenza umana non 
viene mediante una qualche norma di condotta estrin- 
seca, ma mediante un principio vivificante che ri-crea 
vita (cf. 1 Cor 15,45; —+ Teologia paolina, 82:79). La 
parola fis ha il senso attivo di «creazione» soltanto 
in Rx 1,20; qui e altrove l’accento è messo piuttosto su 
«creazione» nel senso di «cosa creata» (cf. 1 Cor 7,19; 
15,47-49; Ri 6,3-4). 16. l’Israele di Dio: Il popolo cri- 
stiano di Dio, come la nuova «discendenza di Abra- 
mo» (3,29; cf. Fil 3,3; Rw 9,6), in contrasto con 
l’«Israele secondo la carne» (1 Cor 10,18). In questo 
modo Paolo modifica le ultime parole di $a/ 125,5 o 
128,6: «Sia pace su Israele». 17. Le stigniate di Gesù: 
La parola greca stfgrzata non significava ciò che signifi- 
ca oggi comunemente in italiano. Paolo aveva sofferto 
tanto a causa di malattie (4,13; 2 Cor 12,7), flagellazio- 
ni (2 Cor 11,25), «belve» (1 Cor 15,32) e «tribolazione» 
(2 Cor 1,8) per amore di Cristo, che poteva parlare de- 
gli effetti evidenti di tali sofferenze come dei «marchi» 
che lo contrassegnavano per sempre come «schiavo di 
Cristo Gesù» (cf. Ga/ 1,10; Ra: 1,1). Nell'antichità stfg- 
mata designava spesso la marchiatura usata per con- 
trassegnare uno schiavo o un animale come apparte- 
nenti a qualcuno. Di tali «segni» nella sua carne Paolo 
è felice di vantarsene con coloro che cercano di gloriar- 
si di un altro segno nella loro carne (circoncisione). 18. 
Cf. Fil 4,23; Fm 25. fratelli — 7. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Filippi: la città e la comunità cristiana. Al 
tempo di Paolo, Filippi era un'importante città della 
provincia romana di Macedonia, situata nella pianura a 
est del monte Pangeo sulla Via Egnatia (che univa l’A- 
driatico con l’Egeo). Fondata nel 538-537 a.C. da Fi- 
lippo II di Macedonia, passò sotto il dominio romano 
nel 167 a.C. e divenne famosa come luogo nel quale M. 
Antonio sconfisse Bruto e Cassio nel 31 a.C. Col tem- 
po veterani degli eserciti romani si erano stabiliti a Fi- 
lippi, e la città, ormai costituita da romani e macedoni, 
ottenne l’apprezzata condizione di colonia romana, go- 
dendo per questo dello ius stalic4z, una dignità nota in 
At 16,12 e importante in ordine alla comprensione di 
Fil. In Filippi, Paolo diede inizio alla fase europea della 
sua opera missionaria (50 d.C. ca. durante il secondo 
viaggio missionario; + Paolo, 79:39). Af 16,11-40 de- 
scrive, con qualche abbellimento leggendario, la fonda- 
zione della chiesa. Per il fatto che nella città mancava 
una sinagoga giudaica, Paolo iniziò la sua predicazione 


presso il fiume Crenide, nel luogo dove si faceva la pre- 
ghiera. L'esorcismo compiuto su una giovane schiava 
gli causò l'arresto, la fustigazione e la prigionia. Duran- 
te la notte, un terremoto diede a Paolo l’occasione di 
fuggire. Tuttavia, egli difese pubblicamente la propria 
causa rivelando di essere cittadino romano. Sembra 
che fin dall’inizio delle donne abbiano svolto un ruolo 
di primo piano nella conduzione della comunità (spe- 
cialmente Lidia [A 16,14-15.40]; Evodia e Sintiche 
[Fil 4,2-3]). I nomi propri che appaiono in Fi/ suggeri- 
scono che la comunità fosse composta in preminenza 


da gentili. 


(COLLART, P., Philippes, ville de Macédoine [Paris 1937]; Da- 
vies, P.E., «The Macedonian Scene of Paul's Journeys», BA 
26 [1936] 91-106; LEMERLE, P., Philippes et la Macédotne 
orientale è l'époque chrétienne et byzantine [2 voll., Paris 
1945]). 


3 (II) Autenticità. La paternità paolina di Fe, 
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messa in dubbio dalla scuola di Tubinga (sec. XIX), non 
è oggi in questione. 

4 (III) Unità. Esiste oggi una diffusa opinione, 
sebbene lontana dall'essere unanime, che Fi/ rappre- 
senti una conflazione di due o tre lettere originaria- 
mente distinte. Policarpo, scrittore del Il sec., di fatto 
menziona delle «lettere» che Paolo scrisse ai Filippesi, 
quantunque quest’uso del plurale non sia decisivo (Fi/ 
3,2). Gli indizi di ordine interno sono più persuasivi. 
(1) Seguendo quel che sembra essere la tipica conclu- 
sione di una lettera paolina, in 3,2 interviene un brusco 
cambiamento di tono e di contenuto, dove Paolo inizia 
una sezione polemica che mette in guardia contro un 
gruppo di avversari fino a quel momento innominati. 
(2) Dopo una conclusione simile in 4,2-9, Paolo sem- 
bra aprire un nuovo inizio in 4,10, riconoscendo per 
esteso i doni dei Filippesi. (3) L'invito a «rallegrarsi» in 
4,4 scaturisce in modo molto naturale da una tematica 
simile che si trova in 3,1. Una divisione tipica può esse- 
re disposta come segue: Lettera A: 4,10-20 (una lettera 
che riconosce un dono); Lettera B: 1,1-3,1a; 4,4-7.21- 
23 (una lettera che esorta all’unità e alla gioia); Lettera 
C: 3,1b-4,3.8-9 (il corpo di una lettera polemica). I so- 
stenitori dell’unità di F;/ mettono in evidenza le note- 
voli connessioni di linguaggio, idee e costrutti formali 
che esistono tra le supposte parti della lettera, e anche 
la difficoltà di rendere ragione del processo di compi- 
lazione; ma la brusca rottura di 3,2 resta un grosso 
ostacolo. 


(GARLAND, D.E., «The Composition and Unity of Philip- 
pians», NovT 27 [1985] 141-173 [bibliografia estesa]; MEN- 
GEL, B., Studien zum Philipperbrief [Tiibingen 1982]; 
RAHTJEN, B.D., «The Three Letters of Paul to the Philip- 
pians», NTS 6 [1959-1960] 167-173). 


5 (IV) La lettera ai Filippesi nel quadro della 
vita di Paolo. Almeno due delle lettere contenute in Fi/ 
(A e B) presuppongono che Paolo sia in prigione. Tra- 
dizionalmente, questa prigionia è stata identificata con 
gli arresti domiciliari che ebbero luogo in Roma, e di 
cui si fa menzione nella chiusura del libro degli Atti 
(Az 28,16-30). I riferimenti al praetorium (1,13) e alla 
«casa di Cesare» (4,22) sembrano confermare questa 
idea. Sebbene l’origine romana di F# abbia avuto i suoi 
sostenitori in tempi recenti (FW. Beare; C.O. Bucha- 
nan; G.B. Caird; L. Cerfaux; C.H. Dodd), oggi quest’i- 
potesi è largamente respinta. (1) Le affinità dottrinali 
di Fil sembrano trovarsi in linea con le lettere derivanti 
da una fase anteriore della vita di Paolo, come quella 
che si rispecchia in Rx e 1-2 Cor. (2) Fil presuppone 
una facilità di comunicazione tra Filippi e il luogo di 
composizione della lettera, il che è incompatibile con 
la distanza tra la Macedonia e Roma. La prigionia di 
Paolo, così come si presenta in Fi/, sembra più restritti- 
va degli arresti domiciliari di Af 28. (4) Le lettere A e B 
fanno pensare che Paolo non abbia visitato Filippi per 
la seconda volta, mentre A 20,1-6 registra due visite 
successive, compiute prima del viaggio a Roma come 
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prigioniero. (5) In F:/ 1,26 e 2,24, Paolo spera di ritor- 
nare a Filippi, mentre il progetto manifestato in Rw 
15,23-28, anteriormente alla prigionia romana, suggeri- 
sce che egli consideri già conclusa la sua opera in 
Oriente. 

6 Come luoghi alternativi della prigionia sono 
state proposte le città di Cesarea e Corinto, ma la mag- 
gioranza degli studiosi moderni collega la reclusione al- 
la lunga permanenza dell'apostolo in Efeso, durante il 
terzo viaggio missionario (A 19,1-20,1; + Paolo, 
79:40). (1) Non siamo in possesso di espliciti resoconti 
paolini di una prigionia in Efeso, ma egli richiama mol- 
teplici prigionie (2 Cor 11,23) e dice (senza dubbio me- 
taforicamente) di avere «combattuto a Efeso contro le 
belve» (1 Cor 15,30-32; cf. 2 Cor 1,8-10). (2) Delle 
iscrizioni trovate a Efeso menzionano i praetoriani e 
anche una «corporazione» di funzionari che costituiva 
la familia Caesaris. Filippi si trovava ad una distanza fa- 
cilmente raggiungibile da Efeso. 

7 (V) Scopo e occasione della lettera a Filippi. 
Lettera A, Fil 4,10-20: I Filippesi, mediante uno di lo- 
ro, Epafrodito, avevano mandato del denaro a Paolo, 
mentre questi si trovava in prigione. Fi/ 4,10-20 rap- 
presenta l'immediata espressione di riconoscenza, da 
parte di Paolo, per questo dono. 

8 Lettera B, Fil 1,1-3,1a; 4,4-7.21-23: Questa 
lettera venne scritta alcune settimane dopo la Lettera 
A. Epafrodito si era ammalato, ma adesso si era ristabi- 
lito ed era ansioso di ritornare a Filippi. Paolo compo- 
ne una risposta più estesa riguardo a ciò che egli aveva 
udito della situazione a Filippi. I Filippesi stavano spe- 
rimentando una considerevole opposizione da parte 
dei loro concittadini (1,28-30). Paolo vede la loro capa- 
cità di resistenza gravemente indebolita da divisioni in- 
testine, provocate dall’orgoglio e dalla ricerca di se 
stessi. Egli, con grande amore, li esorta a serrare le fila 
e a trovare una più profonda unità mediante l’altrui- 
smo. Al tempo stesso, sviluppa a loro conforto una mi- 
stica del dolore patito a favore del vangelo: come essi 
partecipano delle sue sofferenze, così devono anche es- 
sere partecipi della gioia che scaturisce da una più 
profonda unione con Cristo, alla quale quelle sofferen- 
ze conducono. La lettera ruota intorno all’idea di 
koinònia, «comunione»: la koinonia nella sofferenza 
intensifica l’unione tra l’apostolo e la comunità; al tem- 
po stesso, la fondamentale koinoriz in Cristo deve pla- 
smare e stabilire le loro reciproche relazioni. 

9 Lettera C, Fil 3,1b-4,3.8-9: Questa esortazione 
di natura polemica sembra scaturire da un periodo suc- 
cessivo al rilascio di Paolo dalla prigione e sembra se- 
guire la visita a Filippi annunciata in 2,24 (cf. 1,26; Af 
20,1-2). Paolo vede porre una grave minaccia alla comu- 
nità da parte di predicatori cristiani itineranti di matrice 
giudaica. Perciò egli scrive (possibilmente da Corinto: 
cf. At 20,2-6; Rm 15,24-26) per affrontare tale pericolo, 
costruendo le sue argomentazioni intorno alla propria 
scoperta personale di ciò che la conversione a Cristo 
comporti e in che cosa consista la vera «perfezione». 
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10 (VI) Datazione. Sulla base dello schema so- 
pra tracciato, le Lettere A e B risalirebbero al periodo 
conclusivo della permanenza di Paolo in Efeso (54-57 
d.C.), mentre la Lettera C sarebbe successiva di qual- 
che mese (57-58 d.C.). 


(BUCHANAN, C.0., « Epaphroditus’ Sickness and the Letter to 
the Philippians», EvQ 36 [1964] 157-166; DUNCAN, G.S., 
«Were St. Paul's Imprisonment Epistles Written from Ephe- 
sus?», ExpTizm 67 [1955-1956] 163-166; KOESTER, H., «The 
Purpose of the Polemic of a Pauline Fragment (Phil III)», 
NTS 8 [1961-1962] 317-332; PEScH, R., Paulus; SCHMITHALS, 
W., in Paul and the Gnostic [Nashville 1972] 65-122). 


11 (VII) Struttura. La lettera ai Filippesi si può 
strutturare come segue: 


(I) Introduzione (1,1-11) [L. B] 
(A) Formula d’apertura: indirizzo e saluto (1,1-2) 
(B) Rendimento di grazie (1,3-8) 
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(C) Preghiera (1,9-11) 
(II) Parte prima: Notizie e istruzioni (1,12-3,1a) [L. B] 
(A) La situazione personale di Paolo (1,12-26) 
(B) Esortazioni per la comunità (1,27-2,18) 
(a) Unità e stabilità (1,27-30) 
(b) Umiltà e altruismo (2,1-11) 
(c) Obbedienza e testimonianza al mondo 
(2,12-18) 
(C) Notizie di Timoteo ed Epafrodito (2,19-30) 
(D) Conclusione (3,1a) 
(III) Parte seconda: Ammonimenti contro i falsi maestri 
(3,1b-4,1) [L. C] 
(IV) Parte terza: Esortazioni alla unità, alla gioia, 
e alla pace (4,2-9) 
(A) Esortazione all'unità (4,2-3) (L. C] 
(B) Esortazione alla gioia e alla pace del cuore (4,4-7) 
[L. B] 
(C) Esortazione all’imitazione di Paolo (4,8-9) [L. C] 
(V) Parte quarta: Riconoscenza per il dono della 
comunità (4,10-20) [L. A] 
(VI) Conclusione (4,21-23) [L. B] 


COMMENTARIO 


12 (1) Introduzione (1,1-11). 

(A) Formula d’apertura: indirizzo e saluto 
(1,1-2). L'introduzione segue un modello comune nella 
consuetudine epistolare del mondo antico, un modello 
impiegato da Paolo (con qualche modifica) in tutte le 
sue lettere (+ Epistole del NT, 45:8A). Paolo e Timo- 
teo: Timoteo non è un coautore della lettera, ma Paolo 
lo include nell’indirizzo per accrescere la statura di co- 
lui che, secondo 2,19-24, deve essere il suo accreditato 
rappresentante. 4 sutti i santi in Cristo Gesù che sono a 
Filippi: I cristiani sono «santi» in quanto in Cristo essi 
formano il popolo santo di Dio, l’Israele escatologico. # 
vescovi e i diaconi: Solo in questa lettera Paolo eviden- 
zia un gruppo distinto di responsabili, epfskopot e 
didkonot:, all’interno del quadro più ampio della comu- 
nità; forse perché si erano presi cura del dono inviato- 
gli. Entrambi i termini, nel mondo greco, avevano co- 
nosciuto un uso ampio e secolare; la parola episkopos si 
riferiva alla sovrintendenza o amministrazione (cf. il 
m“bagger di Qumran [105 6,11.20; CD 14,8-11], e 
didkonos aveva il significato di «ministro» o «servito- 
re». Gli episkopoi corrispondono ai presbjieroi, «anzia- 
ni», delle chiese postpaoline (A/ 20,17.28; 1 Pt 5,1.2; 
Tt 1,5-9). I didkonoî possono avere avuto il compito di 
occuparsi dei poveri, sebbene Paolo consideri anche la 
predicazione come una diakonia. La menzione di que- 
sti termini segna qui l’alba di un ministero permanente, 
anche se siamo ancora lontani dall’uso che la chiesa 
farà successivamente di queste parole. 
13 (B) Rendimento di grazie (1,3-8). 3. Ringra- 
zio il mio Dio: Il rendimento di grazie di Paolo segue 
una formula precostituita: + Epistole del NT, 45:8B. 
con giota: La gioia permea l’intera lettera ai Filippesi 
(1,18.25; 2,2.17.18.28.29; 3,1; 4,1.4.10). 5. f2 vostra coo- 


perazione alla diffustone del vangelo: I Filippesi sono 
divenuti partecipi del vangelo (koizòria; si veda J. 
Hainz, EWNT 2, 749-755) mediante la loro conversio- 
ne, il loro sostenere Paolo, e la loro costosa testimo- 
nianza di fede. 6. giorno di Cristo: Vale a dire la «paru- 
sia», quando, compiuta la missione di «sottomettere» il 
mondo alla gloria di Dio (Fi/ 3,21), Cristo apparirà nel- 
la gloria per consegnare il Regno al Padre (1 Cor 15,24- 
28). 7. nella difesa e nel consolidamento del vangelo: 
L'imminente tribolazione di Paolo costituisce un’occa- 
sione perché la potenza del vangelo si possa manifesta- 
re. voi che siete tutti partecipi della grazia che mi è stata 
concessa: La traduzione è difficile. Due sono i nuclei 
emergenti: (1) Il fatto che Paolo si trovi in catene non è 
un male ma una speciale grazia, in piena coerenza con 
il mistero del vangelo, che manifesta la sua potenza 
nella debolezza e nella sofferenza esteriore (2 Cor 4,7- 
15; 6,3-10). (2) I Filippesi sono partecipi di questa gra- 
zia non soltanto mediante il loro coinvolgimento e il 
tangibile sostegno offerto a Paolo, ma anche perché, 
come comunità, essi hanno similmente sperimentato il 
prezzo della evangelizzazione (1,29-30). 8. affezto: Il 
termine greco sp/4nchrna denota gli organi interni (cuo- 
re, polmoni, fegato) intesi come la sede delle emozioni 
più profonde. 

(C) Preghiera (1,9-11). 10. i/ giorno di Cristo: 
Si veda il commento a 1,6. 11. frutti di giustizia: Per 
Paolo la giustizia è la riconciliazione escatologica con 
Dio, già garantita ai credenti (Rw 5,1). La vita etica dei 
cristiani è interamente frutto di questa nuova relazione 
(— Teologia paolina, 82:68-70.140). 
14 (II) Parte prima: Notizie e istruzioni 
(1,12-3,1a). 

(A) La situazione personale di Paolo (1,12. 
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26). Presumendo che la comunità sia informata circa i 
dettagli esterni della sua situazione, Paolo condivide 
con essa le sue risonanze e le sue riflessioni ad un livel- 
lo più profondo. 12. a vantaggio del vangelo: Lungi dal- 
l’essere un impedimento, la prigionia di Paolo ha favo- 
rito l’opera di evangelizzazione. 13. dovunque si sa che 
sono in catene per Cristo: La notizia della prigionia di 
Paolo si è diffusa, e questo fatto, per volere di Cristo, 
ha influito a vantaggio del vangelo. ix tutto il pretorio: 
Come di consueto nel NT (Mr 27,27 e par.; Gv 
18,28.33; At 23,35), prattòrion si riferisce ai recinti del 
palazzo del governatore romano, dove alloggiavano i 
soldati e si tenevano i prigionieri. 14. incoraggiati nel 
Signore dalle mie catene, ardiscono annunciare la parola 
di Dio: La grazia di Dio ha incoraggiato altri a riempire 
il «vuoto» lasciato, nell'opera della predicazione, dalla 
reclusione di Paolo. 15. alcuni: La polemica di Paolo in 
questo breve excursus (vv. 15-18) non riguarda i conte- 
nuti della predicazione, ma le motivazioni di alcuni 
predicatori. Essi sembrano essersi avvantaggiati della 
sua prigionia in un modo astuto e insensibile, forse giu- 
dicando il fatto come un fallimento. 17. aggiungere do- 
fore: Per Paolo essi sono causa di un dolore morale che 
si aggiunge al fardello della sua reclusione fisica. 18. #0 
me ne rallegro: Lo zelo per il vangelo trasforma in gioia 
i mali personali di Paolo. 

15 19-26. Paolo adesso si volge a riflettere sulla 
sua condizione. 19. questo servirà alla mia salvezza: 
Paolo fa eco a Gb 13,16 LXX, identificando la situa- 
zione di Giobbe e la propria speranza. «Salvezza» qui 
non indica la liberazione dalla prova che incombe su di 
lui, ma la discolpa nel tribunale escatologico, che, qua- 
lunque sia il verdetto terreno, sosterrà la sua fedeltà di- 
nanzi al giudizio di Dio. grazie alla vostra preghiera e al- 
l’aiuto dello Spirito: Anche la tradizione sinottica pro- 
mette l’aiuto dello Spirito a quei cristiani chiamati in 
giudizio nei tribunali della terra (Mc 13,11; Mi 10,20; 
Lc 12,12). 20. Cristo sarà glorificato: La potenza del Si- 
gnore risorto, operante per mezzo dello Spirito, sarà 
così efficace da esigere un riconoscimento pubblico. 
nel mio corpo: Séma qui, come di frequente in Paolo, 
indica non soltanto il corpo fisico, ma la presentazione 
esteriore di una persona nella sua globalità (— Teolo- 
gia paolina, 82:102). Il significato qui è: «nella mia per- 
sona». sid che to viva sia che io muoia: Paolo affronta la 
gravità e l'incertezza connesse al momento difficile che 
sta vivendo. 21. per me infatti il vivere è Cristo: Me- 
diante il battesimo Paolo è morto alla sua vita prece- 
dente e vive adesso una esistenza interamente conse- 
gnata a Cristo (Ga/ 2,19-20; 3,27-28; Fil 3,7-11; Rw 
6,3-11), un'esistenza capace di valicare le barriere della 
morte fisica. il morire un guadagno: La morte è un gua- 
dagno, non - come in talune correnti della filosofia 
greca — nel senso di una gradita liberazione dalla esi- 
stenza corporea, ma nel senso di una crescita nell’in- 
tensità dell’unione con Cristo, che è giunto alla risurre- 
zione, essendo passato attraverso la morte. La risurre- 
zione rimane l’ultimo traguardo. 22. lavorare con frutto: 
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Il fatto di rimanere in vita offre ulteriori occasioni di 
annunciare il vangelo e di raccogliere frutti. 23. essere 
sciolto dal corpo: Questa espressione significa semplice- 
mente «morire», senza implicare l’idea di una separa- 
zione dell'anima dal (peso del) corpo. per essere con 
Cristo: Qui Paolo sembra intravedere un «essere con 
Cristo» in una qualche condizione (disincarnata) ante- 
riore alla universale risurrezione (cf. 2 Cor 5,2-4). È in- 
certo se questo fatto rappresenti un movimento di al- 
lontanamento dalla escatologia giudaica verso una con- 
cezione di tipo greco (cf. FW. BEARE, NTS 17 [1970- 
1971] 314-327; P. SIBER, Mit Christus Leben [Zurich 
1971] 86-94). il che sarebbe assai meglio: Si veda il 
commento al v. 21. 24. è più necessario per voî: La con- 
siderazione pragmatica, ma non meno degna, circa le 
esigenze dell’apostolato si sovrappone alla personale 
opzione di Paolo per la morte. 25. per conto mio, sono 
convinto: La convinzione di ciò che è «più necessario» 
da un punto di vista pastorale si trasforma (a differenza 
di 1,20) nella fiducia di sopravvivenza. 26. la mia nuova 
venuta tra vot: Di visite successive a Filippi si parla in 
At 20,1-6. 
16 (B) Esortazioni per la comunità (1,27-2,18). 
L'interpretazione che Paolo dà della sua situazione per- 
sonale funge da preludio per le esortazioni che adesso 
seguono. Il vangelo pone ai Filippesi delle esigenze si- 
(a) UNITÀ E STABILITÀ (1,27-30). 27. compor- 
tatevi da cittadini: Il verbo greco politéuesthat contiene 
il suo senso originario di «compiere il proprio dovere 
di cittadino» (E.C. MiLLER, JSNT 15 [1982] 86-96). Cf. 
l’uso dell'analogo termine politeuma, «cittadinanza», in 
3,20, come pure lo status civico di Filippi (+ 2). degni 
del vangelo: Per Paolo l’etica cristiana scaturisce dalla 
condizione che si è venuta a creare, in rapporto a Dio, 
mediante la fede nel vangelo. saldi în un solo spirito: 
Sia per difendere che per propagare la fede che essi 
hanno ricevuto. 28. avversari: Probabilmente si tratta 
di molestie ordinariamente subìte da parte dei loro 
concittadini non cristiani, più che di un’aperta perse- 
cuzione. per loro un presagio di perdizione, per voi inve- 
ce di salvezza: Il fronte unito e irremovibile rappresen- 
tato dalla comunità rivela agli avversari che essi stanno 
combattendo contro una forza sovrumana, Dio stesso, 
un fatto che presagisce sin da ora, simultaneamente, la 
loro condanna escatologica e il destino di salvezza ri- 
servato alla comunità. 29. non solo di credere... ma an- 
che di soffrire: L'affidamento a Cristo mediante la fede 
conduce inevitabilmente ad essere partecipi del conflit- 
to in cui egli stesso si trovò impegnato, e quindi a sof- 
frire per opera del mondo non ancora riconciliato. Al- 
l’interno di una prospettiva di fede, tali sofferenze non 
provocano amarezza, ma generano la percezione di es- 
sere stati fatti oggetto di un dono di grazia. 30. /a stessa 
lotta: L'esperienza di Paolo ha un valore paradigmatico 
per la comunità, in quanto entrambi condividono 
(koinonéin) la medesima sofferenza e la medesima gra- 
zia. 
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17 (b) UMILTÀ E ALTRUISMO (2,1-11). 1. se c’è per- 
tanto...: Paolo richiama una serie di qualità che per lui 
caratterizzano sostanzialmente la vita «in Cristo», e che 
perciò devono regolare le relazioni comunitarie. com4- 
nanza di spirito: La «comunanza» tra i cristiani poggia 
su una comune partecipazione (ko:nonéin) al dono 
escatologico dello Spirito (cf. 1 Cor 12,13; per koinònia, 
si veda il commento a 1,5; cf. anche 1,7; 3,10; 4,13.15). 
2. con la stessa carità, con i medesimi sentimenti: Il ver- 
bo greco phronéin, nell'uso paolino, va al di là dell’idea 
di raziocinio, fino ad includere la «mentalità» che si 
realizza in un determinato modello di comportamento. 
3. umiltà: Nel mondo greco-romano il termine saper- 
nophrosiné, «modestia», denotava semplicemente una 
condizione disprezzata e abietta; nell’AT, invece, una 
corretta disposizione della persona umana dinanzi a 
Dio. Nel cristianesimo (con una qualche prefigurazione 
in Qumran: 1QS 5,3-4) la libera scelta di un atteggia- 
mento modesto e remissivo nei confronti del prossimo 
è divenuta una virtù distintiva secondo il modello stabi- 
lito da Cristo (vv. 5-11). 4. senza cercare il proprio inte- 
resse: Per Paolo, l’amore cristiano scaturisce dalla libera 
disposizione a eliminare la preoccupazione per se stessi, 
in quanto forza trainante della vita, e a sostituirla con 
una concreta sollecitudine nei confronti degli altri (cf. 1 
Cor 13,5). 5. abbiate în voi gli stessi sentimenti: Si veda 
il commento al v. 2. che furono in Cristo Gesà: In questa 
interpretazione la concisa proposizione relativa introdu- 
ce l'esempio storico di umiltà e di amore oblativo di 
Cristo, che viene riferito nel brano seguente come un 
modello da imitare da parte dei cristiani; cf. 2 Cor 8,9; 
Rin 15,1-8; 1 Cor 11,1. Ma l’espressione «in Cristo Ge- 
sù» potrebbe avere il significato tecnico, tipicamente 
paolino, che denota la sfera di influenza emanata dal 
Cristo risorto, in cui è vissuta la vita cristiana (+ Teolo- 
gia paolina, 82:121). Perciò si potrebbe tradurre (ag- 
giungendo qualche forma del verbo phronéin): «che è 
opportuno che abbiate anche voi, in vista della vostra 
esistenza in Cristo Gesù». 


[48:17-19] 


18 L'inno cristologico (vv. 6-11). Le qualità di- 
stintive di questo brano - il carattere ritmico, l’uso del 
parallelismo (come nei Salmi e nella poesia dell’AT), ri- 
correnze di termini rari e non caratteristici — hanno 
condotto, a partire dal fondamentale studio di E. LOH- 
MEYER (Kyrios Jesus: Eine Untersuchung zu Phil. 2,5-11 
[SHAW Phil.-hist. KI. 1927-28/4, 1961?)), alla diffusa 
convinzione che qui Paolo offra un sostegno alla sua 
esortazione all’altruismo citando un inno composto in- 
dipendentemente da F/ (forse originariamente in ara- 
maico: si veda P. GRELOT, Bid 54 [1973] 176-186). 
L'inno ha una struttura basilare duplice: i vv. 6-8 de- 
scrivono l’umiliazione di Cristo; i vv. 9-11, la sua esalta- 
zione. Al di là di questa basilare divisione, gli esegeti 
offrono una grande varietà di analisi più dettagliate. La 
struttura presentata più avanti aderisce da vicino a 
quella di Lohmeyer. Essa considera l’inno originale co- 
me composto da sei strofe, ciascuna delle quali contie- 
ne tre membri e sintetizza una fase completa del dram- 
ma. Le strofe 1-3 (vv. 6-8) sono costruite ciascuna in- 
torno a un verbo principale, qualificate da frasi partici- 
piali. Nelle strofe 4-6 (vv. 9-11) il modello verbale cam- 
bia per esprimere il traguardo o la conseguenza dell’a- 
zione divina. 

19 6. pur essendo di condizione divina: Lett., «es- 
sendo nella forma (rmorpbé) di Dio». Il termine morphé 
indica il modo di essere o l'apparenza da cui si può co- 
noscere il carattere essenziale o la condizione di qual- 
cosa. Ciò che qui si dice di Cristo è che lui godeva di 
una modalità deiforme di esistenza. Ex morphé thei ri- 
chiama la descrizione della dignità umana nel racconto 
della creazione di Gen 1,26-27 (cf. 2,15), ma l’espres- 
sione dei LXX differisce: kal’eikona theù. la sua ugua- 
glianza con Dio: L'espressione greca (l’avverbio #52 in- 
vece che #0r) indica, ancora una volta, la similitudine 
con Dio, piuttosto che una uguaglianza in senso stret- 
to. Nella tradizione giudaica, essere simili a Dio voleva 
dire immunità dalla morte (Sap 2,23). mon considerò un 
tesoro geloso: La parola rara 4arpagmos è attestata al- 


L'INNO CRISTOLOGICO 


I (6) 
non considerò un tesoro geloso 
la sua uguaglianza con Dio; 
ma spogliò se stesso 
assumendo la condizione di servo 
e divenendo simile agli uomini; 
II apparso in forma umana 

(8) umiliò se stesso 


I (0 


facendosi obbediente fino alla morte 


[e alla morte di croce.] 
Per questo Dio lo ha esaltato 
e gli ha dato il nome 


IV (9 


che è al di sopra di ogni altro nome; 


Vv (10) perché nel nome di Gesù 

ogni ginocchio si pieghi 

nei cieli, sulla terra e sotto terra; 
e ogni lingua proclami 

che Gesù Cristo è il Signore, 

a gloria di Dio Padre. 


VI (1) 


Il quale, pur essendo di natura divina, 


Condizione e atteggiamento originari 


Umiliazione 1 


Umiliazione 2 


Esaltazione 


Ossequio 1 


Ossequio 2 
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trove soltanto nel senso attivo di «ladrocinio», che non 
avrebbe senso nel presente contesto. Per analogia con 
l’affine termine, più comune, Adérpagria, è preferibile 
un significato passivo, sia nel senso di qualcosa rubata 
(res rapta) sia nel senso di qualcosa da rubare (res ra- 
pienda). Il contesto in verità esige per il primo signifi- 
cato l’idea di qualcosa afferrata e trattenuta (res rapta 
et retinenda). Il secondo significato è preferito da colo- 
ro che vedono qui un contrasto tra l’atteggiamento di 
Cristo e quello di Adamo. Ma Cristo, già «nella forma 
di Dio», che cosa aveva da trattenere saldamente? Di 
fatto, l'intera frase (incluso il «non considerò») riflette 
probabilmente un'espressione proverbiale che significa 
«servirsi di qualcosa per il proprio (egoistico) vantag- 
gio» (si veda R.W. Hoover, HTR 64 [1971] 95-119). 
La frase allora significa che, colui che viveva in manie- 
ra deiforme, non utilizzò la sua condizione di gloria 
per delle finalità puramente egoistiche. Un contrasto 
con Adamo a questo punto (così P. Bonnard, O. Cull- 
mann, J. Héring, M.D. Hooker, J. Murphy-O’Connor) 
è difficile da provare (si veda T.F GLASSON, NTS 21 
[1974-1975] 133-139). 

20 7. spogliò se stesso: Questa espressione ha 
contribuito allo sviluppo delle cristologie «chenoti- 
che», ma qui ha probabilmente un senso metaforico, 
nella linea dell’uso paolino del medesimo verbo 
(Kendò) costruito al passivo per significare «essere reso 
impotente, inefficace» (cf. Rw: 4,14). Il significato sa- 
rebbe allora che Cristo ha liberamente ridotto se stesso 
all’impotenza, esattamente come uno schiavo è privo di 
qualunque potere. assumendo la condizione di servo: 
Nel pensiero dell'inno (cf. Ga/ 4,1-11; 4,21-5,1; Rw 
8,15), l’esistenza umana non redenta è essenzialmente 
una schiavitù, una sottomissione a delle potenze spiri- 
tuali, che si risolve con la morte. Taluni traducono d#- 
los, che si può rendere anche con schiavo, con il termi- 
ne «servo», trovando anche nell’espressione preceden- 
te una allusione al «Servo» di /s 53,12 («Ha consegnato 
la sua anima [= se stesso] alla morte»). Sebbene lingui- 
sticamente ammissibile, questa lettura turba però la se- 
quenza delle idee, in quanto precede invece che segui- 
re il riferimento al divenire uomo, che si ha nella frase 
successiva; per di più, vanifica il contrasto che l’inno 
sembra stabilire tra i due estremi della signoria e della 
schiavitù (vv. 9-11). divenendo simile agli uomini: Il ter- 
mine greco bomdibma può significare tanto «copia 
identica» quanto «(pura) rassomiglianza». Quasi sicu- 
ramente qui va letto il primo dei due significati, espri- 
mendo il paradosso di colui che, essendo simile a Dio e 
perciò immortale, assume un'esistenza pienamente 
umana con il suo destino di morte. La chiara implica- 
zione che deriva da questa e dalla frase seguente, e cioè 
che questa persona deiforme ha assunto la condizione 
umana, per così dire, «dall'esterno», crea una grossa 
difficoltà a coloro i quali ritengono che l’inno abbia a 
che vedere solamente con l’esistenza terrena di Cristo 
(p. es., C.H. Talbert, J. Murphy-O°Connor). apparso in 
forma umana: La terminologia (hezréthéis, «essendo 
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stato trovato», schérz4, «forma») sottolinea il modo in 
cui adesso egli si è presentato dinanzi a Dio e all’uma- 
nità, vale a dire, semplicemente come uomo. 8. urziliò 
se stesso: L'atteggiamento altruista di Cristo, presentato 
nella sua originaria disposizione ad assumere la veste di 
uno schiavo, ovvero la condizione mortale degli esseri 
umani, si prolunga nella sua storia umana. Sul termine 
umiliò (gr. tapein6ò), si veda il commento al v. 3. facen- 
dost obbediente fino alla morte: Durante tutta la sua vi- 
ta Cristo ha realizzato perfettamente le esigenze dell’e- 
sistenza umana vissuta alla presenza di Dio. La morte 
non era semplicemente il punto terminale della sua ob- 
bedienza; essa rappresentò piuttosto la conseguenza 
inevitabile dell’essere al tempo stesso pienamente uo- 
mo e totalmente obbediente in un mondo lontano da 
Dio. e alla morte di croce: Questa frase, alquanto estra- 
nea alla struttura dell’inno, come già evidenziato, è sta- 
ta probabilmente aggiunta da Paolo all'originale. La 
crocifissione, una forma di esecuzione riservata agli 
schiavi e a coloro che avevano totalmente perduto tutti 
i diritti civili, caratterizzava il punto estremo dell’umi- 
liazione umana. 

21 9, per questo Dio: All’atto di autorinnegamen- 
to di Cristo corrisponde la risposta efficace di Dio. La 
sua obbedienza è «ricompensata» non nel senso che ha 
forzato la mano di Dio, ma nel senso che Dio, nella sua 
fedeltà, si è mosso per difendere, per «giustificare» co- 
lui che si è consegnato così totalmente alle divine di- 
sposizioni. l’ha esaltato: Al di là della esaltazione di 
ogni uomo giusto, a Cristo è assegnata una condizione 
unica di dominio sull’intero universo. Non c'è alcuna 
menzione della risurrezione; l’inno si snoda nel contra- 
sto di altre categorie: umiliazione / esaltazione; schia- 
vitù / signoria. gli ba dato: L'altruismo di Cristo ha da- 
to libertà d’azione alla potenza della grazia di Dio, che 
opera in pienezza laddove la volontà umana non è avi- 
da. il nome che è al di sopra di ogni altro nome: Non se 
ne fa esplicita menzione fino al climax (v. 11), ma il 
«nome» è chiaramente Kyrfos, «Signore», che divenne 
il titolo sostitutivo dell’impronunciabile YHWH nelle 
trascrizioni dei LXX ad uso dei cristiani. Se Dio stesso 
«ha dato» il nome di Kyrios a Gesù, allora egli può 
portarlo senza sacrificare l’autentico monoteismo. 10. 
nel nome di Gesù: La menzione del nome di «Gesù» 
adesso implica inseparabilmente anche il titolo e l’au- 
torità di Signore universale. ogni ginocchio si pieghi: Al- 
ludendo ad /s 45,23, l'inno trasferisce al Cristo glorifi- 
cato l’ossequio escatologico che lì è tributato solo a 
Dio (cf. Rx 14,11). nei cieli, sulla terra e sotto terra: La 
triplice dimensione qui presentata pone l’accento sulla 
universalità di tale ossequio. 11. che Gesà Cristo è il St- 
gnore: Il climax dell’inno ingloba un'antica confessione 
di fede (si veda 1 Cor 12,3; Rw 10,9). Egli, che nella 
sua altruistica obbedienza ha assunto l’impotenza di 
uno schiavo, adesso, mediante un mandato e una inve- 
stitura da parte di Dio, detiene una universale signoria 
(1 Cor 3,21-23; Rzn 14,9). a gloria di Dio Padre: Il tra- 
guardo finale dell’intera sequenza consiste nel ricon- 
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durre l’universo alla sovranità e alla gloria di Dio. Il 
ruolo e la dignità di Cristo sono strumentali e subordi- 
nati ad esso (si veda 1 Cor 15,28; Rw 6,10-11). 

22 Conclusione: se Paolo abbia composto que- 
st’inno rimane una questione aperta (cf. il carattere 
poetico di brani come 1 Cor 1,20-25; 13,1-13). Nella 
sua forma originale l’inno situa teologicamente la «sto- 
ria» di Gesù all’interno del quadro complessivo del 
progetto escatologico di Dio per ricondurre a sé l’uni- 
verso, considerando l'obbedienza altruistica, che Cri- 
sto ha praticato durante la sua vita, come già prefigura- 
ta nella sua esistenza sovratemporale. Sebbene un 
aspetto di imitazione etica non sia necessariamente 
escluso, Paolo più probabilmente cita l'inno per invita- 
re i Filippesi a realizzare un atteggiamento altruistico 
(phronéin) che dovrebbe sgorgare tra loro sul fonda- 
mento dell’essere «in Cristo». In questo modo la loro 
vita sarà afferrata nel ritmo, nella finalità e nella defini- 
tiva vittoria del medesimo divino progetto. 


(GEORGI, D., «Der vorpaulinische Hymnus, Phil 2.6-11», Zeit 
und Geschichte [Fest. R. Bultmann, ed. E. Dinkler, Tibingen 
1964] 263-293; HENRY, P., «Kénose», DBSup 5, 7-161; Ho- 
FIUS, O., Der Christushymnus Philipper 2,6-11 [WUNT 17, 
Tiibingen 1976]; KASEMANN, E., «A Critical Analysis of Phi- 
lippians 2.5-11», God and Christ TC 5, New York 1968] 45- 
88; MARTIN, RP, Carmen Christi: Philippians 2.5-11 in Recent 
Interpretation [ed. riv; Grand Rapids 1983] [bibliografia com- 
pleta]; MURPHY-O'CONNOR, J., «Christological Anthropology 
in Phil., II.6-11», RB 83 [1976] 25-50; WRIGHT, N.T., «Har- 
pagmos and the Meaning of Philippians 2:5-11», /TS 37 
[1986] 321-352). 


23 (c) OBBEDIENZA E TESTIMONIANZA AL MONDO 
(2,12-18). 12. obbedendo come sempre...: Paolo rafforza 
la sua esortazione all’unità, che va conseguita mediante 
un umile rispetto, ricordando ai Filippesi l'obbedienza 
che hanno dimostrato verso di lui fino ad allora. La sua 
assenza fisica dovrebbe accrescere, piuttosto che dimi- 
nuire, la loro fedeltà a questo riguardo. con timore e 
tremore: Questa espressione tipica dell’AT denota, nel- 
le lettere di Paolo, semplicemente un atteggiamento 
umile e modesto di fronte al prossimo (si veda 1 Cor 
2,3; 2 Cor 7,15; cf. Ef 6,5; si veda S. PEDERSEN, ST 32 
[1978] 1-31). attendete alla vostra salvezza: L'esortazio- 
ne riguarda la comunità: l’umile atteggiamento verso 
gli altri cristiani (cf. vv. 3-4) costituisce una parte essen- 
ziale dell'itinerario collettivo della comunità verso la 
salvezza. 13. è Dio che suscita in vot: Il potere creativo 
di Dio compenserà l'assenza dell’apostolo (cf. v. 12). 
benevoli disegni: Il contesto suggerisce che si tratti di 
una benevolenza reciproca voluta da Dio (piuttosto 
che della benevolenza di Dio). 14. senza mormorazioni 
e senza critiche: Lamentele di tal genere erano una ca- 
ratteristica della comunità dell’esodo: si veda in special 
modo Es 15-17; N#z: 14-17. Paolo allude alle difficoltà 
incontrate da Mosè nei confronti di Israele, per illu- 
strare, mediante un contrasto negativo, la cooperazione 
(cioè l'obbedienza) che egli si attende dai Filippesi. 15. 
figli di Dio immacolati.... La terminologia proviene dal 
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rimprovero di Mosè a Israele in Di 32,5 (LXX). Paolo 
invita i Filippesi ad essere quel che gli Israeliti del tem- 
po antico non seppero essere, applicando la denuncia 
conclusiva («generazione tortuosa e perversa») al mon- 
do incredulo che li circonda. splendere come astri: Dio 
ha acceso la luce del suo vangelo in un mondo tenebro- 
so, e ha eletto i cristiani a esserne portatori (cf. M/ 
5,14.16). Per Paolo, questo è un elemento essenziale 
del viaggio verso la salvezza. 16. tenendo alta la parola 
di vita: Questa traduzione («missionaria») si adatta al 
contesto meglio dell’altra traduzione possibile, «man- 
tenersi fedeli a». giorno di Cristo: Si veda il commento 
a 1,6. 17. versato in libagione: L'immagine è molto ri- 
corrente nell’antichità per indicare una morte libera- 
mente accettata. sul sacrificio e sull'offerta della vostra 
fede: La coppa della libagione veniva versata sopra o 
intorno ai sacrifici. Paolo, alludendo al fatto che la sua 
«assenza» (v. 12) potrebbe essere definitiva, suggerisce 
che la sua morte, qualora avvenisse, verrebbe a contor- 
nare in tal modo il sacrificio già costituito dalla vita di 
fede dei Filippesi, che ha il suo aspetto di sofferenza (si 
veda 1,29-30). 

24 (C) Notizie di Timoteo ed Epafrodito (2,19- 
30). 19. Timoteo: Si veda At 16,1-3; 17,14-15; 19,22. 
Per simili credenziali a favore di Timoteo come fidato 
rappresentante di Paolo si veda 1 Cor 4,17; 1 Ts 3,2. 
23. non appena avrò visto chiaro nella mia situazione: 
La partenza di Timoteo dipende dall’esito della prova 
di Paolo. 25. Epafrodito: Il portatore del dono della co- 
munità a Paolo (4,18). Paolo sembra sentirsi obbligato 
a giustificare il suo ritorno a Filippi. 27. è stato grave: 
Non siamo a conoscenza della causa di questa malattia, 
si veda comunque Îl v. 30. 

25 (D) Conclusione (3,1a). state lieti: I Filippe- 
si, uniti a Paolo nelle sue sofferenze (1,5.30), sono 
esortati ancora una volta (si veda 2,18), come in chiu- 
sura della Lettera B, a condividere anche la sua gioia. 
26 (III) Parte seconda: Ammonimenti contro i 
falsi maestri (3,1b-4,1). Il brusco cambiamento di to- 
no e di contenuto che si verifica qui suggerisce che 
questo segmento di Fi/ derivi da una successiva comu- 
nicazione di Paolo (Lettera C; — 4,9). Gli avversari 
sembrerebbero predicatori cristiani itineranti, i quali, 
in nome di una più alta «perfezione» (vv. 12-16), tenta- 
no di imporre ai Gentili convertiti ciò che, agli occhi di 
Paolo, è l’essenza di un giudaismo sorpassato dall’ope- 
ra di Dio in Cristo. 2. cani: Il fatto che Paolo applichi 
ai cristiani questo termine di sdegnosa ingiuria — riser- 
vato, nei circoli giudaici, ai Gentili, agli impuri, e in ge- 
nere agli estranei — riflette l'intensità della sua convin- 
zione circa la loro deformazione del vangelo; cf. v. 18. 
quelli che si fanno circoncidere: (1) Nel testo originale 
agli avversari non è concesso neppure il termine «cir- 
concisione» (sostituito in modo dispregiativo con il ter- 
mine «mutilazione»). Il rito materiale che essi esaltano 
è semplicemente una «mutilazione» (k42/2/0w:é) della 
carne; cf. la pratica dei profeti di Baal (1 Re 18,28). 3. 
siamo infatti noi t veri circoncisi: Nella tradizione giu- 
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daica è prefigurata una «circoncisione del cuore» di 
natura spirituale e morale, più gradita a Dio che non il 
rito esteriore (Ger 4,4; 9,24-25; Lv 26,41; Di 10,16; 
30,6; Ez 44,7; cf. 10S 5,5.26). Paolo ammette soltanto 
questa interiore circoncisione come valida per il tempo 
escatologico e la assegna alla comunità cristiana (Re 
5,25-29; cf. Col 2,11). noi che rendiamo il culto mossi 
dallo Spirito di Dio: Si è abilitati ad offrire un culto gra- 
dito nella vita quotidiana (Rw 12,1) non in virtù di 
contrassegni fisici, ma in virtù della circoncisione del 
cuore (una nuova vita morale), che lo Spirito produce 
in coloro che sono «in Cristo» (Rw: 2,29; 8,1-13). senza 
avere fiducia nella carne: La parola sérx denota la natu- 
ra umana in quanto non redenta e insensibile alla gra- 
zia escatologica di Dio (— Teologia paolina, 82:103). 
La circoncisione fisica appartiene irrimediabilmente a 
questo mondo. 4. sebbene io...: Paolo rifiuta le pretese 
dei giudaizzanti riferendo la propria personale scoper- 
ta del modo totale e irreversibile con cui esse sono sta- 
te sostituite da Cristo. Egli intensifica l'impatto accet- 
tando per un momento i criteri chiave dei Giudei: su 
questo versante egli possiede delle credenziali impec- 
cabili, e perfino superiori. 5. circonciso...: Cf. la lista 
analoga in 2 Cor 11,22. ebreo: Vale a dire, un ebreo di 
lingua greca che parlava anche l’ebraico (= aramaico; 
cf. Ar 21,40). fariseo: Paolo aderiva al partito religioso 
giudaico che si distingueva maggiormente nello zelo 
per la legge e per la sua applicazione alla vita quotidia- 
na. 6. persecutore: L'ultima «credenziale» di Paolo; si 
veda A? 8,3; 9,1-2; 22,4-5; 26,9-11; 1 Cor 15,9; Gal 
1,13. giustizia che deriva dall'osservanza della legge: L'e- 
scatologica giustizia realizzata al cospetto di Dio, basa- 
ta sulla fedele aderenza alla legge. irreprensibile: Que- 
sta affermazione ci mette in guardia contro la tendenza 
a comprendere su un piano strettamente autobiografi- 
co il conflitto sotto la legge riportato in Rw: 7,7-25. 7. 
l'ho considerato: Usando le categorie «perdita / guada- 
gno», che ricordano il mondo dell’amministrazione, 
Paolo riferisce adesso la completa trasformazione che 
ebbe luogo nella sua vita al tempo della sua conversio- 
ne. a motivo di Cristo: In opposizione alla gran quantità 
di privilegi e di osservanze connessi alla sua vita prece- 
dente, è posta semplicemente la persona di Cristo. 8. 
conoscenza di Cristo Gesù, mio Signore: Una tale «co- 
noscenza» va al di lì di una conoscenza intellettuale 
per includere, nel senso dell’AT, l’esperienza e un 
profondo coinvolgimento personale; essa è capace an- 
che di trasformare il soggetto nella similitudine dell’og- 
getto conosciuto (cf. 2 Cor 3,18). bo lasciato perdere 
tutte queste cose: Continua la simbologia commerciale: 
una tale «conoscenza» di Gesù relativizza il valore di 
tutti i vincoli precedenti, in modo tale che è possibile 
rinunciarvi liberamente, e persino con gioia (cf. Mt 
13,44-46). spazzatura: Il termine greco s&yba/e significa 
sia «spazzatura» che «escrementi»; in entrambi i casi si 
tratta di qualcosa che si elimina irrevocabilmente. 9. es- 
sere trovato în lui: Paolo spera di comparire davanti a 
Dio nel giudizio escatologico come uno totalmente 
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identificato con Cristo. non con una mia giustizia: Qui 
ha inizio un sommario conciso ma notevolmente com- 
pleto della dottrina della giustificazione, che è così cen- 
trale in Rex e Gal (— Teologia paolina, 82:68-70). deri- 
vante dalla legge: La legge per Paolo è in se stessa «san- 
ta, giusta e buona» (Re 7,12), ma a causa del peccato, 
che essa non è capace di redimere, rimane una via ver- 
so la giustizia fatalmente impercorribile e conduce alla 
morte. che deriva dalla fede: Il vangelo proclama che 
l'autentica giustizia escatologica proviene soltanto dal- 
l'avere accettato nella fede l'offerta di Dio di una rin- 
novata relazione con lui, che si realizza in Cristo libera- 
mente e per grazia (Re 3,21-26). in Cristo: L'espressio- 
ne greca potrebbe essere intesa anche nel senso della 
fede propria di Cristo; cf. la sua «obbedienza» (Ri 
5,19; Fil 2,8). la giustizia che deriva da Dio: Ogni uma- 
na giustizia scaturisce in definitiva dalla giustizia che è 
propria di Dio, vale a dire, la sua fedeltà salvifica nei 
confronti della creazione, che lo ha spinto a raggiun- 
gerla e ad offrire liberamente benevolenza e salvezza a 
un mondo non meritevole. I credenti hanno la loro 
giustizia «da Dio» in quanto, rinunciando a tutte le 
pretese di conquistare una giustizia indipendente, si la- 
sciano condurre in Cristo all’interno della sfera e dello 
scopo della giustizia propria di Dio (2 Cor 5,21). 10. 
perché io possa conoscere lui, la potenza della sua risur- 
rezione: «Conoscere Cristo» significa fare esperienza di 
lui come «Spirito datore di vita» (1 Cor 15,45; 2 Cor 
3,17), colui che qui e adesso sconfigge la potenza della 
morte e prepara i cristiani alla risurrezione (cf. v. 21; si 
veda FITZMYER, TAG 202-217). la partecipazione alle 
sue sofferenze: È proprio nella debolezza del soffrire 
che si sperimenta con maggiore forza la potenza che 
opera nella risurrezione; si veda in special modo 2 Cor 
4,7-18. diventandogli conforme nella morte: Per i cri- 
stiani la via verso la risurrezione coincide con quella di 
Cristo: più perfetta è la conformità, più sicuro è il con- 
seguimento del traguardo (Rrx 6,3-4; 8,17). 

27 12. non che io... sia ormai arrivato alla perfe- 
zione: Contro le false pretese degli avversari, Paolo 
contesta che la perfezione sia conseguibile in questa vi- 
ta. Egli adopera l’immagine della corsa per mostrare 
che ciò che conta è lasciarsi irrevocabilmente dietro le 
spalle le precedenti conquiste e concentrare la propria 
attenzione su ciò che sta davanti. 14. prerzio che Dio ci 
chiama a ricevere lassù: Alla fine di una corsa il giudice 
chiamava per nome e titolo il vincitore per salire e rice- 
vere la corona di vittoria. Col verbo «chiamare» qui 
Paolo intende l’invito di Dio ai cristiani, quando la 
«corsa» escatologica è finita, ad ascendere per raggiun- 
gere Cristo nella vita eterna; questo, e questo soltanto, 
è il momento della «perfezione» (si veda V.C. 
PFITZNER, Paul and the Agon Motif [NovTSup 16, Lei- 
den 1967] 139-153). 18. zenzici della croce: Gli avversa- 
ri sono «nemici della croce» in quanto predicano qual- 
cosa (la circoncisione) che rinnega la sua efficacia; essi 
svuotano il doloroso sacrificio di sé compiuto da Cristo 
(Gal 2,21). 19. la perdizione: La rovina escatologica. 
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hanno come dio il loro ventre: Questo si riferisce sia al- 
lo zelo circa la precettistica giudaica sul cibo, sia all’e- 
goismo in generale (Rx 16,18). dovrebbero vergognarsi: 
Vantarsi della circoncisione (vv. 2-3) equivale a «glo- 
riarsi» di qualcosa (gli organi genitali) che altrimenti 
viene nascosta con modestia (cf. 1 Cor 12,23). alle cose 
della terra: Tutto ciò che appartiene alla vecchia età è 
stato soppiantato da Cristo. 20. /2 mostra patria invece è 
nei cieli: I cristiani, sebbene non ancora pienamente 
giunti alla nuova età, sono già registrati come cittadini 
della «città celeste» (cf. Ga/ 4,24-27; Ef 2,19); si veda il 
commento a 1,27. 21. frasfigurerà il nostro misero 
corpo: Il corpo dei cristiani, momentaneamente parte- 
cipe della mortalità della vita presente, non può entra- 
re nella gloria finale senza essere trasformato; si veda 1 
Cor 15,50. per conformarlo al suo corpo glorioso: Il Cri- 
sto risorto è modello, ma al tempo stesso agente effica- 
ce, dell’autentica umanità che Dio aveva inteso fin dal- 
l’inizio per gli esseri umani (Rx 8,19-21.29-30). sotto- 
mettere a sé tutte le cose: Paolo allude a Sal 8 (v. 7), che, 
per lui, parla del regno messianico di Cristo (1 Cor 
15,25-28; Rm 8,20; cf. Ef 1,22; Eb 2,6-9; 1 Pt 3,22).4,1. 
rimanete saldi. Un’esortazione finale non può essere 
data fuori dalla prospettiva della nuova esistenza ades- 
so goduta «nel Signore». 

28 (Parte terza) Esortazioni alla unità, alla 
gioia e alla pace (4,2-9). 

(A) Esortazione all’unità (4,2-3). 2. Evodia e 
Sintiche: Due donne, importanti nella comunità (v. 3), 
altrimenti a noi sconosciute (W.D. THOMAS, ExpTiz: 
83 [1971-1972] 117-120). 3. rzi0 fedele collaboratore: 
Ancora un personaggio sconosciuto. La parola potreb- 
be semplicemente essere un titolo di affetto, «collega», 
usata da Paolo per qualcuno dei responsabili della co- 
munità. libro della vita: La registrazione celeste dell’e- 
scatologico popolo di Dio (cf. Dr 12,1). 

(B) Esortazione alla gioia e alla pace del 
cuore (4,4-7). 5. I Signore è vicino: C£. l’antica accla- 
mazione, wmarana tha (1 Cor 16,22; cf. Ap 22,20). 7. la 
pace di Dio...: Essa «sorpassa ogni intelligenza» sia in 
quanto va al di là della capacità umana di comprensio- 
ne, sia perché realizza più di quanto noi siamo in grado 
di concepire (cf. E/ 3,20). 

(C) Esortazione all’imitazione di Paolo (4,8- 
9). 8. sutto quello che...: Paolo raccomanda alla comu- 
nità, che deve rendere testimonianza di fronte al mon- 
do (cf. 2,15-16), una serie di virtù specificamente gre- 
che (stoiche). 


[48:28-30] 


29 (V) Parte quarta: Riconoscenza per il dono 
della comunità (4,10-20). Questo brano di Fi/ rac- 
chiude la risposta iniziale di Paolo alla comunità (> 
7). 10. bo provato grande gioia: Paolo chiaramente ap- 
prezza moltissimo la sollecitudine dalla quale è scatu- 
rito il dono (si veda anche il v. 14), però non vi è alcu- 
na parola esplicita di ringraziamento per il dono in se 
stesso. Questo fatto conferisce una certa ambivalenza 
al suo intero discorso. 11-13. bo im:parato...: Paolo riaf- 
ferma in una breve digressione il suo principio di indi- 
pendenza economica per amore del vangelo (1 75 2,5- 
9; 1 Cor 9,4-18; 2 Cor 11,7-10; 12,13-18). 14. avete fat- 
to bene: Sebbene fosse esattamente contrario a questo 
principio quel che i Filippesi hanno fatto, essi hanno 
fatto bene. 15-16. all'inizio della predicazione del van- 
gelo: Paolo diede inizio alla fase europea della sua 
opera missionaria a Filippi (Af 16,9-10). nessuna chie- 
sa: Il fatto che Paolo abbia ricevuto — e sia stato ben 
felice di accettarlo — del sostegno materiale da parte 
dei Filippesi segna la unicità del suo rapporto con loro 
(> Paolo, 79:29). un conto di dare o di avere: Paolo 
utilizza un linguaggio commerciale, alludendo forse a 
una forma di contratto legale (societas consensuale) 
diffuso nella società greco-romana (si veda J.P. SAM- 
PLEY, Pauline Partnership in Christ [Philadelphia 
1980]). 17. #/ frutto che ridonda a vostro vantaggio: Il 
dono materiale dei Filippesi ha procurato loro un 
«credito» spirituale. 18. adesso bo il necessario: Utiliz- 
zando una espressione usata per sottoscrivere una ri- 
cevuta, Paolo fa capire che a questo punto si sentireb- 
be confuso da ulteriori doni. 4 profumo di soave odo- 
re...: Il linguaggio sacrale, preso dall'AT, suggerisce 
che il vero destinatario del dono è Dio stesso. 19. ric- 
chezza con magnificenza: Dio, nella sua fedeltà, ricom- 
penserà i Filippesi con ciò di cui egli è ricco in sommo 
grado, cioè la gloria. La gloria è la presenza e il potere 
di Dio, che opera la trasfigurazione escatologica degli 
esseri umani nella somiglianza con Dio (3,21; cf. 2 Cor 
3,17-18; Rw 5,2; 8,18-25.29-30). 

30 (VI) Conclusione (4,21-23). Essa include 
un commiato (4,21-22) e una benedizione finale 
(4,23; — Epistole del NT, 45:8D). 22. quelli della casa 
di Cesare: Il corpo di funzionari e di domestici, per lo 
più liberti e schiavi, coinvolto nella casa e nell’ammi- 
nistrazione imperiale, non soltanto in Roma ma anche 
nelle grandi città. Talune iscrizioni registrano la loro 
presenza in Efeso (CIL 3, 6082.6077; CIL 6, 
8645.8653.8654). 
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the Corinthians (ICC, Edinburgh 1914?); RUEF, J., Paul's First 
Letter to Corinth (PC, Philadelphia 1977); SENFT, C., La pre- 


mière épître aux Corintbiens (CNT 2/7, Neuchàtel 1979); 
THEISSEN, G., The Social Setting of Pauline Christianity: Es- 
says on Corîntb (Philadelphia 1982); THRALL, M.E., 1 and II 
Corinthians (Cambridge NEB, Cambridge 1965); WEISS, J., 
Der erste Korintberbrief (MeyerK, Gòttingen 1910; repr. 
1970); WenpLAND, H.D., Die Briefe an die Korinther (NTD 
7, Géttingen 1963 [trad. it., Le lettere at Corinzi, Brescia 
1976]); WOLFF, C., Der erste Brief des Paulus an die Ko- 
rinther: Kapitel 8-16 (THK 7/2, Berlin 1982). 

DBSup 7, 171-183; IDBSup 180-183; KOMMEL, INT 269- 
279; WIKk-SCHM, ENT 420-432. 
[In italiano: BARBAGLIO, G., La prisza lettera ai Corinzi. Intro- 
duzione, versione e commento, Bologna 1996; ScIpPa, V., La 
glossolalia nel Nuovo Testamento, Napoli 1982]. 


INTRODUZIONE 


2 (1) Corinto. Situata su un altipiano sulla pun- 
ta meridionale dello stretto istmo e sormontata dall’ A- 
crocorinto, alto 535 metri, Corinto controllava le co- 
municazioni dal Peloponneso al continente greco e 
aveva accesso ai mari Egeo ed Adriatico attraverso i 
suoi porti, rispettivamente di Cencre e di Lecheo. Dal- 
la remota antichità le tasse sui commerci che prelevava 
tra il nord ed il sud e tra l’est e l’ovest le meritarono 
l'appellativo di «opulenta» (OMERO, Iliade 2,570; J.B 
SALMON, Wealthy Corinth, Oxford 1984). Gli scavi ini- 
ziati nel 1896 dalla Scuola Americana di studi classici 
ad Atene (pubblicati nella serie Corz/5) continuano ad 
integrare i numerosi testi classici che rivelano la sua 
storia. 

3 Distrutta dal generale romano Lucio Mum- 
mio nel 146 a.C., la città venne ricostruita da Giulio 
Cesare nel 44 a.C. e chiamata Colonia Laus Julia Co- 
rintbiensis. I primi ad insediarsi furono per la maggior 
parte liberti (STRABONE, Geogr. 8.6.23; APPIANO, Hist. 


8.136) provenienti dalla Grecia, dalla Siria, dall'Egitto 
e dalla Giudea. Nel giro di 40 anni alcuni dei più gran- 
di mercanti divennero abbastanza ricchi per sponsoriz- 
zare i giochi istmici, che erano stati trasferiti a Sicione 
nel 146 a.C. Celebrata ogni due anni, in primavera nel 
santuario di Poseidone ad Istmia, questa grande festa 
panellenica era seconda, per importanza, solo ai giochi 
olimpici. La grande competitività che ispirava tale suc- 
cesso commerciale diede origine al proverbio «Non 
per tutti è il viaggio a Corinto» (ORAZIO, Ep. 1.17.36; 
STRABONE, Geogr. 8.6.20). La sua caratteristica era 
quella di una città cosmopolita, divenuta improvvisa- 
mente prosperosa, senza il peso di una ingombrante 
tradizione o di una classe ereditaria patrizia. Nonostan- 
te i numerosi progetti, dal VI secolo a.C. in poi, la ric- 
chezza di Corinto non fu mai sufficiente per la costru- 
zione di un canale; al contrario, delle piccole barche 
venivano trainate su rulli attraverso l’istmo sul diol/kos 
(PLINIO, Net. Hist. 4,10). 
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4 Una testimonianza indiretta indica che Co- 
rinto fu la capitale della provincia senatoriale di Acaia, 
governata da un proconsole inviato ogni anno da Ro- 
ma. Nel 51-52 d.C. la carica fu ricoperta da Lucio Giu- 
nio Gallione (+ Paolo, 79:9). Il governo municipale 
era una miniatura di quello della Roma repubblicana. I 
cittadini votanti eleggevano quattro magistrati annuali, 
i quali, una volta scaduto il mandato, diventavano 
membri del Consiglio della città. I duoviri, i magistrati 
più anziani, erano assistiti da due aediles. Un'iscrizione 
sulla parte orientale del pavimento est del teatro recita: 
«Erasto, in cambio della sua carica di edile lastricò (l’a- 
rea) a sue spese». Questo personaggio viene identifica- 
to con l’Erasto che fu il tesoriere della città al tempo di 
Paolo ed un cristiano (Rx 16,23). 

5 Fin dall’inizio del primo secolo d.C. Corinto 
aveva una vitale comunità giudaica (FILONE, De /egat. 
281), ma le uniche vestigia che restano è un architrave 
non datato con l’iscrizione [Syzalgoghé Hebrldion]. Al- 
tri gruppi religiosi sono ben rappresentati. Templi de- 
dicati al culto dell’imperatore, alle varie divinità greche 
e agli dèi egiziani, evidenziano sia il pluralismo religio- 
so sia la complessità etnica della città che Paolo stava 
rendendo uno dei più importanti centri del cristianesi- 
mo primitivo. 

6 La fama di Corinto come la Città del Peccato 
per antonomasia è basata sull’affermazione di Strabone 
che il tempio di Afrodite avesse più di 1.000 prostitute 
sacre (Geogr. 8.6.20) e sull'uso del nome della città per 
coniare parole che denotavano licenze sessuali, p. es., 
korinthidstés, «un libertino», korintbidzesthai, «peccare 
di lussuria», korinthia kéré, «una prostituta». Queste 
parole, tuttavia, appaiono solo nelle opere degli scritto- 
ri ateniesi del IV secolo a.C. e non entrarono mai nel 
linguaggio corrente. La storia di Strabone, la quale, 
inoltre, è considerata storia della città del periodo pre- 
cedente al 146 a.C., si è rivelata totalmente priva di 
fondamento. La reale posizione secondaria di Afrodite 
nel pantheon di Corinto è sottolineata dal fatto che i 
due templi a lei dedicati, uno sull’Acrocorinto, l’altro 
nell’agorà, erano piccoli e non realmente significativi. 
In termini di moralità sessuale Corinto non era peggio- 
re di ogni altro porto mediterraneo. 


(CONZELMANN, H., «Korinth und die Madchen der Aphrodi- 
te: Zur Religionsgeschichte der Stadt Korinth», NAWG 8 
(1967] 247-261; FURNISH, V.P., II Corinthians [AB 32A, Gar- 
den City 1984] 4-22; MurPHYy-O°CONNOR, J., St Paul's Co- 
rinth; ROUX, G., Pausanias en Corintbie (Livre II 1à 15) [Pa- 
ris 1958]; SAFFREY, H.D., «Aphrodite à Corinth: Réflexions 
sur une idée recue», RB 92 [1985] 359-374; WISEMAN, J., 
«Corinth and Rome I: 228 BC-AD 267», ANRW I1/7.1, 438- 
548). 


7 (IT) La composizione della chiesa. Circa la 
organizzazione della chiesa di Corinto abbiamo a di- 
sposizione più dati che per tutte le altre chiese. I nomi 
di 16 membri sono conosciuti da Af 18, 1 Cor 16, e Rx 
16, e dettagli forniti o desumibili intorno a questi per- 
sonaggi possono essere analizzati in molti modi. C'era 


[49:4-10] 


un solido nucleo di ebrei ma molti pagani. La caratteri- 
stica gerarchia della scala sociale greco-romana è assen- 
te. Lo status sociale di molti è carico di ambiguità; essi 
godevano di un'alta stima in alcuni ambiti, ma bassa in 
altri, p. es.: ricca, ma donna (Febe), un ufficiale della 
città, ma ex-schiavo (Erasto), un abile artigiano, ma 
ebreo con una moglie di rango sociale più elevato 
(Aquila). Alimentati dalla frustrazione, tali individui 
non cessarono di domandare e di voler indagare, dopo 
la loro adesione al cristianesimo, e così procurarono a 
Paolo una gamma diversificata di problemi, più di ogni 
altra chiesa. In particolare essi accolsero diverse visioni 
del cristianesimo e gareggiavano l’uno con l’altro per il 
prestigio spirituale. 


(JuDGE, E.A., The Social Pattern of Christian Groups în the 
First Century [London 1960]; MEEKS, W.A., The First Urban 
Christians (New Haven 1983]; THEISSEN, G., The Social Set- 
ting of Pauline Christianity). 


8 (ITI) Data e luogo di origine. Paolo stesso ci 
dice che 1 Cor fu scritta durante la primavera ad Efeso 
(16,8), ma l’anno di datazione è discusso. Le date sug- 
gerite vanno dal 52 al 57 d.C. con una maggioranza che 
opta per una data vicina alla metà di quell’arco di tem- 
po. Tenendo conto di tutte le complesse relazioni di 
Paolo con i Corinzi, la data più probabile è la primave- 
ra del 54 d.C. (così anche Barrett, Furnish, Georgi, 
KINT 2, 120-126; ma cf. + Paolo, 79:41). L'autenticità 
della 1 Cor è indiscussa. 

9 (IV) Occasione e scopo. 1 Cor è una com- 
plessa reazione a due serie di dati riguardanti la situa- 
zione a Corinto. In una lettera (7,1), probabilmente re- 
capitata da Stefana ed altri (16,17), i Corinzi sottopo- 
nevano all’attenzione di Paolo una serie di problemi 
sui quali essi desideravano il suo consiglio. Tale infor- 
mazione ufficiale fu integrata da pettegolezzi. La gente 
di Cloe (1,11), al suo ritorno ad Efeso da un viaggio 
d’affari a Corinto, riferì a Paolo quegli aspetti della vita 
della chiesa che là l'aveva sorpresa, ma che, almeno in 
apparenza, non costituivano un problema per i Corin- 
zi. Queste osservazioni rivelarono a Paolo talune diffi- 
coltà fondamentali nella concezione che i Corinzi ave- 
vano della comunità cristiana. Di conseguenza, egli in- 
tegrò le sue risposte alle loro domande nell’intento di 
portarli ad un vero apprezzamento dell’autentica vita 
in Cristo. 

10 (V) Struttura. I contenuti della 1 Cor sono 
ordinati come segue: 


(I) Introduzione: Saluto e ringraziamento (1,1-9) 

(II) Parte I: Divisioni nella comunità (1,10-4,21) 
(A) Gruppi rivali nella comunità (1,10-17) 
(B) I diversi criteri di Dio (1,18-31) 
(C) La potenza della predicazione di Paolo (2,1-5) 
(D) Vera Sapienza e il linguaggio dell'Amore (2,6-3,4) 
(E) Il giusto atteggiamento verso i Pastori (3,5-4,5) 
(F) Applicazione ai Corinzi (4,6-13) 
(G)La visita di Timoteo (4,14-21) 

(III) Parte II: L'importanza del corpo (5,1-6,20) 
(A) Un caso di incesto (5,1-8) 
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(B) Chiarimento di un equivoco (5,9-13) 
(C) Processi tra cristiani (6,1-11) 
(D) Rapporti sessuali occasionali (6,12-20) 
(IV) Parte III: Risposte alle domande dei Corinti 
(7,1-14,40) 
(A) Problemi di status sociale (7,1-40) 
(a) Relazioni sessuali nel matrimonio (7,1-9) 
(b) Matrimonio e divorzio (7,10-16) 
(c) Cambiamenti nello status sociale (7,17-24) 
(d) Cambiamenti nello status civile (7,25-40) 
(B) Problemi derivanti dall’ambiente pagano 
(8,1-11,1) 
(a) Cibo offerto agli idoli (8,1-13) 
(b) Paolo rinuncia ai propri diritti (9,1-27) 
(c) I pericoli di una eccessiva fiducia (10,1-13) 
(d) Il significato dei comportamenti sociali 
(10,14-22) 
(e) Gli scrupoli dei deboli (10,23-11,1) 
(C) Problemi nelle assemblee liturgiche 
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(b) L'eucaristia (11,17-34) 
(c) I doni dello Spirito (12,1-11) 
(d) Il corpo ha bisogno di molte membra 
(12,12-31) 
(e) L'amore è il carisma più grande (13,1-13) 
(f) La profezia è più importante delle lingue 
(14,1-25) 
(e) Ordine nell’uso dei carismi (14,26-40) 
(V) Parte IV: La risurrezione (15,1-58) 
(A) Il credo della Chiesa (15,1-11) 
(B) Le conseguenze di differenti tesi (15,12-28) 
(a) La tesi dei Corinzi (15,12-19) 
(b) La tesi di Paolo (15,20-28) 
(C) Argomenti 44 bormzinem per la risurrezione 
(15,29-34) 
(D) Il corpo risorto (15,33-49) 
(E) La necessità della trasformazione (15,50-58) 
(VI) Conclusione (16,1-24) 
(A) La colletta per Gerusalemme (16,1-4) 


(11,2-14,40) (B) Progetti di viaggio di Paolo (16,5-9) 
(a) Abbigliamento nelle assemblee liturgiche (C) Alcune raccomandazioni (16,10-18) 
(11,2-16) (D) Saluti finali (16,19-24) 
COMMENTARIO 
11 (I) Introduzione: Saluto e ringraziamento —zae carità (1 Ts 1,3), fede (Rzx 1,8), o cooperazione nel 


(1,1-9). 1-3. La formula di apertura segue uno schema 
standard (— Epistole del NT, 45:8B). 1. apostolo: Que- 
sto titolo sottolinea l’autorità di Paolo come emissario 
di Cristo. Sostene: Forse il personaggio menzionato in 
At 18,17. L'assenza del nome di Timoteo (2 Cor 1,1) 
suggerisce che egli fosse già in cammino verso Corinto 
(4,17; 16,10-11). 2. chiesa di Dio: + Teologia paolina, 
82:134-135. chiamati ad essere santi: La formula forte- 
mente condensata k/é:dis haghiois significa che i cre- 
denti sono stati messi a parte da Dio, non che essi sia- 
no intrinsecamente santi. È in questo senso che essi so- 
no stati «santificati» attraverso Cristo (+ Teologia pao- 
lina, 88:77) e debbono sforzarsi di divenire degni del- 
l'opportunità loro concessa (1 75 4,3-7). trsieme a tutti 
quelli che in ogni luogo invocano il nome del nostro Si- 
gnore Gesà Cristo: Diverse interpretazioni sono possi- 
bili (Barrett), ma il taglio generale di 1 Cor suggerisce 
che Paolo stia semplicemente ricordando ai Corinzi 
che essi non sono gli unici cristiani (11,16; 2 Cor 1,1). 
Questo escluderebbe la possibilità che «luogo» possa 
significare chiesa domestica (Barrett; vedi U. WICKERT, 
ZNW 50 [1959] 73-82). loro e nostro: «luogo» è l’im- 
mediato antecedente, ma questo sarebbe banale. Tutti i 
cristiani servono un unico Signore. 

12 4-9. Un ringraziamento è normale a questo 
punto in una lettera paolina (+ Epistole del NT, 
45:8B). 4. grazia: Il motivo della gratitudine di Paolo è 
il dono di Dio fatto attraverso Cristo, che deve essere 
manifestato. 5. quelli della parola e della scienza: L'idea 
che essi fossero dotati di doni spirituali (1 Cor 12-14) 
avrebbe dovuto lusingare i Corinzi, ma qui Paolo li sta 
condannando con un vago accenno elogiativo. Nelle al- 
tre comunità, la grazia si manifesta come fede, speran- 


vangelo (Fi/ 1,5), tutte qualità di cui evidentemente 
non brillavano i Corinzi. 6. la festimonianza di Cristo: 
Dato che il contesto esige che questo sia qualcosa che 
Dio ha compiuto - si noti il passivo teologico «si è sta- 
bilita» (ZBG $ 236) — nei Corinzi, è probabile che que- 
sta frase molto discussa significhi: «rendere testimo- 
nianza a Cristo» (cf. G.W. MACRAE in Harry M. Orlin- 
sky Volume (ErIsr 16, Jerusalem 1982] 171-175). 7. 
nessun dono di grazia più vi manca: I Corinzi sono ade- 
guatamente forniti di doni spirituali. w7entre aspettate: I 
Corinzi tendevano a concentrarsi sull’euforia del pre- 
sente, perciò Paolo deve ricordare loro che la perfezio- 
ne è riservata al futuro. rivelazione: La parusia o la se- 
conda venuta del Cristo. 8. egli vi confermerà: Qui ab- 
biamo la forma attiva del verbo del v. 6. Dio è ancora il 
soggetto. :rreprensibili: Se i credenti riceveranno un 
giudizio escatologico favorevole, ciò è dovuto all’assi- 
stenza di Dio. Si veda il commento a 10,13. # giorno 
del nostro Signore: L'adattamento cristiano del giorno 
di YHWH (Arr 5,18; G/ 3,4 = At 2,20); si vedano an- 
che 1 Cor 3,13; 4,3. 9. fedele è Dio: Dio non abbando- 
nerà ciò che ha iniziato (1 Cor 10,13; 1 Ts 5,24). del 
quale siete stati chiamati: I membri della chiesa sono 
frequentemente denominati bos k/etdi, «i chiamati» (1 
Cor 2,2.24; Rm 1,6.7; 8,28), e kaléin è un termine tec- 
nico per indicare l’intero processo di salvezza (si veda 
K.L. SCHMIDT, GLNT 4, 1464). Implicita nella chiama- 
ta alla salvezza (1 Cor 7,15.22; Gal 1,6; 5,13; 1 T3 4,7) è 
la chiamata alla gloria (Raz 8,28-30; Fi 3,14; 1 Ts 2,12), 
autore della quale è sempre Dio, ho kalén (Gal 5,8; 1 
Ts 5,24; si veda J. MURPHY-O'CONNOR, Paul on Prea- 
ching [Chicago 1964] 21-26). comunione: Paolo usa 
koinòonia per esprimere l’unione vitale dei credenti fra 
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di loro, che è la loro unione con Cristo. La loro esisten- 
za condivisa come membra del suo corpo (1 Cor 12,12- 
27) è ancor più sottolineata nell’eucaristia (1 Cor 
10,16-17). (C£. G. PANILULAM, Kosnòrnta in the New Te- 
stament [AnBib 85, Roma 1979]). 
13 (II) Parte I: Divisioni nella comunità 
(1,10-4,21). 

(A) Gruppi rivali nella comunità (1,10-17). 
Dato che la base della vita cristiana e la sua sola espres- 
sione autentica è la koinoria, Paolo si mostra partico- 
larmente sensibile ad ogni mancanza di unità nella co- 
munità e così affronta, innanzi tutto, questo aspetto 
della situazione a Corinto. 10. ad essere susti unanimi 
nel parlare: Il riferimento è agli slogans del v. 12, i quali 
mostrano che i Corinzi sono «fratelli» solo di nome. 
Essi non condividono una concezione comune. 11. vi 
sono discordie: Le fazioni erano ostili l’una all’altra, 
sebbene, fino a quel momento, non ci fosse una com- 
pleta separazione. la gente di Cloe: Si tratta di liberti o 
schiavi di una donna d’affari, una gentile (cf. A 16,14), 
molto probabilmente residenti in Efeso e pertanto sen- 
sibili alle aberrazioni che si potessero verificare in 
un’altra comunità. 12. di Paolo: Questo gruppo proba- 
bilmente si era formato in reazione agli altri. Paolo 
avrebbe potuto insistere sul proprio esempio (1 Cor 
4,17; 11,1), senza ancora far notare che esso era model- 
lato su quello di Cristo (Fil 4,9; Gal 4,12). Apollo: Ori- 
ginariamente di Alessandria (A 18,24-19,1), egli pre- 
dicava a Corinto in assenza di Paolo (1 Cor 3,6) e si 
trovava con Paolo ad Efeso quando questa lettera fu 
scritta (1 Cor 16,12). Sedicenti amanti della sopbéa po- 
trebbero aver apprezzato di più l'eloquenza, che non la 
schiettezza di Paolo. Egli può essere stato il canale per 
il quale la speculazione sapienziale di Filone penetrò 
nella comunità + 18-21. Cefa: Dall’aramaico kéfà’, 
«roccia» (Gv 1,42; Mz 16,18 si veda J.A. FITZMYER, 
TAG 112-124); il nome abituale che Paolo usa per Pie- 
tro (1 Cor 3,22; 9,5; 15,5; Gal 1,18; 2,9.11.14) ma egli 
usa anche la forma greca Pétros (Gal 2,7-8). Non è im- 
possibile che Cefa visitasse Corinto. In caso contrario, i 
giudeo-cristiani possono aver invocato il suo nome per 
legittimare una forma di cristianesimo più osservante 
della legge, rispetto a quella che preferiva Paolo (si ve- 
da C.K. BARRETT, «Cephas and Corinth», Abrabarm ur- 
ser Vater [Fest. O. Michel, edd. O. Betz et al., AGJU 5, 
Leiden 1963] 1-12). Cristo: Questa è la più misteriosa 
tra le fazioni. Gli spirituali oltranzisti possono aver ri- 
pudiato la mediazione della chiesa o il kerygma ed es- 
sere rimasti obbedienti direttamente a Cristo. 
14 13. Cristo è stato forse diviso?: La forma della 
domanda richiede una risposta affermativa, che è com- 
prensibile solo se «Cristo» significa la comunità come 
in 1 Cor 6,15; 12,12. La chiesa prolunga la missione del 
Gesù storico, essa è la presenza nel mondo del Cristo 
risorto. Le due domande seguenti contengono la parti- 
cella #6, la quale indica che ci si aspetta una risposta 
negativa. 14-16. Nessuno deve rivendicare il diritto di 
una posizione privilegiata perché battezzato da Paolo. 


[49:13-15] 


Egli presumibilmente battezzò i primi convertiti in una 
data area e poi delegò la responsabilità ad altri. 14. Cr:- 
spo: Il presidente di una sinagoga a Corinto (A 18,8). 
Gato: Un ricco uomo la cui casa poteva contenere l'in- 
tera chiesa (Rw: 16,23; 1 Cor 14,23), un'assemblea 
composta di un gruppo di più piccole chiese domesti- 
che (1 Cor 16,19). 15. Questo esprime il risultato prati- 
co, non l’intenzione di Paolo in quella occasione. 16. 
Stefana: Si veda il commento a 16,15. famiglia: Dato 
che la famiglia quasi sicuramente includeva dei bambi- 
ni, questo testo è stato usato per provare che la chiesa 
primitiva battezzava i neonati (si veda J. JEREMIAS, 1r- 
fant Baptism in the First Four Centuries [Philadelphia 
1960]). Questo significato, tuttavia, è escluso dalla li- 
mitazione dell’éikos di Stefana agli adulti in 16,15 (si 
veda A. STROBEL, ZNW 56 [1965] 91-100; P. WEI- 
GANDT, NovT 6 [1963] 49-74). 17. Solo da questa pro- 
spettiva, della comprensione che Paolo ha del suo pri- 
mario impegno, il battesimo risulta a volte sottovaluta- 
to. non... con un discorso sapiente: L'autentica predica- 
zione (si veda il commento a 2 Cor 4,7-12) sprigiona la 
potenza del vangelo (Rw: 1,16). Questa potenza è an- 
nullata dai tentativi di renderlo ragionevole attraverso 
ingegnosi argomenti o attraente attraverso artifici reto- 
rici, i quali lo degradano al livello dell'umanità decadu- 


ta. 

15 (B) I diversi criteri di Dio (1,18-31). I cre- 
denti devono distaccarsi dai criteri meramente umani — 
la causa delle divisioni a Corinto — se vogliono intende- 
re il modo in cui Dio si rapporta ad essi. Diversi tenta- 
tivi (esaminati da V. BRANICK, JBL 101 [1982] 251-269) 
per dimostrare che Paolo qui inizia a riutilizzare mate- 
riale composto per un diverso uditorio, non sono con- 
vincenti. 18. Il fatto dell'accoglienza o del rifiuto è la 
base della divisione dell'umanità in due gruppi. Dio 
non ha predestinato alcuni alla salvezza ed altri alla 
condanna. In futuro lo status di un membro di ciascun 
gruppo può cambiare (1 Cor 5,5; 10,12). 19. La sapien- 
za umana che rifiuta il vangelo è stata condannata da 
Dio in /s 29,14 (LXX). 20. Il significato delle domande 
retoriche (ispirato da /s 19,11; 33,18; 44,25; Gè 12,17) 
è chiarificato solo dai due versi seguenti, ciascuno in- 
trodotto da epeidé, «poiché». 21. nel disegno sapiente 
di Dio: Ciò non significa un piano divino, che privereb- 
be l’argomento di tutta la sua forza, bensì l’organizza- 
zione e la bellezza della creazione (Ri 1,19-20). con 
tutta la sua sapienza: La speculazione razionale, che, 
nel mondo, passa per saggezza, non è riuscita a perce- 
pire che Dio ha agito attraverso un salvatore sofferen- 
te. la stoltezza della predicazione: Questa è la parola 
della croce (1,18). 22. chiedono i miracoli: La domanda 
di miracoli è un rifiuto a credere in Dio e camuffa l’ac- 
contentarsi dello status quo. Greca: Dato che ethré ap- 
pare nel versetto seguente, il riferimento deve essere ai 
Gentili in generale (Ga/ 3,28). cercano la sapienza: Essi 
costruiscono un sistema religioso e sono preparati ad 
accettarne le esigenze. 23. La stoltezza di Dio è un Cri- 
sto crocifisso, rifiutato dai Giudei a causa delle loro 
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aspettative messianiche e dai Gentili a causa del loro ra- 
zionalismo. 24. coloro che sono chiamati: Benché il van- 
gelo sia indirizzato a tutti, Paolo riserva il termine k/é/6i 
a quelli che lo hanno accettato. (Si veda commento a 
1,9). Cristo: L'autentica umanità di Gesù rende visibile 
l’intenzione di Dio per l'umanità e irradia una forza at- 
traente che rende possibile una risposta. 25. Il parados- 
so è portato all’estremo per sottolineare che i modi di 
agire di Dio non sono i modi delle creature umane (Ri 
11,33). 


(K. MULLER, «1 Kor 1:18-25: Die eschatologisch-kritische 
Funktion der Verkiindigung des Kreuzes», BZ 10 [1966] 246- 
272; R. PENNA, «La dyrnanzis theou: Riflessioni in margine a 1 
Cor 1:18-25», RivB 15 [1967] 281-294; U. WILCKENS, Wer- 
sheit und Torbeit [BHT 26, Tiibingen 1959] 21-41). 


16 26-31. I membri della comunità di Corinto il- 
lustrano il paradosso di 1,25. Dio non chiama coloro 
che il mondo sceglierebbe, per promuovere il suo pia- 
no per l'umanità. 26. Questo versetto potrebbe essere 
interpretato come una domanda che prevede una ri- 
sposta affermativa (cosi W.H. WUELLNER, SE VI 666- 
672), se così fosse, però distruggerebbe l’argomento di 
Paolo. secondo la carne: Secondo i modelli dell’umanità 
peccatrice. 27-28. nel mondo: Secondo l’apprezzamen- 
to comune. 29. gloriarst: Nel lessico di Paolo questo si- 
gnifica peccaminosa fiducia nelle proprie forze, che 
ignora la domanda in 1 Cor 4,7. Ciò che si è realizzato 
a Corinto non è dovuto a nessuna virtù dei credenti. 
30. è per lui che voi siete in Cristo Gesà: Il verbo do- 
vrebbe essere accentato esté (Allo) perché si tratta di 
una modalità nuova di esistenza, fondamentalmente di 
un nuovo modo di guardare la realtà. per noi sapienza: 
Questa nuova percezione è comunicata ai credenti at- 
traverso la sapienza rivelata nell’umanità di Cristo, il 
cui contenuto è reso chiaro dai tre termini che si trova- 
no in opposizione. Pur essendo separati dai peccatori 
(santificazione), i credenti sono sottratti al dominio del 
peccato (redenzione), e così essi diventano ciò che do- 
vrebbero essere davanti a Dio (giustizia; si veda W. 
BENDER, ZNW 71 [1980] 263-268; — Teologia paolina, 
82:68-70.75.77). 31. Benché presentata come una cita- 
zione dall’AT, solo ho kauchbmenos e kauchdésthò deri- 
vano da Ger 9,24 o 2 Sam 2,10. nel Signore: Il riferi- 
mento è all’attività di Dio nella storia. La stessa formu- 
la appare in 2 Cor 10,17 (cf. MEEKS, First Urban Chri- 
stians, 51-73). 

17 (C) La potenza della predicazione di Paolo 
(2,1-5). Paolo mostra la sua fedeltà al principio enun- 
ciato nell’ultima sezione sviluppando 1,17. 1. la testi- 
montanza di Dio: La lezione martyrion «testimonianza» 
è più probabile dell’altrettanto ben attestata rwystérion, 
«mistero» (Barrett). La testimonianza data da Dio, o il 
segreto rivelato da Dio, è Cristo, che Paolo ha rifiutato 
di abbellire con artifici retorici o sottili ragionamenti. 
2. io ritenni infatti di non sapere altro: Tutta l’attenzio- 
ne di Paolo era focalizzata sul Cristo crocifisso, il quale 
non era il tipo di Salvatore che sia i Giudei che i Genti- 
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li aspettavano. 3. Il comportamento di Paolo era l’anti- 
tesi di quello dei filosofi itineranti i quali facevano for- 
tuna a spese della credulità delle persone semplici. 4. 
su discorsi persuasivi di sapienza: Alcuni testimoni inse- 
riscono l’aggettivo «umana» prima di sapienza, al fine 
di sottolineare che quest’ultimo termine qui ha una 
connotazione peggiorativa. sulla manifestazione dello 
Spirito e della sua potenza: Paolo argomenta ancora dal- 
l’effetto alla causa. La potenza dello Spirito (endiadi) è 
l’unica motivazione per cui i Corinzi dovevano essere 
convinti quando Paolo parlava. 5. Una fede basata solo 
su discorsi persuasivi (umani) è sempre alla mercé di 
argomenti migliori. la potenza di Dio: L'oggetto della 
fede cristiana non è Dio in sé ma Dio come attivo nella 
storia. 

18 (D) Vera Sapienza e il linguaggio dell'Amore 
(2,6-3,4). La proposta che 2,6-16 sia un’interpolazione 
(M. WIDMANN, ZNW 70 [1979] 44-53) è meno proba- 
bile della prospettiva secondo la quale qui Paolo voglia 
ritorcere contro i suoi oppositori le loro stesse idee e la 
loro stessa fraseologia. Costoro erano influenzati non 
dallo gnosticismo (con buona pace di W. SCHMITHALS, 
Gnuosticism in Corinth [New York 1971]), ma dalla 
speculazione sapienziale giudeo-ellenistica collegata 
con Filone, che Apollo (Af 18,24-28) poteva aver intro- 
dotto a Corinto. Alcuni cristiani credevano di possede- 
re una «sapienza» che li rendeva «maturi» o «perfetti» 
e conferiva loro il diritto di guardare agli altri con di- 
sprezzo, come a dei «bambini». Questi ultimi erano 
«uomini naturali» preoccupati solo del corpo e delle 
sue necessità, mentre i perfetti erano «uomini spiritua- 
li» che speculavano su Cristo come «il Signore della 
Gloria» ed apprezzavano l’eloquenza. 


(Davis, J.A., Wisdom and Spirtt [Lanham 1984]; HORSLEY, 
RA., «Preumatikos versus Prychikos: Distinctions of Status 
among the Corinthians», HTR 69 [1976] 269-288; «Wisdom 
of Word and Words of Wisdom in Corinth», CBQ 39 [1977] 
224-239; PEARSON, B., The Pueumatikos-Psychikos Termino- 
logy in 1 Corinthians [SBLDS 12, Missoula 1973); WINTER, 
M., Pueumatiker und Psychiker in Korinth [MarTS 12, Mar- 
burg 1975])). 


19 6. Le parole di apertura sono puramente iro- 
niche e comprensibili solo alla luce di 3,1; tra i credenti 
non ci sono distinzioni basate sulla conoscenza riserva- 
ta a poche anime elette. sapienza: Il significato paolino 
appare nel versetto successivo. Il giudizio di Paolo sul- 
la speculazione che attraeva i Corinzi appare nelle due 
locuzioni qualificative. di questo mondo: Si veda il com- 
mento a Ga/ 1,4. dei dominatori di questo mondo: Delle 
tre interpretazioni correnti — governanti umani, poteri 
demoniaci, e governanti umani come gli strumenti dei 
poteri demoniaci — la prima è la più probabile (si veda 
M. PESCE, Paolo e gli arconti a Corinto [Testi e ricerche 
di scienze religiose 13, Brescia 1977]). Le opinioni di 
una umanità decaduta sono riflesse nella struttura di 
una società corrotta, che non fa altro che ridursi a nul- 
la. 7. sapienza divina: Il piano di salvezza di Dio è la so- 
la autentica sapienza, che rimane inaccessibile alla spe- 
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culazione razionale (2,11-12). per la mostra gloria: À 
causa della caduta, l'umanità ha perso la facoltà di glo- 
rificare Dio (Ap. Mos. 20,1-2; 21,6; Rw: 3,23). Cristo 
ebbe questa capacità, e quelli che appartengono a lui 
crescono in essa gradualmente (2 Cor 3,18). È in que- 
sto senso che la gloria è il fine del piano di salvezza (si 
veda J. CoPPENS, ETL 46 [1970] 389-392). 8. conoscer- 
la: L’'immediato antecedente del relativo (cf. Gr.) è la 
gloria, ma il senso globale indica che il riferimento è al 
piano di salvezza. Se le arroganti autorità avessero sa- 
puto che questo veniva compiuto attraverso l’umiliante 
morte di Gesù, avrebbero cercato di ostacolarlo facen- 
do in modo che egli vivesse. Signore della gloria: Que- 
sto appare come un titolo divino in 1 Ex 63,2 e, allo 
stesso modo, in Sa/ 24,8, ma qui esso indica l’aspetto di 
Cristo sul quale gli «spirituali» a Corinto preferivano 
concentrarsi. Il Gesù crocifisso, tuttavia, è la verità del 
Cristo risorto (E/ 4,21; si veda IL DE LA POTTERIE, SPC 
2, 45-57). 

20 9. sta scritto: Contrariamente all’uso abituale 
di Paolo (1,31; 2 Cor 8,15; 9,9; Rx passim), la formula 
qui non introduce una citazione dall’AT. La più antica 
testimonianza della prima parte è lo Ps-Filone, Ant. 
Bib. 26.13 (per le traduzioni più recenti, si veda K. 
BERGER, NTS 24 [1977-1978] 271-283), il quale può 
essere inspirato da Is 64,3. La combinazione delle due 
parti può riflettere una complicata evoluzione (si veda 
H. PonsoT, RB 90 [1983] 229-242), ma la difficoltà di 
bésa, il pronome relativo nel v. 9b, suggerisce piuttosto 
che la seconda parte non appartiene alla citazione, ma 
è il commento di Paolo. Questo era dovuto, soprattut- 
to, al suo proposito di fare dell'amore il criterio/princi- 
pio (Ru 8,28; si veda J.B. BAUER, ZNW 50 [1959] 106- 
112). 10. Dio le ha rivelate: L'oggetto è espresso nel v. 
9. 11. L'argomento si basa sulla diversità degli uomini. 
In ogni persona ci sono dei recessi in cui nessun estra- 
neo può penetrare. Solo l’autocoscienza di ognuno può 
rivelarle. Allo stesso modo, solo la divina conoscenza 
di sé (Spirito di Dio) può penetrare la profondità di 
Dio. 12. /o spirito del mondo: Se questa è la mentalità 
di una società corrotta, soltanto «lo spirito il quale è da 
Dio» può essere la mentalità di un'autentica comunità 
cristiana. I misteri sono compresi solo attraverso la 
consegna. 13. I canali di comunicazione corrispondono 
al tipo di conoscenza. ix termini spirituali: La nuova 
esistenza di credenti (1,30) è dovuta all’iniziativa di 
Dio, e quindi sia la conoscenza istintiva data con essa, 
sia il linguaggio nel quale essa viene espressa debbono 
essere attribuiti a lui. pueumatikbis pueumatikà synkri- 
nontes: Sono possibili differenti combinazioni di signi- 
ficato (cf. ROBERTSON - PLUMMER, First Epistle, 47), 
ma il contesto suggerisce: «interpretare verità spirituali 
in termini spirituali» (così Barrett, Conzelmann). 14. 
Paolo ritorce contro i Corinzi la loro stessa distinzione 
(> 18). Se gli «spirituali» non lo capiscono, ciò vuol 
dire che essi sono «naturali». Il principio che soggiace 
alla distinzione è spiegato da FILONE in Quod det. 86. 
15. Nel contesto questo principio dei Corinzi (FILONE, 
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Leg. alleg. 1.94), il quale ha avuto una influenza estre- 
mamente perniciosa nella storia della chiesa, deve si- 
gnificare che Paolo è immune dal giudizio dei suoi op- 
positori; si veda il commento a 4,3-5. 16. L'efficacia di 
Is 40,13 LXX diventa chiara solo se si tengono in men- 
te i vv. 10 e 12. Se gli oppositori di Paolo non hanno 
conosciuto Dio, come possono essi capire le sue opere, 
vale a dire lo spiritualmente perfetto? i/ pensiero di Cri- 
sto: Dio è conosciuto solo attraverso Cristo, il cui pen- 
siero non ha a che fare con la speculazione ma con 
l'obbedienza ed il servizio divino (Fi/ 2,5-7). 

21 3,1-4. Abbandonando le acrobazie mentali 
intese a confondere i Corinzi, Paolo ora articola la sua 
obiezione di fondo al loro modo di pensare. Essi non 
possono essere dei cristiani maturi dal momento che 
non hanno compreso la natura dell’autentica comunità. 
1. esseri carnali: Coloro ancora dominati dai modelli di 
un mondo decaduto; si veda R. BULTMANN, TNT 228- 
238. 3. ron vi comportate in maniera umarna?: In oppo- 
sizione a katà theon (2 Cor 7,9-10), katà dntbropon (1 
Cor 9,8; 15,32; Gal 3,15; Rr 3,5) indica il comune giu- 
dizio umano. Accettando l’invidia e la discordia come 
normali, essi rivelano di recepire il giudizio comune su 
ciò che è possibile per l'umanità. 4. ron siete voi serm- 
plicemente uomini: Attraverso l’uso che fanno di slo- 
gans di fazione (1,12), essi mostrano a se stessi di esse- 
re ordinari e non gli illuminati capi spirituali che affer- 
mano di essere. 

22 (E) Il giusto atteggiamento verso i Pastori 
(3,5-4,5). Il tema più importante enunciato in 3,5-9 ri- 
torna in 4,1-5. In mezzo (3,10-23) si trova una digres- 
sione che è meno attinente direttamente al punto in 
questione. 5. che cosa: Ci si aspetterebbe «chi», ma il 
neutro viene usato deliberatamente qui e nel v. 7 per 
sottolineare il carattere strumentale del ministero. 44 
traverso i quali siete venuti alla fede: Benché dono divi- 
no (12,9), la fede non può fare a meno di evitare canali 
incarnati. Uno strumento difettoso può impedire o di- 
storcere l’azione dell’agente principale (1,17). 6. Cro- 
nologicamente Paolo ed Apollo venivano definiti come 
evangelista e catechista. 7. Dio non ha bisogno di stru- 
menti umani, ma nella sua sapienza ha deciso di impie- 
garli. 8. Non c'è differenza (lett.: sono una cosa sola): In 
vista del loro effetto Paolo ed Apollo formano un uni- 
co complesso strumento. Come è sciocco, allora, di- 
sporli l'uno contro l’altro! ciascuno riceverà la sua mer- 
cede: Sebbene tutta la fiducia debba andare a Dio, con 
questa affermazione si riconosce la realtà del contribu- 
to dei ministri. 9. collaboratori di Dio: Malgrado V.P. 
FURNISH (JBL 80 [1961] 364-370), l’idea è quella di 
una cooperazione divino-umana (1 7s 3,2), il modo 
dell’attività divina inaugurata in Cristo. campo / 
edificio: L'associazione di queste immagini è diffusa (si 
veda CONZELMANN, 1 Corinthians, 75). Nella pietrosa 
Palestina, dissodare i campi significava costruire muri 
(Ger 1,10). 

23 10. L'immagine della costruzione porta Paolo 
ad una digressione sulla qualità dei contributi ministe- 
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riali, che egli attende che altri diano. 11. Un’allusione 
incidentale alla pretesa del partito di Cefa che la chiesa 
dovrebbe essere fondata su Pietro (M/ 16,18); si veda 
commento a 1,12. 13. quel giorno: Il fuoco è un ele- 
mento conforme (Is 26,11; Dr 7,9-11; M/ 4,1) allo sce- 
nario del giorno escatologico di YHWH (Is 2,12; Ger 
46,10; Ar 5,18), che Paolo qui usa per indicare la se- 
conda venuta di Cristo (4,5; 5,5). 14. una ricompensa: 
L'approvazione di Dio per il pieno uso dei talenti di 
ciascuno nei contributi appropriati alla natura della 
chiesa. 15. Dare in maniera errata (p. es., il tentativo 
del partito di Cefa di imporre usanze giudaiche alla 
chiesa) o inadeguatamente in termini di talenti di cia- 
scuno, meriterà salvezza — ma appena in tempo, come 
uno che corre fuori da una casa in fiamme. Non c’è 
nessun riferimento al purgatorio (si veda S. CIPRIANI, 
RivB 1 [1959] 25-43; J. GNILKA, Ist 1 Kor 3:10-15 ein 
Schriftzeugnis fiir das Fegfeuer? [Diisseldorf 1955]; J. 
MICHL, SPC 1, 395-401). 16. Dalla costruzione Paolo 
salta all’edificio stesso. tempio di Dio: In opposizione 
agli Esseni che riferiscono il concetto al sacrificio spiri- 
tuale (10S 8,4-9; 9,3-5), Paolo fa della presenza di Dio 
il fondamento (6,19; 2 Cor 6,16; si vedano G. KLIN- 
ZING, Die Umdeutung des Kultus in der Qumrange- 
meinde und im Neuen Testament [SUNT 7, Gòttingen 
1971] e un mio articolo su RB 79 [1972] 435-440). 17. 
santo è il tempio...: La comunità viene distrutta dalla 
mancanza di santità (si veda I. DE LA POTTERIE — S. 
LYONNET, La vie selon l’Esprit [Paris 1965] cap. 7 
(trad. it., La vita secondo lo Spirito, Roma 1967]). 

24 18. La santità è servizio d'amore, l’antitesi 
delle divisioni promosse dalla speculazione dei Corinzi 
sulla sapienza che seguiva modelli terreni. si faccia stol- 
to: Attraverso l’accoglienza della stoltezza della croce 
(1,18-25). 19. Qui, come in Rw 11,35, Paolo usa una 
traduzione di Gò 5,13 diversa dai LXX. Ciò che i Co- 
rinzi ritengono sapienza è solo astuzia. 20. Nel citare 
Sal 94,11, Paolo sostituisce «uomini» con «sapienti». 
21-22. Seguendo il principio stoico «Tutte le cose ap- 
partengono al saggio» (DIOG. LAERZIO, Vit. 7,125), i 
Corinzi avrebbero dovuto capovolgere i loro slogans 
(1,12). 23. Il carattere 44 bormzzer dell'argomento nei 
vv. 21-22 è sottolineato dalla dichiarazione formale del- 
la relazione di tutto a Cristo e la sua subordinazione a 
Dio (15,28). 

25 4,1. In conclusione Paolo mostra nettamente 
come i Corinzi dovrebbero considerare i loro pastori. 
ministri: Hypérétés ha spesso la connotazione di «testi- 
mone ufficiale» (vedi MURPHYy-O'CONNOR, Paul on 
Preaching, 60-64). amministratori: Questo termine ve- 
niva anche applicato a funzionari religiosi (si veda H. 
CADBURY, JBL 50 [1931] 47-51; J. REUMANN, JBL 77 
[1958] 339-349). 2-3. Dato che Paolo non nomina se 
stesso ed i Corinzi non lo nominano, i loro giudizi sono 
senza senso. 4. non sono consapevole di colpa alcuna: 
Paolo non sperimenta il tormento della trasgressione 
(si veda C.A. PIERCE, Conscience in the NT [SBT 15, 
London 1955] 21.28), ma questo non rappresenta nes- 
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suna garanzia che l’unico vero giudice sia d’accordo. 5. 
prima del tempo: Questo momento è fissato dal riferi- 
mento seguente alla parusia. «In vista di questo ultimo 
giudizio, tutti i verdetti umani sono infallibilmente pre- 
giudizi» (BARRETT, First Epistle, 103 [trad. it. cit.]). È 
evidente un elemento di iperbole. 

26 (F) Applicazione ai Corinzi (4,6-13). 6. L'ap- 
plicazione di metafore che Paolo fa a se stesso (3,6; 
4,1) e ad Apollo aveva lo scopo di chiarificare il loro 
ruolo (si veda M. HOOKER, NTS 10 [1963-1964] 131). 
a stare a ciò che è scritto (lett., il «n0» è sopra ciò che è 
scritto): J. Strugnell ha mostrato (CBQ 36 [1974] 555. 
558) che sò mè bypèr hà ghégraptai è il commento mar- 
ginale di un copista il cui esemplare mancava di un #7é 
= «non», che egli inserì prima di deis. 7. Per quanto li 
riguardava personalmente, i Corinzi non avevano nes- 
sun motivo per cui appoggiarsi ad un leader di partito. 
8-13. Dal sarcasmo, Paolo passa ad un’amara ironia. In 
contrasto con i predicatori, che sperimentano solo tra- 
vagli e tensioni, i Corinzi si illudevano di essere in pos- 
sesso del regno escatologico di Dio. La loro errata 
escatologia (si veda A.C. THISELTON, NTS 24 [1977. 
1978] 510-526) era corroborata dall'idea stoica che i 
sapienti siano re (Weiss). 

27 (G) La visita di Timoteo (4,14-21). 14. Do- 
po la severità, la dolcezza. 15. paidagogos: Lett.«guida 
di ragazzo», di solito uno schiavo che vigilava sulla 
condotta di un giovane, ma non era il suo maestro (si 
veda il commento a Gd/ 3,24). sono to che vi bo genera- 
to: L'effetto del potere di Cristo (1,24) mediato dal 
vangelo di Paolo (1,17) è la nuova vita (1,30; cf. P. Gu- 
TIERREZ, La paternité spirituelle selon Saint Paul [EBib, 
Paris 1968]). 16. Si veda il commento a 11,1. 17. bo 
mandato Timoteo: L'aoristo non è epistolare, come mo- 
strano 1,1 e 16,11. Timoteo era conosciuto a Corinto (1 
Ts 3,2). La sua missione nel maggio del 54 d.C. era 
probabilmente la reazione iniziale di Paolo ai pettego- 
lezzi riferiti dalla gente di Cloe (1,11). le vie... Cristo: Il 
mio stile di vita come cristiano. 18. La paura per Timo- 
teo fa nuovamente arrabbiare Paolo. 19. verrò presto: 
Questa infiammata dichiarazione non è in contraddi- 
zione con il dettagliato programma di viaggio di Paolo 
in 16,5-9. 20. La realtà del regno di Dio è nel suo pote- 
re trasformante, non in una speculazione (Rw 14,17- 
18). 21. L'amore paterno si può esprimere nella tene- 
rezza o nel castigo (Gb 37,13; si veda C. SPICO, RB 60 
[1953] 509-512). 

28 (III) Parte II: L'importanza del corpo 
(5,1-6,20). I tre problemi, che sono ordinati nello 
schema sesso-processi-sesso, illustrano la credenza dei 
Corinzi secondo la quale nessuna azione fisica ha 
un'incidenza morale (6,18b). Per Paolo il corpo è la 
sfera nella quale la consegna a Cristo diventa reale; non 
esiste una vita cristiana puramente spirituale. 

29 (A) Un caso di incesto (5,1-8). 1. Il matrimo- 
nio o il concubinato con una matrigna era condannato 
sia dai Giudei (Lv 18,8; 20,11; #2. Ser 7,4) che dai pa- 
gani (CAIO, lst. 1.63). 2. vot vi gonfiate: La comunità 
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si vantava in modo infantile (3,1) proprio di questo suo 
essere diversa, mentre avrebbe dovuto essere in lutto e 
mostrare la sua sincerità (l’hf è esplicativo), espellen- 
do il peccatore. Dato che la donna non viene menzio- 
nata, ella non era probabilmente una cristiana. 3. pre- 
sente con lo spirito: Dato che il dovere della comunità 
era quello di purificare se stessa, Paolo stesso poteva 
avere voce in capitolo, solo rivendicando una presenza 
spirituale. colui che ba compiuto tale azione nel nome 
del Signore Gesù: 1 Corinzi giustificavano l’azione come 
un'espressione della loro nuova libertà in Cristo (si ve- 
da J. MURPHY-O'CONNOR, RB 86 [1977] 239-245). 4, 
radunati: La decisione deve essere presa dall'intera co- 
munità. 5. sia dato in balîa: Chré o déi, «è necessario», 
va inteso prima dell’infinito parad#izzat. Paolo indica la 
decisione che vorrebbe fosse presa, non la sta impo- 
nendo. Satana: Una forza del male personificata che 
Paolo ha messo in rapporto esclusivamente con i cre- 
denti (si veda T. LING, The Significance of Satan [Lon- 
don 1961]). rovina della carne: Il fine negativo dell’e- 
spulsione dell’uomo dalla comunità è l’estinzione del 
suo falso orientamento, non necessariamente attraverso 
la morte o la malattia (si veda A.C. THISELTON, $/T 26 
[1973] 204-228). a/finché il suo spirito possa ottenere la 
salvezza: Positivamente, la scomunica mira a promuo- 
vere un autentico orientamento verso Dio. L'azione di 
Satana è anche causa di bene in 2 Cor 12,7. # giorno: 
Rimandiamo al commento di 1,8; 4,5. 6. «x po’ di lievi- 
to: Il cattivo esempio di uno rischia di contagiare tutti 
gli altri; ogni peccato ha una dimensione sociale (Rrx 
14,7; cf. Gal 5,9). 7. lievito vecchio: I resti del nostro 
passato peccaminoso, i quali dovrebbero essere già sta- 
ti purificati (3,17). 


(COLLINS, A.Y., «The Function of ‘Excommunication’ in 
Paul», HTR 73 [1980] 251-263; DERRETT, J.D.M., «‘Handing 
over to Satan’: An Explanation of 1 Cor 5,1-7», RIDA 26 
(1979) 11-30; FORKMAN, G., The Limtts of the Religious Com- 
muniti [ConBNT 5, Lund 1972]; ROETZEL, C.J., Judgement 
in the Community [Leiden 1972]). 


30 (B) Chiarimento di un equivoco (5,9-13). 9. 
Questa prima lettera è andata perduta. 10. I Corinzi 
hanno dato un’interpretazione troppo rigorosa alla sua 
direttiva finendo per ignorarla. 11. La chiesa non può 
compiere la sua missione fino a che il suo comporta- 
mento non sia chiaramente migliore di quello della so- 
cietà. chi si dice fratello: Uno che per il suo comporta- 
mento si rivela cristiano solo di nome. 12. quelli di fuo- 
ri: I rapporti con i non credenti non sono proibiti 
(10,27). 13. il malvagio: La persona condannata nei vv. 
1-5. La formulazione evoca Dt 17,7. 


(DAHL, N.A., «Der Epheserbrief und der verlorene, erste 
Brief des Paulus an die Korinther», Abrabar unser Vater, 65- 
77, ZAAS, P.S., «‘Cast Out the Evil Man from Your Midst' (1 
Cor 5:13b)», JBL 103 [1984] 259-261). 


31 (C) Processi tra cristiani (6,1-11). La men- 
zione del giudizio e degli estranei (alla comunità cri- 
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stiana) richiama a Paolo una questione che non ha al- 
cun rapporto con i problemi relativi al sesso (con buo- 
na pace di P. RicHARDSON, NovT 25 [1983] 37-58). 1. 
dagli ingiusti: Non giudici corrotti ma semplicemente 
non credenti. La comunità dovrebbe dare una testimo- 
nianza, ad un mondo che tende alla divisione, esiben- 
do la sua capacità di riconciliare i propri membri (si 
veda W.C. vAN UNNIK, «Die Riicksicht auf die Reak- 
tion der Nicht-Christen als Motiv in der altchristlichen 
Paranese», Judentum-Urchristentum-Kirche [Fest]. Je- 
remias, ed. W. Eltester, BANW 20, Berlin 1960] 221- 
234). 2. Se gli eletti debbono partecipare al giudizio 
escatologico (Dx 7,22; Sap 3,8; 1QpHab 5,4; Giub 
24,29; Mt 19,28; 1 Ts 4,16-17), essi sono certamente 
competenti per essere arbitri di casi ordinari. 3. Gli 
angeli malvagi saranno giudicati nella parusia (Gd 6; 2 
Pi 2,4; cf. 1 En 91,15). 4. gente senza autorità nella 
chiesa: Per difendere il suo argomento, Paolo adotta la 
prospettiva di quei Corinzi che guardavano con di- 
sprezzo i loro fratelli cristiani (— 18). A fortfori essi 
avrebbero dovuto disprezzare i non credenti. 5. Viene 
brutalmente smascherata la pretenziosità del «sapien- 
te» e del «perfetto»: costoro si dichiarano incapaci di 
un semplice giudizio! 7. Avendo esposto come gli av- 
venimenti dovrebbero essere trattati, Paolo si spinge 
oltre nel dire che essi non dovrebbero mai verificarsi. 
avere liti vicendevoli: Questa è la contraddizione di ba- 
se. L'unità del corpo è tale che (12,12-27) un cristiano 
il quale cita in giudizio un fratello cita se stesso (Rrx 
12,5). Le due domande evocano M 5,39-42. 9-10. La 
lista dei vizi di 5,10-11 risulta ampliata da quattro ter- 
mini. Se «ladri» è ben collocato qui (v. 7), «adulteri» 
apparirà in 6,12-20, ed «effeminati» e «sodomiti» (si 
veda D.F. WRIGHT, VC 38 [1984] 125-153) possono 
preparare 11,2-16 (si veda S. WiIBBING, Die Tugend- 
und Lasterkataloge im NT [BZNW 25, Berlin 1959]). 
Regno di Dio: Qui indica una realtà futura come in 
15,50 e Gal 5,21, ma esso può anche essere presente 
(4,20; 15,24; Rex 14,17; 1 15 2,12). 11. E tali eravate al- 
cuni di voi: Un altro indizio del background della co- 
munità di Corinto: la lista non è la mera ripetizione di 
materiale tradizionale. siete stati lavati: Essi avevano 
chiesto il battesimo. siete stati santificati... giustificati: 
Dio li riserva per sé in Cristo (1,2) e ciò li rende a lui 
graditi in linea di principio. Sono menzionati Dio, Cri- 
sto, e lo Spirito, ma non si tratta ancora del concetto di 
Trinità. 


(DELCOR, M., «The Courts of the Church of Corinth and the 
Courts of Qumran», Paul and Qumran [ed. J. Murphy-O°- 
Connor, London 1968] 69-84; MEURER, S., Das Recht tm 
Dienst der Versobnung und des Friedens [ATANT 63, Zirich 
1972]; VIscHER, L., Die Auslegungsgeschichte von 1 Kor. 6:1- 
11 [BGBE 1, Tiibingen 1955]). 


32 (D) Rapporti sessuali occasionali (6,12-20). 
Il tema degli abusi sessuali nella lista dei vizi riconduce 
Paolo al tipo di problema trattato in 5,1-8. 12. tutto ni 
è lecito: Uno slogan dei Corinzi (si veda HURD, Origin, 
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68), di cui, però, Paolo restringe il campo di applica- 
zione, perché non ogni cosa edifica la comunità; alcune 
cose la distruggono (Ga/ 4,9). 13a. / cibi... questo e 
quelli: Un secondo slogan corinzio che ha lo scopo di 
provare che le azioni fisiche non hanno alcun valore 
morale. 13b-14. La risposta di Paolo si misura con ogni 
elemento dello slogan. Se i nostri corpi debbono essere 
risuscitati, Dio deve dare importanza alle azioni com- 
piute nel e con il corpo. Benché usato intercambiabil- 
mente con «noi» e «voi», s0rz4 è sempre fisico (si veda 
R.H. GunpRY, Séma ir Biblical Theology [SNTSMS 
29, Cambridge 1976]); esso è come un mezzo di comu- 
nicazione (vedi B. BYRNE, CBO 45 [1983] 608-616). 
15. Cristo: Come in 12,12, «Cristo» designa la comu- 
nità cristiana, la sua presenza fisica nel mondo. L'ade- 
sione alla sua missione viene negata dall’uso di un’altra 
persona nei rapporti sessuali occasionali. 16. Il piacere 
passeggero senza una reale comunicazione smentisce la 
piena unione che è l’intento del Creatore riguardo l’at- 
to fisico in Gen 2,24. 17. Un contrasto puramente for- 
male ispirato da «un corpo solo» nel v.16, e che mira 
ad evocare l'adesione dei Corinzi allo Spirito (— 18). 
18. fuggite la fornicazione: Questa è la conclusione di 
Paolo, ma egli immediatamente richiama un terzo slo- 
gan dei Corinzi: qualsiasi peccato la persona commetta è 
fuori dal suo corpo: Solo le motivazioni contano, non le 
azioni (si veda v. 13a). Chi si dà alla fornicazione pecca 
contro il proprio corpo: Rifiutando di coinvolgersi con 
l’altra persona, questi perverte la finalità del più intimo 
atto fisico. 19. :/ vostro corpo: Dato che sérma è singola- 
re e &yzz6n è plurale, ci potrebbe essere un riferimento 
al corpo di Cristo, questo però è escluso dal contesto; 
séma è un distributivo singolare (2 Cor 4,10; Rx 8,23). 
tempio dello Spirito Santo: La santità della comunità 
(3,16-17) si deve riflettere nel comportamento di ogni 
membro. zon appartenete a voi stessi: Perché posseduti 
dallo Spirito e appartenenti a Cristo (3,23). 20. siete 
stati comprati: L'immagine è quella del riscatto (1,30) 
di uno schiavo o di un prigioniero (Ga/ 5,1). glorifica- 
te... Dio: Usando il corpo in una chiara accezione ses- 
suale (v.16), ma anche per servire gli altri (Ga/ 5,13). 


(KEMPTHORNE, R., «Incest and the Body of Christ: A Study of 
1 Cor 6:12-20», NTS 14 [1967-1968] 568-574; MILLER, J.I., 
«A Fresh Look at 1 Cor 6:16f», NTS 27 [1980-1981] 125-127; 
MURPHY-O°CONNOR, J., «Corinthian Slogans in 1 Cor 6:12- 
20», CBQ 40 [1978] 391-396; ROMANIUK, K., «Exégèse du 
Nouveau Testament et ponctuation», NovT 23 [1981] 195- 
209). 


33 (IV) Parte III: Risposte alle domande dei 
Corinzi (7,1-14,40). Nel rispondere alla lettera dei Co- 
rinzi (7,1) Paolo si trova di fronte ad una grande varietà 
di domande, ma la trattazione di essa non viene svilup- 
pata a caso. Egli affronta innanzitutto i problemi di 
condizione sociale (7,1-40), poi quelli derivanti dal con- 
tatto con l’ambiente pagano (8,1-11,1), ed infine quelli 
relativi alle assemblee liturgiche (11,2-14,40). Tono e 
trattazione vengono adattati alla natura del problema. 
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34 (A) Problemi di status sociale (7,1-40). Pao- 
lo inizia (7,1-16) e conclude (7,25-40) con problemi re- 
lativi alla sessualità, ma la parte centrale (7,17-24) 
prende in considerazione la situazione del circonciso / 
non circonciso e dello schiavo / uomo libero. La com- 
binazione richiama Gel 3,28; cf. Col 3,11. 

35 (a) RELAZIONI SESSUALI NEL MATRIMONIO 
(7,1-9). 1. quanto poi alle cose: Nuovi quesiti posti dai 
Corinzi sono introdotti da perì dé in 7,25; 8,1; 12,1; 
16,1. è cosa buona per un uomo non toccare donna: 
Questa non è l’opinione di Paolo ma quella di alcuni 
Corinzi i quali idealisticamente credevano che le cop- 
pie sposate dovessero astenersi dalle relazioni sessuali 
(vedi Hurp, Origins, 68; W.E. PHipps, NTS 28 [1982] 
126-131). 2. abbia la propria moglie: Come in 5,1, échein 
ha una connotazione sessuale. Non è in questione l’es- 
sere sposati, ma le normali relazioni all’interno del ma- 
trimonio. 3-4. In termini di relazioni sessuali (l’unico 
aspetto del matrimonio cui Paolo è qui interessato) il 
corpo di ognuno è donato all’altro; esso è perciò dovu- 
to all’altro, si crea un «debito» (si veda B. BRUNS, MTZ 
33 (1982] 177-194). 5. L’astensione, dunque, può esi- 
stere solo di comune accordo e per un tempo limitato. 
Nella legge giudaica il marito può prendere una deci- 
sione unilaterale (Str-B 3,37-72). per dedicarvi alla pre- 
ghiera: Un esempio di motivo valido a giustificare l’a- 
stensione. Satana: Si veda il commento a 5,5. 

36 6. questo: Il pronome téf0 (come nei vv. 
26.35) è prolettico e non analettico (cf. N. BAUMERT, 
Ebelosigkeit und Ebe im Herrn [FB 47, Wiirzburg 
1984] 48-63). Paolo sta semplicemente dando un con- 
siglio. 7. come me: Al tempo della scritto Paolo era celi- 
be, ma J. JEREMIAS (ZNW 25 [1926] 310-312; 28 
[1929] 321-323) sostiene che egli fosse vedovo (— 
Paolo, 79:19). ciascuno ha il proprio dono da Dio: Paolo 
non vuole imporre il celibato più di quanto insista sul 
matrimonio. Ciò che le persone istintivamente scelgo- 
no manifesta il dono di Dio. Così egli parte da ciò per 
concedere che gli sposati non sono chiamati al celiba- 
to. 8-9. Chi non è sposato fa una scelta, la quale deve 
fondarsi su considerazioni pratiche. è meglio sposarsi 
che ardere: Una passione ardente frustrata (a ragione F. 
LANG, GLNT 11, 879-880; con buona pace di M.L. 
BARRÉ, CBO 36 [1974] 193-202) è un ostacolo al vivere 
cristiano. 

37 (b) MATRIMONIO E DIVORZIO (7,10-16). 10-11. 
Questi versetti non sono una generica affermazione di 
principio, bensì l'applicazione della direttiva del Signo- 
re sul divorzio in un caso molto specifico (si veda J. 
MuRPHyY-O'CONNOR, /BL 100 [1981] 601-606). 10. 
non to, ma il Signore: L'appellarsi alla direttiva del Si- 
gnore è una riflessione tardiva. 2 wsoglie non si separi 
dal marito: Per questo senso del passivo, si veda BDF 
314. La moglie dovrebbe opporsi al divorzio. 11. qu4- 
lora si separi: Il divorzio, ancora in corso, potrebbe es- 
sere stato deciso al tempo in cui la lettera raggiunse 
Corinto. rimanga senza sposarsi o si riconcili con il mari- 
to: Una volta ripudiata forzatamente da un marito che 
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accettava il principio dei Corinzi (v. 1b), la moglie 
avrebbe naturalmente pensato a risposarsi. Così facen- 
do sarebbe stato, però, impossibile perdonarlo comple- 
tamente (si veda Her. Mand. 4,1), quando, come Pao- 
lo sperava, il marito fosse tornato in sé. il marito non ri- 
pudi la moglie: La proibizione di Gesù del divorzio (Me 
19,9; Lc 16,18) è indirizzata al marito, il quale, nella 
legge giudaica, era il solo ad avere il diritto di avviare la 
pratica di divorzio (#2. Yeb 14,1; sm. Ket 7,9-10; sm. Git 
9,8). 

38 12-16. Alcuni a Corinto sostenevano che i 
matrimoni nei quali solo un partner era diventato cri- 
stiano dovevano essere sciolti, probabilmente perché 
essi avvertivano il rischio che il mondo della chiesa po- 
tesse essere contaminato dal mondo del peccato (2 Cor 
6,14-7,1). La risposta di Paolo è che occorre fare una 
distinzione. 12-13. La buona volontà mostrata dalla 
persona pagana che acconsente a vivere con la conver- 
tita, dovrebbe essere capitalizzata (si veda il v. 16), il 
matrimonio dovrebbe essere perciò mantenuto. 13. In 
contrasto con i vv. 10-11, la moglie è qui considerata in 
diritto di avviare una pratica di divorzio, come nella 
legge greco-romana (si veda RAC 4,707-719). 14. #l 
non credente viene reso santo: Ci sono interpretazioni 
assai diverse (si veda G. DELLING, Studien zum Neuen 
Testament und zum bellenistischen Judentum {Gòttin- 
gen 1970) 257-260); la più semplice è che Paolo consi- 
derava i non credenti santi perché, decidendo di man- 
tenere il matrimonio, il o la non credente agiva in 
conformità al piano divino (Gen 2,24 = 1 Cor 6,17) ed 
alla direttiva del Signore in 7,10-11 (si veda J. MURPHy- 
O'CONNOR, RB 84 [1977] 349-361). dal... credente: La 
decisione di mantenere il matrimonio coinvolgeva ne- 
cessariamente il partner cristiano. altrimenti i vostri ft- 
gli sarebbero impuri, mentre invece sono santi: Onde 
chiarire l’artribuzione di «santo» ad un pagano sulla 
base del suo comportamento, Paolo menziona i bambi- 
ni della comunità, i quali, come non credenti e non 
battezzati, erano teoricamente «impuri». Dato, però, 
che il loro comportamento era modellato su quello dei 
genitori cristiani, essi erano di fatto «santi». Akasbarsia 
e haghiosyné (o affini) caratterizzano i due modi di es- 
sere aperti all'umanità in 1 75 4,3-7 e Ru 6,19-22 (cf. 
Rw 12,1-2). 15. In una netta opposizione alla proibi- 
zione di Gesù, che era indirizzata ai Giudei (Mf 19,3) 
ed applicata a tutta l'umanità (M/ 19,4-6), Paolo per- 
mette un pieno divorzio, che, sia nella legislazione pa- 
gana (si veda PW 5, 1241-1245.2011-2013) sia in quella 
giudaica (77. Gi 9,3), era essenzialmente il diritto di ri- 
sposarsi (diversamente D. DUNGAN, The Sayings of Je- 
sus in the Churches of Paul [Philadelphia 1971] 89-99; 
J.K. ELLIOTT, NTS 19 [1972-1973] 223-225). Nos sono 
soggetti a servità: L'atto di divorzio era uno strumento 
di liberazione (#7. Git 9,3). Dio vi ba chiamati alla pace: 
L'assenza di gdr indica che questo va con ciò che segue. 
16. se salverai il marito: L'intenzione della frase è posi- 
tiva (si veda J. JEREMIAS, «Die missionarische Aufgabe 
in der Mischehe (1 Kor 7:16)», in Neutestamentliche 
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Studien fiir R. Bultmann [ed. W. Eltester, BENW 21, 
Berlin 1954] 255-260; diversamente S. KuBo, NTS 24 
[1978] 539-544). La situazione è illustrata da 1 Pf 3,1- 


2. 

39 (c) CAMBIAMENTI NELLO STATUS SOCIALE 
(7,17-24). L'essenziale irrilevanza di ogni situazione so- 
ciale o giuridica è dimostrata dal fatto che la chiamata 
di Dio (si veda il commento a 1,9) giunge agli individui 
in tutte le situazioni. Nessun cambiamento, perciò, farà 
acquistare stima agli occhi di Dio. Il punto di vista di 
Paolo sull’uguaglianza sociale (p. es., Ga/ 3,28) può es- 
sere stato interpretato come un programma di azione 
sociale da parte di alcuni Corinzi (si veda E. NEUHAU- 
SLER, BZ 3 [1959] 43-60). 21. Per rendere mdllon chré- 
sai comprensibile va sottinteso un oggetto. Molti ag- 
giungono tè duléîa; p. es., «ma anche se tu volessi di- 
ventare libero, rimani volentieri come sei» (Conzel- 
mann). In conformità con il principio del v. 20, uno 
schiavo, anche se gli viene offerta la libertà, dovrebbe 
rimanere in schiavitù. Uno schiavo, comunque, non 
aveva alcuna scelta nel processo di emancipazione; 
questo era un cambiamento di status che egli non pote- 
va controllare (e quindi è parallelo al v. 15). È preferi- 
bile perciò, aggiungere sè eleutberia; p. es., «Tuttavia, 
se tu puoi diventare libero, cogli l'opportunità» (Ro- 
bertson — Plummer; S.S. BARTCHY, Mallon Chrésai 
[SBLDS 11, Missoula 1973]; P. TRUMMER, Bib 56 
(1975) 344-368). Uno schiavo non dovrebbe rifiutare 
la liberazione a causa del principio espresso nel v. 20. 
22. In termini di risposta alla chiamata divina, non im- 
porta se uno è schiavo o uomo libero. 23. siete stati 
comprati a caro prezzo: L'idea della redenzione (6,20 + 
Teologia paolina, 82:75) evoca lo stato prebattesimale 
di schiavitù al peccato (Rx 3,9). schiavi degli uomini: 
Non è una critica alla schiavitù in quanto tale, bensì 
agli atteggiamenti dell’umanità decaduta (si veda il 
commento a 3,3-4). 

40 (d) CAMBIAMENTI NELLO STATUS CIVILE (7,25- 
40). 25. quanto alle vergini: La formulazione introduce 
un nuovo argomento sollevato dai Corinzi (si veda 
7,1). Il significato di parthénoi è discusso, ed una cer- 
tezza è quasi impossibile. La scelta è tra coppie fidan- 
zate e coppie che si impegnano a vivere il celibato nel 
matrimonio, ma ognuna può essere considerata da di- 
versi punti di vista. 26. si bene per l'uomo... rimanere 
così. Questo principio pratico è la tesi della sezione, ma 
Paolo permetterà delle eccezioni. 28. non fai peccato: 
Questo sembra implicare la rottura di una promessa 
(Weiss) e proverebbe perciò l’esistenza del matrimonio 
spirituale (si veda il commento al v. 36). iribolazioni 
nella carne: Per lo meno una vita più complicata, ma 
forse anche critiche dagli ascetici a Corinto (si veda il 
commento a 7,1). 29-30. Paolo si aspettava un’immi- 
nente parusia (1 75 4,16-17; 1 Cor 15,51-52) e racco- 
mandava non di avanzare pretese, ma di essere distac- 
cati. Sarebbe sciocco prendere nuovi impegni quando 
tutto sta finendo. 32. senza preoccupazioni: La preoccu- 
pazione ansiosa è una caratteristica dell’esistenza non 
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redenta (si veda R. BULTMANN, GLNT 7, 65-80). chi 
non è sposato: Anche se è orientato alle cose del Signo- 
re, la sua inquietudine non è una buona cosa; ciò fa 
pensare ad uno strisciante servilismo, radicato in una 
mancanza di fiducia nell'amore di Dio. Barrett giusta- 
mente ravvisa in questo una critica dell’ascetismo in 
voga a Corinto. 33. chi è sposato: Paolo non ha in men- 
te l’amore tra marito e moglie (Ga/ 5,13-14), ma il 
completo assorbimento reciproco di chi si è appena 
sposato. Dato che l’uomo sposato è un membro della 
comunità dell'amore, sua moglie ha solo il primo, ma 
non l'esclusivo diritto, sul suo affetto. 34. Il punto di 
vista di Paolo sull’uguaglianza di uomini e donne è sot- 
tolineato dal fatto che egli dice precisamente la stessa 
cosa alla donna. la donna non sposata come la vergine: 
La formulazione suggerisce che parthénos viene usato 
in un senso tecnico. Se così, può solo indicare una per- 
sona che vive in un matrimonio spirituale (si veda 
Herm. Sim. 9.11). 35. Paolo dà un chiaro ammonimen- 
to ma non impone soluzioni. La sua posizione è in vivi- 
do contrasto con le posizioni dottrinali adottate da al- 
cuni a Corinto. 36-38. Le opinioni sono decisamente 
divergenti sul significato del particolare caso qui di- 
scusso ( si veda W.G. KUMMEL, «Verlobung und Hei- 
rat bei Paulus (1 Kor 7, 36-38)», in Neutestazzentliche 
Studien fiir R. Bultmann, 275-295; J.J. O’ROURKE, 
CBOQ 20 [1958] 292-298). 36. la sua vergine: Questo 
termine viene usato per indicare sia sua figlia, che la 
sua fidanzata, o la sua moglie spirituale. Benché sia il 
più tradizionale, il primo è il meno probabile; la sua 
unica prova è il verbo garzizern (v. 38), ma questo non 
necessariamente significa «dare in matrimonio» (si ve- 
da BDF 101). Il significato di «fidanzata» è reso quan- 
to meno improbabile dall’allusione al peccato (si veda 
v. 28). Perché pensare a ciò come peccaminoso per 
una coppia che si impegna a sposarsi? Inoltre, questo 
problema è stato trattato in 7,8-9. Il caso riguarda, 
quindi, un matrimonio spirituale; Paolo consiglia che, 
se essi non riescono a dominare la loro condotta ses- 
suale, non dovrebbero avere scrupoli ad entrare in una 
normale relazione coniugale. Egli desidera che essi sia- 
no senza preoccupazioni (v. 32), non distratti da nulla 
(v. 35). 37. non avendo alcuna necessità: Coloro che so- 
no capaci di sostenere un matrimonio spirituale do- 
vrebbero mantenere le loro promesse. 38. /a bene: È 
una questione di ciò che è bene per l’individuo, non di 
cosa sia meglio in linea di principio, ma Paolo non può 
fare a meno di proporre la sua personale preferenza 
per il celibato (7,7-8). Il motivo non è la superiorità in- 
trinseca ma il fattore tempo (7,28-31). 39. libera di spo- 
sare chi vuole: Mediante una associazione di idee, Pao- 
lo affronta ora la questione del secondo matrimonio, 
anche se egli ha già trattato questo problema in 7,8-9. 
L'ideale è la stabilità nel matrimonio, ma la morte con- 
ferisce piena libertà al compagno che resta in vita (Re 
7,2). purché ciò avvenga nel Signore: Cioè, ricordandole 
che è una cristiana, forse si tratta di un consiglio a non 
contrarre un matrimonio misto. 40. credo infatti di ave- 


1 Corinzi (7,33-8,6) 1053 


re anch'io lo Spirito di Dio: Una pesante dichiarazione 
colorata di ironia. 


(ADINOLFI, M., «Motivi parenetici del matrimonio e del celi- 
bato in 1 Cor 7», RivB 26 [1978] 71-91; ByRon, B., «1 Cor 
7:10-15: A Basis for Future Catholic Discipline on Marriage 
and Divorce?», TS 34 [1973] 429-445; CARTLIDGE, D.R., «1 
Cor 7 as a Foundation for a Christian Sexual Ethic», JR 55 
[1975] 220-234; Forb, J.M., «St. Paul the Philogamist (I Cor. 
VII in Early Patristic Exegesis)», NTS 11 [1964-1965] 326- 
348; GLAZER, J.W., «Commands-Counsels: A Pauline Tea- 
ching?», TS 31 [1970] 275-287; MOISER, J., «A Reassessment 
of Paul's View of Marriage with Reference to 1 Cor 7», JSNT 
18 [1983] 103-122; NIEDERWIMMER, K., Askese und Myste- 
riu: [FRLANT 113, Géttingen 1975]). 


41 (B) Problemi derivanti dall'ambiente pagano 
(8,1-11,1). Paolo inizia (8,1-13) e finisce (10,23-11,1) 
con una discussione sull’atteggiamento cristiano nei 
confronti della carne offerta agli idoli. I principi teolo- 
gici ivi contenuti vengono approfonditi nell'esame di 
tematiche apparentemente estranee in 9,1-10,22. Par- 
lando in generale, la carne era disponibile nel mondo 
antico solo dopo le grandi feste, quando i sacerdoti 
vendevano l’eccedenza di carne delle vittime sacrificali 
che era la loro porzione (vedi J. CASABONA, Recherches 
sur le vocabulatre des sacrifices en Grec [Paris 1966] 28- 
38). A Corinto i «forti» e i «deboli» (la terminologia 
deriva da Rx 15,1) erano divisi sull'opportunità mora- 
le di mangiare queste carni; i primi approvavano, gli ul- 
timi si ribellavano. Il problema è anche trattato in Rw 
14,1-15,13. 


(FEE, G.D., «Eidolotbyta Once Again: An Interpretation of 1 
Cor 8-10», Bib 61 [1980] 172-197; HorsLEy, R.A., «Con- 
sciousness and Freedom among the Corinthians: 1 Cor 8-10», 
CBQ 40 [1978] 574-589; LORENZI, L. DE [ed.], Freedom and 
Love [Benedictina 6, Roma 1981]). 


42 (a) CIBO OFFERTO AGLI IDOLI (8,1-13). 1. 
quanto pot alle carni immolate agli idoli: Una nuova do- 
manda proposta dai Corinzi (si veda 7,1). sappiamo di 
averne tutti scienza: Un’affermazione dei forti a Corin- 
to, che sarà chiarita nel v. 4. 2. le carità edifica: L'auten- 
tica conoscenza cristiana deve avere le radici nell'amo- 
re (Fil 1,9-10). 3. è da lui conosciuto: L'elezione divina 
(Ri 8,28-30) è rivelata dalla risposta dell'amore. Paolo 
minimizza l’importanza della scienza. 4. Onde giustifi- 
care il cibarsi della carne immolata agli idoli, i forti si 
fondavano sul monoteismo, che viene espresso positi- 
vamente e negativamente. mon esiste alcun idolo al 
mondo: Se un idolo non ha una reale esistenza (si veda 
C.H. GIBLIN, CBQ 37 [1975] 530-532), il cibo ad esso 
offerto non poteva aver subito mutamenti. ron c'è che 
un Dio solo: La convinzione di base dell’AT (Dt 6,4; Is 
44,8; 45,5). 5. cosiddetti dei: Se oggettivamente gli idoli 
non esistevano, per molti essi erano soggettivamente 
reali. I forti avevano ignorato questo problema pratico. 
6. un Dio solo: Paolo corregge l’astratto monoteismo 
dei forti citando un’acclamazione (si veda E. PETERSON, 
Heis Theos [FRLANT 41, Gòttingen 1926]), probabil- 
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mente da una liturgia battesimale, che evidenzia il ruo- 
lo di Cristo. Dovremmo aggiungere verbi di moto («ve- 
nire» e «andare») piuttosto che verbi di «stato» (si ve- 
da EM.M. SAGNARD, ETL 26 [1950] 54-58). sutte le co- 
se: L'interpretazione cosmologica (si veda E. NORDEN, 
Agnostos Theos [Leipzig 1913] 240-250) è meno pro- 
babile dell’interpretazione soteriologica, che è più 
conforme all’uso paolino (Rw: 11,36; 1 Cor 2,10-13; 
12,4-6; 2 Cor 4,14-15; 5,18; si veda J. MURPHY-O'CON- 
NOR, RB 85 [1978] 253-267). Non c’è alcuna allusione 
alla preesistenza di Cristo (si veda J.D.G. DUNN, Chri- 
stology in the Making [London 1980] 179-183). 

43 7. per la consuetudine avuta fino al presente 
con gli idoli: I pagani convertiti non avevano ancora as- 
similato emotivamente la loro conversione intellettuale 
al monoteismo. /4 loro coscienza, debole: I forti poteva- 
no qualificare così la risposta oggettivamente erronea 
dei deboli. Synéidésis, qui usato per la prima volta da 
Paolo, significa la consapevolezza che uno ha peccato 
(si veda R. JEWETT, Paul's Antbropological Terms 
[AGJU 10, Leiden 1971] 402-439; — Teologia paolina, 
82:146). 8. non sarà certo un alimento ad avvicinarci a 
Dio: Traduciamo «a portarci dinanzi al tribunale di 
Dio». Attenendosi al loro principio (6,13) i forti di- 
chiarano che il cibo è moralmente neutrale. zé se non 
ne mangiamo veniamo a mancare di qualche cosa, né 
mangiandone ne abbiamo un vantaggio: Questa è la let- 
tura preferibile, e l’allusione è ai carismi. Essi non sono 
né aumentati, nel caso di quelli che si astengono, né di- 
minuiti per quelli che mangiano idolotiti (si veda J. 
MuRPHY-O'CONNOR, CBQ 41 [1979] 292-298). 9. Pao- 
lo rifiuta di accettare il criterio proposto dai forti. L'im- 
patto che ha l’azione di uno sugli altri dovrebbe guida- 
re a una decisione cristiana. 10. stare 4 convito in un 
tempio: Il fatto che i forti partecipassero ai banchetti 
nei templi, mette i deboli in una situazione impossibile 
riguardo gli inviti, p. es., in riunioni familiari dove ve- 
nivano servite le carni sacrificate agli idoli (cf. J. 
MURPHY-O*CONNOR, St. Paul's Corinth, 161-165). la 
coscienza di quest'uomo debole: Non più la «coscienza 
debole» del v. 7. Paolo sta tentando di ispirare solleci- 
tudine nei confronti di una persona che ne ha bisogno. 
non sarà forse spinta: Il greco letteralmente recita «non 
sarà edificata»; il tono è pesantemente ironico ed è 
spiegabile solo dicendo che i forti insistevano sul fatto 
che «la coscienza dei deboli doveva essere edificata». 
Essi pensavano che ciò fosse possibile attraverso l’edu- 
cazione, ma Paolo si rese conto che la reazione dei de- 
boli aveva radici più profonde nella loro personalità. 
11. un fratello: La «persona debole» del v. 10 ora di- 
venta un fratello in Cristo, meritevole quindi dello stes- 
so amore dimostrato da Cristo. va i rovina: Lacerato 
dalla tensione non risolta tra istinto e azione. 12. voi 
peccate contro Cristo: Nel contesto ciò equivale a di- 
struggere Cristo, e dunque «Cristo» deve designare la 
comunità (rimandiamo al commento di 6,15; 12,12), la 
quale è dilaniata dalla mancanza di carità che lega tutti 
insieme in perfetta armonia (cf. Co/ 3,14). 13. Paolo 
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non impone una linea d’azione ai forti. Egli semplice- 
mente focalizza gli elementi di riflessione che ha dato 
loro, informandoli di ciò che vorrebbe fare. 

44 (b) PAOLO RINUNCIA AI PROPRI DIRITTI (9,1- 
27). Al fine di concludere il rema dell’ultimo versetto, 
Paolo pone in risalto altri ambiti della sua vita in cui 
egli ha accettato delle limitazioni alla sua libertà per il 
bene altrui. Gli argomenti sono introdotti da due do- 
mande d’apertura, che egli affronta in ordine inverso. 
Egli discute del suo ministero apostolico nei vv. 1c-18, 
e della sua libertà nei vv. 19-27. 

45 1-2. Paolo è un apostolo perché ha visto il Si- 
gnore risorto (15,8) ed è stato inviato da lui (G4/ 1,15- 
16). I Corinzi dovrebbero aver capito questo, dato che 
egli era il canale della potenza divina (2,4; 2 Cor 4,7) 
che ha portato all’esistenza la comunità. 3. la maia dife- 
sa: Lo stato personale di Paolo come apostolo ha subi- 
to un attacco. 4. i/ diritto: Dato che Paolo non aveva 
usato del diritto di un apostolo di essere sostenuto dal- 
la comunità, alcuni pensavano che egli non possedesse 
tali prerogative e di conseguenza non fosse un aposto- 
lo. 5. L'irrilevante menzione di una moglie viene fatta a 
causa del precedente riferimento al mangiare e al bere. 
«Mangia, bevi, e datti alla gioia» (Lc 12,19) era una 
triade comune, in cui l’ultimo elemento era un eufemi- 
smo per la relazione sessuale (2 Saw: 11,11; Tb 7,10; si 
veda il commento a 1 Cor 10,6; cf. J.B. BAUER, BZ 3 
[1959] 94-102). Gli individui nominati nel paragone 
fanno pensare che l’opposizione a Paolo avesse origine 
a Gerusalemme. 1 fratelli del Signore: L'unico nominato 
da Paolo è Giacomo (Gal 1,19; cf. Mc 3,31; 6,3; At 
1,14). Cefa: Si veda il commento a 1,12. 6. Barzaba: Si 
veda Gal 2,1.13. 3. Poiché l’iniziale 7605, «solo», è 
singolare, Paolo improvvisamente deve aver ricordato 
un altro apostolo la cui attività rispecchiava la sua. # 
diritto di non lavorare: Paolo ricorre a quattro argo- 
menti (vv. 7.8.13.14) per giustificare il diritto di essere 
sostenuto. 7. Questo argomento di senso comune è 
utilizzato anche in 2 Tx 2,3-6. 8. da un punto di vista 
umano: Questo caratterizza l'argomento nel v. 7, così 
come la vicendevole stima (si veda il commento a 3,3; 
cf. C.J. BIERKELUND, ST 26 [1972] 63-100; D. DAUBE, 
The New Testament and Rabbinic Judaism [London 
1956] 394-400). 9-10. La citazione di Di 25,4 è inter- 
pretata sul principio che se Dio si preoccupa per gli 
animali, tanto più lo fa per gli esseri umani (Mt 6,26). 
11. La conclusione dei primi due argomenti è effettua- 
ta come un quid pro quo (Gal 6,6). 12a. La reciprocità 
di cui si è appena parlato è stata infatti accettata dai 
Corinzi. Missionari diversi da Paolo, e a lui ostili (si 
vedano in proposito i vv. 4-5), sono perlomeno passati 
a Corinto. 12b. Allo scopo di avvalorare la testimo- 
nianza del suo impegno apostolico e di distinguere se 
stesso dai ciarlatani, i quali facevano grande fortuna 
approfittando della credulità delle persone semplici 
(rimandiamo a A.D. NOCK, Conversion [Oxford 1933] 
77-98), Paolo provvedeva da solo al suo sostentamento 


(4,12; cf. 1 T5 2,9). 
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46 13-15. La struttura è identica a quella dei vv. 
7-12. 13. Un argomento basato sulla prassi cultuale 
dell’antichità, sia giudaica che pagana. 14. vivano del 
vangelo: L'ordine, che è indirizzato ai predicatori e non 
ai loro uditori, riassume una disposizione impartita per 
la missione palestinese (Mc 6,8-9 par.; cf. 1 Tra 5,18). 
Cogliamo qui un altro indizio sulla provenienza degli 
avversari di Paolo. 15. #0n smi sono avvalso di nessuno 
di questi: Gli argomenti dei vv. 7.8.13 accordavano a 
Paolo un privilegio cui egli poteva liberamente rinun- 
ciare, ma la disposizione del Signore imponeva un ob- 
bligo. Il fatto che egli non avesse obbedito indica che, 
per lui, neanche gli ordini del Signore erano precetti 
vincolanti (si veda il commento a 7,15). 16. Predicare il 
Vangelo: La predicazione è l’espressione dell’esistenza 
di Paolo come cristiano; per questo, allora, egli non 
merita un credito speciale. 17-18. se lo faccio di mia ini- 
ziativa, bo diritto alla ricompensa; ma se non lo faccio di 
mia iniziativa, è un incarico che mi è stato affidato. Qual 
è dunque la mia ricompensa?: L'argomento del v. 16 è 
di nuovo esposto in un modo piuttosto complicato ed 
ha dato origine a molte discussioni. 18b. gratuitamente: 
Paolo risponde alla domanda con una leggera battuta. 
La ricompensa di uno che non ha nessun diritto è quel- 
la di lavorare gratis! senza usare del diritto: Lett. «non 
fare pieno uso»; il verbo composto katachrdomai 
(BAGD 420) è deliberatamente usato per dissimulare 
una riserva mentale, perché mentre era a Corinto Pao- 
lo era sovvenzionato dalla Macedonia (2 Cor 11,7-9). 


(DAUTZENBERG, G., «Der Verzicht auf das apostolische Un- 
terhaltsrecht: Eine exegetische Untersuchung zu 1 Kor 9», 
Bib 50 [1969] 212-232; DUNGAN, D., Sayings of Jesus, 3-80; 
KASEMANN, E., NTOT 217-235; LUDEMANN, G., Paulus, der 
Heidenapostel: Il Antipaulinismus im friiben Christentum 
[FRLANT 130, G6ttingen 1983] 105-115; PescH, W., «Der 
Sonderlohn fir die Verkiindiger des Evangeliums», Neutesta- 
mentliche Aufsétze [Fest. J. Schmid, edd. J. Blinzler et al., Re- 
gensburg 1963] 199-206; THEISSEN, G., Soczal Setting, 27-67). 


47 19. Paolo ora si volge al tema della libertà an- 
nunciato nel v.1. libero da tutti: Egli non è soggetto alle 
costrizioni di una dipendenza finanziaria, perché si au- 
togarantisce la propria sussistenza. 20. ri somo fatto 
giudeo: Quando si trovava tra coloro che ritenevano di 
dover sottostare alla legge, Paolo si comportava come 
un giudeo sia socialmente che religiosamente. Il suo 
principio è espresso in Gd/ 4,12. pur non essendo sotto 
la legge: La legge di Mosè non aveva rilevanza per i cri- 
stiani. 21. coloro che non banno legge: Il primo riferi- 
mento è ai pagani, ma il verso seguente mostra che c’è 
anche un’allusione all’anomismo dei forti di Corinto, i 
quali proclamavano pdnte éxestin (6,12; 10,23). nella 
legge di Cristo: Il riferimento non è ad un nuovo codice 
di precetti (diversamente C.H. DoD, More New Testa- 
ment Studies [Grand Rapids 1968] 134-148), bensì alla 
legge dell’amore esemplificata da Cristo (Ga/ 6,2). Ch- 
risté è un genitivo epesegetico (BDF 167). 22. mi sono 
fatto debole: In 8,13 Paolo si abbassa al livello della co- 
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scienza dei deboli per guadagnare i deboli; come di- 
venterà chiaro in 10,23-11,1, anche i cuori dei deboli 
hanno bisogno di essere cambiati. #50 4 #utti: La base 
dell'integrità di Paolo è l’amore per le persone, qualun- 
que sia la loro situazione religiosa o sociale. 23. per di- 
ventarne partecipe: Dato che la sua esistenza è essere un 
apostolo (9,16), Paolo può partecipare dei frutti del 
vangelo solo portandolo agli altri. 24-27. Oltre a subor- 
dinare se stesso alle esigenze degli altri, la libertà di 
Paolo è limitata dall'esigenza di una propria autodisci- 
plina. La conversione non è altro che l’inizio di un pro- 
cesso il quale può essere vanificato dal peccato (si veda 
il commento a 10,1-22). 27. tratto duramente il mio cor- 
po: La metafora pugilistica non deve essere spinta fino 
a rendere Paolo un patrocinatore di pratiche peniten- 
ziali. Il corpo per lui non era malvagio, ma, piuttosto, il 
veicolo dell'impegno del credente e lo strumento del- 
l’amore. Esso va però allenato a corrispondere ai biso- 
gni degli altri piuttosto che ai propri. 


(BORNKAMM, G., in SILA 194-207; BRONEER, O., «The Apo- 
stle Paul and the Isthmian Games», BA 25 [1962] 1-31; 
CHADWICK, H., «‘All Things to All Men’ (1 Cor ix.22)», NTS 
1 [1954-1955] 261-275; PFITZNER, V.C., Paul and the Agon 
Motif [NovTSup 16, Leiden 1967]; RICHARDSON, P., «Pauline 
Inconsistency: 1 Cor 9:19-23 and Gal 2:11-14», NTS 26 
[1979-1980] 347-362). 


48 (c) I PERICOLI DI UNA ECCESSIVA FIDUCIA 
(10,1-13). Usando alcuni esempi dell’AT, Paolo mette 
in guardia i Corinzi che persino quelli chiamati da Dio 
possono essere condannati per infedeltà. 1-4. Paolo 
stabilisce un parallelo tra la situazione degli Israeliti nel 
deserto ed i Corinzi; egli dà per scontato il fatto che ai 
suoi lettori sia familiare il racconto dell’Esodo, di cui 
segue l’ordine: la nuvola (Es 13,21), il mare (14,21), la 
manna (16,4.14-18), l’acqua (17,6), e la ribellione 
(32,6). 1. sotto la nuvola: Come in Sal 105,39 (LXX). 2. 
battezzati in rapporto a Mosè: Un’interpretazione pura- 
mente cristiana ispirata da «battezzati in Cristo» (Gel 
3,27; Rm 6,3). 3-4. cibo/bevanda spirituale: L'aggettivo 
pneumatikon evoca la loro origine miracolosa e l’allu- 
sione è evidentemente all’eucaristia. #4 roccia spiritua- 
le che li accompagnava: Nell’AT non c’è nessun accen- 
no al movimento della roccia, ma si tratta di una leg- 
genda sviluppatasi sulla base di un’interpretazione giu- 
daica di N 21,17 (si veda E.E. ELLIS, JBL 76 [1957] 
53-56). quella roccia era Cristo: Perché i Corinzi siano 
ancor più in grado di valutare l’analogia delle situazio- 
ni, essi ora dovrebbero considerare la roccia come un 
equivalente di Cristo; il termine medio è una continuità 
di dono, non l’identificazione di Filone della roccia co- 
me Sapienza (Leg. alleg. 2,86). Viene utilizzato il tempo 
passato non perché Cristo esistesse nel passato ma per- 
ché la roccia non è nel presente (si veda DUNN, Chri- 
stology, 183-184). 6. ciò avvenne come esempio per not: 
Paolo si è basato sul senso tipologico dell’ Esodo (+ 
Ermeneutica, 71:46-48). 7. son diventate idolatri. Ben- 
ché i Corinzi non offrissero onori agli dèi pagani, alcu- 
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ni partecipavano a conviti cultuali pagani (cf. 8,10; 
10,14-22). e poi si alzò per divertirsi: La tradizione giu- 
daica spiegò il verbo ebraico soggiacente a pdizern in 
vari modi (£. Sofa 6,6), includendo l’immoralità sessua- 
le, interpretazione che qui risulta confermata dal se- 
guente riferimento alla fornicazione (si veda 9,5). 8. Se- 
condo Nr 25,1-9 il numero era 24.000. 9. N 21,4-6.I 
Corinzi stavano mettendo alla prova Dio con il loro in- 
fantile egocentrismo 10. Probabilmente Nr 17,10. lo 
sterminatore: Il termine non appare nei LXX. Sulla ba- 
se di Es 12,23; 2 Sam 24,16; 1 Cr 21,15; Sap 18,10-25 i 
rabbini credevano che esistesse uno speciale angelo 
sterminatore (Str-B 3,412). 11. Si veda il commento al 
v. 6. per i quali è arrivata la fine dei tempi: Non c'è nes- 
suna spiegazione realmente soddisfacente del plurale, 
ma il significato è che i cristiani stanno vivendo nell’ul- 
timo periodo della storia umana (— Teologia paolina, 
82:42). 12. Questo è l’argomento centrale dell’intera 
sezione. 13. messuna tentazione... se non umana: 1 Co- 
rinzi, alcuni dei quali pensavano di essere spiritualmen- 
te tanto superiori, non avevano resistito alle prove che 
comunemente assalgono l'umanità. Ma essi avrebbero 
potuto resistere. Dio permetterà che loro siano messi 
alla prova, ma mai in una maniera tale da rendere ine- 
vitabile la caduta. 


(GOPPELT, L., «Paul and Heilsgeschichte: Conclusions from 
Rom 4 and 1 Cor 10:1-13», Inf 21 [1967] 315-326; MARTELET, 
G., «Sacrements, figures et exhortation en 1 Cor x, 1-11», 
RSR 44 [1956] 323-359.515-559; MEEKS, W.A., «And Rose 
up to Play”: Midrash and Paraenesis in 1 Cor 10:1-22», JSNT 
16 [1982] 64-78; PeRROT, C., «Les exemples du désert (1 Co 
10,6-11)», NTS 29 [1983] 437-452). 


49 (d) IL SIGNIFICATO DEI COMPORTAMENTI SO- 
CIALI (10,14-22). Partecipando ai banchetti nel tempio 
(8,10) i forti non avevano nessuna intenzione di adora- 
re gli idoli, ma Paolo riteneva che tali comportamenti 
sociali avessero un significato oggettivo che prescinde- 
va dalle intenzioni di coloro che li compivano. Egli 
aveva ragionato allo stesso modo a proposito della fac- 
cenda dei rapporti sessuali in 6,12-20. 14. /uggite: Si 
noti il parallelismo con 6,18a. 15. persone intelligenti: 
L'appello è alla ragione, ma la premessa di base è un 
fatto di fede. 16. comunione: Paolo inizia riaffermando 
una posizione comune. I Corinzi accettano l’identifica- 
zione del pane e vino dell’eucaristia con Cristo e credo- 
no che la condivisione di questi cibi produca una co- 
munione o una unione condivisa (koiròria), così chia- 
mata perché essa ha due poli, Cristo e altri credenti. 
L'ordine abituale di pane e calice (11,23-29) è invertito 
per facilitare il passaggio al verso successivo. 17. 4% so- 
lo pane: Compartecipando all’unica fonte di vita, il pa- 
ne che è il corpo di Cristo, i credenti costituiscono un 
corpo la cui diversità è radicata in un’unità organica. 
18. Israele: Come ulteriore illustrazione dello stesso ti- 
po di fenomeno, Paolo evoca il sacrificio israelita di co- 
munione (si veda R. DE Vaux, Studies in Old Testament 
Sacrifice [Cardiff 1964] 27-51), in cui la vittima era di- 
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visa tra Dio (rappresentato dall’altare), il sacerdote, e 
l'offerente (Lv 3 e 7; 1 Sar: 9,10-24). La divisione mira- 
va a creare un legame tra tutti coloro che erano coin- 
volti. 19. un idolo è qualche cosa?: Paolo anticipa un’o- 
biezione. La nullità degli idoli (8,4) non intacca la vali- 
dità della sua analogia. 20-21. L'assenza di una reale di- 
mensione verticale nel culto idolatrico non distruggeva 
la dimensione orizzontale stabilita dal gesto della con- 
divisione. Così, partecipando ai banchetti nel tempio, i 
forti entravano in «comunione» con i pagani che cre- 
devano nell’esistenza personale degli idoli, la quale 
agevolava l’attività delle forze ostili a Dio che si scate- 
nano nel mondo (demoni). I forti erano «partners dei 
demoni» nella misura in cui rovinavano altri cristiani 
ed iniziavano la distruzione della comunità (8,10-12). 
Sebbene questo non fosse nelle loro intenzioni, di fatto 
era la conseguenza della loro azione. Di questo essi 
non ebbero mai l’intenzione ma fu di fatto la conse- 
guenza della loro azione. 22. Dio è più forte dei forti. 

50 (e) GLI SCRUPOLI DEI DEBOLI (10,23-11,1). 
Dopo aver trattato dell’atteggiamento dei forti riguar- 
do agli idolotiti direttamente in 8,1-13 e indirettamente 
in 9,1-10,22, Paolo ora si volge all’atteggiamento dei 
deboli che, a sua volta, presenta aspetti degni di biasi- 
mo. 23. Lo slogan corinzio di 6,12 viene ancora critica- 
to, ma questa volta da una prospettiva comunitaria. 
tutto è lecito: Viene spiegato dal verbo «edificare» 
(oikodoméin), che si riferisce principalmente all’edifi- 
cazione della comunità (si vedano i cc. 12-14). 24. l’y- 
tile altrui: Nel contesto ciò significa la persona con la 
quale io istintivamente non sono d’accordo (Barrett); 
esso si applica ugualmente ad entrambi, sia ai forti che 
ai deboli. 25. ‘60 ciò: L'assoluto pragmatismo di que- 
sto consiglio («ciò che non conosci non ti ferirà») mo- 
stra quanto Paolo fosse lontano dal detto giudaico che 
«una persona ignorante non può essere santificata» (72. 
Abot 2,6, cf. 4,13). 26. La citazione di Sa/ 24,1 fu usata 
dal giudaismo per giustificare la benedizione del cibo 
(si veda E. LOHSE, ZNW 47 [1956] 277-280), ma certa- 
mente non per legittimare il consumo di ogni e qualsia- 
si cosa. 27. se qualcuno non credente vi invita: Alla luce 
del divieto in 10,20-21 deve trattarsi di un pasto in una 
casa privata. 28-29a. Paolo improvvisamente accenna 
al fatto che le sue parole potrebbero essere lette anche 
dai forti, e quindi fa una digressione per ricordare loro 
che la regola di condotta enunciata in 8,13 rimane vali- 
da. Per riguardo a colui che vi ba avvertito: Come in 
8,11, Paolo enfatizza la persona (10,24), ma aggiunge 
un riferimento alla syréidésis (si veda commento in 
8,7), il termine preferito dai Corinzi, ma che egli deve 
qualificare immediatamente per evitare un equivoco. 
Mangiare queste carni avrebbe turbato solo la coscien- 
za dei deboli ai quali l’informatore apparteneva. 29b- 
30. Paolo passa alla 1* persona singolare, come in 8,13, 
e parla dalla prospettiva dei forti, che sono stati attac- 
cati dai deboli. Per quale motivo, infatti, questa mia li- 
bertà dovrebbe esser sottoposta al giudizio della coscien- 
za altruî?: I deboli supponevano che i forti stessero 
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agendo anche contro la propria coscienza e li diffama- 
vano pubblicamente (si veda J. MURPHY-O'CONNOR, 
RB 85 [1978] 555-556). A ciò i forti controbattevano 
con la domanda scandalizzata «Perché vengo biasima- 
to?», Il fatto che essi benedicessero il loro cibo renden- 
do grazie a Dio indicava che stavano agendo in buona 
fede. Prendendo la posizione dei forti, Paolo indicava 
la mancanza di carità dei deboli. 31. fate tutto per la 
gloria di Dio: Si noti il parallelo che conclude l’esorta- 
zione in 6,20; si veda il commento a 2,7. 32. ron date 
motivo di scandalo né ai Giudeî, né ai Grea: Come in- 
dica il versetto successivo, la comunità ha una respon- 
sabilità missionaria (14,3; Fi/ 2,14-16). Essa deve posi- 
tivamente favorire la conversione e non semplicemente 
eliminare ciò che possa essere di scandalo. 33. #0 wi 
sforzo di piacere: Questa sintesi della sua posizione mis- 
sionaria (si veda il commento a 9,19-23) non è in con- 
traddizione con Ga/ 1,10 o 1 75 2,4. 11,1. Cristo è l’i- 
deale di umanità verso cui tutti i credenti tendono, ma 
dato che essi non possono vederlo, il comportamento 
di Paolo deve rispecchiare «la vita di Gesù» (2 Cor 
4,10). Questa è l’unica autentica interpretazione. Il te- 
ma appare con un riferimento ad ogni comunità che 
conosceva Paolo personalmente (1 Cor 4,16; Gal 4,12; 
Fil 3,17; 4,9, 1 Ts 1,6; 2,14). 


(C£. bibliografia — 41; BETz, H.D., Nachfolge und Nachab- 
mung Jesu Christi int Neuen Testament [BHT 37, Tiibingen 
1967); CapBURY, H.J., «The Macellum of Corinth», JBL 53 
(1934] 134-141; DE BoER, W.P,, The Iretation of Paul [Ka- 
men 1962]; STANLEY, D.M., «Become Imitators of Me’: The 
Pauline Conception of Apostolic Tradition», Bid 40 [1959] 
859-877). 


51 (C) Problemi nelle assemblee liturgiche 
(11,2-14,40). A differenza della domanda sui doni spi- 
rituali (12,1) le due questioni trattate in 11,2-34 non 
erano state sollevate dalla lettera dei Corinzi (7,1). Esse 
sono tra quelle riferite a Paolo oralmente (1,11; — 9). 
Paolo, tuttavia, si riferisce alla lettera in 11,2 (si veda 
Hurp, Origins, 68). I Corinzi possono aver concluso la 
loro discussione degli idolotiti dicendo: «Ricordiamo 
ogni cosa che ci hai detto e manteniamo le tradizioni 
così come tu ce le hai consegnate. In particolare noi ci 
raduniamo per la preghiera e la celebrazione dell’euca- 
ristia». Questo spiega con eleganza il passaggio, ma, 
avendo appena esaminato i momenti di contatto con i 
pagani (10,14-22.27), Paolo può semplicemente aver 
deciso di trattare, a questo punto, i momenti di contat- 
to all’interno della comunità cristiana. 

52 (a) ABBIGLIAMENTO NELLE ASSEMBLEE LITUR- 
GICHE (11,2-16). I tentativi di W.O. WALKER (JBL 94 
[1975] 94-110) e J.W. TROMPF (CBQ 42 [1980] 196- 
215) per provare che questa sezione non è della pen- 
na di Paolo non sono convincenti (si veda J. MURPHy- 
O'CONNOR, JBL 95 [1976] 615-621; CBO 48 [1986] 87- 
90). Il modo in cui certi uomini, e probabilmente alcu- 
ne donne, acconciavano i loro capelli faceva pensare a 
tendenze omosessuali. La risposta di Paolo è di sottoli- 
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neare l’importanza della differenza tra i sessi (per ulte- 
riori dettagli su tutti i punti, si veda J. MURPHY-O'CoN- 
NOR, CBO 42 [1980] 482-500). 

53 3. capo: Il greco kephalé non connota mai 
l'autorità o la superiorità (diversamente S. BEDALE, JTS 
5 [1954] 211-215); perciò «fonte» (LSJ 945) è l’unico 
significato appropriato qui. La fonte della nuova esi- 
stenza di ogni persona è Cristo. Paolo evoca il ruolo di 
Cristo (si veda il commento a 1,30; 4,15) nella nuova 
creazione (2 Cor 5,17). Il contesto generale del pensie- 
ro di Paolo richiede che arxér sia compreso generica- 
mente (si veda A. OEPKE, GLNT 1, 969-978). la fonte 
dell’esistenza di ogni donna è l’uomo: Si veda commen- 
to al v. 8. la fonte dell'esistenza di Cristo è Dio: Per Pao- 
lo, Cristo è colui che è inviato (Ga) 4,4-5; Rx 8,3) in 
vista di una missione di salvezza (1 Ts 1,10; Ga? 2,20; 
Rw 8,29.32); è un problema legato al suo essere Salva- 
tore. 4. che prega: Ad alta voce e in pubblico, probabil- 
mante nel ruolo di guida. profetizza: Un ministero della 
parola (14,3.22.31) che deriva da una profonda cono- 
scenza dei misteri di Dio (13,2) basata sulle Scritture 
(si veda C. PERROT, Lum:Vie 115 [1973] 25-39). com il 
capo coperto: Il riferimento è ai capelli lunghi come nel 
v.14, che i maschi omosessuali facevano crescere, per 
poterli acconciare accuratamente (si veda FILONE, De 
Spec. Leg. 3.36), manca di riguardo al proprio capo [nel- 
l’orig. ingl.: disonora se stesso]: kephalé qui sta ad indi- 
care l’intera persona (si veda H. SCHLIER, GLNT 5, 
363-386). 5. La struttura parallela indica che i termini 
comuni hanno lo stesso significato del v. 4. senza velo 
sul capo: I suoi capelli non sono debitamente acconciati 
(si veda v. 15). poiché è lo stesso che se fosse rasata: Ella 
sembra un uomo. Paolo deve andare avanti per farsi 
capire. 6. se dunque una donna non vuole mettersi il ve- 
lo, si tagli anche i capelli: I capelli disordinati in una 
donna apparivano poveri di femminilità solo in un sen- 
so molto generico. Ciò non connotava una sessualità 
deviata, come lo erano invece i capelli lunghi nel ma- 
schio, ma Paolo pone i due casi in parallelo. Se una 
donna non vuole curare i suoi capelli, può lo stesso 
passare all’estremo opposto e sembrare un maschio, i 
cui capelli, normalmente corti, erano talvolta rasati in 
occasione di alcune feste (si veda APULEIO, Metarzorfo- 
sé 11,10). 

54 7-10. Il primo argomento di Paolo contro la 
pratica corinzia si basa sull’intenzione divina come si è 
rivelata in Ger 2; la differenza nel modo di crearli pro- 
va che l’intento di Dio era che gli uomini e le donne 
fossero diversi. 7. l’uomo non deve coprirsi il capo: 
Questo non sarebbe virile. La conclusione parallela ri- 
guardante la donna appare nel v. 10. egli è immagine e 
gloria di Dio: Dato che l’umanità ha perso la gloria di 
Dio con la caduta (cf. commento a 2,7), Paolo sta qui 
evocando lo stato originale dell'umanità. Le donna... è 
gloria dell’uomo: Nella tradizione giudaica, perfetta- 
mente familiare a Paolo, la donna era anche l’immagine 
(Gen 1,27; si veda J. JERVELL, Imago Dei [FRLANT 76, 
Gottingen 1960]) e gloria di Dio (Ap. Mos. 20,1-2). Ma 
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Paolo, qui, non poteva parlare in questo modo. Egli 
doveva trovare una formula che sottolineasse la diffe- 
renza tra i sessi, e l’idea che la donna desse gloria al- 
l'uomo (si veda A. FEUILLET, RB 81 [1974] 161-182) 
era giustificata da Ger 2,18, passo a cui si riferisce nel 
v. 9. Secondo Ger 2,21-23, la donna era stata plasmata 
dalla costola dell’uomo, mentre l’uomo era stato creato 
dalla polvere della terra (Gex 2,7). Paolo vuole insinua- 
re che se Dio avesse inteso rendere uomini e donne 
uguali, li avrebbe creati allo stesso modo. 10. uma dow- 
na deve avere autorità sul suo capo: La formula di Paolo 
è così condensata che il significato può essere dedotto 
solo dal contesto. Exusian échein può solo significare 
autorità che deve essere esercitata, e Paolo lo assume 
per permettere alle donne di svolgere un ruolo di guida 
nella comunità (v. 5). Ella gode di questa autorità pre- 
cisamente come donna, e dunque deve valorizzare il 
suo sesso attraverso la sua acconciatura. 4 motivo degli 
angeli: Per non scandalizzare i delegati di altre chiese. 
Lo stesso uso in Ga/ 4,14; Lc 7,24; 9,52; in antitesi Ga 
1,8. 11-12. La base della trattazione di Paolo nei vv.7- 
10 era il racconto della creazione, sfruttato dagli Ebrei 
per provare che la donna era inferiore all'uomo (FLA- 
VIO GIUSEPPE, C. Ap. 2,24 $ 201; si veda J.B. SEGAL, 
JJS 30 [1979] 121-137). Paolo, ora, esclude decisamen- 
te tale interpretazione. 11. né la donna è senza l’uomo: 
Nella comunità cristiana la donna non è inferiore al- 
l’uomo (si veda J. KORZINGER, BZ 22 [1978] 270-275). 
12. tutto poi proviene da Dio: Il fatto che la donna sia la 
fonte dell’uomo (in contrasto con il v. 3b) è anche una 
manifestazione dell’intenzione divina e vanifica l’inter- 
pretazione ebraica di Gex 2,21-23 (si veda FILONE, 
Quaest. Gen. 1.16). 

55 13-15. In seconda linea, l'argomento di Paolo 
si basa sulla canonizzazione della convenzione corrente 
che spesso passa come legge naturale. 14. è indecoroso 
per l’uomo lasciarsi crescere i capelli: Sono un segno di 
omosessualità. 15. La chioma le è stata data a guisa di 
velo: L'iconografia del I secolo raffigura donne dai lun- 
ghi capelli intrecciati intorno alla testa (rimandiamo a 
E. POTTIER - M. ALBERT - E. SAGLIO, «Coma», Dic. 
des antiquités grecques et romaines [Paris 1887] 1361. 
1368-1370). 16. La trattazione finale di Paolo riguarda 
la prassi delle altre chiese. Egli poteva esser certo che 
tutti sarebbero stati concordi nel dire che gli uomini 
dovessero sembrare uomini e le donne dovessero sem- 
brare donne. 


(ADINOLFI, M., «Il velo della donna e la rilettura paolina di 1 
Cor 11,2-16», RivB 23 [1975] 94-110; BOUCHER, M., «Some 
Unexplored Parallels ro 1 Cor 11:11-12 and Gal 3:28», CBQ 
31 [1969] 50-58; MARTIN, WJ., «1 Cor 11.2-16: An Interpre: 
tation», Apostolic History and the Gospel [Fest. FF. Bruce, 
edd. W.W. Gasque et al., Exeter 1970] 231-241; MEIER, J.P., 
«On the Veiling of Hermeneutics (1 Cor 11:2-16)», CBO 40 
[1978] 212-226; PADGETT, A., «Paul on Women in the Chur- 
ch: The Contradiction of Coiffure in 1 Cor 11:2-16», JSNT 20 
(1984) 69-86; PAGELS, E., «Paul on Women: A Response to 
Recent Discussion», JAAR 42 [1974] 538-549; ScROGGS, R., 
«Paul and the Eschatological Woman», JAAR 40 [1972] 283- 
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303; «Paul and the Eschatological Woman: Revisited», JAAR 
42 [1974] 532-537). 


56 (b) L'EUCARISTIA (11,17-34). Paolo passa ad 
un altro problema delle assemblee delle comunità cri- 
stiane (+ 51). L'essenza della sua reazione è che non ci 
può essere eucaristia in una comunità i cui membri 
non si amino l’un l’altro. 17. Mentre vi do queste istru- 
zioni: Questa frase alquanto brusca, si riferisce al pre- 
cedente v. 16, mentre il resto si riferisce a quanto se- 
gue. 18. vi sono divisioni tra voi: La situazione è stata 
riferita a Paolo, presumibilmente dalla gente di Cloe 
(1,11). Le divisioni in questo caso (vv. 21-22) hanno 
un’origine diversa dalle fazioni di partito di 1,12. ix 
parte lo credo: Egli deve riconoscere controvoglia que- 
sta notizia. 19. è mecessario infatti che avvengano divi- 
sioni tra vot: Questa non è semplice rassegnazione all’i- 
nevitabile, ma l’articolazione di una necessità escatolo- 
gica (si noti l'uso di dé in 15,25.53) che qui funge da 
avvertimento. Il comportamento di cristiani incoerenti 
mette in luce il comportamento degli autentici credenti 
e dunque facilita il giudizio di Dio. 20. / vostro non è 
più un mangiare la Cena del Signore: Benché le parole 
rituali (vv. 24-25) venissero pronunciate, la mancanza 
di amore (vv. 21-22) stava a dire che, in realtà, non vi 
era eucaristia. 21. Il pasto era celebrato in una casa pri- 
vata (Rw 16,23) le cui stanze erano troppo piccole per 
contenere l’intera comunità in un unico ambiente. La 
divisione così imposta può essere stata esacerbata dal- 
l’uso romano di classificare gli ospiti in base al livello 
sociale e dare poco o niente a quelli considerati inferio- 
ri (si veda J. MURPHY-O’CONNOR, St. Paul's Corinth, 
153-161). ciascuno infatti, quando partecipa alla cena, 
prende prima il proprio pasto: Solo i membri più ricchi 
della comunità potevano permettersi di arrivare presto 
ed erano interessati esclusivamente a soddisfare i pro- 
pri desideri. «zo ba fame: I membri più poveri della 
comunità potrebbero aver lavorato tutto il giorno sen- 
za mangiare. 22. Now avete forse le vostre case per man- 
giare e bere? Se il loro interesse era per il mangiare e 
bere, dovevano rimanere a casa e non indulgere nella 
beffa di un pasto comune. Chi non ha niente: Molti 
credenti corinzi erano poveri (1,26) e l’umiliazione del- 
la subordinazione era intensificata dalla sprezzante in- 
differenza. 

57 23. Paolo presenta se stesso come un anello 
nella catena di tradizione che risale a Gesù, la cui auto- 
rità rimane presente nella chiesa. 24-25. La versione di 
Paolo delle parole dell’istituzione dell’eucaristia è più 
vicina a quella di Luca (22,15-20), ma non dipendente 
da essa. L'apostolo introdusse piccole modifiche in un 
testo che aveva già subito uno sviluppo liturgico (si ve- 
da J. JEREMIAS, Le Parole dell'Ultima Cena, Brescia 
1973). Sul significato dell’eucaristia, + Teologia paoli- 
na, 82:128-132. 25. In contrasto con Luca, che menzio- 
na andmnesis solo a proposito del pane (22,19), Paolo 
ha anche un’esortazione (che può essere propria sua) a 
proposito della coppa. Il significato della formula «Fa- 
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te questo in memoria di me» ha dato adito a molte di- 
scussioni (si veda F CHENDERLIN, «Do This as My Me- 
mortal» [AnBib 99, Roma 1982]), ma il senso, in que- 
sto contesto, è determinato dal v. 26, che è il commen- 
to di Paolo che mira a far sì che i Corinzi si confronti- 
no con il significato esistenziale della eucaristia. 26. Voi 
annunziate la morte del Signore: La morte di Gesù, che 
è un atto di amore (Ga 2,20), è proclamata esistenzial- 
mente (2 Cor 4,10-11) in e attraverso la condivisione 
del mangiare e del bere (10,16). L'autentico memoriale 
è l'imitazione di Cristo (11,1), attraverso il quale l’amo- 
re salvifico di Dio (Rw 8,39) si fa effettivamente pre- 
sente nel mondo. Da questa prospettiva diventa chiaro 
come mai il comportamento dei Corinzi (v. 21) rendes- 
se impossibile un’eucaristia autentica (v. 20). finché egli 
venga: Finché Cristo ritorni nella gloria (15,23). 

58 27. Paolo ora applica questa concezione del- 
l’eucaristia alla situazione a Corinto. chiunque in modo 
indegno mangia il pane o beve il calice del Signore: Pao- 
lo, preoccupato, ha in mente la mancanza di amore reci- 
proca manifestata dai Corinzi (v. 21). Il gen. #2 Kyri, 
ovviamente, si applica al pane così come al vino. sarà reo 
del corpo e del sangue del Signore: Se coloro che parteci- 
pano al pasto eucaristico non sono uniti nell'amore (v, 
26), essi annoverano se stessi tra coloro che uccisero 
Gesù (Dr 19,10; cf. Eb 6,4-6; 10,29). 28. Di qui, l’impor- 
tanza dell'esame di coscienza che porta alla riconcilia- 
zione (Mt 5,23-24) che precede la partecipazione all’eu- 
caristia. 29. riconoscere il corpo del Signore: Questo è il 
criterio con cui i credenti devono giudicare se stessi. Es- 
si devono valutare l'autenticità delle loro relazioni con 
gli altri membri del corpo di Cristo, un tema già noto ai 
Corinzi (6,15) e menzionato in 10,17. 30. arzmzalati e in- 
fermi: Sullo sfondo del background giudaico dell’asso- 
ciazione di peccato e malattie (Mc 2,1-12; Gv 9,1-2) 
Paolo interpreta un’epidemia a Corinto come punizione 
divina. «n buon numero: Molti (hikandi, si veda BAGD 
374) sono morti, e parecchi sono caduti infermi. 31. se 
però ci esaminassimo attentamente da noi stessi: L'auto- 
correzione è l’unico modo per prevenire la punizione 
divina. 32. quando poi siamo giudicati dal Signore venia- 
mo ammoniti. L'accettazione di esperienze incresciose 
come avvertimenti educativi è un incentivo per elimina- 
re il tipo di comportamento che merita la condanna. co 
questo mondo: L'egoismo rivelato da alcuni Corinzi era 
tipico del comportamento di «quelli che vanno in perdi- 
zione» (1,18). 33. aspettatevi gli uni gli altri: Questo è 
un modo pratico di «riconoscere il corpo» (v. 29) ed eli- 
minare l’egoismo (v. 21) che distruggeva quella comu- 
nione che dovrebbe caratterizzare l’eucaristia. 34a. Po- 
sto il collegamento con il v. 22, ciò appare come un 
compromesso teso a diminuire l'impatto delle differen- 
ze sociali nella vita di comunità. I ricchi potrebbero la- 
sciarsi andare a casa propria, ma nel pasto eucaristico 
essi dovrebbero limitarsi alle vivande comuni. 34b. 
quanto alle altre cose: Paolo era scontento anche di altri 
aspetti delle assemblee liturgiche, ma questi erano meno 
importanti e potevano attendere fino al suo arrivo. 
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(KASEMANN, E., «The Pauline Doctrine of the Lord’s Sup- 
per», ENTT 108-135; KLAUCH, H.-J., Herrenmiahl und belleni- 
stischer Kult [NTAbh 15, Miinster 1982]; LEON-DUFOUR, X., 
Le partage du pain eucharistigue selon le Nouveau Testament 
[Paris 1982]; MurPHyY-O'CONNOR, J., «Eucharist and Com- 
munity in 1 Cor», Worship 50 [1976] 370-385; 51 [1977] 56- 
69; THEISSEN, G., Social Setting, 145-174). 


59 (c) I DONI DELLO SPIRITO (12,1-11). Il perì dé 
introduttivo si riferisce ad una questione sollevata dai 
Corinzi. La risposta di Paolo, che giunge sino a 14,40, 
fa pensare che essa riguardi la gerarchia dei doni spiri- 
tuali. Egli distingue una competitività egocentrica che 
era nociva all'unità della chiesa. 1-3. Il criterio con cui 
le manifestazioni dello Spirito devono essere giudicate. 
2. quando vot vi lasciavate trascinare: In un certo perio- 
do, le esperienze estatiche avevano autenticato il culto 
pagano idolatrico dei Corinzi. 3. Gesà è anatèma: C'e- 
rano sottintesi di disprezzo nel modo in cui «gli spiri- 
tuali» trascuravano le lezioni della vita del Gesù storico 
(2 Cor 5,15), e Paolo probabilmente creò questa for- 
mula, che avrebbe potuto scandalizzare, per definire le 
implicazioni del loro comportamento. Gesà è Signore: 
Paolo mina ogni elitarismo spirituale ricordando loro 
che tutti avevano fatto questa confessione battesimale 
(Ra 10,9). Si veda J.M. BASssLER, JBL 101 (1982) 415- 
418; — Teologia paolina, 82:52-54. 4-7. Dato che tutti i 
doni hanno un’origine comune, così essi dovrebbero 
servire uno scopo comune. 8-10. La lista dei doni (cf. 
12,27-30; Ru 12,6-8; Ef 4,11) non è esaustiva e defini- 
zioni precise sono impossibili. Molti dei significati at- 
tribuiti dai gruppi carismatici sono arbitrari. 11. Dato 
che lo Spirito dà e nel contempo «opera», nessun dono 
dovrebbe essere gonfiato dall’orgoglio (si veda J. KOE- 
NIG, Charismata [Philadelphia 1978]). 

60 (d) IL CORPO HA BISOGNO DI MOLTE MEMBRA 
(12,12-31). Benché diffusa nel mondo antico, è impro- 
babile che l’idea di società come corpo sia stata la fon- 
te della concezione paolina (+ Teologia paolina, 
82:122-127). Paolo vedeva la società come, innanzi tut- 
to, caratterizzata da divisioni (Ga/ 3,28) e parlava della 
comunità cristiana come «corpo» per enfatizzare la sua 
unità organica. Il suo uso del concetto può essere stato 
provocato indirettamente dagli ex voto di parti del cor- 
po umano nell’Asclepieion di Corinto (si veda MURPHy- 
O'CONNOR, St. Paul's Corinth, 165). 12. molte membra: 
La diversità ha radici nell’unità. Tutti i diversi membri 
condividono una esistenza comune. Cristo: Come in 
6,15 il nome qualifica la comunità. 13. ci sazio abbeve- 
rati ad un solo Spirito: Il fatto che il verbo potizein sia 
all’aoristo gioca contro un riferimento di esso all’euca- 
ristia (3,6-8). Lo Spirito è nella Chiesa (3,16; 6,19). 14. 
un membro solo: Nel contesto, questa è l'affermazione 
chiave. Proprio come il corpo umano ha bisogno di di- 
versi organi (vv. 14-20), così la chiesa ha bisogno di di- 
versi doni spirituali, e ciascuno di essi dà un contributo 
specifico. 21. zor bo bisogno di te: La prospettiva cam- 
bia leggermente. Ora il punto è che i membri hanno 
bisogno l’uno dell'altro. 23-25. Quanto agli indumenti, 
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i genitali ricevono più attenzione rispetto alle orecchie 
o al naso. L'istinto di pudore rivela il piano divino per 
assicurare che gli occhi (ad esempio) non dovrebbero 
pretendere tutta la considerazione. 27. ciascuno per la 
sua parte: L'esatta portata di ek rérus non è chiara. 
Collettivamente i Corinzi sono il corpo, ma individual- 
mente sono i suoi membri (cf. Raz 12,5). 28-30. Paolo 
applica il v. 14 ai doni spirituali. 28. I primi tre doni, 
posti lontano dagli altri, poiché sono numerati e perso- 
nalizzati, costituiscono il fondamentale triplice ministe- 
ro della parola dal quale la chiesa è fondata ed edifica- 
ta. profett: Si veda il commento a 14,3. maestri: Il loro 
ruolo poteva differire da quello dei profeti, poiché ve- 
niva esercitato fuori dall'ambiente delle assemblee li- 
turgiche (si veda il commento a Rrx 12,6-7). 31. # cari- 
smi più grandi: O i primi tre del v. 28, se il verbo è un 
imperativo, 0 quei carismi erroneamente sopravvalutati 
dai Corinzi, se il verbo è un indicativo. 

61 (e) L'AMORE È IL CARISMA PIÙ GRANDE (13,1- 
13). A prima vista il c. 13 sembra rompere la connes- 
sione tra i cc. 12 e 14. Perciò esso è stato considerato: 
(a) un'interpolazione non paolina (E.L. TiTUS, JBR 27 
[1959] 299-302); (b) una parte fuori posto di una delle 
lettere fuse in 1 Cor (W. SCHENK, ZNW 60 [1969] 219- 
243); (c) un testo composto per un’altra occasione e in- 
serito qui da Paolo (Barrett, Conzelmann). Le prime 
due ipotesi sono senza fondamento. La terza è racco- 
mandata dalla qualità dello scritto (Weiss) e l’uso del 
genere letterario ellenistico «elogio della più grande 
virtù» (cf. U. SCHMID, Die Primael der Werte im Grie- 
chischen von Homer bis Paulus [Wiesbaden 1964]), che 
ebbe la sua fortuna anche nella tradizione sapienziale 
ebraica (p. es., Sap 7,22-8,1; 3 Esd 4,34-40). Nondime- 
no i legami con il contesto immediato e la situazione 
corinzia sono così specifici da rendere del tutto plausi- 
bile l’ipotesi che il c. 13 sia stato scritto proprio per il 
posto dove ora si trova nella 1 Cor. 

62 1-3. Le tre affermazioni sono tutte costruite 
sullo stesso modello. In ogni caso la protasi condizio- 
nale contiene un’allusione ad un carisma menzionato 
nel c. 12, cioè: lingue (v. 1 = 12,28), profezia (v. 2 = 
12,10.28), scienza (v. 2 = 12,8), fede (v. 2 = 12,9), assi- 
stenza (v. 3 = 12,28). C'è una progressione dal dono 
meno importante, le lingue (14,6-12), attraverso i doni 
intellettuali e la fede che fa miracoli, fino all’atto di su- 
prema devozione che è la carità. 2. #on sono nulla: Solo 
amando, i cristiani esistono autenticamente (1,30). 3. 
per essere bruciato: La lettura kauthésomai è da preferi- 
re a kauchésomat (R. KiEFFER, NTS 22 [1975-1976] 95- 
97). Dopo la rinuncia delle ricchezze, rimane solo quel- 
la del corpo. Bruciare era considerata la più orribile 
delle morti. 4-7. Più che definire l’amore, Paolo lo per- 
sonifica. Tutti i 15 verbi coinvolgono un’altra persona e 
sono stati scelti per mettere in luce virtù disprezzate 
dai Corinzi. I forti non erano «pazienti» e «benigni» 
(8,1-13). Gli asceti in campo sessuale tendevano a «cer- 
care il proprio interesse» (7,1-40). La comunità «gode- 
va dell’ingiustizia » (5,1-8). 8-13. Paolo pone in antitesi 


[49:61-63] 


il presente («ora») in cui i Corinzi sopravvalutano i ca- 
rismi, con un futuro («allora») nel quale essi daranno 
suprema importanza alle virtù essenziali della fede, 
speranza, e carità (si veda E. MIGUENS, CBOQ 37 [1975] 
76-97). 10. ma quando verrà ciò che è perfetto, quello 
che è imperfetto scomparirà: Questa interpretazione 
dell’antitesi sò /é/eion — tò ek mérus è suggerita dal ver- 
so seguente. Paolo considerava i Corinzi infantili (3,1; 
14,20) e desiderava che fossero «maturi» (14,20). 12. 
vedremo faccia a faccia: La metafora descrive la stessa 
realtà di epignosomai, «lo perfettamente conoscerò» ed 
è usata nell’AT per esprimere il tipo di conoscenza che 
Mosè ha di Dio (Es 33,11; Nr 12,8; Di 34,10) nella vi- 
ta presente. Non c’è nessun riferimento alla visione 
beatifica. come i0 anche sono conosciuto: Si veda 8,3; 
Gal 4,9; Rim 8,29. 13. Fede e speranza sono incompati- 
bili con la visione beatifica, ma con la carità essi sono 
essenziali per la vita cristiana (1 75 1,3; 2 75 1,3-4; Col 
1,4-5). 


(KIEFFER, R., Le primzat de l'amour [LD 85, Paris 1975]; SAN- 
DERS, J.T., «1 Cor 13: Its Interpretation since the First World 
War», In: 20 [1966] 159-187; Spico, C., Agapè dans le Nou- 
veau Testament, II [EBib, Paris 1959] 53-120). 


63 (f) LA PROFEZIA È PIÙ IMPORTANTE DELLE LIN- 
GUE (14,1-25). La critica che Paolo muove al carisma 
delle lingue, indica che i Corinzi attribuivano un’inde- 
bita importanza a questo dono. Il misterioso balbettio 
di suoni incomprensibili era visto come il segno più 
chiaro di possesso dello Spirito e dunque conferiva un 
elevato prestigio sociale. Il latente individualismo è 
spazzato via dalla tassativa valutazione di Paolo in ter- 
mini di utilità alla comunità, che egli sottolinea ponen- 
do in antitesi le lingue alla profezia. 1. aspirate: C'è un 
certo realismo nell’insinuazione per cui i credenti ten- 
dono ad ottenere il dono che essi vogliono. 2. /e lingue: 
Benché si possa udire, la glossolalia è comprensibile 
solo a Dio, l’autore del dono, e dunque è piuttosto di- 
versa dalle lingue straniere di A/ 2,4-11 (diversamente 
R. H. GUNDRY, JT 17 [1966] 299-307). 3. Chi profetiz- 
za: La profezia è definita dal suo effetto sulla comunità. 
La Rivelazione nel senso di una nuova profonda cono- 
scenza del mistero della salvezza si attualizza nella gui- 
da pastorale e nell’insegnamento; si veda il commento 
a 1 15 5,19-21; Ra 12,6. 5. A meno che egli anche non 
interpreti: In questo caso non c’è nessuna differenza tra 
glossolalia e profezia; si veda il commento a v. 13 e vv. 
27-28. 6-12. Paolo ricorre a tre argomenti per provare 
che il suono senza intelligibilità non edifica: il suo stes- 
so ministero (v. 6); l'esempio degli strumenti musicali 
(vv. 7-8); quello delle lingue straniere (vv. 10-11). 11. 
uno straniero per colui che mi parla: Eppure nella co- 
munità di fede l’altro dovrebbe essere un fratello (8,11- 
12)! La glossolalia rompe l’unità della comunità. «Stra- 
niero» traduce bd4rbaros «barbaro»; > Romani, 51:18. 
13-19. Le lingue possono dare un contributo alla co- 
munità, purché esse siano accompagnate dall’esercizio 
della mente, che le rende comprensibili. 13. perciò chi 
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parla con il dono delle lingue, preghi di poterle interpre- 
tare: Non c’è nessun dono di «interpretazione», dato 
agli altri, distinto da chi parla in lingue. Questi ultimi 
dovrebbero aspirare ad un ulteriore dono che renda in- 
telligibile la loro esperienza incoativa di Dio (si veda 
A.C. THISELTON, JTS 30 [1979] 15-36). 14. il meio spiri- 
to: Lo Spirito Santo attivo nella persona come dono e 
che lavora attraverso canali psicologici, distinti dalla 
mente razionale. 15. L'attività non articolata dello Spi- 
rito dovrebbe traboccare nella mente e diventare intel- 
ligibile. canterò anche con l'intelligenza: Si veda Col 
3,16. 16. se tu benedici: Dio è lodato nel «ringrazia- 
mento» (excharistia) per la sua grazia, p. es., 2 Cor 1,3- 
4; 2,14. colui che assiste come non iniziato: Un credente 
confuso su ciò che succede o un non-cristiano. come 
potrebbe dire l’Amen: Il cristianesimo ereditò dall’e- 
braismo l’uso di esprimere l’assenso alla preghiera ri- 
spondendo «Amen» (Di 27,14-26; 1 Cr 16,7-36; Ne 
5,13; 8,6). «Viene sottolineata la responsabilità della 
chiesa intera nell’ascoltare, capire, provare e controlla- 
re» (Barrett). 20-25. Dopo aver trattato la dimensione 
intracomunitaria della glossolalia, Paolo ora passa al 
suo rapporto con l’apostolato della comunità. 21. Pao- 
lo cita Is 28,11-12 in una traduzione vicina a quella di 
Aquila. Dato che gli Israeliti non vogliono ascoltare il 
profeta, egli li minaccia con «le terribili parole senza 
senso degli invasori stranieri» (Robertson-Plummer), 
che essi non possono capire. 22. Nello stile della diatri- 
ba (— Teologia paolina, 82:12) Paolo trae una deduzio- 
ne dalla citazione mettendola in bocca ad un avversario 
immaginario, il quale afferma che, se la glossolalia (in 
opposizione alla profezia) è inefficace nella chiesa, il 
suo scopo deve essere di servire come segno apologeti- 
co per i non credenti (si veda B.C. JTOHANSON, NTS 25 
[1978-1979] 180-203). 23. Paolo riassume la sua tratta- 
zione (per questo senso di #x, si veda BDF 451.1) e 
contraddice il suo interlocutore. nor iniziati 0 non-cre- 
denti: I due termini si riferiscono all'aspetto oggettivo 
(non iniziato) e soggettivo (non credente) dello stesso 
gruppo: l’ordine è rovesciato nel verso successivo. Di- 
rebbero... che siete pazzi: Un giudizio che porrebbe la 
comunità cristiana allo stesso livello degli estatici culti 
pagani dei misteri. 24-25. L'interesse reciproco espres- 
so nell’edificazione, nell’esortazione e nel conforto 
(14,3) è così chiaramente buono e così evidentemente 
in discordanza con l’egocentrismo del «mondo», che il 
non iniziato è effettivamente sfidato a percepire l’attiva 
presenza di Dio nella comunità. 

64 (g) ORDINE NELL’USO DEI CARISMI (14,26-40). 
Le assemblee liturgiche che erano confuse o troppo 
lunghe non edificavano la comunità. Paolo, di conse- 
guenza, deve sfatare l’idea per cui il possesso di un ca- 
risma dava diritto ad un individuo di imporsi in un in- 
contro. 26. 4% salto: Non un salmo dell’AT, bensì una 
composizione spontanea, come forse Fi 2,6-11 0 1 Tm 
3,16. una rivelazione: La base del discorso profetico. 
27b-28. uno pot faccia da interprete. Se non vi è chi in- 
terpreta, ciascuno di essi taccia nell'assemblea: Si veda il 
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commento a 14,13. 29. gl altri giudichino: Paolo ha in 
mente tutti (14,16; 1 Ts 5,19-22), non solamente altri 
profeti (non così D.E. AUNE, Prophecy, 219-222). Il cri- 
terio è certamente l'armonia tra ciò che si dice e la fede 
della comunità. 34-35. Questi versetti non sono uno 
slogan corinzio, come alcuni hanno sostenuto (N. FLA- 
NAGAN — E.H. SnyYDER, BTB 11 [1981] 10-11; D.W. 
ODELL-SCOTT, BTB 13 [1983] 90-93), bensì un’inter- 
polazionea post-paolina (G. FITZER, Das Werb schweige 
in der Gemeinde [TEH 110, Miinchen 1963]). Non so- 
lo non è paolino l'appello alla legge (forse Ger 3,16), 
ma i versetti contraddicono 11,5. Le ingiunzioni riflet- 
tono il misoginismo di 1 Tr 2,11-14 e probabilmente 
provengono dallo stesso circolo. Alcuni manoscritti 
collocano questi versi dopo il v. 40. 36. forse: Le do- 
mande retoriche, intensificate dalla particella disgiunti- 
va é, sono una reazione negativa alla situazione impli- 
cata nei vv. 26-33. 37. comando del Signore: Paolo aveva 
l'autorità del suo mandato (15,8-11) ed il pensiero di 
Cristo (2,16). Benché attestato dal P*, entolé, «coman- 
do» non è autentico (si veda G. ZUNTZ, The Text of the 
Epistles [London 1953] 139-140). 38. neppure lui è ri- 
conosciuto: Paolo rifiuta di ammettere che costui sia 
ispirato (cf. v. 29). 


(AUNE, D.E., Prophecy in Early Christianity and the Ancient 
Mediterranean World [Grand Rapids 1983]; COTHENET, E., 
DBSup 8, 1222-1337; GRUDEM, W.A., The Gift of Prophecy in 
1 Cor [Washington 1982]; Hit, D., New Testament Prophecy 
[Atlanta 1979)). 


65 (V) Parte IV: La risurrezione (15,1-58). Di- 
versi sono i punti di vista, circa il problema che qui 
Paolo affrontò (si veda J.H. Wilson, ZNW 59 [1968] 
90-107), ma l’ipotesi più probabile (si veda RA. HoR- 
SLEY, NovT 20 [1978] 203-231) è che il rifiuto della ri- 
surrezione (v. 12) derivasse dagli ‘spirituali’ (> 18), i 
quali, sotto l’influenza della speculazione sapienziale 
di Filone, credevano di possedere già la vita eterna (p. 
es., De spec. leg. 1,345). La risurrezione del corpo sa- 
rebbe stata insignificante per coloro che non ricono- 
scevano nessuna importanza al corpo (cf. 6,12-20). 
Non è chiaro come il problema arrivasse alle orecchie 
di Paolo. 

66 (A) Il credo della Chiesa (15,1-11). 1. il van- 
gelo: La base della risposta di Paolo è il credo della 
chiesa nella risurrezione di Gesù. Dato che egli è real- 
mente risorto dalla morte, la risurrezione è non più di 
una possibile teoria riguardante il modo di sopravvi- 
venza dopo la morte (+ Pensiero dell’AT, 77:173-174). 
2. L'estrema concisione rende impossibile una tradu- 
zione esatta; sono state proposte almeno sei diverse co- 
struzioni (rimandiamo a CONZELMANN, 1 Corinthians, 
250). in quella forma in cui ve l'ho annunciato: La pre- 
cisa formula usata da Paolo è importante. 3a. vi bo tra- 
smesso: Un’introduzione al credo che Paolo ricevette e 
trasmise. 3b-5. Niente prova che questo primo keryg- 
ma sia una traduzione da una lingua semitica, ma esso 
ha avuto sicuramente origine in una comunità palesti- 
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nese. Paolo inserì il triplo kè: 56, «e che». 3b. morì 
per i nostri peccati secondo le Scritture: L'interpretazio- 
ne della morte di Gesù secondo /s 53,5 può risalire a 
Gesù stesso (si veda /NTT 287-288). 4. fu sepolto: Que- 
sto garantiva la realtà della sua morte. risuscitato #l ter- 
zo giorno secondo le Scritture: L'unico riferimento pre- 
ciso è Os 6,2, ma una tradizione ebraica posteriore 
considerava il terzo giorno il giorno della salvezza 
(Gen. Rab. 5b a Gen 22,4-5; H. FRIEDMAN — M. SIMON, 
Midrasb Rabbab [London 1939] 1,491). 5. apparve: Il 
verbo dprhé è da intendere non come passivo bensì co- 
me medio (si veda A. PELLETIER, Bib 51 [1970] 76-79). 
L'enfasi è posta sull’iniziativa di Gesù, non sull’espe- 
rienza soggettiva dei beneficiari. 6. Il motivo di questa 
aggiunta di Paolo è di sottolineare che i testimoni ocu- 
lari erano ancora disponibili per essere interrogati. 
Non è un doppione dell’evento della Pentecoste (si ve- 
da C.F SLEEPER, JBL 84 [1965] 389-399). 7. 4 Giaco- 
mo, e quindi a tutti gli apostoli: Un frammento tradizio- 
nale inserito da Paolo che funge da transizione al di- 
scorso sulla propria esperienza. Come Paolo, Giacomo, 
«il fratello del Signore» (Ga/ 1,19), non era stato un di- 
scepolo di Gesù (cf. A 1,21-22). Un’apparizione a 
Giacomo è narrata nel Vangelo degli Ebrei 7 (HSNTA 
1,165). 8. come ad un aborto: Forse un termine ingiu- 
rioso usato dagli avversari di Paolo, i quali si beffavano 
del suo aspetto fisico (2 Cor 10,10) e negavano il suo 
essere apostolo (1 Cor 9,1-18). 10. bo faticato più di tut- 
ti loro: La nota polemica indica un’allusione alla situa- 
zione discussa in 9,1-18. 


(KREMER, J., Das dlteste Zeugnis von der Auferstebung Christi 
[SBS 17, Stuttgart 1966]; LEHMANN, K., Auferwecki am drit- 
ten Tag nacb der Schrift [QD 38, Freiburg 1968]; MuRPHy- 
O'CONNOR, J., «Tradition and Redaction in 1 Cor 15:3-7», 
CBQ 43 [1981] 582-589). 


67 (B) Le conseguenze di differenti tesi (15,12- 
28). Avendo posto le fondamenta, Paolo ora mette i 
Corinzi di fronte alle conseguenze del loro rifiuto e i 
benefici della sua affermazione, 

(a) LA TESI DEI CORINZI (15,12-19). Paolo fa 
notare ai Corinzi che se la loro tesi (v. 12) è corretta, 
quattro conclusioni devono essere tratte: (1) Cristo 
non è risuscitato (vv. 13.16); (2) la predicazione di 
Paolo è vana (v. 14) ed egli è esposto all’accusa di esse- 
re un falso testimone di Dio (v. 15); (3) la fede dei Co- 
rinzi è vana ed essi sono ancora dei peccatori (vv. 
14.17); (4) quanti sono morti come cristiani sono defi- 
nitivamente perduti (v. 18). Egli conclude con una no- 
ta emotiva piuttosto efficace (v. 19). 12-13. Se qui e nei 
vv. 15-16 Paolo trae una conclusione riguardante uno 
specifico individuo, Cristo, il senso della pretesa dei 
Corinzi deve essere che non esiste la risurrezione dalla 
morte; essa non faceva parte del piano di Dio per l’u- 
manità. 14. vana: Nel lessico di Paolo (1 Cor 15,10.58; 
2 Cor 6,1; Fil 2,16; 1 Ts 2,1;3,5) kenòs significa «non 
produttivo». La sua predicazione non apporta niente 
di nuovo, e i Corinzi non sono cambiati. 17. vara: 
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Usando wmatdia (si veda 3,20), Paolo intensifica la forza 
di kends. Questo versetto è l'argomento chiave e quel- 
lo che più probabilmente colpisce i Corinzi. Essi s'illu- 
devano di essere pieni di saggezza (— 65) precisamen- 
te in quanto cristiani (si veda 2,8; 6,4). Attraverso la 
conversione a Cristo essi sono stati cambiati, elevati ad 
un nuovo livello di esistenza (rimandiamo al commen- 
to ad 1,30; 4,15), ma se Cristo non era come Paolo di- 
ceva, allora niente era cambiato. Essi erano come il re- 
sto dell'umanità. Il loro rifiuto della risurrezione sgre- 
tolava le fondamenta del loro amato status (si veda il 
commento a 2,6-16). 18. coloro che si sono addormenta- 
ti tin Cristo: Coloro che sono morti (1 7s 5,10) come 
cristiani (1 7s 4,16) sono perduti (lo stesso verbo è usa- 
to in 1,18 per designare i non credenti), benché consi- 
derassero se stessi come «spirituali». Questa è un’ulte- 
riore conclusione a partire dal v. 17. 19. se pof roi ab- 
biamo avuto speranza in Cristo soltanto in questa vita: 
Molti pagani avevano ciò che per Paolo era una spe- 
ranza infondata in un futuro stato di beatitudine. Ne- 
gare la risurrezione di Cristo (che per Paolo trasforma- 
va la sopravvivenza dopo la morte da una possibilità 
teorica in una possibilità reale) riduceva i cristiani allo 
stesso miserabile livello. 


(BACHMANN, M., «Zur Gedankenfihrung in 1 Kor 15:12f.», 
TZ 34 [1978] 265-276; BucHER, T.G., «Die logische Argu- 
mentation in 1 Kor 15:12-20», Bid 55 [1974] 465-486; «Noch- 
mals zur Beweisfuhrung in 1 Kor 15:12-20», TZ 36 [1980] 
129-152). 


68 (b) LA TESI DI PAOLO (15,20-28). La logica 
umana fa erompere qui la passione del profeta fino a 
proclamare una convinzione, che trascende ragione ed 
esperienza. 20. /a primizia: Ciò che è stato fatto per 
Cristo, può essere fatto per gli altri, e la bontà di Dio 
indica che così sarà. 21-22. Si veda Rex 5,12-21. Il pa- 
rallelo tra Adamo e Cristo si basa sulle idee di apparte- 
nenza (ad Adamo per natura; a Cristo per decisione) e 
causalità (attraverso Adamo, che infettò la società con 
il peccato e la morte; attraverso Cristo che dà la vita). 
23. alla sua venuta: La risurrezione generale avrà luogo 
nella seconda venuta di Cristo (1 75 4,16). 24-26. Es- 
sendo stato esaltato allo stato di Signore attraverso la 
sua risurrezione (15,45; Rx 1,3-4; 14,9), Cristo deve 
continuare la sua opera distruggendo le potenze ostili 
(2,6b), le quali tengono prigionieri i viventi, e poi la 
Morte, sovrana dei morti. Il regno non è ancora perfet- 
to, e i Corinzi non regnano ancora (4,8). 24. principa- 
to... potestà e potenza: Queste sono espressioni mitolo- 
giche che designano forze ostili all’autentica umanità. 
Si veda Rw 8,38; cf. Col 1,16; 2,10; E/ 1,21. 25. bisogna 
infatti che egli regni: La necessità è quella di un piano 
divino come rivelato in un salmo profetico: S4/ 110,1b, 
che è implicitamente citato. 26. La personificazione 
della morte è ben attestata nell’AT, p. es., Sa/ 33,19; 
49,14; Ger 9,20-22; Ab 2,5; si veda N.J. TROMP, Priszi- 
tive Conceptions of Death and the Netherworld în the 
OT (BibOr 21, Roma 1969). 27. Saf 8,7 è anche asso- 
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ciato a Saf 110,1 in Ef 1,20-22. In entrambe le citazioni 
dei salmi l’enfasi è posta su «tutto», il quale permette 
l'estensione alla Morte ma può creare un equivoco. Co- 
sì, Paolo continua: «È chiaro che si deve eccettuare co- 
lui (Dio) che gli (a Cristo) ha sottomesso ogni cosa». 
28. anche lui, il Figlio: Nella storia, Cristo esercita la 
sovranità di Dio, ma quando la storia finirà (v. 24a), 
non ci sarà più lotta (v. 24b), e quindi egli rimetterà 
nelle mani del Padre suo l’autorità conferitagli per la 
sua missione di salvezza. La subordinazione di Cristo a 
Dio (3,23) crea problemi per i teologi dogmatici. 


(BARTH, G., «Erwigungen zu 1 Kor 15:20-28», ET 30 [1970] 
515-527; COTHENET, E., DBSwp 10, 173-180; LAMBRECHT, J., 
«Paul's Christological Use of Scripture in 1 Cor 15:20-28», 
NTS 28 [1982] 502-527; SCHENDEL, E., Herrschaft und Un- 
terwerfung Christi [BGBE 12, Tiibingen 1971]; WILCKE, 
H.A., Das Problem eines messianischen Zwischenreiches bei 
Paulus [Ziùrich 1967]). 


69 (C) Argomenti ad bominem per la risurre- 
zione (15,29-34). Paolo ritorna ex abrupto su toni bru- 
schi simili a quelli dei vv. 12-19. Egli trae i suoi argo- 
menti (1) dal proprio compito apostolico (vv. 29-32a) e 
(2) dalle inevitabili conseguenze per l’etica di un rifiuto 
della risurrezione. 

70 29. Le interpretazioni di questo versetto sono 
molte (Foschini, Rissi), ma il punto di vista più comu- 
ne vede Paolo riferirsi ai membri della comunità, che 
erano stati battezzati a vantaggio degli amici o parenti 
che erano morti come non credenti (cosi Barrett, Con- 
zelmann, Senft, e altri). La teologia sacramentale di 
Paolo, comunque, non gli avrebbe mai permesso di 
perdonare tale superstizione, ancor meno di usarla co- 
me tesi. Inoltre, il contesto precedente suggerisce che il 
v. 29 dovrebbe evocare il ministero di Paolo in un mo- 
do generale, e ciò è confermato dai vv, 30-32a. In que- 
sta prospettiva si potrebbe tradurre: perché essi stanno 
distruggendo se stessi a causa di quei morti (verso più al- 
te verità spirituali)? Se coloro che sono realmente morti 
non sono risorti, perché essi vengono distrutti a causa di 
essi? Gli «spirituali» a Corinto — coloro i quali negava- 
no la risurrezione (+ 65) — deridevano Paolo per le 
energie che egli spendeva per quanti essi considerava- 
no meramente «naturali» (— 18). Radicalizzando que- 
sta derisione nella seconda domanda, Paolo attira la lo- 
ro attenzione sulle implicazioni di tale sforzo. Egli non 
avrebbe faticato fino alla morte, se non fosse stato as- 
solutamente convinto che i morti risorgono. 


(FOSCHINI, B.M., «Those Who Are Baptized for the Dead’ [1 
Cor 15:29)», CBOQ 12 [1950] 260-276.379-399; 13 [1951] 46- 
78.172-198.276-283; Rissi, M., Die Taufe fiir die Toten 
(ATANT 42, Ziirich 1962]; MurPHyY-O'CONNOR, J., «‘Bapti- 
zed for the Dead’ [1 Cor 15:29). A Corinthian Slogan?», RB 
88 [1981] 532-543). 


71 30. ogni giorno io affronto la morte: Il logo- 
rante effetto di tale tensione conferma il senso ben at- 
testato supposto per baprizontai nel v. 29 (si veda 
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OEPKE, GLNT 2,50s.). 31. voi stete il mio vanto: L'ap- 
parente contraddizione ha suggerito una interpolazio- 
ne (D.R. MacDonALD, HTR 93 [1980] 265-276), ma 
l'aggettivo possessivo hymetéra incarna l'ambiguità del 
genitivo (BDF 285) e deve essere compreso in senso 
oggettivo come in Ryx 11,31. I Corinzi sono il vanto di 
Paolo (9,2; 2 Cor 3,2). 32a. per ragioni umane [in ingl. è 
tradotto «per parlare in modo popolare»]: Con questa 
frase (cf. commento a 9,8) Paolo indica che l’allusione 
alla lotta con le bestie ad Efeso dovrebbe essere intesa 
metaforicamente, come «essere salvati dalla bocca del 
leone» (Saf 22,21; 1 Mac 2,60; 2 Tr 4,17; 10H 
5,9.11.19). Si veda AJ. MALHERBE, JBL 87 (1968) 71- 
80. 32b. se i orti non risorgano: Se questa è l’unica vi- 
ta, perché uno dovrebbe dedicarsi agli altri? Il referen- 
te immediato è Paolo, ma l'applicazione è molto più 
ampia. La citazione di Is 22,13 potrebbe aver evocato 
detti epicurei, e «gli spirituali» a Corinto potrebbero 
non aver voluto essere associati con tali materialisti. 33. 
non lasciatevi ingannare: Paolo qui si rivolge alla comu- 
nità nella sua globalità. La citazione di Menandro 
(Thais fr.k. 218) era diventata un proverbio, e qui «cat- 
tiva compagnia» significa coloro i quali negano la risur- 
rezione. 34. alcuni infatti dimostrano di non conoscere 
Dio: È probabile un’allusione allo slogan di 8,1 e sug- 
gerisce una certa coincidenza tra i forti e gli «spiritua- 
li» ai quali questo verso è indirizzato. 

72 (D) Il corpo risorto (15,35-49). Paolo affron- 
ta due domande associate: com'è il corpo risorto (vv. 
35-44a)? Quale ragione c’è per pensare che un tale cor- 
po esista realmente (vv. 44b-49)? 

73 35. Le domande secondo lo stile della diatri- 
ba (— Teologia paolina, 82:12) sono in realtà un’obie- 
zione. Se niente può essere detto circa il corpo risorto, 
è inutile parlare della risurrezione. con quale corpo ver- 
ranno?: Questa domanda sorse la prima volta nel giu- 
daismo in 2 Bar 49,2 scritta circa 30 anni dopo 1 Cor. 
36-38. La pianta che nasce ha un corpo diverso dal se- 
me che fu sotterrato. La forma del corpo della pianta è 
determinata da Dio, e nessuno può indovinare il suo 
effetto dalla forma del corpo del seme, dato che molte 
piante diverse derivano da semi che sembrano molto 
simili 39-41. Il problema qui è che parole come «car- 
ne», «corpo», e «gloria» non sono termini univoci. Ci 
sono diverse forme per ognuno, e quindi le realtà alle 
quali noi applichiamo tali rermini possono non essere 
le sole realtà alle quali essi si possono applicare. 40. 
corpi celesti: Nella tradizione ebraica le stelle erano 
considerate esseri animati (1 Ex 18,13-16; 21,3-6; FILO- 
NE, De plant. 12). 42-44a. Preparata così la mente del 
suo immaginario interlocutore, Paolo risponde alla do- 
manda del v, 35, semplicemente trasformando quattro 
qualità negative del corpo presente in qualità positive. 
Le qualità negative selezionate sarebbero tutte state vi- 
gorosamente approvate dai suoi avversari, e la scelta 
può essere stata un gesto tattico da parte di Paolo. Il 
verbo «seminare» è usato per applicare l’idea sviluppa- 
ta nei vv. 36-38, cioè che la continuità può essere ac- 
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compagnata da un cambiamento radicale. L'immagine, 
naturalmente, deriva dalla sepoltura. 44a. corpo anima- 
le: L'aggettivo è derivato da psyché, «anima», la quale 
può essere concepita come un principio puramente 
materiale di animazione (FILONE, Quis rer.div. 55). 
«Corpo terreno» sarebbe stata un'espressione meno 
ambigua, ma Paolo l’aveva già usata (con la sua antite- 
si) in un altro senso nel v. 40. corpo spirituale: Il corpo 
umano come adattato dallo Spirito di Dio, per un mo- 
do completamente diverso di esistenza (si veda il com- 
mento ai vv. 51-53). 

74 44b. vi è anche un corpo spirituale: Paolo qui 
inizia a rispondere alla domanda: come possiamo sape- 
re che c’è in effetti una risurrezione del corpo? La for- 
ma della sua tesi implica alcuni elementi comuni con i 
suoi avversari, che egli può usare come punto di par- 
tenza. Per conciliare le due spiegazioni sulla creazione, 
Filone distinse l’uomo beato di Gex 1 dall'uomo terre- 
no di Ger 2 (Leg. alleg. 1.31-32) e sostenne che il se- 
condo, uomo storico, era una copia del primo uomo 
ideale (De op. mund. 134). Paolo accetta la distinzione, 
ma sostiene (avendo ovviamente Cristo in mente) che 
la relazione dovrebbe essere intesa diversamente. 45. // 
primo uomo Adamo divenne un essere vivente: Aggiun- 
gendo «Adamo» alla citazione di Ger 2,7b, Paolo ac- 
cetta il carattere storico di questa figura. Aggiungendo 
«primo», egli parte dall’esegesi di Filone. l’ultimo Ada- 
mo diventò spirito datore di vita: In virtù della conce- 
zione per cui la fine corrispondeva all’inizio, la teologia 
ebraica riservava ad Adamo un ruolo nell’éschazon (1 
En 85-90; Ap. Mos. 21,6; 39,2; 41,1-3). Questo permi- 
se a Paolo di presentare Cristo come l’ultimo Adamo. 
Attraverso la sua risurrezione egli diventò il Signore 
(Riz 1,3-4; 14,9) e quindi, in opposizione al primo 
Adamo, è presentato come un datore, non un benefi- 
ciario, di vita. 46. prima: Dato che per Filone l’uomo 
celeste era insieme incorporeo e incorruttibile (De op. 
mund. 134), il suo corpo poteva essere descritto come 
«spirituale». Per Paolo, questa qualità potrebbe essere 
affermata solo riguardo al corpo risorto di Cristo. Per- 
ciò egli rovescia l'ordine di Filone, ribaltando così la 
posizione dei suoi avversari, i quali avrebbero accettato 
l’idea di un uomo celeste, confermando la sua tesi del 
v. 44b. 47. Paolo amplia ciò che ha appena detto, ma in 
termini che riecheggiano la terminologia filoniana. dal/- 
la terra... dal cielo: Nel contesto, queste frasi polivalenti 
tendono ad indicare la sfera alla quale Adamo e Cristo 
appartengono (p. es., certe qualità sono implicite di- 
cendo che qualcuno «viene dall’ Irlanda»). 48-49. Que- 
sti versi replicano il pensiero dei vv. 21-22, ma da una 
prospettiva leggermente differente. Adamo e Cristo 
rappresentano ognuno una possibilità dell’esistenza 
umana, possibilità che sono reali dato che tutti sono 
ciò che Adamo era e possono diventare ciò che Cristo 
è. 49. abbiamo portato l'immagine: Avere lo stesso tipo 
di corpo. 

(ALTERMATH, E, Dx corps psychique au corps spirituel [BGBE 
18, Tùbingen 1977]; BARRETT, C.K., From First Adam to Last 
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[London 1961]; Dunn, J.D.G., «1 Cor 15,45 - Last Adam, 
Life-giving Spirit», Christ and Spirit în the New Testament 
[Fest. C.F.D. Moule, edd. S.S. Smalley et al., Cambridge 
1973] 127-141; MORISSETTE, R., «La condition de ressuscité. 
1 Cor 15:35-49: Structure littéraire de la péricope», Bib 53 
(1972) 208-228; PEARSON, B., The Preumatikos-Psychikos Ter- 
minology în 1 Corinthians; SCROGGS, R., The Last Adare 
(Oxford 1966]; SHARP, J.L., «The Second Adam in the Apo- 
calypse of Moses», CBOQ 35 [1973] 35-46; STEMBERGER, G., 
Der Leib der Auferstebung [AnBib 36, Roma 1972]). 


75 (E) La necessità della trasformazione 
(15,50-58). 50. J. JTEREMIAS (NTS 2 [1955-1956] 151- 
159) vede le due parti del verso come complementari, 
perché egli prende «carne e sangue» come significanti 
la vita, e «corruzione» come significante coloro che so- 
no già morti. È forse più probabile che «corruzione» 
spieghi perché «carne e sangue» sono incompatibili 
con un regno eterno. 51. mistero: Una verità nascosta 
rivelata a ed attraverso Paolo, che riguarda ciò che de- 
ve succedere alla fine (Rx 11,25). non tutti, certo, mo- 
riremo: A meno che non si supponga che pénses 4 sia 
identico a 4 pdntes (BDF 433), Paolo si aspettava che la 
parusia venisse prima che altri Corinzi morissero. Al- 
cuni testimoni cancellano la negazione per rimuovere 
la speranza irrealizzata di Paolo di voler vivere per ve- 
dere la parusia. 52. La distinzione tra vivi e morti serve 
solo a sottolineare l’identico destino di entrambi i 
gruppi; essa si riferisce alla natura della persona uma- 
na. al suono dell'ultima tromba: La tromba era un ele- 
mento dell’immaginario apocalittico ebraico (G/ 2,1; 
Sof 1,16; 4 Esd 6,23; cf. 1 Ts 4,13-18). 53. Rigorosa- 
mente parlando, aphibarsfa, «incorruttibilità», e a/d4- 
nasia, «immortalità», non sono sinonimi. Il primo è ap- 
plicabile solo agli esseri materiali (Sap 2,23; ct. J. REE- 
SE, Hellenistic Influence on the Book of Wisdom and Its 
Consequences [AnBib 41, Roma 1970] 65-66), ma Pao- 
lo lo predica di Dio in Rey 1,23. Qui egli specifica il ti- 
po di cambiamento che i viventi devono subire. 54b. 
AI climax del suo discorso, Paolo combina due testi 
dell’AT. Solo Teodozione si avvicina alla versione che 
Paolo offre di Is 25,8 (si veda A. RAHLFS, ZNW 20 
(1921] 182-199), che lo ha influenzato nell’inserire 
«vittoria» nella citazione di Os 13,14. 56. Peccato, 
morte e legge non hanno giocato nessun ruolo nella 
teologia di Paolo fino a questo punto, ma essi sono 
concetti-chiave nella lettera ai Romani (— Teologia 
paolina, 82:82-100). Il versetto può aver avuto origine 
da una nota marginale post-paolina. 57. Normalmente 
Paolo asserisce che la nostra vittoria sulla morte è do- 
vuta a Gesù Cristo. 58. rimanete saldi ed irremovibili: 
L’esortazione evoca «se lo mantenete» (v. 2), creando 
una netta inclusione. 

76 (VI) Conclusione (16,1-24). 

(A) La colletta per Gerusalemme (16,1-4). 1. 
quanto pot: La formula indica una questione sollevata 
dai Corinzi (7,1). La colletta per i poveri di Gerusalem- 
me (Rw 15,26) fu decisa al Concilio di Gerusalemme 
(Gal 2,10) all’inizio del 51 d.C, dopo il viaggio descrit- 
to in As 15,36-18,22 (si veda J. MURPHY-O°CONNOR, 
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RB 89 [1982] 71-91; o forse nel 49 d.C, + Paolo, 
79:31-33). Paolo sperava che questo gesto di buona vo- 
lontà colmasse la crescente spaccatura tra i gruppi giu- 
deo-cristiani e quelli di provenienza pagana nella Chie- 
sa (Rw 15,25-31). Ze chiese della Galazia: Paolo deve 
aver informato i Galati quando egli li visitò per la se- 
conda volta (A 18,23) nel suo viaggio per terra verso 
Efeso. fate anche voi come ho ordinato: L'aiuto dei Co- 
rinzi deve essere stato sollecitato durante la sua lunga 
sosta ad Efeso (A/ 19,8-10), forse nella lettera prece- 
dente (1 Cor 5,9), perché la loro domanda riguardava 
la concreta organizzazione della colletta. Nessun con- 
tatto diretto tra Corinto e Galazia è da presumere, per- 
ché Paolo continua a ripetere le istruzioni date a que- 
st'ultima. 2. Ogni primo giorno della settimana: Dome- 
nica (si veda W. RODORF, Sunday [Philadelphia 1968]). 
La fraternità espressa nell’assemblea liturgica doveva 
servire a ricordare di essere generosi verso gli altri. ci4- 
scuno: Nessun credente a Corinto era indigente (1,26), 
ma l’impressione è che la somma raccolta fosse esigua. 
Affinché il totale potesse far onore alla chiesa, si dove- 
va mettere da parte qualcosa ogni settimana. Riguardo 
a come essi rispondessero, rimandiamo ai commenti di 
2 Cor 8-9. 3-4. Queste istruzioni riflettono la preoccu- 
pazione di Paolo onde evitare che il denaro oscurasse il 
valore della testimonianza del suo ministero (9,15; 1 T5 
2,5-9). Le ipotesi che egli fosse stato accusato di cattiva 
amministrazione finanziaria sono infondate. 


(GEORGI, D., Die Geschichte der Kollekte des Paulus fiir Jeru- 
salem [TF 38, Hamburg 1965]; NIcKLE, K.E, The Collection 
(SBT 48, London 1966]). 


77 (B) Progetti di viaggio di Paolo (16,5-9). 5- 
7. Le circostanze obbligarono Paolo a cambiare questo 
progetto (+ 2 Corinzi, 50:9). 8. Questo permette di 
fissare il luogo di composizione di 1 Cor. 

78 (C) Alcune raccomandazioni (16,10-18). 10- 
11. Timoteo era già partito, e la preoccupazione di 
Paolo circa la sua accoglienza a Corinto è manifesta 
(4,17). 12. Apollo: I Corinzi avevano posto Apollo con- 
tro Paolo (1,12; cf. 3,5-9; 4,6); Paolo mette in chiaro 
che l’insuccesso di Apollo, di ritorno a Corinto, non 
era dovuto ad un rifiuto da parte sua. 15-18. Stefana, 
Fortunato, e Acaico possono essere stati i latori della 
lettera da Corinto (7,1). Se così fu, essi potrebbero 
aver confermato il pettegolezzo riportato dalla gente di 
Cloe (1,11). 15. la famsiglia di Stefana: Citato come bat- 
tezzato da Paolo (1,16), quindi uno dei primi convertiti 
a Corinto (cf. A 17,34). Acata: La parte meridionale e 
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centrale della Grecia, una provincia romana sin dal 27 
a.C. (STRABONE, Geogr. 17.3.25). hanno dedicato se 
stessi al servizio dei fedeli: Andavano incontro ad ogni 
necessità che ravvisavano. 16. Il fondamento dell’auto- 
rità cristiana è servizio effettivo alla comunità. Paolo 
spinge i Corinzi a riconoscere la situazione de facto im- 
plicata nel v. 15. 17. Acaico: Questo soprannome 
(«l’uomo che viene dall’Acaia») suggerisce che egli fos- 
se un liberto vissuto per qualche tempo lontano dalla 
Grecia. 

79 (D) Saluti finali (16,19-24). 19. Aquila e Pri- 
sca: Prisca è citata prima di suo marito in Rx 16,3 (— 
Romani, 51:132) così come in A? 18,18.26. Se ne dedu- 
ce che ella avesse uno status più elevato rispetto a quel- 
lo del marito (si veda MEEKS, First Urban Christians, 
59). la comunità che si raduna nella loro casa: Questo ti- 
po di assemblea va distinto dall'assemblea dell’intera 
chiesa (14,23; Ryz 16,23). I sottogruppi erano un’effet- 
tiva necessità a causa dello spazio disponibile in una 
casa antica (cf. commento a 11,21). 20. con il bacio san- 
to: Si veda il commento a Rzz 16,16. Il bacio faceva 
precisamente parte della liturgia cristiana nel Il secolo 
d.C. (si veda K.M. HOFMANN, Philemza Hagion [BFCT 
2, Giitersloh 1938]), ma forse così era anche al tempo 
di Paolo (si veda G. STAHLIN, GLNT 14, 1178-1182). 
L'ingiunzione pertanto non garantisce che le sue lettere 
fossero lette nell'assemblea liturgica. 21. Dato che le 
lettere erano scritte da diversi segretari (Re: 16,22; si 
veda G. BAHR, CBOQ 28 [1966] 465-477), esse doveva- 
no essere autenticate da Paolo (Ga/ 6,11; Fra 19; Col 
4,18; si veda G. BAHR, JBL 87 [1968] 27-41). Le falsifi- 
cazioni non erano rare (2 Ts 2,2; cf. 3,17); — Epistole 
del NT, 45:19-22. 22. se qualcuno non ama il Signore: 
L'uso di philéin piuttosto che il solito agapé di Paolo 
indica la presenza di una tradizionale formula cristiana, 
forse di origine liturgica (si veda C. SPICQ, NovT 1 
[1956] 200-204). sia anatema: Si veda il commento a 
12,3. Vieni, o Signore: L'assai discusso maranatha (Did. 
10,6) è forse una trascrizione di un’elisione dell’aramai- 
co mardna' ‘tha’. Finora, non c'è nessuna prova con- 
temporanea per la forma imperativa, ma il sostantivo 
con suffisso è attestato in 4QEn* 1 iii 14 (si veda 
FITZMYER, TAG 223-229). La formula deriva dalla li- 
turgia ed è una preghiera per la seconda venuta (4,5; 
5,5; 11,26; 15,23). 24. I/ mio amore con tutti voi in Cri- 
sto Gesù: Malgrado tutti i problemi che i Corinzi gli 
avevano causato, è evidente la nota di affetto paterno 
(4,14-15; 2 Cor 12,14). 
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2 (I) Autenticità ed unità. Ad eccezione dei 
vv. 6,14-7,1, che molti considerano un’interpolazione 
post-paolina, l’autenticità di 2 Cor è fuori discussione. 
La sua unità è comunque materia di qualche contro- 
versia. Sebbene l’integrità di 2 Cor abbia i suoi difen- 
sori (Allo, Hughes, Lietzmann; W.H. BATES, NTS 12 
[1965-1966] 56-69; N. HyLDAHL, ZNW 64 [1973] 
289-306), la maggior parte dei commentatori la consi- 
dera una raccolta di lettere paoline. L'interpretazione 
di maggior influenza è quella di G. BORNKAMM (N7$ 8 
[1961-1962] 258-264), che divide 2 Cor in 5 lettere di- 
sposte nel seguente ordine: (A) 2,14-7,4 meno 
6,14-7,1; (B) 10-13, la lettera tra le molte lacrime; (C) 
1,1-2,13 più 7,5-16, la lettera della riconciliazione; (D) 
8,1-24, una lettera a Corinto sulla colletta per Gerusa- 
lemme; (E) 9,1-15, una lettera circolare all’Acaia sulla 
colletta. Questa ipotesi si fonda su quelle che sono 
considerate transizioni difficili nel testo attuale di 2 
Cor. I dettagli saranno materia di discussione nel com- 
mento, ma, con gran parte degli interpreti, non riten- 


go che le interruzioni nei cc. 1-9 implichino un grado 
di discontinuità tale da suggerire l'ipotesi di una divi- 
sione. I cc. 10-13 non possono essere tuttavia la conti- 
nuazione dei cc. 1-9; è impossibile dal punto di vista 
psicologico che Paolo passasse all'improvviso dalla ce- 
lebrazione della riconciliazione (1-9) ad un durissimo 
rimprovero e ad una sarcastica autodifesa (10-13). 
Pertanto, 2 Cor è certamente la combinazione di due 
lettere. 

3 A causa del loro tono aspro, un certo numero 
di studiosi (Bornkamm; GEORGI KINT 2, 126-130) 
identifica i cc. 10-13 con la lettera «tra molte lacrime» 
(2 Cor 2,4; 7,8) e così li data prima dei cc. 1-9. Tale 
ipotesi non è sostenibile. La lettera tra le molte lacrime 
scaturì dal comportamento di una singola persona (2 
Cor 2,5-8) cui non si fa mai allusione nei cc. 10-13, do- 
ve si parla del danno causato alla comunità dai falsi 
apostoli. È più probabile (Barrett, Furnish, Windisch) 
che i cc. 10-13 (Lettera B) siano scaturiti da alcuni svi- 
luppi verificatisi a Corinto in seguito all’invio dei cc. 
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1-9 (Lettera A). I germi del problema, che ha reso ne- 
cessaria la lettera B, possono essere ritrovati nella Let- 
tera A. 

4 (II) Tempo e luogo di composizione. La se- 
quenza degli eventi tra 1 e 2 Cor viene esposta altrove 
(— Paolo, 79:41-43), tuttavia, personalmente, vorrei 
retrodatare di 3 anni le date fornite. La Lettera A è sta- 
ta scritta un anno dopo 1 Cor (2 Cor 8,10; 9,2; cf. 1 Cor 
16,1-4), e cioè nella primavera del 55 d.C., dalla Mace- 
donia (2 Cor 2,13; 7,5; 8,1; 9,2) dove Paolo aveva tra- 
scorso l'inverno, a Tessalonica o a Filippi. A Tito, che 
era stato il latore della non più esistente lettera «tra 
molte lacrime» (2 Cor 7,6) poiché aveva partecipato al 
Concilio di Gerusalemme (G</ 2,1; si veda il commen- 
to a 1 Cor 16,1) e poteva autorevolmente riferire sul- 
l'atteggiamento della chiesa-madre verso la missione ai 
Gentili, fu affidata anche la Lettera A (2 Cor 8,16-17), 
che portò a buon fine uno spiacevole episodio nelle re- 
lazioni di Paolo con i Corinzi. 

Avendo trascorso l’inverno presso le chiese di Ma- 
cedonia, Paolo non aveva più molto da fare lì e perciò 
nell'estate del 55 d.C. si spostò in un territorio vergine 
(2 Cor 10,16), nell’Illirico (Riz 15,19). Ad un certo 
punto lo raggiunsero le notizie che la situazione a Co- 
rinto era precipitata. La Lettera B fu scritta nella foga 
della sua rabbia e delusione. 

5 (III) Gli avversari. Le Lettere A e B rifletto- 
no diverse fasi della mutevole situazione a Corinto. 
L'attacco a Paolo, appena accennato nella Lettera A, è 
invece chiaramente denunciato nella Lettera B. Su due 
punti c’è un consenso: gli oppositori erano giudeo-cri- 
stiani ed attaccavano l’autorità apostolica di Paolo. 
Permane, comunque, il disaccordo sulla provenienza 
degli avversari e sul loro ruolo a Corinto, dato che le 
testimonianze seguono varie direzioni. Alcune indica- 
zioni parlano di giudaizzanti di origine palestinese, il 
cui atteggiamento verso la legge era più favorevole di 
quanto fosse gradito a Paolo. Altre indicazioni, invece, 
ci spingono a ritenerli predicatori itineranti di origine 
giudeo-ellenistica, convinti che il loro possesso dello 
Spirito si manifestasse attraverso la loro eloquenza, le 
loro esperienze estatiche e nel loro potere di operare 
miracoli. La tendenza ad enfatizzare una serie di indizi 
a discapito di altri, ha portato alla formazione di due 
scuole dominanti di pensiero. Per l’una gli oppositori 
erano giudaizzanti, per l’altra erano propagandisti giu- 
deo-ellenisti. Una presentazione sistematica delle mo- 
dalità in cui ciascuno dei due gruppi cerca di integrare 
elementi inconciliabili alla propria ipotesi di fondo, è 
impossibile. La posizione qui sostenuta è quella di un 
cambiamento di approcci al problema, che per primi 
hanno indicato Windisch e Barrett. Gli «intrusi» erano 
giudaizzanti palestinesi. A Corinto essi avevano stretto 
legami con «gli spirituali» (> 1 Corinzi, 49:18), che 
avevano in precedenza creato problemi a Paolo. Intan- 
to entrambi i gruppi avevano subìto un certo cambia- 
mento. La situazione era ulteriormente peggiorata poi- 
ché la chiesa di Corinto, che doveva decidere tra Paolo 
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e i suoi rivali, tendeva ad adottare i criteri con cui il pa- 
ganesimo contemporaneo giudicava le figure religiose. 
Questo, a sua volta, influenzò non solo gli avversari di 
Paolo, ma anche l'apostolo stesso. Essi non esitavano 
ad adattare le loro modalità di presentazione a vari li- 
velli per soddisfare le aspettative della comunità. 


(BARRETT, C.K., «Paul's Opponents in II Corinthians», NTS 
17 [1970-1971] 233-254; FRIEDRICH, G., «Die Gegner des 
Paulus im 2 Korintherbrief», Abrabam unser Vater [Fest. O. 
Michel, edd. O. Betz et al., AGTU 5, Leiden 1963] 181-215; 
GEORGI, D., The Opponents of Paul in Second Corinthians 
[Philadelphia 1984]; LODEMANN, G., Paulus, der Heidenapo- 
stel: Il Antipaulinismus im friben Christentun [FRLANT 
130, Géottingen 1983] 125-142; MACHALET, C., «Paulus und 
seine Gegner», Theokratia 2 [1973] 182-203). 


6 (IV) Struttura. In ambedue le lettere fuse in 
2 Cor, Paolo è sulla difensiva. Le esplosioni di collera, 
provocate da un senso di offesa, subentrano alla fred- 
da logica che permetteva nitide suddivisioni in 1 Cor. I 
temi sono congiunti da legami associativi che genera- 
no digressioni e ripetizioni, le quali, a loro volta, ren- 
dono impossibile la traccia di uno schema preciso. C'è 
una pletora di divisioni proposte. Quella che presen- 
tiamo qui intende soltanto mettere in rilievo ciò che 
appare l’aspetto dominante delle varie parti delle lette- 
re. 


Lettera A (1-9) 
(I) = Introduzione: Saluto e benedizione (1,1-11) 
(I) ParteI: Una visita annullata a Corinto (1,12-2,13) 
(A) Il progetto di Paolo (1,12-22) 
(B) Le conseguenze della modifica del progetto 
(1,23-2,13) 
(III) Parte II: L'apostolato autentico (2,14-6,10) 
(A) L'apostolato: teoria e pratica (2,14-3,6) 
(B) Ministero: vecchio e nuovo (3,7-4,6) 
(C) Ministero e mortalità (4,7-5,10) 
(a) La manifestazione di Gesù (4,7-15) 
(b) Affrontare la paura della morte (4,16-5,10) 
{D) Riconciliazione in una nuova creazione 
(5,11- 6,10) 
(a) La nuova creazione (5,11-17) 
(b) Il ministero della riconciliazione (5,18-6,10) 
(IV) Parte III: Rapporti con Corinto (6,11-7,16) 
(A) Un appello all'apertura (6,11-7,4) 
(B) I risultati della missione di Tito (7,5-16) 
(V)  ParteIV: La colletta per Gerusalemme (8,1-9,15) 
(A) Una richiesta provocatoria (8,1-15) 
(B) La raccomandazione dei delegati (8,16-9,5) 
(C) Le ricompense per la generosità (9,6-15) 


Lettera B (10-13) 
(VI) Parte I: Un appello alla totale obbedienza (10,1-18) 
(A) Le conseguenze della disobbedienza (10,1-6) 
(B) L'autorità di Paolo come fondatore della 
comunità (10,7-18) 
(VII) Parte II: Paolo parla come un folle (11,1-12,13) 
(A) La sua giustificazione per essere folle (11,1-21a) 
(B) Paolo si vanta di se stesso (11,21b-12,10) 
(a) Le sue sofferenze (11,21b-33) 
{b) Le sue visioni e le sue rivelazioni (12,1-10) 
(c) Ulteriore giustificazione per la sua follia 
(12,11-13) 
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(VIII) Parte III: Un avvertimento prepara una visita 
(12,14-13,10) 


[50:7-9] 


(B) I Corinzi debbono correggersi (12,19-13,10) 
(IX) Conclusione: Raccomandazioni finali e saluto 


(A) Di nuovo la questione dell’aiuto economico (13,11-13) 
(12,14-18) 
COMMENTARIO: LETTERA A 
7 (I) Introduzione: Saluto e benedizione (1,1- ampiamente accettata, al singolare. 11. Fino ad ora 


11). 1-2. L'indirizzo è stereotipato (+ Epistole del NT, 
45:8A).Timoteo: Si veda il commento a 1 Cor 4,17. Sarn- 
ti: Si veda il commento a 1 Cor 1,2. Acata: Si veda il 
commento a 1 Cor 16,15. Non sappiamo nulla sulle al- 
tre comunità all’infuori di quella di Corinto. 3-11. L'u- 
so di una benedizione al posto del solito ringraziamen- 
to (— Epistole del NT, 45:8B) rivela il riconoscimento, 
da parte di Paolo, della bontà di Dio per averlo salvato 
da un pericolo mortale in Asia. 3. consolazione: Questo 
termine, ed il verbo corrispondente, appaiono 25 volte 
nella Lettera A. Ciò non implica un’emotiva consola- 
zione, bensì un attivo sostegno per sopportare «la tri- 
bolazione», termine che, nella Lettera A, viene menzio- 
nato 12 volte. 4. Paolo può fortificare gli altri poiché 
egli stesso, a sua volta, è stato fortificato. 5. /e sofferen- 
ze di Cristo: Le sofferenze della comunità (F:/ 3,10-11; 
Col 1,24), che è «Cristo» (si veda il commento a 1 Cor 
6,15; 12,12), riflettono quelle del Gesù storico (si veda 
B. AHERN, CBQ 22 [1960] 1-32; C.M. PROUDFOOT, Ist 
17 [1963] 140-160). abbonda anche la nostra consola- 
zione: Dio fortifica Paolo in proporzione alle sue soffe- 
renze, che hanno portato all'esistenza la comunità della 
quale essi fanno parte. La tribolazione non implica di- 
sgrazia o sconfitta. 7. Coloro che hanno condiviso sof- 
ferenza e consolazione possono affrontare fiduciosa- 
mente il futuro, nonostante i problemi dell’oggi. 8-11. 
Paolo rende più concreto il tema della forza nella tri- 
bolazione, evocando una terribile esperienza personale 
in Asia. 8. non vogliamo che ignoriate: Questa formula 
di rivelazione (si veda T.Y. MULLINS, NovT 7 [1964] 
44-50) introduce qualcosa di nuovo. a tribolazione... in 
Asia: Mancano i dettagli poiché per Paolo importante 
era il significato. La formulazione esclude che si trat- 
tasse di una seria malattia (come in Ga/ 4,13). Paolo 
era stato imprigionato ad Efeso (— Filippesi, 48:5-6), 
la capitale della provincia Romana dell’ Asia (l'odierna 
Turchia occidentale), ma ciò sembra meno probabile 
dell’episodio violento della rivolta degli orefici (At 
19,23-20,1). sì da dubitare anche della vita: Sembrava 
che non vi fosse per loro via d’uscita dalla difficile si- 
tuazione. 9. sentenza di morte: La formula non fa pen- 
sare ad una condanna giuridica, quanto alla convinzio- 
ne di Paolo che i suoi giorni fossero contati. per impa- 
rare a non riporre fiducia in noi stessi: La fiducia in Dio 
si fonda sulla esperienza della sua potenza. 10. da quel 
la morte: L'episodio di Efeso non fu che l’ultima delle 
numerose minacce alla vita di Paolo (4,11; 11,23). La 
variante al plurale del P* è preferibile rispetto a quella, 


nessuno è riuscito a chiarire la sintassi di questo verset- 
to. Paolo spera che la preghiera di intercessione dei 
Corinzi e la propria, in vista di una futura liberazione, 
saranno trasformate in un ringraziamento per una sal- 
vezza portata a compimento. 


(Hor1us, O., «‘Der Gott allen Trostes’: Purz&/esis und paraka- 
lein in 2 Kor 1:3-7», TBet 14 [1983] 217-227: Watson, N.M., 
«'... to Make Us Rely not on Ourselves but on God Who Rai- 
ses the Dead': 2 Cor 1:9b as the Heart of Paul’s Theology», 
Die Mitte des Neuen Testaments [Fest. E. Schweizer, edd. U. 
Luz, et al., Gòttingen, 1983] 384-398). 


8 (II) Parte I: Una visita annullata a Corinto 
(1,12-2,13). I problemi di Paolo con la comunità dei 
Corinzi si erano acuiti a causa di una promessa, non 
mantenuta, di visitarli e che i suoi nemici avevano stru- 
mentalizzato come prova della sua inattendibilità. 

(A) Il progetto di Paolo (1,12-22). 12-14. 
Paolo introduce il delicato tema con un appello ad una 
lettura attenta e comprensiva di questa lettera. 12. /4 
testimonianza della nostra coscienza: Paolo non ha nulla 
da rimproverarsi (si veda 1 Cor 4,4). con la santità e 
sincerità che vengono da Dio: Diversamente da M.E. 
THRALL (Studies în NT Language and Text [Fest. G.D. 
Kilpatrick, ed. J.K. Elliott, NovT Sup 44, Leiden 1976] 
366-372), il contesto richiede però la lettura haplotéti 
(8,2; 9,11.13; cf. J. AMSTUTZ, Haplotés [Theophaneia 
19, Bonn 1968]). Paolo era stato accusato di falsità. 
non con la sapienza della carne ma con la grazia: Le sue 
decisioni sono radicate nel suo senso di missione, non 
nei calcoli tipici dell'umanità peccatrice. nel mondo: 
Verso i non credenti, così come indica l’antitesi con 
«voi». 13. I Corinzi debbono prestare attenzione a ciò 
che Paolo realmente afferma senza fraintenderlo (p. 
es., 1 Cor 5,9-11) o trovare offese lì dove non ci sono 
(p. es., 1 Cor 4,14). 14. noi stamo il vostro vanto come 
voi sarete il nostro: Senza Paolo la chiesa non sarebbe 
esistita (1 Cor 3,5; 4,15); la sua esistenza autentica il 
suo ministero (1 Cor 9,2; 2 Cor 3,2-3). 
9 15. grazia: chéris qui significa il beneficio spi- 
rituale ed umano della presenza di Paolo come in Fil 
1,25-26 e Rw 1,11; 15,29. 16. e: Il &di iniziale è esplica- 
tivo (si veda BDF 442.9) («cioè»), poiché questo ver- 
setto spiega i criptici «primo» e «secondo» del v, 15. Il 
riferimento è alla visita intermedia (12,14; 13,1-2). Pao- 
lo era salpato da Efeso per Corinto e, durante il viag- 
gio, aveva informato la comunità del suo progetto di ri- 
tornare dopo una visita in Macedonia (una provincia 
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romana nella Grecia settentrionale), dove c'erano chie- 
se a Tessalonica (la capitale) e a Filippi. Egli non portò 
a termine questo progetto (v. 23) che era già stato mo- 
dificato e annunciato in 1 Cor 16,5-6. 17. Le domande 
retoriche articolano la reazione dei Corinzi verso un ta- 
le mutamento di opinione, ciò sarebbe stato riferito da 
Tito (7,7). Sì, sì e no, no: Sebbene riecheggi Mi 5,37 e 
Gc 5,12, il significato è differente. Paolo non diceva 
«SÌ, sì» con ardore quando pensava che i suoi lettori si 
aspettassero un consenso, oppure «no, no» quando es- 
si volevano una risposta negativa. Quanto diceva, lo 
pensava sinceramente. 18-22. Una digressione teologi- 
ca. Il Dio fedele, rivelato in un Cristo totalmente con- 
sacrato e in un vangelo chiaro, non avrebbe dato a 
Paolo il suo incarico se egli non fosse stato completa- 
mente affidabile. 18. la mostra parola: Si riferisce so- 
prattutto alla predicazione di Paolo (v.19), ma in que- 
sto contesto anche ai suoi progetti di viaggio al servizio 
di quel vangelo. Il primo partecipa della credibilità del 
secondo. 19. Figlio di Dio: Solo qui c'è questo titolo 
tradizionale (Rx 1,4; Gal 2,20) unito al nome di Gesù 
Cristo, che facilita il passaggio dal v. 18 al v. 21. 
Silvano: Una forma latinizzata di Sila. La sua presenza 
a Corinto è attestata da 1 7s 1,1 ed At 18,5; cf. Af 
15-17. Timoteo: Si veda il commento a 1 Cor 4,17. in 
lui c'è stato il sì: Il perfetto ghégonen indica un'azione il 
cui risultato dura nel tempo. Cristo non esitò riguardo 
al suo incarico. Il vangelo è ugualmente inequivocabile. 
20. sutte le promesse di Dio în lui sono divenute «sì»: 
Cristo ha realizzato nella storia tutte le varie forme in 
cui Dio aveva promesso la salvezza. Egli è il seme di 
Abramo (Ga/ 3,16), il Messia di Davide (Rrx 1,4), l'ul- 
timo Adamo (1 Cor 15,45), vita, saggezza, giustizia, 
santificazione (1 Cor 1,30). il rostro Amen: L'assenso li- 
turgico della comunità (1 Cor 14,16; cf. G. DELLING, 
Worship in the New Testament [Philadelphia 1962] 71- 
75). Prolunga l’assenso del Figlio che proclama la fe- 
deltà del Padre. 21. che ci conferma insieme a voi, in 
Cristo: La comunicazione continua di questa fedeltà 
conforma sia Paolo sia i Corinzi alla fedeltà del Cristo. 
ci ba conferito l’unzione: Per spiegare il gioco di parole 
(chriein/Christ6s) si dovrebbe tradurre «avendoci cri- 
stificati». I credenti sono altri Cristi (4,10; Rw 8,29). 
Sono unti dalla fede. 22. ci ba impresso il sigillo e ci ha 
dato la caparra: Viene usato il gergo commerciale per 
esprimere l’effetto del battesimo (E/ 1,13-14), che con- 
trassegna pubblicamente i credenti come appartenenti 
al Cristo (1 Cor 3,23; 6,19) e dona lo Spirito (5,5) come 
una promessa del futuro adempimento. 


(Fee, G.D., «Charis in II Corinthians 1:15: Apostolic Parou- 
sia and Paul-Corinth Chronology», NTS 24 [1977-1978] 533- 
538; DINKLER, E., «Die Taufterminologie in 2 Kor 1:21f.», 
Neotestamentica et patristica [Fest. O. Cullman, ed. W.C. van 
Unnik, NovTSup 6, Leiden 1962] 173-191; HAHN, F, «Das Ja 
des Paulus und das Ja Gottes», Neues Testament und christli- 
che Existenz [Fest. H. Braun, edd. H.D. Betz et al., Tiibingen 
1973] 229-239; LAMPE, G.W.H., The Seal of the Spirit [Lon- 
don 1951]; POTTERIE, I. DE LA, «L’Onction du chrétien par la 
foi», Bib 40 [1959] 12-69; UNNIK, W.C. van, «Reisepline und 
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Amen-sagen», Studia paulina [Fest. J. de Zwaan, edd. J.N. Se- 
venster et al., Haarlem 1953] 215-234). 


10 (B) Le conseguenze della modifica del pro- 
getto (1,23-2,13). Dopo la digressione di 1,18-22 Pao- 
lo deve spiegare il motivo per cui ha sostituito una let- 
tera alla visita prefissata. Egli è chiaro nella sua reazio- 
ne personale, ma ciò che veramente accadde durante la 
visita intermedia (v. 16) deve essere dedotto dai lievi 
accenni presenti in 2,5-11 e 7,8-12. A quanto pare egli 
fu insultato da un pellegrino cristiano e i Corinzi non 
presero le sue difese ma mantennero una posizione 
neutrale. Si veda C.K. BARRETT, «Ho Adikésas (2 Cor 
7,12)», Verborum Veritas (Fest. G. Stàhlin, edd. O. Bò- 
cher et al., Wuppertal 1970) 149-157. 23. La ragione 
viene data in 2,1. 24. Di nuovo Paolo fa digressioni per 
paura di essere frainteso. «Il potere di risparmiare im- 
plica il potere di punire e ciò sembra comportare il di- 
ritto di controllare ogni cosa. Egli si affretta ad assicu- 
rarli che non si avvarrà di tale diritto» (Plummer). 2,1. 
Una volta fuori Corinto, Paolo riconobbe che tornare 
con uno stato d'animo ferito ed adirato avrebbe fatto 
più male che bene: il rischio di peggiorare la situazione 
era troppo grande. Pertanto, egli proseguì dalla Mace- 
donia (1,16) ad Ffeso (v. 12). 2. Ch:2: Il pronome sin- 
golare si riferisce ad un abitante di Corinto tipo. Se 
Paolo aveva rattristato i Corinzi, essi non potevano cer- 
tamente trasmettergli gioia. 3-4. Paolo scrisse la (ora 
perduta) lettera «tra molte lacrime» (— 3) al posto del- 
la visita programmata. persuaso come sono riguardo a 
voi tutti: La professione d’amore che Paolo fa verso 
l’intera comunità che lo aveva ferito, ci fa pensare che i 
suoi componenti non fossero i primi responsabili della 
situazione — da qui l'ipotesi che il colpevole fosse un 
cristiano in visita a Corinto. 

11 5-11. Parecchi commentatori antichi ed alcu- 
ni moderni hanno erroneamente identificato l’offenso- 
re con l’uomo condannato in 1 Cor 5,1-5. FURNISH, II 
Corinthians, 164-166, ha messo in rilievo le differenze. 
5. Sebbene Paolo fosse la vittima apparente, dal suo 
punto di vista, la vera vittima era l’intera comunità (v. 
10; 7,12). 6. # castigo: Il termine greco epitimia può 
avere un'ampia interpretazione che va dal rimprovero 
verbale (Barrett) alla scomunica (Windisch), ma l’allu- 
sione alla durata (v. 7) suggerisce che la comunità rifiu- 
ta di associarsi all'individuo (1 Cor 5,11). dei più: La 
comunità come tale alla fine aveva cominciato a reagi- 
re, forse frenata da una minoranza dissenziente. su/ffi- 
ciente: In termini di durata (v. 7), non di severità. 7-8. 
Il castigo cessa di essere medicinale se prolungato oltre 
il giusto tempo. 9-10. L'assenza di qualsiasi riferimento 
al pentimento dell’offensore sottolinea che ciò che 
maggiormente interessa Paolo è l'atteggiamento della 
comunità verso di lui. 11. La riconciliazione di Paolo 
con i Corinzi rese questi meno vulnerabili alle forze 
ostili, che compivano l’opera del nemico di Dio per ec- 
cellenza (si veda 1 Cor 10,20; 2 Cor 11,12-15). satara: 
Si veda il commento a 1 Cor 5,5. 
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12 12-13. Il divario con quanto era stato detto 
precedentemente non è così stridente come potrebbe 
sembrare. L'interesse di Paolo per Tito (7,6-7), per il 
quale ha sacrificato la missione promessa, è la prova 
evidente del suo amore per i Corinzi. Egli desiderava 
ardentemente avere loro notizie. 12. Troade: Grande 
città costiera (A4/ 16,6-10; 20,1-12), circa 300 kma 
nord-nord-ovest di Efeso, che divenne una colonia ro- 
mana sotto Augusto (si veda C.J. HEMER, «Alexandria 
Troas», TyuBul 26 [1975] 79-112; J.M. Cook, The 
Troad [Oxford 1973]). Lo spostamento da Efeso deve 
essere stato dettato da circostanze straordinarie (si ve- 
da il commento a 1,8). una porta mi fosse aperta: Usan- 
do il passivo Paolo dà a Dio il merito del fertile campo 
di missione che egli ha trovato a Troade (1 Cor 16,9; cf. 
Col 4,3) 13. Solo l'imminente fine della stagione della 
navigazione in ottobre (Af 27,9) spiega il repentino 
spostamento in Macedonia (A 16,11). Dovendosene 
allontanare troppo tardi, Paolo sarebbe rimasto separa- 
to molti mesi da Tito che ritornava da Corinto via ter- 
ra. Tito: Il latore della lettera «tra molte lacrime» (— 
4). Macedonia: Si veda il commento a 1,16. Nella men- 
te di Paolo questo termine indica le chiese la cui natura 
era apostolica (1 Ts 1,6-8; Fi 1,5.27; 2,14-16), e perciò 
avvia la successione di pensieri sviluppata nella sezione 
seguente (si veda J. MURPHY-O’'CONNOR, JSNT 25 
[1985] 99-103). Pertanto non è necessario vedere 2,14 
come l’inizio di una nuova lettera (© 2). 

13 (III) Parte II: L’apostolato autentico 
(2,14-6,10). Le riflessioni di Paolo sul suo ministero 
sono una risposta agli attacchi alla sua autorità da parte 
degli oppositori, i quali lo mettevano sfavorevolmente 
a confronto con se stessi e ne evidenziavano la debolez- 
za. 

(A) L’apostolato: teoria e pratica (2,14-3,6). 
Iniziando con un’alta visione dell’apostolato (2,14-16) 
Paolo torna rapidamente alla realtà della sua situazione 
attuale (2,17-3,6). 14. che ci fa partecipare al suo 
trionfo... nel mondo intero: Dal discutissimo verbo /6- 
riambéuein, che connota un trionfo romano, Paolo ri- 
tiene solo l’idea di movimento in una completa dipen- 
denza verso una autorità più alta. il profe della sua 
conoscenza: L'immagine è suggerita da Sir 24,15; cf. 2 
Bar 67,6. Conoscenza di Dio come rivelato in Cristo 
(4,6) 15. noi siamo... il profumo di Cristo: Cristo, inteso 
come la saggezza di Dio (1 Cor 1,24), non solo è predi- 
cato dai suoi ministri (5,20), ma si manifesta anche 
(4,10-11) in loro. quelli che st salvano ... quelli che si 
perdono: Si veda il commento a 1 Cor 1,18. di morte per 
la morte: Da una esistenza priva di autenticità (Co/ 
2,13) fino all’estrema distruzione (Rw 7,5). di vita per 
la vita: Da un’esistenza autentica (4,10) all’eterna beati- 
tudine (5,4; Rw 2,7). Questo uso variegato dell’antitesi 
vita-morte è bene attestato in Filone (p. es., De fuga et 
inv. 55). chi è mati all'altezza di questi compiti: Una rea- 
zione rassegnata (cf. G/ 2,11) alla terrificante responsa- 
bilità affidata a Paolo (1 Cor 9,16-18). 


[50:12-15] 


(CARREz, M., «Odeur de mort, odeur de vie à propos de 2 
Cor 2,16», RFIPR 64 [1984] 135-142; MCDONALD, J.L.H., 
«Paul and the Preaching Ministry», JSNT 17 [1983] 257-270; 
MARSHALL, P., «A Metaphor of Social Shame: briambeuein in 
2 Cor 2,14», NovT 25 [1983] 302-317; THRALL, M.E., «A Se- 
cond Thanksgiving Period in II Corinthians», JSNT 16 (1982] 
101-124). 


14 17. che mercanteggiano la parola di Dio: La 
connotazione kapéléuein era estremamente offensiva 
(si veda H. WINDISCH, GLNT 5, 185-194). Se, secondo 
Paolo, i suoi oppositori avevano scelto il ministero per 
profitto personale e gli avevano attribuito un falso va- 
lore, egli invece, mandato da Dio, parlava come Cristo 
(12,19; 13,3; 15,18) 3,1. 4 raccomandare noi stesst: Gli 
oppositori di Paolo lo accusavano di raccomandare se 
stesso, cosa che egli aveva fatto per distinguersi dagli 
altri predicatori itineranti (1 ‘Ts 2,1-12), che invece era- 
no giunti con la raccomandazione di un’altra chiesa, 
probabilmente quella di Gerusalemme. lettere di racco- 
mandazione: lllustrate in R#g 16,1-2 e menzionate in A/ 
9,2; 18,27. 2. L'esistenza della comunità garantiva l’au- 
tenticità del ministero di Paolo (1 Cor 9,2). scritta nei 
nostri cuori: Altra lezione: «vostri cuori»; il meglio atte- 
stato «nostri cuori» produce solo un controsenso (Bar- 
rett, Bultmann). Il cuore è inteso come la sorgente di 
ogni attività umana. 3. /ettera di Cristo: Dal momento 
che la lettera di Paolo è di tipo diverso, allora proviene 
da un’autorità molto più alta. composta da not: Una 
formula vaga che implica solo mediazione. ‘avole di 
pietra: Si veda Es 24,12; 31,18. L'assenza dell’atteso 
«non sulla pergamena» (per corrispondere a «non con 
l'inchiostro») è dovuta all'insistenza degli oppositori 
sulla legge. savoli di carne dei vostri cuori: Si veda Ez 
11,19; 36,26; Ger 31,33. 5. Dio autorizza Paolo (4,7) a 
portare avanti la sua missione, la quale va oltre la capa- 
cità della natura umana peccatrice. 6. una nuova allean- 
za non della lettera ma dello Spirito: Paolo è costretto a 
distinguere due tipi di nuova alleanza (1 Cor 11,25) 
poiché i suoi oppositori stavano usando il tema della 
nuova alleanza per insistere sulla legge (Ger 31,33). Fi- 
no a questo punto la nuova alleanza era partecipe del 
potere distruttivo («la lettera uccide»; cf. Riz 7,10) del- 
l'antica alleanza (3,14). lo Spirito dà vita: Cristo (1 Cor 
15,45) dà la nuova vita (2,16) all'umanità autentica. 


(Barro, W., «Letters of Recommendation: A Study of 2 Cor 
3:1-3», JBL 80 [1961] 166-172; CHan-Hie KiM, Form and 
Structure of the Familiar Greek Letter of Recommendation 
[SBLDS 4, Missoula 1972]; KASEMANN, E., PP 138-168; KRE- 
MER, J., «‘Denn der Buchstabe tòtet, der Geist aber macht le- 
bendig'», Begegnung mit dem Wort [Fest. H. Zimmermann, 
edd. J. Zmijewski et al., BBB 53, Bonn 1979] 219-250; Luz, 
U., «Der alte und der Neue Bund bei Paulus und im Hebrier- 
brief», EvT 27 [1967] 318-336; WESTERHOLM, S., «Letter and 
Spirit: The Foundation of Pauline Ethics», NTS 30 [1984] 
229-248). 


15 (B) Ministero: vecchio e nuovo (3,7-4,6). 
Paolo mette in rilievo le caratteristiche del suo ministe- 
ro (splendore, coraggio, potenza) contrapponendolo a 
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quello di Mosè in Es 34,27-35. L'importanza accordata 
a Mosè è dovuta probabilmente all’enfasi dei suoi av- 
versari. Non si tratta di un midra$ in senso stretto (al 
contrario di Windisch), ancor meno di uno scritto di 
Paolo per un’altra occasione (al contrario di Lietz- 
mann, Fitzmyer); egli neppure corregge il documento 
preesistente dei suoi oppositori (con buona pace di 
Schulz, Georgi). 

16 7-11. In un linguaggio insolito ed impersonale 
Paolo mette in contrasto lo splendore (d6x2) del suo 
ministero, non della sua persona (cf. v. 1), con quello 
rappresentato da Mosè. 7a. :/ ministero della morte: 
Chiamato il «ministero della condanna» nel v. 9. La 
comprensione del ruolo della legge da parte degli Ebrei 
(Ri 7,10) li aveva resi «morti» dal punto di vista esi- 
stenziale (si veda il commento a 2,16). 7b. effimero: Ad 
eccezione dello splendore del volto di Mosè, quanto af- 
ferma Paolo è in contrasto con Es 34,29-35 mentre ha 
un certo legame con l’interpretazione di FILONE (De vi- 
ta Mosts 2.70). 8-9. Si fa chiara la base della posizione 
di Paolo. Quanto era vero del minore, deve essere an- 
cor più verificabile nel maggiore (in termini rabbinici la 
regola esegetica del q4/ wdbomer; cf. H.L. STRACK, In- 
troduction to the Talmud and Midrash [New York 
1969] 94). 8. il ministero dello Spirito: Paolo ha abban- 
donato il concetto di nuova alleanza. 9. i/ ministero del- 
la giustizia: Poiché permeato dallo Spirito, esso pone 
l'umanità nella corretta relazione con Dio (5,21). 10. 
quello che era glorioso non lo è più: In contrasto con la 
gloria del ministero dello Spirito, la gloria del ministero 
di Mosè è tanto trascurabile da essere inesistente. 11. 
ciò che era effimero: La gloria effimera di Mosè qui è 
trasferita all’intera legge che lui rappresenta (v. 7). ciò 
che è duraturo: Cristo è la rivelazione definitiva di Dio 
(1 Cor 1,24) pertanto ciò che è venuto prima, per quan- 
to elevato, deve essere stato essenzialmente transitorio. 
17 12-13. Paolo contrappone il suo atteggiamen- 
to a quello di Mosè; non è da sottovalutare un’inten- 
zione polemica o di difesa. 12. tale speranza: La gloria 
maggiore del ministero cristiano dà a Paolo il potere di 
parlare ed agire con autoritativa parrbésfa. Si veda S.B. 
MARROW, CBQ 44 [1982] 431-446. 13. 4 velo: Mosè 
che si copre il volto con un velo è l’unico elemento che 
Paolo riprende da Es 34,33-35 e la sua interpretazione 
del gesto di Mosè si basa sulla sua posizione nei vv. 7- 
11. Mosè era costretto a dissimulare, poiché sapeva che 
il suo ministero era transitorio. 14-18. Tenendo conto 
della differenza tra Paolo e Mosè, vi è differenza anche 
tra i loro seguaci. Un gruppo è aperto, l’altro è chiuso. 
14. quel medesimo velo: Coloro che non vedono la per- 
sona nascosta di Mosè sono ciechi essi stessi. /e loro 
menti furono accecate: Si veda Is 6,9-10; 29,10; Di 29,3; 
Rm 11,7. l'antico Testamento: Questo termine per la 
legge è stato inventato da Paolo per sottolineare il ca- 
rattere superato della legge mosaica. ix Cristo... esso 
viene eliminato: La salvezza dal legame della antica al- 
leanza ha luogo solo attraverso ed in relazione a Cristo. 
15. sul loro cuore: L'immagine del velo si sposta ancora, 
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sfumando la critica della legge nel v. 14. quando st 
legge: Come in At 15,21, questo è un modo di parlare 
del «libro di Mosè» (2 Cr 25,4; Ne 13,1; Mc 12,26). 16. 
la conversione al Signore: Cioè, essere convertito (1 Ts 
1,9; cf. Di 4,30; Sir 5,7; Is 19,22) al Dio rivelato in Cri- 
sto (v. 14; 4,6). L'intenzione di Dio viene percepita nel- 
la sua parola solo da questa prospettiva. Vi è una criti- 
ca implicita a coloro (vv. 3-6) che hanno dato alla legge 
un’interpretazione che Paolo ha negato. 17. il Signore è 
lo Spirito: C'è divergenza di opinioni, ma è probabile 
che Paolo avesse Dio direttamente in mente (ma — 
Teologia paolina, 82:61). Dio è identificato con lo Spi- 
rito in modo da negare che egli operi ancora attraverso 
la lettera della legge (v. 6). c’è libertà: Coloro che sono 
condotti dallo Spirito non sono più sottomessi alla leg- 
ge (Gal 5,18). È chiara una nota polemica. 18. noi tutti, 
viso scoperto: Coloro che hanno raggiunto la condizio- 
ne del v. 16, cioè tutti i credenti, e non solo Paolo e i 
suoi collaboratori. ri/lettendo come in uno specchio: La 
chiarezza linguistica (BAGD 424) è contro coloro che 
rendono katoptrizimenoi con «riflettendo come in uno 
specchio», si preferisce perciò «guardando» (il punto 
di vista di J. DUPONT, RB 56 [1949] 392-411). la gloria 
del Signore: Come ultimo Adamo (1 Cor 15,45) Cristo 
è l’immagine e la gloria di Dio (1 Cor 11,7). Dio è ri- 
flesso in Cristo (4,6). veniamo trasformati in quella me- 
desima immagine: La salvezza è un processo la cui meta 
è la conformità a Cristo (Rr 8,29; per l’antitesi cf. Ri 
12,2). La sua autentica umanità deve diventare pro- 
gressivamente manifesta nei credenti (si veda 4,10-11). 
di gloria in gloria: Il significato di déx4 cambia da 
«splendere» a «rendere gloria» (si veda 1 Cor 2,7). 
Giacché i credenti sono conformati al Cristo, essi di- 
ventano sempre più capaci di rendere a lui l’onore do- 
vuto a Dio. secondo l’azione dello Spirito del Signore: 
L'agente della trasformazione è Dio che agisce attraver- 
so lo Spirito. 


(CARREZ, M., «Présence et fonctionnement de l’AT dans l’an- 
nonce de l’évangile», RSR 63 [1975] 325-341; ECKERT, J., 
«Die geistliche Schriftauslegung des Apostels Paulus nach 2 
Kor 3:4-18», Dyramzik im Wort [ed. Kath. Bibelwerk, Stutt- 
gart 1983] 241-256; Hanson, A.T., «The Midrash in 2 Cor 3: 
A Reconsideration», JSNT 9 [1980] 2-28; HickLING, C.J.A., 
«The Sequence of Thought in 2 Cor 3», NTS 21 [1974-1975] 
380-395; HUGEDÉ, N., La rzétaphore du miroir dans les épitres 
de saint Paul aux Corintbiens [Neuchîtel 1957]; LAMBRECHT, 
J., «Transformation in 2 Cor 3:18», Bib 64 [1983] 243-254; 
Molina, M.A., «La remocién del velo o el acceso a la liber- 
tad», EstBib 41 [1983] 285-324; ScHutz, S., «Die Decke des 
Moses», ZNW 49 [1958] 1-30; ULONSKA, H., «Die Doxa des 
Mose», EvT 26 [1966] 378-388; WAGNER, G., «Alliance de la 
lettre, alliance de l’Esprit: Essai d’analyse de 2 Cor 
2,14-3,18», ETR 60 [1985] 55-65; Wonc, E., «The Lord is 
the Spirit (2 Cor 3:17a)», ETL 61 [1985] 48-72). 


18 4,1-6. Questa sezione richiama 3,1-6 sia nel 
tema sia nel tono. Paolo reagisce contro coloro che 
hanno screditato il suo ministero. 1-2. Viene sviluppato 
il punto introdotto in 3,12. 1. per la misericordia che ci 
è stata usata: Prima della sua conversione (3,5-6) Paolo 
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aveva perseguitato i cristiani (1 Cor 15,9; Gal 1,13.23). 
non ci perdiamo d'animo: Un altro modo per esprimere 
la parrbésia di 3,12 che confuta l’accusa ricordata in 
10,9-11. 2. a/ contrario, rifiutando: La rara voce media 
di apéipon distanzia Paolo dai suoi oppositori (2,17; 
3,13) sebbene essa implichi una sorta di autoelogio 
(3,1). Ciò che qui Paolo vuole dire è che essi avrebbero 
dovuto rifiutare le pratiche che egli qui elenca, non che 
lui le avesse mai messe in atto (cf. 1 Ts 2,1-12). dissimu- 
lazioni vergogniose: Non verranno mai scoperte le cose 
che si sperano. Le due frasi successive spiegano ciò che 
Paolo deve confutare (12,16). senza comportarci con 
astuzia: Scrivendo 1 Cor 9,19-23, Paolo si è esposto al- 
l'accusa di essere stato senza scrupoli nell’adottare 
qualsiasi mezzo per raggiungere il suo scopo. falsifican- 
do la parola di Dio: Il verbo dol6ò è diverso da quello 
usato in 2,17, ma il significato è lo stesso. annunziando 
apertamente la verità: Quella di Paolo è una piena e 
completa apertura al vangelo (Ga/ 2,5.14) senza niente 
di coperto o di omesso, come pretendevano i suoi op- 
positori. coscienza: Qui la facoltà dell’autentico discer- 
nimento (si veda M.E. THRALL, NTS 14 [1967-1968] 
123-125), forse equivalente all’«amore della verità» (2 
Ts 2,10). 3. e se il mostro vangelo rimane velato: La con- 
cessione che la sua predicazione sia stata parzialmente 
inutile implica un’accusa, probabilmente quella che 
egli abbia fallito nella conversione di molti Giudei 
(3,14-15). coloro che si perdono: Identificati nel v. 4 co- 
me non credenti (si veda il commento a 2,15). 4. #/ dio 
di questo mondo: Forse Beliar (6,15), che si deve distin- 
guere da Satana (si veda il commento a 1 Cor 5,5). Ma 
è più probabile che si tratti di un genitivo epesegetico 
(BDF 167), tale che si potrebbe tradurre: «il dio che è 
questo mondo» (cf. Fi/ 3,19). Il peccato gioca lo stesso 
ruolo in Rw 3,9; 6,6-23. ha accecato la mente: È in anti- 
tesi con 3,14. lo splendore del glorioso vangelo: Il van- 
gelo è una forza illuminante (Rx 1,16) poiché manife- 
sta la gloria di Cristo, che riflette (3,18) la gloria di Dio 
(4,6) ed è in contrasto con Mosè (3,7), il mediatore del- 
la antica alleanza (3,14). l’immagine di Dio: La defini- 
zione di autentica umanità (Gex 1,26-27) è applicata 
solo a Cristo e ad Adamo prima della caduta (1 Cor 
11,7). 5. non predichiamo noi stessi: Un segno che altri 
hanno dato maggiore importanza a se stessi piuttosto 
che a Cristo nel loro messaggio (si veda il commento a 
12,12). Cristo Gesà Signore: Paolo fa sua una omologia 
tradizionale (1 Cor 12,3; Fil 2,10-11; Rx 10,9). 6. il Dio 
che disse: La libera citazione di Ger 1,3 identifica il 
Creatore, il quale rimane all'opera per illuminare (Is 
9,2). La voluta contrapposizione con il Dio di questo 
mondo (v. 4) mette in risalto la necessità della grazia 
nella accoglienza del vangelo. su/ volto di Cristo: Il con- 
trasto con Mosè (3,7) è intenzionale. In effetti Paolo 
sta dicendo ai suoi oppositori che non è lui, ma Cristo, 
che dovrebbe essere paragonato con Mosè. 


(FITZMYER, J.A., «Glory Reflected on the Face of Christ [2 
Cor 3:7-4:6] and a Palestinian Jewish Motif», TS 42 [1981] 
630-644; LAMBRECHT, J., «Structure and Line of Thought in 2 
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Cor 2:14-4:6», Bib 64 [1983] 344-380; RICHARD, E., «Pole- 
mics, OT, and Theology: A Study of 2 Cor 3:1-4:6», RB 88 
[1981] 340-367; THireoBaLp, M., Die siberstrimende Gnade 
(FB 22, Wiirzburg 1982] 167-239). 


19 (C) Ministero e mortalità (4,7--5,10). Gli op- 
positori di Paolo avevano interpretato le sue prove e le 
sue tribolazioni come una smentita della sua pretesa di 
essere un apostolo. Una tale debolezza non poteva esse- 
re al servizio del potere salvifico di Dio. Paolo contro- 
batte insistendo sul fatto che la sofferenza è imprescin- 
dibile dall’autentico apostolato e dalla vita cristiana. 

20 (a) LA MANIFESTAZIONE DI GESÙ (4,7-15). 
Qui ci viene offerta una interpretazione del curriculum 
vitae Pauli come curriculum mortis et vitae lesu (FURNI- 
SH, II Corinthians, 288). Le sofferenze di Paolo lo assi- 
milano a Gesù e gli permettono di dimostrare l’autenti- 
ca umanità di Gesù fatto uomo. 7. vasi di creta: La de- 
bolezza e la fragilità dell’esistenza umana contrastano 
così vividamente con la condizione raggiunta dagli 
apostoli che questa deve essere stata opera della poten- 
za divina (3,5; 13,4). 8-9. Analoghe liste di pene ricor- 
rono in 6,4-5; 11,23-29; 12,10; 1 Cor 4,9-13, ma la for- 
mulazione antitetica qui ha lo scopo di confermare il v, 
7. 10. la morte di Gesù: L'esistenza terrena del Gesù 
storico come una persona destinata alla morte. la vite 
di Gesà: L'autentica umanità manifestata dal Gesù sto- 
rico (2,16). nel nostro corpo/nei nostri corpi: È una que- 
stione legata al comportamento di Paolo (1 Cor 11,1) 
come aggiunta alla sua predicazione verbale. 11. zoî 
che siamo vivi: Coloro che sono vivi sia in senso fisico 
che esistenziale (Rm: 6,11; Co/ 2,13) sono in continuo 
pericolo di morte. Questo spiega il v. 10a. nella nostra 
carne mortale: Il termine sérx ha lo stesso significato di 
séma nel v. 10 ed è stato scelto in funzione di aggettivo. 
Questo mette in risalto la vulnerabilità della esistenza 
fisica. 12. in mot opera la morte: Paolo è demoralizzato 
a causa delle sofferenze (v. 16), ma questo fa parte del 
piano di Dio. in voi la vita: La nuova esistenza della 
umanità autentica (v. 10) è lo scopo del ministero (1 
Cor 4,15c; Gal 4,19). 13. spirito di fede: Una fede attiva 
imbevuta del potere dello Spirito. di cui sta scritto: 
Questo introduce un’esatta citazione di S$a/ 116,10 
(LXX 115,1). roi crediamo e perciò parliamo: L'inter- 
pretazione di Paolo delle sue sofferenze (vv. 10-11) ha 
radici nella fede, non nella ragione. 14. risusatterà an- 
che not: Il pensiero della morte porta Paolo alla ricom- 
pensa della risurrezione che priva la morte del suo po- 
tere. 15. Il ringraziamento della comunità cresce in 
proporzione al numero crescente di coloro che accetta- 
no il messaggio pieno di grazia di Paolo (3,5-6) e per- 
ciò diventa capace di rendere gloria a Dio (si veda 1 
Cor 2,7). 


(FRIDRICHSEN, A., «Zum Thema ‘Paulus und die Stoa’», 
ConNT 9 [1944] 27-31; Srico, C., «L'Image sportive de 2 Cor 
4:7-9», ETL 13 [1937] 209-229). 


21 (b) AFFRONTARE LA PAURA DELLA MORTE 
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(4,16-5,10). Paolo afferma la sua fiducia contrappo- 
nendo ciò che ha valore permanente e ciò che è solo 
transitorio. 16. #07 ci scoraggiamo: Si veda il commento 
a 4,1. l’uomo estertore/interiore: L'intera persona consi- 
derata in termini di visibilità (v. 18). Se cogliamo la cre- 
scente impotenza di Paolo, lo stesso non si può dire 
della sua fede sempre-crescente e della sua speranza. 
L’uso del termine «uomo interiore» in Rr 7,22 è diver- 
so (si veda H.P. ROGER, ZNW 68 [1977] 132-137). La 
grande sproporzione tra umiliazione e ricompensa è ar- 
ticolata in termini di tempo e di peso. 18. cose 
vistbili/invisibili: La distinzione è tra ciò che non è im- 
portante (p. es. le apparenze esteriori) su cui gli oppo- 
sitori di Paolo pongono la loro attenzione (5,12), e ciò 
che è realmente importante (Fi/ 1,10). 

22 5,1-10. Sono state proposte interpretazioni 
assai divergenti su questo paragrafo a causa del disac- 
cordo sull’argomento in questione (vedere ALLO, Se- 
conde épître, 137-155; EG. LANG, 2Kor 5:1-10 in der 
neueren Forschung [BGBE 16, Tiibingen 1973]). La 
maggioranza dei commentatori tende probabilmente a 
vedere il problema come quello dell’esistenza corporea 
tra sepoltura e risurrezione ed interpreta le immagini 
in termini antropologici ed individualistici. Il contesto, 
comunque, suggerirebbe che Paolo si preoccupi di di- 
mostrare che le sofferenze del presente non sono una 
valida norma d’apostolato perché la vera casa di tutti i 
credenti è altrove. Di conseguenza le immagini dovreb- 
bero essere interpretate in senso esistenziale. 

23 1. sappiamo: Quanto segue è una spiegazione 
di 4,18. Vi è un'alternativa all’esistenza terrena. mostra 
abitazione sulla terra: L'immagine mette in risalto la 
precarietà e la fragilità del corpo umano, il «vaso di 
creta» di 4,7. verrà disfatto: Dalla morte intesa come 
culmine delle sofferenze (4,8-9.16). una abitazione da 
Dio: L'immagine antitetica può essere stata influenzata 
dall’idea del tempio escatologico (2 Bar 4,3; 4 Esd 
10,40-57) sotto l’influsso di Mc 14,58 e Gv 2,19-21. Es- 
so simboleggia una nuova esistenza (F;/ 3,12-21) piut- 
tosto che il corpo della risurrezione. ricevizzizo: L'uso 
del tempo presente esprime la certezza della speranza. 
2. perciò: L'espressione è probabilmente causale (1 Cor 
4,4) e perciò =«pertanto». sospiriamo: Cioè con deside- 
rio pieno di speranza, come chiarisce poi il termine 
«desiderosi». rivestirci: La metafora del vestire di 1 Cor 
15,53-54 mal si adatta all'immagine dell’abitazione. Il 
denominatore comune è una nuova modalità di esi- 
stenza; cf. «per rivestire Cristo» (Ga/ 3,27; Rex 13,14) 
che, tuttavia, si riferisce a questa vita. 3. 4 condizione 
di: éi ghe seguito da &di introduce un'ipotesi necessaria 
(si veda M.E. THRALL, Greek Particles in the New Te- 
stament [NTTS 3, Grand Rapids 1962] 86-91); perciò 
esprime rassicurazione e non dubbio. essere trovati... 
non nudi: L'immagine non esprime lo spogliarsi del 
corpo nella morte, come avviene nella tradizione filo- 
sofica greca, ma, unita alla metafora del vestito, essa 
confuta l’idea che non vi sia vita dopo la morte. 4. Una 
ripetizione del pensiero del v. 2. ix questo corpo: Viven- 
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do in questo mondo. corse sotto un peso: Questo non si 
riferisce al peso del corpo (come si afferma in Sap 9,15) 
ma alle sofferenze apostoliche di Paolo, che accresce- 
vano il suo desiderio di una diversa modalità di esisten- 
za. non volendo venire spogliati, ma rivestiti: Egli spera 
che la parusia giunga prima che egli sia ucciso (1 Cor 
15,51; 1 T5 4,15). 5. La speranza di Paolo è fondata su 
quanto Dio ha già fatto attraverso lo Spirito (1,22). 


(LAMBRECHT, J., «La vie engloutit ce qui est mortel», La pdgue 
du Christ (Fest. F. Durrwell, edd. M. Benzerath et al., LD 112, 
Paris 1982] 237-248; THraLL, M.E., «‘Putting on’ or ‘Strip- 
ping off in 2 Cor 5,3», New Testament Textual Criticism [Fe- 
st. B. Metzger, edd. E.J. Epp et al., Oxford 1981] 221-237; 
WONNEBERGER, W., Syrax md Exegese [BBET 13, Frankfurt 
1979] 180-201). 


24 6-7. L'anacoluto nel v. 6a era causato dal ri- 
cordo, da parte di Paolo, che quanto aveva appena det- 
to (vv. 1-5) potesse essere interpretato come una sorta 
di denigrazione dell’esistenza corporea in un senso 
congeniale, per alcuni, a Corinto (si veda il commento 
a 1 Cor 6,18b). Perciò egli cita una frase dei Corinzi 
che comincia con erdotes hoti «sapendo che» (1 Cor 
8,1.4) per dire che l’esistenza corporea è un ostacolo 
all’unione con Cristo (vedere J. MURPHY-O'CONNOR, 
RB 93 [1986] 214-221). 8. preferiamo: Paolo indica la 
sua preferenza per una riformulazione dello slogan dei 
Corinzi. Mettendo ek e pros al posto di ex e apò, egli 
trasforma un'opposizione statica in una sorta di movi- 
mento unificato. 9. sia dimorando nel corpo: Qui viene 
respinta l’utilità dell'immagine della abitazione. Ciò 
che importa è piacere al Signore (1 75 2,25; 4,1). 10. 
tribunale: Questo sottolinea l’importanza del corpo fa- 
cendo sì che le azioni da esso compiute siano alla base 


del giudizio finale. 


(Aono, T., Die Entwicklung des paulinischen Gerichisge- 
dankens bei den Apostolischen Vatern [EHS 23/137, Bern 
1979]; BAUMERT, N., Tuglich sterben und auferstehen: Der Li- 
teralsinn von 2 Kor 4,12-5,10 [SANT 34, Miinchen 1973]; 
LiLLie, W., «An Approach to 2 Cor 5,1-10», SJT 30 [1977] 
59-70; PENNA, R., «Sofferenze apostoliche, antropologia ed 
escatologia in 2 Cor 4,7-5,10», Parola e Spirito [Fest. S. Ci- 
priani, ed. C.C. Marcheselli, Brescia 1981] 1, 401-431). 


25 (D) Riconciliazione in una nuova creazione 
(5,11-6,10). Paolo conclude la sua lunga trattazione 
sull’apostolato autentico mettendone in risalto il fon- 
damento cristologico e lo scopo finale. 

(a) LA NUOVA CREAZIONE (5,11-17) 11. rmoî 
cerchiamo di convincere: In 1 Cor 2,4 e Gal 1,10 il ter- 
mine peithein ha una connotazione negativa. Usandolo 
qui, Paolo accetta e qualifica la descrizione del suo mi- 
nistero fatta dai suoi oppositori. vostre coscienze: Si ve- 
da il commento a 4,2. 12. non ricominciamo a racco- 
mandarci a voî: Si veda il commento a 3,1. 4 coloro il 
cui vanto è esteriore: Paolo vuole qui fornire armi ai 
Corinzi contro i suoi oppositori, i quali si soffermavano 
sulle apparenze superficiali. 13. se siamo stati fuori di 
senno: L'asserzione che l’estasi religiosa è solo nei ri- 
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guardi di Dio, può confutare coloro che pretendevano 
che essa convalidasse il loro ministero. Il prerequisito 
dell’amore è il pieno possesso dei propri sensi. 14. /"4- 
more del Cristo: L'amore mostrato da Cristo (Gal 2,20; 
Rm 8,35-38) come il modello di esistenza autentica (v. 
15). ci spinge: Paolo sente di non aver altra scelta che 
quella di imitare l’oblatività di Cristo. è rrorto per tutti: 
Questa modifica della formula tradizionale (si veda il 
commento a 1 Cor 15,3) pone l’accento su tutti coloro 
che hanno beneficiato della morte di Cristo. tutti soro 
morti: L'effetto dell’atto salvifico di Cristo, la nuova vi- 
ta (1 Cor 15,22; Rx 5,12-21), viene espresso nei termi- 
ni dei suoi prerequisiti: morte a tutto ciò che è ostile a 
Dio (Rw 8,13). 15. Questa nuova vita (4,10-12) deve 
essere espressa in un comportamento che sia diretto da 
un altro, come è stato per Cristo (Ga/ 2,20). Egli è 
morto come i cristiani devono vivere. 16. on conoscia- 
mo più nessuno secondo la carne: Paolo condanna una 
valutazione, fatta da altri, basata sui criteri convenzio- 
nali di un mondo peccatore (si veda il commento a 1 
Cor 3,1-4). La vera pietra di paragone è l’umanità di 
Cristo. e anche se abbiamo conosciuto Cristo secondo la 
carne: Da fariseo, Paolo aveva giudicato falsamente 
Cristo accettando in modo acritico l'opinione giudaica 
corrente, 0 lo conosciamo più così. Un analogo spo- 
stamento radicale deve esserci nel modo in cui i cre- 
denti valutano gli altri esseri umani. 17. se uro è în Cri- 
sto: Tutti coloro che appartengono alla comunità dei 
credenti, che è Cristo (1 Cor 6,15; 8,12; 12,12). una 
creatura nuova: Per legare questo a quanto detto prima 
si deve aggiungere o «lui/lei è» oppure «vi è» (= Teo- 
logia paolina, 82:79). Il primo mette in risalto l’effetto, 
il secondo la causalità, di un nuovo atto di creazione 
che nel giudaismo apocalittico (1 Ex 72,1; 2 Bar 32,6; 
Giub 4,26; 105 4,25; 10H 11,10-14; 13,11-12) inaugu- 
rava l’éschaton. le cose vecchie sono passate, ecco ne so- 
no nate di nuove: Dato il contesto epistemologico, il 
criterio di giudizio deve essere il primo referente. Un 
cambiamento radicale subentra attraverso l’accettazio- 
ne vissuta di un modello di umanità rappresentato dal 
Cristo (v. 15). 


(FRASER, J.W., «Paul's Knowledge of Jesus: 2 Cor 5:16 Once 
More», NTS 17 [1970-1971] 293-313; KuHN, H.-W., End- 
envartung und gegenwdrtiges Heil [SUNT 4, Gottingen 1966] 
48-52.75-78; MARTYN, J.L., «Epistemology at the Turn of the 
Ages: 2 Cor 5,16», Christian History and Interpretation [Fest. 
J. Knox, edd. W.R. Farmer et al., Cambridge 1967] 269-287; 
SJÒBERG, E., «Wiedergeburt und Neusch6pfung im palàstini- 
schen Judentum», ST 4 [1951] 44-85; «Neusch6pfung in den 
Toten-Meer-Rollen», ST 9 [1955] 131-136; STUHLMACHER, P., 
«Erwigungen zum ontologischen Charakter der kainé &ktisis 
bei Paulus», EvT 27 [1967] 1-35). 


26 (b) IL MINISTERO DELLA RICONCILIAZIONE 
(5,18-6,10). Ora Paolo spiega dettagliatamente il pro- 
cesso attraverso il quale l’amore salvifico di Dio tocca 
le vite umane. Nel progetto divino gli agenti umani so- 
no mediatori di grazia (si veda 1 Cor 3,5-9). 18-19. Pao- 
lo cita ed interpreta una formula tradizionale (v. 19ab), 


[50:26-27] 


che menzionava l’origine (Dio), l'agente (Cristo) e i 
mezzi della riconciliazione (il perdono dei peccati). 
L'umanità è in pace con Dio solo quando viene ripristi- 
nata l’autenticità. Paolo risponde alla domanda circa il 
come espressa dai participi presenti, introducendo i 
mediatori che rendono l’azione di Cristo concreta per i 
loro contemporanei. 20. ambasciatori per Cristo: I mini- 
stri non sono soltanto dei rappresentanti ufficiali (1 
Cor 1,17; Ri 10,15) ma prolungano la missione di Cri- 
sto in modo unico (si veda 4,10-11). come se Dio esor- 
tasse: Il verbo sottolinea il rispetto che Dio ha per la li- 
bertà delle sue creature, ed è mantenuto nelle stesse 
parole di Paolo «noi supplichiamo». lasciatevi riconci- 
liare: L'imperativo corrisponde all’indicativo dei vv. 18- 
19 (— Teologia paolina, 82:72). 21. Questo versetto 
amplia i vv. 18-19 spiegando il ruolo di Cristo nella ri- 
conciliazione. colui che non aveva conosciuto peccato, 
Dio lo trattò da peccato: Come Messia (Is 53,9; Salmi di 
Salomone 17,40-43; TGiuda 24,1; T. Levi 18,9), Cristo 
era riconosciuto come senza peccato (Ed 4,15; 1 Pt 
2,22; Gv 8,46; 1 Gv 3,5); ma attraverso la scelta di Dio 
(Rm 8,3) «egli arrivò a porsi in quella relazione con 
Dio che normalmente è il risultato del peccato» (Bar- 
rett). Egli diventò parte dell'umanità peccatrice (Gal 
3,13). perché not potessimo diventare per mezzo di lui 
giustizia di Dio: «Attraverso l’atto d’amore di Dio in 
Cristo, siamo arrivati a stare in quella relazione con 
Dio che è descritta in termini di giustizia, perciò siamo 
assolti davanti al suo tribunale, discolpati, riconciliati» 
(Barrett). L'umanità dunque è ciò che può e dovrebbe 
essere solo in quanto giusta (— Teologia paolina, 
82:68-70). 


(HAaHnn, F., «Siehe, jetzt ist der Tag des Heils’: Neuschòpfung 
und Versohnung nach 2 Kor 5:14-6:2», EvT 33 [1973] 244- 
253; Horus, O., «Erwigungen zur Gestalt und Herkunft des 
paulinischen Versò6hnungsgedankens», ZTK 77 [1980] 186- 
199; «‘Gott hat unter uns aufgerichtet das Wort von der Ver- 
séhnung' [2 Kor 5:19)», ZNW 71 [1980] 227-232; HOOKER, 
M.D., «Interchange in Christ», /TS 22 [1971] 349-361; Lrvon- 
NET, $. — SABOURIN L., Str, Redemption, and Sacrifice [AnBib 
48, Roma 1970] 187-296; THRALI., M.E., «2 Cor 5:18-21: Re- 
conciliation with God», ExpTir: 93 [1981-1982] 227-232; 
WALTER, N., «Christusglaube und heidnische Religiositàt in 
paulinischen Gemeinden», NTS 25 [1978-1979] 422-442). 


27 6,1. siamo suoi collaboratori: Paolo, Timoteo 
ed Apollo sono collaboratori di Dio (1 Cor 3,9; 1 Ts 
3,2). a non accogliere invano la grazia di Dio: La coope- 
razione umana è essenziale se il potere del vangelo (Rs 
1,16) deve agire in modo efficace (1 Cor 15,10). Per 
kenés, si veda il commento a 1 Cor 15,14. L'avverti- 
mento implicito è sviluppato in 1 Cor 10,1-13. 2. La ci- 
tazione riproduce esattamente /s 49,8 LXX. Il carattere 
parentetico di questo versetto è sottolineato dalla serie 
di participi nei vv. 3-10 che dipendono da «vi esortia- 
mo» nel v. 1. 3. scandalo: I ministri possono annullare 
la forza del vangelo (si veda 1 Cor 1,17). 4a. L'autorac- 
comandazione di Paolo (3,1; 4,2) è antitetica a quella 
dei suoi oppositori (5,12), essa mette in risalto la soffe- 
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renza (cf. 4,10-11) e gli atteggiamenti interiori piutto- 
sto che gli orpelli esteriori del potere spirituale (+ 5). 
4b-10. Un'altra lista di sofferenze apostoliche (si veda 
4,8-9) divise in quattro strofe (vv. 4b-5.6-7a.7b-8a.8b- 
10). Nell’ultima strofa, è chiarissima una nota apologe- 
tica. 8b. impostori: Si veda il commento a 1,15-2,2. 9. 
sconosciuti: C£. 3,1; cf. 1 Cor 4,13. moribondi, ed ecco 
viviamo: Questo riassume 4,7-5,10. 10. afflitti: Si veda 
il commento a 2,1-4. poveri: Gli oppositori di Paolo 
avevano usato il suo rifiuto di accettare l’aiuto dai Co- 
rinzi per provare che egli non era un apostolo (cf. il 
commento a 1 Cor 9,1-18; 2 Cor 11,7-11; 12,14-18; cf. 
W., SCHRAGE, «Leid, Kreuz und Eschaton», EvT 34 
[1974] 141-175). 
28 (IV) Parte III: Rapporti con Corinto 
(6,11-7,16). Paolo ritorna al tema di 1,1-2,13. Essen- 
dosi riconciliati con Dio, i Corinzi si dovrebbero ricon- 
ciliare con chi ha portato loro il vangelo. 

(A) Un appello all’apertura (6,11-7,4). La li- 
nea di pensiero è resa più complessa dall’intrecciarsi di 
due temi. L’esortazione salvifica in 6,1-2 si estende an- 
che in 6,11 e in 6,14-7,1, in cui l’attenzione si polarizza 
sulla relazione dei Corinzi con Dio, che ha agito in mo- 
do così benevolo nei loro confronti. Nei vv, 12-13 una 
serie di associazioni di idee porta Paolo a parlare del 
suo senso di ingiuria; questo tema viene ripreso in 7,2- 
4. La posizione di 6,14-7,1 è controversa (FURNISH, II 
Corinthians, 375-383), ma studi recenti (Fee, Lambre- 
cht, Murphy-O’Connor, Thrall) giungono alla conclu- 
sione che non vi è una posizione anti-paolina (Betz) o 
a-paolina (Fitzmyer), ma che sono parole dell'apostolo 
(Furnish); né essa fa parte della lettera di cui si parla in 
1 Cor 5,9 (Hurd). Paolo la scrisse per questo posto del- 
la 2 Cor. 


(Berz, H.D., «2 Cor 6,14-7,1: An Anti-Pauline Fragment?», 
JBL 92 [1973] 88-108; DERRETT, T.D.M., «2 Cor 6,14{£.: A Mi. 
drash on Dt 22,10», Bib 59 [1978] 231-250; FEE, G.D., «2 
Cor 6,14-7,1 and Food Offered to Idols», NTS 23 [1976- 
1977] 140-161; FITZMYER, J.A., «Qumran and the Interpola- 
ted Fragment in 2 Cor 6,14-7,1», ESBNT 205-217; Hurp, 
J.C, The Origin of 1 Cor [New York 1965] 235-239; LAMBRE- 
CHT, J., «The Fragment 2 Cor 6,14-7,1: A Plea for Its 
Authenticity», Miscellanea Neotestamentica [edd. T. Baarda et 
al., NovTSup 48, Leiden 1978] 2, 143-161; MurpHy-O'Con- 
NOR, J., «Relating 2 Cor 6,14-7,1 to Its Context», N7Y 33 
(1978] 272-275; THraLr, M.E., «The Problem of 2 Cor 
6,14-7,1 in Some Recent Discussion», NTS 24 [1977-1978] 
132-148). 


29 11. Paolo parla francamente (3,12) e con il 
cuore aperto (Di 11,16 LXX). Corinzi: Cf. Gal 3,1; Fil 
4,15. 12. Qualsiasi obbligo nel rapporto, proviene dai 
loro sentimenti nei suoi confronti. 13. come a figli: 
Questa affermazione potrebbe considerarsi critica (1 
Cor 3,1; 14,20) oppure affettuosa (12,14-15; 1 Cor 
4,14). 14-16a. La risposta a Dio deve essere esclusiva. 
Potrebbe, inoltre, esserci una critica implicita all'uso 
da parte dei Corinzi di criteri terreni nel giudicare i mi- 
nistri (— 5). 14. degli infedeli. Le «persone spirituali» 
(— 5) mostravano una miscredenza pratica attraverso il 
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loro coinvolgimento con l’iniquità, gli idoli e i demoni 
(1 Cor 5,1; 8,10; 10,20). Filone usa le stesse antitesi (De 
spec.leg. 1,279; 2,204) e si riferisce a Lv 19,19 in De 
spec.leg. 4,204. 15. Beliar: Uno spirito maligno (T. Levi 
19,1). fedele/infedele: Si veda FILONE, Her. 93-94; De 
Abr. 269. 16a. il tempio di Dio: Si veda 1 Cor 3,16; 6,19 
(cf. 1QS 2,11; 8,5-9). 16b-18. L'affermazione del v.16b 
è sostenuta da una raccolta di testi dell’AT (Lv 26,12 o 
Ez 37,27; Is 52,11; Ger 51,45; Ez 20,34; 2 Sam 7,14.27; 
— Romani, 51:35). 7,1. Il caldo imperativo pastorale 
conclusivo si basa sull’indicativo del v. 16b. 2a. Paolo 
ritorna a 6,13. 2b. Vengono respinte le accuse dei suoi 
oppositori. 3. per condannare: Paolo sembra qui distin- 
guere tra la comunità e i suoi avversari (si veda 3,1). vi 
ho già detto: Probabilmente qualcosa di analogo a 2,4c. 
per morire insieme e insieme vivere: Una formula di 
eterna amicizia, il cui ordine può essere stato invertito 
da Paolo per connotarla di un significato più profondo 
(Riz 6,8). 4. consolazione/tribolazione: Si veda il com- 
mento a 1,3-7. 


(KER, R.E., «Fear or Love? A Textual Note», ExpTim 72 
[1960-1961] 195-196; LAMBRECHT, }., «Om samen te sterven 
en samen te leven’ uitleg von 2 Cor 7,3», Bijdr 37 [1976] 234- 
251; OLIVIER, E, «Syraporbresko: D'un article de lexique à 
saint Paul, 2 Cor 7,3», RTP 17 [1929] 103-133; STÀHLIN, G., 
«Um mitzusterben und mitzuleben», Neues Testanzent und 
christliche Existenz [Fest. H. Braun, edd. H.D. Betz et al., Tii- 
bingen 1973] 503-521). 


30 (B) I risultati della missione di Tito (7,5-16). 
Il riferimento alla consolazione divina (v. 4) richiama 
alla mente di Paolo il grandissimo, recente esempio 
della benevolenza di Dio, le buone notizie che Tito ha 
portato sugli effetti della lettera «tra molte lacrime» 
(2,4). Non vi è motivo di considerare 7,5 come la conti- 
nuazione di 2,13 (— 1). Tale connessione risulta strana 
dal punto di vista grammaticale (il passaggio dal singo- 
lare al plurale), non plausibile dal punto di vista psico- 
logico. L'aspetto della situazione qui trattato (il penti- 
mento dei Corinzi) è logicamente di importanza prima- 
ria rispetto a quello della situazione descritta in 2,5-11 
(il provvedimento preso nei confronti del colpevole). 

31 5. all'esterno/al di dentro: Il riferimento può 
essere a Paolo in persona oppure alle comunità in cui 
egli operava. 6. Tito: Si veda il commento a 2,13. 7. Se 
Paolo era felice di vedere Tito salvo, ancora più con- 
tento era per la reazione dei Corinzi verso la sua delica- 
ta missione. 8. /2 ria lettera: L'articolo determinativo la 
identifica con quella di 2,4. La complessa struttura del- 
la frase in cui Paolo cerca di esprimere sia il dolore che 
la gioia tradisce il suo imbarazzo e la sua preoccupazio- 
ne. 10. /2 tristezza secondo Dio/del mondo: La prima 
produce il pentimento (wetdroia), che è vivificante (v. 
11), mentre la seconda produce un risentimento di- 
struttivo. 11. La ripetizione di 4//4, «anzi», dà alla frase 
una tremenda forza retorica (BDF 448.6). quante scuse: 
Essi si giustificano (apologia) dimostrando di non aver 
né appoggiato il colpevole né perdonato la sua offesa. 
quale timore: L'apprensione emotiva riguardo alle con- 
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seguenze dell'intera spiacevole questione del dolore (v. 
15). quale punizione: Il provvedimento preso in 2,6. vi 
siete dimostrati innocenti: Il loro pentimento (vv. 9-10) 
non era per «un torto che avevano commesso essi stes- 
si, ma per un torto commesso da un altro» (Barrett). 
12. l’offeso: Sicuramente Paolo stesso. Anche Timoteo 
può aver sofferto, ma era stato il suo resoconto a pro- 
vocare la visita intermedia durante la quale si verificò 
l’incidente, In quel momento Timoteo si trovava in 
Macedonia (A/ 19,22) al posto di Paolo (1 Cor 16,5). 
l’offensore: Il torto era di un particolare individuo (2,5- 
8). La risposta positiva di Paolo alla comunità nella sua 
totalità (v. 14) indica che il colpevole non ne era un 
membro permanente, questo è però motivo di discus- 
sione (Furnish). 

32 13. La letizia di Tito: I cc. 10-13 dimostrano 
che sia Paolo che Tito erano più che ottimisti. C'erano 
stati indizi in cui Paolo veniva ancora fatto oggetto di 
critiche (1,15-22). 14. mi ero vantato di voi con lut: 
Questo implica che la missione di Tito era il suo primo 
contatto con Corinto e non fa assolutamente pensare 
che la sua missione (8,6) fosse disgiunta dall’episodio 
della lettera «tra le lacrime». In questa seconda ipotesi 
l’ansia di Paolo (2,13) diventa inspiegabile. 15. timore e 
trepidazione: Il mancato ritorno di Paolo così come egli 
aveva stabilito (1,16.23) portò ad una sorta di appren- 
sione emotiva rispetto alle sue intenzioni (li aveva forse 
abbandonati per sempre?), che fu alleviata dall’arrivo 
del suo emissario. 16. contare totalmente su di voi: Una 
buona sintesi dello stato d’animo di Paolo che prepara 
la strada all'appello che segue. 


(BARRETT, C.K., «Titus», Neotestamentica et semitica [Fest. M. 
Black, edd. E.E. Ellis et al., Edinburgh 1969] 1-14; «Ho 
Adikésas (2 Cor 7,12)», Verborum Veritas [Fest. G. Stahlin, 
edd. O. Bécher et al., Wuppertal 1970] 149-157). 


33 Parte IV: La colletta per Gerusalemme 
(8,1-9,15). I cc. 8-9 costituiscono l'elemento chiave 
nel dibattito sull’integrità di 2 Cor (— 1). Sebbene non 
siano state invocate serie argomentazioni per separare 
il c. 8 dai cc. 1-7, coloro che negano l’unità dei cc. 8-9 
(GEORGI, Ko/lekte, 56-57) meritano un’attenta consi- 
derazione. (1) 9,1 non è la continuazione di 8,24 e an- 
nuncia un nuovo argomento. (2) Il rapporto tra Mace- 
doni e Corinzi in 8,1-5 e 9,2 è rovesciato. (3) Il propo- 
sito di mandare dei delegati è diverso in 8,20 e 9,3-5. 
(4) L'Acaia, citata in 9,2, non appare in nessun passo 
del capitolo 8. Sebbene essi diano risalto a situazioni 
diverse, il commento dimostrerà che nessuno di questi 
punti è così contraddittorio da ritenere che il c. 9 sia 
una lettera separata. Per la natura della colletta e la ini- 
ziale reazione dei Corinzi ad essa, si veda il commento 
a 1 Cor 16,1-4. 

34 (A) Una richiesta provocatoria (8,1-15). 
Portando come esempio la generosità macedone, Paolo 
sfida in modo velato i Corinzi a passare dall’accoglien- 
za appassionata della colletta all'effettiva donazione. 
Tito lo doveva aver informato che il meccanismo inne- 
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scato in 1 Cor 16,2 non era operativo (si veda il v. 12) e 
che Paolo era capace di contrapporlo alla generosità 
dei Tessalonicesi e dei Filippesi, in mezzo ai quali egli 
era vissuto per sei mesi (— 4). 1. /a grazia di Dio: Vista 
la situazione tracciata nei vv. 2-3, solo il potere divino 
poteva spiegare la risposta dei Macedoni. 2. /4 loro 
estrema povertà: Forse come risultato della persecuzio- 
ne o dal confronto con il benessere di Corinto. 3. 2/ di 
là dei loro mezzi: Vi è un deliberato contrasto con 
quanto egli richiedeva dai Corinzi (v. 12; cf. 1 Cor 
16,2). Riz 15,26 sembra suggerire che il contributo del- 
la Macedonia fosse superiore a quello dell’Acaia. 5. s4- 
perando anzi le nostre stesse speranze: Il punto di riferi- 
mento è l’aspettativa di Paolo. prima di tutto: Questo 
implica che le donazioni erano in effetti state già fatte. 
si sono offerti: In termini teologici il loro dono aveva il 
valore di una espressione di amore (v. 8). 6. Tito dove- 
va aver sollevato la questione della colletta quando ave- 
va visto la risposta dei Corinzi (7,15). Sarebbe stato il 
momento giusto per affermare che essi intervenivano 
su una questione che Paolo aveva molto a cuore. 

35 7. nella fede, nella parola, nella scienza: Men- 
zionare dei doni spirituali (1 Cor 12,8-9) vuol dire ef- 
fettivamente condannarli con un debole discorso di 
elogio (si veda 1 Cor 1,5), ma i Corinzi molto probabil- 
mente non la pensavano alla stessa maniera. nella carità 
che vi abbiamo insegnato: Questa lettura (P“, B) è sicu- 
ramente più difficile di quella ampiamente attestata di 
«il vostro amore per noi» e riflette la valutazione reali- 
stica della situazione da parte di Paolo (6,11-13). 8. 
non per farvene un comando: Paolo non vuole dare 
l'impressione di essere prepotente verso di loro (1,12; 
1 Cor 7,6) ma la ragione dal punto di vista teologico è 
data in 9,7 (cf. Fr 8,14). la sincerità del vostro amore: 
Paolo ha i suoi dubbi. L'amore è onestà in azione. 9. 
Scegliendo un’immagine appropriata alla situazione, 
Paolo enuncia il principio teologico di 5,21, il cui signi- 
ficato pratico è espresso in 5,15. Non è implicata la 
preesistenza di Cristo (si veda J.D.G. DUNN, Christo- 
logy tn the Making [London 1980] 121-123). 10. cosa 
vantaggiosa: Per salvaguardare l’onore della comunità. 
Paolo evita la critica diretta del loro fallimento. 0» so- 
lo a intraprenderla, ma a desiderarla: Ci si aspetterebbe 
l’ordine inverso (Fil 2,13). L'uso dell’aoristo fò posésai 
sembra riferirsi ad un’azione particolare, cioè l’inizio di 
una colletta, che era fallita per un qualche motivo (v. 
12), mentre il presente /ò :bélein evoca un desiderio 
continuo di agire. Per Paolo era più importante que- 
st'ultimo. dell’anno passato: Sembra improbabile che 
Paolo avesse in mente un calendario specifico. fin dal- 
l’anno passato: Rende meglio le sue intenzioni (9,2). 11. 
Il desiderio dovrebbe essere tradotto in azione. 12. se- 
condo quello che uno possiede: L'asserzione di Paolo, 
che è accettabile qualsiasi cosa essi possano permetter- 
si di dare, sembra implicare che i Corinzi avessero ri- 
mandato la colletta fino a quando essi avrebbero potu- 
to offrire una grossa somma. 13-14. Ai Corinzi non si 
chiedeva di ridursi in miseria, ma di condividere il su- 
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perfluo, per quanto piccolo potesse essere. Ora era 
Gerusalemme ad aver bisogno, un giorno sarebbe po- 
tuto toccare a loro. 15. Viene citato Es 16,18 a cui deve 
essere aggiunto, secondo il contesto, il verbo «raccol- 
Se». 

36 (B) La raccomandazione dei delegati 
(8,16-9,5). Come passo concreto verso la realizzazione 
del v. 11, Tito e due confratelli vengono inviati a Corin- 
to per dare un aiuto nell’organizzazione della colletta 
(vv. 16-24), ma Paolo spiega il motivo per cui deve es- 
sere fatta adesso (9,1-5). 17. La ragione principale del 
ritorno di Tito a Corinto non è la richiesta di Paolo, ma 
il proprio amore per la comunità. 19. designato dalle 
chiese: Le chiese in questione sono presumibilmente 
quelle della Macedonia, ma è improbabile che la perso- 
na implicata fosse nativa di quella regione (9,4). È pos- 
sibile che fosse uno di Corinto stabilitosi lì come mis- 
sionario (v. 18) e che fosse stato riconosciuto a Corinto. 
per la gloria del Signore e... l'impulso del nostro cuore: 
La colletta rende gloria a Dio e manifesta la buona vo- 
lontà di Paolo di aiutare Gerusalemme. 20-21. Questa 
persona era stata probabilmente scelta sotto la pressio- 
ne di Paolo (1 Cor 16,3) come garante perché non vi 
fosse neanche il sospetto di qualche scorrettezza. Paolo 
prese sin dall’inizio le sue precauzioni contro l’even- 
tuale accusa di egoismo (1 75 2,1-12; 1 Cor 9,1-18). 21. 
Vi è un’allusione a Pr 3,4. 22. #/ mostro fratello: Il secon- 
do rappresentante era un membro di una delle chiese 
macedoni (v. 23) e poteva assistere Paolo durante il suo 
soggiorno là. la grande fiducia che ba tn vot: Una tale 
conoscenza della comunità di Corinto suggerisce che 
lui doveva essere conosciuto lì. 23. 50 compagno e col- 
laboratore: «mio» separa Tito dagli altri due. Egli face- 
va stabilmente parte dell’entourage di Paolo, così come 
Timoteo (1 Cor 16,10; Fil 2,19-22; cf. 1 15 3,2). delegati 
delle Chiese: Questo uso di apostolot è in parallelo con 
quello di Fi/ 2,25 e Rw 16,7. gloria di Cristo: Essi ono- 
rano Cristo attraverso la loro integrità. 24. L'appello 
dei vv. 7.11 è reiterato. La risposta dei Corinzi all’amo- 
re di Paolo confermerà la sua richiesta riguardo a loro 
(9,2). 

37 9,1. riguardo: È facile incontrare perì dé se- 
guito da un genitivo nella 1 Cor, per introdurre un 
nuovo argomento (1 Cor 7,1; 8,1.4; 12,1; 16,1). Ma qui 
Paolo non risponde ad una domanda, e, in opposizione 
alla formula stereotipata della 1 Cor, l’espressione con- 
tiene gdr e mén. La prima (gdr) si rifà a 8,24 e dovrebbe 
essere tradotta con «certamente, davvero» (BAGD 
152). Paolo non deve insistere sulla colletta perché i 
Corinzi sono entusiasti dell’idea (v. 2; cf. 8,10-11). Méx 
anticipa il dé del v. 3. 2. l’Acaia è pronta fin dallo scorso 
anno: Paolo cita la frase che ha usato per sollecitare la 
generosità dei Macedoni, ma che ormai sa che non è 
vera (8,10-12; 9,5). Egli aveva scambiato l’intenzione 
per il fatto. L'uso di Acaia (si veda 1 Cor 16,15) era 
suggerito dal riferimento alla Macedonia. 3-5. Lontano 
dall'essere una contraddizione, questi versi presuppon- 
gono 8,16-24. L'articolo determinativo davanti a «fra- 
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telli> prevede che questi fossero stati identificati. 4. Il 
fatto che i Corinzi fossero impreparati farebbe di Paolo 
un bugiardo e dimostrerebbe la loro mancanza di amo- 
re (8,8.24). 5. non come una spilorceria: Un terzo moti- 
vo per aver mandato avanti i delegati. Il fatto che Paolo 
avesse richiesto del denaro in presenza dei membri di 
altre chiese (v. 4), potrebbe sembrare una «estorsione» 
(altra traduzione possibile). La risposta rischiava di es- 
sere stata forzata e pertanto non essere un libero dono 
(v. 7). 

38 (C) Le ricompense per la generosità (9,6- 
15). Alle argomentazioni umanissime fondate sull’or- 
goglio (8,8-10) e sulla preoccupazione per la sua repu- 
tazione (9,3-5), l’apostolo ora aggiunge la promessa 
della ricompensa. 6. semina... raccoglie: Un luogo co- 
mune di saggezza popolare (Ga/ 6,7-9) risponde alla 
domanda su quanto dare. 7. Tornando all’atteggiamen- 
to del donatore, Paolo insiste sulla decisione personale 
presa in completa libertà (8,8; Fr 8,14; Rex 12,8). Un 
dono offerto semplicemente perché richiesto non sa- 
rebbe gradito a Dio. Dio ama chi dona con gioia: Quasi 
una citazione tratta da Pr 22,8a LXX, non nel TM (cf. 
Sir 35,9; Dt 15,10). 8. avendo sempre il necessario în 
tutto: Il termine autdrkeia esprime l’ideale greco di 
«autosufficienza», la libertà e la soddisfazione che deri- 
vano dal non essere dipendenti da nessuno. Paolo in- 
troduce due modifiche. Il benessere è un dono di Dio 
(Dt 8,17-18) e il suo scopo è quello di fare del bene agli 
altri (Raz 14,7). 9. La citazione è tratta da Sa/ 112,9. 
Coloro che aiutano i poveri partecipano della giustizia 
di Dio (si veda 5,21). 10. seme al seminatore e il pane 
per il nutrimento: La citazione implicita di Is 55,10 si 
riferisce alla pioggia, che è usata per spiegare l’efficacia 
della parola divina e pertanto mostra Dio come sogget- 
to. L'uso delle immagini riecheggia il v. 6. è frutti della 
vostra giustizia: Una allusione a Os 10,12. 

39 11-15. Il pensiero di Paolo passa dall’idea 
della ricompensa ad un orizzonte più ampio e più teo- 
logico. La generosità glorifica Dio. 11-12. Dal momen- 
to che la grazia è la sua causa (8,1), la reazione alla ge- 
nerosità dei Corinzi dovrà essere di ringraziamento ri- 
volto a Dio (cf. 1,11; 4,15). 13. a causa della bella prova 
di questo servizio: La colletta è una dimostrazione della 
realtà dell'amore autentico (8,8). ringrazieranno Dio: Il 
participio presente potrebbe riferirsi sia ai Corinzi che 
a coloro che ricevono i loro doni. La seconda ipotesi è 
sostenuta nei vv. 11-12. Ringraziare Dio è riconoscere il 
suo potere e perciò glorificarlo. per fa vostra obbedien- 
za e la vostra accettazione del vangelo di Cristo: Il signi- 
ficato è spiegato nella frase successiva. La generosità 
verso gli altri, a imitazione del Cristo (5,15; 9,9), è la 
proclamazione esistenziale dell’obbedienza della fede 
(Rw 1,5). Paolo sperava che la colletta potesse provare 
ai fedeli di Gerusalemme che i Gentili erano cristiani 
quanto loro. Ai tempi in cui egli scriveva Rw 15,31 a 
Corinto, un tale ottimismo si era in qualche modo atte- 
nuato. 14. Paolo sperava che la risposta dei poveri di 
Gerusalemme sarebbe stata una preghiera di interces- 


Religione in Ita 


1078 2 Corinzi (9,15-10,2) 


sione per loro ed il riconoscimento che i Gentili erano 
stati graziati. 15. i/ suo ineffabile dono: La grazia di Dio 
(8,1), che dà potere alla generosità dell'amore. 


(BERGER, K., «Almosen fiir Israel: Zum historischen Kontext 


der paulinischen Kollekte», NTS 23 [1976-1977] 180-204; 
BETz, H.D., Second Corinthians 8 and 9 [Philadelphia 1985]; 
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BUCHANAN, G., «Jesus and the Upper Class», NovT 7 [1964] 
195-209; GEORGI, D., Die Geschichte der Kollekte des Paulus 
fiir Jerusalem [TF 38, Hamburg 1965]; MORGAN-WYyNNE, 
J.E., «2 Cor 8:18£. and the Question of a Traditionsgrundlage 
for Acts», JTS 30 [1979] 172-173; NickLE, K.F., The Collec- 
tion [SBT 48, London 1966]). 


LETTERA B 


40 Come per la Lettera A (+ 1-2) il tema fonda- 
mentale è l’apostolato di Paolo ma viene affrontato in 
modo radicalmente diverso. In contrasto con il tono 
misurato ed il linguaggio attento della Lettera A, in cui 
gli elementi polemici ed apologetici sono subordinati 
all'esposizione didattica della comprensione che Paolo 
ha del suo ministero, la Lettera B è un'esplosione di 
rancore in cui sia l’autodifesa sia gli insulti degli oppo- 
sitori sono aspramente intemperanti. Il tatto gentile 
della Lettera A, che tradisce il sentimento di Paolo di 
avere il controllo della situazione, è sostituito da un’an- 
sia disperata rispetto al futuro della comunità. Le 
espressioni di fiducia nei Corinzi, che caratterizzavano 
la Lettera A, mancano quasi del tutto nella Lettera B. 
Nessun autore che si aspettasse l’effetto dell’esortazio- 
ne nei cc. 8-9, l’avrebbe fatta seguire da un simile at- 
tacco contro dei potenziali oppositori. Pertanto, dove- 
va essere accaduto qualcosa di molto grave a Corinto, 
nei quattro-cinque mesi dalla stesura della Lettera A. 

41 La polemica è diretta contro l’azione di di- 
sturbo di un gruppo di membri ostili a Paolo, a cui già 
si accenna nella Lettera A (3,1-6). Quanto questi ab- 
biano fatto per avere un tale ascendente sui Corinzi è 
preda di congetture, ma FURNISH (II Corinthians, 45) 
ne traccia uno scenario assai plausibile. Notando la ri- 
luttanza dei Corinzi a partecipare alla colletta (8,10- 
12), questi sobillatori approfittarono della Lettera A (si 
veda il commento a 10,9-10) per attirare l’attenzione su 
quello che sembrava essere un atteggiamento di sospet- 
ta ambiguità di Paolo verso il denaro. Egli aveva rifiu- 
tato di chiedere alla comunità un sostegno finanziario 
(1 Cor 9,1-18), ma, nonostante ciò, per due volte ne 
aveva sollecitato i fondi (1 Cor 16,2; 2 Cor 8-9). Forse 
egli voleva usare il denaro per scopi personali (12,14- 
18)! Questi sobillatori che vivevano a Gerusalemme 
potevano anche aver dichiarato di non sapere nulla di 
quanto era stato stabilito nel Concilio di Gerusalemme 
(Gal 2,10). In un mondo in cui elargire denaro era se- 
gno di prestigio e di potere, rifiutare un dono costitui- 
va un grave affronto verso il benefattore (si veda R. 
MACMULLEN, Social Relations, 106-107). Data tale 
convenzione sociale, sarebbe stato facile per questi so- 
billatori presentare il rifiuto di Paolo di accettare un 
aiuto come un insulto deliberato verso la comunità, so- 
prattutto se era ormai di dominio pubblico che, men- 
tre era a Corinto, egli era stato un segreto cliente della 
Macedonia (11,7-9). Così screditato, la rivendicazione 


dei sovvertitori di essere gli autentici apostoli cominciò 
ad essere ascoltata da un numero sempre maggiore di 
persone (+ 5). Questo era l’aspetto più inquietante 
della vicenda e perciò la preoccupazione di Paolo era 
quella di ristabilire la sua autorità. 


(Berz, H.D., Der Apostel Paulus und die sokratische Tradition 
[BHT 45, Tiibingen 1972]; FORBES, C., «Comparison, Self. 
praise and Irony: Paul's Boasting and the Conventions of Hel- 
lenistic Rhetoric», NT 32 [1986] 1-30; FUcHS, E., «La fai- 
blesse, gloire de l’apostolat selon Paul», ETR 55 [1980] 231- 
253; KASEMANN, E., «Die Legitimitàt des Apostels», ZNW 41 
[1942] 33-71; MacMULLEN, R., Roman Social Relations, 50 
BC-AD 284 [New Haven 1974]; Travis, S.H., «Paul's Boa- 
sting in 2 Cor 10-12», SE VI 527-532). 


42 (VI) Parte I: Un appello alla totale obbe- 
dienza (10,1-18). L'editore che ha unito le Lettere A e 
B, ha omesso l’indirizzo, che doveva essere lo stesso di 
1,1-2. Data la rabbia di Paolo (come in Ge), è impro- 
babile che la Lettera B abbia mai avuto un ringrazia- 
mento o una Benedizione (— Epistole del NT, 45:8B). 
Paolo va dritto al nocciolo della questione, ritornando 
sulla richiesta di obbedienza attraverso la rivendicazio- 
ne della sua autorità. I suoi oppositori sono un gruppo 
(vv. 2.12) che a volte viene identificato per mezzo di un 
singolare rappresentativo (vv. 7.10). 

43 (A) Le conseguenze della disobbedienza 
(10,1-6). L'esortazione all’obbedienza ha lo scopo di 
preparare la strada ad una visita imminente, che sarà 
come una campagna militare se la situazione a Corinto 
non cambia. so stesso, Paolo: La frase tradisce una forte 
urgenza (1 75 2,18; Gal 5,2). per la dolcezza e la man- 
suetudine di Cristo: Sembra un modo curioso di riven- 
dicare la propria autorità ma il termine pray/és è una 
caratteristica del re messianico (Zc 9,9 LXX = Mt 21,5; 
cf. Mt 11,29) e epieikéia è il predicato di Dio in Sap 
12,18 e 2 Mac 2,22; 10,4. Paolo perciò prepara i suoi 
lettori ad una comprensione corretta della sua «debo- 
lezza». Ciò potrebbe mascherare lo stesso potere. 1b. 
In una parentesi, Paolo afferma ironicamente l’accusa 
di cui si parla in modo specifico nel v. 10. #0... così z2e- 
schino: Questa traduzione di /apeinds è richiesta dal 
contesto (in antitesi con 7,10; 11,7). Quando sembrava 
servile e debole, egli stava solo riflettendo l’atteggia- 
mento di Cristo (F;/ 2,8; si veda il commento a 13,3-4). 
2. contro alcuni che pensano che noi camminiamo secon- 
do la carne: Paolo non dà mai dignità ai suoi oppositori 
chiamandoli per nome (3,1). Essi sono separati dalla 
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comunità («voi»). Nella Lettera A, Paolo ha usato due 
volte katà sérka in contesti che implicano una critica al 
suo comportamento (1,12.17). Il significato non è quel- 
lo solito che da Paolo (per il quale si veda TNT 1, 236- 
238), bensì «non spirituale», cioè che manca delle 
esperienze estatiche pretese dai suoi avversari (12,1). 3. 
viviamo nella carne: en sarki è una formula neutra che 
esprime la corporeità dell’esistenza umana = «nel mon- 
do» (1,12). 4. hanno da Dio la potenza di abbattere le 
fortezze: È implicita l’immagine della tattica bellica del- 
l’assedio (1 Mac 5,65), usata metaforicamente anche in 
Pr 21,22. «Fortezze» viene chiarito nel versetto succes- 
sivo. 5. distruggendo i ragionamenti e ogni baluardo: 
Paolo allude al ragionamento dei suoi avversari, che 
avevano adottato falsi criteri d’apostolato ed una falsa 
saggezza. Essi potrebbero sembrare solidi come i ba- 
luardi che costituiscono una fortezza, ma non possono 
resistere contro la forza data da Dio. la conoscenza di 
Dio: Qui definita come «obbedienza a Cristo», il quale 
è appunto la saggezza di Dio precisamente come croci- 
fisso (1 Cor 1,23-24). Questo aspetto di Cristo, enfatiz- 
zato nel v. 1, era stato rifiutato dagli «spirituali» di Co- 
rinto (1 Cor 2,8). rendendo ogni intelligenza soggetta: 
Gli abitanti sono circondati, una volta che è stata fatta 
breccia nelle fortificazioni e le forze sono pronte a 
soffocare qualsiasi rivolta. 6. Quando l’obbedienza dei 
Corinzi a Cristo sarà perfetta così come è detto nel suo 
vangelo, l’apostolo affronterà coloro che predicano un 
vangelo diverso (11,4). 


(LervestAD, R., «‘The Meekness and Gentleness of Christ’ 2 
Cor 10:1», NTS 12 [1965-1966] 156-164; MAHLERBE, A.J., 
«Antistehnes and Odysseus, and Paul at War», HTR 76 
[1983] 143-173; TANNER, R.G., «St. Paul's View of Militia and 
Contemporary Social Values», Studia biblica 1978, III [ed. 
E.A. Livingstone, JSNTSup 3, Sheffield 1980] 377-382). 


44 (B) L'autorità di Paolo come fondatore della 
comunità (10,7-18). La polemica dei vv. 1-6 si inaspri- 
sce. Paolo sposta la battaglia in campo nemico, spie- 
gando ai Corinzi quanto sta succedendo sotto i loro oc- 
chi. 7. qualcuno: Un membro rappresentativo (v. 10) 
del gruppo degli avversari (vv. 2.12). di appartenere a 
Cristo: Non è plausibile né un riferimento al partito di 
Cristo (1 Cor 1,12) né alla condizione di cristiano (1 
Cor 3,23; 15,23). Gli avversari dovevano aver rivendi- 
cato un’unica relazione con Cristo (11,13.23), forse ba- 
sata sulla conoscenza del Gesù storico (5,16) oppure 
sull’autorità ricevuta da coloro che lo avevano cono- 
sciuto. se /ui è di Cristo, lo siamo anche not: L'opposi- 
zione di Gerusalemme a Paolo si imperniava su Giaco- 
mo (Gal 2,12), la cui condizione di fronte al Gesù ter- 
reno era identica a quella di Paolo (si veda il commen- 
to a 1 Cor 15,7-8). 8. la nostra autorità, che il Signore ci 
ba dato: Come in 13,10, Paolo evoca il proprio incarico 
conferitogli da Cristo (1 Cor 9,1; Gal 1,12) di fondare 
comunità (vv. 13-16) in termini attinti da Ger 1,9-10. 9. 
affinché non sembri che io: Non è del tutto chiaro il 
nesso con il v. 8. 10. Paolo fa riferimento a una beffar- 
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da critica dei Corinzi che mette in contrasto le sue let- 
tere, forti ed esigenti, con la sua presenza fisica e la sua 
capacità oratoria piuttosto dimesse (1 Cor 2,3-4). Gli 
avversari facevano appello alle esigenze ellenistiche in 
virtù delle quali gli oratori dovevano coniugare le abi- 
lità retoriche con una presenza dignitosa (p. es., LUCIA- 
NO, Sogri 13) per sottolineare in Paolo la mancanza di 
potere derivato dal possesso dello Spirito. 11. assenti: 
Se Paolo aveva scritto una lettera severa (2,4; 7,8) era 
semplicemente perché egli non poteva essere presente 
e non perché temesse di apparire. 12. Paolo prende le 
distanze dai suoi avversari con tagliente ironia. Essi 
possono raccomandarsi perché si mettono a confronto 
l'uno con l’altro, ignorando il vero criterio, che è Cri- 
sto (si veda il commento a 5,16-17; 13,5). mancano 
di intelligenza. Not invece: Queste parole sono acci- 
dentalmente omesse nel testo occidentale (+ Testi, 
68:167.173). 

45 13-18. Dall’idea di un vanto smisurato (v. 8) 
Paolo si volge ad un altro senso di «misura»: il territo- 
rio assegnatogli da Dio, in cui i suoi avversari sono sen- 
za autorità. 13. la norma della misura: L'interpretazione 
di Furnish è forse quella che meglio rende la difficile 
espressione sò rétron ti kanbnos, che implica sia il cri- 
terio sia ciò che è misurato. sì da poter arrivare fino a 
vot: L'autorizzazione divina di Paolo di evangelizzare i 
Gentili era stata approvata da Gerusalemme, ma in una 
formula che non escludeva una missione giudeo-cri- 
stiana verso i Giudei della diaspora (Ge/ 2,9). 14. né ci 
innalziamo in maniera indebita: Solo i suoi avversari 
stavano per apparire a Corinto. sfarzo giunti a voi con il 
vangelo di Cristo: Questo dava a Paolo quei diritti pa- 
terni (12,14; 1 Cor 4,15) di cui nessun altro in seguito 
poté godere. 15. di fatiche altrui: A differenza di Paolo 
che era andato alla ricerca di un terreno vergine (Rw 
15,17-20), i suoi avversari erano come ladri che cerca- 
vano di impadronirsi di un’altra proprietà. L'espansio- 
ne missionaria non dovrebbe assumere l’aspetto di cac- 
cia di frodo. di crescere ancora nella vostra considerazio- 
ne secondo la nostra misura: Poiché la fede autentica è 
l'obbedienza a Cristo (v. 6; 13,5; cf. Rex 1,5), la speran- 
za di Paolo è che i Corinzi possano arrivare ad intende- 
re in modo corretto il suo rapporto con Cristo (4,10- 
11) e renderlo così libero per il suo vero compito, quel- 
lo di creare nuove comunità e non di mantenere quelle 
già esistenti (1 Cor 1,17). 16. per evangelizzare le regio 
ni più lontane della vostra: Paolo doveva già pensare al- 
la Spagna (Rw 15,23-24; cf. Fil 3,13-14). senza vantarci 
alla maniera degli altri; Un'altra presa in giro nei con- 
fronti dei suoi avversari (v. 15) che rivendicavano come 
proprio il successo di lui. 17. La citazione preferita di 
Paolo tratta da Ger 9,22-23 (1 Cor 1,31), la quale im- 
plica che vi sia una vera e propria forma di vanto (Fil 
3,3; Gal 6,4). 18. Questo versetto è chiaramente indi- 
rizzato agli intrusi che avevano attirato l’attenzione sul- 
le qualifiche che Paolo considerava irrilevanti (v. 12; 
4,18; 5,12) e che lo avevano sfidato a produrre lo stesso 
tipo di prova (13,3). 


Religione in Ita 


1080 2 Corinzi (11,1-11) 


(HENNING, J., «The Measure of Man: A Study of 2 Cor 
10,12», CBQ 8 [1946] 332-343; KRAMER, H., «Zum sprachli- 
chen Duktus in 2 Kor 10,9 und 12», Daus Wors und die Worter 
(Fest. G. Friedrich, edd. H. Balz et al., Stuttgart 1973] 97- 
100; STRANGE, J., «2 Cor 10,13-16 Illuminated by a Recently 
Published Inscription», BA 46 [1983] 167-168). 


46 (VII) Parte II: Paolo parla come un folle 
(11,1-12,13). In deroga al suo rifiuto di vantarsi (10,17) 
o accettare il confronto come un valido criterio (10,12), 
Paolo decide di adottare lo stesso procedimento dei 
suoi avversari. La situazione a Corinto (11,3) gli lasciava 
poca scelta. Malgrado egli sapesse che sarebbe stata una 
follia (11,1.16; 12,13), doveva dimostrare che poteva 
vincere i suoi rivali con il loro stesso gioco (4,18; 5,12; 
11,18), così come aveva già fatto con gli «spirituali» (si 
veda il commento a 1 Cor 2,6-16). In questo modo egli 
smentisce l’accusa di 10,10c (cf. 11,6) dando notevole 
sfoggio della sua conoscenza delle convenzioni retori- 
che del suo tempo: presentazione di se stesso, parago- 
ne, ironia e parodia. Il suo modo di predicare (1 Cor 
2,1-5) era dettato da una scelta e non dalla necessità. 


(SPENCER, A.B., «The Wise Fool (and the Foolish Wise)», 
NovT 23 [1981] 349-360; ZMIEWSKI, J., Der Stil der paulini- 
schen «Narrenrede» [BBB 52, Kéln 1978]). 


47 (A) La sua giustificazione per essere folle 
(11,1-21a). L'apprensione che Paolo ha nei confronti 
dei pericoli della tattica scelta è tradita dalla «nervosa 
prolissità» (Furnish) dell’introduzione al vero e pro- 
prio «discorso insensato» (11,21b-12,10). Infatti egli 
divaga fino al punto che deve cominciare daccapo in 
11,16. 1. Ob, se poteste sopportare: Chiedere indulgen- 
za in apertura di discorso significa che quanto segue 
non farà piacere ai suoi lettori. 2. Paolo giustifica la sua 
preoccupazione paterna (12,14; 1 Cor 4,15) per la sua 
comunità vergine usando dei termini legati alle tradi- 
zioni matrimoniali giudaiche (Gex 29,23; Di 22,13-21; 
cf. Ef 5,23-32). 3. il serpente... sedusse Eva: Nella tradi- 
zione ebraica (v. 14) il serpente è identificato con il dia- 
volo (Sap 2,24; Ap 12,9) che aveva per Eva un interesse 
di tipo sessuale (2 Ex 31,6). Eva qui simboleggia l’inge- 
nuità di tutta la comunità (in contrasto con 1 Tra 2,13- 
14). traviati dalla loro semplicità e purezza nei riguardi 
di Cristo: Il dissidio tra Paolo e i suoi rivali è che essi 
predicavano un vangelo inautentico (Rz 16,17-18), 
che dava una falsa immagine di Cristo. 

48 4. Questa è forse l’indicazione più importan- 
te nella ricerca della identità degli avversari di Paolo. se 
infatti il primo venuto: I suoi avversari venivano da fuo- 
ri Corinto (3,1; 10,14-16). predica un Gesù diverso da 
quello che...: Il cambio improvviso del termine «Cri- 
sto» (10,1.5.7.14; 11,2.3) dà al termine «Gesù» un si- 
gnificato speciale; l'accento è posto sulla sua esistenza 
terrena. Dal momento che gli intrusi affermavano «di 
appartenere a Cristo», essi dovevano aver condiviso la 
tendenza degli «spirituali» di sminuire l’importanza 
della umanità di Cristo, che si manifestava nel servizio, 
nella sofferenza e nella morte (si veda il commento a 1 


[50:46-49] 


Cor 2,8; 12,3). La posizione morale di questo gruppo 
(1 Cor 3,3-4; 6,12-20) viene richiamata in 12,20-21. 470 
spirito diverso... un altro vangelo: Qui affiora la polemi- 
ca latente in 3,1-18. I giudaizzanti (3,3) predicavano un 
vangelo diverso (G4/ 1,6-9). Dal momento che il vange- 
lo di Paolo era un «ministero dello Spirito» (3,8) e del- 
la libertà (3,17), i suoi rivali dovevano aver dato la loro 
adesione ad uno Spirito diverso, vale a dire quello della 
nuova alleanza, che essi avevano inteso in un modo che 
Paolo non poteva accettare (si veda il commento a 3,6). 
I giudaizzanti avrebbero potuto condividere il terreno 
comune con gli «spirituali» (— 1 Corinzi, 49:18) in 
quanto la tradizione sapienziale di questi ultimi aveva 
le sue radici nella legge. 5. superapostoli: Si discute se 
costoro fossero gli stessi oppositori oppure i loro capi a 
Gerusalemme, cioè gli apostoli, «colonne» con a capo 
Giacomo (Gal 2,9). Il contesto suggerisce la prima in- 
terpretazione ma il fatto che Paolo consideri la loro 
condizione uguale alla sua (12,11) indica piuttosto un 
atteggiamento più positivo rispetto a quello che egli di- 
mostra verso gli intrusi (11,13-15). 6. Sebbene Paolo 
non sia in grado di esprimersi molto bene (— 46), sa 
perfettamente di cosa sta parlando ed il suo intuito spi- 
rituale si è manifestato in vari modi. 

49 7-11. Paolo offre un esempio particolare del 
suo intuito, tratto dai suoi rapporti con i Corinzi e in- 
tanto affronta un punto su cui era stato attaccato. 7. 50 
commesso una colpa: Iperbole ironica espressa con il 
proposito di costringere i suoi lettori a valutare la con- 
venzione sociale in base alla quale è stato giudicato (+ 
41). abbassando me stesso: Molti consideravano servile 
e degradante il lavoro manuale con il quale Paolo si 
manteneva (1 Cor 4,12; 1 Ts 2,9; si veda R.F. HocK, 
JBL 97 [1978] 555-564). 8. bo spogliato altre chiese: 
Forse un mero abbellimento retorico, ma, se Paolo sa- 
peva che i Corinzi erano già a conoscenza che egli ave- 
va ricevuto aiuti dalla Macedonia (v. 9), poteva essere 
una protesta del fatto che egli non era diventato un 
«cliente» di quella chiesa (nel senso antico di patrona- 
to) accettando un dono. 9. essendo nel bisogno: Per 
qualsiasi artigiano a quel tempo era difficile sbarcare il 
lunario (si veda R.F. HOCK, The social Context of Paul's 
Ministry [Philadelphia 1980] 34). Paolo, anche quando 
il mestiere andava bene, aveva altre esigenze riguardo 
al proprio tempo ed alle proprie energie. son sono sta- 
to d’aggravio: Questa è la visione di Paolo sulla sua po- 
sizione (12,14), che i Corinzi interpretavano in modo 
del tutto diverso (12,16-18). Forse il suo principio era 
di accettare i sussidi solo dalle chiese in cui non era 
presente fisicamente (Fi/ 4,15-16). Questo diminuiva il 
pericolo del rapporto patrono-cliente. per son esservi 
d’aggravio: Considerato lo stato attuale dei loro rap- 
porti, egli non avrebbe toccato il loro denaro neppure 
se fossero stati l’ultima chiesa sulla terra. 10. questo 
vanto: Può essere riferito solo alla sua indipendenza 
economica, il che conferma la seconda interpretazione 
del v. 8. 11. Il motivo per cui Paolo ha agito in questo 
modo, era l’opposto di quello che i Corinzi gli imputa- 
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vano (12,15). Si veda W. PRATSCHER, «Der Verzicht des 
Paulus auf finanziellen Unterhalt durch seine Gemein- 
den», NTS 25 (1978-1979) 284-298. 

50 12-15. L'atteggiamento che Paolo ha appena 
spiegato diventa la base di un attacco ai suoi avversari. 
12. ogni pretesto: A meno che gli oppositori adottino lo 
stesso atteggiamento verso il sostegno economico, essi 
saranno sempre inferiori a Paolo nel distacco dal dena- 
ro. Ciò che è chiaramente sottinteso è che questi fosse- 
ro appoggiati dai Corinzi, come lo erano gli avversari 
in 1 Cor 9,1-18. 13. Paolo rifiuta la rivendicazione da 
parte degli «intrusi» di essere apostoloi Christà (cf. v. 
23), respingendoli come «falsi-apostoli» e «operai frau- 
dolenti». Quanto egli afferma si fonda sulla loro atti- 
vità come è riportato nel v. 4. 14. Nella tradizione giu- 
daica (cf. v. 3) Satana si trasformò in un angelo splen- 
dente per riuscire a sedurre Eva (Ap. Mos. 17,1-2; Ada- 
mo ed Eva 9,1 [Latino]; 38,1 [Slavo]). 15. i suo? mni- 
stri: Essi compiono l’opera di Satana (si veda 1 Cor 
10,20; Re 16,17-20). Secondo il punto di vista di Pao- 
lo essi si oppongono apertamente al piano di salvezza 
di Dio (Ga/ 1,8). mziristri di giustizia: Questo evoca il v. 
3,9 e suggerisce che Paolo avesse in vista la stessa situa- 
zione (si veda il commento al v. 4). 


(BARRETT, C.K., «Pseudapostoloi (2 Cor 11:13)», Mélanges bi- 
bliqgues (Fest. B. Rigaux, edd. A. Descamps et al., Gembloux 
1970] 377-396; MCCLELLAND, S.E., «Super-Apostels, Ser- 
vants of Christ, Servants of Satan: A Response», /SNT 14 
[1982] 82-87; THRALL, M.E., «Super-Apostles, Servants of 
Christ, and Servants of Satan», JSNT 6 [1980] 42-57). 


51 16. Accortosi delle sue digressioni, Paolo 
riformula la richiesta del v. 1. 17. #on lo dico secondo il 
Signore: Egli riconosce che un tale vanto è «di questo 
mondo» (v. 18). Da confrontare con «parlare in Cri- 
sto» (2,17; 12,19). 18. molti si vantano da un punto di 
vista umano: Essi danno importanza alle apparenze 
esteriori (4,18; 5,12). 19. voi... sopportate facilmente gli 
stolti: Essi avevano ascoltato gli avversari di Paolo, co- 
sa curiosa da fare per gente «saggia» (1 Cor 2,6-16; 
4,10; 6,4-5). 20. I Corinzi, che si erano eretti a giudici 
tra Paolo ed i suoi avversari (13,3) e che tendevano ad 
appoggiare questi ultimi, vengono descritti, con cattiva 
ironia, come le vittime volontarie della tirannia e dello 
sfruttamento. Nessuno dei verbi dovrebbe essere preso 
alla lettera. 21a. Ma se quello è il genere di cose che i 
Corinzi preferiscono, Paolo ironicamente si rammarica 
di essere stato troppo «debole» nel dominare. 
52 (B) Paolo si vanta di se stesso 
(11,21b-12,10). Si potrebbe presumere che le richieste 
di Paolo riflettano in qualche modo quelle dei suoi ri- 
vali. Pertanto, questi dovevano aver posto l'accento sul 
(1) fatto di essere giudaizzanti, (2) sulle loro azioni lo- 
devoli ed in particolare (3) sulle loro visioni e rivelazio- 
ni. Un forte elemento di parodia tradisce il suo rifiuto 
di prendere sul serio la competizione. 

(a) LE SUE SOFFERENZE (11,21b-33). 22. Viene 
affrontata, subito, la rivendicazione della «più pura ap- 
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partenenza e tradizione» — un luogo comune retorico 
dei suoi avversari. Ebrei... Israeliti: I termini sono giu- 
stapposti anche in Fi/ 3,5. Qui «Ebrei», essendo asso- 
ciato a «Israeliti», ha probabilmente una connotazione 
linguistica, cioè colui che parla ebraico o aramaico (Af 
6,1) ed indica l’origine palestinese (si veda W. GUT- 
BROD, GLNT 4, 1189-1198). stirpe di Abramo: I giu- 
deo-cristiani potevano aver impostato una missione per 
i pagani che prevedeva l’osservanza della legge sulla 
base della promessa fatta ad Abramo (Ger 12,1-3). Si 
veda J.L. MARTYN, Michigan Quarterly Review 22 
(1983) 221-236. 23. ministri di Cristo: Paolo ha già det- 
to ciò che pensava della loro pretesa di rappresentare 
Cristo (si veda il v. 13) e pertanto sviluppa l’idea del 
servizio non in termini di onori guadagnati (come face- 
vano i suoi avversari), ma di sofferenze patite. 

53 24-27. Analoghe liste di sofferenze sono già 
apparse in 4,8-9; 6,4-5 e ne seguiranno in 12,10 (cf. 1 
Cor 4,9-13; Rim 8,35). 24. i trentanove colpi [lett.: 40 
colpi meno uno]: Il fondamento legale è dato in Di 
25,1-3. Nulla si sa del tipo di reato. 25. battuto con le 
verghe: Una forma di punizione tipicamente romana. 
Ci è noto un caso a Filippi (1 75 2,2; A? 16,37). lapida- 
to: A Listra dalla folla (Af 14,19). 26. viaggi innumere- 
voli: Il viaggio da Gerusalemme a Corinto e ritorno 
era di km 4800 circa. pericoli di briganti: Occasional- 
mente venivano usate unità dell’esercito per sgomina- 
re bande di briganti, ma in nessuna parte venivano 
mai effettuati servizi di polizia (si veda F. MILLAR, JRS 
71 (1981) 66-69). pericoli nelle città: Paolo era sempre 
lo straniero vulnerabile. pericoli da parte di falsi 
fratelli: In Gal 2,4 pseudadélphoi significa coloro che 
cercano di imporre la legge sui cristiani gentili (si veda 
il commento a 12,7). 27. I problemi di chi viaggia in 
un territorio impervio e che non riesce a raggiungere 
una locanda prima del calar della notte. 28. Le sue 
preoccupazioni (v. 29) per le chiese che aveva fondato 
e che doveva lasciare erano una sofferenza interiore 
che si univa a tutti i mali esterni. 30. Solo nel caso che 
i suoi lettori non avessero colto la stoccata della sua 
parodia, Paolo specifica la prospettiva da cui va inteso 
l’intero discorso. 32-33. Questo episodio è perfetta- 
mente collocato come un'’illustrazione grafica dell’u- 
miliazione (contro coloro che lo considerano un'’inter- 
polazione, ad esempio Windisch, Betz). È l’unico epi- 
sodio menzionato da Paolo che possa essere datato (© 
Paolo, 79:8, dove, tuttavia, la precisazione del 39 d.C. 
è discutibile; forse si trattava di uno o due anni prima; 
si veda R. JEWETT, A Chronology of Paul's Life [Phila- 
delphia 1979] 30-33.99). 


(BaRrrEé, M.L., «Paul as ‘Eschatological Person’: A New Look 
at 2 Cor 11:29», CBQ 37 [1975] 500-526; Casson, L., Travel 
in the Ancient World [London 1974]; COLLINS, J.N., «Geor- 
gi’s ‘Envoys’ in 2 Cor 11:23», JBL 93 [1974] 88-96; KNAUF, 
E.A., «Zum Ethnarchen des Aretas, 2 Cor 11:32», ZNW 74 
[1983] 145-147; MURPHY-O'CONNOR, J., «On the Road and 
on the Sea with St. Paul», Bible Review 1 [Summer 1985] 38- 
47). 
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54 (b) LE SUE VISIONI E LE SUE RIVELAZIONI 
(12,1-10). Paolo ora si sposta in un altro ambito in cui i 
suoi avversari si arrogavano superiorità. 1. alle visioni e 
alle rivelazioni: L'assenza di articoli indica un argomen- 
to generale. È probabile che la formula provenga dai 
suoi avversari. del Signore: Forse un genitivo di origine 
o provenienza, «concesse dal Signore» (vv. 2-4). 2a. co- 
nosco un uomo tn Cristo: Paolo parla di sé in 3* persona 
(v. 5) perché è riluttante a rivendicare un'esperienza re- 
ligiosa privata come prova di un mandato apostolico. 
quattordici anni fa: Questo dovrebbe essere circa a 
metà strada tra la sua conversione ed il suo arrivo a Co- 
rinto. La precisazione è intesa a sottolineare la autenti- 
cità della sua esperienza, che è identica a quella del v. 
3. 2b-3. rapito: L'autore è Dio (cf. 1 Ts 4,17; Sap 4,11; 1 
En 39,3-4). Il viaggio in un altro mondo è un tema co- 
mune nella letteratura apocalittica (si veda Serzesa 14 
[1979)). a/ terzo cielo: Qui identificato con il paradiso, 
come in 2 Ex 7 e Ap. Mos. 37,5. Il numero dei cieli va- 
ria largamente nella letteratura giudaica. 4. A Paolo era 
proibito di esprimere l’ineffabile. Questo potrebbe es- 
sere semplicemente in conformità ai moduli del lin- 
guaggio apocalittico (cf. Dr: 12,4; Ap 10,4; 13,2-3) ma 
potrebbe anche essere un modo per dimostrare quanto 
fosse irrilevante tale esperienza in termini di apostolato 
(cf. 1 Cor 14,19). 


(BIETENHARD, H., Die himyilische Welt im Urchristentum und 
Spdtjudentum [WUNT 2, Tiibingen 1951]; CROWNFIELD, 
D.R., «The Self Beyond Itself», JAAR 47 [1979] 245-267; 
LINCOLN, A.T., «Paul the Visionary”: The Setting and Signifi- 
cance of the Rapture to Paradise in 2 Cor 12:1-10», NTS 25 
[1978-1979] 204-220; Price, R.M., «Punished in Paradise 
(An Exegetical Theory on 2 Cor 12:1-10)», JSNT 7 [1980] 33- 
40; SAAKE, H., «Paulus als Ekstatiker», Bib 53 [1972] 404- 
410; SCHAFER, P., «NT and Hekhalot Literature: The Journey 
into Heaven in Paul and the Merkavah Mysticism», //S 35 
[1984] 19-35; SPITTLER, R.S.,«The Limits of Ecstasy: An Exe- 
gesis of 2 Cor 12:1-10», Current Issues in Biblical and Patristic 
Interpretation [Fest. M.C. Tenney, edd. G.E. Hawthorne et al., 
Grand Rapids 1975] 259-266). 


55 6. La realtà della esperienza nei vv. 2-4 porta 
Paolo a dire che egli avrebbe potuto onestamente van- 
tarsi di ben altro che della sua debolezza, se avesse vo- 
luto. di più di quello che vede o sente da me: L'unica 
prova autentica di un apostolo è la dimensione in cui 
egli manifesta Cristo, prima di tutto nel comportamen- 
to (4,10-11) e poi nelle parole (2,17; 12,19; 13,3). 7a. 
La sintassi è problematica (si veda J. ZMJEWSKI, BZ 21 
[1977] 265-272). 7b. una spina nella carne: Questa è 
ampiamente interpretata come una malattia sia psichi- 
ca sia fisica che, nella tradizione giudaica, era causata 
da un demonio o da Satana (si veda K.L. SCHMIDT, 
GLNT 5, 747-756). Le due locuzioni, comunque, non 
sono causalmente correlate, ma in apposizione, sugge- 
rendo una causa di afflizione personale ed esterna, 
confermata dall'uso di «spine» nell’AT per indicare i 
nemici (p. es., Naz 33,55; vedere T.Y. MULLINS, JBL 76 
[1957] 302). Si allude probabilmente al tipo di perse- 
cuzione evocato dalle liste di sofferenze, ma il collega- 
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mento con 11,14-15 («ministri di Satana») fa pensare 
che Paolo abbia in mente l’ostilità che serpeggiava nel- 
le sue stesse comunità. 8. fo pregato: Per un certo pe- 
riodo Paolo aveva pregato ardentemente per la libera- 
zione, ma non lo fa più. 9a. La formulazione dell’intui- 
zione intesa come oracolo divino non spiega come Pao- 
lo l'avesse avuta. grazia: Definita come «potenza», ma 
la sua relazione con «debolezza» è interpretata in vari 
modi (si veda G. O’COLLINS, CBQ 33 [1971] 528-537). 
Il contesto, illuminato da 4,7, suggerisce che «debolez- 
za» (v. 10) sia la condizione per cui la potenza che si 
manifesta in Paolo possa essere riconosciuta come di 
origine divina. si manifesta pienamente: Cioè diventa 
efficacemente presente (cf. 1 Gv 4,12). 9b. /e mie debo- 
lezze: L'accettazione delle debolezze ora appare come il 
mezzo attraverso cui viene acquisita la potenza. perché 
dimori: Lo stesso verbo (epistèndò) appare in Gv 1,14. 
10. quando sono debole, è allora che sono forte: Paolo 
non vuole dire che la debolezza è forza o che il debole 
diventerà forte (come in Lc 1,46-55) ma che la sua de- 
bolezza apostolica rivela la forza accordatagli per il suo 
ministero (3,5-6). 


(Barré, M.L., «Qumran and the ‘Weakness’ of Paul», CBQ 
42 [1980] 216-227; BETZ, H.D., «Eine Christus-Aretalogie bei 
Paulus (2 Kor 12:7-10)», ZTK 66 [1969] 288-305; Minn, 
H.R., The Thorn that Remained (Auckland 1972]; PARK, 
D.M., «Paul's stolops # sark;: Thorn or Stake?», NovT 22 
[1980] 179-183). 


56 (c) ULTERIORE GIUSTIFICAZIONE PER LA SUA 
FOLLIA (12,11-13). Questo epilogo al «discorso insen- 
sato» fa eco alla giustificazione del vanto, espressa nel- 
la introduzione (11,1-21a). 11. raccomandato io da voi: 
I Corinzi avrebbero dovuto rendergli l'onore che Paolo 
reclama per se stesso. ron sono per nulla inferiore a 
quei superapostoli: Il verbo bystérésa va inteso come ao- 
risto complessivo (BDF 332), in logica corrispondenza 
con il perfetto 2ysterekénai che in 11,5 (si veda il com- 
mento) deve essere inteso come un presente (BDF 
341). È molto improbabile che Paolo stia pensando al- 
la visita intermedia (+ 10), l’unica occasione in cui egli 
potrebbe essere stato messo a confronto con gli intrusi. 
Questo versetto non è un’obiezione all'identificazione 
dei «superapostoli» con il gruppo di Giacomo a Geru- 
salemme. nulla: Gli avversari potrebbero aver descritto 
Paolo come una totale nullità (cf. 10,10b). 12. i segni 
del vero apostolo: Nel tentativo di giudicare tra Paolo 
ed i suoi avversari, i Corinzi avevano stabilito dei crite- 
ri, uno dei quali era la capacità di fare miracoli. Questo 
si deduce dalla reazione di Paolo. si sono compiuti: Un 
passivo teologico; si veda ZBG $ 236. Paolo non ac- 
campa alcun merito personale. con una pazienza a tutta 
prova: Nel contesto della debolezza e delle sofferenze, 
le caratteristiche dominanti del ministero di Paolo. se- 
gni, prodigi e miracoli: Nell’AT i primi due sono spesso 
associati (ad esempio Es 7,3; Dt 34,11; Is 8,18; cf. Rw 
15,19) e tutti e tre appaiono insieme in A? 2,22; 2 Ts 
2,9; Eb 2,4. 13. Il comportamento di Paolo a Corinto 
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era lo stesso tenuto in tutte le altre chiese, un salutare 
ricordo ai Corinzi, che essi non erano gli unici cristiani 
(si veda il commento a 1 Cor 1,2). L'unica eccezione a 
questa regola era che Paolo non aveva fatto loro alcuna 
richiesta economica anche quando era assente (cf. 
11,7-11). 


(Nielsen, H.K., «Paulus Verwendung des Begriffes Dyna- 
mis», Die paulinische Literatur und Theologie [ed. E. Peder- 
sen, Teologiske Studier 7, Aarhus 1980] 137-158). 


57 (VIII) Parte III: Un avvertimento prepara 
una visita (12,14-13,10). Due problemi preoccupava- 
no Paolo, mentre preparava la visita cruciale che 
avrebbe deciso le sorti della chiesa di Corinto: (1) la 
questione economica che aveva tanto avvelenato l’at- 
mosfera, e (2) le indicazioni che lo stile di vita di alcuni 
membri era incompatibile con il vangelo. 

58 (A) Di nuovo la questione dell’aiuto econo- 
mico (12,14-18). 14a. Questa è la terza volta che vengo 
da voî: Questa interpretazione del testo greco piuttosto 
ambiguo è richiesta da 13,1-2 (contro N. HYLDAHL, 
ZNW 64 [1973] 303). Si tratta della visita che egli ave- 
va programmato (1,16) ma che aveva poi rimandato in 
seguito alla visita «con tristezza» (2,1). 14b. Egli man- 
terrà quanto aveva espressamente deciso in 11,9 e lo 
giustifica nei termini del rapporto parentale spiegato in 
1 Cor 4,15. 16. Se Paolo aveva inteso il suo rifiuto di 
accettare l’aiuto come un atto d’amore, che avrebbe 
dovuto essere ricambiato (v. 15), a Corinto era stata da- 
ta una interpretazione diversa. scaltro come sono, vi ho 
preso con inganno: Il modo in cui viene rintuzzata que- 
sta accusa nei vv. 17-18, sembrerebbe implicare che 
Paolo fosse consapevole solo di un’imputazione generi- 
ca di disonestà e non di una accusa specifica. 17. Con- 
scio della propria innocenza, Paolo prima considera la 
possibilità che uno dei suoi inviati avesse sollecitato i 
fondi per lui. Il modo in cui è strutturata la domanda 
dimostra che egli si aspettava una risposta negativa. 
18a. Tito: Si riferisce alla sua missione di sollecito per 
la colletta (si veda 8,6). quell’altro fratello: Forse un in- 
caricato da Paolo per accompagnare Tito (8,22), dal 
momento che l’altro era stato designato dalle chiese 
(8,18-19) ed era perciò insospettabile. 18b. La formula- 
zione della prima domanda prevede una risposta nega- 
tiva, quella delle altre due, positiva. In effetti Paolo sta 
sfidando i Corinzi a produrre prova di frode. 

59 (B) I Corinzi debbono correggersi 
(12,19-13,10). È sorprendente l’improvvisa comparsa 
di un ammonimento riguardo a una condotta scorretta, 
sia dal punto di vista sociale sia sessuale. Per poter 
mantenere l’unità del tema della Lettera B, si deve de- 
durre che Paolo abbia in mente quella parte della co- 
munità più aperta agli «intrusi». 19. Paolo nega qual- 
siasi intento apologetico in ciò che ha scritto, onde evi- 
tare l'impressione che le accuse abbiano qualche so- 
stanza o che egli sia motivato più dal proprio interesse 
che da quello per la comunità . 20a. ron vi trovi come 
desidero: Questo viene spiegato nelle due liste di vizi. 
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venga trovato da voi quale non mi desiderate: Nello sta- 
to d'animo di punire piuttosto che di mostrare amore 
paterno (13,2.10; cf. 1 Cor 4,21). 20b. Gli otto vizi so- 
no in un certo senso convenzionali ed i primi quattro 
appaiono nello stesso ordine in Ga/ 5,20. Alla luce del 
versetto successivo e di 13,2, questo risulta meno signi- 
ficativo della comparsa dei termini «gelosia», «lotta» 
ed implicitamente «faziosità» in 1 Cor 3,3-4, che fanno 
parte della critica che Paolo indirizza agli «spirituali» 
(— 1 Corinzi, 49;18). 21. e nor si sono convertiti: Que- 
sto esclude la possibillità che Paolo stia pensando alla 
condizione pre-battesimale della comunità (come in 1 
Cor 6,9-10). La locuzione «a tutti gli altri» in 13,2 con- 
ferma il fatto che egli abbia in mente un particolare 
gruppo di Corinto. fornicazione: 1 Cor 6,15-16 fornisce 
una perfetta descrizione di porzéia come immoralità 
sessuale. dissolutezza: 1 Cor 5,1-5 è un caso di evidente 
immoralità pubblica. A Corinto, la prima era sicura- 
mente giustificata dall’atteggiamento degli «spirituali» 
verso il corpo (si veda il commento a 1 Cor 6,18), come 
lo era molto probabilmente anche la seconda. 

60 13,1. ogni questione si deciderà sulla dichiara- 
zione di due 0 tre testimoni: Il contesto fa allusione alle 
improbabili accuse contro Paolo (12,16). Di 19,15 era 
citato a significare che i peccatori dovevano essere av- 
vertiti della possibilità della punizione (si veda H. VAN 
VLIET, No Single Testimony [Studia theologica rheno- 
traiectina 4, Utrecht 1958] 43-62), e questo combacia 
perfettamente con il versetto successivo. 2. Due cornici 
temporali rendono complessa la frase. «L'ho detto pri- 
ma» va con «presente per la seconda volta» e si riferi- 
sce ad un tempo precedente a quello attuale. Il «lo ri- 
peto» (= avvertendovi in anticipo) va con «e ora assen- 
te» e mette in contrasto il presente con il futuro. Il 
punto è che i Corinzi erano stati debitamente avvertiti 
e, di conseguenza, Paolo era libero di punirli se essi 
non fossero cambiati al suo arrivo. Hoff, «che», intro- 
duce quanto Paolo aveva detto durante la sua seconda 
visita. 3. cercate una prova che Cristo parla in me: Quan- 
to Paolo rivendica (2,17; 5,20; 12,19) troverà conferma 
nell’esercizio della sua autorità di punire. 4. Come Cri- 
sto è da una parte debole, dall’altra forte, se lo si guar- 
da da prospettive diverse, così è anche Paolo. Se i Co- 
rinzi sono convinti circa il primo aspetto (10,10b), non 
dovrebbero avere dubbi riguardo al secondo. 


(JACKSON, B.S., «Testes Singulares in Early Jewish Law and 
the New Testament», Essays in fewish and Comparative Legal 
History [STLA 10, Leiden 1975] 172-201). 


61 5. esaminate voi stessi: A coloro che vorreb- 
bero esaminarlo, Paolo indica che sarebbe più oppor- 
tuno che essi esaminassero se stessi. Hanno compreso 
Cristo in modo corretto? Solo quando giungeranno ad 
una comprensione corretta del Cristo (si veda il com- 
mento a 1 Cor 2,8) apprezzeranno il modo in cui Paolo 
svolge il suo ministero. 6. Paolo applica lo stesso crite- 
rio a se stesso. 7. roi preghiamo: Egli si preoccupa, co- 
munque, della loro riuscita e non della propria. La rab- 
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bia di Paolo è pressoché sbollita. 8. /2 verità: Nel con- 
testo questa massima generale (cf. 3 Esd 4,35.38) atte- 
nua necessariamente la possibilità che Paolo fallisca, 
come è indicato nel v, 7. 9. Paolo non si preoccupa del 
fatto che i Corinzi lo ritengano debole (in contrasto 
con 1 Cor 4,10), finché loro sono forti nella fede (v. 5). 
10. Questo compendio della dura critica dei cc. 10-13 
è del tutto incompatibile con il contenuto dei cc. 1-9 e 
perciò conferma la divisione di 2 Cor in due lettere. La 
fraseologia richiama 10,8. 

62 (IX) Conclusione: Raccomandazioni finali e 
saluto (13,11-13). 11. stase lieti, tendete alla perfezione, 
fatevi coraggio a vicenda, abbiate gli stessi sentimenti, 
vivete in pace: Gli imperativi tradiscono sia la sollecitu- 
dine di Paolo per i Corinzi, sia la sua consapevolezza 
della problematicità dei mutui rapporti. 12a. con #/ ba- 
cio santo: Si veda il commento a Rw 16,16 . 12b. utti i 
santi: La maggior parte delle traduzioni protestanti (ad 
esempio RSV, NEB, NIV) numerano questa frase come 
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v. 13. santi: I cristiani (si veda il commento a 1 Cor 1,2) 
della Macedonia occidentale o dell’Illiria (+ 4). 13. So- 
lo E/5,23 è paragonabile a questa benedizione triadica, 
che non è una formula trinitaria in senso dogmatico. /4 
grazia del Signore Gesù Cristo: Si veda 1 Cor 16,23; Fil 
4,23; 1 Ts 5,28; Rm 16,23. l’amore di Dio: L'amore che 
sgorga da Dio si manifesta nella grazia carica di poten- 
za (12,9) data da Cristo la quale crea «la comunione 
dello Spirito Santo». La forza del genitivo è discussa, 
ma la fraternità data dallo Spirito deve risultare nella 
koinénia con lo Spirito (cf. Fil 2,1). 


(PANILULAM, G., Koinénia i ##e NT [AnBib 85, Roma 1979]; 
RIESENFELD, H., «Was bedeutet ‘Gemeinschaft des heiligen 
Geistes?” Zu 2 Kor 13:13; Phil 2:1 und Rom 8:18-30», Corm- 
munto Sanctorum [Fest. J.-J. von Allmen, ed. A de Pury, Gine- 
vra 1982] 106-113; SCHNEIDER, B., «He koinonia tou hagiow 
pneumatos (2 Cor 13:13)», Studies Honoring LG. Brady [edd. 
R.S. Almagno et al., Franciscan Inst. Pub. Theol. Series 6, 
New York 1976] 421-447). 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Data e luogo dello scritto. Sebbene tali 
questioni siano collegate al problema dell’integrità del- 
la lettera ai Romani (+ 10), il c. 15 indica che Paolo la 
scrisse poco prima di fare il suo ultimo viaggio a Geru- 
salemme (15,25). Probabilmente la scrisse a Corinto o 
a Cencre, durante l'inverno dell’anno 57-58 d.C., dopo 
un’evangelizzazione dell'Illirico (15,19), della Macedo- 
nia e dell’Acaia (15,26; cf. 1 Cor 16,5-7; At 20,3). Rm 
16,23 parla di Gaio come di colui che gli ha offerto 
ospitalità: cf. 1 Cor 1,14. 

3 (II) Occasione e scopo. Paolo scrisse Rx, 
consapevole del fatto che il suo apostolato nell’area del 
Mediterraneo orientale era giunto a termine. Avendo 
predicato «dappertutto tra Gerusalemme e l’Illirico» 
(15,19), egli guardava ad ovest, verso la Spagna. Pro- 
gettava di visitare la chiesa di Roma come tappa inter- 
media, al fine di soddisfare un desiderio che nutriva da 


anni (1,13; 15,22.24.28). Prima di dirigersi ad occiden- 
te, egli doveva occuparsi di un’ultima questione: reca- 
pitare personalmente a Gerusalemme la colletta raccol- 
ta nelle chiese dei Gentili che aveva fondato (15,25; cf. 
1 Cor 16,1) al fine di manifestare alla chiesa-madre giu- 
deo-cristiana la solidarietà che esisteva tra i «poveri» di 
quella comunità e gli etnico-cristiani della Galazia, del- 
la Macedonia e dell’Acaia. Questi cristiani provenienti 
dal paganesimo avevano contribuito a quella colletta, 
consapevoli del fatto di «partecipare ai beni spirituali» 
della chiesa madre (15,27); quindi, prima di lasciare 
Corinto per Gerusalemme, Paolo scrisse alla chiesa ro- 
mana per annunciare la sua prossima visita. Scrivendo 
in qualità di «apostolo dei Gentili» (11,13), voleva pre- 
sentarsi a questa chiesa che non lo conosceva personal- 
mente. Conscio anche della sua missione apostolica, 
egli modellò questa lettera di presentazione come 
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un’ampia esposizione della propria comprensione del 
vangelo (1,16-17), che egli era altresì impaziente di 
predicare a Roma (1,15), di cui aveva tanto sentito par- 
lare. 

4 Rw non è un «compendio della dottrina cri- 
stiana» (F. Melantone), o «l’ultima volontà o testamen- 
to» di Paolo (G. Bornkammì), 0, ancora, un riassunto 
della dottrina di Paolo. Mancano alcuni suoi insegna- 
menti significativi (p. es., sulla chiesa, l’eucaristia, la ri- 
surrezione del corpo, perfino l’escatologia). Piuttosto, 
è una lettera-saggio che presenta le sue riflessioni mis- 
sionarie sulla possibilità storica di salvezza, radicata 
nella giustizia e nell'amore di Dio, ed ora offerta a tutti 
gli esseri umani attraverso la fede in Gesù Cristo. Alla 
luce del suo apostolato in Oriente e specialmente della 
crisi dei giudaizzanti (ora appartenente alla storia pas- 
sata), Paolo si era sempre più convinto che la giustifi- 
cazione e la salvezza dipendevano non dalle azioni pre- 
scritte dalla legge, ma dalla fede in Gesù Cristo, il Fi- 
glio che non è stato risparmiato dall'amore del Padre. 
Attraverso la fede e il battesimo, gli essere umani par- 
tecipano agli effetti dell’'evento-Cristo, al progetto di 
salvezza concepito dal Padre e portato a compimento 
nella morte e risurrezione di Gesù Cristo (+ Teologia 
paolina, 82:41-48). 

5 Il climax del ministero di Paolo in Oriente 
era stato la consegna personale della colletta a Gerusa- 
lemme. Preoccupato di come sarebbe stata accettata, 
Paolo chiese ai cristiani di Roma di pregare affinché 
l’aiuto che era stato portato potesse risultare gradito a 
quella comunità (15,31). A Gerusalemme Paolo fu og- 
getto di diffidenza, perché ancora noto tra i Giudei co- 
me l’ex-fariseo che stava abolendo la legge. Quindi la 
colletta non doveva semplicemente aiutare i poveri; do- 
veva essere un segno di solidarietà dei suoi convertiti 
etnico-cristiani verso i primi giudeo-cristiani. Sarebbe 
stato accettato nel giusto spirito? Rw; può anche (indi- 
rettamente) rappresentare una formulazione del vange- 
lo di Paolo, così come egli l'avrebbe presentato ai giu- 
deo-cristiani di Gerusalemme che ancora non si fidava- 
no di lui. 

6 Rm tratta di alcuni argomenti già contenuti 
in Gal (— Galati, 47:9); mentre, però, Ga/ fu composta 
in un contesto polemico, Ru è stata scritta in un’atmo- 
sfera più calma. Assomiglia più ad un trattato che a 
una lettera, introduce elementi dello stile letterario gre- 
co, di retorica e di diatriba stoica. Ri: non si occupa 
più della pretesa dei giudaizzanti come tale, anche se 
cerca implicitamente di giustificare la missione aposto- 
lica di Paolo nell’evangelizzazione del mondo pagano. 
Rw sta a Gal come la deutero-paolina Ef sta a Col. An- 
che se Paolo scrive ad una chiesa che non conosce per- 
sonalmente e alcune parti della sezione parenetica di 
Rrn riflettono problemi che egli ha già dovuto affronta- 
re altrove nel suo ministero, le sue istruzioni ai «debo- 
li» e ai «forti» (14,1-15,13) sono probabilmente i suoi 
commenti sulla situazione romana, della quale egli ha 
solo sentito parlare. Questi due gruppi sono stati iden- 
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tificati in modo plausibile con i giudeo-cristiani e con 
gli etnico-cristiani di Roma. Le loro differenze conflit- 
tuali non consistevano più nel problema dei giudaiz- 
zanti, ormai di vecchia data (come nelle chiese della 
Galazia), bensì nel problema relativo alla dieta e al ca- 
lendario. Quando i Giudei e i giudeo-cristiani dovette- 
ro lasciare Roma per via dell’editto di Claudio (49 
d.C.; — Paolo, 79:10), gli etnico-cristiani sarebbero ri- 
masti lì. Questa comunità etnico-cristiana si sarebbe 
quindi sviluppata per conto proprio indipendentemen- 
te dall'influenza giudeo-cristiana. Ma quando i giudeo- 
cristiani tornarono a Roma, dopo la morte di Claudio 
(54 d.C.) e quando la moglie del successivo imperatore 
(Nerone) mostrò un atteggiamento favorevole nei con- 
fronti dei Giudei, essi probabilmente trovarono una si- 
tuazione diversa da quella che si erano lasciati alle spal- 
le. Gli etnico-cristiani non si facevano più scrupoli sul- 
le norme riguardanti la dieta e il calendario; essi erano i 
«forti», mentre i giudeo-cristiani, per i quali tali norme 
erano importanti, rappresentavano i «deboli». Paolo 
sarebbe, in qualche modo, venuto a sapere di questa si- 
tuazione nella chiesa di Roma e ne scrive. Si veda inol- 
tre W. MARXSEN, /atroduction to the New Testament 
(Philadelphia 1968) 99-101; K.P. DONFRIED (ed.), The 
Romans Debate (Minneapolis 1977). 

7 (III) La Chiesa Romana. In Oriente Paolo 
era solito fondare comunità cristiane nelle città impor- 
tanti dell’Impero (Filippi, Tessalonica, Corinto, Efeso). 
Benché impaziente di predicare il vangelo anche a Ro- 
ma, egli sapeva che la sua chiesa era stata fondata da 
qualcun altro (15,20; cf. 1,8.13). Chi fosse, egli non lo 
dice. Scrivendo Rrr, come ha fatto, è improbabile che 
considerasse Pietro il suo «fondatore» (cf. G4/ 2,7-8). 
Molto probabilmente la comunità locale era formata 
da convertiti della Palestina o della Siria, della prima 
ora (cf. Af 2,10; AMBROSIASTER, lx ep. ad Rom. prolo- 
go; PL 17,47-48; Tacito, Anzmales 15,44). Pietro pro- 
babilmente non arrivò a Roma prima degli anni 50, egli 
era ancora a Gerusalemme per il «Concilio» (49 d.C. 
circa). Aquila e Prisca, giudeo-cristiani costretti a la- 
sciare l’Italia per l’editto di Claudio, giunsero a Corin- 
to (49 d.C. circa). Si veda Wik-SCHM, INT 638. 

8 I commentatori spesso sostengono che la 
composizione della chiesa romana sia importante per la 
comprensione di Rzz. Nei tempi moderni la scuola di 
Tubinga, E. Renan, T. Zahn, W. Manson, F. Leenhardt 
afferma che essa fosse prevalentemente giudeo-cristia- 
na. Il loro principale argomento si basa sull’uso abbon- 
dante di citazioni dall’AT, e in particolare della storia 
di Abramo. Ciò potrebbe indicare che Paolo immagi- 
nasse che i propri lettori fossero prevalentemente di 
origine giudaica. Vi era certamente una grande comu- 
nità giudaica nella Roma del 1 sec. (si veda S. LYONNET, 
Quaestiones I, 17-23; H.J. LEON, The Jews of Ancient 
Rome [Philadelphia 1960]), che sarebbe stata una ma- 
trice naturale per la chiesa cristiana. Benché espulsi in 
gran numero da Claudio, essi potrebbero essere ritor- 
nati a Roma dopo la sua morte. Comunque sia, molti 
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altri (C.K. Barrett, S. Lyonnet, O. Michel, J.Munck) 
credono che la chiesa romana fosse prevalentemente di 
origine pagana. Ciò sembra preferibile, dal momento 
che Paolo include i suoi lettori tra i Gentili per la cui 
salvezza egli aveva ricevuto il suo mandato di apostolo 
(si veda 1,5-7.12-14; 11,11-13; 15,16). 

9 (IV) Autenticità e integrità di Rm. La pater- 
nità paolina di Rx oggi è universalmente riconosciuta, 
così come lo era nell’antichità. Le voci dissenzienti del 
XIX sec. (E. Evanson, B. Bauer, A.D. Loman) sono sta- 
te «relegate tra le curiosità degli studi sul NT» (CRAN- 
FIELD, Romans, 2). 

L'autenticità della dossologia finale (16,25-27) viene 
comunque contestata. (1) La sua posizione varia nei 
manoscritti greci: nelle tradizioni del testo Esichiano 
(x, B, C) e occidentale (D) dopo 16,23; nella tradizione 
del testo Koiné (L e minuscoli) dopo 14,23; nel P* (il 
testo più antico di Rx) dopo 15,33; nei manoscritti A, 
P, 5, 33 sia dopo 14,23 sia dopo 16,23; nei manoscritti 
G, g, e Marcione è stata interamente omessa (anche se 
per essa è stato lasciato uno spazio sufficiente per man- 
tenerla dopo 14,23 in G e g). (2) Il suo stile è periodi- 
co, infiorettato di fraseologia liturgica ed innica, una 
caratteristica altrove assente in Ryr. (3) Il «mistero» ap- 
plicato alla salvezza dei Gentili si trova nelle Deutero- 
Paoline, ma non in Rw. Nessuna di queste ragioni cor- 
robora l'argomento, ma la maggioranza dei commenta- 
tori tende a considerare la dossologia come un’aggiun- 
ta fatta a Rex in una data tardiva, plausibilmente quan- 
do fu assemblato il corpus delle sue lettere. Si veda J. 
DuPoNT, RBér 58 (1948) 3-22; H. GAMBLE, The Tex- 
tual History of the Letter to the Romans (SD 42, Grand 
Rapids 1977). 

10 Rm 16,1-23 presenta un altro problema. La 
paternità paolina è normalmente riconosciuta, ma è 
questo brano veramente una parte integrale della lettera 
originaria? Marcione e alcuni Padri (Tertulliano, Ci- 
priano, Ireneo) conoscevano un testo di Rr7 senza i cc. 
15-16. In P* la dossologia segue 15,33, un versetto che 
suona come la conclusione di una lettera (cf. 1 Cor 
16,23-24; 2 Cor 13,11; Fil 4,9). Inoltre Rrx 16,1-16 sem- 
bra una lettera di raccomandazione per Febe, una dia- 
conessa della chiesa di Cencre. Assomiglia ad un'antica 
lettera di raccomandazione (epistolé systatiké). Si veda 
il commento a 16,1. Era indirizzata in origine alla chie- 
sa romana? Una destinazione efesina è stata spesso so- 
stenuta (D. Schulz, J. Moffatt, T.M. Taylor, ed altri). 
Essa sarebbe stata pertanto mandata ad una chiesa che 
Paolo conosceva molto bene. In 16,3 egli saluta Prisca 
e Aquila, che si erano stabiliti ad Efeso (A/ 18,18.26), 
dove vivevano in una comunità radunatasi attorno a lo- 
ro (1 Cor 16,19). 2 Tr: 4,19 può voler dire che in segui- 
to essi vivevano ancora ad Efeso; peraltro Paolo saluta 
Epeneto «primizia dell’Asia per Cristo» (16,5), ed an- 
cora almeno altre 25 persone (di cui 23 per nome); ef- 
fettivamente un numero ingente di persone note in una 
chiesa che egli non conosceva personalmente. Conosce 
bene perfino i gruppi che si incontrano nella chiesa do- 
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mestica (16,5). Infine, l’avvertimento in 16,17-20, così 
diverso nel tono dal resto di Rx, sembra strano che sia 
indirizzato ad una chiesa che non gli fosse intimamente 
nota. In ultima analisi, però, nessuno di questi argo- 
menti è persuasivo. Dalla facilità con cui Prisca e Aqui- 
la si muovono, essi potrebbero essere di nuovo perfino 
a Roma nel momento in cui Paolo scrive (dopo la mor- 
te di Claudio). Perché Epeneto, il primo convertito in 
Asia, doveva stare lì? Paolo potrebbe aver saputo della 
chiesa domestica da Prisca e Aquila. I vv. 16,17-20 nel 
tono non sono del tutto ammonitori; è probabile che 
essi riecheggino puramente lo stile esortativo dell’apo- 
stolo usato nelle altre lettere (cf. 1 Cor 5,9.11). Ma la 
ragione principale per considerare 16,1-23 come parte 
integrale di Rrx è che altrimenti Rx 1-15 sarebbe l’u- 
nica lettera nel corpus paolino in cui manca un finale 
epistolare. Si veda H. GAMBLE, The Textual History, 
56-95. 

11 La conclusione problematica di R:, insieme 
all’omissione di en Rémé «a Roma» in 1,7.15 in alcuni 
manoscritti (G, g, 1908), ha dato origine all’ipotesi che 
Rm sia stata veramente composta come una lettera 
«circolare» destinata a più chiese (T.W. Manson, BJRL 
31 [1948] 197-200). Secondo questa ipotesi, Rrx 1-15, 
con la dossologia come in P*, sarebbe stata mandata a 
Roma, mentre il testo con il c. 16 sarebbe stato inviato 
ad Efeso. L'espressione ex Rémé rappresenterebbe, al- 
lora, il vero indirizzo del primo esemplare, mentre la 
sua omissione, in alcuni manoscritti, rispecchierebbe la 
forma di altre copie destinate ad altre chiese. Questa 
intrigante ipotesi poggia su deboli prove di manoscrit- 
ti, giacché i migliori manoscritti greci riportano Rex in 
una versione testuale che include il c. 16. Sotto questo 
aspetto, non v'è nemmeno alcun reale parallelo tra Ri 
ed E/(— Efesini, 55:2). 

12 (V) Importanza di Rm. R:x ha influenzato la 
successiva teologia cristiana più di qualsiasi altro libro 
del NT. Raramente un ambito della riflessione teologi- 
ca non ha risentito del suo insegnamento. La sua in- 
fluenza è evidente anche in altri scritti del NT (1 Pt, 
Eb, Gc) ed opere subapostoliche (Clemente, Ignazio, 
Policarpo, Giustino). Abbondano i commentari patri- 
stici e scolastici su Rr; a cominciare da Origene, gli in- 
terpreti principali sono Crisostomo, Teodoreto, Gio- 
vanni Damasceno, Ecumenio, Teofilatto, Ambrosiaster, 
Pelagio, Ugo di S. Vittore, Abelardo e Tommaso d’A- 
quino. Immensa è la parte che Rx ha avuto nel dibatti- 
to della Riforma. Famosi commentari sono stati scritti 
da Martin Lutero, F. Melantone e G. Calvino. Anche il 
pensiero religioso moderno è stato molto influenzato 
dai commentari teologici di K. BARTH (Epistola ai Ro- 
mani [Milano 1989‘]), A. NYGREN (Commentary on 
Romans [London 1952]), H. ASMUSSEN (Der Ròmer- 
brief [Stuttgart 1952]) e E. BRUNNER (Der Ròmerbrief 
(Leipzig, s.d.]). Il contributo che Rex ha dato al pensie- 
ro cristiano occidentale è inestimabile. 

13 (VI) Struttura. Molti commentatori moderni 
concordano sulle ovvie divisioni di Rx (Introduzione, 
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Sezione dottrinale, Sezione parenetica, Conclusione 
[con o senza il c. 16]), ma il dibattito s'incentra sulla 
suddivisione della sezione dottrinale. Va divisa in due o 
tre sottosezioni? Il c. 5 va con ciò che precede o con 
ciò che segue? Paolo ha incorporato in Rex alcuni bra- 
ni previsti per altre occasioni e già usati indipendente- 
mente (3,10-18; 5,12-21; 9,1-11,36)? Ad alcuni com- 
mentatori sembra che questi brani siano stati introdotti 
ex abrupto, ma, nella loro collocazione attuale, vanno 
indubbiamente considerati come parti integranti dello 
sviluppo di Rrz. Si veda in proposito, per ulteriori 
commenti, lo schema offerto sotto. Lo schema usato 
qui è una forma modificata di quello di Lyonnet, ma è 
molto vicino a quelli di Cranfield e Kasemann. 


(I) Introduzione (1,1-15) 
(A) Indirizzo e saluto (1,1-7) 
(B) Ringraziamento (1,8) 
(C) Proemio: il desiderio di Paolo di venire a Roma 

(1,9-15) 

(II) Parte I: Sezione dottrinale. Il Vangelo di Dio di Gesù 
Cristo Nostro Signore (1,16-11,36) 
(A) Mediante il Vangelo viene rivelata la giustizia di 

Dio che giustifica la persona di fede (1,16-4,25) 

(a) Annuncio del tema: il Vangelo è la fonte 
potente di salvezza per tutti, che rivela 
la giustizia di Dio (1,16-17) 

(b) Spiegazione del tema in forma negativa: 
senza il Vangelo l’ira di Dio si manifesta 
contro tutti gli esseri umani (1,18-3,20) 

(i) L'ira di Dio contro i Gentili (1,18-32) 
{ii) Il giudizio di Dio contro i Giudei 
(2,1-3,20) 

(c) Spiegazione del tema in forma positiva: 
la giustizia di Dio si manifesta attraverso 
Cristo ed è ricevuta con la fede (3,21-31) 

(d) Illustrazione del tema: nell’AT Abramo è stato 
giustificato per la fede (4,1-25) 
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(B) L'amore di Dio è pegno di salvezza per coloro 
che sono giustificati per la fede (5,1-8,39) 
(a) Annuncio del tema: il cristiano che è stato 
giustificato e riconciliato con Dio sarà salvato 
condividendo la speranza nella vita risorta 
di Cristo (5,1-11) 
(b) Spiegazione del tema: la nuova vita cristiana 
procura una triplice liberazione (5,12-7,25) 
(i) Liberazione dal peccato e dalla morte 
(5,12-21) 

(ii) Liberazione da se stessi mediante 
l’unione con Cristo (6,1-23) 

(iii) Liberazione dalla legge (7,1-25) 
(c) Sviluppo del tema: la vita cristiana è vissuta 
nello Spirito ed è destinata alla gloria (8,1-39) 
(i) La vita cristiana corroborata dallo Spirito 
(8,1-13) 

(ii) Mediante lo Spirito il cristiano diventa 
figlio di Dio, destinato alla gloria 
(8,14-30) 

(iii) Inno all’amore di Dio manifestato in 
Cristo (8,31-39) 

(C) Questa giustificazione/salvezza non contraddice 
l'antica promessa di Dio a Israele (9,1-11,36) 

(a) Il lamento di Paolo per i suoi ex-correligionari 
(9,1-5) 

(b) La promessa di Israele non è contraria 
all'orientamento divino della storia (9,6-29) 

(c) Il fallimento d'Israele deriva dal suo 
rifiuto (9,30-10,21) 

(d) Il fallimento d'Israele è parziale e 
temporaneo (11,1-36) 

(III) Parte II: Sezione parenetica. Le esigenze della vita 
giusta in Cristo (12,1-15,13) 
(A) La vita cristiana dev'essere culto nello Spirito 
tributato a Dio (12,1-13,14) 
(B) I forti sono debitori di carità verso i deboli 
(14,1-15,13) 
(IV) Conclusione (15,14-33) 
(V) Lettera di raccomandazione per Febe (16,1-23) 
(VI) Dossologia (16,25-27) 


COMMENTARIO 


14 (I) Introduzione (1,1-15). La formula di 
apertura, il saluto di Paolo ai Romani, è la praescriptio 
più solenne delle sue lettere (+ Epistole del NT, 
45:8). Egli compare come unico mittente. Poiché scrive 
ad una chiesa che non lo conosce ancora di persona, 
desidera presentare se stesso e la sua predicazione. La 
prima proposizione della formula di apertura (1,1-7a) è 
ampliata in modo da poter racchiudere una triplice de- 
scrizione di se stesso, gli echi del kerygma primitivo e i 
motivi che saranno poi trattati nella lettera (il vangelo, 
l'appello all’AT, il favore divino, l’elezione, la fede e 
Cristo risorto). 

15 (A) Indirizzo e saluto (1,1-7). 1. servo di Cri- 
sto Gesù: La prima descrizione di Paolo. Il termine dé#- 
los lo designa non solo come un cristiano, uno «schiavo 
di Cristo» in senso generico (1 Cor 7,22), ma in modo 
più preciso come un predicatore del Vangelo al servi- 
zio della comunità cristiana (cf. Ga/ 1,10; Fi/ 1,1; 2,22). 
L'uso che egli fa di d#/0s non riflette solo il costume di 


certe persone nell’AT di autodesignarsi «schiavi» di 
YHWH (Sa 27,9; 31,17; 89,51) ma anche quello di de- 
scrivere con questo termine le grandi figure che aveva- 
no servito YHWH nella storia della salvezza (Mosè, 2 
Re 18,12; Giosuè, Gdc 2,8; Abramo, Sa/ 105,42). In 
qualità di «schiavo di Cristo», Paolo appartiene alla 
stessa linea. apostolo per vocazione: La seconda descri- 
zione pone l'accento sull’origine divina della sua mis- 
sione. L'evento nei pressi di Damasco può essere consi- 
derato come la sua vocazione all’apostolato (si veda B. 
RIGAUX, The Letters of St. Paul [Chicago 1968] 40-67). 
In Gal 1,15 Paolo considera la sua «chiamata» come la 
continuazione della vocazione divina delle figure del- 
l’AT (Geremia, il servo di YHWH). Su «apostolo» ri- 
mandiamo al commento a Ga/ 1,1. prescelto per annun- 
ciare il vangelo di Dio: La terza descrizione di se stesso: 
Gal 1,15 spiega che egli era stato destinato a svolgere 
questo ruolo prima di nascere. Il participio «phorismé- 
nos, «messo da parte», potrebbe giocare sull’aramaico 
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p°riî, «separato», parola che soggiace al termine «Fari- 
seo». Paolo può voler indicare che il suo passato di fa- 
riseo fosse la base stabilita da Dio per il suo apostolato. 
Come minimo, questo significa che egli era stato desi- 
gnato da Dio per questo ruolo nella storia della salvez- 
za, ancor prima di nascere. È il «vangelo di Dio» per- 
ché la sua fonte ultima è il Padre (15,16; 2 Cor 11,7). 2. 
che egli aveva promesso: Fin dall'inizio di Rx Paolo 
sottolinea che questo «vangelo» di salvezza fa parte di 
un piano divino ed antico, cui partecipava anche l’AT. 
Egli non era marcionita, ma vede la nuova economia 
scaturire dalle stesse fonti di quella antica. per mezzo 
dei suoi profeti: Non tanto tutti e tre i profeti maggiori 
e i dodici minori dell’AT, quanto tutte quelle persone 
dell’AT che secondo la chiesa primitiva avevano fatto 
affermazioni applicabili a Cristo. 3. riguardo al Figlio 
suo: Il vangelo di Dio e le promesse fatte da lui nell’AT 
si riferiscono a Gesù, che è in una relazione esclusiva 
con Dio in qualità di «Figlio suo» (cf. 8,3.32; Ga/ 4,4). 
Paolo non si riferisce alla natura ontologica di Cristo, 
ma intende affermare due cose sul Cristo risorto: egli 
gode di un rapporto filiale con Dio ed è implicita la sua 
preesistenza. Qui inizia anche il frammento del keryema 
primitivo introdotto da Paolo. nato dalla stirpe di Davi- 
de secondo la carme: La prima affermazione asserisce che 
Gesù era della stirpe di Davide nell’ordine della discen- 
denza naturale e fisica (cf. Ra 4,1; 9,5); egli era un di- 
scendente con diritto alla sacra unzione che spettava a 
un erede di Davide. La locuzione katà sdrka, «secondo 
la carne», è in antitesi con katà puéuma haghiòsynés, 
«secondo lo spirito di santificazione», la base della se- 
conda affermazione di Paolo; da questo punto di vista il 
Cristo risorto possiede una qualità ancora più grande. 

16 4. costituito Figlio di Dio con potenza: La 
comprensione della frase è complicata da 3 problemi: 
(1) Cosa significa il participio aoristo poristhéntos? (2) 
A che cosa si riferisce en dyndmei? (3) Qual è il senso 
di «Figlio di Dio»? (1) È da rifiutare certamente il si- 
gnificato di horisthéntos come «predestinato» (Vg, 
Agostino, Pelagio), poiché borizetn, «limitare, defini- 
re» non è lo stesso di proorizein, «predeterminare». 
Crisostomo ed altri scrittori greci spiegano il participio 
con «manifestato, mostrato». Sebbene sia accettabile, 
questa traduzione fu troppo spesso intesa nei termini 
della disputa posteriore sulle nature di Cristo. I com- 
mentatori moderni di solito preferiscono il significato 
«designato, stabilito, innalzato» (si veda Az 10,42; 
17,31). (2) La locuzione ex dyudmei è stata interpretata 
come un avverbio che modifica il participio, «dichiara- 
to definitivamente» (Goodspeed, Sanday-Headlam), 
oppure «con un atto di potere» (NEB); ma la posizio- 
ne della frase contrasta con tale interpretazione. L'anti- 
tesi creata da Paolo esige che, sebbene Gesù fosse (il) 
Figlio disceso da Davide a livello naturale (secondo la 
carne), egli fu innalzato a «Figlio di Dio con potenza» 
a livello dello Spirito (così come della risurrezione). (3) 
Nella affermazione «Figlio di Dio con potenza», Paolo 
non pensa al rapporto intra-trinitario del Padre e del 
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Figlio (della teologia posteriore), ma all’unica relazio- 
ne di Cristo con Dio nel processo salvifico. In questo 
processo, secondo Paolo, la differenza era data dalla 
risurrezione, ma ciò non faceva di Cristo il Figlio di 
Dio (cf. 2 Cor 4,4; 8,9; Fil 2,6). Prima Gesù era il Fi- 
glio nato dalla stirpe di Davide, ora egli è il «Figlio di 
Dio con potenza» (sulla omissione dell’articolo prima 
di en dyndmei si veda BDF 272). Proprio come la chie- 
sa primitiva considerò la risurrezione come un evento 
nell’esistenza di Gesù per cui egli era diventato «Si- 
gnore» e «Messia» (A 2,36) ed applicava a lui, in rife- 
rimento a ciò, il Se/ 2,7 («Tu sei mio figlio; oggi io ti ho 
generato»), così per Paolo a Cristo era stato conferito 
un potere vivificante nel momento della risurrezione 
(Fil 3,10), per cui divenne uno «Spirito datore di vita» 
(1 Cor 15,45; — Teologia paolina, 82:60-64). secondo 
lo Spirito di santificazione: Questa espressione non si 
trova in nessun altro scritto di Paolo e fa parte della 
formula primitiva in uso. Potrebbe voler dire «lo Spiri- 
to Santo», come traduzione letterale di r445 haggodes 
(Is 63,11), un’espressione usata a volte nella letteratura 
di Qumran (1QS 4,21; 9,3), che rivela il suo uso pale- 
stinese. Alcuni commentatori sia patristici che moder- 
ni l'hanno intesa come azione dello Spirito Santo, cui 
diede via libera il Cristo risorto. Ma l’ovvio paralleli- 
smo della frase con &atà sérka indica che Paolo la con- 
sidera come qualcosa che appartiene a Cristo stesso. 
Non è solo la sua natura divina (R. Cornely, J. Bonsir- 
ven), ma piuttosto la fonte trascendente e dinamica 
della santità nel suo stato glorificato, in virtù della qua- 
le egli vivifica gli esseri umani (cf. 1 Cor 15,45). me- 
diante la risurrezione daî morti: La preposizione ex in- 
dica sia tempo che causalità. Dal punto di vista tempo- 
rale questo esprimerebbe la nuova modalità di esisten- 
za dinamica del Cristo, a partire dalla sua risurrezione; 
intesa causalmente, indicherebbe la risurrezione stessa 
come un influsso esercitato nella attività salvifica di 
Cristo (si veda M.-E. BOISMARD, RB 60 [1953] 5-17; 
D.M. STANLEY, Christ’s Resurrection in Pauline Soterio- 
logy [AnBib 13, Roma 1961] 165; J.A. FITZMYER, TAG 
202-217). 5 la grazia dell’apostolato: Letteralmente 
«grazia ed apostolato». La chiamata di Paolo ad essere 
l’apostolo dei Gentili giunse a lui attraverso il Cristo 
risorto (Ga/ 1,12.16). per ottenere l'obbedienza della fe- 
de: Il genitivo è apposizionale. Paolo concepisce la fe- 
de come qualcosa che inizia con l’akoé, «ascolto» 
(10,17) e termina con un impegno o sottomissione per- 
sonale (bypakoé + Teologia paolina, 82:109). 7. in Ro- 
ma: La capitale del mondo greco-romano ai tempi di 
Paolo (— 11). santi per vocazione: Letteralmente «chia- 
mati santi» oppure forse «chiamati (ad essere) santi». 
L'uso che Paolo fa del plurale in questa espressione 
riecheggia il singolare 4/eré baghia dei LKX (in ebraico 
migra’ gode) «una convocazione sacra», che designava 
gli Israeliti durante l'esodo (Es 12,16). Questo li classi- 
ficherebbe come un popolo a parte, consacrato a 
YHWH (Lv 11,44; 19,2). Paolo elogia i cristiani roma- 
ni adattando l’espressione dell’AT ed insinuandovi un 
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senso nuovo secondo il quale sono essi ora «i santi per 
vocazione». 
17 (B) Ringraziamento (1,8). Paolo usa una for- 
mula epistolare (cf. 1 Ts 1,8) simile a quella trovata nel- 
le lettere contemporanee greche (— Epistole del NT, 
45:8B). La sua preghiera per i Romani è rivolta a Dio 
attraverso Cristo (cf. Ryz 7,25; 11,36; 1 Cor 15,97). 
18 (C) Proemio: il desiderio di Paolo di venire 
a Roma (1,9-15). L'imminente visita di Paolo alla chie- 
sa di Roma sarà la fonte di mutui benefici, ma anche 
un’opportunità di predicare lì il vangelo. 9. 4/ quale 
rendo culto: Paolo paragona il suo lavoro al servizio del 
vangelo con un atto sacerdotale di culto offerto a Dio; 
cf. 15,16. nel mio spirito: Le interpretazioni del sintag- 
ma sono diverse, ma il significato più probabile è che 
Paolo impegna tutto se stesso nell’evangelizzazione. 10. 
per volontà di Dio: Sebbene Paolo avesse la sensazione 
che il suo prossimo viaggio a Gerusalemme non sareb- 
be stato privo di rischi (15,31-32), l'eventualità di quel- 
lo a Roma è totalmente affidata alla volontà di Dio. 13. 
non voglio pertanto che voi ignoriate: Una delle frasi en- 
fatiche preferite da Paolo (11,25; 1 Ts 4,13; 1 Cor 10,1; 
12,1; 2 Cor 1,8). finora ne sono stato impedito: Da cosa? 
In 15,18-22 egli lo addebita al suo apostolato in Orien- 
te ed al suo rispetto per una comunità che egli non ave- 
va fondato. Dal momento che la forma passiva è usata 
spesso come una circolocuzione per Dio (il «passivo 
teologico», ZBG $ 236), Paolo può voler indicare che 
l'’impedimento fosse preordinato da Dio. 14. verso ? 
Greci come verso î barbari: Come apostolo dei Gentili, 
Paolo deve portare il Vangelo a tutti i non giudei. Egli 
definisce il mondo non greco con una parola greca 
onomatopeica: bdr-baroi, dividendo i Gentili tra quelli 
che parlavano greco (inclusi molti Romani in quel pe- 
riodo) e quelli che non lo facevano. 15. di Roma: (+ 
11). 
19 (II) Parte I: Sezione dottrinale. Il Vangelo di 
Dio di Gesù Cristo nostro Signore (1,16-11,36). Nel- 
l'introduzione è già stato menzionato il vangelo di Dio 
ed il ruolo di Paolo nel proclamarlo. Questa sezione 
esprime l’unica possibilità storica di salvezza per tutti 
gli esseri umani che Dio annuncia in questo vangelo. 
La sezione è divisa in 3 parti principali: (A) 1,16-4,25; 
(B) 5,1-8,39; (C) 9,1-11,36. 
20 (A) Mediante il Vangelo viene rivelata la 
giustizia di Dio che giustifica la persona di fede 
(1,16-4,25). Il tema della prima parte è introdotto con 
orgoglio da Paolo nel suo ruolo di proclamatore del 
vangelo. 

(a) ANNUNCIO DEL TEMA: IL VANGELO È LA 
FONTE POTENTE DI SALVEZZA PER TUTTI, CHE RIVELA LA 
GIUSTIZIA DI DIO (1,16-17). Ben consapevole di cosa sia 
il vangelo, Paolo non si vergogna di predicarlo anche 
nella capitale del mondo civilizzato — una grandiosa li- 
tote attenuativa (cf. 1 Cor 2,3-6). 16. il vangelo: Si veda 
il commento a 1,3; — Teologia paolina, 82:31-36. po- 
tenza di Dio: Questa descrizione iniziale del vangelo 
mette in evidenza che non si tratta solo di un messag- 
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gio, una filosofia o un sistema di pensiero da imparare; 
è la «storia della croce» (1 Cor 1,18). La «potenza di 
Dio» è un'’astrazione, l’espressione di una forza (djr4- 
mis) con cui Dio agisce sul corso della storia umana 
(cf. 1 Cor 2,4; 4,20). per la salvezza di chiunque crede: 
La forza divina, che è il vangelo, mira alla «salvezza» 
del credente. In modo significativo in questa formula- 
zione della proposizione di Rx: Paolo esprime lo scopo 
del vangelo in termini di «salvezza» e non di «giustifi- 
cazione». Soférfa significa «salvezza, soccorso» dal ma- 
le (di qualsiasi genere); + Teologia paolina, 82:71. Nel 
NT essa, di solito, significa salvezza dai pericoli che si 
oppongono al destino cristiano e (positivamente) la tu- 
tela di quelle condizioni che assicurano il suo raggiun- 
gimento. Altrove in Rw (5,9-10; 8,24; 10,9.13; 
11,11.26; 13,11) questo termine si riferisce ad una 
realtà escatologica futura, concettualmente distinta dal- 
la giustificazione o dalla riconciliazione. del Giudeo pri- 
ma e pot del Greco: «Prima» manca in alcuni mano- 
scritti (B, G). È comunque necessario mantenerlo poi- 
ché esso concorda con la convinzione di Paolo sul pri- 
vilegio di Israele (2,9-10; 3,9). Il Messia era stato pro- 
messo ad Israele (9,5) e gli Ebrei erano stati i primi a 
rivolgersi a lui nella fede. Pienamente convinto di que- 
sto suo privilegio storico, Paolo tuttavia afferma la pos- 
sibilità ora data a tutti gli esseri umani di condividere 
mediante la fede quella salvezza (10,12; 1 Cor 1,24; 
12,13). 

21 17. si rivela la giustizia di Dio: Qui come mai 
in passato, il vangelo manifesta l'atteggiamento fonda- 
mentale di Dio verso gli esseri umani, la sua potenza e 
la sua attività nei loro confronti tesa ad assolverli attra- 
verso Cristo, poiché al di fuori di questo vangelo solo 
la collera divina si rivela dal cielo (1,18-3,20). Il con- 
trasto tra la «giustizia» (1,17) e l’«ira» (1,18) indica che 
Paolo sta parlando di una qualità o attributo di Dio. 
Qui in 1,17 Paolo parla di dikaios$yne Thet, «la giusti- 
zia-rettitudine di Dio». Spesso viene tradotto con «la 
giustizia di Dio» che a volte suona come rettitudine 
verso se stesso. La Vg aveva tradotto questa locuzione 
greca come iustitta Dei, che spesso appare nelle versio- 
ni cattoliche più antiche (oppure nelle traduzioni in 
lingua romanza) come «giustizia di Dio». Questa tra- 
duzione, comunque, è stata spesso fraintesa come «giu- 
stizia vendicativa o punitiva» di Dio, così come la in- 
terpretò una volta il monaco LUTERO (cf. LWks 34,336- 
337). A causa di questi problemi, personalmente se- 
guo la traduzione di E.J. GOODSPEED: «la rettitudine 
di Dio» (Rw 3,5; The Complete Bible: An American 
Translation [Chicago 1960] NT, 143) [ndr: per esigen- 
ze di conformazione alla traduzione proposta (SBCei) 
si userà in it. il termine «giustizia»; d’ora innanzi il let- 
tore gli applichi il significato ora spiegato dall'autore]. 
Essa denota quella qualità divina per la quale Dio as- 
solve il suo popolo manifestandogli il suo potere di 
grazia in un giudizio giusto. Il significato dell’espres- 
sione, intesa come un attributo di Dio, si trova anche 


in 3,5.21.22.25.26; e probabilmente in 10,3 (+ Teolo- 
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gia paolina, 82:39), benché non sia sempre tale nelle 
lettere di Paolo (cf. 2 Cor 5,21 e Fil 3,9 — dove chiara- 
mente indica un dono di Dio). Qui Paolo intende che 
il vangelo è il mezzo con cui si rivela questo aspetto di 
Dio. di fede in fede: Questa traduzione letterale pone 
in rilievo il problema di un'espressione assai dibattuta. 
Certamente è inadeguata l’interpretazione di Tertullia- 
no e di Origene, «dalla fede nella legge alla fede nel 
vangelo», poiché l’uso delle due preposizioni ek ed eis 
con la stessa parola, di solito suppone l’identico signifi- 
cato della parola da loro retta (cf. 2 Cor 2,16; 3,18). 
Due sono le interpretazioni prevalenti: (1) «da una fe- 
de iniziale ad una fede più perfetta» (Lagrange, Huby). 
Questa utilizza la nozione di progresso spesso associata 
a siffatto tipo di preposizioni (Sa/ 84,8). L'economia di 
salvezza di Dio è sempre più condivisa da un essere 
umano, man mano che la fede aumenta. (2) «Attraver- 
so la fede e per la fede». Questa interpretazione pre- 
suppone quanto verrà trattato in 3,21-22, dove si ri- 
scontra un tale svolgimento di pensiero: «attraverso 
(ek) la fede», indicherebbe il mezzo con cui un essere 
umano condivide la salvezza; «per (ess) la fede» invece 
lo scopo del piano divino. In entrambi i casi, la salvez- 
za non è più un fatto di legge, ma di fede dall’inizio al- 
la fine e la giustizia di Dio si rivela solo nella sfera della 
fede (E. KASEMANN, Romans, 31). come sta scritto: Nel- 
la Scrittura. Paolo introduce una citazione dell’AT 
usando una corrente formula introduttoria giudaica (si 
veda J.A. FITZMYER, ESBNT 8-10). i/ giusto vivrà me- 
diante la fede: Ab 2,4, citato né secondo il TM («Il giu- 
sto vivrà per la sua fedeltà») né secondo i LXX (mss. 
B,S: «Il giusto vivrà per la mia fedeltà»; mss. A, C: «Il 
mio giusto vivrà per la fede»). Nel contesto originario, 
l’arrivo degli invasori Caldei, il cui dio è la loro poten- 
za, è contrapposto a Giuda, la cui salvezza risiede nella 
fedeltà a YHWH. Ad Abacuc viene ordinato di riferire 
il messaggio di YHWH: chi si inorgoglisce con sicurez- 
za, soccomberà, ma colui che è giusto vivrà per la sua 
fedeltà (a YHWH). Paolo comunque omette il prono- 
me possessivo e adotta la traduzione dei LXX dell’e- 
braico ’èr:sînà «fedeltà», in greco pistis. La «vita» pro- 
messa a Giuda era la salvezza temporale dall’invasore. 
Paolo amplia il senso sia di «vita» che di «fede» in ter- 
mini di destino cristiano. Si veda J.A. EMERTON, JTS 28 
(1977) 1-18; J.A. FITZMYER, TAG 236-246; O.P. Ro- 
BERTSON, Presbyterian 9 (1983) 52-71. Alcuni autori (p. 
es., Cranfield, Kuss) collegano «mediante la fede» con 
«giusto» (cioè colui che è giustificato attraverso la fede 
[NEB]). Questo potrebbe concordare con il pensiero 
di Paolo, ma forza il significato della frase in Aò e non 
è così soddisfacente; si veda H.C.C. CAVALLIN, ST 32 
(1978) 33-43. 

22 (b) SPIEGAZIONE DEL TEMA IN FORMA NEGATI- 
VA: SENZA IL VANGELO L'IRA DI DIO SI MANIFESTA CON- 
TRO TUTTI GLI ESSERI UMANI (1,18-3,20). La proposi- 
zione di 1,16-17 è spiegata da una considerazione anti- 
tetica preliminare: ciò che accade agli esseri umani sen- 
za il vangelo. Paolo accusa sia il paganesimo sia il giu- 
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daismo di non essere riusciti a porre le persone nella 
condizione di poter realizzare la giustizia morale. Da 
solo, il greco pagano non riusciva ad arrivare alla cono- 
scenza di Dio e, di conseguenza, cadeva nella deprava- 
zione morale. Senza il vangelo, il Giudeo non riusciva 
ad attuare la giustizia davanti a Dio, nonostante il van- 
taggio di possedere la legge mosaica. In tutti e due i ca- 
si il risultato è l'allontanamento da Dio e l’ira divina si 
manifesta su entrambi. Tale è la condizione umana sen- 
za il vangelo di Gesù Cristo. 

23 (i) L'ira di Dio contro î Gentili (1,18-32). O. 
MICHEL (Ròzzer, 60) ritiene plausibilmente che questo 
brano sia un esempio di discorso missionario del tipo 
di quelli che Paolo rivolse ai pagani. In esso egli rie- 
cheggia il giudizio sul mondo pagano corrente tra i 
Giudei di quel tempo. Il pensiero chiave è nel v. 18; il 
suo giudizio conclusivo: «meritano la morte» è espres- 
so in 1,32. 18. l'ira di Dio: La reazione di Dio al pecca- 
to umano ed alla cattiva condotta è descritta in modo 
vivido ricorrendo ad un'immagine antropomorfica trat- 
ta dall’AT (/s 30,27-28;— Teologia paolina, 82:38; Pen- 
siero dell’AT, 77:99-102). Era un modo protologico di 
descrivere la reazione decisa del Dio vivente alla rottu- 
ra del patto da parte di Israele (Ez 5,13; Os 5,10) oppu- 
re all’oppressione del suo popolo da parte delle nazioni 
(Is 10,5-11; Ez 36,5-6). È come dire che Dio «lascia che 
la società pagana si cuocia nel suo brodo» (ROBINSON, 
Wrestling, 18). Posta in relazione al «Giorno di 
YHWH» (Sof 1,14-18) ha acquisito una sfumatura 
escatologica. Ora Paolo asserisce che c'è stata una rive- 
lazione «dal cielo» contro i pagani che sono senza il 
vangelo. 19. ciò che di Dio st può conoscere: Altrove nel 
NT (e nei LXX) grostés significa «conosciuto» e non 
«conoscibile». Crisostomo e la Vg preferirono il signi- 
ficato «ciò che di Dio è conosciuto». Questo però crea 
una tautologia con il predicato «è loro manifesto». Per- 
tanto la maggior parte dei commentatori moderni se- 
guono Origene, Tommaso d’Aquino ed altri nell’inter- 
pretarlo come «capace di essere conosciuto» (BAGD 
164; BULTMANN, GLNT 2,542; CRANFIELD, Rowma7s, 
113). è loro manifesto: Lett.«è manifesto in loro». Ma 
«in loro» difficilmente significa «alle loro menti» 
(Lyonnet, Huby). Piuttosto, o (1) «tra loro», giacché 
Paolo insiste sulla esteriorità delle manifestazioni (Mi- 
chel, Cranfield) o meglio (2) «a loro», dal momento 
che ex + dativo qualche volta sostituisce il dativo sem- 
plice (Ga/ 1,16; 2 Cor 4,3; 8,1; BDF 220; ZBG $ 120). 
Paolo spiega la parola «conoscibile» nel v. 20. 

24 20. fe sue perfezioni invisibili: Lett. «le sue 
cose invisibili», delle qualità specifiche si parla alla fine 
del versetto. dalla creazione del mondo: Cf. Gb 
40,6-42,6; Sal 19,1-6; Is 40,12-31. Spesso nel NT, £zjsis 
significa «ciò che è creato, creatura» (da cui la Vg 4 
creatura mundi). Poiché potrebbe essere qui inteso in 
senso tautologico, molti commentatori preferiscono il 
senso attivo e temporale di «creazione» (come in Mt 
24,21; 25,34; cf. CRANFIELD, Rosmzans, 114). possono es- 
sere contemplate con l'intelletto: Letteralmente «essen- 
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do comprese con l’intelletto, sono percepite». Un ossi- 
moro (diversamente KASEMANN, Romans, 40). Con- 
templando il mondo creato e meditandovi, un essere 
umano riesce a percepire attraverso la sua variegata 
facciata la grandezza dell’«Invisibile» che vi sta dietro, 
l’onnipotenza ed il carattere divino del suo Creatore. 
Sebbene invisibili nell’essenza, queste qualità si rispec- 
chiano nelle «grandi opere» (poié?z414) che lui ha com- 
piuto. Qui non si discute né di conoscenza attraverso 
una primitiva rivelazione positiva né di una conoscenza 
della fede. 21. essi sono dunque inescusabili: Paolo rie- 
cheggia l’idea giudaica corrente della colpevolezza dei 
pagani che non conoscono e non venerano Dio come 
dovrebbero; si veda Sap 13,1-9; As. Mos 1,13 (APOT 
2,415-581). L'espressione greca potrebbe esprimere sia 
lo scopo che il risultato. Sanday-Headlam, Barrett, Mi- 
chel preferiscono l’idea dello scopo (condizionale): 
l'intenzione di Dio non era che i pagani peccassero; ma 
se essi lo avessero fatto, per lui sarebbero stati inescu- 
sabili. Molti esegeti (Cornely, Lietzmann, Cranfield ed 
altri) riconoscendo che, nel greco del NT, il valore con- 
secutivo di una proposizione sfocia sovente in quello 
finale (ZBG $ 351-352; BDF 402.2), sostengono che il 
significato di risultato meglio si addice al contesto at- 
tuale. In entrambi i casi, la condizione umana sin dal 
momento della creazione è tutta a sfavore di un atteg- 
giamento ateo. pur conoscendo Dio: Dopo il principio 
generale enunciato in 1,20, Paolo continua con il pec- 
cato specifico dei pagani. Qui egli sembra ammettere 
che essi in qualche modo «conoscessero Dio» — al con- 
trario di quanto gli Ebrei solitamente pensavano (Ger 
10,25; Sal 79,6; Sap 14,12-22) e di quanto Paolo stesso 
sembra affermare in 1 Cor 1,21: «il mondo con tutta la 
sua sapienza non ha conosciuto Dio». In questi passi 
viene negata una conoscenza reale ed affettiva di Dio 
che include amore e venerazione. In questa discussione 
quasi filosofica la parola guortes connota un tipo di 
informazione su Dio incoativa e speculativa, che nel 
pensiero di Paolo i pagani non potevano fare a meno di 
avere. La radice del loro peccato sta nel carattere non 
consequenziale della conoscenza, che non si evolveva 
in un vero riconoscimento religioso. Paolo non parla 
qui solo dei filosofi pagani ed ancor meno di qualche 
primitiva rivelazione positiva (ad esempio, della legge, 
4 Esd 7,21-24) o solo dei primi pagani (diversamente 
A. FEUILLET, Lum Vie 14 [1954] 71-75). Egli parla di 
tutti i pagani, perlomeno di tutti quelli del suo tempo. 
non gli hanno dato gloria: Il rimprovero di Paolo non è 
circoscritto solo all’ignoranza pagana, ma anche alla in- 
capacità di manifestare venerazione e gratitudine, che 
sarebbero dovute scaturire dalla conoscenza che essi 
avevano di lui; invece la loro venerazione era tributata 
alle cose create. hanno vaneggiato nei loro ragionamen- 
ti: Da questa incapacità derivano tre conseguenze: la 
futilità di un ragionamento autosufficiente, l’ottenebra- 
mento della visione in campo religioso e l’idolatria. 23. 
banno cambiato la gloria dell'incorruttibile Dio con ll 
immagine: Allude a Sal 106,20: «Scambiarono la loro 
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gloria con la figura di un toro che mangia fieno», che si 
riferisce al vitello d’oro di Es 32. Paolo applica l’allu- 
sione ai pagani. Gli idoli sono preferiti alla déxa di 
YHWH, la luminosa manifestazione esterna della sua 
presenza (in ebraico 44564, Es 24,17; 40,34-35). Paolo 
qui riecheggia Di 4,16-18. 

25 (Nella costituzione dogmatica del Concilio 
Vaticano I De fide catholica, Rim 1,20 viene citato come 
convalida della tesi che la luce naturale della ragione 
umana può far conoscere Dio dalle cose create [DS 
3004]. L'uso conciliare di questo testo non significa 
che Paolo stia affermando proprio la stessa cosa. Il 
concilio si opponeva al fideismo ed al tradizionalismo 
ed asseriva la possibilità di una tale conoscenza di Dio, 
indipendentemente dalla fede e dalla rivelazione positi- 
va. La differenza tra i testi di Paolo e quello del Vatica- 
no I è che il secondo tratta della capacità (potere attivo) 
della mente umana di conoscere Dio e prescinde dal 
suo uso de facto, mentre Paolo afferma il fatto che Dio 
è percepito in senso intellettuale ed è conosciuto attra- 
verso le cose create. Inoltre egli parla di «empietà e 
malvagità» (1,18) e dell’incapacità umana di conoscere 
Dio in modo corretto (1,28); il concilio prescindeva da 
simili impostazioni. L'ulteriore questione teologica sul- 
la capacità umana di conoscere Dio senza alcuna assi- 
stenza divina (ad esempio, la grazia) va oltre il punto di 
vista di Paolo. Si veda LYONNET, Quaestiones, 1° ser., 
78-88). 

26 24. li ha abbandonati: Lett. «li diede in balìa 
...». Il triplice uso retorico del verbo paradidbnat (si ve- 
dano anche i vv. 26.28) introduce la punizione commi- 
nata in senso protologico dall'ira di Dio. Paolo cerca di 
stabilire una relazione intrinseca tra peccato e punizio- 
ne; l’empietà porta con sé la propria retribuzione (si 
veda Sap 11,15-16; Ez 23,28-30). L'idolatria, come con- 
seguenza dell’incapacità di onorare debitamente Dio, è 
fonte di immoralità e per questo è la «grande menzo- 
gna» (Sep 14,22-31). 25. hanno cambiato la verità di 
Dio: Un’eco a 1,18.22-23. Ciò che esiste, è vero, ciò che 
non esiste, è falso (si veda Ger 10,14). che è benedetto 
nei secoli, Amen!: Paolo tradisce il suo retroterra ebrai- 
co quando al climax della menzione del Dio creatore, 
fa seguire una dossologia spontanea (si veda 2 Cor 
11,31). 26. hanno cambiato i rapporti naturali in rappor. 
ti contro natura: Il contrasto tra «donne» e «uomini» 
(1,27) dimostra che la perversione sessuale a cui Paolo 
si riferisce è l'omosessualità. (Solo l’ességhesis moderna 
poteva distorcere le parole di Paolo e riferirle alla con- 
traccezione da parte delle donne). La depravazione 
della perversione è la meritata conseguenza dell’em- 
pietà pagana; avendo cambiato il vero Dio con quello 
falso (1,25), inevitabilmente i pagani hanno cambiato 
le loro vere funzioni naturali con quelle pervertite (cf. 
FILONE, De Abr. 135; De spec. leg. 2,50; 3,37). 28. ciò 
che è indegno: L'idolatria conduce non solo alla perver- 
sione sessuale, ma ad ogni tipo di comportamento im- 
morale. Paolo aggiunge un elenco di vizi (+ Teologia 
paolina, 82:142), una eco della dideché della chiesa pri- 
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mitiva. 32. :/ giudizio di Dio: In 2,14-15 Paolo mostra 
che la coscienza pagana percepisce a volte alcune delle 
stesse prescrizioni promulgate nella legge mosaica. Ri- 
ferendosi a 1,21 (gronses, epignontes) egli formula il 
suo verdetto contro i pagani e spiega il motivo per cui 
essi sono «inescusabili». meritano l4 morte: A prima vi- 
sta, questa frase può sembrare riferirsi alla morte fisica 
come punizione dei vizi elencati, ma è difficile dire se 
le coscienze pagane la riconoscessero giusta per tutti. 
Probabilmente, Paolo sta pensando alla morte totale 
(5,12.19), la sorte di tutti i peccatori; questo equivale 
alla esclusione dal regno di Dio (1 Cor 6,10; Ga/ 5,21). 
approvano chi le fa: In questo modo è rivelata la condi- 
zione abissale dei pagani, non solo per non essere riu- 
sciti ad onorare Dio ed a vivere in modo corretto, ma 
per aver approvato la stessa condotta negli altri. 

27 In tutta questa sezione Paolo non dice che 
ogni pagano prima della venuta di Cristo fosse immo- 
rale. Egli parla in senso collettivo e descrive una situa- 
zione de facto; egli non vuol dire che il paganesimo fos- 
se de iure incapace di rettitudine morale. Quando i teo- 
logi cristiani insegnano la necessità dell’aiuto divino 
per perseverare in una vita buona e naturale, essi van- 
no oltre la prospettiva di Paolo e si riferiscono alla con- 
dizione peccaminosa della persona. Comunque il fon- 
damento del loro insegnamento fa riferimento a Paolo: 
l’umanità non può nulla senza il vangelo (si veda 7,7- 
25). 

28 (ii) I/ giudizio di Dio contro i Giudei 
(2,1-3,20). Paolo si rivolge ad un uditore fittizio che 
applaude con fragore alla sua descrizione del fallimen- 
to morale dei pagani. Costui non è meglio del pagano, 
poiché, malgrado una cultura morale superiore, egli 
non fa ciò che dovrebbe. Pertanto, egli non sfuggirà al 
giudizio divino. 

È disputata l'identità dell’4x:bròpos (uomo) in 2,1- 
16. Secondo Crisostomo e Teodoreto si trattava di un 
giudice secolare o di una autorità romana; per Origene, 
di un vescovo, di un sacerdote o di un diacono cristia- 
no; per T. Zahn, di un filosofo o di un moralista paga- 
no. Molti esegeti moderni però lo identificano con un 
giudeo che si ritiene superiore a un pagano per via dei 
privilegi del suo popolo. In 2,17 si parla espressamente 
di Giudei, e 2,1-16 sembra essere solo la costruzione in 
vista della sua identificazione. I vv. 12-16 dimostrano 
che la conoscenza degli ordinamenti divini non appar- 
tiene esclusivamente al giudeo; persino i pagani cono- 
scono alcune prescrizioni della Torah. Pertanto, i Giu- 
dei sono messi a confronto in modo implicito con i pa- 
gani. Peraltro, questi versetti presuppongono 2,9-10, in 
cui il giudeo ed il greco sono messi sullo stesso piano 
davanti a Dio; i vv. 1-8 preparano a questa prospettiva. 
Di conseguenza, 2,1-16 è una requisitoria indiretta 
contro il giudaismo, che diventa palese nel v. 17; essa, 
alla fine, obbliga il giudeo ad emettere una sentenza 
contro se stesso. Nel prosieguo della sua argomentazio- 
ne, Paolo afferma il principio generale del giudizio im- 
parziale di Dio (2,1-11), dimostrando che il possesso 
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della legge non è una garanzia contro l’ira divina (2,12- 
16) ed afferma che essa condannerà tanto il giudeo 
quanto il pagano (2,17-24), e questo nonostante la cir- 
concisione (2,25-29). Si veda Sap 11-15; cf. CRAN- 
FIELD, Romans, 137-142; JT.M. BASSLER, Divine Impar- 
tiality (SBLDS 59, Chico 1982). I vv. 1-11 e 17-29 sono 
solitamente considerati come un esempio di diatribé 
(+ Teologia paolina, 82:12). 

29 1. dunque: Normalmente la particella diò in- 
troduce una conclusione di quanto è stato detto prece- 
dentemente; qui serve da transizione ed introduce un 
nuovo argomento. O wormo che giudichi: Lett. «Oh, 
ogni uomo che giudica». Questo uso di 4rtbropos in 
un'apostrofe è tipico delle diatribe di Epitteto (si veda 
anche 2,3; 9,20). condanni te stesso: È l’affermazione- 
chiave in questa sezione: tu sei peccatore ed oggetto 
dell’ira di Dio. 2. i/ giudizio di Dio: Il sostantivo krima 
può voler dire semplicemente «processo» (1 Cor 6,7) 
oppure «decisione, giudizio» (R: 11,33); ma molto 
spesso indica «condanna, sentenza avversa» (3,8; 13,2; 
Gal 5,10) come in questo caso. Questa condanna cade 
«giustamente» (letteralmente «secondo verità») su tutti 
i malfattori, senza riguardo di persone (2,11). 3. 0 #o- 
mo che giudichi: La prima di due domande che pongo- 
no in risalto l’illusione di colui che si atteggia a giudice: 
le domande contengono già implicitamente le risposte 
4. ti prendi gioco... Non è solo una questione d’illusio- 
ne, ma addirittura di disprezzo. Misconoscere la fina- 
lità della dilazione di Dio nel punire il peccato — il che 
dovrebbe portare al pentimento — significa manifestare 
la negligenza di chi è colpevole (si veda Sap 11,23; 4 
Esd 7,74). 5. accumuli collera: Vale a dire, il motivo per 
la reazione avversa di Dio; si veda il commento a 1,18. 
il giusto giudizio di Dio: La parola dikatokrisia pone 
l'accento sull’equità della decisione che Dio prenderà 
nel giorno dell’ira; si tratta chiaramente di qualcosa di 
diverso da dikaios$né theîì (si veda il commento a 
1,17). Paolo indica che il giudeo impenitente non rie- 
sce a comprendere la relazione del presente con il giu- 
dizio futuro di Dio. 6. renderà a ciascuno secondo le sue 
opere: Si allude a Sa/ 62,13 oppure a Pr 24,12. Paolo 
non solo prende in prestito questa affermazione in un 
momento di veemente retorica; essa ha un ruolo im- 
portante nel suo insegnamento e viene affermata, in 
modo eloquente, qui in Rr: ancor prima della sua di- 
scussione sulla giustificazione per la grazia mediante la 
fede (3,23-26; cf. 14,10; 2 Cor 5,10). Ma la ricompensa 
secondo le opere deve essere intesa sullo sfondo della 
giustificazione mediante la fede (KASEMANN, Rozrzans, 
58; — Teologia paolina, 82:138). 7. la vita eterna: La ri- 
compensa di coloro che pazientemente hanno compiu- 
to opere buone è quella di godere di una vita «eterna 
con il Signore» (1 75 4,17; cf. Ra 5,21; 6,22-23). Per 
quanto riguarda il background dell’AT, si veda Dx 
12,2. Si tratta della vita nell’4i6n, «tempo», a venire. 8. 
coloro che per ribellione: Una frase difficile, spesso 
fraintesa dai commentatori. Etimologicamente, erithéia 
è legato a érithos, «paga del mercenario»; ARISTOTELE 
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(Pol. 5,3) aveva usato il termine erithéia per indicare 
l’«egoismo, l'ambizione interessata» in un contesto po- 
litico (si veda BARRETT, Ro:zars, 47). Questa però ri- 
corre spesso in contesti di «lite» (ér75) e spesso, nell’u- 
so popolare, veniva confusa con quest’ultima (si veda 
Gal 5,20, Fil 1,17; 2,3; 2 Cor 12,20). Di conseguenza, 
alcuni commentatori qui interpretano nel senso di 
«gente ribelle» (Lagrange, Lietzmann, Lyonnet). Effet- 
tivamente, in questo contesto, sono validi entrambi i si- 
gnificati: essi non sono coloro che hanno pazientemen- 
te perseguito il bene ed il loro destino è l’ira divina. 9. 
tribolazione ed angoscia: Un’espressione protologica 
dell’AT (Di 28,53.55.57) che esprime la disapprovazio- 
ne divina manifestata verso gli esseri umani in questa 
vita (cf. Riz 8,35). I vv. 9-10 riformulano i vv. 7-8, espo- 
nendo in ordine inverso gli effetti dell’ira su tutti colo- 
ro che peccano; inoltre, essi ripropongono in termini 
di Giudei e Greci quanto era stato detto in 1,18. per 
ogni uomo: Lett. «anima» (psyché). Secondo Lagrange, 
queste punizioni sono dirette soprattutto all’«anima», 
ma si tratta di un’interpretazione troppo ellenistica. È 
più probabile che Paolo usi il termine psyché come la 
nefes dell’AT (Lv 24,17; Ni 19,20) per un aspetto del- 
l'essere umano (+ Teologia paolina, 82:104). per #/ 
Giudeo prima e poi per il Greco: Si veda il commento a 
1,16. Avendo ricevuto privilegi esclusivi nella storia 
della salvezza, i Giudei sono ancor più responsabili dei 
loro peccati, ma quando compiono ciò che è giusto, so- 
no i primi ad averne la ricompensa. Il pagano non è 
trascurato. 11. presso Dio non c'è parzialità: Lett. «non 
vi è parzialità in Dio». Paolo usa prosopolémpsia, «par- 
zialità», una parola che troviamo solo negli scritti cri- 
stiani, ma coniata da un'espressione dei LXX, pròsopon 
lambénein, una traduzione dell’ebraico panim nésd’, 
«sollevare il volto». Essa indica l’atto benevolo di qual- 
cuno che solleva il viso di una persona per dimostrargli 
favore (M/ 1,8; Lv 19,15). In Dio non si trova questo 
atto di «sollevare la faccia». Perciò Paolo riassume in 
2,1-11 il principio che soggiace alla sua discussione: 
Dio non guarda in faccia nessuno; malgrado i loro pri- 
vilegi, i Giudei non sono migliori dei Gentili, a meno 
che non facciano quanto ci si aspetta da loro. 

30 12. senza la legge: Non «senza una legge» 
qualsiasi, ma precisamente senza la legge di Mosè. Il 
contesto riguarda i Gentili che vivevano senza il bene- 
ficio della legislazione mosaica. Se essi peccano senza 
conoscere le sue prescrizioni, potranno perire a pre- 
scindere da essa; il loro peccato porta con sé la propria 
condanna, anche se quella legge non viene loro appli- 
cata. Paolo va contro le opinioni giudaiche correnti. 
quanti invece hanno peccato sotto la legge: La locuzione 
en nòmò (senza l’articolo) si riferisce alla stessa legge 
mosaica. I commentatori hanno ogni tanto cercato di 
stabilire una distinzione tra l’uso che Paolo fa di ho x6- 
mos, «la legge (mosaica)» e nérzos, «legge» (in genera- 
le, finanche legge «naturale»), ma questa distinzione è 
priva di un valido supporto filologico (diversamente 
ZBG $ 177; — Teologia paolina, 82:90). Gli esseri uma- 
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ni saranno giudicati dal loro operato e questo viene 
spiegato nei due versi seguenti. 13. coloro che ascoltano 
la legge: Il giudeo non è retto davanti a Dio solo perché 
conosce le prescrizioni della Torah alla cui lettura assi- 
ste ogni sabato. Paolo fa una famosa distinzione pare- 
netica tra conoscenza ed azione. quelli che mettono in 
pratica la legge: Paolo adotta un punto di vista giudai- 
co, giacché sostiene ed implicitamente si rifà a Lv 18,5 
(«chiunque osserva queste cose troverà la vita»). s4r45- 
no giustificati: Il verbo al futuro tradisce la natura fo- 
rense ed escatologica della giustificazione attesa nel 
giudizio, conformemente alla prospettiva giudaica 
adottata (— Teologia paolina, 82:68). 14. quando 1 pa- 
gani, che non banno la legge: Questo versetto ed il se- 
guente spiegano il motivo per cui i pagani, privi della 
conoscenza della legge mosaica, saranno puniti (2,12). 
per natura: Letteralmente (pbsser), cioè mediante il na- 
turale ordine regolare delle cose (BAGD 869), prescin- 
dendo da qualsiasi rivelazione positiva. Sotto la guida 
della phjsis, i pagani decretano le loro regole di con- 
dotta e conoscono almeno alcune delle prescrizioni 
della Torah giudaica. secondo la legge: Letteralmente 
«le cose della legge», un'espressione che non va intesa 
in senso troppo rigido, come se volesse significare tutti 
i precetti della Torah. Infatti, sebbene Paolo ammetta 
che i Gentili osservano davvero «le cose della legge», la 
sua affermazione viene fatta in una proposizione tem- 
porale in senso generale: «ogniqualvolta ...». pur #07 
avendo la legge: Cioè il beneficio di una legislazione ri- 
velata, così come lo avevano i Giudei. sono legge a se 
stessi: Poiché essi posseggono la phjsis, come guida 
della loro condotta, una guida che «non è solo relativa 
o psicologica, ma assoluta ed oggettiva» (MICHEL, Rò- 
mer, 78). Paolo parla di étbré, «Gentili»; egli non in- 
tende «tutti i Gentili», né include la perfetta osservanza 
di tutti i precetti. Usa il termine pòjsei in un contesto 
che si riferisce prima di tutto alla conoscenza; anche 
senza la legge, i Gentili conoscono per istinto ciò che 
deve essere fatto. Il termine non significa «per natura», 
in quanto distinto da «per grazia»; il suo punto di vista 
non è quello del problema teologico posteriore, se per il 
pagano sarà sufficiente la ph9sei per obbedire alla legge 
naturale. 15. essi dimostrano che quanto la legge esige è 
scritto nei loro cuori. Letteralmente «l’opera della legge 
è scritta». Paolo usa la forma singolare dell’espressione 
che altrove usa al plurale in senso peggiorativo, érg4 
nomu, «le opere della legge» (3,20.28; Gal 2,16; 
3,2.5.10) o semplicemente érga (4,2.6; 9,12.32; 11,16). 
Si tratta delle opere prescritte dalla legge. Per l’enun- 
ciazione vera e propria — Teologia paolina, 82:100. 
Paolo considera questa conoscenza come una condi- 
zione reale e presente della coscienza dei Gentili. i loro 
stessi ragionamenti che ora li accusano, ora li difendono: 
Questa traduzione di una frase ostica considera wet4x} 
allelon, «tra l’uno e l’altro», come riferito al mutuo di- 
battito di pensieri interiori nella coscienza dei Gentili; 
il dibattito riguarderebbe la condotta dei Gentili (così 
sostengono CRANFIELD, Rozwmzans, 162; KASEMANN, Ro- 


Religione in Ita 


[51:31-33] 


mans, 66). Alcuni commentatori (Sanday-Headlam, 
Lyonnet) lo interpretano come un riferimento ai pen- 
sieri che criticano o difendono le azioni degli altri, «nei 
loro mutui rapporti». Questo, comunque, è improba- 
bile. 16. Logicamente questo versetto segue 2,13; alcu- 
ni commentatori ipotizzano che i vv. 14-15 siano pa- 
rentetici o almeno mal collocati. La tradizione mano- 
scritta, comunque, è costante. Paolo non vuol dire che 
la coscienza dei Gentili sarà attiva solo nel giorno del 
giudizio, ma che essa renderà testimonianza special- 
mente in quel giorno. «Tale autocritica anticipa l’ulti- 
mo giudizio, come in Sep 1,5-10» (KASEMANN, 
Romans, 66). nel giorno in cui Dio giudicherà... per mez- 
zo di Gesù Cristo: I Giudei contemporanei si aspettava- 
no che YHWH esercitasse il giudizio per mezzo di un 
Eletto (1 En 45,3-6). Paolo applica questa credenza a 
Gesù. L'uso preposizionale di did Christà si riferisce al- 
la mediazione di Cristo nel suo ruolo escatologico (+ 
Teologia paolina, 82:118). secondo il mio vangelo: La 
proclamazione del ruolo di Cristo nel giudizio escato- 
logico fa parte della «buona novella» di salvezza di 
Paolo (— Teologia paolina, 82:31-33). Secondo Paolo 
si tratta del giudizio salvifico. 

31 17. portare il nome di Giudeo: Questo critico 
immaginario è ora identificato con il nome comune- 
mente usato nella diaspora per un membro del popolo 
eletto. Questa è la prima di due serie di 5 e 4 proposi- 
zioni sarcastiche, allineate paratatticamente, in cui Pao- 
lo riassume le pretese dei Giudei: io sono giudeo; io mi 
affido alla legge; il mio vanto è in YHWH (cf. Ger 
9,23; Salmi S. 17,1); io conosco la sua volontà; istruito 
dalla legge, io so ciò che è giusto e sbagliato. 19-20. Al- 
tri 4 rimproveri sarcastici rivelano l'atteggiamento dei 
Giudei verso gli altri. Paolo non nega i privilegi di 
Israele (9,4-5), ma riconosce chiaramente la falsità nel 
normale autocompiacimento dei Giudei. 21. fx... ox 
insegni a te stesso?: La frase complessa iniziata in 2,17 
non è finita; Paolo si interrompe e si rivolge diretta- 
mente ai Giudei con cinque domande mirate (2,21-23) 
che rivelano il divario tra l'insegnamento giudaico e le 
sue proprie opere (S2/ 50,16-21). son rubare: Es 20,15. 
32 25. Paolo previene un'obiezione: «Forse noi 
Giudei non osserviamo la legge come dovremmo, ma 
almeno siamo circoncisi». Paolo rifiuta anche questa 
argomentazione. circoncisione: Il segno dell’alleanza 
(Gen 17,10-11; Gib 15,28; cf. Ri: 4,11) incorporava 
un uomo nel popolo eletto da Dio e gli assicurava la vi- 
ta nel tempo a venire (J.P. HYATT, IDB 1,629-631). 
Paolo non nega il valore della circoncisione e l’eredità 
di Israele di cui essa è segno; ma questo significa ben 
poco senza l'osservanza della legge (Lv 18,5; Di 30,16). 
26. la non circoncisione non gli verrà contata come cir- 
concisione?;: La coraggiosa domanda di Paolo, che met- 
te sullo stesso piano un buon pagano con un giudeo 
circonciso, dovrebbe essere risuonata come un abomi- 
nio alle orecchie farisaiche (cf. Ga/ 5,6). 27. Richiama 
2,14-15. 28. Giudeo: Il climax di Paolo: egli oppone 
agli atteggiamenti religiosi dei Giudei di quel tempo, il 
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principio della motivazione interiore delle azioni uma- 
ne — la circoncisione del cuore, già annunciata nell’AT 
(De 10,16; 30,6; Ger 4,4; 9,24-25; Ez 44,9). Poiché Dio 
non considera gli esseri umani secondo le apparenze 
esteriori, ma «giudica i segreti» che essi hanno in cuore 
«per mezzo di Cristo Gesù» (2,16). 29. /4 circoncisione 
è quella del cuore, nello Spirito e non nella lettera: In 2 
Cor 3,6 il contrasto tra lo Spirito e la lettera riassume in 
modo conciso le diverse realtà delle due leggi, quella 
nuova e quella antica. La seconda era regolata da un 
codice scritto, una norma estrinseca da osservare e da 
venerare; la prima è resa vitale dal dono dello Spirito 
di Dio, un principio intrinseco che dà nuova forma agli 
esseri umani e ne rimodella la condotta. Pertanto, l’i- 
dea veterotestamentaria della circoncisione dei cuori 
acquisisce una nuova sfumatura; non si tratta solo di 
una circoncisione spirituale del cuore umano, ma di 
quella che si sprigiona dallo Spirito di Cristo stesso. la 
sua gloria non viene dagli uomini ma da Dio: Il vero 
giudeo è l’israelita dal cuore circonciso, che Dio rico- 
nosce come tale e da cui riceve la gloria. Costui non si 
cura della lode dei mortali che potrebbero notare la 
sua fedeltà alla Torah. Probabilmente, Paolo gioca con 
il significato del nome ebraico di «Giudeo», Y°h4dî 
che deriva dal nome del patriarca Giuda (Y*h4dé). L'e- 
timologia popolare lo spiegava come la forma passiva 
di bédé, «lodato». L'uomo con il cuore circonciso è co- 
lui che è lodato agli occhi di Dio, il vero «Giudeo». 

33 Quanto Paolo ha descritto precedentemente, 
potrebbe implicare che i Giudei non avessero davvero 
alcun vantaggio rispetto ai Gentili, malgrado la sua vo- 
lontà di accordare loro una certa precedenza (1,16; 
2,9-10). Ora, nel c. 3, egli risponde ad un obiettore im- 
maginario che non si dà per vinto e lo riconduce alla 
sua tesi; malgrado gli oracoli divini di salvezza riportati 
nei loro sacri testi, l’ira di Dio si abbatterà anche sui 
Giudei. I vv. 1-9 formano il primo paragrafo del c. 3. Si 
tratta dello sviluppo integrale dell’argomentazione di 
Paolo in cui egli considera le eventuali obiezioni di un 
connazionale giudeo. Non è una digressione (diversa- 
mente M. BLACK, Rozzans [Grand Rapids 1981] 62; 
C.H. Donp, The Epistle of Paul to the Romans [New 
York 1932] 46; KASEMANN, Rozzans, 78), né è priva di 
unità o coerenza. È una argomentazione dialogica in 
cui Paolo contrappone il suo insegnamento della fede 
cristiana alla fedeltà dei contemporanei Giudei alla To- 
rah. Paolo controlla il dialogo e, come un antico mae- 
stro usava la diatriba (+ Teologia paolina, 82:12), egli 
guida la discussione con il fittizio interlocutore giudeo. 
Il v. 3 propone la domanda principale che domina l’in- 
tera discussione. I vv. 1-4 affermano il privilegio che i 
Giudei hanno della fedeltà di Dio alle proprie promes- 
se e ad i propri oracoli; i vv. 5-8 trattano l’obiezione di 
libertinaggio ed il v. 9 consente a Paolo di formulare 
ancora la sua tesi fondamentale nello svolgimento ne- 
gativo del suo tema: tutti gli esseri umani, sia Giudei 
che Greci, senza il vangelo, sono soggiogati dal potere 
del peccato. In tutti e nove i versetti, l’uso della prima 


Religione in Ita 


1096 Romani (3,1-9) 


persona plurale (noi, nostro) riguarda Paolo ed il suo 
immaginario interlocutore giudeo con cui sta parlando. 
Si veda S.K. STOWERS, CBO 46 (1984) 707-722. 

34 1. qual è dunque la superiorità del Giudeo?: 
Se il possesso della legge e la circoncisione non conta- 
no nulla, quale vantaggio ha chi fa parte del popolo 
eletto? 2. anzitutto: In questo modo Paolo ammette 
che vi sia molto vantaggio, come dice all’inizio della 
sua spiegazione, ma non fa mai seguire un secondo o 
terzo punto. Invece, il suo primo vantaggio fa riferi- 
mento ad ulteriori commenti sulla infedeltà di Israele. 
le rivelazioni di Dio: Possederle è un ovvio privilegio. 
Nei LXX tà loghia ti theti (Sal 106,11; Nm 24,4.16) si 
riferisce agli «oracoli di Dio» dati ai profeti, perché sia- 
no comunicati al suo popolo; essi non riguardano solo 
le rivelazioni e le promesse, ma anche le regole di con- 
dotta. Come altrove nel NT (Ed 5,12; 1 Pi 4,11), l’e- 
spressione si riferisce all’AT in generale come parole di 
Dio sulla salvezza. Niente nell’espressione stessa o nel 
contesto restringe il suo significato alle promesse mes- 
sianiche. 3. che dunque? Se alcuni non banno creduto: 
Dal momento che apisiéin può voler dire sia «rifiutarsi 
di credere» sia «essere infedeli» (BAGD 85), qui si po- 
trebbe intendere in uno o in ambedue i sensi, poiché si 
potrebbero addurre numerosi esempi nell’AT in cui si 
parla della incredulità storica d'Israele (N#: 14; Es 
15,22-16,36) o della infedeltà (1 Re 18,21; Os 4,1-2). 
Solo «alcuni» sono stati infedeli. Ma Paolo non restrin- 
ge il significato in una prospettiva temporale; neppure 
sta pensando al «resto» (9,27; 11,5) che invece aveva 
accettato Cristo ed era diventato la chiesa giudeo-cri- 
stiana. la loro incredulità può forse annullare la fedeltà 
di Dio?: Come depositari della rivelazione divina, i 
Giudei erano in possesso delle chiare promesse di 
YHWH al popolo della sua alleanza (Es 34,6-7; Os 
2,19-23; Ny 23,19). La fedeltà a tali promesse non di- 
pendeva dalla fedeltà di Israele verso di lui? 4. Irmposst- 
bile!: La forma negativa indignata mè ghéroito (0 me- 
glio un ottativo negativo: «Che non sia così!», BDF 
384) esprime il rifiuto dell'idea dell’infedeltà a Dio. 
Nei LXX questa forma traduce il termine ebraico 
bàlilî, «lungi da me». La fedeltà a Dio non si misura in 
base a quella umana — questo è fondamentale nell’inse- 
gnamento di Paolo sulla giustizia. Dio è sempre giusto 
e giustificherà Israele (3,26). Dio è verace e ogni uomo 
mentitore: Designando Dio con l’aggettivo 4/61hés, 
Paolo gioca sul suo duplice significato: (1) «vero, one- 
sto», (2) «fedele, leale». È ovvio che il contesto intende 
la seconda accezione, ma il primo non è da escludere, a 
motivo dell’allusione a Sa/ 116,11 (LXX 115,2), in cui 
gli esseri umani sono definiti bugiardi. corse sta scritto: 
Si veda il commento a 1,17. Paolo cita Saf 51,6 non se- 
condo il TM («perciò sei giusto quando parli, retto nel 
tuo giudizio»), ma secondo i LKX («che tu sia giustifi- 
cato nelle tue parole e trionfi quando sei giudicato»). 
Nel TM il salmista ammette che anche quando la sen- 
tenza divina cade su Davide per il suo peccato con Bet- 
sabea, il popolo saprà che Dio è giusto. Ma nei LXX si 
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perde la connotazione di «sentenza» e «nelle tue paro- 
le» si riferisce a «oracoli» (come in Rw 3,2), cosicché 
perfino nella sua infedeltà Davide fa esperienza della 
fedeltà di Dio: «Non mentirò a Davide» (Sa/ 89,36). 
Paolo cita il salmista a conferma della sua tesi che 
YHWH si è mostrato sempre fedele alle sue promesse. 
5. se però la nostra ingiustizia mette in risalto la giustizia 
di Dio: La diatriba si muove su una logica conclusione 
tratta dalla disputa di Paolo. Se l’infedeltà a Davide 
non annullava la fedeltà di Dio, ma piuttosto la rende- 
va manifesta, allora la malvagità umana determina la 
manifestazione della giustizia di Dio (l'attributo; si ve- 
da il commento a 1,17; cf. A. SCHLATTER, Gottes Gere- 
chtigkett). forse è ingiusto Dio quando riversa su di not 
la sua îra?: Non vi è contraddizione nella manifestazio- 
ne della giustizia e dell’ira di Dio. Alla base della obie- 
zione sta l’idea che se la malvagità umana determina la 
giustizia e la fedeltà assolutoria di Dio, allora egli do- 
vrebbe essere ingiusto nel riversare l'ira. 6. Impossibi- 
le!: Ancora una volta, Paolo rifiuta in modo perentorio 
l’idea della grazia divina a buon mercato per Israele; si 
veda il commento a 3,4. Altrimenti, come potrà Dio giu- 
dicare il mondo?: Una fondamentale dottrina giudaica 
considerava YHWH come giudice escatologico del 
mondo (Is 66,16; G/ 3,12; Sal 94,2; 96,13). 7. se... la ve- 
rità di Dio...: Si tratta dell’identica obiezione che si fa in 
3,5 con l’unica variante di un terzo attributo. 8. Paolo 
non cerca di rifiutare il sofisma presente nell’accusa 
lanciata contro di lui (o contro i cristiani in generale). 
Nella parte tra parentesi egli rifiuta semplicemente l’ac- 
cusa (si veda CRANFIELD, Rorans, 185-187). 9. che dun- 
que? Dobbiamo noi ritenerci superiori? Niente affatto!: 
Nel v, 9a sono presenti 3 difficoltà. (1) Un problema te- 
stuale. La lettura preferita delle edizioni critiche del 
NT è #f din; proechbmetha; u péntos (due domande ed 
una risposta, come nei mss. N, B, 0219 e la tradizione 
testuale della Koiné). Ma i mss. A, L, leggono il con- 
giuntivo proechometha (come domanda intenzionale) 
mentre i mss. D, G, Y 104 ed alcuni scrittori patristici 
hanno interpretato prokatéchomen perisson, «Abbiamo 
un vantaggio precedente? Si, e di molto!». L'ultima let- 
tura è stata sostituita a causa dell’ambiguità insita nel 
verbo proechometha. (2) La punteggiatura. 7 #1 do- 
vrebbe essere seguito da un punto interrogativo (ac- 
centuando così una rimostranza diatribica) oppure no 
(considerando perciò £f come l’oggetto del verbo: 
«quale vantaggio, allora, abbiamo?»)? La maggior par- 
te dei commentatori preferisce la prima lettura. (3)La 
voce del verbo proechometha. Nella forma attiva, proé- 
chein significa «protendere, eccellere, avere un vantag- 
gio» (si veda FLAVIO GIUSEPPE, Ax. Iud. 7.10.2 $ 237). 
Ma proechimetha è una forma medio-passiva e molti 
commentatori hanno cercato di interpretarla come una 
forma media con valore attivo (così Barrett, Cranfield, 
Kasemann, Lagrange, C. Maurer, GLNT 11, 199-204): 
«Noi (Giudei) abbiamo qualche vantaggio? Niente af- 
fatto!». Sebbene generalmente sia possibile avere un 
tale uso della forma media (BDF 316,1), per proéchein 
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non se ne attesta alcun esempio. Insieme ad una mino- 
ranza di commentatori (Goodspeed, Lightfoot, San- 
day-Headlam, Stowers) preferisco il significato passivo 
di proechémetha: «siamo noi (Giudei) superati (dagli 
altri)?». Un significato di questo genere non risulta 
inappropriato dopo i vv. 1-8; si tratta piuttosto della 
domanda culminante nel dialogo di Paolo con l’ebreo 
del suo tempo e che gli permette di sostenere quanto 
detto nel v. 9b. Abbiamo infatti dimostrato precedente- 
mente che tutti... sono sotto il dominio del peccato: La 
tesi fondamentale di Paolo sulla condizione umana 
senza il vangelo (3,23; 5,12). La parola «peccato» è qui 
menzionata per la prima volta in Rrx. Paolo lo personi- 
fica come un padrone che domina uno schiavo; esso 
tiene gli esseri umani asserviti ad esso (— Teologia 
paolina, 82:82-88; Pensiero dell’AT, 77:125-131). 

35 10-18. Dopo il dialogo con un compagno giu- 
deo nei vv. 1-9 Paolo cita una catena di testi dell’AT 
per comprovare il suo punto di vista. Paolo fa uso di 
una sottoforma letteraria chiamata «testimonia» che 
raccoglie versetti dell’AT per illustrare un tema comu- 
ne. Questa forma era usata presso il giudaismo palesti- 
nese pre-cristiano ed è attestata in LQ (4Q Testim — 
Apocrifi, 67:91; cf. FITZMYER, ESBNT 59-89). Qui i 
passi tratti dai Salmi e dai profeti sono raccolti per illu- 
strare il tema della peccaminosità di tutti gli esseri 
umani. Forse Paolo usa una catena che già esisteva (co- 
sì M. DiBELIUS, TR 3 [1931] 228). I testi sono tratti 
da Sal 14,1-3 (oppure 53,2-4); 5,10; 140,4; 10,7; 36,2 e 
Is 59,7-8; e sono legati dalla menzione delle parti del 
corpo: gola, lingua, labbra, bocca, piedi, occhi. Di con- 
seguenza la totalità dell'essere umano si trova coinvolta 
nel peccato agli occhi di Dio. Nel citare questi testi 
Paolo usa gli stessi oracoli dei Giudei per mostrare lo- 
ro che, alla stregua dei Gentili, anch'essi sono «sotto 
(il) peccato». 

36 19. la legge: Sebbene nessuna delle citazioni 
in 3,10-18 sia attinta dal Pentateuco, Paolo qui defini- 
sce l’intero AT «la legge» (cf. 1 Cor 14,21) designan- 
dolo, secondo lo stile rabbinico, con il nome della sua 
parte più autorevole. Per quelli che sono sotto la legge: 
Paolo trova la prova della sua tesi nello stesso AT, che 
è diretto specialmente ai Giudei. tusto il mondo sta ri- 
conosciuto colpevole di fronte a Dio: Lett. «possa essere 
esposto al giudizio davanti a Dio». L'universalità del 
fallimento morale dell’uomo senza il vangelo è enfatiz- 
zata dal triplice uso dell’aggettivo pds, «tutto, ognuno» 
in 3,19-20. Perciò il v. 9b è riformulato in modo solen- 
ne. 20. in virtà delle opere della legge: Lett. «dalle ope- 
re della legge (mosaica)»; si veda il commento a 2,15. 
Non si tratta solo di «opere buone», ma di quelle 
compiute nell’obbedienza della legge e che gli Ebrei 
considerano il mezzo per ottenere giustizia davanti a 
Dio. Nessun uomo sarà giustificato davanti a lui: Si 
tratta di una citazione implicita di $c/ 143,2; un salmo 
di lamento personale in cui il salmista, consapevole 
della sua colpevolezza e della giustizia trascendente di 
Dio, confessa la sua incapacità di giustificarsi. Egli fa 
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appello, invece, per la sua giustificazione, alle caratte- 
ristiche di Dio che sono la «fedeltà» (gr. alétbeia = 
ebr. Sri) e la «giustizia» (gr. dikaios$ne = ebr. se- 
deg). Si veda il commento a 1,17. Il TM del Salmo di- 
ce: «davanti a te nessun essere vivente è giusto»; ma 
Paolo cita i LXKX che hanno il verbo al futuro e cam- 
bia «essere vivente» in «carne» usando un ebraismo 
(Is 40,5). Inoltre egli aggiunge, in modo significativo, 
«in virtù delle opere della legge». Egli pertanto adatta 
il lamento del salmista ad un problema specifico: la 
giustificazione per mezzo della legge. Cf. Ge/ 2,16. 
Che nessun essere umano sia giusto davanti a Dio è 
anche una tesi essena nella LQ (105 11,9-12; 10H 
4,29-31; 7,16; 12,19). per mezzo della legge st ha solo la 
conoscenza del peccato: Qui viene adombrata la discus- 
sione che verrà affrontata sul ruolo della legge nella 
storia umana (7,7—8,4). La legge dà agli esseri umani la 
vera percezione (epignòsis) del peccato (+ Teologia 
paolina, 82:94). Senza la legge gli uomini compivano 
azioni malvagie, ma le loro colpe non erano ricono- 
sciute come trasgressioni (4,15; 5,13) cioè come atti di 
ribellione contro la volontà espressa da Dio. Ma se la 
legge dichiara che gli uomini sono tutti peccatori e li 
rende consapevoli della loro condizione, allora «a for- 
tiori» i Giudei, ai quali la legge è rivolta, sono ancor 
più oggetto dell’ira di Dio alla stessa stregua dei paga- 
ni la cui condizione è posta in luce dalla loro perver- 
sione e degradazione morale. 

37 (c) SPIEGAZIONE DEL TEMA IN FORMA POSITI- 
VA: LA GIUSTIZIA DI DIO SI MANIFESTA ATTRAVERSO CRI- 
STO ED È RICEVUTA CON LA FEDE (3,21-31). Paolo ha 
sviluppato il suo tema in modo antitetico dimostrando 
come la condizione degli esseri umani senza il vangelo 
meriti l'ira di Dio per Giudei e Greci indistintamente. 
Ora egli dimostrerà che con la venuta di Gesù Cristo è 
cominciato un nuovo periodo per la storia dell’uomo, 
poiché la missione di Cristo era una manifestazione 
della giustizia divina. Il vangelo che proclama la sua ve- 
nuta ed i suoi effetti è, perciò, «la potenza di Dio per la 
salvezza di chiunque crede» (1,16). Paolo ora spiega in 
forma positiva il senso di tale affermazione. I vv. 21-31 
sono la parte più importante di Rrx, e formulano in 
realtà l'essenza del vangelo di Paolo: la salvezza attra- 
verso la fede nell’evento di Cristo. In questi versetti 
viene sviluppato il tema della manifestazione della giu- 
stizia divina, dal momento che Paolo tratta (1) della re- 
lazione di questa con la legge (3,21); (2) la sua destina- 
zione universale (3,22); (3) la sua necessità (3,23); (4) la 
sua natura e gratuità (3,24a); (5) il suo modo di manife- 
starsi (3,24b-25a); (6) la sua finalità (3,25b-26) e (7) le 
sue conseguenze polemiche (3,27-31). 

38 21. Ora, invece: L'avverbio «ora» è temporale 
e segna l’inizio della nuova era. Essa sostituisce la leg- 
ge, la circoncisione e le promesse. Il periodo dell’ira 
inoltre apre la strada alla giustizia di Dio. Abbiamo qui 
il primo uso di «‘adesso’ escatologico» in Rw; si veda, 
inoltre, 3,26; 9,9.11; 6,22; 7,6; &,1.18; 11,5.30.31; 
13,11. indipendentemente dalla legge: Paolo insiste: la 
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legge mosaica non ha nulla a che fare con questa nuova 
manifestazione della giustizia di Dio, perlomeno in for- 
ma diretta (cf. Ga/ 2,19). L'economia cristiana della 
giustificazione non dipende dalla legge ed è destinata a 
sostituirla e ad adempierla (Rrx 10,4). si è manifestata 
la giustizia di Dio: Cioè la qualità divina della giustizia 
si è rivelata; si veda il commento a 1,17 (cf. U. WiL- 
CKENS, An die Ròmer 1,187). È la giustizia generosa e 
potente di Dio per cui egli assolve il suo popolo pecca- 
tore in un giudizio giusto (+ Teologia paolina, 82:39). 
testimoniata dalla legge e dat profeti: L’AT ebbe il privi- 
legio di preparare questa manifestazione della giustizia 
di Dio (Rm 1,2; Gal 3,23-25). Infatti esso ne reca anco- 
ra testimonianza (participio presente che esprime con- 
temporaneità con il verbo principale); ciò sarà illustra- 
to in Rx 4,1-25. Per l’espressione «la legge e i profeti» 
che designa tutto l’AT, si veda A? 13,15; 24,14; 28,23; 
Mt 5,17; 7,12; 11,13 (cf. KASEMANN, Romans, 93). 22. 
per mezzo della fede in Gesù Cristo: Lett. «per mezzo 
della fede di Gesù Cristo». Il senso del genitivo è di- 
scusso. Alcuni lo interpreterebbero come soggettivo 
(G. Howarp, HTR 60 [1967] 459-465; ExpTim 85 
[1973-1974] 212-215; L.T. JOHNSON, CBOQ 44 [1982] 
77-90) cosicché l’espressione potrebbe significare «per 
mezzo della fedeltà (o l'obbedienza) di Gesù Cristo». 
Ma se questa ipotesi può sembrare plausibile, essa si 
contrappone, tuttavia, alla nota principale della teologia 
di Paolo, per cui molti commentatori preferiscono in- 
tendere il genitivo come oggettivo, come in 3,26; Gal 
2,16.20 (così CRANFIELD, Rorzars, 203; KASEMANN, Ro- 
mans, 94, WILCKENS, An die Romer 1,188 ed altri). Pao- 
lo non si sta riferendo alla fedeltà di Cristo al Padre, né 
intende proporre la sua fedeltà come un modello di 
condotta cristiana. Cristo stesso è piuttosto la manife- 
stazione concreta della giustizia divina e gli esseri umani 
si riappropriano degli effetti di questa giustizia manife- 
stata attraverso la fede in lui. In realtà quella giustizia 
divina è compresa soltanto da coloro che hanno gli oc- 
chi della fede (+ Teologia paolina, 82:109-110). per #44- 
ti quelli che credono: L'universale destinazione degli ef- 
fetti della giustizia di Dio. Questa forma breve della fra- 
se (eis pdntas) in genere è preferita ad una lettura più 
lunga che si trova in alcuni mss. (D, G) e la Vg «per tut- 
ti e su tutti ...» (cis pdntas kdi epì pdntas). non c'è distin- 
zione: Di giudeo o greco (si veda 10,12). 

39 23. Tutti hanno peccato: La salvezza cristiana, 
che abbraccia tutti gli esseri umani, è un rimedio all’u- 
niversalità del loro peccato. Paolo sta pensando soprat- 
tutto ai due gruppi storici dell'umanità, i Giudei e i 
Greci, ma la sua formulazione assoluta implica l’idea di 
«tutti gli individui». Il termine greco harmaridnein con- 
serva anche nel NT il suo significato di «mancare il 
bersaglio» (cioè fallire nel tentativo di raggiungere lo 
scopo morale) come nel greco classico e nei LXX, ma 
implica anche la trasgressione contro i costumi, la leg- 
ge o la volontà divina. «Peccare» significa commettere 
atti, personali ed individuali, con pensieri o azioni, dai 
quali scaturisce il male (GLNT 1, 791-854; EWNT 1, 
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157-165 — Teologia paolina, 82:82). (Non vi è qui al- 
cun riferimento al peccato originale o al peccato come 
babitus). sono privi della gloria di Dio: Tutti gli esseri 
umani, a causa dei loro peccati, sono esclusi dalla par- 
tecipazione alla gloria di Dio. Per «gloria» si veda il 
commento a 1,23. Secondo Paolo essa diventa un mo- 
do di esprimere il destino escatologico degli esseri 
umani; déxa è qualcosa che viene comunicato loro 
quando essi si avvicinano a Dio (2 Cor 3,18; 4,6). Al- 
lontanatisi dall’intima presenza di Dio a causa del pec- 
cato, essi si sono privati di ciò a cui erano destinati, 
quindi non possono godere della dovuta partecipazio- 
ne alla presenza di Dio. Il termine greco bysteréir si- 
gnifica «giungere troppo tardi, perdere (qualcosa) per 
colpa propria»; e quindi «mancare, essere privo di» (la 
forma media qui usata implica che gli esseri umani so- 
no privi di questo traguardo morale a causa delle loro 
azioni). Non vi è alcuna ragione di ritenere che Paolo si 
riferisca alla nozione contemporanea di Adamo (ed 
Eva) rivestiti di gloria prima del loro peccato (Ap. Mos. 
20,2 [AOT 163]; cf. 1QS 4,23; CD 3,20). 

40 24. I vv. 24-26a sono stati considerati di fre- 
quente come l’inserzione di una espressione pre-paoli- 
na sulla giustificazione che recitava così: «Essendo giu- 
stificati gratuitamente in virtù della redenzione che è in 
Gesù Cristo che Dio pone come un mezzo di espiazio- 
ne con il suo sangue, per la manifestazione della giusti- 
zia di Dio, allo scopo della remissione dei peccati pas- 
sati (commessi) nella tolleranza di Dio» (si veda J. REU- 
MANN, «Righteousness» in the New Testament [Phila- 
delphia 1982] 36-38; cf. K. KERTELGE, Giustificazione 
in Paolo [Paideia, Brescia 1991] 83-130). I cambiamen- 
ti di espressione da parte di Paolo consistono nella ag- 
giunta della locuzione «mediante la sua grazia» (ag- 
giunto dopo «gratuitamente» nel v. 24a), «(da ricevere) 
per mezzo della fede» (aggiunto dopo «sangue» nel v. 
25a) e «al fine di manifestare la sua giustizia nel tempo 
presente per essere giusto e giustificare chi ha fede in 
Gesù» (v. 26b-c). Si veda inoltre S.K. WILLIAMS, JBL 
99 (1980) 241-290; Jesus's Death as Saving Event (HDR 
2, Missoula 1975); B.F. MEYER, NTS 29 (1983) 198- 
208. ma sono giustificati: O «resi giusti» attraverso la 
potente dichiarazione di assoluzione da parte di Dio. 
Gli esseri umani raggiungono quella condizione di giu- 
stizia dinanzi al tribunale di Dio a cui i Giudei dell’an- 
tica economia aspiravano mediante l’osservanza della 
legge. Essi, comunque, scoprono che tale condizione 
non si raggiunge attraverso qualcosa che è dentro di lo- 
to o in loro potere. Paolo afferma ciò alla luce della sua 
esperienza di conversione e delle conseguenti contro- 
versie con i giudaizzanti e continua ad esprimere il 
nuovo rapporto degli esseri umani con Dio in termini 
legali e giuridici. Paolo afferma che un essere umano 
peccatore non è soltanto «dichiarato giusto», ma è reso 
giusto (si veda 5,19) perché la giustificazione, come ef- 
fetto dell’evento di Cristo, può anche essere vista come 
una «nuova creazione» in cui il peccatore diventa effet- 
tivamente «giustizia di Dio» (2 Cor 5,17-21 — Teologia 
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paolina, 82:68-70). gratuitamente: Cioè «gratis, senza 
niente in cambio». Questo termine pre-paolino esclude 
la possibilità di ottenere la giustificazione con i propri 
meriti; è un dono assoluto di Dio. per /a sua grazia: 
Paolo ha aggiunto alla formula adottata questa spiega- 
zione ridondante del termine «gratis». Egli vede l’eco- 
nomia cristiana come totalmente appartenente alla be- 
nevolenza misericordiosa e gratuita di Dio Padre. 
Usando il termine chéris, Paolo non pensa alla parola 
hesed, «bontà», la radice del rapporto d’alleanza tra 
Dio e il suo popolo. Un'idea analoga si trova nella let- 
teratura di Qumran (10H 6,9; 7,27). in virtà della re- 
denzione realizzata da Cristo Gesù: Usando questa for- 
mula pre-paolina, Paolo adotta un secondo modello 
per esprimere un effetto dell’evento-Cristo; gli esseri 
umani non sono solo giustificati da Cristo Gesù, ma so- 
no anche «redenti» da lui. La parola greca 2po/trosis, 
«redenzione» nel mondo greco-romano indicava il 
comprare di nuovo uno schiavo o un prigioniero attra- 
verso il pagamento di un riscatto (rom, BAGD 96; cf. 
EWNT 1, 331-336). È discusso se questo termine ap- 
partenesse solo al Sackground greco-romano; — Teolo- 
gia paolina, 82:75. In ogni caso, il termine indica una 
liberazione o un riscatto dell'umanità da parte di Cri- 
sto Gesù (si veda 8,23; 1 Cor 1,30), un completamento 
di ciò che Dio stesso aveva operato per Israele nell’eso- 
do (Saf 78,35). Questo riscatto ha già avuto luogo a li- 
vello di principio nella morte e risurrezione di Gesù 
(3,25) ma la sua fase definitiva è ancora attesa (8,23). 
Questo viene insinuato anche qui, dove Paolo usa il ti- 
tolo «Cristo», un titolo con connotazioni escatologiche 
(— Teologia paolina, 82:51). 

41 25. Dio lo ha prestabilito: Il senso del verbo 
proétheto non è chiaro e se ne discute fin dall’antichità. 
Può voler dire «Dio lo ha prestabilito...» (Origene, La- 
grange, NEB, Cranfield) cioè lo ha scelto per sé, quan- 
do aveva deciso la salvezza umana. Ma se si pone mag- 
giore enfasi sul prefisso pro, allora significherebbe 
«Dio lo ha esposto» cioè lo ha mostrato pubblicamen- 
te. Vi potrebbe essere allora un riferimento non tanto 
al piano divino di salvezza, quanto alla crocifissione 
(cf. Gal 3,1); così lo hanno inteso Sanday-Headlam, 
Michel, Kisemann e FF Bruce ed è preferito a causa 
di altri riferimenti ad una pubblica manifestazione in 
questi versetti. In ogni modo, la redenzione è ascritta al 
Padre (bo theds). come strumento di espiazione: Dio 
espone Cristo sulla croce come hilastérion. Se questa 
parola greca è da intendere come aggettivo maschile, 
significherebbe «come espiatorio»; se viene inteso co- 
me sostantivo neutro, significherebbe «come un mezzo 
di espiazione». Ma in quale senso? Benché la parola sia 
correlata a quella greca diléskestbai «placare, propizia- 
re» (un dio adirato), né il retroterra dell’AT né l’uso 
che ne fa Paolo indicano che hilastérion ha tale signifi- 
cato, come attesta il greco classico ed ellenistico. Non 
significa «sacrificio propiziatorio» (diversamente 
CRANFIELD, Romans, 201.214-218 — Teologia paolina, 
82:73-74). Nei LXX bildskesthai si riferisce sia al per- 
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dono divino dei peccati, sia ad una rimozione rituale di 
una impurità cultuale che ostacoli la comunione di una 
persona o di un oggetto con Dio. Giacché bylastérion è 
il termine per designare il «luogo della misericordia» 
nel Santo dei Santi (Lv 16,2.11-17; — Istituzioni, 
76:32), Paolo indubbiamente sta dicendo che Cristo 
crocifisso è divenuto il luogo della misericordia della 
nuova economia, il mezzo per espiare (= cancellare) i 
peccati che hanno allontanato gli esseri umani da Dio. 
per mezzo della fede: Questa frase criptica, ostica da 
tradurre, interrompe l'esposizione di Paolo. Egli l’ag- 
giunge al suo pensiero principale, ed è tuttavia di im- 
portanza cruciale nella sua argomentazione: benché l’a- 
spetto più importante della salvezza cristiana sia ciò 
che Cristo ha realizzato nella sua morte e risurrezione, 
i benefici di ciò vengono comunicati e partecipati sol- 
tanto «attraverso la fede». a/ fine di manifestare la sua 
giustizia: Questa è la prima di due affermazioni paralle- 
le che rivelano la finalità della croce. La morte espiatri- 
ce di Cristo mette in luce la bontà salvifica del Padre e 
la giustizia dell’uomo ha la sua sorgente nella giustizia 
di Dio stesso. Anche gli Esseni di Qumran attribuivano 
il perdono dei peccati alla giustizia di Dio (1Q0H 4,37; 
11,30-31); rale nozione veramente ha le sue radici nello 
stesso AT (Sa/ 143,1-2.11; Esd 9,13-15; Dr 9,16-18). 
Nei testi di Qumran si attende questo perdono nell’é- 
schaton, ma in Paolo l’atto di perdono ha avuto luogo 
in Cristo. dopo la tolleranza usata verso i peccati passati: 
In questa difficile espressione, viene qui usato il termi- 
ne raro pdresis: gli antichi commentatori l’avevano inte- 
sa in genere come «remissione», un significato attestato 
nel greco extrabiblico (BAGD 626) e preferito da 
Lietzmann, Kiimmel e Kisemann. Di conseguenza la 
morte di Cristo sarebbe stata una dimostrazione della 
giustizia divina che rimetteva i peccati commessi in 
tempi passati — peccati che attendevano l’espiazione 
nel grande Giorno dell’Espiazione (cf. A: 13,38-39; Eò 
9,15). Molti commentatori, comunque, preferiscono 
tradurla con «per non tener conto dei peccati passati» 
(così RSV, Barrett, Cranfield, Huby, Kuss, Michel). 
Questo significato etimologico deriva dal verbo affine 
parienai, «passare sopra — trascurare — tralasciare», un 
significato che poggia su testimonianze incerte. In que- 
sto caso, la morte di Cristo dimostrerebbe la giustizia 
di Dio nel cancellare i peccati, in contrasto con la tolle- 
ranza mostrata in passato nel lasciare impuniti i peccati 
umani — si veda W.G. KUMMEL, ZTK 49 (1952) 165; 
J.M. CREED, JT 41 (1940) 28-30; per un’altra più com- 
plicata, ma meno convincente interpretazione, riman- 
diamo a S. LYONNET, Bib 38 (1957) 40-61; Romains, 
83. 26. divina pazienza: Benché fino alla venuta di Cri- 
sto l'umanità peccatrice fosse soggetta all’ira di Dio 
(1,18), quell’ira non sempre si manifestava nella puni- 
zione del peccato, poiché è in realtà escatologica. La 
tolleranza di Dio si fondava sul suo piano di salvezza 
secondo cui egli sapeva che questi peccati sarebbero 
stati espiati dalla morte di Cristo a tempo debito. An- 
che l’espiazione del peccato che ogni anno avviene nel 
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Giorno della Espiazione aveva senso unicamente in 
quanto prefigurazione del sangue che sarebbe stato 
sparso da Cristo sulla croce. 

42 egli manifesta la sua giustizia nel tempo pre- 
sente: L’adesso escatologico (si veda il commento a 
3,21) si combina con &atrés «tempo (decisivo)», come 
in 11,5. Questo versetto contiene la seconda afferma- 
zione sulla finalità della croce di Cristo; essa ha avuto 
effetto non solo nel passato ma anche «ora». per essere 
giusto: Attraverso la pubblica esposizione sulla croce di 
Cristo, suo Figlio, Dio rivendica il suo diritto di essere 
Colui che perdona e salva il suo popolo (Is 59,15-20). 
Egli pertanto ha portato gli esseri umani ad uno stato 
di rettitudine, innocenza e condono. e giustificare chi 
ha fede in Gesù: I più antichi commentatori che hanno 
inteso dikaiosyné theîì come la giustizia vendicativa di 
Dio, hanno spesso dato un valore concessivo al partici- 
pio dikaitinta: «per essere giusto benché giustifichi...». 
Ciò implicava l’esigenza che Cristo sia morto vicaria- 
mente per i peccati umani. Il contesto, comunque, 
sembra andare contro questa interpretazione. Paolo di- 
ce piuttosto che il recente intervento di Dio nella storia 
umana prova che Dio è giusto; anzi egli rende giusti gli 
esseri umani mediante la fede nella morte espiatrice di 
Cristo. 

43 27-31. Le conseguenze polemiche della mani- 
festazione della giustizia di Dio, in particolare il ruolo 
della fede. Nessun essere umano può vantarsi di realiz- 
zare da solo la propria salvezza. 27. da quale legge?: 
Lett. «in forza di quale legge» sono esclusi il vanto e 
l'autosufficienza? Paolo gioca sulla parola nd:0s. I 
Giudei potevano vantarsi della osservanza della legge, 
ma Paolo esclude una «legge delle opere» ed ammette 
solo una «legge della fede», in realtà nessuna legge; da 
qui il senso «il principio della fede» (— Teologia paoli- 
na, 82:90). 28. è giustificato per la fede: Si veda Gal 
2,16; Fil 3,9. Questa è la tesi principale della dottrina 
paolina. Gli esseri umani non possono vantarsi perché 
la loro giustizia davanti a Dio non è il risultato del loro 
sforzo. A questo punto M. Lutero introdusse l’aggetti- 
vo «sola» nella sua traduzione del 1522 («alleyn durch 
den Glauben»). Ebbe da qui origine una delle più 
grandi questioni della Riforma, ma questo non avvenne 
senza precedenti nella primitiva tradizione teologica (si 
vedano ILARIO, Cow. in Matt. 8,6; PL 9,961; AMBRO- 
SIASTER, In Ep. ad Rom. 3,24; CSEL 81/1,119; TOMMA- 
SO D'AQUINO, Expos. in 1 ad Tim 1,3; Parma 13,588). 
Quanto di quella tradizione era stato influenzato da Gc 
2,24? C'è da chiedersi se Lutero ed i suoi predecessori 
accordassero ad esso lo stesso significato? indipenden- 
temente dalle opere della legge: Letteralmente «senza le 
opere della legge» (si veda il commento a 2,15). Paolo 
non ha mai negato la relazione tra le opere compiute 
dopo la conversione cristiana e la salvezza (si veda Ga/ 
5,6; Rw 2,6, Fil 2,12-13; — Teologia paolina, 82:111), 
ma dal momento che egli a volte omette il genitivo n6- 
mu, la sua frase acquistò il significato più generico di 
«opere». Questo a quanto pare avvenne anche nella 
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chiesa primitiva, perché Gc 2,24 rappresenta una pro- 
testa non contro l'insegnamento di Paolo, ma contro 
una deformata interpretazione cui rischiava di prestarsi 
la frase (si veda REUMANN, «Righieousness» $ 270- 
275.413). 29. Dio è Dio soltanto dei Giudet?: Nessun 
Giudeo avrebbe negato che YHWH era il Dio di tutti 
gli esseri umani; ma sebbene la sua salvezza fosse per 
tutti, Israele era privilegiato. Paolo sfrutta tale convin- 
zione per il suo scopo. 30. 47 solo Dio: L'unica moda- 
lità di salvezza aperta a tutti, Giudei e Greci allo stesso 
modo, si rifà alla sua origine monoteistica. 31. Toglia- 
mo dunque ogni valore alla legge mediante la fede: È la 
domanda che in definitiva doveva essere posta: vi è un 
senso in cui il vangelo di Paolo «conferma» o «sostie- 
ne» la legge. Paolo consacrerà il c. 4 alla spiegazione di 
ciò e riprenderà questo tema più tardi, nel c. 10. Né- 
mos qui significa tutto l’AT. Insistendo su un principio 
di salvezza — la fede — e collegandola ad un solo Dio, 
Paolo afferma il messaggio fondamentale dell’intero 
AT ed in particolare quello della stessa legge mosaica, 
se compresa correttamente. 

44 (d) ILLUSTRAZIONE DEL TEMA: NELL'AT ABRA- 
MO È STATO GIUSTIFICATO PER LA FEDE (4,1-25). Onde 
dimostrare che la giustificazione di tutti gli esseri uma- 
ni con la grazia mediante la fede conferma la legge, 
Paolo afferma che questo principio era già in vigore 
nell’AT. Abramo è addotto come un esempio: egli fu 
dichiarato giusto per la sua fede (4,1-8), non per la sua 
circoncisione (4,9-12), indipendentemente dalla legge e 
in virtù di una promessa (4,13-17). Il risultato è che 
egli è nostro padre; la sua fede è il «tipo» della fede cri- 
stiana (4,18-25). 

45 1. Che diremo dunque di Abramo?: Il testo 
greco non è sicuro. Molti commentatori (Leenhardt, 
Lyonnet) e versioni (Goodspeed, RSV, NEB) leggono il 
testo così come è dato, omettendo il problematico infi- 
nito beurekénai (dei mss. B, 6, 1739). La lettura più 
difficile (dei mss. N, A, C, D, E, E G) mantiene l’infini- 
to: «Cosa diremo Abramo abbia trovato», cioè «che ti- 
po di giustizia era la sua?» (così Cranfield, Kasemann, 
Wilckens). Un altro gruppo di mss. (K,L,P) collega 
l'infinito con ka/4 sdrka: «cosa diremo che Abramo... 
abbia trovato secondo la carne?» cioè che cosa è riusci- 
to a compiere con le sue forze naturali? L'ultima lettura 
oltre ad essere debolmente attestata, non si armonizza 
con l’insegnamento di Paolo. Le altre due hanno pa- 
recchi argomenti a loro favore. rostro antenato secondo 
la carne: Si veda 1,3. Essere discendenti di Abramo era 
motivo di orgoglio per i Giudei (Mt 3,9; Lc 3,8). 2. per 
le opere: Il giudaismo del tempo dipingeva Abramo co- 
me uno che aveva osservato anticipatamente la legge 
(Sir 44,20 [un midras a Gen 26,5]; Giub 6, 19) e parla- 
va delle sue «opere» in un senso più ampio (la sua vit- 
toria sui re [Gex 14]; la sua prova [Ger 22,9-10] come 
fonte della sua giustizia (1 Mac 2,52; Sap 10,5; cf. Gc 
2,21). Ma con l’espressione ex érg6n soltanto, Paolo in- 
tende «le opere della legge» (si veda il commento a 
2,15). Solo questo senso si adatta al contesto. In effetti 
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Paolo rifiuta l’opinione giudaica del tempo secondo 
cui Abramo era un osservante della legge. ha di che glo- 
riarst: Davanti agli esseri umani. 3. ebbe fede in Dio e 
ciò gli fu accreditato come giustizia: Gen 15,6 (ct. Gal 
3,6). Abramo credette nella promessa di YHWH di 
una numerosa progenie e questa fede «fu registrata a 
suo credito». La citazione non è desunta dal TM 
(«Abramo credette in YHWH, che glielo accreditò co- 
me giustizia») ma dai LXX (con il verbo al passivo). 
Con «fede» si esprime la accettazione di YHWH da 
parte di Abramo e della sua parola, e la sua volontà di 
rispettarla. Ciò implicava la sua fiducia personale ed 
includeva la speranza in una promessa che nessun sem- 
plice essere umano poteva garantire (4,18). Il testo del- 
IAT prova, secondo Paolo, che Abramo fu giustificato 
a prescindere dalle opere e non aveva perciò nessun 
motivo di vanto. Il verbo e/oghisthé, «fu accreditato», è 
un termine di contabilità applicato metaforicamente al- 
la condotta umana (Di 24,13; Sa/ 106,31); si pensava 
che le opere buone e cattive fossero registrate in libri 
(Est 6,1; Dr: 7,10). Secondo Paolo, la fede di Abramo 
era considerata come giustizia, perché Dio vede le cose 
come sono. La manifestazione della fede di Abramo era 
de se giustificante (+ Teologia paolina, 82:70). 4. son... 
come un dono, ma come debito: L'operaio che lavora per 
il salario ne ha pieno diritto. Paolo introduce questo pa- 
ragone per illustrare il v.2. Dio non fu mai in debito con 
Abramo e la sua giustificazione non è qualcosa di dovu- 
to. 5. crede in colui che giustifica l’empio: Questa non è 
un'espressione teoretica del credo di Abramo, né signi- 
fica che Abramo fosse egli stesso un asebés, «empio» 
prima di credere in YHWH. La tradizione giudaica 
considerava Abramo un gér, «straniero, forestiero» 
(Ger 23,4), uno chiamato dal paganesimo. Poiché al 
momento in cui egli credette in YHWH, il momento di 
cui Paolo parla, Abramo era stato già chiamato e non 
era affatto empio, la frase «colui che giustifica l’empio» 
è una generica descrizione paolina di Dio. 

46 6. Davide: Come i suoi contemporanei Giu- 
dei, Paolo considerava Davide come l’autore del salte- 
rio anche se il salmo che verrà citato è generalmente 
considerato un salmo tardivo (di ringraziamento perso- 
nale). Nel TM esso reca l’antico titolo «di Davide». #n- 
dipendentemente dalle opere: Queste parole importanti 
sono collocate enfaticamente nella posizione finale del- 
la frase, anticipando immediatamente le parole del sal- 
mo stesso. 7. beati quelli...: Sal 32,1-2 (LXX). Il testo è 
la continuazione dell’argomento di Paolo iniziato in 
Gen 15,6. Proprio come Dio aveva accreditato la giu- 
stizia ad Abramo indipendentemente dalle opere meri- 
torie, così anche un essere umano può essere accettato 
da Dio senza queste opere. Nel primo caso Paolo di- 
scuteva prescindendo dalle opere; ora lo fa dimostran- 
do che l’assenza delle opere meritorie non è un ostaco- 
lo alla giustificazione da parte di Dio. I verbi, citati nel 
salmo: «perdonare, coprire, non tenere conto di» sono 
modi di esprimere la remissione dei peccati, l'ostacolo 
alla rettitudine umana davanti a Dio. Essi esprimono, 
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per così dire, il lato negativo della esperienza cristiana. 
Ma il salmo enfatizza anche la gratuità della misericor- 
dia divina; è solo il Signore (YHWH, cf. 9,28) che può 
produrre questi effetti e gli esseri umani debbono aver 
fiducia in lui e lasciarsi avvolgere dalla sua bontà (Sa/ 
32,10). Le parole del salmo non significano necessaria- 
mente che i peccati rimangono, mentre la benevolenza 
di Dio si limita a coprirli. Queste sono metafore che in- 
dicano la remissione dei peccati. Pertanto entrambi i 
testimoni, Abramo e Davide, mostrano che lo stesso 
AT suffraga la tesi di Paolo della giustificazione gratui- 
ta mediante la fede. Così il suo insegnamento «confer- 
ma» la fede (3,31). 

47 9-12. Abramo fu giustificato prima della sua 
circoncisione, pertanto, indipendentemente da essa. 9. 
anche chi non è circonciso?: La beatitudine di cui parla 
Davide non era riservata esclusivamente ai Giudei cir- 
concisi malgrado l’insegnamento di alcuni rabbini (Str- 
B 3,203). Per provare il suo punto di vista, Paolo fa uso 
di un principio esegetico rabbinico, géz°r4 5éwé (due 
parole identiche, che appaiono in due luoghi diversi 
della Scrittura, sono il fondamento della mutua inter- 
pretazione). Il verbo /oghizesthai si trova nel Sal 32 e in 
Gen 15,6, riferito ad Abramo mentre non era ancora 
circonciso. Pertanto la «beatitudine» del S4/ 32 può es- 
sere applicata anche ai peccatori non circoncisi (si veda 
J.JEREMIAS, Studia paulina (Fest. J. de Zwaan, Haarlem 
1953] 149-151). 10. Nox certo dopo...: Paolo imposta la 
sua argomentazione sulla sequenza dei capitoli della 
Genesi: in Ger 15 la fede di Abramo fu accreditata co- 
me giustizia ma egli fu circonciso soltanto in Gex 17. 
Pertanto la circoncisione non ha niente a che vedere 
con la sua giustificazione. 11. sigillo della giustizia: In 
Gen 17,11 la circoncisione è denominata il «segno del 
patto» tra YHWH e la famiglia di Abramo (cf. At 7,8). 
Più tardi i rabbini la considerarono il segno del patto 
mosaico, poiché serviva per distinguere Israele dalle 
nazioni (Gdc 14,3; 1 Sam 14,6). In modo significativo 
Paolo evita di nominare il patto, e il «segno del patto» 
diventa per lui «il sigillo della giustizia». Egli sembra 
aver identificato troppo il patto con la legge; ora egli 
insinua che il vero patto di Dio era stipulato con le 
persone di fede. padre di tutti...: Quando Abramo ripo- 
se la sua fede in YHWH e fu giustificato, egli non era 
circonciso così come qualsiasi pagano. La sua paternità 
spirituale è perciò stabilita di fronte a tutti i Gentili che 
credono (Ga/ 3,7). 12. Anche i Giudei devono seguire 
le orme del loro antenato, imitandone la fede, se vo- 
gliono da ora in poi essere considerati suoi figli. La pa- 
ternità spirituale di Abramo è un aspetto importante 
del piano salvifico di Dio per tutti. Da qui la frase 
esprimente finalità alla fine del v. 11 (ess tò + inf.; si ve- 
da BDF 402,2). 

48 13-17. Abramo ricevette la promessa indipen- 
dentemente dalla legge. 13. 2 promessa: La promessa di 
un erede che doveva nascere da Sara (Ger 15,4; 
17,16.19) e di una progenie numerosa (Gex 12,2; 
13,14-17; 17,8; 22,16-18) finì per significare, nella tra- 
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dizione giudaica, sulla base della universalità di «tutte 
le famiglie della terra» (Gex 12,3), che «il mondo inte- 
ro» era eredità di Abramo (si veda Str-B 3,209). ron in 
virtà della legge: Cioè la legge mosaica (si veda il com- 
mento a 2,12); Paolo implicitamente attacca la tesi giu- 
daizzante secondo cui tutte le benedizioni venivano ri- 
versate su Abramo a motivo della sua osservanza della 
legge mosaica che egli conobbe in anticipo (si veda il 
commento a 4,2). in virtà della giustizia che viene dalla 
fede: Cioè che è fondata sulla fede. In 4,11 Paolo aveva 
contrapposto questa sua tesi fondamentale alle pretese 
della circoncisione; ora la contrappone alla stessa legge 
mosaica. 14. se diventassero eredi: Se l’unico requisito 
per l’eredità fosse l'osservanza della legge, allora la fede 
non avrebbe alcun senso; la promessa di Dio non sa- 
rebbe una promessa perché sarebbe stata in tal modo 
introdotta una condizione estranea, incompatibile con 
la vera natura di una promessa (cf. Ga/ 3,15-20). 15. /a 
legge infatti provoca l'ira: Questo versetto è parentetico 
ma esprime la profonda convinzione di Paolo. Le pre- 
scrizioni della legge sono più frequentemente violate 
che osservate; perciò, con sempre più numerose tra- 
sgressioni (Ga/ 3,19), la legge promuove il regno del 
peccato e pertanto provoca la retribuzione descritta in 
Rm 2-3 (si veda 7,7-11 — Teologia paolina, 82:94). do- 
ve non c'è legge, non c'è nemmeno trasgressione: Senza 
la legge il male può essere percepito solo vagamente, 
ma non come pardbasis, «trasgressione» (cf. 3,20; 5,13). 
Dal momento che la trasgressione, che provoca l’ira di 
Dio, emerge solo in un contesto legale, Paolo conclude 
implicitamente che il mondo ha bisogno di una econo- 
mia indipendente dalla legge. 16. Eredi quindi si diven- 
ta per la fede (alla lett. molto più brachilogica: «per 
questo dalla fede»): Questa affermazione criptica ri- 
prende il pensiero di 4,13. Poiché la legge e la promes- 
sa non possono coesistere, la legge deve scomparire. La 
fede è l'elemento fondamentale che implica la promes- 
sa misericordiosa di Dio. Colui che vive mediante la fe- 
de, vive mediante la grazia e la promessa è valida non 
solo per i Giudei, ma per tutti coloro che condividono 
la fede di Abramo, come insegna l’AT. 17. padre di mol- 
ti popoli: Gen 17,5 (LXX). Nella Genesi il nome del pa- 
triarca prima appare come Abram, «esaltato quanto al 
Padre», cioè «il padre del figlio è grande». La fonte P 
conservava la storia del cambiamento di Abram in 
Abraham e la sua etimologia popolare: ’Abràbdw signi- 
fica «Padre di una moltitudine di nazioni» («6 bimòn 
g6yîm, che sfrutta la 5 e trascura la r). Le «molte nazio- 
ni» si riferiscono ai discendenti di Isacco, Ismaele e i fi- 
gli di Chetura (Gen 25,1-2). Paolo comunque intende i 
Gentili in generale, che sono figli di Abramo mediante 
la fede. davanti a Dio: Sebbene la argomentazione si 
concluda con una citazione dall’AT, Paolo aggiunge un 
pensiero, che allude ad un colloquio tra Abramo e Dio 
(Gen 17,15-21). che dà vita ai morti: Questa frase e 
quella successiva possono derivare in definitiva da una 
formula liturgica ebraica analoga a Shemzoneb Esreh 2: 
«Tu, o Signore, sei per sempre potente, tu che dai vita 
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ai morti» (NTB 159). Nel contesto di Paolo, comun- 
que, ciò si riferisce alla potenza divina in virtù della 
quale Sara, che era sterile, riuscì a concepire Isacco 
(Gen 17,15-21). Ciò introduce da lontano 4,24-25. chia- 
ma all'esistenza le cose che ancora non esistono: Una for- 
mula analoga a 2 Bar 48,8: «Con una parola tu chiami 
in vita ciò che non è ancora» (AOT 866). In questo 
contesto ciò si riferisce ad Isacco che non è ancora na- 
to; ma remotamente connota l’influenza di Dio sui nu- 
merosi Gentili destinati ad essere figli di Abramo. 

49 18-25. La fede di Abramo è il «tipo» della fe- 
de cristiana. 18. egli ebbe fede sperando contro ogni spe- 
ranza: Lett. «contrariamente a (tutte) le aspettative 
(umane), nella speranza egli credette (in Dio)». Sebbe- 
ne Abramo avesse umanamente molti motivi per dispe- 
rare di poter mai avere una discendenza, egli credette, 
sicuro di ciò che la divina promessa gli aveva ispirato. 
Egli prese Dio in parola e credette nel suo potere crea- 
tivo di fare ciò che sembrava impossibile. Isacco diven- 
ne perciò colui che è «nato da una promessa» (Ga/ 
4,23; cf. Gen 17,16-19; 18,10). 19. come morto il pro- 
prio corpo: Trascurando Gex 25,1-2, che menziona altri 
sei figli nati ad Abramo da Chetura, Paolo allude solo a 
Gen 17,1-21, dove si dice che Abramo cadde a faccia 
in giù e rise quando sentì che lui, un uomo di 99 anni e 
con un corpo ormai prossimo a morire, avrebbe avuto 
un figlio. Anche Sara aveva 90 anni ed era sterile. 20. 
Per la promessa di Dio non esitò con incredulità: Paolo 
tralascia il fatto che Abramo si fosse gettato bocconi, 
scoppiando a ridere. Più tardi nella tradizione giudai- 
ca, questo divenne la sua grande gioia (Gib 16,19). 
diede gloria a Dio: Un'espressione dell’AT (1 Sar 6,5; 1 
Cr 16,28) formula la reazione di Abramo di grato rico- 
noscimento a Dio. Tale reazione gli viene computata a 
giustizia. Per la terza volta Paolo cita Ger 15,6 (si veda 
4,3.9). 24. ma anche per noi: Paolo ha richiamato l’epi- 
sodio di Abramo per applicarlo ai suoi lettori. Egli per- 
ciò sfrutta una caratteristica dell’interpretazione 
midrasica, la tendenza a modernizzare o attualizzare 
l’AT applicandolo ad una situazione nuova (R. BLOCH, 
DBSup 3,1263-1265). Si confronti con il midras poste- 
riore: «Tutto ciò che è narrato di Abramo si ripete nel- 
la storia dei suoi figli» (Ger. R 40,8). Si veda inoltre 1 
Cor 9,9-10; 10,6-11. La fede di Abramo è il prototipo 
della fede cristiana, perché il suo oggetto è lo stesso: 
credere in Dio che dà vita ai morti. anche per not, ai 
quali sarà egualmente accreditato: La giustizia sarà com- 
putata a nostro credito nel momento del giudizio esca- 
tologico, a condizione di avere però la stessa fede di 
Abramo. colui che ha risuscitato dai morti Gesù nostro 
Signore: La fede di Abramo in Dio che fa rivivere i 
motti (4,17), prefigura la fede del cristiano in Dio che, 
in un senso unico, risuscitò Gesù dai morti. Al Padre è 
attribuito il potere attivo di risuscitare (come spesso in 
Paolo — Teologia paolina, 82:59). Il Cristo risorto è 
proclamato anche Kjrios (si veda 10,9). 25. è stato mes- 
so a morte per i nostri peccati ed è stato risuscitato per la 
nostra giustificazione: Questo versetto è probabilmente 
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un frammento di una predicazione kerigmatica pre- 
paolina. Allude ad Is 53,4-5.11-12 ed indica il carattere 
vicario della sofferenza di Cristo nel suo ruolo di Servo 
di YHWH che allontana il peccato umano e realizza la 
giustificazione per gli esseri umani. In /s 53,11 (LXKX) 
peccati (bamartias) e giustificazione (dikaiin) sono 
contrapposti allo stesso modo ed in 53,12 il servo «è 
stato consegnato per i loro peccati». I due verbi in for- 
ma passiva usati da Paolo sono da intendere probabil- 
mente come «passivi teologici», una perifrasi per Dio 
(ZBG $ 236). Il doppio uso della preposizione di4 chia- 
risce il parallelismo di Paolo. Il senso della preposizio- 
ne è tuttavia discusso. Taylor la traduce con «a causa 
di» in entrambi i casi, senza ulteriori spiegazioni. Mi- 
chel ha ragione di rifiutare nella seconda parte il signi- 
ficato secondo cui Gesù è stato risuscitato perché noi 
eravamo stati giustificati attraverso la sua morte (Sch- 
latter). Molti commentatori ne distinguono l’uso, in- 
tendendo il primo did come causale (a causa dei nostri 
peccati) ed il secondo come finale (per la nostra giusti- 
ficazione); così Cranfield, Kisemann, Kuss, Leenhardt, 
Michel, Wilckens. Dal momento che la croce e la risur- 
rezione sono due fasi intimamente connesse dello stes- 
so evento salvifico, la loro giustapposizione qui è il ri- 
sultato di un parallelismo antitetico retorico (KASE- 
MANN, Rozzans, 129). Non si deve insistere come se la 
morte di Cristo fosse finalizzata solo alla rimozione del 
peccato umano e la sua risurrezione alla giustificazio- 
ne. Non sempre Paolo mette esplicitamente in rappor- 
to giustificazione e risurrezione (3,24-26; 5,9-10). L'af- 
fermazione del ruolo della morte di Cristo e della risur- 
rezione nella redenzione oggettiva della umanità costi- 
tuisce una conclusione appropriata a questa parte A 
della sezione dottrinale di Rw. Si veda S. LYONNET, 
Greg 39 (1958) 295-318; STANLEY, Christ's Resurrec- 
tion, 171-173.261. 


(KASEMANN, E., «The Faith of Abraham in Romans 4», Per- 
spectives on Paul [Philadelphia 1971) 79-101; OEMING, M.,, 
«Ist Genesis 15,6 ein Beleg fiir die Anrechnung des Glaubens 
zur Gerechtigkeit?», ZAW 95 [1983] 182-197; WILCKENS, U., 
«Die Rechtfertigung Abrahams nach Rémer 4», Rechiferti- 
gung als Fretheit: Paulusstudien [Neukirchen 1974) 33-49). 


50 (B) L'amore di Dio è pegno di salvezza per 
coloro che sono giustificati per la fede (5,1-8,39). Do- 
po aver stabilito la giustificazione degli esseri umani at- 
traverso la fede in Gesù Cristo, Paolo inizia ad analiz- 
zare l’esperienza cristiana in se stessa e spiega in che 
modo la salvezza sia garantita per il giusto. 

La posizione del c. 5 nella struttura letteraria di Rrx 
è oggetto di dibattito; 4 sono le opinioni principali: (1) 
Il c. 5 conclude la parte A. La giustificazione è il tema 
centrale di 1,18-5,21, la santificazione di 6,1-8,39 (Fei- 
ne-Behm, M. Goguel, Huby, Lagrange, Pesch, Sanday- 
Headlam, Wilckens). (2) Il c. 5 introduce la parte B. La 
giustificazione viene trattata in 1,18-4,25; la condizio- 
ne e la vita di colui che è giustificato in 5,1-8,39, che 
alcuni estendono fino a 11,36 (Cerfaux, Cranfield, 
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Dahl, V. Jacono, Kisemann, Kiimmel, Lamarche, Mi- 
chel, Minear, F. Prat, Viard, Wikenhauser-Schmid). (3) 
5,1-11 conclude la parte A, mentre 5,12-21 introduce 
la parte B (P. Bonnard, Feuillet, Leenhardt, Zahn). (4) 
Il c. 5 è un'unità isolata (Althaus, Barrett, J. Cambier, 
Dupont, Kuss, Taylor). In questo dibattito è impossibi- 
le giungere a conclusioni certe. 

Le ragioni principali per allacciare il c. 5 a quanto 
segue sono: (1) 5,1-11 annuncia brevemente quanto 
viene sviluppato in 8,1-39 (si veda N.A. DAHL, ST 5 
(1951] 37-48; cf. JEREMIAS, Studia paulina, 146-149). 
(2) La discussione in 1,16-4,25 si incentra su Giudei e 
Greci che non sono menzionati affatto in 5,1-8,39. (3) 
Mentre l'attributo divino che domina in 1,16-4,25 è 
dikaios$ne, «giustizia», nella sezione successiva (5,5.8; 
8,28.35.37.39) è agdpé, «amore». (4) Le suddivisioni al- 
l’interno dei cc. 5-8 sono indicate dalle variazioni della 
stessa formula conclusiva, che riecheggia 1,5; così 5,21, 
«la grazia... attraverso Gesù Cristo nostro Signore»; 
6,23, «dono... in Gesù Cristo nostro Signore»; 7,24-25, 
«grazie a Dio! Per Gesù Cristo nostro Signore»; 8,39, 
«l’amore di Dio in Gesù Cristo nostro Signore. (5) 
1,18-4,25 ha un tono giuridico, mentre 5,1-8,39 è più 
etico (si veda S. LYONNET, RSR 39 [1951] 301-316; P. 
ROLLAND, Bib 56 [1975] 394-404). 

51 (a) ANNUNCIO DEL TEMA: IL CRISTIANO CHE È 
STATO GIUSTIFICATO E RICONCILIATO CON DIO SARÀ SAL- 
VATO CONDIVIDENDO LA SPERANZA NELLA VITA RISORTA 
DI CRISTO (5,1-11). Una volta giustificato, il cristiano è 
riconciliato con Dio e sperimenta una pace che le tri- 
bolazioni non possono turbare, una speranza che non 
conosce delusione e la certezza della salvezza. 1. giusti 
ficati dunque per la fede: Un sommario della parte A 
(— 13) funge da passaggio al nuovo argomento. si4zio 
în pace con Dio: Il primo effetto della giustificazione 
che il cristiano sperimenta è la pace; la riconciliazione 
subentra all’alienazione. Il presente indicativo échomer 
«noi abbiamo (la pace)» è la lettura più corretta; il con- 
giuntivo pres. échormen «che noi abbiamo», sebbene 
meglio attestato, è ovviamente una correzione del copi- 
sta. L'indicativo afferma l’effetto, mentre il congiuntivo 
potrebbe significare «Diamo testimonianza adesso di 
questa giustificazione mediante una vita di pace con 
Dio». per mezzo del Signore nostro Gesù Cristo: Paolo 
fa uso frequente di questa frase sotto varie forme nel c. 
5 (vv. 2.9.11.17.21; cf. 1,5; 2,16). Il sintagma preposi- 
zionale diàè Christi esprime la mediazione di Cristo nel 
piano salvifico del Padre (+ Teologia paolina, 82:118); 
essa afferma la sua effettiva influenza sugli esseri umani 
in quanto £$rto0s risorto. 2. Abbiamo anche ottenuto... 
di accedere: La pace che i cristiani sperimentano deriva 
dall’essere stati introdotti nella sfera della benevolenza 
divina mediante Cristo, che ha, per così dire, riconci- 
liato i Cristiani conducendoli nella sala reale delle 
udienze ed alla presenza divina. Alcuni mss. aggiungo- 
no «mediante la fede» ma questa lettura manca di soli- 
di riscontri. ci vantiamo nella speranza della gloria di 
Dio: Il secondo effetto della giustificazione è una spe- 
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ranza fiduciosa. Questa affermazione è un paradosso 
tipicamente paolino: il cristiano che si vanta, mette il 
suo vanto in qualcosa che è totalmente al di là delle 
normali forze umane — nella speranza. Tuttavia la spe- 
ranza è in realtà gratuita come la fede stessa; in defini- 
tiva il vanto poggia su Dio. Ciò in cui spera il cristiano 
è il possesso della gloria di Dio (si veda il commento a 
3,23), non ancora raggiunta, anche se il cristiano è sta- 
to già introdotto nella sfera della «grazia». Si dovrebbe 
notare qui la relazione tra chdris e déxa, ma la stessa 
non dovrebbe essere trasferita con troppa facilità (e 
senza le dovute distinzioni) alle categorie teologiche 
posteriori di grazia e gloria. 3. anche nelle tribolazioni: 
Il favore divino, come fondamento della speranza cri- 
stiana, è sufficientemente potente da infondere fiducia 
nel cristiano di fronte alle 15/ipseis, «avversità» che po- 
trebbero indurre gli esseri umani a separarsi dall’amore 
di Cristo (si veda 1 Cor 4,11-13; 7,26-32). Qui Paolo 
non sta patrocinando nessuna forma di pelagianesimo, 
quando afferma che la tribolazione produce pazienza, 
la pazienza carattere e il carattere la speranza, poiché 
alla base di tutto c’è la grazia divina. 5. la speranza poi 
non delude: Una allusione a Saf 22,6; 25,20 sottolinea 
che la speranza della gloria di Dio non è illusoria, fon- 
data sull'amore di Dio per gli uomini. Perciò il cristia- 
no non sarà mai confuso da una speranza delusa; è im- 
plicito il paragone con la speranza meramente umana, 
che può deludere. l’amzore di Dio: Non «il nostro amo- 
re per Dio» come molti commentatori antichi lo hanno 
inteso ma «l'amore di Dio per noi» (genitivo soggetti- 
vo) come chiarisce il contesto successivo (— Teologia 
paolina, 82:40). Nell’AT «la profusione» di un attribu- 
to divino è un luogo comune: «misericordia» (Sir 
18,11); «saggezza» (Sir 1,9); «grazia» (Sa/ 45,3); «ira» 
(Os 5,10; Sal 79,6); si veda soprattutto G/ 3,1-2, l’effu- 
sione dello Spirito. per mezzo dello Spirito Santo: Il do- 
no dello Spirito non è solo la prova ma anche il mezzo 
dell’effusione dell'amore di Dio (8,15-17; Ge/ 4,6). 
Questo significa per antonomasia la presenza divina 
nel giustificato (+ Teologia paolina, 82:64). 

52 6. mentre noi eravamo ancora peccatori: Così 
Paolo descrive la condizione della persona priva della 
giustificazione: incapace di fare qualsiasi cosa per rag- 
giungere la giustizia davanti a Dio. nel tempo stabilito: 
L'espressione katà kairon probabilmente significa sem- 
plicemente «allora», malgrado i tentativi di interpretar- 
la come «in quel tempo deciso, al tempo giusto» (si ve- 
da J. BARR, Biblical Words for Time [SBT 33, Napervil- 
le 1962] 47-81; J. BAUMGARTEN, EWNT 2,572). Cristo 
morì: Paolo afferma l'evento storico in una cornice teo- 
logica di sofferenza vicaria. L'intero contesto sottolinea 
il carattere gratuito, spontaneo di quella morte. 7. « 
stento si trova chi sia disposto a morire per un giusto: 
Per provare la sua tesi, Paolo argomenta 4 fortiori. Co- 
munque, egli si corregge subito, ammettendo la possi- 
bilità che uno muoia per una persona veramente buo- 
na, un benefattore. Il commento pone ancor più in evi- 
denza l’assoluta gratuità dell’altruismo richiesto quan- 
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do Cristo morì per gli «empi». Il versetto è molto di- 
scusso, se la seconda parte sia una glossa, una correzio- 
ne fatta da Paolo e mantenuta da Terzio, lo scriba, ecc. 
(si veda G. DELLING, Apopboreta [Fest. E. Haenchen, 
BZNW 30, Berlin 1964] 85-96; L.E. KECK, Theologia 
crucis — Signum crucis [Fest. E. Dinkler, edd. C. Andre- 
sen - G. Klein, Tiibingen 1979] 237-248; F. WISSE, 
NTS 19 [1972-1973] 91-93). 8. Dio dimostra il suo 
amore verso di noî: Questa affermazione esclude del 
tutto qualsiasi dottrina della croce che vede Dio e Cri- 
sto l’uno contro l’altro (TAYLOR, Ro:z47s, 38). Dal mo- 
mento che bo ‘beds è il Padre, ed è il suo amore ad es- 
sere riversato «per mezzo dello Spirito» (5,5) e che ora 
si manifesta nella morte di Cristo, questo triadico testo 
è un punto di partenza paolino per il dogma trinitario 
posteriore. Non vi è alcun g45d pro quo nell'amore ma- 
nifestato: non vi è il minimo accenno al fatto che que- 
sto amore divino per i peccatori sia una sorta di con- 
traccambio di un amore già manifestato. 9. per il suo 
sangue: Mentre in 4,25 la giustificazione era ascritta al- 
la risurrezione di Cristo, qui è attribuita alla sua morte. 
Sul sangue — Teologia paolina, 82:74. 4 maggior ragio- 
ne... saremo salvati: Un amore ancora più grande si ma- 
nifesterà al cristiano giustificato nella salvezza escatolo- 
gica futura. 10, Una ripetizione di 5,8 in una forma più 
positiva; il peccatore non è solo «debole» o «empio», 
ma in realtà un «nemico» di Dio. Tuttavia la morte di 
Cristo determina la riconciliazione di un tale nemico; 
questo non è che un altro modo di esprimere la «pace» 
di 5,1, poiché la «riconciliazione» è la restaurazione del 
peccatore alienato ed allontanato dalla amicizia e dalla 
intimità con Dio (2 Cor 5,18-20 — Teologia paolina, 
82:72). saremo salvati mediante la sua vita: Il terzo ef- 
fetto della giustificazione è una partecipazione alla vita 
risorta di Cristo, la quale porta alla salvezza. Sebbene 
la giustificazione si attui nel presente, la salvezza è tut- 
tora da conseguire — è radicata nella vita risorta di Cri- 
sto (+ Teologia paolina, 82:71). 11. roi ci gloriamo pu- 
re di Dio: Il terzo vanto che è al climax del paragrafo, 
dopo quelli di 5,2.3. L'effetto della giustificazione è che 
il cristiano può, addirittura, vantarsi di Dio stesso, 
mentre nel passato si rimaneva nel timore della sua ira. 
Avendo sperimentato l’amore di Dio nella morte di 
Cristo, egli può ora esultare al solo pensiero di Dio. 


(FITZMYER, J.A., «Reconciliation in Pauline Theology», TAG 
168-185; FURNISH, V.P., «The Ministry of Reconciliation», 
CurTM 4 [1977] 204-218; KASEMANN, E., «Some Thoughts 
on the Theme ‘The Doctrine of Reconciliation in the New Te- 
stament’», The Future of Our Religious Past [Fest. R. Bult- 
mann, ed. J.M. Robinson, New York 1971] 49-64). 


53 (b) SPIEGAZIONE DEL TEMA: LA NUOVA VITA 
CRISTIANA PROCURA UNA TRIPLICE LIBERAZIONE 
(5,12-7,25). 


(i) Liberazione dal peccato e dalla morte (5,12- 
21). Paolo dà inizio alla sua descrizione della condizio- 
ne del cristiano giustificato e riconciliato paragonando- 
lo allo stato dell’umanità prima della venuta di Cristo. 
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Essa implica un paragone tra Adamo, il progenitore, e 
Cristo, il capo della nuova umanità. Ma non è un para- 
gone armonicamente sviluppato, poiché Paolo vuole 
anche chiarire la diversità e la sovrabbondanza della 
grazia di Cristo che ora regna al posto del peccato e 
della morte, che avevano dominato sin dai tempi di 
Adamo, Come il peccato entrò nel mondo mediante 
Adamo (e con esso, la morte che colpisce tutti gli esseri 
umani), così attraverso Cristo venne la giustizia (e con 
essa la vita eterna). Il paragone dovrebbe funzionare 
così ma Paolo sentiva la necessità di spiegare il suo 
nuovo insegnamento su Adamo e interrompe brusca- 
mente il parallelismo per affermare in modo enfatico 
che fu proprio # peccato di Adamo a colpire tutti gli 
uomini (5,12 c-d. 13.14 — Teologia paolina, 82:84-85). 
A causa di questa inserzione, appare un anacoluto alla 
fine di 5,14 e la sua vera conclusione è espressa solo in- 
direttamente. Il confronto implica un parallelismo anti- 
tetico tra la morte prodotta da Adamo e la vita portata 
da Cristo. L'antitesi è riformulata in 5,15-17 in cui Pao- 
lo enfatizza la qualità superiore di quanto ha fatto Cri- 
sto, allorché viene messo a confronto con l'influsso di 
Adamo. Cristo, il nuovo Adamo e nuovo capo dell’u- 
manità, era incomparabilmente più benefico verso gli 
esseri umani di quanto Adamo fosse stato malefico. 
Questa idea viene ripetuta di nuovo in 5,18-19, e l’ulti- 
mo verso è un’eco di 5,12. In 5,20 viene riproposta 
l’antitesi, questa volta in termini legali. Tranne che per 
la formula finale in 5,21, Paolo non usa la prima perso- 
na plurale in 5,12-21, come fa in 5,1-11 ed in 6,1-8. 
Questo fatto, oltre alla impressione d’unità che il para- 
grafo in questione dà della trattazione di Adamo e di 
Cristo, suggerisce a molti che egli possa aver inserito 
qui parte di uno scritto composto in un’altra occasio- 


ne 

54 I principali problemi esegetici che si incon- 
trano in 5,12d si concentrano sul significato di tre 
espressioni: «morte», «essi hanno peccato» e il sintag- 
ma epb'’hò. 12 quindi: Il paragrafo inizia con dià tito, 
«per questo motivo», ed a prima vista esso potrebbe 
sembrare una conclusione del v. 11; è preferibile tutta- 
via intenderlo come conclusione di 5,1-11 (CRANFIELD, 
Romans, 271). Se il paragrafo fosse in realtà stato com- 
posto per un’altra occasione, allora è stato perduto 
l’antecedente di questa espressione; di conseguenza es- 
so potrebbe essere un semplice passo di transizione (si 
veda il commento a 2,1). corse: Così ha inizio il parago- 
ne; la sua conclusione non è introdotta da £é: hz/65, «e 
così» del v. 12c, nonostante L. CERFAUX (ChrTSP 231- 
232) e BARRETT (Rorzans, 109) abbiano cercato di so- 
stenere questa tesi. Potrebbe essere piuttosto h#/0s £d. 
La conclusione del paragone è implicita nell’ultima fra- 
se del v. 14. 4 causa di un solo uomo: Da notare l’enfasi 
su «un solo uomo» che ricorre 12 volte in questo para- 
grafo. Il contrasto tra «uno solo» e «molti» oppure 
«tutti» pone in risalto l’universalità dell’influsso eserci- 
tato. Qui l’«un solo uomo» è Adamo, l’uomo di Gex 
2-3 la cui trasgressione disobbediente ha introdotto 
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un’attiva forza malefica, il peccato, nella storia umana. 
il peccato è entrato nel mondo: bamartia è una potenza 
maligna personificata (peccato), ostile a Dio e che al- 
lontana da lui gli esseri umani; essa calcava la scena 
della storia umana ai tempi della trasgressione di Ada- 
mo (6,12-14; 7,7-23; 1 Cor 15,56 — Teologia paolina, 
82:84-85). con il peccato la morte: Un’altra personifica- 
zione è tbdnatos, un attore della stessa scena che ha il 
ruolo di un tiranno (5,14.17) e che esercita il suo domi- 
nio su tutti gli esseri umani discesi da Adamo. «Morte» 
non è solo la morte fisica, corporale (la separazione del 
corpo dall’anima) ma include una morte spirituale (la 
separazione definitiva degli esseri umani da Dio, l’uni- 
ca fonte di vita) come chiarisce 5,21 (cf. 6,21-23; 8,2.6). 
È una forza cosmica (8,38; 1 Cor 3,22), «l’ultimo nemi- 
co» da sconfiggere (1 Cor 15,56). Paolo forse allude a 
Sap 2,24: «La morte giunse nel mondo per l’invidia del 
diavolo», in cui tbdratos ha lo stesso significato. 

55 Paolo allude alla storia di Gew 2-3 ma egli 
prescinde dai suoi particolari drammatici per utilizzare 
la verità teologica dell’asservimento degli esseri umani 
alla morte e al peccato. L'inequivocabile carattere ezio- 
logico di quella storia (= Teologia paolina, 82:83) insi- 
nua che il peccato di Adamo ed Eva fu la causa della 
universale miseria umana. La frase di Paolo, comun- 
que, è la prima chiara enunciazione del malefico effetto 
universale del peccato di Adamo sulla umanità. Paolo 
non spiega come questo effetto si sia verificato; egli 
non fa menzione del suo carattere ereditario (come 
farà più tardi Agostino). In 1 Cor 15,21-22 l’effetto del- 
la morte è spiegato dalla incorporazione degli esseri 
umani «in Adamo», ma qui egli va oltre e asserisce una 
connessione causale tra la trasgressione di «un solo uo- 
mo» e lo stato peccaminoso di tutta l'umanità. Sebbene 
Paolo sia interessato soprattutto al contrasto tra l’uni- 
versalità del peccato e della morte con quella della vita 
in Cristo, egli indica non soltanto l’inizio di tali feno- 
meni universali ma anche la causalità del capo (Adamo 
oppure Cristo). Tuttavia egli è anche consapevole che 
lo stato di peccato di tutta l’umanità non sia dovuto so- 
lo ad Adamo; e chiarisce questa posizione in 5,12d. 

56 così. L'avverbio è importante; esso stabilisce 
la connessione tra il peccato di Adamo e «tutti gli esse- 
ri umani». la sorte ha raggiunto tutti gli uomini. Che 
«tutti» includa anche i neonati è una precisazione nata 
in una controversia successiva, che Paolo non aveva 
preso in considerazione. perché Oppure «dato che». Il 
significato dell’espressione ep2’h6 è molto discusso. Le 
interpretazioni meno convincenti la intendono in senso 
strettamente relativo: (1) «In cui», un significato (in- 
corporazione) fondato sulla traduzione della Verus La- 
tina, «in quo» ed usato comunemente dalla chiesa occi- 
dentale a partire dall’Ambrosiaster e da Agostino (si 
veda G.I. BONNER, SE V 242-247). Questa interpreta- 
zione era sconosciuta ai Padri greci prima di Giovanni 
Damasceno. Se Paolo avesse voluto dire «in cui» 
avrebbe scritto en d6, come in 1 Cor 15,22; inoltre la 
persona che precede il pronome relativo è assai lonta- 
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na. (2) «Sulla base della quale», una interpretazione 
che considera «morte» come l’antecedente (così Zahn, 
Schlier). Questo significato è difficile da conciliare con 
5,21; 6,23, dove la morte è il risultato del peccato e 
non la sua fonte. (3) «A causa di colui per il quale» (= 
epì tto epb'hò), un’interpretazione che spiega per filo 
e per segno l’espressione ellittica e riferisce il pronome 
ad Adamo. Pertanto essa implicherebbe «una relazione 
tra lo stato di peccato ed il suo iniziatore» (CERFAUX, 
ChrTSP 232). Ma non è chiaro che l’espressione sia el- 
littica e la preposizione epf potrebbe avere due signifi- 
cati diversi: «a causa» e «mediante». (4) I commentato- 
ri moderni intendono eph'h6 come l'equivalente di una 
congiunzione «dal momento che, poiché, dato che», 
un’interpretazione comunemente usata dai Padri greci 
e fondata su 2 Cor 5,4; Fil 3,12; 4,10 (BAGD 287; BDF 
235.2). Pertanto essa ascriverebbe a tutti gli esseri 
umani la responsabilità della morte (così Bruce, Cran- 
field, Huby, Kasemann, Lagrange, Pesch, Wilckens). 
(5) «In vista del fatto che, a condizione che», un’inter- 
pretazione che fa uso del significato condizionale della 
congiunzione nel greco classico ed ellenistico (così R. 
ROTHE - J.H. MOULTON - S. LYONNET, Bib 36 [1955] 
436-456). Ma quando epb'hò esprime una condizione, 
regge un infinito o un futuro indicativo (qualche volta 
un congiuntivo o un ottativo nel greco più tardivo). 
L'unico esempio di questo con un aoristo indicativo, 
per trovare un parallelo con l’uso che qui ne fa Paolo, 
si trova in una lettera del vescovo Sinesio del IV secolo 
(Ep 73) — ma tale parallelo è poco valido. Inoltre sem- 
bra che tale interpretazione faccia dire a Paolo che la 
morte raggiunse tutti gli uomini nel caso in cui essi 
avessero peccato dopo il suo ingresso nel mondo; tut- 
tavia se si sottolinea il passato indicativo, allora questo 
senso differisce un po’ dall’interpretazione del punto 4. 
La difficoltà che si presenta contro il 4° significato, 
«poiché», è che sembra far dire a Paolo in 5,12c-d 
qualcosa di contraddittorio rispetto a quello che affer- 
mava in 5,12a-b. All’inizio del v. 12 peccato e morte so- 
no attribuiti ad Adamo; ora sembra che la morte sia 
dovuta alle azioni umane. Tuttavia non si deve perdere 
di vista l’avverbio 44/65, «in questo modo» (5,12c), che 
determina una connessione tra il peccato di «un solo 
uomo» e la morte di «tutti gli esseri umani». Pertanto 
Paolo nel v. 12 attribuisce la morte a due cause non di- 
sgiunte: ad Adamo e a tutti gli esseri umani peccatori. 

57 tutti hanno peccato: Si veda il commento a 
3,23. Il verbo bémzarton non dovrebbe essere tradotto 
con «hanno peccato collettivamente» oppure «hanno 
peccato in Adamo», poiché queste sono delle aggiunte 
al testo. Il verbo si riferisce ai peccati personali, attuali 
degli esseri umani, come fa pensare l’uso paolino in al- 
tri testi (2,12; 3,23; 1 Cor 6,18; 7,28.36; 8,12; 15,34) e 
come lo hanno inteso i Padri greci (si veda S. LYONNET, 
Bib 41 [1960] 325-355). L'ultima frase del v. 12, perciò, 
esprime una causalità secondaria che i peccati attuali 
degli esseri umani esercitano per la loro condanna a 
«morte». La causalità universale del peccato di Adamo 
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è presupposta in 5,15a.16a.17a.18a.19a. Interpretare 
pertanto 5,12 nel senso che la condizione umana prima 
dell’avvento di Cristo fu causata unicamente dai pecca- 
ti personali, equivarrebbe a falsare tutto il significato 
dell’intero paragrafo. 

58 13. Fino alla legge infatti c'era il peccato nel 
mondo: La continuazione della digressione introduce 
una ulteriore precisazione. Da Adamo a Mosè, l’origine 
della «morte» fu il peccato di Adamo. Naturalmente 
gli esseri umani hanno compiuto azioni peccaminose 
(si veda Gen 6,5-7, a cui Paolo non fa mai alcuna allu- 
sione), ma in quel periodo non furono loro imputate. #/ 
peccato non può essere imputato quando manca la legge: 
Paolo enuncia un principio generale che concorda con 
4,15; 3,20, ma che spiega il regno della morte. 14. de 
Adamo fino a Mosè: Paolo vedeva la storia umana divi- 
sa in 3 periodi (+ Teologia paolina, 82:42). Il primo 
periodo da Adamo a Mosè era privo della legge (5,13; 
cf. Gal 3,17), quando gli esseri umani facevano il male 
ma non trasgredivano una legge. Nel secondo periodo, 
da Mosè al Messia, «fu aggiunta la legge» (Ga/ 3,19; cf. 
Rw 5,20), e il peccato umano fu inteso come una tra- 
sgressione di essa. In questo periodo si verificò, oltre 
all’influsso del peccato di Adamo, il fattore aggiuntivo 
delle trasgressioni individuali che venivano, a quel 
punto, imputate, perché ormai c’era la legge. Nel terzo 
periodo (quello del Messia) vi è la liberazione dalla leg- 
ge per mezzo della grazia di Cristo (8,1). quelli che non 
hanno peccato con una trasgresstone...: Letteralmente 
«simile alla trasgressione di Adamo». Qui hamartia, 
«peccato» e pardbasis, «trasgressione» sono distinte; il 
secondo è l’aspetto formale di una azione peccaminosa 
considerata come una violazione di un precetto. Ad 
Adamo era stato dato un precetto (Ger 2,17; 3,17) ma 
coloro che vissero nel primo periodo (senza la legge) 
non peccarono come egli fece, perché non violarono 
alcun precetto. Ancora una volta, Paolo tralascia la co- 
siddetta legislazione noachica (Ger 9,4-6) e analizza 
soltanto il problema della legge mosaica. Qui la sua 
prospettiva non ha niente a che vedere con quella di 
2,14, anche se non è contraddittoria. La proposizione 
si conclude con un anacoluto, nello sforzo di portare a 
termine il paragone iniziato in 5,12. il quale è figura di 
colui che...: Lett.«che è tipo di colui che deve venire 
(Adamo)» cioè Cristo, «l’ultimo Adamo» (1 Cor 15,45) 
oppure l’Adamo dell’éscharon. Sebbene Adamo prefi- 
guri Cristo come capo della umanità, la rassomiglianza 
tra tipo e antitipo non è perfetta; vi sono delle differen- 
ze che il resto del paragrafo chiarisce; l’antitipo da una 
parte riproduce il tipo, dall’altra lo perfeziona in ma- 
niera eccellente. 

59 (Rw: 5,12-14 è stato oggetto di un dibattito 
teologico poiché Paolo sembra affermarvi l’esistenza 
del peccato ereditario. In realtà la tradizione esegetica 
cattolica romana l’ha interpretato in modo quasi unani- 
me — soprattutto 5,12: il peccato di Adamo è la causa 
della peccaminosità degli individui umani. Questa tra- 
dizione ha trovato la sua formale espressione conciliare 
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nel tridentino Decretum de peccato originali, Sessione 
V,2-4. Riecheggiando il secondo canone sia del XVI 
Concilio di Cartagine [418 d.C.; DS 223] sia del II 
Concilio di Orange [529 d.C.; DS 372] esso decretava 
che «quello che dice l’Apostolo: ‘attraverso un uomo il 
peccato è entrato nel mondo ed attraverso quel pecca- 
to, la morte e così la morte è passata a tutti gli esseri 
umani, in lui tutti hanno peccato’ non deve essere inte- 
so in modo diverso da quello in cui la Chiesa cattolica, 
sparsa nel mondo, l’ha sempre interpretato» [DS 1514; 
cf. 1512]. Questo decreto dava una interpretazione de- 
finitiva al testo paolino nel senso che le parole dell’a- 
postolo insegnano una forma del dogma del Peccato 
Originale — uno dei rarissimi testi che godono di una 
tale interpretazione [si veda DAS $ 47; RSS 102; — Er- 
meneutica, 71:83]. 

Si deve comunque fare attenzione a ciò che Paolo 
dice e non trasformare troppo semplicisticamente la 
sua espressione nelle precisazioni dello sviluppo dog- 
matico successivo. Egli non parla di «peccato origina- 
le», un termine che tradisce la sua origine teologica oc- 
cidentale ai tempi di Agostino come traduzione di pec- 
catum originale. Nel suo decreto Trento fece appello al 
senso delle parole di Paolo così come erano state intese 
nella chiesa di tutti i luoghi e di tutti i tempi. Vi erano 
alcune differenze nella sua tradizione riguardo ai detta- 
gli o alla comprensione delle singole parole, ma si era 
concordi sul fatto del peccato e della sua dimensione. 
Comunque proprio quelle differenze sono importanti, 
poiché esse dimostrano che la formulazione di Paolo 
deve essere intesa per quella che è. Come indica la Hy- 
mani generis 21 [DS 3886]: i teologi devono chiarire in 
che modo [qua ratione] l'insegnamento della chiesa sia 
contenuto nella Scrittura. In questo caso l’insegnamen- 
to di Paolo è allo stato embrionale, aperto allo sviluppo 
dogmatico successivo). 

60 15. tutti: Lett.«i molti», col significato di «tut- 
ti» (cf. 5,18; 12,5; 1 Cor 10,17). la grazia di Dio e il do- 
no...: La benevolenza e il favore di Dio che garantisce la 
giustificazione (si veda il commento a 3,24). molto di 
più... in abbondanza: Affinché il paragone con Adamo 
non sembrasse un affronto a Cristo, Paolo sottolinea la 
qualità superiore della influenza di Cristo sull’umanità. 
Il primo modo di esprimere quella sovrabbondanza è la 
manifestazione di una benevolenza da parte di Dio mol- 
to più grande di qualsiasi misericordia che il peccato 
avrebbe potuto evocare. 16. il dono di grazia... da molte 
cadute per la giustificazione: Il secondo modo contrasta 
tra il verdetto di condanna per un solo peccato, che 
colpì tutti gli esseri umani, e la giustificazione (o verdet- 
to di condono) per coloro che erano stati condannati 
non soltanto a motivo della trasgressione di Adamo, ma 
anche a causa dei propri peccati. 17. molto di più... re- 
gneranno nella vita: Il terzo modo stabilisce il contrasto 
tra la morte come effetto del peccato di un solo uomo, 
Adamo, e il dono della vita giusta ottenuta mediante un 
solo uomo (Cristo). Da notare in questi versetti l'enfasi 
su «un solo uomo»; è su ciò che poggia la somiglianza 
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tra Adamo e Cristo. La relazione tra «uno solo» e «mol- 
ti» è parallela, poiché sia Adamo che Cristo esercitano 
causalità su di essa. 

61 18. per la colpa di uno solo... così anche per 
l’opera di giustizia di uno solo: Dato il contesto prece- 
dente in cui il pronome berds si riferisce ad «un solo 
uomo», è meglio conservare quel senso ed intenderlo 
qui come maschile. È comunque possibile che Paolo 
voglia, ora, cambiare la sua formula ed intendere hends 
come neutro: «per una sola colpa... così per un solo at- 
to giusto». per la giustificazione che dà vita: Lett. «per 
la giustificazione di vita» (il genitivo è apposizionale). 
L'atto di grazia che manifestò il dono della giustizia di 
Dio (5,17) non solo liberò gli esseri umani dalla colpa 
ma garantì loro anche la partecipazione alla «vita». 
Questa «vita» è spiegata nel c. 8. 19. Si raggiunge qui il 
vertice del parallelismo; il versetto riecheggia 5,12 ed 
in modo formale esprime il contrasto fondamentale tra 
Adamo e Cristo. sono stati costituiti peccatori: L'effetto 
formale della disubbidienza di Adamo (Ger 3,6) fu di 
rendere l'umanità non solo passibile di castigo, ma 
realmente peccatrice. Un commentatore perspicace co- 
me Taylor ha sottolineato: «nessuno può essere costi- 
tuito peccatore oppure giusto» (Rozz4#5, 41). Eppure 
questo è ciò che Paolo afferma e non sta parlando di 
azioni peccaminose personali. Il verbo katestdibésan 
non significa «furono considerati (peccatori)» ma «fu- 
rono resi, furono fatti» (BAGD 390; cf. J.-A. BOHNER, 
EWNT 2, 554-555; FW. DANKER, «Under Contract», 
Fest. to Honor F. Wilbur Gingrich [Leiden 1972] 106- 
107). La disobbedienza di Adamo mise tutti gli uomini 
in una condizione di allontanamento da Dio; il testo 
non implica che essi divennero peccatori solo per aver 
imitato la trasgressione di Adamo, piuttosto essi subi- 
rono gli effetti della sua colpa. sutti saranno costituiti 
giusti: Altrove sembra che il processo di giustificazione 
venga considerato come passato (5,1); qui il tempo fu- 
turo si riferisce al giudizio escatologico, quando la fase 
finale di questo processo sarà attuato nella gloria. «I 
molti saranno costituiti giusti per l'obbedienza di Cri- 
sto nel senso che, dal momento che Dio nel Cristo ha 
strettamente legato se stesso con i peccatori e si è ad- 
dossato il peso del peccato, essi riceveranno, come do- 
no gratuito da lui, quello stato di giustizia che solo la 
perfetta obbedienza del Cristo ha meritato» (CRAN- 
FIELD, Romans, 291). 20. la legge poi sopraggiunse: Co- 
me in Gal 3,19, la legge mosaica è considerata come un 
mezzo per moltiplicare le offese nella storia religiosa 
dell'umanità. Essa svolge tale ruolo fornendo agli esseri 
umani la «conoscenza del peccato» (3,20; cf. 7,13). Co- 
sì come nel caso di Hamsartia e Thénatos, anche Nomos 
è personificata e trattata come un attore sulla scena 
della storia umana. Invece di essere fonte di vita per i 
Giudei, essa si rivelò soltanto essere la loro informatri- 
ce ed accusatrice, apportatrice di condanna (+ Teolo- 
gia paolina, 82:91-94). 21. /a vita eterna per mezzo di 
Gesà Cristo nostro Signore: La mediazione di Cristo (cf. 
il commento a 5,1), il capo dell'umanità riconciliata, è 
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sottolineata alla fine della prima suddivisione di questa 
parte della lettera (+ 50). Il Kyrios risorto rende l’u- 
manità partecipe della «vita eterna», la vita del Figlio 
di Dio, in cui l’attività vitale deriva dallo Spirito. L'ag- 
gettivo «eterno» indica la qualità di quella vita piutto- 
sto che la sua durata; è la vita di Dio stesso. 


(CARAGOUNIS, C.C., «Romans 5.15-16 in the Context of 5.12- 
21: Contrast or Comparison?», NTS 31 [1985] 142-148; Ca- 
STELLINO, G.R., «Il peccato di Adamo», BeQ0 16 [1974] 145- 
162; CRANFIELD, C.E.B., «On Some of the Problems in the In- 
terpretation of Romans 5.12», S/T 22 [1969] 324-341; GRE- 
LOT, P., Péché originel et rédemption [Paris 1973]; Haac, H., 
Is Original Sin in Scripture? [New York 1969] 95-108; MUDDI- 
MAN, J., «Adam, the Type of the One to Come», Theology 87 
(1984] 101-110; VANNESTE, A., «Où en est le problème du pé- 
ché originel?», ETL 52 [1976] 143-161; WEDDERBURN, 
A.J.M., «The Theological Structure of Romans v. 12», NTS 19 
[1972-1973] 339-354). 


62 (ii) Liberazione da se stessi mediante l'unione 
con Cristo (6,1-23). Si procede alla descrizione di un al- 
tro aspetto della esperienza cristiana. Al cristiano è sta- 
ta concessa una nuova vita per mezzo di Cristo (5,12- 
21) che ora regna sovrano al posto del peccato e della 
morte. Ma questa nuova vita significa una ristruttura- 
zione degli esseri umani. Mediante il battesimo, essi so- 
no identificati con la morte e la risurrezione di Cristo, 
ed il loro vero essere o «sé» è trasformato. L'immagine 
della persona recentemente giustificata è tale che la sua 
condotta deve escludere il peccato. Per introdurre la 
sua spiegazione, Paolo riprende una domanda posta in 
3,5-8: perché non fare il male cosicché il bene possa 
scaturire da questo? Se il peccato dell’uomo evoca la 
giustizia di Dio (3,23-24), allora perché non dare a Dio 
una più grande opportunità di manifestarla? Se Dio ef- 
fettua la salvezza dell'umanità per mezzo di Cristo e 
tutto questo è puro dono, allora perché si dovrebbe 
cercare di escludere il male dalla propria vita? Paolo ri- 
fiuta tutto questo con veemenza: se si è in unione con 
Cristo, si è «morti al peccato e viventi per Dio». 

63 1. continuiamo a restare nel peccato...?: Paolo 
risponde ad una obiezione fittizia che si richiama a 3,5- 
8. Se la giustizia proviene dalla fede, e non dalle opere, 
allora perché il cristiano non dovrebbe continuare a 
peccare? È assurdo!: Si veda il commento a 3,4. 2. of 
che già siamo morti al peccato: I cristiani sono morti al 
peccato (5,12-21) e non hanno più niente a che fare 
con esso. Non sono più essi che vivono ma è Cristo che 
vive in loro (Ga/ 2,20). 3. O non sapete...?: I cristiani di 
Roma, istruiti nella catechesi apostolica, dovrebbero 
conoscere bene gli effetti sublimi del battesimo. quanti 
siamo stati battezzati: Nel NT baptizein si riferisce o al- 
le abluzioni rituali giudaiche (Mc 7,4; Lc 11,38) o al 
battesimo di Giovanni Battista o al battesimo cristiano 
(Gv 1,25.28; Gal 3,27). Qui la discussione di Paolo fa- 
cilmente si riferisce al battesimo per immersione ma 
non è certo che il battesimo nella Chiesa primitiva fos- 
se amministrato in questo modo (si veda C.F ROGERS, 
«Baptism and Christian Archaeology», Studia biblica et 
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ecclesiastica (Oxford 1903] 5,239-361; cf. E. STOMMEL, 
JAC 2 [1959] 5-14). ix Cristo: L'espressione eîs Chri- 
stén non riflette semplicemente l’immagine della im- 
mersione, né è semplicemente l’abbreviazione di un 
termine preso in prestito dal gergo della contabilità (eis 
tò bnoma Christà, «in nome, sul conto di Cristo»), co- 
me se il battesimo costituisse il diritto di proprietà di 
Cristo sulla persona battezzata. Come altre frasi prepo- 
sizionali di Paolo, essa formula un aspetto della relazio- 
ne del cristiano con Cristo; ricorre assai di frequente 
con parole che designano «fede» o «battesimo» e con- 
nota il movimento di incorporazione in virtù della qua- 
le l'uomo nasce alla vita «in Cristo» (— Teologia paoli- 
na, 82:119). battezzati nella sua morte: Il rito dell’inizia- 
zione cristiana introduce l'essere umano nell’unione 
con il Cristo sofferente e morente. L'espressione di 
Paolo è coraggiosa; egli vuole mettere bene in chiaro 
che il cristiano non è semplicemente identificato con il 
«Cristo morente» che ha riportato la vittoria sul pecca- 
to, ma viene inserito nella stessa azione con cui la vitto- 
ria è stata conseguita. Perciò il cristiano è «morto al 
peccato» (6,11), associato al Cristo nel preciso momen- 
to in cui egli divenne formalmente il Salvatore. 

64 4. sepolti insieme a lui nella morte: Il rito bat- 
tesimale rappresenta simbolicamente la morte, la sepol- 
tura e la risurrezione di Cristo; il convertito scende nel- 
la vasca battesimale, è coperto dalle sue acque, ed 
emerge ad una vita nuova. In quel gesto egli passa attra- 
verso l’esperienza di morire al peccato, essere sepolto e 
risorgere così come fece Cristo. Paolo usa uno dei suoi 
verbi composti preferiti, syz/bdpiein, un composto di 
syn-, «con» («con-sepolti»). Risultato di tutto ciò è che 
il cristiano vive in unione col Cristo risorto, un’unione 
che raggiungerà il suo culmine quando il cristiano sarà 
un giorno «con Cristo» nella gloria (sj Christò; + Teo- 
logia paolina, 82:120). per mezzo della gloria del Padre: 
La potenza della risurrezione è ascritta al Padre (si veda 
commento a 4,24), e specificamente alla sua déxa, glo- 
ria. Come nell’AT (Es 15,7.11; 16,7.10) i miracoli dell’e- 
sodo venivano ascritti alla #456d di YHWH (si veda 
commento a 3,23), lo stesso avviene per la risurrezione 
di Cristo (si veda FITZMYER, TAG 202-217). Certamen- 
te la doxa del Padre risplende sul volto del Cristo risor- 
to (2 Cor 4,6) e lo investe della «potenza» che è vivifi- 
cante (1 Cor 15,45). Questa trasforma il cristiano (2 Cor 
3,18), che è glorificato con Cristo (Rx 8,17). così anche 
noi possiamo camminare in una vita nuova: Lett. «pos- 
siamo camminare in novità di vita». Il battesimo realiz- 
za una identificazione del cristiano con il Cristo glorifi- 
cato, e pone esso o essa in condizione di poter vivere 
realmente della vita di Cristo (Ga/ 2,20); tutto ciò com- 
porta una «nuova creazione» (— Teologia paolina, 
82:79). «Camminare» è un’altra espressione preferita da 
Paolo, mutuata dall’AT (2 Re 20,3; Pr 8,20), per desi- 
gnare la cosciente condotta morale della vita cristiana. 
Identificati con Cristo per mezzo del battesimo, i cri- 
stiani sono messi in condizione di condurre una nuova 
vita cosciente, dove non c’è posto per il peccato. 
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65 5. infatti: I vv. 5-8 affermano del battezzato 
cristiano ciò che Paolo dirà riguardo a Cristo stesso nei 
vv. 9-10. Questi ultimi, così, forniscono le basi cristolo- 
giche per la verità esposta riguardante la vita cristiana. 
siamo stati completamente uniti a lui: Il pronome «lui» 
è aggiunto come complemento logico di s5pbytos, 
«cresciuti insieme» come un giovane ramo innestato su 
un albero, che cresce con esso ed è nutrito da esso. 
Questa chiara immagine esprime la comunicazione del- 
la vita-Cristo al cristiano. con una morte simile alla sua: 
Lett. «per una somiglianza della sua morte», col dativo 
strumentale. Il battesimo (6,3) è il mezzo con il quale i 
cristiani crescono insieme a Cristo, il quale morì e risu- 
scitò una volta per sempre. Alcuni commentatori (K&- 
semann, Kuss, Lietzmann, Sanday-Headlam, 
Wilckens) intendono il dativo #6 bomoiomati diretta- 
mente dipendente da sjmphytoi e traducono: «se sia- 
mo stati conformati all'immagine della sua morte...», 
cioè siamo cresciuti in intima unione con la rappresen- 
tazione rituale della morte. Dal punto di vista gramma- 
ticale, tale interpretazione è possibile ma come si fa a 
crescere insieme ad una immagine o ad un ritratto? 
Normalmente per Paolo il cristiano è unito col Cristo 
stesso (oppure con il suo corpo) non con una immagi- 
ne dell’evento salvifico (cf. FA. MORGAN, ETL 59 
[1983] 267-302). con la sua resurrezione: «saremo allo- 
ra (cresciuti insieme con lui ) mediante una (somiglian- 
za anche) della resurrezione». Dato che il contesto de- 
scrive la presente esperienza del cristiano, il futuro del 
verbo è, probabilmente, logico, usato, cioè, per espri- 
mere un seguito alla prima parte del versetto, poiché il 
battesimo identifica l’uomo non solo con l’atto di mo- 
tire di Cristo, ma anche con il suo risorgere. Il futuro 
può, altresì, riferirsi ad una partecipazione al destino 
escatologico. 6. il mostro uomo vecchio: L'io sotto il do- 
minio del peccato ed esposto all’ira divina, in contrap- 
posizione con l’«uomo nuovo», che vive in unione con 
Cristo ed è liberato per mezzo di lui dal peccato e da 
qualsiasi legame con esso. è stato crocifisso con lut: Si ve- 
da Gal 2,20; 5,24; 6,14. perché fosse distrutto il corpo del 
peccato: Questa frase denota non soltanto la parte mate- 
riale di un essere umano, come opposta all'anima, ma 
l’intero uomo terrestre, dominato da una forte tendenza 
a peccare (come è indicato nel resto del versetto). In 
7,24 Paolo parlerà di un «corpo di morte» (cf. Co/ 
1,22). In tutti questi casi il genitivo esprime l’elemento 
che domina l’essere umano naturale e terrestre (— Teo- 
logia paolina, 82:102). e noi non fossimo più schiavi del 
peccato: La vera risposta all’obiezione avanzata in 6,1. 
La distruzione del proprio «io» peccaminoso attraverso 
il battesimo e l’incorporazione nel Cristo, significa la li- 
berazione dalla schiavitù del peccato. Il suo angolo vita- 
le non può più essere la direzione del peccato. 

66 7. chi è morto, è ormai libero dal peccato: Due 
sono le spiegazioni correnti del difficile verbo dedikd- 
iotat. Inteso in un senso giuridico, il verbo significhe- 
rebbe che, dal punto di vista della legge, una persona 
morta è assolta o rimessa in libertà, poiché il peccato 
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non può più avere nessuna pretesa o causa nei suoi 
confronti. È possibile che Paolo si richiami qui ad una 
concezione rabbinica: la morte di una persona colpe- 
vole pone fine a qualsiasi contestazione (si veda Str-B 
3,232; cf. K.G. KUHN, ZNW 30 (1931) 305; G. ScH- 
RENK, GLNT 2, 1309-1310). L'altra spiegazione cerca 
di interpretare il verbo a prescindere da una connota- 
zione giuridica (così LYONNET, Rozrzatns, 89; CRAN- 
FIELD, Romans, 310-311): colui che è morto ha perduto 
lo strumento stesso per peccare, «il corpo di peccato»; 
è, in tal modo, definitivamente liberato dal peccato. In 
ambedue i casi è avvenuto un cambiamento di stato; 
con il battesimo-morte è stato posto un termine alla 
vecchia condizione, ed ha avuto inizio una nuova situa- 
zione. 8. morti con Cristo: Cioè attraverso il battesimo. 
crediamo: La nuova vita del cristiano non è oggetto di 
una percezione sensibile o di una consapevolezza im- 
mediata; essa viene percepita unicamente con gli occhi 
della fede, nel segno della quale si riceve il battesimo. 
vivremo con lui: Paolo pensa, primariamente, alla futu- 
ra forma definitiva della nuova vita s}m Christé, «con 
Cristo» (—Teologia paolina, 82:120). Tuttavia il cristia- 
no è già partecipe di quella vita, come è suggerito in 
6,4 (2 Cor 4,10-11). 9. #on muore più: La risurrezione 
l’ha introdotto nella sfera della «gloria», e lo ha libera- 
to dalla sfera del peccato e della morte. Benché, infatti, 
Cristo sia apparso nella somiglianza della carne di pec- 
cato (8,3), egli ha annientato il dominio del peccato 
con la sua morte e risurrezione. Questa vittoria è il fon- 
damento della liberazione del cristiano battezzato. In- 
fatti Cristo non è stato risuscitato da morte soltanto 
per pubblicizzare il suo vangelo o per confermare il 
suo carattere messianico ma per introdurre gli esseri 
umani in un nuovo modo di vita e comunicare loro un 
nuovo principio di attività vitale, lo Spirito. la rrorte 
non ha più potere su di lui: Cioè, essendo diventato 
kyrios al momento della risurrezione (Fi/ 2,9-11), è lui, 
e non il Thératos personificato, che regna sovrano. 10. 
morì al peccato una volta per tutte: La sua morte fu un 
evento unico ed irripetibile, perché per mezzo di essa 
egli entrò definitivamente nella sfera della sua gloria 
come &jrios; così facendo, egli morì al peccato «ben- 
ché non conoscesse peccato» (2 Cor 5,21). Questo è il 
fondamento cristologico della risposta data da Paolo in 
6,6 all’obiettore fittizio di 6,1. vive per Dio: A partire 
dalla risurrezione, Cristo gode di una nuova relazione 
con il Padre, e in essa introduce anche quelli che sono 
battezzati (Ga/ 2,19). 11. consideratevi come morti al 
peccato: La conclusione dell’argomentazione di Paolo. 
In essa egli esprime, a modo suo, il problema dell’inte- 
grazione della vita cristiana. Ontologicamente unito a 
Cristo per mezzo del battesimo, il cristiano deve ap- 
profondire continuamente la sua fede per rendersi psi- 
cologicamente conscio di quella unione. Così, una vol- 
ta consapevolmente orientato a Cristo, egli non può 
più stabilire un rapporto con il peccato, senza causare 
una rottura fondamentale di quella unione. ix Cristo 
Gesà: Il paragrafo termina con la significativa espres- 
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sione di unione, una breve descrizione del modo in cui 
Paolo concepisce la relazione del cristiano con il Kjrios 
risorto. «In Cristo» il cristiano è incorporato nel corpo 
di Cristo per mezzo dello Spirito Santo e diventa, per- 
ciò, partecipe della sua vitalità (si veda E. SCHWEIZER, 
NTS 14 [1967-1968] 1-14). 

67 12-23. Una esortazione, basata sulla preceden- 
te esposizione dottrinale intorno al battesimo ed ai suoi 
effetti. Abbiamo forse qui il riflesso di un’omelia tenuta 
durante una liturgia battesimale? 12. non regni più dun- 
que il peccato nel vostro corpo mortale: Benché il cristia- 
no sia già stato battezzato e liberato dal peccato, questa 
libertà non è ancora definitiva. Il cristiano può ancora 
essere tentato e può soccombere alla seduzione del pec- 
cato. (Il Concilio di Trento, seguendo Agostino, spiegò 
il termine «peccato» qui usato come concupiscenza 
[DS 1515]; tuttavia, come nota LAGRANGE [Rorzat75, 
153], ciò potrebbe essere una corretta trasposizione 
teologica, ma è una precisazione che non si trova nel te- 
sto). Per Paolo bazartia è quella forza personificata che 
entrò nella storia umana con Adamo, ha regnato sugli 
esseri umani fino alla venuta di Cristo e cerca di conti- 
nuare a regnare. Essa può sedurre anche il cristiano. sè 
da sottomettervi ai suoî desideri: Cioè i desideri del cor- 
po. Questa è la lezione preferita, ma nel P* (il testo più 
antico di Rx), D, G, Ireneo, Tertulliano, il testo è inve- 
ce «obbedirgli», cioè, al peccato. Questa lezione sareb- 
be più logica nel contesto, ma la variante non cambia 
molto il senso. 13. come strumenti di ingiustizia: O «co- 
me armi di malvagità». L'espressione è una immagine 
militare, come fa pensare anche la seconda parte del 
versetto. Le «armi della giustizia» sono una allusione al- 
AT (Is 11,5; 59,17). I cristiani sono visti come stru- 
menti al servizio di Dio, non per la causa del male. Il 
contrasto tra «iniquità» e «giustizia» si trova anche nel- 
la LQ (1QS 3,20-21); ma Èì sedeg, «giustizia», è stretta- 
mente legata all’osservanza della legge, mentre per Pao- 
lo essa ha assunto tutte le connotazioni della «nuova» 
vita cristiana. 14. # peccato infatti non dominerà più su 
di vot: Connesso com'è con la morte. Il tempo futuro 
esprime una categorica proibizione (BDF 362). mon sie- 
te più sotto la legge, ma sotto la grazia: La legge non è 
mai lontana dalla mente di Paolo; qui egli la connette, 
momentaneamente, al peccato. Egli svilupperà il loro 
rapporto più a lungo nel c. 7. La nuova condizione cri- 
stiana può essere designata come «giustizia», ma non è 
associata con la legge; piuttosto essa è l’effetto della be- 
nevolenza e dell’ amore di Dio (si veda 3,24). 

68 15. Qui viene ripetuta la domanda di 6,1 ed 
ancora respinta vigorosamente. 16. schiavi: L'immagine 
militare di 6,13 è sostituita da quella dell'istituto sociale 
della schiavitù, che meglio si addice all'idea di legge. 
Ma ciò che soggiace al paragone di Paolo non è tanto la 
«schiavitù» come tale, quanto il concetto di servizio. 
Egli insiste sulla libertà del cristiano dalla legge (Ga/ 
5,1); che egli però non concepisce mai come licenza, 
come libertà di peccare (Ga/ 5,13). Essa consiste piut- 
tosto nel servizio di Cristo al quale il cristiano è ora 
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consacrato. C’è stata una sostituzione di &jrioî e il cri- 
stiano è diventato, per mezzo del battesimo, «lo schiavo 
di Cristo» (si veda il commento a Rrx 1,1; cf. 1 Cor 
6,11). 17. avete obbedito di cuore a quell’insegnamento 
che vi è stato trasmesso: Questa parte del v. 17 e il v. 18 
sono a volte ritenuti una glossa non paolina ma la loro 
autenticità è spesso fermamente difesa (si veda CRAN- 
FIELD, Rorzans, 323). La difficoltà è che la proposizione 
è ellittica nel testo greco; essa viene qui utilizzata per 
dire bypekdsate... tò tipo didachés eis hbòn paredòtbéte. 
La parola cruciale è #pos che fondamentalmente signi- 
fica l’«impressione visibile» (di un colpo o di uno stam- 
po), «segno, copia, immagine». Essa era peraltro usata 
per designare «una esposizione concisa e chiara» di una 
dottrina (PLATONE, Rep. 414a.491c). Coniugata con di- 
daché, «insegnamento», sembra che Paolo la usi in que- 
sto senso. Egli sembra riferirsi ad una concisa profes- 
sione di fede battesimale che il convertito faceva libera- 
mente dopo aver ripudiato ogni asservimento al pecca- 
to. In questo caso, il verbo «consegnare» non si riferi- 
rebbe alla trasmissione della dottrina tradizionale (cf. 1 
Cor 11,23; 15,3), ma al trasferimento di servi da un pa- 
drone ad un altro, senza alcuna connotazione peggiora- 
tiva (cf. 1 Cor 5,5; Ri 1,24). L'allusione sembra essere 
qui alla consuetudine del mondo ellenistico per cui il 
trasferimento dei servi era spesso accompagnato dal lo- 
ro consenso (si veda J. KORZINGER, Bib 39 [1958] 156- 
176; FW. BEARE, NTS 5 [1958-1959] 206-210, dove 
vengono riferite altre interpretazioni meno probabili). 
18. liberati dal peccato: Questo verso rende esplicita l’i- 
dea contenuta nei versetti precedenti, o meglio nell’in- 
tero capitolo. Per la prima volta in Rx Paolo parla del- 
la libertà cristiana, che d’ora in poi diventerà una no- 
zione di massima importanza (6,20.22; 7,3; 8,2.21; — 
Teologia paolina, 82:76). In effetti, egli ha parlato di 
una certa forma di libertà cristiana fin da 5,12. 19. con 
esempi umani: Paolo si scusa per aver usato una me- 
tafora desunta da una istituzione sociale per esprimere 
una realtà cristiana, ma desidera essere sicuro che il suo 
discorso sulla libertà cristiana non venga frainteso. Essa 
non è licenza, ma un servire Cristo per amore, che pro- 
cede «dal cuore». impurità e iniquità: Questi potrebbe- 
ro sembrare vizi tipicamente pagani (si veda Gd/ 2,15), 
ma gli Esseni di Qumran rifiutavano gli stessi vizi nei 
loro membri (10 3,5; 4,10.23-24). santificazione: Il ri- 
sultato finale della consacrazione a Dio in Cristo Gesù 
(+ Teologia paolina, 82:77). 

69 20. liberi nei riguardi della giustizia: Un gioco 
sulla parola «libertà» in questo versetto e in quelli suc- 
cessivi sottolinea che l'essere umano può essere deluso 
da ciò che egli pensa sia la vera libertà. I vv. 20-23 sot- 
tolineano l’incompatibilità dei due stili di vita. 21. g44- 
le frutto raccoglievate allora?: La punteggiatura di que- 
sto versetto è discussa. Si potrebbe anche tradurre 
«quale profitto riportaste allora da quelle cose di cui 
ora dovete vergognarvi?». Il senso tuttavia cambia di 
poco in entrambe le interpretazioni. L'affermazione 
importante è che la morte è il risultato di tali cose — 
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non semplicemente la morte fisica ma anche quella spi- 
rituale. 22. #/ frutto che vi porta alla santificazione: Esse- 
re schiavi di Dio significa una consacrazione a lui che 
comporta il distacco da tutto ciò che è profano e dal- 
l'attaccamento al peccato. Tale consacrazione non to- 
glie l’uomo da questo mondo, ma lo fa vivere in esso 
come consacrato a Dio. Il fine di tale consacrazione è 
la «vita eterna», una partecipazione alla sfera della di- 
vinità stessa (si veda il commento a 2,7; 5,21). Benché 
essa sia già iniziata in un certo senso, il suo «compi- 
mento» non è ancora arrivato. 23. i/ salario del peccato 
è la morte: Paolo ritorna alla metafora militare ed usa 
opsOnion, «salario (denaro)» corrisposto ad un soldato. 
Alla base c’è qui l’idea di un salario regolarmente retri- 
buito. Quanto più uno si fa schiavo del peccato, tanto 
più ottiene compenso sotto forma di morte. Queste 
«paghe» sono retribuite sotto forma di morte a coloro 
che servono il peccato (si veda H. HEIDLAND, GLNT 
9,93-96; C.C. CARAGOUNIS, NovT 16 [1974] 35-57). :/ 
dono di Dio: In contrasto con «il salario del peccato» 
che è dovuto (4,4), «la vita eterna in Cristo Gesù No- 
stro Signore» è un dono liberamente offerto al cristia- 
no da Dio stesso. Non c'è alcun quid pro quo, e la gra- 
zia di Dio attua in definitiva una assimilazione del cri- 
stiano con Dio stesso (2 Cor 3,18). ix Cristo Gesà: For- 
mula conclusiva (— 50). 


(BYRNE, B., «Living out the Righteousness of God: The Con- 
tribution of Rom 6:1-8:13 to an Understanding of Paul's Ethi- 
cal Presuppositions», CBOQ 43 [1981] 557-581; DUNN, J.D.G., 
«Salvation Proclaimed: VI. Romans 6:1-11: Dead and Alive», 
ExpTim 93 [1981-1982] 259-264; ScHLIER, H., «Die Taufe na- 
ch dem 6. Kapitel des Romerbriefes», Die Zert der Kirche 
(Freiburg 1972°] 47-56; TANNEHILL, R.C., Dying and Rising 
icith Christ [BANW 32, Berlin 1967] 7-43; WAGNER, G., Paw- 
line Baptisn and the Pagan Mysteries [Edinburgh 1967]; 
WEDDERBURN, A.J.M., «Hellenistic Christian Traditions in 
Romans 6?», NTS 29 [1983] 337-355). 


70 (iii) Liberazione dalla legge (7,1-25). Paolo ini- 
ziò la descrizione della nuova situazione del cristiano 
giustificato spiegando in che modo Cristo avesse posto 
termine al regno del peccato e della morte (5,12-21) e 
mostrando, in seguito, come la «nuova vita in Cristo 
Gesù» sia da intendere come un riorientamento dell’io 
umano così che questi non possa più neppure pensare 
di commettere il peccato (6,1-23). In 6,14 egli ha intro- 
dotto il discorso sulla relazione tra la legge e questa li- 
bertà, assillaro dal problema che essa poneva: quale 
ruolo aveva ancora la legge nella vita umana? Prece- 
dentemente in Rw (3,20.31; 4,15; 5,13.20) egli aveva 
tradito la preoccupazione per questo problema, ma ora 
cerca di affrontarlo direttamente. Qual è la relazione 
della legge con il peccato? Come è possibile che essa 
sia soltanto ministro di morte e di condanna (2 Cor 
3,7.9)? Qual è la relazione del cristiano con questa leg- 
ge? I vv. 1-6 fungono da introduzione alla sua risposta, 
proclamando la libertà del cristiano dalla legge; i vv. 7- 
25 analizzano la relazione della legge con il peccato. 
Qui Paolo afferma la bontà fondamentale della legge e 
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mostra che essa è stata sfruttata dal peccato quale stru- 
mento per dominare la persona di «carne». Egli trova 
la risposta al suo problema, dunque, non nella legge 
stessa, ma nell’incapacità del debole, naturale, terrestre 
essere umano, a soddisfare le esigenze della legge. 

71 In 7,1-6 Paolo intreccia due argomenti: (1) 
La legge ha forza solo sul vivente (7,1.4a); di conse- 
guenza il cristiano che è morto «mediante il corpo di 
Cristo» non è più legato alla legge. (2) Una donna è 
sciolta dalla morte di suo marito dalle specifiche pre- 
scrizioni della legge che la tengono legata a lui; il cri- 
stiano è come la moglie giudea il cui marito è morto. 
Come essa rimane sciolta dalla «legge del marito», così 
per mezzo della morte il cristiano è sciolto dalla legge 
(7,2.3.4b). Il secondo argomento è soltanto una illu- 
strazione del primo, e neppure perfettamente riuscita. 
Non va forzata fino a considerarla una allegoria, come 
una volta fu proposto da SANDAY-HEADLAM (Rozr475, 
172): la moglie = il vero io (Ego); il (primo) marito = la 
vecchia condizione dell’uomo; la «legge del marito» = 
la legge che condanna la vecchia condizione; il nuovo 
matrimonio = l’unione con Cristo. L'argomentazione di 
Paolo è diversa: è la stessa persona che muore e viene 
liberata, in tal modo, dalla legge. Egli utilizza l’illustra- 
zione soltanto per un concetto: che l’obbligo della leg- 
ge cessa quando interviene la morte. Dato che il cristia- 
no ha sperimentato la morte, la legge non ha più alcun 
diritto su di lui. Questo egli dimostra qui, nel capitolo 
settimo. 

72 1. fratelli. È la prima volta che viene usato 
questo appellativo dopo 1,13. gente esperta di legge: 
Benché Weiss, A. Julicher e E. Kuhl siano del parere 
che Paolo rivolgendosi ai cristiani di Roma facesse così 
riferimento alla legge romana, e pochi altri (Lagrange, 
Lyonnet, Sanday-Headlam, Taylor) interpretino n6mor 
(senza l'articolo) come «legge in generale», la maggior 
parte dei commentatori pensa a buona ragione che l’e- 
spressione si riferisca alla legge mosaica (si veda com- 
mento a 2,12). La ragione è che ad essa si allude in 
7,2.3.4b ed il verso riprende 5,20; 6,14. Come osserva 
LEENHARDT (Rowmzans, 177), se l'argomento di Paolo 
fosse basato su di un principio giuridico pagano, esso 
perderebbe gran parte della sua forza dimostrativa. 
Paolo sostiene in effetti che Mosè stesso previde una si- 
tuazione in cui la legge avrebbe cessato di obbligare. / 
legge ha potere sull'uomo solo per il tempo in cui egli vi- 
ve: Lett. «lo signoreggia», cioè tiene una persona in 
stato di schiavitù mediante l’obbligo di osservarla. L’ 
applicazione di questo principio è fatta nel v. 4a. Ciò 
viene ora illustrato con un esempio tratto dal diritto 
matrimoniale. 2. la donna sposata: Cf. Nin 5,20.29; Pr 
6,29. In base alla legge dell’AT la moglie era considera- 
ta proprietà del marito; la sua infedeltà era adulterio 
(Es 20,17; 21,3.22; Lv 20,10; New 30,10-14; cf. R. DE 
VAUX, Istituzioni, 30). la legge che la lega al marito: La 
prescrizione individuale della legge mosaica che legava 
la moglie al proprio marito. 3. se... passa ad un altro uo- 
mo: Lett. «se appartiene ad un altro (uomo)». L'espres- 
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sione è tratta da Di 24,2; Os 3,3. La libertà della moglie 
viene con la morte del marito e ciò non ha niente a che 
fare, ovviamente, con il divorzio. 4. mediante il corpo di 
Cristo: Cioè mediante il corpo crocifisso del Gesù sto- 
rico (si veda Gal 2,19-20). Attraverso il battesimo il cri- 
stiano è stato identificato con Cristo (6,4-6), reso com- 
partecipe della sua morte e risurrezione. Quando Cri- 
sto morì per tutti «in una carne simile a quella del pec- 
cato» (8,3), allora tutti morirono (2 Cor 5,14). per ap- 
partenere ad un altro: Il «secondo marito» è il Cristo ri- 
sorto glorificato, il quale in quanto Kyjros eserciterà 
d’ora in poi il suo dominio su tutti i cristiani. portiamzo 
frutti per Dio: L'unione di Cristo con i cristiani è stata 
or ora descritta in termini di matrimonio. Paolo conti- 
nua l’immagine: ci si aspetta che tale unione porti il 
«frutto» di una vita rinnovata. 

73 5. eravamo nella carne: Nel passato senza Cri- 
sto. Quel modo di vivere è implicitamente contrappo- 
sto alla vita «nello Spirito» (8,9), alla quale Paolo allu- 
de in 7,6. le passioni peccaminose: La propensione al 
peccato, quale conseguenza di forti passioni dei sensi 
(si veda Gal 5,24). stimolate dalla legge: La legge stimo- 
la le passioni umane dominate dalla «carne» e così di- 
venta una occasione di peccato. Un altro aspetto di es- 
sa emerge nel v. 7. al fine di portare frutti per la morte: 
La frase esprime il risultato, non lo scopo (si veda il 
commento a eis ‘ò + infinito, 1,20). Le passioni non fu- 
rono destinate a contribuire alla morte, ma lo fecero 
istigate dalla legge (si veda 6,21). 6. ora però: Nella 
nuova economia cristiana (si veda commento a 3,21). 
morti a ciò che ci teneva prigionieri: Benché alcuni com- 
mentatori tentino di riferire il pronome «ciò» al domi- 
nio delle passioni, c'è qui piuttosto un riferimento alla 
legge testé menzionata. per servire nel regime nuovo 
dello spirito: Lo Spirito, come il principio dinamico 
della nuova vita iniziata nel battesimo (6,4), è radical- 
mente differente dal codice scritto. La frase è stata sug- 
gerita a Paolo dalla menzione di «carne» (v. 5); carne e 
Spirito così servirono come trampolino per un’altra 
contrapposizione, quella tra lo Spirito e la lettera (= la 
vita sotto la legge mosaica; cf. 2 Cor 3,6-8, un eccellen- 
te commento a questo versetto). 

74 Nei vv. 7-13 Paolo parla della relazione della 
legge con il peccato. 7. /4 legge è peccato?: Paolo sta 
pensando chiaramente alla legge mosaica (cf. 7,1), che 
viene perfino citata alla fine di questo versetto. Alcuni 
commentatori vorrebbero, tuttavia, intendere in questo 
n6mos o (1) la legge naturale (Origene, E. Reuss), o (2) 
tutte le leggi promulgate per l’uomo fin dall'inizio in- 
cluso perfino il «precetto» dato ad Adamo (Teodoro di 
Mopsuestia, Teodoreto, Caietano, Lietzmann, Lyon- 
net). A convalida di questa tesi essi adducono Sir 17,4- 
11, dove sembra chiaro che i Giudei contemporanei 
estendessero la nozione di legge a tutti i divini precetti, 
persino a quelli imposti ad Adamo (Sir 17,7, che rie- 
cheggia Di 30,15.19) e a Noè. Str 45,5(6) parla della 
legge data a Mosè in termini di entoldi, «precetti», l’i- 
dentica parola usata in 7,8. Si dice che Abramo abbia 
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osservato la legge di Dio (Sir 44,20) e nel Targum Ps.- 
Gionata (su Gen 2,15) si afferma che Adamo sia stato 
collocato in Eden perché osservasse i comandamenti 
della legge (un concetto presente anche in TEOFILO DI 
ANTIOCHIA, Ad Azutolycum 2,24; PG 6,1092; AMBRO- 
GIO, De Paradiso 4; CSEL 32,282). Nessuno di questi 
argomenti, comunque, prova che Paolo avesse vera- 
mente un concetto di legge che non fosse limitato a 
quello della legge mosaica. Tali testimonianze non rie- 
cheggiano che una credenza giudaica secondo la quale 
la stessa legge mosaica era già stata rivelata ad Abramo 
o agli uomini dei tempi più antichi. Paolo non condivi- 
de tale credenza (4,13; Ga/ 3,17-19). Egli è preoccupa- 
to piuttosto per la conclusione che si potrebbe trarre 
da alcune sue affermazioni riguardanti la legge. Qual- 
cuno potrebbe pensare che la legge sia essa stessa pec- 
cato, dato che « sopraggiunse» a moltiplicare i peccati 
(5,20), fornendo «la conoscenza del peccato» e «pro- 
voca l'ira» (4,15). Egli respinge risolutamente tale con- 
clusione (si veda commento a 3,4). fo non ho conosciuto 
il peccato se non per la legge: Ciò che la coscienza per- 
cepiva solo vagamente come male, fu in seguito consi- 
derato come ribellione e trasgressione per mezzo della 
legge. Come in 3,20, la legge appare come una infor- 
matrice morale. 

75 Paolo ora inizia a parlare in prima persona 
singolare, e questo cambiamento ha posto uno storico 
problema di esegesi. Cosa si intende con egò? (1) Se- 
condo A. Deissmann, Dodd, Bruce, Kihl, ed altri, Pao- 
lo parla autobiograficamente. Questa ipotesi non sem- 
bra convincente, dal momento che contrasta con quan- 
to Paolo dice circa il suo background psicologico di fa- 
riseo e la sua esperienza della legge nel periodo antece- 
dente alla conversione (Fil 3,6; Gal 1,13-14). L'ipotesi 
non coglie neppure la prospettiva di vastissima impor- 
tanza che qui egli adotta e che riflette le fasi della storia 
umana. (2) Secondo P. Billerbeck, Davies, M.H. Franz- 
mann ed altri, Paolo starebbe pensando al pio giovane 
giudeo che a dodici anni viene obbligato ad osservare 
la legge. Anche questa idea di innocenza infantile è 
troppo restrittiva per l’intera discussione di Paolo. (3) 
Secondo Metodio di Olimpia, Teodoro di Mopsuestia, 
Caietano, Dibelius, Lyonnet, Pesch ed altri, Paolo si ri- 
ferirebbe ad Adamo di fronte al comando di Ger 2,16- 
17. Benché questo conferisca al passo una prospettiva 
globale, che verrebbe altrimenti a mancare, e benché 
Paolo possa alludere a Gen 3,13 in 7,11, tutto ciò non 
spiega perché egli dovesse parlare di Adamo come Ego; 
e l’allusione nel v. 11 è un caso isolato. Certamente 
quando egli cita un precetto divino, non si tratta di 
quello di Gex 2,16 o 3,3, ma di uno dei comandamenti 
del Sinai. (4) Secondo Agostino, Tommaso d'Aquino, 
M. Lutero, K. Barth, Althaus, Nygren, ed altri, Paolo 
parlerebbe della sua propria esperienza di cristiano di 
fronte alle regole della sua nuova vita di convertito. In 
tal caso ci si dovrebbe interrogare sul motivo di tutto il 
discorso intorno alla legge. Tale opinione tende a fare di 
Paolo un giovane Lutero. (5) Secondo Kisemann e mol- 
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ti altri, Paolo sta utilizzando una figura retorica, Ego, 
per drammatizzare in un modo intimo e personale la co- 
mune esperienza di tutti gli esseri umani non redenti 
che ebbero a che fare con la legge mosaica e che dovet- 
tero fare affidamento sulle proprie risorse per soddisfa- 
re le proprie esigenze. Invece di usare dr/bròpos, «esse- 
re umano», 0 £#5, «qualcuno», preferì parlare di Ego, 
più o meno come in 1 Cor 8,13; 13,1-3.11-12; 14,6-19; 
Rw 14,21; Gal 2,18-21. Questo espediente retorico «si 
trova non solo nel mondo greco, ma anche nei salmi di 
ringraziamento veterotestamentari, quando viene con- 
fessata la liberazione divina dalla colpa e dal pericolo di 
morte» (KASEMANN, Roszans, 193). 

Un’inutile insistenza su di un unico aspetto del pro- 
blema dell’Ego, tende ad oscurare la profonda intuizio- 
ne di Paolo. Il confronto dell’Ego con il peccato e la 
legge non viene da lui considerato un livello puramente 
individuale e psicologico, ma da un punto di vista stori- 
co e corporativo. Paolo analizza la storia umana così co- 
me essa gli era nota attraverso gli occhi di giudeo e di 
cristiano, senza Cristo e con Cristo (si veda E. STAUF- 
FER, GLNT 3,82-94). Alcune delle affermazioni di que- 
sto brano possono essere applicate ad esperienze che 
vanno oltre la sua prospettiva immediata. Quanto egli 
dice nei vv. 7-25 è indubbiamente l’esperienza di molti 
cristiani nei loro rapporti con la legge divina ecclesiasti- 
ca o civile; se questi versetti vengono letti in questa lu- 
ce, pochi saranno coloro che non ne apprezzeranno il 
significato. Ma nello sforzo di capire ciò che Paolo in- 
tendeva dire è importante tenere in mente la sua pro- 
spettiva di fondo. 

76 non desiderare: In questo precetto viene rias- 
sunta la legge mosaica (Es 20,17; Di 5,21). Esso espri- 
me l'essenza della legge che insegna agli esseri umani a 
non assoggettarsi alle cose create invece che al loro 
creatore. Da un tale comandamento l’offuscata co- 
scienza morale viene a sapere della possibilità di una 
violazione della volontà di Dio manifestata nella legge. 
8. prendendo pertanto occasione da questo comandamen- 
to: Il precetto può suonare come una allusione all’in- 
giunzione fatta ad Adamo in Gex 2,16, ma esso si rife- 
tisce piuttosto alla specifica proibizione della legge 
mosaica appena citata. Qui si dovrebbe ricordare la 
concezione paolina della storia della salvezza (— Teo- 
logia paolina, 82:42). Da Adamo a Mosè il genere uma- 
no peccò, ma non violò dei precetti come fece Adamo. 
Le loro azioni cattive divennero violazioni col soprag- 
giungere della legge. Quest'ultima pertanto divenne 
una aphormé, un’«occasione, opportunità» (BAGD 
127), per il peccato formale. senza la legge... il peccato è 
morto: Era come un cadavere incapace di fare qualsiasi 
cosa, impotente a trasformare le azioni cattive dell’uo- 
mo in una evidente rivolta contro Dio (si veda 4,15; 
5,13b). 9. un tempo vivevo senza la legge: Non è solo 
un’allusione alla infanzia felice ed innocente di Paolo 
né un’allusione allo stato di Adamo prima della man- 
ducazione del frutto, ma un ironico riferimento alla vi- 
ta che conducono tutti quelli che sono senza Cristo ed 
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ignorano la reale natura di una cattiva condotta. L'e- 
spressione «io vivevo» fu probabilmente suggerita a 
Paolo a mo’ di contrasto dall’aggettivo «morto» riferito 
al peccato (v. 8); ma la maggiore enfasi è posta sulla 
frase «senza la legge». La vita così vissuta non era, in 
effetti, né una vita di unione con Dio in Cristo, né una 
aperta ribellione contro Dio in una trasgressione for- 
male. i/ peccato ha preso vita: Col sopraggiungere della 
legge, la condizione dell’uomo davanti a Dio mutò, i 
«desideri» divennero «cupidigia» ed il loro persegui- 
mento diventò una rivolta contro Dio. Se il verbo 
anézesen viene inteso letteralmente: «tornò in vita», è 
difficile vedere come possa essere applicato ad Adamo, 
ma esso significa probabilmente soltanto «prese vita» 
(BAGD 53), Il peccato «era vivo» nella trasgressione di 
Adamo; esso «prese vita» nuovamente nelle trasgres- 
sioni della legge mosaica. 10. ed io sono morto: La mor- 
te che si intende qui non è quella di G4/ 2,19, mediante 
la quale il cristiano muore alla legge attraverso la croci- 
fissione di Cristo, così che essa non può più avere alcu- 
na pretesa nei suoi confronti. Questa morte è piuttosto 
la condizione determinata dal peccato come violazione 
della legge. Le trasgressioni formali di questa legge col- 
locano gli esseri umani sotto il dominio di ‘bdratos 
(5,12). la legge che doveva servire per la vita: La legge 
mosaica prometteva la vita a coloro che l’avrebbero os- 
servata: «chiunque la metterà in pratica vivrà» (Lv 
18,5; cf. Dt 4,1; 6,24; Gal 3,12; Rw 10,5). è divenuta 
per me motivo di morte: La legge in sé non uccise, ma 
fu uno strumento usato dal peccato per portare gli es- 
seri umani alla morte. Essa non fu soltanto un’occasio- 
ne di peccato (7,5) o un’informatrice morale (7,7) ma 
essa anche comminò una condanna a morte a colui che 
non la osservava (Dt 27,26; cf. 1 Cor 15,56; 2 Cor 3,7.9; 
Gal 3,10). 11. il peccato... mi ha sedotto: Proprio come 
il comandamento di Dio diede al serpente tentatore la 
sua opportunità, così il peccato si servì della legge per 
sedurre gli esseri umani ed istigarli a perseguire ciò che 
era proibito. Paolo allude a Gex 3,3, ma indubbiamen- 
te non così esplicitamente come in 2 Cor 11,3. La sedu- 
zione si concretizzò quando l'autonomia umana fu po- 
sta di fronte ad un comando divino di sottomissione. 
Come fece il serpente, così anche il peccato istigò gli 
esseri umani nel momento della scelta ad asserire la 
propria autonomia ed a farsi «come Dio». 12. santo e 
giusto e buono: Poiché la legge era dono di Dio e desti- 
nata a dare vita a coloro che l’avrebbero osservata 
(7,10.14; Ga/ 3,24). La legge non impose mai agli esseri 
umani di peccare; in se stessa era buona. 13. ciò che è 
bene è allora diventato morte per me?: L'anomalia della 
legge! Ancora una volta Paolo respinge con veemenza 
che una istituzione data da Dio sia la causa diretta del- 
la morte (si veda il commento a 3,4). è invece il peccato: 
esso per rivelarsi peccato: Il vero colpevole fu il peccato, 
la causa diretta della morte di ognuno (5,12; 6,23). Es- 
so si servì della legge come di uno strumento. Una vol- 
ta compreso ciò, diventa chiaro che la legge non era 
l'equivalente del peccato (cf. 2 Cor 3,7) e che il peccato 
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si rivela per ciò che è realmente: una rivolta contro 
Dio. 

77 14-25. La spiegazione di Paolo non è ancora 
completa; ora egli scandaglia più in profondità. Come 
può il peccato servirsi di qualcosa che in sé è buono 
per distruggere gli esseri umani? Il problema non è 
nella legge ma negli esseri umani stessi. 14. /a legge è 
spirituale: A causa della sua origine divina e del suo 
scopo di portare gli esseri umani a Dio. Essa pertanto 
non apparteneva al mondo della naturale e terrestre 
umanità. In quanto preszzatikòs, apparteneva alla sfera 
di Dio e si opponeva a ciò che è sarkinds, «carnale, ap- 
partenente alla sfera della carne». 15. capire neppure ciò 
che faccio: L'enigma deriva da un conflitto ascoso nelle 
più intime profondità dell'essere umano: la divisione 
tra il desiderio dominato dalla ragione e la sua condot- 
ta pratica. ron quello che voglio io faccio, ma quello che 
detesto: L'aspirazione morale e il comportamento prati- 
co non sono coordinati né integrati. In relazione a ciò 
spesso vengono citate le tristi parole del poeta romano 
Ovidio: «io vedo ciò che è meglio e lo approvo, ma fac- 
cio ciò che è peggio» (Mesamorf. 7,19). Gli Esseni di 
Qumran spiegavano lo stesso conflitto interiore inse- 
gnando che Dio aveva posto nell’uomo due spiriti che 
gli facessero da guida fino al tempo della sua visita, 
uno spirito di verità ed uno spirito di perversione (10S 
3,15-4,26). Paolo, però, attribuisce questa divisione 
non agli spiriti ma agli esseri umani stessi. 16. riconosco 
che la legge è buona: Il desiderio di fare ciò che è bene 
è un riconoscimento implicito della bontà ed eccellen- 
za della legge in ciò che essa impone. 17. #/ peccato che 
abita in me: hamartia entrò nel mondo per regnare sul- 
l’umanità (5,12.21) e, fissando la sua dimora presso gli 
esseri umani, li ridusse in schiavitù. Questo versetto è 
certamente un correttivo di 7,16a: il peccato è respon- 
sabile del male che gli esseri umani compiono. Paolo 
sembra quasi assolvere gli esseri umani dalla responsa- 
bilità delle loro azioni peccaminose (si veda 7,20); esso 
è, comunque, un peccato umano (5,12d). 18. i me, 
cioè nella mia carne, non abita il bene: La precisazione 
aggiunta è importante, Paolo trova la radice della diffi- 
coltà dell'uomo nello stesso io umano visto come sdrx, 
la fonte di tutto ciò che si oppone a Dio. Dall’Ego con- 
siderato come sérx procedono tutte le azioni detestabili 
compiute dall'uomo. Ma l’Ego in quanto vero volere 
che tende al bene è dissociato da quell’io che è caduto 
vittima della carne (+ Teologia paolina, 82:103). 19- 
20. Una ripetizione di 7,15.17, da un diverso punto di 
vista. 

78 21. io trovo dunque în me giusta legge: Dall’e- 
sperienza ogni uomo impara a conoscere veramente se 
stesso. In 7,21-25 ndrz0s assume una diversa sfumatu- 
ra. Paolo sta giocando su altri significati che può avere 
il termine che finora ha usato per designare la legge 
mosaica. Ora #6mos denota un «principio» (BAGD 
542), il «modello» vissuto della propria condotta. 22. 
acconsento nel mio intimo alla legge di Dio: Chi parla 
qui non è il cristiano, ma, come i versetti successivi 
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chiariscono, la «mente» (#5) dell'umanità non rigene- 
rata. Benché sotto il dominio del peccato se considera- 
to come «carne», ogni persona conserva sempre una 
parte dell’io che desidera ciò che Dio desidera. La 
mente o la ragione riconosce l’ideale presentato dalla 
legge, dalla legge di Dio. 23. un’altra legge che muove 
guerra alla legge della mia mente: Il némos nel quale l’io 
ragionante trova diletto si oppone ad un altro #6r05 
che finisce per renderlo prigioniero (6,13.19). Questo 
n6mos non è altro che il peccato che abita nell’uomo 
(7,17); esso schiavizza la persona in modo tale che la 
sua volontà, che si compiace della legge di Dio, non è 
libera di osservarla. 24. sono uno sventurato!: Il grido 
angosciato di ogni persona schiacciata sotto il peso del 
peccato che le impedisce di compiere ciò che vorrebbe; 
è un disperato grido di aiuto lanciato a Dio. chi wi libe- 
rerà da questo corpo votato alla morte?: Lett. «questo 
corpo di morte», si veda il commento a 6,6. Minacciata 
dalla sconfitta in questo conflitto, la persona trova la 
sua salvezza nella misericordiosa bontà di Dio, manife- 
stata in Cristo Gesù. 25. siazo rese grazie a Dio!: Nel 
ms. D e nella Vg la risposta alla domanda del v. 24 è «la 
grazia di Dio», ma questa non è una lezione autorevole. 
Il v. 25 è un'esclamazione che esprime la gratitudine 
dell’Ego che anticipa la vera risposta che sarà data in 
8,1-4. La gratitudine è espressa «per mezzo di Gesù 
Cristo nostro Signore» usando, così, il ritornello di 
questa parte di Rx: (— 50). Potrebbe essere preferibile 
separare l’esclamazione (siano rese grazie) dall’espres- 
sione seguente interpretando quest’ultima come un'’ini- 
ziale risposta alla domanda di 7,24: «(sarò liberato) per 
mezzo di Gesù...». con la mente: L'io ragionevole è 
pronto a sottomettersi alla legge di Dio e si contrappo- 
ne all’io carnale: la persona fatta schiava del peccato. Si 
conclude così la discussione di Paolo sulle tre liberazio- 
ni operate in Cristo a beneficio dell’umanità. 


(BENOIT, P., «The Law and the Cross according to St Paul, 
Romans 7:7-8:4», Jesus and the Gospel, Volume 2 [London 
1974] 11-39; BORNKAMM, G., Early Christian Experience [Phi- 
ladelphia 1969] 87-104; Bruce, E.F., «Paul and the Law of 
Moses», BJRL 57 [1974-1975] 259-279; HÙBNER, H., Law in 
Paul's Thought [Edinburgh 1984]; KUMMEL, W.G., Rowmer 7 
und die Bekebrung des Apostels [UNT 17, Leipzig 1929]; RÀI- 
SANEN, H., Paul and the Law [WUNT 29, Tiibingen 1983]). 


79 (c) SVILUPPO DEL TEMA: LA VITA CRISTIANA È 
VISSUTA NELLO SPIRITO ED È DESTINATA ALLA GLORIA 
(8,1-39). In 5,1-11 Paolo proclamava che i cristiani giu- 
stificati avevano ricevuto la possibilità di vivere una 
nuova vita quale risultato dell'amore di Dio manifesta- 
to negli atti liberatori di Cristo. Ora che è avvenuta la 
liberazione dal peccato, dalla morte e dalla legge, essi 
possono vivere questa vita «per Dio», il cui amore si ri- 
versa sui cristiani attraverso il principio dinamico di 
questa vita che è lo Spirito di Dio stesso. Il c. 8 inizia 
con la risposta alla domanda posta in 7,24; Cristo ha ri- 
scattato gli esseri umani dalla schiavitù ed ha reso loro 
possibile di vivere «secondo lo Spirito» (8,1-4). Questa 
risposta funge da introduzione per uno sviluppo del te- 
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ma annunciato in 5,1-11, dove Paolo spiega come l’esi- 
stenza cristiana sia dominata dallo Spirito, non dalla 
carne (8,5-13). A causa del dono dello Spirito il cristia- 
no è figlio di Dio adottato e destinato alla gloria del- 
l’intima presenza di Dio (8,14-30). Infine mentre con- 
templa questo piano di salvezza, Paolo si lascia andare 
alla retorica ed esalta l’amore di Dio che si è reso mani- 
festo in Cristo Gesù (8,31-39). 

80 (i) La vita cristiana corroborata dallo Spirito 
(8,1-13). 1. zessana condanna per coloro che sono in Ge- 
sà Cristo: La condanna non è più emessa dalla legge 
contro quelli che non la osservano, né c’è più alcuna 
condanna derivante dal peccato. «Condanna» ha qui lo 
stesso significato di «maledizione» di Ga/ 3,10 (cf. Dr 
27,26). Essa pesava sull’essere umano non rigenerato 
che si sentiva diviso in due, poiché era carne ed era do- 
minato dal peccato (5,16-18), ma aveva anche una 
«mente» che riconosceva la legge di Dio. Tale condi- 
zione non influisce sul cristiano che non vive più sotto 
la economia della «condanna (2 Cor 3,9) o della «mor- 
te» (2 Cor 3,7). 2. la legge dello Spirito che dà vita: Così 
qualificato, 6rz0s non si riferisce più alla legge mosai- 
ca. Paolo si lascia andare ad un ossimoro ed applica 
némos allo Spirito: il «principio» dinamico della nuova 
vita; ma lo Spirito in effetti non è affatto #0w705, poiché 
garantisce quella vitalità che la legge mosaica non 
avrebbe mai potuto dare. Esso è la potenza che Dio 
stesso ha di dare la vita. «Spirito» ricorre 29 volte nel 
c. 8, ma solo cinque volte nei cc. 1-7. #7 ha liberato: La 
libertà cristiana è realizzata o «per mezzo» di Cristo 
(strumentale) o «in Cristo» (unitivo). La lezione mi- 
gliore è «ti» (singolare), anche se alcuni mss. leggono 
«mi», che è una risposta più diretta al grido dell’Ego in 
7,24, chiaramente però è la correzione di un copista. 
dalla legge del peccato e della morte: némos viene anco- 
ra usato in senso ampio: «principio», ma non si può fa- 
re a meno di notare la collocazione delle tre parole- 
chiave (legge, peccato e morte). Esse sintetizzano la di- 
scussione dei cc. 5-7, e la loro tirannia è infranta. 

81 3. ciò che era impossibile alla legge: «questo fu 
compiuto da Dio», o una frase simile deve qui essere 
sottointesa per chiarire l’anacoluto. Paolo si riferisce 
alla incapacità della legge mosaica di porre gli esseri 
umani in uno stato di giustizia davanti a Dio e di libe- 
rarli dal peccato e dalla morte. perché la carne la rende- 
va impotente: O «per quanto essa fosse...». Il bene che 
la legge avrebbe potuto realizzare fu impedito dall’io 
umano dominato dal peccato in lui inabitante 
(7,22.23). Benché essa dicesse agli esseri umani ciò che 
dovevano e non dovevano fare, non procurava la forza 
per sopportare l'opposizione sferrata contro di lei dalla 
inclinazione umana al peccato. mandando il proprio fi- 
glio: L'espressione enfatica «il suo proprio figlio» è più 
forte della formula stereotipata «figlio di Dio» e pone 
in luce l’origine divina del compito che sarebbe stato 
svolto da qualcuno che si trovava in una intima relazio- 
ne filiale con Dio. Implicitamente si dice che la fonte 
della salvezza umana è un unico legame di amore che 


Romani (8,1-4) 1115 


esiste tra i due; è anche implicitamente affermata la di- 
vina preesistenza di Cristo (+ Teologia paolina, 82:50). 
Il suo compito era di attuare ciò che la legge non poté. 
L'«invio» non si riferisce alla intera incarnazione re- 
dentrice, ma al suo vertice nella croce e risurrezione 
(Gal 3,13; 2 Cor 5,19-21; Rw 3,24-25). in una carne si- 
mile a quella del peccato: Non esprime una descrizione 
docetista secondo la quale il Figlio sembrasse essere 
solamente un uomo. Piuttosto egli fu inviato come un 
uomo, nato da una donna, nato sotto la legge (Ga/ 4,4). 
Paolo evita di dire che il Figlio venne con una carne di 
peccato, proprio come in 2 Cor 5,21 egli specifica la 
sua affermazione che Dio fece Cristo «peccato» per 
noi, aggiungendo «lui che non conobbe il peccato» (cf. 
Eb 4,15). Egli venne in una forma simile alla nostra in 
cui sperimentò gli effetti del peccato e patì la morte co- 
me uno «maledetto» dalla legge (G/ 3,13). In tal mo- 
do egli annientò in se stesso il potere del peccato. in vi- 
sta del peccato: Lett. «a motivo del peccato» cioè per 
distruggerlo, per espiarlo (BAGD 644; cf. Ga/ 1,4; 1 Pt 
3,18; Nr 8,8). Questo era lo scopo della missione del 
Figlio. Alcuni commentatori interpretano perì ha- 
martias come «sacrificio di espiazione per il peccato», 
dato che hamartia ricorre in questo senso nei LXX (Lv 
4,24; 5,11; 6,18; cf. 2 Cor 5,21). Benché l’immagine sia 
diversa, l’idea soggiacente rimane la stessa. ha condan- 
nato il peccato nella carne: Il Padre pronunziò così un 
giudizio definitivo sul potere che la trasgressione di 
Adamo lasciò entrare nel mondo (5,12) annientandone 
in tal modo il suo dominio sugli esseri umani. Egli at- 
tuò questo «nella carne». Come? Secondo Kuhl, La- 
grange e Zahn, Paolo si riferisce all’incarnazione quan- 
do il Padre inviando il Figlio «nella carne» implicita- 
mente inflisse al peccato la condanna di morte. Fu una 
condanna in linea di principio, in quanto il Figlio as- 
sunse la condizione umana ma senza peccato e visse 
una vita priva di peccato. Però siccome altrove Paolo 
associa l’attività di Gesù con la sua passione, morte e 
risurrezione, è meglio intendere la frase riferita alla 
«carne» crocifissa e risorta (così Benoit, Kisemann ed 
altri). Nella carne che egli condivise con l'umanità si 
sottopose all'esperienza della morte ma solo per risor- 
gere dalla morte per mano del Padre. Identificato con 
Cristo nel battesimo, il cristiano partecipa del destino e 
della vittoria del Cristo che segna la fine del regno del 
peccato nella vita umana. 

82 4. perché la giustizia della legge si adempisse: 
Per mezzo del potere dello Spirito, il principio divino 
della nuova vita, la giustizia richiesta dalla legge viene 
finalmente realizzata. La parola-chiave è dikdiormza, il 
cui significato è discusso; molto probabilmente essa si- 
gnifica «esigenza, comandamento» della legge, cioè 
una esigenza ideale (si veda 2,26; cf. BAGD 198; K. 
KERTELGE, EWNT 1, 809). in noi... secondo lo Spirito: 
La legge propose un ideale ma non rese capaci gli esse- 
ri umani di realizzarlo: ora tutto ciò è cambiato. Lo 
Spirito li abilita a superare la carne e ad arrivare al fine 
che la legge una volta propose. Il participio greco con 
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la negazione #6 dà un valore quasi condizionale all’e- 
spressione, «purché non camminiamo secondo la car- 
ne». Si insinua così che la vita cristiana non è qualcosa 
che scaturisce automaticamente dal battesimo, ma è 
necessario cooperare con la grazia di Dio, così conferi- 
ta. Il contrasto tra «carne» e «Spirito» viene sviluppato 
nei vv. 5-13. 5. quelli... che vivono secondo la carne: 
Cioè la cui motivazione nella vita è l’interesse egoistico. 
6. i desideri della carne portano alla morte: Tutti gli 
sforzi degli esseri umani sono focalizzati sulla morte 
(morte totale; si veda commento a 5,12). Si confronti 
Gal 5,21: «coloro che fanno tali opere non avranno 
parte nel regno di Dio». Radicalmente opposta a ciò è 
l'aspirazione dello Spirito: «vita e pace». Paolo afferma 
implicitamente che la tendenza di una umanità non ri- 
generata è l’inimicizia con Dio; egli formula esplicita- 
mente questo concetto in 8,7. Attraverso lo Spirito in- 
vece gli esseri umani trovano la riconciliazione e la pa- 
ce con Dio. 7. ron si sottomettono alla sua legge: Que- 
sto versetto riformula 7,22-25, ma si spinge oltre fino 
ad asserire che l’essere umano terreno è fondamental- 
mente incapace di obbedire alla legge di Dio, poiché 
non ha la forza per superare il conflitto interiore ogni- 
qualvolta si trova di fronte alla legge. Questa ostilità 
nei confronti di Dio è responsabile della aperta tra- 
sgressione dei precetti della legge. 8. non possono piace- 
re a Dio: Paolo sceglie un modo neutrale per esprimere 
il fine della vita umana: piacere a Dio. È un traguardo 
ambito sia dai Giudei che dai Cristiani (cf. 2 Cor 5,9), 
eppure esso non può essere raggiunto da chi è domina- 
to da se stesso («nella carne»); si deve essere «nello 
Spirito», cioè vivere secondo lo Spirito (8,5). 

83 9. dal momento che lo Spirito di Dio abita in 
voi: Lo Spirito come il nuovo principio della vitalità 
cristiana proviene da «Dio», la stessa fonte di tutte le 
altre manifestazioni della salvezza. Non solo il cristiano 
battezzato è «nello Spirito», ma ora è lo Spirito che abi- 
ta in lui. Tali espressioni sulla mutua relazione delle 
persone «spirituali» con lo Spirito prevengono qualsiasi 
semplicistica interpretazione della umana partecipazio- 
ne alla vita divina in un senso troppo locale e spaziale. 
Entrambe esprimono la stessa realtà di base. All’inizio 
della proposizione incidentale Paolo ha usato la con- 
giunzione éiper, che abbiamo tradotto con «dal mo- 
mento che», ma essa può anche significare «se, in 
realtà». lo Spirito di Cristo: Si noti come Paolo alterna 
le espressioni: «lo Spirito di Dio», «lo Spirito di Cri- 
sto», e «Cristo» nello sforzo di esprimere la multiforme 
realtà dell'esperienza cristiana della partecipazione alla 
vita divina (per le implicazioni di questo molteplice uso 
nello sviluppo della teologia trinitaria —+Teologia paoli- 
na, 82:61-62). non gli appartiene: L'appartenenza a Cri- 
sto è possibile soltanto attraverso la «spiritualizzazio- 
ne» degli esseri umani. Questa non consiste in una me- 
ra identificazione esteriore con la causa di Cristo e nep- 
pure in una grata riconoscenza per ciò che egli fece per 
l'umanità. Piuttosto il cristiano che appartiene a Cristo 
è colui che è stato reso capace di «vivere per Dio» 
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(6,10) attraverso l’influenza vitalizzante dello Spirito. 
10. se Cristo è in vot: O lo Spirito (8,9); cf. Ga/ 2,20; 2 
Cor 5,17. lo spirito è vita: Paolo gioca sui significati di 
pnéuta. In 8,9 questo termine indicava chiaramente lo 
Spirito di Dio, ma egli è consapevole che esso può an- 
che indicare la componente umana che può essere in 
contrasto con la «carne» (+ Teologia paolina, 82:105). 
Senza lo Spirito, la fonte della vitalità cristiana, il «cor- 
po» umano è come un cadavere a causa dell’influsso 
del peccato (5,12), ma in unione con Cristo lo Spirito 
umano vive, poiché lo Spirito risuscita l'essere umano, 
che è morto, per mezzo del dono della giustificazione 
(si veda LEENHARDT, Romans, 209; cf. M. DIBELIUS, 
SBU 3 [1944] 8-14), 11. /o Spirito di colui che ha resusci- 
tato Gesù: Come in 8,9 préuzza è lo Spirito del Padre a 
cui è ascritta la forza della risurrezione (si vedano com- 
menti a 4,24; 6,4). La potenza che vivifica il cristiano è 
così ricondotta alla sua sorgente ultima, poiché lo Spiri- 
to è la manifestazione della presenza e della potenza del 
Padre nel mondo, a partire dalla risurrezione di Cristo 
e attraverso di essa. darà la vita anche ai vostri corpi 
mortali: Il tempo futuro esprime il ruolo dello Spirito 
vivificante nella risurrezione escatologica dei cristiani. 
Alla sua risurrezione Cristo divenne, per mezzo della 
gloria del padre (6,4), il principio della risurrezione dei 
cristiani (si veda 1 Ts 4,14; Fil 3,10.21; 1 Cor 6,14; 2 
Cor 4,14; — Teologia paolina, 82:58-59). per mezzo del 
suo Spirito: Gli editori moderni del NT greco leggono 
did con il genitivo, come esprimente la strumentalità 
dello Spirito nella risurrezione degli esseri umani (così 
mss. N, A, C). Un'altra lezione fortemente attestata è 
did con l’accusativo, che porrebbe l’accento sulla di- 
gnità dello Spirito (così mss. B, D, G, e Ve), «a causa 
del suo Spirito». In entrambi i casi, «suo» si riferisce a 
Cristo (ZBG $ 210; BDF 31.1), perché è lo Spirito che, 
in quanto legato al Cristo risorto, è il principio vivifi- 
cante. 13. se... fate morire le opere del corpo: Questo 
versetto ed il v. 12 concludono la discussione preceden- 
te e fanno da transizione alla sezione seguente. Paolo 
afferma implicitamente che il cristiano battezzato po- 
trebbe ancora avere a che fare con «opere, azioni e oc- 
cupazioni» come colui che è dominato dalla sdrx. Per 
questo la sua esortazione: fate uso dello Spirito ricevu- 
to; questo è il debito che è dovuto a Cristo. 

84 (ii) Mediante lo Spirito il cristiano diventa fi- 
glio di Dio, destinato alla gloria (8,14-30). Lo Spirito 
non solo dà una nuova vita, ma conferisce all’essere 
umano un rapporto da figlio adottivo ed erede. La 
creazione materiale, la stessa speranza e lo Spirito, ren- 
dono testimonianza di questo glorioso destino. 14. figli 
di Dio: La mortificazione, pur essendo necessaria per la 
vita del cristiano (8,13), non è propriamente costituti- 
va. È piuttosto lo Spirito ad animare, rendere attivo il 
cristiano e costituirlo figlio di Dio. Questa è la prima 
volta che il tema della figliolanza appare in Rx; Paolo 
lo utilizza per descrivere il nuovo status del cristiano 
nella sua relazione con Dio. 15. «zo Spirito da schiavi: 
Paolo gioca sui significati di préwzz4 (Spirito/spirito). I 
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cristiani hanno ricevuto lo Spirito (di Cristo o di Dio) 
ma questo non è uno «spirito» nel senso di una dispo- 
sizione o mentalità tipica di uno schiavo. Animato dal- 
lo Spirito di Dio, il cristiano non può avere l’atteggia- 
mento di uno schiavo, poiché lo Spirito rende liberi. È 
vero che, a volte, Paolo parla del cristiano come di uno 
«schiavo» (6,16; 1 Cor 7,22), ma lo fa per evidenziare 
una particolare tesi. In effetti, egli considera il cristiano 
un figlio (cf. Ga/ 4,7), messo in grado dallo Spirito di 
rivolgersi a Dio stesso come Padre. «o spirito da figli 
adottivi: O «lo Spirito di adozione». Poiché Paolo gio- 
ca sulla parola paéuzza, è difficile dire quale sfumatura 
egli voglia dare qui; forse entrambe. Lo Spirito costi- 
tuisce la figliolanza adottiva mettendo i cristiani in un 
rapporto speciale con il Cristo, l’unico Figlio, e con il 
Padre. La parola fSyiorhesia, «adozione», viene usata 
per Israele in 9,4 con uno speciale riferimento al suo 
essere scelto da Dio (cf. Es 4,22; Is 1,2; Ger 3,19; Os 
11,1), ma non si trova nei LXX, probabilmente perché 
l'adozione non era una istituzione cui i Giudei ricorre- 
vano di frequente. Paolo mutuò la parola dal gergo le- 
gale ellenistico del suo tempo e la applicò ai cristiani 
(cf. M.W. SCHOENBERG, Scr 15 [1963] 115-123) per 
mostrare che il cristiano battezzato è stato introdotto 
nella famiglia di Dio dove ha uno status non di schiavo 
(che certamente faceva parte della antica famiglia) ma 
di figlio. L'atteggiamento del cristiano, pertanto, deve 
corrispondere allo status di cui gode. per mezzo del 
quale gridiamo: Lett. «in cui (o per cui) noi gridiamo». 
Benché il verbo krézerrn sia usato nei LXX per le varie 
situazioni della vita in cui l’uomo si rivolge a Dio (Sal 
3,5; 17,6; 88,2.10), esso significa anche «gridare ad alta 
voce» per proclamare (Rw 9,27). Questo potrebbe es- 
sere il senso qui; per mezzo dello Spirito il cristiano 
proclama che Dio è Padre. Abba, Padre: Si veda il com- 
mento a Gal 4,6. Il grido usato da Gesù nel momento 
del suo supremo abbandono in Dio (Mc 14,36), con- 
servato dalla primitiva comunità palestinese, divenne 
per Paolo, anche nelle comunità dei pagani, il modo 
caratteristico dei cristiani di rivolgersi a Dio. 

85 16. lo Spirito stesso attesta al nostro spirito: Il 
verbo syrmmariyréin significa sia «testimoniare insieme 
con» sia semplicemente «testimoniare, attestare». La 
seconda accezione indica che lo Spirito rende il cristia- 
no consapevole della figliolanza adottiva: «rende testi- 
monianza al nostro spirito che...», ma la prima accezio- 
ne si armonizza meglio con il verbo composto usato da 
Paolo. Con esso Paolo non vuol dire che la persona 
non rigenerata sia in grado di divenire consapevole del- 
la figliolanza adottiva senza l’influsso dello Spirito, co- 
me se lo Spirito contribuisse semplicemente con lo spi- 
rito umano a riconoscere tale realtà. Il contesto prece- 
dente mette in luce che il dinamismo vitale dello Spiri- 
to costituisce la stessa figliolanza e concede il potere di 
riconoscere tale status. Ora Paolo va oltre e sottolinea 
che lo Spirito si associa con il cristiano quando questi 
riconosce o proclama, nella preghiera, questa speciale 
relazione al Padre. Paolo sta andando oltre Gd/ 4,6. 17. 
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se siamo figli, siamo anche eredi: Il cristiano in quanto 
figlio adottivo non solo è introdotto nella famiglia di 
Dio, ma in forza della stessa gratuita adozione riceve il 
diritto di divenire padrone della proprietà di suo pa- 
dre. Benché egli non abbia alcun diritto a ciò, acquista 
un titolo per adozione (G4/ 4,7). coeredì di Cristo: Cri- 
sto, l’unico figlio, ha già preso parte dell’eredità del Pa- 
dre (la gloria); il cristiano è destinato a partecipare an- 
ch'egli, un giorno, di quella gloria (si veda commento a 
3,23). Si noti la connessione affermata esplicitamente 
tra la passione di Cristo e la sua risurrezione. Il doppio 
uso dei verbi composti con sy-, «con», esprime ancora 
una volta la compartecipazione del cristiano in queste 
fasi dell'attività redentrice di Cristo (+ Teologia paoli- 
na, 82:120). 

86 18. io ritengo infatti...: Questo versetto intro- 
duce la triplice testimonianza data al destino cristiano, 
che è fortemente in contrasto con le sofferenze appena 
menzionate. la gloria futura che dovrà essere rivelata în 
not: Paolo ricorda ai suoi lettori che, benché la soffe- 
renza sia un segno dell’esperienza cristiana autentica, 
essa non è che un momento di transizione verso la glo- 
ria garantita che li attende nell’éschazon. 19. la creazio- 
ne stessa attende con impazienza la rivelazione dei figli 
di Dio: Paolo svela la sua visione del mondo creato, che 
nel suo stato caotico manifesta la sua ansiosa attesa co- 
smica nei confronti di quel traguardo cui tende l’uma- 
nità stessa. Egli afferma così una solidarietà del mondo 
umano e subumano nella redenzione di Cristo. Ciò ri- 
chiama la promessa di YHWH a Noè di un patto da 
stipularsi «tra me e voi e tutte le creature viventi» (Gen 
9,12-13). In questo contesto il termine £/#sfs designa la 
«creazione materiale» esclusi gli esseri umani (si veda 
8,23; cf. CRANFIELD, Rorza1s, 414; WILCKENS, An die 
Romer 2, 153). Creata per gli esseri umani, essa fu ma- 
ledetta a causa del peccato di Adamo (Ger 3,15-17) e 
da allora la creazione è rimasta in uno stato di anorma- 
lità e frustrazione, essendo essa stessa soggetta alla cor- 
ruzione e alla rovina. Tuttavia Paolo la vede partecipe 
del destino dell’umanità, in qualche modo liberata dal- 
la sua inclinazione alla corruzione. 

87 20. sa per volere di colui che l’ha sottomessa e 
nutre la speranza, 21. di essere lei pure liberata dalla 
schiavità della corruzione: Tre dettagli sono problemati- 
ci in queste proposizioni: (1) il senso della preposizio- 
ne did nella frase dià tòn bypotdxanta; (2) il significato 
della frase eph’belpidi, «in / con speranza»; e (3) il si- 
gnificato della congiunzione béti o diéti (v. 21). Una in- 
terpretazione data, con qualche variazione, da Criso- 
stomo, Zahn, W. Foerster, Lyonnet, Wilckens e altri, 
considera did come causale, il senso che assume abi- 
tualmente negli scritti di Paolo (2,24; Gal 4,13; Fil 
1,15), «a causa di colui che l’ha sottomessa». La frase si 
riferisce ad Adamo, la cui trasgressione fu la causa del 
disordine materiale. In questo caso sorge però la que- 
stione di come Adamo assoggettasse la creazione 
«con/nella speranza». Questa frase, che non si trova 
nel racconto della Genesi, deve essere considerata co- 


Religione in Ita 


1118 Romani (8,22-27) 


me ellittica: «(ancora essa era) nella speranza». La con- 
giunzione preferita nel v. 21 è diòt: (lezione dei mss. N, 
D*, F, G, 945), «poiché (la creazione stessa...)». Que- 
sta interpretazione dispone di buoni argomenti, tutta- 
via non spiega veramente la fonte della speranza ag- 
giunta da Paolo alla allusione di Genesi. Un'altra inter- 
pretazione proposta da Kasemann, Lagrange, 
Leenhardt, J. Levie, Lietzmann, Pesch, Sanday-Head- 
lam ed altri, considera did come preposizione che in- 
troduce un complemento d’agente: «da colui che la as- 
soggettò» che non si riferirebbe né ad Adamo né a Sa- 
tana (il serpente), ma a Dio, il quale maledisse la terra e 
a cui ora Paolo attribuisce la speranza (che non era 
espressa in Ger). In questo caso la proposizione inci- 
dentale del v. 21, introdotta dalla congiunzione doti 
(lezione dei mss. P*, A, B, C, D° ecc.), esprimerebbe 
l’oggetto di rale speranza: «che (la creazione stessa...)». 
Questa interpretazione sembra conferire un senso 
compiuto alla frase, sebbene l’uso di did + l’accusativo 
per indicare il complemento d'agente sia raro (si veda 
BAGD 181; cf. Sir 15,11; Gv 6,57). Paolo direbbe che 
Dio, pur avendo maledetto la terra a causa del peccato 
di Adamo, diede ad essa anche la speranza di parteci- 
pare alla umana redenzione e liberazione. Questa «spe- 
ranza» non deve essere troppo facilmente identificata 
con Gen 3,15 che esprime, piuttosto, una duratura ini- 
micizia; Paolo è in effetti il primo autore biblico che 
introduca la nota della «speranza». corruzione: Non 
proprio una corruzione morale, ma il regno del disfaci- 
mento e della morte che si riscontra nell’universo fisi- 
co. La creazione materiale non sarà, perciò, un mero 
spettatore della liberazione e della gloria vittoriosa del- 
l'umanità, ma ne sarà partecipe. Quando i figli di Dio 
saranno finalmente rivelati nella gloria, il mondo mate- 
riale sarà anch’esso emancipato dall’«ultimo nemico» 
(1 Cor 15,23-28). 

88 22. tutta la creazione geme e soffre fino ad oggi 
nelle doglie del parto: I filosofi greci paragonarono di 
sovente la rinascita primaverile della natura alle doglie 
di una donna. Paolo adotta questa immagine per espri- 
mere le tortuose convulsioni della creazione materiale 
frustrata, così come egli la vede. Essa sospira nella spe- 
ranza e nell’attesa, ma anche nel dolore. Il verbo com- 
posto syuodinei esprime la concertata agonia dell’uni- 
verso in tutte le sue parti. Alcuni commentatori riten- 
gono che esso esprima il sospiro della creazione «con 
l'umanità», in quanto anch’essa attende la rivelazione 
della gloria. Questa interpretazione è plausibile, ma la 
prima sembra migliore, poiché l’umanità può essere in- 
trodotta solo nel versetto successivo. 23. ma anche noi: 
Non solo la creazione materiale rende testimonianza 
del destino cristiano, ma i cristiani stessi lo fanno attra- 
verso la speranza che essi hanno, una speranza fondata 
sul dono dello Spirito che già possiedono. le primizie 
dello Spirito: Lo Spirito viene paragonato con le primi- 
zie del raccolto, che, se venivano offerte a Dio (Lv 
23,15-21), simboleggiavano la consacrazione dell’intero 
raccolto. Ma «primizie» veniva spesso usato nel senso 
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di «pegno, garanzia» di quanto sarebbe venuto in se- 
guito (cf. arrabén, 2 Cor 1,22; 5,5; cf. G. DELLING, 
GLNT 1,1290-1291; A. SAND, EWNT 1,278-280). ge- 
miamo interiormente: La seconda testimonianza del de- 
stino cristiano è la speranza che i cristiani stessi hanno 
al riguardo. aspettando la redenzione del nostro corpo: Il 
testo greco di questo versetto è discusso. I mss. P*, D, 
F G, 614, ecc. omettono il sostantivo byiotbesian: «fi- 
gliolanza adottiva». Benché sia difficile spiegare in che 
modo la parola sia stata introdotta nel testo di alcuni 
mss., la sua omissione sembra preferibile, perché Paolo 
da nessuna altra parte parla di tale figliolanza come di 
una forma di redenzione escatologica. Il cristiano è già 
figlio di Dio (cf. 8,15), reso tale dallo Spirito che ha ri- 
cevuto. Con tali «primizie», egli guarda avanti verso il 
pieno raccolto di gloria: la redenzione del corpo (così 
LYONNET, Romains, 98; P. BENOIT, RSR 39 [1951- 
1952] 267-280). Se, invece, «figliolanza» deve essere 
conservata in quanto lectio difficilior, allora Paolo si ri- 
ferirebbe qui ad una fase di suddetta adozione che de- 
ve ancora essere rivelata. 24. nella speranza noi siamo 
stati salvati: Il tempo aoristo esprime l’aspetto passato 
della salvezza già operata dalla morte e risurrezione di 
Cristo, ma l’aoristo potrebbe anche essere gnomico ed 
esprimere una verità generale (BDF 333). «Nella spe- 
ranza» indica tale «salvezza» con un aspetto escatologi- 
co (+ Teologia paolina, 82:71). ciò che sf spera, se vi- 
sto...: La lezione preferita di questo testo che non ha 
avuto una buona trasmissione, è: fò gdr blépei tîs elpi- 
zei (P*, B*), «chi spera ciò che vede?». Altri leggono 
«come può uno continuare a sperare ciò che vede?» 
(mss. D, G). Il senso comunque non cambia di molto. 
25. lo attendiamo con perseveranza: La speranza rende 
il cristiano capace di sopportare «le sofferenze del pre- 
sente» (8,18), ma ciò lo rende anche testimone davanti 
al mondo di una fede viva nella risurrezione (si veda 1 
Cor 2,9; 2 Cor 5,7). 

89 26. anche lo Spirito viene in aiuto alla nostra 
debolezza: Il terzo testimone della nuova vita e del glo- 
rioso destino dei cristiani. Le aspirazioni umane ri- 
schiano di essere inefficaci a causa della naturale debo- 
lezza della carne, ma lo Spirito aggiunge la sua inter- 
cessione che trascende questa debolezza (byperentyn- 
chénei, «intercede incessantemente»). Il risultato è che 
il cristiano esprime ciò che altrimenti sarebbe inespri- 
mibile. Per pregare «Abba, Padre», lo Spirito deve di- 
namicamente assistere il cristiano (8,15; Ga/ 4,6). I cri- 
stiani che pregano in questo modo, sono consapevoli 
che lo Spirito manifesta loro la sua presenza. 27. colui 
che scruta i cuori: Una frase dell’AT per designare Dio 
(1 Sar 16,7; 1 Re 8,39; Sal 7,11; 17,3; 139,1). Soltanto 
Dio comprende il linguaggio e le intenzioni dello Spiri- 
to e riconosce questa preghiera assistita dallo Spirito. 
secondo i disegni di Dio: Lett. «secondo Dio». Faceva 
parte del suo piano salvifico che lo Spirito dovesse gio- 
care questo ruolo dinamico nelle aspirazioni e nelle 
preghiere dei cristiani. Questo piano verrà ora breve- 
mente delineato nei vv. 28-30. 
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90 28. tutto concorre al bene di coloro che amano 
Dio: L'aggiunta o omissione di ho ‘beds, «Dio» (come 
soggetto del verbo), in vari mss. ha avuto come risulta- 
to tre differenti interpretazioni di questo verso: (1) se si 
legge bo ‘beds (con i mss. P*, B, A), e il verbo syzer- 
ghéi viene considerato intransitivo con un complemen- 
to oggetto indiretto «cooperare con», allora si ottiene 
la traduzione: Dio coopera «in tutte le cose» (pdnta ac- 
cusativo avverbiale) con coloro che lo amano; ciò è vi- 
sto come la realizzazione del suo amoroso piano di sal- 
vezza. Tale interpretazione è sostenuta da numerosi 
commentatori patristici e moderni. (2) Se si legge ho 
theés, ma si considera transitivo il verbo syrerghéi con 
pénta come complemento oggetto diretto, la traduzio- 
ne è: «Dio fa che tutto cooperi al bene di coloro che lo 
amano». Così BDF 148,1, Lagrange, Levie, Prat; ma 
non si ha alcun parallelo di questo uso transitivo di sy- 
nerghéi. (3) Se si omette bo beds (con i mss. N, D, C, 
G, la tradizione testuale della Koiné, Vg) e pdrta viene 
considerato come il soggetto del verbo, allora «tutte le 
cose cooperano per il bene di coloro che amano Dio». 
La prima e la seconda interpretazione aggiungono una 
sfumatura esplicita a ciò che è implicito nella terza: la 
volontà e il piano di Dio sono ciò che sta in effetti a 
monte di tutto quanto accade ai cristiani. Per Paolo, 
Dio domina ogni cosa. che somo stati chiamati secondo 
il suo disegno: Il «piano di Dio» è descritto nei vv. 29- 
30 e da una prospettiva divina. Ma questa frase non va 
riferita unicamente a quei cristiani che sono «predesti- 
nati»; l'applicazione di ciò a una predestinazione indi- 
viduale si fece strada con l’interpretazione di Agostino. 
La visione di Paolo è piuttosto corporativa e la frase è 
un complemento di «coloro che lo amano», cioè i cri- 
stiani che hanno corrisposto a una chiamata divina (cf. 
Rw 1,6; 1 Cor 1,2). 29. da sempre conosciuto... ba anche 
predestinati: Paolo pone l’accento sulla prevenienza di- 
vina nel processo di salvezza. Il suo linguaggio antro- 
pomorfico non va troppo facilmente trasposto ai sigra 
rationis di qualche sistema teologico più tardivo riguar- 
do la predestinazione. essere conformi all'immagine del 
Figlio suo: Il cristiano, uomo o donna, deve riprodurre 
in se stesso un’immagine di Cristo mediante una pro- 
gressiva partecipazione alla sua vita risorta (si veda 
8,17; 2 Cor 3,18; 4,4-6; Fil 3,20-21; cf. A.R.C. LEANEY, 
NTS 10 [1963-1964] 470-479). 30. 4 ba anche glorifica- 
ti: Viene così indicato un altro effetto dell’evento-Cri- 
sto (— Teologia paolina, 82:80). Il piano di Dio, che 
comprende vocazione, elezione, predestinazione, giu- 
stificazione, ha come scopo il destino finale di gloria 
per tutti coloro che hanno fede in Cristo Gesù. 

91 (iii) Inno all'amore di Dio manifestato in Cri- 
sto (8,31-39). Dopo aver analizzato vari aspetti della 
nuova vita con Cristo e il suo Spirito e le ragioni che 
forniscono un fondamento per la speranza del cristia- 
no, Paolo conclude questa sezione con un brano retori- 
co (innico?) sull'amore di Dio reso manifesto in Cristo 
Gesù. Il brano è caratterizzato da un linguaggio perva- 
so da non poca emozione e da un certo fraseggio ritmi- 
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co. 31. chi sarà contro dî not?: La terminologia è quella 
forense, simile alle dispute in G6 o Zc 3. Il piano salvi- 
fico di Dio rende evidente ai cristiani che Dio è dalla 
loro parte. 32. non ba risparmiato il proprio Figlio: Si 
vedano 5,8; 8,3. Potrebbe essere una allusione a Ger 
22,16, ad Abramo, che non risparmiò Isacco. Dio, il 
giudice, ha così pronunciato già la sentenza in nostro 
favore; perciò non c’è più motivo di aspettarci da Lui 
qualcosa di diverso nel futuro. 33-35. Si discute sulla 
punteggiatura delle proposizioni in questi versetti. È 
preferibile considerarle tutte come domande retoriche; 
ma cf. la RSV per una punteggiatura differente. 33. chi 
accuserà gli eletti di Dio? Dio che giustifica: La risposta 
implicita (se traduciamo l’ultima frase: «Dio, che giu- 
stifica?») è ovviamente no. Una possibile allusione a Is 
50,8-9 induce alcuni commentatori ad interpretare 
questa frase come una affermazione, cui reagisce la do- 
manda del versetto successivo. 34. anz, che è risuscita- 
to: L'attenzione viene spostata sulla risurrezione di Cri- 
sto (cf. 4,24-25) alla quale Paolo aggiunge un raro rife- 
rimento alla esaltazione di Cristo (senza alludere all’a- 
scensione). in/ercede per noi: Paolo attribuisce al Cristo 
glorificato un'attività che continua la dimensione og- 
gettiva della redenzione umana: Cristo continua a pre- 
sentare la sua supplica al Padre in favore dei Cristiani. 
In Eb 7,25; 9,24 questa intercessione è connessa con il 
sacerdozio di Cristo, una categoria assente nel corpus 
paolino. Cf. 1 Gv 2,1. 35. dall'amore di Cristo: Cioè 
dall'amore che Cristo ha per noi. Nessuno dei pericoli 
o difficoltà della vita può far dimenticare al vero cri- 
stiano l’amore di Cristo che è stato manifestato agli es- 
seri umani nella sua morte e risurrezione. 36. proprio 
come sta scritto: Lett. «come fu scritto»; si veda il com- 
mento a 1,17. Paolo cita Sal 44,23, una lamentazione 
comunitaria, che deplora l'ingiustizia perpetrata contro 
il fedele Israele dai suoi nemici, ricorda a YHWH la 
sua fedeltà ed implora il suo aiuto e la sua liberazione. 
Il Sal è citato per dimostrare che le tribolazioni non so- 
no una prova che Dio non ama i perseguitati; al contra- 
rio, tali sofferenze sono un segno del suo amore. 37. 
per virtà di colui che ci ba amati: Cristo, come in 8,35, o 
Dio, come in 5,5.8. 38. Due serie di ostacoli all'amore 
di Dio (o di Cristo) sono stati citati nei vv. 33-34.35-37; 
qui ne viene data una terza. angeli... principati... poten- 
ze: Spiriti di ranghi diversi. Se siano spiriti buoni o 
malvagi non è chiaro, ma in ogni caso persino tali esse- 
ri non riusciranno a separare i cristiani dall'amore di 
Dio. Paolo potrebbe elencare un tipo di forze che gli 
antichi consideravano come ostili agli esseri umani. 39. 
né altezza, né profondità: Questi sono probabilmente 
termini dell’antica astrologia che designavano la più 
grande prossimità o distanza di un astro dallo zenit, in 
base alle quali si determinava il suo influsso. Neppure 
queste forze astrologiche possono separare i cristiani 
dall'amore divino. dall'amore di Dio, in Cristo Gesù, 
nostro Signore: L'amore di Dio rivelato nell’evento-Cri- 
sto è quindi la base incrollabile della vita e della spe- 
ranza cristiana. Questo finale riassume il tema di que- 
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sta sezione (sviluppata a partire da 8,1); ancora una 
volta Paolo termina con il ritornello segnalato prece- 
dentemente (— 50). 


(COETZER, W.C., «The Holy Spirit and the Eschatological 
View in Romans 8», Neotestamentica 15 [1981] 180-198; 
DAHL, N.A., «The Atonement - An Adequate Reward for the 
Akedah? (Ro 8:32)», Neotestamentica et semitica [Fest. M. 
Black, Edinburgh 1969] 15-29; GOEDT, M. DE, «The Interces- 
sion of the Spirit in Christian Prayer», Concili 79 [1972] 26- 
38; GIBBS, J.G., Creation and Redemption [NovTSup 26, Lei- 
den 1971] 34-47; IsaAcs, M.E., The Concept of the Spirit [Lon- 
don 1976]; OSTEN-SACKEN, P. VON DER, Rowrer 8 als Berspiel 
paulinischer Soteriologie [FRLANT 112, Gottingen 1975]; 
RENSBURG, J.J.J. vaN, «The Children of God in Romans 8», 
Neotestamentica 15 [1981] 139-179; VOGTLE, A., Das Neue 
Testament und die Zukunft des Kosmos [Disseldorf 1970]). 


92 (C) Questa giustificazione/salvezza non con- 
traddice l’antica promessa di Dio a Israele (9,1-11,36). 
Dopo aver sviluppato, nel c. 8, il tema annunciato in 
5,1-11, Paolo si volge ad un ulteriore problema specifi- 
co che il suo vangelo della nuova giustizia, ottenuta me- 
diante la fede in Cristo Gesù, ha sollevato. È il proble- 
ma della relazione del giudaismo con questa modalità di 
giustificazione o salvezza. Paolo discute questo proble- 
ma attingendo a profusione dalla Scrittura quando egli 
tenta di collegare l'insegnamento dell’AT al suo vange- 
lo. In effetti, questa parte di Rw si riduce ad una illu- 
strazione biblica del tema sviluppato nella parte B; essa 
assomiglia, in qualche modo, all’esposizione sulla giusti- 
ficazione di Abramo e la legge nel c. 4, e alla sua rela- 
zione con i cc. 1-3. Per alcuni commentatori, comun- 
que, Rw 9-11, benché sia una composizione paolina 
autentica, è un «corpo estraneo» nella lettera, aggiunto 
forse successivamente da qualche redattore, dal mo- 
mento che essi ritengono che questi tre capitoli inter- 
rompano la continuità di Rx 12-15 con Rw 5-8. Tutta- 
via gli argomenti per considerare R#: 9-11 un corpo 
estraneo sono stati scarsamente convincenti. Secoli fa 
Calvino ha espresso in modo conciso la connessione di 
Rin 9-11 conla parte precedente della lettera: «se que- 
sta [l’insegnamento dei cc. 1-8] è la dottrina della Leg- 
ge e dei Profeti, perché mai i Giudei la rifiutano?» 
(Comm. in Rom. 9,1). La stessa domanda deve essere 
stata posta allo stesso Paolo dai suoi contemporanei. 
Questa parte di Riz può essere suddivisa in quattro se- 
zioni: 9,1-5; 9,6-29; 9,30-10,21; 11,1-36. È importante 
rendersi conto fin dall’inizio di questa parte di Rrz, che 
la prospettiva di Paolo è corporativa; egli non sta discu- 
tendo della responsabilità di singole persone. Non sta 
discutendo nemmeno il moderno problema della re- 
sponsabilità avuta dai Giudei per la morte di Gesù. 
Nessuna di queste problematiche dovrebbe influenzare 
l'interpretazione di questi capitoli. 


(AAGESON, J.W., «Scripture and Structure in the Develop- 
ment of the Argument in Romans 9-11», CBOQ 48 [1986] 265- 
289; CAMPBELL, W.S., «The Freedom and Faithfulness of God 
in Relation to Israel», /SNT 13 [1981] 27-45; Davies, W.D., 
«Paul and the People of Israel», NTS 24 [1977-1978] 4-39; 
KASEMANN, E., NTOT 183-187; LORENZI, L. DE [ed.], Die 
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Israelfrage nach Rom 9-11 [Benedictina Abt. 3, Roma 1977]; 
MUNCK, J., Christ & Israel [Philadelphia 1967]; STENDAHL, 
K., Paul among Jews and Gentiles [Philadelphia 1976]). 


93 (a) IL LAMENTO DI PAOLO PER I SUOI EX-COR- 
RELIGIONARI (9,1-5). Paolo comincia questa parte di 
Ri esprimendo la sua angoscia per la situazione dei 
Giudei, suoi «fratelli» e «consanguinei», che non han- 
no accettato Gesù come Messia di Dio. La sua tristezza 
è pungente poiché egli è cosciente delle prerogative 
passate di Israele come popolo eletto da Dio. Nell’e- 
sprimere questa angoscia, egli brevemente espone il 
problema che deve affrontare nella predicazione del 
suo vangelo. 1. ix Cristo: Paolo parla sinceramente in 
quanto cristiano, senza alcun risentimento contro quei 
giudei che possono avergli causato sofferenze o averlo 
accusato di slealtà (2 Cor 2,17; 11,31; 12,19). 3. anate- 
ma: Si veda il commento a Ge/ 1,8. Paolo è ben dispo- 
sto a subire la peggiore sorte possibile, «essere messo 
al bando, separato da Cristo» per amore dei suoi fratel- 
li giudei. In questo egli riecheggia la preghiera di Mosè 
per gli Israeliti ribelli (Es 32,32): «essere cancellato dal 
libro della vita», purché essi possano essere perdonati. 
4. Israeliti: Invece dell’abituale appellativo politico 
Iudéioi, «Giudei», Paolo volentieri fa uso del loro tito- 
lo religioso onorifico, assegnato fin dai tempi remoti da 
YHWH stesso al suo popolo (Ger 32,28; cf. 2 Cor 
11,22). Egli procede poi ad enumerare le prerogative 
storiche — sette — legate a questo nome. adozione a figli: 
L'adozione di Israele a «figlio di Dio» (Es 4,22; Dt 
14,1; Os 11,1); si veda il commento a byiotbesiz, in 
8,15. gloria: La seconda prerogativa era la risplendente 
manifestazione della presenza di YHWH per Israele 
nel deserto e nel Tempio di Gerusalemme (Es 16,10; 
40,34; 1 Re 8,10-11); si veda il commento a déxa in 
3,23. le alleanze: Se si legge il plurale diatbékai, il terzo 
privilegio sarebbero i «patti» stipulati con i patriarchi 
(Gen 15,18; Es 24,7-8; Str 44,12.18). Ma importanti 
mss. (P*, B, D, G) leggono il singolare diatbéké, che si 
riferirebbe allora al patto del Sinai. la legislazione: La 
quarta prerogativa era la ‘6r45, l'espressione della vo- 
lontà di Dio data a Mosè (Es 20,1-17; Dt 5,1-22). il cul- 
to: La quinta prerogativa era l'imponente culto di 
YHWH nel Tempio così differente dai culti idolatrici 
dei popoli confinanti con Israele, che spesso includeva- 
no la prostituzione e il sacrificio umano. le promesse: 
La sesta prerogativa consisteva nelle promesse fatte ad 
Abramo (Ger 12,2; 21,12), a Mosè (Dt 18,18-19), a 
Davide (2 Sar 7,11-16). 5. i patriarchi: Il settimo privi- 
legio di Israele era l'eredità dei padri, perché ancora 
rendeva culto al Dio dei suoi padri Abramo, Isacco e 
Giacobbe (si veda Rx 11,28). A questa sintesi dei pri- 
vilegi storici di Israele Paolo stesso ne aggiunge un ot- 
tavo, il climax: Cristo, il discendente per antonomasia. 
Il Messia è il loro più grande titolo di gloria, ma sfortu- 
natamente non è riconosciuto come tale. 

94 che è sopra ogni cosa, Dio benedetto per sem- 
pre! Amen: Parte del problema in questo emistichio è 
la sua punteggiatura; vi sono quattro principali possibi- 
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lità: (1) «...dai quali proviene Cristo secondo la carne, 
che è sopra di ogni cosa, Dio, benedetto per sempre! 
Amen». Così la vasta maggioranza degli interpreti di 
Rw: dei primi otto secoli e numerosi esegeti moderni 
(Althaus, Cranfield, Cullmann, Kuss, Leenhardt, Mi- 
chel, Pesch, Nygren, Sanday-Headlam, SBCei). Questa 
punteggiatura (la virgola prima del «che») proclama 
Cristo Dio (benché non come bo theds) e benedetto 
per sempre. (2) «...dai quali proviene Cristo, secondo 
la carne. Dio che è sopra ogni cosa sia benedetto per 
sempre! Amen». Così pochi scrittori, a partire dal 
quarto secolo in poi, Erasmo (che diede inizio alla mo- 
derna discussione) e molti esegeti del nostro tempo 
(Barrett, Bultmann, Cerfaux, Dodd, Feine, Good- 
speed, Kisemann, Lietzmann, Robinson, Wilckens; 
NEB, RSV). Questa punteggiatura (il punto prima di 
«Dio») crea una dossologia rivolta a Dio nello stile del- 
le dossologie giudaiche; Paolo benedice Dio al ricordo 
del Messia. (3) «...dai quali proviene Cristo secondo la 
carne, che è sopra ogni cosa. Dio sia benedetto per 
sempre! Amen». Questa punteggiatura (la virgola do- 
po «discendenza» e il punto prima di «Dio») divide la 
lode tra Cristo e Dio. (4) «... dai quali proviene Cristo 
secondo la carne e ai quali appartiene Dio che è sopra 
ogni cosa! Amen». Così J. Weiss e il primo K. Barth. 
Abbiamo qui un’interpretazione congetturale che legge 
invertendo le parole bo dx (in hérx bo theds) e introdu- 
ce ancora un altro privilegio facendo di Dio stesso l’ul- 
tima prerogativa di Israele. Le due ultime interpreta- 
zioni sono improbabili e hanno scarsi argomenti in lo- 
ro favore; la scelta sta tra (1) e (2). La preferenza per 
(1) poggia principalmente su tre constatazioni: (i) il 
senso normale di questo emistichio nel suo contesto; il 
sintagma sò katà sdrka «secondo la carne — per discen- 
denza fisica» richiede un qualche contrasto. (ii) non si 
usa la normale fraseologia di una dossologia; «benedet- 
to» dovrebbe precedere #beds. Negli scritti di Paolo 
una tale dossologia non è mai connessa asindeticamen- 
te con quanto precede, né con il soggetto espresso pri- 
ma come qui (si vedano G4/ 1,5; 2 Cor 11,31; Ra 1,25; 
11,36; cf. E/ 3,21; 2 Tra 4,18; 1 Pr 4,11; Eb 13,21). (iii) 
l’uso di ‘beds per Cristo è compatibile con l’insegna- 
mento di Paolo, anche se l'appellativo non si riscontra 
altrove. Altre affermazioni su di lui permettono di giu- 
stificare questa attribuzione (si veda 1 Cor 8,6; Fil 2,6; 
cf. T: 2,13 per un possibile ampliamento posteriore di 
questa concezione). In ogni caso non si può argomen- 
tare in maniera apodittica su questo problema (si veda 
O. CULLMANN, Christology, 311-314; CRANFIELD, Ro- 
mans, 464-470; Kuss, Romerbrief, 679-696 [trad. it. 
cit.]; MICHEL, Ròrmzser, 197-199). 

95 (b) LA PROMESSA DI ISRAELE NON È CONTRA- 
RIA ALL'ORIENTAMENTO DIVINO DELLA STORIA (9,6-29), 
La prima spiegazione data da Paolo al problema che 
causava la sua angoscia sottolinea il ruolo di Dio in 
questa imbarazzante situazione. (1) Le promesse di 
Dio ad Israele derivano tutte dalla gratuita elezione di- 
vina, che lo ha scelto come suo popolo; perciò la sua 
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parola non è venuta mai meno (9,6-13). (2) Attraverso 
l'esempio dell’AT di Mosè con il Faraone, Paolo insiste 
sui diritti della sovranità di Dio sulle sue creature; Dio 
può utilizzare persino l'indocilità umana per realizzare i 
suoi scopi (9,14-24). (3) Dio non agisce arbitrariamente, 
perché sia la chiamata di Israele sia l'infedeltà sia il re- 
sto, sono stati già preannunciati nell’AT (9,25-29). 

96 6-13. Il problema del rifiuto di Israele non 
vuol dire che la parola di Dio è venuta meno; le sue 
promesse sono il frutto della sua elezione gratuita di 
Israele come suo popolo. 6. “2 parola di Dio non è venu- 
ta meno: Questa è l'affermazione principale della sotto- 
sezione. Paolo respinge l’idea che il /6gos comunicato 
ad Israele nelle promesse di YHWH (9,4.9) sia stato in 
qualche modo vanificato dal fatto che i suoi connazio- 
nali rifiutarono di accettare il Cristo. mon tutti i discen- 
denti di Israele sono Israele: L'argomentazione procede 
in questo modo: Dio promise che Israele sarebbe stato 
il destinatario delle sue benedizioni; ma ora che i Gen- 
tili ne diventano i beneficiari, potrebbe sembrare che le 
promesse di Dio vacillino. Se la trattazione che Paolo 
fa in Rw: 1-8 dipende dalle promesse di Dio, allora an- 
che la sua dottrina vacilla. No, risponde Paolo, perché 
le promesse dell’AT furono fatte non ad Israele nel sen- 
so di una discendenza fisica, ma all’Israele della fede. 7. 
discendenza di Abramo: La sola discendenza fisica non 
garantisce l’eredità, perché Abramo ebbe numerosi fi- 
gli (Gen 15,2; 16,15; 21,2; 25,1), eppure la promessa 
della salvezza fatta ai patriarchi fu trasmessa unicamen- 
te attraverso Isacco (Gex 21,12). 8. figli di Dio: La vera 
progenie di Adamo sono quelli a lui nati in virtù di una 
promessa, non di un legame £kazà sdrka, «secondo la 
carne», cioè per discendenza fisica. 9. la promessa: Pao- 
lo qui non sta pensando alla generica promessa di una 
numerosa progenie (Ger 15,5) ma alla promessa speci- 
fica della nascita di Isacco (Gex 18,10.14 fusi insieme). 
Se fosse dipeso unicamente dalla sérx, Isacco non sa- 
rebbe mai nato dalla sterile Sara. 10. anche Rebecca: Un 
altro esempio convalida la tesi di Paolo. Dio elargisce 
liberamente i suoi doni a chi vuole. In questo caso non 
si tratta più di una scelta tra le madri (Sara ed Agar, al- 
legorizzate in Ga/ 4,21-31), ma tra i figli della stessa 
madre, tra i gemelli Giacobbe ed Esaù, nati al patriarca 
Isacco. Eppure Dio mostrò il suo favore a Giacobbe, 
facendo una scelta che liberamente condizionò la storia 
di Israele (Gen 25,21-23). 11. nulla avevano fatto di be- 
ne 0 di male: La scelta di Giacobbe fu completamente 
gratuita e non dipese da meriti o demeriti; questo verso 
è cruciale nell’argomentazione di Paolo, per il quale la 
chiamata dei pagani alla fede cristiana è ugualmente 
gratuita. perché rimanesse fermo il disegno divino fonda- 
to sull'elezione: Lett. «affinché il piano di Dio secondo 
l'elezione potesse continuare». Giacobbe fu favorito 
per far conoscere agli uomini l’esecuzione di un piano 
divino che procede in base a un’elezione gratuita. 12. /e 
fu dichiarato: Si veda Gen 25,23. Dei gemelli, il primo- 
genito doveva servire l’altro. Israele discese dal preferi- 
to Giacobbe, e Esaù divenne l’antenato di Edom (e in 
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seguito degli Idumei). Questi ultimi non furono mai 
considerati veri giudei, benché Giovanni Ircano I li 
avesse sconfitti (ca. 108 d.C.) e costretti a circoncidersi 
e seguire la legge mosaica; FLAVIO GIUSEPPE (Ant. Iud. 
13.9.1 $ 257; 14.15.2 $ 403) li chiama «mezzi giudei». 
Quanto diverso quindi fu il loro destino da quello di 
Israele! 13. ho amato Giacobbe: Si veda MI 1,2. Il pro- 
feta ricorda l’amore di YHWH per Israele e spiega poi 
il motivo dei cinque grandi rimproveri che seguono 
questa protesta d'amore. Paolo sfrutta questa citazione 
per porre in risalto il ruolo di Israele nel piano salvifi- 
co, in contrasto con quello di Edom. Giacobbe ed 
Esaù sono i rappresentanti eponimi dei loro gruppi et- 
nici e sono strumenti nell’attuazione del piano divino. 
ho odiato Esaù: Cioè «ho amato di meno», un’iperbole 
in uso nell’antico Vicino Oriente. 

97 14-24. Anche l’esempio di Mosè e del Farao- 
ne rivela il sovrano diritto di Dio nello scegliere. 14. c'è 
forse ingiustizia da parte di Dio?: Sembrerebbe che Dio 
si sia reso colpevole di adiki2 nello scegliere un fratello 
preferendolo all’altro — o nello scegliere i pagani come 
suo popolo dopo aver ricevuto per secoli il culto da 
parte dei Giudei. 15. dice a Mosè: Paolo cita Es 33,19, 
la risposta di YHWH a Mosè dopo l’episodio del vitel- 
lo d’oro. Anche dopo una tale infedeltà, YHWH poté 
manifestare la sua misericordia, nel continuare a prefe- 
rire Israele come suo strumento di elezione. Attraverso 
Israele, egli avrebbe continuato a far conoscere la sua 
volontà all'umanità. Questo versetto verrà spiegato in 
9,18. 16. (dipende) da Dio che usa misericordia: La con- 
clusione di Paolo è tratta dal fatto che nel testo vetero- 
testamentario testé citato viene menzionata unicamente 
la misericordia di Dio. Senza di essa tutti gli sforzi 
umani sono vani. Paolo, tuttavia, non dice che, una 
volta assicurata l'assistenza della grazia di Dio, tali sfor- 
zi siano inutili; altrove egli pone l’accento sulla loro ne- 
cessità. Qui invece l’accento è posto sulla grazia di Dio, 
a motivo dello specifico problema che sta trattando. 
17. Dice infatti la Scrittura al faraone: Mentre il Dio tra- 
scendente d’Israele parlava direttamente a Mosè (9,15), 
egli parla solo indirettamente ai pagani, mediante la 
Scrittura. per manifestare in te la mia potenza: Si veda 
Es 9,16, specialmente secondo i LXX, ms. A. Il Farao- 
ne perciò fu uno strumento nel piano di Dio, proprio 
come lo era Mosè. La sua stessa ostinazione fu lo stru- 
mento di cui Dio si servì per liberare Israele. In defini- 
tiva, persino il Faraone dal cuore indurito contribuì al- 
la proclamazione del nome di YHWH nel mondo. 18. 
indurisce chi vuole: Nell'AT l’indurimento del cuore 
del Faraone è attribuito a volte a Dio (Es 4,21; 7,3; 
9,12) e a volte allo stesso Faraone (Es 7,14; 8,15.19.32). 
L'«indurimento del cuore» da parte di Dio è un modo 
protologico di esprimere la reazione divina alla persi- 
stente ostinazione umana contro di lui — la ratifica di 
una situazione non creata da lui. Non è il risultato di 
una decisione divina arbitraria o addirittura deliberata- 
mente progettata; si tratta di un modo dell’AT di espri- 
mere il riconoscimento da parte di Dio di una situazio- 
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ne imputabile ad una creatura che rifiuta l’invito di 
Dio. L'espressione però mette, d’altro lato, in risalto il 
controllo assoluto di Dio sulla storia umana. L’esodo 
dall'Egitto fu una fase nella storia della salvezza e il Fa- 
raone che si oppose alla partenza d’Israele era un per- 
sonaggio introdotto sulla scena per far risaltare il con- 
trollo divino degli eventi. Si veda inoltre E. BRANDEN- 
BURGER, ZTK 82 (1985) 1-47. 19. perché ancora rimpro- 
vera?: Se Dio è in grado di utilizzare anche l’indocilità 
umana per realizzare i suoi scopi, perché dovrebbe la- 
mentarsi degli esseri umani? Si ricordino le obiezioni 
di 6,1.15. 20. 14 chi sei per...?: Paolo non tenta di ridur- 
re al silenzio il suo avversario fittizio, ma piuttosto di 
porre la discussione al suo giusto livello. Il controllo 
che Dio ha sul mondo non va giudicato in base alla 
miope prospettiva umana. oserà forse dire il vaso pla- 
smato a colui che lo plasmò?: Qui si ricorre a una me- 
tafora familiare nell’AT: si vedano /s 29,16; 45,9; 64,8; 
Ger 18,6; Sap 15,7; cf. 1Q0S 11,22. Paolo la adatta allo 
scopo che si è prefisso. L'immagine veniva utilizzata 
per descrivere Dio come creatore e governatore dell’u- 
niverso. Gli antichi vasai si servivano di una ruota, 
messa in rapido movimento dal piede, mentre le loro 
agili dita plasmavano dall’informe massa d’argilla ele- 
ganti e bellissimi vasi. Da un tale fatto gli antichi si fe- 
cero l’idea di un Dio che come vasaio plasmava il mon- 
do e gli esseri umani secondo i suoi desideri (si veda 
ANEP 569); tale concezione poneva l’accento sulla po- 
tenza, dominio e libertà di Dio. perché me bat fatto co- 
sî?: Non «perché mi hai fatto argilla?», bensì «perché 
hai fatto di me un vaso malfatto e non un bel vaso?». 
L'enfasi è posta sulla funzione dell’oggetto plasmato. 
21. pasta: Il greco phjrama fu tradotto in latino con 
massa. Da qui derivò il termine peggiorativo wm4554 
damnata nelle controversie sulla predestinazione (si ve- 
da AGOSTINO, Ep. 190,3-9). 

98 22. volendo: Benché alcuni commentatori 
(Gerolamo, Tommaso d’Aquino, Barrett, Cranfield, 
Michel) diano al participio ‘#é/6x un valore causale, 
«poiché voleva», nel contesto sembra meglio (special- 
mente in vista della frase «con grande pazienza») inter- 
pretarlo come concessivo «benché volesse», cioè ben- 
ché la sua ira avesse potuto indurlo a manifestare la sua 
potenza, egli ne fu impedito dalla sua amorosa bontà. 
Dio concesse al Faraone il tempo di pentirsi. vasi di 
collera: Paolo mutua l’espressione da Ger 50,25, che 
ben si adatta al contesto del vasaio (9,21, «vaso»). Nel 
contempo, egli gioca sull’accezione più vasta di ské4os 
che significa anche «cosa, oggetto, strumento» (si veda 
A.T. Hanson, JTS 32 [1981] 433-443). Il Faraone era 
un «oggetto» contro cui poteva scagliarsi la collera di- 
vina. pronti per la perdizione: Il participio perfetto 
esprime lo stato in cui si trovano questi «vasi», «adatti, 
appropriati» per la distruzione, pronti ad essere buttati 
via nel mucchio della spazzatura. Questo versetto 
esprime la radicale incompatibilità tra Dio e la creatura 
umana ribelle e peccatrice. Qui si riscontra anche una 
sfumatura di predestinazione e la formulazione di Pao- 
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lo è più generica dell’esempio con cui aveva iniziato il 
discorso; è per questo che le sue parole furono più tar- 
di sfruttate nelle controversie sulla predestinazione. 
Non va mai persa di vista, tuttavia, la sua prospettiva 
corporativa. 23. per far conoscere la ricchezza della sua 
gloria: Coloro che sono stati scelti per svolgere un ruo- 
lo nella storia della salvezza sono stati destinati da Dio 
a divenire partecipi della sua illimitata gloria (si veda il 
commento a 3,23.29); questo destino non è diritto 
esclusivo del popolo giudaico. Però, come mostra 
11,22, non si tratta di una predestinazione assoluta. Se 
Dio si è mostrato paziente, è perché vuol dare ad Israe- 
le il tempo di pentirsi e mostrare ancor più chiaramen- 
te in tal modo la sua misericordia verso il suo popolo. 
24. noi, che egli ha chiamati: Anacoluto. Alle domande 
poste in 9,19-21 Paolo non dà mai una risposta diretta. 
Egli insiste invece nell’affermare la libertà di scelta di 
Dio e la sua pazienza nell’aspettare gli strumenti di cui 
potrà servirsi per rivelare la loro utilità. I «vasi di mise- 
ricordia» inglobano non soltanto i Giudei, ma anche i 
Gentili. 

99 25-29. La chiamata d’Israele, la sua infedeltà 
e il «resto» sono stati tutti annunciati nello stesso AT. 
Di nuovo Paolo fa uso del microgenere letterario dei 
«testimonia» (si veda il commento a 3,10). È una con- 
flazione di citazioni attinte da Os ed /s (menzionato nel 
v. 27). 25-26. Si veda Os 2,25 (adattato da Paolo al suo 
scopo, dato che il testo non concorda né con il TM né 
con i LXX, né con alcuna versione antica). Nel testo 
originale le parole si riferiscono alla restaurazione da 
parte di Dio delle dieci tribù d'Israele, dopo che que- 
ste avevano commesso «adulterio» (= idolatria) e ave- 
vano così cessato di essere il popolo di Dio. Osea pro- 
mise la loro restaurazione, ma per Paolo le parole si ri- 
feriscono ai pagani. Nel modo in cui Paolo le applica, 
esse illustrano l'elezione di Dio, e specialmente la sua 
scelta di coloro che non erano degni di diventare i pri- 
vilegiati. 27. Isaia: Si veda Is 10,22-23 (abbreviando i 
LXX). Paolo è interessato soltanto ad una frase, «un 
resto sarà salvato». In mezzo a tutte le infedeltà e i con- 
seguenti castighi d'Israele è brillato un barlume di spe- 
ranza. Le parole che erano state usate originariamente 
da Isaia in riferimento alla prigionia assira, vengono 
ora applicate da Paolo ai Giudei chiamati ad accettare 
Cristo e al resto che lo accettò. 29. Si veda /s 1,9 (se- 
condo i LXX). Il profeta parlava del castigo inflitto ad 
Israele che non aveva avuto fede. L'idea fondamentale 
di queste citazioni veterotestamentarie è che l’AT, il li- 
bro su cui poggia la speranza d’Israele, attesta che 
Israele sarà annientato e dimenticato, ad eccezione di 
un resto che conserverà il suo nome e il suo seme. Si 
veda J.A. BATTLE, GT] 2 (1981) 115-129, 

100 (c) IL FALLIMENTO D'ISRAELE DERIVA DAL SUO 
RIFIUTO (9,30-10,21). Paolo ha concluso la prima parte 
della sua argomentazione, ed ora dimostra che la causa 
del fallimento d’Israele non va ricercata in Dio, ma nel- 
lo stesso Israele. La sua argomentazione enuclea gra- 
dualmente quattro temi: (1) Israele ha preferito la pro- 
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pria via di giustizia a quella di Dio (9,31-33). (2) Paolo 
esprime la sua tristezza per il fatto che Israele non è 
riuscito a riconoscere che Cristo è la fine della Legge e 
che per mezzo suo ora è possibile ottenere la giustizia 
(10,1-4). (3) La vecchia via per ottenere la giustizia 
(salvifica) era difficile, mentre la nuova via è facile, alla 
portata di tutti e annunciata a tutti, come dimostra la 
Scrittura (10,5-13). (4) Israele non ha approfittato di 
questa opportunità offerta dai profeti e dal vangelo; la 
colpa è sua (10,14-21). 

31-33. Israele ha preferito la propria via di giustizia. 
31. hanno raggiunto la giustizia: Paolo accentua l'ironia 
della situazione per il fatto che i pagani sono riusciti 
nella ricerca della giustizia, mediante il porre la propria 
fede in Cristo Gesù. 32. fede... opere: Si veda 3,20.28; e 
il commento a 2,15. 33. Una fusione di Is 28,16 con 
8,14-15. Paolo disattende il contesto dell’originale e in- 
treccia frasi che fanno dire all’AT quasi il contrario di 
quanto esso in effetti dicesse. La pietra posta da 
YHWH in Sion (la collina orientale di Gerusalemme 
sulla quale fu costruito il Tempio) era un simbolo di 
salvezza per coloro che credevano in Lui. Così come 
Paolo la usa, la «pietra» si riferisce a Cristo, e il rifiuto 
di Lui trasforma la pietra in sasso d’inciampo. Ma co- 
loro che credono in Lui (il resto e i Gentili) non saran- 
no delusi, non rovineranno contro quella pietra. Anche 
gli Esseni di Qumran applicavano /s 28,16 a se stessi, 
considerando la loro comunità come un tempio (1QS 


8,5-8). 


(BARRETT, C.K., «Romans 9:30-10:21: Fall and Responsability 
of Israel», Die Israelfrage, 109-121; BRING, R., «Paul and the 
Old Testament», ST 25 [1971] 21-60; CRANFIELD, C.E.B., 
«Romans 9:30-10:4», ff 34 [1980] 70-74; «Some Notes on 
Romans 9:30-33», Jesus und Paulus [Fest. W.G. Kiimmel, 
Gòttingen 1975] 35-43; ReFOULÉ, F, «Note sur Romains IX, 
30-33», RB 92 [1985] 161-186). 


101 1-4. Il c. 10 si apre con un'espressione di tri- 
stezza, quando Paolo afferma che Israele non è riuscito 
a riconoscere che la giustizia proviene da Cristo, la fine 
della Legge. 1. per la loro salvezza: La preghiera di Pao- 
lo include esplicitamente i Giudei nella prospettiva che 
egli ha del piano salvifico di Dio (cf. 1 Ts 5,9; Rw 
1,16). 2. zelo per Dio: Paolo poteva parlare per espe- 
rienza (Ga/ 1,13-14; Fil 3,9; cf. 1 Mac 2,26-27). non se- 
condo retta conoscenza: Lett. «non secondo conoscen- 
za» (epignosis), vale a dire una reale conoscenza che sa 
riconoscere l’effettiva relazione dell'umanità con Dio, 
come è stato ora rivelato in Cristo Gesù. 3. ignorando 
la giustizia di Dio: Questa è stata spesso intesa come la 
giustizia comunicata da Dio agli esseri umani; i Giudei, 
cioè, non compresero che lo stato autentico di giustizia 
dinanzi a Dio non era il frutto dei loro sforzi, ma era 
accordato da Dio come un dono. È questo il senso di 
Fil 3,9: «una giustizia (che proviene) da Dio» (cf. 2 Cor 
5,21; — Teologia paolina, 82:39). Ma Paolo non fa uso 
qui della preposizione e parla piuttosto del fraintendi- 
mento dell’attributo divino «giustizia di Dio» (come al- 


Religione in Ita 


1124 Romani (10,4-12) 


trove in Rrx:: 1,17; 3,5.21-26). I Giudei non sono riusci- 
ti a comprendere il vero significato della potenza che 
ha Dio di assolvere e quindi si sono rifiutati di sotto- 
mettersi ad essa. 4. è il termine della legge Cristo: Il si- 
gnificato di questa frase è piuttosto discusso. Il termine 
greco /é/os può significare: (1) «termine, cessazione», 
(2) «l’ultima parte, conclusione», oppure (3) «lo scopo, 
il fine» (BAGD 811). Il senso (2) qui è irrilevante e la 
disputa si incentra sul fatto se Cristo sia «la fine» della 
legge o «il fine» della legge; in altri termini, se egli ne 
sia il «termine», o «lo scopo». Nel primo senso si legge 
télos con valore temporale: il periodo della f6r4b è ter- 
minato; Cristo sarebbe «la fine» di tutti gli sforzi uma- 
ni di raggiungere la giustizia dinanzi a Dio attraverso 
l'osservanza della legge mosaica (così NEB, Bultmann, 
Kisemann, Pesch, Robinson). Benché Paolo non usi 
mai questa espressione in (4/7, questa accezione tem- 
porale potrebbe corrispondere a Gf 4,2-6 (> Teologia 
paolina, 82:96-97). Ma ci si potrebbe chiedere se colli- 
mi con l’argomentazione di Rrr, e quindi altri esegeti 
preferiscono il terzo significato: Cristo sarebbe la mèta 
della Legge, ciò che ne costituisce l’obiettivo, lo scopo 
in senso finale (così Cerfaux, Cranfield, Fluckiger, 
Howard). Questo senso finale si basa sulla connessione 
tra 10,4 e 9,31-33, dove la «ricerca» da parte dei Genti- 
li implica una «mèta», un traguardo. Peraltro, lo «ze- 
lo», di cui si parla in 10,2, sottintende tale senso ed è 
questo, probabilmente, il motivo per cui Paolo ribadi- 
sce, in 3,31, che il suo vangelo della giustificazione per 
la grazia mediante la fede, «mantiene», «conferma» la 
legge. Infatti una giusta comprensione della fede paoli- 
na, «operante per mezzo dell'amore» (Ga/ 5,6), che è il 
«pieno compimento della legge» (Rx 13,10 — Teolo- 
gia paolina, 82:98), spiega come Paolo non solo possa 
vedere Cristo come lo scopo verso cui tende la legge, 
ma anche ritenere la giustizia mediante la fede in lui 
come un mezzo per adempiere la legge stessa e mante- 
nere tutto ciò che essa rappresenta. perché sia data la 
giustizia a chiunque crede: Il prezioso stato di giustizia 
dinanzi a Dio è ora, attraverso la fede, alla portata di 
ogni persona (si veda 1,16). 


(CAMPBELL, W.S., «Christ and End of the Law: Romans 
10:4», Studia biblica III [JSOTSup 3, Sheffield 1978] 73-81; 
CRANFIELD, C.E.B., «St. Paul and the Law», $/T 17 [1964] 
43-68; FLUCKIGER, F., «Christus, des Gesetzes /elos», TZ 11 
(1955] 153-157; Howarp, G.E., «Christ the End of the 
Law», /BL 88 [1969] 331-337; REFOULÉ, E, «Romains, X, 4: 
Encore une fois», RB 91 [1984] 321-350; RHYNE, C.T., «No- 
mos dikatosynes and the Meaning of Romans 10:4», CBO 47 
[1985] 486-499). 


102 5-13. La nuova via della giustizia, aperta a 
tutti, è facile come dimostra la Scrittura. 5. Mosòè... de- 
scrive: Lv 18,5, citato anche in Gal 3,12, promette la vi- 
ta a coloro che si sforzano di attuare una giustizia lega- 
le. L’osservanza pratica delle prescrizioni della legge 
era una condizione necessaria per ottenere la vita così 
promessa. Nella citazione è implicita la natura difficile, 
ardua di quella condizione. In antitesi con tale esigen- 
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za, la nuova via che porta alla giustizia non chiede nul- 
la di così arduo alla creatura umana. Per illustrare que- 
sta verità, Paolo allude alle parole di Mosè in Dr 30,11- 
14. Come Mosè cercava di convincere gli Israeliti che 
l'osservanza della Legge non pretendeva che si salisse 
sulle altezze o si discendesse negli abissi, così Paolo 
gioca sulle parole di Mosè, le riadatta in senso nuovo 
per applicarle a Cristo stesso. Le altezze sono state sca- 
late e gli abissi sono stati scandagliati, perché Cristo è 
entrato nel mondo dell'umanità ed è stato risuscitato 
dai morti. Alla creatura umana non si chiede che essa 
attui un’incarnazione e una risurrezione; le si chiede 
soltanto di accettare nella fede ciò che è stato compiu- 
to per l'umanità e di identificarsi con Cristo incarnato 
e risorto. Paolo aggiunge un'allusione a Sa/ 107,26 nel- 
la sua spiegazione midraSica del Dr. In questa spiega- 
zione, «Cristo» sostituisce la «parola» della Torah. 9. se 
confesserai: Si deve pronunciare la fondamentale pro- 
fessione di fede cristiana e crederla. Paolo prosegue 
con la citazione della formula (forse anche kerigmatica) 
del credo della chiesa palestinese primitiva, Kjr/os le- 
sis, «Gesù è il Signore» (cf. 1 Cor 12,3; Fi/ 2,11). È ri- 
chiesta una fede interiore che guiderà tutta la persona; 
ma è pure richiesto l’assenso ad un'espressione esterna 
di quella fede. Paolo di nuovo afferma l’attività del Pa- 
dre nella risurrezione di Cristo (— Teologia paolina, 
82:58-59). 10. Questo versetto formula retoricamente il 
rapporto della giustizia e della salvezza della persona 
con la sua fede e la sua professione di tale fede. L’ac- 
cento è posto sui differenti aspetti dell'unico atto fon- 
damentale di adesione a Cristo ed i suoi effetti. Non 
vanno troppo accentuate le differenze tra giustificazio- 
ne e salvezza. 11. Chiunque crede in lui non sarà deluso: 
Si utilizza di nuovo /s 28,16; cf. 9,33. Paolo modifica la 
citazione, aggiungendo pds «chiunque, tutti», dando ri- 
salto all’universalità dell’applicazione: «chiunque... 
non». In Isaia le parole si riferivano alla preziosa pietra 
angolare posta da YHWH su Sion; Paolo le riferisce, 
riadattandole, alla fede in Cristo e le utilizza come una 
garanzia di salvezza per i credenti cristiani. L'aggiunta 
di pds prepara al versetto successivo. 12. z0n c'è distin- 
zione fra Giudeo e Greco: Tutti hanno l’opportunità di 
divenire partecipi indistintamente della nuova giustizia 
per mezzo della fede (3,22-23). il Sigrore di tutti: A 
prima vista, Kyrios sembra riferirsi a YHWH, dal mo- 
mento che Paolo usa espressioni giudaiche: «il Signore 
di tutti» (FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 20.4.2 $ 90), «in- 
vocare il nome di» (1 Sar: 12,17-18; 2 Sar: 22,7), e nel 
v. 13 si riferisce esplicitamente a G/ 3,5. Nel contesto 
però (specialmente dopo 10,9) Kjri0s può essere riferi- 
to unicamente a Gesù, che è il Signore risorto dei Giu- 
dei e dei Greci (cf. 9,5; Fil 2,9-11). Nell’AT «coloro 
che invocano il nome del Signore» era una designazio- 
ne degli israeliti sinceri e pii; nel NT passa a designare i 
cristiani. I vv. 12-13 sono una eloquente testimonianza 
che la chiesa primitiva adorava Cristo come Kyrios. 

103 14-21. Israele, tuttavia, non approfittò del- 
l'opportunità offertagli dai profeti e dal vangelo; la col- 
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pa quindi è unicamente sua. L'opportunità di credere 
in Cristo fu offerta a tutti, ma specialmente ad Israele; i 
Giudei non possono affermare di non aver sentito il 
suo vangelo. Paolo ora pone a se stesso quattro diffi- 
coltà o obiezioni, che forse riecheggiano i commenti al- 
le predicazioni missionarie in mezzo ai Giudei, e per 
ciascuna propone una breve risposta, citando la Scrit- 
tura: (1) Come può la gente credere al vangelo se esso 
non è stato almeno predicato (10,14-15)? (2) Ma esso 
non è stato accettato da tutti (10,16-17)! (3) Ma forse i 
Giudei non ne hanno sentito parlare (10,18)! (4) Ma 
forse essi non l’hanno compreso (10,19-21)! 

104 14. senza aver prima creduto: La prima diffi- 
coltà ha molteplici aspetti ed inizia con l'assunto che il 
culto di Cristo deve essere fondato sulla fede in lui. sex- 
za averne sentito parlare: Il problema non concerne i 
Giudei della Palestina che potrebbero essere stati testi- 
moni diretti del ministero di Gesù, ma coloro che non 
lo avevano sentito parlare di persona. senza 40 che lo 
annunzi: La fede si fonda su una predicazione autoriz- 
zata, sulla testimonianza di coloro che hanno ricevuto il 
mandato di far conoscere agli uomini il messaggio di 
Dio. Qui, come nel v. 17, il passo iniziale in ogni espe- 
rienza di fede è un «ascolto» del messaggio proposto; 
viene così presentato, in un primo tempo, l’oggetto del- 
la fede, formulato in proposizioni. (+ Teologia paolina, 
82:109). 15. senza essere prima inviati: La predicazione 
autoritativa, che è la base della fede, presuppone un 
mandato; per esprimere quest’ultimo, Paolo utilizza il 
verbo apostélletn, alludendo pertanto alla testimonian- 
za apostolica della stessa chiesa primitiva nel proclama- 
re l’evento-Cristo. A questa obiezione Paolo risponde 
citando Is 52,7 (in una forma più vicina al TM che ai 
LXX). Coloro che recano un lieto annunzio di bene: In 
Is il testo si riferisce alle buone notizie annunziate ai 
Giudei rimasti nella Gerusalemme in rovina, che era 
ormai prossima la liberazione dalla cattività babilonese 
e che era vicina la restaurazione di Gerusalemme. Così 
come lo utilizza Paolo, il testo si carica dei significati 
sottintesi della sua «buona notizia»: il vangelo. In ri- 
sposta alla prima difficoltà, dunque, egli cita Isaia e 
mostra che il «vangelo» è già stato in effetti predicato 
ad Israele. 16. non tutti hanno obbedito al vangelo: È la 
seconda difficoltà. Paolo replica citando Is 53,1. Indi- 
rettamente, egli afferma che il fatto che non tutti tra i 
Giudei abbiano accettato questa «buona notizia» non 
significa che il vangelo non sia stato loro predicato; in- 
fatti un simile rifiuto a credere era stato già preannun- 
ciato da Isaia nella sua propria missione. 17. per la paro- 
la di Cristo: Questa vaga espressione si presta a varie in- 
terpretazioni e Paolo non la spiega. Potrebbe significa- 
re il messaggio recato da Cristo stesso oppure (più pro- 
babilmente in questo contesto) il messaggio su Cristo. 
Si veda R.R. RICKARDS, BT 27 (1976) 447-448. 18. non 
hanno forse udito?: La terza difficoltà, il cui senso è: 
può darsi che essi non abbiano avuto l’opportunità di 
ascoltare la buona notizia; forse i predicatori apostolici 
non hanno svolto il loro compito. Paolo risponde citan- 
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do Sal 19,5. Nel contesto originale, il salmista inneggia 
alla natura che proclama ovunque la gloria di Dio. Pao- 
lo riadatta le parole del salmo e le applica alla predica- 
zione del vangelo. Concretamente, Paolo nega che 
Israele non abbia avuto l’opportunità di credere in Cri- 
sto. 19. forse Israele non ha compreso?: La quarta diffi- 
coltà. Forse i predicatori apostolici possono aver parla- 
to in una maniera incomprensibile, ed Israele non com- 
prese il loro messaggio. Di nuovo Paolo risponde con 
la Scrittura, citando Df 32,21 ed /s 65,1-2, ossia prima 
la Torah e poi i Profeti. Le parole di Di sono tratte dal 
Cantico di Mosè, in cui YHWH - per mezzo di Mosè — 
cerca di educare Israele ed annuncia che esso sarà umi- 
liato dai pagani. Citando dunque il Dr, Paolo fa implici- 
tamente un confronto tra la presente situazione d’Israe- 
le e quella del tempo dell'esilio. Se allora fu umiliato, 
quanto più grande deve essere ora la sua umiliazione; i 
Gentili comprendono il messaggio del vangelo, mentre 
Israele non lo comprende. 20. Nel contesto originario 
di Is 65,1-2, le parole del profeta nei vv. 1-2 si riferisco- 
no allo stesso popolo, siano essi samaritani, giudei apo- 
stati o semplicemente giudei (non vi è accordo tra com- 
mentatori dell’AT). Ma Paolo, influenzato dai LKXX che 
parlano di éthro0s (nazione) in 65,1 e di 265 (popolo) in 
65,2, separa il riferimento nei due versetti. Il primo vie- 
ne applicato ai Gentili, il secondo ai Giudei. Il contra- 
sto è ovvio tra i Gentili, «nazione senza intelligenza», 
che accettano Cristo nella fede, e i Giudei, «popolo di- 
sobbediente e ribelle», che si sono rifiutati di credere in 
lui. Termina così l’atto di accusa di Paolo contro Israe- 
le. 


(BLACK, M., «The Christological Use of the Old Testament in 
the New Testament», NT 18 [1971-1972] 1-14; DELLING, G., 
«‘Nahe ist dir das Wort'», TLZ 99 [1974] 401-412; HowarD, 
G.E., «The Tetragram and the New Testament», JBL 96 
[1977] 63-83; LINDEMANN, A., «Die Gerechtigkeit aus dem 
Gesetz», ZNW 73 [1982] 231-250; SuGGs, M.J., «The Word 
is Near You”: Romans 10:6-10 within the Purpose of the Let- 
ter», Christian History and Interpretation [Fest. J. Knox, edd. 
W.R. Farmer et al., Cambridge 1967] 289-232). 


105 (d) IL FALLIMENTO D'ISRAELE È PARZIALE E 
TEMPORANEO (11,1-36). Il quadro tratteggiato fino a 
questo punto da Paolo nei cc. 9-10 non è piacevole; 
l’incredulità d’Israele fa parte del piano di Dio fondato 
sull’elezione gratuita (c. 9); effettivamente, però, la re- 
sponsabilità di ciò non è imputabile a lui, ma allo stes- 
so Israele (c. 10). In 9,27 Paolo aveva già accennato a 
un raggio di speranza, quando diceva che «un resto di 
essi si salverà». Ora torna su questo aspetto del proble- 
ma e spiega ulteriormente che l’incredulità d'Israele è 
solo parziale (11,1-10), solo temporanea (11,11-24), e 
che nel piano di Dio la misericordia deve rivelarsi a 
tutti, Giudei compresi (11,25-32). Alla fine di questa 
sezione, Paolo prorompe in un inno alla sapienza mise- 
ricordiosa di Dio (11,33-36). 

106 1-10. L'incredulità d’Israele è soltanto parzia- 
le. 1. Dio avrebbe forse ripudiato il suo popolo?: Se il 
piano di Dio è un piano di elezione gratuita e Israele è 
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stato infedele, e se i Gentili accettano ora il vangelo, 
mentre Israele lo rifiuta, allora potrebbe sembrare che 
Dio abbia ripudiato coloro che una volta costituivano 
il suo popolo eletto (cf. Sa/ 94,14). Impossibile!: Una 
negazione enfatica, quasi indignata; si veda il commen- 
to a 3,4. Israelita: Si veda il commento a 9,4. della di- 
scendenza di Abramo: «secondo la carne»; si veda il 
commento a 1,3. della tribù di Beniamino: Si veda Fil 
3,5. Beniamino era spesso considerato come la più 
israelitica delle tribù, l’«amato del Signore» (D/ 33,12); 
da essa proveniva Saul, il primo re della monarchia in- 
divisa, l'omonimo di Paolo. Paolo ed altri giudeo-cri- 
stiani sono stati chiamati ed invitati a credere in Cristo; 
questo dimostra che Dio non ha ripudiato il suo popo- 
lo. 2. Elia: Si veda 1 Re 19,9-18. Dopo il suo viaggio di 
40 giorni e 40 notti per raggiungere l’Oreb, il monte di 
Dio, il profeta si rifugiò in una caverna, dove si la- 
mentò amaramente con YHWH per le infedeltà di 
Israele. YHWH gli annunziò l'imminente castigo del 
suo popolo, ma anche la salvezza di 7000 israeliti che 
non avevano piegato le loro ginocchia per adorare 
Baal. Come Elia non era rimasto solo, così anche Paolo 
non era l’unico tra i giudei che credeva in Cristo Gesù. 
3. Paolo utilizza 1 Re 19,10 in una forma abbreviata ed 
invertita. L'esempio di Elia è tratto dalla storia d’Israe- 
le per rivelare quale sia il piano di Dio anche nella si- 
tuazione presente. 4. Qui 1 Re 19,18 viene citato libe- 
ramente, né secondo il TM, né secondo i LXX. Paolo è 
interessato soltanto a sottolineare il fatto che 7000 ri- 
masero fedeli a YHWH. Dunque Israele non è stato 
interamente ripudiato, né allora né adesso. 5. c’è 4x re- 
sto, conforme ad un’elezione per grazia: Lett. «un resto, 
secondo l’elezione di grazia», vale a dire indipendente- 
mente dalla loro fedeltà alla legge. Gli Esseni di Qum- 
ran consideravano se stessi come d°biré ràsén, «quelli 
prescelti dalla benevolenza (divina)» (1QS 8,6; cf. E. 
VOGT, «Peace among Men of God's Good Pleasure’ 
Lk 2:14», The Scrolls and the New Testament [ed. K. 
Stendahl, New York 1957] 114-117). 6. zox per le ope- 
re: Si vedano 3,24; 4,4; 9,16. L'esistenza di questo resto 
è una prova della benevolenza di Dio più che del meri- 
to umano. 7. Israele non ha ottenuto quello che cercava: 
La maggioranza dei Giudei, ad eccezione del resto, 
non ottenne la giustizia che cercava (9,30-31). Questa è 
la causa della tristezza che Paolo aveva espresso in 9,1- 
2. lo hanno ottenuto invece gli eletti: Lett. «l'elezione», 
vale a dire si usa l’astratto per il concreto. Benché i 
prescelti abbraccino i pagani ed il resto, Paolo sta pen- 
sando qui soltanto a quest’ultimo, quando lo pone in 
antitesi ai /oipdi, «gli altri». sono stati induriti: Questo 
effetto sui Giudei è il risultato del loro atteggiamento 
di resistenza al vangelo, ma anche questo ha la sua fun- 
zione provvidenziale nel piano di Dio. 8. come sta serit- 
to: Si veda il commento a 1,17. Sulle citazioni tratte 
dall’AT e qui conflate, si veda il commento a 3,10. Pao- 
lo lega Di 29,3; Is 29,10; Sc/ 69,23-24. Le parole di Di 
29,3, non citate letteralmente, furono rivolte da Mosè 
ad Israele, che era stato testimone di tutti i portenti 
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operati in suo favore da Dio contro il Faraone, ma che 
non ne aveva mai colto il loro pieno significato: «tutta- 
via il Signore fino ad oggi non vi ha dato un cuore per 
conoscere, né occhi per vedere, né orecchi per ascolta- 
re». Paolo modifica questa libera citazione con un’ag- 
giunta significativa attinta da /s 29,10: «uno spirito di 
torpore», mutuata da un brano nel quale /s parlava 
della cecità spirituale e della perversità di Israele. La 
fusione di questi resti serve allo scopo di Paolo che è 
quello di descrivere la reazione di Israele a Cristo; va 
sempre però tenuto presente il modo particolare con 
cui Paolo utilizza l’AT (si veda J.A. FITZMYER, ESBNT 
44-45; J. ScHMID, BZ 3 [1959] 161-173). 9. Davide: Il 
nome di Davide si trova all’inizio del Sa/ 69 nell’AT, 
una lamentazione in cui si domanda la liberazione da 
una personale sofferenza. La parola-gancio che lega 
questi versetti al testo precedente è «occhi che non ve- 
dono». Non c’è bisogno di cercare di determinare a co- 
sa si riferiscano gli altri dettagli (banchettare, ecc.); ciò 
che a Paolo preme è sottolineare la conferma da parte 
di Dio di una situazione che esiste (si veda il commen- 
to a 9,18) — una situazione però che non è né universa- 
le né definitiva. 

107 11-24. L'incredulità di Israele è soltanto tem- 
poranea. 11. inciamparono per cadere: Israele ha in- 
ciampato in Cristo, tuttavia non è caduto definitiva- 
mente, in modo tale da non potersi più rialzare. Anzi, 
la sua caduta è stata provvidenziale, perché di conse- 
guenza gli apostoli si volsero ai pagani (cf. A/ 13,45- 
48; 18,6). A lungo andare l’inciampare d’Israele fece 
sorgere nei Giudei una gelosia nei confronti dei paga- 
ni, che stavano ottenendo quella giustizia dinanzi a 
Dio di cui lo stesso Israele era andato alla ricerca. 12. 
la loro partecipazione totale: Il significato del termine 
greco pléroma è discusso. Molto probabilmente signifi- 
ca «ciò che è portato alla pienezza, totalità, completa- 
mento, numero totale», come in 11,25. Alcuni com- 
mentatori però lo comprendono come «il loro adempi- 
mento (della domanda divina)» (si veda BAGD 672). 
Paolo accenna alle ineffabili benedizioni di cui sarà og- 
getto il mondo, quando i Giudei accetteranno piena- 
mente Gesù come il Messia; se il loro comportamento 
attuale ha arrecato dei benefici tanto incredibili, chi 
può immaginare l’effetto della loro totale accettazione? 
108 13. 4 vot, Gentili: Si veda 1,5. I Gentili non 
devono essere presuntuosi o inorgoglirsi perché hanno 
accettato Cristo: essi non hanno il diritto di disprezzare 
Israele. apostolo dei Gentili: L'epiteto abitualmente dato 
a Paolo è preso dai suoi stessi scritti (si veda Ga/ 2,7-8; 
cf. Ar 9,15; 22,21). Egli impegna se stesso nel suo mini- 
stero con un unico scopo: stimolare i suoi connazionali 
e salvare almeno alcuni di loro. Benché sia un cristiano, 
Paolo continua a considerarsi un membro della razza 
giudaica. Egli la definisce lett. «mia carne», esprimendo 
così vividamente la sua solidarietà con i Giudei. 15. :/ 
loro rifiuto: Benché alcuni commentatori (Cranfield, 
Wilckens) lo leggano come un genitivo oggettivo: Dio 
che (temporaneamente) «li rifiuta», è meglio leggerlo 
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come un genitivo soggettivo: i Giudei che rifiutano il 
vangelo, in vista di ciò che Paolo esclama in 11,1. la ri- 
conciliazione del mondo: Si veda 2 Cor 5,19. Il provvi- 
denziale aspetto del «rifiuto» di Israele è stato la ricon- 
ciliazione di tutti gli altri con Dio — e forse anche una 
estensione cosmica di questo effetto di riconciliazione 
all'intero universo (— Teologia paolina, 82:72). Questa 
riconciliazione provocherà la gelosia dei Giudei e spin- 
gerà alcuni di loro verso Cristo. risurrezione dai morti: Il 
significato di questo sintagma è assai discusso. Origene, 
Cirillo di Alessandria, parecchi commentatori medieva- 
li, Barrett, Cranfield, Kisemann, Lagrange, Lyonnet, 
Michel e Sanday-Headlam, leggono zéòé ek rekròn come 
un riferimento alla risurrezione generale dei morti alla 
fine dei tempi. Se la conversione dei Gentili rappresen- 
ta la prima fase della redenzione, vale a dire la «riconci- 
liazione», allora l’«accettazione» del vangelo da parte 
dei Giudei rappresenterà la sua fase definitiva. Ci si ap- 
pella ai vv. 25-26 per sostenere questo riferimento alla 
risurrezione generale nel momento della parusia; i com- 
mentatori che la adottano, spesso tengono ad affermare 
che Paolo non necessariamente stabilisce qui una con- 
nessione temporale. Altri esegeti come Teofilatto, Fo- 
zio, Eutimio, Cornely, Huby, e Wilckens interpretano 
26é ek nekrén in un senso figurativo: «la conversione di 
Israele in massa sarà per i Gentili un evento di grande 
utilità e gioia» (H. Huby). Questa è preferita perché 
Paolo non scrive ardstasis nekròn, l’espressione da lui 
usata altrove quando vuole designare la «risurrezione 
dei morti» (1 Cor 15,12.13.21.42; Rw 6,5). Altri come 
Leenhardt e Stanley ritengono che l’immagine si riferi- 
sca allo stesso popolo giudaico; la loro accettazione del 
vangelo significherà per essi il passaggio dallo stato di 
morte alla vita. Ci potrebbe essere una allusione all’ef- 
fetto della loro identificazione con Cristo, come nel bat- 
tesimo (6,4), ma soprattutto alla nuova vita che verrà lo- 
ro data come risultato della loro «accettazione». Sem- 
bra preferibile quest’ultima interpretazione. 16. se le 
primizie sono sante: La metafora di Paolo è mista (pasta 
e radice). Prima egli dice lett. «se la primizia è santa al- 
lora anche l’intera pasta lo è», richiamandosi a Nr 
15,18-21. Poiché la prima porzione del cibo è messa a 
parte per il Signore (cioè data ai sacerdoti del Tempio 
[FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Id. 4.4.4 $ 70]), tutto il resto 
del cibo acquista una purità regale e può essere conve- 
nientemente consumato dal popolo di Dio (cf. Lv 
19,23-25). Subito dopo usa un’altra immagine. se è sar- 
ta la radice: Si veda Ger 11,16-17. Questa metafora 
esprime la stessa idea della precedente, ma a che cosa si 
riferisce la «radice»? Per Origene e Teodoro di Mo- 
psuestia la prima manciata di pasta e la radice raffigura- 
no Cristo, la cui santità garantisce benedizioni per tutto 
Israele. Per Barrett e Weiss esse si riferiscono piuttosto 
al resto convertito — una interpretazione che si armoniz- 
za con il contesto precedente. Per Kisemann, Lagran- 
ge, Michel, Pesch, Sanday-Headlam e Wilckens la «ra- 
dice» simboleggia i patriarchi, poiché nel v. 17 verrà 
muovamente usata per designare l’antico Israele sul qua- 
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le i Gentili sono stati innestati. Ognuna di queste inter- 
pretazioni è possibile ma forse è meglio separare le due 
metafore dando a ciascuna una diversa interpretazione 
(con Cranfield, Leenhardt): la prima manciata di pasta 
rappresenta il «resto» che ha già accettato Cristo, men- 
tre la radice rappresenta i patriarchi. Viene perciò stabi- 
lito un legame sia con il contesto precedente sia con 
quello successivo. 

109 17. alcuni rami sono stati tagliati: Paolo, sem- 
pre rivolgendosi agli etnico-cristiani, li ammonisce a 
non inorgoglirsi per la loro condizione privilegiata. Non 
devono disprezzare i non-credenti giudei che sono stati 
recisi dalla fonte della vita. o/eastro: In parte la metafora 
dipende dall’AT (Ger 11,16; Os 14,6), ma anche dalla 
prassi nota agli antichi orticultori di innestare un giova- 
ne ramo di olivo selvatico su un vecchio tronco di olivo 
che aveva dato buoni frutti (COLUMELLA, De re rustica 
5.9,16). I Gentili sono l’oleastro innestato su Israele, al 
posto dei rami recisi (i Giudei che non credono). 18. è 
la radice che porta te: L'antico Israele occupa la posizio- 
ne privilegiata di colui che porta la salvezza al mondo. 
20. Bere: Paolo non nega che la defezione di Israele fa- 
cilitò la conversione dei Gentili. Israele non fu reciso af- 
finché i Gentili potessero essere innestati al loro posto. 
È stata piuttosto la sua incredulità che ha avuto come 
risultato l'essere recisi; tuttavia non c’è alcuna intrinseca 
connessione con l’elezione dei Gentili attualmente inne- 
stati al loro posto. tu resti lì in ragione della fede: La si- 
tuazione dei Gentili è dovuta all’elezione gratuita di 
Dio e alla loro risposta nella fede; non è dovuta ad al- 
cun merito di cui gli etnico-cristiani possano vantarsi. 
21. non ba risparmiato i rami naturali: Se i rami che fa- 
cevano parte dell'albero ka/à physin, «per natura», po- 
terono essere recisi (a causa dell’infedeltà), lo stesso 
può accadere a quei rami che vi sono stati semplice- 
mente innestati (se risulteranno infedeli). 22. la bontà e 
la severità di Dio: Queste due nozioni sono assai vicine 
a quelle che furono tradizionalmente chiamate «la mise- 
ricordia e la giustizia» di Dio, ma i termini greci usati 
da Paolo sono chréstétes e apotomia. È significativo che 
egli non usi &/eos e dikatossné, che a motivo del loro 
sfondo veterotestamentario, hanno connotazioni note- 
volmente differenti (+ Teologia paolina, 82:39). 4 con- 
dizione che tu sia fedele a questa bontà: L'elezione di 
Dio, benché gratuita, è condizionata dal responsabile 
adempimento dei propri impegni da parte degli etnico- 
cristiani. 23. saranno... innestati: Paolo finalmente spie- 
ga in che modo i rami recisi potranno ritrovare la vita 
attraverso la radice di Adamo. Dio infatti ba la potenza 
di innestarli di nuovo: A fortiori — dato che egli aveva il 
potere di innestare un ramo di olivo selvatico. Nel cor- 
so dell’argomentazione basata sull’oleastro, Paolo affer- 
ma implicitamente che il ramo naturale reciso non è an- 
cora stato gettato nel mucchio delle immondizie. Israele 
non è stato definitivamente ripudiato da Dio (11,1). 24. 
dall'oleastro... su un olivo buono: L'antitesi fa pensare al- 
la natura trascendente della vocazione cui sono stati 
chiamati gli etnico-cristiani. La restaurazione dei Giu- 
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dei, d’altro canto, sarà più facile della chiamata dei 
Gentili. Pertanto il ripudio di Israele non è definitivo 
ma temporaneo. 


(BOURKE, M.M., A Study of the Metaphor of the Olive Tree în 
Romans XI [Studies in Sacred Theology 2/3, Washington 
1947); RENGSTORF, K.H., «Das Òlbaum-Gleichnis in Rom 
11.16ff.», Donum gentilicium [Fest. D. Daube, edd. E. Bam- 
mel et al., Oxford 1978] 127-164). 


110 © 25-32. Nel piano di Dio la misericordia deve 
essere offerta a tutti, Giudei inclusi. 25. presuntuosi: Gli 
etnico-cristiani non devono concludere che la loro visio- 
ne della storia umana sia la sola ad essere valida; Paolo 
preferisce svelare loro aspetti del divino 7ystérion na- 
scosto per secoli in Dio, ma ora manifestato (+ Teolo- 
gia paolina, 82:33-34). Questo «segreto» ha tre aspetti: 
(1) la «parziale insensibilità» di Israele (si veda il com- 
mento a 11,7; Paolo ritorna a ciò che ha detto in 11,1- 
10); (2) «la totalità dei Gentili» (il terzo aspetto è l’atte- 
sa del plérbma dei Gentili, cioè la loro «entrata» come 
un innesto nel tronco dell'olivo che è Israele; si veda il 
commento a 11,12). 26. allora tutto Israele sarà salvato: 
Paolo esprime così la sua ferma convinzione sul defini- 
tivo destino corporativo dei suoi connazionali — un’eco 
di Is 60,21-22. Ma come tutti costoro saranno «salva- 
ti»? Sono in voga due spiegazioni: (1) teologica e (2) 
cristologica. Secondo la prima, sposata da F MUSSNER 
(Kairos 18 [1976] 241-255) e K. STENDAHL (Paul 
among Jews and Gentiles [Philadelphia 1976] 3-4), il 
verbo sorbésetai potrebbe essere assunto come un pas- 
sivo teologico (ZBG $ 236), «sarà salvato» cioè da Dio 
in un atto misericordioso indipendente da qualsiasi ac- 
cettazione di Gesù come Messia o di una conversione 
in massa prima della parusia. Essi dovrebbero essere ri- 
scattati dal loro «parziale indurimento» (v. 25c) dal «li- 
beratore» (v. 26b; cf. Is 59,20), che dovrebbe essere lo 
stesso YHWH, giacché Cristo non è stato menzionato 
nell’intera sezione a partire da 10,17. L'«alleanza» (v. 
27) andrebbe vista come un'alleanza diversa da quella 
di Ger 31,33. In altri termini, ci potrebbe essere una 
salvezza dei Giudei che prescinde da Cristo. Secondo 
l’altra spiegazione, cristologica, sostenuta da W.D. DA- 
VIES (NTS 24 [1977-1978] 23-29) e da molti esegeti 
moderni, il verbo sòzein potrebbe essere usato nel sen- 
so di 1 Cor 9,22 (con una sfumatura di conversione); il 
«Liberatore» di Is 59,20 potrebbe essere applicato a 
Cristo nella parusia (come in 1 75 1,10), mentre l’«al- 
leanza» del v. 27 potrebbe essere quella di Ger 31,33 
nella sua fase definitiva. Perciò, nella parusia, «tutto 
Israele» potrà essere perdonato del suo colpevole «in- 
durimento», potrà accettare Gesù come il Messia, e i 
suoi peccati potranno «essere tolti» nell'adempimento 
dell’alleanza di Ger 31,33 (citato in 1 Cor 11,25; 2 Cor 
3,6). È preferibile questa spiegazione cristologica, per- 
ché Paolo non può proprio pensare a due tipi di sal- 
vezza: — una compiuta da Dio per i Giudei e l’altra da 
Cristo per i Gentili; questo potrebbe contraddire la sua 
intera tesi sulla giustificazione per grazia mediante la 
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fede. Se prima in questa sezione Paolo citava l’AT con- 
tro Israele, ora lo cita a suo favore. Di nuovo, la cita- 
zione risulta composita; si veda il commento a 3,10. Is 
59,20-21 (citato, con lievi cambiamenti, secondo i 
LXX) è unito a Is 27,9 per illustrare il «segreto» nasco- 
sto in Dio ed ora rivelato. Le parole profetiche mostra- 
no che Dio, nell’annunciare la sua nuova alleanza, pre- 
vide l'infedeltà d’Israele; esse ora sono applicate a Cri- 
sto. Si veda inoltre C.M. HORNE, JETS 21 (1978) 329- 
343; D.G. JOHNSON, CBQ 46 (1984) 91-103; F. 
REFOULÉ, «...et ainsi tout Israel sera sauvé: Romains 
11,25-32» (LD 117, Paris 1984); P. STUHLMACHER «Zur 
Interpretation von Romer 11,25-32», Probleme bibli- 
scher Theologie (ed. H.W. Wolff, Munchen 1971) 555- 
570. 28. sono nemici: A motivo della loro temporanea e 
parziale incapacità di accettare Gesù come Messia. per 
vostro vantaggio: Una ricapitolazione di 11,11-14. sono 
amati a causa dei Padri: L'elezione d’Israele è irrevoca- 
bile nella storia umana, come Dio ha manifestato nel 
favore mostrato ai patriarchi — un privilegio che i Gen- 
tili non hanno. 30. un tempo siete stati disobbedienti a 
Dio: Il giudizio di Paolo su coloro che sono stati un 
tempo Gentili, si accorda con quello dei suoi connazio- 
nali giudei. La disobbedienza dei Gentili era mancanza 
di fede in Dio. L'atteggiamento dei Giudei nei confron- 
ti di Cristo rappresenta lo stesso tipo di disobbedienza. 
Ma come la disobbedienza dei Giudei è stata un fatto- 
re determinante nella manifestazione della misericordia 
divina verso i Gentili, così la misericordia mostrata a 
questi ultimi sarà usata anche con i Giudei. 32. Dio ha 
consegnato tutti alla disobbedienza: [SBCei: «ha rin- 
chiuso»]. Tutti gli esseri umani, giudei e greci, sono 
stati, in quanto gruppi, infedeli a Dio, il quale ha utiliz- 
zato tale infedeltà per manifestare a tutti loro la sua 
bontà e la sua misericordia — per rivelare proprio quale 
tipo di Dio egli realmente fosse (si veda 3,21-26; Gal 
3,22). Ora Paolo passa ad una esclamazione sulla mise- 
ricordiosa sapienza di Dio. 

111 33-36. Inno alla misericordiosa sapienza di 
Dio. 33. quanto sono imperscrutabili i suoi...: È questa 
l’esclamazione di Paolo, non suggerita dalla paura o 
dalla soggezione reverenziale, bensì dall’ammirazione e 
dalla gratitudine per la sconfinata provvidenza di Dio 
che ha preordinato un reciproco aiuto dei Giudei e dei 
Gentili nel loro sforzo di ottenere la salvezza. Il ruolo 
d'Israele nel piano divino di salvezza non sarebbe mai 
stato altrimenti immaginato. 34. Paolo combina /s 
40,13 e Gb 41,3 (?) per sottolineare che Dio non è de- 
bitore a nessuno, né per i suoi piani né per i suoi doni 
all'umanità. Tutto proviene dalla sua bontà gratuita; 
egli non ha bisogno di consiglieri, né ricerca aiutanti. 
Paolo cita il testo di Isaia secondo i LXX, cambiando 
leggermente l’ordine delle parole. In Isaia le parole si 
riferiscono alla liberazione dei Giudei dall’esilio per 
opera di YHWH e sono un’esaltazione della sua gran- 
dezza. Il passo in Giobbe non è sicuro; Gb 41,3 è al- 
quanto corrotto nel TM ed è quasi impossibile deter- 
minare quale testo Paolo possa aver seguito. Alcuni 
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commentatori ritengono che Paolo qui stia alludendo a 
Gb 35,7 0 41,1. 36. Una dossologia a Dio (il Padre) co- 
me creatore, reggitore e fine dell'universo. La preposi- 
zione ex denota l’«origine», did (con il genitivo) la 
«fonte, l’autore», ed eis (con l’accusativo) il «fine, lo 
scopo». La preghiera esprime l’assoluta dipendenza di 
tutta la creazione da Dio. La formulazione di Paolo po- 
trebbe essere stata influenzata dal pensiero filosofico 
ellenistico (cf. MARCO AURELIO, Medit. 4,23; H. LIETZ- 
MANN, Ax die Romer, 107). C£. 1 Cor 8,6; 11,12. 

112 (III) Parte II: Sezione parenetica. Le esigen- 
ze della vita giusta in Cristo (12,1-15,13). Paolo ag- 
giunge ora alla sezione dottrinale una esortazione indi- 
rizzata alla chiesa di Roma, nonostante gli sia pratica- 
mente sconosciuta. Rx 12-13 forma un'unità cateche- 
tica, alquanto simile a 1 Ts 4-5. Essa riflette la renden- 
za della chiesa primitiva a far seguire una parenesi ad 
un'esposizione kerigmatica o dottrinale. Questa sezio- 
ne parenetica non è esattamente un trattato etico, per- 
ché non ha nulla di sistematico, ma, al contrario, è al- 
quanto frammentaria. Così come si trova in Rrr, essa 
implica che le prescrizioni legali di Mosè non costitui- 
scono più la norma del comportamento cristiano; tut- 
tavia vi sono degli impegni o esigenze per i cristiani, ed 
il principio operante per ognuno di loro è l’amore o la 
carità. Molte delle tematiche principali in questa sezio- 
ne sono principi generali, che rispecchiano i problemi 
che Paolo aveva dovuto risolvere nel passato in altre 
chiese da lui fondate, forse anche nella stessa Corinto, 
da cui spedisce la lettera. Benché gli argomenti discussi 
non siano sempre tra loro strettamente collegati, ri- 
guardano però in generale il rapporto dei cristiani giu- 
stificati con la società in cui vivono. 

113 (A) La vita cristiana dev'essere culto nello 
Spirito tributato a Dio (12,1-13,14). L'unità della co- 
munità cristiana esige che tutte le persone si sforzino 
con ogni mezzo di vincere il male con il bene. La co- 
mune ricerca del bene è d’obbligo per tutti coloro che 
sono membra del corpo di Cristo, le cui vite devono 
essere un sacrificio offerto a Dio. 1. vi esorto: Paolo 
parla come apostolo autorizzato (1,5; 11,13). per la mi- 
sericordia di Dio: Lett. «misericordie». Il plurale è un 
richiamo alle molteplici manifestazioni della misericor- 
dia divina appena descritte nei cc. 9-11, specialmente 
in 11,30-32. ad offrire i vostri corpi: Nel senso: «voi 
stessi» (— Teologia paolina, 82:102). Il verbo non si- 
gnifica soltanto mettere qualcosa a disposizione di un 
altro, ma ha anche la sfumatura di «offrire, presentare» 
qualcosa in un contesto sacrificale (BAGD 628). come 
sacrificio vivente: I cristiani che si sforzano di compiere 
ciò che è giusto danno alle loro vite un senso cultuale. 
Paolo implicitamente li paragona agli animali immolati 
nei culti giudaici o pagani, aggiungendo però una nota 
di distinzione: la loro offerta di se stessi è «viva e viven- 
te» e non compiuta mediante animali morti. culto spiri- 
tuale: È guidato dal /égos «ragione» e conforme alle 
esigenze dell'essere umano. 2. Non conformatevi alla 
mentalità di questo secolo: «questo mondo» è transeun- 
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te ed imperfetto (1 Cor 7,31). Paolo allude alla distin- 
zione rabbinica tra «questo mondo/epoca» e «il mon- 
do/epoca a venire», che fu adottata dalla chiesa primi- 
tiva e arricchita di una sfumatura cristiana. Paolo stes- 
so pensa al «mondo a venire» come già cominciato; le 
«epoche» (o eoni) si sono incontrati all’inizio dell’eco- 
nomia cristiana (1 Cor 10,11). È questo il motivo per 
cui il cristiano, pur essendo in «questo mondo», deve 
vivere per Dio e non conformarsi a nessun altro model- 
lo. trasformatevi: Si veda 2 Cor 3,18. Questa meta- 
morfosi non è esteriore, ma interiore, comporta il rin- 
novamento del ##s umano ed è opera della presenza 
dello Spirito di Dio che dimora nel cristiano. 

114 3-13. Il culto che va reso a Dio si dovrebbe 
manifestare concretamente in una vita sociale basata 
sull’umiltà e sulla carità. Si richiede perciò un opportu- 
no ed altruistico uso dei doni spirituali ricevuti. Come 
fondatore apostolico di chiese cristiane, Paolo si rese 
conto anche fin troppo del pericolo costituito in una 
comunità da quei membri che avevano troppa stima di 
se stessi. 3. /a grazia che mi è stata concessa: Si veda 1,5; 
15,15. secondo la misura di fede: Alla lett. nel senso di 
«il modello di». La norma dei propri giudizi deve esse- 
re la pistis. Non è la «fede» carismatica di 1 Cor 13,2, 
dato che l’esortazione è rivolta a tutti i cristiani, ma po- 
trebbe essere sia la risposta attiva del credente (ffdes 
qua creditur) o, meglio, l'oggetto in cui si crede (fides 
quae creditur), in concreto Cristo Gesù. Ogni persona, 
invece di sopravvalutarsi, dovrebbe misurarsi sul mo- 
dello di ciò in cui crede (si veda CRANFIELD, NTS 8 
[1961-1962] 345-351). 5. siazzo un solo corpo in Cristo: 
Nelle lettere precedenti Paolo fece riferimento all’u- 
nione dei cristiani con Cristo ed alla loro vicendevole 
unione in lui mediante l’immagine del corpo di Cristo 
(1 Cor 6,15-20; 10,16-17; 12,12-31). Come in 1 Cor 
12,12-31, il sintagma «un solo corpo» non indica, pro- 
babilmente, niente di più che una unione morale dei 
membri che trama insieme per il bene di tutti, come 
avviene nel corpo politico. Dobbiamo cercare altrove 
le ulteriori sfumature del suo pensiero su questo argo- 
mento (— Teologia paolina, 82:122). Si noti che qui 
Paolo non dice che noi siamo il «corpo di Cristo», o 
menziona il «solo corpo» in qualche connessione con 
la chiesa. Noi siamo «un solo corpo» perché siamo «in 
Cristo». Si debbono conservare le sfumature del suo 
pensiero nei vari passi. 

115 6. doni diversi: I diversi carismi che i cristiani 
ricevono dallo Spirito quale frutto della fede, sono de- 
stinati al beneficio della comunità. Ciascuno deve con- 
vincersi del carattere sociale dei talenti o carismi rice- 
vuti da Dio ed utilizzarli per il bene comune senza invi- 
dia o gelosia. Paolo ne enumera sette, prima in termini 
astratti, poi riferendosi alle persone che li possiedono. 
il dono della profezia: Lett. «profezia», intesa nel suo 
senso neotestamentario (1 Cor 12,10; 13,2; 14,3-6.24; 1 
Ts 5,20). Secondo la misura della fede: Il termine greco 
analoghia significa «giusta relazione, esatta proporzio- 
ne» (BAGD 56) ma non crea, qui, un problema di ri- 
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lievo. Il termine pistis è più problematico; si veda so- 
pra il commento al v. 3. Il modo migliore di intenderlo 
è come fides quae, il corpo del credo del cristiano. 7. 
un ministero: Il secondo carisma è la diakonta che si ri- 
ferisce, probabilmente, all’amministrazione degli aiuti 
materiali o alla distribuzione delle elemosine della co- 
munità (si veda 1 Cor 16,15; A? 6,1). Niente fa pensa- 
re, in questo contesto, che la parola faccia riferimento 
ad una categoria distinta di persone (= «diaconi»). 
l'insegnamento: Il terzo carisma è l’insegnamento della 
dottrina cristiana, un compito distinto dalla predica- 
zione e dal servizio prima menzionati (si veda anche 1 
Cor 12,28; cf. Ef 4,11). l'esortazione: Il quarto carisma 
è posseduto dal «padre spirituale» della comunità. chi 
dà: Il quinto carisma è posseduto da colui che distri- 
buisce le sue ricchezze sotto forma di elemosina; da un 
tale filantropo ci si aspetta che lo faccia «con generosa 
semplicità» (si veda 2 Cor 9,11.13 ed il commento a 2 
Cor 8,2). chi presiede: Il sesto carisma appartiene all’b0 
proistémenos, «colui che è a capo» della comunità, un 
ufficiale o amministratore (si veda / Ts 5,12). Se l’ordi- 
ne dei carismi ha un particolare significato, il posto as- 
segnato al leader, nella lista, è degno di nota. Un'altra 
traduzione talvolta usata è «colui che aiuta» (RSV; cf. 
BAGD 707); in questo caso sarebbe difficile distingue- 
re questo carisma dal secondo o dal quinto. con dili- 
genza: Una diligente attenzione deve caratterizzare il 
governo del leader. chi fa opere di misericordia: Il setti- 
mo carisma appartiene a chi compie atti di misericor- 
dia; da costui ci si aspetta che lo faccia con gioia. Lo 
spirito con cui si dona è più importante delle opere 
stesse. 


(ELLIS, E.E., «‘Spiritual’ Gifts in the Pauline Community», 
NTS 20 [1973-1974] 128; KASEMANN, E., ENTT 63-94). 


116  9./a carità non abbia finzioni: L'amore senza 
finzioni o ipocrisia è illustrato mediante una serie di 
istruzioni o massime sulle azioni di carità. 10. con affet- 
to fraterno: L'amore sincero va, innanzitutto, mostrato 
ai membri della comunità cristiana. Paolo usa il termi- 
ne philadelphfa per distinguere questo tipo di amore 
dall’obbligo più vasto dell’agdpé. gareggianti nello sti- 
marvi a vicenda: Il senso di questa frase è discusso; la 
traduzione che qui viene data è conforme a quella di 
molte versioni antiche. Potrebbe essere tradotto anche: 
«quanto all’onore ciascuno stimi gli altri più di se stes- 
so» (si veda BDF 150). 11. servite #l Signore: Questa è 
la motivazione di tutta la condotta cristiana. Invece di 
kyriò alcuni mss. (D, G) leggono £4:rò, «servite il tem- 
po». Se questa è la lezione corretta, i cristiani verrebbe- 
ro sollecitati a soddisfare le esigenze del tempo in cui 
vivono (si veda O. CULLMAN, Christ and Time [Phila- 
delphia 1950) 42). 13. le necessità dei fratelli: Sta, forse, 
qui Paolo indicando ai cristiani di Roma che anch'essi 
hanno l’obbligo di aiutare con le elemosine la comu- 
nità cristiana di Gerusalemme (si veda 15,25)? 

117 14-21. In questi versetti Paolo raccomanda 
l’amore verso tutti, anche verso i propri nemici. 14. de- 
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nedite coloro che vi perseguitano: Questo consiglio rie- 
cheggia le parole di Gesù (Mf 5,44; Lc 6,27-28). Alcuni 
importanti mss. (P*, B, 1739) omettono «vostri», ed il 
senso resta, allora, più generale: «benedite (tutti) i per- 
secutori». Non c’è motivo di pensare che Paolo fosse al 
corrente di alcuna persecuzione ufficiale dei cristiani a 
Roma, in questo periodo. 16. abbiate i medesimi senti- 
menti gli uni verso gli altri: Una raccomandazione alla 
reciproca stima per la concordia della comunità (si ve- 
da 15,5); è anche un ammonimento contro ogni falsa 
auto-stima. piegatevi invece a quelli umili, oppure asso- 
ciatevi alla gente umile: Quest'ultima traduzione inter- 
preta il greco fapeindis come maschile, ma consideran- 
do l’esortazione precedente (di non aspirare alle cose 
troppo alte) potrebbe anche significare: «impegnatevi 
in umili uffici» (neutro). non fatevi un'idea troppo alta 
di voi stessi: Si veda Pr 3,7 liberamente citato. 17. male 
per male: L'esortazione di Paolo potrebbe essere un’e- 
co delle parole di Gesù (M/ 5,39.43-44). cercate di com- 
piere il bene: Pr 3,4 adattato (cf. 2 Cor 4,2; 8,21). 19. 
non fatevi giustizia da voi stessi: Dalla condotta cristia- 
na vanno esclusi sia il semplice desiderio di vendetta 
contro i nemici (esterni) sia l’effettivo proposito di es- 
sa. Il diritto di vendicarsi non fa parte del trionfo sul 
male, anche se questa può sembrare la prima impres- 
sione. L'amore deve regnare in ogni cosa. Lasciate fare 
all'ira: Date libertà di azione all’ira (escatologica) di 
Dio, la quale manifesterà se stessa contro il peccato. 
Paolo cita immediatamente D/ 32,25 (in una forma vi- 
cina al TM). Questa citazione rende sicuro il riferimen- 
to all’ira di Dio. Il cristiano deve lasciare a Dio la retri- 
buzione del male e perseguire solo il bene. 20. Paolo 
cita Pr 25,21-22 (LXX, ms. B), facendone la sua pro- 
pria raccomandazione. carboni ardenti sopra il suo capo: 
Il significato di questa frase dell’AT è oscuro. Seguen- 
do i LXX, Paolo chiaramente parla di accumulare car- 
boni «sopra» il «capo» (diversamente M. DAHOOD, 
CBOQ 17 [1955] 19-23; L. RAMAROSON, Bi 51 [1970] 
230-234). Per questa immagine vengono date diverse 
spiegazioni: (1) Per l’Ambrosiaster, Agostino e Gerola- 
mo i carboni sono un simbolo delle brucianti sofferen- 
ze della vergogna. Il nemico sarà mosso dalla bontà alla 
vergogna ed al pentimento, che bruceranno sopra la 
sua testa come carboni di fuoco. Questo significato 
simbolico non è, però, attestato altrove. (2) Per S. Mo- 
RENZ (TLZ 78 [1953] 187-192) i carboni sono un sim- 
bolo di pentimento. Egli deriva questo significato sim- 
bolico da una remota allusione ad un rito egiziano de- 
scritto in un testo demotico del III secolo a.C., secondo 
il quale un penitente porta sopra la sua testa un piatto 
di carboni ardenti per esprimere tale pentimento, se ha 
peccato contro qualcuno. Così la bontà contro un ne- 
mico lo indurrebbe ad esprimere il suo pentimento da- 
vanti a Dio (cf. W. KLASSEN, NTS 9 [1962-1963] 337- 
350, per un uso sfumato della spiegazione di Morenz). 
(3) Alcuni Padri greci (Origene, Crisostomo) intesero i 
carboni come il simbolo di un tipo più nobile di ven- 
detta: se una persona è gentile con il suo nemico, ma 
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questi rimane ostile, egli rende il suo nemico meritevo- 
le di un castigo ancora più severo da parte di Dio. Pur- 
troppo neppure questo significato simbolico è attestato 
altrove. (4) K. STENDAHL (HTR 55 [1962] 343-355) ha 
modificato quest’ultima interpretazione mettendo a 
confronto il principio generale di Paolo con delle affer- 
mazioni della LQ che raccomandano di non ricambiare 
il male fatto dai nemici ma di rinviare la retribuzione al 
giorno della vendetta di Dio (si veda 1QS 10,17-20; 
9,21-22; 1,9-11). L'uso che Paolo fa di D! 32 e Pr 25, 
pertanto, farebbe pensare ad un modo qualificato di 
aumentare la misura dei peccati del nemico. 


(CRANFIELD, C.E.B., A Commentary on Romans 12-13 [Edin- 
burgh 1965); CULPEPPER, R.A., «God's Righteousness in the 
Life of His People: Romans 12-15», RevExp 73 [1976] 451- 
463; SCHELKLE, K.-H., «Der Christ in der Gemeinde: Eine 
Auslegung von Rom 12», BK 28 [1973] 74-81). 


118 13,1-7. I doveri dei cristiani verso le autorità 
civili. Mentre Paolo scrive alla chiesa di Roma si rende 
conto che questa comunità, più di ogni altra, avverte la 
presenza dell’autorità imperiale. Fino al tempo in cui 
egli scrisse Rw, non c’era stata nessuna persecuzione 
ufficiale del cristianesimo a Roma, anche se un conflit- 
to interno nella comunità giudaica locale (probabil- 
mente tra giudei e giudeo-cristiani; + Paolo, 79:10) era 
stato risolto con l’espulsione da parte dell’imperatore 
Claudio dei giudei da Roma (A 18,2). Di questo fatto 
Paolo era informato, tuttavia la sua discussione dei do- 
veri dei cristiani nei confronti delle autorità civili rima- 
ne ad un livello di principi generali. In quanto cittadini 
di un altro mondo (Fi/ 3,20), i cristiani potrebbero es- 
sere tentati di mettere in discussione la loro relazione 
nei confronti del governo civile specialmente se con- 
trollato dai pagani. La soluzione del problema propo- 
sta da Paolo è ispirata ai principi di Pr 8,15 e Mt 22,16- 
21. 

119. 1 ciascuno: Lett. «ogni anima», un ebraismo 
(si veda commento a 2,9). L'esortazione non è rivolta 
esclusivamente ai cristiani. In alcuni mss. (P*, D*, G) e 
VL, «anima» viene omessa, e c'è un semplice imperati- 
vo: «obbedite a tutte le autorità superiori». a4/0rità co- 
stituite: Lett. «autorità altolocate di governo» (BAGD 
841). Il termine exwsfa: al plurale è comunemente usato 
nel greco profano e nel NT per designare le «autorità» 
umane (Le 12,11). O. Cullmann, tuttavia, ritiene che 
exusfai abbia un altro significato: «le potenze angeliche 
invisibili che controllano i governi secolari», o perfino 
un doppio significato: «lo stato empirico e le potenze 
angeliche» (The State in the New Testament [New 
York 1956]); cf. 1 Cor 2,8; 1 Pt 3,22. In ogni caso è dif- 
ficile pensare che Paolo si riferisca a qualcosa del gene- 
re; ordinariamente egli intende riferirsi con questo ter- 
mine alle autorità civili umane da cui i cristiani dipen- 
dono e a cui debbono obbedire. zon c'è autorità se non 
da Dio: Persino l’autorità imperiale di Roma viene da 
Dio sebbene Roma non sia disposta ad ammetterlo. In- 
direttamente Paolo vede nel Padre la fonte di tutto il 


Romani (13,1-8) 1131 


benessere e della pace che il governo imperiale romano 
diffondeva. 2. chi si oppone alla autorità, si oppone al- 
l'ordine stabilito da Dio: Si deduce un principio genera- 
le in base a quanto affermato in precedenza. L'obbe- 
dienza alle autorità civili è una forma di obbedienza a 
Dio stesso, poiché il rapporto degli esseri umani con 
Dio non si limita alla sfera religiosa o cultuale. La sup- 
posizione che soggiace ai vv. 1-7 è che le autorità civili 
si comportino rettamente e cerchino gli interessi della 
comunità. Qui non si ipotizza neppure la possibilità di 
un governo tirannico o di una autorità che non riesca a 
rimediare ad una situazione in cui i giusti diritti dei sin- 
goli cittadini o di un gruppo minoritario siano trascu- 
rati o violati. Paolo insiste soltanto su un aspetto della 
questione: il dovere dei sudditti verso la legittima auto- 
rità. Egli non si occupa qui dei doveri delle autorità ci- 
vili. 4. essa è al servizio di Dio per il tuo bene: È una 
riformulazione del v. 1, che pone l’accento sul carattere 
delegato dell’autorità civile: considera soltanto un go- 
verno civile che adempie perfettamente le sue funzioni. 
L'espressione eis tò agatbon: «per il bene» esprime il ft- 
nis dell'attività civile. nom invano essa porta la spada: La 
spada è introdotta come il simbolo della autorità pena- 
le, del potere legittimamente posseduto dalle autorità 
civili di esercitare coercizione sui cittadini renitenti al 
fine di mantenere l’ordine ed impegnarsi per il fine co- 
mune. è af servizio di Dio per la giusta condanna di chi 
opera il male: Il contesto mostra che la punizione viene 
da Dio, come in 12,9; altrimenti tali autorità non sareb- 
bero «ministri» di Dio. 5. per ragioni di coscienza: Vie- 
ne qui introdotto un altro motivo per l'obbedienza; 
Paolo si rende conto che la paura del castigo non sem- 
pre costituisce un deterrente per chi volesse violare le 
leggi civili. Il suo appello alla coscienza fa pensare ad 
un obbligo morale, non solo legale e penale, di obbedi- 
re alle leggi civili. Esso collega la reazione umana ai go- 
vernanti civili con l’origine divina dell’autorità civile 
stessa. 6. dovete pagare i tributi: Paolo dà per scontato 
che i cristiani di Roma pagassero le tasse. Per la terza 
volta egli sottolinea il carattere delegato dell’autorità 
civile (13,1.4), qui in relazione alla faccenda delle tasse. 
7. C£. Mc 12,17. 


(Bruce, F.F., «Paul and ‘the Powers That Be'», B/RL 66 
[1983-1984] 78-96; Dyck, H.J., «The Christian and the 
Authorities in Romans 13:1-7», Direction 14 [1985] 44-50; 
HULTGREN, A.J., «Reflections on Romans 13:1-7: Submission 
to Governing Authorities», Diz/og 15 [1976] 263-269; Hur- 
CHINSON, S., «The Political Implications of Romans 13:1-7», 
Biblical Theology 21 [1971] 49-59). 


120 8-10. Dai doveri dei cristiani verso le autorità 
civili Paolo passa al dovere della carità la quale sintetiz- 
za l’intera legge mosaica nella nuova economia. 8. z0n 
abbiate alcun debito con nessuno, se non quello di un 
amore vicendevole: In questa esortazione tutti gli obbli- 
ghi della vita cristiana trovano la loro sintesi. Paolo 
non sta facendo dell’amore e della carità una sorta di 
dovere richiesto a tutti, ma si esprime in questo modo 
per sottolineare il ruolo dell'amore in tutta la condotta 
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cristiana; esso non va esercitato unicamente nei con- 
fronti dei fratelli cristiani. fa adempiuto la legge: Come 
altrove in Rex (si veda il commento a 2,12) si intende 
qui la legge mosaica, come risulta chiaro dalle citazioni 
che seguono. 9. i precetto: Paolo cita frasi dal decalogo 
(Es 20,13-17; Dt 5,17-21). L'ordine delle singole proi- 
bizioni differisce da quello del TM, ma è identico a 
quello dei LXX di Dt 5,17-18 (ms. B); cf. Lc 18,20; Ge 
2,11; FILONE, De dec. 120.132. si riassume în queste pa- 
role «Ama...»: Forse Paolo si richiama alle parole di 
Gesù (Mc 12,28-34) che sintetizzano la legge mosaica 
con Di 6,4-5; Lv 19,18. Anche altri giudei erano soliti 
compendiare la legge in un modo analogo (si veda Str- 
B 1,907-908), dato che essi consideravano le specifiche 
prescrizioni (i 613 precetti e divieti della Torah) come 
applicazioni di tali passi dell’AT. In Lv 19,18 «prossi- 
mo» significa tuttavia un fratello giudeo, ma nell’uso di 
Paolo questo termine assume un significato più vasto. 
10. pieno compimento della legge è l’amore: Sebbene 
l’espressione possa risuonare soltanto come una formu- 
lazione astratta di ciò che precede, qui Paolo enuncia il 
suo principio fondamentale. Se Cristo è «il termine 
della legge» (10,4) allora l'amore che motivò la sua in- 
tera esistenza e la sua attività redentrice (8,35), può es- 
sere designato come il compimento della legge. Questo 
diventa la norma della condotta cristiana e, se propria- 
mente applicata, sostituisce la legge. Si veda A.L. 
BENCZE, NTS 20 (1973-1974) 90-92. 

121 11-14. Una esortazione escatologica indirizza- 
ta ai cristiani di Roma: essi debbono rendersi conto che 
stanno già vivendo nell’éschaton, poiché i due eoni si 
sono incontrati (1 Cor 10,11). 11. del momento: Il tem- 
po dell’esistenza cristiana è &4:rds, un tempo in cui i 
cristiani sono chiamati a manifestare con le loro azioni 
che sono veri cristiani ed a comportarsi coerentemente. 
Altrove Paolo usa il motivo escatologico nelle esorta- 
zioni morali (1 Ts 5,6; 1 Cor 7,26.28-30); cf. Col 45; Ef 
5,16. Anche se ciò che Paolo dice in 11,25 riguardo alla 
conversione di Israele potrebbe far pensare che la fase 
definitiva della salvezza appartenga ancora al futuro, 
nondimeno il £4:r6s ha avuto inizio, con la morte e ri- 
surrezione di Cristo. Questo è il tempo, per i cristiani, 
di appropriarsi, mediante la loro fede, «che opera me- 
diante l’amore» (Ga/ 5,6), degli effetti di quanto Gesù 
Cristo operò una volta per sempre. che vi svegliate dal 
sonno: Si veda 1 Ts 5,6; 1 Cor 15,34; cf. Ef 5,14. la no- 
stra salvezza è più vicina: La liberazione escatologica 
dei cristiani come adempimento della promessa (2 Cor 
1,22) o in quanto primizie (Rx 8,23) è stata garantita 
dallo Spirito che abita in loro. Essa ora è più vicina di 
quanto non lo fosse stato quando credettero per la pri- 
ma volta in Cristo. 12. /a notte è avanzata: Paolo vuol 
dire che un periodo non troppo lungo separa i cristiani 
dalla loro salvezza escatologica. gestiamo via perciò le 
opere delle tenebre: Il contrasto tra il giorno e la notte, 
la luce e le tenebre, è simbolo del bene e del male, pro- 
prio come in 1 Ts 5,5-8 (cf. E/ 5,8-11). Queste coppie 
di elementi vengono comunemente usate negli scritti 
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apocalittici giudaici del tempo, specialmente nella let- 
teratura essenica di Qumran (1Q$ 2,7; 3,20-4,1; 10M 
15,9: «nelle tenebre sono tutte le loro opere», cioè le 
azioni dei figli delle tenebre che sono dominati dal 
principe dei demoni, Belial). indossiamo le armi della 
luce: I cristiani non possono permettersi di rimanere 
nella condizione di chi, come uno che dorme scarsa- 
mente vestito, è senza protezione, in un momento in 
cui la situazione richiede un’«armatura». L'armatura 
non viene descritta qui, ma in 1 7s 5,8 essa viene indi- 
cata come la fede, la speranza, e la carità; cf. E/ 6,15- 
17. 13. Una lista di vizi che sono le «opere delle tene- 
bre» (si veda commento a 1,28; — Teologia paolina, 
82:142). 14. Rivestitevi... del Signore Gesù Cristo: La- 
sciate che Cristo sia la vostra armatura. Attraverso il 
battesimo il cristiano «si è già rivestito» di Cristo (Ga? 
3,27). Ma quell’identificazione ontologica del cristiano 
con Cristo deve portare frutto nella sua vita cosciente; 
man mano che egli si rende più consapevole dell’iden- 
tità cristiana, dovrebbe allontanarsi sempre più dal 
peccato. Un simile atteggiamento psicologico, una vol- 
ta coltivato, soffocherà tutti i desideri dell'Ego assog- 
gettato al peccato. Si veda E. LOvESTAM, Spiritual 
Wakefulness in the New Testament (Lund 1963). 

122 (B) I forti sono debitori di carità verso i de- 
boli (14,1-15,13). La seconda parte della sezione pare- 
netica si occupa subito di questioni minori, come il ci- 
barsi della carne e l’osservanza dei giorni di culto. Ma a 
livello più profondo essa tratta dell'eterno problema 
della coscienza scrupolosa contro quella illuminata, o 
dei conservatori contro i progressisti. Sembra che Pao- 
lo abbia sentito qualcosa circa la chiesa di Roma, e che 
in questa parte di Rrx egli voglia riferirsi ad un proble- 
ma ivi avvertito (— 6). Comunque sia, ne tratta solo in 
termini generici, probabilmente perché non ha una co- 
noscenza profonda di questa chiesa. Anche se non è 
importante in se stesso, gli offre però l’occasione di 
formulare prudenti principi basati sulla fede 
(14,1.22.23), sull'amore (14,15), sull'esempio di Cristo 
(14,9.15; 15,3.7-8) e sulla fedeltà del cristiano verso di 
lui (15,13). La discussione di Paolo termina con una 
difesa dell’unità basata su importanti concetti esposti 
nella sezione dottrinale. 

1. Accogliete tra voi chi è debole nella fede: Paolo 
probabilmente ha sentito parlare di giudeo-cristiani 
strettamente osservanti i cui giudizi sono basati su una 
fede non sufficientemente illuminata. Tali persone non 
hanno veramente compreso cosa si intenda per giusti- 
ficazione mediante la fede, ed hanno cercato, invece, 
di trovare sicurezza attraverso delle pratiche addizio- 
nali. Tali persone appartengono tuttavia alla comunità 
cristiana. Su pistis: «convinzione» si veda commento a 
14,23. senza discuterne le esttazioni: Lett. «non con il 
proposito di discutere sulle opinioni». La persona 
«debole» dovrebbe essere accolta come Dio la acco- 
glierebbe; non dovrebbe essere coinvolta in discussio- 
ni oziose, poiché tali discussioni indeboliscono la reci- 
proca fiducia. 2. legzzzi: Il primo esempio di Paolo si 
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allaccia ad un tabù relativo al cibo. Mentre i «forti» 
mangiano di tutto, i «deboli» mangiano solo legumi, 
forse a causa della loro educazione pre-cristiana (cf. 
Dr 1; Gdt 8,6). Ma una volta chiaro che una simile 
questione non è collegata agli elementi essenziali della 
fede cristiana, si impone da sé l'obbligo della carità re- 
ciproca. Ciascuno deve accettare l’altro così come fa- 
rebbe Dio. 4. giudicare un servo che non è tuo: Viene 
rivolto un avvertimento al cristiano «debole»: la per- 
sona considerata lassista in realtà è un membro della 
comunità di Dio. Solo Dio, in qualità di padrone di 
quella persona, decreterà il suo fallimento o il suo suc- 
cesso. Da Dio provengono sia l'accettazione dei deboli 
sia la condizione dei forti. 

123 5.c'è chi distingue giorno da giorno: Un altro 
esempio di scrupolosità riguarda la celebrazione dei 
giorni sacri o giorni di digiuno (si veda Zc 7,5; 8,19). I 
primi cristiani erano soliti digiunare il mercoledì e il 
venerdì (Did. 8,1; Herm. Sim. 5.3.7). In ogni caso, i cri- 
stiani «deboli» di Roma continuarono a distinguere tali 
giorni dai giorni ordinari, mentre i cristiani «forti» non 
se ne preoccupavano più di tanto. Non vi è nulla di 
male nell’avere opinioni diverse su tali argomenti e 
Paolo esclude decisamente dispute o giudizi critici a ri- 
guardo. 6. per il Signore: Quello che importa in tutto 
questo è la motivazione, cioè che il Signore sia servito, 
a prescindere dall’osservanza o meno dei giorni parti- 
colari. Ci si aspetta che un membro della comunità del 
Signore serva il suo Signore. 7. nessuzo di not... vive 
per se stesso: L'atto liberatore di Cristo, che ha affran- 
cato gli esseri umani dalla schiavitù della legge, del 
peccato e della morte (8,2), li ha messi in grado di vive- 
re per Dio (6,10-11; G4/ 2,19). Ciò comporta il servizio 
di Dio in ogni cosa, ed è la base della vita nella società 
cristiana. 8. siamo dunque del Signore: I cristiani appar- 
tengono e devono riconoscere il loro rapporto con il 
Cristo risorto in qualità di Kyrios (cf. 1 Cor 6,20; 7,23; 
8,6). 9. il Signore dei morti e dei vivi: Paolo formula la 
finalità della passione, morte ed esaltazione di Cristo, 
ponendo l’accento sulla sua sovranità sui morti e sui vi- 
vi che sono diventati suoi a partire dalla risurrezione. È 
un'autorità universale propria del Kyrios di tutto (cf. 1 
Ts 5,10; Fi/ 2,11). Il cristiano che partecipa a quella re- 
denzione attraverso la fede e il battesimo, alla fine con- 
dividerà la gloria dello stesso Signore risorto (2 Cor 
5,14-15). 10. giudichi: Il cristiano non deve giudicare 
gli altri cristiani, siano essi forti o deboli. Tutti infatti ci 
presenteremo al tribunale di Dio: Viene introdotto un 
ulteriore argomento, che riecheggia i sentimenti di 
14,4. 11. È suffragato da una citazione conflata dell’AT, 
tratta da /s 49,18 e 45,23 (LXX). Quest'ultima è stata 
usata in F#/2,10-11 in una forma molto vicina al signifi- 
cato del testo originale, dal momento che Paolo rico- 
nosce, con esso, Cristo come Kjrios. Ma qui il verbo 
exomologhésetai viene inteso nel senso di «ammettere, 
confessare» quello che si è fatto, di fronte a Dio come 
giudice: inginocchiarsi e confessare i peccati è ciò che 
fanno i cristiani di fronte a Dio. In questo caso, allora, 
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nessuno dovrebbe avere la presunzione di giudicare 
l’altro. 

124 14,13-15,6. Qui si trova la parte principale 
dell’esortazione di Paolo rivolta ai «forti». Comunque i 
principi enunciati sono generici e possono essere appli- 
cati a tutti. 14. nulla è immondo in se stesso: Questo 
versetto è, in qualche modo, parentetico ma stabilisce 
un principio che è operativo nel resto della discussio- 
ne. Il principio può essere collegato a quello di 14,6. 
Probabilmente riecheggia il detto di Gesù (M 15,11) 
sulla distinzione farisaica tra cose «pure» ed «impure» 
(«abituali» ed «insolite») (cf. Lv 17,15; Str-B 1,718). La 
cosa creata in se stessa non è né pura né impura, ma la 
valutazione di essa che una persona fa, diventa la guida 
della sua condotta. 15. fu #ox ti comporti più secondo 
carità: Questo versetto riprende il concetto di 14,13, 
ma Paolo ora presenta la considerazione primaria: la 
carità o l’amore. Sebbene per i forti nessun cibo sia im- 
puro, la preoccupazione per un «fratello» (fratello cri- 
stiano) farà in modo che i forti tengano conto degli 
aspetti sociali del giudizio e delle azioni. rovinare con il 
tuo cibo uno per il quale Cristo è morto: Il «fratello» de- 
bole, il quale segue i dettami della sua coscienza, po- 
trebbe essere scandalizzato alla vista dei cristiani che 
prendono parte ad un certo tipo di mensa. I forti, nel 
vantarsi delle loro coscienze illuminate o emancipate di 
fronte ai deboli, non stanno facendo professione di ca- 
rità. Paolo invita i cristiani ad abbandonare la loro le- 
gittima pretesa di libertà per il bene di colui che è de- 
bole (si veda 14,20). 16. z0n divenga motivo di biasimo: 
Lett.: «fate in modo che il vostro bene non sia oggetto 
di calunnia». Il «bene» è la libertà cristiana, che Paolo 
riconosce pienamente, ma egli rifiuta di permettere che 
essa venga difesa a costo dello scandalo di un altro. La 
stessa libertà potrebbe cessare di essere oggetto di sti- 
ma e diventare oggetto di disprezzo. 

125 17. giustizia, pace e gioia nello Spirito Santo: 
L'essenza del regno non consiste nella libertà da tali co- 
se, quali le norme dietetiche, ma nella libertà del cri- 
stiano di reagire ai suggerimenti dello Spirito Santo che 
dimora in lui. Tre qualità — due delle quali riecheggia- 
no idee-chiave della sezione dottrinale di Rx, giustizia 
(cc.1-4) e pace (5,1; 8,6) — derivano dai suggerimenti 
dello Spirito e sono le condizioni del comportamento 
cristiano nel regno. In G/ 5,13 Paolo consiglia ai cri- 
stiani di farsi schiavi gli uni degli altri nell'amore a cau- 
sa della loro ritrovata libertà cristiana (si veda 1 Cor 
8,1; 10,23). 20. per una questione di cibo: Paolo ripete 
sostanzialmente il v. 15b. Più importante del diritto di 
mangiare o festeggiare è l'obbligo del cristiano di non 
distruggere l’«opera di Dio» scandalizzando un fratello 
debole. Nel contesto l’«opera di Dio» si riferisce pro- 
babilmente al fratello debole, ma può anche riferirsi al- 
l’unità della comunità cristiana, che potrebbe essere 
minata insistendo su rivendicazioni eccessive di libertà 
senza tener conto degli altri (cf. 1 Cor 3,9). 21. Si veda 
1 Cor 8,13. 22. la fede... conservala per te stesso davanti 
a Dio: La chiara intuizione e la ferma convinzione che 


Religione in Ita 


1134 Romani (14,23-15,15) 


ha il cristiano «forte» della bontà morale di una certa 
azione, dovrebbero guidarlo quando esamina il suo 
comportamento di fronte a Dio. Questa è la norma 
quando si considera un'azione tra se stessi e Dio. Ma le 
considerazioni sociali possono costringerlo a modifica- 
re il suo comportamento di fronte agli altri. chi non si 
condanna per ciò che approva: Viene espressa una beati- 
tudine per colui che non ha scrupoli di coscienza su 
una decisione pratica, se mangiare o no. 23. tto quel- 
lo che non viene dalla fede è peccato: Lett.: «tutto ciò 
che non è dalla fede». Pistis qui ha lo stesso valore che 
nei vv. 1.22. Diversamente, E. KASEMANN (Romans, 
379), non ha il valore della fede che giustifica. Piutto- 
sto va intesa come «convinzione» (d’accordo con O. 
Bardenhewer, E. Best, Cranfield, Lietzmann, Sanday- 
Headlam). Inoltre «tutto» va inteso in senso limitato 
perché si riferisce agli esempi che Paolo ha citato nel 
paragrafo. Pistis è, dunque, la prospettiva che permette 
al cristiano di giudicare le azioni, in casi simili, di fron- 
te a Dio. Perciò qualsiasi cosa venisse fatta contro la 
convinzione della propria coscienza sarebbe peccato 
(9). 

126 15,1. L'esempio di Cristo viene proposto ai 
«forti», che ora vengono menzionati per la prima volta, 
anche se l’esortazione rivolta loro è cominciata in 
14,13. Paolo si identifica con loro. sopportare l'infer- 
mità: Il verbo bastdzein significa o: «portare» (un far- 
dello) o: «sopportare, tollerare» (BAGD 137). Il primo 
significato implicherebbe che i forti sono invitati ad 
aiutare i deboli nel sobbarcarsi il peso dei loro scrupo- 
li; il secondo consiglierebbe una paziente sopportazio- 
ne dell’atteggiamento immaturo dei deboli. 2. per edift- 
carlo: Cioè la vita della comunità. La locuzione pròs 
oikodomén viene spesso intesa nel senso di «per edifi- 
carlo», riferendosi allo sviluppo personale del proprio 
prossimo cristiano. Ma dal momento che Paolo usa 
spesso la metafora dell’edificio in un senso corporativo 
(si veda 1 Cor 14,12; Rw 14,19; cf. G.W. MACRAE, 
AER 140 [1959] 361-376), indubbiamente la locuzione 
ha anche qui un senso sociale e corporativo. 3. Cristo 
infatti non cercò di piacere a se stesso: Il sacrificio di 
Cristo riguardo la propria vita fu motivato dal suo 
amore per gli esseri umani (8,32-35). L'amore quindi 
dovrebbe stimolare il cristiano a cercare di piacere agli 
altri ed a contribuire alla edificazione di tutti. Paolo 
applica a Cristo Sa/ 69,10, un versetto tratto da un sal- 
mo di lamento personale proferito da un israelita giu- 
sto che ha subìto l’ignominia a causa del proprio zelo 
per la casa di Dio. Applicato a Cristo, esso indica che 
lui si è caricato degli insulti indirizzati a Dio. Ma il sen- 
so originario del salmo non è troppo pertinente alla si- 
tuazione immaginata da Paolo; quindi egli tenta di giu- 
stificare il senso adattato che lui stesso gli dà. 4. Si veda 
Rm 4,23, che tratta lo stesso concetto, che cioè le Scrit- 
ture dell’AT contengono un insegnamento per i cristia- 
ni di oggi. teniamo viva la nostra speranza: Quando la 
sofferenza di Gesù è vista come storia sacra, essa acqui- 
sta un significato più profondo. Visto in questa pro- 
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spettiva più ampia, ciò fornisce ai cristiani il fonda- 
mento per la loro speranza. 5-6. La preghiera di Paolo 
per la concordia. 

127 7-13.Unappello all’unità, basato sul modello 
di Cristo. 7. come Cristo accolse voî: La conclusione che 
deriva dal comandamento stesso di Cristo (Gv 13,34; 
15,12). per la gloria di Dio: Lo scopo che sottende all’in- 
tera attività redentrice di Cristo (si veda Fi/ 1,11; 2,11; 
cf. 1019 13,1; 1QSb 4,25; 105 10,9). 8. si è fazto servi- 
tore dei circoncisi: Lett. «della circoncisione» (si veda 
Gal 2,8-9 per lo stesso modo di designare il popolo 
ebraico). Gesù dovette essere un giudeo e farsi servo 
dei Giudei al fine di confermare le promesse di Dio fat- 
te ai patriarchi e quindi comprovare la divina «verità» 
(= fedeltà; si veda commento a 3,4). Ma stando al modo 
in cui Paolo interpreta queste promesse, sia i Giudei sia 
i Gentili vi partecipano. In ciò Paolo trova l’unità della 
comunità cristiana nonostante il suo deckground etnico. 
9. le nazioni pagane glorificano Dio per la sua misericor- 
dia: Anch'essi furono inclusi nelle promesse dell’AT, co- 
me dimostreranno i testi delle Scritture che verranno 
successivamente citati. Anche se il ministero di Cristo è 
stato indirizzato ai Giudei, i Gentili sarebbero stati in- 
clusi nel suo regno nel tempo stabilito, così come indi- 
cano le promesse dell’AT. si celebrerò fra le nazioni pa- 
gane: Sal 18,50 (= 2 Sam 22,50). Di nuovo Paolo utilizza 
testimonianze dalla Torah, dai Profeti e dai Salmi per 
suffragare la sua tesi (si veda commento a 3,10). Da no- 
tare l’idea-ponte: éthné, «nazioni» o /adi, «popoli». 10. 
Si veda Dt 32,43 (LXX). 11. Si veda Sa/ 117,1. 12. Si ve- 
da Is 11,10 (LXX). 13. speranza... gioia... pace: La bene- 
dizione finale, che conclude la sezione parenetica, im- 
piega le idee-chiave dei brani dell’AT appena citati; 
inoltre, essa riecheggia quelli della sezione dottrinale. 
Dio della speranza: Il Dio sul quale sia i Giudei sia i 
Gentili concentrano le loro speranze. 

128 (IV) Conclusione (15,14-33). Paolo invia no- 
tizie su se stesso, il suo apostolato e i suoi progetti. Ora 
che le sue fatiche in Oriente sono giunte ad un termi- 
ne, egli deve visitare Gerusalemme recando con sé la 
prova della buona volontà e solidarietà che le sue chie- 
se gentili danno alla madre chiesa. Una volta ottempe- 
rato a ciò — ed egli chiede ai cristiani romani di pregare 
che le offerte vengano accettate nel giusto spirito — egli 
progetta di visitare Roma lungo il percorso che lo por- 
terà ad evangelizzare l'Occidente. Paolo coglie l’occa- 
sione per complimentarsi con i Romani sulle buone co- 
se che ha sentito dire su di loro. È orgoglioso di poter 
scrivere loro in qualità di «apostolo dei Gentili», anche 
se finora non può vantare alcuna influenza sulla loro 
fede in Cristo. 14. sono anch'io convinto: Anche se ha 
appena finito di esortare i cristiani romani all'unità 
(15,7-13), Paolo esprime la sua ferma convinzione (usa 
il perfetto) riguardo alla loro bontà e alla loro intelli- 
genza di fede cristiana. 15. vi bo scritto con un po’ di 
audacia: Come in 1,5.13, si scusa per aver scritto ad 
una chiesa che non ha fondato, ma è stato incoraggiato 
a farlo conscio di aver ricevuto l’incarico di evangeliz- 
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zare i Gentili e quindi anche i cristiani di Roma che 
pertanto ricadono sotto la sua cura apostolica. 4 causa 
della grazia che mi è stata concessa: Il carisma dato da 
Dio (= gratia gratis data della teologia successiva) per 
chiamare i Gentili alla fede in Cristo (1,5; 12,3; Gel 
2,7-8; 1 Cor 4,6). 16. di essere un ministro di Gesù Cri- 
sto: Paolo descrive il suo ruolo in un linguaggio liturgi- 
co, non usando né didkonos, «servo» come in 2 Cor 
3,6, né otkonémos, «amministratore» come in 1 Cor 
4,1; bensì /esturgds, «ministro di culto». Nella sua mis- 
sione verso i Gentili egli si vede in un ruolo simile a 
quello di un sacerdote giudeo, che svolge le sue funzio- 
ni nel tempio di Dio. Se tutta la vita cristiana deve esse- 
re considerata come un culto tributato a Dio (12,1), la 
diffusione del vangelo di Cristo si può facilmente para- 
gonare al ruolo di un sacro ministro di quel culto (si 
veda K.-H. SCHELKLE, TQ 136 [1956] 257-283). Paolo 
vuole dire che la predicazione della parola di Dio è un 
atto liturgico in se stesso. Se CLEMENTE ROMANO (Ad 
Cor. 8,1) poté considerare i profeti dell’AT come mini- 
stri sacri della grazia di Dio, ciò può essere applicato a 
maggior ragione agli apostoli e ai profeti del NT (cf. 
11,13; 2 Cor 3,3; Fil 2,17). i pagani divengono un’obla- 
zione: Genitivo oggettivo; sono i Gentili evangelizzati 
che vengono consacrati e offerti a Dio come un sacrifi- 
cio gradito. Dal momento che il firis di tutti i sacrifici 
è quello di ottenere in qualche modo il ritorno a Dio di 
esseri umani peccatori, Paolo considera la sua opera 
tra i Gentili come una forma di sacrificio, giacché la lo- 
ro conversione ha conseguito proprio quello scopo. 
L'apostolo offre a Dio non animali sgozzati, ma esseri 
umani pentiti. 17. di fronte a Dio: L'orgoglio e il vanto 
di Paolo sono radicati là dove dovrebbero esserlo, in 
Cristo (si veda 5,2). 

129 18.ciò che Cristo non avesse operato per mex- 
zo mio: Paolo è conscio di essere solo uno strumento 
nella conversione dei Gentili; in realtà è Cristo che ot- 
tiene la loro conversione a Dio. 19. con la potenza di se- 
gni e di prodigi: La retorica, il vigore fisico di Paolo e, 
specialmente, le imprese straordinarie realizzate per 
mezzo di lui da Cristo, sono stati gli elementi utili per 
l’evangelizzazione dei Gentili. Per la locuzione serméia 
kdi térata, si veda 2 Cor 12,12; cf. Af 2,19.22.43; 15,12. 
da Gerusalemme... fino all'Illiria: I due punti estremi 
dell’attività apostolica di Paolo in Oriente. Essa è co- 
minciata a Gerusalemme, la città dalla quale esce «la 
parola del Signore» (fs 2,3) e si è spinta fino alla pro- 
vincia romana dell’Illirico (sulla costa occidentale della 
penisola balcanica, compresa la Iugoslavia meridionale 
e l'Albania di oggi). 20. su un fondamento altrui: Paolo 
non sta pensando a Cristo in quanto l’unico fondamen- 
to di vita cristiana, come in 1 Cor 3,11, ma al lavoro di 
altri apostoli e profeti che hanno fondato comunità ec- 
clesiali. La sua ambizione è quella di portare il nome di 
Cristo in aree dove è sconosciuto (2 Cor 10,15-16). 21. 
Is 52,15 è citato secondo i LXX, che inserisce «di lui» 
nella traduzione. Il testo dei LXX si adatta, così, me- 
glio del TM all’uso che Paolo fa del versetto con riferi- 
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mento a Cristo. Nel Dr-Is il versetto è parte di un Can- 
to del Servo di YHWH (cf. Rex 10,16). 

130 22. Si veda Rm 1,10-13. 23. z0n trovando più 
un campo di azione in queste regioni. Naturalmente 
Paolo sa di non aver ancora convertito tutti i Gentili 
dell’area orientale del Mediterraneo, ma sembra consi- 
derare la sua funzione come quella di chi pone le fon- 
damenta. Altri possono costruirvi sopra (1 Cor 3,6.10). 
24, quando andrò in Spagna: Come in 15,28, sappiamo 
solo dei progetti di Paolo di visitare la Spagna. Ci ar- 
rivò mai? (+ Paolo, 79:52). essere da voi aiutato: Poter 
essere accompagnato almeno dalle loro preghiere e au- 
guri, se non anche dalle loro elemosine. 25. 4 rendere 
un servizio a quella comunità: «ai santi». La colletta, 
raccolta nelle chiese gentili fondate in Galazia, Acaia e 
Macedonia (G4a/ 2,10; 1 Cor 16,1-4; 2 Cor 8,1-9,15), 
dev'essere recapitata personalmente da Paolo a Geru- 
salemme, nonostante il suo desiderio di dirigersi verso 
ovest. Egli attribuiva molta importanza a questa collet- 
ta, intendeva stabilire buone relazioni tra la comunità 
madre giudaico-cristiana di Gerusalemme e le chiese 
etnico-cristiane recentemente fondate. Sarebbe stato 
un segno della loro solidarietà. pover: Questo è un ter- 
mine usato per i cristiani bisognosi di Gerusalemme; 
non è un appellativo di quella comunità in quanto tale 
(come l’uso del termine ’ebyéri per gli Esseni di 
Qumran, 4QpPs? 1-2 ii 9; 1,3-4 iii 10); si veda L.E. 
KECK, ZNW 56 (1965) 100-129. 27. sono ad essi debito- 
rî: Anche se la colletta era il risultato di offerte volonta- 
rie, gli etnico-cristiani intendevano riconoscere, con es- 
sa, di essere in debito verso la chiesa madre di Gerusa- 
lemme. Gli etnico-cristiani hanno condiviso i beni spi- 
rituali dei giudeo-cristiani, i primi convertiti a Cristo; 
così essi, ora, condividono i loro beni materiali con i 
poveri di Gerusalemme. Dietro tale condivisione è il ri- 
conoscimento che «la salvezza viene dai giudei» (Gv 
4,22; cf. Ri 9,4-5). Paolo sta anche alludendo, delica- 
tamente, ai Romani, per cui anch'essi dovrebbero pen- 
sarla in modo simile (si veda 12,13). 28. presentato ufft- 
cialmente ad essi questo frutto: «avendo sigillato o im- 
presso il frutto». Paolo fa uso di una immagine tratta 
dalla terminologia agricola riguardante i fittavoli. 
Quando il fittavolo consegnava il raccolto al proprieta- 
rio, i frutti venivano marchiati col sigillo dell’agricolto- 
re come segno di identificazione. Paolo vuole che si 
sappia che la colletta proviene dalle chiese fondate da 
lui nei campi del Signore. Egli vuole anche dire che è 
tuttora oggetto di sospetto a Gerusalemme. Ciò lo in- 
duce a chiedere alla chiesa romana di pregare per tre 
cose (vv. 30-32): perché nessun pericolo da parte dei 
miscredenti in Giudea possa sfiorarlo; perché la sua 
colletta venga accolta dai santi nel giusto spirito e per- 
ché egli possa, infine, giungere a Roma con animo lie- 
to. 33. La benedizione finale di Paolo ai Romani. 


(CRANFIELD, C.E.B., «Some Observations on the Interpreta- 
tion of Romans 14,1-15,13», CormzViat 17 (1975) 193-204; 
DuPONT, J., «Appel aux faibles et aux forts dans la commu- 
nauté romaine [Rom 14,15-15,13]», SPC 1, 357-366; LOREN- 
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zi, L. DE [ed.], Freedom and Love [Benedictina 6, Roma 
1981]; NICKLE, K.E, The Collection: A Study in Paul's Strategy 
[SBT 48, London 1966]). 


131 (V) Lettera di raccomandazione per Febe 
(16,1-23). Per il rapporto di questo capitolo con l’inte- 
ra Rez: —> 9.11. 1. vi raccomando: Paolo usa synistemi, 
un’espressione epistolare corrente per presentare un 
amico ad altri conoscenti (vedi 1 Mac 12,43; 2 Mac 
4,24; cf. C.-H. Kim, Forwm and Structure of the Familiar 
Greek Letter of Recommendation [SBLDS 4, Missoula 
1972]). Febe: Una donna cristiana altrimenti scono- 
sciuta, la latrice di questa lettera. mostra sorella: Si veda 
1 Cor 7,15; 9,5; Fi: 2. Ella è una persona affidabile. 
diaconessa: Forse didkonos (genere comune), designa 
un membro di un gruppo speciale nella chiesa di Cen- 
cre, 0 forse, è solo una designazione generica: «serva, 
assistente». Non si può affermare con certezza che il 
termine stesse già a designare un «ordine» speciale di 
ministri. Per l’uso generico, si veda 1 75 3,2; 2 Cor 3,6; 
11,23. D'altra parte Fi/ 1,1 e 1 Ty: 3,8.12 cominciano a 
far pensare ad un gruppo o ad una funzione specifica. 
Chiesa di Cencre: Cencre era uno dei due porti dell’an- 
tica Corinto; era situata sul lato orientale dell’istrmo di 
Corinto, sul golfo di Saronico, mentre Lecheo era il 
porto sul lato occidentale (si veda J. MURPHY-O'CON- 
NOR, St. Paul's Corinth [Wilmington 1983] 17-21). La 
lettera di raccomandazione può essere stata scritta o da 
Corinto o da Cencre. In Rw, Paolo usa ekk/esia solo 
nel c. 16 e sempre nel senso di «chiesa locale» (vv, 
1.4.5.16.23). 2. nel Signore: Febe dev'essere accolta nel- 
la comunità come una dei suoi membri. conse si convie- 
ne ai credenti: Lett. «ai santi» (si veda commento a 
1,7). Paolo lusinga i suoi lettori associandoli con i «san- 
ti», precedentemente chiamati e scelti, e con la primiti- 
va chiesa madre di Gerusalemme, cui spettava questo 
titolo per eccellenza (si veda 1 Cor 16,1; 2 Cor 8,4; 9,1). 
ba protetto molti: Lett. «una patrona». Paolo riconosce 
il servizio che Febe ha prestato a lui e agli altri cristiani 
di Cencre. Possiamo solo fare congetture sul tipo di as- 
sistenza: ospitalità? perorare la loro causa di fronte alle 
autorità secolari? dare fondi per il viaggio di Paolo a 
Gerusalemme? 

132 3-16. Paolo manda saluti personali ad almeno 
26 conoscenti. 3. Prisca e Aquila: In 1 Cor 16,19; 2 Tra 
4,19 la moglie di Aquila viene chiamata Priske, come 
qui, ma il diminutivo Priskf//a viene usato in A? 
18,2.18.26. Erano giudeo-cristiani, espulsi da Roma 
dall’imperatore Claudio (+ Paolo, 79:10). Stabilitisi a 
Corinto, diventano fabbricanti di tende. Quando Paolo 
arriva a Corinto per la prima volta, gli offrono ospita- 
lità (A/ 18,1-2). Successivamente viaggiano con lui fino 
ad Efeso, dove fissano la residenza e istruiscono, tra gli 
altri, Apollo, il retore alessandrino (A/ 18,26). Poiché 1 
Cor fu scritta da Efeso, Paolo inviò i saluti alla chiesa 
di Corinto da parte dei cristiani che si radunavano nel- 
la chiesa domestica di Prisca ed Aquila (16,19). Questa 
menzione in Rrx lascia pensare che la coppia fosse già 
ritornata a Roma. sriei collaboratori în Cristo: O a Co- 
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rinto (A? 18,3) o ad Efeso (Af 18,26). hanno rischiato la 
loro testa: Con gratitudine Paolo ricorda qualche co- 
raggioso intervento di Prisca ed Aquila in suo favore 
ad Efeso (in occasione della sommossa degli orefici, Af 
19,23) o durante una prigionia ad Efeso, cui probabil- 
mente si riferisce in 1 Cor 13,52; 2 Cor 1,8-9; cf. Rm 
16,7. 5. la chiesa nella loro casa: Comunità locali che si 
riunivano per il culto nella grande casa di qualche cri- 
stiano della prima ora (prima che venissero costruiti 
appositi edifici a tale scopo); si veda 1 Cor 16,19; Fra 2. 
Cf. M. GIELEN, ZNW 77 (1986) 109-125. Epeneto: 
Non menzionato altrove. primzizia dell’Asia per Cristo: 
Paolo riflette sulla conversione di Epeneto come quella 
che provocò la conversione di molti altri nella provin- 
cia romana di Asia (la parte occidentale dell'Asia Mi- 
nore, con la sua sede governatoriale ad Efeso). La sua 
conversione «consacrò» il resto dell'Asia a Cristo (si 
veda il commento a 11,16). 6. Maria: Non menzionata 
altrove. 

133 7. Andronico e Giunta: Primitivi giudeo-cri- 
stiani convertiti a Cristo, di cui non si fa menzione al- 
trove, ma legati a Paolo come «parenti». Giunia è un 
nome maschile, ma /ourién potrebbe anche essere l’ac- 
cusativo di «Giunia», un nome di donna, che a volte 
antichi commentatori identificarono come la moglie di 
Andronico. Inoltre, il ms. P‘° e alcune versioni (Vg, 
boh, aeth) leggevano «Giulia». compagni di prigionia: 
Ad Efeso (1 Cor 15,32), o a Filippi (A/ 16,23) o altrove 
(2 Cor 11,23)? apostoli insigni: Questo può suggerire 
che Andronico e Giunia godessero la stima di quelli 
che erano apostoli, o può anche significare che fossero, 
invece, effettivamente degli «apostoli» — poiché questo 
titolo non veniva riservato, nella chiesa primitiva, uni- 
camente ai Dodici (+ Pensiero del NT, 81:154-157). 8- 
16. Ampliato, Urbano, Stachi, Apelle, Aristobulo, Ero- 
dione, Narciso, Trifèna, Trifòsa, Pèrside, Rufo, Asîncrito, 
Flegonte, Erme, Pàtroba, Erma, Filòlogo, Giulia, Nèreo, 
Olimpas: Molti di questi sono nomi noti di schiavi, tro- 
vati sulle iscrizioni in tutto l'impero romano. È mera 
speculazione quella che identifica Rufo come figlio di 
Simone di Cirene (Mc 15,21) e Narciso come il celebre 
liberto della casa di Claudio, condannato a morte sotto 
il regno di Nerone (TACITO, Azzzales 13,1). 16. con il ba- 
cio santo: C£. 1 Ts 5,26; 1 Cor 16,20; 2 Cor 13,12. Paolo 
spesso conclude così una lettera, forse inserendo, in un 
contesto epistolare, un gesto liturgico (usato nella Cena 
del Signore, secondo GIUSTINO, Apof 1.65,2). 

134 17-20. Un avvertimento alla comunità contro 
l'influenza di stranieri che vorrebbero introdurre dis- 
senso e scandalo. Questo paragrafo differisce per il to- 
no dal resto di Rx; suona molto simile a Ga/ 6,12-17. 
18. servono... il proprio ventre: Cioè i loro appetiti. Si 
veda Fil 3,19; Gal 5,7-12 per un simile sarcasmo in un 
contesto di polemica con i giudaizzanti. «Ventre» può 
essere un riferimento ironico ai problemi dietetici dei 
cc. 14-15. W. SCHMITHALS (ST 13 [1959] 51-69) identi- 
ficherebbe questi stranieri con i giudeo-cristiani gnosti- 
ci; ma ce n'erano all’epoca? 19. le vostra obbedienza: 
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Cioè la fede (vedi 1,5; 15,18; cf. 16,26). 20. Dio della 
pace: Cf. 15,33. stritolerà ben presto Satana: Satana è da 
intendere come la personificazione di ogni disordine, 
dissenso e scandalo nella comunità. Dio, che dirige le 
vie umane nella pace, eliminerà del tutto questi perico- 
li. Qui un'allusione a Gex 3,5 non è improbabile. Do- 
po il saluto finale con cui si conclude questo versetto, 
si trovano altri saluti, ma sono saluti di persone che si 
trovano con Paolo (vv. 21-23). 21. Tir:oteo: Si vedano i 
commenti ad A/ 16,1-3; 2 Cor 1,1. Lucio: Non necessa- 
riamente Lucio di Cirene (A/ 13,1). Giasone: Non ne- 
cessariamente Giasone di Tessalonica (At 17,5-9). Sost- 
patro: Lo stesso Sosipatro di Berea (A: 20,4)? 22. 
Terzo: Scriba di Paolo, che può aver aggiunto questi 
pochi versetti. 23. Gaio: Probabilmente lo stesso Gaio 
di 1 Cor 1,14 (cf. At 19,20). Erasto: Questo pubblico 
ufficiale della città può essere lo stesso edile Erasto che 
a proprie spese pavimentò una piazza della Corinto del 
I sec., secondo un'iscrizione latina tuttora #1 sit (si ve- 
da MURPHY-O'CONNOR, St Paul's Corinth, 37). 24. 
Omesso nei migliori mss. greci, poiché è una semplice 
ripetizione di 16,20b. 
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135 (VI) Dossologia (16,25-27). Sulla posizione 
di questa dossologia in vari mss. di Rrx, — 9. a colui 
che ha il potere di confermarvi: «Paolo» benedice Dio 
che assicura agli uomini il vangelo di Cristo e anche la 
costanza nella vita cristiana. # vangelo: La buona noti- 
zia che «Paolo» fa conoscere (+ Teologia paolina, 
82:31-36). il messaggio di Gesù Cristo: La proclamazio- 
ne che annuncia Cristo Gesù. secondo la rivelazione del 
mistero. = Teologia paolina, 82:33-34. scritture profeti- 
che: Gli scritti veterotestamentari ed apocalittici giu- 
daici in relazione con il mistero menzionato. per ordine 
dell'etemo Dio: È possibile che «Paolo» alluda al suo 
incarico di apostolo dei Gentili, quindi autorizzato a 
far conoscere a tutte le nazioni il mistero che è stato ri- 
velato. obbediamo alla fede: Genitivo apposizionale; si 
veda commento a 1,5. 27. a Dio che solo è sapiente: 
Questo è il culmine della dossologia (vedi 11,33-36; cf. 
Gd 24; Ap 15,4). È resa ancora una volta lode a Dio 
Padre attraverso il suo Figlio, Gesù Cristo (si veda J. 
DuPOoNnT, ETL 22 [1946] 362-375; RBén 58 [1948] 3- 
22; L.M. DEwAILLY, NTS 14 [1967-1968] 111-118; J.K. 
ELLIOTT, ZNW 72 [1981] 124-130). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Filemone. Il destinatario era un giovane 
cristiano, benestante e stimato, di una città della valle 
del Lico in Asia Minore, probabilmente Colossi. Paolo 
lo saluta insieme ad Appia (probabilmente la moglie di 
Filemone) e Archippo (loro figlio?), e «alla comunità 
che si raduna nella tua casa» (2). È evidente che File- 
mone si era convertito per opera di Paolo (19), proba- 
bilmente a Efeso. 

3 (II) Occasione e scopo. Lo schiavo Onesimo 
era scappato, avendo provocato al suo padrone un 
danno considerevole (11.18). Nella sua fuga egli andò 
nel luogo dove Paolo era prigioniero, forse conoscendo 
la considerazione in cui il suo padrone lo teneva. In 
qualche maniera Paolo si adoperò per offrirgli un rifu- 
gio (si veda E.R. GOODENOUGH, HTR 22 [1929] 181- 
183) e infine lo convertì al cristianesimo («il mio figlio, 
che ho generato in catene», 10). In fin dei conti, Paolo 
venne a sapere che Onesimo era lo schiavo di Filemone 
e, sebbene desiderasse tenerlo con sé come aiuto nell’e- 
vangelizzazione, riconobbe il diritto di Filemone e de- 


cise di rimandarglielo (14.16). In una lettera simile a 
due scritte da Plinio il Giovane (Ep 9,21 e 24) Paolo 
pregava Filemone di accogliere di nuovo lo schiavo 
fuggitivo, «non più però come schiavo, ma... come un 
fratello carissimo» (16). Di fatto, Paolo chiese a File- 
mone di non infliggere a Onesimo le severe sanzioni 
ammesse dalla legge (si veda COLEMAN-NORTON, The 
Apostle Paul [— 11] 174-177; cf. GNILKA, Philemon- 
brief, 54-81). Paolo promise anche di riparare il danno 
causato da Onesimo; non è detto però in che modo lo 
avrebbe fatto dalla prigione. Paolo lasciava trasparire 
inoltre l’idea che avrebbe desiderato riavere Onesimo 
come collaboratore (20). Forse intendeva dire con que- 
sto che Filemone avrebbe dovuto affrancare lo schia- 
vo? Questa implicazione potrebbe esserci. 

4 (III) Onesimo. Da Co/ 4,9 si deduce ordina- 
riamente che egli fosse di Colossi. J. KNOX (Philezzon 
among the Letters of Paul [ed. riv., New York 1959]) 
ha sostenuto che questi fosse lo schiavo di Archippo, 
menzionato anche in Col 4,17, che Col e Fra fossero 
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state composte nel medesimo periodo, che il biglietto 
a Filemone sia effettivamente la lettera «inviata ai Lao- 
dicesi» (4,16), che Filemone fosse un abitante di quel- 
la città, al quale Paolo mandò questa lettera facendo 
valere la propria autorità su Archippo di Colossi. Per 
concludere, Knox ha suggerito l’idea che Onesimo sa- 
rebbe ritornato a Paolo come collaboratore, sarebbe 
di fatto divenuto il vescovo di Efeso (si veda IGNAZIO, 
Efesini 1,3-6,2) e avrebbe ricoperto un ruolo di primo 
piano nel processo di raccolta delle lettere di Paolo in 
un corpus. L'ultimo suggerimento potrebbe avere una 
qualche plausibilità, ma il resto di questa ipotesi è 
davvero fragile. È dunque inverosimile che Filemone e 
Colossesi siano state scritte all'incirca nel medesimo 
tempo; esse sono «distanti l’una dall’altra di almeno 
15 anni» (J. GNILKA, Philemonbrief, 5; + Colossesi, 
54:7). Qualunque normale lettura di Fr: 1-4 notereb- 
be che Filemone è considerato il padrone di Onesimo 
e che la seconda persona singolare (2.4) si riferisce a 
Filemone. Inoltre, Paolo nella lettera a Filemone 
avrebbe forse scritto in favore di Onesimo con tale de- 
licatezza soltanto per spingere Archippo stesso (secon- 
do il nome) in una diversa, pubblica lettera (Co/) a 
compiere un «ministero ricevuto nel Signore», cioè 
l'affrancamento di Onesimo (si veda FF. BruCcE, BJRL 
48 [1965-1966] 91-96; LOHSE, Colossians and Phile- 
mon, 186-187 [trad. it. cit.]). 

5 (IV) Data e luogo di composizione. Da Mar- 
cione in poi l’autenticità paolina di Filemone è stata 
generalmente ammessa; non c’è ragione per mettere in 
discussione questo fatto. Paolo scrisse la lettera a File- 
mone dalla prigione (1.9-10.13.23), ma è quasi impos- 
sibile dire di quale prigionia si tratti. La visione tradi- 
zionale (sostenuta in tempi moderni da W. Bieder, EF 
Bruce, C.FD. Moule, e altri) ritiene che si tratti degli 
arresti domiciliari subiti a Roma (61-63 d.C.). Alcuni 
esegeti, comunque, hanno preferito pensare alla prigio- 
nia di Cesarea (M. Dibelius, H. Greeven), ovvero in- 
torno al 58-60 d.C. Più recentemente gli esegeti si sono 
orientati verso la prigionia subita da Paolo in Efeso (+ 
Paolo, 79:40), ovvero intorno al 56-57 d.C. (così A. 
Deissmann, G. Friedrich, J. Gnilka, E. Lohse, e altri). 
Questa ultima ipotesi ha il vantaggio di mantenere Fi- 
lemone (che abitava a Colossi) e Paolo (che si trovava 
in Efeso) all’interno di una plausibile distanza (circa 
150 km). Ciò spiegherebbe anche più facilmente il pro- 
getto di Paolo di visitare Filemone (22), il che risulta 
difficile secondo l’ipotesi romana. 
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6 (V) Rilevanza dei contenuti. Gli antichi ese- 
geti si chiedevano perché mai una lettera manifesta- 
mente privata, che include un interesse pastorale rela- 
tivamente scarso, possa essere divenuta canonica (si 
veda GEROLAMO, In Ep. ad Philem., prol., PL 26,637). 
Ma la lettera a Filemone è indirizzata anche ad altri 
che non al solo Filemone, addirittura ad una chiesa 
domestica. Anche se Paolo non fa appello alla sua au- 
torità apostolica per chiedere l'obbedienza di Filemo- 
ne (8), lo mette però a confronto con le esigenze del- 
l’amore (8-11.21). A dispetto del suo aspetto esteriore 
di una lettera che tratta questioni private, Filemone 
rappresenta un atteggiamento verso la schiavitù che 
merita l’attenzione dei cristiani. In primo luogo essa 
manifesta la sollecitudine pastorale di Paolo e il suo 
affetto premuroso nei confronti di Onesimo. In secon- 
do luogo, rimandandolo indietro a Filemone, Paolo 
non si propone di cambiare la struttura sociale esisten- 
te. I cristiani di oggi provano un senso di ripulsa al 
pensiero della schiavitù, ma questa prospettiva è forse 
lo sviluppo di un principio che Paolo tenta di perorare 
in questa lettera, accanto alla comprensione della inu- 
tilità dei tentativi di abolizione del sistema della schia- 
vità. In terzo luogo, la soluzione personale di Paolo 
era quella di trasformare dall'interno la struttura so- 
ciale; ciò richiama 1 Cor 7,20-24; 12,13. Così incita Fi- 
lemone a riprendere Onesimo come un «fratello», poi- 
ché egli è «un liberto affrancato del Signore» (1 Cor 
7,22), specialmente in vista di ciò che Paolo insegna in 
Gal 3,27-28. Per di più, questa esigenza è posta «in 
nome della carità» (9), ma ci sono voluti dei secoli pri- 
ma che il principio paolino venisse incarnato nella sto- 
ria, perfino nell’occidente cristiano. In virtù di questo 
principio la lettera a Filemone si può considerare co- 
me «uno scritto apostolico» originato da una questio- 
ne privata (si veda U. WICKERT, ZNW 52 [1961] 230- 
238). 

7 (VI) Struttura. Filemone si struttura nel mo- 
do seguente: 


(I) Introduzione: Prescritto e saluto (1-3) 

(II) Rendimento di grazie: Ringraziamento a Dio 
per la fede e l’amore di Filemone (4-7) 

(III) Corpo: Appello alla benevolenza di Filemone 
nell’accogliere di nuovo Onesimo e allusione alla sua 
utilità per Paolo (8-20) 

(IV) Conclusione: Istruzioni finali, saluti e benedizione 
(21-25) 


COMMENTARIO 


8 (I) Introduzione: Prescritto e saluto (1-3). 
1. Prigioniero: Paolo non scrive in qualità di apostolo, 
come in Rrr, 1-2 Cor o Gal; egli si rivolge con toni di- 
messi a Filemone (si veda 9-10). Tir:oteo: Un collabo- 
ratore associato a Paolo nel mittente; si veda il com- 


mento a Fil 1,1; 2 Cor 1,1. 2. Archippo: Si veda Col 
4,17. Non ci sono chiari motivi per considerarlo come 
il padrone di Onesimo. 3. grazia 4 vot e pace: — Episto- 
le del NT, 45:8A. 

9 (II) Rendimento di grazie: Ringraziamento a 
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Dio per la fede e amore di Filemone (4-7). 5. tutti i 
santi: Si veda il commento a Fil 1,1. 6. la tua partecipa- 
zione alla fede: Il significato di questo versetto non è 
del tutto chiaro; si veda MOULE, Colossians and Phile- 
mon, 142-143, per avere una panoramica delle diverse 
interpretazioni. Sembra comunque voler dire: Paolo 
prega perché un senso di solidarietà con Filemone me- 
diante la fede in Cristo produca una conoscenza più 
profonda di tutto il bene che «i santi» ricevono dal lo- 
ro inserimento nel corpo di Cristo (+ Teologia paoli- 
na, 82:116-127). Questa è una fede che esige un amore 
operoso (Fr: 5; cf. Ga/ 5,6). 

10 (III) Corpo: Appello alla benevolenza di Fi- 
lemone nell’accogliere di nuovo Onesimo e allusione 
alla sua utilità per Paolo (8-20). 8. Paolo non esige 
obbedienza da parte di Filemone, ma fa appello al suo 
amore e alla sua buona volontà. 9. vecchio: Tutti i ma- 
noscritti leggono presbjtés, «anziano», tra i 50 e i 60 
anni di età (+ Paolo, 79:14); cf. Lc 1,18. In virtù della 
sua anzianità Paolo esorta il giovane Filemone. Alcuni 
esegeti preferiscono leggere presbeutés, facendo di 
Paolo «un ambasciatore» di Cristo (cf. 2 Cor 5,20), op- 
pure sostengono che il termine presbj/é5s può avere es- 
so stesso tale significato (si veda 2 Mac 11,34). Purtrop- 
po, questo significato è inverosimile in questo contesto 
(si veda G. BORNKAMM, GLNT 11,172). 10. Ti prego 
dunque per il mio figlio, che ho generato in catene: Pao- 
lo allude alla conversione di Onesimo (cf. 1 Cor 
4,15.17; Gal 4,19). Un'altra possibile traduzione: «Che 
ho generato come Onesimo», giocando sul nome dello 
schiavo, in quanto Oxéstr0s significa «utile», e forma 
un contrasto con l'aggettivo dcbréstos, «inutile» (11). 


[52:10-11] 


Paolo intende dire che questo schiavo, adesso divenuto 
cristiano, terrà fede al suo nome. Un altro gioco su 
questo nome si può trovare al v. 20. 14. senza il tuo pa- 
rere: Paolo riconosce i diritti del padrone nei confronti 
dello schiavo, ma gli fa intendere che gli piacerebbe 
riavere Onesimo come collaboratore (si veda il v. 21). 
15. per sempre: Il senso di questo avverbio è duplice. 
La provvidenziale separazione di Onesimo da Filemo- 
ne implica che lo schiavo adesso ritorna più fedele che 
mai, ma Paolo allude anche alla nuova relazione che 
esiste tra loro. Entrambi sono adesso cristiani, uniti in 
un rapporto che neppure la morte è capace di disfare. 
16. fratello: Onesimo è tale in quanto, come Filemone 
(20), mediante il battesimo è divenuto un figlio adotti- 
vo di Dio (Gal 4,5; Rw 8,15). 19. Lo scrivo di mio pu- 
gno, io, Paolo: Probabilmente si riferisce a questa breve 
lettera nel suo insieme (+ Epistole del NT, 45:20). 

11 (IV) Conclusione: Istruzioni finali, saluti e 
benedizione (21-25). 21. anche più di quanto ti chiedo: 
Forse Paolo sta chiedendo a Filemone di affrancare 
Onesimo? Egli insinua che Filemone dovrebbe per- 
mettere ad Onesimo di ritornare a lavorare con lui. 22. 
Paolo spera in una rapida liberazione dalla prigionia. 
23-24. Epafra, Marco, Aristarco, Dema, Luca: Si veda 
Col 4,10-14. 25. Si veda il commento a Gdf 6,18. 


(COLEMAN-NORTON, P.R., «The Apostle Paul and the Roman 
Law of Slavery», Studies in Roman Economic and Social Hi- 
story [Fest. A.C. Johnson, Princeton 1951] 155-177; PREISS, 
T., Life in Christ [SBT 13, London 1954] 32-42; ROLLINS, 
W.G., «Slavery in the NT», IDBSup 830-832; WESTERMANN, 
W.L., The Slave System of Greek and Roman Antiquity [Phila- 
delphia 1955] 150). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autenticità. Entro i primi tre decenni del 
secondo secolo la lettera fu accettata come paolina. La 
critica letteraria (principalmente tedesca) ha, in tempi 
recenti, la tendenza a considerare la 2 Ts come uno 
scritto pseudoepigrafico, vale a dire uno scritto il cui 
autore fa appello all'autorità di Paolo per sostenere, 
contro gli ingannatori, delle tradizioni paoline, o altre 
autentiche tradizioni, circa la seconda venuta di Cristo. 
3 L'evidenza letteraria intrinseca, presa non sol- 
tanto in termini cumulativi, ma anche con attenzione 
alla composizione completa dell’intera lettera, fa deci- 
samente propendere in favore della pseudonimia. Tut- 
tavia, sia che si voglia considerare Paolo stesso come 
autore, sia che si voglia pensare ad un autore che ha 
utilizzato uno pseudonimo, rimangono aperte al dibat- 
tito le precise condizioni relative alla questione centra- 
le (il glorioso ritorno del Signore [parusia]). La data- 
zione di 2 75 (tra il 51 e il 100 d.C.) pone difficoltà a 


qualunque ipotesi critica. In definitiva, la maniera di 
interpretare la lettera è essa stessa condizionata da ipo- 
tesi riguardanti l'autenticità, in quanto esiste una con- 
troversia circa la posizione teologica dell’autore: si trat- 
ta di sapere se egli scriva direttamente dal suo punto di 
vista, come Paolo avrebbe fatto; oppure, nel caso in cui 
si tratti di un autore che utilizza il suo nome, se scriva a 
partire dalla sua personale comprensione di Paolo o di 
tradizioni ecclesiali più vaste. 

4 Ad una prima accurata lettura si evidenziano, 
tra le due lettere ai Tessalonicesi, delle somiglianze de- 
gne di nota nella struttura, nel vocabolario, nella tema- 
tica generale. Le somiglianze strutturali emergono all’i- 
nizio nella formula d’apertura (2 Ts 1,1-2; 1 T5 1,1)e in 
un ringraziamento iniziale (2 75 1,3-12; 1 Ts 1,2-10); al 
centro, con la ripetizione di un rendimento di grazie (2 
Ts 2,13-14; 1 Ts 2,13) e una preghiera per la perseve- 
ranza (2 Ts 2,16-17; 1 Ts 3,11-13); e all’interno delle 
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conclusive sezioni parenetiche (2 Ts 3,1-18; 1 75 
4,1-5,28), con una formula introduttiva [td] /oipor, 
«per il resto», un augurio di pace (2 75 3,16; 1 Ts 5,23- 
24), dei saluti finali (2 75 3,17; 1 75 5,26-27) e una be- 
nedizione (2 75 3,18; 1 75 5,28). La similitudine del vo- 
cabolario è altrettanto sorprendente, specialmente data 
la relativa brevità di 2 75 (si veda J.A. BAILEY, NTS 25 
[1978-1979] 133-134). Entrambe le lettere manifestano 
una pronunciata preoccupazione circa la prospettiva 
escatologica della retribuzione per chi ha sopportato la 
persecuzione (2 75 1,4-10; 1 Ts 1,10; 2,14-16) e il defi- 
nitivo ricongiungimento col Signore alla sua venuta (2 
Ts 2,1-15; 1 75 1,10; 2,19; 4,13-18). Entrambe le lettere 
si occupano di un problema peculiare della corrispon- 
denza ai Tessalonicesi, ovvero gli dt4k/0î, coloro che 
«vivono disordinatamente» (2 7s 3,6-13; 1 75 5,14). 

5 Alla luce di ulteriori analisi, comunque, ci si 
rende conto che le somiglianze nascondono considere- 
voli differenze. Esse riguardano la sostanza e la finalità 
della seconda lettera a paragone con la prima. In tal 
modo, le somiglianze terminologiche messe in eviden- 
za, ricorrono in quelle sezioni di 2 Ts che fungono da 
elementi formali della struttura (p. es., la formula di 
apertura e la benedizione conclusiva) e da brani cardi- 
ne per le tematiche sviluppate in maniera caratteristica 
(come, p. es., 2 75 1,3-4 e 1,11-12 intorno a 1,5-10). Il 
rendimento di grazie di 2 75 2,13-14, sebbene richiami 
alla mente l’uso paolino, è incastonato in maniera in- 
consueta (dé, v. 13) all’interno di un contesto molto più 
vasto, che è delimitato da una doppia inclusione (vv. 2 
e 15; si veda GIBLIN, Threat to Fatth, 45-46). Quantun- 
que 2 Ts faccia largo uso del parallelismo, tale paralleli- 
smo è prevalentemente sinonimico, più raramente sin- 
tetico e quasi mai antitetico; di conseguenza, ciò è con- 
trario allo stile personale di Paolo (TRILLING, Unzersu- 
chungen, 52-53). Il linguaggio di 2 75 (p. es., «Noi però 
dobbiamo sempre rendere grazie» [2,13] e «vi procla- 
merà degni» [1,5]) fa pensare ad una terminologia più 
tardiva (si veda J.A. BAILEY, NTS 25 [1978-1979] 134). 
Perfino l’enfasi teologica su Cristo come Signore 
(£yrios) invece che sul Padre (ho (beds) in quanto sor- 
gente di una data azione o della benedizione (1 7s 1,4 e 
2 Ts 2,13; 1 Ts 5,24 [cf. 1 Cor 1,9; 10,13] e 2 75 3,3; 1 
Ts 5,23 [cf. 1 Cor 14,33; 2 Cor 13,11; Rx 15,33 e 16,20; 
Fil 4,9) e 2 T5 3,16; 1 T:3,11 e 2 T 3,5) e l'ordine della 
benedizione in 2 Ts 2,16 parlano in favore di una stesu- 
ra della lettera avvenuta una o due generazioni dopo il 
tempo di Paolo. 

6 Per di più, sebbene l’escatologia emerga co- 
me un tema principale in entrambe le lettere, esso è 
trattato in maniera diversa in ciascuna. In 1 75, Paolo 
suppone esplicitamente che i Tessalonicesi non debba- 
no preoccuparsi del giorno e dell’ora in cui si compirà 
la venuta del Signore (5,1-3); nel seguito del discorso 
anzi li esorta a rimanere preparati (5,4-11). Egli ha già 
assicurato loro (4,13-18) che i fedeli defunti godono, o 
godranno, di una sicura priorità rispetto a coloro che 
ancora attendono nella fede la venuta del Signore, che 


[53:5-8] 


avrebbe avuto luogo probabilmente (secondo la visio- 
ne ottimistica di Paolo circa il futuro) entro l’arco della 
loro vita terrena. Al contrario, pur mantenendo una fo- 
calizzazione perfino maggiore sul giorno del Signore, 
tanto da farne la principale questione dottrinale, 2 Ts 
disapprova quasi per inciso l’entusiasmo relativo al 
giorno e all’ora della presenza, o della vicinanza, della 
parusia del Signore. La seconda lettera concentra l’at- 
tenzione sui segni, o sulle condizioni essenziali, della 
gloriosa venuta del Signore, presentandoli in maniera 
severa e truce (1,5-10; 2,1-15). Inoltre l'argomento vie- 
ne trattato più dal punto di vista della dottrina ufficia- 
le, tradizionale, che non a partire da una speranza viva 
e condivisa. A differenza di 1 Ts 5,19-20, 2 Ts non in- 
coraggia l'autentica profezia né a ritenere (k4échein) 
ciò che è buono; piuttosto, affronta specificamente la 
minaccia che la falsa profezia rappresenta per la stabi- 
lità dottrinale e per la perseveranza paziente e continua 
della comunità. 

7 Dei tratti tipicamente paolini, come progetti 
di viaggi personali e persino la propria firma, appaiono 
sotto una luce diversa in 2 7s. 2 Ts 3,7-9 parla breve- 
mente e del tutto spassionatamente di contatti prece- 
denti avuti con i Tessalonicesi (in contrasto con 1 Ts 
1,6-2,12) e sorvola le allusioni al compimento o alla 
frustrazione del desiderio ardente di Paolo di poter in- 
contrare di nuovo i Tessalonicesi (1 7s 2,17-20; 3,9-11). 
Altrove, quando Paolo conclude le sue lettere (Ga/ 
6,11-18; 1 Cor 16,21-24), aggiunge dei vivaci messaggi 
personali; 2 7s 3,17, comunque, adduce la firma soltan- 
to per autenticare il documento nell'orizzonte di quella 
tradizione che la lettera contiene (cf. 2,2.15; 3,6). Di 
conseguenza, l’autore di 2 Ts modifica il richiamo all’e- 
sempio degli apostoli di Cristo (in 1 75 2,7), non attri- 
buendo a se stesso, in senso personale, la fondazione di 
chiese; egli fa appello con maggiore insistenza alla imi- 
tazione di un modello tradizionalmente riconosciuto 
(pos, 2 Ts 3,9). In fine, contrariamente alle lettere 
paoline (perfino 1 75 4,14; 5,10; cf. 1,6; 2,15), in 2 Tssi 
registra una strana assenza della lucida consapevolezza 
della «teologia della croce». Perfino quando richiama 
gli insegnamenti più basilari, il tono di 2 75 (2,5; cf. 1 
Ts 1,5; 2,5) manca del vigore paolino. In breve, posto a 
confronto con lo stesso Paolo, l’autore di 2 75 non è al- 
trettanto coinvolto in prima persona nel rapporto coi 
destinatari. 

8 In contrasto con quanto si può desumere dal- 
la personale corrispondenza di Paolo, i riferimenti con- 
clusivi alla prima lettera ai Tessalonicesi lasciano sup- 
porre che l’autore di 2 75 abbia avuto a portata di ma- 
no una copia di una lettera precedentemente inviata al- 
la comunità e ne abbia fatto uso principalmente per 
fornire un contesto ai suoi consigli dati in vista di una 
nuova situazione. Questa situazione riguardava le 
aspettative escatologiche, una materia sviluppata per 
esteso nel contesto della 1 Ts. Rimane un problema an- 
cora dibattuto (in larga misura dipendente dal modo di 
interpretare enéstéken in 2,2): se l’autore di 2 75 stesse 
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affrontando una incipiente visione gnostica, secondo la 
quale il giorno del Signore era già venuto (e la parusia 
sarebbe perciò irrilevante), oppure una reviviscenza di 
aspettative di stampo apocalittico circa la sua imminen- 
za in termini di giorni e di ore. In entrambi i casi, l’au- 
tore stesso si pone nell’alveo di una tradizione apocalit- 
tica che egli intende autenticare ulteriormente. Egli 
tenta a fatica di andare oltre la 1 75 in un processo di 
sviluppo (come sostiene Marxsen) senza contraddizio- 
ni, ma con una nuova focalizzazione sul linguaggio e 
sulle tematiche di 1 7s. Nell’affrontare un problema 
dei «Tessalonicesi» egli scrive ponendosi anche nella 
prospettiva più ampia di altre lettere paoline (3,17: 
«per ogni lettera»). La probabile circostanza di questa 
lettera, secondo le congetture degli studiosi, sarebbe 
da identificarsi nell'Asia Minore durante l’ultima deca- 
de del primo secolo, quando cioè il corpus delle lettere 
andava prendendo forma. 

9 Il fenomeno della pseudonimia non giustifica 
una valutazione dottrinalmente negativa. In modo spe- 
cifico, in quanto opera pseudoepigrafica, 2 75 testimo- 
nia un processo di sviluppo teologico consapevolmente 
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perseguito in riferimento alla finalità della vita cristia- 
na: il definitivo giudizio divino contro i malvagi (ingan- 
natori e ingannati impenitenti) e la salvezza finale dei 
fedeli nella venuta del Signore Gesù Cristo. Un tale 
sviluppo teologico fa leva sulla tradizione passata, an- 
che se potrebbe fallire nell’atto di recuperare il suo 
mordente. Ciò nonostante, esso affronta delle questio- 
ni chiave in maniera nuova per favorire una sobria 
comprensione della fede (1,10; 2,2a) e una sana speran- 
za nella condotta pratica della vita (2,16-17). 

10 Struttura. 2 Ts si struttura come segue: 


(I) Formula di apertura (1,1-2) 

(II) La prova nella persecuzione conduce alla gloria 
di Dio nel giudizio (1,3-12) 
(A) Rendimento di grazie (1,3-10) 
(B) Preghiera (1,11-12) 

(III) Corretta comprensione della parusia (2,1-17) 
(A) Il trionfo del Signore sulla falsità (2,1-15) 
(B) Preghiera per la perseveranza (2,16-17) 

(IV) Due serie di esortazioni conclusive e preghiere 
(3,1-5.6-16) 

(V) Saluti finali (3,17-18) 


COMMENTARIO 


11 (1) Formula di apertura (1,1-2). Alle chiesa... 
in Dio Padre nostro e nel Signore Gesù Cristo: La con- 
dizione della chiesa fornisce le basi ad un saluto così 
ampio. 2. grazia a voi e pace: Le benedizioni messiani- 
che di ora e di dopo trovano la loro sorgente in en- 
trambe le persone, il Padre e Gesù Cristo, il Signore, in 
quanto fondamenti per l’esistenza della comunità (— 
Epistole del NT, 45:8a). 

12 (II) La prova nella persecuzione conduce al- 
la gloria di Dio nel giudizio (1,3-12). 

(A) Rendimento di grazie (1,3-10). Il rendi- 
mento di grazie (vv. 3-10) e la preghiera (vv. 11-12) for- 
mano un unico periodo lungo e complesso. Le prove 
della persecuzione (v. 4) contribuiscono ad indicare 
l'imminente giudizio di Dio, in quanto sono un segno 
del fatto che i Tessalonicesi sono degni della loro chia- 
mata (vv. 5.11). Di conseguenza, l’autore prega che Dio 
manifesti in loro la gloria propria del Signore Gesù 
Cristo. Il rendimento di grazie prende le mosse da ciò 
che è giusto (v. 3b-5) e proprio della giustizia di Dio 
(vv. 6-10) [1d/: Ho usato qui «giusto» e «giustizia» sul- 
la base della traduzione della SBCei. Il testo inglese, 
comunque, usa «right» e «just» che rendono meglio le 
parole del testo originario 2x16r (v. 3) e dikaion (v. 6)]. 
La sua formulazione fa pensare a quella di tradizionali 
preghiere giudaiche e cristiane nel tempo della prova 
(si veda R.D. Aus, JBL 92 [1973] 432-438). 

13 3b-5. Dobbiamo sempre ringraziare Dio per 
voi, fratelli, ed è ben giusto: La ragione è duplice: la 
crescita della loro fede e del loro amore (v. 3cd) e i fon- 


damenti sui quali l’autore può poggiare una lode, tra le 
chiese di Dio, per la loro paziente fermezza e fedeltà 
nelle persecuzioni e nelle tribolazioni, cui sono sogget- 
ti. 4. per la vostra fermezza: bypomoné, l'aspetto passivo 
della e/pis, «speranza» è intrinsecamente associato (dal 
medesimo articolo) alla pis/7s, «fede». Le persecuzioni 
qui hanno una qualità generica; in 1 75 2,14-16 Paolo 
stesso era più preciso. #of possiamo gloriarci: Il vanto di 
Paolo in genere riguarda il momento finale della fase 
escatologica (p. es., 1 7 2,19); l’autore si volge anche 
alla situazione presente. Infatti, egli considera le prove 
del presente in quanto connesse alla loro risoluzione fi- 
nale. 5. segno del giusto giudizio di Dio: L'obiettivo ulti- 
mo delle loro sofferenze non è semplicemente la so- 
pravvivenza, ma la giusta disposizione per essere giudi- 
cati degni del regno di Dio, vale a dire, avere i requisiti 
di coloro che saranno ammessi a godere del governo di 
Dio, portato al suo pieno compimento nella parusia. 
Sebbene il dono della fede non sia condizionato dai ri- 
sultati umani, è necessario che la fede, una volta rice- 
vuta, si esprima nella fedeltà e nella paziente soppotta- 
zione. 

14 6-10. È proprio della giustizia di Dio: Il dupli- 
ce, anticipato, aspetto del giudizio di Dio (si veda il v. 
5) è sviluppato con una attenzione contemporanea sia 
ai persecutori che ai fedeli. sollievo insieme a not. Una 
pace finale (4reszs) sia per lo scrittore che per i suoi let- 
tori sarà possibile soltanto con l’automanifestazione del 
Signore. Questo «sollievo insieme con noi» si intende 
prevalentemente in termini non di una vita dopo la 
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morte, ma di una chiara dimostrazione della condanna 
di Dio nei confronti dei malvagi. Quanto a Paolo, il 
giudizio di condanna pronunciato da Dio ed eseguito 
mediante il Signore Gesù (Rw? 1,18-2,16), è concepito 
come qualcosa di positivo, meritato, non capricciosa- 
mente imposto. 7-8. dal cielo con gli angeli della sua po- 
tenza în fuoco ardente: Sono usate qui parsimoniosa- 
mente espressioni tipiche della letteratura apocalittica, 
solo quanto basta ad indicare in crescendo l’universale 
manifestazione del potere divino, con forza irresistibile 
e consumante. 8-10. L'autore si interessa maggiormente 
ai fondamenti della divina remunerazione. 8. quanti 
non conoscono Dio: I pagani di ogni tempo sono rite- 
nuti colpevolmente ignari del riconoscimento religioso 
del Signore (Rr 1,18-32; Sap 13,1-9). ron obbediscono 
al vangelo del Signore nostro Gesù: Nella struttura della 
predicazione universale del vangelo viene ad aggiun- 
gersi una categoria più larga (etnicamente, se non nu- 
mericamente). 9. castigati con una rovina eterna: L'au- 
tore non si riferisce qui a tormenti fisici (come se fosse 
impiegato un «fuoco ardente» [v. 8]), ma si riferisce ad 
una esclusione definitiva e perenne dalla presenza del 
Signore. La gloria di Dio è il suo unico potere sovrana- 
mente efficace. 10. per essere glorificato: La gloria del 
Signore si manifesta specialmente nel potere trasfor- 
mante della sua risurrezione. Sebbene, di per sé, il ter- 
mine «santi» potrebbe riferirsi agli angeli, il paralleli- 
smo col v. 10b e una espressione che segue in 2,14 fan- 
no pensare alla risurrezione dei fedeli come una realtà 
concepita in funzione della gloria di Dio (10b). In 
quanto resi immortali (non «come spiriti»), essi parte- 
ciperanno di una condizione «angelica» (cf. Lc 20,35- 
36; 1 Cor 6,2). è stata creduta la nostra testimonianza in 
mezzo a voi: Parenteticamente, ma enfaticamente, que- 
sta manifestazione della gloria del Signore è radicata 
nella fedele aderenza dei cristiani alla testimonianza 
apostolica. 
15 (B) Preghiera (1,11-12). ogni vostra volontà 
di bene e l’opera della vostra fede: Il perfezionamento 
morale dipende dal potere di Dio. È la sua grazia che 
renderà i fedeli degni della chiamata del Padre. Di con- 
seguenza, tale perfezionamento equivarrà ad una reci- 
proca glorificazione (una manifestazione potente), nel- 
la parusia, per via della loro intima e personale relazio- 
ne col Signore Gesù. Quest'ultimo (v. 12a) è descritto 
con un linguaggio preso in prestito da /s 66,5 e usato lì 
in riferimento al Dio unico, YHWH stesso. Similmen- 
te, la parola chdris, «grazia», al v. 12b descrive il dono 
supremo di Dio (il Padre) e del Signore Gesù Cristo. 
Le due persone (collegate da un solo articolo in greco, 
sviluppando così 1,1-2) agiscono come fossero un esse- 
re solo. 
16 (III) Corretta comprensione della parusia 
(2,1-17). 

(A) Il trionfo del Signore sulla falsità (2,1- 
15). La sezione più importante della lettera, quella cen- 
trale (c. 2), consiste in un ammonimento motivato, te- 
nuto insieme da un’inclusione ai vv. 2 e 15, e seguito da 
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una preghiera per la perseveranza (vv. 16-17). L'autore 
mostra costantemente una certa preoccupazione di in- 
culcare una tradizione cristiana (paolina), presentando 
l’esperienza dei suoi lettori, e perfino i pericoli da loro 
affrontati, come parte integrante di un progetto divino 
di salvezza finale in contrasto con l’inganno diabolico. 
Egli affronta dal punto di vista pastorale una superabi- 
le minaccia contro la fede e non intende speculare sul- 
lo sfondo dei tempi finali, né avviare per essi un «conto 
alla rovescia». 

17 1-3a. riguardo alla venuta del Signore: L'auto- 
re fa appello ad una sobria valutazione del glorioso ri- 
torno di Cristo, che egli considera non come una data, 
ma (mediante una connessione tra la venuta di Cristo e 
la «nostra riunione con lui», in dipendenza da un solo 
articolo in greco) come il compimento della vita cristia- 
na. 2. vi preghiamo... di non lasciarvi così facilmente 
confondere e turbare: Egli li avverte circa il rischio di 
venire disorientati (4pò ‘#4 #06s). Il suo linguaggio stra- 
namente forte potrebbe senz'altro alludere ad una sor- 
ta di mania dionisiaca. L’allusione è ironica quanto lo è 
il riferimento di Paolo alla stregoneria («ammaliati») in 
Gal 3,1 (cf. Gal 1,6-7; 5,10b). Possibili fonti di questo 
grave avvertimento fanno pensare a un contesto liturgi- 
co (cf. 1 Cor 14,26-33a; 1 Ts 5,27). pretese ispirazioni: 
Si potrebbe trattare di un falso oracolo 0, piuttosto, del 
suo agente sovrumano; cf. 1 Cor 12,2-3. né da parole: Si 
può trattare di un discorso pronunciato oralmente (/6- 
gos) o di un sermone, o di una lettera falsificata. 3a. 
Nessuno vi inganni in alcun modo!: Il pericolo dell’in- 
ganno sia in prossimità dei tempi finali che prima di es- 
si compare in maniera pronunciata nell’apocalittica del 
NT (Mec 13,5-7; Lc 21,8-9; 17,22-24; Ap 13,13-34; 20,7- 
8; 2,24-25). 

18 Nel pensiero apocalittico il male deve rag- 
giungere una certa misura prima che il tempo del giu- 
sto giudizio di Dio sia maturo (si veda GIBLIN, Threat 
to Faith, 131-139; cf. Ap 22,11). Una necessità antece- 
dente alla venuta del Signore è rappresentata dalla ma- 
nifestazione del male nella forma peggiore che si possa 
concepire, secondo l'immaginazione creativa e biblica 
dell'autore e il suo scopo pastorale. I «segni» devono 
essere interpretati conseguentemente. 3-4b. Prima în- 
fatti dovrà avvenire l’apostasia e dovrà essere rivelato 
l’uomo iniquo, il figlio della perdizione, colui che si con- 
trappone e s'innalza sopra ogni essere che viene detto 
Dio o è oggetto di culto, fino a sedere nel tempio di Dio, 
additando se stesso come Dio: Questi segni operano in 
qualità di condizioni previe rispetto a ciò che il v. 4 la- 
scia nell’indeterminatezza: il giorno del Signore non è 
imminente. «L'apostasia» è una perdita della fede da 
parte dei credenti (o di coloro che fino a quel momen- 
to sono stati ritenuti tali). La defezione dal culto auten- 
tico verso Dio era un fenomeno molto diffuso al tempo 
della persecuzione di Antioco IV Epifane (1 Mac 2,15; 
Dn 9,14). La descrizione del «figlio della perdizione» è 
debitrice nei confronti del ritratto profetico dello stori- 
co despota che provocò la persecuzione (Dx 11,36-37). 
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Questo uomo iniquo (fo 40705), come chiariranno i 
vv. 8-10, è una figura immaginaria e simbolica che rap- 
presenta un male reale, l’antitesi della fede. Egli è al 
tempo stesso un Antidio (v. 4), un Anticristo (vv. 8-9a) 
con una pseudoparusia, e il falso profeta per eccellenza 
(vv. 9b-10). La locuzione «Tempio di Dio» (1465) può 
riferirsi alla comunità cristiana in quanto obiettivo del- 
l’Antidio, poiché «fino a» (éste + infin.), nel contesto 
dell’opera di autoesaltazione dell’uomo iniquo, si può 
intendere come un’espressione conativa e non come 
pienamente realizzata. Ad ogni modo, ciò potrebbe 
avere semplicemente la funzione di una «immagine 
classica» per descrivere il ribelle usurpatore delle pre- 
rogative di Dio. Questo scenario simbolico non esige 
alcuna preoccupazione circa il Tempio materiale di 
Gerusalemme (distrutto nel 70 d.C.). 5. non ricordate: 
Nell’interrompere la sua affermazione (anacoluto, v. 4), 
l’autore stimola nei suoi lettori il ricordo dei fonda- 
menti della dottrina cristiana: non si tratta dei dettagli 
di un dato scenario apocalittico, ma di un ammoni- 
mento circa quelle cose che i fedeli devono essere pre- 
parati ad affrontare, soprattutto la minaccia della loro 
fede (cf. Mc 13; Mt 24-25; Lc 21,5-36). 

19 6-7. L'autore allude ad una manifestazione 
attuale e non progressiva dell’Antidio, una minaccia 
della pseudoprofezia che può essere smascherata sulla 
scorta delle precedenti istruzioni. Egli allora indica la 
continuità tra questa attuale minaccia della pseudo- 
profezia e la sua futura, progressiva manifestazione, e 
conclude prendendo atto dell'eliminazione dell’attuale 
minaccia. 6. sapete ciò che impedisce la sua manifesta- 
zione, che avverrà nella sua ora: «Ciò che impedisce la 
sua manifestazione» traduce £kaféchon (part. neut. 
sing. di katéchein). Questo verbo di solito significa 
«possedere», «tenere saldamente», «tenersi stretto a» 
e non «frenare». Infatti, esso non ha mai il senso di 
«tenere lontano» o «impedire di venire» (che in que- 
sto caso sarebbe una forma di ké6/jein). e ora: Questa 
espressione si riferisce alla conseguenza logica e cro- 
nologica degli insegnamenti precedenti sul pericolo 
dell’inganno. L'autore si riferisce, in modo sfumato, ad 
una figura occulta, nota solamente ai suoi lettori greci, 
supponendo delle precedenti istruzioni esoteriche, 
specialmente se ciò comportava un’allusione a una pa- 
rola ebraica. sapete: didate riguarda particolarmente 
una conoscenza esperienziale, non soltanto una pura 
identificazione (in quanto l’autore non dice cosa sia #ò 
katéchon, perché in tal caso avrebbe dovuto scrivere f? 
tò katéchon [estin]). Altri esegeti preferiscono tradurre 
secondo un'idea di impedimento, che essi identificano 
o con la predicazione del vangelo, o col potere di Dio, 
o con l’autorità civile 0, in qualche maniera, con un 
potere benefico. Il participio sostantivato sò ka/échon 
non ha bisogno di esigere alcun oggetto. La maggio- 
ranza degli esegeti aggiunge un pronome di 3* pers. 
sing. (con riferimento all’«uomo iniquo»), ma il pro- 
nome di 2° pers. plur. non è meno probabile, se si sen- 
te il bisogno di costruire un oggetto. L'attuale cono- 
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scenza esperienziale di una «possessione» sperimenta- 
ta ed estatica è vagamente, ma integralmente, posta in 
relazione con la futura, più evidente manifestazione di 
un «classico» Antidio, un Anticristo, una figura di 
pseudoprofeta (eis #6 + inf., «così che»). Il potere di 
possessione si deve più plausibilmente intendere come 
un’allusione a un genere di demoni o di spiriti (v. 2) 
dal carattere estatico e dionisiaco che hanno portato i 
lettori a sperimentare la perdita dell’autodominio. 
Una tale allusione ben si accorda con la sollecitudine 
pastorale dell'autore nell’affrontare i problemi attuali 
e non suppone un excursus speculativo, molto meno 
uno che non può essere ragionevolmente ricostruito 
dai suoi lettori. manifestazione, che avverrà nella sua 
ora: L'autore si riferisce al momento opportuno 
(Raîrés) della distruzione dell’uomo iniquo, collegan- 
do la menzione del «figlio della perdizione» (v. 3) con 
ciò che verrà sviluppato ai vv. 8-10a. 7. L'autore allora 
spiega la continuità tra la dolorosa esperienza del pre- 
sente e ciò che è tenuto in serbo dal futuro. :/ r5stero 
dell’iniquità è già in atto: energhéitai, «è in atto», figu- 
ra come una parola chiave; la medesima nozione (exér- 
gheta) è ripetuta ai vv. 9 e 11. Il versetto esplicativo 7a 
si oppone ad una identificazione di ‘ò kaséchon con 
una forza benevola o neutrale. L'attuale minaccia alla 
stabilità della fede è un anticipo di quella ancora peg- 
giore che avverrà in futuro e a cui il Signore glorioso 
porrà fine (cf. le trribolazioni del presente come un se- 
gno del venturo giusto giudizio di Dio, 2 Ts 1,4c-5). 
ma è necessario che sia tolto di mezzo chi finora lo trat- 
tiene: L'autore utilizza adesso il participio maschile, 40 
katéchòn (che, ancora una volta, può andar bene come 
un’allusione ad uno «pseudospirito» ingannatore, o al 
suo agente umano). La VL ha giustamente percepito 
che la proposizione (introdotta dal greco méoron) do- 
veva essere di indole imperativa, e perciò ha aggiunto 
teneat. Questa forza possessiva deve esistere o tentare 
di «afferrare», «possedere», nel tempo presente, fin- 
ché venga tolta di mezzo o scompaia in qualche altra 
maniera. Una perturbazione di questo genere, come le 
divisioni all'interno della comunità (1 Cor 11,19), è 
inevitabile, in quanto esistono falsi annunci (cf. Lc 
21,7-9: déi... ghenésthat préton). In un certo senso la 
comunità potrebbe essere liberata da questo problema 
con l’esserne messa in guardia. In ogni caso, l’autore, 
come Paolo in Gal 5,10, non prende ulteriori contro- 
misure per risolvere il problema, forse per la medesi- 
ma ragione: egli non conosce il responsabile (o i re- 
sponsabili). 

20 8-10. Dopo avere stabilito una relazione (vv. 
6-7) tra la fase presente dell’inganno e il suo futuro, 
apocalittico compimento, che l’autore aveva richiama- 
to alle loro menti (vv. 3b-5), riprende la sua descrizione 
del giorno del Signore come il trionfo sull’inganno. 8. 
solo allora sarà rivelato l'empio: Questi avrà una pseu- 
doparusia (concepita in contrasto con l’autentica venu- 
ta del Signore) e sarà eliminato senza lotta dallo Spirito 
del Signore (cf. Is 11,4). lo annienterà all'apparire della 
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sua venuta: La definizione dell’atto con cui il Signore 
annienta (ka/arghései) l’iniquo gioca, ancora una volta, 
sul termine exeérghesa. Così, l’autorivelazione o la mani- 
festazione dell’uomo iniquo dimostra di essere lo sma- 
scheramento della macchinazione ingannevole (mini- 
stero dell’iniquità) che è già all'opera e che equivale al- 
l’attività dei falsi profeti (cf. «potenza [miracoli], segni, 
prodigi»). Questo ingranaggio non è necessariamente 
fatale. 10. e con ogni sorta di empio inganno per quelli 
che vanno in rovina perché non hanno accolto l’amore 
della verità per essere salvi: A dispetto degli sbanda- 
menti umani la salvezza resta comunque una reale pro- 
spettiva che si fonde però su una risposta al vangelo, li- 
bera e ispirata dall'amore. 

21 11-14. e per questo Dio invia loro...: noi, però, 
dobbiamo rendere sempre grazie a Dio per vot: Le azioni 
contrapposte, osservate dal punto di vista di Dio, mo- 
strano che, in ultima analisi, è lui che controlla l’intero 
svolgimento degli eventi (sotto l'aspetto del governo e 
dell’esortazione, piuttosto che della «predeterminazio- 
ne»). 11-12. Un aspetto dell’azione di Dio si risolve nel 
giudizio di condanna, che è una cosa buona, dato per 
scontato che sia proporzionale alla responsabilità uma- 
na. Con l’impiego di figure che rievocano 2 Re 22,19. 
23, l’autore indica che il controllo di Dio si estende 
persino sulla potenza dell’inganno (da qui il suo «invia- 
va»). Nel medesimo tempo, egli suppone che gli esseri 
umani possano superare questa prova, se accolgono ge- 
nuinamente la verità (cf. vv. 11-12) e non si dilettano di 
opere perverse, le quali sono frutto di una distorta 
comprensione di Dio (cf. Rr: 1,18-32). 13-14. L'altro 
aspetto, formulato in maniera incoraggiante come un 
rendimento di grazie, riguarda la salvezza. 13. scelti co- 
me primizia: La l.v. «scelta dal principio» intenderebbe 
sottolineare l’iniziativa di Dio. 14. per il possesso della 
gloria del Signore nostro Gesù Cristo: La salvezza, al pa- 
ri del «possesso della gloria del Signore», procede dalla 
santità in senso morale e dalla fedeltà alla dottrina, se- 
condo la vocazione cristiana. 15. state saldi e mantenete 
le tradizioni che avete apprese così dalla nostra parola co- 
me dalla nostra lettera: La comunicazione mediante 
«uno spirito» (cf. v. 2) appare evidentemente omessa. 
Epistolé è un termine usato qui genericamente; l’autore 
suppone più di una lettera (cf. 3,17). 

22 (B) Preghiera per la perseveranza (2,16-17). 
Senza la preghiera, costantemente inclusa in questa let- 
tera, l’autore sembra pensare che i suoi consigli e le sue 
esortazioni sarebbero sterili. Ancora una volta egli con- 
sidera la stabilità in contrasto con l’instabilità (v. 2) che 
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scaturisce da qualunque forma di inganno. 16. per sua 
grazia... una buona speranza: elpîs agathé, «una buona 
speranza» era un'espressione usata nell’ambito delle 
religioni dei misteri per indicare la beatitudine dopo la 
morte, ma acquista qui una dimensione cristiana per il 
fatto di essere congiunta a locuzioni come «ci ha dato 
una consolazione eterna» e «per sua grazia». Il nuovo 
contesto cristiano rifocalizza la «buona speranza» sulla 
parusia del Signore (cf. 1,12). 
23 (IV) Due serie di esortazioni conclusive e 
preghiere (3,1-5.6-16). La terza parte di 2 7% consiste 
in due serie di esortazioni piuttosto convenzionali, cia- 
scuna delle quali si conclude con una preghiera. 

1-5. Nella prima serie l’autore chiede preghiere per 
il successo della sua missione apostolica di fronte all’o- 
stilità dei non credenti. Questa missione non è il conse- 
guimento di interessi personali, quanto piuttosto il 
trionfo progressivo della parola del Signore. Similmen- 
te, la sua fiducia che i fedeli possano perseverare nel 
bene si fonda sulla fedeltà propria di Dio nel fortificar- 
li e nel difenderli. 
24 6-16. La seconda serie di esortazioni riguarda 
la maniera di trattare coloro che vivono nel disordine 
(dtaktoi, non semplicemente «oziosi»). Costoro non ac- 
cettano nella pratica la tradizione sulla quale l’autore 
insiste e potrebbero senz'altro trovarsi tra quelli che 
causano la confusione religiosa menzionata in 2,1-3a. 
L'esempio apostolico è già in se stesso una norma prati- 
ca di tradizione. Quelli che vivono disordinatamente, 
nel momento in cui rifiutano il lavoro, non soltanto 
vengono meno essi stessi al modello apostolico ma di- 
ventano anche elementi di perturbazione per la vita 
equilibrata degli altri. La preghiera per la pace del v. 16 
equilibra in modo appropriato quella per il progresso 
del loro cammino di fede del v. 5. 
25 (V) Saluti finali (3,17-18). I saluti piuttosto 
esuberanti, caratteristici delle lettere di Paolo (ad ecce- 
zione, comprensibilmente, di Galati), qui sono vistosa- 
mente assenti. L'autore è preoccupato piuttosto di au- 
tenticare il suo messaggio sulla base di una tradizione 
che deve far riferimento a più di una lettera paolina, 
tra quelle in nostro possesso. 17. per ogni lettera: Egli 
suppone non soltanto 1 75 (a cui Paolo non appone 
l'autenticazione della sua firma), ma almeno due altre 
lettere in cui Paolo avrebbe scritto le sue personali os- 
servazioni (di cui abbiamo chiara testimonianza soltan- 
to in 1 Cor, Gal, Fr). La sua benedizione finale è pre- 
cisamente modellata su 1 75 5,28, di poco ampliata. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Colossi. Situata nel sud della Frigia, nella 
valle superiore del fiume Lico, Colossi era una città im- 
portante nella tarda antichità (ERODOTO, Hist. 7,30,1; 
SENOFONTE, Arnab. 1,2,6). Essa era sede di una fiorente 
industria tessile e centro di un notevole commercio 
della lana, e il suo nome venne utilizzato per indicare 
una tinta rosso cupo utilizzata per la colorazione della 
lana (colossinus) (STRABONE, Geogr. 12,8,16; PLINIO, 
Nat. Hist. 21,25). Le rovine di Colossi furono scoperte 
nel 1835, ma il sito non è ancora stato scavato. Prima 
dell’inizio dell'era cristiana Colossi era stata messa in 
ombra dalla vicina città di Laodicea (= Apocalisse, 
63:28). Un terremoto avvenuto nell’anno 60/61 d.C. 
distrusse parte della valle del Lico, e interessò proba- 
bilmente anche Colossi. Non c'è alcuna prova di quan- 
to in Colossi sia stato riedificato, ma si sa che Laodicea 


fu ricostruita (TACITO, Anz. 14,27,1; Or. Sib. 4,101- 
102; cf. 3,471; 5,318). 

3 La popolazione di Colossi comprendeva nati- 
vi della Frigia, greci e una comunità giudaica piuttosto 
grande — forse nella valle del Lico erano circa 10.000 
(CICERONE, Pro Flacc. 28; FLAVIO GIUSEPPE, Ant. 1ud. 
12.3.4 $ 149-150). La comunità cristiana di Colossi era 
formata principalmente da Gentili (1,21.27; 2,13) ed 
era sorta probabilmente per opera di Epafra (1,7; 
4,12), nativo di Colossi. Lo schiavo Onesimo era an- 
ch’egli di Colossi, e probabilmente lo era pure il suo 
padrone, Filemone (— Filemone, 52:2-4; si veda FF. 
BRUCE, BSac 141 [1984] 3-15; B. REICKE, RevExp 70 
[1973] 429-438). 

4 (II) Autenticità, Le testimonianze più antiche 
della paternità paolina, a parte quelle provenienti dalla 
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medesima lettera (1,1.23; 4,18), risalgono alla seconda 
metà del Il secolo (canone marcionita; IRENEO, Adv. 
Haer. 3,14,1; Canone Muratoriano). Questa visione tra- 
dizionale rimase indiscussa fino al 1838, quando E.T. 
Mayerhoff negò l’autenticità di Co/, affermando che es- 
sa era piena di concetti non paolini e dipendente da Ef. 
Da allora in poi, altri studiosi hanno trovato ulteriori ar- 
gomentazioni contro la paternità paolina. Il dibattito si 
è concentrato su due aree di paragone con le lettere 
paoline indiscusse: lingua e stile, e idee teologiche. 

5 Il vocabolario di Co/ mostra le seguenti pecu- 
liarità: ci sono 34 hapax legomena nel NT, 28 dei quali 
non compaiono nelle lettere paoline indiscusse; 10 di 
essi Col li ha in comune solo con E/, mentre 15 ricorro- 
no in Col ed Ef ma non in altre parti del NT. A questo 
si aggiunge il fatto che alcuni dei termini più genuina- 
mente paolini non compaiono in Cof: rettitudine, cre- 
dere, legge, salvare, e molte delle congiunzioni e parti- 
celle consuete dello stile paolino. Espressioni come 
«fratelli» o «fratelli miei» (p. es., Riz 1,13; 1 Cor 1,10; 
2 Cor 1,8; Gal 1,11) non compaiono in Col ed Ef. I ri- 
ferimenti allo Spirito non sono frequenti in Col. Que- 
ste peculiarità sono equilibrate in un certo qual modo 
da altri indizi: nell’introduzione, nel rendimento di 
grazie, nei saluti e nella conclusione, vengono usate 
delle espressioni tipicamente paoline. Per di più, molti 
dei termini utilizzati unicamente in Col, compaiono 
nell’inno desunto dalla tradizione (1,15-20) e nella se- 
zione polemica (2,6-23), che mutua il suo vocabolario 
da quello degli oppositori. 

Tra gli aspetti non paolini dello stile di Co/ possiamo 
enumerare i seguenti: lo stile dell’inno liturgico è in con- 
trasto con la maniera di argomentare che si riscontra 
nelle lettere ai Romani e ai Galati; una frequente coordi- 
nazione dei sinonimi (1,9.11.22.23.26; 2,7; 3,8.16; 4,12); 
serie di genitivi dipendenti (1,5.12.13.20.24.27; 
2,2.11.12); sostantivi agganciati alle frasi con ex 
(1,6.8.12.29); infiniti connessi alle proposizioni in ma- 
niera slegata, e usati per esprimere una finalità o un ri- 
sultato (1,10.22.25; 4,3.6); lunghe frasi con molte pro- 
posizioni subordinate. Alcuni studiosi ipotizzano che 
tali differenze rappresentino uno stadio più tardivo di 
sviluppo dello stile di Paolo o che siano il risultato del- 
la incorporazione nella lettera di una gran quantità di 
materiale tradizionale (si veda LOHSE, Le lettere ai Co- 
lossesi e a Filemone, Brescia 1979, 100-108.168-179; 
Percy; e W. Bujarp, Stilanalytische Untersuchungen 
zum Kolosserbrief [G6ttingen 1973]). 

6 Le aree teologiche generalmente scelte in or- 
dine ad un confronto sono la cristologia, l’escatologia e 
l'ecclesiologia. La cristologia di Co/ è costruita sull’in- 
no desunto dalla tradizione, che si trova in 1,15-20, se- 
condo il quale Cristo è immagine del Dio invisibile 
(1,15; cf. 2 Cor 4,4), il primogenito della creazione 
(1,15; cf. Rw 8,29), è prima di tutte le cose (1,17), il 
principio (1,18), il primogenito di coloro che risuscita- 
no dai morti (1,18); egli è colui nel quale, per mezzo 
del quale e per il quale tutte le cose sono state create 
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(1,16), colui nel quale dimora la pienezza (1,19; cf. Ef 
3,19), colui nel quale tutte le cose vengono riconciliate 
(1,20; cf. Rrx 5,10; 2 Cor 5,18-19), la testa del corpo 
che è la chiesa (1,18; cf. Ef 1,22; 4,15; 5,23). Questi te- 
mi sono sviluppati lungo tutta la lettera, e ad essi si ag- 
giungono altre affermazioni di natura cristologica che 
non hanno paralleli negli scritti indiscussi di Paolo: che 
Cristo è il mistero di Dio (1,27; 2,2-3); che i credenti 
sono risorti con Cristo (2,12); che Cristo perdona i 
peccati (1,13-14; 3,13; cf. E/ 1,7); che Cristo è vittorio- 
so sui principati e sulle potestà (2,15). Ad ogni modo, 
compaiono nella lettera alcune idee cristologiche tipi- 
camente paoline: Cristo è il Figlio nel quale i credenti 
ottengono la redenzione (1,13-14; cf. Rx 3,24; 1 Cor 
1,30); i credenti sono sepolti con Cristo nel battesimo 
(2,12; cf. Rx 6,4); Cristo siede alla destra di Dio (3,1; 
cf. Ri 8,34) (> Teologia paolina, 82:48-60.67-80; si 
veda J.C. O’NEILL, NTS 26 [1979-1980] 87-100; W.A. 
MEEKS, «In One Body», God's Christ and His People 
(Fest. N.A. Dahl, edd. J. Jervell - W.A. Meeks, Oslo 
1977) 209-221; FO. FRANCIS, «The Christological Ar- 
gument of Colossians», ibid., 192-208). 

L'escatologia di Co/ è descritta come già realizzata. 
In Col si registra una attenuazione dell’aspettativa esca- 
tologica, mentre Paolo attendeva la parusia nel futuro 
prossimo (1 75 4,15; 5,23; 1 Cor 7,26). L'idea del futuro 
ritorno di Cristo appare certamente in Co/ (3,4), ma i 
credenti sono esortati a cercare «le cose di lassù» (3,1- 
2). La comunità cristiana è già risorta dai morti insieme 
a Cristo (2,12; 3,1), mentre nelle lettere indiscusse la ri- 
surrezione si riferisce ad una aspettativa futura (1 Cor 
6,14; 2 Cor 4,14). In Col, la speranza, che è il contenu- 
to del vangelo (1,23) e il mistero (1,27), è già conserva- 
ta nei cieli (1,5), mentre in Paolo (p. es., Rx 5,2; 8,24; 
2 Cor 1,10; Gal 5,5) la speranza è una realtà interiore al 
credente e orientata al futuro (+ Teologia paolina, 
82:44-47). La differenza dell’orientamento escatologico 
tra Col e le lettere indiscusse consiste in una differente 
teologia del battesimo (+ Teologia paolina, 82:112- 
115). Mentre in Rx 6,1-4 il battesimo guarda verso il 
futuro, in Co/ il battesimo guarda verso il passato, e si 
rivolge ad una salvezza compiuta. Nel battesimo i cre- 
denti non sono soltanto morti con Cristo, ma sono an- 
che risuscitati con lui. 

La principale differenza di prospettiva nell’ecclesio- 
logia tra Col e le indiscusse lettere paoline consiste nel 
fatto che, mentre negli scritti paolini il termine «chie- 
sa» designa ordinariamente la chiesa locale in maniera 
specifica e concreta, in Co/ la chiesa è concepita come 
un'entità universale, il corpo di cui Cristo è il capo 
(1,18.24; 2,19; 3,15; ma cf. 4,15.16, il cui riferimento è 
a chiese locali). In ciò l’ecclesiologia è connessa alla cri- 
stologia, e quel che viene affermato di Cristo in quanto 
capo del corpo si può dedurre che abbia un senso an- 
che per le membra di quel corpo. Il ruolo dei credenti 
nella chiesa è quello di rimanere saldamente uniti al ca- 
po (2,19) per istruirsi e ammonirsi gli uni gli altri 
(3,16). Non viene fatta alcuna descrizione di uffici spe- 


Religione in Ita 


[54:7-9] 


cifici o di strutture all’interno della chiesa. Paolo parla 
di se stesso definendosi un apostolo (1,1), e vengono 
chiamati ministri sia lui, sia Epafra, sia Tichico (1,7.23; 
4,7). 

7 Il valore probante delle molte differenze 
emergenti dal paragone con le lettere paoline indiscus- 
se ha convinto molti moderni esegeti che Paolo non 
abbia scritto Co/ (Lohse, Gnilka, Meeks, Francis, Kase- 
mann, Lindemann [+ Epistole del NT, 45:12-15]). Tra 
coloro che difendono l'autenticità della lettera si pos- 
sono annoverare Martin, Caird, Houlden, Cannon e 
Moule. Altri, come Masson e Benoit, descrivono la let- 
tera come paolina ma ritengono che sia stata fortemen- 
te interpolata o redatta. Schweizer suggerisce che Col 
sia stata scritta congiuntamente da Paolo e Timoteo. La 
posizione qui assunta è che la lettera ai Colossesi sia 
deuteropaolina; essa fu scritta dopo la morte di Paolo, 
tra il 70 (Gnilka) e l’80 (Lohse), da qualcuno che cono- 
sceva la tradizione paolina. Lohse considera Co/ come 
il prodotto di una scuola di tradizione paolina, che ave- 
va la sua sede probabilmente in Efeso. 

8 (III) Gli oppositori. Lo scopo di Co/ era 
quello di rafforzare la fede della comunità (1,3-14; 2,2- 
3) e di correggere gli errori che circolavano nella chiesa 
di Colossi (2,4.8.16.18-22). Una delle principali aree di 
ricerca su Col è rappresentata dal tentativo di identifi- 
care gli oppositori che stavano traviando la comunità di 
Colossi. Secondo la lettera, il falso insegnamento è una 
filosofia e un vano inganno (2,8), una tradizione umana 
(2,8); si tratta di una dottrina che ha a che vedere con 
gli spiriti degli elementi dell’universo (2,8) e con gli an- 
geli (2,18); essa esige l'osservanza di una disciplina ali- 
mentare, di feste, noviluni e sabati (2,14.16.20.21); essa 
promuove le pratiche ascetiche. 

Poiché gli oppositori sono accusati di non mante- 
nersi stretti al capo, questa dottrina erronea deve esse- 
re sorta all’interno della comunità cristiana. Elementi 
giudaici ed ellenistici sembrano essersi fusi in ciò che 
di questa dottrina può essere dedotto. Il retroterra cul- 
turale della lettera è composto da un complesso sincre- 
tismo che include aspetti del giudaismo, del paganesi- 
mo, del cristianesimo, della magia, dell'astrologia e dei 
culti misterici (LAHNEMANN, Ko/osserbrief, 82-100) e, 
di conseguenza, potrebbe essere impossibile identifica- 
re gli oppositori di Colossi con un gruppo ben deter- 
minato. 

Gli aspetti che suggeriscono una qualche relazione 
di questa dottrina erronea con i culti pagani o le reli- 
gioni misteriche riguardano un chiaro riferimento ad 
un rito di iniziazione (2,11); la frase stoschéta ti kbsmu, 
«elementi del mondo», ben attestata nelle speculazioni 
orientali, ellenistiche e gnostiche (— 20); e la parola 
«mistero» (1,27; 2,2; 4,3). Per di più, è noto che Gera- 
poli, la città vicina a Colossi e Laodicea, era un centro 
dei culti misterici della Frigia (STRABONE, Geogr. 
13,4,14). Schweizer ha messo in evidenza certi paralleli 
con la filosofia ellenistica, facendo riferimento a un te- 
sto pitagorico che contiene tutti gli elementi della dot- 
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trina erronea di Colossi, eccetto le prescrizioni circa le 
bevande e il sabato. 

Molti elementi della dottrina erronea di Colossi so- 
no stati ricondotti allo gnosticismo, come ad esempio 
l’ascetismo, la pienezza di Dio, la sapienza, la cono- 
scenza, il dualismo, la negazione delle cose del mondo; 
comunque, la maggioranza degli esegeti mette in guar- 
dia contro il fatto che l’uso del termine gnosticismo 
può essere fuorviante, tenuto conto che esso si riferisce 
ad una eresia del secondo secolo. Per descrivere questa 
tendenza dottrinale dei Colossesi vengono usate 
espressioni come «protognostica», «pregnosticismo», 
«gnosticismo incipiente». 

La maggior parte degli studiosi connette questa dot- 
trina erronea con una qualche forma di giudaismo, per 
il fatto che persino gli elementi che possono ricondursi 
ai culti pagani, alle religioni misteriche, alle filosofie el- 
lenistiche e allo «gnosticismo incipiente», si possono ri- 
scontrare anche nelle correnti variegate del giudaismo 
del tempo, come risulta evidente dagli scritti tardivi del- 
l’AT, dagli scritti del giudaismo apocalittico, dalla lette- 
ratura sapienziale, dai DSS e da altri scritti intertesta- 
mentari. Nel 1875, molto tempo prima della scoperta 
dei DSS, J.B. Lightfoot suggeriva che gli oppositori di 
Colossi avessero una qualche connessione con l’esseni- 
smo. In verità ci sono dei punti di contatto tra LQ e ciò 
che degli opponenti si può dedurre da Co/: disciplina 
alimentare, attenzione al calendario, alle feste, ai sabati. 


(Bruce, FF., BSac 141 [1984] 195-208; Evans, C.A., Bib 63 
[1982] 188-205; FRANCIS, EO., LTQ 2 [1967] 71-81; FRANCIS, 
FO. - MeEks, W.A. [edd.], Conflict at Colossae [Cambridge 
MA, 1973]; GUNTHER, J.J., St. Paul's Opponents and Their 
Background [Leiden 1973]; ROWLAND, C., JSNT 19 [1983] 73- 
83). 


9 (IV) Composizione e struttura della lettera. 
Col è una lettera composta con accuratezza, che incor- 
pora le principali caratteristiche strutturali delle lettere 
paoline indiscusse (saluti, rendimento di grazie, esposi- 
zione, esortazione, messaggi e conclusione; + Epistole 
del NT, 45:8) insieme a blocchi di materiale tradiziona- 
le (un inno, 1,15-20; una catechesi battesimale, 2,6-15; 
liste di vizi e virtù 3,5-17; un codice domestico, 
3,18-4,1). I materiali tradizionali sono integrati nella 
lettera attraverso sezioni di applicazione e transizione 
(1,12-14.21-23; 2,1-5; 3,1-4; 4,2-6), che sintetizzano le 
tematiche precedenti, di solito con specifici riferimenti 
alla comunità di Colossi, e introducono l’argomento 
che sta per essere trattato nella sezione successiva. 
(V) Struttura. 


(I) Saluto (1,1-2) 
(II) Rendimento di grazie e preghiera (1,3-23) 
(A) Rendimento di grazie (1,3-8) 
(B) Preghiera (1,9-11) 
(C) Applicazione e transizione (1,12-14) 
(D) Inno (1,15-20) 
(E) Applicazione e transizione (1,21-23) 
(III) Il ministero di Paolo (1,24-2,5) 
(A) Le fatiche dell’Apostolo (1,24-25) 
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(B) Il mistero rivelato e predicato (1,26-29) 
(C) Applicazione e transizione (2,1-5) 

(IV) Vita nel Corpo di Cristo: la dottrina (2,6-3,4) 
(A) La tradizione di Cristo Gesù (2,6-15) 
(B) La tradizione umana (2,16-23) 
(C) Applicazione e transizione (3,1-4) 
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(V) Vita nel Corpo di Cristo: la pratica (3,5-4,6) 
(A) Vizi (3,5-10) 
(B) Virtù (3,11-17) 
(C) Codice domestico (3,18-4,1) 
(D) Applicazione e transizione (4,2-6) 
(VI) Messaggi e conclusione (4,7-18) 


COMMENTARIO 


10 (I) Saluto (1,1-2). Seguendo il modello delle 
antiche lettere, Co/ inizia con la menzione del mitten- 
te/i e del destinatario/i, e contiene un saluto (+ Epi- 
stole del NT, 45:6.8A). 1. Paolo, apostolo: Si veda il 
commento a Gal 1,1. Il contenuto della lettera, in mo- 
do speciale l'insegnamento orientato alla correzione 
della falsa dottrina, è presentato con il crisma dell’au- 
torità apostolica di Paolo, che poi è la tematica di 
1,24-2,5. 2. ai santi e fedeli fratelli: In contrasto con 
l’inizio delle altre lettere (Rz 1,7; 1 Cor 1,2; 2 Cor 1,1; 
Ef 1,1; Fi/ 1,1), «santi» è un aggettivo coordinato con 
«fedeli», piuttosto che un sostantivo. Nell'AT Israele è 
un popolo santo (94465), ma g*dofîm (santi) spesso è 
riferito all'assemblea celeste (p. es., Zc 14,5; Sal 89,6). 
I membri della comunità di Qumran riferivano a se 
stessi il termine «santi» (1QM 3,5; 6,6; 10,10; 16,1). in 
Cristo: + Teologia paolina, 82:121. L'espressione en 
Christò esprime l’unione dei credenti con Cristo a di- 
versi livelli, e rappresenta un tema importante in Co/ 
(1,4.14.16.17.19.28; 2,3.6.7.9.10.11.12; 3,18.20; 4,7). 
11 (II) Rendimento di grazie e preghiera (1,3- 
23). 

(A) Rendimento di grazie (1,3-8). Il rendi- 
mento di grazie, una caratteristica comune alle lettere 
greco-romane, è un elemento della maggior parte delle 
epistole del NT (+ Epistole del NT, 45:8B). Questi 
versetti formano una lunga frase che include dei fatti 
riguardanti la relazione tra il mittente/i e i destinatari, 
la comunità, e la situazione presupposta dalla lettera: il 
vangelo fu portato alla comunità da Epafra (1,7); la co- 
munità sta crescendo e sta portando frutti (1,6); di ciò 
è stato dato a Paolo un resoconto (1,4). 3. Sigrore no- 
stro Gesù Cristo: + Gesù, 78:42; — Teologia paolina, 
82:51-54. 4-5. fede, carità, speranza: Questa triade ap- 
pare frequentemente nelle epistole del NT e probabil- 
mente faceva parte di una anteriore tradizione prepao- 
lina (Caird). Tale triade diviene un tema sviluppato 
nell’insegnamento della lettera. La fede in Cristo Gesù 
(1,4; si veda anche 2,5.7) è spiegata in 1,23 come la 
condizione per essere presentati santi e irreprensibili 
dinanzi a Cristo, e in 2,12 come uno dei mezzi per i 
quali i credenti sono stati risuscitati con Cristo. L'amo- 
re è lo stile della comunità cristiana che tiene unito il 
corpo (1,4.8; 2,2; 3,14). La speranza, a differenza delle 
due precedenti disposizioni dei cristiani, è qualcosa 
che esiste all’esterno del credente (1,5.23.27; — 6; si 
veda Rin 8,24 e commento). 

12 (B) Preghiera (1,9-11) e (C) Applicazione e 


transizione (1,12-14). Questi versetti rappresentano 
una unità nella quale il verbo principale, «non cessia- 
mo», è seguito [in greco] da tre participi: «pregando» 
(1,9), «chiedendo» (1,9) e «rendendo grazie» (1,12). 
Nel raccogliere le tematiche della sezione del rendi- 
mento di grazie, la preghiera si dispiega sulle idee di fe- 
de, amore e speranza. 9. conoscenza, sapienza e intelli- 
genza: Queste parole chiave non indicano un obiettivo 
di natura speculativa ma pratica: la conoscenza esige 
l'obbedienza alla volontà di Dio. Le tre parole ebraiche 
corrispondenti da‘a/, hbokmda, e bind, si incontrano mol- 
to di frequente in LQ (1QH 1,19-21, dove questi tre 
concetti sono connessi alla rivelazione dei misteri [cf. 
Col 1,27-28; 2,2-3), 1QS 4,2-8, che elenca le vie dello 
Spirito di Verità, includendo l’umiltà e la pazienza; l’in- 
telligenza, la conoscenza e la saggezza; lo zelo per i giu- 
sti precetti, una disposizione risoluta e il discernimento 
a proposito dei misteri [cf. Co/ 2,18.23; 3,12-13]). 12. 
partecipare alla sorte dei santi nella luce: Questa idea ri- 
chiama alla mente ancora una volta l’insegnamento di 
LQ: il dualismo etico della luce e delle tenebre (cf. Col 
1,13) e la «parte» o «sorte» (ebr. gord/ [LJQM 13,9-10; 
1QH 3,22-23; 6,12-13; 11,11-12]), che è un destino 
predeterminato distribuito agli esseri umani (si veda P. 
BENOIT, «Qumran and the NT», Paul and Qumran 
[ed. J. Murphy-O’Connor, Chicago 1968] 18-24; «Ha- 
gtoî in Colossiens 1,12», Paul and Paulinism (Fest. 
C.K. Barrett, edd. M.D. Hooker — S.G. Wilson, Lon- 
don 1982] 83-101; nell’ultimo articolo egli suggerisce 
che il termine «santi» forse intende riferirsi contempo- 
raneamente sia alla comunità dei fedeli, sia a esseri ce- 
lesti). 12-14. Questi versetti, ritenuti da taluni come 
un’introduzione all’inno cristologico dei vv. 15-20 o 
parte integrante di esso, rappresentano una delle sezio- 
ni di transizione della lettera (— 9). Essi sono congiun- 
ti, sia in ragione della grammatica sia in ragione del 
contenuto, alla precedente sezione del rendimento di 
grazie e al seguente inno. 14. remissione dei peccati: 
dphesis hamartiòn non ricorre negli scritti paolini indi- 
scussi; si veda E/ 1,7; Eb 9,22; 10,18; — Teologia paoli- 
na, 85:75 (fine). 

13 (D) Inno (1,15-20). In qualunque maniera si 
vogliano interpretare i vv. 12-14, oramai da lungo tem- 
po si riconosce che i vv. 15-20 hanno una unità indi- 
pendente che ha il carattere di un primitivo inno cri- 
stiano. Altri brani poetici nelle lettere del NT si trova- 
no in Fi/ 2,6-11; 1 Tm 3,16; 1 Pt 2,22-25; la loro origine 
è probabilmente da identificarsi nella liturgia (si veda 
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B. VAWTER, CBOQ 33 [1971] 68-70). Sia lo stile che il 
contenuto di questi versetti si possono paragonare agli 
inni di Qumran o Hédayét (1QH) e al prologo del van- 
gelo di Giovanni (J.M. RoBINSON, JBL 76 [1957] 278- 
279; BG] 20). Differenze di linguaggio, stile e pensiero 
rispetto al resto di Co/ e rispetto alle lettere indiscusse 
di Paolo, fanno pensare che questa sezione innica non 
sia stata composta dall’autore della lettera, ma che sia 
piuttosto, in gran parte, un materiale tradizionale adat- 
tato dall'autore di Co/ alle finalità di insegnamento do- 
trinale della lettera. (Tuttavia Benoit ritiene che sia sta- 
to l’autore stesso di Co/ a comporre l'inno, mentre K4- 
semann ha sostenuto che l’inno avesse un'origine gno- 
stica e non cristiana). 

I molti tentativi di identificazione del retroterra del- 
l’inno includono le seguenti descrizioni dei suoi conte- 
nuti: un inno stoico mediato dall’ellenismo (E. Nor- 
den); un midra$ giudaico su Gex 1,1 alla luce di Pr 
8,22 (C.F Burney, seguito da W.D. Davies); un mate- 
riale giudaico connesso al Giorno dell’Espiazione 
(Lohmeyer); la cristianizzazione di un inno dedicato al- 
la figura di un redentore gnostico (Kasemann); una 
speculazione giudaica di indole sapienziale (J.T. San- 
ders); una teologia missionaria giudaica e cristiana svi- 
luppatasi dal pensiero dell’AT (N. Kehl). Queste de- 
scrizioni, come quelle della dottrina erronea di Colossi, 
sono da attribuirsi all’armosfera di sincretismo che per- 
vadeva a quel tempo l’Asia Minore. Molti elementi 
provenienti dalle diverse aree culturali possono essere 
coinvolti nell’inno, tuttavia la maggioranza degli esege- 
ti concorderebbe nell'attribuire al carattere sapienziale 
un ruolo preminente. 

Sebbene gli esegeti siano d'accordo sul fatto che qui 
ci troviamo di fronte a un inno, esistono molti diversi 
suggerimenti a proposito della sua struttura. Le due 
principali questioni sono: (1) se l’inno cominci col v. 12 
(— 12; così, p. es., Lohmeyer, Norden, Késemann, 
Lohse, Schille, e Kehl) o col v. 15 (così, p. es., Schwei- 
zer, Bruce, Martin, Masson, Gnilka, Benoit, Conzel- 
mann, Gabathuler, Lindemann, Aletti); (2) quali ele- 
menti nell’inno sono redazionali. Quest'ultima questio- 
ne, comunque, non riguarda l’inno così come si trova 
in Col, ma è importante per coloro che tentano di rico- 
struire l’inno originale o di determinare la teologia del 
redattore. (Per una sintesi delle visioni dei moderni 
esegeti circa gli elementi redazionali, si veda la tabella 
in BENOIT, «L'hymne», 238). Quasi tutti (eccetto Kehl) 
concordano nell’affermare che «la chiesa» in 1,18a sia 
un'aggiunta, e la maggior parte di essi considera come 
redazionale in 1,20b «con il sangue della sua croce». Ci 
sono alcune ripetizioni all’interno dell’inno che sono 
dei chiari segni indicatori delle divisioni principali: il 
pronome relativo hés estin (1,15a.18b); protétokos, 
«primogenito» (1,15b.18b); proposizioni che iniziano 
con héti en autò, «poiché in lui» (1,16.19); altre che 
iniziano con di’ aut, «per mezzo di lui» (1,16b.20). 

15 Egli è immagine del Dio invisibile 
generato prima di ogni creatura; 
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16 poiché per mezzo di lui sono state create tutte le cose, 
quelle nei cieli e quelle sulla terra, 
quelle visibili e quelle invisibili: 
Troni, Dominazioni, 
Principati e Potestà. 
Tutte le cose sono state create per mezzo di lui 
e in vista di lui. 
17 Egliè prima di tutte le cose 
e tutte sussistono in lui. 
18 Eglièilcapo del corpo, 
cioè della chiesa; 
il principio, 
il primogenito di coloro che risuscitano dai morti, 
per ottenere il primato su tutte le cose. 
19 Poiché piacque a Dio di far abitare in lui ogni pienezza (SBCei) 
20 e per mezzo di lui riconciliare a sé tutte le cose, 
rappacificando con il sangue della sua croce, 
cioè per mezzo di lui, 
le cose che stanno sulla terra e quelle nei cieli. 


15-16. La tematica è quella del ruolo di Cristo nella 
creazione, il che allude all'idea della sapienza nell’AT. 
In Pr 3,19 la sapienza è descritta come operante nella 
creazione; in Pr 8,22-31 la sapienza, creata per prima, è 
la compagna di YHWH nella sua opera (cf. Sap 7,22; 
9,2-4). immagine: Per quel che riguarda Cristo come 
immagine di Dio si veda 2 Cor 4,4; altrove Paolo parla 
dell’immagine di Cristo o di Dio che si riflette negli es- 
seri umani (Rrx 8,29 [si veda il relativo commento]; 1 
Cor 11,7; 15,49; 2 Cor 3,18). Troni, Dominazioni, Prin- 
cipati e Potestà: Queste entità create sono descritte in 
Col come esseri angelici subordinati a Cristo (questi 
termini sono usati anche in riferimento a potenze terre- 
stri [si veda il commento relativo a 2 Pr 2,10 e Gd 8])). 
Nella falsa dottrina di Colossi queste entità possono es- 
sere state concepite come rivali di Cristo o come esseri 
dotati di un potere integrativo rispetto a quello di Cri- 
sto (2,10.15). Una tale credenza emergeva da una com- 
plessa e altamente sviluppata angelologia che a quel 
tempo era largamente diffusa. Questo è l’unico punto 
del NT in cui «troni» indica una categoria di esseri an- 
gelici; gli altri termini appaiono: «dominazioni» in Ef 
1,21; «principati» in Rw 8,38 [si veda il relativo com- 
mento]; 1 Cor 15,24; Ef 1,21; «potestà» in 1 Cor 15,24; 
Ef 1,21; 2,10 (+ Teologia paolina, 82:89; si veda anche 
W. CARR, Angels and Principalities [Cambridge 1981]; 
M. BLACK, «Pasai exousiai auto bypotagesontai», Paul 
and Paulinismus [> 12) 74-82). 17. Prima di tutte le 
cose: L'inno presenta Cristo come preesistente, un altro 
riflesso della speculazione giudaico-ellenistica sulla sa- 
pienza (— Teologia paolina, 82:49-50; si veda il com- 
mento a 1 Cor 8,4-6; R.G. HAMERTON-KELLY, Pre-Exf- 
stence, Wisdom, and the Son of Man [Cambridge 
1973]). 18. i capo del corpo, cioè della Chiesa: Si veda 
anche 2,19. L'espressione redazionale «la Chiesa» tra- 
sforma l’idea di Cristo come capo del corpo cosmico in 
quella di Cristo come capo della Chiesa; e questa è una 
tematica importante in Co/ (1,24.27; 2,17.19; 3,15). La 
comunità concepita come un corpo è una tematica pre- 
sente anche negli scritti paolini indiscussi (1 Cor 6,15; 
10,16-17; 12,12-27; Riz 12,4-5 [si veda il relativo com- 
mento]), ma l’immagine di Cristo come capo del corpo 
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rappresenta uno sviluppo che va al di là dell'idea paoli- 
na (E/ 1,23; 4,15-16; 5,23; — Teologia paolina, 82:122- 
127). il principio: Potrebbe esserci qui un gioco di pa- 
role tra arché, «inizio», in riferimento alla preesistenza 
di Cristo e al suo ruolo nella creazione, e arché, «prin- 
cipato», che proclama Cristo come dominatore per ec- 
cellenza sulle entità menzionate al v. 16 (si veda 
2,10.15). primogenito di coloro che risuscitano dai morti: 
Cf. Rin 8,29; 1 Cor 15,20; Ap 1,5. 19. piacque a Dio di 
far abitare in lui ogni pienezza [ndt: nella versione in- 
glese si adotta un’altra lettura possibile, considerando 
pléròoma come soggetto]: cf. 1 Cor 8,6. Taluni esegeti 
intendono «pienezza» come «pienezza della divinità», 
sulla base di 2,9 (così RSV), ma qui «pienezza» è un 
termine usato senza alcun genitivo di qualificazione. Il 
pléròma avrebbe avuto uno specifico significato se delle 
idee gnostiche fossero state parte integrante della dot- 
trina erronea di Colossi. Nello gnosticismo il p/éromea 
rappresentava l’intero sistema di potenze celesti e di 
spirituali emanazioni che procedevano da Dio (J. ERN- 
ST, Pleroma und Pleroma Christi [Regensburg 1970]). 
20. per mezzo di lui riconciliare: Il verbo apokatalléssò 
ricorre solo in Co/ ed Ef. Paolo usa katalléssò con il 
medesimo significato in Rw 5,10; 2 Cor 5,18.19 (+ 
Teologia paolina, 82:72). 


(ALETTI, J.-N., Colossiens 1,15-20 [AnBib 91, Roma 1981]; 
BENOIT, P., «L'hymne christologique de Col 1,15-20», Chrz- 
stiantty, Judaism and Other Greco-Roman Cults [Fest. M. 
Smith, ed. J. Neusner, Leiden 1975] 1,226-263; BRUCE, FF, 
BSac 141 [1984] 99-111; DEICHGRABER, R., Gotteshvmnus und 
Christushymnus in der friiben Christenbeit [Gòttingen 1967] 
146-152; GABATHULER, Jesus Christus; KASEMANN, E., «A Pri- 
mitive Christian Baptismal Liturgy», ENTT 149-168; KEHL, 
N., Der Christusbymnus im Kolosserbrief [Stuttgart 1967]; 
NORDEN, E., Agrostos Theos [Leipzig 1913]; SCHILLE, G., 
Friibchristliche Hymnen [Berlin 1965]; VAWTER, B., CBOQ 33 
[1971] 62-81). 


14 (E) Applicazione e transizione (1,21-23). 
Questa sezione ritorna alle tematiche della preghiera 
(vv. 9-14) e dell’inno (vv. 15-20) e dimostra la loto rile- 
vanza per la comunità. 21. strazieri e nemici con la 
mente intenta alle opere cattive: Prima che il vangelo 
fosse portato alla comunità da parte di Epafra, la loro 
condizione era opposta a quella per la quale l’autore 
prega ai vv. 9-14: conoscenza, sapienza e intelligenza 
spirituale (v. 9), in contrasto con il fatto di avere avuto 
la mente concentrata nel male; portare frutto «in ogni 
opera buona» (v. 10), in contrasto con le loro opere 
cattive. 22. morte del suo corpo di carne: Si veda anche 
2,11. K.G. KUHN («New Light on Temptation, Sin, 
and Flesh in the New Testament», The Scrolls and the 
New Testament [ed. K. Stendahl, New York 1957] 
107) definisce questa espressione un /erzzinus technicus 
del giudaismo che ha il significato neutrale di un sem- 
plice corpo umano o della corporeità (cf. 1QpHab 
9,2). In Col il valore e la dignità del corpo umano di 
Gesù nella sua funzione salvifica contrastano con la 
svalutazione del corpo, che sembra essere stata una 
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parte integrante della dottrina erronea di Colossi 
(2,18.21.23), e richiamano, ancora una volta, l’impor- 
tante tematica del corpo di Cristo. per mezzo della mor- 
te: La riconciliazione mediante la morte di Gesù è un’i- 
dea ricorrente negli scritti paolini; si veda il commento 
a Rm 5,10. 23. la speranza promessa nel vangelo: Vale a 
dire, la speranza e il vangelo sono la medesima cosa (— 
6). ad ogni creatura: Il vangelo possiede un carattere 
universale, in contrasto con la riservatezza dei culti 
esoterici. lo, Paolo, sono divenuto ministro: L'autore 
deuteropaolino inserisce una nota di autenticità, com- 
pletando così la transizione alla sezione successiva, che 
tratta del ministero di Paolo (— 6). 

15 (III) Il ministero di Paolo (1,24-2,5). L'au- 
torità apostolica di Paolo è affermata prima dei princi- 
pali insegnamenti cristologici e degli avvertimenti, che 
saranno dati in 2,6-23. Come nella precedente sezione, 
questa parte della lettera ingloba delle tematiche che 
sono state presentate precedentemente (la chiesa in 
quanto corpo di Cristo; la triade di fede, speranza e ca- 
rità; sapienza, conoscenza e intelligenza) e introduce 
nuove tematiche che saranno sviluppate lungo tutto il 
resto della lettera: il mistero (1,26.27; 2,2; 4,3) e la falsa 
dottrina (2,4.8-23). 

16 (A) Le fatiche dell’Apostolo (1,24-25). 24. 
Completo nella mia carne ciò che è necessario delle soffe- 
renze di Cristo per il suo corpo: Questo è generalmente 
tradotto: «Io completo nella mia carne ciò che manca 
nei patimenti di Cristo». Gli esegeti hanno dibattutto 
due questioni: (1) il significato di completare ciò che 
manca; e (2) il significato di «patimenti di Cristo». Poi- 
ché l'inno aveva proclamato Cristo come colui nel qua- 
le ogni cosa viene riconciliata — il che è riaffermato dal- 
l’autore in 1,22 — non bisogna pensare che il v. 24 in- 
tenda dire che l’opera di Cristo sia qualcosa di insuffi- 
ciente. La parola ‘5/fpsfs, che non è mai usata per indi- 
care la sofferenza di Gesù ma è regolarmente impiegata 
per indicare le fatiche di coloro che annunziano il van- 
gelo (Rrr 5,3; 8,35; 2 Cor 1,4.8; 2,4; 4,17; 6,4; 7,4), sug- 
gerisce l’idea che queste afflizioni non siano quelle di 
Cristo, ma quelle di Paolo (Schweizer, Lindemann). 
(Un simile uso del genitivo «di Cristo» si può riscon- 
trare in 2,11, «la circoncisione di Cristo», vale a dire, 
non la circoncisione di Gesù, ma la metaforica circon- 
cisione della comunità cristiana [W.A. MEEKSs, «In One 
Body» [— 6] 217 n. 8]). Questo versetto riflette la con- 
vinzione secondo cui, coloro che annunciano il vange- 
lo, devono sopportare fatiche e afflizioni. 

17 (B) Il mistero rivelato e predicato (1,26-29). 
26. il mistero: In contrasto con «i misteri», cioè i culti 
sincretistici ellenistici o giudaici nei quali si offriva a un 
piccolo gruppo privilegiato di iniziati la conoscenza di 
segreti cosmici o religiosi, «il mistero» qui indica una 
universale rivelazione aperta a tutti, la parola di Dio, 
Cristo tra voi, la gloriosa speranza. Il mistero rappre- 
senta una idea chiave anche negli scritti della comunità 
di Qumran (ebr. e aram. rd4z; cf. Dr 2,18.19.27-30.47; 
4,6). In LQ. ràz è un mistero rivelato da Dio a determi- 
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nate persone, p. es., il Maestro di Giustizia (1QpHab 
7,1-5). Negli scritti giudaici di natura profetica, apoca- 
littica e sapienziale, il mistero è associato al momento 
in cui gli antichi profeti venivano ammessi, mediante le 
loro visioni, nell'assemblea celeste, dove erano messi a 
conoscenza dei progetti segreti di Dio sulla storia (si 
veda R.E. Brown, CBQ 20 [1958] 426-448; 40 [1959] 
70-87; J.M CASCIARO RAMIREZ, Scripta Theologica 8 
[1976] 9-56; BENOIT, «Qumran and the New Testa- 
ment» [— 12] 21-24). Il mistero si riferisce al progetto 
divino sulla storia, in contrasto al suo uso nei cosiddet- 
ti culti misterici, dove i misteri erano dei segreti cosmi- 
ci, metafisici o filosofici. 27. Dio volle far conoscere: La 
rivelazione del mistero è opera di Dio (1QpHab 7,1-5). 
la gloriosa ricchezza di questo mistero: Cf. Rm 9,23. spe- 
ranza della gloria: + 6. 28. ammonendo e istruendo: 
Qui si tratta del compito dell’apostolo, ma in 3,16 i 
membri della comunità sono invitati ad ammonirsi e 
istruirsi a vicenda. 

18 (C) Applicazione e transizione (2,1-5). 1. Vo- 
glio infatti che sappiate: Questa affermazione decisa si 
trova all’inizio della transizione al diretto confronto 
con la dottrina erronea di Colossi (cf. simili formula- 
zioni: Re 11,25; 1 Cor 10,1; 11,3; 1 7s 4,13). Questa 
sezione riprende le tematiche dell’amore (cf. 1,4.10), 
della sapienza, intelligenza e scienza (cf. 1,9), di Cristo 
come mistero di Dio, della gioia dell’apostolo (1,24) e 
della fede della comunità (1,4.23). 

19 (IV) Vita nel Corpo di Cristo: la dottrina 
(2,6-3,4). Il principale insegnamento cristologico della 
lettera (2,6-15) è seguito dalla confutazione della falsa 
dottrina di Colossi (2,16-23). Dopo una transizione (vv. 
6-8), che esorta i membri della comunità a mantenersi 
saldamente aderenti alla dottrina che essi hanno rice- 
vuta e li mette in guardia dalla minaccia dell’errore, la 
sezione cristologica fa leva sulle tematiche dell’inno (la 
pienezza della divinità che dimora in Cristo; Cristo co- 
me capo), e culmina ai vv. 11-15 nell’insegnamento sul 
battesimo, gran parte del quale è desunto da materiali 
tradizionali connessi con l’itinerario battesimale (Schil- 
le, Cannon, Lohse, Kisemann). Nello scontro con gli 
oppositori dei vv. 16-23 slogans, discipline e pratiche 
degli stessi interlocutori si confondono con la risposta 
data ad essi dall’autore. 

20 (A) La tradizione di Cristo Gesù (2,6-15). 
6. dunque: La particella ## segna la transizione, come 
anche in 2,16; 3,1.5.12. camminate nel Signore Gesù 
Cristo, come l’avete ricevuto: Il verbo paralambdnò è il 
termine tecnico che designa l’atto di ricevere una tra- 
dizione, e la scelta di questa parola qui è significativa. 
Essa segue la sezione dedicata al ministero di Paolo, la 
quale afferma l'autorità da cui essi hanno ricevuto la 
tradizione. Per di più, il contenuto della tradizione è 
Cristo Gesù il Signore, in contrasto con la tradizione 
umana degli avversari (2,8). Il risultato dell’avere rice- 
vuto la tradizione è di natura pratica: i credenti «cam- 
mineranno», vale a dire, manifesteranno nella loro 
condotta quella profonda unione che è descritta dal- 
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l'essere «in Cristo» (— 10). 8. badate che nessuno vi 
inganni: La comunità è qui avvertita del pericolo, 
mentre gli oppositori vengono definiti dal verbo raro 
sylagoghéo nei termini di persone che li «catturano» e 
li «portano via come un bottino». gli elementi del 
mondo: Il significato di stoichéia tà kosmu è parecchio 
disputato; si veda il commento a Gal 4,3. Nel sincreti- 
smo ellenistico l’espressione si riferiva a spiriti che 
erano concepiti come delle forze personali, e questo 
deve essere stato un aspetto della dottrina erronea di 
Colossi. Questi «elementi» erano visti come dei poteri 
angelici che svolgevano una qualche funzione di me- 
diazione tra Dio e il mondo e avevano un certo con- 
trollo sull'ordine cosmico (LOHSE, Le lettere ai Colos- 
sesi e a Filemone, 187-192; A.J. BANDSTRA, The Law 
and the Elements of tbe World [Kampen 1964]). In 
Col questi poteri sono posti in contrasto con Cristo. 9- 
10. ix lut: Questa frase si trova in una posizione di en- 
fasi, e in tal modo connette efficacemente la sua affer- 
mazione al contrasto, poco prima espresso, tra gli 
«elementi» e Cristo. La frase è ripetuta parecchie vol- 
te nell’insegnamento battesimale dei vv. 11-15. /4 pie- 
nezza della divinità: Mentre nell’inno si diceva sempli- 
cemente che la pienezza si era compiaciuta di dimora- 
re in Cristo, qui il termine «pienezza» viene spiegato 
come pienezza divina. voi avete in lui parte alla sua 
pienezza: In Ri 15,13 Paolo prega affinché la comu- 
nità possa essere ricolmata (nel futuro). Qui ciò per 
cui Paolo ha pregato, si è già compiuto. :/ capo: Nel- 
l’inno (1,18) Cristo è la testa del corpo, che è la chie- 
sa; qui egli è il capo di ogni Principato e Potestà. Tutti 
gli spiriti che la filosofia venerava, sono soggetti a Cri- 
sto. 11-15, È generalmente ammesso che dietro questi 
versetti ci sia un qualche genere di formulazioni inni- 
che o liturgiche (Lohse, Cannon, Schille, Martin, 
Gnilka, Kasemann). Il tema è la partecipazione alla 
morte e risurrezione di Cristo mediante il battesimo. 
Il v. 11 identifica il battesimo con la circoncisione, 
una equazione metaforica che non si riscontra altrove 
nel NT. La circoncisione è usata metaforicamente nel- 
l’AT (Dt 10,16; Ger 4,4; Ez 44,7), in LQ (105 5,5) e 
nel NT (Rw 2,28.29; Fil 3,3). La circoncisione cristia- 
na, di cui parla l’autore di Co/, non è operata dalle 
mani dell’uomo; essa consiste in un disfarsi o in uno 
spogliarsi della corporeità umana. Questa idea di uno 
«svestirsi» di qualcosa potrebbe alludere alle pratiche 
dei culti misterici, nelle quali, durante il rito dell’ini- 
ziazione, gli indumenti dell’iniziando venivano pog- 
giati in disparte (Lohse). Una cerimonia di questo ge- 
nere può avere avuto un ruolo nel rito battesimale 
(Gal 3,27 [si veda il relativo commento]). 12. con li 
infatti siete stati sepolti insieme nel battesimo, in lui 
anche siete stati insieme risuscitati per la fede: Si veda 
il commento a Rrr 6,3-6. Mentre in Rx 6,5 coloro che 
sono morti con Cristo nel battesimo, saranno nel futu- 
ro uniti a lui nella risurrezione, in Co/ questa risurre- 
zione è già avvenuta. 13. con lut Dio ha dato la vita an- 
che a vot: Un cambiamento alla seconda persona plu- 
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rale dirige l'affermazione cristologica ai membri della 
comunità, descrivendo il risultato dell’unione con Cri- 
sto, il perdono dei peccati (1,14; cf. Af 2,38, dove il 
perdono dei peccati è connesso al battesimo; si veda 
anche M/ 9,6-15 par.). 14. annullando il documento 
scritto del nostro debito, le cui condizioni ci erano sfa- 
vorevoli: Il soggetto è Dio, che ha causato l’unione 
con Cristo. Cheirographon, «documento manoscritto», 
non ricorre altrove nel NT. Tale termine introduce 
l’immagine di un debitore e di un creditore, idea fre- 
quentemente usata sia nell’AT che nel NT per descri- 
vere la relazione tra Dio e l'umanità. Potrebbe trattar- 
si di una formulazione tradizionale (Lohse), e la frase 
«le cui condizioni ci erano sfavorevoli» potrebbe esse- 
re un’interruzione redazionale, con lo scopo di foca- 
lizzare il significato della formula in rapporto alla si- 
tuazione specifica di Colossi. Le condizioni, le esigen- 
ze della filosofia, saranno prese di mira ai vv. 16 e 20. 
15. Le vigorose immagini di vittoria utilizzate in que- 
sto versetto — il disarmo di principati e potestà, il loro 
essere resi pubblico spettacolo, lo snodarsi di un cor- 
teo trionfale — richiamano le immagini bellicose del 
presagio di pericolo con cui questa sezione si era 
aperta (v. 8), e cioè che gli annunciatori di quella filo- 
sofia avrebbero potuto catturarli e portarli via come 
un bottino. 

21 (B) La tradizione umana (2,16-23). Ancora 
una volta, la particella #7, «dunque», segna la transi- 
zione ad una nuova sezione. 17. tutte cose queste che 
sono ombra delle future; ma la realtà invece è Cristo: Il 
criterio di giudizio del v. 16, l'osservanza delle prescri- 
zioni, è un'ombra di ciò che deve venire, il criterio ul- 
timo del giudizio, ovvero l’appartenenza al corpo di 
Cristo (cf. 1 Cor 13,10). Questa idea si riaggancia al v. 
19, in cui gli oppositori sono accusati di non mante- 
nersi saldamente uniti alla testa. (L'uso esplicativo del- 
la particella dé ha dei paralleli in Rw 3,22; 9,30; Fil 
2,8). La seconda metà di questo versetto è general- 
mente tradotta: «ma la sostanza (sérz4) appartiene a 
Cristo». Esso viene interpretato come un esempio del 
contrasto ombra / realtà, ben attestato negli scritti fi- 
losofici di matrice ellenistica. Potrebbe esserci qui un 
gioco su questo contrasto, ma poiché il corpo di Cri- 
sto è un tema importante in questa lettera, il significa- 
to primario di questo versetto sarebbe da cercarsi nel- 
lo sviluppo di quel tema (LAHNEMANN, Ko/osserbrief, 
135-137). Si tratta, dunque, di una vigorosa afferma- 
zione escatologica sulla comunità, che viene ulterior- 
mente elaborata in 2,19, dove si parla della crescita del 
corpo, e in 3,4, dove si dice che i credenti appariranno 
con Cristo nella gloria (cf. Rrz 5,14). 18. ressuno vi 
impedisca di insistere nell'umiltà e nella religione degli 
angeli: In 3,12 «umiltà» è una delle virtù cristiane, ma 
qui ha qualcosa a che fare con le pratiche biasimevoli 
della filosofia. Lohse traduce con «prontezza al servi- 
zio», suggerendo che il termine alluda ad un atteggia- 
mento cultuale. Esso potrebbe anche indicare il digiu- 
no o un qualche genere di umiliazione. L'umiltà era 
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una delle pratiche richieste dagli Esseni (1Q0S 2,24; 
3,8; 4,3; 5,3.25; N. KEHL, ZKT 91 [1969] 364-394). re- 
ligione degli angeli: La questione sollevata da questo 
genitivo «degli angeli» è se gli angeli siano oggetto di 
venerazione o se gli oppositori vedano se stessi uniti 
agli angeli nell’atto di rendere un culto alla divinità. 
Molti intendono questo genitivo come oggettivo e lo 
collegano all'importanza che gli esseri celesti rivestono 
nella dottrina erronea; si tratta degli spiriti degli ele- 
menti, dei principati e delle potestà. Ciò farebbe pen- 
sare che gli adepti di questa filosofia venerassero tali 
esseri. L'espressione qui è intesa come un genitivo sog- 
gettivo che si riferisce alla partecipazione al culto che 
gli angeli rendono a Dio (cf. F.O. FRANCIS, «Humility 
and Angelic Worship in Col 2:18», Conflict at Colossae 
[— 8] 163-195). A Qumran si hanno testimonianze di 
una credenza in gerarchie di angeli che adorano Dio 
(si veda C. NEWSOM, Songs of the Sabbath Sacrifice 
[HSS 27, Atlanta 1985]). Questo versetto incolpa gli 
avversari del fatto che essi si sottomettevano ad un 
certo sistema di prescrizioni, in modo tale da avere ac- 
cesso al cielo, per prendere parte al culto angelico 
(F.O. FRANCIS, LTQ 2 [1967] 71-81; C. ROWLAND, 
JSNT 19 [1983] 73-83). 20-23. Le costrizioni della filo- 
sofia contrastano con la libertà dei credenti, i quali so- 
no stati liberati dai sistemi di precetti derivanti dalle 
tradizioni umane, per il fatto di essere morti con Cri- 
sto mediante il battesimo. 

22 (C) Applicazione e transizione (3,1-4). L'ini- 
zio di una nuova sezione è segnalata di nuovo dalla 
particella #. Questi versetti compendiano gli insegna- 
menti della sezione precedente, fornendo così un fon- 
damento alle dettagliate istruzioni di natura etica che 
seguono. 1. alla destra di Dio: Questa affermazione 
dottrinale, basata su Sa/ 110,1, veniva usata nella chiesa 
primitiva per dimostrare che le promesse messianiche 
avevano avuto in Cristo il loro compimento. 3-4. Seb- 
bene la risurrezione sia già avvenuta, non sono ancora 
presenti tutte le condizioni della fine dei tempi. C'è an- 
cora un divario tra ciò che è sulla terra e ciò che è in 
cielo, e il compimento del corpo di Cristo è nascosto 
«con Cristo in Dio»; ma, alla fine, Cristo e i credenti 
appariranno nella gloria. 

23 (V) Vita nel Corpo di Cristo: la pratica 
(3,5-4,6). La sezione esortativa è una parte standard 
delle lettere del NT (+ Epistole del NT, 45:8C). Que- 
sta sezione si compone di due liste di vizi, una lista di 
virtù e un codice domestico, i cui contenuti sono pre- 
valentemente desunti da un materiale tradizionale. Le 
liste di vizi e di virtù erano comuni agli scritti filosofici 
del periodo ellenistico; liste simili ricorrono anche in 
DSS, p. es., 105 4,3-5; CD 4,17-19. Nel NT si trova un 
certo numero di esempi: per i vizi, Rw: 1,24.26.29-31; 
13,13; 1 Cor 5,10.11; 6,9.10; E/ 4,31; 5,3-5; 1 Pt 43.4; 
per le virtù, M/ 5,3-11; 2 Cor 6,6.7; Ef 6,14-17; Fil 4,8. 
Nel NT tali liste hanno un carattere generale e non so- 
no concepite per offrire specifiche istruzioni legate ai 
contesti nei quali ricorrono. 
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24 (A) Vizi (3,5-10). In Cof le liste dei vizi (vv. 
5.8) sono sistemate in un contesto escatologico (v. 6) e 
riprendono le immagini battesimali che si trovavano 
nella parte dottrinale della lettera: «mortificate», «spo- 
gliati dell’uomo vecchio», «avete rivestito il nuovo». La 
prima lista (v. 5) enumera i peccati del corpo e le pas- 
sioni, e la seconda (v. 8) include i peccati che sorgono 
nell’intelletto. A causa di questi peccati — che fanno 
parte della vecchia natura, non del corpo di Cristo — 
l’ira di Dio è imminente. 

25 (B) Virtù (3,11-17). L'esortazione alla virtù 
comincia con quella formula che W.A. Meeks definisce 
«formula di riunificazione battesimale» (cf. Gd/ 3,28; 1 
Cor 12,13; Gal 6,15; 1 Cor 15,28; Ef 1,23; si veda 
MEEKS, HR 13 [1974] 180-183) e si fonda sulla procla- 
mazione «Cristo è tutto in tutti». 

26 (C) Codice domestico (3,18-4,1). Come le li- 
ste di vizi e di virtù, il codice domestico consiste in 
esortazioni ed istruzioni di carattere generale, e si può 
riscontrare nella filosofia popolare ellenistica. Esso è 
stato incorporato nel NT in parecchi punti (Ef 
522-6,9; 1 Pe 2,13-3,7; Tt 2,1-10; 1 Tr 2,8-15; 6,1-2; 
si veda anche 1 C/em. 21,6-9; + Teologia paolina, 
82:145) ricevendo una prospettiva etica peculiarmente 
cristiana. Il codice riflette i costumi sociali del tempo e 
non è indirizzato alla situazione specifica di Colossi. I 
destinatari sono tre coppie: mogli e mariti, figli e geni- 
tori, schiavi e padroni. I membri subordinati di ciascu- 
na coppia vengono ammoniti per primi ad essere sotto- 
messi, e poi gli altri membri vengono posti davanti alle 
loro responsabilità. Tutte queste consuetudini vanno 
osservate «come si conviene nel Signore» (3,18), «ciò è 
gradito al Signore» (3,20), «nel timore del Signore» 
(3,24). W.A. Meeks vede l’inclusione di tali codici negli 
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scritti tardivi del NT come una prova del fatto che la 
parenesi deuteropaolina si occupava della struttura dei 
gruppi cristiani in una società ordinata e della famiglia 
come cellula base della missione paolina (The First Ur- 
ban Christians (New Haven 1983] 76-77.106). 


{BaLcH, D., «Let Wives Be Submissive» [SBLMS 26, Chico 
1981]; CROUCH, J.E., The Origin and Intention of the Colos- 
stans Haustafel [FRLANT 109, Gòttingen 1972]; MULLER, K., 
«Die Haustafel des Kolosserbriefes und das antike Frauenthe- 
ma», Die Frau im Urchristentum [Freiburg 1983] 263-265; 
VERNER, D.C., The Housebold of God [SBLDS 71, Chico 
1983]). 


27 (D) Applicazione e transizione (4,2-6). L'e- 
sortazione finale è quella di pregare e di essere vigilan- 
ti. Nella transizione ai messaggi finali, l’autore di Co/, 
assumendo l’identità di Paolo, chiede preghiere, fa an- 
cora riferimento al suo ministero di annunciare il mi- 
stero di Cristo, menziona la sua prigionia (4,3). 

28 (VI) Messaggi e conclusione (4,7-18). 7-9. 
Tichico e Onesimo sono mandati a Colossi per recare 
notizie e incoraggiare la comunità. 10-14. Vengono 
mandati dei saluti da parte di Aristarco, Marco il cugi- 
no di Barnaba, Gesù chiamato giusto, Epafra, Luca, il 
caro medico, e Dema. 15-16. Sono mandati dei saluti 
anche a Laodicea con la raccomandazione che le due 
chiese si scambino le lettere. 17. Un messaggio specifi- 
co è mandato ad Archippo. 18. L'autore deuteropaoli- 
no conclude con una nota finale di autenticità (cf. Gel 
6,11; 2 Ts 2,2; 1 Cor 16,21; — Epistole del NT, 45:8D). 
Le somiglianze tra questi messaggi e quelli che chiudo- 
no la lettera a Filemone suggeriscono che l’autore di 
Col possa avere imitato quella lettera autentica in que- 
sta sezione conclusiva. 
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LA LETTERA 
AGLI EFESINI 


Paul J. Kobelski 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Destinatari. Fin dal tardo secondo secolo 
la tradizione cristiana ha identificato questa lettera co- 
me indirizzata «agli Efesini» (Canone Muratoriano, 
Ireneo, Clemente Alessandrino). Sebbene la soprascrit- 
ta «agli Efesini» sia presente in tutti i manoscritti del 
NT, l’espressione «in Efeso» è assente da 1,1 in P* (il 
testo più antico di Efesini), dalla mano originale degli 
importanti codici del IV secolo, Vaticano e Sinaitico, e 
dai minuscoli 424 (corretto) e 1739. 

Le prime citazioni patristiche di E/ indicano la con- 
sapevolezza dell’assenza di «in Efeso» da 1,1 (Marcio- 
ne, Tertulliano, Origene), e BASILIO (Adv. Eunom. 
2,19) affermava che tali parole non erano riportate dai 
testi a lui noti. Marcione (secondo TERTULLIANO, Ady. 
Marc. 5,11,6) intendeva la lettera come indirizzata ai 
Laodicesi (si veda Col 4,16). 

L'assenza di «in Efeso» è meglio spiegata se Efesini 


si intende come un’enciclica, una lettera circolare de- 
stinata a parecchie chiese della provincia romana del- 
l’Asia. Questa teoria fu proposta per la prima volta dal- 
l'Arcivescovo J. Ussher nel secolo XVII. L'ulteriore as- 
sunto di Ussher, secondo cui sarebbe stato lasciato in- 
tenzionalmente uno spazio bianco nell’indirizzo di 1,1, 
per essere riempito dalla comunità che faceva uso della 
lettera, non è stato molto seguito a motivo della man- 
canza, nel mondo antico, di fenomeni paralleli in altri 
contesti. L'aggiunta dell'espressione «in Efeso» in 1,1 e 
la successiva soprascritta «agli Efesini», si possono ri- 
condurre alla particolare importanza di Efeso tra le 
chiese per le quali la lettera era stata concepita, o al- 
l’aggiunta di «in Efeso» in una copia dell’originale usa- 
ta in Efeso, oppure alla connessione tra E/ 6,21-22 e la 
notizia riportata in 2 Ty 4,12: «Ho inviato Tichico a 
Efeso». 
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3 (II) Autenticità. Dal Il al XVIII secolo l’attri- 
buzione di Efesini all’apostolo Paolo rimase largamen- 
te indiscussa. Nel tardo xvIii secolo cominciò ad essere 
contestata la paternità paolina. Tra gli autori moderni 
che sostengono la paternità paolina della lettera possia- 
mo annoverare Barth, Benoit, Bruce, Caird, Dahl (STK 
21 [1945] 85-103; TZ 7 [1951] 241-264), Foulkes, 
Percy, Rendtorff, Schlier e Zerwick. Alcuni sostenitori 
dell’autenticità specificano la loro posizione ipotizzan- 
do che un nucleo paolino della lettera sia stato allarga- 
to 0 alterato da un discepolo, da un amanuense o da 
un interpolatore (Benoit; L. CERFAUX, in Littérazure et 
théologie pauliniennes [ed. A. Descamps, RechBib 5, 
Bruges 1960] 60-71; M. GOGUEL, RHPR 111 [1935] 
254-285; 112 [1936] 73-99; A. VAN ROON, The Autben- 
ticity of Ephesians [NovTSup 39, Leiden 1974) 205- 
206; Swain). Tra coloro che sostengono la pseudonimia 
ricordiamo Allan, Beare, Conzelmann, Dahl (/DBSup), 
Dibelius, Gnilka, Goodspeed, Kasemann, Kirby, Mit- 
ton e Schnackenburg (— Epistole del NT, 45:12.15.19- 
20). La controversia sulla paternità paolina si basa sul 
contenuto, sul vocabolario e lo stile, su differenze teo- 
logiche rispetto alle lettere paoline indiscusse, su di- 
pendenze letterarie dal corpus paolino e dalla lettera ai 
Colossesi. 

4 (A) Contenuto. Il fatto che Paolo sia menzio- 
nato come l’autore della lettera (1,1; 3,1) e che ci siano 
dei riferimenti alle sue personali esperienze, sono ele- 
menti che vanno giudicati sullo sfondo di ciò che si co- 
nosce della pseudonimia nell’antichità (si veda K. 
ALAND, JTS 12 [1961] 39-49; B.M. METZGER, JBL 91 
[1972] 3-24; si veda anche GNILKA, Epbeserbrief, 20-21 
e 20 n. 3). Inoltre, ci sono delle affermazioni nella lette- 
ra, come ad esempio «avendo avuto notizia della vostra 
fede» (1,15) e «penso che abbiate sentito parlare del 
ministero... a me affidato» (3,2), che fanno pensare ad 
un uditorio che non aveva una conoscenza diretta della 
predicazione di Paolo (si veda anche 3,5; 4,21). 

5 (B) Vocabolario e stile. La frequenza di 4- 
pax legomena in Efesini non è inconsueta se paragonata 
a quella che si riscontra nelle indiscusse lettere paoline 
di una certa lunghezza (PN. HARRISON, The Problem 
of the Pastoral Epistles [London 1964] 20-48). Più si- 
gnificativi sono termini come fà epurdnia, «regioni ce- 
lesti» (1,3.20; 2,6; 3,10; 6,12), accanto a un termine di 
più consueto uso paolino come dor urandi, «i cieli»; 
didbolos, «diavolo» (4,27; 6,11), al posto del paolino sa- 
tanés; parole che ricorrono negli scritti tardivi del NT e 
in quelli dei primi Padri della chiesa (p. es., 450414, ho- 
siòtés, politétia; si veda SCHNACKENBURG, Der Brief, 22 
e n. 19; KOMMEL, INT 358); e parole come wrystérion, 
oikonomia e pléroma, che ricorrono con significati di- 
versi da quelli attestati nelle lettere paoline indiscusse. 
La lettera è caratterizzata da periodi lunghi e complessi 
(1,3-4.15-23; 2,1-7; 3,1-9; 4,1-6; 5,7-13), da una abbon- 
danza di frasi relative intrecciate e costrutti participiali 
(p. es., 1,3-14; 2,1-7), dalla connessione di sinonimi 
mediante il caso genitivo (p. es., eudokian tà thelimatos 
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(1,5); ex 6 krdtei tés ischyos autà [6,10]). Molte di 
queste caratteristiche di vocabolario e di stile possono 
essere paragonate a dei casi isolati negli scritti paolini 
indiscussi (PERCY, Probleme, 19-35), ma non vi è alcu- 
na lettera indiscussa che sia caratterizzata da così nu- 
merose peculiarità verbali e stilistiche. 
6 (C) Differenze teologiche. 

(a) LA CHIESA. In Efesini la chiesa è concepita 
come una realtà universale, cosmica nell’estensione e 
nell’influenza, che racchiude tutta la creazione (1,21- 
23; 3,9-11), mentre nelle lettere paoline indiscusse pre- 
domina la visione della chiesa come comunità locale (si 
veda 1 Cor 1,2; Gal 1,2; Fix 2; per una più larga com- 
prensione di chiesa si veda invece 1 Cor 12,28; 15,9; 
Gal 1,13). In E/la chiesa è edificata «sopra il fonda- 
mento degli apostoli e dei profeti», una posizione che 
richiederebbe una maggiore distanza dalla prima gene- 
razione dei responsabili della chiesa, di quanto non 
fosse possibile a Paolo; in 1 Cor 3,11 Cristo è identifi- 
cato come l’unico fondamento della chiesa. La com- 
prensione che Ef ha di Cristo come capo della chiesa, 
la quale è il suo corpo (1,22-23; 5,23), è uno sviluppo 
significativo che va al di là dell'immagine di diverse 
membra connesse per formare il corpo di Cristo, quale 
si ha in 1 Cor 12,31 e Rrx 12,4-8. 
7 (b) I GENTILI. Le polemiche circa l’ammissio- 
ne dei Gentili nella comunità cristiana non rappresen- 
tano una preoccupazione per l’autore di E/. Egli non 
considera la conversione dei Gentili come un mezzo 
per rendere geloso Israele, così che un giorno l’intero 
Israele possa essere reintegrato nella sua legittima posi- 
zione (Rrx 11; — Teologia paolina, 82:43). Al posto di 
questa futura speranza della reintegrazione di Israele, 
si trova in E/ che Giudei e Gentili sono stati riconciliati 
«tutti e due con Dio in un solo corpo, per mezzo della 
croce» (2,16), divenendo «dei due, un solo uomo nuo- 
vo» (2,15) adesso che è stato abbattutto «il muro di se- 
parazione che era frammezzo, cioè l’inimicizia» (2,14). 
8 (c) EscaToLOGIA. In E/ non ci sono espliciti 
riferimenti all’attesa della parusia, né all'imminente fi- 
ne del mondo. L'enfasi è sul momento presente, nel 
quale i cristiani partecipano della risurrezione; Dio li 
«ha fatti rivivere», li ha «risuscitati» e li «ha fatti sedere 
nei cieli, in Cristo Gesù» (2,5-6). Per essi è previsto an- 
che un lungo futuro nella vita della chiesa (2,7; 3,21). 
Nelle lettere paoline indiscusse i cristiani sono conside- 
rati partecipi della morte di Cristo, ma la loro parteci- 
pazione alla risurrezione è ancora una speranza incom- 
piuta (Rx 6,5; Fil 3,10-11; — Teologia paolina, 82:46- 
47.58-60). 
9 (d) IL MATRIMONIO. L'immagine della chiesa 
come sposa di Cristo e l’altra concezione del matrimo- 
nio che si riscontrano in E/ formano un contrasto con 
la presentazione del matrimonio in 1 Cor 7,8-9.25-40. 
10 (D) Relazione con Colossesi. Delle similitu- 
dini verbali e strutturali si evidenziano nell’indirizzo 
(Ef 1,1-2; Col 1,1-2), nel rendimento di grazie (Ef 
1,15-17; Col 1,3-4.9-10), e nella conclusione (Ef 6,21- 
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22; Col 4,7-8). Determinati elementi dottrinali e pare- 
netici vengono sviluppati in dipendenza dal pensiero 
di Cofl: la risurrezione con Cristo (E/ 2,5-6; Col 2,12- 
13); la deposizione della vecchia natura e l'assunzione 
della nuova (E/ 4,17-24; Col 3,5-15); un culto celebra- 
to nella pienezza dello Spirito (Ef 5,17-20; Col 3,16- 
17); il codice domestico (E/ 5,22-25; 6,1-9; Col 
3,18-4,1); la necessità di una incessante preghiera (Ef 
6,18; Col 4,2); la richiesta di preghiera per il predica- 
tore (E/ 6,19; Col 4,3). Molte delle similitudini verbali 
ricorrono in sezioni di Efesini che non hanno paralleli 
tematici in Co/ (p. es., nella benedizione [haghius kdi 
amomus: Ef 1,4; Col 1,22]; nella sezione sulla riconci- 
liazione di Giudei e Gentili in Cristo [l’uso di apallo- 
tri6ò in Ef 2,12 e Col 1,21, e di apokatalléssò in Ef 2,16 
e Col 1,20.22]). 

Tuttavia, la relazione verbale non può nascondere le 

differenze di prospettiva. Il nucleo dottrinale di E/ è 
l’ecclesiologia, non la cristologia come in Col. Questa 
differenza può essere riscontrata non soltanto nella ric- 
ca simbologia usata a proposito della chiesa, ma anche 
nella maniera distintiva con cui in E/ vengono applicati 
alla chiesa dei termini che hanno un significato cristo- 
logico, come rystérion, e pléroma. Parimenti, nella pa- 
renesi di E/ l’enfasi è trasferita dall’esortazione ad una 
condotta «celeste» (in quanto contraria alla condotta 
«terrestre»), a quella di una condotta che si distingua 
dallo stile del mondo pagano (E/ 4,17-19; 5,7-8; cf. Col 
3,1-2.5; si veda SCHNACKENBURG, Der Brief, 28). L’au- 
tore di E/ ha usato Co/ come una fonte per la composi- 
zione della propria lettera, ma con libertà; egli ha inol- 
tre sviluppato le sue tematiche indipendentemente, in- 
troducendovi delle idee che le rendessero idonee ai 
suoi obiettivi. 
11 (III) La questione dell’autore. Queste consi- 
derazioni (+ 4-10) offrono argomentazioni a favore di 
una composizione deuteropaolina di questa lettera. L'i- 
potesi secondo cui le molte differenze nello stile e nella 
teologia riflettano lo sviluppo del pensiero di Paolo ne- 
gli anni più maturi della sua esistenza, pone dei proble- 
mi: essa non rende ragione del tempo in cui una tale 
evoluzione avrebbe dovuto aver luogo e non considera 
il fatto che la lettera sembra rivolgersi al passato, verso 
una precedente e venerata generazione di apostoli (tra 
cui anche Paolo) e profeti, i quali avevano gettato le 
fondamenta della famiglia di Dio che sarebbe vissuta 
nel periodo post-paolino (2,20; 3,2-11; 4,11-14). 

L'autore deuteropaolino di E/ era del tutto versato 
nella letteratura paolina. Vi sono chiare reminiscenze 
paoline lungo tutta la lettera agli Efesini (cf. E/ 2,8 e 
Rm 3,24; Ef 2,17-18; 3,11-12 e Rex 5,1-2; Ef 4,28 e 1 
Cor 4,12; Ef 3,14; 4,5 e 1 Cor 8,5-6; si veda MITTON, 
The Epistle, 120-133). Come l’autore di Co/, anche 
l’autore di E/ può aver fatto parte di una scuola paoli- 
na (a Efeso?) permeata dal pensiero di Paolo e consa- 
pevole delle tradizioni liturgiche, parenetiche e cate- 
chetiche quali si erano sviluppate, durante il periodo 
post-paolino, nelle aree della missione paolina. 
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12 (IV) Interpretazione della lettera. H. Schlier 
ed E. Kisemann sono stati gli iniziatori del moderno 
dibattito circa l’interpretazione gnostica di Efesini. Essi 
considerarono il suo linguaggio come il riflesso di un 
mito gnostico precristiano dell’uomo celeste che di- 
scende sulla terra per redimere se stesso e coloro che 
gli sono associati. Il problema che si ha con le varie 
forme di teorie gnostiche è la difficoltà di dimostrare 
che un pensiero gnostico così elaborato, e in modo 
particolare il mito del redentore, esistesse già prima del 
Il secolo (si veda H. SCHLIER, Christus und die Kirche 
im Epheserbrief [Tùbingen 1930]; ma le sue concezioni 
precedenti vengono modificate in La /estera agli Efesini 
[Brescia 1973*]) 17-23, specialmente in 19 n. 1, dove 
egli qualifica la sua comprensione degli elementi gno- 
stici mediante il dualismo di Qumran; E. KASEMANN, 
Leib und Leib Christi [BHT 9, Tiibingen 1933]; A. 
LINDEMANN, Die Aufhebung der Zeit [Giitersloh 
1975]). La lettera agli Efesini è stata anche interpretata 
come un documento rappresentativo del protocattoli- 
cesimo. E. Kisemann, in particolare, ha sostenuto una 
visione negativa del protocattolicesimo, secondo cui Ef 
— accanto ad altri scritti come Lc-Ar7, le lettere Pastora- 
li, la lettera di Giuda e la seconda lettera di Pietro — 
rappresenterebbe una regressione nella teologia del 
NT, caratterizzata da una chiesa universale e astratta 
che è oggetto della sua stessa teologia, dalla scomparsa 
dell’attesa di una fine imminente, da un’enfasi sulla 
struttura della chiesa e sull’autorità a scapito dell’ispi- 
razione e del carisma, e da un particolare accento sul- 
l’ortodossia e sul sacramentalismo. Delle valutazioni 
maggiormente positive sul protocattolicesimo di Ef si 
trovano in H. MERKLEIN, Christus und die Kirche 
(Stuttgart 1973); JT.H. ELLIOTT, CBQ 31 (1969) 213- 
223, e J. GAGER, Kingdom and Community (En- 
glewood Cliff 1975) 66-92. 


(HARRINGTON, D.J., «Ernst Kisemann on the Church in the 
New Testament», Light of AÎl Nations [GNS 3, Wilmington 
1982]; «The ‘Early Catholic” Writings of the New Testament», 
ibid., 61-78; KASEMANN, E., «Paul and Early Catholicism», 
NTOQT 236-251; «Ephesians and Acts», SILA 288-297). 


Studi recenti su E/ hanno messo in evidenza le sue 
connessioni con il mondo del giudaismo ellenistico e, 
in particolare, il suo stretto contatto con un genere di 
giudaismo rappresentato da DSS. Idee come la visione 
del mondo di E/, l’uomo cosmico, la speculazione sul 
légos e la sacralità del matrimonio si possono anche 
mettere in relazione con le speculazioni filosofiche pre- 
sentate da Filone Alessandrino (si veda p. es. GNILKA, 
Epheserbrief, 38-45 .63-66.122-128.290-294; si veda an- 
che C. COLPE, «Zur Leib-Christi-Vorstellung im Ephe- 
serbrief», Judentum - Urchristentum - Kirche [Fest. J. 
Jeremias, ed. W. Eltester, 2* edizione, Berlin 1964]; H. 
HEGERMANN, Die Vorstellung vom Schòpfungsmittler 
im hellenistischen Judentum und Urchristentum (TU 
82, Berlin 1961]). Parimenti non è sfuggito il contribu- 
to offerto da LQ nel processo di chiarificazione del lin- 
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guaggio di Ef (GNILKA, Epbeserbrief, 123-125.127-129; 
K.G. KUHN, «The Epistle to the Ephesians in the Light 
of the Qumran Texts», Paul and Qumran [ed. J. 
Murphy-O’Connor, Chicago 1968] 115-131; F. Mus- 
SNER, «Contributions Made by Qumran to the Under- 
standing of the Epistle to the Ephesians», Paul and 
Qumran, 159-178). Anche negli anni recenti è stata 
prestata un’attenzione maggiore alla varietà delle tradi- 
zioni liturgiche e catechetiche usate dall’autore di Ef. Il 
riconoscimento di una tale varietà di tradizioni — paoli- 
na, colossese, veterotestamentaria, giudaica, liturgica, 
catechetica — ha portato E. Kasemann a questa descri- 
zione di Efesini: si tratta di «un mosaico composto da 
elementi sia ampi che minuscoli desunti dalla tradizio- 
ne, dove l’abilità dell'autore consiste principalmente 
nella selezione e nell’ordinamento del materiale» 
(«Ephesians and Acts» 288; si veda anche M. BARTH, 
NTS 30 [1984] 3-25; A.T. LINCOLN, JSNT 14 [1982] 
16-57). 

13 (V) Data e scopo. Il fatto che l’autore utilizzi 
le lettere autentiche di Paolo insieme a Co/ fa pensare 
ad una data tardiva del primo secolo (80-100 d.C.), do- 
po che la raccolta degli scritti paolini in un corpus era 
stata compiuta. 

Sebbene la lettera agli Efesini possegga gli elementi 
strutturali di una lettera (— Epistole del NT, 45:6.8), 
essa è in realtà un discorso teologico indirizzato a pa- 
recchie chiese (probabilmente nell'Asia Minore, a mo- 
tivo della sua relazione con Col). Il discorso richiama 
alla mente dei lettori, con termini tratti dalle tradizioni 
catechetiche e liturgiche ad essi familiari, l'esaltazione 
di Cristo e della chiesa al di sopra di tutte le potenze 
terrestri e celesti, e la riconciliazione di Giudei e Gen- 
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tili nella chiesa sotto la suprema autorità di Cristo; essi 
vengono così esortati a manifestare la loro unità me- 
diante una condotta appropriata. 

14 (VI) Struttura. La prima metà della lettera 
(1,3-3,21) è strutturata come una lunga preghiera di 
intercessione, secondo un modello che può essere ri- 
scontrato nella letteratura devozionale giudaica e del 
cristianesimo primitivo: benedizione, rendimento di 
grazie, preghiera di intercessione, dossologia conclusi- 
va (GNILKA, Epbeserbrief, 26-27; DAHL, IDBSup 268- 
269). La seconda metà (4,1-6,20) esorta i cristiani ad 
un comportamento che sia conforme al loro stato di 
glorificazione in quanto figli della luce e membri della 
chiesa, famiglia di Dio e sposa di Cristo. 


(I) Introduzione: Indirizzo e saluto (1,1-2) 
(II) Parte prima: Il progetto di Dio, rivelato e compiuto 
(1,3-3,21) 
(A) Benedizione (1,3-14) 
(B) Rendimento di grazie e preghiera di intercessione 
(1,15-23) 
(C) Un tempo morti, adesso viventi con Cristo 
(2,1-10) 
(D) Unione di Giudei e Gentili (2,11-22) 
(E) Paolo come interprete del mistero rivelato (3,1-13) 
(F) Preghiera (3,14-19) 
(G) Dossologia conclusiva (3,20-21) 
(III) Parte seconda: Esortazioni ad una degna condotta 
(4,1-6,20) 
(A) Unità e diversità nella chiesa (4,1-16) 
(B) La condotta dei cristiani e quella dei pagani 
(4,17-5,20) 
(C) Codice di comportamento per la famiglia di Dio 
(5,21-6,9) 
(D) La vita cristiana come lotta contro il male (6,10-20) 
(IV) Conclusione: Notizie personali e benedizione 
(6,21-24) 


COMMENTARIO 


15 (I) Introduzione: Indirizzo e saluto (1,1-2). 
L'identificazione del mittente con la persona di Paolo, 
in questa lettera composta sotto uno pseudonimo, rap- 
presenta l’anello di congiunzione tra la sua autorità e la 
sua presenza, e la generazione post-paolina. L'indirizzo 
e il saluto seguono il modello consueto (+ Epistole del 
NT, 45:6.8A). 1. ai santi, credenti in Cristo: L'autore si 
rivolge ai lettori con l'appellativo di «santi» (una defi- 
nizione usata lungo tutta questa lettera [1,4.15.18; 
2,19; 3,8.18; 4,12; 5,3; 6,18] e nelle lettere paoline [p. 
es., Rra 1,7; 1 Cor 1,2; 6,2]) e credenti (cf. 1,15). La lo- 
ro identificazione come santi li rende non soltanto 
membri del popolo santo di Dio, ma suggerisce anche 
la loro partecipazione all'assemblea celeste, un tema 
che verrà sviluppato più avanti in E/ (si veda il com- 
mento a 1,18). L'omissione di ex Ephésò è sostenuta da 
importanti manoscritti, il che lascia una costruzione al- 
quanto maldestra (+ 2), e perfino la sua presenza do- 
po #dis haghiois sarebbe inconsueta, perché in questo 


caso l’espressione seguente &é? pistdis sembrerebbe 
identificare un gruppo distinto dai «santi». La propo- 
sta secondo cui sarebbe stato lasciato uno spazio libero 
dopo ‘dis baghioîs, per essere occupato dal nome della 
comunità che faceva uso della lettera, ancora non risol- 
ve il problema sintattico. 


(Best, E., «Ephesians 1.1 Again», Paul and Paulinism (Fest. 
C.K. Barrett, edd. M.D. Hooker —- S.G. Wilson, London 
1982] 273-279; DAHL, N., «Adresse und Proòmium», TZ 7 
[1951] 241-264; LINDEMANN, A., «Bemerkungen zu den 
Adressaten und zum Anlass des Epheserbriefes», ZNW 67 
[1976] 235-251). 


16 (II) Parte prima: Il progetto di Dio, rivelato 
e compiuto (1,3-3,21). 

(A) Benedizione (1,3-14). Il rendimento di 
grazie è preceduto da una grande benedizione (cf. 1 
Cor 1,3-7; + Epistole del NT, 45:8B). La benedizione 
è una elaborazione dell’autore, reca gli echi di espres- 
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sioni tratte da Co/, e annuncia le tematiche che saranno 
sviluppate nella prima metà di E/ (P.T. O’'BRIEN, NTS 
25 [1978-1979] 504-516). I tentativi di distinguere la 
disposizione delle strofe dal punto di vista formale, 
non sono stati soddisfacenti (Dibelius, Schille). Lo stu- 
dio comparato della benedizione e delle Hédayét di 
Qumran, nelle quali si riscontrano delle similitudini di 
linguaggio, contenuto e struttura, si è rivelato un ambi- 
to di indagine più proficuo (J.T. SANDERS, ZNW 56 
[1965] 215-232, in particolare 227-228). 3. benedetto 
sta: La benedizione si apre con una formula nota all’AT 
e comune alle preghiere del giudaismo e del cristianesi- 
mo primitivo (cf. T5 13,1; 10H 7,20; 10,14; 1 Pr 1,3). 
con ogni benedizione spirituale: Cf. 1QSb 1,5. in Cristo: 
Questa espressione importante ricorre frequentemente 
lungo tutta la lettera (in varie forme, ex 4426, ex bé) in 
contesti che si riferiscono all’unità di Giudei e Gentili 
(p. es., 2,15; 3,12). J. ALLAN (NTS 5 [1958-1959] 54- 
62) ha sostenuto che ew Christò sia da intendere in Ef 
in senso strumentale piuttosto che nel suo tipico signi- 
ficato paolino di incorporazione a Cristo (+ Teologia 
paolina, 82:121). mei cieli: L'espressione greca er /ofs 
epuranicis si può anche tradurre «tra gli esseri celesti»; 
il suo significato spaziale che si evidenzia altrove in Ef 
(1,20; 2,6; 3,10; 6,12) suggerisce che anche qui abbia 
una valenza locale. Si tratta di una espressione profon- 
damente caratteristica di Ef, e introduce il tema dell’u- 
nione del mondo celeste col mondo terrestre. 4. perché 
ci ha scelti: La congiunzione comparativa ka/h6s è usa- 
ta in senso causale (BDF 453.2) all’inizio della enume- 
razione delle ragioni per benedire Dio. Il motivo del 
popolo scelto da Dio è ricavato dall’AT (p. es., Di 14,2; 
— Pensiero dell’AT, 77:81) e largamente sviluppato dal 
giudaismo precristiano (1QH 13,10; 15,23; 1Q0S 1,4; 
11,7; 10Sb 1,2; 10M 10,9). santi e immacolati: C£. Col 
1,22. La medesima espressione è usata in 5,27 per de- 
scrivere la sposa senza macchia di Cristo, la chiesa, pu- 
rificata nel battesimo. Tali termini in Ef si riferiscono 
alle qualità morali della santità e della purezza esigite 
dalla condizione di eletti di Dio. Nella comunità di 
Qumran, l'esigenza di essere senza difetti fisici era det- 
tata dal fatto «della presenza degli angeli nell’assem- 
blea» (1QSa 2,8-9). Una tale concezione si connette al 
pensiero di Ef, che mette in rilievo anch'esso il coinvol. 
gimento della chiesa nella dimensione celeste (2,6; 
3,10). 5. predestinandoci ad essere suoi figli adottivi: L'e- 
spressione ex 4gdpé si può considerare sia come aper- 
tura del v. 5 che come conclusione del v. 4. Come con- 
clusione del v. 4 si connette in maniera integrante con 
«santi e immacolati al suo cospetto». Se invece si con- 
nette all’inizio del v. 5 con «predestinandoci», l’accen- 
to si sposta sull'amore di Dio, e si crea al tempo stesso 
un chiaro parallelismo rispetto al v. 9: «con ogni sa- 
pienza e intelligenza egli ci ha fatto conoscere». L'idea 
di predestinazione non è estranea al pensiero di Paolo 
(si veda Rrx 8,28-29 e relativo commento) e si riscontra 
anche in LQ (p. es., 1QH 15,14-17; cf. 1Q$ 3,15-18 
per l’idea che Dio ha determinato il destino di tutti 
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mediante il suo progetto immutabile). figli adottivi: Per 
il fatto di essere associati a Cristo e alla chiesa, i cristia- 
ni sono membri della famiglia di Dio (si veda Ray 8,14- 
17 e relativo commento). bereplacito: Cf. CD 3,15. 6. 
nel suo Figlio diletto: L'identificazione di Cristo col 
prediletto di Dio richiama la scena del battesimo nella 
narrazione dei vangeli, in cui la voce che risuona dal 
cielo definisce Gesù come ho agapétos (Mc 1,11 e par.). 
È da notare ancora l’uso di eudokéò («compiacersi») 
nella narrazione battesimale e di eudokia, termine ana- 
logo, nel v. 5. 

17 7. la redenzione mediante il suo sangue: C£. 
Col 1,14.20. La redenzione e il perdono sono possibili 
grazie alla morte di Cristo, nella quale i cristiani ven- 
gono innestati attraverso il battesimo. La menzione ai 
vv. 5-7 dell’adozione a figli, del Figlio diletto, del bene- 
placito, del perdono delle trasgressioni, e il successivo 
riferimento al suggello dello Spirito (1,13) fanno pen- 
sare ad una dipendenza dalle tradizioni battesimali. Le 
risonanze battesimali, che emergono lungo tutta la let- 
tera, hanno condotto N. Dahl a formulare l’ipotesi che 
lo scopo di E/ fosse quello di richiamare alla memoria 
dei nuovi convertiti le implicazioni del loro battesimo 
(TZ 7 [1951] 241-264). Egli ha definito la lettera come 
una andmnesis (rimembranza) e una pardklésis (esorta- 
zione) battesimali (Zur Auferbauung des Leibes Christi 
(Fest. P. Brunner, Kassel 1965] 64). la ricchezza della 
sua grazia: L'equivalente ebraico di questa frase ricorre 
frequentemente in LQ in varie forme (p. es., 10 4,4; 
1QH 1,32). 8-9. con ogni sapienza e intelligenza: Si ve- 
da il commento al v. 5. Sapienza e intelligenza sono 
qualità divine che stanno alla base della rivelazione del 
mistero della volontà di Dio. Non è comunque impos- 
sibile costruire queste parole in connessione con l’e- 
spressione precedente: «l’ha abbondantemente riversa- 
ta su di noi», come fa NEB, e considerare entrambe 
come qualità umane donate secondo «la ricchezza del- 
la sua grazia». Ef 3,10 spinge ad interpretarle come 
delle qualità divine, per il fatto di connettere esplicita- 
mente la sapienza di Dio con la rivelazione (gworisthé) 
del mistero all'umanità e alle potenze celesti. 9. il r25- 
stero della sua volontà: Il contenuto del mistero in Ef 
ha una valenza ecclesiologica: in 1,10 si riferisce alla ri- 
capitolazione in Cristo di tutte le cose a favore della 
chiesa (1,22-23); in 3,4-6 si riferisce alla unione di 
Gentili e Giudei nella chiesa; in 5,32 si riferisce all’in- 
terpretazione di Ger 2,24 come l’unione di Cristo e 
della chiesa. Lo specifico retroterra per la comprensio- 
ne del wystérion in Ef è rappresentato dalla credenza 
del giudaismo della tarda antichità, secondo cui ogni 
cosa si muove conformemente ai misteri di Dio (R.E. 
Brown, The Semitic Background of the Term «My- 
stery» in the New Testament [FBBS 21, Philadelphia 
1967)). Il Dio della conoscenza coordina l’esistenza di 
tutte le cose, perché il corso inalterabile degli eventi è 
stato da lui decretato fin da tutta l’eternità (1QS 3-4, 
in particolare 3,9-10). Non soltanto il mondo umano 
(1QH 1,15) ma anche il regno angelico (1QM 14,14) e 
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quello cosmico (1QH 1,11-15) sono stati determinati 
da lui. Questi misteri sono stati rivelati a interpreti pri- 
vilegiati (IQH 1,21; 1QpHab 7,4-5; cf. Ef 3,4-6; — 
Teologia paolina, 82:33-34). 10. i/ disegno: In Col 1,25 
oikonomia si riferisce all’autorizzazione o all'ufficio di 
Paolo di predicare il vangelo; qui in Ef, il termine de- 
scrive le disposizioni o le misure che realizzano il pia- 
no di Dio di ricapitolare ogni cosa in Cristo. In Col 
1,19; 2,19, pléroma si riferisce alla pienezza della divi- 
nità; qui in E/ tale termine identifica il tempo in cui i 
disegni eterni di Dio vengono realizzati e portati a 
compimento. ricapitolare in Cristo tutte le cose: L'ab- 
braccio cosmico di Cristo, che racchiude realtà celesti 
e terrestri, costituisce il punto di arrivo del progetto 
eterno di Dio. Ogni realtà trova il suo significato e la 
sua completezza in Cristo. 11-14. L'autore descrive il 
posto occupato nel progetto di Dio dai destinatari del- 
la lettera, i quali sono beneficiari del disegno di Dio in 
Cristo. La sezione è composta facendo uso di parole e 
di frasi tratte da Co/ 1,3-14: «sorte», «speranza», «pa- 
rola di verità», «vangelo», «volontà», «gloria», «reden- 
zione». Il contrasto che in questi versetti si determina 
con l’uso dei pronomi «noi» e «voi», è stato interpreta- 
to in riferimento ai Giudei («noi») e ai Gentili («voi»). 
Se questo fosse vero, la frase bemzds... proélpikbtas en 
t6 Christò del v. 12 dovrebbe essere tradotta: «Noi che 
abbiamo sperato nel Messia [prima dei Gentili, o in 
anticipo rispetto alla venuta di Cristo]». È anche pos- 
sibile interpretare «noi» in riferimento ai cristiani, e 
«voi» in riferimento ai destinatari della lettera. In que- 
sto caso, proé/pikétas potrebbe essere tradotto: «Noi 
che abbiamo posto la nostra speranza [o la nostra rea- 
lizzazione] in Cristo» (BAGD 705). Quest'ultima in- 
terpretazione di «noi» e «voi» è sostenuta dalla prima 
parte dell’inno, che usa béwméis per riferirsi a tutti i cri- 
stiani. Per di più, l’autore di E/ include certamente i 
Gentili tra coloro che sono «stati fatti anche eredi... 
predestinati secondo il piano» di Dio. 

18 11. siamo stati fatti anche eredi, essendo stati 
predestinati: Si veda il commento a 1,5. Il verbo k/érd6, 
tradotto qui con l’idea dell’essere divenuti eredi, ri- 
chiama l’identificazione, ricorrente in LQ, dei figli del- 
la luce come appartenenti all’eredità di Dio (p. es., 
15 2,2; 1QM 1,5; cf. E/5,8). C'è uno stretto paralleli 
smo in QH 3,22-23: «Tu hai decretato un eterno desti- 
no per gli esseri umani... perché essi possano lodare in- 
sieme il tuo nome nella gioia». 13. dopo aver ascoltato... 
e avere in esso creduto, avete ricevuto il suggello dello 
Spirito: Questa sequenza di verbi riflette i resoconti di 
missione come quelli che troviamo in A 8,12-17; 
10,34-48; 19,2. La connessione che questi termini sta- 
biliscono tra l'atto di credere, la ricezione dello Spirito 
santo e il battesimo, sottolinea le allusioni battesimali 
che caratterizzano questa parte della benedizione. L'i- 
dea di essere segnati dallo Spirito Santo, «caparra della 
nostra eredità», ricorre soltanto in 2 Cor 1,22. In quan- 
to caparra della nostra futura eredità il suggello dello 
Spirito fa della salvezza una realtà presente. 14. ir atte- 
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sa della completa redenzione dî coloro che Dio si è acqui- 
stato: Il significato della frase greca del testo originale 
non è così facile a determinarsi. Il termine apo/$trosis 
può essere usato nel senso di «riacquistare» una pro- 
prietà confiscata, e può essere un riferimento alla li- 
bertà dagli spiriti del male (si veda E/ 2,2-3), ottenuta 
mediante la morte di Cristo. 


(CAMBIER, J., «La bénédiction d’Ephésiens 1,3-14», ZNW 54 
[1963] 58-104; COUTTS, J., «Eph. 1:3-14 and 1 Pet. 1:3-12», 
NTS 3 [1956-1957] 115-127; DEICHGRABER, R., Gottesbymnus 
und Christusbymnus in der friiben Christenheit [GSttingen 
1967] 146-152; LYONNET, S., «La bénédiction de Éph 1:3-14 
et son arrière-plan judaique», À li rencontre de Dieu (Fest. A. 
Gelin, Le Puy 1961] 341-352; MAURER, C., «Der Hymnus von 
Eph 1 als Schliissel zum ganzen Briefe», Ev7T 11 [1951-1952] 
151-172; ScHILLE, G., Frihchristliche Hymnen [Berlin 1965] 
65-73). 


19 (B) Rendimento di grazie e preghiera di in- 
tercessione (1,15-23). Il rendimento di grazie e l’inizio 
della preghiera (vv. 15-16) sono stati composti ad imita- 
zione di Fr 4-5 (cf. Col 1,3-4.9-10). La parte restante 
della preghiera accosta liberamente il vocabolario della 
benedizione di Co/ e quello di Ef (cf. Ef 1,18 e Col 
1,12.27; E/ 1,20 e Col 2,10.12; E/ 1,21 e Col 1,16; Ef 
1,22-23 e Col 1,18-19.24), ma assume anche idee tratte 
dai Sa/ 110 e 8 per formulare precise affermazioni circa 
l'esaltazione di Cristo e della chiesa. 18. fra i santi: In 
Ef il termine baghfoi può riferirsi alla comunità terre- 
stre (1,1.15) oppure all’assemblea celeste (si veda P. BE- 
NOIT, «Hagtot en Colossiens 1:12», Paul and Paulinism 
[— 15] 83-101). Qui il riferimento è agli angeli, con i 
quali l'assemblea terrestre è stata riunita in Cristo. 
Questo pensiero ha stretti paralleli in LQ (1QSb 
3,25-4,26; 1QH 3,21-23). 19. la straordinaria grandezza 
della sua potenza: CÉ. 1Q0H 4,32; 10S 11,19-20. 20-23. 
La potenza di Dio si è rivelata nella risurrezione e 
ascensione di Cristo, e nella sua esaltazione al di sopra 
di tutte le potenze angeliche. L'autore utilizza delle an- 
tiche formule di fede che coglievano l'evento Cristo nei 
termini di $4/ 110,1 e 8,7, per rendere noto nei lettori il 
destino di gloria al quale essi sono stati chiamati in Cri- 
sto. 21. al di sopra di ogni principato...: Si veda il com- 
mento a Col 1,15-16. 22. lo ha costituito su tutte le cose 
a capo della Chiesa: L'autore annuncia un'importante 
metafora che pervaderà questa lettera: Cristo è il capo 
del corpo, cioè la chiesa. Questa idea rappresenta uno 
sviluppo del concetto paolino delle molte e diverse 
membra che formano il corpo di Cristo (1 Cor 12,12- 
17; — Teologia paolina, 82:122-127). La chiesa è la be- 
neficiaria del progetto onnicomprensivo di Dio, e, in 
qualità di beneficiaria della sua signoria su tutte le cose 
e su tutte le potenze angeliche, la chiesa — il corpo di 
Cristo — condivide la sovranità del capo. 23. :/ suo cor- 
po, la pienezza di colui che si realizza interamente in tut- 
te le cose: Il participio pléruménu può essere inteso sia 
in senso passivo («colui che è riempito»), sia in senso 
medio («colui che riempie»). Alla luce di E/4,10 («per 
riempire tutte le cose») sembra più logico tradurre que- 


Religione in Ita 


1162 Efesini (2,1-20) 


sto participio nel suo significato medio. In entrambi i 
casi l’immagine è difficile a comprendersi, ma può rife- 
rirsi a Cristo in quanto sorgente e traguardo della cre- 
scita del corpo, così come viene detto in 4,15-16. 


(Bates, R, «A Re-examination of Ephesians 1°», ExpTiwm 83 
(1972] 146-151; BENOIT, P., «The ‘pléeròma’ in the Epistles to 
the Colossians and the Ephesians», SEA 49 [1984] 136-158; 
Howarb, G.,«The Head/Body Metaphors of Ephesians», 
NTS 20 [1974] 350-356; DE LA POTTERIE, I., «Le Christ, 
pléràme de l’église (Ep 1,22-23)», Bib 58 [1977] 500-524). 


20 (C) Un tempo morti, adesso viventi con Cri- 
sto (2,1-10). Questo è il grande progetto di Dio per 
quanto concerne l'umanità (cf. 10H 11,8-14; 3,19-23; 
F. MUSSNER, «Contributions Made by Qumran» [+ 
12] 174-176). Come per 1,11-14, qui c'è un problema 
nell’interpretazione dei pronomi «noi» e «voi». Sebbe- 
ne il «noi» possa riferirsi ai giudeo-cristiani e il «voi» ai 
pagano-cristiani, non c'è alcuna chiara allusione alla di- 
stinzione tra Giudei e Gentili prima di 2,11-22. Tutti 
gli usi inequivocabili del «noi» in questa lettera si rife- 
riscono ai cristiani presi globalmente (2,14; 3,20; e fre- 
quentemente ai cc. 4-6), e anche qui il «noi» va inteso 
nello stesso modo. L'autore usa «voi» quando si rivolge 
direttamente ai destinatari della lettera. In un linguag- 
gio che richiama alla mente Ef 2,1-3, LQ parla di un 
periodo di tempo in cui sarebbe stato consentito allo 
spirito delle tenebre di esercitare un potere sull’uma- 
nità (1QS 3,20-23; 11QMelch 2,4-6) fino a quando il 
male fosse stato distrutto e avesse trionfato la rettitudi- 
ne (1QS 4,18-23; 10M 13,14-16; 17,5-9). Su questo 
sfondo l’autore descrive la condizione peccaminosa 
dell'umanità che cammina sotto il potere del male. 1. 
morti per le vostre colpe: Si veda Rw 12,21 e relativo 
commento. 2. alla maniera di questo mondo: L'apposi- 
zione usata per il Principe del regno dell’aria è Eone, e 
ciò suggerisce che iòna sia un potere malvagio 
(BAGD 28; cf. 2 Cor 4,4). quello spirito che ora opera: 
Cf. 10S 3,20-25. 3. i desideri della nostra carne: — Teo- 
logia paolina, 82:103. meritevoli d'ira: C£. 1Q0H 3,27- 
28. 5-6. ci ha fatti rivivere: Quel che era stato detto di 
Cristo in 1,20, adesso è detto di tutti i cristiani: essi so- 
no risorti e intronizzati con lui nelle altezze dei cieli. La 
loro solidarietà con lui e con la sua esaltazione è indi- 
cata dai verbi greci usati in 1,20, ma qui costruiti con il 
prefisso sy, «con» (— Teologia paolina, 82:120). 8-10. 
Si ha qui una certa dipendenza dal vocabolario paolino 
(«grazia», «fede», «opere», «vanto»; si veda A.T. LIN- 
COLN, CBO 45 [1983] 617-630), ma con una variazione 
nell’enfasi rispetto alla descrizione di Paolo della giu- 
stificazione mediante la fede indipendentemente dalle 
opere della legge; Ef parla della salvezza come di un ri- 
sultato che proviene unicamente dal dono di Dio (+ 
Teologia paolina, 82:71). La dicotomia non è più tra la 
fede e le opere della legge (Re: 3,28) ma tra la grazia di 
Dio e le buone azioni delle persone. 

21 (D) Unione di Giudei e Gentili (2,11-22). 
Giudei e Gentili formano adesso una nuova umanità, 
creata in Cristo e riconciliata dentro se stessa, nei suoi 


[55:20-21] 


due tronconi, e con Dio (vv. 13-18). 11. circorncisi: La 
circoncisione, un aspetto caratteristico del giudaismo 
riconosciuto nel mondo ellenistico, simboleggia la di- 
stinzione tra Giudei e Gentili. 12. esclusi dalla cittadi- 
nanza d'Israele: L'autore usa l’immagine politica della 
cittadinanza per descrivere l'esclusione dei Gentili dal 
popolo di Dio. Estranei al Dio di Israele, i Gentili non 
avevano accesso all’alleanza che prometteva la salvezza 
(si veda Ryu 9,4-5; — Pensiero dell’AT, 77:81; — Teolo- 
gia paolina, 82:43). 13. i lontani... î vicini: Immagini 
spaziali (si veda Is 57,19 e Zc 6,15) che descrivono la 
precedente condizione dei Gentili e la nuova situazio- 
ne generata dalla morte di Cristo. Negli scritti paolini 
(Rw 5,10-11; 2 Cor 5,18-20) la riconciliazione compiu- 
tasi nella morte di Cristo ha prodotto pace e unione 
con Dio (— Teologia paolina, 82:72). In E/ questa ma- 
niera di intendere la riconciliazione si espande fino a 
includere la pace e l’unità tra Gentili e Giudei. 14. egli 
infatti è la nostra pace: Questo potrebbe essere l’inizio 
di un frammento di un primitivo inno cristiano che si 
estende fino a 2,16, e che l’autore avrebbe incorporato 
nella lettera (si veda SCHILLE, Frébchristliche Hymnen 
[— 18] 23-27; J.T. SANDERS, ZNW 56 [1965] 216-218). 
14. abbattendo il muro di separazione che era 
frammezzo: Sebbene possa trattarsi di un riferimento 
figurativo al muro che, nel Tempio di Gerusalemme, 
separava i Gentili dall’atrio interno (FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. lud. 15.11.5 $ 417), il sostantivo usato come appo- 
sizione, échtbran, «inimicizia», fa pensare che l’imma- 
gine intenda descrivere la cessazione di ostilità etniche 
tra i due gruppi (si veda Af 10,28). 15. per creare in se 
stesso: La vecchia umanità fu rovinata e allontanata da 
Dio a causa del peccato di Adamo (Rw 5,12-17), ma la 
nuova umanità creata in Cristo è stata riconciliata con 
Dio mediante la croce. L'autore adopera la tipologia 
Adamo-Cristo degli scritti paolini (+ Teologia paolina, 
82:82-85) per descrivere la nuova situazione dei Gentili 
e dei Giudei che insieme formano la compagine della 
nuova umanità in un solo corpo. 16. ix 4 solo corpo: 
Cf. Col 1,22. Omettendo la specificazione che si trova 
in Col, e cioè che questo corpo è il corpo crocifisso di 
Cristo, l’autore interpreta 5674 come l'insieme della 
nuova umanità, la chiesa. 17. pace 4 voi che eravate i 
lontani: Si veda Is 57,19. (Si veda N.J. MCELENY, NTS 
20 [1973-1974] 319-341; P. TACHAU, «Etnst» und 
«Jetzi» im Neuen Testament [FRLANT 105, Gòttingen 
1972])). 19-22. Una serie di metafore vigorose e interse- 
cate, che l’autore applica alla chiesa, descrive la condi- 
zione della nuova umanità. 19. concittadini: La cittadi- 
nanza nella polis di Dio trascende i confini politici di 
città e regioni, ed estende il legame di fratellanza fino 
agli angeli (si veda 1,18). farziliari di Dio: Il nucleo so- 
ciale di base della società greco-romana era la famiglia, 
all’interno della quale erano inclusi genitori, figli e 
schiavi. I cristiani, in quanto membri della famiglia di 
Dio, vengono definiti figli carissimi di Dio (5,1), e han- 
no diritto alla ricca eredità (1,18; 2,7) che il loro padre 
profonde su di loro (1,7-8). 20. edificati sopra il fonda- 


Religione in Ita 


[55:22-24] 


mento: Il nucleo sociale della famiglia è visto come un 
edificio: gli apostoli e i profeti costituiscono le fonda- 
menta e Cristo è la pietra angolare (cf. 1 Cor 3,11). 21. 
in lui ogni costruzione cresce ben ordinata: La chiesa co- 
me metafora dell’edificio si fonde con l’immagine del 
corpo per creare il quadro di un edificio costituito da 
pietre viventi che crescono e si sviluppano nel luogo 
dove Dio ha la sua dimora: il Tempio (cf. 4,15-16; 1 Pr 
2,4-5). La comprensione della comunità come tempio 
di Dio sviluppa l’idea paolina del corpo inteso come 
tempio di Dio, e si trova in stretto parallelismo con la 
comprensione che la comunità di Qumran ha di se 
stessa in quanto tempio di Dio (B. GARTNER, The Ter 
ple and the Community in Qumran and the New Testa- 
ment [(SNTSMS 1, Cambridge 1965]; R. SCHNACKEN- 
BURG, «Die Kirche als Bau: Epheser 2:19-22 unter 6ku- 
menischen Aspekt», Paul and Paulinism [> 15) 258- 
270). 

22 (E) Paolo come interprete del mistero rive- 
lato (3,1-13). L’intuizione di Paolo circa il mistero di 
Cristo è che i Gentili sono pienamente inseriti nella vi- 
ta della chiesa. La sezione dipende da Co/ 1,23-29. 1. 
per questo, io Paolo: Il principio è un anacoluto. Il pen- 
siero iniziato al v. 1 è ripreso nella preghiera del v. 14; 
la connessione è resa dal v. 14 con 4/4 chdrin, «per 
questo», espressione che riproduce l’apertura del v. 1. 
L'autorità di Paolo, il prigioniero di Cristo, e le fatiche 
che egli ha sopportato vengono richiamate alla memo- 
ria di un uditorio di Gentili, in un tempo successivo a 
quello di Paolo, per rassicurarli circa la loro posizione 
nel progetto eterno di Dio. 2. perso che abbiate sentito: 
Lett., «se davvero avete sentito». L'autore suppone che 
quanto egli sta per dire loro a proposito del ruolo di 
Paolo nell'annuncio del progetto di Dio, sia qualcosa 
di cui essi dovrebbero già essere consapevoli. 3. mi è 
stato fatto conoscere il mistero: Cf. 1QpHab 7,4-5; 
1QH 1,21. di cut sopra vi ho scritto brevemente: Il rife- 
rimento riguarda la rivelazione del mistero di Cristo 
menzionato in 1,9; 2,13-17. Goodspeed ha interpretato 
en oligò come un riferimento alle lettere di Paolo, tro- 
vando in questa lettura un fondamento per intendere 
Ef come un'introduzione all’intero corpus. 4. /a wma 
comprensione: Il contenuto della comprensione di Pao- 
lo è affermato al v. 6: la piena partecipazione dei Genti- 
li alla vita della chiesa, al pari dei Giudei. 5. af suos sar- 
ti apostoli: Cf. Col 1,26; l’autore di Ef desidera richia- 
mare il fondamento solido sul quale la chiesa è edifica- 
ta (2,20) e sottolinea il ruolo rivestito dagli apostoli e 
dai profeti. 6. a partecipare alla stessa eredità, a formare 
lo stesso corpo, e ad essere partecipi della promessa: L'in- 
clusione piena dei Gentili nel piano di salvezza, e la lo- 
ro unione con i Giudei in un solo corpo, viene descrit- 
ta dal testo greco attraverso termini composti dal pre- 
fisso sy", «con»: coeredi, compartecipi. 7-9. L’applica- 
zione concreta della intuizione di Paolo è ciò che lo ha 
reso apostolo dei Gentili. 8. l’infizzo: C£. 1 Cor 15,9. 9. 
nella mente di Dio, creatore dell'universo: Già nel mo- 
mento della creazione Dio aveva stabilito il suo piano 
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provvidenziale riguardo al cosmo, ma soltanto nell’età 
presente esso sta divenendo noto, perché Dio ha rivela- 
to il mistero ai suoi interpreti scelti. 10. per mezzo della 
chiesa: La chiesa non è soltanto il contenuto e la fruitri- 
ce del mistero; essa è anche lo strumento attraverso il 
quale viene manifestata alle potenze celesti la sapienza 
di Dio che si cela dietro il suo progetto. Le potenze ce- 
lesti qui menzionate sono forze malvagie (si veda Ef 
6,12) che esercitavano la loro autorità sull’umanità nel 
tempo antecedente alla morte di Cristo (si veda il com- 
mento a 2,1-3; cf. 1 Cor 2,6-8). Ma la sapienza di Dio 
ha posto fine al loro dominio (cf. 1QS 4,18-23) me- 
diante la sottomissione di tutte le cose a Cristo (1,20). 
Tale fine è rivelata per mezzo della chiesa, che segnala 
la fine dell’estraneità degli esseri umani nei confronti 
di Dio (2,16) e di quella dei Gentili nei confronti dei 
Giudei (2,15; 3,6). C£. 1 Cor 2,6-8. 12. ci dà il coraggio: 
I cristiani, liberi dal dominio delle potenze celesti, 
adesso sono in grado di avvicinarsi a Dio con sicurezza. 
23 (F) Preghiera (3,14-19) e (G) Dossologia 
conclusiva (3,20-21). La sezione riprende la preghiera 
di intercessione che era iniziata in 1,15-20 e che riaffio- 
ra in 3,1 solo per essere interrotta dalla descrizione del 
ruolo di Paolo nella rivelazione del mistero. Il brano si 
conclude con una solenne dossologia che, fra l’altro, 
conduce la parte dottrinale della lettera al suo punto di 
arrivo. 15. dal quale ogni paternità: Dio, creatore di tut- 
te le famiglie degli esseri, ha stabilito il suo potere e la 
sua autorità su tutte le creature nell'atto di chiamarle 
per nome ($4/ 147,4; Is 40,26; cf. Gen 2,19-20). 16. nel- 
l’uomo interiore: L'espressione è paolina (Rw 7,22-23; 
2 Cor 4,16) e va vista in parallelo con «cuori» del v. 17 
(— Teologia paolina, 82:106). 18. ampiezza e lunghez- 
za...: Non è chiaro a cosa queste dimensioni intendano 
riferirsi. Talvolta esse sono state interpretate come un 
riferimento alle dimensioni del Tempio di Gerusalem- 
me o della città stessa (Ez 42.47.48; Ap 21,9-27). In 
questo contesto, comunque, possono descrivere il pro- 
getto salvifico di Dio o, con maggiore probabilità, l’a- 
more di Cristo che è menzionato nei versetti che prece- 
dono e che seguono. 19. /a pienezza di Dio: La petizio- 
ne posta alla fine della preghiera di intercessione speci- 
fica l’obiettivo dell'umanità nella chiesa: la crescita nel- 
la pienezza della divinità. L'autore ha percorso un giro 
completo dall’inizio della preghiera, dalla sua identifi- 
cazione di Dio come sorgente di ogni vita al v. 15, fino 
a presentare Dio come la meta dell’umanità. 21. mella 
chiesa e in Cristo Gesù: La menzione della chiesa e del 
Cristo conserva la distinzione tra il capo e il corpo e al 
tempo stesso identifica entrambi come centri di irra- 
diazione della gloria di Dio. 

24 (INI) Parte seconda: Esortazioni ad una de- 
gna condotta (4,1-6,20). Le esortazioni a comportarsi 
degnamente scaturiscono dalle precedenti affermazioni 
circa l’unità di tutte le cose in Cristo e la sottomissione 
di ogni cosa a lui (1,10.22-23), circa l'umanità nuova 
che viene creata nel sacrificio di Cristo (2,15-16) e cir- 
ca l’unità di Gentili e Giudei nella chiesa (3,4-6). Que- 
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ste tematiche precedentemente trattate vengono man- 
tenute all’attenzione del lettore attraverso sollecitazioni 
a conservare l’unità della chiesa (4,3-6), a vivere in una 
reciproca sottomissione (5,21), a rinunciare all’empietà 
del passato (4,17-18) e a riconoscere la signoria di Cri- 
sto (5,21; 6,10-12). La parte esortativa è particolarmen- 
te ricca nel linguaggio battesimale (W.A. MEEKS, «In 
One Body», God's Christ and His People [Fest. N.A. 
Dahl, edd. J. Jervell - W.A. Meeks, Oslo 1977] 209- 
221]. 

25 (A) Unità e diversità nella chiesa (4,1-16). 1- 
6. All’inizio della sezione esortativa si fa ancora una 
volta appello all'immagine di Paolo, il prigioniero del 
Signore, per conferire alle esortazioni la sua autorità. 
L'unità della nuova umanità creata in Cristo (2,14-16) è 
esemplificata dall’unità della chiesa, nutrita da quelle 
virtù che realizzano la vita comune: l'umiltà, la mitezza, 
la pazienza e la sopportazione. Il brano trae la sua ispi- 
razione da Co/ 3,12-15. 4-6. 4 solo corpo: La menzione 
dell’essere chiamati in un solo corpo, tratta da Co/ 
3,15, conduce ad affermare sotto sette aspetti quell’u- 
nità che tutto pervade e che deve caratterizzare la vita 
cristiana. 5. un solo Signore: C£. 1 Cor 8,6. Questo è 
particolarmente importante a motivo del retroterra pa- 
gano dei lettori, e per il fatto che l’autore sottolinea la 
sottomissione di tutte le potenze celesti a Cristo (1,20- 
22). una sola fede, un solo battesimo: L'unità della fede, 
in questa lettera, può essere considerata come unità di 
ciò che si crede. Essa denota gli insegnamenti ai quali 
tutti i membri della chiesa si riferiscono. Quando, nel 
periodo post-apostolico, comincia ad emergere un cri- 
stianesimo istituzionale, allora la fede diventa l’accetta- 
zione di una tradizione apostolica autoritativa (si veda 
2,20), che si può distinguere dalla falsa dottrina (4,14). 
Il riferimento all'unità del battesimo è qui in sintonia 
con la prospettiva ecclesiologica di Ef (© Teologia 
paolina, 82:125-126). Mediante il battesimo, regolare 
iniziazione (cf. Cof 2,9-12), si entra nella nuova vita, al- 
la quale i cristiani sono chiamati nella chiesa (4,1). 6. 4/ 
di sopra dî tutti... per mezzo di tutti... in tutti: Il mo- 
mento culminante della serie è rappresentato da un’af- 
fermazione monoteistica (cf. Di 6,4; Riz 3,30; 1 Cor 
8,5-6). La trascendenza e la onnipresenza di Dio sono 
descritte da una quadruplice ripetizione di p442, «tut- 
to». 7-16. L'unità del corpo ai vv. 3-6 offre la colloca- 
zione del discorso sulla diversità dei ministeri nella 
chiesa. 8. ascendendo: L'autore cita Saf 68,19 in una 
forma che non corrisponde ad alcun manoscritto ebrai- 
co o greco (i quali leggono «hai ricevuto» al posto di 
«ha distribuito»). La tarda tradizione rabbinica inter- 
pretò questo passo in riferimento a Mosè che ascese al 
monte Sinai e diede la legge (Str-B 3,596). L'autore di 
Ef lo interpreta, in maniera analoga, come un riferi- 
mento alla ascensione di Cristo e alla conseguente con- 
cessione di doni alla chiesa. 9. quaggià sulla terra: Sia la 
discesa nell’Ade, dimora dei morti (cf. Rx: 10,7; Fil 
2,10; 1 Pt 3,19; 4,6), sia l’incarnazione sulla terra ven- 
gono definite con la medesima espressione, che alla let- 
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tera sarebbe: «nelle regioni inferiori della terra». La co- 
smologia dell’autore, nella quale tutti gli esseri non 
umani, sia benevoli che malvagi, sono collocati nelle al- 
tezze (1,20-22; 3,9-10; 6,10-20), spinge ad interpretare 
tés ghés, «della terra», come un genitivo di apposizione 
(«le regioni inferiori», cioè «la terra») (per altre opinio- 
ni si veda BDF 167), e la discesa come l’incarnazione. 
Le regioni inferiori, tè katétera, formano un contrasto 
con le altezze celesti, tà epurdnia. 11. è lui che ha stabi- 
lito alcuni come apostoli: Dopo l’interpretazione cristo- 
logica del passo scritturistico citato, l’autore aggiunge 
la dimensione ecclesiologica interpretando i «doni», 
menzionati in Sa/ 68,19, nella linea dei ministeri eccle- 
siali. In primo luogo gli apostoli e i profeti, che per 
l’autore appartengono al passato e sono i fondamenti 
della chiesa (2,20). Essi sono seguiti dai predicatori del 
vangelo, dai pastori e dai maestri, tutti ministeri eccle- 
siali emergenti al tempo dell’autore. La lista dei mini- 
steri va distinta da quelle analoghe che si incontrano 
nelle lettere paoline (Ra 12,6-8; 1 Cor 12,8-11.28), do- 
ve vengono enumerati i carismi che lo Spirito distribui- 
sce ai singoli credenti. pastori: Come titolo di un mini- 
stro della chiesa, «pastore» non è usato altrove nel NT. 
Tuttavia, delle allusioni a un tale ufficio ricorrono nelle 
esortazioni, destinate ai responsabili delle comunità 
cristiane (Az 20,28; Gv 21,15-17; 1 Pt 5,7), a prendersi 
cura del gregge, e nell'immagine di Gesù come buon 
pastore (Gv 10,11). Queste funzioni rendono idonea la 
chiesa all'esercizio del ministero e contribuiscono alla 
crescita del corpo. 13. alla piena maturità: L'enfasi della 
parola greca anér, in questo contesto, non è sulla ma- 
scolinità ma sulla maturità globale della persona, in 
contrasto con la condizione infantile, di cui si fa men- 
zione nei versetti successivi (BAGD 66 [2]). Questa 
piena maturità è misurata in relazione «alla piena ma- 
turità di Cristo». 14. qualsiasi vento di dottrina: La falsa 
dottrina pone una minaccia alla unità della fede; si ve- 
da il commento a 4,5. 15-16. crescere... verso di lui, che 
è il capo: L'autore ritorna alle immagini usate preceden- 
temente in 1,23 e 2,20-22, descrivendo il corpo come 
un organismo vivente che ha Cristo come scaturigine e 
come meta della sua crescita. 16. secondo l'energia pro- 
pria di ogni membro: La crescita e lo sviluppo del cor- 
po dipendono dal fatto che ciascun membro realizzi il 
compito che gli è proprio. 

26 (B) La condotta dei cristiani e quella dei pa- 
gani (4,17-5,20). Questa lunga sezione parenetica con- 
trappone l’empietà dei Gentili alle implicazioni etiche 
della vita nel corpo di Cristo. Le ammonizioni sono in 
larga misura di indole tradizionale e per la gran parte 
sono formulate come ingiunzioni negative. Esse tratta- 
no di esigenze generali della condotta cristiana e non 
manifestano segni di interesse verso problemi specifici, 
17-19. Il brano riprende la comune visione giudaica 
della condotta morale dei pagani; si veda Rw 1,21-25. 
22-24. deporre l'uomo vecchio: C£. Col 3,9-10. Con un 
linguaggio battesimale (— Teologia paolina, 82:112- 
114) l’autore esorta i lettori ad un comportamento 


Religione in Ita 


[55:27] 


conforme alla nuova umanità (2,14-16). 4,25-5,2. Que- 
sti versetti presentano una serie di esortazioni di natura 
morale; esse illustrano il tipo di condotta propria dei 
cristiani, i quali nel battesimo hanno assunto una nuo- 
va natura (4,24). Le motivazioni sono rappresentate dal 
fatto di essere membri di un solo corpo (4,25), dalla 
sollecitudine per i poveri (4,28), dalla edificazione del 
prossimo (4,29), e specialmente dalla imitazione di Dio 
(5,1) e di Cristo (5,2). 30. ron vogliate rattristare lo Spi- 
rito santo: La natura delle esortazioni, essenzialmente 
incentrata sulla vita comunitaria, suggerisce l’idea che 
qualunque offesa compiuta contro il prossimo sia 
un'offesa contro lo Spirito Santo, poiché tutti i cristiani 
formano insieme il tempio vivente nel quale dimora lo 
Spirito (2,21-22). co/ quale foste segnati: Si veda Ef 
1,13.31. scompata da voi ogni asprezza...: Nella parene- 
si vengono incorporati gli elementi di una tradizionale 
lista di vizi; questo genere di liste è qualcosa di comune 
alle opere ellenistiche di argomento morale, così come 
lo è altrove nel NT (p. es., Rag 1,29-31; Gal 5,19-21) e 
in LQ (p. es., 10 4,3-5; CD 4,17-19; si veda S. WiB- 
BING, Die Tugend- und Lasterkataloge im Neuen Testa- 
ment [BZNW 25, Berlin 1959]). I vizi che figurano in 
questa lista sono quelli che sgretolano la vita comunita- 
ria. 32. perdonandovi a vicenda: Il pensiero richiama alla 
memoria la petizione del Padre Nostro, secondo la qua- 
le Dio perdona coloro che perdonano il prossimo, ma 
l'imperativo e le condizioni sono rovesciati. 5,1. fatevi 
dunque imitatori di Dio, quali figli carissimi. Cf. 1 Cor 
11,1; 1 Ts 1,6. Esiste uno stile di vita che caratterizza 
l'appartenenza alla famiglia di Dio (2,19); una delle ca- 
ratteristiche che identificano i cristiani come membri 
della famiglia di Dio è l’amore verso il prossimo, mo- 
dellato sull’amore che il Figlio di Dio ha manifestato 
nella sua morte sacrificale (5,2). 3-5. Nel tratteggiare la 
condotta di coloro che vivono all’esterno della famiglia 
di Dio, l’autore incorpora nel discorso ancora una lista 
di vizi (si veda il commento a 4,31), che include tre ha- 
pax legomena del NT: asschrétés, «volgarità», m6rolo- 
ghia, «insulsaggine», ed eutrapelia, «trivialità». Cf. 10S 
10,22-24; 7,9.14; si veda KUHN, «The Epistle to the 
Ephesians» (— 12) 122. 6-20. Ai vv. 6-17, con l’uso di 
un vocabolario che ricorda il linguaggio di LQ l’autore 
contrappone i figli della disobbedienza/tenebra ai figli 
della luce (cf. 1QS 5,1-2; 3,10-11; 1,5; 2,24-25). Analo- 
gamente a Qumran, il dualismo luce-tenebra è di natu- 
ra totalmente etica, e non ontologica come nel tardo 
gnosticismo. 11. condannatele apertamente: Anche a 
Qumran era ritenuta importante la responsabilità di 
correggere i peccatori (1Q0$ 5,24-6,1; cf. Mf 18,15-17). 
14. svegliati, 0 tu che dormi: Le parole diò léghei, «per 
questo sta scritto», introducono quella che sembra es- 
sere la porzione di un antico inno battesimale. 15-17. 
stolti... saggi: Cf. 1QS 4,23-24. 18-19. La sezione si con- 
clude con delle ammonizioni ad essere pieni dello Spi- 
rito di Dio e con delle esortazioni a mantenere uno sti- 
le conforme ad una vita vissuta nello Spirito (cf. Col 
3,16-17). 
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27 (C) Codice di comportamento per la fami- 
glia di Dio (5,21-6,9). C£. Col 3,18-4,1. I codici fami- 
liari, che nel NT si trovano soltanto nelle lettere deute- 
ropaoline e in 1 Pi, vennero presi dagli autori del NT 
dalla filosofia popolare greco-romana come un contri- 
buto alle istruzioni morali destinate ai cristiani. I codici 
dipingono la famiglia cristiana come un nucleo sociale 
gerarchicamente ordinato e possono avere svolto una 
funzione di risposta alle accuse mosse contro i cristiani 
di minacciare la stabilità del tessuto sociale, esigendo 
l'uguaglianza tra gli aderenti. Nella letteratura greco- 
romana, come qui in Ef i codici familiari si occupava- 
no delle relazioni tra mariti e mogli, figli e genitori, 
schiavi e padroni in quanto relazioni tra superiori e in- 
feriori. Nel NT è presentata una motivazione specifica- 
mente cristiana come fondamento agli imperativi 
espressi dal codice. Il codice di Ef, analogamente a 
quello di Co/, si integra nel pensiero globale della lette- 
ra mediante uno sviluppo riferito a Cristo e alla chiesa 
in 5,22-23. La signoria di Cristo sul corpo è presentata 
come il modello per il marito in quanto campo della 
moglie. Uno sviluppo ulteriore in 25b-33 si concentra 
sull'amore di Cristo verso la chiesa e sull'immagine 
della chiesa come sposa di Cristo. Sullo sfondo del ma- 
trimonio sacro delle divinità del Vicino Oriente antico, 
l’autore presenta Gesù come lo sposo (cf. Mc 2,19-20 e 
par.) che purifica la chiesa, sua sposa, nelle acque del 
battesimo, in modo che essa possa ora comparire da- 
vanti a lui rivestita di santità e di purezza (si veda J.P. 
SAMPLEY, «And the Two Shall Become One Flash» 
[SNTSMS 16, Cambridge 19711). dalla parola: Si può 
trattare di un’allusione ad una formula battesimale che 
accompagnava la purificazione rituale. santa e immaco 
lata: Si veda il commento a 1,4. 28. ! mariti hanno il do- 
vere di amare le mogli: L'amore di Cristo verso il pro- 
prio corpo, la chiesa, è il modello per l’amore dei mari- 
ti verso le loro mogli. 31. per questo l’uomo lascerà: 
L'autore cita Gex 2,24 e procede con una interpreta- 
zione che rassomiglia ai p°i4rîm: trovati a Qumran. 32. 
questo mistero è grande: I peSarim affermano che i mi- 
steri del progetto di Dio, che giacciono nascosti nella 
Scrittura, sono resi manifesti a degli interpreti scelti da 
Dio. Il reale significato delle Scritture non era da ricer- 
carsi nella loro originaria cornice, ma nel tempo attuale 
o alla fine dei tempi. Per l’autore di E/, il reale signifi- 
cato del mistero che giace nascosto in Gen 2,24 è l’u- 
nione di Cristo con la chiesa, che nel codice domestico 
è il modello per l'unione in una sola carne tra i mariti e 
le mogli. 6,1-4. L'esortazione rivolta ai figli viene am- 
pliata dalla citazione che l’autore fa del comandamento 
veterotestamentario di onorare il padre e la madre (Es 
20,12; Di 5,16). L'esortazione ai padri perché offrano 
ai propri figli una buona educazione cristiana fa pensa- 
re che l'imminente ritorno di Gesù non fosse più il 
fondamento della motivazione per l'istruzione e la con- 
dotta. Piuttosto, la vita cristiana si andava armonizzan- 
do con la vita ordinaria della comunità umana. 6,5-9. 
Sebbene le raccomandazioni agli schiavi siano più lar- 
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gamente sviluppate di quelle destinate ai padroni, l’au- 
tore termina questa sezione ricordando ai padroni che 
agli occhi di Dio tutti sono uguali. 

28 (D) La vita cristiana come lotta contro il ma- 
le (6,10-20). La parenesi conclusiva sottolinea la ten- 
sione tra la sezione dottrinale e quella parenetica di Ef. 
La dottrina aveva posto l’accento sul trionfo che Dio 
ha realizzato in Cristo, la sottomissione di tutte le cose 
a Cristo, incluse le potenze celesti (1,19-22), la parteci- 
pazione della chiesa alla esaltazione di Cristo nei cieli 
(2,5-6), la chiesa in quanto segno, per le potenze cele- 
sti, del fatto che il progetto di Dio è stato portato a 
compimento in Cristo (3,9-12). La parenesi ha ricorda- 
to ai lettori che i singoli membri del corpo, nella sfera 
umana, devono ancora appropriarsi del trionfo. L'esi- 
stenza cristiana è descritta come una costante lotta 
contro gli spiriti del male che abitano nell’aria (si veda 
il commento a 2,2). Ai cristiani viene comandato di in- 
dossare l'armatura di Dio per resistere agli attacchi del 
maligno. 11. l'armatura di Dio: Si tratta dell'armatura 
che Dio stesso indossa nell’AT (/s 11,5; 59,17; cf. anche 
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Sap 5,17-20); essa deve essere anche l'armamento dei 
cristiani (6,14-17). Un tale divino armamento è la ga- 
ranzia di successo per i cristiani. 20. soro ambasciatore 
in catene: I versetti finali di questa parenesi conclusiva 
richiamano l’immagine di Paolo come un prigioniero 
per amore del vangelo. Sebbene egli sia «in catene», 
annuncia liberamente il vangelo. Questo paradosso in- 
tende mettere i lettori a confronto con il paradosso del- 
la loro situazione: sebbene essi siano sotto l’influsso di 
spirituali forze malvagie (6,12), come membri del cor- 
po di Cristo sono già stati effettivamente liberati dal 
dominio del male e resi partecipi del trionfo di Cristo 
(1,22-23; 2,5-7). Paolo si presta così, in qualità di pri- 
gioniero, come modello per l’esistenza cristiana (si ve- 
da R.A. WiLb, CBQ 46 [1984] 284-298). 

29 (IV) Conclusione: Notizie personali e bene- 
dizione (6,21-24). 21-22. Le notizie personali riprodu- 
cono in maniera quasi letterale Co/ 4,7-8. 23-24. La let- 
tera si conclude con un saluto paolino (+ Epistole del 
NT, 45:8D). 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Nome, destinatari, ordine delle lettere e 
situazione. A partire dal xvin sec. le lettere 1 Tra, 2 
Tm e Tt sono state chiamate «lettere pastorali» perché 
sono gli unici documenti del NT indirizzati a «pastori» 
delle comunità cristiane e perché trattano della vita 
della chiesa e degli aspetti pratici (cioè della teologia 
«pastorale»). 

3 I destinatari apparenti, Timoteo e Tito, erano 
due dei più stretti collaboratori di Paolo. Secondo Af 
16,1-3 Timoteo, i cui genitori erano l’una giudea e l’al- 
tro pagano, era diventato cristiano e aveva cominciato 
a seguire Paolo dopo averlo conosciuto a Listra. Timo- 
teo aveva rappresentato Paolo nelle missioni a Tessalo- 
nica (1 Ts 3,2.6), a Corinto (1 Cor 4,17; 16,10-11) e 
probabilmente anche a Filippi (F:/ 2,19-23). Era stato 
in stretto contatto con Paolo durante la prigionia di 
quest’ultimo a Efeso (Fr 1) ed era con lui anche a Co- 
rinto quando è stata scritta la lettera ai Romani (Rm 
16,21). Timoteo è indicato come coautore in quattro 
delle lettere autenticamente paoline (2 Cor 1,1; Fil 1,1; 
1 Ts 1,1; Fra 1). (Anche At 17,14-15; 18,5; 19,22; 20,4; 


Col 1,1; 2 Ts 1,1; Eb 13,23 citano Timoteo.) Tito, un 
pagano convertito, aveva partecipato con Paolo 
all'assemblea di Gerusalemme (ca. 49 d.C.) e in seguito 
Paolo sostenne di avere rifiutato a quel tempo che egli 
fosse circonciso (Gal 2,1.3-5). Più tardi, Tito ha svolto 
una delicata missione a Corinto per ricomporre le rela- 
zioni tra Paolo e quella comunità (2 Cor 12,18; 2,13; 
7,6-7.13-16) e poi è stato delegato da Paolo per racco- 
gliere in quella località la colletta a favore di 
Gerusalemme (2 Cor 8,6.16-24). 

4 È quasi certo che l’attuale successione delle 
pastorali — 1 Tr, 2 Tx, Tt- non è quella originale ma 
deriva dalla sticometria, cioè: in un determinato grup- 
po di testi quelli aventi un maggior numero di stichoi o 
righe precedono quelli che ne hanno meno (p. es., 1-3 
Gv). Poiché 2 Tm è redatta nella forma di un te- 
stamento spirituale e predice l'imminente morte di 
Paolo (2 Tr 4,6-8), deve essere stata in origine l’ultima 
delle lettere. Breve com'è, la lettera a Tito ha un indi- 
rizzo e saluto di ben 65 parole (7? 1,1-4). Tra le episto- 
le del NT soltanto Rrx: e Gal hanno degli indirizzi più 
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lunghi (Rzx 1,1-7; Ge/ 1,1-5). Questo fa pensare che Tf 
sia stata la prima lettera del corpus delle pastorali, una 
conclusione rafforzata dall’osservazione che 1 Try non 
ha una propria sezione conclusiva e introduce facil- 
mente a 2 Tr. Di conseguenza, le pastorali sono state 
originariamente lette nell’ordine T#- 1 Tra - 2 Tm. 

5 La sequenza narrativa delle lettere pastorali 
(per il suo valore storico effettivo — 13) presuppone 
un intervallo di almeno due anni. Si dice che Paolo stia 
lasciando Creta (T? 1,5), apparentemente per andare a 
Efeso. Il progetto di Paolo di inviare possibilmente Ti- 
chico a Creta (T7 3,12) sottintende infatti tale destina- 
zione perché nel NT Tichico è normalmente associato 
all’Asia Minore e in particolare a Efeso (A! 20,4; Col 
4,7; 2 Tra 4,12). Poi Paolo si è diretto a nord e ad ovest 
verso la Macedonia — 1 Tr si presenta come inviata in 
questo periodo (1 Ty 1,3) — e in seguito ancora più a 
occidente verso Nicopoli nell’Epiro, dove intendeva 
trascorrere l'inverno (Tf 3,12). Da lì è andato (con Ti- 
to, vedi 77 3,12; 2 Ty 4,10) a Roma. Anche altri hanno 
raggiunto Paolo a Roma (2 Tr 4,10-12), prima o du- 
rante il periodo della sua prigionia e del processo (2 
Tm 4,16-18, ecc.). A Efeso sono quindi arrivate le noti- 
zie delle disgrazie di Paolo; lì molti lo hanno abbando- 
nato (2 Tra 1,15), ma Onesiforo ha lasciato la famiglia 
per raggiungere il suo maestro a Roma (2 Tx 1,17). 2 
Tm riferisce che Paolo aveva recentemente rinviato Ti- 
chico, che era venuto da lui (da Creta? da Efeso?) nuo- 
vamente a Efeso (2 Tr 4,12). Nella stessa 2 Tr, Paolo 
chiedeva a Timoteo di venire presto a Roma, passando 
per Troade, prima dell’inizio dell'inverno (2 Tr 
4,9.13.21). Nelle pastorali si accenna evidentemente a 
due diversi inverni. È proprio questo viaggiare avanti e 
indietro per il Mediterraneo ad esigere il trascorrere di 
almeno un altro inverno intermedio nello schema tem- 
porale narrativo e quindi l’intervallo di due o più anni 
in tutto. 


(QUINN, J., «Paul's Last Captivity», Studia Biblica 1978 
[JSOTSup 3, Sheffield 1980] 289-299). 


6 (II) Autore. Se Paolo fosse il vero autore del- 
le lettere pastorali, la ricostruzione cronologica di cui 
sopra dovrebbe essere necessariamente inquadrata nel- 
la vita storica dell’apostolo. Tuttavia, pur non essendo- 
vi una completa unanimità in materia, già dall’inizio 
del xIX sec. moltissimi esegeti hanno cercato di dimo- 
strare che queste lettere sono creazioni pseudonime di 
un seguace di Paolo, vissuto in epoca posteriore. I loro 
argomenti sembrano essere molto convincenti. Pur es- 
sendo molto simili tra loro per linguaggio, struttura 
grammaticale e stile, sotto questi aspetti 1-2 Tr e T/ 
sono nettamente divergenti dalle altre lettere, certa- 
mente autentiche, di Paolo. Numerosi termini teologici 
chiave, usati nelle pastorali, non sono presenti in Paolo 
(p. es., «pietà», «buona coscienza», «epifania», «sana 
dottrina», «sane parole»), mentre molte parole impor- 
tanti negli scritti di Paolo non si trovano nelle pastora- 
li, nemmeno là dove sarebbe lecito aspettarsele (p. es., 
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«corpo» [di Cristo, ecc.], «croce», «libertà», «allean- 
za»). L'assenza di tutti questi ultimi termini è sorpren- 
dente. Nel loro insieme, inoltre, le pastorali contengo- 
no una gran quantità di parole che non si trovano al- 
trove nel corpus paolino o nel NT. È inoltre importan- 
tissimo notare la divergenza esistente tra Paolo e le pa- 
storali nell’uso di diversi avverbi, congiunzioni e parti- 
celle molto comuni e ricorrenti in greco che, proprio 
per questa loro caratteristica linguistica, sono meno 
soggette a un controllo cosciente. Per esempio, il modo 
in cui nelle pastorali è impiegato kdî, «e», differisce no- 
tevolmente dal tipico uso paolino. In generale, mentre 
Paolo favoriva solitamente uno stile appassionato ed 
esplosivo, disseminato di riflessioni interlocutorie e di 
frasi non finite, le pastorali sono molto più formali e 
controllate. Esse presentano un Paolo che spiega que- 
stioni fondamentali, in un linguaggio piuttosto severo, 
a collaboratori di lunga data che ha appena lasciati (1 
Tra 1,3; Tt 1,5) e che rivedrà tra breve (1 Tra 3,14; Tt 
3,12), un modo di agire che si potrebbe definire quan- 
tomeno bizzarro se lo stesso Paolo fosse di fatto il loro 
autore, 

7 Coloro che difendono l’autenticità delle lette- 
re pastorali danno diverse spiegazioni per queste parti- 
colarità. Alcuni ipotizzano che i cambiamenti siano da 
attribuire all’età avanzata di Paolo e alle sofferenze del- 
la prigionia. Tuttavia, secondo i consueti calcoli fatti 
dai difensori dell’autenticità, queste lettere dovrebbero 
essere state composte non più di cinque anni dopo 
Rin. Questo rende difficile spiegare tutte le divergenze, 
in special modo i mutamenti sintattici e grammaticali, 
sulla base di fattori psicologici determinanti. 

Ha goduto dunque di maggiore popolarità l’ipotesi 
che Paolo abbia riferito a un segretario gli argomenti 
che desiderava trattare e abbia affidato a quella perso- 
na il vero e proprio lavoro di redazione delle tre lettere 
(— Epistole del NT, 45:19-20). Però, quando Paolo si è 
effettivamente servito di un segretario (vedi Rw 16,22; 
1 Cor 16,21; Gal 6,11-18), il suo stile tipico è rimasto 
inalterato. Se è stato un segretario a comporre le lettere 
pastorali (ma non vi sono elementi interni che rinviino 
a tale persona), a quell’individuo Paolo deve aver con- 
cesso una libertà insolita. Inoltre, Paolo avrebbe dovu- 
to servirsi del medesimo segretario sia in Asia che a 
Roma per tutto il tempo necessario alla composizione 
delle pastorali perché le tre lettere possiedono una coe- 
renza stilistica notevole. La teoria del segretario, che 
tutt'al più è un’ipotesi improbabile, finisce in ogni caso 
con l'essere molto simile a quella della pseudonimia. 

8 Le lettere pastorali non s’inquadrano molto 
bene nella biografia di Paolo e destano sospetti anche 
per questo motivo (+ Paolo, 79:49-51). Tutti concor- 
dano che la prigionia romana di 2 Ty non può essere 
in relazione con la prigionia di Af 28. Paolo deve dun- 
que essere stato liberato da quella prigionia, deve esse- 
re andato di nuovo a Creta e ad Efeso (1 Tr e Tt) ed 
essere quindi tornato a Roma dove è stato messo nuo- 
vamente in carcere (2 Tx) e infine ucciso. Tuttavia, in 
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Rin 15,17-29 Paolo diceva soltanto di voler andare in 
Spagna, lasciando chiaramente intendere di aver con- 
cluso il suo lavoro in Oriente. Inoltre, lo stretto paral- 
lelismo che si riscontra negli Atti tra il viaggio di Gesù 
a Gerusalemme per esservi crocifisso e il viaggio di 
Paolo a Roma lascia supporre che il viaggio di Paolo in 
quest’ultima località lo aveva condotto alla morte. 

Le lettere pastorali presentano anche una struttura 

ecclesiale molto più sviluppata di quella che si riscon- 
tra nelle lettere paoline certamente autentiche, un’a- 
spettativa un po’ meno accentuata di un éschator im- 
minente e una cristologia che sottolinea la nascita e la 
risurrezione di Gesù ma non la sua crocifissione, alme- 
no non tanto quanto in Paolo. Nonostante vi siano stati 
certamente degli sviluppi nel cristianesimo anche du- 
rante la vita di Paolo, cambiamenti di questo tipo, con- 
siderati nel loro insieme, sono indicativi di un periodo 
posteriore a quello di Paolo. Vedi BROX, Pastoralbriefe, 
22-60; HANSON, Pastoral Epistles, 2-11. 
9 (III) Scopo delle lettere. Sebbene scritte da 
qualcun altro sotto il nome di Paolo, le pastorali non 
sono dei «falsi». Nell'ambito della tradizione filosofica 
greco-romana, la scrittura di lettere pseudonime era 
una consuetudine affermata da lungo tempo. In questi 
casi lo scrivente cercava di applicare il pensiero del suo 
o della sua caposcuola ai problemi di un periodo suc- 
cessivo. Lo scrivente diceva infatti: «Il maestro avrebbe 
certamente detto questo se si fosse trovato di fronte a 
questi problemi o questioni». È molto probabile che i 
primi lettori delle pastorali sapessero con certezza che 
non era personalmente Paolo il «vero» autore e che le 
lettere rappresentavano lo sforzo di estendere a una ge- 
nerazione successiva l'eredità del suo insegnamento (© 
Canonicità, 66:87-89). 

Anche se nelle pastorali non compare la parola phi- 
losophia, il linguaggio, il modo di argomentare, le pare- 
nesi e lo stile generale di queste lettere le collocano sal- 
damente nell’alveo del discorso filosofico greco-roma- 
no. L'autore delle pastorali considera il cristianesimo 
paolino l’unica vera filosofia o modo di vivere. Egli 
chiama i capi delle chiese e, per estensione, tutti i cri- 
stiani (si noti il plurale nella formula di benedizione al- 
la fine di ogni lettera) a un rinnovato impegno ed entu- 
siasmo per questo insegnamento. Ciò che Paolo ha det- 
to e fatto viene proposto per esemplificare questo stile 
di vita; infatti, le pastorali non fanno riferimento a nes- 
sun altro apostolo all’infuori di Paolo. Coloro che si 
oppongono a Paolo e al suo vangelo — in particolare 1 
e 2 Tr: sono impegnate nella polemica contro questi 
«falsi dottori» — sono trattati da «sofisti» e molte delle 
frasi usate contro di loro si trovano nel repertorio delle 
invettive di diversi testi filosofici dell’epoca. 

10 Nelle polemiche delle lettere pastorali, sol- 
tanto quelle particolarità che esulano dai luoghi comu- 
ni saranno di aiuto per identificare l’eresia o le eresie in 
discussione. Gli avversari definivano se stessi «dottori 
della legge» (1 Tr 1,7) e l’autore delle pastorali li ac- 
cusava di fomentare «contese intorno alla legge» (Tf 
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3,9) e di proporre «precetti di uomini» (T? 1,14). Si in- 
teressavano anche alle «favole giudaiche» (7? 1,14; ve- 
di 1 Tra 1,4). Tuttavia, nonostante queste caratteristi- 
che orientino verso qualche forma aberrante di giudeo- 
cristianesimo, altri elementi non si adattano ugualmen- 
te bene a questo quadro: la promozione di un asceti- 
smo estremo che si opponeva al matrimonio e impone- 
va l'astensione da alcuni cibi (1 77 4,3-5), la convin- 
zione che la risurrezione dei credenti fosse già avvenu- 
ta (2 Tra 2,18) e un interesse per le «genealogie» (T/ 
3,9). Poiché questi interessi caratterizzano lo gnostici- 
smo del II secolo, gli studiosi hanno ipotizzato che l’au- 
tore delle pastorali stesse lottando contro qualche for- 
ma di giudeo-cristianesimo tendente allo gnosticismo. 
Tuttavia, poiché quegli stessi gnostici del Ii sec. aveva- 
no un’opinione molto negativa della legge e del Dio 
(inferiore) che l’aveva promulgata, è più probabile che 
l’autore delle pastorali dovesse occuparsi di diverse 
eresie differenti oppure volesse offrire una specie di ri- 
sposta polemica adatta a tutti gli usi contro le eresie in 
generale. In ogni caso, non era interessato a confutare 
queste dottrine, ma soltanto a denunciarne la follia. 

11 La vera intenzione dell’autore delle pastorali 
era quella di esortare i responsabili delle chiese a valo- 
rizzare e mantenere la struttura e l’ordine ecclesiale e 
sociale. Per lui il cristianesimo autentico (cioè quello 
paolino) non era un movimento culturale di contesta- 
zione affine al cinismo primitivo. Sosteneva, invece, il 
valore fondamentale della società romana, la eusébeta, 
«pietà», cioè l’esigenza di mantenere dei rapporti cor- 
retti tra la sfera divina e quella umana e la necessità 
delle interrelazioni tra i vari ordini della società umana. 
Lo spingevano in questa direzione la sua comprensione 
dell’intenzione salvifica di Dio («[Dio] vuole che tutti 
gli uomini siano salvati» [1 Ty 2,3-4]) e la sua preoc- 
cupazione di combattere l’eresia e le divisioni. Questo 
autore guardava al cristianesimo come a un movimento 
pienamente unitario che poteva realizzare le più 
profonde aspirazioni della cultura contemporanea ver- 
so un'armonia civica e familiare. 

Sia Tt che 1 Trx espongono in modo piuttosto ripe- 
titivo le procedure per la corretta conservazione della 
«casa di Dio», la chiesa (1 Tx 3,15). Alcuni affermano 
che le regole dettate in T/ potevano essere dirette a 
chiese di nuova costituzione e quelle in 1 Ti a comu- 
nità più stabili. Sebbene questo rimanga un motivo 
possibile della ripetizione nelle due lettere, questi testi 
divergono in modo più evidente rispetto alle motiva- 
zioni teologiche proposte. T/ accentua il tema della sal- 
vezza — le parole «salvatore» e «salvezza» ricorrono 
frequentemente — mentre 1 Tr sostiene con vigore la 
bontà di tutto ciò che è stato creato da Dio (1 Ty 4,1- 
5). Alla stregua di un «testamento» spirituale, 2 Tr 
propone la figura di Paolo come modello di tutti i mae- 
stri che cercano di trasmettere la sua tradizione. 


(FOERSTER, W., «Ewsebeia in den Pastoralbriefen», NTS 5 
[1958-1959] 213-218; JOHNSON, L., «II Timothy and the Po- 
lemic Against False Teachers», /Re/S 6-7 [1978-1979] 1-26; 
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KARRIS, RJ., «The Background and Significance of the Pole- 
mic of the Pastoral Epistles», JBL. 92 [1973] 549-564; QUINN, 
J.. «Parenesis and the Pastoral Epistles», De la Torab au Mes- 
sie [Fest. H. Cazelles, edd. M. Carrez et al, Paris 1981] 495- 
501; WiILKEN, R., The Christians as the Romans Saw Them 
(New Haven 1984] 48-67). 


12 (IV) Tempo e luogo di composizione. Dal 
punto di vista geografico, le pastorali s'incentrano sulle 
chiese cristiane costituite nell’area dell'Egeo e special- 
mente in Asia Minore. Tale circostanza ha indotto la 
maggioranza degli studiosi a ritenere che abbiano avu- 
to origine in qualche località della suddetta regione, 
forse a Efeso. 

La datazione proposta per queste lettere copre, tut- 

tavia, un arco di tempo molto ampio (ca. dal 60 d.C. al 
160 d.C.). La struttura ecclesiale maggiormente svilup- 
pata, che si riscontra nelle pastorali (il rituale per l’or- 
dinazione; norme per la nomina di vescovi, diaconi e 
vedove; ecc.), e l’uso di un linguaggio tratto dalla filo- 
sofia greco-romana contemporanea (anche se, quasi 
certamente, derivato da fonti giudaiche) inducono a 
propendere per una datazione posteriore. Tuttavia, no- 
nostante 7? 1,7, le pastorali non sembrano conoscere il 
monepiscopato, un'istituzione vigente già in alcune 
chiese dell'Asia Minore quando Ignazio di Antiochia 
ha indirizzato ad esse alcune lettere (ca. 110 d.C.). Tut- 
to ciò considerato, una data di composizione un po’ 
prima o attorno all'anno 100 d.C. sembra essere una 
congettura ragionevolmente valida. 
13 (V) Fonti utilizzate. L'autore delle pastorali 
si è certamente ispirato agli scritti del suo maestro, 
Paolo, sebbene non sia certo che egli conoscesse tutte 
le sue lettere. Le pastorali contengono numerose allu- 
sioni chiare a Rrx e 1 Cor ed è possibile che vi sia un ri- 
ferimento (o due) a Fil. Tt 3,3-7 utilizza Ef 2,3-12 o 
una tradizione strettamente connessa. Vi sono molti ac- 
cenni e citazioni della Scrittura (cioè dell’AT) e 1 Tra 
2,11-14 si serve di un’ampia argomentazione fondata 
su Gex 2-3. In un punto (T? 1,12) si cita esplicitamen- 
te un detto proverbiale del saggio pagano Epimenide 
di Creta. In queste lettere sono inoltre riportati vari 
frammenti di inni e di confessioni di fede, detti tradi- 
zionali, ecc., spesso accompagnati dalla formula: «Cer- 
ta è questa parola». 

Un testo cristiano del Il sec., Atti dî Paolo e Tecla (in 
seguito A.P.Tech.), condivide con 2 Tra in misura 
significativamente ampia una serie di personaggi e 
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l'ambientazione geografica (+ Apocrifi, 67:54). Inol- 
tre, le pastorali si oppongono proprio a quel genere di 
insegnamento ascritto a Paolo dagli A.P. Tech., cioè al- 
l'esigenza che tutti i cristiani si astengano dal matrimo- 
nio e pratichino un ascetismo stretto. Sebbene per di- 
versi motivi sia improbabile che uno di questi due testi 
si sia servito dell'altro come fonte diretta, l’autore delle 
pastorali ha probabilmente attinto a tradizioni utilizza- 
te anche da A.P. Tech., che rappresentavano una ten- 
denza sviluppatasi sulla base della dottrina di Paolo 
durante un certo periodo di tempo. Era dunque in gio- 
co uno sviluppo controverso dell’eredità dottrinale 
paolina. L'autore delle pastorali, servendosi di tali tra- 
dizioni, segnalava di essere consapevole di questa di- 
versa interpretazione di Paolo, una corrente di pensie- 
ro che egli procedeva poi a respingere come non au- 
tentica. 

I numerosi riferimenti biografici riguardanti Paolo, 
che si trovano nelle pastorali, hanno indotto alcuni ad 
ipotizzare che questi scritti contengano delle sezioni 
tratte da lettere di Paolo che sono andate perdute (è la 
cosiddetta ipotesi dei frammenti). Così enunciata, la 
teoria è difficile da sostenere perché lo stile delle pasto- 
rali è uniforme dal principio alla fine e non si possono 
individuare i punti iniziali e finali di questi presunti te- 
sti fontali. È invece probabile che l’autore delle pasto- 
rali si sia effettivamente rifatto a tradizioni relative a 
Paolo a lui note, ma non registrate in altre fonti del 
NT. Il suo interesse non era tuttavia quello di rettifica- 
re dei resoconti biografici ancora esistenti, ma di elabo- 
rare un’immagine di Paolo teologicamente utile ed egli 
usò le tradizioni biografiche di cui disponeva, storica- 
mente precise o no, per raggiungere questo obiettivo. 
Poiché la biografia è costantemente utilizzata per scopi 
teologici più che storici, è difficile dare una valutazione 
storica delle informazioni fornite dalle pastorali. È pos- 
sibile che alcune di esse documentino autenticamente 
alcune attività di Paolo. 


(Brox, N., «Zu den personlichen Notizen der Pastoralbrie- 
fe», BZ 13 [1969] 76-94; CoLLins, R., «The Image of Paul in 
the Pastorals», LTP 31 [1975] 147-173; LINDEMANN, A., Pas- 
lus im dltesten Christentum [BHT 58, Tiibingen 1979) 134- 
149; MAcDONALD, D., The Legend and the Apostle [Phila- 
delphia 1983]; TRUMMER, P., «‘Mantel und Schriften’ (2 Trax 
4,13)», BZ 18 [1974] 193-207; Peulustradition; WiLp, RA., 
«Portraits of Paul Created by Some of His Early Christian 
Admirers», Chicago Studies 24 [1985] 273-289). 


COMMENTARIO A TITO 


14 Struttura. La lettera a Tito può essere così 
schematizzata: 


(I) Indirizzo e saluto (1,1-4) 
(II) I responsabili della chiesa di Creta (1,5-9) 
(A) L'incarico a Tito (1,5) 


(B) Qualità richieste per i presbiteri (1,6-9) 
(III) La falsa e la vera dottrina (1,10-3,8) 
(A) I falsi dottori (1,10-16) 
(B) Che cosa deve insegnare il vero maestro (2,1-3,8) 
(a) Doveri cristiani nell’ambito della famiglia 
(2,1-15) 
(i) Il compito fondamentale (2,1) 
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(ii) Doveri dei membri della famiglia (2,2-10) 
(iii) Motivazione: l’azione salvifica di Dio 
(2,11-14) 
(iv) Riaffermazione del compito 
fondamentale (2,15) 
(b) Doveri cristiani nell’ambito della società (3,1-8) 
(i) Doveri (3,1-2) 
(ii) Motivazione: l’azione salvifica di Dio 
(3,3-8) 
(IV) Evitare contese e divisioni (3,9-11) 
(V) Questioni pratiche e benedizione conclusiva (3,12-15) 


15 (I) Indirizzo e saluto (1,1-4). Questo saluto 
sproporzionatamente lungo doveva servire per intro- 
durre il gruppo delle lettere pastorali e non soltanto 
quella a Tito (— 4). servo di Dio: Il NT riserva questo 
titolo comune all’AT solo alle persone investite di una 
missione profetica (Lc 2,29; Ap 1,1; 22,6; At 4,29; 
16,17). per chiamare alla fede gli eletti di Dio: L'inse- 
gnamento di Paolo si pone in continuità con la fede di 
tutti coloro che sono stati scelti da Dio (gli «eletti», 
cioè la comunità cristiana), diffonde e sostiene quella 
fede. per far conoscere la verità: Nelle pastorali è una 
formula che si riferisce alla verità rivelata da Dio (vedi 
1 Tm 2,4; 2 Tra 2,25; 3,7; in Epitteto [Diss. 2.20.21] è 
sinonimo di «vera filosofia»). Questo tipo di conoscen- 
za viene opposto alla cosiddetta scienza (1 Tr 6,20) in- 
segnata dai falsi dottori. che conduce alla pietà: eusébe- 
fa, «pietà» o «rispetto», cioè un retto comportamento 
nei riguardi di Dio e della società umana, è un requisi- 
to essenziale esigito dalla rivelazione divina. 2. speranza 
della vita eterna: C£. 3,7. È questa la vita che Dio ha 
promesso e che è contemporaneamente sostegno e sco- 
po della vita morale. fin dai secoli eterni: Cioè dall’eter- 
nità. 3. con la sua parola: È Dio che promette la vita 
eterna. che è stata a me affidata: La missione di Paolo è 
considerata parte integrante del piano divino di salvez- 
za. 4. a Tito, mio vero figlio nella fede comune: Tito è 
vero erede di Paolo perché accetta e divulgherà la fede 
proclamata da Paolo. Questo lo inserisce nella catena 
della tradizione che si viene formando (per gli ulteriori 
anelli di questa catena vedi 1,5; 2 Tra 2,1-2). Cristo Ge- 
sà, nostro salvatore: Le pastorali attribuiscono il titolo 
di «salvatore» sia a Dio che a Gesù Cristo. Qui la 
menzione del ruolo salvifico di Cristo è un caso unico 
nelle formule introduttive di benedizione delle lettere 
paoline e serve per indicare la centralità del tema della 
salvezza in Tt. 

16 (II) I responsabili della chiesa di Creta (1,5- 
9). 

(A) L'incarico a Tito (1,5). È l’unica volta in 
cui si menziona una visita missionaria fatta da Paolo 
nell’isola di Creta; As 27,8-12 riferisce solo di una bre- 
ve fermata nel porto di Buoni Porti. stabilissi presbiteri 
in ogni città: Si dovevano stabilire in ogni città dei 
gruppi collegiali (vedi 1 Tr 4,14) di anziani o presbite- 
ri, Questa struttura ecclesiale era mutuata dal giudai- 
smo. secondo le istruzioni che ti bo dato: L'autore sotto- 
linea che questa istituzione è sostenuta dall’autorità di 
Paolo. Cf. As 14,23. 
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17 (B) Qualità richieste per i presbiteri (1,6-9). 
I vv. 6-8 (cf. 1 Ty 3,2-4) possono attingere a un elenco 
già esistente di requisiti previsti per questo ufficio. In 
questo caso, l’autore delle pastorali vi ha aggiunto il v. 
9. 6. sposato una sola volta: Probabilmente non si trat- 
ta, come alcuni pensano, di escludere i vedovi risposati 
ma di esigere la normale fedeltà coniugale. Era ammes- 
so che il candidato potesse essere sposato. I suoi figli, 
inoltre, dovevano essere credenti, non insubordinati o 
sfrenati o dissoluti (linguaggio tradizionale; vedi Pr 
28,7). Il candidato amministratore della famiglia di 
Dio (1,7) doveva essere capace di dirigere bene la pro- 
pria famiglia (1 Tr 3,5). 7. L'autore delle pastorali 
mette sullo stesso piano (come in A 20,17.28) i presbi- 
teri e gli episkopoî, cioè «sorveglianti» o «vescovi». 
Paolo non fa menzione dei presbjteroi, ma conosceva 
gli episkopot (Fil 1,1); i due uffici possono aver avuto 
una storia separata. Il v. 7 non dice che un solo vesco- 
vo era responsabile di un’intera città. Tuttavia, poiché 
le antiche famiglie (ricche) erano dirette da un unico 
otkonémos, «amministratore», il riferimento all’«am- 
ministratore di Dio» fa pensare che ogni chiesa possa 
essere stata guidata da un unico presbitero/vescovo. 
non dedito al vino: Le pastorali rivelano spesso una cer- 
ta preoccupazione per l’alcoolismo (vedi 2,2.3; 1 Tr 
3,2.3.8.11), ma l’autore rifiuta l'opinione che una be- 
vanda alcoolica sia male in sé (vedi 1 Tr 5,23). non 
avido di guadagno: Vedi anche 1 Tr 3,3.8; 6,17-19; ma 
si noti in 1 Tr 5,17-19 la preoccupazione che i respon- 
sabili della chiesa ricevano un sostegno economico suf- 
ficiente. L'avidità di denaro, un’accusa mossa contro i 
falsi dottori nelle pastorali (7 1,11; 1 Tr: 6,6-10), è un 
luogo comune negli attacchi polemici rivolti ai sofisti 
dai filosofi greco-romani. 8. assenzato, giusto, pio, pa- 
drone di sé. È una versione delle quattro virtù cardinali 
propugnate dall'antichità greco-romana. Il candidato 
deve essere un uomo virtuoso sotto tutti gli aspetti. 9. 
Per l’autore delle pastorali, la fedeltà all'insegnamento 
paolino e la capacità di comunicare erano di somma 
importanza. 
18 (III) La falsa e la vera dottrina (1,10-3,8). 
(A) I falsi dottori (1,10-16). La citazione di 
oppositori al v. 9 introduce in questa sezione, ma la di- 
scussione si sposta rapidamente al contrasto tra la ve- 
rità paolina e la falsità dell’eresia. Molte delle accuse, 
p. es., «chiacchieroni e ingannatori» (v. 10), «insegna- 
no per amore di un guadagno disonesto» (v. 11; vedi / 
Tm 6,5) erano dei luoghi comuni, attacchi mossi da 
una scuola filosofica a un’altra. 10. insubordinati: In 
quanto persone che disubbidiscono all’autorità eccle- 
siale e alla tradizione, i falsi dottori sono paragonati a 
«ragazzi disubbidienti» (1,6). 11. mettono in scompiglio 
intere famiglie: È possibile che qui si pensi alle famiglie 
ecclesiali più che alle normali famiglie (cf. 2 Try 3,6). 
per amore di un guadagno disonesto: Vedi 1,7. 12. Qui 
l’autore cita Epimenide di Creta (VI sec. a.C.), un sag- 
gio e indovino che egli definisce «profeta». # cretesi so- 
no sempre bugiardi: La concordanza enfatica dell’auto- 
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re con questa affermazione è un buon indice che nelle 
sue intenzioni questa lettera non era destinata ad esse- 
re effettivamente letta da cristiani di Creta. La bugia 
archetipa degli antichi cretesi consisteva nell'affermare 
che Zeus era morto ed era stato sepolto a Creta (Lu- 
cIANO, Philopseudes 3; Antb. Pal. 7,275). È dunque 
probabile che i cretesi siano qui presentati come figure 
tipiche degli eretici cristiani. 13-14. Le pastorali non 
hanno interesse a un dibattito con i falsi dottori, tutta- 
via non viene mai abbandonata la speranza della loro 
conversione (vedi anche 2 Tr 2,25-26). perché riman- 
gano nella sana dottrina: Lett., «siano sani nella fede» 
(byghidinosin en té pistei); il vero filosofo era spesso 
considerato un medico dell’anima. Le pastorali condi- 
vidono l’opinione che la menzogna è una malattia, che 
solo la verità può guarire. (Vedi A. MALHERBE, in Texts 
and Testaments (ed. W. March, San Antonio 1980] 19- 
35). favole giudaiche: Sebbene «insegnare miti o favo- 
le» fosse una delle classiche accuse mosse dai filosofi ai 
poeti (cf. PLATONE, Phd. 61B; Tim. 26E; PLUTARCO, De 
glor. Ath. 348A-B), con questo accenno si sottolinea 
nuovamente l'appartenenza giudeo-cristiana dei falsi 
dottori. 15. 40 è puro: Un detto accettato da Paolo, 
ma soltanto con dei distinguo (Rw 14,20; cf. 1 Cor 
6,12; 10,23). Le pastorali fondano questo principio nel- 
la bontà della creazione divina (1 Tx 4,4). la loro men- 
te e la loro coscienza: Sono i mezzi per scoprire la verità 
nella sfera teorica e in quella pratica; se questi erano 
«contaminati», la verità diventava inaccessibile. 16. 7- 
capaci di qualsiasi opera buona: È ironico nei confronti 
degli eretici che mostrano un tale interesse per l’osser- 
vanza della legge. «Prontezza per ogni opera buona» (2 
Tm 2,21; 3,17; Tt 3,1; cf. 1 Tra 5,10) è il marchio dei 
veri credenti. 

19 (B) Che cosa deve insegnare il vero maestro 
(2,1-3,8). 

(a) DOVERI CRISTIANI NELL'AMBITO DELLA FA- 
MIGLIA (2,1-15). 

(i) Il compito fondamentale (2,1). Per contra- 
sto, Tito deve offrire la «sana dottrina». La ripresa del- 
la parola chiave «insegna» (lett. «di», /#/e:) in 2,15 de- 
limita l’unità testuale. 

20 (ii) Doveri dei membri della famiglia (2,2-10). 
In questa Haustafel o lista dei doveri familiari (cf. Co/ 
3,18-4,1; E/5,21-6,9; 1 Pt 2,18-3,7), le virtù e i difetti 
sono stereotipi in merito ai cinque gruppi presi in esa- 
me. Tutti i gruppi tranne uno sono chiamati alla virtù 
cardinale della «moderazione» (2,2.3.5.6). 2. rella fede, 
nell'amore e nella pazienza: La «pazienza» sostituisce la 
«speranza» della triade tradizionale (1 Cor 13,13). 3. 
sappiano... insegnare il bene: L'autore delle pastorali 
non voleva però che le donne insegnassero agli uomini 
o che insegnassero in un contesto cultuale (1 Ty 2,11- 
12). 4-5. In questo caso, la sottolineatura delle virtù do- 
mestiche non è senza riferimento implicito al fatto che 
alcune giovani donne erano state evidentemente coin- 
volte nella diffusione della falsa dottrina (1 Tr 5,13). 
L'antica moralità sociale assumeva come atto dovuto la 
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sottomissione delle mogli ai loro mariti. 7. come eser- 
pio: Come Timoteo (1 Tr 4,12; 5,1; 2 Tra 2,22), Tito 
viene descritto giovane, probabilmente per fare di lui 
una figura tipica dei responsabili delle chiese apparte- 
nenti alla generazione successiva a quella di Paolo. 9. 
schiavi: Sebbene in 1 Tra 6,1-2 sia implicito che molti 
padroni di schiavi non erano cristiani, la comunità alla 
quale erano indirizzate le pastorali comprendeva dei 
membri ricchi (cf. 1 Tra 2,9; 6,17-19), che presumibil- 
mente possedevano degli schiavi. 10. La menzione di 
un tipico vizio attribuito agli schiavi come il «rubare» e 
la mancanza di una lista di doveri dei padroni fanno 
pensare a un’inconscia predisposizione a favore dei de- 
tentori di schiavi. 
21 (iii) Motivazione: l’azione salvifica di Dio 
(2,11-14). Noi cristiani, dice l’autore delle pastorali, 
siamo capaci di vivere virtuosamente per il presente e 
con la speranza nel futuro per mezzo del potere salvifi- 
co di Dio, esplicato per mezzo di Cristo. Sia la filosofia 
ellenistica popolare (vedi vv. 11-12) sia la Bibbia (v. 14) 
hanno influito sul linguaggio di questa sezione (vedi S. 
MOTT, NovT 20 [1978] 22-48). 11. è apparsa infatti la 
grazia di Dio, apportatrice di salvezza per tutti gli uomi- 
ni: Come in Filone, si personifica un attributo divino 
astratto, la «grazia» o «favore» di Dio. Altrove nelle 
pastorali è sempre Cristo che «appare» (2,13; 1 Tx 
6,14; 2 Tra 1,10; 4,1.8); egli diventa qui l’attualizzazio- 
ne storica della «grazia salvifica di Dio». Questo dono 
salvifico non è solo per alcuni, ma per «tutti gli uomi- 
ni» (vedi 3,2.8; 1 Tra 2,1.4; 4,10). 12. che ci insegna: 
Dio compie per i credenti ciò che era considerato di 
grande importanza nella società greco-romana, la vera 
educazione (paidéia). Questa si contrappone alla «em- 
pietà», il vizio opposto alla pietà/lealtà/ devozione (e- 
sébeîa), e contemporaneamente promuove uno stile di 
vita perfettamente virtuoso (le tre virtù cardinali della 
moderazione, della giustizia e della pietà rappresenta- 
no le virtù in generale). 13. de/ rostro grande Dio e sal- 
vatore Gesù Cristo: Le pastorali considerano Cristo su- 
bordinato a Dio, tuttavia accordano a lui gli stessi titoli 
di Dio, in quanto manifestazione del passato ed epifa- 
nia futura di Dio. Qui gli viene dato il vero e proprio 
nome di Dio. 14. È una formula, alla quale l’autore ha 
aggiunto un riferimento alla necessità di dare una ri- 
sposta etica all'opera redentrice di Cristo. per riscattar- 
ci da ogni iniquità e formarsi un popolo puro: Le pro- 
messe bibliche fatte da Dio (Ez 37,23; Sa/ 130,8; Es 
19,5) sono compiute attraverso l’offerta che Cristo ha 
fatto di se stesso. 

(iv) Riaffermazione del compito fondamentale 
(2,15). Vedi 2,1. messuno osi disprezzarti: È un riferi- 
mento alla giovane età di Tito? Cf. 1 Tx 4,12. Coloro 
che trasmettono l’insegnamento di Paolo meritano il 
medesimo rispetto accordato all’apostolo stesso. 
22 (b) DOVERI CRISTIANI NELL'AMBITO DELLA SO- 
CIETÀ (3,1-8). 

(i) Doveri (3,1-2). 1. sottomessi ai magistrati e 
alle autorità: È un tema ulteriormente sviluppato in 1 
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Tm 2,2 (cf. Rm 13,1-7; 1 Pt 2,13-17). pronti per ogni 
opera buona: Vedi 1,16. 2. Le pastorali insistono sulla 
necessità che le relazioni dei cristiani con gli altri, com- 
presi i non credenti, siano improntate a modestia e 
gentilezza. 

(ii) Motivazione: l’azione salvifica di Dio (3,3- 
8). L'uso che si fa qui del comune schema «un tempo / 
ora» (il linguaggio riflette E/2,1-10; cf. anche Rx 6,17- 
18; 1 Cor 6,9-11; Col 3,7-8) serve a ricordare ai cristiani 
che anch'essi erano simili ai non credenti e sono stati 
riscattati gratuitamente dalla potenza di Dio. 3. insen- 
sati: Un certo numero di peccati elencati qui sono attri- 
buiti anche ai falsi dottori (vedi 1,16; 1 Tra 6,4; 2 Tr 
3,3.6). 4. Come in 2,11, alcune manifestazioni di Dio 
vengono personificate e collegate, per via del linguag- 
gio dell’«apparenza», all’incarnazione di Cristo. Que- 
sto passo, tuttavia, rappresenta Cristo come strumento 
di Dio (v. 6). il suo amore per gli uomini: Queste carat- 
teristiche di Dio sono direttamente correlate alle do- 
mande etiche di 3,1-2. 5. in virtà di opere di giustizia: È 
probabile che questo linguaggio della giustificazione 
non derivi direttamente da Paolo, ma da Ef 2,8-9 (o da 
una precedente ricapitolazione popolare utilizzata da 
entrambi i testi). mediazze un lavacro di rigenerazione: 
Cioè il battesimo. L'autore si serve di un luogo comune 
appartenente al linguaggio religioso ellenistico, palin- 
ghenesia «rinascita», per esprimere il concetto paolino 
di «nuova creazione». 7. È una sintesi, ridotta a formu- 
la, della dottrina paolina sulla giustificazione (+ Teo- 
logia paolina, 82:68-70). 8. questa parola è degna di 
fede: Una formula usata nelle pastorali (vedi 1 Ty 1,15; 
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3,1; 4,9; 2 Tra 2,11) per affermare che Paolo stesso ga- 
rantisce la tradizione in questione (3,3-7). opere buone: 
Sono di nuovo sottolineate come compito per i creden- 
ti, ma sono la risposta all’antecedente opera salvifica di 
Dio (vedi Fi/ 2,13). 

23 (IV) Evitare contese e divisioni (3,9-11). In 
quanto modello del responsabile di una chiesa, Tito 
viene istruito in merito al comportamento da tenere nei 
confronti dei falsi dottori e della loro dottrina. 9. ge- 
nealogie: Il riferimento è incerto. In 1 Tx 1,4 la parola 
è accoppiata a «favole» con accentuazione negativa; lo 
gnosticismo del Il sec. aveva sviluppato un’ampia con- 
siderazione per le famiglie di eoni divini nell’ambito 
della «pienezza» (della divinità). contese intorno alla 
legge: I giudeo-cristiani conservatori continuavano ad 
esercitare pressioni per la piena applicazione della leg- 


ge. 
24 (V) Questioni pratiche e benedizione con- 
clusiva (3,12-15). Sui movimenti spazio-temporali 
ascritti a Paolo — 5. 12. Artemza: Non citato altrove. 7i- 
chico: Appare in diversi testi come compagno di Paolo 
(Az 20,4; Col 4,7; Ef 6,21; 2 Tra 4,12). 13. Zena: Non 
menzionato altrove. Apollo: È possibile che sia lo stes- 
so collega, piuttosto indipendente, di Paolo (1 Cor 
1,12; 3,4-6). 14. riguardo ai bisogni urgenti: È probabil- 
mente ironico. I veri «bisogni urgenti» non sono quelli 
che riguardano il corpo, ma le esigenze di una vita cri- 
stiana etica. 15. /# salutano: La formula finale della let- 
tera si rivolge a un pubblico più ampio e non soltanto a 
Tito. Col, 1 Tra e 2 Tri usano la medesima formula di 
benedizione finale, ma omettono «tutti». 


COMMENTARIO A 1 TIMOTEO 


25 Struttura. La prima lettera a Timoteo può es- 
sere schematizzata come segue: 


(I) Indirizzoe saluto (1,1-2) 
(II) Introduzione: temi principali della lettera (1,3-20) 
(A) L'ordine di Paolo a Timoteo (1,3-5) 
(B) Gli avversari, falsi dottori (1,6-11) 
(C) Paolo, il vero maestro (1,12-17) 
(D) Ricapitolazione (1,18-20) 
(III) Ilculto ela responsabilità nella chiesa (2,1-3,13) 
(A) Comportamento della comunità durante il culto 
(2,1-15) 
{a) intenzioni di preghiera (2,1-7) 
(b) come devono comportarsi gli uomini (2,8) 
{c) come devono comportarsi le donne (2,9-15) 
(B) La guida della comunità (3,1-13) 
(a) principio fondamentale (3,1) 
(b) requisiti per i vescovi (3,2-7) 
{c) requisiti per i diaconi (3,8-12) 
{d) conclusione (3,13) 
(IV) Scopoe prospettiva teologica di 1 Tr (3,14-4,10) 
(A) Scopo: il comportamento nella casa di Dio 
(3,14-16) 
(B) Prospettiva: la bontà della creazione (4,1-10) 
(a) l'affermazione fondamentale (4,1-5) 
{b) questo si deve insegnare (4,6-10) 


(V) Esortazioni per i diversi gruppi nella chiesa (4,11-6,2) 
(A) Introduzione (4,11) 
(B) Timoteo come modello di pastore di una chiesa 
(4,12-16) 
(C) Il pastore e i diversi gruppi di età (5,1-2) 
(D) Le vedove (5,3-16) 
(E) I presbiteri (5,17-25) 
(F) Gli schiavi (6,1-2) 
(VI) Compendio (6,3-16) 
(A) La situazione dei falsi dottori (6,3-10) 
(B) Come deve comportarsi Timoteo (6,11-16) 
(VII) Riflessione supplementare sui ricchi (6,17-19) 
(VIII) Esortazione finale a Timoteo (6,20-21a) 
(CX) Benedizione conclusiva alla comunità (6,21b) 


26 (I) Indirizzo e saluto (1,1-2). 1. per comando 
di: usando kat’ epitaghén, l’autore oppone la rivelazio- 
ne divina alla legge umana (1 Cor 7,6.25; cf. anche Rw 
16,26). di Dio nostro salvatore e di Cristo Gesù nostra 
speranza: Ambedue i titoli riprendono il tema della sal- 
vezza, così importante in T? (cf. Tt 1,1-4). 2. 4 Timoteo, 
mio vero figlio: Come Tito, anche Timoteo è vero erede 
di Paolo (cf. T/ 1,4). grazia, misericordia e pace: Soltan- 
to qui e in 2 Tr 1,2 la parola «misericordia» appare 
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nella formula introduttiva di una lettera paolina (— 
Epistole del NT, 45:8A). 

27 (II) Introduzione: temi principali della lette- 
ra (1,3-20). 

(A) L'ordine di Paolo a Timoteo (1,3-5). 3. 
partendo per la Macedonia, ti raccomandai: La frase gre- 
ca non ha un verbo principale, ma l’avverbio introdut- 
tivo £a/565, «come», può essere indicativo di un ordine 
implicito («Come ti ho esortato, fai> [BAGD 391]). 
Sugli spostamenti territoriali di Paolo — 5. perché tu 
invitassi alcuni a non insegnare: Il verbo greco paran- 
ghéllo, «insegnare, istruire, ammonire», e il relativo so- 
stantivo paranghelia, «ordine, precetto, istruzione», so- 
no parole chiave in 1 Ty (verbo: 1,3; 4,11; 5,7; 6,13.17; 
sostantivo: 1,5.18), ma non compaiono in 2 Tr o T?. Il 
v. 5 precisa il fine di queste istruzioni. 4. favole e genea- 
logie interminabili: Per «favole» vedi commento a Ti 
1,14; per «genealogie» vedi commento a 7? 3,9. Può 
trattarsi di accuse comuni più che della descrizione di 
un’eresia specifica. più a vane discussioni che al disegno 
divino: Le pastorali insistono nell'affermare che una 
teologia cristiana legittima deve influire sul comporta- 
mento nella vita quotidiana (p. es., 7 1,1). Il «disegno 
divino» è letteralmente il «modo di amministrare la ca- 
sa di Dio» (oikonomia thetì). 1 Tn intende esporre il 
corretto comportamento che si deve seguire nella «casa 
di Dio» (3,15). 5. #/ fine di questo richiamo è però la ca- 
rità, che sgorga da un cuore puro, da una buona coscien- 
za e da fede sincera: È una sintesi dell’obiettivo delle 
norme etiche cristiane. L'espressione «un cuore puro» 
deriva probabilmente da $4/ 51,10 (dove è considerato 
un dono di Dio). Seguono due locuzioni sinonime: l’e- 
spressione più ellenistica «buona coscienza» (vedi TZ 
1,15; 2 Tra 1,3; 2,22) e il riferimento alla «fede since- 
ra», cioè una fede vissuta e professata. 

28 (B) Gli avversari, falsi dottori (1,6-11). 7. 
dottori della legge: Il contesto rivela che si tratta di giu- 
deo-cristiani («hanno deviato», s'intende dalla verità 
del cristianesimo) e questo è il loro «biglietto da visi- 
ta». Secondo l’ottica dell'autore, essi non sono invece 
tali perché manca loro completamente la conoscenza 
autentica. 8. roi sappiamo che la legge è buona: Una 
combinazione di Rx 7,14 e 16, ma qui la puntualizza- 
zione è diversa, cioè che i giusti non hanno bisogno di 
una legge che guidi la loro coscienza (vedi anche Ga/ 
5,18); questa serve soltanto per i malfattori. 9-10. La li- 
sta dei peccatori si basa quasi certamente sui comanda- 
menti, sebbene in diversi casi gli esempi estremi serva- 
no da riferimento. Le quattro coppie che terminano 
con «parricidi e matricidi» esemplificano la prima 
«tavola» dei comandamenti (cf. FILONE, De Dec. 51). I 
due comandamenti finali non sono citati (vedi N. 
MCELENEY, CBQ 36 [1974] 204-210). 11. Come gene- 
ralmente avviene nelle pastorali, Paolo è presentato qui 
come una persona alla quale è stata affidata una 
responsabilità senza uguale nella trasmissione del van- 
gelo (vedi T? 1,3). 

29 (C) Paolo, il vero maestro (1,12-17). Una 
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struttura circolare costituita dalle due (quasi) dossolo- 
gie (vv. 12 e 17) e dalla ripetizione dell’affermazione 
«ma mi è stata usata (ho ottenuto) misericordia» (vv. 
13 e 16) serve per attirare l’attenzione sulla «parola si- 
cura» relativa all'opera salvifica di Cristo (v. 15). Lo 
schema «un tempo / ora» (vedi T/ 3,3-8) viene qui ap- 
plicato a Paolo, mentre lui personalmente non ha mai 
presentato la sua conversione in termini altrettanto for- 
ti (vedi Ga/ 1,11-16; Fil 3,4-8; ma cf. At 9,1-19). 13. be- 
stemmiatore: Paolo era stato ciò che gli eretici sono ora 
(v. 20). Tuttavia, diversamente da loro, Paolo aveva la 
scusante dell’ignoranza (v. 13; cf. A 3,17; 17,30). Il pa- 
ragone mira però alla speranza della loro conversione, 
espressa al v. 20. 15. Cristo Gesà è venuto nel mondo 
per salvare î peccatori: Le varianti evangeliche di questa 
«parola sicura» comprendono Gv 3,17; Le 19,10; Me 
9,13 e par. 16. per primo... a esempio di quanti avrebbe- 
ro creduto: Paolo è «il primo» (v. 15) a dover essere re- 
dento da Cristo; la sua conversione serve da esempio 
per tutti i credenti che, dopo di lui, avrebbero creduto 
(vedi anche 2 Ty 1,13). 17. Si pone in rilievo la tra- 
scendenza di Dio. 
30 (D) Ricapitolazione (1,18-20). Il compito di 
«ammonire» (vedi v. 5) viene ora formalmente «affida- 
to» (paratithemat; per il relativo sostantivo para:béke, 
«deposito», vedi 1 Tz 6,20; 2 T# 1,12.14) da Paolo a 
Timoteo (v. 18), che viene richiamato all’esigenza della 
«fede e buona coscienza» (v. 19; cf. v. 5). Gli sforzi di 
Timoteo dovranno essere rivolti a contrastare efficace- 
mente quelli dei falsi dottori. 18. ix accordo con le pro- 
fezie che sono state fatte a tuo riguardo: È un riferimen- 
to all’ordinazione di Timoteo (1 Tr 4,14) 20. Imeneo e 
Alessandro, che ho consegnato a Satana perché imparino: 
In 2 Tr 2,17 Imeneo è accoppiato a Fileto, un falso 
dottore. Lo stesso Alessandro (probabilmente) è pre- 
sentato in 2 Ty 4,14 come nemico e accusatore di Pao- 
lo. Sul procedimento della «consegna a Satana» vedi 1 
Cor 5,4-5; in ambedue i casi si spera nella salvezza defi- 
nitiva dell'individuo. 
31 (III) Il culto e la responsabilità nella chiesa 
(2,1-3,13). 

(A) Comportamento della comunità durante 
il culto (2,1-15). 

(a) INTENZIONI DI PREGHIERA (2,1-7). In que- 
sta sezione viene messo a fuoco il desiderio di Dio di 
salvare tutte le creature umane (vedi anche 1 Tx: 4,10; 
Tt 2,11; 3,2.8). I vv. 5-6 forniscono la motivazione teo- 
logica di questa insistenza e il v. 7 indica che Paolo ha 
accettato questa missione specifica. l. fi raccomando: 
Ogni essere umano deve essere incluso nelle preghiere 
d’intercessione e di ringraziamento della comunità. 2. 
per î re: Come gli ebrei, i cristiani non partecipavano al 
culto civico degli dèi e per questo motivo erano perso- 
ne sospette. Anche per allontanare questi sospetti, i 
due gruppi facevano sapere che essi pregavano per il 
benessere dell’imperatore e delle altre autorità civili. 
Tuttavia, l’autore delle pastorali raccomanda questa 
preghiera perché è mosso non da un sentimento pa- 
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triottico, ma dal desiderio che le autorità permettano ai 
cristiani di vivere in pace («perché possiamo trascorre- 
re una vita calma e tranquilla» [v. 2]) e dalla speranza 
(implicita) che queste autorità possano pervenire «alla 
conoscenza della verità» (vv. 3-4). pietà: Vedi Tt 1,1. 4. 
conoscenza della verità: Vedi Tt 1,1. 5-6. Buona parte o 
la totalità di questo testo sembra essere una formula 
tradizionale. uno solo... è Dio: Se Dio è uno solo, deve 
interessarsi di tutti i popoli e non soltanto di questo o 
quel gruppo o nazione. e uno solo il mediatore fra Dio e 
gli uomini, l’uomo Gesù Cristo: La ripetizione di «uno 
solo» unisce Cristo a Dio, però la natura umana del 
primo è accentuata mediante l’uso della parola dn- 
tbròpos, «essere umano», e con la designazione di «me- 
diatore» (usata per Mosè in Ga/ 3,19-20; cf. FILONE, 
De vita Mos. 2,166). 6. in riscatto per tutti: Cf. Mc 
10,45. Si dà nuovamente risalto all’universalità dell’o- 
pera di Cristo. questa testimonianza egli l'ha data nei 
tempi stabiliti: La «testimonianza» di Cristo si riferisce 
certamente alla sua morte (vedi 2 Tx 1,8) ma, conside- 
rata la forma plurale di «tempi stabiliti», probabilmen- 
te anche all'insieme della sua attività pubblica. Ciò che 
Cristo ha fatto testimonia l'adempimento della pro- 
messa di Dio (vedi Tt 1,2-3; 2 Tra 1,1). 7. dico la verità, 
non mentisco: Il ruolo di Paolo nel progetto divino di 
salvezza (7% 1,3; 2 Tr 1,11) è sottolineato qui da que- 
sta formula solenne di asserzione, tratta da Rw 9,1. 

32 (b) COME DEVONO COMPORTARSI GLI UOMINI 
(2,8). dovunque: Una formula usata nella legislazione 
cultuale (cf. anche Did. 14,3) e ricavata da M/ 1,11. a/- 
zando al cielo mani pure: Secondo il cristianesimo delle 
origini, questa è la posizione normale di una persona 
orante, cioè in piedi, con le mani aperte e i palmi in al- 
to, rivolti verso il cielo per indicare la disponibilità a ri- 
cevere i doni di Dio. senza ira e senza contese: Cf. Fil 
2,14. Secondo l’autore delle pastorali, era tipico dei fal- 
si dottori provocare discussioni e dispute (1 Tr 6,4; 2 
Tr 2,14.23). 

33 (c) COME DEVONO COMPORTARSI LE DONNE 
(2,9-15). Come in 1 Cor 11,5, si ammette che le donne 
abbiano il diritto di pregare ad alta voce durante il cul- 
to cristiano. Ma è evidente che l’autore si preoccupa 
del comportamento delle donne perché sembra che al- 
cune di esse abbiano insegnato e predicato (vedi 1 Tr 
5,13). Nelle chiese paoline, alle donne venivano affidati 
incarichi di responsabilità (p. es., Febe [Rw 16,1-2], 
Prisca [Rw 16,3; 1 Cor 16,19], Giunia [? Rag 16,7)) esi 
dice che predicavano (1 Cor 11,5) e insegnavano (Af 
18,26; cf. A.P Tech.). 9-10. La preoccupazione per un 
abbigliamento troppo ricco e seducente è un luogo co- 
mune nella filosofia greco-romana. Ciononostante, la 
comunità alla quale erano dirette le pastorali contava 
presumibilmente dei membri più ricchi che potevano 
permettersi perle, gioielli, etc. 11-12, 1 Cor 14,33b-35, 
che è probabilmente un’aggiunta antica al testo origi- 
nale di 1 Cor, rivela una stretta affinità di linguaggio e 
di contenuto con questo testo. L'autore delle pastorali 
parla esplicitamente e soltanto del comportamento del- 
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le donne durante il culto cristiano, ma potrebbe anche 
prefiggersi un'applicazione più generale. né di dettare 
legge all'uomo: Secondo l’autore, sarebbe una violazio- 
ne di Ger 3,16. 13-14. Adamo: È un argomento scrittu- 
rale che si richiama a Gex 2-3 (LXX) e si serve del me- 
desimo linguaggio. Si stabiliscono due punti: il ma- 
schio ha la priorità perché è stato creato per primo e, 
poiché in Gex 3,13 «l’essere ingannata» è ascritto in 
modo esplicito alla donna e non all’uomo, è più proba- 
bile che le donne vengano fuorviate, per cui non do- 
vrebbero insegnare (vedi anche Sir 25,24). Da parte 
sua, Paolo preferisce attribuire la responsabilità ad 
Adamo (come controparte di Cristo; vedi Ri 5,12-21; 
1 Cor 15,45-49; — Romani, 51:53). 15. potrà essere sal- 
vata partorendo figli: Non è un atteggiamento semplice- 
mente sciovinista, ma deve essere letto alla luce di 7 
Tm 4,3-5: i falsi dottori proibiscono il matrimonio, ma 
la vera fede insiste sulla bontà della sessualità umana in 
quanto è stata creata da Dio. Infatti, dice l’autore delle 
pastorali, le donne saranno salvate proprio in virtù di 
ciò che i falsi dottori respingono. 

34 (B) La guida della comunità (3,1-13). 

(a) PRINCIPIO FONDAMENTALE (3,1). Alcuni 
ritengono che «degno di fede» (vedi 7 3,8) sia da rife- 
rirsi a 2,13-14, ma sembra invece che voglia sottolinea- 
re, secondo l’aurentica tradizione paolina, ciò che se- 
gue immediatamente. episcopato: episkopé è generico e 
non corrisponde al suo significato moderno. 

(b) REQUISITI PER I VESCOVI (3,2-7). Sia que- 
sto testo sia 7f 1,6-8 sembrano rifarsi a un precedente 
elenco di requisiti. L'autore delle pastorali ha probabil- 
mente elaborato questa precedente tradizione in diver- 
si modi. Il v. 7 sembra essere certamente una di queste 
aggiunte. 2. il vescovo: Cioè i vescovi/sovrintendenti. 
Questa persona era probabilmente una sorta di «pasto- 
re» al quale era affidata una chiesa domestica (vedi v. 5 
e Tt 1,7), ma è possibile che avesse anche responsabi- 
lità maggiori. non sposato che una sola volta: Lett., ma- 
rito di una sola donna (ws gyuaikòs dndra); vedi Tt 
1,6. sobrio: In primo luogo si riferisce alla temperanza 
nel mangiare e nel bere, ma può avere un significato 
più generale. Vedi T/ 1,7. 3. non attaccato al denaro: 
Vedi T 1,7. 4-5. Si presume che il vescovo sia sposato 
e che abbia dei figli. Poiché l’autore delle pastorali 
considera l'assemblea dei credenti come la «casa di 
Dio» (1 Ty 3,15), la capacità di dirigere la propria fa- 
miglia è giudicata come un utile indicatore della sua 
probabile riuscita da vescovo. 7. La preoccupazione 
caratteristica delle pastorali, che la comunità cristiana 
goda di buona reputazione presso i non credenti, deri- 
va dalla consapevolezza che Dio vuole che tutti siano 
salvati (vedi 1 Tr 2,1-7). 

(c) REQUISITI PER I DIACONI (3,8-12). 8. # dia- 
cont: Di norma, nel NT la parola greca didkoros ha il 
significato generico di «servo» o «ministro» ma occa- 
sionalmente, come in questo caso, si riferisce a un uffi- 
cio ecclesiale (come anche in Fil 1,1 e forse Rw 16,1; 
cf. At 6,1-6). È difficile determinare il ruolo preciso dei 
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diaconi in questo primo periodo perché i diaconi «ca- 
merieri delle mense» di Af 6 erano anche impegnati 
nella predicazione (Al 7; 8,4-8.26-40). 9. # mistero del- 
la fede: I diaconi devono credere nella parola e metter- 
la in pratica. 11. Ze donne: Dato che le qualità richieste 
per le «donne» (0 «mogli» [dei diaconi; il greco 
gyndikas è ambiguo]) sono virtualmente identiche a 
quelle elencate nei vv. 8-9, e visto che non esiste un’e- 
sortazione analoga per le mogli dei vescovi o dei pre- 
sbiteri, l’autore si riferisce probabilmente a diaconesse. 
12. Si presume che anche i diaconi siano sposati e ab- 
biano dei figli (vedi T/ 1,6-7; 1 Tra 3,4-5). 

(d) CONCLUSIONE (3,13). Anche se collegato 
con la precedente raccomandazione rivolta ai diaconi 
mediante l’accenno al servizio, questo versetto serve 
apparentemente per spiegare il motivo per cui deside- 
rare «l’episcopato» (3,1) significa aspirare a un «nobile 
lavoro». 

35 (IV) Scopo e prospettiva teologica di / Tm 
(3,14-4,10). 

(A) Scopo: il comportamento nella casa di 
Dio (3,14-16). 15. se dovessi tardare: I primi lettori sa- 
pevano che la morte di Paolo aveva causato un ritardo 
veramente lungo! Tuttavia egli non ha fatto mancare 
alla chiesa adeguate norme di comportamento. nella 
casa [o famiglia] di Dio: È un’espressione biblica che si 
riferisce a Israele ma più spesso al Tempio di Gerusa- 
lemme. In questo caso riflette volutamente il carattere 
familiare delle prime comunità cristiane, che erano so- 
lite ritrovarsi nelle case private. 16. egli si manifestò... 
nella gloria: Una formulazione poetica primitiva del 
kerygma. Tre coppie di frasi sono disposte in modo da 
giustapporre eventi celesti/spirituali ad altri terreni. In 
greco le sei frasi hanno press’a poco lo stesso numero 
di sillabe, con una sola eccezione. #/ mistero: Come in 
Col 1,26-27 e 2,2, il «mistero» della rivelazione di Dio 
(cioè la rivelazione nella storia del momento della sal- 
vezza un tempo nascosto) è lo stesso Cristo. si mz4nife- 
stò nella carne: Nell’espressione è implicito un certo ti- 
po di preesistenza divina. fu giustificato nello Spirito: Si 
riferisce alla risurrezione di Cristo. 


(REUMANN, ]., «Righteousness» in the New Testament [Phila- 
delphia 1982] 30; SCHwEIZER, E., «Two Early Christian 
Creeds Compared», CINTI 166-177). 


36 (B) Prospettiva: la bontà della creazione 
(4,1-10). 

(a) L'AFFERMAZIONE FONDAMENTALE (4,1-5). 
1. Come anche in 2 Trx 3,1-5, le attività dei falsi dottori 
(qui chiaramente identificati come membri interni del- 
la comunità cristiana) sono considerate segni della fine 
dei tempi, preannunciata dallo spirito profetico di Dio. 
2. bollati a fuoco: Gli schiavi, specialmente i fuggitivi, 
venivano talvolta marchiati con un ferro rovente. La 
metafora vuole evidenziare la mancanza di libertà, la 
schiavitù di coloro che respingono la verità. 3-4. L'inse- 
gnamento erroneo, che ora assume dei contorni preci- 
si, risulta essere molto simile a quello attribuito a Paolo 
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negli A.P. Tech. (+ 13). Secondo quel testo, Paolo pro- 
clama una dottrina «della continenza e della risurrezio- 
ne» (5); si dice che lui e i suoi seguaci vivano in una 
tomba e si nutrano di pane, ortaggi e acqua (23-25). A 
quanto pare, poiché l’autore delle pastorali si è servito 
di Gex 1,4.10.12 per affermare ripetutamente che tutto 
ciò che Dio ha creato è buono e quindi può essere uti- 
lizzato dai credenti, i falsi dottori avevano raccomanda- 
to di allontanarsi dal mondo materiale perché cattivo 
in sé, un’opinione molto diffusa che si riscontra nello 
gnosticismo e in altre correnti filosofiche. 5. esso viene 
santificato: La creazione è buona in sé. La parola di 
Dio, la preghiera e il ringraziamento (vv. 3-4) sono tutti 
mezzi che danno ai cristiani la capacità di riconoscere 
che tutto il mondo creato proviene dalle mani di Dio. 

(b) QUESTO SI DEVE INSEGNARE (4,6-10). Ti- 
moteo e tutti i capi cristiani devono seguire l'esempio 
di Paolo (v. 10) nell’insegnare quanto è stato sostenuto 
nei vv. 3-5 («queste cose», v. 6) e nel respingere l’eresia. 
6. che hai seguito: Questo punto è ulteriormente svilup- 
pato in 2 Try 3,10. 7. le favole profane, roba da vecchie- 
relle: Usando un'espressione stereotipa (cf. EPITTETO, 
Diss. 2,16.39; LUCIANO, Philops. 9), l’autore esprime la 
sua preoccupazione per il coinvolgimento delle donne 
nella falsa dottrina (cf. 5,13). 8. pietà: Vedi Tt 1,1. 9. 
questa parola è degna di fede: Sembra che il proverbio 
del v. 8a fosse tradizionale. Non è in gioco il rifiuto del- 
l'allenamento atletico, bensì dell’«esercizio fisico» (cioè 
dell’astinenza corporale) sostenuta dagli eretici. 10. #/ 
salvatore di tutti gli uomini, ma soprattutto di quelli che 
credono: È una delle affermazioni bibliche più forti ri- 
guardo all’universalità della volontà salvifica di Dio. I 
credenti godono di un favore speciale, ma non esclu- 
sivo. Vedi T/ 2,11; 3,2.8; 1 Tr 2,1.4. 

37 (V) Esortazioni per i diversi gruppi nella 
chiesa (4,11-6,2). 

(A) Introduzione (4,11). 1 Tx 6,2 termina 
con un linguaggio molto simile; i due versetti fanno 
dunque da cornice alla sezione. 

(B) Timoteo come modello di pastore di una 
chiesa (4,12-16). Pur enumerando alcuni doveri eccle- 
siali specifici (v. 13), si vuole porre in evidenza lo stile 
di vita esemplare che si richiede a un capo della chiesa. 
12. nessuno disprezzi la tua giovane età: È storicamente 
improbabile che Timoteo fosse un «giovane» (cf. anche 
5,1). Al contrario, la sua «giovane età» fa di lui un sim- 
bolo di ogni capo ecclesiastico che verrà dopo Paolo 
(cioè di ogni «nuova generazione»). Cf. Tt 2,15. mella 
purezza: Vedi la precisazione in 5,2. 13. alla lettura, al- 
esortazione e all'insegnamento: Per «lettura» s’inten- 
deva la lettura pubblica dell’AT e «l'esortazione» era 
l’omelia. Le due abitudini derivano dalla sinagoga. 14. 
l'imposizione delle mani: 2 Tr 1,6 sottolinea il col- 
legamento diretto esistente tra Timoteo e Paolo nella 
catena della tradizione. Il testo rispecchia tuttavia il ri- 
tuale dell’ordinazione conosciuto dalla comunità delle 
pastorali, cioè il ricorso alla profezia per discernere il 
carisma di un candidato e l'affidamento del mandato 
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per mezzo del rituale (ebraico) dell’imposizione delle 
mani da parte degli anziani/presbiteri (cf. Nr 27,18- 
23; Dt 34,9). 15. progresso: Vedi Fil 1,25. Anche il pa- 
store non può restarsene tranquillo, ma deve progredi- 
re ed esortare gli altri a fare altrettanto. 

38 (C) Il pastore e i diversi gruppi di età (5,1- 
2). 1. un anziano: In questo caso, la parola greca 
presbjteros, messa a confronto con nredtérus, «giovani», 
significa «una persona di età avanzata» e non anziano 
nel senso di «presbitero». 

(D) Le vedove (5,3-16). La comunità delle 
pastorali aveva familiarità con l'istituzione delle «vedo- 
ve registrate»; nei vv, 9-10 l’autore cita probabilmente 
delle norme più antiche che regolavano questa iscrizio- 
ne a ruolo. È evidente che l’autore ritiene che l’istitu- 
zione abbia avuto un'espansione eccessiva e indica tre 
modalità (vv. 3-8; 9-15; 16) per limitare l'appartenenza 
a «quelle che sono veramente vedove» (vv. 3.5). La sua 
preoccupazione deriva non soltanto da esigenze econo- 
miche (v. 16), ma anche dall’attività svolta da alcune 
«vedove» attuali nel diffondere l’errore (vv. 13.15; vedi 
J. BASSLER, JBL 103 [1984] 23-41). 4. questi imparino 
prima: Le vedove che hanno figli o nipoti viventi do- 
vrebbero essere accudite da loro. 5. veraziente vedova: 
Così è definita una donna veramente sola al mondo. 
Sebbene vi siano maggiori probabilità che queste don- 
ne avessero dei compiti specifici di preghiera, ecc. nel- 
l’ambito della comunità e costituissero una specie di 
«ordine religioso», il linguaggio del v. 5b può servire 
semplicemente per sottolineare la loro dipendenza as- 
soluta da Dio soltanto. 6-7. Queste vedove non devono 
avere relazioni sessuali irregolari. 8. È rivolto ai familia- 
ri viventi delle vedove. 9-10, Il fatto che la forma di 
questi regolamenti richiami Tf 1,6-9 e 1 Tra 3,2-7.8-12 
rafforza l'impressione che «il catalogo delle vedove» 
indicasse un ruolo specifico all’interno della comunità. 
andata sposa una sola volta: Non è una proibizione di 
un secondo matrimonio (vedi v. 14). In merito al signi- 
ficato, vedi Tf 1,6. abbia allevato figli... ogni opera di 
bene: Come in altri passi delle pastorali, si dà impor- 
tanza alla cura della famiglia, all’ospitalità e alle opere 
di misericordia corporale. 11-12. L'autore desidera che 
le vedove più giovani (cioè al di sotto dei 60 anni) si ri- 
sposino e tornino alla vita organizzata della famiglia 
(vedi v. 14). vogliono sposarsi di nuovo: Il nubilato era 
evidentemente una condizione richiesta per le vedove 
iscritte nel registro. È facile capire perché quei falsi 
dottori che «vietavano il matrimonio» (1 Tr 4,3) desi- 
derassero allargare il numero di queste vedove. 13. par- 
lando di ciò che non conviene: In Tt 1,11 quasi le stesse 
parole sono applicate ai falsi dottori. girare qua e fà per 
le case: Quasi certamente (cf. Tt 1,11) questo girovaga- 
re implicava non il semplice pettegolezzo, ma la diffu- 
sione di insegnamenti bollati dall'autore delle pastorali 
(cf. v. 15). 14. La struttura disciplinata della famiglia 
greco-romana è considerata un antidoto efficace a que- 
ste attività (cf. anche 2,9-15). 16. se qualche donna cre- 
dente ha con sé delle vedove: pisté indica una donna cri- 
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stiana che si è dedicata al sostegno di una o più vedove 
non appartenenti alla cerchia dei suoi parenti. 

39 (E) I presbiteri (5,17-25). 17. i presbiteri che 
esercitano la presidenza: Alcuni «anziani» (presbyteroi, 
vedi v. 1) «presiedono», dunque sono dei capi ecclesia- 
stici nel senso formale. Coloro che svolgono «bene» 
questo ministero, meritano «doppio onore» dalla co- 
munità. Ciò vale in modo particolare per quei pre- 
sbiteri presidenti che hanno una speciale responsabilità 
«nella predicazione e nell’insegnamento». (Vedi ]. 
MEIER, CBOQ 35 [1973] 325-337). 18. L'autore segue 
Paolo (1 Cor 9,9) nell’utilizzo di Di 25,4 per sollecitare 
il sostegno economico per i ministri della chiesa. :/ /a- 
voratore... al suo salario: In Lc 10,7 è presentato come 
un detto di Gesù, mentre qui è trattato come un testo 
scritturale (cf. 1 Cor 2,9). 19. sestimoni: La norma bi- 
blica (Di 19,15; cf. 2 Cor 13,1; Me 18,6) regola l’accet- 
tazione delle accuse contro i presbiteri. 20. I colpevoli 
devono essere rimproverati in modo che gli altri pre- 
sbiteri possano astenersi dalla trasgressione. 21. Il trat- 
tamento dei presbiteri non dovrebbe essere influenzato 
da favoritismi. 22. ron aver fretta di imporre le mani: 
Come in 4,14 e in 2 Try 1,6, troviamo un riferimento 
all’ordinazione. conservati puro: È probabile che i falsi 
dottori rivendicassero la «purezza» come una virtù 
speciale; la digressione del v. 23 insiste allora sul fatto 
che la vera «purezza» non consiste in un ascetismo che 
rifiuta il mondo materiale (vedi 4,3-5). 24. ? peccati: Le 
azioni buone e cattive di alcuni candidati al presbitera- 
to sono evidenti, mentre quelle di altri vengono alla lu- 
ce soltanto dopo attenta indagine. 

(F) Gli schiavi (6,1-2). Per la prospettiva ge- 
nerale, vedi Tt 2,9-10. 1. perché non venga bestemmiato 
il nome di Dio: Un riferimento a Is 52,5 com'è citato in 
Rw 2,24; l’autore vi ha aggiunto «e la dottrina». 2. Seb- 
bene per l’esperienza delle pastorali la maggioranza dei 
padroni di schiavi non fossero cristiani (v. 1), c'erano 
alcuni cristiani più ricchi che possedevano effet- 
tivamente degli schiavi (vedi commento a T? 2,9). que- 
sto devi insegnare e raccomandare: Riprende il linguag- 
gio di 4,11 concludendo l’unità di pensiero. 

40 (VI) Compendio (6,3-16). 

(A) La situazione dei falsi dottori (6,3-10). 
La maggior parte delle espressioni di questa sezione, 
specialmente l’accusa di avidità, sono invettive di re- 
pertorio tratte dalle controversie tra i filosofi e i loro 
avversari. Come nei dialoghi di Platone, questi ultimi 
sono regolarmente descritti come «sofisti» che insegna- 
no per denaro e cercano il favore degli uditori invece 
di presentare la verità. 3. Diverse parole richiamano 
1,3-4. fe sane parole: Sull’applicazione all'insegnamento 
delle metafore salute/malattia — si noti anche il v. 4 — 
vedi Té 1,13; 2,1. secondo la pietà: Vedi commento a T? 
1,1. 4. ron comprende nulla: Secondo la tradizione filo- 
sofica epistémé è la forma più alta della conoscenza, 
quella della verità in sé. I falsi dottori mancano com- 
pletamente di questo tipo di conoscenza. Cf. T? 1,1. le 
invidie, i litigi: Una situazione opposta all’amore che 
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scaturisce dall’insegnamento a cui si accenna in 1,5. 6. 
la pietà è un grande guadagno, congiunta però a modera- 
zione: I falsi dottori simili ai sofisti, dice l’autore, inse- 
gnano una cosiddetta pietà per trarne guadagno. Essi 
difettano della virtù filosofica della ausdrkesa, «autosuf- 
ficienza», cioè l’accontentarsi di ciò che hanno (v. 8); 
perciò non traggono il vero profitto (cioè quello spiri- 
tuale). 7. Questo concetto si trova in molte fonti anti- 
che (cf. Gb 1,21; FILONE, De spec. leg. 1,294-295; Antb. 
Pal. 10,58; SENECA, Ep. 102,25). 8. contentiamoci: 2 Tm 
4,13 descrive la semplicità esemplare di Paolo nelle sue 
esigenze di abbigliamento. 10. l'attaccamento al dena- 
ro... i mali: Un luogo comune per l’antichità. 

41 (B) Come deve comportarsi Timoteo (6,11- 
16). Un autentico capo della chiesa dovrà agire in mo- 
do molto diverso dai falsi dottori. 11. «orzo di Dio: L'u- 
so di un appellativo attribuito spesso nell’AT ai profeti 
(p. es., Dt 33,1; 1 Sam 2,27) richiama l’attenzione sul 
potere spirituale di cui godeva un responsabile di una 
chiesa. 12. 4 buona battaglia: La vita personale di Paolo 
costituiva il modello di come questa battaglia doveva 
essere combattuta (2 Tr 4,7). la tua bella professione: 
Probabilmente è un riferimento alla professione di fede 
fatta in occasione del battesimo piuttosto che, come ri- 
tengono alcuni, al momento dell’ordinazione. 13. la sue 
bella testimonianza: Il comportamento che ha tenuto 
Gesù affrontando la sua passione e morte sotto Pilato è 
esempio di fedeltà autentica. 14. i/ comandamento: In 
questo caso, la parola greca ertolé non si riferisce, come 
spesso accade, a uno specifico «comandamento» di Dio 
ma alla complessità del «mandato» conferito a Timoteo. 
fino alla manifestazione: Vedi Tt 2,11.13. 15-16. Una 
dossologia rivolta a Dio, in qualche modo parallela a 
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quella di 1,17. È di ispirazione ellenistico-giudaica e 
sottolinea sia la trascendenza di Dio sia la sua superio- 
rità su tutti i regnanti di questo mondo. 
42 (VII) Riflessione supplementare sui ricchi 
(6,17-19). L'importanza attribuita alla questione del 
denaro in 6,6-10 può avere determinato l’inclusione di 
questa digressione parenetica indirizzata ai membri più 
abbienti della comunità, che a quanto sembra non co- 
stituivano un gruppo insignificante (cf. 2,9; 6,2; Tt 2,9- 
10). 17. in Dio, che tutto ci dà con abbondanza perché 
ne possiamo godere: Seguendo il pensiero di 4,3-5, il 
denaro è compreso tra i doni creati da Dio. 18-19. La 
disponibilità di denaro offre ai suoi possessori anche 
delle occasioni di fare del bene, se è usato correttamen- 
te. La crescente prosperità dei cristiani incoraggiava lo 
sviluppo di queste prospettive. 
43 (VIII) Esortazione finale a Timoteo (6,20- 
21a). 20. custodisci il deposito: La parola greca para- 
théké può significare un «deposito», s'intende di dena- 
ro, che una persona deve restituire tal quale l’ha rice- 
vuto (vedi commento a 1,18). Considerato il modo di- 
namico in cui le pastorali trattano la tradizione paolina, 
l’accentuazione cade qui sulla «conservazione di una 
custodia». la cosiddetta scienza: Sembra che i falsi dot- 
tori chiamassero il loro insegnamento «scienza» 
(gnòsis), un termine che può collegarli allo sviluppo 
dello gnosticismo (+ 10). Per l’autore delle pastorali, il 
cristianesimo autentico è invece «conoscenza della ve- 
rità» (epignòsis; cf. Tt 1,1; 1 Ty 2,4; 2 Tr 2,25; 3,7). 
(IX) Benedizione conclusiva alla comunità 
(6,21b). Il «voi» indica che la benedizione è inviata a 
un gruppo più ampio di lettori (come anche in 7? 3,15 
e2Tm 4,22). 


COMMENTARIO A 2 TIMOTEO 


44 Struttura. La seconda lettera a Timoteo può 
essere così schematizzata: 


(I) Indirizzo e saluto (1,1-2) 
(II) Ringraziamento (1,3-5) 
(III) Richiamo a Timoteo a rinnovare i doni spirituali 
di forza, amore e saggezza morale (1,6-2,13) 
(A) Introduzione: ravviva il dono di Dio (1,6-7) 
(B) La forza rende capaci di sopportare le sofferenze 
(1,8-12) 
(C) L'amore rende possibile la fedeltà a Paolo 
(1,13-18) 
(D) La saggezza morale consente di trasmettere 
con costanza il vangelo (2,1-10) 
(a) necessità di conservare il deposito della fede 
(2,1-2) 
(b) tre esempi da imitare (2,3-6) 
(c) l'esempio della fedeltà di Paolo a Cristo 
(2,7-10) 
(E) Sintesi: la «parola certa» (2,11-13) 
(IV) L'insegnamento autentico e la falsa dottrina (2,14-4,8) 
(A) Quattro antitesi che distinguono il vero dal falso 
maestro (2,14-26) 


(B) Risorse disponibili a un pastore della chiesa 
tra i mali degli ultimi tempi (3,1-17) 
(a) il comportamento dei falsi dottori e l'esempio 
virtuoso di Paolo (3,1-12) 
(b) gli errori dei falsi dottori e la verità della 
Scrittura (3,13-17) 
(C) Esortazione conclusiva (4,1-8) 
(V) La situazione e le necessità di Paolo (4,9-21) 
(A) Timoteo deve raggiungere Paolo (4,9-13) 
(B) La situazione giuridica di Paolo (4,14-18) 
(C) Saluti e varie (4,19-21) 
(VI) Benedizione finale a Timoteo e ai lettori (4,22). 


45 (I) Indirizzo e saluto (1,1-2). 1. per volontà 
di Dio: Per le pastorali, il ruolo di Paolo quale inviato 
di Cristo faceva parte del progetto divino di salvezza 
(cf. 1 Tra 2,7; 2 Tm 1,11; Tt 1,3). per annunziare la pro- 
messa della vita: Una breve sintesi di T/ 1,2-3. in Cristo 
Gesà: Non una vita qualsiasi, dunque, ma quella che si 
può vivere nell’ambito della comunità cristiana. 2. 4/ 
diletto figlio Timoteo: Come in 1 Cor 4,17, il linguaggio 
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pone in evidenza la stretta relazione esistente tra Timo- 
teo e Paolo. 

(Il) Ringraziamento (1,3-5). È un tipico rin- 
graziamento epistolare (— Epistole del NT, 45:6.8B), 
sviluppato sulla falsariga di Rrz 1,8-11. La fede di Pao- 
lo e di Timoteo è legata alla catena della tradizione che 
risale sino alla fede di Israele. 3. come i miei antenati: 
Paolo richiama alla memoria i suoi padri e madri 
(ebrei) nella fede (cf. A: 24,14-15; 26,6). 4. mi tornano 
alla mente le tue lacrime: Si riferisce probabilmente a 
una scena di partenza simile a quella ricordata in Af 
20,37-38. 5. nella tua nonna Loitde, poi in tua madre Eu- 
nice: At 16,1 afferma che la madre di Timoteo era «una 
donna giudea credente», cioè una giudeo-cristiana, ma 
non dice nulla relativamente alla nonna. Le pastorali e 
gli Atti utilizzano qui una tradizione comune; il padre 
di Timoteo non viene citato, presumibilmente perché 
era pagano (A 16,1.3). La «catena della tradizione» 
(cf. anche 2,1-2; Tt 1,4-5) esemplifica come la fede de- 
ve essere adeguatamente trasmessa (cf. 3,14-15). 

46 (III) Richiamo a Timoteo a rinnovare i doni 
spirituali di forza, amore e saggezza morale (1,6-2,13). 

(A) Introduzione: ravviva il dono di Dio 
(1,6-7). 6. di ravvivare il dono di Dio: 2 Tm ritrae Paolo 
come se fosse alla fine della sua vita; i suoi eredi spiri- 
tuali devono continuare la sua missione. per l’imposizio- 
ne delle mie mani: Non è un riflesso del rituale dell’or- 
dinazione in uso nella comunità delle pastorali (vedi 1 
Tra 4,14), ma uno sforzo di chiarire che solo Paolo ave- 
va autenticato la missione di Timoteo. Qui non si dice 
nulla che possa limitare i doni carismatici all’imposizio- 
ne delle mani. 7. La struttura della frase è strettamente 
parallela a Rw 8,15. uno spirito... di saggezza: Alla lette- 
ra, la parola sophronismos si riferisce alla trasmissione 
della virtù cardinale della moderazione (sophrosjné); da 
qui, per estensione, alla capacità d’insegnare la virtù in 
generale. Questa capacità è considerata un dono di Dio. 
47 (B) La forza rende capaci di sopportare le 
sofferenze (1,8-12). Seguendo l’esempio di Paolo, che 
«non si vergogna» per le sofferenze - il linguaggio dei 
vv. 8 e 12 richiama Rwx 1,16 —- Timoteo, in quanto mo- 
dello del capo di una chiesa, non deve «vergognarsi» 
bensì unirsi a Paolo nella sofferenza a causa del van- 
gelo. I riferimenti alla «forza» di Dio ai vv. 8 e 12 e il 
collegamento con il kerygma indicano il fondamento 
della fiducia. 8. /a testimonianza... al Signore: Nono- 
stante questo riferimento alla passione di Gesù, è Pao- 
lo e non Gesù che viene proposto come modello insi- 
gne da imitare. né di me, che sono in carcere per lut: 
Lett., «suo prigioniero»; è un po’ ironico. Se Paolo fos- 
se prigioniero di Cristo, sarebbe di fatto libero (cf. 1 
Cor 7,22). 9-11. Molte espressioni di questo «schema di 
rivelazione» si trovano in altri passi del corp4s paolino; 
a titolo di esempio, vedi 77 1,2-3; E/ 3,5-7.9-11; Rw 
16,25-26. ci ba salvati: Per Paolo la salvezza è normal- 
mente un evento futuro (vedi però Rr 8,24-25; — Teo- 
logia paolina, 82:71). son già in base alle nostre opere... 
in Cristo Gesù: Un concetto autenticamente paolino 
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(vedi Raz 9,11; Gal 2,16; cf. E/ 2,8-9). fin dall'eternità: 
Vedi Tr 1,2. 10. con l'apparizione del salvatore nostro: 
Vedi commento a 77 1,4; 2,11.13. che ba vinto la morte: 
In 1 Cor 15,26 è descritto come un evento futuro. 11. 
fo sono stato costituito araldo: Sul ruolo essenziale di 
Paolo nell’economia della salvezza, vedi Tt 1,3; 1 Tr 
2,7. 12. di conservare il mio deposito: In merito a 
parathéké, vedi commento a 1 Ta 6,20. 

48 (C) L'amore rende possibile la fedeltà a Pao- 
lo (1,13-18). Il v. 15 illustra in negativo, e i vv. 16-18 in 
positivo, il principio enunciato nei vv. 13-14. Paolo e la 
sua dottrina rimangono esemplari per la comunità cri- 
stiana. 15. tutti... mi hanno abbandonato: Tit 1,14 consi- 
dera «l'abbandono» alla stregua di apostasia. È presu- 
mibile che questo sia accaduto quando la notizia del- 
l'arresto di Paolo è giunta ad Efeso (© 5). Figelo: Non 
si hanno notizie di lui da altra fonte. Erzogene: Appa- 
re insieme a Dema (vedi 4,10) negli A.P Tech. come un 
seguace, apostata, di Paolo. 16. Oxsesiforo: Altrimenti 
conosciuto solo dagli A.P.Tech., dove è descritto come 
un amico fedele di Paolo. 18. gli conceda il Signore di 
trovare misericordia: È probabile che l’uso più antico di 
«Signore» fosse in riferimento a Cristo e in seguito a 
Dio, ma la questione non è chiara. Si parla di Onesifo- 
ro come se fosse morto. 

49 (D) La saggezza morale consente di trasmet- 
tere con costanza il vangelo (2,1-10). 

(a) NECESSITÀ DI CONSERVARE IL DEPOSITO 
DELLA FEDE (2,1-2). L'autore immagina che Paolo guar- 
di ad (almeno) tre generazioni successive di capi cri- 
stiani: Timoteo («figlio mio», v. 1), le «persone fidate» 
(v. 2) e gli «altri» che a loro volta saranno istruiti da 
questi. Cf. 1 Clem. 42,44. 2. în presenza di molti testi- 
mont: Forse si riferisce all’ordinazione di Timoteo (1,6; 
1 Tm 1,18; 4,14), ma si veda anche Dt 19,15. Ze cose... 
trasmettile: Vedi 1 Tr 1,18; 6,20. 

(b) TRE ESEMPI DA IMITARE (2,3-6). Gli esem- 
pi erano comuni nella tradizione filosofica (cf. p. es., 
EPITTETO, Diss. 3.10.8; 3.24.31-37) e venivano utilizzati 
anche da Paolo, anche se con un significato un po’ di- 
verso (1 Cor 9,7.24-27). Qui il soldato insegna la retti- 
tudine, l'atleta l’abnegazione e l’agricoltore lo sforzo 
intenso. 

(c) L'ESEMPIO DELLA FEDELTÀ DI PAOLO A 
CRISTO (2,7-10). 7. La forza di Dio rende capaci di 
comprendere le manifestazioni esterne della rivelazio- 
ne. 8. L’ascendenza paolina di questa formula di fede è 
esplicita. secondo il mio vangelo: Vedi Rx 1,1; 2,16; 
16,25. Il linguaggio deriva probabilmente da Rx 1,3-4. 
Stranamente, nel testo originale la risurrezione di Cri- 
sto è citata prima della sua nascita. 9-10. Nelle pastora- 
li non esiste traccia di altri apostoli che potrebbero agi- 
re al posto di Paolo nel caso egli fosse impedito a farlo. 

(E) Sintesi: la «parola certa» (2,11-13). È 
parte di un inno usato nelle chiese paoline. Segue lo 
schema a,b,a’,b’,c,d,c',d° con una coda (perché non può 
rinnegare se stesso) aggiunta, forse, dall’autore delle pa- 
storali. 11. certa è questa parola: Vedi Tt 3,8. La parte 
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rimanente del v. 11 è linguisticamente del tutto simile a 
Rm 6,8. 13. L'elemento (d’) (egli però rimane fedele 
[s'intende: a Dio]) è la base teologica dell'elemento (d) 
(anch'egli ci rinnegherà); gli altri elementi paralleli del- 
l’inno sono sinonimi. 

50 (IV) L'insegnamento autentico e la falsa dot- 
trina (2,14-4,8). Vedi L. JOHNSON, JRe/S 6-7 (1978- 
1979) 1-26. 

(A) Quattro antitesi che distinguono il vero 
dal falso maestro (2,14-26). Ciascuna delle antitesi 
(2,14-15.16-21.22.23-26) evidenzia delle azioni da evi- 
tare e raccomanda, direttamente o indirettamente, di 
comportarsi correttamente nel modo opposto. Questo 
genere di parenesi antitetica («fa’ questo, evita quello») 
segue un antico modello comune. 14. scongiurandoli 
davanti a Dio: La ripetizione di questa espressione in 
4,1, cioè alla fine dell’unità principale, è di aiuto nel 
collegare l’argomentazione. di evitare le vane discussio- 
nt: Secondo 1 Tr 6,4-5, le vane discussioni sono una 
caratteristica di quei dottori privi di una vera compren- 
sione. 15. dispensatore della parola della verità: L'imma- 
gine in greco è quella di «tagliare una linea diritta» o di 
«fendere un sentiero diritto» alla parola. 16. evita le 
chiacchiere profane: Questa frase, ripetuta da 1 Tra 
6,20, descrive una caratteristica della «cosiddetta scien- 
za», posseduta dai falsi dottori. empietà: asébeia è il 
contrario di eusébeia, «pietà», lodata con tanta fre- 
quenza dall’autore (vedi T/ 1,1). 17. Imenèo e Filèto: 
Anche in 1 Tr 1,20 Imenèo compare come avversario 
di Paolo ed è associato ad Alessandro. Filèto non è al- 
trimenti conosciuto. 18. la risurrezione è già avvenuta: 
Negli A.P. Tech. 14 un’altra coppia di avversari di Pao- 
lo, Dema (vedi 2 Tr 4,10) ed Ermògene (vedi 2 Tr 
1,15), insegna che «la risurrezione, che secondo Paolo 
dovrà aver luogo in futuro, è già avvenuta nei figli che 
abbiamo e noi siamo nuovamente [cioè «già»] risorti 
perché siamo pervenuti alla conoscenza del vero Dio». 
19-20. Il linguaggio tratto da 1 Cor 3,10-12 e Raz 9,21 è 
combinato così da creare in qualche modo l’immagine 
di una grande casa (che rappresenta la chiesa) costruita 
su fondamenta solide e che contiene diversi tipi di va- 
sellame. 19. i/ fondamento gettato da Dio: Mentre 1 Cor 
3,10-11 identifica il fondamento direttamente con Ge- 
sù Cristo, E/ 2,20 pensa invece agli «apostoli e profeti» 
che hanno come «pietra angolare» Gesù Cristo. Qui 
l’idea è probabilmente che la chiesa è costruita sulla ri- 
velazione autentica di Dio. sigillo: Due testi servono da 
«sigillo» o da marchio distintivo apposto su questo 
«fondamento saldo». Il primo, N? 16,5, è tratto dal 
racconto della distruzione di Core e degli altri avversa- 
ri di Mosè da parte di Dio: «Il Signore conosce i suoi» 
— e distrugge coloro che non lo sono! Il secondo, forse 
una combinazione tra Sir 35,3 (o 7,2) e Lv 24,16, am- 
monisce i veri credenti perché evitino di fare il male. 
21. un vaso: Sebbene la chiesa sia un corpo misto che 
contiene membri preziosi e altri ignobili (i diversi «va- 
si»), anche questi ultimi — una volta purificati — posso- 
no acquistare valore. pronto per ogni opera buona: Per 
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le pastorali, questo è come un segno di garanzia del ve- 
ro credente (vedi T/ 1,16; 3,1; 2 Tr 3,17). 22. La terza 
antitesi: fuggi le passioni e persegui la virtù. cor cuore 
puro: Vedi 1 Tra 1,5; cf. 1 Tm 3,9; 2 Tm 1,3. 23. Lin- 
guaggio affine a T 3,9-10 (cf. 1 Tr 6,3-5), che si riferi- 
sce in modo specifico al comportamento dei falsi dot- 
tori. 24-26. Per contrasto, l’autentico responsabile di 
una chiesa («servo del Signore», v. 24) non deve essere 
un oratore aggressivo e litigioso, ma un maestro garba- 
to e gentile. 25. Dio voglia loro concedere di convertirsi: 
Nonostante l’ostilità dell'autore delle pastorali verso i 
falsi dottori (vedi 77 1,10-16; 3,9-11; 1 Ty 1,19-20; 6,9- 
10), egli resta convinto che «Dio vuole che tutti siano 
salvati» (1 Tr 2,4; cf. 1 Tm 1,12-17). riconoscano la ve- 
rità: Vedi 1 Ty 2,4 e il commento a T? 1,1. 26. perché 
facessero la sua volontà: In greco i pronomi sono am- 
bigui in merito al(ai) loro antecedenteli), ma probabil- 
mente si riferiscono ambedue al diavolo. 

51 (B) Risorse disponibili a un pastore della 
chiesa tra i mali degli ultimi tempi (3,1-17). 

(a) IL COMPORTAMENTO DEI FALSI DOTTORI E 
L'ESEMPIO VIRTUOSO Di PAOLO (3,1-12). I malfattori so- 
no segni degli «ultimi tempi» (3,1-5), gente che «ha la 
parvenza della pietà» (v. 5), ma non l’interiorità. Que- 
ste persone risultano essere dei personaggi reali, quei 
falsi dottori che agiscono nella comunità delle pastorali 
(3,6-9). Timoteo (e ogni altro capo di chiesa) deve se- 
guire non il loro esempio, ma quello di Paolo (3,10- 
12). 2-5. Più che per un ordine logico o biblico, questo 
elenco greco di peccati è organizzato in base al princi- 
pio dell’assonanza e dell’allitterazione. vanztosi, orgo- 
gliost... ribelli ai genttori... senza amore: Questi vizi so- 
no citati quasi nello stesso ordine in Rx 1,30-31. cor la 
parvenza della pietà: Rim 2,20 usa un'espressione abba- 
stanza simile. Mediante questi parallelismi con Rw, 
l’autore delle pastorali può voler dire implicitamente 
che coloro che deviano dalla verità ritornano nella si- 
tuazione di peccato precedente la venuta di Cristo. 6. 
nelle case: oikia, «casa», «famiglia», in 2,20 si riferisce 
con tutta evidenza alla famiglia dei credenti; è ben pos- 
sibile che abbia questo stesso significato (cioè «famiglia 
ecclesiale» o anche «chiesa domestica») negli altri due 
casi in cui la parola è usata nelle pastorali, 1 Ty 5,13 e 
qui. donnicciole: gynaikdria è un diminutivo dispregia- 
tivo. Sebbene il sostenere che i falsi maestri si appella- 
vano alle donne fosse un’accusa di repertorio nell’anti- 
chità, 1 Tx 5,13 lascia intendere che alcune donne ave- 
vano contribuito a diffondere quella dottrina cristiana 
eterodossa contro la quale combatte l’autore delle pa- 
storali (cf. 1 Tra: 2,9-15; 5,15; forse anche 4,7). passioni 
di ogni genere: Descrive lo stato di schiavitù tipico dei 
non credenti più che dei cristiani (vedi T/ 3,3). 8-9. 
Iannes e lambres: I nomi dati dalla tradizione posterio- 
re (CD 5,18-19; vedi anche PLINIO, Naz. Hist. 30,11; 
APULEIO, Apol. 90; NUMENIO, framm. 9 [= EUSEBIO, 
Praep. evang. 9.8.1-2)) ai maghi opposti a Mosè in Es 
7,11-12. Così come nessuno di loro, né Core né i suoi 
sostenitori (vedi commento a 2,19), a lungo andare 


Religione in Ita 


[56:52-55] 


avevano avuto successo contro gli autentici inviati di 
Dio, allo stesso modo i falsi dottori sono condannati al 
fallimento (v. 9). 10-11. L'autentico responsabile di una 
chiesa dovrà imitare Paolo, specialmente nel sopporta- 
re qualsiasi sofferenza scaturisca dalla difesa del vange- 
lo. ad Antiochia, a lconto e a Listri: Paolo personal- 
mente non dice mai di aver svolto la sua attività in que- 
ste città. Vedi per contro A? 13,50; 14,5-6.19. Dagli 
A.PTecb. risulta che il lavoro di Paolo si è concentrato 
su queste tre località. #/ Signore mi ba liberato da tutte: 
È probabilmente un’allusione a S2/ 34,20, che insiste 
sulla liberazione del giusto. Come Mosè (2,19; 3,8), an- 
che Paolo è stato difeso da Dio. Cf. 4,18. 12. Un con- 
cetto generalizzato: tutti i cristiani autentici saranno 
perseguitati. vogliono vivere piamente: Vedi Tt 1,1; 
2,12. 

52 (b) GLI ERRORI DEI FALSI DOTTORI E LA VE- 
RITÀ DELLA SCRITTURA (3,13-17). 13. L'infelice situazio- 
ne dei falsi dottori. impostori: Lett., «stregoni, maghi» 
(gdétes); sono dunque come Iannes e Iambres (3,8). 
Anche questo termine è un epiteto di repertorio, usato 
per i seguaci di una corrente filosofica avversa. ing4x- 
natî: Sono nella medesima situazione dei non credenti 
(vedi 3,6; Tt 3,3). 14. #4 però rimani saldo: «rimanere 
saldi, perseverare, star fermi» (wé4ein) si oppone al 
comportamento dei falsi dottori che «vagano» o «sono 
deviati». da chi l'hai appreso: «da chi» in greco è al plu- 
rale; Timoteo è stato istruito non solo da Paolo, ma an- 
che dalla sua famiglia (1,5). 15. per mezzo della fede in 
Cristo Gesù: La scrittura — l’autore si riferisce all’AT — 
è in grado di offrire un insegnamento autentico, ma so- 
lo se letta e interpretata nel contesto della fede della 
comunità cristiana. 16. susa la Scrittura infatti è ispirata 
da Dio e utile: Poiché l’autore probabilmente non pote- 
va pensare a testi della Scrittura che non fossero ispira- 
ti, l’altra traduzione possibile: «ogni testo della Scrittu- 
ra ispirato da Dio è anche utile» dovrebbe essere re- 
spinta a causa del contesto. Per ibedpreustos vedi 
GLNT 10,1104-1108, Il v. 16 è normalmente citato nel- 
le discussioni sull’ispirazione biblica (+ Ispirazione, 
65:9-16). l’uomo di Dio: Vedi 1 Tra 6,11. ben preparato 
per ogni opera buona: Vedi Tt 1,16. 

53 (C) Esortazione conclusiva (4,1-8). 1. fi 
scongiuro davanti a Dio e a Cristo Gesù: La ripetizione 
dell’espressione usata in 2,14 conclude l’unità. /a sua 
manifestazione: Vedi Tt 2,11.13. 2. in ogni occasione op- 
portuna e non opportuna: È un suggerimento insolito, 
dato che gli antichi raccomandavano normalmente di 
parlare solo «a tempo debito». Ma i «tempi» sono sta- 
biliti da Dio (vedi T? 1,3; 1 Tra 2,6; 6,15), per cui l’ora- 
tore può lasciare a Dio l’onere della «tempestività» (ve- 
di A. MALHERBE, JBL 103 [1984] 235-243). 3-4. verrà 
giorno: Cf. 3,15. Questo «giorno» fa parte di fatto del- 
l’esperienza presente della comunità. sara dottrina: Ve- 
di Tt 1,13; 2,1. 4. favole: Vedi Tt 1,14. 5. vigila attenta- 
mente: Il linguaggio richiama 3,14. I vv. 3-5 continuano 
il modello esortativo per antitesi, caratteristico di 2 
Tm. sappi sopportare le sofferenze, compi la tua opera di 
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annunziatore del vangelo: In 2,8-9 Paolo parla del «mio 
vangelo, a causa del quale io soffro fino a portare le ca- 
tene». In 1,8 Timoteo veniva invitato a «soffrire insie- 
me (a Paolo) per il vangelo». Paolo sta trasmettendo al- 
la nuova generazione di capi delle chiese la responsabi- 
lità del messaggio cristiano. il #40 ministero: In prece- 
denza era il «ministero» di Paolo (1 Tr: 1,12). 6-8. La 
morte di Paolo è presentata come imminente, per cui 
egli rrasmette la sua eredità a Timoteo e ad altri futuri 
capi. Le immagini si trovano nelle lettere personali di 
Paolo: libagione (F:/ 2,17); gara e corona (1 Cor 9,25); 
corsa (1 Cor 9,24; Fil 3,12). 
54 (V) La situazione e le necessità di Paolo 
(4,9-21). Questa è una delle sezioni conclusive più lun- 
ghe che si trovano nel corpus paolino (+ Epistole del 
NT, 45:8D). Dato per acquisito che Paolo non ha scrit- 
to le lettere pastorali, è forse più appropriato interpre- 
tare questa sezione come una serie di flashes che pre- 
sentano Paolo come un modello degno di essere imita- 
to. Per l'ambientazione geografica e il corso degli avve- 
nimenti — 5. 

(A) Timoteo deve raggiungere Paolo (4,9- 
13). 10. Derza: In Fra 24 e Col 4,14 è presentato come 
un fedele seguace di Paolo, ma vedi commento a 2,18. 
Crescente: Non conosciuto attraverso altre fonti. Gale- 
zia: La regione dell’Asia Minore. Alcuni mss. leggono 
Gallia. Luca: Vedi Fix 24 e Col 4,14 («Luca, il medi- 
co»). All’avvicinarsi della morte, Paolo soffre per l’ab- 
bandono da parte di quasi tutti, esattamente come è 
avvenuto per Gesù (M/ 26,56; Mc 14,50). Marco: Pro- 
babilmente è quel Marco citato in Fr 24 e Co/ 4,10, «il 
cugino di Barnaba». Giovanni Marco, un collega di 
Barnaba (A? 12,12.25; 15,37-39), è probabilmente la 
stessa persona, sebbene si dica che a un certo punto 
aveva lasciato Paolo (Af 13,13; 15,38). 12. Tichico: Vedi 
Tt 3,12. 13. Questo versetto è indicativo di come Paolo 
mettesse personalmente in pratica la virtù filosofica 
della moderazione (vedi 1 Tx 6,6-8 e confronta con 
EPITTETO, Diss. 3.22.47-48) e del suo interesse per le 
cose della mente e dello spirito più che per quelle del 
corpo. L'unica esigenza materiale di Paolo è quella del 
suo vecchio mantello per l'inverno; per il resto, chiede 
soltanto i suoi libri e le pergamene. Carpo: Non cono- 
sciuto da altre fonti. 
55 (B) La situazione giuridica di Paolo (4,14- 
18). 14-15. Non vi sono notizie sicure in merito alla re- 
lazione esistente tra l’ostilità di Alessandro e la prima 
difesa di Paolo davanti ai giudici (v. 16), ma il verbo 
enedéixato, «egli mostrò, portò delle prove» può avere 
un significato legale. Se questa interpretazione è cor- 
retta, il v. 15b potrebbe allora essere tradotto «perché 
egli contrastò con molta forza gli argomenti portati a 
nostra difesa». Alessandro il ramaio: È la stessa persona 
citata in 1 Ty 1,20? Negli A.P. Tech. 1 Ermogene «il ra- 
maio» è avversario di Paolo (+ 13). gli renderà secondo 
le sue opere: C£. Pr 24,12; Sal 62,13. 16-18. Si immagina 
che Paolo abbia scritto 2 7: nell’intervallo fra la prima 
e la sua seconda difesa in tribunale. Pur essendo stato 
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abbandonato da «tutti» (vedi commento a 4,11), non è 
stato abbandonato dal suo Signore. La sua vita rimane 
purtuttavia in pericolo (vedi 4,6-8). dalla bocca del leo- 
ne: Vedi Sal 22,22. Il Sal 22 dice come Dio vendica il 
giusto che soffre la persecuzione. wi libererà: Vedi 
3,11. Questa «liberazione» non escludeva la possibilità 
della morte fisica per Paolo! 

56 (C) Saluti e varie (4,19-21). 19-20. Prisca e 
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Aquila: Una coppia di sposi che ha strettamente colla- 
borato con Paolo (vedi Rm 16,3; 1 Cor 16,19; Al 
18,2.18.26). Eràsto: Vedi Rw 16,23; At 19,22. Tròfimo: 
Probabilmente è Tròfimo di Efeso (A 20,4; 21,29). Mi- 
leto è molto vicina a Efeso. 21. Le quattro persone ci- 
tate non sono conosciute attraverso altre fonti. 

(VI) Benedizione finale a Timoteo e ai letto- 
ri (4,22). la grazia sia con voi: Vedi Tt 3,15; 1 Tm 6,21. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autore. La pretesa dell’epistola di essere 
stata scritta da Pietro (1,1) è stata accolta da EUSEBIO 
(HE 4.14.9) fino al XIX sec. Molti studiosi moderni, 
tuttavia, non ammettono l'autenticità petrina. Alcuni 
di loro ritengono che si tratti di un’opera successiva, di 
«scuola» petrina (p. es., Best, Goppelt, Elliott), altri lo 
considerano un testo semplicemente pseudoepigrafico 
(p. es., Brox). Gli argomenti contro l’autenticità sono i 
seguenti: (1) lo stile greco di 1 Pt e le citazioni dell’AT 
tratte dai LXX difficilmente potrebbero provenire da 
Pietro; (2) si avverte una forte dipendenza dagli scritti 
paolini; (3) è improbabile che Pietro conoscesse i desti- 
natari dell'Asia Minore; (4) all’epoca di Pietro non era 
in atto una persecuzione generale dell’impero nei con- 
fronti della chiesa (vedi 5,9); (5) sembra che le chiese, 
alle quali 1 P/ è stata inviata, non esistessero ancora al 


tempo di Pietro. In merito a (1), si può affermare la 
pratica comunemente in uso all’epoca della redazione 
del NT di conferire ai propri segretari una notevole li- 
bertà per la composizione di lettere (vedi 5,12; — Epi- 
stole del NT, 45:19; cf. W.G. Dov, Letters in Primiti- 
ve Christianity [Philadelphia 1973] 41). In quanto a 
(2), l'influenza esercitata da Paolo nella chiesa primiti- 
va è stata esagerata (vedi RE. BROWN —J.P. MEIER, Ax- 
tioch and Rome, New York 1983, viii [trad. it., Antio- 
chia e Roma, Assisi 1987]). (3) Pietro è stato certamen- 
te a Roma, dove è morto. Come dimostra il caso di 1 
Clem., non era richiesta la conoscenza personale dei 
destinatari. Agli inizi della rivolta dei Giudei, la chiesa 
di Roma può avere certamente cominciato ad esercita- 
re il ruolo-guida precedentemente svolto da Gerusa- 
lemme. (4) La persecuzione era un esempio della vessa- 
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zione subita dai cristiani da parte della popolazione lo- 
cale, generalmente sperimentata da tutta la chiesa. (5) 
Vi sono prove relative a un insediamento del cristiane- 
simo in Bitinia nel primo secolo (vedi PLINIO, Ep. 
10,96), e ignoriamo completamente quando la chiesa si 
sia sviluppata in altre località dell'Asia Minore. A favo- 
re dell’autenticità depongono la teologia primitiva di 1 
Pt (escatologia, cristologia del servo) e la struttura ec- 
clesiale. Se, dunque, 1 P/ fosse stata scritta poco dopo 
la morte di Pietro, risulta difficile spiegare perché in es- 
sa non si accenni alla terribile persecuzione della chiesa 
di Roma attuata da Nerone nel 64 d.C. o al martirio di 
Pietro (cf. 4,12; 2 Pf 1,14-15; 1 Clem. 5,4). E coloro che 
preferiscono considerare 1 Pi un’opera pseudoepigrafi- 
ca posteriore dovrebbero dimostrare le motivazioni ad- 
dotte a sostegno della loro tesi (vedi N. BROX, Der erste 
Petrusbrief, 43-47; «Tendenz und Pseudepigraphie im 
ersten Petrusbrief», Kairos 20 [1978] 110-120; Félsche 
Verfasserangaben; Zur Erklirung der friibchristlichen 
Pseudepigraphie [Stuttgart 1975]). 
3 (II) Data, occasione, scopo. Abbiamo visto 
che vi sono delle buone ragioni per datare 1 Pf poco 
prima della morte di Pietro, che è avvenuta probabil- 
mente nel 65 d.C. durante la persecuzione di Nerone 
(EuseBIo, HE 2.25.5). La lettera è indirizzata a «fedeli 
dispersi» (1,1), «stranieri e pellegrini» (2,11), termini 
che indicano le precarie condizioni dei cristiani che vi- 
vono nel mondo pagano. Essi erano principalmente di 
origine pagana (vedi 1,14.18; 2,9.10; 4,3-4), probabil- 
mente convertiti da poco tempo (vedi 1,14; 2,2: 4,12) e 
che di fronte all’ostilità pagana correvano il pericolo di 
rinunciare alla fede cristiana. Non vi sono indizi di una 
persecuzione generale e ufficiale: la lettera consiglia di 
rispettare l’imperatore e i governanti (2,13-17). Richia- 
mando la grande dignità della loro vocazione e dimo- 
strando che la persecuzione è un segno della loro chia- 
mata, lo scrittore incoraggia ed esorta i suoi lettori a ri- 
manere saldi (5,12). Coloro che sono considerati dal 
mondo come stranieri e pellegrini hanno trovato casa 
nella comunità cristiana. 
4 (III) Genere letterario. A partire dall'epoca 
di A. von Harnack vi sono state molte discussioni in 
merito al genere letterario di 1 Pf. Alcuni studiosi han- 
no individuato in 1,3-4,11 un’omelia o liturgia battesi- 
male, alla quale sarebbero stati aggiunti successivamen- 
te 1,1-2 e 4,12-5,14. R. Bultmann asseriva di avere sco- 
perto nel testo un inno (2,21-24) e una confessione di 
fede (3,18-19.22) («Bekenntnis- und Liedfragmente im 
ersten Petrusbrief», CoxNT 11 [Fest. A. Fridrichsen, 
1947] 1-14), e M.-E. Boismard ha sviluppato questa li- 
nea di ricerca per scoprire quattro inni (1,3-5; 2,22-25; 
3,18-22; 5,5-9); cf. la sua opera Quatre hymnes bapti- 
smales dans la première épître de Pierre (Paris 1969). 
Gli studiosi moderni ammettono che 1 Pf abbia as- 
similato molto materiale costituito da inni e confessioni 
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di fede, ma la considerano un'autentica lettera, con fi- 
nalità e unità letteraria proprie (vedi DALTON, Christ*s 
Proclamation, 76-77; KELLY, A Commentary, 21). 

5 (IV) Dottrina. 1 P: è un documento pastora- 
le. Ponendo in rilievo la dignità della vocazione cristia- 
na, che provvede gli stranieri (pdroikoî, 2,11; cf. 1,17) 
di una «casa» (éikos, 2,5; 4,17) donata da Dio, e il valo- 
re positivo di partecipare alla passione di Cristo attra- 
verso la persecuzione, lo scrittore incoraggia i suoi let- 
tori a rimanere nella fede. Questi due temi percorrono 
tutta la lettera e raggiungono dei picchi in 2,4-10 («l’e- 
dificio spirituale») e 2,18-25 (che si rivolge direttamen- 
te ai domestici schiavi, ma vale per tutti i cristiani). La 
lettera sembra giungere all’apice in 3,18-4,6 dove l’e- 
sperienza della persecuzione, fatta dai cristiani, è vista 
in relazione alla storia dell’azione salvifica di Cristo. 


(Per uno sguardo generale alla teologia di 1 P! si veda A. 
VANHOYE, «1 Pierre au carrefour des théologies du Nouveau 
Testament», Etudes [Ed. C. Perrot] 97-128). 


6 (V) Struttura. 1 Pi può essere delineata come 
segue: 


(I) Introduzione: Indirizzo e saluti (1,1-2) 
(II) Parte prima: La dignità della vocazione cristiana e le 
conseguenti responsabilità (1,3-2,10) 
(A) La vocazione cristiana (1,3-25) 
(a) salvezza operata dal Padre, per mezzo 
del Figlio, rivelata dallo Spirito (1,3-12) 
(b) esortazione alla santità (1,13-25) 
(B) Responsabilità della vocazione cristiana (2,1-10) 
(a) esortazione: vivete come figli di Dio (2,1-3) 
(b) il nuovo edificio di Dio (2,4-10) 
(ITI) Parte seconda: Testimoni della vita cristiana (2,11-3,12) 
(A) La condotta in un mondo pagano (2,11-12) 
(B) Catechesi tradizionale (2,13-3,7) 
(a) verso l’autorità civile (2,13-17) 
(b) codice domestico (2,18-3,7) 
(C) Sopra tutto, amore e umiltà (3,8-12) 
(IV) Parte terza: I cristiani e la persecuzione (3,13-5,11) 
(A) L'approccio cristiano alla persecuzione (3,13-4,11) 
(a) fiducia durante la persecuzione (3,13-17) 
(b) Cristo è il fondamento della fiducia (3,18-4,6) 
(i) la vittoria di Cristo sul peccato 
partecipata ai cristiani mediante 
il battesimo (3,18-22) 
(ii) attraverso la sofferenza i cristiani 
rinunciano al peccato (4,1-6) 
(c) la vita dei cristiani e la parusia (4,7-11) 
(B) La persecuzione affrontata realisticamente 
(4,12-5,11) 
(a) gioia nella realtà della persecuzione (4,12-19) 
(b) esortazione agli anziani e ai fedeli (5,1-5) 
(c) esortazione finale: abbiate fiducia in Dio, che 
attraverso la sofferenza vi porterà alla gloria 
(5,6-11) 
(V) Conclusione: Questa è la vera grazia di Dio: state 
saldi in essa; addio (5,12-14) 


(Per una discussione del piano di 1 Pf si veda DALTON, Chr- 
st's Proclamation, 72-83). 
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COMMENTARIO 


7 (I) Introduzione: Indirizzo e saluti (1,1-2). 
Troviamo qui una formula introduttiva tipica della cor- 
rispondenza ufficiale giudaica (+ Epistole del NT, 
45:6-8A). 1. Pietro: È la traduzione greca dell’aramaico 
Kéfa', «roccia» (vedi Mf 16,17-18). La sua posizione 
centrale nella prima chiesa è riflessa nei vangeli (p. es., 
Mt 16,16-19; Lc 22,32; Gv 21,5-19). È il capo degli 
apostoli scelti da Gesù (Mc 3,16 par.; Ga/ 1,18). ai fede- 
li: Alla lettera «eletti stranieri»; quest’ultima parola si- 
gnifica, più tecnicamente, «visitatori stranieri» e, insie- 
me con l’espressione «pellegrini» di 2,11, definisce i 
cristiani come appartenenti a una classe sociale inferio- 
re in quanto privi dei diritti di cittadinanza. dispersi: 
Alla lettera «della diaspora», un termine tecnico che 
designa gli ebrei residenti in gruppi al di fuori della 
terra santa in epoca ellenistica (Df 28,25 LXX; 30,3), 
applicato ai cristiani (Gc 1,1) e in questo caso alle co- 
munità dei cristiani di provenienza prevalentemente 
pagana. Ponto, Galazia, Cappadocia, Asia, Bitinta: Pro- 
vince romane (Ponto e Bitinia costituivano un’unica 
provincia) o nomi che indicano precedenti distretti. 2. 
secondo la prescienza di Dio Padre, mediante la santift- 
cazione dello Spirito, per obbedire a Gesù Cristo e per 
essere aspersi del suo sangue: L'elezione dei cristiani 
nella nuova alleanza (cf. Es 24,8) implica la cooperazio- 
ne tra il Padre, lo Spirito e il Figlio. Questo riferimento 
trinitario è ampliato in 1,3-12. grazia e pace: Al consue- 
to saluto si aggiunge la tipica formula ebraica «in ab- 
bondanza» (vedi Dr 4,1; 6,25). 
8 (II) Parte prima: La dignità della vocazione 
cristiana e le conseguenti responsabilità (1,3-2,10). 

(A) La vocazione cristiana (1,3-25). 

(a) SALVEZZA OPERATA DAL PADRE, PER MEZZO 
DEL FIGLIO, RIVELATA DALLO SPIRITO (1,3-12). 3. sia de- 
nedetto Dio e Padre del Signore nostro Gesù Cristo... ci 
ha rigenerati: L'iniziativa del Padre nell’elezione dei 
cristiani viene celebrata sotto forma di una benedizione 
che è comune nella tradizione ebraica (vedi Ger 9,26; 
Sal 66,20; 68,20; 72,18; 1 Re 1,48; 2 Mac 15,34). Egli 
viene rivelato e compie ogni cosa per mezzo del Figlio. 
I cristiani hanno accesso alla nuova vita divina median- 
te la «parola di Dio viva ed eterna» (1,23), «la parola 
che è stata loro annunciata» (1,25). per una speranza vi- 
va: Un tema predominante in 1 Pi, molto più profondo 
di quanto lascerebbe intuire il numero delle volte in 
cui è citato (1,3.13,21; 3,5.15). mediante la risurrezione: 
Si riferisce non soltanto alla vita ma anche alla «rigene- 
razione». 4. per una eredità che non si corrompe: Si ri- 
tiene che le promesse fatte a Israele si adempiano an- 
che nella chiesa cristiana. Nell’AT l’eredità promessa 
era in primo luogo la terra d’Israele (D/ 15,4). L'eredità 
cristiana è, all'opposto, «incorruttibile». conservata nei 
cieli per vot: Cf. Col 1,5; Fil 3,20; Gal 4,26. 5. mediante 
la fede: La «fede» ha un’ampia gamma di significati in 
1 Pt (1,5.7.9.21; cf. 1,821; 2,6.7). Qui il riferimento è a 


quella fiducia in Dio, che è essenziale per la salvezza. 
per la vostra salvezza, prossima a rivelarsi: La salvezza 
escatologica (vedi 1,9.10; 3,21) è ritenuta imminente 
(vedi 1,20; 4,5.13.17; 5,10). 6. perciò siete ricolmi di 
giota: «perciò» si riferisce a tutto il pensiero espresso in 
1,3-5. «Ricolmi di gioia» esprime la gioia religiosa, 
escatologica (vedi 4,13; M£ 5,12; Gd 24; Ap 19,7). Si 
noti l’inclusione costituita da questo versetto e 4,12-13. 
varie prove: In 1 Pt, l’esperienza cristiana di sentirsi so- 
cialmente emarginati in un mondo pagano è normal. 
mente chiamata «sofferenza» o «soffrire» (1,11; 4,13; 
5,9; 2,19.20; 3,14.17; 14,1.15.19; 5,10) ed è collegata ai 
patimenti di Cristo (5,1; 2,21.23; 3,18; 4,1). 8. pur senza 
averlo visto: L'autore di 1 Pi è presentato in 1,1 come 
uno dei primi apostoli che hanno «visto» Gesù (cf. Af 
1,21-22). 9. mentre conseguite la mèta della vostra fede, 
cioè la salvezza delle anime: Le realtà escatologiche so- 
no inaugurate già ora nella chiesa per mezzo della fede. 
«Anima» in 1 Pt (1,9.22; 2,11.25; 3,20; 4,19) ha il signi- 
ficato di «sé» o «persona» (— Teologia paolina, 
82:104). 10. su questa salvezza: La parola «salvezza», 
che funge da collegamento, indica la trattazione di un 
nuovo tema: il ruolo dello Spirito (1,10-12; cf. 1,2). £ 
profeti: Non i profeti cristiani, ma quelli dell’AT (vedi 
Me 1,22-23; Ria 1,2; 4,23; At 3,18). 11. /o Spirito di Cri- 
sto: Più probabilmente, il riferimento è allo Spirito San- 
to (vedi 1,12; Rex 8,9; Fil 1,19; At 16,7). le sofferenze 
destinate a Cristo e le glorie che dovevano seguirle: La 
passione di Cristo e i successivi momenti della sua glo- 
rificazione fanno da supporto al messaggio di 1 P/ (vedi 
1,6-7; 4,13; 5,1.10). 12. e /u loro rivelato: I profeti dove- 
vano servire un popolo al quale «ora», nel tempo della 
chiesa, il vangelo era stato proclamato. cose nelle quali 
gli angeli desiderano fissare lo sguardo: L'immagine è 
quella di affacciarsi da una finestra (cf. 1 Ex 9,1 greco). 
9 (b) ESORTAZIONE ALLA SANTITÀ (1,13-25). 13, 
dopo aver preparato la vostra mente: La scena di un uo- 
mo che sta ripiegando la sua lunga tunica nella cintura 
per prepararsi all’azione (vedi 1 Re 18,46; Ger 1,17; Le 
17,8) è applicata qui all'essere pronti per la parusia (ve- 
di Lc 12,35). 14. obbedienti: I cristiani sono tenuti ad 
obbedire alla legge di santità della nuova alleanza (cf. 
1,2). quando eravate nell'ignoranza: La maggioranza dei 
destinatari erano stati pagani (vedi 1,18; 4,3-4). 15. sax- 
ti: Il significato fondamentale è quello di «separati», 
«dedicati a», l'opposto di «profani». Il patto di allean- 
za con Dio non solo teneva Israele separato, ma richie- 
deva anche dei modelli etici di comportamento. 16. Ve- 
di Lv 11,44; 19,2; 20,7.26. 17. chiamate Padre: L'intima 
relazione dei cristiani con Dio, in quanto padre, non 
può essere una scusa per una condotta spensierata (cf. 
4,17; Eb 12,5-11; Az 10,34; Re 2,10-11). nel tempo del 
vostro pellegrinaggio: Non si riferisce a un «esilio dal 
cielo», ma all’emarginazione sociale che i cristiani spe- 
rimentano in un mondo pagano. 18. son @ prezzo di... 
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argento... foste liberati: Un’allusione a Is 52,3 (vedi 
commento a Rex 3,24). 19. con il sangue prezioso di Cri- 
sto: Nel concetto ebraico del sacrificio, il sangue rap- 
presentava la vita (vedi Lv 17,14). Qui il riferimento è 
al sangue dell’agnello pasquale (vedi Es 12,7.13; Ap 
5,9; Ef 1,7; Eb 9,12; cf. 1 Cor 5,7; Gv 1,29; 19,36). come 
di agnello senza difetti: Era il requisito di ogni vittima 
(vedi Lv 22,19-25), richiesto in particolare per l'agnello 
pasquale (vedi Es 12,5). 20. predestinato... si è manife- 
stato: È probabilmente il frammento di un antico credo 
o inno (cf. 2 Tx 1,9-10; vedi M.-E. BOISMARD, Quatre 
byrmnes, 57-109). Il progetto preordinato da Dio dall’e- 
ternità (cf. Raz 16,25-26; 1 Cor 2,7; Col 1,26; Ef 3,9-10; 
Tt 1,2-3) è «reso manifesto» mediante l'incarnazione e 
l'inaugurazione degli «ultimi tempi» (vedi commento a 
Rin 5,14; 1 Cor 10,11). 21. e così la vostra fede e la vo- 
stra speranza sono fisse in Dio: O «così che la vostra fe- 
de possa anche essere la vostra speranza in Dio» (vedi 
W.J. DALTON, «So that Your Faith May also Be Your 
Hope», Reconciliation and Hope [Fest. L.L. Morris, ed. 
R.J. Banks, Exeter 1974] 262-274). 1,22-25 è un’ag- 
giunta per completare la triade di fede, speranza e ca- 
rità. 23. essendo stati rigenerati: La ricezione del vange- 
lo per fede (cf. 1,24) ottiene la rinascita (cf. 1,3). 24. Is 
40,6-8 LXKX. 
10 (B) Responsabilità della vocazione cristiana 
(2,1-10). 

(a) ESORTAZIONE: VIVETE COME FIGLI DI DIO 
(2,1-3). 1. deposta: È un termine tecnico di esortazione 
battesimale (cf. Rw: 13,12; Ef 4,22.25; Col 3,8; Gc 
1,21). 2. bambini appena nati: Si sviluppa l’immagine di 
1,3.23. L'implicazione è che i destinatari sono cristiani 
recentemente convertiti. :/ puro latte spirituale: «puro» 
significa anche «senza malizia», opposto dunque alla 
«malizia» di 2,1. Loghikés significa in questo caso «del- 
la parola» più che «spirituale» (cf. 1,23-25). 3. quete già 
gustato come è buono il Signore: Dal Sal 34 (v. 9), molto 
utilizzato in 1 Pf, p. es., in 2,4; 3,10-12. 
11 (b) IL NUOVO EDIFICIO DI DIO (2,4-10). 4. pie- 
tra viva... scelta e preziosa: Lo scrittore anticipa le cita- 
zioni di /s 28,16 e di Sa/ 118,22, fatte in 2,6-7, comin- 
ciando a rappresentare la chiesa come un nuovo «edifi- 
cio spirituale» (2,5). 5. pietre vive... edificio spirituale: 
Partecipando alla vita del Signore risorto, i cristiani di- 
ventano insieme a lui un edificio costruito dallo Spirito 
Santo (cf. 4,17). per un sacerdozio santo... sacrifici spiri- 
tuali: I cristiani, considerati corporativamente come un 
popolo sacerdotale (cf. 2,9), presentano a Dio, in sacri- 
ficio, la loro vita di fede e di carità (cf. Raz 12,1; E/5,2; 
Fil 4,18). 6. Un adattamento di Is 28,16 LXX. 7. ono- 
re... a vot che credete: Il sost. «onore» riecheggia l’agg. 
«onorevole» («preziosa») di 2,6. Le citazioni da Sal 
118,22 e da Is 8,14 indicano la moltitudine di coloro 
che «non credono alla parola» (2,8). 8. 4 questo sono 
stati destinati: Gli increduli sono destinati da Dio a 
«inciampare». In questo contesto si tratta dei persecu- 
tori pagani (cf. 4,5.17-18). 
12 9. la stirpe eletta: In questo versetto, quattro 
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titoli veterotestamentari di Israele vengono applicati al 
nuovo edificio di Dio per indicare l’unica dignità. Il 
primo è tratto da /s 43,20: essenziale per questa dignità 
è l'elezione divina (cf. 1,1; 5,13). # sacerdozio regale: 
Vedi commento a 2,5. È meglio tradurre questa frase: 
«una casa regale, un popolo di sacerdoti» (cf. Ap 1,6; 
5,10; Es 19,6 LXX). la nazione santa: Anche il terzo ti- 
tolo è tratto da Es 19,6. Come Israele era santo, eletto e 
amato da Dio (Di 7,6-9), così è anche il nuovo popolo 
di Dio. Per «santo», vedi commento a 1,15. #/ popolo 
che Dio si è acquistato: Lett.: «un popolo per il posses- 
so», una combinazione tra /s 43,21 e M/ 3,17 (cf. At 
20,28; Tt 2,14). I cristiani sono diventati «il possesso» 
di Dio per mezzo dello spargimento del prezioso san- 
gue di Cristo (vedi 1,19). perché proclami le opere mera- 
vigliose: Adattamento della seconda parte di Is 43,21 
LXX. Per il nuovo edificio di Dio le opere meraviglio- 
se consistono nella morte e risurrezione di Gesù. Que- 
sta proclamazione si riferisce alla testimonianza resa 
dai cristiani al vangelo (cf. 2,5). di lui che vi ha chiama- 
to: È Dio, non Cristo, che chiama (cf. 1,15; 2,21; 3,9; 
5,10). dalle tenebre alla sua... luce: È più confacente 
un'applicazione ai convertiti dal paganesimo (1,18; 
4,3). 10. zon-popolo... il popolo di Dio: Un’applicazione 
di Os 1,6.9.10; 2,25 alla chiesa cristiana. 


(SANDEVOIR, P., «Un royaume de Prétres?», Etudes [ed. C. 
Perrot] 219-229; ELLIOTT, J.H., The Elect and the Holy 
[(NovTSup 12, Leiden 1966); BROX, Der erste Petrusbrief, 
108-110). 


13 (ITI) Parte seconda: Testimoni della vita cri- 
stiana (2,11-3,12). 

(A) La condotta in un mondo pagano (2,11- 
12). 11. stranseri e pellegrini: Vedi commento a 1,1. Di- 
ventando cristiani, i destinatari erano ridotti al livello 
di una classe sociale inferiore (cf. Eò 10,32-34). In 1 Pt, 
diversamente da Eb, la vera casa dei cristiani non è tan- 
to il mondo futuro quanto la comunità cristiana. 12. 
condotta: Una parola favorita di 1 Pt (1,15.18; 2,12; 
3,1.2.16; nella forma verb. 1,17). La testimonianza dei 
cristiani alla fine può condurre i pagani a Dio. 

14 (B) Catechesi tradizionale (2,13-3,7). 

(a) VERSO L’AUTORITÀ CIVILE (2,13-17). 13. 
state sottomessi; Questo è l’atteggiamento cristiano 
fondamentale nel comportamento sociale (cf. 2,18; 3,1; 
5,5), che riflette l'ordinamento dato da Dio. ogni istitu- 
zione umana: Nel greco comune, £/fsîs è usato per la 
«fondazione» di una città. Nei LKX e nel NT la parola 
sta a indicare qualcosa che è stato creato da Dio. In 
questo caso sembrano essere compresi ambedue i con- 
cetti: le istituzioni umane provengono da Dio (cf. Rr 
13,1). per amore del Signore: S'intende il Cristo risorto. 
15. all'ignoranza degli stolti: I cristiani dovrebbero ten- 
dere a fare buona impressione sui pagani ostili median- 
te l’irreprensibilità della loro vita (cf. 3,15-16). 16. com- 
portatevi da uomini liberi: C£. Mt 17,26; Lc 4,18-21; Gv 
8,32; Rx 8,2; 1 Cor 7,22; 2 Cor 3,17; Gal 5,1. come ser- 
vitori di Dio: La libertà cristiana è liberazione dal pec- 
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cato e disponibilità a fare la volontà di Dio. Compor- 
tarsi in modo asociale, con il pretesto della libertà, è 
un’aberrazione. 17. omorate tutti: Questi ordini sono 
accoppiati e la seconda coppia è un adattamento di Pr 
24,21 (cf. Mt 22,21). L'atteggiamento favorevole mo- 
strato in questo passo nei confronti dell’autorità offre 
qualche indizio in merito alla datazione di 1 Pt (cf. Rex 
13,1-7;— 3). 

15 (b) CODICE DOMESTICO (2,18-3,7). In questa 
sezione troviamo le istruzioni per gli schiavi cristiani 
(2,18-28), le mogli (3,1-6) e i mariti (3,7). Codici analo- 
ghi si trovano in Co/ 3,18-4,1; Ef 5,22-6,9 (cf. 1 Tra 
2,1.8-15; 6,1-2; Tt 2,1-10). Vedi GOPPELT, Der erste Pe- 
trusbrief, 163-179; D.L. BALCH, Let Wives Be Submissi- 
ve (SBLMS 26, Chico 1981). 18. (schiavi) domestici: 
Nonostante l’insegnamento neotestamentario sulla li- 
bertà (vedi commento a 2,16), la chiesa primitiva non 
aveva considerato la schiavitù come un male sociale in 
sé (cf. 1 Cor 7,21; Ef 6,5-8; Col 3,22-25). Si veda M. 
CARREZ, «L'esclavage dans la première épître de Pier- 
re», Érudes (ed. C. Perrot) 207-216. 19. per chi conosce 
Dio: Il greco synéidé sis, comunemente tradotto «co- 
scienza», può avere svariati significati a seconda del 
contesto (cf. 3,16.21; — Teologia paolina, 82:144). 21. 
a questo... stete stati chiamati: Questa prima parte del 
versetto introduce una sezione (2,21b-25) che è comu- 
nemente interpretata come facente parte di un inno 
cristiano primitivo che si basava su /s 53,4-12 (vedi 
GOPPELT, Der erste Petrusbrief, 204-207). 22. Cf. Is 
53,9. 23. rimetteva la sua causa a colui che giudica con 
giustizia: Nel testo greco, la voce verbale «rimetteva» 
non ha un compl. oggetto. È opportuno dare un signi- 
ficato molto vago. 24. egli portò i nostri peccati nel suo 
corpo sul legno della croce: C£. Is 53,4.12. «Legno» o 
«albero» è un termine molto primitivo per indicare la 
croce (vedi A/ 5,30; 10,39; Gal 3,13). perché, non vi- 
vendo più per il peccato: C£. Rim 6,10-11. 25. guariti: C£. 
Is 53,6. pastore e guardiano: Il servo sofferente, «vendi- 
cato» da Dio nella risurrezione (cf. Is 52,13; 53,11), di- 
venta il buon pastore (cf. Gv 10,11; 13,10; per il retro- 
terra veterotestamentario si veda Sa/ 23; Is 40,11; Ez 
37,24). «Pastore» e «guardiano» (epfskopos) sono di- 
ventati in seguito dei termini ecclesiastici (cf. 5,2-4; Af 
20,28). 

16 3,1. sti rifiutano di credere alla parola: Le mo- 
gli cristiane possono ancora sperare nella vittoria sui 
loro mariti pagani, non predicando ma per mezzo del 
buon esempio. 2. condotta casta e rispettosa: Lett., 
«condotta casta con timore (di Dio)». 3. il vostro orna- 
mento: C£. 1 Tn 2,9. 4. l'interno del vostro cuore: Lett., 
«la persona (dr/bròpos) nascosta del cuore». (Cf. «l’in- 
timo dell’essere umano» in Rw 7,22; 2 Cor 4,16; Ef 
3,16). 6. Sara: La madre d’Israele (cf. Is 51,2). chiaman- 
dolo signore: In Gen 18,12 il titolo di «signore» è pura- 
mente convenzionale, ma la tradizione ebraica lo ha in- 
terpretato come un'indicazione dell’ubbidienza di Sara 
ad Abramo. 7. trattate con riguardo le vostre mogli: Il 
marito non deve esercitare i diritti assoluti conferitigli 
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dalla società pagana, ma deve agire con amore e com- 
prensione (cf. 1 Ts 4,4-5; Ef 5,25). perché il loro corpo è 
più debole, e rendete loro onore: Questo atteggiamento 
riproduce il sistema patriarcale del mondo antico, se- 
condo il quale si doveva rendere un onore speciale alle 
donne, perché deboli (cf. 1 Cor 12,22-23). partecipano 
con vot della grazia della vita: Questo concetto è stato 
di aiuto per trasformare il matrimonio nella società cri- 
stiana (cf. Gal 3,28). così non saranno impedite le vostre 
preghiere: Le specifiche relazioni coniugali non posso- 
no essere separate dal rapporto con Dio manifestato 
attraverso la preghiera. 
17 (C) Sopra tutto, amore e umiltà (3,8-12). 8. 
tutti concordî.... Nel testo greco, cinque aggettivi rias- 
sumono l’ideale tradizionale della vita nella comunità 
cristiana. 9. non rendete male per male: C£. Rin 12,17; 1 
Ts 5,15; 1 Cor 4,12. benedicendo: In questa accezione 
significa «invocando la benedizione di Dio». per avere 
in eredità la benedizione: I cristiani sono gli eredi delle 
benedizione dell’AT (cf. Gen 27,29; 49,25-26). 10-12. 
Sal 34,13-17 (LXX, con lievi modifiche). Alle parole 
«pace», «vita» e «giorni felici» si dà un significato più 
profondo in quanto realtà che connotano l’esistenza 
cristiana. 
18 (IV) Parte terza: I cristiani e la persecuzione 
(3,13-5,11). Dopo i primi vaghi riferimenti alla perse- 
cuzione (1,6-7; 2,12.15.19-20; 3,9), l’autore tratta ora il 
tema in modo esplicito. 

(A) L'approccio cristiano alla persecuzione 
(3,13-4,11). 

(a) FIDUCIA DURANTE LA PERSECUZIONE (3,13- 
17). 13. chi vi potrà fare del male: Il «male» in questo 
caso è l’indebolimento o la perdita della fede cristiana. 
14. e se anche doveste soffrire: Quel «se» non significa 
che l’eventualità di soffrire è remota, è invece un modo 
garbato di introdurre un argomento spiacevole. beati: 
Cf. Mt 5,10-11. 15. adorate il Signore, Cristo: Il «Signo- 
re» di /s 8,13 è Dio; qui il titolo è applicato a Cristo. do- 
mandi ragione: Questo non implica una corte di giusti- 
zia. della speranza che è in vot: C£. Col 1,27. 16. rimanga- 
no svergognati Gli accusatori pagani, venendo «svergo- 
gnati», desisteranno dal tormentare i cristiani. 17. r7e- 
glio... soffrire operando il bene che facendo il male: In 
questo testo, «meglio» significa «più conveniente», non 
«moralmente meglio». Lo scrittore è consapevole del 
fatto che alcuni cristiani, con la loro cattiva condotta, 
possono fornire dei motivi per l’ostilità dei pagani. 
19 (b) CRISTO È IL FONDAMENTO DELLA FIDUCIA 
(3,18-4,6). 

(i) La vittoria di Cristo sul peccato partecipata 
aî cristiani mediante il battesimo (3,18-22). Il contesto è 
quello di un’esortazione ai cristiani che, per la loro 
emarginazione sociale, corrono il pericolo di non rima- 
nere nella fede. Nell’interpretazione offerta qui, gli spi- 
riti ai quali Cristo ha dato l’annuncio sono gli angeli 
decaduti, archetipi dei peccatori, che, conformemente 
alla tradizione giudaica, hanno istigato gli esseri umani 
al «peccato originale» al tempo del diluvio e continua- 


Religione in Ita 


1188 1 Pietro (3,18-20) 


no a indurli a peccare. La proclamazione della gloria di 
Cristo a questi peccatori, in occasione della sua ascen- 
sione, è un modo mitologico di dire che, con la sua 
morte e risurrezione, egli ha vinto ogni male: egli si è 
rivelato come il Risorto. L'associazione di questi spiriti 
con il diluvio fornisce allo scrittore l'occasione per uno 
sviluppo tipologico del tema (3,20-22): come Noè, a 
suo tempo, è stato salvato dal male del mondo per 
mezzo dell’acqua, così oggi i cristiani sono salvati me- 
diante l’acqua del battesimo. Nella nuova alleanza, i 
cristiani promettono di vivere secondo la volontà di 
Dio. Questo è efficace solo in virtù del potere di Cristo 
risorto e trionfante (3,21-22). 

20 Nel credo apostolico leggiamo: «discese agli 
inferi». È un modo per dire che Gesù effettivamente 
morì e andò nella dimora dei morti (cf. Raz 10,6-7; Eb 
13,20; At 2,24.31; Mt 12,40). La speculazione posterio- 
re si occupò di ciò che aveva potuto fare Cristo nella 
dimora dei morti. L'interpretazione che viene presenta- 
ta qui afferma che 1 Pf 3,19 non ha niente a che fare 
con la discesa di Cristo. 

Riportiamo sommariamente qui di seguito la storia 
dell’interpretazione di questo testo. (1) Fino all’epoca 
di Clemente Alessandrino (150-215 d.C.) non vi sono 
collegamenti evidenti tra 1 P/ e la discesa di Cristo. (2) 
Clemente ha interpretato il testo come un annuncio del 
vangelo alle anime dei peccatori del diluvio, nel mondo 
dei defunti, per mezzo dell'anima di Cristo (Strowm. 6,6; 
GCS 15,454.455). Questa opinione, in forma modifica- 
ta, viene riproposta da parte di alcuni studiosi moderni 
(Goppelt, Vogels). (3) Secondo s. Agostino, Cristo, 
nella sua preesistenza divina, aveva predicato per mez- 
zo di Noè ai peccatori del diluvio (Ep. 164; CSEL 
44,521-541). (4) Roberto Bellarmino ha immaginato 
che i peccatori del diluvio si siano pentiti dei loro pec- 
cati prima di morire. L'anima di Cristo, in occasione 
della discesa, avrebbe annunciato la loro liberazione 
dal limbo. (5) Secondo un’opinione successivamente 
avanzata da F. SPITTA (Christi Predigt an die Geister 
[Géttingen 1890]), gli spiriti disobbedienti non sareb- 
bero le anime di esseri umani, ma gli angeli ribelli che, 
secondo la tradizione ebraica, hanno indotto il peccato 
umano che ha provocato il diluvio. Alcuni autori situa- 
no la proclamazione durante la discesa (Selwyn, 
Reicke); altri (Gschwind, Dalton) in occasione dell’a- 
scensione di Cristo. Qui utilizziamo quest’ultima spie- 
gazione. I vv. 18-22 sono probabilmente una fusione 
tra un'affermazione di fede (credo) o un inno (3,18.22) 
e una sezione di catechesi battesimale (3,19-21). 

21 18. anche Cristo è morto (o «soffrì»): La ver- 
sione greca meglio attestata apétbarzen, «mori», è pro- 
babilmente dovuta all’armonizzazione dell’affermazio- 
ne classica del credo neotestamentario: «Cristo morì 
per i nostri peccati» (cf. Raz 5,6; 6,10). Il vocabolario 
di 1 Pte il contesto richiedono però la lettura «soffrì» 
(cf. 3,14.17; 4,1). nella carne... nello spirito: Questa di- 
stinzione non è quella fra «corpo» e «anima» che si 
trova nella filosofia greca. Il v. 3,19, cioè, non si riferi- 
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sce all’attività dell’«anima» di Cristo. Il testo si riferisce 
a due ambiti dell’esistenza di Cristo, quello della sua 
vita terrena e quello del suo stato di Signore risorto tra- 
sformato dallo Spirito (cf. Res 1,3; 1 Cor 15,45; 1 Tm 
3,16). 19. e în spirito: Alcuni traducono ex bé kdi con 
«in questa occasione», ma la vicinanza del pronome re- 
lativo 46 al sostantivo «spirito», l’espressione «in spiri- 
to» molto comune nel NT e l’interpretazione universa- 
le dei primi commentatori di lingua greca sono tutti 
elementi che convergono nel considerare ex hé6 kdi co- 
me l'equivalente di «e in questo spirito». Cristo si è 
proclamato il Signore risorto. agli spiriti che attendeva- 
no în prigione: Nell'uso del NT la parola «spiriti» senza 
ulteriore qualificazione (cf. Eb 12,23) significa «esseri 
soprannaturali», non «anime umane». In 1 Ex, un libro 
molto popolare nei primi tempi del cristianesimo, Eno- 
ch, inviato in missione da Dio, era andato ad annuncia- 
re agli angeli ribelli (cf. Gew 6,1-2) la loro condanna al- 
la prigione (vedi 1 Ex 6-11; 12-16; cf. OTP 1,15-22). È 
significativo che in questa tradizione la ribellione degli 
angeli sia associata al diluvio (T. Neftali 3,5 [OTP 
1,812]). In un successivo sviluppo, Enoch passa attra- 
verso i cieli e incontra gli angeli ribelli imprigionati nel 
secondo cielo (2 Ex 7,1-3; 18,3-6 [OTP 1,113-114; 
131-132]). In 1 Pt 3,19 la storia di Enoch è applicata al 
Cristo risorto, che nella sua ascensione è passato attra- 
verso «tutti i cieli» (vedi Ef 4,8-10; Ed 4,14; cf. 1 Tm 
3,16; Fil 2,9; Ef 1,20; 6,12; Eb 7,26). Tutti gli spiriti 
ostili sono stati assoggettati a lui (cf. E/ 1,20-22; 4,8; 1 
Pt 3,22). andò: Si riferisce a ciò che ha fatto Cristo do- 
po la sua risurrezione corporale. Naturalmente si ritie- 
ne che questo «andare» consista nella sua ascensione al 
cielo (cf. 3,22; At 1,10-11). ad annunziare: La forma 
verbale ekéryxen significa «essere araldo» (£kérpx) ed è 
comunemente usata nel NT per annunciare il vangelo. 
In questo caso, Cristo annuncia se stesso come «Signo- 
re» (cf. Fi/ 2,11). Come in 3,22, si dichiara che il potere 
degli spiriti ostili è ormai finito. Sia in 3,19 che in 3,22 
lo scrittore non si preoccupa della reazione psicologica 
degli spiriti; la sua attenzione è rivolta soltanto alla li- 
berazione degli esseri umani dal loro potere. 

22 20. essi avevano rifiutato di credere: Nella tra- 
dizione giudaica, l'oscuro testo di Gew 6,1-2 si svi- 
luppò successivamente in una storia elaborata. I «figli 
di Dio» erano angeli che avevano peccato con donne 
ed erano responsabili della corruzione morale degli es- 
seri umani che a sua volta aveva provocato il diluvio. 
Questa è una versione del peccato primordiale o «ori- 
ginale»: «Tutta la terra era stata corrotta dall’insegna- 
mento e dalle azioni di Azaz’el; e ascrivete a lui ogni 
peccato» (1 Ex 10,8 [OTP 1,18]; cf. FLAVIO GIUSEPPE, 
Ant. lud. 1.3.1 $ 73; 1 En 15,1-11; Giub 5). Il verbo 
apettbéin, «disobbedire» e «non credere», è usato al- 
trove in 1 Pr (2,8; 3,1) per il rifiuto del vangelo. quando 
la magnanimità di Dio pazientava: Nella tradizione 
ebraica tardiva, «Dio maledì i guardiani (angeli) nel di- 
luvio» (T Neftali 3,5). La loro storia e quella del pecca- 
to delle creature umane è intrecciata in modo inestrica- 
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bile. Noè (vedi 2 Pf 2,5) aveva messo in guardia i pec- 
catori suoi contemporanei contro l'imminente castigo, 
nella speranza che potessero pentirsi. poche persone, ot- 
to în tutto: Il numero otto (cf. 2 Pi 2,5) è simbolo della 
risurrezione (vedi GIUSTINO, Dial. 138,1-2). furono sal- 
vate per mezzo dell’acqua: La scena è quella di Noè e 
della sua famiglia che passano indenni attraverso le ac- 
que montanti (cf. 1 Cor 10,1-2; M. Gen. R 7,7). 21. bat- 
tesimo: I cristiani vengono salvati «passando attraver- 
so» le acque del battesimo. In questo senso, l’acqua del 
battesimo è una controfigura, «antitipo» dell’acqua del 
diluvio. ron è rimozione di sporcizia del corpo: Lett., 
«non è mettere da parte la sporcizia della carne». Sa- 
rebbe uno strano modo di riferirsi al semplice atto di 
lavarsi. Il linguaggio si adatta meglio al rito ebraico 
della circoncisione. Poiché la chiesa di Roma è stata 
probabilmente fondata da Gerusalemme, questo para- 
gone potrebbe normalmente far parte della sua cate- 
chesi (cf. Co/ 2,11; 3,8-9; E/ 4,22; DALTON, Christ's Pro- 
clamation, 215-224). invocazione di salvezza... da parte 
di una buona coscienza: Il greco eperdtéma significa 
«domanda», ma è diventato un termine tecnico per sti- 
pulare un contratto. La parola syréidésis, spesso tra- 
dotta «coscienza», non si riferisce qui a uno stato sog- 
gettivo, ma a una disposizione oggettiva o atteggiamen- 
to. risurrezione: Vedi 1,3; 3,18; cf. Riz 6,3-9. 22. salito 
al cielo: È usata qui la forma verbale greca poreutbéis, 
come in 3,19. alla destra di Dio: Un’applicazione a Cri- 
sto di Sa/ 110,1 (cf. Me 22,24; At 2,33-35; Rin 8,34; Eb 
8,1). aver ottenuto la sovranità sugli angeli: Un tema 
analogo a quello della «proclamazione agli spiriti» di 
3,19. Mediante il battesimo i cristiani partecipano alla 
vittoria di Cristo su tutti gli spiriti ostili (cf. Fi/ 2,10; 1 
Cor 15,24.27; Ef 1,21; 6,2; Col 2,10.15). 


(DaLton, Christ's Proclamation; GscHuwinD, K., Die Nieder- 
fabrt Christi in die Untencelt [NTAbh 2/3-5, Miinster 1911); 
REICKE, B., The Disobedient Spirits and Christian Baptism 
(Copenhagen 1946]; VocELS, H.J., Christi Abstieg ins Toten- 
reich und das Liuterungsgericht an den Toten [FTS 102, Frei- 
burg 1976]; PERROT, C., «La descente aux enfers et la prédi- 
cation aux morts», Etudes 231-246; BROX, Der erste Petrus» 
brief, 182-189). 


23 (ii) Attraverso la sofferenza i cristiani rinuncia- 
no al peccato (4,1-6). 1. Cristo soffrì. Si riprende il tema 
della sofferenza di Cristo (3,18) come motivazione per 
la vita cristiana. degli stessi sentimenti: È meglio riferirlo 
al contesto precedente e tradurre il successivo déff con 
«perché» (cf. 2,21; 3,18). Il cristiano, che comincia a vi- 
vere in sintonia con la sofferenza (patbòn) di Cristo, as- 
sume con ciò uno stile di vita morale che rifiuta il pec- 
cato (cf. 1 Gv 3,6; Riz 6,1-11). 4. trovano strano: Qui 
abbiamo una rappresentazione grafica della situazione 
dei cristiani recentemente convertiti e delle pressioni 
esercitate su di loro perché tornassero al paganesimo. 5. 
giudicare i vivi e i morti: Una formulazione del credo 
che presenta la venuta del Cristo risorto alla parusia co- 
me giudice di tutta l’umanità, sia di coloro che vivono 
ancora sulla terra, sia di quelli che sono già morti (cf. Af 
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10,42; Rex: 14,9; 2 Tm 4,1). 6. è stata annunziata la buo- 
na novella: L'uso neotestamentario favorisce questa tra- 
duzione (cf. Ar 5,42; 8,35; 11,20; Gal 1,16; cf. 1 Cor 
15,12; 2 Cor 1,19; 1 Tr 3,16). anche ai morti: L'annun- 
cio relativo a Cristo corrisponde alla predicazione del 
vangelo sulla terra. La preoccupazione del testo è quella 
di riscattare quei cristiani che, pur avendo accettato il 
vangelo, erano tuttavia morti (cf. 1 T5 4,13-18). La te- 
matica di questo testo è molto diversa da quella di 3,19. 
24 (c) LA VITA DEI CRISTIANI E LA PARUSIA (4,7- 
11). 7. la fine: C£. 1,5.7; 2,12; 4,5.17; 5,4.10; Lc 21,36; 1 
Cor 7,29; 10,11; Gc 5,8. 8. la carità copre una moltitudi- 
ne di peccati: È un proverbio cristiano tratto dal TM di 
Pr 10,12. In quest’ultimo, i peccati «coperti» sono 
quelli delle persone amate; qui sono quelli della perso- 
na che ama (cf. Gc 5,20; Lc 7,47; 1 Cor 13,7). 9. pratica- 
te l'ospitalità: Ct. Rm 12,13; Eb 13,2; 3 Gv 5-8; Mi 
25,23; Le 7,44-47; 11,5-10; 14,12. 10. buoni ammini- 
stratori: I cristiani sono amministratori (0:k0ndrot) 
nella casa (éikos) di Dio (vedi 2,5; 4,17). 11. chi parla: I 
maestri e i predicatori della comunità dovrebbero tra- 
smettere l’autentico messaggio del vangelo (cf. 1 Ts 
2,13; 2 Cor 5,20). al quale: Questa dossologia è rivolta 
al Padre (come in Rw 16,27; Ap 1,6). 

25 (B) La persecuzione affrontata realistica- 
mente (4,12-5,11). Lungo tutta la lettera lo scrittore 
ha preparato i lettori a questo faccia-a-faccia con la 
persecuzione (vedi 1,6-7; 2,12.21-24; 3,14.17; 4,1). 

(a) GIOIA NELLA REALTÀ DELLA PERSECUZIONE 
(4,12-19). 12. ron siate sorpresi: È indice di un periodo 
precedente le vere e proprie persecuzioni di stato. i1- 
cendio di persecuzione: Si riprende l’immagine di 1,6-7. 
13. partecipate alle sofferenze di Cristo: Si va oltre l’imi- 
tazione (2,21) delle sofferenze di Cristo a una parteci- 
pazione più profonda (2,24-25; 3,18; 4,1). 14. Cf. 3,14. 
lo Spirito della gloria e lo Spirito di Dio: Il testo, che s°i- 
spira a Is 11,2 (LXX) è difficile e può essere deteriora- 
to. Abbiamo un'eco di 1,8 «esultate di gioia indicibile e 
gloriosa». 15. mzalfattore: La parola greca allotriepisko- 
pos si trova molto raramente e indica una persona che 
s'immischia negli affari altrui (cf. A? 16,20-21). 16. co- 
me cristiano: C£. At 11,26; 26,28. Questo non significa 
che essere cristiano fosse pubblicamente considerato 
un crimine. La situazione è quella di 2,15; 3,16; 4,4. 
non ne arrossisca: I cristiani non stanno affrontando la 
morte, ma il vituperio pubblico. 17. i/ giudizio: Le at- 
tuali sofferenze dei cristiani sono l’inizio del giudizio 
escatologico, una purificazione della «casa di Dio» (cf. 
Mc 13,8-13; 1 Cor 11,31-32; MZ 3,1-6). Questo giudizio 
sarà terribile per i pagani increduli (cf. 2 75 1,5-10). 18. 
Pr 11,31 (LXX). 19. si mettano nelle mani del loro 
Creatore: Non c’è alcun riferimento al martirio. Soltan- 
to qui nel NT Dio è chiamato Creatore. 

26 (b) ESORTAZIONE AGLI ANZIANI E AI FEDELI 
(5,1-5). Questa aggiunta al codice di 2,13-3,7 (cf. 1 Tra 
3,13; 5,4-19) rivela una struttura ecclesiale relativamen- 
te poco sviluppata. gli anziani: Questo ufficio di re- 
sponsabilità pastorale è tratto dal giudaismo contem- 
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poraneo all’autore. anziazo come loro: sympresbyteros è 
un termine coniato dall'autore per evidenziare la soli- 
darietà esistente tra gli apostoli (vedi 1,1) e gli anziani, 
come il paolino «collaboratore» (Rw 16,3.9.21; Fil 
2,25; 4,3; Fra 24; Col 4,11; 2 Cor 8,23). testimone: Uno 
che attesta, non necessariamente «testimone oculare» 
(cf. Lc 24,48; At 1,8; 22,15.20; Ap 2,13; 17,6). 2. pascete 
il gregge di Dio: In 5,2-33 abbiamo l’immagine di un 
pastore ideale (cf. Gv 21,15-17; A: 20,28; E/4,11). I ca- 
pi della chiesa erano retribuiti (cf. A 20,33-34; 1 Cor 
9,7-14; 2 Cor 12,13-18; 1 Tr 5,17-18; Mt 10,10); da ciò 
deriva l’ammonimento a non essere avidi (cf. Tt 1,7; 1 
Tm 3,8). Alcuni mss. aggiungono episkopyntes, «so- 
vrintendenti» (cf. 2,25). 4. il pastore supremo: Cf. 2,25. 
Cristo chiama altri pastori a partecipare al suo ministe- 
ro e alla sua gloria. 5. giovani: Il termine «anziani» in- 
dica sia l’età sia la funzione. La parola «giovani», messa 
qui a confronto con «anziani», si riferisce all’età e non 
a qualche ministero subordinato. rivestitevi: L'immagi- 
ne che sta dietro la poco comune forma verbale 
enkombosasthe è quella di uno schiavo che indossa un 
grembiale per svolgere un lavoro servile. La citazione è 
tratta da Pr 3,34 (LXX); cf. Gc 4,6-10. 

27 (c) ESORTAZIONE FINALE: ABBIATE FIDUCIA IN 
DIO, CHE ATTRAVERSO LA SOFFERENZA VI PORTERÀ ALLA 
GLORIA (5,6-11). 6. wrziliatevi: Un passaggio che si ri- 
collega all’umiltà di 5,5. /4 potente mano di Dio: Un’im- 
magine che richiama le grandi gesta di liberazione fatte 
da Dio (vedi Es 3,19; 6,1; Dr 9,26), ma qui ancor più 
l'autorità che egli esercita sul suo popolo (vedi G£ 
30,21; Sal 32,4; Ez 20,34-35). 7. Citazione da Sal 55,23 
(LXX) con un'eco di Sap 12,13 (cf. Mt 6,25-34). 8. vigi- 
late: Cf. 1,13; 1 Ts 5,6; Mt 24,42; Lc 21,34-36; Rim 
13,11-12. i vostro nemico: Il greco antidikos significa 
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«avversario» in un processo. #/ diavolo: Nei LXX il ter- 
mine greco didbolos, «diavolo», traduce l'ebraico $4t47, 
«accusatore» (G6 1-2) ed è stato applicato successiva- 
mente al capo degli angeli decaduti. leone ruggente: 
Vedi Sal 22,14; il diavolo, in quanto tale, incita i pagani 
a perseguitare i cristiani. 9. i vostri fratelli sparsi per il 
mondo: Ovunque i cristiani dovevano affrontare il me- 
desimo problema dell’emarginazione e della vessazio- 
ne. 10. i Dio di ogni grazia: Questo versetto ricapitola 
alcuni degli elementi principali della lettera: «sofferen- 
za», «grazia», «chiamata», «gloria». 

28 (V) Conclusione: Questa è la vera grazia di 
Dio: in essa state saldi; addio (5,12-14). Questi versetti 
potrebbero certamente essere autografi (cf. 1 Cor 
16,14; Gal 6,11; Col 4,18; 2 Ts 3,17). 12. Silvano: Il 
compagno di Paolo (cf. 1 Ts 1,1; 2 Ts 1,1; 2 Cor 1,19; 
chiamato «Sila» in Az 15,22.27.32.40; 16,19.25.29; 
17,4.10.14.15; 18,5). do scritto: In greco «scrivere per 
mezzo di qualcuno» può significare «inviare una lette- 
ra servendosi di qualcuno come corriere». brevemente: 
Si riferisce alla composizione della lettera. /a vera 
grazia: La persecuzione è un dono di Dio (cf. 2,19). sx 
essa state saldi: Soltanto qui nelle lettere neotestamen- 
tarie eis significa «in»; è possibile che questo sia un se- 
gno del greco imperfetto di Pietro (cf. ZBG $ 99-111). 
13. che... dimora in Babilonia: La chiesa di Roma (cf. 2 
Gv 13). «Babilonia» è un criptogramma per «Roma» 
(cf. Ap 14,8; 2 Bar 11,1-2; 67,7; 4 Esd 3,12.28; Or. Sib. 
5,143.159). Marco, mio figlio: Giovanni Marco, origina- 
rio di Gerusalemme (A? 12,12-17), associato più tardi a 
Pietro nella redazione del vangelo di Marco (vedi EU- 
sEBIO, HE 3.39.15), altrimenti conosciuto nel NT come 
collaboratore di Paolo (A 12,25; 2 Trx 4,11). 14. bacio: 
Vedi commento a Rw 16,16. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autenticità. Secondo il versetto iniziale, 
la prima delle lettere cattoliche (— Epistole del NT, 
45:17) è stata scritta da «Giacomo, servo di Dio e del 
Signore Gesù Cristo», Chi è questo Giacomo? È Iui il 
vero autore della lettera? L'uso del titolo di «servo», 
che fa pensare a un rappresentante ufficiale della chie- 
sa, l’ardire di rivolgersi «alle dodici tribù disperse nel 
mondo» e il tono indubbiamente autorevole che per- 
corre tutta la lettera sono indici di una persona che go- 
deva di autorità ed era ben nota nella chiesa. Questa 
conclusione è confermata da Gd 1, dove lo scrivente 
definisce se stesso «fratello di Giacomo». Una tale per- 
sona è identificabile nel NT in Giacomo, «fratello del 
Signore» (Ga/ 1,19; cf. Mi 13,55; Mc 6,3) e responsabi- 
le della prima chiesa di Gerusalemme (A 12,17; 15,13; 
1 Cor 15,7; Gal 2,9.12), noto alla tradizione posteriore 
come «Giacomo il Giusto» (EUSEBIO, HE 2.23.4). 
Questa identificazione è stata tradizionalmente accetta- 


ta nella chiesa e, in linea generale, anche dagli studiosi 
moderni. Sebbene la tradizione della chiesa occidenta- 
le abbia identificato Giacomo di Gerusalemme con l’a- 
postolo Giacomo (figlio) di Alfeo (Mc 3,18; A? 1,13), 
questa opinione è stata ora largamente abbandonata 
(WI1K-SCHM, INT 622). 

3 Questo Giacomo ha scritto la lettera a lui at- 
tribuita? L'opinione moderna è divisa: una crescente 
maggioranza di studiosi contemporanei optano per la 
pseudonimia (+ Canonicità, 66:88), basandosi in larga 
misura sui motivi seguenti: l'eccellente stile greco della 
lettera; la mancanza di attestazioni relative alla sua ca- 
nonicità prima del terzo secolo (e anche più tardi); in- 
dizi di una datazione sostanzialmente posteriore a Pao- 
lo (mentre Giacomo è morto verso l’anno 62 d.C.); 
l'apparente assenza dalla lettera di un insegnamento 
specificamente cristiano e anche dello stretto legalismo 
e ritualismo che, secondo le tradizioni relative a Giaco- 
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mo il Giusto, sarebbe lecito attendersi. Sebbene Da- 
vids, Mussner, Chaine e i loro predecessori abbiano da- 
to individualmente delle risposte acute a ciascuna di 
queste obiezioni, l'opinione maggiormente diffusa oggi 
è che un cristiano, che conosceva bene l’ellenismo e il 
giudaismo, abbia scritto la lettera sotto il nome di Gia- 
como di Gerusalemme negli ultimi anni del i sec. d.C. 
L'opinione intermedia, sostenuta da Davids e Cantinat, 
che una tradizione primitiva risalente a Giacomo di 
Gerusalemme sia stata aggiornata e pubblicata da un 
ignoto maestro cristiano appartenente a una generazio- 
ne successiva, è molto encomiabile. 

4 (II) Scopo e destinazione. L'epistola consiste 
in una lunga serie di esortazioni, per lo più brevi e non 
strettamente legate tra loro, altre maggiormente svilup- 
pate. L'unica caratteristica comune, che conferisce alla 
lettera il suo segno distintivo, è la preoccupazione che 
la fede dei destinatari non sia puramente teorica o 
astratta, ma si attualizzi nell'azione e in ogni dimensio- 
ne della loro vita. In una situazione in cui non manca- 
no prove e tentazioni e nella quale i poveri soffrono a 
causa dei ricchi, Giacomo li esorta alla gioia, alla sop- 
portazione, alla sapienza, alla preghiera fiduciosa, a ri- 
spondere con fede alla parola liberatrice di Dio in un 
mondo ostile, poiché essi sono in attesa della venuta 
del Signore. A giudicare dalla lettera nel suo insieme, i 
destinatari potrebbero essere un gruppo di comunità 
giudeo-cristiane che vivono fuori della Palestina, ma in 
una zona in cui il nome di Giacomo doveva godere di 
autorità. 

5 (III) Data e luogo di composizione. È pro- 
babile che la lettera sia stata composta nei primi anni 
60 o verso il 65, successivamente all'insegnamento di 
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Paolo sulla fede e le opere, ma prima della distruzione 
di Gerusalemme nel 70 d.C. In questo caso, Gerusa- 
lemme potrebbe ben essere stato il luogo di origine. Se, 
invece, la datazione della lettera è posteriore all’anno 
70, si potrebbe pensare ad Antiochia o ad Alessandria. 
6 (IV) Struttura. L’epistola di Giacomo può es- 
sere schematizzata come segue: 


(I) Formulaintroduttiva (1,1) 
(II) Esortazione introduttiva (1,2-18) 
(A) Letizia nelle prove (1,2-4) 
(B) Domanda fiduciosa di sapienza (1,5-8) 
(C) Atteggiamenti dell’umile e del ricco (1,9-11) 
(D) La sopportazione ottiene la corona della vita 
(1,12) 
(E) Genealogia del peccato e della morte (1,13-15) 
(F) La nostra nascita nella parola di Dio (1,16-18) 
(III) Mettete in pratica la parola (1,19-27) 
(A) La giusta disposizione (1,19-21) 
(B) Il precetto: siate di quelli che mettono in 
pratica, non solo ascoltatori (1,22) 
(C) Similitudine dello specchio (1,23-25) 
(D) La religione autentica (1,26-27) 
(IV) Evitate i favoritismi (2,1-13) 
(A) Il precetto (2,1) 
(B) Esempi ipotetici (2,2-4) 
(C) Argomenti vari (2,5-13) 
(V) La fede senzale opere è morta (2,14-26) 
(A) Tesi principale (2,14-17) 
(B) Esempi vari (2,18-26) 
(VI) Tenete a freno la lingua (3,1-12) 
(VII) Qualità della sapienza (3,13-18) 
(VIII) Cause di discordie; rimedi (4,1-12) 
(IX) Contro l'arroganza dei commercianti (4,13-17) 
(X) Guaiairicchi(5,1-6) 
(XI) Paziente attesa della venuta del Signore (5,7-11) 
(XII) Direttive per varie circostanze; conclusione 
della lettera (5,12-20) 


COMMENTARIO 


7 (I) Formula introduttiva (1,1). Giacomo: In 
greco Idkobos, equivalente all’ebraico Ya%g0b (sull’i- 
dentità di Giacomo — 2-3). servo di Dio: Lo scrivente 
applica a se stesso un titolo dato nell’AT a capi reli- 
giosi come Mosè, Abramo, Giacobbe e ai profeti. Egli 
indica dunque il fondamento della sua autorità, in 
virtù della quale si accinge ad esortare i suoi lettori. # 
Signore Gesù Cristo: L'applicazione a Gesù del titolo 
di Kjrfos, «Signore», e l'accoppiamento stretto di Dio 
e Cristo rivelano che l’autore condivide la fede cristia- 
na. Questo è particolarmente significativo in conside- 
razione della scarsezza di riferimenti specifici a Cristo 
in Ge. alle dodici tribà: Fin dai tempi del dominio as- 
siro sulle dieci tribù del nord, questa espressione ave- 
va finito col rappresentare la speranza escatologica 
della restaurazione di Israele. Qui è applicata alla 
chiesa cristiana come continuazione del popolo di 
Dio. disperse: Vedi 1 Pt 1,1. salute: La formula greca 
(chdirein) usata qui non si trova in nessun altro passo 
del NT (ad eccezione di Ai 15,23 e 23,26), sebbene 


fosse normale nello stile epistolare ellenistico (— Epi- 
stole del NT, 45:6). 

8 (II) Esortazione introduttiva (1,2-18). Una 
serie di esortazioni brevi, legate tra loro per mezzo di 
connessioni verbali più che dai temi, introduce alcuni 
argomenti che saranno successivamente ripresi e svi- 
luppati nella lettera. 

(A) Letizia nelle prove (1,2-4). 2. /erizia: La 
parola «letizia» (chard) non soltanto fornisce un colle- 
gamento verbale con la precedente «salute» (chdirein) 
ma, attraverso la sua posizione strategica all’inizio della 
lettera, introduce anche un’atmosfera dominante di ot- 
timismo cristiano che serve a controbilanciare il tono 
di condanna di buona parte del testo. wmssei fratelli: Gc 
utilizza 11 volte questo termine cristiano consueto (de- 
rivato dal giudaismo), e per quattro volte vi aggiunge 
«carissimi», conferendo un senso di ardore appassiona- 
to. ogni sorta di prove: Il tema di gioire nelle prove è 
molto diffuso nel NT e ha origine nelle «beatitudini» 
di Gesù (Mz 5,10-12; Lc 6,20-23; At 5,41; Riz 5,3; 1 Ts 
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1,6). Il tema della sopportazione paziente, qui breve- 
mente introdotto, sarà ripreso più ampiamente in 5,7- 
11. 3. la prova della vostra fede: È implicita l’immagine 
dell’oro provato e purificato dal fuoco (come nell’AT e 
in 1 Pt 1,7), in riferimento alle prove o persecuzioni 
che mettevano in pericolo la fede. /4 pazienza: La paro- 
la bypomoné implica non una sopportazione meramen- 
te passiva, ma uno spirito attivo di resistenza alla defe- 
zione, caratteristico dei martiri. 4. fa pazienza completi 
l’opera sua: Lett., «abbia un lavoro perfetto». L'espres- 
sione greca è vaga, ma l’intenzione è chiarita dalla suc- 
cessiva: «siate perfetti e integri, senza mancare di nul- 
la». Sono all’orizzonte sia lo sforzo presente, sia il com- 
pimento escatologico. Il concetto di perfezione è im- 
portante in Ge (ricorre anche in 1,17.25; 3,2) come lo è 
nell’AT, a Qumran e altrove nel NT. Esso comprende 
l’aspetto della maturità, del completamento, dell’adem- 
pimento. J. ZMIJEWSKI (Christliche ‘Vollkommenbett’, 
50-78) ritiene che la perfezione sia il concetto chiave e 
il principio unificante di Gc. (Vedi anche B. RIGAUX, 
NTS 4 [1957-1958] 237-241.248). I vv. 3-4 fanno uso 
dell’espediente stilistico del «culmine», in cui il finale 
di una frase riecheggia all’inizio della successiva. Le 
analogie di linguaggio e di pensiero esistenti tra questi 
versetti, 1 Pi 1,6-7 e Rx 5,3-5 sono probabilmente do- 
vute non a dipendenza letteraria, ma a una primitiva 
scorta di materiale parenetico comune. (Vedi DIBELIUS, 
James, 74-77). 

9 (B) Domanda fiduciosa di sapienza (1,5-8). 
Questa sezione introduce diversi argomenti che saran- 
no sviluppati successivamente: la sapienza (3,13-18), la 
preghiera (4,2-3; 5,13-18), Dio dal quale viene ogni be- 
ne (1,17-18), la fede (2,14-26), l'instabilità (4,1-8). 5. 
manca di sapienza: Prosegue l’interconnessione verbale 
delle frasi per mezzo di «manca» (/épetaî, 1,5) che si 
ricollega a «mancare» (/eipomenoi, 1,4). La connessio- 
ne logica è meno evidente, ma sembra dipendere dai 
temi veterotestamentari legati alla sapienza; essi colle- 
gano strettamente la sapienza, la verifica attraverso le 
prove e la perfezione (vedi Sap 9,6; Str 4,17) e sottoli- 
neano la necessità della sapienza (Sap 9,10-18). genero- 
samente e senza rinfacciare: Questa caratteristica divina 
contrasta con il riluttante modo di donare denunciato 
da Sir 18,15-18; 20,10-15. 6. domandi con fede: L'ogget- 
to implicito di questa fede è la disponibilità di Dio a ri- 
spondere alle preghiere (vedi 1,5). senza esitare: Que- 
sto dipende probabilmente dai detti di Gesù, quali si 
trovano in Mf 21,21-22; Mc 11,23-24. 

10 (C) Atteggiamenti dell’umile e del ricco (1,9- 
11). L'interesse dell'autore al significato religioso dell’u- 
miltà e povertà da un lato e della ricchezza dall’altro, 
che qui appare per la prima volta, emerge anche in 1,27; 
2,1-7.15-17; 4,10.13-16; 5,1-6. È uno dei temi principali 
della lettera e deriva dalla comprensione veterotesta- 
mentaria dei poveri e degli oppressi — gli ‘Z41wî — che 
sono oggetto della speciale attenzione di Dio e che ve- 
dono in lui la loro unica speranza e il loro unico rifugio 
per la loro afflizione. Questa tematica, diffusamente e 
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diversamente presente nel periodo intertestamentario, 
si trova nella LQ e nel NT, specialmente in Lc (+ 
43:23). È una sollecitudine che comprende la condan- 
na dell’oppressione e della trascuratezza nei confronti 
dei poveri, l'affermazione della loro effettiva esaltazio- 
ne e l'assicurazione del rovesciamento escatologico del- 
la loro situazione. 9. Il nesso logico tra questo versetto 
e il precedente può consistere nel fatto che è un’appli- 
cazione particolare dell’esortazione generica di 1,2 e 
forse anche un’intuizione paradossale, ottenuta per 
mezzo della sapienza descritta al v. 5. si rallegri: Rie- 
cheggia la nota di gioia del v. 2. Vedi Ryx 5,3. La moti- 
vazione di questo rallegrarsi si trova in 2,5. 10a. #/ ricco: 
Il parallelismo dei vv. 9 e 10 indica che anche i ricchi 
fanno parte della comunità. della sua umiliazione: Cioè 
della natura transitoria della sua situazione di ricchez- 
za, descritta nelle frasi seguenti. Dal punto di vista del- 
l’escatologia cristiana, l’unica speranza del ricco consi- 
ste nel prendere coscienza della sua assoluta povertà e 
nullità di fronte a Dio. 10b-11. La metafora dell’erba 
che appassisce in breve tempo, particolarmente confa- 
cente alla Palestina, è ben nota nell’AT (vedi /s 40,6-7; 
per un uso diverso, vedi 1 Pf 1,24-25). nelle sue impre- 
se: L'espressione usata può significare anche «viaggi». 
Vedi una simile metafora in 4,13-15. 

11 (D) La sopportazione ottiene la corona della 
vita (1,12). Questo versetto costituisce una sorta di in- 
clusione che porta all’apogeo i vv. 2-4 e conferisce coe- 
renza alla sezione. beato l’uomo che: La forma di questa 
«beatitudine» riflette l’AT (Sa/ 1,1) e i vangeli (M/ 5,3- 
10 e par.). la corona della vita: La corona è escatologica, 
mentre la beatitudine è una realtà presente. che lo ama- 
no: Questa frase, che ricorre anche in 2,5, è tradiziona- 
le nel contesto della retribuzione divina per la fedeltà 
(Es 20,6; Dt 5,10; Rw 8,28; 2 Tri 4,8; nella LQ vedi 
1QH 16,13). La somiglianza di pensiero e di espressio- 
ne esistente tra 1,2-3.12, 1 Pt 1,6-9 e Rrx 5,3-5 può in- 
dicare dipendenza da un inno cristiano primitivo, trat- 
to forse dalla liturgia battesimale (vedi M.E. BOISMARD, 
RB 64 [1957] 162-167). 

(E) Genealogia del peccato e della morte 
(1,13-15). 13. Sorzo tentato da Dio: L'autore pone in 
evidenza il vecchio errore di dare a Dio la responsabi- 
lità delle proprie colpe invece di accusare se stessi. Ve- 
di Sir 15,11-20; 1 Cor 10,13. 14. dalla propria concupi- 
scenza: La tentazione è causata da qualcosa che è insito 
nella persona, tuttavia è rappresentata come se fosse in 
qualche modo distinta da sé, perché attrae come un 
cacciatore attira a sé la preda. 15. L'immagine si tra- 
sforma in quella di una derivazione genealogica. conce- 
pisce: Cioè quando acconsente alla tentazione. quand'è 
consumato: Indica il destino escatologico verso il quale 
il peccato si sta indirizzando. La sequenza di passione, 
peccato e morte è la controfigura in negativo di prova, 
sopportazione e corona della vita (1,12). Il versetto rie- 
cheggia in parte $a/ 7,15. 

12 (F) La nostra nascita nella parola di Dio 
(1,16-18). 17. Poiché si sta forse citando un ben noto 
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proverbio poetico, sembra opportuno (secondo H. 
GREEVEN, TZ 14 [1958] 1-13) interpretare queste pa- 
role come una frase completa: «Tutti i doni sono buoni 
e ogni regalo è perfetto», il cui significato è quel con- 
cetto che ci è familiare: ciò che conta in un dono non è 
il suo valore ma l’intenzione del donatore. Si aggiunge 
un significato più profondo che spiega l'origine della 
bontà di tutte le cose create: ogni dono viene dall’alto. 
padre della luce: L'espressione sembra volersi riferire a 
Dio in quanto creatore dei luminari celesti, il primo 
esempio di buoni doni che egli ci ha fatto. Il medesimo 
titolo ricorre in Ap. Mos. 36,5. ombra di cambiamento: 
In modo dissimile dai corpi celesti, ai cui movimenti a 
seconda delle ore e delle stagioni corrispondono dei 
cambiamenti nella luce che essi emanano, il loro crea- 
tore è immutabile; di conseguenza, la sua bontà non si 
affievolisce mai. 18. di sua volontà: La libertà dell’ini- 
ziativa divina, con la quale Dio genera i suoi figli, con- 
trasta con la forza cieca della passione che genera il 
peccato (vv. 14-15). egli ci ha generati: Di per sé, questa 
espressione può essere compresa nel contesto veterote- 
stamentario di Di 32,18. Il confronto tra questo v. 18 e 
1 Pt 1,23, nel quale il significato cristiano è evidente, 
indica che la frase deve essere invece interpretata nel 
senso specificamente cristiano (come in Gv 1,12-13). 
Tuttavia, si può intravedere anche un’allusione alla 
creazione. Come la prima creazione (in Gen) ha avuto 
luogo per mezzo della parola di Dio, allo stesso modo 
avviene per la nuova creazione. cox «na parola di 
verità: Si riferisce probabilmente all’accettazione del 
messaggio evangelico. Sull'uso del termine «parola», 
vedi commento a 1,21. 

13 (III) Mettete in pratica la parola (1,19-27). 
La parola, mediante la quale siamo stati generati da 
Dio, deve essere ascoltata, gli ostacoli devono essere ri- 
mossi e la parola deve essere tradotta in fatti. 

(A) La giusta disposizione (1,19-21). 19. sic 
ognuno pronto ad ascoltare, lento a parlare, lento all'ira: 
Queste tre ammonizioni assomigliano a quelle che ricor- 
rono frequentemente nell’AT e nella letteratura qumra- 
nica (Ser 5,11-13; 1Q0H 1,34-37). Saranno sviluppate ri- 
spettivamente in 1,22-25; 3,13-18; e 1,20 + 4,1-2. ento 4 
parlare: Il tema viene ripreso in 1,26 e sviluppato estesa- 
mente in 3,1-12. 20. Si indica la ragione delle tre ammo- 
nizioni del v. 19. ciò che è giusto davanti a Dio: Cioè ri- 
chiesto da Dio, come in Mt 5,20; 6,33. 21. accogliete... la 
parola che è stata seminata in voi: La forma verbale greca 
émphytos, «piantato, inculcato», normalmente significa 
«insito, innato», un significato che appare logicamente 
inammissibile in questo contesto. Questa piantagione 
della parola si riferisce piuttosto all'accettazione della fe- 
de cristiana con il battesimo, una fede che comprende le 
richieste etiche in essa implicite. L'uso di «parola» 
(f6gos) in 1,18.21-23 rispecchia la tradizione tipica neo- 
testamentaria. È la rivelazione salvifica di Dio, presagita 
nella parola consegnata ai profeti e nella parola che è si- 
nonimo di legge (:6rà), manifestata però nella sua pie- 
nezza soltanto in Gesù Cristo e nel suo vangelo. 
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14 (B) Il precetto: siate di quelli che mettono in 
pratica, non solo ascoltatori (1,22). Questo versetto è 
una felice sintesi di tutta la lettera ed è straordinaria- 
mente simile a Rr7 2,13. Il tema generale di una «reli- 
gione dei fatti», così caratteristico di Gc, è importante 
anche in altri scritti del NT: vedi Mt 7,24-27 e par.; Lc 
8,21; 11,28. Per il retroterra culturale dell’AT, vedi Di 
4,5-6; 28,13-15; Ez 33,31-32. illudendo voi stessi: Per 
un esempio di questo autoinganno, vedi v. 26. 

(C) Similitudine dello specchio (1,23-25). 
23. in uno specchio: La «parola» è come uno specchio: 
presentando il comportamento umano ideale, essa rive- 
la le mancanze dell’ascoltatore, proprio come uno 
specchio mette in evidenza le imperfezioni del proprio 
viso o la trasandatezza. Se chi usa lo specchio dimenti- 
ca ciò che ha visto, mancherà di porre rimedio alla si- 
tuazione — non metterà in pratica. 25. Ancora una volta 
Ge introduce un tema («la legge») che tornerà più 
avanti in una trattazione più ampia (2,8-12) e in una 
breve citazione in 4,11. la legge (perfetta) della libertà: 
Per la stretta connessione esistente tra questo versetto 
e il precedente, la «legge» (come in 2,8-12; 4,11) deve 
essere identificata con la «parola» dei versetti prece- 
denti. A Gc manca la distinzione paolina tra la legge e 
il vangelo; l’autore rivela piuttosto un’affinità con lo 
spirito di Mf 5,17-19 nel contesto del discorso della 
montagna. Che egli non si riferisca semplicemente alla 
vecchia legge sembra emergere dalle qualifiche di «per- 
fetta» e «della libertà» (vedi 2,12), così come dall’as- 
senza nella lettera di qualsiasi rilievo dato all’adempi- 
mento delle prescrizioni rituali. Di fatto, Gc non rivela 
assolutamente quel rigido legalismo che viene attribui- 
to a «Giacomo il Giusto» dalla tradizione posteriore 
(vedi EUSEBIO, HE 2,23). 
15 (D) La religione autentica (1,26-27). Si dà 
ora applicazione pratica all’esortazione del v. 22. 26. 
frena la lingua: La sollecitudine per il controllo nel par- 
lare, che è già stata affrontata superficialmente in 1,19, 
sarà sviluppata ampiamente in 3,1-12. Vedi anche 4,11. 
inganna il suo cuore: È un ebraismo derivato dalla tra- 
duzione dei LXX. 27. pura e senza macchia: Questi re- 
quisiti, normalmente riferiti alla sfera del culto, vengo- 
no idoneamente applicati alla pratica delle opere este- 
riori di carità e all’integrità morale. Qui non si vuol 
tentare di dare una definizione completa della religione 
ma soltanto sottolinearne alcuni aspetti, senza i quali la 
pratica della religione è priva di significato (vedi /s 58; 
Mt 23). davanti a Dio nostro Padre: Il titolo è scelto in 
funzione della cura che Dio, in virtù della sua pater- 
nità, ha per le vedove e gli orfani (Sa/ 67,6). gli orfani e 
le vedove: Sono i destinatari naturali della carità nella 
comunità; vedi Dif 27,19; Sir 4,10; At 6,1. da questo 
mondo: Questa accezione peggiorativa di «mondo» 
(opposto a Dio) ricorre solo in Paolo, 2 Pf, Gv, 1 Gv 
(vedi BAGD 7). 
16 (IV) Evitate i favoritismi (2,1-13). La sezio- 
ne è un'ulteriore spiegazione dell’esortazione di 1,22: 
«mettete in pratica la parola». La breve menzione delle 
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vedove e degli orfani in 1,27 porta a considerare in mo- 
do più completo i poveri presenti nella comunità. Que- 
sto è lo sviluppo: ammonimento contro la parzialità 
(2,1); esempi concreti (vv. 2-4); motivazioni che si op- 
pongono ai favoritismi (vv. 5-13). 

(A) Il precetto (2,1). 1. frazelli miei: Vedi 
commento a 1,2. favoritismi: Vedi commento a Rrr 
2,11. Signore della gloria: Lett., «il nostro Signore di 
gloria». La grande gloria del Signore, nel quale credia- 
mo, dovrebbe vanificare l’importanza attribuita al ran- 
go sociale che può avere come conseguenza la pratica 
di favoritismi. 

(B) Esempi ipotetici (2,2-4). Il carattere vi- 
vace degli esempi addotti non allude necessariamente a 
episodi effettivamente avvenuti. Questi esempi sono 
caratteristici dello stile retorico della diatriba (vedi DI- 
BELIUS, J@zzes, 124-126; + Teologia paolina, 82:12). in 
una vostra adunanza: Questo esempio, unico nel NT, di 
un'estensione cristiana del termine synagoghé è indice 
di una cultura giudeo-cristiana. Sia il ricco che il pove- 
ro sono considerati come persone sconosciute alla co- 
munità, di modo che il loro sta/4s sociale si evidenzia 
solo dall’apparenza. 3. Al ricco viene offerta una sedia 
riservata alle autorità (vedi M/ 23,6; Mc 12,39; Lc 
11,43; 20,46). 

(C) Argomenti vari (2,5-13). 5. Dio non ha 
forse scelto i poveri: Vedi 1,19 e relativo commento. La 
credenza veterotestamentaria, secondo la quale i poveri 
sono oggetto di un’attenzione speciale di Dio (Sa/ 
35,10) e di benedizioni messianiche (/s 61,1), è larga- 
mente attestata anche nella LQ (1QM 13,14; 10H 
18,14) e nei vangeli (Me 5,3; Lc 6,20; Mt 11,5). In 1 Cor 
1,17-29 troviamo la spiegazione di Paolo per questa 
«opzione preferenziale» di Dio. I poveri sono ricchi a 
causa della loro fede. eredi del regno: Questo unico ri- 
ferimento al «regno» richiama alla mente la prima bea- 
titudine (Mz 5,3; Lc 6,20). che ha promesso: Il concetto 
della promessa divina, strettamente connesso con quel- 
li dell’elezione e dell’eredità, così come l’idea dell’ade- 
guata risposta all’amore di Dio, costituiscono il vero e 
proprio fondamento della teologia dell’AT e del NT. 
che lo amano: Vedi commento a 1,12. 6. avete disprezza- 
to il povero: Il loro comportamento è proprio antitetico 
a quello attribuito a Dio nel versetto precedente. che vi 
tiranneggiano: Questo implica che i lettori sono schie- 
rati con i poveri. I ricchi che opprimono sono conside- 
rati una classe, caratterizzata non soltanto dalla dispo- 
nibilità di beni ma anche da tirannia e malvagità, in ter- 
mini che ricordano i profeti dell’AT (Ax 8,4; vedi Sap 
2,10). vi trascinano davanti ai tribunali: Considerando 
il v. 7, insieme alle varie forme di oppressione sociale 
ed economica, è probabilmente compreso un riferi- 
mento alla persecuzione religiosa. 7. bestemzziano il bel 
nome che è stato invocato sopra di vot: Invocare il nome 
di qualcuno significa essere designati come apparte- 
nenti alla persona nominata. Perseguitare i cristiani 
battezzati nel nome di Gesù (A/ 2,38) equivale a diso- 
norare il suo nome glorioso (vedi Fi/ 2,10). 
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17 8. il più importante dei comandamenti: Poiché 
la legge mosaica proviene da Dio, il re dell'universo, è 
giustamente definita «regale» (basilikon). Giacomo sta 
alludendo al comandamento dell'amore del prossimo 
(Lv 19,18), citato nel discorso del regno fatto da Gesù 
(Mi 22,39; L. JOHNSON, «Leviticus 19 in James», JBL 
101 [1982] 391-401). Ottemperando al comandamento 
dell'amore del prossimo, si adempie tutta la legge. 
Questo è esplicito in Raz 13,8-10; Gal 5,14. 9. Fa da an- 
titesi al precedente. L'implicita relazione esistente tra il 
peccato, la legge e la trasgressione sembra armonizzarsi 
con la tesi più elaborata, sviluppata da Paolo (vedi Rw 
4,15; 5,13-14; 7,7-21; Gal 3,19). 10. diventa colpevole di 
tutto: La trasgressione anche di un solo precetto fa sì 
che una persona sia inserita nella categoria dei trasgres- 
sori della legge. Questo principio è implicito in M 
5,18-19; Gal 3,10; 105 8,3; e si trova nella tradizione 
rabbinica. Secondo M. O’R. BoyLE («The Stoic Para- 
dox of James 2,10», NTS 31 [1985] 611-617), il suddet- 
to principio riflette anche la tradizione stoica. 12. che 
devono essere giudicate: In 1,12 Giacomo si appellava al 
concetto della retribuzione futura, mentre qui ricorre al 
movente del giudizio futuro (vedi 3,1; 4,12; 5,9). La 
connessione tra questa motivazione e il precetto dell’a- 
more del prossimo ricorre anche in M/ 5,22.25; 7,1-2; 
25,31-46. secondo una legge di libertà: Vedi commento a 
1,25. Solo una libera adesione personale alla legge, in 
quanto è volontà di Dio (contrariamente a una costri- 
zione puramente esteriore), è adeguata ad assicurare 
l’osservanza integrale di tutti i precetti. Questo spirito 
di gioiosa e libera dedizione alla legge di Dio trova 
espressione nell’AT ($2/ 1,2; 40,9; 119,21) e nella LQ. 
13. la misericordia... ba sempre la meglio nel giudizio: 
Riecheggia l'insegnamento di Gesù in M/ 6,15; 18,23- 
35; 25,41-46; un insegnamento che ricorre anche nel- 
l’AT e nella letteratura sapienziale apocrifa. 

18 (V) La fede senza le opere è morta (2,14- 
26). Questa sezione è unica per il suo sviluppo unitario 
e relativamente lungo di un singolo tema. Siamo al 
cuore della lettera, dove troviamo il fondamento teori- 
co delle esortazioni pratiche. Ciononostante, la con- 
traddizione apparente con l’insegnamento paolino del- 
la giustificazione per fede ha conferito un’importanza 
esagerata alla pericope. In larga misura, proprio a cau- 
sa di questa contraddizione apparente, Lutero deside- 
rava escludere Gc dal canone (vedi MUSSNER, Jakobus- 
brief, 42-47 [trad., it. cit.]). 

19 (A) Tesi principale (2,14-17). 14. dice di ave- 
re la fede: Qui Giacomo non vuole negare la possibilità 
che la fede esista indipendentemente dalle opere, ma 
semplicemente non vuole che questa possibilità sia ri- 
vendicata. A giudicare da questo passo e da 1,3.6; 
2,1.5; 5,15, Giacomo intende per fede la libera accetta- 
zione della rivelazione salvifica di Dio. mz4 non ba le 
opere: Le «opere» sono l’obbediente attuazione della 
volontà di Dio in ogni dimensione della vita, come illu- 
strato mediante le numerose esortazioni pratiche pre- 
senti nell’epistola. quella fede può salvarlo: Questo tipo 
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di «fede» può, cioè, salvarlo dal giudizio (vedi 2,13 e 
commento a 5,15)? 17. così: Viene reso esplicito il noc- 
ciolo della precedente analogia. la fede... in se stessa: Se 
non è accompagnata dalle opere; è il contrario de «la 
fede che opera per mezzo della carità» (Gal 5,6). è 
morta: È incapace di salvarlo per l’eternità (vedi 2,14). 
Si noti che Giacomo non sta opponendo la fede alle 
opere, ma una fede viva e una fede morta. 

20 (B) Esempi vari (2,18-26). 18. “0 potrebbe 
dire: L'interpretazione di questo versetto è notevolmen- 
te discussa. Sembra meglio considerarlo un’autentica 
obiezione. Comprendiamo «tu» e «io» non nel senso di 
Giacomo e, rispettivamente, il suo oppositore, ma sem- 
plicemente nel senso che alcuni si dedicano maggior- 
mente all’interiorizzazione della fede, altri invece alle 
opere. La frase successiva: «mostrami la tua fede...» è la 
risposta di Giacomo che sfida il suo interlocutore a 
provargli l’esistenza della fede senza le opere. L'affer- 
mazione seguente: «io con le mie opere» asserisce che, 
qualora si supponesse l’esistenza di buone opere non 
supportate dalla fede, a un’analisi meno superficiale ap- 
parirebbe che la fede è ad esse sottesa. 19. 4 credi che 
c'è un Dio solo: Il rilievo dato dall’AT all’unicità di Dio 
come fondamentale verità di fede (Di 6,4) si trova an- 
che nel NT (Mc 12,29; 1 Cor 8,4.6; Ef 4,6). fai bene: Il 
tono di £4/6s, «bene», è ironico (vedi Mc 7,9; Gv 4,17; 
2 Cor 11,4). anche i demoni lo credono e tremano: Essi 
sono oggetto dell’ira di Dio, nonostante la loro sterile 
«fede» nell’unicità di Dio. Il nocciolo di questo esem- 
pio è che una mera conoscenza delle verità di fede non 
serve se la volontà si è allontanata da Dio. 20. /a fede 
senza le opere è senza valore: In greco la frase implica 
un gioco di parole tra «senza le opere» (chorîs ergon) e 
«senza valore» (argé da a-ergos). Il versetto serve da in- 
troduzione alle successive prove tratte dalla scrittura. 
21 21. Abramo, nostro padre: È il titolo preferito 
dagli ebrei per Abramo. Secondo Paolo (Rx 4; Gal 
3-4), Abramo è il padre di tutti i credenti. Nonostante 
le diverse sottolineature che si trovano in Gc e in Pao- 
lo, ambedue seguono l’autorevole linea della tradizione 
ebraica citando Abramo come esempio di fedeltà e di 
rettitudine nei confronti di Dio (Sir 44,19-21; Sap 10,5; 
1 Mac 2,52; Giub 17-19; CD 3,2; Eb 11,8-12.17-19). fu 
giustificato per le opere: La forma passiva implica un in- 
tervento divino. Le «opere» sono l’offerta di Isacco. La 
«giustificazione» sembra alludere al credito di cui ha 
goduto Abramo presso Dio e alla conferma della pro- 
messa (Ger 22,16-18). Giacomo ha messo insieme la 
dichiarazione relativa alla giustificazione di Abramo 
(Gen 15,6) con quella della sua obbedienza (Ger 22). 
Segue la motivazione di questo rageruppamento. 22. /a 
fede cooperava con le opere di lui: L'obbedienza di 
Abramo alla difficile parola di Dio rivela quanto la sua 
fede fosse viva. per le opere quella fede divenne perfetta: 
La fede nella promessa di una discendenza, fattagli da 
Dio, di fronte all’immolazione dell’unico principio evi- 
dente di una sua possibile discendenza, ha reso perfet- 
ta la sua fede nella promessa iniziale di Dio. Questo di- 
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mostra l’inseparabilità tra fede e opere. 23. si compì la 
Scrittura: Gen 15,6 è considerata come una profezia 
adempiuta per mezzo degli eventi di Gex 22 (vedi 1 
Mac 2,52). amico di Dio: Questo titolo di Abramo, che 
non si trova in Ger, ricorre in Is 41,8; 2 Cr 20,7 e nella 
LQ (CD 3,2). 24. l’uomo viene giustificato: Dalla Scrit- 
tura si trae ora una conclusione: ciò che è stato vero 
nel caso di Abramo, è universalmente vero. ix base alle 
opere e non soltanto in base alla fede: Come appare 
chiaro dal contesto, questo non significa che una fede 
autentica sia insufficiente per la giustificazione, ma che 
la fede, se non è accompagnata dalle opere, non è au- 
tentica. Non c’è quindi nessun disaccordo fondamen- 
tale tra Giacomo e Paolo, per il quale la fede «opera 
per mezzo della carità» (Ga/ 5,6). 

Rimane tuttavia un problema. Non c’è soltanto una 

grande differenza tra l’accentuazione di Paolo e quella 
di Giacomo relativamente alla fede e alle opere, ma si 
riscontra anche una quasi-identità di espressione e di 
importanza attribuita da entrambi ad Abramo (tutt’e 
due citano Gen 15,6, ciascuno a proprio favore), insie- 
me a una superficiale e apparente contraddizione reci- 
proca (vedi Rw 3,28; anche 1,17; 3,20-27.30; 4,2-5.16- 
24; Gal 2,16; 3,6-12.24); questa affinità di espressione è 
così straordinaria da lasciare presupporre un qualche 
tipo di connessione, in funzione di una confutazione o 
correzione. L'ipotesi più soddisfacente è che Giacomo 
cercasse di correggere una comune interpretazione fal- 
sata della teologia paolina sulla giustificazione per fede; 
secondo questa interpretazione, contrariamente all’au- 
tentico insegnamento di Paolo, il credente non avrebbe 
bisogno di adempiere ad obblighi morali. 
22 25. Raab, la meretrice: Giacomo non fa men- 
zione della sua fede, dato che appare già evidente da 
Gs 2,11. Anche i suoi concittadini avevano una specie 
di fede (2,9-11), ma soltanto lei ha agito in base alla fe- 
de e così è stata giustificata, cioè Dio si è compiaciuto 
di lei ed è stata salvata (Gs 6,22-25). Un uso analogo 
dell'esempio di Raab si trova in E# 11,31 e (più estesa- 
mente) in 1 Clemz. 12 e rivela l’antica popolarità di cui 
godeva questo tema. 26. Il paragone corpo-spirito rica- 
pitola la trattazione, indicando acutamente l’indispen- 
sabilità delle opere insieme alla fede. Questo versetto, 
formando un’inclusione semitica con il v. 14, conclude 
la sezione. 


(BURCHARD, C., «Zu Jakobus 2:14-16», ZNW 71 [1980] 27-45; 
BURTCHAELL, J., «A Theology of Faith and Works: The Epistle 
to the Galatians — A Catholic View», fr 17 [1963] 39-47; Ja- 
cOBS, I., «The Midrashic Background for Jas ii. 21-23», NTS 
22 [1975-1976] 457-464; JEREMIAS, J., «Paul and James», Exp- 
Tim 66 [1954-1955] 368-371; MUSSNER, Jakobusbrief, 133- 
136.146-150.152-157 [trad. it. cit.]; REUMANN, ]., «Rigbteow- 
sness» in the New Testament [Philadelphia 1982] 270-275.413). 


23 (VI) Tenete a freno la lingua (3,1-12). È una 
sezione ben definita e precisamente articolata, che svi- 
luppa il tema appena accennato in 1,19 e 1,26. 1. nor 
vi fate maestri in molti: Il ruolo dei maestri era impor- 
tante e molto stimato nella chiesa delle origini (A 13,1; 
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1 Cor 12,28; E 4,11), tuttavia soggetto ad abuso se ri- 
chiesto per motivi spregevoli. Giacomo riecheggia gli 
ammonimenti di Gesù (My 5,19; 23,7-8). noî ricevere- 
mo: Giacomo si considera un «maestro» nella chiesa. 
2-12. Poiché l’insegnamento è esercitato per mezzo 
della parola, Giacomo si addentra ora in un lungo di- 
scorso ammonitorio sull’uso della lingua. 2. tutti quanti 
manchiamo: Un tema molto attestato nella Scrittura 
(Qo 7,20; Sir 19,16; 1 Gv 1,8.10; 4 Esd 8,35). non man- 
ca nel parlare: I consigli sull’uso giusto o sbagliato della 
lingua sono frequenti nella letteratura sapienziale vete- 
rotestamentaria (vedi Pr 15,1-4.7.23.26.28; Str 
5,11-6,1; 28,13-26) e nella LQ (1QS 7,4-5; 10,21-24). è 
un uomo perfetto: L'aggettivo ‘é/eios è usato in modo 
specifico per indicare la perfezione morale cristiana 
(Mt 5,48; 19,21; Col 1,28; 4,12). Vedi commento a 1,4. 
3-4. Due analogie illustrano l’asserzione del versetto 
precedente. Il morso e il timone sono paragonati alla 
lingua perché, sebbene siano piccoli (vedi v. 5a), sono 
ambedue strumenti che esprimono la volontà (del ca- 
valiere e del pilota). 

24 6. Questo versetto è una severa denuncia di 
tutti i mali provocati dalla lingua. Vi è in esso una man- 
canza di chiarezza strutturale e di significato che 
confonde gli esegeti. un fuoco: Vedi Sir 28,22-23. il 
mondo dell’iniquità: L’oscura frase o kosmos tés adikias 
potrebbe significare «la somma totale dell’iniquità» 
(vedi BAGD 8). incendia il corso della vita: phloghizusa 
tòn trochòn tés genéseòs è, secondo Hort, «una delle 
frasi più ostiche della Bibbia». Espressioni simili si tro- 
vano nella letteratura ellenistica, specialmente in rela- 
zione ai riti orfici. La RSV la riferisce ai cicli naturali. 
Geenna: La forma greca ghéenna (equivalente all’ebrai- 
co gé hinnom, «Valle dell’Hinnon») ricorre nel NT so- 
lo nei sinottici e qui in Ge. Il versetto passa dunque im- 
provvisamente dal modo greco di esprimersi a quello 
ebraico. 7. Le quattro categorie di animali sono bibli- 
che (si trovano nel medesimo ordine in Ger 9,2; DI 
4,17-18; 1 Re 4,33). 9. benediciamo il Signore e Padre: È 
usanza ebraica aggiungere «sia benedetto» ad ogni ci- 
tazione di Dio e ad ogni altra benedizione liturgica. 4 
somiglianza di Dio: Vedi Gen 1,26; 9,6; Str 17,3; Sap 
2,23. 10. L'esortazione segue la tradizione cristiana di 
Lc 6,28; Rw 12,14; 1 Pt 3,9. 11. La metafora è caratte- 
ristica della Palestina, dove le sorgenti hanno un’im- 
portanza virale nella stagione secca. In 4 Esd 5,9 la 
combinazione di acque dolci e amare è considerata un 
segno dell’approssimarsi della fine. 12. Anche la simili- 
tudine del fico, delle olive e del vino è tipica della Pale- 
stina e degli altri paesi mediterranei. L'immagine è si- 
mile, senza essere identica, a quella di M/ 7,16 e par. 
25 (VII) Qualità della sapienza (3,13-18). Il te- 
ma della sapienza, brevemente accennato in 1,5, viene 
ora ripreso in un'unità chiaramente delimitata. Può an- 
che riagganciarsi al tema dei «maestri» di 3,1, dato che 
dal punto di vista ebraico il maestro è quasi identifica- 
to con il «saggio». 13. chi è saggio: In questi versetti ab- 
biamo un'esposizione chiara dell’autentico concetto di 


Giacomo (3,2-4,4) 1197 


sapienza, che è essenzialmente quello della letteratura 
sapienziale veterotestamentaria, ma richiama alla men- 
te anche l’interpretazione che ne dà Paolo in 1 Cor 
1-4. mostri: Questa struttura letteraria di un imperati- 
vo che segue a un interrogativo e ha la forza di un con- 
dizionale, è biblica; cf. Di 20,5-8. Ze sue opere: L'inse- 
gnamento di 2,14-26 viene ora applicato al concetto di 
sapienza. ispirate a saggia mitezza: L'importante concet- 
to cristiano della «mitezza» (praj/é5) comprende la 
gentilezza, la moderazione, la cortesia e l’umiltà. Ricor- 
re con frequenza in Paolo (2 Cor 10,11; Ga/ 5,23) ed è 
preminente nell’insegnamento (M/ 5,5) e nell'esempio 
(M: 11,29) di Gesù. 14. /e verità: A giudicare dal pre- 
sente contesto così come da 1,18 e 5,19, «la verità» è la 
rivelazione cristiana, come viene messa in pratica dal 
cristiano «saggio». 15. viene dall'alto: In merito all’ori- 
gine celeste della sapienza, vedi Pr 2,6; 8,22-31; Sap 
7,25; 9,4.9-10; Str 1,1-4.24. terrena, carnale, diabolica: 
In 1 Cor, la sapienza che si oppone alla sapienza divina 
è quella «di questo mondo» (1,20); essa caratterizza la 
persona «naturale» (2,14). La sapienza divina è scono- 
sciuta ai «dominatori di questo mondo» (2,8), un’e- 
spressione che può comprendere anche gli angeli ribel- 
li, 16. gelosia... disordine... cattive azioni: Queste voci si 
trovano nella lista dei peccati di 2 Cor 12,20 ed erano 
una caratteristica delle parenesi cristiane primitive. 17. 
Mettendo in risalto il contrasto con la sapienza del 
mondo, Giacomo tratteggia autorevolmente la sapien- 
za cristiana secondo uno schema che risente dei sinotti- 
ci (vedi le beatitudini, M/ 5,3-10) e di Paolo (vedi Ga/ 
5,22-23). 18. Sebbene «la sapienza» non sia menziona- 
ta nel versetto, il fraseggio richiama l’associazione di 
sapienza, pace e giustizia, operata dai LXX (Pr 
3,9.17.18; 11,30 LXX). Il versetto richiama anche la 
beatitudine di Mt 5,9 e costituisce una conclusione ap- 
propriata per questa piccola dissertazione sulla sapien- 


za. 

26 (VIII) Cause di discordie; rimedi (4,1-12). 
Poiché l’intemperanza del linguaggio (3,2-12) e la falsa 
speranza (3,13-16) provocano discordie nella comu- 
nità, Giacomo prende ora in esame le loro cause (4,1- 
6) e i rimedi (4,7-10), concludendo con una considera- 
zione sulla legge e il giudizio (4,11-12). 1. le guerre e le 
liti: Queste due parole greche ricorrono spesso insieme 
nel senso figurato di contese, controversie e simili. Qui 
costituiscono un contrasto enfatico con l’ultima parola 
della sezione precedente: «pace». vostre passioni: Lett., 
«vostri piaceri» (vedi T/ 3,3). 2. L'esposizione generica 
del v. 1 viene ora precisata per mezzo di esempi con- 
creti. perché non chiedete: Sono percepibili, in negati- 
vo, le esortazioni evangeliche a pregare (M# 7,7-11 e 
par.; Mc 11,24; Gv 14,13-14; 1 Gv 3,22). 3. chiedete ma- 
fe: Il modo corretto di pregare è indicato più avanti 
(4,7-10). Si veda anche 1 Gv 5,14; Mt 6,33. (Sulla pre- 
ghiera in Gc vedi anche 1,5-8; 5,13-18 e commenti). 4. 
gente infedele (adulteri): Questo epiteto straordinaria- 
mente severo riflette la rappresentazione profetica ve- 
terotestamentaria dell’infedeltà a Dio, considerata co- 
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me un adulterio (Ger 3,9; Ez 16; Or 3,1), che riecheg- 
gia forse l’uso fatto da Gesù (Mf 12,39; 16,4; Mc 8,38). 
il mondo: Vedi commento a 1,27. si rende nemico di 
Dio: Uno stato di inimicizia tra Dio e il popolo differi- 
sce da quello delle comuni relazioni umane perché l’at- 
teggiamento permanente di amore da parte di Dio non 
è interrotto. 

27 5. che la Scrittura dichiari: Questo testo non si 
trova nell’AT. È possibile che Ge stia citando un’opera 
apocrifa o una variante, che è andata perduta, di una 
versione greca dell’AT. /o spirito: È la vita interiore, in- 
sufflata da Dio nelle creature umane al momento della 
creazione (vedi 2,26). 6. Dio resiste ai superbi; agli umi- 
li invece dà la sua grazia: Qui Gc cita Pr 33,4 (LXX) e 
nei successivi vv. 7-10 commenterà e applicherà questo 
testo, un procedimento che Alfonso Schékel chiama 
«annuncio tematico» (Bib 54 [1973] 73-76). 7-10. Que- 
sti versetti, con i loro dieci imperativi, costituiscono 
uno sviluppo altamente strutturato, che si fonda su Pr 
33,4 (vedi Davins, Jazzes, 165). Il fatto che 1 Pr 5,5-9 
citi il medesimo passo di Pr in un contesto analogo di 
sottomissione a Dio e di rifiuto del diavolo è un primo 
esempio della dipendenza di queste due lettere (e di al- 
tri scritti cristiani primitivi) da un materiale comune di 
parenesi basate sulla Scrittura. 10. unsiliatevi davanti al 
Signore ed egli vi esalterà: La prima parte di questo ver- 
setto forma un’inclusione unificante con il v. 7. Il ver- 
setto nel suo insieme richiama l’insegnamento di Gesù 
(Mt: 23,12; Lc 14,11; 18,14). 

28 11-12. Il tema dei peccati commessi con la 
lingua, già trattato in 1,26 e 3,2-10, viene ora ripreso in 
relazione al giudizio espresso sugli altri, dato che que- 
sto tipo di comportamento contribuisce anch'esso a 
creare discordie nella comunità. Nel linguaggio e nella 
struttura, questi due versetti costituiscono una sezione 
autonoma e unitaria. 11. fratelli: Questo termine affet- 
tuoso contrasta con il precedente duro «adulteri» (v. 
4). chi sparla del fratello o giudica il fratello: Il biasimo 
del giudicare si trova anche altrove nel NT (M/ 7,1-5; 
Lc 6,37-42; Rw 2,1; 14,4.10), ma la motivazione addot- 
ta qui — cioè che equivale a parlare contro la legge e a 
giudicare la legge - è solo di Gc. La «legge» che una 
persona giudica sparlando di un fratello è il «secondo 
grande comandamento», quello dell'amore del prossi- 
mo (vedi 2,8). 12. salvare e rovinare: Vedi Mt 16,25; Lc 
6,9; nell’AT, Dio è colui che dà la morte e fa vivere (Dt 
32,39; 1 Sam 2,6; 2 Re 5,7). ma chi sei tu: La domanda 
retorica mette in risalto l’enormità della presunzione 
nascosta nella pratica troppo diffusa di giudicare il 
prossimo, un'azione che equivale a «usurpare il ruolo 
di Dio» (DAvIDs, Jarzes). 

29 (IX) Contro l’arroganza dei commercianti 
(4,13-17). Questa pericope e la successiva (5,1-6) sono 
parallele; introdotte in modo identico dall'espressione 
«e ora a voi» (dghe n$n), usano la forma diretta. Esse 
differiscono in quanto 4,13-17 è una forte ammonizio- 
ne rivolta probabilmente ad alcuni cristiani, mentre 
5,1-6 è una condanna estremamente severa dei ricchi 
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oppressori, che apparentemente non sono considerati 
cristiani. 13. Sebbene questo versetto sembri cambiare 
bruscamente argomento, può essere invece considerato 
uno sviluppo della domanda precedente: chi sei tu? 14. 
non sapete cosa sarà domani. Ma che è mai la vostra vi- 
ta?; Vedi Pr 27,1; Mt 6,34. La lagnanza della lettera 
non è rivolta ai commercianti in quanto tali, ma contro 
il falso senso di sicurezza. siete come vapore: Questa 
immagine della fragilità e transitorietà dell’esistenza 
umana è comune nell’AT ($z/ 39,6.7.12; Sap 2,1-5). ap- 
pare... scompare: In greco, la frase costituisce un gioco 
di parole (phasnomeéne... aphanizoméne). 15. se il Si- 
gnore vorrà: Espressioni simili a questa famosa conditio 
Jacobaea erano di uso comune tra gli antichi greci e ro- 
mani. La formula non ricorre nell’AT o negli scritti 
rabbinici. È stata apparentemente mutuata dall’uso pa- 
gano e «cristianizzata» dagli scrittori del NT. Viene 
espressa nella consueta espressione islamica inshallab. 
17. Questo «avviso ai cattivi» si conclude con un pro- 
verbio compassionevole, simile a Lc 12,47; Gv 9,41; 
15,22.24. È un’espressione più astratta della verità che 
la fede senza le opere è morta (2,26). 

30 (X) Guai ai ricchi (5,1-6). Vedi commento a 
4,13-17. Questa severa denuncia dell’ingiustizia dei ric- 
chi ricorda i profeti dell’AT (p. es., Ar 8,4-8). Non ha 
la pretesa di avere influenza sui ricchi ai quali retorica- 
mente si rivolge, è invece un salutare ammonimento ai 
fedeli sul terribile destino di coloro che abusano della 
ricchezza e forse anche una consolazione per quelli che 
sono ora oppressi dai ricchi (2,5-7). 1. le sciagure che vi 
sovrastano: La perdita di ricchezze (vv, 2-3) e il temibi- 
le giudizio che vendicherà la loro insensibilità e le loro 
ingiustizie (vv. 3-6). 2. sono imputridite: Il tempo passa- 
to di questo verbo e dei due successivi vuole probabil- 
mente mettere a fuoco l’attuale mancanza di valore 
della ricchezza. 3. fe vostre vesti: Erano uno dei princi- 
pali indici di ricchezza nell’antichità (vedi ORAZIO, Ep. 
1,6.40-44; Mt 6,19; At 20,33). sono consumati dalla rug- 
gine: Sebbene l’argento e l'oro di fatto non arruggini- 
scano, questa espressione sottolinea la loro fondamen- 
tale mancanza di valore. 4 testimonianza contro di vot: 
La ruggine e la rovina dei loro possedimenti proveran- 
no che i loro proprietari non ne hanno fatto buon uso, 
mettendole al servizio dei poveri. divorerà le vostre car- 
ni come un fuoco: Gli oggetti della ricchezza accumula- 
ta vengono rappresentati, per metonimia, come stru- 
menti di una vendetta punitiva, certamente con allusio- 
ne al «fuoco della Geenna» (Mt? 5,22). per gli ultimi 
giorni: In vista dell’accenno alla venuta del Signore nei 
vv. 7 e 9, Giacomo fa probabilmente notare l'assurdità 
di preoccuparsi eccessivamente delle proprie cose, dal 
momento che gli ultimi giorni sono ormai imminenti 
(vedi At 2,16-17). Altri ritengono che si riferisca al fu- 
turo giudizio di condanna che i ricchi hanno accumula- 
to per se stessi. 

31 4. il salario... at lavoratori: La denuncia dei 
salari trattenuti e di altri modi di defraudare i lavorato- 
ri è un tema importante sia nell’AT che nel NT (vedi 
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Lv 19,13; Dt 24,14; L. JOHNSON, JBL 101 [1982] 391- 
401; DaviDs, Jazzes). alle orecchie del Signore degli eser- 
citi. Queste parole sono prese testualmente da /s 5,9 
(LXX), che così si esprime in un contesto simile a quel- 
lo di Gc. 5. il giorno della strage: Questa frase, tratta da 
Ger 12,3, pone in rilievo la prossimità del giudizio esca- 
tologico. È un’ironia che la loro eccessiva indulgenza 
renda i ricchi più vulnerabili ai tormenti futuri. 6. 2ve- 
te... ucciso il giusto: Aumentando gradualmente la re- 
sponsabilità che grava sui ricchi, Giacomo può alludere 
a Sir 34,22: «Uccide il prossimo chi gli toglie il nutri- 
mento, versa sangue chi rifiuta il salario all'operaio», o 
anche a Sap 2 e 3 dove gli empi tramano la distruzione 
dei giusti poveri (cf. spec. Sap 3,3-5.16). Infine, può an- 
che esservi un riferimento alla morte di Cristo. egli non 
può opporre resistenza: Il significato è incerto. Poiché la 
parola antitdssetai, «opporre» — rara nel NT — ricorre 
anche in 4,6, si può certamente ritenere che il verbo di 
5,6 voglia evocare la situazione precedente, dove Dio è 
il soggetto esplicito, per unificare e completare la sezio- 
ne interposta (vedi L. ALONSO SCHOKEL, «James 5:2 
[sic; si legga 5,6] e 4:6», Bib 54 [1973] 73-76). 

32 (XI) Paziente attesa della venuta del Signore 
(5,7-11). 7. siate... pazienti: Le parole iniziali riepiloga- 
no tutta la sezione. Si riferisce non soltanto ai casi di 
ingiustizia oltraggiosa (5,4-6) ma anche alle difficoltà 
comuni della vita (5,9.12.13.14.19). alla venuta del Si- 
gnore: Nel NT c’è spesso il riferimento alla parusia del 
Signore (1 15 2,19; 4,15; 2 75 2,1.8.9; Mt 24,3; 2 Pt 
1,16; 3,4.12; 1 Gv 2,28). È probabile che in questo caso 
«il Signore» significhi Cristo, come altrove (così Ropes, 
Chaine, Dibelius, Mussner, Law, Davids), piuttosto che 
Dio Padre (come ritiene BJ; vedi vv. 10 e 11). l’agricol- 
tore: Giacomo si serve nuovamente di un esempio illu- 
strativo (vedi 1,6.11.23-24; 3,3-4.11-12). fe piogge d’au- 
tunno e le piogge di primavera: È un'espressione vetero- 
testamentaria usata spesso nell’enumerazione dei doni 
di Dio (p. es., Di 11,14). L'importanza delle piogge au- 
tunnali (ottobre-novembre) e primaverili (aprile-mag- 
gio) per l’agricoltore era caratteristica della Palestina e 
della Siria meridionale. Giacomo rivela dunque una 
conoscenza di tipo sperimentale di questo aspetto della 
vita palestinese. 8. siaze pazienti: Ripetendo l’esortazio- 
ne introduttiva della sezione, Giacomo applica ora l’e- 
sempio precedente ai suoi lettori. Oggetto della pa- 
zienza richiesta sono soltanto le svariate sofferenze op- 
pure è anche il ritardo nella venuta del Signore? I vv, 7- 
8 sembrano accennare a quest’ultimo (vedi 2 Pf 3,3- 
13). rinfrancate i vostri cuori: Vedi 1 15 3,13. la venuta 
del Signore è vicina: Altre espressioni della prossimità 
della parusia ricorrono in Fi/ 4,5; Eb 10,25.37; 1 Gv 
2,18; Ap 22,10.12.20. Nella maggior parte di questi casi 
è un motivo di speranza, che dà forza nelle prove del 
tempo presente. Poiché nel NT la parusia si riferisce 
alla venuta del Cristo risorto, questo passo è uno dei 
pochi che in Gc espongono in modo esplicito una dot- 
trina specificamente cristiana (vedi 1,1; 2,1), una dot- 
trina che va evidentemente oltre gli insegnamenti del- 
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l’AT e del giudaismo contemporaneo. Tuttavia, l’eco 
diffusa dei detti di Gesù e di altre parti del NT permet- 
te di identificare Ge come un documento pienamente 
cristiano. 

33 9. L'esortazione cambia improvvisamente il 
bersaglio e si occupa delle relazioni interpersonali al- 
l’interno della comunità, tornando a 4,11-12 (vedi 
1,19; 3,2-10). La venuta del Signore è considerata ora 
come la venuta del giudice. per non essere giudicati: Ve- 
di Mt 7,1-2. alle porte: Vedi Ap 3,20; Mc 13,29 e par. 
10. 4 rmzodello: Gc ha già preso a modello alcune figure 
dell’AT (Abramo e Raab: 2,21-25); ora i profeti sono 
presentati come martiri (vedi M/ 23,29-31; Ar 7,52). La 
persecuzione dei cristiani è considerata come un pro- 
lungamento di quella dei profeti in M/ 5,12 e 23,29-39. 
11. noi chiamiamo beati quelli che hanno sopportato con 
pazienza: Giacomo è stato uno di questi (1,12). Il colle- 
gamento tra «beati» (w4kdrios) e «pazienza» (Ayporo- 
né) ricorre anche in Dx 12,12 (Teodozione) e 4 Mac 
7,22. della pazienza di Giobbe: Ez 14,14.20 illustra la fi- 
gura di Giobbe come modello di virtù, anche indipen- 
dentemente dal libro che porta il suo nome. Si veda an- 
che l’apocrifo Testamento di Giobbe. la sorte finale che 
gli riservò il Signore: Questo è il significato probabile 
del conciso tò félos kyriu (un semitismo; vedi DAVIDS, 
James). Ciò implica che ai lettori siano familiari i detta- 
gli delle prove di Giobbe, della sua pazienza e della sua 
provvidenziale liberazione. :/ Signore è ricco di miseri- 
cordia e di compassione: È un’espressione dell’AT: Es 
34,6; Sal 103,8; 111,4; 145,8. Giacomo prende l’avvio 
dai LXX per introdurre la parola po/$splanchnos, 
«molto misericordioso», un termine non attestato nel 
greco precedente, ma ben adatto per rendere il signifi- 
cato dell’ebraico réh#7 del TM. In contrasto con la 
virtuosa autosufficienza dello stoicismo, la pazienza 
cristiana si fonda sulla convinzione della misericordia 
divina e sulla speranza della venuta del Signore. 

34 (XII) Direttive per varie circostanze; conclu- 
sione della lettera (5,12-20). Concludono la lettera tre 
argomenti: istruzioni sul giuramento (5,12), sulla pre- 
ghiera (5,13-18) e sulla conversione del ribelle (5,19- 
20). 12. soprattutto: L'espressione greca (prò pdnton) ri- 
corre nella sezione conclusiva di alcune lettere (papiri) 
di epoca ellenistica scoperte in Egitto (vedi F.X. 
ExLER, The Form of the Ancient Greek Letter [Wa- 
shington 1923] 110). Questo breve ammonimento non 
è collegato con quanto precede, né con quanto segue, 
se non per il fatto che l’avvertimento ad essere passibili 
di condanna è simile a quello di 5,9. Tuttavia, EXLER 
(op. cit., 127-132) ha fatto notare che nella sezione con- 
clusiva delle lettere ellenistiche si trova spesso una 
«formula di giuramento». now giurate: Vedi Me 5,33- 
37. Il concetto e il linguaggio sono simili, sebbene il 
greco di Matteo sia più semitico. In ambedue i passi 
non è proibito in senso assoluto il giuramento, bensì il 
loro abuso (vedi Sir 23,9-11). #/ vostro «si» sia sì, e il vo- 
stro «no» no: Giacomo non specifica la modalità del- 
l’asserzione, come fa Mt 5,37 («Sia il vostro parlare sì, 
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sì; no, no»), esorta soltanto alla sincerità. Non è dun- 
que il giurare, ma la mancanza di sincerità che compor- 
ta il pericolo di incorrere nella condanna. Se Gc e Me 
presentano due varianti di un detto autentico di Gesù, 
la forma di Giacomo della sezione «sì-no» è probabil- 
mente il più vicino all'originale. 

35 13-18. L'argomento della preghiera, breve- 
mente accennato in 1,5-8 e 4,2-3, viene ora sviluppato 
con una trattazione ben organizzata e ampiamente in- 
clusiva. 13. chi è nella giota: Poiché si può ritenere che 
la sofferenza e la gioia, considerate in termini generali, 
comprendano le vicissitudini della vita umana, e poi- 
ché il «canto di lode» è una forma di preghiera, il con- 
siglio dato qui corrisponde al «pregate incessantemen- 
te» di Ef 6,18. La gioia e la preghiera sono collegate tra 
loro in Rrx 12,12; 1 Ts 5,16-17. tra vot: Si riferisce ai 
membri della comunità cristiana. 14. malzto: Il verbo 
asthenéò è usato talvolta per coloro che stanno per mo- 
rire (Gv 4,46-47; 11,1.4.14; At 9,37). chiami a sé: La 
persona è evidentemente abbastanza malata da dover 
rimanere a letto, ma non è ancora # extremis. i presbi- 
terî della Chiesa: Nella comunità cristiana delle origini, 
l'autorità dei presbfferoi, «anziani», era strettamente 
associata a quella degli apostoli (As 15,2.4.6.22-23; 
16,4). Gli anziani erano anche incaricati delle chiese 
missionarie (4/ 14,23; 20,17; 1 Ty 5,17.19; Tt 1,5). Il 
termine non ha, dunque, semplicemente il significato 
di «avanti in età», ma designa una funzione ufficiale e 
autorevole nella chiesa locale. preghino su di lut: La 
preghiera per la guarigione durante la malattia è racco- 
mandata in Sir 38,9-10, insieme al pentimento per il 
peccato. dopo averlo unto con olio: L'uso dell'olio a sco- 
po terapeutico è attestato nell’AT e nella letteratura 
rabbinica, ma anche tra i Greci. Un esempio neotesta- 
mentario si trova in Lc 10,34. nel nome del Signore: 
L'unzione non è dunque un semplice rimedio farmaco- 
logico ma, come in Mc 6,13, è simbolo della potenza e 
della presenza salvifica e sanante del Signore, cioè di 
Gesù Cristo (cf. il battesimo «nel nome del Signore», 
At 19,5). 15. la preghiera fatta con fede: Anche qui, non 
si prende in considerazione un mero intervento medi- 
co. salverà il malato: Altrove in Gc sòzein, «salvare», si 
riferisce alla salvezza escatologica della persona (1,21; 
2,14; 4,12; 5,20). Nei vangeli è usato sia in riferimento 
alla salvezza della persona sia per il suo ristabilimento 
in salute (vedi BAGD) ed è spesso connesso con la «fe- 
de» (Mc 5,34 e par.; 10,52 e par.; Lc 7,50; 17,19; Ra 
10,9). Nel presente contesto è accentuato il ricupero 
della salute. #/ Sigrore lo rialzerà: Il medesimo verbo è 
usato per le guarigioni operate da Gesù in Mc 1,31; 
9,27. Come per il v. 14, l’espressione «il Signore» si ri- 
ferisce probabilmente a Cristo, sebbene in ambedue i 
casi possa trattarsi di un adattamento delle espressioni 
ebraiche riferentisi a Dio. se ba commesso peccati: In 
considerazione di 3,2, i peccati sono apparentemente 
qualcosa di più degli inevitabili errori commessi da tut- 
ti. gli saranno perdonati: La guarigione fisica e il perdo- 
no dei peccati sono strettamente connessi anche in Mc 
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2,3-12 e Gv 5,14. Il linguaggio del primo ha una forte 
somiglianza con questo passo. 

36 Il Concilio di Trento, sessione XIV, ha defini- 
to l’Estrema Unzione un «vero e proprio sacramento 
istituito da Cristo nostro Signore e promulgato dal 
beato apostolo Giacomo» (DS 1716; vedi 1694-1700). 
Questo non equivale a dire che in Ge si debbano trova- 
re tutte le precisazioni della teologia sacramentale po- 
steriore. Tuttavia, i punti che seguono sono importanti 
in merito all'identità sostanziale tra ciò che Giacomo 
raccomanda qui e il sacramento dell’Unzione degli in- 
fermi celebrato dalla chiesa: la distinzione da una gua- 
rigione semplicemente carismatica (1 Cor 12,9.28.30), 
quale si evince dal ruolo cultuale dei presbjiero:; l’un- 
zione con olio di oliva; l’invocazione del nome del Si- 
gnore e la preghiera fatta con fede; la richiesta di guari- 
gione e il perdono dei peccati. È anche significativo 
notare che, come fa rilevare Dibelius, Giacomo, in 
conformità con il suo stile parenetico, non ha evidente- 
mente l’intenzione di introdurre un nuovo modo di 
procedere ma ne presuppone uno già esistente. 


(COPPENS, J., «Notes exégètiques; Jacques 5,13-15», ETL 53 
[1977] 201-207; COTHENET, E., «La maladie et la mort du 
chrétien (Jc 5,13-16)», EspV 84/41 [1974] 561-570; EMpPE- 
REUR, J., Prophetic Anointing [Wilmington 1982]). 


37 5,16-18. Il collegamento con quanto precede 
è oscuro. Dopo avere parlato del perdono dei peccati 
della persona malata, Giacomo sembra rivolgersi in ge- 
nerale ai membri della comunità per ricordare loro co- 
me si devono perdonare i peccati. I concetti di pre- 
ghiera e di guarigione forniscono un'ulteriore parvenza 
di continuità con quanto precede. 16. confessate... i vo- 
stri peccati. La confessione dei peccati è un tema vete- 
rotestamentario (Lv 5,5; Nm 5,7; Sal 32,5; Dn 9,4-20; 
Esd 9,6-15), conosciuto anche nel NT (M? 3,6; A? 
19,18) e nella chiesa delle origini (Did. 4,14; Barz. 
19,12; 1 Clem. 51,3). gli uni agli altri: Probabilmente 
significa «nell'assemblea liturgica», come nella Did. 
Poiché nella Did. e in Barr. la confessione dei peccati è 
considerata una preparazione necessaria alla preghiera 
vera e propria, si può pensare che anche qui vi sia 
un’uguale relazione. pregate gli uni per gli altri: Questo 
precetto cristiano fondamentale (implicito in Mz 5,44 e 
nelle petizioni della seconda parte del Padre Nostro 
[M: 6,11-13) ed esemplificato in A 12,5; Col 3,4; 1 Ts 
5,25; 2 Ts 3,1; Eb 13,18 nonché nelle frequenti asser- 
zioni di Paolo che egli prega per i suoi lettori) non è 
apparentemente formulato in modo esplicito in nessun 
passo della Scrittura all’infuori di questo versetto. Nel 
contesto presente, la preghiera reciproca si deve pro- 
babilmente intendere come logica conseguenza della 
reciproca confessione dei peccati (come avviene ora 
nel «rito penitenziale» all’inizio della liturgia eucaristi- 
ca). per essere guariti: Conformemente all’interpreta- 
zione che Giacomo si sta rivolgendo ora alla comunità 
in generale e non soltanto ai malati, la parola «guarire» 
dev'essere intesa nel senso spirituale di perdono dei 
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peccati; è un significato che ha altrove nel NT e nei Pa- 
dri Apostolici. Si può anche attribuirle un riferimento 
secondario alla guarigione dei malati. molto vale la pre- 
ghiera del giusto: Altri traducono: «la preghiera del giu- 
sto ha degli effetti potenti». Il concetto base si trova in 
Sal 34,16.18; Pr 15,29. L'intenzione del versetto è quel- 
la di incitare ad avere fiducia nella forza della preghie- 
ra cristiana e di esortare ad essere ferventi nella pratica 
della stessa (vedi G. BOTTINI, «Confessione e interces- 
sione in Giacomo 5,16», SBFLA 33 [1983] 193-226; E 
MANNS, «Confessez vos péchés les uns aux autres», 
RSR 58 [1984] 233-241). 

38 17. Elia: Gli esempi di Abramo e di Raab, 
presi dall’AT, erano stati usati per presentare dei mo- 
delli di virtù (2,21-25) e quello di Giobbe come model- 
lo di pazienza (5,11); Elia viene ora proposto come 
modello di preghiera efficace (vedi 1 Re 17,1.7; 
18,1.41-45). Il ruolo da lui avuto in occasione della ca- 
restia è richiamato anche in Sir 48,2-3 e 4 Esd 109. un 
uomo della nostra stessa natura: La sfumatura del greco 
homoiopathés è resa bene dalla parafrasi della NEB: 
«era un uomo con debolezze umane uguali alle no- 
stre». Giacomo anticipa l’obiezione che la preghiera di 
quel santo eroico può essere ammirata più che imitata. 
pregò intensamente: 1 Re narra la profezia di Elia della 
siccità e della pioggia, senza però affermare che erano 
dovute alla sua preghiera. Giacomo segue la tradizione 
di Sir e 4 Esd. tre anni e sei mesi: Questa specificazione 
della durata della siccità è più precisa di quella di 1 Re 
18,1. Rispecchia una tradizione ebraica che si riscontra 
anche in Le 4,25 ed è probabilmente collegata con l’a- 
pocalittico «tre e mezzo», la metà di sette (Dx 7,25; 
12,7; Ap 11,2.9; 12,6.14; vedi G. BOTTINI, La preghiera 
di Elia in Giacomo 5,17-18 [Studium Biblicum Franci- 
scanum, Analecta 16, Gerusalemme 1981]). 
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39 5,19-20. Sebbene quest’ultimo passo, come 
molti altri in precedenza, cominci improvvisamente, 
c'è una continuità di soggetto nel tema del peccato e 
del perdono. 19. si allontana dalla verità: In questo ca- 
so alétheia, come già in 1,18; 3,14, e frequentemente 
nei vangeli e nelle lettere di Giovanni, ha il significato 
veterotestamentario di fedeltà fattiva alla parola di Dio 
in luogo dell’accentuazione greca che privilegia la com- 
prensione intellettiva della realtà. 20. salverà la sua ani- 
ma dalla morte: S'intende la morte spirituale ed escato- 
logica, come in Rw 5,12. I commentatori non concor- 
dano sul riferimento di «sua»: è quella del peccatore o 
di chi lo salva? In considerazione di una probabile in- 
fluenza di Ez 3,20-21 e 33,9, si possono certamente 
comprendere ambedue. coprirà una moltitudine di pec- 
cati: Il linguaggio è molto simile a 1 Pf 4,8. Probabil- 
mente, l’uno e l’altro derivano da una tradizione pare- 
netica ebraica che si fonda su Pr 10,12 (TM, non 
LXX). La «copertura» dei peccati è una metafora del 
perdono (vedi Sa/ 32,1-2 [LXX] e il suo uso in Rrx 4,7- 
8). I peccati «coperti» sono dunque quelli del fratello 
che ha deviato dalla verità, ma si possono intendere an- 
che in senso maggiormente inclusivo. In Ge mancano i 
saluti epistolari conclusivi, ma FX. EXLER (Forzm, 69) 
ha fatto rilevare che è stato trovato un gran numero di 
antiche lettere ufficiali greche, prive dei saluti finali. 
Gli ultimi versetti di Gc si prestano bene a fare da con- 
clusione. Tra le preoccupazioni che emergono dalla let- 
tera si riflette la funesta minaccia dell’apostasia, ma la 
nota di gioia che si trova all’inizio della lettera viene ri- 
presa alla fine prospettando dei cristiani che non si li- 
mitano ad essere uditori della parola ma la mettono an- 
che in pratica e soccorrono coloro che sono in pericolo 
nella speranza comune della salvezza definitiva. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autenticità. L'autore dichiarato è «Giu- 
da... fratello di Giacomo» (v. 1), che si presume sia 
Giacomo, «il fratello del Signore» (Ga/ 1,19) e respon- 
sabile della chiesa di Gerusalemme (A 15,13-21). Giu- 
da non è l’apostolo Giuda (Lc 6,16). Gli studiosi riten- 
gono che questa sia una lettera pseudonima a causa: 
(1) della tarda datazione della lettera stessa (il v. 17 
parla degli «apostoli del Signore nostro Gesù Cristo» 
come se fossero personaggi di un passato ormai lonta- 
no); (2) del senso della formalizzazione della fede «che 
fu trasmessa una volta per tutte» (v. 3), una caratteristi- 
ca dei «più antichi scritti cattolici»; (3) dell’eccellente 
stile greco, non immaginabile per un giudeo seguace di 
Gesù; e (4) della convenzione che si è andata afferman- 
do successivamente nella chiesa di legittimare un inse- 
gnamento attraverso la sua attribuzione a un personag- 
gio della chiesa primitiva, 

3 (II) Occasione, scopo, destinazione. L’auto- 
re segnala la presenza di impostori nella comunità (v. 
18), che contestano alcuni punti dottrinali fondamen- 
tali come l’autorità di Dio (v. 4), e la cui cattiva teologia 
conduce all’immoralità. Tuttavia, come fa osservare F. 


Wisse («Heresiology»), la loro descrizione da parte di 
Giuda è troppo generica per permetterci di ricostruire 
la loro eresia. Quanto all’occasione della lettera, nei vv. 
17-18 si dice che si è compiuta un'antica profezia che 
annunciava l’avvento di falsi maestri; è una convenzio- 
ne alla quale si fa appello per ingrandire ciò che Giuda 
percepisce come una crisi. Questa lettera non è indiriz- 
zata a una chiesa specifica, bensì a tutte le chiese per- 
ché non descrive un’eresia particolare sorta in una de- 
terminata chiesa, ma allerta tutte le chiese in merito a 
un problema generale. In Gd non vi sono indizi che ci 
permettano di datarla con precisione, per cui dobbia- 
mo limitarci a considerarla una lettera pseudonima che 
manifesta generale inquietudine per la presenza di opi- 
nioni divergenti nelle chiese alla fine del I secolo. 

4 (III) Tipologia della chiesa. Come ha fatto 
notare E.E. ELLIS (Prophecy and Hermeneutic), Gd mo- 
stra di avere una conoscenza notevole di diverso mate- 
riale, consistente in documenti, intuizioni ed espressio- 
ni tradizionali diffuse. Allude all’As. Mos. (v. 9), cita 1 
En (vv. 14-15) e le profezie apostoliche (vv. 18-19); Gd 
attinge esempi da Ger (vv. 5-7) e conosce le tradizioni 
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dei Giudei (v. 11). Questo fa pensare a una chiesa raffi- 
nata, che dispone di ricche risorse e sta gradualmente 
affermando la consistenza di una «fede trasmessa una 
volta per tutte» per mezzo di materiale di provenienza 
cristiana e veterotestamentaria. Non vi sono elementi 
che consentano una datazione sicura di Gd. Poiché è 
stata utilizzata da 2 Pi, che si è provato a datare attor- 
no al 100 d.C., Gd deve essere stata scritta prima, pro- 
babilmente negli anni 90. 

5 (IV) Relazione tra Giuda e 2 Pietro. Poiché 
si è generalmente concordi nel ritenere che 2 Pf ha mu- 
tuato il testo di G4, la questione della stretta relazione 
esistente tra questi due documenti è stata meglio espo- 
sta nel contesto del commento a 2 Pi (© 2 Pietro, 64:5). 
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6 (V) Struttura. Conformemente alle conven- 
zioni epistolari, Gd può essere schematizzata come se- 


gue: 


(I) Indirizzo (1-2) 

(II) Occasione della lettera (3-4) 

(III) Avvertimenti relativi al giudizio (5-15) 
(A) Giudizi di Dio nel passato (5-7) 
(B) Dichiarazione del giudizio di Dio (8-10) 
(C) Esempi del giudizio (11-13) 
(D) Predizione del giudizio (14-15) 

(IV) Peccatori e santi (16-23) 
(A) Tratti caratteristici dei peccatori (16-19) 
(B) Caratteristiche dei santi (20-23) 

(V) Conclusione della lettera: dossologia (24-25) 


COMMENTARIO 


7 (1) Indirizzo (1-2). 1. Giuda: Definendosi 
servo di Gesù Cristo, Giuda si pone accanto agli altri 
servi come Mosè (Dt 34,5), Davide (2 Sam 7,5-29), 
Paolo (Fi/ 1,1) e Pietro (2 Pf 1,1), dunque è un inter- 
mediario autorizzato e fedele di Gesù. fratello di Giaco- 
mo: Giuda rivendica la sua ortodossia in virtù della sua 
relazione intima con una «colonna della chiesa» (Gal 
2,9). agli eletti: Nessuna chiesa specifica è la destinata- 
ria della lettera; l’espressione «gli eletti» lascia intende- 
re la destinazione cattolica 0 universale del documento. 
La chiesa alla quale l’autore si rivolge è un gruppo ben 
definito, che si distingue nettamente da altri gruppi del 
mondo perché: (a) «eletti», dunque sono un gruppo 
specifico; (b) «vivono nell’amore di Dio», cioè sono 
membri del popolo dell’alleanza; e (c) «preservati per 
Gesù Cristo», dunque facenti parte del gruppo di Ge- 
sù. Queste definizioni date a gruppi specifici dovreb- 
bero essere collegate con altre, che si trovano nel docu- 
mento e che servono dialetticamente a distinguere que- 
sto gruppo da un altro che è eterodosso. misericordia, 
pace e carità: Si prega per un accrescimento dell’amore 
tra i fedeli, per un accordo nella comunità e per la soli- 
darietà del gruppo, una preghiera comprensibile alla 
luce dell’evidente divisione esistente (+ Epistole del 
NT, 45:8A). 

8 (II) Occasione della lettera (3-4). 3. sono 
stato costretto: L'autore sottolinea il suo ruolo di inter- 
prete della fede, manifestando la necessità di esortarli a 
sforzarsi nella difesa della fede, un evidente metodo 
d’insegnamento. fw trasmessa: Un termine tecnico rife- 
rentesi alla «tradizione» (vedi 1 Cor 11,23 e 15,3). In 
una cultura che accetta il passato come normativo, 
l'appello alla fede trasmessa una volta per tutte funge 
da rivendicazione di ortodossia di fronte a una nuova 
dottrina (vedi v. 5; cf. Mc 7,13). 4. si sono infiltrati: Se 
nel passato c'era accordo, i maestri eterodossi non po- 
tevano appartenere al gruppo fin dal principio, ma si 
sono insinuati furtivamente come seduttori o ladri. 


Poiché essi erano stati «segnati da tempo» per un’ade- 
guata condanna, la loro apparizione era già stata previ- 
sta (vedi vv. 17-18). emi: È sinonimo di peccatori (Pr 
11,31; 1 Tra 1,9), che sono sempre censurati (Ri 1,18); 
la condanna di queste persone atee, empie, diventerà il 
tema predominante nei vv. 15 e 18. frovano pretesto al- 
la loro dissolutezza nella grazia: Il peccato peggiore è la 
perversione della grazia (vedi 2 Pf 2,20-22); pur essen- 
do eletti e salvati, gli eretici trasformano la grazia in 
peccato. Tipico di questa cultura, l’esito finale di una 
cattiva teologia è il ritorno dallo spirito alla carne, an- 
che sotto forma di dissolutezza sessuale (vedi Rx 1,24- 
27). rinnegando il nostro unico padrone: Come in 2 Pi 
2,1, questi eretici sono come gli schernitori dei Salmi i 
quali, o negano che Dio conosca le loro opere, o insi- 
nuano che Dio sia impotente a giudicarli; la mancanza 
di rispetto per le leggi del Signore è percepita come 
«rinnegamento» del suo potere e della sua giurisdizio- 
ne. Non è chiaro se gli eretici rinnegassero formalmen- 
te il giudizio di Gesù o se l’autore si rendesse conto 
che questo era implicito nel loro errore. 

9 (IT) Avvertimenti relativi al giudizio (5-15). 
C'è meno interesse a confutare la dottrina eterodossa 
che a invocare la condanna dei suoi proponenti. Giuda 
si appella alle Scritture come ad altre tradizioni per il- 
lustrare la futura condanna degli eretici. 

(A) Giudizi di Dio nel passato (5-7). 5. ri- 
cordare a voi: Se la tradizione della fede è un fatto che 
appartiene al passato, è giusto che «ricordarla» sia il 
primo compito della chiesa (vedi Gv 2,22; Lc 24,6). Gli 
esempi tratti dalla Scrittura, nei vv. 5-7, servono come 
prova contro i peccatori contemporanei. Facendo rie- 
cheggiare l’avvertimento di 1 Cor 10,5-13, Giuda ac- 
cenna ad alcuni esempi della giustizia di Dio nel giudi- 
zio che si è abbattuto sulla generazione dell’esodo. Li- 
berati dalla schiavitù e costituiti come popolo santo di 
Dio, essi hanno peccato e sono stati distrutti nel deser- 
to. 6. gli angeli: Anch’essi sono precipitati dalla grazia, 
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dal cielo negli inferi, dalla luce nelle tenebre (Gen 6,1- 
4). La natura esemplare di questo richiamo risiede nel 
fatto che essi sono già incarcerati, in attesa del giorno 
della Grande Assise. /i iene in catene: Il v. 6 sottende 
un gioco di parole; gli angeli non hanno «tenuto» il lo- 
ro posto, così essi sono «tenuti» da Dio in un altro po- 
sto. 7. Sodoma e Gomorra: Il terzo esempio pone in ri- 
lievo non tanto una caduta dalla grazia quanto sempli- 
cemente un crimine e il suo castigo: Sodoma si era ab- 
bandonata ai vizi peggiori (l'omosessualità — «sono an- 
date dietro a vizi contro natura» [Gex 19,4-8] — e la 
fornicazione), quegli stessi vizi dei quali l’autore accusa 
gli eretici nei vv. 4.8.12. le pene di un fuoco eterno: Di- 
strutta dal fuoco, Sodoma può servire da prova dell’ar- 
dente giudizio di condanna del Signore (vedi Mt 3,10; 
Mc 9,43-48), una condanna definitiva ed eterna. 

10 (B) Dichiarazione del giudizio di Dio 
(8-10). 8. ugualmente: Il v. 8 riconduce al presente la 
lezione dei vv. 5-7; gli eretici sono paragonabili a colo- 
ro che sono stati condannati nell’AT per (a) il loro cri- 
mine (come hanno fatto Sodoma e gli angeli decaduti, 
queste persone «contaminano il proprio corpo») e (b) 
la loro condanna. Essi sono «sognatori», una definizio- 
ne usata per designare i falsi maestri in Di 13,1-5 e Ger 
27,9. disprezzano il Signore (l’autorità): Essi negano 
l'autorità, probabilmente il futuro giudizio di Gesù sui 
peccatori (vedi v. 4); questo induce la licenziosità ses- 
suale, cioè la «contaminazione del corpo». I vv. 4 e 8 
costituiscono, allora, un’inclusione: 


v.4 v. 8 
A. immoralità sessuale A. contaminano il corpo 
B. rinnegano il nostro B. rifiutano l’autorità. 
unico padrone 


insultano gli esseri gloriosi: È un terzo peccato; dato 
che «insultare» non è lo stesso che «contaminare» la 
santità della chiesa, gli esseri gloriosi non sono i santi 
della chiesa (v. 3). Sono invece gli angeli di Dio, i che- 
rubini della gloria (Eb 9,5; T. Levi 18,5). Insultare gli 
angeli di Dio equivale a rinnegare il Signore e a rifiu- 
tarne l'autorità; così, se gli eretici rifiutano la legge e il 
giudizio di Dio, essi rifiutano anche di credere che gli 
angeli diano la legge di Dio o siano intermediari del 
giudizio di Dio (vedi v. 14). 9. Michele... il diavolo: La 
questione trattata nei vv. 9-11 può alludere a As. Mos. 
(© Apocrifi, 67:49). Un essere glorioso, Michele, era in 
contesa con Satana — una situazione tradizionale di 
battaglia cosmica (vedi Dx 10,13; Ap 12,7). Le parole 
di Michele costituiscono il punto centrale dell’allusione 
perché sono un’asserzione del giudizio di Dio: «Il Si- 
gnore ti condanni» (cf. Zc 3,2). Lo scenario simboleg- 
gia la situazione dell’autore: come Michele, l’autore af- 
ferma il giudizio del Signore (vedi vv. 5-7.11.14). Di- 
versamente da Michele, che non «osò pronunciare una 
condanna della bestemmia», il nostro autore censura 
gli eretici per la loro «bestemmia» contro tutti gli inter- 
mediari del giudizio. Analogamente al v. 8, l’esempio è 
riportato al presente: come essi hanno insultato gli es- 


[59:10-12] 


seri gloriosi, così dicono parole offensive contro ciò 
che non conoscono; i vv. 8.9 e 10 sono cuciti insieme 
dalla parola-uncino «bestemmiare». 10. animali senza 
ragione: Definendo i suoi oppositori ignoranti e irrazio- 
nali, l’autore li considera meno che umani, «animali 
selvaggi», il cui destino è quello di essere catturati o 
uccisi (o condannati). 

11 (C) Esempi del giudizio (11-13). 11. guei 4 
loro: Come in Is 5,8.11.18 o M 11,23-24, contro questi 
eretici viene pronunciata una maledizione. Questo ver- 
setto paragona gli eretici a tre peccatori biblici, un trio 
messo insieme per l'occasione e che rappresenta «colo- 
ro che non avranno parte al mondo che verrà» (ARN 
41). Questo paragone è espresso mediante uno stretto 
parallelismo: «per la strada di Caino... nei traviamenti 
di Balaam... nella ribellione di Core». Perché questi 
tre? Secondo la tradizione, Caino ha rinnegato la giu- 
stizia di Dio (vedi Gexn 4,13; cf. «rinnegare il Signore», 
v. 4); Balaam, un profeta di Dio, per denaro ha tradito 
la sua funzione per maledire Israele (vedi No 22-24; 
31,16; cf. «scambiare il vizio con la grazia», v. 4b); Co- 
re si è ribellato a Mosè, la legittima autorità di Dio nel- 
la comunità dell’alleanza (vedi Nwz 16; cf. «disprezzare 
il Signore», v. 8). Come Dio ha punito questo terzetto 
di peccatori, allo stesso modo punirà gli eretici. 12. /e 
sozzura: L'opinione espressa qui è perfettamente simile 
alla prospettiva di Paolo in 1 Cor 5 dell’immoralità che 
corrompe la comunità dei santi: così come un po’ di 
lievito vecchio faceva fermentare un impasto azzimo (1 
Cor 5,6-8), questi eretici sono come sozzure immesse 
nei banchetti sacri che agiscono senza scrupoli nelle fe- 
ste solenni della comunità. pascendo se stessi: Come 
certi Corinzi, essi ignorano la santità e integrità del 
gruppo, pensando soltanto a se stessi (vedi 1 Cor 13,5; 
10,29; Fil 2,4.21). La divisione è dunque una minaccia 
all’integrità e santità del corpo (vedi 1 Cor 1,11-13). 
nuvole senza pioggia... alberi senza frutto: Quattro me- 
tafore fanno ora da contrappeso al paragone preceden- 
te e definiscono gli eretici: nuvole, alberi, onde e astri. 
La scelta è determinata da diversi fattori: (a) queste nu- 
vole sono prive di vapore e gli alberi sono senza frutto; 
e, poiché dai loro frutti saranno riconosciuti, gli eretici 
sono sterili, senza frutti e condannati; (b) le nuvole 
«portate via dai venti», le onde «selvagge» e gli astri 
«erranti» veicolano il concetto dell’arbitrarietà e srego- 
latezza degli eretici, del loro comportamento incontrol- 
lato; (c) le onde «schiumano le loro brutture», conta- 
minando come fanno gli eretici (v. 13); (d) infine, poi- 
ché gli alberi vengono sradicati e le stelle rinchiuse nel- 
le tenebre, anche su questi peccatori sarà pronunciato 
un giudizio di condanna. 

12 (D) Predizione del giudizio (14-15). 14. 
Enoch: L'importanza di Enoch risiede nel contenuto 
della citazione e nella funzionalità dell’argomentazione. 
1 En (1,9) descrive, come Mc 8,38 e 13,24, la venuta 
del Signore, accompagnato dagli angeli, per giudicare i 
peccatori (vedi AOT 185; — Apocrifi, 67:7-15). Anche 
Gd afferma che Enoch stava «profetando» contro que- 
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sti eretici, per cui nei vv. 5-7.11 la citazione funge da 
ulteriore elemento di difesa del giudizio tradizionale 
contro gli avversari di Giuda, accanto agli esempi bibli- 
ci del giudizio di Dio. settimo: Cioè la settima genera- 
zione a partire da Adamo (vedi Gen 5,18-23 per la sto- 
ria biblica di Enoch; cf. la sua posizione nella genealo- 
gia lucana di Gesù [Le 3,27; FGL 494.503]). 15. ermpi: 
Per tre volte gli eretici sono chiamati asebéis; il termine 
crea un collegamento con la precedente accusa di em- 
pietà, mossa al v. 4, e con la predizione di questa eve- 
nienza (v. 18). L'empietà connota ribellione (Is 1,28; 
vedi Core al v. 11) e sregolatezza (vedi rifiuto dell’auto- 
rità e disprezzo della signoria di Dio ai vv. 4.8). 
13 (IV) Peccatori e santi (16-23). Gli eretici so- 
no messi a confronto con i membri ideali della santa 
chiesa di Giuda. 

(A) Tratti caratteristici dei peccatori (16-19). 
In questi versetti troviamo una sintesi dei peccati attri- 
buiti agli eretici, giustapposta alla lista delle caratteri- 
stiche positive dei membri ortodossi del gruppo (vv. 
20-23). I due sommari dei loro peccati costituiscono 
un’inclusione inserita nella predizione dell’apostolo re- 
lativamente alla loro venuta: (A) prima lista di peccati 
(v. 16), (B) predizione di questo cattivo evento (vv. 17- 
18), (A’) seconda lista di peccati (v. 19). 16. sobillatori: 
Questa è l’immagine degli eretici (vedi Es 15,24; 17,3): 
contestatori arrabbiati, libertini, adulatori verbosi; non 
si adattano a una chiesa obbediente e ordinata. 19. pri- 
vi dello Spirito: Dunque sensuali, carnali e, ciò che è 
peggio in assoluto, elementi di divisione dell’unica 
chiesa (vedi 1 Cor 1,11-13; 3,3). 18. vi saranno imposto- 
rt: La presenza degli eretici disturba, ma la situazione è 
resa più facile dal ricordo di una profezia apostolica 
convenzionale: nell’opera lucana, Paolo aveva predetto 
che dei lupi avrebbero attaccato la chiesa (Af 20,29- 
30), così come ha fatto Pietro (2 Pf 3,3). Si deduce che 
l’eresia non appartiene alla situazione ideale della fon- 
dazione della chiesa (vedi v. 3), ma s’insinua successi- 
vamente, «negli ultimi giorni». Questa profezia funzio- 
na dunque da avvertimento convenzionale per i tempi 
dell’afflizione, un modo per etichettare gli avversari 
(impostori, empi) e un richiamo a non deviare dalla 
tradizione primitiva e corretta della fede, trasmessa 
una volta per tutte. 
14 (B) Caratteristiche dei santi (20-23). 20. w74 
vot: I fedeli sono descritti in forte contrasto con gli ere- 
tici. carissizzi: I credenti sono santi in virtù dell’orto- 
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dossia della loro fede e perché pregano mediante lo 
Spirito Santo. Gli eretici sono privi dello Spirito (v. 19) 
e sono profani o empi. 21. conservatevi: I credenti con- 
servano l’amore di Dio, al contrario di coloro che non 
conservano la grazia e il favore di Dio (vv. 4.64) e sono 
perciò conservati per la condanna (vv. 6.13). attenden- 
do: I santi attendono la misericordia di Cristo obbe- 
dendo alla legge di Dio e preparandosi al giudizio divi- 
no (2 Cor 5,10), mentre gli eretici rinnegano la giustizia 
di Dio (v. 4). /a vita eterna: I cristiani di Giuda entrano 
nella vita eterna, in contrasto con le tenebre eterne pre- 
parate per gli empi (v. 13). 22-23. Come dovrebbero 
comportarsi i santi nei confronti degli empi? Giuda di- 
stingue tra coloro che sono recuperabili e quelli che 
non lo sono (vedi 1 Gv 5,16-17). I primi dovrebbero 
essere salvati dal fuoco eterno, mentre i secondi sono 
un caso diverso: la chiesa dovrebbe nutrire «timore» di 
avere a che fare con loro e rifuggire anche da un mero 
contatto superficiale, si trattasse di un loro capo di ab- 
bigliamento o della loro pelle. Giuda dice due volte al- 
la chiesa di «avere compassione di loro». Redattori 
successivi di questo testo hanno interpretato l’espres- 
sione nel senso di «condannarli», il che, pur non essen- 
do una lettura testuale corretta, rende il senso dell’in- 
giunzione. Coloro che sono da condannare sono dei 
contestatori (vedi v. 9). Essi hanno macchiato i loro 
abiti, un’eco del v. 12 in cui si dice che sono persone 
sporche che hanno insozzato la chiesa. 

15 (V) Conclusione della lettera: dossologia 
(24-25). Come Rw 16,25-27, questa lettera termina 
con una dossologia. 24. può preservarvi: Il Dio dei cri- 
stiani è l’unico Dio, che può preservarci (vedi v. 1). da 
ogni caduta: Dio ci preserva dall’inciampare, cioè dal 
deviare dalla vera fede (vedi 1 Cor 10,32), e ci mantie- 
ne in piedi, cioè ci fa comparire davanti al tribunale del 
giudizio divino fiduciosi e senza umiliazione. Dio ci 
conserva puri o senza peccato (1 Ts 5,23). 25. gloria, 
maestà, forza e potenza: Alla gloria, che è regolarmente 
attribuita a Dio, Giuda aggiunge altri tre attributi — 
maestà, potenza e autorità — probabilmente per affer- 
mare ciò che gli eretici negano (vedi vv. 4.8) e per con- 
fermare la dottrina tradizionale della giustizia di Dio 
nel giudizio (vedi vv. 5-7.9.14-15). prizza di ogni tempo, 
ora e sempre: L'eternità è un attributo che appartiene al 
vero Dio, un’affermazione teologica che si trova in Is 
41,4 così come in Ap 1,4.8 € 4,8. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autenticità. L'identità dell’autore della 
lettera agli Ebrei è sconosciuta. Ad eccezione di 1 Gy, 
è l’unica lettera del NT che inizia senza un saluto che 
citi l’autore. La sua attribuzione a Paolo risale almeno 
alla fine del Il secolo nella chiesa di Alessandria. Secon- 
do Eusebio, fu accettata come opera di Paolo da Cle- 
mente, che in questo caso seguì il punto di vista di 
Panteno. Clemente credeva che Paolo l'avesse scritta in 
ebraico per gli Ebrei e che Luca l’avesse tradotta in 
greco (HE 6.14.2-4). Origene accettò la paternità pao- 
lina in un senso largo, perché egli fece notare che «Co- 
lui che è capace di discernere le diversità di stile» non 
mancherebbe di vedere la dissomiglianza con gli scritti 
di Paolo. Egli sentiva che i pensieri sono di Paolo, ma 
«lo stile e la composizione appartengono a qualcuno 
che si ricordava dell’insegnamento dell'apostolo»; chi 
fosse, «Dio lo sa» (citato da EUSEBIO, HE 6.25.11-14). 
L'idea di Alessandria influenzò il resto dell’Oriente, e 
alla fine, l'Occidente. Clemente di Roma molto proba- 


bilmente fece uso di Eò nella sua lettera ai Corinzi (ca. 
95 d.C.; vedi c. 36) ma non dà nessuna chiave per la 
paternità. Non è elencata nel Canone Muratoriano (ca. 
200; — Canonicità, 66:84). La prima opinione che co- 
nosciamo è quella di Tertulliano, che l’attribuì a Barna- 
ba. Tuttavia verso la fine del IV secolo e l’inizio del v la 
chiesa occidentale l'aveva accettata come paolina e ca- 
nonica. Nel 1516 Erasmo sollevò gravi dubbi circa la 
paternità paolina, «probabilmente il primo» a fare così 
«dopo che la lettera agli Ebrei fu accettata nel canone» 
(cf. K. HAGEN, A Theology of Testament in the Young 
Luter [Leiden 1974] 23). Che Paolo non sia né diretta- 
mente e neanche indirettamente l’autore è adesso il 
punto di vista degli autori quasi senza eccezione. Per i 
dettagli, vedi KOMMEL, INT 392-394. 401-403. 

3 Gli argomenti principali contro la paternità 
paolina sono le diversità di vocabolario e di stile rispet- 
to a Paolo, la diversa struttura della lettera (l’intreccio 
di dottrina e di esortazione), il modo diverso di intro- 
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durre le citazioni dell’AT, e la regola usuale dell’autore 
di citare la Scrittura secondo i LXX (con preferenza 
per la forma del testo rappresentato dal Codex Alexan- 
drinus [— Testi, 68:96]). Sebbene ci siano importanti 
diversità teologiche in Paolo, non tutte sono argomenti 
decisivi contro la paternità paolina come qualche volta 
si sostiene: per esempio, l’enfasi dell'autore sull’entrata 
di Gesù in paradiso piuttosto che sulla risurrezione è 
evidentemente dettata dal suo interesse riguardante il 
divino sacerdozio di Cristo. Tuttavia, la maggior parte 
delle ragioni date per negare la paternità paolina sono 
così pesanti da esigere attenzione. Certe somiglianze 
teologiche tra la lettera agli Ebrei e le lettere paoline 
(p. es. in quanto alla cristologia) non indicano necessa- 
riamente un'influenza di Paolo o del kerygma paolino 
sull’autore, perché sia lui che Paolo potevano attingere 
da una tradizione comune (vedi GRASSER, «Hebràer- 
brief», 186-188). 

Tra le ragioni per pensare che l’autore fosse di am- 
biente ellenistico c’è il suo consistente uso del contrasto 
tra le sfere celesti e terrestri della realtà, le seconde es- 
sendo intese come una semplice ombra delle prime. 
Questa è una concezione platonica, e sebbene abbia dei 
paralleli nelle antiche fonti del Vicino Oriente, nell’AT 
(Es 25,9.40), e nel giudaismo apocalittico (T. Levi 5,1) 
riguardo al paragone tra i luoghi di culto celesti e rerre- 
ni (cf. G.W. MACRAE, «Heavenly Temple and Eschato- 
logy in the Letter of the Hebrews» [Semzeia 12 (1979) 
79-99]), l’uso estensivo nella lettera agli Ebrei del con- 
trasto tra l'eterna, stabile e permanente natura della 
realtà celeste e la natura transitoria e imperfetta di tutto 
ciò che è fuori di quella sfera ha condotto tanti studiosi 
a sostenere che il mondo intellettuale dell'autore fu 
quello del medio platonismo, lo stesso del filosofo elle- 
nistico ebreo Filone di Alessandria (vedi S. SOWERS, 
The Hermeneutics of Philo and Hebrews [Basel Studies 
of Theology 1, Richmond 1965]; L. DEY, The Interme- 
diary World and Patterns of Perfection in Philo and He- 
brews [SBLDS 25, Missoula 1975]; J. THOMPSON, The 
Beginning of Christian Philosophy [CBOQMS 13, Wa- 
shington 1982]). Questo può spiegare le tante somi- 
glianze verbali tra la lettera agli Ebrei e gli scritti di Fi- 
lone, sebbene non sia probabile che la lettera agli Ebrei 
dipenda da loro direttamente (pace SPICQ, Hébreux 
2,39-91). Comunque, il forte interesse storico dell’auto- 
re riguardo alla missione redentiva di Cristo, e anche la 
sua fedeltà all’escatologia giudeo-cristiana costituiscono 
una grande differenza tra la sua comprensione del com- 
pimento dell’AT e l’allegorismo filosoficamente orienta- 
to di Filone; vedi G. HUGHES, Hebrews and Hermeney- 
tics (SNTSMS 36 [Cambridge 1979] 26): «quale che sia 
l’eco di idee platoniche che possiamo trovare nella con- 
cezione dell’autore dell’archetipo celeste e della ripro- 
duzione terrestre, è innegabile il fatto che anche le due 
alleanze... si associano in un rapporto susseguente o 
orizzontale come ciò che precede e ciò che segue». 

Siccome l’autore era un cristiano ellenistico il cui la- 
voro ha valore letterario e dimostra conoscenza degli 
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espedienti della retorica greca, tanti dai tempi di M. 
Lutero hanno pensato che fosse Apollo (cf. Af 18,24). 
Il più che si possa dire circa questa ipotesi è che è 
plausibile; non c’è nulla che parli decisamente a suo fa- 
vore. 

Sebbene varie ipotesi siano state avanzate circa la 

perdita della conclusione originale e dell'aggiunta tar- 
diva del c. 13, l'integrità della lettera agli Ebrei è gene- 
ralmente riconosciuta; alcuni autori sostengono ancora 
che 13,22-25 sia un’aggiunta che voleva dare un tocco 
paolino all'opera. 
4 (II) I destinatari. La dimostrazione nella let- 
tera agli Ebrei che l’antica alleanza, particolarmente il 
culto dell'antica alleanza, è stata sostituita dal sacrificio 
di Gesù è connessa all’esortazione a non abbandonare 
la fede cristiana (p. es., 2,1-3; 3,12; 6,4-6). Questo rende 
ragionevole la supposizione che la lettera fosse destinata 
ai giudeo-cristiani, sebbene tanti studiosi prospettino 
un gruppo di etnico-cristiani; altri sono del parere che 
fosse pensata per un gruppo di Ebrei che avevano ab- 
bandonato il giudaismo ortodosso ma non erano con- 
vinti che Gesù fosse il Messia. Gli argomenti per la se- 
conda posizione non sono persuasivi, ma destinatari et- 
nico-cristiani possono essere supposti se l’attrazione per 
il culto sacrificale dell’AT manifestata da quei destinata- 
ri potesse essere predicata a loro riguardo, come può es- 
serlo nel caso degli etnico-cristiani destinatari della Let- 
tera di Barnaba, ma sia che i destinatari fossero cristiani 
ebrei o gentili, l'insistenza dell'autore sulla natura im- 
perfetta e transitoria del sacrificio dell’AT è difficile da 
spiegare considerato che «in nessun luogo si può perce- 
pire che i lettori mostrino una tendenza al giudaismo» 
(così KUMMEL, INT 399). Sebbene la questione dell’ori- 
gine etnica dei destinatari possa essere lasciata aperta 
senza pregiudicare l’idea che il loro atteggiamento verso 
il sacrificio dell’AT fu visto dall’autore come un perico- 
lo alla loro fede cristiana, è più probabile che tale atteg- 
giamento esistesse fra gli Ebrei piuttosto che fra i Genti- 
li cristiani (per una discussione di grande valore della 
varietà teologica nei diversi gruppi Ebrei e Gentili cri- 
stiani nel I secolo della chiesa, vedi RE. BROWN - J.P. 
MEIER, Antioch and Rome [New York 1983] 1-9 [trad. 
it., Antiochia e Roma, Assisi 1987]). Il titolo «Agli 
Ebrei» si trova per la prima volta in P** (Chester Beatty 
ms., III secolo [+ Testi, 68:179]). L'osservazione spesso 
ripetuta che esso derivasse da ciò che il suo autore pen- 
sava essere il contenuto della lettera (WiK-SCHM, ENT 
547) è molto probabilmente giusta, ma i tentativi per di- 
mostrare che ciò fosse una comprensione sbagliata non 
sono convincenti per tanti studiosi, che ritengono che il 
titolo sia un'accurata deduzione del contenuto. 

Quanto all'opinione per cui E& fu indirizzata ai pri- 
mi sacerdoti ebrei convertiti al cristianesimo (A 6,7), 
tra i quali alcuni avrebbero potuto essere esseni, e per 
le affinità della lettera agli Ebrei con LQ, vedi Y. YA- 
DIN, ScrHier 4 (1958) 36-55; C. SPICO, RevQ 1 (1958- 
1959) 365-390; cf. J. COPPENS, NRT 84 (1962) 128- 
141. 257-282 (= ALBO 4/1). 
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5 (III) Forma letteraria, data, luogo di com- 
posizione. A causa della sua accurata e complessa 
composizione e del tema principale del sacerdozio di 
Cristo, Eb è stata considerata un trattato teologico. 
Tuttavia lo scopo principale dell'autore non era quel- 
lo di esporre una dottrina in sé, ma di respingere l’a- 
postasia che era un vero pericolo per coloro ai quali 
scriveva. L'opera è chiamata «una parola di esortazio- 
ne» (13,22), una designazione che è anche data a una 
predica nella sinagoga in A/ 13,15. Probabilmente, Eè 
è un’omelia scritta, alla quale l’autore ha dato un fina- 
le epistolare (13,22-25). Siccome ci sono dei riferi- 
menti al «parlare» (p. es., 2,5; 5,11; 6,9; 9,5), alcuni 
suggerivano che l’omelia fosse progettata per essere 
comunicata oralmente. Questa è un'opinione invero- 
simile, e il finale, che è probabilmente quello origina- 
le, è chiaramente contrario a questa ipotesi. Il fatto 
che il lavoro fosse molto probabilmente adoperato da 
Clemente di Roma fornisce il terzzinus ad quem per la 
data della composizione. I riferimenti in 10,32-34 e 
12,4 alla persecuzione subita dai destinatari mancano 
troppo di precisione per essere un’indicazione di una 
particolare persecuzione per la quale si possa fissare 
la data con sicurezza. Alcuni scorgono un possibile ri- 
ferimento in 10,32-34 alla persecuzione neroniana dei 
cristiani romani (64 d.C.) e ci trovano un sostegno 
per fare risalire la lettera a circa 1’85 d.C. (vedi R.H. 
FULLER, A Critical Introduction to tbe New Testament 
[London 1966] 145); ma dal momento che il brano 
non dice niente del martirio, il riferimento suggerito 
non si adatta affatto. Siccome nella sua descrizione 
del culto sotto l’antica alleanza l’autore si appoggia 
principalmente sul racconto veterotestamentario del 
tabernacolo mosaico e della sua liturgia e non fa rife- 
rimento al Tempio di Gerusalemme, il presente indi- 
cativo usato nel descrivere quel culto non può dare 
prova che egli scrivesse prima della distruzione del 
Tempio nel 70 d.C. e che il culto al Tempio conti- 
nuasse quando egli scriveva. Tanti commentatori pre- 
feriscono una data dopo il 70, generalmente 80-90 
d.C.; ma la ragione per cui l’autore parlava della litur- 
gia del tabernacolo piuttosto che del Tempio è insita 
nello scopo dello scritto. Egli desidera mostrare che il 
sacrificio di Gesù ha sostituito il culto sacrificale del- 
AT, e si riferisce a quest’ultimo nella sua più venera- 
bile e autorevole espressione, la legislazione del sano 
testo biblico. Quanto al suo valore, se perdurasse o 
fosse terminato a causa della distruzione del Tempio, 
è irrilevante. Tuttavia, la distruzione del Tempio sa- 
rebbe stata una conferma della sua posizione, e se egli 
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scrisse dopo quell’avvenimento, il suo silenzio in me- 
rito è difficile da spiegare. 

I saluti mandati ai lettori da «quelli dell’Italia» 
(13,24) davano da pensare che E£ fosse scritta a Roma, 
ma il testo può significare che le persone che erano na- 
tive dell’Italia erano in compagnia dell’autore quando 
scriveva. Vedi F.V. FILson, Yesterday (SBT 2/4, Naper- 
ville 1967) 10-11; BAGD 87; cf. GRASSER, «Hebràer- 
brief» 156. Circa la destinazione romana della lettera, 
cf. BROWN — MEIER, Antioch and Rome [+ 4) 142-149 
[trad. it. cit.]. 

6 (IV) Struttura. La lettera agli Ebrei è struttu- 
rata come segue: 


{I) Introduzione (1,1-4) 
(II) Il Figlio superiore agli angeli (1,5--2,18) 
(A) L'intronizzazione del Figlio (1,5-14) 
(B) Esortazione alla fedeltà (2,1-4) 
(C) L'esaltazione di Gesù attraverso l'umiliazione 
(2,5-18) 
(III) Gesù, Sommo Sacerdote misericordioso e fedele 
(3,1-5,10) 
(A) Gesù, il Figlio fedele, superiore a Mosè (3,1-6) 
(B) Un ammonimento basato sull’infedeltà di Israele 
(3,7-4,13) 
(C) Gesù, Sommo Sacerdote misericordioso 
(4,14-5,10) 
(IV) L'eterno sacerdozio e l'eterno sacrificio di Gesù 
(5,11-10,39) 
(A) Un’esortazione al rinnovamento spirituale 
(5,11-6,20) 
(B) Gesù, sacerdote secondo l’ordine di Melchisedek 
(7,1-28) 
(a) Melchisedek e il sacerdozio levitico (7,1-10) 
(b) Il sacerdozio levitico sostituito (7,11-28) 
(C) Il sacrificio eterno (8,1-9,28) 
(a) L'antica alleanza, la tenda, il culto (8,1-9,10) 
(i) Il sacerdozio celeste di Gesù (8,1-6) 
(ii) L'antica alleanza a confronto con la 
nuova (8,7-13) 
(iii) La tenda dell'antica alleanza (9,1-5) 
(iv) Il culto dell’antica alleanza (9,6-10) 
(b) Il sacrificio di Gesù (9,11-28) 
(i) Il sacrificio nel santuario celeste (9,11-14) 
(ii) Il sacrificio della nuova alleanza (9,15-22) 
(iii) Il sacrificio perfetto (9,23-28) 
(D) Il sacrificio di Gesù, motivo per la perseveranza 
(10,1-39) 
(a) I tanti sacrifici e il sacrificio assoluto (10,1-18) 
(b) Fiducia, giudizio, richiamo al passato (10,19-39) 
(V) Esempi, disciplina, disobbedienza (11,1-12,29) 
(A) La fede degli antichi (11,1-40) 
(B) Come Dio trattò il suo Figlio (12,1-13) 
(C) Le pene della disobbedienza (12,14-29) 
(VI) Esortazione finale, benedizione, saluti (13,1-25) 


(Per una diversa strutturazione cf. A. VANHOYE, Structure 
littéraire; [Sacerdoti antichi e nuovo sacerdote secondo il Nuovo 
Testamento, Torino 1985]). 


COMMENTARIO 


7 (I) Introduzione (1,1-4). 1. molte volte e in 
diversi modi: Alcuni commentatori non vedono alcuna 


differenza tra questi due modi di designare il parlare di 
Dio nel passato e considerano l’espressione come 
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esempio di endiadi. Tuttavia, è più probabile che si ri- 
feriscano rispettivamente alla natura frammentaria del- 
la rivelazione dell’AT e ai vari modi in cui fu data. f pa- 
dri: Gli antenati d'Israele. Questo non significa neces- 
sariamente che la lettera sia indirizzata a gente di origi- 
ne ebraica, poiché lo stesso linguaggio è usato in 1 Cor 
10,1 per Gentili cristiani. Per la loro conversione a Cri- 
sto, discendenza di Abramo, i Gentili sono stati con- 
dotti nella comunità dell’Israele spirituale (Ga/ 3,29). # 
profeti: Non solo quelli il cui messaggio è conservato 
nei libri dell’AT che portano i loro nomi, ma tutti quel- 
li nella storia d'Israele, per mezzo dei quali Dio ha par- 
lato, p. es., Abramo (Gex 20,7), Mosè (D/ 18,18), Na- 
tan (2 Sar 7,2) e Elia (1 Re 18,22). 2. ultimamente, in 
questi giorni: Lett., «alla fine di questi giorni»; l’espres- 
sione greca traduce nei LXX l’ebr. 5°’abàriît bayyamim, 
«alla fine dei giorni». Qui «questi» è aggiunto alla for- 
mula dei LXX, che non sempre significa «la fine dei 
tempi», l'epoca finale; ma questo è il suo significato 
usuale (cf. Is 2,2; Ger 23,20; Ez 38,16; Da 10,14). L'au- 
tore di Eò, insieme alla cristianità primitiva in generale, 
considerava l’epoca finale come inaugurata dall’evento- 
Cristo, specialmente dal sacrificio redentivo di Gesù 
(cf. 9,26), e parla dei cristiani come di coloro che han- 
no sperimentato «le meraviglie del mondo futuro» 
(6,5). per mezzo del Figlio: Lett., «attraverso un figlio», 
cioè, uno che è Figlio. Il discorso di Dio attraverso suo 
Figlio è prima di tutto la rivelazione del suo intento 
salvifico riguardo l’umanità attraverso la venuta di Ge- 
sù e «l’eterna redenzione» (9,12) conquistata attraverso 
la sua morte e esaltazione. «Cristo è l’ultima parola di 
Dio al mondo; la rivelazione in lui è completa, finale e 
omogenea» (MOFFAT, Hebrews, 2). erede di tutte le co- 
se... per mezzo del quale ha fatto anche il mondo: Il 
compito del Figlio come redentore e mediatore della 
creazione. Sebbene la redenzione avvenga alla fine dei 
tempi, essa è ricordata per prima. Il suo essere costitui- 
to erede non era un evento fuori del tempo, prima del- 
l'incarnazione; è avvenuto quando entrò nella gloria 
dopo la sua passione (cf. Ri 8,17). Il collegamento di 
«erede» con «ereditato» del v. 4 dimostra che l’essere 
fatto «erede di tutte le cose» è associato con il suo ere- 
ditare il «nome più eccellente» che egli ricevette dopo 
la sua umiliazione (Fi/ 2,6-11). In più egli esisteva pri- 
ma che apparisse come uomo: attraverso lui Dio «creò 
i mondi» (25 si6rnas). Il greco giòn può significare sia 
«mondo» sia «tempo», ma il suo uso in 11,3, in con- 
nessione con la creazione dell'universo, suggerisce qui 
il primo significato. A meno che il plurale possa essere 
considerato di significato trascurabile (BDF 141.1), ap- 
pare qui la concezione di una quantità di mondi, il visi- 
bile e l’invisibile, consistendo il secondo in diversi cieli 
(cf. T. Levi 3,1-9; 2 Cor 12,2; Eb 4,14; vedi J. BONSIR- 
VEN, Le judaisme palestinien [Paris 19347] 1,158). 
J.D.G. DUNN (Christology in the Making [Philadelphia 
1980] 51-56.206-209) ha sostenuto che la designazione 
del Figlio come mediatore della creazione e le asserzio- 
ni seguenti del v. 3 mostrano la «preesistenza forse più 
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di un’idea e di uno scopo nella mente di Dio che di un 
essere personale divino» (56). Contro questo vedi J.P. 
MEIER, «Symmetry and Theology in the Old Testament 
Citations of Heb 1,5-14», Bib 66 (1985) 504-533, spec. 
531-533. 

8 Tanti esegeti pensano che i vv. 3-4 (alcuni ag- 
giungerebbero il v. 2) contengano un inno liturgico che 
l’autore ha incorporato (cf. U. LUCK, «Himmlisches 
und irdisches Geschehen im Hebréaerbrief», Charis kai 
sophia [Fest. K.H. Rengstorf, Leiden 1964] 192-215), o 
almeno gli elementi di tale inno (cf. J. JERVELL, liz4go 
Dei [FRLANT 76, Gottingen 1960] 198 n. 99); per la 
critica a questo vedi MEIER, «Symmetry» 524-528. La 
descrizione del Figlio come mediatore della creazione 
al v. 2 lo assimila alla Sapienza personificata dell’AT 
(Pr 8,30; Sap 7,22), e questo versetto continua in quel 
filone. Egli è l’«irradiazione» (epdugasmza) della «glo- 
ria» del Padre (Sap 7,26). Apdugasma può essere inteso 
o attivamente (fulgore) o passivamente (riflesso, splen- 
dore); considerato in dipendenza da Sap 7,26 e dalla 
seguente designazione, il significato passivo è più pro- 
babile qui. impronta (charaktér) della sua sostanza: 
Questo richiama l'ulteriore descrizione della Sapienza 
come «l’immagine» (eikén) della bontà di Dio (Sap 
7,26). Charaktér probabilmente ha lo stesso significato 
di eikon, che è riferito a Cristo in Co/ 1,15 (vedi R. 
BULTMANN, TNT 134; E. KASEMANN, The Wandering 
People of God [Minneapolis 1984] 102-104). sostiene 
tatto: Egli guida e sostiene tutte le cose che sono state 
create per mezzo di lui (cf. Co/ 1,17), come la Sapienza 
«si estende da un confine all’altro con forza, governa 
con bontà eccellente ogni cosa» (Sap 8,1). dopo aver 
compiuto la purificazione dei peccati: Adesso l’attenzio- 
ne passa dal ruolo cosmologico del Figlio preesistente 
all'opera redentiva di Gesù glorificato. Una simile giu- 
stapposizione si trova in Co/ 1,15-20; nell’AT, il ruolo 
della Sapienza è sia cosmologico che soteriologico (Pr 
8,22-36; Sap 9,9-18). la Maestà: Una riverente perifrasi 
per Dio, come «la Potenza» di Mc 14,62 (per l’uso giu- 
daico vedi BONSIRVEN, ]udaisme [> 7) 1,128-149). 
L'intronizzazione di Gesù «alla destra di Dio» è vista in 
1,13 come il compimento di Sa/ 110,1. Questo testo è 
usato spesso nel NT per descrivere la glorificazione di 
Gesù (A: 2,34-36; Rw 8,34; Col 3,1; 1 Pt 3,22). Tale 
glorificazione è collegata immediatamente con la risur- 
rezione, e nessun significato dovrebbe essere attribuito 
al fatto che Ed non si riferisca esplicitamente alla risur- 
rezione tranne che in 13,20, perché è presupposta nel- 
l’accennare all’esaltazione di Gesù (vedi O. Kuss, Aws- 
legung und Verkiindigung [Regensburg 1963] 1,320; 
THOMPSON, Beginzings [= 3] 131 n. 15). 

9 4. ed è diventato tanto superiore agli angeli: 
Alla sua esaltazione Gesù «ereditò un nome più eccel- 
lente del loro». Nel pensiero semitico il nome designa- 
va ciò che è la persona, e l’attribuzione di un nome 
nuovo indicava qualche cambiamento nella persona 
che lo riceveva. Qui il nome è «Figlio»; cf. O. HOFIUS, 
Der Chyistushymnus Philipper 2,6-11 (WUNT 17, Tù- 
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bingen 1976) 79; J. DUPONT, «Filius meus es tu», RSR 
35 (1948) 522-543. A. Vanhoye sottolinea giustamente 
che questo non può essere concluso dai soli vv. 1-4 e 
che il fatto che il nome «Figlio» è «ereditato» da Gesù 
alla sua esaltazione diventa chiaro solo dal versetto se- 
guente (vedi Situation du Christ [Paris 1969] 93-148). 
Che tale ricezione del nome alla sua esaltazione non 
debba essere intesa in un senso adozionista è ben 
espresso da Hofius (citato sopra): «il Figlio diventa in 
quanto Esaltato ciò che egli già è in quanto Preesisten- 
te». La ragione per introdurre la superiorità di Gesù 
sugli angeli è collegata con lo scopo di Eb: i destinatari 
sono in pericolo di allontanarsi dalla parola di Dio tra- 
smessa per mezzo del Figlio. Le conseguenze di ciò sa- 
rebbero da temere, molto peggio del castigo ricevuto 
da quegli Ebrei che disobbedirono alla parola detta at- 
traverso gli angeli (2,2), ossia la legge mosaica, perché 
il Figlio è superiore agli angeli mediatori della legge. 
(Per gli angeli mediatori della legge, vedi Ar 7,53; Gal 
3,19; FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 5.15.3 $ 136). Co- 
munque, il primo contrasto che Eb traccia tra l'antica e 
la nuova alleanza è che la seconda ha un sacerdozio 
nuovo e superiore, il cui santuario non è in terra ma in 
cielo (8,1-2). Il sacerdozio dell’antica alleanza con il 
quale quello della nuova è messo a confronto è il sacer- 
dozio levitico; ma l’autore può anche aver tenuto conto 
della concezione ebraica che i sacerdoti officianti del 
santuario celeste erano angeli (cf., p. es., T. Levi 3,4-6; 
anche 4. Hag 12b, dove tale funzione è attribuita all’ar- 
cangelo Michele). Nel sottolineare la superiorità di Ge- 
sù sugli angeli, egli probabilmente ha in mente il mag- 
gior interesse di E£, il sacerdozio divino di Gesù, e de- 
sidera dire che Gesù, e non un angelo, è il sacerdote 
che officia nel santuario celeste (vedi H. BIETENHARD, 
Die himmlische Welt im Urchristentum und Spdtjuden- 
tum [WUNT 2, Tiibingen 1951] 129 n. 1). Infine, que- 
sti versetti introduttivi di E& hanno notevoli somiglian- 
ze con gli scritti di Filone, nel quale il Logos è l’imma- 
gine (eikon) di Dio (De spec. leg. 1.81) e lo strumento 
per mezzo del quale l’universo fu creato (De Cher. 127; 
De sacr. Ab. 8). La parola greca charakté, che si trova 
nel NT solo in Eb 1,3, è frequente in Filone, usata 
spesso nel senso di anima umana ma anche di Logos 
(De plant. 18). 
10 (II) Il Figlio superiore agli angeli (1,5-2,18). 
(A) L'intronizzazione del Figlio (1,5-14). 5. 
La superiorità di Gesù sugli angeli è adesso dimostrata 
con una catena di sette testi dell’AT. Il primo, Sa/ 2,7, 
appartiene a uno dei Salmi regali che celebrano, molto 
probabilmente, l’intronizzazione del re di Giuda. Se- 
condo 2 Sar 7,14, il secondo testo della catena, il rap- 
porto tra Dio e il governante davidico fu quello di pa- 
dre-figlio; di conseguenza il giorno dell’ascesa del re al 
potere era il giorno in cui veniva «generato» come fi- 
glio di Dio. L’interpretazione messianica di questi testi, 
una conseguenza della credenza che il Messia sarebbe 
stato della discendenza di Davide, si trova nel pre-cri- 
stiano 4QFlor 1,11-13 (+ Apocrifi, 67:92), esplicita- 
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mente per 2 S2z 7,14, implicitamente per Sa 2,7, dato 
che il Florilegio si riferisce ai vv. 1-2 di quel Salmo, 
mentre l’unto di quei versetti è quello a cui si riferisce 
il v. 7. L'autore di E2 intese l’«oggi» di Sa/ 2,7 come il 
giorno dell’esaltazione di Cristo risorto (cf. As 13,33). 
6. La terza citazione, una combinazione di Di 32,43 
LXX e Sal 97,7, è introdotta da «(egli) dice» (per il 
motivo della trad. «egli» piuttosto che «esso» [il libro] 
e il suo significato, vedi M. BARTH, «The Old Testa- 
ment in Hebrews», CINTI 58-61). Non è certo a quale 
evento il v. 6a si riferisca. Alcuni esegeti pensano che si 
tratti della parusia (HÉRING, Hebrews, 9). Se si presup- 
pone che «di nuovo» modifichi il verbo («quando egli 
di nuovo introduce il primogenito nel mondo»), quella 
interpretazione riceve un sostegno forte ma non decisi- 
vo. Tuttavia, «di nuovo» può essere semplicemente 
l'introduzione a un nuovo argomento biblico, come in 
1,5 (cf. 2,13; 10,30); il fatto che si trovi in una proposi- 
zione temporale non esclude quella possibilità (Sap 
14,1). In tal caso, il riferimento è probabilmente all’e- 
saltazione di Gesù; il mondo in cui è introdotto è il 
«mondo che deve venire» che è reso sottomesso a lui, e 
non agli angeli (2,5). Siccome il Figlio incarnato fu «di 
poco inferiore agli angeli» (2,9), non è probabile che 
sia indicata la nascita di Gesù (cf. MONTEFIORE, He- 
brews, 45). 

11 7. Il modo in cui i LKX rendono Sa/ 104,4 
fornisce all'autore un argomento circa gli angeli, che 
serve a sviluppare il loro contrasto con il Figlio. Il si- 
gnificato del testo dei LXX, diverso da quello del TM, 
è probabilmente che Dio trasforma gli angeli in vento e 
fuoco, un concetto trovato in 4 Esd 8,21-22. Questo è 
ben conforme allo scopo dell’autore: gli angeli sono es- 
seri mutabili e transitori, diversamente dal Figlio, il cui 
governo è eterno. 8. il #40 trono, Dio: Potrebbe essere 
tradotto «Dio è il tuo trono». Siccome il Figlio è sedu- 
to alla destra di Dio (1,3.13), una tale traduzione non 
andrebbe bene con il contesto; né è facile vedere che 
cosa potrebbe dire. La ragione principale per l’autore 
di citare $a/ 45,7 sembra semplicemente di esprimere 
la permanenza del regno del Figlio. In se stessa l’appli- 
cazione del nome «Dio» a lui non è di grande significa- 
to; il salmo l’aveva già usato per il re degli Ebrei al qua- 
le fu indirizzato. Indubbiamente, l’autore di Eb vedeva 
nel nome più di ciò che fu espresso dallo stile di corte 
dell’originale, ma la sua comprensione deve essere de- 
rivata da ciò che egli aveva già detto circa il Figlio 
preesistente. Il tema dell’intera sezione suggerisce che 
ciò che l’autore vuol considerare è il governo eterno 
del Figlio come conseguenza della sua intronizzazione. 
10-12. La citazione seguente, presa da Sa/ 102,26-28, 
attribuisce al Figlio l’opera della creazione; il Salmo 
stesso indirizza queste parole a Dio. Siccome l’autore 
ha parlato del Figlio come del mediatore della creazio- 
ne, ciò non è sorprendente. La permanenza, che il Sal- 
mo attribuiva a Dio, è qui predicata del Figlio: i cieli 
passeranno, ma egli rimane (cf. Is 51,6). 13. L'ultima ci- 
tazione dell’AT è Sa/ 110,1, al quale l'autore ha già fat- 
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to allusione nel v. 3. Queste parole non furono dette a 
nessun angelo. 14. In contrasto con il Figlio intronizza- 
to, gli angeli sono soltanto servi, «spiriti ministranti» 
(cf. FILONE, De Virt. 73). Forse la menzione del loro 
ministero, essendo a favore degli esseri umani, è diretta 
contro la tendenza a considerarli come veri e propri 
oggetti del culto (cf. Co/ 2,18). Vedi K.J. THOMAS, 
«The Old Testament Citations in Hebrews», NTS 11 
(1964-1965) 303-325. 

12 Alcuni ritengono che i vv. 5-13 riflettano un 
inno nel quale, similmente a Fi/ 2,9-11 e 1 Tyx 3,16, ili- 
velli dell’esaltazione di Gesù sono dati nell’ordine cor- 
rispondente a quello delle cerimonie d’intronizzazione 
dell’antico Vicino Oriente (spec. egiziano) (vedi J. JE- 
REMIAS, Die Briefe an Timotheus und Titus [NTD 9, 
Géttingen 1975] 27-29; F. SCHIERSE, Verbeissung und 
Heilsvollendung [MTS 9, Miinchen 1955] 96 n. 100; 
Hay, Glory [— 8] 86). I tre momenti della cerimonia 
sono: (1) l'elevazione del nuovo re a uno stato divino; 
(2) la sua presentazione agli dèi del pantheon; (3) la 
sua intronizzazione e il conferimento del potere regale. 
Con la modificazione richiesta dalla religione monotei- 
stica, quella sequenza è individuabile in questi versetti: 
(1) l'elevazione di Gesù alla dignità di Figlio di Dio che 
gli angeli devono adorare (vv. 5-6); (2) la proclamazio- 
ne dell’eterna signoria (vv. 7-12); (3) l’intronizzazione 
(v. 13). Contro l’uso in Ed di tale schema rituale, vedi 
MEIER, «Symmetry» [— 7] 521 n. 55. 

13 (B) Esortazione alla fedeltà (2,1-4). Qui 
l’autore passa dall'esposizione all’esortazione. La tran- 
sizione alternata da una all'altra è caratteristica dell’e- 
pistola. L'ammonimento contro l’apostasia (2,1-3a) è 
ripetuto parecchie volte in Eb, e l'argomento a fortiori 
in questi versetti è spesso usato (cf. 7,21-22; 9,13-14; 
10,28-29; 12,25; vedi SPICO, Hébreux 1,53 per i paralle- 
li in Filone). Qui è basato sull’inferiorità della «parola 
trasmessa per mezzo degli angeli» (la legge mosaica; 
vedi commento su 1,4) rispetto a quella che hanno ri- 
cevuto i cristiani. 3-4. La salvezza che essi devono ere- 
ditare (cf. 1,14) aveva l’origine nella parola «promulga- 
ta dal Signore» e confermata per noi «da quelli che l’a- 
vevano udita». L'autore è chiaramente nella stessa posi- 
zione dei suoi destinatari quanto alla conoscenza di 
quella parola: egli l’ha ricevuta da testimoni. Ma la di- 
stinzione tra «noi» e «coloro che ascoltarono» forse 
non dovrebbe essere intesa come una prova che l’auto- 
re e i suoi contemporanei appartenessero alla seconda 
generazione di cristiani (vedi B. HUNT, SE II, 410). La 
conferma della predicazione avvenne non soltanto at- 
traverso coloro che l’avevano ascoltata, ma anche attra- 
verso il sigillo di Dio sulla sua verità «attraverso segni e 
prodigi e miracoli di ogni genere e doni dello Spirito 
Santo distribuiti secondo la sua volontà». Segni e pro- 
digi sono menzionati negli Af come conferma della 
predicazione apostolica (4,30; 14,3; 15,12); la triade 
«miracoli, prodigi, segni» è l'attestazione data da Dio a 
Gesù stesso (A/ 2,22) ed è data da Paolo come indica- 
zione del suo vero apostolato (2 Cor 12,12). 
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14 (C) L'esaltazione di Gesù attraverso l’umilia- 
zione (2,5-18). 5. il mondo futuro: È stato assoggettato 
al Figlio glorificato come il punto culminante di un 
movimento ascendente che iniziò nell’umiliazione della 
sua vita terrena, sofferenza, e morte (per la concezione 
che il mondo presente era sotto il dominio degli angeli, 
vedi Dt 32,8 LXX; Dn 10,13). 6-9. La citazione dell’AT, 
Sal 8,5-7, è introdotta con la formula «qualcuno in un 
passo ha testimoniato». La sua imprecisione è dovuta 
all’indifferenza dell’autore circa l’autore umano del te- 
sto — tutta la Scrittura è parola di Dio. Un simile modo 
d’introduzione si trova in FILONE (De ebr 61). Il Salmo 
è applicato a Gesù anche in 1 Cor 15,27; E/ 1,22; e pro- 
babilmente in 1 Pi 3,22. Questo uso da parte di una ta- 
le varietà di autori suggerisce che l'applicazione appar- 
teneva a una antica tradizione cristiana dell’interpreta- 
zione dell’AT (vedi C.H. DoDD, According to the Scrip- 
tures [New York 1953] 32-34). È possibile che l’origine 
dell’applicazione fosse dovuta al fatto che il v. 5 parla 
del «figlio dell’uomo». Questa espressione è in paralle- 
lismo sinonimico con «uomo» della riga precedente, 
ma ai cristiani avrebbe richiamato la designazione di 
Gesù come Figlio dell'Uomo (— Gesù, 78:38-41). Il 
Salmo inizia col mettere in contrasto la grandezza di 
Dio con la relativa insignificanza degli esseri umani, ma 
procede a riflettere su quanto grandi siano gli uomini 
rispetto al resto della creazione; sono davvero «poco 
meno degli angeli» ma tutto il resto è stato assoggettato 
a loro. L'autore di E& prende quella affermata sotto- 
missione come punto di partenza della sua argomenta- 
zione. Al momento «non vediamo ancora tutte le cose 
sottomesse» all’umanità, tranne nel caso di Gesù, il Fi- 
glio dell'Uomo. 7. di poco: Le parole greche (brechy tà) 
possono significare sia poco in grado, sia poco nel tem- 
po; il primo è il loro significato nel Salmo, ma Ed le 
considera nel secondo senso. Gesù fu per un poco fat- 
to meno degli angeli, nei giorni della sua vita terrena, 
ma adesso egli è incoronato di gloria e di onore; e tutte 
le cose, compresi gli angeli, sono sottomesse a lui. Qui 
l’autore considera tutte le cose già sottomesse a Gesù 
in virtù della sua esaltazione; per lo stesso concetto, ve- 
di Ef 1,22. Paolo usa Sa/ 8 in 1 Cor 15,25-27 con un si- 
gnificato diverso: Il regno di Gesù è iniziato, ma la sot- 
tomissione di tutte le cose (specificamente, di «tutti i 
{suoi] nemici») non sarà completa fino al suo trionfo 
finale alla parusia. Quel punto di vista si trova anche in 
Eb 10,13, ma il Sa/ 8 non è usato in connessione con 
esso. Siccome la supremazia e il trionfo di Gesù posso- 
no essere guardati da prospettive diverse, i due punti 
di vista non sono incompatibili; e non c'è da meravi- 
gliarsi che lo stesso autore sostenga ambedue. 9. per- 
ché... egli provasse la morte a vantaggio di tutti: Questa 
è una proposizione finale, ma che significato ha il dire 
che Gesù fu incoronato di gloria e di onore perché po- 
tesse subire la morte ecc.? L'opinione di H. Strath- 
mann che l'incoronazione non si riferisce all’esaltazio- 
ne di Gesù ma alla sua consacrazione come sommo sa- 
cerdote in preparazione alla sua morte sacrificale (Der 
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Brief an die Hebrier [NTD 9, Gòottingen 1968] 85) è 
difficile da accettare a causa della parte precedente del 
versetto, nel quale l'incoronazione di Gesù appare es- 
sere la conseguenza del suo aver sofferto la morte («a 
causa della morte che ha sofferto»); cf. anche 5,4-5, do- 
ve il suo onore e la sua gloria come sommo sacerdote 
sono connessi con la sua esaltazione; e 12,2. J. Héring 
suggerisce che la proposizione finale dovrebbe essere 
intesa come congiunta con l’espressione «a causa della 
sofferenza della morte», come spiegazione della secon- 
da (Hebrews, 17); vedi anche la discussione in P. HU- 
GHES (Hebrews, 90), dove il v. 9 è visto come costruito 
chiasticamente, con la frase intenzionale (il quarto ele- 
mento nel chiasmo) collegata nel senso con la prima 
(«chi per un poco fu fatto inferiore agli angeli»). per la 
grazia di Dio: Questa lettura (chériti the) ha eccellente 
attestazione manoscritta e si colloca bene col v. 10, che 
parla dell’iniziativa di Dio nell’opera salvifica di Gesù. 
Tuttavia, pochi manoscritti leggono choris theéà, «a pre- 
scindere da Dio». Malgrado la sua povera attestazione 
questa può essere corretta, in base al principio che la 
lettura più difficile deve essere preferita, specialmente 
perché uno scriba avrebbe potuto cambiarla facilmente 
per scrupolo teologico. Esprime un sentimento di ab- 
bandono di Gesù nella morte (cf. Mc 15,34). provasse 
la morte: Un semitismo per esperimentare la morte (Mc 
9,1). 

15 10. Ed era ben giusto: Questo uso dell’argo- 
mento ex convententia in rapporto a Dio è «una inno- 
vazione nella Bibbia» (SPICcQ, Hébreux 2,36), sebbene 
compaia in FILONE (p. es., Leg. a/leg. 148; De conf. 
ling. 175). per il quale e dal quale sono tutte le cose: 
Questo concetto di Dio come Creatore nel quale tutto 
ciò che egli ha fatto trova il proprio scopo si trova an- 
che in 1 Cor 8,6 e Rx 11,36. volendo portare molti figli 
alla gloria, rendesse perfetto mediante la sofferenza il ca- 
po che li ha guidati alla salvezza: Il ptc. greco agagonta, 
«nel condurre», probabilmente si riferisce a Dio, seb- 
bene alcuni l’attribuiscano a Gesù («per rendere per- 
fetto attraverso la sofferenza la loro guida alla salvezza, 
colui che conduce tanti figli alla gloria»). La motivazio- 
ne per la seconda interpretazione è basata sul fatto che 
il prc. è nel caso accusativo, mentre il pronome che si 
riferisce a Dio è al dativo («gli si addiceva»). Ma que- 
sto non è decisivo (vedi ZBG $ 394; BDF 410). Il tem- 
po del ptc. è spiegato meglio come un aor. ingressivo 
che indica il punto iniziale dell’azione di Dio (MICHEL, 
Hebréer, 148; HÉRING, Hebrews, 18-19). La designa- 
zione di Gesù come capo annuncia un tema importan- 
te di ES: il viaggio del popolo di Dio al posto di riposo 
(4,11), il santuario celeste, sulle orme di Gesù, il loro 
«precursore» (6,20). R. Bultmann vede ciò in relazione 
al motivo gnostico del viaggio dell'anima al mondo del- 
la luce (TNT 173-177), come E. KASEMANN (Warde- 
ring, 87-96.128-133). rendesse perfetto: Il verbo greco 
teleidò, «rendere perfetto» si trova nove volte in Eb, tre 
delle quali hanno a che fare con l’essere reso perfetto 


di Gesù (2,10; 5,9; 7,28). È usato nei LXX per la con- 
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sacrazione sacerdotale, traducendo un'espressione 
ebraica: «riempire [le mani]» (Es 29,9; 29,33.35; Lv 
16,32; 21,10; N 3,3); per il sostantivo corrispondente 
«perfezione» (‘e/&osis), vedi Lv 8,33. Questa nozione 
cultuale di perfezione è certamente presente in Eb (ve- 
di G. DELLING, teleidò, GLNT 13, 1036-1049; M. Di- 
BELIUS, Botschaft und Geschichte [Tuùbingen 1956] 
2,106-176; VANHOYE, Situation [— 9) 325-327). Ma la 
consacrazione sacerdotale di Gesù coinvolse la sua ob- 
bedienza, appresa attraverso la sofferenza (5,8-10), e il 
suo essere reso perfetto significa anche che attraverso 
tale obbedienza fu portato «alla piena perfezione mo- 
rale della sua umanità» (WESCOTT, Hebrews, 49). D. 
Peterson sostiene una comprensione «vocazionale» del 
concetto di perfezione in Ed col significato che Gesù 
venga qualificato, attraverso le sofferenze della sua vita 
e morte obbediente e per mezzo della sua esaltazione, 
ad essere principio di salvezza per coloro che gli obbe- 
discono; e aggiunge che sebbene «accenni» di «pro- 
spettiva di culto» siano dati in 2,11-12, non sono suffi- 
cienti a richiedere una comprensione cultuale di perfe- 
zione in 2,10 (Hebrews and Perfection [SNTSMS 47, 
Cambridge 1982] 72). Ma egli continua dicendo che 
«la transizione alla presentazione dell’opera di Cristo 
in termini sommo-sacerdotali in 2,17 è altamente signi- 
ficativa» (p. 73). Quei termini non gettano luce sul si- 
gnificato di 2,10? 11. infatti colui che santifica e coloro 
che sono santificati: Gesù è colui che consacra. Il verbo 
greco baghidzò, «consacrare», è, come «rendere perfet- 
to», un termine di culto; cf. Es 28,41; 29,33. L'essere 
reso perfetto di Gesù come sommo sacerdote lo abilita 
a rendere perfetto il suo popolo (cf. 10,4 [dove i termi- 
ni «rendere perfetto» e «consacrare» sono usati insie- 
mel]; 11,40; 12,23). «Attraverso la consacrazione sacer- 
dotale di Cristo gli stessi credenti sono resi perfetti e 
consacrati» (DIBELIUS, Botschaft 2,172). L'autore di Eb 
sottolinea l’unicità del sacerdozio di Gesù e non attri- 
buisce ai suoi seguaci ciò che è unicamente suo. Ma l’e- 
lemento comune delle due consacrazioni è che ciascu- 
na causa la possibilità di accesso a Dio. Come sommo 
sacerdote Gesù è entrato nel Santo dei Santi (9,12), 
nello stesso paradiso, per apparire lì davanti a Dio a 
nostro favore (9,24); i credenti possono fiduciosamente 
fare la loro entrata dopo di lui e avvicinarsi a Dio 
(7,19). provengono tutti da una stessa origine: Lett., 
«sono tutti di uno». Molti commentatori la identifica- 
no con Dio; altri, Abramo (cf. 2,16); ma l'argomento 
suggerisce che ci si riferisca ad Adamo (cf. O. PROCK- 
SCH, Hagtazò, GLNT 1,302). Non è vero che sia impli- 
cato che «il legame comune di Cristo con l’umanità ri- 
salga al periodo precedente all’incarnazione» (MOFFAT, 
Hebrews, 32); l'incarnazione del Figlio è ciò che rende 
gli esseri umani suoi fratelli (cf. 2,14). Poiché si è asso- 
ciato con loro diventando «carne e sangue» come loro 
sono, egli può essere il loro sommo sacerdote (2,17). 
La base dell'argomento è che egli è capace di aiutarli 
perché condivide il loro destino ed è uno di loro, cioè, 
perché come loro egli è un figlio di Adamo. per questo 


Religione in Ita 


[60:16-18] 


non si vergogna di chiamarli fratelli: Perché egli condi- 
vide la natura di coloro che ha consacrato. 

16 12-13. Vengono ora citati tre testi dell’AT che 
dimostrano l'unione tra il Figlio e coloro che egli ven- 
ne a salvare. Il primo è S4/ 22,23 preso da un salmo lar- 
gamente applicato nella chiesa primitiva a Cristo nella 
sua passione (cf. Mi 27,43-46; Mc 15,34; Gv 19,24). Il 
salmo appartiene alla categoria «lamento individuale»; 
nel v. 23 comincia l’elemento tematico «certezza di 
ascolto», comune a quella categoria. L'autore di E% 
mette la gioiosa lode di YHWH da parte del sofferente 
sulle labbra di Gesù. Probabilmente la ragione princi- 
pale di tale scelta era l’uso di «fratelli» in quel versetto, 
ma non è un’esagerazione dire che l’autore pensa alla 
lode data a Dio dal Cristo glorificato «in mezzo all’as- 
semblea (ekk/esia)» di coloro che egli ha consacrato. 
La seconda e la terza citazione provengono rispettiva- 
mente da /s 8,17 e 18. Lo scopo della seconda non è 
chiaro. Se si accetta il punto di vista di Dodd che 
quando i testi dell’AT sono citati nel NT il riferimento 
non è semplicemente al versetto(i) citato(i) ma al loro 
contesto (According to the Scriptures [— 14] 61), la ra- 
gione per la citazione può essere che Isaia esprimeva la 
sua fiducia nella verità degli oracoli divini che la mag- 
gior parte della gente aveva respinto. Similmente qui, il 
Cristo esaltato è presentato come se guardasse verso il 
futuro alla rivendicazione della sua opera, il significato 
della quale non è apparente adesso se non a coloro che 
credono in lui (cf. 10,13). Tuttavia, sembra inverosimi- 
le che quella sia l’idea principale della citazione; a que- 
sto punto di E2 l’autore tratta della solidarietà esistente 
tra Gesù e i suoi seguaci. È più probabile che egli desi- 
deri presentare Gesù come un esempio, nella vita mor- 
tale, di quella fiducia in Dio che è necessaria per coloro 
che egli ha consacrato e che adesso hanno bisogno di 
una simile fiducia per non «andare fuori strada» (2,1). 
La terza citazione è sorprendente perché sembra che 
voglia dire che i credenti sono figli di Gesù. Un tale 
concetto non si trova in nessun altro luogo nel NT (Gv 
13,33 e 21,5 non sono eccezioni). Parecchi sono i ten- 
tativi di accettare quel significato e di spiegare soddi- 
sfacentemente il suo uso particolare (vedi BRUCE, He- 
brews, 48; MICHEL, Hebréer, 154). I figli appartengono 
a Dio, o più probabilmente ad Adamo; «lo stesso pa- 
dre» (2,11) è Adamo piuttosto che Dio. In ambedue i 
casi, c'è un allontanamento dal significato del testo del- 
AT, dove i figli sono di Isaia. 

17 14. poiché dunque i figli banno in comune il 
sangue e la carne, anch'egli ne è divenuto partecipe: Nel 
senso biblico «carne» significa la natura umana consi- 
derata nella sua debolezza e fragilità e come tale è mes- 
sa in contrasto con «spirito» e Dio (cf. Sal 56,5; 78,39; 
Is 31,3; 2 Cr 32,8). L'espressione «carne e sangue» col 
significato di esseri umani si trova nell’AT solo in Sir 
14,18; 17,26; per il NT cf. Mt 16,17; Ga/ 1,16; E/ 6,12. 
Qui l’autore parla della natura umana sotto l’editto di 
morte e vede la morte come associata con il diavolo. È 
difficile pensare che egli non colleghi quella nozione 
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con la storia della caduta e che non sia soggetto ad una 
tradizione che vedeva un collegamento tra la morte e il 
peccato dell’Eden (Sir 25,23; 4 Esd 3,7; 2 Bar 23,4). 
Conseguentemente ci si deve interrogare sull’opinione 
di E. Schweizer per il quale in E6 il concetto di carne 
non è mai collegato con il pensiero di peccato («Sarx», 
GLNT 7,143). per ridurre all’impotenza mediante la 
morte colui che della morte ha il potere, cioè il diavolo: Il 
concetto che la morte non fosse affatto nel progetto di 
Dio per gli esseri umani e che sia stata portata nel mon- 
do dal diavolo fece parte del giudaismo ellenistico (Sap 
1,13; 2,23-24). A causa di quella connessione tra pecca- 
to e morte, il potere della morte fu distrutto quando 
Cristo per mezzo della sua opera di sommo sacerdote 
eliminò il peccato (2,17). Il paradosso che la morte fu 
annullata con la morte di Cristo è simile a quello di Riz 
8,3, dove Paolo dice che Dio condannò il peccato man- 
dando suo Figlio «in una carne simile a quella del pec- 
cato». L'autore non dà nessuna ragione oltre a dire che 
era giusto per Dio agire in questo modo. 

18 15. e liberare così quelli che per timore della 
morte erano soggetti a schiavitù per tutta la vita: Questa 
paura della morte non dovrebbe essere considerata co- 
me la paura naturale che è generalmente esperimentata 
dagli esseri umani (non c’è neppure alcun suggerimen- 
to che la libertà intesa sia libertà da una costrizione a 
fare il male per evitare la morte [così BRUCE, Hebrews, 
51)). È piuttosto una paura religiosa basata non solo 
sulla convinzione che la morte è la rottura dei propri 
rapporti con Dio (cf. Is 38,18; Saf 115,17-18), ma an- 
che sul giusto riconoscimento che la morte, siccome è 
connessa con il peccato, è più del male fisico (cf. 1 Cor 
15,26, dove la morte è «l’ultimo nemico» ad essere di- 
strutto da Cristo). La paura che Gesù sentì alla pro- 
spettiva della morte (cf. 5,7) può essere spiegata soltan- 
to dal suo realizzare il secondo aspetto meglio di qual- 
siasi altra persona. Ma con la sua morte la strada a una 
vita senza fine con Dio si è aperta a tutti coloro che gli 
ubbidiscono. 16. egli infatti non si prende cura degli an- 
geli, ma della stirpe di Abramo: Il verbo epilambdnetat è 
inteso come riferimento all’incarnazione da C. SPICQ 
(Hébreux 2,46), seguendo tanti commentatori patristi- 
ci. La sezione intera tratta l’incarnazione, ma sembra 
che questo versetto abbia un riferimento più ampio. Il 
verbo epilambanomai è usato in 8,9 (in una citazione di 
Ger 31,32 [LXX 38,32]) con il significato di «afferra- 
re» una persona per aiutarla, che può essere il signifi- 
cato qui. Il tempo presente suggerisce un aiuto conti- 
nuo piuttosto che il singolo evento dell’incarnazione. I 
discendenti di Abramo sono coloro che credono in 
Cristo. 17. per diventare un sommo sacerdote misericor- 
dioso e fedele: Questa è la prima menzione del tema 
centrale di Eb: il ruolo di Gesù come sommo sacerdo- 
te. Nel designarlo come «fedele» l’autore segue una 
tradizione che richiede quella qualità da un sacerdote 
(cf. 1 Sam 2,35), ma che egli dev'essere «misericordio- 
so» è una nozione peculiare di Eb. Quando il motivo 
della misericordia del sommo sacerdote è ripreso in 
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4,15 e 5,1-3, è basato, come qui, sulla sua solidarietà 
con gli esseri umani. Nulla nella tradizione dell’AT 
mette in rilievo quella qualità; è probabilmente deriva- 
ta dalla riflessione dell'autore sulla modalità della vita 
terrena, della sofferenza e della morte di Gesù. Riguar- 
do alla misericordia, Cristo non si adattava ad una defi- 
nizione preconcetta; piuttosto, la definizione (5,1-3) si 
basò sulla conoscenza dell’autore di come visse Gesù. 
allo scopo di espiare i peccati del popolo: Il verbo greco 
bildskesthai, «espiare», si trova spesso nei LXX, dove 
abitualmente traduce l’ebraico kippér. Esso esprime la 
remissione del peccato o contaminazione, da parte di 
Dio o di un sacerdote attraverso i mezzi stabiliti da Dio 
per quello scopo (vedi C.H. DonD, The Bible and the 
Greeks [London 1935] 82-95; — Teologia paolina, 
82:73-74); l’opinione di Dodd che la parola non espri- 
ma anche l’idea di «placare» l’ira di Dio, ovvero, l’idea 
di «propiziazione», è stata contestata; cf. L. MORRIS, 
The Apostolic Preaching of the Cross (Grand Rapids 
1955) 125-185; D. HILL, Greek Words and Hebrews 
Meanings (SNTSMS 5, Cambridge 1967) 23-48. 18. Le 
tentazioni (prove) di Gesù, che l'hanno abilitato ad 
aiutare coloro che subiscono la tentazione, non erano 
soltanto il prospetto delle sofferenze della sua passione 
ma le tentazioni esperimentate durante la sua vita 
(4,15; Lc 22,28). La tradizione evangelica indica che la 
fedeltà alla sua missione fu l'oggetto principale della 
tentazione (M/ 4,1-11; Lc 4,1-13; c£. J. DUPONT, NTS 3 
[1956-1957] 287-304). La tentazione di questi destina- 
tari fu all’apostasia, fondamentalmente lo stesso stimo- 
lo all’infedeltà che egli esperimentò. 
19 (III) Gesù, Sommo Sacerdote misericordio- 
so e fedele (3,1-5,10). 

(A) Gesù, il Figlio fedele, superiore a Mosè 
(3,1-6). L'autore inizia ora una considerazione sulla mi- 
sericordia e fedeltà di Gesù in un ordine inverso a 
quello già affermato in 2,17. 1. fratelli santi, partecipi di 
una vocazione celeste: I cristiani sono «santi» perché 
sono consacrati da Gesù, e «fratelli» a causa del loro 
comune rapporto con lui (2,11). Essi sono chiamati a 
seguirlo nel santuario celeste dove ora ha la funzione di 
sommo sacerdote a loro vantaggio. fissate bene lo 
sguardo in Gesù: Il verbo è un aor. ingressivo. Il perico- 
lo di staccarsi dal cristianesimo è dovuto alla dimenti- 
canza di ciò che Cristo ha fatto per loro; adesso egli de- 
ve essere costantemente nella loro visione spirituale. 
l’apostolo e sommo sacerdote: Questo è l’unico luogo 
nel NT dove Gesù è chiamato «apostolo». Il significato 
è che egli è colui che è stato mandato da Dio, come sua 
parola definitiva al genere umano (1,2). Dato che l’in- 
teresse dell'autore è principalmente sul compito di Ge- 
sù come sacerdote piuttosto che sul suo insegnamento, 
la parola-evento è il riferimento primario. Questa può 
essere la ragione dell’omissione dell’articolo per «som- 
mo sacerdote»; i due titoli probabilmente costituiscono 
un’unità (K. RENGSTORF, «Apostolos», GLNT 1,1133- 
1135); non precisamente, tuttavia, come Rengstorf 
concepisce l’unità (apostolo-rivelatore-parola: sommo 
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sacerdote-espiatore-compito). che noi professiamo: 
Lett., «della nostra confessione». Qui per la prima di 
tre volte (cf. 4,14; 10,23), l’autore parla di una Sorzolo- 
ghia, «confessione» fatta da coloro ai quali si rivolge. 
Egli probabilmente si riferisce al riconoscimento batte- 
simale di Gesù come Figlio di Dio (si noti il tono batte- 
simale del contesto). Il suo insegnamento su Gesù co- 
me «apostolo e sommo sacerdote» è considerato come 
una nuova interpretazione di ciò che i cristiani hanno 
confessato al loro battesimo (cf. G. BORNKAMM, St- 
dien zu Antike und Christentum [BEvT 28, Miinchen 
1963] 188-203; MICHEL, Hebréer, 173). Tuttavia, l’inte- 
resse dell’autore non è qui sul contenuto della confes- 
sione, ma sul potere di dare ai destinatari forza e soste- 
gno nelle loro prove (cf. V. NEUFELD, The Earliest Ch- 
ristian Confessions [NTTS 5, Grand Rapids 1963] 133- 
137). 

20 2. Il paragone tra Gesù e Mosè è probabil- 
mente attribuibile al fatto che Gesù è il mediatore della 
nuova alleanza (9,15) come Mosè lo fu dell’antica. La 
mediazione di Mosè non era senza legame con il sacer- 
dozio e il sacrificio; il suo sacrificio al tempo dell’istitu- 
zione dell'alleanza è richiamato in 9,19-20, sebbene la 
designazione «sacerdote» non sia attribuita a lui in Eb. 
Quando l’autore tratta del sacrificio di Gesù, l’antitipo 
veterotestamentario non è Mosè, ma il sommo sacerdo- 
te aronitico nella sua funzione nel Giorno dell’Espia- 
zione (9,6-15). Tuttavia, Filone parla del sommo sacer- 
dozio di Mosè (Quis rer. div. 182; De praem. 53), e pro- 
babilmente l’autore pensa a questo quando qui traccia 
il confronto Gesù-Mosè. che l’ha costituito: Questo 
non è un riferimento all'origine di Gesù ma alla sua 
nomina all’ufficio (cf. SCHIERSE, Verbeissung [ 12] 
109). Il verbo è usato con quel significato in 1 Sar 
12,6: «Il Signore... che costituì Mosè e Aronne...». La 
fedeltà di Mosè «in tutta la sua [di Dio] casa» è tratta 
da Ni 12,7; questa sezione è stata definita un midras 
su quel versetto (MONTEFIORE, Hebrews, 72). Mentre 
qui si vede un’allusione a quel testo, M.R. D'Angelo ri- 
tiene che il testo dell’AT citato sia 1 Cr 17,14 LXX, e 
che la citazione sia «un riferimento voluto all’oracolo 
di Natan» (Moses in the Letter to the Hebrews [SBLDS 
42, Missoula 1979] 69); questo punto di vista è respin- 
to da E. GRASSER (ZNW 75 [1984] 15 n. 66). La «casa» 
di Dio nella quale Mosè era un servo fedele è Israele. 
21 3. quanto l'onore del costruttore della casa su- 
pera quello della casa stessa: Se questo versetto e il se- 
guente non ci fossero stati e i vv. 5 e 6 fossero stati im- 
mediatamente dopo il v. 2, la superiorità di Gesù su 
Mosè sarebbe sembrata essere sufficientemente indica- 
ta: Mosè era il servo fedele nella casa di Dio (v. 5), Cri- 
sto è il Figlio fedele sulla casa (v. 6). Tuttavia il v. 3 è 
strettamente connesso con le posizioni diverse specifi- 
cate nei vv. 5-6. Mosè come servo nella casa (Israele) 
era parte della casa; Cristo come Figlio era, al di sopra 
di essa, insieme a Dio, il suo costruttore. Come Figlio 
preesistente, egli partecipava all'opera creativa di Dio 
(1,2-3); cf. Kuss, Hebréer, 49 [trad. it. cit.]; O. MICHEL, 
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«Otkos», GLNT 8,337-368. Per una simile opinione 
(«Gesù come Figlio... appartiene alla famiglia del co- 
struttore»), vedi W. LOADER, Sobx und Hoberpriester 
(WMANT 53, Neukirchen 1981) 77-78. 4. ogni casa în- 
fatti viene costruita da qualcuno; ma colui che ha costrui- 
to tutto è Dio: Alcuni autori intendono il v. 4b come 
una parentesi (HÉRING, Hebrews, 25; MOFFAT, He- 
brews, 42; SPICO, Hébreux 2,67), tuttavia sembra che, 
solo se si estende la parentesi all’intero versetto e si 
comprende non come un «edificare accanto» (Moffat), 
ma come richiesto dall’argomento, il pensiero dell’au- 
tore scorra in modo naturale. La casa nel v. 2 è la casa 
di Dio, ma nell'usare Ny 12,7 l’autore ha cambiato il 
pronome possessivo dalla prima alla terza persona 
(«mia casa» in «sua casa»). Questo cambiamento, reso 
necessario dal trasferimento dal discorso diretto del- 
l’AT, potrebbe essere interpretato male; «la sua casa» 
potrebbe essere fraintesa come la casa di Mosè piutto- 
sto che di Dio. Per evitare questo equivoco e così 
rinforzare l'argomento del v. 3, ossia che Mosè non era 
colui che la costruì, ma semplicemente parte di quella 
casa, l’autore richiama colui che veramente la costruì — 
Dio, che costruì tutte le cose. 5. come servitore, per ren- 
dere testimonianza di ciò che doveva essere annunciato 
più tardi: Non è il ruolo di Mosè come mediatore del- 
l’antica alleanza e come legislatore ad essere accentuato 
qui; piuttosto Mosè è colui che predisse l'economia cri- 
stiana. ciò che doveva essere annunciato: Cioè attraverso 
il Figlio di Dio (1,2; 2,3). 6. La «casa» è la comunità 
cristiana. La sua continuità con l’antico Israele è indi- 
cata dal fatto che non ci sono due case ma una; l’antica 
continua nella nuova (per la metafora dei cristiani co- 
me «la casa di Dio», vedi 1 Ty 3,15; 1 Pt 4,17; E/2,19; 
come «tempio di Dio» vedi 1 Cor 3,6; in LQ, vedi 1QS 
8,5-9; 9,6). Per quanto implica il fatto che Cristo è il 
Figlio che è al di «sopra» della casa, vedi commento al 
v. 3. se conserviamo la libertà e la speranza di cui ci van- 
tiamo: La maggioranza dei manoscritti aggiungono 
«saldi fino alla fine», ma questa non si trova in B oppu- 
re in P‘° e appare essere una interpolazione derivata dal 
v. 14. Sebbene il greco parrbéséa, «libertà, confidenza», 
possa significare «audacia» e indicare l’aperto ricono- 
scimento della fede di fronte al pericolo e alla prova 
(MONTEFIORE, Hebrews, 73), le esortazioni di E& alla 
fedeltà non sembrano essere motivate dal pericolo di 
persecuzione, che richiede una confessione coraggiosa, 
ma piuttosto dal pericolo di «andare alla deriva» (2,1) 
che invita alla fiducia. 

22 (B) Un ammonimento basato sull’infedeltà 
di Israele (3,7-4,13). 7. /o Spirito Santo: Lo spirito di 
Dio, ispiratore delle Scritture, parla per mezzo di esse. 
Concetti trinitariani non dovrebbero essere letti nell’e- 
spressione. Il versetto inizia una sezione di ammoni- 
mento basato sull’esperienza d'Israele durante il viag- 
gio nel deserto. L'argomento è basato sul concetto dei 
primi cristiani per cui la redenzione effettuata da Cri- 
sto era come un nuovo esodo. Nell’AT l'esodo era ser- 
vito come simbolo del ritorno degli Ebrei dall’esilio ba- 
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bilonese (/s 42,9; 43,16-21; 51,9-11); nel NT l’opera re- 
dentiva fu considerata come un nuovo esodo, esperi- 
mentato prima da Gesù stesso (Lc 9,31) e poi dai suoi 
seguaci (1 Cor 10,1-11). I destinatari sono ancora sulla 
via verso la meta del loro esodo: il santuario celeste, 
dove Gesù è andato prima di loro (6,20). Si sono stan- 
cati e sono in pericolo di non continuare il loro viag- 
gio. Ecco il motivo dell’ammonimento per paura che 
essi, come quegli Ebrei che si ribellarono contro Dio, 
non riescano a raggiungere la meta. La citazione nei vv. 
7b-11 è da Sal 95,7b-11, ma differisce in molti modi 
dalla lettura dei LKX. La differenza principale è che 
mentre i LXX (e il TM) associano i «quarant'anni» (v. 
10) con l'ira di Dio, qui l’espressione è associata con la 
frase precedente: «essi videro le mie opere», sebbene si 
segua nel v. 17 l'ordine dei LXX. La ragione di questa 
trasposizione non è chiara. 9. dove mi tentarono i vostri 
padri: C£. Es 17,7; Nm 20,2-5. 11. C£. Nw 14,1-23. il 
mio riposo: La terra della Palestina; cf. Nzz 20,12; Di 
12,9. Kasemann vede l'elemento tematico di E£ del 
viaggio del popolo di Dio al loro riposo stabilito, come 
un tema gnostico (Wardering [= 8] 67-75; contro que- 
sto, vedi C. COLPE, Die religionsgeschichtliche Schule 
[FRLANT 78, Gòttingen 1961]), ma il corrispettivo 
veterotestamentario sembra essere una spiegazione 
adeguata della fonte dalla quale ha attinto l’autore di 
Eb. (Per il punto di vista per cui Eè non si preoccupa 
del viaggio d’Israele come tale ma solamente del rifiuto 
degli Ebrei di entrare nella terra promessa a causa della 
loro paura di essere uccisi dagli abitanti [N#z 14,11-12. 
21-23.27-35), vedi O. Horius, Kasapausis [WUNT 11, 
Tubingen 1970] 116-146; similmente STROBEL, He- 
brier, 112). 12. il Dio vivente: La designazione di Dio 
come «vivente» significa che egli manifesta se stesso 
nelle sue opere (cf. Gs 3,10; Ger 10,10). L'espressione 
«allontanarsi dal Dio vivente» è frequentemente rite- 
nuta indicazione che Eò fu scritta non per i cristiani 
ebrei in pericolo di ricadere nel giudaismo, ma per i 
pagani convertiti; perché, si è discusso, un ritorno al 
giudaismo non sarebbe chiamato un «apostatare dal 
vero Dio». Tuttavia, l’autore parla non del vero Dio 
semplicemente, ma del vero Dio come vivente, cioè, 
che agisce e manifesta se stesso specificamente in Cri- 
sto. Allora, abbandonare il cristianesimo è apostasia 
dal Dio vivente, anche se dovesse essere un ritorno al 
giudaismo, dove l’atto supremo di Dio è ignorato. 13. 
finché dura quest'oggi: L'autore anticipa ciò che dirà in 
4,2-11. Il «riposo» nel quale Israele doveva entrare fu 
soltanto un preannuncio di quel riposo al quale i desti- 
natari sono chiamati; ed è ancora aperto per loro pur- 
ché siano perseveranti nella fede con la quale comin- 
ciarono la loro vita come cristiani. 14. of siamo diven- 
tati infatti partecipi di Cristo: Probabilmente la parteci- 
pazione significa condividere il destino comune di en- 
trare nel santuario celeste. 

23 16-19. Cf. Nm 14,1-38; Dt 1,19-40. Siccome 
avevano paura al prospetto di una battaglia con i Cana- 
nei, gli Ebrei rifiutarono di andare nella terra di Ca- 
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naan. Per punizione, il Signore decretò che tutti, tran- 
ne gli esploratori Caleb e Giosuè e coloro che nacque- 
ro dalla partenza dall'Egitto, sarebbero morti nel de- 
serto e non sarebbero mai entrati nella terra promessa. 
L'autore mette in rilievo la connessione tra disobbe- 
dienza (v. 18) e mancanza di fede (v. 19). 4,2. Poiché 
anche a noi, al pari di quelli, è stata annunciata una buo- 
na novella: Siccome la promessa agli Ebrei di entrare in 
Palestina preannunciò la promessa data ai cristiani di 
entrare in paradiso, l’autore usa la terminologia del NT 
per descrivere ciò che aveva sentito Israele; era «vange- 
lo». 3-4. Il «riposo» di Dio è visto in una dimensione 
più profonda della Palestina. Sa/ 95,11 chiama quella 
terra il riposo di Dio («mio riposo»), perché era il po- 
sto di riposo che egli avrebbe dato al suo popolo (con- 
tro G. von Rad, che vede la spiritualizzazione del con- 
cetto nel Salmo stesso; vedi Gesamizelte Studien zum 
Alten Testament [Minchen 1965] 101-108). L'autore 
lo intende come partecipazione al riposo nel quale Dio 
entrò dopo che l’opera della creazione fu completata. 
Coloro che sono fedeli entreranno nella dimora di Dio, 
descritta qui come un luogo di riposo piuttosto che co- 
me il santuario celeste (la solita designazione dell’auto- 
re) oppure come la città eterna (13,14). 

24 6-9. L'autore tenta di scoprire questo signifi- 
cato di riposo di Dio dentro il Salmo. Il sostantivo 
ebraico per «riposo» in Sa/95,11 è r°ré@bé ed è diverso 
dal verbo «riposare» in Gen 2,2 (54541), ma i LKX usa- 
no una parola derivata dalla stessa radice greca in cia- 
scun caso: kasdpausis (Sal 95,11) e katapduò (Gen 2,2). 
Così l'autore di E& trova una base per la sua interpreta- 
zione nel testo del Salmo. Egli discute che ciò che fu 
promesso agli Ebrei non era la Palestina, ma una parte- 
cipazione al riposo postcreazione di Dio stesso; cf. il 
concetto ebraico che il sabato, che riflette quel riposo, 
è «l’immagine del mondo che deve venire» (Gen. R 
17[12a]). A causa dell’incredulità molti ebrei del perio- 
do dell’esodo furono esclusi da quel riposo, e anche 
quelli che entrarono in Palestina sotto Giosuè (v. 8) 
non entrarono nel riposo promesso, che è qualcosa di 
superiore alla terra promessa. (Siccome la forma greca 
di «Giosuè» è uguale a quella di «Gesù», lo stesso no- 
me dimostra la somiglianza e il contrasto tra la figura 
dell’AT, che guidò gli Ebrei in Palestina, e Gesù, che 
guida i suoi seguaci nel riposo celeste di Dio). Se ciò 
non fosse, allora Dio non starebbe ancora offrendo la 
promessa tanto tempo dopo che la Palestina era stata 
occupata. Tuttavia lo fa veramente come lo dimostra 
l'ingiunzione di «Davide» agli Israeliti del suo tempo. 
Questa ingiunzione è anche indirizzata ai cristiani: 
«Oggi se voi sentite la sua voce, non indurite i vostri 
cuori» (Sa/ 95,7-8). Siccome la promessa è valida tutto- 
ra, «è dunque riservato ancora un riposo sabatico per il 
popolo di Dio» (v. 9), una partecipazione al riposo sa- 
batico di Dio stesso. 

25 11. affrettiamoci dunque ad entrare: Sebbene 
il verbo «spudézo», «sforzarsi» possa anche significare 
«affrettarsi», il contesto non suggerisce il secondo si- 
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gnificato. Non c’è nessun pensiero di affrettarsi dentro 
il riposo, ma piuttosto di perseverare nello sforzo ne- 
cessario per raggiungerlo. 12-13. Questi due versetti 
continuano l’ammonimento a perseverare, perché la 
parola di Dio giudica secondo giustizia, siccome niente 
è nascosto ad essa; alla sua luce quelli della generazio- 
ne presente saranno giudicati degni o indegni di entra- 
re nel riposo di Dio. 12. /4 parola di Dio: Si riferisce al 
v. 7. È la Parola che parla agli esseri umani, invitandoli 
alla fede e alla perseveranza. È una Parola salvifica, ma 
anche una Parola che giudica, siccome condanna colo- 
ro che rifiutano di ascoltarla. viva, efficace: La Parola è 
descritta in modo da manifestarne l'efficacia: essa pro- 
duce vita (cf. Di 32,47) e raggiunge il suo scopo (cf. Is 
55,10-11). Non sembra che l’autore intenda più di una 
personificazione della Parola, sebbene alcuni vedano 
qui un riferimento alla parola di Dio incarnata in Gesù 
(cf. H. CLAVIER, «bo logos tou theou dans l’épître aux 
Hébreux», New Testament Essays (Fest. T.W. Manson, 
ed. A.J.B. Higgins, Manchester 1959] 81-93; R. WIL- 
LIAMSON, ExpTim: 95 [1983-1984] 4-8). più tagliente di 
ogni spada a doppio taglio: C£. Is 49,2; Pr 5,4; Sap 18,16. 
Il potere penetrante della Parola è descritto in un lin- 
guaggio che ricorda quello di FILONE (cf. Quis rer. div. 
130-131), ma in quel contesto Filone non parla del suo 
potere riguardo al giudizio, come è il caso qui. dell’ant- 
ma € dello spirito: Alcuni vedono qui la concezione del- 
l'essere umano come composto di corpo, di anima e di 
spirito (E. SCHWEIZER, «Preuma», GLNT 10,1083- 
1086); è difficile concordare con F.F. Bruce che «sareb- 
be veramente precario trarre delle conclusioni da que- 
ste parole circa la psicologia del nostro autore» (He- 
brews, 82). Queste componenti umane, come il correla- 
tivo «giunture e midollo», sono intimamente connesse, 
e la relazione che la Parola è tagliente abbastanza da 
separarle è fatta semplicemente per mettere in rilievo il 
suo potere penetrante. e scrula i sentimenti e î pensieri 
del cuore: L'autore attribuisce alla Parola quella cono- 
scenza degli esseri umani che solo Dio ha (cf. Af 1,24; 
15,8). 13. nudo e scoperto: Il ptc. greco tetrachélisména 
«scoperto», è in relazione con il sostantivo /rdché/os, 
«collo». Il contesto suggerisce che è sinonimo con «nu- 
do», ma nessuna delle spiegazioni di come sia arrivato 
ad avere quel significato è soddisfacente. Le parole 
greche dell’ultima espressione di questo versetto pos- 
sono significare «del quale stiamo parlando», oppure 
«al quale dobbiamo rendere conto». La seconda è più 
adatta al contesto. Williamson (cf. commento al v. 12) 
pensa che sia probabile che il significato sia: «con il 
quale il Logos (Parola) è presente a nostro vantaggio», 
ed egli paragona l’espressione a Gv 1,1. 

26 (C) Gesù, Sommo Sacerdote misericordioso 
(4,14-5,10). 14-16. Questi versetti richiamano 2,16-3,1 
e preparano allo sviluppo seguente sul sacerdozio di 
Gesù. 14. grande sommo sacerdote: Questo è l’unico 
posto nell’epistola dove Gesù è così designato; di solito 
l’autore parla di lui come sommo sacerdote o semplice- 
mente sacerdote; può darsi che egli desideri mettere in 
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rilievo qui la superiorità di Gesù sul sommo sacerdote 
giudaico, con il quale lo paragona costantemente. La 
stessa designazione è usata da Filone per il Logos (cf. 
De somn. 1,214.219). che ha attraversato i cieli. Vedi 
commento a 1,2; anche 2 Ex 3-20. Manteniamo ferma 
la professione della nostra fede: Vedi commento a 3,2. 
15. essendo stato lui stesso provato in ogni cosa, a somi- 
glianza di noi, escluso il peccato: L'unica differenza che 
l’autore osserva tra le tentazioni di Gesù e quelle dei 
suoi seguaci è che lui non ha mai ceduto ad esse. 16. 4/ 
trono della grazia: Il trono di Dio (cf. 8,1; 12,2). Il re- 
gno del Gesù esaltato è un tema di Eò, come dimostra 
l’uso frequente di Sa/ 110,1, e in 1,8 l’autore parla del 
trono di Gesù. Ma la somiglianza di questo versetto e 
10,19-22 fa vedere che l’autore pensa all’accesso confi- 
dente a Dio che è stato assicurato dall’opera redentiva 
di Gesù: «Per mezzo di Gesù Cristo, il vero sommo sa- 
cerdote, il trono di Dio è diventato il trono di grazia» 
(MICHEL, Hebréer, 209-210). 

27 5,1. per offrire doni e sacrifici per i peccati: Al- 
cuni pensano che «doni» si riferisca alle offerte in ce- 
reali e «sacrifici» alle offerte in animali, ma probabil- 
mente l’autore non aveva in mente una tale distinzione. 
Come si vede dopo (c. 9), il rito del Giorno dell’Espia- 
zione è il tipo veterotestamentario al quale egli è prin- 
cipalmente interessato; è un’espiazione per i «peccati», 
piuttosto che per «il peccato» (cf. Lv 16,30.34); da qui 
l’uso del plurale. 2. Egli è în grado di sentire giusta com- 
passione per quelli che sono nella ignoranza e nell’erro- 
re: La parola greca metriopathéin, «sentire compassio- 
ne», non si trova in nessun altro luogo nella Bibbia; 
corrisponde a un termine della filosofia stoica e signifi- 
ca «la giusta misura tra passione e mancanza di sensibi- 
lità» (MICHEL, Hebréer, 217). La designazione dei pec- 
catori come «coloro che sono nell’ignoranza e nell’er- 
rore» non significa che l’autore pensava soltanto a co- 
loro che non si rendevano conto della natura peccami- 
nosa delle loro azioni o a coloro che commettevano of- 
fese morali o violazioni rituali meno gravi. Gli unici 
peccati per i quali un’espiazione sacrificale fu impossi- 
bile erano quelli designati in N 15,30 come peccati 
commessi «con deliberazione». Quei peccati sono pro- 
babilmente peccati perpetrati di proposito, piuttosto 
che quelli nei quali si cade a causa della debolezza 
umana (vedi H.H. RowLEy, BJRL 33 [1950-1951] 74- 
100); così «coloro che sono nell’ignoranza e nell’erro- 
re» sembra indicare tutti i peccatori tranne quelli che 
peccano «con deliberazione». essendo anch'egli rivesti- 
to di debolezza: La debolezza è principalmente quella 
che porta al peccato, come il v. 3 dimostra (cf. Lv 
16,6). 6. Sebbene Sa/ 110,1 sia frequentemente usato 
nel NT a proposito del Gesù esaltato, il v. 4 (qui citato) 
è usato soltanto in Eb (cf. anche 7,17.21). 

28 7-8. Nello stesso modo in cui il v. 6 dimostra 
come il requisito di una chiamata da parte di Dio al 
sommo sacerdozio sia verificato in Gesù, questi verset- 
ti dimostrano che egli è qualificato come colui che 
può mostrare comprensione per i peccatori. L'autore 


Ebrei (4,15-5,7) 1217 


qui non usa la parola «debolezza» di Gesù e dopo, ri- 
guardo a questo, specificamente lo mette in contrasto 
con il sommo sacerdote ebraico (7,28). Tuttavia è im- 
portante notare che il contrasto si riferisce al presente 
stato di esaltazione di Cristo. La ragione per cui è sta- 
ta evitata la parola qui è probabilmente che nel v. 3 la 
debolezza e il peccato sono messi in correlazione, ed è 
chiaro che Gesù non peccò (4,15). Tuttavia, non c’è 
dubbio che l’autore, nell’evitare la parola, considera 
veramente che la capacità di Gesù di compassione con 
i peccatori si fondi precisamente sul fatto che egli co- 
nosceva la tentazione, come loro, e «ebbe in comune il 
sangue e la carne» (cf. 2,14-18; 4,15). Egli conosceva a 
fondo le prove della natura umana, cioè esperimentò 
la sua debolezza, particolarmente la sua paura della 
morte. Dopo la sua esaltazione, non conosce più la de- 
bolezza, ma avendola esperimentata può avere com- 
passione per quelli che la conoscono. Questo concetto 
di Eb è simile a quello di Paolo: «egli fu crocifisso per 
la sua debolezza, ma vive per la potenza di Dio» (2 
Cor 13,4). 7. nei giorni della sua vita terrena: Cioè il 
periodo della sua vita mortale, quando viveva nella 
sfera della carne. egli offrì preghiere... a colui che pote- 
va liberarlo da morte: Se questo viene preso come un 
singolo episodio è probabilmente un riferimento al 
Getsemani (cf. Mc 14,35-36). Oltre a Gv 12,27, non 
c’è nessun singolo episodio nella tradizione del vange- 
lo simile a questo e il fatto che l’autore conoscesse «un 
numero di episodi nella vita di Gesù» non raccolti nei 
racconti dei vangeli ai quali forse si riferiva (BRUCE, 
Hebrews, 98) è nella migliore delle ipotesi una conget- 
tura. Oltre a quella proposta, Bruce vede anche, insie- 
me al riferimento al Getsemani, «un riferimento più 
generale all'intero corso di umiliazione e passione di 
nostro Signore» (Hebrews, 100; similmente, A. 
VANHOYE, Sacerdoti antichi e nuovo sacerdote secondo 
il Nuovo Testamento, Torino 1985, 102). e fu esaudito 
per la sua pietà: R. BULTMANN («Eulabeia», GLNT 
3,1149) accetta l'emendamento del testo di A. von 
Harnack, «egli non fu esaudito», perché Gesù in 
realtà morì. Ma quella lettura puramente congetturale 
non è necessaria se si suppone che l’autore ritenga la 
liberazione di Gesù dalla morte come un riferimento 
alla sua risurrezione. Siccome la preghiera di Gesù nel 
Getsemani fu che egli potesse essere preservato dal 
morire, piuttosto che essere salvato dalla morte una 
volta che l’aveva subita, l’autore usa «salvato dalla 
morte» con un doppio significato. La giustificazione 
per quella supposizione è che il testo tratta il sacerdo- 
zio di Gesù (è anche possibile che 5,7-10 rifletta un in- 
no a «Gesù il sommo sacerdote» [cf. G. FRIEDRICH, 
TZ 18 (1962) 95-115]). In 7,23-24 il suo sacerdozio è 
messo in contrasto con quello dei sacerdoti levitici 
precisamente in quanto essi furono impediti dalla 
morte a rimanere in carica, mentre Gesù ha un sacer- 
dozio che non tramonta in virtù della «vita indistrutti- 
bile» che egli ricevette nella sua risurrezione. La sua 
morte fu essenziale per il suo sacerdozio, ma se non 
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fosse stato salvato dalla morte attraverso la risurrezio- 
ne, ora non sarebbe stato il sommo sacerdote del suo 
popolo. 8. pur essendo Figlio: Vedi commento a 1,4. 
L'autore considera la figliolanza di Gesù in due modi: 
egli diventò Figlio quando fu esaltato; egli era sempre 
stato Figlio, perché esisteva con il Padre anche prima 
di apparire sulla terra. (Nei termini della teologia più 
recente, la risurrezione-esaltazione diede alla natura 
umana di Gesù piena partecipazione alla sua natura di- 
vina). I due concetti sono interamente compatibili, ma 
apparentemente quello del Figlio preesistente arrivò 
dopo, come dimostra il ritardo relativo dei testi nei 
quali è espresso. Tuttavia se è corretta l'ipotesi che 5,7- 
10 sia in sostanza un inno antico, simile a Fi/ 2,6-11, il 
ritardo del concetto non deve essere esagerato. Non c’è 
ragione di considerare il concetto più recente maggior- 
mente congeniale all'autore di Eò di quanto lo sia il 
primo, come fa R.H. FULLER (The Foundations of New 
Testament Christology [New York 1965] 187). imparò 
tuttavia l'obbedienza dalle cose che patî: Il motivo «im- 
parare attraverso la sofferenza» è comune nella lettera- 
tura greca, ma questo testo, Rz 5,19 e Fi 2,8 sono gli 
unici passi del NT dove l’obbedienza di Cristo nella 
sua passione sia esplicitamente nominata. 9. reso perfet- 
to: Vedi commento su 2,10. causa di salvezza eterna per 
tutti coloro che gli obbediscono: L'obbedienza di Gesù 
porta alla sua consacrazione sacerdotale, che a sua vol- 
ta lo abilita a salvare coloro che sono ubbidienti a lui. 
L'espressione «causa di salvezza» è comune in FILONE 
(De agric. 96; De virt. 202; De vita contemp. 86), ma 
non è chiaramente filoniana. La salvezza che Gesù por- 
ta ai suoi seguaci è eterna perché è basata sul suo sacer- 
dozio eterno (7,24-25). Ad eccezione di 6,2, i casi dove 
l’autore usa «eterno» (qui e in 9,12.14.15; 13,20) han- 
no a che fare con realtà che durano perché apparten- 
gono alla sfera celeste, che è caratterizzata dalla perma- 
nenza, al contrario delle realtà transitorie del mondo. 
29 (IV) L'eterno sacerdozio e l’eterno sacrificio 
di Gesù (5,11-10,39). 

(A) Un’esortazione al rinnovamento spiri- 
tuale (5,11-6,20). La sezione centrale di E£ comincia 
con una lunga esortazione che è nello stesso tempo un 
rimprovero. Il sacerdozio di Gesù è un tema difficile 
da trattare; tanto più perché i destinatari sono diventati 
indifferenti e dimentichi anche delle verità cristiane 
elementari. 11. su questo argomento abbiamo molte cose 
da dire, difficili da spiegare: L'antecedente dell’aggettivo 
dimostrativo non è sicuro. Ci sono tre possibilità: Ge- 
sù, Melchisedek, e la designazione di Gesù come som- 
mo sacerdote secondo l’ordine di Melchisedek. L’ulti- 
ma possibilità è stata scelta qui. 12. Infatti, voi che do- 
vreste essere ormai maestri per ragioni di tempo: Questo 
versetto è stato usato come prova del fatto che Eb fosse 
indirizzata a sacerdoti ebrei convertiti (cf. As 6,7); la 
loro posizione nella comunità cristiana dovrebbe essere 
simile a quella che occupavano nel giudaismo (vedi 
SPICO, Hébreux 1,228). Ma la funzione di maestro nel 
giudaismo non era particolarmente associata al sacer- 


[60:29-30] 


dozio. Comunque, il concetto che quelli che sono su- 
periori dovrebbero fare da maestri agli altri è così ben 
attestato da non aver bisogno di supporre che non fos- 
se richiesta una precedente capacità di insegnamento 
prima della conversione (MOFFAT, Hebrews, 70; D. PE- 
TERSON, Hebrews and Perfection [+ 15] 178. 286 n. 4). 
Avete di nuovo bisogno che qualcuno vi insegni i primi 
elementi degli oracoli di Dio: La parola greca stoichéia, 
«elementi» non ha nulla del senso peggiorativo che ha 
in Gal 4,3-9 (cf. Col 2,8-20); qui significa insegnamento 
elementare, ma necessario, che i destinatari da tanto 
tempo avrebbero dovuto oltrepassare. L'espressione 
«oracoli di Dio» è usata in Rx 3,2 dove probabilmente 
indica le Scritture dell’AT; qui comprende il parlare di 
Dio nell’AT e, preminentemente, il suo parlare attra- 
verso il suo Figlio (1,2). di latte e non di cibo solido: Il 
contrasto tra il latte e il cibo solido come designazioni 
metaforiche d’insegnamento adatto per coloro che so- 
no spiritualmente immaturi e maturi, rispettivamente, 
si trova anche in 1 Cor 3,1-3 ed è comune in Filone. Le 
parole che Paolo usa in 1 Cor per designare ambedue 
le classi (i bambini - i perfetti) si trovano anche qui (vv. 
13-14). 13. ignaro della dottrina della giustizia: Non è 
arrivato a un apprezzamento degli aspetti più profondi 
della fede cristiana. Tuttavia, è possibile che l’espres- 
sione continui la metafora del bambino e significhi che 
colui che si trova in tale stato non è capace di parlare 
intelligibilmente («non ha esperienza di parlare nel 
modo giusto»). H.P. Owen ha suggerito una terza pos- 
sibilità: l’espressione significa «un principio di rettitu- 
dine», cioè un tenore di vita dove si esercita un giudi- 
zio morale (NTS 3 [1956-1957] 243-253). In questi ver- 
setti egli non trova due livelli della vita cristiana, ma 
tre, e pensa che tale tenore di vita conquistato attraver- 
so l’ascetismo, appartenga al secondo livello. 14. I/ n4- 
trimento solido invece è per gli uomini fatti. Per Owen, 
«i perfetti» sono coloro che si trovano nel secondo li- 
vello di vita cristiana, la pratica della virtù, che risulta 
dalla capacità di discernere ciò che è buono moralmen- 
te, di avere «un principio di rettitudine»: «con una se- 
tie di scelte moralmente buone il cristiano costruisce 
un livello morale» (p. 244). Tali persone possono allora 
procedere al terzo livello, l’assimilazione di una dottri- 
na avanzata, che è come cibo solido. 

30 6,1. perciò... passiamo a ciò che è più completo, 
senza gettare di nuovo le fondamenta: Siccome l’autore 
ha appena dichiarato che i suoi destinatari hanno biso- 
gno d'istruzione negli elementi fondamentali della dot- 
trina (5,12), è strano che adesso non solo proponga di 
superarli e di dare insegnamento ai maturi, ma che la 
sua proposta inizi con la congiunzione «perciò». H. 
Kosmala risolve la difficoltà prospettando che 5,11b-14 
sono un’aggiunta successiva che nel loro tono di seve- 
rità e nella costruzione vagamente associata non vanno 
bene né con il contesto né con lo stile dell'autore (He- 
brier-Essener-Christen [SPB1, Leiden 1959] 17-21). 
Questo trattamento radicale non ha nessun sostegno di 
manoscritti. Delle varie spiegazioni date circa il meto- 
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do paradossale dell’autore, la migliore sembra essere la 
sua considerazione che niente, a parte la sfida offerta 
dalla dottrina difficile (5,11), servirà a scuotere i desti- 
natari dal loro letargo spirituale. «L'originalità di E£ è 
di accentuare il progresso intellettuale come condizio- 
ne per la perfezione morale» (SPICQ, Hébreux 2,146). 
Ora accenna a sei insegnamenti spirituali: pentimento 
dalle opere morte, fede in Dio, insegnamento circa i la- 
vaggi rituali («battesimi»), imposizione delle mani, la 
risurrezione dai morti e il giudizio eterno. L'elenco 
probabilmente viene da un catechismo tradizionale e 
non è considerato esauriente. 

31 Kosmala ritiene che qui non ci sia niente di 
specificamente cristiano circa il catechismo. «Il Cristo» 
nel v. 1 non significa Gesù, ma semplicemente «il Mes- 
sia», e i sei insegnamenti sono solo quelli accettati da un 
gruppo che aspetta la venuta del Messia: un esame più 
profondo su questi punti avrebbe indicato che il gruppo 
in questione era la setta di Qumran e che i destinatari, 
eventuali convertiti al cristianesimo, già credevano agli 
insegnamenti (Hebrier [— 30] 31-38). Tuttavia, è incer- 
to che un catechismo non cristiano, o qualsiasi parte di 
esso, sarebbe stato designato dall'autore di Eò come 
fondamento della vita cristiana, anche quando la fede 
nei suoi contenuti avrebbe potuto essere presupposta in 
coloro che si convertirono al cristianesimo dal gruppo 
che seguiva il sopraddetto catechismo. Comunque, se 
l’esegesi di «istruzioni circa i battesimi» data sotto è cor- 
retta, è impossibile considerare gli insegnamenti sempli- 
cemente come una fondazione ebraica settaria della fe- 
de cristiana. della rinuncia alle opere morte e della fede 
in Dio: Il pentimento e la fede sono rispettivamente i la- 
ti negativi e positivi della prima risposta dell’umanità al- 
la parola di Dio (per una simile connessione di questi 
correlativi, vedi Mc 1,15). Con le opere morte non s’in- 
tende opere richieste dalla legge mosaica, ma peccati 
che portano la morte spirituale dalla quale la coscienza 
ha bisogno di essere purificata (cf. 9,14). Una simile 
espressione si trova in Esd 7,49 [119]: «azioni che por- 
tano la morte». 2. dottrina det battesimi: La parola greca 
tradotta «battesimi» non è &dprisza (probabilmente di 
invenzione cristiana e regolarmente usata nel NT per il 
battesimo cristiano e quello di Giovanni Battista) ma 
baptismoòs, che nelle altre due ricorrenze nel NT signifi- 
ca lavaggi rituali ebraici; 9,10; Mc 7,4 (Flavio Giuseppe 
la usa in riferimento al battesimo di Giovanni; vedi Ans. 
Iud. 18.5.2 $ 117). Questo fatto, come pure l’uso della 
parola impiegata al plurale, indica che qui non significa 
semplicemente il sacramento cristiano. Come rito con 
l’acqua, quel sacramento poteva essere designato così; 
da qui la ragione, per cui l'istruzione circa i lavaggi ri- 
tuali avrebbe formato parte della catechesi cristiana, 
sembra trovarsi nella necessità di istruire i convertiti cir- 
ca la differenza tra i lavaggi ebraici (compresi il battesi- 
mo dei proseliti, il battesimo di Giovanni, e le purifica- 
zioni coll’acqua di Qumran; cf. 1QS 3,4-9) e il sacra- 
mento cristiano (cf. A. OEPKE, «Baptismos», GLNT 
2,85; R. SCHNACKENBURG, «Baptism in the Thought of 
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St. Paul» [New York 1964] 8-9). O. Michel osserva che 
«siccome il plurale è raro nel linguaggio della Chiesa, 
dev'essere inteso come polemico» (Hebraer, 239). 

32 In P‘ e B «istruzione» è letta all’accusativo 
(didachén), una lettura accettata da G. ZUNTZ (The 
Text of the Epistles [London 1953] 93) e da altri autori. 
Questa lettura potrebbe suggerire che «istruzione» sia 
in apposizione a «fondazione», come pensa MONTE- 
FIORE (Hebrews, 105; anche BRUCE, Hebrews, 110 
{«probabilmente in apposizione»]). Se la fondazione è 
semplicemente pentimento e fede in Dio, allora il con- 
tenuto della «fondazione» e quello dell’«istruzione» 
sono abbastanza differenti, un fatto che va contro l’i- 
dea che i due sostantivi siano in apposizione. Si do- 
vrebbe o seguire la lettura in genitivo (didachés), «di 
istruzione» e considerare quella come parte della fon- 
dazione, oppure, accettando la lettura in accusativo, 
prendere l’«istruzione» come diversa nel contenuto 
dalla fondazione, sebbene sia la stessa cosa nella misu- 
ra in cui ciascuna tratta degli elementi fondamentali 
della vita cristiana. 

33 dell'imposizione delle mani: Questo rito si tro- 
va in At 8,17; 19,6 (in connessione con la venuta dello 
Spirito Santo) e in A/ 6,6; 13,3; 1 Tra 4,14; 5,22; 2 Tm 
1,6 (in connessione con il conferimento di qualche mi- 
nistero o missione nella chiesa). Presumibilmente ciò 
che s’intende qui è il rito connesso con il dono dello 
Spirito. (Per la discussione del rapporto tra il rito e la 
venuta dello Spirito, vedi J. OULTON, ExpTirm 66 
(1955] 236-240; D. DAUBE, The New Testament and 
Rabbinic Judaîsm [London 1956] 224-246). della risur- 
rezione dei morti e del giudizio eterno: Le ultime due ve- 
rità degli elementi fondamentali riguardano il termine 
escatologico della vita cristiana. Il giudizio è «eterno» 
perché è definitivo (cf. Mt 25,46). 3. questo noi inten- 
diamo fare, se Dio lo permette: Evidentemente l’autore 
non intende dire che egli «getterà di nuovo le fonda- 
menta», cosa che ha detto di non fare (v. 1), ma che 
adesso passerà alla dottrina adatta per i maturi. Egli 
non suggerisce che tratterà gli elementi fondamentali 
più tardi; i versetti che seguono escludono questa possi- 
bilità. 4-6. Questi versetti hanno creato tanta difficoltà, 
perché trattano dell’impossibilità del pentimento dopo 
l’apostasia. Molti tentativi sono stati fatti per evitare il 
loro apparente significato, ovvero il suggerimento che 
fin adesso, per quanto riguarda l’esperienza umana, gli 
apostati sono senza la possibilità di pentimento, sebbe- 
ne nulla sia detto di ciò che possa accadere se essi rice- 
vono una grazia straordinaria (cf. BRUCE, Hebrews, 
118) oppure che «essi sono normalmente indisposti per 
la penitenza» (B. POSCHMANN, Penance and the Anoin- 
ting of the Sick [New York 1964] 13). «Tali interpreta- 
zioni vanno contro il significato chiaro del greco e l’in- 
terpretazione profonda dell’argomento dell’autore» 
(MONTEFIORE, Hebrews, 109). Kuss pensa che l’affer- 
mazione originale dovrebbe essere giudicata alla luce 
della sollecitudine pastorale dell'autore; egli parla in 
modo esagerato per collocare i lettori fermamente con- 
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tro l’apostasia (Hebréer, 199-201 [trad. it. cit.]); simil- 
mente C. CARLSTON (/BL 78 [1959] 296-302). 

34 4. Quelli infatti che sono stati una volta illumi- 
nati, che hanno gustato il dono celeste, sono diventati 
partecipi dello Spirito Santo: I participi nei vv. 4-5 sono 
tutti aoristi e d4pax, «una volta», probabilmente li mo- 
difica tutti, non semplicemente il primo. Si discute se 
qui ci siano riferimenti sacramentali diretti oppure se 
queste quattro esperienze del cristiano si riferiscano 
semplicemente al cammino di ciascuno verso la fede. La 
designazione del battesimo come «illuminazione» e del 
battezzato come «l’illuminato» risale almeno ai tempi 
del martire GIUSTINO (Apo/. 1.61.12; 65.1), ed è possi- 
bile che qui «illuminato» si riferisca a quel sacramento 
(cf. BORNKAMM, Stedien [> 19] 190; KASEMANN, Wax- 
dering [— 8] 187-188). Come sostegno di quel punto di 
vista, cf. Ef 5,14, che è probabilmente un frammento 
dell’inno battesimale (oppure «un detto di culto»; così 
H. SCHLIER, Der Brief an die Epheser [Diisseldorf 1958; 
trad. it., La lettera agli Efesini, Brescia 1976]; cf. le di- 
scussioni in J. GNILKA, Der Epbeserbrief [HTKNT 
10/2, Freiburg 1971] 259-263). Tuttavia, l'illuminazione 
alla quale si riferisce qui può significare semplicemente 
l’illuminazione data dalla fede in Cristo (2 Cor 4,6). In 
10H 4,5, l'alleanza è una luce con la quale Dio illumina 
il volto del suo discepolo, e Filone parla del divino co- 
mandamento come quello che illumina l’anima (De fuga 
et inv. 139). La possibile influenza di $4/ 34,6 non do- 
vrebbe essere scartata, dove i LXX (Sa/ 33,6) dicono: 
«Venite a lui e sarete illuminati». Tale influenza è sugge- 
rita anche perché l’autore di E& continua a parlare di 
coloro che «hanno gustato il dono celeste», e il v. 9 di 
quel salmo parla di gustare quanto è buono il Signore. 
Comunque, la caratteristica intrinseca di «singolo even- 
to» del gustare rende improbabile che gustare il dono 
celeste possa significare ricevere l’eucaristia, sebbene 
l’espressione sia stata interpretata così (HÉRING, He- 
brews, 46; J. BETZ, Die Eucharistie in der Zeit der grie- 
chischen Viater [Freiburg 1961] 2,156-157). «Gustare» è 
una metafora comune per «esperienza» e la frase pro- 
babilmente significa soltanto che i cristiani hanno espe- 
rimentato il potere della salvezza portata da Gesù (cf. 
Rin 5,15; 2 Cor 9,15). Questo dono è definito celeste 
perché è una realtà escatologica posseduta in una ma- 
niera anticipata dal credente. «Partecipi dello Spirito 
Santo» significa coloro che possiedono lo Spirito come 
garanzia del pieno possesso delle benedizioni escatolo- 
giche nel futuro (cf. 2 Cor 1,22; Ef 1,14, dove lo Spirito 
è chiamato l’arrabbn, «la caparra»). 

35 5. e hanno gustato la buona parola di Dio e le 
meraviglie del mondo futuro: La predicazione del van- 
gelo era seguita da manifestazioni della presenza dello 
Spirito (cf. 2,3-4; 1 Cor 2,4). Questa attività dello Spiri- 
to è vista come indicazione della presenza attuale del 
«mondo futuro». Questa designazione del futuro esca- 
tologico è messa in contrasto con «questa epoca» nel 
giudaismo apocalittico e rabbinico (vedi BONSIRVEN, 
Judaisme [— 7) 1,312). Nel tardo giudaismo, il «gusta- 
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re le meraviglie del mondo futuro» fu attribuito ad 
Abramo, ad Isacco a Giacobbe (Str-B 3,690), ma c’è 
una profonda differenza tra i due concetti. Ciò che il 
giudaismo credeva essere il privilegio di un piccolo 
gruppo scelto, è una comune esperienza cristiana; ma 
ancora più importante, il mondo futuro, mentre nel 
pensiero ebraico è assolutamente futuro, è una presen- 
te realtà del cristiano, sebbene non ancora realizzata 
nella sua pienezza. 6. per loro conto crocifiggono di nuo- 
vo il Figlio di Dio e lo espongono all'infamzia: Una de- 
scrizione vivace della malignità dell’apostasia, che è 
concepita come una crocifissione e uno scherno del Fi- 
glio di Dio. Il rifiuto della fede cristiana da parte degli 
apostati significa che «essi hanno tolto Gesù dalla loro 
vita... egli è morto per loro» (MOFFAT, Hebrews, 80). 7. 
8. L'avvertimento acuto finisce con un paragone tra i 
due tipi di terre. Ciascuna è imbevuta di pioggia man- 
data da Dio, ma una dì frutti ed è benedetta, l’altra dà 
spine ed è prossima alla maledizione, e infine sarà arsa 
dal fuoco. L'applicazione al fedele cristiano e all’apo- 
stata, rispettivamente, è ovvia. 

36 9, quanto a voi... siamo certi che ci sono in voi 
condizioni migliori. Con questo versetto il tono di esor- 
tazione diventa amabile. Per la prima e l’unica volta in 
Eb i destinatari sono chiamati «carissimi». Tuttavia, è 
difficile ammettere che l’autore non creda che ci siano 
degli apostati almeno potenziali tra i suoi lettori (così 
BRUCE, Hebrews, 126); lo scopo del suo scritto è di di- 
stogliere da un pericolo che è molto reale. Il nuovo ac- 
costamento sembra essere dettato dalla convinzione 
che il suo scopo possa essere raggiunto in modo mi- 
gliore con la mitezza e, ancora più importante, dal fatto 
che malgrado la loro fede tiepida c’è un segno che dà 
motivo di sperare che la calamità della loro apostasia 
non avvenga. Quel segno è la loro carità verso i loro 
compagni cristiani di cui parla il v. 10. 10. non è ingiu- 
sto da dimenticare il vostro lavoro e la carità che avete 
dimostrato verso il suo nome, con î servizi che avete 
reso: I servizi che avevano reso nei tempi passati sono 
menzionati in 10,33b-34a. Tali servizi sono fondamen- 
talmente una manifestazione dell’amore per Dio. Qui e 
in 3,24 l’autore usa la comune prima designazione cri- 
stiana di coloro che credono in Cristo, «i santi». 11. # 
medesimo zelo perché la sua speranza abbia compimento 
sino alla fine: Il loro zelo per le opere di carità dev'es- 
sere accoppiato al loro zelo nel perseverare nella loro 
vocazione cristiana, una perseveranza basata sulla spe- 
ranza. 12. L'autore inizia un tema che svilupperà nel c. 
11. I suoi lettori devono imitare la fede fiduciosa delle 
anime sante dell’AT «che stanno ereditando le benedi- 
zioni promesse». Il riferimento non sembra rivolto ad 
altre persone tranne quelle nominate nel c. 11, sebbene 
Montefiore pensi che l’autore «si riferisca all'esempio 
di contemporanei» (Hebrews, 112). Questa esegesi è 
presumibilmente basata sul fatto che qui è usato il par- 
ticipio presente di «ereditare». Tuttavia siccome la pa- 
rola greca epanghelia può significare o la promessa in 
se stessa o la cosa promessa (vedi J. SCHNIEWIND — G. 
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FRIEDRICH, «Epargelia», GLNT 3,689 n. 59), l’autore 
sembra dire che i santi dell’AT, che non avevano rice- 
vuto le benedizioni promesse durante la loro vita 
(11,13), adesso le possiedono (vedi commento a 11,40). 
Il fatto che egli passi al caso di Abramo conferma l’i- 
dea che egli non si riferisce ai contemporanei dei desti- 
natari, ma a quelli di cui parlerà nel c. 11. 

37 13. giurò per se stesso: C£. FILONE, Leg. all. 
3,72. La base sicura per la speranza è la promessa di 
Dio, confermata dal suo giuramento; questo è afferma- 
to nel caso di Abramo. L'episodio della storia patriar- 
cale al quale si fa riferimento è Gen 22,16-18, la seque- 
la della storia dell’obbedienza di Abramo nella sua 
prontezza a sacrificare Isacco. Allora Dio confermò 
con giuramento la sua promessa che egli avrebbe avuto 
numerosi discendenti, che avrebbero ereditato le città 
dei loro nemici e sarebbero stati una sorgente di bene- 
dizione per tutte le nazioni della terra. 15. conseguì la 
promessa: Per alcuni commentatori, questo si riferisce 
al compimento parziale della promessa durante la vita 
di Abramo (MONTEFIORE, Hebrews, 114), ma il compi- 
mento al quale l’autore probabilmente si riferisce è 
quello al quale ha fatto riferimento nel v. 12: le presenti 
benedizioni escatologiche godute dai patriarchi del- 
IAT, ai quali le promesse di benedizione in questo 
mondo furono subordinate. 17. La ragione per confer- 
mare la promessa con il giuramento fu per «fare una 
garanzia doppiamente sicura» (cf. FILONE, De Abr. 46). 
L'interesse dell'autore non sembra essere direttamente 
al giuramento fatto ad Abramo, ma a quello che gli ri- 
chiama, cioè il giuramento con il quale Gesù fu costi- 
tuito sommo sacerdote eterno al modo di Melchisedek. 
L'importanza di quel giuramento è accentuata nel c. 7, 
e il sacerdozio che esso conferma, piuttosto che le pro- 
messe ad Abramo, è la base della speranza alla quale 
l’autore esorta i suoi lettori. Il tema del sacerdozio di 
Gesù fu messo da parte perché l’autore potesse fare il 
suo ammonimento circa l’apostasia; adesso sta per ri- 
prenderlo. 18. grazie a due atti irrevocabili: La promes- 
sa di Dio e il suo giuramento. noi che abbiamo cercato 
rifugio in lui: I beneficiari della promessa sono i cristia- 
ni («noi»). Nulla è detto circa il rifugio tranne che il 
suo termine è la speranza. Non sembra che ci sia un ri- 
ferimento alla città che cercano (13,14), concepita co- 
me una città di rifugio (così MONTEFIORE, Hebrews, 
116). 19. L'autore qui usa una metafora confusa per de- 
scrivere la speranza cristiana: è un’ancora, e penetra 
nell’interno del santuario. Parlando del santuario, l’au- 
tore allude a ciò che svilupperà più tardi come un pun- 
to centrale nella sua teologia del sacerdozio di Cristo: il 
tabernacolo mosaico come una riproduzione terrena 
del santuario celeste, e il Santo dei Santi, oltre il velo 
che lo separa dal Santo (Es 26,31-33), come la contro- 
parte terrena della dimora celeste di Dio. Dentro quel 
luogo sacro, «lo stesso paradiso» (9,24), è entrato Ge- 
sù, il nostro sommo sacerdote; lì egli ha portato il suo 
sacrificio espiatorio al suo apice. La speranza cristiana 
consiste in ciò che Gesù ha fatto nell'ordine eterno con 
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il suo sacrificio. Egli non è soltanto entrato nel santua- 
rio celeste, ma vi entrò come il «precursore» (v. 20) dei 
suoi fratelli, il cui destino è di raggiungerlo là. 
38 (B) Gesù, sacerdote secondo l’ordine di 
Melchisedek (7,1-28). 

(a) MELCHISEDEK E IL SACERDOZIO LEVITICO 
(7,1-10). 1. Questo versetto introduce un midra$ su 
Gen 14,18-20 che serve a dimostrare la superiorità del 
sacerdozio di Gesù su quello dell’AT con una dimo- 
strazione dettagliata della somiglianza tra Gesù e Mel- 
chisedek (vedi J.A. FITZMYER, ESBNT 221-243). L'as- 
serzione che Melchisedek era un sacerdote del Dio d’I- 
sraele (cf. Gen 14,22, dove «YHWH» e «Dio Altissi- 
mo» sono in apposizione) è accettata dall’autore di Eb. 
2. la decima: L'AT non chiarisce chi pagava la decima e 
a chi; aggiungendo «Abramo» come soggetto del ver- 
bo, l’autore segue una lettura contemporanea (cf. 
1QapGen 22,17; FLAVIO GIUSEPPE, Ar. lud. 1.10.2 $ 
181), necessaria per la sua discussione. Egli accetta pu- 
re l'etimologia popolare del nome di Melchisedek, «re 
di giustizia» (cf. Leg. alleg. 3.79) e del suo titolo, «re 
della pace» (ibid.). Non si fa più nessun altro cenno a 
tali qualità; probabilmente sono nominate qui perché 
Melchisedek è considerato come un prototipo di Gesù, 
il Messia, e le benedizioni messianiche includono la 
giustizia e la pace (cf. /s 9,5-6; 32,1.17). 3. Tanti com- 
mentatori ritengono che qui l’autore citi da un inno su 
Melchisedek. senza padre... fine di vita: LAT non parla 
degli antenati, della nascita o della morte di Melchise- 
dek. Secondo un principio dell’esegesi rabbinica, ciò 
che non è menzionato nella Torah non esiste (cf. Str-B 
3,693-695). Questa è una spiegazione parziale ma pro- 
babilmente insufficiente per l’attribuzione della vita 
eterna a Melchisedek (vedi PJ. KOBELSKI, Melchizedek 
and Melchireîa" [CBQMS 10, Washington 1981] 123). 
In 11QMelch Melchisedek appare come un essere ce- 
leste «nella congregazione di Dio» che deve esigere 
vendetta e espiare per i peccati in un anno di giubileo 
(vedi M. DE JONGE — A.$. VAN DER WOUDE, NTS 12 
(1965-1966] 301-326). Mentre si può stabilire che non 
vi sia diretta influenza di quel testo su E& (vedi J.A. 
FITZMYER, ESBNT 267; KOBELSKI, Melchizedek, 128), 
ambedue presentano Melchisedek come un essere cele- 
ste, e Kobelski propone che Sa/ 110,4 porti all’attribu- 
zione dell’eternità a Melchisedek in entrambi i testi 
(ibid., 124). fatto simile al Figlio di Dio e rimane sacer- 
dote in eterno: La somiglianza (essendo Melchisedek 
un sacerdote eterno) si trova in ciò che l’AT dice di lui 
(cf. MOFFAT, Hebrews, 93); così Melchisedek è visto 
come una prefigurazione di Gesù (cf. PETERSON, He- 
brews and Perfection [- 15] 107; similmente 
VANHOYE, Sacerdoti antichi [= 28) 122). Ma sebbene 
«l'eternità» di Melchisedek abbia fornito all'autore 
una tipologia che soddisfaceva il suo scopo poiché ha 
procurato non solo un preannunzio del sacerdozio di 
Gesù ma un contrasto con quello dei figli di Levi (v. 8), 
essa crea anche un problema, ovvero: ci sono due sa- 
cerdoti eterni, Melchisedek e Gesù? W. Loader sugge- 
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risce che l’autore pensava a Melchisedek come a un sa- 
cerdote ancora in vita, ma senza esercitare nessuna 
funzione sacerdotale (Sobx und Hoberpriester [ 21] 
214-215). Ma un sacerdote che cessa di esercitare le 
sue funzioni soddisfa il paragone di Ed tra Melchise- 
dek e Gesù? E nonostante la subordinazione di Mel- 
chisedek a Gesù contenuta nell’espressione «fatto simi- 
le al Figlio di Dio», un punto sul quale Kobelski giu- 
stamente insiste (Me/chizedek, 127.129), tale subordi- 
nazione non elimina l’eterno sacerdozio di Melchise- 
dek. Forse bisogna concludere che la tipologia di Mel- 
chisedek-Gesù, nonostante la sua utilità all'autore di 
Eb, suscita anche una difficoltà che egli ha semplice- 
mente ignorato. Certamente bisogna esser d'accordo 
con O. Michel per il quale l’unico sacerdozio eterno è 
quello di Cristo (Hebrder, 260). Si dovrebbe anche no- 
tare che quando l’autore usa il titolo «Figlio di Dio» 
nel parlare della somiglianza tra Gesù e Melchisedek, 
egli non intende dire che non sia il Gesù incarnato ma 
«l’essere eterno del Figlio di Dio che qui è preso in 
considerazione» (così WESTCOTT, Hebrerws, 173). Eb 
non attribuisce nessun sacerdozio al Figlio di Dio se 
non quello che gli appartiene mediante la sua passione 
e esaltazione (cf. 5,5-10). 

39 4-5. decima: La decima parte del bottino, che 
Abramo pagò a Melchisedek, richiama all’autore la de- 
cima parte di tutti i prodotti della terra che gli Israeliti 
dovevano pagare ai sacerdoti levitici (cf. Ni 18,20-32). 
Che questo pagamento sia fatto secondo la legge mo- 
saica è affermato esplicitamente perché più avanti 
(7,12) l’autore dirà che il sacerdozio e la legge sono co- 
sì strettamente uniti che il mutamento del sacerdozio 
coinvolge il mutamento della legge. Sebbene i loro 
compagni ebrei traggano origine da Abramo come lo- 
ro, la superiorità dei sacerdoti è evidente perché questi 
sono autorizzati a chiedere le decime da loro. (Per 
«uscire dai fianchi» di qualcuno come un modo di 
esprimere discendenza da lui, vedi Gex 35,11). 6. Si- 
milmente, la superiorità di Melchisedek su Abramo si 
vede dal suo ricevere la decima dal patriarca. Il raccon- 
to di Gex non dice che Melchisedek avesse alcun dirit- 
to alle decime che Abramo gli dava; erano soltanto un 
semplice dono. Ma l’ipotesi dell’autore è che come gli 
altri Israeliti erano costretti a pagare le decime ai sacer- 
doti, così Abramo pagava le sue a Melchisedek come 
assoluzione del dovere. Il fatto che Abramo fosse il de- 
stinatario delle promesse di Dio è citato per accentuare 
di più la superiorità di Melchisedek: egli riceveva le de- 
cime anche dal patriarca che era così altamente favori- 
to da Dio. 7. è l'inferiore che è benedetto dal superiore: 
Malgrado il tono assiomatico di queste parole, questo 
contraddice ciò che si trova nell’AT (cf. 2 Sam 14,22; 
Gb 31,20), ma probabilmente l’autore non dà un prin- 
cipio generale ma una regola liturgica (vedi O. 
MICHEL, Hebréer, 267). Che la benedizione di Abramo 
sia vista dall'autore come una benedizione concessa al 
sacerdozio levitico dal sacerdote Melchisedek è una 
spiegazione sufficiente del perché una considerazione 
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liturgica dovrebbe essere introdotta qui. 8. #0 di cui si 
attesta che vive: La superiorità di Melchisedek consiste 
nel suo essere «eterno», mentre i sacerdoti levitici, che 
ricevono le decime dai loro compagni ebrei, sono «uo- 
mini che muoiono». 9-10. Levi che pur riceve le deci- 
me... egli si trovava ancora infatti nei lombi del suo ante- 
nato: «Levi» non sta solo per lo «storico» figlio di Gia- 
cobbe ma anche per la tribù sacerdotale discesa da lui. 
40 (b) IL SACERDOZIO LEVITICO SOSTITUITO 
(7,11-28). 11. Or dunque, se la perfezione fosse stata 
possibile per mezzo del sacerdozio levitico: La perfezio- 
ne della quale si parla non è la consacrazione sacerdo- 
tale come in 2,10; 5,9 e 7,28, ma la purificazione dal 
peccato e la capacità conseguente di avvicinare Dio 
(7,19). sotto di esso il popolo ha ricevuto la legge: La 
legge fu data a Israele come mezzo di unione con Dio, 
e il sacerdozio fu lo strumento con il quale la legge po- 
teva raggiungere il suo scopo. Spicq considera il princi- 
pio espresso da questa frase come la base dell'intero 
argomento di Eb (Hébreux 2,227). 12. infatti mutato il 
sacerdozio, avviene necessariamente anche un mutamen- 
to della legge: Questo non è una certezza; è peculiare 
alla situazione di Israele dove il sacerdozio e la legge 
mosaica erano uniti inseparabilmente. 13. Questo si di- 
ce di chi: Gesù, il sacerdote secondo la maniera di Mel- 
chisedek, di cui parla Sa/ 110,4 (v. 17). 14. da Giuda e 
che di questa tribù Mosè non disse nulla riguardo al sa- 
cerdozio: L'autore sa e accetta la tradizione che Gesù 
era della famiglia di Davide (cf. Rx? 1,3); non condivi- 
de l’attesa di Qumran di un Messia sacerdotale disceso 
da Aronne e di un Messia regale disceso da Giuda at- 
traverso Davide (vedi R.E. BRown, CBQ 19 [1957] 53- 
82). È incerto che il giudaismo avesse un’attesa come 
quella dell’autore di Eè nonostante l’affermazione in T. 
Levi 8,14: «... da Giuda un re si alzerà e fonderà un 
nuovo sacerdozio». Si dice che quel sacerdozio è «se- 
condo la maniera dei gentili» e H.C. Kee dice che il te- 
sto allude «ai sacerdoti-re dei Maccabei, con la loro 
sempre crescente funzione secolare del doppio ruolo» 
(cf. OTP 1,791 n.d). 

41 15-16. a somiglianza di Melchisedek, sorge un 
altro sacerdote: La tesi è che il sacerdozio di Gesù ha 
soppiantato quello dei Leviti. L'«erernità» di Melchise- 
dek è chiaramente il punto principale del paragone tra 
lui e Gesù. 42 prescrizione carnale: Il requisito legale, 
che contemplava la successione sacerdotale dell’ AT, fu 
limitato ai discendenti di Levi che erano della famiglia 
di Aronne (cf. Nr 3,3-10). una vita indefettibile: Non 
quella che Gesù possiede a causa della sua divinità 
(contro WESTCOTT, Hebrews, 185; MONTEFIORE, He- 
brews, 125-126), ma la vita che egli possiede a causa 
della sua risurrezione; egli è sacerdote non per la sua 
«natura divina» ma in virtù della sua esaltazione (cf. 
5,9-6). L'autore non poteva non essere a conoscenza 
che Es 40,15 dichiara che il sacerdozio aronitico 
dev’essere eterno, sebbene egli non tratti di questa 
obiezione alla sua opinione. Il problema è implicita- 
mente risolto con il contrasto posto tra la vita transito- 
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ria dei singoli sacerdoti ebrei e la vita eterna di Gesù 
(vv. 23-24), e dal fatto che il sacerdozio eterno di Gesù 
fu confermato dal giuramento di Dio (vv. 20-21) men- 
tre il sacerdozio aronitico non fu confermato. Ma la ra- 
gione principale per la sostituzione del sacerdozio levi- 
tico fu che il sacerdozio di Gesù aveva raggiunto ciò 
che il sacerdozio dell’AT era incapace di raggiungere. 
«Dal fatto, accettato dalla fede, che la perfezione è sta- 
ta causata da Gesù, l’autore giunge alla conclusione 
che il sacerdozio levitico» era imperfetto (O. Kuss, He- 
brier, 95 (trad. it. cit.]). 18. si fa così l'abrogazione di 
un ordinamento precedente a causa della sua debolezza e 
inutilità: L'ordinamento del sacerdozio dell’AT fu inu- 
tile perché il sacerdozio che stabiliva non aveva il pote- 
re di purificare la gente dai suoi peccati e unirla a Dio. 
19. si ba invece l'introduzione di una speranza migliore, 
grazie alla quale ci avviciniamo a Dio: La speranza mi- 
gliore è basata sul sacrificio compiuto dal Figlio di Dio, 
attraverso il quale possiamo raggiungere il Padre 
(4,16). La somiglianza tra questo versetto e 6,19-20 
dev'essere notata. «Migliore» è una designazione carat- 
teristica di E& per l'ordine nuovo (cf. 1,4; 7,22; 8,6; 
9,23; 10,34). «Avvicinarsi a Dio» è usato nell’AT per il 
servizio sacerdotale; in Lv 10,3 i sacerdoti sono sempli- 
cemente descritti come «coloro che avvicinano Dio» (il 
verbo greco è lo stesso). Qui si parla della vita cristiana 
in termini sacerdotali; ciò che l’AT ha riservato al sa- 
cerdozio è attribuito a tutti i credenti. 

42 20. ciò non avvenne senza giuramento: Il sa- 
cerdozio di Gesù è superiore a quello dei sacerdoti del- 
l’AT per il fatto che è stato confermato dal giuramento 
di Dio (cf. Sa/ 110,4); perciò egli è sacerdote in eterno 
mentre essi non lo sono. 22. Per questo, Gesà è diventa- 
to garante di un'alleanza migliore: L'alleanza dell’AT 
con la quale questo «patto migliore» è messa in contra- 
sto è l’alleanza mosaica (cf. 9,18-20), e la parte centrale 
della legge mosaica nella vita d’Israele deve essere vista 
nel contesto di quell’alleanza (cf. PA. RIEMANN, /DB- 
Sup 192-197; L. GOPPELT, Theology of the New Testa- 
ment [Grand Rapids 1982] 2,256). Perciò, se un muta- 
mento di sacerdozio coinvolge un mutamento di legge 
(7,12), una nuova alleanza è sorta con il nuovo sacer- 
dozio di Gesù. È «migliore» dell’antica, perché rimarrà 
tanto quanto durerà il sacerdozio sul quale è stata fon- 
data, e l'eternità di quel sacerdozio è stata confermata 
dal giuramento di Dio. Così, Gesù, il sacerdote di que- 
sta alleanza, è lui stesso la garanzia della sua permanen- 
za. 24. La parola greca apardbaton può significare «per- 
manente» o «non trasferibile»; il contesto, che parla 
del sacerdozio eterno di Gesù, sembra favorire il primo 
significato, ma i significati sono così intimamente con- 
nessi che, in ogni caso, l’uno coinvolge l’altro. 25. Per- 
ciò può salvare perfettamente quelli che per mezzo di lui 
si accostano a Dio, essendo egli sempre vivo per interce- 
dere a loro favore: L'intercessione di Gesù esaltato è 
stata interpretata come la sequela del suo sacrificio to- 
tale; è inteso come un’opera sacerdotale ma diversa dal 
sacrificio, ormai considerato come passato e superato; 
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vedi O. CULLMANN, The Christology of the New Testa- 
ment (Philadelphia 1959) 99-104. La ragione per que- 
sta opinione è principalmente che coloro che la sosten- 
gono considerano l’opera di espiazione come coesten- 
siva con la morte di Gesù sulla croce, evidentemente 
un evento del passato, ma il paragone fatto nei capitoli 
seguenti tra il sacrificio di Gesù e quello offerto dal 
sommo sacerdote nel Giorno dell’Espiazione indica 
che il sacrificio di Gesù non può essere pensato come 
fosse limitato alla sua morte; la sua esaltazione ne è una 
parte essenziale. Conseguentemente, il sacrificio non 
può essere considerato passato, dal momento che il suo 
apice si svolge nel santuario celeste, dove sono supera- 
te le scansioni temporali terrestri. S. Lyonnet ha dimo- 
strato che nel tardo giudaismo il sacrificio espiatorio fu 
considerato come intercessione (Bi 40 [1959] 855- 
890); se questo concetto si riflette nel versetto, l’inter- 
cessione dell’Esaltato non deve essere considerata co- 
me il risultato del suo sacrificio, ma come la sua eterna 
presenza in paradiso. ]. Moffat, che non è d’accordo 
con questo punto di vista, concede che in questo ver- 
setto «è usato un linguaggio che suggerisce che nella 
skené celeste questo sacrificio è continuamente presen- 
tato o offerto» (Hebrews, xxxviii). L'intercessione di 
Gesù è menzionata anche in Rw 8,34 in un formulario 
che è strettamente simile a quello di Eb. 

43 26. Questo versetto sembrerebbe un inno in 
onore del Gesù esaltato, il sommo sacerdote, che corri- 
sponde all’inno di Melchisedek del v. 3. separato dai 
peccatori: Questo può essere riferito a una prescrizione 
della Misna (Yor: 1,1) che il sommo sacerdote dev’es- 
sere preparato per l’offerta dei sacrifici nel Giorno del- 
l’Espiazione coll’essere separato dalla propria casa per 
sette giorni (cf. MicHEL, Hebréer, 280), ma il paragone 
sembra forzato, perché la separazione di Gesù dai pec- 
catori non è presentata come una preparazione al suo 
sacrificio ma è connessa con la sua ascensione. elevato 
sopra t cieli: Questo sembra un riferimento al passaggio 
di Gesù attraverso i cieli intermedi fino al santuario ce- 
leste, la dimora di Dio (4,14; 9,24; cf. H. KOESTER, 
HTR 55 [1962] 309). 27. Non c'è nessuna prescrizione 
nella legge che il sommo sacerdote doveva offrire il sa- 
crificio ogni giorno, prima per i suoi peccati e poi per 
la gente. Quella prescrizione si riferiva solo al Giorno 
dell’Espiazione (cf. Lv 16,6-19), e nessuna delle offerte 
quotidiane obbligatorie si accorda con la descrizione 
data qui (cf. Es 29,38-42; Lv 6,1-6.7-11.12-16; Nm 
28,3-8). Tante soluzioni in merito a questo problema 
sono state proposte (vedi MICHEL, Hebréer, 281-283). 
Forse la meno insoddisfacente è il suggerimento di 
Kuss, secondo il quale l’autore, desiderando mettere in 
contrasto, in modo più sorprendente, l’insufficienza 
dei sacrifici dell’AT e la sufficienza totale del sacrificio 
di Gesù, «scelse una formulazione (‘giorno per gior- 
no’) che non soddisfa esattamente le circostanze reali» 
(Hebréer, 104 [trad. it. cit.)). ba fatto questo una volta 
per tutte, offrendo se stesso: Siccome l’autore ha appena 
detto che i sommi sacerdoti offrirono i sacrifici prima 
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per i loro peccati, poi per i peccati della gente, D. Pe- 
terson giustamente parla di «una certa inesattezza tec- 
nica» nel dire adesso che Gesù fece «questo», il che se 
compreso esattamente significherebbe che anche lui 
offriva sacrifici per i suoi peccati e per i peccati della 
gente (Hebrews and Perfection [© 15] 117). L'opinione 
che ciò fosse quanto l’autore intendeva, è stata difesa 
da G.W. BUCHANAN (Hebrews, 129-131) e R. WILLIAM- 
SON (ExpTim 86 [1974-1975] 4-8), che prende 4,15, 
dove Gesù è dichiarato «senza peccato», riferendosi 
non a tutta la sua vita ma alla sua accettazione obbe- 
diente della morte. Contro quella limitazione dello sco- 
po di 4,15, vedi D. PETERSON, Hebrews and Perfection, 
188-190. Qui per la prima volta E parla della vittima 
del sacrificio di Gesù: lui stesso. La sufficienza assoluta 
di quel sacrificio è accentuata da «una volta per tutte» 
(ephdpax), un avverbio che, insieme con la forma sem- 
plice 54pax, si trova undici volte in Eb. 28. /a parola del 
giuramento, posteriore alla legge: L'autore si occupa 
della possibile obiezione che la legge mosaica abbia 
messo da parte il sacerdozio di cui parla Se/ 110. Al 
contrario, la promessa del nuovo sacerdozio non leviti- 
co arrivò molto dopo la legge che stabilì il sacerdozio 
dell’AT, ed elesse come sommo sacerdote non i deboli, 
transitori sommi sacerdoti dell’AT, ma il Figlio che è 
stato consacrato sacerdote per sempre. 

44 (C) Il sacrificio eterno (8,1-9,28). 

(a) L'ANTICA ALLEANZA, LA TENDA, IL CULTO 
(8,1-9,10). 

(i) Il sacerdozio celeste dî Gesù (8,1-6). 1. IÎ 
punto capitale delle cose che stiamo dicendo è questo: La 
parola greca kephdlaton, tradotta «punto capitale» qui, 
può anche significare «riassunto», ma ci sono tanti ele- 
menti in ciò che ha preceduto che non sono nominati 
qui neanche in modo riassuntivo, così che «punto capi- 
tale» sembra preferibile. zo; abbiamo un sommo sacer- 
dote così grande: Cf. 7,26-28. che si è assiso alla destra 
del trono della maestà net cieli: Il riferimento a Sal 
110,1 richiama 1,3 e il tema dell’incoronazione svilup- 
pato in 1,5-14. 2. ministro del santuario: Questa espres- 
sione si trova in FILONE (Leg. a/leg. 3.135) ma con un 
senso diverso, in riferimento al «duro lavoro e discipli- 
na» del servizio sacerdotale, l’ultima interpretata alle- 
goricamente. La parola greca tà fdghia, qui tradotta «il 
santuario», può anche significare «cose sante», e l’uso 
del plurale sembrerebbe favorire tale interpretazione. 
Ma in tutti gli altri testi di E£ dove si trova la stessa 
forma neutra al plurale (9,2.8.12.24.25; 10,19; 13,11) la 
parola indica un luogo di culto. della vera tenda che tl 
Signore, e non un uomo, ha costruito: La tenda celeste 
nella quale Cristo officia come sacerdote si chiama «ve- 
ra» in contrasto con la tenda terrestre del giudaismo; 
quella controparte terrestre è, per l’autore, non il Tem- 
pio di Gerusalemme, al quale non si riferisce mai, ma 
la tenda mosaica. Per il nocciolo della questione che 
ciò che appartiene alla sfera celeste è «vero», o «reale», 
e ciò che appartiene alla terra è solo l’ombra del reale 
(v. 5), vedi —+ 3. In contrasto con la tenda terrestre sta- 
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bilita da Mosè (Es 25,8-9), quella celeste fu stabilita da 
Dio. Il fatto che Gesù, il suo sacerdote ufficiante, sia 
descritto «seduto» (v. 1) non significa che il suo sacrifi- 
cio è «compiuto e superato» (così MOFFAT, Hebrews, 
140). L'autore fa uso delle immagini del Sa/ 110 e si ri- 
ferisce al doppio ruolo, reale e sacerdotale, che Gesù 
glorificato esercita. Il suo essere seduto non deve esse- 
re usato come argomento contro la sua attuale offerta 
in qualità di sacerdote officiante. 

45 3. di qui la necessità che anch'egli abbia qual 
cosa da offrire: A. Vanhoye ha giustamente accentuato 
che l’autore non dice qui che Gesù adesso sta offrendo 
il suo sacrificio in paradiso, ma semplicemente afferma 
la necessità del sacrificio di offerta siccome è sommo 
sacerdote (VD 37 [1959] 32-38). Il tempo di quell’of- 
ferta non può essere determinato da questo versetto. È 
anche vero che qui, come altrove quando parla del sa- 
crificio di Gesù, l’autore usa l’aoristo che indica un’a- 
zione compiuta, mentre quando parla del sacerdozio in 
generale o della liturgia dell’AT usa il presente (7,27; 
9,7.9.14.25.28; 10,1.2.8.12). Tuttavia egli insiste sull’u- 
nico sacrificio di Gesù fatto una volta per tutte (7,27; 
9,12.26.27.28; 10,10). Da questi fatti, e particolarmente 
da una considerazione di 9,24-28, Vanhoye conclude 
che l’autore non afferma o insinua in nessuna parte che 
l’offerta sacrificale di Gesù continua in paradiso (ibid., 
36) ma che, al contrario, i testi dove l’aor. indic. è usato 
ad esprimere l’atto dell’offerta dimostrano conclusiva- 
mente che è un atto del passato. La tesi di Vanhoye è 
stata accettata da E. GRASSER (TRx 30 [1964] 222), ma 
sembra perdere il suo vigore quando si considera il 
contrasto celeste-terrestre che è lo sfondo del pensiero 
dell’autore. Il sacrificio di Gesù è compiuto nel santua- 
rio celeste; perdura nel momento del suo compimento 
perché l'eternità è una qualità della sfera celeste. Gli 
aoristi e l'enfasi sull’unicità del sacrificio servono, ri- 
spettivamente, a dimostrare che il sacrificio è completo 
e che un ulteriore sacrificio di Gesù non è né necessa- 
rio, né possibile. Questo è in contrasto con i sacrifici 
dell’AT costantemente ripetuti, senza che nessuno fos- 
se perfetto. Un’azione compiuta nella sfera terrestre sa- 
rebbe un evento del passato, ma non è così di quella 
compiuta nell’ordine celeste e eterno. Sebbene 8,3 non 
consideri il tempo del sacrificio di Gesù, se quel sacri- 
ficio fosse terminato adesso si arriverebbe a una delle 
due seguenti conclusioni che sono ugualmente inaccet- 
tabili. O l’autore intende che il sacrificio terminò dopo 
aver raggiunto il proprio apice, o intende dire che non 
era un evento celeste. Nel primo caso, la sequenza ter- 
restre del tempo sarebbe attribuita al paradiso; nel se- 
condo, Gesù sarebbe il sommo sacerdote divino in rap- 
porto a tutto eccetto nell’atto distintivamente sacerdo- 
tale. La posizione di F. Schierse che la morte di Gesù 
sulla croce fu un evento divino (Verbeissung und Heils- 
vollendung [— 12) 160 n. 73; similmente PETERSON, 
Hebrews and Perfection [> 15) 192) è senza base. Il 
paragone che l’autore farà nel c. 9 tra il sacrificio di 
Gesù e quello del sommo sacerdote ebraico nel Giorno 
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dell’Espiazione indicherà nei dettagli come egli conce- 
pisce il rapporto tra l’offerta iniziata sulla croce e il suo 
celeste compimento. 

46 4. Se Gesù fosse sulla terra, egli non sarebbe 
neppure sacerdote: Il sacerdozio terrestre è quello leviti- 
co; Gesù non è un sacerdote di quel tipo. 5. Questi 
però attendono a un servizio che è una copia e un'ombra 
delle realtà celesti: Il fatto che del culto sacerdotale del- 
IAT si parli al presente non significa necessariamente 
che Eb sia stata scritta prima della distruzione del Tem- 
pio, perché la tenda terrestre alla quale l’autore sempre 
si riferisce è la tenda mosaica. Siccome egli non trova 
nessuna difficoltà nell’usare il presente in quanto al 
servizio sacerdotale nella tenda, che certamente non 
esisteva più, è chiaro che la sua descrizione è concet- 
tuale piuttosto che storica. 6. egli ha ottenuto un mini- 
stero tanto più eccellente quanto migliore è l'alleanza di 
cui è mediatore, essendo questa fondata su migliori pro- 
messe: La stretta connessione tra sacerdozio e alleanza 
è simile a quella tra sacerdozio e legge menzionata in 
7,12. L'antica alleanza aveva il proprio sacerdozio; il sa- 
cerdozio di Gesù è un elemento di una nuova e miglio- 
re alleanza della quale egli è mediatore. Il titolo «me- 
diatore» appartiene a lui perché il suo sacerdozio è sta- 
to il mezzo di unione tra Dio e l’umanità; ha tolto il 
peccato, l’ostacolo a quella unione, e così ha reso pos- 
sibile il rapporto della nuova alleanza (9,15). In 7,22, la 
superiorità della nuova alleanza fu vista nella perma- 
nenza del suo sacerdozio; qui la superiorità è basata su 
promesse migliori. Ciò che queste erano è esplicita- 
mente citato in Ger 31 (LXX 38), 31-34. 

47 (ii) L'antica alleanza a confronto con la nuova 
(8,7-13). 7-8. Se la prima infatti fosse stata perfetta, non 
sarebbe stato il caso di stabilirne un'altra. Dio infatti, 
biasimando il suo popolo, dice: I difetti della gente sono 
considerati dall'autore come fondamentalmente dovuti 
all’imperfezione della stessa alleanza, cioè alla sua inca- 
pacità di dare loro la forza di mantenere le sue leggi. 
La sua opinione è simile a quella di Paolo in Rex 7,11- 
24. 8-12. La citazione da Ger segue i LXX in tutto 
tranne in alcuni punti. Nei vv. 8-9 la parola greca 
diatithèmi, «disporre», che i LKXX usano per l'’istituzio- 
ne della nuova e dell’antica alleanza da parte di Dio, è 
sostituita rispettivamente da syrteléò, «concludere», e 
potéò, «fare». J. SWETNAM ha sostenuto (CBQ 27 [1965] 
373-390) che l’ultima è una variazione significante e 
getta luce sulla questione controversa se in 9,15-18 l’au- 
tore, come molti credono, usi significati diversi per 
diathéke: «alleanza» (nei vv. 15-18) e «testamento» (nei 
vv. 16-17). La posizione di Swetnam è discutibile, co- 
me si vedrà nell’analisi di quei versetti. Tuttavia, il mu- 
tamento da diatithèmi a synteléò ricorre nel v. 8 dove il 
profeta parla della nuova alleanza, nella quale, come ri- 
tiene Swetnam, Dio è colui che «dispone», e dove il 
verbo dei LXX sarebbe stato più adatto per la tesi del- 
l’autore. Tale cambiamento quindi non fu molto im- 
portante, cosa che suggerisce che il cambiamento in 
poiéò può essere stato egualmente non significativo. 
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Questo è ancor più probabile, se le differenze nella ci- 
tazione di E£ dei LXX non fossero attribuibili all’auto- 
re di Eb, ma fossero già state presenti nel testo dell’AT 
che egli usava. 10. con la casa d'Israele: Per l’autore, V’I- 
sraele con il quale la nuova alleanza sarà stabilita è la 
comunità cristiana. sarò il loro Dio ed essi saranno il 
mio popolo: Questo rapporto non costituisce la novità 
dell’alleanza, perché esisteva anche nell’antica (Dr 7,6). 
La sua novità consiste piuttosto nell’interiorità (le leggi 
di Dio diventeranno parte dell’essere stesso del popolo 
alleato), nell’immediatezza della conoscenza di Dio da 
parte del popolo (v. 11) e nel perdono dei peccati (v. 
12). Queste sono le «promesse migliori» (v. 6) sulle 
quali è basata l'alleanza. 13. ora, ciò che diventa antico e 
invecchia, è prossimo a sparire: Il commento dell'autore 
fu scritto dalla prospettiva del profeta e non dalla pro- 
pria; egli sapeva che l’antica alleanza era già scomparsa 
(v. 6). 

48 (iii) La tenda dell'antica alleanza (9,1-5). 2. 
nella quale vi erano il candelabro, la tavola e i pani del- 
l'offerta: essa veniva chiamata il Santo: L'autore comin- 
cia a descrivere la tenda mosaica (cf. Es 25-26). Questa 
era divisa in due parti, separate da un velo (Es 26,31- 
35); ma piuttosto che parlare della sezione esterna e in- 
terna dell’unica tenda, l’autore parla della prima e della 
seconda tenda. La parola greca h4ghfa, «il luogo sa- 
cro», presenta delle difficoltà. Normalmente, l’autore 
usa quel termine (con l'articolo determinativo, diversa- 
mente da qui) per la parte interna della tenda (cf. vv. 
8,25; 13,11), la parte che egli chiama nel v. 3 «Santo dei 
Santi» e nel v. 7 «la seconda tenda». Se qui è usato col 
significato di «Santo» in contrasto con «Santo dei San- 
ti» (v. 3), è strano che l’autore non abbia mantenuto 
quella terminologia invece di applicare alla parte inter- 
na, nei testi successivi, la designazione che egli dà qui 
alla parte esterna. Ci sono stati dei tentativi per negare 
l'apparente incoerenza (vedi VANHOYE, Structure litté- 
raire, 144 n. 1; MONTEFIORE, Hebrews, 144). Tuttavia 
la somiglianza riguardo a questo tra vv. 2.3 e Es 26,33 
suggerisce che ‘baghia’ e ‘bdghia baghiòn' in questi ver- 
setti abbiano rispettivamente lo stesso significato di ‘tò 
hdghion' e ‘tò hdghion ton haghion® di Es nei LXX, cioè 
«Luogo» e «Santo dei Santi». 3. #/ secondo velo: Il velo 
che separava il Santo dal Santo dei Santi si chiama ‘il 
secondo’ perché c’era una tenda all'entrata del Santo 
(cf. Es 26,36). 4. l’altare d’oro per i profumi: La parola 
greca ‘‘bymiatérion’, «altare dell’incenso», significa 
«turibolo» nei tre passi dove si trova nei LXX (2 Cr 
26,19; Ez 8,11; 4 Mac 7,11); alcuni hanno pensato che 
il riferimento sia a quell'oggetto di culto, usato durante 
il rito nel Giorno dell’Espiazione (Lv 16,12; cf. 
MICHEL, Hebréer, 299-301). Tuttavia, la maggior parte 
dei commentatori pensa che egli si riferisca all’altare 
dell’incenso (cf. Es 30,1-10). Sebbene #bysiastérion sia 
la parola dei LXX per l’altare, FILONE (Quis rer. div. 
226) e FLAVIO GIUSEPPE (Ar. Iud. 3.6.8 $ 147) la desi- 
gnano come ibymiatérion, la stessa parola usata qui. 
Ma mentre E mette quell’altare nel Santo dei Santi, 
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l’AT lo mette nel Santo, la «prima tenda» (Es 30,6). 
Sembra che l’autore abbia fatto un errore qui, interpre- 
tando male il testo dell’Esodo. Similmente, l’AT non 
dice che gli oggetti che l’autore mette nell’arca dell’al- 
leanza ci siano stati realmente, tranne le tavole sulle 
quali erano scritti i Dieci Comandamenti (D/ 10,5) (per 
l’urna, cf. Es 16,32-34; per il bastone di Aronne, cf. 
Nun 17,16-26). 5. E sopra l'arca stavano i cherubini della 
gloria, che facevano ombra al luogo dell’espiazione: Il 
«luogo dell’espiazione» d’oro (greco bilastérion) era 
chiamato così perché il sangue dei sacrifici del Giorno 
dell’Espiazione veniva asperso sopra di esso (Lv 16,14- 
15), e così i peccati dell’anno precedente erano «espia- 
ti» o cancellati (per il concetto dell’espiazione, vedi 
commento a 2,17). Hilastérion è spesso tradotto «pro- 
piziatorio», ma quella traduzione può dare ad intende- 
re che Dio era «soddisfatto» con il sangue dell’asper- 
sione; «sede di misericordia», quest'altra traduzione è 
migliore, ma forse troppo vaga (+ Teologia paolina, 
82:73-74). 

49 (iv) Il culto dell'antica alleanza (9,6-10). 6. 
nella prima tenda entrano sempre i sacerdoti: I doveri di 
culto eseguiti nella tenda esterna erano curare le lam- 
pade sul candelabro (Es 27,21), bruciare l’incenso sul- 
l’altare dell’incenso mattina e sera (Es 30,7) e sostituire 
una volta alla settimana i pani davanti al Signore (Lv 
24,8). 7. nella seconda invece solamente il sommo sacer- 
dote... una volta all'anno: Il riferimento è ai due sacrifi- 
ci del Giorno dell’Espiazione offerti dal sommo sacer- 
dote (Lv 16,1-14), uno per espiare i propri peccati e 
quelli della sua famiglia, e l’altro per espiare i peccati 
del popolo. I peccati per i quali si faceva l’espiazione 
sono chiamati «peccati involontari». In 5,2 (vedi com- 
mento) l’autore aveva parlato della compassione del 
sommo sacerdote per «quelli che sono nell’ignoranza e 
nell’errore», significando coloro che avevano commes- 
so peccati di questo tipo (vedi BONSIRVEN, Judaisme 
[ 7) 2,92-93; ETOT 1,161 n. 6; MONTEFIORE, He- 
brews, 148). (Per come la Misna intende i peccati 
espiati con i riti nel Giorno dell’Espiazione, vedi Yowm 
8,8-9). In questo versetto l’autore parla per la prima 
volta del «sangue» sacrificale, un tema che tratterà in 
questo e nel seguente capitolo. Generalmente adesso si 
riconosce che la morte dell’animale sacrificale non vo- 
leva simboleggiare che colui nel cui nome il sacrificio 
era offerto meritava la morte, perché la maggioranza 
dei peccati per i quali il sacrificio era offerto, erano 
peccati che non meritavano la pena di morte (cf. R. DE 
VAUX, Istituzioni, 408; ETOT 1,165 n. 2). Lo scopo 
della macellazione dell'animale era di liberare il san- 
gue. Il significato del sangue era espresso in Lv 
17,11.14. Il sangue era l'elemento dove c'era la vita. In 
quanto vita, il sangue è peculiare elemento divino nella 
persona umana, e a causa del suo carattere sacro, quan- 
do veniva versato sull’altare o asperso sul luogo di 
espiazione, era un simbolo efficace della purificazione 
del peccato e del ristabilimento dell’unione tra Dio e 
l'offerente. «Con l’effusione del sangue, la vita veniva 
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liberata, e nell’offrire questa a Dio, la persona che ado- 
rava credeva che la lontananza tra lui e la divinità fosse 
annullata, oppure che la contaminazione che li separa- 
va fosse purificata» (W.D. DAVIES, Pau/ and Rabbinic 
Judaism [London 1962] 235; cf. D. McCartHy, IDB- 
Sup 114-117; L. SABOURIN, DBSwp 10,1494-1497. Per 
un significato divino del sangue sacrificale, vedi L. 
MORRIS, Apostolic Preaching [+ 18) 108-124). Il ritua- 
le cruento era un elemento di tutti i sacrifici animali 
dell’AT; siccome il potere espiatorio è attribuito al san- 
gue (Lv 17,11), il concetto dell’espiazione è presente in 
tutti i vari tipi di sacrifici, e la remissione del peccato 
ne era lo scopo anche se non era l’unico (vedi R. DE 
VAUX, Istituzioni, 438-439.453). Ma nell’AT non è det- 
to che il sangue fosse «offerto». Sebbene alcuni autori 
parlino del rituale cruento come offerta (W.D. DAVIES, 
Paul, 235; ETOT 1,164), altri, mentre danno enfasi a 
quel rituale come parte del sacrificio — e davvero ne è 
l'elemento essenziale — rifiutano di considerarlo preci- 
samente come un’offerta (L. MORALDI, Espiazione sa- 
crificale e riti espiatori [Roma 1956] 249-252). Questo 
punto forse non è importante, ma se il secondo argo- 
mento è giusto, il fatto che E£ qui parli del sangue of- 
ferto significa che l’autore sta introducendo nella sua 
descrizione del sacrificio nel Giorno dell’Espiazione un 
concetto che non si trova nell’AT. Da quale sorgente 
l’ha tratto? Probabilmente egli usava la tecnica di par- 
lare del tipo dell’AT in termini che si adattano bene 
soltanto all’antitipo del NT (p. es., in 1 Cor 10,2 il pas- 
saggio attraverso il mare si chiama un battesimo «in 
Mosè» a causa del suo antitipo, il battesimo «in Cri- 
sto»). 

50 8. non era ancora aperta la via del santuario: 
La meta del culto era l’accesso a Dio. Il fatto che solo il 
sommo sacerdote poteva entrare in quella parte della 
tenda, la controparte terrena della dimora celeste di 
Dio, dimostrava che la meta non era stata raggiunta con 
il culto dell’AT. 9. Essa infatti è una figura per il tempo 
attuale: Il «tempo attuale» non è semplicemente una in- 
dicazione cronologica. Ha lo stesso significato di «l’e- 
poca attuale» in contrasto con «l’epoca che deve veni- 
re». Anche ora la seconda è attuale, in anticipazione, e i 
cristiani hanno esperimentato i suoi poteri (6,5). che 
non possono rendere perfetto, nella sua coscienza, l'offe- 
rente: Cioè purificarlo dal peccato (cf. v. 14). 10. trae- 
tandosi solo di cibi, di bevande e di varie abluzioni: L’au- 
tore limita l’efficacia dei sacrifici dell’AT a una purifica- 
zione dalle contaminazioni causate dalla violazione del- 
le leggi rituali, vale a dire, le prescrizioni dietetiche (cf. 
Lv 11; Nr 6,1-4) e le abluzioni rituali (cf. Lv 14,8; Nr 
19,11-21). Questa scarsa stima della loro efficacia sareb- 
be stata difficilmente accettata da qualsiasi ebreo. Per 
l'ebreo, il sacrificio «non era semplicemente un’espres- 
sione dello spirito dell’offerente, e certamente non una 
formalità vuota che non aggiungeva o sottraeva nulla. 
Aveva bisogno dello spirito per renderlo valido, ma una 
volta reso valido era considerato carico di potenza. Non 
era mai una semplice supplica, per un soccorso, per un 
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perdono o per la comunione. Era efficace per effettuare 
qualcosa, o dentro o a favore dell'offerente o di un al- 
tro» (H.H. RowLEY, B/RL 33 [1950] 87). 
51 (b) IL SACRIFICIO DI GESÙ (9,11-28). 

(i) Il sacrificio nel santuario celeste (9,11-14). 
11. sommo sacerdote di beni futuri: Un'altra lezione, 
preferita da chi scrive, è «i beni che sono venuti (46% 
genoménòn agathòn)», diversa da quella dei tanti ma- 
noscritti dove si legge 60m mellonton agathòn, «i beni 
futuri»; vedi TCGNT 668. attraverso una tenda più 
grande e più perfetta, non costruita da mano di uomo, 
cioè non appartenente a questa creazione: Questa tenda 
è considerata da A. Vanhoye come il corpo glorioso di 
Cristo, «il tempio eretto in tre giorni» (Structure litté- 
raîre, 157 n. 1). Nel far rilevare che non è semplicemen- 
te il corpo del Figlio incarnato senza nessun’ulteriore 
qualifica, egli giustamente osserva che durante la sua 
vita mortale il corpo di Gesù non poteva essere chiama- 
to «non appartenente a questa creazione»; la risurrezio- 
ne lo rese corpo spirituale e celeste (cf. 1 Cor 15,46-47). 
Ma l’opinione preferibile sembra quella che vede que- 
sta tenda come le regioni celesti, la controparte celeste 
della tenda esterna terrena, attraverso la quale Gesù 
passò (4,14) per entrare nel cielo più alto, la dimora di 
Dio (9,24), la controparte della tenda interna, il Santo 
dei Santi (vedi MICHEL, Hebréer, 311-332; H. KOESTER, 
HTR 55 [1962] 309; PETERSON, Hebrews and Perfec- 
tion [> 15] 143-144). Un’obiezione fatta a quell’inter- 
pretazione è che essa implica la proposizione did, «at- 
traverso», in un senso locale, mentre la stessa preposi- 
zione è usata due volte nella seconda parte della frase 
(v. 12) in un senso strumentale, sebbene il caso dei so- 
stantivi retti dalle preposizioni sia lo stesso (genitivo) in 
tutti e tre i luoghi. H. Montefiore dice che una tale pro- 
cedura sarebbe «uno stile brutto e senza confronti nel- 
l’uso del NT» (Hebrews, 152). Il tentativo di J. Moffat 
di spiegare la fluttuazione di senso come una tecnica 
letteraria trovata altrove in E» non è appropriato, per- 
ché nei casi che egli cita per giustificare la sua ipotesi 
(Hebrews, 121) la diversità nel senso deriva dal fatto 
che la preposizione regge casi diversi. Tuttavia lo 
straordinario parallelo tra 9,11 e 10,20, dove did è usato 
con un senso locale, conferma l’opinione che essa ha lo 
stesso senso di 9,11; sia la tenda più grande e più per- 
fetta di questo versetto, sia il velo di 10,20 sono «sfere» 
attraverso le quali il passaggio di Cristo è avvenuto. 
Non c’è bisogno di vedere in questo concetto del pas- 
saggio di Cristo attraverso i cieli un’influenza del mito 
gnostico del viaggio di ritorno del redentore dentro il 
mondo della luce. Le opinioni cosmologiche dell’auto- 
re, che egli ha condiviso con il giudaismo apocalittico 
(vedi commento a 1,2), sono una spiegazione sufficien- 
te dell'origine del concetto. L'obiezione che i cieli inter- 
medi non sarebbero designati come «non appartenenti 
a questa creazione» non ha nessuna importanza, perché 
quella è chiaramente una spiegazione di «non fatto con 
le mani»; la tenda più grande e più perfetta non è fatta 
«da mano di uomo» a differenza del santuario terreno. 
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52 12. con il proprio sangue: Come il sommo sa- 
cerdote aveva il diritto di accesso al Santo dei Santi 
perché portava il sangue degli animali sacrificali, così la 
vita di Gesù offerta in sacrificio gli dà il diritto di ac- 
cesso al santuario celeste. Come il sacrificio del Giorno 
dell’Espiazione non può essere concepito a prescindere 
dall’elemento essenziale, l’aspersione del sangue, così 
qui è impossibile considerare l’entrata di Gesù nel san- 
tuario solo come conseguenza del suo sacrificio com- 
piuto nella sua morte sulla croce, piuttosto che come 
una parte di quel sacrificio, iniziato sulla terra e com- 
piuto in paradiso. Siccome l’autore stabilisce un paral- 
lelo preciso tra le due entrate, è difficile capire come 
FE Bruce possa dire che «ci sono stati degli studiosi i 
quali, insistendo oltre i limiti, sull’analogia del Giorno 
dell’Espiazione osservata dal nostro autore, hanno de- 
dotto che l’opera espiatoria di Cristo non era compiuta 
sulla croce», ma in paradiso (Hebrews, 200-201; simil- 
mente N.H. Younc, NTS 27 [1980-1981] 198-210). I 
limiti osservati dall'autore nel suo paragone sono preci- 
samente la ragione per cui si deve cercare la contropar- 
te celeste dell’aspersione del sangue fatta dal sommo 
sacerdote, la quale non era il seguito al sacrificio ma la 
sua parte essenziale. procurandoci così una redenzione 
eterna: Il verbo è un participio aoristo greco, qui inteso 
come un aoristo di azione coincidente (BDF 339). La 
parola /jtròsts, «redenzione», dev'essere intesa alla luce 
del suo uso nell’AT. Appartiene a un gruppo di parole 
(/ytron, lytristhai, apol$tròsis) che esprime il concetto 
della liberazione (cf. Dr 4,34 LXX), spesso in riferi- 
mento alla liberazione d'Israele dall’Egitto (Es 6,6; Di 
7,8) e dalla prigionia di Babilonia (Is 41,14; 44,22-24). 
È usata in $4/ 130,7-8 come liberazione dal peccato. In 
nessuno di questi casi si trova il concetto che un contri- 
buto in denaro fosse richiesto come una condizione 
per la liberazione e non c'è nessun motivo di vedere un 
tale concetto in questo versetto (cf. F. BUCHSEL, 
«L$tròsis», GLNT 6,948), malgrado l’idea di coloro 
che vedrebbero il sangue di Cristo come il prezzo pa- 
gato (a Dio) per la redenzione dell’umanità (cf. A. MÉ- 
DEBIELLE, DBSyp 3,201; A. DEISSMANN, LAE 331; + 
Teologia paolina, 82:75). Come la salvezza di 5,9, la re- 
denzione è «eterna» perché è basata sul sacrificio eter- 
namente accettabile di Gesù. 

53 13. la cenere di una giovenca: Queste ceneri 
venivano mischiate con l’acqua e usate per purificare 
coloro che erano contaminati a causa del loro contatto 
con i cadaveri, con le ossa umane, o con le tombe (cf. 
Nin 19,9.14-21). li santificano, purificandoli nella came: 
Il sangue dei sacrifici e l’acqua lustrale conferivano una 
purificazione esterna rituale sui contaminati. 14. cow 
uno Spirito eterno offrì se stesso senza macchia a Dio: 
Questo spirito non è né lo Spirito Santo né la natura 
divina di Gesù (così SPICQO, Hébreux 2,258). Come Pao- 
lo, l’autore vede la vita terrena di Gesù come vissuta 
nella sfera della carne (cf. 2,14; 5,7; 10,20); e sebbene, 
diversamente da Paolo, egli non caratterizzi la vita di 
Cristo risorto come una vita «nello spirito», il contrasto 
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carne-spirito è troppo profondamente radicato nella 
Bibbia (vedi commento a 2,14) perché il secondo 
membro del contrasto non sia implicato dall'uso del 
primo. Un paragone di questo versetto con 7,16 fa ve- 
dere che lo «spirito eterno» corrisponde alla «vita che 
non può essere distrutta» di quel versetto (cf. MONTE- 
FIORE, Hebrews, 155). In 7,16 l'enfasi è sul sacerdozio 
eterno di Gesù (eterno non perché non abbia avuto un 
inizio, ma perché non avrà fine) in contrasto con il sa- 
cerdozio transitorio dell’AT; qui l’enfasi è sull’eternità 
dell’unico sacrificio di Gesù in contrasto con i sacrifici 
ripetuti ogni anno dal sommo sacerdote ebreo nel 
Giorno dell’Espiazione (v. 25). Questo indica che la vi- 
ta di Gesù «che non può essere distrutta» e il suo «spi- 
rito eterno» coincidono. Questo versetto è un’altra af- 
fermazione che l’offerta di sé di Gesù è una realtà cele- 
ste e non terrena, siccome è offerta attraverso lo spirito 
eterno, cioè in quella nuova sfera di esistenza che egli 
raggiunge al momento della sua esaltazione. È chiaro 
che l’autore né discute l’importanza della croce, né 
vuol dire che il sacrificio stia totalmente dentro la sfera 
celeste, ma soltanto che il sacrificio è consumato lì. 
Evitare le conseguenze di questo concetto sostenendo 
che la morte di Gesù «accadde nell’ordine eterno e as- 
soluto» (MOFFAT, Hebrews, 124), o che fu un evento 
celeste (vedi commento a 8,3), è ignorare il fatto che 
«la natura umana di Gesù è assiologicamente terrena 
finché entra in paradiso al termine dell'Ascensione» 
(A. ConY, Heavenly Sanctuary and Liturgy in the Epi- 
stle to the Hebrews [St. Meinrad 1960] 91). La desi- 
gnazione di Gesù come la vittima «senza macchia» del 
proprio sacrificio richiama la prescrizione della legge 
che l’animale sacrificale dev'essere fisicamente senza 
difetto (Es 29,1); la parola è usata qui in un senso mo- 
rale, come in 1 Pt 1,19. purificherà la nostra coscienza 
dalle opere morte: Mentre l’aspergere col sangue del- 
l’AT produceva soltanto una purificazione rituale, il 
potere purificante del sacrificio di Gesù si estende alla 
coscienza contaminata e la purifica dalle opere morte; 
vedi commento a 6,1. per servire il Dio vivente: Fonda- 
mentalmente una condivisione sul culto sacrificale di 
Gesù, attraverso il quale i cristiani hanno accesso a Dio 
(4,16; 7,25; 10,19-22). Esso anche designa l’intera con- 
dotta della vita cristiana come un’azione di culto, un 
modo di parlare che richiama l’uso di Paolo (cf. Rx 
12,1). 

54 (ii) I/ sacrificio della nuova alleanza (9,15-22). 
15. Il sacrificio di Gesù è la base sulla quale egli è me- 
diatore della nuova alleanza (cf. 8,6). Attraverso il sa- 
crificio egli ha portato la liberazione («redenzione», 
apol$trosis) dai peccati commessi sotto l'antica allean- 
za, peccati che non erano rimessi dai sacrifici dell’AT. 
Finché rimanevano, gli uomini non potevano possede- 
re l'eredità promessa da Dio, cioè le «promesse mi- 
gliori» (8,6), «i beni che sono venuti» (v. 1), i quali, co- 
me il sacrificio che ha reso possibile il suo possesso, 
sono eterni. 16-17. Dove infatti c'è un testamento, è ne- 
cessario che sia accertata la morte del testatore, perché 
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un testamento ba valore solo dopo la morte e rimane 
senza effetto finché il testatore vive: In questi versetti 
l'autore parla del nuovo ordine introdotto dal sacrifi- 
cio di Gesù come quello prodotto da «un testamento», 
che entra in vigore a causa della morte del testatore. 
Siccome la parola greca dig:héké può significare sia 
«alleanza» che «testamento» ed è usata in questi ver- 
setti con il secondo significato, ma nei vv. 15 e 18 con 
il primo, l’autore fu accusato d’incoerenza; la sua coe- 
renza è stata difesa o col fatto che nell'epoca in cui Ed 
fu scritto diatbéké significava sempre «testamento» (A. 
DEISSMANN, LAE 341) o col sostenere che i due con- 
cetti sono espressi in ogni uso della parola nei vv. 15- 
18 (J. SWETNAM, CBQ 27 [1965] 389). In quanto all’o- 
pinione di Deissmann, siccome i LXX usavano diatbé 
£é per tradurre la parola ebraica 4°, «alleanza», non 
è probabile che un autore del NT avesse potuto igno- 
rare regolarmente il significato dei LXX, «alleanza», 
nonostante il cambiamento del significato che l’evolu- 
zione del linguaggio ha causato alla parola (cf. MM 
148-149). Tuttavia, è difficile vedere come il concetto 
«testamento» potesse essere applicato all’antica allean- 
za. Una delle differenze tra l’antica alleanza e la nuova 
è che la seconda ha l’aspetto non soltanto di un’allean- 
za ma anche di un testamento, aspetto assente nella 
prima. Ciò che verifica il concetto «testamento» nel 
caso della nuova alleanza è che essa ha comportato la 
morte di colui che l’aveva iniziata; perciò egli non è 
soltanto colui che ha stabilito l'alleanza ma anche il te- 
statore. La morte delle vittime animali nel sacrificio 
che sigillava l'antica alleanza (Es 24,5-8) non può in 
nessun modo essere considerata neanche imperfetta- 
mente come un’idea che implichi la morte del testato- 
re (pace J. SWETNAM, CBOQ 27 [1965] 378). Ma sicco- 
me Dio è colui che stabilisce la nuova alleanza (cf. 
8,10), come può questa essere allo stesso momento un 
testamento che richiede la morte del testatore? La ri- 
sposta è che Gesù, il Figlio eterno, che con il Padre ha 
stabilito la nuova alleanza, è allo stesso momento il te- 
statore la cui morte l’ha fatta entrare in vigore. Riguar- 
do questo la nuova alleanza è molto diversa dall’anti- 
ca; di qui la differenza nel significato tra dia:béké nei 
vv. 15.18 e 16-17. 

55 18. Per questo neanche la prima alleanza fu 
inaugurata senza sangue: L'espressione «per questo» 
crea difficoltà. Sembra indicare che l’autore tragga una 
conclusione dai vv. 16-17, nel qual caso apparirebbe 
che nella sua mente la morte degli animali sacrificati al- 
l'inaugurazione dell'antica alleanza corrispondeva in 
un certo modo alla morte di un testatore. Ma se il tono 
deduttivo dell'espressione si riferisce all'argomento ge- 
nerale del capitolo piuttosto che alle affermazioni dei 
due versetti precedenti, il problema scompare del tut- 
to. L'interesse maggiore del capitolo è nel sangue di 
Cristo, cioè nel suo sacrificio, attraverso il quale l’e- 
spiazione fu fatta e la nuova alleanza inaugurata. Sicco- 
me quella nuova è il compimento dell’antica, l’autore 
cerca un parallelo nell’inaugurazione delle due e lo tro- 
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va nel racconto del sacrificio di Es 24,5-8. 19-20. La 
descrizione del sacrificio inaugurale dell’antica alleanza 
è diversa da quella che c’è in Es. Gli animali sacrificali 
sono le capre e anche i tori, si parla anche di acqua, la- 
na scarlatta e issopo (questi probabilmente derivano 
dai riti purificatori che ci sono in Lv 14,3-7 e Nr 19,6- 
18); Mosè asperge il libro (dell’alleanza) piuttosto che 
l’altare. Il libro qui è considerato come rappresentativo 
di Dio; allora il significato sarebbe lo stesso (vedi com- 
mento a 9,7). Le parole attribuite a Mosè sono legger- 
mente diverse da quelle di Es; richiamano le parole di 
Gesù sopra il vino eucaristico (Mc 14,24). Se questo 
era un cambiamento intenzionale, sarebbe un argo- 
mento contro l’opinione comune che l’autore non allu- 
de mai all’eucaristia. 21. 44 texda: In Es 24 non c'è nes- 
sun accenno all’aspersione della tenda con il sangue, 
perché non era ancora costruita. Nel racconto della sua 
dedicazione (Es 40,16-28) non si parla affatto dell’a- 
spergere col sangue, sebbene di questo faccia cenno 
FLAVIO GIUSEPPE (An. Iud. 3.8.6 $ 205). Lo scopo del- 
l’aspergere col sangue era catartico, strettamente con- 
nesso a ciò che L. Moraldi chiama l'aspetto «sacramen- 
tale» del rito del sangue, che esprimeva l’unione rista- 
bilita tra Dio e l'umanità (Espiazione [— 49] 231.248). 
Tuttavia, l’aspetto catartico risulta più vicino a conce- 
zioni magiche e si presta meno a un’interpretazione 
simbolica che eliminerebbe una comprensione religio- 
samente primitiva del rito. 22. senza spargimento di 
sangue non esiste perdono: Questo ignora tutti gli altri 
mezzi di perdono riconosciuti nell’AT: il digiuno (G/ 
2,12), l'elemosina (Sir 3,29), la contrizione (Sa/ 51,19). 
Ma l’autore ha in mente il culto sacrificale, e in questo 
caso quello che dice è vero. Egli non vuol dire, tutta- 
via, che lo spargimento sacrificale del sangue fosse con- 
siderato come una punizione vicaria per i peccati del- 
l'offerente; è il potere espiatorio e unitivo del sangue 
che è qui considerato, e la necessità del suo essere 
sparso perché il rituale con il sangue potesse essere 
eseguito (cf. T. THORNTON, JT 15 [1964] 63-65). 

56 (iii) Il sacrificio perfetto (9,23-28). 23. Le 
realtà celesti poi dovevano esserlo con i sacrifici superiori 
a questi: È difficile attribuire alla tenda celeste un biso- 
gno di purificazione; C. Spicq ritiene che in questa se- 
conda parte del versetto l’autore non si riferisca alla 
purificazione ma alla dedicazione (Hébreux 2,267). Ma 
il paragone con la purificazione della tenda terrena, al- 
la quale la prima parte del versetto si riferisce, rende 
questa interpretazione inverosimile. Se si applica l’af- 
fermazione ai cieli intermedi, che corrispondono alla 
parte esterna della tenda terrena, la dichiarazione di 
Gb 15,15 «i cieli non sono puri ai suoi occhi» può esse- 
re pertinente (vedi H. BiETENHARD, Die bimsmlische 
Welt, 130 n. 1). Il plurale «sacrifici» è strano, siccome 
l’autore conosce soltanto un sacrificio celeste purifica- 
torio, ma può darsi che sia stato usato per corrisponde- 
re al plurale «cose celesti». 24. figura di quello vero: 
«Figura» è usata qui col significato di «copia». per 
comparire ora al cospetto di Dio in nostro favore: C£. 
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7,25; Rm 8,34. 25-26. Se il sacrificio di Gesù non fosse 
stato definitivo e finale, ma avesse avuto l’esigenza di 
essere ripetuto costantemente, come erano ripetuti 
ogni anno i sacrifici nel Giorno dell’Espiazione, Gesù 
avrebbe dovuto soffrire parecchie volte dalla creazione 
del mondo. L'autore respinge il concetto di sacrifici ri- 
petuti di Gesù ma non l’eterna presenza del suo unico 
sacrificio. L'affermazione che quel sacrificio accadde 
«alla fine dei tempi» è un’altra indicazione della fedeltà 
dell'autore alla successione del tempo della escatologia 
ebraica e cristiana; cf. C.K. BARRETT, «The Eschato- 
logy of the Epistle to the Hebrews», BNTE 363-393. 
La sua accettazione della concezione platonica di una 
realtà celeste eterna in contrasto con un’ombra terrena 
temporanea è modificata dalla sua fede fortemente cri- 
stiana. Per l’autore il santuario celeste esistette sempre, 
ma il sacrificio celeste, ora eternamente presente in es- 
so, entrò nell’ordine eterno in un tempo determinato. 
28. dopo essersi offerto una volta per tutte allo scopo di 
togliere î peccati di molti: Cf. Is 53,12. Gesù portando 
su di sé i peccati, li ha tolti. «L'idea di portare il pecca- 
to al posto di un altro è evidenziata, ma non c’è nessun 
accenno di una punizione sofferta al posto di un altro» 
(MONTEFIORE, Hebrews, 162). Per l’uso semitico di 
«molti» col significato di «tutto», vedi J. JEREMIAS, 
«Pollo», GLNT 10,1329-1354. apparirà una seconda 
volta, senza alcuna relazione col peccato, a coloro che l’a- 
spettano per la loro salvezza: Un riferimento alla paru- 
sia, con forse un’allusione al rituale del Giorno dell’E- 
spiazione; l'apparizione di Gesù sarà come quella del 
sommo sacerdote uscendo dal Santo dei Santi (cf. Sir 
50,5-10). La parusia porterà una salvezza completa e fi- 
nale (cf. 1,14). 
57 (D) Il sacrificio di Gesù, motivo per la per- 
severanza (10,1-39). 

(a) I TANTI SACRIFICI E IL SACRIFICIO ASSOLU- 
TO (10,1-18). 1. Averdo infatti la legge solo un'ombra 
dei beni futuri: Qui l’autore non usa «ombra» come fa 
in 8,5, dove si è inteso il platonico contrasto celeste- 
terreno, ma nel senso di prefigurare ciò che avverrà per 
mezzo di Cristo (Co/ 2,17; cf. VANHOYE, Sacerdoti anti- 
chi [— 28] 169-170). mon la realtà stessa: P'° legge «e 
l’immagine», praticamente equiparando le due cose. 
Ma il significato normale di «immagine» (cikòn) è una 
raffigurazione che in qualche modo condivide la realtà 
della quale essa è l’immagine (cf. H. KLEINKNECHT, 
«Eikon», GLNT 3,160-164). Di conseguenza l’interpre- 
tazione che la paragona con «ombra» è preferibile. I 
sacrifici del Giorno dell’Espiazione ripetuti ogni anno 
non potevano rimettere i peccati; essi prefiguravano 
semplicemente il sacrificio di Gesù. 2. cessato di offrirli: 
La stessa ripetizione di sacrifici afferma la loro impo- 
tenza. Se essi avessero rimesso i peccati, i fedeli non 
avrebbero avuto più la consapevolezza della colpa e 
avrebbero cessato di offrirli. L'argomentazione è pove- 
ra e ignora l’evidente obiezione che quei sacrifici 
avrebbero potuto espiare i peccati passati, ma che i 
nuovi peccati avrebbero avuto il bisogno di ulteriori 
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sacrifici. Ma questo è soltanto una esagerazione della 
fede dell’autore in ciò che egli garantisce che sia vero: 
l’unico sacrificio di Gesù ha portato la liberazione dai 
peccati passati (9,15) e a causa di esso egli è per sem- 
pre la sorgente della salvezza (5,9); a causa della sua 
perfezione non è necessario o possibile nessun ulteriore 
sacrificio. 3-4. di anno în anno: Gli annuali sacrifici di 
espiazione facevano venire alla «memoria» (an4mnésis) 
i peccati passati, ma non li potevano cancellare. Questa 
affermazione dell’incapacità contraddice la convinzione 
espressa in Gib 5,17-18. Tuttavia non sembra che la 
«memoria» dei peccati indichi che l’autore credeva che 
«i riti di culto effettivamente portavano i peccati passati 
nel presente» (così MONTEFIORE, Hebrews, 165; simil- 
mente J. BEHM, «Anarznasis», GLNT 941-943). Per il 
concetto semitico di memoria, che è spesso evocato in 
connessione a ciò, vedi W. SCHOTTROFF, «Gedenken» 
im alten Orient und im Alten Testament (Neukirchen 
1964) 117-126.339-341. Non è chiaro se Dio oppure 
l'offerente sia colui che «si ricorda» dei peccati. La pri- 
ma interpretazione è suggerita da 8,12, che fa vedere 
l'era della nuova alleanza quando Dio non si ricorderà 
più dei peccati del suo popolo, e dall’affermazione di 
FILONE (De plant. 108) che i sacrifici dei cattivi «gli 
fanno ricordare» i loro peccati. Ma in quel caso, l’auto- 
re avrebbe detto che tutti i sacrifici, sia quelli offerti 
dai pentiti sia quelli offerti dai non pentiti, servivano 
soltanto a far ricordare a Dio il peccato e effettivamen- 
te a suscitare una punizione dell’offerente; e il v. 4, co- 
me altri passi di Eb, parla soltanto dell’inefficacia di 
questi sacrifici piuttosto che del loro danno preciso per 
l'offerente. è impossibile eliminare i peccati con il san- 
gue di tori e di capri: L. Goppelt dice che questo giudi- 
zio circa il culto sacrificale d'Israele «non avrebbe po- 
tuto essere più radicale» (Tbeology [I 42] 2,256). 

58 5-7. Le parole di Sa/ 40,7-9a sono qui arttri- 
buite al Figlio al momento della sua incarnazione. La 
citazione segue i LXX in sostanza. Nel v. 7b del Salmo, 
il TM legge «gli orecchi mi hai aperto» (ad ascoltare e 
obbedire alla volontà di Dio). La maggioranza dei ma- 
noscritti dei LXKX suppongono in ebraico «un corpo tu 
hai preparato per me». Il significato del Salmo è che 
Dio preferisce l'obbedienza al sacrificio; non è un ripu- 
dio del rituale ma un’affermazione della sua relativa in- 
feriorità. Siccome l’obbedienza di Gesù fu espressa 
dalla offerta volontaria del suo corpo (cioè di se stesso) 
nella morte, quello che si legge nel v. 7b dei LXX è 
proprio applicabile a lui tanto che si è pensato che la 
lettura fosse stata introdotta nei LXX sotto l’influenza 
di Eb (cf. HÉRING, Hebrews, 88 n. 8). 8. né sacrifici, né 
offerte, né olocausti, né sacrifici per il peccato: Questi 
termini per sacrificio probabilmente vogliono com- 
prendere i quattro tipi principali, cioè offerte per la pa- 
ce («sacrifici»), offerte di cereali («offerte»), olocausti, 
e offerte per i peccati. Le ultime comprendono offerte 
per le colpe (cf. Lv 5,6-7 dove nel TM i nomi dei due 
sono scambiati). che vengono offerte secondo la legge: 
Ciò prepara l'affermazione del v. 9, che la legge è stata 
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annullata per quanto riguarda questo. 9. soggiunge: 
«Ecco, to vengo a fare la tua volontà». Con ciò stesso egli 
abolisce il primo sacrificio per stabilirne uno nuovo: La 
preferenza di Dio per l’obbedienza piuttosto che per il 
sacrificio è stata interpretata come il ripudio dei sacrifi- 
ci dell’AT e la loro sostituzione con l’offerta di sé di 
Gesù. 10. è appunto per quella volontà che noi siamo 
stati santificati: «quella volontà» è la volontà di Dio, 
messa in atto da Cristo, che egli offra nella morte il 
corpo che Dio «preparò» per lui. L'offerta del corpo di 
Gesù ha lo stesso significato dello spargimento del suo 
sangue; ciascuna esprime la totale offerta di sé di Cri- 
sto. 

59 11. ogni sacerdote si presenta giorno per giorno 
a celebrare il culto: Il fatto che l’autore qui parli di 
«ogni sacerdote» piuttosto che del sommo sacerdote da 
solo, e che parli di un culto sacerdotale fatto giorno per 
giorno, indica che egli non pensa più al Giorno dell’E- 
spiazione ma a tutti i riti sacrificali dell’AT. 12. Egli al 
contrario, avendo offerto un solo sacrificio per i peccati 
una volta per sempre st è assiso alla destra di Dio: Le po- 
sizioni contrastanti dei sacerdoti ebrei in piedi e di Cri- 
sto ‘assiso’ sono state spesso invocate contro l’idea che 
il sacrificio di Gesù perduri in paradiso (vedi commen- 
to a 8,2-3). Ma bisogna riconoscere che le diverse figu- 
re usate in E& per descrivere le funzioni di Cristo coin- 
cidono. Come in 8,1, Gesù assiso qui si riferisce alla 
sua intronizzazione. Il suo essere assiso come re è con- 
trapposto alla posizione eretta dei sacerdoti dell’AT 
nella loro opera sacrificale costantemente ripetuta. 
Vuol dire anche che l’opera sacrificale di Gesù è termi- 
nata? La risposta a questa domanda dipende da quanto 
seriamente si prenda la precedente tipologia del Gior- 
no dell’Espiazione usata per descrivere il sacrificio di 
Gesù. Escludere l’attività sacerdotale sacrificale come 
un aspetto essenziale dell’esistenza celeste di Gesù si- 
gnifica mettere in discussione perché l’autore abbia fat- 
to uso di quella tipologia (p. es., W. LOADER [vedi Sobw 
und Hoberpriester (+ 21) 182-222) sostiene che Eb 
colloca il sacrificio espiatorio di Gesù solo nella croce e 
vede il suo sacerdozio celeste solamente come interces- 
sione per il suo popolo). Ma se la tipologia del Giorno 
dell’Espiazione offre una visione del sacrificio di Gesù 
come terreno e celeste, può l’ultima essere concepita 
come senza termine? Per Eb, l’eternità è una qualità di 
tutta la realtà celeste. In questa connessione si può ri- 
cordare un commento di Filone, che seguendo la di- 
stinzione platonica di 456 come eternità senza tempo e 
chrbnos come il tempo successivo del mondo terreno 
(Quod Deus imm. 32), dice: «il vero nome dell’eternità 
è ‘oggi» (De fuga et inv. 57). Non si può certo dubitare 
che l'essere assiso di Gesù sia un’allusione a Sa/ 110,1 
(cf. 1,3; 8,1; 12,2). W. Stott lo paragona a Davide sedu- 
to che prega davanti al Signore (2 Saw 7,18), intenden- 
do che adesso Gesù sta «chiedendo l’adempimento 
delle promesse dell’alleanza fatte alla sua stirpe» (NTS 
9 [1962-1963] 62-67). Ma se l’autore aveva inteso il pa- 
ragone, è strano che nonostante tutto quello che ha da 
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dire circa l’attività celeste di Gesù, non ci sia una mini- 
ma allusione chiara a quel testo di 2 Sax. 13. aspettan- 
do: Il tempo tra l’intronizzazione di Gesù e la parusia è 
descritto con una allusione a $a/ 110,1b. Diversamente 
da Paolo, l’autore non dice a chi si riferisce per i nemici 
che saranno sottomessi a Cristo (1 Cor 15,24-26). 14. 
con un'unica oblazione egli ha reso perfetti per sempre 
quelli che vengono santificati: Per mezzo della purifica- 
zione delle loro coscienze perché possano rendere cul- 
to al Dio vivente (9,14), Gesù ha dato ai suoi seguaci 
l’accesso al Padre; essi condividono la sua consacrazio- 
ne sacerdotale (vedi commento a 2,10-11). 15-17. Ciò 
che è stato detto è ora confermato dalla testimonianza 
della Scrittura («lo Spirito Santo»; vedi commento a 
3,7). Il testo citato è un estratto dalla profezia di Ger 
31,31-34 che riguarda la nuova alleanza, già trattata in 
8,8-12. Le due citazioni sono leggermente diverse nei 
versetti coincidenti, ma le varianti non hanno nessun 
effetto sul significato. 18. dove c’è il perdono di queste 
cose, non c'è più bisogno di offerta per il peccato: La 
conclusione è tratta dalle ultime parole della profezia, 
che Dio non si ricorderà più dei peccati. Non saranno 
più ricordati perché saranno stati perdonati. Il compi- 
mento di questo è avvenuto per mezzo del sacrificio di 
Gesù; adesso non c’è più un'offerta per il peccato. 
W.G. Johnsson si oppone alla traduzione della parola 
greca dphesis come «perdono», sostenendo che que- 
st’ultima «è una categoria fuori dallo schema concet- 
tuale di Eb» (ExpTim 89 [1977-1978] 104-108; contra- 
rio a questo, vedi L. GOPPELT, Theology [+ 42] 2,257). 
60 (b) FIDUCIA, GIUDIZIO, RICHIAMO AL PASSATO 
(10,19-39). 19. piena libertà di entrare nel santuario: C£. 
3,6; 4,16; 6,19-20. 20. questa via nuova e vivente che egli 
ha inaugurato per noî: La parola greca enkainizò, «apri- 
re», può anche significare «inaugurare» o «dedicare» 
(cf. 9,18; 1 Re 8,63). attraverso il velo, cioè la sua carne: 
Vedi commento a 9,11. La carne di Cristo non è un 
mezzo di accesso alla tenda ma, come il velo davanti al 
Santo dei Santi, un ostacolo all'entrata (KUSS, Hebrder, 
155 [trad. it. cit.]). Bisogna osservare che l’autore non 
parla del «corpo» di Cristo, ma della sua «carne». L’o- 
pinione di E. Kasemann sul significato peggiorativo del- 
la seconda è da accettare (Wardering [> 8] 225-226); 
vedi anche i commenti a 2,14; 5,7; 9,13. Ci può essere 
una connessione tra questo testo e lo squarciarsi del ve- 
lo del Tempio alla morte di Cristo (Mc 15,38). Per una 
diversa interpretazione del versetto, vedi O. HOFIUS, 
«Inkarnation und Opfertod Jesu nach Hebr 10,19f.», 
Der Raf Jesu (Fest. J. Jeremias, edd. C. Burchard et al., 
Gottingen 1970) 132-141. 21. /a casa di Dio: La comu- 
nità cristiana (cf. 3,6). 22. con i cuori aspersi [purificati] 
da ogni cattiva coscienza e il corpo lavato con acqua pura: 
L'aspersione è una designazione metaforica del potere 
purificante del sacrificio di Cristo. Poiché l’aspersione 
rituale ebraica dell’acqua lustrale produceva solo una 
purità esteriore (9,13), coloro che sono stati aspersi con 
il sangue di Cristo sono purificati in rapporto alla co- 
scienza (9,14); «lavato con acqua pura» probabilmente 
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si riferisce al battesimo (cf. 1 Cor 6,11; Tt 3,5). 23. la 
professione della nostra speranza: Questo probabilmente 
significa la confessione fatta al battesimo (vedi com- 
mento a 3,1). 24. di stimolarci a vicenda nella carità e 
nelle opere buone: L'accenno alla carità probabilmente 
sarà stato fatto per completare la triade: fede (v. 22), 
speranza (v. 23), e carità (così WESTCOTT, Hebrerws, 
322). 25. le nostre riunioni: Probabilmente il trovarsi in- 
sieme della comunità per il culto. Forse la trascuratezza 
di queste riunioni era dovuta alla paura della persecu- 
zione, ma più probabilmente era stata semplicemente 
un'altra manifestazione del calo di fervore, confinando 
con l’apostasia contro la quale E& è diretta. La riunione 
è vista dall'autore come una situazione particolarmente 
adatta per lo stimolo e per l’incoraggiamento vicende- 
vole. il giorno: La parusia; cf. Rx 13,12; 1 Cor 3,13. 
61 26. se pecchiamo volontariamente: Il riferimen- 
to è al peccato di apostasia, come è chiaro dal v. 29 (cf. 
3,12). Le riflessioni dell'autore sulle conseguenze di 
questo peccato assomigliano a 6,4-8. 28. Quando qualcu- 
no ha violato la legge di Mosè, viene messo a morte senza 
pietà sulla parola di due o tre testimoni: La «violazione» 
della legge è evidentemente non un qualsiasi peccato 
contro di essa, ma idolatria, per la quale era imposta la 
pena di morte, purché due o tre testimoni lo potessero 
attestare (D/ 17,2-7). 32. dopo essere stati illuminati: Ve- 
di commento a 6,4. La persecuzione della quale parla 
l’autore qui e nei vv. 33-34 è difficile da identificare (>> 
5). 37-38. L'autore ora cita un testo dell’AT come soste- 
gno di ciò che ha detto. Egli usa A 2,3-4, introducen- 
dolo con una breve citazione da /s 26,20: «un poco». La 
citazione di Aò è quasi identica al testo del Codex 
Alexandrinus dei LKX, ma l’autore inverte la prima e la 
seconda riga del v. 4. «Colui che deve venire» è Gesù; la 
sua venuta è parusia, che adesso è questione soltanto di 
«un momento». Nel frattempo, l’uomo giusto deve vive- 
re nella fede, aspettando la venuta di Cristo. Se perde la 
fede e si allontana, egli riceverà la disapprovazione di 
Dio. Il testo di Ad fu usato a Qumran riferendosi alla li- 
berazione di coloro che avevano fede nel Maestro di 
Giustizia (1QpHab 8,1-3), e fu usato da Paolo come so- 
stegno dell’AT per la giustificazione attraverso la fede 
piuttosto che con le opere (Rw 1,17; Ge/ 3,11). Non è 
certo come l’autore interpreti la parola «fede» (greco p# 
stis) nel testo di Aò (vedi J.A. FITZMYER, TAG 235-246). 
Forse vuol dire «fedeltà», ma in vista di ciò che dice cir- 
ca la ‘pistis’ nel capitolo seguente, «fedeltà» non può es- 
sere l’unico e neppure il principale significato qui. 39. 
bensì uomini di fede per la salvezza della nostra anima: 
Come in 6,9-12, dopo un ammonimento l’autore pro- 
nuncia una parola d’incoraggiamento. 
62 (V) Esempi, disciplina, disobbedienza 
(11,1-12,29). 

(A) La fede degli antichi (11,1-40). 1. Il si- 
gnificato delle due parole greche 2ypostasis e lenchos è 
molto discusso. Mentre molti autori assumono £ypéosta- 
sis come «garanzia» e élenchos come «convinzione», H. 
Koester pensa che nessuno di questi significati «sogget- 
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tivi» sia corretto, e che le parole significhino, rispettiva- 
mente, «realtà» e oggettiva «dimostrazione» (cf. «Hy- 
postasis», GLNT XIV, 703-705). La fede (péstis), allora, 
qui è vista come «la realtà» dei beni sperati, la «prova» 
delle cose che non si possono vedere, la seconda essen- 
do il mondo celeste e i primi le cose di quel mondo. 
J.A. Fitzmyer è «disposto ad essere d'accordo» con 
questa opinione (cf. J. REUMANN —J.A. FITZMYER-J.D. 
QUINN, Righiteousness in the New Testament [Phila- 
delphia 1982] 222-223). Che bypéstasis significhi 
«realtà» (o «sostanza») almeno in Eò 1,3 è chiaro, ma 
L. Goppelt considera la lettura di Koester di 11,1 alla 
luce di quel testo «un corto circuito semantico» (Theo- 
logy [= 42] 2,264). Tuttavia, come J. Thompson fa ve- 
dere, il contesto di 11,1 (10,32-39; 11,3-40) indica 
«un’enfasi sull’esperienza del credente». Mentre è d’ac- 
cordo con Koester che la fede, per Eb, sia «realtà» e 
«prova», Thompson sostiene che essa è anche cono- 
scenza e realizzazione del mondo invisibile, ed egli 
plausibilmente suggerisce che il significato della parola 
pistei («per fede») ripetuta nel c. 11 sia «riconoscendo 
ciò che è vera realtà». Questo riconoscimento è intima- 
mente collegato con la speranza (cf. Beginmnings [> 3] 
70-75). 3. i mondi furono formati dalla parola di Dio: 
Vedi commento a 1,2; Sa/ 33,6; Sap 9,1. Questo versetto 
sembra rompere la continuità dell'argomento, perché 
tratta la fede dell’autore e quella dei suoi destinatari 
piuttosto che quella degli antichi; ma esemplifica il se- 
condo aspetto della fede accennato nel v. 1. 

63 4. Per un elenco di eroi simile a questo che 
inizia qui, cf. Sir 44,1-50,21. Per fede Abele offrì a Dio 
un sacrificio. L’AT non dice niente circa il motivo del 
sacrificio di Abele, probabilmente l’autore fu influen- 
zato dalla propria convinzione che senza fede è impos- 
sibile piacere a Dio (v. 6) e dalla conferma di Ger 4,4 
che Dio era contento del sacrificio di Abele. benché 
morto, parle ancora: Forse un riferimento a Gen 4,10, 
ma più probabile una indicazione della testimonianza 
duratura alla fede data dall’esempio di Abele. 6. deve 
credere che egli esiste e che egli ricompensa coloro che lo 
cercano: I due obiettivi della fede probabilmente devo- 
no essere considerati sinonimi, cioè, non il semplice 
fatto dell’esistenza di Dio ma la sua esistenza come co- 
lui che è entrato in un rapporto benevolo con l’uomo. 
Per l’idea contraria che Dio è indifferente in quanto al 
comportamento dell’uomo, vedi Sa/ 53,2 dove l’escla- 
mazione dello sciocco esprime un ateismo pratico, non 
speculativo. 7. avvertito divinamente di cose che ancora 
non st vedevano: Cf. Gen 6,13. condannò il mondo: 
L'autore sembra richiamare una tradizione a cui si fa 
allusione in 2 Pf 2,5, che Noè ammoni i suoi contem- 
poranei del diluvio imminente e li sollecitò al penti- 
mento, sebbene senza successo. L'evento giustificava la 
sua fede, che era una condanna per la loro incredulità. 
64 8-9. C£. Gen 12,1-4; 15,16.18; 26,3; 35,12. 10. 
Egli aspettava infatti la città dalle salde fondamenta: Il 
soggiorno di Abramo in Canaan è interpretato come 
una indicazione della sua percezione che la sua dimora 
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permanente non sarebbe stata in nessun luogo del 
mondo, ma nella città celeste; in questo egli assomiglia 
al credente cristiano (cf. 13,14). 11. per fede anche Sara, 
sarebbe fuori età...: Il testo greco sembra attribuire a 
Sara il ruolo maschile nel concepimento di Isacco (cf. 
Gen 18,1-15). Alcuni pensano che il testo significhi 
«sebbene Sara fosse sterile, (Abramo) ricevette...», op- 
pure «(Abramo), insieme a Sara, ricevette...»; cf. TC- 
GNT 672-673. 

65 13-16. Fu Abramo che diceva di essere fore- 
stiero e di passaggio (Ger 23,4), ma qui l’autore attri- 
buisce a tutti i patriarchi il riconoscimento che la loro 
patria è in paradiso. Per vedere come Dio non «aveva 
vergogna» di essere chiamato il loro Dio, cf. Es 3,6. 17- 
18. L'ultimo esempio della fede di Abramo è la sua ob- 
bedienza al comando di offrire Isacco in sacrificio 
(Gen 22,1-19). Si discute se quest’ultima attestata cre- 
denza degli Ebrei nel potere espiatorio vicario, con 
Isacco come una vittima volontaria, esistesse ai tempi 
della composizione di Eb; contrari a questa tesi, P. DA- 
VIES — B. CHILTON, CBQ 40 (1978) 514-546; a favore, J. 
SWETNAM, Jesus and Isaac (AnBib 94, Roma 1981). 19. 
come un simbolo: Alcuni ritengono che le parole greche 
en parabolé significhino «parlare in modo figurativo», 
siccome Isacco non è morto realmente. Ma sembra più 
probabile che la sua liberazione dalla morte sia vista 
come un simbolo della risurrezione di Gesù. 

66 23-28. Seguono quattro esempi di fede colle- 
gati con la storia di Mosè. La glorificazione di Mosè nei 
vv. 24-27 non corrisponde alla descrizione dell’AT (Es 
2,11-15). l’obbrobrio di Cristo: Una interpretazione cri- 
stologica di Mosè che sceglie di condividere la sofferen- 
za del suo popolo. 32-38. L'autore fa un riassunto di altri 
eroi dell’AT, alcuni chiamati per nome, altri no. È im- 
possibile individuare a chi si riferiscano tutti gli esempi. 
Le sofferenze dei vv. 35b-38 sono principalmente quelle 
sofferte dagli Israeliti fedeli durante la persecuzione che 
precedeva e accompagnava la rivolta maccabaica (cf. 1 
Mac 1,60-63; 7,34; 2 Mac 6,18-31; 7,1-42). 40. perché essi 
non ottenessero la perfezione senza di noi: L'adempimen- 
to della promessa non accadde prima che l’opera salvifi- 
ca di Cristo fosse stata compiuta. Ora essi hanno ottenu- 
to (6,12) ciò che i cristiani che sono ancora nel mondo 
possiedono soltanto in un modo anticipato. 

67 (B) Come Dio trattò il suo Figlio (12,1-13). 
2-3. Gesù è il modello per la resistenza nella sofferen- 
za. in cambio della gioia: Alcuni con la parola greca 
anti intendono «invece di» piuttosto che «in cambio 
di». Ma l’esortazione ai destinatari a perseverare in vi- 
sta di una fine trionfante indica che l’autore capisce l’e- 
sempio di Gesù nello stesso modo. 5-6. Cf. Pr 3,11-12. 
9. il Padre degli spiriti: Cf. Nm 16,22; 27,16. 

68 (C) Le pene della disobbedienza (12,14-29). 
15. Un'esortazione alla cura reciproca per evitare il pe- 
ricolo dell’apostasia. Now spunti né cresca alcuna radice 
velenosa in mezzo a voi e così molti ne siano infettati: 
Cf. Dt 29,17 LXX. 16. non vi sia nessun fornicatore o 
nessun profanatore, come Esaù: Non è sicuro che «for- 
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nicatore» si riferisca a Esaù. La sua profanazione è do- 
vuta alla rinuncia alla sua primogenitura per un singolo 
pasto (Gen 25,29-34), 17. Esaù è un esempio non solo 
di apostasia ma dell’impossibilità di pentimento dopo 
quel peccato (cf. 6,4-6). 18-21. La prima parte di un 
contrasto tra l’assemblea d'Israele al tempo della stipu- 
lazione dell’antica alleanza e quella di coloro che sono 
entrati nella nuova. La prima accadde nel mondo; per 
le sue paurose circostanze, cf. Es 19,12-13.16-19; 20,18- 
21. 22. L'assemblea del popolo della nuova alleanza è in 
paradiso. L'autore parla a coloro che sono ancora in 
viaggio per arrivarci, tuttavia siccome essi già godono 
dei benefici del sacrificio di Gesù, egli fa riferimento a 
loro come se ci fossero già arrivati. 23. primogeniti: 
Questi possono essere gli angeli del v. 22 (così SPICO, 
Hébreux 2,407), oppure l’intera assemblea dei cristiani 
fedeli (così J. LECUYER, SPC 2,161-168). agli spiriti dei 
giusti portati alla perfezione: I santi dell’AT; cf. 11,40. 
24. Il sangue di Abele gridò per la vendetta (Ger 4,10); 
quello di Gesù dona accesso a Dio (10,19). 25. Ci sarà 
un castigo più grande per coloro che rifiutano l’ammo- 
nimento di Dio dal cielo che per coloro che rifiutano il 
suo ammonimento dato sul Sinai. 26. Cf. Ag 2,6. 

69 (VI) Esortazione finale, benedizione, saluti 
(13,1-25). 2. C£. Gen 18,1-8. 7-8. I primi capi della co- 
munità, la cui fede è da imitare, sono morti, ma Gesù 
rimarrà il suo sommo sacerdote per sempre (cf. 
FILSON, ‘Yesterday [— 5] 30-35). 9. dottrine diverse e 
peregrine: Queste riguardano i «cibi» i quali in contra- 
sto con la grazia, non possono giovare a coloro che vi- 
vono di essi. La parola greca bròmza, «cibo», è usata in 
Eb solo in 9,10. G. Theissen vede in ambedue i versetti 
una designazione del culto cristiano sacramentale; l’ap- 
parente polemica antigiudaica di 9,9-10 è soltanto un 
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modo di ridurre l’eucaristia cristiana al livello del rito 
dell’AT (Untersuchungen zum Hebraerbrief [SNT 2, 
Giitersloh 1969] 69-79). H. Koester ritiene che «ciò 
che viene attaccato qui come brozmzata sia la dottrina 
cristiana — ma eretica — della comunione diretta con il 
divino nel sacramento o in altri regolamenti e riti» 
(HTR 55 [1962] 315). Per la critica a queste opinioni, 
vedi J. THOMPSON, Beginnings (+ 3) 141-151. Il v. 10 
suggerisce che i «cibi» inutili possono essere i pasti sa- 
crificali del giudaismo. 10. Noi abbiamo un altare dal 
quale non hanno alcun diritto di mangiare: La posizione 
enfatica delle prime parole implica che questa è una ri- 
sposta all’accusa che i cristiani sono in condizioni sfa- 
vorevoli in quanto riguarda il sacrificio. «L'altare» pro- 
babilmente significa il sacrificio di Cristo, al quale i 
credenti partecipano. Non c’è nessuna ragione convin- 
cente per considerare questo come un riferimento al- 
l’eucaristia (cf. Kuss, Axs/egung [> 8] 1,326-328; R. 
WILLIAMSON, NTS 21 [1974-1975] 300-312). Se, come 
sembra, l’autore non parla dell’eucaristia né qui né al- 
trove, la ragione potrebbe essere che egli non la consi- 
derava come un sacrificio. Questo sembra più probabi- 
le che non l’idea (WILLIAMSON, :bid., 309-310) che egli 
appartenesse a una comunità che non celebrava l’euca- 
ristia. 11. Cf. Lv 16,27. 12. Un paragone piuttosto ine- 
satto tra il rito del Giorno dell’Espiazione e le sofferen- 
ze di Gesù «fuori la porta» di Gerusalemme. 20. L'uni- 
co riferimento esplicito in Eò alla risurrezione; ma vedi 
commento a 1,3. :/ Pastore grande delle pecore: C£. Is 
63,11. 22-25. Questi versetti, insieme al v. 19, possono 
costituire la fine epistolare di E£, aggiunti quando l'’o- 
melia stava per essere mandata a qualche gruppo di 
cristiani (— 5). 22. parola di esortazione: — 5. Timoteo 
— Pastorali, 56:3. 24. quelli d’Italia: > 5. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Fonti e composizione. Il vangelo di Gio- 
vanni differisce dai sinottici nello stile e nel contenuto 
delle parole di Gesù, che non sono più centrate sul re- 
gno di Dio, non usano più proverbi e parabole, né sono 
espresse in apoftegmi. Gesù, invece, usa discorsi simbo- 
lici che spesse volte si riferiscono alla sua relazione con 
il Padre. Cronologicamente, Giovanni differisce dai si- 
nottici perché presenta il ministero di Gesù lungo un 
periodo di tre anni e pone la sua morte nel giorno della 


preparazione prima della Pasqua. Geograficamente po- 
ne il ministero di Gesù alternativamente ora in Galilea 
ora in Giudea, concentrando, però, la sua attenzione 
più sugli scontri di Gesù in Giudea. Questo schema si 
allontana dal quadro sinottico di un ministero di Gesù 
in Galilea piuttosto lungo, seguito da un breve periodo 
in Gerusalemme prima del suo arresto a Pasqua. 
Giovanni concorda con i sinottici in alcune cose: 
Gesù ha guarito delle persone, ha moltiplicato i pani, 
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ha salvato i discepoli da una tempesta in mare; mai 
però tra le guarigioni registra degli esorcismi. Molti mi- 
racoli nel vangelo di Giovanni diventano occasione per 
un'intelligenza in termini simbolici dell'identità di Ge- 
sù. I sinottici fanno del riconoscimento della messiani- 
cità di Gesù il culmine del suo ministero in Galilea (Mc 
8,31), mentre i discepoli in Giovanni hanno confessato 
questa verità fin dall’inizio (1,41-49). 

Nonostante la sua diversità, Giovanni chiaramente 
attinge da tradizioni sul ministero di Gesù che sono 
collegate a quelle che troviamo nei vangeli sinottici e 
nelle loro fonti. Le transizioni geografiche, cronologi- 
che e letterarie poco scorrevoli all’interno del vangelo 
rendono probabile l'ipotesi che alla sua composizione 
abbiano concorso varie e diverse fonti. La distinzione 
precisa tra ciò che è stato attinto da una fonte e ciò che 
è stato composto dall’evangelista, è questione discussa; 
comunque risulta chiaro che sono stati usati, come fon- 
ti, diversi tipi di materiale. I racconti di miracolo pro- 
babilmente sono derivati da una raccolta di miracoli di 
Gesù. Singoli miracoli potevano essere stati già elabo- 
rati dalla comunità giovannea con un discorso sul loro 
significato, prima che venissero incorporati nel vange- 
lo. La fonte dei miracoli a volte viene designata come 
la fonte dei Segni (o seria). Alcuni studiosi sono del 
parere che i discorsi in Giovanni potrebbero risultare 
dall’espansione di una raccolta di detti di Gesù diversa 
da quella che sta alla base dei vangeli sinottici. Secon- 
do altri, Giovanni ha adottato uno schema già ben de- 
finito di discorso di rivelazione da fonti non cristiane 
designate come fonte dei Discorsi di Rivelazione. Piut- 
tosto che immaginare una simile fonte, pare più plausi- 
bile pensare che il materiale dei discorsi rifletta schemi 
e unità di predicazione che erano già stati sviluppati al- 
l'interno della comunità giovannea. Infine, Giovanni 
deve avere attinto a un precedente racconto della pas- 
sione e delle tradizioni sulla tomba vuota e sulle appa- 
rizioni di Gesù risorto 
3 Su vari punti, Giovanni ha legami con le tra- 
dizioni di Marco, Luca e, in misura minore, Matteo. 
Alcuni studiosi ritengono che Giovanni dipenda da 
uno o più sinottici, più comunemente da Marco. Se- 
condo altri, l'impulso a presentare le tradizioni giovan- 
nee su Gesù nella forma di un vangelo venne dalla ap- 
parizione dei vangeli in altre comunità; l’evangelista 
poté avere una certa conoscenza di uno o più sinottici; 
il quarto vangelo, tuttavia, è basato su una linea indi- 
pendente di tradizione conservata nelle chiese giovan- 
nee. È l'ipotesi che si adotta in questo studio. Alcuni 
dei principali episodi che troviamo sia nei sinottici che 
in Giovanni sono i seguenti: ministero e testimonianza 
di Giovanni Battista (Gv 1,19-36; Mc 1,4-8); la purifi- 
cazione del Tempio (Gv 2,14-16; Mc 11,15-19); la mol- 
tiplicazione dei pani (Gv 6,1-13; Me 6,34-44); il cammi- 
no sulle acque (Gv 6,16-21; Mc 6,45-52); la richiesta di 
un segno (Gv 6,30; Mc 8,11); la confessione di Pietro 
(Gv 6,68-69; Mc 8,29); l’unzione di Gesù (Gv 12,1-8; 
Mc 14,3-9); l'ingresso in Gerusalemme (Gv 12,12-15; 
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Mc 11,1-10); l’ultima cena e la predizione del tradi- 
mento (Gv 13,1-30; Mc 14,17-26); l’arresto (Gv 18,1- 
11; Mec 14,43-52); la passione (Gv 18,12-19,30; Mc 
14,53-15,41); la sepoltura e la tomba vuota (Gv 
19,38-20,10; Mc 15,42-16,8); Gesù appare alle donne 
(Gv 20,11-18; Me 28,9-10); Gesù appare ai discepoli in 
Gerusalemme (Gv 20,19-23; Lc 24,36-49); Gesù appa- 
re ai discepoli in Galilea (Gv 21,1-19; Mz 28,16-20, 
un’apparizione in Galilea; Le 5,1-11, una pesca miraco- 
losa). La guarigione del figlio di un funzionario regio in 
Gv 4,46-54 può essere collegata un po’ vagamente con 
le guarigioni in M? 8,5-13 e Le 7,1-10, e la guarigione 
del cieco nato in Gv 9 è parallela alle guarigioni di cie- 
chi nei sinottici (p. es., Mc 8,22-26; 10,46-52). 

Ci sono anche detti che ricorrono sia nei sinottici 
che nelle versioni giovannee: le parole di Giovanni Bat- 
tista (Gv 1,27; Mc 1,7 par.; Gv 1,33; Mc 1,8 par.; Gv 
1,34; Mc 1,11 par.); il nome «Cefa» per Pietro (Gv 
1,42; Mc 3,16 par.); un detto sul Figlio dell'Uomo (Gv 
1,51; Mc 14,62 par.?); detto sul Tempio (Gv 2,19; Mc 
14,58 par.; Mc 15,29 par.); un detto sul «diventare co- 
me fanciulli» per entrare nel regno (Gv 3,3.5 [«neona- 
to» invece di fanciullo]; Mc 10,15; Le 18,172); il com- 
mento sulle messi mature (Gv 4,35; Me 9,37-38); profe- 
ta nella propria patria (Gv 4,44; Me 6,4 par.); perdere e 
salvare la propria vita (Gv 12,25; Mc 8,35 par.); servo e 
padrone (Gv 13,16; 15,20; Mt 10,24); colui che è man- 
dato e colui che ha mandato (Gv 13,20; M/ 10,40; Le 
10,16; Mc 9,37; Lc 9,48); perdono dei peccati (Gv 
20,23; Me 18,18; 16,19). 

Giovanni non cita spesso l’AT. Delle 18 citazioni 
esplicite (1,23; 2,17; 6,31.45; 7,38.42; 8,17; 10,34; 
12,15.38.40; 13,18; 15,25; 17,12; 19,24.28.36.37), sol- 
tanto cinque sono chiaramente parallele alle citazioni 
dei sinottici: Giovanni Battista come «voce che grida 
nel deserto» (/s 40,3; Gv 1,23; Mc 1,3 par.); «il tuo re 
viene», l'ingresso in Gerusalemme (Zc 9,9; Gv 12,15; 
Mt 21,5); l’indurimento dei cuori (/s 6,9-10; Gv 12,40; 
Mc 4,12 par.); il traditore (Sa/ 41,10; Mc 14,18 [allusio- 
ne]); le vesti di Gesù tirate a sorte (Sa/ 22,19; Gv 19,24; 
Me 15,24 par. [senza identificazione della citazione in 
quanto tale]). Alcune delle altre citazioni sono derivate 
da passi che nella chiesa primitiva venivano usati di 
frequente: Gv 2,17; 15,25; 19,28 e 19,29 si riferiscono a 
Sal 69, un salmo di lamento citato abitualmente; Gv 
6,31 e forse 7,38 si riferiscono a Sa/ 78,16.20.24. 

4 Gli esegeti hanno fatto riferimento ai proble- 
mi di transizioni e di ripetizioni all’interno del vangelo 
come prove che la sua composizione è avvenuta attra- 
verso più stadi. Gli esempi più chiari di aggiunte al van- 
gelo ricorrono nei cc. 15-17 e 21. Gli uni e l’altro se- 
guono a due passi che hanno tutto l'aspetto formale di 
conclusioni (14,31; 20,30-31). Gv 16,5 è in contraddi- 
zione con Gv 14,4. Le funzioni attribuite al Paraclito in 
Gv 14,16-17 e 14,26 differiscono da quelle attribuitegli 
in Gv 16,7-11 e 16,13-14. Gv 21,20-23 contiene un rife- 
rimento alla morte del discepolo prediletto, il quale, in 
21,24, viene identificato come colui che rende testimo- 
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nianza alla tradizione giovannea. Questi passi pare co- 
stituiscano del materiale che circolava all’interno della 
comunità giovannea e che venne aggiunto al vangelo in 
luoghi opportuni, per evitare che andasse perduto. La 
relativa «età» di ogni particolare elemento della tradi- 
zione dovrebbe essere determinata su altre basi. 

Spesso è stato anche osservato che alcuni passi più 
brevi che pare fossero lasciati sospesi, possono essere 
stati aggiunti durante il processo di composizione e di 
revisione. Gv 3,31-36, che improvvisamente interrom- 
pe senza nessun segno di transizione le parole di Gio- 
vanni Battista, può rappresentare un sommario edito- 
riale che doveva concludere il capitolo. Ma è stato an- 
che visto come parallelo a un altro mutamento della 
voce del narratore che interrompe le parole di Gesù in 
Gv 3,16-21. Gv 6,51-59 amplia il discorso sul pane di 
vita con un chiaro riferimento alla celebrazione eucari- 
stica; inoltre situa il discorso nella sinagoga di Cafar- 
nao (v. 59) piuttosto che vicino al mare (v. 22). L'affer- 
mazione di 5,24-26 che la risposta data ora alla parola 
di Gesù rappresenta il momento del giudizio in cui si 
passa alla vita eterna, si combina male con quanto se- 
gue subito dopo: il riferimento alla venuta futura del 
Figlio dell'Uomo (5,27-29). Gv 12,44-50 è un brano 
isolato di discorso, poiché il ministero pubblico appare 
concluso con la pericope sulla durezza di cuore che im- 
pedisce «ai Giudei» di accettare la predicazione di Ge- 
sù (12,36b-43). 

Molti studiosi risolvono le difficoltà create dalla 
giustapposizione di una guarigione in Gerusalemme in 
Gv 5, della moltiplicazione dei pani con relativo di- 
scorso in Galilea in Gv 6, e dei discorsi di nuovo am- 
bientati in Gerusalemme di Gv 7, i quali riprendono le 
discussioni di Gv 5 (in 7,15-24), supponendo che Gv 6 
sia stato «dislocato» da una sequenza di racconti gali- 
laici. Si è anche proposto che un tempo la relazione sul 
ministero pubblico di Gesù terminava in 10,40-42. In 
seguito venne elaborata la tradizione sulla risurrezione 
di Lazzaro entro una affermazione di Gesù come «ri- 
surrezione e vita» e questa fu la causa scatenante della 
morte di Gesù, il che portò alla interpolazione di 
11,1-12,11.20-50. Forse il racconto della purificazione 
del Tempio che Giovanni, contrariamente ai sinottici, 
ora pone all’inizio del ministero pubblico, venne spo- 
stato quando fu aggiunto questo nuovo materiale. 

Il prologo con il quale si apre il vangelo (1,1-18) pa- 
re sia una elaborazione di un inno preesistente. Nei vv. 
6-8.15 sono stati inseriti dei commenti su Giovanni 
Battista e, nei vv. 17-18, sulla rivelazione per mezzo di 
Gesù in contrapposizione a Mosè. Il resto del vangelo 
non parla di Gesù come la Parola preesistente, creatri- 
ce. Di conseguenza, alcuni interpreti sono dell’opinio- 
ne che l'introduzione innica sia stata aggiunta dopo 
che il vangelo era già stato completato. 

Questo commento è basato sul testo giovanneo nel- 
la sua forma attuale. Le difficoltà che hanno portato al- 
le varie teorie di fonti e di edizioni fanno pensare che 
probabilmente il vangelo venne rielaborato nella co- 
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munità giovannea, ma è difficile separare la storia edi- 
toriale del vangelo dallo sviluppo di racconti e discorsi 
di tipo sinottico verso la loro forma giovannea, prima 
della composizione di una narrativa evangelica. Né pa- 
re possibile ricavare la «stesura» delle fonti pre-evange- 
liche dal vangelo così come è ora. Questo commento 
suppone anche che la stesura del vangelo avvenne in 
accordo con gli orientamenti del materiale giovanneo e 
non fu, come suppongono alcuni esegeti, un modo per 
rendere uno scritto cristiano eterodosso più accettabile 
a un indefinito standard ecclesiastico. 

5 (II) L'ambiente del quarto vangelo. Gli ese- 
geti hanno cercato lo sfondo del quarto vangelo nei di- 
versi movimenti religiosi del 1 secolo. La complessità di 
tale ricerca è dovuta, in parte, alla universalità dei sim- 
boli di Giovanni. Il vangelo afferma che qualunque sia 
la comprensione che uno ha della salvezza, la sua attesa 
è realizzata (e corretta) dall’unica rivelazione di Dio in 
Gesù (cf. G.W., MacRAE, CBO 32 [1970] 13-24). 

Anche se il termine Logos, «Parola», è collegato con 
lo spirito divino immanente che pervade e ordina il co- 
smo nella filosofia stoica, nel vangelo non c’è nessun 
altro accenno di terminologia filosofica. Né le contrap- 
posizioni tra «l'alto» e «il basso», tra «celeste» e «terre- 
no» hanno una funzione simile a quella che assumono 
nella filosofia platonica. Quindi risulta poco verosimile 
che parte della prospettiva propria di Giovanni sia sta- 
ta modellata dalla filosofia, foss’anche popolare. 

I legami del vangelo con i culti religiosi pagani sono 
anch'essi piuttosto tenui. La tradizione sinottica non 
ha nulla di paragonabile alla trasformazione dell’acqua 
in vino (Gv 2,1-11). Ma del dio Dioniso si diceva che 
cambiasse l’acqua in vino (p. es., EURIPIDE, Baccanti 
704-707; PAUSANIA, Periegesi della Grecia 6.26.1-2). Pa- 
re che questo miracolo venisse «rappresentato» nei 
santuari di Dioniso durante i riti, e qualche lettore del 
quarto vangelo può aver associato il miracolo di Cana e 
il culto di Dioniso (cf. E. LINNEMANN, NTS 20 [1973- 
1974] 408-418). Ma a parte la sostanza trasformata, 
non c’è nulla nel racconto giovanneo che suggerisca 
che l'attribuzione di un simile miracolo a Gesù derivi 
dal culto di Dioniso. 

L'immagine giovannea della «nuova nascita» (1,13; 
3,3.5) e le affermazioni che i credenti posseggono la vi- 
ta eterna vengono a volte collegate con i culti misterici 
o con gli scritti ermetici. Tuttavia, la storia di Gesù è 
del tutto diversa dalla rappresentazione di una storia 
mitica della morte o cattività nell’Ade e successiva re- 
staurazione (di solito parziale) della divinità, che costi- 
tuisce quanto è conosciuto pubblicamente di questi dèi 
e dee di simili culti. Inoltre, alcuni studiosi ritengono 
che le promesse fatte all’iniziato nei misteri si riferisse- 
ro all’immortalità molto meno di quanto normalmente 
si pensa. Temi altrettanto importanti nei misteri erano 
la prosperità, l'amicizia con dèi o dee, la protezione in 
questa vita (cf. R MACMULLEN, Paganism in the Ro- 
man Empire [New Haven 1981] 133-137). Alcuni col- 
legamenti tra Giovanni e gli scritti ermetici, quali l’uso 
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del Logos in un mito della creazione (Corpus Hermeti- 
cum I, 5-6), sono dovuti alla incorporazione di Gen al- 
l'interno del sistema sincretistico dell’opera ermetica. Il 
mistero della rinascita in C.H. presuppone una visione 
salvifica in cui l’iniziato è trasformato in una divinità. Il 
quarto vangelo, invece, non suggerisce mai che il cri- 
stiano è trasformato «in Dio». Solo Gesù ha una tale 
relazione speciale con il Padre. 

6 Quanto più gli studiosi scoprono le caratteri- 
stiche specifiche del giudaismo del 1 secolo, sempre di 
più emerge lo sfondo giudaico del vangelo. Anche se 
Giovanni non cita l’AT con la stessa frequenza dei si- 
nottici, allusioni ai testi e alle immagini dell’AT spesso 
appaiono intrecciate ai discorsi (cf. G. REIM, Studien 
zum alttestamentlichen Hintergrund des Johannesevan- 
geliums [SNTSMS 22, Cambridge 1974]). I riferimenti 
ai patriarchi Giacobbe (4,5-6; 1,51) e Abramo (8,31- 
58) riflettono tradizioni che si erano sviluppate nel giu- 
daismo del I secolo. L'esposizione sul pane di vita in 
6,30-59 è stata paragonata alla esposizione omiletica 
dei midraffm (cf. P. BORGEN, Bread from Heaven 
[NovTSup 10, Leiden 1965]). Altri riferimenti di Gio- 
vanni all’AT possono essere derivati da tradizioni tar- 
gumiche (cf. G. ReiM, BZ 27 [1983] 1-13). Le tradizio- 
ni mosaiche vengono riprese nelle allusioni all’alleanza 
in Gv 1,17-18; la tipologia del serpente in 3,14; i di- 
scorsi sulla manna/pane di vita e le immagini del popo- 
lo che «mormora» contro Gesù in Gv 6; la subordina- 
zione di Mosè a Gesù in 5,45-47 e 9,28-29, e l’afferma- 
zione che Gesù è il profeta mosaico di Df 18,15 
(1,21.25; 4,19; 6,14; 7,40). 

Anche le espressioni giovannee sulla speciale rela- 
zione di Gesù con Dio sono più intelligibili su uno 
sfondo giudaico. L'affermazione innica di Gesù come 
la Parola divina attiva nella creazione riflette la descri- 
zione della Sapienza di Dio che partecipa alla creazio- 
ne (Pr 8,22-30; Sap 9,1-9). La sapienza è descritta men- 
tre esce dalla sua dimora presso Dio per stare con gli 
esseri umani. Come Gesù è respinto «dai suoi» (Gv 
1,11), così la Sapienza non trova dimora tra gli umani 
(1 En 42,2). Anche se le tradizioni dell’AT non parlano 
della Sapienza come «Parola», l’una e l’altra vengono 
identificate in Filone di Alessandria, e Sapienza e Paro- 
la o la legge appaiono spesso in parallelo. Il Gesù gio- 
vanneo identifica se stesso con il divino «Io sono» (p. 
es., 8,24.28.58; 13,19). ILXX del Dr-Is chiaramente in- 
tendono l’espressione egò eizzi, «io sono», come il no- 
me divino (/s 51,12; 52,6). Il simbolismo dell’AT sotto- 
linea anche l’altra classe di detti in cui ricorre «Io so- 
no», in cui un predicato dà una descrizione figurativa 
di Gesù (6,35.51; 8,12 [9,15]; 10,7.9; 10,11.14; 11,25; 
14,6; 15,5; — Teologia giovannea, 83:41-49). 

Infine, il vangelo registra le pretese di Gesù di par- 
lare a nome di Dio e di essere accolto come Dio, per il 
fatto di essere l’inviato di Dio. Secondo la tradizione 
legale giudaica sulla rappresentanza, l’inviato è «come 
colui che lo manda». Egli ha l’autorità di agire come se 
fosse colui che lo ha mandato (cf. P. BORGEN, «God's 
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Agent in the Fourth Gospel», Religions in Antiquity 
(Fest. E.R. Goodenough, ed. J. Neusner, Leiden 1968] 
137-147). 

I DSS hanno sollevato ulteriori questioni sulla rela- 
zione tra il quarto vangelo e le tradizioni giudaiche. Le 
somiglianze tra il dualismo della luce e delle tenebre nei 
DSS e in Giovanni fanno pensare che alcuni dei simbo- 
lismi del vangelo derivino da circoli giudaici settari. Le 
antitesi, luce-tenebre (1,5; 3,19-21; 8,12; 12,35-36.46), 
verità-menzogna (8,44-45), spirito-carne (1,13; 3,6; 
6,63), hanno tutte dei paralleli nel complesso di imma- 
gini presenti nei DSS. L'immagine giovannea di un av- 
versario «principe di questo mondo» (12,31; 14,20; 
16,11), o il «demonio», padre di coloro che gli appar- 
tengono (8,41.44), ha un corrispondente nell’immagine 
dei DSS di un «angelo delle tenebre», che è padre dei 
figli delle tenebre e cerca di traviare i «figli della luce» 
(105 3,18b-4,1; — Teologia giovannea, 83:31-32). 

Sono state suggerite anche altre somiglianze tra la 
dottrina sullo Spirito nel quarto vangelo e nei DSS. I 
DSS contengono accenni alla relazione tra l’acqua e il 
dono dello Spirito (cf. Gv 3,5; 7,37-38; 105 4,19-28). 
L'espressione «Spirito di verità» (Gv 14,17; 15,26; 
16,13) appare in 1QS 3,6-7. Alcuni esegeti sono del- 
l'avviso che la misteriosa figura del Paraclito, special- 
mente in quanto viene a convincere il mondo in Gv 
16,8-11, derivi in qualche modo dalle immagini, pre- 
senti nei DSS, del difensore angelico celeste di Israele, 
Michele o Melchisedek. 

Le differenze che si possono rilevare tra Giovanni e 
i DSS rendono poco probabile che l’evangelista abbia 
creato la sua visione teologica semplicemente adottan- 
do il sistema di simboli delle sette giudaiche battesima- 
li del 1 secolo. L'antitesi vita-morte, che in Gv è molto 
importante (p. es., 5,24; 8,51; 6,49.58; 11,25), non svol- 
ge un ruolo altrettanto importante nei DSS. Mentre la 
purità e l'obbedienza alla legge distinguono i «figli del- 
la luce» da quelli delle tenebre nei DSS, per il quarto 
vangelo l'elemento discriminante è il credere che Gesù 
è colui che è venuto da Dio e che rivela Dio. Ci sono, 
comunque, abbastanza somiglianze per far pensare che 
in un certo momento debbono esserci stati dei contatti 
tra la tradizione giovannea e il tipo di simbolismo reli- 
gioso che venne sviluppato in questi circoli settari del 
giudaismo. 

7 Il racconto sui samaritani convertiti in Gv 
4,7-42 può darci un indizio per un’altra tradizione reli- 
giosa che sta sullo sfondo del quarto vangelo. Questo 
racconto riflette le attese, da parte dei samaritani, di un 
«profeta simile a Mosè» e della restaurazione escatolo- 
gica del vero culto di Dio sul monte Garizim. Flavio 
Giuseppe riferisce che queste attese avevano indotto 
delle folle a seguire un uomo che aveva promesso di ri- 
velare dove Mosè aveva sepolto le suppellettili (Ars. 
lud. 18.4.1 $ 85; cf. M.E COLLINS, JSJ 3 [1972] 97-116). 
L'attesa di un «profeta simile a Mosè» non era esclusiva 
dei samaritani, ma è presente anche nei DSS (4QTe- 
stim, 1Q$ 9,11). L'accusa rivolta a Gesù di essere un sa- 
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maritano «posseduto dal demonio» in Gv 8,48 è stata 
considerata come un segno che nella primitiva chiesa 
giovannea era stato incorporato un gruppo di samarita- 
ni convertiti (BROWN, Conzzzunity, 37-38 [trad. it., 38- 
41). Siccome i particolari delle credenze dei samaritani 
del 1 secolo sul profeta che doveva venire non sono 
chiari, alcuni esegeti sono restii a trarre conseguenze 
circa l'influenza delle attese dei samaritani sul quarto 
vangelo (cf. M. PAMMENT, ZNW 73 [1982] 221-230). 

8 Alcune caratteristiche del ritratto giovanneo 
di Gesù non sembrano del tutto corrispondenti al ma- 
teriale di origine giudaica che sta sullo sfondo del 
quarto vangelo. La più importante di queste caratteri- 
stiche è l'insistenza del vangelo su Gesù come colui che 
viene dal cielo con una rivelazione di Dio che nessun 
altro ha «conosciuto». Le proclamazioni «Io sono» del 
vangelo hanno il corrispondente nelle dichiarazioni di 
alcune figure gnostiche che proclamano di recare una 
rivelazione. Siccome gli scritti gnostici che ci rimango- 
no sono posteriori al vangelo, è difficile valutare quale 
influsso abbiano avuto per la elaborazione della cristo- 
logia e soteriologia giovannee, per cui se ne discute an- 
cora. Il discorso di rivelazione in prima persona da 
parte di un rivelatore celeste, che utilizza affermazioni 
nello stile «Io sono», è bene rappresentato in opere 
quali Tuono, Mente perfetta e Protennoia trimorfica 
(NHLE 271-277.461-470). Sia Prot. che Trac. Trip. usa- 
no «Parola» come una delle manifestazioni del rivela- 
tore divino. Ma questi discorsi di rivelazione sono col- 
legati a figure celesti derivate da una triade divina di 
Padre - Madre - Figlio e sono inseriti in un contesto 
mitico. Qualsiasi contatto tra gnosticismo e quarto 
vangelo non avrebbe potuto essere che un contatto tra 
le tradizioni giovannee e quegli elementi della esegesi 
eterodossa giudaica, della mitizzazione e filosofia paga- 
ne che si saldarono insieme nelle successive sintesi gno- 
stiche (cf. G.W. MACRAE, «Nag Hammadi and the 
New Testament», Grosis [Fest. H. Jonas, ed. B. Aland, 
Géottingen 1978] 244-257; Y. JANSSENS, «The Tri- 
morphic Protennoia and the Fourth Gospel», The New 
Testament and Gnosis [Fest. R.McL. Wilson, edd. 
A.H.B. Logan et al., Edinburgh 1983] 229-244), 

Anche le tradizioni sapienziali giudaiche svolsero un 
ruolo nella formazione dei racconti gnostici sulla divina 
Sophia (Sapienza) e sul rifiuto della rivelazione (vedi 
G.W. MACRAE, NovT 12 [1970] 86-101). Alcuni stu- 
diosi sono del parere che gli scritti gnostici del Il secolo 
già presuppongano il mito di un rivelatore celeste che 
viene a salvare l’umanità portando «la conoscenza di 
Dio e la parola divina» agli esseri umani imprigionati 
nell’ignoranza. Questo racconto — essi suggeriscono — 
era collegato a Seth o all’Adamo celeste o alla Sapienza. 
Esso sorse dalle tradizioni giudaiche eterodosse dell’e- 
segesi di Ger, rilevabili qua e là nel I secolo (cf. K. Ru- 
DOLPH, Grosis [San Francisco CA 1983] 113-159). An- 
che se è possibile distinguere la cristologia del quarto 
vangelo dai sistemi gnostici del II secolo, il suo ritratto 
di Gesù come divino rivelatore può essere molto più 
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vicino ai racconti di redenzione che stavano emergendo 
nei circoli gnosticizzanti alla fine del I secolo. 

Tuttavia, spesso si può arguire che il processo gno- 

stico di mitologizzazione fu influenzato dallo sviluppo 
delle affermazione su Gesù come rivelazione di Dio. Si 
nota un’insistenza della connessione tra Gesù, il Logos, 
e il redentore man mano che gli scrittori gnostici del 1 
secolo cercano di presentare sempre più esplicitamente 
un aspetto cristiano. Così, l’autore gnostico «cristiano» 
del Concetto di nostra grande potenza, dice di Gesù: 
«Chi è costui? Che cosa è? Il suo Logos ha abolito la 
legge dell’eone. Egli viene dal Logos della potenza di 
vita. E fu vittorioso sul potere degli arconti, ed essi non 
furono in grado di dominare su di lui» (42,4-11). Il Lo- 
gos è vittorioso sulle potenze del mondo inferiore (cf. 
Gv 12,31; 14,30-31; 16,11.33b). Nell’Apocalisse di Ada- 
mo, che difficilmente è stata cristianizzata, troviamo il 
Logos assegnato alla tredicesima generazione, l’ultima 
del mondo inferiore (92,10-17). È stato suggerito che 
questa opera — nella tradizione di Seth — ha presente la 
cristologia giovannea e ha collocato il regno di Gesù in 
pieno mondo materiale, dominato da Sakla. Solo gli 
gnostici non sono schiavi di Sakla, sono una stirpe sen- 
za un re sopra di essi (92,19-20). Questo autore, quin- 
di, mostra di respingere la possibilità di assimilare il 
Logos giovanneo allo gnosticismo, così da affermare 
che la redenzione è venuta per mezzo di un Gesù gno- 
stico (cf. G.A. STROUMSA, Azsotber Seed [NHS 24, Lei- 
den 1984] 96-103). 
9 (III) La comunità giovannea. Un modo per 
dare un po’ di «ordine» alla diversità e varietà che il 
quarto vangelo presenta quanto a fonti, edizioni e sfon- 
do storico dottrinale, è quello di formulare una serie di 
ipotesi sulle origini, lo sviluppo e l’ambiente sociale del- 
la chiesa giovannea (come in W.A. MEEKS, «The Man 
from Heaven in Johannine Sectarianism», JBL 91 [1972] 
44-72; MARTYN, History and Theology; BROWN, Commu- 
ntty [trad. it. cit.]; + Teologia giovannea, 83:9-14). 

La divisione più caratteristica nel vangelo è quella 
tra Gesù come colui che è «dall’alto» e tutto ciò che è 
di questo mondo. La seconda metà del vangelo si con- 
centra sul ritorno di Gesù al Padre dal quale era venu- 
to. Lo schema discesa e ascesa serve anche a determi- 
nare l’identità della comunità giovannea (cf. G.C. NI- 
CHOLSON, Death as Departure: The Johbannine Descent- 
Ascent Schema [SBLDS 63, Chico 1983]). Il vangelo 
indica almeno tre gruppi dai quali la comunità dovette 
nettamente distinguersi e separarsi: (a) i discepoli di 
Giovanni Battista (1,35-37; 3,22-30; 4,1-3; 10,40-42); 
(b) i Giudei, i quali avevano preso delle misure per 
espellere dalla sinagoga coloro che credevano in Gesù, 
e (c) altri «cristiani» i quali avevano seguito Gesù, ma 
poi si erano separati dalla comunità, certamente a cau- 
sa delle affermazioni cristologiche circa la divinità di 
Gesù (6,60-65). 

Ulteriori cenni sull’«ambiente sociale» della comu- 
nità giovannea sono stati ricavati dallo stesso quarto 
vangelo. Gv 4,4-42 allude alla conversione di un note- 
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vole gruppo di samaritani. La venuta dei Gentili in Gv 
12,20-26 fa pensare che la comunità, abbandonata la 
missione ai Giudei, ampiamente fallimentare, si era 
volta ad evangelizzare i Gentili. Nonostante il bando 
dei cristiani dalle sinagoghe da parte dei Giudei, even- 
to che alcuni studiosi legano alla introduzione della be- 
nedizione contro gli eretici (birka/ bamzzinim) attorno 
al 90 d.C., Giovanni afferma che nella comunità giu- 
daica c'erano credenti e simpatizzanti (12,42-43). Gv 
16,1-4a implica che la persecuzione sia continuata an- 
che in seguito all’espulsione dalle sinagoghe da parte 
dei Giudei (vedi B. LINDARS, «The Persecution of Ch- 
ristians in John 15:18-16:4al, Suffering and Martyrdom 
in The New Testament [Fest. G.M. Styler, edd. W. 
Horbury et al., Cambridge 1981] 48-69). 

Infine, la figura di Pietro sembra rappresenti nel 

quarto vangelo i cristiani delle comunità apostoliche al 
di fuori della chiesa giovannea. Pietro è caratterizzato 
come il capo dei Dodici. L'edizione finale del vangelo 
stabilisce la funzione di Pietro come «pastore» per in- 
carico datogli dal Signore risorto (21,15-17). Nello 
stesso tempo, la «fede» di Pietro e la sua vicinanza a 
Gesù sono sempre inferiori a quelle del discepolo pre- 
diletto (13,23; 20,4.8; 21,7). Mentre secondo A/ 1,14, 
la madre di Gesù faceva parte della cerchia dei Dodici 
in Gerusalemme, Gv 19,26-27 asserisce che Gesù ave- 
va affidato sua madre al discepolo prediletto, l’unico 
discepolo presente sotto la croce. Alcuni esegeti so- 
stengono che Gv 21 venne composto per attenuare il 
rifiuto di un modello petrino di pastori autorevoli al- 
l'interno della comunità giovannea, la quale aveva ba- 
sato la sua tradizione circa l'autorità sul discepolo pre- 
diletto «ispirato dal Paraclito» (cf. A.H. MAYNARD, 
NTS 30 [1984] 531-548). 
10 R.E. BROWN (Community [trad. it. cit.]) ha 
elaborato un'ipotesi che collega lo sviluppo della chie- 
sa giovannea alla storia della tradizione del vangelo. Il 
vangelo fu composto dopo la crisi causata dalla espul- 
sione dei cristiani dalla sinagoga. La severità della sua 
condanna de «i Giudei» sta a indicare che la persecu- 
zione era stata dura. Può darsi che fosse seguita anche 
da uno spostamento geografico da parte dell’originaria 
comunità, dalla Palestina verso una sistemazione nella 
Diaspora, p. es. ad Efeso, luogo attribuito alla comu- 
nità giovannea nelle successive tradizioni ecclesiali. 

La conservazione di dettagli autentici sulla Palestina 
che non si trovano nei sinottici e l'insistenza su una va- 
lutazione esatta di Giovanni Battista stanno ad indicare 
che la comunità ebbe le sue origini tra le diverse sette 
del giudaismo palestinese. Due importanti fonti del 
vangelo risalgono a questo periodo: (a) la raccolta di ti- 
toli messianici e l’affermazione che Gesù adempie le 
Scritture, che ora formano la base di Gv 1,19-51; (b) 
l'iniziale raccolta di miracoli di Gesù, che in questo pe- 
riodo probabilmente venivano diffusi come prova della 
fede in Gesù quale Messia e Figlio di Dio (cf. M.-É. 
BOISMARD, ETL 58 [1982] 357-364). 

Ad un certo punto, i membri della comunità gio- 


Giovanni (Introduzione) 1239 


vannea convertirono un buon numero di samaritani. 
La missione in Samaria può aver coinciso con l’insi- 
stenza su Gesù come colui che sostituisce il Tempio 
(2,13-22), i riti di purificazione (2,6) e le altre feste del 
calendario giudaico quali la Pasqua e le Capanne. Può 
darsi anche che essa abbia messo in rilievo temi mosai- 
ci: Gesù è la vera fonte delle benedizioni dell’alleanza, 
il solo che ha «visto Dio», e il profeta mosaico che re- 
staura il vero culto di Dio. 

Dopo l’espulsione dalle sinagoghe e il probabile 
spostamento dalla Palestina ad Efeso (?), lo sforzo mis- 
sionario della comunità si focalizza sui Gentili. Gv 7,35 
e 12,20-22 può indicare l’iniziale successo di questo 
tentativo. Questo periodo (gli anni 90) vede anche la 
elaborazione scritta delle tradizioni della comunità. La 
notevole espansione omiletica nelle tradizioni dei mira- 
coli, l’inno al Logos nel prologo, e la storia della pas- 
sione così ben congegnata, probabilmente precedette- 
ro la composizione del resoconto narrativo della mis- 
sione di Gesù. Parte del materiale di cui risultano com- 
posti i discorsi dei cc. 15-17 può aver ricevuto la sua 
forma in questo periodo. 

Da ultimo, vicino alla fine del secolo, dalle epistole 
attribuite a Giovanni veniamo a sapere che la comunità 
giovannea è lacerata da uno scisma. Alcuni studiosi rin- 
tracciano echi di questo scisma già nel vangelo (p. es., 
nella esortazione a rimanere uniti alla vite in 15,1-17; 
così FF. SEGOVIA, JBL 101 [1982] 115-128). L'edizione 
finale del vangelo, con il riconoscimento del «pastore» 
nelle chiese petrine, può aver avuto luogo in questo 
tempo. 

11 Le epistole attribuite a Giovanni presentano 
un quadro della chiesa giovannea come un insieme di 
«chiese domestiche» distribuite attorno a un’area cen- 
trale e tenute unite da missionari itineranti. Esse sugge- 
riscono che lo scisma tra i cristiani giovannei fu provo- 
cato da divergenti interpretazioni della tradizione ere- 
ditata. Alcuni esegeti vedono in questo scisma intestino 
la prova che la comunità giovannea aveva portato fino 
in fondo il suo sistema di simbolismo dualistico ed era 
diventata una setta. Lo scisma può solo intensificare il 
processo di rigida autoidentificazione ed isolamento. Il 
riconoscimento dell’autorità petrina in Gv 21 può aver 
reso possibile ad alcune chiese giovannee di amalga- 
marsi con i cristiani delle altre chiese. Ma per altri, il si- 
stema del simbolismo giovanneo poté portare ad una 
sorta di «ontologia mitologizzante», elaborata dagli 
gnostici del Il secolo. 

12 (IV) L'autore del quarto vangelo. La «regi- 
strazione scritta» delle tradizioni giovannee fece chia- 
ramente parte della vita della comunità. Può essere sta- 
ta il risultato di una «scuola giovannea» di discepoli 
del discepolo prediletto e di maestri all’interno delle 
chiese giovannee. C’è sufficiente unità nella composi- 
zione letteraria e nel punto di vista narrativo del vange- 
lo per giustificare l’affermazione che un singolo indivi- 
duo fu responsabile della struttura narrativa dell’opera. 
Ma l’importanza della storia della fede della comunità 
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nel dare forma alla tradizione giovannea, rende oggi ir- 
rilevante il problema di un unico autore del quarto 
vangelo. 

L'appropriazione di Giovanni da parte degli gnosti- 
ci costrinse la chiesa antica ad affrontare la grossa que- 
stione della sua autorità apostolica. Alcuni cristiani 
avevano un atteggiamento sospettoso nei confronti di 
Giovanni perché era così popolare tra i gruppi eretici e 
così diverso dagli altri vangeli. Se si fosse potuto dimo- 
strare che il vangelo aveva un'origine apostolica, allora 
i cristiani ortodossi avrebbero potuto adottarlo. Uno 
dei più accaniti avversari dello gnosticismo, Ireneo, ve- 
scovo di Lione, morto nel 202, difese l’apostolicità di 
Giovanni e la sua inclusione nel canone cristiano dei 
quattro vangeli appellandosi alla tradizione che circola- 
va in Asia Minore al suo tempo. Egli afferma che era 
stato composto dal discepolo prediletto, chiamato Gio- 
vanni, a Efeso verso la fine della sua vita. Ireneo aveva 
sentito dire che Giovanni era vissuto fino al tempo di 
Traiano, e cioè all’inizio del II secolo d.C. (Adv. Haer. 
3,1,2; 3,3,4; 2,33,3; anche EUSEBIO, HE 3,23,3; 5,20,4- 
8). Ma pare che Ireneo abbia confuso l’apostolo, Gio- 
vanni il figlio di Zebedeo, con un presbitero dell'Asia 
Minore conosciuto come Giovanni. Siccome Ireneo di- 
chiara di aver ricevuto le sue informazioni ancora ra- 
gazzo da Policarpo, vescovo di Smirne (morto nel 156), 
non dovremmo sorprenderci troppo della confusione. 
Anche lo storico della chiesa Eusebio ammise che Ire- 
neo aveva confuso due persone diverse conosciute co- 
me «Giovanni». 

I cristiani di Efeso nel II secolo veneravano Giovan- 
ni, il figlio di Zebedeo. Eusebio, infatti, riferisce che 
essi avevano due tombe diverse, e tutte e due erano 
considerate come la sua ultima dimora. Eusebio sugge- 
risce che forse la tomba in più era in realtà quella del 
profeta cristiano chiamato Giovanni che aveva scritto 
l’Apocalisse (HE 2,31,3; 3,39,6). Verso la fine del Il se- 
colo, varianti della tradizione che il quarto vangelo fos- 
se stato composto dall’apostolo Giovanni ad Efeso, so- 
no conosciute in Alessandria (cf. EUSEBIO, HE 6,14,7) 
e a Roma (Canone Muratoriano 9-16.26-33). Una volta 
avvenuta questa identificazione apostolica, il posto del 
quarto vangelo nel canone cristiano ortodosso fu assi- 
curato. Eusebio riconosceva che c’era confusione tra 
varie persone chiamate Giovanni associate al cristiane- 
simo in Efeso. L'autore di Gv 21 chiaramente non 
identifica il discepolo prediletto, che sta all’origine del- 
la tradizione giovannea, con Giovanni figlio di Zebe- 
deo. Gv 21,2 parla de «i (figli) di Zebedeo», mentre 
21,7.20 parla del discepolo prediletto. Altrove, il van- 
gelo pare separare i Dodici dagli altri discepoli del Si- 
gnore, nei quali sarebbe compreso il discepolo predi- 
letto. Un'altra difficoltà per l'affermazione che Giovan- 
ni, il figlio di Zebedeo, sia l’autore del quarto vangelo, 
viene da quanto presuppone Mc 10,39: tutti e due i fra- 
telli avrebbero sofferto il martirio. Gv 21,20-23 asseri- 
sce abbastanza chiaramente che il discepolo prediletto 
non morì martire come Pietro. Infine, gli esegeti con- 
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temporanei osservano che gli sviluppi nella cristologia 
e nell’escatologia realizzata del quarto vangelo sono 
ben al di là delle possibilità di un pescatore galileo. 

Anche se oggi gli studiosi danno una risposta piut- 

tosto diversa alla questione della paternità del quarto 
vangelo, questa soluzione non deve indebolire il punto 
basilare: l'affermazione cioè dell’autorità apostolica. Il 
quarto vangelo non è un’opera intrinsecamente eretica, 
un «battesimo» mistificatorio di un mito non-cristiano 
del redentore, un ritratto docetista di Gesù come Cri- 
sto celeste. Esso è, invece, la testimonianza del legitti- 
mo sviluppo della fede apostolica. In questo senso, es- 
so ha un posto di pieno diritto nel canone ortodosso 
dei vangeli, come insisteva Ireneo. 
13 (V) Caratteristiche letterarie del quarto van- 
gelo. Gli studiosi cercano anche di capire il vangelo co- 
sì come si presenta a noi. Quali modi caratteristici di 
composizione e di stile ha usato l’autore? Come vengo- 
no ritratti i personaggi e i loro rapporti? Qual è la «tra- 
ma» che guida il racconto dall’inizio alla sua conclusio- 
ne? (cf. R.A. CULPEPPER, Anat0rsy of the Fourth Gospel 
(Philadelphia 1983]). 

Un discorso giovanneo è caratterizzato dalla regola- 
re ripetizione di determinate parole, dalla formulazione 
di antitesi, da una inclusione e dalla strutturazione dei 
versetti all’interno di una unità secondo un modello 
chiastico. Queste caratteristiche sono esemplificate da 
Gv 8,12-20. Un detto «Io sono» introduce il discorso 
su testimonianza e giudizio (v. 12). Gesù risponde al- 
l’obiezione dei farisei con una tesi contraria. Il passo 
quindi si sviluppa attorno ad una serie di parole-gan- 
cio. Il v. 14 introduce un'opposizione: «Lo so... voi non 
sapete [da dove Gesù è venuto e dove va]». Il v. 15 
presenta una diversa opposizione: «Voi giudicate se- 
condo la carne; io non giudico». Il v. 16 ritorna all’o- 
biezione del v. 13 che la sua testimonianza non è «ve- 
ra» ed introduce anche ciò che il lettore sa che è vero 
circa l'origine di Gesù, il suo legame con il Padre. Nel- 
lo stesso tempo il riferimento al vero giudizio mantiene 
il collegamento di questo versetto con il precedente. Il 
v. 17, poi, invoca la legge in base alla quale la testimo- 
nianza di due testimoni è vera. Il v. 18 inizia con l’e- 
spressione «Io sono» e nomina i due testimoni. Sia il v. 
16 che il v. 18 collocano la parola «Padre» in posizione 
enfatica alla fine della frase. Il v. 19 inizia con una obie- 
zione espressa in forma di domanda: «Dov'è tuo pa- 
dre?», a cui Gesù risponde con un’altra dichiarazione 
che lo distingue dai farisei in termini di conoscenza: 
«Voi non conoscete né me né il Padre mio», un’espres- 
sione che viene enfatizzata dalla ripetizione: «Se cono- 
sceste me, conoscereste il Padre mio». A questo punto 
l’evangelista/narratore si ferma per dare all’unità la sua 
conclusione (v. 20). Nel contempo egli indirizza la no- 
stra attenzione all'obiettivo della «trama»: l’«ora» in 
cui Gesù sarà preso e tornerà al Padre al momento del- 
la crocifissione. 

Questo passo riflette anche un’altra tecnica giovan- 
nea: il fraintendimento intenzionale da parte degli an- 
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tagonisti di Gesù, di tutto ciò che egli dice. Il frainten- 
dimento è evidente nella domanda: «Dov'è tuo pa- 
dre?». Spesso dipende dal doppio significato che può 
essere attribuito ad una particolare parola o frase usata 
da Gesù. I principali esempi di questo tipo di frainten- 
dimento sono: 2,19-21, «il tempio», morte e risurrezio- 
ne di Gesù; 3,3-5, «nascere di nuovo/nascere dall’al- 
to», diventare figli di Dio; 4,10-15, «acqua viva», lo 
Spirito che proviene da Gesù [7,38]; 4,31-34, «cibo», 
fare la volontà del Padre; 6,32-35, «il pane dal cielo», 
la rivelazione salvifica di Gesù; 6,51-53, «la mia carne», 
la morte salvifica di Gesù; 7,33-36, «Io vado... voi non 
potete», la glorificazione di Gesù; 8,21-22: «Io vado», 
glorificazione; 8,31-35, «vi farà liberi», data da Gesù a 
coloro che diventano figli di Dio; 8,51-53, «morte», vi- 
ta eterna; 8,56-58, «vedere il mio giorno», Gesù rivela 
Dio; 11,11-15, «dormire», morte e vita eterna; 11,23- 
25, «tuo fratello risusciterà», Gesù è la vita; 12,32-34, 
«innalzato», glorificazione sulla croce; 13,36-38, «Io 
vado», glorificazione; 14,4-6, «Dove io vado», glorifi- 
cazione, Gesù è la via; 14,7-9, «Voi Lo avete visto», 
Gesù rivela Dio; 16,16-19, «ancora un poco», la morte 
di Gesù e il suo ritorno dai discepoli (cf. G.W. Mac- 
RAE, «Theology and Irony in the Fourth Gospel», The 
Word in the World [Fest. FL. Moriarty, edd. R.J. 
Clifford et al., Cambridge MA 1973] 83-96; D.A. CAR- 
SON, TynBul 33 [1982] 59-61). 

È caratteristico dell'autore, inoltre, irrompere all’in- 
terno della narrazione e parlare in prima persona. Spie- 
ga nomi (1,38.42) e simboli (2,21; 12,33; 18,9); correg- 
ge eventuali fraintendimenti (4,2; 6,6); richiama, per il 
lettore, eventi collegati con quanto sta dicendo (4,2; 
11,2), o identifica di nuovo dei personaggi (7,50; 
21,20). Le intromissioni del narratore lo rendono inter- 
prete autorevole delle parole di Gesù (2,21; 6,6.71; 
7,39; 8,27; 12,33; 13,11; 18,32; 21,19.13). A volte il 
narratore fa un commento retrospettivo che illustra la 
comprensione che la comunità giovannea aveva rag- 
giunto dopo la risurrezione (2,22; 12,16; 13,7; 20,9). 
14 La trama del vangelo è focalizzata sull’«ora» 
della glorificazione di Gesù, il suo ritorno al Padre alla 
crocifissione. Affermazioni riassuntive richiamano alla 
memoria del lettore la missione per la quale Gesù è sta- 
to mandato dal Padre (1,11-12; 18,37). Il significato 
del ministero di Gesù, che consiste nel rivelare il Padre 
e nel portare «grazia e verità», le benedizioni dell’al- 
leanza (che Mosè non aveva portato), è espresso in 
1,14.18. La preghiera di Gv 17 è il trionfante annuncio 
che la missione di Gesù ha raggiunto il suo scopo. Egli 
ha rivelato il Padre alla comunità dei discepoli, e attra- 
verso di loro, agli altri. Ora torna alla «gloria» che ave- 
va avuto con il Padre (17,4.6.26). 

Nello stesso tempo che la trama procede verso la 
glorificazione di Gesù, la narrazione passa attraverso 
cicli di accettazione e di rifiuto. La prima metà del van- 
gelo, i cc. 1-12, è divisa in due sezioni. Anche se ci so- 
no cenni anticipatori all’«ora», alla mancanza di fede e 
al rifiuto di Gesù, i cc. 1-4 sono essenzialmente affer- 
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mazioni positive sulla venuta di Gesù presso coloro 
che lo ricevono. Anche se Nicodemo non riesce a di- 
ventare un credente, rimane disposto positivamente 
verso Gesù e sarà addirittura accusato di essere uno 
dei discepoli di Gesù (3,1-15; 7,45-52; 19,39). I dialo- 
ghi con Nicodemo e con la samaritana introducono il 
lettore al «doppio significato» del discorso giovanneo e 
all'idea che Gesù è il luogo di ogni salvezza. I cc. 5-12, 
invece, raccontano la storia dei conflitti sulla identità 
di Gesù e il progressivo rifiuto oppostogli. Si tratta di 
un conflitto sempre più violento tra credere/non cre- 
dere. A differenza dei sinottici, nella trama non ci sono 
altre forme di conflitto: non demoni da sconfiggere, 
non lotta contro le forze ostili della natura, non conflit- 
ti con i discepoli. Le incomprensioni che nascono da 
parte dei discepoli sono presentate come una necessa- 
ria componente di una fede che non può non rimanere 
incompleta fino a quando Gesù non abbia portato a 
termine la sua missione e non sia tornato al Padre. 

I cc. 13-17 sono un interludio, anche se chiaramen- 
te contrassegnato dalla imminente partenza di Gesù 
(13,2). Quando Giuda lascia la sala dove hanno cenato, 
«è notte» (13,30). Gesù comincia a parlare con i suoi 
discepoli della sua dipartita, della loro tristezza, della 
loro futura gioia quando «ritornerà» per prenderli con 
sé, quando verrà il Paraclito a guidarli, o quando alla 
fine essi giungeranno a vedere la gloria che Gesù ha 
avuto presso il Padre fin dall’inizio. Dopo di ciò, inizia- 
no a svolgersi gli eventi della passione in una serie di 
brevi scene accuratamente congegnata fino a che Gesù, 
sul punto di morire, proclama che la sua missione è 
compiuta (19,30). Le tradizioni relative alla risurrezio- 
ne aggiunte al vangelo, immettono il lettore nella futu- 
ra missione dei discepoli, della quale avevano ricevuto 
l’incarico nei discorsi dell’ultima cena. I temi relativi 
all’investitura dei discepoli, sono più forti nella stesura 
attuale del vangelo, che comprende anche i cc. 15-17 e 
21, di quanto fossero nella versione iniziale che com- 
prendeva solo i cc. 13,31-14,31. Quel discorso è prima 
di tutto diretto alle relazioni interne tra i discepoli, Ge- 
sù, il Padre e il Paraclito. I racconti sulla risurrezione 
in Gv 20 possono inoltre essere stati narrati per raffor- 
zare la fede all’interno della comunità. L'episodio di 
Tommaso apre la via all'affermazione del narratore che 
il vangelo deve portarci alla fede in Gesù (20,30-31). 
Ma i discorsi di Gv 15-17 collocano la comunità in 
quel modello di lotta tra fede/non credenza nel «mon- 
do» che aveva contrassegnato il ministero di Gesù. 

15 Nessuna delle caratterizzazioni del vangelo 
provoca tante discussioni quante ne provoca il ritratto 
de «i Giudei» (cf. W.A. MEEKS, «‘Am I a Jew?”, Johan- 
nine Christianity and Judaism», Christianity, Judaîsm 
and Otber Greco-Roman Cults [Fest. M. Smith, ed. J. 
Neusner, SJLA 12, Leiden 1975] 1,163-186; U. von 
WAHLDE, JBL 98 [1979] 231-253; J. ASHTON, NovT 27 
[1985] 40-75). Al tempo in cui il vangelo fu composto, 
qualsiasi possibilità di conversione fra «i Giudei» pare 
fosse esclusa. A parte le espressioni tradizionali quali 
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«re dei Giudei» o riferimenti sporadici a feste o usanze 
giudaiche (2,6.13; 7,2), i riferimenti generici a «i Giu- 
dei» sembrano l’opera dell’evangelista. Sia il narratore 
sia Gesù parlano de «i Giudei» come gente all’esterno. 
«I Giudei» suscitano paura nella gente (9,22); sono 
nettamente distinti dai discepoli (13,33), e seguono «la 
loro legge» (7,19; 8,17; 15,25; cf. 10,34). 

Quando l’espressione «i Giudei» non ha una conno- 
tazione etnica (Giudei opposti ai Samaritani, 4,22), reli- 
giosa o geografica (abitanti della Giudea e non della Ga- 
lilea, alcuni dei quali credono in Gesù, 11,19.31.33.36; 
12,9.11), essa è emblematica della mancanza di fede. 
Alcuni avvicendamenti tra un uso chiaramente neutrale 
dell’espressione «i Giudei» e «i Giudei» come accaniti 
nemici di Gesù, possono essere derivati dall’enfasi del- 
la narrazione sulla crisi sempre più drammatica della 
incredulità. L'uso generico de «i Giudei» da parte di 
Giovanni, come protagonisti nel racconto, ha cancella- 
to molte delle diversità tra i singoli Giudei della tradi- 
zione sinottica. Le giustificazioni della mancanza di fe- 
de non sono basate sulle peculiarità del giudaismo, 
bensi sulle fondamentali opposizioni del mondo sim- 
bolico creato dal vangelo. Essi «non hanno visto né 
udito il Padre» (cf. 5,37); non vogliono andare da Gesù 
«per avere la vita» (5,40); non hanno in sé «l’amore di 
Dio» (5,42); non «ricevono Gesù» (5,43), non cercano 
la gloria che viene da Dio (5,44). Infine, essi sono «di 
quaggiù», mentre Gesù è «di lassù» (8,23). Non tutti i 
Giudei della narrazione cadono entro queste categorie 
negative, visto che alcuni di essi credono. Anzi, gli ac- 
cenni che la fede deve essere «data» dal Padre 
(6,37.39.44.65; 10,3) mitigano in qualche misura l’a- 
sprezza della descrizione dell’incredulità. Dato che l’e- 
vangelista ha chiaramente delineato la caratterizzazione 
de «i Giudei» per adattarla alla trama di fede e incre- 
dulità del suo racconto, non si può trarre dalle sue af- 
fermazioni una giustificazione canonica dell’antisemiti- 
smo tra i cristiani oggi. 
16 (VI) Cristologia nel quarto vangelo. È la 
stessa focalizzazione del vangelo a richiedere una ricer- 
ca sulla cristologia giovannea. Gv 20,31 indica nella fe- 
de in Gesù come «Figlio di Dio», la fonte della vita 
eterna. Il medesimo legame viene stabilito nella prima 
predizione dell’«innalzamento di Gesù» come «Figlio 
dell'Uomo» in Gv 3,15. L'invito a «credere», che 
echeggia per tutto il quarto vangelo, ha per oggetto 
specifico Gesù (p. es., con «me», 6,35; 7,38; 11,25.26; 
12,44; 14,1.12; 16,9; con «lui», 2,11; 4,39; 6,40; 
7,5.31.39.48; 8,30; 10,42; 11,45.48; 12,37.42; con «Ge- 
sù», 12,11; con «il suo nome», 1,12; 2,23; «colui che 
egli ha mandato», 6,29; «la luce», 12,36; «il Figlio», 
3,15.16.18.36; «Figlio dell'Uomo» 9,35). Il vangelo af- 
ferma chiaramente che questa fede è la condizione del- 
la salvezza. E parte dall’idea che «credere in» Gesù im- 
plica percepire la speciale relazione tra Gesù e il Padre, 
relazione che costituisce il centro dei discorsi presenti 
nel vangelo (+ Teologia giovannea, 83:24-37). 

Gv 1,19-50 raccoglie una serie di titoli messianici 
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che avevano costituito la base per le asserzioni cristolo- 
giche nelle prime comunità cristiane: Messia, Elia, il 
profeta, Agnello di Dio, Figlio di Dio, re d'Israele. Tali 
affermazioni messianiche sono poi relativizzate dalla 
promessa delle «cose ancora più grandi» in un /oghion 
che promette la visione del Figlio dell'Uomo sul quale 
gli angeli di Dio salgono e scendono (1,51). Questo 
detto trasforma l’immagine apocalittica del Figlio del- 
l'Uomo e degli angeli che scendono dal cielo, nonché il 
racconto della visione di Giacobbe a Betel, in un'’e- 
spressione secondo la quale Gesù ha «adempiuto» e 
insieme trasceso qualsiasi aspettativa che avrebbe po- 
tuto essere collegata a simili speranze messianiche. La 
reinterpretazione giovannea è determinata dalla sua 
più ampia visione di Gesù come Logos/«Figlio» invia- 
to quale rivelazione salvifica del Padre (cf. FJ. MoLo- 
NEY, The Jobannine Son of Man [Biblioteca di Scienze 
Religiose 14, Roma 1978°])). 

Questo schema di trasformazione è evidente nelle 

dispute in cui è in discussione quello che ci si aspetta da 
Gesù come Messia o profeta mosaico. Una discussione 
midraSica sull’asserzione iniziale culmina in un detto sul 
Figlio dell'Uomo (p. es., 3,13-14; 6,35.38.53.62; 8,28; 
9,35-41). Un processo analogo si può trovare nella rac- 
colta di detti di rivelazione «Jo sono». Essi costituisco- 
no un mezzo attraverso il quale Gesù si appropria di 
grandi simboli religiosi, ma nel senso assoluto, come 
«nome di Dio», essi mostrano che Gesù è colui che ri- 
vela Dio in contrasto con chiunque altro pretenda di 
«conoscere Dio» (8,24.28.51). La connessione tra il di- 
vino «lo sono» e la glorificazione di Gesù sulla croce 
(8,24.28) è presupposta nell'uso dell’«Jo sono» come 
consolazione in Gv 13,19. 
17 La cristologia giovannea sembra essere più 
che una semplice espansione delle possibilità già pre- 
senti nelle fonti giudaiche o protocristiane. Non sfugge 
la novità dell’uso da parte dell’evangelista di categorie 
precedentemente ritenute appropriate solo alla realtà 
trascendente di Dio, in connessione con una narrazio- 
ne che descrive la vicenda terrena di un essere umano. 
La cristologia giovannea pone il problema di una ride- 
finizione del monoteismo (cf. DUNN, «Let John Be 
John», 309-339). 

Con la introduzione della cristologia del Logos nel 
prologo del vangelo, Giovanni presenta al lettore 
un’immagine di preesistenza che implica la presenza di 
Gesù accanto a Dio come essere personale. Gv 1,18 
crea un legame tra le cristologie del Logos e quelle del 
Figlio. I riferimenti al ritorno di Gesù alla gloria che 
aveva presso il Padre (17,4.24) assicurano il collega- 
mento tra la Parola preesistente e il Gesù della narra- 
zione. Il quarto vangelo rifiuta le soluzioni «semplici- 
stiche» al problema dell'identità di Gesù. Non limita la 
sua affermazione su Gesù a dei predicati quali il profe- 
ta escatologico, che potrebbe essere inteso di un qual- 
siasi essere umano, anche se avesse nel piano divino di 
salvezza un ruolo di posizione finale o comunque defi- 
nitiva. Né il vangelo risolve il problema, come avrebbe- 
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ro fatto più tardi gli gnostici, facendo di Gesù il sem- 
plice rivestimento terrestre di una figura celeste di re- 
dentore, che essenzialmente non ha alcun legame con 
le realtà storiche o umane di questo mondo. Rifiutando 
l’una e l’altra antitesi, il vangelo stabilisce i parametri 
per una cristologia dell’incarnazione. Può darsi anche 
che esso abbia esaurito le possibilità di una narrazione 
nell’esprimere una simile cristologia, poiché il narrare 
dipende dalla nostra abilità di immettere eventi e per- 
sone in modelli presi dall’esperienza umana. Ma il Ge- 
sù giovanneo non viene per chiarire l’esperienza uma- 
na. Viene per rivelare il Padre (cf. JT.D.G. DUNN, Chrr- 
stology in the Making [Philadelphia 1980] 213-268). 

18 (VII) Il testo del quarto vangelo. Ai maggio- 
ri codici NT dei secoli iv e v, il Vaticano, quello di Be- 
za, e il Sinaitico, che è più vicino al Vaticano in Gv 1-7 
ed altrove più vicino al Codice di Beza, si sono aggiunti 
un certo numero di papiri greci datati dal Il secolo fino 
al vII, contenenti ampie sezioni del vangelo. I più im- 
portanti testimoni papirali sono P° (attorno al 130; 
contiene 18,31-33.37-38); P* (inizio del Ill secolo; con- 
tiene i cc. 1-14 quasi completi e frammenti del c. 21); e 
P” (attorno al 200; contiene i cc. 1-12 quasi completi; 
frammenti del c. 13, e 14,9-30; 15,7-8). P” è il più vici- 
no al Vaticano, mentre P* è in certa misura più vicino 
al Sinaitico. L'accordo tra questi due papiri può costi- 
tuire un forte argomento per una lezione, ma le loro di- 
vergenze mostrano che forme diverse di testo di Gio- 
vanni erano già in circolazione. P‘ può essere il risulta- 
to del tentativo di un amanuense di ricavare una ver- 
sione del testo da un testo di tipo egiziano e da una 
forma del testo occidentale (— Testi, 68:179). 

L'antichità del frammento di Giovanni contenuto in 
P’ ha avuto un impatto importante sulla datazione del 
vangelo. Prima della sua scoperta, la complessa cristo- 
logia di Giovanni e la mancanza di chiare citazioni del 
vangelo da parte dei Padri dell’inizio del secolo Il ave- 
vano indotto alcuni ad affermare che il vangelo era sta- 
to in realtà composto durante il Il secolo. Ora che la te- 
stimonianza papiracea ha mostrato la circolazione di 
testi diversi del vangelo in Egitto a partire dal primo 
quarto del Il secolo in poi, tali teorie sono divenute in- 
sostenibili. Supponendo inoltre che Gv sia stato com- 
posto non in Egitto, ma in Asia Minore, e all’interno di 
una comunità relativamente chiusa, bisogna ammettere 
che ci sia voluto del tempo prima che si diffondesse an- 
che in Egitto. Di conseguenza, la data più recente per 
la composizione del vangelo che ha maggiore plausibi- 
lità sarebbe circa l’anno 100. Ma se l’espulsione dalla 
sinagoga di cui parla il vangelo è da collegare alla pro- 
mulgazione della benedizione contro gli eretici attorno 
all'anno 90, allora il periodo in cui il vangelo fu scritto 
cade più verosimilmente negli anni 90. 

Alcuni passi incorporati più tardi nel testo del van- 
gelo non sono confermati da testimonianze antiche. Il 
più significativo di questi passi è la pericope sulla don- 
na colta in adulterio (7,53—8,11). Letterariamente, que- 
sto racconto è più nello stile dei sinottici che non del 
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quarto vangelo. Qui verrà considerato un dgraphon 
«vagante», che per caso venne copiato nei manoscritti 
del vangelo di Giovanni. Non è attestato nei mano- 
scritti più antichi neanche 5,4, la spiegazione dell’ange- 
lo che agita l'acqua della piscina: molte edizioni greche 
del testo lo omettono e in molte traduzioni moderne 
appare solo in nota a piè di pagina. 

19 (VII) Destinatari e scopo del quarto vange- 
lo. La trattazione dei destinatari e dello scopo del van- 
gelo dipende da come si risolve il problema delle fonti 
e della composizione del quarto vangelo, nonché della 
storia della comunità giovannea. Anche se la «fonte dei 
miracoli», utilizzata nel vangelo, potrebbe essere stata 
composta allo scopo di convertire altri alla fede in Ge- 
sù come Figlio di Dio, il suo uso attuale come parte di 
una complessa presentazione dell’identità di Gesù qua- 
le Figlio di Dio in conflitto con le obiezioni dei Giudei, 
sembra difficilmente adatto a uno scopo missionario. 
Né la formulazione delle argomentazioni contro «i 
Giudei» nei discorsi appare destinata a convincere un 
pubblico di Giudei a credere in Gesù. Al contrario, la 
intensificazione delle dichiarazioni sull'identità di Ge- 
sù nei discorsi sembra volta a confermare i peggiori ti- 
mori di coloro che sono presentati come antagonisti di 
Gesù. Le caratteristiche letterarie del vangelo, sia nel 
suo uso di un linguaggio speciale dal doppio significato 
e del simbolismo, sia nelle digressioni del narratore, ri- 
velano un’opera destinata a circolare all’interno della 
comunità dei cristiani giovannei. I discorsi di addio 
hanno di mira chiaramente le esperienze interne della 
comunità giovannea. I temi del ritorno di Gesù, della 
comunità guidata dal Paraclito, della missione della co- 
munità «nel mondo» a cui non appartiene più, e il pro- 
blema della continua persecuzione hanno evidente- 
mente come sfondo le difficoltà create dai Giudei e 
dalle espulsione dalle sinagoghe. 

Possiamo avere una qualche idea dei destinatari del 
vangelo, anche dall’analisi del lettore implicito del van- 
gelo stesso. La narrazione, che cosa presume che il let- 
tore sappia? Si suppone che i lettori sappiano chi sono 
i «noi» che abbiamo collegati con la scuola giovannea 
(1,14.16; 21,24). Essi hanno una chiara familiarità con 
l'inno del Logos usato nel prologo. I lettori hanno pro- 
babilmente una certa conoscenza anche di Giovanni 
Battista. Forse la cura con cui il narratore presenta 
Giovanni Battista come testimone di Gesù, indica che 
egli pensa che i suoi destinatari sentano un’eccessiva 
stima per lui. Il lettore sa anche che Giovanni Battista 
era stato imprigionato (3,24). Forse l’evangelista vuole 
anche correggere un'impressione che quell'evento fos- 
se avvenuto prima dell'inizio del ministero di Gesù. 

Si suppone che la conoscenza del giudaismo da par- 
te dei destinatari sia diversificata. Passi della Scrittura, 
soprattutto citazioni profetiche, sono familiari, come lo 
sono alcuni simboli della Scrittura e i personaggi prin- 
cipali del periodo patriarcale e di Mosè. Tuttavia, il 
modo in cui le feste giudaiche sono designate, mostra 
che né l’autore né i lettori le osservano. Il lettore deve 
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avere un minimo di conoscenza della Pasqua, del signi- 
ficato del sabato, di istituzioni quali il sommo sacerdo- 
zio, e il sinedrio, anche se non necessariamente sono 
conosciuti i riti di purificazione e le costumanze relati- 
ve alla sepoltura. Anche se il lettore ignora il significato 
di «Messia», gli altri titoli cristologici, per esempio «Fi- 
glio dell'Uomo», non vengono spiegati. 

Chiaramente il quarto vangelo suppone che gran 
parte della storia di Gesù, delle persone e luoghi che 
ne avevano fatto parte, sia già nota ai lettori. Questi 
dovevano chiaramente avere familiarità con le creden- 
ze cristiane quali i titoli cristologici, il battesimo, la Ce- 
na del Signore, e lo Spirito. Il lettore giovanneo, dun- 
que, deve essere un cristiano. Se questo cristiano con- 
dividesse tutte le sfumature della teologia giovannea o 
se fosse invece una persona la cui fede aveva in certo 
modo bisogno di essere «edificata» o «corretta» dal 
vangelo, è più difficile da dirsi. 

Qualcuno ha suggerito che, data la forza con cui nel 
vangelo viene affermato il punto di vista cristologico, si 
può presumere che il lettore non condividesse una tale 
visione. Può darsi che l'autore pensasse che i lettori del 
vangelo erano caduti in uno o più fraintendimenti rap- 
presentati nei personaggi del racconto (cf. CULPEPPER, 
Anatomy [13] 206-227). 

20 (IX) Struttura. Il vangelo di Giovanni è sud- 
diviso come segue: 


(1) Prologo: La Parola che viene nel mondo (1,1-18) 
(II) Libro dei segni: «I suoi non l’hanno accolto...» 
(1,19-12,50) 
(A) Scelta dei discepoli (1,19-4,54) 
(a) La testimonianza di Giovanni (1,19-51) 
(i) Giovanni non è il Messia (1,19-28) 
(ii) Gesùè l’agnello di Dio (1,29-34) 
(iii) Andrea e Pietro (1,35-42) 
(iv) Filippo e Natanaele (1,43-51) 
(b) Cana: I discepoli vedono la sua gloria (2,1-12) 
(c) Giudea: La purificazione del Tempio (2,13-52) 
(i) Segno della risurrezione (2,13-22) 
(ii) Commento: la fede respinta (2,23-25) 
(d) Nicodemo: Rinascita e vita eterna (3,1-36) 
(i) Dialogo: ricevere la vita eterna (3,1-15) 
(ii) Commento: Dio ha mandato suo Figlio a 
dare la vita (3,16-21) 
(iii) Giovanni rende testimonianza a Gesù 
(3,22-30) 
(iv) Commento: Dio ha mandato Gesù a dare 
la vita (3,31-36) 
(e) Ritiro in Galilea (4,1-3) 
(f) Samaria: Salvatore del mondo (4,4-42) 
(i) Dialogo: l’acqua viva (4,6-15) 
(ii) Dialogo: il Messia-profeta (4,16-26) 
(iii) Dialogo: le messi (4,27-38) 
(iv) Samaritani credenti (4,39-42). 
(g) Galilea: Il figlio del funzionario (4,33-54) 
(i) Ritorno di Gesù in Galilea (4,33-45) 
(ii) Guarigione del figlio del funzionario 
(4,46-54) 
(B) Dispute sulle opere e parole di Gesù: È da Dio? 
(5 ,1-10,42) 
(a) Gerusalemme: guarigione di un infermo: vita e 
giudizio (5,1-47) 
(i) Un infermo guarito di sabato (5,1-18) 
(ii) L'autorità del Figlio di dare la vita (5,19-30) 
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(iii) La testimonianza resa a Gesù (5,31-40) 
(iv) Condanna dell’incredulità(5,41-47) 
(b) Galilea: il pane di vita (6,1-71) 
(i) Cibo per cinquemila (6,1-15) 
(ii) Il cammino sulle acque (6,16-21) 
(iii) Dialogo: Gesù è il pane disceso dal cielo 
(6,22-40) 
(iv) Disputa sulle origini di Gesù (6,41-51a) 
(v) Il pane è la carne di Gesù (6,51b-59) 
(vi) Disputa: Gesù perde alcuni discepoli 
(6,60-66) 
(vii) La confessione di Pietro (6,67-71) 
(c) Gerusalemme: festa delle Capanne (7,1-8,59) 
(i) Galilea: respinto il consiglio di andare 
alla festa (7,1-9) 
(ii) Gesù va alla festa in segreto (7,10-13) 
(ii) Gesù insegna nel Tempio (7,14-24) 
(iv) Divisione: È costui il Messia? (7,25-31) 
(v) Guardie inviate ad arrestare Gesù 
(7,32-36) 
(vi) Gesù è l’acqua viva (7,37-39) 
(vii) Divisione: E questo il profeta? (7,40-44) 
(viii)Le autorità respingono Gesù (7,45-52) 
[Agraphon: La donna sorpresa in adulterio 
(7,53-8,11)] 
(ix) Il Padre rende testimonianza a Gesù 
(8,12-20) 
(x) Gesù tornerà al Padre (8,21-30) 
(xi) La discendenza di Abramo ascolta la 
verità (8,31-47) 
(xii) Prima che Abramo fosse, Io Sono 
(8,48-59) 
(d) Gesù ridona la vista al cieco (9,1-41) 
(i) Guarigione di un cieco nato (9,1-12) 
(ii) I farisei interrogano l’uomo: Gesù è un 
profeta (9,13-17) 
(iii) I Giudei interrogano i genitori: paura di 
essere espulsi dalla sinagoga (9,18-23) 
(iv) Secondo interrogatorio ed espulsione 
dalla sinagoga (9,24-34) 
(v) Gesù è ilFiglio dell'Uomo (9,35-38) 
(vi) Cecità dei farisei (9,39-41) 
(e) Gesù, il Buon Pastore (10,1-42) 
(i) Parabola dell’ovile (10,1-6) 
(ii) Gesù, la porta e il buon pastore (10,7-18) 
(iii) Divisione: Gesù è un ossesso? (10,19-21) 
(iv) La pecore di Gesù conoscono la sua 
identità (10,22-30) 
(v) Tentativo di lapidare Gesù per 
bestemmia (10,31-39) 
(vi) Gesù si ritira al di là del Giordano 
(10,40-42) 
(C) Gesù dà vita e riceve morte (11,1-12,50) 
(a) Risurrezione di Lazzaro (11,1-44) 
(i) Gesù indugia ad andare da Lazzaro 
(11,1-16) 
(ii) Gesù, la risurrezione e la vita (11,17-27) 
(iii) Gesù amava Lazzaro (11,28-37) 
(iv) Gesù risuscita Lazzaro (11,38-44) 
(b) I capi dei Giudei condannano Gesù a morte 
(11,45-53) 
(c) Gesù si è ritirato (11,54-57) 
(d) Gesù è unto per l'Ora (12,1-8) 
(e) Complotto contro Lazzaro (12,9-11) 
(f) Ingresso in Gerusalemme (12,12-19) 
(g) È giunta l'Ora (12,20-36) 
(i) Alcuni Greci vengono da Gesù (12,20-26) 
(ii) Devo essere innalzato (12,27-36) 
(h) Condanna della incredulità (12,37-50) 


(III) Libro della gloria: «... Diede loro potere di diventare 


figli di Dio» (13,1-20,31) 
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(A) Discorsi dell’Ultima Cena (13,1-17,26) 
(a) L'Ultima Cena (13,1-30) 
(i) Lavanda dei piedi ai discepoli (13,1-20) 
(ii) Gesù predice il suo tradimento (13,21-30) 
(b) Gesù ritorna al Padre (13,31-14,31) 
(i) Annuncio dell’ora (13,31-38) 
(ii) Gesù è la via al Padre (14,1-11) 
(iii) Il Paraclito e il ritorno di Gesù (14,12-24) 
(iv) Conclusione: la partenza di Gesù 
(14,25-31) 
(c) Gesù è la Vera Vite (15,1-16,4a) 
(i) Gesùèla vera vite (15,1-11) 
(ii) I discepoli sono amici di Gesù (15,12-17) 
(iii) Il mondo odierà i discepoli (15,18-25) 
(iv) Il Paraclito come testimone (15,26-27) 
(v) Persecuzione dei discepoli (16,4b-33) 
(d) Consolazione per i discepoli (16,4b-33) 
(i) Il Paraclito convincerà il mondo 
(16,4b-11) 
(ii) Il Paraclito vi guiderà alla verità tutta 
intera (16,12-15) 
(iii) Partenza e ritorno di Gesù (16,16-24) 
(iv) Gesù ha vinto il mondo (16,25-33) 
(e) La preghiera di Gesù per i discepoli (17,1-26) 
(i) Gesù torna nella gloria (17,1-5) 
(ii) Gesù invia i discepoli nel mondo (17,6-19) 
(iii) Che siano una cosa sola (17,20-26) 
(B) Il racconto della passione (18,1-19,42) 
(a) L'arresto di Gesù (18,1-11) 
(b) Davanti al sommo sacerdote (18,12-27) 
(i) Gesù è condotto da Anna (18,12-14) 
(ii) Pietro rinnega Gesù (18,15-18) 
(iii) Anna interroga Gesù (18,19-24) 
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(i) Scena prima (18,28-31[32]) 
(ii) Scena seconda (18,33-38a) 
(iii) Scena terza (18,38b-40) 
(iv) Scena quarta (19,1-3) 
(v) Scena quinta (19,4-7) 
(vi) Scena sesta (19,8-11) 
(vii) Scena settima (19,12-16a) 
(d) La crocifissione di Gesù (19,16b-30) 
(i) Gesù portala croce (16,16b-22) 
(ii) Ai piedi della croce (19,23-27) 
(iii) Gesù muore (19,28-30) 
(e) La sepoltura di Gesù (19,31-42) 
(i) Le autorità certificano la sua morte 
(19,31-37) 
(ii) Giuseppe e Nicodemo seppelliscono 
Gesù (19,38-42) 
(C) Gesù è risorto (20,1-29) 
(a) La tomba vuota (20,1-10) 
(b) Il Signore appare a Maria Maddalena 
(20,11-18) 
(c) Il Signore appare ai discepoli (20,19-23) 
(d) Il Signore appare a Tommaso (20,24-29) 
(D) Conclusione: Lo scopo del vangelo (20,30-31) 
(IV) Epilogo: Il Signore appare in Galilea (21,1-25) 
(A) Apparizioni sulla sponda del mare di Galilea 
(21,1-14) 
(a) La pesca miracolosa (21,1-8.10-11) 
(b) Il pasto (21,9.12-14) 
(B) Le parole di Gesù su Pietro e sul discepolo 
prediletto (21,15-23) 
(a) Pietro, pastore e martire (21,15-19) 
(b) Il discepolo prediletto (21,20-23) 
(C) Conclusione: Testimonianza resa a Gesù 


(iv) Pietro rinnega Gesù (18,25-27) (21,24-25) 
(c) Processo davanti a Pilato (18,28-19,16a) 
COMMENTARIO 
21 (1) Prologo: La Parola che viene nel mondo 22 1-2. in principio... la Parola era presso Dio: 


(1,1-18). La struttura parallela delle frasi in questa se- 
zione del vangelo, l’uso di /6g0s, «parola», che non tro- 
viamo più nel resto del vangelo, le interruzioni della 
struttura da parte del narratore (vv. 6-8[9?].13.15), e 
l’uso de «i suoi», nel v. 11, in un significato contrario a 
quello che ha in 13,1, tutto ciò sta ad indicare che il 
prologo ha adattato un materiale tradizionale preesi- 
stente. La tradizione utilizzata dall’evangelista si pre- 
senta nella forma di un inno cristologico (contro l’opi- 
nione che la tradizione sia giunta nella forma di inno, 
cf. E.L. MILLER, NTS 29 [1983] 552-561). Le ricostru- 
zioni dell’inno pre-giovanneo sono varie e diverse (cf. 
G. RocHais, ScEs 37 [1985] 5-44), anche se una va- 
riante dello schema seguente potrebbe essere abba- 
stanza comune: v. 1, [v. 2], vv. 3-4, [v. 5], [v. 9ab], [v. 
10ab], vv. 10c-11, v. 12ab, v. 14a[b]c, v. 16. L'inno cele- 
bra la Parola preesistente e la sua attività nella creazio- 
ne (vv. 1-5); l’attività della Parola nel guidare e illumi- 
nare gli esseri umani, i quali sovente respingono la sa- 
pienza divina (vv. 9ab.10-12); e l'incarnazione della Pa- 
rola, che ha consentito agli esseri umani di condividere 
la pienezza divina (vv. 14.16; — Teologia giovannea, 
83:19). 


Questo richiama Ge 1,1 nonché le tradizioni sulla Sa- 
pienza accanto a Dio nella creazione (Pr 8,30; Sap 
7,25). Nel greco ellenistico, prés può essere usato per 
esprimere un semplice complemento di compagnia 
senza alcuna implicazione di moto «verso», sebbene al- 
cuni esegeti vedano qui un’allusione alla relazione di- 
namica tra la Parola e Dio. 7heéds: «Dio», usato senza 
l'articolo è un predicato. Giovanni va al di là delle cau- 
te formulazioni della tradizione sapienziale, la quale 
mai avrebbe suggerito che la Sapienza ha una qualche 
forma di uguaglianza con Dio (cf. ‘heòs riferito a Gesù 
in 1,18[?]; 20,28; 1 Gv 5,20). 3-4. tutto è stato fatto per 
mezzo di lui: Non è chiaro se «tutto ciò che esiste» va 
unito alla fine del v. 3 o forma l’inizio del v. 4. Collega- 
ta con l’inizio del v, 4, l’espressione può essere conside- 
rata una lezione influenzata dall'immagine gnostica dei 
numerosi eoni che vengono all'essere nella Parola (vedi 
Trac. Trip. 76.2-104.3, per una descrizione elaborata 
dei regni che vennero all’esistenza nel Logos). Colle- 
gando la frase al v. 3 si ha un’espressione parallela a 
10S 11,11: «E per mezzo della Sua conoscenza esisterà 
tutto, e tutto ciò che esiste è Lui che lo stabilisce coi 
suoi calcoli, e nulla è fatto senza di Lui». Sia la vita 
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(11,25; 14,6) sia la luce (8,12; 9,5; 12,46) assumono un 
significato soteriologico quando vengono identificate 
con Gesù nel vangelo. 5. la luce splende nelle tenebre: 
Alcuni esegeti ritengono che questa espressione sia sta- 
ta aggiunta dall’evangelista per anticipare le tenebre 
dell’incredulità (8,12; 3,19; 12,35.46). Sap 7,29-30 parla 
di una bellezza che supera il sole e le stelle; il peccato 
non può sconfiggere la Sapienza. 

23 6-8. un uomo mandato da Dio: Il primo di una 
serie di passi sul ruolo di Giovanni Battista. Egli non è 
una figura messianica, ma un testimone. Questa inser- 
zione all’interno dell'inno a questo punto sposta l’o- 
biettivo di quanto segue, dall’attività del Logos nella 
storia della salvezza all’incarnazione. 9. la vera luce: 
Questa può essere un’aggiunta dell’evangelista, che ri- 
ferisce quanto segue all’incarnazione. A/é1binòs, «ve- 
ro», designa ciò che è «reale» (= realtà data divinamen- 
te): adoratori (4,23), pane del cielo (6,32), vite (15,1), e 
Dio stesso (17,3; cf. 7,28). 

24 10-11. i suoi non l'hanno accolto: Il rifiuto del 
Logos/luce che viene nel suo luogo (#è ida) e tra il suo 
popolo (ho: iioî), richiama il rifiuto della Sapienza in 
1 En 42,1: «La Sapienza venne a stare con i figli degli 
uomini e non trovò posto. Ritornò alla propria sede e 
si mise tra gli angeli». 12. diede loro il potere di diventa- 
re figli di Dio: Originariamente si riferiva forse alla Sa- 
pienza che trova una dimora nelle anime dei giusti (p. 
es., Sir 1,9-10). È stato riscritto perché riflettesse la so- 
teriologia del vangelo (2,23; 3,18, credere nel suo no- 
me; — Teologia giovannea, 83:55-56). 13. da Dio sono 
stati generati: Gv 3,3-8 attribuisce la «rinascita» divina 
all’attività dello Spirito. Secondo Sap 7,2, l'essere uma- 
no nato dal «sangue», dal «seme dell’uomo» e dal 
«piacere compagno del sonno» è simile a qualsiasi altro 
mortale e deve chiedere a Dio la Sapienza (Sap 7,7). 

25 14. La Parola divenne came: Il riferimento al- 
la Parola che si fa carne (sdrx) va al di là delle immagini 
dell’AT della gloria divina e della Sapienza che abitano 
con Israele (Es 25,8-9: G/ 3,17; Zc 2,10; Ez 43,7, il «no- 
me» di Dio deve abitare con Israele per sempre; Sir 
24,4.8.10). Viene nel contempo esclusa qualsiasi sugge- 
stione di una cristologia docetista. Morzoghenés riflette 
l'ebraico y45fd, «prezioso», «unico» (cf. Gen 
22,2.12.16; Eb 11,17; cf. EWNT 2,1082-1083). zo: ve- 
demmo...: Si riferisce alla testimonianza della comunità 
giovannea. Qualcuno pensa che il v. 14b sia una espan- 
sione del versetto originale. La «gloria» lungo tutto il 
vangelo di Giovanni è la gloria di Dio veduta in Gesù; 
anche la preesistente «gloria con il Padre» di Gesù 
(17,5.24). pieno di grazia e verità: Originariamente uni- 
te al v. 14a, queste parole riflettono probabilmente l’e- 
spressione besed we'émet dell’alleanza, la misericordia 
e la benevolenza di Dio verso il popolo. 15. Giovanni 
gli rende testimonianza: Tl riferimento alla testimonian- 
za di Giovanni Battista allude alle parole di 1,30. 

26 16. dalla sua pienezza abbiamo ricevuto: L'uni- 
ca ricorrenza di p/érorma, «pienezza» in Giovanni allu- 
de probabilmente alla pienezza della grazia di Dio (Sal 
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5,8; 106,45) o della misericordia ($a/ 51,3). Cf. 10$ 
4,4, «la pienezza della sua grazia». Chdrin antì chdritos: 
«grazia sopra grazia», può essere o una variante della 
prima espressione o può suggerire che l'antica grazia 
dell'alleanza è sostituita dalla nuova. 17. la grazia e la 
verità per mezzo di Gesà Cristo: La contrapposizione 
tra Mosè e Gesù fa pensare che l’evangelista con il v. 
16 si riferisca alla sostituzione dell’«antica» rivelazione 
ad opera di Gesù. 18. nessuno ba mai visto Dio: La su- 
periorità di Gesù è basata sulla sua relazione con Dio. 
Ripetutamente, Giovanni respinge le pretese di cono- 
scere Dio che altri avanzano (5,37; 6,46; 8,56; cf. G. 
NEYRARD, NRT 106 [1984] 59-71; J. PAINTER, NTS 30 
[1984] 460-474; M. THEOBALD, Im Anfang War das 
Wort [SBS 106, Stuttgart 1983]). 

27 (II) Libro dei segni: «I suoi non l’hanno ac- 
colto...» (1,19-12,50). Il resoconto sul ministero di 
Gesù culminerà con il suo rifiuto da parte de «i suoi», 
coloro i cui cuori si sono induriti. Essi si rifiutano di 
credere nella luce per cui non diventano «digli della lu- 
ce» (12,36). 

28 (A) Scelta dei discepoli (1,19-4,54). Nella 
prima sezione del ministero pubblico, Gesù raduna al- 
cuni discepoli, persone che credono in lui, anche se 
con fede imperfetta; persone in sintonia con lui; segua- 
ci non giudei quali i samaritani e il funzionario regio 
con la sua casa. La Giudea, la Galilea e la Samaria sono 
rappresentate tutte. Questa sezione è legata insieme da 
indicazioni cronologiche (1,29.35.43; 2,1.12.13; 3,24; 
4,40.43). 

29 (a) LA TESTIMONIANZA DI GIOVANNI (1,19- 
51). Giovanni Battista adempie il suo ruolo di testimo- 
ne a cui accennava il prologo, prima di tutto negando 
qualsiasi pretesa messianica da parte sua, poi indican- 
do Gesù come «Agnello di Dio» e finalmente mandan- 
do i propri discepoli da Gesù. Questa sezione è co- 
struita attorno ad una serie di titoli messianici. 

30 (i) Giovanni non è il Messia (1,19-28). L'evan- 
gelista spesso crea delle «doppie scene», a partire da 
una tradizione che aveva solo un episodio singolo. Egli 
ha creato una duplice introduzione nei vv, 19 e 24 divi- 
dendo i gruppi delle autorità giudaiche, «sacerdoti e 
leviti» (v. 19) e «alcuni mandati dai farisei» (v. 24). 19. 
Essi vengono per ordine de «i Giudei», un’espressione 
che più tardi Giovanni usa per le autorità che provoca- 
no l'opposizione contro Gesù, soprattutto i farisei e i 
sommi sacerdoti (5,10.15.16.18; 7,1.13; 8,48.52.57; 
10,24.31.33; 11,8; 18,12.14.31.36.38; 19,7.12.14.31.38; 
20,19). I riferimenti formali a Gerusalemme come loro 
luogo di origine e a Betania (non quella nei pressi di 
Gerusalemme, bensì una città della Transgiordania di 
cui non rimangono tracce) come luogo della testimo- 
nianza del v. 28 danno a tutta la sezione un tono giuri- 
dico. 20. Messia: MaSfab riferito al futuro «consacra- 
to», rappresentante di Dio, ricorre per la prima volta in 
Dr 9,25. Questo uso è sviluppato nei DSS (1QS 9,11; 
10Sa 2,14.20; CD 20,1; 4QPBless 2,4; 4QFlor 1,11-13; 
— Teologia paolina, 82:51). Anche Lc 3,15 presenta la 
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gente che si domanda se Giovanni non sia lui «il Mes- 
sia». 21. Elia: L'attesa del ritorno di Elia era basata su 
MI 3,1.23, il messaggero mandato a preparare il Gior- 
no del Signore; egli viene identificato con Elia in M/ 
3,23. Le tradizioni sinottiche identificano Elia con 
Giovanni Battista per fare di Giovanni il precursore di 
Gesù (Mc 9,13; Mt 17,12; cf. Le 1,17; 7,27; il Battista 
deve agire al modo di Elia). Solo nelle fonti cristiane 
Elia diventa il precursore del Messia piuttosto che del 
giorno del giudizio di YHWH. # profeta: La presenta- 
zione di Gesù come il profeta mosaico in base a Df 
18,18 (nei DSS, cf. 1QS 9,11, «fino alla venuta del pro- 
feta e dei messia di Aronne e d'Israele») costituiva un 
elemento importante della tradizione cristologica della 
comunità giovannea e può essersi sviluppata sotto l’in- 
flusso delle attese samaritane (— 7). 22-23. voce di uno 
che grida nel deserto: La citazione da Is 40,3 è usata per 
Giovanni Battista nei sinottici (Mc 1,3 par.), ma la le- 
zione di Giovanni differisce da quella dei sinottici e dei 
LXX, perché ha euthyrate invece di hetoimdsate per 
«preparate» e può riflettere la successiva parte del ver- 
setto, eushéias poiéite, «fate diritte» che Giovanni 
omette. Omettendo la seconda parte, Giovanni adatta 
la citazione al ruolo di testimone che ha assegnato a 
Giovanni Battista. 

31 24-25. L'evangelista crea una seconda scena 
di testimonianza: i farisei contestano a Giovanni l’auto- 
rità di battezzare, visto che non è una figura messiani- 
ca. La loro domanda suppone che quel battesimo 
esprimeva il pentimento e insieme dava la purificazione 
per mezzo dello Spirito come nell’AT e nei DSS (Ez 
36,25-26; Zc 13,1-3; 105 4,20-21). Il battesimo era sta- 
to evidentemente un argomento di disputa tra i cristia- 
ni giovannei e i seguaci di Giovanni Battista (cf. 3,22- 
23; 4,1-2). 26-27. Le tradizioni sinottiche distinguono 
Gesù e Giovanni Battista, contrapponendo il battesi- 
mo di acqua alla purificazione per mezzo dello Spirito 
ed aggiungendo il detto sulla inferiorità del Battista ri- 
spetto a Gesù (Mc 1,7-8 par.). Il quarto vangelo pare 
abbia modificato questa tradizione, sicché la risposta 
di Battista indica Gesù come uno che è sconosciuto ai 
farisei. In questo modo vengono anticipate le dispute 
tra Gesù e «i Giudei» i quali non «conoscono» Gesù 
né il Padre (p. es., 8,14.19; 7,27 presenta Gesù come il 
messia nascosto). Il /6gbior del v. 27 è una variante in- 
dipendente di quello presente nei sinottici: ha il singo- 
lare «il legaccio del sandalo» e 4xi05, «degno» invece di 
hikanòs, «capace». Gv 1,15.30 dà una più chiara inter- 
pretazione cristologica del detto su Gesù come colui 
che «viene dopo» Giovanni Battista. 28. Besania dl di 
là del Giordano: Sconosciuta, e per questo motivo in al- 
cuni manoscritti greci viene sostituita con Berbadara 
(cf. Gde 7,24). 

32 (ii) Gesà è l'agnello di Dio (1,29-34). Mentre 
la tradizione sinottica presenta il battesimo di Gesù e 
la discesa dello Spirito su di lui (Mc 1,11; Lc 3,22; Me 
3,17), il quarto vangelo ha una scena in cui Giovanni 
Battista dà una doppia testimonianza davanti a «Israe- 
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le» (cf. G. RICHTER, ZNW 65 [1974] 43-52). La venuta 
dello Spirito è il segno divino per Giovanni Battista, 
che Gesù è colui che è stato designato da Dio. Qui ap- 
pare la contrapposizione tra il «battesimo in spirito» e 
il battesimo con acqua di Giovanni (v. 33), tipica dei 
primi tempi cristiani. 29. l'agnello di Dio... che toglie îl 
peccato del mondo: Poiché il quarto vangelo non insiste 
sull’espiazione dei peccati come scopo primario della 
crocifissione/esaltazione di Gesù, l'affermazione di 
Giovanni Battista deve riflettere una tradizione comu- 
nitaria più antica. 1 Gv contesta coloro che dichiarano 
che la morte di Gesù non era una espiazione dei pecca- 
ti (1 Gv 3,5). Gesù come «agnello» rappresenta proba- 
bilmente una originale combinazione cristiana di due 
immagini: (a) il Servo sofferente di /s 52,13-53,12, che 
viene condotto al macello come un agnello (53,7) e 
porta (phérò) i nostri peccati (53,4); e (b) la morte di 
Gesù come morte dell’agnello pasquale (Gv 19,36; 1 
Cor 5,7 mostra che questa interpretazione della morte 
di Gesù risale ai primissimi tempi). 33. scendere e rima- 
nere lo Spirito: Questa versione della discesa dello Spi- 
rito deriva da una tradizione autonoma che l’evangeli- 
sta ha riscritto per farne una testimonianza data dal 
Battista. Anche lui parla dello Spirito che «si ferma/ri- 
mane» su Gesù, Il verbo wéxò fa parte del vocabolario 
speciale di Giovanni. Esso descrive la relazione perma- 
nente tra il Padre e il Figlio e tra il Figlio e i credenti. È 
usato per dire che gli attributi divini «ineriscono». Qui 
dello Spirito si dice che «rimane con» Gesù, il quale 
verrà presentato come colui che comunica lo Spirito 
(3,5.34; 7,38-39; 20,22). /s 52,1 descrive lo Spirito che 
«rimane» (£#4/apduò) sul servo. 34. Una variante testua- 
le del v, 34 sostituisce «Figlio di Dio» con «l’eletto di 
Dio». Siccome questo passo sarebbe l’unico uso gio- 
vanneo di «eletto» e siccome «Figlio di Dio» era molto 
facile che venisse introdotto nella tradizione, molti stu- 
diosi ritengono «eletto» la lezione originale. «Eletto» 
appare come un titolo in alcune delle sezioni più re- 
centi di 1 Ex (p. es., 45,3; 49,2; 50,5) e in Is 42,1 per il 
Servo sofferente. 

33 (iii) Andrea e Pietro (1,35-42). La testimo- 
nianza di Giovanni Battista raggiunge il suo scopo 
quando due dei suoi discepoli seguono Gesù. Questa 
sezione è divisa in due episodi, allo stesso modo degli 
eventi paralleli del giorno dopo. Nel primo episodio di 
ciascun giorno i discepoli (o il discepolo) sono invitati 
da Gesù a seguirlo (vv. 35-39 e 43-44). Nel secondo, i 
nuovi discepoli portano un’altra persona da Gesù e 
confessano la loro fede in lui come il messia promesso; 
Gesù guarda il nuovo venuto e lo saluta con un nome 
speciale (vv. 40-42.45-50). 38-39. Rabbi: Al tempo di 
Gesù non era una designazione di un maestro. Giovan- 
ni ne fa un ampio uso nei cc. 1-12, dove è spesso segno 
di rispetto, collegato a un'affermazione o domanda che 
esige che la comprensione di Gesù da parte dell’indivi- 
duo venga corretta (1,49, correzione: Figlio dell'Uomo; 
3,2, correzione: rinascere per mezzo dello Spirito; 
[3,26, correzione: relazione tra Gesù e Giovanni Batti- 
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sta chiarita]; 4,31, correzione: cibo è fare la volontà del 
Padre; 6,25, correzione: Gesù è il pane di vita disceso 
dal cielo; 9,2, correzione: il miracolo mostrerà che Ge- 
sù è luce; 11,8, correzione: il miracolo mostrerà che 
Gesù è vita). La «correzione» dei vv, 38-39 è recata dal 
duplice significato del verbo wé0, «dimorare» e «ri- 
manere» nel peculiare significato giovanneo. La pro- 
messa épsesthe, «vedrete», è ripetuta in 1,51, dove il 
suo contenuto cristologico è evidente. Sia «andare a 
Gesù» (p. es., 3,21; 5,40; 6,35.37.45), sia «vedere» (p. 
es., 5,40; 6,40.47) nel quarto vangelo vogliono dire 
«credere» in lui. 

34 40-42. La scena con i due discepoli anonimi è 
legata alla chiamata di Andrea e Pietro dalla identifica- 
zione di Andrea con uno della coppia anonima. abbia- 
mo trovato il messia: La chiamata alla conversione è ba- 
sata sulla confessione che Gesù è «messia» (+ Gesù, 
78:34; Pensiero dell’AT, 77:152-154). Il «noi» riflette la 
testimonianza resa dalla primitiva comunità. Solo in 
Gv e in Mt (16,16-18) è Gesù a dare a Simone il nuovo 
nome, «Roccia», che M/ spiega come una indicazione 
del futuro ruolo di Pietro nella comunità. La tradizione 
giovannea per il ruolo ecclesiologico assunto da Pietro 
sembra abbia usato «pastore» (p. es., 21,15-17). 

35 (iv) Filippo e Natanaele (1,43-51). La seconda 
scena è contrassegnata da un cambiamento di tempo e 
da un imminente cambiamento di luogo di nuovo ver- 
so la Galilea. 43. segzinzi: La chiamata di Gesù alla se- 
quela assomiglia ai racconti di vocazione dei sinottici 
(p. es., Mc 2,14 par.). 45-46. colui del quale hanno scrit- 
to Mosè nella Legge e î profeti: Non un titolo cristologi- 
co (anche se qualcuno pensa a un collegamento con la 
cristologia del «profeta simile a Mosè»), bensì un’affer- 
mazione di una primitiva confessione su Gesù (Lc 
24,27, che fa vedere come si trattasse di uno sviluppo 
postpasquale della fede). da Nazaret... qualcosa di buo- 
#0?: La domanda suona come un proverbio locale. L'e- 
spressione allude anche ai successivi tentativi di respin- 
gere Gesù a motivo della sua origine (6,42; 7,52) da 
parte di coloro che non sanno che egli viene «da Dio». 
Il «Vieni e vedi» di Filippo, fa eco al v. 39. 

36 47. un genuino Israelita: L'avverbio a/éth6s, 
«veramente», collocato prima di «Israelita» equivale al- 
l’uso che Giovanni fa altrove di a/érbinds, «vero», «ge- 
nuino». Natanaele è l’Israelita esemplare perché va da 
Gesù e non lo respinge come fanno gli altri che invoca- 
no la legge e i profeti (p. es. 7,15.27.41; 9,29). Dòlos: 
«astuzia», «falsità», nell’AT ha una connotazione reli- 
giosa negativa (cf. Sal 17,1; 43,1; Pr 12,6); e nei profeti 
può implicare infedeltà verso Dio (Ger 9,5; Sof 3,13; è 
negato del Servo di YHWH in Is 53,9). Con l’aggiunta 
del v. 51 l’appellativo dato a Natanaele può essere an- 
che inteso nel contesto delle tradizioni sul patriarca 
Giacobbe che ricevette il nome di «Israele», «colui che 
vede Dio» (Ger 32,28-30). Ma secondo Giovanni nes- 
suno ha «visto Dio» se non il Figlio e coloro che acco- 
glieranno la rivelazione portata dal Figlio. «Astuto» era 
anche un attributo del patriarca Giacobbe (Gen 
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27,35). 48-49. Un parallelo soddisfacente per chiarire 
la reazione prodotta dal detto di Gesù «quando eri sot- 
to il fico» non è stato trovato. La cosa migliore è veder- 
vi un riferimento a una tradizione tardiva secondo la 
quale i rabbi studiavano la legge «sotto un fico» (Midr 
Rab. Eccl. 5,11). 

37 49. Figlio di Dio, re d'Israele: Nell’AT al re ci 
si rivolge come «figlio di Dio» (p. es., 2 Sarx 7,14; Sal 
89,27; 2,6-7; — Teologia giovannea, 83:35-37). Il passo 
di 2 Sar: ricorre collegato con una figura descritta co- 
me «Germoglio di Davide» nei DSS (4QFlor 1-2 i 10), 
anche se senza una chiara indicazione che il re così de- 
scritto sia una figura messianica. L'iscrizione di Pilato 
«Re dei Giudei» sulla croce (cf. Gv 19,19) può aver in- 
dotto i primi cristiani a descrivere Gesù come Mes- 
sia/Re. Il quarto vangelo tornerà sulla regalità di Gesù 
durante il processo davanti a Pilato. 50. vedrai cose 
maggiori: Questa promessa è parallela all’invito «Venite 
e vedrete» del v. 39. Il subordinare un'affermazione 
che potrebbe essere derivata da una tradizione giudai- 
ca, a «una più grande» che solo è accessibile al creden- 
te giovanneo, è uno schema che si ripete frequente- 
mente nel vangelo (p. es., 3,12; 4,21-23; 11,40). Alcuni 
pensano che l’espressione «cose maggiori» anticipi i se- 
gni che mostreranno ai discepoli la gloria di Gesù (cf. 
2,11). 

38 51. gli angeli di Dio salire e scendere sul Figlio 
dell'Uomo: Il formale «Amen, Amen» e il passaggio dal 
singolare «tu vedrai» del v. 50, al plurale «voi», fanno 
pensare che questo detto sia stato aggiunto alla storia 
di Natanaele in una successiva edizione del vangelo. 
Gv 3,12-15 presenta un analogo movimento dalle cose 
della terra alle cose del cielo mediante un’allusione al 
Figlio dell'Uomo (— Teologia giovannea, 83:38-40). 
Gv 3,13 è particolarmente vicino al nostro versetto: 
«Nessuno è mai salito al cielo fuorché il Figlio dell’Uo- 
mo che è disceso dal cielo». Questo versetto va legato 
alla stessa cristologia: nessuno può aver «visto Dio» se 
non il Figlio. Di conseguenza, la visione di Giacobbe 
(Gen 28,11-12) è stata trasformata in una futura visio- 
ne promessa ai credenti nei quali Gesù è il legame tra il 
cielo e la terra. Gv 5,37 rigetta le visioni di Mosè sul Si- 
nai. Altrove il vangelo suggerisce che coloro dei quali si 
dice che hanno visto Dio nella Scrittura, in realtà han- 
no visto il Figlio (cf. 8,56.58; 12,41) 

39 Figlio dell'Uomo: I detti sinottici sul «Figlio 
dell'Uomo» collegano il «Figlio dell’Uomo» celeste, 
«insieme con gli angeli», e la «gloria» alla parusia (p. 
es., Mc 14,62; Mt 26,27-28). Il giudizio di cui parla Gv 
5,27 (cf. Mc 8,38; 13,26, il Figlio dell'Uomo come giu- 
dice) mostra che simili tradizioni facevano parte dell’e- 
redità giovannea. Ma i discorsi giovannei di addio non 
applicano mai «Figlio dell'Uomo» all’attesa del ritorno 
di Gesù. Le tre predizioni della passione del Figlio del- 
l'Uomo (3,14; 8,28; 12,34) differiscono dalle corrispon- 
denti predizioni sinottiche (cf. Mc 8,31) nel fatto che 
non sottolineano la necessità della sofferenza del Figlio 
dell’Uomo bensì la necessità di credere in Gesù come 
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colui che è stato esaltato/glorificato, per ottenere la sal- 
vezza. Un punto di vista simile viene espresso in Gv 
6,62: dopo che alcuni hanno abbandonato Gesù, i di- 
scepoli vengono messi in guardia: «E se vedeste il Fi- 
glio dell'Uomo salire lì dov'era prima?». Lo schema 
discesa-rifiuto-ascesa al luogo di prima in cielo era evi- 
dente nel rema della Sapienza del prologo. Questi passi 
indicano che la comunità giovannea aveva sviluppato 
una tradizione indipendente dei detti sul Figlio del- 
l'Uomo. Quelli che originariamente si riferivano al ri- 
fiuto e alla sofferenza furono riscritti alla luce di questi 
elementi presenti nel vangelo: la preesistenza, lo sche- 
ma discesa/ascesa, e la concezione che Gesù è l’unica 
rivelazione del Padre. Gv 1,51 rappresenta un analogo 
rimaneggiamento della tradizione. La visione che ora 
viene promessa si realizza nella comunità credente (cf. 
J. NEYREY, «The Jacob Allusions in John 1:51», CBQ 
44 [1982] 586-605). 

40 (b) CANA: I DISCEPOLI VEDONO LA SUA GLO- 
RIA (2,1-12). Il primo dei miracoli del vangelo è indica- 
to come uno dei «segni» e diventa occasione per una 
rivelazione della gloria di Gesù che porta i suoi disce- 
poli a credere in lui (v. 11). Anche se alcuni lettori han- 
no visto un collegamento con Dioniso, il racconto è 
stato preso dall’evangelista da una precedente fonte, 
molto probabilmente di origine palestinese. Due temi 
possono essere collegati con un contesto «giudaico»: 
(a) Gesù deve «sostituire» l’acqua per i riti di purifica- 
zione dei Giudei, nelle giare di pietra «vuote»; (b) l’im- 
magine del vino come parte della festa di nozze messia- 
nica (/s 54,4-8; 62,4-5). Ambedue i temi sono presenti 
nella tradizione sinottica indipendentemente da qual- 
siasi racconto di miracolo (cf. Mc 2,19.22, che include 
anche un detto sul «vino nuovo»; 7,1-7). L'abbondanza 
di vino è spesso segno della restaurazione o dell’éscha- 
ton (c£. Am 9,13; Os 2,24; G1 4,18; Is 29,17; Ger 31,5; 1 
En 10,19; 2 Bar 29,5). Qualcuno ha suggerito che il 
racconto di miracolo dovrebbe essere considerato co- 
me una variante del racconto sulla moltiplicazione del 
cibo nel ciclo di Elia-Eliseo (i pani, 2 Re 4,42-44; l’olio, 
1 Re 17,1-16; 2 Re 4,1-7). 

41 Quale che sia la sua origine, il vangelo utiliz- 
za il racconto per il suo simbolismo rispetto a Gesù. Il 
fatto miracoloso in sé viene nominato quasi di passag- 
gio (v. 9) e non diventa mai una dimostrazione pubbli- 
ca del potere di Gesù. La narrazione è in gran parte 
priva del linguaggio tipico di Giovanni, anche se il v. 4 
si riferisce all’«ora» di Gesù. Inoltre, il miracolo viene 
presentato come «inizio» al v. 11, e in Gv 4,54 ci viene 
detto che la guarigione del figlio del funzionario fu il 
«secondo segno che Gesù fece tornando dalla Giudea 
in Galilea». Forse l’insolita numerazione di questi due 
«segni» deriva da una fonte usata dall’evangelista (— 
Teologia giovannea, 83:55-57). Oltre al v. 4, sono certa- 
mente dell’evangelista anche l’indicazione temporale 
del v. 1, che prosegue la serie di giorni iniziata in 1,35; i 
commenti esplicativi, quali l'identificazione della fun- 
zione delle giare (v. 6b), il commento che il maestro di 


Giovanni (2,1-17) 1249 


tavola non sapeva «di dove venisse l’acqua» (v. 9b), e la 
conclusione, che identifica, per lo meno, il luogo e il 
miracolo come manifestazione della «gloria» di Gesù 
(v. 11; — Teologia giovannea, 83:25). La raccolta origi- 
nale di miracoli poteva contenere un riferimento al fat- 
to che il miracolo era sfociato nella fede, forse come 
una dimostrazione della «potenza» di Gesù piuttosto 
che della sua «gloria». 1. Cara: + Archeologia biblica, 
74:146. 4. Che ho da fare con te, o donna?: Sia la richie- 
sta di Maria al v. 3, sia la risposta di Gesù, sono ambi- 
gue. Il v. 5 fa capire che la madre di Gesù (mai chiama- 
ta per nome nel vangelo) crede in lui, come crederà 
quando in seguito si troverà ai piedi della croce 
(19,25). L'evangelista può aver aggiunto la spiegazione 
che l’«ora» di Gesù (cioè la sua crocifissione/glorifica- 
zione) non era ancora venuta, per risolvere un’ambi- 
guità che trovava nella sua fonte. L'espressione «Che 
ho da fare con te, o donna?» potrebbe rappresentare 
l’espressione ebraica md-lî walak, che connota rifiuto o 
per lo meno mancanza di disponibilità a lasciarsi coin- 
volgere in ciò che interessa il richiedente (cf. Gdc 
11,12; 1 Re 17,18; 2 Re 3,13; Os 14,8). L'insistenza do- 
po un chiaro rifiuto appare anche nell'altro miracolo di 
Cana (4,47-50). Ricorda al lettore che nessun impulso 
umano guida Gesù e il suo ministero, ma solo la vo- 
lontà del Padre. 

42 (c) GIUDEA: LA PURIFICAZIONE DEL TEMPIO 
(2,13-25). Il quarto vangelo si scosta dai sinottici collo- 
cando questo episodio all’inizio del ministero di Gesù, 
piuttosto che come causa dell’ostilità delle autorità 
contro di lui durante la passione (cf. Mc 11,15-19 par.). 
Qui, l’autorità di Gesù di fare quello che fa, viene con- 
testata immediatamente, mentre i sinottici lasciano pas- 
sare un po’ di tempo tra il fatto e la sua contestazione 
(Mc 11,27-28). L'accusa che Gesù aveva predetto la di- 
struzione del Tempio ricorre come offerta della falsa te- 
stimonianza contro di lui (Mc 14,58). Giovanni ha rein- 
terpretato questa tradizione per applicarla alla risurre- 
zione di Gesù. La critica del Tempio prepara il detto 
sui «veri adoratori» in 4,21. Un duro attacco al Tempio 
fornisce alle autorità un’occasione per arrestare Gesù, 
più plausibile che non la risurrezione di Lazzaro. 

43 (i) Segno della risurrezione (2,13-22). L'evan- 
gelista sembra abbia spostato l’episodio del Tempio 
per fare della risurrezione di Lazzaro la causa della 
morte di Gesù. La mancanza di chiari paralleli verbali 
tra Giovanni e i sinottici mostra che la sua versione del 
racconto proviene da una tradizione indipendente: 
parla di «pecore buone» oltre che di colombe; Gesù fa 
una sferza di cordicelle e si volge ai venditori di colom- 
be separatamente (nei sinottici rovescia anche i loro 
banchi). A differenza dei sinottici, la giustificazione di 
Gesù non è una citazione della Scrittura (Is 56,7; Ger 
7,11) bensì un detto pronunciato direttamente dal Si- 
gnore. 17. I discepoli si ricordarono che sta scritto: «Ri- 
cordare» è un termine tecnico in Giovanni per indicare 
il processo mediante il quale la comunità giunge a ve- 
dere in Gesù il compimento della Scrittura dopo la ri- 
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surrezione. I discepoli pensano a una citazione dell’AT, 
Sal 69,10, anche se l’evangelista ha cambiato il tempo 
presente nel futuro, probabilmente pensando alla dura 
ostilità che sarebbe scoppiata di lì a poco tra Gesù e «i 
Giudei» (5,16.18). 

44 18-20. La richiesta di «un segno» appare du- 
rante il ministero pubblico, sia in Giovanni (6,30) che 
nei sinottici (Mc 8,11-12; Mz 12,38-39; 16,11; Lc 
11,16.29-30). Qui la richiesta riguarda più strettamente 
la questione dell’autorità di Gesù per fare le cose che 
ha fatto (anche in Mc 11,27-33). La risposta di Gesù 
viene formulata come un enigmatico detto di rivelazio- 
ne che non poteva essere capito nella situazione da cui 
parte il racconto. Come sarà tipico di tutti i fraintendi- 
menti che incontreremo nel quarto vangelo, le autorità 
capiscono che Gesù ha minacciato di distruggere lo 
splendido tempio che Erode aveva iniziato attorno al- 
l’anno 20 a.C. (— Storia, 75:158) e la cui costruzione 
sarebbe continuata fino a poco prima della rivolta giu- 
daica (circa l’anno 62 d.C.; cf. FLAVIO GIUSEPPE, Ant. 
Iud.15.11.1 $ 380). Prese alla lettera, le parole di Gesù 
risultano assurde. 21-22. L'evangelista chiarisce per il 
lettore il significato simbolico delle parole di Gesù: il 
nuovo tempio sarà il suo corpo risuscitato. I DSS par- 
lano della comunità come vero «tempio» dello Spirito 
di Dio (p. es., 10 5,5-6; 8,7-10; 1Q0H 6,25-28; 
4QpPs? 2,16), un'immagine che troviamo anche in 
Paolo (cf. 1 Cor 6,19-20). Un richiamo alla risurrezione 
totalmente diverso appare in una risposta alla richiesta 
di un segno in Mt 12,38-40: il profeta Giona. Tuttavia, 
per l’evangelista non è la comunità il nuovo tempio, 
bensì Gesù. Questo schema domina l’uso del simboli- 
smo nel vangelo. Abbiamo già visto che Gesù è la «lu- 
ce». Solo una volta troviamo il termine democratizzan- 
te «figli della luce» applicato alla comunità (12,36). Per 
Giovanni, Gesù è la realtà di tutti i grandi simboli reli- 
giosi di Israele. Il v. 22 inoltre mette le parole di Gesù 
sullo stesso piano della Scrittura. Gv 20,9, dei discepoli 
prima della loro fede nella risurrezione dirà che «non 
avevano ancora compreso la Scrittura, che egli cioè do- 
veva risuscitare dai morti». 

45 (ii) Commento: la fede respinta (2,23-25). L'e- 
vangelista ha scritto questi versetti per creare un ponte 
con l’episodio di Nicodemo nel prossimo capitolo. Al- 
cuni hanno suggerito che le riserve circa la fede basata 
sui miracoli, qui chiamati «segni», erano volte a mette- 
re in guardia contro il tipo di fede che «la fonte dei mi- 
racoli» aveva ingenerato. (Una tale fede poteva essersi 
dimostrata del tutto inaffidabile di fronte alla persecu- 
zione). Un analogo rifiuto della fede generata da un 
miracolo appare in 6,14-15 quando la folla reagisce al 
miracolo dei pani cercando di fare Gesù re. Lì, il dialo- 
go che segue rivela l'inadeguatezza della loro fede (cf. 
Z. HoDGEs, BSac 135 [1978] 139-152; EJ. MOLONEY, 
Salesianum 40 [1978] 817-843). 25. egli infatti sapeva 
quello che c'è in ogni uomo: Conoscere che cosa c’è nel 
cuore delle persone è uno degli attributi di Dio (cf. 
10 1,7; 4,25). Gesù ha dimostrato positivamente que- 
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sto legame con Dio dando un nome a Simone e a Nata- 
naele (1,42.47). 

46 (d) NICODEMO: RINASCITA E VITA ETERNA 
(3,1-36). L'evangelista inserisce in questa sezione un’e- 
sposizione del kerygma giovanneo (vv. 16-21.31-36). 
Alcuni fanno iniziare la prima sezione dell’esposizione 
con il v. 13, per mettere in parallelo l’inizio delle due 
sezioni, perché i vv. 31-32 riprendono il tema del v. 13. 
Tuttavia i vv. 13-15 hanno anch'essi una funzione nel 
«concludere» il racconto di Nicodemo. Questi versetti 
specificano le «cose del cielo» che uno deve «vedere» e 
orientano il racconto verso una prospettiva cristologi- 
ca. Questo schema è parallelo a 1,50-51 e rappresenta 
uno stadio nell'edizione del vangelo che riformula le 
tradizionali narrazioni per mostrare la necessità della 
cristologia di Gesù come «Figlio unico». Se si fa finire 
il dialogo con Nicodemo al v. 12, la domanda diventa 
una implicita condanna della sua incapacità di afferrare 
la verità. Gv 5,47 termina con una analoga nota diretta 
contro gli oppositori giudei di Gesù (cf. J.H. NEYREY, 
NovT 23 [1981] 115-127). 

47 La redazione del passo suscita anche proble- 
mi circa la teologia sacramentale dell’evangelista. Gv 
1,12 associa la fede in Gesù con il potere di «diventa- 
re figli di Dio» (M. VELLANICKAL, The Divine Sonship 
of Christians [AnBib 72, Roma 1977]). La nascita 
«dall'alto» di Gv 3,3 potrebbe anche riferirsi alla fede 
come dono divino. I chiarimenti di quello che è ne- 
cessario per la salvezza, nei vv. 13-15 e 16-21, seguono 
uno schema analogo. Per avere la vita, bisogna crede- 
re nel Figlio dell'Uomo crocifisso/esaltato (M. PAM- 
MENT, JTS 36 [1985] 56-66). Gv 3,6-8 parla dello Spi- 
rito come fonte della nascita «dall’alto». Quindi, l’u- 
nica base testuale per un riferimento al battesimo in 
questo passo risiede nelle parole: «se uno non nasce 
da acqua e da Spirito» (v. 5) e nel collegamento tra 
l'episodio di Nicodemo e la sezione narrativa (vv. 22- 
30). Se i due episodi fossero stati successivi, difficil- 
mente si sarebbe potuto evitare di concludere che l’e- 
pisodio di Nicodemo si riferisce al battesimo. L'omis- 
sione dei vv. 31-36 riporterebbe la narrazione alla 
questione del battesimo con 4,1, dove la preoccupa- 
zione dei farisei per l’attività battesimale di Giovanni 
(1,25) è accompagnata dalla preoccupazione per il 
fatto che Gesù battezzava «più» di Giovanni. Anche 
se a volte è stato affermato che l’allusione battesimale 
del v. 5 sia una creazione del redattore finale che vole- 
va dare un fondamento alle successive concezioni del- 
la chiesa, questa sezione si muove in direzione oppo- 
sta. Quella che originariamente era una serie di rac- 
conti su battesimo, Spirito e purificazione che con- 
trapponevano la prassi cristiana al giudaismo, è di- 
ventata l’occasione per un'iniziale affermazione della 
combinazione giovannea di cristologia e soteriologia 
(R. FORTNA, Int 27 [1973] 31-47). La fede in colui 
che è venuto dal cielo ed è ritornato esaltato a partire 
dalla croce è la chiave per la salvezza. 

48 (i) Dialogo: ricevere la vita eterna (3,1-15). Ni- 
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codemo è un maestro giudeo simpatizzante, ma «incre- 
dulo» (7,50-51; 19,39). Il nome «Nicodemo» era un 
prestito linguistico che la lingua aramaica aveva preso 
dal greco ed era collegato con una famiglia aristocrati- 
ca di Gerusalemme (Nagdimòn). Alcuni esegeti riten- 
gono che la sequenza delle scene dell’episodio di Nico- 
demo voglia descrivere il cammino verso la fede. Nico- 
demo si distingue certamente dalla fede superficiale ri- 
gettata in 2,23, e la designazione «maestro in Israele» 
(v. 10; cf. 1,47, «un vero Israelita») può avere lo scopo 
di distinguere Nicodemo da «i Giudei», le autorità 
ostili che esplicitamente respingono Gesù. 

49 1-2. Nicodemo viene identificato come drchòn, 
«capo», dei Giudei, presumibilmente un membro del 
sinedrio, che costituiva il «consiglio» civile della comu- 
nità giudaica di Gerusalemme. di notte: Questa preci- 
sazione poteva avere una connotazione simbolica per i 
lettori del vangelo. Gv 3,19-21 fisserà il simbolismo di 
due gruppi, quelli che «vengono alla luce (Gesù)» e 
quelli che non lo fanno. Altri hanno suggerito che la vi- 
sita notturna sia già un’allusione al fatto che la gente 
avrà paura di unirsi a Gesù a causa dei Giudei (cf. 
19,28). A meno che il tempo non indichi il carattere di 
Nicodemo come vero maestro, visto che studia la legge 
di notte (cf. 10 6,7). Il saluto di Nicodemo sta a indi- 
care che i «segni» di Gesù mostrano che egli è un mae- 
stro venuto da Dio, alla pari con lui. Questo riconosci- 
mento contrasta con la falsa comprensione dei segni da 
parte della folla in 2,23 e con il rifiuto che in seguito 
Gesù riceverà perché era uno che «non aveva studia- 
to». 

50 3-5. se uno non rinasce dall'alto: Un detto 
enigmatico dà inizio al dialogo (cf. 4,10; 5,17.19; 6,26). 
L'uso del doppio Amen nel vangelo ricorre in distinti 
gruppi di detti: (1) affermazioni cristologiche (5,19; 
8,58; 10,7); (2) giudizi formali contro gli antagonisti di 
Gesù (3,11 [pronunciato a nome della comunità]; 6,26; 
8,34; 10,1; 6,32 [implicito]); (3) condizioni per la sal- 
vezza in forma di affermazione positiva (5,24.25; 6,47; 
8,51); (4) condizioni per la salvezza in forma di affer- 
mazione negativa (3,3.5; 6,53; 12,24 [un proverbio 
adattato?]); (5) riferimenti a esperienze future di sal- 
vezza nella comunità (1,51; 13,16.20; 14,12; 16,20.23); 
(6) predizioni (13,21.38; 21,18). Il detto di Gesù gioca 
sull’ambiguità della parola 4r6t5en, che può significare 
«dall’alto», «dall’inizio», «di nuovo». Il lettore sa che il 
significato inteso qui è il primo (1,12). Nicodemo usa 
un tipico avvio di dibattito, adottando il significato più 
letterale possibile: una persona deve di nuovo uscire 
dal seno materno. La ripetizione del v. 5 attribuisce la 
nuova nascita allo Spirito Santo. Questo detto può es- 
sere stato il più tradizionale, perché parla di «entrare 
nel regno di Dio», fraseologia tipica dei detti sul regno 
nei sinottici, mentre il v. 3 usa «vedere il regno» (cf. 
«vedrete i cieli aperti» in 1,51). Il discorso in 3,31 pas- 
serà dallo Spirito a Gesù come colui che viene «dall’al- 
to». Alcuni studiosi pensano che questi detti giovannei 
siano varianti dei detti sinottici sul «diventare come 
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fanciulli» per entrare nel regno (cf. M/ 18,3 + Teologia 
giovannea, 83:58-61). 

51 6-8. ciò che è nato dallo Spirito: Il v. 6 richia- 
ma la distinzione tra carne e «diventare figli di Dio» in 
1,12. Gli scritti apocalittici giudaici (p. es., Giub 1,23: 
«Io creerò in essi uno spirito santo e li purificherò sic- 
ché non si allontaneranno più da me da quel giorno fi- 
no all’etenità») associavano la purificazione operata 
dallo Spirito di Dio con l’era messianica. I DSS parlano 
di ingresso nella comunità con questa purificazione in- 
teriore (cf. 1QS 4,20-24; 10H 3,21; 11,10-14) e di 
«carne» per descrivere l’essere umano in quanto sog- 
getto alla debolezza, alla malvagità e all’alienazione da 
Dio (1QS 9,7; 1QH 4,29; 8,31; 9,16). Il v. 8 cita un 
breve proverbio sul «vento», che, tanto in ebraico 
(réab) quanto in greco (puéuzza), è la stessa parola che 
significa «Spirito», per spiegare la misteriosa attività 
dello Spirito. L'identificazione di Spirito e acqua riap- 
pare in 7,38-39, dove si espone il senso cristologico 
pieno di Gesù come fonte dello «Spirito/acqua viva». 
9-10. Nel I secolo troviamo dei paralleli giudaici al mo- 
do di esprimersi di Gesù, che rendono plausibile il suo 
rimprovero a Nicodemo. 11. nos sestimoniamo quello 
che abbiamo veduto: «Quello che sappiamo» in questo 
detto, creato probabilmente dall’evangelista, riprende 
il «sappiamo» usato da Nicodemo nel v. 2. I maestri 
giudei non accetteranno la vera testimonianza cristiana 
su Gesù. 

52 12. se vi bo parlato di cose della terra e non 
credete: Si tratta di un rimprovero proverbiale, presen- 
te sia negli scrittori greci che in quelli giudaici. Negli 
scritti giudaici, può riferirsi ai limiti della sapienza 
umana, che la costringono a fare affidamento sulla sa- 
pienza di Dio (cf. Pr 30,3-4; Sap 9,16-18). 13. Il discor- 
so ritorna all’affermazione giovannea che Gesù è l’uni- 
ca fonte di conoscenza sul mondo celeste. nessuno è 
mai salito al cielo: Ciò nega le pretese di altri veggenti 
di aver conosciuto che cosa c’è nel cielo (p. es., 1 Ex: 
70,2; 71,1; Enoch ascende al cielo dove viene identifi- 
cato con la figura del Figlio dell'Uomo di Dx 7,14). Il 
detto sul Figlio dell'Uomo in 1,51 promette ai credenti 
questa visione celeste come una visione di Gesù. 14-15. 
Il primo dei tre detti sul Figlio dell'Uomo in riferimen- 
to all’esaltazione di Gesù (— Teologia giovannea, 
83:28.38). L'allusione a Nz7 21,9-11 può essere una ti- 
pologia creata nella chiesa giovannea. Sap 16,6-7 parla 
dell'evento come di un volgersi d'Israele verso la Torah 
e verso Dio come Salvatore. Il collegamento giovanneo 
tra il credere e l’avere la vita eterna è applicato al rac- 
conto nel v, 15. 

53 (ii) Commento: Dio ha mandato suo Figlio a 
dare la vita (3,16-21). L'evangelista inserisce all’interno 
della narrazione un discorso sul Figlio inviato a portare 
la vita al mondo. L'escatologia realizzata della teologia 
giovannea è evidente nella connessione tra il credere 
nel Figlio e il non essere giudicati, ma avere la vita eter- 
na (cf. Gv 12,46-48). Alcuni esegeti ritengono che an- 
che in questo passo sia all'opera una tipologia dell’AT. 
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Questi sono gli unici versetti, oltre al Prologo, che par- 
lano del Figlio come moroghenés. Forse si riferiscono a 
Isacco, il «figlio unico» che Abramo amava, ma che era 
disposto a sacrificare. Anche se il quarto vangelo non 
insiste sulla morte di Gesù come sacrificio, l’espressio- 
ne «egli [= Dio] ha dato il suo Figlio unigenito» (v. 16) 
potrebbe essere intesa come un riferimento al fatto che 
Gesù è stato consegnato alla morte (cf. Gal 1,4; 2,20; 
Rm 8,32). 19-21. chi opera la verità viene alla luce: Uti- 
lizzando un dualismo etico di luce e tenebre, queste 
parole spiegano perché le persone respingono la sal- 
vezza di Dio. Nei DSS «operare la verità» è un’espres- 
sione idiomatica che significa «essere giusti». L'acco- 
glienza della verità è una funzione della propria giusti- 
zia. In un passo che ricorre nel contesto di un insegna- 
mento sulla purificazione ad opera dello Spirito, tro- 
viamo: «In proporzione dell’eredità di verità e giustizia 
che ha avuto, l’uomo odierà l’ingiustizia; e in propor- 
zione della parte d’ingiustizia avuta in sorte, a opera di 
essa agisce iniquamente e così ha in abominio la verità» 
(105 4,24). Questa sezione del discorso giovanneo può 
aver rielaborato precedente materiale giudaico (+ Teo- 
logia giovannea, 83:50-54). 

54 (iii) Giovanni rende testimonianza a Gesà 
(3,22-30). All’interno della scena sono stati inseriti due 
commenti dell’evangelista (vv. 24 e 28) per richiamare 
alla mente del lettore la vita e la precedente testimo- 
nianza di Giovanni Battista (1,20). Nel quarto vangelo 
il suo arresto non viene mai descritto. 22-23. Questa 
introduzione è un po’ impacciata e può rappresentare 
un frammento di una tradizione geografica precedente, 
anche se l’identificazione dei luoghi nominati non è si- 
cura. Gv 4,2 correggerà l'impressione che Gesù battez- 
zasse. 25-26. Poco chiaro è anche il riferimento alla 
controversia sulla purificazione. Forse doveva servire a 
far emergere il tema del rispettivo valore del battesimo 
di Gesù e di quello di Giovanni, anche se quanto segue 
non parla direttamente dell'argomento della purifica- 
zione, bensì dei rispettivi successi dei due uomini. 
27.29-30. La prima risposta di Giovanni assume la for- 
ma di un aforisma. Il soggetto è Gesù o il Battista? Se 
applicato a Gesù, questo aforisma ha una variante in 
6,65 dopo che alcuni seguaci hanno abbandonato Ge- 
sù. Il vangelo coerentemente insiste nel dire che i «cre- 
denti» sono dati a Gesù da Dio (6,37). Mc 2,18-19 met- 
te sulla bocca di Gesù un aforisma sulla presenza dello 
sposo, per giustificare il fatto che i suoi discepoli non 
digiunano come quelli di Giovanni Battista. Le imma- 
gini applicate a quest’ultimo mostrano che la sua fun- 
zione di «amico dello sposo» è compiuta. Di conse- 
guenza, la diversità nella risposta alle due missioni ri- 
sulta inevitabile. 

55 (iv) Commento: Dio ha mandato Gesù a dare 
la vita (3,31-36). Questo segmento di discorso può es- 
sere visto come un sommazrio di tutta la sezione. Chia- 
ramente di Giovanni Battista non si può dire che abbia 
parlato di «cose della terra», perché egli ha svolto il 
ruolo assegnatogli da Dio, di dare testimonianza a Ge- 
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sù. 31. dall'alto: Questa espressione avverbiale richia- 
ma i vv. 3 e 7: Gesù ora viene visto come colui che è 
«dall'alto». cose della terra: Il contrasto tra «parlare 
delle cose della terra» e colui che «viene dal cielo» e 
può parlare delle cose del cielo, riflette il v. 13. 32. Sia 
l'attestazione di ciò che ha visto, sia il rifiuto di accetta- 
re quella testimonianza, richiamano il v. 11 più che la 
testimonianza immediata di Giovanni Battista. 33-34. 
L'improvviso passaggio dalla condanna della incredu- 
lità ai credenti ricorre in 1,11-12. Respingere la testi- 
monianza di Gesù significa respingere Dio (5,23; 8,50; 
12,44-45). dà lo Spirito senza misura: Le parole che Ge- 
sù dice, sono parole di Dio. Dio è anche la fonte del 
dono senza misura dello Spirito. Questo riferimento al- 
lo Spirito richiama i vv. 6-8, 35. L'amore del Padre per 
il Figlio (cf. 5,20; 10,17; 15,9-10; 17,23-26) appare qui 
per la prima volta, anche se può essere implicato nel 
monoghenés di 3,16. Tra le cose che il vangelo dice che 
Dio dà al Figlio, ci sono il giudizio (5,22.27), la vita 
(5,26), il potere sopra «ogni essere umano» per dare la 
vita (17,2), i suoi seguaci (6,37; 10,29; 17,6), ciò che 
egli dice (12,49; 17,8), il nome divino (17,11-12), e la 
gloria (17,22). 36. Il tutto si conclude con una nota sul- 
la divisione tra i credenti, i quali hanno la vita eterna 
(p. es., 12,48) e i non credenti, i quali sono sotto il giu- 
dizio divino: una nota minacciosa in questa presenta- 
zione di persone che vengono per scoprire chi è Gesù e 
per credere in lui. 

56 (e) RITIRO IN GALILEA (4,1-3). Con il proce- 
dere del vangelo, vediamo Gesù «ritirarsi» dall'ostilità 
o, come qui, dalla falsa popolarità (6,15b; 7,1-2.9; 8,59; 
10,40; 11,54). 2. Viene aggiunto per inciso un com- 
mento per dissipare l’impressione che anche Gesù bat- 
tezzasse le persone come Giovanni Battista. 

57 (f) SAMARIA: SALVATORE DEL MONDO (4,4-42). 
La conversione di numerosi samaritani culmina nella 
comprensione di Gesù come «Salvatore del mondo». 
Le attese messianiche dei samaritani sono rappresenta- 
te nel ritratto di Gesù come il profeta mosaico. Mentre 
i racconti precedenti descrivevano la conversione degli 
individui da parte di un discepolo che aveva creduto in 
Gesù, questo episodio presenta la donna samaritana 
come il primo missionario. Il colloquio di Gesù con i 
discepoli (vv. 31-38) mette anch'esso a fuoco il compito 
della evangelizzazione. 4-5. La strada normale dalla 
Giudea alla Galilea attraversava la Samaria. Il viaggio 
richiedeva più o meno tre giorni (FLAVIO GIUSEPPE, Vi- 
ta 52 $ 269; + Archeologia biblica, 74:114). Il pozzo 
di Giacobbe si trova alla biforcazione principale della 
strada: prendendo verso oriente si va in Samaria, verso 
occidente in Galilea; andando invece verso nord-est si 
prosegue per Bet-Sean e il lago di Genesaret. Il monte 
Garizim è a sud-ovest. Il villaggio di Sicar è probabil- 
mente la moderna Askar, a meno di un km a nord-est 
del pozzo. 

58 (i) Dialogo: l’acqua viva (4,6-15). La scena — il 
pozzo di Giacobbe — mette le basi per il simbolismo 
con il quale Gesù dimostra di essere più grande di Gia- 
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cobbe. Abbiamo già visto accenni ad una tale tipologia 
di Giacobbe in 1,51. Alla richiesta di Gesù, la donna 
reagisce a livello letterale riferendosi alle relazioni piut- 
tosto tese tra Giudei e Samaritani. Lc 9,51-55 riferisce 
un episodio in cui Gesù e i suoi discepoli si vedono ri- 
fiutare ospitalità da parte di un villaggio samaritano 
(Giuseppe Flavio riferisce per l’anno 52 d.C. un grave 
scontro per il quale dovettero intervenire i Romani 
(Ant. Iud. 20.6.1-3 $ 118-136; Bell. Iud. 2.12.3-5 $ 232- 
246])). 

59 10-12. sei tu più grande del nostro padre Gia- 
cobbe?: La dichiarazione di Gesù, che lui è il «dono di 
Dio» e fonte di «acqua viva», porta alla prima intuizio- 
ne cristologica del passo - Gesù è più grande di Gia- 
cobbe. Gv 8,53 fa ripetere ai Giudei la medesima do- 
manda riguardo ad Abramo. Ger 33,19 e 48,22 parla- 
no di Giacobbe che dà Sichem a Giuseppe. Leggende 
posteriori sul patriarca Giacobbe lo associavano con 
un «pozzo viaggiante» (PRE 35). La mancanza di un 
mezzo per attingere non era un problema, perché Gia- 
cobbe era anche associato a un miracolo per cui l’ac- 
qua saliva fino alla sommità del pozzo e continuava a 
scorrere (Tg. Yer. I Nw 21,17-18; 23,31; Tg. Neof. Gen 
28,10). Le tradizioni targumiche mostrano anche che 
N 21,16-20 era stato interpretato in modo tale che il 
toponimo «Mattana» veniva letto secondo la sua radice 
nin, come «dono», combinato con la promessa di 
21,16c: «Io (= Dio) darò loro l’acqua». Il commento di 
Gesù, che egli è il «dono di Dio», può essere un’eco di 
questa tradizione. Il Gesù crocifisso/esaltato diventa la 
sorgente d’acqua viva, lo Spirito (7,37-39; 19,34). 13- 
15. l'acqua che io gli darò: Gesù risponde che lui non 
solo è più grande di Giacobbe, ma che è venuto a sosti- 
tuire la realtà descritta nell’AT (cf. 6,49-51; 11,9-10). Il 
possesso permanente dell’«acqua viva», all’interno del 
sistema simbolico giudaico potrebbe riferirsi allo Spiri- 
to di Dio che purifica la comunità dei giusti (p. es., 
10S 4,21: «Come acque purificatrici egli diffonderà su 
di lui lo Spirito di Verità»), un collegamento implicito 
in 3,5. Oppure potrebbe riferirsi a Dio, la «sorgente di 
acqua viva» (Ger 2,13), alla quale si dissetano i fedeli 
(Sal 36,8); o alla legge (come in CD 19,34; 3,16; 6,4- 
11); o ancora alla Sapienza che di se stessa dice: 
«Quanti si nutriranno di me avranno ancora fame, e 
quanti bevono di me avranno ancora sete» (Sir 24,23- 
29). Il detto di Gesù potrebbe anche essere un delibe- 
rato rovesciamento della dichiarazione della Sapienza. 
60 (ii) Dialogo: il Messta-profeta (4,16-26). 16- 
18. va’ a chiamare tuo marito: La richiesta di Gesù pa- 
re che sposti il problema. Nessuna spiegazione soddi- 
sfacente è stata proposta per i «cinque mariti». Il let- 
tore del vangelo non si sorprende dello sguardo che 
solo Gesù riesce a gettare nell’intimo delle persone 
(cf. 1,42.48; 2,24-25). È chiaro che il lettore deve de- 
durre che il passato della donna va considerato un 
passato di peccato. Tuttavia, il tema di Giacobbe può 
ancora essere implicito in questo passo, perché il poz- 
zo è il posto del corteggiamento nella storia di Gia- 
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cobbe. Gesù rimpiazza i numerosi «mariti» che la 
donna aveva avuti. 

61 19-20. « sei un profeta: La tradizione samari- 
tana aspettava «il profeta» per scoprire i vasi sacri del 
Tempio distrutto e confermare la loro tradizione cul- 
tuale, non in Gerusalemme ma sul monte Garizim, che 
essi consideravano come il luogo della visione celeste 
di Giacobbe riferita in Gen 28,16-18. Le parole della 
donna possono essere intese come una sfida. 21-22. né 
su questo monte né in Gerusalemme: I Giudei conside- 
ravano la visione di Giacobbe come una legittimazione 
del culto di Gerusalemme. Giub 32,21-26 parla di un 
angelo che mostra a Giacobbe le tavole celesti che am- 
moniscono contro la costruzione di un tempio in Betel. 
4QPBless parla di Giacobbe che preannuncia la venuta 
di un capo messianico da Giuda insieme a un Interpre- 
te della Legge. Un midra$s su Gew 27,27 parla di Dio 
che mostra a Giacobbe la costruzione, la distruzione e 
la ricostruzione del Tempio di Gerusalemme (Ger. R 
65,23). Gesù proclama che nell'era messianica, che è 
iniziata ora, il culto di Dio non sarà legato ad alcun 
luogo. Qualsiasi priorità dei Giudei sui Samaritani im- 
plicita nel v. 22 verrà tra breve cancellata, quando sarà 
chiaro che il vero modo di attuare il culto è la fede in 
Gesù. Egli ha già sostituito i riti di purificazione giu- 
daici (2,6-11; 3,25-30). AI lettore è già stato detto che il 
«Signore risorto» sostituisce il Tempio di Gerusalem- 
me (2,13-22). 

62 23-24. culto în Spirito e verità: Anche se l’im- 
portanza del luogo di culto è stata relativizzata, non è 
stato relativizzato il culto. Abbiamo già visto come per 
Giovanni «Spirito» significhi lo Spirito di Dio, che pu- 
rifica i credenti ed è un possesso stabile. Della verità di 
Dio si può anche dire che purifica l'umanità dalla col- 
pa e dall’iniquità (105 4,20-21). Gli Esseni descriveva- 
no la Torah come un pozzo scavato dai loro maestri dal 
quale essi attingevano la loro conoscenza della verità 
(CD 6,2-5). Per Giovanni, Gesù è la verità, perché è la 
rivelazione di Dio (8,45; 14,6; 17,17-19). 25-26. Il di- 
scorso giunge alla sua conclusione quando la donna ac- 
cenna che Gesù potrebbe essere il profeta messianico, 
e Gesù le risponde: «Sono io». Anche se il contesto in- 
duce a completare «Sono io» con un predicato: «il 
Messia», i cristiani giovannei dovevano certamente ri- 
conoscere nell’uso assoluto dell’espressione «Io sono» 
l'indicazione dell’essere divino di Gesù (— Teologia 
giovannea, 83:41-49). Questo legame sarà reso esplicito 
quando si mostrerà che Gesù è più grande di Abramo 
(8,24.28). La base per il vero culto nella comunità gio- 
vannea è la confessione di Gesù come profeta, Messia, 
Salvatore del mondo, e uguale a Dio (cf. J.H. NEYREY, 
CBQ 43 [1979] 419-437). 

63 (iii) Dialogo: le messi (4,27-38). Il discorso 
chiude con il tema della missione. 27-30. I discepoli di 
Gesù tornano nel momento in cui la donna rientra in 
città per portare il popolo a Gesù, il Messia. La sua 
azione riflette la struttura dei racconti di vocazione 
(1,40-49). 31-34. Gesù completerà il dono dell’acqua 
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con il dono del pane nel c. 6. Qui i discepoli frainten- 
dono le parole di Gesù sul cibo, esattamente come la 
donna aveva frainteso «acqua». La tradizione giudaica 
descriveva la Torah come cibo (p. es., Pr 9,5; Str 24,21). 
Gesù considera proprio cibo il compiere la volontà di 
colui che lo ha mandato. Si tratta di un’espressione co- 
mune per designare il ministero di Gesù (cf. 5,30.36; 
6,38; 17,4; + Teologia giovannea, 83:22). compiere la 
sua opera: Questo avrà un’eco alla conclusione del mi- 
nistero di Gesù (17,4; 19,30), e Gesù morente dice: 
«Tutto è compiuto». 

64 Una serie di detti proverbiali (con paralleli 
nelle immagini agricole dei sinottici) dirige l’attenzione 
dei discepoli verso il loro compito nel «mietere» colo- 
ro che già vengono a Gesù. 35. ancora quattro mest: 
Gesù corregge un proverbio sul tempo che intercorre 
tra la semina e la mietitura annunciando che il campo 
è già maturo. (Si pensi ai samaritani che venivano dalla 
città, v. 30). Un detto analogo appare in Mt 9,37-38. 
Alcuni esegeti pensano anche al tema delle messi nelle 
parabole sul regno dei sinottici (Mc 4,3-9.26-29.30-32), 
dove i contrasti sono stabiliti in termini di condizioni 
pericolose, di crescita nascosta, di piccolezza del seme 
e abbondanza del raccolto. 36. Il seminatore e il mieti- 
tore che ricevono insieme il loro salario sono un altro 
segno della nuova epoca. Lv 26,5 descrive l’ideale ri- 
compensa come un tempo in cui la mietitura, la ven- 
demmia, la semina si susseguono tutte senza interru- 
zione (anche Az 9,13). In Gv la «mietitura» missiona- 
ria non inizierà fino all’ora della crocifissione/esalta- 
zione di Gesù (cf. 12,32). L'espressione «per la vita 
eterna» aggiunta a «frutto» fa chiaramente capire che 
la «mietitura» è la conversione alla fede in Gesù. 37- 
38, uno semina e uno miete: Gesù usa il proverbio sen- 
za connotazioni pessimistiche (p. es., Mi 6,15). È diffi- 
cile determinare in che modo il proverbio vada appli- 
cato ai discepoli. Allude alla «missione» dei discepoli 
durante il ministero di Gesù (cioè essi «mieteranno» 
quello che ha seminato la donna tra i samaritani)? Op- 
pure si riferisce all’«invio» postpasquale dei discepoli 
(cf. 17,18; 20,21)? La struttura narrativa del vangelo 
rende più probabile la seconda ipotesi. Il detto mette 
in guardia la comunità dal vantarsi dei suoi successi 
missionari. Essa miete semplicemente i frutti delle fati- 
che altrui: innanzitutto di quelle di Gesù, ma qui do- 
vremmo vedere anche un riferimento alla prima gene- 
razione di missionari cristiani. A! 8 distingue due fasi 
nella conversione della Samaria: la predicazione di Fi- 
lippo e l’arrivo di Pietro e Giovanni a conferire lo Spi- 
rito ai nuovi convertiti. 

65 (iv) Samaritani credenti (4,39-42). I samarita- 
ni credono dapprima sulla base delle parole della don- 
na che rende testimonianza a Gesù e, in seguito, sulla 
base della loro esperienza personale delle parole di Ge- 
sù. Il racconto tiene presente la missione della comu- 
nità dopo la risurrezione. In Gv 17,20, Gesù, poco pri- 
ma di avviarsi, prega per «quelli che crederanno in 
[lui] per la loro parola» e in Gv 20,29 il Signore risor- 
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to pronuncia una benedizione su «quelli che pur non 
avendo visto crederanno». veramente il Salvatore del 
mondo: Il titolo «Salvatore» in Giovanni ricorre solo 
qui e in 1 Gv 4,14. «Salvatore» non è un titolo derivato 
dalle attese samaritane, ma potrebbe essere usato per 
mostrare che i samaritani sono andati al di là delle loro 
attese particolaristiche proprio come sono sfidati a fare 
gli antagonisti di Gesù nei discorsi che culminano nei 
detti sul Figlio dell'Uomo. Giovanni preferisce parlare 
di Gesù che viene o che dà se stesso per la «vita del 
mondo» (cf. 1,29; 6,33.51). Le uniche due ricorrenze 
del verbo «salvare» si trovano in quelli che appaiono 
frammenti di un discorso inserito nella narrazione 
(3,17; 12,47). «Salvatore» è poco comune come titolo 
per Gesù nei primi scritti del NT. Appare nei racconti 
dell'infanzia di Luca (2,11) e in riferimento al Signore 
esaltato come «Salvatore» negli Atti (5,31; 13,23). Sosér 
ricorre nei LXKX come traduzione dell’ebraico wméfz‘, 
che è riferito a Dio (p. es., Is 45,15.21; Sap 16,7; Sir 
51,1; 1 Mac 4,30). Era anche comune nel mondo paga- 
no come designazione di divinità, re, imperatori, e di 
chiunque altro che potesse essere percepito come be- 
nefattore del popolo. Un'iscrizione del 48 d.C., trovata 
ad Efeso, parla di Giulio Cesare deificato come «dio 
manifesto e comune benefattore della vita umana». Fil 
3,20 usa «Salvatore» per il Gesù esaltato quando verrà 
come giudice alla parusia. Tuttavia, sembra che «Salva- 
tore» sia diventato un titolo comune per Gesù solo ver- 
so la fine del primo secolo, come risulta evidente dal- 
l’uso che se ne fa nelle Pastorali (cf. 1 Tra 4,10; 2 Tra 
1,10; T# 1,4; 2,13; 3,4.6; anche 2 Pt 1,1.11; 2,20; 
3,2.18). 

66 (g) GALILEA: IL FIGLIO DEL FUNZIONARIO 
(4,43-54). Il ritorno di Gesù in Galilea conclude que- 
sta sezione con un nuovo «segno» a Cana. La guarigio- 
ne del figlio del funzionario regio ha dei paralleli con 
la richiesta da parte del centurione, per la guarigione 
del suo «figlio» (M/ 8,5-13) o «servo» (Le 7,1-10); cf. 
F. NEIRYNCK, ETL 60 [1984] 367-375). Il racconto si- 
nottico termina con un contrasto tra la fede del centu- 
rione e la mancanza di fede che Gesù trova in Israele. 
Un analogo contrasto viene «rappresentato» durante 
la narrazione giovannea. Il lettore ha appena assistito 
alla straordinaria risposta dei samaritani. La guarigione 
del figlio del funzionario culmina con un'espressione 
che sembra fosse la conclusione tipica dei primi rac- 
conti di conversione: «credette lui e tutta la sua fami- 
glia» (cf. A/ 10,2; 11,14, 16,15.31; 18,8). Il prossimo 
miracolo di Gesù, in Gerusalemme (5,1-18), provo- 
cherà ostilità. 

67 (i) Ritorno di Gesà în Galilea (4,43-45). I vv. 
43-45 non si armonizzano bene. L'evangelista deve aver 
inserito un detto tradizionale di Gesù (Mc 6,4: «Un 
profeta non è disprezzato che nella sua patria»; Lc 
4,24: «Nessun profeta è bene accetto in patria») entro 
una scena altrimenti positiva. Alcuni esegeti concludo- 
no che per Gesù la «sua patria» è la Giudea, anche se 
l’uso ostile di «Galileo» per accusare Nicodemo di es- 
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sere un seguace di Gesù (7,52) difficilmente permette- 
rebbe di pensare che l’evangelista aveva idee poco 
chiare sulla regione di origine di Gesù. La versione lu- 
cana del rifiuto che Gesù incontrò a Nazaret mostra 
una analoga tensione: coloro che hanno accolto bene la 
parola di Gesù si volgono poi contro di lui. Sembra 
che l’evangelista, guardando avanti al conflitto tra Ge- 
sù e la folla galilaica nel c. 6, dove di nuovo riprenderà 
una sequenza di materiali con paralleli in Mc 6 e 8, ab- 
bia creato un passo di transizione, inserendo il detto 
tradizionale del v. 44. Questa transizione è simile a 
quella di 2,23-25. 

68 (ii) Guarigione del figlio del funzionario (4,46- 
54). Anche se questo racconto è una variante della gua- 
rigione del figlio/servo del centurione, ci sono pochi 
paralleli verbali tra Giovanni e M//Lc. Ciò è una prova 
di una tradizione giovannea simile a quella sinottica ma 
indipendente. Tutte le versioni collocano l’episodio in 
Cafarnao (— Geografia biblica, 73:61). Il «figlio» in 
Giovanni e il «servo» in Lc potrebbero essere tutti e 
due una variante di una tradizione che originariamente 
aveva pdis, che può significare sia figlio sia servo. Men- 
tre M#/Lc, a chiedere la guarigione mettono in scena 
un centurione, e quindi un rappresentante dei «Genti- 
li» che si avvicinano alla fede in Gesù, la versione gio- 
vannea presenta un «funzionario regio», presumibil- 
mente un funzionario giudeo della corte di Erode. L'in- 
terazione tra il(i) richiedente(i) e Gesù varia. Luca e 
Giovanni hanno una «seconda scena». In Lc il padre 
manda degli amici a dissuadere i richiedenti dal distur- 
bare Gesù; in Giovanni i servi vengono incontro al pa- 
drone per annunciargli la guarigione del ragazzo. Mt e 
Gv mettono in relazione la «fede» del padre con la 
guarigione del ragazzo proprio nel momento in cui Ge- 
sù parla. La versione di Giovanni usa anche una secon- 
da scena per avere l'opportunità di sottolineare la «pa- 
rola» di Gesù, in cui l’uomo aveva creduto, ripetendo 
sia le parole sia l'affermazione che egli credette. Questa 
ripetizione è collegata con la conversione di tutta la ca- 
sa, a cui si accenna solo in Giovanni. 

69 48. Il rifiuto opposto da Gesù alla richiesta 
differisce dalle altre versioni del racconto, anche se la 
guarigione della figlia della donna siro-fenicia (Mc 
7,24-30 par.) contiene un iniziale rifiuto che la donna 
deve superare. Si tratta di un motivo che può aver fatto 
parte della tradizione giovannea. Poiché tutto quello 
che il padre fa è ripetere la propria richiesta, è anche 
possibile che questo versetto sia stato inserito per ri- 
cordare al lettore la inadeguatezza della fede basata sui 
miracoli. Nel modo in cui l’evangelista narra il raccon- 
to, il miracolo è meno importante del fatto che il fun- 
zionario crede alla parola che gli ha detto Gesù. Il rac- 
conto non è stato scritto per far risaltare il simbolismo 
di quella «parola», ma ogni cristiano giovanneo avreb- 
be certamente collegato Gesù che dà la «vita» ad un 
fanciullo prossimo alla morte con il miracolo conclusi- 
vo del vangelo, la risurrezione di Lazzaro. 3 


70 (B) Dispute sulle opere e parole di Gesù: É 
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da Dio? (5,1-10,42). Questi capitoli hanno subìto un 
processo editoriale piuttosto complesso, durante il 
quale sono stati aggiunti i cc. 11-12 e, come pensano 
alcuni studiosi, il c. 6 o è stato spostato dall’originaria 
collocazione dopo il c. 4, oppure è stato direttamente 
inserito tra i cc. 5 e 7. I cc. 5-12 hanno una serie paral- 
lela di due racconti di miracolo. Le guarigioni nei cc. 5 
e 9 mettono Gesù in conflitto con le autorità perché 
non osserva il sabato. Nella prima, la successiva con- 
versione dell’uomo guarito viene lasciata nel dubbio, 
invece nella seconda, l'uomo guarito diventa il prototi- 
po del cristiano perseguitato dalle autorità. La seconda 
coppia consiste in racconti nei quali Gesù, fonte della 
vita, viene respinto. Il miracolo dei pani - Gesù come 
«pane di vita» — culmina in una defezione di discepoli. 
La risurrezione di Lazzaro — Gesù come «risurrezione 
e vita» — è causa della sua morte. 

A questo punto Gesù entra nella fase pubblica del 
suo confronto con «i Giudei» (5,10.15; 6,41.52; 
7,15.35; 8,22.31.48.57; 10,19.24.33; 11,54). Ciascun ca- 
pitolo contiene una qualche forma di ostilità contro 
Gesù. La sua vita è spesso minacciata (p. es., 5,16.18; 
6,15a; 7,32.45; 8,59; 9,34b [contro un seguace di Ge- 
sù]; 10,31.39; 11,16 [imminente]. 45-54 [condanna da 
parte delle autorità giudaiche]; 12,9-11, contro Lazzaro 
perché Gesù lo ha risuscitato). I cc. 5-12 sono anche 
legati insieme da una serie di feste, a cominciare dalla 
festa anonima del c. 5, la quale, secondo gli studiosi 
che scambiano il posto dei cc. 5 e 6, andrebbe identifi- 
cata con la Pentecoste che precede la festa delle Ca- 
panne del c. 7. 

71 La sequenza narrativa dei cc. 4-6 è così con- 
fusa che molti studiosi ritengono che i capitoli un tem- 
po si susseguissero nell’ordine 4,6,5. Siccome i papiri 
più antichi confermano l'ordine attuale, possiamo solo 
presumere che qualsiasi spostamento dei capitoli ab- 
bia avuto luogo durante l’edizione definitiva del van- 
gelo all’interno della comunità giovannea. Dal punto 
di vista geografico l'ambientazione del c. 6 si collega 
alla fine di 4,54: Gesù è passato dalla sponda occiden- 
tale del mare a quella orientale. Similmente, la preoc- 
cupazione cui accenna 7,1 pare più appropriata nel 
contesto dell’ostilità espressa in 5,18 che non come se- 
guito del c. 6. Se un tempo il c. 6 veniva dopo il 4, al- 
lora lo schema cronologico del ministero di Gesù è 
più vicino a quello dei sinottici: Gesù svolge una mis- 
sione in Galilea, che comprende la moltiplicazione dei 
pani per sfamare la moltitudine, il cammino sulle ac- 
que e la confessione di Pietro come suo punto culmi- 
nante; poi Gesù si dirige verso Gerusalemme. La se- 
quenza attuale segue lo schema di un'alternanza tra 
Galilea e Giudea e di un prolungamento del ministero 
di Gesù con visita a Gerusalemme prima della sua 
passione, che troviamo già nel c. 2. 

72 (a) GERUSALEMME: GUARIGIONE DI UN INFER- 
MO: VITA E GIUDIZIO (5,1-47). Il miracolo serve come 
occasione per un discorso sulla relazione di Gesù con il 
Padre e sul suo potere di dare la vita. Il discorso illu- 
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stra anche l’idea implicita in 4,50: la parola di Gesù è 
la vera fonte della fede, non i miracoli. 

73 (i) Un infermo guarito di sabato (5,1-18). 
Questo miracolo non ha un parallelo sinottico diretto, 
anche se in Mc 2,1-12 Gesù guarisce un paralitico: le 
parole di Gesù nel v. 8 sono simili a quelle di Mc 2,9 e 
probabilmente rivelano uno schema fisso della tradi- 
zione orale; la parola rara &rébattos, «pagliericcio», ap- 
pare solo in Mc e Gv e la valutazione della malattia 
quale conseguenza del peccato ricorre in Mc 2,5; in Gv 
5,14 essa serve come nucleo per creare una seconda 
scena tra Gesù e l'’infermo nel Tempio. Come in 4,4-42, 
e in grado minore in 1,19-51, vediamo la capacità del- 
l'evangelista di elaborare un materiale tradizionale per 
formare brevi scene all’interno di un complesso più 
ampio. Un secondo elemento, il conflitto sull’inosser- 
vanza del sabato da parte di Gesù (vv. 9-10), è stato ag- 
giunto al racconto, ma si trova anche in collegamento 
con alcuni miracoli di Gesù nella tradizione sinottica 
(p. es., Mc 2,23-28). 

74 2. Le ricerche archeologiche hanno gettato 
un po’ di luce sulla ubicazione. Siamo in grado di risol- 
vere il disaccordo dei manoscritti sul nome del posto, a 
favore di «Betesda», grazie a un riferimento nel Rotolo 
di Rame trovato nella grotta 3 di Qumran: «Vicino a 
Bethesdatayin, nella piscina dove tu entri c'è un bacino 
più piccolo» (3Q15 11,12-13). La struttura scoperta 
dagli archeologi aveva cinque portici con due piscine — 
una più piccola a nord e una più grande a sud — chiuse 
da quattro portici con un quinto tra le due piscine. La 
struttura era profonda da sette a otto metri e raccoglie- 
va una grande quantità di acqua piovana. Il suo nome, 
«Piscina delle Pecore», fa pensare che originariamente 
avesse una utilizzazione diversa, ma il riferimento del 
Rotolo di Rame (35-65 d.C.) mostra che era stata tra- 
sformata in una struttura piuttosto complessa, proba- 
bilmente da Erode il Grande. Gli scavi non hanno por- 
tato alcuna luce sulla osservazione dell’uomo che per 
essere guariti bisognava entrare per primi nella piscina 
quando l’acqua veniva agitata (v. 7). Secondo alcuni in- 
terpreti ci può essere stata confusione tra questa e la 
sorgente di Siloe, che emetteva acqua più volte al gior- 
no durante la stagione delle piogge, due volte in estate 
e una volta in autunno; oppure l’effetto poteva essere 
causato da un sistema di tubi usati per far defluire l’ac- 
qua da una piscina all’altra. Una soluzione a questo 
problema era data da manoscritti tardivi, compreso 
l’Alessandrino, i quali avevano un versetto (v. 4) che 
spiegava come un angelo di Dio venisse ad agitare le 
acque. 

75 9c-15. Una serie di brevi dialoghi sposta la 
nostra attenzione dal miracolo a Gesù come colui che 
viola il sabato. Probabilmente faceva parte della tradi- 
zione anche il tema del perdono. Esso ricorre in Mc 
2,5-10. Per Giovanni, il «peccato» consiste nel non riu- 
scire a credere in Gesù (cf. 16,9). Giovanni ha usato il 
tema per creare un secondo incontro tra l’uomo e Ge- 
sù nell’area del Tempio, il luogo delle maggiori contro- 
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versie di Gesù con «i Giudei» (cf. 7,28; 8,20.59; 10,23). 
perché non ti abbia ad accadere qualcosa di peggio: L'am- 
monimento di Gesù può anche riferirsi all’azione del- 
l’uomo che comunicando alle autorità il nome di chi 
l’ha guarito, ha messo Gesù in cattiva luce. Rivelando il 
nome di Gesù, egli «ha peccato di nuovo». Il contrasto 
tra quest'uomo e la risposta di fede al dono della guari- 
gione diventa evidente in Gv 9 quando il cieco difende 
Gesù. Nel contesto del simbolismo giovanneo questo 
uomo al giudizio sarà condannato (p. es., 3,36). 

76 16-18. i Giudei cominciarono a perseguitare 
Gesà: La vera posta in gioco, come per i cristiani gio- 
vannei, diventa la pretesa di Gesù di essere uguale a 
Dio. Tema che doveva essere stato presente nella tradi- 
zione pre-giovannea. In Me 2,7, Gesù viene accusato di 
bestemmia perché si arroga una prerogativa — il perdo- 
no dei peccati — che appartiene solo a Dio. Questi ver- 
setti sono rivolti al lettore, il quale sa già che Gesù è 
stato «perseguitato» e «ucciso» dai Giudei (vv. 16.18). 
Il detto del v. 17 è inserito goffamente nel contesto dei 
commenti editoriali, per introdurre il tema della rispo- 
sta di Gesù alle accuse: egli opera esattamente come fa 
suo Padre di sabato. 

77 (ii) L'autorità del Figlio di dare la vita (5,19- 
30). Due sezioni descrivono l’attività del Figlio — dare 
la vita e giudicare —, come riflesso di quello che egli ha 
«visto» fare dal Padre. I vv. 19-20a derivano forse da 
una breve parabola su un padre e un figlio apprendi- 
sta. Gesù insisterà nel dire che egli è il vero rappresen- 
tante del Padre. Mai egli agisce di propria autorità, ma 
solo in base a quanto ascolta dal Padre (7,18; 8,28; 
14,10). 20b-23. opere ancora più grandi di queste: 
«Opere più grandi» in Giovanni esprime la relazione 
di Gesù con Dio (20b; cf. 1,50). Tali opere vengono 
specificate in ciò che segue: «dare la vita» e «giudica- 
re». Gv 3,31 ha già fatto sapere al lettore che la missio- 
ne che il Figlio ha ricevuto dal Padre è quella di «dare 
la vita» a coloro che credono. Coloro che si rifiutano di 
credere sono sotto il giudizio. In questa sezione viene 
di nuovo ripresa la prospettiva escatologica. Mentre il 
passo precedente aveva parlato di «vita eterna», questo 
incorpora il tema della restaurazione della vita per 
mezzo della risurrezione dei morti. Ambedue le espres- 
sioni ricorreranno di nuovo nell’«opera più grande» 
che realizzerà la promessa che gli ascoltatori avrebbero 
visto un’«opera più grande» compiuta da Gesù, e cioè 
la risurrezione di Lazzaro (11,1-44). La dichiarazione 
che onorare il Figlio è onorare il Padre si richiama al- 
l'immagine di Gesù come rappresentante di Dio, che 
merita quindi di essere accolto in un modo che sia de- 
gno di colui dal quale proviene (cf. W.A. MEEKS, «The 
Divine Agent and His Counterfeit», in E. SCHLUSSER- 
FIORENZA [ed.], Aspects of Religious Propaganda [No- 
tre Dame 1976] 43-67). 

78 24-25. I detti con il doppio Amen [«In ve- 
rità») acuiscono la prospettiva di escatologia realizzata 
del quarto vangelo. La persona che ascolta e crede «ha 
la vita». La morte e il giudizio non sono il futuro di tale 


Religione in Ita 


[61:79-82] 


persona. è passato dalla morte alla vita: Un’espressione 
fissa per esprimere, nella comunità giovannea, il rag- 
giungimento della salvezza (cf. 1 Gv 3,14). Il v. 25 ren- 
de ancora più evidente l’interpretazione giovannea del 
messaggio escatologico tradizionale, perché nel parlare 
della risurrezione di coloro che sono morti, usa il pre- 
sente. è venuto il momento, ed è questo: La stessa 
espressione in 4,23 riferita all'attuazione del culto mes- 
sianico nel Figlio. Soltanto i morti che odono la voce 
del Figlio dell'Uomo risorgono alla vita. 

79 La mitologia gnostica usava «morte» come 
metafora per lo stato delle anime torpide imprigionate 
in questo mondo. Essi [= coloro che diventano gnosti- 
ci] sono coloro che ascoltano la chiamata del rivelatore 
a svegliarsi dalla morte, dall’intorpidimento, dal sonno. 
L'Apocrifo di Giovanni 30,33-31,25 descrive la chiama- 
ta al risveglio e alla salvezza che viene dalla celeste Pré- 
noia (preveggenza, provvidenza); esso mostra come il 
dialogo della rivelazione gnostica sia parallelo ai temi 
del discorso giovanneo di rivelazione, incorporandoli 
però entro una struttura ontologica della prigione ter- 
rena contrapposta al mondo della luce celeste, che non 
fa parte del mondo simbolico del quarto vangelo (vedi 
RUDOLPH, Grosis [> 8] 119-121). 

80 26. come il Padre ba la vita: Passo parallelo al 
v. 21, di cui ripete l’affermazione che il Padre ha dato 
questo potere al Figlio. 27a. gl da dato il potere di giu- 
dicare: Fa eco a 22b. 27b. perché è Figlio dell'Uomo: 
Questa espressione «Figlio dell'Uomo» senza articolo, 
unica nel vangelo, rimanda al detto sulla chiamata dei 
morti nel v. 25. Questa immagine del Figlio dell'Uomo 
tisale al primitivo uso cristiano della figura ripresa da 
Dn 7,13 per descrivere Gesù che viene come giudice. 
Tuttavia nessuno degli altri detti sul Figlio dell'Uomo 
si riferisce a Gesù come giudice escatologico. 27b-29. 
In questi versetti, il detto sul Figlio dell'Uomo è una 
predizione futura di risurrezione per il giudizio, che 
ebbe origine nel giudaismo post-esilico (Dr 12,2; 1 Ex 
51; 4 Esd 7,32; 2 Bar 42,7; Ap. Mos. 10,41) e che era 
stata comunemente associata con Gesù come «Signo- 
re» o «Figlio dell'Uomo» nel cristianesimo primitivo 
(p. es., 2 Cor 5,10). Mentre alcuni scritti presentano la 
risurrezione come ricompensa per i giusti (p. es., Fil 
3,20), altri parlano di una doppia risurrezione, grazie 
alla quale viene reso possibile il giudizio (p. es., Dr 
12,2). Il v. 29 adotta questa seconda concezione, men- 
tre il v. 21 ha collegato la risurrezione dei morti con il 
«dare la vita», suggerendo così il primo modo. La ten- 
sione tra l’«escatologia futura» della risurrezione dei 
corpi per il giudizio e l’«escatologia realizzata» del giu- 
dizio in base alla risposta di ciascuno alla chiamata pre- 
sente effettuata tramite la parola che Gesù pronuncia, 
suggerisce che questi versetti costituiscono un fram- 
mento indipendente di tradizione. Il v. 28 usa espres- 
sioni caratteristiche di Giovanni; così il detto stesso 
mostra che aveva già avuto una sua formulazione e cir- 
colava all’interno delle comunità giovannee. Alcuni 
esegeti ritengono che fu ripreso per provvedere una ri- 


Giovanni (5,26-40) 1257 


petizione del discorso precedente, il quale, allora, rag- 
giunge la sua conclusione con la ripetizione del v. 19 
nel v. 30. Altri però seguono l’opinione di Bultmann, 
secondo il quale questo frammento di tradizione venne 
aggiunto da un discepolo durante l’edizione definitiva 
del vangelo. Forse c’era la necessità di contrastare le 
errate interpretazioni dell’escatologia giovannea che 
venivano diffuse dai fautori dell’escatologia futura del- 
le epistole giovannee. 

81 (iii) La testimonianza resa a Gesù (5,31-40). 
Improvvisamente il discorso slitta sul tema della testi- 
monianza resa a Gesù. L'obiezione a cui una tale asser- 
zione risponde, non viene enunciata fino a 8,13, dove 
si invoca il principio che nessuno può testimoniare a 
proprio favore (Df 19,15 stabilisce che nessuno può es- 
sere giudicato colpevole sulla parola di un solo testi- 
mone; 3. Ket 2,9 cita il principio legale secondo il qua- 
le nessuno può testimoniare a proprio favore). La que- 
stione dei «testimoni» sposta il linguaggio del giudizio 
dalla sentenza emessa contro gli altri alla sentenza 
emessa contro Gesù. In tal modo le tensioni narrative 
del vangelo possono essere viste come un duplice pro- 
cesso. Da una parte gli esseri umani giudicano e con- 
dannano Gesù, perché respingono coloro che egli pre- 
senta come testimoni. Dall'altra, la parola di Gesù è il 
giudizio e la condanna del mondo che non crede, per- 
ché coloro che testimoniano a suo favore sono in realtà 
«veri». L’effettivo testimone di Gesù è il Padre (vv. 
32.37). 

82 33-35. La testimonianza di Giovanni Battista 
davanti a coloro che erano stati mandati da Gerusa- 
lemme (1,19-28) viene invocata solo per essere subito 
eliminata come testimonianza puramente «umana». 
avete voluto solo per un momento rallegrarvi alla sua lu- 
ce: Ciò può riferirsi alla popolarità di Giovanni Battista 
in mezzo al popolo (cf. FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Iud. 
18.5.2 $ 118). Il v. 35 sembra presupporre la morte del 
Battista, anche se l’evangelista non la menziona esplici- 
tamente. 36. Gesù indica le sue «opere» come una te- 
stimonianza più grande di quella di Giovanni Battista, 
alludendo direttamente alla guarigione del paralitico. 
La connessione immediata tra un’ «opera» di Gesù e il 
suo essere «da Dio» è stabilita dal cieco (9,33). Le ope- 
re di Gesù sono di nuovo invocate come testimonianza 
in 10,25; 14,10-11. Nella tradizione sinottica, le «opere 
di Gesù» sono presentate come prova che egli è colui 
che deve venire, in risposta ad una domanda posta dai 
discepoli del Battista a nome del loro maestro che si 
trovava in prigione (M/ 11,5). 37-38. voi non avete la 
Sua parola: Il vero «testimone» a favore di Gesù è il Pa- 
dre. Chi si rifiuta di ricevere l'inviato di Dio, subisce la 
condanna. Le due clausole negative fanno capire che 
coloro a cui Gesù si rivolge sono incapaci di ricevere 
quella testimonianza, perché non hanno «udito la sua 
voce», non lo hanno «visto» né posseggono la sua «pa- 
rola che dimora in essi». 39-40. scrutate le Scritture: 
Senza l’accesso alla conoscenza di Dio che può venire 
solo per mezzo di Gesù, diventa infruttuosa per avere 
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la vita anche l’encomiabile attività dello studio delle 
Scritture. «Scrutare» riprende la parola ebraica dérai, 
usata per designare lo studio delle Scritture. Nei vv. 39- 
40 il discorso riprende il tema della vita con cui era ini- 
ziato e si esprime la triste prospettiva (basata sulle 
esperienze della comunità giovannea) che i capi religio- 
si del giudaismo non avrebbero accolto Gesù. 

83 (iv) Condanna dell'incredulità (5,41-47). Il 
giudizio pronunciato nei vv. 39-40 viene inasprito in 
questa sezione man mano che la Scrittura dimostrerà 
colpevoli coloro che non credono nelle parole di Gesù. 
41. gloria dagli uomini: Di nuovo il tema si sposta im- 
provvisamente a un tema che sarà ripreso nelle succes- 
sive controversie. L'accusa di cercare la gloria umana, 
facendo di tutto per ingraziarsi il pubblico, ecc., era 
frequentemente usata nell'antichità per esprimere forti 
critiche contro i sofisti e i falsi maestri. Dione dice che 
il cinico ideale è una persona che «con purezza e senza 
inganno parla con la sicurezza di un filosofo, non per 
conseguire gloria né con la pretesa di ricavarne lucro» 
(Or. 32,11). La questione della «gloria umana», preferi- 
ta al dire la verità, era nata in ambienti forensi, nei qua- 
li i retori riuscivano a far accettare al pubblico come 
«vero» ciò che in realtà era falso. Il contrasto tra coloro 
che cercano la propria gloria e Gesù, accompagnato 
dall’accusa che gli opponenti di Gesù non danno retta 
neanche a Mosè, riappare in 7,18. 42-44. Vengono de- 
scritte le conseguenze delle false percezioni della glo- 
ria. Essi non mostrano amore per Dio ricevendo colui 
che Dio ha inviato. Al contrario, preferirebbero accet- 
tare il primo ciarlatano che si presentasse. Gv 12,43 ri- 
pete l'affermazione che il desiderio della gloria umana 
ha trattenuto molti di coloro che erano ben disposti 
verso Gesù dal credere, 

84 45-47. Mosè vi accusa: La tradizione giudaica 
presentava Mosè come intercessore per il popolo, che 
supplica Dio giorno e notte (As. Mos. 11,17; 12,6; «il 
buon avvocato», Es. R 18,3 su Es 12,29; FILONE, De 
vita Mos. 2,166; Giub 1,19.21); egli intercede sul Sinai 
perché lo «spirito di Beliar» non «domini» sul popolo 
sì che questo venga accusato davanti a Dio. Mosè, 
l'avvocato o «paraclito» (synergés; pardklétos) del po- 
polo, diventa improvvisamente loro accusatore. Mosè 
rende testimonianza a Gesù (1,45), e quelli che dichia- 
rano di porre le loro speranze in Mosè e nei suoi scrit- 
ti mostrano di non credere realmente in lui quando re- 
spingono Gesù (cf. U. VON WAHLDE, CBQ 43 [1981] 
385-404). 

85 (b) GALILEA: IL PANE DI VITA (6,1-71). Questa 
sezione è parallela alla sequenza di eventi in Mc 6,30- 
54 ed 8,11-33 (senza la duplicazione del miracolo di 
Mec 8,1-10): (1) cibo per 5.000 (Gv 6,1-15; Mc 6,30-44); 
(2) cammino sul mare (Gv 6,16-24; Me 6,45-54); (3) ri- 
chiesta di un segno (Gv 6,25-34; Me 8,11-13); (4) com- 
mento sul pane (Gv 6,35-59; Mc 8,14-21); (5) confes- 
sione di Pietro (Gv 6,60-69; Mc 8,27-30); (6) passione 
(Gv 6,70-71; Mc 8,31-33). I simboli di Gesù come colui 
che provvede l’«acqua viva» di Gv 4 (anche 7,38-39) e 
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il pane celeste furono sviluppati insieme alla cristologia 
giovannea di Gesù come il profeta-re mosaico. Il di- 
scorso sul pane, prima del suo uso nel vangelo, era 
probabilmente un midras omiletico. Per l’evangelista, 
tutto il discorso diventa un altro confronto tra una fol- 
la incredula e colui che è venuto dal cielo con la parola 
di vita. Infine, alcuni esegeti ritengono che la sezione 
su Gesù come pane nell’eucaristia (vv. 51-59) sia stata 
aggiunta all’epoca dell’edizione definitiva del vangelo, 
per fornire un’eziologia alla celebrazione eucaristica 
giovannea (L. SCHENKE, BZ 29 [1985] 68-89). 

86 (i) Cibo per cinquemila (6,1-15). 1-4. L'evan- 
gelista ha ampliato l’introduzione aggiungendo (1) la 
vaga indicazione cronologica «dopo questi fatti»; (2) la 
specificazione del luogo, (lago di) Tiberiade (+ Geo- 
grafica biblica, 73:60-61), anche se questa specificazio- 
ne può essere il risultato dell’aggiunta di 21,1, dove Ti- 
beriade è il luogo dell’apparizione del Signore risorto; 
(3) la motivazione per la folla — avevano visto le guari- 
gioni operate da Gesù (segni); (4) e il riferimento alla 
imminente «Pasqua dei Giudei». 5-10. Dove possiamo 
comperare il pane?: Come negli altri racconti di miraco- 
lo, l’iniziativa è di Gesù. Giovanni omette il riferimen- 
to all'ora tarda e alla stanchezza della gente (Mc 6,35; 
[8,2-3]). Gesù pone la questione a Filippo per metterlo 
alla prova. Filippo non capisce che la domanda è un 
appello alla sua fede e semplicemente indica la somma 
di denaro necessaria. 

87 11-13. dopo aver reso grazie: L'uso giovanneo 
di eucharistéin (anche nel sommario sulle azioni di Ge- 
sù in 6,23) ha una risonanza eucaristica, anche se l’e- 
spressione riflette l’usanza giudaica di benedire il cibo 
prima di consumarlo. li distribuì a quelli...: L'osserva- 
zione che Gesù distribuì il pane orienta in avanti al di- 
scorso su Gesù come pane di vita. perché nulla vada 
perduto: L'intento simbolico della frase aggiunta viene 
reso evidente in 6,27: «Procuratevi non il cibo che pe- 
risce». La grande quantità avanzata è presa dalla tradi- 
zione. 

88 14-15. questi è davvero il profeta: La folla rea- 
gisce correttamente dichiarando che Gesù è il profeta 
messianico, ma fraintende questa affermazione. La vera 
natura della regalità di Gesù, che non è quella di un li- 
beratore nazionale, potrà essere rivelata solo al proces- 
so (18,33-37; 19,12-15). 

89 (ii) Il cammino sulle acque (6,16-21). Questo 
episodio tradizionale separa ancora di più Gesù e la 
folla. Gesà non era ancora venuto da loro: Questo sup- 
pone che il racconto sia familiare al lettore. A differen- 
za dei sinottici, Giovanni non narra la storia come un 
fatto che accentua la fede dei discepoli. Soro #0 (Io So- 
no); non temete: I cristiani giovannei leggevano questo 
racconto come una epifania, perché «Io Sono» può es- 
sere usato per identificare Gesù e Dio (p. es., 8,28). La 
conclusione passa da Gesù come salvatore divino in un 
miracolo di liberazione dai pericoli del mare, a un at- 
traversamento istantaneo. La tempesta aveva sospinto i 
discepoli al largo nel mezzo del lago. Giungono subito 
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alla meta. Qualcuno ha suggerito che il tema della Pa- 
squa/esodo in questo capitolo ricorderebbe al lettore 
l'attraversamento del mare sotto Mosè (cf. C.H. Gi- 
BLIN, NTS 29 [1983] 96-103; H. KRuSE, NTS 30 [1984] 
508-530). 

90 (iii) Dizlogo: Gesù è il pane disceso dal cielo 
(6,22-40). La citazione biblica del v. 31 costituisce l’os- 
satura del discorso e della sua espansione fino al v. 59. 
22-25. il giorno dopo: Una transizione caratteristica (p. 
es., 1,29.35.43). Questi versetti formano una transizio- 
ne per niente scorrevole tra la moltiplicazione dei pani 
e il discorso. Il grande numero di varianti testuali in 
questa sezione mostra che nell’antichità aveva creato 
dei problemi. Il legame tra Tiberiade e il miracolo della 
moltiplicazione (v. 23) può essere stato creato da reso- 
conti più recenti. La folla immagina un attraversamen- 
to misterioso da parte di Gesù, perché c’era solo una 
barca, quella che avevano preso i discepoli, mentre essi 
avevano dovuto fare la traversata con le barche da Ti- 
beriade. La geografia è complicata dal presupposto che 
il prossimo discorso ha luogo a Cafarnao, che non si 
trova «dall’altra parte del mare», bensi sulla sponda 
nord. La confusione fa pensare a una scarsa familiarità 
con la regione. 

91 26-29. La domanda della folla che chiedeva 
«quando» Gesù fosse venuto (v. 25) non ottiene rispo- 
sta; le parole di Gesù distinguono tra «vedere il segno» 
ed essere interessati solo alle cose materiali. La prima 
reazione della folla, «fare Gesù re» (v. 14), era stata re- 
spinta dal ritiro di Gesù. 27. procuratevi non il cibo che 
perisce: Richiama il discorso su Gesù come acqua viva 
(4,14; 6,35 mette insieme ambedue le immagini). In 
tutti e due i discorsi, la chiave per ricevere il dono di 
Gesù è la fede che egli è colui che viene da Dio. Que- 
sto versetto, quindi, non si riferisce primariamente al 
«pane» dell’eucaristia, bensì alla parola di rivelazione 
di Gesù. su di lui, il Padre, Dio, ha messo il suo sigillo: 
Ricorda 3,33: chiunque accetta la testimonianza di co- 
lui che è venuto «dall’alto» mette il suo sigillo sulla ve- 
rità di Dio. La frase anticipa la prossima polemica sot- 
tolineando che è Dio ad attestare il ruolo di Gesù. 28- 
29. le opere di Dio: Può riferirsi a quello che Dio fa ed 
esige (cf. CD 2,14-15). Gesù parla di se stesso come di 
colui che fa «le opere» di chi lo ha mandato (9,4); egli 
insiste nell’affermare che una sola «opera» è necessa- 
ria: credere in colui che è stato inviato da Dio. 

92 30-31. segno... perché possiamo crederti: La 
domanda tradizionale di un segno suppone che la folla 
capisca che Gesù fa un’affermazione su se stesso, e ri- 
manda il lettore alla dichiarazione che Gesù fa al v. 26: 
la folla non ha «visto il segno». Essi sfidano Gesù allu- 
dendo a Es 16,4-5. La citazione di Giovanni fonde in- 
sieme Es e Sal 78,24. La testimonianza che nell’età 
escatologica sarà di nuovo disponibile la «manna», de- 
riva da scritti giudaici tardivi. P. es., 2 Bar 29,8: «il te- 
soro della manna discenderà di nuovo dall’alto e in 
quegli anni ne mangeranno» (per ulteriori esempi, cf. 
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21,26]). 32-33. La risposta di Gesù riformula la citazio- 
ne sottolineando che: (1) non Mosè, ma il Padre; (2), 
non diede, «da»; (3) il vero (@/8/4ir65) pane dal cielo. 
Quindi il «vero pane» viene definito non come cibo 
ma come «pane di Dio», quello che viene a dare la vita 
al mondo (p. es., 3,15-16; 15,24). 34-35. La richiesta 
della folla è parallela a quella della donna di Samaria 
(4,15). Essa si scontra con l’affermazione decisiva: «Io 
sono il pane della vita». Sia la sete che la fame vengono 
riprese nella promessa fatta a coloro che credono in 
Gesù. :/ pane della vita: Questa espressione usata per 
dire il pane, è stata a poco a poco trasformata dal «pa- 
ne del cielo» dell’AT, dapprima in «pane di Dio» e ora, 
in connessione con l'affermazione che il «pane di Dio» 
dà la vita, in «pane della vita». 

L'espressione «pane della vita» non ricorre nei testi 
giudaici sulla manna. Ma ci sono espressioni parallele 
in Giuseppe ed Asenetb. Il giudeo timorato di Dio 
«mangia il pane benedetto della vita e beve l’acqua be- 
nedetta dell'immortalità e viene unto con l’olio bene- 
detto dell’incorruttibilità». Il favo di miele che viene 
dato alla convertita Aseneth perché ne mangi, è de- 
scritto «bianco come la neve, pieno di miele come ru- 
giada dal cielo» (Gius. As. 16,8-9), una descrizione che 
mostra come il miele venga considerato simile alla 
manna del deserto (cf. Es 16,14.31; Sap 19,21; OrSib 
3,746). Ella ha ricevuto questo cibo celeste da una figu- 
ra angelica che scende dal cielo in risposta alle preghie- 
re di lei (Gis. As. 14,7-11). L'angelo promette anche 
l'immortalità a coloro che mangiano del cibo celeste 
che egli dà. «E tutti gli angeli di Dio ne mangiano, e 
tutti gli eletti di Dio e tutti i figli dell’Altissimo, perché 
questo è il favo della vita, e chiunque ne mangia non 
morirà, per sempre» (Gius. As. 16,14). A differenza di 
Gius. As., la cristologia giovannea consente di identifi- 
care Gesù come «il pane», non semplicemente come 
una figura angelica che dà una sostanza celeste ai devo- 
ti che sono su questa terra. 

93 36-40. Questi versetti interrompono il discor- 
so, che viene riassunto tramite la reazione del pubblico 
all'affermazione «Lo sono» nel v. 41. Essi riprendono la 
condanna degli ascoltatori per la loro mancanza di fede 
(v. 30). Inoltre introducono alla divisione che deve ve- 
rificarsi. Soltanto coloro che sono dati dal Padre ven- 
gono da Gesù, ma nessuno di essi va perduto. Quindi, 
i discepoli che si scandalizzano e se ne vanno non fan- 
no parte di coloro che sono dati dal Padre, come non 
ne fa parte Giuda (6,66.70). E Gesù non caccia via nes- 
suno di quelli che vengono a lui — a differenza dei Giu- 
dei che scacciano dalle sinagoghe coloro che credono 
in lui (9,34-35). Il passo è collegato anche al discorso 
di Gesù come fonte di vita in 5,24-30. 40. Lo risusciterò 
nell'ultimo giorno: Potrebbe essere un'espansione edi- 
toriale per mettere il detto in linea con la doppia esca- 
tologia: «avere la vita eterna» e «essere risuscitato nel- 
l’ultimo giorno» di Gw 5. 

94 (iv) Disputa sulle origini di Gesù (6,41-51a). 
Con la loro mormorazione, gli ascoltatori di Gesù di- 


Religione in Ita 


1260 Giovanni (6,42-56) 


mostrano di essere come gli Israeliti nel deserto. La 
«mormorazione» aveva provocato il dono dell’acqua 
(Es 15,24) e della manna (Es 16,2.7.12). Era un esem- 
pio di «mancanza di fede» (/s 10,12; Sa/ 106,24-25). 42. 
Giovanni ha preso un episodio tradizionale, il rifiuto 
opposto a Gesù perché le sue origini sono note (p. es., 
Le 4,22; Me 6,3), per far dire alla folla che Gesù non 
può essere disceso «dal cielo» (in 7,27-28 questa asser- 
zione rappresenta il tipo di obiezione mossa ai cristiani 
giovannei). :/ padre e la madre: Non ci sono prove che 
Giovanni conoscesse le tradizioni sulla concezione di 
Gesù o sulla sua nascita a Betlemme. Ad ogni modo 
una simile tradizione sarebbe risultata priva di impor- 
tanza, perché il punto è che Gesù è venuto dal cielo. 
95 43-47. Il comando di Gesù di smettere con la 
mormorazione è seguito da una serie di detti che con- 
tengono la teologia giovannea sulla fede. I vv. 44-45 ri- 
petono l'affermazione che solo quelli «attirati da Dio» 
credono in Gesù. Di nuovo nel v. 44c (come nel v. 40c) 
troviamo una espansione editoriale che fa di Gesù l’a- 
gente della «risurrezione nell’ultimo giorno». 45. Pare 
che Giovanni abbia creato un’altra citazione della 
Scrittura, forse fondendo insieme /s 54,13 e Ger 31,34, 
per dimostrare l’affermazione che la fede di coloro che 
credono in Gesù, viene da Dio. 46. Non che alcuno ab- 
bia visto il Padre: Non si dà conoscenza di Dio senza 
Gesù (cf. 1,18; 3,33; 5,37). Non si può essere «ammae- 
strati da Dio» se non ascoltando e credendo alla parola 
di Gesù. 47. La serie termina con un’altra affermazio- 
ne: il credente ha la vita eterna. 

96 48-51a. La divisione del discorso al v. 51 fa 
problema. Con la frase conclusiva del v. 51: «il pane 
che io vi darò è la mia carne», l'argomento, da Gesù 
come rivelatore del Padre, che è venuto dal cielo, si 
sposta alla specificazione del pane che Gesù dà, in ter- 
mini eucaristici. Questo nuovo tema continua fino al v. 
59. Alcuni preferiscono concludere la prima sezione 
con il v. 50 ed assegnare tutto il v. 51 a quanto segue. 
Abbiamo scelto di dividere il v. 51 basandoci sul fatto 
che è per lo meno possibile che i vv. 51b-59 non faces- 
sero parte del discorso originario ma sarebbero stati 
aggiunti all'epoca della redazione finale del vangelo (cf. 
M. GourgEs, RB 88 [1981] 515-531; M. ROBERGE, 
LTP 38 [1982] 265-299). 48-49. i vostri padri hanno 
mangiato... e sono morti: Un ritorno ai vv. 32-35. Il rife- 
rimento agli Israeliti che «mangiarono» la manna nel 
deserto, completa la spiegazione della citazione della 
Scrittura nel v. 31. 50. La vita che si riceve mangiando 
il pane sceso dal cielo viene messa in contrasto con la 
morte della generazione del deserto. Questa sequenza 
ripete lo schema dei vv. 32-33: (a) un’affermazione ne- 
gativa in riferimento alla tradizione dell'esodo: «non 
Mosè...», «i vostri padri morirono...», (b) seguita da 
una definizione, «il pane di Dio è...», «il pane che di- 
scende dal cielo è ...». 51a. Questo completa il passo ri- 
prendendo la sequenza del v. 35: (a) Un detto «Io so- 
no»; (b) condizione: «chi viene...», «chi mangia...»; (c) 
salvezza: «non fame...», «...vivrà in eterno». Il v. 5la 
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chiarisce che cosa è contenuto nelle immagini della 
non-fame e della non-sete: la vita eterna. 

97 (v) Il pane è la carne di Gesà (6,51b-59). Dire 
che questi versetti possono essere stati aggiunti al van- 
gelo durante l’edizione finale, non implica necessaria- 
mente che essi rappresentino una «correzione» al van- 
gelo stesso per renderlo accettabile alla teologia sacra- 
mentale di una ortodossia emergente, come ha suggeri- 
to Bultmann. Il ritornello «Io lo risusciterò nell’ultimo 
giorno» che pare rifletta una redazione tardiva, ricorre 
di nuovo al v. 54. I vv. 57b e 58b parlano di vita da pos- 
sedere in un tempo futuro, ma i vv. 54a e 56b usano il 
linguaggio dell’escatologia realizzata. Il v. 56 usa il lin- 
guaggio della permanenza: rimaze in me ed io in lui, 
che ricorre nei discorsi di addio (15,4-5; cf. 17,21.23, 
senza il verbo ménein). Pare anche che tale versetto 
contenga ulteriore materiale proveniente dall’evangeli- 
sta, che è stato aggiunto al vangelo. RE. BROWN (BG/ 
287-291) ha espresso l’opinione che questo materiale 
facesse parte originariamente delle tradizioni giovan- 
nee sulla cena. A suo parere, esso è stato profonda- 
mente rielaborato così che quelle tradizioni ora si inse- 
riscono bene nello schema del precedente discorso di 
Gesù sul pane di vita. 

Questo testo continua l'esposizione sul verbo «man- 
giare» in un modo tale che i significati simbolici del 
«mangiare e bere» stabiliti nella prima parte del discor- 
so possano ora essere applicati al «pane» della celebra- 
zione eucaristica. Se si valuta bene questo processo, 
non si è costretti a concludere che questa sezione smi- 
nuisce in qualche modo la visione spirituale del discor- 
so su Gesù il rivelatore come pane, con una forma de- 
teriore di «sacramentalismo magico» che sostituisca la 
fede con il rito (cf. U. WILCKENS, «Der eucharistische 
Abschnitt der johanneischen Rede vom Lebensbrot», 
Neues Testament und Kirche [Fest. R. Schnackenburg, 
ed. J. Gnilka, Freiburg 1974] 220-248). I Giudei trova- 
no da ridire perché prendono le parole di Gesù alla let- 
tera (v. 52; —+ Teologia giovannea, 83:58-61). 

98 53-56. Questi versetti espandono il detto ori- 
ginario (v. 51) sul pane come carne di Gesù, con l’e- 
spressione «carne e sangue». Ciascun versetto segue il 
medesimo schema, riferendosi prima al mangiare la 
carne, poi al bere il sangue. L'asserzione che essi sono 
«vero» (aletbé5) cibo e bevanda richiama il v. 35. Gli 
altri detti seguono la dichiarazione che è necessario 
«mangiare la sua carne e bere il suo sangue» con un ri- 
ferimento alla salvezza: (a) avrete in voi la vita (v. 53); 
(b) «ha la vita eterna» [e «io lo risusciterò nell’ultimo 
giorno»] (v. 54); (c) «rimane in me ed io in lui» (v. 56). 
Alla luce del forte ammonimento negativo del v. 53 e 
della formula di immanenza «rimane in me» del v. 56 
(cf. 15,4-5) possiamo vedere in questo detto il riferi- 
mento a una crisi prodottasi in seguito entro la comu- 
nità. Gv 15 parla della necessità per i discepoli di rima- 
nere uniti a Gesù, la vite (altro simbolo eucaristico; cf. 
Mc 14,25). Questo ammonimento può essere diretto 
contro quei cristiani che si sarebbero separati dalla co- 
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munità giovannea, vuoi in seguito a una persecuzione 
esterna, vuoi a causa della lacerazione interna alla co- 
munità, attestata dalle lettere giovannee. 

99 I detti paralleli sulla carne e il sangue rappre- 
sentano la formula eucaristica usata nella comunità gio- 
vannea. A differenza della formula dei sinottici e di 
Paolo, il corpo di Cristo è designato con la parola sérx, 
«carne» e non sér4, «corpo». «Carne» ricorre anche 
nelle formule di IGNAZIO DI ANTIOCHIA (Ros. 7,3; 
Phild. 4,1; Srmyrn. 7,1). La formula giovannea probabil- 
mente conteneva una formula del tipo «per, a favore 
di», che può essere rappresentata nella frase «per la vi- 
ta del mondo» di 6,51b. 

100 57. Linsolita espressione «il Padre che ha la 
vita», può essere stata formata per analogia con «il pa- 
ne vivo» del v. 51. Il lettore sa che il Padre ha mandato 
il Figlio a dare la vita (3,16-17), e che la vita che il Fi- 
glio ha è la stessa vita del Padre data al Figlio (5,26). Il 
v. 57 estende questo tipo di relazione tra Padre e Figlio 
al credente che partecipa all’eucaristia. Questo verset- 
to, inoltre, usa uno schema di relazione tra Padre-Fi- 
glio e credente che fa parte del contesto dei discorsi di 
addio (cf. 14,20-21; 17,21a). Le formule d'immanenza, 
sviluppate sulla base della cristologia giovannea, espri- 
mono la relazione tra il credente e Gesù, stabilita nel- 
l’eucaristia. 58. chi mangia questo pane vivrà in eterno: 
Queste parole concludono il discorso e lo legano al più 
ampio contesto stabilendo un netto contrasto tra la co- 
munità che possiede il «pane sceso dal cielo» e i suoi 
oppositori giudei, gli antenati dei quali avevano solo la 
manna e morirono (vv. 49-50). 59. Questa breve osser- 
vazione sul luogo dell’insegnamento, la sinagoga di Ca- 
farnao, può essere derivata dalla tradizione che Gesù 
aveva insegnato là (p. es., Lc 4,31; 7,35). 

101 (vi) Disputa: Gesà perde alcuni discepoli 
(6,60-66). Le parole di Gesù provocano una divisione 
nella folla, ma questa divisione non è all’interno della 
«folla» dei Giudei, una parte della quale sospetta che 
le pretese messianiche di Gesù potrebbero essere vere, 
mentre altri le respingono (p. es., 7,11.12.26-27.31.40- 
43). Questa divisione riguarda la comunità cristiana. 
Adesso, alcuni discepoli abbandonano Gesù. La loro 
andata fornisce l'occasione dell’equivalente giovanneo 
della «confessione di Pietro» nella tradizione sinottica. 
AI lettore viene anche ricordata l'ambientazione comu- 
nitaria per mezzo dei riferimenti a colui che tradisce 
Gesù (vv. 64b.71). La partenza di un gruppo di disce- 
poli sottolinea le esigenze del rimanere all’interno della 
comunità eucaristica cui si riferiva la sezione preceden- 
te. Nessun lettore giovanneo si sarebbe lasciato sfuggi- 
re la connessione tra la perdita di discepoli nel raccon- 
to e le proprie esperienze di tradimento e di diserzione. 
60. questo linguaggio è duro: L'introduzione non preci- 
sa che cosa provocasse scandalo nel discorso di Gesù. 
Gli interessi comunitari della sezione precedente, la 
pretesa di Gesù di dare la sua carne come pane di vita, 
e il fatto che sono coinvolti dei discepoli, tutto fa pen- 
sare che la fonte della divisione sia il discorso eucaristi- 
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co. Tuttavia, anche la pretesa di Gesù di «dare la vita», 
altra fonte di discussione in 5,19-47, e una identifica- 
zione della sua parola rivelatrice con il «pane disceso 
dal cielo» nella prima parte del discorso, potrebbero 
essere causa di queste reazioni. 61-62. La risposta di 
Gesù, che mette in contrapposizione una «cosa mino- 
re» che scandalizza i suoi ascoltatori, con una più gran- 
de verità, ci induce a considerare come oggetto di que- 
sti commenti tutto il discorso precedente. È caratteri- 
stico di queste «verità minori», che possano essere in- 
tese come immagini usate nel giudaismo. Si potrebbe 
pensare che una combinazione di linguaggio sapienzia- 
le e di speculazione sulla manna celeste potrebbe ren- 
dere intelligibile la prima parte del discorso. Non stu- 
pisce che la «cosa ancora più grande» che rimane da 
vedere sia il Figlio dell'Uomo che ascende per ritorna- 
re alla sua gloria celeste (p. es., 1,51; 3,13). 

102 63. Il v. 63a ritorna al contrasto tra ciò che 
viene dalla carne e ciò che viene dallo Spirito di 3,6. 
Solo la persona «nata dallo Spirito» sarà in grado di ac- 
cettare la verità delle parole di Gesù. Il v. 63b ritorna al 
potere che ha la parola di Gesù di dare la vita, oggetto 
del discorso precedente. 64-65. Questi versetti relati- 
vizzano gli effetti devastanti della mancanza di fede tra 
gli stessi discepoli di Gesù, ripetendo l’affermazione 
che la fede è possibile solo alle persone attirate a Gesù 
dal Padre (cf. 5,38; 6,37; 8,25.46-47; 10,25-26). 66. 
Quasi ad illustrare la verità delle parole di Gesù, un 
gruppo di discepoli se ne va. Questo versetto non solo 
chiude la sezione sulla perdita dei discepoli, ma serve 
anche da introduzione per il frammento finale di mate- 
riale tradizionale, aggiunto alla sequenza narrativa: la 
confessione di Pietro. 

103 (vii) La confessione di Pietro (6,67-71). Nel 
parallelo sinottico, la confessione di Pietro serviva a 
mostrare come i discepoli avessero iniziato a percepire 
Gesù come Messia. In Gv questi titoli cristologici tra- 
dizionali erano stati già riconosciuti fin dall’inizio. Qui, 
la confessione di Pietro fa eco alle parole stesse di Ge- 
sù al v. 63b. Questo è il primo riferimento esplicito a «i 
Dodici». Il narratore suppone che il lettore sappia di 
che gruppo si tratta, che li ha scelti Gesù, e che Pietro 
funge da loro portavoce. Il racconto sinottico della 
confessione di Pietro finiva con l’inquietante nota della 
sofferenza di Gesù e con il rimprovero rivolto a Pietro 
come «Satana» perché resisteva alla predizione della 
passione di Gesù. Qui la scelta di Gesù pare piuttosto 
confermare le sue precedenti parole sull’origine divina 
della fede. Comunque essi vengono qualificati imme- 
diatamente. Gesù sa che uno di questi eletti non è così 
«eletto». Il narratore prosegue nel versetto finale ricor- 
dando al lettore il nome della persona a cui Gesù si ri- 
feriva. Egli nota anche l’orribile fatto che Giuda, il tra- 
ditore, era uno dei Dodici. 

104 (c) GERUSALEMME: FESTA DELLE CAPANNE 
(7,1-8,59). Il processo per giungere all’edizione del 
materiale di questi capitoli deve essere stato comples- 
so, come evidenziano le transizioni un poco goffe, gli 
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improvvisi cambiamenti di tema e la mancanza di am- 
bientazione per 8,12-59. Soltanto l’iniziale «Io sono la 
luce del mondo» (v. 12) e il riferimento conclusivo al 
Tempio (v. 59) suggeriscono che il discorso fu pronun- 
ciato alla fine della festa delle Capanne, che struttura il 
c. 7. (Copisti posteriori possono aver tentato di porre 
rimedio a questa difficoltà narrativa inserendo un rac- 
conto di controversia non giovanneo sulla donna sor- 
presa in adulterio in 7,53-8,11). Gv 8 è il punto culmi- 
nante della auto-identificazione di Gesù nella sua con- 
troversia con «i Giudei», perché lì si attribuisce il divi- 
no «Io Sono» (vv, 28.58). 

L'improvvisa riapparizione in 7,19-23 del dibattito 
sulla guarigione del paralitico operata da Gesù, e l’os- 
servazione sul complotto contro lui, che non fanno 
parte del loro contesto narrativo immediato (vv. 
1.19.25.30.32), orientano a un procedimento quasi giu- 
diziario contro Gesù alla fine del capitolo (vv. 44-52), 
che isola il materiale discorsivo che segue. La difesa 
della guarigione in giorno di sabato è orientata molto 
meno cristologicamente in 7,19-23 che in 5,19-47. In- 
vece di insistere sul fatto che egli fa ciò che fa il Padre 
di sabato, Gesù utilizza un argomento da un caso lega- 
le minore ad un caso maggiore, un procedimento usato 
nei racconti sinottici delle controversie sul sabato (cf. 
Mc 2,23-26; Mt 12,5). La disputa su donde Gesù traes- 
se la sua «istruzione» (7,15-17) potrebbe anche deriva- 
re da questo contesto. Questa sezione di Gv 7 un tem- 
po può essere appartenuta al contesto della guarigione 
durante il sabato, ed essere stata spostata quando il 
lungo discorso sulla relazione di Gesù con Dio nel dare 
la vita e nel giudicare venne unito al miracolo. Il dis- 
senso e il complotto contro Gesù in 7,43-44 potrebbe- 
ro aver fatto parte del racconto originario del miracolo. 
L'inserzione del tema della Pasqua in Gv 6 permette di 
esporre il ministero di Gesù tra la festa anonima di Gv 
5, in realtà una controversia sul sabato, e il ritorno di 
Gesù a Gerusalemme per la festa delle Capanne. Gio- 
vanni sfrutta l’occasione di questo «salire» a Gerusa- 
lemme per mostrare al lettore che Gesù si manifesterà 
in Gerusalemme, ma non sarà glorificato sulla croce fi- 
no a quando non sia giunta la sua ora. Tutti i complotti 
contro di lui sono vani eccetto che nel tempo del suo 
ritorno al Padre (cf. H.W. ATTRIDGE, CBQ 42 [1980] 
160-170). 

105 (i) Galilea: respinto il consiglio di andare alla 
festa (7,1-9). 1-2. La presenza di Gesù in Galilea è col- 
legata al pericolo di morte da parte de «i Giudei» in 
Giudea (cf. 5,18). 2. Capanne: — Istituzioni, 76:133- 
138. 3. I «fratelli» e i «discepoli» di Gesù per l’ultima 
volta erano stati nominati in 2,12 come residenti a Ca- 
farnao, il luogo del discorso sul pane di vita. La tradi- 
zione secondo la quale i parenti di Gesù non furono in 
grado di comprenderne la missione appare anche nei 
sinottici (Mc 3,12.31-32; 6,4). Il lettore sa già che i se- 
gni che Gesù farà non gli varranno, in Giudea, il suc- 
cesso che i suoi fratelli si aspettavano (cf. 2,23-24). 4. 
manifestati al mondo: La richiesta di una dimostrazione 
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pubblica dei poteri di Gesù pare simile alla lettura po- 
litica del miracolo della moltiplicazione dei pani in 
6,14-15. Ma la dicotomia tra un Gesù, i cui «segni» so- 
no aperti solo al credente, e la richiesta che le sue ope- 
re siano manifeste al mondo, può anche riflettere un 
argomento dei Giudei contro la pretesa cristiana che 
Gesù fosse il Messia. R.E. BROWN (BG 308), in queste 
sfide messianiche vede uno schema che corrisponde al- 
la tradizione sinottica della tentazione ad opera di Sa- 
tana: (a) il popolo vuole fare Gesù re (Gv 6,15; Satana 
gli offre i regni della terra, M/ 4,8); (b) il popolo chiede 
il miracolo della manna (Gv 6,31; cambia le pietre in 
pane, Mt 4,3); (c) dimostrazione pubblica dei poteri di 
Gesù (Gv 7,4; bùttati dal pinnacolo del tempio, M/ 
4,5). 5. Il commento del narratore ricorda al lettore che 
simili richieste rivelano mancanza di fede. 6-7. il mio 
tempo non è ancora venuto: L'odio che proverà ad at- 
tentare alla vita di Gesù (p. es., 8,59) esiste già. Quan- 
do l’«ora» della crocifissione/esaltazione di Gesù sarà 
venuta, essa rappresenterà la conclusione del processo 
cosmico che è iniziato con la sua testimonianza e dimo- 
strerà che il mondo è colpevole di peccato (questa ope- 
ra verrà portata a termine dal Paraclito, 16,8-10). 

106 (ii) Gesù va alla festa în segreto (7,10-13). La 
partenza «segreta» di Gesù per Gerusalemme prepara 
la scena per la mormorazione (cf. 6,41.61) in città. Di- 
visioni di opinione (anche 7,40-41; 10,20-21) spesso in- 
troducono accuse contro Gesù che erano emerse du- 
rante i dibattiti tra la comunità giovannea e i suoi op- 
positori. Il v. 13 riflette questa situazione quando parla 
della «paura dei Giudei» che trattiene le persone dal 
parlare apertamente di Gesù. Il passo mette in scena 
tre gruppi, nessuno dei tre composto di credenti, i qua- 
li appariranno come protagonisti durante il ministero 
di Gesù in Gerusalemme: (a) «discepoli», persone con 
una fede imperfetta in Gesù, basata sui suoi «segni» 
precedenti; (b) la folla, normalmente divisa nell’opinio- 
ne su Gesù; (c) «i Giudei», a volte rappresentati dai fa- 
risei, che l’evangelista considera loro capi, che sono 
stati già dichiarati nemici di Gesù. 

107 L'accusa cruciale che Gesù possa essere un 
ingannatore, uno che travia il popolo (v. 12) viene ripe- 
tuta in 7,47 (cf. il suo uso come un’accusa legale in Le 
23,2). Fonti tardive sia giudaiche (6. Sar. 43a) sia cri- 
stiane (GIUSTINO, Dia/. 69,7; 108,2) riferiscono che Ge- 
sù fu condannato come «incantatore» e come uno che 
«traviava il popolo». Gesù, quindi, viene condannato 
come un «falso profeta» in base alla legge di Di 18,18- 
22 (anche Dt 13,1-16; #7. Sex. 11,5). Gli scritti apocalit- 
tici descrivevano la venuta dei falsi profeti che avreb- 
bero traviato il popolo e compiuto segni (Mc 13,22; Me 
24,11; 1QpHab 2,2; 5,9-12 sull’«uomo di menzogna»). 
Gv 7 risponde a simili accuse. (L'evangelista ha già da- 
to una risposta in 6,14-15, mostrando che Gesù non 
cerca di radunare ampie folle per traviarle attraverso i 
suoi segni). 

108 (iii) Gesà insegna nel Tempio (7,14-24). Gli 
elementi fondamentali dell’autodifesa di Gesù sono 
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stati già affermati: egli non parla da se stesso, ma a no- 
me di Dio (vv. 17-18; 5,19.30); non fa la sua propria 
volontà (7,17; 5,30); non cerca la propria gloria (7,18; 
5,41.44). Il contrasto tra l’«istruzione» (grdrzata) di 
Gesù e quello che i suoi oppositori intendono che sia 
l’«insegnamento» (grdmzzata) di Mosè, fa anch'esso 
parte di un precedente dibattito (7,15; cf. 5,47). Gesù 
contesta ai suoi oppositori il desiderio di ucciderlo, de- 
siderio contrario alla legge di Mosè che essi dicono di 
osservare (v. 19; 5,18). 20. chi cerca di ucciderti?: La fol- 
la prende le parole di Gesù come una indicazione che 
egli «ha un demonio». La tradizione sinottica riporta 
questa accusa subito dopo che Gesù ha operato una 
guarigione di sabato e in connessione con la mancanza 
di fede dei suoi parenti, contesto che pare fosse anche 
quello della tradizione pre-giovannea (Mc 3,20-22). 22. 
23. se un uomo è circonciso di sabato: Gesù risponde 
con una argomentazione giudaica di uno stile più con- 
venzionale che in Gv 5. Egli argomenta da un «caso 
minore», ammesso dai suoi oppositori, la circoncisione 
di un bambino durante il sabato, al «caso maggiore» di 
guarire interamente un uomo. In tal modo, egli dimo- 
stra la propria «istruzione» e l’ingiustizia del giudizio 
emesso contro di lui (v. 24). 

109 (iv) Divisione: È costui il Messia? (7,25-31). 
25-27. il Cristo quando verrà, nessuno saprà di dove sta: 
Giustino riferisce una simile credenza: il Messia è na- 
scosto tra gli esseri umani finché non sia «rivelato» dal- 
la unzione di Elia (Diz/. 8,4; 110,1). 28-29. Il lettore sa 
già quale sarà la risposta a questa obiezione. Gesù non 
viene «dal luogo» o «dai genitori» a cui lo associa la 
folla ma viene dal cielo (6,41-42). Soltanto chi «cono- 
sce» il Padre che ha mandato Gesù può riconoscere le 
sue origini (cf. 6,43-45). 30-31. La scena si chiude con 
un’altra divisione: quelli che vorrebbero attentare alla 
vita di Gesù e quelli che «credono» a motivo dei suoi 
«segni». 

110 Guardie inviate ad arrestare Gesù (7,32-36). 
La divisione nella folla porta la popolarità di Gesù al- 
l’attenzione dei farisei (cf. 4,1.3), i quali sono tutti uniti 
nello sforzo di sopprimere la fede in lui (7,48-49; 9,13- 
16.24-29.40; 11,46; 12,19.42). 33-34. vor mi cercherete e 
non mi troverete: L’«ora» si avvicina (cf. 11,9-10). Un 
annuncio analogo alla fine del ministero pubblico serve 
come detto di giudizio contro coloro che non hanno 
creduto (12,35-36). Questa minaccia è chiarita in 
8,21.23: essi moriranno nei loro peccati. 35-36. Il letto- 
re può discernere il significato nascosto nelle parole 
della folla. Quando Gesù ritornerà al Padre, trarrà a sé 
gli altri, «i Greci» (cf. 12,20-22). 

111 (vi) Gesà è l’acqua viva (7,37-39). Il simboli- 
smo dell’acqua nel vangelo raggiunge il suo culmine. 
Nel settimo giorno della festa delle Capanne i sacerdoti 
prendevano l’acqua dalla sorgente di Siloe e giravano 
attorno all’altare sette volte. La folla portava nella ma- 
no destra rami di mirto e ramoscelli di salice legati con 
una palma, mentre nella sinistra tenevano un cedro o 
un limone come segno del raccolto. Dopo i sette giri 
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attorno all’altare, il sacerdote saliva la rampa di scale 
dell’altare e da un imbuto d’argento versava l’acqua 
per terra. Un simile rito fornirebbe un’appropriata am- 
bientazione alle parole di Gesù. 37b-38. Il detto di Ge- 
sù contiene tre problemi interrelati: (a) «chi crede in 
me», va legato con 37b o con quanto segue nel v. 38? 
(b) Quale testo della Scrittura ha in mente Giovanni? 
(c) L'immagine implica che le acque scorrano dal cre- 
dente o da Gesù? Il parallelismo tra l’invito a venire a 
Gesù «se uno ha sete» (cf. 4,14; 6,35) e le parole «dal 
suo seno» nel versetto seguente suggerisce che la fonte 
di acqua in ambedue i casi è Gesù. Si può anche pensa- 
re che questo tema ripeta il parallelismo tra Gesù e la 
divina sapienza (Pr 9,5; Sir 24,19-21; 51,23-24). «Chi 
crede in me» non scorre bene né se viene unito a 37b 
né se viene unito al v. 38. È probabilmente un’aggiunta 
dell’evangelista che vuole ricordare al lettore che solo 
chi crede può ricevere questa salvezza da Gesù. 

112 L’identificazione delle citazioni giovannee 
della Scrittura è notoriamente difficile, quando non 
corrispondono a un passo specifico. Sono stati propo- 
sti alcuni paralleli interessanti con riferimenti alla man- 
na e all'acqua nel deserto (una combinazione menzio- 
nata in connessione con la manna in Gv 6,35; p. es., Sal 
105,40-41; Sa/ 78,15-16.24). Si può pensare anche ai te- 
sti profetici sui fiumi di acqua che fuoriescono dal 
monte del tempio negli ultimi giorni (p. es., Ez 47,1-11; 
Zc 14,8). I testi targumici hanno mostrato inoltre che si 
possono collegare le allusioni all'acqua escatologica 
che scorre dalla roccia del tempio e l’acqua della roccia 
di cui parla l’Esodo (p. es., #. Suk. iii 3,18). 39. riferen- 
dosi allo Spirito: L'evangelista aggiunge ora il proprio 
commento, spiegando che il detto si riferiva allo Spiri- 
to che il Cristo risorto avrebbe diffuso sui credenti (p. 
es., Gv 20,22). 

113 (vii) Divisione: È questo il profeta? (7,40-44). 
Senza tregua, continua il dibattito sulla identità di Ge- 
sù. Questa sezione fa da contrasto ai brevi episodi in 
cui Gesù aveva riunito i discepoli, attorno a una serie 
di titoli cristologici all’inizio del vangelo. Qui vengono 
continuamente ripetute le domande sulla sua messiani- 
cità. Domande che giungeranno al punto culminante 
nei detti del tipo «Io Sono» nel capitolo seguente. In- 
tanto il risultato è una crescente incredulità e ostilità. 
40-41b. Questi versetti propongono due titoli: «il pro- 
feta» e «il Messia». 41b-42. da Betlemme: Ancora una 
volta le origini di Gesù sembrano togliergli qualsiasi ti- 
tolo per essere l’unto Messia davidico (Mi 5,1 collega il 
Messia con Betlemme; cf. M 2,4-6). Natanaele era 
giunto alla fede in Gesù dopo un iniziale scetticismo 
determinato dalle sue origini a Nazaret (1,45-46). Que- 
sta obiezione rientrava chiaramente in una polemica 
anticristiana diretta contro la comunità giovannea. 43- 
44. Di nuovo, la divisione tra la gente contiene i germi 
dell’ostilità. 

114 (viii) Le autorità respingono Gesù (7,45-52). 
45-46. le guardie: Nello scusarsi per non avere arrestato 
Gesù, le guardie fanno riferimento al carattere insolito 
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delle sue parole (cf. Mc 1,22; 6,2; 7,37; 11,18). Il lettore 
giovanneo sa che essi dicono la verità, anche se non san- 
no che le parole di Gesù vengono da una fonte diversa 
da tutte le altre (8,40). 47-49. vi siete lasciati ingannare?: 
I farisei ripetono l’accusa secondo la quale Gesù è uno 
che travia il popolo. L'ostilità tra i capi e «la folla», defi- 
nita ignorante della legge, è scenicamente rappresentata 
nella testimonianza resa dal cieco a Gesù in Gv 9 e pro- 
babilmente riflette le esperienze dei cristiani giovannei 
quando erano perseguitati. 50. Nicodemo: Riappare im- 
provvisamente sulla scena. L'evangelista ci rammenta 
l'incontro tra Gesù e Nicodemo narrato in 3,11-12. 
Questi mette in chiaro la «illegalità» del procedimento 
ai danni di Gesù, consistente nel condannare una per- 
sona senza ascoltarla (cf. Es. R 21,3). anche tu della Ga- 
lilea?: La risposta degli altri consiste nel bollare Nico- 
demo con un epiteto pieno di disprezzo, «galileo», dal 
quale risulterebbe che lui non è migliore della plebaglia 
che segue Gesù, e nel ripetere l’obiezione secondo la 
quale la Scrittura esclude qualsiasi possibilità che «il 
profeta» venga dalla Galilea. 

115 [AGRAPHON: LA DONNA SORPRESA IN ADULTE- 
RIO (7,53-8,11)]. Questo racconto non è attestato nei 
manoscritti del vangelo fino al II secolo. Anche se 
riempie una «lacuna» inserendo un racconto prima del 
discorso di 8,12-59, esso non presenta né lo stile carat- 
teristico né la peculiare teologia giovannea. Il copista 
che inserì il racconto a questo punto deve aver pensato 
che esso illustrava 8,15: «Io non giudico nessuno», e 
8,46: «Chi può convincermi di peccato?». Il racconto è 
un «apoftegma biografico» in cui gli avversari di Gesù 
tendono un «tranello» a cui egli deve sfuggire per mez- 
zo di un detto sapienziale o una azione (cf. Mc 12,13- 
17, sulla moneta per il tributo). L'ambientazione pre- 
suppone l’«insegnamento quotidiano nel Tempio» con- 
nesso con il ministero di Gesù a Gerusalemme in Lc 
20,1; 21,1.37; 22,53. Alcuni manoscritti del NT collo- 
cano questo racconto dopo Lc 21,38. L'interesse per 
Gesù che perdona una donna peccatrice riflette un te- 
ma ricorrente nella tradizione peculiare di Luca (cf. Lc 
7,36-50; 8,2-3). 8,1. monte degli Ulivi: L'andata di Ge- 
sù al monte degli Ulivi riflette Le 21,37. Per questo 
molti esegeti ritengono che questo racconto sia un 
frammento del materiale particolare di Luca che circo- 
lava nella tradizione. 5. nella legge: Di 22,23-24 prescri- 
ve la lapidazione di una donna sposata che commette 
adulterio. Se Gv 18,31 è corretto affermando che i Ro- 
mani avevano tolto ai Giudei il diritto di infliggere la 
pena di morte nei casi previsti dalla loro legge, allora il 
«tranello» può essere simile a quello del racconto sulla 
moneta per il tributo (Mc 12,13-17). Gesù - pensano i 
suoi avversari — dovrà o respingere la legge di Mosè o 
respingere l'autorità di Roma. 6. 4 scrivere con il dito: 
Non c’è nessuna chiara indicazione perché Gesù scri- 
vesse per terra. Autori patristici suggeriscono Ger 
17,13: «quanti si allontanano da te saranno scritti nella 
polvere, perché hanno abbandonato il Signore», come 
testo a cui sarebbe ispirata l’azione di Gesù. In questo 
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caso, avremmo un richiamo indiretto alla «colpa» di 
coloro che stanno condannando la donna. 7. scagli per 
primo: L'ammonimento contenuto nelle parole di Gesù 
può fare riferimento alla legge. Di 17,7 riconosce che 
coloro che testimoniano contro una persona accusata, 
hanno una speciale responsabilità per la morte di quel- 
la persona. 11. Nearch'io: Dopo che gli accusatori se 
ne sono andati, Gesù chiarisce che lui non è uno di lo- 
ro. La donna è libera di andare, ma non di peccare di 
nuovo. 

116 (ix) Il Padre rende testimonianza a Gesù 
(8,12-20). L'immagine della luce può essere stata asso- 
ciata alla illuminazione delle quattro enormi lampade 
d’oro del cortile delle donne durante la prima notte 
della festa delle Capanne (w. Suk 5,2-4). Il lettore sa 
che Gesù è la luce del mondo (1,9), la cui venuta ha di- 
viso l’umanità in coloro «che camminano nella luce» e 
coloro che dalle loro «opere malvagie» sono indotti a 
preferire le tenebre (3,19-21). Ma lo scopo della sua 
venuta era di portare la vita (3,16). Il discorso non è 
centrato sul simbolismo ma sulla testimonianza di Ge- 
sù su se stesso e sull’autorità del suo «giusto giudizio» 
(cf. 5,30-31). La difesa di Gesù è incorniciata da detti 
che fondano la verità della sua testimonianza sulla sua 
origine «dal Padre», origine che non è riconosciuta dai 
suoi avversari (vv. 14.19). Tra queste affermazioni fami- 
liari troviamo anche il tema del «processo» del mondo 
che pretende di giudicare Gesù. 16. il! mio giudizio è 
vero: Gesù è stato mandato per la salvezza, non per il 
giudizio (o «condanna»; cf. 3,17; 12,47). Nello stesso 
tempo, il Padre ha affidato al Figlio il giudizio (5,22; 
9,39). A differenza dei falsi giudizi umani (7,27), quel 
giudizio è vero (5,30). 18. io do testimonianza e anche il 
Padre che mi ha mandato dà testimonianza: Gesù forni- 
sce testimoni (Dt 17,6; 18,15 ne esigono due) appellan- 
dosi a se stesso e al Padre (cf. 5,37-38). 19. dov'è tuo 
padre?: Una simile testimonianza non può essere accet- 
tata da coloro che non «ascoltano il Padre» nelle paro- 
le di Gesù; per cui i suoi avversari gli chiedono del Pa- 
dre con la stessa amara ironia con cui Pilato gli chie- 
derà della verità (18,38). 20. Questo episodio si conclu- 
de con un altro riferimento alla impossibilità di fare al- 
cunché contro Gesù. 

117 (x) Gesà tornerà al Padre (8,21-30). 21. mori- 
rete nel vostro peccato: Il peccato per Giovanni è l’in- 
credulità (cf. 16,9). 22a. forse si ucciderà: Come nel 
precedente «enigma» della partenza di Gesù (7,34-36), 
le parole della folla contengono una verità che essi non 
possono capire. Gesù non commetterà un suicidio, che 
priva la persona di qualsiasi parte nel secolo futuro (cf. 
FLAVIO GIUSEPPE, Bell. Iud. 3.8.5 $ 361-382). Gesù, in- 
vece, darà liberamente la propria vita (cf. 10,11.17-18). 
23. voi siete di quaggiù, io sono di lassù: Il netto contra- 
sto tra le origini celesti di Gesù e le origini terrene dei 
suoi nemici, che rendono loro impossibile di andare 
dove lui va, si avvicina molto al dualismo delle origini 
celesti e terrene delle mitologie gnostiche. Gli scrittori 
gnostici avrebbero inoltre usato questo dualismo per 
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spiegare che cosa li separava dai loro avversari ecclesia- 
stici, come nel caso dell'Apocalisse di Pietro. Pietro ve- 
de l'essenza del Cristo docetico staccarsi dalla croce, 
circonfusa di luce e circondata da angeli (82,5-16). 
Queste verità possono essere date solo a persone che 
sono a loro volta di «sostanza immortale» (83,6-26). 
Manca nel quarto vangelo qualsiasi traccia di «simili 
sostanze» tra Gesù, che è la luce dall’alto, e coloro che 
sono salvati: ciò infatti sarebbe contrario all’insistenza 
del vangelo su Gesù come unica rivelazione di Dio. La 
netta separazione di sfere in questo passo orienta in 
avanti, alla confessione che Gesù è il divino «Io Sono». 
24. morirete nei vostri peccati; La prima ricorrenza 
dell’«Jo Sono» di Gesù è introdotta dalla emissione di 
un giudizio. L'uso del divino «Io Sono» in un processo 
di alleanza contro il mondo, collega il giovanneo «Io 
Sono» con le tradizioni profetiche del Df-Is. Is 43,10- 
11 LXX è particolarmente appropriato: «perché mi co- 
nosciate e crediate in me e comprendiate che Io Sono 
(egò eimi)... lo sono il Signore, fuori di me non v'è sal- 
vatore» (+ Teologia giovannea, 83:41-49). 

118° 25.chisei2:La risposta della folla è di quelle 
che ci si aspetta da quanti non sono in grado di udire 
le parole di Gesù. Quello che segue nei vv. 25b-27 è 
piuttosto contorto. Tèn archèn bhò ti kdi lalò hbymiîn (v. 
25b) è una espressione greca difficile. Tèx archèn, acc. 
di arché, «inizio», è a volte tradotto come se fosse l’e- 
spressione giovannea 4p’ o éx archés, «fin dall’inizio» 
(p. es., 8,44; 15,27; 16,4) e il presente del verbo /a/ò 
viene ignorato. Così la RSV: «(Io sono) ciò che vi ho 
detto dall’inizio». I Padri greci interpretarono tèx 
archèn come un avverbio, come se fosse equivalente di 
bélos, «del tutto». Questo uso è più comune nelle frasi 
negative, anche se si può qui supporre una negativa 
dato il contesto interrogativo. In questo caso l’espres- 
sione potrebbe essere di esasperazione: «Insomma, co- 
s'è che vi sto dicendo?» oppure «Ma perché sto pro- 
prio parlando con voi?». La difficoltà di questa frase è 
attestata già dai tempi antichi. Pf ha éipon bymîn, «vi 
dicevo», prima di /éx archèén, per creare il senso: «Vi 
dissi all’inizio, quello che vi sto dicendo ora» (cf. E.L. 
MILLER, TZ 36 [1980] 257-265). 26-27. Questi versetti 
interrompono il contesto con una annotazione sulla 
generazione di Gesù. La sua parola viene dal Padre 
per giudicare coloro che non hanno riconosciuto che 
Dio si sta rivolgendo a loro (cf. 5,30). avrei molte cose 
da dire (e da giudicare) sul vostro conto: Queste parole 
avranno un'eco nei discorsi di addio (p. es., 14,30; 
16,12). In ambedue i contesti, troviamo riferimenti al 
giudizio imminente sul mondo incredulo, giudizio che 
risulta dalla crocifissione di Gesù. Anche Gv 14,31 è 
orientato alla crocifissione, quale dimostrazione finale 
della sua unità con il Padre, che ha guidato le sue azio- 
ni. Questi versetti possono rappresentare una duplice 
espansione: (a) una spiegazione del modo di parlare di 
Gesù nel linguaggio dei discorsi di addio, che rinvia al 
prossimo giudizio che deve essere pronunciato contro 
«il mondo»; (b) un'osservazione del redattore finale 
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per chiarire a che cosa si riferiscano le affermazioni di 
Gesù. 

119 28a. allora saprete che lo Sono: Alla fine, l’i- 
dentità di Gesù viene affermata in un secondo detto 
sulla passione del Figlio dell'Uomo. 28b-29. La croci- 
fissione è la manifestazione dell’unità di Gesù con Dio 
(cf. 10,18; 14,31). Ma non è un momento di vittoria 
per Satana (e per quelli che si oppongono a Gesù); né 
è un segno che Dio ha abbandonato Gesù (cf. 14,30; 
16,32-33). Inserito nel contesto di un’aspra disputa, il 
detto sul Figlio dell'Uomo del v. 28a ha una risonanza 
di giudizio, che differisce dalla promessa di salvezza le- 
gata al detto in 3,14 e 12,32.34. 30. rmz0/t credettero: Le 
risonanze «salvifiche» dei detti paralleli sono forse il 
motivo per cui la sezione giunge alla sorprendente con- 
clusione che «molti credettero». 

120 (xi) La discendenza di Abramo ascolta la verità 
(8,31-47). 31. Il riferimento ai «Giudei che credettero» 
sembra provenire da uno strato della tradizione in cui 
«i Giudei» era usato semplicemente per designare gli 
abitanti della Giudea (p. es., 1,19; 3,1; 6,52). Parlando 
di questo gruppo come di «discepoli» e l’ingiunzione 
di «rimanere nella mia parola» (cf. 6,56b; 14,21.23-24; 
15,4-10) suggeriscono che il narratore pensa ai giudeo- 
cristiani del suo tempo, messi di fronte alla scelta di ri- 
manere discepoli di Gesù o rinunciare alla loro lealtà 
di «discepoli di Mosè» (cf. 9,27-28). Man mano che il 
dialogo prosegue, questi «giudeo-cristiani» sono con- 
fusi con «i Giudei» che attentano attivamente alla vita 
di Gesù (v. 37; cf. 7,19). 32. /a verità vi farà liberi: Gesù 
lancia la sfida ai suoi oppositori in una insolita asser- 
zione che unisce verità e libertà. Alcuni esegeti hanno 
pensato alle controversie paoline sulla legge per trova- 
re lo sfondo della polemica di questa sezione del van- 
gelo (p. es., Ga/ 4,21-31; 2 Cor 11,20-22; Rw 9,6-13; 
vedi T. DOZEMAN, CBQ 42 [1980] 342-358). La dispu- 
ta su chi rappresenti la vera «discendenza di Abramo» 
è evidente in Ga/ 13,16.19.29; Rrz 4,13.16. Gv altrove 
usa «verità» per contrapporre la salvezza giunta per 
mezzo di Gesù a quella derivante da Mosè (1,14.17). 
Riferita a Gesù, essa indica che egli è l'unica via alla 
salvezza (14,6; 17,17). 

121 33. non siamo mai stati schiavi di nessuno: 
Chiaramente, le dichiarazioni di «libertà» da parte del- 
la folla non si basano sulla situazione politica. Forse 
l’evangelista vuol fare dell’ironia, perché Pilato costrin- 
gerà i «Giudei» a dichiarare che essi non hanno «altro 
re che Cesare» (19,15). 34. Il rifiuto opposto a Gesù 
darà la certezza che i suoi avversari restano schiavi del 
peccato (8,21.24). 35. /o schiavo non resta per sempre... 
il figlio vi resta sempre: Una contrapposizione tra «fi- 
glio» e «schiavo» appare anche in altre argomentazioni 
cristiane delle origini, circa la superiorità di Cristo ri- 
spetto alla legge e a Mosè (G4/ 4,1-2; Eb 3,5-6). Il rife- 
rimento al figlio che resta nella casa mentre lo schiavo 
se ne va, potrebbe essere una polemica contro la pre- 
sunzione di salvarsi in grazia dell’essere «discendenti di 


Abramo» (cf. Mt 3,9; 8,11). 36. se # Figlio vi farà liberi: 
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Si riprende il tema giovanneo che solo il Figlio può 
rendere liberi. 37-38. Gli ascoltatori sono qui identifi- 
cati con coloro che cercano la morte di Gesù (cf. 
7,19.20.25), perché non osservano i comandamenti di 
Dio né riconoscono che Gesù parla a nome di Dio. 
122 39. fatele opere di Abramo: L'uccisione di co- 
lui che parla a nome di Dio non può essere un’opera di 
Abramo. Coloro che fanno tali cose devono avere un 
«Padre» diverso da quello che ha mandato Gesù a dare 
testimonianza alla verità (cf. 5,33; 8,26.28b; 18,37). 41. 
non siamo nati da prostituzione: Israele veniva descritto 
come il «figlio (primogenito) di Dio» (cf. Es 4,22; Dt 
14,1; Ger 3,4.19; 31,9; Is 63,16; 64,7). Pornéta, l'’«im- 
moralità sessuale» viene spesso associata con i pagani 
(p. es., 1 Ts 4,3.5). Può essere, questa, una risposta ri- 
presa dalla propaganda giudeo-ellenistica. I Giudei so- 
no orgogliosi della loro dissociazione dai peccati di 
idolatria e di immoralità sessuale che caratterizzano i 
pagani. Essi non accetteranno l’idea di avere un «Pa- 
dre» diverso. 42-43. Questi versetti ripetono il concetto 
che quanti sono «da Dio» accettano colui che è stato 
mandato da Dio. Di conseguenza, gli ascoltatori di Ge- 
sù, a lui così ostili, non possono essere figli di Dio. 44. 
avete per padre il diavolo: L'unico «padre» che possono 
pretendere di avere coloro che vogliono uccidere Ge- 
sù, è quello che è padre di Caino, il diavolo. Secondo 
la tradizione targumica, Caino si era trovato di fronte 
alla scelta di dominare l’interna «inclinazione al male» 
ed essere, così, giusto oppure commettere il peccato 
(cf. Tg. Neof. Gen 4,7; G. REIM, NTS 39 [1984] 619- 
624). 1 Gv 3,8-12 ci mostra come questa tradizione era 
applicata all’interno della comunità giovannea. Il duali- 
smo tra essere «da Dio» o «dal diavolo» come Caino, si 
manifesta nelle azioni di una persona. In 1 Gv le «azio- 
ni» in questione si riferiscono all’amare/non amare i 
membri della comunità cristiana. Qui, il fattore decisi- 
vo è amare/non amare Gesù (v. 42). I DSS contrappon- 
gono i «figli della luce» che «camminano nella verità di 
Dio» ai figli di Belial (p. es., 1Q$ 1,18.23-24; 2,19; 
3,20-21; 1QM 13,11-12). Gli oppositori della setta so- 
no anche descritti come gente traviata dall'Uomo di 
menzogna o dagli Interpreti di errore (1QpHab 2,2; 
5,11; CD 20,15; 1Q0H 2,13-14; 4,10). La verità è con 
Dio; il peccato e l’inganno con l’umanità (1QH 1,26- 
27). È importante per i cristiani riconoscere che questo 
dualismo può essere usato all’interno del giudaismo 
stesso per separare coloro che camminano secondo la 
legge di Dio da coloro che sono peccatori. Da esorta- 
zione etica generale tra cristiani, 1 Gv lo adatta al fine 
di affrontare la situazione di divisione tra gli stessi cri- 
stiani. Il discorso di addio in Gv 14 torna a questo te- 
ma dal punto di vista dei discepoli che «amano Gesù» 
e grazie a lui sono entrati in una nuova relazione con il 
Padre (cf. F.F. SEGOVIA, CBQ 43 [1981] 258-272). 
Queste affermazioni non implicano alcuna condanna 
divina dei Giudei come popolo. 

123 45-47. Questa sezione ripete la dichiarazione 
che quanti sono «di Dio» accolgono Gesù (3,6.31; 
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8,23.43). Il v. 46 guarda dalla parte degli oppositori nel 
grande «giudizio». Gesù non può essere accusato di al- 
cun peccato. La cecità rispetto a Gesù convince i suoi 
oppositori di peccato (9,41; 15,22.24; 16,9; 19,11). 

124 (xii) Prima che Abramo fosse, lo Sono (8,48- 
59). 48-51. Questi versetti costituiscono una variante 
della tradizione secondo la quale Gesù fu accusato di 
essere «indemoniato» (cf. Mc 3,22-23): adesso è accu- 
sato di essere un «samaritano». I suoi avversari hanno 
«oltraggiato le origini di Gesù» e lo hanno associato al 
demonio. lo onoro il Padre mio: Gesù risponde appel- 
landosi a Dio come a colui che lo difenderà (cf. 
5,23.41-42). La dichiarazione di Gesù che il credente 
non morirà mai (cf. 5,24-25) serve a provocare il frain- 
rendimento che alla fine rivelerà la superiorità di Gesù 
su Abramo. 

125. 52-53. In un passo che ricorda il colloquio 
con la Samaritana (4,11-12), i Giudei accusano Gesù di 
pretendere di essere più grande di Abramo e dei profe- 
ti. 54. se to glorifico me stesso: Prima di fare l’afferma- 
zione che per i suoi avversari giudei costituisce bestem- 
mia (5,19), Gesù ripete ancora una volta la sua difesa: 
egli è il solo che conosce e onora Dio, mentre coloro 
che dichiarano di «difendere Dio» sono in realtà dei 
«bugiardi». 56. esultò: La tradizione giudaica interpre- 
tava il «riso» di Ger: 17,17 come espressione della gioia 
di Abramo per la promessa del «figlio» Isacco (Giud 
15,17; FILONE, De mut. nom. 154; 175), oppure come 
espressione di gioia per la nascita di Isacco, al cui no- 
me veniva dato il significato di «risata» (p. es. FILONE, 
De mut. nom. 131; anche Giub 14,21; 15,17; 16,19-20). 
L'«esultanza» di Abramo può avere anche dei collega- 
menti con l’esultanza escatologica dei patriarchi asso- 
ciati alla venuta del Messia e alla definitiva sconfitta di 
satana, come in 7. Levi 18, che usa numerosi temi fami- 
liari nel quarto vangelo per descrivere il sacerdote mes- 
sianico: egli «brillerà come il sole ed eliminerà ogni te- 
nebra» (v. 4; Gv 1,9); «la conoscenza del Signore si ri- 
verserà sopra la terra come acqua del mare» (v. 5; Gv 
1,18; 8,55); «si apriranno i cieli e dal tempio della glo- 
ria verrà su di lui la santità, con voce paterna, come da 
Abramo a Isacco» (v. 6; Gv 1,32.51); «la gloria dell’Al- 
tissimo si effonderà su di lui» (v. 6; Gv 8,54); «egli darà 
la maestà del Signore ai suoi figli, in verità e per sem- 
pre» (v. 8; Gv 8,32.36; 17,22); «egli non avrà successo- 
ri» (v. 8; Gv 12,34); «ai santi darà da mangiare dell’al- 
bero della vita. Lo spirito di santità starà su di essi» (vv. 
10-11; Gv 8,51; 7,39); «Beliar sarà da lui legato» (v. 12; 
Gv 12,31); «il Signore si rallegrerà dei suoi figli; ...allo- 
ra esulteranno Abramo, Isacco e Giacobbe» (v. 13). 
Così, la «gioia» di Abramo è legata alla visione del 
giorno della salvezza. 

126 56-58. prima che Abramo fosse, lo Sono: Un 
altro fraintendimento da parte de «i Giudei» provoca 
l’affermazione cristologica che conclude questa sezio- 
ne. Gesù è davvero più grande di Abramo: egli porta il 
nome divino, «lo Sono» (+ Teologia giovannea, 83:41- 
49). 59. raccolsero pietre: La folla ha capito bene che 
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cosa Gesù rivendichi per sé, visto che si prepara ad 
eseguire la punizione per bestemmia: la lapidazione (cf. 
m. San 7,52). 

127. (d) GESÙ RIDONALA VISTA AL CIECO (9,1-41). 
Il compito di rendere testimonianza a Gesù è assunto 
dal cieco. Gesù deve essere «da Dio»; Gesù non è il 
peccatore che i maestri giudei pretendono. Dopo l’e- 
spulsione dalla sinagoga, Gesù rivela di essere il «Figlio 
dell'Uomo», e il cieco guarito viene a rendergli culto. 
La guarigione, l’ostilità da parte delle autorità, e un se- 
condo incontro con Gesù ripetono lo schema di 5,1-18, 
ma questo uomo giunge alla vera fede in Gesù (cf. M. 
Gources, NRT 104 [1982] 381-395). È difficile non 
vedere nella conclusione di questo racconto un esempio 
per i cristiani giovannei di come ci si debba comportare 
quando ci si trova di fronte ad autorità ostili. 

128° (i) Guarigione di un cieco nato (9,1-12). Mira- 
coli analoghi sono narrati nei sinottici (p. es., Mc 10,46- 
52 par.; Mc 8,22-26). I vv. 1.2.3a.6.7 rappresentano 
probabilmente il racconto derivato dalla fonte dell’e- 
vangelista; i vv. 3b-5 sono un’aggiunta dell’evangelista 
stesso. Essi rendono chiaro il simbolismo di Gesù co- 
me luce e indicano l’avvicinarsi dell’ora in cui la luce se 
ne andrà. Può darsi che abbiano sostituito una diversa 
risposta alla domanda circa lo scopo del miracolo. Il 
narratore, inoltre, al v. 7 fornisce al lettore una inter- 
pretazione del nome della piscina. 11. quell'uomo che si 
chiama Gesù: A differenza del paralitico, il cieco guari- 
to è in grado di dire a coloro che glielo chiedono che la 
sua guarigione è opera di Gesù, anche se poi non sa di- 
re «dove» si trovi. 

129 (ii) I farisei interrogano l'uomo: Gesù è un 
profeta (9,13-17). Allo scopo di fornire un motivo per 
le domande, il miracolo viene collegato in un secondo 
momento con il sabato. 16. i farisei chiesero di nuovo: Il 
primo tentativo fatto dalle autorità giudaiche di repri- 
mere la fede in Gesù, insistendo nel dire che chi in- 
frange il sabato (facendo del fango con la saliva) non 
può essere «da Dio», crea una divisione di opinione. 
Come potrebbe un peccatore compiere tali segni (cf. 
5,36, le «opere» di Gesù gli rendono testimonianza; 
anche 10,25.32.33; cf. la dichiarazione affermativa sui 
segni di Gesù in 3,2). 17. è 4x profeta: L'uomo rispon- 
de alla domanda dei farisei con la conclusione che Ge- 
sù è un profeta. «Profeta» probabilmente non si riferi- 
sce al profeta messianico di Gv 4 0 7,52 ma a Gesù co- 
me uno dotato di un potere che viene da Dio. 

130 (iii) I Giudei interrogano i genitori: paura di es- 
sere espulsi dalla sinagoga (9,18-23). L'interrogatorio dei 
genitori dell’uomo stabilisce l'identità tra il cieco guari- 
to con il cieco nato (identità messa in dubbio nei vv, 8- 
9). Il rifiuto dei genitori di essere ulteriormente coinvol- 
ti, dà all’evangelista lo spunto per collegare questo rac- 
conto con la crisi che avevano dovuto affrontare i mem- 
bri della comunità giovannea (vv. 22-23). 

131 (iv) Secondo interrogatorio ed espulsione dalla 
sinagoga (9,24-34). La scena che giunge al momento 
culminante quando i farisei dicono al cieco guarito «sei 
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nato tutto nei peccati» (cf. Gesù che nega questa inter- 
pretazione nei vv. 2-3), e lo espellono dalla sinagoga, 
mostra l'efficacia dell’ironia dell’evangelista. 24. da’ 
gloria a Dio: Una formula usata quando le persone de- 
vono confessare la propria colpa (cf. Gs 7,19; 1 Sam 
6,5; 2 Cr 30,8; Ger 13,16; 7. San 6,2). Il lettore giovan- 
neo sa che nessuno può dare «gloria» a Dio chiamando 
Gesù peccatore. Si deve credere che Gesù è colui che 
dà gloria a Dio (p. es., 5,41.44; 7,18; 8,54). 26-28. ve 
l'ho già detto: La richiesta di ripetere come l’uomo fu 
guarito porta a un duro scambio che colloca l’uomo tra 
i «discepoli di Gesù» e i Giudei come «discepoli di 
Mosè». 29-33. Probabilmente gli argomenti contro Ge- 
sù riflettono le dispute tra i cristiani giovannei e i loro 
oppositori giudei. se costui non fosse da Dio: I «Giu- 
dei» pretendono che Mosè abbia parlato con Dio, 
mentre le origini di Gesù sono ignote. Il lettore sa che 
Gesù è colui che parla di ciò che ha udito presso il Pa- 
dre (8,26) ed è il solo che ha visto Dio (1,18). da Dio: A 
differenza di coloro che lo interrogano, l’uomo ha ca- 
pito il «segno» attuato con la guarigione di un cieco 
nato e così giunge alla conclusione che Gesù è «da 
Dio». 

132 (v) Gesà è dl Figlio dell'Uomo (9,35-38). La 
fede di quell'uomo in Gesù non è completa fino a che 
il secondo incontro non rivela che Gesù è il «Figlio 
dell'Uomo». Il fatto che Gesù incontri il cieco guarito 
può essere anche un avveramento del detto di Gesù in 
6,37: «Tutto ciò che il Padre mi dà, verrà a me; colui 
che viene a me, non lo respingerò». L'uso di «Figlio 
dell'Uomo» a questo punto riflette l'approfondimento 
che l’espressione aveva ottenuto presso i cristiani gio- 
vannei, perché esso culmina nell’atto di adorazione di 
quell’uomo nei confronti di Gesù. Gv 12,32.34 pro- 
mette che il Figlio dell'Uomo quando sarà innalzato, 
attirerà tutti a sé. 

133 (vi) Cecità dei fariseî (9,39-41). Il motivo del 
giudizio ritorna non appena la venuta di Gesù ha divi- 
so coloro che vedono veramente da coloro che, come i 
farisei, pretendono di vedere ma in realtà sono ciechi. 
41. il vostro peccato rimane: Queste parole ricordano al 
lettore che il «peccato» è l'incredulità (p. es., 8,24) e ri- 
chiama la condanna di 3,36b: «chi non crede nel Figlio 
non vedrà la vita, ma l’ira di Dio incombe su di lui». 
134 — (e) GESÙ, IL BUON PASTORE (10,1-42). Un 
nuovo scontro tra Gesù e i Giudei ha luogo alla festa 
della Dedicazione, tre mesi dopo la festa delle Capanne 
(— Istituzioni, 76:151-154). La divisione tra la gente 
(vv. 19-21) si riferisce ancora alla guarigione del cieco 
nato. L'immagine del pastore riappare nei vv. 26-29, 
cosicché prendere i vv. 1-21 come una continuazione 
degli eventi connessi con la festa delle Capanne non 
spiegherebbe la complessità letteraria del capitolo. 
Nessuna delle proposte per riordinare le sezioni del te- 
sto ha avuto successo. 

135 (i) Parabola dell'ovile (10,1-6). 6. essi non ca- 
pirono: L'evangelista dice al lettore che Gesù ha narra- 
to una paroimia, «proverbio», «similitudine», o più in 
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generale un #:454/ in ebraico, che può significare «pro- 
verbio», «enigma» o, usando il termine sinottico fami- 
liare, una «parabola». Questo commento può essere 
basato su una tradizione simile a Mc 4,10-12. Il discor- 
so parabolico impedisce a quelli «di fuori» di capire, 
mentre i discepoli sanno di che cosa Gesù sta parlan- 
do. L'immagine del pastore ricorre nei sinottici: (a) le 
folle sono paragonate a pecore senza pastore (Mc 6,35); 
(b) la parabola della pecora smarrita è diretta contro le 
critiche mosse dai farisei al ministero di Gesù verso i 
peccatori in Lc 15,3-7; (c) i credenti sono paragonati a 
pecore che devono guardarsi dai lupi (M/ 7,15, contro i 
falsi profeti all’interno della comunità; 10,16); (d) i giu- 
sti sono «pecore» che sono salvate nel giudizio (M/ 
25,32-34). C'è inoltre una ricca tradizione dell’AT. Il 
Signore è il pastore del popolo (Gen 49,24; Sal 23). Ez 
34 rimprovera i capi del popolo di essere cattivi pastori 
che ingrassano a spese del gregge. Le pecore vengono 
lasciate senza custodia e disperse in preda ai lupi (34,1- 
10). Il Signore promette di andare a radunare le sue 
pecore che sono disperse in tutte le regioni, e di ripor- 
tarle nei buoni pascoli (34,11-16). Questo capitolo di 
Ez può essere stato particolarmente interessante per 
Giovanni, perché conclude con l’affermazione che il 
popolo conoscerà Dio da queste azioni: «Sapranno che 
io Sono (egò etmî) il loro Dio, ed essi, la casa d’Israele, 
sono il mio popolo, dice il Signore. Voi siete le mie pe- 
core e le pecore del mio pascolo ed Io Sono il Signore 
vostro Dio» (Ez 34,30-31 LXX). (Cf. P.-R. TRAGAN, La 
parabole du «Pasteur» et ses explications [SAns 67, Ro- 
ma 1980]). 

136  Alcuniesegeti, nei vv. 1-5 vedono due para- 
bole distinte: (a) i vv. 1-3a contrappongono due modi 
di avvicinarsi alle pecore. Chiunque non entri per la 
porta, ha cattive intenzioni; (b) i vv. 3b-5 mettono a 
fuoco la relazione tra le pecore e il pastore. Per il letto- 
re che ha appena sentito parlare della cecità dei farisei 
e della loro condanna, doveva risultare evidente che si 
trattava di un ammonimento a non seguire il loro inse- 
gnamento. 

137 (ii) Gesà, la porta e il buon pastore (10,7-18). 
L'interpretazione riprende ambedue le metafore. Gesù 
è la porta attraverso la quale le persone hanno accesso 
alle pecore (vv. 7-10); e il pastore «buono» (= ideale, 
modello) (vv. 11-19). Ciascuna di queste immagini vie- 
ne ripetuta due volte. 8-10. La scelta di «porta» come 
simbolo messianico può essere derivata da Sa/ 119,20. 
Altri versetti del Sa/ 119 furono usati come profezie 
messianiche nel cristianesimo primitivo (cf. Gv 12,13; 
Me 1,10; Mr 23,39). Giovanni insiste nel dire che Gesù 
è l'unica fonte di salvezza. Quelli che sono venuti pri- 
ma di lui, probabilmente un riferimento ai maestri giu- 
dei e alla tradizione a cui essi si appellavano, vengono 
rigettati come ladri (v. 8). Il contrasto con i ladri che 
non porteranno la salvezza, ricorda Ez 34. Giovanni ha 
rielaborato il detto nel suo linguaggio: Gesù è venuto 
perché essi abbiano la vita (cf. 14,6: Gesù è «via, verità 
e vita»). 
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138 11-13. I/ buon pastore: Il greco ka/65 significa 
«buono» nel senso di «nobile», «ideale», non sempli- 
cemente «buono per» qualche cosa. A differenza dei 
cattivi pastori, i quali lasciano che le pecore siano man- 
giate dai lupi, Gesù muore per le pecore. Mc 14,27 
mette sulle labbra di Gesù un riferimento a Zc 13,7 in 
cui si dice che il pastore sarà percosso e le pecore di- 
sperse. Quindi, l’immagine di Gesù come pastore che 
muore per le sue pecore appartiene alla tradizione cri- 
stiana primitiva della passione. 14. conosco le mie peco- 
re: Il secondo detto è più tipicamente giovanneo, per- 
ché presenta la relazione tra il pastore e le pecore come 
una relazione analoga a quella tra Gesù e il Padre. 
Questa relazione è il fondamento del sacrificio che Ge- 
sù affronta a vantaggio delle pecore. Gv 15,12-17 usa 
l'immagine dell’amicizia per descrivere la morte di Ge- 
sù nel contesto di questa relazione. 16. altre pecore che 
non sono di quest'ovile: Questo detto interrompe la ri- 
flessione sulla relazione emergente dall'immagine pa- 
store/pecore, per parlare di «altre pecore» che udran- 
no a loro volta la voce di Gesù. Altrove nel vangelo, 
queste interruzioni si riferiscono alle generazioni future 
di credenti (p. es., 17,20; 20,29). È anche possibile rife- 
rire questo detto alla futura venuta dei Gentili, i «Gre- 
ci» cui si accenna due volte (7,35; 12,20-22). Al tempo 
in cui il vangelo fu completato, la comunità giovannea 
era consapevole dell'esistenza di altre comunità cristia- 
ne, soprattutto di quelle che si rifacevano alla tradizio- 
ne che si ricollegava a Pietro (21,15-19) al quale veniva 
dato il titolo di «pastore». Questo può anche essere un 
riferimento a quei cristiani che non facevano parte del- 
l’ovile giovanneo. 

139 17. il Padre mi ama perché io offro la mia vita: 
La chiesa delle origini sottolineò il fatto che Gesù offrì 
la propria vita in volontaria obbedienza a Dio (rove- 
sciando in tal modo la disobbedienza di Adamo; cf. Fil 
2,8; Riz 5,19; Eb 5,8). La trasposizione giovannea del 
tema enfatizza l’amore che lega il Padre e il Figlio (cf. 
3,35) e la sovrana libertà della morte di Cristo. Questa 
libertà è evidente nel fatto che a differenza degli esseri 
umani, condannati alla mortalità se non ricevono la vi- 
ta da Cristo, Cristo può «riprendere di nuovo la sua vi- 
ta». Questa sottolineatura del fatto che Cristo offre la 
propria vita per le pecore dovrebbe chiarire che il 
quarto vangelo non interpreta la ripresa della propria 
vita da parte di Cristo come un docetismo gnosticiz- 
zante in cui l’«essenza spirituale» del Signore non sof- 
fre mai la morte. Giovanni mette anche in guardia con- 
tro la falsa percezione della morte di Gesù come una 
vittoria dei suoi nemici. È probabile che i cristiani gio- 
vannei si trovassero di fronte ad avversari che negava- 
no che Gesù non avesse posseduto l’unità con il Padre 
che egli rivendicava, o che fosse fonte di vita per gli es- 
seri umani (p. es., 5,21), dato che egli stesso era stato 
giustiziato tra i peggiori malfattori. 

140 (iii) Divisione: Gesà è un ossesso? (10,19-21). 
Anche se questi versetti si riferiscono alla guarigione 
del cieco, l’evangelista li usa come una «scena di divi- 
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sione» per illuminare l’importanza di quanto Gesù ha 
appena detto. 20. ha “ demonio: L'accusa che Gesù è 
un «ossesso» è apparsa in 7,20, dove la folla respinge 
l'affermazione di Gesù che la folla sta cercando di uc- 
ciderlo, per poi ammetterlo in 7,25; e in 8,48.52 in con- 
nessione con la pretesa di Gesù di essere «più grande» 
di Abramo. 

141 (iv) Le pecore di Gesù conoscono la sua iden- 
tità (10,22-30). 22. L'ambientazione non solo fa di 
un’altra festa giudaica l’occasione per un attentato alla 
vita di Gesù, ma lo riporta nel recinto del Tempio da 
dove si era allontanato dopo il tentativo di lapidarlo in 
8,59. 23. portico di Salomone: Correva lungo la parete 
esterna sul lato orientale del Tempio (cf. A/ 3,11; FLA- 
VIO GIUSEPPE, Bell. Iud. 5.5.1 $ 185). 24. apertamente: 
La richiesta di una risposta «pubblica» (parrbésiz) alla 
domanda se Gesù sia o non sia il «Messia» riporta il 
lettore alle dispute di Gv 7-8. Gesù respinse la richie- 
sta dei suoi fratelli di fare dei segni in Gerusalemme, i 
quali avrebbero manifestato la sua identità messianica 
pubblicamente (parrbésia; 7,4). La gente non parlava 
pubblicamente di Gesù «per paura dei Giudei» (7,13). 
L'apparizione pubblica di Gesù a Gerusalemme porta 
a congetturare che sia lui il Messia (7,26). 25. ve l'ho 
detto e non credete: Non si riferisce a una affermazione 
specifica fatta alla folla; una simile affermazione diretta 
può essere udira solo da chi crede. Gesù ha detto alla 
samaritana di essere «il Messia» e al cieco nato di esse- 
re «il Figlio dell'Uomo». Ambedue i passi sottolineano 
anche il fatto che Gesù, «colui che vi parla», è colui sul 
quale sono state fatte tali dichiarazioni. Gesù, natural- 
mente, ha fatto una pubblica dichiarazione sulla pro- 
pria identità, nell’area del Tempio durante la preceden- 
te festa: il divino «Io Sono» in 8,24.58. L'evangelista si 
assicura che noi ci ricordiamo di questo fatto facendo 
terminare questa sezione con una nuova affermazione 
sull’unità tra il Padre e il Figlio (v. 30). Le opere di Ge- 
sù sono anch'esse prese come testimonianza della sua 
identità (cf. 5,36, un fatto compreso correttamente dal 
cieco nato e ripetuto nelle domande della folla in 
10,21). 

142 26-29. L'immagine del pastore ritorna quan- 
do Gesù spiega la mancanza di fede con un’altra me- 
tafora sulle «origini», anche se meno ostile di 8,42-47. 
La separazione tra due gruppi, i «figli di Abramo» e 
quelli «del diavolo», era basata sull’accusa che questi 
ultimi cercavano la morte di Gesù. La folla qui inter- 
pellata, anche se sarà offesa dalle parole di Gesù, non 
fa però parte del complotto contro di lui. In 6,44 nes- 
suno può venire a Gesù se non è stato «chiamato dal 
Padre», e 6,65 si riferisce a quel detto per spiegare co- 
me mai alcuni che erano stati discepoli di Gesù, lo 
hanno abbandonato. Questi esempi fanno pensare che 
la comunità giovannea abbia usato i detti sulla chiama- 
ta delle persone alla fede da parte di Dio per rendere 
intelligibili le sue esperienze di rifiuto, di abbandono e 
di persecuzione attiva. Queste esperienze hanno lascia- 
to il segno anche in questo passo. Poiché Dio è colui 
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che ha «dato» queste pecore a Gesù, nessuno può ra- 
pirgliele (neanche i capi religiosi che agiscono nel no- 
me di Dio, come quelli del c. 9). Essi non possono 
mandare a vuoto il proposito di Gesù: il dono della vi- 
ta eterna a coloro che credono (cf. 17,2.6). 30. i0 e il 
Padre siamo una cosa sola: Nei discorsi di addio, l’unità 
del Padre e del Figlio include la comunità dei credenti 
(cf. 17,11; — Teologia giovannea, 83:50-54). 

143 (v) Tentativo di lapidare Gesù per bestemmia 
(10,31-39). 31. lapidarlo: Come il lettore ormai si aspet- 
ta, la pretesa di unità con il Padre avanzata da Gesù 
provoca l'accusa di bestemmia. 32-33. L'appello di Ge- 
sù alle sue «opere buone» viene respinto perché egli si 
è reso colpevole di bestemmia (cf. 5,16-18). 34. mon è 
forse scritto: Gesù usa un argomento scritturistico 4 for- 
tiorî; se la Scrittura può parlare di essere umani come 
«dèi» (Saf 82,6 LXX) tanto più ciò è possibile di colui 
che il Padre ha consacrato e mandato nel mondo. For- 
se ci si attende anche che il lettore ricordi il seguito del 
testo citato: «siete tutti figli dell’Altissimo». 37-38. Ba- 
sandosi sulla Scrittura, Gesù ha mostrato che colui che 
è rappresentante di Dio può essere detto «figlio di 
Dio»; ma gli rimane da dimostrare che i suoi ascoltato- 
ri devono considerare lui rappresentante di Dio. E 
questo si ottiene sulla base delle sue opere (cf. 5,36), 
ma queste opere non sono nulla se non portano una 
persona a riconoscere che Gesù e il Padre condividono 
la relazione espressa con la reciproca «inabitazione» 
(cf. 14,10-11; 17,21). 

144 (vi) Gesù si ritira al di là del Giordano (10,40- 
42). Alcuni ritengono che una precedente edizione del 
vangelo facesse terminare il ministero pubblico di Ge- 
sù a questo punto. Gli avvenimenti sono conclusi nello 
stesso luogo dove erano iniziati, nella regione in cui 
Giovanni Battista aveva svolto la sua attività. E si com- 
pleta anche la missione di Giovanni Battista, perché la 
gente ora accetta la sua testimonianza e crede in Gesù. 
145 (C) Gesù dà vita e riceve morte 
(11,1-12,50). Il «segno» più grande di Gesù, il dono 
della vita, porta all’atto di incredulità decisivo, alla for- 
male decisione che Gesù deve «morire per il popolo» 
(11,1-57). Gv 12 costruisce attorno a due episodi tradi- 
zionali dei racconti della passione, l’unzione di Gesù 
(12,1-8) e l’ingresso in Gerusalemme (12,12-16), il te- 
ma del complotto contro Lazzaro e contro Gesù. 

146 (a) RISURREZIONE DI LAZZARO (11,1-44). La 
guarigione del cieco nato aveva dimostrato che Gesù 
era la «luce» del mondo. Giovanni ora riprende un al- 
tro miracolo tradizionale; Gesù è anche la «vita» del 
mondo (cf. C.ED. MOULE, Theology 78 [1975] 114- 
125). L'episodio di Lazzaro può anche essere visto co- 
me un avveramento delle promesse fatte in 5,24-29. 
Questo segno dimostra che il Padre ha dato potere so- 
pra la vita e sopra la morte al Figlio (5,26). 

147 (i) Gesà indugia ad andare da Lazzaro (11,1- 
16). I racconti sinottici in cui Gesù restituisce la vita a 
una persona che è deceduta (Mc 5,22-23; Lc 7,11-16) 
riguardano qualcuno che è morto da poco. Il miracolo 
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di Lazzaro, invece, deve essere un segno che Gesù real- 
mente è il potere della vita che si manifesta nella risur- 
rezione. Egli richiama in vita una persona già deposta 
nella tomba. Questa sezione crea il tempo necessario 
tra la morte di Lazzaro e l’arrivo di Gesù, per eliminare 
qualsiasi possibilità di errore. Lazzaro non era in coma. 
Secondo i rabbini, il tempo intercorso permetteva di 
concludere che l’anima aveva ormai abbandonato il 
luogo dove si trovava il corpo e la decomposizione era 
definitivamente avviata. 1. Lazzaro di Betanta: Il modo 
in cui il narratore identifica Lazzaro fa pensare che egli 
supponga note al lettore «Marta e Maria». Le due so- 
relle, Marta e Maria, appaiono in Le 10,38-42, dove 
Gesù è ospite e insegna nella loro casa. Betania: — 
Geografia biblica, 73:95. 2. Maria: Gv 12,1-8 presenta 
Maria come colei che (anonima in Mc 14,3-9) unge Ge- 
sù prima della passione. 

148 Alcunielementi della identificazione di Laz- 
zaro del v. 1 dovevano far parte della fonte dell’evange- 
lista, che probabilmente conteneva anche il messaggio 
che Lazzaro era morto o che era in punto di morte (v. 
3). Dopo di ciò, la fonte doveva saltare all'arrivo di Ge- 
sù (vv. 17-18), alla questione della localizzazione della 
tomba e all'andata sul posto (vv. 33-34.38-39). Il fasti- 
dio per i pianti e i lamenti appare in Mc 5,38-39. Il mi- 
racolo si conclude con il grido di Gesù e con l’uscita di 
Lazzaro dalla tomba (vv. 43-44). La fonte forse conte- 
neva anche la reazione della folla. Giovanni ha preso la 
reazione come causa della condanna di Gesù da parte 
delle autorità. Alcuni esegeti ritengono che, se ci fu un 
dialogo tra Gesù e una delle sorelle, dovrebbe essere 
stato con la più nota Maria. Tuttavia la tradizione di 
Luca ha uno scambio di battute tra Gesù e Marta. Ma- 
ria è la protagonista del racconto dell’unzione. Sembra 
più probabile che l’evangelista abbia fatto di Marta la 
figura chiave di questo racconto sulla base di una tradi- 
zione che conteneva già un dialogo tra lei e Gesù. Al- 
cuni vedono anche una connessione tra il Lazzaro di 
questo racconto e il Lazzaro della parabola del ricco 
epulone (Lc 16,19-31). Tuttavia, gli interpreti di quella 
parabola sospettano che sia il nome «Lazzaro» sia lo 
sviluppo del tema della risurrezione alla fine della pa- 
rabola (vv. 30-31) derivino dalla redazione lucana, che 
può anche essere stata influenzata da un racconto che 
circolava nella tradizione su Gesù sulla risurrezione di 
un certo «Lazzaro». 

149 4. perla gloria di Dio: La malattia ha uno sco- 
po speciale: quello di rendere la «gloria di Dio» mani- 
festa in modo che il Figlio sia glorificato (cf. 9,3). Que- 
sto tema richiama Gv 2,11 e guarda in avanti alla reale 
glorificazione sulla croce (cf. 13,31-32; 17,1). 5. Gesà 
voleva molto bene: Queste parole presentano la comu- 
nità dei discepoli cristiani come coloro che Gesù (e il 
Padre) ama. Gv 15,13-15 mostra che nella comunità 
giovannea, «amici» era diventato un termine per desi- 
gnare i cristiani (anche 3 Gv 15). Il racconto può essere 
stato narrato anche per dare conforto ai cristiani gio- 
vannei che si trovavano esposti alla morte per il fatto di 
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essere discepoli (16,1-4a). 7. andiamo di nuovo in Giu- 
dea: Questo suggerimento provoca l’obiezione che in 
Giudea la vita di Gesù è in pericolo. Egli risponde 
usando l’immagine della sua venuta (e della sua prossi- 
ma partenza) come luce del mondo (cf. Gv 9,4-5). 13. 
Gesù parlava della morte di lui: Il colloquio si trasforma 
in fraintendimento del verbo «addormentarsi» come 
metafora della morte (cf. Mc 5,39). Gesù è «contento» 
perché il segno fornirà ai discepoli un’occasione per 
credere (cf. v. 40). Il dialogo chiude con una percezio- 
ne parzialmente corretta da parte dei discepoli: Gesù, 
tornando in Giudea, va verso la sua morte. 16. Towzra- 
so: + Pensiero del NT, 81:140. 

150 (ii) Gesà, la risurrezione e la vita (11,17-27). 
L'evangelista può aver preso la nota geografica sulla 
ubicazione di Betania dalla sua fonte, ma ha usato il 
particolare per dire che un ampio numero di testimoni 
giunsero da Gerusalemme. Essi fanno da tramite con le 
autorità della città. Siccome Lazzaro era stato sepolto 
da quattro giorni, nessuno poteva mettere in dubbio il 
fatto che fosse tornato «dalla morte». 21. se fossi stato 
qui: Marta dà voce all’aspettativa che era anche della 
folla. Colui che è ben noto per i suoi miracoli, sarebbe 
stato in grado di guarire Lazzaro (cf. vv. 32.37). Marta 
quindi confessa una fede in Gesù che ha riconosciuto 
che la fonte dei suoi poteri è Dio. Una simile fede la se- 
para dalle folle che sono stupite delle azioni di Gesù e 
sono divise sulla sua identità. 23. 40 fratello risusciterà: 
Le parole di Gesù spingono Marta a professare la sua 
fede nella risurrezione escatologica dei morti (p. es., 
5,28-29; cf. la confessione escatologica in 4,25). 25-26. 
L'«Io Sono» di Gesù segue la confessione di fede. I vv. 
25b-26b, quindi, spiegano «risurrezione e vita» in ter- 
mini di promesse di vita a chi crede, espressione più 
caratteristicamente giovannea (cf. 1,4; 3,15.16.36; 
5,24.26; 6,27.40.47; 10,10.28). «Risurrezione» (andsta- 
sis) ricorre solo qui e, in riferimento alla risurrezione 
futura, in 5,29. Ad eccezione di 20,9, il corrispondente 
verbo auistémi è limitato a frasi che si riferiscono 
all’«ultimo giorno» (5,29; 6,39.40.44.54). Così, l’e- 
spressione «risurrezione e vita» unisce una parola tra- 
dizionale con l’epiteto giovanneo rivolto a Gesù: «vi- 
ta». 27. tu sei il Cristo il Figlio di Dio che viene nel 
mondo: Queste parole non si riferiscono a quanto Gesù 
ha appena rivelato, ma alle tre affermazioni cristologi- 
che fatte nel vangelo. 

151 (iii) Gesà amava Lazzaro (11,28-37). L’evan- 
gelista crea una seconda scena in cui Maria va incontro 
a Gesù. La ripetizione delle stesse parole di Marta pro- 
voca una dimostrazione di profonda emozione da parte 
di Gesù (vv. 33b.35). Il verbo embrimzasibas (v. 33b) si 
riferisce a una reazione di sdegno, che può essere deri- 
vata da una dimostrazione di disappunto di fronte alle 
persone che si lamentavano, presente nella fonte. L'e- 
vangelista la intende come un’interiore collera o agita- 
zione. Anche la folla è in grado di riconoscere che Ge- 
sù «amava» Lazzaro. 


152 (iv) Gesà risuscita Lazzaro (11,38-44). 39. già 
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manda cattivo odore: L'ordine di Gesù fornisce un’ulte- 
riore occasione per ricordare al lettore da quanto tem- 
po Lazzaro era stato sepolto. 40. se credi: Solo ai disce- 
poli è stato detto che la morte di Lazzaro è per la «glo- 
ria» di Dio (v. 4). Mc 5,36 ha una ingiunzione parallela 
rivolta a Giairo. 41b-42. I gesti di preghiera da parte di 
Gesù sono sempre espressione della relazione tra lui e 
il Padre. Il lettore sa già che il Padre ha dato a Gesù la 
«vita». L'evangelista chiarisce che il gesto di Gesù è 
una forma di ammaestramento per la folla. Anche le 
parole di Gesù ricordano al lettore l'affermazione di 
Marta, che Dio dà a Gesù qualsiasi cosa egli gli chieda 
(v. 22) e che Gesù fa sempre la volontà del Padre. 43- 
44. Dopo che tutta l’interpretazione è stata completata, 
il miracolo in sé ha solo bisogno di essere narrato bre- 
vemente ad indicare che esso ha avuto effettivamente 
luogo. 43. gridò a gran voce: Gli eventi richiamano le 
parole di 5,28-29: si avvicina l’ora in cui tutti coloro 
che sono nei sepolcri (come Lazzaro) udranno la sua 
voce e ne usciranno, quanti fecero il bene per una ri- 
surrezione di vita. Così, il lettore può anche vedere 
questo episodio come adempimento delle precedenti 
parole di Gesù. 

153. (b)I cari DEI GIUDFI CONDANNANO GESÙ A 
MORTE (11,45-53). Secondo il vangelo, quest’ultimo 
«segno» provoca un'esplosione della fede in Gesù, che 
continua durante l’ingresso in Gerusalemme (cf. 11,56; 
12,9.12.17-19). Ma il vangelo descrive anche Gerusa- 
lemme come il luogo in cui le autorità controllano tut- 
to ciò che accade. Tengono d'occhio Giovanni Battista 
(1,19.24), raccolgono informazioni sui miracoli di Ge- 
sù (5,10.15; 9,13; 11,46). Abbiamo già visto che la 
maggior parte degli studiosi ritiene improbabile che la 
risurrezione di Lazzaro sia stata la causa storica della 
morte di Gesù. L'attacco al Tempio, implicito nell’epi- 
sodio della purificazione dello stesso, è una causa mol- 
to più verosimile. Tuttavia nel quarto vangelo, non si 
raggiunge mai la «verità» di un detto o di un evento a 
livello letterale. L'evangelista ha già messo le basi per 
l’idea che le «opere buone» che Gesù compie come gli 
ha insegnato il Padre, soprattutto il dare la vita, sono 
anche la causa dell’ostilità contro di lui. Gv 7,45-52 ha 
mostrato una prima assemblea di «farisei e sommi sa- 
cerdoti» che dichiarava Gesù bestemmiatore. 

154 49. Caifa, che era sommo sacerdote in quell’an- 
no: Non è chiaro come mai l’evangelista abbia idee così 
confuse circa la nomina dei sommi sacerdoti e pensi 
che essi restassero in carica solo per un anno e perché 
dica che «in quell’anno» il sommo sacerdote era Caifa. 
Da Gv 18,13 risulta che il sommo sacerdote era Anna, 
suocero di Caifa. Benché controllato dalle famiglie ari- 
stocratiche di Gerusalemme, chi occupava quell’ufficio 
vi restava finché godeva il favore dei Romani (— Sto- 
ria, 75: prima del 156). Caifa era sommo sacerdote dal 
18 d.C. e avrebbe mantenuto la carica fino a poco do- 
po la caduta di Pilato nel 36. Anche se l’evangelista 
non è molto chiaro nei particolari, l'improvvisa preoc- 
cupazione per l’eventuale reazione romana nei con- 
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fronti di un leader popolare come Gesù, è introdotta 
opportunamente in connessione con un'assemblea che 
includeva membri dell’aristocrazia sacerdotale geroso- 
limitana. Il processo che Gesù subirà davanti a Pilato 
gli fornirà l'occasione per contrapporre la sua regalità a 
quella dei re della terra. Le parole di Caifa rappresen- 
tano il vertice dell’ironia giovannea. 50. sia meglio: 
Che, cioè, Gesù «muoia per il popolo», ma al lettore di 
Gy difficilmente poteva sfuggire il fatto che la morte di 
Gesù non aveva impedito che i Romani venissero e di- 
struggessero «il luogo santo» (= il Tempio). La tragedia 
fu provocata dai capi giudei durante la rivolta contro 
Roma (66-70 d.C.). I primi cristiani considerarono la 
distruzione di Gerusalemme come una punizione per 
non aver voluto riconoscere Gesù come Messia (cf. Lc 
13,34-35; 19,41-44; Mc 12,9-11). 

155 S1. profetizzò che Gesù doveva morire per la 
nazione: Per il lettore questo significa che l’affermazio- 
ne di Caifa dipendeva da una ispirazione profetica as- 
sociata all’ufficio di sommo sacerdote (cf. FLAVIO GIU- 
SEPPE, Bell. Iud. 1.2.8 $ 58; Ant. Iud. 13.10.7 $ 299). 
Ciò mostra che la morte di Gesù «per il popolo», un’e- 
spressione del suo carattere sacrificale, non si applica 
soltanto alla nazione giudaica. Gesù muore perché tutti 
quelli che sono «figli di Dio» possano essere radunati 
nell’unità (cf. 1 Gv 2,2: Gesù muore «per il mondo»). 
53. Alla fine, viene pronunciata una sentenza di morte 
contro Gesù, sentenza sulla quale il lettore, in base a 
7,51, può gettare il sospetto di illegalità. Il complotto 
contro Gesù è giunto alla sua conclusione. 

156 (c) Gesù si È RITIRATO (11,54-57). Anche se 
non viene spiegato come la sentenza dell’assemblea di- 
venne di dominio pubblico, il lettore deve chiaramente 
supporre che fu quella ostilità a provocare il ritiro di 
Gesù nel villaggio di Efraim (la moderna et-Taiyibeh, 
una ventina di km a nord-ovest di Gerusalemme) a una 
giornata di cammino. 55-56. Ora che la festa della Pa- 
squa si avvicina, la folla comincia a chiedersi, esatta- 
mente come aveva fatto alla festa delle Capanne (7,11- 
13), se Gesù si farà vedere o no. 57. avevano dato ordi- 
ne: Le autorità avvisano la gente che chiunque sappia 
dove si trova Gesù, lo deve comunicare in modo che 
possano arrestarlo. 

157. (d) Gesù È unTO PER L'ORA (12,1-8). L'unzio- 
ne di Gesù è narrata in Mc 14,3-9 par. (e Lc 7,36-50, 
durante il suo ministero in Galilea). Essa è preceduta 
da segrete trame per arrestare e uccidere Gesù (Mc 
14,1-2; Mt 26,3-4, nella casa di Caifa). La tradizione di 
Giovanni sembra abbia dei rapporti con quella che sta 
dietro a Marco, con dei particolari che troviamo in Lu- 
ca: l'ambientazione in un banchetto e il fatto che la 
donna unga i piedi di Gesù e glieli asciughi con i propri 
capelli (anche se in Luca quest’ultima azione è fatta per 
asciugarli dalle lacrime prima dell’unzione). La parola 
rara entaphiasmos («preparazione per la sepoltura», v. 
7) è la forma nominale del verbo usato in M? 26,12. 
Giovanni ha derivato l'ubicazione, Betania, e il tempo, 
«prima della Pasqua», dalla sua fonte. Il numero dei 
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giorni varia: Marco ha «due» giorni; Giovanni «sei». 
L'olio è descritto come genuino pistikés, «olio di nar- 
do». Il suo grande valore è designato come potytelés in 
Marco e poljtimos in Giovanni. Marco e Giovanni so- 
no anche d’accordo sul fatto che l’olio è valutato 300 
denari. Entrambi riportano l’invito di Gesù al(ai) disce- 
polo(i) di «lasciarla fare». Mf, Mc e Gv concordano nel- 
l’interpretare l’azione della donna come preparazione 
per la sepoltura di Gesù. Tutti e tre riportano il detto 
sui poveri (cf. Di 5,11); in Giovanni il detto è il punto 
culminante del racconto, mentre i sinottici concludono 
con alcune parole sul fatto della donna. 

158 1. a Betania: L’evangelista ha collegato questo 
racconto con il precedente episodio di Lazzaro, Marta 
e Maria. Il particolare di Marta che serve richiama Lc 
10,40. 3. olio di nardo: Derivato dalle radici di una 
pianta che cresce nelle regioni settentrionali dell’India, 
normalmente non veniva usato per ungere i piedi. In 
Marco la donna unge la testa di Gesù, mentre in Luca 
pulisce i piedi per supplire alla scarsa ospitalità del pa- 
drone di casa. La versione di Giovanni può essere ri- 
sultata dalla confusione di due racconti originariamen- 
te indipendenti su una unzione di Gesù. Giovanni spe- 
cifica anche il peso dell’olio usato, come in seguito spe- 
cificherà la quantità di aromi usati per la sepoltura di 
Gesù (cf. 19,19). 4-6. Giuda Iscariota: Anche se l’evan- 
gelista può aver trovato il nome «Maria» come nome 
della donna nella sua tradizione, quasi certamente è lui 
che assegna a Giuda il ruolo di colui che protesta. Lo 
identifica come traditore e poi spiega che a lui non in- 
teressano affatto i poveri: è, invece, un ladro (cf. 26,15; 
anche Gv 13,27-29). Giuda e Maria sono personaggi in 
netto contrasto: (a) Maria, «amica» di Gesù (vera di- 
scepola), che ha provvisto una costosa preparazione 
per la sepoltura di Gesù, e (b) Giuda, traditore di Ge- 
sù (falso discepolo), un ladro, la cui partenza sarà 
fraintesa come bisogno di andare a fare delle provviste 
per la Pasqua o a distribuire qualcosa ai poveri 
(13,29)! 7-8. lasciala fare: Spostando l'ordine dei detti 
tradizionali, i poveri che sono «sempre con voi» entra- 
no in un netto contrasto con Gesù che non sarà sem- 
pre con i discepoli (12,35-36). 

159 (e) Compiotto contro Lazzaro (12,9-11). 
Questi versetti fanno sfociare il racconto dell’unzione 
nel complotto contro la vita di Gesù provocato dalla ri- 
surrezione di Lazzaro. La folla è incuriosita da Lazzaro 
come da Gesù. La loro superficiale reazione al segno è 
benevola, se paragonata alla malvagità di coloro che 
vogliono uccidere non solo Gesù ma anche Lazzaro 
160 (f INGRESSO IN GERUSALEMME (12,12-19). La 
folla che è stata testimone del miracolo di Lazzaro, è 
identificata con coloro che acclamano Gesù mentre fa 
il suo ingresso in città (vv. 17-18). Il loro comporta- 
mento dà ai farisei un ulteriore motivo per voler ucci- 
dere Gesù (cf. Lc 19,39). 19. Vedete... il mondo gli è an- 
dato dietro: La loro affermazione è vera, ma risulta iro- 
nica. In 11,55.56, Giovanni ha lasciato la folla nell’in- 
certezza e nella curiosità di sapere se Gesù sarebbe ve- 
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nuto o meno alla festa. L'evangelista ricorda inoltre al 
lettore che l'applicazione della Scrittura a quanto Gesù 
fa in Gerusalemme avverrà soltanto dopo che egli sarà 
stato glorificato (v. 16: cf. 2,22). Sia che la fonte di Gio- 
vanni fosse più breve dei sinottici (Me 11,1-11; Me 
21,1-11; Lc 19,28-40), sia che egli abbia deliberatamen- 
te abbreviato un racconto più lungo per concentrare 
l'interesse sul cuore della questione, ora Gesù entra in 
Gerusalemme in adempimento delle due profezie. 13. 
il re d'Israele: Come tale ora Gesù fa il suo ingresso in 
Gerusalemme; questa è un’espressione che l’evangeli- 
sta ha aggiunto a Sa/ 118,25-26, nel v. 13, per rendere il 
riferimento alla venuta del re, parallelo a quello del v. 
15. 14. Giovanni dice solo che Gesù «sedette» sul pu- 
ledro d’asina, non che «cavalcò» o che vi «salì sopra». 
15. Inoltre Giovanni fonde citazioni da Zc 9,9 e Sof 
3,16. Le citazioni ritraggono il Messia come colui che 
viene in pace, non su un carro da guerra. I rami di pal- 
ma alludevano forse a una vittoria simbolica: le palme 
non erano prodotte a Gerusalemme, e dovevano essere 
importate per la festa delle Capanne (2 Mac 10,7). Du- 
rante la seconda rivolta giudaica le palme furono raffi- 
gurate sulle monete. La folla che va ad incontrare Gesù 
può aver imitato il benvenuto dato ad un re o a un di- 
gnitario in visita (cf. FLAviO GIUSEPPE, Bell. lud. 7.5.2 
$ 100). La reale natura della regalità di Gesù non sarà 
nota fino alla crocifissione. 

161 (g) È GIUNTA LORA (12,20-36). Vediamo Ge- 
sù accettare il proprio destino e fare un ultimo appello 
alla folla, la quale rimane divisa e incapace di far qua- 
drare le dichiarazioni di Gesù con le proprie concezio- 
ni del Messia. 

162 (i) Alcuni Greci vengono da Gesù (12,20-26). 
20. alcuni Greci: Le parole ironiche del v. 19 si realizza- 
no subito. Alcuni «Greci», cioè pagani, vengono per 
vedere Gesù. FLAVIO GIUSEPPE (Bell. Iud. 6.9.3 $ 427) 
riferisce che dei pagani «timorati di Dio» venivano a 
Gerusalemme per celebrare la Pasqua. Il loro arrivo ri- 
chiama anche la domanda che s'era fatta la folla in 
7,35, se Gesù sarebbe andato ad ammaestrare «i Gre- 
ci» nella Diaspora. La loro presenza può anche essere 
un accenno al passaggio dalla evangelizzazione dei 
Giudei e dei Samaritani a quella dei pagani, che s'era 
verificato nella comunità giovannea. 21. Filippo: CÉ£. 
1,43-48; 6,5-7. Betsaida: > Archeologia biblica, 
74:144. 23. è giunta l'ora: Le parole di Gesù sono rivol- 
te ai discepoli. L'«adesso» di questo annuncio verrà ri- 
petuto ai vv. 27 e 31. Ogni volta viene spiegato che co- 
sa significa per il Figlio essere glorificato: la sua ora è il 
culmine della missione, ed è anche la condanna di 
«questo mondo» e di coloro che lo dominano. 

163 24.5eilchicco di grano caduto in terra: Il det- 
to ha una eco in 1 Cor 15,36. Probabilmente si trattava 
di un proverbio comune, che Giovanni ha rielaborato 
sulla base della morte di Gesù, accentuando il fatto che 
il chicco, se resta in superficie, «rimane solo». Soltanto 
la morte di Gesù rende possibile la salvezza degli altri. 
La comunità non «rimarrà sola» dopo la morte di Ge- 
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sù, ma raggiungerà una nuova unità con lui e con il Pa- 
dre (p. es., 14,18.28; 16,22). 25. chi ama la propria vita 
la perderà: Il detto ricorre in numerose varianti (cf. Lc 
9,24//Mc 8,35//Mt 16,25; Mt 10,39//Lc 17,33). I con- 
resti dei sinottici lo applicano alla sofferenza e al rifiuto 
di seguire Gesù. Giovanni aveva forse in mente anche 
le future sofferenze della sua comunità (cf. 15,18-21). 
26. dove sono t0, lì sarà anche il mio servo: L'identità di 
Gesù con i suoi seguaci verrà accentuata nei discorsi di 
addio (cf. 13,13.16; 15,20). Il v. 26a richiama Mc 8,34. 
La conclusione «se uno mi serve, il Padre lo onorerà», 
appare nel linguaggio d’amore dei discorsi di addio 
(14,23; 16,27). Nei detti di giudizio dei sinottici, il Fi- 
glio dell'Uomo confesserà o rinnegherà davanti al Pa- 
dre coloro che hanno confessato o rinnegato lui (Mc 
8,38; Mt 10,32//Lc 12,28). 

164 (ii) Devo essere innalzato (12,27-36). La terza 
predizione della passione in Gv forma il centro di un 
pubblico annuncio che Gesù deve essere «innalzato» e 
di un ultimo appello alla fede. 27-30. La seconda sezio- 
ne del capitolo introdotta da «ora», ricorda chiaramen- 
te al lettore il racconto del Getsemani dei sinottici (cf. 
Mc 14,34-36). 28. Padre, glorifica il tuo nome: Cf. Le 
11,2. Per Giovanni in queste parole viene espressa l’u- 
nità dello scopo di Gesù con la volontà del Padre (cf. 
3,31-32; 17,4). «ma voce: La folla che non può «udire» 
la risposta di Dio a Gesù, pensa che si tratti della voce 
di un angelo. Come nel racconto di Lazzaro, la pre- 
ghiera è anche un esempio per i presenti. 30. per vo:: In 
questo modo, Giovanni ha trasformato la tradizione 
sull’«agonia privata», in una manifestazione pubblica 
del servizio obbediente di Gesù. 

165 3l.oraèil giudizio di questo mondo: Il giudi- 
zio (cf. 3,18-19) culmina nella crocifissione. Il tuono 
della voce divina nella scena precedente fa anche pen- 
sare alla venuta di Dio come giudice a «scacciare il 
principe di questo mondo». Qui, Giovanni usa l’e- 
spressione «il mondo» non come oggetto dell'amore di 
Dio, come in 3,16, bensì come simbolo per tutto ciò 
che è incredulità e ostilità verso Dio (p. es., 8,24; 
15,18.19; 16,8-11). Satana come dominatore del «mon- 
do» in opposizione a Dio è una figura frequente dell’a- 
pocalittica giudaica (p. es., 1QM 1,1.5.13; 4,2; 11,8; 
15 1,18; 2,19; 3,20-21). Ma Giovanni usa la figura di 
Satana solo per parlare del tradimento di Giuda (6,70; 
13,2.27) e nei detti che annunciano la vittoria di Gesù 
(14,30; 16,11). Lc 10,18 conserva un detto indipenden- 
te di Gesù che annuncia la caduta di Satana dal cielo. 
32. elevato da terra: Le tradizioni cristiane primitive vi- 
dero nell’esaltazione di Gesù alla destra di Dio la fon- 
dazione della sua signoria cosmica (p. es., Fi/ 2,9-11). Il 
detto finale sul Figlio dell'Uomo parla del Cristo esal- 
tato che attira tutti a sé: chiaramente una riformulazio- 
ne di questa primitiva confessione. 33. di quale morte: 
L'evangelista ci rammenta che l'esaltazione di Cristo 
consiste nella sua morte sulla croce. 

166 34.;l Messia rimane in eterno: Benché Gesù 
avesse usato la prima persona, la folla riformula le sue 
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parole come un detto sul Figlio dell'Uomo, capisce che 
quelle parole si riferiscono alla morte o alla partenza, e 
vede il loro contrasto con una aspettativa comune, che 
cioè il Messia dovrà «rimanere» per sempre (cf. T. Levi 
18,8). È l’ultima obiezione contenuta nel vangelo alle 
rivendicazioni cristiane di Gesù come Messia: (a) nes- 
suno sa donde venga il Messia (7,27); (b) egli farà più 
segni di questa persona (7,31); (c) non dalla Galilea, 
ma da Betlemme, patria di Davide (7,41-42); (d) il 
Messia rimane per sempre (12,34). Queste obiezioni 
rappresentano la primitiva polemica cristiana su Gesù 
come Messia (cf. M. DE JONGE, «Jewish Expectations 
about the Messiah according to the Fourth Gospel», 
NTS 19 [1972-1973] 246-270). 35. camminate mentre 
avete la luce: Gesù ha già risposto alla problematica 
messianica nella sua rivelazione al cieco nato (9,35-38). 
Invece, egli riprende l’immagine della «luce» per fare 
un ultimo appello alla fede. 

167 (h) CONDANNA DELLA INCREDULITÀ (12,37- 
50). L'evangelista ha preso da Isaia dei testi che erano 
già spiegazioni tradizionali della incredulità d’Israele 
(v. 38 = Is 53,1, cf. Rx 10,16; v. 40 = Is 6,10, cf. Mi 
13,13-15; Riz 11,8; At 28,26-27). 41. questo disse Isaia 
quando vide la sua gloria: Come Abramo (8,56), anche 
Isaia fu in grado di vedere la gloria di Gesù e di profe- 
tizzare su di lui. 42-43. anche tra i capi, molti credettero 
in lui: Improvvisamente l’evangelista modifica il qua- 
dro di universale rifiuto. Nicodemo (3,1-2; 7,50.52; 
19,38-42) e Giuseppe di Arimatea (19,38-42) sono 
esempi di questi simpatizzanti. L'evangelista conclude 
dicendo che molte altre persone sarebbero state dispo- 
ste ad ammettere di credere in Gesù se l'espulsione 
dalla sinagoga e la ricerca della «gloria umana» non li 
avessero trattenuti dal confessare la fede (vedi K. Tsu- 
CHIDO, NTS 30 [1984] 609-619). 

168 44-50. Un ultimo, isolato discorso di rivela- 
zione, è stato aggiunto alla conclusione del ministero 
pubblico. Il suo contenuto è molto vicino al frammen- 
to di 3,16-19. I versetti finali possono essere un’allu- 
sione a Di 18,18-19 e 31,19.26 in cui coloro che rifiu- 
tano di ascoltare il profeta mandato da Dio vengono 
condannati. Così, questa sezione è una decisa afferma- 
zione del tema di Gesù come rappresentante di Dio. 
Respingere lui equivale a respingere il Padre che lo ha 
mandato, a resistere al comando del Padre, e a merita- 
re la condanna (cf. P. BORGEN, NTS 26 [1979-1980] 
18-35). 

169 (III) Libro della gloria: «... Diede loro potere di 
diventare figli di Dio» (13,1-20,31). Il racconto della 
passione di Gesù è ritardato dai discorsi, che sembra 
abbiano subito ampliamenti durante le varie edizioni 
del vangelo e in tal modo rappresentano bene differen- 
ti situazioni della successiva storia della comunità gio- 
vannea. Lungo i capitoli conclusivi del vangelo, trovia- 
mo lo stesso tipico uso del materiale tradizionale relati- 
vo alla passione/risurrezione che abbiamo già visto nel 
c. 12. Spesso risulta difficile determinare che cosa del 
racconto giovanneo della passione derivi dalle fonti 
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pre-giovannee e che cosa sia frutto dell'attività dell’e- 
vangelista (+ Teologia giovannea, 83:27-30) 

170 (A) Discorsi dell'Ultima Cena (13,1-17,26). 
Anche se c’è una chiara interruzione in 14,31, stabilire 
le altre divisioni all’interno di questi capitoli risulta dif- 
ficile. Poiché in Le 22,31-34, la predizione del rinnega- 
mento di Pietro appartiene all'ultima cena, alcuni vor- 
rebbero rinviare l’inizio del primo discorso a 14,1. Sic- 
come Gv 15,1-17 sottolinea la necessità di rimanere 
uniti a Gesù e di amarsi l’un l’altro, alcuni esegeti ve- 
dono in questo discorso un riflesso della situazione di 
fronte alla quale si trovava la comunità quando furono 
scritte le epistole giovannee. Dato che in 15,18 viene 
improvvisamente introdotto l’odio del mondo, alcuni 
vorrebbero far iniziare lì un nuovo discorso. In questo 
caso, lo si potrebbe far terminare con il riferimento alla 
persecuzione in 16,1-4a, oppure farlo continuare fino 
alla condanna del mondo da parte del Paraclito in 
16,11 o fino al secondo detto sul Paraclito in 16,15. I 
più concordano nel considerare la preghiera di Gesù 
nel c. 17 come una unità indipendente. Infine, l’analisi 
della teologia delle singole sezioni di questi discorsi ha 
prodotto un notevole numero di ipotesi sullo sviluppo 
e sulla redazione dei discorsi stessi all’interno della cer- 
chia dei maestri giovannei (cf. J. BECKER, ZNW 61 
[1970] 215-246; J.P. KAEFER, NovT 26 [1984] 253- 
280). Noi adotteremo la divisione proposta da R. SCH- 
NACKENBURG: (a) 13,31-14,31, annuncio dell’ora e ad- 
dio ai discepoli; (b) 15,1-16,4a, discorso di esortazione 
ai discepoli sulle relazioni all’interno della comunità e 
sull’affrontare l’ostilità esterna; (c) 16,4b-33, consola- 
zione per i discepoli che ora sono tristi; e (d) 17,1-26, 
preghiera di Gesù per i discepoli. La frequente ripresa 
del materiale dei discorsi di addio nelle epistole gio- 
vannee (si veda + G2:4-5) fa presumere che il pubblico 
dei lettori già avesse familiarità con questi discorsi, 
mentre il vangelo è intelligibile anche senza riferimenti 
alle lettere. Quindi, pare improbabile che la sezione 
principale del materiale discorsivo fosse composta per 
fronteggiare quella crisi. Passi più brevi possono essere 
stati aggiunti durante l’edizione finale del vangelo, per 
sottolineare temi che la comunità aveva considerato es- 
senziali. 

171 (a) LUttima CENA (13,1-30). Il confronto tra 
la narrazione dell’ultima cena in Giovanni e quella dei 
sinottici suscita notevoli problemi: quando ebbe luogo 
la cena, e di conseguenza la crocifissione di Gesù? la 
cena fu un banchetto pasquale? perché Giovanni non 
fa alcun cenno all'istituzione dell’eucaristia? qual è il 
senso della lavanda dei piedi? chi partecipò alla cena? 
Secondo la tradizione giovannea, Gesù morì il giorno 
della Preparazione (18,28) e non durante la Pasqua (di- 
versamente dai sinottici, cf. Mc 14,12-16; Lc 22,15). I 
tentativi di armonizzare le due tradizioni, sostenendo 
che la versione giovannea seguiva un calendario esse- 
no, secondo il quale la Pasqua iniziava al martedì sera e 
che il processo a Gesù era durato più di due giorni, 
non hanno nessuna conferma nella narrazione. L'evan- 
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gelista è interessato alle feste giudaiche e avrebbe sfrut- 
tato una tradizione su Gesù che sostituiva la Pasqua, se 
l'avesse conosciuta. L'opinione secondo la quale Gio- 
vanni rielabora la cronologia allo scopo di far coincide- 
re la morte di Gesù con la macellazione degli agnelli 
pasquali è solo una deduzione tratta dalla sua cronolo- 
gia e dall’uso dell’espressione «agnello di Dio» in 
1,29.36. L'ipotesi più semplice può essere questa: la 
tradizione nella comunità giovannea era che Gesù era 
stato crocifisso il venerdì 14 di Nisan, il giorno prima 
della Pasqua. 

Nel discorso sul pane di vita abbiamo visto come al- 
cuni esegeti ritengano che la soteriologia giovannea au- 
tentica sia centrata sulla Parola. La salvezza è basata 
sull’ascolto obbediente della Parola di rivelazione e 
non sulle pratiche sacramentali. Altri hanno proposto 
l'opinione secondo la quale 6,51b-58 fu staccato dalla 
sua collocazione all’interno del racconto dell’ultima ce- 
na, quando fu aggiunto il materiale che forma i discor- 
si, oppure che la comunità giovannea riteneva che l’eu- 
caristia fosse originariamente indipendente dalla cena e 
derivasse dai pasti fraterni di Gesù con i suoi discepoli. 
Ma che l’eucaristia fosse derivata da tali pasti comuni 
incontra una difficoltà nei legami tra l’eucaristia e la 
passione che sono evidenti sia nelle parole della istitu- 
zione sia nell’affermazione di Paolo in 1 Cor 11,23 che 
l’eucaristia è collegata con il tradimento del Signore. 
Pare evidente che nella comunità giovannea esisteva un 
racconto della istituzione dell’eucaristia che è presup- 
posto da 6,51b-58 (cf. H. THYEN, «Johannes 13 und 
die ‘kirchliche Redaktion’ des vierten Evangeliums», in 
Tradition und Glaube [Fest. K.G. Kuhn, edd. J. Jere- 
mias et al., Gòttingen 1971] 343-356). 

L'interesse circa i partecipanti alla cena è legato 
spesso al desiderio di includere o escludere determina- 
te persone, il più delle volte donne, come celebranti 
«ordinati» dell’eucaristia nelle chiese contemporanee. 
Mc 14,17.20 parla esplicitamente dei Dodici che parte- 
cipano alla cena. Luca parla dei discepoli in 22,11, ma 
poi li chiama «apostoli» (22,14), il che fa pensare che 
anche lui avesse in mente i Dodici (cf. Lc 6,13). Gio- 
vanni, che conosce l’esistenza dei Dodici come gruppo 
guidato da Pietro (cf. 6,67-68), parla di un più indeter- 
minato gruppo di «discepoli» (13,5.22-23), un gruppo 
non limitato ai Dodici, come mostra la presenza del di- 
scepolo prediletto (D.J. HAWKIN, LTP 33 [1977] 135- 
150). L'interesse di Giovanni nei discorsi non è tanto 
l'autorità ecclesiale, quanto la comunità successiva nel 
suo insieme, la quale deve guardare indietro alle parole 
di Gesù come a una guida per la propria vita. 

172 (1) Lavanda dei piedi ai discepoli (13,1-20). La 
prima sezione si divide in tre parti: l’azione di Gesù 
(vv. 1-5) e due interpretazioni (vv. 6-11.12-20). La se- 
conda interpretazione generalizza l’azione, così da di- 
ventare un insegnamento per tutti i futuri discepoli di 
Gesù. 1-3. La narrazione inizia con una frase poco 
scorrevole che occupa tre versetti (cf. 6,22-24). I vv. 1 e 
3 sono affermazioni riassuntive nelle quali l’evangelista 
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e forse un redattore posteriore hanno sintetizzato il si- 
gnificato della partenza di Gesù. Il Padre ha consegna- 
to tutto al Figlio-rappresentante (3,35; 7,30.44; 10,28- 
29), sicché egli può portarli alla salvezza morendo per 
loro e mostrando con ciò il suo amore (10,17). Il riferi- 
mento al tradimento di Giuda può essere stato intro- 
dotto da 13,27 in una edizione successiva. 5. cominciò 4 
lavare i piedi dei discepoli: Lavare i piedi era un segno 
di ospitalità (Gen 18,4; 1 Sar: 25,41; Lc 7,44). Lo pote- 
vano fare gli schiavi del padrone di casa quando si ac- 
coglieva in casa una persona importante come in Giw- 
seppe e Aseneth 7,1. In T. Abr. 3,7-9 Abramo e Isacco 
lavano i piedi del loro visitatore angelico, Michele. 

173 6-8. Pietro giustamente rifiuta quello che Ge- 
sù gli vuol fare perché egli non è un superiore a cui 
Gesù (che non ha nessun superiore tra gli umani) do- 
vrebbe fare questo servizio in segno di rispetto. La ri- 
sposta iniziale di Gesù ricorda al lettore giovanneo altri 
avvenimenti: il detto di Gesù sul Tempio o il suo in- 
gresso in Gerusalemme, che i suoi discepoli non pote- 
rono capire fino a quando non «si ricordarono» di tut- 
to ciò, dopo la morte e risurrezione (2,22; 12,16). 8. 
non avrai parte con me: L'ostinazione di Pietro si scon- 
tra con l’affermazione che lui non condividerà il «po- 
sto» che Gesù offre ai suoi discepoli (cf. 14,3; 17,24), 
se non si lascia lavare. 9. #on solo i piedi ma anche le 
mant. Un letteralismo come questo è tipico dei frain- 
tendimenti giovannei. L'evangelista ha collegato questo 
racconto con l’amore di Gesù per i suoi fino alla fine. 
L'azione di Gesù rappresenta il suo sacrificio imminen- 
te per i suoi discepoli. In linea con l’insistenza sulla so- 
teriologia propria del vangelo, vediamo Gesù come 
mezzo di salvezza. Il v. 10 creava ovviamente difficoltà 
nell’antichità, visto che alcuni manoscritti omettono 
l’espressione «se non i piedi». Senza questa frase, par- 
rebbe che Gesù citi un proverbio per dire che i disce- 
poli sono sufficientemente puri (eccetto Giuda, il quale 
non «avrà parte con Gesù»). Il narratore a questo pun- 
to interviene per ricordare al lettore che Gesù sa che 
cosa Giuda ha intenzione di fare. 

174 14. anche voi dovete lavarvi i piedi gli uni gli 
altri: Istruzioni sul dovere dei discepoli di seguire la 
strada mostrata da Gesù sono presenti anche nei sinot- 
tici (p. es., Mc 10,42-45 par.). Le 22,24-30 collega la 
partecipazione dei discepoli al banchetto escatologico 
con la loro partecipazione al processo contro Gesù e 
alla loro disponibilità a seguire l'esempio di Gesù di es- 
sere servo (didkonos) 16. il servo non è più grande del 
suo padrone: Una variante giovannea del detto di M/ 
10,24; Le 6,40. Dalla cristologia del vangelo, riprende il 
tema di colui che invia e di colui che è inviato. 17. sare- 
te beati: A sottolineare la serietà dell’esortazione, viene 
aggiunto un macarismo. 

175 19. Ve lo dico fin d'ora prima che accada: La 
citazione della Scrittura ($4/ 41,9), applicata alla predi- 
zione del tradimento, appartiene alla tradizione sulla 
passione (cf. Mc 14,18). Il v. 19 non può significare che 
il tradimento stesso manifesterà il divino «Jo Sono» di 
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Gesù. Esso deve riferirsi all'adempimento della parola 
di Gesù nella crocifissione (cf. 8,28). 20. chi accoglie co- 
lui che io manderò, accoglie me: Si riferisce al v. 16, ma 
pare sia in certo modo fuori posto. Il corrispondente 
sinottico si riferisce alla ricompensa dovuta a coloro 
che accolgono i discepoli inviati nel nome di Gesù (cf. 
Mi 10,40). 

176 (ii) Gesà predice il suo tradimento (13,21-30). 
21-22. L'annuncio del tradimento è molto simile a 
quello dei sinottici (Mc 14,18; Mt 26,21). Questa è la 
terza volta che vediamo Gesù «turbato», man mano 
che gli eventi della passione cominciano ad attuarsi. 
23-25. Quasi a sostituire il traditore, appare il discepo- 
lo prediletto, che è la fonte della tradizione della co- 
munità. È quello più vicino a Gesù, e la sua domanda 
provoca la rivelazione del traditore. 26. è colui per il 
quale intingerò un boccone: Un detto secondo il quale il 
traditore intinge nel piatto comune ricorre in Mc 14,20. 
In Lc 22,3 le azioni di Giuda sono dettate da Satana. 
Ma Gv è l’unico vangelo in cui Gesù consegna effetti- 
vamente a Giuda un boccone. L’evangelista forse vole- 
va sottolineare l'orrore del tradimento di fronte a que- 
sto atto di ospitalità da parte di Gesù. Tuttavia le paro- 
le di Gesù mostrano al lettore che Satana non ha acqui- 
stato potere su Gesù (p. es., 10,18). Gesù sa quello che 
deve accadere e congeda Giuda. 28-29. Questi versetti 
sembrano aggiunti al racconto come spiegazione: vo- 
gliono dire che gli altri discepoli non si erano accorti 
degli scopi che stavano dietro alle azioni di Giuda. 30. 
era notte: La partenza di Giuda è descritta con parole il 
cui senso simbolico difficilmente poteva sfuggire ai let- 
tori del vangelo (9,4; 11,10). (Cf. A.J. HULTGREN, NTS 
28 [1982] 539-546; G. RICHTER, Die Fusswaschung in 
Jobannesevangelium [Regensburg 1967]; EF SEGOVIA, 
ZNW 73 [1982] 31-51). 

177 (b) GESÙ RITORNA AL PADRE (13,31-14,31). 
La struttura fondamentale di questo discorso è ripetuta 
nel terzo (16,4b-33): Gesù annuncia la sua partenza 
(13,33; 16,5); c'è una domanda su dove stia per andare 
(13,36; 16,5b), e un'affermazione sulla tristezza dei di- 
scepoli (14,1; 16,6); entrambi i discorsi contengono 
due detti sul Paraclito (14,16-17; 16,7-11; 14,26; 16,13- 
15); ciascuno dei due fa riferimento al ritorno di Gesù 
dai discepoli (14,18-20; 16,16); ambedue parlano del- 
l’amore del Padre per i discepoli (14,21; 16,27); en- 
trambi promettono che qualsiasi cosa i discepoli chie- 
deranno al Padre sarà loro concessa (14,13; 16,23); tut- 
ti e due predicono l’infedeltà dei discepoli durante la 
passione (13,38; 16,32). 

R.E. BROWN (BG] 597-601) illustra un esteso paral- 
lelismo tra i temi dei discorsi giovannei e il genere let- 
terario dei discorsi di addio di un patriarca sul punto 
di morte, Mosè o qualche altra figura di rivelatore, si- 
mile a quelli attestati in 7. 12 Parr.,, 1 En, e Giub. I di- 
scorsi di addio giovannei differiscono dai loro modelli 
giudaici perché descrivono il futuro dei «figli» che Ge- 
sù sta per lasciare includendovi una rinnovata presenza 
del rivelatore che se ne va. Inoltre, come nel vangelo 


Religione in Ita 


1276 Giovanni (13,31-14,13) 


stesso, essi non contengono lunghe esortazioni alle 
virtù morali o all’obbedienza alla legge. Appare solo il 
comandamento dell’amore, come fondamento del 
comportamento che si esige dai credenti nei rapporti 
reciproci. 

178 (i) Annuncio dell'ora (13,31-38). Questi ver- 
setti segnano una transizione tra la cena e i discorsi che 
seguono. La solenne reintroduzione del tema della glo- 
rificazione nei vv. 31-32 suggerisce che il discorso ini- 
ziava qui, piuttosto che in 14,1. 31-32. Questi versetti 
contengono cinque affermazioni sull’approssimarsi del- 
la glorificazione di Gesù, anche se il v. 32 è testualmen- 
te incerto. Se si omette il v. 32a, allora i versetti si divi- 
dono in due gruppi di affermazioni: la proclamazione 
che il Figlio dell'Uomo è stato glorificato e Dio è stato 
glorificato in lui (v. 31) e che Dio molto presto lo glori- 
ficherà. Il v. 32a fa dipendere la futura glorificazione del 
Figlio dal fatto che il Figlio ha già glorificato Dio (com- 
piendo la sua missione; cf. 17,1.4-5). 33. figlioli: È l’uni- 
ca ricorrenza di fe&kzia nel vangelo. Designa i cristiani in 
1 Gv (2,1.12.28; 3,7.18; 4,4; 5,21), probabilmente come 
una variante di ‘ékza, «figli» (cf. Gv 1,12; 11,52; 1 Gv 
3,1.2.10). Il termine potrebbe anche essere stato intro- 
dotto a questo punto dal genere letterario del discorso 
di addio, nel quale il patriarca si rivolge ai suoi discen- 
denti che sta per lasciare. come bo già detto ai Giudei: Si 
riferisce a 7,33-34 e a 8,21. Questi detti fungevano da 
oracoli di giudizio contro l’incredulità. 

179 34-35. un comandamento nuovo: che vi amiate 
gli uni gli altri: Il comandamento mal si adatta al conte- 
sto, visto che quanto segue si riferisce al tema della 
partenza di Gesù. Il comandamento ritorna in 15,12-17 
e rappresenta il criterio della salvezza e della conoscen- 
za di Dio in 1 Gv (p. es., 2,7-8; 3,11.23). Gv 13,1 (an- 
che 10,11.17) ha stabilito l'imminente morte di Gesù 
come esempio supremo di amore. Il «comandamento» 
di Dio è stato menzionato anche in connessione con 
l'offerta di sé da parte di Gesù in 10,18 (anche 14,31; 
implicito in 12,49.50). Di amare Gesù e di «osservare i 
suoi comandamenti» si parla in 14,15.21. Così, questi 
versetti possono essere stati aggiunti per specificare il 
riferimento ai «comandamenti» in questi passi. Questo 
«comandamento» è «nuovo» perché è basato non sui 
comandi di amore della tradizione giudaica (cf. Lv 
19,18; 1QS 1,9-11) ma sulla offerta di sé da parte di 
Gesù. La formulazione del comandamento nel v. 35 
(cf. 17,23b) come segno distintivo della comunità cri- 
stiana in mezzo a tutti gli altri, differisce dal suo uso in 
1 Gv per condannare coloro che creano divisioni all’in- 
terno della comunità. 

180 37. perché non posso seguirti ora?: È la prima 
di una serie di domande, in cui si dimostra l’inevitabi- 
le fraintendimento delle parole di Gesù da parte dei 
discepoli prima della sua glorificazione (14,5.8.22). 
La risposta di Gesù allude a 12,26 e contiene un’im- 
plicita predizione della morte di Pietro (cf. 21,18-19). 
L'evangelista quindi usa una versione della tradizione 
secondo la quale Gesù predisse il rinnegamento di 
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Pietro (Mc 14,29; Lc 22,31-32) per respingere la sua 
pretesa. 

181 (ii) Gesà è la via al Padre (14,1-11). Questa 
sezione è incorniciata da due forti comandamenti: cre- 
dere in Dio e credere in Gesù (vv, 1 e 11). Viene affer- 
mato che se non si vuol proprio credere alle parole di 
Gesù, le sue «opere» forniranno i motivi perché si rico- 
nosca che egli e il Padre sono una sola cosa (cf. 10,37- 
38). 2. molti posti: Le immagini tradizionali portano a 
identificare la «casa del Padre» con il cielo (p. es. FILO- 
NE, De somn. 1,256). La tradizione apocalittica dei 
viaggi celesti descriveva le «dimore dei santi» nei cieli 
(cf. 1 En 39,4; 41,2; 45,3). 4 Esdra dice che gli empi 
«vedranno le abitazioni degli altri [= i giusti] custodite 
dagli angeli in gran silenzio» (7,85) 5. Tommaso: C£. 
11,16; 20,24-28. 6. Io sono la via, la verità e la vita: Ge- 
sù stesso, non un viaggio nella geografia apocalittica 
celeste, è la «via». «Verità» e «vita» qualificano l’e- 
spressione «via» con due delle immagini soteriologiche 
fondamentali del vangelo. Gesù non è soltanto una 
guida alla salvezza; è la sorgente della vita e della verità 
(5,26; 10,10.28; 11,25-26; cf. I. DE LA POTTERIE, NRT 
88 [1966] 907-942]. Il v. 6a ripete il tema giovanneo 
dell’impossibilità di accedere a Dio se non per mezzo 
di Gesù (1,18; 3,13). 

182 09. chi ha visto me ba visto il Padre: La richie- 
sta di Filippo di vedere il Padre dà l’occasione per 
un’altra affermazione sull’unità tra il Padre e il Figlio: 
da ciò viene chiarito che quando Giovanni parla di Ge- 
sù come «la Via», non pensa a lui come a una figura ce- 
leste che semplicemente introduce dentro il regno del 
Padre o che conduce, come pensavano gli gnostici, nel 
pleroma (come in 1 Apocalisse di Giacomo 33,1-36,1). 
Gesù è la rivelazione di Dio (cf. 6,40: «chiunque vede 
il Figlio e crede in lui avrà la vita eterna»; 12,45: «chi 
vede me vede colui che mi ha mandato»). Il legame tra 
le parole di Gesù e quelle del Padre che lo ha mandato 
si fonda sulla funzione di Gesù quale rappresentante 
del Padre (cf. 3,34; 7,17-18; 8,28.47; 12,47-49). 

183 (ii) I{ Paraclito e il ritorno di Gesù (14,12-24). 
L'attenzione ora si sposta alla prima serie di promesse 
che Gesù fa ai credenti. 12. ...re farà di più grandi, per- 
ché to vado al Padre: Questo detto era forse originaria- 
mente riferito alla possibilità che i discepoli compisse- 
ro dei miracoli nel nome di Gesù (p. es., Lc 17,6; Mi 
17,20). 13. qualunque cosa chiederete nel mio nome, io 
la farò: Questo detto appare in numerose varianti (M/ 
7,7//Lc 9,9; Mt 7,8//Lc 9,10; Mz 18,19; 21,22). Forme 
diverse di questa promessa ricorrono in 14,13.14; 
15,16 e 16,23; 16,24 e 15,7; 16,26 e 1 Gv 3,21-22; 5,14- 
15. A volte è Gesù, che esaudisce la richiesta; a volte il 
Padre, quando si chiede in nome di Gesù; a volte la ri- 
chiesta è rivolta direttamente al Padre, a volte non vie- 
ne specificato, ma si può presumere che si intenda il 
Padre. Alcuni pensano che l’evangelista abbia unito le 
parole sulla glorificazione di Gesù e la necessità di agi- 
re in nome di Gesù al detto sulle «opere più grandi», 
per contrastare una tendenza verso la identificazione 
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carismatica con il Paraclito da parte di membri della 
comunità giovannea. L'unico significato che qualsiasi 
«opera» dei discepoli può avere è il medesimo che 
hanno le opere di Gesù: deve servire ad attestare l’u- 
nità tra Gesù e il Padre. 

184 La sezione successiva di promesse riflette il 
modo tutto speciale nel quale Gesù rimane presente 
nella comunità dei credenti. Il passo contiene tre se- 
quenze che ci parlano (a) dell’amore per Gesù 
(14,15.21a.23a [e 24a, del non amore per Gesù]); (b) 
della ricompensa per questo amore (14,16-17a.21b.25- 
26), e (c) della opposizione tra i discepoli e il mondo 
(14,17bc.18-20.22). L'inserimento del precetto dell’a- 
more in 13,34-35 conduce il lettore a identificare l’«os- 
servanza dei comandamenti» di Gesù con l’osservanza 
del precetto di amarsi gli uni gli altri. Tuttavia l’espres- 
sione «osservare la parola» di Gesù ricorre nelle prece- 
denti controversie come una condanna della incredu- 
lità (p. es., 5,38; 8,51; 12,37). Questo linguaggio della 
presenza di inabitazione può essere stato originaria- 
mente legato alla questione dell’«amare» o «odiare» 
Gesù durante il periodo di persecuzione da parte delle 
autorità giudaiche. Anche la domanda posta da Giuda 
al v. 22: «Come è accaduto che devi manifestarti a noi e 
non al mondo?», si adatta bene a un più ampio conte- 
sto di polemica cristiana (cf. Af 10,40-41; ripetuta dai 
polemisti del Il secolo; vedi ORIGENE, Contra Celsum 
2,63-65). 

185 Nella loro forma attuale, le tre promesse di 
«ritornare» e di dimorare non sono limitate alla riven- 
dicazione di una comunità sottoposta alla persecuzio- 
ne. Esse sintetizzano tre tradizioni che erano state svi- 
luppate dalla comunità giovannea per esprimere la pro- 
pria relazione con Dio. In ciascun caso, la «presenza di- 
vina» è evidente solo a chi crede, non a quelli di fuori 
(vv. 17b.19.23b, come emerge dalla sottolineatura che il 
Padre «non è visto se non per mezzo del Figlio» e che il 
Figlio verrà per stabilire la loro dimora nel credente). 
16. un altro Paraclito: La permanenza del Paraclito fa 
da contrasto alla partenza di Gesù. Pardk/étos ricorre 
soltanto nei cinque detti di 14,16-17.26; 15,26; 16,7b- 
11.13-15, e come designazione del Cristo esaltato quale 
intercessore per i cristiani in 1 Gv 2,1-2. Sebbene alcu- 
ni studiosi abbiano cercato di dimostrare che i cinque 
detti relativi al Paraclito furono interpolati nei discorsi 
di addio già costituiti, i detti hanno funzioni chiara- 
mente ben definite all’interno dei singoli discorsi. Ab- 
biamo già visto come il detto di 14,16-17 sia richiesto 
dalla struttura tripartita di questa sezione. Come inter- 
cessore celeste, «Paraclito» attribuirebbe a Gesù una 
funzione simile a quella attribuita a Mosè negli scritti 
giudaici: quella di perorare la causa del popolo pecca- 
tore davanti a Dio. Gv 5,45 sferra un duro attacco con- 
tro gli oppositori di Gesù che si appellano a questa tra- 
dizione. Mosè si volgerà e accuserà coloro che si rifiuta- 
no di credere in Gesù. Il «Paraclito» in 16,7b-11 svolge 
una funzione analoga: convincere il mondo. Tuttavia gli 
altri detti sul Paraclito nel vangelo mostrano che il tito- 
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lo esprimeva numerose altre funzioni, alcune delle qua- 
li possono essere messe in parallelo con quelle attribui- 
te allo Spirito Santo nei sinottici ed altre che possono 
essersi sviluppate a partire dalla figura apocalittica di 
un protettore angelico dei giusti (> Teologia giovan- 
nea, 83:52-54). 17. /o Spirito di verità: Nei DSS lo «Spi- 
rito di Verità», descritto sia come una figura angelica 
sia come uno dei due «spiriti» che lottano all’interno di 
una persona, è a volte presentato come un angelo (di 
luce) opposto a Beliar (10$ 3,18-4,26). Lo «Spirito di 
Verità» è noto chiaramente solo agli adepti della setta 
di Qumran, non a coloro che sono stati traviati 
dall’«Angelo delle Tenebre». L'uso della categoria «due 
spiriti» per dividere due gruppi opposti è presente in 1 
Gv 4,6. L'interiorizzazione dei «due spiriti» rese possi- 
bile attribuire una funzione forense allo «Spirito di Ve- 
rità». 7 Gd. 20,1-5 identifica la sua attività con la co- 
scienza. I vv. 16-17 non assegnano al Paraclito nessuna 
particolare funzione, ma lo descrivono come «successo- 
re» di Gesù, «un altro Paraclito». Quindi, il Paraclito 
può essere visto come colui che continua l’attività del 
ministero terreno di Gesù per i discepoli (cf. O. BETZ, 
Der Paraklet [AGJU 2, Leiden 1963]; K. GRAYSTON, 
JSNT 13 [1981] 67-82; G. JOHNSTON, The Spirit-Para- 
clete in the Gospel of John [SNTSMS 12, Cambridge 
1970]; E. MALATESTA, Bib 54 [1973] 539-550; U.B. 
MOLLER, ZTK 71 [1974] 31-77). 

186 20.voî saprete che io sono nel Padre e voi in 
me: Questo detto segue lo schema di 8,28 e 10,38. Ma 
la conclusione è orientata alla glorificazione, come al 
tempo in cui i discepoli non solo conosceranno la rela- 
zione di Gesù con il Padre, ma sapranno anche che 
quella relazione esiste tra Gesù e loro stessi. Una 
espressione analoga, che comprende riferimenti al vive- 
re per mezzo di Gesù (cf. il v. 19), appare in connessio- 
ne con la formula eucaristica in 6,56. Effetto di questa 
nuova relazione non è solo la presenza di Gesù. Essa fa 
entrare il credente in una nuova relazione con il Padre. 
23. not verremo a lui e prenderemo dimora presso di lui: 
L'ultimo riferimento a questa nuova relazione riprende 
il termine mondi, «dimore», dal v. 2. Non c’è più nes- 
suna «separazione» dei credenti da Dio/Gesù, per cui 
essi non hanno bisogno di guardare alle dimore celesti 
per sperimentare la salvezza alla presenza di Dio. 

187. (iv) Conclusione: la partenza di Gesù (14,25- 
31). Una volta stabilita la vita futura della comunità 
che sta per lasciare, Gesù alla fine li esorta a rallegrarsi 
del suo ritorno al Padre (v. 28). Le sue parole intendo- 
no evitare che essi rimangano scossi dagli eventi che 
stanno per accadere (v. 29; cf. 14,1). 26. I{ Paraclito, lo 
Spirito Santo: Le parole di Gesù devono essere comple- 
tate dall’attività del Paraclito, qui identificato con lo 
Spirito Santo. Il lettore sa che «ricordare» si riferisce 
alla capacità dei discepoli di capire il vero significato 
delle parole e delle opere di Gesù dopo la risurrezione 
(2,22; 12,16). Questi versetti chiariscono che l’insegna- 
mento del Paraclito include l'intelligenza di quanto 
Gesù aveva fatto e detto. Il Paraclito non porta nessun 
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insegnamento indipendente dalla rivelazione di Gesù. 
28b. i/ Padre è più grande di me: Durante la controver- 
sia ariana ci si appellò a questo detto per sostenere una 
cristologia subordinazionista (C.K. BARRETT, «The 
Father is Greater than I», Neues Testament und Kirche 
[- 97] 144-159). Il quarto vangelo, che chiaramente 
afferma un’unità tra Padre e Figlio, non faceva però af- 
fatto riferimento a simili problematiche. L'espressione, 
come il proverbio di 13,16, corrisponde al ritratto che 
il vangelo fa di Gesù come rappresentante di Dio. Egli 
agisce in perfetta obbedienza a ciò che ha visto e udito 
dal Padre per cui la sua rivendicazione di «essere Dio» 
non è assolutamente blasfema, come invece lo accusa- 
no i suoi oppositori. 31. che f0 amo il Padre: Le parole 
conclusive del discorso ci ricordano che la morte di 
Gesù non è neanche temporaneamente - cioè fino alla 
risurrezione — una «vittoria» di Satana: essa è invece un 
segno dell’obbedienza amorosa del Figlio al Padre. 


(LEANEY, A.R.C., «The Johannine Paraclete and the Qumran 
Scrolls», in J.H. CHARLESWORTH [ed.], Jobw and Qurrran 
(London 1972] 38-61; SEGOVIA, FF, «The Love and Hatred 
of Jesus and Johannine Sectarianism», CBO 43 [1981] 258- 
272; «The Structure, Tendenz and Sttz #2 Leben of John 
13:31-14:31», JBL 104 [1985] 471-493; WOLL, B., «The De- 
parture of ‘The Way°: The First Farewell Discourse in the Go- 
spel of John», /BL 99 [1980] 225-239). 


188 (c) GESÙÈLA VERA VITE(15,1-16,14a). Que- 
sta sezione contiene due divisioni principali: (1) 15,1- 
17, la necessità di rimanere con Gesù, la vera vite, e di 
amarsi vicendevolmente; (2) 15,18-16,4a, l’«odio» che 
i cristiani possono aspettarsi «dal mondo». Alcuni so- 
stengono che la prima parte ha a che fare con la divi- 
sione interna alla comunità che troviamo riflessa in 1 
Gv, mentre la seconda tratta della persecuzione dei cri- 
stiani da parte dei Giudei, riflessa nel vangelo (cf. FF. 
SEGOVIA, JBL 101 [1982] 115-128; CBOQ 45 [1983] 
210-230). La persecuzione cui si riferisce 16,1-4a sem- 
bra ancora più dura dell’espulsione dalla sinagoga. Gv 
16,2 può significare che la persecuzione è entrata in 
una nuova fase, nella quale i cristiani sono in pericolo 
di morte, e che la comunità può subire ulteriori aposta- 
sie. L'autore cerca di far fronte alla situazione metten- 
do in parallelo questa situazione con quella che Gesù 
dovette fronteggiare e che i cristiani già conoscono in 
una o l’altra delle varie forme dei racconti evangelici 
(15,20 rimanda a 13,16). La descrizione della comu- 
nità, del suo amore vicendevole, e della sua disponibi- 
lità ad emulare la morte di Gesù che troviamo nella 
prima metà del discorso, può essere compresa con una 
ecclesiologia che mira proprio a far fronte a una tale 
minaccia esterna. Allo stesso tempo, essa ha in sé le 
possibilità simboliche di generare una comunità chiu- 
sa, centrata sulle sue questioni interne e che si serve del 
linguaggio sviluppato contro i persecutori, per parlare 
dei suoi avversari, come mostra 1 Gv (vedi B. LINDARS, 
«The Persecution of Christians» [+ 9] 48-69). 

189 (i) Gesà è la vera vite (15,1-11). 1. la vera vite: 
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Gv 4,23 e 6,32 usa «vera» in connessione con un sim- 
bolo che proclama Gesù come sostituzione della realtà 
dell’AT. Le immagini di Israele come «vite» (p. es., Is 
5,1-7; 27,2-6; Ger 2,21; 5,10; Os 10,1; Ez 15,1-6; 17,5- 
10; 19,10-14; Sa/ 80,8-15) stanno alla base dell’uso gio- 
vanneo del simbolo (R. BORIG, Der wabre Weinstock 
[SANT 16, Miinchen 19671). Il simbolo del pastore nel 
c. 10 era usato per assicurare che nessuno avrebbe po- 
tuto «rapire» una delle pecore appartenenti a Gesù 
(10,28-29); e la tradizione eucaristica di 6,51b-58, che 
potrebbe essere stata un vettore del simbolismo della 
«vite» all’interno della comunità giovannea, era colle- 
gata all'insegnamento sulla necessità di rimanere con 
Gesù. Dato che è Dio responsabile delle pecore che 
vanno da Gesù, così è anche colui che si prende cura 
della vite. 2. /o pota: Le tradizioni veterotestamentarie 
parlavano di potatura di vigne che non danno frutto 
(Ger 5,10; Ez 17,7). Questo detto può essere stato for- 
mulato come un ammonimento ai cristiani che cercava- 
no di «nascondere» la loro fede in tempo di persecu- 
zione (p. es., 12,43). 3. voi siete già mondi per la parola: 
Un’osservazione incidentale, che allude forse a 13,10, e 
pare destinata a rassicurare i discepoli che essi non so- 
no nel pericolo di venire potati. 5. chi rimane in me ed 
io in lui, fa molto frutto: Queste parole spostano l’im- 
magine della vigna verso il «linguaggio dell’inabitazio- 
ne» dei discorsi di addio (p. es., 14,10-11,20). Gv 4,36 
e 12,24 suggeriscono che «fare frutto» implica attività 
missionaria, anche se, nel contesto del discorso, l’e- 
spressione può essere intesa come una caratterizzazio- 
ne generale della vita cristiana. Gli ammonimenti esca- 
tologici che i rami infruttuosi e le erbacce verranno 
bruciati ricorrono nei sinottici (p. es., M£ 3,10; 13,30). 
La relazione espressa dal «rimanere in Gesù» è la base 
per la fiducia nella preghiera (cf. 14,13). 8. ir questo è 
glorificato il Padre mio: I discepoli ora rappresentano 
Gesù nel mondo (cf. 13,35) così essi vengono anche in- 
tesi come coloro che «glorificano il Padre». 9. come il 
Padre ha amato me, così anch'io ho amato voi: Il mutuo 
amore è basato sul fatto che Gesù osserva i comanda- 
menti del Padre e rimane nel suo amore e i discepoli 
osservano i comandamenti di Gesù e rimangono nel 
suo amore. 11. la neia gioia: Questo versetto fa da tran- 
sizione alla morte di Gesù come più alto esempio d’a- 
more, riprendendo il tema della «gioia» da 14,28. 

190 (ii) I discepoli sono amici di Gesù (15,12-17). 
L'amore di Gesù «per i suoi», mostrato nella sua morte 
(13,1), è il fondamento dell'amore tra i discepoli. Il let- 
tore ha già visto l’amore che Gesù ha per i suoi «ami- 
ci», manifestato nel racconto di Lazzaro (11,3.11.36). Il 
termine «amici» ricorre in Filone come designazione 
dei «saggi» che sono «amici di Dio» e non «schiavi» di 
Dio (cf. De sobr. 55; De migr. Abr. 45; Leg. alleg. 3,1). 
Anche Sap 7,27 parla dei «saggi» come di amici di Dio. 
Questa tradizione è qui applicata a tutti coloro che cre- 
dono. Non si tratta del privilegio di pochi eletti. La tra- 
dizione sull’essere «amici» e non «schiavi» è già nota ai 
lettori giovannei della polemica presente in Gv 8,32- 
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36, dove è formulata la promessa che il Figlio renderà 
libere le persone. Un’altra caratteristica di Mosè come 
«amico» di Dio era la possibilità di parlare a Dio con 
«franchezza» (parrbésia). Questa tradizione può essere 
sottesa al secondo detto sulla preghiera (v. 16). Come 
in altri casi del vangelo, non si tratta di «scegliere Ge- 
sù», ma di «essere stati già scelti» o attirati da lui o dal 
Padre (p. es., 6,70; 13,18). Mentre, però, la precedente 
parte del vangelo legava salvezza e fede, questa sezione 
accentua il «portare frutto» come risultato della nuova 
condizione di «amici». 

191 (iii) I/ mondo odierà i discepoli (15,18-25). Nel 
discorso precedente troviamo una netta divisione tra la 
comunità dei discepoli presso i quali Gesù «ritornerà» 
e il «mondo» che non lo può ricevere (14,19,22.27). 
Qui, il dualismo delle immagini riprende gli accenni 
all’«odio» e «all'amore» da parte di Gesù contenuti nel 
discorso precedente (14,24), con un altro tono. Il mon- 
do «odierà» i discepoli esattamente come ha odiato 
Gesù, perché essi ora sono i «rappresentanti» che Gesù 
ha inviato. Siccome i vv. 18-25 ripetono questo tema, al 
lettore viene continuamente ricordato lo scontro tra 
Gesù e «i Giudei» di 8,12-59. Il «peccato» in cui il 
mondo incorre perseguitando i discepoli è il medesimo 
peccato e odio di Dio dimostrato nel trattamento riser- 
vato a Gesù. Il v. 25 ha un’introduzione piuttosto stra- 
na ed insolita alla citazione scritturistica relativa a que- 
sto odio. È chiaro che il passo inteso è Sa/ 69,5. (Cita- 
zioni dal Sa/ 69 sono collegate con la morte di Gesù in 
Mec 15,36; Gv 2,17; 19,29). 

192 (iv) I/ Paraclito come testimone (15,26-27). I 
riferimenti alla persecuzione dei cristiani nei sinottici 
contengono alcuni detti sulla funzione dello Spirito 
Santo (cf. Mc 13,9.11; Mt 10,20). Questi versetti colle- 
gano la «testimonianza» data dal Paraclito con la «te- 
stimonianza» che i discepoli dovranno dare su Gesù. 
Se questo discorso fu composto come seconda metà 
del precedente, allora la «testimonianza» su Gesù sem- 
brerebbe implicata nella ingiunzione di portare frutto. 
193 (v) Persecuzione dei discepoli (16,1-4a). Men- 
tre 14,29 vedeva le parole di Gesù come conferma del- 
la fede dei discepoli di fronte alla crocifissione di Ge- 
sù, 16,1 parla della possibilità che qualcuno si «scanda- 
lizzi». Il verbo è usato in 6,61 per descrivere quei «di- 
scepoli» che furono sconcertati dal discorso del pane 
di vita. Il pericolo contro il quale questo discorso cerca 
di mettere in guardia la comunità è costituito dal fatto 
che una dura persecuzione indurrà molti a rinnegare la 
loro fede in Gesù. A tutti viene ricordato che coloro 
che perseguitano i cristiani non hanno conosciuto Dio 
(o Gesù), anche se basano la loro persecuzione su fon- 
damenti religiosi (come l’accusa di bestemmia o di em- 
pietà presentata contro Gesù nel vangelo; cf. 5,37b-38; 
7,28; 8,27.55). Alcuni interpreti pensano che il v. 2 si 
riferisca alla stessa espulsione dalla sinagoga già prece- 
dentemente menzionata nel vangelo. Altri fanno riferi- 
mento alle allusioni alla persecuzione da parte dei Giu- 
dei in Asia Minore di cui in Ap 2,3.9; 3,9 (e più tardi i 
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Giudei interverranno in Mart. Pol. 13,1), come conte- 
sto per un secondo episodio di persecuzione che colpì 
la comunità giovannea. Quali che siano i particolari, 
Gv 15,18-16,4a suppone che l'ostilità da parte di un 
mondo senza fede sia un aspetto permanente della vita 
cristiana. 

194 (d) CONSOLAZIONE PERI DISCEPOLI (16,4b- 
33). Il discorso è strettamente collegato con il primo 
discorso di addio, ma presuppone anche la condanna 
di un mondo ostile evidente in 15,18-27. I vv. 16-24 
mettono in contrapposizione la tristezza e la sofferenza 
dei discepoli con la gioia del «mondo». Si presuppone 
non un solo «ancora un poco», prima che i discepoli 
vedano di nuovo Gesù (come in 14,19), ma un duplice 
«ancora un poco»: durante il primo, essi saranno tristi 
e perseguitati; poi, vedranno Gesù di nuovo e si ralle- 
greranno (vv. 16-17). Questo duplice schema sembra 
più vicino al linguaggio tradizionale sulla parusia di 
Gesù. Questo discorso si presenta come composto in- 
dipendentemente dalla sua collocazione attuale. Gv 
16,5b contraddice le insistenti domande su «dove» Ge- 
sù andrà, che leggiamo in 13,36-14,6. Mentre la con- 
clusione del primo discorso cercava di rafforzare la fe- 
de dei discepoli, 16,29-32 contiene un ammonimento 
circa la falsa fiducia. I detti sul Paraclito nel primo di- 
scorso sono completamente orientati verso la funzione 
del Paraclito all’interno della comunità. Qui, il primo 
detto riprende le risonanze forensi del termine per pre- 
sentare il Paraclito come continuatore del processo ini- 
ziato da Gesù contro il mondo (E. BAMMEL, «Jesus 
und der Paraklet in Johannes 16», Christ and Spint in 
the New Testament [Fest. C.ED. Moule, edd. B. Lin- 
dars et al., Cambridge 1973] 199-217; D.A. CARSON, 
JBL 98 [1979] 547-566). Questo discorso intende con- 
solare nella sofferenza, ma vuole forse anche contenere 
il pericolo di isolamento settario, integrando la soffe- 
renza nello schema permanente della testimonianza da 
rendere al mondo (J. PAINTER, NTS 27 [1980-1981] 
535-543). 

195 (i) Il Paraclito convincerà il mondo (16,4b-11). 
4b-6. L'introduzione a questa sezione riprende alcune 
delle espressioni dei discorsi precedenti: (a) un riferi- 
mento a Gesù, sduta laléin, che «dice queste cose» 
(14,25; 15,11; 16,1.4a) diventa «non ve le ho dette» 
(tduta éipon) in 16,4b, riprendendo éipon dal v. 16a; (b) 
si ripete il contrasto tra quando Gesù era «con voi» e 
la sua imminente partenza (cf. 14,27c-28.30; 16,4b-5; 
(c) ex archés, «dal principio», nel v. 4b, riflette 4p’ar- 
chés di 15,27. Le parole di Gesù come causa di tristez- 
za per i discepoli: «perché vi ho detto queste cose, la 
tristezza ha riempito il vostro cuore» (v. 6), sono l’op- 
posto di 15,11: «questo vi ho detto perché la mia gioia 
sia in voi e la vostra gioia sia piena». 7. è bene per voi: 
L'insistenza di Gesù sul fatto che i discepoli debbano 
rallegrarsi della sua partenza (cf. 14,27b-28) viene ripe- 
tuta, dove l’espressione «è bene per voi» si riferisce al 
compimento del piano divino (cf. 11,50). se row me ne 
vado, non verrà a voi il Paraclito: La venuta del Paracli- 
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to può essere associata al dono dello Spirito che è pos- 
sibile solo dopo che Gesù è stato glorificato (7,39; av- 
verato in 20,17.22). 8-11. Le funzioni attribuite al Para- 
clito in questi detti sono di tipo forense. L'espressione 
elénchein peri può significare: (a) «portare alla luce»; 
(b) «convincere di». Anche se «Paraclito» ordinaria- 
mente si riferisce a un avvocato o difensore, la tradizio- 
ne giovannea ha trasformato il «difensore» d’Israele, 
Mosè, in un accusatore d’Israele. L'espressione «Spiri- 
to di Verità» collegata con Paraclito nella comunità 
giovannea, potrebbe riferirsi sia ad una guida angelica 
per i giusti sia ad un’interna operazione di coscienza 
che «convince» il peccatore. Gv 3,20 parla delle perso- 
ne le cui azioni malvagie impediscono loro di venire al- 
la luce, per paura che le loro opere siano svelate (e/én- 
chein), mentre in 8,46 Gesù usa lo stesso termine per 
sfidare i suoi ascoltatori a convincerlo di peccato. Gv 
12,31 annuncia che l’ora della crocifissione è l’ora del 
giudizio per il «principe di questo mondo». Con la ve- 
nuta del Paraclito il processo di Gesù contro il mondo 
è deciso a favore di Gesù. Lungo tutto il vangelo, il 
«peccato» di cui il mondo è stato convinto, è l’«incre- 
dulità» (p. es., 3,19.36; 8,21-24; 15,22.25). 8. giustizia: 
Questo termine ricorre solo qui; ma Gv 5,30 afferma 
che Gesù, che fa sempre la volontà di colui che lo ha 
mandato, giudica con «giusti» (di&ai2) giudizi, e il rife- 
rimento a quell’episodio in 7,24 sfida coloro che vo- 
gliono condannare Gesù per aver operato una guari- 
gione in giorno di sabato, a non giudicare secondo le 
apparenze, ma con «giusto» giudizio. Poiché Gesù ri- 
torna presso il Padre, si dimostra come il rappresen- 
tante di Dio. La «giustizia» di coloro che lo hanno con- 
dannato si dimostra quindi falsa. 10. on wi vedrete 
più: Queste parole contraddicono l’esperienza della co- 
munità (cf. 14,19, dove essa «vede» Gesù e da lui rice- 
ve vita), ma rimandano al giudizio pronunciato in 8,21 
contro coloro che hanno condannato Gesù. 11. :/ prix- 
cipe di questo mondo: Questo versetto lega i falsi giudi- 
zi pronunciati dal mondo al «suo principe», il quale è 
anch'esso condannato (cf. 8,42-47, coloro che vogliono 
uccidere Gesù compiono le opere del loro padre, il 
diavolo). 

196 (ii) Il Paraclito vi guiderà alla verità tutta inte- 
ra (16,12-15). Come in 14,25-26, il Paraclito svolge un 
importante ruolo all’interno della comunità. Egli deve 
guidare i discepoli in futuro, perché Gesù non può di- 
re loro tutto quello che essi devono sapere. Né essi so- 
no stati in grado di capire le sue parole e le sue azioni 
prima della sua glorificazione (2,22; 12,16; 13,7). 7. 
nella verità tutta intera: La «verità» alla quale il Paracli- 
to guida la comunità deve avere il medesimo significato 
che questo termine ha nel resto del vangelo: la fede in 
Gesù come l’unica rivelazione di Dio e come colui che 
proclama le parole di Dio (p. es., 3,20.33; 8,40.47). Il 
Paraclito aiuta la comunità a mettere in pratica l’appel- 
lo di 8,31-32: «se rimanete fedeli alla mia parola, sarete 
davvero miei discepoli; conoscerete la verità e la verità 
vi farà liberi». qumunzierà le cose future: Il verbo anan- 
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ghéllein, «dichiarare» è usato negli scritti apocalittici in 
riferimento alla rivelazione dei misteri della «fine del 
tempo». In 4,25 la donna di Samaria parla del profeta 
che deve venire, in termini analoghi. Abbiamo visto 
che una delle manifestazioni dell’attività del Paraclito 
era quella di rendere intelligibile ciò che Gesù aveva 
detto o fatto, spesso associandolo alla Scrittura. Un’e- 
spressione analoga è associata con l’interpretazione 
messianica di testi profetici in 1QpHab 7,1-3, che dice 
del profeta: «Dio gli disse di scrivere le cose che acca- 
dranno, ma non gli ha fatto conoscere il tempo del 
compimento». Può darsi che la rivelazione delle «cose 
future» avesse acquisito un significato tecnico ben pre- 
sto nella storia della comunità giovannea. Ciò non si- 
gnificava che il Paraclito avrebbe fatto ogni sorta di ri- 
velazioni sul futuro, ma che avrebbe guidato la comu- 
nità a comprendere Gesù come compimento di tutte le 
cose promesse nella Scrittura. L'autore di questa sezio- 
ne ha chiarito che il Paraclito non è la fonte di nuove o 
diverse rivelazioni, insistendo nel dire che, come Gesù, 
il Paraclito non parla «da se stesso» (7,17-18; 8,28; 
14,10). La sua funzione è quella di glorificare Gesù e di 
prendere ciò che il Padre ha dato a Gesù, per poi tra- 
smetterlo ai discepoli. 

197 (iii) Partenza e ritorno di Gesù (16,16-24). Ge- 
sù riprende il rema della tristezza e della partenza (vv. 
5-7). 16. ancora un poco: CÉ. 14,19; 13,33; 7,33; diventa 
centro di un nuovo enigma, non più «dove» Gesù va, 
bensì che cosa significa «ancora un poco» (vv. 16-19). 
20. piangerete e vi rattristerete, ma il mondo si rallegrerà: 
Un enunciato di rivelazione, strutturato secondo lo 
schema apocalittico del capovolgimento (cf. Mi 5,4). 
21. Il capovolgimento viene illustrato con una «parabo- 
la» della donna nel travaglio del parto: nell’AT, questa 
immagine era stata applicata all’età messianica (cf. Is 
26,17-18 LXX; 66,7-10, le «doglie del parto» di Sion 
nel Giorno del Signore). Benché b/ipsis, «doglie», pos- 
sa riferirsi anche al «giudizio» di fronte al quale si tro- 
vano i fedeli negli ultimi giorni (p. es., Sof 1,14-15; Ab 
3,16; Mc 13,19.24), qui l’immagine è semplicemente 
una analogia per descrivere il capovolgimento. 23. ix 
quel giorno: La nuova situazione dei discepoli è riflessa 
nelle promesse delle cose che verranno. 24. la vostra 
gioia: Nessuno può loro rapire la «gioia» che hanno: 
probabile riferimento alla persecuzione che dovranno 
subire (15,11); finalmente capiranno quanto rimane 
oscuro fino a dopo la glorificazione (e alla venuta del 
Paraclito); e la loro nuova relazione con il Padre li ren- 
derà capaci di avvicinarsi a lui con fiducia nella pre- 
ghiera (14,13-14; 15,7.16; per l’espressione «chiedete e 
otterrete», vedi anche Mf 7,7; Gc 4,3; 1 Gv 3,22). 

198 (iv) Gesà ba vinto il mondo (16,25-33). Man 
mano che si avvicina il tempo della glorificazione di 
Gesù, le «parabole» per mezzo delle quali egli ha par- 
lato, diventano chiare. Gesù è venuto dal Padre e al 
Padre sta per tornare. 27. il Padre stesso vi ama: I suoi 
discepoli, i quali hanno creduto che egli è venuto «da 
Dio», troveranno la loro ricompensa nell’amore che 
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Dio ha per coloro che amano il Figlio. 29. adesso parli 
chiaramente: L'autore ci presenta l'ennesimo esempio 
di incomprensione. I discepoli credono di aver già ca- 
pito che cosa Gesù sta dicendo loro. Eppure non han- 
no idea del modo in cui egli deve partire ed essere glo- 
rificato. Confessano solo la prima parte dello schema: 
Gesù è venuto dal «Padre» (v. 30b; 6,69). La loro 
espressione di fiducia è parallela alla dichiarazione di 
Pietro di essere pronto a morire per Gesù, in 13,36-37. 
32. vi disperderete: Gesù contrappone alla loro presun- 
zione un riferimento alla fuga dei discepoli (cf. Mc 
14,31; Mt 26,31). Il racconto giovanneo della passione 
non descrive l'adempimento di questa profezia, perché 
ai piedi della croce è presente il discepolo prediletto 
(19,26-27) e i discepoli sono rimasti uniti insieme in 
Gerusalemme (20,19). La tradizione che essi erano tor- 
nati in Galilea è ripresa nel racconto della risurrezione, 
aggiunto in 21,1-14. io ron sono solo: L'autore corregge 
subito qualsiasi possibile impressione che Gesù sia 
realmente «solo», ricordando al lettore che il Padre è 
sempre con lui. 33. perché abbiate pace in me: Come in 
14,27-31, questo discorso si conclude con una promes- 
sa di pace ai discepoli e un'ulteriore affermazione che 
Cristo ha «vinto il mondo». La crocifissione non è una 
vittoria per coloro che sono ostili a Gesù. Né è segno 
di una loro vittoria la persecuzione subita dai discepoli. 
Una volta che i discepoli avranno capito che cosa è ac- 
caduto nella glorificazione di Gesù, vedranno l’una e 
l’altra come una prova che Gesù è risultato vittorioso. 

199 (e) La PREGHIERA DI GESÙ PER I DISCEPOLI 
(17,1-26). Sono stati proposti alcuni paralleli tra questa 
preghiera e il «Padre nostro»: (a) l’uso di «Padre» co- 
me formula per rivolgersi a Dio; (b) la glorificazione di 
Dio e l’uso del nome divino (17,1.11-12); (c) il fare la 
volontà di Dio (v. 4); (d) una richiesta di essere liberati 
dal «maligno» (v. 15; cf. W.O. WALKER, NTS 28 [1982] 
237-256). Come le altre descrizioni giovannee della 
preghiera di Gesù (11,41-42; 12,27b-28a), questa riflet- 
te l’unità del Padre e del Figlio e la totale dedizione di 
Gesù alla sua missione. Questa preghiera, inoltre, ri- 
prende i precedenti accenni all’unità del Padre e del 
Figlio con i discepoli, come base sulla quale essi conti- 
nuano ad essere «nel mondo». La presenza di una lun- 
ga preghiera alla fine della sezione dei discorsi può es- 
sere un’ulteriore conferma del genere letterario del 
«discorso di addio» (+ 177). La preghiera pronunciata 
dal patriarca morente normalmente è orientata al futu- 
ro (Dt 32,43-47; Giub 1,19-21; Giub 20-22). Ma il lin- 
guaggio di questa preghiera non ha paralleli evidenti 
nelle altre. Essa è, da cima a fondo, giovannea. Alcuni 
hanno collegato questa preghiera con le immagini di 
Gesù come rappresentante di Dio. La preghiera rap- 
presenta il suo «rapporto» circa la missione compiuta. 
Di conseguenza, Gesù addirittura parla come se avesse 
già «lasciato» questo mondo (v. 11). Dopo una iniziale 
richiesta di glorificazione (vv. 1-5), Gesù si volge dap- 
prima ai suoi discepoli immediati, l’uditorio implicito 
della preghiera (vv. 6-19), poi abbraccia tutti coloro 
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che crederanno in lui (vv. 20-26). In questa preghiera 
sono direttamente inclusi anche i lettori del vangelo. 
Alcuni esegeti si chiedono se l’insistenza sull’unità, su 
Dio che «santifica» i discepoli e sulla necessità di os- 
servare ciò che Gesù ha rivelato, non rifletta qualche 
pericolo che l’autore scorge nella chiesa del suo tempo. 
200 (i) Gesà torna nella gloria (17.1-5). 1. l'ora: 
L'annuncio iniziale dell’ora, l'affermazione che Gesù 
deve essere «glorificato» perché ha portato a termine 
l’opera (+ Teologia giovannea, 83:23) di «glorificare» 
il Padre nel dare la vita eterna, e la richiesta che Dio 
«glorifichi» il Figlio, sono già familiari da 13,31-32. 2. 
potere sopra ogni essere umano: Queste parole dirigono 
l’attenzione alla precedente affermazione di 5,20-27: il 
Padre ha dato al Figlio il potere di dare la vita e di giu- 
dicare. 3. Questo versetto è chiaramente una glossa che 
presenta una definizione giovannea di «vita eterna» co- 
me conoscenza dell’«unico vero Dio» e di «Gesù Cri- 
sto». È una reminiscenza del comandamento di crede- 
re in 14,1, e può essere stata una formula indipendente 
di professione di fede in uso nella comunità giovannea. 
5. ora glorificami: Ciò va al di là delle precedenti affer- 
mazioni sulla gloria di Gesù contenute nelle sezioni 
narrative e nei discorsi, e si riallaccia alla «gloria» del 
Verbo nel prologo (1,14), gloria alla quale, alla fine, an- 
che i discepoli parteciperanno (v. 24). Con il ritorno al 
prologo, l’autore chiarisce che Gesù è molto di più che 
un essere umano giusto, perfettamente obbediente, in- 
caricato da Dio, e che è stato esaltato e glorificato «nei 
cieli». Egli è invece «da Dio» in un senso molto più ra- 
dicale di quanto i suoi nemici avrebbero mai immagi- 
nato. 

201 (ii) Gesà invia i discepoli nel mondo (17,6-19). 
La prima parte di questa sezione riassume che cosa è 
stato dato a coloro che sono stati scelti da Dio e hanno 
ricevuto la rivelazione portata da Gesù. Essi rappresen- 
tano il successo della missione di Gesù (6-11a), ma so- 
no anche «nel mondo», mentre Gesù no. Le interces- 
sioni della seconda metà corrispondono alle promesse 
di ritornare e di restare, contenute nei precedenti di- 
scorsi. Tuttavia un simile linguaggio è chiaramente in- 
sufficiente. Invece, troviamo Gesù che chiede al Padre 
di custodire e di santificare i discepoli, i quali ora pren- 
deranno «nel mondo» il posto che aveva occupato lui 
(vv. 11b-19). 8. essi le banno accolte e sanno veramente 
che sono uscito da te: I vv. 6-8 rovesciano le condanne 
della incredulità lanciate durante il ministero pubblico 
(8,23.28.58). I discepoli di Gesù conoscono le sue vere 
origini e sanno che Dio è la fonte di ogni cosa che egli 
ha detto e fatto. I discorsi hanno usato «il mondo» co- 
me simbolo dell’incredulità e dell'odio con i quali si è 
scontrata la rivelazione di Gesù. Per questo i discepoli 
vengono descritti come dati a Gesù «dal mondo» (v. 
6). 9. non prego per il mondo, ma per coloro che mi hai 
dato: Un'importante divisione è sottesa a questa affer- 
mazione. Come i detti sulla nuova relazione dei disce- 
poli con il Padre nei precedenti discorsi supponevano 
che solo coloro che «hanno amato» e «hanno creduto» 
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nel Figlio possono avvicinarsi al Padre, così «il mon- 
do» che rigetta Gesù (e quindi Dio) non ha posto nella 
sua preghiera. 1la. 10 z0n sono più nel mondo: Queste 
parole descrivono la situazione che si crea con il ritor- 
no di Gesù al Padre, e sono inoltre la condizione pre- 
via per il nuovo ruolo che i discepoli devono svolgere, 
quali sono stati «inviati da» Gesù. 

202 11b. Padre santo: Questa insolita espressione 
in Giovanni può rispecchiare un uso liturgico (cf. Did. 
10,2). custodiscili nel tuo nome: Gesù era riuscito a 
«custodire i discepoli» nel «nome» di Dio quando era 
con loro. Questa espressione può riferirsi all'immagine 
di Gesù come pastore in 10,28. 12. Uno, tuttavia, Giu- 
da, è andato perduto (6,70; 13,2.27). la Scrittura: Può 
essere la stessa citazione di 13,18. Il v. 11 introduce an- 
che il tema dell’unità, che sarà ripreso, quando nei vv. 
20-23 verranno introdotti i futuri credenti. Il lettore 
del vangelo nella sua forma attuale può certamente co- 
gliere echi del linguaggio della «vigna» di 15,6-10, do- 
ve i credenti sono esortati a osservare le parole/coman- 
damenti di Gesù e a rimanere nel suo amore come lui 
rimane nell'amore del Padre. Il linguaggio dell’unità 
(«essere una sola cosa») può avere le sue radici negli 
inizi della comunità giovannea. Gli Esseni parlavano 
della loro nuova alleanza come y4h44, «una unità» che 
comprendeva un gruppo di persone, separate da 
«quelli di fuori». Il procedimento per entrare nell’al- 
leanza viene descritto come b'’spr lybd, «essere radu- 
nati nell’unità» (1QS 5,7). Ma la concezione giovannea 
di Cristo ha trasformato i fondamenti di ogni unità di 
questo tipo, da un contesto sociologico o di alleanza in 
un riflesso della relazione tra Gesù e Dio. 

203 13-16. Dopo un riferimento alla gioia che le 
parole di Gesù che sta per partire devono arrecare ai 
discepoli (cf. 15,11; 16,20-22.24), il discorso ritorna al- 
le cause dell’ostilità che essi sperimentano «nel mon- 
do». 14. /a tua parola: I discepoli ora hanno la «parola 
di Dio» ricevuta da Gesù e non sono «del mondo» (cf. 
15,18-25). 15. maligno: A differenza di Gesù, sul quale 
il «principe di questo mondo» non può nulla (12,31; 
14,30; 16,33), i discepoli ne possono subire l’influsso, e 
quindi debbono essere custoditi dal «maligno». Anche 
se i credenti non sono «di questo mondo», poiché han- 
no accettato Gesù, rimangono però ancora «nel mon- 
do» e, come minimo, sono sotto il suo potenziale in- 
flusso. 

204 17. consacrali nella verità: Il culmine di que- 
sta sezione della preghiera arriva con l’incarico ai di- 
scepoli di prendere il posto di Gesù «nel mondo». 
L'immagine di santificazione ha forti risonanze nella 
tradizione cultuale (Es 28,41; 40,13; Lv 8,30) e sacrifi- 
cale (Es 13,2; Di 15,19). Le interpretazioni cultuali del- 
la morte di Gesù, come quella della lettera agli Ebrei, 
attribuiscono il potere di santificare al sangue di Gesù 
(cf. Eb 2,11; 10,10.14.29). Gv 10,36 parla del Padre 
che ha «santificato» e inviato il Figlio nel mondo. La 
missione era quella di rendere testimonianza a ciò che 
egli aveva visto e udito presso il Padre (8,26; 3,32). Ora 
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che i discepoli hanno accettato la parola con la quale 
Gesù ha parlato (17,6.14; 15,3 parla della parola di Ge- 
sù che «purifica» i discepoli), essi sono inviati a portare 
testimonianza a quella parola (J. SUGGIT, JT 35 [1984] 
104-117). 19. per loro: Quando Gesù parla in questo 
modo di santificare se stesso, sta descrivendo la pro- 
pria morte (cf. 6,51; 10,11.15; 15,13). 

205 (iii) Che siano una cosa sola (17,20.26). Gesù 
improvvisamente guarda, al di là della cerchia imme- 
diata dei discepoli, a quelli che crederanno per la loro 
testimonianza. Ci sono due dimensioni per le espres- 
sioni di unità, allorché emergono nel quarto vangelo. 
La dimensione verticale fonda l’unità nella relazione 
tra Gesù e Dio. La dimensione orizzontale vede nel co- 
mandamento di amarsi gli uni gli altri l’espressione di 
quella relazione tra i membri della comunità (13,34-35; 
15,12.17). Nessuna delle due fonti di unità va presa 
semplicemente come un’espressione di solidarietà 
umana o come creazione di una struttura istituzionale, 
perché per Giovanni ambedue hanno le loro radici nel- 
la rivelazione del Padre che avviene in Gesù. Né l’auto- 
re presuppone che questa «unità» sia un’esperienza 
privata della comunità credente, perché essa lancia una 
sfida al mondo così come l’unità di Gesù con il Padre 
aveva lanciato una sfida di salvezza o giudizio (vv. 
21.23). Il suo scopo non è sfidare il mondo con una 
sorta di programma di riforma di tipo comunitario, 
bensì con il messaggio sulla relazione tra Gesù e il Pa- 
dre. 24-26. Gesù è colui che introduce i discepoli nella 
comunione con Dio (10,38; 14,10-11.23; 15,4-5). 24. 
perché contemplino la mia gloria: Il culmine di questa 
nuova unità sarà condividere la «gloria» che Gesù ave- 
va con il Padre fin dall'inizio. Questo versetto chiarisce 
che il fondamento di questa relazione tra Gesù e il Pa- 
dre è il loro mutuo amore. In questo modo, la comu- 
nità può continuare a cantare di aver visto la gloria del- 
la parola incarnata (1,14). Nello stesso tempo, questo 
versetto suggerisce che fino a quando i cristiani non 
giungano ad essere con Dio come lo è Gesù, non han- 
no sperimentato pienamente la realtà della relazione di 
Gesù con Dio. 

206 (B) Il racconto della passione (18,1-19,42). 
Il racconto giovanneo della passione è diviso in diverse 
scene separate: 18,1-11; 18,12-27; 18,28-19,16a; 
19,16b-30; 19,31-42. Presenta problemi complessi rela- 
tivi alla estensione delle fonti di Giovanni e all’uso che 
egli ne ha fatto (cf. T.A. MOHR, Markus- und Johannes- 
passion [ATANT 70, Zurich 1982]). Abbiamo già in- 
contrato elementi dei sinottici relativi all’«agonia nel- 
l’orto» in 12,27-28, e una certa confusione nella crono- 
logia giovannea e circa la persona del sommo sacerdo- 
te. Non c’è nessun procedimento formale di fronte a 
un'istanza giudaica; i procedimenti di 11,45-53 hanno 
deciso la sorte di Gesù. Un’udienza davanti ad Anna 
sembra sostituisca un processo o un interrogatorio giu- 
daico. Anna mette le basi per un’accusa di carattere re- 
ligioso. Le sue domande vogliono arrivare all’accusa 
che Gesù è un «falso profeta» o un ingannatore (cf. Di 
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18,28). Il processo davanti a Pilato è centrato sui rischi 
politici che possono derivare dalla popolarità di Gesù, 
motivo addotto in 11,45-53 per decidere la sua morte. 
La questione diventa quella della natura della regalità 
di Gesù. Tra gli storici è oggetto di accese dispute se i 
dati evangelici orientino verso una motivazione politica 
alla base della condanna di Gesù o invece verso una 
motivazione religiosa; non è tuttavia possibile né basar- 
si sul materiale giovanneo per risolvere rale questione 
né considerarla sufficientemente risolta e usarla come 
criterio per distinguere tradizione e redazione nella 
narrazione giovannea. Nel processo davanti a Pilato, 
Gesù si comporta come si è comportato lungo tutto il 
vangelo. Egli mostra che in realtà è lo stesso Pilato che 
è giudicato e, con suprema ironia, Pilato costringe i 
Giudei a mostrare la loro infedeltà a Dio dichiarando 
Cesare loro re (19,14-15). Il lettore del vangelo è già 
ben consapevole che la morte di Gesù non è una umi- 
liazione o una sconfitta, bensì un glorioso ritorno al 
Padre. 

207 (a) L'ARRESTO DI GESÙ (18,1-11). Gv 18,1 
sembra si colleghi direttamente a 14,31, poiché l’evan- 
gelista dice subito dove sono diretti Gesù e i suoi e fa 
capire che Giuda conosce il posto. L'evangelista può 
anche aver messo in evidenza il fatto che Giuda e i suoi 
compagni dovettero venire ad arrestare Gesù con torce 
ed armi, come già in 13,30, aveva drammaticamente 
fatto notare che era notte quando Giuda lasciò la sala 
della cena. La questione se nel drappello inviato ad ar- 
restare Gesù ci fossero o meno anche soldati romani, 
in ogni caso non una «coorte» (spérra normalmente si- 
gnifica coorte), dipende dalla probabilità di un accor- 
do tra Giudei e autorità romane. Molti studiosi riten- 
gono poco verosimile che Caifa si rivolgesse con tale 
veemenza contro un compatriota giudeo. Pilato pare 
poco pratico del caso, quando gli viene presentato Ge- 
sù. Gv 18,12 ripete il termine spéira e nomina anche il 
tribuno militare di una coorte. Quindi, l’aggiunta di 
soldati romani può dipendere o dalla modificazione 
della fonte che originariamente parlava della polizia 
giudaica, o dal desiderio da parte dell’evangelista di di- 
mostrare inequivocabilmente che Gesù controlla in 
pieno ciò che accade attorno a lui. 

208 4-9.Il nucleo della scena è il duplice confron- 
to tra Gesù e coloro che sono venuti ad arrestarlo, do- 
vuto naturalmente alla mano dell’evangelista. 4. Gesà 
allora: Egli va ad incontrare la schiera, chiede loro chi 
cercano, e quando identifica se stesso dicendo «Io So- 
no», essi cadono a terra. Gesù ripete la domanda (vv. 
7-9) e prende l'occasione per assicurarsi che i suoi se- 
guaci vengano lasciati liberi, adempiendo così la pro- 
messa della incolumità di coloro che hanno fiducia in 
lui (6,39; 10,28; 17,12) — eccetto Giuda, che s’era stac- 
cato dalla cerchia dei discepoli fin da quando Gesù gli 
aveva detto di andarsene (13,27). 10. Malco: Uno svi- 
luppo indipendente del racconto su uno dei discepoli 
di Gesù che tagliò un orecchio a uno dei servi del som- 
mo sacerdote (Mc 14,47; Gv e Lc concordano nel pre- 
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cisare che si tratta dell'orecchio destro). In Gv e in Mi 
Gesù si rivolge ai discepoli. Mf 26,53-55 cita un pro- 
verbio relativo al «vivere di spada», parla del potere 
che Gesù ha di chiamare a propria difesa gli angeli del 
cielo, e richiama la necessità di adempiere le Scritture. 
11. Pietro: Giovanni ha già dimostrato il potere di Ge- 
sù di dominare gli eventi; ammonisce Pietro di rimette- 
re nel fodero la spada ed allude alla necessità di bere il 
«calice» che il Padre gli ha dato da bere. Questa allu- 
sione sembrerebbe risalire a una fonte che conteneva 
una parola sul «calice» nel Getsemani (p. es., Mc 
14,35-36 par.). 

209 (b) DAVANTI AL SOMMO SACERDOTE (18,12- 
27). L'evangelista ha costruito l’episodio dell’interroga- 
torio di Gesù davanti al sommo sacerdote Anna - in 
realtà ex-sommo sacerdote che i Romani avevano de- 
posto per sostituirlo con Caifa — in modo tale che la 
mancanza di intelligenza mostrata dall’uso della spada 
da parte di Pietro in 8,10-11 impallidisce di fronte al 
rinnegamento esplicito di Gesù. Data la persecuzione a 
cui era sottoposta la comunità giovannea, Pietro può 
essere servito come un esempio negativo per i lettori 
del vangelo. 

210 (i) Gesà è condotto da Anna (18,12-14). Men- 
tre in Me 26,57-68 e in Mc 14,53-65 Gesù viene con- 
dotto a un processo formale, Lc 22,54.63-65 contiene 
un episodio di dileggio nella casa del sommo sacerdo- 
te, prima che Gesù venga condotto davanti al sinedrio, 
dove verrà interrogato sulla sua messianicità, anche se 
non verrà emessa alcuna sentenza (Lc 22,66-71). 14. 
Caifa: Giovanni ha già narrato un «processo» del sine- 
drio (11,47-50). Egli può esser stato a conoscenza di 
una tradizione indipendente sull’interrogatorio subìto 
da Gesù nella casa del sommo sacerdote e averla usata 
per creare il drammatico contrasto tra il rinnegamento 
di Pietro e la «confessione» di Gesù (R.T. FORTNA, 
NTS 24 [1977-1978] 371-383). 

211 (i) Pietro rinnega Gesù (18,15-18). Il rinnega- 
mento di Pietro in Giovanni è ancora più impressio- 
nante che nei sinottici, perché egli non è un discepolo 
spaventato che segue da lontano per vedere come van- 
no a finire le cose, dopo che tutti gli altri se la sono da- 
ta a gambe. Né la situazione è tale da far correre a Pie- 
tro un pericolo di vita qualora egli risponda secondo 
verità. 15. ur altro discepolo: Pietro entra nel palazzo in 
compagnia di un discepolo conosciuto al sommo sacer- 
dote. Alcuni esegeti ritengono che questo anonimo di- 
scepolo sia il discepolo prediletto, ma possiamo pensa- 
re che l’evangelista lo avrebbe detto esplicitamente, se 
avesse voluto che il lettore facesse una simile connes- 
sione (cf. F. NEIRYNCK, ETL 51 [1975] 113-141). 

212 (iii) Ama interroga Gesù (18,19-24). 19. il 
sommo sacerdote: Le domande di Anna sono un tenta- 
tivo di mostrare che Gesù è un falso profeta e travia il 
popolo (accusa già formulata in Gv 7,45-52). 20. gli ri- 
spose: La risposta di Gesù si appella alle grandi contro- 
versie che costituiscono il suo ministero pubblico nella 
narrazione del vangelo. Al lettore non sfuggiranno le 
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risonanze della missione di Gesù sia nel testimoniare 
sia nel mettere «il mondo» sotto giudizio per non aver 
creduto alle sue parole: «Io ho parlato apertamente» (o 
«con franchezza», parrbésfa), «al mondo». 21. Gesù 
sfida Anna a rispondere lui stesso alle domande, inter- 
rogando la folla che lo ha ascoltato. Anche se il lettore 
del vangelo sa che la folla non ha realmente «ascoltato» 
Gesù e che il vero «testimone» del Figlio è il Padre 
(5,30-40). 22. uno schiaffo: La violenza fisica e il dileg- 
gio a cui è sottoposto Gesù derivano dalla fonte dell’e- 
vangelista (cf. Mc 14,65). 23. gli rispose Gesà: La rispo- 
sta è tipicamente giovannea. Gesù ne ha data una ana- 
loga a coloro che cercavano di lapidarlo in 10,32, e sfi- 
da «i Giudei» a convincerlo di peccato in 8,46. 24. 
Questo versetto dimostra che Giovanni conosceva un 
interrogatorio davanti a Caifa. 

213 (iv) Pietro rinnega Gesù (18,25-27). 25. Simon 
Pietro: Paradossalmente, uno di quelli che dovevano 
essere i più capaci di «rendere testimonianza» al «be- 
ne» che Gesù aveva fatto, continua ad affermare di 
non avere nulla a che vedere con lui. L'impudenza del- 
la bugia di Pietro è resa ancora più grave dal fatto che 
Giovanni ha identificato Pietro come il discepolo che 
ha tagliato l'orecchio del servo (v. 10). 26. parenze: An- 
che quando si trova di fronte a un parente dell’uomo 
che aveva ferito, il quale probabilmente aveva assistito 
alla scena, Pietro persiste nella sua negazione (cf. C.H. 
GIBLIN, Bi 65 [1984] 210-231). 

214  (c) Processo DAVANTI A PILATO 
(18,28-19,16a). Il processo davanti a Pilato può essere 
diviso in scene delimitate dall’alternarsi degli «accusa- 
tori» all’esterno e Gesù all’interno (18,29.33.38b; 19,1 
[implicito 1.4.8-9.13). Solo nell’ultima scena Gesù vie- 
ne portato «fuori», ancora rivestito del «mantello di 
porpora» di cui lo avevano coperto i soldati per dileg- 
gio. Per colmo di ironia, 19,13 lascia incerto se sia Ge- 
sù o (più probabilmente) Pilato a sedere nel seggio del 
tribunale. Solo dopo che i Giudei hanno rinunciato a 
qualsiasi re eccetto Cesare, Gesù viene consegnato «lo- 
ro» (un’altra ambiguità), per essere crocifisso (19,15- 
16). La confessione che Gesù è davvero «re d'Israele» 
viene fatta all’inizio e al termine della narrazione (1,49; 
12,13.15). Gesù aveva respinto il desiderio della folla 
di farlo re (6,15). Ora che Gesù è stato portato in tri- 
bunale, il problema della sua regalità può essere solle- 
vato. Poiché il lettore sa che Gesù è «da Dio», la que- 
stione politica di Gesù in quanto «re» può servire solo 
come una maschera paradossale per coprire il proble- 
ma vero; il rifiuto del «re d’Israele» è il rifiuto di Dio. 
Come i racconti precedenti erano stati strutturati attor- 
no ad affermazioni sempre crescenti di fede, così le ac- 
cuse fatte durante il processo devono essere sempre 
più gravi. Esse iniziano con: (a) è un «malfattore», che 
noi non abbiamo l’autorità di uccidere (18,30); poi (b) 
ha dichiarato se stesso «Figlio di Dio» (19,7); infine (c) 
si dichiara «re», cosa che implica ribellione a Cesare 
(19,12). 

215 (i) Scena prima (18,28-31[32)). La scena in- 
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troduttiva contiene numerosi problemi storici non ri- 
solti. 28. era l'alba: Oltre al problema del giorno, il ver- 
setto suggerisce che Gesù fu portato da Pilato verso 
l’alba. Alcuni hanno proposto di vedere un riferimento 
simbolico a Gesù come luce dopo tutto quello che era 
avvenuto durante la «notte»: c'è da dire, però, che l’al- 
ba era l’ora in cui comunemente il governatore romano 
procedeva a simili interrogatori. Ma allora, la condan- 
na di Gesù a mezzogiorno (19,14) pare fuori luogo. Al- 
cuni suggeriscono un riferimento simbolico alla macel- 
lazione degli agnelli per la Pasqua. zo vollero entrare: 
Non c’è una spiegazione logica per l'affermazione che 
gli accusatori si sarebbero «contaminati» entrando nel 
pretorio. Il semplice contatto con un pagano in un am- 
biente giudiziario non costituiva motivo di contamina- 
zione. 29. Uscì dunque Pilato: Anche se il governatore 
romano poteva condurre un processo extra ordinem se- 
condo le proprie regole, l’accusato doveva essere con- 
segnato in base a un’«accusa più formale» di quella 
presentata dagli accusatori di Gesù. 31. Si discute mol- 
to sulla questione se questo versetto conservi un fram- 
mento esatto di informazione storica. I Giudei avevano 
l'autorità di giustiziare i pagani che avessero violato il 
recinto del Tempio. Alcuni storici romani ritengono 
improbabile che fosse loro permesso di emettere altre 
sentenze capitali, specialmente nella Giudea. Per il let- 
tore giovanneo, questo versetto è fortemente ironico, 
perché Gesù ha già accusato «i Giudei» di agire contro 
la loro legge nel cercare di ucciderlo (8,37-47); Nicode- 
mo li accusa di condannare Gesù illegalmente (7,51). 
Ora essi mostrano un improvviso interesse per la «leg- 
ge di Cesare». 32. Il commento dell’evangelista ricorda 
al lettore che Gesù aveva predetto che sarebbe morto 
quando sarebbe stato «innalzato» (3,14-15; 12.32-33), 
cioè crocifisso. 

216 (ii) Scena seconda (18,33-38a). 33-34. Il collo- 
quio tra Gesù e Pilato sulla regalità rappresenta l’ulti- 
ma occasione in cui ricorre la parola «verità» nel van- 
gelo. Il lettore sa già che Gesù rende testimonianza alla 
«verità» (5,33; 8,40.45.46) e che «i Giudei» hanno re- 
spinto la verità (8,44), mentre i discepoli la ricevono da 
Gesù (14,6; 17,17.19). Il lettore sa anche che simili dia- 
loghi tra Gesù e un antagonista diventano subito una 
manifestazione del carattere di quest'ultimo. Pilato non 
può essere «scusato» per il ruolo che svolge nella mor- 
te di Gesù. 35. sono io forse giudeo?: È evidente il di- 
sprezzo di Pilato per i Giudei. 36. i #50 regno: La ri- 
sposta di Gesù alla domanda distingue il suo regno da 
qualsiasi altro che poteva minacciare Pilato, perché 
proclama che è possibile dimostrare che il suo regno 
non è di questo mondo. Egli non ha seguaci che com- 
battano per liberarlo. Nello stesso tempo, il riferimento 
di Gesù a «i Giudei» getta un abisso tra lui e «i Giu- 
dei» stessi che — come il lettore sa — lo hanno già re- 
spinto. 37. dunque tu sei re?: Gesù deve anche rendere 
testimonianza alla verità. Era stato mandato come «re», 
ma la domanda di Pilato: «Che cosa è la verità?» mo- 
stra che egli va annoverato, insieme a «i Giudei», tra 
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coloro che non sono capaci di ascoltare la voce di Ge- 
sù. 

217 (iii) Scera terza (18,38b-40). Anche se Pilato 
non è in grado di ascoltare le parole di Gesù come pa- 
role che rivelano la verità, le sue azioni possono ancora 
creare ulteriori livelli di ironia nella narrazione. 39. vi è 
tra voî l'usanza: Giovanni usa l’episodio di Barabba, 
preso probabilmente da una fonte (p. es., Mc 15,9.13), 
per mettere i Giudei di fronte a una scelta: il loro vero 
re o un «brigante». Il lettore del vangelo ricorderà che 
10,1.8 metteva in contrapposizione il comportamento 
del buon pastore con quello del «brigante». Il termine 
lestés, «ladro», «brigante», era spesso usato per desi- 
gnare le persone che incitavano alla ribellione, un’ac- 
cusa che Gesù aveva esplicitamente respinto. Pilato 
sembra aver dichiarato Gesù innocente al v. 38b (così 
Le 23,4). Il suo disprezzo per i Giudei può essere rifles- 
so nella scelta che egli offre loro. Il lettore può anche 
vedere questo episodio come un esempio del tipo di 
«giustizia» per il quale il mondo è condannato (16,9- 
11). Un innocente viene scambiato con un colpevole. 
218 (iv) Scena quarta (19,1-3). 1. lo fece flagellare: 
La flagellazione di un prigioniero era normalmente 
parte della punizione, come in Me 15,16-20 par. Gio- 
vanni ha abbreviato e spostato la tradizione su Gesù 
flagellato e schernito come «re» al centro del processo 
in modo che per il resto della vicenda egli appaia real- 
mente come «re». 

219 (v) Scena quinta (19,4-7). Di nuovo Pilato di- 
chiara di non aver trovato nulla di cui condannare Ge- 
sù e lo mostra al popolo, con il commento: «Ecco l’uo- 
mo!». Riferita a Gesù, che era stato percosso ed era an- 
cora abbigliato con la corona e con il mantello di por- 
pora, l’espressione potrebbe esprimere disprezzo per la 
povera vittima. Altri hanno trovato un secondo signifi- 
cato in queste parole, perché normalmente un «nuovo 
re» veniva presentato ai sudditi in abbigliamento rega- 
le, ne veniva annunciato il nome da re, e il popolo fe- 
stante acclamava il suo nuovo sovrano. È stata propo- 
sta l'ipotesi che «l’uomo» (4rtbrépos, che può signifi- 
care semplicemente «essere umano») sia un nome rega- 
le ironico derivato da una profezia di Zc 6,12: «Ecco 
un uomo che si chiama germoglio». 6. crocifiggilo: Co- 
loro che hanno portato Gesù da Pilato chiedono la sua 
morte. prerdetelo vot: Per la seconda volta, Pilato tenta 
di scaricarsi del caso addossandolo ai Giudei. 7. Essi 
ora specificano meglio l'accusa: secondo la loro legge 
Gesù deve morire perché si è fatto «Figlio di Dio» (cf. 
10,31-39). La pretesa di Gesù di avere una relazione 
tutta speciale con Dio è stata contestata lungo tutto il 
vangelo (p. es., 5,18; 8,59). 

220 (vi) Scena sesta (19,8-11). 8. ancora più paura: 
Non è chiaro il motivo per cui la paura di Pilato au- 
menta. Potrebbe essere una reazione alla verità che 
Gesù è «Figlio di Dio» (cf. 18,6). 9. dî dove set?: Il 
cuore delle controversie in 7,27-28; 8,14; 9,29-30. ron 
gli diede risposta: Mentre il silenzio di Gesù di fronte a 
Pilato è preso dalla tradizione (p. es., Mc 15,5), il letto- 
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re giovanneo sa che esso ha un significato più profon- 
do. Gesù non può rivelare la verità a Pilato, il quale ha 
già mostrato di essere incapace di «udire» la voce di 
Gesù (vedi commento a 18,37). Ma Gesù può rispon- 
dere alla sua falsa rivendicazione di potere. 11. se ron 
ti fosse stato dato dall'alto: La risposta di Gesù ricorda 
al lettore ancora una volta che la sua morte non è la vit- 
toria dei suoi nemici, ma rientra nel disegno divino 
(10,17-18). D'altra parte, la disponibilità di Gesù ad 
offrire se stesso, non scagiona dal peccato nessuno di 
coloro che sono responsabili della sua morte. 

221 (vii) Scena settima (19,12-16a). 12. se liberi 
costui non sei amico di Cesare: In epoca tarda, «amico 
di Cesare» era un titolo onorifico dato alle persone co- 
me riconoscimento di particolari servizi resi all’impera- 
tore. La cerchia di persone attorno ai re ellenistici, note 
come «amici del re», normalmente comprendeva per- 
sone molto influenti. Monete di Erode Agrippa I reca- 
no l’iscrizione philokéisar, «amico di Cesare». Per co- 
stringere Pilato a giustiziare Gesù, le autorità sono pas- 
sate dalla loro effettiva accusa contro Gesù — le sue ri- 
vendicazioni di carattere religioso — a una accusa di ca- 
rattere politico: «si fa re» contro Cesare e minacciano 
di denunciare Pilato all'imperatore come «traditore». 
Pilato si prende la rivincita costringendo i Giudei, i 
quali all’inizio avevano basato tutte le loro manovre 
sulla pretesa che Gesù avrebbe provocato le ritorsioni 
dei Romani e la distruzione del Tempio (11,48.50), a ri- 
nunciare a qualsiasi re eccetto Cesare. 14. ecco il vostro 
re: Pilato ironicamente ripete la «verità» che Gesù è 
«re». Inoltre egli lascia che la sentenza di morte venga 
pronunciata dai Giudei — ma il lettore sa che essi que- 
sta sentenza l’avevano già emessa (11,53; cf. D. REN- 
SBERGER, JBL 103 [1984] 395-411). 

222. (d) LA CROCIFISSIONE DI GESÙ (19,16b-30). 
Come nelle sezioni precedenti, il resoconto di Giovan- 
ni sulla crocifissione segue una strada tutta sua. Il cro- 
cifisso è il Figlio esaltato. Non ci sono scherni da parte 
della folla né abbandono. Gesù, al contrario, muore 
con sua madre e con il discepolo prediletto ai piedi 
della croce. In alcuni episodi nei quali Giovanni è pa- 
rallelo ai sinottici, egli accentua elementi diversi del 
racconto. Gesù porta la propria croce (v. 17); Pilato ha 
deliberatamente formulato l’accusa da scrivere sulla 
croce (vv. 19-22); la tunica di Gesù era senza cuciture, 
sicché i soldati dovettero sorteggiarla (v. 23); la sete di 
Gesù è predetta dalle Scritture (v. 28); la morte di Ge- 
sù è descritta come un «rendere lo spirito» (v. 30). 

223 (i) Gesà porta la croce (19,16b-22). Giovanni 
non riporta nessuno degli episodi avvenuti durante il 
tragitto verso il luogo della crocifissione, contenuti ne- 
gli altri vangeli. O egli non conosceva alcuna tradizione 
su questi episodi — per esempio quella di Simone co- 
stretto a portare la croce di Gesù (cf. Mc 15,21) — op- 
pure scelse di far portare la croce a Gesù per significa- 
re che egli aveva ancora il pieno controllo del proprio 
destino. 19. if re det Giuder: L'iscrizione, invece di esse- 
re motivo di scherno da parte della folla (come in Mc 
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15,26-32), provoca uno scontro finale tra Pilato e i 
«sommi sacerdoti» (v. 21). 22. ciò che bo scritto...: Insi- 
stendo sul fatto che l’iscrizione rimarrà così come è sta- 
ta scritta, Pilato afferma la verità su Gesù, che i suoi 
nemici disperatamente cercano di respingere. Egli sot- 
tolinea anche il carattere pubblico e universale della 
iscrizione, visto che può essere letta da tutti: Giudei, 
Greci, Romani. 

224 (ii) Ai piedi della croce (19,23-27). Mentre i 
sinottici riportano un buon numero di parole e azioni 
che accadono attorno a Gesù crocifisso, nelle quali 
quelli di fuori reagiscono a Gesù, Giovanni si concen- 
tra su Gesù e «i suoi». Essi non sono lontani come so- 
no le donne in Mc 15,40-41. 23. presero le sue vesti: L'e- 
vangelista ha ampliato la tradizione secondo la quale i 
soldati si sono divisi i vestiti di Gesù (Mc 15,24) in due 
azioni: si sono divisi i suoi vestiti e hanno tirato a sorte 
la tunica senza cuciture. Queste due azioni sono inoltre 
presentate come adempimento della Scrittura (Saf 
22,19). 25. L'ampliamento della scena dei vestiti forma 
un dittico con la seconda scena in cui Gesù si rivolge al 
discepolo prediletto e a sua madre. Nei sinottici le 
donne che hanno seguito Gesù se ne stanno a distanza 
e gli altri discepoli sono fuggiti; Giovanni pone le don- 
ne ai piedi della croce. 27. ecco tua madre: Gv 2,3-5.12 
è l’unico altro passo in cui viene nominata la madre di 
Gesù (I. DE LA POTTERIE, «Das Wort Jesu, ‘Siehe deine 
Mutter” und die Annahme der Mutter durch den Jiin- 
ger», Neues Testament und Kirche [ 97] 191-219). È 
impossibile stabilire quale sia la relazione tra questa 
tradizione che la affida alla sollecitudine del discepolo 
prediletto, e quella di A; 1,14 che colloca lei e i fratelli 
di Gesù all’interno della cerchia di persone raccolte at- 
torno ai Dodici. Né è del tutto chiaro quale e quanto 
simbolismo vada attribuito alla figura della madre di 
Gesù. Certo, affidando l’uno all’altra, il discepolo pre- 
diletto e sua madre, Gesù ha mostrato che la sua mis- 
sione è stata portata a termine quanto alla cura e alla 
sollecitudine per «i suoi». Altre interpretazioni si basa- 
no su simboli a cui il nostro testo non accenna diretta- 
mente, ma sono presi da altri contesti, come quello di 
una nuova Eva o della Sion messianica che genera i 
suoi figli. Ambedue le interpretazioni di questo passo 
ebbero grandissimo sviluppo nella pietà mariana del 
secolo XII. 

225 (iii) Gesà muore (19,28-30). Gesù mantiene il 
controllo della propria morte fino alla fine. 28. ho sete: 
La sua sete, che Giovanni deve aver preso dalla pro- 
pria fonte, e l’aceto dato da bere, vengono menzionati 
all'unico scopo di mostrare che tutto è compiuto. Gio- 
vanni in realtà non cita la Scrittura che si riferisce a 
questo episodio. Probabilmente ha in mente Sa/ 69,22, 
anche se il salmo intende l’offerta di vino agro come 
un gesto ostile. Qualche esegeta ha anche suggerito 
che questo gesto in Giovanni era inteso come adempi- 
mento delle parole sul «calice» che il Padre aveva dato 
da bere a Gesù (Gv 18,11). 30. ‘utto è compiuto: An- 
munciando che la missione ricevuta dal Padre è ora 
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compiuta (cf. 8,29; 14,31; 16,32; 17,4), Gesù «conse- 
gna» il suo spirito. Questa espressione ancora una vol- 
ta ricorda al lettore che nessuno ha «tolto» la vita a 
Gesù. Egli ha dato la propria vita volontariamente (cf. 
10,18). 

226 (e) LA SEPOLTURA DI GESÙ (19,31-42). La nar- 
razione di Giovanni presenta un notevole sviluppo nel 
resoconto della sepoltura. Alcuni particolari, come il 
trattamento del corpo da parte dei soldati, possono de- 
rivare dalla fonte di Giovanni. Resti di scheletri di un 
uomo crocifisso mostrano che le gambe delle vittime 
potevano essere spezzate all'avvicinarsi della morte, 
per accelerare il processo di soffocamento. Il v. 33 può 
riflettere esattamente questa procedura. Altri particola- 
ri, come la specificazione di «sangue ed acqua» dal co- 
stato di Gesù, possono essere stati introdotti nel vange- 
lo nell’edizione finale (vv. 34b-35). 

227 (i) Le autorità certificano la sua morte (19,31- 
37). Questa sezione sembra basata su una fonte che 
comprende i vv. 31 (senza la spiegazione sul saba- 
to).32-34.36.37(?). 34. sangue ed acqua: Nel racconto 
originale, questi elementi, che fluiscono dal fianco del- 
la vittima, possono essere stati semplicemente dei det- 
tagli di un racconto di martirio. 4 Mac 9,20 parla di 
sangue ed acqua che fuoriescono dal fianco di uno dei 
martiri. Tuttavia, il vangelo ha già interpretato «ac- 
qua» come Spirito, Spirito che Gesù glorificato darà ai 
suoi seguaci (Gv 7,39). 35. Questo versetto è stato col- 
legato a quel particolare dal redattore finale e prepara 
il terreno per l’affermazione di 1 Gv 5,6-7 che dichiara 
il «sangue» (la morte) di Gesù necessario per la salvez- 
za (anche 1 Gv 1,7). 36-37. Il passo è insolito per il fat- 
to di terminare con due citazioni della Scrittura. La se- 
conda, Zc 12,10, può solo applicarsi al particolare, 
contenuto in questa tradizione, che i soldati trafissero 
il fianco di Gesù. Può essere stata aggiunta dall’evan- 
gelista allo scopo di fornire una citazione per ciascuna 
azione dei soldati. Se la citazione viene dalla fonte, al- 
lora come in Ap 1,7 deve riferirsi alla crocifissione co- 
me a una «trafittura». Il popolo vedrà il crocifisso (in 
giudizio). Per Giovanni, il giudizio è stato già compiu- 
to nella morte di Gesù. La citazione non ha la funzio- 
ne di oracolo di giudizio contro il popolo. La fonte 
della prima citazione non è chiara. Se il passo voleva 
mettere in parallelo Gesù con l'agnello pasquale, allo- 
ra la sua origine sarebbe la prescrizione di non rompe- 
re le ossa dell’agnello (Es 12,10 LXX; 12,46; Nu 
9,12). Se l’autore si richiama semplicemente all’imma- 
gine del giusto sofferente, allora la fonte della citazio- 
ne può essere uno dei salmi tradizionalmente associati 
con la passione (p. es., Sa/ 22,19 [19,24]; 69,22 [Gv 
19,28]). 

228 (ii) Giuseppe e Nicodemo seppelliscono Gesà 
(19,38-42). Il resoconto sulla sepoltura di Gesù ad ope- 
ra di Giuseppe sembra sia derivato da una tradizione 
diversa da quella del racconto precedente. Qui, Giu- 
seppe ottiene il corpo da Pilato. Non c’è alcun riferi- 
mento alle azioni dei «Giudei» contenute nel racconto 
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precedente (cf. Mc 15,42-45). Marco fa di Giuseppe un 
membro del sinedrio che aspettava il regno; in Gv è un 
discepolo in segreto (12,42). 39. Nicodemo: Alcuni 
pensano che il personaggio di Nicodemo sia entrato 
nella tradizione giovannea attraverso questo racconto. 
L'evangelista ricorda al lettore che si tratta dello stesso 
Nicodemo dell’episodio precedente (3,1-12; 7,50-51). 
mirra e aloe: La notevole quantità di aromi (cf. la quan- 
tità di prezioso unguento usato da Maria in 12,3) può 
essere stata intesa come un segno del grande onore do- 
vuto a Gesù. 40. bende: Diversamente dalla tradizione 
di Mc 15,46, la quale suppone che il corpo venne av- 
volto in un solo lenzuolo, la tradizione di Giovanni di- 
ce che venne unto e avvolto in bende di lino (come 
Lazzaro, 11,43-44). 41. una tomba vuota: Il particolare 
che la tomba si trovava in un giardino vicino e non era 
mai stata usata, può essere entrato nel racconto come 
un frammento di apologetica relativa alla risurrezione: 
quando Maria e i discepoli si recarono sul posto al 
mattino di Pasqua, non potevano sbagliarsi sulla ubica- 
zione della tomba. 

229 (C) Gesù è risorto (20,1-29). Tutti e quattro 
i vangeli riferiscono che le donne in visita alla tomba di 
Gesù la trovarono vuota (cf. Mc 16,1-8). Mi 28,9-10 ag- 
giunge un'apparizione del Signore alle donne. Anche 
se la tradizione che il Signore apparve ai discepoli è 
molto antica (1 Cor 15,3b-5), le descrizioni delle appa- 
rizioni sono così divergenti che risulta difficile stabilire 
l'eventuale antichità dei singoli racconti. Gv 20,1-29 in- 
corpora tre tipi di tradizioni: (1) il ritrovamento della 
tomba vuota (vv. 1-2.11-13); (2) la conferma del rap- 
porto sulla tomba da parte di Pietro (vv. 3-10; cf. Le 
24,12.24); (3) racconti di apparizioni di Cristo ai disce- 
poli (vv. 14-18.19-23.24-28[?]). Le incongruenze nella 
narrazione dimostrano che l’evangelista ha ripreso fon- 
ti precedenti (cf. F. NEIRYNCK, NTS 30 [1984] 161- 
187). In Gv 20,1, Maria Maddalena va alla tomba da 
sola, ma il suo resoconto al v. 2 usa il plurale «noi», ap- 
propriato alle tradizioni secondo le quali più donne vi- 
sitarono la tomba. Quando Maria torna indietro alla 
tomba nel v. 11, evidentemente non aveva ancora guar- 
dato dentro, anche se al v. 2 aveva riferito che il corpo 
era stato rubato. Come nei racconti dei sinottici, Maria 
vede gli angeli nella tomba (v. 12), ma essi non danno il 
messaggio pasquale. Maria sta già di fronte a Gesù (vv. 
14-15), quando si dice di nuovo che si volta indietro 
verso di lui (v. 16). Quando Pietro e il discepolo predi- 
letto guardano dentro la tomba (vv. 6-7), vedono le 
bende e il sudario, ma non vedono angeli. Pare che l’e- 
vangelista abbia aggiunto il discepolo prediletto al rac- 
conto su Pietro che va a ispezionare la tomba (vedi R. 
MAHONEy, Two Disciples at the Tomb [Bern 1974]). 
Nel v. 2a, la frase «e dall’altro...» è stata aggiunta per 
inserirlo. Il v. 3 inizia con «Uscì allora Simon Pietro», 
poi aggiunge il riferimento al discepolo prediletto e 
passa al plurale: «si recarono». La descrizione del con- 
tenuto della tomba è ripetuta (vv. 5 e 6). La fede attri- 
buita al discepolo prediletto nel v. 8 non ha alcuna re- 
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lazione con la scena. Il v. 9 dice che «essi non avevano 
infatti ancora compreso». 

L'apparizione di Gesù a Tommaso in Gv 20,24-29 
non ha analogie altrove. La dimostrazione fisica che il 
Risorto è identico al Gesù crocifisso ricorre nell’appa- 
rizione ai discepoli in Lc 24,39-43. L'evangelista può 
aver creato la scena di Tommaso sulla base di questa 
tradizione. 

230 (a) LA TOMBA VUOTA (20,1-10). Mentre i si- 
nottici hanno una narrazione piuttosto estesa sulle 
donne che si recano al sepolcro, sulla scoperta che il 
sepolcro è aperto, sulla scomparsa del corpo di Gesù, 
sul kerygma pasquale che le donne ricevono e sul mes- 
saggio che devono trasmettere ai discepoli di Gesù (Mc 
16,1-8a par.; Lc 24,12.24 riferisce di una visita di Pietro 
e di alcuni discepoli per verificare quanto era stato det- 
to), Giovanni ha un breve resoconto sulla scoperta da 
parte di Maria, seguito da un più ampio resoconto su 
Pietro e il discepolo prediletto alla tomba. Il parallelo 
strutturale della loro visita è il secondo episodio in cui 
Maria incontra il Signore risorto (vv. 11-18). Questo 
episodio contiene anche dei particolari che erano asso- 
ciati alla scoperta della tomba vuota nelle altre tradi- 
zioni: le figure angeliche, e il messaggio da trasmettere 
ai discepoli. Per il quarto vangelo, né la tomba né le 
apparizioni veicolano il significato pieno della Pasqua. 
La missione di Gesù è compiuta solo con il suo ritorno 
al Padre e alla gloria che egli aveva «prima della fonda- 
zione del mondo» (20,17; 3,13; 6,51; 7,33; 13,2-3; 
14,4.28; 16,5.17.28; 17,13). Lo Spirito viene quando 
Gesù è stato glorificato (7,39; 16,7). 

231 1. Maria Maddalena: Una delle persone del 
gruppo che stava ai piedi della croce in 19,25. Nei si- 
nottici è la prima menzionata nella lista delle donne 
che vanno alla tomba (cf. Mc 16,1; Mt 28,1; Lc 24,10). 
Il plurale al v. 2 suggerisce che la fonte di Giovanni 
parlava di più donne che si recavano al sepolcro. Può 
darsi che l’evangelista abbia ridotto il numero alla sola 
Maria Maddalena collegandosi alla tradizione secondo 
la quale ella vede il Signore risorto. quand'era ancora 
buio: Il riferimento all’alba del primo giorno dopo il 
sabato è tradizionale. L'evangelista può aver aggiunto 
le tenebre per incorporare la scena nel simbolismo del- 
la luce tipico del vangelo. Poiché l’unzione di Gesù 
nella scena giovannea della sepoltura era stata comple- 
tata, non c’era alcun motivo per la sua visita (cf. Mc 
16,1; Lc 24,1). Alcuni esegeti ritengono che questo bre- 
ve episodio rappresenti la tradizione più antica del ri- 
trovamento della tomba vuota, perché la pietra è ri- 
mossa, ma non ci sono elementi di angelofania, né in 
questo racconto né nella visita di Pietro. I discepoli 
non avranno alcuna intelligenza del significato di que- 
sti eventi finché non apparirà loro il Signore risorto. 2. 
hanno portato via il Signore dal sepolcro: Maria per tre 
volte esprime la sua ansia per il fatto che il corpo di 
Gesù è stato portato via (vv. 2.13.15). Nel primo episo- 
dio della narrazione giovannea della sepoltura, il corpo 


è affidato alla custodia de «i Giudei» (19,31). Mentre 
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la fonte di Giovanni può aver considerato l’apprensio- 
ne di Maria come una prova che i discepoli non aveva- 
no trafugato il corpo (cf. M/ 28,13-15), può darsi inve- 
ce che l’evangelista volesse che il lettore ritenesse «i 
Giudei» responsabili di un eventuale trafugamento del 
corpo di Gesù. L'espressione «per timore dei Giudei» 
è menzionata sia nel racconto della sepoltura (19,38), 
sia in connessione con il nascondimento dei discepoli 
tutti insieme (20,19.26). non sappiamo dove l'hanno po- 
sto: Questa constatazione, allora, può essere vista come 
un’eco dei precedenti riferimenti al fatto che la gente 
non sapeva «dove» Gesù sarebbe andato, come abbia- 
mo visto nelle controversie con i Giudei (7,11.22; 
8,14.28.42) e al fatto che i discepoli ignoravano «dove» 
Gesù sarebbe andato, come abbiamo visto nei discorsi 
di addio (13,33; 14,1-5; 16,5). Il vangelo ha già dato 
due risposte alla domanda dove Gesù sarebbe andato. 
Egli torna al Padre (13,1-3; 14,12.28; 17,21-26) e torna 
per «abitare con» i suoi discepoli (14,3.18.20.23.28). 
Alcuni esegeti hanno proposto di vedere in questi ver- 
setti un tema finale mosaico, poiché nessuno sa dove 
Mosè sia sepolto (D/ 34,10). Qualsiasi obiezione all’i- 
dea che Gesù fosse un profeta mosaico, troverebbe 
una confutazione in questi versetti. Egli «rimane per 
sempre» (p. es., Gv 12,34; vedi P. MINEAR, In 30 
[1976] 125-139). 

232 3. Pietrocon l'altro discepolo: Anche se l’inse- 
rimento della figura del discepolo prediletto nel rac- 
conto è opera dell’evangelista, è possibile che una ver- 
sione della tradizione parlasse di un non specificato 
gruppo di discepoli che visitarono la tomba. Come du- 
rante la cena era lui il più vicino a Gesù (13,25), così il 
suo amore esemplare per Gesù lo fa arrivare per primo 
alla tomba (v. 4). 5. 124 ron entrò: Ritardando la sua 
entrata nella tomba, l’evangelista fa dell’affermazione 
della fede del discepolo prediletto il punto culminante 
della visita. 7. # sudario... non per terra con le bende: La 
posizione delle bende funerarie mostra che il corpo 
non è stato trafugato. 9. la Scrittura: La conclusione 
originaria dell'episodio probabilmente lasciava per- 
plessi i discepoli. Come è caratteristico dell’antico cre- 
do di 1 Cor 15,4, la risurrezione di Gesù è vista come 
adempimento delle Scritture, ma non c’è nessuna indi- 
cazione di quale passo dell’AT venisse applicato a que- 
sta aspettativa. Fino a che la glorificazione di Gesù non 
sarà completa, i discepoli non saranno in grado di «ri- 
cordare» e di capire il significato degli eventi che sono 
accaduti (p. es., 14,25-26; 16,12-15). Il discepolo predi- 
letto viene introdotto come un esempio di fede che 
percepisce immediatamente la verità degli eventi che 
riguardano la risurrezione (anche 21,7). Egli fa da evi- 
dente contrasto dei dubbi espressi da Tommaso 
(20,24-29). 

233 (b)IL SIGNORE APPARE A MARIA MADDALENA 
(20,11-18). Le apparizioni degli angeli nella tomba (v. 
12) e l’incarico di riferire la risurrezione ai discepoli (v. 
17) fanno ambedue parte della tradizione sulla tomba 
vuota. In M/ 28,9-10, il Cristo risorto appare alle don- 
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ne mentre stanno lasciando il sepolcro, e ripetendo il 
messaggio dato loro dagli angeli. In quell’episodio, le 
donne cadono ai suoi piedi in un gesto di adorazione 
(v. 9). Qui, Gesù proibisce un gesto analogo, vietando 
a Maria di toccarlo, perché il suo ritorno al Padre non 
è ancora completo (v. 17). Questo versetto è anche l’u- 
nico passo in cui i discepoli vengono chiamati «fratel- 
li», espressione usata in M/ 28,10. L'evangelista ha rie- 
laborato un racconto tradizionale in cui il Cristo risor- 
to appariva a Maria Maddalena o da sola o in compa- 
gnia delle altre donne nei pressi del sepolcro. Egli ha 
riscritto il messaggio della risurrezione in modo da 
chiarire che il ritorno di Gesù presso i discepoli non 
sono le varie apparizioni ai discepoli. Il suo ritorno 
(14,18-19; 16,22) è la sua esaltazione al suo posto con il 
Padre (cf. 3,13; 6,62). 11-16. La doppia scena con gli 
angeli e con Gesù dà all’evangelista la possibilità di ac- 
centuare il fatto che il corpo di Gesù non è stato porta- 
to via. Essa forma il preludio per la proibizione a Ma- 
ria di abbracciare il Signore risorto, quasi fosse quella 
la sostanza della fede nella risurrezione. 17. i0 salgo: 
Giovanni vede la crocifissione, la risurrezione, l’esalta- 
zione e il ritorno alla gloria del cielo come parti di un 
unico evento (12,32-33). Non bisogna intendere la ri- 
surrezione di Gesù nel senso che egli prima è tornato 
alla vita poi è asceso al cielo. Piuttosto bisogna dire che 
Gesù è passato ad una realtà totalmente diversa. Gv 
14,22-23 risponde alla domanda su come Gesù si ma- 
nifesterà ai discepoli e non al mondo in termini di 
amore e di presenza interiore del Padre e del Figlio nei 
discepoli. Il messaggio che Gesù invia ai discepoli è 
espresso in termini giovannei. Essi ora sono «figli» di 
Dio (1,12). 18. bo visto #l Signore: Maria nel riferire 
quanto ha visto, usa il linguaggio tradizionale della ri- 
surrezione piuttosto che quello dei discorsi di addio o 
lo schema ascesa/ritorno del vangelo. 

234 (c) IL SIGNORE APPARE AI DISCEPOLI (20,19- 
23). L'evangelista ha preso un racconto tradizionale 
sulle apparizioni di Gesù ai discepoli in Gerusalemme 
per mostrare che le promesse del ritorno di Gesù si 
erano attuate nell’«ora» della sua esaltazione/glorifica- 
zione (cf. Lc 24,36-43.47-48). 19. timore dei Giudet: 
L'evangelista ha aggiunto questa espressione all’intro- 
duzione del racconto. L'improvvisa apparizione di Ge- 
sù in mezzo ai discepoli radunati nella stanza e il saluto 
«Pace» sono ambedue derivati dalla tradizione (cf. Lc 
24,36, accettando la lezione più lunga che include la 
formula «pace»). 20. mostrò: La dimostrazione che il 
Risorto è il crocifisso era anch’essa parte della tradizio- 
ne (p. es., Lc 24,39). All'interno del contesto della nar- 
razione giovannea, la dimostrazione risponde anche al- 
la domanda «Dove lo hanno posto?». «Essi» (= i Giu- 
dei?) non hanno posto il corpo in alcun luogo. È stato 
assunto alla gloria celeste del Gesù esaltato. La gioia 
dei discepoli adempie le promesse di una gioia rinno- 
vata (14,19; 16,16-24). 21. Pace: Altro dono che era sta- 
to promesso (14,27). La consegna ai discepoli è presen- 
te anche in altri racconti di apparizioni (p. es., Lc 
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24,47-48; Mt 28,19-20a). Qui assume la forma giovan- 
nea dell’«invio» dei discepoli, i quali ora rappresentano 
Gesù di fronte al mondo (per es., Gv 13,16.20; 17,18). 
22-23. Ricevete lo Spirito Santo; a chi rimetterete i pecca- 
tîi...: Questa istruzione deriva dalla fonte dell’evangeli- 
sta, perché sono parole che non vengono usate nel van- 
gelo, dove lo Spirito è un'espressione della divina ina- 
bitazione (14,17) e sgorga dal Gesù esaltato come una 
fonte di acqua viva (7,39). Lc 27,47-49 unisce la missio- 
ne dei discepoli come «testimoni», il loro annuncio 
della conversione e del perdono, e lo Spirito, che dovrà 
essere ricevuto a Pentecoste. 1 Gv mostra che la tradi- 
zione giovannea parlava di perdono dei peccati (cf. 1,9; 
2,19), ma il vangelo parla soltanto del «peccato» di in- 
credulità (8,24; 9,41). La duplice formula è parallela al 
detto sul legare e sciogliere in M/ 18,18; 16,19. Poiché 
Giovanni usa solo l’espressione generale «discepoli», si 
può pensare che l’investitura data in questi versetti si 
applichi alla comunità dei credenti nel suo insieme, 
non a un gruppo specifico all’interno della comunità, 
come «i Dodici». Questo «potere» di perdonare è pro- 
babilmente espresso nel dono dello Spirito a coloro 
che crederanno grazie alla «missione» dei discepoli e 
che si uniranno alla comunità, piuttosto che in un pro- 
cedimento che ha a che fare con dei cristiani che hanno 
commesso dei peccati (come in Mt 18,19). 

235 (d) IL SIGNORE APPARE A TOMMASO (20,24- 
29). Mentre Lc 24,41-43 si dilunga nella dimostrazione 
della identità fisica di Gesù con il crocifisso, in risposta 
all’incredulità, Giovanni crea l’episodio indipendente 
dell'apparizione a Tommaso (— Pensiero del NT, 
81:128). Il v. 25 richiama il v. 20 e il v. 26 è una parafra- 
si del v. 19. Gli altri elementi della scena sono tipica- 
mente giovannei: (a) l'esortazione a diventare credente 
(v. 27); (b) la confessione di Tommaso, «mio Signore e 
mio Dio» (v. 28); (c) la benedizione dei futuri credenti 
(v. 29). La confessione di Tommaso è il culmine della 
cristologia del vangelo, perché riconosce il Gesù croci- 
fisso/esaltato come «Signore e Dio» (cf. altre procla- 
mazioni nel vangelo: 1,49; 4,42; 6,69; 9,37-38; 11,27; 
16,30). Tommaso viene rimproverato perché prima di 
credere ha chiesto un segno (v. 25; cf. 4,48). Egli do- 
vrebbe credere sulla base della parola che gli è stata 
detta dagli altri (p. es., 17,20). 29. beati quelli...: La be- 
nedizione conclusiva insiste sul fatto che tutti i cristiani 
che hanno creduto senza avere visto, hanno una fede 
che non è assolutamente diversa da quella dei primi di- 
scepoli. La loro fede si basa sulla presenza del Signore 
attraverso lo Spirito. 

236 — (D) Conclusione: Lo scopo del vangelo 
(20,30-31). Questi versetti sono simili alla conclusione 
di Gv 21,24-25 e 1 Gv 5,13. Essi erano stati posti a 
conclusione del vangelo prima della edizione che ag- 
giunse il c. 21. 30. rmiolti altri segni: Questo versetto ca- 
ratterizza il contenuto dell’opera come «segni» e ciò 
ha indotto qualcuno a concludere che esso fosse la fi- 
nale della raccolta di miracoli usata dall’evangelista. In 
quel contesto, la risurrezione di Gesù sarebbe stata in- 
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terpretata come il «segno» finale della sua relazione 
con il Padre, anche se l’evangelista pare limitare i «se- 
gni» ai miracoli che strutturano la testimonianza di 
Gesù di fronte al mondo nella prima parte del vangelo 
(cf. 12,37). Il v. 31 quindi riassume lo scopo del vange- 
lo in questi termini: avere fede in Gesù come messia e 
Figlio di Dio come fonte di vita eterna (cf. 3,15- 
16.36). 

237 (IV) Epilogo: Il Signore appare in Galilea 
(21,1-25). Questo capitolo riprende numerosi fram- 
menti di tradizione indipendente: un’apparizione del 
Signore risorto nei pressi del lago di Tiberiade (cf. Mf 
28,16-18; — Geografia biblica, 73:60-61), una pesca 
miracolosa (cf. Lc 5,1-11), una scena in cui prendono 
cibo (cf. Lc 24,30-31.41-43), l'investitura di Pietro (cf. 
Le 5,10b; Mt 16,18), la predizione del martirio di Pie- 
tro e la sorte del discepolo prediletto (cf. M/ 10,23; 
16,28; Mc 9,1; 13,30). Questi frammenti di tradizione 
sono stati riuniti attorno a Pietro come personaggio 
centrale. La sua relazione con Gesù come principale 
testimone della risurrezione, come missionario, come 
pastore delle pecore, come martire, e la sua relazione 
con il discepolo prediletto sono esposte in questi rac- 
conti. Anche se l’autore di Gv 21 presuppone i raccon- 
ti del c. 20 (cf. vv. 1.14; nonché il riferimento a Tom- 
maso come Didymos nel v. 2, cf. 20,24), il vangelo in sé 
non esige una tale continuazione. L'obiettivo decisa- 
mente ecclesiale del c. 21, con la sua insistenza sul rico- 
noscimento del Signore risorto durante un pasto e sul 
ruolo di Pietro nella relazione con le pecore di Gesù, 
ha indotto a pensare che esso rifletta una redazione fi- 
nale del vangelo alla luce della crisi del periodo delle 
epistole. Esso può rappresentare un adattamento tra la 
cristianità giovannea che aveva visto «ciò che è pro- 
prio» di Gesù affidato al discepolo prediletto (19,26- 
27) e l’autorità petrina riconosciuta nelle altre chiese 
(così RE. BROWN, Community, 161-162 [trad. it. cit.]; 
H. THyEN, «Entwicklungen innerhalb der johannei- 
schen Theologie und Kirche im Spiegel Joh 21», L’É- 
vangile de Jean [BETL 44, ed. M. de Jonge, Gembloux 
1977] 259-299). I vv. 24-25 sono stati aggiunti come 
conclusione al tutto. 

238 (A) Apparizioni sulla sponda del mare di 
Galilea (21,1-14). I vv. 1 e 14 sono stati usati per incor- 
porare questo materiale nella narrazione del vangelo 
che già comprendeva le apparizioni in Gerusalemme. 
Secondo una precedente tradizione, Gesù apparve in 
Galilea (Mc 16,7), ma, oltre a questa, l’unica narrazione 
associata con una simile apparizione è la scena dell’in- 
vio in missione sul monte in M/ 28,16-20. La scena del- 
la pesca nella tradizione di Giovanni ha legami con il 
racconto di Luca di una pesca miracolosa e con l’inve- 
stitura di Pietro come «pescatore di uomini» (Lc 5,1- 
11). Taluno ritiene che il racconto di Luca sia un rac- 
conto post-pasquale fuori posto (cf. FGL 561). Anche 
se ciò pone le tradizioni di Luca e di Giovanni in una 
più stretta vicinanza, lo sviluppo indipendente della 
tradizione giovannea rende altrettanto probabile che le 
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due tradizioni abbiano sviluppato un racconto di pesca 
miracolosa in contesti diversi. 

239 (a) LA PESCA MIRACOLOSA (21,2-8.10-11). 2. 
Simon Pietro, Tommaso...: La lista dei nomi può essere 
opera del redattore del vangelo, perché Tommaso e 
Natanaele vengono identificati per il lettore in base alle 
rispettive identità che essi hanno nel vangelo. 3. #0 vado 
a pescare: La decisione di andare a pescare, del tutto 
naturale se il racconto originariamente si riferiva alla 
prima (soltanto?) apparizione a Pietro e ai discepoli, 
ora appare un po’ strana, perché viene ignorata l’inve- 
stitura di 20,21. 4. Il tema del non riconoscimento, ti- 
pico dei racconti di apparizione (p. es., Gv 20,15; Le 
24,14-15), è anche più consono ad un racconto di ap- 
parizione indipendente. Numerosi particolari della pe- 
sca hanno dei paralleli nel racconto di miracolo lucano: 
i discepoli hanno pescato tutta la notte senza risultati; 
l’ordine di Gesù di gettare le reti; la grande quantità di 
pesci; la spontanea reazione di Pietro alla pesca; pesce 
come simbolo della missione; e il riferimento alla con- 
dizione della rete. Tuttavia i due racconti differiscono 
per il posto della barca, per la posizione di Gesù ri- 
spetto alla barca, per la natura della reazione di Pietro, 
per l'effettiva condizione della rete, e per la presenza di 
altre barche che collaborano alla pesca. 7. è il Signore: 
Giovanni ha fatto del riconoscimento dello sconosciu- 
to che sta sulla spiaggia, da parte del discepolo predi- 
letto, il motivo per l’azione di Pietro. Alcuni esegeti 
tracciano un parallelo con la scena di Maria Maddale- 
na; essa riconosce il Signore quando egli la chiama per 
nome (20,16). Gesù si è rivolto ai discepoli con la auto- 
designazione della comunità giovannea: «Figlioli» (v. 5; 
cf. 1 Gv 2,13.18; 3,7). 10. portate un po’ del pesce: Que- 
sto è in contraddizione con il v. 9, ma collega la pesca 
con la scena del pasto. 11. 153 pesci: Si discute sul sim- 
bolismo dei 153 pesci. Il parallelo con il racconto di 
Luca fa pensare che si riferisca alla universalità della 
missione (cf. 10,16). Il narratore può aver enfatizzato il 
fatto che la rete non si sia rotta, per indicare l’unità di 
questi diversi credenti in contrasto con le divisioni ri- 
guardo a Gesù che si erano verificate tra le folle incre- 
dule (p. es., 7,43; 9,16; 10,19). 

240 (b) IL PASTO (21,9.12-14). Il racconto della 
pesca miracolosa dà inizio ad un racconto di apparizio- 
ne del Risorto collegato alla tradizione che Gesù viene 
riconosciuto durante un pasto. In Lc 24,43 Gesù stesso 
mangia un po’ di cibo per dissipare tutti i dubbi. In Lc 
24,30 apre gli occhi dei discepoli benedicendo, spez- 
zando e distribuendo il pane. Pane e pesce erano il ci- 
bo benedetto nel miracolo della moltiplicazione in Gv 
6,9. Altri echi di questa scena sono individuabili nel 
fatto che ambedue i pasti hanno luogo nei pressi del la- 
go di Tiberiade (le uniche volte che viene menzionato 
nel vangelo) e nell’azione di Gesù che prende e dà il 
pane ai discepoli (v. 13). In Gv 6,11, Gesù distribuisce 
il cibo alla folla. Pare più probabile, quindi, che il rico- 
noscimento di Gesù durante il pasto rimandi il lettore 
di Giovanni alla presenza di Gesù nel pasto eucaristico 
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(vedi R. PESCH, Der reiche Fischfang: LE 5,1-11/Jo 21,1- 
14: Wundergeschichte - Berufungserzahlung - Erschei- 
nungsbericht [Disseldorf 1969]). 

241 (B) Le parole di Gesù su Pietro e sul disce- 
polo prediletto (21,15-23). Durante la cena, la doman- 
da di Pietro sul traditore era stata fatta per il tramite 
del discepolo prediletto (13,23-25); mentre Pietro ave- 
va rinnegato il Signore, il discepolo prediletto era pre- 
sente alla croce per accogliere la madre di Gesù ed es- 
serne accolto (19,26-27); il discepolo prediletto arriva 
per primo alla tomba e ha fede nel Signore risorto sen- 
za averlo visto (20,4-8); il discepolo prediletto ricono- 
sce il Signore sulla spiaggia e dà così a Pietro l’oppor- 
tunità di recarsi da lui (21,7). Ma in questa sezione, il 
ruolo di Pietro come pastore e martire viene stabilito 
dal Signore risorto. La posizione speciale del discepolo 
prediletto viene riconosciuta, ma anche chiaramente 
dichiarata chiusa con la sua morte. 

242, (a) PiETRO, PASTORE E MARTIRE (21,15-19). 
15-17. Simone di Giovanni, mi ami?: Pietro rovescia il 
suo triplice rinnegamento di 18,17.25-26. In Lc 22,31- 
34, la predizione che Pietro, una volta «ravveduto 
avrebbe confermato i suoi fratelli», viene associata alla 
predizione del suo rinnegamento, fatta da Gesù duran- 
te la cena. Questo ravvedimento è sovente collegato al- 
la prerogativa di Pietro di essere il primo ad aver visto 
il Signore (cf. 1 Cor 15,4; Le 24,34), una tradizione che 
non fu mai narrata, a meno che il racconto di appari- 
zione in Gv 21,1-14 non si ricolleghi a un racconto di 
una apparizione al solo Pietro. Il vangelo collega l’a- 
more di Gesù con l'osservanza dei suoi comandamenti 
(14,15; 15,10). Qui il comandamento designa Pietro 
come il «pastore» che deve «pascere» le pecore di Ge- 
sù. Questa tradizione pare supporre lo sviluppo di un 
ufficio ecclesiale di «sorvegliante». Pascere il gregge 
viene usato anche per i vescovi e gli anziani in 1 Pr 5,2- 
4 e At 20,28. Il vangelo ha messo in rilievo la sollecitu- 
dine di Gesù stesso per il suo gregge, che gli è stato af- 
fidato da Dio (10,3-4.14.27-30; 17,6.9-12). Questa sol- 
lecitudine ora passa a Pietro. Una tradizione petrina 
analoga è conservata nel detto su Pietro come «pietra» 
in Mt 16,18-19, che molti esegeti pensano sia ripreso 
da una scena post-pasquale di investitura. 18. Jo # dico: 
Gesù ora dichiara che Pietro manterrà la promessa fat- 
ta in precedenza (13.37-38) di seguire Gesù fino alla 
morte. 1 Clem. 5,4 testimonia che Pietro subì il marti- 
rio sotto Nerone. quando eri più giovane ti cingevi la 
veste da solo, e andavi dove volevi; ma quando sarai vec- 
chio...: Un’espressione proverbiale. Il commento del 
narratore al v. 19 interpreta la frase come riferita alla 
morte di Pietro. Tuttavia non è chiaro se «tenderai le 
tue mani» si riferisca al fatto di essere legato come pri- 
gioniero o se il narratore pensasse al fatto che Pietro 
era stato crocifisso. La tradizione non è attestata prima 
di Tertulliano (Scorpiace 15,3). 

243 (b) IL DISCEPOLO PREDILETTO (21,20-23). 
Questa sezione è costruita attorno ad un antico detto di 
Gesù, che applicava al discepolo prediletto una tradi- 
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zione simile ai detti sul Figlio dell'Uomo che sarebbe 
venuto prima che tutti quelli della generazione di Gesù 
avessero visto la morte (v. 22; cf. Mc 9,1). Il narratore ha 
creato un'introduzione piuttosto lunga nel v. 21 per ri- 
cordare al lettore la relazione speciale tra Gesù e il di- 
scepolo prediletto. La missione di Pietro includerà la 
glorificazione di Dio mediante il martirio (vv. 22b.19), 
invece il discepolo prediletto non morì martire. La co- 
munità giovannea usava «rimanere» in una varietà di si- 
gnificati. Può far riferimento alla nuova relazione tra i 
discepoli e il Padre/Figlio. Qui esso provoca un frain- 
tendimento. 23. /a voce: Questo versetto dice al lettore 
che s'era diffusa la voce che il discepolo prediletto non 
sarebbe morto. Il narratore corregge questa falsa opi- 
nione alla luce del fatto che il discepolo prediletto era 
morto. Forse voleva far capire al lettore che il discepolo 
prediletto «rimane» con la comunità nella interpretazio- 
ne della tradizione ispirata dallo Spirito, che si ricollega 
alla sua testimonianza ed è il fondamento del vangelo. 
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244 . (C) Conclusione: Testimonianza resa a Ge- 
sù (21,24-25). Le parole conclusive del vangelo ri- 
cordano al lettore che il vangelo deve la sua verità al- 
la testimonianza che il discepolo prediletto aveva re- 
so a Gesù (cf. 19,35). 24. questi fatti: Non necessaria- 
mente si riferisce a tutto il vangelo: può significare 
che la tradizione orale originata dal discepolo predi- 
letto, e forse alcune parti già scritte di questa tradi- 
zione sono alla base del vangelo. L'autore di queste 
parole asserisce che la testimonianza del discepolo 
prediletto era verace, con espressioni molto simili a 
quelle usate in riferimento alla veracità della testimo- 
nianza di Gesù nel vangelo (p. es., 5,31-32). 25. #0/- 
te altre cose: Questo versetto può essere stato aggiun- 
to da una mano ancora diversa. Chiaramente dipen- 
de da 20,30, sebbene sia assente la sua focalizzazione 
cristologica. Alcuni hanno suggerito che questo ver- 
setto intende giustificare il materiale aggiunto inseri- 
to nel vangelo. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Relazione tra le epistole. Le epistole gio- 
vannee rappresentano diversi tipi di comunicazione tra 
chiese. La seconda e la terza sono brevi missive di una 
persona chiamata «il presbitero» ad altre comunità. La 
seconda vieta i contatti dei membri della chiesa con un 
gruppo separatista di cristiani giovannei. La terza mira 
ad ottenere ospitalità per i missionari vicini al presbite- 
ro, presso Gaio, dopo che un altro capo della comunità 
cristiana, Diotrefe, l’ha rifiutata. Espressioni parallele 
in apertura delle lettere («che io amo nella verità», 2 
Gv 1; 3 Gv 1; «Mi sono rallegrato molto di aver trova- 
to... camminando nella verità», 2 Gv 4; 3 Gv 3), e in 
chiusura (2 Gv 12; 3 Gv 13) mostrano che le lettere so- 
no della medesima persona. 

1 Gv non è una lettera, ma un’esortazione ai cristia- 
ni giovannei (— Epistole del NT, 45:16). Non c’è nes- 
suna designazione per identificare l’autore, il quale 
parla come l’autorevole rappresentante di un gruppo 
di «testimoni» della autentica tradizione giovannea (1 


Gv 1,4). 


1 Gv mette in guardia la comunità dalle opinioni 
dei dissidenti. Gli oppositori sono aspramente criticati 
perché incapaci di osservare il comandamento dell’a- 
more e perché sono ingannatori e anticristi e non rico- 
noscono «Gesù Cristo venuto nella carne» (2 Gv 5-7; 1 
Gv 2,7; 5,3; 3,7; 2,23; 4,2; 2,18). Secondo alcuni esege- 
ti, il linguaggio impreciso di 2 Gv indica che essa non 
fu scritta dallo stesso autore di 1 Gv, ma da uno degli 
altri maestri giovannei incluso nel «noi» di 1 Gv 1,4. 
(Si paragoni l’accusa contro coloro che «vanno oltre» 
l'insegnamento in 2 Gv 9 con il parallelo in 1 Gv 2,23- 
25). Altri attribuiscono la differenza al fatto che 2 Gv è 
una lettera privata, non un'esortazione pubblica. 

La severità dell’azione contro i dissidenti raccoman- 
data in 2 Gv 10-11 è comprensibile solo alla luce della 
crisi tra i cristiani giovannei di cui parla 1 Gv. Quindi, 
l'opinione più comune della relazione tra queste lettere 
andrebbe mantenuta. 1 Gv fu composta prima di 2 Gv. 
Alcuni studiosi ritengono che ai destinatari di 2 Gv 
venne inviata una copia di 1 Gv. 3 Gv potrebbe essere 
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stata scritta in un qualsiasi tempo durante questo pe- 
riodo, perché non affronta direttamente il problema 
dei dissidenti. Molti esegeti ipotizzano che i missionari 
del gruppo dell'autore si videro negare l'ospitalità a 
causa della confusione provocata dalla predicazione 
dei dissidenti. 

3 (II) Autore, data e ambiente comunitario. 
Anche se tradizionalmente le lettere sono state attribui- 
te all'autore del quarto vangelo, il mancato riconosci- 
mento della loro autorità nei primi due secoli induce a 
ritenere che non sempre furono strettamente associate 
al vangelo. 1 Gv è citata chiaramente in Oriente ed in 
Occidente solo alla fine del Il secolo. Anche 2 Gv fu 
accettata a partire dal 200. Verso la metà del III secolo 
si ha la più antica attestazione di 3 Gv (cf. BE 5-13). 

Un confronto tra 1 Gv e il quarto vangelo indica 
che 1 Gv (e di conseguenza 2 e 3 Gv) non è opera del- 
l’autore del vangelo. In alcuni casi, 1 Gv si ricollega a 
tradizioni teologiche della comunità giovannea che non 
hanno svolto un ruolo significativo nel vangelo o usa le 
tradizioni in un modo teologicamente meno sviluppato 
rispetto al vangelo. Da tutto ciò si è talvolta conclusa 
che 1 Gv vada considerata anteriore al vangelo. 

L'argomento decisivo contro l'affermazione della 
priorità cronologica di 1 Gv rispetto al vangelo, consi- 
ste nell'ambiente comunitario che essa presuppone. Il 
quarto vangelo si pone contro le sfide lanciate dal giu- 
daismo e da altri circoli giovannei che avevano rigetta- 
to la visione che la comunità aveva di Gesù come Fi- 
glio preesistente inviato dal Padre. Le lettere descrivo- 
no le divisioni entro la stessa comunità giovannea. 
Inoltre, lo shock provocato da questa frattura, la prio- 
rità del comandamento di amarsi gli uni gli altri, e i ri- 
petuti appelli a rimanere attaccati a «quello che avete 
udito fin dall’inizio», si capiscono solo alla luce della 
forma che la tradizione giovannea aveva preso nel 
quarto vangelo. 

Per questo, molti esegeti pensano che 1 Gv fu com- 
posta allo scopo di fornire una chiave di lettura per 
comprendere la tradizione contenuta nel vangelo. Al- 
cuni identificano l’autore di 1 Gv con il maestro gio- 
vanneo che curò l’edizione definitiva dei materiali che 
compongono il vangelo. Essi vedono la sua mano negli 
interventi editoriali quali, per esempio, l'enfasi su «ac- 
qua e sangue» alla crocifissione (Gv 19,34b-35; cf. l’en- 
fasi sulla testimonianza di sangue ed acqua in 1 Gv 
5,6). Questo modo di vedere, tuttavia, suggerisce che 
nella loro forma canonica, il quarto vangelo e 1 Gv 
rappresentino una prospettiva teologica unificata. 

Se il vangelo risale circa all'anno 90, le epistole do- 
vrebbero rappresentare la situazione delle comunità 
giovannee dell’anno 100. Pare difficile spingere la loro 
composizione molto più tardi. Scrivendo attorno agli 
anni 110, Ignazio di Antiochia si oppone ad alcuni cri- 
stiani dell’Asia Minore che negano l’importanza di Ge- 
sù come essere umano sostenendo una cristologia do- 
cetista, di quelle che negano, cioè, che il Salvatore divi- 
no abbia realmente assunto l’umanità. Gli oppositori 
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di cui parlano le epistole non pare avessero raggiunto 
una simile posizione teologica. Ignazio riflette un’Asia 
Minore nella quale l’episcopato petrino era diventato 
la norma per l’organizzazione delle comunità. Nelle co- 
munità giovannee riflesse nelle lettere non è presente 
una simile organizzazione centralizzata. Pare che la co- 
munità avesse dei maestri designati e potrebbe aver 
chiamato tali persone «presbiteri». Ma l’autore di 1 Gv 
non può appellarsi ad un ufficio apostolico per fondare 
la sua pretesa di essere vero maestro della tradizione. 
La comunità deve riconoscere che quanto l’autore scri- 
ve rappresenta ciò che essi hanno udito fin dall’inizio 
(— Teologia giovannea, 83:14). 

Alcuni studiosi hanno suggerito che l’accento posto 

sulla riabilitazione di Pietro in Gv 21,15-19 consentì ai 
cristiani giovannei di riconoscere l’autorità del presbi- 
tero-vescovo. Nel resto del quarto vangelo, solo Gesù 
(o il Paraclito) guida la comunità (10,1-18): solo lui of- 
fre la sua vita per le pecore (10,14-18). Quella del pa- 
store era un'immagine popolare per designare il pre- 
sbitero-vescovo in Asia Minore (A? 20,28; 1 Pt 5,2; 
IGNAZIO, Rom. 9,1). Se questa sezione viene dall’edito- 
re finale del vangelo, allora sembrerebbe che questi 
avesse una soluzione per la crisi, diversa da 1 Gv (cf. 
BE] 110-112) e che accettasse un ministero ecclesiale 
modellato sull’esempio di Gesù come pastore. 
4 (ITI) Relazione con il quarto vangelo. L'opi- 
nione secondo la quale le epistole furono scritte dopo 
che le tradizioni del quarto vangelo ebbero assunto la 
loro configurazione (anche se non proprio nella forma 
definitiva) pare armonizzarsi meglio con l’ambiente co- 
munitario presupposto dal vangelo e dalle epistole. 
Anche se è difficile parlare di un qualsiasi passo di 7 
Gv come di una citazione diretta del vangelo, il potere 
persuasivo di molti brani di 1 Gv dipende dal fatto che 
riecheggiano quella che nel vangelo è chiaramente sta- 
bilita come tradizione giovannea. P. es., 1 Gv 1,1-4 al- 
lude sia al prologo del quarto vangelo in cui Gesù è lu- 
ce e vita dal Padre che egli rivela (1,1-18), sia ad ele- 
menti dei discorsi di addio nel vangelo, quali l’impor- 
tanza dei discepoli di Gesù come testimoni «fin dall’i- 
nizio» (15,27). Nel vangelo, i discorsi di Gesù sono 
pronunciati «perché la vostra gioia sia piena» (15,11). 
Qui l’autore scrive affinché i suoi destinatari siano in 
«comunione con noi» e la «nostra gioia sia perfetta». 

Alcuni studiosi sono sconcertati dalla differenza di 
elaborazione teologica tra il vangelo e 1 Gv. In contra- 
sto con il vangelo, 1 Gv omette ogni riferimento diretto 
alla gloria di Gesù. Anche l’insistenza sulla sua identità 
con Dio, è assente da 1 Gv. Spesso il linguaggio teolo- 
gico di 1 Gv sembra derivi dal tipo di tradizione che il 
vangelo ha oltrepassato o riformulato. Per esempio, 
«Paraclito» (1 Gv 2,1) si riferisce a Gesù come avvoca- 
to celeste, più che al «ritorno» di Gesù realizzato nella 
venuta del Paraclito, come presenza permanente che 
guida la comunità. I titoli usati per Gesù sono Giusto 
(1 Gu 2,7-8), Messia (2,22), e Figlio (1,3; 3,23). Invece 
di trovare nella croce di Gesù la rivelazione della sua 
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«gloria», 1 Gv riprende la più antica tradizione della 
morte di Gesù come espiazione (1,7; 2,2; 3,16; 4,10). 

5 Simili differenze hanno indotto alcuni a con- 
cludere che 1 Gv fu scritta prima di — o nel contesto di 
— una delle ultime sezioni (per esempio le crisi riflesse 
nei discorsi di addio) del vangelo. Le seguenti sezioni 
sono state proposte come versioni preliminari del ma- 
teriale che ricevette poi la sua forma definitiva nel van- 
gelo; (1) 1,1-4, come preliminare al prologo del vange- 
lo; (2) 2,20.25 e 3,22, dottrina sullo Spirito; (3) 3,12- 
13, Giuda; (4) 3,18, un attacco parenetico alla parola, 
che è stato omesso nel quadro del potere che invece il 
vangelo attribuisce alla parola; (5) 3,23 sul credere; (6) 
4,14, il mondo; (7) 5,14-17, chiedere qualunque cosa al 
Cristo, e (8) 5,20-21, la vera conoscenza di Dio (cf. 
GRAYSTON, Epistles, 12-14). 

Tuttavia, i numerosi passi di 1 Gv che sono intelligi- 
bili solo presupponendo che all’autore e ai destinatari 
fossero familiari le formulazioni del vangelo (cf. BE/ 
19-35.755-759), rendono difficile sostenere simili pro- 
poste. I discorsi di addio pare abbiano svolto un ruolo 
importante nel determinare le immagini a cui si ispira 1 
Gv. 1 Gv fa eco alle relazioni tra Dio (Padre, Figlio, 
Spirito) e il cristiano: il Padre ama il cristiano (Gv 
14,21; 1 Gv 4,16); il Figlio dimora nel cristiano che ha 
fede (Gv 15,4; 1 Gv 3,24); dono dello Spirito (Gv 
14,16-17; 1 Gv 4,13). Importanti fattori del modo in 
cui il cristiano si relaziona a Dio sono: l’inabitazione vi- 
cendevole (Gv 14,20; 1 Gv 3,24); il perdono (Gv 15,3; 
1 Gv 1,9); la vita eterna (Gv 17,2; 1 Gv 2,29); la giusti- 
zia (Gv 16,10; 1 Gv 2,29). Vengono riaffermate le con- 
dizioni basilari per una sequela cristiana: il credente 
non è «nel peccato» (a differenza del «mondo» incre- 
dulo, Gv 16,8-9; a differenza del falso perfezionismo 
dei dissidenti, 1 Gv 1,8; 3,4-9); bisogna amare Gesù, 
osservare i comandamenti (Gv 14,15; 1 Gv 2,3 [«cono- 
scerlo» al posto di amarlo]; 3,10.22-24); rifiutare il mo- 
do di agire «del mondo» (Gv 15,18, l'odio del mondo 
per i credenti; 1 Gv 2,15, non «amare il mondo»; 4,1, 
falsi profeti comparsi nel mondo); la fede «vince il 
mondo» (Gv 17,8-9; 1 Gv 2,13-14; 5,5). (Cf. SMALLEY, 
1,2,3, John xxx). 

Qualcuno ha suggerito che 1 Gv ha seguito la strut- 
tura del vangelo. Dopo un prologo che si richiama al 
vangelo (1 Gv 1,1-4), nell’epistola ci sono due sezioni 
principali. La prima, una esortazione sulla necessità di 
«camminare nella luce» (1 Gv 1,5-3,10) riflette il «Li- 
bro dei segni» (Gv 1-12). Camminare nella luce, l’au- 
tentica risposta al vangelo che è stato annunciato «fin 
dall’inizio», separa i cristiani giovannei dai dissidenti. 
La seconda sezione, sul dovere dell'amore vicendevole 
(1 Gv 3,11-5,12), riflette il «libro della gloria» (Gv 
13-21), specialmente i discorsi di addio, nei quali viene 
proclamato il comandamento dell’amore e la morte di 
Gesù viene presentata come espressione esemplare del- 
l’amore divino. Ha un parallelo nel vangelo anche una 
dichiarazione conclusiva sullo scopo dell’autore (cf. Gv 


20,30-31 e 1 Gv 5,13). (Cf. BE] 124-125.765). Tuttavia 
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solo l'introduzione e la dichiarazione dello scopo del- 
l’autore richiamano direttamente il linguaggio del van- 
gelo. Ci si aspetterebbe di vedere un’eco del vangelo 
nella transizione tra le due sezioni di 1 Gv, anche se si 
può pensare che il giudizio conclusivo sul mondo che 
non accetta la rivelazione di Gesù (Gv 12,44-50) sia in 
rapporto con la separazione tra «figli di Dio» e «figli 
del diavolo» di 1 Gv 3,10. 

6 (IV) Gli oppositori giovannei. 1 e 2 Gv par- 
lano di persone che avevano fatto parte dei discepoli 
giovannei, ma ora si sono separate dalla comunità (1 
Gv 2,19; 4,1; 2 Gv 7). L'affermazione che alcune perso- 
ne si sono separate dalla comunità è collegata alla inca- 
pacità di «confessare» la verità su Gesù e ad un’asser- 
zione che tali persone sono «seduttori e anticristi» che 
bisogna vincere. Mentre 1 Gv 4,1-5 parla positivamen- 
te — la comunità, messa sull’avviso, respingerà questi 
«falsi profeti» — 2 Gv 8-11 ordina ai cristiani di non ri- 
volgere nemmeno il saluto a coloro che seguono l’inse- 
gnamento dei dissidenti (— Teologia giovannea, 
83:14). 

7 Se tra 1 Gu e 2 Gov è passato del tempo, il to- 
no più aspro farebbe pensare che la situazione era peg- 
giorata. Secondo alcuni interpreti, gli oppositori aveva- 
no iniziato a predicare una visione docetista di Gesù, 
come lo strumento terrestre del rivelatore celeste, con- 
cezione analoga a quella attestata negli scritti gnostici 
del Il secolo; tuttavia a questi oppositori non sono attri- 
buite idee di tipo gnostico (+ Chiesa primitiva, 80:64- 
80). Se le sottolineature di 7 Gv sono indizio delle idee 
dei dissidenti, allora pare che essi sostenessero una so- 
teriologia che proclamava privo di peccato il credente 
e rendeva inutile qualsiasi interpretazione della morte 
di Gesù come sacrificio. Pare anche che essi pretendes- 
sero di aver ricevuto la «conoscenza di Dio» e lo Spiri- 
to. In che modo queste idee li inducessero a separarsi 
dai cristiani destinatari di 7 e 2 Gv, non lo sappiamo. 

8 Rifiutando di dare ospitalità a coloro che ve- 
nivano da parte del presbitero, Diotrefe (3 Gv 9-10) 
pare abbia ritorto contro il presbitero stesso la norma 
che questi aveva stabilito circa il modo di comportarsi 
con i dissidenti (2 Gv 10-11). Secondo alcuni esegeti, 
questa è una prova che la fraternità delle chiese dome- 
stiche legate dai missionari itineranti si era infranta. 3 
Gv non implica che Diotrefe fosse un simpatizzante 
dei dissidenti. Egli è il capo di una comunità locale 
che ha deciso di escludere ogni tipo di missionari iti- 
neranti. 

9 (V) Forma letteraria delle epistole. 2 e 3 Gv 
corrispondono alle convenzioni dell'antica epistologra- 
fia (— Epistole del NT, 45:8). Sono atipiche per il fatto 
di non dare un nome personale al mittente e, in 2 Gv, 
di non dire dove è ubicata la chiesa dei destinatari. 
Tuttavia il contenuto di ambedue le lettere si riferisce a 
problemi concreti. Non vanno considerate lettere «fit- 
tizie». 2 Gv ha il caratteristico «grazia, misericordia e 
pace» dei saluti epistolari del NT, ma lo usa più come 
una dichiarazione che come una formula di saluto. 3 
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Gv non ha i saluti. I saluti finali ai destinatari da parte 
della chiesa da dove è partita la lettera sono tipici. 

I testi del NT più vicini a 1 Gv sono trattati quali 
Eb e Ge. Ma a differenza di questi scritti, 1 Gv, a quan- 
to pare, è stata direttamente provocata dal desiderio di 
confutare le posizioni sostenute dai dissidenti. Gli ele- 
menti di istruzione generale di 1 Gv derivano dalla tra- 
dizione che è stata rielaborata dall’autore per questo 
scopo; non sono dunque la motivazione primaria che 
ha spinto a comporre la lettera (per l'opinione secondo 
la quale 1 Gv è essenzialmente un’esortazione, cf. J.M. 
Lieu, NovT 23 [1981] 210-228). La struttura interna di 
1 Gv è più difficile da discernere, al di là del generale 
accordo che la lettera inizia con un prologo (1,1-4) e 
chiude con un parallelo con la fine del vangelo, in 5,13 
che induce molti commentatori a considerare 5,14-21 
un’appendice. Per lo più si è anche d’accordo che 
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2,28-29 rappresenti un passo di transizione. Coloro che 
dividono il corpo dello scritto in tre sezioni di solito 
fanno iniziare la terza con 1 Gv 4,1. 

10 La presenza all’interno di 1 Gv di unità strut- 
turate formalmente ha provocato numerose teorie, se- 
condo le quali 1 Gv sarebbe il rifacimento di una fonte 
precedente. Tali unità comprendono: (a) 1,6-2,2, «se 
diciamo...» con l’antitetico «ma se...»; (b) 2,4-11, tre 
frasi con «chi dice...», seguite dallo sviluppo; (c) 2,12- 
14, istruzioni parallele ai «figlioli, padri, giovani»; (d) 
2,15-17, parenesi contro l’amore per il mondo; (e) 
2,29-3,10, sette frasi formate da «chiunque...» seguito 
da un participio; (f) 5,18-20, tre frasi formate da «sap- 
piamo che...». È troppo poco per ritenere queste unità 
come un’unica fonte. Si tratta probabilmente di unità 
stilizzate dell’insegnamento tradizionale. 
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11 Struttura. 1 Gv si può strutturare come se- 
gue: 


(I) Prologo (1,1-4) 
(II) Camminare nella luce (1,5-2,29) 
(A) Esortazione sulle due vie (1,5-2,17) 
(a) Dio è luce (1,5) 
(b) Libertà dal peccato (1,6-2,2) 
(c) Osservare i comandamenti (2,3-11) 
(d) Esortazione a tre gruppi di persone (2,12-14) 
(e) Respingere il mondo (2,15-17) 
(B) Respingere gli anticristi (2,18-29) 
(a) Divisione come segno dell’ultima ora (2,18-19) 
(b) L'unzione preserva la vera fede (2,20-25) 
(c) L'unzione ammaestra la comunità (2,26-27) 
(d) Fiducia al momento del giudizio (2,28-29) 
(III) L'amore come contrassegno dei figli di Dio ( 3,1-24) 
(A) Il Padre ci rende figli adesso (3,1-10) 
(a) Siamo fin da ora figli di Dio (3,1-3) 
(b) Coloro che sono nati da Dio non peccano 
(3,4-10) 
(B) I cristiani devono amarsi gli uni gli altri (3,11-18) 
(a) Caino: l’odio è morte (3,11-15) 


(b) La morte di Cristo: modello di amore (3,16-18) 
(C) La nostra fiducia davanti a Dio (3,19-24) 
(a) Dio è più grande del nostro cuore (3,19-22) 
(b) Dio dimora in coloro che osservano i 
comandamenti (3,23-24) 
(IV) I comandamenti di amare e credere (4,1-5,12) 
(A) Rigettare gli anticristi (4,1-6) 
(a) Essi non confessano Gesù (4,1-3) 
(b) Essi non hanno vinto il mondo (4,4-6) 
(B) Dio è amore (4,7-21) 
(a) Cristo ci ha mostrato l’amore di Dio (4,7-12) 
(b) Conosciamo l’amore di Dio per mezzo dello 
Spirito (4,13-16a) 
(c) La nostra fiducia: dimorare nell’amore di Dio 
(4,16b-21) 
(C) Credere nel Figlio (5,1-12) 
(a) La fede vince il mondo (5,1-5) 
(b) Testimonianza: Il Figlio è venuto con acqua 
e sangue (5,6-12) 
(V) Conclusione (5,13-21) 
(A) Fiducia nella preghiera (5,14-17) 
(B) Tre detti sulla fiducia (5,18-20) 
(C) Guardatevi dagli idoli (5,21). 


COMMENTARIO 


12 (I) Prologo (1,1-4). Nel vangelo la Parola 
preesistente alla presenza di Dio è la luce e la vita del 
mondo (Gv 1,1.4). Qui, «fin da principio» si riferisce 
alla «parola di vita eterna», la testimonianza su Gesù 
data nella comunità dall’inizio (vv. 1-3; cf. 2,7.24; 3,11). 
1. La fede nel Figlio come fonte di vita eterna deriva 
dal vangelo e appare nella conclusione (1 Gv 5,13). «b- 
biamo udito, veduto... le nostre mani hanno toccato: Co- 
me nel vangelo, la testimonianza interrompe le affer- 
mazioni su ciò che «era fin dall’inizio». {1 Gv sottolinea 


il carattere fisico della rivelazione che la comunità ha 
ricevuto. 2. la vita eterna che era presso il Padre e si è 
resa visibile: La descrizione della «vita eterna» come vi- 
ta «presso il Padre» riecheggia la descrizione che tro- 
viamo nel vangelo, della Parola che è «presso il Padre». 
Gesù è la «vita» che si è resa manifesta (cf. i detti «Io 
Sono» in Gv 11,25; 14,6). Anche 1 Gv 3,5.8 usa l’aori- 
sto passivo «è apparso» (epharerdthé) per parlare del- 
l'incarnazione di Gesù. 3. siate in comunione con noi... 
comunione con il Padre e con il Figlio: Koinònia, «co- 
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munione», «fratellanza», appare in 1 Gv 1,6-7 come 
una correzione di una falsa pretesa di koindrnia con 
Dio, e come forma verbale in 2 Gv 11, contro la «par- 
tecipazione» alle opere perverse dei dissidenti con il 
dar loro il saluto. Nelle lettere paoline, koinonia era 
usato per esprimere la condivisione dei beni materiali 
in una fratellanza missionaria o per condividere la sua 
benedizione (1 Cor 9,23). Il termine venne esteso poi 
alla divina «comunione dello Spirito Santo» (2 Cor 
13,13). Il termine era probabilmente usato dai missio- 
nari della comunità giovannea. Questo versetto dimo- 
stra che lo scopo dello scritto era quello di assicurare la 
koinonia tra l’autore e i destinatari, sì che essi potesse- 
ro venire alla salvezza: la &osmonia condivisa con il Pa- 
dre e con il Figlio (cf. P. PERKINS, CBQ 45 [1983] 631- 
641). Negli scritti giovannei sono più frequenti altre 
espressioni per esprimere questa relazione tra i creden- 
ti e Dio, per esempio «essere in Dio» (1 Gv 2,5; 5,20); 
«rimanere/dimorare» in Dio o Dio nel cristiano (p. es., 
2,6.24; 3,24; 4,13.15-16; o «avere Dio/il Figlio» (2,23; 
5,12; 2 Gv 9; — Teologia giovannea, 83:35-37). 4. le 
nostra gioîa sia perfetta: Richiama Gv 15,11 e 16,24, do- 
ve i discorsi di Gesù hanno lo scopo di rendere com- 
pleta la gioia dei discepoli. Secondo Gv 17,13 la gioia 
dei discepoli è la gioia stessa di Gesù. 

13 Le varie espressioni per la koinoria con Dio 
indicano una relazione reciproca tra la comunità cre- 
dente e Dio. «Dimorare in» può essere inteso come l’e- 
spressione giovannea della relazione di alleanza appli- 
cata alla comunità. Questa koinònia ha un'origine cri- 
stologica, perché essa è possibile solo attraverso il Fi- 
glio (cf. 1 Gv 2,23; 5,12.20). Al contrario, però, di 
quello che affermano i dissidenti (?), essa non è il risul- 
tato automatico dell’affermazione di credere in Gesù. 
C'è una dimensione morale che è riflessa nelle condi- 
zioni che bisogna realizzare per poter proclamare la 
propria koinonia con Dio. Queste condizioni sono ri- 
flesse anche nella associazione delle formule «essere 
in...» con gli attributi di Dio: «la verità» (1,8); «la sua 
parola» (1,10; 2,14; cf. 2,24; 5,10); «l’amore» (4,12). 

14 Le affermazioni di testimonianza svolgono un 
ruolo importante lungo tutta la tradizione giovannea. 
Qui l’autore associa se stesso a un autorevole gruppo 
di testimoni, «noi», in contrapposizione ai destinatari. 
Il linguaggio realistico non implica necessariamente 
che l’autore facesse parte del gruppo che aveva accom- 
pagnato il Gesù terreno, ma solo che la tradizione tra- 
mandata nella comunità attesta la realtà della vita eter- 
na manifestata in «Gesù Cristo venuto nella carne» (1 
Gv 4,2). L'autore di 1 Gv usa il «noi» quando associa 
se stesso ai custodi della tradizione (compresi i testi- 
moni oculari di Gesù) e trasmette la tradizione agli al- 
tri o quando identifica se stesso con i suoi lettori in re- 
lazione alla loro esperienza cristiana basilare. Spesso 
usa «io» quando si rivolge direttamente ai lettori o nel- 
le esortazioni. 

15 (II) Camminare nella luce (1,5-2,29). Il pri- 


mo attacco alla posizione dei dissidenti si serve di alcu- 
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ni elementi già stabiliti, presi dalla parenesi di inizia- 
zione della comunità. Bisogna vivere una vita in armo- 
nia con gli attributi di Dio, la vera fonte di tutto ciò 
che la comunità possiede: luce (1,5), fedeltà e giustizia 
(1,19). 

(A) Esortazione sulle due vie (1,5-2,17). La 
dicotomia tra la luce e le tenebre riflette la divisione 
etica tra coloro che vivono secondo i comandamenti di 
Dio e coloro che non lo fanno. Il contrasto etico tra le 
«due vie», quella delle tenebre e quella della luce, è 
ben rappresentato in LQ (p. es., 10$ 3,13-4,26; — 
Teologia giovannea, 83:31-32). 

(a) DIO È LUCE (1,5). 5. Messaggio: anghelfa 
ricorre qui e in 7 Gv 3,11; il verbo è usato per l’annun- 
cio di Maria in Gv 20,18. Il termine si riferisce al «van- 
gelo» predicato dai maestri giovannei e ricorda ai letto- 
ri quello che hanno udito quando sono diventati cri- 
stiani. Dio è luce: Una delle tre descrizioni di Dio Spiri- 
to (Gv 4,24); amore (1 Gv 4,8.16b). Gv 1,4.5.9 descrive 
la Parola come la «luce dell'umanità». I credenti cam- 
minano nella luce. Coloro che preferiscono il male so- 
no nelle tenebre (cf. Gv 3,19; 8,12; 12,35.46). Qui, l’o- 
biettivo è puntato su Dio. Quello che segue trae le ap- 
plicazioni etiche da questa affermazione. 

(b) LIBERTÀ DAL PECCATO (1,6-2,2). Se in Dio 
non ci sono tenebre, allora i cristiani devono liberare la 
loro vita dal peccato. Le tre condizioni condannate (vv. 
6.8.10) indicano le false pretese di libertà dal peccato. 
Ciascuna asserzione è «corretta» nel contesto con 
un'affermazione su quello che il cristiano deve fare (vv. 
7.9; 2,1). 6-7. Camminare nelle tenebre, ingannare, e 
«non fare la verità» sono espressioni che, nelle esorta- 
zioni sulle «due vie», indicano una vita opposta a Dio. 
La preoccupazione che un cristiano potrebbe dichia- 
rarsi «in comunione con Dio», senza però un corri- 
spondente «stile di vita», può riflettere le origini di 
questa sezione nella parenesi dell’iniziazione. Oppure 
si può trattare di pretese avanzate dai dissidenti. 7. x 
comunione gli uni con gli altri, e il sangue di Gesù ci pu- 
rifica: Altre condizioni per essere liberi dal peccato so- 
no: rimanere all’interno della comunità ed essere puri- 
ficati dalla morte espiatrice di Gesù. Il vangelo non 
specula sulla morte sacrificale di Gesù (Gv 1,19). Al- 
trove troviamo la morte di Gesù intesa come un'offerta 
per i peccati dell’umanità (Rr 3,25; Eb 9,12-14; 10,19- 
22; Ap 1,5). 8-9. Il riferimento al peccato nella parte fi- 
nale del versetto precedente fornisce la parola chiave 
per la seconda falsa rivendicazione. fedele e giusto: Ci si 
appella agli attributi di Dio associati con l’alleanza per 
affermare che Dio purifica coloro che riconoscono la 
propria peccaminosità. L'autore pare abbia presente 
una qualche espressione pubblica di immoralità. 
1,10--2,2. La coppia finale è focalizzata sull’affermazio- 
ne di Cristo come espiazione per i peccati e intercesso- 
re celeste (per4k/ét05). La teologia della morte di Cristo 
come offerta perfetta per i peccati da parte di colui che 
non aveva peccato, unita alla convinzione che i cristiani 
possono rivolgersi a Cristo come intercessore celeste, 
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riceve una elaborata trattazione in Eb 9-10. Cristo sie- 
de alla destra di Dio e il suo sangue continua a purifi- 
care (9,14). I cristiani sono esortati ad avere fiducia 
nell’avvicinarsi al «sommo sacerdote celeste» (Eb 4,16; 
10,19). Questa sezione di 1 Gv contiene tutti gli ele- 
menti di questa tradizione. La rappresentazione della 
morte di Cristo come sacrificio di espiazione può esse- 
re stata sviluppata nella fase giudeo-cristiana della tra- 
dizione giovannea. 

16 Paraclito: «Avvocato», «intercessore», «con- 
solatore» è esclusivo della tradizione giovannea. Nel 
vangelo (+ Giovanni, 61:185), lo Spirito/Paraclito è 
modellato su Gesù, «un altro Paraclito» (14,16), indi- 
cando che il Gesù terreno è stato un «Paraclito» per la 
comunità. 1 Gv 2,1 riflette uno stadio più primitivo 
della tradizione su Gesù come «Paraclito»: il Gesù 
esaltato come avvocato celeste per i fedeli (+ Teologia 
giovannea, 83:52). 

17 L'ambiente originario di questo materiale pa- 
re fosse l’iniziazione entro la comunità. La cerimonia di 
iniziazione descritta in 1Q$ 1,18—3,22 includeva una li- 
turgia di alleanza, con una confessione pubblica dei 
peccati del popolo, e l'ammonizione che nessuno può 
entrare se non ha rinunciato a camminare nelle tenebre 
per camminare nelle vie di Dio. Una persona che non 
si fosse volta verso Dio non poteva essere purificata né 
dall’acqua né dall’espiazione. Chi si univa alla setta ve- 
niva a far parte di una comunione eterna (1QS 3,11- 
12). I membri della setta vengono quindi ammoniti a 
seguire lo Spirito di Verità e a camminare nella luce — a 
non seguire l'Angelo delle Tenebre che tenta di ingan- 
nare i figli della luce. Il NT non contiene una descri- 
zione di una cerimonia come questa, ma possiamo tro- 
vare un parallelismo negli elementi fondamentali: la 
conversione come passaggio da Satana a Dio, dalle te- 
nebre alla luce, insieme con il perdono dei peccati (A/ 
26,18; Col 1,13-14; E/5,6-11; 1 Pt 1,16-23). 

18 (b) OSSERVARE I COMANDAMENTI (2,3-11). 
Questa sezione sottolinea l’idea biblica che «conoscere 
Dio» significa «osservare i comandamenti di Dio». Nel 
vangelo, «conoscere Dio» era il criterio di divisione tra 
coloro che credevano in Gesù e il mondo ostile (1,10- 
13; 14,7). Questa tradizione potrebbe essere stata sna- 
turata allo scopo di separare la conoscenza di Dio dalla 
condotta etica della persona. La sezione è strutturata 
attorno a tre rivendicazioni, ciascuna delle quali viene 
corretta mediante l’aggiunta di una dimensione etica: 
(a) uno dice: «Lo conosco» [= «Gesù Cristo, il giu- 
sto»]; costui deve essere obbediente (vv. 4-5); (b) uno 
dice: «Io dimoro in Cristo»; costui deve comportarsi 
come lui si è comportato (v. 6); (c) uno dice: Io sono 
«nella luce»; costui deve amare i propri fratelli (v. 9). 4. 
è bugiardo e la verità non è in lui: Riprende 1,6.8. In 
questa sezione 1 Gv usa per l’ultima volta lo schema 
delle «due vie», della luce e delle tenebre. 5. /’azzore di 
Dio è veramente perfetto: Il genitivo «di Dio» può rife- 
rirsi all'amore umano per Dio o all’amore di Dio per 
gli esseri umani; oppure all'amore come essenza della 
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rivelazione di Dio. 1 Gv 4,8.16.20; 5,2-3 si riferiscono 
tutti all'amore di Dio per l’umanità come fonte dell’a- 
more tra i membri della comunità cristiana. La connes- 
sione tra amore, osservanza dei comandamenti e inabi- 
tazione ricorre in Gv 14,23-24. L'amore di Dio si com- 
pie nella comunità il cui amore si esprime nell’osser- 
vanza della parola di Gesù, e che ha quindi il Padre/Fi- 
glio dimoranti con essa. 6. deve comportarsi come lui si 
è comportato: L'esempio che Cristo dà al credente è 
quello dell’amore, morendo per noi (1 Gv 3,26; 4,11). 
19 7. un nuovo comandamento: Il comandamen- 
to dell'amore, come contrassegno della comunità e 
fondamento di ogni pretesa di conoscere Dio, è intro- 
dotto come il «comandamento» che è «antico», perché 
faceva parte della istruzione che i cristiani giovannei ri- 
cevettero fin dall'inizio. Cf. Gv 13,34. L'associazione 
stabilita in Gv 13,34 tra questo comandamento e l’e- 
sempio di Gesù (vedi anche Gw 15,12) rappresenta il 
legame che unisce questa sezione con il v. 6. 8. la vera 
luce già risplende: Queste parole amplificano il v. 7, ri- 
cordando al lettore l’«escatologia realizzata» del vange- 
lo, in cui Cristo è la luce che risplende nelle tenebre 
(1,5; 8,12; 9,5). 11. /e tenebre hanno accecato i suoi oc- 
chi: Numerosi passi del vangelo affermano che coloro 
che non riescono a credere nella luce, camminano nelle 
tenebre o sono stati accecati (9,39-41; 11,9-10; 
12,35.46). 1 Gv sottolinea che il credente che non ama 
è appunto un «cieco» come coloro che hanno respinto 
Gesù. 1 Gv 2,11; 3,15; 4,20 presentano l’«odio» come 
antitesi dell’«amore». Nel vangelo, «il mondo» — le 
persone esterne alla comunità che erano attivamente 
impegnate nella persecuzione dei cristiani — viene de- 
scritto come un mondo che «vi odia» (15,18-16,4a; 
17,14). Questo odio rappresenta l’«odio verso Dio» 
espresso nel rifiuto di Gesù. Qui, il complesso di im- 
magini viene trasposto alla relazione tra i cristiani. / 
Gw 2,19 chiarirà che i dissidenti hanno abbandonato la 
comunione con l’autore e con coloro a cui egli si rivol- 
ge. La loro partenza è espressione dell’odio a cui 1 Gv 
si riferisce. 

20 (d) ESORTAZIONE A TRE GRUPPI DI PERSONE 
(2,12-14). Questi versetti costituiscono il primo di due 
frammenti di tradizione parenetica che spezzano la 
continuità tra l’ammonimento generale relativo all’odio 
verso i cristiani e l'applicazione dell’ammonimento alla 
situazione della comunità, provocata dalla partenza dei 
dissidenti e degli «anticristi» di 2,18. Questa sezione 
prepara l’immagine apocalittica, mediante la sua esor- 
tazione ai cristiani come coloro che conoscono il Pa- 
dre, conoscono il Figlio, possiedono la parola che abita 
in loro e quindi hanno vinto «il maligno». Lo schema 
dei tre gruppi basato sull’età, «figlioli, padri, giovani», 
fa pensare a una esortazione sapienziale rivolta a perso- 
ne di diversa età. Alcuni esegeti ritengono che i tre 
gruppi siano usati per indicare la comunità nel suo in- 
sieme («figlioli» viene spesso usato in 7 Gv per i desti- 
natari dello scritto) e due gruppi all’interno della co- 
munità: i convertiti della prima ora e i più recenti. Le 
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ammonizioni riguardano tutti i membri della comunità, 
perché richiamano il loro ingresso nella chiesa. 

21 (e) RESPINGERE IL MONDO (2,15-17). Ancora 
una volta, 1 Gv associa il «credere» con la pratica, in- 
troducendo immediatamente un frammento di predi- 
cazione etica preso dalla iniziazione cristiana. 15. on 
amate il mondo: L'amore per il mondo e relativi vizi ri- 
flette l'attaccamento a ciò che è transitorio. L'amore 
per Dio immette il cristiano in una relazione con ciò 
che «rimane» in eterno (Gc 4 è un esempio di predica- 
zione giudeo-cristiana su questo tema). 16. la concupi- 
scenza della carne, la concupiscenza degli occhi e la su- 
perbia della vita: Una lista tradizionale di vizi. «Concu- 
piscenza della carne» può riferirsi a tutte le passioni 
umane che sono contro Dio (cf. E/ 2,3; 1 Pt 2,11; Did. 
1,4, per la condanna della concupiscenza nel contesto 
della predicazione battesimale). «Concupiscenza degli 
occhi» può riferirsi ai peccati di orgoglio (fs 5,15), di 
cupidigia (Sap 14,9), e di immoralità sessuale (M/ 5,28). 
superbia: Alazonéta si riferisce ad un orgoglio arrogan- 
te, borioso, privo di qualsiasi fondamento. £f05s, «vita» 
significa l'aspetto esterno della vita, la ricchezza mate- 
riale (p. es., 1 Gv 3,17; Mc 12,44). L'espressione «orgo- 
glio della vita» può comprendere sia l’arrogante osten- 
tazione delle proprie ricchezze sia il borioso senso di 
sicurezza infuso dal possesso di beni materiali (Sap 5,8; 
Gc 4,16). 

22 (B) Respingere gli anticristi (2,18-29). 1 Gv 
abbandona a questo punto il dualismo di luce e tene- 
bre per affrontare il problema dei dissidenti. Coloro 
che hanno ricevuto l’«unzione» non si lasceranno tra- 
viare dalla loro dottrina. 

(a) DIVISIONE COME SEGNO DELL'ULTIMA ORA 

(2,18-19). L'autore passa ad un ammonimento escato- 
logico contro coloro che hanno abbandonato la comu- 
nità, descritti come corruttori (2,26) e falsi profeti (4,1- 
4). Detti apocalittici (cf. Mc 13,21-23) considerano 
l'apparire di falsi cristi e profeti un segno degli ultimi 
giorni. 10. l’articristo: Questo termine per designare gli 
avversari del disegno messianico di Dio, ricorre solo 
qui nel NT. 19. ron erano dei nostri: L'idea che la divi- 
sione apocalittica dimostrerà quali sono i veri cristiani, 
si trova anche in Paolo (1 Cor 11,19). 
23 (b) L'UNZIONE PRESERVA LA VERA FEDE (2,20- 
25). L’unzione che i cristiani hanno ricevuto al loro in- 
gresso nella comunità deve confermare la verità della 
presentazione che l’autore fa della tradizione. Chiara- 
mente 1 Gv si riferisce allo Spirito/Paraclito che deve 
guidare la comunità alla verità tutta intera (Gv 16,13). 
22-23. nega che Gesù è il Cristo... nega il Padre e il Fi- 
glio: 1 Gv si appella alla confessione cristologica che i 
lettori fecero quando entrarono nella comunità, piutto- 
sto che alla formula che riflette le idee dei dissidenti, 
«negare che Gesù il Messia viene nella carne». L'autore 
vuole chiarire il fatto che i cristiani devono rimanere in 
questa tradizione se vogliono rimanere «nel Figlio e nel 
Padre» e ottenere la ricompensa promessa della vita 
eterna. 
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(c) L’UNZIONE AMMAESTRA LA COMUNITÀ 

(2,26-27). Poiché una affermazione, ancora più estesa, 
della «unzione» come maestra della comunità segue al- 
l'’ammonimento circa i dissidenti come ingannatori, 
possiamo pensare che essi avessero fondato il loro inse- 
gnamento su una rivendicazione dello Spirito. Come 
Gv 14,26, anche 1 Gv sottolinea che quanto insegna lo 
Spirito è quanto Gesù aveva insegnato fin dall’inizio. 
24 (d) FIDUCIA AL MOMENTO DEL GIUDIZIO 
(2,28-29). Un’affermazione di fiducia quando Cristo 
apparirà in giudizio, conclude la sezione. Come l’amo- 
re per i propri fratelli cristiani è segno che si appartie- 
ne a Dio e si cammina nella luce, così chiunque «opera 
la giustizia» sapendo che Dio è giusto, è nato da Dio. Il 
v. 29 funge da transizione alla seconda metà della lette- 
ra (3,9; 4,7;5,1.5.18). 
25 (III) L’amore come contrassegno dei figli di 
Dio (3,1-24). Il riferimento all’essere generati da Dio 
(nel battesimo, Gv 3,5) evoca l’autodesignazione della 
comunità come «digli di Dio». 1 Gv usa temi delle se- 
zioni precedenti per contrapporre i «figli di Dio» ai 
«figli di Satana». 

(A) Il Padre ci rende figli adesso (3,1-10). I 
cristiani hanno già sperimentato la bontà di Dio quan- 
do sono diventati «figli di Dio». 

(a) SIAMO FIN DA ORA FIGLI DI DIO (3,1-3). 
L'affermazione della realtà presente dell'amore di Dio 
che rende i cristiani «figli di Dio» ha tre conseguenze. I 
cristiani non appartengono al mondo, il quale non ha 
accolto Gesù (Gv 15,18-19; 17,14-16). I cristiani con- 
durranno una vita di santità come Cristo (Gv 17,17- 
19). I cristiani sperano fiduciosi in una salvezza ancora 
più grande nel futuro (Gv 17,24). 2. saremo simili a lui, 
perché lo vedremo così come egli è: Nella religione elle- 
nistica era comune il tema che «simile conosce simile», 
l'essere umano che conosce Dio è divinizzato. Per la 
tradizione giovannea questa esperienza è mediata da 
Gesù. Gesù possedeva il nome divino e l'uguaglianza 
con Dio (17,11-12). Egli ha condiviso questo nome con 
i discepoli (17,6.26). Essi hanno condiviso la sorte di 
Gesù per opera del mondo (Gv 15,21) e saranno testi- 
moni della sua gloria preesistente (Gv 17,24). Paolo 
parla delle attese di una futura visione di Dio o della 
gloria divina (71 Cor 13,12; 2 Cor 3,18). 

(b) COLORO CHE SONO NATI DA DIO NON PEC- 
CANO (3,4-10). Questa sezione è modellata su una netta 
divisione tra coloro che appartengono a Cristo, che so- 
no giusti e non peccano, e i «senza legge», i figli del 
diavolo. 4. # peccato è violazione della legge: 1 Gv si ri- 
ferisce alla «violazione della legge» associata al domi- 
nio di Satana alla fine del tempo. Chi commette pecca- 
to dimostra di essere realmente figlio di Satana. 6. 
chiunque pecca non lo ha visto: 1 Gv suppone che una 
persona che pecca non è un vero cristiano (cf. 2,5). 9. 
un germe divino dimora in lui, e non può peccare: L'en- 
fasi sull’innocenza connaturata al cristiano sembra in 
netto contrasto con la precedente affermazione che 
nessuno può dire di essere «senza peccato» (1,8.10). 
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Questa sezione affronta il tema della certezza della ele- 
zione e inabitazione divine, contro coloro che persisto- 
no nel fare il male. Essa presume che il cristiano viva in 
modo conforme all’essere figlio di Dio (v. 7, sia giusto; 
v. 10, ami i fratelli cristiani). Si confronti la distinzione 
tra coloro che sono ostili a Gesù (= figli di Satana) e 
coloro che sono veramente figli di Abramo (= si ralle- 
grano in Gesù) in Gv 8,39 (J. DU PREEZ, Neot 9 [1975] 
105-112). 

26 (B) I cristiani devono amarsi gli uni gli altri 
(3,11-18). 11. messaggio: Un secondo annuncio del 
«vangelo» (cf. 1,5) ritorna al comandamento dell’amo- 
re di 2,7-11. L'autore si rivolge ai lettori in seconda 
persona plurale, come a coloro che incarnano l’amore. 

(a) CAINO: L'ODIO È MORTE (3,11-15). 12. Ca- 
no: L'unico riferimento di 1 Gv all’AT prende Caino 
come esempio dell’odio per il fratello che conduce alla 
morte. Gd 11 designa i malvagi come coloro che «sono 
incamminati per la strada di Caino». Tradizioni giudai- 
che conservate da scrittori gnostici (Exp. Va/. 38,24- 
38), presentano Caino come modello degli assassini. 1 
Gv evoca l’immagine di quei «figli di Satana» che vole- 
vano la morte di Gesù (8,39-44), e quella di Giuda, in- 
dotto da Satana a tradire Gesù (13,2.27). Il vangelo ac- 
cusa i Giudei di uccidere i cristiani (16,2) a conclusio- 
ne di una sezione che iniziava con il parallelo di 1 Gv 
3,13: «Non vi meravigliate se il mondo vi odia» (Gv 
15,18). (Cf. H. THyEN, «‘...denn wir lieben die Briider” 
[1 Joh 3,14]», Recht 527-542). 

(b) LA MORTE DI CRISTO: MODELLO DI AMORE 
(3,16-18). 16. la sua vita per not: Secondo Gv 15,13, la 
morte di Cristo è il modello supremo dell'amicizia (cf. 
anche 10,11.15). I cristiani dovrebbero essere disposti 
a mostrare altrettanto amore gli uni per gli altri. 17. ric- 
chezze di questo mondo: I cristiani possono dimostrare 
la vera profondità dell'amore condividendo i beni ma- 
teriali con chi è nel bisogno; un luogo comune della 
esortazione etica cristiana primitiva (cf. Gc 2,14-17). 
27 (C) La nostra fiducia davanti a Dio (3,19- 
24). Come la sezione precedente finiva mettendo in ri- 
lievo la fiducia che i cristiani devono avere davanti a 
Dio (2,28-29), anche questa sezione conclude con una 
nota di rassicurazione (cf. W. PRATSCHER, TZ 32 [1976] 
272-281). 

(a) DIO È PIÙ GRANDE DEL NOSTRO CUORE 
(3,19-22). 19. davanti a lui rassicureremo il nostro cuore: 
Perché Dio, fonte del perdono (1,8-2,2), è «più grande 
del nostro cuore», l'eventualità che la coscienza ci con- 
danni non deve distruggere la fiducia cristiana. Anche 
se il cristiano non è cosciente di aver peccato, siamo si- 
curi che Dio ascolta chi lo prega (cf. Gv 16,26-27). La 
prova che siamo accetti a Dio, è la disponibilità a «fare 
le cose che gli sono gradite» (cf. Gv 8,29). 

(b) DIO DIMORA IN COLORO CHE OSSERVANO I 
COMANDAMENTI (3,23-24). Si espone un sommario dei 
comandamenti in forma tipicamente giovannea: 23. che 
crediamo nel nome del Figlio... e ci amiamo gli uni gli 
altri: Questa può essere la versione giovannea del du- 
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plice comandamento di Mc 12,28-31, perché nella tra- 
dizione giovannea «credere» nel Figlio che Dio ha 
mandato equivale ad amare Dio (— Teologia giovan- 
nea, 83:55-57). 24. da questo conosciamo che dimora in 
noi: dallo Spirito: 2,27 parlava dell’«unzione» ricevuta 
nell’entrare nella comunità (cf. Gv 3,5). Lo Spirito è un 
pegno, una caparra altrove nel NT (Rw 8,14; 2 Cor 
1,22). Questo passo prepara anche alla prossima sezio- 
ne, in cui lo Spirito ispira la vera confessione che sma- 
schera i falsi maestri (1 Gv 4,2-6: — Teologia giovan- 
nea, 83:50-54). 

28 (IV) I comandamenti di amare e credere 
(4,1-5,12). Due sezioni sul credere incorniciano l’esor- 
tazione finale all'amore, facendo del duplice comanda- 
mento di credere in Gesù e di amare, il tema conclusi- 
vo. 

(A) Rigettare gli anticristi (4,1-6). L'opposi- 
zione tra lo spirito di verità e lo spirito di errore riflette 
quella tra lo spirito di verità e il «principe di questo 
mondo» in Gw 16,11. Una netta divisione tra coloro 
che «conoscono Dio» ed ascoltano la sua testimonian- 
za verace, e il «mondo» sottoposto a Satana, che ascol- 
ta solo ciò che gli appartiene, deriva da Gv 15,19.21. 
Lo spirito di verità è mandato a rendere testimonianza 
a Gesù per la comunità cristiana (Gv 15,27). 

(a) ESSI NON CONFESSANO GESÙ (4,1-3). 1. 
mettete alla prova gli spiriti: Si riferisce allo spirito che 
ispira ciò che i maestri cristiani dicono. La «prova» di 
cui si parla poteva comportare una confessione pubbli- 
ca. 2. Gesà Cristo è venuto nella carne: Il punto in que- 
stione non è se Gesù fosse o meno un essere umano, 
ma se c’è una relazione tra l'essere di Cristo «nella car- 
ne» e la salvezza. 1 Gv ha modificato la tradizionale 
confessione «Gesù è il Cristo» per attaccare i dissidenti 
(cf. 2 Gv 7). 3. lo spirito dell'anticristo: Gli «ultimi gior- 
ni» avrebbero visto un aumento di falsi maestri, i quali 
avrebbero fatto traviare il popolo (cf. 1QH 4,7.12-13; 
T. Giuda 21,9; Mc 13,32; Mt 7,21-23; 24,11.24; 1 Tm 
4,1). 

(b) ESSI NON HANNO VINTO IL MONDO (4,4- 

6). 4. vot siete da Dio: Le tradizioni parenetiche della 
comunità insegnavano che il cristiano, in cui abita la 
parola di Dio, ha vinto il maligno (2,13-14). Gesù ha 
conquistato il mondo (Gv 16,33) e lo Spirito /Paraclito 
lo ha convinto mostrando che il suo principe è condan- 
nato (Gv 16,8-11). 5. # mondo li ascolta: L'autore im- 
plica che il successo degli avversari nella predicazione 
riflette lo spirito di errore. Il mondo respinge Gesù che 
viene da Dio e quelli che predicano il vero vangelo (Gv 
1,10; 15,19; 8,43-44). Chiunque appartiene alla verità 
ascolta Gesù (Gv 18,37; 8,47; 10,26-27). 
29 (B) Dio è amore (4,7-21). Questa sezione ri- 
prende la seconda parte del duplice comandamento. 
Una intensa concentrazione del linguaggio dell'amore 
mette in risalto Dio come fonte dell’amore che i cristia- 
ni devono mostrare; — Teologia giovannea, 83:20-21. 

(a) CRISTO CI HA MOSTRATO L'AMORE DI DIO 
(4,7-12). L'amore distingue la persona che «conosce 
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Dio» da quella che non lo conosce (cf. 2,4-5; 3,1.11). 
La morte di Cristo in espiazione dei peccati viene pre- 
sentata di nuovo come l'esempio dell’impegno che i 
cristiani devono proseguire (cf. 3,16). 9. si è manifesta- 
to... in not: Non solo l’amore di Dio si è rivelato ai cri- 
stiani in Gesù, ma si può anche dire che esso si rivela 
«nella» comunità cristiana, che ora ha la vita grazie a 
quell’amore (Gv 5,26; 6,57; 1 Gv 5,11). 10. ba amato 
not: La nuova enfasi di questa sezione sta nella sua insi- 
stenza che l’amore deve essere visto come iniziativa di 
Dio. Gli scritti giovannei contrappongono l’amore di 
Dio all'odio del mondo. L'amore di Dio può essere co- 
nosciuto solo per mezzo di Gesù, che Dio ha mandato 
(cf. Gv 1,16-18; 3,16-17). 11. anche noi dobbiamo amar- 
cî; L'autore non dimentica mai l’obbligo dei cristiani 
che scaturisce dagli attributi divini ai quali egli si riferi- 
sce. 12. nessuno ha mai visto Dio: Una massima genera- 
le che la tradizione giovannea ha usato per sottolineare 
che soltanto Gesù rivela il Padre (cf. Gv 1,18; 5,37; 
6,46). L'inabitazione della divina presenza in coloro 
che osservano il comandamento dell'amore può essere 
intesa come l’amore di Dio che raggiunge la sua perfe- 
zione (cf. 2,5). Il contrasto tra la massima e la realtà 
della divina inabitazione illumina l’origine divina del- 
l’amore (cf. 3,1). 

(b) CONOSCIAMO L'AMORE DI DIO PER MEZZO 
DELLO SPIRITO (4,13-16a). 13. :/ suo Spirito: 3,24 intro- 
duceva il dono dello Spirito come prova della inabita- 
zione di Dio. Quel tema, in 4,1-6, viene associato alla 
prova a cui vanno sottoposte le ispirazioni. Lo Spirito 
di Dio è evidente nella testimonianza resa all'invio del 
Figlio, testimonianza che va indietro fino agli inizi (1,1- 
4). 16a. noi conosciamo e crediamo l'amore che Dio ha 
per not: Questa è un'espansione della confessione del v. 
15 per trarre la conclusione messa in risalto in questa 
sezione: dobbiamo credere ed agire secondo l’amore di 
Dio. 

(c) LA NOSTRA FIDUCIA: DIMORARE NELL’AMO- 
RE DI DIO (4,16b-21). Di nuovo 1 Gv conclude una 
unità con il tema della fiducia. 17. l’amore ha raggiunto 
la perfezione... l'amore perfetto scaccia il timore: Si ritor- 
na all'affermazione che l’amore divino è perfetto nella 
comunità credente (1 Gv 2,5; 3,12). Qui 1 Gv sottoli. 
nea l’effetto positivo: i cristiani non devono temere il 
giudizio. Ciò riafferma 1 Gv 3,19-21 sulla relazione tra 
la coscienza cristiana e Dio. 20-21. chi non ama il pro- 
prio fratello... non può amare Dio: Riprende l’esempio 
dell’odio/amore verso i propri fratelli cristiani da 3,15 
e dell'amore come manifestazione di Dio, che nessuno 
ha visto, da 4,12. Come in 3,23, questa sezione include 
un duplice comandamento di amare Dio e i cristiani. 
In 1 Gv c'è in realtà un solo comandamento, perché 
non si può presumere di amare Dio se non si ama il 
prossimo (cf. un’analoga tradizione riferita al giudizio 
finale in Mi 25,40). 
30 (C) Credere nel Figlio (5,1-12). In un’argo- 
mentazione finale contro i dissidenti, / Gv intende uni- 
re l'obbedienza al comandamento dell'amore, la fede 


[62:30-31] 


in Gesù come Figlio, e la convinzione che la morte di 
Gesù per i peccati ci procura la vita eterna. 

(a) LA FEDE VINCE IL MONDO (5,1-5). Questa 
sezione collega la confessione cristologica Gesù è Fi- 
glio di Dio (vv. 1.5) con il comandamento dell’amore. 
1. chi ama colui che ha generato, ama anche chi da lui è 
stato generato: Una massima convenzionale ripete l’as- 
sociazione tra amore di Dio e amore dei fedeli cristiani 
di 4,20-21. 4. questa è la vittoria che ha sconfitto il mon- 
do: la nostra fede: La vittoria sul mondo fu ottenuta 
quando i cristiani si convertirono (2,13.14). La parola 
di Dio o l’«unzione» è la fonte di questa vittoria (4,4), 
una partecipazione alla vittoria conseguita da Gesù. 

(b) TESTIMONIANZA: IL FIGLIO È VENUTO CON 
ACQUA E SANGUE (5,6-12). L'affermazione che la fede è 
la sorgente della vita viene ampliata in due direzioni: 
(i) la fede deve includere la venuta del Figlio in sangue 
ed acqua; (ii) la fede nel Figlio poggia sulla testimo- 
nianza stessa di Dio. 6. non con acqua soltanto, ma con 
acqua e sangue: In Gv 1,31-32, il Battista attestava che 
la rivelazione di Gesù, come Figlio preesistente, era le- 
gata alla discesa dello Spirito e al battesimo (1 Gv 5,7 
si riferisce alla testimonianza data dallo Spirito). L'in- 
vio di Gesù è associato con il dono senza misura dello 
Spirito (Gv 3,34; 7,38-39). Può darsi che i dissidenti 
avessero associato la salvezza con la venuta dello Spiri- 
to con l’acqua (il battesimo) e non con il sangue (la 
crocifissione). Gv 19,35 può essere stato aggiunto al 
vangelo per insistere sul fatto che questa convinzione 
riguardo alla morte di Gesù risale al discepolo predilet- 
to. 9. la testimonianza di Dio è maggiore: L'appello a 
Dio come vero testimone a favore di Gesù, deriva dalle 
controversie del quarto vangelo. Coloro che respingo- 
no la testimonianza di Gesù sulla sua relazione con il 
Padre, sono messi a confronto con liste di testimoni 
(5,31-40; 8,14-19). 10. ba questa testimonianza in sé: 
Numerosi passi del vangelo parlano dei modi in cui il 
credente può dire di «aver la testimonianza». La rispo- 
sta di fede che una persona dà a Gesù, è opera di Dio 
(Gv 6,44; 10,3-4). Lo Spirito/Paraclito che dimora nel- 
la comunità funge da testimone (Gv 14,16) e inoltre 
rende la comunità capace di testimoniare di fronte al 
mondo (Gv 15,26-27). 12. chi ha il Figlio ha la vita: Il 
tema che il Figlio è stato mandato per dare la vita a co- 
loro che credono percorre tutto il quarto vangelo (p. 
es., 3,36; 5,24.26; 6,57; 20,31). 

3 Comma loanneum: Alcuni testimoni latini 
contengono un’espansione di Gv 5,7-8: «perché sono 
tre quelli che rendono testimonianza nel cielo: il Padre, 
la Parola e lo Spirito, e questi tre sono uno; e tre sono 
quelli che rendono testimonianza sulla terra: lo Spirito, 
l’acqua e il sangue, e questi tre sono concordi». Questa 
lezione ampliata, il cosiddetto «Comma giovanneo», 
non è attestata prima della fine del secolo Iv. Comincia 
ad apparire nei manoscritti della Vg di provenienza 
spagnola nel secolo vHI e in alcune copie carolingie 
della Ve, anche se la maggioranza dei manoscritti ante- 
riori al 1200 non la riporta. La sua presenza nella Vg 
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portò alla inclusione di una sua traduzione greca nella 
terza edizione del NT greco curata da Erasmo (1522) 
donde trovò la via per entrare nel /ex/us receptus 
(1633), nella KJV e nella versione di Rheims. La critica 
testuale moderna è d’accordo con il giudizio di Era- 
smo, secondo il quale questa lezione latina non rappre- 
senta una variante originale del testo greco di 1 Gv. Es- 
sa segue una tradizione teologica attestata a partire dal 
m secolo. I Padri della chiesa (CIPRIANO, De ecclesiae 
catbolicae unitate 6; CC 3,254; AGOSTINO, Contra 
Maximinum, 2,22,3; PL 42,794-795) si appellarono a 
questo testo, insieme a Gv 10,30, per fornire una prova 
scritturistica della dottrina ortodossa della uguaglianza 
e della unità delle persone nella Trinità. (Vedi inoltre la 
Dichiarazione del Santo Uffizio, EB 135-136 [1897]; 
DS 3681-3682 [1927]). 

32 (V) Conclusione (5,13-21). La lettera termi- 
na con una conclusione che ricorda il vangelo e con 
una raccolta di altri detti sulla fiducia. 13. che possedete 
la vita eterna: C£. Gv 20,31. A differenza del vangelo, / 
Gv suppone che i lettori siano realmente dei credenti. 
Il v. 13 introduce il tema della certezza, ripresa nei det- 
ti che seguono. 

(A) Fiducia nella preghiera (5,14-17). Detti 
generali sulla fiducia nella preghiera preparano il terre- 
no per un’asserzione di come la preghiera debba essere 
applicata al cristiano che pecca. 14. egli ci ascolta: L'as- 
serzione che i cristiani possono avere fiducia che Dio 
ascolta le loro preghiere riflette la promessa di Gesù in 
Gv 15,7; 16,24, nonché 1 Gv 3,22. 16. se uno vede un 
fratello commettere un peccato che non conduce alla 
morte, preghi, e Dio gli darà la vita: 1 Gv 2,1-2 presen- 
tava Gesù esaltato come un avvocato per il cristiano 
peccatore, davanti a Dio. Ora la comunità credente de- 
ve fare la stessa cosa per i suoi membri peccatori, ec- 
cetto il caso della persona in peccato mortale. (Per un 
esempio analogo di preghiera per un cristiano peccato- 
re, vedi Gc 5,15-16.20). “x peccato che conduce alla 
morte: È una frase difficile da interpretare. L'autore ha 
insistito nel dire che il «cristiano peccatore» ottiene il 
perdono grazie alla morte espiatrice di Gesù e alla sua 
intercessione presso Dio (1 Gv 1,6-2,2; 4,10) e che il 
vero cristiano non pecca (1 Gv 3,6-9). La soluzione mi- 
gliore alla difficoltà è il riferire il peccato in questione 
ai dissidenti, i quali si sono separati dalla comunità. Si- 
mili persone «abitano nella morte» (1 Gv 3,14). In 
2,19, però, l’autore sembra negare che questi dissidenti 
possano essere stati considerati membri della comu- 
nità. Per questo, alcuni esegeti considerano questo ver- 
setto un insegnamento generale contro la preghiera per 
coloro che deliberatamente si rifiutano di adempiere le 
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condizioni per camminare nella luce e per essere figli 
di Dio, a prescindere da qualsiasi connessione con il 
gruppo dei dissidenti (cf. S.S. SMALLEY, 1,2,3 Jobn, 
298-299; D. SCHOLER, «Sins Within and Sins 
Without», in HAWTHORNE G.E [ed.], Current Issues în 
Biblical and Patristic Interpretation [Fest. M.C. Tenney, 
Grand Rapids 1975] 230-246). Il riferimento a chi vede 
un fedele cristiano che commette peccato suggerisce 
una regola generale della comunità circa il modo di 
comportarsi con i cristiani peccatori, come quella di 
Mi: 18,15-17. Una regola analoga a questa può essere 
stata invocata anche durante la crisi occasionata dall’e- 
spulsione dalla sinagoga. L'applicazione di una simile 
regola ai dissidenti sarebbe stata in linea con la regola 
di 2 Gv 10-11, secondo la quale i cristiani devono rifiu- 
tare ospitalità a simili persone e non devono neanche 
rivolgere loro il saluto. 

33 (B) Tre detti sulla fiducia (5,18-20). 1 Gv 
conclude con tre affermazioni sul fatto che i cristiani 
«sanno» che la loro salvezza è basata sui doni che Dio 
ha dato loro. 18. chiunque è nato da Dio non pecca: 
Queste parole ripetono 3,9a e proseguono con una 
spiegazione collegata con 4,4. L'innocenza del cristiano 
è basata sul dono di Dio, che protegge i cristiani dal 
maligno. Questa espansione chiarisce che il «seme» di 
3,9 non è inteso come una scintilla divina incapace di 
peccato. 19. siamo da Dio, mentre tutto il mondo giace 
sotto il potere del maligno: Questa è una riformulazione 
della distinzione tra i figli di Dio e quelli di Satana 
(3,8-10). Il «mondo» che appartiene al peccato è quel- 
lo nel quale sono ricaduti i dissidenti (4,1.5), e che lo 
Spirito/Paraclito ha condannato perché non ha credu- 
to in Gesù (Gv 16,8-11). Il maligno è il suo principe 
(Gv 12,31; 14,30; 16,11). 20. il Figlio di Dio è venuto e 
ci ba dato l'intelligenza... e noi siamo nel vero Dio: Que- 
ste parole sintetizzano l’opera del Figlio e contrappon- 
gono la sfera a cui appartengono i cristiani («in Dio», 
«nel Figlio») al mondo. Conoscere Dio e Gesù Cristo è 
il fondamento per la vita eterna (cf. Gv 17,3). Alcuni 
esegeti hanno anche visto un legame tra la sequenza «è 
venuto, verità, vita» con «via, verità e vita» di Gv 14,6. 
34 (C) Guardatevi dagli idoli (5,21). Una con- 
clusione un po’ strana, visto che altrove gli scritti gio- 
vannei non nominano mai gli «idoli». «Idoli» può esse- 
re inteso in contrapposizione al «vero Dio» di 1 Gv 
5,20. I lettori sono esortati a rimanere fedeli alla rela- 
zione con Dio che è stata resa possibile per mezzo di 
Gesù Cristo. Se l’espressione ha di mira la situazione 
che ha provocato la lettera, allora le concezioni dei dis- 
sidenti vengono considerate alla stregua dell’idolatria 
(J.-L. SKkA, NRT 101 [1979] 860-874). 
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35 Struttura. 2 Gv si può strutturare come se- 
gue: 


(1) Formula d’apertura (vv, 1-3) 


(II) Corpo della lettera (vv. 4-11) 
(A) La fedeltà dei destinatari (vv. 4-6) 
(B) Ammonimento contro i dissidenti (vv. 7-9) 
(C) Evitare i dissidenti (vv. 10-11). 

(ITI) Conclusione della lettera (vv. 12-13). 


COMMENTARIO 


36 (I) Formula d’apertura (vv. 1-3). 2 Gv riflette 
l’influsso della tradizione epistolare cristiana nei saluti: 
«Grazia, misericordia e pace... da parte di Dio Padre e 
da parte di Gesù...». Più comunemente si dovrebbero 
trovare espressioni di augurio, piuttosto che l’afferma- 
zione di 2 Gv (+ Epistole del NT, 45:6). 1. presbitero: 
È difficile determinare se presbjteros si riferisca ad un 
ufficio ecclesiale con autorità di insegnamento come 
capo di una chiesa locale, come ne troviamo altrove in 
Asia Minore durante questo periodo (p. es., 1 Tr 5,17; 
Tt 1,5; 1 Pr 5,1). Se questa lettera è dello stesso autore 
di 1 Gv, l'autorità di insegnamento pare derivare da un 
gruppo di autorevoli testimoni della tradizione. «Pre- 
sbitero» può essere stato un termine generale per desi- 
gnare i membri di quel gruppo. alla signora eletta e ai 
suoi figli: Una designazione dei membri della chiesa a 
cui è indirizzata la lettera più che una persona in parti- 
colare. Per «eletti» come sinonimo di cristiani, cf. 1 Pt 
1,1. 1-2. che amo nella verità... la verità che dimora in 
not: L'ampliamento del saluto attorno ai temi dell’amo- 
re e della verità che dimora per sempre nella comunità, 
anticipa l’argomento della lettera: bisogna respingere i 
maestri dissidenti. Alcuni esegeti vedono un riferimen- 
to all'opera dello Spirito come guida della comunità 
(cf. Gv 14,16; 1 Gv 4,6). 
37 (II) Corpo della lettera (vv. 4-11). Le condi- 
zioni per vivere come figli di Dio, prese da 1 Gv e alle 
quali si allude, sono: «rimanere» in Dio (vv. 1.2.4.9); 
obbedire al comandamento dell’amore (vv. 5-6); evitare 
gli ingannatori e coloro che si associano al «mondo» (v, 
7). L'unico elemento nuovo sono le misure prese con- 
tro i dissidenti. 
38 (A) La fedeltà dei destinatari (vv. 4-6). Una 
captatio benevolentiae prima di affrontare il problema 
della lettera. Il caratteristico linguaggio tradizionale 
dell'amore può avere lo scopo di distinguere nettamen- 
te tra le concezioni del presbitero e le deviazioni dei 
dissidenti che hanno abbandonato la comunità. 

(B) Ammonimento contro i dissidenti (vv. 7- 
9). La caratterizzazione dei dissidenti come coloro che 
sono andati nel mondo, come anticristi e come persone 
che non riconoscono «Gesù Cristo venuto nella car- 


ne», è parallela alla descrizione data in 1 Gv 4,1-6. 9, 
«chi va oltre» e non rimane nella dottrina del Cristo, 
non possiede Dio: L'unica ricorrenza negli scritti gio- 
vannei di prodghein, «andare avanti», «progredire», 
«avanzare». Può rappresentare una delle rivendicazioni 
che i dissidenti avanzavano per il loro insegnamento. la 
dottrina del Cristo: Anche se didaché in Gv 7,17.19; 
18,19 si riferisce all’insegnamento impartito da Gesù, 
qui pare significhi l'insegnamento su Cristo, la vera 
confessione trasmessa autorevolmente dalla tradizione 
dei testimoni. Gli esegeti che considerano questa 
espressione riferita all'insegnamento che viene dal Cri- 
sto, sottolineano il ruolo dello Spirito/Paraclito nel 
continuare quell’insegnamento (Gv 14,16.26) e nel rea- 
lizzare la presenza di Gesù tra i cristiani. 

(C) Evitare i dissidenti (vv. 10-11). 10. zox 

ricevetelo in casa e non salutatelo: Un bando dei predi- 
catori dissidenti. Il presbitero chiaramente li considera 
come una minaccia alle altre comunità, non semplice- 
mente un gruppo che si è separato dalla «comunione». 
I loro missionari probabilmente diffondevano le loro 
idee dichiarando di insegnare la tradizione giovannea. 
11. partecipa alle sue opere perverse: Il verbo koinònéin, 
«condividere», ricorda koinònfan échein, «avere comu- 
nione con» (1 Gv 1,3-7). Quando ci si associava per 
perseguire degli obiettivi missionari, tutti quelli che 
contribuivano, si diceva che «partecipavano» ai frutti 
dell’azione missionaria (cf. Fil 1,5-7). L'ospitalità per i 
missionari itineranti era importante per la fraternità 
giovannea. Coloro che aiutavano i dissidenti, quindi, 
collaboravano con azioni che venivano, come quelle di 
Caino, dal maligno (1 Gv 3,12). 
39 (III) Conclusione della lettera (vv. 12-13). 
Le lettere includevano spesso una promessa di futuro 
contatto tra le parti. Questa formula ritorna in 3 Gv 
13-14. Il riferimento alla pienezza della gioia dell’auto- 
re forma una inclusione con l’inizio del corpo della let- 
tera (v. 4). L'espressione può essere stata convenzionale 
nei circoli giovannei (cf. 1 Gv 1,4). L'inclusione richia- 
ma la presenza di quei cristiani che sono «in comunio- 
ne» con l’anziano. Egli non parla da sé, ma come rap- 
presentante di una più ampia comunità. 
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[62:40-43] 
40 (I) Struttura. 3 Gv si può strutturare come 
segue: 


(I) Formula di apertura (vv, 1-2) 


(I) Corpo della lettera (vv. 3-12) 
(A) Dare ospitalità ai missionari (vv. 3-8) 
(B) Diotrefe si rifiuta di dare ospitalità (vv. 9-10) 
(C) Richiesta di ospitalità (vv. 11-12) 

(III) Conclusione della lettera (vv. 13-15). 


COMMENTARIO 


41 (1) Formula di apertura (vv. 1-2). Una lettera 
personale a un cristiano, Gaio, noto per l’ospitalità of- 
ferta ai missionari. Il saluto di apertura e l’augurio per 
la salute del destinatario seguono le convenzioni delle 
lettere private (— Epistole del NT, 45:6) 1. che am0 
nella verità: L'espressione può significare semplicemen- 
te «veramente», ma dato l’uso di «verità» negli scritti 
giovannei, suggerisce che Gaio è un vero «cristiano» 
(cf. 2 Gv 1b). 
42 (II) Corpo della lettera (vv. 3-12). La crisi 
creata dal rifiuto di ospitalità da parte di Diotrefe, è in- 
corniciata dal positivo esempio del comportamento 
precedente di Gaio e dall’aspettativa che egli vorrà 
continuare a mostrare l’ospitalità di sempre. 

(A) Dare ospitalità ai missionari (vv. 3-8). 3- 
4. molto infatti mi sono rallegrato quando sono giunti 
alcuni fratelli e banno reso testimonianza... sapere che i 
miei figli camminano nella verità: Ringraziamento per- 
ché alcuni missionari itineranti hanno riferito che Gaio 
è un fedele membro della comunità giovannea (cf. 2 
Gv 4; 1 Gv 1,6-7; 2,6.11). figli: Un termine per designa- 
re i cristiani giovannei (2 Gv 1,4; 1 Gv 2,1.12.28; 
3,7.18; 4,4; 5,21), ma non implica che l’anziano abbia 
convertito Gaio. 5-6. # comporti fedelmente... farai be- 
ne: Gaio si è dimostrato ospitale con i missionari itine- 
ranti provenienti dalla comunità dell’anziano. L'obbli- 
go dei missionari itineranti di dipendere dall’ospitalità 
risale ad alcuni detti di Gesù (cf. M: 10,10; 1 Cor 9,14). 
Le persone che mostravano generosità verso di loro la 
mostravano a Gesù (p. es., M/ 10,40; Gv 13,20). La lo- 
de dell’anziano contiene un’esortazione a continuare 
nella pratica di questa beneficenza. 7. senza accettare 
nulla dai paganti: I missionari giovannei dovevano di- 
pendere dalla generosità dei loro fratelli cristiani. Que- 
sta restrizione può essere stata una innovazione, perché 
i primi detti non contengono una simile regola. Poteva 
avere lo scopo di evitare il sospetto che i cristiani ricer- 
cassero profitti personali dalla predicazione. 8. dobbia- 
mo accogliere tali persone affinché diventiamo coopera- 
tori nella verità: «Cooperatori» è la designazione delle 
persone coinvolte nella missione paolina (cf. Riz 16,3; 
Fil 2,25). Chi aiuta l’opera missionaria «partecipa» ai 
frutti di essa, una regola che l’anziano espose in 2 Gv 
11 per proibire di dare ospitalità ai dissidenti. 

(B) Diotrefe si rifiuta di dare ospitalità (vv. 
9-10). I fratelli che hanno riferito sulla ospitalità di 


Gaio sono stati cacciati da Diotrefe, il quale si è rifiuta- 
to di accettare una lettera (di raccomandazione per lo- 
ro?) scritta dall’anziano. 9. Diotrefe, che ambisce il pri- 
mo posto tra loro, non ci vuole accogliere: Diotrefe non 
ha accettato l’autorità dell'anziano. Alcuni esegeti ri- 
tengono che Diotrefe sia un vescovo locale, il quale si è 
rifiutato di avere a che fare con un'autorità esterna co- 
me quella della scuola giovannea rappresentata dall’an- 
ziano. Altri hanno cercato di associarlo in qualche mo- 
do ai dissidenti, ed ora egli starebbe ripagando l’anzia- 
no con la stessa moneta. Il problema affrontato in 3 Gv 
è l’ospitalità, non l'insegnamento. L'autorità di Diotre- 
fe sulla sua comunità locale può rappresentare un pe- 
riodo di transizione verso un tipo di autorità incarnata 
dai vescovi presbiteri nelle altre chiese (cf. 1 Tyx 3,2; Tt 
1,8, sui doveri del vescovo rispetto all’ospitalità). 10. 
gli rinfaccerò le cose che va facendo, sparlando contro di 
noi con voci maligne: Il rifiuto di accettare l’autorità 
dell'anziano è accompagnato da una forma di maldi- 
cenza, probabilmente legata all’azione che Diotrefe 
aveva intrapreso contro i missionari. mom riceve... e im- 
pedisce di farlo a quelli che lo vorrebbero e li scaccia dal- 
la chiesa: Diotrefe sembra adotti, nei confronti dei mis- 
sionari in generale, le stesse tattiche che l'anziano ave- 
va proposto contro i dissidenti in 2 Gv 10-11. Inoltre si 
dice che egli scacciasse (c&kbdllein) dalla comunità quel- 
li che offrivano ospitalità. Gv 9,34-35 usa ekbdllein per 
il bando dei cristiani dalla sinagoga. Pare poco proba- 
bile che Diotrefe avesse un’autorità tale che gli permet- 
tesse di prendere simili misure formali. Possiamo pen- 
sare che egli ottenesse il suo scopo istigando il resto 
della comunità contro i missionari itineranti. 

(C) Richiesta di ospitalità (vv. 11-12). L'au- 
tore torna al linguaggio tradizionale della esortazione 
giovannea. Dare ospitalità equivale a «fare il bene» 
(mostrando amore ai fedeli cristiani) e quindi un segno 
che si è «da Dio» e si «conosce/si è visto» Dio (cf. 1 
Gv 3,6.10; 4,4.65.20). 12. guanto a Demetrio tutti gli 
rendono testimonianza, anche la stessa verità: L'anziano 
chiede ospitalità per Demetrio (probabilmente il latore 
della lettera), il quale è raccomandato da tutti. Deme- 
trio era probabilmente un membro molto noto della 
cerchia di missionari vicini all’anziano. L'aggiunta della 
testimonianza dell’anziano porta il peso di tutta la fra- 
ternità giovannea in appoggio della richiesta. 

43 (III) Conclusione della lettera (vv. 13-15). 
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Ripete lo schema di 2 Gv 12-13. Il riferimento ad una 
visita che renda «piena la gioia» dell’autore, viene 
omesso, mentre viene aggiunta la possibilità che tale vi- 
sita avvenga «molto presto». Forse la comunità dell’an- 
ziano è più vicina a Gaio che non ai destinatari di 2 Gv 
e una tale visita è imminente. I saluti finali aggiungono 
l'augurio cristiano di pace ai saluti da parte dei cristiani 
(«amici», cf. Gv 15,13-15; 1 Gv 4,11) della comunità 
dell’anziano a quelli vicini a Gaio. 

d4 La confusione provocata dai missionari itine- 
ranti provenienti dai vari gruppi delle chiese giovannee 
deve aver indotto Diotrefe ad escluderli dalle chiese 
domestiche sulle quali godeva di una certa autorità. 
Tuttavia questa lettera non affronta il problema dell’in- 
segnamento dei dissidenti. Il fatto di aver respinto le ri- 
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chieste dell'anziano a favore dei missionari itineranti, 
provenienti dai circoli giovannei di maestri che egli 
rappresenta, di aver parlato male dell'anziano e di aver 
proibito agli altri cristiani di accogliere i missionari, pa- 
re abbia messo in questione la fedeltà di Diotrefe alla 
verità e il suo «amore per i fratelli». Certamente Gaio 
aveva ovviato al rifiuto di quest’ultimo, offrendo lui 
l'ospitalità. 3 Gv lo incoraggia a continuare questa pra- 
tica e a perseverare così nell’amore di Cristo e nella ve- 
rità (cf. K.P. DONFRIED, «Ecclesiastical Authority in 2- 
3 John», L’Évangile de Jean [BETL 44, ed. M. de Jon- 
ge, Gembloux 1977] 325-333; A. MALHERBE, «The 
Inhospitality of Diotrephes, God” Christ and His Peo- 
ple [Fest N.A. Dahl, edd. J. Jervell et al., Oslo 1977] 
222-232). 
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INTRODUZIONE 


2 (1) Caratteristiche letterarie. Ap è un’opera 
singolare tra i libri del NT. I Vangeli e gli Atti degli 
Apostoli sono, per la maggior parte, una narrazione 
realistica. Le lettere sono fondamentalmente una prosa 
espositiva ed esortativa. Ap differisce da tutti questi in 
quanto è un racconto di tipo particolare. Racconta di 
visioni e audizioni straordinarie di cose che gli esseri 
umani normalmente non vedono e non sentono. Ap è 
unico nel NT, ma non nel mondo antico. Testi analoghi 
sono conservati nell’AT, in altri testi della letteratura 
giudaica e della letteratura cristiana non canonica (— 
Apocalittica dell’AT, 19:19-23; Apocrifi, 67:4-77). Ri- 


guardo al genere letterario, Ap è (a) un’apocalisse, seb- 
bene abbia anche delle affinità con (b) il genere profe- 
tico, con (c) le lettere e (d) il dramma. 
3 (a) Ap comincia con le parole «Rivelazione di 
Gesù Cristo...». In questo contesto la parola greca 
apokdlypsis, «rivelazione», esprime l’idea che Dio attra- 
verso Gesù Cristo, Giovanni e questo testo scritto ha 
disvelato segreti riguardanti cielo e terra, passato, pre- 
sente e futuro. 

Sembra che l’antico genere apocalittico fosse fluido 
e impreciso. Qualsiasi testo che rivelasse segreti relativi 
alla divinità o al futuro era catalogato tra quelli apoca- 
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littici, sia che esso presentasse oracoli o visioni. Gli stu- 
diosi moderni hanno cercato di definire questo genere 
in modo più preciso. Recentemente, si sono indicati 
come elementi essenziali di questa forma letteraria i se- 
guenti: una cornice narrativa che riguarda il modo in 
cui la rivelazione è stata ricevuta e il carattere mediato 
della rivelazione stessa (Semzeia 14 [1977] 9). La rivela- 
zione è mediata nel senso che il veggente non la riceve 
direttamente dalla divinità, come un oracolo, ma solo 
tramite un altro essere celeste, ad esempio un angelo o 
il Cristo risorto. 

La rivelazione può essere mediata in forme svariate: 
epifanie, visioni, audizioni, viaggi ultraterreni o accesso 
a un libro celeste. Il contenuto della rivelazione ha due 
punti focali: segreti relativi al cosmo e segreti che ri- 
guardano il futuro. I segreti sul cosmo comprendono la 
natura e i movimenti delle stelle, del sole e della luna, 
compresi i calcoli del calendario e le cause dei cambia- 
menti atmosferici. I nomi e le funzioni degli esseri an- 
gelici sono molto importanti, così come i luoghi della 
ricompensa o della punizione. Su questo argomento, 
cf. M. HIMMELFARB, Toxrs of Hell (Philadelphia 1983). 
I segreti riguardanti il futuro includono avvenimenti 
politici e storici, così come i destini ultimi del popolo 
di Dio, dell’umanità, del cielo e della terra. 

La funzione delle apocalissi è un tema che richiede 
ulteriori approfondimenti. L'opinione più comune è 
che questo genere letterario servisse a consolare la gen- 
te angosciata durante i periodi di crisi, come le perse- 
cuzioni. È un punto di vista troppo semplicistico. La 
crisi sociale è un elemento che ritroviamo in alcune 
apocalissi, ma probabilmente non è sempre una carat- 
teristica significativa. È importante riconoscere il fatto- 
re ideologico o propagandistico che sembra essere uni- 
versale nelle apocalissi. I segreti sono rivelati al fine di 
presentare una particolare interpretazione dei tempi e 
di persuadere gli uditori o i lettori a pensare e a vivere 
in un certo modo. 

4 (b) Ap si autodefinisce una profezia (1,3; 
22,7.10.18-19). Giovanni non dice mai di essere un 
profeta, ma l’affermazione è indirettamente insinuata. 
L'angelo che fa da mediatore nella rivelazione a Gio- 
vanni chiama «profeti» i suoi «fratelli» (22,9). In un’al- 
tra occasione si dice a Giovanni che «deve profetizzare 
ancora» (10,11). La profezia era un fenomeno impor- 
tante nelle prime comunità cristiane (1 Cor 11,2-16; 
14,1-40; Me 7,22; 10,41; At 21,9; 1 Try 1,18; 4,14; Did. 
11-13). Sembra dunque ragionevole comprendere Ap 
in un contesto di profezia cristiana primitiva. Sebbene 
il libro nel suo complesso sia un’apocalisse, contiene 
delle forme profetiche più ridotte. Le lettere alle sette 
chiese, per esempio, sono oracoli profetici. Vedi D.E. 
AUNE, Prophecy in Early Christianity and the Ancient 
Mediterranean World (Grand Rapids 1983) 274-288. 

5 (c) Ap contiene anche degli elementi epistola- 
ri. Il riferimento introduttivo al libro come rivelazione 
(1,1) e profezia (1,3) ha luogo nel prologo, nel quale si 
parla di Giovanni in terza persona, mentre, per il resto 
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di Ap, Giovanni si esprime in prima persona. Al mo- 
mento del passaggio dalla terza alla prima persona so- 
no stati introdotti degli elementi epistolari (1,4). I vv. 
4-5a sono redatti secondo la modalità tipica della for- 
mula di apertura delle lettere antiche (mittente, desti- 
natario, saluti; + Epistole del NT, 45:6). Il saluto è ela- 
borato in un modo simile a quello di G4/ (1,3). In mol- 
te lettere paoline e deutero-paoline il saluto è seguito 
da un ringraziamento o benedizione. In Ap al saluto se- 
gue una dossologia, altro elemento di tipo liturgico (vv. 
5b-6). Anche in Ge/ il saluto si conclude con una dos- 
sologia (1,5). 

Ma, in Ap, alla dossologia non segue il consueto 
corpo di una lettera, come ci si attenderebbe. Trovia- 
mo invece due detti profetici isolati (1,7-8), seguiti dal 
racconto di un’epifania di Gesù Cristo a Giovanni 
(1,9-3,22) e di altre visioni e audizioni (4,1-22,5). Se- 
guono in 22,6-20 varie altre affermazioni isolate e il li- 
bro termina con una benedizione (22,21), che è un ele- 
mento tipico di chiusura di una lettera antica conven- 
zionale. La struttura epistolare non determina, dun- 
que, il genere letterario di Ap. È una specie di busta 
nella quale è racchiusa l'apocalisse. 

L'uso della forma epistolare può essere spiegato in 

svariati modi. Può risultare da una necessità. Abituato 
a comunicare di persona a viva voce con le chiese occi- 
dentali dell'Asia Minore, Giovanni può aver fatto ri- 
corso alla forma scritta, cioè alla lettera, essendo stato 
esiliato nell'isola di Patmos (1,9). Un'altra possibilità è 
che la lettera fosse la forma che si riteneva dovessero 
usare le guide cristiane autorevoli. Paolo potrebbe aver 
costituito un precedente, forse sotto l'influsso dei mo- 
delli giudaici o della Roma imperiale. Anche Ignazio di 
Antiochia e Policarpo di Smirne scrissero delle lettere 
alle comunità cristiane residenti in Asia Minore. L'asso- 
ciazione delle forme apocalittica ed epistolare si trova 
anche in 2 Bar Quest'opera è nel complesso un’apoca- 
lisse, ma termine con una lettera scritta dal veggente 
(Baruc) alle nove tribù e mezza di Israele (78-87). 
6 (d) Il dramma è una forma letteraria, nella 
quale l’autore presenta tutti i personaggi come se vives- 
sero e si muovessero davanti all’uditorio. È evidente 
che Ap non appartiene a questo genere perché, più che 
azione diretta, è narrativa. In Ap l’autore descrive gli 
eventi parlandone da protagonista. L’opera ha co- 
munque qualche affinità con la drammatizzazione, spe- 
cialmente con la tragedia. Secondo Aristotele, la trama 
della tragedia è seria, non banale o comune, come nella 
commedia (Poetica 4.7-10.6,2). Il contenuto di Ap è 
certamente solenne e grandioso, come nella tragedia. 

Le tragedie greche erano recitate da attori, solita- 
mente tre, accompagnati da un coro (dopo il V sec. 
a.C. normalmente composto da 15 persone). Il dram- 
ma alternava episodi o atti recitati dagli attori a canti 
eseguiti dal coro. Oltre ai canti inseriti tra gli atti, vi 
erano di quando in quando dei brevi canti allegri che 
esprimevano una gioia improvvisa e altri tipi di 
coinvolgimento del coro nell’azione. Capitava che una 
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voce solista del coro cantasse qualche parola (G. 
NORWOOD, Greek Tragedy [New York 1960] 78). 

Descrivendo le sue visioni del mondo celeste e delle 
cose future, Giovanni ritrae spesso gruppi e individui 
che si esprimono con il discorso diretto. In due occa- 
sioni ciò che viene detto è definito un canto (5,9-10; 
15,3-4). In molti casi delle voci commentano le azioni 
riferite nella visione (12,10-12; 16,5-7; 18,10.16-17.18- 
19). Grida di esultanza ed espressioni di gioia si trova- 
no in 18,20 e 19,6-8. Questa interazione di azione rife- 
rita e di commento fatto da gruppi o da individui sotto 
forma di canti o simili può dipendere da un influsso 
della tragedia greca. 

Aristotele commenta anche la funzione della trage- 

dia: «attraverso la pietà e il terrore ottenere la propria 
purificazione da queste passioni» (Poetica 6.2). La tra- 
ma doveva rappresentare il cambiamento dal bene al 
male nella sorte di una persona perbene, ma in torto o 
fragile. L'uditorio avrà compassione di questa persona 
per la sua sventura e temerà che qualcosa di simile pos- 
sa accadere a loro. Anche Ap, come altre apocalissi, su- 
scita il timore illustrando e mettendo in rilievo il peri- 
colo che corrono i fedeli in questo mondo, ma ritrae 
anche il terrore che attende nel mondo futuro le perso- 
ne che si dimostrano infedeli. Vedi H.D. BETZ in Apo- 
calypticism in the Mediterranean World and Near East 
(ed. D. Hellholm, Tiibingen 1983) 577-597 e A. YAR- 
BRO COLLINS, Crisis and Catharsis (Philadelphia 1984) 
152-154. 
7; (II) Autore. Nel prologo di Ap (1,1-3) l’auto- 
re è chiamato semplicemente servo di Dio (v. 1). Egli 
non si presenta come apostolo o discepolo di Gesù e 
non rivendica nemmeno il titolo di profeta, sebbene 
nel testo sia strettamente associato ai profeti e alle pro- 
fezie (10,11; 22,9). Egli rende il suo messaggio auto- 
revole, descrivendone l'origine celeste. 

Il primo autore cristiano che si è occupato della pa- 
ternità di Ap è il martire Giustino. Nel Dialogo con 
Trifone, scritto attorno al 160 d.C., egli identifica l’au- 
tore di Ap in Giovanni, uno degli «apostoli di Cristo» 
(81). Per quanto ci è noto, Ireneo è il primo scrittore 
ad affermare che sia Ap che il quarto vangelo sono stati 
scritti da Giovanni, il discepolo del Signore (Adv. Haer. 
3.11.1-3; 4.20.11). Ippolito, Tertulliano e Origene han- 
no assunto la medesima posizione di Ireneo, forse di- 
pendendo da lui. Ap era largamente conosciuta e accet- 
tata come scrittura sacra nella seconda metà del II sec. 
sia in Oriente che in Occidente (SWETE, Apocalypse, 
cvili-cxi). 

Ciononostante, la causa a favore della paternità di 
uno dei Dodici per Ap non trova molti sostenitori. Si 
immagina che Giovanni, figlio di Zebedeo, si sia trasfe- 
rito in Asia Minore e sia vissuto fino al 95 circa; tutta- 
via, non è molto probabile. La questione è complicata 
da una tradizione, secondo la quale Giovanni figlio di 
Zebedeo fu martirizzato probabilmente prima del 70 
(CHARLES, Cormzmzientary 1, xlv-xlix). 

8 Anche la relazione esistente tra Ap e il vange- 
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lo di Giovanni è un problema complicato. Molti hanno 
evidenziato le differenze tra le due opere relativamente 
allo stile e all'uso delle parole greche, così come nella 
teologia e specialmente nell’escatologia. Queste diffe- 
renze sono tali da non resistere a una loro possibile 
spiegazione mediante l’impiego di diversi scribi o se- 
gretari o attraverso il trascorrere del tempo. Vi sono 
determinate somiglianze tra le due opere, come l’uso 
del titolo «Agnello» per Gesù Cristo (ma le parole gre- 
che sono diverse: Gw 1,29.36; Ap 5,6; 6,16; ecc.) ed 
espressioni come «acqua viva» (Gv 4,10-11; 7,38) e 
«acque della vita» (Ap 7,17; 21,6; 22,1.17). Queste so- 
miglianze, tuttavia, possono essere adeguatamente 
spiegate con la dipendenza di entrambe le opere da 
una tradizione cristiana precedente o anche attraverso 
il loro indipendente adattamento di una tradizione 
ebraica (cf. E. SCHOSSLER-FIORENZA, NTS 23 [1976- 
1977) 402-427). 

9 Le teorie secondo le quali Ap sarebbe uno 
pseudonimo o sarebbe stata scritta da Giovanni l’an- 
ziano (o Presbitero; vedi EUsEBIO, HE 3.39) non hanno 
trovato molto credito. Sembra più opportuno conclu- 
dere che l’autore era un profeta appartenente alle pri- 
me comunità cristiane, di nome Giovanni, altrimenti 
sconosciuto. L'autorità del libro risulta dall’efficacia 
del testo stesso e dal fatto che la chiesa l’ha incluso nel 
canone. 

10 (III) Data di composizione. I più antichi 
scrittori cristiani che si occupano della questione affer- 
mano che Ap è stata composta verso la fine del regno 
di Domiziano (81-96 d.C.: IRENEO, Adv. Haer. 5.30.3; 
CLEMENTE ALESSANDRINO, Quis dives 42; ORIGENE, lr 
Matt. 16.6; VITTORINO, Ir Apoc. 10,11; 17,10; EUSEBIO, 
HE 3.18,20,23; GIROLAMO, De Viris IMlustr. 9). Alcune 
fonti antiche, ma non primitive, propongono una data- 
zione diversa. Epifanio situa l’esilio di Giovanni e il 
suo ritorno durante il regno di CLAUDIO (Haer. 
51.12,32; — Storia, 75:175). I titoli delle due versioni 
siriache di Ap collocano il bando nel periodo di Nero- 
ne (cf. TERTULLIANO, Scorp. 15). Teofilatte associa l’esi- 
lio di Giovanni a Traiano (1x Matt. 20.22). 

11 I commenti di questi scrittori antichi costitui- 
scono una prova estrinseca della data di composizione 
di Ap. Sono importanti anche le prove intrinseche, cioè 
gli accenni a situazioni e ad avvenimenti storici, pre- 
senti nel testo, che indicano il periodo in cui è stato 
scritto. Tuttavia, queste allusioni devono essere consi- 
derate con cautela perché è possibile che Giovanni ab- 
bia incorporato nella sua opera alcune tradizioni prece- 
denti e anche fonti letterarie già fissate. Un principio 
metodologico appropriato consiste nel datare l’opera 
in concordanza con l’accenno al fatto storico più re- 
cente in essa contenuto. 

Ap 11,1-2 sembra supporre che il Tempio terreno, 
storico, di Gerusalemme non era stato ancora distrutto 
all’epoca della composizione del testo. J.A.T. Robin- 
son, basandosi fondamentalmente su questo passaggio, 
ha dedotto che Ap nel suo complesso è stata redatta 
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prima del 70 d.C. (Redating the New Testament [Phila- 
delphia 1976] 238-242). Robinson non è tuttavia riu- 
scito a confutare le argomentazioni di precedenti ese- 
geti, i quali avevano concluso che questo passo appar- 
tiene a una fonte fatta propria da Giovanni. È probabi- 
le che egli abbia reinterpretato il riferimento al Tempio 
in senso spirituale (cf. YARBRO COLLINS, Crisis [> 6] 
64-69). 

Altri elementi interni rendono fortemente improba- 
bile che Ap nel suo complesso sia stata composta prima 
della distruzione del Tempio di Gerusalemme nel 70. 
Questa prova consiste nel frequente uso di «Babilonia» 
e nell’implicazione che Roma è il più antico antitipo di 
quella città (14,8; 16,19; 17,5; 18,2.10.21). La maggio- 
ranza dei commentatori ha riconosciuto che in Ap Ba- 
bilonia è il simbolo di Roma, ma in questo non hanno 
intravisto implicanze per la datazione del libro. «Babi- 
lonia» è comunemente considerata un simbolo del po- 
tere politico, della grande lussuria o decadenza. Tutta- 
via, un’interpretazione storicamente attenta a questa ti- 
pologia dovrebbe tener presente come si esprime il lin- 
guaggio tipologico ebraico del medesimo periodo in 
merito a Roma. Oltre a «Babilonia», nelle fonti ebrai- 
che risalenti al periodo del secondo tempio e nella let- 
teratura rabbinica, «Egitto», «Kittim» e «Edom» sono 
altrettante designazioni tipologiche di Roma. L'uso più 
frequente di Babilonia come tipo di Roma si trova in 4 
Esd 3-14, 2 Bar. e Or. Sib. 5. In ogni occorrenza in que- 
ste tre opere, il contesto rende chiaro come Roma sia 
ritratta come l’antitipo di Babilonia (4 Esd 3,1-2.28-31; 
2 Bar 10,1-3; 11,1; 67,7; e OrSib 5,143.159). L'affinità 
tra le due città consiste nell'avere distrutto il Tempio di 
Gerusalemme. È probabile che Giovanni abbia appre- 
so questa tradizione dai suoi fratelli di fede giudei op- 
pure che il suo modo di pensare fosse analogo a quello 
espresso nei testi sopra citati. In conclusione, l’uso di 
questa tipologia implica fortemente che Ap, nella sua 
redazione attuale, sia stata composta dopo il 70. Le ri- 
manenti prove intrinseche sono compatibili con una 
data posteriore al 70. Sembra, dunque, che non esi- 
stano motivi cogenti per mettere in dubbio la datazio- 
ne tradizionale di Ap attestata da Ireneo e da altri scrit- 
tori cristiani del II sec., cioè la fine del regno di Domi- 
ziano (95-96 d.C.). 

12 L'accettazione della datazione tradizionale 
non implica tuttavia la conferma della tradizione, se- 
condo la quale Ap è stata scritta in risposta a una gran- 
de persecuzione dei cristiani, avvenuta sotto Domizia- 
no. La tradizione cristiana primitiva tramanda che Ne- 
rone fu il primo imperatore a perseguitare i cristiani e 
Domiziano il secondo. Per quanto ne sappiamo, il pri- 
mo scrittore che ha sostenuto questa posizione fu Meli- 
tone, vescovo di Sardi verso il 160-170. Eusebio cita 
(HE 4.26.5-11) un passo del suo libro Ad Antonino, 
che è andato perduto. Quest'opera era un’apologia del 
cristianesimo, dedicata all'imperatore Marco Aurelio. 
La sua presentazione del comportamento dell’impe- 
ratore nei confronti dei cristiani è tendenziosa. La tesi 
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di Melitone è che soltanto quegli imperatori che hanno 
goduto di cattiva reputazione tra gli stessi romani han- 
no perseguitato i cristiani, non perché ci fosse qualcosa 
da ridire sul cristianesimo, ma perché quegli imperato- 
ri erano uomini di vedute strette o malintenzionati. In- 
fatti, Nerone perseguitò i cristiani e fu impopolare tra i 
senatori romani. Domiziano fu denominato ‘secondo 
Nerone’ da alcuni scrittori latini (GIOVENALE, Sat. 
4.38; PLINIO, Parseg. 53.3-4). Dopo la morte di Domi- 
ziano, il senato approvò un decreto di damsnatio memo- 
riae contro di lui. Questo significava che il suo primo 
nome non poteva essere perpetuato dalla sua famiglia, 
che le sue effigi dovevano essere distrutte e che il suo 
nome doveva essere rimosso dalle iscrizioni. Melitone 
può aver ceduto alla tentazione, essendo facile per lui 
associare i due imperatori ed enfatizzare alcune azioni 
locali intraprese contro i cristiani, trasformandole in 
una persecuzione sistematica. 

Talvolta si indicano alcuni nomi di cristiani perse- 
guitati da Domiziano, ma una valutazione critica porta 
a concludere che può essersi trattato di simpatizzanti 
del giudaismo, che probabilmente non erano cristiani 
(E.M. SMALLW00D, CP 51 [1956] 1, 7-9; A.A. BELL, 
NTS 25 [1978-1979] 94-96). Dopo che Melitone ebbe 
attribuito a Domiziano la qualifica di persecutore, que- 
sta definizione divenne tradizionale. Si sono aggiunti 
dei dettagli e nomi particolari sono stati citati come vit- 
time (cf. J. MOREAU, NCZio 5 [1953] 125). Se letto alla 
luce di questa tradizione, Ap sembra veramente riflet- 
tere una situazione di aspra persecuzione. Ma, a uno 
sguardo più attento, appaiono pochissimi gli episodi di 
effettiva persecuzione: la messa al bando di Giovanni 
(1,9), l'esecuzione capitale di Antipa (2,13) e l’aspetta- 
tiva dell’arresto di alcuni cristiani a Smirne (2,10). 
Questi episodi sono evidentemente locali e probabil- 
mente attinenti il periodo della redazione. Gli accenni 
alla persecuzione nelle visioni non riflettono necessa- 
riamente avvenimenti locali e contemporanei e sono 
più propriamente da interpretare come riflessi di per- 
secuzioni del passato, quale quella di Nerone, e del ti- 
more di gravi persecuzioni nel prossimo futuro. 

13 (IV) Composizione e struttura. Tra gli esege- 
ti esiste uno scarso consenso in merito alla struttura ge- 
nerale di Ap, che appare problematica a causa della 
presenza di numerosi passi paralleli e di ripetizioni al- 
l'interno del libro, nonché di interruzioni accidentali 
nel suo sviluppo consecutivo. Passi paralleli particolar- 
mente sorprendenti sono le sette lettere, i sette sigilli, 
le sette trombe e le sette coppe. Particolarmente stretti 
sono i paralleli fra le trombe e le coppe. Gli avveni- 
menti connessi con la sesta coppa (16,12-16) sembrano 
ripetere quelli che seguono al suono della sesta tromba 
(9,13-21). La sequenza di un avvenimento che logica- 
mente segue a un altro s’interrompe specialmente tra 
11,19 e 12,1 e tra 19,10 e 19,11. È fondamentale chiari- 
re se queste anomalie si spiegano meglio mediante una 
giustapposizione di fonti (critica delle fonti), attraverso 
una serie successiva di edizioni del testo (critica reda- 
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zionale e critica della composizione), oppure come ele- 
menti dell'originale progetto letterario dell’autore. 

Il più antico commento di Ap tuttora esistente è 
quello di Vittorino di Pettau (ca. 275-300), che ravvisò 
l'affinità fra le trombe e le coppe e concluse che ambe- 
due le serie predicono la punizione escatologica dei 
non credenti. L'ipotesi di una ripetizione intenzionale è 
stata avanzata anche dal donatista Ticonio e da Agosti- 
no. Questo approccio, denominato ‘teoria della 
ricapitolazione’, ha dominato per secoli l’esegesi di Ap. 

Nel corso del XIX sec. la critica delle fonti si è rivela- 
ta molto fruttuosa nell’analisi del Pentateuco e dei 
vangeli sinottici (— Pentateuco, 1:6-8; + Questione si- 
nottica, 40:13-34). Molti studiosi ritenevano che la cri- 
tica delle fonti potesse spiegare le ripetizioni e altre 
anomalie presenti in Ap meglio della teoria della ricapi- 
tolazione. Essi ipotizzarono che Ap fosse stata compo- 
sta accostando varie fonti, solo superficialmente redat- 
te dall’autore (cf. il sommario di R.H. CHARLES, Studies 
in the Apocalypse [Edinburgh 1915°] 185-190). Questo 
approccio è stato seguito da pochi studiosi in questo 
secolo. Secondo M.-E. BoIsMARD (RB 56 [1949] 507- 
541; 59 [1952] 178-181), Giovanni scrisse tre opere se- 
parate: un’apocalisse durante il regno di Nerone, un’al- 
tra durante il periodo di Domiziano e le lettere alle set- 
te chiese; verso la fine del regno di Domiziano (ca. 95) 
un redattore avrebbe unito i tre testi, dando ad Ap la 
sua forma attuale. J.M. FORD (Revelation) ha ipotizzato 
che i cc. 4-11 fossero originariamente un’apocalisse 
ebraica trasmessa in forma orale durante il periodo e 
sotto l'influenza di Giovanni Battista. Anche i cc. 
12-22 erano, a suo parere, un’apocalisse ebraica origi- 
nariamente indipendente, composta negli anni 60. Un 
discepolo giudeo-cristiano di Giovanni Battista avreb- 
be unito tra loro queste fonti, aggiungendo i cc. 1-3 e 
22,16a.20b. 21. 

14 Alla fine del XIX sec. e nei primi decenni del 
Xx, diversi commentatori si sono opposti alle teorie 
della critica delle fonti per la coerenza di prospettiva 
teologica, per l’unità di immagini e simboli, di stile e di 
linguaggio che attraversano tutta Ap (p. es., Bousset, 
Swete, Charles). Recenti studi linguistici hanno confer- 
mato la fondamentale unità di Ap (cf. G. Mussirs, The 
Morphology of Koine Greek as Used în the Apocalypse 
of Jobn [NovTSup 27, Leiden 1971]). Questa unità 
globale suggerisce che Ap deve la sua forma presente a 
un unico autore, ma non esclude la possibilità che que- 
sto autore si sia servito di fonti orali o anche scritte, o 
che il lavoro sia stato sottoposto dall’autore a un lavoro 
redazionale, una o più volte. 

15 Una volta ristabilita tra gli studiosi l’unità 
fondamentale di Ap, la teoria della ricapitolazione è 
stata ripresa in forma modificata, come chiave per 
comprendere la composizione di Ap (G. BORNKAMM, 
ZNW 36 [1937] 132-149; A. YARBRO COLLINS, The 
Combat Myth in the Book of Revelation [HDR 9, Mis- 
soula 1976] 8-13.32-44). Il numero sette è stato ritenu- 
to da molti come un principio-chiave di organizzazione 
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del materiale (LOHMEYER, Offewbarung; J.W. BOWMAN, 
The Drama of the Book of Revelation [Philadelphia 
1955]; FARRER, Revelation). Altri hanno optato per un 
approccio più tematico, cercando di comprendere for- 
ma e contenuto come un'unità (p. es., E. SCHUSSLER- 
FIORENZA, CBQ 30 [1968] 537-569; CBQ 39 [1977] 
344-366). 

Altri studiosi, inoltre, hanno cercato di spiegare la 
struttura delle unità più brevi, ed anche la composizio- 
ne di Ap nel suo complesso, sulla base di modelli pre- 
senti in antichi testi della letteratura profetica e apoca- 
littica giudaica. A. Feuillet ha proposto come principio 
organizzativo di Ap il modello degli oracoli pronuncia- 
ti contro Israele, seguito dagli oracoli contro le nazioni, 
che ha trovato in Ez 25-32. A suo giudizio, Ap 4-11 
descrive l’ira di Dio contro Israele e i cc. 12-22 rappre- 
sentano la distruzione dell’antagonista pagana, Roma 
(Johannine Studies [Staten Island 1965] 183-256; The 
Apocalypse [Staten Island 1964]). La distruzione di Ba- 
bilonia/Roma è certamente un tema fondamentale dei 
cc. 12-22 e nel c. 11 c’è almeno un’allusione alla di- 
struzione di Gerusalemme. Non vi sono però elementi 
per affermare che i sigilli e le trombe siano indirizzati 
contro Israele. Cf. M. HOPKINS, CBOQ 27 (1965) 42-47. 
16 (V) Struttura. Lo schema che segue si fonda 
sulla convinzione che la struttura di Ap corrisponda al 
piano dell’autore e che la ricapitolazione e il numero 
sette siano espedienti letterari importanti. Riconosce 
anche che a volte la narrazione ricomincia da capo, in- 
vece di descrivere in modo chiaro e consecutivo gli av- 
venimenti annunciati in precedenza. 


(I) Prologo (1,1-3) 
(A) Presentazione del libro (1,1-2) 
(B) Beatitudine per chi accoglie il libro (1,3) 
(IT) Cornice epistolare (1,4-22,21) 
(A) Indirizzo (1,4-6) 
(B) Due detti profetici (1,7-8) 
(C) Resoconto di un'esperienza di rivelazione 
(1,9-22,5) 
(a) Ambientazione della scena (1,9-10a) 
(b) L'esperienza di rivelazione (1,10b--22,5) 
(i) Primo ciclo di visioni (1,10b-11,19) 
(1) Epifania di Cristo a Giovanni con i 
sette messaggi (1,10b-3,22) 
(a) A Efeso (2,1-7) 
(b) A Smirne (2,8-11) 
(c) A Pergamo (2,12-17) 
(d) A Tiàtira (2,18-29) 
(e) A Sardi (3,1-6) 
(©) A Filadelfia (3,7-13) 
(g) A Laodicea (3,14-22) 
(2) Il rotolo con i sette sigilli (4,1-8,5) 
(a) La corte celeste (4,1-11) 
(b) Il rotolo e l’Agnello (5,1-14) 
(c) I primi quattro sigilli (6,1-8) 
(d) Il quinto e il sesto sigillo (6,9-17) 
(e) Inserimento di due visioni (7,1-17) 
(1°) 144.000 segnati col sigillo (7,1-8) 
(2’) Salvezza di una moltitudine 
(7,9-17) 
(f) Il settimo sigillo e la visione di un 
angelo che offre le preghiere 
dei santi (8,1-5) 


Religione in Ita 


1310 Apocalisse (1,1-5) 


(3) Le sette trombe (8,2-11,19) 

(a) Le prime quattro trombe (8,2.6-12) 

(b) L'aquila e i tre guai; la quinta 
e la sesta tromba (8,13--9,21) 

{c) Inserimento di due visioni 
(10,1-11,13) 

(1°) Un angelo possente e il piccolo 
rotolo aperto (10,1-11) 
(2') Il tempio e i due testimoni 
(11,1-13) 
{d) La settima tromba (11,15-19) 
(ii) Secondo ciclo di visioni (12,1-22,5) 
(1) Visioni simboliche rivelanti segreti del 
passato, del presente e del 

futuro {(12,1-15,4) 

(a) La donna e il drago (12,1-17) 

{b) La bestia marina (13,1-10) 

{c) La bestia terrestre (13,11-18) 

{d) L'Agnello e i 144.000 (14,1-5) 

(e) I tre angeli (14,6-13) 

(f) Mietitura e vendemmia (14,14-20) 

(g) Salvezza dei vincitori (15,2-4) 

(2) Le sette coppe (15,1-19,10) 

(a) Sette angeli con gli ultimi flagelli 
(15,1.5-16,1) 

{b) Le prime quattro coppe (16,2-9) 

(c) Le ultime tre coppe (16,10-21) 

(d) Elaborazione della settima coppa: 
caratterizzazione e caduta di 
«Babilonia» (17,1--19,10) 

(1') Una donna su una bestia 
scarlatta (17,1-18) 
(2') Predizione apocalittica del 
giudizio divino su «Babilonia» 
(18,1-24) 
(3) Canti di gioia in cielo (19,1-10) 
(3) Visioni escatologiche (19,11-22,5) 

(a) La seconda venuta di Cristo 
(19,11-16) 

{b) Invito al ‘banchetto’ (19,17-18) 

(c) Il combattimento finale (19,19-21) 

{d) L'incatenamento di Satana (20,1-3) 
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(e) Il regno di mille anni (20,4-10) 
(f) Il giudizio finale (20,11-15) 
(g) Nuovo cielo, nuova terra e nuova 
Gerusalemme (21,1-8) 
(h) Elaborazione della visione della 
nuova Gerusalemme (21,9-22,5) 
(1°) La città, le sue porte e le sue 
mura (21,9-21) 
(2°) Gli abitanti della città 
(21,22-27) 
(3') Il fiume d’acqua viva e l'albero 
di vita (22,1-5) 
(D) Massime isolate (22,6-20) 
(a) Sentenza sulla natura e l’origine del libro 
(22,6) 
(b) Oracolo implicitamente attribuito a Cristo, 
che è una predizione apocalittica (22,7a) 
(c) Beatitudine riguardante la ricezione del libro 
(22,7b) 
(d) Identificazione del veggente chiamato 
per nome (22,8a) 
(e) Reazione del veggente e risposta dell’angelo 
(22,8b-9) 
(f) Indicazioni al veggente dal rivelatore (22,10) 
(g) Minaccia di condanna e promessa di salvezza 
(22,11-12) 
(h) Oracolo di autodisvelamento implicitamente 
attribuito a Cristo (22,13) 
(i) Promessa di salvezza e minaccia di condanna 
(22,14-15) 
(j)) Autoidentificazione del rivelatore, Gesù 
(22,16) 
(k) Inviti ad attingere l’acqua della vita (22,17) 
(1) Minaccia di castigo contro coloro che 
violeranno l’integrità del libro (22,18-19) 
(m) Oracolo implicitamente attribuito a Cristo, 
che è una predizione apocalittica (22,204) 
(n) Risposta all’oracolo (22,20b) 
(E) Benedizione epistolare conclusiva (22,21) 


(Sulla forma letteraria del racconto di sogno-visione, cf. J. S. 
Hanson, ANRW II23.2, 1395-1427). 


COMMENTARIO 


17 (I) Prologo (1,1-3). 

(A) Presentazione del libro (1,1-2). 1. Rive- 
lazione di Gesù Cristo: La frase descrittiva greca può si- 
gnificare sia una rivelazione su Gesù Cristo, sia la rive- 
lazione fatta da Gesù Cristo. Il contesto immediato 
suggerisce il secondo significato, perché è rivelazione 
«che Dio gli diede». Questa interpretazione trova con- 
ferma nell’insieme del libro. Sebbene Gesù Cristo co- 
me uno in forma di uomo, l’Agnello e la parola di Dio 
svolga un ruolo importante nel libro, le rivelazioni ivi 
contenute non sono su di lui, ma si riferiscono a «le co- 
se che devono presto accadere». 2. questi attesta: Gio- 
vanni ha testimoniato scrivendo questo libro. ‘a parola 
di Dio e la testimonianza di Gesà Cristo: Questa formu- 
la appare anche in 1,9 e 20,4. In quei passi essa indica 
la proclamazione del messaggio cristiano che suscita 
opposizione da parte delle autorità. Qui la dizione 
«tutto ciò che ha visto» significa che «parola» e «testi- 
monianza» si riferiscono al contenuto di Ap. 


(B) Beatitudine per chi accoglie il libro 
(1,3). Questa è la prima delle sette beatitudini conten- 
tute in Ap (14,13; 16,15; 19,9; 20,6; 22,7.14). 3. Il con- 
trasto tra il sing. «chi legge» e il plur. «coloro che 
ascoltano» lascia intuire che in Asia Minore i cristiani 
si raggruppavano nelle varie città per ascoltare la lettu- 
ra pubblica di Ap. Il contesto può essere stato liturgi- 
co. il tempo è vicino: I destinatari sono esortati a pren- 
dere in seria considerazione il libro, perché il giudizio 
si avvicina. 

18 (II) Cornice epistolare (1,4-22,21). 

(A) Indirizzo (1,4-6). 4. 7 sette spiriti che 
stanno davanti al suo trono: Sono sette angeli di alto 
rango (cf. T6 12,15; 1 En 90,21). Qui il numero sette 
può essere connesso con i sette pianeti, che all’epoca di 
Giovanni erano considerati creature celesti. 5. i primo- 
genito dei morti: La risurrezione di Gesù è l’evento che 
ha inaugurato la nuova era; è il segno che il «tempo» è 
ormai venuto. #/ principe dei re della terra: La risur- 
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rezione di Gesù equivale alla sua intronizzazione come 
re universale (cf. 1 Cor 15,20-28). a Colui che ci ama e 
ci ba liberati dai nostri peccati con il suo sangue: Questa 
formulazione è unica nel NT fino ad Ap, ma l’idea fon- 
damentale è una tradizione cristiana primitiva (cf. R 
3,21-26; 8,37; Gal 2,20). 6. ha fatto di noi un regno, sa- 
cerdoti: L'opera di Gesù adempie la promessa di Es 
19,6. Essere un regno significa seguire la volontà di 
Dio, anziché essere sotto il dominio di Satana. Tutti co- 
loro che ascoltano e obbediscono alla parola di Dio so- 
no sacerdoti, cioè mediatori tra Dio e il resto dell’uma- 
nità. Questa dossologia può riflettere parzialmente una 
liturgia cristiana primitiva; vedi E. SCHUSSLER-FIOREN- 
ZA, Priester fiir Gott (Munster 1972). 

(B) Due detti profetici (1,7-8). 7. La prima 

sentenza è una predizione apocalittica che unisce, adat- 
tandoli, Dr 7,13; Zc 12,10 e antichi detti interpretati 
come profezie sul ritorno di Gesù risorto come giudice 
(cf. Mt 24,30). Ap 1,7 e Mt 24,30 riflettono l’antica ese- 
gesi cristiana (B. LINDARS, New Testament Apologetic 
(Philadelphia 1961] 122-127). 8. Il secondo detto è un 
oracolo divino. Questo è il primo degli unici due passi 
di Ap nei quali Dio è identificato esplicitamente come 
colui che sta parlando (l’altro si trova in 21,5-8). «Io 
sono» è l’espressione tipica degli oracoli nei quali chi si 
rivela fornisce la propria identità. 
19 (C) Resoconto di un’esperienza di rivelazio- 
ne (1,9-22,5). Questa unità, che comprende la mag- 
gior parte di Ap, è un unico racconto di un’esperienza 
di visione, nel senso che avviene in un unico contesto 
(di luogo, tempo e circostanze) attraverso tutto il libro. 
Il racconto è però suddiviso in svariate visioni e audi- 
zioni. 

(a) AMBIENTAZIONE DELLA SCENA (1,9-10a). 9. 
nella tribolazione: Termine generico per indicare un 
dolore fisico o morale, tribolazione si riferisce spesso 
alle sofferenze connesse con la crisi della fine dei tempi 
(Dr 12,1; Mi 24,21). regno: Il regno stabilito mediante 
la morte di Gesù (v. 6). costanza in Gesà: La costanza, 
che è connotata da pazienza e perseveranza, è una virtù 
sottolineata in diversi passi delle lettere alle sette chie- 
se. In 13,9-10 il contesto suggerisce che un aspetto del- 
la costanza è la paziente accettazione di provvedimenti 
oppressivi presi dalle autorità contro i cristiani. Un al- 
tro aspetto è la perseveranza nella fedeltà allo stile di 
vita proposto da Ap per evitare il castigo eterno (14,9- 
12). msi trovavo nell'isola chiamata Patmos a causa della 
parola di Dio e della testimonianza resa a Gesù: Giovan- 
ni si trovava sull’isola perché aveva diffuso il messaggio 
cristiano (CHARLES, Commentary 1,21-22). Il cri- 
stianesimo in quanto tale risultava sgradito a molti a 
quel tempo, ma il carattere escatologico dell’insegna- 
mento di Giovanni può essere stato considerato sov- 
versivo dalle autorità (R. MACMULLEN, Ererzies of the 
Roman Order [Cambridge MA 1966] 142-162). Pat- 
mos è un'isoletta rocciosa al largo delle coste dell'Asia 
Minore. Di quando in quando, le autorità romane 
mandavano alcune persone in esilio in queste isole, 
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perché costituivano una minaccia all’interesse comune 
(YARBRO COLLINS, Crisis [+ 6] 102-104). 10a. nel gior- 
no del Signore: La domenica, come giorno della risurre- 
zione di Gesù, aveva un significato speciale, forse litur- 
gico, per Giovanni. una voce potente, come di tromba: 
Il suono di una tromba veniva tradizionalmente utiliz- 
zato per descrivere una teofania (Es 19,16.19) e nella 
letteratura cristiana primitiva è spesso associato alla fi- 
ne dei tempi (M 24,31; 1 75 4,16). 

20 (b) L'ESPERIENZA DI RIVELAZIONE (1,10b-22,5) 

(i) Primo ciclo di visioni (1,10b-11,19). Que- 
ste visioni sono collegate tra loro per mezzo di frasi di 
transizione, la ripresa di precedenti motivi e la succes- 
sione logica degli avvenimenti. Nessuno di questi espe- 
dienti di collegamento unisce 11,19 e 12,1. 

(1) Epifania di Cristo a Giovanni con i sette 
messaggi (1,10b-3,22). Un’epifania è una visione i cui 
punti focali sono l’apparizione e il messaggio che rivol- 
ge la figura rivelantesi. 11. Le sette località menzionate 
si trovavano una dopo l’altra su una strada di grande 
comunicazione. Questa apocalisse, scritta in forma di 
lettera circolare, poteva così essere facilmente recapi- 
tata da una città all'altra (W. RAMSAY, The Letters to the 
Seven Churches of Asta [New York 1904]). 13. uno în 
forma umana: Lett.: «come un figlio di un essere uma- 
no». La frase rispecchia un’espressione idiomatica se- 
mitica: un «figlio di uomo» significa semplicemente 
«un uomo». Qui la rappresentazione di un essere ce- 
leste in forma umana allude a Dn 7,13; in quel passo, 
Dio, raffigurato come un «vegliardo» (Dx 7,9), dà a 
questo personaggio «potere, gloria e regno» (Dx 7,14). 
Nella tradizione sinottica questa figura è identificata 
con Gesù (Ms 8,20; Mc 8,31; Lc 6,5). 14-15. i capelli 
della testa erano candidi, simili a lana candida, come ne- 
ve: È un adattamento della descrizione di Dio fatta da 
Dr (7,9). aveva gli occhi fiammeggianti come fuoco, i 
piedi avevano l'aspetto del bronzo splendente: Allusioni 
all'angelo di Dr; 10,6. 16. sette stelle: Sono angeli asso- 
ciati alle sette chiese (v. 20). L'immagine delle sette stel- 
le può alludere a una costellazione particolare, come 
l’Orsa Minore o le Pleiadi, o ai sette pianeti. Gli angeli 
delle chiese sono i loro patroni e protettori celesti (cf. 
Dn 10,20-11,1; 12,1). dalla bocca gli usciva una spada 
affilata a doppio taglio: La parola di Dio porta la spada 
affilata del suo comando (Sap 18,14-16; cf. Ap 
19,13.15). La descrizione del rivelatore nei vv. 13-16 è 
ambigua. Alcuni elementi suggeriscono che si tratta di 
Dio, altri che è un angelo, altri ancora che è Gesù ri- 
sorto. Questa assimilazione di Gesù a Dio fa compren- 
dere che il Messia risorto è assurto allo st444s divino 
(cf. 3,21). 18. Le allusioni alla morte e risurrezione di 
Gesù chiariscono alla fine che (quello) «in forma uma- 
na» (v. 13) è il Signore risorto. 19. scrivi dunque le cose 
che hai visto, quelle che sono e quelle che accadranno do- 
po: Questo ordine è uno sviluppo dell’incarico affidato 
dal rivelatore a Giovanni al v. 11. È una formula comu- 
ne per descrivere una profezia (W.C. vAN UNNIK, NTS 
9 [1962-1963] 86-94). 
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21 Le sette lettere fanno parte del discorso rivol- 
to dal rivelatore a Giovanni nella sua epifania. In esse è 
ulteriormente specificato l'ordine di scrivere, dato nei 
vv, 11 e 19. È estremamente improbabile che queste 
lettere siano mai esistite indipendentemente, come vere 
e proprie lettere inviate alle sette chiese, perché non 
sono redatte nella forma tipica della lettera antica. So- 
no, piuttosto, delle allocuzioni profetiche (F. HAHN, in 
Tradition und Glaube [Fest. K.G. Kuhn, edd. G. Jere- 
mias et al., Gòttingen 1971] 357-394). Ogni lettera co- 
mincia con una formula di incarico profetico. Nell’AT 
questa formula segue il modello base: «Vai e di’ a X, 
così dice Y». Poiché Giovanni non poteva lasciare Pat- 
mos, l’ordine di «andare» è sostituito con quello di 
«scrivere». Chi parla (Y) in ogni messaggio è il Gesù 
risorto e il nucleo di ogni lettera è introdotto da 
«Conosco». Questa sezione consiste in esortazioni e ha 
delle affinità con gli oracoli di salvezza o di condanna 
del giudaismo post-esilico. Questo tipo di oracoli soli- 
tamente contiene (1) elogio, (2) biasimo, (3) richiamo 
al pentimento, (4) minaccia di condanna, (5) promessa 
di salvezza. Ogni lettera termina con una formula com- 
posta da due sentenze, il cui ordine varia. Una è un ri- 
chiamo a prestare attenzione («chi ha orecchi...»). La 
funzione di questa formula è simile a quella veterote- 
stamentaria di proclamazione profetica (p. es.: «Ascol- 
ta la parola del Signore» in 1 Re 22,19). L'altra è una 
promessa di salvezza escatologica fatta al vincitore (ve- 
di D.E. AUNE, Propbhecy in Early Christianity [ 4] 
275-278). Un altro motivo per concludere che queste 
lettere sono state composte per questo contesto è il 
modo artificioso con il quale sono state correlate al lo- 
ro contesto immediato, l’epifania di Cristo, e ad Ap nel 
suo insieme. In ogni lettera, colui che pronuncia la for- 
mula d’incarico viene identificato con Gesù risorto me- 
diante frasi prese dalla descrizione dei vv. 1,13-16. Le 
promesse che vengono fatte al vincitore anticipano la 
descrizione della salvezza contenuta nei cc. 21-22. 

22 (a) A Efeso (2,1-7). 2. li bai messi alla prova, 
quelli che si dicono apostoli e non lo sono, e li hai trovati 
bugiardi: Capi carismatici itineranti, in visita a Efeso, si 
consideravano mandati dal Signore risorto o incaricati 
da chiese particolari a svolgere questo lavoro. Questo 
genere di mandato era comune nella chiesa primitiva; 
anche Paolo e Giovanni rientrano in questo modello 
(cf. Did. 11-13; Me 10,41; 1 Cor 9,1-7). Giovanni defi- 
nisce falsi questi apostoli, perché rifiuta il loro insegna- 
mento o perché gli contendono la funzione di guida, o 
per ambedue le ragioni (cf. 2 Cor 11,12-15). 5. rimuo- 
verò il tuo candelabro dal suo posto: Questa minaccia 
simbolica allude alla descrizione del rivelatore in 1,12- 
13 e all’identificazione dell’oratore in 2,1. Il significato 
allegorico della minaccia può essere che la chiesa 
avrebbe perso la sua posizione preminente, se il suo 
stile di vita non fosse tornato ad essere esemplare. 6. î 
Nicolaîtî. I commentatori antichi collegavano questo 
gruppo con il proselito Nicola di Antiochia che, secon- 
do A 6,5, era diventato diacono cristiano a Gerusa- 
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lemme. I commentatori moderni tendono a rifiutare 
questa interpretazione, ritenendola una congettura. Il 
nome può essere allegorico, in quanto significa «vinci- 
tore(i) del popolo». Di loro si parla anche nella lettera 
a Pergamo. 7. ciò che lo Spirito dice: Qui e nelle altre 
lettere, colui che parla è identificato con lo Spirito, 
sebbene ognuna delle formule d’incarico lo identifichi 
con il Gesù risorto. Se ne deduce l’equivalenza tra il 
Gesù glorificato e lo Spirito, perlomeno nelle loro rela- 
zioni con i cristiani (cf. 2 Cor 3,17-18). 4/ vincitore: Il 
significato fondamentale di «vincitore» è quello di ave- 
re la meglio in battaglia, nelle gare sportive, o in qual- 
siasi altra situazione. In Ap simboleggia l’obiettivo di 
prevalere nella battaglia che Dio, Gesù glorificato, lo 
Spirito e i credenti hanno ingaggiato contro Satana (cf. 
Ap. Sof. 7,9; 9,1 [OTP 1,513-514]). Sebbene i cristiani 
siano stati inseriti nel regno di Dio e liberati dalle loro 
colpe e dal dominio di Satana (1,5.9), il regno di Dio 
subisce l'attacco di Satana e dei suoi alleati. Così i cri- 
stiani saranno nella «tribolazione», ma se «vinceranno» 
con la loro costanza e perseveranza (1,9), saranno ri- 
compensati (cf. Mz 11,12; Ef 6,10-20). l’a/bero della vi- 
ta, che sta nel paradiso di Dio: Questa promessa allude 
all’albero della vita che stava nel giardino di Eden 
(Gen 2,8-9) e anticipa la descrizione della nuova Geru- 
salemme, che conterrà l’albero della vita (22,2). La sal- 
vezza escatologica della fine dei tempi è modellata sulla 
situazione ideale del principio. 

23 (b) A Smirne (2,8-11). 8. # Primzo e l’Ultimo, 
che era morto ed è tornato alla vita: L'identificazione 
dell’oratore nella formula d’incarico allude a 1,17-18. 
Poiché i membri della chiesa di Smirne correvano il 
pericolo di essere arrestati dalle autorità (cosa che po- 
teva portare all’esecuzione capitale), l’immagine del lo- 
ro Signore morto e risorto funge da modello, da e- 
sortazione e da conforto. 9. la tua povertà: I cristiani di 
Smirne erano probabilmente poveri perché immigrati 
dalla Galilea o dalla Giudea, sradicati dalla guerra giu- 
daica (66-74 d.C.). Un'iscrizione del Il sec., rinvenuta a 
Smirne, si riferisce a un gruppo denominato «gli ex- 
Giudei» (A.T. KRAABEL, J/S 33 [1982] 455). quelli che 
si proclamano Giudei e non lo sono, ma appartengono 
alla sinagoga di satana: Alcuni hanno preso alla lettera 
l’espressione «e non lo sono» e, citando Ignazio a 
sostegno della loro tesi (Pb/4. 6,1; 8,2; Magn. 8,10), 
hanno concluso che il riferimento doveva essere ai cri- 
stiani giudaizzanti. È più probabile che queste osserva- 
zioni fossero retoriche e che si stesse mettendo in dub- 
bio il diritto della comunità locale ebraica di fregiarsi 
del titolo di «Giudei» (così si esprimono Bousset, 
Charles e la maggioranza dei commentatori). Queste 
parole attribuite a Cristo rispecchiano una situazione 
in cui i cristiani rivendicano il nome di «giudei», auto- 
definendosi in questo modo come i veri eredi dell’e- 
braismo (e forse anche immigrati dalla Giudea, dato 
che «ebreo» e «giudeo» sono termini equivalenti in 
greco [/udétos]). L'attacco alla comunità ebraica locale 
chiamata «sinagoga di satana» rivela che gli ebrei e i 
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cristiani locali erano quanto meno reciprocamente osti- 
li e probabilmente in conflitto tra loro, un contrasto 
analogo a quello esistente tra la comunità di Qumran e 
gli altri ebrei (cf. 1QS 5,1-2.10-20; 9,16; CD 1,12; 
10M 1,1; 4,9-10; 10H 2,22; — Apocrifi, 67:97-105). 
la bestemmia: «bestemmia» degli ebrei, poteva essere 
semplicemente la loro rivendicazione del nome di «giu- 
dei». Ma più probabilmente si tratta della loro critica 
della dottrina cristiana. 10. # diavolo sta per gettare al- 
cuni di voî în carcere: Il diavolo, «il calunniatore», s’i- 
dentifica con Satana, «l'avversario». Si ritiene che die- 
tro gli esseri umani che si oppongono ai seguaci di 
Giovanni vi sia il capo degli spiriti maligni, come forza 
prima e mandante. La stretta connessione esistente tra 
i vv.9 e 10 suggerisce che gli Ebrei dovevano avere ac- 
cusato i seguaci di Giovanni di fronte alle autorità ro- 
mane (cf. A: 17,1-9). I cristiani si aspettavano che al 
processo in corso sarebbero seguiti a breve termine 
l’arresto e la detenzione. 11. il vincitore non sarà colpito 
dalla seconda morte: La «seconda morte» è quella del- 
l’anima o spirito, morte della persona risuscitata, o ca- 
stigo eterno (cf. M/ 10,28; 1 Ex 108,3-4). 

24 (c) A Pergamo (2,12-17). 12. colui che ba la 
spada affilata a due tagli: L'identificazione dell’oratore 
prepara la minaccia del v, 16. 13. dove Satana ha il suo 
trono: Il trono di Satana è stato diversamente interpre- 
tato come l’altare dedicato a Zeus sull’acropoli di Per- 
gamo, il santuario di Asclepio, il tempio dedicato a Ro- 
ma e ad Augusto, e il seggio del governatore romano. Il 
contesto immediato associa il «trono di Satana» con la 
morte di Antipa, che Cristo definisce «il mio fedele te- 
stimone». Come nella lettera a Smirne, Satana è consi- 
derato l’istigatore primo delle azioni intraprese contro i 
cristiani da parte delle autorità locali. La parola «testi- 
mone» fa pensare che Antipa fosse stato arrestato e in- 
terrogato dal governatore romano. fu messo 4 morte 
nella vostra città: Queste parole fanno pensare che il ri- 
sultato sia stato la sua esecuzione capitale. Allora, il 
«trono di Satana» doveva essere il seggio dal quale il 
governatore romano emetteva le sentenze. Questa in- 
terpretazione è sostenuta dall’associazione di Satana 
con Roma nei cc. 12-13. Sebbene Pergamo non fosse 
più la capitale dell'Asia all’epoca di Giovanni, era co- 
munque una delle città nelle quali il governatore si 
occupava regolarmente delle cause legali e prendeva le 
decisioni. Come in tutte le province, competeva esclu- 
sivamente al governatore sentenziare la pena di morte. 
La spada di Cristo, affilata a doppio taglio (vv. 12.16), 
contrasta con la «spada» del governatore, il cui potere 
esecutivo era denominato «la legge della spada» (cf. 
20,4, dove quelli che erano morti per testimoniare la 
loro fede erano stati decapitati). 14. la dottrina di Ba- 
laam: Si presenta un rapporto tipologico tra il rivale di 
Giovanni e l’indovino cananeo, il cui rapporto con 
l’antico Israele è raccontato dettagliatamente in Nr 
22-24. il quale insegnava a Balak a provocare la caduta 
dei figli d'Israele: È un’allusione a Nr 31,16, dove si 
insinua che Balaam e Balak avessero incitato gli Israeli- 
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ti a sposare le Moabite per indurli ad adorare i loro dèi 
(cf. No 25,1-2). spingendoli a mangiare carni immolate 
agli idoli: Questo sembra essere ciò che «Balak» ha in- 
segnato a fare ad alcuni cristiani di Pergamo (cf. 1 Cor 
8-10). La questione implica un'intera serie di quesiti. È 
lecito a un cristiano acquistare carne al mercato, che 
potrebbe provenire da un animale sacrificato a una di- 
vinità asiatica o greco-romana? È lecito a un cristiano 
partecipare a banchetti con non-cristiani, dove le carni 
consistono spesso in cibo offerto alle altrui divinità e si 
recitano preghiere e inni al loro indirizzo, o talvolta 
hanno luogo negli spazi sacri? (cf. R. MACMULLEN, Pa- 
ganism in the Roman Empire [New Haven 1981]). La 
questione sottesa è l'assimilazione religiosa e culturale: 
quale grado di esclusività richiede la fedeltà e quando 
l'assimilazione diventa idolatria? abbandonarsi all'im- 
moralità sessuale: Diversamente dal cibarsi di carni sa- 
crificate agli idoli, probabilmente questa parte del suo 
insegnamento non dovrebbe essere presa alla lettera. 
Nell’AT l’immoralità sessuale è una metafora dell’ido- 
latria. Il termine è spesso usato metaforicamente in Ap 
(14,8; 17,2.4; 18,3.9; 19,2). È usato in senso letterale in 
un solo passo (9,21), ma anche li l’immoralità sessuale 
è strettamente connessa con l’idolatria (v. 20). Qui il si- 
gnificato metaforico è quello della partecipazione a un 
culto non-cristiano, non-ebraico, o della frequentazio- 
ne dei pagani in un modo tale da far pensare a un’im- 
plicita venerazione delle loro divinità. 15. Nicolaîti: Il 
loro insegnamento è apparentemente identico a quello 
di «Balaam». 17. la manna nascosta: Secondo la tradi- 
zione apocalittica giudaica, il tesoro della manna sareb- 
be disceso dal cielo nell'era messianica (2 Bar 29,8). 
darò una pietruzza bianca sulla quale sta scritto un nome 
nuovo, che nessuno conosce all'infuori di chi la riceve: 
Questa promessa può essere meglio compresa nel con- 
testo della magia popolare (CHARLES, Commentary 
1,66-67). La pietra bianca è un amuleto e il «nome 
nuovo» è una potente formula magica, il cui potere è 
maggiore se nessuno lo conosce, in quanto nessun altro 
può farne uso. Questo nome è probabilmente quello di 
Gesù risorto e glorificato (cf. 3,12 e 19,12). 

25 (4) A Tiàtira (2,18-29). 20. La chiesa viene se- 
veramente rimproverata perché permette a un altro ri- 
vale di Giovanni di insegnare nella propria comunità. 
lezabele: Si esprime un rapporto tipologico tra questa 
guida cristiana e Gezabele, la figlia del re di Sidone che 
aveva sposato Acab, re d’Israele (7 Re 16,31). In quan- 
to cananea, aveva patrocinato l’adorazione di Baal. fa 
donna che si spaccia per profetessa: È probabile che fos- 
se stata riconosciuta come tale, perlomeno da alcuni 
cristiani di Tiatira. a darsi alla immoralità sessuale e a 
mangiare carni immolate agli idoli: Il suo insegnamento 
era lo stesso di quello di Balaam (v. 14). 24. /e profon- 
dità di Satana, come le chiamano: Alcuni hanno arguito 
che ai seguaci di Iezabele venissero insegnate «le 
profondità di Dio» ma che l’oratore ritenesse che ciò 
che loro conoscevano erano invece i misteri di Satana; 
è un procedimento retorico analogo alla rivendicazione 
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del v. 9 che la sinagoga di Dio è di fatto la sinagoga di 
Satana. Seguendo questa interpretazione, risulta pro- 
blematica la frase «come le chiamano». Chi parla sta 
apparentemente citando, non sta affermando che cosa 
essi in realtà conoscessero. Se essi pretendevano di co- 
noscere «le profondità di Satana», potevano aver ap- 
preso formule magiche e pratiche per tenere sotto con- 
trollo gli spiriti maligni. 26-27. La promessa fatta al 
vincitore si serve di immagini tratte da uno dei salmi 
regali ($4/ 2,8-9). Le stesse immagini sono utilizzate per 
descrivere l’opera di Cristo in 12,5; 19,15. Nel contesto 
di questa lettera, la promessa implica che l'autorità e il 
potere che in futuro verrano dati ai cristiani sui non- 
cristiani, fanno apparire fuorviato il loro sforzo di assi- 
milarsi a loro (cf. 1 Cor 6,1-6). 28. darò al vincitore la 
stella del mattino: Dare la stella del mattino può signifi- 
care rendere una persona simile alla stella del mattino: 
il credente sarà glorificato e reso immortale (cf. Dr 
12,3; Mt 13,43; 1 Cor 15,40-44). 

26 (e) A Sardi (3,1-6). 1. î sette spiriti di Dio: C£. 
1,4.16.20. Gesù risorto ha potere sugli angeli (cf. Fi/ 
2,10; Eb 1,4-14; 2,5-9). 3. verrò come un ladro... da te: 
In 16,15 l'immagine del ladro è usata per la crisi gene- 
rale della fine dei tempi. Qui sembra che vi sia la mi- 
naccia di un castigo più particolare, come quello con- 
tro Iezabele e i suoi seguaci (2,22-23). 4. a Sardi vi sono 
alcuni nomi: L'uso del termine «nomi» lascia intuire 
l’esistenza di un registro o di un elenco. L’allusione 
può essere al libro della vita (3,5; 13,8; 17,8; 20,12.15; 
21,27). che non hanno macchiato le loro vesti. Le vesti 
macchiate possono essere un simbolo generico di ini- 
quità (cf. Zc 3,3-5). Un'altra possibilità è che le vesti 
pulite simboleggino la purificazione e la vita nuova del 
battesimo, che pochi a Sardi avevano conservata inte- 
gra. essi mi scorteranno in vesti bianche, perché ne sono 
degni: Le «vesti bianche» sono il simbolo dei corpi glo- 
rificati, che i credenti riceveranno dopo la loro morte 0 
al momento della risurrezione (cf. 6,11; 7,9.13; cf. 2 
Cor 5,4; Asc. Is. 4,16; Herm. Sim. 8.2,3). 5. dal libro del- 
la vita: Originariamente un elenco di nomi di coloro 
che sarebbero sopravissuti alla manifestazione dell’ira 
di Dio (M/ 3,16-4,3); in Ap, una lista di coloro che sa- 
rebbero entrati nella nuova Gerusalemme (21,27). 

27 () A Filadelfia (3,7-13). 7. che ha la chiave di 
Davide: quando egli apre nessuno chiude, e quando chiu- 
de nessuno apre: Questa identificazione dell’oratore al- 
lude a Is 22,22 dove si descrive un nuovo maggiordo- 
mo che avrà autorità esclusiva per l’accesso personale 
al re. Qui il Cristo risorto è simbolicamente rappresen- 
tato come l’unico mediatore tra l'umanità e Dio. 8. ho 
aperto davanti a te una porta che nessuno può chiudere: 
Questa promessa continua il simbolismo del v. 7; per 
mezzo di Gesù i cristiani hanno accesso a Dio e nessu- 
no potrà privarli di questo. Poiché nel versetto succes- 
sivo sono menzionati i Giudei, la questione della me- 
diazione e dell'accesso a Dio può essere stata materia 
di controversia tra cristiani ed ebrei in questa località. 
9. la sinagoga di satana: Vedi commento a 2,9. li farò 
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venire perché st prostrino ai tuoi piedi: Alla chiesa si 
promette in futuro una pubblica rivincita sui suoi op- 
positori. 10. # preserverò nell'ora della tentazione: Que- 
sta promessa non significa che i cristiani di Filadelfia 
saranno esentati dalle sofferenze della fine dei tempi o 
dalla morte, ma che chi parla li sosterrà in queste soffe- 
renze, in modo che essi possano perseverare. 12. 44 
colonna nel tempio del mio Dio: Questa promessa anti- 
cipa la visione della nuova Gerusalemme, nella quale 
non vi sarà l’edificio del tempio, ma una relazione di- 
retta, e Dio e il suo popolo dimoreranno insieme 
(21,22; 22,3-4), 
28 (g) A Laodicea (3,14-22). 17. tw dici: «sono 
ricco»: Sembra che i cristiani di Laodicea fossero ricchi 
e che appartenessero a un ceto sociale elevato. Goden- 
do di una posizione socio-economica sicura, erano di- 
ventati compiacenti. su set un infelice, un miserabile, un 
povero: Qui l’audace retorica è il contrario della lettera 
a Smirne, dove coloro che sono economicamente pove- 
ri vengono dichiarati ricchi. 18. comperare da me oro 
purificato dal fuoco: I cristiani di Laodicea vengono 
esortati a testimoniare la loro fede cristiana, anche se 
questa testimonianza dovesse comportare il rifiuto so- 
ciale e forse vessazioni, l'accusa di fronte alle autorità e 
la morte. 20. ecco, sto alla porta e busso: Questa metafo- 
ra sembra riferirsi, sulle prime, al futuro (cf. v. 11). Ciò 
che segue riguarda, invece, il presente. se qualcuno 
ascolta la mia voce, mi apre la porta: Può essere che l’in- 
differenza dei cristiani di Laodicea o la preoccupazione 
per la loro posizione li avesse indotti a rifiutare l’ospita- 
lità a Giovanni, quando lavorava in Asia, e a ricusare il 
suo insegnamento. Questa sentenza suggerirebbe che 
chiunque riceve un tale maestro, riceve Cristo (cf. Mz 
10,41-42). io cenerò con lui ed egli con me: Il riferimento 
a un pasto può alludere alla cena del Signore. 21. i/ vin- 
citore lo farò sedere presso di me, sul mio trono, come i0 
ho vinto e mi sono assiso presso il Padre mio sul suo tro- 
no: L'intronizzazione di Gesù accanto a Dio è un’imma- 
gine straordinaria della loro parità (cf. 1,14.15.17). Al 
tempo in cui Giovanni scriveva, i cristiani costituivano 
il regno di Dio; essi riconoscevano il dominio di Dio. 
Nella nuova era, essi avrebbero condiviso quel dominio 
su tutta la nuova creazione (2,26-27; 5,10; 22,5). 
29 (2) Il rotolo con i sette sigilli (4,1-8,5). Non 
c'è nel testo una conclusione all’epifania di Gesù Cri- 
sto, iniziata in 1,10b. Alla fine della dettatura della set- 
tima lettera, Giovanni riferisce: «Dopo di ciò ebbi una 
visione...» (4,1). La mancanza di conclusione letteraria 
per l’epifania, che descriva la partenza di «uno in for- 
ma umana» (1,13) oppure ciò che Giovanni ha fatto 
dopo questa esperienza di rivelazione, fa pensare che la 
seconda visione, il cui racconto inizia in 4,1, sia avve- 
nuta nella medesima circostanza. Tuttavia la frase «do- 
po ciò ebbi una visione» separa l’epifania dal resocon- 
to successivo. 

(a) La corte celeste (4,1-11). Questa visione è 
strettamente connessa con quella del rotolo e dell’A- 
gnello (5,1-14). Insieme, esse introducono i sette sigilli 
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(6,1-8,5). Il c. 4 descrive la visione di Dio seduto sul 
trono, attorniato da quattro assistenti. I precedenti si- 
gnificativi di questa visione comprendono /s 6 ed Ez 1. 
Analogie importanti sono 1 Ex 14 e 71; 2 Ex 20-21; 
Ap. Abr. 18. 1. una porta era aperta nel cielo: In un’apo- 
calisse ebraica, un angelo accompagna il veggente nel 
firmamento e, attraverso una porta (o porte) molto lar- 
ga, fino al primo cielo (3 Bar 2,2; cf. anche 3,1; 11,2; 
Gen 28,17; 3 Mac 6,18). la voce che prima avevo udito 
parlarmi come una tromba diceva: Questa affermazione 
rinvia a 1,10-11 e collega l’epifania dell’«uno in forma 
umana» di 1,10b-3,22 con la sezione 4,1-8,5, lasciando 
implicitamente comprendere che il rivelatore è il me- 
desimo in entrambi i racconti. sali guassà: Questo co- 
mando suggerisce che 4,1-8,5, o anche 4,1-22,5 do- 
vrebbero essere compresi come un viaggio dalla terra 
al cielo o come un giro fatto nel cielo. Alcuni altri libri 
che contengono la visione della divinità intronizzata 
descrivono viaggi celesti, p. es. 1 Ex 1-36; 1 Ex 37-71; 
2 En; Ap. Abr. Ma non parlano di viaggi in cielo i due 
più importanti prototipi, cioè /s 6 e Ez 1 (e nemmeno 1 
Re 22,19-23). Ap 4,1-22,5 sembra essere al limite della 
tipologia. La porta aperta in cielo, l'ordine di salire e 
altri dettagli tendono a far concludere che Ap è in par- 
te la relazione di un viaggio celeste. Ma, in modo dissi- 
mile dagli altri testi citati, non si descrive l’ascesa di 
Giovanni, né si accenna ai suoi spostamenti da un luo- 
go all’altro del cielo o alla sua discesa per tornare sulla 
terra. le cose che devono accadere in seguito: È una ri- 
presa parziale di 1,19. 2. c'era un trono nel cielo: È un 
elemento ebraico tradizionale (1 Re 22,19; /s 6,1; Ez 
1,26; 1 En 14,18.19). 3. un arcobaleno simile a smeraldo 
avvolgeva il trono: È probabile che l'arcobaleno rap- 
presenti l'alone o aureola, la luce che nell'immaginario 
comune circonda gli esseri divini (CHARLES, Comzmen- 
tary 1,115). 

30 4. c'erano ventiquattro seggi e sui seggi stava- 
no seduti ventiquattro vegliardi: Nella letteratura ebrai- 
ca, apocalittica e mistica, tutti gli esseri celesti sono so- 
litamente descritti in piedi, ad eccezione della divinità 
che sta seduta (6. Hag. 15a; 3 En 16). La rappresenta- 
zione dei vegliardi che stanno seduti attorno a Dio può 
essere stata influenzata dal modello del tribunale roma- 
no. Quando l’imperatore presiedeva l'udienza di cause 
legali, stava seduto ed era circondato dai senatori, da 
uomini di rango consolare, da altri amici e consiglieri 
(D.E. AUNE, BR 28 [1983] 8-9). Nell’astrologia babilo- 
nese, 24 stelle, la metà a nord e l’altra metà a sud dello 
zodiaco, erano chiamate «giudici del Tutto». Se queste 
ultime sono i prototipi dei 24 vegliardi, la loro presen- 
za e la loro collocazione in cerchio attorno alla divinità 
simbolizzano l’ordine cosmico e il suo governo. 5. sette 
spiriti di Dio: Vedi commento a 1,4. 6. un mare traspa- 
rente simile a cristallo: In 15,2 il mare di cristallo è de- 
scritto misto a fuoco. Questa associazione richiama 1 
En 14, dove si descrive una «grande casa» (palazzo o 
tempio) in cielo con un pavimento di cristallo e circon- 
data da fuoco ardente (vv. 10-12). Sembra allora che 
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4,6 e 15,2 abbiano come sfondo Ez 1 e le successive 
elaborazioni e interpretazioni di quella visione. 6b. 
quattro esseri viventi; L'immagine dei quattro esseri vi- 
venti è una creazione letteraria nuova, sebbene singoli 
elementi siano mutuati da /s 6 e Ez 1 (cf. Ap. Abr. 18,3- 
5). 10. i ventiquattro vegliardi si prostravano davanti a 
Colui che siede sul trono: Un atto di riverenza di origi- 
ne persiana che era entrato a far parte della cerimonia 
del culto reso al sovrano nei regni ellenistici e, alla fine, 
del culto imperiale romano (D.E. AUNE, BR 28 [1983] 
13-14). 11. #4 sei degno: Questo passo dalla cadenza in- 
nica probabilmente non proviene dalla liturgia cristia- 
na primitiva, ma è stato composto appositamente (K.- 
P.JORNS, Das byrmnische Evangeltum [Gutersloh 1971] 
178-179). tu bai creato tutte le cose: La conclusione del- 
l’inno suggerisce il tema sotteso al c. 4: Dio come crea- 
tore; sebbene il potere di Dio e il suo rapporto con la 
creazione non siano sempre manifesti, Dio è in realtà 
non soltanto Creatore, ma anche l’Onnipotente che 
viene a restaurare la creazione (v, 8). 

31 (5) Il rotolo e l’Agnello (5,1-14). Il c. 4 ha al- 
lestito la scena: la corte o consiglio celeste. Nel c. 5 co- 
mincia l’azione. 1. «x rotolo, scritto sul lato interno e su 
quello esterno, sigillato con sette sigilli: Il contesto indi- 
ca che il rotolo con i sette sigilli fosse un libro del de- 
stino, nel quale erano riportati gli avvenimenti della fi- 
ne dei tempi (Dx 10,21; 1 Ex 81,1-3). Aprire i sigilli 
equivale a provocare il loro accadimento. Gli eventi 
escatologici sono descritti secondo la successione dei 
sette sigilli e delle sette trombe. 2. «Chi è degno di apri- 
re il rotolo?»: Al consiglio celeste si pone un problema 
serio. Si deve trovare qualcuno che rompa i sigilli del 
rotolo e dia inizio agli eventi della fine dei tempi, attra- 
verso i quali Dio trionferà sugli avversari preternaturali 
e umani, 3. ressuno in cielo, né in terra, né sotto terra 
era in grado: Non si riesce a trovare nessuno che svolga 
questo compito. 4. io piangevo molto perché non si tro- 
vava nessuno degno di aprire il rotolo: Le lacrime di 
Giovanni esprimono sia l'imbarazzo della corte celeste 
sia il desiderio del credente di conoscere gli avveni- 
menti della fine dei tempi e di vederli attuati. 5. Alla fi- 
ne si trova l’eroe. # leone della tribà di Giuda: È un 
titolo messianico (regale) (cf. Gen 49,9-10). i germo- 
glio di Davide: Anche questo è un titolo regale (Is 
11,1.10). ba vinto: Poiché Ap è un testo cristiano, i tito- 
li messianici sono riferiti a Gesù. In quale senso Gesù 
può essere definito vincitore? L'allusione deve essere 
alla sua morte, alla risurrezione, o ad ambedue gli 
eventi, considerati come strettamente connessi tra loro. 
L'immagine dell’agnello, inserita al v. 6, suggerisce l’ac- 
centuazione della morte. 6. «x agnello, come immolato, 
che aveva sette corna: L'origine del simbolismo dell’a- 
gnello, applicato a Gesù, è incerta. La descrizione del- 
l'agnello immolato suggerisce fortemente che nell’ela- 
borazione di questo simbolo abbiano avuto un ruolo 
importante sia /s 53 sia Es 12 e le tradizioni che da essi 
dipendono. La rappresentazione dell’agnello dotato di 
corna, la giustapposizione dell’epiteto agnello con i ti- 
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toli messianici del v. 5 e il ruolo dell’agnello nell’insie- 
me di Ap, lasciano intravedere l’influenza che ha avuto 
anche il simbolo messianico apocalittico della pecora 
con le corna o dell’ariete (Dx 8,20-21; 1 Ex 89,42; 
90,9). 9. «Tu sei degno di prendere il rotolo»: Solo l’A- 
gnello è degno di possedere il rotolo e di aprirne i sigil- 
li. Questo implica che la morte e risurrezione di Gesù e 
la ricostituzione del redento popolo di Dio sono i pre- 
supposti essenziali per il disvelamento degli eventi 
escatologici. Fa anche comprendere che soltanto i se- 
guaci dell’Agnello possono conoscere i contenuti del 
rotolo perché solo Gesù risorto può mediare la cono- 
scenza del futuro. 11-14. Le acclamazioni di miriadi di 
esseri viventi di ogni genere e specie e l’atto di prostra- 
zione dei vegliardi richiamano gli onori resi all’impera- 
tore romano (D.E. AUNE, BR 28 [1983] 14-20). Il tri- 
buto di questi onori a Dio e all’Agnello, invece che al- 
l’imperatore, rispecchia la concezione di Giovanni del 
conflitto esistente tra il dominio di Dio e quello di Ce- 
sare. 

32 (c) I primi quattro sigilli (6,1-8). L'interpreta- 
zione tradizionale di Ap riteneva che i sette sigilli rap- 
presentassero il passato secondo il punto di vista di 
Giovanni, non il presente o il futuro (per una ripresa di 
questo tipo di interpretazione cf. E. CORSINI, Apocalis- 
se prima e dopo [Torino 1980] 171-239). I commenta- 
tori degli ultimi decenni del XIX sec., e alcuni del xx, 
hanno trovato nei primi quattro sigilli delle allusioni ad 
avvenimenti storici dell’epoca di Giovanni. L'evidente 
dissenso circa l’identificazione degli avvenimenti de- 
scritti fa pensare che questo approccio non sia corret- 
to. La teoria secondo la quale i sigilli rappresentano la 
storia universale è sorretta dal fatto che molte apocalis- 
si ebraiche contengono letture simboliche della storia 
(Dt; 1 En; 2 Bar). Ma la maggioranza dei commentato- 
ri è giustamente pervenuta alla conclusione che ad Ap 
manca questa caratteristica. Il risultato scaturisce dalla 
considerazione delle affinità esistenti tra i sigilli e i fla- 
gelli messianici descritti nei vangeli sinottici (L.A. VOS, 
The Synoptic Traditions in the Apocalypse [Kampen 
1965]). I sigilli rappresentano sinteticamente il futuro 
escatologico imminente, non il passato o il presente, 
sebbene il passato e gli avvenimenti contemporanei 
possano fornire gli elementi per descrivere quel futuro. 
L’altra serie di visioni descrive i medesimi avvenimenti, 
partendo da prospettive diverse e modificando i detta- 
gli (+ 13-15). I temi predominanti in ogni serie sono la 
persecuzione dei credenti, il giudizio di condanna dei 
loro avversari e la salvezza dei credenti. I primi quattro 
sigilli sono riuniti insieme attraverso l’immagine dei 
quattro cavalieri (cf. Zc 1,8-11; 6,1-8) e dalla medesima 
frase che li introduce. 2. un cavallo bianco: È un simbo- 
lo di vittoria; il generale che celebrava un trionfo mili- 
tare cavalcava spesso un cavallo bianco. aveva un arco: 
Un’arma caratteristica dei Parti, i soldati degli eserciti 
succeduti a quelli dell'impero persiano. 4 corona: A 
volte si dava una corona in premio per il servizio reso 
in guerra. La Partia era la maggiore rivale di Roma a 
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oriente. Gli abitanti delle province orientali, ivi com- 
presi alcuni giudei, che erano insoddisfatti del governo 
di Roma, guardavano alla Partia come a un potenziale 
liberatore. Il c. 17 lascia intendere che Giovanni si 
aspettava che la Partia invadesse e sconfiggesse Roma. 
Il primo sigillo rappresenta questa vittoria dei Parti 
che, secondo Giovanni, avrebbe significato la distru- 
zione dei nemici dei cristiani. Il tono positivo di questa 
visione esprime gioia per tale aspettativa. 4. un altro ca- 
vallo, rosso fuoco: Il secondo cavaliere raffigura la guer- 
ra, come risulta evidente dalla descrizione. 5. ur caval- 
lo nero: Il colore nero era associato alla morte, forse a 
causa dell'oscurità dell’oltretomba (LSJ] 1095). La de- 
scrizione lascia intendere una morte causata da care- 
stia. 6. una misura di grano per un denaro e tre misure 
d'orzo per un denaro: Un denaro era la paga giornaliera 
media di un operaio. La quantità di grano che si pote- 
va normalmente acquistare con un denaro era da otto a 
sedici volte superiore a quella indicata qui. olio e vino 
non siano sprecati: Questa visione predice un periodo 
in cui il grano, l'elemento fondamentale per vivere, 
avrebbe scarseggiato mentre gli alimenti non indispen- 
sabili, come olio e vino, sarebbero stati abbondanti. 8. 
un cavallo verdastro: Questo colore può significare 
paura o cattiva salute (LSJ 1995). Morse: La personifi- 
cazione della morte era nota nella letteratura greca 
(LSJ 784) ed ebraica (Sa/ 49,1; Os 13,14). gli veniva 
dietro Ade: Ade era un dio greco, signore dell’oltre- 
tomba, ma anche l’oltretomba, inteso come luogo, era 
chiamato Ade. Nello stesso modo era usato il termine 
ebraico se'dl (Sal 49,15-16; Os 13,14). Si consentirà un 
aumento del normale potere di Morte e Ade, in modo 
che soccomba un quarto della terra. 

33 (d) Il quinto e il sesto sigillo (6,9-17). 9. sotto 
l’altare: S'intende probabilmente un altare in cielo, dal 
momento che il tempio terreno era una copia di un ori- 
ginale celeste (Es 25,9; E& 8,5). Secondo un’opera rab- 
binica, le anime dei giusti riposano sotto l’altare celeste 
(ARN; vedi CHARLES, Commentary 1,228). a causa della 
parola di Dio e della testimonianza che gli avevano resa: 
Il motivo della loro morte richiama alla mente la causa 
dell'esilio di Giovanni (1,9; cf. 12,11.17; 19,10; 20,4). 
Questo sigillo predice l’esecuzione capitale durante le 
persecuzioni, come una delle calamità che avrebbero 
caratterizzato la fine dei tempi. 10. Le anime chiedono 
ad alta voce che il loro sangue sia vendicato. 11. 4 cia- 
scuno di essi venne data una veste candida: Simbolo del- 
la glorificazione del corpo del giusto, dopo la sua mor- 
te (cf. 3,4-5.18). Il loro sangue non potrà essere vendi- 
cato finché non sarà stato ucciso un numero predeter- 
minato di martiri; solo allora avrà luogo il castigo eter- 
no (A. YARBRO COLLINS, JBL 96 [1977] 241-256). Que- 
sto responso significa che i disastri della fine dei tempi 
s'intendono come un castigo per coloro che hanno per- 
seguitato i seguaci dell’Agnello. 12-14. La giustapposi- 
zione della visione del sesto sigillo con quella del quin- 
to lascia intendere che la distruzione cosmica è una 
vendetta per la morte dei martiri. 16. l'ira dell’Agnello: 


Religione in Ita 


[63:34-36] 


È una frase paradossale se si pensa all’Agnello esclusi- 
vamente nei termini del silenzioso e docile Servo di 
YHWH di Is 53; è invece più comprensibile se il sim- 
bolo dell’Agnello ha in sé alcune delle caratteristiche 
dell’ariete messianico (cf. commento a 5,6). 
34 (e) Inserimento di due visioni (7,1-17). Il 
quinto sigillo preannunciava la persecuzione dei cre- 
denti e il sesto il castigo dei loro persecutori. Nelle vi- 
sioni che sono state inserite si esprime il terzo tema 
principale: la salvezza dei discepoli dell’Agnello. La 
mancanza di collegamento tra queste due visioni e la 
mumerazione successiva dei sigilli le separa dal resto. 
(1°) 144.000 segnati col sigillo (7,1-8). 1. quar- 
tro angeli: Secondo il pensiero del giudaismo del Se- 
condo Tempio, Dio regola gli elementi naturali serven- 
dosi della mediazione di esseri angelici (1 Ex 60,11-22; 
Giub 2,2). trattenevano i quattro venti della terra: I 
quattro venti sono coloro che attuano il castigo divino 
(cf. Ger 49,36). Questa funzione diventa esplicita al v. 
2. 3. finché non abbiamo impresso il sigillo del nostro 
Dio sui suoi servi: Questo sigillo simbolico si ispirava a 
E 9, dove un angelo segna la fronte di coloro che ave- 
vano evitato l’idolatria, un segno che consente loro di 
avere salva la vita. Secondo la visione delle anime che 
stanno sotto l’altare, almeno alcuni dei credenti mori- 
ranno. In Ap, il sigillo non è simbolo di protezione 
«dalla» morte, ma di protezione nella e attraverso la 
morte (cf. commento a 3,10). sulla loro fronte: Il sigillo 
può equivalere al nome che Dio ha scritto sulla fronte 
dei credenti (cf. 3,12; 14,1; 22,4). 4. centoquaran- 
taquattromila: Il numero dei segnati col sigillo è di 
12.000 per ogni tribù d'Israele. L'uso dell’elemento tra- 
dizionale delle dodici tribù dà l'impressione di elezione 
e la cifra di 12.000 per ciascuna tribù intensifica la sen- 
sazione di elezione; sopravvive un resto, una minoran- 
za rimane fedele. Questi numeri non devono essere 
presi alla lettera perché sono usati per il loro significato 
simbolico implicito. Probabilmente anche l’ap- 
partenenza alle dodici tribù è da intendersi simbolica- 
mente e non letteralmente; l'appartenenza al popolo 
ebraico non è essenzialmente una questione genetica 
(2,9; 3,9). L'uso di numeri, tuttavia, lascia intendere 
che si alluda a un gruppo limitato, non semplicemente 
a tutti i cristiani. L'identità di questo gruppo diventa 
più evidente in 14,1-5. 5-8. Una particolarità di questa 
lista è l'assenza di Dan, probabilmente per motivi teo- 
logici. L'AT descrive apparentemente la tribù di Dan 
come idolatra (Gdc 18; 1 Re 12,28-30). Secondo la for- 
ma attuale di 7 12 Pazr., il principe di Dan è Satana (T. 
Dan 5,6). In Ger 8,16-17 si trova un potere di condan- 
na contro Dan. Queste tradizioni possono essere state 
alla base dello sviluppo della tradizione cristiana, se- 
condo la quale l’anticristo sarebbe provenuto da que- 
sta tribù (IRENEO, Adv. Haer. 5.30.2; cf. SWETE, Apo- 
calypse, 98). 
35 (2°) Salvezza di una moltitudine (7,9-17). La 
seconda visione inserita descrive la salvezza definitiva 
dei giusti, più chiaramente e più drammaticamente del- 
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la prima (7,1-8). Si raggiunge, cioè, il culmine dei sette 
sigilli. 9. una moltitudine immensa, che nessuno poteva 
contare, di ogni nazione: Le persone che appaiono in 
questa visione sono deliberatamente in contrasto con 
quelle del primo racconto; il primo gruppo è meti- 
colosamente contato, mentre il secondo è innumerevo- 
le, Il primo proviene dal popolo d’Israele, il secondo 
da tutte le nazioni. Sebbene non si possa forzare il si- 
gnificato dei dettagli, l'implicazione è che il secondo 
gruppo è costituito da tutti i credenti che alla fine si 
sono mantenuti fedeli, mentre il primo costituisce un 
gruppo selezionato all’interno del corpo sociale più 
ampio (cf. commento a 14,1-5). portavano palme nelle 
mant: La palma era un simbolo di vittoria (LSJ 1948). 
10. /a vittoria appartiene al nostro Dio: Il termine gr. 
sotérfa, normalmente tradotto «salvezza», qui significa 
«vittoria». Il suo equivalente ebr. y°i%‘? può significare 
benessere, liberazione, salvezza e vittoria. In molti pas- 
si significa «vittoria» (1 Sar: 14,45; Ab 3,8; Sal 20,6; 
44,5 [BDB 447]). La moltitudine innumerevole eleva 
un canto di vittoria a Dio e all’Agnello (cf. Es 15; Gdc 
5). Questa scena si contrappone al c. 5. Là il consiglio 
celeste si trovava di fronte a un dilemma: chi avrebbe 
aperto il rotolo, cioè avrebbe dato inizio agli eventi 
della fine dei tempi, per mezzo dei quali gli avversari di 
Dio sarebbero stati sconfitti e puniti? I primi sei sigilli 
descrivono quegli eventi. Qui si celebra il trionfo di 
Dio e del suo mediatore, l’Agnello. 13-17. Segue una 
breve interpretazione della visione sotto forma di un 
dialogo tra Giovanni e uno dei ventiquattro vegliardi, 
che qui svolge la funzione dell’angelo interprete, co- 
mune nei testi apocalittici (— Apocalittica dell’AT, 
19:4,20). 14. la grande tribolazione: La crisi della fine 
dei tempi, che include la persecuzione dei credenti (cf. 
1,9; 3,10). rendendole candide col sangue dell’Agnello: 
Le vesti esprimono la situazione interiore o spirituale 
della persona, come nella prima metà di 3,4. La tra- 
sformazione di una persona da sporca (peccatrice) a 
pulita (santa) è strettamente connessa con la morte di 
Gesù, intesa come un sacrificio (cf. 1,5; 5,6.9). Qui, 
l’allusione fondamentale sembra essere al pentimento, 
alla conversione e al battesimo, considerati insieme co- 
me una trasformazione della persona. Il riferimento al- 
la tribolazione implica che la perseveranza in quel pro- 
cesso di trasformazione è decisiva anche per coloro che 
parteciperanno alla vittoria di Dio e dell’Agnello. La 
perseveranza può condurre alla morte (martirio), ma 
non necessariamente tutti i cristiani dovranno seguire 
l’Agnello per quella strada. 15-17. Una descrizione 
poetica della salvezza. 15. davanti al trono di Dio: La 
maggiore benedizione consiste nello stare alla presenza 
di Dio (cf. 22,3-4). nel suo santuario: Il servizio nel 
tempio indica vicinanza e amicizia con Dio (cf. 3,12). 
16-17. Si usano varie metafore per esprimere il signifi- 
cato della salvezza; la soddisfazione delle esigenze fisi- 
che, psicologiche ed emozionali simbolizza l’esaudi- 
mento di tutti i desideri di una persona. 

36 (f) Il settimo sigillo e la visione di un angelo 
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che offre le preghiere dei santi (8,1-5). L'apice dei sette 
sigilli è già stato raggiunto in 7,9-17. Il ruolo del setti- 
mo sigillo è quello di ristabilire un senso di dramma e 
di ansiosa attesa, nonché di fungere da anello di con- 
giunzione per la prossima serie di visioni: le sette trom- 
be (8,2-11,19). La transizione avviene mediante la tec- 
nica letteraria di congiungere tra loro due sezioni del 
libro. L'interdipendenza o connessione dei sigilli e del- 
le trombe è realizzata assegnando all’apertura del setti- 
mo sigillo tre conseguenze: (1) il silenzio (8,1); (2) l’ap- 
parizione dei sette angeli con le sette trombe (8,2); (3) 
la visione dell’angelo con l’incensiere d’oro (8,3-5). 
Tutta la serie delle trombe viene dunque inclusa nella 
serie degli eventi provocati dall’apertura del libro (cf. 
5,1). Anche la visione dell’angelo con l’incensiere colle- 
ga le due serie (vedi sotto). 1. si fece silenzio in cielo per 
circa mezz'ora: La durata imprecisa del tempo caratte- 
rizza il silenzio, inteso non come periodo di riposo e di 
compimento, ma come anticipazione. 2. i sette angeli 
che stanno davanti a Dio: Sette angeli di alto rango, for- 
se identificabili con i sette spiriti davanti al trono di 
Dio (1,4; cf. 5,5) e con le sette torce accese davanti al 
trono (4,5). sette trombe: Per il significato simbolico 
della tromba, vedi commento a 1,10. 

37 La visione di un angelo che offre le preghiere 
dei santi (8,3-5) è inserita fra l'introduzione dei sette 
angeli (v. 2) e la descrizione della loro attività che inizia 
al v. 6. Questa visione rinvia al quinto sigillo e anticipa 
le prime quattro trombe. L'altare del v. 3 richiama 
quello di 6,9. Le preghiere dei santi (v. 3) ricordano la 
richiesta di vendetta delle anime che stanno sotto l’al- 
tare (6,10). L'offerta dell’incenso da parte dell’angelo 
(v. 4), che accompagna le preghiere dei santi, ripete 
con un'immagine diversa la preghiera di 6,10. Il gesto 
di gettare a terra il fuoco (v. 5) ricapitola la risposta da- 
ta alle anime in 6,11 ma, invece di chiedere di aspetta- 
re, l’immagine suggerisce l’idea di una reazione divina 
alla loro petizione (cf. Ez 10,2). Il gesto dell’angelo la- 
scia presagire le piaghe che si abbatteranno sulla terra, 
associate alle prime quattro trombe (8,6-12). Implicita- 
mente, si afferma dunque che le piaghe apportate dalle 
trombe sono un castigo per la persecuzione dei creden- 


u. 

38 (3) Le sette trombe (8,2-11,19). Le sette let- 
tere preannunciano con impazienza il castigo o la sal- 
vezza eterna con riferimento ad alcune chiese cristiane 
locali. I sette sigilli predicono in linea generale il casti- 
go o la salvezza escatologica, facendo emergere la pro- 
spettiva di tutta l’umanità e specialmente dei credenti. 
Anche la serie di visioni associate alle sette trombe ri- 
guarda gli avvenimenti degli ultimi giorni, ma qui l’ac- 
centuazione è sul cosmo: il cielo, la terra, le acque e 
l’oltretomba. Il contenuto della serie delle trombe è un 
libero adattamento delle dieci piaghe che colpirono gli 
Egiziani prima dell’esodo (Es 7-10). Il trattamento dei 
cristiani da parte di Roma è considerato analogo alla ri- 
duzione in schiavitù degli Israeliti in Egitto. Il castigo 
escatologico di Dio sarà dunque simile alle piaghe che 
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si sono abbattute sul territorio e sulla popolazione egi- 
ziana. 

39 (a) Le prime quattro trombe (8,2.6-12). Come 
i primi quattro sigilli, anche le prime quattro trombe 
costituiscono un gruppo perché, insieme, interessano il 
cosmo nella sua totalità, mentre ciascuna di esse ha un 
suo particolare rapporto con la quinta e la sesta trom- 
ba. 7. grandine e fuoco mescolati a sangue: Questa cata- 
strofe, che colpisce un terzo della terra, richiama la set- 
tima piaga che si era abbattuta sugli Egiziani: grandine 
violenta sulla terra con lampi di fuoco (Es 9,22-26). 8. 
un terzo del mare divenne sangue: Questo disastro è 
analogo a quello della prima piaga contro l'Egitto: le 
acque del Nilo diventate sangue (Es 7,14-24). 11. Un 
terzo delle acque sorgive si muta in assenzio, dunque 
diventano amare. La piaga s’ispirava forse a un oracolo 
pronunciato in Ger 9,15-16 contro il popolo infedele a 
Dio. 12. Questa piaga, che colpisce il cielo, può essere 
stata ispirata dalla nona piaga d’Egitto, quella delle te- 
nebre (Es 10,21-23), ma nelle immagini è più affine al 
linguaggio usato in Ar 8,9; G/ 3,15; Is 30,26. 

40 (6) L'aquila e i tre guai; la quinta e la sesta 
tromba (8,13-9,21). Le prime quattro trombe erano 
indirizzate contro il cosmo, mentre le ultime tre trom- 
be (che sono i tre guai secondo 8,13) interessano l’u- 
manità più direttamente. 9,1-11. La quinta tromba li- 
bera una piaga diabolica rivolta contro i nemici di Dio 
(v. 4). 1. wra stella caduta dal cielo sulla terra: I pagani 
credevano che le stelle fossero delle divinità e gli Ebrei 
le identificavano con gli angeli. La caduta di questo 
angelo richiama i miti degli angeli caduti e la ribellione 
di Satana (Gex 6,1-4; Is 14,12-15; ANET 140; 2 En 18, 
29; Adamo ed Eva 12-16). la chiave del pozzo dell’Abis- 
so: Poiché all’angelo «fu data la chiave», l'apertura del- 
l’abisso (l’oltretomba) non è una ribellione, ma fa par- 
te del progetto di Dio. Questa visione è analoga a 
quelle di 20,1-3 e 7-10. Gli avvenimenti descritti non 
sono identici, ma questo passo anticipa il c. 20 e que- 
st’ultimo ricapitola il primo. Ambedue descrivono il ri- 
lascio di forze caotiche e terribili durante gli ultimi 
giorni. 3. cavallette: La quinta tromba allude all’ottava 
piaga d’Egitto (Es 10). Il profeta Gioele ha interpre- 
tato la catastrofe naturale di uno sciame di cavallette 
come un castigo di Dio inflitto al suo popolo. Ap asso- 
miglia a Es 10 perché presenta la piaga come diretta 
contro i nemici di Dio (v. 4), e a G/ perché paragona lo 
sciame a un esercito (vv. 7.9; G/ 2,4-9). Trascende inve- 
ce i due passi citati perché trasforma le cavallette in 
creature demoniache con code simili a quelle degli 
scorpioni (vv. 3.5.10), teste come quelle umane (v. 7) e 
denti come i leoni (v. 8) che torturano i malvagi invece 
di divorare il fogliame (v. 4). 7. cavalli pronti per la 
guerra: L'uso del linguaggio figurato della quinta trom- 
ba, che si serve della terminologia militare, viene ripre- 
so nella sesta. Si confrontino i carri del v. 9 con le trup- 
pe di cavalleria del v. 16; i cavalli (vv. 7.9.17.19) e le 
corazze (vv. 9.17) appaiono in ambedue. cororme che 
sembravano d’oro: Gli unici altri esseri che secondo Ap 
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hanno corone d’oro sono esseri celesti (4,4; 14,14); es- 
sendo demoni o angeli caduti, anche le cavallette sono 
«celesti». Le «corone» possono anche riferirsi al primo 
sigillo e dunque alludere ai Parti (cf. commento a 6,2). 
11. Abaddon: Il capo delle cavallette demoniache non 
è Satana, ma l’oltretomba personificato, o lo «Stermi- 
natore». Questi nomi riprendono Ade (oltretomba) e 
Morte nella visione del quarto sigillo (6,8). Tuttavia, 
qui, il problema non è la morte, ma una tortura 
prolungata. 9,13-19. Come per la quinta piaga, la de- 
scrizione della sesta oscilla tra un racconto di battaglia 
e la rappresentazione di esseri soprannaturali che dan- 
no attuazione all'ira di Dio contro i malvagi. L'accen- 
tuazione delle due visioni è sull'opera svolta da esseri 
angelici o demoniaci. 13. l’altare d’oro: È il medesimo 
altare menzionato in 8,3-5. Questa allusione collega la 
sesta piaga con le preghiere dei santi che chiedono 
vendetta (6,10). 14. su/ gran fiume Eufrate: La menzio- 
ne dell’Eufrate anticipa la battaglia associata alla sesta 
coppa (16,12-16). È probabile che la sesta tromba e la 
sesta coppa alludano al medesimo evento, da punti di 
vista differenti. Qui la descrizione è deliberatamente 
velata e misteriosa (cf. G. BORNKAMM, ZNW 36 [1937] 
132-149; YARBRO COLLINS, Comba: Myth [> 15] 35- 
36). L'Eufrate richiama alla mente i grandi imperi a 
oriente e a settentrione della Giudea. All’epoca di Gio- 
vanni, il potere dominante in quella regione era l’im- 
pero dei Parti (cf. commento a 6,2). 15. pronti per l’o- 
ra, il giorno, il mese e l’anno: Questa osservazione im- 
plica un piano divino predeterminato. un terzo dell’u- 
manità: Un terzo è una quantità caratteristica delle 
trombe (8,7-12) e rappresenta un incremento progres- 
sivo in confronto con il quarto sigillo (6,8). 20-21. La 
reazione tipica degli abitanti della terra alle piaghe è 
quella di imprecare contro Dio invece di pentirsi (cf. 
16,9.11.21). Solo a Gerusalemme il popolo alla fine si 
pentirà (cf. 16,9 con 11,13). 20. prestar culto ai demoni: 
Le divinità pagane sono identificate con i demoni (cf. 
Dt 32,17; 1 Cor 10,19-20). idoli d’oro, d’argento, di 
bronzo, di pietra e di legno, che non possono né vedere, 
né udire, né camminare: Questa descrizione degli idoli 
è affine a Dr: 5,23. Il contesto in Dr è il racconto della 
scritta apparsa sulla parete durante il banchetto di Bal- 
dassar. Daniele la interpreta come una rivelazione ri- 
guardante il futuro del regno babilonese, che impli- 
cherà la sua divisione da parte dei Medi e dei Persiani. 
Questo accenno a Dr 5 può indicare che Giovanni si 
aspettava una grande battaglia sul fiume Eufrate, che 
avrebbe adempiuto Dx 5,28; «Babilonia» (Roma) sa- 
rebbe stata conquistata dai Parti (i successori dei Per- 
siani). 21. agli omzicidi, alle stregonerie, alla fornicazio- 
ne, alle ruberie: Una lista tradizionale di peccati (cf. 
Rm 1,29-31; Gal 5,19-21; 1 Cor 6,9-10; Ef 5,3-5; Me 
7,21-22; Herm. Mand. 8.5). 

41 (c) Inserimento di due visioni (10,1-11,13). 
Queste due visioni non sono collegate con nessuna del- 
le trombe e costituiscono una sorta di doppio interlu- 
dio. La loro funzione nella struttura di Ap è analoga a 


Apocalisse (9,11-10,11) 1319 


quella delle visioni inserite nella serie dei sigilli (7,1- 
8.9-17). Contrariamente alle visioni del c. 7, queste non 
rappresentano l’apice della serie nella quale si trovano; 
il culmine delle trombe è successivo al suono della set- 
tima (cf. commento a 11,15-19). Esse anticipano invece 
alcuni temi del secondo ciclo di visioni (12,1-22,5) e, 
con ciò, fanno da cerniera tra le due metà del libro. 

(1°) Un angelo possente e il piccolo rotolo 
aperto (10,1-11). Questa visione può essere considerata 
un’introduzione al secondo ciclo di visioni perché in 
essa Giovanni riceve un nuovo incarico e s’introduce 
un nuovo rotolo, i cui contenuti sono descritti nei cc. 
12-22. 1. un altro angelo, possente: L'unico altro angelo 
«possente» fin qui menzionato è quello associato al li- 
bro sigillato (5,2). aveva la faccia come il sole: Questa 
caratteristica richiama alla mente la descrizione del 
Cristo risorto in 1,16; cf. commento ai vv. 8 e 11. 2. rel- 
la mano teneva un piccolo rotolo aperto: L'annotazione 
è parallela a 5,1, dove Dio è descritto con in mano un 
rotolo sigillato, simbolo del primo ciclo di visioni fram- 
mentarie, oscure, evidentemente velate intenzional- 
mente. Il rotolo aperto simbolizza il secondo ciclo di 
visioni, nelle quali i caratteri del dramma escatologico 
sono più chiaramente definiti e la natura del conflitto 
degli ultimi giorni, così come la sua soluzione, è ritratta 
in modo più vivace e coerente. Sia 5,1 che 10,2 alludo- 
no a Ez 2,8-3,3. Poiché il rotolo di 10,2 è piccolo, alcu- 
ni hanno argomentato che si riferisca soltanto a 11,1- 
13. Questa ipotesi è molto improbabile (cf. commento 
a 10,11 e 11,1). :/ piede destro sul mare e il sinistro sulla 
terra: Per l'affinità esistente tra i successivi vv. 5-6 e Dar 
12,5-7, sembra probabile che l’angelo di Ap 10 sia par- 
zialmente modellato sull’angelo (Gabriele) che parla a 
Daniele in Dr 10-12. Mentre Dx descrive tre angeli, 
uno su ciascuna delle rive del fiume Tigri e uno (Ga- 
briele) sopra le sue acque, Ap rappresenta un solo an- 
gelo che sta a gambe divaricate sulla terra e il mare. La 
visione di Giovanni è più cosmica e universale. 6. #0 
vi sarà più indugio: Il fatto che il rotolo è piccolo o bre- 
ve può essere una metafora della ristrettezza del tem- 
po. 7. il mistero di Dio: Il progetto divino per la crea- 
zione; un mistero è un segreto celeste che riguarda una 
realtà presente ma nascosta, o il futuro (cf. commento 
a 17,5). di suoî servi, i profeti: Il riferimento può essere 
ai profeti della Scrittura ebraica, ai profeti cristiani 
contemporanei di Giovanni o ad entrambi (cf. Ax 3,7; 
1QpHab 7; 4 Esd 13,10-12; Ap 22,9). 8-10. Entra ora 
in gioco l’allusione al Cristo risorto del c. 1. In 1,11.19 
e all’inizio di ciascuna delle sette lettere si ordina a 
Giovanni di scrivere in un libro le rivelazioni che sta ri- 
cevendo e di inviarle alle sette chiese. Quest’ordine è 
equivalente a un mandato a profetizzare. Anche il pro- 
totipo scritturale di 10,8-10 (Ez 2,8-3,3) è un incarico a 
profetizzare. Per la stretta connessione esistente tra 
4,1-2 e 1,10-11, i cc. 2-11 possono essere considerati 
come l’adempimento dell’incarico ricevuto nel c. 1. Il 
nuovo incarico affidato in 10,8-10 è dunque svolto nei 
cc. 12-22. 11. devi profetizzare ancora: La descrizione 
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del contenuto della nuova profezia si addice ai cc. 
12-22 molto più di 11,1-13 (cf. commento al v. 2). 

(2°) Il tempio e i due testimoni (11,1-13). 
Analogamente al c. 10, questa pericope è un inseri- 
mento nella serie delle trombe. Non segue logicamente 
il c. 10, ma è semplicemente collocata dopo di esso co- 
me un passo parallelo. Non costituisce nemmeno un’u- 
nità, ma è una combinazione di due parti provenienti 
da tradizioni originariamente indipendenti, cioè i vv. 1- 
2 e 3-13. Come detto sopra, il c. 10 introduce formal- 
mente i cc. 12-22, mentre 11,1-13 prepara quei capito- 
li mediante l'introduzione di due elementi cultuali: il 
limite di tempo posto per il periodo dei guai escatolo- 
gici (vv. 2 e 3) e la bestia che sale dall’abisso (v. 7). 1. 
mi fu data una canna simile a una verga: Probabilmente 
11,1-13 non ha lo scopo di presentare il contenuto del 
piccolo rotolo (vedi 10,2) perché questo passo inizia 
con un’azione simbolica propria (R. BULTMANN, TLZ 
52 [1927] 505-512). Il significato della misurazione di- 
venta comprensibile solo al v. 2. 2. ron lo misurare: 
L’atrio del Tempio non deve essere misurato perché ai 
pagani è concesso di calpestare questa parte del san- 
tuario; questo lascia intuire che la misurazione del san- 
tuario stesso, dell’altare e di coloro che lo adorano si- 
gnifichi la loro preservazione dai pagani. La profezia 
ha avuto origine probabilmente durante la guerra di 
Giudea, quando i ribelli stavano occupando il Tempio 
e i Romani avevano fatto irruzione attraverso le mura 
del cortile esterno. Flavio Giuseppe riporta che deter- 
minati profeti avevano dichiarato che Dio sarebbe ve- 
nuto immediatamente in aiuto dei ribelli per liberarli 
da quella terribile situazione (Bell. Iud. 6.5.2 $ 283- 
286; cf. YARBRO COLLINS, Crisis [= 6] 64-69). Quan- 
do la profezia non si avverò alla lettera, fu interpretata 
in senso spirituale (allegorico). Giovanni ha probabil- 
mente reinterpretato il contrasto tra interno ed esterno 
dell’oracolo in termini di celeste/terreno: il tempio ter- 
reno è stato distrutto, ma rimane il suo modello cele- 
ste, al quale i (veri) adoratori di Dio rivolgono la loro 
attenzione. quarantadue mesi: Nel passo al quale si al- 
lude in 10,5-6 l’angelo dice al veggente che tutte que- 
ste cose si sarebbero compiute in «un tempo, due tem- 
pi e mezzo tempo» (Dr 12,7). Un «tempo» è apparen- 
temente un anno (vedi Dr 7,25; 8,14; 9,27; 12,11-12). 
Quarantadue mesi equivalgono ai tre anni e mezzo 
supposti in Dx 12,7. In Ap questo si riferisce al perio- 
do dei guai escatologici. Poiché è veramente difficile 
collegarlo con gli avvenimenti storici accennati in Ap, 
probabilmente non gli si deve attribuire un significato 
letterale. 3. farò in modo che i miei due testimoni... 
compiano la loro missione di profeti: È possibile che 
questo versetto sia stato composto da Giovanni per 
collegare con 4-13 la tradizione più antica e indipen- 
dente, ora incorporata nei vv. 1-2. Vi sono delle indica- 
zioni per affermare che nei vv. 4-13 è stata ripresa una 
tradizione scritta (YARBRO COLLINS, Combat Myth [> 
15) 195 n. 60). Il termine «testimone» è usato anche 
per Gesù (1,5; 3,14), per Antìpa (2,13) e per altri che 


[63:42-43] 


sono morti per rendere la loro testimonianza (17,6). 
Non era ancora un termine tecnico (cioè con il signifi- 
cato di «martire») in Ap, ma divenne tale verso la metà 
del Il sec. (Mart. Pol. 2,2; 17,3; cf. N. BROx, Zeuge und 
Mertyrer [Munchen 1961]). per milleduecentosessanta 
giorni; Equivale ai quarantadue mesi del v. 2. 4. i due 
olivi e le due lampade: C£. Zc 4,12-14. 5. un fuoco: Cf. 2 
Re 1,9-12; Str 48,3. L'attività dei testimoni richiama E- 
lia. 6. perché non cada pioggia: Un'altra allusione a Elia 
(1 Re 17-18). ogni sorta di flagelli; Un'allusione a Mo- 
sè (Es 7-11). 7. fa bestia che sale dall’Abisso: Le imma- 
gini richiamano la quinta tromba (9,1-11), ma qui il ri- 
ferimento è all’avversario escatologico. 8-12. I due te- 
stimoni furono probabilmente intesi come mediatori 
escatologici di Dio che sarebbero entrati in azione nel 
prossimo futuro. È significativo che il modello di vita, 
morte e vita futura dei testimoni ricapitoli quello di 
Gesù Cristo ed esprima pubblicamente e in un modo 
straordinario il destino nel quale sperano l’autore e i 
suoi lettori ben disposti. Quali che siano stati i riferi- 
menti sottesi, la funzione paradigmatica della narrazio- 
ne è evidente. 

42 (d) La settima tromba (11,15-19). Analoga- 
mente alla serie dei sette sigilli, le sette trombe rappre- 
sentano le sventure escatologiche, il giudizio di con- 
danna e la salvezza nella loro totalità. Nella visione che 
introduce le trombe (8,3-5) appare il trema della perse- 
cuzione (guai) mediante l’allusione alla visione delle 
anime che stanno sotto l’altare (6,9-11). Il castigo eter- 
no e la salvezza definitiva sono descritti nella visione 
che segue la settima tromba. 15. i/ regno del mondo: Al- 
la luce di 1,5, si potrebbe arguire che il v. 15 descriva 
quella che è già una realtà presente per Giovanni. 
12,12 indica invece che per lui il presente era caratte- 
rizzato dal dominio di Satana sulla terra e ciò suggeri- 
sce che 11,15-17 rappresenti il futuro escatologico per 
Giovanni. 18. /e genti ne fremettero: Qui c'è probabil- 
mente un riferimento implicito al maltrattamento dei 
giusti, dunque ai guai escatologici. è giunta l'ora della 
tua tra: Il castigo divino definitivo dei malvagi. # tempo 
di giudicare i morti: Un riferimento chiaro al giudizio 
universale, che probabilmente implica una risurrezione 
generale. l4 ricompensa: Il giudizio è benedizione (sal- 
vezza) per i giusti. di annientare: Il giudizio comprende 
il castigo per gli empi. Come all’apice dei sigilli, la deli- 
berazione escatologica è acclamata dalle creature cele- 
sti (cf. 11,15 con 7,10-12). 19. si aprì il santuario di Dio 
nel cielo e apparve l'arca dell'alleanza: L'apertura del 
Santo dei Santi esprime qui un’autorivelazione straor- 
dinaria di Dio. folgori... scoppi di tuono, terremoto: Ti- 
piche manifestazioni cosmiche che accompagnano le 
autorivelazioni di Dio o teofanie (J. JEREMIAS, Theopha- 
nie [Neukirchen 1977]; L. HARTMAN, Prophecy Inter- 
preted [ConBNT 1, Lund 1966]). 

43 (ii) Secondo ciclo di visioni (12,1-22,5). Ben 
pochi elementi collegano il c. 12 con la serie delle 
trombe; è dunque preferibile considerare le visioni di 
12,1-15,4 come la prima serie di un nuovo ciclo, piut- 
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tosto che associarle alle trombe. Il simbolo del secondo 
ciclo è il rotolo aperto (cf. 10,2). 

(1) Visioni simboliche rivelanti segreti del 
passato, del presente e del futuro (12,1-15,4). Queste 
visioni non sono numerate in modo esplicito, si posso- 
no tuttavia distinguere l’una dall’altra osservando la 
combinazione dell’uso delle formule di visioni (p. es. 
«X apparve» o «vidi») e un cambiamento nei per- 
sonaggi o nell’oggetto della visione. Questi elementi di 
transizione rivelano che la serie è costituita da sette vi- 
sioni. 

(a) La donna e il drago (12,1-17). Questo ca- 
pitolo non è una composizione unitaria, ma si serve di 
due fonti: una narrazione che descrive il conflitto tra 
una donna con un bambino e un drago (vv. 1-6 e 13- 
17), e un racconto che illustra una battaglia in cielo (vv. 
7-9). È probabile che queste due fonti risalgano a giu- 
dei non cristiani e che Giovanni le abbia pubblicate 
apportandovi numerose aggiunte, che comprendono 
l'inno dei vv. 10-12 (cf. YARBRO COLLINS, Combat Myth 
[> 15] 101-116). 1. una donna vestita di sole, con la lu- 
na sotto î suoi piedi e sul suo capo una corona di dodici 
stelle: Questi attributi sono tipici delle più importanti 
divinità femminili del mondo antico (ibid., 71-76), co- 
me Iside (cf. APULEIO, Metamor 11,2-6). Si è molto di- 
scusso sull’identità della donna. Secondo la tradiziona- 
le interpretazione cattolica romana, si tratta di Maria, 
la madre di Gesù, che è anche la nuova Eva. Altre ipo- 
tesi sono quelle della Gerusalemme celeste, della sa- 
pienza personificata o della chiesa. Nella fonte la don- 
na era la personificazione d'Israele e le doglie del parto 
(v. 2) una metafora delle sventure escatologiche che 
precedono la comparsa del Messia. Nella forma attuale 
del c. 12 la donna è l’Israele celeste, la sposa di Dio (cf. 
Os 1,2; 2,4-5; 2,16-17; Is 50,1; 54,5-8). Giovanni non 
distingue tra Israele e la chiesa, perché egli rivendica il 
nome di «giudei» per i cristiani (2,9; 3,9). 3. 4” enorme 
drago rosso, con selte teste e dieci corna: Questo drago o 
serpente marino è un animale mitico, un antichissimo 
simbolo del caos. Nella tradizione babilonese, l’imma- 
gine di un mostro a forma di serpente, con sette teste, è 
un tema ricorrente (ANEP 220 n. 691). Anche i testi 
cananei fanno menzione di una bestia simile (ANET 
138). Un animale di questo genere è ritratto nell’AT 
come avversario di Dio (cf. Is 27,1; 51,9; Sa/ 74,13; 
89,11; Gb 9,13; 26,12). Nella forma definitiva del c. 12 
il drago è identificato con il serpente di Gex 3, che a 
sua volta è identificato con il diavolo e satana (v. 9). Le 
«dieci corna» dipendono da Dr 7,7. 4. la sua coda tra- 
scinava giù un terzo delle stelle del cielo e le precipitava 
sulla terra: È un motivo simile a quello di Dr 8,10. Nel- 
la tradizione greca, il mostro ribelle del caos attacca le 
stelle (cf. NONNO, Diorys. 1, 163-164.180-181). il dra- 
go si pose davanti alle donna... per divorare il bambino: 
Nell’AT e in altri testi ebraici si possono trovare molti 
paralleli per i singoli elementi del c. 12. Tuttavia, il te- 
sto più affine alla trama del racconto della donna e del 
drago è una versione greco-romana della storia della 
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nascita di Apollo. Latona, una dea, era stata in- 
gravidata da Zeus. Pitone, un drago, aveva previsto che 
il figlio di Latona gli avrebbe tolto il controllo dell’ora- 
colo di Delfi. Così egli la insegui mentre stava parto- 
rendo per uccidere il bambino. Per ordine di Zeus, il 
vento del nord e Poseidone, dio del mare, aiutarono 
Latona. Essa diede alla luce Apollo e Artemide. In se- 
guito Apollo uccise Pitone. Una delle fonti utilizzate 
da Giovanni era un adattamento di questo racconto 
per descrivere la nascita del Messia. Poiché diversi im- 
peratori, e particolarmente Nerone, si equipararono ad 
Apollo, Giovanni e la sua fonte hanno contrapposto a 
questa propaganda la figura del Messia promesso a 
Israele, colui che avrebbe introdotto l’autentica età 
dell’oro (cf. YARBRO COLLINS, Combat Mytb [— 15] 
61-70.101-145). 10. poiché è stato precipitato l'accusato- 
re dei nostri fratelli [e sorelle]: L'inno dei vv. 10-12 ser- 
ve da commento al racconto dei vv. 1-9 e 13-17. Il dra- 
go o serpente, protagonista della narrazione, è identifi- 
cato nell’inno con l’«accusatore» dei cristiani davanti a 
Dio nella corte celeste. In quel tribunale, i cristiani so- 
no affrancati per mezzo della morte di Gesù (cf. 1,5b). 
La vendetta nel tribunale celeste è il rovescio ironico 
delle condanne inflitte dai tribunali terreni (romani) 
(«grazie alla parola della loro testimonianza», v. 11), 
che portano alla morte («hanno disprezzato la vita fino 
a morire», v. 11). Questi cristiani sono «il resto della 
sua [della donna] discendenza» (v. 17), che il drago 
perseguitò dopo che il bambino era stato portato in 
cielo (v. 5). 18. e (il drago] si fermò sulla spiaggia del 
mare: Questo versetto fa da transizione alla visione di 
13,1-10 e collega strettamente il drago con la bestia che 
sale dal mare (cf. MNT 219-239). 

44 (5) La bestia marina (13,1-10). Questa bestia 
e quella terrestre della prossima visione hanno entram- 
be delle connotazioni mitiche e storiche. La coppia co- 
stituita dalla bestia marina e da quella terrestre richia- 
ma alla mente il tema mitico di Leviatan (mostro mari- 
no) e Behemot (mostro terrestre); cf. Gb 40-41. 1. vidi 
salire dal mare una bestia: Nei LXX #hdlassa, «mare», è 
spesso usato per tradurre la parola ebraica y4r:. Nei 
miti cananei, Y477 (Mare) è una divinità in conflitto 
con Baal, il dio della tempesta e della fertilità. Pari- 
menti, il mare è un avversario di Dio nell’AT (p. es., Sal 
74,13). L'associazione della bestia di Ap 13,1 con il ma- 
re la caratterizza come un simbolo mitico del caos e 
della ribellione. Nei miti, l'elemento marino è e- 
quivalente all’abisso (11,7). L’abisso (l'oceano) nell’AT 
è l’acqua delle origini, o il fluire dell’acqua, e ha in sé 
dei significati mitici (cf. Sa/ 77,17). Allora, la bestia di 
13,1-10 riprende ed equivale a quella di 11,7 ed è an- 
che collegata in due modi con Dx 7. Alcuni dettagli 
fanno pensare che sia una combinazione delle quattro 
bestie di Dr: 7: le «dieci corna» (v. 1) la collegano con 
la quarta bestia (Dr 7,7-8); è simile a una pantera, co- 
me la terza bestia (Dx 7,6); le sue zampe da orso 
ricordano la seconda bestia (Dx 7,5) e la bocca da leo- 
ne richiama la prima bestia (Dx 7,4). Mentre l’interesse 
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di Dr 7 è rivolto a quattro re e regni successivi (Dr 
7,17.23), Ap 13 si concentra su un grande regno, il più 
terrificante di tutti i precedenti. Tuttavia, la quarta be- 
stia di Dr: 7 è il modello fondamentale di Ap 13,1-10. 
Giovanni ha probabilmente compreso la quarta bestia 
di Dr come una profezia dell’impero del suo tempo 
(Roma) piuttosto che come un’interpretazione del re- 
gno macedone, secondo il significato originale del te- 
sto. Oltre alle «dieci corna», altri elementi connettono 
la bestia di Ap 13,1-10 con Dx 7: una bocca che profe- 
risce parole superbe (v. 5; cf. Da 7,8.11), che in Ap so- 
no intese nel senso di bestemmie (cf. vv. 5 e 6 con Dr 
7,7.8.25); e l'oppressione dei santi per tre tempi (anni) 
e mezzo, che equivale a 42 mesi (cf. vv. 5.7 con Dy 
7,25; 8,14; vedi anche Ap 11,2.3). sette teste: Questo 
motivo, come il mare, indica che la bestia è un simbolo 
mitologico; cf. 12,3. 3. una delle sue teste sembrò colpi- 
ta a morte, ma la sua piaga mortale fu guarita: Come in 
Dn 7,24 le corna rappresentano singoli re, anche qui le 
teste sono il simbolo di singoli «re» o imperatori. L'an- 
notazione del v. 7, che alla bestia fu concesso potere 
sopra ogni stirpe, popolo, lingua e nazione, rivela con 
evidenza che, dal punto di vista del significato storico, 
la bestia che sale dal mare rappresenta l'impero roma- 
no. Il tema della guarigione della ferita mortale alla te- 
sta (= imperatore) fu probabilmente ispirato dalla leg- 
genda secondo la quale Nerone, che si era suicidato, 
sarebbe tornato per riprendere il potere su Roma (SVE- 
TONIO, Nerone 47-57; OrStib 4,119-124.137-148; 5,93- 
110.361-384; cf. YARBRO COLLINS, Combat Myth [> 
15] 176-183). Secondo la forma di questa allusione, 
l'avversario escatologico è deliberatamente descritto in 
termini simili a quelli usati per l’Agnello (5,6). Sebbene 
non si faccia uso del termine, l’avversario escatologico 
è rappresentato come un anticristo. 

45 (c) La bestia terrestre (13,11-18). 11. aveva 
due corna, simili a quelle di un agnello, che però parlava 
come un drago: Le due corna possono ispirarsi a Dr 8,3 
dove il veggente vede un £ri6s, «montone», che rap- 
presenta l’impero dei Medi e Persiani. L'uso di armnion, 
«agnello», fa pensare che questa bestia, analogamente 
a quella marina, sia la controfigura dell’Agnello di Ap 
5. In 16,13; 19,20; 20,10 la bestia terrestre è presentata 
come un falso profeta. Le caratteristiche indicate in 
13,11 sono analoghe a quelle dei falsi profeti in Mi 
7,15. Mentre M/ 7,15 si riferisce ai falsi profeti cristiani 
(cf. Did. 11,2.5-6.8-10), il falso profeta di Ap non è né 
giudeo né cristiano. 12. essa esercita tutto il potere della 
prima bestia... e costringe la terra e i suot abitanti ad 
adorare la prima bestia: Questa caratterizzazione lascia 
intuire che il significato storico della bestia terrestre è 
quello di un luogotenente o rappresentante dell’impe- 
ro romano che svolge una funzione importante nel cul- 
to imperiale. Dato che Ap è stata verosimilmente scrit- 
ta nella o vicino alla provincia romana dell'Asia, il rife- 
rimento più probabile è alla élite della provincia, capi 
locali o famiglie nobili e ricche che a quel tempo aveva- 
no acquisito la cittadinanza romana ed esercitavano il 
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potere politico sotto la sovrintendenza del governatore 
romano della provincia. L'allusione al culto imperiale 
richiama alla mente la lega delle città asiatiche, il cui 
scopo era quello di promuovere il culto dell’imperato- 
re e della dea Roma. Questa lega eleggeva ogni anno 
parecchi asiarchi, ufficiali i cui compiti fondamentali 
consistevano nel favorire il culto imperiale. Essi prove- 
nivano dalle famiglie più nobili, più ricche e potenti 
(cf. D. MAGIE, Roman Rule in Asia Minor [2 voll., 
Princeton 1950]). 13. operava grandi prodigi: Al v. 14 
l’effetto prodotto da questi prodigi consiste nello smar- 
rimento degli abitanti della terra. Nella tradizione si- 
nottica, i segni e prodigi operati dai falsi cristi e dai fal- 
si profeti produrranno lo stesso risultato (Mc 13,22; M£ 
24,24). Secondo 2 75 2,9, la venuta dell’iniquo sarà ac- 
compagnata da segni e prodigi ingannevoli che illude- 
ranno e indurranno in errore gli increduli. In Ap que- 
sta tradizione può essere specificata con il riferimento 
a un culto misterico imperiale (cf. S.J. SCHERRER, JBL 
103 [1984] 599-610). 15. posesse far mettere a morte 
tutti coloro che non adorassero la statua della bestia: 
Durante il regno dell’imperatore Traiano (98-117 
d.C.), a coloro che erano stati accusati di essere cristia- 
ni e negavano il fatto, veniva chiesto di invocare gli dèi, 
di adorare la statua di Traiano e di maledire Gesù Cri- 
sto. Questi ordini si prefiggevano lo scopo di verificare 
se queste persone erano veramente cristiane o no (PLI- 
NIO, Ep. 10,96). È probabile che queste prove fossero 
state usate anche qualche tempo prima. 15. Il versetto 
rispecchia tale situazione, enfatizzandola, e dimostra 
quanto il culto dell'imperatore apparisse offensivo a 
Giovanni. 17. il marchio... della bestia: Il «marchio» è 
probabilmente un’allusione alle monete che recavano 
l'effigie, il nome e le insegne dell’imperatore (cf. YAR- 
BRO COLLINS, JBL 96 [1976] 252-254). 18. seicento- 
sessantaset: Questo enigma si basa sul fatto che in 
ebraico e in greco si può dare un valore numerico alle 
parole, dal momento che ciascuna lettera è usata anche 
come un numerale. Questa cifra allude probabilmente 
a Nerone (cf. CHARLES, Commentary 2, 364-368; cf. 
D.R. HiLLERs, BASOR 170 [1963] 65). 

46 (d) L’Agnello e i 144.000 (14,1-5). In 13,1-10 
si presentava una visione della bestia e dei suoi seguaci. 
Qui si riferisce una visione contrapposta dell’Agnello e 
dei suoi seguaci. 1. l’Agrello ritto sul monte Sion: L’A- 
gnello fa da controfigura alla bestia e il monte Sion si 
contrappone al mare (cf. 13,1). centoguarantaquattro- 
mitla: Quelli che stanno qui con l’Agnello sono gli stessi 
che erano stati segnati col sigillo in 7,1-8. che recavano 
scritto sulla fronte il suo nome e il nome del Padre suo: 
L'annotazione specifica la natura del sigillo (cf. 7,2-3; 
vedi anche 3,12; 22,4). Mette anche in contrasto tra lo- 
ro i seguaci dell’Agnello con quelli della bestia, che so- 
no marchiati sulla fronte (13,16). Un certo numero di 
dettagli fa comprendere che la cifra di 144.000 si riferi- 
sce a un gruppo particolare di credenti, e non vuole 
semplicemente alludere a tutti i credenti (vedi com- 
mento a 7,4.9). Essi non si limitano a una facile sequela 
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dell’Agnello, ma lo seguono dovunque egli vada (cioè 
fino alla morte; v. 4b). Non erano dei semplici redenti 
come tutti i cristiani, ma sono redenti, tra il resto del- 
l'umanità, come primizie (cf. v. 4c con 5,9). 4. primzizie: 
È fondamentalmente un termine tecnico della liturgia 
sacrificale (Es 23,19; Di 12,6). Questo significato sim- 
bolico suggerisce un collegamento con le anime che ri- 
posano sotto l’altare (6,9) e con quelle di coloro che 
sono stati decapitati per aver reso testimonianza a Ge- 
sù (20,4). Questo fa pensare che i 144.000 siano un 
gruppo ideale, rappresentante tutti coloro che hanno 
perso la vita a causa della fede e che saranno ricom- 
pensati prendendo parte alla prima risurrezione (20,4- 
6). La tesi, secondo la quale l’espressione «primizie» 
vuole alludere alla prima risurrezione, è sorretta dall’u- 
so analogo di questo termine, fatto da Paolo (1 Cor 
15,20-23). questi non si sono contaminati con donne, so- 
no infatti vergini. È probabile che questa caratterizza- 
zione di un gruppo ideale rispecchiasse e contempora- 
neamente rafforzasse le tendenze alla pratica della con- 
tinenza (cf. YARBRO COLLINS, Crisis [> 6] 129-131). Il 
tema della contaminazione serve anche per contrap- 
porre i 144.000 con i «Vigilanti». I vigilanti sono angeli 
discesi o caduti sulla terra e questo cambiamento di 
stato è connesso con il rapporto sessuale. I 144.000 so- 
no invece esseri umani che vengono assunti allo stato 
celeste, un passaggio associato alla continenza. Si dice 
che i vigilanti si fossero contaminati con donne (1 En 
7,1; 9,8; 15,1-7). 

47 (e) I tre angeli (14,6-13). 6. volando in mezzo 
al cielo: Questa frase è simile alla descrizione dell'aquila 
in 8,13. C'è una corrispondenza formale fra i tre guai 
introdotti dall’aquila e gli annunzi dei tre angeli. recava 
un vangelo eterno: Il vangelo o buona novella è un an- 
nuncio di giudizio imminente (v, 7). 8. è caduta, è caduta 
Babilonia la grande: Questo annuncio criptico di giudi- 
zio (cf. Ger 51,8) anticipa i cc. 17-18. 9-12. L'annuncio 
del terzo angelo esprime le conseguenze del giudizio di 
Dio sull’umanità. Il criterio discriminante sarà la seque- 
la della bestia o dell’Agnello. I seguaci della bestia pati- 
ranno un tormento costante e un fuoco eterno (cf. 
19,20; 20,10.14-15; 21,8). Questa descrizione del casti- 
go non vuol essere un'occasione offerta ai lettori per 
pregustare la gioia della vendetta contro i loro nemici, 
ma funge da incentivo per perseverare nell’osservanza 
dei comandamenti di Dio e nella fede in Gesù (v. 12). 
Le descrizioni dell'inferno nelle apocalissi cristiane apo- 
crife svolgono una funzione simile (vedi HIMMELFARB, 
Tours of Hell (+ 3)). 13. La minaccia implicita di casti- 
go contenuta nei vv, 9-12 è controbilanciata dal concet- 
to di ricompensa espresso nelle frasi aggiunte al v. 13. 
48 () Mietitura e vendemmia (14,14-20). 14. su/- 
la nube uno stava seduto, simile a un essere umano: 
Questa figura sembra essere un adattamento della 
creatura angelica di Dr 7,13, sebbene qui «la nube» sia 
al sing., come in Ap 10,1, invece che al plur. come in 
Dr 7,13 e Ap 1,7. Diversamente dai vangeli, Ap usa in 
modo descrittivo l’espressione «simile a un essere uma- 
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no», come in Dx 7,13, e non come titolo (cf. «il Figlio 
dell'Uomo» in Mc 14,62). Non è per nulla ovvio che la 
figura di Ap 14,14 debba essere identificata con Cristo, 
soprattutto perché il versetto successivo parla di «un 
altro angelo». Tuttavia, alla luce di 1,13.18, è probabile 
che vi fosse questa identificazione (cf. Mf 13,36-43). în 
mano una falce affilata: Questa visione suddivisa in due 
scene s’ispira a G/ 4,13. Là le immagini della mietitura 
e della pigiatura dell’uva erano usate per descrivere 
una guerra santa tra il guerriero divino e le nazioni che 
hanno fatto violenza a Giuda (v. 19). In Ap le immagini 
sono universalizzate per riferirle al giudizio di Dio sulla 
terra (vv. 15.16.18.19). Il riferimento alla «città» del v. 
20 può essere tuttavia una limitazione di quella univer- 
salità, o quanto meno una sua focalizzazione. In GI, la 
battaglia è associata a Sion e a Gerusalemme (vv. 
16.17). «La città» in Ap 14,20, invece, può essere 
un’allusione a «Babilonia» (cf. 14,8; 16,19; 17,5; 
18,2.10.21), cioè a Roma. 15. la messe della terra si è 
seccata: Non è chiaro se il testo di G/ conosciuto da 
Giovanni fosse alterato (vedi CHARLES, Cormzmeztary 
2,22) o se egli lo abbia deliberatamente modificato da 
«matura» in «seccata». 18. che ba potere sul fuoco: CÉ. 
Giub 2,2 e 1 En 60,11-21. 19. nel grande tino dell’ira di 
Dio: L'associazione del tino con l'ira di Dio può essere 
stata suggerita da /s 63,1-6. 20. #/ tino fu pigiato: La for- 
ma passiva può essere un adattamento di quella attiva 
«nel tino ho pigiato» (/s 63,3); in quell’oracolo profeti- 
co il guerriero divino uccide i suoi avversari (Edom e 
Bozra, v. 1). dal tino uscì sangue fino al morso det cavalli: 
In Is 63,3 il guerriero divino dice: «il loro sangue è 
sprizzato sulle mie vesti». Ap 14,19-20 rende evidente 
che pigiare il tino è una metafora del giudizio presenta- 
to come una battaglia, che è tuttavia solo accennata, 
non descritta. Il racconto sembra interrompersi brusca- 
mente e le immagini vengono riprese in 19,13.15. Que- 
ste caratteristiche suggeriscono che 14,14-20 sia un an- 
ticipo della grande battaglia di 19,19-21. 

49 (g) Salvezza dei vincitori (15,2-4). 15,1 intro- 
duce la prossima serie di visioni, quella delle sette cop- 
pe (15,1-19,10), e 15,5 continua il tema introdotto dal 
v. 1. I vv. 2-4 costituiscono una visione intercalata che 
porta al suo culmine la serie iniziata in 12,1. Come le 
altre, anche questa serie è dominata dai temi della per- 
secuzione, del giudizio e della salvezza. La perse- 
cuzione predomina nei cc. 12-13; il tema del giudizio è 
sottilmente trattato in 14,14-20; quello della salvezza è 
introdotto in 14,1-5 e prende corpo qui nella visione 
dei vincitori di fronte al trono di Dio. 2. «n mare di cri- 
stallo misto a fuoco: Vedi commento a 4,6. la bestia: 
Questa visione rappresenta il trionfo finale di Dio e dei 
vincitori sugli avversari descritti in 13,1-10. 3. # cantico 
di Mosè: L'accenno collega il cantico dei vv. 3-4 con Es 
15, il canto di vittoria sugli Egiziani. 4. perché le tue 
sentenze di condanna si sono manifestate: Questa osser- 
vazione allude ai giudizi di Dio annunciati dai tre ange- 
li (14,6-23) e descritti in modo velato in 14,14-20. Di- 
mostra che, come Es 15, si tratta di un canto di vittoria. 
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50 (2) Le sette coppe (15,1-19,10). Come osser- 
vato più sopra, 15,1 e 15,5-8 introducono una nuova 
serie di visioni. Mentre la persecuzione era stato il te- 
ma predominante della serie precedente (12,1-15,4), 
qui l'accento è posto sul castigo divino che colpirà la 
terra e i malvagi. Riprende ed elabora gli annunci di 
castigo dei tre angeli di 14,6-13, esplicitando in modo 
particolare quello della caduta di «Babilonia» (14,8). 
Questa serie ricapitola anche le visioni dei sette sigilli e 
delle sette trombe, cioè tratta la stessa materia (gli av- 
venimenti della fine dei tempi), ma li descrive partendo 
da una prospettiva differente. Come nei sette sigilli, an- 
che qui predominano i temi della giustizia e della ri- 
vendicazione. Qui, come nelle sette trombe, svolgono 
un ruolo importante gli elementi naturali e i motivi del- 
l’Esodo. Le coppe differiscono dalle trombe nella 
determinazione degli avversari di Dio e nella precisa- 
zione dei motivi del castigo divino. 

(a) Sette angeli con gli ultimi flagelli 
(15,1.5-16,1). 1. vidi nel cielo un altro segno grande e 
meraviglioso: Il linguaggio è affine a quello di 12,1.3; il 
parallelismo indica che si sta introducendo una nuova 
serie. sette flagelli, gli ultimi: Lo stesso vocabolo è stato 
usato per esprimere gli effetti della sesta tromba 
(9,18.20) e crea un collegamento con Esodo (Es 11,1 e 
12,13 LXX). con essi si deve compiere lira di Dio: In 
14,6-13 il ‘byrz6s, «desiderio sfrenato» di «Babilonia» 
era correlato con il #y76s, «ira» di Dio. Il tema viene 
ripreso qui e diventa predominante in questa serie (ve- 
di 15,7; 16,1.19; 18,3; cf. 19,15). Il v. 1 è introduzione e 
sommario di 15,5-19,10, mentre la descrizione effetti- 
va della visione comincia al v. 5. 7. sette coppe d'oro: 
Questo tipo di coppa (phidlé) era usato per i sacrifici. 
L'immagine è tratta dal culto del Tempio e dal suo va- 
sellame (Es 27,3). Si noti che gli angeli escono dal Tem- 
pio (vv. 5-6). 16,1. versate sulla terra le sette coppe del- 
lira di Dio: C£. 8,5. 

51 (b) Le prime quattro coppe (16,2-9). È pro- 
babile che nei cc. 8-9 e 16 l’autore di Ap si sia servito 
di fonti consistenti in riletture escatologiche delle pia- 
ghe dell’Esodo. In queste fonti, lo scopo delle piaghe 
può essere stato quello di condurre l’umanità al penti- 
mento; nel loro contesto attuale le piaghe rap- 
presentano invece il castigo divino dei peccatori (H.D. 
BETZ, JTC 6 [1969] 134-156; A. YARBRO COLLINS, 
CBOQ 39 [1977] 370-374; H.P. MOLLER, ZNW 51 
[1960] 268-278). Le prime quattro coppe sono connes- 
se con elementi naturali: la terra (v. 2), il mare (v. 3), le 
acque sorgive e correnti (v. 4) e il sole (corpo celeste) 
(v. 8). Questi elementi rappresentano una cosmologia 
ebraica tradizionale (A. YARBRO COLLINS, CBQ 39 
[1977] 375-376). 2. scoppiò una piaga dolorosa e mali- 
gna sugli uomini che recavano il marchio della bestia e si 
prostravano davanti alla sua statua: L'effetto della prima 
piaga non è sulla terra in quanto tale ma sui peccatori, 
cioè coloro che rendono onori divini a Roma e all’im- 
peratore (cf. 13,11-18; 14,9-11) invece che adorare il 
vero Dio (vedi anche 14,7 dove sono citati gli elementi 
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naturali). Questa prima piaga è un adattamento della 
sesta piaga che si è abbattuta sugli Egiziani (Es 9,8-12). 
3. mare che diventò sangue come quello di un morto: 
Questa piaga richiama alla mente la prima di quelle 
provocate da Mosè contro gli Egiziani (Es 7,14-24; cf. 
Ap 8,8-9). perì ogni essere vivente che si trovava nel ma- 
re: L'effetto è un’amplificazione del risultato della se- 
conda tromba (8,9). 4. Analogamente alla seconda, la 
terza coppa allude al Nilo e a tutte le acque dell’Egitto 
che erano diventate sangue. La storia dell'esodo è pa- 
radigmatica della situazione di Ap: come Dio ha libera- 
to gli Israeliti dall'Egitto, così i cristiani saranno libera- 
ti dal potere di Roma e vendicati. 5-7. Il v. 4 proviene 
da una fonte utilizzata da Giovanni, mentre i vv. 5-7 
sono composti da lui stesso e servono per commentare 
e interpretare la narrazione della fonte (cf. la funzione 
dei vv. 10-12 nel c. 12). 5a. l'angelo delle acque: Questo 
angelo è analogo a quello associato al fuoco (14,18); sui 
compiti degli arcangeli, cf. 1 Ex 20. 5b-6. Il discorso 
dell’angelo può essere definito una dossologia di Dio 
giudice o una formula di vendetta escatologica (H.D. 
Betz, JTC 6 [1969] 139; P. StAPLES, NovT 14 [1972] 
284-285; A. YARBRO COLLINS, CBO 39 [1977] 368- 
369). Sanziona la giustizia di Dio che ha anticipato il 
suo intervento escatologico punendo i persecutori dei 
credenti. 6. essi banno versato il sangue di santi e di pro- 
feti, tu bai dato loro sangue da bere: Colpa e castigo so- 
no tra loro correlati in una prospettiva escatologica (cf. 
22,18b-19; E. KASEMANN, NTOT 66-81; A. YARBRO 
CoLLins, CBO 39 [1977] 370). Cf. 17,6; 18,24; e Is 
49,26. 

52 (c) Le ultime tre coppe (16,10-21). Le prime 
quattro coppe sono tra loro congiunte dall’associazio- 
ne con gli elementi naturali che rappresentano l’intero 
cosmo (cielo e terra, acque dolci e acque salate). Le ul- 
time tre coppe sono invece unite tra loro per le comuni 
caratteristiche storico-politiche. Si confronti la struttu- 
ra dei sette sigilli e delle sette trombe. 10. s4/ trozo del- 
la bestia: In 13,2 si dice che il drago (Satana) aveva dato 
alla bestia (Roma e gli imperatori) il suo potere, il trono 
e grande autorità. Qui, come là, «trono» è probabil- 
mente usato in senso figurato per indicare dominio o 
sovranità. i suo regno fu avvolto dalle tenebre: Qui «re- 
gno» significa il territorio sottoposto alla propria sovra- 
nità o reame. La visione (la quinta coppa) richiama la 
nona piaga d'Egitto (Es 10,21-29). essi si mordevano la 
lingua per il dolore: Il passaggio dall’oscurità al dolore 
non è spiegato; i dolori sono citati al v. 11, che collega 
questa visione con la prima coppa. Il collegamento sug- 
gerisce che coloro che sono puniti mediante questa pia- 
ga sono gli stessi menzionati al v. 2. 11. invece di pentir- 
st delle loro azioni: Lo stesso motivo appare al v. 9; cf. 
20-21, In questo contesto non ci si aspetta che coloro 
che sono afflitti da tali flagelli (i pagani) possano ravve- 
dersi (cf. 22,11 e più sopra il commento delle prime 
quattro coppe). L'aspettativa del ravvedimento è invece 
nei confronti dei credenti (2,5.16.21-22; 3,3.19). Gli 
abitanti di Gerusalemme rappresentano un caso spe- 
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ciale (vedi 11,13). 12. #/ sesto [angelo] versò la sua cop- 
pa sopra il gran fiume Eufrate: La citazione dell'Eufrate 
collega questa visione con la sesta tromba (9,13-21). Là 
quattro angeli sono incatenati al fiume. Quando la 
tromba viene suonata, essi vengono sciolti per stermi- 
nare un terzo dell'umanità. La visione unisce dunque 
tra loro immagini militari e demoniache. Il significato 
della visione non è esplicito, sebbene nei vv. 20-21 sia- 
no citati l’idolatria e altri peccati. La sesta coppa ri- 
prende la sesta tromba descrivendo apparentemente il 
medesimo avvenimento, mediante immagini più coe- 
renti e in un modo che rende più evidente la sua conte- 
stualizzazione storica. le sue acque furono prosciugate 
per preparare il passaggio ai re dell'oriente: La sesta 
tromba e la corrispondente coppa si riferiscono a una 
battaglia combattuta sia da esseri soprannaturali (gli 
angeli e i loro eserciti demoniaci in 9,13-21 e i tre spiri- 
ti immondi di 16,13-14), sia da esseri umani (esplicitati 
solo nella sesta coppa: i re dell’oriente e della terra dei 
vv. 12 e 14). Questo combattimento sinergico o a due 
livelli è tipico delle antiche nozioni della guerra santa 
(Gde 5,20; Dr 10,13-11,1; 10M 1; cf. A. YARBRO COL- 
LINS, JBL 96 [1977] 242). All’epoca in cui fu scritta Ap, 
con l’espressione «i re dell’oriente» si poteva alludere 
anzitutto ai Parti (FE. PETERS, The Harvest of Helle- 
nism [New York 1970] 740-741). Vedi commenti a 6,1- 
2; 17,12-18. 13. La menzione del drago, della bestia, e 
del falso profeta fa comprendere che questa battaglia è 
la stessa di quella descritta in 19,11-21 (vedi spec. i vv. 
19-20). tre spiriti immondi, simili a rane: Come la piaga 
d'Egitto delle cavallette è stata trasformata in una pia- 
ga demoniaca nella quinta tromba, qui si accenna bre- 
vemente alla frotta di rane di Es 7,25-8,15 tra- 
sformandola in modo analogo. 14. che operano prodigi: 
Vedi commento a 13,13. /a guerra del gran giorno di 
Dio onnipotente: Il «gran giorno» sembra essere lo 
stesso descritto in 6,17. Sembra che questo giorno sia il 
primo avvenimento che connota l’ultimo stadio della 
fine dei tempi, coincidente probabilmente con il ri- 
torno del Cristo risorto (19,11-16). Il «gran giorno», 
variamente formulato in 6,17; 16,14, non sembra avere 
una scadenza prestabilita per Giovanni, ma è in rap- 
porto con la nozione tradizionale del Giorno del Si- 
gnore (cf. IDBSup 209-210; cf. Rrx 2,5; 1 Cor 1,8; 2 Ts 
2,2). In Ap questo giorno è collegato con una grande 
battaglia o guerra (cf. 1QM 1). 15. io vengo come un la- 
dro: Giovanni cambia improvvisamente lo stile narrati- 
vo e passa a un detto profetico, riferendo le parole di 
Cristo. Questa locuzione tradizionale (cf. M/ 24,43-44; 
Le 12,39-40; 1 Ts 5,2.4; 2 Pr 3,10) rafforza l’ipotesi che 
il gran giorno del v. 14 sia connesso con la parusia di 
Cristo. le sue vesti: Cf. 3,4.18. 16. Il testo ritorna alla 
narrazione: gli spiriti immondi hanno riunito gli eserci- 
ti dei re della terra. Arrzaghedon: Il toponimo significa 
probabilmente «la montagna di Meghiddo» (vedi IDB 
1, 226-227). Il racconto s’interrompe bruscamente per 
riprendere più avanti (cf. 17,12-14; 19,11-21). 17-18. 
La conclusione del giudizio di Dio (la settima coppa) è 
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presentata come una teofania (cf. 11,19). 19. L'effetto 
di tale giudizio è descritto anche in termini politici: Ba- 
bilonia, che rappresenta di fatto tutte le città dei pa- 
gani, è caduta (cf. 14,8). 20-21a. Il testo ritorna al lin- 
guaggio tipico delle teofanie. 21b. Riappare il tema del- 
la mancanza di pentimento (cf. vv. 9.11). 
53 (4) Elaborazione della settima coppa: caratte- 
rizzazione e caduta di «Babilonia» (17,1-19,10). Que- 
sta sezione è una appendice alla settima coppa. Il tema 
dominante delle coppe è il giudizio sulla bestia, sui 
suoi seguaci e sulla città criptica di «Babilonia». La be- 
stia era stata introdotta velatamente e frammentaria- 
mente in 11,7 e descritta in modo completo più avanti, 
nel c. 13. In modo analogo, la distruzione di «Babilo- 
nia» è annunciata misteriosamente in 14,8 e 16,19, ma 
la presentazione della natura, del carattere e del ruolo 
di «Babilonia» è riservata ai cc. 17-18. Come l’altra se- 
rie di visioni, le coppe con la loro coda esprimono i tre 
temi principali di Ap: la persecuzione (la terza coppa, 
16,4-7), il giudizio (la settima coppa, 16,19) e la sal- 
vezza (l’apice e la conclusione dell’appendice, 19,1-10). 
(1°) Una donna su una bestia scarlatta (17,1- 
18). 1. 4no dei sette angeli che hanno le sette coppe mi si 
avvicinò e parlò con me: Il passaggio da 16,21 a 17,1 di- 
mostra che 17,1ss. sono un’appendice alla serie delle 
coppe. In 17,1 non c’è nessuna formula di visione (p. 
es., «vidi») e non c’è cambiamento di contenuto (cf. 
17,1.5 con 16,19). Anche l’identificazione di «uno dei 
sette angeli» congiunge i due passi. L'angelo dà al veg- 
gente l’interpretazione di ciò che egli vede; il ruolo del- 
l'interprete angelico o mediatore della rivelazione è ca- 
ratteristico delle apocalissi (un esempio protoapocalit- 
tico è Ze 1,9; vedi Dr 7,16; 4 Esd 10,28-59; cf. Ap 5,5). 
la condanna della grande prostituta che siede presso le 
grandi acque: Al v. 5 la prostituta è identificata con 
«Babilonia», rappresenta dunque una città. La personi- 
ficazione delle città da parte dei profeti ebrei era molto 
comune (/s 1,21; 66,7-16; Ger 15,9; Ez 16). Di quando 
in quando, anche Gerusalemme è stata additata dai 
profeti al pubblico ludibrio con la metafora della pro- 
stituta (Is 1,21; Ez 16,15-45). A volte la metafora è stata 
usata per i nemici di Israele e di Giuda (Na 3,4 per 
Ninive; Is 23,16-17 per Tiro). Qui la prostituta è la 
città di Roma (vedi vv. 9 e 18). L'identificazione di Ro- 
ma con una prostituta che viene annientata non è una 
semplice allegoria con un rapporto diretto tra il signifi- 
cante e il significato. La metafora condanna, invece, 
non soltanto la città nella sua fisicità e storicità, ma an- 
che ciò che essa rappresentava dal punto di vista del- 
l’autore: la dea Roma, la pretesa dell'impero romano di 
dominare su tutta la terra, le iniquità del sistema eco- 
nomico romano (cf. v. 4 e 18,3) e la violenza implicata 
nell’imposizione della sovranità romana (18,24). Que- 
ste caratteristiche erano manifestazioni delle erronee 
aspirazioni di Roma all’eternità e alla divinità, che pro- 
ducevano i cattivi frutti dello sfruttamento dell’uma- 
nità. La personificazione della città in una donna e 
l’immagine della prostituzione per rappresentare l’ido- 
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latria e la ricchezza eccessiva sono radicate nella tradi- 
zione ebraica, come più sopra osservato. Sono anche 
una risposta all’autocomprensione di Roma come divi- 
nità femminile (R. MELLOR, Thea Rom [Gòttingen 
1975); ANRW I’I/7.2,950-1030). Nel xx sec. questi 
simboli non possono essere usati in modo acritico; 
questo perché sono stati riconosciuti i loro effetti nega- 
tivi sulla vita delle donne (T.D. SETEL, «Prophets and 
Pornography», Femzinist Interpretation of the Bible [ed. 
L. Russell, Philadelphia 1985] 86-95). Le «grandi ac- 
que» sono un attributo della Babilonia storica (Ger 
51,13), interpretato in modo allegorico nel presente 
contesto (v. 15). 3. l'angelo mi trasportò in spirito nel 
deserto: Cf. Ez 3,12-15; 8,2-3.7; 11,1; 40,2-4; Ap 1,10. 
una donna seduta sopra una bestia scarlatta, coperta di 
nomi blasfemi, con sette teste e dieci corna: Pur usando 
parole greche diverse, il colore della bestia la mette in 
relazione con il drago del c. 12. I nomi blasfemi la col- 
legano con la bestia del c. 13. Le sette teste e le dieci 
corna sono comuni ad ambedue. Il contesto (17,8.10- 
18) lascia supporre che questa bestia sia identica © 
equivalente a quella del c. 13. 4. feneva in mano una 
coppa d’oro: Gli abitanti della terra bevono da questa 
coppa (v. 2); cf. Ger 25,15-29; 51,7; Cebes 5.1-2 (vedi 
The Tabula of Cebes [edd. J.T. Fitzgerald - L.M. Whi- 
te, Chico 1983]). 5. sulle fronte: Le prostitute romane 
portavano sulla fronte un cartellino con il loro nome 
(CHARLES, Comrmentary 2, 65). L'immagine richiama al- 
la mente anche le caratterizzazioni dei seguaci dell’A- 
gnello e della bestia (7,3; 9,4; 13,16; 14,1.9; 20,4; 22,4). 
un nome misterioso: Nella letteratura cristiana primiti- 
va, la parola mysiérion era usata per indicare un segre- 
to celeste, rivelato da Dio all'umanità. Questo segreto 
poteva riguardare delle realtà presenti ma nascoste, il 
futuro, o l’interpretazione di testi difficili (di solito del- 
la scrittura sacra); cf. Mc 4,11 par.; Rex 11,25; 16,25; 1 
Cor 2,7; 15,51; Ef 1,9; Col 1,26; 2 Ts 2,7; Ap 1,20; 10,7 
(> Colossesi, 54:17; Efesini, 55:17). 6. 1 testimoni di 
Gesù: Vedi commento a 11,3; cf. A.A. TRITES, NovT 15 
[1973] 72-80. 8. /a bestia che hat visto era ma non è più, 
salirà dall’Abisso: La bestia, in quanto avversario esca- 
tologico, è un'immagine contraffatta di Dio (cf. 1,8) e 
di Cristo (cf. 13,3). Questa osservazione fa anche com- 
prendere che in Ap «l’anticristo» è modellato sulla fi- 
gura dell’imperatore Nerone e delle leggende a lui col- 
legate (vedi commento a 13,3). Nerone era (ha regnato 
a Roma durante la sua vita), non è più (al presente è 
morto) e salirà (ritornerà dall’oltretomba per riconqui- 
stare il potere). per andare in perdizione: Vedi 19,20. 9. 
una mente che abbia saggezza: Un'osservazione simile 
introduceva l’enigma del 666 in 13,18. Questa «saggez- 
za» non è il buon senso, cioè la saggezza esperienziale 
dei proverbi, ma una saggezza celeste, che è conoscen- 
za dei misteri di Dio (vedi commento al v. 5; cf. 1 Cor 
2,6-13; è una «saggezza mantica», caratteristica della 
letteratura apocalittica; cf. H.P. MOLLER, «Mantische 
Weisheit und Apokalyptik», Congress Volume: Uppsala 
1971 [VTSup 22, Leiden 1972] 268-293). le sette teste 
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sono i sette colli: È ben noto che la città di Roma è stata 
costruita su «sette colli» (vedi CHARLES, Commentary 
2,69). sette re: È probabile che i vv. 9b-10 provengano 
da una fonte che Giovanni ha reinterpretato per il con- 
testo presente. I sette re sono imperatori romani (cf. 
YARBRO COLLINS, Crisis [ 6] 58-64). 11. è ad un tem- 
po l'ottavo re e uno dei sette: L'annotazione lascia inten- 
dere che Giovanni identificava il demoniaco Nerone 
(associato all’oltretomba) con l'avversario escatologico: 
colui che si sarebbe impadronito del potere negli ulti- 
mi giorni sarebbe stato uno che già precedentemente 
era stato imperatore. 12. /e dieci corna che hai viste so- 
no dieci re, i quali non hanno ancora ricevuto un regno, 
ma riceveranno potere regale, per un'ora soltanto insie- 
me con la bestia: Quando il Nerone storico si rese con- 
to che non avrebbe più potuto detenere il potere, prese 
in considerazione la fuga in Partia (SVETONIO, Nerone 
47). Dopo la sua morte, nacque una leggenda secondo 
la quale egli non era affatto morto e sarebbe tornato, 
alleato con i Parti, per riprendere il potere sull’impero 
romano e distruggere i suoi nemici (CHARLES, Corm- 
mentary 2, 80-81). I vv. 12-14 e 16-17 rispecchiano 
questa leggenda. L'aspettativa lesgendaria era che Ne- 
rone e i suoi alleati orientali distruggessero la città di 
Roma e che l’Oriente riguadagnasse l'egemonia sul 
mondo mediterraneo (cf. YARBRO COLLINS, Crisis [> 
6] 89-90). Giovanni ha adattato quella leggenda, incor- 
porandola nel suo schema escatologico. In un primo 
momento avrebbe avuto luogo la battaglia di Nerone e 
dei Parti contro Roma; questo era il giudizio divino 
contro «Babilonia» (14,8; 16,19). Alla battaglia si ac- 
cenna in modo velato in 6,2 (il primo sigillo) e 9,13-21 
(la sesta tromba). La sesta coppa (16,12-16) serve da 
introduzione sia alla battaglia di Nerone e dei suoi al- 
leati contro Roma (il cui risultato è descritto in 17,16- 
18), sia alla battaglia immediatamente successiva tra il 
Cristo glorificato e «la bestia» (il demoniaco Nerone o 
«anticristo» e i suoi alleati). Alla battaglia finale si allu- 
de nel sesto sigillo (6,12-17), nella sesta tromba (11,15- 
19) e nella visione della mietitura e della vendemmia 
(14,14-20). In 17,14 comincia la descrizione di questa 
battaglia definitiva che però s'interrompe e riprende in 
19,11. Anche se Giovanni ha probabilmente collegato 
gli eventi escatologici con avvenimenti storici specifici, 
che erano attesi, lo ha fatto in modo tale che le sue vi- 
sioni del presente e del futuro si possono applicare pa- 
rimenti ad altre situazioni. 

54 (2°) Predizione apocalittica del giudizio divi- 
no su «Babilonia» (18,1-24). In 17,1 l'angelo si offriva 
di mostrare a Giovanni la «condanna» di «Babilonia». 
17,17 allude alla condanna o sentenza divina quando 
afferma che i dieci re stanno facendo la volontà di Dio. 
Il v. 16 descrive brevemente la punizione (distruzione). 
Il c. 18 elabora in modo ironico e parodistico ambedue 
i temi, 1. ur altro angelo: Oltre a quello che aveva una 
delle sette coppe (17,1). Vedi anche 10,1 e Ez 43,2. I 
vv. 1-3 costituiscono la relazione di una visione o epifa- 
nia di un angelo, che si focalizza sul suo discorso (vv. 
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2b-3) presentato in forma di inno, ma usato come an- 
nuncio di giudizio (A. YARBRO COLLINS, «Revelation 
18: Taunt-Song or Dirge?», in L'Apocalypse johannique 
et l'apocalyptique dans le Nouveau Testament [ed. J. 
Lambrecht, BETL 53, Leuven 1980] 192-193). 2. è c4a- 
duta, è caduta: Cf. Ap 14,8; Is 21,9; Ger 51,8. è diventa- 
ta covo di demòni, carcere di ogni spirito immondo, car- 
cere d'ogni uccello impuro e aborrito: Cf. Is 13,19-22; 
34,11-15; Ger 50,39-40; Bar 4,35. 3. tutte le nazioni 
hanno bevuto del vino della sua sfrenata prostituzione: 
Vedi commento a 15,1. Questa immagine significa che 
i popoli della terra, specialmente quelli ricchi e politi- 
camente potenti, avevano accettato le pretese di Roma 
alla sovranità e la sua rivendicazione di uno status divi- 
no o quasi divino perché, così facendo, potevano trar- 
ne vantaggio (vedi commento a 17,1). i mercanti della 
terra st sono arricchiti del suo lusso sfrenato: C£. Is 
23,18. I vv. 4-20 sono formati da molte piccole unità 
che insieme costituiscono una lunga audizione vaga- 
mente collegata (una voce dal cielo, v. 4). 4b-5. Il v. 4b 
è un’ammonizione e il v. 5 ne dà la motivazione. Ambe- 
due i versetti alludono ad antiche profezie (Ger 51,45; 
51,9). Tuttavia, nel contesto presente l’ammonimento 
funge da esortazione a un esclusivismo culturale, cioè 
al rifiuto dell’assimilazione (cf. commenti a 13,16-17; 
2,14). 6-8. Questa breve unità è un ordine di eseguire il 
giudizio di condanna emesso su «Babilonia». Gli ordi- 
ni veri e propri sono dati nei vv. 6-7a, mentre in 7b-8 si 
trova la spiegazione di questi ordini. Data la natura a 
due livelli di questa guerra santa, si dovrebbe 
probabilmente immaginare che colui che parla, così 
come i suoi interlocutori, siano creature celesti (cf. Ez 
9,1.5-6), le cui azioni costituiscono la controparte cele- 
ste di 17,16 (l’accenno al fuoco unisce 17,16 e 18,8). Al 
v. 6 è in atto la legge del taglione, con una stretta corre- 
lazione tra colpa e castigo (cf. commento a 16,6; cf. an- 
che Mt 7,1-2; 18,23-35; Lc 6,37-38). Nei vv. 7-8 la teo- 
ria è quella del rovesciamento escatologico (cf. Lc 6,20- 
26). 9. i re della terra, che si sono prostituiti e han vissu- 
to nel fasto con essa piangeranno e si lamenteranno a 
causa di lei, quando vedranno il fumo del suo incendio: 
Sembra che qui Giovanni si serva di un espediente 
drammatico, perché non descrive direttamente la vio- 
lenza, ma soltanto i suoi effetti o le reazioni alla violen- 
za. Nell'insieme, i vv. 9-10 costituiscono un annuncio 
di condanna di quei re, la cui autorità dipendeva dal 
favore di Roma. L'annuncio è ironico perché contiene 
un lamento funebre pronunciato dagli amici di Roma. 
Dal punto di vista dell’autore, però, anche il canto fu- 
nebre funge da annuncio del castigo: «in un'ora sola è 
giunta la tua condanna» (v. 10; si confronti con 17,12). 
11-13. Anche questo è un annuncio di condanna rivol- 
to ai mercanti della terra (cf. v. 3). Non sembra che Ap 
intenda condannare la professione di mercante (in con- 
trasto con il Vangelo di Tommaso 64), ma lascia inten- 
dere che in questo periodo la ricchezza e il discepolato 
autentico sono perlomeno in tensione tra loro, se non 
incompatibili (3,17-20). 12. carichi: Le merci elencate, 
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che nessuno più comprerà quando Roma sarà distrutta, 
sono soprattutto articoli di lusso. Uno dei motivi per la 
condanna di Roma consiste nel fatto che i suoi mercan- 
ti erano «i grandi della terra» (v. 23). Ciò che qui si 
può rispecchiare è l’inquietudine e la critica di una si- 
tuazione nella quale i ricchi diventavano sempre più 
ricchi e i poveri sempre più poveri (cf. 6,6; vedi YAR- 
BRO COLLINS, Crisis [> 6] 88-97.132-134). 14. Questo 
versetto interrompe la sequenza degli annunci di con- 
danna pronunciati contro i re (vv. 9-10), i mercanti (vv. 
11-13), di nuovo i mercanti (vv. 15-17a) e coloro che 
traggono beneficio dal mare (vv. 17b-19). È una strofa 
indirizzata direttamente a «Babilonia» dalla voce cele- 
ste (cf. v. 4). 15-17a. Si tratta di un secondo annuncio 
di condanna rivolto ai mercanti, espresso in forma 
drammatica, come la scena che ha per protagonisti i re 
della terra (vv. 9-10). Il loro lamento (v. 16) allude agli 
abiti lussuosi e ai gioielli della prostituta (17,4). 17a. ix 
un'ora sola è andata dispersa sì grande ricchezza: L'e- 
spressione «un’ora» riprende la «predizione» di 17,12 
che i dieci re avrebbero ricevuto potere regale, insieme 
con la bestia, per un’ora soltanto (cf. 14,7.15; 
18,10.19). 17b-19. Questa unità è un annuncio di con- 
danna pronunciata contro coloro che praticano i com- 
merci marittimi. Le loro manifestazioni di cordoglio e 
le rime sono forse le più vivaci della serie. Considerata 
a sé, questa unità evocherebbe sentimenti di commo- 
zione, anche di simpatia o rincrescimento, ma il conte- 
sto (l’allusione alla condanna nel parallelo v. 17a e l’ap- 
pello all’esultanza del v. 20) dimostra che tali sentimen- 
ti non sono seriamente in gioco. 20. esulta, 0 cielo, su di 
essa, e voi, santi, apostoli, profeti, perché Dio ha pronun- 
ciato su di lei la condanna che lei voleva imporre a voi: 
Questo invito a gioire è sorprendente, dopo la serie di 
strofe funebri. Nella forma, è simile a 12,12 che celebra 
la vittoria dei cristiani su Satana. Qui si affronta il tema 
della vendetta di coloro che hanno sofferto per avere 
reso testimonianza a Gesù (cf. 6,9-11; 16,6; 17,6; 
18,24). Il v. 20 conclude la lunga audizione che era ini- 
ziata al v. 4. La terza sezione maggiore del c. 18 è la re- 
lazione di un’azione simbolica espletata da un angelo 
(vv. 21-24). La sezione intermedia (vv. 4-20) è dunque 
racchiusa tra due possenti scene visive, ciascuna delle 
quali coinvolge un angelo (cf. vv. 1-3). Gli annunci de- 
gli angeli hanno un contenuto parallelo. Le impressio- 
nanti immagini di desolazione dei vv. 2b-3 fanno da 
complemento al vuoto e al silenzio che emergono dai 
vv. 22-23. Ogni annuncio si conclude con le motivazio- 
ni del giudizio di condanna e in ciascuno sono citati 
«tutte le nazioni» e i «mercanti». Sui resoconti profeti- 
ci di azioni simboliche vedi G. TUCKER, Forz: Criticism 
of the Old Testament (Philadelphia 1971) 66; K. KOCH, 
The Growth of the Biblical Tradition (New York 1969) 
203.210; W.E. MARCH, «Prophecy», 0/4 Testament 
Form Criticism [ed. J.H. Hayes, San Antonio 1974] 
172. Per lo sfondo letterario di queste azioni simboli- 
che, vedi Ger 51,59-64; Ez 26,19-21. 

55 (3’) Canti di gioia in cielo (19,1-10). Questa 
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pericope è distinta dal c. 18 mediante la formula intro- 
duttiva «dopo ciò, udii» (v. 1). È tuttavia collegata ad 
esso per l’invito ad esultare, contenuto in 18,20; 19,1-8 
è la risposta a quell’invito. 19,1-10 tratta i temi della 
vittoria di Dio e della salvezza dei credenti; è dunque 
parallelo a 7,9-17; 11,15-19; 15,2-4; 20,4-6 e 21,1-22,5. 
Questo passo è costituito da tre parti: due unità corali 
(vv. 1-5.6-8) e una scena di transizione (vv. 9-10). 1-5. 
La struttura della prima unità corale è in qualche mo- 
do determinata da 18,20, dove l’invito all’esultanza è 
rivolto in primo luogo al cielo; 19,1-4 descrive infatti la 
gioia nel cielo. In seconda istanza, 18,20 esorta a gioire 
i santi, gli apostoli e i profeti. 19,5 riprende questo in- 
vito agli esseri umani e lo estende a tutti coloro che ser- 
vono e temono Dio. L'unità corale è suddivisa in quat- 
tro parti: due canti di vittoria (vv. 1-2 e 3), una scena 
confirmatoria in cielo (v. 4) e un appello dal cielo per 
una ratifica terrestre (v. 5). 1. vittoria: Vedi commento 
a 7,10. 6-8. Lo stretto parallelismo verbale tra i vv. 1 e 6 
indica che al v. 6 ha inizio una nuova unità. Mentre i 
vv. 1-5 mettono in rilievo la vittoria di Dio su «Babilo- 
nia», accentuandone le caratteristiche di giudice e 
guerriero, i vv. 6-8 concentrano l’attenzione sulla rega- 
lità di Dio e sulle nozze dell’Agnello. La successione di 
vittoria in battaglia, l'ascesa al trono e nozze sacre è un 
antico modello mitico (cf. YARBRO COLLINS, Combat 
Myth [+ 15) 207-224). Qui le nozze dell’Agnello sono 
il simbolo dell’unione escatologica del Cristo glorifica- 
to con i credenti che resistono sino alla fine. Il medesi- 
mo concetto è espresso con un diverso linguaggio in 
22,3-5. 8. le hanno dato una veste di lino puro splen- 
dente: La salvezza escatologica è un dono (cf. Is 61,10). 
la veste di lino sono le opere giuste dei santi: Le singole 
persone sono tuttavia responsabili (cf. 3,4-5.18). 9-10. 
Alcuni commentatori concludono che la ripetizione di 
una scena virtualmente uguale qui e in 22,8-9 è frutto 
dell’opera redazionale (CHARLES, Commentary 2, 128- 
129; KRAFT, Offenbarung, 244-245). Più probabilmen- 
te, fa parte del progetto letterario dell’autore (così si 
esprime CAIRD, Commentary, 237). 10. to sono servo co- 
me te e i tuot fratelli [e sorelle]: Il significato di questa 
scena di transizione sembra essere l’implicazione che i 
fedeli sono equiparati agli angeli. 
56 (3) Visioni escatologiche (19,11-22,5). È l’ul- 
tima serie di visioni che il libro presenta. Analogamente 
a 12,1-15,4, non sono numerate, ma è possibile consta- 
tare che la serie si compone di sette visioni, distinte at- 
traverso le formule d’introduzione e il cambiamento di 
contenuto. Queste visioni sono narrate in 19,11-21,8, 
mentre 21,9-22,5 è un'appendice analoga a 17,1-19,10 
in quanto a forma e funzione, ma antiteticamente paral- 
lela ad essa in quanto a contenuto. In quest’ultima se- 
rie, il tema della persecuzione quasi scompare (cf. 
20,9), mentre la sequenza giudizio-salvezza è ricapitola- 
ta due volte (giudizio: 19,11-20,3 e 20,7-15; salvezza: 
20,4-6 e 21,1-22,5). 

(a) La seconda venuta di Cristo (19,11-16). 
Questo passo è un’epifania del Cristo glorificato che 


[63:56-57] 


viene come giudice del mondo. 11. vidi # cielo aperto: 
È una formula di rivelazione; cf. Ez 1,1; 2 Bar 22,1; Mt 
3,16; At 7,56; Gv 1,51). Cf. 4,1. Sebbene questo passo 
sia l'inizio di un nuovo racconto della fine dei tempi, 
riprende molti passi precedenti di Ap. «/edele» e «ve- 
race»: Vedi 1,5; 3,14. 12. i suoi occhi sono come una 
fiamma di fuoco: Vedi 1,14; 2,18. molti diademi: Dimo- 
strano che questo giudice è superiore a Satana (12,3) e 
alla bestia (13,1). Il nome segreto richiama 2,17 (cf. 
3,12). Alcuni di questi collegamenti evidenziano che il 
giudice cosmico s’identifica con il rivelatore di 
1,9-3,22 e dell’intero libro (cf. 1,5 e 1,1). Alcuni ri- 
tengono che quest’ultima serie riprenda, completando- 
le, precedenti narrazioni parziali della fine dei tempi. Il 
c. 12 descriveva la sconfitta di Satana in cielo, questa 
serie mostra la sua sconfitta definitiva (20,7-10). 13. è 
avvolto in un mantello intriso di sangue: Questa frase e 
quella relativa alla pigiatura dell’uva collegano questa 
visione con 14,14-20; ciò che là veniva detto con una 
serie di immagini è ripetuto qui con un’altra serie. An- 
che queste osservazioni fanno comprendere che Gio- 
vanni si aspettava che /s 63,1-6 si adempisse in un futu- 
ro a lui prossimo e che considerava Edom come un al- 
tro nome simbolico di Roma (cf. C.-H. HUNZINGER, 
«Babylon als Deckname fir Rom», Gottes Wort und 
Gottes Land [ed. H.G. Reventlow, Géttingen 1965] 
67-77). Parola di Dio: Cf. Sap 18,14-16 (> Giovanni, 
61:21). 14. gli eserciti del cielo lo seguono... vestiti di li- 
no bianco e puro: Qui le immagini sono quelle della 
guerra santa (cf. 1QM 1; 2 Mac 10,29-31). La tradizio- 
ne della guerra santa, a prescindere da Ap, farebbe 
pensare che questi eserciti celesti siano costituiti da an- 
geli (cf. 9,14-16; M 13,39-42.49; 16,27; 24,30-31; 
25,31). Vi sono tuttavia degli indizi che permettono di 
affermare che Giovanni immaginava questi eserciti for- 
mati da persone glorificate (quelle che erano morte per 
testimoniare la fede) e da angeli. Come già indicato, 
17,12-13.16-17 riflettono l’aspettativa che il redivivo 
Nerone, insieme ai suoi alleati d'Oriente, distruggesse 
la città di Roma nel tentativo di riprendere il controllo 
dell'impero. In questo racconto, 17,14 lascia presagire 
la successiva battaglia tra Nerone, nella veste di avver- 
sario escatologico (la bestia) e l’Agnello e i suoi eserciti 
(raccontata dettagliatamente in 19,19-21). L'osservazio- 
ne che l’Agnello è «il Signore dei signori e il Re dei re» 
(17,14) collega con evidenza quel versetto con l’epifa- 
nia della parola di Dio in 19,11-16. Gli eserciti di 19,14 
sembrano dunque includere «quelli con lui» che sono 
«i chiamati, gli eletti e i fedeli» (17,14). Questi attributi 
si addicono a esseri umani, non agli angeli. 

57 (5) Invito al ‘banchetto’ (19,17-18). Questa 
visione è un preludio drammatico alla battaglia descrit- 
ta in 19,19-21 e anticipa la strage riferita al v. 21. Pro- 
babilmente è stata ispirata da Ez 39,17-20; in quel pas- 
so, i cadaveri dei guerrieri nemici e dei loro cavalli so- 
no descritti come un banchetto sacrificale. Is 34,1-7 
condivide il concetto di carneficina sacrificale con Ez 
39,17-20 e Ap 19,17-18. Comune al contesto di /s è an- 
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che l’immagine della spada di Dio (cf. Ap 19,15 con Is 
34,5-6). Is 34,7 mette in relazione l’ecatombe sacrifica- 
le con la nozione di fertilità; questo collegamento arcai- 
co riflette antichi miti (vedi YARBRO COLLINS, Combat 
Myth [+ 15] 225). 

58 (c) Il combattimento finale (19,19-21). È l’ul- 
tima battaglia che precede il regno millenario di Cristo 
(20,4-6). È l'avvenimento al quale si accenna nella quin- 
ta e sesta tromba, descritto in modo frammentario nella 
sesta coppa e in 17,14 e in modo velato in 14,14-20. Ve- 
di commenti ai vv. 13 e 14. 20. /2 bestia fu catturata: C£. 
Gb 40,25-26 (RSV 41,1-2). il falso profeta: Cioè la bestia 
terrestre; vedi 13,11-18. nello stagno di fuoco, ardente di 
zolfo: Un luogo di eterno castigo (cf. 20,14-15 e 21,8 
con 14,10-11). Vedi Is 66,24; 1 Ex 18,11-16; 108,3-7.15; 
4 Esd 7,36-38; per le concezioni posteriori dell'inferno, 
cf. HIMMELFARB, Tours of Hell [t 3]. 

59 (d) L’incatenamento di Satana (20,1-3). La 
quinta tromba comportava la discesa di un angelo dal 
cielo per aprire l’abisso, così che l’angelo degli abissi e 
i suoi demoni potessero torturare gli abitanti della ter- 
ra (9,1-11). Qui, dopo la vittoria di Cristo glorificato 
sulla bestia e sul falso profeta, un altro angelo scende 
per confinare nell’abisso, per mille anni, il protettore 
della bestia, il drago. 2. /o incatenò: Poiché il drago è il 
simbolo del caos e della sterilità (cf. commento a 12,3), 
il suo incatenamento significa ordine creativo e fertilità 
(cf. PGM 4,3086-3124; H.D. BETZ [ed.], The Greek 
Magical Papyri în Translation [Chicago 1986] 1, 98). Si- 
gnifica anche un rinvio dell’attacco alle nazioni (v. 3). 
In Ap questo incatenamento avviene alla fine dei tem- 
pi, mentre in una precedente apocalisse ebraica gli an- 
geli cattivi sono stati incatenati all’epoca del diluvio e 
resteranno confinati e puniti fino al momento del giu- 
dizio definitivo (1 Ex 10,4-8; 18,11-19,3; 21,1-10; cf. 
Gd 6). 

60 (e) Il regno di mille anni (20,4-10). Questo 
passo ha suscitato discussioni tra i cristiani a partire 
dalla chiesa delle origini fino ad oggi. 4. vidi alcuni tro- 
ni e a quelli che vi sedettero fu dato tl potere di giudicare: 
Questo è il primo giudizio; il secondo giudizio, quello 
universale, è descritto in 20,11-15. I giudici anonimi 
qui indicati sono probabilmente dei credenti, seguaci 
di Gesù, specialmente quelli che sono morti per la fe- 
de, «quelli che sono stati decapitati a causa della testi- 
monianza di Gesù» (vedi 3,21; cf. M/ 19,28; Lc 22,28- 
30; 1 Cor 6,1-3). essi ripresero vita e regnarono con Cri- 
sto per mille anni: Nella tradizione cristiana si è discus- 
so sulla natura di questo regno. Il tempo passato è do- 
vuto alla forma della visione; Giovanni sta riferendo 
degli avvenimenti che egli «ha visto» in una visione, 
pur essendo eventi che appartengono al futuro. È pro- 
babile che questo regno sia da intendere come un re- 
gno messianico terreno. Il v. 9 presuppone che i santi, 
al termine dei mille anni, vivano sulla terra nella città 
amata (presumibilmente Gerusalemme). La prima ri- 
surrezione avrà luogo all’inizio di questo periodo (vv. 
5-6). Questa è una speciale ricompensa riservata a co- 
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loro che sono stati fedeli sino alla morte (vedi com- 
mento a 14,1-5). Essi partecipano in modo speciale al 
regno di Cristo. È presumibile che anche i fedeli cri- 
stiani sopravvissuti vi prendano parte. I pagani viventi 
sarebbero i sudditi di questo regno (cf. 22,2). Alcuni 
antichi cristiani (chiliasti) credevano che il regno dei 
mille anni sarebbe stato un regno terreno di beatitudi- 
ne (H. BIETENHARD, $/T 6 [1953] 12-30). Origene e 
Agostino interpretarono il passo in senso spirituale e 
non storico. Agostino collegò l’incatenamento di Sata- 
na con la vita di Gesù e il regno dei mille anni con il 
tempo della chiesa (La cità di Dio 20,1-9). La sua opi- 
nione rimase predominante finché il millenarismo non 
fu riportato in vita in diversi modi da Gioachino da 
Fiore e dai riformatori radicali (vedi ODCC 916). 6. la 
seconda morte: Vedi 21,8. saranno sacerdoti: Il ruolo sa- 
cerdotale è importante nel regno messianico, ma non 
nella nuova Gerusalemme (cf. 22,5); cf. E. SCHUSSLER- 
FIORENZA, Priester fiir Gott [+ 18) 338-344.375-389. 
7-8. Il rilascio di Satana e il suo rinnovato attacco ai fe- 
deli rispecchiano il carattere ciclico o ricapitolativo del 
concetto di storia in Ap: la lotta tra Dio e Satana, tra 
l'ordine e il caos, si rinnova ripetutamente fino al suo 
termine ultimo (v. 10; cf. 21,1). 8. Gog e Magog: Questa 
ripresa della lotta è stata ispirata da Ez 38-39. Per l’i- 
dea del carattere limitato del regno messianico, cf. 4 
Esd 7,28-30. 

61 (f) Il giudizio finale (20,11-15). È il secondo 
giudizio o giudizio universale (vedi commento a 20,4). 
11. dalla sua presenza erano scomparsi la terra e il cielo 
senza lasciar traccia di sé: In questa teofania finale, il 
potere e la maestà della presenza di Dio distruggeran- 
no la prima creazione (cf. 21,1 e 11,19). 12. vidi i 
morti: È la seconda risurrezione (cf. 20,5). È universa- 
le, cioè riguarda tutti i morti (v. 13), ad eccezione di 
coloro che avevano ripreso vita nella prima risurrezio- 
ne (vv. 4.6). Il primo riferimento chiaro alla risurrezio- 
ne nella letteratura ebraica si trova in Dr 12,2 dove l’a- 
spettativa è che «molti» risorgano, cioè coloro che so- 
no stati particolarmente giusti o particolarmente empi. 
Vi è l’attesa di una risurrezione generale in 1 En 51,1; 
At 26,23; 1 Cor 15,20; Ant. Bib. 3,10; 4 Esd 7,32; 2 Ber 
30,2; 42,8; 49-52. Come in questa pericope, la risurre- 
zione e il giudizio sono esplicitamente collegati tra loro 
in Ant. Bib. 3,10; 4 Esd 7,32-43; 2 Bar 50,1-4. furono 
aperti dei libri... î morti vennero giudicati in base a ciò 
che era scritto în quei libri, ciascuno secondo le sue 
opere: Negli scritti apocalittici ebraici è attestata l’idea 
che alcuni angeli registrano le azioni di altri angeli e 
degli esseri umani in vista del giudizio finale (1 Ex 
89,61-64.68-71; 90,20; 2 Bar 24,1). fu aperto anche un 
altro libro, quello della vita: Vedi commento a 3,5. Tut- 
ta l'umanità è suddivisa tra coloro i cui nomi sono 
scritti nel libro della vita e coloro i cui nomi non sono 
scritti lì. Coloro che si trovano lì erano stati scelti pri- 
ma della fondazione del mondo (13,8). Coloro che non 
si trovano lì sono gli adoratori della bestia, perciò sa- 
ranno puniti per l’eternità (13,8; 17,8; 14,9-11; 20,15). 
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L'immagine del libro della vita è un tentativo per spie- 
gare perché alcuni si rivolgano al vero Dio e altri no. 
Questa immagine di elezione e non elezione è posta ac- 
canto a quella della responsabilità umana (i libri nei 
quali sono registrati i morti) e non si percepisce alcuna 
contraddizione tra le due. 14. la Morte e gli Inferi furo- 
no gettati nello stagno di fuoco: C£. 1 Cor 15,26. 
62 (g) Nuovo cielo, nuova terra e nuova Gerusa- 
lemme (21,1-8). Questa visione, la settima dell’ultima 
serie, si accentra sulla salvezza. 1. vidi un nuovo cielo e 
una nuova terra: C£. Is 65,17-25. Qui è implicita una di- 
scontinuità radicale, perché il vecchio cielo e la vecchia 
terra sono stati distrutti (cf. 20,11). il mare non c'era 
più: Anche qui vi è discontinuità. Questa affermazione 
rende evidente il carattere mitico, simbolico, del mare 
in Ap (vedi commento a 13,1). La scomparsa del mare 
equivale all’eterno imprigionamento e castigo del drago 
(Satana), della bestia («anticristo») e del falso profeta 
(19,20; 20,10) nonché all’eliminazione di Morte e Ade 
(20,14). L'eliminazione del mare è il simbolo della vitto- 
ria completa e definitiva della creazione sul caos, della 
vita sulla morte. 2. vidi anche la città santa, la nuova Ge- 
rusalemme, scendere dal cielo, da Dio, pronta come una 
sposa adorna per il suo sposo: Questa visione della sal- 
vezza fu scritta in un’epoca in cui la Gerusalemme sto- 
rica era stata distrutta di recente e da una persona che 
non si trovava a proprio agio in una città qualsiasi del 
suo ambiente culturale. La visione s’ispira a Is 54 ma, 
come 4 Esd 9,38-10,59, non attende una ricostruzione 
storica. La città viene descritta come la sposa dell’A- 
gnello (v. 9); è dunque un altro simbolo dell’unione 
escatologica dei credenti con il loro Signore (vedi com- 
mento a 19,6-8). 3. Una voce proveniente dal trono in- 
terpreta la visione, riprendendo e rinnovando antiche 
promesse (cf. Lv 26,11-12; Ez 37,27; cf. 2 Cor 6,16). 4. 
tergerà ogni lacrima dai loro occhi: Cf. Is 25,8 e Ap 7,17. 
non ci sarà più la morte: C£. Is 25,8 e Ap 20,13. 5-8. Per 
la seconda volta in Ap, sono citate le parole pronuncia- 
te da Dio (cf. anche 1,8). 6. 4 colui che ha sete darò gra- 
tuitamente lacqual della fonte della vita: Questa pro- 
messa s’ispira a /s 55,1; non è necessariamente un’allu- 
sione al battesimo (cf. commento a 7,16-17). 
63 (b) Elaborazione della visione della nuova 
Gerusalemme (21,9-22,5). Questa sezione è un’appen- 
dice delle sette visioni di 19,11-21,8 ed elabora una 
delle immagini di salvezza contenuta nell’ultima visio- 
ne, la nuova Gerusalemme (21,2). 

(1°) La città, le sue porte e le sue mura (21,9- 
21). 9. uno dei sette angeli che banno le sette coppe: 
L'introduzione crea deliberatamente un parallelo tra 
questa appendice e quella che segue alle sette coppe 
(17,1-19,10). Questo parallelismo letterario porta all’a- 
pice un parallelismo simbolico antitetico tra le due 
città e ciò che esse rappresentano: «Babilonia» e 
«Gerusalemme». 10. Cf. 17,3. 11. sinzile a quello di una 
gemma preziosissima: C£. Is 54,11-12. 12. i nomi delle 
dodici tribù dei figli d'Israele: Vedi commento a 7,4. 14. 
i dodici apostoli dell’Agnello: Questa osservazione rin- 
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via al tempo degli apostoli e non sarebbe stata scritta 
da uno dei discepoli di Gesù (— 7-9). La citazione del- 
le dodici tribù e dei dodici apostoli fa comprendere 
che la città è simbolo di un popolo; ma non c’è una 
semplice equazione tra la nuova Gerusalemme e il po- 
polo di Dio. La città rappresenta piuttosto una realtà 
trascendente e futura: la dimora di Dio con il suo po- 
polo, faccia a faccia. 18-20. Le dodici fondamenta delle 
mura sono adornate di dodici pietre preziose che corri- 
spondono alle dodici pietre incastonate nel pettorale 
del sommo sacerdote. All'epoca di Giovanni queste 
pietre erano associate alle dodici costellazioni dello zo- 
diaco. Tuttavia, esse sono indicate qui in ordine inverso 
(CHARLES, Commentary 2, 164-170). L'inversione non 
significa necessariamente che Giovanni respingeva le 
credenze correnti in merito ai fenomeni astrali, ma la- 
scia intendere che dovevano essere reinterpretati. 

64 (2’) Gli abitanti della città (21,22-27). 22. non 
vidi alcun tempio in essa perché il Signore Dio, l'Onni- 
potente, e l’Agnello sono il suo tempio: Molto probabil- 
mente, Ap è stata scritta dopo la distruzione del Tem- 
pio di Gerusalemme (— 10-12). In 3,12 c'è già un ac- 
cenno che il Tempio storico, terreno, non è d’impor- 
tanza definitiva in sé (vedi commento a 11,1-2). Conti- 
nua ad avere importanza, però, come simbolo della 
stretta relazione di amicizia tra l'umanità e Dio, nella 
quale gli esseri umani sperano. Nella visione salvifica di 
7,9-17 il servizio prestato nel Tempio celeste ha il me- 
desimo significato simbolico (v. 15). In questa visione, 
il Tempio continua ad avere un significato simbolico, 
in quanto strumento per esprimere la presenza piena e 
diretta di Dio e dell’Agnello (cf. Ez 48,35). 24-26. Cf. Is 
60. 27. non entrerà in essa nulla di comune: Un sinoni- 
mo (bébelos) del greco koindna, «comune», è usato in 
Ez 44,23. L'idea della separazione tra il sacro e il comu- 
ne o profano è ancora presente in Ap. Il punto princi- 
pale è che il regno del sacro è stato esteso. Precedente- 
mente, soltanto il Tempio e ciò che in esso entrava era 
considerato sacro; ora, tutta la città è santa (cf. Zc 
14,20-21). né chi commette abominio o falsità: Il riferi- 
mento è anzitutto a coloro che adorano ciò che non è il 
vero Dio, cioè coloro i cui nomi non sono scritti nel li- 
bro della vita (vedi commento a 20,12). 

65 (3°) Il fiume d’acqua viva e l’albero di vita 
(22,1-5). 1. un fiume d’acqua viva... che scaturiva dal 
trono di Dio e dell’Agnello: In 21,10 è implicito che la 
nuova Gerusalemme sarebbe scesa sopra una grande e 
alta montagna, il monte Sion idealizzato, identificato 
con la montagna cosmica dell’antico mito (CAIRD, 
Commentary, 269-270). Il «fiume d’acqua viva» rispec- 
chia l'idea tradizionale che un fiume sacro sgorgasse 
ininterrottamente dalla montagna cosmica (cf. Ez 47,1- 
10; J. LEVENSON, Theology of the Program of Restora- 
tion of Ezechiel 40-48 [Missoula 1976] 11-14). 2. da 
una parte e dall'altra del fiume si trova un albero di vi- 
ta... le foglie dell’albero servono a guarire le nazioni: 
Questa visione escatologica comprende in sé la beatitu- 
dine originaria dell'Eden (Ger 2,9) e la speranza della 
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ricostruzione di Ez (47,12). 3. e non vi sarà più maledi- 
zione: L'annotazione può implicare il contrario delle 
maledizioni di Ger 3,14-19. Può significare che la nuo- 
va Gerusalemme non è più minacciata di distruzione 
come castigo per l’idolatria, come in Zc 14,11 (cf. Es 
20,20; Dt 13,12-18), oppure che Dio si è riconciliato 
con le nazioni, invece di maledirle e condannarle alla 
distruzione (cf. Is 34,2.5). 

66 (D) Massime isolate (22,6-20). Queste 
espressioni costituiscono una specie di epilogo del li- 
bro. Molte di esse trattano dell’origine e dell'autorità 
di Ap; altre riepilogano alcuni aspetti del suo messag- 
gio. 

(a) SENTENZA SULLA NATURA E L'ORIGINE DEL 
LIBRO (22,6). poi msi disse: In un primo momento sem- 
bra che l’oratore sia l’angelo che ha mostrato a Gio- 
vanni la nuova Gerusalemme (cf. 21,9.15; 22,1), ma 
quando egli continua dicendo «io verrò presto» (v. 7) 
appare chiaro che si tratta di Gesù (cf. v. 20). queste 
parole sono certe e veraci: Il contenuto di Ap è affida- 
bile perché è stato dato a tutti i cristiani (servi di Dio) 
per mezzo di un angelo inviato da Dio. ciò che deve ac- 
cadere tra breve: Il contenuto di Ap si riferisce a ciò 
che Giovanni si aspettava che dovesse accadere nel 
prossimo futuro. 

(b) ORACOLO IMPLICITAMENTE ATTRIBUITO A 
CRISTO, CHE È UNA PREDIZIONE APOCALITTICA (22,74). 
Cf. 2,16; 3,11; 22,12.20. 

(c) BEATITUDINE RIGUARDANTE LA RICEZIONE 

DEL LIBRO (22,7b). È la sesta delle sette beatitudini che 
si trovano in Ap (— 7). Prese insieme, queste tre sen- 
tenze possono essere considerate come una formula di 
legittimazione (AUNE, Propbecy in Early Christianity 
[- 4] 332-333). 
67 (d) IDENTIFICAZIONE DEL VEGGENTE CHIAMA- 
TO PER NOME (22,8a). Questa menzione dell’autore 
umano, che «firma» il contenuto di Ap, fa da comple- 
mento alle annotazioni relative alla sua origine divina 
contenute nel v, 6 (cf. 1,1-2). 

(e) REAZIONE DEL VEGGENTE E RISPOSTA DEL- 
L'ANGELO (22,8b-9). Questo passo è simile a 19,10. Qui 
viene dato maggiore risalto ai profeti, ma il risultato fi- 
nale implica comunque che qualsiasi persona che ri- 
sponde adeguatamente alla parola di Dio rivelata per 
mezzo dei profeti, è uguale agli angeli. 

(f) INDICAZIONI AL VEGGENTE DAL RIVELATO- 
RE (22,10). Questo ordine è l'opposto di Dr: 12,4, ma la 
conseguenza è la stessa dal momento che Dr fu effetti- 
vamente scritto poco prima del momento della fine at- 
tesa. 

(g) MINACCIA DI CONDANNA E PROMESSA DI 
SALVEZZA (22,11-12). 11. i perverso continui pure a es- 
sere perverso, l’impuro continui ad essere impuro e il 
giusto continui a praticare la giustizia e il santo si santifi- 
chi ancora: Queste frasi rivelano che Giovanni nutre 
scarse speranze nel pentimento degli empi (vedi com- 
menti a 9,20-21; 16,2-9; cf. 1 Er 81,7-8). 

(h) ORACOLO DI AUTODISVELAMENTO IMPLICI- 
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TAMENTE ATTRIBUITO A CRISTO (22,13). Quest’oracolo 
identifica il Cristo risorto con Dio; cf. 1,8.17; 21,6. 

(i) PROMESSA DI SALVEZZA E MINACCIA DI 

CONDANNA (22,14-15). 14. beati coloro che lavano le lo- 
ro vesti: In 7,14, coloro che hanno lavato le loro vesti 
sono quelli che sono usciti dalla grande tribolazione e 
che le hanno rese candide col sangue dell’agnello. Seb- 
bene tutti i credenti siano salvati per mezzo del sangue 
dell’agnello (1,5b), qui vengono proclamati beati in 
special modo coloro che sono morti per la fede (cf. 
12,11). 15. Vedi commento a 21,27; cf. anche 21,8; 
9,20-21. 
68 (j}) AUTOIDENTIFICAZIONE DEL RIVELATORE, 
GESÙ (22,16). fo, Gesà, bo mandato il mio angelo per 
testimoniare a voi queste cose riguardo alle Chiese: 
«voi» si riferisce ai membri delle sette Chiese (cf. 
2,10.13). la radice della stirpe di Davide: Vedi 3,7; 55. 
la stella radiosa del mattino: Questa stella era conside- 
rata una divinità nell’Oriente antico e nella religione 
greco-romana (YARBRO COLLINS, Combat Myth [— 15] 
81; CBQ 39 [1977] 379-380). 

(k) INVITI AD ATTINGERE L'ACQUA DELLA VITA 

(22,17). Za sposa: La sposa non è una semplice metafora 
per la comunità cristiana. Come lo Spirito, ella è un 
aspetto del divino che chiama l’umanità a salvezza (ve- 
di commento a 21,6). 
69 (1) MINACCIA DI CASTIGO CONTRO COLORO 
CHE VIOLERANNO L'INTEGRITÀ DEL LIBRO (22,18-19). 
Charles ha asserito che questi versetti sono stati ag- 
giunti ad Ap da un redattore successivo (Commentary 
2, 222-223). La sua argomentazione più convincente 
era che, poiché Giovanni aspettava una fine a breve 
termine, difficilmente si sarebbe preoccupato che il 
suo libro fosse fedelmente trasmesso per un lungo pe- 
riodo di tempo. Ma gli avvertimenti dei vv. 18-19 non 
accennano a tempi lunghi. Se egli riteneva che la sua 
opera contenesse una rivelazione divina, necessaria al 
credente per prepararsi adeguatamente alla fine, po- 
trebbe certamente aver preso precauzioni affinché fos- 
se trasmessa accuratamente per il breve tempo restan- 
te. Un'altra funzione di queste note consiste nel raffor- 
zare l'affermazione fatta altrove nel libro che i suoi 
contenuti hanno origine in Dio (cf. 1,1). In alcuni scrit- 
ti ebraici non apocalittici più antichi o quasi con- 
temporanei ad Ap, si assume un atteggiamento analogo 
nei confronti della scrittura sacra (D/ 4,2; 13,1; Aristeas 
310-311; FLAVIO GIUSEPPE, C. Ap. 1.8 $ 42) e in un'o- 
pera apocalittica ebraica tale atteggiamento riguarda 
l’opera stessa (1 Ex 104,9-13). 

(m) ORACOLO IMPLICITAMENTE ATTRIBUITO A 
CRISTO, CHE È UNA PREDIZIONE APOCALITTICA (22,20a). 
L'aspettativa imminente della fine dei tempi è sottoli- 
neata mediante la collocazione di questa predizione or- 
mai prossima alla fine del libro (cf. vv. 7.12). 

(n) RISPOSTA ALL’ORACOLO (22,20b). È la for- 
ma greca di un’antica preghiera cristiana conservata in 
aramaico e traslitterata con maranà-tha di 1 Cor 16,22b 
(+ 1 Corinzi, 49:79). G. Bornkamm ha dimostrato che 
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la conclusione di Ap, come quella di 1 Cor, rispecchia (22,21). Questa conclusione corrisponde agli elementi 
la liturgia eucaristica (Early Christian Experience [New epistolari del c. 1 e aiuta ad attribuire ad Ap il carattere 
York 1969] 171-172). di lettera apocalittica (+ 5). Cf. 1 Ts 5,28; Gal 6,18; Fil 


70 (E) Benedizione epistolare conclusiva — 4,23; Fr 25. 
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INTRODUZIONE 


2 (I) Autenticità. Nonostante 1,1.12-15 e 3,1, 
gli studiosi la considerano una lettera pseudonima 
perché: (a) 2 Pi trae materiale da Gd, circostanza che 
indebolisce le pretese di autenticità; (b) allude a una 
«raccolta» di lettere di Paolo (3,15-16) che non esiste- 
va almeno sino alla fine del secolo; (c) si rifà agli «apo- 
stoli» (3,2) lasciando intendere che non appartiene a 
quel primo gruppo; (d) la lettera può contare su una 
vasta serie di elementi relativi a Pietro, che provengo- 
no da correnti molto diverse della tradizione e fanno 
supporre un apprezzamento sintetico e successivo di 
questo materiale. Non è indirizzata a nessuna chiesa 
locale; «Pietro» scrive piuttosto in conformità con la 
percezione dell’apostolo come prima pietra della co- 
struzione della chiesa; una percezione gradualmente 
acquisita dalla tradizione teologica man mano che ve- 
niva riconosciuto il suo ruolo di guida nella struttura 
missionaria e amministrativa della prima chiesa apo- 
stolica (vedi Mf 16,16-19). Scritta probabilmente verso 
il termine del 1 sec., 2 P/ è una lettera «cattolica», che 
conferma la dottrina tradizionale per tutte le chiese 


sparse in ogni luogo e per tutti i tempi (— Epistole del 
NT, 45:17-18). 

3 (IT) Contenuto. L'autorevole ricerca condot- 
ta da KASEMANN («An Apology») valuta negativamente 
2 Pt, considerandola una noiosa apologia «cattolica 
primitiva» dell’escatologia a causa della mancanza di 
centralità cristologica e della visione antropocentrica di 
remunerazione e castigo. Kasemann ha trascurato i 
problemi centrali di questa lettera che affronta la que- 
stione della teodicea e del giudizio di Dio insieme con 
il ritardo della parusia di Cristo. 2 Ps dovrebbe essere 
considerata nel contesto del dibattito del I sec. relativo 
alla provvidenza e al giudizio di Dio, una questione di- 
battuta sia tra i Greci che tra i Giudei. Siamo a cono- 
scenza degli attacchi correnti alla teodicea, mossi dagli 
epicurei e dagli ebrei eretici, i quali cercavano di dimo- 
strare che non c'è nessuna provvidenza o castigo da 
parte di Dio, che non esiste una vita dopo la morte e, 
di conseguenza, non si può parlare di retribuzione o di 
castigo post mortem (vedi NEYREY, «Form», 407-414). 
2 Pt rispecchia questa polemica e reagisce nel modo 
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apologetico tradizionale. Il risultato è l'affermazione 
del giusto giudizio di Dio (1,3-4; 2,3.4-9; 3,3-7.8-9) e 
non solo della cristologia; l’attenzione è appuntata sul- 
la teodicea, non semplicemente sulla parusia. I miti, la 
terminologia e le argomentazioni gnostiche non sono 
né citate né rifiutate. La lettera è stata piuttosto causata 
dalla circostanza di una tipica discussione sulla provvi- 
denza di Dio e sulla sua giustizia nel giudizio. 

4 (III) Chiesa destinataria. La lettera è indiriz- 
zata a una chiesa pluralistica, composta da giudeo-cri- 
stiani e da greci convertiti. Gli esempi biblici citati ai 
cc. 2-3 hanno dei paralleli stretti nella letteratura gre- 
co-romana (angeli e Titani; Noè e Deucalione; Sodoma 
e Fetonte). Il linguaggio è un greco dotto, attento spe- 
cialmente ai termini tecnici intellettuali, quali «natura 
divina» (1,4), «testimoni oculari» (1,16), «Tartaro» 
(2,4), e i quattro vizi cardinali. Gli argomenti addotti a 
favore e contro il giusto giudizio di Dio assomigliano a 
quelli che si trovano nel De sera numzinis vindicta di 
Plutarco così come nel midra$ targumico relativo a 
Caino e Abele di Ger 4. La descrizione della distruzio- 
ne del cosmo per mezzo del fuoco e del suo rinnova- 
mento suonerebbe congeniale a orecchie stoiche, così 
come ad altre avvezze alle tradizioni bibliche. L'atten- 
zione pastorale, volta a rendere i concetti escatologici 
tradizionali ugualmente intelligibili sia ai Giudei che ai 
Greci, fa pensare a un insediamento urbano, dove una 
chiesa nuova e pluralistica si presenta in continuità con 
la saggezza dei tempi, sia ai giudei che ai greci. Rivela 
consapevolezza della sua catena di autorità (1,12-15; 
3,1-2), della sacralità della propria tradizione — vangeli 
e lettere paoline - e della necessità di mettere per 
iscritto un’interpretazione normativa di questa tradi- 
zione scritturistica (1,12-15). Sebbene non vi siano 
prove decisive per la datazione di 2 Pr, è plausibile ac- 
cettare una data attorno all'anno 100 d.C. perché 2 Pi 
assomiglia molto all'argomento trattato da Plutarco in 
De sera numinis vindicta (datato 96 d.C.). In questa let- 
tera sono anche citate «tutte le lettere di Paolo» che, 
secondo gli studiosi, sono state raccolte verso la fine 
del secolo (= Epistole del NT, 45:14). 

5 (IV) Relazione tra 2 Pt e Gd. Con il fiorire 
della critica redazionale, ha preso maggiore consistenza 
la relazione esistente tra la lettera di Giuda e la secon- 
da di Pietro (H.C.C. CAVALLIN, NovT 21 [1979] 263- 
270). Numerosi blocchi di 2 Pf sono identici o simili in 
Giuda: 


2 Pt Gd 2 Pt Gd 
2,1.3b 4 2,13.15 11-12 
24.6 6-7 2,17 12b-13 
25 5 2,18 16 


[64:4-6] 
2,10-11 8-9 3,1-4 17-18 
2,12 10 3,10-13 14-15 
3,14-18 20-25 


Chi dipende da chi? Il problema si complica per 
l’indeterminatezza della polemica di Gd che ha indotto 
F. Wisse a disperare di poter descrivere con una certa 
precisione gli avversari di Gd («The Epistle of Jude in 
the History of Heresiology» , Essays on tbe Nag Ham- 
madi Tracts [Fest. A. Béhlig, ed. M. Krause, Leiden 
1972) 133-143). Tuttavia la versione data in 2 Pf è ac- 
curatamente descrittiva degli attacchi portati e della di- 
fesa della divina teodicea, così che sembrerebbe che 
l’autore abbia pubblicato un documento generico (Gd) 
per adattarlo a una situazione specifica. Normalmente 
si pensa che un documento più lungo ne assorba uno 
più breve; infatti è difficile immaginare che Gd abbia 
potuto lasciare da parte due terzi di 2 Pi per ridurre 
ciò che rimaneva a una polemica generica. L'assenza di 
1 En e As. Mos. da 2 Pt tende probabilmente alla fissa- 
zione delle tradizioni, escludendo un certo materiale 
inaccettabile. Si presenta anche coscientemente come 
una successione armonica e coerente di tradizioni già 
stabilite che, partendo da Gesù, riguardano Paolo e 
«gli apostoli» (3,2), compreso Giuda. 

(V) Struttura. Le convenzioni epistolari co- 
stituiscono la struttura dell’apologia di 2 Pi: 


(I) = Introduzione(1,1-11) 
(A) Indirizzo (1,1-2) 
(B) Liberalità di Dio (1,3-4) 
(C) Escatologia ed etica (1,5-11) 
(a) La buona teologia induce un buon 
comportamento (1,5-7) 
(b) Due vie (1,8-11) 
(II) Scenario fittizio della lettera: il testamento di Pietro 
(1,12-15) 
(III) Prima apologia: profezia della parusia (1,16-21) 
(A) Costruzione di un mito (1,16a) 
(B) Trasfigurazione e parusia (1,16b-18) 
(C) Trasfigurazione come profezia (1,19) 
(D) Interpretazione ispirata (1,20-21) 
(IV) Polemica contro gli eretici (2,1-22) 
(A) Il sicuro giudizio di Dio (2,1-11) 
(B) L'errore conduce all’iniquità (2,12-16) 
(C) False promesse (2,17-19) 
(D) Caduta dalla grazia (2,20-22) 
(V)  Secondaapologia: la fine del mondo (3,1-7) 
(A) Ammonimenti ai fedeli (3,1-2) 
(B) Attacco alla profezia del giudizio (3,3-4) 
(C) Confutazione: la prova storica (3,5-7) 
(VI) Terza apologia: «ritardo» come dono (3,8-9) 
(VII) Di nuovo escatologia ed etica (3,10-13) 
(A) Un ladro nella notte (3,10) 
(B) Il giorno del Signore (3,11-13) 
(VIII) Pietro e Paolo sono d’accordo (3,14-16) 
(IX) Conclusione (3,17-18) 
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COMMENTARIO 


7 (I) Introduzione (1,1-11). 

(A) Indirizzo (1,1-2). Il mittente si qualifica 
come «Simon Pietro», aggiungendo il vecchio nome di 
Simone (A 15,14) a quello nuovo datogli da Gesù (Me 
16,18), che evidenzia la funzione di capo. servo e apo- 
stolo: Nella tradizione ebraica, l’espressione «servo» 
designa un obbediente e legittimo rappresentante di 
Dio, come Mosè (D/ 34,5) o Davide (2 Sar 7,5-29); 
egli è anche il primo «apostolo» di Gesù Cristo in virtù 
del suo speciale mandato (M/ 16,16-19; Gv 21,15-19). I 
destinatari non sono identificati in modo specifico e 
questa è una caratteristica insolita per le lettere del NT, 
che conferisce una nota di universalità e implica che i 
contenuti della lettera si rivolgono a #42?7 i cristiani che 
condividono la medesima fede. 2. grazia e pace: Questo 
tipico saluto (+ Epistole del NT, 45:8A) è tagliato su 
misura per l’occasione, perché l’autore prega affinché i 
suoi uditori crescano verso la pienezza della conoscen- 
za di Dio, accennando così allo scopo centrale della 
lettera: l'esposizione definitiva della dottrina cristiana 
della teodicea in merito alla giustizia di Dio nel giudi- 
zio. di Dio e di Gesù Signore nostro (salvatore): La no- 
stra comune appartenenza si fonda sulla giustizia di 
Dio e di Gesù in quanto salvatore; una giustizia che nel 
contesto della lettera implica, focalizzandoli, il giudizio 
di Dio (vedi Rx 1,17-3,20) e il ruolo salvifico di Gesù, 
non soltanto per liberarci dai peccati commessi nel 
passato (Rzx 3,21-26) ma specialmente in relazione alla 
futura ira di Dio (Raz 5,9-11; 1 75 1,10). 
8 (B) Liberalità di Dio (1,3-4). Le lettere tradi- 
zionali contengono una preghiera di ringraziamento 
(cf. 1 Pt 1,3-9; + Epistole del NT, 48:6.8B), nella quale 
si puntualizzano i temi principali della lettera stessa e il 
tono. Sebbene in 1,3-4 non vi sia la preghiera formale, 
l’autore enumera i benefici che Dio ha accordato (vedi 
F. DANKER, CBQ 40 [1978] 64-82). 3. ogni bene: Il pri- 
mo beneficio è il dono complesso dell’appartenenza al 
popolo dell’alleanza, in cui troviamo tutto ciò che è ne- 
cessario per la vita e la santità. È una chiamata a vivere 
in un mondo nuovo e speciale, il regno della gloria e 
della perfezione di Dio; un dono che trasferisce i cri- 
stiani da un mondo corrotto e transeunte a una realtà 
santa e permanente, da un regno di passione a uno di 
santità. 4. i beni grandissimi... promessi: Quali sono le 
prerogative di un autentico fedele? La corretta cono- 
scenza di colui che ci ha chiamati, che in questa lettera 
s'incentra sulle grandissime e preziose promesse, che 
sono connesse con la dottrina ortodossa del giusto giu- 
dizio di Dio e con la parusia di Gesù. I veri iniziati so- 
no dunque coloro che hanno una conoscenza piena e 
corretta di Dio. 
9 (C) Escatologia ed etica (1,5-11). 

(a) LA BUONA TEOLOGIA INDUCE UN BUON 
COMPORTAMENTO (1,5-7). L'autore esorta i veri fedeli a 
comportarsi conformemente a ciò che di fatto essi sono 


e li incita a far sì che la loro fede autentica in Dio si 
esplichi sempre di più nella pratica delle virtà. In un 
appello non dissimile da Gc 2,17-26, egli dimostra che 
la corretta dottrina e la vera fede si manifestano 
attualizzandosi nell’integrità morale (una buona «teo- 
logia» condurrà a una buona «etica»). Che la santità 
interiore debba esprimersi attraverso un comporta- 
mento esteriore corretto, è un’argomentazione comune 
al NT (1 Ts 2,12). fede, speranza e carità: La fede, cioè 
la vera dottrina, dovrebbe produrre la virtù, special- 
mente l'autocontrollo, la costanza (speranza), la pietà e 
l’amore. Ma anche in questa catena di buone azioni si 
percepisce il risalto dato alla fedeltà alla dottrina della 
giustizia di Dio nel suo giudizio: autocontrollo, in mo- 
do da essere irreprensibili davanti a Dio; costanza nella 
vigilante attesa della venuta di Cristo; amore tendente 
alla santità di vita. 

10 (b) DUE VIE (1,8-11). Pietro mette a confron- 
to coloro che agiscono conformemente alla vera fede e 
quelli che non si comportano in questo modo. 8-9. ser- 
za frutto... cieco: I veri iniziati non saranno oziosi o in- 
fruttiferi, mentre coloro che non hanno una conoscen- 
za adeguata della fede sono ciechi e dimentichi (vedi 
3,3.8) del loro passaggio originale dallo stato di non 
credenti a quello di iniziati, dalla situazione di peccato- 
ri a quella di partecipi della natura divina. 11. regno 
eterno: L'esortazione si conclude con un appello ad es- 
sere autentici fedeli, mediante la conferma della chia- 
mata di Dio alla santità, che si raggiunge attraverso una 
vita santa (vedi 1 75 4,3-7). Cominciare bene non è suf- 
ficiente; solo la perseveranza indurrà la condizione pie- 
na e permanente dell’iniziato, così come la corretta 
dottrina e un comportamento irreprensibile assicure- 
ranno l’ingresso definitivo nel regno dei cieli (vedi Me 
25,31-46). Gesù ha parlato del regno di Dio (vedi Mc 
10,15; Gv 3,3), ma qui l’autore si riferisce al regno del 
nostro Signore e Salvatore, Gesù Cristo. 

11 (II) Scenario fittizio della lettera: il testa- 
mento di Pietro (1,12-15). Sia i Giudei che i Greci co- 
noscevano il genere del testamento, le ultime riflessioni 
o volontà espresse da un capo o da un patriarca in 
punto di morte (vedi p.es. il testamento di Socrate nel- 
la Apologia di Platone, i testamenti di Giacobbe [Gex 
49], dei dodici figli di Giacobbe [T. 12 Pazr.], di Mosè 
[Di 32-34], di Giosuè [Gs 24] e anche quelli di Gesù 
(Gv 13-17; Lc 22,14-36] e di Paolo [At 20,17-35]). 
Questa lettera costituisce il testamento di Pietro, la- 
sciato in occasione della sua morte imminente (1,14); 
esso trasmette in eredità alla chiesa il dovere di ricor- 
dare con precisione e fedeltà la dottrina del giudizio di 
Dio e della parusia di Cristo. 14. lasciare: L'autore ac- 
cenna a una tradizione secondo la quale Gesù aveva 
predetto la morte di Pietro (Gv 21,18-19), che viene 
convenzionalmente espressa con l’immagine di spo- 
gliarsi della «tenda» terrena (vedi 2 Cor 5,1.4). 15. 4b- 
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biate a ricordarvi: Etichettare questa eredità come un 
«ricordo» è un’altra convenzione (vedi 1 7 2,9) che 
serve per legittimare una situazione appellandosi alla 
sua antichità, considerata un valore in una società 
orientata alla tradizione (vedi 3,1-2). 
12 (III) Prima apologia: profezia della parusia 
(1,16-21). 

(A) Costruzione di un mito (1,16a). Alcuni 
rifiutano le profezie tradizionali sulla futura parusia di 
Gesù, considerandole dei miti elaborati da esseri uma- 
ni per tenere sotto controllo la vita di altri, in un modo 
non dissimile dalle storie greco-romane riguardanti la 
retribuzione e il castigo nell’oltretomba (LUCREZIO, de 
r. nat. 3,830-1094). Attaccandole alla radice, gli oppo- 
sitori ne minerebbero anche il contenuto (vedi 3,3-4). 
Di questo comune argomento di controversia (wm75%0 
contro wverilà) si occupano normalmente gli apologisti 
ebrei (FILONE, De fuga et inv. 121; De Abr. 243), greci 
(PLUTARCO, De Pyth. orac. 398D) e cristiani (1 Trx 1,4; 
4,7; Tt 1,14); poiché a questo autore si addebita di ave- 
re costruito un mito, egli rende la pariglia ai suoi deni- 
gratori in 2,3. 
13 (B) Trasfigurazione e parusia (1,16b-18). 
16b. testimoni oculari: In risposta, Pietro offre la prova 
forense più valida, l’esperienza che egli ha fatto perso- 
nalmente della profezia della parusia: la trasfigurazione 
di Gesù (vedi NEYREY, «Apologetic Use», 509-514). 
17. gloria: Come nei racconti sinottici della trasfigura- 
zione, Pietro descrive: un monte santo, la testimonian- 
za oculare degli apostoli e in particolare di Pietro, l’ap- 
parizione gloriosa di Gesù, la presenza numinosa di 
Dio e la sua proclamazione: «Questo è il mio figlio di- 
letto». A Pietro si accreditano tradizionalmente specia- 
li rivelazioni (M2 16,17), visioni (M£ 28,16-20), profezie 
(Mc 13,1-3; 14,27-31) e una presenza speciale nell’eser- 
cizio del potere di Gesù (Mc 5,37-43). Egli è dunque 
una fonte privilegiata e particolarmente degna di fede 
delle tradizioni relative a Gesù. 
14 (C) Trasfigurazione come profezia (1,19). 
Nei vangeli la trasfigurazione è collegata alla futura 
realizzazione del regno di Dio (Mc 9,1). Secondo i Pa- 
dri della chiesa, la profezia di Gesù che alcuni non 
avrebbero sperimentato la morte prima di vedere l’av- 
vento del regno di Dio, si era adempiuta nella visione 
del potere e della gloria di Gesù al momento della sua 
trasfigurazione. Ma in alcuni scritti, come l’Ap. Pt 
(HSNTA 2, 663-683), la stessa trasfigurazione era con- 
siderata una profezia della parusia e non un adempi- 
mento di una profezia precedente. Richiamando alla 
mente le predizioni di Gesù in Mc 13, il testo suddetto 
contiene la risposta data da Gesù alle domande relative 
alla sua parusia e alla fine del mondo; la replica è un 
miscuglio di affermazioni evangeliche che descrivono 
la parusia, il ritorno del Figlio dell'Uomo, ma special. 
mente i castighi e il premio futuri. Quest’apocalisse 
termina con la glorificazione di Gesù alla presenza di 
Mosè e di Elia e in questa scena finale Gesù istruisce 
Pietro in modo privilegiato. La storia termina con l’a- 
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scesa di Gesù al cielo nella gloria, che serve per descri- 
vere il suo ritorno futuro. Secondo quanto sopra, la 
trasfigurazione funziona non soltanto come occasione 
per istruire Pietro sulla parusia di Gesù e sul giudizio 
finale, ma anche come profezia di quell'evento futuro. 
Questo è il senso della trasfigurazione intesa come pro- 
fezia della parusia alla quale l’autore si appella nella 
controversia di 1,17-18. conferma migliore: Sebbene be- 
baidteros sia un aggettivo comparativo, può essere tra- 
dotto come superlativo (ZBG $ 148) con il risultato che 
quanto viene detto relativamente alla trasfigurazione in 
1,17-18 non viene messo a confronto con altre profezie 
(3,3-4) ma rappresenta in senso assoluto la migliore 
profezia della parusia. La conferma delle promesse e 
delle profezie è un tema ricorrente negli scritti ebraici; 
le promesse fatte da Dio ad Abramo (Ger 22,16-17) 
sono «confermate» da un giuramento (vedi FILONE, 
Leg. alleg. 3,203-208); questa stessa promessa è confer- 
mata proprio perché è stata proferita dal Dio verace e 
fedele (De Sar. Ab. 93). Paolo parla di una promessa 
divina confermata in Rx 4,16, offrendo un parallelo 
immediato a 1,19. la stella del mattino: La profezia del- 
la parusia, fatta attraverso la trasfigurazione, è confer- 
mata perché proviene direttamente da Dio, così da po- 
terla paragonare a una luce che brilla nell'oscurità of- 
ferta a coloro che attendono l’illuminazione definitiva, 
«la stella del mattino» (vedi Ap 2,28) che sorgerà con 
la parusia di Cristo (vedi 1 ‘15 5,4). 

15 (D) Interpretazione ispirata (1,20-21). 20 
nessuna scrittura profetica: Nell’AT le profezie autenti- 
che, se rettamente comprese, erano scomode, perfino 
minacciose (vedi Ger 6,14; Ez 13,10), una tradizione ri- 
presa da Paolo a proposito delle profezie della parusia. 
Quando la gente dirà «pace e sicurezza», allora Gesù 
verrà come un ladro nella notte (1 Ts 5,2-4). I falsi 
maestri che l’autore censura sono come i falsi profeti 
d’Israele (2,1) che non hanno ricevuto una parola forte 
da Dio, né sono in grado di comprenderla; per esem- 
pio, essi travisano le parole di Paolo in merito al tema 
in discussione (3,16). 21. da parte di Dio: Diversamente 
da loro, l’autore rivendica di essere stato ispirato da 
Dio sia nella ricezione della profezia della parusia sia 
nella sua esposizione, una rivendicazione equiparabile 
alla tradizione evangelica, secondo la quale Pietro ha 
ricevuto una rivelazione in merito a Gesù in quanto 
«Cristo, figlio di Dio» (M/ 16,17). La sua profezia non 
è soggetta a nuove interpretazioni carismatiche, un’o- 
perazione avvenuta per la reinterpretazione di alcuni 
detti e fatti di Gesù (vedi Gv 14,26; 16,12-14), ma è la 
medesima profezia che era già stato ispirato a ricevere 
e ad interpretare (vedi A: 3,18-26). Egli è, dunque, in 
grado di svolgere quel compito perché è un testimone 
oculare, ispirato a comprendere ciò che ha ricevuto. 
Questo serve per controbattere quegli accenni presenti 
nella tradizione, secondo i quali Pietro non aveva com- 
preso il senso di ciò che aveva visto o udito (vedi Lc 
9,32-33). 

16 (IV) Polemica contro gli eretici (2,1-22). Il 


Religione in Ita 


[64:17-19] 


c. 2, che ingloba la maggior parte della polemica gene- 
rica di Giuda, contiene i tradizionali attacchi mossi da 
questo autore ai suoi avversari, non un'analisi detta- 
gliata e una confutazione delle loro idee. 

(A) Il sicuro giudizio di Dio (2,1-11). 1. falsi 
maestri: Dopo essersi difeso, l’autore mette a confronto 
la sua legittimità con quella dei falsi maestri che recano 
disturbo nella chiesa. Egli li mette sullo stesso piano 
dei falsi profeti che secondo Geremia ed Ezechiele non 
erano autorizzati a parlare e che predicavano pace e si- 
curezza quando invece si richiedevano riforma e con- 
versione (Ger 5,12; 6,14; Ez 13,10). rinnegando il Si- 
gnore: L'autore non intende dire che i membri della 
chiesa sono atei, quanto piuttosto che essi rifiutano l’i- 
dea di un giudizio di Dio. I salmi riferiscono di pecca- 
tori che respingono la conoscenza delle loro azioni da 
parte di Dio, quindi il suo giudizio su di loro (Sal 
10,11.13; 14,1; 73,11). Secondo 7? 1,16, il rifiuto della 
legge di Dio implica il rifiuto del legislatore. Il v. 1 am- 
plifica l'accusa mossa dall’autore in 1,16-19 che alcuni 
negano la tradizione della parusia di Cristo e del giudi- 
zio di Dio. eresie perniciose: Questi falsi maestri stanno 
scandalizzando la chiesa, un male condannato in Mc 
9,42 e 1 Cor 8,11-13. 2. dissolutezze: Una cattiva teolo- 
gia indurrà soltanto cattivi comportamenti morali, in 
questo caso porterà alla «dissolutezza», il vizio peggio- 
re secondo questa cultura (vedi Rw 1,26-27). Mentre 
distruggono se stessi, essi disonorano la «via della ve- 
rità» cristiana (A/ 18,25-26), cioè il vero Dio e i modi 
etici di onorare quel Dio, e così gettano il discredito 
sulla cristianità di fronte al mondo (vedi 1 Ts 4,12; 1 
Cor 14,23; Col 4,5). 3. parole false: L'autore richiama 
l’attenzione sulla falsa dottrina; poiché i suoi avversari 
lo accusavano di «inventarsi dei miti» (1,16), egli resti- 
tuisce il favore criticando le loro «false argomentazio- 
ni», imputando loro il movente fondamentale della 
cupidigia, una polemica comune contro i falsi filosofi e 
i falsi predicatori (1 Tr 6,5; Tt 1,11; RJ. KARRIS, JBL 
92 [1973] 549-564). ix agguato: L'autore cita lo slogan 
dei suoi avversari («Il giudizio è vano! La distruzione 
sonnecchia!»), ma lo nega. Era un luogo comune per i 
denigratori della provvidenza di Dio l’osservare ironi- 
camente che «Dio dorme» (1 Re 18,27) e per i credenti 
l’insistere che Dio non dorme (Sa/ 121,4) e verrà per 
mettere in esecuzione il suo giudizio ($2/ 9,19; 68,1; 
74,22). Dopo aver addebitato il male agli eretici (v. 3a), 
l’autore pronuncia la sua condanna su di loro (v. 3b). 
17 4. Dio... non risparmiò: Se al v. 3 si afferma 
che il giudizio divino non è assopito, è necessario pro- 
varlo. Si fa ricorso agli esempi classici del giudizio divi- 
no avvenuto nel passato: se Dio non ha risparmiato 
queste figure nel passato, ci si deve aspettare il suo giu- 
sto giudizio anche per il presente. Nei vv. 4-9 l’autore 
prende a prestito il materiale da G4 5-7, cambiando 
l'ordine e il significato degli esempi: 

Gd 5-7 2 Pt 2,4-8 


la generazione del deserto angeli 
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Noè e la sua generazione 
Lot, Sodoma e Gomorra 


angeli 
Sodoma e Gomorra 


2 Pt li ordina cronologicamente secondo le Scritture; 
egli sostituisce il giudizio sugli erranti nel deserto con il 
salvataggio di Noè e al giudizio su Sodoma aggiunge la 
nota sulla liberazione di Lot. Mentre Giuda accentuava 
che coloro che erano stati benedetti da Dio ed erano 
caduti avevano dovuto affrontare il giudizio di Dio (ve- 
di 1 Cor 10,5-13), 2 Pf mette in rilievo la provvidenza 
di Dio sia per premiare i giusti (Noè, Lot) che per pu- 
nire gli empi (angeli, Sodoma). Coloro che «rinnegano 
il Signore», cioè negano il giudizio di Dio, hanno sem- 
plicemente torto. Il v. 9 riassume i tre esempi, affer- 
mando la fede tradizionale che Dio con giustizia salva i 
pii, ma serba gli empi per il castigo, anche se lo scotto 
che essi devono pagare non è evidente sulla terra. 

18 4. negli abissi tenebrosi: Gli esempi del giudi- 
zio di Dio fanno appello sia alla cultura ebraica che a 
quella greca. Gli angeli erano stati «precipitati nel Tar- 
taro», richiamando Ger 6,3 e il mito pagano dei Titani; 
la salvezza di Noè dal diluvio è parallela alla salvezza di 
Deucalione; la distruzione di Sodoma col fuoco asso- 
miglia al castigo di Fetonte. Gli scrittori ebrei hanno 
notato queste somiglianze, dimostrando con ciò l’anti- 
chità, veracità e universalità delle Scritture (FILONE, De 
praem. 23; FLAVIO GIUSEPPE, Anz. Jud. 1.3.1 $ 73). Fa- 
cendo uso di esempi comuni alle due culture, l’autore 
porta avanti una discussione cattolica difendendo una 
tradizione accettata da tutti i popoli in tutti i tempi. 

19 9, il Signore sa: L'autore tocca la crisi presen- 
te, insistendo sul fatto che Dio giudica in modo specia- 
le i peccatori simili a quelli che stanno disturbando la 
chiesa. 10. disprezzano il Signore: Qui fondamental- 
mente si ripete la comprensione che ha l’autore degli 
errori dei falsi profeti: essi disprezzano l'autorità, spe- 
cialmente la giustizia di Dio nel giudizio (vedi 2,1), ma 
anche l'autorità della chiesa, qual è Pietro. La tradizio- 
ne indica che coloro che rifiutano i rappresentanti di 
Dio rifiutano anche Dio (Gv 12,48; 1 Ts 4,8). vanno 
dietro alla carne: Seguono i desideri e i piaceri carnali 
(2,2.13), due dei famosi quattro vizi contro i quali re- 
golarmente se la prendevano i predicatori (DIOGENE 
LAERZIO 7,110-115). impure passioni: Una cattiva teo- 
logia produce una cattiva morale e la corruzione; i cri- 
stiani sono chiamati a santità («Voi sarete santi perché 
io sono santo», / Pf 1,16; 1 Ts 4,3-7) e questo compor- 
ta una separazione completa e permanente da tutti i 
precedenti peccati e dal male (vedi 1 Cor 5,8; 1 Pt 4,1- 
6). Se è vero che li si riconoscerà dai loro frutti, questi 
eretici sbagliano certamente perché i loro errori produ- 
cono immoralità e corruzione. L'argomentazione è tra- 
dizionale: coloro che negano il giudizio di Dio usano 
questa negazione come pretesto per la sregolatezza e 
l’immoralità (S2/ 13,1-4; 64,6-7). 11. mentre gli angeli: 
Un altro aspetto della dottrina dei falsi maestri: essi ne- 
gano che gli angeli di Dio agiscano da intermediari nel 
giudizio di Dio (vedi Me 13,41-42; 24,31; Ap 8,6-12). 
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20 (B) L'errore conduce all’iniquità (2,12-16). 
L'attacco ai falsi maestri prosegue in termini generali. 
La polemica inizia e finisce con il riferimento al com- 
penso che riceveranno per la loro iniquità (2,12.15), 
toccando sempre il tasto del giudizio che essi negano. 
12. animali irragionevoli: I falsi maestri sono pa- 
ragonati ad animali a causa della loro ignoranza; non 
sono che creature di natura corruttibile e non condivi- 
dono la natura immortale di Dio, come invece accade 
ai veri credenti (1,4); similmente agli animali, la loro 
natura sarà presa e distrutta. Per aver commesso il ma- 
le, essi ne patiranno il danno. 13. si dilettano dei loro 
inganni: Normalmente i peccatori si vergognano delle 
loro colpe e le commettono al riparo della notte, men- 
tre questi ostentano il loro peccato alla luce del giorno. 
L'autore li definisce «impure passioni» (v. 10) e «corru- 
zione» (v. 12), una macchia che corrompe le assemblee 
dei santi di Dio (vedi 1 Cor 5,7-8), per cui essi dovreb- 
bero essere smascherati come ingannatori e giudicati (1 
Cor 5,11). 14. gli occhi pieni di disonesti desideri: Si evi- 
denzia che la loro falsa dottrina induce immoralità, 
adulterio, peccaminosità costante e cupidigia, cioè una 
totale corruzione del cuore. 16. un muto giumento: Vie- 
ne citato come esempio Balaam perché era stato un 
profeta falso e avido, rimproverato da un'’asina per la 
sua malvagità ed equamente retribuito da Dio per la 
sua empietà; è un altro esempio tradizionale che serve 
per affermare come il giusto giudizio di Dio colpisca i 
peccatori (vedi Gd 11; Nr 22-24; 31,16). 

21 (C) False promesse (2,17-19). 17. fonti... nu- 
vole: Gli eretici vengono paragonati a cisterne vuote in 
quanto promettono qualcosa che non hanno (Ger 2,13; 
14,3) o a nuvolette inconsistenti guidate confusamente 
dalla passione e dalla cupidigia. A costoro è riservato 
un giudizio di condanna. Il loro crimine? Discorsi falsi, 
rifiuto della tradizione (1,16; 2,1; 3,3-4) e diffusione di 
falso insegnamento. 19. libertà: Essi promettono li- 
bertà: libertà dalla legge, dall'autorità e dal giudizio. In 
questo sono paragonati ai senza legge (2,8) e accusati 
di sregolatezza (2,10.21), un peccato bizzarro, condan- 
nato sia dai vangeli (Mf 7,23; 13,41) sia da Paolo (Rw 
2,12; 6,19). schiavi della corruzione: L'autore descrive 
in modo sarcastico come le loro promesse di libertà 
conducano invece alla schiavitù, ad essere in balìa della 
corruzione, alla distruzione. Le sue promesse, al con- 
trario, insegnano a sottrarsi alla corruzione e alla 
distruzione mediante la fedeltà alla legge di Dio e l’at- 
tesa del giusto giudizio di Dio (1,4; 3,9). Il risultato 
della loro promessa è un ritorno al mondo della carne, 
non l’intemerata natura divina. 

22 (D) Caduta dalla grazia (2,20-22). 20. dopo 
aver fuggito: Conversione significa una rottura definiti- 
va con il peccato (cf. 1 Pt 4,1-2), un passaggio dal pec- 
cato alla grazia, dalla morte alla vita, dalle tenebre alla 
luce. La cosa peggiore che possa capitare sarebbe 
quella di ritornare sotto il precedente dominio del 
peccato, una situazione spaventosa contro la quale 
mettono in guardia i vangeli (M4 12,43-45), Paolo (Rw 
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6,6-11) e altri scritti cristiani (E& 6,1-6; 10,38). 22. #/ 
cane... la scrofa: Questa caduta è paragonata a un cane 
che torna al suo vomito (Pr 26,11) e ad un maiale che 
torna nel suo sudicio pantano, confermando la diffa- 
mazione di 2,12 che gli eretici sono «animali», non 
partecipi della natura divina. Analogamente a quanto 
dice Marco (14,21), meglio sarebbe non essere mai 
stati salvati. 

23 (V) Seconda apologia: la fine del mondo 
(3,1-7). L'autore ritorna alle dottrine di chi lo scherni- 
sce, trattando in primo luogo le loro obiezioni alla pro- 
fezia della fine del mondo. 

(A) Ammonimenti ai fedeli (3,1-2). 1. secox- 
da lettera: La prima lettera era, a quanto sembra, 1 Pf 
(BOOBYER, «The Indebtedness», 34-53), che s’incentra- 
va sulla ricerca dell’autentica rivelazione dei profeti 
(vedi 1 Pt 1,10-13). la vostra sana intelligenza: Come in 
1,13-15, questo ammonimento si focalizza sulla corret- 
ta interpretazione (eslikriné didnota) della tradizione e- 
scatologica, specialmente a fronte delle dispute che si 
erano accese su di essa (vedi 1,16.20; 3,4.16). La tradi- 
zione relativa alla parusia e al giudizio si armonizza con 
le parole dei profeti dell’AT (vedi riferimenti in 2,4- 
8.15-16) e con la parola del Signore trasmessaci per 
mezzo dei suoi apostoli. 2. dagli apostoli: Questo lascia 
intendere che Pietro non ha scritto la presente lettera 
perché l’autore si rende conto dell’abisso esistente tra 
gli antichi, autentici portavoce e se stesso. sensate 4 
mente: Qui l'accento posto sul ricordare e riportare al- 
la mente distingue l’autore dai suoi denigratori, che vo- 
gliono dimenticare la verità (3,5.8). 

24 (B) Attacco alla profezia del giudizio (3,3- 
4). 3. schernitori: Qui abbiamo il riferimento più chia- 
ro alla dottrina degli eretici. Secondo le convenzioni 
del genere testamentario, il leader morente predice ai 
suoi seguaci dei fastidi, anche attacchi contro di loro 
(vedi A: 20,29). In quanto falsi maestri (2,1), essi deri- 
dono le tradizioni del gruppo (1,16); l’autore getta di- 
scredito su questo comportamento, asserendo che il lo- 
ro scherno scaturisce dalle loro passioni, un altro riferi- 
mento ai quattro vizi capitali (1,4; 2,10.18). 4. prormzes- 
sa: La loro derisione si appunta ancora una volta sulle 
promesse della parusia, che l’autore ha continuato a di- 
fendere (1,4; 3,9). Dov'è...?: Un tipico quesito che chia- 
ma in causa il potere e l’intenzione di una divinità stra- 
niera (D/ 32,37; 2 Re 18,34) o del Dio d’Israele (Gde 
6,13; Sal 42,4.11). Oltre ad attaccare la profezia della 
parusia alla radice (1,16), gli schernitori offrono argo- 
mentazioni contrarie attingendo all’esperienza: nel 
mondo non vi è prova del giudizio di Dio, non esiste a 
partire dalla creazione sino alla più recente morte dei 
Padri della chiesa. padri: Probabilmente personaggi del 
NT che avevano ricevuto delle rivelazioni sull’im- 
minenza della parusia, che non sembra si siano avvera- 
te (vedi Mz 10,23; Mc 9,1). Parodiando l’assioma che 
«tutto cambia», gli schernitori affermano che «tutto ri- 
mane invariato». Così, essi muovono obiezioni alle 
profezie della parusia per due motivi: (a) la negazione 
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del giudizio di Dio (2,3b; 3,9) e (b) la negazione di 
un'azione di Dio nella creazione (3,4). 

25 (C) Confutazione: la prova storica (3,5-7). 5. 
dimenticano volontariamente: L'autore accusa gli eretici 
di ignoranza colpevole. La loro derisione, che scaturiva 
da cattivi desideri (3,3), è una dimenticanza deliberata 
di ciò che ognuno sa. ricevette la sua forma: L'apologia 
della promessa della parusia si fonda sulla dottrina 
ebraica tradizionale dei poteri creativi ed esecutivi di 
Dio. Tutte le sue azioni sono regolarmente sintetizzate 
sotto queste due voci inclusive (FILONE, Leg. alleg. 
2,68; De cher. 27-28; Rm 4,17; vedi N.A. DAHL, JS] 9 
[1978] 1-28). Come Dio ha il potere di creare (v. 5), al- 
lo stesso modo ha il potere di giudicare. parola di Dio: 
Poiché il punto in discussione è l'attendibilità della pa- 
rola di Dio, si ricorda che per mezzo della parola Dio 
ha creato cielo e terra e per mezzo della parola eserci- 
terà il potere esecutivo su di essi. 6-7. acqua... fuoco: Se- 
condo 2,4-8, Dio aveva giudicato Noè e la sua genera- 
zione punendoli con l’acqua, mentre si era servito del 
fuoco per il giudizio pronunciato su Lot, Sodoma e 
Gomorra. Esiste dunque già una prova del giudizio di 
Dio, che è all'opera nel mondo. sono conservati: Dt 
28,12 parla dei tesori di Dio alludendo alla pioggia e 
alla fertilità, mentre Filone parla del tesoro di Dio rife- 
rendosi al suo giudizio (Leg. a/leg. 3,105-106). 

26 (VI) Terza apologia: «ritardo» come dono 
(3,8-9). 8. 4 giorno: Ponendo in rilievo la certezza del- 
la parola di Dio (3,7), l’autore passa a un altro argo- 
mento controverso, esplicitamente addotto dai denigra- 
tori: «Dio ritarda (a giudicare)!» (vedi 2,3b). Quando 
viene attaccata l'economia di Dio nel benedire e nel 
condannare, si fanno valere diverse argomentazioni ti- 
piche: (1) un Dio provvidente non dovrebbe creare es- 
seri inutili o dannosi; (2) la prescienza di Dio anniente- 
rebbe la libertà umana; (3) Dio è lento nel remunerare 
il giusto e punire l’empio. Insistendo sul tema del ritar- 
do di Dio, i Greci e gli Ebrei eterodossi si sono pro- 
nunciati contro il futuro giudizio di Dio (vedi PLUTAR- 
co, De sera num. vind. 548D.549D). davanti al Signore: 
L'autore risponde all’accusa relativa al ritardo di Dio in 
due modi. Egli fa notare che i tempi di Dio sono miste- 
riosi e incalcolabili per le creature umane: un giorno è 
come mille anni e mille anni come un giorno (vedi Sa/ 
90,4). S’interpretava questo testo riferendolo al ritarda- 
to giudizio di Adamo. Sebbene in Ger 2,17 Dio dica: 
«il giorno in cui tu ne mangiassi, certamente mo- 
riresti...», Adamo ha continuato a vivere per altri 1.000 
anni. Questo ritardo nel giudizio di condanna veniva 
spiegato come un dono che Dio faceva ad Adamo, dan- 
dogli il tempo di pentirsi e di essere salvato (Gex. R 
22,1; Giub 4,29-30). 9. non ritarda... usa pazienza: Il ri- 
tardo di Dio non dovrebbe essere considerato come un 
argomento contro la teodicea, ma come un’indulgenza 
© pazienza usata da Dio nei confronti dei peccatori; è 
un tema che si trova regolarmente nell’AT (Sap 12,10), 
negli scritti ebraici (FILONE, Leg. a//eg. 3,106), negli 
scritti cristiani (Rrz 2,4) e nelle diatribe greco-romane 


2 Pietro (3,5-14) 1339 


(PLUTARCO, De sera num. vind. 551C.D). Si fonda sulla 
rivelazione fatta a Mosè in Es 34,6-7, secondo cui Dio è 
«lento all’ira», una frase che è stata tradotta dai LXX 
come pazienza di Dio (wmakrotbymia: Nm 14,18; Ne 
9,17; Sal 86,15). Dio, che è creatore e giudice del mon- 
do, è giusto e misericordioso; si pone particolarmente 
in rilievo la pazienza di Dio verso i peccatori. 

27 (VII) Di nuovo escatologia ed etica (3,10- 
13). 

(A) Un ladro nella notte (3,10). giorno del St- 
gnore: L'affermazione sulla certezza e inconoscibilità 
della venuta del Signore, come un ladro di notte (M/ 
24,43-44; 1 Ts 5,1; Ap 3,3), controbilancia quella sul ri- 
tardo finalizzato al pentimento. # cieli... la terra: Alla 
sua venuta, tutta la creazione — i cieli, gli elementi in- 
termedi e la terra — passeranno con fragore; forse 
un’allusione al rumore di tromba e alla voce del co- 
mando citati in 1 Ts 4,16 o lo scoppio del fuoco che 
consuma. sarà distrutta (gr. «scoperta»): Nel linguaggio 
forense, «trovata» significa «giudicata» e «scoperta» 
equivale a «sottoposta a prova» (vedi 1 Cor 3,13-15; F. 
DANKER, ZNW 53 [1962] 82-86). 

28 (B) Il giorno del Signore (3,11-13). 11. nella 
santità della condotta e nella pietà: Poiché la dottrina si 
ripercuote sulla vita, c’è il riferimento a un comporta- 
mento morale conforme alla credenza nel giusto giudi- 
zio di Dio. Dobbiamo condurre una vita di santità e di 
timore di Dio, in modo da essere irreprensibili nell’ul- 
timo giorno (vedi 1 Ts 3,13; 5,23; Fil 2,15-16). 12. af- 
frettando la venuta: Come sono diversi i credenti e gli 
schernitori: i credenti attendono e affrettano la venuta 
del giorno di Dio, mentre gli schernitori si prendono 
gioco del suo ritardo e non se ne curano; i credenti in- 
terpretano il ritardo come un dono della pazienza di 
Dio, laddove i denigratori lo rivolgono contro il giudi- 
zio di Dio; i credenti conducono una vita irreprensibi- 
le, mentre gli irridenti s'infangano in violente passioni 
(2,10.13-14). #/ giorno di Dio: Questa espressione ac- 
centua un aspetto diverso da quello sottolineato in 3,10 
relativamente al giorno del Signore (Gesù). Ora l’enfasi 
è posta sulla potenza di Dio come creatore e giudice. 
Questo giorno assomiglia alle descrizioni bibliche del 
Giorno di Dio (vedi /s 43,4; Mc 13,24-25; Ap 16,8-9), 
dove si predice che i cieli cadranno e il fuoco si river- 
serà sul mondo. 13. nuovi cieli e una terra nuova: La di- 
struzione per mezzo del fuoco dà luogo a una nuova 
creazione, a nuovi cieli e nuova terra, proprio come 
avevano predetto i profeti (/s 65,17; 66,22; Ap 21,1; cf. 
Mit 19,28). Purificati dal fuoco, solo i santi condivide- 
ranno il regno di giustizia di Dio; gli empi saranno di- 
strutti (3,7). 

29 (VIII) Pietro e Paolo sono d’accordo (3,14- 
16). 14. irreprensibili: I versetti che seguono si dilunga- 
no sulle implicazioni del credere nel giudizio di Dio: i 
cristiani sono zelanti nell'essere senza macchia e irre- 
prensibili, mentre quelli che li scherniscono sono de- 
scritti in 2,12 come corrotti e biasimevoli. di essere... 
davanti a Dio: I credenti saranno giudicati e trovati de- 
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gni; è una ripetizione di quanto affermato in 3,10, cioè 
che il mondo sarà esaminato minuziosamente da Dio 
(vedi Mz 24,46; Mc 13,36). 15. magnanimità: I credenti 
sanno che il ritardo nel giudizio è da interpretare come 
magnanimità o pazienza (3,9), un periodo di tempo do- 
nato per pentirsi ed essere salvati. la sapienza che gli è 
stata data: L'autore riprende le lettere di Paolo, eviden- 
temente perché alcuni ritengono di trovare in esse de- 
gli argomenti contrari alla tradizione difesa da Pietro. 
In primo luogo, l’autore afferma che Paolo era stato 
ispirato e autorizzato a scrivere in virtù della sapienza 
datagli da Dio (Rx 12,3; 1 Cor 3,10; Gal 2,9). Conside- 
rando che anche Pietro è un profeta ispirato (1,12- 
15.16-21), la tradizione relativa alla parusia si fonda 
sulla parola di due testimoni attendibili. In secondo 
luogo, nonostante il disaccordo tra Pietro e Paolo di 
cui si parla in Ga/ 2,12-14, l’autore afferma che la tra- 
dizione escatologica è sempre stata difesa da tutti in 
tutte le chiese. Come terzo punto, l’autore ammette 
che Paolo è difficile da comprendere e viene effettiva- 
mente frainteso da questi schernitori, un errore che si 
basa forse su un malinteso nell’interpretare la pro- 
clamazione della libertà da parte di Paolo (Ga/ 5,1; ve- 
di 2 Pf 2,19) e il significato da lui dato al risorgere con 
Gesù per mezzo del battesimo (Rw; 6,1-11); questo 
comporta che i credenti sono aldilà dell'esame e del 
giudizio (1 Cor 4,7; Gv 3,17-19). Un’interpretazione 
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corretta (cf. 3,2) comprenderebbe ciò che dice Paolo 
sulla venuta di Cristo nella funzione di giudice (1 Cor 
1,7), la necessità di farci trovare irreprensibili in quel 
giorno (1 75 3,13; 5,23) e il giudizio al tribunale di Dio 
(2 Cor 5,10; Rw 14,9-12). Paolo affermava la giustizia 
di Dio nel giudizio (Ru 2,5-9), anche i due poteri divi- 
ni di creare e giudicare (Rw 4,17) e la pazienza di Dio 
come tempo utile per il pentimento (Rw 2,4). 16. ?n 
tutte le lettere: Non siamo in grado di dire quante let- 
tere di Paolo conoscesse l’autore; sembrerebbe che Ryx 
e 1 T5 fossero certamente note e considerate dalla sua 
chiesa come «scrittura sacra», un dettaglio che lascia 
intendere una datazione posteriore di questo scritto. 
30 (IX) Conclusione (3,17-18). Come in Me 
13,5.23, la lettera chiude con alcuni avvertimenti relati- 
vi a difficoltà future. 17. state in guardia: I destinatari 
devono mantenersi saldi nella tradizione (1 Cor 10,12; 
1 Ts 3,13) e non essere distolti dall’inganno (2,3a.19; 2 
Tm 4,3-4). 18. crescere... nella conoscenza: Un’inclusio- 
ne con 1,3, dove la conoscenza di Dio dava tutto ciò 
che attiene alla vita e alla santità; ora quella conoscenza 
comprende in modo particolare una corretta compren- 
sione della parusia di Gesù. giorno dell'eternità: Una ri- 
capitolazione del tema principale della lettera: il giorno 
del giudizio di Dio e della parusia di Gesù, che è un 
giorno di distruzione cosmica, ma anche di cieli nuovi 
e terra nuova. 
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CONCILIO VATICANO II 


3 «L'ispirazione divina e l’interpretazione della 
Sacra Scrittura» è il titolo del terzo capitolo della costi- 
tuzione dogmatica del Concilio Vaticano II sulla divina 
rivelazione (Dei Verbum, 18 novembre 1965). Nel te- 
sto, l'ispirazione è trattata come un modo specifico di 
parlare del carattere sacro delle Scritture, che ha impli- 
cazioni importanti per i credenti, cioè sul loro modo di 
considerare i libri dell’AT e del NT. 

4 L'affermazione chiave del Concilio (DV 11) è 
la seguente: 


Le verità divinamente rivelate, che nei libri della Sacra 
Scrittura sono contenute ed espresse, furono scritte per 
ispirazione dello Spirito Santo [Spiritu Sancto afflante con- 
signata sunt). La santa madre Chiesa, per fede apostolica, 
ritiene sacri e canonici tutti interi i libri sia del Vecchio che 
del Nuovo Testamento, con tutte le loro parti, perché, 
scritti per ispirazione dello Spirito Santo [Spiritu Sancto in- 
spirante conscripti] (c£. Gv 20,31; 2 Tra 3,16; 2 Pt 1,19-21; 
3,15-16), hanno Dio per autore e come tali sono stati con- 
segnati alla Chiesa. Per la composizione dei Libri Sacri, 
Dio scelse e si servì di uomini nel possesso delle loro fa- 
coltà e capacità, affinché, agendo egli in essi e per loro 
mezzo, scrivessero, come veri autori, tutte e soltanto quel- 
le cose che egli voleva fossero scritte. Poiché dunque tutto 
ciò, che gli autori ispirati o agiografi asseriscono [quod 
auctores inspirati seu hagiographi asserunt), è da ritenersi 
asserito dallo Spirito Santo, è da ritenersi anche, per con- 
seguenza, che i libri della Scrittura insegnano con certezza, 
fedelmente e senza errore la verità che Dio, per la nostra 
salvezza, volle fosse consegnata nelle Sacre Lettere. Per- 
tanto «ogni Scrittura divinamente ispirata è anche utile 
per insegnare, per convincere, per correggere, per educare 
alla giustizia, affinché l’uomo di Dio sia perfetto, addestra- 
to a ogni opera buona» (2 Tr 3,16-17). 


5 È evidente l’intenzione del Vaticano II di ri- 
capitolare l'insegnamento tradizionale sull’ispirazione. 
Il testo si riferisce a quattro passi del NT, spesso citati 
nella storia del lungo dibattito sull’ispirazione che si è 
svolto nella chiesa, in particolare 2 Ty 3,16 e 2 Pt 1,19- 
21. Ad uno stadio relativamente avanzato della discus- 
sione conciliare sull’ispirazione e in risposta a un inter- 
vento di Dom B.C. Butler, 2 Tr 3,16-17 fu incorporato 
nel testo in modo che non vi fosse la possibilità di 
fraintendere il pensiero dei padri conciliari in merito 
alla dottrina sull’ispirazione delle Scritture e al suo fi- 
ne. Essi intendevano riepilogare l'insegnamento delle 
stesse Scritture (del NT). Sotto questo aspetto, l’affer- 


mazione del Vaticano II sull’ispirazione coincide con 
l'opinione di molti cristiani evangelici, che considerano 
i testi del NT, specialmente 2 Tr 3,16-17 e 2 Pi 1,19- 
21, la testimonianza chiave del modo in cui l’ispirazio- 
ne deve essere intesa ed enunciata. 

6 Il desiderio dei padri conciliari di riassumere 
l'insegnamento tradizionale sull’ispirazione è ulterior- 
mente evidenziato dai riferimenti, contenuti nelle note, 
a Eb 1,1; 4,7; 2 Sam 23,2; all'uso matteano delle citazio- 
ni veterotestamentarie (p. es., M/ 1,22); ad AGOSTINO 
(De genesi ad litteram 2.9.20; Epist. 82,3) e TOMMASO 
D'AQUINO (De Veritate 1.12, a.2). Le note a piè di pagi- 
na richiamano anche il Concilio di Trento e il Vaticano 
I, come pure due importanti encicliche promulgate nel 
periodo intercorso tra il Vaticano I e II, cioè Providen- 
tissimus Deus di Leone XIII (1893) e Divino Afflante 
Spiritu di Pio XII (1943). La sollecitudine del Vaticano 
II nel ricapitolare la tradizione sull’ispirazione diventa 
ancor più significativa alla luce del relativo schema re- 
trogrado che era stato sottoposto all’avvio del concilio 
e delle ampie discussioni che avevano portato non solo 
alla bocciatura di quella prima bozza, ma anche a pa- 
recchie revisioni del testo destinato a costituire la defi- 
nitiva Dei Verbum (— Pronunciamenti della chiesa, 
72:7.13-16). 

7 Altri nove articoli della Dei Verbum 
(7,8,9,14,16,18,20,21,24) contengono un riferimento 
esplicito all’ispirazione delle Scritture. Il testo concilia- 
re afferma che l’AT (n. 14), il NT (n. 16), i Vangeli (n. 
18), le lettere di Paolo e altri scritti apostolici (n. 20) 
sono ispirati. Alcuni passi del testo conciliare citano l’i- 
spirazione come una caratteristica dei testi biblici (nn. 
8,21,24), mentre altri affermano l’ispirazione delle per- 
sone coinvolte nella scrittura dei testi biblici oppure 
parlano dei testi precisando che sono stati scritti sotto 
l'ispirazione dello Spirito Santo (nn. 9,14, 20; cf. nn. 
7,18). Dio «ha ispirato i libri dell’uno e dell'altro Testa- 
mento e ne è l’autore» (n. 16); in altri passi l’ispirazio- 
ne è specificamente attribuita allo Spirito (nn. 
7,9,18,20). Si afferma ripetutamente che l’ispirazione è 
la ragione per la quale si ritiene che le Sacre Scritture 
sono (o contengono) la parola di Dio (nn. 9,14, 21,24). 
I vangeli beneficiano in modo singolarmente premi- 
nente del carisma dell’ispirazione (nn. 11,18). 
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LA TRADIZIONE DELL'ANTICHITÀ CRISTIANA E DEL GIUDAISMO 


8 (I) Il Nuovo Testamento. Che cosa dice la 
tradizione in merito all’ispirazione? I due passi più im- 
portanti della Scrittura sono 2 Tx 3,16-17 e 2 Pt 1,19- 
21. In ciascuno dei due la traduzione latina della Vg 
usa il verbo :nspirare, dal quale derivano non soltanto 
l'italiano ma anche i verbi equivalenti nella maggior 
parte delle lingue neolatine e germaniche. A una prima 
lettura, il passo di 2 Tr, che parla dell’ispirazione della 
Scrittura, sembra più significativo di quello di 2 Pf che 
si occupa dell’ispirazione dei profeti. 

9 (A) 2 Tm 3,16-17. «Tutta la Scrittura è ispira- 
ta da Dio e utile per insegnare, convincere, correggere 
e formare alla giustizia, perché l’uomo di Dio sia com- 
pleto e ben preparato per ogni opera buona» (SBCer). 
(Per la probabile pseudonimia post-paolina di 2 Trx — 
Lettere pastorali, 56:6-8). 

Il contesto immediato (3,10-17) è d’incoraggiamen- 
to a Timoteo, in quanto uomo di Dio e responsabile 
della comunità ecclesiale, a seguire l'esempio di Paolo 
e a continuare la tradizione dell’insegnamento paolino. 
A Timoteo vengono rammentate le «Sacre Scritture» 
che gli sono familiari sin dall’infanzia. Si tratta eviden- 
temente dell’AT (sebbene non fosse stato ancora fissa- 
to il canone ebraico definitivo quando 2 Try è stata 
composta; — Canonicità, 66:35). Queste Sacre Scrittu- 
re «possono istruirti per la salvezza, che si ottiene per 
mezzo della fede in Cristo Gesù» (2 777 3,15). Il fine è 
salvifico, ma la chiave di questo fine salvifico è Gesù 
Cristo. 

10 A parte questo riferimento a Cristo, l’atteg- 
giamento mentale dell'autore nei confronti delle Sacre 
Scritture si è formato nell’ambito della tradizione giu- 
daica. I due più importanti autori ebrei di cultura elle- 
nistica, di cui si conservano le opere, parlano dell’AT 
definendo quei testi «scritture sacre» (FILONE, De vita 
Mosis 2.292; FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 10.10.4 $ 
210). Secondo la Misna (Abot 5,21), i maschi ebrei ve- 
nivano istruiti nelle Scritture già a partire dall’età di 
cinque anni. Sebbene il riferimento alla fede in Cristo 
Gesù (2 Tra 3,15) riveli con chiarezza una prospettiva 
cristiana, l’esegesi «attualizzante» implicita in 2 Tyx è 
conforme all’interpretazione scritturistica che si trova 
nel peser di Qumran e nel midras rabbinico (— Erme- 
neutica, 71:31-34). 

11 I vv. 16-17 forniscono una chiarificazione in 
merito al v. 15, cioè sull’utilità delle sacre scritture ai fi- 
ni educativi. L'autore cita il motivo per il quale queste 
scritture sono utili (v. 16a) e poi precisa gli scopi per i 
quali possono servire (vv. 16b-17). Come dimostrato 
dalla varietà delle traduzioni, il testo greco non è per- 
fettamente chiaro. Le maggiori ambiguità sono tre: (1) 
il significato di pése grapbé («ogni scrittura»), (2) il si- 
gnificato di ‘bedpreustos («ispirati»), e (3) la funzione 
grammaticale di bedpneustos. 

12 L'ambiguità di pdse graphé si coglie facilmen- 


te dalle traduzioni che variano da «tutta la Bibbia» (Lf- 
ving Bible) a «ogni scrittura ispirata» (NEB) e a quella 
letterale «ogni scrittura». Di per sé, graphé può signifi- 
care un singolo verso scritto, un libro intero o l’intera 
raccolta delle Scritture. Pésa può essere inteso in senso 
collettivo («l'insieme») o distributivo («ogni»). Poiché 
il NT non usa il termine Scrittura quando si riferisce a 
un singolo libro, si deve escludere quella possibilità. 
Poiché all’epoca della redazione di 2 Try non esisteva 
ancora una raccolta delle Scritture cristiane (— Cano- 
nicità, 66:55), l’espressione pésa graphé si riferisce (sol- 
tanto) all’AT, come risulta evidente anche dall’espres- 
sione parallela «Sacre Scritture» del v. 15. Infine, poi- 
ché in pésa graphé manca l’articolo determinativo, mol- 
to probabilmente significa ogni passo della Scrittura. 
13 La traduzione più tipica di ‘beépreustos (un 
termine raro) è «ispirati da Dio», ma si trova anche il 
semplice «ispirati» (NEB) e quella un po’ ingombrante 
di «God-breathed» («insufflati da Dio» [lett.: Dio ha 
respirato in loro]; NIV). Composto da #beds, «Dio», e 
pnéustos, da pné6, «respirare», si trova una sola volta 
nel NT, mai nei LXX, e solo altre quattro volte in testi 
greci a noi pervenuti. Interpretato in senso attivo («spi- 
rante il divino»), l'aggettivo lascerebbe intendere che la 
Scrittura è ripiena del respiro o spirito di Dio. Inteso 
invece in senso passivo, ‘hebpreustos suggerisce che la 
Scrittura è stata ispirata da Dio. La grande maggioran- 
za dei commentatori e delle traduzioni antiche e mo- 
derne interpretano l’espressione in senso passivo, così 
che pasa graphé thebpneustos significa la Scrittura che è 
stata ispirata. 

14 Rimane il problema della funzione grammati- 
cale di bedpneustos. È usato come predicato (RSV: 
«tutta la Scrittura è ispirata») o come attributo (alcune 
versioni antiche e NEB: «ogni Scrittura ispirata»)? Il 
problema grammaticale dipende dal fatto che nel ver- 
setto greco manca il verbo principale, per cui si deve 
inserire il verbo copulativo (è). Le considerazioni ese- 
getiche depongono a favore dell’interpretazione di 
«ispirati» predicativo. 2 Tr starebbe dunque affer- 
mando che ogni passo dell’AT è ispirato; in conseguen- 
za di ciò, queste Scritture sono utili per istruire, per 
convincere, per correggere e per formare alla giustizia. 
Poiché queste Scritture provengono da Dio, possono 
essere proficuamente usate sia ai fini dell’istruzione sia 
per l'esortazione morale. 

15 Poiché tutti gli altri usi a noi noti di #bed- 
prreustos, «ispirati», appaiono nella letteratura poste- 
riore a 2 Ty (Plutarco, Vezio Valente, Pseudo-Focilide 
e OrSib), alcuni pensano che «ispirati» sia una parola 
coniata dall’autore di 2 Tx allo scopo di attirare l’at- 
tenzione sull’origine divina delle Scritture (vedi C. 
SPICO, «tbeodidaktoi, thebpneustos», Notes de lexico- 
graphie néotestamentaire [G6rttingen 1978] 1,372-374). 
Ciononostante, l’opinione predominante degli studiosi 
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è che «ispirati» sia un termine mutuato dalle antiche 
descrizioni ellenistiche dell'esperienza estatica di pro- 
feti mantici. 

16 Sebbene la parola ‘bedpreaustos non venga 
usata da Filone, la sua descrizione di Mosè come «pro- 
feta eccellente» (De vita Mosis 2,187-191) è alquanto si- 
mile all’esperienza sintetizzata in ‘beopueustos da OrSib 
e da altri testi ellenistici. Per Filone è stato il carisma 
profetico di Mosè a «dichiarare per inspirazione [bespi- 
zé] ciò che non può essere afferrato per mezzo della ra- 
gione». Filone distingue tre modalità di espressione da 
parte di Dio: (1) il profeta funge da interprete della co- 
municazione divina; (2) la comunicazione avviene in un 
dialogo tra il profeta e Dio; (3) «l’oratore appare come 
posseduto da Dio [exsbusiddés] e principalmente in 
virtù di ciò è considerato profeta in senso stretto». 

Filone considera ispirati altri profeti oltre a Mosè 
(Quis rerum 265; De vita Mosis 1,281; De mutatione 
mominum 120). Sotto questo aspetto, egli rispecchia le 
opinioni generalmente condivise nel giudaismo del I 
sec. Flavio Giuseppe ha scritto di Balaam: «Egli parla- 
va dunque per ispirazione divina, non essendo in pos- 
sesso delle sue facoltà [epeshéiazen uk bn en heautò tò 
dè théiò pnéumati], ma mosso a dire ciò che faceva dal- 
lo spirito di Dio» (Art. Iud. 4.6.5 $ 118). In preceden- 
za, la regola della comunità essena di Qumran aveva 
esortato i settari ad agire «secondo quanto i profeti ri- 
velavano per mezzo dello spirito di santità» (1QS 8,16; 
vedi 1QpHab 2,2; CD 2,12-13). 

Per quanto concerne gli antichi cristiani, un /6ghion 

tradizionale attribuisce a Gesù l'opinione che Davide 
fosse ispirato dallo Spirito di Dio (M/ 22,43; Mc 12,36). 
Si dice che lo Spirito Santo abbia parlato per mezzo di 
Davide (A: 1,16) o di un profeta (A? 28,25). Dio ha 
parlato per mezzo dei profeti (Lc 1,70) o per mezzo di 
Mosè (Mc 12,26; cf. Mt 22,31; Lc 20,37). Questi testi 
indicano che i primi cristiani condividevano l’opinione 
comune ai giudei contemporanei che i profeti, tra i 
quali spiccava l’esemplarità di Mosè, erano ispirati dal- 
lo Spirito Santo. 
17 (B) 2 Pt 1,19-21. «E così abbiamo conferma 
migliore della parola dei profeti... Sappiate anzitutto 
questo: nessuna scrittura profetica va soggetta a privata 
spiegazione, poiché non da volontà umana fu recata 
mai una profezia, ma mossi da Spirito Santo parlarono 
quegli uomini da parte di Dio» (SBCe?) (Per la 
pseudonimia di 2 P{ — 2 Pietro, 64:2.) 

Il contesto immediato (1,12-21) garantisce la spe- 
ranza cristiana. Dopo una riflessione sulla trasfigura- 
zione (vv. 12-18), l’autore cita «la parola profetica» 
(ion prophétikòn lbgon, cioè tutta la Legge, i Profeti e 
gli Scritti — le tre suddivisioni dell’AT; + Canonicità, 
66:22) come fondamento stabile della fiducia in quanto 
Dio ne ha confermato la verità e quel messaggio stava 
per essere realizzato. I pensieri dell’autore sui falsi pro- 
feti (2,1-3) vengono introdotti dall’ammonimento di 
1,20-21: non è lecito interpretare i detti profetici conte- 
nuti nelle Scritture (pésa prophétéia graphés) secondo il 
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capriccio personale. La ragione risiede nel fatto che la 
profezia viene dallo Spirito Santo. 

18 (II) Il giudaismo. Una cosa è l'ispirazione dei 
profeti, altra è l'ispirazione delle Scritture (cioè di ope- 
re scritte). Nelle Scritture ebraiche non è mai detto in 
modo esplicito che gli scritti, che contengono le parole 
dei profeti, sono ispirati, anche se si afferma costante- 
mente che lo Spirito di Dio era profondamente coin- 
volto nell’attività profetica (2 Sam: 23,2; Os 1,1; G/ 3,1- 
2, ecc.). 

19 Filone fa eco alla fede tradizionale del giudai- 
smo: «Un profeta non esprime idee proprie, ma tutto 
ciò che egli dice proviene da altri, è l'eco di un’altra 
voce. L'empio non può mai essere interprete di Dio, 
così che nessuna persona indegna è ‘ispirata da Dio’ 
[ensbusia] in senso proprio» (Quis rerum 259; cf. De 
praemiîs 55). Analogamente all’autore di 2 Pt, Filone 
distingue tra il vero profeta ispirato e il falso profeta. 
Egli riconosce il dono della profezia a Mosè, Noè, Isac- 
co e Giacobbe, ma sopra tutti a Mosè, che è «dovun- 
que onorato come profeta» (Quis reruzi 262). 

20 Secondo l’opinione di Filone, le parole di 
Mosè e dei patriarchi erano ispirate e tutte le cose nei 
libri sacri (héosa en tdis bierdis bibliois) sono oracoli 
pronunciati tramite Mosè. Di conseguenza, la Torah o 
legge tradizionalmente ascritta a Mosè è profezia ispi- 
rata. Il Talmud babilonese va oltre, dicendo che la To- 
rah è «divinamente rivelata». Infatti, i rabbini insegna- 
vano che la legislazione di N 15,31: «poiché ha di- 
sprezzato la parola del Signore e ha violato il suo co- 
mando, quella persona dovrà essere eliminata» si appli- 
ca a coloro che «affermano che la Torah non viene dal 
cielo» (6. San. 992). 

21 È evidente che la dottrina dell’ispirazione 
profetica si radica nell’insegnamento ebraico dell’ispi- 
razione delle Scritture. Tutto il 7*z4£ (cioè la Torah, i 
Profeti e gli Scritti; + Canonicità, 66:22) era conside- 
rato ispirato dato che tutt'e tre le unità erano di deriva- 
zione profetica. Non c’è quasi bisogno di affermare che 
sia la Torah, che proviene da Mosè, il profeta per eccel- 
lenza (cf. Di 15,18), sia i libri profetici sono il risultato 
della mozione profetica. Vi sono dei passi nei quali 
accidentalmente si insinua che anche i detti dei saggi 
dovrebbero essere interpretati nella linea dell’ispirazio- 
ne profetica (/s 11,2; Es 15,20-21; 2 Cr 15,1-5). 

22 È sulla base di questa tradizione giudaica che 
l’autore di 2 Pr afferma che òx prophétikòn légon è de- 
gno di fiducia, ancora più di prima; la «parola profeti- 
ca» nell’uso ellenistico giudaico indica tutto il Tdk. 
Queste Scritture sono parole certe perché hanno co- 
minciato a compiersi in Gesù Cristo. Il cristianesimo 
delle origini condivideva dunque con la tradizione giu- 
daica la convinzione che le Scritture (dell’AT) fossero 
ispirate, come attestato dalla virtuale intercambiabilità 
di «sta scritto» (A4/ 13,33) e «[Dio] dice» (A/ 13,34- 
35). 

23 (III) I Padri della chiesa. La testimonianza 
del NT era tale che i primi Padri hanno considerato l’i- 
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spirazione delle Scritture come quasi evidente di per 
sé, riecheggiando nelle loro descrizioni il linguaggio 
tradizionale. Tuttavia, nel corso del Il e Ill sec., il termi- 
ne «Scritture» (ha: graphdi) ha cominciato ad essere 
usato anche per quegli scritti cristiani autorevoli, che 
alla fine sarebbero stati incorporati nel canone. Questa 
estensione del termine usato per gli scritti dell’AT indi- 
cava un’origine divina. Nella scuola di Alessandria, 
Clemente (ca. 150-215) si è occupato degli «scritti sa- 
cri» (bierà grimmata) e dei «libri santi» (bdghiai 
biblioî), affermando che le Scritture erano opera di 
«autori divini» ((beòn grapbòn). L'allievo di Clemente, 
Origene (ca. 185-254), ha trattato dei «libri sacri» 
(bierdi bibliot), «frutto di ispirazione» (ex epiprotas). 
Contemporaneamente, ad Antiochia, Teofilo scriveva 
in merito alle «sante Scritture» (ba; baghidi graphéid), 
definendo i loro autori «portatori dello spirito» (preu- 
matophoroî). 

24 Queste affermazioni patristiche sottolineano 
l'autorità delle Scritture ebraiche e cristiane. Clemente 
di Alessandria ha asserito la possibilità di citare innu- 
merevoli testi della Scrittura, dei quali «nemmeno una 
virgola passerà senza che si compia» (M/ 5,18) perché 
sono state dette dalla bocca del Signore, lo Spirito San- 
to «che le ha ispirate» (Is 1,20; Protrepticus 9.82.1). Pur 
riconoscendo che le Scritture non rispondono a tutte le 
nostre domande, Ireneo di Lione (ca. 130-200) inse- 
gnava che le Scritture sono perfette, essendo state date 
dal Verbo di Dio e dal suo Spirito (Adv. Haer. 2.28.2). 
Tra i padri Cappadoci, Gregorio di Nazianzo voleva 
che si prestasse attenzione anche ai più brevi testi scrit- 
turali perché erano attribuibili proprio alla sollecitudi- 
ne dello Spirito (Orazio 2.105; PG 35,504). 

25 (A) Interpretazioni dell’ispirazione, Tutt'al- 
tra questione è il modo in cui i Padri intendevano l’i- 
spirazione. Alcuni Padri più antichi la consideravano il 
risultato di un fenomeno estatico. Teofilo paragonava i 
profeti alle sibille perché erano «posseduti dallo Spiri- 
to Santo» [preumatophorot puéumatos baghiu] e diven- 
tavano profeti [kdi prophétai genbémmenoi] ed erano 
ispirati e istruiti da Dio stesso [byp' autd t# thei em- 
pneusthéntes kdi sophisthéntes]» (Ad Autolycum 2.9; 
PG 6,1064). San Giustino (ca. 100-165) scriveva: 
«Quando ascolti le profezie, espresse nella persona [di 
qualcuno], non pensare siano state pronunciate per l’i- 
niziativa dei profeti ispirati, ma dal Verbo di Dio che le 
suggerisce» (Apo/. 1.36). Giustino, infatti, cita rara- 
mente il nome di un singolo profeta (vedi però in Dial. 
118 la citazione di Natan, Ezechiele e Isaia). La predi- 
zione di avvenimenti futuri era considerata un dono 
fatto ai profeti (Apol. 1.31; Dial. 7) e l’ispitazione era 
vista quasi come un dettato divino. Analoga era l’opi- 
nione di Atenagora, l’apologista cristiano del II sec. Ri- 
facendosi alla radice greca pueu- (puéin, «soffiare»; 
pnéuma, «spirito») e anticipando la dottrina scolastica 
della causalità strumentale nella discussione sull’ispira- 
zione, ha scritto in merito all'insegnamento «di Mosè o 
di Isaia e Geremia e di tutti gli altri profeti che nell’e- 
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stasi dei loro pensieri, secondo la mozione dello Spiri- 
to, essi hanno emesso ciò che sono stati ispirati a dire 
perché lo Spirito si è servito di loro come di un suona- 
tore di flauto che soffia nel suo strumento» (Legazio 9; 
PG 6,905-908). 

26 (B) Origene. In oriente, Origene, uno dei 
primi scrittori cristiani ad occuparsi estesamente della 
nozione di ispirazione, ha affermato che era un pregiu- 
dizio credere che l’esperienza estatica fosse all'origine 
della profezia e dell’ispirazione delle Scritture. La sua 
opera principale De principtis (Perì Archén) conteneva 
un capitolo intitolato «L'ispirazione della divina Scrit- 
tura». Egli ha scritto delle testimonianze «tratte dalle 
Scritture, che consideriamo divine, sia da quello che è 
chiamato Antico Testamento come anche dal Nuovo» 
(4.1; PG 11,341). Riferendosi agli «scritti divini» e al 
«carattere divino» delle Scritture, Origene riteneva im- 
possibile accettare molte affermazioni scritturali «come 
se fossero dette da una creatura umana» (4.22; PG 
11,391). «Chiunque si avvicini alle parole profetiche 
con diligenza e attenzione... si convincerà da sé che le 
parole che noi crediamo provenire da Dio non sono 
state composte da esseri umani» (4.6; PG 11,353). Lo 
Spirito Santo «ha illuminato» (46 photizonti puéumati) 
lo scrittore ispirato (4.14; PG 11,372) con un'azione ri- 
volta verso la mente, la volontà e la memoria umana 
(Contra Celsum 7.3-4; PG 11,1424-1425). Cionono- 
stante, secondo Origene i profeti biblici «hanno colla- 
borato volontariamente e consapevolmente con la pa- 
rola che veniva loro suggerita» (Howm. in Ezech., 
framm. 6.11; PG 13,709) e gli evangelisti erano in gra- 
do di esprimere le loro opinioni personali. Infatti, egli 
distingueva tra la parola rivelata e il commento a quella 
parola, che proveniva dall'autore umano delle Scrittu- 
re. Questa distinzione ha indotto Origene ad ammette- 
re la possibilità di errore da parte di un profeta dell’AT 
o di un autore del NT. 

Il maggiore contributo dato da Origene consiste 
probabilmente nel rilievo che egli ha dato all’ispirazio- 
ne del testo stesso, distinto dalla precedente sottolinea- 
tura dell’ispirazione dei profeti. Questo cambiamento 
di rotta in direzione dell’accentuazione del testo come 
parola di Dio era dovuto, almeno in parte, alla lotta in- 
gaggiata da Origene contro i superstiti del montanismo 
che tendevano a sopravvalutare l’esperienza mantica 
dei profeti. Origene ammetteva anche diversi livelli o 
gradi d’ispirazione, una posizione sostenuta più tardi 
dal teologo antiocheno Teodoro di Mopsuestia (ca. 
350-428), ma generalmente non condivisa dai Padri 
orientali. 

27 (C) Agostino. Tra i Padri occidentali, Agosti- 
no (354-430) si è occupato estesamente del significato 
delle Scritture, specialmente in De consensu Evang. e 
De Doctrina Christiana. Egli ha dato risalto alla que- 
stione del senso che l’autore intendeva dare alle Scrit- 
ture: «Il nostro fine dovrebbe essere soltanto quello di 
accertare lo spirito e l’intenzione della persona che 


parla» (De consensu 2.12; PL 34,1092; cf. De Doctr. Ch- 
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rist. 1.36; PL 34,34). In senso molto ampio, Agostino 
riteneva che le Scritture venissero dettate dallo Spirito 
Santo agli autori umani: «l’autore (per mezzo del quale 
lo Spirito Santo ha posto in essere la Santa Scrittura)», 
e lo Spirito di Dio «che ha prodotto queste parole per 
mezzo di lui» (De Doctr. Christ. 3.27; PL 34,89). Egli 
accordava molta importanza agli autori umani che «si 
servono di tutte quelle forme di espressione che i filo- 
logi chiamano col termine greco #ropé» (figure lingui- 
stiche; De Doctr. Christ. 3.29; PL 34,80). L'evangelista 
può riferire un argomento senza estenderlo, oppure 
può apportare delle aggiunte personali «non al sogget- 
to in sé ma alle parole per mezzo delle quali lo espri- 
me.» «Egli può non riuscire perfettamente... a ricorda- 
re e a ripetere con la massima precisione letterale pro- 
prio quelle parole che ha udito in quell’occasione» (De 
consensu 2.12; PL 34,1091). 

28 (D) Formule importanti. Mentre i Padri 
d’Oriente e d'Occidente hanno generalmente afferma- 
to l’ispirazione delle Scritture e cercavano anche di 
trattare in modo realistico i problemi dell’interpreta- 
zione, dai loro scritti sono emerse tre formule significa- 
tive che avrebbero prevalso sulle discussioni successi- 
ve, cioè «condiscendenza», «dettato» e «Dio autore 
delle Scritture». 

(a) CONDISCENDENZA. Avendo un precursore 
nella formula di «adattamento» (sy:peripbord) di Ori- 
gene, la nozione di «condiscendenza» (syn&atdbasts), 
che deriva da Giovanni Crisostomo (ca. 347-407), è 
quella che ha avuto vita più lunga nel dibattito sull’i- 
spirazione (VAWTER, Biblical, 40). Continua ad essere 
citata nei documenti ecclesiastici, p. es. Divino Afflan- 
te Spiritu (EB 559; RSS 98) e nella costituzione del Va- 
ticano II Dei Verbum (n. 13). Quest'ultima cita Criso- 
stomo che in merito a Ger 3,8 (Hom. 17.1; PG 
53,134) proclama la condiscendenza della divina sa- 
pienza «affinché possiamo apprendere l’ineffabile be- 
nignità di Dio e quanto Egli, sollecito e provvido nei 
riguardi della nostra natura, abbia contemperato il suo 
parlare». La condiscendenza divina è vista in analogia 
all’incarnazione del Verbo di Dio, un'analogia fre- 
quentemente usata per spiegare l’ispirazione e accen- 
nata dallo stesso Crisostomo (Horr. 15.3 su Gv 1,18; 
PG 59,100). Crisostomo usava spesso l’espressione 
«condiscendenza» divina per parlare delle Scritture, 
redatte da autori umani, che di quando in quando 
esprimevano il loro pensiero attraverso metafore e i- 
perboli o in modo tale da ottenere una recezione favo- 
revole da parte dei lettori (captazio benevolentiae). Ve- 
di R.C. HILL, Compass Theology Review 14 (1980) 34- 


38. 

29 (b) DErtATO. In alcuni Padri dell'Occidente 
come Agostino (p. es. Ex. in Ps. 62.1; PL 36,748) e Ge- 
rolamo (la lettera di Paolo ai Romani è stata dettata 
dallo Spirito Santo; Ep:st. 120.10; PL 22,997) si trova 
che le Scritture sono state «dettate» (dal lat. dictare). 
Anche nelle dispute del XVI sec. tra cattolici e riforma- 
ti, la dettatura delle Scritture da parte dello Spirito 
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Santo serviva ad ambedue le parti per descrivere l’i- 
spirazione. Per i cattolici, nel 1546 il Concilio di Tren- 
to chiaramente «percepiva che questa verità e questa 
norma sono contenute nei libri scritti e nelle tradizioni 
orali pervenuti sino a noi, che gli apostoli hanno rice- 
vuto dalla bocca di Cristo stesso o che sono stati dettati 
agli apostoli dallo Spirito Santo [Spirita Sancto 
dictante] e sono stati trasmessi come di mano in mano» 
(DS 1501), un passaggio citato testualmente nel 1870 
dal Vaticano I (Der Filius; DS 3006). 

30 Nella stessa linea, «i riformatori rilevarono 
indiscutibilmente e incondizionatamente l’affermazio- 
ne relativa all’ispirazione, cioè l'ispirazione verbale del- 
la Bibbia, come è esplicitamente e implicitamente con- 
tenuta in quei passi paolini che abbiamo preso come 
nostro fondamento, comprendendovi la formula che 
Dio è l’autore della Bibbia e di quando in quando /4- 
cendo uso dell'idea di dettato per mezzo degli scrittori 
biblici» (sottolineatura nostra; K. BARTH, Church Dog- 
matîcs 1/2,520). In merito alla modalità in cui la Bibbia 
è parola di Dio, Barth trova nei riformatori «che Dio o 
lo Spirito Santo è il suo actor primarius; che il suo 
contenuto è ‘dato’ ai profeti e agli apostoli...; che è 
mandata, inspirata, dictata, ecc. per ‘impulso’ divino... 
[che] nella composizione dei loro scritti i profeti e gli 
apostoli hanno agito da amanzenses... o da librarit... o 
da actuarit» (1/2,523). 

Giovanni Calvino (1509-1564) ha usato frequente- 
mente il termine «dettato» per spiegare l'autorità divi- 
na delle Scritture e il termine «copisti» per descrivere il 
ruolo degli autori umani. Qualunque cosa Daniele «ab- 
bia profetizzato è stata dettata dallo Spirito Santo» e 
gli autori del NT erano «con certezza degli autentici 
amanuensi dello Spirito Santo » (Istituzione 4.8.9). 
Isaia e Mosè erano «strumenti dello Spirito di Dio che 
non hanno offerto niente di loro iniziativa» (24° Sermo- 
ne su 2 Tm; Corpus Reformatorum 54,285-286). Ciono- 
nostante, quando Calvino diceva che le Scritture erano 
state «dettate» e parlava di «copisti», non considerava 
il dettato nel senso di una semplice stenografia. Egli 
ammette, cioè, che gli autori delle Scritture erano sog- 
getti all’oscurità dei tempi (Istituzione 2.11.6) e che an- 
che Paolo non citava le Scritture senza errori. 

31 (c) «DIO AUTORE». Usata da un riformatore 
come Calvino, questa terminologia è ben attestata nel- 
le dichiarazioni di fede e di dottrina della chiesa catto- 
lica, p. es. nel xIIl sec. ai Valdesi (DS 790) e all’impe- 
ratore Michele Paleologo (DS 854), nei concili di 
Trento, Vaticano I e II (DS 1501, 3006; Dei Verba n. 
11). Il primo uso ufficiale da parte della chiesa lo si 
trova in una professione di fede per futuri vescovi nei 
cosiddetti Stazuza Ecclesiae Antiguae (450-500): «Vi è 
un unico e medesimo autore e Dio del Nuovo e del- 
l'Antico Testamento, cioè della legge, dei profeti e de- 
gli apostoli» (DS 325). La formula derivava apparen- 
temente dalle controversie africane del V sec. con i 
manichei, nell’opposizione polemica al dualismo. Per- 
ciò Agostino scriveva di «venerare Dio come autore di 
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entrambi i Testamenti» (Contra Adimanturm 16.3; PL 
42,157). Analogamente Ambrogio, dimostrando la 
correlazione esistente tra l’AT e il NT, scriveva in me- 
rito all'unico autore della conoscenza (Exp. i Ps. 118, 
8; PL 15,1320). Queste origini polemiche sono richia- 
mate nel Decreto per i Giacobiti del Xv sec. dove tro- 
viamo un collegamento esplicito tra Dio autore e l’i- 
spirazione. La chiesa romana «professa l’unico e me- 
desimo Dio autore dell’Antico e del Nuovo Testamen- 
to... poiché i santi di ambedue i Testamenti hanno par- 
lato sotto l’ispirazione del medesimo Spirito Santo... 
Colpisce con anatema la follia dei manichei, che han- 
no stabilito due primi principi, uno della realtà visibile 
e l’altro di quella invisibile; e hanno detto che c’è un 
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Dio del Nuovo Testamento e un altro Dio dell’ Antico 
Testamento» (DS 1334). 

La formula dell’«autore» indica che Dio è la fonte 
ultima di ambedue i Testamenti, ma non ascrive neces- 
sariamente a lui la composizione «letteraria». Il latino 
auctor ha una gamma di significati molto più ampia 
dell’italiano «autore», in quanto descrive qualcuno che 
produce qualcosa, si tratti di un edificio, di un ponte o 
di un’opera letteraria. Nella tradizione ecclesiastica re- 
lativa all’autorità di Dio nella Scrittura, actor assume 
il significato più generico di produttore o fonte; p. es. 
nella professione di fede per Michele Paleologo, il lati- 
no auctor è reso in greco archégés, «iniziatore, fondato- 
re, creatore» (— Canonicità, 66:89). 


IL MODELLO PROFETICO DELL'ISPIRAZIONE 


32 Il modello profetico dell’ispirazione è stato 
predominante a partire dall'epoca della redazione dei 
testi del NT e fino alla Riforma e al Concilio Tridenti- 
no; l'ispirazione delle Scritture era considerata analoga 
alla (e dipendente dalla) ispirazione dei profeti. Questo 
approccio si riscontra nel filosofo ebreo Maimonide 
(1135-1204), in Tommaso d’Aquino (1225-1274) e an- 
che nei riformatori del sec. xvi. W. Whitaker (1548- 
1595), un teologo calvinista di Cambridge, scriveva: 
«Confessiamo che Dio non ci ha parlato direttamente, 
ma attraverso altri. Tuttavia questo non diminuisce 
l'autorità della Scrittura. Perché Dio ha ispirato ai pro- 
feti ciò che essi hanno detto, e si è servito della loro 
bocca, della loro lingua e delle loro mani: la Scrittura, 
perciò, è anche immediatamente la voce di Dio. I pro- 
feti e gli apostoli sono stati soltanto gli organi di Dio». 
33 (I) Strumentalità causale. San Tommaso con- 
siderava l’ispirazione «qualcosa d’imperfetto nel genio 
della profezia». Gli scolastici si servivano delle catego- 
rie della filosofia aristotelica nei loro tentativi di com- 
prendere l’ispirazione, e specialmente della categoria 
della causalità con le sue quattro distinzioni tipologi- 
che: efficiente, materiale, formale e finale. Nella cate- 
goria della causalità efficiente, si può distinguere tra 
una causa efficiente principale (Dio o lo Spirito) e la 
causa efficiente strumentale (l’autore umano). Nella 
composizione delle Scritture si può attribuire un ruolo 
distinto ma congiunto a Dio e agli scrittori umani, così 
come nella segatura del legname si può assegnare un 
ruolo distinto ma congiunto al falegname (causa effi- 
ciente principale) e alla sega (causa efficiente strumen- 
tale). 

34 Sebbene la maggioranza degli scolastici pri- 
ma di lui considerasse la profezia un habitus, cioè un 
dono pressoché permanente che conferiva una nuova 
natura al profeta, san Tommaso riteneva che la profezia 
fosse una r0/f0, un dono dato da Dio a un profeta 
temporaneamente e per una funzione specifica. È un 


dono che appartiene ai carismi umani conoscitivi, che 
non pone il profeta immediatamente a contatto con la 
realtà di Dio (lo speculumi aeternitatis), ma gli dà un'il- 
luminazione divina per «somiglianze» (Sura Il 2 q. 
173,1). La profezia non è legata a un modo specifico di 
acquisire la conoscenza; è piuttosto una capacità di 
giudicare che una determinata conoscenza è parola di 
Dio. È una gratia gratis data, cioè un dono conferito al 
profeta non per la sua santificazione personale, ma per 
il bene della comunità. 

35 La teoria profetica dell’ispirazione, con la fre- 
quente concomitanza della nozione di dettato, ha con- 
tinuato ad avere influenza sui cristiani per tutto il Me- 
dio Evo, la Riforma e la Controriforma e ad essa si at- 
tengono ancora molti cristiani contemporanei, special- 
mente i più conservatori. Essa ammette alcune varianti, 
a seconda del modo in cui si intende la relazione tra il 
profeta e Dio. ALONSO SCHOKEL (Iuspired Word, 58- 
73) distingue tre possibilità: l'oratore è (1) lo strumen- 
to per mezzo del quale Dio parla, (2) una persona alla 
quale Dio detta, o (3) un messaggero di Dio che ha un 
suo ruolo nella comunicazione del messaggio. La se- 
conda possibilità è stata quella predominante e ha dato 
origine al concetto denominato ispirazione (verbale) 
plenaria. 

36 (II) Ispirazione verbale plenaria. Melchior 
Cano, il teologo sistematico domenicano del XVI sec., 
spiegava: «Ogni cosa, grande o piccola, è stata compo- 
sta dagli autori sacri sotto la dettatura dello Spirito 
Santo [Spiritu Sancto dictante esse edital» (De locis 
tbeologicis 2.17). Non molto diversa è la Formula Con- 
sensus Helvetica (1675) dei riformati, i quali ritenevano 
che non soltanto le parole ma addirittura le lettere del- 
le Sacre Scritture fossero ispirate. La teoria dell’ispira- 
zione verbale plenaria ha importanti conseguenze di 
ordine pratico. (1) Ogni Sacra Scrittura è parola di 
Dio. (2) Poiché Dio non mente, ogni parola della Scrit- 
tura deve essere vera. (3) La verità della Bibbia non si 
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discute. (4) L'unità della Bibbia esclude eventuali con- 
traddizioni reali tra i testi biblici. (5) Almeno per alcu- 
ni protestanti conservatori, la Bibbia non si limita 
semplicemente a contenere o a rendere testimonianza 
alla rivelazione; la Bibbia è in sé la rivelazione. 

37 Critica: Una lettura seria dell’AT e del NT 
solleva delle obiezioni cogenti a una teoria ingenua e 
semplicistica com'è quella dell’ispirazione verbale ple- 
naria: (1) la teoria parte dal dubbio presupposto che il 
messaggio che il profeta ha ricevuto da Dio gli sia per- 
venuto nella forma di un messaggio verbale. Questo 
accadeva abitualmente o, addirittura, sempre? Certa- 
mente i profeti comunicavano a volte il messaggio divi- 
no attraverso una gestualità profetica non verbale piut- 
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tosto che per mezzo di oracoli verbali. (2) Gli avvent:- 
menti della storia della salvezza non sono forse rivela- 
tori? L'evento-esodo e l’evento-Gesù non sono forse le 
forme primarie della comunicazione tra Dio e il suo 
popolo? (3) Gli stessi testi biblici fanno chiaramente 
comprendere che nella produzione delle Sacre Scrittu- 
re erano in atto le normali procedure umane della 
scrittura. Esdra ha citato gli archivi persiani (Esd 7,11- 
26). S’incontrano delle rettifiche (1 Cor 1,16; Gv 4,2). 
Luca ha esaminato i racconti scritti su Gesù e si è 
informato presso testimoni oculari e ministri della pa- 
rola (Lc 1,1-2). Queste obiezioni hanno indotto la mag- 
gioranza dei critici contemporanei ad abbandonare la 
teoria dell’ispirazione verbale plenaria. 


IL TRATTATO SULL'ISPIRAZIONE 


38 (I) Nel cattolicesimo romano. L'era patristi- 
ca aveva reso popolari determinate formule per espri- 
mere l’ispirazione delle Scritture (+ 28-31); la scolasti- 
ca ha sviluppato dei modelli profetici di ispirazione 
servendosi delle nozioni filosofiche di causalità stru- 
mentale (+ 33-34); i riformatori e i controriformatori 
hanno condiviso buona parte di questa eredità e i loro 
successori hanno elaborato indipendentemente le rela- 
tive implicazioni in termini d’ispirazione plenaria di 
ogni dettaglio presente nella Scrittura (© 35-36). Infi- 
ne, la teologia cattolica romana del XIX sec. ha elabora- 
to un trattato sistematico sull’ispirazione biblica, sotto 
l'impulso dei risultati conseguiti dalla critica testuale e 
dal metodo storico-critico, scaturiti come prodotti se- 
condari dai progressi delle scienze storiche e fisiche. 
39 (A) L'impatto con la critica testuale. Nei sec. 
XVIII e XIX è fortemente aumentato il numero di testi e 
di versioni della Bibbia disponibili per lo studio ed è 
migliorata la capacità di mettere a confronto l’autorità 
delle diverse lezioni. Questa circostanza si è rivelata 
decisiva per l’interpretazione semplicistica dell’ispira- 
zione (verbale) plenaria. In assenza dell’originale auto- 
grafo di qualsiasi scritto biblico e con l’esistenza di mi- 
gliaia di differenze testuali, qual è il testo ispirato? La 
maggioranza dei ricercatori ha abbandonato l’idea che 
la versione dei LXX fosse ispirata — un’idea corrente 
nel cristianesimo delle origini e occasionalmente anche 
in seguito (ai giorni nostri, in qualche chiesa orientale). 
Gli errori di traduzione e altre varianti presenti nei 
LXX, confrontati con il TM, rendono impossibile an- 
che l'affermazione che questa versione rappresenti 
sempre con precisione il testo veterotestamentario ispi- 
rato. Fortunatamente, l’ipotesi dell'ispirazione della Vg 
non ha goduto di molto credito, anche se è stata soste- 
nuta da qualche teologo cattolico dopo Trento. Il tex- 
tus receptus del NT in greco ha smesso dunque di esse- 
re considerato la guida più sicura al testo originale, 
ispirato (+ Testi, 68:160-161.168). 


40 (B) L'impatto con la critica storica. L'avven- 
to di una critica dotata di maggiori strumenti (— Criti- 
ca dell’AT, 69:6; Critica del NT, 70:5) ha dato agli stu- 
diosi la consapevolezza che non soltanto il Pentateuco 
ma anche i vangeli sinottici erano stati composti attin- 
gendo a precedenti documenti o fonti, e non sempli- 
cemente sotto dettatura. L'impatto è stato diversificato: 
un irrigidimento della posizione dell’ispirazione verba- 
le nell’ambito dell’ortodossia protestante; l'abbandono 
di fatto di questa teoria dell’ispirazione da parte dei 
protestanti liberali; la modifica delle formule tradizio- 
nali sull’ispirazione da parte di molti cattolici romani. 
Il metodo storico-critico di esposizione delle Scritture 
era figlio dell’illuminismo, laddove uno scetticismo me- 
todico aveva generalmente caratterizzato la rivoluzione 
scientifica. Il caso Galileo, scoppiato prematuramente 
nel XVII sec., è stato una pietra miliare nel confronto 
tra la verità scientifica e la «verità» apparente delle 
Scritture, secondo la quale era implicito che il sole gi- 
tasse attorno alla terra. L'incremento delle nozioni 
scientifiche relative all'origine della terra e del genere 
umano ha indotto l’incompatibilità tra le conoscenze 
scientifiche e l’interpretazione letterale, ingenua, dei 
racconti della creazione (Gen 1,2-2,25). 

41 In difesa della tradizione, l’autorità ecclesia- 
stica cattolica romana ha reagito in modo alquanto ne- 
gativo. Anche l’enciclica moderatamente progressista 
Providentissimus Deus (1893) di Leone XIII ha reagito 
in modo forte alle difficoltà determinate dai progressi 
delle scienze naturali e storiche: 


Bisogna combattere coloro che, abusando della propria 
scienza di fisici, indagano in ogni modo i Libri Sacri, per 
opporre agli autori la loro imperizia in tali cose, e trovano 
a ridire sugli stessi scritti... La cognizione perciò delle cose 
naturali sarà un valido sussidio per il dottore di Sacra 
Scrittura, per scoprire più facilmente e confutare anche 
siffatti cavilli puntati contro i Libri Divini. (n. 30) 

Nessuna vera contraddizione potrà interporsi tra il teologo 
e lo studioso delle scienze naturali, finché l’uno e l’altro si 
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manterranno nei propri confini, guardandosi bene, secon- 
do il monito di S. Agostino, ‘di non asserire temerariamen- 
te alcunché...’. (n. 31) 

L'interprete... dovrebbe dimostrare che le cose proposte 
come certe per mezzo di argomenti certi dagli studiosi di 
scienze naturali non contraddicono affatto alle Scritture, 
se rettamente spiegate... Queste stesse cose gioverà appli- 
carle anche alle altre scienze affini, specialmente alla sto- 
ria. (n. 32) 

Ne consegue che coloro che sostengono che vi sia la possi- 
bilità di errore in qualche passo della Sacra Scrittura o 
snatura il concetto cattolico di ispirazione o attribuisce a 
Dio la paternità di tale errore... Credano essi fedelmente 
che Dio, Creatore e Legislatore di tutte le cose, è anche 
l’Autore delle Scritture, e che, perciò, né le scienze fisiche 
né l’archeologia non potranno provare nulla che realmente 
contraddica le Scritture. (— Pronunciamenti della Chiesa, 
72:17). 


42 (II) Ispirazione plenaria e ristretta. Prima 
delle osservazioni sull’uso perverso delle scoperte 
scientifiche per attaccare la credibilità delle Scritture, 
Leone XIII citava i problemi causati da alcuni fautori 
della «critica esasperata». Egli affermava anche l’ispira- 
zione della totalità delle Scritture. «È assolutamente er- 
roneo e proibito restringere l'ispirazione soltanto ad al- 
cune parti della Sacra Scrittura o ammettere che l’auto- 
re sacro abbia errato». Questa affermazione dell’ispira- 
zione plenaria della Scrittura intendeva controbattere 
alcuni tentativi cattolici di difendere sia la dottrina del- 
l'ispirazione biblica (perché era tradizionale) sia il prin- 
cipio della conoscenza scientifica (perché era razionale 
comportarsi così), limitando in qualche modo l’ispira- 
zione biblica. 

43 (A) Lessio. Le reazioni dei cattolici romani a 
un concetto semplicistico dell’ispirazione della Scrittu- 
ra come dettatura stenografica erano già sorte prece- 
dentemente. La facoltà teologica di Lovanio aveva cen- 
surato le proposizioni liberalizzanti del gesuita Leonar- 
do Lessio (1554-1623), p. es.: (1) Perché un libro sia 
considerato Scrittura Sacra, non è necessario che le sin- 
gole sue parole siano ispirate dallo Spirito Santo. (2) 
Non è necessario che le singole verità e proposizioni 
siano ispirate immediatamente dallo Spirito Santo allo 
scrittore. (3) Se di un libro (come forse è il caso per 2 
Mac) scritto per opera semplicemente umana senza 
l'assistenza dello Spirito Santo, lo Spirito Santo testifi- 
ca in seguito che ivi non v'è nulla di falso, esso diviene 
Scrittura Sacra. In merito alla proposizione (2), Lessio 
scriveva all’arcivescovo di Malines: 


È sufficiente che l’autore sacro sia indotto da Dio a mette- 
re per iscritto ciò che egli vede, sente o comunque viene a 
conoscere, perché egli goda dell’assistenza infallibile dello 
Spirito Santo che gli impedisce di errare anche nelle que- 
stioni di cui egli viene a conoscenza attraverso altri, o per 
esperienza personale o ancora mediante ragionamento. 
questa assistenza che conferisce alle Scritture il carattere 
di verità infallibile. 


Nel xIX sec. questa seoria dell'assistenza negativa 
dell’ispirazione è riapparsa: lo Spirito Santo agisce sul- 
l’autore umano in modo da preservarlo dall’errore. Af- 
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fini alla proposizione (3) erano alcuni autori del XIX 
sec. con la loro teoria dell’approvazione conseguente 
dell’ispirazione. La proposizione (1) è invece simile alla 
teoria del contenuto dell’ispirazione (distinto dall’ispi- 
razione verbale), che è anch'essa apparsa nelle esposi- 
zioni del XIX sec. sull’ispirazione. 

44 (B) Jahn e Haneberg. J. Jahn, un premostra- 
tense austriaco, ha pubblicato 2 voll. (1802-1804) nei 
quali sosteneva che l’ispirazione era semplicemente 
«l'assistenza divina che preserva dagli errori», cioè la 
teoria dell'assistenza negativa. Verso la metà del 1800, 
il vescovo benedettino di Spira, D.B. Haneberg, aveva 
spiegato che, mentre a volte l’ispirazione era antece- 
dente la composizione degli scritti e a volte consisteva 
in un influsso concomitante esercitato sull’autore uma- 
no per preservarlo dall’errore, altre volte poteva acca- 
dere che l’ispirazione prendesse la forma di un’appro- 
vazione dell’opera da parte della chiesa al momento 
del suo inserimento nel canone; è la teoria dell’appro- 
vazione conseguente. 

45 (C) Concilio Vaticano I; Papa Leone XIII. 
Tutti questi approcci sono stati disapprovati dal Conci- 
lio Vaticano I: «Questi [libri dell’AT e NT] la chiesa 
considera sacri e canonici, non per il motivo che, com- 
posti dalla sola industria umana, siano poi stati appro- 
vati dalla sua autorità, e neppure per il semplice fatto 
che contengono la rivelazione senza errore, ma perché, 
essendo stati scritti sotto l’ispirazione dello Spirito 
Santo, hanno Dio per autore e come tali sono stati dati 
alla Chiesa» (DS 3006). La dottrina conciliare ha spin- 
to Haneberg a rivedere radicalmente la 4° ed. (1876) 
del suo Versuch einer Geschichte der biblischen Offen- 
barung. Questo insegnamento è stato assunto te- 
stualmente dalla Providentissimus Deus (EB 125; RSS 
24). Leone XIII affrontava anche la questione di «colo- 
ro che risolvono queste difficoltà non esitando a conce- 
dere che l’ispirazione divina si estenda alle cose riguar- 
danti la fede e i costumi, e nulla più» (EB 124; RSS 24). 
Nell’intervallo tra il Vaticano I (1870) e l’enciclica di 
Leone XIII (1893) furono pubblicati due libri che so- 
stenevano questa opinione. Nel 1872 A. Rohling pub- 
blicava Natur und Offenbarung, nel quale restringeva 
l'ispirazione alle questioni della fede e della morale. 
Nel 1880 F Lenormant dava alle stampe Les origines 
de l’histoire d’après la Bible, nel quale limitava l’ispira- 
zione agli insegnamenti della vita soprannaturale. 

46 (D) Newman. Le opere di J.H. Newman 
(1801-1890) sono state pensate per restringere l’ispira- 
zione al contenuto dottrinale, a causa dei ripetuti riferi- 
menti agli obiter dicta che si trovano nelle Scritture. 
Nel periodo della sua appartenenza alla chiesa anglica- 
na Newman aveva scritto: 


Noi non sappiamo in quale modo l’ispirazione sia compa- 
tibile con l’intervento personale da parte dei suoi strumen- 
ti, che la composizione della Bibbia evidenzia; ma questo 
sappiamo con certezza: che, sebbene la Bibbia sia ispirata 
e dunque, in questo senso, scritta da Dio, tuttavia grandi 
parti di essa, se non di gran lunga la maggior parte di essa, 
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sono scritte in un modo così libero e svincolato, e (appa- 
rentemente) con una consapevolezza così scarsa di una 
dettatura o di un controllo soprannaturale, da parte dei 
Suoi strumenti terreni, da dare l’impressione che [Dio] 
non prenda parte al lavoro (Tract 85; Lectures on the Scrip- 
ture Proofs of the Doctrine of the Church, 30). 


Nel 1884, quasi 40 anni dopo che era diventato un 
cattolico romano e cinque anni dopo essere stato nomi- 
nato cardinale, Newman dichiarava che la Parola era 
moralmente separabile dalle parole degli autori umani, 
perché la Parola consiste in quelle parti della Bibbia 
che trattano di fede e di morale. 

Nel 1861 Newman osservava: «L'ispirazione plena- 
ria della Scrittura è un prolema peculiare dei prote- 
stanti, non dei cattolici» (C.S. DESSAIN [ed.], The Let- 
ters and Diaries of Jobn Henry Newman [London 
1969] 19,488). Tuttavia il tema dell’ispirazione delle 
Scritture continuava ad affascinare il cattolico New- 
man. Pur credendo all’ispirazione della parola scritta 
(il Verbum Scriptum), Newman scriveva: 


La formula dell'ispirazione significa allora: la Bibbia è la 
parola di Dio stesso, in virtù del fatto che dall'inizio alla fi- 
ne è stata scritta, o dettata, o impregnata o guidata dallo 
Spirito di Verità, o almeno in parte scritta, in parte dettata, 
in parte impregnata, in parte guidata, e nella sua totalità 
preservata da errori formali, o almeno sostanziali, dallo 
Spirito di Verità (J. HOLMES [ed.], The Theological Papers 
of John Henry Newman on Biblical Inspiration and on In- 
Sallibility [Oxford 1979] 81). 


Egli osservava che l’ispirazione «è un carisma connesso 
al Verbum Scriptum» (ibid., 70) e che «in materia di 
ispirazione divina della Sacra Scrittura si può concepi- 
re e ammettere una gran varietà di insegnamenti dottri- 
nali» (68) e ancora che «l'ispirazione propriamente 
detta... ammette dei gradi» (74). 

47 (E) Franzelin. Alcuni hanno pensato che le 
idee di Newman sull’ispirazione siano state respinte 
dalla Providentissimus Deus; eppure le sue concezioni 
erano affini a quelle (approvate dalle autorità ecclesia- 
stiche) di J.B. Franzelin (1816-1886), un consulente del 
Vaticano I. In De Divina Traditione et Scriptura (1870) 
Franzelin spiegava la sua idea chiave di Dio autore, at- 
traverso una teoria di causalità strumentale che distin- 
gueva tra verità e contenuto della Scrittura (la res es 
sententia, o contenuto formale) e formulazione della 
Scrittura (la res, o parole della Scrittura). 


L'ispirazione biblica sembra consistere essenzialmente in 
un carisma, liberamente accordato, di illuminazione e di 
mozione, in virtù del quale la mente della persona ispirata 
concepisce di scrivere le verità che Dio vuol dare alla 
Chiesa per mezzo della Scrittura e la volontà è spinta a 
consegnare queste verità, ed esse sole, per iscritto; e le per- 
sone, elevate dunque ad essere causa strumentale a dispo- 
sizione di Dio, causa principale, eseguono questo progetto 
divino con verità infallibile. Noi distinguiamo perciò tra 
ispirazione che riguarda le verità o «parola formale», e as- 
sistenza, che deve estendersi anche al linguaggio o «parola 
materiale». 


[65:47-50] 


48 (F) Lagrange. Anche se le opinioni di Fran- 
zelin erano state implicitamente avallate dal Concilio 
Vaticano I e dalla Providentissimus Deus, verso il 1890 
la loro importanza ha subito un calo tra gli studiosi cat- 
tolici, di pari passo con la crescente diffusione delle 
considerazioni fatte da M.-J. Lagrange (1855-1938). 
Lagrange riteneva che l'esposizione di Franzelin sull’i- 
spirazione delle Scritture risentisse di un’insufficienza 
metodologica e storica. Dal punto di vista metodologi- 
co, Franzelin separava la Bibbia in due parti, una divi- 
na e una umana, creando una difficoltà quasi inestrica- 
bile di distinguere tra il nucleo contenutistico e i detta- 
gli relativamente meno importanti della sua espressio- 
ne. Storicamente, lo studio dei Concili Fiorentino, Tri- 
dentino e Vaticano aveva indotto Lagrange a sostenere 
la priorità logica e teologica dell’ispirazione contro la 
nozione di Dio autore. La teoria di Lagrange dell’ispi- 
razione verbale dipendeva fortemente dal modello to- 
mistico dell’ispirazione profetica. Come una «illumina- 
zione dell'intelletto» (#/uzzizatio indici), l'ispirazione 
era un dono divino che conferiva all'autore biblico la 
capacità di discernere determinate idee (indipendente- 
mente da quale fosse la fonte immediata), di compren- 
dere e giudicarle, e di esprimerle in un’unità letteraria. 
In questo modo, le Scritture sono totalmente opera di 
Dio e totalmente opera dell’autore umano. Dio è la 
causa efficiente principale; l’autore umano è la causa 
efficiente strumentale. 

49 La reazione ufficiale al modernismo da parte 
della chiesa cattolica romana agli inizi del 1900 (— 
Pronunciamenti della Chiesa, 72:5) gettò un’ombra 
sulla teoria dell’ispirazione di Lagrange. I modernisti 
avevano paragonato l’ispirazione biblica alla «ispirazio- 
ne» dei poeti e oratori dotati e alcuni avevano ri- 
scontrato una somiglianza sospetta nel rilievo dato da 
Lagrange all’elemento umano nella composizione dei 
testi biblici. Ciononostante, i suoi concetti fondamen- 
tali sarebbero stati riesumati e chiarificati nell'opera di 
P. Benoit (+ 59) della École Biblique domenicana di 
Gerusalemme, che Lagrange aveva fondato. Resta me- 
rito di Lagrange l'aver accentuato che la comprensione 
dell’ispirazione deve partire dal testo scritto. Le nozioni 
di Dio autore, dell’autorità delle Scritture, di inerranza 
e canonicità non sono che corollari di questa premessa 
sulla quale poggia tutto lo studio sull’ispirazione, che 
deve conseguentemente procedere a posteriori e non a 
priori. 

50 (III) Teorie sull’inerranza. Ciononostante, vi 
sono alcuni che continuano a lavorare con la dottrina 
dell’inerranza, considerandola il dato primario o l’ele- 
mento di convergenza. 

(A) Tra i Cattolici. Il trattato teologico sull’i- 
spirazione era stato inserito nel più ampio trattato sulle 
fonti teologiche (De locis ‘beologicis), per cui si dava ri- 
lievo ai risultati, più che alla natura dell’ispirazione. La 
«verità» inerrante della Bibbia era giudicata della mas- 
sima importanza in quanto la Bibbia è una fonte prin- 
cipale e normativa della ricerca teologica. Questo ap- 
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proccio era ancora dominante nello schema preparato- 
rio De Revelatione, presentato al Vaticano II per la deli- 
bera, ma fu presto respinto. Come abbiamo visto (— 4; 
Pronunciamenti della Chiesa, 72:14), il Vaticano II ha 
dedicato solo una frase a «i libri della Scrittura... [che] 
insegnano con certezza, fedelmente e senza errore la 
verità che Dio, a causa della nostra salvezza, volle fosse 
consegnata nelle Sacre Lettere» (Dei Verbuzz, n. 11), 
come risultato dell’ispirazione. Da allora, negli ambien- 
ti cattolici romani non si è più dato un rilievo primario 
alla «verità» inerrante delle Scritture; il cambiamento 
deriva da una più adeguata comprensione della natura 
delle Scritture (che non è ix priszo luogo una fonte dot- 
trinale) e dalle direttive conciliari (= 70-71). 

51 (B) Tra i Protestanti conservatori. «Sia gli 
evangelici che i fondamentalisti insistono sulla ‘iner- 
ranza della Scrittura’ come se fosse il più essenziale dei 
loro principi fondamentali» (M. MARTY, in The Evarn- 
gelicals [ed. D. e J. Woodbridge, Nashville 1975] 180). 
Il ruolo degli autori umani è completamente oscurato 


dall’idea del potere divino. 


L'inerranza deriva dall’autorità divina. Perché qualunque 
cosa emani da Dio è esente da errore. E la Bibbia è parola 
di Dio. Dunque, la Bibbia è esente da errore. Ma se così è, 
allora l’inerranza della Bibbia non può vanificarsi per la 
semplice aggiunta della dimensione umana. Finché è paro- 
la di Dio, è per ciò stesso inerrante, che siano o no anche 
parole di uomini (N.L. GEISLER, «Inerrancy and Free 
Will», EvQ 57 [1985] 350-351). 


«La Scrittura non può essere annullata» (Gv 10,36) 
viene citato come una garanzia data dalla Scrittura per 
la dottrina dell’inerranza, dal momento che, se nelle 
Scritture si dovesse trovare anche un solo errore, ver- 
rebbe minata l’autorità del tutto. 
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52 Tuttavia, i fondamentalisti illuminati non so- 
no insensibili alle discordanze esistenti tra i manoscritti 
biblici (+ 39) o tra le narrazioni parallele dell’AT e dei 
vangeli evidenziate dalla critica storica (+ 40). In un 
loro articolo («Inspiration», Presbyterian Review 2 
(1881] 225-260), A.A. Hodge e B.B. Warfield hanno 
formulato, a livello embrionale, tre criteri da seguire 
prima di considerare qualcosa un errore tale da 
distruggere l’inerrante ispirazione delle Scritture. L'er- 
rore deve (1) avvenire nell’«originale autografo» del te- 
sto biblico; (2) compromettere il significato autentico e 
l'intenzione del testo, «accertati definitivamente e con 
certezza»; e (3) rendere quel significato autentico «di- 
rettamente e necessariamente incompatibile» con qual- 
che fatto della storia o della scienza «conosciuto con 
certezza». Ma questi criteri privano l’inerranza biblica 
della possibilità di una verifica razionale perché (1) si 
riferisce a testi che non esistono più. 

53 Nel 1978 l'International Council on Biblical 
Inerrancy ha prodotto la Dichiarazione di Chicago, 
nella quale si afferma la completa verità e attendibilità 
della Scrittura, che dovrebbe essere sempre interpreta- 
ta come infallibile e inerrante. Gli «scrivani» di Dio 
non si limitavano alla conoscenza disponibile alla loro 
epoca. Sebbene vi siano incoerenze, irregolarità e di- 
scordanze, la Scrittura rimane inerrante «nel senso che 
fa le sue asserzioni e raggiunge quella misura di verità 
alla quale l’autore mirava». Una posizione popolare 
più conservatrice e fondamentalista sostiene che l’iner- 
ranza è una peculiarità dei testi biblici, anche di quelli 
stampati o tradotti (e non soltanto degli originali auto- 
grafi). Svariate armonizzazioni e letture metaforiche 
possono difendere l’inerranza verbale. 


APPROCCI CONTEMPORANEI ALL'ISPIRAZIONE 


54 (I) In ambito protestante 

(A) La teoria della concomitanza. B.B. WAR- 
FIELD (The Inspiration and Authority of the Bible [Lon- 
don 1951]) e J.I. PACKER (Fundamentalism and the 
Word of God [London 1958]) sono due portavoce di- 
stinti. Packer ha usato l’espressione «azione concomi- 
tante» (concursive action) per indicare il ruolo dello 
Spirito nella composizione della Bibbia. Come il con- 
catenamento di causa-effetto e la dottrina della creazio- 
ne-provvidenza sono modi differenti per parlare dell’e- 
sistenza dell’universo fisico, così l'ispirazione e la com- 
posizione umana sono modi differenti di parlare dell’e- 
sistenza delle Scritture. Sono approcci teologici e uma- 
ni tendenti alla comprensione del medesimo fenomeno 
materiale; non esistono sullo stesso piano. Come il con- 
cetto di creazione-provvidenza è un’affermazione teo- 
logica che il cosmo trae origine da Dio, allo stesso mo- 
do il concetto di ispirazione è un’affermazione teologi- 


ca che le Scritture hanno origine da Dio. La dottrina 
non fornisce ai credenti cristiani una spiegazione di co- 
me sia avvenuta l'ispirazione, più di quanto la dottrina 
della creazione provvidenziale spieghi com'è avvenuta 
la creazione. 

55 I.H. Marshall illustra l’azione concomitante 
in questo modo: 


A livello umano, possiamo descrivere la composizione 
[della Bibbia] secondo i diversi processi orali e letterari 
che sono ad essa soggiacenti: la raccolta di informazioni 
dai testimoni, l’uso di fonti scritte, la trascrizione e la reda- 
zione di tali informazioni, la composizione di lettere spon- 
tanee, l’attribuzione del compito di mettere per iscritto dei 
messaggi profetici, la collazione di diversi documenti, ecc. 
Tuttavia, nello stesso tempo, possiamo asserire che, a livel- 
lo divino, quello stesso Spirito che aleggiava sulle acque al 
momento della creazione (Ger 1,2) era all'opera durante 
tutto questo processo, così che la Bibbia può essere consi- 
derata parola di uomini e contemporaneamente parola di 
Dio. Questa attività dello Spirito può essere definita «con- 


Religione in Ita 


1352 Ispirazione 


comitante» con le attività delle persone, per mezzo delle 
quali la Bibbia è stata scritta (Biblical Inspiration, 42). 


56 (B) Comportamento conseguente. Gli stu- 
diosi protestanti conservatori hanno prodotto la mag- 
gior parte della recente letteratura sull’ispirazione, men- 
tre i protestanti liberali spesso negano in realtà l’ispira- 
zione attraverso il silenzio. Un unico contributo è stato 
dato da W.J. ABRAHAM (Divine Inspiration), un evange- 
lico che prende l’avvio da un significato della parola in- 
glese inspire, «ispirare», piuttosto che dalle stesse Scrit- 
ture o dall’inerranza. Un eccellente maestro può ispira- 
re i suoi allievi in modo che questi siano indotti a un 
comportamento conseguente (ivi compresa, forse, la re- 
dazione di un testo). Analogamente Dio, per mezzo del- 
la sua azione rivelatoria e salvifica, ha ispirato gli autori 
biblici al punto da indurli a un comportamento conse- 
guente, e specificamente, a scrivere i testi biblici. 

57 (C) Neo-ortodossia. Le idee di Karl Barth 
(1886-1968) sull’ispirazione sono state seguite da molti 
teologi protestanti della corrente principale. Barth as- 
segna alla Bibbia una posizione unica in quanto testi- 
monia la rivelazione di Dio per mezzo di Gesù Cristo, 
che è essenzialmente il Verbo di Dio. L'ispirazione non 
è una qualità del testo scritturistico in sé, ma una 
dichiarazione solenne della facoltà di Dio di servirsi 
della Scrittura per rivelarsi agli esseri umani, sia indivi- 
dualmente sia in quanto gruppi. 

58 (II) In ambito cattolico romano. Un certo 
realismo segna i recenti scritti cattolici sull’ispirazione. 
Una stima per le caratteristiche umane dei testi biblici 
e un apprezzamento dei processi per mezzo dei quali 
sono stati prodotti costituiva parte integrante della re- 
lativa interpretazione data dal Vaticano II. Questi testi, 
che sono «parola di Dio», sono parole umane. I diversi 
metodi esegetici servono soltanto per far luce sull’a- 
spetto umano delle Scritture. Stabilito questo come 
punto di partenza, le recenti teorie cattoliche sull’ispi- 
razione mettono a fuoco uno dei quattro aspetti se- 
guenti. 

59 (A) Teorie psicologiche. L'influente P. Benoit 
ha distinto l’ispirazione scritturistica (che muoveva gli 
autori a produrre dei testi) dall’ispirazione storico- 
drammatica (che aveva luogo negli eventi della storia 
della salvezza) e l’ispirazione apostolico-profetica (che 
si realizzava nella proclamazione orale di questi even- 
ti). Servendosi delle categorie tomistiche (alcune delle 
quali sono state abbandonate nei suoi scritti posteriori) 
e dell’eredità di Lagrange (— 48), Benoit fa della psi- 
che umana il locus dell’ispirazione. Logicamente conse- 
guente alla rivelazione con la quale è strettamente con- 
nessa, l'ispirazione è un impulso a scrivere e a produrre 
un libro. È invece di pertinenza dell’autore il giudizio 
in merito ai temi da includere e al modo di esprimerli e 
di ordinarli. Dall’inizio alla fine di questo processo Dio 
agisce come causa che ha determinato il lavoro di scrit- 
tura. (L'accentuazione di Benoit è essenzialmente sui 
singoli autori biblici.) 


[65:56-62] 


60 (B) Teorie sociali. La critica formale (— Cri- 
tica dell’AT, 69:38; Critica del NT, 70:42) ha dimostra- 
to che, in larga misura, i libri della Bibbia non possono 
essere considerati semplicemente una produzione lette- 
raria di singoli individui, come possono essere i libri 
moderni. I singoli scrittori erano membri di comunità 
di credenti che avevano un'influenza più che in- 
cidentale sulla formazione della stessa letteratura bibli- 
ca. Questo è il nocciolo delle diverse teorie sociali del- 
l'ispirazione, che riprendono un antico concetto del- 
l’autore come funzionario di una comunità, che attinge 
alle sue tradizioni e scrive allo scopo di edificarla. J. 
Barr, un critico del fondamentalismo, afferma: 


Se l’ispirazione esiste, allora deve estendersi all’intero pro- 
cesso di produzione sino al testo definitivo. L'ispirazione 
non si deve dunque attribuire a poche persone ecceziona- 
li... ma si deve estendere a un numero maggiore di persone 
anonime... si deve maggiormente considerare come appar- 
tenente alla comunità nel suo insieme (Holy Soripture: Ca- 
non, Authority, Criticism [Philadelphia 1983]). 


Negli ambienti cattolici romani, le teorie sociali 
dell’ispirazione sono state associate principalmente ai 
nomi di J.L. MCKENZIE (CBQ 24 [1962] 115-124), DJ. 
MCCARTHY (— 1), e K. RAHNER (spec. Inspiration 
(trad. it. cit.]). 

61 Un approccio di critica formale pone in rilie- 
vo l’interdipendenza esistente tra un autore biblico e la 
sua comunità, e i più radicali critici della forma ridur- 
rebbero l’«autore» virtuale a un anonimo scriba. Que- 
sto ha portato al pratico abbandono delle teorie psico- 
logiche dell’ispirazione. Se la letteratura biblica è l’e- 
spressione complessa della fede di una comunità, l’ispi- 
razione è molto più complessa dell’influenza divina su 
di un singolo autore. Questo modo sconcertante di 
guardare alla composizione della Bibbia ha virtualmen- 
te fatto cessare le discussioni sull’ispirazione da parte 
dei biblisti e dei teologi delle chiese principali. Fortu- 
natamente, l'emergere della critica redazionale (+ Er- 
meneutica, 71:28; Critica del NT, 70:80) ha rimediato 
ad alcune insufficienze di un approccio (esclusivamen- 
te) di critica formale. Lo scrittore che ha prodotto il te- 
sto biblico definitivo, anche se ha subito l’influsso e se 
ha attinto dai suoi predecessori e dalla comunità, è un 
autore e un teologo in senso proprio. 

62 (C) Approcci letterari. Alcuni recenti ap- 
procci allo studio della Bibbia, letterari e strutturali (+ 
Ermeneutica, 71:55-70), accentuano la realtà del testo 
stesso, aprendo la strada a una forma di teorizzazione 
dell’ispirazione centrata sul testo. Sebbene un testo go- 
da di una determinata autonomia semantica, due atti- 
vità umane essenziali sono connesse con un testo: le 
scrittura (e riscrittura) e la lettura (quasi una forma di 
riscrittura mentale). La dottrina sull’ispirazione affer- 
ma che lo Spirito Santo è responsabile del testo biblico 
in quanto testo, cioè con riferimento ad ambedue que- 
ste dimensioni umane. Come per la scrittura, lo Spirito 
è all’opera nel lungo processo durante il quale un testo 
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biblico viene prodotto nell’ambito di una comunità di 
fede (ivi compresa la formulazione di tradizioni, i testi 
parziali, le prime stesure e la riscrittura). Per quanto 
concerne la lettura, si predica l'ispirazione del testo bi- 
blico proprio perché c’è una comunità di fede che, sot- 
to l’influsso dello Spirito, leggerà questo testo e s’iden- 
tificherà in esso. Entro questi limiti, una teoria lettera- 
ria dell’ispirazione riecheggia il significato attivo di 
thebpneustos di 2 Tr 3,16 (+ 13) e accentua alcune di- 
mensioni dell’ispirazione messe in luce da Calvino e da 
Barth. 

63 Altre dimensioni testuali sono importanti per 
una piena comprensione dell’ispirazione, cioè le tre 
funzioni basilari del linguaggio: informare, esprimere e 
imprimere. La Bibbia può informare i suoi lettori im- 
partendo nozioni e comunicando la verità, ma questa è 
soltanto una delle sue funzioni. Essa esprime anche 
qualcosa della realtà dinamica di Dio e in diversi modi 
interessa o s'imprime nella mente dei destinatari della 
comunicazione. Lo Spirito ispirante sarebbe coinvolto 
in tutte queste funzioni del linguaggio. Infatti, il mag- 
giore contributo dato dagli approcci letterari alla com- 
prensione dell’ispirazione può essere il rilievo da loro 
dato alla realtà completa del testo. 

64 Un'altra dimensione testuale sulla quale attira 
l’attenzione l’analisi letteraria è il fatto che il testo è 
«una produzione di significato» (R. Barthes). Spesso i 
testi traggono una parte del loro significato dalla più 
ampia unità testuale alla quale appartengono. Un sin- 
golo detto di Gesù è parte di un vangelo, che a sua vol- 
ta è parte del NT, che è parte della Bibbia. Questa 
realtà è consonante con la dottrina tradizionale che 
predica l’ispirazione «di tutti interi i libri sia del Vec- 
chio che del Nuovo Testamento, con tutte le loro par- 
ti» (Vaticano II; — 4). La Bibbia è ispirata nel suo in- 
sieme e da questo consegue che le singole parti sono 
ispirate. La tradizione non afferma che la Bibbia è con- 
siderata ispirata perché le singole frasi (o testi) che la 
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compongono sono ispirati. (La concentrazione 
sull’ispirazione di un testo isolato può generare un tipo 
di fondamentalismo). Questa comprensione olistica del 
testo ha un peso non indifferente su un’adeguata inter- 
pretazione del concetto di verità biblica. L'inerranza 
dovrebbe essere riferita alla visione biblica globale di 
un argomento. 

Molti fattori messi in luce dalla recente analisi lette- 

raria sostengono l’opinione di Turner che la dottrina 
dell’ispirazione qualifica la Bibbia come «letteratura 
paracletica». Egli spiega («Biblical Inspiration» 427): 
«La Bibbia come paracleto è un difensore nel senso 
che è un testimone di Gesù Cristo. È spesso usata co- 
me una sorta di consigliere; certamente aiuta, consola e 
conforta». 
65 (D) Aspetti ecclesiali. Altre teorie dell’ispira- 
zione s’incentrano sulla relazione tra le Scritture e la 
chiesa, dato che l'ispirazione è un «carisma della co- 
municazione scritta della parola di Dio quale elemento 
costitutivo della chiesa» (COLLINS, Introduction, 345). 
Le teorie teologico-ecclesiali dell’ispirazione non sono 
prive di analogia con le teorie dell’ispirazione di cui ai 
punti 43-44. Rahner ha scritto: 


Dato che la Scrittura è qualcosa di derivato, deve essere 
compresa a partire dalla natura essenziale della chiesa, che 
è la permanenza escatologica e irreversibile di Gesù Cristo 
nella storia... Allora [Dio] è l’ispiratore e autore della 
Scrittura, sebbene l'ispirazione della Scrittura sia «soltan- 
to» un momento nell’ambito della primordiale paternità 
divina in rapporto alla chiesa (Foundations of Christian 
Faith [New York 1978] 371.375). 


La prospettiva di Rahner situa la paternità divina della 
Scrittura nel contesto di una comprensione più ampia 
e più precisa di «paternità», ma il suo approccio è stato 
criticato da molti fautori dell’ispirazione della compo- 
sizione perché troppo esclusivamente incentrato su 
Gesù, del quale le Scritture danno testimonianza. 


COROLLARI ALLA DOTTRINA DELL'ISPIRAZIONE 


66 (I) Uso ecclesiale delle Scritture. Il primo 
corollario che consegue all’ispirazione delle Scritture 
da parte dello Spirito Santo è che sono autoritative per 
i cristiani e per la chiesa. Questa implicazione è stata 
storicamente riconosciuta con la definizione del cano- 
ne biblico, cioè della raccolta che la chiesa avrebbe 
considerata normativa (+ Canonicità, 66:5-11). L'auto- 
rità della Bibbia si riflette anche nell’uso che si fa delle 
Scritture nella liturgia della chiesa, nell’essere fonte e 
norma della ricerca teologica, nel loro uso per la pre- 
ghiera personale e per la crescita spirituale dei singoli 
cristiani. 

67 (II) La parola di Dio. Una seconda conse- 
guenza importante è che le Scritture sono la parola di 


Dio. Questa formula tradizionale, apparentemente 
semplice, è invece estremamente complessa e poliva- 
lente. Alcuni protestanti evangelici affermano un'’iden- 
tità quasi fisica tra le Scritture e le parole effettivamen- 
te pronunciate da Dio, respingendo come inadeguato il 
concetto che le Scritture testizzonino la parola di Dio. 
Altri cristiani sostengono che la Bibbia è parola di Dio, 
pur affermando che Dio non ha mai comunicato me- 
diante parole (nemmeno parole interiori; vedi R.E. 
BROWN, The Critical Meaning of the Bible [New York 
1981] 1-44). Vi sono dei teologi protestanti i quali af- 
fermano che la parola di Dio è una realtà dinamica; 
Gesù è, dunque, preminentemente la parola di Dio 
(Barth). Le Scritture sono veramente la parola di Dio 


Religione in Ita 


1354 Ispirazione 


quando rivivono nella proclamazione e nella 
predicazione (Bultmann). 

68 Il cardinale C.M. Martini ha aiutato a distin- 
guere diversi significati dell'espressione «parola di 
Dio». Fondamentalmente (spec. come concetto trinita- 
rio) essa suggerisce l’idea della comunicabilità di Dio. 
Può dunque rinviare a: (1) gli eventi della storia della 
salvezza perché l'ebraico 44b4r significa «parola, even- 
to, realtà»; (2) il messaggio comunicato dagli inviati da 
Dio, in special modo i profeti e Gesù; (3) la persona di 
Gesù che è il Verbo di Dio (cf. Gv 1,1); (4) la predica- 
zione cristiana; (5) il messaggio di Dio agli uomini in 
generale; (6) la Bibbia. (Vedi La parola di Dio alle origi- 
ni della Chiesa [Roma 1980] 56-58.) 

69 Sebbene canonizzata dall'uso secolare, la lo- 
cuzione «parola di Dio» non si dovrebbe usare per le 
Scritture senza l’aggiunta di un’ulteriore riflessione er- 
meneutica. È vero che questa modalità espressiva indi- 
ca l’origine divina della comunicazione biblica ed 
esprime la sua realtà e la sua forza. Ciononostante, la 
«parola di Dio» delle tradizioni ebraica e cristiana è 
radicalmente diversa dagli oracoli divini delle religioni 
ellenistica e del Vicino Oriente; non ha solamente la 
funzione di comunicare la verità, ma anche quella di 
incoraggiare, consolare, provocare, ecc. Poiché le paro- 
le contenute nelle Scritture, nella loro realtà di testo 
scritto, sono parole umane, l’espressione «parola di 
Dio» rappresenta necessariamente un linguaggio analo- 
gico. É necessario mantenere una distanza concettuale 
tra l’espressione scritturistica e l’autocomunicazione di 
Dio in sé, anche nel caso dei profeti. Teologicamente 
causa meno confusione l’affermare che le Scritture ze- 
stimoniano la parola di Dio. 

70 (III) La verità della Bibbia. Sebbene alcune 
teorie sull’ispirazione elaborate da protestanti conser- 
vatori facciano della verità della Bibbia (la sua inerran- 
za o infallibilità) il nucleo essenziale dell’ispirazione bi- 
blica (— 51), LH. Marshall, un evangelico, ha conve- 
nientemente osservato quanto segue: 


1. Anzitutto, la Bibbia usa il linguaggio in una grande va- 
rietà di modi... 2. C'è poi il fatto che alla questione della 
verità si può rispondere in modi differenti ai diversi livelli 
di comprensione... 3. Un’interpretazione della Bibbia co- 
me «verità proveniente da Dio» può anche indurre all’in- 
capacità di apprezzare dei passi in cui Dio non sta parlan- 
do alla creatura umana... 4. Un’ulteriore questione relativa 
alla verità della Bibbia può essere: «vero per chi?». 


Egli conclude affermando che «il concetto di ‘verità’ è 
complesso e non è facile applicarlo ad ogni parte della 
Bibbia» (Biblical Inspiration, 54-57). 

La concentrazione sull’inerranza tende a ridurre la 
discussione teologica sull'ispirazione a un concetto che 
è stato introdotto per la prima volta nel XIX sec. Il ter- 
mine «inerranza» non è mai apparso in un testo conci- 
liare (sebbene si trovasse nelle encicliche papali e nello 
schema originario del Vaticano II sulla rivelazione, che 
è stato respinto). Al Vaticano II, il cardinale Koenig ha 
fatto notare alcuni errori presenti nei testi biblici, che 
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«denotano mancanza di precisione sia sotto l’aspetto 
storico che sotto quello scientifico» (Commentary on 
the Documents of Vatican II [ed. H. Vorgrimler, New 
York 1969] 3,205). Infatti, le Scritture stesse non pre- 
tendono mai di essere inerranti. Infine, una seria rifles- 
sione filosofica sulla natura della «verità» e dell’«erro- 
re» biblico deve prendere pienamente in considerazio- 
ne la forma letteraria così come il livello e la funzione 
del linguaggio. 

71 Eppure c’è molto da guadagnare da una ri- 
flessione positiva sulla verità della Bibbia, che in defini- 
tiva è verità salvifica. I cristiani di varia appartenenza 
dovrebbero poter approvare e accettare ciò che dice il 
Vaticano II sulla Scrittura che insegna senza errore 
quella verità che Dio desiderava fosse consegnata nelle 
Sacre Lettere a causa della nostra salvezza (— 4; 
Pronunciamenti della Chiesa, 72:14); è un compromes- 
so tra coloro che volevano affermare la verità delle 
Scritture senza ulteriori precisazioni e quelli di orienta- 
mento kerigmatico che inquadravano tutta la realtà 
delle Scritture nel contesto della storia della salvezza. 
La prospettiva kerigmatica era già stata accolta nella 
«Istruzione sulla verità storica dei Vangeli» della Ponti- 
ficia Commissione Biblica (+ Pronunciamenti della 
Chiesa, 72:35): «È evidente che la dottrina e la vita di 
Gesù non sono state riferite semplicemente, al solo sco- 
po di essere ricordate, ma furono ‘predicate’...». Per 
quanto riguarda la «verità» in senso biblico: «La ‘ve- 
rità' (#71) di Dio è in primo luogo connessa con que- 
sta fedeltà» (LORETZ, Truth, 83-84 [trad. it. cit.]). Par- 
tendo da questa prospettiva, l’antitesi non è il semplice 
errore, ma il venir meno o l’infedeltà. La verità delle 
Scritture non consiste tanto nel fatto che i suoi singoli 
passi sono esenti da errore, ma nel fatto che per mezzo 
di esse Dio manifesta al suo popolo la sua fedeltà, por- 
tandolo a una comunione d’amore con se stesso. 

72 (IV) Futuro delle teorie sull’ispirazione. È 
ancora legittimo formulare delle teorie sull’ispirazione? 
Loretz ha scritto Das Ende der Inspirations-Theologie. 
In modo ancora più radicale, i fratelli A.T. e R.P.C. 
Hanson, esegeti protestanti, hanno dichiarato: «L’anti- 
ca dottrina dell'ispirazione e dell'inerranza della Bibbia 
non è soltanto impossibile oggi per le persone intelli- 
genti, ma rappresenta una deviazione della dottrina cri- 
stiana, qualunque sia stato l’uso salutare che di essa ha 
fatto nel passato lo Spirito Santo, che spesso volge a 
buon fine gli errori umani» (Reasonable Belief: A Sur- 
vey of the Christian Faith [Oxford 1980] 42). 

Anche se respingiamo questo punto di vista consi- 
derandolo una reazione eccessiva, il cardinale C.M. 
MARTINI (Parola, 42) ha correttamente osservato che 
nella chiesa manca ancora (e sarebbe veramente auspi- 
cabile) un trattato completo sull’ispirazione. Qualsiasi 
trattato adeguato dell’ispirazione dovrebbe partire dal- 
la realtà delle Scritture stesse. Dal momento che 
l’interpretazione delle Scritture è in fase di grande evo- 
luzione, anche la comprensione dell’ispirazione deve 
essere necessariamente /r fieri. 
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IL CANONE IN GENERALE 


5 (I) La parola «canone». La traslitterazione 
del vocabolo greco £4nd:, «canone», deriva da una pa- 
rola semitica che significa «canna» (ganà in assiro, g4- 
neh in ebraico, 4% in ugaritico). In queste culture, il &4- 
nòn era una canna diritta o barra, uno strumento che 
serviva per misurare. Essendo un’unità di misura del 
muratore o del falegname, kanòn denotava metaforica- 
mente una regola, una norma o un grado di eccellenza. 
Nella cronologia storica, i k4ndres erano le principali 
ere o epoche della storia, e kad (al sing.) designava 
una tavola cronologica. Tuttavia, di quando in quando, 
kanòn significava semplicemente «serie» o «elenco». 

6 Nei LXX la parola £45é appare solo in Mi 
7,4; Gdec 13,6 e 4 Mac 7,21, che è un riferimento me- 
taforico a una norma filosofica. Nel NT il termine è 
usato quattro volte, sempre in senso metaforico. In 2 
Cor 10,13.15.16 designa dei limiti territoriali; in Ga/ 
6,16 denota la norma cristiana di vita, apparentemente 
in opposizione ai modelli non cristiani. 

7 Nell'uso ecclesiastico antico, kad designava 
la regola di fede, la norma della verità rivelata. (Vedi 
W.R. FARMER, Second Century 4 [1984] 143-170). La 
«gloriosa e santa regola [kax6x] della nostra tradizio- 


ne» opposta alle «vuote e sciocche preoccupazioni» era 
il principio guida della predicazione e dell’etica cristia- 
na (1 Clem. 7,2; 96 d.C.). Ireneo (ca. 180 d.C.) citava 
spesso la «regola di verità» che le Scritture e la tradi- 
zione attestano, e che malgrado ciò viene stravolta da- 
gli eretici (Adv. Haer. 3.2.1; 3.11.1; ecc.). Nel IV sec. 
Eusebio ha impiegato il termine kezéres per gli elenchi 
che egli aveva compilato, cioè le date dei re assiri, 
ebrei, egiziani e altri. I famosi canoni eusebiani sono 
elenchi di riferimenti evangelici contenuti nella sua let- 
tera a Carpiano: il primo cita i passi paralleli che si tro- 
vano in tutti e quattro i vangeli; il secondo, i passi 
paralleli dei vangeli ad eccezione di Giovanni, e così 
via, finché il decimo cita i passi che si trovano in un so- 
lo vangelo. Eusebio ha fatto un elenco dei libri del NT 
(HE 3.25; 6.25), denominandolo però «catalogo» 
(katdlogos). Le decisioni prese dal Concilio di Nicea 
(325 d.C.) sono state definite canoni, così come le deci- 
sioni disciplinari dei sinodi, che costituivano delle nor- 
me per la vita dei cristiani. 

8 Nella sua Epistula festalis 39 (Pasqua, 367) 
Atanasio mette a confronto «i libri inclusi nel canone 
[ta Ranonizimena], trasmessi per tradizione e conside- 
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rati di origine divina» con i «libri chiamati apocrifi 
[apokrypba]», che gli eretici hanno mescolato con 
quelli della Scrittura divinamente ispirata (PG 
26,1436). La distinzione di Atanasio tra libri «canoni- 
ci» e «apocrifi» richiama la triplice distinzione che Eu- 
sebio (ca. 303) aveva fatto in riferimento ai libri «testa- 
mentari» (endidibéetos; HE 3.3. e 3.25): gli bomologi- 
mena, che erano indiscutibilmente accettati da tutti; gli 
antilegimena o testi discussi; i néth4 o opere chiara- 
mente apocrife. (Eusebio attribuiva una simile di- 
stinzione a Clemente Alessandrino (ca. 200], ma la 
maggioranza degli studiosi contemporanei considerano 
questa attribuzione una finzione di Eusebio, che cerca- 
va un precedente per il suo lavoro personale). I libri 
canonici di Atanasio e gli homologimena testamentari 
di Eusebio comprendono la maggior parte, ma non 
tutti gli attuali testi canonici. 

9 Nella terminologia corrente, si definisce ca- 
nonico un libro che la chiesa riconosce come apparte- 
nente all’elenco dei libri sacri, ispirati da Dio, che han- 
no valore normativo (regola) per la fede e la morale (+ 
17). Nella terminologia cattolica romana, i libri dell’AT 
si dividono in protocanonici (39) e deuterocanonici 
(7). Questi ultimi sono: Tobia, Giuditta, 1-2 Maccabei, 
Sapienza, Siracide, Baruc (oltre a parti di Ester e Da- 
niele). Questa distinzione, alla quale sembra aver dato 
un contributo Sisto Senese (1520-1569), non significa 
che i libri protocanonici siano più canonici dei deute- 
rocanonici o che siano stati canonizzati prima. La ra- 
gione risiede invece nel fatto che i libri protocanonici 
sono stati accettati senza dubbio alcuno o dopo breve e 
limitato dibattito, mentre sui libri deuterocanonici si 
sono accese serie discussioni. 

10 Atanasio (— 8) ha distinto i libri canonici da- 
gli apocrifi. Quest'ultimo termine indicava in origine 
degli scritti nascosti o segreti, destinati ad essere letti 
soltanto dagli affiliati a determinate sette (cristiane), 
però ha finito per designare dei libri simili a quelli del- 
la Scrittura (per contenuto, forma o titolo), ma non ac- 
cettati nel canone (+ Apocrifi, 67:4-6). Nelle edizioni 
delle Bibbie protestanti, corredate degli «apocrifi», 
quel termine denota i libri deuterocanonici delle Bib- 
bie cattoliche romane (normalmente stampati a parte, 
dopo i due testamenti e con l’aggiunta di 1-2 Esd, Or. 
Man. e talvolta 3-4 Mac. Gli scritti non biblici, che i 
cattolici romani chiamano apocrifi, sono quindi deno- 
minati «pseudoepigrafi», anche se il significato di 
pseud + epigrapha suggerisce che tale definizione do- 
vrebbe essere data a opere attribuite ad autori che non 
le hanno scritte. Questa situazione terminologica non 
soddisfacente e passibile di ingenerare confusione può 
essere sintetizzata (un po’ troppo) semplicemente co- 
me segue: 


protocanonici cattolici dell’AT = canonici protestanti dell’AT 
deuterocanonici cattolici dell’AT= apocrifi protestanti 
apocrifi cattolici = pseudoepigrafi protestanti 
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11 (II) L'elenco canonico delle Scritture. Verso 
la fine del Iv sec., il «canone» che definiva una raccolta 
di libri della Scrittura era diventato di uso ecclesiastico 
comune sia nelle chiese d’Oriente che in quelle d’Occi- 
dente. Anche in precedenza erano stati stilati degli 
elenchi di libri biblici, p. es. nel Il sec. il Frammento 
Muratoriano (EB 1-2) e Melitone; e nel II sec. Origene 
(— 84). Ma ora gli elenchi assumevano uno status ec- 
clesiastico e il loro contenuto era più fisso; questa 
circostanza ha dato origine al duplice significato di 
«canone», che avrebbe predominato nella successiva 
teologia (cioè zorzza per la chiesa e elenco). Oltre agli 
elenchi già indicati di Eusebio e di Atanasio, se ne tro- 
vano altri negli scritti di Cirillo di Gerusalemme, Epi- 
fanio, Giovanni Crisostomo, Gregorio Nazianzeno, 
Anfilochio di Iconio, Gerolamo; si conoscono ancora il 
Canone 59/60 del Concilio di Laodicea (ca. 360) e il 
decreto di papa Damaso (382). Un elenco fondamenta- 
le fu approvato dai Concili di Ippona (393; EB 16-17), 
Cartagine III (397) e Cartagine IV (419). 

12 Più avanti presenteremo le discussioni sorte 
nell’ambito del giudaismo e della chiesa (Marcione) in 
merito al contenuto dell’elenco, come pure l'impulso 
teologico a selezionare e rifiutare. Atanasio è il testimo- 
ne più antico della citazione dei 27 libri del NT. Sia lui 
che san Gerolamo elencano 22 libri delle Scritture 
ebraiche, che corrispondono al numero delle lettere 
dell'alfabeto ebraico. Poiché i 12 profeti minori erano 
considerati un unico libro, vi erano 5 libri doppi (1-2 
Sam; 1-2 Re; 1-2 Cr, Esd-Ne; Ger-Lam) che equival- 
gono a 10 e R£ era unito a Gdo, i loro 22 libri corri- 
spondono ai 39 protocanonici di una Bibbia moderna. 
In De doctrina christiana 2.8.13 (396-397 d.C.) sant’A- 
gostino ha elencato 44 libri dell’AT (corrispondenti a 
46, dato che Lar e Bar facevano parte di Ger), ivi com- 
presi i libri deuterocanonici (+ 9) e, per l’autorità che 
gli veniva riconosciuta, questo intervento servì a con- 
cludere il dibattito in Occidente sull’estensione del ca- 
none. Perciò i concili occidentali sopra citati (+ 11) e 
la lettera di papa Innocenzo I nel 405 (DS 213; EB 21- 
22) approvarono un elenco di 46 libri dell’AT e 27 del 
NT. Tuttavia, la riproduzione di diversi elenchi avvenu- 
ta nel 692 in occasione del Concilio Quinisesto di Co- 
stantinopoli noto come Trullano II (GROSHEIDE, Some 
Early Lists, 20-21) mette in guardia contro un’afferma- 
zione semplicistica sulla stabilità e unanimità del con- 
senso che sarebbe esistito già alla fine del IV sec. (— 
4l). 

13 In continuità con la tradizione predominante, 
la bolla Canzate Domino del Concilio (ecumenico) di 
Firenze, promulgata nel 1442 come documento di 
unione tra Roma e i cristiani copti (Giacobiti; DS 1335; 
EB 47), elencava 46 libri dell’AT e 27 del NT (com- 
plessivamente 73). Le discussioni sorte a Trento hanno 
rivelato dei dubbi relativamente al carattere obbligante 
della bolla; per questo motivo, in reazione ai dubbi dei 
protestanti, nel 1546 la quarta sessione di quel concilio 
ha promulgato De canonicis Scripturis (+ Pronuncia- 
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menti della Chiesa, 72:11), «in modo che nessun dub- 
bio possa permanere in merito ai libri che sono ri- 
conosciuti». Trento ha elencato 73 libri, definiti sacri e 
canonici «con tutte le loro parti» e ispirati dallo Spirito 
Santo, ivi compresi i libri (deuterocanonici) non accet- 
tati da molti ebrei e protestanti (— 35 e 44). 

14 Il Concilio Vaticano I (Dei Filius, 1870; — 
Pronunciamenti della Chiesa, 72:12) ha parlato di «di- 
bri sacri e canonici... scritti per ispirazione dello Spiri- 
to Santo», ma si è rimesso all’enumerazione di Trento 
per l'identità dei libri stessi. La canonicità implica che 
la chiesa riconosce l'ispirazione dei libri (DS 3006). Il 
Vaticano II (Des Verburi, 1965; + Pronunciamenti del- 
la Chiesa, 72:13-16) asseriva: «È la stessa Tradizione 
[apostolica] che fa conoscere alla Chiesa l’intero cano- 
ne dei Libri Sacri» (n. 8c). E ancora: «La Santa Madre 
Chiesa, per fede apostolica, ritiene sacri e canonici tutti 
interi i libri sia del Vecchio che del Nuovo Testamento, 
con tutte le loro parti, perché, scritti per ispirazione 
dello Spirito Santo... hanno Dio per autore e come tali 
sono stati consegnati alla Chiesa.» (n. 11a). Senza an- 
dare molto più in là di Trento (che ha dato al cattolice- 
simo il suo canone definitivo), il concilio riunisce il ca- 
none, la tradizione e l’ispirazione, analogamente a 
quanto aveva fatto Atanasio (— 8). 

15 (III) Riflessioni teologiche. La canonicità e 
l'ispirazione designano due realtà diverse: un libro 
composto durante il periodo biblico è canonico nella 
misura in cui entra a far parte di una raccolta circo- 
scritta, che gode di uno status eccezionale nella chiesa; 
un libro è ispirato nella misura in cui attinge allo Spi- 
rito Santo. Vi è tuttavia una sorta di relazione circola- 
re: l'ispirazione ha preceduto la canonicità, ma non ha 
potuto essere affermata con certezza da tutti in assen- 
za del riconoscimento canonico. Per accordare il rico- 
noscimento canonico, la chiesa ha dovuto riflettere 
sulla tradizione, che si pensa debba risalire agli apo- 
stoli. I libri del NT, per esempio, sono stati composti 
per le chiese del I sec.; ma la «chiesa cattolica» (Igna- 
zio di Antiochia) o «grande chiesa» ha conservato 
questi libri e li ha sistemati in raccolte, usandoli per la 
liturgia. Con l'andare del tempo, altri libri sono stati 
respinti perché non risalenti al periodo apostolico op- 
pure perché contenevano delle opinioni contrastanti 
con la norma di fede. Le diverse discussioni hanno de- 
terminato la formazione di un catalogo dei libri della 
Bibbia. Dopo la fissazione categorica del canone, que- 
sti libri sono diventati un criterio ancora più decisivo 
per giudicare gli sviluppi in materia di fede e di costu- 
mi morali. 

16 Dunque, dalla composizione dei testi alla fis- 
sazione del canone, il processo biblico ha avuto una 
forte spinta dalla comunità; è un'osservazione teologi- 
ca parallela a quella della crescente sottolineatura de- 
gli elementi sociali e comunitari presenti nell’ispirazio- 
ne (— Ispirazione, 65:60-61) e allo sviluppo della criti- 
ca canonica (— Ermeneutica, 71:71-74). Se non si 
pensa più all’ispirazione unicamente come mozione da 
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parte di Dio nei confronti di singoli scribi isolati sedu- 
ti a tavolino, e se non si definisce più il significato 
esclusivamente come ciò che lo scriba intendeva mani- 
festare e ha comunicato nel momento in cui scriveva, 
così non si può pensare che a un certo punto nel 1 sec. 
gli apostoli abbiano potuto elencare i titoli dei libri 
ispirati. 

17 K. RAHNER (lspiration in the Bible [New 
York 1964’; trad. it., Sull’ispirazione della Sacra Scrittu- 
ra, Brescia 1967]) dimostra che la rivelazione dei libri 
ispirati era implicita e non diretta; la chiesa è consape- 
vole che determinati libri furono delle autentiche ri- 
flessioni sulla sua fede. (Qualcosa di simile si sarebbe 
prodotto in Israele in merito ai suoi scritti sacri, che la 
chiesa ha poi accettato come Antico Testamento). Il 
processo che ha portato ad articolare la rivelazione at- 
traverso un elenco ufficiale sarebbe durato dei secoli e 
sarebbe stato determinato dalla necessità connaturale 
all’esistenza della chiesa nel corso dei tempi. Vi è dun- 
que una circolarità tra il significato di «canone» in 
quanto norma o regola di fede (+ 7) e la formazione 
di un canone biblico che a sua volta costituisce una 
norma per la fede e la vita pratica della chiesa, una 
norma non normata. Un esempio interessante della 
funzione delle norme si può trovare in un concilio co- 
me quello di Trento che da un lato ha esercitato la so- 
vranità della Chiesa nel riconoscimento dei libri cano- 
nici, ma ha costantemente citato i testi biblici come 
criterio-guida decisivo sulle questioni di fede che stava 
definendo. Tuttavia, più praticamente, le Scritture 
esercitano spesso il loro carattere normativo nella li- 
turgia perché la lettura pubblica nella chiesa conferi- 
sce loro «un pulpito» dal quale possono guidare la vita 
delle persone. 

18 Si può cogliere il paradosso della storia e 
dell’interdipendenza della canonicità nelle affermazioni 
che seguono. Sant'Agostino, Contra epistolam Mani- 
chaet 5.6 (PL 42,176): «Non crederei ai Vangeli, se l’au- 
torità della chiesa cattolica non mi spingesse a questo». 
Vaticano II, Dei Verbum, 10b: «Il Magistero vivo della 
Chiesa... non è superiore alla parola di Dio, ma ad essa 
serve». Quello stesso paragrafo della Dei Verbum mette 
in relazione tra loro la Scrittura e la Tradizione come 
«un solo sacro deposito della parola di Dio». 

19 Il quadro teologico globale, per quanto utile, 
si dibatte in enormi difficoltà relative alle esatte moda- 
lità e motivazioni per le quali i singoli libri sono stati ri- 
tenuti canonici, con decisioni che a volte hanno favori- 
to degli scritti di modesto interesse teologico (Giuda). 
La mancanza di criteri formali o universalmente accet- 
tati per la canonicità e il fatto che alcuni libri fossero in 
realtà delle raccolte anonime (M/), che molti libri non 
siano stati scritti da quei personaggi autorevoli dei qua- 
li portano il nome (tutti o la maggioranza dei vangeli), 
che nell’ambito dello stesso canone si riscontrino teolo- 
gie molto diverse, che alcuni valori siano stati esclusi 
con il rifiuto degli apocrifi, tutti questi ed altri fattori 
ancora rendono lo studio del canone estremamente 
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complicato, come la trattazione dettagliata che segue 
cerca di spiegare. Da materia noiosa e antiquata, la 
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questione della canonicità è diventata una ricerca mol- 
to stimolante. 


IL CANONE DELL'ANTICO TESTAMENTO 


20 Come emerso dalle nostre osservazioni sui li- 
bri deuterocanonici (o apocrifi; — 9-10), la chiesa cat- 
tolica romana e alcune chiese ortodosse d’Oriente (> 
47) accettano un canone dell’AT più lungo (46 libri) di 
quello riconosciuto dalla maggioranza dei protestanti 
(39) e dagli ebrei (39 anch'essi, ma ordinati diversa- 
mente). La differenza riguarda Tobia, Giuditta, 1-2 
Maccabei, Sapienza, Siracide, Baruc (compresa l’epi- 
stola di Geremia) e parti di Ester e di Daniele. Una tesi 
classica finora sostenuta per spiegare questa situazione 
è che verso la fine del 1 sec. d.C. nel giudaismo c’erano 
due canoni, o elenchi di libri sacri, un canone palesti- 
nese più breve stilato dai rabbini a Iamnia, e un canone 
alessandrino più lungo rappresentato dai LXX. La 
chiesa cristiana primitiva ha adottato il canone alessan- 
drino; ma i Riformatori, seguendo una corrente di mi- 
noranza presente tra i Padri, hanno deciso di tornare al 
canone palestinese. Ne è risultata la divergenza tra il 
canone cattolico romano e quello protestante. Quasi 
tutti i dettagli di questa tesi sono stati sottoposti a un’a- 
nalisi critica seria e a modifiche. 

21 (I) Formazione degli Scritti Sacri nel giudai- 
smo. La composizione dell’AT è stata un processo av- 
venuto nell’arco di 1000 anni. Le prime composizioni 
poetiche, cioè il canto di Maria (o Miriam; Es 15,1-18) 
e il canto di Debora (Gc 5), risalgono probabilmente 
al xIl sec. a.C. I libri più recenti del canone ebraico- 
protestante, Daniele e Ester, sono stati composti du- 
rante il Il sec. a.C.; i libri più recenti del canone cattoli- 
co romano, 2 Mac e Sap, furono composti ca. nel 100 
a.C. Durante questo lungo periodo di composizione 
c'è stato un graduale accumulo di materiale in libri e 
poi in raccolte di libri. Oltre ai testi che sono stati ac- 
cettati canonicamente, ve ne erano altri, alcuni dei qua- 
li composti nel periodo di redazione dei libri biblici, al- 
tri scritti un po’ dopo. Alcuni di questi libri sono an- 
dati perduti; altri sono stati conservati ma non sono en- 
trati nel canone. 

22 La suddivisione della Bibbia ebraica accetta- 
ta dal giudaismo è tripartita: la Legge, i Profeti e gli 
Scritti. La Legge (Tòrà) comprende i cinque libri del 
Pentateuco. I Profeti (N°bf"# 1) sono suddivisi nei Pro- 
feti Anteriori (Gs, Gde, Sar, Re) e i Profeti Posteriori 
(Is, Ger, Ez, i Dodici [= Profeti Minori]), otto libri in 
tutto. Gli Scritti (K°/5f) sono 11: Sal, Pr, Gb, i cin- 
que Megilloth o rotoli (= Cr, Ri, Lam, Qo, Est), Da, 
Esd/Ne, Cr. In totale sono 24 libri sebbene, per diver- 
se combinazioni, a volte si sia parlato di 22, numero 
corrispondente alle lettere dell’alfabeto ebraico. Da 
Tòrà, Nebi'im e Ketibîm deriva il moderno acronimo 


ebraico TNK (vocalizzato T°x4£), che significa «la 
Bibbia». 

Quando divenne norma questa suddivisione tripar- 
tita e quando furono fissate le tre singole raccolte? L'o- 
pinione generalmente accettata è che ogni parte o rac- 
colta — la Legge, i Profeti e gli Scritti — rappresenti uno 
stadio di sviluppo della Bibbia, per cui la Legge fu fis- 
sata prima dei Profeti, ecc. Esiste un altro punto di vi- 
sta preferito da HOLSCHER (Karonisch und Apokryph 
{Naumberg 1905]), secondo il quale le tre parti sono 
andate formandosi più o meno simultaneamente e la 
fissazione di tutta la raccolta divisa in tre parti è avve- 
nuta in una sola volta. Sebbene sia vero che singoli li- 
bri appartenenti all’una o all’altra di queste tre suddivi- 
sioni sono stati composti contemporaneamente, è diffi- 
cile negare l'evidenza che ogni raccolta è stata fissata in 
tempi diversi e successivi. Per le date delle singole rac- 
colte, si veda la tabella corrispondente al punto 23. 

24 (A) La Legge. Secondo l’opinione degli stu- 
diosi moderni, i codici più antichi della legge ebraica 
conservati nel Pentateuco (il Decalogo di Es 20,1-17, il 
Codice dell'Alleanza di Es 20,22-23,19 e il Decalogo 
Rituale di Es 34,11-26) sono stati composti nel XII-X1 
sec. a.C. Il codice più recente, la raccolta sacerdotale, è 
post-esilico (ca. v sec. a.C.). È dunque probabile che il 
Pentateuco sia stato completato verso il 400 a.C. In ef- 
fetti, in precedenza si accenna all'esistenza di un codice 
legale (2 Re 22,8ss.), quando nel 622 il sacerdote 
Chelkia scoprì nel Tempio «il libro della Legge». Pro- 
babilmente si trattava del nucleo di Df (12-26). Più 
tardi, verso il 400, veniamo informati da Ne 8,1 che 
Esdra lo scriba lesse al popolo radunato in assemblea 
«il libro della legge di Mosè che il Signore aveva dato a 
Israele»; si presume che fosse la legge che Esdra aveva 
portato da Babilonia (Esd 7,14). Molti studiosi pensa- 
no che si trattasse di una revisione del Pentateuco, 
mentre altri ritengono che fosse proprio la raccolta sa- 
cerdotale delle leggi. 

25 Probabilmente si deve respingere un argo- 
mento, che è stato usato per sostenere la teoria che la 
raccolta della Legge è stata completata attorno al 400 
a.C., anche se la teoria stessa è accettata. Ci riferiamo 
all'argomento che si basa sul possesso, da parte dei sa- 
maritani, di un Pentateuco sostanzialmente uguale al 
Pentateuco ebraico. L'assunto è questo: poiché lo sci- 
sma samaritano è avvenuto nel v sec. a.C., i samaritani 
devono essere stati in possesso di questo Pentateuco 
prima di interrompere le relazioni. Si pensava che l’an- 
tica scrittura ebraica utilizzata per il Pentateuco sama- 
ritano fosse un indizio della sua antichità e che questo 
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23 


Secoli 
a.C. 


La Legge 


Carriera di Mosè? 
Prendono forma le 
tradizioni soggiacenti 
al Pentateuco; primi 
codici legislativi. 
Poesia primitiva 

(Es 15) 

x Scrittura della 
tradizione Yahwista. 


XIO-XI 


Composizione della 
tradizione Elohista. 


Fusione di J ed E 
(sotto Ezechia, 

ca. 700?) 

Il nucleo del D di- 
venta base della ri- 
forma di Giosia (ca. 
622) 

Redatto codice di 
santità (Lu 17-26) 
Compilazione di P 
da fonti precedenti; 
strutturazione dell’ 


emergente Pentateuco. 


v Completamento del 
Pentateuco (ca. 400?) 


IV-II 


I Profeti 


Profeti anteriori 


Storie di conquista 
della Palestina. 
Tradizioni soggiacenti 
a Gdc e 1 Sam 


Poesia primitiva 

(Gde 5) 

Storie di Davide, 

spec. «storia di corte» 
(2 Sar 9-20, 1 Re 1-2) 


Conservazione degli 
annali reali di Giuda e 
Israele (fonti di 

1-2 Re, 1-2 Cr); 

cicli di Elia ed Eliseo 
(1 Re 17-2 Re 10) 
Conservazione degli 
annali reali di Giuda e 
Israele. 
Conservazione degli 


annali reali di Giuda. 


Storia deuteronomistica 
redatta in esilio. 


Profeti posteriori 


Amos e Osea in 
Israele. Isaia e Mi- 
chea in Giuda. 
Oracoli di Isaia 
raccolti e redatti 

dai discepoli. 
Sofonia, Naum e Aba- 
cuc. Geremia detta 
a Baruc. 

Ezechiele a Babilo- 
nia. Deutero-Isaia 
(ca. 550). 

Redazione del corpo 
profetico preesilico. 
Oracoli post-esilici 
di Aggeo, Zaccaria 
(1-9) e Trito-Isaia. 
Malachia 

Abdia (?) 


Giona (?) 

Gioele (?) 
Apocalisse di Isaia 
(24-27(2]) 
Deutero-Zaccaria 
(9-14(?]) 
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OPERE DEL PERIODO VETEROTESTAMENTARIO: DATE APPROSSIMATIVE DI RACCOLTA O DI COMPOSIZIONE 


Gli Scritti 


Deuterocanonici 


e Apocrift* 


Inizia l’uso dei Salmi 
nella liturgia del Tempio. 
Alla corte di Salomone 
si coltiva la sapienza dei 
proverbi. 

Rut? 


Canti di matrimonio che 
riecheggeranno in Ct. 


Ezechia è per tradizione 
un protettore della sapien- 
za proverbiale (Pr 25). 


Lamentazioni. 


Giobbe (?) 
Memorie di Neemia 
ed Esdra. 

Pr 1-9 scritto 

come prefazione a 


Pr 10ss. 
Storia del Croni- 
sta. 
Detti di Qohelet 
redatti da stu- 
denti. 
Raccolta di Salmi(?) 
Ester (?) Siracide (ca. 190) 
Daniele 1 Enoch* 
Giubilet* 
Baruc (composto) 
Tobia 
Giuditta 
Ep. Aristea* 
T. 12 Patr* (2) 
Ester greco 
parti gr. di Dar 
1 Mac 
2 Mac 
Sapienza 
3 Mace 
3 Esdra* 3-5 
Salmi di Salomone* 


Gli scritti ebraici del I e inizio Il sec. d.C. comprendono: 4 Mac*; Assunzione di Mosè*; 4 Esdra*; 2-3 Baruc*; Preghiera di Manas- 
se*; Test. 12 Patr* (2); Oracoli Sibillint* (libri 3-5); Ant. Bib.* (Ps.-Filone). 
(?) = datazione incerta. Un asterisco e il corsivo indicano gli apocrifi. 
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manoscritto fosse stato conservato dai samaritani in se- 
gno di protesta contro l’innovazione dei giudei di a- 
dottare la scrittura aramaica (quella che normalmente 
associamo alla Bibbia ebraica). Gli studi paleografici 
effettuati da EM. Cross sulla base dei ritrovamenti di 
Qumran hanno tuttavia dimostrato che questa antica 
scrittura ebraica era stata riesumata nel Il sec. a.C. e 
che anche il manoscritto samaritano era un prodotto 
del Il sec. (BANE 189 n. 4). Queste osservazioni rendo- 
no possibile l'ipotesi che lo scisma samaritano sia avve- 
nuto soltanto nel Il sec. a.C., una data che, come sap- 
piamo, è posteriore all'accettazione della Legge nel 
giudaismo (— Testi, 68:17-18.38-39). 

26 Se la Legge è stata accettata attorno al 400 
a.C., dovremmo forse cercare di comprendere meglio 
che cosa tale accettazione significasse. Anche dopo 
questa data, è stato composto e veniva letto da vari 
gruppi di Giudei, p. es. dagli affiliati alla setta di Qum- 
ran, un libro come Giub (+ Apocrifi, 67:17), sebbene 
in alcuni punti e per alcune leggi non concordasse con 
il Pentateuco. 

27 (B) I Profeti. Ciò che la tradizione giudaica 
chiama Profeti anteriori è oggi denominato «storia deu- 
teronomistica» (Gs, Gdc, Sam, Re), una raccolta storica 
completata negli anni 600-560 (— 1-2 Re, 10:2-3). In 2 
Mac 2,13 si accredita a Neemia (ca. 440) la raccolta 
«dei libri dei re, dei profeti e di Davide e le lettere dei 
re intorno ai doni». È possibile che questo riferimento 
rappresenti una tradizione popolare relativa alla rac- 
colta dei Profeti Anteriori. Oltre al materiale storico 
che è entrato a far parte di questa raccolta, vi furono 
altri scritti sulla storia degli antichi israeliti che andaro- 
no dispersi prima della formazione del canone, dei 
quali abbiamo testimonianza nello stesso AT. Gs 10,13 
parla del libro del Giusto. Il materiale per gli annali 
reali è stato estrapolato dai Libri delle Cronache dei Re 
di Giuda e di Israele (1 Re 14,29; 15,7.31; 16,5). Il Cro- 
nista sembra aver conosciuto raccolte di materiale pro- 
fetico, p. es. la storia o le visioni dei profeti Natan, 
Achia, Semaia, Iddo (2 Cr 9,29; 12,15; 13,22). Non vi 
sono motivi per pensare che queste opere perdute non 
siano state considerate sacre a suo tempo; infatti, se 
fossero state conservate, probabilmente avrebbero fat- 
to parte dell’AT. Perciò, per quanto concerne i libri 
composti prima dell'esilio, la loro sopravvivenza alla 
catastrofe nazionale è stato probabilmente il criterio 
che ne ha determinato l’accettazione canonica. Non 
abbiamo notizia di testi preesilici conservati e che non 
siano stati accettati. 

La raccolta dei Profeti Posteriori è più eterogenea e i 
singoli libri sono stati composti tra il 750 (Amos) e il 
400-300 ca. (gli ultimi Profeti Minori, cioè M/, GI, Gn, 
Deutero-Zc; e forse la «Apocalisse di Isaia», Is 24-27). 
Al tempo di Gesù ben Sira (ca. 190 a.C.) era già d’uso 
comune parlare dei Dodici Profeti (Sir 49,10) e ciò si- 
gnifica quasi certamente che la raccolta dei Profeti Po- 
steriori era completa. 

28 Verso il Il sec. a.C. tutta la raccolta profetica 
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era assurta al rango di libri sacri. Per esempio, l’autore 
di Dr (ca. 165) parla di Ger come uno dei «libri» (9,2). 
Era consuetudine accostare la Legge e i Profeti quando 
si citavano i libri sacri (Prologo a Sir; 2 Mac 15,9). Tut- 
tavia, nel valutare questo atteggiamento dei Giudei ver- 
so i profeti, dobbiamo anche renderci conto che l’ac- 
cettazione poteva non essere assoluta, perché il Talmud 
(5. Sbab 13b; è. Hag 13a; 6. Men 452) riferisce di obie- 
zioni successivamente mosse a Ez per le apparenti con- 
traddizioni esistenti tra questo libro e la Legge. Inoltre, 
non siamo certi che tutti gli antichi riferimenti ai Profe- 
ti siano esattamente a quei libri che hanno finito per es- 
sere accettati tra i Profeti Anteriori e Posteriori. Vedre- 
mo che Flavio Giuseppe contava 13 libri profetici, 
comprendendo probabilmente dei libri che in seguito 
sono stati inseriti tra gli Scritti (così ritiene THACKERAY, 
LCL 1,179; BECKWITH, OT Caron, 119). 

29 (C) Gli Scritti. Questa raccolta è la più etero- 
genea e quella che ha fatto maggiormente discutere. I 
libri che alla fine sono stati accolti tra gli Scritti nella 
Bibbia ebraica probabilmente sono stati tutti composti 
dopo l'esilio, gli ultimi dei quali — Dr e Est — nel Il sec. 
a.C. Verso la fine di questo secolo, come testimonia il 
prologo a Sir, gli Ebrei parlavano non soltanto della 
Legge e dei Profeti, ma anche «degli altri libri dei no- 
stri padri». Tuttavia, il riferimento leggermente 
posteriore di 2 Mac 15,9 cita soltanto la Legge e i Pro- 
feti. Non sappiamo con precisione che cosa costituisse 
«gli altri libri» dei quali parla Sir; Sir non cita Esd, Est 
e Dn. 

Nel 1 sec. d.C. troviamo un po’ meglio specificato 
che cosa potevano essere questi altri libri, perché Lc 
24,44 attesta questa combinazione: «la Legge di Mosè, 
i Profeti e i Salmi». Questo concorda con il riferimento 
di FILONE (De vita contemp. 3.25) alla Legge, alle paro- 
le profetiche e agli «inni e altre opere per mezzo delle 
quali la conoscenza e la religiosità possono essere in- 
crementate e perfezionate». FLAVIO GIUSEPPE (C. Ap. 
1.8 $ 39-41) conosce i 5 libri della legge di Mosè, i 13 
libri dei Profeti e 4 libri che contengono «nxi a Dio e 
precetti per la condotta della vita umana». Si pensa che 
questi ultimi possano essere stati Se/, Cr, Pr e Qo. Fino 
a questo momento, la raccolta non aveva ancora un no- 
me, ma in seguito si trova nel Talmud (6. BB 14b; è. 
Ket 50a) la denominazione «gli Scritti», che può ri- 
specchiare un uso precedente. L'indeterminatezza dei 
riferimenti a questi «altri libri» nel I sec. d.C. è un se- 
gno che il giudaismo non era ancora pervenuto allo sta- 
dio di una definizione chiara e precisa della raccolta. Si 
può anche presumere che gli Scritti, essendo gli ultimi 
arrivati, non godessero della stessa stima accordata alla 
Legge e ai Profeti. Però è evidente che tutte e tre le 
raccolte sono Scrittura sacra. 

30 Ad alcuni può forse sembrare che l’afferma- 
zione di Flavio Giuseppe avesse sistemato la questione 
di un canone, o elenco fisso di libri, nell’ambito del 
giudaismo e per questo motivo tale asserzione merita 
un'attenzione maggiore. Si può almeno dire che i 22 li- 
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bri enumerati da Flavio Giuseppe erano ampiamente 
accettati tra gli Ebrei. Altro problema è fino a che pun- 
to Flavio Giuseppe intendesse escludere altri libri o se 
il suo modo di agire riflettesse il pensiero ebraico uni- 
versale. Nei suoi scritti, Flavio Giuseppe cita i LKX e 
usa libri che quasi certamente non facevano parte della 
lista dei 22, cioè 1 Mac, 1 Esd e le aggiunte a Est. Tra i 
Profeti, egli comprende dei libri che più tardi sono sta- 
ti enumerati tra gli Scritti. Qualche anno dopo il 90 
d.C., la data dell'opera di Flavio Giuseppe, 4 Esdra cita 
24 libri pubblicamente accettati dagli ebrei; non è cer- 
to se questa fosse soltanto una diversa enumerazione 
dei 22 libri di Flavio Giuseppe o se si trattasse di 
un'autentica differenza nell'elenco dei libri. 

Certamente, nelle note di Flavio Giuseppe troviamo 
per la prima volta qualcosa di molto affine a un cano- 
ne. È interessante osservare ciò che egli dice in merito 
ai libri che elenca. Sono libri sacri, che devono essere 
distinti dagli altri libri a motivo della loro origine divi- 
na. Non possono essere alterati, né vi si possono ap- 
portare delle aggiunte. Flavio Giuseppe pensa che sia- 
no stati composti durante i 3000 anni che intercorrono 
tra Mosè e Artaserse I (450 a.C., un re apparentemente 
legato a Ester). Il suo giudizio storico è, naturalmente, 
inesatto. Parecchi dei libri che egli include non sono 
stati scritti fino a 300 anni dopo Artaserse. 

31 (II) Chiusura del canone nel giudaismo pale» 
stinese. Se mettiamo in dubbio che l’affermazione di 
Flavio Giuseppe rappresenti un canone definitivamen- 
te chiuso, dobbiamo affrontare il problema del perché 
e di come il canone sia stato chiuso, diventando nor- 
mativo per il giudaismo. 

32 (A) Criteri. Il problema è difficile perché 
non vi è nemmeno la certezza del criterio esatto, segui- 
to per decidere la canonicità. Alcuni hanno ipotizzato 
che determinati libri siano stati accolti per il loro carat- 
tere legale o per la loro attinenza con la Legge, perché 
la Legge è il criterio di giudizio. Un altro fattore che ha 
avuto certamente una parte importante era la con- 
vinzione che determinati libri contenessero la parola di 
Dio e fossero da lui ispirati, ma questo attributo non è 
facilmente verificabile in un libro. — 

Secondo la supposizione di G. OSTBORN (Cult and 
Canon [Uppsala 1955]), si riteneva che un libro doves- 
se essere canonico in base a una caratteristica ben pre- 
cisa, cioè se in qualche modo celebrava o riferiva l’atti- 
vità di YHWH. Questa caratteristica conferiva al libro 
un valore cultuale e ne permetteva l’uso nella sinagoga. 
L'ipotesi di Ostborn, pur essendo attraente, non riesce 
a convincere pienamente perché il tentativo di trovare 
un motivo fondamentale che percorra tutti i libri del- 
l’AT diventa una forzatura. È tuttavia giusto prestare 
attenzione all’uso dei libri nel culto come elemento a 
favore della loro accettazione; un esempio è costituito 
dall’uso dei salmi nella liturgia del Tempio. Tuttavia 
non sappiamo se verso il I sec. d.C. il lezionario preve- 
desse un ciclo annuale o triennale per le letture fisse dal 
Pentateuco e dai Profeti, da proporre nella sinagoga. 


[66:31-35] 


(Vedi la controversia tra A. GUILDING, The Fourth Go- 
spel and Jewish Worship [Oxford 1960] e L. MORRIS, 
The New Testament and the Jewish Lectionaries [Lon- 
don 1964]). In seguito le cinque Megilloth finirono per 
essere lette in occasione delle principali feste ebraiche; 
questa abitudine può anche rispecchiare una consuetu- 
dine più antica, legata a determinate circostanze. 

33 (B) Epoca. Nella tradizione ebraica troviamo 
tre tendenze principali. 

(a) EspRa. In un determinato periodo si era 
creduto che la raccolta dei libri dell’AT fosse stata por- 
tata a termine in modo decisivo da Esdra (ca. 400 
a.C.). L'attestazione di Flavio Giuseppe può essere cor- 
relata con questa teoria perché egli situa il termine del- 
la scrittura dell’AT nel v sec. Il riscontro preciso viene 
da 4 Esdra (— Apocrifi, 67:41), un’opera scritta tra il 
90 e il 120 d.C. In 14,45 si presenta Dio che parla a 
Esdra di 24 libri sacri a disposizione di tutto il popolo, 
distinti dai 70 libri che devono essere tenuti nascosti 
(— 10). Questa leggenda ha ovviamente uno scarso va- 
lore storico perché molti libri canonici sono stati scritti 
dopo il periodo di Esdra. Tutt'al più, l’Esdra storico ha 
completato la raccolta della Legge. 

Senza uguali è l'attribuzione del canone, operata da 
Beckwith, a una persona, e cioè a Giuda Maccabeo 
«che ha raccolto per noi tutti gli scritti» (2 Mac 2,14- 
15; vedi OT Canon, 152.312), così che Daniele sarebbe 
diventato canonico solamente tre anni dopo la sua re- 
dazione definitiva! 

34 (B) LA GRANDE SINAGOGA. Un'altra linea di 
tendenza è che l’AT sia stato fissato da «gli uomini del- 
la Grande Sinagoga», che lavoravano sulla spinta data 
da Esdra. Elias Levita, uno scrittore ebraico erudito, fu 
il primo a proporre questa teoria nel suo libro Masso- 
retb ha Massoretb (1538), attingendo a passi del Tal- 
mud. In seguito, molti studiosi cristiani l’approvarono 
e l’idea predominò particolarmente nel pensiero dei 
protestanti fin verso la fine del XIX sec., giustificando la 
loro accettazione del canone ebraico breve. Brian Wal- 
ton ha scritto degli uomini della Grande Sinagoga: «Il 
loro lavoro per fissare il canone aveva veramente 
un'autorità divina...» (RYLE, Caron, 263). Questa ipo- 
tesi è stata però infirmata dai dubbi relativi all’effettiva 
esistenza della Grande Sinagoga (— Apocrifi, 67:135). 
Anche se qualche tipo di Grande Sinagoga fosse vera- 
mente esistito negli anni successivi a Esdra, l’idea che 
abbia potuto avere un ruolo decisivo nel processo di 
canonizzazione non è assolutamente plausibile. L'AT, 
Flavio Giuseppe, Filone e gli apocrifi non riferiscono 
nulla in merito a queste persone e alla loro attività nor- 
mativa. In effetti, il riferimento più antico alla Grande 
Sinagoga si trova nella Misna del 11 sec. d.C. (Pirge 
Abotb 1,1). Inoltre, la datazione tradizionale della 
Grande Sinagoga (Iv sec. a.C.) precluderebbe qualsiasi 
ipotesi di canone completo. 

35 (c) IAMNIA. La maggioranza dei critici ricono- 
sce oggi che, fino all’era cristiana, il canone non era 
stato fissato e molti ritengono che proprio la rivalità 
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con i libri cristiani sia stata di sprone per la chiusura 
del canone ebraico. Altri sono più propensi a trovare la 
causa nelle dispute interne al giudaismo, in particolare 
tra i farisei e alcune sette ad orientamento apocalittico. 
Più specificamente, l’ipotesi più ricorrente è che il ca- 
none sia stato chiuso a Iamnia (Jabneh o Jabneel, una 
città vicina al Mediterraneo, a ovest di Gerusalemme), 
dove Rabbi Johanan ben Zakkai aveva ricostituito la 
sua scuola all’epoca della distruzione di Gerusalemme. 
Dieci anni dopo, Gamaliele II era diventato il capo 
della scuola e nel periodo tra 80-117 d.C. lui ed Elea- 
zar ben Azariah erano i maestri predominanti. Si è ipo- 
tizzato che verso il 90-100 il concilio dei rabbini tenu- 
tosi a Iamnia abbia stabilito una volta per sempre l’e- 
lenco definitivo dei libri ispirati, cioè il «canone pale- 
stinese», costituito dai libri denominati ora protocano- 
nici. Questa tesi è stata tuttavia sottoposta a una critica 
ben giustificata (J.P. LEWIS, JBR 32 [1964] 125-132; 
LEIMAN, Caronization, 120-124). 

Si devono tenere presenti quattro punti che induco- 
no a cautela: (1) sebbene gli autori cristiani si siano fat- 
ti l’idea di un concilio ecclesiastico formale a Iamnia, 
non ci fu nessun «concilio di Iamnia». Lì c’era una 
scuola per lo studio della Legge e i rabbini di Iamnia 
esercitavano funzioni legali nella comunità ebraica. (2) 
Non esistono prove che a Iamnia sia stato stilato un 
elenco di libri. I rabbini, naturalmente, riconoscevano 
che determinati libri erano singolarmente sacri e «spor- 
cavano le mani», rendendo necessaria la purificazione 
dopo il loro uso (#7. Yad 3,2). Ma questo atteggiamento 
può riflettere semplicemente la comune accettazione di 
22 o 24 libri ai quali fanno riferimento Flavio Giusep- 
pe e 4 Esdra all’incirca nello stesso periodo. Non ri- 
guarda necessariamente la definizione del canone (vedi 
LEIMAN, Caronization). (3) Una discussione specifica 
sull’accettazione di testi sacri a ITamnia è attestata solo 
per Qo e Ci e, anche per questi casi, nel giudaismo le 
discussioni sono proseguite per alcuni decenni succes- 
sivi al periodo di Iamnia. Ulteriori dibattiti si sono avu- 
ti anche in merito a Ester. (4) Non abbiamo notizia di 
libri che siano stati esclusi a Iamnia. Un libro come Sir, 
che alla fine non entrò a far parte della Bibbia ebraica 
canonica (che si fonda sul supposto canone di Iamnia), 
veniva letto e copiato dagli Ebrei dopo il periodo di 
Iamnia. Tosefta (Yad 2,13) riporta la dichiarazione che 
Sir non sporcava le mani, ma non dice quando e dove 
questa decisione sia stata presa. 

L'affermazione più sicura relativamente alla chiusu- 
ra del canone ebraico è quella che riconosce che, ben- 
ché nel I sec. d.C. 22 o 24 libri fossero accettati come 
sacri, sino alla fine del Il sec. non c'era un canone 
ebraico esclusivo e rigidamente fissato. In questo pe- 
riodo, diversi gruppi ebraici continuavano a leggere, 
considerandoli sacri, dei libri non compresi nel conteg- 
gio di 22/24. 

36 (III) Il canone a Qumran. La scoperta dei 
rotoli del Mar Morto (+ Apocrifi, 67:80) ci ha fornito 
maggiori testimonianze per la nostra disamina del ca- 
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none ebraico nel I sec. a.C. e I sec. d.C. La situazione 
che ermerge dai libri ritrovati a Qumran evidenzia un 
comportamento effettivamente libero, relativamente al 
canone, come abbiamo qui sopra abbozzato (P. 
SKEHAN, BA 28 [1965] 89-90). Dei libri che alla fine 
sarebbero entrati nel canone della Bibbia ebraica, sol- 
tanto Es! è assente dai rotoli e dai frammenti di Qum- 
ran. Potrebbe naturalmente trattarsi di un fatto acci- 
dentale, benché diversi elementi facciano pensare che 
gli Esseni di Qumran possano avere rifiutato il libro: il 
testo non fa menzione di Dio e pone in rilievo la festa 
di Purim (che può non essere stata gradita alla rigidità 
di Qumran riguardo al calendario e alle feste). Es/ è as- 
sente anche da alcuni elenchi cristiani fino all’epoca di 
Gregorio di Nazianzo (380). La Legge e i Profeti sem- 
brano essere stati accettati a Qumran; l’ordine delle 
raccolte corrisponde a quello che sarebbe poi divenuto 
canonico, sebbene spesso in recensioni differenti dal 
TM (— Testi, 68:20). I Salmi sono il libro meglio atte- 
stato della raccolta che avrebbe poi portato il nome di 
Scritti; Esd/Ne e Cr sono i meno presenti. Sebbene gli 
Esseni probabilmente conoscessero il salterio canoni- 
co, rimane aperta la questione se la raccolta dei Sa/ fos- 
se considerata rigidamente chiusa all’epoca della co- 
munità di Qumran. In diversi manoscritti, salmi non 
canonici sono mescolati con altri canonici (> Testi, 
68:31). 

37 L'elemento veramente importante attinente al 
canone è che a Qumran gli affiliati alla setta conserva- 
vano copie di molti altri libri. Tra i libri deuterocanoni- 
ci, sono presenti l’Epistola di Geremia (EpGer = Bar 
6), T6 e Sir (questi ultimi due in diverse copie). Vi sono 
inoltre molte copie di Giu, 1 Eroch e diversi docu- 
menti specifici della setta. Non abbiamo la certezza che 
vi fosse una distinzione sostanziale tra queste opere e i 
testi «biblici». La tesi che gli scribi di Qumran usasse- 
ro un diverso tipo di scrittura e di formato nella tra- 
scrizione dei libri «biblici» non ha alcuna validità. In- 
fatti, alcuni libri canonici sono stati copiati su papiro, 
un metodo proibito dal giudaismo posteriore perché si 
riteneva che soltanto la pergamena (pelle di pecora) 
fosse adatta per un testo biblico (— Testi, 68:14). La 
conclusione di Skehan è degna di essere riferita: «Tutto 
sommato, la biblioteca di Qumran dà l'impressione di 
una certa selettività, ma difficilmente si può parlare di 
sottile distinzione tra un canone chiuso e tutti gli altri 
testi». 

38 (IV) Il canone ad Alessandria. Abbiamo rife- 
rito la tesi secondo la quale nel giudaismo antico esiste- 
vano due canoni: il canone Palestinese più breve fissato 
a Iamnia e il canone Alessandrino più lungo (— 20). 
Come si è messa in dubbio la fissazione del canone a 
Iamnia, anche la tesi di un canone Alessandrino è stata 
sottoposta a profondi interrogativi (vedi SUNDBERG, 
OT). Questa tesi, che sembra essere stata proposta per 
primo da J.E. Grabe nel 1700 ca., è in definitiva con- 
nessa con l'accettazione dei LXX da parte della chiesa 
delle origini. 


Religione in Ita 


1364 Canonicità 


Sono tre gli argomenti a favore di un canone Ales- 
sandrino che non vengono più accettati. (1) Ora rico- 
nosciamo che le informazioni fornite dalla Lertera di 
Aristea (= Apocrifi, 67:33), riguardanti la composizio- 
ne dei LXX, sono frutto di fantasia. Né il Pentateuco 
né l’intero AT sono stati tradotti in greco in una sola 
volta (cioè in 72 giorni, ca. nel 275 a.C.) da 72 o 70 
traduttori che lavoravano sotto la direzione di Tolomeo 
II Filadelfo (— Testi, 68:63). Se questa leggenda corri- 
spondesse a verità, sarebbe plausibile parlare di un nu- 
mero fisso di libri. Se invece consideriamo che i LXX 
sono il risultato di diversi secoli di traduzione e anche 
di composizione originale, la questione di un numero 
ben preciso di libri diventa più problematica. (2) Una 
volta si pensava che i libri in più (deuterocanonici) del 
canone Alessandrino fossero stati composti in greco e 
non in ebraico o aramaico, le lingue sacre parlate in 
Palestina. Ma, in realtà, un buon numero di libri deute- 
rocanonici sono stati redatti originariamente in ebraico 
(Sir, Gdt, 1 Mac) o in aramaico (T%). I ritrovamenti di 
Qumran provano che alcuni di questi libri circolavano 
in Palestina ed erano accettati dai gruppi locali ebraici. 
Il fatto che i codici dei LXX non isolano il gruppo dei 
libri deuterocanonici, ma li mescolano ai Profeti (Bar) 
e agli Scritti (Sir, Sap), dimostra che non c’era la consa- 
pevolezza che questi libri avessero un'origine particola- 
re, come sarebbe stato nel caso che fossero stati consi- 
derati delle aggiunte posteriori ed estranee a una rac- 
colta già fissata, tradotta dall’ebraico. (3) La tesi che gli 
ebrei di Alessandria avevano una teoria dell’ispirazione 
diversa da quella degli ebrei di Gerusalemme è gratui- 
ta. (Vedi P. KATZ, ZNW 47 [1956] 209). 

39 Inoltre, la rigidità del canone Alessandrino è 
una questione sub judice perché le testimonianze cri- 
stiane a favore di questa raccolta congetturalmente fis- 
sa, ivi compresi i grandi codici dei LXX, non concor- 
dano tra loro. SUNDBERG (OT 58-59) lo dimostra in 
grafici. Vediamo per esempio i libri dei Maccabei (+ 
Apocrifi, 67:34): il codice Vaticano non ne contiene, il 
Sinaitico riporta 1 Mac e 4 Mac e l’Alessandrino li ha 
tutti e quattro. Di conseguenza, è difficile negare la tesi 
di Sundberg che gli ebrei di Alessandria non avevano 
un elenco fisso di libri. Essi si trovavano nella medesi- 
ma situazione dei loro cugini di Palestina nel I sec. 
d.C., cioè disponevano di un gran numero di testi sa- 
cri, alcuni dei quali erano riconosciuti da tutti come 
più antichi e più sacri di altri. Non furono gli ebrei di 
Alessandria ma la chiesa cristiana che, lavorando con i 
LXX, alla fine stilò un canone esclusivo. Infatti, quan- 
do gli ebrei alessandrini accettarono veramente un ca- 
none, non si comportarono diversamente dagli altri 
ebrei residenti altrove e riconobbero quello fissato alla 
fine del il sec. dalle scuole rabbiniche della Palestina. 
Del resto, dopo lo spopolamento degli ebrei egiziani 
conseguente alla rivolta del 115-117 d.C., il reinsedia- 
mento può essere avvenuto attraverso l'immigrazione 
dalla Palestina. 

40 (V) L'antico canone cristiano dell'Antico Te- 
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stamento. La conclusione che nel giudaismo non c’era 
un canone rigidamente chiuso nel I sec. d.C. e nella 
prima metà del Il dimostra che, quando la chiesa cri- 
stiana si trovava nel periodo di formazione e usava i li- 
bri sacri degli ebrei, non disponeva di un canone chiu- 
so da adottare. Questa è la situazione che si riflette nel 
NT. Gli autori neotestamentari citano i libri sacri che 
alla fine sono entrati nel canone ebraico, in particolare 
la Legge, i Profeti e i Salmi, ma riecheggiano anche 
qualche libro deuterocanonico. Le allusioni evidenziate 
dal NT in greco di Nestle (SUNDBERG, OT 54-55) com- 
prendono Sir, Sap, 1-2 Mac e Tb. Si potrebbero ag- 
giungere i libri apocrifi Sal S., 3-4 Esd, 4 Mac e As. 
Mos. Gd 14 cita chiaramente 1 Ex; e nonostante l’os- 
servazione che Gd non lo cita come Scrittura sacra, 
non possiamo dimostrare che l’autore avrebbe fatto 
questa distinzione. (Bern. 16,5 si riferisce a 1 En in 
quanto «Scrittura»; cf. anche 4,3). In 2 Cor 6,14 Paolo 
sembra citare implicitamente un’opera che ha delle af- 
finità con Qumran (J.A. FITZMYER, CBQ 23 [1961] 
271-280). 

41 Dopo il periodo neotestamentario (50-150 
d.C.), le chiese cristiane hanno continuato a citare le 
Scritture secondo i LXX; e poiché la stessa versione 
dei LXX rispecchiava la mancanza di un canone rigi- 
damente fissato nel giudaismo, i primi autori cristiani 
non avevano delle linee guida chiare. La tesi spesso ri- 
badita, che fin dall’inizio tutti i cristiani concordavano 
sul canone preciso e che solo in seguito sorsero dei 
dubbi in merito a determinati libri, è poco sostenibile. 
È una tesi che si fonda sulla supposizione che i conte- 
nuti del canone fossero stati rivelati agli apostoli; una 
supposizione ingiustificata, che probabilmente scaturi- 
sce da un fraintendimento del principio che la rivela- 
zione era chiusa con l’era apostolica (+ 17). 

I primi tentativi di fissare per il cristianesimo un ca- 
none dell’AT rigidamente chiuso rispecchiavano appa- 
rentemente le discussioni degli ebrei relative al canone 
nella Palestina del Il sec. Alla metà del II sec. troviamo 
Giustino che discute con gli ebrei sensibili alle diffe- 
renze esistenti tra il canone cristiano dell'AT e le Scrit- 
ture ebraiche (Did. 68.7-8; 71ss.; PG 6,631-636.641- 
646); e TERTULLIANO (De cultu fem. 1.3; PL 1,1307) è 
consapevole che, argomentando da 7 Ex, non sta usan- 
do un libro accettato dagli ebrei. La maggioranza degli 
scrittori cristiani (Clemente Romano, Policarpo, Erma, 
Ireneo e l’autore di Barr.) sembrano usare liberamente 
un gran numero di libri sacri ebraici, comprese le ope- 
re apocrife. Verso la fine del IV sec. le chiese occidenta- 
li, come testimoniano i concili africani di Ippona e Car- 
tagine, accettarono un numero fisso di libri dell’AT, 
includendo alcuni testi deuterocanonici che si trovava- 
no nei manoscritti dei LXX. Ma gli scrittori delle chie- 
se orientali erano maggiormente consapevoli del cano- 
ne più breve fissato dagli ebrei. Melitone di Sardi (170- 
190) fornisce l’elenco cristiano più antico dei libri del- 
l’AT, molto simile a quello che alla fine diventò l’elenco 
canonico ebraico (Est è omesso). Origene dice che gli 


Religione in Ita 


[66:42-44] 


ebrei hanno 22 libri; Atanasio, che aveva avuto dei 
maestri ebrei, insiste che i cristiani dovrebbero avere 
22 libri, proprio come gli ebrei; e san Gerolamo fece 
naturalmente del suo meglio per diffondere il canone 
ebraico nella chiesa occidentale. Alcuni scrittori favo- 
revoli al canone breve citano tuttavia i libri deuteroca- 
nonici. È stato proposto di distinguere tra «canonici» 
ed «ecclesiastici» per la classificazione dei libri, in mo- 
do che si comprendesse che questi ultimi dovevano 
servire all’edificazione della chiesa. Nella storia della 
chiesa si continua a registrare dei dubbi in merito ai li- 
bri deuterocanonici tra coloro che sono consapevoli 
del canone ebraico. Cirillo di Gerusalemme, Gregorio 
di Nazianzo, Epifanio, Rufino, Gregorio Magno, Gio- 
vanni Damasceno, Ugo di S. Vittore, Nicola di Lira e il 
cardinale Cajetano sono tra coloro che preferiscono il 
canone breve oppure esprimono dei dubbi circa la pie- 
na canonicità dei libri deuterocanonici. (Vedi A.C. 
SUNDBERG, CBOQ 30 [1968] 143-145). 

42 (VI) Il canone a Trento. Come già detto in 
precedenza (+ 13), il Concilio di Trento ha accettato 
definitivamente i deuterocanonici, e lo ha fatto proprio 
in opposizione alla preferenza dei protestanti per il ca- 
none ebraico. Sebbene i cattolici accettino la dichiara- 
zione conciliare come obbligante per la fede, è saggio 
conoscere qualcuna delle difficoltà che la riguardano. 
(Vedi P. DUNCKER, CBQ 15 [1953] 277-299; H. JEDIN, 
A History of the Council of Trent [London 1961] 2,52- 
98 [trad. it., Storia del Concilio di Trento, Brescia 1972- 
1981]). Anche alla vigilia del concilio, l'opinione dei 
cattolici non era assolutamente unanime, com'è chiara- 
mente percepibile dalla citazione di Cajetano nel pa- 
ragrafo precedente. Le edizioni cattoliche della Bibbia 
pubblicate in Germania e in Francia nel 1527 e 1530 
contenevano soltanto i libri protocanonici. I padri con- 
ciliari sapevano che i concili africani del IV sec. aveva- 
no accettato i libri deuterocanonici e conoscevano la 
posizione presa a Firenze (+ 11-13); ma, all’epoca di 
Trento, gli strumenti storici a disposizione erano insuf- 
ficienti per ricostruire il quadro reale del canone nel I 
sec. R.H. Charles, un protestante, richiama alla memo- 
ria il giudizio (piuttosto severo e troppo semplicistico) 
dato da B.E Westcott sulla capacità e competenza dei 
padri tridentini: «Questo decreto del Concilio di Tren- 
to è stato ratificato da cinquantatré prelati ‘nessuno dei 
quali [WESTCOTT, Bible în the Church, 257) era tede- 
sco, nessuno era uno storico esperto, nessuno che aves- 
se fatto degli studi particolarmente idonei ad esamina- 
re una materia in cui la verità poteva essere determina- 
ta soltanto dalla voce dell’antichità'» (APOT 1.x.n). 
Tuttavia, stranamente, accettando un canone più am- 
pio, il Concilio di Trento sembra aver conservato la 
memoria autentica del cristianesimo delle origini, allor- 
quando altri gruppi cristiani, nel tentativo esplicito di 
tornare al cristianesimo primitivo, hanno deciso a favo- 
re di un canone più ristretto che, se le ricerche prote- 
stanti di A.C. Sundberg e J.P. Lewis sono corrette, è 
espressione di un periodo posteriore. Dopo tutto, i pa- 
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dri tridentini non fissarono il canone sulla base di una 
ricostruzione semplicemente storica, ma su di una base 
teologica: l’uso concorde, da parte della chiesa, di de- 
terminati libri. 

43 Anche a Trento, tuttavia, i padri conciliari 
non cercarono specificamente di vedere nei dettagli 
l’uso ecclesiale prima del periodo di san Gerolamo, 
perché essi utilizzavano la Vg come normativa nell’uso 
ecclesiastico, condannando «chiunque non accetti que- 
sti libri, integri con tutte le loro parti, secondo il testo 
normalmente letto nella chiesa cattolica e come si tro- 
vano nell'antica Vulgata latina» (DS 1504). Qui vi sono 
molte difficoltà che richiedono di essere analizzate. (1) 
Nel periodo precedente la Vg, come abbiamo già visto, 
non c’era un uso ecclesiale concorde. E, per ironia del- 
la sorte, san Gerolamo, il traduttore della Vg, aveva 
espresso molto chiaramente la sua preferenza proprio 
per quel canone breve che Trento ha rifiutato in nome 
della Vg. La Vg è stata introdotta in Occidente nono- 
stante molte proteste (compresa quella di Agostino) 
perché la traduzione di Gerolamo dall’ebraico era 
un'innovazione contraria all'uso ecclesiale di tradurre 
dai LXX. (2) A partire dall’epoca di san Gerolamo, la 
Vg non è stata un testimone perfetto dell’uso ecclesia- 
le, che si era affermato qualche secolo prima che la Vg 
venisse accettata dalla chiesa. E anche in quel momen- 
to, la Vg era considerata normativa soltanto per la 
chiesa occidentale. Sebbene Trento fosse un concilio 
ecumenico, i padri elettori erano occidentali e forse si è 
dedicata un'attenzione insufficiente alla tradizione del- 
le chiese orientali. (3) Se l’uso ecclesiale è stato la nor- 
ma per scegliere i libri da inserire nel canone, sono sta- 
ti comunque omessi diversi libri che venivano usati 
nella chiesa. Per esempio, 3 Esd è stato usato dai padri 
molto più del canonico Esd/Ne e la liturgia delle ese- 
quie citava 4 Esd. Alcune copie della Vg contenevano 
spesso 3-4 Esd e la Or. Man., libri che non sono stati 
accettati a Trento. Nessuna di queste difficoltà intacca 
la forza obbligante del decreto Tridentino (oggetto di 
fede è il decreto, non le motivazioni retrostanti), ma 
forse chiariscono gli ostacoli spesso evidenziati dai non 
cattolici. 

44 (VII) Il canone nel protestantesimo. In pre- 
cedenza, la Bibbia di Wycliff (1382) aveva un canone 
dell’AT di 39 libri (come Gerolamo). Ciononostante, 
nel dibattito sul purgatorio con J. Maier di Eck (1519), 
fu Lutero a rompere con la tradizione ecclesiale e ad 
iniziare una nuova era nelle discussioni sul canone del- 
l’AT. (Già nel 1518, A. Bodenstein di Karlstadt, nella 
sua disputa con Eck, aveva collocato l’autorità della 
Scrittura al di sopra di quella ecclesiale). Messo di 
fronte a 2 Mac 12,46 (Vg) come «prova scritturistica» 
per la dottrina sul purgatorio, Lutero respinse 2 Mac 
come testo sacro. Egli negò alla chiesa il diritto di deci- 
dere in merito alla canonicità, affermando che la qua- 
lità intrinseca del testo biblico attesta il suo status ca- 
nonico e scritturistico. Le polemiche irrigidirono Lute- 
ro nella sua posizione finché egli riconobbe come libri 
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dell’AT solo i 39 citati nell’elenco di san Gerolamo (+ 
12). Quando pubblicò la sua Bibbia in tedesco nel 
1534, raggruppò Gdl, Sap, Tb, Sir, Bar, 1-2 Mac e parti 
di Es: e Dr definendoli «apocrifi» (+ 10): «libri che 
non sono considerati alla pari con le Sacre Scritture, 
sono purtuttavia utili e buoni da leggere». Pubblican- 
do gli apocrifi immediatamente dopo l’AT, Lutero sta- 
biliva il canone protestante. 

45 1 primi riformatori non si rivelarono impa- 
zienti di respingere interamente gli apocrifi, dal mo- 
mento che erano stati nell’uso ecclesiastico per più di 
un millennio. Arrivando a un compromesso, i suddetti 
libri furono relegati al livello di appendice dell’AT nel- 
la Bibbia di Zurigo di Zwingli (1529), nella Bibbia Oli- 
vetana Calvinista (1534-1535) e nelle Bibbie inglesi 
(Coverdale, 1536; Matthew, 1537; 2° ed. della Grande 
Bibbia, 1540; Bishops’ 1568; K/JV, 1611; — Testi, 
68:194-198). Ma ci fu anche una linea più dura. Gli 
apocrifi furono esclusi dalla Bibbia nella confessione 
Gallicana (1559), Belga (1561), Anglicana (1563), 2° 
Elvetica (1566) e da Gomaro e Deodato (Sinodo Rifor- 
mato Olandese di Dort, 1618-1619). La confessione 
puritana dichiarò che gli apocrifi sono di natura sem- 
plicemente secolare. La confessione di Westminster 
(1648) affermò: «I libri comunemente chiamati apocri- 
fi, non essendo d’ispirazione divina, non fanno parte 
del canone della Scrittura; non avendo dunque nessuna 
autorità per la chiesa di Dio, non devono essere altri- 
menti approvati né si deve usarli più di qualsiasi altro 
scritto umano». L'illustre studioso John Lightfoot 
(1643) parlò di «disgraziati apocrifi». 

46 Anche se nel 1629 si pubblicò una Bibbia in- 
glese senza gli apocrifi, la consuetudine di stampare gli 
apocrifi nelle Bibbie in lingua inglese continuò fino al 
1825 quando il Comitato di Edinburgh della British 
and Foreign Bible Society dichiarò che gli scritti apo- 
crifi non dovevano essere tradotti e mandati ai pagani. 
Il 3 maggio 1827 la società condivise questa opinione e 
da allora le Bibbie protestanti inglesi furono solitamen- 
te pubblicate senza gli apocrifi. Tuttavia, a partire dal 
Vaticano II, le «Bibbie ecumeniche» sono state pubbli- 
cate corredate degli apocrifi (— 10; Testi, 68:201). Ora 
gli studiosi protestanti e i seminari biblici sottolineano 
ampiamente l’importanza dei libri apocrifi (deuteroca- 
nonici) come chiave di comprensione del pensiero reli- 
gioso ebraico nel periodo intertestamentario. Questo 
sviluppo è stato facilitato dal crescente interesse per la 
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teologia che si trova negli apocrifi. Per esempio, in me- 
rito al purgatorio, i protestanti hanno finito per ricono- 
scere che il concetto degli antichi ebrei sull’aldilà non 
si limitava al paradiso e all'inferno, ma era più com- 
plesso. I cattolici romani hanno invece dovuto ricono- 
scere che la dottrina sul purgatorio della chiesa oc- 
cidentale non era esattamente uguale al concetto ebrai- 
co del tempo intermedio. 

47 (VITI) Il canone nelle Chiese orientali. La 
chiesa bizantina sembra aver accettato i libri deutero- 
canonici (vedi JUGIE, Hzstozre). Inizialmente, pare che 
la chiesa siriana omettesse 1-2 Cr e i libri deuterocano- 
nici. Tuttavia, sotto l'influenza del cristianesimo greco, 
il successivo uso comune siriano (la Pesitta; — Testi, 
68:125) fu armonizzato con i LXX. Le chiese nesto- 
riane, che rispecchiano la tendenza di Teodoro di Mo- 
psuestia (ca. 350-428), hanno generalmente messo in 
dubbio il valore di Est e hanno usato il canone più bre- 
ve. Opposta la tendenza dei copti che hanno accordato 
uno status (non necessariamente canonico) ad alcune 
opere apocrife ed ai libri deuterocanonici. Un atteggia- 
mento analogo si trova tra gli etiopi, il cui canone del- 
l’AT di 46 libri comprende Giub, 1 En, 4 Esdra e lo 
Pseudo-Giuseppe (Josippon). 

La Riforma influì su alcuni approcci canonici all’AT 
nelle chiese orientali. Nel 1627 Zaccaria Gregano, un 
greco che aveva studiato a Wittenberg, rifiutò i libri 
deuterocanonici. Benché qualcun altro avesse opinioni 
simili, i rami greco e slavo della chiesa bizantina conti- 
nuarono a conservare questi libri nel loro canone. Il si- 
nodo di Gerusalemme, convocato a Betlemme nel 
1672 dal patriarca Dositeo per ripudiare alcune ten- 
denze calviniste, decretò specificatamente che T6, Gdl, 
Sir, Sap, 1-2 Mac e le aggiunte a Dr devono essere con- 
siderati canonici. A quel tempo, i decreti del sinodo 
erano considerati rappresentativi di tutta l’ortodossia 
orientale. Nell'ambito della chiesa greca, nonostante 
qualche contestazione da parte di teologi, è stato accet- 
tato il canone più lungo, che comprende anche 3 Esd e 
3 Mac. A partire dal XIX sec., però, i teologi ortodossi 
russi generalmente non hanno accettato i libri deutero- 
canonici, ma una Bibbia pubblicata a Mosca nel 1956 li 
contiene. Uno schema di dichiarazione preparato in vi- 
sta del Gran Concilio della Chiesa Ortodossa (Towards 
the Great Council [London 1972] 3-4) opta per il cano- 
ne breve, come avviene anche nel negoziato tra gli Or- 
todossi e i Vecchi Cattolici (BECKWITH, OT Caron, 14). 
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48 (I) Osservazioni generali. Oggi, i cattolici ro- 
mani, gli ortodossi e i protestanti accettano tutti il me- 
desimo canone neotestamentario di 27 libri. La teoria 
che questi libri furono accettati fin dagli albori del cri- 
stianesimo e che i dubbi sorsero soltanto in seguito 
non è difendibile; essa è connessa con l’idea, non più 


accettata, che i contenuti specifici del canone fossero 
conosciuti in epoca apostolica. I primi seguaci di Gesù 
avevano delle Scritture che consideravano sacre, ma si 
trattava di scritti provenienti dal loro patrimonio reli- 
gioso ebraico. Per i primi 100 anni circa del cristianesi- 
mo (30-130 d.C.) il termine Antico Testamento è ana- 
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cronistico (tuttavia vedi 2 Cor 3,14); la raccolta di scrit- 
ti sacri di origine ebraica non ha potuto essere definita 
«Vecchia» finché non è esistita una «Nuova» raccolta, 
dalla quale distinguerla. (Il giudaismo moderno non 
parla di AT; poiché gli ebrei rifiutano il NT, per loro 
c'è una sola raccolta sacra). Quando e perché i cristiani 
cominciarono a mettere per iscritto le loro composizio- 
ni? Quando si cominciò a considerarle alla pari delle 
antiche Scritture ebraiche? Che cosa determinò la ne- 
cessità della conservazione e accettazione delle opere 
cristiane? Quando furono accettate? Questi sono i pro- 
blemi che dobbiamo ora trattare. 
49 (A) I motivi che originarono gli scritti cri- 
stiani. Il cristianesimo, molto più del giudaismo, è una 
religione che ha la sua origine in una persona. Ciò che 
Dio ha fatto s’incentra in Gesù, tanto che i primi cri- 
stiani potevano affermare che Dio era in Cristo Gesù 
(2 Cor 5,19), mentre gli ebrei non avrebbero potuto 
pensare a Mosè in questi termini. Alcuni apostoli erano 
stati mandati a predicare il regno di Dio, che si era reso 
presente nel ministero di Gesù (per la differenza tra gli 
apostoli e i Dodici — Pensiero del NT, 81:153-157). 
Contrariamente ad alcune teorie moderne, il NT de- 
scrive gli apostoli come l’anello vivente di congiunzio- 
ne tra i credenti cristiani e Gesù, in cui ponevano la lo- 
ro fede (+ Chiesa primitiva, 80:15.19). Di conseguen- 
za, nei primi tempi, quando i cristiani erano vicini agli 
apostoli — sia geograficamente che cronologicamente — 
non c’era bisogno urgente di scritti cristiani. Infatti, 
non abbiamo una prova evidente dell’esistenza di scrit- 
ti cristiani importanti composti nel periodo 30-50 d.C. 
Durante questi anni, la fede cristiana veniva comunica- 
ta, conservata e alimentata per trasmissione orale (Rex 
10,14-15). Nel cristianesimo, il ruolo della predicazio- 
ne andava oltre quello che aveva nel giudaismo; e per i 
primi cristiani era «canonico» tutto ciò che Pietro (Ce- 
fa), Giacomo e Paolo predicavano in continuità con ciò 
che Gesù aveva proclamato (7 Cor 15,11). La distanza 
fu probabilmente il primo fattore ad influire sul cam- 
biamento della situazione, cosicché lo scritto acquistò 
importanza. 
50 (1) La distanza geografica. Con la decisione 
presa a Gerusalemme nel 49 d.C. di permettere l’acco- 
glienza dei Gentili senza che fossero sottoposti alla cir- 
concisione (A/ 15), questo vasto mondo già avvicinato 
da Paolo diventò un immenso campo missionario. La 
fondazione di comunità cristiane dislocate a grande di- 
stanza l’una dall’altra e i continui spostamenti degli 
apostoli resero necessaria la comunicazione scritta. 
Una chiesa, i cui confini erano in prossimità di Gerusa- 
lemme, era una realtà che apparteneva al passato, men- 
tre ora le istruzioni degli apostoli venivano spesso da 
lontano. A questa necessità si sopperì inizialmente con 
l’invio di lettere o epistole (+ Epistole del NT, 45:3-5) 
e quelle paoline sono i primi scritti cristiani importanti, 
dei quali abbiamo notizie certe. 

(2) La distanza cronologica. I primi anni del cristia- 
nesimo furono segnati dall’esistenza di testimoni ocula- 
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ri di Gesù; però, man mano che gli apostoli si sparpa- 
gliavano e ancor più dopo la loro morte, il conservare 
gli eventi e le parole di Gesù divenne un problema. 
Inoltre, le esigenze catechetiche richiedevano che le te- 
stimonianze orali fossero organizzate in unità letterarie 
compatte. Tutto ciò diede origine alle raccolte pre- 
evangeliche, orali e scritte, che gli evangelisti utilizzaro- 
no come fonti, operando una selezione di questo mate- 
riale. Ma anche i vangeli scritti non sostituirono com- 
pletamente la testimonianza orale; ne è una prova Pa- 
pia, che all’inizio del Il sec. andava ancora in cerca di 
testimonianze orali, sebbene conoscesse diversi vange- 
li, canonici e non canonici (EusEBIO, HE 3.39.4; GCS 
9/1,286). Altre esigenze, quali la minaccia di eresie, la 
persecuzione e la necessità di riaffermare la fede deter- 
minarono la produzione di altri scritti cristiani. 

51 (B) Criteri di conservazione e accettazione. 
Una volta prodotti gli scritti cristiani, quali fattori sono 
stati decisivi nella scelta tra i testi da conservare e quel- 
li da considerare sacri per eccellenza? Perché, come ve- 
dremo, alcuni scritti del I sec. non sono stati conservati 
e altre opere di quel periodo sono state conservate ma 
non accettate nel canone. Fu data importanza ai se- 
guenti fattori. (1) L'origine apostolica, reale o putativa, 
fu molto importante, particolarmente per l’accettazio- 
ne. La canonicità di Ap ed Eb fu discussa proprio per- 
ché era dubbio se fossero state scritte rispettivamente 
da Giovanni e da Paolo. Oggi ci rendiamo conto che 
questa origine apostolica dev'essere intesa nel senso 
molto ampio che si dà al significato di «autore» nelle 
discussioni bibliche (= 89). Spesso vuole semplice- 
mente dire che una determinata opera era connessa 
con una tradizione risalente all’apostolo. Nel senso 
stretto oggi corrente, è legittimo dubitare che una sin- 
gola opera del NT provenga direttamente da uno dei 
Dodici. 

52 (2) La maggior parte dei testi del NT erano 
indirizzati a specifiche comunità cristiane, per cui la 
storia e l’importanza delle comunità coinvolte ebbero 
un ruolo notevole per la conservazione e anche per 
l'accettazione definitiva di queste opere. Apparente- 
mente non si è conservata nessuna opera prodotta 
direttamente dalla comunità palestinese, benché alcune 
fonti dei vangeli e degli Atti fossero con ogni probabi- 
lità palestinesi. Il motivo di questa perdita si può facil- 
mente attribuire allo smembramento di questa comu- 
nità cristiana durante la guerra ebraico-romana del 66- 
70. Sembra che le cose siano andate meglio per la Siria 
perché pare che Mf, Gc e Gd si rivolgessero a comunità 
siriane. Le chiese della Grecia e dell'Asia Minore han- 
no conservato la maggior parte del materiale neotesta- 
mentario, cioè gli scritti paolini, giovannei e forse quel- 
li lucani. La chiesa di Roma ha conservato Mc, Rrr7, for- 
se Eb, e gli scritti lucani. Per Ireneo (ca. 180), che af- 
fronta le pretese gnostiche dell’origine apostolica dei 
loro scritti, il legame degli apostoli con le chiese più 
conosciute dell'Asia Minore, della Grecia e, sopra tut- 
to, di Roma era un argomento importante a favore del- 
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la canonicità del NT (vedi FARKASFALVY, Formation, 
146). 
53 (3) La conformità alla norma di fede (— 7) 
era un criterio di accettazione. I dubbi relativi al mille- 
narismo hanno gettato sospetti su Ap e un vangelo 
apocrifo come il Varg. di Pietro è stato rifiutato pro- 
prio perché costituiva un pericolo dottrinale (— 65). 
FARMER (Formation, 35ss.) mette la persecuzione e il 
martirio in rapporto con la norma di fede. Al fatto che 
alcuni gnostici mettessero in dubbio il valore del marti- 
rio si controbatteva appellandosi ai vangeli, agli Atti e 
alle lettere che presentano come esemplare la morte in 
croce di Gesù e le sofferenze di Pietro e di Paolo. 
54 (4) In quale misura la fortuna ha inciso sulla 
conservazione? Prendendo le mosse dalla teoria dell’i- 
spirazione, alcuni affermerebbero che la fortuna non 
ha avuto nessuna parte: Dio non avrebbe ispirato un'o- 
pera, permettendo poi che si perdesse. Ma questa opi- 
nione presume che ogni opera ispirata debba avere un 
valore permanente. Il compito per il quale Dio ha ispi- 
rato una determinata opera non potrebbe essere assol- 
to nel momento in cui lo scritto è giunto a destinazio- 
ne? Un esempio significativo può essere la lettera di 
Paolo, andata smarrita, nella quale egli emetteva un 
giudizio su una persona di Corinto (1 Cor 5,3). Inoltre, 
questa argomentazione presume che Dio protegga 
sempre dalle vicissitudini umane le opere che ha pro- 
vocato, una congettura che non ha avuto una verifica 
nella storia d'Israele e della chiesa. Di conseguenza, 
molti studiosi, che sostengono la teoria dell’ispirazione, 
purtuttavia credono che la fortuna abbia avuto la sua 
parte nella conservazione di opere meno importanti, 
come Fr, mentre altre di maggiore importanza sono 
andate smarrite (parte della corrispondenza con i cri- 
stiani di Corinto e i /6ghia di Gesù che Papia attribui- 
sce a Matteo). Anche per alcuni scritti che sono stati 
conservati vi sono state discussioni e una lentezza nel- 
l'accettazione universale di alcuni (come Eb, Ap, Gc) — 
più che nel caso di Fra. 
55 (II) Composizione e raccolta delle opere del 
Nuovo Testamento. Tutte le opere che alla fine sono 
state accolte nel canone del NT furono scritte proba- 
bilmente prima del 150 d.C. È difficile precisare le da- 
te della loro raccolta in gruppi ben identificati. (Vedi 
tabella a pg. sg.). Inoltre, quando queste opere sono 
state riconosciute come scritti sacri o ispirati, non sono 
state necessariamente collocate allo stesso livello delle 
Scritture dell’AT. E anche dopo quest’ultimo passo, gli 
scrittori ecclesiastici del Il sec. che parlavano delle ope- 
re del NT definendole «Scritture», a volte citavano ac- 
canto a queste (ma con minore frequenza) altri vangeli 
o scritti; è questa un’indicazione che non si era ancora 
sviluppato il concetto di canone chiuso. Bisogna perciò 
distinguere tra il riconoscimento degli scritti cristiani 
come opere sacre, come Scrittura e come canonici 
(KECK, «Scripture»). 
56 (A) Il corpus paolino. 

(a) COMPOSIZIONE. La maggior parte delle 
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lettere ed epistole paoline sono state scritte per istruire 
e incoraggiare le chiese che Paolo aveva personalmente 
evangelizzato (Rex è un’eccezione degna di nota). I rag- 
gruppamenti e le date tradizionali (molto comuni nei 
testi cattolici romani prima del Vaticano II) erano que- 
sti: nei primi anni 50 sono state scritte 1-2 75 e verso la 
fine degli anni 50 le Grandi Lettere (G4a/, 1-2 Cor, 
Rw); Fil veniva inserita a volte in questo gruppo, altre 
volte nelle lettere dalla prigionia (Fr, Col, E/), scritte 
all’inizio degli anni 60. Le lettere pastorali si considera- 
vano scritte prima della morte di Paolo a metà degli 
anni 60. In tutto, 13 lettere o epistole portavano il no- 
me di Paolo come autore (non rivendicato per Eb, che 
veniva qualche volta attribuita a Paolo come 14° let- 
tera). Numericamente, questo corpus costituisce la 
metà della raccolta neotestamentaria di 27 libri. 

Gli studiosi moderni hanno messo in dubbio che 
Paolo abbia scritto sei di queste lettere, dimostrando 
spesso che erano deutero-paoline, composte da un di- 
scepolo di Paolo dopo la sua morte. I critici sono quasi 
equamente divisi su Co/, che ha un tono retorico e dà 
un rilievo a 47 chiesa quale non si riscontra nelle lettere 
la cui attribuzione a Paolo è indiscussa. 

La maggioranza degli esegeti ritiene che E/ sia post- 
paolina, poiché l’autore sembra adattare i temi di Col e 
di altre epistole. Una grande maggioranza di studiosi 
considera le lettere pastorali postpaoline e alcuni le 
collocano alla metà del Il sec., allontanandole dai diret- 
ti discepoli di Paolo. Il fatto che le pastorali siano indi- 
rizzate a singole persone piuttosto che a chiese, com’è 
avvenuto per le altre lettere paoline (anche se Frx si ri- 
volge a una chiesa domestica), non è veramente decisi- 
vo perché Timoteo e Tito sono i destinatari in quanto 
responsabili di chiese. Più importante è la struttura ec- 
clesiale emergente dalle pastorali, con vescovi e diaco- 
ni, che va oltre la situazione vitale di Paolo (— Chiesa 
primitiva, 80:27). Forse la maggioranza continua a pro- 
nunciarsi a favore dell’autenticità paolina di 2 Ts, an- 
che se il riferimento a «ogni mia lettera» (3,17) mal si 
accorda con la datazione tradizionale che la colloche- 
rebbe fra le prime lettere di Paolo. La datazione dipen- 
de dalle immagini apocalittiche del c. 2. 

57 (b) RACCOLTA. Vi sono molte difficoltà relati- 
vamente alla formazione della raccolta paolina. Le let- 
tere sono state scritte per trattare problemi particolari 
che sorgevano in determinate chiese. Soltanto Rx ed 
Ef rivelano consapevolmente una prospettiva più am- 
pia. La tendenza posteriore a ridimensionare il caratte- 
re particolare e locale delle lettere di Paolo, per ren- 
derle applicabili a una situazione ecclesiale meno circo- 
scritta, si nota nell’omissione di «in Roma» (Rw 1,7) 
nel c. 16 di Rrx, che è pieno di nomi, e della destinazio- 
ne geografica in Ef 1,1. Ciò significa che anche nell’an- 
tichità vi fu un certo disagio nell'accettare per tutti i 
tempi questi documenti legati a circostanze temporali. 
In Col 4,16 Paolo raccomanda lo scambio e la circola- 
zione delle sue lettere tra le chiese vicine; ma che cosa 
ha indotto una diffusione più ampia, tanto che verso la 
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OPERE DEL NUOVO TESTAMENTO: DATE APPROSSIMATIVE DI COMPOSIZIONE 
Inizio 50 Metà/Fine 50 Inizio 60 Metà 60 70-80 90 Dopo 100 
1 Tessalonicesi Galati Filemone (?) MARCO MATTEO GIOVANNI 2 Pietro 
2 Tessalonicesi(?) 1 Corinzi Colossesi (?) Tito (?) LUCA Apocalisse 
2 Corinzi Efesini (?) 1 Timoteo (2) Atti 1 Giovanni 
Romani 2 Timoteo (?) Colossesi (?) 2 Giovanni 
Filippesi 1 Pietro (?) Giuda (?) 3 Giovanni 
Filemone (?) Giacomo (?) Giacomo (?) Giuda (?) 
Ebrei (?) Ebrei (?) 2 Tessal. (2) 
1 Pietro (?) Efesini (?) 
Tito (2) 
1 Timoteo (?}) 
2 Timoteo (?) 
Corpus PAOLINO VANGELI EPISTOLE CATTOLICHE 
PRIME { 1 Tessalonicesi 51 Marco 65-70 1 Pietro 64 0 70-80 
LETTERE 2 Tessalonicesi 510% Matteo 70-80 Giacomo 62 0 70-80 
Luca 70-80 Giuda 70-90 
Galati 54-57 Giovanni 90 1 Giovanni 90 
Filippesi 56-57 2 Giovanni 90 
GRANDI 1 Corinzi 57 3 Giovanni 90 
LETTERE 2 Corinzi 57 2 Pietro 100-150 
Romani 58 
LETTERE Filemone 56-57 o 61-63 
DALLA Colossesi 61-63 o 70-80 
PRIGIONIA Efesini 61-63 o 90-100 
ALTRI SCRITTI 
Tito 65 o 95-100 Atti 70-80 
LETTERE 1 Timoteo 65 o 95-100 Ebrei 60 o 70-80 
PastoRALI ‘2 Timoteo 66-67 o 95-100 Apocalisse 90 


(?) Datazione incerta. Questa tabella tralascia di comprendere datazioni proposte da un’esigua minoranza. Fatta eccezione per le 
prime lettere paoline, le altre date s'intendono con un’approssimazione di circa dieci anni; ciò significa che Matteo e Luca po- 


trebbero essere stati scritti anche nel 90. 


fine del I sec. le lettere paoline venivano lette in chiese 
molto lontane dalla destinazione originale? Da una 
parte, Paolo parlava da apostolo con una prospettiva 
apocalittica, escatologica (+ Teologia paolina, 82:45); 
dall’altra, lo stesso Paolo si sarebbe mai aspettato che 
la sua corrispondenza venisse letta per secoli dopo la 
sua morte come una guida della fede cristiana univer- 
sale? Alcune lettere paoline non sono sfuggite al desti- 
no della distruzione, che avrebbe potuto colpirle tutte 
a causa del loro carattere temporale (— Epistole del 
NT, 45:13): è esistita una lettera ai Laodicesi (Co/ 4,16) 
e probabilmente sono andate smarrite diverse lettere ai 
Corinzi (+ Paolo, 79: 41). A. von Harnack, trattando 
delle lettere paoline, ha ipotizzato un processo deli- 
berato di selezione e di scarto, ma la conservazione di 
Fw, in contrasto con queste perdite, rende improbabile 
il postulato. 

Come sono state dunque raccolte le lettere paoline? 
Secondo la teoria di K. Lake, una comunità teneva la 
sua lettera proveniente da Paolo e vi aggiungeva quelle 
indirizzate alle chiese vicine. Questo modo di procede- 
re avrebbe prodotto parecchie raccolte differenti di 
scritti paolini, e questo è confermato dalla mancanza di 
concordanza nell’ordine delle lettere dimostrata attra- 
verso Marcione, il Frammento Muratoriano, Tertullia- 


no e Origene. Questa teoria, però, non spiega né il fat- 
to che una lettera paolina pubblicata sia la stessa in pa- 
recchie raccolte, né l’esistenza di scritti post-paolini. 
Quasi mai le chiese redigevano o componevano di nuo- 
vo. Altri hanno pensato a un singolo discepolo di Pao- 
lo che può avere raccolto e pubblicato le lettere. EJ. 
Goodspeed ha ipotizzato che all’inizio non vi fosse in- 
teresse per le lettere paoline e che soltanto dopo il 90 
d.C., con la pubblicazione degli Atti, ci si rese conto 
dell'importanza del contributo dato da Paolo al cristia- 
nesimo. Questa percezione avrebbe prodotto uno sfor- 
zo sistematico di raccogliere i suoi scritti, alcuni dei 
quali erano già stati distrutti. Secondo J. Knox e C.L. 
Milton, Onesimo (Fr 10), un discepolo di Paolo, ave- 
va cominciato a raccogliere gli scritti subito dopo la 
morte di Paolo; egli compose Ef perché facesse da in- 
troduzione a tutto questo corpus. Questa teoria non 
spiega le altre lettere post-paoline né il fatto che E/ nor 
appare come prima lettera nelle varie raccolte. GNTI 
(1,255-269) propone Timoteo come collezionista del 
corpus, mentre H.-M. Schenke pensa all'attività di una 
scuola paolina (NTS 21 [1975-1976] 505-518). Una 
scuola di discepoli in continuità con l’opera di Paolo 
potrebbe spiegare la pubblicazione di frammenti con- 
servati dalla corrispondenza di Paolo e la composizio- 
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ne di un certo numero di lettere post-paoline. Che tra 
le ragioni principali di questa raccolta vi fosse la lotta 
allo gnosticismo è stato suggerito (con un po’ di esage- 
razione) da W. SCHMITHALS (Paul and the Gnosties 
[Nashville 1972] 239-274); ma vi sarebbero state anche 
altre motivazioni, p. es. la necessità di dare alle chiese 
paoline una struttura pastorale. È anche possibile che 
l’attività di una scuola di discepoli, continuata per un 
certo periodo di tempo, spieghi l’esistenza di raccolte 
paoline diversificate per numero e ordine. 

58 Quando le lettere paoline furono riunite in 
una raccolta? 2 Pf 3,15 fa comprendere che un gruppo 
di lettere di Paolo veniva letto «al pari delle altre Scrit- 
ture»; ma 2 Pi è notoriamente difficile da datare. 
Goodspeed insiste che la raccolta è avvenuta poco do- 
po la redazione degli Atti; perché, se l’autore degli Atti 
avesse conosciuto gli scritti paolini, li avrebbe citati. 
Ma Knox (in StLA 279-287) afferma che gli Atti sono 
stati scritti verso il 125 per combattere un uso scorret- 
to, da parte dei marcioniti, del corpus di scritti paolini 
già esistente. Riferimenti a lettere paoline si trovano nei 
più antichi scrittori come Clemente Romano (96) e 
Ignazio (110); però D.K. RENSBERGER («As the Apostle 
Teaches» [Ph.D. diss., Yale 1981]) afferma che questi 
autori conoscevano soltanto due lettere ciascuno. Ver- 
so la metà del II sec. abbiamo prove evidenti di una 
raccolta più vasta (Policarpo ne conosceva almeno 8; 
Marcione 10). Le pastorali sono state rifiutate oppure 
erano sconosciute a Marcione e pare fossero assenti da 
P* (ca. 200; — Testi, 68:179). Il Frammento Mu- 
ratoriano (— 84), che si presume rappresenti l’accetta- 
zione romana verso il 200, conosceva 13 lettere paoli- 
ne. La considerazione di E£ come quattordicesima let- 
tera era una consuetudine orientale. Vedi A. LINDE- 
MANN, Paulus im dltesten Christentum (BHT 58, Tù- 
bingen 1978). 

59 Apparvero altre epistole che portavano il no- 
me di Paolo. Il Frammento Muratoriano rifiuta l’Ep:- 
stola at Laodicesi e l’Epistola agli Alessandrini, che rive- 
lano una tendenza marcionita. Una diversa Epistola ai 
Laodicesi fu oggetto di attacco nel IV sec. È stata con- 
servata nel Codex Fuldensis, un manoscritto del NT 
della Vg completato nel 546; nel medioevo questa epi- 
stola continuò a comparire nelle Bibbie latine e fu ac- 
cettata come autentica da alcuni scrittori latini. Negli 
Atti di Paolo (ca. 150-180) troviamo una Terza epistola 
ai Corinzi, che fu accettata nel IV sec. in Siria e più tar- 
di dalla chiesa armena. Una copia in greco del Ill sec. 
di questa corrispondenza apocrifa con i Corinzi appare 
nel papiro Bodmer X. Alcune epistole pseudo-paoline 
sono state suggerite dagli accenni fatti dallo stesso Pao- 
lo a una corrispondenza che è andata perduta (1 Cor 
5,9; 2 Cor 2,4; 10,10; Col 4,16). 

60 (B) I vangeli. 

(a) COMPOSIZIONE. Paolo mostra di essere a 
conoscenza di istruzioni del Signore che hanno mag- 
giore autorità delle sue (1 Cor 7,10.12) e di conoscere 
anche alcuni dettagli sulla vita pubblica di Gesù 
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(11,23-26; 15,3-5). Se le parole e i fatti della vita di Ge- 
sù sono stati messi per iscritto un po’ più tardi delle 
lettere di Paolo, la circostanza non riflette né la loro 
antichità né ciò che era più sacro per i cristiani della 
prima generazione. Le parole di Gesù potevano avere 
più autorità delle Scritture ebraiche (M# 5,21-48). 
Com'è accaduto per le lettere cristiane, gli apostoli do- 
vevano far fronte ai problemi immediati della comu- 
nità; non c’era invece l’urgenza di scrivere le parole del 
Signore, che egli stesso non aveva comunicato per 
iscritto. Infatti, anche dopo che le parole e gli eventi di 
Gesù furono messi per iscritto, perdurò il rispetto per 
la tradizione orale che lo riguardava (— 50). 

A giudizio degli esperti, la tradizione scritta relativa 

a Gesù, cioè «Q», proto-Marco e fonti pre-giovannee, 
precedette i vangeli canonici; la sua datazione plausibi- 
le è attorno al 50 (cor un margine di 10 anni in più o in 
meno, una riserva necessaria per la datazione del mate- 
riale pre-evangelico e dei vangeli). Dunque, la raccolta 
dei detti del Signore attribuita da Papia a Matteo è sta- 
ta considerata pre-marciana da Ireneo (EusEBIO, HE 
3.39.16; 5.8.2). Le 1,1 asserisce che molti altri si erano 
accinti a redigere un racconto delle azioni compiute da 
Gesù. Queste fonti scritte pre-evangeliche, andate per- 
dute ma in parte ricostruite dagli studiosi, devono ave- 
re già rappresentato un considerevole sviluppo delle 
ipsissima verba et facta di Gesù. Fino a che punto è fe- 
dele la linea di sviluppo che, partendo da Gesù e pas- 
sando attraverso gli scritti pre-evangelici, arriva ai van- 
geli canonici? (Per i criteri di storicità, + Gesù, 78:7; 
per l’insegnamento della Chiesa, + Pronunciamenti 
della Chiesa, 72:35). 
61 I vangeli canonici furono scritti nel periodo 
65-100 d.C. Con ogni probabilità, Marco fu il primo 
(> Questione sinottica, 40:6-12), essendo stato scritto 
tra il 65 e il 75. In questo vangelo, la tradizione scritta 
pre-sinottica è stata organizzata sistematicamente se- 
condo criteri cronologici e teologici. Il materiale narra- 
tivo è stato inquadrato in una successione semplificata 
della vita pubblica di Gesù (battesimo, ministero in 
Galilea, ministero al di fuori della Galilea, viaggio a 
Gerusalemme, passione, morte e risurrezione), in cui 
l’evangelista ha collocato gli avvenimenti laddove sem- 
brava /ogico inserirli, non necessariamente sulla base di 
una corretta cronologia storica. La scelta del materiale 
da incorporare e l'orientamento dato erano determina- 
ti dalla prospettiva teologica dell’evangelista e dalle esi- 
genze della comunità per la quale il vangelo di Marco è 
stato scritto. 

Nel periodo 75-90 un cristiano a noi sconosciuto ha 
composto il vangelo che ci è pervenuto come «Vangelo 
secondo Matteo» (alcuni hanno suggerito che il nome 
si spiega perché l’evangelista era un discepolo di Mat- 
teo oppure ha attinto a una precedente raccolta di detti 
di Matteo). Nel periodo 80-95 un altro scrittore più 
tardi identificato — giustamente o ingiustamente — co- 
me Luca, un compagno di Paolo, ha intrapreso un'ope- 
ra elaborata che ha avuto come risultato non solo un 
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vangelo con maggiori pretese storico-formali, ma anche 
una storia dell’origine e della diffusione del cristianesi- 
mo nel periodo immediatamente successivo alla risur- 
rezione (Atti). L'orientamento teologico è più evidente 
in Matteo e Luca che in Marco, proprio a causa dei 
cambiamenti che quegli evangelisti hanno introdotto 
servendosi di Marco (per la critica redazionale, — Er- 
meneutica, 71:28). Lo sviluppo della tradizione pre- 
giovannea si è protratto probabilmente per parecchi 
decenni e il vangelo secondo Giovanni è stato 
sostanzialmente composto attorno al 90. (La redazione 
finale di Gv può essere avvenuta ca. 10 o 15 anni dopo 
1-2-3 Gv). Gli studiosi non hanno ancora chiarito per- 
ché il nome di Giovanni sia stato associato a questo 
vangelo: pochi sono disposti a identificare l’autore con 
il figlio di Zebedeo, oppure a identificare il «discepolo 
prediletto» (fonte della tradizione giovannea) come 
uno dei Dodici. Sebbene Gv conservi alcune remini- 
scenze storiche relative a Gesù (andate perdute o trop- 
po semplificate nei vangeli precedenti), c'è un profon- 
do ripensamento e una riscrittura della tradizione ge- 
suana. Buona parte della peculiare prospettiva teologi- 
ca giovannea si può spiegare con la storia specifica del- 
la comunità che ha conservato questa tradizione (— 
Teologia giovannea, 83:9-17). 

62 (b) RACCOLTA. In un primo momento, si pen- 
sava a un solo vangelo (2 Cor 11,4; — Teologia paolina, 
82:31) e questa prospettiva è implicitamente ricono- 
sciuta nell’introduzione di Mc: «Inizio del vangelo di 
Gesù Cristo, figlio di Dio» (1,1). Quando venne scritto 
un altro vangelo, è presumibile che esso sia diventato #/ 
vangelo per la comunità alla quale l’autore si rivolgeva. 
Non vi sono indicazioni che qualcuno dei quattro 
evangelisti si aspettasse che i suoi lettori avessero sotto 
gli occhi un altro vangelo oltre a quello scritto da lui 
stesso, e questo è il motivo per il quale Mf e Lc hanno 
incorporato Mc invece di aggiungere dei supplementi. 
Un singolo vangelo scritto era dunque considerato la 
variante locale del vangelo fondamentale (come si evin- 
ce dal titolo «Vangelo secondo...»); l’uso al plurale, 
«vangeli», sembra appartenere all’epoca posteriore al 
125, cioè a GIUSTINO, Apol. 1,66-67. Il significato di un 
vangelo spiega probabilmente il tentativo fatto da Ta- 
ziano verso il 170 di armonizzare i quattro vangeli in 
uno solo nel suo Dizzessaron (— Testi, 68:122), che per 
un certo periodo sostituì i quattro vangeli nell’uso della 
chiesa siriaca. Ma, in generale, la chiesa intraprese un 
altro cammino straordinario, quello di includere defi- 
nitivamente quattro diversi vangeli tra le Scritture sele- 
zionate, non facendo nulla per armonizzare le differen- 
ze. (Vedi R. MORGAN, 135 33 [1979] 376-388). Perché? 

63 La questione è strettamente connessa con il 
problema di altri vangeli che alla fine non sono stati ac- 
cettati come canonici (— 64). Alla metà del II sec. trovia- 
mo un indizio relativo al criterio seguito per la selezione, 
cioè l’identità dell’apostolo o il discepolato dei loro au- 
tori (GIUSTINO, Dia. 103.7): «le Memorie di cui parlo 
sono state composte dai suoi apostoli e da coloro che li 
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seguivano»; — 49.51). Ma si trattava di un apprezza- 
mento in fase di crescita; a quanto pare, Taziano non era 
considerato favorevolmente con il suo audace progetto 
di un vangelo armonizzato, non redatto da alcun aposto- 
lo. Inoltre, verso il 125, Papia, benché fosse a conoscen- 
za dei vangeli apostolici scritti, era ancora preoccupato 
di apportarvi dei miglioramenti con materiale orale risa- 
lente a testimoni oculari. Tuttavia, alla fine, la derivazio- 
ne apostolica ebbe la meglio e la chiesa si gloriò di avere 
due vangeli (M? e Gv) che provenivano dai Dodici, in 
aggiunta a Mc legato a Pietro e a Lc che era connesso 
con Paolo. Anche l’importanza delle comunità con le 
quali questi vangeli erano collegati può aver contato per 
la loro sopravvivenza (© 52): Mt si rivolgeva probabil- 
mente a una comunità siriana dell’area antiochena; Me si 
riteneva fosse stato composto a Roma e conservato ad 
Alessandria; Lc veniva collegato talora con Antiochia, ta- 
laltra con la Grecia o con Roma; Gv si pensava fosse sta- 
to scritto a Efeso. A causa delle differenze nette esistenti 
tra Gv e i sinottici e per l’uso di questo vangelo fatto da- 
gli gnostici all’inizio del Il sec., Gv incontrò notevoli 
difficoltà ad essere accettato. A Roma fu contestato fino 
al 200 (EPIFANIO, Panarion 51 [GCS 31,248ss.]). Ma 
nell’ultimo quarto del II sec. si affermò stabilmente l’i- 
dea di quattro, e soltanto quattro, vangeli (+ 65). 

64 A margine del riconoscimento di questo svi- 
luppo graduale, si deve convenire che accanto a Mc, 
Mi, Lc e Gv si è riversato nel Il sec. anche del materiale 
oralmente trasmesso dal I sec. (Nonostante qualche as- 
serzione un po’ inconsueta, non si è dimostrato che, tra 
il materiale scritto non canonico riguardante Gesù, vi 
fosse qualche testo databile dal I sec.; questa antica tra- 
dizione orale è stata invece messa per iscritto nel Il sec. 
o più tardi). Un antico racconto di Gesù, la storia del- 
l’adultera, è stato conservato inserendolo in Gv 
(7,53-8,11; e in alcuni manoscritti di Luca, a seguire 
21,38), forse 100 anni dopo che quel vangelo era stato 
composto. Alcuni detti autentici di Gesù sono soprav- 
vissuti sotto forma di citazioni patristiche; per questi 
«agrapha» vedi J. JEREMIAS, Unknown Sayings of Jesus 
(London 1957 [trad. it., Gé agrapba di Gesù, Brescia 
1976]). Ma le fonti più importanti del primitivo mate- 
riale gesuano extracanonico sono i vangeli apocrifi. Al- 
cuni detti autentici di Gesù sono probabilmente con- 
servati nel Varg. di Tom. (+ Apocrifi, 67:67) e in alcu- 
ne forme meno sviluppate di parabole che nei vangeli 
canonici sono più elaborate. (J.D. Crossan mette a con- 
fronto il materiale canonico e quello apocrifo in 
Sayings Parallels [Philadelphia 1986]). Ma è necessaria 
un'estrema cautela nel discernere ciò che potrebbe ri- 
salire a Gesù o alla prima proclamazione di Gesù nei 
(relativamente pochi) scritti apocrifi che plausibil- 
mente contengono la tradizione primitiva. Gli apocrifi 
sono di gran lunga più utili per avere delle notizie sugli 
sviluppi della teologia, ecclesiologia e pietà popolare 
nel Ii sec. Le affermazioni dei media riguardo a un Ge- 
sù o a un cristianesimo diverso che emergerebbero dal- 
le scoperte degli apocrifi devono essere considerate 
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con molto scetticismo; l’esperienza del passato ci inse- 
gna che questi tipi di proposte non sono riusciti a 
guadagnarsi il favore della maggioranza degli studiosi. 
65 Se anche una quantità limitata di materiale 
primitivo su Gesù si è salvata in alcuni apocrifi, per 
quali motivi alla fine questi non sono stati accettati nel 
canone? Che la rivendicazione dell’origine apostolica 
non fosse il fattore decisivo si comprende dalla storia 
di Serapione, vescovo di Antiochia verso il 190 (EUSE- 
BIO, HE 6.12.2; + Apocrifi, 67:72). Egli aveva scoper- 
to che a Rhossus la gente leggeva il Varg. di Pietro; ma, 
dopo avere valutato che i docetisti interpretavano que- 
sto vangelo in difesa della loro teologia, Serapione ne 
proibì per il futuro l’uso nella chiesa. Questo racconto 
permette di comprendere due cose: (1) la lettura pub- 
blica dei vangeli nella chiesa equivaleva a una specie di 
riconoscimento canonico e quella lettura era stabilita 
dalle autorità ecclesiastiche. (2) L'origine eretica o l’uso 
da parte degli eretici di questi scritti ingenerava sospet- 
to, indipendentemente dal nome dell’apostolo associa- 
to a queste opere. Infatti, l'atteggiamento tenuto dall’e- 
retico Marcione (ca. 150) nell’accettare solo una ver- 
sione di Lc (senza i cc. 1-2), anche se riecheggiava l’an- 
tica consuetudine di avere un solo vangelo, può essere 
stato un elemento che ha indotto i vescovi ortodossi 
anti-marcioniti e i teologi a optare per una pluralità di 
vangeli. (Quanti sostengono che questi ecclesiastici 
non avevano il diritto di stabilire che cosa fosse orto- 
dosso e quali scritti dovessero essere accettati, di fatto 
mettono in dubbio la funzione della chiesa nel cristia- 
nesimo, di cui la fissazione del canone è una prova 
classica. L'obiezione che i vescovi non rappresentano la 
chiesa scaturisce a volte da una tesi troppo semplicisti- 
ca secondo la quale il cristianesimo, nell’intenzione di 
Gesù, è egualitario e lo sviluppo di un’autorità eccle- 
siastica, che sovrintende alla fede e alla condotta mora- 
le, è stato un gioco di potere politico; + Chiesa primi- 
tiva, 80:19-20). In ogni caso, a partire dal 200 ca., è 
certa l'accettazione di quattro e non più di quattro van- 
geli nelle chiese occidentali e in quella greca. IRENEO 
(Adv. Haer. 3.11.8) aveva dimostrato che potevano 
essercene soltanto quattro e, secondo l’espressione di 
Origene (EusEBIO, HE 6.25.4), «soltanto [quei vangeli] 
sono innegabilmente autentici nella chiesa di Dio sulla 
terra». Verso il 200, la crescente concordanza tra la 
chiesa greca orientale e la chiesa occidentale in merito 
alle Scritture canoniche (non solo su quanto è già stato 
illustrato ma anche su ciò che verrà presentato al punto 
81) derivava dalle più frequenti comunicazioni: p. es., 
Origene era andato a Roma, mentre Ireneo tornava 
dall'Oriente. (Vedi FARMER, Formation, 21). La chiesa 
siriaca preferì l’uso del Diazessaron nel III e IV sec. e 
adottò i quattro vangeli soltanto nel v sec. 

Finora abbiamo trattato delle lettere paoline e dei 
vangeli, due blocchi separati della letteratura cristiana 
primitiva. Forse l’idea che questi due diversi generi let- 
terari provenivano entrambi dalla testimonianza degli 
apostoli fu uno dei fattori che causò la loro congiun- 
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zione. Il primo esempio di abbinamento lo abbiamo in 
Marcione, che aveva accettato 10 lettere paoline e una 
versione di Lc, usando l’Apostolikén e l’Euanghélion 
per sostenere la sua tesi che le Scritture ebraiche dove- 
vano essere rifiutate. Tra il 150 e il 200 la «Grande 
Chiesa» rispose insistendo sempre di più su una raccol- 
ta più ampia di opere apostoliche (almeno 13 epistole 
paoline) e sui quattro vangeli, che venivano poste in 
continuità con le Scritture ereditate dal giudaismo. 
66 (C) Altre opere. Siamo ancora meno infor- 
mati sulla raccolta degli altri scritti che sono entrati a 
far parte del NT. Questa mancanza d’informazione ri- 
vela una difficoltà analoga a quella rappresentata dal 
terzo gruppo di opere dell’AT, gli Scritti, per la que- 
stione del canone dell’AT. 

(a) ATTI. L'opinione tradizionale era che Lu- 
ca, un compagno di Paolo, avesse composto Lc e A? 
contemporaneamente, verso il 63, quando terminano i 
fatti raccontati in Ar. La convinzione che le due opere 
abbiano un autore comune non è venuta meno tra gli 
studiosi, ma ora Lc-A/ viene comunemente datata ver- 
so gli anni 80 o anche dopo. Alcune contraddizioni esi- 
stenti tra il racconto di Af e qualche elemento indicato 
nelle lettere paoline hanno indotto molti a mettere in 
dubbio che l’autore fosse veramente un compagno di 
Paolo (— Paolo, 79:6-13). Lc e Af non sono stati 
conservati come opera unica. Marcione aveva accettato 
solamente Lc ed è interessante osservare che A ha co- 
minciato ad essere usato di frequente soltanto dopo l’e- 
resia di Marcione. Poiché privilegia i Dodici, conside- 
randoli il modello dell’apostolato, e mette in evidenza 
la continuità tra loro e Paolo, Af controbilanciava ef- 
fettivamente l’importanza unilaterale data da Marcione 
a Paolo. (Relativamente meno accettabile è la teoria di 
J. Knox, secondo il quale A. fu scritto molto dopo Lc 
(ca. 125) per combattere l’abuso proto-marcionita del- 
le lettere paoline e di Lc). Vi sono delle prove che A? 
era stato accettato come canonico in alcuni ambienti a 
partire dal 200. Alcuni manoscritti (P‘’ e il Codex Be- 
zae; + Testi, 68:179.157) testimoniano un antico 
accostamento di // ai quattro vangeli, accostamento 
che ha avuto come risultato di porre un racconto delle 
azioni compiute dai seguaci di Gesù sullo stesso piano 
dei racconti su Gesù stesso, sottolineando implicita- 
mente la missione della chiesa in continuità con la mis- 
sione di Gesù Cristo. D'altra parte, l’utilità di A? ac- 
canto alle lettere paoline in quello che potremmo chia- 
mare l’Apostolikén ortodosso, ha favorito la canonizza- 
zione degli Atti. 

In circolazione vi erano anche degli Atti apocrifi di 
singoli apostoli (— Apocrifi, 67:54). Alcuni di essi era- 
no dei racconti molto romanzati della vita pubblica di 
persone come Giovanni, Andrea e Tommaso; altri con- 
tenevano degli elementi gnostici. TERTULLIANO (De bap- 
tismo 17; CSEL 20,215) racconta che un po’ prima del 
190 il sacerdote che aveva prodotto gli Atti di Paolo era 
stato preso e punito. L'elenco latino del Codex Claro- 
montanus (ca. 300) comprendeva gli Att di Paolo, ma 
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sembra che li considerasse discutibili, insieme a Era e 
Barn.. EUSEBIO (HE 3.25.4) li elenca come apocrifi. 

67 (b) APOCALISSE. La denominazione greca di 
quest'opera, Apokdlypsis, ha dato il nome a un genere 
letterario che doveva essere familiare ai primi cristiani 
in quanto faceva parte della loro eredità ebraica (— 
Apocalittica dell’AT, 19). Due apocalissi ebraiche, 
scritte all’incirca nello stesso periodo di Ap (fine I sec. 
d.C.), 2 Bar e 4 Esd, sono pseudonime in quanto porta- 
no il nome di uomini famosi che sono vissuti alcuni se- 
coli addietro. Ma non ci sono motivi per pensare che 
Ap 1,4.9 non debba essere presa letteralmente quando 
descrive l’autore come un profeta cristiano, altrimenti 
sconosciuto, di nome Giovanni. (In un periodo succes- 
sivo, lo si è troppo semplicisticamente identificato con 
Giovanni, figlio di Zebedeo, che a sua volta era stato 
troppo semplicisticamente identificato come autore di 
un vangelo e di tre lettere). Accanto agli elementi evi- 
dentemente apocalittici del libro, si trova in esso un 
forte accento profetico, come ad esempio nelle lettere 
che ammonivano le sette chiese dell'Asia Minore, ca- 
ratteristica che non è presente nelle apocalissi ebraiche. 
Questa particolarità può indicare che i cristiani erano 
già abituati al genere epistolare. Le lettere hanno in- 
dotto alcuni a collegare Ap con il corpus paolino; ma vi 
sono anche delle somiglianze con il vangelo di Giovan- 
ni e l’opera può aver avuto una parentela remota con la 
tradizione giovannea. 

La prima testimonianza di un uso cristiano di Ap si 
trova alla metà del Il sec. in GIUSTINO, Dial. 81,4. In 
Occidente, attorno alla fine di quel secolo è stata accet- 
tata dal Frammento Muratoriano, da Ireneo e da Ter- 
tulliano, mentre soltanto l’Alogi (ca. 200?) l’ha attacca- 
ta (insieme al vangelo di Giovanni) per motivi teologi- 
ci. In Oriente, si pensa che Melitone di Sardi (170-190) 
abbia scritto un commento ad Ap (EUSEBIO, HE 
4.26.2) e Origene lo ha avallato. Dionigi di Alessandria 
(ca. 250), invece, ha intuitivamente sostenuto che l’au- 
tore di Gv (che egli pensava fosse il figlio di Zebedeo) 
non aveva scritto Ap. La preoccupazione di Dionigi 
circa l’uso che veniva fatto di Ap da parte degli eretici 
chiliasti (millenaristi) ebbe l’effetto di indebolire la sua 
accettazione come testo biblico nella chiesa greca. Eu- 
SEBIO (HE 3.25.2-4) era titubante se elencare Ap tra i 
testi autentici o tra gli apocrifi. Ap non era compresa 
nell’elenco di Cirillo di Gerusalemme (350) o nel Ca- 
none 59/60 di Laodicea (+ 11) o nell’elenco di Grego- 
rio di Nazianzo accettato dal Trullano II (692; — 12). 
Ap non fu accettata dalla chiesa di Siria. Lutero si è ri- 
velato esitante per il millenarismo di Ap (— 86). 

Vi furono anche delle apocalissi apocrife (= 
Apocrifi, 67:55). La più importante fu l’Ap. Pt., che il 
Frammento Muratoriano citava con la nota che alcuni 
non desideravano che venisse pubblicamente letta in 
chiesa. Scritta verso il 125-150, sembra che sia stata ac- 
cettata come canonica da Clemente di Alessandria (EU- 
SEBIO, HE 6.14.1). La lista latina del Codex Claro- 
montanus (ca. 300) la elencava per ultima in un conte- 
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sto discutibile e verso il 325 EUSEBIO (HE 3.25.4) la 
metteva tra i libri apocrifi, affermando (3.3.2) che nes- 
suno scrittore ortodosso l’aveva mai utilizzata, né anti- 
camente né in epoche successive. Anche san Gerolamo 
la rifiutò, ma nel v sec. veniva ancora usata in Palestina 
nella liturgia del Venerdì Santo. 

69 (c) EBREI. Sebbene un discreto numero di 
studiosi fissi la datazione di quest'opera verso la fine 
del 60 perché non fa menzione della distruzione del 
Tempio di Gerusalemme, la maggioranza opta per il 
70-80. L'autore era probabilmente un giudeo-cristiano, 
educato ad uno stile oratorio simile a quello alessan- 
drino. Le sue opinioni relativamente alla totale sostitu- 
zione del culto giudaico ad opera del sacrificio della 
croce di Gesù si oppongono radicalmente alle relazioni 
giudeo-cristiane e sono vicine al concetto di Gv (+ 
Chiesa primitiva, 80:17). La struttura di Eò non è quel- 
la di una lettera, se non nei saluti finali, ma la citazione 
di Timoteo (compagno di Paolo) e il grande numero di 
lettere paoline canoniche hanno influito sul genere at- 
tribuito ad Eb. L'opera è stata probabilmente inviata in 
Italia, forse a Roma (E& 13,24), e la più antica cono- 
scenza di essa si trova nei documenti della chiesa roma- 
na (implicita in 1 Clem:. e Herm.). A Roma ci si è resi 
conto che Ed non era di Paolo (a causa del deciso rifiu- 
to di perdonare dei peccati gravi commessi dopo 
l'illuminazione battesimale[6,4]) e questo spiega per- 
ché E non sia catalogata come Scrittura sacra negli 
elenchi occidentali (Frammento Muratoriano; Codex 
Claromontanus [ca. 300]; Canone africano del 360). In 
Oriente, invece, l’elenco di Origene citava E&, benché 
con il dubbio che non fosse di Paolo (EusEBIO, HE 
6.25.11-14). Una larga accettazione di E6 in Oriente fu 
attestata da Eusebio (HE 3.3.5, sebbene egli sapesse 
che la chiesa romana negava la paternità paolina) e dai 
canoni di Cirillo di Gerusalemme (350), di Atanasio 
(367) e di Gregorio di Nazianzo (400). E£ ha dunque 
avuto un destino opposto a quello di Ap (che era stata 
accettata in Occidente e rifiutata in Oriente). L'accetta- 
zione di E% in Occidente avvenne alla fine del 300 ad 
opera di Ilario, Gerolamo e Agostino che erano stati 
influenzati dagli orientali. ES apparve negli elenchi dei 
concili nordafricani di Ippona e di Cartagine e fu ac- 
cettata anche dalla chiesa di Siria. 

Nell’era moderna, quando il problema dell’autore 
fu separato da quello della canonicità (— 87-89), la dif- 
ferenza netta tra lo stile di Eò e quello di Paolo ha con- 
vinto quasi tutti che Paolo non è l’autore. Il decreto 
della Pontificia Commissione Biblica del 1914 (+ Pro- 
nunciamenti della Chiesa, 72:28v), che difendeva la pa- 
ternità paolina di Paolo sottolineando che Paolo si era 
servito di un segretario per comporla, è ora seguito da 
pochissimi cattolici romani. Tutt'al più, l’autore può 
aver avuto qualche relazione con una corrente di pen- 
siero analoga a quella di Paolo (+ Ebrei, 60:2-3). 

70 (d) EPISTOLE CATTOLICHE. Questa denomina- 
zione, che significa universale o generale, è stata data a 
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d.C. (EusEBIO, HE 2.23.25), sebbene sembri che il ter- 
mine fosse stato applicato già nel 200 a 1 Gv (HE 
5.18.5). In Oriente, si riteneva generalmente che la 
definizione riguardasse i destinatari: queste opere non 
erano indirizzate a una comunità particolare, come le 
lettere paoline, ma sullo stile delle encicliche a gruppi 
più ampi e sparsi o anche ai cristiani in generale (la 
chiesa cattolica). In Occidente si afferma un’altra inter- 
pretazione, per cui «universale, cattolico» si riferisce 
alla generale accettazione di queste opere; di qui viene 
un’altra denominazione, cioè quella di «epistole cano- 
niche» (GiuniLIO, PL 68, 19C). Nessuna delle due 
spiegazioni funziona: 1 Pt e 2-3 Gv sono indirizzate a 
gruppi particolari; queste opere non furono universal- 
mente accettate; e 1 Gv non ha la caratteristica di una 
lettera o epistola. Per quanto concerne i singoli nomi, è 
dubbio che qualcuna di esse sia stata scritta dalla per- 
sona alla quale è attribuita, con l’unica possibile ecce- 
zione di 1 Pr. 

71 (i) Composizione. 1 Pietro: una discreta mino- 
ranza di studiosi attribuisce la composizione a Pietro 
(che si è servito di Silvano come scrivano, 5,12) verso il 
65, ma la maggioranza opta per gli anni 80. Una venera- 
zione per Pietro e Paolo, che morirono a Roma negli an- 
ni 60, potrebbe spiegare il motivo per cui la chiesa ro- 
mana avrebbe scritto a nome di Pf una lettera che ha 
delle affinità con la teologia di Paolo. L'indirizzo ai cri- 
stiani residenti nel nord dell'Asia Minore può significare 
che Roma stava assumendosi la responsabilità di zone 
evangelizzate dai missionari ebrei di Gerusalemme, ora 
che la chiesa madre era stata dispersa a causa della ribel- 
lione dei Giudei contro Roma verso la fine degli anni 60 
(R.E. BROwN, Azxzioch and Rome [New York 1983] 128- 
139 [trad. it., Axztiochia e Roma, Assisi 1987]). L'appello 
alla dignità e alla santità conferita ai cristiani per mezzo 
del battesimo (ampiamente attestato nel linguaggio del- 
AT) può aver inteso riassicurare i Gentili emarginati 
dai loro concittadini pagani a causa della loro conversio- 
ne a questa nuova setta disprezzata (J.H. ELLIOTT, A 
Home for the Homeless [Philadelphia 1981]). 

72 2 Pietro: l’uso di un linguaggio teologico 
astratto e il riferimento a tutte le lettere di Paolo in 2 
Pt 3,16 hanno indotto la maggioranza degli studiosi a 
pensare che quest'opera possa essere stata scritta relati- 
vamente tardi e molto dopo la morte di Pietro. È co- 
munemente suggerita una data tra il 100 e il 150 (per 
cui diventa l’ultima opera del NT), a seconda di quali 
fossero gli avversari che l’autore aveva in mente (gno- 
stici, Marcione?). La conoscenza di 1 Pf può indicare 
che è stata composta a Roma, cosa che si armonizze- 
rebbe con l’appello della lettera a Pietro come massima 
autorità, ma in una relazione fraterna con Paolo (3,15). 
L'uso implicito di Gd (scritta dal «fratello di Giacomo, 
Gd 1) può rispecchiare il ruolo di mediatore attribuito 
a Pietro alla fine del I sec. e nel II, per riconciliare le 
tradizioni connesse con Paolo e Giacomo (— Chiesa 
primitiva, 80:26). 

73 1-2-3 Giovanni: sono state composte nel- 
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l’ambito della stessa tradizione o scuola di Gv, ma 
chiaramente più tardi (90-100) e non dall’evangelista 
stesso. In 1-2 Gv non si combatte più contro «i giu- 
dei» ma contro quei primi cristiani giovannei che ave- 
vano lasciato la comunità. L'autore muove delle obie- 
zioni alla loro cristologia eccessivamente «dall’alto», 
nella quale l'umanità di Gesù contava ben poco, men- 
tre aveva importanza soltanto la discesa dal cielo del 
Figlio di Dio nel mondo. Di conseguenza, sembra an- 
che che i secessionisti attribuissero uno scarso valore 
morale alla vita vissuta dopo avere ricevuto la vita divi- 
na per mezzo della fede. Queste opinioni secessioniste 
derivavano probabilmente da una (errata) interpreta- 
zione di Gv; e 1 Gv risponde insistendo su una cristo- 
logia e un’etica credute «fin da principio», cioè a quan- 
to pare da prima che Gv fosse stato scritto; una cristo- 
logia e un’etica che danno importanza alla carne, vale a 
dire alla vita nel mondo. In 3 Gv, con grande dispiace- 
re dell’autore che rispecchia la mancanza d’interesse 
giovannea per l’autorità nelle strutture, in una chiesa 
locale giovannea si è imposto un sovrintendente di no- 
me Diotrefe. Questa lettera può riflettere il difficile e 
delicato impatto del cristianesimo giovanneo con la 
struttura della «chiesa cattolica». 

74 Giacomo: il grande «fratello del Signore» fu 
martirizzato a Gerusalemme nel 62 ca., ma la maggio- 
ranza degli studiosi non pensa che sia lui l’autore dello 
scritto (vedi GEROLAMO, De viris tllustr. 2; PL 23,609). 
I] ricorso al suo nome, l’indirizzo «alle dodici tribù di- 
sperse nel mondo», i paralleli con la tradizione mattea- 
na e la buona conoscenza del greco fanno pensare a un 
giudeo-cristiano dell’area siro-palestinese, dove Giaco- 
mo era molto stimato (vedi Az 15,23). C'è un correttivo 
agli slogans paolini sulla fede e le opere, che sembrano 
essere citati senza condividere la comprensione paolina 
della fede; è però assente quell’ostilità esplicita nei con- 
fronti di Paolo, che si riscontra nel giudeo-cristianesi- 
mo del li sec. Si propone spesso una datazione attorno 
agli anni 80. La struttura letteraria è simile a quella di 
una diatriba stoica. 

75 Giuda: Mc 6,3 cita Giacomo e Giuda tra i 
«fratelli» di Gesù, ma in questa lettera Giuda si pre- 
senta come «fratello di Giacomo», non di Gesù. Pochi 
sono disposti a considerare Giuda come l’autore effet- 
tivo, ma è evidente che quest'opera è stata composta in 
una zona in cui il nome di Giacomo esercitava attra- 
zione. La polemica contro certe persone empie am- 
messe alla fede è forte e vivace, ma tanto generica da 
non poter identificare né questi avversari né la data di 
composizione. I riferimenti a 1 Ex e As. Mos. rispec- 
chiano un periodo in cui i limiti del canone ebraico 
non erano stati ancora chiaramente fissati. 

76 (ii) Accettazione. Nonostante Eusebio men- 
zioni «le sette [epistole] denominate cattoliche» (> 
70), egli stesso non era certo che fossero tutte canoni- 
che. Fin verso la fine del IV sec. non vi fu un’accetta- 
zione universale di queste sette lettere nelle chiese gre- 
ca e latina. Prima di questo periodo, 1 Pi e 1 Gv furo- 
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no le prime ad essere accettate da tutti. Sembra che en- 
trambe fossero note a Papia (EUSEBIO, HE 3.39.17) e a 
Policarpo. Il Frammento Muratoriano elencava «due 
[epistole] intitolate ‘Giovanni’»; la sua omissione di / 
Pt può essere dovuta a una cattiva conservazione del 
testo muratoriano. Origene aveva accettato 1 Pf e una 
breve epistola di Giovanni (1 Gv?). 1 Pi e 1 Gv sono 
presenti in tutti gli elenchi successivi. Insieme a Gc, 
costituiscono le tre lettere accettate dalla chiesa siriaca 
nel V sec. 

77 Gc era conosciuta all’epoca di Origene, ma 
non sappiamo quando ha cominciato ad essere consi- 
derata canonica. Era assente dal Frammento Murato- 
riano, elencata da Eusebio tra quelle controverse, com- 
presa nell'elenco Claromontanus, ma assente dal cano- 
ne africano del 360. Alla fine del 300 si guadagnò l’ac- 
cettazione in Occidente per merito di Agostino, Gero- 
lamo e dei concili di Ippona e Cartagine. Nella chiesa 
greca del medesimo periodo fu compresa nei canoni di 
Cirillo di Gerusalemme, di Atanasio e di Gregorio di 
Nazianzo. 

78 Stranamente, la conoscenza di G4 nei primi 
secoli è attestata meglio di quella di Gc. Gd era (impli- 
citamente) nota all’autore della 2 Pf, a Policarpo (sem- 
bra), a Clemente di Alessandria e al Frammento Mura- 
toriano. Tuttavia, Origene era consapevole che vi erano 
dei dubbi sulla sua canonicità ed Eusebio l’ha collocata 
tra i libri discussi. La storia della sua accettazione nella 
seconda parte del IV sec. è simile a quella di Gc, però 
Gd alla fine non è stata accettata dalla chiesa di Siria e 
un elenco utilizzato dal Concilio Trullano II (692) se- 
gnalava delle incertezze sulla sua canonicità. 

79 Forse a causa del contenuto relativamente 
poco significativo, 2-3 Gv non sono state citate fre- 
quentemente dagli scrittori cristiani. Ireneo e il Fram- 
mento Muratoriano conoscevano 2 Gv. Secondo EUSE- 
BIO (HE 6.25.10), Origene conosceva 2-3 Gv ma non 
le considerava autentiche. Un secolo dopo, lo stesso 
EuseBIO (HE 3.24.17) elencava 2-3 Gv tra i testi di- 
scussi e la controversia è continuata, come si evince dal 
canone nordafricano del 360. Sono state definitiva- 
mente accettate nelle chiese latina e greca alla fine del 
IV sec., ma non pienamente nella chiesa siriaca. 

80 Di tutte le epistole cattoliche, 2 Pf è quella 
che ha raccolto minori consensi. Non è mai stata citata 
chiaramente prima di Origene, che l’ha considerata 
dubbia (EusEBIO, HE 6.25.9). Alcune controversie in 
merito a 2 Pt sono state registrate dallo stesso Eusebio 
e dal canone nordafricano; Gerolamo l’ha accettata, 
benché sapesse che vi erano dei dubbi. Alla fine fu 
accettata, come le altre epistole cattoliche controverse. 
81 (III) Problemi relativi alla formazione del 
canone. Verso il 200, i vangeli, le epistole paoline, gli 
Atti, 1 Pe e 1 Gverano stati generalmente accettati. Al- 
la fine del IV sec., nelle chiese latina e greca si registra- 
va l’accettazione generale del canone dei 27 libri del 
NT. Questa evoluzione nasconde alcune difficoltà che 
devono essere trattate e che possono aiutare a spiegare 
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perché K. ALAND (A History of Christiantty [Phila- 
delphia 1985] 1,111) può affermare: «fino al settimo 
secolo, in alcune parti della chiesa o esisteva un canone 
abbreviato o la gente possedeva un canone più esteso, 
avendo accettato degli scritti apocrifi». 

(A) Concetto di Nuovo Testamento. Al pun- 
to 55 abbiamo insistito che nella discussione sul rico- 
noscimento degli scritti cristiani si deve distinguere tra 
la loro valutazione in quanto opere sacre, o Scrittura, e 
in quanto canonici. Ora ci chiediamo quando la raccol- 
ta di questi testi appena descritti è stata presa in consi- 
derazione per costituire un NT paragonabile alle 
Scritture ebraiche, che in seguito furono denominate 
AT. Il problema è complicato dal fatto che il greco 
diathéke significa sia «alleanza» sia «testamento» e già 
Eb 8,7 parlava di una prima e una seconda alleanza. 2 
Pr 3,16 metteva gli scritti di Paolo alla pari «con le al- 
tre Scritture», ma non siamo certi che questo indicasse 
una perfetta uguaglianza con l’AT. Verso la metà del Il 
sec. GIUSTINO (Apofl. 1,67) testimoniava il fatto che i 
vangeli e gli scritti degli apostoli venivano letti insieme 
all’AT durante le funzioni liturgiche cristiane. 2 C/ems. 
4 citava Is e poi Mi come «un’altra Scrittura». Marcio- 
ne, rifiutando l’AT a favore di una raccolta tronca di 10 
epistole paoline e di Lc, fu di aiuto nel senso che, in 
opposizione alla sua teoria, si consolidò la credenza 
che gli scritti cristiani formano un'unità insieme all’AT. 
(L'opposizione a Marcione fu il catalizzatore, ma non 
creò questo concetto; vedi FARKASFALVY, Formation). 
Verso il 170-190 Melitone di Sardi (EusEBIO, HE 
4.26.14) parlava delle Scritture ebraiche come di «libri 
dell'Antica Alleanza», ma non esisteva ancora un con- 
cetto chiaro di AT e NT. Verso il 200, in Oriente Cle- 
mente di Alessandria e in Occidente Tertulliano stava- 
no sviluppando il linguaggio di base dei due Testamen- 
ti. Nel medesimo periodo, il Frammento Muratoriano 
e Origene davano degli elenchi di libri del NT, un se- 
gno che si era affermato il concetto di una raccolta di 
Scritture cristiane. 

82 (B) Valore delle citazioni patristiche. Discu- 
tendo la formazione del NT, abbiamo fatto spesso ri- 
corso a citazioni di un libro del NT da parte dei Padri, 
a dimostrazione che quel determinato libro era cono- 
sciuto e veniva usato con una certa autorità. Infatti, le 
citazioni patristiche e gli elenchi di libri sono i due 
principali criteri di giudizio del canone. Però nessuno 
dei due è completamente soddisfacente. Per esempio, 
quando Clemente Romano o Ignazio o Policarpo cita- 
vano un libro che alla fine è stato riconosciuto come 
canonico, in quale misura lo consideravano autorevole, 
dal momento che non sappiamo se era già stato formu- 
lato il concetto di un NT o di un canone? Nelle discus- 
sioni del passato, spesso vi era la semplice presunzione 
che questi Padri dei primi secoli avessero un concetto 
di canonico e non canonico. E, infatti, anche più tardi, 
quando esisteva un concetto di NT, troviamo dei feno- 
meni strani nelle citazioni patristiche. Origene ha cita- 
to 2 Pt almeno sei volte, però dubitava se si dovesse in- 
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cludere 2 Pf nel suo elenco canonico (EUSEBIO, HE 
6.25.8). In altre parole, anche una citazione patristica 
del ill sec. di un libro accettato alla fine come canonico 
non significa necessariamente che i Padri lo ritenessero 
canonico. D'altra parte, l'assenza di citazione di un li- 
bro del NT (durante il Il sec.) di per sé non significa 
che i Padri non lo conoscessero o non lo considerasse- 
ro di valore. Difficilmente poteva presentarsi l’occasio- 
ne di citare alcune opere più brevi del NT come Fra e 
2-3 Gv. 

83 Abbiamo già menzionato alcuni vangeli, epi- 
stole e Atti apocrifi, che sono stati accettati per un de- 
terminato periodo. Dovremmo osservare che gli scritti 
del periodo sub-apostolico come 1-2 C/erm., Did., 
Herm. e Barn. hanno continuato ad essere considerati 
Scrittura anche fino al IV e v sec. I Padri alessandrini 
sembrano aver considerato 1 C/em:. come Scrittura. Il 
Codice Sinaitico del IV sec. conteneva, insieme a libri 
che consideriamo canonici, Barz. e Herm. Il Codice 
Alessandrino del v sec. aveva 1-2 Clem. E possiamo ri- 
levare come tali opere fossero altamente apprezzate. 
Molte di esse portavano nomi di discepoli degli apo- 
stoli: Barnaba, per esempio, era un amico di Paolo; 
Clemente si pensava fosse quel Clemente citato in Fil 
4,3 e successore di Pietro a Roma. Inoltre, alcune ope- 
re sub-apostoliche più antiche come 1 Cler. e la Dida- 
ché potevano certamente essere state scritte prima di 
un’opera neotestamentaria come 2 Pr. La vera diffi- 
coltà non è il motivo per il quale queste opere siano 
state considerate canoniche, ma perché alla fine la 
chiesa non le abbia accettate come canoniche. 

84 (C) Valore degli elenchi antichi. Se le citazio- 
ni patristiche non ci dicono nulla sulla canonicità in 
senso stretto, ma soltanto che un libro era stimato de- 
gno di rispetto, gli elenchi canonici (+ 11-12) aiutano 
meglio. La formazione di una lista comportava l’accet- 
tazione di un libro così elencato come un’opera parti- 
colare e, dal momento che le liste di libri del NT sono 
a volte appaiate con quelle dell’AT, la sua accettazione 
come Scrittura. Ma le discussioni del passato sul cano- 
ne hanno a volte trascurato di considerare che un elen- 
co può rappresentare nient'altro che il giudizio perso- 
nale di chi lo ha stilato o la consuetudine della sua 
chiesa locale. Il fatto che gli elenchi di un’area non 
concordassero con quelli di un’altra indebolisce la loro 
capacità di testimoniare la pratica della chiesa univer- 
sale. 

Quello che si ritiene essere il nostro elenco più anti- 
co, ossia il Frammento Muratoriano (HSNTA 1,42-45, 
considerato rappresentativo della consuetudine roma- 
na verso la fine del Il sec.) non comprende 1-2 Pi, Gc e 
una lettera giovannea; ma contiene Sap (come libro del 
NT!) e Ap.Pt. sulla quale, lo ammette, i giudizi sono 
contrastanti. A.C. SUNDBERG (HTR 66 [1973] 1-41) 
metteva in dubbio la consueta datazione di questo 
frammento e avanzava l’ipotesi che potesse appartene- 
re al IV sec. Questo significherebbe che a Roma perdu- 
rava un canone incompleto anche più tardi di quanto si 
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pensasse precedentemente. Pur essendo stata accettata 
da qualcuno (R.F. Collins), la tesi di Sundberg è stata 
ampiamente respinta (p. es., GAMBLE, NT Canon 32; E. 
FERGUSON, StudP 17 [1982] 2,677-683). L'Om. di Gio- 
suè 7.1 di Origene sembrava accettare tutti i 27 libri 
del NT; ma questa omelia è conservata soltanto nella 
versione latina di Rufino, posteriore di 150 anni. Se- 
condo EUSEBIO (HE 6.25.3-14), l’elenco di Origene 
sollevava dei dubbi riguardo alla 2 Pr e a due epistole 
giovannee. All’inizio del IV sec. abbiamo due canoni 
orientali di Eusebio e di Cirillo di Gerusalemme e due 
canoni latini leggermente posteriori (presumibilmente 
nordafricani) e questi non concordano. EusEBIO (HE 
3.25.3) elencava Gc e Gd come controverse, però altro- 
ve (2.23.25) dichiarava che le stesse erano state regolar- 
mente usate in molte chiese, dimostrando con ciò che 
la sua lista non rappresenta una consuetudine universa- 
le. Solamente con gli elenchi stilati alla fine del IV sec., 
cioè quelli di Atanasio, Agostino e i concili di Ippona 
(393) e Cartagine (397) arriviamo veramente alla dimo- 
strazione di un’accoglienza comune nella maggior par- 
te delle chiese. Tuttavia, come abbiamo già indicato, 
permangono delle eccezioni, p. es. il Codice Alessan- 
drino con le sue inclusioni non canoniche e il concilio 
Quinisesto (Trullano II del 692) che comprendeva un 
elenco di 26 libri (non Ap) proveniente da Gregorio di 
Nazianzo, come pure un’altra lista che avanzava dei 
dubbi in merito a Eb, quattro epistole cattoliche e Ap. 
85 (D) Chiese orientali. In Oriente, il quadro 
era più complesso. Nel IV sec., quando i greci e i latini 
cominciarono a indirizzarsi verso un canone standard 
di 27 libri, il NT della chiesa siriana comprendeva il 
Diatessaron (e non i quattro vangeli), A/ e 15 lettere 
paoline (comprese Eb e 3 Cor). Perciò Efrem (320-373) 
usava un canone di 17 libri e lo indicava come autore- 
vole nella Dottrina di Addai (ca. 370) a Edessa. All’ini- 
zio del V sec. i quattro vangeli sostituirono il Diazessa- 
ron (— Testi, 68:123), 3 Cor fu omessa, mentre furono 
accolte tre lettere cattoliche (Gc, 1 Pt, 1 Gv). La chiesa 
siriana, tuttavia, non ha mai accettato le altre lettere 
cattoliche né Ap. Gli elenchi copti del NT contenevano 
1-2 Clem. e sembra che la chiesa etiope abbia avuto un 
canone di 35 libri (gli otto libri aggiunti comprendeva- 
no dei decreti, denominati il Sinodo, e qualche scritto 
di Clemente). Inoltre, ci si può legittimamente do- 
mandare se questi elenchi rappresentassero la pratica 
universale nelle rispettive chiese. Sul canone etiope ve- 
di RW. CowLEY, Ostkirchliche Studien 23 (1974) 318- 
323; S.P. KEALY, BTB 9 (1979) 13-26. 

Queste considerazioni dovrebbero rendere evidente 
allo studioso, quanto si stia generalizzando quando si 
parla del canone neotestamentario nella chiesa primiti- 
va. 

86 (IV) Il canone nella Riforma. Il movimento 
protestante ha generalmente conservato il tradizionale 
canone del NT di 27 libri. Qualche umanista del xVI 
sec., però, ha riesumato le primitive esitazioni relative a 
determinati libri del NT. Erasmo, il cui NT in greco è 
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servito essenzialmente da base per la traduzione di Lu- 
tero in tedesco, è stato censurato dalla Sorbona per 
non aver confutato gli antichi dubbi riguardanti l’origi- 
ne apostolica di E6, Gc, 2 Pt, 2-3 Gv e Ap. Lutero, che 
giudicava la canonicità dei libri in base al loro valore 
intrinseco e valutava i libri del NT nella misura in cui 
essi annunciavano Cristo Gesù, considerò Eb, Gc, Gd e 
Ap di qualità inferiore rispetto ai «libri capitali», vale a 
dire «i veri e certi libri principali del Nuovo Testamen- 
to». Nelle sue prime edizioni in tedesco, collocò perciò 
questi libri dopo gli altri del NT. Ecolampadio colloca- 
va a livello inferiore Ap, Gc, Gd, 1 Pi e 2-3 Gv. 
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Il prologo di Tyndale al NT, stampato a Colonia nel 
1525, enumerava 23 libri del NT. Separati dall’elenco 
con una spaziatura, costituenti un capoverso speciale e 
privi di numerazione, seguivano Eb, Gc, Gd e Ap. Pur 
omettendo la prefazione nelle edizioni di Tyndale del 
1525 (Worms), lui e i suoi successori seguirono la pri- 
ma sistemazione luterana dei libri neotestamentari, fin- 
ché la Grande Bibbia del 1539 tornò all'ordine tradi- 
zionale. Questo è l’ordine che anche le bibbie inglesi 
hanno successivamente seguito e si può dire che il cri- 
stianesimo occidentale concordi su un canone del NT 


di 27 libri. 
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87 (I) Autore, pseudonimia e canonicità. Ab- 
biamo visto che il giudizio della chiesa primitiva sul ca- 
rattere sacro e la canonicità dei libri era spesso deter- 
minato dalla tradizione relativa ai loro autori. Accetta- 
re il canone derivante da questi antichi giudizi non si- 
gnifica essere costretti ad accettare anche il ra- 
gionamento che ad essi soggiace. Gli studiosi moderni 
concordano sul fatto che i Padri si sono spesso sbaglia- 
ti nell’identificare gli autori dei testi biblici. Ma il pro- 
blema di chi ha scritto un libro è una questione storica 
che deve essere risolta mediante i criteri scientifici di 
stile e di contenuto; non è un problema religioso come 
l'ispirazione e la canonicità. Perciò la chiesa si è saggia- 
mente astenuta da affermazioni dogmatiche circa l’au- 
tore o la composizione dei libri della Bibbia. Anche le 
risposte date dalla Pontificia Commissione Biblica ne- 
gli anni 1905-1915 in merito agli autori non erano di 
carattere dogmatico ma semplicemente cautelative, per 
cui la libertà di ricerca degli studiosi cattolici romani 
non è stata limitata da queste dichiarazioni (+ Pro- 
nunciamenti della Chiesa, 72:25). Il fatto che nell’arco 
di 50 anni dalla loro pubblicazione quelle prese di po- 
sizione non fossero più in sintonia con il consenso una- 
nime degli esperti «centristi» per quanto concerne gli 
autori, è una buona indicazione della complessità di 
questa problematica e del pericolo di prendere su di 
essa delle posizioni ufficiali (anche cautelative). Infatti, 
non c'è più una posizione cattolica ufficiale sull’iden- 
tità dello scrittore di qualsiasi testo biblico. 

88 La pseudonimia, cioè l’uso di un nome falso, 
è un termine impiegato per descrivere l’auto-attribu- 
zione di un libro a qualcun altro (solitamente noto), 
che in realtà non lo ha scritto. (Si noti che si parla di 
pseudonimia solo quando c’è auto-attribuzione. È cer- 
to o almeno probabile che Eb non sia stata scritta da 
Paolo, né M/ da Matteo, ma questi non sono casi di 
pseudonimia, perché in quelle opere non si afferma chi 
sia l'autore. Semplicemente, gli studiosi contemporanei 
rifiutano le attribuzioni semplicistiche del Il sec. negan- 
do la presunta paternità di quelle opere). Quando ci si 


trova di fronte a casi che si possono definire di pseudo- 
nimia, quel termine dovrebbe essere applicato ai testi 
biblici con serie riserve. L'attribuzione, presente in al- 
cuni libri sacri ebraici o cristiani, a personaggi famosi 
che non sono i veri autori è avvenuta senza nessuna in- 
tenzione di ingannare; rifletteva invece la convinzione 
che i libri erano scritti seguendo fedelmente la tradizio- 
ne o la scuola di quegli «autori» lì nominati. Perciò, 
chiamare Ef pseudonima è una distorsione se questo 
implica che la lettera non ha nulla a che vedere con 
Paolo o con il suo pensiero. Fatta questa riserva, l’AT 
contiene certamente delle opere pseudonime: Mosè 
non ha scritto tutto il Di (nonostante 1,1); Salomone 
non ha scritto Qo (nonostante 1,1) o Sap (nonostante il 
c. 7). Se i fatti lo provano, in linea di principio non vi 
sono dunque obiezioni a definire pseudonime 2 Pt, Gc, 
Gd, le lettere pastorali, Co/, E/e 2 TS. 

89 Si dovrebbero fare alcune distinzioni circa il 
concetto di autore applicato ai testi biblici, specialmen- 
te per quanto concerne il rapporto tra autore e compo- 
sizione. (1) Un autore potrebbe scrivere un libro di 
proprio pugno, come forse ha fatto l’autore di Lc-At. 
(2) Un autore potrebbe dettare un libro o una lettera a 
uno scrivano che trascrive testualmente. Questo non 
era un modo diffuso di comporre perché stancava (per 
Paolo e la dettatura + Epistole del NT, 45:19-21). (3) 
Un autore potrebbe fornire le idee e alcune affermazio- 
ni a un altro che scriverebbe l’opera (l'equivalente del 
moderno «negro»). Alcuni di coloro che non ritengono 
che 1 Pt sia pseudonima hanno ipotizzato che Pietro, 
un pescatore della Galilea, avesse composto la sua let- 
tera, redatta in buon stile greco, servendosi di Silvano 
(5,12). Questi primi tre casi meriterebbero anche oggi 
la qualifica di «autore». (4) Nelle antiche culture, una 
persona poteva essere considerata «autore» di un’ope- 
ra, se questa veniva scritta da discepoli il cui pensiero 
era orientato sia dalle parole dette in passato dal mae- 
stro che dal suo spirito (anche molto tempo dopo la 
sua morte). Di questo concetto di autore sono un 
esempio determinate parti di Is e Ger e probabilmente 
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2 Pt e le lettere pastorali. Alcuni di coloro che hanno 
affermato che M? o il figlio di Zebedeo sono stati fonti 
di tradizione spiegherebbero in questo modo la reda- 
zione finale dei rispettivi vangeli, anche se l'ipotesi è 
molto discutibile. (5) In senso ancora più ampio, qual- 
cuno potrebbe essere considerato autore di un’opera, 
se questa è stata scritta nell’ambito della tradizione let- 
teraria che ha reso famoso questo personaggio. Tutta la 
Legge (Pentateuco) potrebbe essere attribuita al legi- 
slatore Mosè, considerato autore in questo senso, an- 
che se la composizione finale di alcune sue parti è av- 
venuta ben 800 anni dopo la sua morte. La paternità 
davidica attribuita ai Salmi e quella salomonica per la 
letteratura sapienziale rientrano in questa categoria. 
Secondo le valutazioni moderne, queste ultime due 
possibilità (4 e 5, che evidentemente implicano la pseu- 
donimia) non corrispondono al concetto di autore. Il 
quarto è un prodotto di scuola, il quinto è questione di 
patrocinio. 


(Sulla pseudonimia, cf. articoli in The Authorsbip and Inte- 
grity of the New Testament [SPCK Theol. Coll. 4, London 
1965] di K. ALAND, 1-13; e D. GUTHRIE, 14-39. Anche BROX, 
N., Falsche Verfasserangaben [SBS 79, Stuttgart 1975]; Ip. 
(ed.), Pseudepigraphie in der heidnischen und jiidisch-chrisili- 
chen Antike [\WF 484, Darmstadt 1977]; MEFADE, D.G., Pses 
donymity and Canon [WUNT 39, Tiubingen 1986]; METZGER, 
B.M., New Testament Studies [NTTS 10, Leiden 1980] 1-22; 
SMITH, M., Exgrettens 18 [1971] 191-215). 


90 (II) Carattere definitivo del canone di Tren- 
to. Il Concilio si è espresso con risolutezza in merito ai 
libri che devono essere accettati come canonici e ispi- 
rati, con tutte le loro parti. Ma Trento non ha detto che 
questi siano stati gli unici libri ispirati e a volte ci si po- 
ne la domanda se possano essere stati ispirati anche al- 
cuni libri che sono andati perduti, come per esempio 
gli scritti paolini. (Per la parte che può aver avuto la 
fortuna nella conservazione dei testi biblici, — 54). 
Quale giudizio darebbe la chiesa in merito all’ispirazio- 
ne se oggi si ritrovasse una di queste lettere perdute di 
Paolo? La questione diventa accademica se ci rendia- 
mo conto che il criterio per l’ispirazione, seguito a 
Trento, è stato quello dell’uso ecclesiale continuato dei 
libri della Scrittura (come dimostrato nella Vg). Poiché 
è difficile che un libro recentemente scoperto sia stato 
usato a lungo nella chiesa, quale sarebbe il criterio per 
determinare l'eventuale ispirazione? La paternità paoli- 
na non sarebbe certo sufficiente perché, se la mancan- 
za di attribuzione a un apostolo non esclude l’ispirazio- 
ne, nemmeno il contrario la renderebbe automatica- 
mente implicita. Un problema più reale è la possibile 
ispirazione di opere antiche, considerate sacre da qual- 
che autore del NT o dai primi Padri della chiesa, ma 
non accolte nel canone di Trento (1 Ex, Did., ecc.). 
Oggi questi testi, in virtù del fatto che non sono stati 
accettati a Trento, non possono pretendere di venire 
usati come Scrittura nella chiesa e quasi certamente 
non saranno mai riconosciuti ispirati. Ma rimangono 
comunque delle testimonianze importanti dell’azione 


[66:90-92] 


salvifica di Dio nel periodo intertestamentario e in 
quello immediatamente successivo al NT. 

91 (III) La Vulgata e la canonicità. Trento ha 
insistito sul suo elenco di libri da considerarsi «sacri e 
canonici, tutti interi, con sutte le loro parti, secondo il 
testo normalmente letto nella chiesa cattolica e come si 
trovano nell’antica Vulgata latina» (DS 1504). Tra le 
«parti» citate nella discussione c'erano Mc 16,9-20; Lc 
22,43-44; Gv 7,53-8,11 (JEDIN, History of the Council 
of Trent 2,81 [trad. it. cit.]), pericopi assenti in molti 
testimoni testuali. Pur usando la Vulgata come punto 
di riferimento, i padri conciliari di Trento e le autorità 
della chiesa di Roma che approvarono il decreto erano 
consapevoli che la traduzione Vulgata conteneva degli 
errori e che non tutte le copie di questa versione con- 
cordavano tra loro. Anche la Vg ufficiale Sisto-Cle- 
mentina (1592), elaborata in risposta alla richiesta 
avanzata a Trento di un’edizione più accurata della Vg, 
lascia molto a desiderare per le esigenze moderne e in 
molti punti non è fedele alla Vg originale di san Gero- 
lamo (— Testi, 68:144-147). Quale Vg deve servire da 
riferimento quando solleviamo il problema, se determi- 
nati passi o versetti sono Scrittura canonica? 

Sia la Vg di san Gerolamo che la Vg Sisto-Clementi- 
na contenevano il finale lungo di Mc e la pericope del- 
l’adultera (Gv 7,53-8,11) e gli studiosi cattolici romani 
non hanno alcun problema nell'accettare questi passi 
come Scrittura (sebbene in origine non facessero parte 
dei rispettivi vangeli e siano stati aggiunti in un perio- 
do molto posteriore; ci troviamo ancora una volta di 
fronte alla distinzione tra autore e canonicità). Ma in 
altri casi, in cui la Vg Sisto-Clementina contiene dei 
passi che la Vg di san Gerolamo non aveva (Gv 5,4, 
l'angelo che agitava l’acqua; 1 Gv 5,7-8, il comma gio- 
vanneo), il problema dell’accettazione si dovrebbe ri- 
solvere attraverso gli esperti piuttosto che applicare 
meccanicamente il principio di Trento, il quale non in- 
tendeva risolvere tutte le difficoltà o porre fine al di- 
battito tra gli studiosi. (Per un chiarimento sull’auto- 
rità della Vg da parte della Divino Afflante Spiritu, > 
Pronunciamenti della Chiesa, 72:20). I cattolici romani 
devono risolvere i problemi testuali come fanno gli al- 
tri, cioè appellandosi alle leggi della critica, un princi- 
pio che vale anche per altre questioni (autore, datazio- 
ne, storia). Le affermazioni normative della chiesa ri- 
guardano primariamente il significato della Scrittura in 
materia di fede e di morale. 

92 (IV) Il canone nel canone. Come già detto 
(- 44-46.86), la Riforma ha seriamente sollevato la 
questione dei gradi di canonicità. Anche quando si è 
concordi sui libri della Scrittura che sono ispirati e ca- 
nonici, ve ne sono alcuni più autorevoli di altri? È ov- 
vio che alcuni abbiano più valore di altri perché tratta- 
no più direttamente questioni religiose formali di 
quanto non facciano altri. È anche ovvio che alcuni li- 
bri affermino un’origine divina più diretta rispetto ad 
altri; per esempio, i profeti asseriscono di trasmettere 
la parola che Dio ha loro rivolto, mentre gli scrittori sa- 
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pienziali, quantunque ispirati, sembrano comunicarci il 
frutto della loro esperienza umana. Infine, la chiesa 
nella liturgia si serve ampiamente di alcuni testi biblici 
e molto raramente di altri, dando luogo a un «canone 
effettivo» all’interno del canone formale. 

93 Questo problema è diventato più acuto, dal 
momento che abbiamo riconosciuto che nei testi della 
Scrittura vi sono prospettive dissimili e teologie diffe- 
renti. Quando queste differenze sussistono tra i due 
Testamenti, si può risolverle appellandosi alla nuova ri- 
velazione; ad esempio, il diniego formale ed esplicito di 
una vita oltre la morte in G6 (14,7-22) contrasta con la 
sua chiara affermazione da parte di Gesù (Mc 12,26- 
27). Ma, anche nell’ambito del NT, alcune opere com- 
poste approssimativamente nel medesimo periodo con- 
tengono teologie divergenti. La considerazione della 
legge in Ra 10,4 non è certamente la stessa di M/ 5,18. 
Si potrebbe spiegare che non c'è qntraddizione tra Rm 
3,28 («giustificati per la fede indipendentemente dalle 
opere della legge») e Gc 2,24 («giustificati in base alle 
opere e non soltanto in base alla fede»); ma è difficile 
pensare che l'atteggiamento di Paolo fosse lo stesso di 
quello di Gc. La tesi secondo la quale vi fu uno svilup- 
po teologico uniforme e armonioso dal momento della 
Pentecoste sino alla fine dell’epoca apostolica non è so- 
stenuta da una lettura critica del NT (vedi R.E. 
BROWN, New Testament Essays [New York 1982] 36- 
47). A questo punto, sorge la domanda: se nel NT vi 
sono due opinioni diverse, quale delle due deve essere 
considerata autorevole? Nell'ambito del canone della 
Scrittura e in particolare all'interno del NT qual è il ca- 
none o la norma nella quale dobbiamo credere? 

94 I moderni esperti di NT hanno fatto di que- 
sto interrogativo una delle questioni centrali. (Per alcu- 
ni il problema è ancora più serio perché essi accentua- 
no le divergenze, come quella tra Gc e Rrr, fino a farle 
diventare una contraddizione, laddove una compren- 
sione cattolica dell’ispirazione della Scrittura sembre- 
rebbe escludere ogni contraddizione). Se concentriamo 
l’attenzione sul tema del cattolicesimo primitivo nel NT, 
possiamo vedere l’importanza del problema del canone 
nel canone. Il «cattolicesimo primitivo» definisce i pri- 
mi stadi della dottrina dei sacramenti, della gerarchia, 
dell’ordinazione, in breve del dogma, come l’inizio del- 
le caratteristiche distintive del cristianesimo cattolico. 
A. von Harnack affermava che nel NT non c’è un cat- 
tolicesimo primitivo; questa teologia e questa 
organizzazione ecclesiale sono invece uno sviluppo del 
II sec. che avrebbe distorto il primitivo carattere evan- 
gelico del cristianesimo (al quale la Riforma era torna- 
ta; What is Christiantty? [orig. 1900; Harper Torch- 
book ed., New York 1957] 190ss.). Ma E. Kisemann 
(— Critica del NT, 70:65), un protestante, ha ricono- 
sciuto che nello stesso NT è presente un «cattolicesimo 
primitivo», specialmente in 2 Pr, le lettere pastorali e 
At. Se è così, questi primi sviluppi del cattolicesimo so- 
no normativi per il cristianesimo? La soluzione di K4- 
semann era quella di tornare al canone nel canone, o 
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«al centro del NT». Come Paolo distingueva tra la let- 
tera e lo spirito (2 Cor 3), così i cristiani non possono 
interpretare il NT canonico come autorità infallibile, 
ma devono discernere nel NT lo spirito autentico. Se- 
condo Kisemann, questo non si trova in testi deutero- 
paolini come le lettere pastorali con il loro cattolicesi- 
mo primitivo, ma nelle grandi lettere come Gal e Rw 
con la loro affermazione della giustificazione per fede. 
Lì c’è l'autentica dottrina autorevole e normativa. 

95 Una risposta da parte cattolica è stata data da 
H. KUNG (Struciures of the Church {New York 1964] 
151-169 [trad. it., Strutture della chiesa, Roma 1975]), 
che ha accusato Kasemann di giudicare la canonicità 
partendo da un preconcetto aprioristico protestante. 
King ha dimostrato che, se nel NT c’è un cattolicesi- 
mo primitivo, allora solamente i cattolici possono ac- 
cettare tutto il NT. La teoria di un canone nel canone 
comporta un rifiuto implicito di alcuni libri. La rispo- 
sta può tuttavia non essere così semplice; ed è probabi- 
le che con l’andar del tempo Kiing l’avrebbe maggior- 
mente sfumata. Noi ci sforzeremo di fare soltanto alcu- 
ne osservazioni. Se i cattolici romani accettano gli svi- 
luppi di un «cattolicesimo primitivo» presenti negli ul- 
timi libri del NT e li considerano normativi per il cri- 
stianesimo, non stanno forse in qualche modo fissando 
un canone nel canone? Non stanno forse implicitamen- 
te rifiutando quel genere di organizzazione ecclesiale 
più sciolta del primo periodo e la teologia meno dog- 
matica della prima generazione? In altre parole, al ca- 
none ridotto di Kasemann, che si fonda con forza sulle 
opere neotestamentarie più antiche, si oppone un ca- 
none consistente nelle opere più sviluppate? 

Forse stiamo affrontando il problema in termini 
sbagliati quando parliamo di preferire i libri posteriori 
a quelli più antichi. Se alcune caratteristiche del catto- 
licesimo primitivo, preminenti nelle opere neotesta- 
mentarie più recenti, sono diventate tipiche della chie- 
sa cattolica romana, non è stato perché la chiesa ha 
consapevolmente preferito un gruppo di libri del NT a 
un altro. È avvenuto invece perché alcuni aspetti come 
la dottrina sacramentaria, la gerarchia e il dogma erano 
considerati molto significativi nell'ambito della vita 
della chiesa. In un processo di sviluppo, la chiesa ha in- 
globato questi aspetti, per cui veramente normativo 
non era un gruppo di scritti, ma lo Spirito all’opera 
nella vita della chiesa. È stata la tradizione ecclesiale 
che ha indotto il Concilio di Trento a stabilire quali li- 
bri dovessero essere accettati come canonici ed è la tra- 
dizione ecclesiale che determina anche il grado di auto- 
rità normativa (canonicità) da attribuirsi alla consuetu- 
dine o alla dottrina neotestamentaria. 

96 Dobbiamo però precisare il concetto di tradi- 
zione o consuetudine ecclesiale come fattore normati- 
vo. Se è vero che lo Spirito di Dio ha guidato la chiesa 
nelle sue usanze pratiche, vi sono stati anche dei fattori 
umani che hanno interagito nel processo storico di svi- 
luppo del cristianesimo, per cui non possiamo stabilire 
una semplice equazione fra la tradizione ecclesiale e la 
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volontà di Dio. La Scrittura può essere di grande aiuto 
nel discernere tra ciò che proviene dallo Spirito e ciò 
che è umano nello sviluppo delle consuetudini eccle- 
siali. Abbiamo dunque le due facce della stessa meda- 
glia: la tradizione ecclesiale è una guida a ciò che è nor- 
mativo nella Scrittura; tuttavia la stessa chiesa viene 
giudicata dalla Scrittura («Il quale Magistero [della 
Chiesa] non è superiore alla parola di Dio, ma ad essa 
serve» [Vaticano II, Dei Verbur: 10b]). In particolare, 
la chiesa deve costantemente analizzare il suo compor- 
tamento pratico alla luce di quelle teologie bibliche che 
non ha seguito, in modo da avere la certezza che ciò 
che Dio voleva insegnarle attraverso queste prospettive 
teologiche non sia andato perduto. Per esempio, se la 
chiesa ha scelto di seguire come normativa la struttura 
ecclesiastica attestata nelle pastorali (vescovo/presbite- 
ri, diaconi), deve chiedersi se continua a rendere ade- 
guata giustizia allo spirito carismatico e più libero dei 
primissimi tempi. È stato necessario fare una scelta tra 
i due tipi di struttura e, secondo la nostra fede, quella 
scelta è stata guidata dallo Spirito di Dio; ma la forma 
che non è stata scelta ha ancora qualcosa da insegnare 
alla chiesa e può servire da correttivo per la strada in- 
trapresa. Solo in questo modo la chiesa è fedele all’in- 
tegrità del NT. In epoca neotestamentaria la chiesa era 
abbastanza ecumenica da comprendere coloro che, pur 
condividendo l’unica fede, seguivano delle prospettive 
teologiche molto diverse. 

97 Il riconoscimento che in pratica la chiesa non 
accetta tutto il NT come ugualmente normativo è con- 
nesso con il problema della distinzione tra i limiti uma- 
ni degli autori biblici e la rivelazione divina che essi 
veicolano. Gli scrittori dei testi biblici parlavano come 
persone del loro tempo e non tutte le loro affermazioni 
religiose avevano un valore permanente. Per esempio, 
il lettore della Bibbia deve usare discernimento circa le 
affermazioni apocalittiche. Se gli autori del NT descri- 
vono la futura venuta del Signore accompagnata da 
squilli di tromba e da cataclismi celesti, queste descri- 
zioni non sono necessariamente una rivelazione da cre- 
dere. Il problema di distinguere tra ciò che è materia 
rivelata e ciò che non lo è diventa serio per alcuni ar- 
gomenti delicati. Nella questione del «peccato origina- 
le», fino a che punto si tratta di rivelazione e quanto è 
invece da addebitare alla prospettiva culturale del | sec. 
nell'immagine di Paolo (Rx 5) di un solo uomo, Ada- 
mo, che ha commesso un peccato, causa di morte per 
tutti? Un’esegesi attenta può scoprire ciò che Paolo 
pensava; ma soltanto la chiesa, sotto la guida degli 
esperti e guidando a sua volta gli studiosi, può dirci in 
quale misura il pensiero di Paolo è rivelazione di Dio 
per il suo popolo. 

Forse qui è necessario un richiamo alla cautela. Il 
rendersi conto che nella Scrittura vi è molto materiale 
che rispecchia la mentalità culturalmente condizionata 
dei suoi autori non dovrebbe indurre i lettori a presu- 
mere di potere riconoscere rapidamente e facilmente 
tale mentalità. Spesso si nota la tendenza a pensare che 
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tutto ciò che nella Bibbia non concorda con i tempi 
moderni può essere liquidato come attribuibile ai con- 
dizionamenti culturali e irrilevante. Per esempio, alcu- 
ni vorrebbero sbarazzarsi di tutti gli imperativi morali 
divini, basandosi sul principio che i comandamenti eti- 
ci, che si trovano nella Bibbia, rispecchiano le usanze 
del tempo. Queste generalizzazioni si fondano più 
spesso su una disposizione dell'animo che su un’esege- 
si accurata e hanno l’effetto di privare la Scrittura del 
suo valore correttivo. Una buona regola pratica per 
evitare l’autoinganno in questa materia è di fare atten- 
zione alla Scrittura, quando non concorda con ciò che 
vorremmo sentire, molto più di quando concorda. 
Quando la Bibbia non è d'accordo con la mentalità del 
nostro tempo, non è sempre perché gli autori biblici 
stanno esprimendo una prospettiva religiosa limitata e 
superata; spesso dipende dal fatto che le vie del Signo- 
re non sono le nostre vie. 


(Sul cristianesimo primitivo e il canone nel canone, vedi BEST, 
E. J., BIRL 61 [1978-1979] 258-289; ELLIOTT, J.K., Una Sanc- 
ta 23 (1966) 3-18; Fusco, V., La discussione sul protocattolice- 
simo nel Nuovo Testamento. Un capitolo di storia dell’esegesi, 
in ANRW 26.2 [1995] 1645-1691; HARRINGTON, D.J., in The 
Word in the World [Fest. EL. Moriarty, edd. R.J. Clifford — 
G.W. MacRae, Cambridge MA 1973] 97-113; KASEMANN, E., 
ENTT 95-107; MARXxSEN, W., Der Friibkatbolizismus im 
Neuen Testament [Neukirchen 1958]). 


98 (V) Recenti reazioni al canone. Negli ultimi 
decenni del xXx sec., tra gli studiosi si è molto discusso 
sul canone, a volte a suo sostegno, altre volte nel tenta- 
tivo di modificarlo. B.S. Childs e altri, elaborando una 
teoria di critica del canone (+ Ermeneutica, 71:71-74), 
hanno sottolineato in modo eccezionale la sua impor- 
tanza. Contro una critica delle fonti esasperata, essi 
hanno insistito sul fatto che la redazione finale di un 
testo biblico è ciò di cui siamo in possesso, che rappre- 
senta un oggetto di studio molto più attendibile della 
discutibile ricostruzione dei suoi antecedenti. Inoltre, 
anche un singolo libro non è stato veramente biblico 
finché non è diventato parte della Bibbia in generale e 
di un canone dell’AT o del NT in particolare. La ten- 
denza a trattare passi o testi isolati trascura il contesto 
della comunità che li ha dichiarati canonici (Israele e la 
chiesa), prestando attenzione alle voci teologicamente 
diverse dei loro autori, considerati non isolatamente 
ma in tensione costruttiva. Nel NT, per esempio, la 
chiesa non ha accettato il concetto giovanneo del Ver- 
bo preesistente senza il correttivo di un Gesù marciano 
che non possedeva la conoscenza della realtà e che 
obiettava quando lo si chiamava «buono» perché que- 
sto era un attributo applicabile soltanto a Dio (Mc 
10,17-18). Tale approccio canonico si è rivelato molto 
utile sebbene, a giudizio di molti, lo stesso Childs ne 
abbia esagerato la portata, trascurando i notevoli risul- 
tati teologici ottenuti attraverso l’analisi storica. 

99 Sul versante opposto, altri studiosi hanno 
messo seriamente in dubbio la validità del canone, in 
particolare di quello del NT. Un tipo di ricusazione è 
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scaturito dall’uso di scritti canonici per ricostruire uno 
stile primitivo di cristianesimo giudicato preferibile a 
quello che si rispecchia in altri scritti ugualmente cano- 
nici, di modo che si può pensare che questi ultimi testi 
alterino un cristianesimo più antico (e migliore). 
Segnaliamo qualche esempio di teorie che hanno avuto 
l’effetto (non necessariamente l’intenzione) di muover- 
si in quella direzione: G. THEISSEN (The Social Setting 
of Pauline Christianity [Philadelphia 1982)) ha affer- 
mato che, poiché il radicalismo etico di Gesù non era 
funzionale all’organizzazione delle chiese paoline, Pao- 
lo ha soppresso quel radicalismo non citando le parole 
di Gesù. W. KELBER (The Oral and the Written Gospel 
[Philadelphia 1983]) ha ipotizzato che il vangelo scrit- 
to di Marco abbia limitato lo spettro molto più ampio 
della tradizione orale su Gesù, screditando di fatto i 
depositari più plausibili della tradizione evangelica ora- 
le, cioè i discepoli e i familiari, ivi compresa la madre 
di Gesù. Per L. SCHOTTROFF (EvT 38 [1978] 298-313) 
i brani lucani del Magnificat e delle beatitudini rappre- 
sentavano una teologia in virtù della quale i ricchi veni- 
vano veramente ridimensionati e Gesù funzionava da 
preteso distruttore dell'ordine sociale esistente, che ro- 
vesciava radicalmente le ingiustizie della divisione tra 
ricchi e poveri. Luca ha spiritualizzato tutto questo. 

100 Unaltro tipo di sfida al canone ha origine 
nella considerazione dei vangeli apocrifi come testimo- 
ni di un cristianesimo che precedeva cronologicamente 
o nello spirito ciò che si trova negli scritti canonici. H. 
Koester, seguito da J.D. CROSSAN (Four Other Gospels 
[Minneapolis 1985]) ha suggerito l’idea che opere co- 
me Marco segreto e il Vangelo di Tom. appartengano a 
uno stadio così primitivo dello sviluppo della letteratu- 
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ra evangelica da precedere in tutto o in parte i vangeli 
canonici. Poiché gli apocrifi si rivelano a volte scarsa- 
mente interessati alla morte e risurrezione di Gesù o al 
ruolo dei Dodici, mentre la loro attenzione è rivolta a 
tutto ciò che sorprende e meraviglia, questa pretesa di 
anteriorità è stata usata per ricostruire un cristianesimo 
primitivo caratterizzato da una teologia e da 
un’ecclesiologia molto diverse da quelle di buona parte 
del NT. Sono stati cioè usati in modo audace per soste- 
nere dei temi di un ugualitarismo, socialismo e femmi- 
nismo proto-cristiani. 

101 Gli attacchi al canone appena descritti (= 
99.100) non possono essere accantonati senza mettere 
adeguatamente in discussione la dimostrazione che 
pretende di giustificare le proposte. Il sensazionalismo 
che ha accompagnato le affermazioni di una forma mi- 
gliore di cristianesimo primitivo ha reso difficile, a vol- 
te, il giudizio critico perché coloro che dissentono pos- 
sono essere liquidati come sostenitori reazionari di una 
teologia o ecclesiologia tradizionale. In effetti c'è tanto 
pregiudizio nella ricerca del nuovo quanto ce n'è nell’i- 
stintiva diffidenza verso il nuovo. Ma è ancora più im- 
portante osservare che sia la critica canonica sia gli at- 
tacchi contemporanei al canone hanno avuto l’effetto 
di sottolineare l’intima relazione esistente tra il canone 
e la chiesa. La chiesa che ha costituito il canone è re- 
sponsabile di esso: se si modifica il canone, ci si avvia 
verso una chiesa diversa e anche un cristianesimo e/o 
giudaismo diversi. La questione del canone ha preso le 
mosse dall’erudizione periferica per andare verso il 
centro dell’importanza della Scrittura. (Vedi R.E. 
BROWN, NTS 33 [1987] 321-343; P. PERKINS, Proc- 
CTSA 40 [1985] 36-53). 
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APOCRIFI; I ROTOLI DEL MAR 
MORTO ED ALTRI TESTI GIUDAICI 


Raymond E. Brown S.S. — Pheme Perkins — Anthony ]. Saldarini* 


1 STRUTTURA GENERALE 


Apocrifi 
Apocrifi giudaici 

(I) Htermine‘apocrifi ($4-6) 
(II) Laletteratura di Enoch 

(A) Testo ebraico e testo slavo ($ 8) 

(B) Enoch etiopico o I Enoch ($ 9-15) 
(III) Ulibro dei Giubilei ($$ 16-24) 
(IV) Testamento dei dodici patriarchi ($$ 25-31) 
(V) (Lettera di) Aristea a Filocrate ($$ 32-33) 
(VI) La letteratura maccabaica 

(A) 3 Maccabei ($ 35) 

(B) 4 Maccabei ($ 36) 
(VII) Preghiera di Manasse ($ 37) 
(VIII) La letteratura di Esdra 

(A) 3 Esdra ($ 39) 

(B) 4 Esdra ($ 40-42) 
(DX) Laletteratura di Baruc 

(A) 2 Baruc ($ 44) 

(B) 3 Baruc ($ 45) 
(X) Salmi di Salomone (66 46-48) 
(XI) Assunzione di Mosè (6 49) 
(XII) Antichità bibliche dello (Pseudo-)Filone ($ 50) 
(XIII) Oracoli Sibillini ($$ 51-52) 


Vangeli cristiani apocrifi 
(I) Apocrificristiani 
(A) Opere diverse dai vangeli ($$ 54-55) 
(B) Vangeli ($$ 56-58) 
(II) Frammenti di vangeli 
(A) Vangelo degli Ebioniti ($ 59) 
(B) Vangelo degli Ebrei ($ 60) 
(C) Vangelo dei Nazareni ($ 61) 
(D) Papiro Egerton 2 ($ 62) 
(E) Vangelo segreto di Marco ($ 63) 
(III) Vangeli dell'infanzia 
(A) Protovangelo di Giacomo ($ 64) 
(B) Vangelo dell’infanzia di Tommaso ($ 65) 
(IV) Vangeli di detti 
(A) Vangelo di Tommaso ($ 67) 
(B) Tommaso il contestatore ($ 68) 


(C) Apocrifo di Giacomo ($ 69) 
(D) Dialogo del Salvatore ($ 70) 
(V) Vangeli della passione e risurrezione 
(A) Atti di Pilato ($ 71) 
(B) Vangelo di Pietro ($ 72) 
(C) Apocalisse di Pietro ($ 73) 
(VI) Dialoghi della risurrezione 
(A) Vangelo di Maria ($ 75) 
(B) Epistula Apostolorum ($ 76) 
(VII) Scritti gnostici intitolati «Vangelo» ($ 77) 


Rotoli del Mar Morto 
Bibliografia ragionata ($ 78) 
Qumran 
(I) Lescoperte($$79-81) 
(II) Importanti scritti qumranici ($$ 82-95) 
QS, Sa, OSb, QH, CD, QM, Pesarim, 
4QTestimonia, 4QFlorilegium, 1QapGn, 
3Q15 (il rotolo di rame), 11QTemple 
(III) Storia della setta 
(A) Identità ($ 96) 
(B) Origini ($ 97) 
(C) Il Maestro di Giustizia ($$ 98-100) 
(D) Storia successiva ($$ 101-105) 
(IV) Caratteristiche della vita e del pensiero di Qumran 
(A) La vita della comunità ($$ 106-109) 
(B) L'organizzazione della comunità ($$ 110-112) 
(C) Escatologia e messianismo ($$ 113-117) 


(I) Khirbet Mird($ 118) 

(II) Murabba‘at($ 119) 

(III) Valli tra Engaddi e Masada 
Nahal Hever ($ 121) 
Nahal Se'elim (6 122) 

(IV) Masada ($ 123) 


Altra letteratura giudaica 
Autori del periodo biblico 
(I) FiloneGiudeo($$ 124-126) 


* Le sezioni 57-61.64-71 e 73-77 di questo articolo sono di P. Perkins; le sezioni 124-143 sono di A.J. Saldarini; le restanti di 


R.E. Brown. 
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(IN) Flavio Giuseppe ($$ 127-130) 


Letteratura rabbinica 
(I) Osservazioni generali ($$ 131-135) 
(Il) Scritti specifici 
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(A) M$na ($$ 136-137) 
(B) Tosefta ($ 138) 

(C) Talmud ($ 139) 

(D) Midras ($$ 140-142) 
(E) Targum ($ 143) 


APOCRIFI 
BIBLIOGRAFIA 


Apocrifi giudaici: COLLEZIONI DI TESTI TRADOTTI: 
AOT; APOT; JSHRZ; OTP. RiessLER, P., Altjidisches Schrift- 
tum ausserbalb der Bibel (Heidelberg 1966°); SACCHI, P., Apo- 
crifi dell'Antico Testamento (Torino 1981s.). STUDI: BARTLETT, 
LR., Jews in the Hellenistic World: Josephus, Aristeas, The Sy- 
billine Oracles (Cambridge 1985); CAQUOT, A. et al., La ditté 
rature intertestamentaire (Paris 1985); CHARLESWORTH, J.H., 
The Pseudepigraphba and Modern Research (con suppl., Chico 
1981); Pseudepigrapha Prolegomena (SNTSMS 54, Cambridge 
1985); COLLINS, J.J., The Apocalyptic Imagination (New York 
1984); DE JONGE, M., Outside the Old Testament (Cambridge 
1985); DELLING, G. (ed.), Bibliograpbie zur jitdisch-bellenisti- 
schen und intertestamentarisch Literatur 1900-1970 (TU 106, 
Berlin 1975°); DENIS, A.M., Fragmenta Pseudepigraphorum 
quae supersunt Graeca (PVTG 3, Leiden 1970); Introduction 
aux pseudépigraphes grecs de l'Ancien Testament (SVTP 1, 
Leiden 1970); EJMI 239-436; HARRINGTON, D.J., «Research 
on the Jewish Pseudepigrapha during the 1970s.», CBOQ 42 
(1980) 147-159; LEANEY, A.R.C., The Jewish and Christian 
Work 200 BC to AD 200 (Cambridge 1984); NICKELSBSURG, 
G.W.E., Jewish Literature Between the Bible und the Misbnab 
(Philadelphia 1981); RosT, L., Judaiss: Outside the Hebrew 
Canon (Nashville 1976); RowLEY, H.H., The Relevance of 
Apocalyptic (London 1963’); SCHORER, HJPAJC 3, 1/2; STONE, 


M.E. (ed.), Jewish Writings of the Second Temple Period 
(CRINT 2, Philadelphia 1984). 

Apocrifi cristiani: BARNSTONE, W., The Other Bible 
(San Francisco 1984); BevscHLac, K., Die Verborgene Ùber- 
lieferung von Christus (Minchen 1969); CAMERON, R., The 
Other Gospels (Philadelphia 1982); CHARLESWORTH, J.H. 
(ed.), The New Testament Apocrypha and Pseudepigrapha [Bi- 
bliografia] (Metuchen 1987); CROSSAN, J.D., Four Other Go- 
spels (Minneapolis 1985); DE SANTOS OTERO, A., Los Evange- 
lios Apocrifos (Madrid 1984); ERBETTA, M. (ed.), Gli Apocrifi 
del Nuovo Testamento (4 voll., Torino 1966-1981); FINEGAN, 
J.. Hidden Records of the Life of Jesus (Philadelphia 1969); 
FUNK, R., New Gospel Parallels (Philadelphia 1985); GROSSI, 
V. (ed.), Gli Apocrifi cristiani e cristianizzati (Augustinianum 
23, 1-2; Roma 1983); HSNTA; James, M.R., The Apocryphal 
New Testament (Oxford 1924); JEREMIAS, J., Unkrown 
Sayings of Jesus (London 1964?) [trad. it., G& agrapha di Gesù, 
Brescia 1976°]; JUNOD, E., «Apocryphes du NT...», ETR 58 
(1983) 409-421, con bibliografia; KOESTER, H., «Apocryphal 
and Canonical Gospels», HTR 73 (1980) 105-130; QUÉRÉ, E, 
Evangiles Apocryphes (Paris 1983); REScH, A., Agrapha (TU 
15,3-4, Leipzig 1906’); RoBINSON, NHLE. Per la serie CC 
Apocryphorum, si veda J.-D. DuBoIs, Second Century 4 
(1984). Per gli apocrifi gnostici, + Chiesa primitiva, 80:4. 


APOCRIFI GIUDAICI 


4 (I) Il termine ‘apocrifi’. I rabbini conosceva- 
no i ‘libri che sono al di fuori’ (bisérir), cioè libri non 
compresi nella collezione sacra e usati dagli eretici e dai 
samaritani. Tuttavia il termine ‘apocrifi’ che designa i li- 
bri di cui parliamo qui deriva dal greco 2p6kryphos, 
‘nascosto’. Originariamente il significato del termine ha 
probabilmente favorito la sua attribuzione ai libri sacri 
i cui contenuti erano troppo elevati per essere messi a 
disposizione del grande pubblico. In Dr 12,9-10 si par- 
la di parole la cui comprensione è preclusa fino alla fine 
dei tempi, parole che il saggio comprenderà, ma il mal- 
vagio non comprenderà. Inoltre, 4 Esd 14,44ss. fa men- 
zione di 94 libri, 24 dei quali (l'Antico Testamento) do- 
vevano essere pubblicati, mentre gli altri 70 dovevano 
essere dati soltanto a coloro che erano saggi tra il popo- 
lo (= apocrifi). Gradatamente il termine apocrifi assun- 
se una connotazione peggiorativa, perché l’ortodossia 
di questi libri era spesso discutibile. ORIGENE (Corr. 
in Matt., 10.18; PG 13,881) distingue tra libri che de- 
vono essere letti nel culto pubblico e libri apocrifi. Poi- 
ché questi libri segreti erano spesso conservati o anche 


composti in circoli eretici, parecchi Padri della chiesa 
incominciarono a usare il termine ‘apocrifi’ per indica- 
re libri eretici che era proibito leggere. Al tempo di Ge- 
rolamo (400 ca.) il termine ‘apocrifi’ aveva assunto la 
connotazione più neutra di non canonici, ed è in que- 
sto senso che viene usato qui. 

5 Nell’uso linguistico protestante l’espressione 
«gli Apocrifi» indica 15 opere, tutte eccetto una di ori- 
gine giudaica, che si trovano nei LXX (alcune parti di 
4 Esd sono di origine cristiana e latina). Sebbene alcu- 
ne di esse siano state composte in Palestina in ebraico 
o aramaico, non furono accolte nel canone ebraico, più 
esclusivo, del tardo II secolo d.C. (+ Canonicità, 
66:31-35). I Riformatori, influenzati dal canone giudai- 
co dell’AT, non considerarono questi libri alla pari con 
le altre Scritture veterotestamentarie; di qui l’usanza di 
fare degli apocrifi una sezione separata nelle Bibbie 
protestanti, o anche, a volte, di ometterli del tutto (+ 
Canonicità, 66:44-46). Dal punto di vista cattolico, ri- 
tenuto dottrina di fede al Concilio di Trento, 12 di 
queste 15 opere (anche se in ordine diverso) sono 
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Scrittura canonica; e sono chiamate libri deuterocano- 
nici (+ Canonicità, 66:10.20.42-43). I tre libri degli 
apocrifi protestanti che non sono accettati neppure dai 
cattolici sono 3-4 Esd e la Preghiera di Manasse. 

6 Nel linguaggio cattolico il termine ‘apocrifi’ 
sta a indicare antichi libri giudaici o cristiani del perio- 
do biblico (o che pretendono di essere di quel periodo) 
che non sono stati accettati come autentica Scrittura 
dalla chiesa. Le recenti scoperte di antichi libri finora 
ritenuti perduti hanno grandemente esteso il campo 
coperto dal termine. Se i libri che i cattolici chiamano 
deuterocanonici sono detti apocrifi dai protestanti, gli 
apocrifi (almeno quelli di origine giudaica) di cui par- 
liamo qui vengono spesso chiamati dai protestanti 
«pseudoepigrafi», donde il titolo della famosa collezio- 
ne di R.H. CHARLES, The Apocrypha and Pseudepi- 
grapha of the Old Testament (= APOT; per la pseudoe- 
pigrafia o pseudonimia, — Canonicità, 66:88-89). In 
realtà nessuna di queste due designazioni è del tutto 
soddisfacente; il termine ‘apocrifi’ suggerisce che han- 
no a che fare con segreti o materiali esoterici, mentre 
molti di essi sono un racconto storico relativamente 
senza pretese (3 Esd); il termine ‘pseudoepigrafi’ si può 
applicare soltanto a quei libri che falsamente si presen- 
tano come scritti da un noto personaggio dell’antichità, 
p. es. la letteratura di Enoch e Baruc. Tuttavia, in man- 
canza di un termine migliore, d’ora in poi useremo il 
termine ‘apocrifi’ nel senso corrente tra i cattolici. I li- 
bri deuterocanonici sono evidentemente commentati 
insieme con gli altri libri della Scrittura (in particolare, 
— Daniele, 25:8.35-38; — 1-2 Maccabei, 26:3; — Sira- 
cide, 32:6; + Tobia, 38:5.26.50). 

7 (II) La letteratura di Enoch. Enoch era il pa- 
dre di Matusalemme: «Enoch camminò con Dio; e poi 
scomparve perché Dio l’aveva preso con sé» (Gen 
5,24). L'idea che Enoch fosse stato assunto in cielo (an- 
che Sir 44,16; 49,14) diede origine a molte leggende sul 
suo conto e la durata della sua vita, di 365 anni, diede 
origine a speculazioni astronomiche. (Cf. H. ODEBERG, 
GLNT 3,615-625). Non è chiaro se il racconto biblico 
sia la fonte o la sintesi della fioritura di leggende. Oltre 
a ciò che segue, cf. Giu 4,17-25; 7,38; 10,17; 19,24-27; 
21,10; e P._ GRELOT, RevScRel 46 (1958) 5-26.181-210. 

8 (A) Testo ebraico e testo slavo. Dei tre libri 
di Enoch i primi due sono di minore importanza, e me- 
no sicuramente appartengono al periodo biblico. 

(a) ENOCH SLAVO 0 2 ENOCH. Detto anche Ls- 
bro dei segreti di Enoch. Conservato in copie slave del 
XIV-XVII secolo, il testo si presenta in due versioni, delle 
quali la più breve è nell’insieme la più originale, essen- 
do stata tradotta da un originale greco (perduto, o se- 
mitizzato?). In quest'opera apocalittica, con elementi di 
genere testamentario (— 25), Enoch ascende al settimo 
cielo (contemplando nel viaggio il paradiso e l’inferno), 
diventa un angelo, riassume 366 libri celesti e ritorna 
poi sulla terra per dare istruzioni su temi etici ai suoi fi- 
gli e ad altri. In 33,1-2 viene data alla storia del mondo 
una durata di sette millenni, e l'ottavo è il millennio fi- 
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nale. Nel c. 71 il discendente sacerdotale di Enoch, 
Melchisedek, concepito senza l'intervento di un padre 
terreno, nasce dal corpo della madre morta. 2 Exoch 
proviene da ambienti settari dei primi secoli d.C., i qua- 
li, giudaici o non giudaici che fossero, utilizzarono la 
leggenda di Enoch. Stupisce l’assenza di testimonianze 
anteriori al xrv secolo. Si stanno abbandonando le ipo- 
tesi di date posteriori o di una dipendenza dallo zoroa- 
strismo o dal cristianesimo (E& 7); si veda A. RUBEN- 
STEIN, ]}S 13 (1967) 1-21. A. Vaillant ha pubblicato il 
testo slavo con una traduzione francese (Paris 1952); la 
traduzione inglese si trova in APOT 2 (Forbes); AOT 
(Pennington) e OTP 1 (Andersen, la migliore). 

b) ENOCH EBRAICO 0 3 ENOCH. Séfer bd-hé- 
Kali. È il racconto di come il Rabbi palestinese Ish- 
mael (morto nel 132 d.C.) ascese al settimo cielo, dove 
vide i palazzi celesti (hék4/61) e fu istruito da Metatro- 
ne (arcangelo supremo, vice-reggente di YHWH, che è 
anche Enoch). Nel 1928 H. Odeberg ha pubblicato il 
testo ebraico e la traduzione, fissando la data di 3 Eno- 
ch al Hi sec. d.C.; ma J.T. Milik (1976) opta per il X sec. 
e G.G. SCHOLEM in Major Trends in Jewish Mvysticism 
(New York 1941 [trad. it., Grandi correnti della mistica 
ebraica, Torino 1993’]) indica il v-vi sec. e P. Alexander 
vi concorda in un importante studio (O7P 1). 
9 (B) Enoch etiopico o 1 Enoch. Spesso indi- 
cato semplicemente come Ewoch, senza ulteriore speci- 
ficazione. 

(a) STORIA E TESTO. Una varietà di materiale 
di Enoch (in gran parte in aramaico) ha circolato tra i 
Giudei fino al II sec. d.C., quando il fallimento dei suc- 
cessivi movimenti rivoluzionari aveva portato i rabbini 
a diffidare delle eccessive speranze apocalittiche per il 
futuro. 1 Enoch non fu quindi più accolto in ambiente 
giudaico e il testo originale andò perduto. Nella versio- 
ne greca, 1 Enoch influenzò le più antiche opere cristia- 
ne (Gd, Barnaba, Ireneo); sebbene Tertulliano lo consi- 
derasse Scrittura, non era così per Ilario, Agostino e 
Gerolamo. Anche la versione greca andò perduta (la- 
sciando soltanto alcune citazioni di Giorgio Sincello, il 
cronista bizantino); ma tra il 350 e il 650 1 Enoch in 
greco venne tradotto ad uso della chiesa etiopica. Solo 
nel 1773, quando James Bruce portò in Europa la ver- 
sione etiopica, l'Occidente poté conoscere 1 Exoch (1° 
ed. 1821). Il testo etiopico (in due recensioni) è ancora 
il più completo; ma sono ora disponibili frammenti in 
greco del 33 per cento di 1 Eroch (1-32; 97-107), un 
frammento latino del paragrafo 106 e frammenti ara- 
maici del 5 per cento da 11 manoscritti di Qumran. Si 
hanno importanti studi con traduzione inglese di M.A. 
KNIBB (da un manoscritto etiopico, 2 voll., Oxford 
1978) e specialmente di M. BLACK (da un testo etiopico 
modificato criticamente; SVTP 7, Leiden 1985). Cf. an- 
che APOT 2 (Charles); AOT (Knibb); OTP 1 (Isaac). 
10 (b) CONTENUTO E DATAZIONE. Il materiale 
raccolto in 1 Extoch è di diversa antichità e origine. Co- 
sì come è conservato nel testo etiopico, il libro può es- 
sere opportunamente diviso in cinque sezioni. 
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Sezione prima (cc. 1-36). Chiamato da Sincello «Il 
Libro dei Vigilanti». Cinque manoscritti frammentari 
provenienti da Qumran (paleograficamente il più anti- 
co è datato 200-150 a.C.); composto probabilmente nel 
ui sec. a.C.. Contenuto: Cc. 1-5: visione introduttiva 
del giudizio finale. Cc. 6-16: corruzione dell'umanità 
da parte dei «Vigilanti» (Dx 4,13) o angeli decaduti; è 
una composizione un tempo indipendente, che potreb- 
be essere più antica della redazione finale di Gex 6,1-4. 
Cc. 17-36: una guida angelica conduce Enoch a fare 
un giro del cosmo, mostrandogli lo Sheol, il Giardino 
della Giustizia e i fenomeni astronomici. Cf. L. HART- 
MAN, Asking for a Meaning: A Study of 1 Enoch 1-5 
(ConBNT 12, Lund 1979); C.A. NEwsoM, CBQ 42 
(1980) 310-329. 

Sezione seconda (cc. 37-71). «Il Libro delle Parabole 
o Similitudini» — elabora discorsi che contengono visio- 
ni, profezie e poemi che informano Enoch sulle realtà 
celesti. Non ve ne sono manoscritti a Qumran; non è 
mai citato dai Padri; non vi sono prove della sua esi- 
stenza prima del testo etiopico: di qui l’ipotesi che si 
tratti di un'aggiunta cristiana a 1 Esoch. Data: Milik 
suggerisce il 270 d.C. e la sua dipendenza dagli Oracoli 
Sibillini, ma Charles e Stone sono a favore del primo 
sec. a.C., e Black, Collins, Knibb, Nickelsburg e Suter 
del primo sec. d.C. Pare stia guadagnando terreno la te- 
si della sua origine giudaica (Black, in ebraico). Conte- 
nuto: Prima parabola (cc. 38-44): la venuta del giudizio 
e alcuni segreti astronomici, tra i quali il ruolo paritario 
del sole e della luna nel c. 41 (un fattore che avrebbe 
potuto prendere le distanze dalla preferenza di Qumran 
per il sole). Seconda parabola (cc. 45-57): il Capo dei 
Giorni e il preesistente Figlio dell'Uomo (— 15). Terza 
parabola (cc. 58-69): la beatitudine dei santi e il giudi- 
zio dell’Eletto. Si veda J.C. GREENFIELD - M.E. STONE, 
HTR 70 (1977) 51-65; M. DELCOR, EstBib 38 (1978- 
1980) 5-33; D.W. SUTER, Tradition and Composition in 
the Parables of Enoch (SBLDS 47, Missoula 1979). 

Sezione terza (cc. 72-82). «Il Libro astronomico dei 
Luminari celesti». Quattro manoscritti frammentari di 
Qumran (il più antico datato paleograficamente a ca. il 
200 a.C.) provengono da un racconto più lungo di 
quello conservato nel testo etiopico, composto proba- 
bilmente nel III sec.; esso costituisce quindi il più anti- 
co materiale di Enoch che sia sopravvissuto. Il c. 80 
predice il disordine dei corpi celesti al momento del 
giudizio; il c. 82 contiene un calendario solare simile a 
quello di Gib (+ 18) e di Qumran. 

Sezione quarta (cc. 83-90). «Il Libro dei Sogni». 
Quattro manoscritti frammentari a Qumran (il più an- 
tico datato paleograficamente a ca. il 125 a.C.); compo- 
sto forse prima della morte di Giuda Maccabeo nel 161 
a.C. (90,6-15; cf. 2 Mac 11,1-12). Contenuto: Prima vi- 
sione in sogno (cc. 83-84) sul diluvio che castigherà il 
mondo. Seconda visione in sogno (cc. 85-90) con una 
allegoria animale della storia del mondo dalla creazio- 
ne alla fine dei tempi: si riferisce alla Nuova Casa di 
Gerusalemme che sostituirà l’antica (90,28-29), a un 
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toro bianco finale (il Messia? il Secondo Adamo?) e a 
un bufalo cornuto o bue selvaggio che è il primo fra 
tutti (90,38). 

Sezione quinta (cc. 91-108). «L'Epistola di Enoch» 
è un’opera composita: due manoscritti frammentari di 
Qumran del 100 a.C. e del 50 a.C., il secondo con un 
testo più lungo di quello etiopico, a conferma dell’ipo- 
tesi di Charles secondo cui l’Apocalisse delle Settimane 
va riordinata (91,11-17 dopo 93,1-10). Sebbene Milik 
dia come datazione dell'Apocalisse ca. 100 a.C., un ri- 
ferimento in Giò suggerisce come data il 200-175 a.C. 
(Black, Collins, Nickelsburg): un materiale forse un 
tempo indipendente, ora unito ad altro materiale po- 
steriore. Il primo manoscritto di Qumran ricopre parte 
dei cc. 104-107, inclusa la nascita di Noè: forse è la 
conclusione originale, dato che non vi è traccia del 108 
in greco o in aramaico. Cf. F. DEXINGER, Herochs 
Zebnwochenapokalypse (SPB 29, Leiden 1977); M. 
BLACK, VT 28 (1978) 464-469; G.W.E. NICKELSBURG, 
JJS 33 (1982) 333-348; J.C. VANDERKAM CBOQ 46 
(1984) 511-523. 
11 Esistono anche frammenti qumtanici del «Li- 
bro dei Giganti» (la Progenie dei Vigilanti), che Milik 
pensa fosse in origine uno dei cinque libri (Il Pentateu- 
co di Enoch). Ritiene che la sezione «Giganti», essendo 
stata sostituita nei testi greco ed etiopico dal (cristiano) 
«Libro delle Parabole», sia stata conservata solo tra i 
Manichei. Questa tesi è stata ampiamente criticata: 
unito all’altro materiale di Enoch, i «Giganti» non era 
evidentemente a Qumran un libro separato. La struttu- 
ra in cinque libri può essere stata data nella traduzione 
greca, in quanto implicava una riduzione e una selezio- 


ne. 

12 (c) ANALISI. L’Ezoch etiopico (che dipende 
dal greco) raccoglie materiale dell’Enoch giudaico, che 
esisteva in aramaico (ed ebraico?) in altre forme e com- 
binazioni, messe insieme tra il 300 a.C. e il 70 d.C. 
Benché alcune sue parti abbiano in seguito subito una 
redazione qumranica e cristiana, le sezioni più antiche 
hanno assunto la loro forma prima delle divisioni setta- 
rie giudaiche del il sec. a.C. (Si può qui fare un paralle- 
lo con la tradizione apocalittica di Dr, in origine più 
ampia del Daniele biblico e contemporanea all'incirca 
della letteratura di Enoch). Altre parti della leggenda 
di Enoch, in combinazione con elementi di 1 Enoch o 
da questi indipendenti, si riflettono in 2 Exoch e 3 Eno- 
ch e negli scritti manichei. Le idee che vi sono presenti 
(la discesa di un rivelatore dal cielo) somigliano o si ri- 
flettono nel cristianesimo, nel Posm4rdres, nel mito di 
Prometeo e negli scritti gnostici, talora in combinazio- 
ne con i motivi della Sapienza personificata (— Lette- 
ratura sapienziale, 27:15-17). La ribellione dei Vigilanti 
contro Dio e il peccato che ne è conseguito (racconto 
un tempo indipendente da Enoch) è il paradigma della 
ribellione diagnosticata dagli autori al loro tempo. Il 
diluvio (donde l'abbondante sezione su Noè) e il giudi- 
zio finale a venire sono due eventi gemelli. Le detta- 
gliate descrizioni delle realtà celesti svolgono una fun- 
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zione religiosa in quanto descrivono i luoghi dell’eter- 
na beatitudine e punizione come parti dell'ordine sta- 
bilito. La conoscenza rivelata al giusto Enoch, che 
ascende a una condizione celeste, si oppone alla cono- 
scenza malvagia impartita da angeli che hanno compiu- 
to l'errore di discendere nella condizione terrena. I 
giusti che sulla terra accettano la rivelazione di Enoch 
sono un resto all’interno del giudaismo, mentre ai pri- 
mi posti tra i malvagi si trovano i re di questa terra (el- 
lenistici, e più tardi romani). 

13 (d) INSEGNAMENTI IMPORTANTI. Per una com- 
prensione delle idee del NT, 1 Exoch è probabilmente 
il più importante degli apocrifi. Tuttavia, per la natura 
composita di tale letteratura, le posizioni teologiche nei 
vari «libri» di 1 Eroch non sono sempre coerenti. Le 
immagini della vita futura presentano sia il generare fi- 
gli che il divenire come angeli (10,17; 51,4; cf. Mc 
12,18-27). Quattro sono i diversi destini dei vari gradi 
di santità e di peccato (22,9-14), che implicano la so- 
pravvivenza dello spirito fino al giudizio, più un’antici- 
pazione della risurrezione dai morti. A differenza di Sir 
24,14, in 1 Enoch 42 non viè sulla terra un luogo in cui 
la Sapienza possa dimorare, così che essa torna a dimo- 
rare nel cielo, dando in tal modo alla rivelazione di 
Enoch un valore superiore a quello della Legge. 

14 ANGELOLOGIA. In 54,6 Satana è colui al quale 
gli angeli sono soggetti, ma sono molti gli angeli che 
operano come un satana (il plurale compare in 40,7) 
ovvero grande avversario. Gadreel ha messo Eva fuori 
strada (69,6); Semjasa è il capo dei Vigilanti (6,3) che 
peccarono con le donne e generarono i giganti malvagi, 
mentre Azazel (8,1) aveva rivelato i misteri proibiti 
(CBQ 20 [1958] 427-433) agli uomini, i quali usarono 
le armi che ne derivarono per la guerra, e alle donne, 
che usarono gioielli e cosmetici per sedurre. (Si tratta 
di forme varianti del peccato «originale»). Alle potenti 
forze del male si contrappone una miriade di angeli co- 
nosciuti per nome e, soprattutto, di arcangeli. Oltre ai 
tre arcangeli «biblici» — Gabriele e Michele di Dx 8,16 
e 10,13 e Raffaele di T6 — Uriel è la guida celeste della 
Sezione terza, mentre Phanuel (solo nella Sezione se- 
conda) ha il quarto posto in 54,6. Sono loro, e non Dio 
(Ger: 6,5) che vedono la malvagità degli uomini sulla 
terra. Quando intercedono presso il Signore dei Signo- 
ri, viene loro detto in 9-10 di legare Azazel in un oscu- 
ro pozzo e di sottoporre a giudizio Semjasa e i giganti, 
distruggendo tutto il male sulla terra (C. KAPLAN, ATR 
12 [1930] 423-437). 

15 IL FiGLIO DELL'UOMO. In Dr 7,13-14 viene 
presentato sulle nuvole del Vegliardo, per ricevere il 
dominio e il regno, un «figlio dell’uomo» (umano o an- 
gelo?), che rappresenta il santo popolo di Israele. In 1 
Enoch (Sezione Seconda) il «Figlio dell'Uomo» viene 
identificato con l’Eletto e il Giusto (il Servo di /s 42,1; 
53,11), l’Unto del Signore (il Messia, 48,10; 52,4), che 
riceve lo spirito di sapienza (cf. Is 11). (Anche il NT 
fonde insieme i due personaggi attesi). In 1 Enoch tre 
diverse espressioni etiopiche vengono tradotte con «Fi- 
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glio dell'Uomo». In 71,14 ci si rivolge a Enoch con 
questo titolo, mentre in 48,2 il Figlio dell'Uomo viene 
nominato prima della creazione ed è la luce delle na- 
zioni. Egli è il supremo giudice (61,8), che distrugge i 
malvagi e governa su tutti (62,1-6), che banchetta con i 
giusti nell’ultimo giorno (62,13-14). Queste diverse im- 
magini rappresentano forse uno sviluppo, in cui Enoch 
diviene un angelo e l’incarnazione della sapienza di 
Dio. La discussa datazione della Sezione Seconda la- 
scia nell’incertezza se si tratti di una opinione pre-neo- 
testamentaria (e quindi forse nota a Gesù o agli evan- 
gelisti). Cf. J. COPPENS, Le Fils d’homme vétero- et in- 
tertestamentatre (BETL 61, Louvain 1983); anche M. 
BLACK, ExpTim 88 (1976) 5-8; P. GRELOT, Ser 28 
(1978) 59-83. 


(BARR, J., «Aramaic-Greek Notes on the Book of Enoch», JSS 
23 [1978] 184-198; 24 [1979] 179-192; BLACK, M., Apocaly- 
psîs Henochi Graece [Leiden 1970]; MILIK, J.T., The Books of 
Enoch, Aramaic Fragments of Qurrdn Cave 4 [Oxford 1976]; 
NicKELSBURG, G.W.E., «The Books of Enoch in Recent Re- 
search», Re/SRew 7 [1981] 210-217; VANDERKAM, J., Enoch 
and the Growth of Apocalyptic Tradition [CBQMS 16, Wa- 
shington 1984]). 


16 (IMI) Il libro dei Giubilei. Chiamato «dl libro 
delle divisioni del tempo nei loro giubilei e settimane» 
da CD 16,3-4, e anche Piccola Genesi, è forse lo stesso 
che conosciamo sotto il nome di L'Apocalisse di Mosè e 
(in parte) I/ Testamento di Mosè. Pur presentandosi co- 
me dettato a Mosè sul Sinai da un angelo della presen- 
za, Giub è in realtà una riscrittura del racconto che va 
da Gen 1 a Es 14. Talvolta copia letteralmente, e altro- 
ve omette parti considerate offensive (Giacobbe che 
mente dicendo di essere Esaù), e si estende in stile mi- 
drasico, inglobando ordinanze legali, tradizioni popo- 
lari e testi apocalittici. Coloro che nel libro parlano 
esprimono il pensiero dell’autore. 

17 (A) Testo, data e origine. Il libro fu scritto 
originariamente in ebraico (non in aramaico). Si sono 
trovati frammenti di un manoscritto ebraico a Masada 
(— 123) e di 11 manoscritti ebraici tra la letteratura 
qumranica (che comprendono i cc. 4.5.12.23.27.35.46; 
c£.J. VANDERKAM, Textual and Historical Studies in the 
Book of Jubilees [Missoula 1977] 18-91). Grub fu tra- 
dotto in greco (prima del 220 d.C., ma ne rimangono 
soltanto citazioni patristiche) e in siriaco (ca. 500). Ne 
è stata fatta una traduzione dal greco in latino (circa un 
quarto del libro, V sec.?) e in etiopico (circa 500). Solo 
quest’ultima conserva l’intero libro e, come ora sappia- 
mo, con ragionevole precisione. Quella etiopica è stata 
curata da Charles con tutte le testimonianze allora di- 
sponibili (Oxford 1885; commento nel 1902). La sua 
traduzione inglese appare in APOT 2 (revisione di C. 
Rabin in AOT); attualmente anche quella di O.-J. Win- 
termute in OTP2. 

Alle copie qumraniche più antiche di Giub EM. 
Cross attribuisce, per ragioni paleografiche, la data ap- 
prossimata del 100 a.C. e le citazioni bibliche di Giud 
presentano forme non masoretiche della Bibbia ebrai- 
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ca: cosa che si accorda con la Palestina del II sec. a.C. 
Evidentemente Gib fu scritto dopo le prime parti 
astronomiche di 1 Enoch (cf. 4,17), ma prima delle par- 
ti della letteratura qumranica perché era noto agli auto- 
ri di CD, 1QapGn, e 11QPs?. Alla forte opposizione al- 
le pressioni verso l’ellenizzazione (vedi sotto) non si 
unisce, stranamente, alcun riferimento specifico alla 
profanazione di Antioco Epifane (+ Storia, 75:133) o a 
una rottura dal resto di Israele. Questo si accorda con 
gli anni 176-168 a.C. come data di composizione (Al- 
bright, Nickelsburg), ma VanderKam (seguito da Win- 
termute) opta per il 161-140, vedendo dei riferimenti 
alle vittorie di Giuda Maccabeo in Giud 34 e 38. L'au- 
tore (che si basa su tradizioni più antiche) apparteneva 
probabilmente agli hAsidiz ovvero ai «pii» descritti in 1 
Mac 2,29-42, una corrente dei quali costituiva l’imme- 
diata antenata del movimento esseno di Qumran, men- 
tre un’altra alla fine confluì nel movimento farisaico. 

18 (B) Tema principale. Il tratto più interessan- 
te di Giub è il suo calendario. Il libro divide la storia 
del mondo, dalla creazione al patto del Sinai, in 49 pe- 
riodi di 49 anni (un giubileo è 49 anni, donde il nome), 
ampliando e abbellendo il racconto di Ger e adattan- 
dolo alla struttura di tale calendario. Il calendario an- 
nuale presupposto da Giò è un calendario solare di 
364 giorni (6,32 = 12 mesi di 30 giorni ciascuno più 4 
giorni aggiuntivi). Si tratta di un calendario fisso, radi- 
cato nell’ordine della creazione e rivelato a Enoch 
(4,17; 1 Ertoch 72,1, da Uriel), in cui ogni anno e ogni 
settimana cominciano il mercoledì, e le stesse date ca- 
dono ogni anno nello stesso giorno della settimana. 

A. JAUBERT in The Date of the Last Supper (New 
York 1965) ha sostenuto che tale calendario solare era 
molto antico, usato probabilmente dagli ultimi redatto- 
ri del Pentateuco, da Ezechiele e dal Cronista. Forse 
originario dall'Egitto, il calendario solare fu probabil- 
mente il calendario religioso pre-esilico, rimasto in uso 
nel Tempio fino in epoca ellenistica. (Nella vita civile 
post-esilica il calendario solare fu tuttavia sostituito da 
un calendario lunare di origine babilonese). Durante il 
periodo maccabaico il partito filo-ellenista cercò di so- 
stituire il calendario solare nel culto del Tempio; Dx 
7,25 riferisce il tentativo di Antioco Epifane di cambia- 
re i «tempi» e la legge, ca. nel 170, periodo di composi- 
zione di Giub. Nonostante la loro ferma opposizione 
agli ellenisti, sembra che quando ebbero accesso al 
sommo sacerdozio (152), i Maccabei abbiano mante- 
nuto il calendario lunare introdotto di recente. Come 
Giub, la Comunità di Qumran (Esseni), che si staccò 
dal movimento dei Maccabei nel 150 circa (> 99), di- 
fese strenuamente il calendario solare. 

19 Giub disprezza le innovazioni ellenistiche 
dell’inizio del Il sec. a.C., insistendo sull'osservanza del 
sabato (2,17ss.), le leggi sui cibi (6,7ss.; 7,31ss.), e la 
circoncisione (15,25ss.), attaccando anche l’idolatria 
(20,7ss.), il matrimonio con gli stranieri (30,7-23) e la 
nudità praticata dai greci nelle gare atletiche (3,31): 
tutti problemi scottanti che provocarono la riforma 
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maccabaica. Colpisce l'accento posto sull’amore frater- 
no (36,4: «Amatevi l’un l’altro; ama il tuo fratello come 
un uomo ama la propria anima»), ma è un amore da 
praticare soltanto all’interno del giudaismo: i Gentili 
impuri vanno evitati (22,16). 

20 Lo stile fondamentale del libro è midrasico, 
nel senso che abbellisce il racconto biblico con mate- 
riale tradizionale e con leggende (p. es., che Giacobbe 
abbia ucciso Esaù) e vi infonde lo spirito del giudaismo 
del tempo dell'autore. (Per un’opera midrasica analoga 
su Deuteronomio, vedi D/JD 1,91-97). Parte del mate- 
riale di Giub che non ha precedenti biblici può prove- 
nire da una tradizione storica perduta. ALBRIGHT 
(FSAC 277) sostiene che il racconto delle guerre dei re 
Amorrei contro Giacobbe in Gib 34 riflette la conqui- 
sta ebraica della Palestina del centro-nord, non descrit- 
ta in Gs. 

21 (C) Insegnamenti importanti. Come tutto 
Qumran, che aveva origini sacerdotali, Giò attribui- 
sce grande importanza alla TRIBÙ SACERDOTALE DI 
LEVI. Giub 31,15 promette che i figli di Levi «saranno 
giudici e principi e capi di tutti i discendenti dei figli di 
Giacobbe». La pretesa al potere sia religioso che civile 
rispecchia la situazione del tardo periodo post-esilico, 
quando il sommo sacerdote era effettivamente il gover- 
natore di Israele (sebbene tale potere sia diventato più 
esplicito sotto i Maccabei e gli Asmonei). In Giò non 
vi è tuttavia alcun riferimento a un messia sacerdotale; 
l’unico riferimento a una figura messianica è quello a 
un principe discendente di Giuda (31,18). Gib insiste 
più sulla salvezza attraverso l'osservanza della legge 
(23,26-29) che per mezzo di un liberatore messianico. 
22 L'ANGELOLOGIA è meno sviluppata che in / 
Enoch (— 14). Non vengono dati i nomi personali de- 
gli angeli, ma se ne distinguono diverse classi. Vi sono 
due classi superiori: gli angeli della presenza e gli ange- 
li della santificazione: vi è anche una classe inferiore, 
preposta alle forze della natura (2,2; 15,27). Come in 
Du e in 1 En, vi sono i Vigilanti, sia buoni che cattivi 
(4,15.22). Grub 35,17 ricorda che Giacobbe aveva un 
angelo custode. Come in 1 Exoch, gli angeli cattivi han- 
no fornicato con le donne (4,22ss.) e il male sulla terra 
risale a quel peccato. Mastema (Satana) è il capo di un 
regno organizzato di angeli malvagi (10,8-9). Gli spiriti 
governano le nazioni e le traviano, ma Dio soltanto go- 
verna Israele (15,31-32). 

23 Quanto alla VITA DOPO LA MORTE, non si dà 
rilievo alla risurrezione del corpo ma all’immortalità 
dell'anima (23,31): «Le loro ossa riposeranno sulla ter- 
ra, ma il loro spirito avrà grande gioia». È questa la pri- 
ma attestazione in Palestina di un’idea di «immorta- 
lità» dopo la vita, un concetto che Sap 2,23 mostra es- 
sere in circolazione tra i giudei alessandrini contempo- 
ranei. 

24 Se il giudaismo rabbinico osserva una legge 
sia scritta (il Pentateuco) che orale (alla fine la Misna), 
in Giub la legge è considerata eterna, scritta su tavolet- 
te celesti (1,29; 3,31; 6,17). Il sabato (e pare anche la 
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circoncisione!) era vincolante per gli angeli sin dalla 
creazione (2,18-21; 15,26-28). La rivelazione consiste 
semplicemente nel rendere nota la legge, che è verità 
eterna. Giub contiene esso stesso questa legge perfetta 
e completa (33,16); l’autore di Gib enuncia tuttavia 
leggi diverse da quelle del Pentateuco (e da quelle della 
Misna). Per esempio, per quanto concerne la punizione 
dell’omicidio, l’età del matrimonio e la nudità, Giub ri- 
flette uno spirito legalistico più rigido di quello di 
Qumran. In C. RABIN, The Zadokite Documents 
(Oxford 1958°) 85-86, troviamo un elenco impressio- 
nante di paralleli tra Giud e il CD di Qumran. 


(BERGER, K., Das Buch der Jubilien [Giitersloh 1981]; DAVEN- 
PORT, G.L., The Eschatology of the Book of Jubilees [SPB 20, 
Leiden 1971]; DENIS, A.N. — JANSSENS, Y., Concordance Lati- 
ne du Liber Jubilucorur: [Louvain 1973]; ENDRES, J., Biblical 
Interpretation in the Book of Jubilees [CBQMS 18, Washing- 
ton 1981]; TEsTUz, M., Les idées religieuses du livre des Jubilés 
(Ginevra 1960]; VANDERKAM, J., «Enoch Traditions in Jubi- 
lees...», SBLASP [1978] 229-251). 


25 (IV) Testamento dei dodici patriarchi. La 
forma letteraria del testamento o discorso di addio 
era ben nota nel giudaismo e nel mondo ellenistico; 
era un discorso fatto da personaggi famosi proprio 
prima della morte, in cui essi consegnavano a figli o 
seguaci un'eredità, spirituale o materiale. Eredità che 
è stata spesso completata da un autore posteriore, che 
conosceva ciò che era effettivamente accaduto a chi 
l'aveva ricevuta. Il rapporto tra testamento e alleanza 
è importante (cf. K. BALTZER, The Covenant Formu- 
lary [Philadelphia 1971] 137-163; anche J. MUNCK, 
Aux sources de la tradition chrétienne [Fest. M. Go- 
guel, Neuchatel 1950] 155-170; A.B. KOLENKOwW, JS} 
6 [1975] 57-71). La benedizione di Mosè alle tribù in 
Di 33 e l’ultimo discorso di Gesù in Gv 13-17 sono 
altri esempi di testamenti. (Sui testamenti, cf. EJMI 
259-285). Qui il modello immediato è la benedizione 
di Giacobbe ai suoi 12 figli (= i patriarchi) in Gex 49. 
Test. riporta il testamento di ciascuno dei dodici pa- 
triarchi ai propri figli. 

È conservato in circa 20 manoscritti greci, nessuno 
più antico del 900. Una edizione greca critica di M. DE 
JONGE et al. (PVTG 1,2, Leiden 1978) presuppone che 
la più breve delle due tradizioni testuali sia spesso il ri- 
sultato di una revisione di quella più lunga, opinione 
molto diversa da quella sostenuta da R.H. Charles nel- 
l'edizione greca (Oxford 1908), che preferiva la più 
breve e riteneva che il testo greco dipendesse da due 
diverse recensioni ebraiche. Una traduzione armena 
dei secoli VI-X si trova in circa 50 manoscritti, nessuno 
anteriore al xi secolo, che presentano quattro diversi 
tipi di testo. De Jonge ritiene che la traduzione armena 
abbia spesso abbreviato il testo greco, e che non vada 
usata per ricostruire un originale più breve. (Cf. M. 
STONE, RB 84 [1977] 94-107). La più antica citazione 
cristiana è quella di Origene, quindi Test. in greco esi- 
steva nel 200 circa d.C. Commentario principale: H.W. 
HOLLANDER - M. DE JONGE (SVTP 8, Leiden 1985); 
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trad. inglese APOT 2 (Charles); AOT (de Jonge); OTP 
1 (Kee). 

26 (A) Composizione. Frammenti di un aramai- 
co Documento di Levi vennero rinvenuti nella Geniza 
del Cairo (— Testi, 68-43) e a Qumran (RB 72 [1955] 
398-406); se ne trovano paralleli in inserti di un mano- 
scritto greco del Monte Athos di Test. Il Levi aramaico 
era più lungo del Testamento di Levi in Test., ma forse 
lo conteneva. (Cf. J.C. GREENFIELD — M.E. STONE, RB 
86 [1979] 214-230). È stato trovato anche a Qumran 
un frammento ebraico del Documento di Neftali, e Mi- 
lik sulla base di prove non certe troverebbe altri fram- 
menti relativi a Giuda e Giuseppe. Questi frammenti, 
alcuni dei quali potrebbero rappresentare opere pre- 
qumraniche, provenivano forse da testamenti o altra 
letteratura patriarcale (p. es., Levi potrebbe riferirsi a 
scritti sacerdotali). Confermano forse la possibilità che 
Test. fosse uno scritto giudaico pre-cristiano (in greco 
(Becker, Kee] o in ebraico [Charles]) scritto da cristia- 
ni? O non sono invece il tipo di fonti usate (diretta- 
mente o indirettamente in traduzione greca) da un au- 
tore o da autori cristiani nel I o il secolo che redassero 
Test. in greco (così de Jonge)? La risposta a queste do- 
mande incide sul valore di Test. per la ricerca biblica. 
Due fatti sono certi: non si è tuttora trovato un origina- 
le semitico dell’attuale Tesz.; la forma attuale ha ele- 
menti sia giudaici che cristiani, sebbene questi siano 
minori di quelli che si trovano di solito negli scritti cri- 
stiani del Il sec. Singole parti differiscono l’una dall’al- 
tra per stile e teologia (il Testamento di Levi è più apo- 
calittico; quelli di Giuda e Giuseppe sono più narrativi; 
quello di Aser è più dualistico, come la letteratura 
qumranica). È meglio far riferimento all'opera esistente 
nel suo insieme, anche se rimane l’incertezza se essa 
fosse un’opera giudaica precedente con una redazione 
cristiana, o una composizione cristiana posteriore su 
fonti giudaiche. 

27 (B) Contenuto. A parte una singola eccezio- 
ne, i 12 testamenti seguono uno schema preciso nel rife- 
rire le ultime parole di ognuno dei figli di Giacobbe ai 
suoi figli: 1) una descrizione del patriarca morente, dan- 
done generalmente l’età; 2) un resoconto pseudostorico 
della vita del patriarca, delle sue prove e delle sue visio- 
ni; 3) una sezione parenetica molto ampia in cui si pren- 
de spunto da quella vita per mettere in guardia i figli 
contro il male e incoraggiare la virtù, con un Giuseppe 
che vi appare particolarmente virtuoso. Le elevate nor- 
me etiche, paragonabili a quelle di Sir e 4 Maccabei, 
non mancano di sollevare problemi: tutte le donne sono 
malvagie nel T Ruben 5,1; 6,1, e l'astinenza sessuale è 
considerata superiore nel 7. Issacar, 2,1 e in T. Giuseppe 
6,7 (sull’etica, cf. H.W. Hollander in NICKELSBURG 
(ed.), Studies, 47-104; H.C. KEE, NTS 24 [1977-1978] 
259-271); 4) una conclusione che dà istruzioni ai figli 
sul futuro: questo implica spesso un riferimento a obbe- 
dire a Levi e Giuda e alla venuta del sommo sacerdote 
o messia, o un riferimento alla apostasia, alla punizione 
o all’esilio, e al ritorno; 5) una descrizione della morte 
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del patriarca. La coerenza della struttura rivela un gros- 
so lavoro redazionale o la mano di un solo autore. 
28 Il materiale cristiano abbonda. T. Beriamino 
10,8 dice del Signore: «Quando egli apparve come Dio 
nella carne per liberarli, essi non credettero in lui». T. 
Levi 14,2 parla dei capi sacerdoti «che stenderanno 
[con violenza] le loro mani sul Salvatore del mondo». 
T. Simeone 6,7 dice che ha assunto un corpo e ha man- 
giato con gli esseri umani e li ha salvati. Tuttavia, del 
materiale ritenuto un tempo cristiano può essere di ori- 
gine giudaica intertestamentaria (non noto, per esem- 
pio, a Qumran), ma con paralleli nel NT, per esempio 
la menzione del pane e del vino in T. Levi 8,4-5 (cf. 
CHARLES, APOT 2, 392; M. PHILONENKO, Les interpo- 
lations chrétiennes des Testaments des Douze Patriar- 
ches [Paris 1960]). È di grande importanza stabilire se 
alcune affermazioni riflettono il giudaismo pre-cristia- 
no, p. es. il riferimento al conquistatore che viene da 
Giuda come un agnello (7. Giuseppe 19,8). Potremmo 
avere un interessante precedente della dottrina di Gesù 
del perdono (M/ 18,15) se il passo di 7. Gad 6,3 fosse 
pre-cristiano: «Amatevi gli uni gli altri di tutto cuore. 
Se uno pecca contro di voi, parlategli pacificamente... 
Se si pente e confessa, perdonategli». 7. Dax 5,3 dice: 
«Ama il Signore Dio tuo in tutta la tua vita, e amatevi 
gli uni gli altri con cuore sincero» (cf. Mc 12,30-31). 
29 (C) Insegnamenti importanti. Test. sembra 
sostenere in alcune parti l’attesa di DUE MESSIA. Vi so- 
no riferimenti sia all’attesa di un sommo sacerdote un- 
to, discendente dalla tribù di Levi (T. Ruben 6,7-12) 
che all’attesa di un re unto proveniente da Giuda (7. 
Giuda 24,5-6). T. Giuda 21,2ss. dà la supremazia al 
Messia levitico. Charles attribuiva queste attese a fasi 
diverse della composizione, ma ora abbiamo le prove 
da Qumran dell’attesa contemporanea di due Messia, 
uno sacerdotale e uno regale (+ 117). Cf. G.R. BEAS- 
SLEY-MURRAY, JTS 48 (1947) 1-17; M. BLACK, ExpTizm 
60 (1949) 321-322. M. de Jonge, lavorando sulla forma 
finale di Tesr., dove la figura unica di Gesù Cristo è sia 
sacerdotale che regale, respinge la tesi per la quale l’o- 
pera, presa in se stessa e senza ricostruzione storica, 
avrebbe una teoria dei due messia (in Tradition and In- 
terpretation [Fest. J.C. Lebram, edd. J.W. van Henten 
et al., Leiden 1986] 150-162). 
30 La DEMONOLOGIA vi è molto sviluppata. Be- 
liar (variante di «Belial», nell’AT nome astratto che si- 
gnifica «indegnità») è il capo personificato delle forze 
del male e l'avversario di Dio. Egli è il signore delle te- 
nebre (7. Giuseppe 20,2); alla fine il sommo sacerdote 
di Levi gli farà guerra (T. Dar 5,1,), lo legherà e mar- 
cherà gli spiriti malvagi (7. Levi 18,12) e lo getterà nel 
fuoco eterno (T. Giuda 25,3). I parallelismi con la de- 
monologia del NT sono evidenti, e «Beliar» appare an- 
che come nome di Satana a Qumran e in 2 Cor 6,15. In 
altre parti di Test. le forze avversarie sono gli spiriti in- 
teriorizzati della verità e dell’errore (T. Giuda 20,1) o 
due impulsi (7. Aser 1,3-5). 

Quanto alla RISURREZIONE dei giusti, essi risorgeran- 
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no alla destra in letizia, mentre i malvagi saranno alla 
sinistra (7. Ber. 10,6-8). Dimora dei giusti sarà la Nuo- 
va Gerusalemme (7. Dan 5,12), benché non sia certo se 
questa sia sulla terra o in cielo. Vedi T. Giuda 25,1-5; T. 
Zab. 10,2. 

31 (D) Altro materiale testamentario. Il Midraò 
ebraico Wayyisa‘ presenta importanti paralleli con 7. 
Giuda 2ss. Esiste un medioevale 7° Neftali ebraico, che 
però non corrisponde alla sezione relativa in Test. Fra i 
testamenti antichi vi è 7! Giobbe (in greco, dal 100 a.C. 
al 100 d.C.); T. Abramo (non un vero e proprio discor- 
so di addio; in greco, 100 d.C.; e T Mosè o As. Mosè 
(— 49). Un po’ più tardivi sono i T. Isacco, Giacobbe, 
Salomone e Adamo. Cf. APOT 1,829-995; AOT 393- 
452; 617-648; 733-752; OPT 1,829-995, 


(BECKER, J., Die Testamente zwéòlf Patriarchen [{SHRZ 3,1, 
Giitersloh 19807]; DE JONGE, M., Studies on the Testaments of 
the Twelve Patriarchs [SVTP 3, Leiden 1975]; «The Main Is- 
sues in the Study of the Testaments....», NTS 26 [1979-1980] 
508-524; HULTGARD, A., L'Eschatologie des Testaments des 
Douze Patriarches [2 voll., Uppsala 1971]; NICKELSBURG, 
G.W.E. [ed.], Studies in the Testament of Josepb [SBLSCS 5, 
Missoula 1975]; SINGERLAND, H.D., The Testaments of the 
Twelve Patriarchs: A Critical History of Research [SBLMS 21, 
Missoula 1977]). 


32 (V) (Lettera di) Aristea a Filocrate. Finora 
abbiamo parlato di apocrifi precristiani quasi certa- 
mente palestinesi; le opere di cui parleremo in seguito 
spostano la scena alla Diaspora degli Ebrei che viveva- 
no al di fuori della Palestina, in particolare al cospicuo 
gruppo di Alessandria e ai suoi apocrifi precristiani. 
Nella Bibbia (deuterocanonica) stessa vi sono tentativi 
alessandrini di giustificare la legge e la sapienza giudai- 
che come forma di filosofia superiore al pensiero greco 
(Sap, 2 Mac); le opere apocrife che ora prenderemo in 
esame rappresentano ulteriori tentativi giudaici di otte- 
nere tolleranza, accettazione o diritto di cittadinanza 
nel raffinato mondo ellenistico. 

33 Aristea si presenta come un piccolo libro 
(non una lettera, nonostante il nome che le viene spes- 
so dato), scritto in greco a «suo fratello» Filocrate, da 
Aristea, un uomo della corte del sovrano d'Egitto Tolo- 
meo II Filadelfo (285-246). In realtà l’autore era un 
giudeo che scriveva almeno un secolo dopo (II sec. 
a.C.) per altri ebrei. Un’edizione critica del testo greco, 
con traduzione francese e note, è stata pubblicata da 
A. PELLETIER (SC 89, Paris 1962). Vi sono traduzioni 
inglesi in APOT 2; OTP 2; M. Hanas (JAL, New York 
1951). Bibliografia in HJPAJC 3/1, 686-687. 

La storia, che riguarda l’origine leggendaria della 
traduzione greca del Pentateuco, sarà riferita ai LXX 
(— Testi, 68:63); cf. anche S. JELLICOE, JTS 12 (1961) 
261-271. È una leggenda che si è guadagnata notevole 
favore nelle posteriori tradizioni giudaica e cristiana 
(Filone, Flavio Giuseppe). Aristea era popolare negli 
ambienti cristiani perché aiutava a dimostrare le origini 
miracolose dei LXX, la Bibbia cristiana. Per colorire 
questo racconto immaginario l’autore si avvalse proba- 
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bilmente delle fonti che gli davano qualche conoscenza 
del contesto egiziano nel Ill sec. Cf. N. MEISNER, Ux- 
tersuchungen zum Aristeasbrief (2 voll., Berlin 1972); 
O. MuRRAY, StudP 12 (1975) 1,123-128. 

34 (VI) La letteratura maccabaica. Accanto ai 
deuterocanonici 1-2 Mac vi sono due libri non canoni- 
ci che portano il nome dei Maccabei. Redatti origina- 
riamente in greco, i loro testi si trovano nel Codex 
Alexandrinus dei LKX (— Testi, 68:96); 4 Mac appare 
nel Codex Sinaiticus; nessuno dei due si trova nella Vg. 
Il testo greco è pubblicato nella Sepizaginta 1 di Rahlfs 
e, con una traduzione inglese e note, nel volume di M. 
Hadas nella serie JAL (New York 1953). Vi è una tra- 
duzione di 4 Mac in APOT 2 (di Townshend), e di am- 
bedue in OPT 2 (di Anderson); anche negli Apocrifi 
della RSV (dal 1977). 

35 (A) 3 Maccabei o la Tolemaica. Il titolo 
«Maccabei» è errato, perché l’azione si svolge nel tardo 
In sec. a.C., 50 anni prima della rivolta dei Maccabei. Il 
libro riferisce tre episodi della lotta tra il re egiziano 
Tolomeo IV Filopatore (221-203) e gli ebrei. Prizzo: 
(1,1-2,24), dopo la sua vittoria sui siriani a Rafia (217), 
Tolomeo tenta di profanare il Tempio di Gerusalemme, 
ma viene fatto cadere a terra esanime per l’intercessio- 
ne del sommo sacerdote Simone II (219-196). L'episo- 
dio è simile a quello del generale siriano Eliodoro nel 
Tempio nell’anno 176, narrato in 2 Mac 3. Secondo 
(2,25-33): Tolomeo insiste che tutti i cittadini di Ales- 
sandria devono sacrificare agli dèi, e gli ebrei che rifiu- 
tano perderanno la loro cittadinanza, verranno mar- 
chiati e arruolati come schiavi. Solo pochi ebrei accon- 
sentono. Tentativi analoghi di ellenizzare gli ebrei sotto 
il governo siriano appaiono in 2 Mac 4,9; 6,1-9. Terzo 
(3-7): il re cerca di massacrare nell’ippodromo di Ales- 
sandria gli ebrei le cui case si trovano nella terra d’E- 
gitto, ma essi vengono risparmiati da eventi fantastici 
(in un episodio troviamo degli elefanti ubriachi!). Il re 
si pente, dà per gli ebrei una festa e li manda a casa. È 
evidente il rapporto con la storia di Ester. 

Sebbene l’autore abbia avuto a disposizione del ma- 
teriale storico su Tolomeo IV e ricordi di una persecu- 
zione, altrimenti dimenticata, contro gli ebrei in Egitto 
durante quel regno, la maggior parte del materiale è 
leggendaria e proviene da varianti dei racconti ellenisti- 
ci (p. es., Est, 2 Mac) e strutturata sul modello di un ro- 
manzo greco (p. es., di Caritone). Il libro fu composto 
in greco nel I sec. a.C. da un ebreo alessandrino per in- 
coraggiare i suoi compagni (di fronte alle difficoltà che 
si attendevano dai Romani?) e come contesto di una fe- 
sta simile a quella dei Purim. L'opera è stata poco usata 
dai cristiani. 

36 (B) 4 Maccabei, o Della Supremazia della ra- 
gione (erroneamente attribuita con questo titolo a Fla- 
vio Giuseppe). Il libro è un discorso filosofico 0 «dia- 
triba» sulla supremazia della ragione sulle passioni e le 
sofferenze umane. Inizia così: «L'argomento di cui par- 
lerò è interamente filosofico». Nel c. 1 l’autore spiega 
la sua tesi generale: poi, per illustrarla, narra delle sto- 
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rie tratte dall’AT e dalla storia ebraica, p. es. Giuseppe 
che vinse l'appetito sessuale nell'episodio della moglie 
di Potifar; Mosè che vinse la sua ira. Nei cc. 5-6 e 8-18 
racconta due storie di martirio (Eleazaro e la madre 
con i sette figli), mostrando come vecchi e giovani vin- 
cono la sofferenza per ottenere l'immortalità. Il fatto 
che i racconti di 2 Mac 6-7 occupino i tre quarti di 4 
Mac spiega il titolo. 

L'autenticità di alcune parti di 4 Mac (17,23-24; 

18,6-19) è stata discussa, ma nell’insieme l’opera fu 
composta in greco da un ebreo della diaspora (Antio- 
chia? Alessandria?) all’inizio del I sec. d.C., probabil- 
mente attorno al 40 ca. L'autore attinse a 2 Mac e pro- 
babilmente anche a Giasone di Cirene (la fonte di 2 
Mac). Le storie bibliche vengono notevolmente abbelli- 
te e tutto lo stile dell’opera è declamatorio. Lo scopo 
era probabilmente quello di commemorare i martiri 
ebrei, forse per una festa annuale in loro onore. Insie- 
me con Sap e Filone, è un ottimo esempio del modo in 
cui il pensiero ebraico tradizionale e la moralità giudai- 
ca furono trasferiti in categorie filosofiche greche (cf. 
P. REDDITT, CBOQ 45 [1983] 249-270) e di come un si- 
stema come lo stoicismo apparisse carente agli occhi 
degli ebrei. Troviamo in 4 Mac un magnifico esempio 
della teologia della sofferenza vicaria nel martirio (A.P. 
O’HAgan, SBFLA 24 [1974] 94-120). Quest'opera ha 
incentivato nella chiesa la prassi della commemorazio- 
ne dei martiri cristiani, ed è stata citata con favore da 
molti dei Padri. Esiste una parafrasi latina dal titolo 
Passio ss. Machabeoruzm (IV sec. ca.). 
37 (VII) Preghiera di Manasse. Conservata in 
greco nelle Costituzioni Apostoliche e nel Codex 
Alexandrinus, quest'opera ci porta nel campo della let- 
teratura devozionale. La preghiera di Manasse è un bel 
salmo penitenziale di 15 versi, e appare in alcuni ma- 
noscritti greci come uno dei cantici aggiunti ai salmi. È 
un tentativo pseudonimo di completare la preghiera 
del re Manasse (687-642) menzionata in 2 Cr 33,11-13; 
in realtà in alcune Bibbie latine è stata spesso aggiunta 
alla fine di 2 Cr. La giustizia e il misericordioso perdo- 
no di Dio esaltati qui erano veramente necessari al mal- 
vagio Manasse (— Cronache, 23:77). 

La pietà è quella dell’antico giudaismo, simile alla 
preghiera deuterocanonica di Azaria (Ds 3,24-90). 
Benché non sia impossibile un originale semitico, le 
probabilità maggiori sono per una composizione in 
greco di un ebreo del I sec. a.C. o d.C. La forma esi- 
stente più antica è quella del Ill sec. in siriaco, nella Di- 
dascalia. Assente dai primi manoscritti della Vg, la Pre- 
ghiera di Manasse appare in manoscritti medioevali ed 
è un supplemento della Vg Sisto-Clementina (dopo 
Trento non venne più elencata tra i libri canonici). 
Tommaso d’Aquino la riferiva al sacramento della pe- 
nitenza e Lutero la propose come una supplica model- 
lo. Per i protestanti è uno degli «apocrifi», nonostante 
non facesse parte dei LXKX. Charlesworth la traduce 
dal siriaco in OTP 2, 625-633. 

38 (VIII) La letteratura di Esdra. Il destino ca- 
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nonico di 1-2 Esdra è stato simile a quello della Pre- 
ghiera di Manasse. I titoli dei vari libri di Ezra/Esdra 
sono fonte di confusione. (Il nome ebraico dello scriba 
biblico ‘Ezrà’ diventa Esdra in greco e in latino). Nella 
Bibbia ebraica vi era in origine un solo libro di Esdra, 
che conteneva quelli che oggi sono i libri canonici di 
Esdra e Neemia. Solo nel Medioevo i manoscritti ebrai- 
ci cominciano a dividere questo materiale in due libri. 
Nei LXX, come sono contenuti nei codici Alessandrino 
e Vaticano, vi erano due libri di Esdra: Esdra A, un li- 
bro che venne poi considerato apocrifo (il nostro 3 
Esdra qui sotto) ed Esdra B, una traduzione in greco 
dell’Esdra-Neemia canonico della Bibbia ebraica. 
Nella Bibbia latina vi sono quattro libri di Esdra: 


I Esdra - l’Esdra «Esdra» e «Neemia» sono la 
canonico designazione corrente 

II Esdra — il Neemia di questi libri oggi accettata 
canonico dai cattolici. 


III Esdra - l’apocrifo che è l’Esdra A dei LXX (3 Esdra, 
qui sotto) 
IV Esdra — un altro apocrifo (4 Esdra qui sotto) 


39 (A) 3 Esdra (è l’Esdra A dei LXX\). Il testo 
principale di questo libro è in greco e si trova in tutte 
le moderne edizioni dei LXX. Il testo latino della Vg 
Sisto-Clementina è un’antica traduzione latina dal gre- 
co. Vi è anche una traduzione siriaca dal greco. Per la 
traduzione inglese, cf. gli Apocrifi della RSV e anche 
APOT 1 (Cook). 

Nella sostanza questo libro ricopre il materiale di 2 
Cr 35-36, Esd e Ne 7-8 (3 Esdra e Esd presentano il lo- 
ro materiale in ordine diverso). Visto un tempo come 
una libera traduzione greca del materiale biblico del te- 
sto masoretico, 3 Esd è oggi generalmente considerato 
la traduzione originale dei LXX di una recensione 
ebraica di Esd/Ne diversa da quella del testo masoreti- 
co. (Per un fenomeno analogo nella più antica tradizio- 
ne dei LXX, — Testi, 68:68). In questo caso l’Esdra B 
dei LXX, che è più vicino al testo masoretico, rappre- 
senta una recensione più tarda dei LXX (— Testi, 
68:69-77). Questa spiegazione chiarisce perché 3 Esd 
(tardo Il sec. a.C.) precede Esdra B nel codice Alessan- 
drino e in quello Vaticano. 

È evidente che 3 Esd godesse di maggiore popolarità 
di Esdra B tra chi utilizzava la Bibbia greca. Flavio Giu- 
seppe la usava e i primi padri della Chiesa sembrano 
averla considerata come Scrittura. Fu in realtà Gerola- 
mo, col suo amore per la Bibbia ebraica, a creare un 
precedente per il suo rifiuto, in quanto non conforme a 
Esd-Ne. Esso contiene poco che non si trovi 
nell’Esd-Ne canonico, tranne il racconto di 3,1-5.6, che 
narra di una contesa fra tre paggi ebrei alla corte persia- 
na di Dario (520 a.C.). Zorobabele aveva vinto: il suo 
premio era il permesso di ricondurre gli Ebrei a Geru- 
salemme. Il racconto nella sua forma attuale (dal 100 
ca. a.C.) può essere stato adattato da un racconto paga- 
no (— Cronache, 23:83), forse in aramaico. Il trionfo di 
un saggio ebreo in una corte pagana somiglia a Dr 1-6. 
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(Traduzione inglese in APOT 1 [Cook]; negli apocrifi di RSV. 
Coccgins, R.J. - KNIBB, M.A., The First and Second Books of 
Esdraus [CBC NEB, Cambridge 1979]; KLEIN, R.W., «Old 
Readings in I Esdras», HTR 62 [1969] 99-107; MuRraoKA, T., 
A Greek-Hebrew/Aramaic Index to I Esdras [SBLSCS 16, Chi- 
co 1984]; MvERS, J.M., I ad Il Esdras [AB 42, Garden City 
1974]; POHLMANN, K,-E, 3 Ezra-Buc [JSHRZ 1,5, Giitersloh 
1980]). 


40 (B) 4 Esdra. Si tratta di un’opera composta 
di tre parti distinte, scritte a partire dalla fine del 1 sec. 
d.C. fino al lil sec. L'intera opera è stata conservata sol- 
tanto in latino e si può trovare in appendice alla Ve. Si- 
sto-Clementina. 4 Esdra non ha nulla a che vedere con 
il racconto di Esd-Ne canonico, ed è pseudoepigrafico. 
SEZIONE PRIMA (cc. 1-2). È chiaramente un’opera 
cristiana, composta in greco probabilmente nel Il sec. 
d.C. per servire da introduzione alla seconda sezione. 
Ci è rimasta solo in latino. Nel racconto Dio parla a 
Esdra e punisce il popolo ebreo per le sue infedeltà del 
passato. Riecheggiando un tema del NT, Dio minaccia 
di abbandonare Israele e di rivolgersi ai Gentili. Par- 
lando probabilmente alla Chiesa (2,15), Dio le dà istru- 
zioni sul come prendersi cura del suo nuovo popolo. 
«Il riposo eterno» e la «luce perpetua» sono promessi 
in 2,34-35 - sono le espressioni usate nella liturgia fu- 
nebre — e l’immortalità è la ricompensa di coloro che 
confessano il Figlio di Dio (2,47). Si veda G.N. STAN- 
TON, JTS ns 28 (1977) 67-83. 
41 SEZIONE SECONDA (cc. 3-14). È l’Apocalisse 
di Esdra; di gran lunga la parte più importante di tutta 
l’opera, fu composta da un ebreo verso il 90-120 d.C. I 
testi originali ebraici o aramaici sono andati perduti, e 
così pure la versione greca, che costituì con ogni pro- 
babilità la base per le traduzioni antiche che ci sono 
pervenute. La più importante è la traduzione latina, 
pubblicata da B. Violet (GCS 18/1, Leipzig 1910) e da 
A.FJ. Klijn (TU 131, Berlin 1983). Di valore sono an- 
che le traduzioni siriaca (ed. R.J. Bidawid nella PeSitta 
di Leiden 4,3 [1973], armena (M.E. Stone, Univ. della 
Pennsylvania, Armen Texts 1, Missoula 1979) ed etio- 
pica. Per il problema della lingua originale, si veda J. 
BLOCH, JQR 48 [1958] 279-284. L'unità dell’opera è 
stata messa in discussione, probabilmente in modo er- 
rato: si veda ROwLEY, Relevance, 156-159; E. BREECH, 
JBL 92 (1973) 267-274; M.E. STONE, JBL 102 (1983) 
229-243. L'opera contiene sette scene (dialoghi e visio- 
ni) che riguardano Salatiel (lo Sealtiel di Esd 3,2 e 1 Cr 
3,17, padre e zio di Zorobabele), il quale viene identifi- 
cato nella glossa di 3,1 con Esdra (che in effetti visse 
almeno un secolo più tardi!). Così l’opera colloca erro- 
neamente Esdra 30 anni dopo la caduta di Gerusalem- 
me nel 587. I primi quattro dialoghi (3-10) riguardano 
il problema del male, le sofferenze di Israele, i piani di 
Dio per gli ultimi tempi e la nuova Gerusalemme. La 
crisi reale della vita dell'autore, per la quale egli trova 
un parallelo nel suo immaginario racconto, è la distru- 
zione di Gerusalemme ad opera dei romani nel 70 d.C. 
L'affascinante storia del perduto testo latino che fa se- 
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guito a 7,35 è raccontata da B. METZGER, JBL 76 
(1957) 153-156. La quinta scena, o visione «dell’aqui- 
la» dei cc. 11-12 ricorre a simbolismi per descrivere i 
Romani persecutori degli Ebrei, proprio come la con- 
temporanea Apocalisse neotestamentaria descrive Ro- 
ma come un dragone. Nella sesta visione (c. 13) appare 
un uomo meraviglioso che sorge dal mare: è il messia 
preesistente venuto a muover guerra ai Gentili. Questo 
passo ha qualche parallelismo con la descrizione del 
Figlio dell'Uomo in 1 Exoch (+ 15). Si veda G.K. BEA- 
LE, NovT 25 (1983) 182-188. Nella settima visione (c. 
14) viene ordinato a Esdra di mettere per iscritto i 24 
libri dell’AT e i 70 libri nascosti (gli apocrifi). Esdra 
viene assunto in cielo. Questo libro continua la catena 
dell’apocalittica giudaica che a partire da Daniele e da 
Enoch, attraverso la letteratura qumranica, giunge fino 
alla letteratura di Baruc. 


(Traduzione inglese di 4 Esdra: OTP 1 (Metzger); apocrifi di 
RSV. Della sola Apocalisse di Esd: APOT 2 (Box). Oltre a 
Coggins e Myers segnalati al precedente $ 39: BRANDENBUR- 
GER, E., Die Verborgenheit Gottes im... 4 Esrabuch [ATANT 
68, Zirich 1981]; SCHREINER, J., Das 4. Buch Ezra [}SHRZ 
5,4, Guùtersloh 1981]; THOMPSON, A.L., Responsibility for Evil 
in the Theodicy of IV Ezra [SBLDS 29, Missoula 1977]). 


42 SEZIONE TERZA (cc. 15-16) È una conclusione 
cristiana, forse del sec. III d.C., aggiunta alle sezioni 
precedenti. Del testo greco originale ci restano soltanto 
tre versetti. Del c. 17 la versione latina è l’unica che ci 
rimanga. L'argomento riguarda il giudizio di Dio con- 
tro le nazioni, specialmente contro Roma. 

43 (IX) La letteratura di Baruc. Proprio come 
Esdra, antedatato anacronisticamente alla caduta di 
Gerusalemme (587), divenne l’eroe della apocalittica 
pseudonima scritta dopo la caduta di Gerusalemme, 
sotto i Romani (70 d.C.), così avvenne per Baruc, se- 
gretario di Geremia, che almeno fu datato corretta- 
mente. Accanto al Baruc deuterocanonico (1 Baruc), ci 
sono altri libri apocrifi, due dei quali rivestono un’im- 
portanza particolare. 

44 (A) 2 Baruc, o Apocalisse Siriaca di Baruc. 
L'intera opera era conosciuta in un unico ms. della ver- 
sione siriaca, fatta su una versione greca perduta (i pa- 
piri di Ossirinco contengono un frammento dei cc. 
12-14). Ora è stata scoperta nel monastero del Sinai 
(num. 589) una libera trascrizione in lingua araba, ba- 
sata sulla versione siriaca. Alcuni trovano in Barz. 11,9 
una citazione di 2 Bar. Traduzione inglese: APOT 2 
(Charles); AOT (Brockington); OTP 1 (Klijn). Tradu- 
zione francese: P. BOGAERT (2 voll., SC 144-145, Paris 
1969). Per il testo, vedere B. VIOLET (GCS 18/2, Leip- 
zig 1924) e S. Dedering nella Pesitta di Leiden 4,3 
(1973). Questa apocalisse giudaica viene solitamente 
datata negli anni 95-120 d.C.; alcuni ipotizzano una di- 
pendenza letteraria da 4 Esd, altri da una fonte comu- 
ne. Charles e altri hanno sostenuto che l’originale fosse 
in ebraico. Charles ipotizza sei distinte fonti da prima 
del 70 d.C., le une pessimiste e le altre ottimiste, sul 
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destino di Israele; ma sono sempre più gli studiosi che 
sono favorevoli a un’unità letteraria e a un disegno 
complessivo. L'opera, che consiste di sette parti, mo- 
stra Baruc che digiuna quattro volte dopo la caduta di 
Gerusalemme, che recita lamentazioni, pronuncia am- 
monimenti profetici e riceve tre visioni che spiegano la 
tragedia. I cc. 78-87 contengono una lettera agli ebrei 
nella dispersione, che insiste sul comandamento di Dio 
— una lettera che ebbe un'autorità di testo biblico pres- 
so i cristiani siriaci e che esiste in 36 copie siriache. 4 
Esd e 2 Bar danno risposte ebraiche differenti alla con- 
quista romana di Gerusalemme, così come una risposta 
cristiana viene data dall'Apocalisse (che è un'altra col- 
lezione di profezie, visioni apocalittiche e lettere). 


(MurPHy, FJ., The Structure and Meaning of Second Baruch 
[SBLDS 78, Chico 1985]; SAYLER, G.B., Have the Promises 
Fatled? [SBLDS 72, Chico 1984]). 


45 (B) 3 Baruc, o l’Apocalisse greca di Baruc. 
M.R. James pubblicava un manoscritto greco nel 1899; 
un secondo ms. è stato utilizzato nell’edizione di J.-C. 
Picard (PVTG 2, Leiden 1967). Due versioni slave in 
12 mss. dipendono dal greco (ed. H.E. Gaylord, an- 
nunciata di prossima pubblicazione). Trad. inglese: 
APOT 2 (Hughes); AOT (Argyle); OTP 1 (Gaylord — 
dal greco e dallo slavo). Trad. tedesca da entrambe di 
W. Hage (JSHRZ 5,1, Giitersloh 1974). L'opera era 
stata composta in greco, forse in Egitto, fra il 70 e il 
150 d.C. James riteneva trattarsi di un’opera cristiana, 
ma i più sono d’avviso che si tratti di interpolazioni cri- 
stiane e/o di un rifacimento di una composizione fon- 
damentalmente ebraica. Vi sono paralleli con 2 Ex e 
con i Paralipomeni di Geremia. Nel riferimento che vi 
fa Origene (De principiis 2,3,6) egli menziona il passag- 
gio di Baruc per i sette cieli (cf. Cor 12,2) ma nel testo 
greco sono menzionati soltanto cinque cieli. 3 Bar ha 
influenzato la letteratura slava e bulgara (movimento 
dei Bogomili). 

46 (X) Salmi di Salomone. Mai citati dai Padri 
della chiesa ma elencati nel V sec. come aggiunti alla fi- 
ne del NT nel Codex Alexandrinus, Sal S. compaio- 
no in alcuni tardivi elenchi del canone. Soltanto nel 
XVII sec. l’opera è stata riscoperta e resa disponibile 
per gli studiosi occidentali. Scritta in ebraico, ora per- 
duta, essa è conservata per intero o in parte in 11 mss. 
greci medievali e in 4 mss. siriaci (dove è sempre prece- 
duta dalle Odi di Salomone, una composizione [giu- 
deo-cristiana] del Il sec. d.C. con leggere risonanze 
gnostiche). Si veda J. BEGRICH, ZNW 38 (1939) 131- 
164; R.R. HAnn, The Manuscript History of the Psalms 
of Solomon (SBLSCS 13, Chico 1982). Il testo greco è 
stato messo a punto (con una differente versificazione) 
da H.E. Ryle (Cambridge 1981) e O. von Gebhard 
(TU 13,2, Leipzig 1895; vedere anche A. RAHLFS, Sep- 
tuaginta [Stuttgart 1952’) 2,471-489) Il testo siriaco è 
stato messo a punto da J.R. Harris (Cambridge 1909, 
revisione Manchester 1916) e da W.R. Barr nella Pesit- 
ta di Leiden 4,6 (1972). I più ritengono che il siriaco 
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sia una traduzione dal greco, si veda tuttavia J.L. TRAF- 
TON, The Syriac Version of the Psalms of Solomon (SBL- 
SCS 11, Chico 1985) e anche JBL 105 (1986) 227-237. 
Traduzione inglese: APOT 2 (Gray), AOT (Brock), 
OTP2 (Wright). 

47 Nel salterio canonico due salmi sono attribui- 
ti nel titolo a Salomone (Sal 72.127), mentre 1 Re 4,32 
parla dei 1005 canti da lui scritti. Nessuno dei singoli 
canti in questo apocrifo pretende di essere stato scritto 
da Salomone, e l’attribuzione dell’intera collezione a 
Salomone (tentativo pseudoepigrafico di trovare una 
paternità letteraria insigne; — Canonicità, 67:89) fu 
probabilmente determinata dal fatto che la più ovvia 
attribuzione a Davide era preclusa in quanto il salterio 
davidico era già stato definitivamente chiuso. Questi 
18 salmi furono in effetti composti in Palestina (Geru- 
salemme) verso il 60-40 a.C. Salmi S. 8,15-21 si riferi- 
sce all’assedio di Gerusalemme da parte di Pompeo nel 
63 a.C., e Salmi S. 2,26-37 sembra conoscere la morte 
di Pompeo nel 48. Di genere non liturgico ma didatti- 
co e polemico, Sali S. vede l'invasione straniera come 
la punizione di Dio su Israele per la mondanità dei 
suoi governanti (gli Asmonei, + Storia, 75:139-142). 
Tale opposizione ai governanti sacerdotali del partito 
sadduceo ha portato gli studiosi ad attribuire Salmi S. 
ai farisei; ma altri gruppi, come gli esseni di Qumran, si 
opponevano egualmente ai sadducei. Per alcuni paral- 
leli qumranici, si veda J. O’DELL, RevQ 3 (1961) 241- 
257; R.B. WRIGHT in SBLSCS 2 (Missoula 1972) 136- 
154; S. HOLM-NIELSEN, Die Psalmen Salomos JSHRZ 
4,2, Gutersloh 1977) dà una spiegazione sfumata dello 
sfondo farisaico. Per l’escatologia di Salmi S. — Pen- 
siero del NT, 81:38. 

48 La teologia dei Sa/mi S. è stata trattata da H. 
BRAUN, ZNW 43 (1950) 1-54; J. SCHÙPPHAUS, Die Psal- 
men Salomos (Leiden 1977). Essa comprende la giusti- 
zia di Dio, la libera scelta fra il bene e il male, come 
pure il tema della retribuzione divina dopo la morte. 
Salmi S. 17 e 18 pregano per la venuta del Messia davi- 
dico, che soggiogherà i Gentili. Uomo perfetto e senza 
peccato, il Messia rinnoverà Gerusalemme e stabilirà 
Israele come regno di Dio. Questo è il tipo di messiani- 
smo che spesso si ritrova nelle aspettative popolari 
messe in luce dai vangeli: un misto di aspirazione poli- 
tica e spirituale che Gesù non accetta (+ Gesù, 78:34) 
49 (XI) Assunzione di Mosè. L'antichità cono- 
sceva sia un Testamento di Mosè che una Assunzione di 
Mosè: la prima era parte della letteratura testamentaria 
(— 25.31), l’altra era presumibilmente apocalittica. 
L'opera latina, senza titolo, di cui qui parliamo fu chia- 
mata «Assunzione» da A.N. Ceriani, che la pubblicò 
per la prima volta nel 1861, ma il suo contenuto fa 
piuttosto pensare a un Testazzento che a una Assunzio- 
ne. L'originale fu probabilmente scritto in ebraico o in 
aramaico, ora perduto, tradotto in greco (anch’esso 
perduto) e infine in latino (conservato in un ms. lacu- 
noso del VI sec.). Traduzione inglese: APOT 2 (Char- 
les), AOT (Sweet), OTP 1 (Priest). Si veda E.-M. La- 
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PERROUSAZ, Le Testament de Moise (Semitica 19, Paris 
1970). Per l’escatologia di As. Mos., — Pensiero del 
NT, 81:39. 

Mosè, poco prima della sua morte parla a Giosuè e 
gli rivela la futura storia di Israele dall’ingresso in Ca- 
naan fino all’aurora dell’età benedetta (la popolarità di 
tale tipo di «predizioni» pseudoepigrafiche, che è in 
realtà un riassunto retrospettivo a partire dal tempo 
dell’autore, è attestata nella Bibbia in Dr). Gli eventi 
descritti e chiaramente databili si concludono nel c. 6 
con i figli di Erode il Grande e con un intervento di 
Quintilio Varo nel 4 a.C. Nei capitoli successivi seguo- 
no particolari che si riferiscono agli empi capi del po- 
polo, con un secondo intervento da parte di un re dei 
re che crocifigge coloro che confessano la circoncisio- 
ne, e successivamente nel c. 9, la comparsa di un levita 
di nome Taxo, con sette figli. Il suo rifiuto di obbedire 
all’editto del re sembra portare al tempo finale, nel c. 
10. Come datare l’opera? Alcuni studiosi, sulla base 
della successione dei capitoli, riferiscono la persecuzio- 
ne da parte del re dei re alle lotte fra i Romani e gli 
Ebrei all’inizio del Il sec. a.C. (si veda S. ZEITLIN, JOR 
38 [1947-1948] 1-45). Tuttavia la maggior parte degli 
studiosi identificano il re con Antioco Epifane e collo- 
cano Taxo nell’epoca dei Maccabei, attorno al 170 a.C. 
Per dare una spiegazione alla sequenza degli eventi 
narrati, dove Taxo verrebbe dopo Erode il Grande, 
Charles data l’opera all’inizio del I sec. d.C. ma cambia 
l'ordine dei capitoli, mettendo i cc. 8 e 9 fra i cc. 5 e 6. 
J. LICHT (IS 12 [1961] 95-103), seguito da G. NICKEL- 
SBURG (Studies on the Testament of Moses [SBLSCS 4, 
Cambridge MA 1963]), fa risalire la composizione del- 
l’opera originale alla rivolta dei Maccabei e ipotizza 
una revisione all’inizio del 1 sec. d.C. Laperoussaz pro- 
pone per l’opera una origine essena e M. DELCOR (RB 
62 [1955] 60-66) vede una relazione fra Taxo e il «Ri- 
cercatore della Legge» dei DSS (CD 8,5). 

La parte del libro che è andata perduta 
(Assunzione), per quanto la si possa ricostruire a parti- 
re dalle citazioni patristiche (DENIS, Fragmenta, 63-67), 
parla della morte di Mosè e della sua assunzione in cie- 
lo dopo una lotta tra Michele e Satana per il suo corpo. 
Molto probabilmente è a questa leggenda che si riferi- 
sce Gd9. 

50 (XII) Antichità bibliche dello (Pseudo-)Fi- 
lone. L’opera non è mai menzionata da cristiani fino al 
Medioevo o dagli ebrei fino al XVI sec. Oltre 20 mss. la- 
tini, completi o parziali (tutti di origine tedesca o au- 
striaca) dall'XI sec. in poi danno il testo del Liber Anti- 
quitatum Biblicarum, pubblicato per la prima volta nel 
1527 da J. Sichardus in una collezione di traduzioni la- 
tine di Filone. Una analisi fondamentale ne fu fatta da 
L. COHN, JQOR 10 (1898) 277-332. Il testo latino, qua e 
là corrotto, proviene dal greco (perduto) che a suo vol- 
ta potrebbe essere una traduzione dall'ebraico (perdu- 
to; i frammenti in lingua ebraica in un ms. di Oxford 
del xIv sec. delle Chroricles of Yerahme'el sono solo 
una retroversione ebraica dal latino, cf. D.J. HARRING- 
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TON, The Hebrew Fragments of Pseudo-Philo [SBLTT 
3, Cambridge MA 1974]). Traduzione inglese: M.R. Ja- 
mes (London 1917); D.J. Harrington (OTP 2, basata 
sull’edizione francese con il testo latino e un commen- 
to in SC 229-230 [Paris 1976]). L'opera è stata compo- 
sta da un giudeo del 1 sec. d.C. prima o dopo la distru- 
zione del Tempio nel 70 (19,7). Non ha alcuna relazio- 
ne con Filone. Nonostante alcuni accenni anti-samari- 
tani, in Ant. Bib. vi è poco di specificamente settario; 
l’opera è molto vicina al pensiero dei Farisei: apprezza 
fortemente la legge, critica severamente l’idolatria, ma- 
nifesta una credenza negli angeli e in una vita dopo la 
morte dove l’anima sarà giudicata per i suoi atti com- 
piuti in questa vita (44,10), e andrà o alla pace o alla 
punizione (52,5) 

L'opera racconta la storia biblica da Adamo a Davi- 
de, qua e lì abbreviando, o omettendo, spesso allun- 
gando con l’immaginazione. L'accento sulla fedeltà del 
patto di Dio con il suo popolo viene drammatizzato 
con la colorazione midrasica delle vicende di quegli 
eroi biblici che furono mediatori della salvezza, per 
esempio Abramo e perfino Cenez, o Kenaz (Gdc 1,13; 
Ant. Bib. 25-28); a loro sono attribuiti discorsi kerig- 
matici con i quali essi interpretano il proprio ruolo. Ta- 
le opera illustra il tipo di richiamo biblico che poteva 
essere presente nella mente degli autori del NT; il rac- 
conto dell’infanzia di Gesù in M/ presenta per esempio 
la storia della nascita di Gesù sullo sfondo della nascita 
di Mosè e della storia di Balaam, ma spesso viene pre- 
supposta una espansione di quella storia al di là dei li- 
bri biblici, si veda Axt. Brd., cc. 9 e 18. Il parallelo più 
vicino a tale modo di narrare e allungare il racconto bi- 
blico si trova in FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. (= 129), 
un’opera contemporanea dello Pseudo-Filone. 

51 (XI) Oracoli sibillini. Verso il 500 a.C. Era- 
clito di Efeso menzionava la Sibilla, profetessa di Cu- 
ma. Più tardi si diffuse per tutto il mondo ellenistico la 
credenza di (vecchie) donne ricolme di spirito divino 
per il cui tramite gli oracoli degli dèi potevano raggiun- 
gere gli uomini, e almeno 10 di esse vennero onorate in 
altrettanti santuari. Gli oracoli attribuiti a queste sibille 
furono messi in versi (esametri greci) e raccolti insieme 
attraverso i secoli, ma la maggior parte delle collezioni 
ufficiali e private andarono distrutte; per esempio la 
grande collezione romana nell’anno 83 a.C. Gli ebrei e 
i cristiani imitarono i pagani componendo anch'essi i 
loro «oracoli sibillini». La collezione ebraica e cristiana 
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che viene qui presentata consiste di due edizioni (1-8 e 
9-14) messe insieme con un totale di 12 libri, dal mo- 
mento che 9-10 sono un doppione del materiale conte- 
nuto in 4 e in 6-8. L'arco di tempo va da circa il 150 
a.C. fino al 600 d.C.; i singoli libri comprendono mate- 
riale eterogeneo, e non è sempre possibile distinguere 
gli oracoli giudaici da quelli cristiani. Il testo greco è 
stato pubblicato in edizione critica da J. Geffcken 
(GCS 8, Leipzig 1902); vedi anche A. Kurfess (Berlin 
1951). Traduzione inglese: APOT 2 (Lanchester); OTP 
1 (Collins). Si veda V. NIKIPROWETZKY, La Troisième 
Sibylle (Paris 1970); HUCA 43 (1972) 29-76 sui libri 4 
e 5; J.J. COLLINS, The Sibylline Oracles of Egyptian Ju- 
daism (SBLDS 13, Missoula 1974). 

52 I più antichi oracoli giudaici si trovano nei li- 
bri 3-5. Il libro 2 potrebbe contenere oracoli pagani 
adattati da ebrei in una edizione finale del Il sec. a.C., 
con altro materiale, redatto fra il 50 a.C. e il 70 d.C. Il 
libro 4 ci porta alla fine del I sec. d.C. e potrebbe riflet- 
tere atteggiamenti contrari al Tempio nei vv. 24-30 
(Collins). Il libro 5 arriva probabilmente fino al tempo 
di Adriano (130 d.C.). Tali oracoli erano utilizzati come 
propaganda giudaica. La sibilla viene identificata con la 
nuora di Noè (3,827); i suoi oracoli offrivano un dise- 
gno generale della storia del mondo, preannunziando la 
distruzione di Beliar, il trionfo finale degli ebrei e la ve- 
nuta del Messia. In 3,63ss. e 4,137-139 si può rilevare 
un parallelo interessante con l’Apocalisse del NT, dato 
che il Nero Redivivus sembra apparire accanto alla fi- 
gura della donna empia che domina il mondo (+ Apo- 
calisse, 63:44.53). Vi sono paralleli interessanti fra la IV 
Egloga di Virgilio (40 a.C.) e 3,367.652.746.788, che 
parlano di un re mandato da Dio per sottomettere i 
suoi nemici e dare al mondo una pace idilliaca. OrSib 
può essere stato il tramite per il quale le attese profeti- 
che di Isaia hanno raggiunto il mondo pagano, e a sua 
volta l’Eg/oga di Virgilio ha creato un’atmosfera nella 
quale i pagani potevano apprezzare il racconto lucano 
della natività (BBM 564-570). 

Gli oracoli godettero di grande popolarità presso gli 
scrittori cristiani. Agostino ammetteva la sibilla nella 
Città di Dio (18,23) e Michelangelo dipinse le sibille 
nella Cappella Sistina, di fronte ai profeti dell’AT. La 
discussione rimane aperta fra gli studiosi su quanti sia- 
no i libri di questa collezione ad avere un'origine cri- 
stiana. 


VANGELI CRISTIANI APOCRIFI 


53 (1) Apocrifi cristiani. Come abbiamo potuto 
constatare per ] En, Test., 4 Esd i cristiani si sentivano 
liberi di interpolare motivi cristiani negli apocrifi giu- 
daici. Prendiamo ora in esame le opere composte diret- 
tamente da cristiani. Se definiamo gli apocrifi cristiani 
come letteratura che un tempo avanzò la pretesa - 


plausibile o non plausibile — di essere considerata cano- 
nica, dovremmo trattare in questa sede di antiche opere 
sub-apostoliche come la Didaché, la 1-2 Clemente, Er- 
ma e Barnaba, che furono considerate come Scrittura 
dagli antichi scrittori cristiani (+ Canonicità, 66:83). 
Oggi tuttavia queste opere vengono considerate piutto- 
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sto antichi scritti cristiani (+ Chiesa primitiva, 80:34- 
43) e la formula «apocrifi cristiani», usata in senso più 
stretto, comprende i libri non canonici che più si avvi- 
cinano per la forma o il contenuto agli scritti del NT. 
54 (A) Opere diverse dai vangeli. Nella celebre 
collezione degli apocrifi cristiani (HSNTA) sono discus- 
se più di 100 opere. Di fronte a questa letteratura im- 
mensa abbiamo deciso di parlare soltanto dei vangeli, in 
quanto è questa sezione degli apocrifi che ha le migliori 
probabilità di conservare materiale autentico dell’epoca 
del NT. Menzioneremo rapidamente le altre forme e ge- 
neri degli apocrifi cristiani (HSNTA, vol. 2), di cui la 
maggior parte è modellata sulle forme letterarie che 
compaiono nel NT. C’è una corrispondenza pseudo- 
paolina, per esempio di Laodicesi, ai Corinti, a Seneca, 
lettere spesso scritte con la pretesa di essere quelle (per- 
dute) menzionate da Paolo nella sua corrispondenza ca- 
nonica (+ Canonicità, 66:59). Modellati sugli Atti degli 
apostoli (che in realtà parlano solo di Pietro e di Paolo), 
esistono Atti apocrifi di singoli apostoli, per esempio di 
Giovanni, di Pietro, di Paolo, di Andrea, di Tommaso, 
che descrivono con dovizia di particolari la loro attività 
missionaria dopo l’ascensione di Gesù, completando 
così la storia del NT, Il valore canonico di alcuni di que- 
sti scritti è stato oggetto di discussione (+ Canonicità, 
66:66). Essi mettono in luce i poteri miracolosi degli 
apostoli, la vita ascetica alla quale i cristiani sono invita- 
ti, con la frequente richiesta di rinunciare al matrimo- 
nio, i paesi lontani nei quali essi viaggiano e il loro con- 
fronto con i nemici e con i re; infine il loro martirio. 
Materiali di questo tipo furono letti e prodotti anche 
nei circoli gnostici, come appare da alcuni aspetti degli 
Atti di Tommaso e degli Atti di Giovanni. Ulteriori «At- 
ti» sono stati trovati nella collezione di Nag Hammadi: 
Aa. Pt. 12 Apost. e Ep. Pt. Phil. Alcuni di questi Atti 
hanno fornito materiale per le «biografie» degli apostoli 
che si leggono nei martirologi e nelle lezioni del Brevia- 
rio. Si veda F. Bovon (ed.), Les Actes apocryphes des 
apòtres (Ginevra 1981); Serzeia 38 (1986). 

55 Sul modello dell'Apocalisse canonica ci sono 
apocalissi apocrife, per esempio di Pietro (+ Canoni- 
cità, 66:68), di Paolo, di Tommaso. Esse rispondono ad 
una curiosità popolare per tutto ciò che succede nel- 
l’aldilà, lasciando che l’immaginazione supplisca alle 
lacune della rivelazione. Un altro tipo di apocalisse cri- 
stiana si ritrova nelle interpolazioni e nelle aggiunte 
agli apocrifi giudaici. L’Ascensione di Isaîa merita una 
menzione particolare. Proprio come gli autori del NT 
trovarono nella libera interpretazione delle parole di 
Isaia (proto- e deutero-) un valido sfondo veterotesta- 
mentario per meglio comprendere il ministero di Gesù, 
così in questo apocrifo ad Isaia sono concesse delle vi- 
sioni sulla vita di Gesù e della chiesa. Tali visioni sono 
aggiunte ad un apocrifo giudaico, il Martirio di Isaia, 
un midras su 2 Re 21,16 che racconta come Isaia fu se- 
gato in due per ordine del re Manasse. Le visioni di 
origine cristiana che vi sono interpolate sottolineano 
fortemente, come fa l’Apocalisse canonica, la lotta fra 
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la chiesa e il soprannaturale principe del male (Beliar o 
Sammael; — 30). 

56 (B) Vangeli. Sono una vasta raccolta che oc- 
cupa tutto il vol. 1 di HSNTA. Molti di essi sono cono- 
sciuti solo da frammenti citati dai primi Padri della 
chiesa. Tuttavia numerosi scritti definiti come «vange- 
li» sono stati scoperti in Egitto nel dic. 1945 nella re- 
gione di Nag Hammadi, a quasi 500 km a sud del Cai- 
ro. Si trattò di un’anfora contenente 13 codici copti 
che erano stati sepolti intorno al 400 d.C., e che consi- 
stevano in circa 50 opere differenti. I codici proveniva- 
no probabilmente da un monastero del IV sec. associa- 
to a s. Pacomio (292-348), forse Chenoboskion, dove 
egli aveva iniziato la sua vita da eremita, o Pabau che 
era situato nel raggio di 8 km dal ritrovamento. Benché 
lo stesso Pacomio fosse ortodosso, idee gnostiche, co- 
me risulta, si erano infiltrate in alcuni monasteri: molti 
scritti di Nag Hammadi hanno un tono gnostico (+ 
Chiesa primitiva, 80:74). Essi sono spesso traduzioni di 
testi composti in greco durante il tempo della fioritura 
e crescita delle sette gnostiche dalla metà del Il sec. al 
Ii sec. Si veda BA (# 4, 1979). 

57 Nel NT il termine «evangelo» «o «vangelo» 
si riferisce alla «buona novella» della salvezza (p. es., 1 
Ts 3,2; 1 Cor 4,15; 2 Cor 2,12, Rix 1,1; 15,16). Esso è 
usato in modo simile per indicare la predicazione del 
regno da parte di Gesù (Mc 1,1; Mz 4,23). Intorno al 
150 Giustino Martire osserva che «le memorie compo- 
ste dagli apostoli» sono chiamate «vangeli» (Apo. 
1,66): un segno che a quel tempo il genere «vangelo» 
indicava in senso lato un ricordo apostolico di Gesù. I 
quattro vangeli canonici seguono uno schema fisso: 1. 
Giovanni Battista e il battesimo di Gesù; 2. la chiamata 
dei discepoli; 3. l'insegnamento di Gesù e le sue guari- 
gioni, con le conseguenti controversie con gli opposito- 
ri giudei; 4. gli ultimi giorni in Gerusalemme; 5. il rac- 
conto della passione; 6. il racconto della tomba vuota; 
7. l'apparizione o le apparizioni del Signore ai discepo- 
li (ma Marco fa eccezione). 

I vangeli apocrifi non sono collegati a questo stesso 
modello narrativo o alla più antica idea di ‘kerygma'. 
Essi in genere sviluppano particolari elementi della tra- 
dizione dei vangeli canonici: 1) vangeli dell’infanzia, la 
nascita miracolosa e l’inconsueta infanzia di Gesù; 2) 
‘vangeli dei detti’, collezioni dei detti e degli insegna- 
menti di Gesù; 3) vangeli della ‘passione/risurrezione’, 
che ‘si occupano’ di questi eventi; 4) ‘dialoghi della ri- 
surrezione’, che pretendono di riportare rivelazioni e 
insegnamenti dati dal Gesù risorto ai suoi discepoli, 
spesso per un periodo esteso oltre la risurrezione. 

58 L'importanza dei vangeli apocrifi per lo stu- 
dio del NT sta nella documentazione che offrono sulla 
crescita delle tradizioni relative a Gesù e sulla loro ap- 
propriazione. Non è facile stabilire quando essi siano 
una combinazione del vangelo canonico con la tradi- 
zione popolare orale che non era stata inclusa nei van- 
geli canonici, e quando invece essi conservino materia- 
le scritto precanonico. In particolare alcuni studiosi 
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(per esempio Koester, Cameron, Crossan) affermano 
che il materiale dei vangeli di «detti» offre una variante 
originale della tradizione su Gesù, affine a quella che si 
andava sviluppando dietro Giovanni e fanno risalire al- 
la fine del 1 sec. la composizione dei testi scoperti in 
copto a Nag Hammadi e della loro fonte, cioè le rac- 
colte di «detti» (che avevano poi un parallelo in Q [— 
Questione sinottica; 40:13]). Tuttavia, il loro evidente e 
ampio rimaneggiamento gnostico e l’assenza di criteri 
sicuri per analizzare gli sviluppi, per questo periodo, 
della tradizione orale e scritta rendono difficilmente 
sostenibile una datazione così antica. Si dovrà perciò 
procedere caso per caso al loro esame storico e tradi- 
zionale. Analizzeremo ora i singoli vangeli apocrifi. Si 
trovano tutti in traduzione inglese in HSNTA 1, con 
l'eccezione del più recente Marco Segreto (— 63). 

59 (II) Frammenti di vangeli. Alcuni vangeli so- 
no conservati solo in frammenti e/o in brevi citazioni 
dei Padri della chiesa. Nel secondo caso è difficile dire 
quale ne fosse il genere narrativo; spesso il Padre della 
chiesa che lo cita rimane sulle generali e non dice se ha 
visto il ms. o se ne aveva soltanto sentito dire, o se i 
giudeo-cristiani che usavano quel vangelo ne possede- 
vano un testo greco (che poteva essere originale o una 
traduzione) o in una lingua semitica, e se tale lingua 
(anche quando parla di un «dialetto ebraico») era 
ebraico, aramaico o addirittura siriaco. Cf. A.F KLIJN 
in Tex! and Interpretation (Fest. M. Black, Cambridge 
1979) 169-177. 

(A) Vangelo degli Ebioniti. Quest'opera giu- 
deo-cristiana è conservata in alcune poche citazioni di 
Epifanio (IV sec.), ma il suo titolo originale è andato 
perduto. Sembra che si fondasse su Matteo e Luca. Le 
citazioni di Epifanio parlano della manifestazione di 
Giovanni Battista, del battesimo di Gesù (la richiesta 
di Giovanni Battista di essere lui battezzato da Gesù 
viene dopo la voce dal cielo) e della scelta dei discepo- 
li; riferiscono il detto sulla vera famiglia di Gesù, un al- 
tro contro il sacrificio e uno su Gesù che mangia la Pa- 
squa nella quale Gesù sembra istruire i discepoli a non 
preparare un agnello pasquale. 

60 (B) Vangelo degli Ebrei. Questo vangelo giu- 
deo-cristiano, indipendente da Matteo, era chiaramente 
noto a Papia. Sopravvive in citazioni di Clemente Ales- 
sandrino, Origene, Cirillo e Gerolamo. Tratta della di- 
scesa del Cristo preesistente in Maria, della venuta del- 
lo Spirito Santo su Gesù al momento del suo battesi- 
mo, di una apparizione del Signore risuscitato a Giaco- 
mo nel corso di un pasto eucaristico, e di alcuni detti 
sapienziali di Gesù. Uno di essi era un detto vagante, 
dato che appare anche nel Varg. Tom. (CLEMENTE DI 
ALESSANDRIA, Strowm. 2,9,45; 5,14,96; Vang.Tom. 2). 

61 (C) Vangelo dei Nazareni. La sua esistenza è 
nota in una versione aramaica o siriaca. I detti conser- 
vati in Origene, Eusebio e Gerolamo sono varianti dei 
detti di M/ e alcuni di essi potrebbero essere il prodot- 
to di una esegesi. La madre e i fratelli di Gesù intra- 
prendono il viaggio dal Battista «per la remissione dei 
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peccati», mentre Gesù dichiara la sua impeccabilità 
(GEROLAMO, Adv. Pelag. 3,2). L'aggettivo che qualifica 
il «pane» nella preghiera del Signore è inteso nel senso 
di pane «del futuro» (GEROLAMO, fx Matt. su 6,11). 
L'uomo dalla mano inaridita ha bisogno di essere gua- 
rito perché si possa guadagnare da vivere come mura- 
tore (GEROLAMO, lx Matt. su 12,13). In quelle citazioni 
sono compresi anche riferimenti al racconto della pas- 
sione: il nome di Barabba significherebbe «figlio del 
loro maestro»; la cortina del Tempio non si strappò, 
ma fu un grande architrave a crollare. 

62 (D) Papiro Egerton 2. Nel 1935 H.I. Bell e 
T.C. Skeat pubblicarono Frammenti di un vangelo sco- 
nosciuto, un codice di papiro del British Museum non 
posteriore a ca. il 150 d.C. Due dei tre frammenti leggi- 
bili hanno paralleli canonici (sinottici e giovannei) in- 
trecciati insieme. La maggior parte degli studiosi ritie- 
ne trattarsi di ricordi tratti primariamente da Giovanni 
e mescolati con un vangelo sinottico e con altro mate- 
riale non canonico che l’autore aveva giudicato di valo- 
re (+ Canonicità, 66:64). Altri, come Mayeda, Koester 
e Crossan difendono invece l'indipendenza e la priorità 
del papiro Egerton. Vedere VSM e Vang. Pr. (— 63.72) 
per altre antiche mescolanze di testi canonici e non ca- 
nonici. 


(Braun, F.-M., Jean le tbéologien [Paris 1939] 1, 87-94.404- 
406; Donp, C.H., New Testament Studies [Manchester 1953] 
12-52; MAYEDA, G., Das Leben-Jesu-Fragment Papyrus Egerton 
2 [Bern 1946], con una risposta di H.I. BELL, HTR 42 [1949] 
53-63; NEIRYNCK, E, ETL 61 [1985] 153-160). 


63 (E) Vangelo segreto di Marco. Nel 1958 M. 
Smith della Columbia University trovò nel monastero 
di Mar Saba vicino a Betlemme una copia del XVIII sec., 
frammentaria, di una lettera in greco di «Clemente 
(alessandrino] a Teodoro». Con alcune importanti ec- 
cezioni (Nock, Munck, Kùmmel, Musurillo e Quesnell) 
l'autenticità clementina ne viene generalmente accetta- 
ta, con una conseguente datazione a ca. il 175-200. La 
lettera racconta che: (1) quando Pietro era a Roma 
Marco scrisse gli «Atti del Signore» (cioè il Marco ca- 
nonico) per i catecumeni, senza però riferire gli atti se- 
greti (r7ystikd?) di Gesù; (2) dopo la morte di Pietro 
Marco portò ad Alessandria i suoi appunti e quelli di 
Pietro per completare il suo primo libro per coloro che 
erano avanzati nella conoscenza (grésfs); tale vangelo 
spirituale segreto (= VSM), conservato dalla chiesa di 
Alessandria per coloro che «erano iniziati nei grandi 
misteri», (3) venne a conoscenza di Carpocrate (uno 
gnostico, ca. 125) che vi aggiunse menzogne stravol- 
gendolo per la sua pratica libertina. Questo significa 
che VSM fu composto non dopo l’inizio del Il sec. I 
due frammenti citati del VSM sono collocati dopo Mar- 
co 10,34 e 10,46. Se lo stile è quello di Marco, la mate- 
ria ricorda quella di Giovanni: a Betania Gesù fa uscire 
dalla tomba il fratello di una donna che, amando Gesù, 
venne a lui sei giorni dopo di notte, con una tunica 
bianca sul suo corpo nudo (si veda Gv 11,1-44; Mc 
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14,51-52). Per la maggior parte degli studiosi VSM è un 
collage dai vangeli canonici. Smith ritiene che esso ri- 
specchi un'antica fonte aramaica dalla quale avevano 
tratto sia Marco che Giovanni, dove Gesù pratica una 
iniziazione magica (e forse sessuale) per entrare nel re- 
gno dei cieli. Koester e Crossan affermano che il Marco 
canonico ha eliminato alcuni episodi del più completo 
VSM. Forse, come avviene per Varg. Pt, VSM conserva 
una tradizione che si è sviluppata indipendentemente 
dai vangeli canonici in un ambiente meno sottoposto al 
controllo apostolico; tuttavia una certa conoscenza dei 
vangeli canonici (in forma scritta per Marco, orale per 
Giovanni) ha influenzato la redazione finale. 


(Testo, traduzione e commento in M. SMITH, Clement of 
Alexandria and a Secret Gospel of Mark [Cambridge MA 
1973]; bibliografia in M. SMITH, HTR 75 [1982] 459-461; 
BROWN, RE., CBQ 36 [1974] 466-485; KOESTER, H., in Collo- 
quy on New Testament Studies [ed. B. Corley, Macon 1983] 
35-57; NEIRYNCK, F, ETL 55 [1979] 43-66). 


64 (III) Vangeli dell'infanzia. Sono racconti re- 
lativi alla nascita miracolosa di Gesù e ai suoi poteri, 
altrettanto miracolosi, che ebbe da bambino. Godette- 
ro di una popolarità enorme, come appare dal gran nu- 
mero di frammenti e di traduzioni in altre lingue, e for- 
nirono alla pietà popolare e all'arte molte affermazioni 
sulla verginità perpetua di Maria e sulla sua origine 
«regale». 

(A) Protovangelo di Giacomo. Questa opera 
sopravvive in un unico ms. greco del Ill sec. (Papiro 
Bodmer VÌ), il cui testo sembra essere stato considere- 
volmente sviluppato. Ne sono sopravvissuti numerosi 
frammenti e traduzioni tardive (siriache, armene, etio- 
piche, sahidiche), mentre è evidente che le traduzioni 
latine sono state distrutte quando il libro fu condanna- 
to come non canonico. La tradizione secondo la quale 
«Giacomo fratello del Signore» avrebbe disposto di 
una speciale informazione sulla concezione e nascita 
verginale appare in altra forma in un racconto gnostico 
del martirio di Giacomo (2 Apc. lac. 50,1-52,1), dove 
si dice anche che Maria avrebbe spiegato che Gesù era 
il fratellastro di Giacomo. Un altro trattato gnostico, 
Trac. Trip. (115,9-34), fa riferimento all’«incarnazione 
senza peccato» del Logos, che fu concepito senza pas- 
sione. I riferimenti di Giustino (Dial. 78) e di Clemente 
Alessandrino (Strozmz. 6,16,93) alla nascita di Gesù in 
una grotta fanno supporre che Vang. Giac. fosse in cir- 
colazione alla metà del Il sec. Esso menziona i genitori 
di Maria, Gioachino e Anna, descrive la sua nascita mi- 
racolosa da una coppia di età già avanzata e racconta la 
sua presentazione al Tempio. Lo scritto insiste sulla 
verginità di Maria al momento del parto, affermando 
che essa fu sottoposta a prove e controlli da parte di 
autorità diffidenti. Giuseppe aveva avuto altri figli da 
un precedente matrimonio: di qui «i fratelli di Gesù» 
di cui parlano i vangeli. Varg. Gizc. ha avuto una parte 
di rilievo nello sviluppo della mariologia. 

65 (B) Vangelo dell’infanzia di Tommaso. L'ori- 
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ginale greco ci è pervenuto solamente in alcuni mss. 
tardivi (XIV e Xv sec.), che differiscono per la lunghez- 
za. Ne esistono anche testi latini e siriaci del V sec., 
nonché altri frammenti in georgiano e in etiopico. L'o- 
pera è attribuita a «Tommaso l’israelita». Questo fa 
pensare che alla sua base non vi fosse la tradizione si- 
riaca su Tommaso, che ha riempito di sé la letteratura 
gnostica relativa a Tommaso, Veng.Tom. e Atti Tom., 
dove Tommaso è presentato come il fratello gemello di 
Gesù. Questo vangelo contiene una serie di episodi 
leggendari che intendono provare i poteri miracolosi di 
Gesù bambino da 5 a 12 anni. Si veda I. HAVENER, 
TBT 22 (1984) 368-372. 

66 (IV) Vangeli di detti. L'ipotesi scientifica se- 
condo la quale Matteo e Luca si sarebbero serviti di 
una collezione scritta di detti di Gesù (Q) è confortata 
dall’esistenza continuativa di «vangeli di detti» nel ma- 
teriale apocrifo dei circoli gnostici. Come i loro corri- 
spondenti sinottici, gli autori gnostici rielaborarono e 
arricchirono le collezioni di detti. Qui tuttavia il conte- 
sto di tale rielaborazione non è un racconto della vita 
di Gesù, ma è il quadro di una rivelazione esoterica 
che deve essere preservata per «gli eletti», cioè per gli 
gnostici in quanto veri eredi dell’insegnamento di Ge- 
sù. Tale rivelazione è generalmente attribuita al Signore 
risuscitato. In più di un caso gli autori gnostici si sono 
serviti di materiale proveniente dai vangeli di detti per 
dare contenuti al tipo: «dialogo di rivelazione». 

67 (A) Vangelo di Tommaso. Questa collezione 
di detti del Gesù «vivente» è conservata in un unico 
ms. copto della letteratura di Nag Hammadi e in tre 
frammenti greci (POxy. 1; 654; 655), che sono paralleli 
al materiale dei detti di Vang. Tom. 1-7.26-39 e che van- 
no datati all’inizio del i sec. Dei 114 detti nei quali gli 
studiosi moderni dividono Vang. Tom., 79 hanno un 
qualche parallelo nei sinottici. Undici sono varianti di 
parabole sinottiche (20; 9a; 65a; [66]; 21d; 96; 64a; 
107; 57; 109; 76a; 8a; 63a). Altri tre sono parabole non 
altrimenti attestate (21ab; 97; 98). In Varg. Tom. manca 
l’interpretazione della parabola del seminatore (9a) e di 
quella del grano e della zizzania (57) che si trovano in- 
vece nei sinottici. Ma Varg. Tom. interpreta la parabola 
del Gran Convito (a differenza dei sinottici) aggiungen- 
dovi un detto critico sui commercianti che entrano nel 
regno. Un’espressione simile appare nei detti sulla ric- 
chezza aggiunti alla parabola del Servo spietato in Le 
16,1-13. Come nella versione lucana del Gran Convito, 
le parole di scusa degli invitati vengono riportate (pur 
con il loro tono «anticommerciale»); come in Matteo, i 
servi vengono inviati una volta soltanto. Tali paralleli 
fanno di Verg. Tom. uno strumento prezioso per stu- 
diare l'evoluzione della tradizione, o delle tradizioni, 
relative ai detti. Altri detti di Varg. Tom. rispecchiano 
lo spirito gnostico del redattore finale; soltanto la rive- 
lazione di Gesù salva il popolo dal mondo (28; 29); la 
dipendenza dell’anima dal corpo viene condannata (87; 
112); vi è un riferimento alla «stanza nuziale» (75), e la 
«femmina» (esemplificata da Maria Maddalena) deve 
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essere «fatta maschio» per entrare nel regno (114). 
L'autorità che avrebbe Tommaso di dare un’interpreta- 
zione esoterica dell’insegnamento di Gesù viene affer- 
mata in una variante della «Confessione di Pietro» (13). 
68 (B) Tommaso il contestatore. Ci è pervenuto 
solo in una traduzione copta. Come Varg. Tom., lo scrit- 
to inizia rivendicando di presentare le «parole segrete» 
del Salvatore (parole copiate da Mattia). Qui però la 
preoccupazione gnostica della tradizione esoterica inter- 
viene più direttamente, per cui vi è uno scarso collega- 
mento con i contenuti della tradizione dei detti. Una pa- 
renesi ascetica sapienziale che invita al totale rifiuto del 
corpo fa da punto di partenza per le parole del Signore. 

69 (C) Apocrifo di Giacomo. Conservato sol- 
tanto nella versione copta, questo scritto ha una prefa- 
zione di Giacomo che afferma di trasmettere una rive- 
lazione segreta che il Signore avrebbe dato a lui e a 
Pietro. Lo scritto si oppone esplicitamente alle «me- 
morie» che i discepoli stavano scrivendo su quel che il 
Signore terreno aveva detto a loro, in quanto individui 
o come gruppo, compresa una memoria dello stesso 
Giacomo (1,29-2,23). La rivelazione avviene 550 gior- 
ni dopo la risurrezione e culmina con la definitiva 
ascensione al cielo del Signore (16,3-30, che rispecchia 
il dissenso esistente fra le autorità intorno all’insegna- 
mento di Gesù). Apocr. lac. contiene un genere misto 
di tradizioni di detti con alcuni paralleli con il materia- 
le sinottico (4,22-37, la ricompensa dei discepoli [Mc 
10,28-30]; 5,31-6,11, la necessità della croce [Mc 8,31- 
37]; parlare in parabole [Mc 4,10-12]; 8,10-27, il semi- 
natore e lo zelo per la parola [Mc 4,13-20]; 9,24-10,6, 
guai contro le false pretese di essere salvato [M/ 3,7- 
10]; il seme sparso nel campo [Mc 4,27-29]). Vi sono 
anche detti che rispecchiano il linguaggio tipico della 
tradizione giovannea. Apocr. lac. offre indicazioni sullo 
sviluppo del materiale di quel tipo. Lo scritto contiene 
anche una serie di parabole che sarebbero state dette 
dal Signore risorto (8,5-10) e parabole altrimenti sco- 
nosciute, come quella della palma da dattero (7,22-35). 


(CAMERON, R., Sayings Traditions in the Apocryphon of James 
(HTS 34, Philadelphia 1984]). 


70 (D) Dialogo del Salvatore. Conservato in un 
ms. copto malamente mutilato, questo dialogo poste- 
riore alla risurrezione mette a parte Matteo, Giuda e 
Maria di una rivelazione particolare. Le condizioni del 
manoscritto ne rendono difficile l’interpretazione: sem- 
bra che vi fossero compresi del materiale sapienziale 
cosmologico, un’apocalisse sull’ascensione delle anime 
e altro materiale mitico cosmogonico. I detti potrebbe- 
ro provenire da una tradizione vicina a Vang. Tom. (per 
esempio 125,18-126,2 potrebbe essere una reinterpre- 
tazione gnostica di Lc 11,34-36, mediata dalla variante 
33 del Varg. Tom.). Una lista di detti di Gesù (139,8- 
12) è data come prova della «gnosi» di Maria. 

71 (V) Vangeli della passione e risurrezione. I 
cristiani hanno sempre cercato di riempire la lacuna in- 
torno alla morte e risurrezione di Gesù, dal momento 
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che nei vangeli canonici non vi sono racconti di testi- 
moni oculari né sul processo di Gesù né sul suo uscire 
dalla tomba. 

(A) Atti di Pilato. È la prima parte del Vax- 

gelo di Nicodemo, titolo dato alla combinazione degli 
At. Pil. e di una seconda opera sulla discesa di Cristo 
negli inferi: combinazione che si trova in mss. latini po- 
steriori al X sec. Quel titolo non viene tuttavia usato né 
dai mss. greci né dai frammenti copti. A. Pil. si dà co- 
me un’antica relazione ebraica fatta da Nicodemo e 
trovata da una guardia romana convertita, di nome 
Anania. Numerosi miracoli in cui Gesù risponde alle 
sfide ostili dei Giudei ne avrebbero provato l’innocen- 
za. Il riferimento alla moglie di Pilato (M/ 27,19) è svi- 
luppato. Anche Pilato sfida i Giudei in difesa di Gesù. 
Il racconto della morte di Gesù sulla croce è uno svi- 
luppo dei racconti di Luca e Giovanni, mentre le leg- 
gende sulle guardie al sepolcro sono uno sviluppo del 
racconto di Matteo. 
72 (B) Vangelo di Pietro. Sul Nilo, a 100 km a 
nord del monastero fondato da s. Pacomio a Chenobo- 
skion (Nag Hammadi — 56) si trovava il suo monaste- 
ro di Panopolis (Akhmim). Nel 1886 fu rinvenuto in 
quella necropoli un piccolo codice dell’vIlI o del IX sec. 
contenente 174 righe, o 60 versi, di un racconto della 
passione e della risurrezione, dove Pietro parla in pri- 
ma persona. Due frammenti papiracei di Ossirinco in- 
torno al 200 (n. 2949, ed. R.A. Coles [1972]), con circa 
16 parole riconoscibili su una ventina di righe somi- 
gliano strettamente, anche se solo in parte, al testo di 
Akhmim, confermando l’ipotesi fatta dagli studiosi che 
l’opera sia stata scritta non dopo il 150. La maggioran- 
za degli studiosi si spinge a identificare il testo di Akh- 
mim con il Vangelo di Pietro che era letto nella chiesa 
di Rhossos in Siria intorno al 190, sostenuto dai doceti 
ma rifiutato dal vescovo Serapione di Antiochia (EUSE- 
BIO, HE 6.12.2-6). ORIGENE (Corzrr. in Matt. 10,17 
[ANF 10,424]) riferiva che secondo Varg. Pt. Giusep- 
pe, marito di Maria, aveva avuto figli da un matrimo- 
nio precedente (= fratelli di Gesù). Nel Vang. Pr. di 
Akhmim Erode fa morire Gesù, e due uomini vengono 
dal cielo la mattina della domenica e fanno uscire dalla 
tomba un Gesù il cui capo è più alto del cielo e la cui 
croce va dietro a lui da sola! Molti studiosi pensano a 
un fantasioso collage che dipende dai quattro vangeli, 
ma Harnack, Gardner-Smith, Koester e altri ne difen- 
dono l’indipendenza, totale o parziale. Per Crossan 
Vang. Pi. costituisce il racconto originario della passio- 
ne, dal quale hanno attinto i quattro evangelisti. Può 
darsi che Varg. Pi. rappresenti un libero sviluppo po- 
polare di tradizioni antichissime non sottoposte al con- 
trollo della predicazione apostolica (per esempio il 
ruolo di Erode contro Gesù). Questi racconti sviluppa- 
ti in modo fantasioso possono essere stati scritti combi- 
nando insieme ricordi di storie, provenienti dai vangeli 
canonici, ascoltate o lette in precedenza. 


(Testo, trad. francese, commento e bibliografia in MARA, 
M.G. [SC 201, Paris 1973]; BROWN, R.E., NTS 33 [1987] 
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321-343; DENKER, J., Die theologiegeschichtliche Stellung des 
Petrusevangeliums [Bern 1975]). 


73 (C) Apocalisse di Pietro. Conservata in cop- 
to (Nag Hammadi), l’opera narra l’esperienza di una vi- 
sione nella quale Gesù mostra a Pietro i veri eventi (do- 
cetici) che hanno circondato la crocifissione. Il Salvato- 
re spirituale, che è immortale, ride dei futili tentativi di 
ucciderlo (81,3-83,15), avverte Pietro che le autorità 
ecclesiastiche faranno opposizione agli gnostici e lo sta- 
bilisce come fondamento della rivelazione gnostica. 

74 (VI) Dialoghi della risurrezione. Questo ge- 
nere tipicamente gnostico comprende vangeli di detti e 
dialoghi nei quali una apparizione del Signore ai disce- 
poli fornisce il quadro per un insegnamento gnostico. 
Tale insegnamento non ha alcuna relazione con i detti 
o i racconti su Gesù, a parte le allusioni comprese nel 
quadro narrativo delle «visioni di risurrezione». In 
Apocr. lo., 1 Apc. lac. e in Ep. Pt. Phil. dai papiri di 
Nag Hammadi il dialogo di risurrezione è inserito nello 
schema più ampio degli «atti» degli apostoli, nel mo- 
mento in cui essi stanno per essere dispersi per dare 
inizio alla predicazione; si veda anche $. ). Chr. I dialo- 
ghi di risurrezione di un'epoca gnostica un po’ poste- 
riore sono stati conservati nei codici copti Askew e 
Bruce: Pistis Sophia (due rivelazioni indipendenti); 1 e 
2 Jeu (+ Chiesa primitiva, 80:73). 

75 (A) Vangelo di Maria. Conservato solo nel 
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codice copto di Berlino e in un frammento greco (Ryl. 
463); al testo manca l’inizio e numerose altre pagine. È 
chiaramente un dialogo di risurrezione fra Gesù e i di- 
scepoli, con una seconda visione dell’ascensione dell’a- 
nima; esso è una rivelazione privata di Gesù a Maria 
(Maddalena), il cui quadro è dato dall’invio dei disce- 
poli a predicare, dopo la risurrezione. 

76 (B) Epistula apostolorum. Sopravvissuto so- 
lo in copto, latino (frammenti) ed etiopico, questo scrit- 
to (del Il sec.?) era una «risposta ortodossa» ai dialoghi 
di risurrezione gnostici. Esso dichiara di preservare le 
rivelazioni autentiche del Gesù risorto, che furono date 
agli apostoli come gruppo, con allusioni a tutti e quat- 
tro i vangeli, alcune epistole del NT e forse anche ad 
antichi scritti cristiani, come i Padri apostolici. 

77 (VII) Scritti gnostici intitolati «Vangelo». 
Numerosi testi di Nag Hammadi che hanno «vangelo» 
per titolo, sono trattati o discorsi di insegnamento gno- 
stico. Ev. Ver. usa l’espressione «vangelo» all’inizio 
(16,31), nel senso di «buona novella» (che nel testo 
copto si trova in 34,35). Ev. Phil. ha tale titolo nel co- 
lofone, come in Ev. /Eg., il cui titolo ufficiale era pro- 
babilmente // sento libro del grande Spirito invisibile. In 
questi casi l'introduzione di titoli come «vangelo» o 
«lettera» rispecchia probabilmente la cristianizzazione 
di testi gnostici. 


ROTOLI DEL MAR MORTO 
BIBLIOGRAFIA RAGIONATA 


78 Il termine «Rotoli del Mar Morto», usato in senso 
lato, comprende manoscritti e frammenti scoperti 
indipendentemente a partire dal 1947 in poi in circa una mez- 
za dozzina di luoghi differenti nei dirupi situati a ovest del 
Mar Morto. In senso stretto si riferisce a ciò che è stato sco- 
perto vicino a Qumran, il luogo originario e di maggiore im- 
portanza. Una parte della bibliografia generale che segue si ri- 
ferisce essenzialmente alle scoperte di Qumran. 

(I) Bibliografie sui rotoli del Mar Morto. JONGE- 
LING, B., A Classified Bibliography of the Finds în the Desert of 
Judah 1958-1969 (Leiden 1971); FITZMYER, J.A., The Dead Sea 
Scrolls: Major Publications and Tools for Study (SBLSBS 8, 
Missoula 1979°); KOESTER, C., «A Qumran Bibliography: 
1974-1984», in BTB 15 (1985) 110-120. RevQ offre una bi- 
bliografia sistematica per ogni argomento. 

(II) Testi. BURROWS, DSSMM; CHARLESWORTH, 
J.H., edizione di Princeton (3 voll., 1991); Cross, EM. er al., 
Scrolls from Qumran Cave 1 (Jerusalem 1972); DE VAUX, R. et 
al., DJD 1 (1955), 2 (1961), 3 (1962), 4 (1965), 5 (1968), 6 
(1977), 7 (1982); SUKENIK, DSSHU. Preziose edizioni di lavo- 
ro del testo ebraico con traduzione latina di P. Boccaccio 
(Roma): 1QpHab, 10, 10Sa, 10M. Per un testo ebraico vo- 
calizzato si veda E. LOHSE (ed.), Die Texte gus Qumran (Min- 
chen 1971). 

(III) Concordanze. K.G. KUHN, Kornkordanz zu 
den Qumrantexten (Gòttingen 1960) con suppl. in RevQ 4 
(1963) 163-234. 

(IV) Traduzioni. La più completa, corredata di no- 
te scientifiche è quella di J. CARMIGNAC et al, Les Textes de 


Qumran (2 voll., Paris 1961-1963). La migliore traduzione in- 
glese è quella di G. VERMES, The Dead Sea Scrolls in English 
(Sheffield 1987°). Una versione libera e letteraria è quella di 
T.H. GAstER, The Dead Sea Scriptures in English Translation 
(Garden City 1976*). Anche nei 2 voll. del Burrows citati so- 
pra vi sono le traduzioni. B. JONGELING et al, Aramzaze Texts 
from Qumran with Translations (Leiden 1976). 

(V) Studi. Generali: J.T. MILIK, Ten Years of Disco- 
very în the Wilderness of Judaea (SBT 26, London 1959); EM. 
Cross, JR., The Arcient Library of Qumran (Anchor, Garden 
City 1961?); E.M. LAPERROUSAZ et al., «Qumran», DBSup 
(1978) 9,737-1014; M. DELCOR, Qurrdn: Sa piété, sa théologie 
et son miilteu (Paris 1978); G. VERMES, The Dead Sea Scrolls: 
Qumran in Perspective (Philadelphia 1981); B.Z. WACHOLDER, 
The Dawn of Qumran (Cincinnati 1983); M. WISsE, «The 
Dead Sea Scrolls», BA 49 (1986) 140-154.228-243; ]J. 
MURPHY-O'CONNOR, EJMI (1986) 119-156; M.A. KNIBB, The 
Qurrran Community (Cambridge 1987). Un'ampia trattazione 
sulle primissime discussioni si trova in M. BURROWS, The 
Dead Sca Scrolls (New York 1955); More Light on the Dead 
Sea Scrolls (New York 1958). Archeologia: P.R. DAVIES, Qurr- 
ran (CBW, Guilford 1982); R. DE Vaux, L'archéologie et les 
manuscrits de la Mer Morte (Oxford 1961); E.M. LAPERROU- 
SAZ, Qourirdn (Paris 1976). Vedere anche BASOR 231 (1976) 
79-80; RevQ 10 (1980) 269-291. Un utile riassunto della teo- 
logia si trova in H. RINGGREN, The Faîth of Qumran (Phila- 
delphia 1963). 

(VI) Rapporti con il NT. Una visione generale è da- 
ta da R.E. BROWN, ExpTim 78 (1966-1967) 19-23; J.A. 
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FrrzMYER, NTS 20 (1973-1974) 382-407; TD 29 (1981) 31-37. 
Una raccolta di articoli in The Scrolls and the New Testament 
(ed. K. Stendahl, New York 1957); Lu secte de Qumran et les 
origines du Christianisme (RechBib 4, Bruges 1959); The Scrolls 
and Christianity (ed. M. Black, Theological Collections 11, 
London 1969); Paul and Qurzran (ed. J. Murphy-O’Connor, 
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London 1968); Job and Quriran (ed. ].H. Charlesworth, Lon- 
don 1972). Studi in lingua inglese di H.H. Rowley (1957), M. 
Black (1961), L. Mowry (1962), J. Daniélou (1963). Arditamen- 
te fantasiosi sono i libri di B.E. Thiering sui vangeli e sulle ori- 
gini della chiesa (Sidney 1980, 1983). H. BRAUN, Qurzran und 
das Neue Testament (2 voll., Tibbingen 1966) è molto ampio. 


QUMRAN 


79 (I) Le scoperte. Il «2044; che gli arabi chia- 
mano Qumran sfocia nell'angolo nord-occidentale del 
Mar Morto, circa 16 km a sud di Gerico. A poco più di 
un km dal mare, nell’entroterra, su di un altopiano 
marnoso adiacente al wadi si trovano le rovine scavate 
da R. de Vaux e G.L. Harding fra il 1951 e il 1956. Ori- 
ginariamente sede di una fortezza costruita nei secc. 
vIni-vII a.C., le rovine di Qumran mostrano che il com- 
plesso fu edificato ed abitato nel periodo che va dal 
135 ca. a.C. al 31 ca. d.C. e di nuovo nel 1 secolo d.C., 
fino al 68. La zona conserva i resti di edifici e stanze 
destinati a soddisfare i bisogni di una comunità: un 
completo sistema idrico, con condotti e cisterne; una 
cucina, una dispensa e una vasta sala da pranzo; magaz- 
zini e uno «scriptorium»; laboratori di ceramica; un ci- 
mitero di 1200 tombe. Gli edifici del primo periodo 
fanno pensare ad un avvio molto lento, ma in seguito ci 
fu un aumento degli abitanti a partire dal 110 a.C.; 
questo periodo sembra essersi concluso con un incen- 
dio seguito da un terremoto. Il secondo periodo si con- 
cluse con la distruzione ad opera degli eserciti romani, 
che occuparono successivamente il luogo per brevi pe- 
riodi di tempo. Nel 1956 e nel 1958 de Vaux portò alla 
luce anche un’altra serie di edifici a circa 2 km a sud di 
Qumran, presso una sorgente chiamata Ain Feshkha. Si 
tratta probabilmente di edifici costruiti dalla comunità 
di Qumran per le sue esigenze economiche. 

80 Nelle 11 grotte che si trovano nel raggio di 
alcuni km dal complesso degli edifici di Qumran sono 
stati ritrovati i resti di circa 600 manoscritti, consistenti 
in circa 10 rotoli completi e in migliaia di frammenti. 
In verità fu la scoperta, avvenuta nel 1947 nella grotta 
1, che richiamò gli interessi degli archeologi in quest’a- 
rea. Circa un quarto dei manoscritti è biblico. Sette dei 
rotoli della grotta 1 e il Rotolo del Tempio della grotta 
11 sono conservati in Israele nel «Reliquiario del li- 
bro»; il resto del materiale si trova nel Museo Palesti- 
nese di Gerusalemme est (controllato da Israele dal 
giugno 1967). Al Museo un gruppo internazionale e in- 
terconfessionale di studiosi ha messo a punto il mate- 
riale delle grotte 2-11 per essere pubblicato in DJD, fra 
i quali R. de Vaux +, J.T. Milik, J. Strugnell, P. Skehan 
+, EM. Cross, J. Starcky, T.M. Allegro +, D. Barthélemy 
e M. Baillet. 

81 Nella pagina seguente daremo un inventario 
delle grotte numerate secondo l’ordine della loro sco- 
perta; si noti che i documenti vengono indicati con il 
numero della grotta in cui furono trovati. Le grotte 1, 4 


e 11 sono le grotte dette «maggiori», con un materiale 
abbondante che richiede una pubblicazione separata. 
Il materiale delle altre grotte, dette «minori», è stato 
pubblicato tutto insieme in DJD 3. Per la spiegazione 
del sistema usato per citare i documenti qumranici, + 
Testi, 68:23 e anche la bibliografia di Fitzmyer 3-8. 

82 (II) Importanti scritti qumranici. I mano- 
scritti biblici di Qumran saranno trattati a parte (> 
Testi, 68:14-33); qui ci concentriamo sulle opere pecu- 
liari della setta. Tutte le opere di cui parleremo qui sot- 
to, con l’eccezione di 1QapGn e 3Q15, sono scritti 
composti dalla setta di Qumran e ne esprimono la teo- 
logia e la pietà. 

83 QS: Serek ha-Yabad = Manuale di disciplina o 
Regola della comunità. Una copia ben conservata di 11 
colonne fu trovata nella grotta 1 e pubblicata da M. 
Burrows in DSSMM 2/2 (1951). Studi in inglese sono 
stati fatti da W.H. Brownlee (1951), P. Wernberg-Mol- 
ler (1957), A.R.C. Leaney (1966); in francese da J. 
Pouilly (1976); in ebraico moderno da J. Licht (1965). 
Si veda la bibliografia di H. BARDTKE, TR 38 (1974) 
257-291. Un frammento di un manoscritto dalla grotta 
5 è stato pubblicato in DJD 3,180-181. Le dieci copie 
di OS nella grotta 4 sono discusse da J.T. MiLIK in RB 
67 (1960) 410-416. 

Dal punto di vista paleografico 1QS va datato negli 
anni dal 100 al 75 a.C. (CROSS, Library, 119-120); tutta- 
via la comparazione con 4QS mostra che 10S è stato 
sottoposto a un considerevole lavoro redazionale, spe- 
cialmente nelle colonne 5, 8 e 9. Il manoscritto 405° 
va probabilmente datato a prima del 100 a.C. Così si 
propone per QS una datazione fra il 150 e il 125, e l’o- 
pera sarebbe allora una delle più antiche composizioni 
della setta. J. Jeremias la fa risalire al Maestro di Giu- 
stizia (— 98). Tuttavia potrebbe rispecchiare le fasi 
dello sviluppo della vita della comunità; si veda J. 
MuRrPHY-O’ CONNOR, RB 76 (1969) 528-549 e anche 
RB 82 (1975) 522-551; RevQ 11 (1982) 81-96. 

Evidentemente il rotolo QS era fondamentalmente 
il libro della regola di vita della comunità. Il suo tema 
centrale è che la comunità rappresenta la Nuova Al- 
leanza fra Dio e l'umanità, profetizzata da Ger 31,31- 
34. L'ammissione alla comunità dell'Alleanza è descrit- 
ta nelle colonne 1-2. Nelle col. 3-5 si descrivono i due 
opposti modi di vivere: quello dominato dallo spirito 
della luce e della verità e quello dominato dallo spirito 
delle tenebre e della menzogna. Seguono poi le norme 
vere e proprie che regolano la vita della comunità. Il 
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GROTTA 1: 


GROTTA 2: 
GROTTA 3: 


GROTTA 4: 


Scritti di Qumran 1401 
Documenti scoperti nelle grotte di Qumran 


scoperta dai beduini; scavata da R. de Vaux e G.L. Harding nel febbraio-marzo 1949. Fornì rotoli relativamente 

completi (tre ancora in una giara) e 600 frammenti di circa 70 altri manoscritti. 

IQls* - contiene il testo ebraico di Isaia, che diverge un po’ nell’ortografia e nelle lezioni dal testo masoretico (© 

Testi, 68:17.27). 

IOS - contiene la regola di vita della comunità che viveva a Qumran (— 83). 

IQpHab - è un commento libero, interpretativo (péser) su Abacuc, che adatta il pensiero del libro alla comunità 

qumranica (— 89-90). 

IQapGn - elaborazione apocrifa di Genesi in aramaico (— 93). 

(I quattro manoscritti sopramenzionati furono portati fuori dalla Giordania da Mar Athanasius Yeshue Samuel, 

prelato siriano che li aveva ottenuti dai beduini. Furono in parte pubblicati in DSSMM - salvo IQapGn - e più tar- 

di, tramite un intermediario, venduti a Israele per 250.000 dollari). 

IQlsb — copia di Isaia più frammentaria e più vicina al testo masoretico (+ Testi, 68:27). 

IQH - salmi di lode (f6d4y61) composti nella comunità (— 86). 

IQM - descrizione immaginaria della guerra finale che sarà combattuta tra le forze del bene e le forze del male (— 

88). 

(I tre manoscritti sopramenzionati furono acquistati da E.L. Sukenik dell'Università ebraica presso antiquari prima 

della divisione della Palestina. Furono parzialmente pubblicati in DSSHU). 

Frammenti di altri 70 manoscritti furono pubblicati in DJD 1. I più importanti sono le due appendici a IS, e pre- 

cisamente IQSa e IQSb (84.85). 

scoperta dai beduini nel febbraio 1952. I frammenti più importanti trovati in questa grotta contengono il testo 

ebraico andato perduto del Siracide (— Testi, 68:33). 

scoperta dagli archeologi nel marzo 1952. Fornì due rotoli di rame fortemente ossidati, che originariamente erano 

parte di un solo rotolo. Furono tagliati e aperti nel 1956 e pubblicati in DJD 3 (— 94). 

scoperta dai beduini e inoltre oggetto di scavi archeologici nel settembre 1952. Per molti aspetti è la grotta più im- 

portante, in quanto ha fornito frammenti di circa 520 manoscritti. Si trovava vicino all’insediamento e può essere 

servita come nascondiglio per la biblioteca della comunità quando arrivarono i Romani. Per il lavoro sui frammenti 

di questa grotta, si veda BA 19 (1956) 83-96. 

Alcune altre scoperte sono: 

- alcuni manoscritti di libri dell'AT che risalgono fino al sec. m a.C. e che sono le più antiche copie della Scrittura 
che siano in nostro possesso (— Testi, 68:11). 

— manoscritti biblici con un testo ebraico differente dal testo masoretico, ma vicino al testo ebraico che sta dietro 
ai LXX (— Testi, 68:18-19). 

— frammenti di Tobia nell'originale aramaico (fino ad allora considerato perduto) (— Testi, 68:33). 

- frammenti in lingua originaria (ebraico o aramaico) di diversi apocrifi, fino ad allora conosciuti soltanto attraver- 
so traduzioni posteriori, per esempio Enoch, Giubilei, Testamenti dei 12 patriarchi (= 9.17.26). 

-— frammenti di centinaia di manoscritti che fanno luce sulle credenze e sulle pratiche della comunità qumranica, 
comprese alcune copie più antiche di opere trovate nella grotta 1 (QS, QH, QM). Vi sono commentari biblici, 
calendari, libri apocalittici, libri in codice. 


GROTTE 5, 6, 7, 8, 9, 10: pubblicate in DJD 3. Le grotte 5 e 6 furono scavate nel 1952, in rapporto con la grotta 4; le caverne 7-10 


GROTTA 11: 


furono scoperte nel 1955 vicino al sito di Qumran. Un tentativo di J. O°Callaghan di identificare alcuni frammenti 

greci di 7Q come NT è quasi universalmente respinto; cf. K. ALAND, NTS 20 (1973-1974) 357-381; P. BENOIT, RB 

80 (1973) 5-12; e anche C.P. THIEDE, Bs 65 (1984) 538-559. 

scoperta dai beduini nel 1956. Questa grotta, come la grotta I, ha fornito ampie porzioni di rotoli. Una parte del 

materiale è stata pubblicata da studiosi olandesi. 

11QPs? - un rotolo di Salmi, pubblicato da J.A. Sanders in DJD 4; vedi anche il suo The Dead Sea Psalims Scroll 
(Ithaca 1967) con un postscritto contenente il testo di un frammento supplementare (— Testi, 68:31). Sui Salmi 
non canonici si vedano gli articoli di P. AUFFRET - J. MAGNE, RevQ 8, 9, 10 (1975-1980); E.M. SCHULLER, Nos- 
Canonical Psalrs from Qumran (HSS 28, Atlanta 1986). 

110Psb - un’altra raccolta di Salmi (J. VAN DER PLOEG, RB 74 [1967] 408-412). 

11QPsAp? — opera contenente salmi sia biblici sia apocrifi (J. VAN DER PLOEG, RB 72 [1965] 210-217); Tradition 
und Glaube [Fest. K.G. Kuhn, ed. J. Jeremias, Gottingen 1971) 128-139). 

11QpaleoLv — parte del Levitico in scrittura paleoebraica (— Testi, 68:17). 

11QEz - copia di Ezechiele in cattive condizioni di conservazione, che risale dal 55 al 25 ca. a.C. con un testo 
ebraico vicino al testo masoretico (W. BROWNLEE, RevQ 4 [1963] 11-28). Soltanto alcuni frammenti sono leggi- 
bili. 

11QtgJob - una copia di targum probabilmente del sec. 1 d.C. (— Testi, 68:104). 

11QMelch - frammenti di un midras escatologico databile intorno al 50 d.C. La figura di Melchisedek, qui un per- 
sonaggio celeste preposto agli angeli, appare in uno scenario derivato dalla descrizione dell’anno del giubileo in 
Lv 25; egli avrà un suo ruolo nel giorno del giudizio. Si veda P.J. KOBELSKI, Mekhizedek and Melchiresa' (CB- 
QMS 10, Washington 1981). Per il rapporto con il NT, — Lettera agli Ebrei, 60:38. 

11QTTemple — un lungo rotolo della setta, con regole cultuali ( 95). 

11QJub - frammenti di Gib (© 17). 


Religione in Ita 


1402 Apocrifi; i rotoli del Mar Morto ed altri testi giudaici 


modello è molto simile alla vita di Israele al tempo di 
Mosè nel deserto, durante la traversata del deserto, con 
l'idea che ritirandosi nel deserto (cioè Qumran) la co- 
munità si predispone ad essere il nucleo del nuovo 
Israele che nel tempo stabilito da Dio sarà fatto entrare 
nella terra promessa. Questo è il primo esempio a noi 
noto di quello che nel cristianesimo si sarebbe svilup- 
pato nelle regole della vita monastica. 

Il rotolo QS della grotta 1 ha due appendici, pub- 

blicate in DJD 1, 107-130, che sono: 
84 OQSa: Serek ba-‘édî = regola della comunità. 
Questa composizione di 2 col. si apre con queste paro- 
le: «Questa è la regola dell'intera comunità di Israele 
negli ultimi giorni». Anche se la regola è modellata sul- 
la vita quotidiana dei suoi membri, tale vita è intesa co- 
me avente un significato escatologico. Il documento si 
conclude con la descrizione di un banchetto, durante il 
quale il secerdote che è il capo di tutta la comunità ed il 
messia di Israele benediranno entrambi il pane e il vi- 
no. La menzione, in questo scritto, di donne e di bam- 
bini (1,4) ha portato all'ipotesi (CROSS, Library, 79ss.) 
che la ‘édé, o comunità, si riferisca alla totalità dei 
membri della setta, che comprende quelli che vivevano 
nella comunità monastica del deserto (yah44) a Qum- 
ran, come pure quelli che vivevano in altri luoghi e cir- 
costanze, per esempio negli accampamenti o nelle città. 
85 QSb: una raccolta di benedizioni. Quest’ope- 
ra di 6 colonne ci è giunta in cattivo stato di conserva- 
zione. Fornisce il testo delle benedizioni di gruppi e di 
singoli individui della setta. Sembra che vi fosse una 
benedizione speciale per il sacerdote e per il principe 
(nd$) della comunità. Si veda tuttavia R. LEIVESTAD, 
ST 31 (1977) 137-145. 

Non vi sono prove chiare che queste opere fossero 
aggiunte in coda a qualche altra copia di DS e possono 
essere stare composizioni che risalgono al periodo in 
cui il manoscritto di 1QS fu copiato (100-75 a.C.). 
86 QH: le Hédayédt = gli inni di rendimento di 
grazie. Il mal conservato 1QH fu pubblicato da E.L. 
Sukenik in DSSHU 35-58, con ulteriori frammenti 
pubblicati da J.T. Milik in DJD 1,136-138. Bibliografia 
di H. BARDTKE, TRx 40 (1975) 210-226. Studi di que- 
sto documento in inglese di S. Holm-Nielsen (Aarhus 
1960), M. Mansoor (Grand Rapids 1961), E.H. Merrill 
(Leiden 1975) e B.P. Kittel (SBDLS 50, Chico 1981); in 
francese di M. Delcor (Paris 1962). Uno studio di J. Li- 
cht in ebraico moderno (Jerusalem 1959) dà ottimi 
suggerimenti per colmare le lacune, come si è potuto 
verificare con i frammenti di altre 6 copie dell’opera 
provenienti dalla grotta 4. J. CARMIGNAC (si veda Tex- 
tes 1,145) ha stabilito che il materiale della grotta 1 
proveniva originariamente da due rotoli e che Sukenik 
ha pubblicato le colonne in ordine errato: le colonne 
13-16 appartenevano al primo rotolo, mentre le colon- 
ne 17 e 1-12 provenivano dal primo rotolo. Tre scribi 
diversi copiarono 1QH che dal punto di vista paleo- 
grafico si ritiene essere del periodo 1-50 d.C. 

QH è dello stesso genere dell’innario della Bibbia, il 
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salterio. Tuttavia il periodo classico della poesia ebrai- 
ca era ormai passato e le composizioni di QH somiglia- 
no agli inni conservati in 1 e 2 Mac e in Le (Magnificat 
e Benedictus). Si veda EJMI 411-436. Si tratta di cento- 
ni di frasi bibliche, tratte specialmente dai Salmi e da 
Isaia, con uno stile che può dirsi antologico. Spesso 
una metafora biblica viene sviluppata in un’ampia alle- 
goria. L'autore parla in prima persona e medita davanti 
a Dio sulla benevolenza di Dio nei suoi confronti. Vi 
sono numerose riflessioni storiche tratte dalla vita del- 
l’autore dell'inno (J. CARMIGNAC, RevQ 2 [1959-1960] 
205-222). Per la teologia di QHI, si veda J. LICHT, 1E/ 6 
(1956) 1-13.89-101. 

Holm-Nielsen ha suggerito per tutti gli inni un’ori- 

gine liturgica, ma il carattere personale delle medita- 
zioni rende tale ipotesi poco probabile. È interessante 
quello che dice FILONE (De vita cont. 29.80.83.84) a 
proposito dei Terapeuti, che sembra essere un ramo 
del movimento esseno. Questi Terapeuti avevano degli 
inni composti dai più importanti capi della loro setta; 
in particolare, alcuni avevano composto alcuni inni da 
recitare nella festa della Pentecoste (che a Qumran era 
la grande festa del rinnovamento dell’alleanza). La 
conseguente ipotesi che QH sia stato composto alme- 
no in parte dal Maestro di Giustizia trova molti soste- 
nitori. Questo comporterebbe una data verso il 150- 
125 ca. a.C., probabilmente dopo QS. 
87 D o CD: l'alleanza di Damasco o l’opera (o le 
opere) zadokita. Due manoscritti medievali di quest’o- 
pera (manoscritto A con le coll. 1-16; manoscritto B 
con le coll. 19-20; B 19 = A 7-8) del x e del xI1 secolo 
furono scoperti nella Geniza del Cairo (+ Testi, 68:43) 
nel 1896-1897 e furono pubblicati a cura di S. SCHECH- 
TER come Documents of Jewish Sectaries (1910; KTAV 
ed. 1970, con prolegomeni di Fitzmyer); si veda BARev 
8 (1982) 38-53. L'edizione migliore è quella di C. RA- 
BIN (Oxford 1958°). Frammenti di 9 manoscritti di 
quell’opera sono stati trovati a Qumran e non c’è dub- 
bio che i manoscritti medioevali rappresentino un’ope- 
ra di Qumran. Frammenti da 5Q e 60 sono pubblicati 
in DJD 3,181.128-131; anche M. BAILLET, RB 63 
(1956) 513-523. MILIK (Ter Years, 38.151-152; BA 19 
[1956] 89) discute i frammenti di 7 manoscritti 40, cf. 
RB 73 (1966) 105; JJS 23 (1972) 135-136; Sem 27 
(1977) 75-81. Di questo documento esistono diverse 
recensioni; il materiale di Qumran tende a concordare 
con il manoscritto medioevale A; la più antica copia 
qumranica data del 75-50 a.C. Ampio studio di P.R. 
Davies (ISOTSup 23, Sheffield 1983); si veda J. 
MuRPHY-O'CONNOR, RB 92 (1985) 223-246.274-277. 

L'opera si divide in due parti: (1) Nelle colonne 1-8 
del manoscritto A e 19-20 del manoscritto B si trovano 
degli ammonimenti tratti dalla storia. L'introduzione a 
questa prima parte si trova nel materiale qumranico 
non ancora pubblicato. L'autore esamina la storia di 
Israele dall’antichità fino alla nascita della comunità di 
Qumran per trovarvi degli esempi che siano di incorag- 
giamento per la comunità. Lo stile è noioso e oratorio, 
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ma contiene utili allusioni alla storia della setta. Quan- 
do CD veniva scritto, il Maestro di Giustizia era morto 
da qualche anno (20,14). (2) Nelle colonne 15-16 e 9- 
14 del manoscritto A ci sono delle leggi che devono es- 
sere osservate dai membri della comunità che vivono 
negli accampamenti. Le colonne del manoscritto A so- 
no in ordine errato, e sia l’inizio che la fine della sezio- 
ne legislativa sono perduti. Nelle copie 4Q c’è materia- 
le che continua alla colonna 14 e una cerimonia conclu- 
siva per il rinnovamento dell’alleanza. Queste leggi re- 
golano l’ingresso nella comunità, il comportamento, le 
purificazioni, l’organizzazione e le punizioni. Se si 
prendono le due parti insieme, l’opera che ne risulta 
potrebbe essere stata un manuale per la cerimonia del 
rinnovamento dell'alleanza, con una esortazione tratta 
dalla storia ed un richiamo all'osservanza delle leggi. 
Milik propone come data di composizione il 100 ca. 
a.C. e due fattori confermano la sua ipotesi: l'assenza 
di un accenno ai Romani nella parte storica e conside- 
razioni paleografiche per la copia più antica. Le leggi 
divergono in qualche misura da quelle di QS, ma tale 
divergenza può venir spiegata sia per i differenti perio- 
di di composizione (QS è più antica) sia con le diffe- 
renti situazioni di chi viveva negli accampamenti e che 
viveva nella comunità del deserto. In CD 6,5 si parla 
dei «convertiti di Israele che uscirono da Giuda per 
stabilirsi nella terra di Damasco» (7,19; 8,21). Alcuni 
(CROSS, Library, 82.83) ritengono che Damasco sia un 
nome simbolico per indicare il sito di Qumran, ma Mi- 
lik prende il termine in senso letterale e pensa ad una 
branca della comunità di Qumran nella regione di 
Hauran/Damasco. Un argomento per la prima ipotesi 
è il numero di copie di CD trovate a Qumran. J. 
Murphy-O’Connor (RB 77-81 [1970-1974]) che inten- 
de Damasco per Babilonia, attribuisce una origine pre- 
Qumran per la prima parte di CD (un documento mis- 
sionario esseno e un promemoria di incoraggiamento), 
che negli anni 100-75 a.C. è stato aggiunto a materiale 
più recente. (Si veda M.A. KNIiBB, JSOT 25 [1983] 99- 
117). Davies ritiene che prima del periodo di Qumran 
esistesse già una qualche precisa redazione di CD. 
88 QM: Serek ba-Milbamé = regola della guerra, 
oppure la guerra dei figli della luce contro i figli delle 
tenebre. 1QM malamente mutilato fu pubblicato in 
DSSHU, ed un frammento staccato, 1033, fu pubbli- 
cato in DJD 1. Ci sono frammenti di altri sei mano- 
scritti nel materiale della grotta 4, pubblicati in DJD 7. 
Studi in francese di J. van der Ploeg (1957), J. Carmi- 
gnac (1958) e B. Jongeling (1962); in inglese di Y. Ya- 
din (1962) e P.R. Davies (BibOr 32, Roma 1977). Il ti- 
tolo ebraico dell’opera è «Per il Saggio — la regola della 
guerra»; l’opera si propone di fornire i piani per gli 
eserciti e per la campagna militare della guerra finale 
che durerà quarant'anni e durante la quale Dio schiac- 
cerà le forze del male e delle tenebre di questo mondo. 
Anche se l’autore sembra aver attinto dalla terminolo- 
gia militare del suo tempo, la guerra viene condotta se- 
condo schemi teologici più che secondo una regolare 


Scritti di Qumran 1403 


strategia militare. Tema dominante è che se le forze del 
male (e della luce) si organizzano sulla base di questo 
schema semiliturgico, e se sulle loro insegne e sulle lo- 
ro trombe saranno adeguatamente inscritte delle pre- 
ghiere, Dio sarà dalla loro parte e la vittoria sarà certa. 
Gli accampamenti dei figli della luce sono organizzati 
secondo le indicazioni di N 2,1-5,4; le truppe ascol- 
teranno i sermoni infiammati dei sacerdoti, che daran- 
no anche il segnale della battaglia. L'angelo Michele, 
con l’aiuto di Raffaele e di Sariele, guida le forze della 
luce, mentre Belial guida quelle delle tenebre. Le co- 
lonne 2-14 danno le regole generali, mentre le colonne 
15-19 sembrano prevedere la battaglia vera e propria — 
anche se qui alcuni ritengono che vi sia un doppione, e 
questo potrebbe essere un indizio che qui sia stata ela- 
borata un’opera più breve. 

Tutte le copie esistenti di QM provengono dal I sec. 
a.C., ma J.J. COLLINS (VT 25 [1975] 596-612) ipotizza 
una origine anteriore alla setta nel dualismo persiano 
(si veda la sua discussione con DAVIES in VT 28-30 
(1978-1980]). Per la data della composizione le ipotesi 
vanno dal 110 a. C. (per Carmignac sarebbe opera del 
Maestro di Giustizia) fino al tempo fra il 50 a.C. e il 25 
d.C. (così la maggioranza degli studiosi); ovvero nel 
corso dell’intero arco di tempo (Davies). Yadin fa nota- 
re che la tattica militare e l’equipaggiamento sono ro- 
mani, e che gli avversari sono indicati come «Kittim», 
designazione usuale per i Romani in altri scritti del Mar 
Morto. Per alcuni studiosi QM sarebbe la giustapposi- 
zione di due opere differenti (Dupont-Sommer, Gaster, 
van der Ploeg), per Carmignac e Yadin vi sarebbe un 
unico autore. Se l’opera appartiene al periodo più tar- 
divo della setta, potrebbe essere stata composta in un 
tempo in cui essa era influenzata da uno spirito più 
marziale. Non vi è una chiara attesa di un messia davi- 
dico; ruolo dominante è quello del sommo sacerdote. 
89 Pesarim, o commentari. Si veda M.P. HoR- 
GAN, Pesharima (CBOQMS 8, Washington 1979) per le 
traduzioni e interpretazioni. A Qumran i commentari 
biblici (sing. péser, pl. p°i4rf:) presentano una tecnica 
esegetica particolare, in quanto essi studiano il testo bi- 
blico versetto per versetto, cercandovi un significato 
applicabile alla vita della setta, alla sua situazione pre- 
sente o passata e alla sua speranza futura. In tal modo 
essi sembrano presupporre che l’antico profeta o sal- 
mista che scrisse il libro biblico non si rivolgeva ai suoi 
tempi, ma al futuro: un futuro che coincideva con la 
storia della comunità di Qumran. Quando nel 600 a.C. 
Abacuc parlava del giusto, in realtà intendeva il Mae- 
stro di Giustizia di questo. Quando parlava del Liba- 
no, intendeva il consiglio della comunità di Qumran. A 
volte il commentatore di Qumran leggeva le parole del 
testo che commentava in modo del tutto diverso dal 
senso grammaticale inteso dall’autore originario. Il 
procedimento dei p°î4rîm è del tutto diverso da quello 
delle altre opere di Qumran, in quanto queste si limita- 
no ad estendere o abbellire, alla maniera midrasSica, il 
racconto biblico in una direzione che è più fedele al- 
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l'intenzione originaria dell'autore. (Per il tipo di inter- 
pretazione di alcune isolate citazioni dell’AT, si veda lo 
studio di J.A. FITZMYER, NTS 7 [1960-1961] 297-333). 

L'orizzonte mentale dell’esegesi dei p°4rîr; è quello 
dell’apocalittica, secondo la quale invece di avere mes- 
saggi per il loro proprio tempo profeti e salmisti si sa- 
rebbero occupati dei tempi ultimi, dei quali la comu- 
nità di Qumran è un segno. Sembra che tale stile esege- 
tico derivi dal Maestro di Giustizia; infatti, secondo 
1QpHab 2,8-10, Dio gli diede l’intendimento per 
interpretare tutto quello che era stato predetto dai pro- 
feti e (7,4-5) gli aveva fatto conoscere tutti i misteri che 
si celavano dietro alle parole dei profeti, proprio come 
il péSer di una visione misteriosa era stato rivelato a 
Daniele (Dx 5,26). La maggior parte dei p°i4rim devo- 
no essere datati a dopo il 50 a.C. per ragioni paleogra- 
fiche. Non esistono due copie di un medesimo péser; 
questo può voler dire che i manoscritti giunti fino a noi 
sono gli originali autografi (CROSS, Library, 114-115). 
Anche se scritti da diversi autori, lo stile è molto simile. 
Questo suggerisce che i vari commentatori venivano 
formati in una medesima tradizione interpretativa, che 
forse risaliva al Maestro di Giustizia. 

90 Il péser più importante è 1QpHab, un com- 
mentario di 14 colonne che fu pubblicato da M. Bur- 
rows in DSSMM 1. La grotta 1 ha fornito anche alcuni 
frammenti di p°54rf?1: su Michea, Sofonia, Sa/ 57 e 68, 
che compaiono in DJD 1,77-82; la grotta 3 aveva un 
péser su Is (DJD 3,95-96). Pesarîm frammentari dalla 
grotta 4 su /s, Os, Mî, Na, Sof e Sal sono stati pubblica- 
ti da Allegro in DJD 5: un volume che è stato severa- 
mente criticato (si veda J. STRUGNELL, RevQ 7 [1969- 
1971] 163-276). 

91 4QTestimonia, o le «prove messianiche». Fu- 
rono pubblicate da J.M. Allegro in DJD 5 (40175). La 
copia che abbiamo è del 100-75 a.C. ed è opera dello 
stesso scriba che copiò 105. L'opera contiene quattro 
citazioni bibliche messe una dopo l’altra. 

Allegro ha identificato le citazioni in: 1) Di 5,28-29, 
più 18,18-19, un riferimento al «profeta come Mosè»; 
2) Nu 24,15-17, l'oracolo di Balaam su una stella che 
sorge da Giacobbe e uno scettro che proviene da Israe- 
le; 3) Di 33,8-11, dove viene glorificato Levi; 4) Gs 
6,26, seguito da un pés$er preso da «i salmi di Giosuè», 
un’opera di Qumran finora sconosciuta e ora docu- 
mentata nella grotta 4; il peser condanna l’uomo di Be- 
lial e suo fratello. Non vi sono chiare ragioni per giusti- 
ficare l'ordine che Allegro ha dato ai testi, e neppure è 
chiaro il loro argomento. Allegro ha proposto un tema 
escatologico, cioè la distruzione di coloro che non ac- 
cetteranno l'insegnamento delle figure messianiche del- 
la setta di Qumran. Altri studiosi si sforzano di cercare 
una serie di figure messianiche nelle quattro citazioni, 
abbinando le prime tre ad altrettanti personaggi che la 
comunità di Qumran attendeva per gli ultimi tempi: 1) 
il profeta; 2) il messia davidico; 3) il messia sacerdotale 
(— 116-117). Il quarto testo farebbe riferimento al 
grande avversario. Secondo questa interpretazione l’o- 
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pera sarebbe una specie di prova messianica («Testi- 
monia»: il termine, che deriva dal titolo di un’opera di 
Cipriano, sta a indicare quelle raccolte sistematiche di 
passi dell'Antico Testamento, generalmente di portata 
messianica, che si ritiene fossero usate dai primi cristia- 
ni nelle loro discussioni con i giudei. Si trattava di testi 
dimostrativi, tratti dall’AT per dimostrare che Gesù era 
il messia. L'uso di questo termine per indicare questa 
opera di Qumran fa pensare per analogia che la setta 
raccogliesse dei testi per fondare le proprie attese mes- 
sianiche. Si veda J.A. FITZMYER, TS 18 [1957] 513-537; 
P. PRIGENT, Les testimonia dans le christianisme primi- 
tif [Paris 19611). 

Probabilmente tale interpretazione dell’opera qum- 

ranica non è corretta. La prima delle quattro citazioni è 
stata identificata in modo errato. P. SKEHAN (CBQ 19 
[1957] 435-440) ha dimostrato che si tratta di una cita- 
zione di Es 20,21, secondo la tradizione di un testo 
proto-samaritano (+ Testi, 68:21.38-39). Con questo 
cambiamento appare chiaro l'ordine dei passi, in quan- 
to sono stati scelti secondo l’ordine dei libri biblici (Es, 
Nwm, Dt, Gs). Anche la chiara successione dei personag- 
gi messianici viene meno quando ci si accorge che la 
stella e lo scettro della seconda citazione si riferiscono 
a personaggi diversi. La stella è un (o il) sacerdote; lo 
scettro è il messia regale davidico (CD 7,18-20). L'ope- 
ra non può perciò essere considerata una raccolta di te- 
stimonianze messianiche, restando così più plausibile 
l’ipotesi originaria di Allegro per il quale il tema di fon- 
do era quello escatologico. 
92 4QFlorilegium, o Midras escatologico. Fu 
pubblicato da J.M. Allegro in DJD 5 (40174). Paleo- 
graficamente la copia risale agli anni 1-50 d.C. È un’o- 
pera incompleta che contiene testi biblici accompagna- 
ti da una interpretazione. Allegro ritiene che l’opera 
appartenga al genere dei «testimonia», dove però le te- 
stimonianze vengono suffragate dalle citazioni bibli- 
che. È probabile che il tema che soggiace all’opera fos- 
se quello escatologico. 

W.R. LANE (JBL 78 [1959] 343-346) ha giustamente 
fatto obiezione all'analisi di Allegro (che continua ad 
essere riprodotta acriticamente). L'opera stessa docu- 
menta chiaramente che i principali passi biblici che 
vengono discussi sono tre (2 Sez: 7,10-14; Sa/ 1,1 e Sal 
2,1), mentre tutte le altre citazioni bibliche servono so- 
lo a interpretare quei tre passi principali. C'è inoltre 
una frattura fra la discussione su 2 $27 e quelle riferite 
ai Salmi. Nelle due sezioni l’interpretazione che viene 
data è detta un péfer, mentre il termine midras compa- 
re soltanto per introdurre il lemma di Sa/ 1,1. Qui la 
tecnica abituale del péser (= 89) è leggermente modifi- 
cata, in quanto l’interpretazione non è contenuta dalle 
parole stesse dell'autore del documento, ma è fornita 
richiamandosi ad altri testi biblici. Secondo P. SKEHAN 
(CBQ 25 [1963] 121) l’opera sarebbe un péser sulle 
prime righe di una serie di Salmi; il passo tratto da 2 
Sam serve da introduzione in quanto è un passo che 
glorifica Davide, ritenuto autore dei Salmi. Si veda 
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D.R. SCHWARTZ, RevQ 10 (1979) 83-91 per i templi che 
vengono menzionati nell’opera; così pure G.J. BROOKE, 
Exegesis at Qumran: 4QFlorilegium (JSOTSup 29, 
Sheffield 1985). 

93 1QapGn: Genesi Apocrifo (già denominato 
Apocalisse di Lamech). Cinque colonne (2 e 19-22) del 
testo aramaico di questo rotolo sono state pubblicate 
con traduzione inglese da N. Avigad e Y. Yadin nel 
1956; un frammento è stato pubblicato da J.T. Milik 
come 1020 in DJD 1,86-87. Uno studio completo in 
inglese è stato curato da J.A. Fitzmyer (Roma 1971). 
Paleograficamente la copia va datata agli anni 25 a.C.- 
25 d.C. Altre copie non ne sono state trovate. 

L'opera è un tipo di midras haggadico (— 140-141) 

su Ger 1-15. Vari patriarchi (Lamech, Noè, Abramo) 
vi raccontano esperienze che sono un ampliamento del 
racconto biblico, dove le lacune sono colmate dall’im- 
maginazione e dal folclore. Viene descritta la nascita 
miracolosa di Noè. L'opera non è un péser, in quanto 
non ci sono riferimenti storici alla comunità di Qum- 
ran. In effetti, 1QapGn non è necessariamente di origi- 
ne qumranica; potrebbe semplicemente essere un apo- 
crifo giudaico, e dipende chiaramente dai commenti a 
Gen che si trovano in Gib e in 1 Ex 106 (così 
Fitzmyer; gli editori ritengono invece che la dipenden- 
za vada intesa in senso opposto). Viene pertanto pro- 
posta una data attorno al I sec. a.C. confermata dalle 
caratteristiche del suo aramaico (E.Y. KUTSCHER in 
ScrHier 4 [Gerusalemme 1958] 1-35). 
94 3Q15: il rotolo di rame. Per la scoperta e la 
sezionatura dei due pezzi di questo rotolo, vedere J.M. 
ALLEGRO, The Treasure of the Copper Scroll (Anchor 
paperback, New York 1964?). Per l’infelice storia della 
sua pubblicazione, si veda R. DE VAUX, RB 68 (1961) 
146-147. La pubblicazione ufficiale del testo è di J.T. 
Milik in DJD 3,201ss. Sia Milik che Allegro propongo- 
no traduzioni che sono qua e là del tutto diverse (cfr. 
R.E. Brown, CBQ 26 [1964] 251-254). Il rotolo è 
scritto in ebraico mi$naico, cioè il tipo di ebraico usato 
nella Misna (— 136), qui esso è dialettale e ai suoi pri- 
mi stadi, così che il rotolo è molto importante per la 
storia della lingua ebraica. Cross data invece lo scritto 
agli anni 25-75 d.C.; per Milik è degli anni 30-130 d.C. 
così che esso non apparterrebbe alla LQ (non vi sono 
accenni alla setta), ma sarebbe piuttosto un documento 
indipendente depositato in una grotta dopo la distru- 
zione dell’insediamento di Qumran. 

Il rotolo fornisce una lunga lista di luoghi in Palesti- 
na dove sarebbe nascosto un tesoro, e costituisce per- 
tanto un documento di estrema importanza per la co- 
noscenza della topografia palestinese. Per esempio, in 
11,11-13, in un passo che descrive un’area nei pressi 
del Tempio, si legge: «A Bet-Eshdatain nella piscina, 
dove si entra nel suo bacino più piccolo...». Se la lettu- 
ra di J.T. Milik è corretta, questo potrebbe essere, fra 
le antiche descrizioni della piscina, il primo riferimento 
alla piscina di Betesda di Gy 5,2 (+ Vangelo di Gio- 
vanni, 63:82). 


Storia della setta di Qumran 1405 


Per quanto riguarda il tesoro, le somme sono fanta- 
sticamente elevate, per esempio qualcosa come 4600 
talenti in argento e oro. ALLEGRO (Treasure, 44) riduce 
il valore delle somme indicate nel rotolo a un sesto o a 
un quinto del loro valore normale, e questo lo spinge a 
prenderle sul serio come un elenco dei tesori del Tem- 
pio di Gerusalemme nascosti nel 68 d.C. dagli zeloti, 
che avevano il controllo della città prima che i Romani 
la distruggessero. Alla ricerca di questo tesoro Allegro 
ha scavato, ma senza successo, in alcuni dei luoghi cita- 
ti nel rotolo. Per Milik la lista avrebbe invece un carat- 
tere folcloristico, fondato sulle ricchezze favolose del 
Tempio di Gerusalemme. Per Laperrousaz i tesori do- 
vrebbero essere messi in relazione con la rivolta di Bar 
Kokhba (© 119). 

95 11QTemple: il rotolo del tempio. Questo te- 
sto potrebbe essere la Seconda Torah della comunità, 
ovvero il Libro sigillato della Legge, che era rimasto 
nascosto fino al tempo in cui apparve Zadok (CD 5,2- 
5; 40177 [Catena] 1-4,14). La copia 11Q è lunga circa 
10 metri e ne sono conservate le ultime 66 colonne. Ri- 
sale al I sec. (ma un frammento di 4Q suggerisce una 
composizione attorno al 135 a.C.). Acquistato dal go- 
verno di Israele nel 1967, il rotolo fu pubblicato da Y. 
YADIN (The Temple Scroll [3 voll., Gerusalemme 1983; 
in ebraico, 1977]). Per la sua analisi, si vedano gli arti- 
coli di J. Milgrom (bibliografia di Koester); 
Wacholder, Daw; Y. YADIN, The Temple Scroll (New 
York 1985). L'opera appartiene probabilmente al gene- 
re di rivelazione (fatta a Mosè), dove Dio vi parla in 
prima persona. Le esigenze di purità cultuale sono più 
rigorose che nella tradizione farisaica. Dio descrive co- 
me deve esser costruito il tempio terreno (cf. 1 Cr 
28,19) in tre cortili concentrici quadrati (differenzian- 
dosi in questo dai templi di Salomone e di Erode, — 
Istituzioni, 76:43), con porte nelle mura chiamate col 
nome delle tribù, e tettoie attorno ai muri esterni (270 
delle quali erano destinate ai sacerdoti levitici durante 
il loro servizio). Nella «città del tempio» la purità ri- 
tuale non ammette latrine. Regole severe impegnano il 
re, al quale è vietata la poligamia e il divorzio. Si veda 
BA 41 (1978) 105-120; 48 (1985) 122-126; BaRev 10 
(n.5, 1984) 32-49. 

96 (III) Storia della setta. 

(A) Identità. Numerose teorie sono state for- 
mulate a proposito dell’identità del gruppo che abitò 
l'insediamento di Qumran e che scrisse i manoscritti 
trovati nelle grotte. Esso è stato identificato con i fari- 
sei, i sadducei, gli esseni, gli zeloti, gli ebioniti, i caraiti, 
insomma con tutte le sette giudaiche conosciute che 
sono fiorite nel corso del millennio dal 200 a.C. all’800 
d.C. Se è possibile chiudere l'ampio dibattito che c'è 
stato, possiamo affermare che non esiste ragione seria 
per dubitare che le rovine di Qumran siano da identifi- 
care con la città essena nel deserto, descritta da PLINIO 
IL VECCHIO (Naz. Hist. 5,17,73) e situata sulla costa oc- 
cidentale del Mar Morto a nord di Engaddi (C. BuR- 
CHARD, RB 69 [1962] 533-569). Quello che emerge dai 
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documenti di Qumran corrisponde esattamente a ciò 
che degli esseni sappiamo da Plinio, Filone e Flavio 
Giuseppe (J. STRUGNELL, JBL 77 [1958] 106-115; 
Cross, Library, 70ss.). Esistono certo differenze di po- 
co conto, che si possono però spiegare ammettendo 
che nel corso dei 200 anni di esistenza della comunità 
vi possono essere state diverse forme di vita, tenendo 
anche presente che un autore come Flavio Giuseppe 
può aver semplificato la descrizione degli esseni per 
renderla intelligibile a un pubblico greco. Partiamo 
dunque dal presupposto che i settari di Qumran fosse- 
ro esseni: nessun'altra tesi è suffragata da altrettante 
prove. (Cf. R. DE VAUX, RB 73 [1966] 212-235). 

97 (B) Origini. La teoria seguente, sostenuta da 
Cross, Milik, Strugnell, Skehan, de Vaux, Vermes ed 
altri, è quella più generalmente accettata. Varianti im- 
portanti sono proposte da H. STEGEMANN, Die Ent- 
stebung der Qumrangemeinde (Bonn 1971) e da J. 
MURPHY-O'CONNOR, RB 81 (1974) 215-244; BA 40 
(1977) 100-124; si veda J.H. CHARLESWORTH, RevQ 10 
(1980) 213-233. 

Il movimento di riforma religiosa e nazionale che 
doveva dare origine alla setta di Qumran incominciò 
attorno al 167 a.C. Una tale data, collocata nella prima 
metà del 11 sec. a.C., è suggerita anche dal calcolo che 
Qumran fece della sua stessa storia. In CD 1,5-8 si leg- 
ge che 390 anni dopo la caduta di Gerusalemme ad 
opera di Nabucodonosor (587), Dio fece germogliare 
in Israele una nuova pianta. Questo condurrebbe a cir- 
ca il 190, ma la cifra 390 potrebbe avere un valore sim- 
bolico (Ez 4,5), o essere approssimativa. Un altro passo 
della letteratura qumranica afferma che l'origine della 
setta coincise esattamente con il regno di Antioco Epi- 
fane (175-164), il grande persecutore degli ebrei. L’au- 
tore di 4QpNa parla di un periodo che va «dal tempo 
di Antioco all'avvento dei dominatori dei Kittim [i ro- 
mani]»: questo è probabilmente l’arco di tempo in cui 
la setta era esistita fino al tempo in cui l’autore scrive- 
va, cioè l'epoca romana. 

In particolare, la setta qumranica va probabilmente 
collegata al ramo asideo della rivolta dei Maccabei con- 
tro Antioco (+ Storia di Israele, 75:134ss.). In 1 Mac 
2,42 leggiamo che Mattatia, padre di Giuda Maccabeo, 
si unì agli asidei (Hasidîm = i pii). Essi erano accesi di 
sdegno per le bestemmie degli ebrei ellenizzati favore- 
voli ad Antioco, e soprattutto per la destituzione di 
Giasone, il sommo sacerdote della legittima linea sa- 
dokita, avvenuta nel 172, in favore di Menelao che non 
era sadokita. È interessante notare che la maggior parte 
degli studiosi fanno derivare il termine greco Esséndi 
(variante: Essétor) dai plurali (pasén, basayyd') di basyd', 
che è l’equivalente aramaico orientale dell’ebraico da- 
sfd, e così il nome stesso di esseni deriverebbe da asidei 
(MiLIK, Tex Years, 80 n. 1; CROss, Library, 51-52 n.). 

Per qualche tempo gli asidei sostennero i Maccabei; 
ma il loro interesse era essenzialmente religioso, men- 
tre i Maccabei si andavano sempre più orientando in 
senso politico, spinti dall’ambizione di fondare una di- 
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nastia. Quando nel 162 circa i siriani nominarono som- 
mo sacerdote il traditore Alcimo, gli asidei lo accetta- 
rono come «un sacerdote della linea di Aronne», nono- 
stante l'opposizione di Giuda Maccabeo (1 Mac 7,9- 
16). Questo periodo di incerta alleanza con i Maccabei 
è descritto in CD 1,9-10 come «i venti anni durante i 
quali essi erano come ciechi che cercano a tastoni la lo- 
ro via». Ma Dio allora «fece sorgere per loro il Maestro 
di Giustizia, per guidarli nella via del suo cuore». È 
dunque probabile che gli esseni di Qumran derivassero 
da quegli asidei che abbandonarono i Maccabei per se- 
guire il Maestro di Giustizia. Secondo Murphy-O’Con- 
nor l’origine del gruppo di Qumran deve essere messo 
in relazione con quegli ebrei conservatori che ritorna- 
rono da Babilonia in Palestina dopo le prime vittorie di 
Giuda Maccabeo nel 165 a.C. 

98 (C) Il Maestro di Giustizia. L'identità del 
Maestro di Giustizia rimane un mistero. Le fonti che 
abbiamo per questo periodo sono favorevoli ai Macca- 
bei e prestano poca attenzione ai loro avversari all’in- 
terno del giudaismo (almeno fino al 100 ca. e alla rivol- 
ta dei farisei). Il Maestro era un sacerdote della linea 
sadokita. Fu l’autore di QH ed era uomo di grande 
pietà personale. Le affermazioni secondo le quali sa- 
rebbe stato il messia, che sarebbe stato crocifisso per 
ritornare in vita, e che fosse un precursore di Gesù Cri- 
sto sono del tutto infondate. (Per una discussione ge- 
nerale si veda J. CARMIGNAC, Christ and the Teacher of 
Righteousness [Baltimore 1962] e J. JEREMIAS, Der Leb- 
rer der Gerechtigkeit [Gòttingen 1963]). La designazio- 
ne ebraica di questa figura, méreb ha-sedeg, tradotto 
spesso con «Maestro di Giustizia», va probabilmente 
intesa sia nel senso che era egli stesso un giusto, sia nel 
senso che insegnava la giustizia. Questa designazione 
non è nuova; infatti G/ 2,23 dice: «Egli ti ha dato il 
Maestro di Giustizia (m0reb lisdagà); egli ha fatto scen- 
dere per te la pioggia»; vedere anche Os 10,12. 

99 L'incidente che provocò la rottura tra il Mae- 
stro di Giustizia e i Maccabei avvenne probabilmente 
durante il governo di Gionata, dopo la morte di suo 
fratello Giuda (160). Nel 152 Gionata accettò la nomi- 
na a sommo sacerdote degli ebrei dalle mani del re si- 
riano Alessandro Balas (1 Mac 10,18-21; — Storia, 
75:137). Tale azione da parte di un Maccabeo che non 
era un legittimo sadokita dovette costituire un peccato 
imperdonabile agli occhi di quegli asidei che si erano 
uniti alla rivolta proprio perché i siriani avevano tenta- 
to di sostituire il sacerdozio sadokita. In 1QpHab si 
parla di un «sacerdote empio», che era stato fedele al- 
l’inizio del suo mandato, ma che tradì poi i comanda- 
menti quando era stato investito del governo di Israele. 
Anche se l’epiteto può essere stato attribuito a più di 
una persona, la maggioranza concorda con Milik e 
Skehan che il sacerdote empio debba essere identifica- 
to con Gionata (diversa è l’opinione di Cross, che lo 
identifica con Simone Maccabeo). Per Murphy-O°Con- 
nor il Maestro di Giustizia sarebbe stato quel sacerdote 
sadokita di cui non si conosce il nome e che sarebbe 
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dovuto entrare in carica come sommo sacerdote nel 
159-152, dopo la morte di Alcimo (— Storia, 74:136- 
137; FLAVIO GIUSEPPE, Ans. Iud. 20.9.3 $ 237). Il Sa- 
cerdote empio perseguitò il Maestro di Giustizia 
(1QpHab 5,10-11; 9,9) e lo inseguì persino nel suo luo- 
go di esilio nel giorno della Festa dell’Espiazione (11,4- 
8). La menzione di questo giorno di festa solenne di- 
mostra che il Sacerdote e il Maestro seguivano calenda- 
ri differenti, in quanto il giorno del delitto poteva bene 
essere la Festa dell’Espiazione per il Maestro, ma non 
poteva esserlo per il Sacerdote: la violazione di un gior- 
no così santo avrebbe scandalizzato tutti. Questa è 
un'altra prova (— 18) che i Maccabei offesero gli asi- 
dei seguaci del Maestro non solo per la questione della 
successione sadokita, ma anche perché seguivano un 
calendario lunare introdotto nel culto del tempio sotto 
Antioco Epifane, invece di reintrodurre l’antico calen- 
dario solare. 

Il Sacerdote empio non ebbe successo nella sua lot- 
ta contro il Maestro di Giustizia. Dio abbandonò il Sa- 
cerdote nelle mani dei Gentili, che lo fecero perire fra 
le torture (4QpPs37 1,18-20; 1QpHab 9,9-12). Questo 
corrisponde bene alla carriera di Gionata, il quale nel 
143-142 fu fatto prigioniero dal generale siriano Trifo- 
ne e morì in prigione (1 Mac 12,48; 13,23). Simone, 
fratello e successore di Gionata, aggravò la rottura con 
il Maestro e i suoi seguaci, accettando dagli ebrei il 
sommo sacerdozio per sé e per i suoi figli, in perpetuo, 
rinnegando in questo modo pubblicamente le pretese 
dei sadokiti (1 Mac 14,41-48; + Storia, 75:139). Il te- 
sto dei «Salmi di Giosuè» conservatoci in 4QTestim 
24-29 condanna contemporaneamente Gionata e Simo- 
ne: «Vedo un uomo maledetto, un uomo di Belial, che 
si è levato per porsi come trappola per la sua gente e 
causa di distruzione per tutti i suoi vicini. E [suo fratel- 
lo] si levò e [governò], strumenti di violenza l’uno e 
l’altro» (cf. P. SKEHAN, CBOQ 21 [1959] 75). 

100 Si deve ritenere che il Maestro sia sopravvis- 
suto ai suoi due avversari maccabei. È difficile indivi- 
duare con esattezza quando portò i suoi seguaci a 
Qumran, un avvenimento che sembra essere descritto 
in CD 6,5: «I convertiti di Israele uscirono dalla terra 
di Giuda per abitare nella terra di Damasco». (Se non 
è da intendere alla lettera, «Damasco» potrebbe essere 
una designazione figurata per il deserto di Qumran 
[vedere C. MiLkowsky, RevQ 11 (1982) 97-106] o per 
Babilonia [Murphy-O'Connor]). Le monete più anti- 
che che sono state trovate a Qumran risalgono a circa 
il 130. Agli inizi di questa prima fase l'insediamento di 
Qumran era di proporzione modesta (forse 50 perso- 
ne). Probabilmente il Maestro di Giustizia morì di 
morte naturale durante il regno del figlio di Simone 
Maccabeo, Giovanni Ircano (135-104). Il Maestro la- 
sciò i suoi seguaci nell’atresa del Messia, che Dio 
avrebbe inviato definitivamente per la loro liberazione 
(CD 19,35-20,1; 20,13-14). 
101 (D) Storia successiva 

(a) PRIMO SECOLO A.C. Verso la fine del re- 
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gno di Giovanni Ircano, appena prima della fine del 
secolo, gli edifici di Qumran furono ampliati (per forse 
200 persone). MILIK (Ter Years, 88) avanza l'ipotesi, 
plausibile, che tale afflusso straordinario fosse provo- 
cato dalla persecuzione dei farisei da parte di Ircano. I 
farisei erano un altro ramo degli asidei che era rimasto 
fedele alla causa maccabaico-asmonea fin quando non 
riuscirono più a tollerare la rapacità e l’insensibilità re- 
ligiosa di Ircano, che era più un principe secolare che 
un gran sacerdote (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 13.10.5 
$ 288-298; — Storia, 75:140). Descrivendo il sacerdote 
empio come uno che rubava beni e ammassava ricchez- 
ze, 1QpHab 8,12 potrebbe aver attribuito le caratteri- 
stiche di Giovanni Ircano a suo zio Gionata; infatti 
FLAVIO GIUSEPPE (Axe. Iud. 13.8,4 $ 249) racconta dei 
mezzi spietati che Ircano utilizzava per accrescere le 
sue ricchezze. MILIK (Ten Years, 48) pensa che di Irca- 
no si parli in CD 1,14ss. come di un bugiardo che per- 
seguitava gli apostati (= i farisei) e ritiene che i membri 
della comunità di Qumran considerassero Ircano come 
un falso profeta (FLAVIO GIUSEPPE, Ar. Iud. 13.10.7 $ 
299 accenna al dono profetico di Ircano). Probabil- 
mente molti dei farisei disillusi si unirono alla causa es- 
sena, riconoscendo che gli esseni avevano avuto ragio- 
ne ad opporsi alla corruzione dei Maccabei non appe- 
na essa si era resa evidente. 

102 Duranteil periodo della fioritura dell’insedia- 
mento dopo il 100 a.C. gli esseni di Qumran continua- 
rono nella loro opposizione ai re-sacerdoti asmonei di 
Gerusalemme. In 4QpNa si parla del «giovane leone 
furioso... che impicca gli uomini vivi»; riferimento a 
Alessandro Ianneo (103-76) che fece crocifiggere molti 
ebrei, specialmente farisei (FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud, 
13.14.2 $ 380). Questa stessa opera accenna al tentati- 
vo di «Demetrio, re di Grecia» (Demetrio III Eukai- 
ros) di invadere Gerusalemme nell’88 a.C. su richiesta 
degli ebrei opposti a Ianneo (Ant. Iud. 13.13.5-14 $ 
376ss.). Un calendario della grotta 4 cita per nome Sa- 
lome Alessandra (76-67), moglie e successore di Ian- 
neo, e parla anche di un massacro compiuto da «Emi- 
lio» Scauro, il primo governatore romano della Siria 
(MILIK, Tex Years, 38). Molti manoscritti qumranici 
fanno riferimento all’avvento dei terribili «Kittim», va- 
le a dire i Romani che rappresentano il giudizio di Dio 
sulla famiglia degli asmonei (1QpHab 2,12ss.). Eviden- 
temente tali opere furono scritte dopo l’entrata di 
Pompeo in Gerusalemme nel 63 a.C. 

103 Prove archeologiche documentano una di- 
struzione violenta dell’insediamento di Qumran per un 
incendio, seguito da un terremoto. Di conseguenza il 
sito fu abbandonato per 30-40 anni, a partire dall’inva- 
sione romana negli anni 67-63 a.C. (Dupont-Sommer, 
Lapertousaz), ovvero negli anni 40-37 a.C. e l’invasione 
dei Parti (Milik, Mazar), ovvero ancora prima del gran- 
de terremoto nella valle del Giordano dell’anno 31 a.C. 
(de Vaux). Mentre per alcuni l'abbandono di Qumran 
andrebbe messo in relazione con Erode il Grande (37-4 
a.C.), che non avrebbe voluto che dei fanatici religiosi 
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abitassero tanto vicino alla sua residenza invernale a 
Gerico, altri fanno coincidere con il suo regno il re-in- 
sediamento in Qumran, in quanto si ritiene general- 
mente che egli fosse favorevole agli esseni (FLAVIO G1U- 
SEPPE, Ant. Iud. 15.10.4-5 $ 372-379) in opposizione al 
sommo sacerdote asmoneo nemico di Qumran. 

104 (b) Primo secoLO DC. Il nuovo insediamen- 
to, che avvenne prima dell’inizio dell’era cristiana, 
durò fino al 68 d.C. Non sappiamo per quali ragioni 
l’insediamento sia stato ricostruito, ma i nuovi membri 
della setta erano ora anti-romani. In QM i Kittim sono 
messi dalla parte delle tenebre nella guerra escatologi- 
ca fra i figli della luce e i figli delle tenebre. L'insedia- 
mento qumranico venne distrutto definitivamente nel- 
l'estate 68 dalla romana Legio X Fretensis, poiché i 
conquistatori vollero farla finita con i centri della resi- 
stenza giudaica. Prima della distruzione i manoscritti 
della comunità furono riposti (o nascosti?) nelle grotte, 
soprattutto nella grotta 4, e alcune monete furono sep- 
pellite. Sembra che alcuni degli esseni si siano diretti 
verso il sud per raggiungere gli ultimi baluardi della re- 
sistenza presso la roccaforte di Masada (— 123). I ro- 
mani che piantarono i loro accampamenti militari fra le 
rovine di Qumran certamente trovarono senza dubbio 
in modo casuale i mucchi di manoscritti, perché molti 
documenti portano i segni di brutali mutilazioni avve- 
nute nell’antichità. 

105 AI tempodi Origene (prima metà del M1 sec.) 
manoscritti in greco e in ebraico furono trovati nei 
pressi di Gerico, contenuti in una giara. Un’altra sco- 
perta avvenuta attorno al 785 è attestata in una lettera 
del patriarca nestoriano Timoteo. Tale scoperta fornì 
evidentemente quei manoscritti che finirono nelle mani 
dei caraiti e che ne influenzarono in qualche modo il 
pensiero. Fu tra i resti sigillati della biblioteca di una 
sinagoga caraita del Cairo (la Geniza del Cairo — Te- 
sti, 68:43-44) che nel 1896-1897 S. Schechter scoprì dei 
documenti fra i quali CD e l’Ecclesiastico in lingua 
ebraica, che noi ora sappiamo essere in rapporto con il 
materiale qumranico. (N. WIEDER, The Judean Scrolls 
and Karaism [London 1962]). 

106 (IV) Caratteristiche della vita e del pensiero 
di Qumran. Diamo per scontato che vi erano vari tipi 
di esseni e che i loro generi di vita erano diversi a se- 
conda che fossero aggregati all'insediamento principale 
di Qumran o che vivessero negli «accampamenti» o 
nelle città. Quella che conosciamo meglio è la vita in 
Qumran. 

(A) La vita della comunità. Gli edifici scavati 
da de Vaux servivano senza dubbio da centro comuni- 
tario per diverse centinaia di adepti, che vivevano nelle 
immediate adiacenze in capanne e tende (e in grotte?). 
L'ammissione alla comunità della Nuova Alleanza era 
sottoposta a regole rigorose. I candidati dovevano esse- 
re israeliti e venivano esaminati da un «supervisore». 
La cerimonia di entrata (1QS 1-3) comprendeva il giu- 
ramento di osservare ciecamente la legge come era in- 
terpretata, infallibilmente, nella tradizione sadokita dal 
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Maestro di Giustizia (5,7-9). Veniva anche celebrato un 
rito di purificazione connesso con l’entrata nell’ Allean- 
za (3,6-12; 5,13). Tuttavia, come appare chiaramente 
da 3,4-6, tale purificazione per mezzo dell’acqua non 
sostituiva la purezza del cuore: «Egli sarà purificato da 
tutti i suoi peccati dallo spirito di santità. E la sua car- 
ne sarà resa pura attraverso l’umile sottomissione della 
sua anima ai precetti di Dio, quando la sua carne sarà 
aspersa con l’acqua purificatrice e santificata con l’ac- 
qua della purità» (3,7-9). 

107 Per il primo anno (6,16-17) gli iniziati non 
partecipavano ai banchetti solenni né ai riti di purifica- 
zione e conservavano i loro beni (per VERMES, op. cil., 
26ss. questo non era necessariamente un primo passo 
verso uno stato superiore, ma era per molti uno stato 
permanente. Erano persone che vivevano per conto 
proprio e versavano una tassa alla comunità. Potevano 
forse essere i membri sposati della comunità). Alla fine 
del primo anno (3,18-20) c’era un altro esame e il novi- 
zio che lo superava doveva consegnare i suoi beni nelle 
mani del «supervisore». Non era però ancora ammesso 
ai pasti comuni; solamente alla fine del secondo anno 
(3,21-23) diventava membro della comunità di pieno 
diritto. I suoi beni venivano allora incamerati nel patri- 
monio comune. Esistevano norme per punire quelli 
che trasgredivano i precetti della comunità e per espel- 
lere i trasgressori più gravi. 

108 In quale misura esisteva il celibato presso gli 
esseni di Qumran? (Si veda H. HOBNER, NTS 17 
[1971] 155-167; A. STEINER, BZ 15 [1971] 1-28; A. 
MARX, RevQ 7 [1972] 323-342). Tutti gli antichi auto- 
ri, Flavio Giuseppe, Filone e Plinio, fanno menzione 
del celibato degli esseni. Questo si accorda con la sco- 
perta che nel cimitero principale di Qumran vi erano 
soltanto scheletri di uomini maschi. Tuttavia in CD, 
QM e 1OSa si fa menzione anche di donne e bambini e 
scheletri femminili furono trovati ai margini del cimite- 
ro. Probabilmente un gruppo (l'élite o i sacerdoti, o gli 
iniziati a pieno titolo) praticava effettivamente il celiba- 
to, almeno per un tempo della loro vita, dal momento 
che la dinastia sacerdotale doveva comunque essere 
continuata, mentre gli altri erano sposati. Questo con- 
corda con la testimonianza di Flavio Giuseppe, secon- 
do cui esistevano esseni celibi ed esseni sposati (Bell. 
Iud. 2.8.2 e 13 $ 120.160). Sembra evidente che tanto 
nei loro frequenti riti di purificazione che nella loro 
pratica del celibato i membri a pieno titolo della comu- 
nità seguissero le prescrizioni di purità che la legisla- 
zione dell’AT prescriveva ai sacerdoti prima della cele- 
brazione dei sacrifici. La loro avversione al divorzio era 
simile a quello di Gesù (J.R. MUELLER, RevQ 10 [1980] 
247-256). Non è chiaro se gli esseni di Qumran prati- 
cassero sacrifici animali (sono stati trovati scheletri di 
animali sepolti, ma si tratta di sacrifici [Duhaime] o di 
resti [Laperrousaz]? — RevQ 9 [1977-1978] 245- 
251.569-573). Senza dubbio gli abitanti di Qumran 
tendevano a considerare che la loro stessa vita avesse 
un valore sacrificale. 
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109 Nelcaloretorrido della valle del Giordano la 
vita a Qumran doveva essere molto dura. Dopo il lavo- 
ro della giornata i membri della comunità si riunivano 
la sera per la preghiera, lo studio e la lettura (1Q0S 6,7- 
8). I loro pasti erano investiti di significato religioso, e 
per questo ne erano esclusi coloro che non erano pie- 
mamente iniziati. In 1OSa si parla di un pasto di pane e 
di vino in un contesto escatologico e si accenna alla 
possibilità dell'apparizione del messia. Di qui l'ipotesi 
fatta da alcuni che i pasti comunitari fossero considera- 
ti anticipazioni del banchetto messianico. Si veda L.F 
BapiAa, The Dead Sea People's Sacred Meal and Jesus 
Last Supper (Washington 1979); L.H. SCHIFFMAN, 
RevQ 10 (1979) 49-56. 

Non pochi studiosi hanno rilevato la somiglianza fra 
la vita a Qumran e quella della chiesa di Gerusalemme 
descritta in A (S.E. JOHNSON, ZAW 66 [1954] 106- 
120, ristampato in K. STENDAHL [ed.], The Scrolls and 
the New Testament, 129-142; J.A. FITZMYER in SELA 
233-257; RE. BROwN, Exp Tim 78 [1966-1967] 19-23). 
110  Lorganizzazione della comunità. Nella co- 
munità le gerarchie erano rigorosamente definite e ai 
pasti i suoi membri dovevano sedersi e parlare secondo 
un ordine di precedenza. La divisione principale era 
quella fra la Casa di Aronne (cioè i sacerdoti) e la Casa 
di Israele (i laici). Quasi tutta l'autorità era nelle mani 
dei sacerdoti; essi soltanto avranno «autorità nelle que- 
stioni di giustizia e di proprietà, e impartiranno ordini 
definitivi riguardo agli uomini della comunità» (1Q$ 
9,8). La comunità era simbolicamente divisa in 12 tribù 
e anche secondo una divisione in gruppi numerici di 
migliaia, centinaia, cinquantine e decine (1QSa 
1,29-2,1). 

Il governo sembra essere stato esercitato da gruppi 
distinti, dotati di potere giudiziario, legislativo ed ese- 
cutivo. Sono menzionati dei giudici, dei quali tuttavia 
non sappiamo molto. Maggiori informazioni abbiamo 
sulla Assemblea generale di tutta la comunità e sul 
Consiglio supremo. L'Assemblea di tutti i membri adul- 
ti della comunità, «l'Assemblea dei molti» (105 6,8ss.), 
sembra essere stato l’organo di autogoverno della co- 
munità, dato che aveva autorità giudiziaria ed esecuti- 
va. Si riuniva almeno una volta all'anno, a Pentecoste 
(2,19), per rinnovare l’alleanza ed accogliere i nuovi 
membri. All’interno dell'Assemblea vi era un gruppo 
permanente ristretto, cioè il Consiglio supremo, com- 
posto di 12 uomini e 3 sacerdoti (8,1). Non è chiaro se 
in tutto fossero 15 o solo 12, tre dei quali sacerdoti. 
Sembra che i 12 rappresentassero le 12 tribù, mentre i 
tre restanti potevano rappresentare i tre clan di Levi. Si 
veda J.M. BAUMGARTEN, JBL 95 (1976) 59-78. 

111 Accantoall’Assembleaeal Consiglio vi erano 
specifici funzionari dotati di autorità. Qui le situazioni 
di CD e di OS devono essere descritte separatamente. 
CD 13,2-7 insiste nel dire che anche nel più piccolo 
gruppo di dieci vi devono essere due funzionari: un s4- 
cerdote esperto nel «Libro di Meditazione», e un su- 
pervisore (17°b49gér) esperto nella Legge. Il sacerdote 
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si occupa della liturgia e i compiti del supervisore sono 
descritti in 13,7ss.: dovrà istruire il gruppo, essere per 
loro un padre e un pastore, esaminare e accettare i 
nuovi venuti. Se questa è la struttura dei piccoli grup- 
pi, CD 14,7-9 ne propone una simile per l’intera comu- 
nità. Qui di nuovo è il sacerdote che dirige (yip90d, 
dalla radice p9d) la comunità e che è istruito nel «Libro 
di Meditazione», e con lui c’è il supervisore di tutti gli 
accampamenti, Quest'ultimo sembra che avesse una 
grande autorità nel dare ordini ai singoli membri e nel 
dirimere le loro questioni. La totalità dei proventi della 
comunità era messa nelle mani del supervisore il quale, 
aiutato dai giudici, distribuiva aiuti agli orfani e ai biso- 
gnosi. Vermes ritiene che il supervisore capo fosse un 
levita (distinto cioè dal sacerdote) e che portasse il tito- 
lo di maskfl (cioè maestro e istruttore. 105 9,12 ss. dà 
una serie di regole per un w45kî7, che deve selezionare, 
istruire e giudicare i membri). 

Passando all’organizzazione come è presentata in 
10$, non siamo certi che i funzionari fossero gli stessi 
descritti da CD, o se vi fosse stato un adattamento a 
una situazione diversa della comunità. Per i gruppi di 
dieci troviamo anche qui due funzionari: il sacerdote 
che presiede alle decisioni e che benedice il cibo, e 
l’uomo che studia la Legge, che ha la responsabilità del- 
la condotta dei membri (1QS 6,3-7). Si può presumere 
che questi sia lo stesso «supervisore» di cui parla CD. 
Ma 10S è più vago a proposito dei funzionari di tutta 
la comunità: parla di un supervisore dei molti (6,12) 
che svolge un ruolo importante nelle assemblee, e che 
cura i beni della comunità (6,20). Vi è anche «uno che 
presiede [p4g9f4, dalla radice p9d] alla testa dei molti» 
(6,14), e che esamina i candidati. Da 10 si ha facil- 
mente l’impressione che questo capo p4954 sia identico 
al capo supervisore (#°5a99ér), mentre in CD il sacer- 
dote che dirige (yip90d) è distinto dal m°baggér. 

112 Abbiamo presentato l’organizzazione di 
Qumran così in dettaglio in quanto essa offre paralleli 
molto importanti per l’organizzazione della prima chie- 
sa cristiana. Anche la chiesa aveva una assemblea gene- 
rale (la «moltitudine dei discepoli» di A? 6,2.5; 15,12, 
molto simile alla «assemblea dei molti» di Qumran). 
C'era anche lo speciale gruppo dei dodici, i seguaci più 
vicini di Gesù. Inoltre il vescovo cristiano è un interes- 
sante parallelo al supervisore di Qumran. Episkopos, o 
ispettore, o supervisore potrebbe essere una traduzio- 
ne letterale di p49îd o di rbaggér, mentre le funzioni 
attribuite al vescovo appaiono molto simili a quelle del 
supervisore di Qumran: essere pastori del gregge, am- 
ministratori e gestori dei beni della comunità, ispettori 
che vigilano sulla dottrina dei fedeli (1 Pt 2,25; Af 
20,28; Tt 1,7-9, 1 Tn 3,2-7; si veda RE. BROWN, New 
Testament Essays [New York 1982’] 25-30; L. ARNAL- 
DICH, Salmanticensis 19 [1972] 279-322; B.E. THIE- 
RING, JBL 100 [1981] 59-74; C.K. KRUSE, RevQ 10 
[1981] 543-551). 

113 (C) Escatologia e messianismo. La comunità 
qumranica viveva in un contesto escatologico. Nel cor- 
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so dell’intera storia di Israele Dio aveva preparato l’av- 
vento di questa comunità della Nuova Alleanza. Se 
Abacuc (2,4) aveva promesso che il giusto sarebbe vis- 
suto per la fede, 1QpHab 8,1-3 spiega che «questo ri- 
guarda quanti osservano la legge fra i giudei che Dio li- 
bererà dal giudizio a causa delle loro sofferenze e della 
loro fede nel Maestro di Giustizia». In altre parole, 
ogni giusto dovrà alla fine unirsi alla setta. 1QpHab 
7,1-8 identifica il tempo in cui la comunità vive con gli 
ultimi tempi, ma afferma che tale tempo è stato pro- 
lungato secondo il misterioso piano di Dio. 

114 Il messianismo di Qumran è stato oggetto di 
molte discussioni: J. STARCKY (RB 70 [1963] 481-505) 
ha cercato di tracciare lo sviluppo del pensiero messia- 
nico, ma le difficoltà non sono poche (si veda R.E. 
Brown, CBQ 28 [1966] 51-57; anche E.-M. LAPER- 
ROUSAZ, CabCER 31 [# 128, 1983] 1-11). 

Il Maestro di Giustizia, anche se non era il messia 
nel senso ordinario del termine e non assumeva titoli 
messianici, vedeva tuttavia la sua opera come un’occa- 
sione unica per la salvezza di Israele (non si può affer- 
mare con certezza se abbia o no attinto all'immagine 
del Servo Sofferente del Deutero-Isaia per spiegare la 
sua funzione e quella della sua comunità; J. CARMI- 
GNAC [RewvQ 11 (1961) 365-386] conclude negativa- 
mente). Pertanto non sorprende che i più antichi scritti 
di Qumran, composti in una ventata di entusiasmo per 
quello che Dio aveva compiuto attraverso il Maestro di 
Giustizia, non parlino del futuro avvento di un messia. 
Questo vale per le più antiche copie di OS e QH. 

115 La morte del Maestro di Giustizia (120-110 
ca. a.C.) sembra sia stata il catalizzatore delle speranze 
messianiche di Qumran. L'accettazione del messiani- 
smo in questo periodo può essere stata favorita dall’en- 
trata nella setta anche di un gran numero di farisei. E 
così CD 19,35-20,1 prevede un lasso di tempo tra la 
morte del Maestro di Giustizia e il momento in cui sor- 
gerà un messia dalla casa di Aronne o dalla casa di 
Israele. Nel tempo in cui il documento veniva scritto 
(100 ca.) la comunità prendeva coscienza che la sua li- 
berazione non si era compiuta durante la vita del Mae- 
stro e che essa stava vivendo nel periodo che precedeva 
l'intervento finale di Dio, quando egli avrebbe fatto 
sorgere colui (o coloro) che erano scelti o unti (= mes- 
sia) per realizzare la vittoria finale. All’inizio probabil- 
mente si immaginava che quel periodo sarebbe stato 
breve. CD 20,14-15 parla di un periodo di 40 anni dal- 
la morte del Maestro alla distruzione di tutti gli uomini 
di guerra che erano passati dalla parte del bugiardo 
(Giovanni Ircano?). Preso alla lettera, questo significa 
che la vittoria di Dio si sarebbe realizzata nell'arco di 
una generazione. Ma presto i membri della comunità ci 
ripensarono: 1QpHab, scritto dopo la comparsa dei 
Romani nel 63, riconosce che Dio ha prolungato il pe- 
riodo. 

116  Qualieranole attese messianiche in questo 
periodo? 1Q$ 9,11 (una copia scritta verso il 100-75 
a.C.) contiene un passo che non si trova in una copia 
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più antica di QS della grotta 4, dove si parla dell’«av- 
vento di un profeta e dei Messia di Aronne e di Israe- 
le». Chi sono questi personaggi? 1. Si tratta di «un pro- 
feta»; le due identificazioni più plausibili per questa at- 
tesa sono «il profeta come Mosè» di cui parla Dt 18,15- 
18 e il profeta Elia, di cui si parla in M/ 4,5 (3,23). L'u- 
na e l’altra attesa erano vive in Palestina ancora un se- 
colo dopo, come vediamo dal NT (— Giovanni, 1:21; 
7:40; Matteo, 18:10). Poiché 1QS parla di conservare la 
legge della comunità fino alla venuta di questo profeta, 
il contesto farebbe pensare al «profeta come Mosè». 
Tuttavia, Qumran si interessava anche ad Elia, come ci 
è documentato da un manoscritto della grotta 4 (J. 
STARCKY, RB 70 [1963] 497-498) che parafrasa il passo 
di Malachia. 

117. In secondo luogo, «i Messia di Aronne e di 
Israele»: si noti il plurale. Come misura di prudenza ci 
sembra utile avvertire il lettore che in generale, nei do- 
cumenti del giudaismo, «messia» non ha tutte le con- 
notazioni che ha poi assunto negli scritti cristiani, dove 
della parola si dà una reinterpretazione radicale alla lu- 
ce del ministero di Gesù. Tuttavia è del tutto giustifica- 
to usare la lettera maiuscola quando si parla del mes- 
sianismo qumranico, in quanto i membri della comu- 
nità attendevano la venuta di personaggi particolari, 
messi a parte e consacrati da Dio per compiere la sua 
opera. Il Messia di Aronne sarebbe stato il sommo sa- 
cerdote consacrato, e il Messia di Israele il re consacra- 
to della famiglia di Davide. (Quest'ultima cosa è con- 
fermata da 4QP Bless della grotta 4, dove un pejér ese- 
getico su Ger 49,10 parla del «Messia giusto, virgulto 
di Davide». Va però notato che non tutti gli studiosi 
accettano tale interpretazione del messianismo qumra- 
nico, p. es. R. LAURIN, RevQ 4 [1963] 39-52; B. Vaw- 
TER, BCCT 83-99). R.E. BROWN (CBQ 19 [1957] 63- 
66) mostra come l’attesa di queste due figure messiani- 
che, una sacerdotale e l’altra davidica, possa essere sor- 
ta all'interno del giudaismo post-esilico. Zc 4,14 parla 
di due figure di «unti» alla presenza del Signore, Zoro- 
babele della linea davidica e Giosuè il Sacerdote; si ve- 
da anche Zc 6,11. È molto probabile che in un ambien- 
te sacerdotale come quello di Qumran l’attesa di un 
messia sacerdote abbia accompagnato la più generale 
attesa del Messia davidico. Se il messianismo davidico 
si fondava sulla alleanza eterna tra Dio e David (2 Sar: 
7,12-13), altrettanto evidenti erano le prove di un’al- 
leanza eterna con la linea sacerdotale (cf. Sir 45,15.24; 
Es 29,9; 40,15). 

Di queste due straordinarie figure attese dalla co- 
munità di Qumran apprendiamo maggiori particolari 
da 1QSa, dove nel banchetto messianico i due che pre- 
siedono e benedicono sono il Sacerdote e il Messia di 
Israele. Le benedizioni di 1QSb sembrano includere 
tanto il Sacerdote (che non viene nominato personal- 
mente) che il «Principe (ndff) della assemblea», così 
chiamato in analogia con il «principe» in Ezechiele, e 
con l’uso di CD 7,20, e che è il Messia davidico di 
Israele. 4QFlor mette insieme per la fine dei tempi il 
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ramo di Davide e l’interprete della legge (una figura 
che è propriamente sacerdotale). 4QpIs* sembra parla- 
re del virgulto di Davide che viene istruito da un sacer- 
dote. Nelle opere più tardive della comunità di Qum- 
ran, come per esempio QM, il Sommo sacerdote esca- 
tologico sembra svolgere una funzione più importante 
del Messia davidico, ma il silenzio su quest’ultimo po- 
trebbe anche dipendere dal fatto che le copie che ci so- 
no giunte sono incomplete. 

La teoria dei due Messia si trova espressa anche nel 
Testamento dei Dodici Patriarchi (G.R. BEASLEY-MUR- 
RAY, JTS 48 [1947] 1-17, ma de Jonge non è d’accor- 
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do), ma non si sa bene in quale misura questo apocrifo 
conservato in greco sia da mettere in rapporto con la 
letteratura qumranica (— 25-29). N. WiEDER (JSS 6 
[1955] 14-25) ha mostrato come tra i Caraiti del me- 
dicevo ci fosse l'attesa di due Messia. Il NT presenta 
chiaramente Gesù come il Messia davidico, ma vi si 
trovano anche elementi di una teologia di Gesù come il 
Sommo sacerdote consacrato dei tempi escatologici, 
per esempio nella lettera agli Ebrei. Anche negli scritti 
patristici si trovano alcuni echi di una teologia di Gesù 
come duplice Messia. Si veda T.A. DONALDSON, JETS 
24 (1981) 193-207. 


ALTRI SITI 


118 Lescoperte di Qumran ela constatazione 
che gli antichi manoscritti potevano sopravvivere nel 
clima secco e caldo del Mar Morto favorirono lo svi- 
luppo di ampie ricerche archeologiche sulla costa occi- 
dentale e sulle montagne. Parleremo di questi altri siti 
archeologici procedendo da nord a sud. 

(I) Khirbet Mird. Questo sito, a ca. 15 km a 
sud-est di Gerusalemme, si trova nel Bugei‘a, la regio- 
ne del deserto di Giuda al di là dei dirupi che sono die- 
tro a Qumran, a 10 km ad ovest del Mar Morto. Un 
tempo era una fortezza degli Asmonei (Ircanio) e più 
tardi divenne il monastero cristiano di Castellion (o 
Marda, termine aramaico per fortezza, da cui l’attuale 
nome del luogo). Il monastero era stato fondato nel 
492 da san Saba, ed è dalla sua biblioteca che proven- 
gono i frammenti di manoscritti trovati tra le rovine nel 
luglio 1952 dai beduini. L’opera di scavo condotta dai 
belgi sotto la direzione di R. de Lange di Lovanio si 
protrasse dal febbraio all'aprile del 1953; furono sco- 
perti altri frammenti in una cisterna. Questi frammenti 
sono paleograficamente databili dal sec. VI al sec. IX. 

Tali manoscritti sono in arabo, greco e aramaico cri- 
stiano palestinese. A. GROHMANN ha pubblicato Arabic 
Papyri from Hirbet el-Mird (Louvain 1963). II materiale 
in greco comprende frammenti di codici biblici onciali 
dei sec. v-vini (Sap, Me, Gv, At), alcune opere non ca- 
noniche e un frammento dell’Axdromaca di Euripide, 
che risale a più di sei secoli prima delle copie finora co- 
nosciute. Il materiale aramaico palestinese ha richiama- 
to un’attenzione particolare (+ Testi, 68:130): J.T. MI- 
LIK ha pubblicato una iscrizione e una lettera in RB 60 
[1953] 526-539; C. PERROT ha pubblicato un fram- 
mento di A del vi sec. in RB 70 [1963] 506-555. Del- 
l'archeologia di Khirbet Mird tratta G.R.H. WRIGHT in 
Bib 42 [1961] 1-21; cf. anche 21-27. 

119 (II) Murabba‘at. Le quattro grotte di Wadi 
Murabba‘at sono a oltre 20 km a sud-est di Gerusalem- 
me, a ca. 3 km dal Mar Morto, a 20 km a sud di Qum- 
ran e a 16 kma nord di Engaddi. Nel 1951 i beduini 
cominciarono a vendere alcuni frammenti trovati in 


queste grotte, e R. de Vaux e G. L. Harding guidarono 
una campagna di scavi in quel sito inaccessibile nel 
gennaio e febbraio 1952. Due delle grotte fornirono del 
materiale scritto, ma è probabile che molto sia andato 
distrutto verso gli anni ’20, quando i beduini raccolsero 
in queste grotte lo sterco di pipistrello, che è un pregia- 
to fertilizzante. Le grotte erano state usate come abita- 
zione, temporanea o permanente, dall'età calcolitica fi- 
no agli insediamenti arabi. Ma il nostro interesse pri- 
mario sta nel loro uso nel periodo che va dal 132 al 135 
d.C., che fu il tempo della seconda rivolta giudaica con- 
tro i Romani (— Storia, 75:191-193; anche A. KLONER, 
BA 46 [1983] 210-221). Del periodo più antico ricor- 
deremo soltanto il frammento Mur 17, un palinsesto 
con un testo dell’vii secolo a.C., che è il più antico pa- 
piro conosciuto, scritto in una lingua nord-semitica. 

Queste grotte, insieme alle altre che saranno ricor- 
date più sotto, servirono da luoghi di rifugio per gli uo- 
mini di Bar Kokhba, il capo della rivolta, quando l’e- 
sercito romano cominciò a distruggere sistematicamen- 
te i loro accampamenti più permanenti, per esempio 
quello di Engaddi. Per la storia della seconda rivolta 
giudaica, si veda J.A. FITZMYER, BCCT 133-168, e an- 
che BTS 29,33 (1960); 58 (1963); Y. YADIN, Bar-Kokb- 
ba (London 1971). Questi gruppi militari portavano 
con sé i loro libri religiosi, gli ordini ricevuti dal quar- 
tier generale, documenti personali, ecc. I frammenti di 
questi vari scritti sono pubblicati in DJD 2. 

I frammenti biblici in ebraico, compreso il rotolo 
dei profeti minori del 100 ca. d.C. scoperto dai beduini 
nel 1955, presentano una tradizione testuale molto vi- 
cina al testo masoretico. (Per la loro importanza —+ Te- 
sti, 68:36). Molti documenti fanno parte della corri- 
spondenza della seconda rivolta, comprese due lettere 
(# 43,44) scritte dal capo rivoluzionario Simone ben 
Koseba al suo luogotenente Yesua‘' ben Galgula (Mur 
43 potrebbe essere un autografo di ben Koseba). Que- 
ste lettere portano il vero nome di Simone, noto alla 
storia come Bar Kokhba, da bar K6k°bà = «figlio della 
stella», nome che si dice essergli stato dato da Rabbi 
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Aqiba come titolo messianico (cf. N 24,17); più tardi 
i rabbini lo chiamarono ben Kézibà, che significa «di- 
glio della menzogna», perché la sua rivolta messianica 
ingannò Israele. Come Fitzmyer ha fatto notare, il do- 
cumento Mur 24 è importante per la datazione della ri- 
volta del 132-135. Ci sono anche documenti d’affari e 
legali datati, importanti per comprendere le situazioni 
sociali ed economiche, come pure per la linguistica e la 
paleografia. Alcuni documenti, soprattutto liste di ce- 
reali, sono in greco. 

120 (III) Valli tra Engaddi e Masada. Nel 1960- 
1961 un gruppo di studiosi israeliani (Y. Aviram, N. 
Avigad, Y. Aharoni, P. Bar-Adon, Y. Yadin) organizza- 
rono delle spedizioni per esplorare delle grotte in pa- 
recchie valli che si trovano in quest'area di oltre 20 km 
quadrati nel territorio di Israele. I rapporti sono pub- 
blicati in JE/ 11 (1961) 3-96; 12 (1962) 165-262; cf. an- 
che Y. YADIN, BA 24 (1961) 34-50.86-95; BTS 29,33 
(1960); 58 (1963). 

121 Nabal Hever (Wadi Khabra)si trova a ca. 5 
km a sud di Engaddi e a 12 miglia a nord di Masada. 
Negli anni 1960 e 1961 Yadin vi fece delle interessanti 
scoperte, trovando manoscritti del tempo della secon- 
da rivolta. (Un antico frammento dei Salmi 15-16 risa- 
le al 100 ca. d.C., e appartiene alla tradizione testuale 
masoretica). Nel 1960 nella «grotta delle lettere» (grot- 
te 5/6) Yadin scoprì un fascio di papiri dentro un otre 
di pelle; vi erano contenute 15 lettere di Simone ben 
Koseba ai suoi luogotenenti nell’area di Engaddi scritte 
in aramaico, ebraico e greco. Una porta il nome di Ko- 
seba in greco (5/6Hev8) e ne conferma la vocalizzazio- 
ne. Evidentemente il capo rivoluzionario aveva fissato 
il campo nei pressi di Gerusalemme (Beth-ter) ed ave- 
va fatto di Engaddi il suo punto di rifornimento princi- 
pale sulla costa del Mar Morto. In una lettera 
(5/6Hev15) chiede che gli vengano procurati palme e 
cedri per la festa delle Capanne. Nel 1961, nella mede- 
sima «grotta delle lettere» Yadin trovò in un nascondi- 
glio 35 documenti rappresentanti scritti di famiglia e 
documenti legali di un certo Babata, appartenenti evi- 
dentemente a qualche soldato che si era rifugiato nella 
grotta. Questi documenti, riassunti in [EJ 12 (1962) 
235-248.258-260, coprono un arco di tempo che va dal 
93 al 132 d.C. e sono scritti in nabateo, aramaico e gre- 
co. Sono importanti per lo studio della lingua e della 
legislazione, come pure per comprendere la situazione 
di fondo della rivolta di ben Koseba. Yadin ha anche 
trovato altri sei documenti legali della seconda rivolta 
(ibid., 248-257) dello stesso genere del materiale trova- 
to a Murabba‘at. Per un confronto delle scoperte di 
Murabba‘at con quelle di Nahal Hever, si veda M. 
LEHMANN, RevQ 4 (1963) 53-81. Yadin racconta am- 
piamente tutta la storia in The Finds from the Bar Ko- 
chba Period in the Cave of the Letters (Jerusalem 1963). 
È ormai accertato che alcuni frammenti biblici ed altri 
documenti in aramaico, greco e nabateo che erano stati 
portati dai beduini in Giordania all’inizio degli anni 
"50 e che furono pubblicati da J. STARCKY — J.T. MILIK 
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(RB 61 [1954] 161-181.182-190; B:b 38 [1957] 245- 
268) provenivano dalla «grotta delle lettere» di Nahal 
Hever (— Testi, 68:36). 

In un’altra grotta di questa valle, la «grotta degli or- 
rori» (grotta 8) dove morirono molti rivoluzionari giu- 
daici, la spedizione di Y. Aharoni scoprì frammenti di 
un rotolo greco dei profeti minori (/E/ 12 [1962] 197- 
198.201-207). Tali frammenti appartenevano allo stesso 
rotolo che i beduini avevano preso da questa grotta (fi- 
no ad allora identificata soltanto come sito sconosciuto 
nel deserto di Giuda) e che D. BARTHÉLEMY aveva 
pubblicato in RB 60 (1953) 18-29 e in Les devanciers 
d’Aquila (VTSup 10, Leiden 1963). (Per la grande im- 
portanza di questo rotolo greco per la critica testuale 
dei LXKX, — Testi, 68:67.70-72). 

122 Nabhal Se'elim (Wadi Seiyal) si trova a ca. 12 
km a sud di Engaddi e 4 km a nord di Masada. Qui nel 
1960 la spedizione di Aharoni scoprì alcuni frammenti 
di manoscritti nella «grotta dei rotoli», un’altra grotta 
che era servita da rifugio per i soldati di Bar Kokhba. 
Furono trovate due pergamene, una delle quali riporta 
il testo ebraico di Es 13,2-10 molto vicino al testo 
ebraico che sta dietro alla versione dei LXKX. C'erano 
anche dei papiri in greco con delle liste di nomi (IEJ 11 
(1961) 21-24,53-58). 

123 (IV) Masada. Proprio a sud del Mar Morto, 
di fronte alla penisola di Lisan, si erge l'imponente roc- 
caforte di Masada. Levandosi a picco con precipizi da 
ogni lato, Masada è il sito più inespugnabile che la na- 
tura poteva creare. Fortificata dai Maccabei, adornata 
di palazzi dai due re Erode, utilizzata dai Romani come 
fortezza, Masada cadde nelle mani degli zeloti nel 66 
d.C. In un racconto drammatico FLAVIO GIUSEPPE 
(Bell. Iud. 7.8.1ss. $ 252) riferisce della resistenza degli 
zeloti ai Romani. Gli zeloti resistettero fino al 74 e mo- 
rirono fino all’ultimo uomo: fu l’ultimo sussulto della 
prima rivolta giudaica. Gli israeliani hanno scavato si- 
stematicamente il sito tra il 1953 e il 1965. 

Nel 1964 l’attività di scavo guidata da Y. Yadin 
portò alla luce alcuni manoscritti ritrovati tra le rovine 
dell’insediamento degli zeloti, ovviamente anteriori al 
73. Essi comprendono: 1) un éstrakon, 0 coccio, in- 
scritto in aramaico, concernente operazioni monetarie; 
2) un rotolo dei S4/ 81-85 con un testo identico a quel- 
lo masoretico; 3) una copia dell’originale ebraico di Sir 
del I secolo a.C. (>> Testi, 68:34); 4) una copia di un'o- 
pera trovata anche nella grotta 4 di Qumran che parla 
delle liturgie celesti. Tale opera sembra essere una 
composizione gumranica, dal momento che presuppo- 
ne quel calendario solare che era un pilastro della teo- 
logia qumranica (— 18). Si potrebbe pensare che altri 
in Palestina seguissero questo calendario e che l’opera 
in questione si possa perciò attribuire a molti gruppi, 
compresi gli zeloti; ma non sembra molto probabile. 
Yadin ci ricorda che FLAVIO GIUSEPPE (Bell. lud. 3.2.1 
$ 11) riferisce che gli esseni presero parte alla resisten- 
za contro i Romani; e così, dopo la distruzione di 
Qumran nel 68 d.C. alcuni di loro possono aver trova- 
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to rifugio a Masada con i loro manoscritti. Pertanto la 
scoperta di Yadin non prova affatto la tesi che i settari 
di Qumran fossero zeloti e non esseni (si veda i reso- 
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conti di Y. YADIN, IE] 15 [1965] 1-120; Masada, He- 
rod’s Fortress and the Zealots’ Last Stand {New York 
19661); W. Eck, ZNW 60 [1969] 282-289). 


ALTRA LETTERATURA GIUDAICA 


AUTORI DEL PERIODO BIBLICO 


124 (I) Filone Giudeo. Nato intorno al 25-20 
a.C. da una ricca famiglia giudaica di Alessandria, Filo- 
ne morì dopo il 41 d.C. Formato nella tradizione giu- 
daica e negli studi secolari greci, e specialmente nella 
filosofia, egli si trovava nella posizione ideale per fare 
da ponte tra i due campi di conoscenza. Assumendosi 
il compito di portare il giudaismo al dialogo con il 
mondo ellenistico, Filone fece quello che in seguito 
avrebbero fatto gli scrittori cristiani con la loro eredità 
giudeo-cristiana. Poco si sa della sua vita. Sembra che 
all’inizio si fosse dedicato allo studio ed alla contem- 
plazione, ma che in seguito si fosse impegnato di più 
nella vita attiva della comunità giudaica di Alessandria. 
Venne a Roma verso il 40 d.C. a capo di una delegazio- 
ne inviata a presentare all’imperatore Caligola lamente- 
le per le angherie cui erano sottoposti i giudei alessan- 
drini che rifiutavano di adorare le immagini imperiali 
(— Storia, 75:173-174). 

125 In tutte le sue opere Filone fa riferimento 
esplicito o utilizza implicitamente la Scrittura e la filo- 
sofia greca. I suoi trattati filosofici cercano di accordare 
la filosofia con i principi biblici e hanno un riferimento 
soltanto indiretto alla Scrittura. L'opera apologetica di 
Filone, nel difendere dalle calunnie i propri correligio- 
nari di Alessandria, rispecchia la vita di quella impor- 
tante comunità giudaica della diaspora, contempora- 
nea di Gesù e della prima comunità cristiana. Essa ma- 
nifesta anche il modo in cui Filone considerava la 
provvidenza di Dio e una vita virtuosa. L'Ambasceria a 
Caio e il Flacco ci fanno conoscere i rapporti della co- 
munità giudaica con l'esterno e La vita contemplativa 
descrive un gruppo di asceti giudei, i Terapeuti, che 
erano una setta simile a quella degli esseni della Pale- 
stina (e di Qumran — 86). 

Gli studi biblici di Filone interpretano la Bibbia, e 
soprattutto il Pentateuco, in maniera allegorica al fine 
di dimostrare la compatibilità della tradizione giudaica 
con la sapienza filosofica greca, la platonica media e la 
stoica. Dato che Filone conosceva poco o affatto la lin- 
gua ebraica, le sue interpretazioni si fondano sulla tra- 
duzione dei LXX più che sul testo ebraico. Nella sua 
Allegoria della Legge giudaica, originariamente molto 
più lunga degli attuali 21 libri, Filone parla agli iniziati 
che sono in grado di intendere il senso figurato della 
Bibbia. Il suo Problemi e soluzioni intorno a Genesi e 
Esodo presenta il senso sia letterale che allegorico dei 
passi biblici. I trattati dell’Esposizione della Legge sem- 


brano destinati sia ai Giudei che ai Gentili e affiancano 
sistematicamente la tradizione biblica giudaica al pen- 
siero greco. In tutta la sua opera di interpretazione del- 
la Bibbia Filone difende la validità d’entrambi i livelli 
interpretativi, quello letterale e quello allegorico. L'ese- 
gesi allegorica di Filone ha esercitato una grande in- 
fluenza sull’interpretazione degli esegeti cristiani della 
scuola alessandrina (> Ermeneutica, 71:34-35). Per le 
Antichità bibliche, erroneamente attribuite a Filone —> 
50. 

126 Molto dibattuta è la questione se Filone ab- 
bia influenzato il pensiero neotestamentario, e in parti- 
colare il prologo di Gv e la descrizione di Cristo come 
il Logos. Per una risposta affermativa, si veda RG. 
HAMERTON-KELLY, Pre-existence, Wisdom, and the Son 
of Man (Cambridge 1973) 207-215; per la negativa, si 
veda R.M. Wilson, ExpTirm 65 (1953-1954) 47-49. Fi- 
lone parlava del Logos (la Parola) come di una emana- 
zione dell’Uno (Dio), che lo mette in rapporto con gli 
uomini; al Logos Filone attribuisce attributi personali 
di giustizia e misericordia. Probabilmente tanto il Lo- 
gos di Filone che quello di Giovanni (Gv 1,1) vanno ri- 
feriti, indipendentemente l’uno dall’altro, alla per- 
sonificazione della Sapienza (Sophia) degli scritti sa- 
pienziali giudaici. È anche discusso il rapporto del 
pensiero di Filone con Paolo e con Eb (— Ebrei, 60:3). 


(Testi e traduzioni in FH. COLSON — R. Marcus, Philo (12 
voll., LCL, 1929-1953]. Analisi di P. BORGEN in STONE [ed.], 
Jewish Writings [— 2] 233-282 e in ANRW II/21.1, 98-154 
[bibliografia completa e panorama della ricerca]. Vedere an- 
che SCHUÙRER, HJPAJC 3,2, 809ss. Hanno il valore di classici 
E.R. GOODENOUGH, Introduction to Philo Judaeus [Oxford 
1962°] e H.A. WoLFson, Philo [Cambridge MA 1947). R. RA- 
DICE - D.T. RUNIA, Philo of Alexandria: An Annotated Biblio- 
graphy 1937-1986 [Leiden 1988]). 


127 (II) Flavio Giuseppe. Nato in Palestina da 
una tribù sacerdotale verso il 37-38 d.C., Giuseppe ben 
Matthias morì dopo il 94 probabilmente a Roma. Egli 
stesso racconta che da giovane, all’età di 16 anni, aveva 
studiato le sette giudaiche dei farisei, degli esseni e dei 
sadducei e di avere passato tre anni presso l’eremita 
Bannus, prima di diventare definitivamente fariseo. 
Durante un soggiorno a Roma nel 64 egli fece cono- 
scenza con molte personalità importanti (per esempio, 
Poppea, moglie di Nerone) e si persuase del potere di 
Roma. Pur sconsigliando ai giudei la rivolta, tuttavia al- 
la fine si unì ai rivoltosi e divenne comandante delle 
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forze giudaiche in Galilea (+ Storia, 75:181-184). La 
sua lealtà nell'esercizio della carica affidatagli fu messa 
in dubbio da alcuni rivoluzionari (p. es., Giovanni di 
Giscala); in ogni caso, dopo la disfatta subita dai suoi 
uomini ad opera dei romani a Totapata nel 67 (disfatta 
alla quale Giuseppe fu uno dei pochi giudei sopravvis- 
suti) egli si arrese al generale romano Vespasiano. Ve- 
spasiano lo lasciò libero nel 69 dopo che egli aveva 
esattamente predetto che Vespasiano sarebbe diventato 
imperatore. 

Vespasiano fu il primo imperatore della famiglia dei 
Flavi, della quale dopo il 69 Giuseppe fu uno dei 
«clientes», donde il nome di Flavio Giuseppe. Tito, il 
conquistatore di Gerusalemme, portò Giuseppe a Ro- 
ma e gli diede come residenza un palazzo reale, assicu- 
randogli una pensione imperiale e i diritti di cittadi- 
nanza. Le opere che scrisse a Roma sono la nostra prin- 
cipale fonte di conoscenza della storia giudaica dell’ul- 
timo periodo che va dai tempi dei Maccabei/Asmonei 
alla caduta di Masada nel 73 d.C. 
128° La GUERRA GIUDAICA. Questo libro, scritto 
attorno agli anni 70 a scopo propagandistico per dimo- 
strare la futilità delle rivolte contro i Romani, è l’edi- 
zione in greco, tradotta con l’aiuto di collaboratori, di 
un’opera che Flavio Giuseppe aveva originariamente 
scritto in aramaico. La versione slava, che erroneamen- 
te alcuni studiosi ritenevano più fedele al testo aramai- 
co originale, è un’opera d’importanza secondaria basa- 
ta sulla traduzione greca. Il Libro 1 dà una visione ge- 
nerale della storia dei Giudei nel periodo ellenistico- 
romano, attingendo ad un'antica vita di Erode (perdu- 
ta) scritta da Nicola di Damasco. I Libri 2-7 narrano la 
storia della guerra giudaica contro Roma e hanno come 
fonti le memorie stesse dell’autore e i documenti mili- 
tari romani di cui egli poté disporre. In generale il rac- 
conto è degno di fede; anche se il tono è deliberata- 
mente filo-romano e il ruolo stesso di Flavio Giuseppe 
è sempre presentato in buona luce. 

129 ANTICHITÀ GIUDAICHE, Costruita sul modello 
delle Antichità romane di Dionigi di Alicarnasso, que- 
st'opera in 20 volumi apparve nel 93 o nel 94 d.C. Il 
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suo intento principale è di presentare la storia giudaica 
dal tempo dei patriarchi fino a quello di Roma. I Libri 
1-10 coprono il periodo che va fino alla cattività di Ba- 
bilonia. Le informazioni sono largamente tratte dalla 
Bibbia dei LKX e completate con tradizioni popolari 
giudaiche di epoca successiva. Nei Libri 11-20 Giusep- 
pe mostra di avere avuto a sua disposizione non soltan- 
to materiale postbiblico, ma anche informazioni tratte 
dalla storia greca e romana. Il riferimento a Gesù in 
Ant. Iud. 18.3.3 $ 63-64, il cosiddetto Testimonium Fla- 
vianum, è stato considerato da molti studiosi un’inter- 
polazione. Ma L.H. Feldman, il traduttore del rispetti- 
vo volume della LCL, conclude (9,49): «L'ipotesi più 
probabile sembra essere che il nostro testo rappresenti 
sostanzialmente ciò che Giuseppe scrisse, ma che alcu- 
ne alterazioni siano state apportate da un interpolatore 
cristiano» (— Gesù, 78:5). Nei tempi passati questo ri- 
ferimento aveva fatto delle Antichità il compagno della 
Bibbia in molte case cristiane. L'opera fornisce infor- 
mazioni indispensabili per il periodo intertestamenta- 


rio. 
130 OPERE MINORI. Scritta come appendice alle 
Ant. lud., la Vita di Flavio Giuseppe vuole essere 
un’autogiustificazione del suo operato come coman- 
dante in Galilea. Contro Apione, in due libri, è una di- 
fesa del giudaismo contro i contemporanei calunniatori 
pagani. 


(La traduzione inglese di William Whiston (1734) fu quasi la 
traduzione per eccellenza di Flavio Giuseppe. È ora sostituita 
dalla LCL, in 9 voll., di H.St.J. Thackeray, R. Marcus, A. Wik- 
gren, e L.H. Feldman [1926-1965] basata sul testo critico gre- 
co di B. Niese [Berlin 1885-1895]. Strumenti di lavoro sono: 
L.H. FELDMAN, Josephus and Modern Scholarship [bibliogra- 
fia, Berlin 1984]; K.H. RENGSTORE, A Complete Concordance 
to Flavius Josepbus [5 voll., Leiden 1973-1983]. Studi: H.W. 
ATTRIDGE, «Josephus and his Works», in STONE [ed.], Jewish 
Writings [— 2) 185-232; The Interpretation of Biblical History 
in the Antiguitates [HDR 7, Missoula 1976]; EJMI 311-343; S. 
COHEN, Josephus in Galilee and Rome [Leiden 1979]; T. 
RAIAK, Josephus: The Historian and His Society [Philadelphia 
1984); H.ST.J. THACKERAY, Josepbus, tbe Man and the Histo- 
rian [New York 1929]). 


LETTERATURA RABBINICA 


131 (I) Osservazioni generali. A motivo dell’op- 
posizione che i vangeli manifestano nei confronti dei 
farisei, come dell’atteggiamento di Paolo verso la legge 
di Roma, e dei pregiudizi moderni contro il legalismo, 
in campo cristiano si è spesso avuto una comprensione 
unilaterale e poco corretta della letteratura rabbinica e 
dell'immenso contributo, spirituale e religioso, che lo 
studio della legge ha dato al giudaismo (B.S. JACKSON, 
JJS 30 [1979] 1-22). Nello spirito del Deuteronomio 
(p. es., Di 30,15) la legge è stata per il giudaismo la 
sorgente di vita. Nella letteratura rabbinica per Torah 
non si intende soltanto la legge, ma tutta la letteratura 


sacra (la Bibbia, la Misna, i midrasim e i Talmud, con i 
loro successivi commenti e codici) e anche lo studio e 
l'interpretazione di tali documenti e la rivelazione 
stessa. Per il giudaismo la Torah divenne il simbolo 
centrale e il sommario di tutto quello che gli Ebrei 
credono e praticano. L'equivoco di parte cristiana sul- 
la natura della legge e sul suo ruolo nel giudaismo si è 
perpetuato fino ad oggi negli studi e nella teologia te- 
stamentari, così che il giudaismo rabbinico viene falsa- 
mente considerato «tardivo», decadente o legalistico 
(si veda E.P. SANDERS, Paul and Palestinian Judaism 
[Philadelphia 1977] 33-59 [trad. it., Paolo e il giudai- 
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smo palestinese, Brescia 1986]); C. KLEIN, Anti-Judat- 
sm in Christian Theology [Philadelphia 1978]). 

132 Inognisocietàlalegge si sviluppa quando la 
società si deve confrontare con situazioni nuove. Agli 
inizi della storia di Israele, dall’esodo (ca. 1250 a.C.) fi- 
no al primo periodo post-esilico (ca. 500 a.C.), c'è uno 
sviluppo della legge che ha lasciato le sue tracce nella 
Bibbia. Il decalogo rappresenta il nucleo della espe- 
rienza dell’alleanza del Sinai. L'applicazione dello spiri- 
to del decalogo alle nuove condizioni della vita e della 
storia di Israele ha prodotto i diversi codici legislativi 
conservati nel Pentateuco, dal Codice dell'Alleanza alla 
collezione sacerdotale (— Pensiero dell’AT, 77:86ss.). 
Anche dopo la chiusura della collezione del Pentateu- 
co (nel v sec. e successivi) nuove leggi e nuove usanze 
entrarono in vigore, via via che il giudaismo emergente 
si trovava ad essere confrontato con situazioni diverse, 
come l’ellenismo, la conquista romana, il movimento 
cristiano e la necessità della sopravvivenza come un 
popolo senza patria negli imperi romano e sassanide. 
In questo periodo l’evolversi della legislazione è quasi 
una registrazione della storia del giudaismo e una con- 
ferma importante della vitalità del popolo che Dio ave- 
va scelto come il suo popolo. Tracce dello sviluppo del- 
le leggi dopo il 500 a.C. si trovano nei relativamente 
pochi libri biblici di quel periodo, ma si trovano più 
spesso nella letteratura non canonica. Nel precedente 
esame degli apocrifi (p. es., in Giz5) e nella letteratura 
del Mar Morto abbiamo visto quali posizioni in mate- 
ria legale erano state prese dalle diverse sette giudai- 
che. Qui invece ci occuperemo in particolare degli svi- 
luppi che avrebbero portato al fiorire della letteratura 
rabbinica nei primi secoli del cristianesimo. 

133 Le principali raccolte della letteratura rabbi- 
nica sono la Misna, la Tosefta, i due Talmud palestinese 
e babilonese e le collezioni midraSiche, specialmente i 
Midrasim della Halaka, il Midras Rabbab, la Pesigta de 
Rab Kahana e la Pesigia Rabbati. Tale letteratura rice- 
vette la sua forma scritta fra gli anni 200 d.C. e il primo 
Medioevo, ma anche se messi per iscritto i testi conti- 
nuarono ad essere sottoposti a cambiamenti. Per esem- 
pio, la Misna venne sottoposta a revisioni nel corso di 
parecchi secoli dopo la sua formazione (J.N. EPSTEIN, 
Mabo le-Nusah Ha-Mishna [Jerusalem 1964]) e il Tal- 
mud babilonese contiene revisioni e aggiunte ad opera 
di studiosi noti come seboraizi. Manoscritti differenti 
di queste opere possono contenere delle varianti, delle 
quali non si è ancora approfondito il rapporto con lo 
sviluppo dei documenti stessi. In realtà alcuni mano- 
scritti dei midra$im contengono versioni del tutto dif- 
ferenti dell’opera e non solo varianti a un testo origina- 
le. Quanto ai contenuti, la letteratura rabbinica è più 
ampia di quello che è per noi normalmente la legge. 
Tradizionalmente il contenuto viene descritto come 
Halaka (dal verbo «camminare»), per quanto attiene al 
materiale legale, e come Haggada o Agada (dal verbo 
«raccontare») che comprende i materiali non legali e 
omiletici, racconti, esortazioni, ecc. La maggior parte 
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della letteratura rabbinica contiene materiale dell’uno 
e dell’altro genere. 

134  Perglistudiosi della letteratura rabbinica una 
delle più grandi difficoltà è quella di una verifica di au- 
tenticità che vada al di là delle affermazioni degli stessi 
documenti. Per i rabbini dal 200 ca. in poi, le leggi che 
essi avevano sviluppato e codificato nella Misna erano 
considerate come date a Mosè sul Sinai e trasmesse 
oralmente (a differenza della legge scritta che era stata 
conservata nel Pentateuco). Per loro la «legge orale» 
aveva la funzione di difendere la legge biblica scritta e 
di precisarla, specificando le osservanze e certificando 
che l'attuazione pratica non contravveniva alla legge bi- 
blica. (Il medesimo fenomeno è avvenuto nel cattolice- 
simo, con l’evolversi delle consuetudini e il Codice di 
Diritto canonico, che intende essere difesa e precisazio- 
ne della rivelazione data in Cristo. Analogamente sul 
piano civile la legislazione degli Stati Uniti viene consi- 
derata come una interpretazione e applicazione della 
Costituzione alle situazioni nuove). Nei fatti invece, co- 
me abbiamo detto, la legge orale rappresentava decisio- 
ni nuove, che rispondevano a nuove situazioni. Nono- 
stante la loro data relativamente tardiva alcune leggi, 
usanze, tradizioni e racconti midrasici della letteratura 
rabbinica risalgono a molti secoli prima che fossero 
messi per iscritto, come è dimostrato dai parallelismi 
con il NT, Flavio Giuseppe, i documenti del Mar Mor- 
to ed altra letteratura intertestamentaria. Tuttavia la re- 
dazione nella Misna e nei midrasim si presenta come 
un tutto coerente e compatto che rende molto difficile 
identificare gli strati e le tradizioni più antiche attraver- 
so l'esame dei testi. Di tradizioni che vengano attribuite 
a un savio o a un rabbi famoso (e che variano spesso da 
un’opera e da un manoscritto all’altro) non ci si può fi- 
dare come di fonti storiche, né sono state sufficiente- 
mente accertate le ipotesi relative ai documenti del I e 
del Il sec. Di conseguenza una grande prudenza è ne- 
cessaria nell’utilizzazione della letteratura rabbinica ne- 
gli studi neotestamentari: non si può dare per scontato 
che essa rispecchi la situazione sociale, religiosa e intel- 
lettuale del 1 sec. a.C. (si veda PA. ALEXANDER, ZNW 
74 [1983] 237-246 e J. NEUSNER, Ancient Judaîsm [Chi- 
co 1984]). Più esattamente, se si vuole utilizzare l’infor- 
mazione di fonte rabbinica per illustrare la situazione 
del tempo di Gesù si deve tener presente l’ampio pro- 
cesso di riorganizzazione del giudaismo dopo la distru- 
zione del Tempio di Gerusalemme nel 70 d.C. È molto 
difficile fare un salto all’indietro dalla letteratura rabbi- 
nica del 200 d.C. alla situazione anteriore al 70 (si veda 
VERMES, Jesus and the World of Judaism [Philadelphia 
1983] 58-88). La regola generale è che i testi che ci ven- 
gono tramandati dalla letteratura rabbinica, prima di 
venir utilizzati come prova per l’interpretazione del 
NT, devono essere sottoposti ad esame critico dal pun- 
to di vista letterario, storico, e redazionale. 

135 Sela letteratura rabbinica non può essere 
usata, se non con grande prudenza, per la ricostruzione 
del mondo dei primi cristiani, essa non può neppure 
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essere usata acriticamente per ricostruire la storia giu- 
daica del periodo che va da Esdra al 200 d.C., in quan- 
to tale letteratura tardiva di un giudaismo «normativo» 
o «formativo» tendeva a proiettare nelle generazioni 
precedenti le sue proprie usanze e strutture sociali. Co- 
sì i savi e i rabbi del Il sec. d.C. e oltre vi appaiono sot- 
to le spoglie di scribi (so/*rî) del periodo pre-cristia- 
no del giudaismo. Un sinedrio rabbinico viene artifi- 
cialmente proiettato all’indietrro come la Grande As- 
semblea o Sinagoga. Le coppie di maestri di prima del 
70 d.C. vengono descritte come guide in campo sociale 
ed ai farisei e a gruppi consimili, con le loro scuole di 
Hillel e di Shammai, vengono attribuiti ruoli identici a 
quelli che ebbero i rabbi di epoca più tarda. In realtà, 
tuttavia, fino al Ii sec. d.C. i rabbi non cominciarono 
ad esercitare un potere reale sull'insieme della società 
giudaica, e i farisei con i gruppi consimili non riusciro- 
no mai ad avere un controllo diretto sul tempio, e sul 
governo, dominati invece dai sacerdoti e dagli anziani 
delle famiglie più potenti. Le strutture sociali giudai- 
che, i gruppi guida e lo stile di vita variavano da luogo 
a luogo e secondo le epoche. I farisei, che erano insie- 
me una setta e un partito politico, non erano sempre 
gli stessi nel tempo, nelle forme della loro organizza- 
zione interna, e neppure nelle loro relazioni con l’ester- 
no. 
136 (II) Scritti specifici 

(A) Misna (in ebraico, «ripetizione, studio»). 
Questa collezione di 63 trattati di leggi rabbiniche è 
organizzata in sei sezioni tematiche, che riguardano le 
decime agricole, le feste, il matrimonio (comprese le 
disposizioni economiche e il divorzio), le offese (come 
le procedure per i giudizi), i sacrifici nel Tempio e la 
purità rituale. La Misna fu redatta da Rabbi Giuda il 
Principe in Palestina attorno all'anno 200 d.C. I trattati 
riportano le leggi bibliche e ne estendono la portata ad 
altri settori della vita, sviluppando nuovi argomenti le- 
gali che sono solo vagamente fondati sulla Bibbia. Nel 
complesso la Misna somiglia a un codice di leggi e in- 
sieme a un libro di testo. Alcune leggi e opinioni legali 
sono presentate senza indicazione dell’autore, mentre 
altre riportano i nomi dei saggi del I e del 1 sec. Le 
questioni controverse e il confronto delle diverse opi- 
nioni mettono in luce i molti aspetti dell’interpreta- 
zione legale, mentre gli elenchi dei possibili casi fanno 
intendere quali siano i modi per applicare i principi le- 
gali. Benché vi si trovino anche racconti, presentati co- 
me elementi dell’argomentazione giuridica (Haggada, 
— 133), il grosso del materiale è di natura halakica. In 
linea generale l'accettazione dei principi basilari della 
vita e del pensiero giudaici, che sono derivati dalla Bib- 
bia, vi viene più presupposta che esposta, mentre l’at- 
tenzione si concentra su come applicare, nel dettaglio, 
taluni specifici punti della legge. 
137 Per J. NEUSNER (Judaisn: The Evidence of the 
Mishnab [Chicago 1981]) la Misna sarebbe stata un’ac- 
curata redazione, concepita come un tutto unico, per 
presentare un giudaismo ideale, con il tempio santo al 
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centro e un popolo puro che in esso rende il suo culto 
a Dio vivendo nella terra santa. Di conseguenza, non 
sarebbe possibile ritrovare nel testo attuale nessuna 
collezione del I o del II sec., e neppure sarebbe possibi- 
le verificare criticamente la teoria talmudica secondo la 
quale Agiba, Meir e altri savi avrebbero sviluppato 
quelle raccolte utilizzare poi da Giuda il Principe per 
mettere insieme la sua Mi$na. La logica delle argomen- 
tazioni della Misna e le sue tradizioni più accertate ci 
consentono appena uno sguardo fugace e incerto su al- 
cune delle leggi formulate prima del 200. Logicamente 
lo sviluppo di alcune leggi dipende da altre leggi. Se 
una legge collocata in un periodo anteriore al 200 è 
presupposta da leggi attribuite a una generazione suc- 
cessiva, o se una tradizione attribuita a un maestro pre- 
cedente viene citata da un maestro successivo, è ben 
probabile che una tradizione che sia logicamente prece- 
dente, o che sia attestata, sia anche la più antica. Se- 
condo Neusner sarebbero solo le parti della M&na che 
si occupano della purità rituale ad essere state piena- 
mente sviluppate prima del 70 d.C. Altri temi di inte- 
resse sviluppati in modo parziale sarebbero stati quelli 
della presentazione delle decime sul cibo, della macel- 
lazione degli animali per uso alimentare, dell’osservan- 
za del sabato, del matrimonio e del divorzio, con le re- 
gole sulla proprietà che vi erano connesse. Neusner fa 
l'ipotesi che tali regole fossero state elaborate da un 
gruppo a tendenza settaria. Fra la prima rivolta (66-70 
d.C.) e la guerra di Bar Kokhba (132-135) e soprattutto 
più tardi, nel II sec., venne sviluppato un programma 
completo per tutta la nazione. 

138 (B) Tosefta (in aramaico, «aggiunta»). Que- 
sta collezione di leggi e di commentari è articolata in 
trattati paralleli a quelli della MiSna, che si presentano 
chiaramente come un supplemento della Misna, pur 
presentando tradizioni che sono in contrasto con la 
Misna e che mettono insieme racconti ed esegesi delle 
scritture relative ai temi della Misna. Messa insieme 
probabilmente fra il II e il IV sec., la Tosefta è stata tra- 
dizionalmente associata ai nomi di Rabbi Hiyya e Rab- 
bi Oshaia (inizio del ill sec.), per quanto non ne esista- 
no prove. Non è chiara la relazione letteraria che inter- 
corre fra la Tosefta e i due Talmud, dove anche com- 
paiono alcune di quelle tradizioni. 

139  (C) Talmud(in «ebraico, insegnamento, stu- 
dio, apprendimento, lezione»). I due Talmud, quello 
palestinese e quello babilonese, sono due commentari, 
ampi e diseguali, della Misna. Il commentario, chiama- 
to la Gerzara (in aramaico, «completamento», «tradi- 
zione»), consiste di un’analisi atomistica delle parole e 
dei detti della Misna, di confronti minuziosi di un testo 
mi$naico con un altro, di esposizioni dialettiche di tut- 
te le interpretazioni possibili della Mi$na, insieme con 
una selezione di tradizioni complementari alla Misna, 
di interpretazioni della Scrittura, di racconti relativi ai 
rabbi e di ampie digressioni su una grande varietà di 
temi. I commenti talmudici sono scritti nei dialetti del- 
l'epoca, l’aramaico palestinese e babilonese; ma più di 
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una daratta (in aramaico, tradizione «esterna») e altro 
materiale vengono citati in ebraico. Il Talmud palesti- 
nese tratta delle prime quattro sezioni della Misna ed è 
stato completato nel v sec. Il Talmud babilonese tratta 
le sezioni da 2 a 5 della Mi$na ed è stato completato nel 
VI sec., con alcune aggiunte e modifiche testuali poste- 
riori. Il Talmud babilonese è redatto in una forma più 
coerente e levigata di quello palestinese ed è diventato 
normativo per la maggior parte del giudaismo a seguito 
della predominanza della comunità babilonese durante 
il periodo islamico. Si veda J. NEUSNER, BTB 14 (1984) 
99.109. 

140 (D) Midras (in ebraico, «inchiesta, interpre- 
tazione»). In senso generico questo termine si riferisce 
al tipo di interpretazione biblica che si trova nella lette- 
ratura rabbinica; in particolare i midrasim sono com- 
menti rabbinici della Scrittura, o collezioni di interpre- 
tazioni. R. BLOCH (in Approaches to Ancient Judaism 
(ed. W.S. Green, Missoula 1978] 29-75), seguito da R. 
Le Déaut e, con modifiche, da G. Vermes e da J.A. 
Sanders, intende il midra$ come un insieme di atteggia- 
menti e come un procedimento che porta a varie 
interpretazioni della Scrittura (si veda Midrash and Li- 
terature [edd. G. Hartmann - S. Budick, New Haven 
1986]). Il midra$ rabbinico può essere definito come 
«un tipo di letteratura, orale o scritta, che sta in rela- 
zione diretta con un testo canonico definito, considera- 
to dal suo autore midraSico e dal suo pubblico come 
avente autorità e come parola rivelata di Dio, e al quale 
il testo canonico fa riferimento per diretta citazione o 
per chiara allusione» (G. PORTON, «Defining Midra- 
sh», in The Study of Ancient Judaism [ed. J. Neusner, 
New York 1981] 1,62). L'interpretazione midra$ica 
spiega le particolarità e le oscurità del testo biblico e 
molto spesso utilizza tali riflessioni per rendere il testo 
rilevante per le questioni, i bisogni e gli interessi del 
suo pubblico. Molte tecniche midrasiche sono state se- 
gnalate nel NT e alcuni studiosi hanno affermato che vi 
sono parti di libri del NT che si basano su precedenti 
midraSim, o anche che interi libri siano essi stessi dei 
midrasim. Tuttavia in tali discussioni il termine midra$ 
non si spiega da solo, ed è perciò necessario che 
l’interpretazione della scrittura che viene così definita 
venga chiaramente descritta e valutata nel confronto 
con altri antichi metodi interpretativi della Bibbia, mi- 
dra$ rabbinico compreso. Per un esempio specifico del 
problema, si veda BBM 557-562. 

141 I midrasim più antichi (halakici: Me&ilta per 
l’Es, Sifra per il Lv, Sifre per Nyx e Dt) presentano un 
commento versetto per versetto di parti dei libri biblici 
e contengono molte trattazioni halakiche insieme a se- 
zioni sostanzialmente haggadiche (— 133). Tali mi- 
drasim e molti altri consimili scoperti nei manoscritti 
sono stati attribuiti alle scuole del II sec. di Ismaele o di 
Agiba, ma la diversità del vocabolario e del contenuto 
si spiega meglio se si tratta di autori, compilatori e tra- 
dizioni di trasmissione differenti. Tali midraSim men- 
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zionano soltanto i savi del periodo tannaitico (I e II 
sec.) e vengono di solito fatti risalire al periodo tra il III 
e il V sec., benché vi siano anche aggiunte posteriori. 
142 La Midra* Rabbah comprende collezioni di 
midraSim antichi e più recenti, che si riferiscono al 
Pentateuco e ai Cinque rotoli che sono letti nella litur- 
gia giudaica. I due midrasim Rebbeb più antichi (della 
fine del periodo talmudico, 500 ca.) trattano la Ger e il 
Lv; Gen. R divide il testo in sezioni e contiene un com- 
mento espositivo versetto per versetto più interessato a 
temi di tipo haggadico che halakico. Lev. R consiste di 
sermoni tematici, che spiegano il primo versetto di una 
sezione. Ogni sezione di questi due midraSim è intro- 
dotta da un proemio o, nel caso di Lev. R, da una serie 
di proemi. Un proemio comincia con un versetto lonta- 
no dal versetto del Pentateuco e dispiega una catena di 
versetti e interpretazioni che termina col primo verso 
della sezione del Pentateuco. Proemi dello stesso gene- 
re si trovano anche in altre collezioni midrasiche, parti- 
colarmente nella Pesigza Rabbati e nella Pesigta de Rab 
Kahana, che sono l’una e l’altra cicli di sermoni per le 
maggiori feste giudaiche. Collezioni midraSiche più tar- 
dive, come il Tanbuma, gli Yalkat e il Midra$ Ha-Gadol, 
hanno sviluppato talune nuove forme e raccolto 
un’ampia varietà di esegesi precedenti. 

143 (E) Targum (in ebraico, «traduzione, inter- 
pretazione»). Molti dei sarguzzizi, ovvero traduzioni 
aramaiche delle Scritture ebraiche, contengono tradi- 
zioni interpretative che si incontrano anche altrove nel- 
la letteratura rabbinica e potrebbero essere studiate in- 
sieme con la letteratura rabbinica. Affermando che al- 
cuni di essi risalgono al 1 sec., molti studiosi del NT ne 
hanno fatto un uso abbondante. Tuttavia una data così 
antica non è affatto ovvia, sia per i dati linguistici che 
per la stessa tradizione targumica. I targumim che co- 
nosciamo vanno situati al termine di un lungo processo 
di trasmissione. L'uso dei targumim per lo studio del 1 
sec. deve perciò sottostare alle medesime cautele che 
valgono per la letteratura rabbinica (+ 134; — anche 
Testi, 68:103-115). 


(TESTI (in traduzione]: Mi%:2: H. DANBY [Oxford 1933]; P. 
BLACKMAN [7 voll., London 1951-1956]; J. NEUSNER [43 voll., 
Leiden 1974-1985). Tosefta: J. NEUSNER [New York 1977]. 
Talmud palestinese: J. NEUSNER [Chicago 1982]. Talmud babi- 
lonese: I. EPSTEIN [Soncino ed., London 1935-1953]; L. 
GOLDSCHMIDT [testo non critico con traduzione tedesca, 9 
voll., Leipzig 1897-1909]. Midraf Rabbab: H. FREEDMANN — 
M. Simon [London 1939]. Altre traduzioni nelle Yale Judaica 
Series e nella Jewish Publication Society. INTRODUZIONI: G.E 
MOORE, Judatsw în the First Centuries of the Christian Era [3 
voll., Cambridge MA 1930-1932]; J. NEUSNER, A History of 
the Jews in Babylonia [per il Talmud babilonese, Leiden 1965- 
1970]; Judaisra in Society [per il Talmud palestinese, Chicago 
1983]; A.J. SALDARINI, «Reconstructions of Rabbinic Judai- 
sm», EJMI 437-477; SCHURER, HJPAJC 1,68-118; H. STRACK — 
G. STEMBERGER, Esnlestung in Talmud und Midrasch [Min- 
chen 1982”; trad. it., Brescia 1995]; H. STRACK, Irtroduction 
to the Talmud and Midrasb [Philadelphia 1931; dalla 5° ediz. 
tedesca]; E.E. URBACH, The Sages [2 voll., Jerusalem 1975]). 
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fessionale in lingua corrente, LDC-ABU, Torino - Roma 1985. 
In campo protestante meritano di essere menzionate le versio- 


ni di G. Diodati (1607) e di G. Luzzi (1931). 
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[In italiano: PASSONI DELL'ACQUA, A., If testo del Nuovo Testa- 
mento. Introduzione alla critica testuale, Torino 1994]. 


5 STRUTTURA 


Introduzione ($ 6-9) 


Il testo ebraico dell'Antico Testamento ($ 10-61) 
(I) Testi del periodo antico 
(A) Formato e datazione dei manoscritti ($ 14-15) 
(B) I manoscritti di Qumran ($ 16-33) 
(a) Origini, scrittura, ortografia ($ 16-18) 
(b) Caratteristiche testuali ($ 19-33) 
(i) Libristorici ($ 24-26) 
(ii) Profeti Maggiori ($ 27-28) 
(iii) Profeti Minori ($ 29) 
(iv) Gli Scritti ($ 30-32) 
(v) Ilibri deuterocanonici ($ 33) 
(C) Mss. da Masada e da altre aree ($ 34-37) 
(II) Testi del periodo postbiblico e del periodo medievale 
(A) Il Pentateuco Samaritano ($ 38-39) 
(B) La seconda colonna di Origene ($ 40-41) 
(C) Manoscritti medievali vocalizzati ($ 42-51) 
(a) Codici Modello ($ 45-48) 
(b) Manoscritti con sistemi vocalici divergenti 
($ 49-51) 
(D)I mss. del Siracide della Geniza del Cairo ($ 52) 
(E) Mss. medievali di Tobia e Giuditta ($ 53) 
(III) Edizioni del periodo moderno 
(A) Il sextus receptus ($ 55) 
(B) Edizioni critiche ($ 56-58) 
(C) Compilazioni di varianti ($ 59-61) 


Versioni greche dell'Antico Testamento ($ 62-100) 
(I) I Settanta prima del 100 d.C. 
(A) L'origine leggendaria ($ 63) 
(B) Il problema di un’origine unificata ($ 64-65) 
(C) La versione più antica dei LXX e le successive 
revisioni ($ 66-77) 
(a) ILXX in Alessandria ($ 68) 
(b) La più antica revisione palestinese: Il «Proto- 
Luciano» ($ 69) 
(c) Un'altra revisione palestinese: La «Proto- 
Teodozione» ($ 70-74) 
(d) Altre indicazioni di una revisione precedente 
($ 75-77) 
(II) Versioni più recenti e l’opera di Origene 
(A) Aquila ($ 79-80) 
(B) Simmaco ($ 81) 
(C) Teodozione ($ 82) 
(D)Gli Esapla di Origene ($ 83-86) 
(E) Luciano di Antiochia ($ 87) 
(III) Manoscritti ed Edizioni dei LXKX 
(A) Manoscritti ($ 88-98) 
(a) Papiri ($ 92) 
(b) I grandi codici onciali ($ 93-97) 
(i) Il Codice Vaticano ($ 94) 
(ii) Il Codice Sinaitico ($ 95) 
(iii) Il Codice Alessandrino ($ 96) 
(iv) Il Codice Marcaliano ($ 97) 
(c) Manoscritti minuscoli ($ 98) 
(B) Edizioni a stampa ($ 99-100) 
(a) Edizioni di importanza storica ($ 99) 
(b) Opere critiche moderne ($ 100) 


Altre antiche versioni della Bibbia ($ 101-155) 
(I) Versioni aramaiche e siriache 


(A) La lingua aramaica ($ 101-102) 
(B) I targumim ($ 103-105) 
(a) Origini ($ 103-105) 
(b) I targumim babilonesi ($ 106-107) 
(c) I targumim palestinesi ($ 108-115) 
(C) Versioni siriache ($ 116-130) 
(a) Origini ($ 116) 
(b) Le chiese di tradizione siriaca ($ 117-120) 
(c) Versioni della Bibbia ($ 120-131) 
(i) Il Diatessaron di Taziano ($ 122-123) 
(ii) L'antica Bibbia siriaca ($ 124) 
(iii) La Bibbia Pesitta ($ 125-127) 
(iv) L’AT siro-esaplare ($ 128) 
(v) II NT arcleano ($ 129) 
(vi) La Bibbia siro-palestinese ($ 130) 
(IT) Versioni latine 
(A) LAT della Verus Latina dal greco ($ 132-134) 
(B) Salteri latini ($ 135-138) 
(C) LAT della Vulgata dall’ebraico ($ 139-140) 
(D) Il Nuovo Testamento latino ($ 141-143) 
(a) La Vulgata ($ 141) 
{b) La Vetus Latina ($ 142-143) 
(E) Storia successiva della Vulgata ($ 144-147) 
(III) Versioni copte 
(A) La lingua copta ($ 148-149) 
(B) L'Antico Testamento copto ($ 150) 
(C) Il Nuovo Testamento copto ($ 151-152) 
(IV) Altre versioni orientali 
(A) Versione etiopica ($ 153-154) 
(B) Versioni dell’Asia Orientale ($ 155) 


Il testo greco del NT ($ 156-188) 
(I) Il problema del testo migliore (la critica prima del 
sec. XX) 
(A) I grandi codici onciali ($ 157-159) 
(B) Il sexzus receptus ($ 160-161) 
(C) Differenziazione delle tradizioni testuali 
($ 162-169) 
(a) I primi tentativi ($ 163-166) 
(b) Wetscott e Hort ($ 167-169) 
(I) Il problema del testo più antico (la critica nel sec. xx) 
(A) La revisione della classificazione delle tradizioni 
($ 171-177) 
(B) Nuove scoperte ($ 178-187) 
(a) I papiri ($ 179-180) 
(b) Le antiche versioni ($ 181-183) 
(c) Le citazioni patristiche ($ 184-188) 


La Bibbia in lingua italiana ($ 189-226) 
(I) Panorama ($ 192-197) 
(A) Prima della stampa ($ 192) 
(B) Stampa, Riforma protestante, Concilio di Trento 
($ 193-194) 
(C) Il mondo ebraico italiano ($ 195) 
(D) Il mondo protestante italiano ($ 196) 
(E) Il mondo cattolico italiano ($ 197) 
(IT) Elenco ($ 198-216) 
(III) Griglia ($ 217-226) 
(A) Genesi 1,2 ($ 218) 
(B) 2 Re 2,9 ($ 219) 
(C) Michea 3,10 ($ 220) 
(D) Malachia 1,2-3 ($ 221) 
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(E) Luca 14,26 ($ 222) (H)1 Pietro 1,13 ($ 225) 
(F) Giovanni 1,1.3 ($ 223) (I) Apocalisse 7,14 ($ 226) 
(G) Romani 1,3 ($ 224) 
INTRODUZIONE 
6 Una conoscenza particolareggiata del modo 8 Per quanto concerne l’AT, il materiale di cui 


in cui i diversi libri dell’AT e del NT sono stati conser- 
vati e trasmessi è possibile oggi più che mai a partire 
dalla composizione iniziale e dalla collezione graduale 
di questi libri nella Bibbia così come la conosciamo. 
Questo è dovuto in parte a una serie imprevista di sco- 
perte di manoscritti (inclusi vari papiri greci antichi, 
specialmente a partire dal 1920, e i Rotoli del Mar 
Morto a partire dal 1947) e in parte al fatto che copie 
stampate, riproduzioni fotografiche di buona qualità 
ed edizioni critiche hanno reso le fonti testuali più ac- 
cessibili all'analisi degli studiosi. 

7 La conoscenza di questa storia della trasmis- 
sione è importante: 1) per poter valutare in maniera 
adeguata la fedeltà e la cura con la quale, lungo i secoli, 
la comunità credente ha conservato, copiato e talune 
volte corretto i libri sacri, e quindi la sostanziale inte- 
grità del testo ricevuto; 2) per capire come si è svilup- 
pato il testo canonico per mano degli scribi; 3) per farsi 
un'idea delle opportunità e dei problemi che sorgono 
dalla documentazione sul testo per coloro che traduco- 
no e spiegano la Bibbia; e 4) per una comprensione 
delle questioni di critica testuale che insorgono inevita- 
bilmente in testi che hanno vissuto un così lungo perio- 
do di trascrizione e di traduzione. Questa conoscenza 
non può essere statica, poiché l’analisi della documen- 
tazione sul testo prosegue tuttora, e nuove scoperte 
possono essere previste. Inoltre, sarà sempre incomple- 
ta, considerato che tanta documentazione sul testo è 
andata irrimediabilmente perduta. 


dobbiamo prendere visione consta di testimonianze te- 
stuali per l'ebraico e l’aramaico, che sono le lingue ori- 
ginali della maggior parte dei libri, per i «Settanta» 
(LXX) in greco (traduzione fatta in grandissima parte 
in periodo precristiano e che include alcuni libri com- 
posti in greco o conservati prevalentemente in questa 
lingua), e per varie altre versioni antiche (in ebraico, 
aramaico, siriaco, latino, copto, ecc.). Il valore testuale 
precipuo di queste versioni è rappresentato dalla testi- 
monianza relativa a precedenti forme ebraiche o gre- 
che soggiacenti. Le versioni giudaiche in aramaico (i 
targumim) appartengono all’AT soltanto; le altre ver- 
sioni presuppongono Bibbie complete e per conve- 
nienza le traduzioni dell’AT e del NT in queste lingue 
saranno descritte insieme. 

9 Per quanto riguarda il NT greco, la cono- 
scenza da noi acquisita sul come i suoi libri furono 
conservati e trasmessi ha raggiunto un livello scientifi- 
co alla fine del secolo scorso, un po’ in anticipo rispet- 
to alla nostra conoscenza dell’AT. Ma anche in questo 
campo ci sono state scoperte rilevanti nel sec. XX, spe- 
cialmente di antiche copie papiracee di libri neotesta- 
mentari. Anche in questo caso le versioni antiche offro- 
no una testimonianza importante, che può aiutare a de- 
terminare il tipo di testo greco da cui sono state tradot- 
te. Così, in entrambi i Testamenti la scienza della criti- 
ca testuale ha compiuto rapidi progressi nel nostro 
tempo. 
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10 Non ci è rimasto nessun manoscritto steso di- 
rettamente da autori o editori di libri veterotestamenta- 
ri. Tutte le copie esistenti sono opera di copisti poste- 
riori. La tradizione giudaica, in particolare nel periodo 
tardivo, attribuiva un peso enorme alla fedeltà nella 
trasmissione di materiali, sia oralmente che per iscritto 
(E.A. SPEISER, JE} 7 [1957] 201-216); e tuttavia l’anti- 
chità di una copia specifica non rivestiva un'importan- 
za particolare. In effetti, quando un manoscritto era 
troppo consumato per essere ancora usato in pubblico, 
veniva relegato in una Geniza, una specie di deposito 
di testi sacri fuori uso. Per gli studiosi moderni siffatti 
materiali scoperti casualmente nella Geniza del Cairo 
(— 43) furono una fortuna inattesa, ma tutto questo 


non era stato certamente previsto da parte di coloro 
che vi avevano riposto i mss. 

11 Se si eccettua la benedizione sacerdotale (Nr 
6,24-26) su amuleti d’argento risalenti al 600 circa a.C. 
(+ 35), nessun libro dell’AT composto interamente o 
in parte prima dell'esilio babilonese (587-539 a.C.) è 
giunto a noi, nemmeno in un frammento che sia stato 
effettivamente scritto in un periodo così alto. I testi più 
antichi tuttora esistenti provengono dalla grotta 4 di 
Qumran (— Apocrifi, 67:81) e rappresentano il periodo 
che va dal 250 al 175 a.C. circa. Per i libri tardivi del- 
AT, come Qo, Da e Sir, sono stati recuperati rotoli 
scritti soltanto un centinaio di anni dopo la loro com- 
posizione originale (p. es., 4QQoh*, 4QDan°”, e MaSir). 
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Non tanto tempo fa, sarebbe stato impossibile indicare 
con sicurezza qualche ms. ebraico dell’AT scritto entro 
i 1000 anni dalla composizione dei suoi contenuti; il 
ms. più antico che riporta la data della sua stesura è 
quello del Cairo, che contiene i Profeti e risale all'895 
d.C. (+ 46). 

12 Tratteremo ora dei tre periodi principali nella 
storia della trasmissione del testo veterotestamentario: 
il periodo antico, quello medievale e quello moderno. 
Dal momento che parleremo spesso del testo ebraico, è 
forse necessario osservare che le brevi sezioni del testo 
veterotestamentario trasmesse in aramaico condivido- 
no sotto tutti gli aspetti la storia dei libri ebraici di cui 
sono parte. Un testo al quale faremo riferimento spesso 
come testo standard sarà il Testo Masoretico (TM). 
L'espressione si riferisce ai testi consonantici ebr. e 
aram., con consonanti fisse, stabiliti verso la fine del 
sec. I a.C. e accuratamente trasmessi fino al periodo 
medievale (— 36-37.43). 

13 (I) Testi del periodo antico (dal 250 a.C. al 
135 d.C. circa). Durante questo periodo non si era soli- 
ti attribuire ai libri dell’AT un titolo proprio, o aggiun- 
gere il nome del copista o la data. Di conseguenza, a 
prescindere da considerazioni archeologiche generali 
connesse con la loro scoperta, la datazione di mano- 
scritti biblici antichi dipende dall’analisi paleografica. I 
risultati a cui essa giunge sono inevitabilmente appros- 
simativi per i periodi di rapido sviluppo nello stile di 
scrittura, ma possono diventare anche piuttosto preci- 
si, e per il periodo antico nel suo insieme sono sostan- 
zialmente attendibili, con una oscillazione massima di 
50 anni nei casi più difficili. Lo studio monografico più 
significativo è quello di FM. Cross, in BANE 133-202. 
14 (A) Formato e datazione dei manoscritti. Se 
si eccettua il Papiro Nash (— 35), i mss. conosciuti di 
questo periodo sono stati rinvenuti tutti a partire dal 
1947. La scrittura è posta in colonna su una faccia sol- 
tanto di rotoli di pelle, o molto di rado, di fogli di pa- 
piro (vedi Ger 36); nessun codice ebraico (libri con pa- 
gine scritte da entrambi i lati) ci è noto prima del pe- 
riodo medievale. Per l’uso essi sono rigati in senso ver- 
ticale e orizzontale con uno strumento appuntito. I fo- 
gli di cuoio erano cuciti insieme, e quelli di papiro in- 
collati, per formare rotoli. Il rotolo completo di Isaia 
rinvenuto a Qumran (1Qs*) è un esempio eccellente. 
È composto da 17 fogli di cuoio ben trattati, cuciti in- 
sieme per formare un rotolo, che srotolato raggiunge 
la lunghezza di m 10,47 ed è alto cm 26,7. Il suo testo 
è presentato in 54 colonne, con una divisione principa- 
le posta volutamente dopo la col. 27 (vale a dire dopo 
il c. 33, a metà dei 66 cc. del libro). In media le colon- 
ne sono composte di 30 righe ciascuna. Colonne di al- 
tri testi di questo periodo contengono da un minimo 
di 9 a un massimo di 65 (o anche più) righe. Per la 
scrittura su papiro, vedi Arch 36 (4, 1983) 31-37). 

15 Quasi 200 mss. dell’AT risalenti a questo pe- 
riodo antico sono stati recuperati da vari siti nel deser- 


to di Giuda: dalle grotte di Qumran, da quelle di el Wa- 
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di Murabba‘at, dalle caverne di Nahal Hever e dalla 
fortezza di Masada (+ Apocrifi, 67:119-123). I più an- 
tichi sono tre mss. provenienti dalla grotta 4 di Qum- 
ran, la biblioteca della comunità degli Esseni. Essi sono 
stati datati da F.M. Cross nel seguente modo: 
4QExodî, 250 circa a.C.; 4QSamP, 200 circa a.C.; e 
40Jer?, 175 circa a.C. Per motivi esterni, i più recenti 
mss. di Qumran non sono posteriori al 68 a.C., quelli 
di Masada non sono posteriori al 73 e quelli da Murab- 
ba‘at e Hever non sono posteriori al 135 d.C. I mss. 
anteriori al sec. I a.C. sono rari. Forse la maggior parte 
dei mss. di Qumran risale a quella data, ma anche il 
sec. I d.C. è ben rappresentato (— 36). 

16 (B) I manoscritti di Qumran. 

(a) ORIGINI, SCRITTURA, ORTOGRAFIA. L'ab- 
bondante materiale da Qumran, che comprende ap- 
prossimativamente 130 copie frammentarie dei libri 
dell’AT dalla sola grotta 4, mostra una varietà straordi- 
naria nella datazione, nel formato, nella scrittura, nel- 
l'ortografia e nella affiliazione testuale. Nonostante la 
chiara dimostrazione dell’esistenza di uno scriptorium a 
Qumran, deve ancora essere provato che ogni singolo 
ms. della Bibbia esistente sia stato copiato colà da un 
altro ms. anch'esso conservato a Qumran. Secondo le 
norme del gruppo, che regolavano la proprietà comune 
(+ Apocrifi, 67:107), i materiali di Qumran includeva- 
no probabilmente molti mss. portati dai rispettivi pro- 
prietari negli edifici della comunità, mentre altri, vero- 
similmente, furono copiati sul luogo. Così, ad esempio, 
E.C. Ulrich ha ipotizzato (BASOR 235 [1969] 1-25) 
che 4QSam° sia stato prodotto dal medesimo scriba 
che ha vergato la Regola della comunità (108), le sue 
Appendici (1QSa, 1QSb) e 4QTestim. La datazione di 
questi frammenti di rotolo s'estende nell’arco di tre se- 
coli, dal 250 circa a.C. al 68 d.C. Il testo ebraico di 1-2 
Re, Is, Dn e Tb (nonché Es e Lv) è conosciuto su papi- 
ro, ma quasi tutti i testi dell’AT sono su cuoio di vario 
spessore e di differente qualità. Alcuni mss. presentano 
colonne larghe, altri strette, con un numero di lettere 
per riga che varia da 15 a oltre 70. Per la variazione del 
numero delle righe per colonna, — 14. 

17 Almeno fino al sec. I, due alfabeti distinti 
erano usati per i mss. ebraici: quello arcaico, oggi det- 
to «paleo-ebraico», derivato dall’alfabeto cananeo usa- 
to sin dai tempi preesilici; e svariate forme in evoluzio- 
ne della scrittura «aramaica», familiare, nei suoi stadi 
seriori, come l’alfabeto quadrato delle Bibbie ebraiche 
a stampa. Pochi mss. dell’AT e un certo numero di 
mss. non biblici combinano insieme i due alfabeti im- 
piegando normalmente la scrittura a lettere quadrate e 
ritornando alle lettere arcaiche o soltanto per scrivere 
il sacro nome di YHWH, o per le varie combinazioni 
dei nomi divini. Questa prassi, probabilmente non più 
antica dei tempi di Erode, si registra anche nell’ultimo 
periodo di Qumran e trova riflessi in alcuni mss. greci 
dell’AT (cf. PW. SKEHAN, BIOSCS 13 [1980] 14-44). 
Entrambi gli alfabeti rappresentano il sistema conso- 
nantico di 22 lettere tipico della scrittura ebraica. Ma 
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nelle due scritture l'ortografia può essere notevolmen- 
te diversa, così che le lettere più deboli — waw, heb, 
yod e aleph — sono usate di rado per rappresentare vo- 
cali. Altrove invece tutte e due le scritture mostrano a 
volte un’ortografia allargata in cui (come nel caso del 
siriaco) ogni vocale 0 o 4, per quanto lieve, è rappre- 
sentata nel testo consonantico da un wa, e alla fine 
dei vocaboli vi può essere una inattesa -bed aggiunta ai 
suffissi pronominali, o un 4/epb extra dopo ogni paro- 
la che termini con ?, 0 o 4. La prima volta che gli stu- 
diosi, aprendo il rotolo completo di /s, s'imbatterono 
in questo tipo allargato di ortografia, ne furono scon- 
certati; oggi però essa è riconosciuta come un tentati- 
vo fatto nell'ultimo secolo a.C. di fornire indicazioni 
per la pronuncia più ampie di quanto non lo consen- 
tisse l'ortografia tradizionale. Inoltre esso offre a volte 
alcune indicazioni, per quanto limitate, di un dialetto 
caratteristico nella parlata di chi ne faceva uso. 

18 Né la scrittura né l'ortografia sembrano esse- 
re state condizionate dalla natura del testo trascritto. 
La scrittura paleo-ebraica è usata per 12 mss.; vi sono 
rappresentati tutti i libri del Pentateuco (il Lv in 4 
mss.), ma c'è anche Gb; alcuni frammenti forse non bi- 
blici sono presentati in questa scrittura. Dei due testi 
di Es in scrittura arcaica, uno è molto vicino al testo 
abituale, mentre l’altro è presente nella più ampia re- 
censione «samaritana» (— 38-39) e talvolta presenta 
un tipo di ortografia allargata. Alcuni mss. nella scrit- 
tura aramaica più comune mostrano un’ortografia con- 
servatrice, altri invece allargata; in verità, è possibile 
che uno stesso libro veterotestamentario sia rappresen- 
tato in entrambi i modi in testi che, sotto altri punti di 
vista, sono strettamente imparentati. La pubblicazione 
definitiva di tutto il materiale può comprovare la ten- 
denza a una ricopiatura meno accurata in mss. con or- 
tografia allargata, ma non ne abbiamo prove certe. 

19 (b) CARATTERISTICHE TESTUALI. I mss. di 
Qumran hanno avviato un nuovo periodo nella storia 
del testo. Tuttavia, essi sono così frammentari, che un 
ms. che fornisca anche solo il dieci per cento del testo 
completo di un libro biblico è considerato tra i testi- 
moni più rilevanti. Diversamente dal testo masoretico e 
da quello samaritano, che sono integrali, e che sono 
noti dal medioevo, e diversamente dalla documentazio- 
ne che forniscono indirettamente i LXX, i mss. di 
Qumran offrono un esempio di situazione testuale pre- 
cedente a questi altri testimoni e anche uno strumento 
per vagliarla, piuttosto che una base indipendente per 
future edizioni del testo. 

20 Il fatto che questi testi qumranici siano di 
una varietà straordinaria, persino sul piano testuale, 
non significa che dalla loro analisi siano emerse mol- 
tissime varianti in aggiunta a quelle già note (a parte 
gli errori dei copisti, le armonizzazioni, ecc.). Anzi, 
molte lezioni alternative e ampliamenti per i quali i 
mss. medievali nella tradizione del TM non offrono al- 
cuna controparte, ma che non di rado erano già noti 
dalle fonti dei LXX e del Samaritano, si riscontrano 
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nei testi qumranici a fianco di altri testi con lezioni 
molto vicine al TM. Sicché per la prima volta è possi- 
bile verificare nei mss. ebraici ciò che abbiamo sempre 
saputo, sia dalla natura della raccolta in quanto tale, 
sia dalla documentazione indiretta; e cioè che ogni li- 
bro dell’AT vanta una propria storia indipendente della 
trasmissione. 

21 In base ai mss. di Qumran esaminiamo ora 
come si è sviluppato un importante tipo di variante te- 
stuale, ossia come si sono sviluppati determinati am- 
pliamenti esplicativi. Durante questo periodo antico 
più di uno scriba, trascrivendo i testi dell’AT, si sentiva 
libero di inserire nel testo stesso i risultati del proprio 
studio, mentre nei tempi moderni siffatte interpolazio- 
ni apparirebbero come note a piè di pagina o di riman- 
do ad altri testi. Così il ms. più antico che abbiamo a 
disposizione (4QExod!), Es 40,17, ha: «Nel primo 
giorno del secondo anno dalla loro partenza dall'Egitto, 
fu innalzato il tabernacolo». Il riferimento alla partenza 
dall'Egitto non si trova in questo versetto del TM, ben- 
sì in Es 16,1 e 19,1. Benché l’espressione sia presente 
non soltanto nel nostro più antico testimone qumrani- 
co, ma anche nel testo greco e in quello samaritano, 
potrebbe trattarsi di un ampliamento inteso a rendere 
più chiaro ed esplicito l’enunciato. Analogamente, in 
un ms. di Qumran (4QDeut") nel testo dei dieci co- 
mandamenti le motivazioni fornite dal TM per l’osser- 
vanza del sabato sono ampliate dall’inserzione, dopo 
Dt 5,15, di un passo parallelo (Es 20,11), che aggiunge 
una motivazione ulteriore. Questo tipo di ampliamento 
è assente persino nel testo samaritano di D/, per quan- 
to nella tradizione greca emerga come inserzione in Df 
5,14 nel Codice Vaticano (soltanto). Per un’espressione 
difficile di /s 34,4, che è stata tradotta: «E tutte le 
schiere celesti si dissolveranno» (una frase omessa dal 
più antico traduttore dei LXX) il rotolo 1QIs* fornisce 
per Mi 1,4 le parole: «e le valli si squarciano», presumi- 
bilmente perché i contesti sono analoghi, ma forse an- 
che perché le lettere ebraiche della frase di Is 34,4 TM 
potrebbero suggerire l’alternativa di Mi 1,4. Questo 
modo di ricopiare il testo non significa che esso fosse 
considerato meno sacro, poiché le parole usate per 
completare o rivedere un determinato passo sono an- 
cora parole della Bibbia; ma siamo ben lontani da una 
adesione rigida alle consonanti considerate immutabili 
di un testo standardizzato. Tale adesione diventerà in- 
vece norma comune poco dopo il 70 d.C. 

22 La pubblicazione integrale dei testi risalenti a 
questo periodo antico ha richiesto tempi lunghi. Col 
1985 (con il lavoro su 11QpaleoLev condotto da D.N. 
Freedman e K.A. Mathews) sono stati pubblicati tutti i 
rotoli e i frammenti biblici decifrabili dalle grotte più 
importanti, la grotta 1 e la grotta 11, e da grotte mino- 
ri, la grotta 2 e la grotta 3, oltre che dalle grotte 5-10, I 
materiali trovati in misura eccezionale nella grotta 4 so- 
no risultati in generale in condizioni misere e quindi 
più difficili da trattare. Il compito di preparare il volu- 
me sui rotoli più lunghi, 4QpaleoEs' e 4QpaleoEs", le 
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cui bozze erano state approntate in larga misura da 
P.W. Skehan (morto nel 1980), è stato affidato a E.C. 
Ulrich. La pubblicazione finale di migliaia di frammen- 
ti rinvenuti nella grotta 4 è stata piuttosto lenta. 

23 Per i mss. di Qumran è stato sviluppato un 
sistema definitivo di riferimento. Così 4QEs' significa 
che, tra tutti i mss. rinvenuti nella grotta 4 di Qumran, 
qui si fa riferimento alla sesta (f) copia di Es. Se il testo 
è su papiro (pap), o è in scrittura paleo-ebraica (paleo), 
o è traduzione (LXX, tg [= targum]) o interpretazione 
(p {=peser]), questo dato è indicato prima del nome 
del libro biblico (p. es. 4QpaleoEs" per un ms. in 
scrittura antica rinvenuto nella grotta 4; 1QpHab per 
un'interpretazione di Abacuc rinvenuta nella grotta 1; 
4QLXXNm per un ms. dei LKXX dalla grotta 4). Altre 
abbreviazioni identificano materiali provenienti da Ma- 
sada (Mas), Murabba‘at (Mur) e Nahal Hever (Hev). 
24 (i) Libri storici. I 15 mss. frammentari di Gen 
trovati a Qumran mostrano un testo relativamente 
uniforme. Lezioni che coincidono con i materiali dei 
LXX esistono, è vero, ma è chiaro che un alto grado di 
standardizzazione del testo di Gen è stato raggiunto 
antecedentemente ai testi che possediamo. D'altro can- 
to, in Es e da Es fino a Di, esiste una grande varietà di 
testimoni qumranici. Talvolta essi sono molto vicini al 
TM; molto spesso mostrano un accordo, a volte siste- 
matico, altre sporadico, con lezioni note dalla tradizio- 
ne greca, o la primitiva dei LKXX o la «proto-lucianea» 
(— 69); e altre volte essi includono gli ampliamenti si- 
stematici che si riscontrano nel testo samaritano (— 
38-39). Es esiste in 15 mss., Lv in 9, Nya in 6, Di in 25. 
È degno di nota 4QpaleoEs" risalente agli inizi del sec. 
II; esso contiene parti di una quarantina di colonne del 
testo (l’originale era di 57 colonne) nella forma ripetiti- 
va ampliata nota in precedenza soltanto da fonti del 
Samaritano (J.E. SANDERSON, Ax Exodus Scroll from 
Qumran: 4QpaleoExod" and the Samaritan Tradition 
(HSS 30, Atlanta 1986]). Su 11QpaleoLev, si veda 
K.A. MATHEWS, CBQ 48 (1986) 171-207. Il testo con- 
servato in ampia misura di 4QNumb concorda con il 
testo samaritano in una serie di ampliamenti, ma con- 
corda spesso anche con gli strati più antichi dei LKX 
contro il TM, persino lì dove il Samaritano e il TM 
coincidono. Tra i testi di Di c’è un frammento 
(4QDeut9) con solo la parte finale (32,37-43) del canti- 
co di Mosè (sistemato in versi o emistichi poetici); esso 
testimonia lezioni dei LXX non sostenute da alcuna 
fonte ebraica precedentemente nota. Il dibattito su 
questo testo ha mostrato che lezioni analoghe sono ri- 
scontrabili a Qumran anche all’inizio del cantico e nel- 
le sue parti centrali (P.W. SKEHAN, BASOR 136 [1954] 
12-15). 

25 In generale, il testo palestinese di questi libri 
può essere considerato un tipo che armonizza e amplia, 
distinto dal TM recepito e che manifesta una certa affi- 
nità con la rielaborazione «proto-lucianea» dei LXX 
(— 69). Si ha un’interessante combinazione di elementi 


in 5Q1, un ms. D' datato da J.T. Milik agli inizi del sec. 
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II a.C. Nelle parti conservate, il testo originale è vicino 
al TM, ma circa un secolo più tardi fu «corretto» su 
quattro punti, sulla base di un testo ebraico vicino a 
quello dei LXKX. 

26 I mss. di Qumran con Gs, Gdc e 1-2 Re sono 
relativamente limitati nel numero (due o tre mss.) e 
nell’estensione del testo conservato; in tutti i casi, i 
mss. sembrano avere una parentela precisa con le fonti 
dei LXX. Per Sa72, i quattro mss. esistenti sono ecce- 
zionali sia per la quantità di testo conservato in 
40Sam? (tardo sec. 1 a.C.), sia per il periodo a cui risa- 
le il testimone più antico (4QSam® tardo sec. Ill a.C.). 
Come nel Pentateuco (— 24), almeno tre tipi di testo 
ebraico sono ora attestati per Ser:-Re: il testo ebraico 
sottostante alla traduzione originale dei LKX (— 68), il 
testo ebraico più completo di 4QSam, che è riflesso 
nella revisione proto-lucianea dei LXX (— 69); e il te- 
sto ebraico rappresentato dall'attuale TM; una sua for- 
ma precedente servì da guida per la revisione Kaîge o 
«proto-teodozionica» dei LXX, risalente al sec. I d.C. 
(+ 70-74). È stata la documentazione qumranica di 
Sam, insieme al rotolo greco dei Profeti Minori prove- 
niente da Nahal Hever (8HevXIIgr, — 67) a fornire la 
chiave per spiegare nel modo più adeguato i problemi 
complessi della trasmissione del testo che, come si sa 
da tempo, sono particolarmente delicati per quel che 
riguarda 1-2 Sam. 

27 (ii) Profeti Maggiori. A Qumran, Is è rappre- 
sentato da due testimoni sostanziali: 1QIs?, un rotolo 
completo risalente agli inizi del sec. 1 a.C. e il più fram- 
mentario 1QIsb, risalente all’ultima parte del medesi- 
mo secolo. Il rotolo completo, il cui formato e la cui 
ortografia inusuale vengono descritti sopra (© 14.17), 
diverge sotto molti aspetti dal TM. All’inizio ha susci- 
tato speranze esagerate di fornire un accesso ad uno 
stadio precedente, finora inaccessibile, nella trasmissio- 
ne del libro. Ma per quanto interessante e istruttivo, 
sul piano testuale il ms. è piuttosto deludente e secon- 
dario rispetto al TM nella maggior parte dei casi nei 
quali i due divergono, e non ha una vera parentela con 
il prototipo ebraico di Is LXX. Nelle sue divergenze è 
unico tra i 18 mss. di Qumran di /s che converge nel 
dimostrare che la tradizione testuale del libro era già 
standardizzata nel sec. Il a.C. in una misura che altrove 
può essere osservata soltanto per Gen. Per motivi di- 
versi inizialmente è stato sopravvalutato anche 1QIs®, 
di cui si diceva che era molto vicino al TM. Sufficiente- 
mente sobrio nella sua ortografia, 1QIs® nel trasmette- 
re il testo di /s fortemente standardizzato è molto me- 
no fedele di qualsiasi buon ms. ebraico medievale del 
libro, e le qualità che possiede 1QIs® sono state ap- 
prezzate per contrasto con 1QIs?, piuttosto che sulla 
base di criteri più precisi. 

28 Per Ger, di cui Qumran fornisce quattro 
mss., il dato rilevante è la comparsa in 4QGerb di 
un’edizione più breve, che in precedenza era nota sol- 
tanto da Ger dei LXX. Considerata insieme alla va- 
rietà testuale osservabile a Qumran in Es-D? e Sam (— 
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24-26), la documentazione specifica su Ger avalla l’i- 
potesi che il più completo TM di Ger rappresenti so- 
prattutto una rielaborazione, avvenuta presumibil- 
mente in Palestina, di una edizione breve, che quindi 
sarebbe più antica (cf. J.G. JANZEN, Studies in the Text 
of Jeremiah [HSM 6, Cambridge MA 1973]). Questa 
rielaborazione dovrebbe essere avvenuta secondo la 
tecnica di armonizzazione e dilatazione osservabile nei 
testimoni testuali di questi altri libri (+ 21) e che è 
possibile osservare nella sua applicazione più comple- 
ta nel Pentateuco Samaritano (+ 39). Nulla che sia 
meritevole di attenzione è emerso a tutt'oggi dallo stu- 
dio dei sei mss. qumranici di Ez; se l'ipotesi dell’am- 
pliamento ha qualche validità, può darsi che tutta 
quanta la tradizione di Ezechiele in ebraico, incluso 
Qumran, rappresenti un’edizione ampliata e rielabora- 
ta di quel profeta. 

29 (iii) Profeti Minori. Tutte le parti dei Profeti 
Minori (incluso A£ 3) sono rappresentate da otto mss. 
Là dove diversi libri dei 12 Profeti Minori esistono 
nello stesso ms., la documentazione qumranica è in fa- 
vore dell'ordine dei libri del TM, non per quello dei 
LXX. Nel commento ad Abacuc della grotta 1 
(1QpHab, — Apocrifi, 67:89-90), i /éwmata, 0 citazio- 
ni di un testo continuato, non sempre contengono le 
lezioni che ci si attenderebbe dalla discussione a loro 
riguardo; questo tipo di testimonianza relativa a testi 
divergenti è abbastanza frequente nei materiali tardivi 
di molte lingue. 

30 (iv) Gli Scritti. I quattro mss. di Gb, di cui 
uno in scrittura arcaica, e i due rotoli di Pr, tutti so- 
pravvissuti in frammenti, mostrano un testo che è vici- 
no al TM. Il targum di Gè della grotta 11 (— 104) te- 
stimonia la sistemazione dei capitoli tipica del TM, no- 
nostante i problemi dei cc. 23-27 (+ Giobbe, 30:83- 
96); soltanto nel c. 42, quello finale, l’aramaico sugge- 
risce una forma ebraica variante, più breve, alla sua 
base. 

31 A Qumran sono stati rinvenuti circa 30 mss. 
dei Salmi, ma molti sono alquanto limitati nella quan- 
tità di testo conservato. Il più ampio è 11QPs?, del sec. 
I d.C, pubblicato da J.A. Sanders (DJD 4); il testo ri- 
mastoci contiene parti sia di 39 salmi canonici (93; 
101-105; 109; 118-119; 121-150), sia di altri materiali. 
Tra questi materiali c'è $a/ 151 LXX (in origine due 
composizioni distinte, una che è sopravvissuta anche 
come Saf I Syr); Str 51,13-30; 1 Sa 23,7; due inni co- 
nosciuti in precedenza come Sa/ II-III Syr e ora come 
Sal 154-155; tre testi tardivi simili di forma salmodica 
(«Invocazione per la liberazione», «Apostrofe a Sion», 
e «Inno al Creatore»); e un passo in prosa che attribui- 
sce a Davide 4.050 opere poetiche. Se sono pochi gli 
indizi sul fatto che il compilatore di questo materiale 
conoscesse l’ordine canonico dei Salmi, quello riscon- 
trato in 11QPs* è notevolmente diverso. La «Apostrofe 
a Sion», in forma salmodica, di 11QPs*, è stata identifi- 
cata da J. Starcky anche come uno dei tre pezzi non bi- 
blici (insieme ad almeno tre salmi canonici) in 4QP£°. 
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Per il resto, benché i Salmi siano copiati spesso in ordi- 
ne irregolare e mostrino numerose varianti (per lo più 
inferiori), la nostra conoscenza della storia del testo del 
salterio biblico non aumenterà di molto in virtù di que- 
sti testi. 

32 Conosciamo otto mss. di Dr (vedi BASOR 
268 [1987] 17-37). Il passaggio dall’ebraico all’aramai- 
co e il ritorno all’ebraico avviene come nel TM. Le par- 
ti di Da LXX che non sono presenti nel TM sono 
escluse dalla documentazione qumranica. Quattro dei 
cinque libri delle Megillot nel canone ebraico (+ Ca- 
nonicità, 66:22) sono attestati (due mss. per Qo, quat- 
tro ciascuno per Ri, Cr, e Lar); manca solo Est. Forse 
gli abitanti di Qumran hanno escluso Es/ per principio, 
perché in conflitto con le loro idee sul calendario reli- 
gioso e di rilevanza per i loro nemici Maccabei/Asmo- 
nei (+ Apocrifi, 67:99). Di Esd e Cr abbiamo un ms. 
ciascuno, contenenti una parte limitata del testo. 

33 (v) I libri deuterocanonici. Tra queste opere 
(— Canonicità, 66:9-10) non è attestato Bar, benché 
un frammento della lettera di Geremia in greco (Bar 6 
nella Vulgata) sia stato rinvenuto nella grotta 7. Sap, 
Gdt e 1-2 Mac non sono stati trovati; non erano con- 
geniali agli interessi della comunità qumranica. Cono- 
sciamo quattro mss. del testo aramaico originale di T6 
e un ms. in ebraico. Documentano anch'essi come pri- 
maria una forma lunga del libro nella VL e nel Codice 
Sinaitico greco. Vi sono due testimonianze di Sir a 
Qumran. Alcuni brani di Sir sono trascritti sticometri- 
camente, ossia con un verso per riga, in 2018 e fram- 
menti di Sir 51,13-30 figurano nelle coll. 21-22 di 
110Ps? (cf. JT.A. SANDERS, McCO 21 [1968] 284-298]. 
Alcuni mss. greci dell’AT dalla grotta 4 saranno men- 
zionati sotto (> 66). 

34 (C) Mss. da Masada e da altre aree, Ai testi 
biblici qumranici si affiancano altri mss. scoperti a Ma- 
sada nel 1963/1964 (+ Apocrifi, 67:123). Il più rile- 
vante è il rotolo frammentario di Sir (Y. YADIN, The 
Ben Sira Scroll from Masada [Jerusalem 1965]), conte- 
nente parti di sette colonne del testo, due emistichi per 
riga, da Sir 39,27 a 44,17. Datato paleograficamente 
agli inizi del sec. 1 a.C., il ms. mostra già numerose dif- 
ferenze recensionali che compariranno anche nei mss. 
medievali di Sir ebraici e nelle versioni (+ Siracide, 
32:5). Si afferma che una copia di Sa/ 150 rinvenuta a 
Masada provenga dalla parte finale di un ms., in modo 
da far supporre un ordine conforme a quello del salte- 
rio canonico. Si conoscono anche frammenti di Gex, 
Lv, Dt, Ez e Sal 81-85. 

35 Un ms. non strettamente biblico, il Papiro 
Nash rinvenuto in Egitto (del 150 a.C. circa) contiene i 
dieci comandamenti e Dr 6,1ss. Pubblicato da S.A. 
Cook nel 1903, solo molto più tardi fu datato corretta- 
mente da W.F ALBRIGHT (JBL 56 [1937] 145-176). So- 
no degni di nota due antichi rotoli in miniatura, da 
portare sulla persona (filatteri) o da appendere agli sti- 
piti delle porte (mezuzot); essi contengono estratti del 
Pentateuco (che a volte si discostano dal TM e differi- 
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scono da quelli specificati in seguito dalla regolamen- 
tazione ebraica). Sono molto più antiche (la scrittura è 
dei secc. VII-VI a.C.) due minuscole strisce d’argento 
arrotolate scoperte nel 1979 in una camera sepolcrale 
(grotta 25) del versante occidentale della Valle del- 
l’Hinnom, in Gerusalemme. Inizialmente indossate, 
presumibilmente come amuleti, G. Barkay ha scoperto 
che contengono versioni della benedizione sacerdotale 
di N 6,24-26. Il testo — si osserva — da un lato è quasi 
identico al TM, dall’altro sembra combinare insieme la 
seconda e la terza frase delle benedizioni. (Vedi BARev 
9 [2, 1983] 14-19; Qad 17 [1984] 94-108; BK 42 
[1987] 30-36). 

36 L'ultimo gruppo di mss. antichi che dobbia- 
mo menzionare qui consta di cinque esemplari rinve- 
nuti nel Wadi Murabba'‘at, tutti quanti pubblicati; e di 
altri sei o sette provenienti da Nahal Hever (— Apo- 
crifi, 67:119.121), per la maggior parte non ancora 
pubblicati. Un ms. greco dei Profeti Minori rinvenuto 
a Nahal Hever è trattato insieme ai LKX (— 67.70). 
Un ms. dei Salmi, in ebraico, risalente al sec. 1 d.C., 
rinvenuto nella stessa area, ha alcune varianti dal TM 
dei Salmi, ma gli altri mss. ebraici di quella località 
(uno di Ger, due o tre di Ni e nove di Di) mostrano 
un testo e una scrittura simile a quella dei mss. di Mu- 
rabba‘ar. Questi ultimi sono stati pubblicati da P. Be- 
noit e J.T. Milik (DJD 2) e comprendono Ger, Es, Ni 
(Mur 1), Di (Mur 2), Is (Mur 3), un filattere con parti 
di Es e Di (Mur 4) e i Profeti Minori (Mur 88). L'ulti- 
mo testo menzionato è di gran lunga il più ampio e 
contiene testi di 10 dei 12 Profeti Minori. È pienamen- 
te in sintonia con le tradizioni del TM e mostra solo 
tre varianti di rilievo. Gli altri mss. confermano che la 
stabilizzazione del testo ebraico, tradizionalmente as- 
sociata alla scuola giudaica di Jabne (Iamnia) (>> Ca- 
nonicità, 66:35) verso la fine del sec. I d.C., era già de- 
cisiva per queste copie lasciate dai profughi della se- 
conda rivolta giudaica nel 132-135 d.C. 

37 Verso la fine del sec. Il d.C. perciò il testo 
ebraico consonantico era stato fissato nella forma in 
cui è trasmesso ancor oggi. Prima, tuttavia, Qumran (e, 
per Sir, Masada) documentano un periodo di relativa 
fluidità del testo, che variava di grado da un libro al- 
l’altro dell’AT. Di fatto la testimonianza testuale greca 
e samaritana, insieme alle prove indirette fornite dal 
NT, da Filone e da Flavio Giuseppe, hanno sempre re- 
so necessario supporre l’esistenza di una situazione si- 


mile. 


(Per la bibliografia su Qumran, — Apocrifi, 67:78, spec. sotto 
[V] per Cross e Milik. Cross, EM.Jr., «The History of the Bi- 
blical Text in the Light of Discoveries in the Judean Desert», 
HTR 57 [1964] 281-299; Ip. [ed. con S. Talmon], Quan 
and the History of the Biblical Text [Cambridge MA 1975]; 
EissFELDT, EOTI 669-695.778-783; GOSHEN-GOTTSTEIN, 
M.H., Text and Language in Bible and Qumran (Jerusalem 
1960]; GREENBERG, M., «The Stabilization of the Text of the 
Hebrew Bible», JAOS 76 [1956] 157-167; ORLINSKy, H.M., 
«The Textual Criticism of the Old Testament», in BANE 113- 
132; Pisano. S., Additions or Omissions in the Books of Sa- 
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muel: The Significant Pluses and Minuses in the Massoretic, 
LXX and Qumran Texts [(OBO 57, Fribourg 1984]; SANDERS, 
J.A., «Pre-Masoretic Psalter Texts», CBOQ 27 [1965] 114-123; 
«Palestinian Manuscripts 1947-1967», JBL 86 [1967] 431- 
440; SKEHAN, P.W., «The Scrolls and the Old Testament 
Text», MeCQ 21 [1968] 273-283; Textus: Annual for the He- 
brew University Bible Project 1- [1960-]; Tov, E. [ed.], The 
Hebrew and Greek Texts of Samuel [Proceedings IOSCS, Je- 
rusalem 1980]). 


38 (II) Testi del periodo postbiblico e del perio- 
do medievale (135-1476 d.C.). 

(A) Il Pentateuco Samaritano. Tra i testi 
ebraici non soggetti alla standardizzazione effettuata 
dai sapienti giudei verso la fine del sec. 1 d.C il Penta- 
teuco Samaritano è l’unico ad essere sopravvissuto fino 
al medioevo. Esso fu proposto per la prima volta all’at- 
tenzione degli studiosi europei nel 1616, quando Pie- 
tro della Valle ne ottenne un ms. a Damasco. Ora è 
rappresentato nelle biblioteche europee da copie che 
vanno dal sec. XII al sec. XX. L'esemplare più antico che 
conosciamo, un insieme artificioso di brani di epoche 
diverse, è il «Rotolo di Abisa», che è conservato dalla 
comunità samaritana di Nablus (+ Geografia biblica, 
73:101); la sua parte più antica risale al sec. x1 d.C. I 
Samaritani sostengono che questo testo fu composto 
«13 anni dopo la conquista di Canaan ad opera di Gio- 
suè». Quegli studiosi occidentali che datano lo scisma 
samaritano al tempo di Neemia, nel sec. V a.C., erano 
propensi ad attribuire anche a questa revisione del te- 
sto una data all’interno del sec. v. Ma la forma dello 
scritto, la natura del testo e la storia dei samaritani, so- 
no tutti elementi che inducono a vedere in esso uno 
sviluppo del testo palestinese, in origine niente affatto 
settario, che iniziò la sua storia separata tra i samaritani 
non prima del tempo di Giovanni Ircano, alla fine del 
sec. Il a.C. Il ms. di Qumran 4QpaleoEs", che non è 
settario, proviene approssimativamente dalla medesima 
data. Mostra che la tradizione del testo samaritano si è 
semplicemente appropriata di una delle forme testuali 
recensionali di uso corrente (da parte giudaica) ed è ri- 
masta notevolmente fedele al suo prototipo recensiona- 
le pre-cristiano (+ 24). 

39 La tendenza ad armonizzare e ad amplificare 
tipica del testo Samaritano è già stata menzionata. Es- 
so, ad esempio, completa la descrizione delle piaghe 
in Es in modo tale che per ciascuna di esse il Signore 
comunica a Mosè un messaggio per il Faraone e Mosè 
lo ripete alla lettera prima che il racconto prosegua. 
Analogamente, sezioni intere di Di che ampliano temi 
già trattati in Es vengono trasposte nel testo di Es; Nr 
subisce un analogo trattamento armonizzante, come 
lo stesso Dr. Questi ampliamenti sistematici all’inter- 
no del testo biblico noto non suscitano un interesse 
particolare. Piuttosto, questa recensione è valida per- 
ché, spesso in accordo con i LXX, conserva antiche 
letture palestinesi di parole o frasi che differiscono dal 
TM. Là dove queste varianti non si limitano a giustifi- 
care la lezione del TM o a renderla più esplicita, esse 
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devono essere valutate una per una. La tradizione sa- 
maritana è sostenuta sia dai targumim aramaici (+ 
112), sia dal greco Sazmzarcitikon. Frammenti a noi noti 
di quest’ultimo e la sua traduzione siro-esaplare mo- 
strano lo stesso testo ampliato. Questa recensione am- 
pliata è citata a volte dal NT, specie in Af 7. La pro- 
nuncia tradizionale dell’ebraico tra i samaritani è stata 
analizzata con diversi gradi di accuratezza e di succes- 
so da alcuni studiosi interessati a far luce sulla pro- 
nuncia dell’ebraico prima dell’opera dei masoreti 
ebrei (— 34). 


(BAILLET, M., «La récitation de la loi chez les Samaritans», RB 
69 [1962] 570-587; BOWMAN, J., The Sarzaritan Problem: Stu- 
dies in the Relationships of Samaritanism, Judaism, and Early 
Christiantity [PTMS 4, Pittsburgh 1975]; CoGgIns, R.J., Sa- 
maritans and Jews: The Origins of Samaritanism Reconsidered 
(Atlanta 1975]; Giron BLANC, L.F [ed.], Pentateuco bebreo- 
samaritano, Genesis [Madrid 1976); PÉREZ CASTRO, F., Sefer 
Abisa [Madrid 1959; cf. E. ROBERISON, VT 12 (1962) 228- 
235]; PUMMER, R., «The Present State of Samaritan Studies», 
JSS 21 [1976] 39-61; 22 [1977] 24-47; Purvis, J.D., The Samza- 
ritan Pentateuch and the Origin of the Samaritan Sect [HSM 2, 
Cambridge MA 1968]; «Samaritan Pentateuch», IDRSup 772- 
775; «Samaritans», /DBSup 776-777; SADAQA, A. — SADAQA, 
R. [edd.], Jeswisb and Samaritan Version of the Pentateuch [Je- 
rusalem 1965]; VON GALL, A., Der hebrdische Pentateuch der 
Samaritaner [5 voll., Giessen 1914-1918; 1 vol. rist., Berlin 
1966]). 


40 (B) La seconda colonna di Origene. Degli 
Esapla di Origene, una compilazione (di solito in sei 
colonne) di fonti ebraiche e greche per lo studio del te- 
sto dell’AT, tratteremo in dettaglio sotto (+ 83). Qui 
prendiamo in considerazione particolare il lavoro, che 
si trova nella seconda colonna, di traslitterazione in let- 
tere greche (non è una traduzione) del testo ebraico 
consonantico standardizzato, risalente al sec. Il d.C. 
Poiché l’alfabeto greco non è molto adatto a trascrivere 
consonanti ebraiche, il risultato è di valore limitato. 
Tuttavia, consente agli studiosi di farsi un'idea della 
pronuncia dell’ebraico ai tempi di Origene. Vedremo 
nella sezione successiva come i masoreti ebrei dei seco- 
li seriori abbiano sviluppato sistemi per indicare la pro- 
nuncia. La loro lingua madre non era l’ebraico, bensì 
una forma elaborata di aramaico, e ciò influenzò la loro 
pronuncia. La documentazione fornita dalla seconda 
colonna di Origene e dai materiali precedenti scoperti 
più recentemente (— 17) fornisce modelli di vocali 
ebraiche e strutture sillabiche che hanno una certa im- 
portanza per la storia della lingua e per la comprensio- 
ne dei ritmi poetici dell’AT. 

41 La documentazione rimastaci della seconda 
colonna di Origene appartiene soprattutto ai Salmi e la 
miglior conoscenza che ne abbiamo è dovuta al testo 
originale conservato su un ms. riutilizzato (palinsesto) 
rinvenuto nella Biblioteca Ambrosiana di Milano, che 
fu identificato dal card. Mercati nel 1896 e da lui pub- 
blicato come Psalterii bexapli reliquiae (Città del Vati- 
cano 1958). Egli sosteneva che l'ortografia di questo 
materiale era contemporanea alla compilazione di Ori- 
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gene (245 d.C. circa). È stata fatta l’ipotesi, alquanto 
suggestiva (T.W. Manson, seguito da P.E. Kahle), che il 
testo traslitterato di Origene seguisse una precedente 
prassi di preparazione di simili materiali per iniziare 
gli ebrei di lingua greca della diaspora alla lettura pub- 
blica corretta dei normali rotoli ebraici nelle sinago- 
ghe. 

42 (C) Manoscritti medievali vocalizzati. Ap- 
partengono al periodo medievale tutti i mss. ebraici 
conservati nelle biblioteche e in numerosi musei, o da 
comunità ebraiche, prima della diffusione della stam- 
pa. Durante tutto il medioevo e fino all'epoca moderna 
si continuarono ad usare per il testo biblico rotoli di 
cuoio a scopo liturgico, ma sia i codici che i libri con 
pagine scritte su entrambe le facciate (— 89-90) servi- 
vano come copie private. Il testo poteva essere scritto 
in due o tre colonne per pagina, o poteva assumere la 
larghezza della pagina. Il tipo di scrittura, il testo e i 
paragrafi, nonché il formato dei mss., erano così rigida- 
mente standardizzati, che è difficile applicare ad essi 
criteri paleografici. 

43 La tendenza a indicare le vocali sistematica- 
mente aggiungendo simboli alla grafia consonantica 
usata abitualmente per scrivere lingue semitiche, in- 
cluso l’ebraico, sembra essere nata in Siria durante i 
secc. VI e VII. Questa tecnica, applicata per la prima 
volta alla Bibbia siriaca e al Corano musulmano, fu 
imitata da studiosi ebrei (Masoreti) sia in Babilonia 
che in Palestina. La nascita di numerosi sistemi maso- 
retici (in ebr. wassore! significa «tradizione») oggi può 
essere ricostruita soprattutto sulla base di una scoper- 
ta fatta al Cairo nel tardo sec. XIX. Nel più antico 
quartiere della città si trovava prima del 969 la chiesa 
melchita di San Michele, che in seguito fu acquistata 
dalla comunità giudaica (settaria) dei Caraiti, i quali la 
trasformarono nella loro sinagoga. All’interno di que- 
sto edificio fu ricavata una stanza che doveva essere 
usata come geniza, o deposito di mss. sacri, tanto vec- 
chi da non poter più essere utilizzati, poiché l’uso 
ebraico ne vietava la distruzione. Tra il 1890 e il 1898 i 
mss. che nei secoli si erano ammucchiati in questa 
stanza furono ricuperati e portati in Occidente, so- 
prattutto grazie all’opera di S. Schechter, che allora 
abitava in Inghilterra e più tardi si trasferì in America 
(vedi BARev 8 [5, 1982] 38-53). Il ritrovamento tra 
questi materiali di gran parte del testo ebraico origina- 
le di Sir (+ 52), che era rimasto sconosciuto per seco- 
li, fece scalpore. Questa geniza ha fornito anche nu- 
merose testimonianze sulla storia dei libri protocano- 
nici dell’AT e dei targumim. Il libro di PE. KAHLE, 
Catro Geniza, è una buona introduzione ai diversi pro- 
blemi collegati a questa scoperta. 

44 Esaminando le diverse migliaia di pagine di 
mss. sistemati alla rinfusa in questa geniza (ed ora con- 
servati a Cambridge, Oxford, Parigi, New York e al- 
trove), Kahle tracciò lo sviluppo, sia in Babilonia che 
in Palestina, di sistemi sempre più perfezionati di rap- 
presentazione della pronuncia tradizionale del testo 
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ebraico, usata nella recita pubblica della sinagoga. 
Questi mss. sono testimoni alquanto antichi anche del 
testo consonantico, ma non sono importanti come i 
mss. più antichi descritti sopra (— 15-37). I vari siste- 
mi di pronuncia che essi rappresentano sono istruttivi 
per quanto concerne la storia della trasmissione della 
lingua ebraica e per le sfumature di interpretazione te- 
stuale contenute in questa stesura e lettura del testo. 
Tuttavia, un solo sistema, quello sviluppato dalla fami- 
glia di ben Asher da Tiberiade in Galilea nel sec. IX e 
agli inizi del sec. X, è di uso generale oggi. Alle altre 
fonti si fa ricorso soprattutto per chiarificazioni e indi- 
cazioni supplementari rispetto a quanto dice l’appara- 
to Tiberiense. 

45 (a) Copici MODELLO. Questi codici vengono 
designati a volte col termine «corona» (ebr. £erer). Essi 
costituiscono il modello per lo studio del testo e del- 
l'apparato così come è stato sviluppato dalla famiglia 
ben Asher; ancor oggi essi sono impiegati come fonda- 
mento per le edizioni critiche della Bibbia ebraica a 
stampa. 

46 Il ms. detto Profeti del Catro (C) fu trascritto 
e fornito di punti vocalici da Moses ben Asher nell’895 
d.C.; da una nota conclusiva del copista risulta che es- 
so è il più antico ms. ebraico datato dell’AT tuttora esi- 
stente. C contiene sia i profeti anteriori (Gs, Gdc, Sar, 
1-2 Re), che i profeti posteriori (/s, Ger, Ez, e i 12 Pro- 
feti Minori) del canone ebraico. Originariamente di 
proprietà della comunità giudaica caraita in Gerusa- 
lemme, C fu sequestrato durante la prima crociata e in- 
fine restituito da re Baldovino ai Caraiti del Cairo. Il 
suo apparato non mostra lo sviluppo pieno del sistema 
masoretico così com'è usato da Aaron ben Asher nella 
generazione successiva; a quanto pare è più vicino alla 
tradizione rivale di ben Neftali che ai testi seriori di 
ben Asher, per quanto le differenze non siano notevoli. 
C fu consultato sia per la BHK che per la BHS (— 56) 
e di nuovo usato per la pubblicazione della Bibbia pro- 
gettata dalla Università Ebraica (+ 58). A partire dal 
1979 il testo biblico di C e la Masora sono pubblicati 
in una collana a Madrid sotto la direzione di F. Pérez 
Castro. 

47 Il Codice di Aleppo (A) era in origine un AT 
ebraico completo, che era stato fornito di punti vocali- 
ci e accentuazione (per guidare l’inflessione della voce 
nella lettura delle frasi in sede di recitazione) da Aaron 
ben Moses ben Asher nel 930 circa. Al pari di C, ini- 
zialmente era stato affidato alla comunità caraita in Ge- 
rusalemme; mentre era nelle mani di questa comunità, 
fu conosciuto da Maimonide (morto nel 1204), che lo 
raccomandò come guida attendibile per alcune caratte- 
ristiche del testo standard. La presenza di A in Aleppo 
è attestata dal 1478. Ma durante le rivolte anti-giudai- 
che in quella città nel 1947 fu gravemente danneggiato 
e (per un certo tempo) lo si pensò del tutto perduto. In 
forma monca (senza Pentateuco fino a Df 28,1, nonché 
senza parti di 2 Re, Ger, i Profeti Minori, 2 Cr, Sal 
15,1-25,2, Cf 3,11-fine e di tutto Qo, Lem, Est, Du, 
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Esd, Ne) finì in Israele attorno al 1958. Un’edizione fo- 
tografica del ms. sopravvissuto fu pubblicata a Gerusa- 
lemme nel 1976, e A venne usato per la prima volta co- 
me base per il testo biblico nell’edizione critica dell’U- 
niversità Ebraica (— 58; cf. anche M. GOSHEN-GOTT- 
STEIN, BA 42 [1979] 145-163). 

48 Il Codice di Leningrado (L), datato al 1009 
d.C., è un AT completo portato dalla Crimea da A. 
Firkowitsch nel 1839. Una nota dell’amanuense alla fi- 
ne afferma che il ms. era stato fornito di vocali e di al- 
tro apparato da mss. corretti e annotati da Aaron ben 
Moses ben Asher. I punti vocalici documentano una 
revisione precedente nella direzione della conformità 
allo standard di ben Asher così com'è noto da altre 
fonti. È stato questo il miglior ms. disponibile per la 
BHK e la BHS (— 56), e le sue lezioni sono riportate 
anche nella Bibbia preparata dalla Università Ebraica 
(- 58). 

49 (b) MANOSCRITTI CON SISTEMI VOCALICI DI- 
VERGENTI. Lo studio e la raccolta preliminare di un nu- 
mero limitato di frammenti dell’AT provenienti dalla 
geniza (— 43-44), con un sistema palestinese di punti 
vocalici piuttosto rudimentale, è stato fatto da P.E. 
KAHLE, Masoreten des Westens (Stuttgart 1927-1930); 
quest’opera è stata continuata da A. Diez Macho e al- 
tri. 

50 L'ampia documentazione della geniza relativa 
a due sistemi vocalici babilonesi (uno più antico e più 
semplice, l’altro più recente e più complicato) fu pre- 
sentata da KAHLE nel suo Masorezen des Ostens (Leip- 
zig 1913) in una raccolta di fotografie fornita come 
supplemento alla ZAW 46 (1928) e nel materiale intro- 
duttivo alla BHK. Diversamente dal TM, la puntazione 
di questi materiali dei secc. vIl-x era sopralineare (vale 
a dire, i suoi simboli apparivano sopra il testo conso- 
nantico). L'apparato della BHK includeva varianti di 
circa 120 mss. di questo gruppo, ma essi non furono ri- 
portati tutti nella BHS. Agli inizi del 1976 un’edizione 
della Bibbia Ebraica secondo i frammenti della punta- 
zione babilonese è stata pubblicata a Madrid (Brblia 
Babilonica). 

51 Alcuni mss. furono attribuiti da Kahle alla 
scuola di ben Neftali (rivali della famiglia ben Asher; 
— 44), ma un certo numero di essi hanno tratti diver- 
genti che i veri testi di ben Neftali non farebbero pro- 
pri; probabilmente vanno collocati in una posizione 
intermedia tra la Masora palestinese più antica e il si- 
stema Tiberiense pienamente sviluppato. Essi includo- 
no il Codice Reuchlintano del 1105 d.C., ora a Karl- 
sruhe, un Pentateuco (G.B. de Rossi n. 668) e un AT 
completo (de Rossi n. 2), ora conservati a Parma. La 
risistemazione di questi mss. ha ridotto il numero di 
differenze reali tra la scuola masoretica di ben Neftali 
e quella di ben Asher di circa 900 punti particolari, 
quasi tutti relativi all’uso di un unico accento seconda- 
rio (il mreteg). 

52 (D) I mss. del Siracide della Geniza del Cai- 
ro. Lo stato frammentario e disperso dei materiali della 
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Geniza del Cairo (— 43-44), spiega come mai — sebbe- 
ne il primo foglio ebraico di Str sia stato identificato e 
pubblicato nel 1896 — uno dei cinque mss. a noi noti di 
Sir non sia stato pubblicato fino al 1931, e fogli sparsi 
di altri due mss. non siano stati pubblicati fino al 1958 
e al 1960. A conclusione del suo giudizio complessivo 
su questi materiali, A.A. DI LELLA (The Hebrew Text of 
Sirach, [L'Aia 1966]) osservava che, delle 1.616 righe 
del testo rappresentato nei LXX per Sir, 1.098 sono so- 
pravvissute in cinque mss. ebraici. I testi di Qumran e 
di Masada del libro (+ 33-34), pubblicati tra il 1962 e 
il 1965, hanno mostrato in maniera decisiva che il testo 
del ms. del Cairo è antico. Poiché le copie del Cairo 
datano ai secc. XI € XII, esse sono state spesso ignorate 
come retroversioni medievali in ebraico dal greco, dal 
siriaco o persino dal persiano. Invece, il testo siriaco 
del sec. 1 a.C. proveniente da Masada e la forma LXX 
del libro presi insieme dimostrano che, quando il più 
elaborato dei mss. medievali (ms. del Cairo B) conser- 
va lezioni varianti al suo margine, talvolta #2r/0 la le- 
zione del testo quarzo quella alternativa posta a margi- 
ne possono aver avuto origine in tempi precristiani. 
Un'altra caratteristica del ms. B del Cairo, la cui indub- 
bia antichità è attestata sia dal rotolo di Masada che da 
2018, è la ricopiatura in versi, anziché in testo di prosa 
continuata. D'altro canto, per il poema alfabetico acro- 
stico di Sir 51,13-30, il resto meglio conservato della 
sua prima parte, contenuto in 11QPs? (— 31) mostra 
chiaramente che la forma medievale è dovuta alla re- 
troversione dal siriaco. 

53 (E) Mss. medievali di Tobia e Giuditta. I te- 
sti medievali esistenti di Tobia e Giuditta, sia in ebrai- 
co che in aramaico, non sono paragonabili ai mss. siria- 
ci; sono del tutto secondari e non aprono nessuna via 
di accesso alla forma originale di quei due libri. 

54 (III) Edizioni del periodo moderno (1477 
d.C.-). Edizioni a stampa del testo ebraico dell’AT fino 
all'anno 1525, ossia il libro dei Salmi con il commenta- 
rio di D. Kimchi (Bologna 1477), e il primo AT com- 
pleto (Soncino, 1488), erano basate per lo più su una 
scelta limitata di mss., alcuni dei quali sono andati per- 
duti in seguito. Il loro testo varia entro la gamma degli 
stessi mss. medievali, e sono stati collocati in tempi più 
recenti (insieme alla documentazione del ms.) in quan- 
to testimoni più o meno indipendenti, spesso non mol- 
to buoni. 

55 (A) Il textus receptus (1525-1929). Dopo la 
comparsa di una prima Biblia rabbinica (Venezia 1518) 
— il testo dell'AT con Masora, targum e una selezione 
di commentatori ebrei del Medioevo uniti su pagine 
‘in folio’ (ebr. migra'dt gfd6/6t, «scritture grandi») — il 
medesimo editore, D. Bomberg, pubblicò una secon- 
da Bibbia rabbinica nel 1524/25, Curò l’edizione Ja- 
cob ben Chayim, uno studioso attento della Masora, 
che tuttavia trovò ostacoli nel suo lavoro a motivo del- 
le modifiche e migliorie introdottesi nella tradizione 
durante i sei secoli che dividevano Aaron ben Asher 
dal suo tempo. Il testo fissato da ben Chayim divenne, 
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bene o male, la norma per quasi tutte le Bibbie ebrai- 
che a stampa fino agli anni recenti. Il suo dominio in- 
contrastato esercitato per 400 anni rende questo testo 
paragonabile al sexts receptus del NT greco (— 160- 
161). 

56 (B) Edizioni critiche. Prodotta durante gli 
anni 1966-1977, la BHS ha sostituito la BHK (1929- 
1937). Entrambe erano basate sul Codice di Leningra- 
do (— 48) e avevano note a piè di pagina che copriva- 
no un’ampia gamma di lezioni alternative derivate dai 
mss. ebraici e dalle versioni. Ma la BHS ha lasciato ca- 
dere la distinzione fatta dalla BHK tra un apparato per 
«varianti lievi e ... informazioni meno importanti» e un 
altro per «effettivi mutamenti testuali e altre questioni 
più significanti». Il numero di lezioni congetturali e di 
retroversioni fu ridotto di molto. Grazie a queste mi- 
gliorie, la BHS divenne la miglior fonte disponibile per 
un testo dipendente combinato con una indicazione 
delle varianti suggerite dalla critica testuale, anche se le 
sue note hanno bisogno di un controllo e di una valuta- 
zione costante (come accade per ogni testo). La divisio- 
ne di testi poetici sulla base del senso nella BHS (come 
nella BHK) è fatta partendo da una valutazione edito- 
riale moderna. Non risponde alla presentazione giudai- 
ca tradizionale così come emerge dai mss. (dove soltan- 
to Es 15,1-17 e Dr 32,1-43 sono sempre disposti come 
composizione poetica, mentre Sa/, Pr e G6 lo sono più 
raramente). Benché spesso utili, siffatti arrangiamenti 
poetici del testo possono anche indurre in errore, se 
accolti acriticamente. Infine, la BHS ha perfezionato la 
presentazione marginale della masora parva («piccola 
masora») della BHK, integrandola con un nuovo appa- 
rato che fa riferimento direttamente alla documenta- 
zione di sostegno della masora magna («masora am- 
pia») del Codice di Leningrado (L), che fu pubblicato 
nella BHS (vol. 2, Stuttgart 1971) e come primo di al- 
cuni volumi nella Massorab Gedolab (Masora Magna, 
Roma 1971). 

57 È senza i rischi, ma anche senza i vantaggi 
della BHK e della BHS, l’AT ebraico della British and 
Foreign Bible Society, a cura di N.H. Snaith (London 
1958). Il curatore ha basato il suo lavoro su un ms. di 
Lisbona del 1483, ma ha tenuto conto anche di un pic- 
colo gruppo di mss. (soprattutto di origine spagnola) e 
degli studi masoretici di S.Y. de Norzi (1742). Lo stes- 
so Snaith nota come il testo che è risultato dal suo la- 
voro sia molto vicino alla BHK e al suo prototipo di 
Leningrado. L'edizione inglese segue in genere la siste- 
mazione tradizionale del testo; ma stampa Sal, Pr e Gb 
in doppie colonne, con due semiversetti (emistichi) per 
ogni riga. 

L'importante progetto sulla Bibbia della Uni- 
versità Ebraica fu avviato nel 1975, con /s. Il testo base 
per questa edizione è il Codice di Aleppo (+ 47) con le 
sue note masoretiche abbreviate sul margine destro e 
varianti nei segni vocalici e negli accenti (da un gruppo 
ridotto di mss. antichi) a sinistra. Più in basso nella pa- 
gina si trovano altre tre sezioni dell'apparato critico: la 
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prima cita la documentazione fornita dalle versioni con 
una valutazione concisa e attenta; la seconda riporta va- 
rianti provenienti dai rotoli di Qumran e dalla letteratu- 
ra rabbinica; la terza elenca lezioni provenienti da mss. 
ebraici medievali, incluso il Codice di Leningrado (— 
48) e i Profeti del Cairo (+ 46), su una base selettiva. 
59 (C) Compilazioni di varianti. La compilazio- 
ne più importante delle varianti consonantiche sulla 
base di mss. ebraici medievali e di antiche edizioni è il 
Vetus Testamentum bebraicum cum varits lectionibus, di 
B.F. Kennicott (2 voll., Oxford 1776-1780). Esso ripor- 
ta il fextus receptus e presenta varianti di circa 600 mss. 
e di 50 edizioni dell’AT o di sue parti, insieme a una 
raccolta di 16 mss. del Pentateuco Samaritano a fronte 
del testo di quella recensione ristampato secondo l’edi- 
zione della London Polyglot Bible nel 1657. L'opera è 
stata completata nel giro di un decennio, in parte me- 
diante corrispondenza epistolare con studiosi di varie 
città dell'Europa Continentale dove sono conservati 
mss. importanti; ma i risultati furono talmente delu- 
denti, da scoraggiare altri tentativi di riesaminare con 
lo stesso metodo lo stesso materiale o altri materiali di 
questo genere. 

60 Un lavoro più attento, di G.B. de Rossi, dal 
titolo Variae lectiones Veteris Testamenti (4 voll. e sup- 
pl., Parma 1748-1788.1798; rist. in due volumi Amster- 
dam 1969-1970), fu al tempo stesso elaborato su basi 
più ampie. De Rossi non diede alle stampe alcun testo, 
presuppose la stessa base di raccolta del Kennicott, e 
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pubblicò la documentazione soltanto di quei passi le 
cui varianti egli considerava di rilievo. Riportò varianti 
sia nella vocalizzazione che nel testo consonantico. Ol. 
tre ai dati del Kennicott, che riprodusse in dettaglio 
ogni volta che gli servivano a documentare le lezioni 
che stava studiando, de Rossi raccolse altri 800 mss., 
alcuni dei quali degni di nota. Inoltre riportò le testi- 
monianze indirette fornite dalle versioni. Anche se il 
suo materiale dev'essere valutato alla luce degli ultimi 
studi critici e per le versioni non può mai essere citato 
acriticamente, fino al sec. XX ha costituito la raccolta 
più interessante di dati testuali relativi all’AT. 

61 L’opera di C.D. Ginsburg (The Old Testa- 
ment... Diligently Revised [3 voll. in 4, London 1908- 
1926]) rivestì circa la stessa posizione delle due prece- 
denti compilazioni e mise in relazione la testimonianza 
di circa 70 mss. e 19 edizioni con il testo ebraico recep- 
tus. Questo non segnò un particolare avanzamento e fu 
di scarso aiuto. Allo stesso modo, un’edizione israelia- 
na attribuita agli studi di M.D. Cassuto fu edita da altri 
(1953) dopo la morte dello studioso, e c’è ben poco da 
dire in suo favore. 


(ORLINSKY, H.M., «The Masoretic Text: Fact or Fiction?», 
Prolegomenon [45 pp.] al facsimile riprodotto da C.D. GIN- 
SBURG, Introduction to the Massoretico-Critical Edition of the 
Hebrew Bible [New York 1966]; PirEZ CAstRO, F., «Estudios 
masoreticos», Sef 25 [1965] 289-317; ROBERTS, B.J., «The He- 
brew Bible Since 1937», /TS 15 [1964] 253-264; YEIVIN, L, 
Introduction to the Tiberian Masorab [SBLMasS 5, Missoula 
1980]). 


VERSIONI GRECHE DELL'ANTICO TESTAMENTO 


62 (I) I Settanta prima del 100 d.C. Al tempo 
in cui fu scritto il prologo del Siracide, ossia il 116 cir- 
ca a.C. (— Siracide, 32:3.9), il grosso dell’AT circolava 
già in greco nella traduzione nota come «i Settanta» 
(LXX). Al di là dell'interesse attuale per la storia e la 
critica del testo, i LXX sono di grande importanza 
perché hanno fornito l’ambiente culturale e il veicolo 
letterario per la predicazione del cristianesimo primiti- 
vo al mondo pagano. Sono stati e restano il testo litur- 
gico dell’AT usato da milioni e milioni di cristiani 
orientali lungo i secoli. I LKX non soltanto sono la 
forma di gran lunga privilegiata nella quale l’AT circo- 
lava nei tempi apostolici. Essi inoltre contengono il te- 
sto originale di alcuni libri (deutero)canonici (Sap, 2 
Mac) e la forma base di altri, o in parte (Est, Dr, Str) o 
del tutto (Tè, Gdi, Bar, 1 Mac). In verità, alcuni stu- 
diosi cattolici hanno sostenuto che i LXX sono diret- 
tamente ispirati, almeno in quanto hanno in più ri- 
spetto ai libri del canone ebraico (ma — Ispirazione, 
65:39). 

63 (A) L'origine leggendaria. Del modo in cui il 
Pentateuco fu tradotto dall’ebraico in greco parla la 
Lettera di Aristea a Filocrate, un apocrifo risalente al 
sec. II a.C. (+ Apocrifi, 67:32-33). Nel racconto, De- 


metrio Falereo, il bibliotecario di Tolomeo II Filadelfo 
(285-246 a.C.), vuole inserire una copia della legge giu- 
daica nella famosa biblioteca egiziana di Alessandria. 
Dietro pressioni del bibliotecario regio, Filadelfo chie- 
de al sommo sacerdote in Gerusalemme di inviare in 
Egitto un gruppo di 72 anziani (sei per ciascuna tribù) 
per effettuare la traduzione. Il lavoro viene compiuto 
con soddisfazione di tutti gli interessati, inclusa la co- 
munità ebraica di Gerusalemme. Nonostante questo 
racconto sia stato ripetuto continuamente tra giudei e 
cristiani, da questa propaganda essenzialmente apolo- 
getica può essere desunto un solo dato, e cioè che la 
traduzione completa della Torah giudaica in greco fu 
fatta agli inizi del sec. I a.C. Tuttavia, il termine «Sep- 
tuaginta», che riflette la voce latina per «Settanta» ed è 
derivato dalla cifra (arrotondata) dei traduttori di cui 
parla il racconto di Aristea, di fatto designa non soltan- 
to il Pentateuco greco, ma - quanto meno a partire dal 
sec. IV, in ambienti cristiani - l’intero corpus delle tra- 
duzioni e composizioni dell’AT in greco, dagli inizi, 
forse già prima del 300 a.C., fino al lavoro di Aquila, 
del 130 circa d.C. (> 79-89). 

64 (B) Il problema di un’origine unificata. I 
LXX contengono traduzioni che variano enormemen- 
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te per accuratezza e stile da un libro all’altro e a volte 
persino all’interno di un medesimo libro. La traduzio- 
ne del Pentateuco è in linea generale fedele, compe- 
tente e idiomatica; e tuttavia, varie sezioni provengono 
da almeno sei diversi traduttori. In Gex le differenze 
tra il resto fornito dal TM e quello sostenuto dai LKX 
sono comparativamente limitate, e la documentazione 
di Ger mostra un grado elevato di uniformità nella 
tradizione manoscritta. Per Es fino a DI, invece, le va- 
rianti sono di maggior rilievo; e i LXX di Es 35-40 so- 
no notevolmente più brevi di una recensione sistemata 
in modo diverso dal TM e dal Samaritano. Gli altri li- 
bri storici dei LXX furono sviluppati nell’arco di al- 
meno due secoli. Là dove è possibile fare un confron- 
to con frammenti di Qumran, essi tendono a sostenere 
lezioni del greco contro quelle del TM. Ma le com- 
plessità della trasmissione testuale sono molte e ogni 
libro e passo va studiato a sé. Così i LXKX rendono Is 
con un buon greco idiomatico con la tendenza a ridur- 
re l'originale (che non sempre mostra di capire), men- 
tre i LKXX di Ger sono notevolmente più brevi del TM 
e risultano essere un'edizione precedente e migliore 
(— 28). 

65 Le evidenti diversità tra i vari libri dei LKX 
suscitano interrogativi. Nel 1941 P.E. Kahle iniziò a 
chiedersi con insistenza se ciò che è conservato nei no- 
stri mss. e nelle nostre edizioni dei LXX sia una tradu- 
zione precristiana unica, oppure una selezione arbitra- 
ria, quasi fortuita, di molti modi di rendere oralmente 
il testo ebraico, come accade per i primi targumim pa- 
lestinesi (— 103). Kahle segnalò citazioni veterotesta- 
mentarie in Filone, Flavio Giuseppe, nel NT e in scrit- 
tori come Giustino Martire (morto nel 165 d. C. circa) 
che risultano incompatibili con una linea diretta di tra- 
smissione del testo greco da una origine unitaria fino ai 
grandi codici dei LXX dei secc. IV e V e alle nostre Bib- 
bie a stampa. 

66 (C) La versione più antica dei LXX e le suc- 
cessive revisioni. Nonostante le difficoltà affatto reali 
sollevate da Kahle, difficoltà che non possono essere ri- 
solte tutte su una sola base, la documentazione che 
prova una continuità stretta nella maggior parte dei li- 
bri veterotestamentari tra una unica versione precri- 
stiana e il testo dei LXX presente nei nostri codici, è 
enorme. Oltre a traduzioni molto antiche dal greco in 
latino, in copto, e (un po’ più tardi) in etiopico, le quali 
tutte sostengono anche nei dettagli il testo greco dei 
LXX che noi conosciamo, ci sono ora vari frammenti 
di mss. di datazione precristiana con testi in greco pro- 
venienti sia dalla Palestina che dall’Egitto i quali ben 
s'inseriscono nella medesima tradizione testuale. Tra 
questi, menzioniamo porzioni di Es (701), Lv 
(4QLXXLev#b), Nm (4QLXXNum), Di (4QLXX- 
Deut, Pap. Rylands Gk 458, Pap. Fuad inv. 266) e Ep 
Ger (7Q2 = Bar 6 nella Vg). Per quanto concerne la lo- 
ro datazione, i frammenti vanno dal sec. Il a.C. fino agli 
inizi dell'era moderna. (Vedi A.R.C. Leaney, in EL- 
LIOTT (ed.), Studies, 283-300). 
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67 Sono più ampi di questi testi pre-cristiani i 
frammenti di un rotolo del sec. 1 a.C. dei Profeti Mino- 
ri, rinvenuti a Nahal Hever nel deserto di Giuda (— 
Apocrifi, 67:121), pubblicati da D. BARTHÉLEMY, in Les 
devanciers d’Aquila (VTSup 10, Leiden 1963). Questi 
frammenti (e lo studio che ne ha fatto Barthélemy) 
hanno contribuito non poco a risolvere le difficoltà su- 
scitate da Kahle, perché ci introducono non soltanto 
nei LXX dei Profeti Minori del primo periodo alessan- 
drino, ma anche a una revisione sistematica di quella 
versione. La documentazione di Barthélemy concorda 
con i dati dei mss. qumranici di Sa: (+ 26) studiati da 
FM. Cross (p. es. HRT 57 [1964] 281-299) e da E.C. 
ULRICH (The Qumran Text of Samuel and Josephus 
[HSM 19, Missoula 1978]). Seguiremo più sotto, come 
ipotesi di lavoro, questa ricostruzione, che nelle sue li- 
nee principali appare ben documentata. Essa amplia in 
misura notevole prospettive storiche precedenti sulla 
condizione del testo greco dell’AT prima e dopo l’ope- 
ra di Origene (+ 254 d.C.). 

68 (a) I LKX IN ALESSANDRIA. La più antica tra- 
duzione greca dell’AT, eseguita con interessi fonda- 
mentalmente liturgici e apologetici, fece uso senza dif- 
ficoltà del greco piuttosto fiorito che si parlava ad 
Alessandria. Per quanto la traduzione cerchi in linea 
generale l’equivalenza parola per parola, si mostra però 
indifferente alla presenza o assenza nel testo ebraico di 
elementi minori, quali ad esempio le particelle raffor- 
zative («davvero», «veramente»), i segni indicanti l’og- 
getto dei verbi, e alcuni pronomi con funzione di ripre- 
sa che non sono previsti dalla sintassi greca. I mss. 
ebraici sui quali era basata differivano sotto molti 
aspetti da quelli scelti più tardi come prototipi per il 
TM. Buoni esempi di questi mss. sono disponibili in 
Dt e Is (ma in entrambi i casi non nel Codice Vaticano 
[B] o in edizioni basate su di esso, poiché il testo B di 
questi libri fu rielaborato sulla base dell’ebraico); un 
altro buon esempio è Ger. Come per Sa:-Re, poiché 
la versione più antica (ben rappresentata in B) soprav- 
vive soltanto per due sezioni (1 Sar: 1,1- 2 Sem 11,1 e 
1 Re 2,12-2 [TM 20],43), può darsi che per raggiunge- 
re l'obiettivo apologetico o edificante del traduttore 
fosse sufficiente presentare solo quelle parti dei libri 
ebraici. 

69 (b) LA PIÙ ANTICA REVISIONE PALESTINESE: IL 
«ProTO-LUCIANO». Uno stadio successivo, la cui iden- 
tificazione per Se:-Re è il risultato del lavoro condot- 
to da Cross sui testi ebraici di Qumran, può essere de- 
finito «proto-lucianeo». Esso rappresenta l’adegua- 
mento di materiali dei LKX più antichi a testi ebraici 
più sviluppati (ancora del tutto distinti dalla forma del 
TM), che circolavano nel secc. Il e 1 a.C. La revisione 
s'impegna in una scelta di termini ed espressioni il più 
vicino possibile all’ebraico. Per parti di Sar:-Re, essa 
di fatto ha sostituito il testo greco precedente nella 
maggior parte dei mss. dei LKXX. Che il lavoro sia stato 
eseguito in Palestina lo si può supporre in base al fatto 
che il suo tipo di testo, attribuito in seguito al patroci- 
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nio di Luciano di Antiochia (morto nel 312), mostra 
rapporti con la Siria-Palestina e si accorda con i mss. 
ebraici palestinesi di Qumran. L'indagine su questa fa- 
se della trasmissione testuale dei LXX esige un mag- 
gior vaglio critico della documentazione dei vari libri 
dell’AT, un lavoro che non è ancora stato approfondito 
a sufficienza. 

70 (c) UN’ALTRA REVISIONE PALESTINESE: IL 
«PROTO-TEODOZIONE». Il rotolo dei Profeti Minori al 
quale abbiamo fatto riferimento sopra (+ 67) fu pre- 
sentato da Barthélemy come prova di una distinta atti- 
vità recensionale in Palestina, che egli mette in relazio- 
ne con le norme interpretative del testo formulate dai 
rabbini negli ultimi decenni a.C. La revisione della tra- 
duzione mirava a riportare in greco molti elementi les- 
sicali ebraici e a rappresentare determinati elementi 
ebraici importanti per l’esegesi. Barthélemy ha identifi- 
cato nove tratti caratteristici della revisione che furono 
in seguito adottati da Aquila (+ 79-80), nonché un’al- 
tra dozzina che Aquila ha modificato o respinto (Les 
devanciers, 31-88). Il più importante, il greco kaige per 
rappresentare l’ebraico wgr: («e dunque»), ha fornito 
il nome di «recensione Kasge» all'opera nel suo com- 
plesso. 

71 In un’analisi successiva della recensione Kai- 
ge in Sam-Re, J.D. SHENKEL ha messo in luce altre die- 
ci caratteristiche (Chronology and Recensional Develop- 
ment in the Greek Text of Kings [HSM 1, Cambridge 
MA 1968] 13-18.113-116). Lo studio di K.G. O’CoN- 
NELL sull’Esodo ne ha prodotto altre 36 (The Theodo- 
tionic Revision of the Book of Exodus [HSM 3, Cam- 
bridge MA 1972] 286-291), e altri studiosi ne suggeri- 
scono altre ancora (p. es., W.R. BODINE, The Greek 
Text of Judges: Recensional Developments [HSM 23, 
Chico 1980] 47-91.187-189; L.J. GREENSPOON, Texsual 
Studies in the Book of Joshua [HSM 28, Chico 1983] 
269-377; J.A. GRINDEL, CBQ 31 [1969] 499-513; M. 
SMITH, Brb 48 [1967] 443-445). 

72 Barthélemy ha datato la revisione agli anni 
30-50 circa d.C. e l’ha attribuita a Gionata ben Uzziel, 
menzionato nella letteratura rabbinica in connessione 
con i targumim (aramaici). Egli inoltre ha identificato 
questo Gionata con il Teodozione al quale era stata at- 
tribuita una revisione dei LKX del tardo sec. 11 d.C. Se 
la necessità di un predecessore più antico di questo 
Teodozione è evidente in base al materiale di cui dispo- 
niamo, la data suggerita da Barthélemy tuttavia è meno 
sicura — per quanto non sia certamente troppo bassa. 
L'identificazione proposta con Gionata, peraltro, dà ra- 
gione di una figura dal profilo già indistinto inserendo- 
la in una leggenda confusa. Conclusioni certe dipendo- 
no dall’analisi di tutta la documentazione greca per 
Teodozione e della recensione precedente alla quale es- 
so è in qualche modo ricollegato. 

73 In ogni caso i dati di rilievo sulla recensione 
Kaîge sono: la sua antichità (il rotolo dei Profeti Mino- 
ri risale al sec. I d.C.), l’ampia gamma dei testi ai quali 
può essere rapportata e la serie crescente di criteri in 
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base ai quali può essere identificata nella tradizione 
manoscritta di vari libri dell’AT. Per i Profeti Minori, 
Barthélemy ha mostrato: 1) che i mss. non contengono 
una nuova traduzione, bensì una rielaborazione inten- 
zionale della più antica recensione dei LXX alla luce 
del testo ebraico; e 2) che la medesima rielaborazione 
è evidenziata nelle citazioni che possediamo per la 
quinta editio degli Esapla di Origene (+ 83), nonché 
in un ms. greco dei Profeti Minori nella collezione 
Freer in Washington, nella versione secondaria sahidi- 
co-copta dal greco e nel testo citato da Giustino Mar- 
tire, nativo di Neapolis (Nablus) in Palestina (+ circa 
165 d.C.). In edizioni a stampa dell’AT greco, la re- 
censione Kazge fornisce il testo dei LXX di Lam e 
(probabilmente) di Rut; può darsi che abbia anche fat- 
to sorgere il testo «di Teodozione» di Dr (che ha sosti- 
tuito l’antica forma greca praticamente in tutti i testi- 
moni dei LXX e che è già citato nel NT e da Clemente 
di Roma alla fine del sec. I d.C.). Altri ancora hanno 
contestato che il Dr «di Teodozione» provenga da una 
fonte differente e precedente, che forniva una nuova 
traduzione per il testo ebraico/aramaico: così L.F. 
HARTMAN - A.A. DI LELLA (The Book of Daniel [AB 
23, Garden City 1977] 81-82), che attinge da J. ZIE- 
GLER (Susanna, Daniel, Bel et Draco [LXX 16.2, Gòt- 
tingen 1964] 61); e A. SCHMITT (Starzzat der sogenann- 
te «Bd» — Text bei Daniel wirklich von Theodotion? 
[MSU 9, Géttingen 1966])). Si veda anche S.P. JEAN- 
SONNE, The Old Greek Translation of Dantel 7-12 (CB- 
QMS 19, Washington 1988). Le forme LXX di Ger e 
Gb, entrambe più brevi del TM, sono state integrate 
facendo uso delle tecniche proprie della recensione 
Kaîge; i supplementi appaiono regolarmente nel G6 
greco e in alcuni mss. ed edizioni di Ger. 

74 In Sam-Re, la recensione Kaige fornisce 2 
Sam 11,2 - 1 Re 2,11; 1 Re 22 e tutto 2 Rein Be nella 
maggior parte degli altri mss. greci dei LXX, nonché 
nelle edizioni a stampa. Questa rielaborazione di 
Sam-Re era già stata isolata da H.ST.J. THACKERAY 
(The Septuagint and Jewish Worship [London 1923] 
16-28.114-115). Pur non disponendo della documenta- 
zione necessaria per datare l’opera, egli fu tuttavia in 
grado di mettere in luce i criteri per identificarla. 

75 (d) ALTRE INDICAZIONI DI UNA REVISIONE PRE- 
CEDENTE. Una volta riconosciuta l’esistenza di un am- 
pio lavoro recensionale sull’AT greco, iniziano a trova- 
re il posto giusto tutta una serie di altri elementi nella 
storia dei LXX. Così, E. Tov (The Septuagint Transla- 
tion of Jeremiah and Baruch [HSM 8, Missoula 1976]) 
ha mostrato che il greco di Ger 29-52 e Bar 1,1-3,8 è 
stato completamente sostituito da una revisione che si 
può datare al tardo sec. Il o ai primi del sec. 1 a C. Il 
Pap. 967 Beatty-Scheide, del sec. n d.C., contiene una 
rielaborazione di Ez LXX del sec. I d.C. (vedi J. Zie- 
GLER, ZAW 61 [1945-1948] 76-94). Dei cinque «roto- 
li» (Megillot) del canone ebraico, soltanto Est in greco 
è certamente pre-cristiano nella forma del testo che ci è 
pervenuta (per Laz: in greco e RI in greco, + 73); di 
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Ci in greco si è sempre pensato fosse tardivo, e (o gre- 
co è attribuito (anche da Barthélemy) ad Aquila, nel 
sec. Il d.C. (— 79-80 ). In tutti i mss. Pr 1-9 include un 
numero di doppie versioni e altri ampliamenti; e poi- 
ché una versione secondaria di Pr 2,11 era già stata 
usata da Clemente di Roma (1 C/er. 14,4), questi ma- 
teriali datano presumibilmente, in generale, al sec. I 
d.C. o anche prima. Analogamente, la rielaborazione 
secondaria di Sir in greco, individuata in alcuni mss. 
dei LXX, e in tutta la documentazione della Vetus Lat: 
za, include un testo di Str 12,1 che è già usato in Did. 
1,6; ancora una volta abbiamo una prova risalente al 
sec. I a favore della revisione del testo. 

76 Grazie a queste rielaborazioni dei LXX, là 
dove possono essere datate almeno approssimativa- 
mente, è possibile non soltanto spiegare, sul piano sto- 
rico, molte tra le difficoltà segnalate da Kahle, ma an- 
che farsi un’idea della situazione testuale nei mss. 
ebraici su cui esse erano basate. Sebbene siano spesso 
più vicino al TM che non ai prototipi della più antica 
versione alessandrina dei LXX, di fatto non si tratta 
precisamente di quel testo ebraico consonantico fissato 
alla fine del sec. I d.C. e che esse presuppongono. 

77 Si potrebbero aggiungere quei casi in cui in- 
teri libri dell’AT greco sono presenti nei mss. in più di 
una forma: due testi di Gc, nei codici B e A (tanto di- 
versi, che la loro origine comune non è da tutti ricono- 
sciuta); la traduzione alessandrina di Esd (3 Esd o Esd 
A) e di Dr, che insieme sottolineano le origini tardive e 
distinte sia di Esd-Ne (Esd greco B; + Apocrifi, 67:38) 
che del Dx «di Teodozione» (come accade per la ver- 
sione analoga in greco di 1-2 Cr); e due forme distinte 
di Est in greco e tre di TÈ in greco. Così è chiaro che 
l’unità fondamentale della traduzione dei LXX è sog- 
getta a numerose qualificazioni e che il suo uso come 
testimone testuale, incoraggiato da indicazioni nei mss. 
ebraici di Qumran, implica uno studio ancor più atten- 
to e documentato di ciascun libro. Ad esempio, il salte- 
rio greco sembra un mosaico piuttosto elaborato basa- 
to su una versione originariamente inferiore. Non gli 
giovò affatto l’essere diventato il salterio liturgico noto 
a noi in greco, latino o in altre lingue come l’arabo. Nei 
Salmi, come nei Profeti Minori, il testo della quinta di 
Origene (— 83) era la recensione «proto-teodozionica» 
del sec. 1(— 70-74). 

78 (II) Versioni più recenti e l’opera di Orige- 
ne. La descrizione tradizionale della versione dell’AT 
ebraico in greco del sec. II d.C., della collezione di Ori- 
gene (sec. III) di quei materiali e di altri ancora nei suoi 
Esapla, e del lavoro ancor più recente di Luciano di 
Antiochia (morto nel 312), dev'essere riveduta su alcu- 
ni punti, alla luce di quanto abbiamo detto sopra. Pos- 
siamo esporre in breve le diverse fasi di queste attività 
nella seguente maniera. 

79 (A) Aquila. Verso il 130 d.C. questo proseli- 
to ebreo del Ponto ha riveduto la recensione detta del 
«proto-Teodozione» (+ 70-74) nella direzione di una 
più prevedibile corrispondenza tra il testo ebraico e la 
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sua rappresentazione greca. Ogni radice verbale ebrai- 
ca doveva essere resa con un solo equivalente greco, 
dal quale far derivare inoltre le forme nominali, crean- 
dole se necessario, per poter rendere in greco anche 
tutte le voci derivate da una medesima radice verbale. 
Questa ricerca di una equivalenza esatta ha condotto 
spesso a frasi greche strane o a traduzioni che non rie- 
scono a cogliere il vero senso dell'espressione ebraica. 
La sintassi e la lingua greca vengono violate, perché co- 
strette a fornire equivalenti specifici anche per le parti- 
celle ebraiche incidentali. Questo processo era già ini- 
ziato nella recensione Kaige (dove il greco £aige rap- 
presentava l’ebraico /w]gr, «(e) dunque)», e dove il 
greco egò eimi, «io sono», due voci greche distinte, 
rendeva il pronome «Io» in una forma più lunga (’n£y) 
che era diventata arcaica). Ma la revisione di Aquila 
andò molto più avanti. Un esempio famoso è l’avver- 
biale sy, forse un omonimo arcaico della preposizione 
syn, «con», che era usata ripetutamente per il segno 
ebraico dell’accusativo ’ (presumibilmente perché 
quella forma assomigliava alla preposizione ebraica ’, 
«con»). Poiché i LXX erano utilizzati ampiamente ne- 
gli ambienti cristiani e spesso non corrispondevano 
con esattezza ai mss. ebraici rigorosamente standardiz- 
zati del sec. Il e dei secoli successivi, la recensione di 
Aquila sostituì i LKX come versione greca dell’AT ac- 
cettata dai Giudei nel periodo tardo dell’impero roma- 
no e bizantino. Poiché, ad esempio, la versione di 
Aquila rendeva l'ebraico ‘244 di Is 7,14 con nednis 
(«giovane donna») e non, come i LXX, parthénos 
(«vergine»), essa fu coinvolta nella controversia tra 
ebrei e cristiani. 

80 A parte la versione «stile LKX» di 0o, che è 
veramente di Aquila, la sua opera è sopravvissuta sol- 
tanto in frammenti: parti di Re e Sc/, lezioni marginali 
tratte dagli Esap/a di Origene ((— 83) in taluni mss. 
dei LXX, e citazioni nella letteratura patristica (vedi J. 
REIDER, Ar; ladex to Aquila, completato e riv. da N. 
Turner [VTSup 12, Leiden 1966]). Il nome di Aquila, 
trasformato in Ongqelos, nella tradizione giudaica è sta- 
to associato con i targumim aramaici (— 106-107); ma 
egli in realtà non ha nulla a che fare con essi. Alcune 
informazioni su Aquila in EPIFANIO (De wmens. et pond. 
14-15) fanno di lui un parente dell’imperatore Adria- 
no, convertito al cristianesimo in Aelia Capitolina (Ge- 
rusalemme) dai cristiani provenienti da Pella, ma più 
tardi scomunicato. Secondo queste notizie, che sem- 
brano leggendarie, Aquila avrebbe intrapreso la sua re- 
visione dell’AT con un esplicito obiettivo anti-cristia- 
no. 

81 (B) Simmaco. Verso la fine del sec. Il d.C., 
forse durante il regno di Commodo (180-192), questo 
scrittore produsse una versione greca dell’AT accurata 
e ancora del tutto idiomatica. Simmaco ha lavorato do- 
po Aquila e usando, come base, almeno per alcuni libri 
(secondo D. Barthélemy), la stessa recensione del sec. I 
d.C. sulla quale aveva lavorato Aquila; tuttavia egli ha 
proceduto secondo principi del tutto differenti. La ver- 
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sione è particolarmente interessante perché in un certo 
numero di casi è servita a Gerolamo da modello lessi- 
cale e stilistico per la sua versione dell’AT dall’ebraico. 
Essa sopravvive soltanto in frammenti e citazioni esa- 
plari di Origene (— 83). In Qo, dove la versione di 
Aquila occupa la colonna «LXX» nell’edizione di Ori- 
gene, Simmaco occupa a sua volta la posizione che era 
di Aquila; attribuzioni erronee delle sue lezioni sono 
dovute a ragioni di questo tipo o similari. Sull’autore, 
l'informazione più attendibile di cui disponiamo è che 
Origene ottenne il testo della sua versione da una certa 
Giuliana, la quale lo aveva avuto da Simmaco in perso- 
na. Le sue presunte origini samaritane (EPIFANIO, De 
mens. et pond. 15) e il rapporto con il vangelo di Mat- 
teo, ebionita (EUsEBIO, HE 6.17; GCS 9/2, 554-556), 
sono dati molto incerti (+ Apocrifi, 67:59). 

82 (C) Teodozione. Questo nome copre un’am- 
pia area del materiale recensionale del sec. 1 (+ 70-74) 
che riguarda la maggior parte dell’AT nei LXX, se non 
tutto. IRENEO (Adv. Haer. 3.21.1) pone Teodozione 
prima di Aquila, ed è questo l’ordine corretto delle 
priorità per la quantità enorme di materiale oggi noto. 
Che cosa sia rimasto del traduttore Teodozione, un 
proselito giudeo ritenuto di Efeso e che è vissuto verso 
la fine del sec. 11 d.C., resta materia di nuove indagini, 
considerata la complessità e frammentarietà dei dati. 
Poiché il «(proto)Teodozione» (spesso uguale alla re- 
censione Kaige) è la fonte alla quale attinge di solito 
Origene per completare le sue corrispondenze con il 
testo ebraico che è carente nella versione più antica 
dei LXX, è da questa recensione che edizioni a stampa 
dell’AT greco forniscono Dr, Lam, Ri, 2 Sam 11,2 — 1 
Re 2,11, 1 Re 22 e tutto 2 Re, forse Ci e gli ampli sup- 
plementi in greco di Gd e (talune volte) di Ger. In 
Sam-Re la recensione costruisce sul «Proto-Luciano» 
(— 69); e là dove è possibile il confronto, il «(proto)- 
Teodozione» è costruito a sua volta su Aquila, che 
porta all’estremo le sue tendenze alla resa meccanica e 
all’imitazione dell’ordine in cui sono disposte le parole 
in ebraico. Altri materiali correlativi sono la recensio- 
ne quinta (— 83) dei Salmi, un testo apparentemente 
minuscolo di Gde (i, r, 4, 42), i Profeti Minori di Nahal 
Hever (— 67.73) e la maggior parte, ma non tutti, i 
brani noti dalla colonna di «Teodozione» degli Esapla. 
Il nome di Teodozione («dono di Dio») può essere fa- 
cilmente equiparato a «Jonathan» («YHWH ha da- 
to»); ma che la recensione greca del sec. I attribuita a 
Teodozione sia stata effettuata in realtà da Gionata 
ben Uzziel di tradizione giudaica (— 72) sembra diffi- 
cile da provare. 

83 (D) Gli Esapla di Origene. A Cesarea in Pa- 
lestina prima del 245 d.C., Origene preparò la sua fa- 
mosa compilazione di materiali ebraici e greci per lo 
studio del testo dell’AT. Noto come Esapla Biblia («Li- 
bro sestuplo»), il testo fu sistemato in (di solito) sei co- 
lonne verticali, due delle quali destinate al testo ebrai- 
co e quattro alle versioni greche: 1) il testo ebraico 
consonantico con i caratteri ebraici standardizzati in 
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uso a partire dal sec. Il d.C.; 2) il medesimo testo ebrai- 
co traslitterato (nella misura del possibile) in lettere 
greche; 3) Aquila; 4) Simmaco; 5) i LXX tradizionali 
(con gli elementi mancanti dal confronto con il testo 
ebraico forniti di solito da «Teodozione»); e 6) Teodo- 
zione. Per alcuni libri (ad esempio i Salmi) c’erano for- 
me addizionali in greco oltre le quattro: una guszza (V), 
sesta (VI) e persino una septima (VII) editio; in tali ca- 
si, il numero delle colonne saliva a sette o otto (la quin- 
ta per i Salmi occupava il posto tenuto di solito da Teo- 
dozione, e la septizza dev'essere stata sempre costituita 
soltanto da annotazioni marginali). 

84 L'ebraico traslitterato della col. 2 di Origene 
è stato descritto sopra (— 40-41). La documentazione 
dai frammenti Mercati dei Salmi sembra indicare che 
la col. 5, la col. dei LKX degli Esapla, non conteneva i 
segni critici (rispetto all’ebraico) che costituivano un 
tratto specifico dell’opera di Origene. Tuttavia, quando 
la colonna dei LXX fu copiata per circolare separata- 
mente, essa fu fornita di asterisco ( &) per segnalare 
passi mancanti nella versione più antica dei LXX che 
erano stati integrati (prendendo di solito dal greco di 
«Teodozione») onde rendere gli stessi LKX conformi a 
un testo ebraico ricevuto più completo. L’obelo (+) fu 
introdotto prima dei passi dei LXX per i quali l’ebrai- 
co non aveva equivalenti. Al punto in cui i LXX e il te- 
sto ebraico cominciavano di nuovo a coincidere, un 
metobelo (Xx) segnava la fine della variante precedente 
(di entrambi i tipi). 

85 Copie degli Esapla completi devono essere 
state sempre scarse, ammesso che ne esistessero. Si fa 
menzione anche di una Tezrapla (le quattro colonne 
greche senza le due ebraiche). Fino al 600 d.C. circa, il 
prototipo sopravvisse a Cesarea nella biblioteca fonda- 
ta dal martire Panfilo, dove era consultata da Gerola- 
mo (tra gli altri); non ne conosciamo il destino definiti- 
vo. Oggi degli Esaepla abbiamo solo frammenti di 
Sam-Re e dei Salmi, lezioni varianti stralciate nei mar- 
gini dei mss. dei LXX, citazioni di scrittori patristici in 
più lingue, e parti ampie della col. dei LXX con i suoi 
segni critici in varie traduzioni secondarie (particolar- 
mente in siriaco e in arabo). Sforzi notevoli per rimet- 
tere insieme questo materiale sono stati compiuti da F 
FieLD (Origeris bexaplorum quae supersunt [2 voll., 
Oxford 1875]) e nell’apparato critico delle edizioni di 
Cambridge e di Gòrringen (+ 100). 

86 Il compito di ricostruire le esatte lezioni esa- 
plari è quanto mai complesso, poiché i segni critici 
hanno subito spesso spostamenti o sono andati perduti 
un po' alla volta lungo la trasmissione del testo, e an- 
che perché l'attribuzione a una colonna piuttosto che 
all'altra è talvolta errata nei nostri testimoni, o perché 
le abbreviazioni sono state fraintese, o perché persino 
nei prototipi il contenuto di una data colonna a volte 
variava da libro a libro. Così, nelle porzioni di Sam-Re, 
dove «Teodozione» occupava la quinta colonna, la nor- 
male colonna dei LXX (2 Sam 11,2 — 1 Re 2,11; 1 Re 
22; 2 Re), la «proto-lucianea», finì alla colonna 6; in 
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0o, dove la colonna 5 (con i LXX) conteneva di fatto 
Aquila, alla colonna 3 figurava Simmaco; nei Salmi, la 
quinta occupava il posto di Teodozione. In casi simili 
ne sono derivate inevitabilmente citazioni errate. 
Estratti e riduzioni dell’opera maggiore hanno portato 
in seguito ulteriore confusione. 

87 (E) Luciano di Antiochia. Nella sua prefa- 
zione alla Vulgata delle Cronache, scritta verso il 396, 
Gerolamo notava che al suo tempo esistevano tre tradi- 
zioni del testo dei LXX comunemente accettate: una in 
Egitto, che era connessa con il nome di Esichio; una 
seconda a Cesarea di Palestina, che rifletteva l’opera di 
Origene; e una terza (che altrove [Episs. 106, ad Sun- 
niam] egli caratterizzava come la forma koiné [comu- 
ne] o vulgata), che era collegata con Antiochia e con il 
lavoro di Luciano (morto nel 312). Le caratteristiche 
del testo attribuito ad Esichio sono per noi molto diffi- 
cili da determinare (vedi S. JELLICOE, JBL 82 [1963] 
409-418). Come per Luciano (— 69) almeno in 
Sam-Re, il testo attribuitogli è stato successivamente 
isolato in un gruppo di mss. minuscoli (è, 0, c2, €2), che 
studi ulteriori dimostrano essere strettamente connessi 
con il testo usato da Flavio Giuseppe alla fine del sec. i 
e ai mss. ebraici frammentari di Qumran. Tale parente- 
la tra un gruppo di mss. «lucianei» e le citazioni in Fla- 
vio Giuseppe e in scrittori antiocheni come Giovanni 
Crisostomo, è verificata anche per quanto riguarda al- 
tri libri dell’AT. Sicché, indipendentemente dalla fun- 
zione che può essere assegnata al lavoro effettuato per- 
sonalmente da Luciano sul testo greco del NT (— 175) 
e dal numero di ritocchi effettuati per ragioni stilisti- 
che, o per altri motivi, e che i LXX possono aver subi- 
to per sua mano, il tratto più significativo concernente 
il gruppo dei testi antiocheni col quale egli è associato 
è che essi ci consentono un approccio allo stato dei 
LXX e al testo ebraico soggiacente in Siria-Palestina 
prima del tardo sec. I d.C., che ha standardizzato la tra- 
dizione consonantica ebraica. 

88 (II1) Manoscritti ed Edizioni dei LKX. 

(A) Manoscritti. In aggiunta a testi fram- 
mentari risalenti a prima del 100 d.C. finora disponi- 
bili (+ 66-67), disponiamo di circa 1800 mss. dei 
LXX di un periodo seriore. Essi vengono generalmen- 
te suddivisi sulla base del materiale impiegato (papiro 
o pergamena), o dello stile di scrittura (onciale o mi- 
nuscolo). 

89 Il papiro, preparato in Egitto, proveniva da 
una pianta alta simile a una canna lunga (Cyperzs papy- 
rus). Il gambo (il midollo) era tagliato nel senso della 
lunghezza in strisce che venivano poi poste fianco a 
fianco per formare uno strato; gli strati erano poi pres- 
sati l’uno sull’altro e messi perpendicolarmente l’uno 
sull'altro per formare un foglio. Una volta asciutto, il 
papiro costituiva una superficie per scrivere buona e a 
poco costo. Ma col passar del tempo deperiva. I fogli 
di papiro venivano incollati insieme per formare un ro- 
tolo, che una volta arrotolato attorno a un bastone, for- 
mava un volume. Poiché questi volumi erano lunghi fi- 
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no a circa dieci metri e mezzo, la loro utilizzazione pra- 
tica risultava molto difficoltosa. Per consultare un pas- 
so all’inizio, ad esempio, bisognava srotolare tutto il ro- 
tolo. Agli inizi del sec. Il d.C. divenne popolare una 
nuova forma di libro (a quanto pare soprattutto per 
uso ecclesiastico); era il codex, il codice, nel quale i fo- 
gli venivano cuciti insieme in maniera molto simile al 
libro moderno. Alcuni dei più antichi frammenti so- 
pravvissuti di opere cristiane provengono da codici pa- 
piracei. 

90 La pergamena (o vello), cosiddetta da Perga- 
mo, dove fu sviluppata nel sec. Il a.C., era un materia- 
le per scrivere più duraturo (e più costoso). Era fatta 
di pelle di pecora raschiata e lisciata. La sua resistenza 
la rendeva più adatta a libri destinati a letture ripetu- 
te; i più importanti codici biblici sono scritti su perga- 
mena. 

91 Quanto al tipo di scrittura, se per i documen- 
ti comuni si usava una scrittura corsiva o «corrente» 
corsivo (dove una lettera è collegata all'altra), le opere 
letterarie erano scritte invece in lettere maiuscole, o 
onciali (lettere grandi, separate l’una dall'altra). Fino al 
sec. IX d.C., fu questo il tipo di scrittura usato per la 
Bibbia greca. Poi però fu introdotto a Costantinopoli 
un tipo di scrittura che impiegava lettere minuscole 
scritte in corsivo. Questa forma di grafia comportava la 
possibilità di copiare i mss. biblici più velocemente e 
con minor uso di superficie scrittoria; essa consentì un 
aumento notevole del numero di copie. Vedi MMGB 
22-29. 

92 (a) PAPIRI (secc. II-IX). Le scoperte fatte in 
Egitto a partire dagli anni 1890 hanno aumentato so- 
stanzialmente le fonti disponibili per la conoscenza dei 
LXX così come circolavano prima dell’opera di Orige- 
ne 0 indipendentemente da essa. La collezione di pa- 
piri Chester Beatty, pubblicata da F.G. Kenyon (8 
voll., Londra 1833-1858), comprende frammenti del 
sec. li d.C. di Nyx-Dt e Ger, nonché parti notevoli ri- 
salenti al sec. I di Gex e Is-Ez-Dn-Est. La collezione 
Freer a Washington ha 33 fogli di un «Profeti Minori» 
del sec. III. Sempre al sec. III risalgono parti di Gex, 
Sal, Pr, Sap e Sir conservati a Oxford, Ginevra e Lon- 
dra. Con il sec. Iv, i papiri conservati diventano più 
numerosi, e se ne contano circa 200 risalenti a prima 
del 700. I riferimenti ai papiri dei LXX nella letteratu- 
ra lamentano la mancanza di un metodo uniforme di 
classificazione. 

93 (b) I GRANDI CODICI ONCIALI (secc. IV-X 
d.C.). Questi codici, scritti su pergamena, iniziarono 
ad apparire nel sec. IV d.C.; restano le copie più com- 
plete e, spesso, le più accurate dei LXX. Sono state la 
base di quasi tutte le edizioni a stampa e le raccolte di 
documentazione relativa a mss., e non poche sono state 
riprodotte in pubblicazioni fotografiche (facsimile) in- 
tegrali; di solito sono pandette (Bibbie complete). Le 
lettere maiuscole, di solito quelle romane, sono i sim- 
boli usati per designare i mss. onciali singoli. Alcuni di 
questi codici contengono anche il NT (+ 157), ma per 
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lo studio dei LXX sono più importanti soprattutto i se- 
guenti: 

94 (i) Il Codice Vaticano (B) risale alla metà del 
sec. IV. Vi manca solo Gex 1,1-46,8, alcuni versetti di 2 
Sar 2 e circa 30 Salmi; non ha mai contenuto 1-2 Mac. 
Nel numero di libri dell’AT, questo codice costituisce 
una classe a sé, essendo il migliore testimone singolo 
della forma più antica dei LKX. 

95 (ii) IZ Codice Sinaitico (S o N), risalente an- 
ch’esso al sec. IV. Circa 156 dei suoi fogli sono ora al 
British Museum di Londra, e altri 43 a Lipsia. Ma vi 
sono lacune notevoli. L’ortografia è sorprendentemente 
poco accurata; il testo di cui è testimone è vicino a 
quello di B, ma in TÉ è l’unico testimone greco della 
forma testuale più lunga e più vicina all’originale del li- 
bro. Contiene 1 e 4 Mac, ma non ha mai contenuto 2-3 
Mac (H.C. MILNE — T.C. SKEAT, Scribes and Correctors 
of the Codex Sinaîticus [London 1979]; BA 46 [1983] 
54-56). 

96 (ii) I{ Codice Alessandrino (A), anch'esso nel 
British Museum, risalente al sec. v. Ha lievi lacune in 
Gen e 1 Sam; inoltre mancano in esso circa 30 Salmi. Il 
suo testo spesso si discosta da B (in Gc in modo sor- 
prendente), e include 3-4 Mac, nonché i libri canonici. 
Sono state identificate sul suo testo influenze «proto- 
lucianee» ed esaplari. 

97 (iv) I{ Codice Marcaliano (Q) è un ms. risalen- 
te al sec. VI, e contiene Profeti; è conservato nella Bi- 
blioteca Vaticana. È valido soprattutto per le citazioni 
marginali di varianti greche tardive testimoniate dalle 
versioni di Aquila, Simmaco e Teodozione. 

98 (c) MANOSCRITTI MINUSCOLI (dal sec. IX in 
avanti). Questi mss., circa 1500 in tutto, talvolta con- 
servano un testo di grande antichità che non è attestato 
in nessun onciale, come i codici «lucianei» in Sam-Re 
(— 87). Circa 300 di questi mss. furono collezionati, 
con diversi gradi di accuratezza, per selezionare le va- 
rianti per l'edizione di R. HOLMES — J. PARSONS (Vezzs 
Testamentum graecum cum vartis lectionibus [5 voll., 
Oxford 1798-1827]). Le cifre assegnate a vari mss. mi- 
nuscoli in quell’edizione furono incorporate nell’elen- 
co standard dei mss. LXX da A. RAHLFS (Verzerchmis 
der griechischen Handschriften des Alten Testaments 
[Berlin 1914]) con lo scopo di facilitare le citazioni. 
Per i libri storici invece gli editori di Cambridge (+ 
100) hanno seguito un sistema di classificazione pro- 
prio, usando lettere minuscole per la selezione di mss. 
minuscoli di cui riportano le lezioni. 

99 (B) Edizioni a stampa. 

(a) EDIZIONI DI IMPORTANZA STORICA. Le pri- 
me due edizioni a stampa dei LXX sono la Aldina (Ve- 
nezia 1518), basata su mss. minuscoli, e la Poliglotta 
Complutense pubblicata in Spagna (1521), dove il te- 
sto è ampiamente di tipo «lucianeo». Il Concilio di 
Trento richiese che venissero pubblicati testi critici del- 
la Bibbia e per quanto riguarda i LXX il risultato fu la 
pubblicazione dell’edizione Sistina del 1587. Questa 
edizione costituì una base importante per pubblicazio- 
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ni e studi critici successivi, essendo basata ampiamente 
sul codice B. L'edizione di Oxford (1707-1720), di J.E. 
Grabe, fu un'edizione degna di rilievo basata sul Codi- 
ce A. L'edizione di Holmes e Parsons (menzionata so- 
pra) utilizzò 20 onciali, circa 300 minuscoli, la docu- 
mentazione di versioni derivate dal greco e citazioni 
patristiche. Per Pr, Qo e Ct resta ancor oggi l’unico re- 
pertorio sostanziale di lezioni dei LKX. Un’edizione 
manuale dei LXX ad opera di C. von Tischendorf 
(1850) fu avvicinata a B e S da E. Nestle (sesta ed,, 
1880). Le edizioni manuali attualmente più in uso sono 
quelle di H.B. Swete (Cambridge, numerose stampe e 
tre edizioni a partire dal 1894) e A. Rahlfs (Stuttgart 
1935-). Il testo di Swete è quello di B, là dov'è disponi- 
bile, A per Ger, e S per i Salmi mancanti, con varianti 
prese da altri onciali. Il testo di Rahlfs è eclettico e le 
sue fonti non sempre possono essere verificate. Gli on- 
ciali presentati in genere sono in numero inferiore che 
nell’edizione dello Swete. Nessuno dei due rappresenta 
oggi uno strumento critico adeguato. P. de Lagarde ha 
progettato un’edizione lucianea, ma il risultato — sol- 
tanto un primo volume (1883) — non è stato positivo ed 
è oggi in disuso. 

100 (b) OPERE CRITICHE MODERNE. Ne menzio- 
niamo tre: 1) la più ampia edizione dei Sestanza di 
Cambridge, di A.E. Brooke, N. McLean, H.St.J. 
Thackeray e altri, che ha pubblicato la documentazio- 
ne completa relativa a tutti i libri storici, da Ger (1906) 
fino a 1-2 Cr (1932) e 3 Esd-Esd-Ne (1935), nonché 
Est-Gdi-Tb (1940). La base per la collazione è B, an- 
che là dove quel ms. (Df, Cr) non è di qualità. La docu- 
mentazione richiede un’interpretazione costante da 
parte di chi ne fa uso, poiché l'apparato critico non 
fornisce indicazioni concrete per giudicare il valore e il 
carattere del ms. citato. 2) Il progetto Sepruaginta del- 
l'Accademia delle Scienze di Gottingen (1931) ha un 
testo continuo fissato dai curatori moderni (p. es., R. 
Hanhart, J. Wevers, J. Ziegler); e i mss. sono citati per 
gruppi di famiglie là dov'è possibile. Alcuni volumi so- 
no accompagnati da una storia del testo specifica. 3) 
Un'’edizione prodotta col computer, che attinge alle 
prime due e si serve di tutti i dati disponibili, e per 
giunta è comodamente suscettibile di ulteriore manipo- 
lazione elettronica, è costituita dai CATSS (Computer 
Assisted Tools for Septuagint Studies, Strumenti compu- 
terizzati per lo studio dei Settanta), che sotto la dire- 
zione di R.A. Kraft e E. Tov nel 1986 ha prodotto il 
suo primo volume, Ruz5 (SBLSCS 20, Atlanta). La sto- 
ria e le procedure dei CATSS sono spiegate ivi, accom- 
pagnate da concordanze greco-ebraiche ed ebraico- 
greche a Rut. In colonne parallele essa presenta il TM 
non vocalizzato di BHS (— 56), il testo di Rahlfs dei 
LXX (— 99) e varianti delle più ampie edizioni dei 
Settanta di Cambridge e di Géttingen (là dove sono già 
disponibili). 


(BIOSCS 1- [1968-]; DEVREESSE, R., Introduction a l'étude des 
manuscrits grecs [Paris 1954]; HATCH, E. - REDPATH, H.A., A 
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Concordance to the Septuagint [2 voll. e Suppl., Oxford 1897- 
1906; rist. in 2 voll., Graz 1954]; HYVARINEN, K., Die Uberset- 
zung von Aquila [ConBOT 10, Lund 1977]; JELLICOE, S., 
«Aristeas, Philo, and the Septuagint Vorlage», JTS 12 [1961] 
261-271; The Septuagint and Modern Study [Oxford 1968]; 
(ed.], Studies in the Septuagint: Origins, Recensions, and Inter- 
pretation [New York 1974]; KAHLE, P.E., «Die von Origenes 
verwendeten griechischen Bibelhandschriften», StudP 4 [TU 
79, 1961] 107-117; O'CONNELL, K.G., «Greek Versions [Mi- 
nor]», IDBSup 377-381; SWwETE, H.B., Ax Introduction to the 
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Old Testament in Greek [ed. riv. 1914; rist. New York 1968]; 
Tov, E., A Computerized Data Base for Septuagint Studies: The 
Parallel Aligned Text of the Greek and Hebrew Bible [CATSS 
2, JNSL Suppl. 1, Stellenbosch 1986]; The Text-Critical Use of 
the Septuagint in Biblical Research [Jerusalem 1981]; Tov, E. 
- KRAFT, R.A., «Septuagint», IDBSwp 807-815; WALTERS, P., 
The Text of the Septuagint [Cambridge 1973]; WEvERS, J.W., 
«An Apologia for Septuagint Studies», BIOSCS 18 [1985] 16- 
38; ZIEGLER, J., Sylloge: Gesammelte Aufsitze zur Septuaginta 
[MSU 10, Gòttingen 1971)). 


ALTRE ANTICHE VERSIONI DELLA BIBBIA 


101 (I) Versioni aramaiche e siriache. 

(A) La lingua aramaica. L'aramaico è molto 
simile all’ebraico, più o meno quanto lo spagnolo è vi- 
cino all’italiano. Esso era parlato già verso la fine del Il 
millennio a.C. da popoli pastori seminomadi, che pre- 
mevano ai confini della Mesopotamia settentrionale, 
sulle basse colline ai piedi dei monti dell'Anatolia e al- 
l'interno della Siria. Attorno al sec. X a.C. erano fioren- 
ti nella regione alcuni stati aramei e la lingua aramaica 
assunse presto importanza internazionale. I cortigiani 
di Ezechia, re di Giuda, proposero di usarlo per i con- 
tatti con gli Assiri che stavano assediando Gerusalem- 
me nel 701 a.C. (2 Re 18,26). Sotto l’impero neobabilo- 
nese (627-538 a.C.) e più ancora sotto quello persiano 
(538-331 a.C.), l’aramaico divenne dapprima la lingua 
della diplomazia e dell’amministrazione e infine la lin- 
gua corrente degli ex territori assiro-babilonesi (inclusa 
la Siria-Palestina). L'aramaico iniziò a soppiantare l’e- 
braico come lingua parlata del popolo giudaico nell’e- 
silio babilonese, dopo la caduta di Gerusalemme nel 
586 a.C. Nell’AT è usato in Gex 31,47 (due parole); 
Ger 10,11; Esd 4,8-6,18; 7,12-26; Dn 2,4-7,28. L'uso 
dell’ebraico e dei dialetti fenici imparentati, parlati nel- 
le vicine città costiere, diminuì progressivamente per 
alcuni secoli. Attorno al 135 d.C. l'ebraico era di fatto 
una lingua morta, e anche prima di quella data era li- 
mitato prevalentemente alla Giudea, mentre la Galilea, 
la Samaria e le zone ad oriente del Giordano usavano 
la lingua aramaica. 
102 Fino al sorgere dell’Islam nel sec. VII d.C., 
l'aramaico restò la lingua dominante, sia sul piano po- 
polare che su quello letterario, nell’area tra il Mar Me- 
diterraneo e il Golfo Persico, anche se sotto la pressio- 
ne del greco (specialmente nelle città). Verso gli inizi 
dell’era cristiana cominciarono a manifestarsi ramifica- 
zioni dialettali. Un aramaico occidentale succedeva co- 
sì alla lingua precedentemente in uso presso cristiani, 
giudei e samaritani entro un'area che si spingeva verso 
Oriente fino alla grande ansa dell'Eufrate. A est di 
quel punto letterature aramaiche caratterizzate soprat- 
tutto da tratti religiosi emersero tra cristiani (dando 
origine al siriaco), giudei (l’aramaico dei giudei babilo- 
nesi), settari gnostici (il mandeo) e i pagani che parla- 
vano l’aramaico orientale. Tutti questi dialetti orientali 


avevano in comune un piccolo gruppo di innovazioni 
nelle forme della lingua che, insieme a più ampie dif- 
ferenze nella pronuncia, li distinsero dall’aramaico oc- 
cidentale. 

103 (B) I targumim. 

(a) ORIGINI. Negli ultimi secoli prima di Cri- 
sto, poiché l’ebraico era sempre più in declino come 
lingua parlata degli ebrei non soltanto in Babilonia 
(dove erano rimasti in numero considerevole), ma an- 
che in Palestina, si incominciò a tradurre i testi ebraici 
dell’AT oralmente in aramaico durante la lettura pub- 
blica della legge e dei profeti nella liturgia sinagogale. 
Forse fin dall’inizio di questa prassi, e in ogni caso cer- 
tamente prima dell’era cristiana, traduzioni aramaiche 
scritte, o /2rgu?ztm, erano approntate a questo scopo, 
anche se per un certo tempo i rabbini giudicavano sfa- 
vorevolmente l’uso di questi testi, almeno a livello uffi- 
ciale. 

104 — Lepisodio narrato dal Talmud (6.Shab 1152), 
secondo il quale Rabban Gamaliele I, in possesso di un 
targum di Gò, lo fece murare durante alcuni lavori di 
costruzione sul monte del Tempio, risale al sec. I d.C e 
ha una conferma eccezionale nella scoperta di un tar- 
gum molto letterale di Gb a Qumran (11QtgJob), che 
risale alla metà dello stesso secolo. Un altro frammento 
di targum di Gò fu scoperto nella grotta 4 di Qumran, 
e anche Gò 42,17b LXX presuppone un targum ara- 
maico scritto di Giobbe risalente agli inizi dell’era cri- 
stiana. Un frammento di Lv 16,12-21, in aramaico, rin- 
venuto a Qumran (4QtgLev), riporta «copertura» co- 
me equivalente di &apporet, il nome del «seggio della 
misericordia» in metallo che era posto sopra l’arca. 
Questo dettaglio getta nuova luce su una controversia 
di vecchia data (— Teologia paolina, 82:83). Inoltre, 
l’abbellimento aramaico di Gew proveniente da Qum- 
ran (1QapGen, = Apocrifi, 67:93), se da un lato inclu- 
de racconti estranei al testo biblico, dall’altro collega 
tra loro gli ampliamenti mediante un filo continuo co- 
stituito dalla traduzione assolutamente fedele all’origi- 
nale. 

105 I targumim scritti di Es? e di altri libri, ai qua- 
li si fa allusione già nella MiSna (Meg 2,1; Yad 4,15), de- 
vono essere antedatati al 200 d.C.; e da alcuni elementi 
che possediamo dei targumim palestinesi si è dedotto 
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che la loro formulazione orale risale necessariamente 
almeno al sec. Il a.C. Ogni volta che è possibile recupe- 
rare materiale targumico di data antica, esso ha un vero 
valore per lo studio del testo, ma è ancor più importan- 
te per ragioni esegetiche, sia per illuminare lo sfondo 
del NT, sia specialmente per l’uso che in esso si fa dei 
testi dell’AT. Due diverse tendenze presenti nei targu- 
mim, l’una che aderisce scrupolosamente al testo origi- 
nale, l’altra che ama elaborarlo introducendovi mate- 
riale narrativo che va ben oltre il testo, sono entrambe 
ugualmente antiche, almeno per quel che ne possiamo 
dire oggi. 

106 (b) I TARGUMIM BABILONESI, I targumim che 
sono stati stampati e studiati nei tempi moderni pro- 
vengono in massima parte da mss. tardivi. Se da un la- 
to la base per tutti i targumim soppravvissuti va ricer- 
cata quasi certamente in Palestina, le due compilazioni 
principali però, ossia il Targumw Orngelos del Pentateuco 
e il Targum Jonathan dei Profeti (Anteriori e Posterio- 
ri), furono ampiamente rielaborate nelle scuole giudai- 
che di Babilonia verso il sec. v d.C. Il Targum Ongelos 
era l'unico targum approvato ufficialmente dagli stu- 
diosi del periodo talmudico, prima del 650 circa d.C. 
In una rielaborazione che lo adattò ai dettagli del testo 
consonantico ebraico receptus, esso deve aver perduto 
gli ampliamenti midrasici e le indicazioni di lezioni va- 
rianti nel testo, che in antecedenza probabilmente con- 
teneva. Questo vale, quasi nella stessa misura, anche 
per il Targum Jonathan dei Profeti (ossia di Gs, Gdc, 
Sam, Re e i Profeti Scrittori), che ha subito una vicenda 
similare. Entrambi i targumim sono stati pubblicati da 
A. SPERBER in nuove edizioni (The Bible in Aramaic, 
voll. I-II [Leiden 1959-1962]), che includono varianti 
di numerosi mss. sopravvissuti e di un certo numero di 
precedenti edizioni a stampa. 

107 Tuttavia, lì dove ci sono state conservate le 
elaborazioni sul testo, esse possono essere di grande in- 
teresse. Così il targum di /s 9,5 afferma del bimbo che 
è annunciato: «Il suo nome, fin dai tempi antichi, è 
Consigliere mirabile, Dio Potente, Vivente nei secoli, il 
Messia nei cui giorni ci sarà per noi abbondanza di pa- 
ce». Is 11,1 e 6, nel medesimo targum, sono anch'essi 
versetti esplicitamente messianici (— Pensiero dell’AT, 
77:158-159). Analogamente, un estratto del targum di 
Gerusalemme (— 108) di /s 11,3, giunto fino a noi, re- 
cita: «Ecco, il Messia che deve venire insegnerà la legge 
e giudicherà nel timore del Signore». I commentari bi- 
blici provenienti da Qumran hanno un tono analogo 
(ad es. i pesarim; + Apocrifi, 67:89.117). Ongqelos e 
Jonathan, gli autori ai quali la tradizione ha attribuito 
questi targumim babilonesi, non sono altro che uno 
strano riflesso del vero Aquila (Onqelos è lo stesso no- 
me) e, un po’ meno identificabile, di Teodozione (un 
nome che significa anch'esso, come quello di Jonathan, 
all'incirca «donato da Dio»); essi produssero revisioni 
delle traduzioni greche (#on aramaiche) dell’AT (— 
79-80.82). 

108 (c) I TARGUMIM PALESTINESI. È meno facile 
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imbattersi in materiali targumici di origine direttamen- 
te palestinese; i quali però in ultima analisi sono molto 
più importanti, per ragioni testuali, letterarie e stori- 
che. Una copia completa, risalente al sec. XVI, del Tar- 
gum Yerushalmi del Pentateuco è stata identificata 
(1949) nel codice Neofiti 1 della Biblioteca Vaticana da 
A. Diez Macho. Egli annunciò la scoperta nel 1956 e 
produsse, in cinque volumi, una edilio princeps 
(Neophyti 1: Targum Palestinense [Madrid - Barcellona 
1968-1978]). Se i contenuti di questo targum gerosoli- 
mitano fossero tutti del sec. Il d.C. (con radici ancor 
più lontane e senza contaminazioni seriori), come è sta- 
to sostenuto, sarebbe straordinario. Ma non è necessa- 
rio che il targum risponda in pieno a questa stima per 
essere di grande valore. Nel tardo sec. xI d.C., Rabbi 
Nathan ben Yehiel usò un testo targumico praticamen- 
te identico a Neofiti 1 per comporre il dizionario detto 
Aruk. Frammenti di targumim rinvenuti nella Geniza 
del Cairo (+ 43), che concordano sostanzialmente con 
Neofiti 1, alcuni risalenti al tardo sec. VII, sono stati 
pubblicati da KAHLE, Masoreten des Westens II (> 49) 
e Difz MacHo, Sef 15 [1955] 31-39, 

109 I targum «Pseudo-Jonathan» del Pentateuco 
(British Museum Ms. Add. 27031) si basa invece su 
Ongelos, col quale in tempi medievali sono stati combi- 
nati stucchevoli brandelli di materiali palestinesi più 
antichi, in modo da ottenere un targum più ampio sia 
di Neoffti 1 (© 108), sia dei «targumim frammentari» 
(— 110). Una pubblicazione del testo fu preparata da 
E.G. CLARKE (Targum Pseudo-Jonathan of the Pentateu- 
ch: Text and Concordance [Hoboken 1984]). 

110 Porzioni del tipo palestinese più completo 
del targum del Pentateuco sopravvivono anche in mss. 
medievali dei cosiddetti targumim frammentari (colle- 
zioni speciali di materiali targumici per obiettivi che 
non ci risultano più con chiarezza). Una pubblicazione, 
basata su cinque fonti primarie, è stata fatta ad opera 
di M.L. KLEIN, The Fragment-Targums of the Pentateu- 
ch According to their Extant Sources (2 voll., AnBib 76, 
Roma 1980). Ulteriore documentazione sui targumim 
palestinesi proviene da glosse a Ongelos e da citazioni 
rabbiniche che vanno dai sec. Il al sec. XVI. 

111 Un’edizione critica delle principali autorità 
testuali per il targum palestinese del Pentateuco è stata 
approntata da un gruppo guidato da A. Diez Macho 
(morto nel 1984). Un volume campione (Madrid 1985) 
fu seguito da volumi su Es-D/ (Madrid 1977-1980). 
Vedi anche M.L. KLEIN, Genizab Manuscripts of Pale- 
stimian Targum to the Pentateuch (2 voll., Cincinnati 
1986). 

112 Esistono anchei targumim samaritani del 
Pentateuco, trasmessi nella scrittura arcaica usata per il 
testo ebraico samaritano. Sono in una condizione mol- 
to fluida, e non si trovano due mss. che forniscano en- 
trambi la medesima forma. 

113 Del targum palestinese dei Profeti non si sa 
quasi nulla. Per la sezione degli «Scritti» del canone 
ebraico dell’AT, i materiali targumici noti sono meno 
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sistematici e più tardivi (secc. VII-IX d.C.) nella loro 
forma attuale. Anche se suggeriscono un maggior nu- 
mero di varianti del testo ebraico di base di quanto 
non facciano sia Orgelos che Jonathan, è meno certo 
che le loro lezioni abbiano dietro di sé una tradizione 
continua in aramaico. Il targum di Gò è distinto da 
quello di Qumran (— 104); il targum dei S/ presenta 
fusioni e doppie versioni. Questi targumim e quello di 
Cr sono affini dal punto di vista linguistico. Il targum 
di Pr è semplicemente la Pesitta siriaca (+ 125-127) 
traslitterata in scrittura quadrata. Dx e Esd-Ne, che 
contengono nel loro testo base alcuni brani in aramai- 
co, sono senza targum di sorta. Di Es/ esistono alcuni 
targumim, ma solo uno rimane relativamente fedele al 
testo; gli altri targumim di Es/, insieme a quelli degli al- 
tri quattro «Rotoli» (Ct, Lam, Qo e Ri), parafrasano 
ampiamente il testo e sono di origine molto recente. 
114  Laeditio princeps dei Profeti e degli Agiogra- 
fi nella versione aramaica e nella traduzione latina, pre- 
parata in origine da A. de Zamora (e destinata alla Po- 
liglotta Complutense del 1514-1517), è apparsa nella 
serie Bibliotheca Hispana Biblica (ed. L. Diez Merino, 
Madrid 1982-). Targumim di Rf (AnBib 58, Roma 
1973), Gn (Gerusalemme 1975) e Lar: (Gerusalemme 
1976), sono stati editi da E. Levine e uno di Cr da R. le 
Déaut — J. Robert (2 voll., AnBib 71, Roma 1971); tutti 
sono basati sul Codex Vat. Urb. Ebr. 1. A. van der Hei- 
de ha edito otto mss. yemeniti di grande valore per il 
targum di Le: (SPB 32, Leiden 1981); essi differisco- 
no dalla versione in mss. non yemeniti e può darsi che 
riflettano una versione babilonese andata perduta. 
Sperber ha ripubblicato il ms. di Berlino del targum di 
Cr (pubblicato la prima volta da M.F. Beck nel 1680), 
nonché il resto di ben Chayim del targum di R: e il Ms. 
Or. 2375 del British Museum per i targumim di Cz, 
Lam, Qo e Est (The Bible in Aramaic, voll. IV-A [Lei- 
den 1968]). Egli sostiene che elementi midrasici, intro- 
dotti semplicemente nei targumim di Cr e di R/, furono 
fusi con la traduzione nei targumim di Ci-Lam-Qo0, 
mentre il targum di Es/ non è distinguibile dal midraî. 
B. GROSSFELD, The First Targum to Esther according to 
the Ms Paris Hebrew 110 of the Bibliothèque Nationale 
(New York 1983) presenta un ms. risalente alla metà 
del sec. xv che differisce dal targum di Est pubblicato 
da Sperber. 

115  Unaserieditraduzioniinglesi critiche di tutti 
i targumim esistenti, The Aramaic Bible (The Targunss), 
è stata approntata sotto la supervisione di M. McNa- 
mara per la pubblicazione (sono previsti 19 voll., Wil- 
mington 1987-1989). 


(BOWKER, J., Tbe Targums and Rabbinic Literature [London 
1969]; CHURGIN, P., Turgu kesubim [in ebraico; New York 
1945]; Diaz, R., «Ediciones del Targum samaritano», EstBib 
15 [1956] 105-108; Diez MacHo, A., «The Recently Discove- 
red Palestinian Targum», Corgress Volume: Oxford 1959 [VT- 
Sup 7, Leiden 1960] 222-245; GRossFELD, B., A Bibliography 
of Targuri Literature [New York 1972); Ip., A Bibliography of 
Targum Literature II [New York 1977]; ID., A Critical Com: 
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mentary on Targum Neofiti I to Genesis [New York 1978]; 
Kuiper, G.J., The Pseudo-Jonathan Targum and Its Relation. 
ship to Targum Onkelos [Studia Eph. «Augustinianum» 9, Ro- 
ma 1972]; LE DÉAUT, R, «The Current State of Targumic Stu- 
dies», BTB 4 [1974] 1-32; MCNAMARA, M., Turgur: and Testa- 
ment [Shannon 1972]; Ip., «Targums», IDBSup 856-861; ID., 
The New Testament and the Palestinian Targum to the Penta- 
teuch [2° ed. con suppl., AnBib 27A, Roma 1978); ID., News- 
letter for Targumic and Cognate Studies [Department of Near 
Eastern Studies, University of Toronto]; ROSENTHAL, FE, Die 
aramdistische Forschung [Leiden 1937]; SMOLAR, L. et al., Stw- 
dies in Targum Jonathan to the Prophets [New York 1978]; 
TaL, A., The Samaritan Targum of the Pentateuch [Tel Aviv 
1980-1983]; VAN DER PLOEG, J.P.M. — VAN DER WOUDE A.S., 
Le Targum de Job de la grotte XI de Qumrdn (Leiden 1971)). 


116  (C)Versionisiriache. 

(a) ORIGINI. La traduzione delle Scritture in 
siriaco affonda le radici nello sviluppo dei targumim 
aramaici e precristiani dei libri dell’AT, portati dai 
predicatori ebrei e cristiani della Palestina nel distret- 
to di Adiabene (attorno ad Irbil, nell’attuale Iraq) e 
nei dintorni di Edessa (Urfa, nella Turchia attuale), in- 
torno ai secc. I e Il d.C. Il dialetto letterario siriaco 
dell’aramaico occidentale (+ 102) si standardizzò du- 
rante il medesimo periodo. Questo dialetto aramaico, 
anche se impiegato per una grande varietà di obiettivi, 
sopravvive anzitutto in una abbondante letteratura re- 
ligiosa cristiana, composta tra la fine del sec. Il e gli 
inizi del sec. XIV d.C. In certa misura è differente nella 
forma, e più ancora nella pronuncia, dall’aramaico oc- 
cidentale della Palestina usato da Cristo e dagli apo- 
stoli. La Bibbia siriaca è scritta in questo dialetto 
orientale, e il suo NT è completamente tradotto dal 
greco. Le pretese che i vangeli siriaci siano la forma in 
cui Gesù ha espresso i suoi insegnamenti — sollevate 
spesso da persone che avrebbero ogni possibilità di 
conoscere meglio come stanno le cose — non hanno 
fondamento. 

117  (b) LECHIESE DI TRADIZIONE SIRIACA. Il siria- 
co resta oggi la lingua liturgica di una varietà di chiese, 
dal Libano alla Costa malabarica dell’India. La mag- 
gior parte dei membri di queste chiese parlano l'arabo 
o (in India) il malayalam; sia nell’America settentriona- 
le che in quella meridionale sono presenti un certo nu- 
mero di immigrati da queste comunità. 

118  Traesse possiamo annoverare i Maroniti del 
Libano, che sono stati tutti uniti a Roma, a partire al- 
meno dalle Crociate fino ai tempi moderni (e la cui tra- 
dizione nega che fossero in precedenza monoteliti, an- 
che se è così che vede la questione la maggior parte de- 
gli storici). I Melchiti non monofisiti in Siria e in Liba- 
no, di rito bizantino, furono privati della loro liturgia 
antiochena e della facoltà di usare l’aramaico nel sec. 
XII. Tra essi vi sono sia cattolici che ortodossi. 

119 In Siria, in Palestina e in India, vi sono nu- 
merosi «siro-ortodossi», noti anche come siro-occi- 
dentali, giacobiti o monofisiti. Soprattutto attorno ad 
Aleppo vi sono un certo numero di siri uniti a Roma, 
che seguono lo stesso rito siro-antiocheno dei siro-or- 
todossi occidentali. In Siria, Iraq, Iran e India ci sono i 
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cristiani siro-orientali che sono gli eredi delle conce- 
zioni teologiche di Nestorio e che si autodenominano 
Assiri; condividono l’antico rito siriaco dei «Caldei» 
(la loro controparte unita a Roma). Tra i cristiani in- 
diani che sono uniti a Roma, i malabarici conservano il 
rito siro-orientale, i malankaresi quello siro-occidenta- 
le; analoghe divisioni esistono tra i gruppi separati da 
Roma. 

120 Le differenze dialettali tra la lingua liturgica 
dei siro-orientali e quella dei siro-occidentali e dei ma- 
roniti sono minori e concernono qualità vocaliche di- 
vergenti all’interno di una lingua uniforme con una 
Bibbia comune (la Pesitta). L'aramaico occidentale par- 
lato (distinto dunque dalla tradizione letteraria sira) è 
sopravvissuto fino ad oggi a Ma‘lula, sui monti dell’An- 
tilibano, a 56 km circa da Damasco. Ma la lingua prin- 
cipale delle duemila persone circa che lo parlano è di 
fatto l'arabo (A. SPITALER, ZDMG 32 [1957] 299-339). 
Ancora più a Oriente, alcuni dialetti imparentati con il 
siriaco sopravvivono in Siria, Irag, Iran e nelle provin- 
ce asiatiche della ex Unione Sovietica; queste sopravvi- 
venze di dialetti dell’aramaico orientale sono oggi so- 
vraccariche di vocaboli stranieri mutuati da lingue vici- 
ne, tanto da rendere pressoché irriconoscibile il loro 
fondamento aramaico. 

121 (c) VERSIONI DELLA BIBBIA. Col passare del 
tempo circolarono in siriaco alcune traduzioni dell’AT 
e anche del NT, diverse una dall’altra e di solito indi- 
pendenti tra loro. 

122 (i) Il Diatessaron di Taziano (= «[uno] sulla 
base di quattro»). Si tratta di un’armonizzazione conti- 
nua, che intesse assieme materiale dei quattro vangeli 
con un poco di materiale apocrifo (dalla Storia di Giy- 
seppe il falegname, e dal «Vangelo degli ebrei»). Tazia- 
no era originario della Siria e nacque nel 110 circa. Vis- 
se molti anni a Roma dove divenne discepolo di Giusti- 
no Martire. Asceta esagerato con tendenze encratite, 
Taziano lasciò Roma qualche anno dopo il 165 e tornò 
in Oriente. In questo tempo all’incirca, non sappiamo 
se a Roma o in Siria, compose la sua armonia dei van- 
geli. Non è certo se abbia scritto originariamente in 
greco o in siriaco. La forma greca è andata perduta, se 
si eccettua un frammento del sec. II, che consta di 14 
righe, scoperto nel 1933 a Dura-Europos sull’Eufrate 
(ATNT 58). 

123 Il Diatessaron fu molto conosciuto nella chie- 
sa siriana, e forse divenne il testo ufficiale del vangelo 
siriaco (preferito ai quattro vangeli separati) e fu com- 
mentato da Efrem (morto nel 373). Ma alla fine andò 
perduto a causa degli oppositori, come il vescovo Teo- 
doreto di Ciro (Cyrrhus) che verso il 425 distrusse tut- 
te le copie possibili perché sospettava Taziano di ere- 
sia; l'armonizzazione fu sostituita dai quattro vangeli 
in siriaco. Uno strumento utile per ricostruire il Di4- 
tessaron di Taziano è il commentario di Efrem (cono- 
sciuto per lungo tempo in traduzione armena); circa la 
metà dell’originale siriaco è disponibile nella pubbli- 
cazione di L. Leloir del ms. Chester Beatty 709 (Du- 
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blin 1963). Armonizzazioni simili al Diztessaron o tra- 
duzioni di esso ci sono giunte in arabo, persiano, lati- 
no (Codex fuldensis), tedesco medievale e italiano. Le 
traduzioni armena e georgiana dei vangeli furono in- 
fluenzate da esso, e del Diatessaron si possono trovare 
tracce nelle citazioni patristiche. La ricostruzione delle 
lezioni del Diatessaron riesce difficile (+ 183). (Per le 
edizioni, vedi METZGER, Chapters, 97-120. Esiste una 
traduzione inglese dall’arabo nello Anzi-Nicene 
Fatbers 9,33-138. Per l’ordine dei brani nel Diatessa- 
ron, vedi L. LELOIR, CSCO 277,1-11. Studi in T. 
BAARDA, Early Transmission of Words of Jesus [Am- 
sterdam 1983]). 

124 (i) L'antica Bibbia siriaca. Di questa versione 
(VS), per quanto riguarda i libri dell’AT conosciamo 
solo ciò che sopravvive in citazioni casuali, oltre alla te- 
stimonianza di un’antica influenza targumica e di origi- 
ni giudaiche o giudeo-cristiane passata, in forma riela- 
borata, nella Pesitta. I vangeli di questa versione, sepa- 
rati, ci sono noti grazie a due mss. del sec. V: uno è 
conservato al British Museum ed è stato pubblicato da 
W. Cureton nel 1842; l’altro è stato scoperto nel mona- 
stero di S. Caterina al Monte Sinai nel 1892 da due ge- 
melle britanniche, A. Smith Lewis e M. M. Dunlop 
Gibson, e pubblicato nel 1910. (Fu riprodotto fotogra- 
ficamente con nuovi metodi da J.H. Charlesworth nel 
1985). Dipendenti dal greco, questi vangeli non con- 
sentono un accesso diretto all’aramaico parlato da Ge- 
sù (— 116). I due mss. presentano forme divergenti di 
un unico testo siriaco fondamentale, che pare di origi- 
ne posteriore al Diztessaron. Il testo greco sottostante è 
arcaico e di tipo «occidentale» (— 167.173). Le citazio- 
ni degli Atti e del corpus paolino negli scrittori antichi 
indicano che anche questi libri, di cui non abbiamo un 
testo continuo in questa versione, si dovevano trovare 
in uno stato analogo. 

125 (ili) La Bibbia Pesitta. Sia nell’AT che nel 
NT, la Pesitta è una compilazione e un’accurata riela- 
borazione di materiali precedenti. Si stabilì con suffi- 
ciente sicurezza agli inizi del sec. V che essa doveva re- 
stare la Bibbia di tutti i cristiani di lingua siriaca, no- 
nostante i movimenti nestoriano e monofisita e la rot- 
tura dell’unità che li accompagnò. Per l’AT la Pesitta, 
pur essendo fondamentalmente una traduzione dall’e- 
braico, mostra chiare influenze secondarie dei LXX in 
specie per quei libri (/s, $4/) che erano maggiormente 
usati nella liturgia. Le sue traduzioni dei diversi grup- 
pi di libri dell’AT sono di qualità disparata, e sono 
state fatte da mani diverse. Libri come Gd? e Bar eb- 
bero in siriaco un'origine indipendente, in quanto fu- 
rono tradotti dal greco, e T% restò sconosciuto fino a 
un periodo relativamente recente. È degno di nota il 
fatto che la versione di Sir fu basata su un testo ebrai- 
co. 

126 Il nomedi Rabbula, vescovo di Edessa (mor- 
to nel 435), è collegato senza alcuna garanzia all’elabo- 
razione della Pesitta (specialmente dei suoi vangeli). 
Benché essa già esistesse ai suoi tempi, egli non ne fece 
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uso (ma vedi T. BAARDA, VC 14 [1960] 102-127). Se 
nell’AT la Pesitta mostra la persistenza di antiche in- 
fluenze targumiche, il suo NT (una versione eccellente 
con un adattamento al tipo bizantino di mss. greci che 
era già usuale verso il 400 d.C.; — 167.175) presenta i 
resti (p. es. in A) di alcune lezioni «occidentali» e di 
altre caratteristiche antiche. Ap e quattro epistole mi- 
nori (2 Pt, 2-3 Gv, Cd) sono state trasmesse nei mss. 
della Pesitta; le versioni siriache nelle edizioni moderne 
sono di origine posteriore. 

127 Peril NTin particolare, la trasmissione te- 
stuale della Pesitta è stata notevolmente fedele e preci- 
sa, ed esistono buoni mss. antichi per entrambi i Testa- 
menti. I mss. provenienti da fonti siro-orientali tendo- 
no ad avere un testo migliore. A partire dal 1961, con 
un elenco preliminare di mss., il Peshitta Institute di 
Leiden sta pubblicando a fascicoli (1972-) un’edizione 
critica della Pesitta dell’AT. Per il NT, l’edizione della 
British and Foreign Bible Society (London 1905-1920) 
s'avvicina ai requisiti di un’edizione critica, ma non è 
stato pubblicato alcun apparato di varianti di mss. se 
non per i vangeli. 

128 (iv) L’AT stro-esaplare La Siro-Esaplare è stata 
prodotta verso il 612 d.C. o il 615 o il 617 da un grup- 
po sotto la direzione a quanto pare del vescovo Paolo 
di Tella, il traduttore di 1-2 Re, nel monastero «alla 
nona pietra migliare» (Enaton) fuori Alessandria in 
Egitto. Dove ci è stata conservata, la Siro-Esaplare è 
spesso il nostro migliore testimone singolo del conte- 
nuto e dei segni critici della quinta colonna degli Esa- 
pla di Origene (— 84); il suo apparato di lezioni margi- 
nali (soprattuto da Aquila, Simmaco e Teodozione) fu 
tradotto dal greco in un siriaco rigido e pesante, che ri- 
flette l’ordine delle parole, le forme e persino le parti- 
celle incidentali della fonte. L'opera ci è stata trasmessa 
dall’antichità in due volumi mss., ma soltanto il secon- 
do (con Sa/, i Sapienziali e i Profeti) è giunto fino a noi. 
Del primo volume andato perduto sono state trovate 
numerose testimonianze frammentarie, e un ms. del 
Pentateuco risalente ai secc. XI-XII è stato scoperto nel 
1964 ed è stato pubblicato in facsimile da A. Voòbus 
(CSCO 369, Subsidia 45, Lovanio 1975). Il Pentateuco 
ci è conservato anche in una versione secondaria in 
arabo. 

129 (v) Il NT ercleano. Nel medesimo tempo e 
luogo in cui venne tradotto l’AT della versione siro- 
esaplare, venne fatta anche una versione, ugualmente 
rigida e meccanica, del NT. Dal suo editore Tommaso 
di Harkel, vescovo di Gerapoli (Mabbug), in Siria, essa 
è nota come il NT arcleano [o arclense]. Questa versio- 
ne si basa su una revisione della Pesitta fatta un secolo 
prima (507-508 a.C.) da un certo Policarpo, su richie- 
sta di Filossene, anch'egli vescovo di Gerapoli. La stra- 
grande maggioranza dei materiali che sono stati identi- 
ficati come «filosseniani» provengono di fatto dalla 
versione arcleana, anche se è possibile che i testi delle 
quattro brevi epistole e di Ap nella edizione della Pesit- 
ta di Londra, 1905-1920, provengano da questa opera 
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intermedia del sec. VI. Nei secoli successivi il NT ar- 
cleano fu usato nei lezionari siro-occidentali, ma il suo 
testo fu riveduto e rielaborato alla luce del ben noto te- 
sto della Pesitta. In ogni caso, il NT arcleano è troppo 
recente per costituire una testimonianza testuale di ri- 
lievo (cf. P. HARB, OrChr 64 [1980] 36-47). 

130 (vi) La Bibbia siro-palestinese. Questa versio- 
ne in aramaico occidentale (quindi #ox in siriaco) ci è 
nota quasi esclusivamente come un testo di lezionario 
per quei cristiani melchiti (+ 118) che seguivano le li- 
turgie di Antiochia e di Gerusalemme nella loro lingua 
materna, l’aramaico, anziché in greco. Pur essendo sta- 
to adattato in larga misura alla tradizione dei LXX, 
l’AT siro-palestinese (di cui conosciamo il Pentateuco, 
Gè, Pr, Sal, Is e altri libri in forma frammentaria) 
affonda le radici in più antichi testi siriaci e (forse) giu- 
deo-aramaici. Una nuova edizione dell’AT siro-palesti- 
nese fu avviata con un volume sul Pentateuco e i Profe- 
ti ad opera di M.H. Goshen-Gottstein (Gerusalemme 
1973). Esistono lezionari dei vangeli in siro-palestinese 
(dal 1029 d.C. e anche successivamente), con un testo 
che è stato adattato alla forma bizantina abituale. Tut- 
tavia, testimonianze frammentarie di quella che sembra 
essere la stessa versione del NT (trovate nel 1952-1953 
nel monastero abbandonato di Castellion o Khirbet 
Mird, nel deserto di Giuda; + Apocrifi, 67:118) ci ri- 
portano indietro al sec. vI. La sua data d’origine, così 
come la base sulla quale fu preparata, permangono 
oscure (vedi B.M. METZGER in Neotestamentica et Se- 
mitica [Fest. M. Black, edd. E.E. Ellis — M. Wilcox, 
Edinburgh 1969] 209-220). 


(ALBREKTSON, B., Studies în the Text and Theology of the Book 
of Lamentations, con un’ed. critica del testo della PeSitta, Stu- 
dia Theologica Lundensia 21 [Lund 1963]; BAUMSTARK, A., 
Geschichte der svrischen Literatur [Bonn 1922]; Duvat, R., La 
littérature syriaque [Paris 1907); ENGLERT, D.M.C., The Pe- 
shitto of Second Samuel [SBLMS 3, Philadelphia 1978; rist. 
dell’ed. del 1949]; GEORGE, K.A., ‘The Peshitto Version of 
Daniel: A Comparison with the Massoretic Text, the Septua- 
gint and Theodotion’ [diss.; Hamburg 1973]; KosTER, M.D., 
The Peshitta of Exodus: The Development of Its Text in the 
Course of Fifteen Centurtes [SSN 19, Assen 1977]; ORTIZ DE 
URBINA, L, Petrologia svriaca [Roma 1958]; ROSENTHAL, E, 
Die aramdistische Forschung [Leiden 1937] spec. 106-114 sul- 
la lingua di Gesù; VAN PUYVELDE, C., DBSwp 6,834-884; VOO- 
BUS, A., Studies in the History of the Gospel Text în Svriac 
(Louvain 1951); ID., «Syriac Versions», IDRSyp 848-854; ID., 
The Hexapla and the Syro-Hexapla [Papers of the Estonian 
Theological Society in Exile 22, Stockholm 1971]; «Bible IV: 
Texts and Versions: 12. Syriac Versions», NCE 2,433-436; Die 
Neue Testament in syrischer Uberlteferung [edd. B. Aland - A. 
Juckel, ANTF, Berlin 1986]. Per le edizioni si veda EISsFELDT, 
EOTI 699.783; METZGER, Text, 68-71). 


131 (II) Versioni latine. Se si eccettua la tradu- 
zione di Gerolamo dell’AT dall’ebraico, tutte le più an- 
tiche versioni latine dell’AT e del NT sono state esegui- 
te dal greco. Alcuni studiosi hanno sostenuto che sia 
sorto a Roma verso la metà del sec. II un idioma cri- 
stiano (METZGER, Early Versions, 289-290); ma la docu- 
mentazione più antica sul NT in latino arriva dal Nord 
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Africa e risale a più tardi. Gli Att dei martiri scillitani 
(180 d.C.) parlano già di un ms. delle «lettere di Paolo, 
uomo giusto», presumibilmente in latino. Non molto 
tempo dopo Tertulliano cita testi latini di entrambi i 
Testamenti, e Cipriano di Cartagine (morto nel 258) ci- 
ta direttamente un nono circa del NT. La traduzione 
latina della lettera di Clemente di Roma ai Corinzi atte- 
sta, verso la fine del sec. Il d.C., l’uso delle Scritture in 
latino in Europa. Il luogo in cui ebbe origine la versio- 
ne latina dei vangeli e, in verità, di molte parti della Ve- 
tus Latina (VL), non può più essere stabilito con cer- 
tezza. La documentazione rimastaci mostra un'interdi- 
pendenza tra l'Africa del Nord e forme europee del te- 
sto, e per quanto concerne l'Europa si è parlato sia di 
Roma che della Gallia come centri antichi di impiego 
delle Scritture in latino. 

132 (A) L’AT della Vetus Latina dal greco. Non 
disponiamo più di una versione latina completa del- 
l’AT tradotto dal greco fatta in questo periodo antico, 
né possiamo dire con certezza in quale misura tradut- 
tori ebrei possano aver dato avvio a questo lavoro. Ge- 
rolamo (morto nel 420) sosteneva che ai suoi tempi esi- 
stevano «tante forme del testo per lettori latini quanti 
erano i manoscritti» (Praef. in Josue) e di questa massa 
di testi diversi qualcosa è giunto fino a noi. I cinque li- 
bri dell’AT che meglio conosciamo nella forma della 
Vetus Latina sono quelli che Gerolamo volle escludere 
dalla sua iniziativa e che si rifiutò di rivedere o di ritra- 
durre, perché li considerava non canonici. Poiché sono 
stati comunque conservati dalla chiesa e sono diventati 
parte della Vg (come libri deuterocanonici), possedia- 
mo per ciascuno di essi un testo completo che è in so- 
stanza il prodotto di un unico traduttore; il loro studio 
sistematico è molto avanzato. Essi includono 1-2 Mac 
(ed. D. de Bruyne, Maredsous 1932), Sap, Sir, e Bar. 
Sia Sap che Sir sono versioni chiaramente africane (ec- 
cetto Sir 44-50 e il Prologo a Sir, che sono tradotti in 
latino da due diversi traduttori europei); sono stati 
pubblicati con un apparato di mss. varianti come vol. 
XII (1964) del progetto della Vulgata Benedettina (— 
144). Di Bar in base ai mss. conosciamo quattro diver- 
se forme del testo latino, che sembrano risalire, atta- 
verso svariate rielaborazioni, a un unico traduttore ini- 
ziale. 

133 A parte i Sa/, che presentano una storia te- 
stuale complessa, gli altri libri dell’AT tradotti dal gre- 
co ci sono giunti più o meno per caso. Se il Pentateuco 
della Vetus Latina, con Gs e Gde, è ben noto nell’opera 
di un singolo traduttore, la maggior parte degli altri li- 
bri veterotestamentari ha dovuto essere messa assieme 
da brani copiati in mss. della Vg, o da glosse dei mede- 
simi, o da citazioni fatte nella letteratura cristiana lati- 
na. Già nel sec. XVI, l’opera diligente e faticosa di rac- 
colta di questi materiali frammentari fu intrapresa da F. 
DE NOBILI (Vetus Testamentum sec. LXX, Roma 1588), 
in relazione all’edizione Sistina dei LKX del 1587 (© 
99). Nel sec. Xvili il maurino P. SABATIER pubblicò B:- 
bliorum Sacrorum latinae versionis antiquae... (3 voll., 
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Rheims 1739-1749; rist. Parigi 1751), un lavoro che per 
certi libri non è ancora stato superato neppure oggi. Le 
ampie note raccolte da J. Denk (morto nel 1927) furo- 
no affidate all’archiabbazia di Beuron, in Germania, 
dove il progetto della Vetus Latina diretto da B. Fi- 
scher ha pubblicato Gex (1951-1954) e Sap (1977- 
1985), entrambi con ampio sostegno di mss. e fonti pa- 
tristiche. (Gli anni tra i due volumi dell’AT furono de- 
dicati al NT della Verus Latina; — 142). A.FJ. KLIN 
(Der lateinische Text der Apokalypse des Esdra [TU 
131, Berlin 1983]) ha pubblicato una nuova edizione 
di 4 Esd 3-14 (basata su 10 mss.), in cui è usato per la 
prima volta un palinsesto del sec. vii. Un inventario 
completo dei mss. esistenti della Vers Latina e delle 
edizioni dell’AT, oltre ai riferimenti a tutti i testi patri- 
stici che contengono citazioni della Verus Latina, è stato 
anch'esso pubblicato da Beuron (Vezus Latina I: Verzei- 
chnis der Sigel, 1949, ed. riv. 1963, con supplementi pe- 
riodici). 

134 Rt sopravvive solo nel Codex Complutensis 
del sec. IX o X (Università di Madrid, ms. 31) e in po- 
che citazioni patristiche. Esd e Ne e l’apocrifo 3-4 Esd 
sono noti per intero, come lo sono 2 Cr (ed. R. Weber) 
e Ct (ed. D. de Bruyne). Anche Est è ben rappresentata 
nei mss., ma l’edizione di B. Motzo (1928) non tiene 
conto di tutte le fonti. La nostra documentazione è 
scarsa soprattutto per Saz-Re, 1 Cr, Gb, Pr, Vo e i 
Profeti. Alcuni libri dell’AT sono stati rielaborati da 
Gerolamo sulla base di materiali esaplari (+ 83-86), 
prima che egli iniziasse la sua versione più originale 
dall'ebraico; sappiamo questo a proposito di 1-2 Cr (ci 
è rimasta soltanto la prefazione), Pr, Qo, Ci e Gb (que- 
st’ultimo è conservato). Sappiamo anche che egli ha ri- 
veduto il Pentateuco, Gs e Sal (© 135) alla stessa ma- 
niera. In generale, le versioni della Vetus Latina, ancor 
oggi riprese da molti testi liturgici, ci sono giunte nelle 
forme che sono state rielaborate nei secoli dopo Gero- 
lamo e in tradizioni testuali che riflettono una contami- 
nazione reciproca della Vg e della VL. 

135 (B) Salteri latini. Quasi tutta la cristianità 
occidentale ha usato lungo i secoli per la liturgia e ha 
trasmesso nelle Bibbie il cosiddetto Salterio gallicano, 
così chiamato dalla regione in cui è stato inizialmente 
diffuso. È questa la seconda revisione di Gerolamo 
(basata sugli Esap/z) di un salterio della VL, comple- 
tata durante i primi anni del suo soggiorno a Betlem- 
me (prima del 389). Questa versione presenta gli stes- 
si limiti di fondo di ogni salterio che dipenda dai 
LXX. Secondo i moderni criteri di valutazione, è una 
traduzione rozza e confusa, nonostante sia stata cir- 
condata, col passare del tempo, di pie interpretazioni 
relativamente anche a molti passi che non vi si presta- 
vano affatto. Contrariamente all’intenzione di Gerola- 
mo, infatti, nelle Bibbie Vg essa ha sostituito la sua 
versione dei Salmi dall’ebraico. È stata pubblicata co- 
me vol. 10 (1953) dal Progetto di revisione della Vul- 
gata promosso dalla Commissione Benedettina Roma- 
na (© 144), 
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136 Formepiùantiche del salterio della VL tra- 
dotte dal greco sono disponibili oggi per uno studio 
adeguato nell’edizione di R. WEBER, Psalterium roma- 
nu? ... (CBL 10, Roma 1953), che raccoglie in sintesi 
quanto è conosciuto da non meno di 14 tradizioni te- 
stuali differenti. È molto dubbio che qualcuna di esse 
possa essere collegata a una prima revisione (superfi- 
ciale) da parte di Gerolamo, anche se si è abitualmen- 
te sostenuto questa tesi per il salterio liturgico usato 
nella Basilica di San Pietro in Roma. Un salterio della 
Vetus Latina proveniente da un ms. del Monte Sinai 
(slav. 5), con un'appendice costituita da 18 cantici li- 
turgici riportati da altre parti del testo biblico della 
VL, è stato descritto da E.A. LOWE in Scriptorium 9 
[1955] 177-199, e le sue varianti sono registrate nell’e- 
dizione del CCL della Enar. in Psalzzos di Agostino 
(ser. lat. 38-40, Turnholt 1956). Le pubblicazioni del 
salterio curate da T. Ayuso Marazuela tra il 1957 e il 
1962, pur essendo raccolte notevoli di mss. e di testi- 
monianze patristiche, non offrono che un servizio si- 
mile a quello già offerto dalle edizioni menzionate, e 
talvolta riflettono la tradizione di mss. spagnoli con 
l'esclusione di documenti pertinenti provenienti da al- 
tre località. 

137 Il Salterio tradotto dall'ebraico da Gerolamo, 
uno dei primi frutti della sua decisione di preparare 
una nuova versione dell’AT, è un’opera un po’ rigida e 
libresca, che attinge in misura notevole da Aquila e 
Simmaco per il senso delle parole ebraiche poco comu- 
ni. Attualmente non è adatto all’uso liturgico più di 
quanto lo sia il Salterio gallicano. L'edizione migliore è 
quella di H. de Ste. Marie (CBL 11, Roma 1954). 

138 Questa nostra panoramica sulle versioni lati- 
ne della Bibbia o di porzioni di essa non s’interessa al- 
le molte versioni prodotte nel sec. XVI e nei secoli suc- 
cessivi. Dobbiamo però fare due eccezioni importanti. 
1) Il Liber Psalmorum cum Canticis che fu autorizzato 
per il breviario da papa Pio XII nel 1945. Preparato 
da professori del Pontificio Istituto Biblico in Roma, 
esso offre una traduzione chiara nel latino classico del 
testo ebraico integrato e corretto, benché in modo li- 
mitato, in base ad altre fonti. È stato criticato perché 
non conserverebbe nella sua dizione i sintagmi carat- 
teristici del «latino cristiano» conservati nei salteri an- 
tichi e sarebbe più difficile da eseguire in canto. En- 
trambe le critiche sono relativamente soggettive e su- 
scitano interrogativi. In ogni caso, è auspicabile che i 
testi liturgici in lingue che non siano il latino traggano 
profitto dalla chiarezza del salterio di Pio XII, senza 
peraltro restare legate alle sue convenzioni dello stile 
latino. 2) Analogamente, Paolo VI ordinò una nuova 
versione della Vg latina, che non soltanto attingesse al- 
la ricerca scientifica, ma che adeguasse il testo alle mo- 
difiche effettuate nella liturgia romana dopo il Vatica- 
no II, per quanto concerne soprattutto la lettura pub- 
blica e il canto corale. Questa Nova Vulgata completa 
è apparsa in un volume coi tipi della Editrice Vaticana 
nel 1979, 
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139 (C) LAT della Vulgata dall’ebraico. A inizia- 
re dal 389 d.C. circa, Gerolamo ruppe con la tradizio- 
ne dei LXX e della Vetus Latina, per fornire alla cristia- 
nità d'Occidente una traduzione dell’AT basata diret- 
tamente sul testo ebraico così com’era conservato pres- 
so gli ebrei. I libri di Sar-Re, Gb, Sal e Profeti furono 
tradotti attorno al 392; Esd-Ne attorno al 394; 1-2 Cr 
attorno al 396; Pr, Ct, e Vo verso il 398; e il Pentateu- 
co, Gs, Gdc, Ri, Gdt, Est e Tb verso il 405. In parte le 
fasi di sviluppo del lavoro possono essere ripercorse 
sulla base delle prefazioni che lo stesso Gerolamo ha 
scritto per i vari gruppi di libri. La sua conoscenza del- 
l’ebraico era buona; conosceva un po’ meno l’aramaico 
dell’AT. Godeva dell’assistenza di amici ebrei e mostra 
familiarità con l’esegesi contenuta nei vari rargumim. 
Le parti di Est e Dr non incluse nel canone ebraico so- 
no state da lui sostituite prendendo dal greco. Per Dr 
ha attinto dalla forma «teodoziana» di quel libro (— 
73), che influenzò grandemente anche la sua versione 
delle parti aramaiche. L'ordine del libro di Es: nella 
Vg, con le sezioni tradotte dal greco poste in una serie 
di appendici, è un guazzabuglio confuso (+ Tobia, 
38:50-53). T6 e Gdl furono tradotti sulla base di recen- 
sioni aramaiche, che non abbiamo più, piuttosto lonta- 
ne dagli originali andati perduti anch’essi (aramaico 
per Tò, ebraico per Gdt). 
140 La Vg sottolinea fortemente le implicanze 
messianiche personali dell’AT. Così e: eri sepulchrum 
eius gloriosurm (Is 11,10) si ispira alla basilica costanti- 
niana della risurrezione; riferimenti messianici che van- 
no oltre i termini reali del testo ebraico sono presenti 
nella Vg di fs 45,8; 62,1-2; A& 3,18. Se da un lato que- 
sto fatto può nutrire la pietà cristiana, dall’altro però 
potrebbe imporre limiti al valore apologetico in vista 
del dialogo con studiosi ebrei, che pure Gerolamo au- 
spicava come frutto della sua versione. Comunque sia, 
l’AT della Vg rappresenta una testimonianza di grande 
e durevole portata alla parola ispirata. 
141 (D) Il Nuovo Testamento latino. 

(a) LA VULGATA. È di Gerolamo anche la re- 
censione Vg dei vangeli, preparata a Roma nel 383- 
384 d.C., dietro richiesta di papa Damaso. Fondamen- 
talmente, si tratta della correzione e dell'adattamento 
della Verus Latina esistente, alla luce di buoni mss. 
greci. Gli altri libri del NT nella Vg sono stati attribui- 
ti spesso a Gerolamo, ma la misura d'influenza reale 
da lui esercitata su di essi resta poco chiara. H.J. Fre- 
de ha ipotizzato che verso la fine del sec. IV, un edito- 
re che non era né Gerolamo né Pelagio abbia messo 
insieme i testi latini da Af a Ap, che divennero così la 
forma Vg (su Pelagio, vedi K.T. SCHAFER, NTS 9 
[1963] 361-366). Questo NT latino composito, risa- 
lente al sec. IV inoltrato, era l’obiettivo perseguito dal- 
l'edizione critica di J. Wordsworth — H.J. White (3 
voll., Oxford 1898-1954). 
142 (b) LA VETUS LATINA. Sono state necessarie 
molte indagini, poiché nessun ms. contiene tutto il NT 
della Vetus Latina. Stadi precedenti del NT latino sono 


Religione in Ita 


[68:143-147] 


rappresentati dalla Vers Italz (4 voll., Berlino 1938- 
1964; 2° ed. 1970s.), in cui A. Jilicher, A. Matzkow e 
K. Aland presentano la documentazione manoscritta 
sulla forma dei vangeli anteriore a Gerolamo. Il titolo 
di Vetus Itala deriva da una discussione di Agostino sui 
testi latini, ma non fornisce alcun criterio utile per lo- 
calizzare l’origine dei vangeli latini. La Versus Latina di 
Beuron dal 1956 ha continuato a pubblicare volumi di 
un testo critico delle epistole. Due collane, la Old Latin 
Biblical Texts (7 voll., Oxford 1883-1923) e la CBL (14 
voll., Roma 1912-1972), presentano la documentazione 
di mss. singoli. Insieme alla documentazione della Vg 
relativa al NT, l’edizione di Wordsworth-White cita 
molta documentazione della VL, così da rimpiazzare il 
NT dell’opera precedente di Sabatier (— 133), tranne 
che per le citazioni patristiche. 

143 Per quanto riguarda l’origine delle varie parti 
del NT secondo la VL, il corpus delle 13 lettere paoli- 
ne (esclusa E£) risale a un unico traduttore, molto anti- 
co. Al di sotto delle diverse forme testuali di Af sembra 
esserci un’antica versione dall'Africa del Nord. Cono- 
sciamo due versioni di E&. Ed esistono due forme indi- 
pendenti, del Nord Africa e dell'Europa, per Ap, alle 
quali H.J. Vogels vorrebbe aggiungere una terza. Le te- 
stimonianze sono scarse per le lettere cattoliche, e per i 
vangeli sono confuse. Sono stati sospettati influssi pre- 
cedenti sulla VL da parte di Marcione e di Taziano, ma 
in nessuno dei due casi la problematica è stata risolta. 
Gli esempi citati sono curiosità testuali senza alcuna ri- 
levanza dottrinale. 

144 (E) Storia successiva della Vulgata. Una 
Commissione pontificia per la determinazione del testo 
della Vulgata, istituita da Pio X nel 1907, ha avuto sede 
da allora nell’abbazia di San Gerolamo a Roma. Ini- 
ziando da Ger (1926), gli editori benedettini della B;- 
blia Sacra juxta Latinam Vulgatam Versioner hanno 
pubblicato 12 volumi dell’AT, che comprendono la 
maggior parte delle versioni di Gerolamo dal testo 
ebraico, più il suo Salterio gallicano (+ 135), nonché 
Tb, Gdt, Sap e Sir (di origini differenti). Come abbiamo 
notato sopra (— 137), il Psalterium juxta Hebracos di 
Gerolamo si trova nella CBL. L'edizione di Word- 
sworth-White (+ 141) fornisce una controparte ade- 
guata per il NT. Tutto il testo della Vg è stato edito da 
R. Weber et al., per la Wiìrttembergische Bibelanstalt 
(2 voll., Stuttgart 1975”); il Salterio gallicano e juxta 
Hebraeos sono stampati su pagine frontali. 

145 Questi tentativi di recuperare la forma ar- 
chetipa della Vg (verso il 400 d.C.) sono ostacolati 
dalla mancanza di un numero di mss. sufficientemente 
antichi. Di solito possiamo raggiungere soltanto una 
forma testuale intermedia tra quella degli archetipi 
mancanti e le prime iniziative recensionali di Alcuino 
(morto nell’804), di Teodolfo di Orléans (morto 
nell’821) e della tradizione spagnola che si incentra 
sul Codex Toletanus del sec. vili. La moltiplicazione 
delle copie nel medioevo ha reso necessari altri tenta- 
tivi di standardizzazione; così una forma sviluppata 
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del testo, dovuta all’Università di Parigi, accompagna- 
ta da numerosi elenchi di correctoria, divenne il fonda- 
mento del testo della Vg adottato dalla maggior parte 
delle Bibbie a stampa, compresa la prima (la Bibbia di 
Gutenberg del 1452-1455). Questo testo comprende- 
va molti elementi non inclusi nell'opera di Gerolamo, 
una serie di estratti della VL di 1-2 Sew, che erano 
stati introdotti dal vescovo spagnolo Peregrino (p. es., 
stravitque Saul in solario et dormivit, 1 Sam 9,25; l’an- 
gelo che agita le acque della piscina di Betesda, Gv 
5,4 (© Gv, 61:74); un prestito in Mf 27,35 da Gv 
19,24; e il «comma giovanneo» di 1 Gv 5,7-8 (= 1-3 
Gv, 62:32). 

146 IlConciliodi Trento ha richiesto un’edizione 
critica e ufficiale della Vulgata (+ Pronunciamenti del- 
la Chiesa, 72:11), ma nonostante un serio lavoro svolto 
in questa direzione per oltre 30 anni alla fine sec. XVI, 
né l’edizione Sistina del 1590, né i testi della Sisto-cle- 
mentina del 1592-1598, possono essere considerati 
adempimenti riusciti delle direttive del concilio. Il te- 
sto clementino divenne la Vg cattolica ufficiale, e il vol. 
unico pubblicato a Torino (Marietti) nel 1959 ha un 
apparato piuttosto ridotto, per quanto utile, di varianti 
tratte dai testi ricostituiti dell'abbazia di San Gerolamo 
(— 144) per l’AT e da Wordsworth-White per il NT 
(— 141). Una caratteristica particolare di questa edi- 
zione è la sua presentazione parallela di tre salteri (Gal- 
licano, juxta Hebraeos e di Pio XII). 

147 L'ATdiGerolamo dall'ebraico è basato quasi 
interamente sul testo ebraico consonantico receptas. Il 
suo valore in rapporto all’originale è perciò anzitutto 
esegetico. Le diverse versioni dell’AT dal greco, d’altro 
canto, rappresentano uno stadio di trasmissione dei lo- 
ro prototipi che spesso non possono essere raggiunti 
direttamente attraverso nessuno dei mss. greci esisten- 
ti. Persino tra i più antichi papiri greci del NT (> 
179), pochi possono rivendicare un’antichità compara- 
bile a quella delle versioni neotestamentarie della VL, 
ma le testimonianze latine devono essere vagliate accu- 
ratamente per la presenza di ritocchi e di contamina- 
zioni seriori. Per la storia dei LXX e la ricostituzione 
delle sue forme testuali più antiche, la VL è di partico- 
lare importanza per Saw, Tb, Sal, 1-2 Mac, Sap e Str; ed 
è istruttiva ogni volta che può essere recuperata in una 
forma relativamente antica. 


(BERGER, S., Histotre de la Vulgate pendant les premiers siècles 
du Moyen Age [Paris 1893]; BOGAERT, M., «Bulletin de la Bi- 
ble latine», RBéx — bibliografia periodica; BOTTE, B., DBSup 
5, 178-196; EissFeLDT, EOTI 716-719.785; FISCHER, B., Bes- 
trige zur Geschichte der lateinischen Bibeltexte [Vetus Latina, 
Freiburg 1986]; ID., Latesrische Bibelbandschriften im friiben 
Mittelalter [Vetus Latina, Freiburg 1985); [ed.], Novae Cox- 
cordantiae Bibliorum Sacrorum juxta Vulgatani Versionem Cri- 
tice Editam [5 voll., Stuttgart 1977]; GRIBOMONT, J., «Latin 
Versions», IDBSup 527-532; METZGER, Text, 72-79; PEEBLES, 
B.M., «Bible IV: Texts and Versions 13. Latin Versions», NCE 
2,436-456; PLATER, WE. - WHITE, H.J., A Grammar of the 
Vaulgate [Oxford 1926]; SOUTER, A., A Glossary of Later Latin 
to 600 AD [Oxford 1949]; STRAMARE, T., «Die Neo-Vulgate: 


Religione in Ita 


1444 Testi e versioni 


Zur Gestaltung des Textes», BZ nr 25 [1981] 67-81; STUM- 
MER, F, Finleitung in die lateinische Bibel [Paderborn 1928]; 
THIELE, W., «Beobachtungen zu den eusebianischen Sektio- 
nen und Kanonen der Evangelien», ZNW 72 [1981] 100-111; 
TREBOLLE BARRERA, J.C., «From the ‘Old Latin’ through the 
‘Old Greek” to the ‘Old Hebrew” (2 Kings 10:23-25)», Texts 
11 [1984] 17-36; In., «Textos ‘kaige’ en la Vetus Lusina de 
Reyes (2 Re 10:25-28)», RB 89 [1982] 198-209; ULRICH, E.C., 
«The Old Latin Translation of the LXX and the Hebrew 
Scrolls from Qumran», in The Hebrew and Greek Texts of Sa- 
muel [ed. E. Tov, Proceedings IOSCS, Jerusalem 1980] 121- 
165). 


148 (III) Versioni copte. 

(A) La lingua copta. Il copto rappresenta la 
forma più tardiva della lingua egiziana scritta non in 
simboli geroglifici o demotici, ma con l’alfabeto greco 
accresciuto di un digramma (i) e di sei lettere che rap- 
presentano suoni consonantici egizi non presenti in 
greco. Cominciò ad essere usato nel sec. Il d.C. e si è 
sviluppato come lingua quasi esclusivamente cristiana 
con numerose parole mutuate dal greco. Di fatto, la 
stragrande maggioranza della letteratura copta più an- 
tica consta di traduzioni dal greco. Il termine «copto» 
riflette il nome arabo dei cristiani abitanti in Egitto, 
gubt, che è derivato dal greco digyptos. 

149 Esistono due dialetti copti principali (il sahi- 
dico e il bohairico) e alcuni altri dialetti minori. Il sahi- 
dico, il dialetto dell’Alto Egitto, o Egitto Meridionale, 
fu il principale dialetto letterario fino a quando, nel 
sec. XI, fu soppiantato dal bohairico, il dialetto del Bas- 
so Egitto, o Egitto Settentrionale (il Delta del Nilo), 
che era sopravvissuto come lingua liturgica della chiesa 
copta. Gli altri dialetti locali nei quali sono noti libri 
biblici o frammenti di essi sono: l’akhmimico e sub- 
akhmimico (assiutico), entrambi imparentati con il 
sahidico e sostituiti da questo già anticamente; il fayu- 
mico, una forma intermedia tra il sahidico e il bohairi- 
co, parlato nel Fayum, a ovest del Nilo; e il medio-egi- 
ziano, rappresentato soltanto da pochi mss., i più im- 
portanti dei quali sono Mf (Codice Scheide) e A/ (Co- 
dice Glazier). Talvolta i dialetti sono mescolati nelle 
traduzioni bibliche. Un buon esempio è la fusione di 
tratti sahidici e akhmimici, insieme a vari altri elementi, 
in un’antica (sec. IV o V) versione di Pr pubblicata da 
R. KAassER, Papyrus Bodmer VI (CSCO 194-195, Lou- 
vain 1960). 

150 (B) L'Antico Testamento copto. L'AT com- 
pleto non sopravvive in nessun dialetto copto, anche 
se è possibile che sia esistito almeno in sahidico. Tutte 
le traduzioni sono state fatte da parti singole della Bib- 
bia greca e a quanto pare da recensioni differenti di 
essa. Le numerose versioni copte esistenti di libri se- 
parati e frammenti hanno la loro importanza per lo 
studio della trasmissione delle versioni greche, piutto- 
sto che, almeno direttamente, per lo studio del testo 
dell’AT. Le più antiche versioni copte furono eseguite, 
peraltro, ad uso della gente comune che non conosce- 
va il greco, e i traduttori non esitarono a semplificare 
o alterare i testi quasi alla maniera dei targumim ri- 
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spetto al testo ebraico. Talune volte hanno semplice- 
mente frainteso il greco. Soltanto in un periodo più re- 
cente sono stati fatti tentativi di confrontare le versio- 
ni e di correggerle; la traduzione bohairica di Pr spicca 
per la sua fedeltà al greco sottostante. Un altro proble- 
ma di critica testuale deve tener presente la struttura 
peculiare della lingua, il tipo di costruzione e circonlo- 
cuzioni che essa usa per rendere il greco. Spesso è 
molto difficile recuperare il dettato originale. I mss. 
copti antichi sono molto numerosi, ma — com'è noto — 
sono difficili da datare. Nei dialetti più antichi esisto- 
no mss. validi risalenti ai secc. IV e V; ma è possibile 
che l’attività di traduzione sia cominciata già agli inizi 
del sec. I. Dell’AT sahidico mancano alcuni libri sto- 
rici (Cr, Esd, Ne e M?). Dalla versione bohairica sono 
assenti alcuni libri storici tardivi e alcuni libri sapien- 
ziali; e per quanto concerne gli altri libri, ci si deve ba- 
sare su citazioni di testi liturgici. Le versioni dialettali 
minori sono molto incomplete. In genere, i libri me- 
glio attestati sono il Pentateuco, Sa/, Gb, Pr e i Profeti. 
Una Critical Edition of the Coptic (Bobatric) Penta- 
teuch è in via di pubblicazione ad opera di M.K.H. Pe- 
ters (Atlanta 1983). 

151 (C) Il Nuovo Testamento copto. Per il NT 
la critica testuale dispone di versioni complete pubbli- 
cate del NT sahidico e bohairico e di poche pubblica- 
zioni di singoli libri in tutti i dialetti. Ma occorre pru- 
denza nel vagliare la loro documentazione, poiché la 
maggior parte delle edizioni non sono critiche. Sono 
disponibili mss. completi in bohairico, ma risalgono 
tutti al tardo medioevo. Tali mss. sono stati pubblicati 
a cura di G. Horner dal 1898 al 1905. Il NT sahidico 
di Horner, che apparve nel 1911-1924, è un mosaico 
di mss. frammentari distribuiti in un arco di tempo di 
molti secoli. Dopo il completamento dell'edizione di 
Horner sono venuti alla luce una serie di libri singoli 
importanti in varie collezioni copte. Tra le pubblica- 
zioni più significative c’è la versione sub-akhmimica di 
Gv risalente al sec. IV pubblicata da H. Thompson; il 
Papiro Bodmer III, che contiene Gv e Gen 1-4,2 in 
bohairico in un ms. notevolmente antico (sec. Iv; R. 
KASSER, Muséon 74 [1961] 423-433); un papiro di 
Fayum (o, come pensano alcuni, del Medio Egitto) di 
Gv risalente agli inizi del sec. IV (Michigan 3521); e un 
Mc-Lce-Gv sahidico, risalente al sec. v, pubblicato da 
H. Quecke. 

152 Le diverse versioni copte del NT sono poten- 
zialmene di grande importanza per lo studio della dif- 
fusione dei vari tipi di testo del NT in Egitto nei secc. 
Ii e m d.C. Nel complesso, le traduzioni copte del NT 
sono abbastanza letterali, diversamente da quelle del- 
IAT, e tendono a riflettere il tipo di testo alessandrino 
abbastanza standardizzato (— 172). Ma alcuni mss. 
forniscono una documentazione sulla diffusione della 
cosiddetta recensione occidentale con le sue numerose 
varianti (+ 173); un buon esempio è fornito dalla co- 
pia medio-egizia di At 1-15,3 descritta da T.C. PETER- 
SEN, in CBQ 27 (1964) 225-241. Le più antiche versioni 
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copte del NT ci offrono traduzioni indipendenti fatte 
su testi greci più antichi dei mss. sui quali si basa il no- 
stro NT critico (= 181). 


(BELLET, P., «Bible IV: Texts and Versions 14. Coptic Ver- 
sions», NCE 2,457-458; BOTTE, B., DBSup 6,818-825; HAL- 
LOCK, F.H., «The Coptic Old Testament», A/SL 49 [1932- 
1933] 325-335; KAHLE, P.E., Bale'iz4b I [London 1954] 269- 
278, per un elenco di tutti i frammenti copti conosciuti fino al 
sec. VI; KAMMERER, W., A Coptic Bibliography [Ann Arbor 
1950]; ScHMITZz, EL. — MINK, G. [edd.], Liste der koptischen 
Handschriften des Neuen Testaments (ANTF 8, Berlin 1986-]. 
Bibliografie copte annuali in Or 18ss. [1949-1976]; Enchoria 
1ss. [1971-]. Vedi anche METZGER, Versions, 99-152). 


153 (IV) Altre versioni orientali. 

(A) Versione etiopica. L’etiopico è una lin- 
gua semitica, come l'ebraico, l’aramaico, l’assiro-babi- 
lonese e l’arabo; di queste, la lingua che più gli assomi- 
glia è l’arabo. Agli inizi dell'era cristiana la lingua par- 
lata nell’Arabia sud-occidentale era distinta da quella 
usata altrove nella penisola, ed è da questo ramo arabo 
del sud che deriva la lingua etiopica. Il suo classico 
dialetto biblico e liturgico, non più parlato, è Ge'ez. Il 
moderno amarico ha molti tratti che si sono sviluppati 
in Africa, ma alcuni dialetti eritrei sono molto più vici- 
ni alla forma antica. Dal tempo di Atanasio (morto nel 
373) e Frumenzio (il primo apostolo dell'Etiopia), la 
chiesa di quella terra è stata strettamente legata alla 
chiesa d’Egitto, che ha seguito nel movimento separa- 
tista monofisita nel sec. v. La leggenda di corte dell’ex 
famiglia reale d'Etiopia, che faceva risalire le proprie 
origini a Salomone e alla «regina di Saba», è fittizia, 
ovviamente. Alcuni Etiopi, i Falascia, hanno abbrac- 
ciato la religione giudaica a partire dal medioevo; ma 
la loro è una fede adottata e una letteratura presa a 
prestito. 

154  L'ATetiopicoè traduzione dal greco ed è in 
qualche modo un buon testimone dei LXX alessandri- 
ni, non ancora riveduti, quando coincide con il codice 
greco Vaticano (— 94) in contrasto con tutte le recen- 
sioni più recenti; esso inoltre conserva intatti i libri 
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apocrifi di 1 Enoch e Giubilei (— Apocrifi, 67:9.17), al- 
trimenti noti solo in frammenti. Molti studiosi fanno ri- 
salire l'origine del NT etiopico al sec. Vv (tradotto in 
parte dal greco e in parte dal siriaco); ma di circa 300 
mss. del NT in etiopico, ben pochi risalgono a prima 
del sec. XIV (METZGER, Versions, 223); nel sec. XII, i 
vangeli etiopici sono stati drasticamente rielaborati sot- 
to l’influsso arabo proveniente dall’Egitto. Soltanto 
due mss. della versione non riveduta risalente al sec. V 
ci sono noti. Studi critici sulla versione etiopica sono di 
ampiezza e interessi limitati. 

155 (B) Versioni dell’Asia Orientale. La tradu- 
zione armena risalente agli inizi del sec. v dipendeva 
fortemente dalle forme antecedenti alla Pesitta siriaca, 
ma fu successivamente rielaborata in base al greco. 
Un’edizione critica del Di armeno fu pubblicata da 
C.E. Cox (Univ. of Penn., Armenian Texts and Studies 
2, Chico 1981). La versione iberiana georgiana ebbe un 
primo periodo, nel sec. Vv, in cui si basava principal- 
mente su testi armeni di origini siriache; ma a partire 
dal sec. VII tutti i testi georgiani furono resi conformi ai 
modelli greci. Le versioni arabe, per quanto di interes- 
se storico e utili alla ricostruzione del Diazessaron e 
della versione siro-esaplare dell’AT (— 122-123.128), 
sono troppo recenti per avere un qualche valore diret- 
to per la critica testuale. Esse hanno alla base un’ampia 
gamma di prototipi in greco, ebraico, siriaco, copto e 
(per Tè) latino. 


(«Bible IV: Texts and Versions 15. Ethiopic [E. Cerulli]; 16. 
Armenian and 17. Georgian [L. Leloir]; 18. Arabic [P.P. Say- 
don]», NCE 2,458-462; BOTTE, B. - LELOIR, L., DBSup 6; 
[1960] 807-818.825-834; LYONNET, $S., «Contribution récente 
des litrératures arménienne et géorgienne à l'exégèse bibli- 
que», Bib 39 [1958] 488-496; MACOMBER, W.E, Catalogue of 
Ethiopian Manuscripts [più voll., Collegeville 1975]; METZ. 
GER, Text, 82-84; Versions, 153-262; MOLITOR, J., «Die Bedeu- 
tung der altgeorgischen Bibel fiir die neutestamentliche 
Textkritik», BZ 4 [1960] 39-53; ULLENDORFF, E., Ethiopia and 
the Bible [London 1968]. Per un catalogo di mss. biblici ar- 
meni, si veda A. WIKGREN, JBL 79 [1960] 52-56 e i riferimenti 
ivi indicati). 


IL TESTO GRECO DEL NUOVO TESTAMENTO 


156 Imodo migliore per studiare il problema del 
testo del NT greco è di considerare la sua formulazione 
alla fine del secolo scorso e la soluzione classica che ne 
veniva offerta. Solo allora potremo comprendere quale 
contributo abbiano portato le scoperte del XX secolo 
alla soluzione del problema. La difficoltà di fondo che 
emerge dalla storia del testo del NT è semplice. I libri 
del NT accolti nel canone furono composti quasi tutti 
nel i secolo d.C., e le raccolte importanti (le lettere di 
Paolo, i vangeli, + Canonicità, 67:58.62) presero for- 
ma nel Il secolo. Tuttavia le più antiche copie del NT 
greco disponibili agli studiosi del XIX secolo erano i 
grandi codici onciali del IV e v secolo. In alcuni passi 


del NT questi codici presentavano diverse lezioni. Sic- 
ché il primo problema era quello di determinare quale 
codice contenesse il miglior testo del NT. Il secondo 
problema consisteva nel determinare quante alterazioni 
potevano essersi introdotte nei 200 o 300 anni inter- 
correnti tra la composizione e raccolta dei libri del NT 
(50-125 d.C. all’incirca, per i libri più importanti) e le 
più antiche copie pervenuteci (350 d.C.). In altre paro- 
le, quando si era determinato il testo ‘migliore’ ci si do- 
mandava: in che misura è fedele all’originale? 

157 (I Hproblemadeltesto migliore. Sarà trat- 
tata sotto questa intestazione la critica testuale prima 
del Xx secolo. 
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(A) I grandi codici onciali. Se ne è già parla- 
to trattando dei LXX (— 93-97), poiché di solito que- 
sti codici contengono l’intera Bibbia in greco. In riferi- 
mento al NT elenchiamo ora i quattro più importanti 
(con le lettere che sono ordinariamente usate per desi- 
gnarli). Ricorderemo che tipo di testo è rappresentato 
da ciascun codice; dei tipi di testo si parla più avanti 
(— 167.171-176). Per facsimili e brevi analisi, cf. 
MMGB 74-79.86-91. 

Codex Vaticanus (B): metà del Iv secolo. È il più an- 
tico dei quattro; ha perduto l’ultima parte del NT (E£ 
da 9,14 alla fine; le pastorali; Ap). Uno scriba ricopiò 
l'intero NT, ma la mano di un correttore più tardivo ri- 
passò nuovamente ogni lettera, tralasciando le lettere o 
parole che egli considerava errate. Nell’origine e nel ti- 
po di testo è alessandrino. Nel sec. XIV fu portato dai 
Greci da Constantinopoli al concilio di Firenze (+ 
Pronunciamenti della Chiesa, 72:10), verosimilmente 
come un dono al Papa, il che spiega la sua presenza 
nella Biblioteca Vaticana. Una copia fotografica in fac- 
simile del vol. del NT fu donata a ciascun vescovo par- 
tecipante al Concilio Vaticano II (1968). Si veda C. 
MARTINI, I/ problema (= 179); J. SAGI, DThomP 75 
(1972) 3-29; T.C. SKEAT, JTS 35 (1984) 454-465, 

Codex Sinaiticus (S 0 X): metà del 1v secolo. È l’u- 
nico grande codice che contiene tutto il NT e in più 
Barn. e Herm. (+ Chiesa primitiva, 80: 41.43). Dei tre 
scribi della stessa scuola che lo stilarono, uno ricopiò, 
a quanto pare sotto dettatura, tutto il NT. Vi furono 
errori di ortografia e omissioni, e non meno di nove 
correttori tra il sec. IV e il sec. XII. Fu scoperto da C. 
von Tischendorf nel 1844 nel monastero di Santa Ca- 
terina nella penisola del Sinai, portato in Russia e 
quindi venduto al British Museum nel 1933. Altre pa- 
gine di questo codice furono scoperte sempre nello 
stesso monastero nel 1975. (Vedi J. BENTLEY, Secrets 
of Mt. Sinai [Garden City 1986]; REUMANN, Rozmzance, 
145-162). Il testo di S è in accordo con quello di B 
(Alessandrino) nei vangeli e in Atti, ma altrove pre- 
senta alcune lezioni occidentali. Cf. G.D. FEE, NT 15 
(1968-1969) 22.44, 

Codex Alexandrinus (A): inizio del v secolo. Un 
tempo conteneva tutto il NT; ma alcune parti, come Mi 
1-24; Gv 7-8; 2 Cor 4-12 sono andate perdute. Il codi- 
ce conteneva anche le due epistole di Clemente (attual- 
mente perdute in buona parte) ed i Salmi di Salomone 
(anch’essi perduti). Almeno due scribi ricopiarono il 
NT; diversi correttori collaborarono, uno dei quali era 
contemporaneo all’autore del manoscritto. Per i vange- 
li, A presenta un testo bizantino; per il resto del NT è 
alessandrino, in accordo con B ed S; un correttore ha 
introdotto lezioni occidentali. Fu inviato in dono al re 
d'Inghilterra dal Patriarca di Alessandria (nel 1627, 
sorto Carlo I). 

Codex Bezae (D): v secolo. Questo codice (senza 
AT), scritto nell'Africa del Nord o in Egitto, contiene 
Mt, Gv, Lc, Mc, 3 Gv e At, — in latino e greco, su pagi- 
ne a fronte. A quanto pare, fu copiato da uno scriba, il 
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quale fece errori grossolani in entrambe le lingue e as- 
similò il testo greco a quello latino e viceversa. Ci furo- 
no non meno di nove correttori. Fu acquistato nel 
1562 da T. de Bèze (Beza), il riformatore francese di 
Ginevra, dalle spoglie del monastero di S. Ireneo, e 
presentato all’Università di Cambridge nel 1581. Nes- 
sun ms. del NT a noi noto presenta un numero così ri- 
levante di lezioni peculiari. Pur essendo misto, D costi- 
tuisce il miglior rappresentante della tradizione testua- 
le ‘occidentale’. Cf. C.K. Barrett in BEST (ed.), Text, 
15-27; E.J. Epp, The Theological Tendency of Codex Be- 
zae Cantabrigiensis (Cambridge 1966); G.E. Rice, PRS 
11 (1984) 39-54; JT.D. YODER, Concordance to the Di- 
stinctive Greek Text of Codex Bezae (NTTS 2, Leiden 
1961). 

158 Possiamoanche ricordare alcuni codici meno 
importanti che dovrebbero essere a conoscenza dello 
studioso (per un elenco completo, si veda ATNT 102- 
125). 

Codex Ephraemi Rescriptus (C): v secolo. Come in- 
dica il nome, si tratta di un palinsesto: una pergamena 
già scritta viene lavata o raschiata, per permetterne la 
riutilizzazione. In questo caso lo scritto posteriore con- 
sisteva nelle opere di Efrem, ricopiate nel xI1 secolo; lo 
scritto più antico era invece una copia (v secolo) della 
Bibbia greca, contenente quasi i tre quinti del NT. Due 
furono i correttori, uno nel VI e uno nel IX secolo. Una 
raccolta delle lezioni del NT di questo codice fu fatta 
nel 1716. Il testo è spesso bizantino. Cf. R.W. Lyon, 
NTS 5 [1958-1959] 266-272; ATNT 12. 

Codex Washingtonensis I (W): fine del IV secolo o 
inizio del v. È il più importante ms. biblico conservato 
negli USA (smithsoniano). Acquistato in Egitto nel 
1906 da C.L. Freer, contiene i quattro vangeli nell’ordi- 
ne occidentale (Mi, Gv, Lc, Mc). Esso fu ricopiato da 
diversi mss. anteriori. Il finale di Mc che esso presenta 
(dopo 16,14) è particolare ed importante. Vedi MMGB 
84-85. 

Codex Koridetbianus (9): Ix secolo. Scritto in calli- 
grafia rozza, prende nome dal monastero dello scriba, 
Koridethi, presso il Mar Caspio. Contiene i vangeli e 
presenta lezioni significative, specialmente in Mc. Per la 
prima volta fu proposto all’attenzione degli studiosi da 
H. von Soden nel 1906, ed ha dato sostegno alla tesi di 
una famiglia testuale di Cesarea. Vedi MMGB 100-101. 
159 Quale fu l’importanza di questi codici per lo 
studio del testo e per le traduzioni prima dei tempi 
moderni? Sfortunatamente, i migliori e più antichi tra i 
grandi codici (cioè B ed $) furono disponibili per gli 
studiosi solamente nel XIX secolo. $ non era conosciuto 
fino a quella data; B non era disponibile in copie accu- 
rate fino all'edizione del 1867 (facsimile fotografico nel 
1889-1890). D'altro canto, i codici D e A erano dispo- 
nibili a partire dai tempi della Riforma, ma persino 
questi codici non costituirono la spina dorsale per i 
primi studi del NT greco. 

160 (B) Il textus receptus. La chiave per lo stu- 
dio del NT greco dal xvi al XIX secolo è il cosiddetto 
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Textus receptus (TR); per spiegare la sua orgine dob- 
biamo esaminare la storia del NT dopo la stesura dei 
grandi codici. Abbiamo visto sopra (— 91) che nel Ix 
secolo ci fu una vera rivoluzione nella scrittura, dovu- 
ta al fatto che gli scribi adottarono la scrittura minu- 
scola in luogo di quella onciale. L'importanza pratica 
di ciò appare nel fatto che, di fronte a circa 260 mss. 
onciali del NT greco, abbiamo oltre 2800 mss. minu- 
scoli. In tal modo, il numero dei mss. provenienti dai 
500 anni che vanno dal mutamento di scrittura all’in- 
venzione della stampa (nel 1450) è oltre dieci volte più 
grande del numero di mss. oggi esistenti scritti nei 500 
anni anteriori a tale mutamento. All'atto dell’invenzio- 
ne della stampa erano disponibili molti mss. del NT 
greco; tuttavia, la maggior parte di essi rappresentava 
una tradizione testuale tardiva e di qualità inferiore (e 
questo apparve chiaro agli studiosi alcuni secoli più 
tardi). 

161 Nel 1514 il card. Ximenes diede il via alla 
prima stampa del NT greco come parte della sua Bib- 
bia Poliglotta Complutense (comprendente ebraico- 
aramaico-greco e latino su colonne parallele), ma essa 
non venne pubblicata che nel 1522. Il primo NT greco 
pubblicato a stampa fu quello del cattolico olandese 
Erasmo nel 1516, un’edizione che si basava su sei o 
sette manoscritti soltanto e piena di errori di stampa 
(alcuni di essi vennero corretti nelle successive edizio- 
ni). Piuttosto che tentare di proporre un testo greco 
indipendente, Erasmo offriva al lettore della versione 
latina l'opportunità di scoprire se essa era sostenuta 
dal greco (si veda H.J. DE JONGE, JTS ns 35 [1984] 
394-413). Per piccole parti del NT, per le quali Era- 
smo non disponeva di mss., egli tradusse semplice- 
mente la Vg in quello che secondo lui avrebbe potuto 
essere il loro testo greco! Lo stampatore ed editore 
protestante Robert Estienne, o Stefano, pubblicò edi- 
zioni di Erasmo dal 1546 in avanti, basandosi su una 
forma posteriore corretta, ma facendo uso di un mag- 
gior numero di mss. ed introducendo un apparato cri- 
tico per indicare le diverse lezioni trovate nei vari mss. 
L'edizione del 1557 fu la prima che presentò una nu- 
merazione dei versetti all’interno dei capitoli. Questo 
testo greco di Erasmo e di Stefano divenne il Texts 
receptus, sul quale si basarono tutte le traduzioni pro- 
testanti in lingua vernacolare fino al xIX secolo (B. 
REICKE, TZ 22 [1966] 254-265). Lutero si servì della 
2° edizione erasmiana del 1519 (cf. REUMANN, Rozrz4a1- 
ce, 55-92). In Inghilterra la terza edizione dell’opera di 
Stefano (1550) divenne molto popolare nei circoli dot- 
ti. 

È una sfortuna che questa tradizione testuale così 
influente non fosse basata su quelli che noi oggi consi- 
deriamo buoni manoscritti. Divulgata nei codici mi- 
nuscoli, era una tradizione che divenne dominante a 
Costantinopoli dal v secolo e che venne usata in tutta 
la chiesa bizantina (di qui il nome di ‘bizantina’ dato a 
questa tradizione). Essa presentava un testo del NT 
pesantemente revisionato, nel quale gli scribi avevano 
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cercato di eliminare le difficoltà stilistiche e di fonde- 
re lezioni varianti. Questo significa, usando le parole 
della prefazione alla RSV, che il NT della K/V, «si ba- 
sava su un testo greco pieno di errori, contenente gli 
svarioni accumulatisi in quattordici secoli di ricopia- 
tura dei mss.». Cosa curiosa, in molti brani, special- 
mente dei vangeli, i cattolici ebbero a disposizione un 
maggior numero di lezioni corrette che non i prote- 
stanti; poiché, benché il NT cattolico di Rheims (> 
208) fosse una traduzione «di seconda mano» dal lati- 
no, i vangeli della Vg spesso riflettevano un testo gre- 
co migliore di quello che stava alla base della KJV (— 
141). 

162 (C) Differenziazione delle tradizioni testua- 
li. Il riconoscimento dei limiti del TR fu lento. Quan- 
do, nel secolo successivo (xvII), il codice A divenne di- 
sponibile, non servì ad altro che a rafforzare il rispetto 
per il TR: poiché la sorte volle che, per i vangeli, A rap- 
presentasse il più antico esempio dello stesso testo bi- 
zantino insufficiente. È vero che il codice D presentava 
un testo diverso, ma esso era così particolare, da venir 
considerato il risultato di un processo di corruzione. T. 
Beza, il possessore di D, pubblicò nove edizioni del te- 
sto greco del NT tra il 1565 ed il 1604; ed anche se egli 
fornì un apparato testuale più esteso di quello pubbli- 
cato da Stefano, egli rese popolare il TR nel corpo del 
suo testo. Fu proprio attraverso le edizioni di Beza del 
1588-1589 e del 1598 che il TR giunse ad influenzare i 
traduttori della K/V. I fratelli Elzevir pubblicarono un 
NT tratto dall’edizione di Beza, e nella prefazione alla 
loro edizione del 1633, essi parlarono di un «text... 
nunc ab omnibus recepita», donde il nome di «textus 
recepius». 

163 (a)I prIMI TENTATIVI. Un secolo più tardi in 
Inghilterra E. Wells pubblicò il primo NT greco com- 
pleto (1709-1719), che abbandonava il TR optando per 
mss. più antichi. La sua opera, come quella di R. Ben- 
tley (1720: egli stigmatizzava il TR di Stefano definen- 
dolo ‘il papa protestante’) e quella di D. Mace (1729), 
trovarono una forte opposizione da parte dei sostenito- 
ri del TR, e presto queste opere furono dimenticate. 
Sostenere il TR era ormai divenuto un contrassegno 
dell’ortodossia religiosa! 

164 Uno stadio completamente nuovo nella criti- 
ca testuale del NT greco si aprì quando apparve chiaro 
agli studiosi che esistevano /radizioni (e non semplice- 
mente mss.) diverse da quella rappresentata dal TR, e 
che i mss. dovevano essere classificati in base alla loro 
appartenenza all’una o all'altra tradizione. Nel 1725 il 
luterano J.A. Bengel diede inizio alla classificazione dei 
testi, distinguendo tra la più antica ‘nazione’ africana 
di documenti, e la più tardiva ‘nazione’ asiatica (co- 
stantinopolitana). Il NT greco di Bengel (1734) indica- 
va in margine i casi in cui le lezioni dei più antichi mss. 
dovevano essere preferite nei confronti di quelle del 
TR. Egli inoltre standardizzò la punteggiatura del NT e 
lo divise in paragrafi. J.J. Wettstein (1751-1752) comin- 
ciò ad usare lettere romane maiuscole per indicare i 
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mss. onciali, un sistema ancor oggi in uso. Successiva- 
mente, nello stesso secolo, J.S$. Semler adattò la classifi- 
cazione di Bengel ad una distinzione tra una recensio- 
ne orientale, di Luciano di Antiochia, ed una occiden- 
tale o egiziana, di Origene (+ 87). Infine Semler e il 
suo discepolo J.J. Griesbach accettarono una divisione 
in tre categorie: l’occidentale, l’alessandrina e la co- 
stantinopolitana . 

165 In realtà, si può affermare che fu Griesbach 
(1745-1812) a dare una base autenticamente scientifica 
alla critica testuale e a porre le premesse di tutto il la- 
voro successivo. Egli propose quindici regole per la 
critica testuale, che misero gli studiosi in grado di pro- 
nunciarsi sulle lezioni migliori. Una di esse recitava: 
«La lezione breve [a meno che le manchi del tutto la 
testimonianza delle fonti antiche ed autorevoli] deve 
essere preferita a quella più lunga». In questa triplice 
classificazione di tradizioni egli si rese conto che quella 
costantinopolitana, rappresentata per i vangeli dal co- 
dice A e seguita dal TR, rappresentava una compilazio- 
ne posteriore a partire dal testo alessandrino e da quel- 
lo occidentale. 

166 Nel xix secolo K. Lachmann pubblicò in 
Germania un NT greco (1831) che si distanziava chia- 
ramente dal TR, essendo stato ricostruito direttamente 
sulla base di antichi mss. Lo stesso avvenne in Inghil- 
terra per il NT di S.P. Tregelles (1857-1872). Le sco- 
perte di mss. ad opera di C. von Tischendorf, ad esem- 
pio quella del codice $, diede agli studiosi molto più 
materiale su cui lavorare, così che METZGER (Text, 126) 
non esita a parlare di Tischendorf come «dell’uomo al 
quale la critica testuale moderna del NT deve di più». 
L'edizione del NT greco curata dallo stesso Tischen- 
dorf (8° ed.; 1869-1872) fece acquistare grande peso a 
S. (© Critica del NT, 70:15; LA. MoIR, NTS 23 [1976- 
1977] 108-115). 

167 (b) WESTCOTTE HORT. Questo progresso 
giunse a compimento grazie allo splendido contributo 
degli studiosi di Cambridge B.F. Westcott e FJ.A. Hort 
(che citeremo ora con la sigla W-H), un contributo che 
prese corpo nella monumentale opera The New Testa- 
ment in the Original Greek (1881-1882). Avendo a di- 
sposizione i codici B ed S, W-H erano ora in grado di 
classificare in quattro gruppi principali le testimonian- 
ze del testo del NT (per l’importanza e la nomenclatu- 
ra dei raggruppamenti dei mss. del NT, vedi E.C. 
COLWELL, NTS 4 [1957-1958] 73-92): 

(i) Neztrali, rappresentate da B, $, ed alcuni 
mss. minuscoli. Si tratta della forma più antica e pura 
del testo, non essendo stata sottoposta a revisione siste- 
matica. Era possesso comune dell'intera chiesa di 
Oriente (il termine ‘neutrale’ indica che le sue varianti 
non possono essere fatte risalire ad una situazione sto- 
rica o a una località particolari). 

(ii) A/essandrine. Il testo neutrale conservato 
nel centro letterario greco di Alessandria subì, per ma- 
no degli scribi, un abbellimento di linguaggio e di stile. 


Questo appare evidente nelle citazioni scritturistiche 
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dei Padri alessandrini (Origene, Cirillo), nel codice C e 
nelle versioni copte. 

(iii) Occidentali, rappresentate da D, dalla 
Vetus Siriaca e dalla VL (— 124.142). Questa tradizio- 
ne nacque molto presto, forse verso il 150, e fu usata 
da Taziano, Marcione, Giustino e dai Padri occidenta- 
li. I copisti della tradizione occidentale mostrarono 
una grande libertà sia nel cambiare che nell’aggiunge- 
re. Il testo sorse in un periodo in cui il NT veniva usa- 
to a scopo edificatorio, richiedendo pertanto una spie- 
gazione. Per questo le glosse esplicative finirono con 
l'essere inserite nel testo. Le lezioni sostenute sola- 
mente dalla tradizione occidentale debbono essere re- 
spinte. 

(iv) Siriache, rappresentate da A per i vangeli, 
dai codici minuscoli e da tutta la tradizione bizantina. 
Questa forma testuale fece la sua comparsa alla fine del 
Iv secolo ad Antiochia, forse in rapporto all'opera edi- 
toriale di Luciano (+ 312; + 87). Essa fu portata a Co- 
stantinopoli (da Giovanni Crisostomo?) e di lì venne 
diffusa in tutto l’impero bizantino. La sua caratteristica 
di fondo è la presenza di lezioni conflate, ottenute fon- 
dendo insieme testi di tradizioni diverse. Si tratta del- 
l’ultima delle quattro tradizioni testuali in ordine di 
tempo, ed anche di quella di minor valore. 

168 Questa teoria di W-H rappresentò una sfida 
diretta contro il TR, poiché quest’ultimo era chiara- 
mente derivato dalla tradizione siriaca. Il NT di W-H 
dipendeva fortemente da B e S, e si distanziava dal TR 
in un gran numero di versetti. Questa teoria subì vio- 
lenti attacchi, ma essa portò frutti concreti nella Rev: 
sed Version (RV) della Bibbia inglese. Se la KJV non 
era altro che una traduzione del TR, la RV e la RSV 
che fece seguito ad essa, furono grandemente influen- 
zate da principi simili a quelli che avevano guidato la 
composizione del NT di W-H. Per dirla con GREENLEE 
(Introduction, 78): «La teoria testuale di W-H sta prati- 
camente alla base di ogni opera successiva nel campo 
della critica testuale del NT». Si veda B.M. METZGER, 
Cambridge Review [Nov. 1981] 71-76; G.A. PATRICK, 
ExpTim 92 [1981] 359-364). 

169 In Germania Bernhard Weiss pubblicò un 
NT greco (1894-1900), anch’esso fortemente dipen- 
dente da B; e pur avendo fatto uso di metodi critici 
propri, il risultato finale fu molto simile a quello di W- 
H. Fu un fatto importante, poiché la popolare edizio- 
ne tascabile del Nestle (che deriva dal lavoro di 
Eberhard Nestle e in seguito di Erwin Nestle condotto 
nella prima metà del sec. XxX), derivava dalle edizioni 
di Tischendorf, di W-H e di Weiss, cioè da una tradi- 
zione che aveva respinto il TR, ma, si noti, una tradi- 
zione che dipende grandemente dal sapere del XIX se- 
colo. D'altra parte, il NT di A. Souter (1910) edito in 
Inghilterra, e quello di H. von Soden (1913) edito in 
Germania, insieme all’edizione cattolica di H.J. Vogels 
(1920; 4* ed. 1955), attribuirono un peso maggiore alla 
tradizione testuale siriaca. In particolare, l'enorme 
opera di von Soden nella critica del NT giunse a iden- 
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tificare tre tradizioni: il testo Koiné (uguale al siriaco 
di W-H), il testo Esichiano (uguale a neutrale ed ales- 
sandrino) e il testo di Gerusalemme (uguale all’occi- 
dentale e ad altri); e von Soden spesso accettò la testi- 
monianza concorde di due di queste tre fonti, dando 
in tal modo molto rilievo alla Koiné. Altre edizioni cri- 
tiche cattoliche, quella di A. Merk (1933; 9° ed., 1964, 
a cura di C.M. Martini) e quella di J.M. Bover (1943, 
5° ed., 1968) si sono rivelate più eclettiche, ma insod- 
disfacenti per il loro apparato critico (J. O’Callaghan 
ha riveduto il testo di Bover destinato a far parte del 
Nuevo Testamento Trilingiie [Madrid 1977]). Il lettore 
noterà che, seguendo la storia del TR, siamo giunti al 
XX secolo, di cui tratteremo nella successiva sezione. E 
tuttavia la nostra trattazione non è stata un’anticipa- 
zione eccessiva; poiché le edizioni critiche pubblicate 
in questo secolo fino al 1965, anche se i loro apparati 
critici sono migliori, non hanno tuttavia ancora appro- 
fittato delle scoperte e delle intuizioni del nostro tem- 
po, risultando così in larga misura debitrici dei loro 
progenitori del XIX secolo (cf. K. ALAND, in SE 1,717- 
731; vedi anche in BEST, Tex£s, 1-14; J.K. ELLIOTT, 
Theology 75 [1972] 338-343; 77 [1974] 338-353; EJ. 
Epp, JBL 93 [1974] 386-414; R.L. OMANSON, BT 34 
[1983] 107-122; F. PACK, ResQ 26 [1983] 65-79. Ta- 
belle comparative in ATNT 25-30). 

170 (MIUproblemadeltesto più antico. Se W-H 
determinarono in modo definitivo che in genere la tra- 
dizione «neutrale» di B ed S doveva essere preferita a 
quella siriaca di A (per i vangeli) e dei codici minusco- 
li, nondimeno la loro convinzione che la tradizione di 
B ed S sia veramente neutrale, e che rappresenti vera- 
mente i testi più antichi, ha dovuto essere modificata. 
Questa modifica si è imposta in base ad uno studio più 
dettagliato dei raggruppamenti di mss. e grazie a una 
nuova serie di scoperte. Passiamo in tal modo al secon- 
do dei due problemi che abbiamo proposto all’inizio 
della discussione (+ 156); rispondendo alle questioni 
così poste, saremo in grado di esaminare la critica te- 
stuale del XX secolo. (Per una panoramica vedi H.H. 
OLIVER, JBR 30 [1962] 308-320; B.M. METZGER, Exp- 
Tim 78 [1976] 324-327.372-375; E.J. Epp, HTR 73 
[1980] 131-151; per nuove edizioni critiche del NT, — 
187). 

171 (A) La revisione della classificazione delle 
tradizioni. I nomi che W-H attribuirono ai diversi 
gruppi di mss. sono stati cambiati e gli stessi gruppi va- 
lutati su nuove basi. A questo proposito, l’opera di 
B.H. STREETER, The Four Gospels: A Study of Origins 
(1924), è molto importante. 

172. (i) Alessandrina. La divisione di W-H tra neu- 
trale ed alessandrina è stata abbandonata, ed il nome 
di «alessandrina» è stato preferito per indicare i due 
gruppi combinati. Nessun gruppo di testi può vantare 
una discendenza inalterata dagli originali. Già nel testo 
rappresentato da B vi è un grande lavoro redazionale, 
che probabilmente era già compiuto verso la fine del II 
secolo. $ è alessandrino solamente in parte; p. es., in 
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Gv 1-8 presenta molte lezioni occidentali. Per la possi- 
bilità di un testo alessandrino tardivo diverso da quello 
di B, cf. C.M. MARTINI, NTS 24 (1977-1978) 285-296. 
173 (ii) Occidentale. W-H si servirono di questo 
gruppo per inserirvi tutto ciò che non si adattava alla 
tradizione neutrale o siriaca. L'elencare le versioni della 
Vetus Syriaca in questo gruppo era curioso, perché 
questo significava che la tradizione testuale più orien- 
tale apparteneva al gruppo occidentale. (Questo era 
stato spiegato facendo risalire l'elemento occidentale 
della versione siriaca a Taziano [+ 122) che era vissuto 
a Roma). Ma ulteriori dubbi a proposito dell'unità di 
questa tradizione sono stati suscitati dal riconoscimen- 
to di lezioni occidentali in $, un codice egiziano, ed in 
PS (— 179), e un papiro egiziano del Il secolo inoltra- 
to. In una indagine sulle ricerche recenti relative al te- 
sto occidentale, A.FJ. KLIN (NovT 3 [1959] 1-27.161- 
173) sostiene che ogni manoscritto occidentale presen- 
ta delle contaminazioni, e che non è mai esistito un te- 
sto occidentale, anche se esistono lezioni occidentali. 
(Vedi anche i dubbi espressi in ATNT 54-55). In ogni 
caso, sappiamo che alcuni degli elementi che W-H 
consideravano occidentali risalgono allo stesso tempo e 
luogo (l’Egitto) della tradizione alessandrina. Per 
quanto concerne l’antichità, tra coloro che vorrebbero 
far risalire il resto occidentale più lungo di Atti allo 
stesso Luca, menzioniamo: M.-E. BOISMARD — A. LA- 
MQUILLE, Le texte occidental des Actes des Apòtres (2 
voll., Paris 1984-1985) e R.S. MACKENZIE, JBL 104 
(1985) 637-650. Tuttavia, la preferenza di W-H per al- 
cune lezioni occidentali più brevi nei vangeli («non-in- 
terpolazioni occidentali») è stata ampiamente respinta; 
vedi K. SNODGRASS, JBL 91 (1972) 369-379; G.E. RICE 
in Luke-Acts: New Perspectives (ed. C.H. Talbert, New 
York 1984) 1-16; ma cf. M.C. PARSONS, JBL 105 (1986) 
463-479. 

174 (iii) Cesariense. Si tratta di una nuova fami- 
glia testuale. Nel 1877 W.H. Ferrar e T.K. Abbott iso- 
larono quattro mss. medievali minuscoli dei vangeli 
(13, 69, 124, 346), chiamati gruppo Ferrar o Famiglia 
13, che avevano un legame comune. Nel 1902 K. Lake 
isolò un altro gruppo di mss. del vangelo (1, 118, 131, 
209), chiamati gruppo Lake, o Famiglia 1. Nel 1906 si 
attirò l’attenzione sul codice Koridethianus (— 158), 
poiché sembrava che fosse in rapporto con entrambe 
queste famiglie. Streeter sostenne che tutti questi testi 
testimoniavano un tipo di testo del vangelo usato da 
Origene quando si trovava a Cesarea. Di qui il nome 
attribuito alla tradizione. Lake ed altri (HTR 21 [1928] 
207-404) corressero l'ipotesi di Streeter, dimostrando 
che il testo proveniva da Alessandria. Essi rilevarono 
inoltre che il testo «cesariense» era la base delle versio- 
ni Vetus armena, Vetus georgiana e siro-palestinese (+ 
155.130). In seguito, la pubblicazione di P' (+ 179) 
aggiunse un papiro alle testimonianze in favore del te- 
sto «cesariense»; si trattava però di una testimonianza 
egiziana, anteriore al soggiorno di Origene a Cesarea! 
Molti studiosi hanno discusso l’identificazione propo- 
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sta da Streeter e Lake di questa tradizione testuale e in 
uno studio molto attento B.M. METZGER (Chapters, 42- 
72) ha dimostrato che la loro ipotesi deve essere modi- 
ficata. Le testimonianze «cesariensi» possono essere di- 
vise in due gruppi, uno pre-cesariense, proveniente 
dall'Egitto (Fayum e Gaza), l’altro propriamente cesa- 
riense (cf. T. Ayuso, Bi 16 [1935] 369-415; K. e S. 
LAKE, RB 48 [1939] 497-505; A. GLOBE, NTS 29 
[1983] 233-246; NovT 26 [1984] 97-127). Il cosiddetto 
testo cesariense ebbe in realtà origine in Egitto nel Il 
secolo, e venne in seguito portato a Cesarea. I mss., le 
versioni e le citazioni patristiche che lo testimoniano 
documentano in effetti un intero processo di sviluppo 
testuale, piuttosto che un singolo testo. Questo svilup- 
po, nelle sue caratteristiche, sta a metà strada fra le tra- 
dizioni alessandrina e occidentale. 

175. (iv) Bizantina. Questo nome è piuttosto da 
preferire ad altri, come Siriaca, Antiochena, Lucianea 
o Costantinopolitana. Nel 1902 H. von Soden sotto- 
pose questa tradizione testuale ad un’analisi minuta, 
rivelando in tal modo quanto fossero complessi i rap- 
porti tra le sue diverse testimonianze (ben 17 sotto- 
gruppi). Nella sua edizione del NT greco, egli attribuì 
a questa tradizione il peso che le spettava, e la chiamò 
Koiné o «comune». L'ipotesi di W-H che il testo bi- 
zantino dovesse essere necessariamente tardivo in 
quanto combinava insieme le lezioni occidentale ed 
«alessandrina» (secondo la terminologia di W-H), ha 
dovuto essere modificata a motivo della nuova valuta- 
zione dell’antichità delle lezioni occidentali, e della lo- 
ro presenza in Egitto nel Il sec. I legami di Crisostomo 
con il testo bizantino non sono così semplici come si 
era pensato in un primo tempo, poiché lo stesso Criso- 
stomo conservò anche alcune lezioni occidentali. Inol- 
tre, l’opera di Luciano di Antiochia, benché sia la base 
del testo bizantino, deve essere riesaminata sia nei 
confronti del NT che nei confronti dei LXX (— 87). 
In molti modi l’opera di Luciano ha preservato il testo 
antico usato ad Antiochia all’inizio del Ill sec., come 
dimostrano alcune delle lezioni «bizantine» di P' e P*° 
(— 179). Riassumendo, anche se il testo bizantino e il 
TR non possono essere preferiti in genere al testo ales- 
sandrino, alcune lezioni bizantine sono veramente an- 
tiche (cf. G.D. KiLPATRICK, The New Testament in the 
Historical and Contemporary Perspective [edd. H. An- 
derson e W. Barclay, Fest. G.H.C. MacGregor, Oxford 
1965] 189-208). In un importante articolo relativo alla 
recensione lucianea, B.M. METZGER (Chapters, 39) af- 
ferma: «Il disinteresse generale nei confronti delle le- 
zioni antiochene, che è stato così comune in molti cri- 
tici testuali, è del tutto ingiustificato». 

176 Recentemente M.-E. BoIisMmarD (RB 64 
[1957] 365-367) ha sostenuto con forza una quinta 
classificazione, almeno per i vangeli: il Testo Breve. 
Esso si trova soprattutto nel Diatessaron di Taziano 
(> 122), ma è confermato nella VL, nella VS, e nelle 
versioni georgiana, persiana ed etiopica. Se ne posso- 
no trovare tracce anche nel latino di D e nelle citazioni 
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evangeliche di Crisostomo e Nonno di Pannopoli. Co- 
me indica il nome, esso è caratterizzato da lezioni bre- 
vi, prive di espressioni o termini esplicativi; questo ne 
rende il linguaggio molto scorrevole. Boismard pensa 
che questo Testo Breve sia molto antico, anteriore alle 
chiarificazioni ad opera dei copisti, visibili in tutti i 
nostri codici e papiri. Esso presenta un numero di le- 
zioni occidentali di gran lunga superiore a quelle del 
testo alessandrino, che è posteriore. In una serie di ar- 
ticoli in RB (57 [1950] 388-408; 58 [1951] 161-168) 
Boismard ha sostenuto la presenza di queste lezioni 
brevi in Gv, e la sua teoria ha avuto un grande influsso 
sulle scelte testuali della traduzione francese di Gv, 
curata da D. MOLLAT, nella Bible de Jerusalem. Vedi la 
sua Syropse des Quatre Evangiles: Tome HI, Jean (Paris 
1977). Si noti, tuttavia, che le prove di Boismard a fa- 
vore del Testo Breve si fondano interamente su rico- 
struzioni basate su altre lingue e su citazioni patristi- 
che (— 184-186); questo testo non può essere consi 
stentemente convalidato da alcun ms. greco oggi esi- 
stente. 

177 Le quattroo cinque classificazioni usate am- 
piamente, di cui abbiamo parlato più sopra, non sono 
le uniche possibili. (ATNT 155-160 classifica i mss. in 
cinque categorie che solo in parte assomigliano a que- 
ste). Vediamo che dagli sforzi moderni per una nuova 
classificazione dei raggruppamenti di W-H emerge co- 
me tutte le tradizioni considerate abbiano radici anti- 
che e, attorno all’anno 200 d.C., si potessero trovare in 
Egitto mss. dei vangeli con alcune lezioni tipiche di 
ciascuna delle diverse tradizioni testuali. Il problema 
del come queste diverse tradizioni testuali si siano ve- 
nute sviluppando nel tempo tra la composizione degli 
scritti del Nuovo Testamento e l’anno 200 trova una ri- 
sposta in quanto è stato appreso nella trasmissione dei 
mss. dell’AT (+ 37), ossia nel fatto che nel periodo più 
antico esisteva una minore uniformità nella tramissione 
di un’opera sacra — soltanto più tardi il testo fisso di- 
venne parte del modo di comprendere un testo sacro. 
(Cf. J.A. SANDERS, «Text and Canon ...», in Mélanges 
D. Barthélemy [edd. P. Casetti et al., Fribourg 1981] 
375-394). Quindi il sec. Il fu un periodo in cui la situa- 
zione sociale del cristianesimo consentiva la copiatura 
privata, piuttosto che un lavoro più preciso svolto da 
copisti di professione. Così ATNT (51) descrive il sec. 
II come un tempo in cui erano consentiti ampliamenti 
soggettivi, poiché il esto del NT non era ancora cano- 
nico, anche se i libri del NT stavano diventando cano- 
nici. Quando, nel sec. IV, si cominciò a comporre un 
grande codice (nella chiesa dopo Costantino), i copisti 
ben preparati scelsero il miglior testo disponibile del 
periodo precedente; ad esempio, i copisti del Codice 
Vaticano ebbero a disposizione il testo di P” per i van- 
geli, ma un tipo di testo più libero (P'’*) per le lettere 
di Paolo, sicché secondo i criteri moderni la parte del 
codice che contiene il vangelo è migliore di quella delle 
epistole. (Per questi tipi di testi su papiro, —+ 179). In 
altre parole, qualsiasi codice o ms. tardivo del sec. IV 
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riflette le varianti testuali introdotte nel periodo prece- 
dente. Ma qui stiamo anticipando. Prima di trattare 
questo argomento, dobbiamo prendere in considera- 
zione le scoperte che resero possibile questa visione 
della situazione testuale. 

178. (B) Nuovescoperte. Per tutto il tempo in cui 
i grandi codici onciali dei secc. IV-V restarono le princi- 
pali testimonianze della tradizione testuale, l’arco di 
tempo che intercorreva tra la composizione e raccolta 
del NT da una parte, e le più antiche copie disponibili 
dall'altra, era troppo ampio per permettere una grande 
precisione a proposito dell'origine delle differenze del- 
le copie. Il fattore decisivo del mutare della situazione 
è rappresentato dalla scoperta di mss. papiracei del te- 
sto del NT, da analisi più affidabili delle prime versio- 
ni, insieme ad una stima più adeguata delle citazioni 
patristiche. 

179. (a)I papiri. La probabilità di trovare grandi 
codici in pergamena del NT anteriori a B o S è relativa- 
mente piccola, poiché la maggior parte delle bibliote- 
che che avrebbero potuto ospitarli sono state setacciate 
dagli studiosi. Tuttavia l'Egitto ha fornito, e continua a 
fornire, un notevole numero di frammenti e di copie 
papiracee di singoli libri del NT. Dal 1890 si sono sco- 
petti circa 90 mss. di libri del NT su papiro, collocabili 
nell’arco di tempo dal tl all’vim secolo. (Cf. K. ALAND, 
Repertorium der griechischen christlichen Papyri [Berlin 
1976]; W. GRUNEwALD [ed.], Die Neue Testament auf 
Papyrus [ANTF 6, Berlin 1986-]). Per un elenco com- 
pleto dei papiri, cf. ATNT 96-101. I più importanti so- 
no i seguenti: 

P’: (British Museum; papiro 782), trovato ad Ossi- 
rinco nel 1896. Consiste in due fogli di un codice papi- 
raceo del III sec. contenente il testo di Gv 1 e 20. Con- 
corda con Be S. 

P*: (Chester Beatty; papiro I), pubblicato nel 1933. 
Consiste di parti di 30 fogli di un codice degli inizi del 
III sec., che preserva parti dei vangeli e degli Atti. Il te- 
sto che esso presenta è intermedio tra l’alessandrino e 
l’occidentale, e in Mc è più vicino al cesariense. 

P*: (Chester Beatty; papiro II), conservato in parte 
a Dublino, in parte all’Università del Michigan. Consi- 
ste di 86 fogli di un codice (200 ca.), contenente le let- 
tere di Paolo, compresa Eò (che segue Ri — in ordine 
di decrescente lunghezza), ma non le pastorali. Il resto 
di questo papiro, anteriore di almeno 150 anni rispetto 
a Bo S, è molto vicino all’alessandrino, tranne che in 
Rm, in cui presenta molte lezioni occidentali. La dos- 
sologia di Rs (16,25-27) compare alla fine del c. 15! 
(MMGB 64-65; J.D. QUINN, CBO 36 [1974] 379-385]. 

P’; (Rylands; papiro 457), pubblicato nel 1935. 
Consiste di un piccolo frammento, che riporta 4 vv. di 
Gv 18. È importante per la sua data (il 135 d.C. ca.). 
Esso rappresenta la più antica copia di un libro del NT 
finora scoperta e rende impossibili le teorie di una da- 
tazione di Gv al tardo Il sec. (MMGB 62-63). 

P£: (Bodmer; papiro II), pubblicato nel 1956, 1958, 
e riveduto nel 1962. Esso riporta notevoli parti di Gv; 
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risale all’anno 200 ca.; è una mescolanza di tipi testuali, 
ma probabilmente concorda con S. (G.D. FEE, Papyras 
Bodmer Il [SD 34, Salt Lake City 1968]; M. MEES, BZ 
15 [1971] 238-249; K. ALAND, NTS 20 [1973-1974] 
357-381; MMGB 66-67). 

P”: (Bodmer, papiri VII-VIII), pubblicato nel 
1959. Risale al III-IV sec., e contiene Gd e 1-2 Pt me- 
scolati ad opere non-canoniche, riflesso forse questo 
del fatto che le epistole in questione non avevano an- 
cora raggiunto la condizione di scritti canonici. Opera 
destinata, a quanto sembra, ad uso privato più che li- 
turgico, fu trascritta da quattro scribi. Il testo concor- 
da con B e con il copto sahidico (cf. FW. BEARE, JBL 
80 [1961] 253-260). 

P’: (Bodmer; papiri XIV-XV), pubblicato nel 1961. 
Questo codice papiraceo dell’inizio del III sec., contie- 
ne Lc 2,18-18,18 e Lc 22,4 — Gu 15,8. Concorda con B 
e il testo sahidico. (Vedi C.L. PORTER, JBL 81 [1962] 
363-376; C.M. MARTINI, I/ problema della recensiona- 
lità del codice B alla luce del papiro Bodmer XIV [An- 
Bib 26, Roma 1966); K. ALAND, NTS 22 [1975-1976] 
375-396; S.A. EDWARDS, NovT 18 [1976] 190-212; 
MMGB 68-69; M.C. Parsons, JBL 105 [1986] 463- 
479). 

180 Inche misura questi papiri hanno fatto luce 
sulla teoria di W-H? Anzitutto, dimostrano che W-H 
avevano ragione nel sostenere che il testo del IV sec. 
che si trovava in B derivava in realtà da testi di un pe- 
riodo molto anteriore. P?° e P” testimoniano l’esistenza 
di un testo molto simile a quello di B nell’anno 200 
d.C. o anche prima. Tuttavia un confronto tra Pf e P” 
è significativo: entrambi sono mss. del testo di Gv che 
risalgono al 200 ca., ma mentre P” concorda con B, P* 
spesso concorda con S (che, nei primi 8 capitoli di Gv, 
è vicino a D ed alla tradizione occidentale). Se P* di- 
mostra l’antichità di talune lezioni occidentali, P* è 
stato utile nel mostrare l’esistenza e l’antichità delle le- 
zioni cesariensi. Così, in altro modo, i papiri hanno an- 
che reso indispensabili alcuni mutamenti essenziali nel- 
la classificazione di W-H. 

181 (b)LE ANTICHE VERSIONI. Le versioni VS e 
VL del NT risalgono alla fine del Il sec.; la versione 
copta sahidica risale agli inizi del IM. Queste versioni 
pertanto sono anteriori di quasi 200 anni ai grandi co- 
dici onciali e sono contemporanee di molti papiri. Se 
riusciamo a stabilire il tipo di NT greco dal quale esse 
vennero tradotte, possono rivelarsi strumenti vera- 
mente utili nella ricerca del testo più antico. Molto 
tempo prima del nostro secolo gli studiosi compresero 
l’importanza delle versioni nello stabilire il testo del 
NT greco. Lo studio delle peculiarità della VL ebbe 
grande influsso sulla prima differenziazione di tradi- 
zioni testuali, proposta da Bengel (— 164). Ma solo 
nel nostro secolo fu possibile fare uso delle versioni in 
modo veramente scientifico. Uno sguardo alle discus- 
sioni relative alla VS, alla VL e particolarmente alla 
versione copta ricordata in precedenza (— 
124.142.151) mostrerà che la maggior parte delle sco- 
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perte fondamentali o delle pubblicazioni di edizioni 
critiche di queste versioni appartiene a questo secolo. 
Si veda, ad es., J.K. ELLIOT, NovT 26 (1984) 225-248 
sull’uso della VL. 

182 L'influsso esercitato dagli studi moderni di 
queste versioni sulla teoria di W-H è interessante. Le 
versioni copte sahidica e bohairica danno testimonian- 
za di lezioni provenienti da diverse tradizioni testuali. 
Ad es., in Gv esse tendono in genere a un uso alessan- 
drino, d'accordo in questo con B e P”; ma nei primi 
capitoli di Gv vi sono anche lezioni che concordano 
con $, cioè con una tradizione occidentale. Abbiamo 
già ricordato le lezioni occidendali nella copia del Me- 
dio Egitto di A (— 152). La VL, specialmente nei mss. 
africani, tende verso le lezioni occidentali, in accordo 
con D; ma vi sono alcuni mss. della VL, come il Codex 
Veronensis in Gv 9,22ss., che concordano in parte con 
la tradizione alessandrina. In genere la VS si avvicina 
alle lezioni occidentali. Le antiche versioni armena e 
georgiana (— 155) prima di essere ritoccate presenta- 
vano molte lezioni cesariensi. Perciò, come i papiri, co- 
sì la testimonianza delle antiche versioni mostra che i 
testi greci sui quali esse si basavano provenivano da 
tradizioni diverse. 

183 Recentementesiè prestata grande attenzione 
al Diatessaron di Taziano (+ 123). Per H. von Soden, 
Taziano fu all’origine delle alterazioni e degli amplia- 
menti riscontrabili nei successivi mss. greci. Ma Boi- 
smard ha cercato di mostrare che Taziano fece uso di 
un Testo Breve molto antico dei vangeli, e che egli 
esercitò un grande influsso sulla VL e sulla VS. Certa- 
mente, nel caso in cui si dovesse ritrovare il testo per- 
duto di Taziano o, almeno, lo si potesse ricostruire in 
modo affidabile, esso potrebbe contenere in sé la spie- 
gazione del perché esistevano tradizioni tanto diver- 
genti attorno al 200 d.C., poiché Taziano si colloca 
esattamente tra il periodo di composizione e raccolta e 
quello a cui risalgono i nostri più antichi mss. maggiori 
su papiro. Ma molti studiosi si mostrano meno entusia- 
sti di Boismard nel fare affidamento in modo così deci- 
sivo su un Diaztessaron che ha dovuto essere ricostruito 
in base alle testimonianze alterate oggi in nostro pos- 
sesso. Per l’aspetto dubbio delle lezioni del 
Diatessaron, vedi O.C. EDWARDS, StudP 16 (TU 129, 
Berlin 1985) 88-92. 

184 (c) LE CITAZIONI PATRISTICHE. Molti Padri 
scrissero nei 200 anni anteriori ai grandi codici onciali, 
e le loro citazioni del NT costituiscono un valido aiuto 
nel ricostruire le forme del testo greco che circolavano 
in questo periodo più antico. Anche qui, uno studio 
delle citazioni patristiche del NT non rappresenta nul- 
la di nuovo. In verità, poiché si sapeva che i Padri ave- 
vano avuto legami con antiche città, l’uso che essi fece- 
ro di un testo specifico è stato il più importante fattore 
singolo per stabilire la regione a cui una tradizione te- 
stuale deve essere collegata. Così, l’uso generale che ne 
fecero i Padri alessandrini meritò il nome di «alessan- 
drino» al testo rappresentato dal codice B e dai mss. 
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copti. Abbiamo visto che il soggiorno di Origene a Ce- 
sarea fece attribuire alla tradizione «cesariense» un no- 
me piuttosto improprio (— 174). Il fatto che Cipriano 
fosse vescovo nell'Africa del nord, e che il testo che 
egli usò fosse lo stesso del Codex Bobbiensis della VL, 
suggerì la distinzione dei mss. della VL in africani ed 
europei. 

185 Tuttavia nel Xx sec. è apparso più chiaro che 
vi sono rischi che bisogna evitare nel determinare esat- 
tamente il testo greco che sta dietro le citazioni dei Pa- 
dri. Un Padre cita la Scrittura a memoria, per approssi- 
mazione, o allusione; o ha un testo scritto davanti a sé? 
E proprio in quest’ultimo caso, era questo un tempo di 
fluidità testuale prima che ci fosse un testo «canonico» 
fissato? C'era così il pericolo che, nel copiare uno scrit- 
to patristico, uno scriba posteriore inserisse nella Scrit- 
tura citazioni dal testo a sua disposizione (e quindi un 
testo più recente). (È questo un modo di spiegare il 
motivo per cui la stessa citazione appare in differenti 
forme negli scritti di uno stesso Padre della chiesa). 
Spesso i Padri fecero commenti sistematici della Scrit- 
tura riportando, all’inizio di un’omelia o di un capito- 
lo, il passo che essi avrebbero commentato. Ma copisti 
successivi adattarono queste intestazioni scritturistiche 
al testo della Scrittura in uso nel proprio tempo; e sola- 
mente un attento studio dell’omelia o del commento 
consentirà di capire che il Padre non sta facendo uso 
proprio di quella forma del passo che sta attualmente 
all’inizio della sua trattazione. Un indice di citazioni 
patristiche della Scrittura è stato pubblicato in più vo- 
lumi da A. Benoit - P. Prigent (Paris 1975-). ATNT 
(166-180) indica misure di prudenza metodologica e 
fornisce un elenco descrittivo dei Padri della chiesa 
greci; un elenco dei Padri latini e orientali si trova alle 
pp. 210-217. 

186 M.-E. Boismard ha fatto uso di citazioni pa- 
tristiche, per sostenere la propria teoria di un Testo 
Breve dei vangeli (+ 176). Ad es., in Gv 1,13, Boi- 
smard ed altri sostengono, sulla base di un’unica testi- 
monianza della VL e di parecchie citazioni patristiche, 
che la lezione esatta è «colui che è generato», non «co- 
loro che sono generati». Questo fa sì che il versetto si 
applichi a Cristo invece che ai cristiani. Non esiste al- 
cun ms. greco che sostenga una simile lezione, ma Boi- 
smard preferisce la prova fornita dalle versioni e dai 
Padri, perché più antica. Chi non è d’accordo con lui 
sostiene che tanto le versioni quanto i Padri, nell’uso 
teologico o pastorale delle Scritture, a volte attribui- 
scono un significato cristologico a passi che non sono 
tali. Le critiche mosse a Boismard per il suo modo di 
utilizzare le citazioni patristiche sono numerose: G.D. 
Fre, JBL 90 (1971) 163-173; Bib 52 (1971) 357-394; 
B.M. METZGER, NTS 18 (1971-1972) 379-400. 

187  Terminiamo il nostro esame della critica te- 
stuale del NT greco richiamando l’attenzione su una 
tendenza dominante, che ha prodotto un nuovo testo 
standard (ATNT 31-36). K. Aland ha assunto un ruolo 
di primo piano grazie all’edizione tascabile di Nestle 
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del NT greco (— 169) a partire dal 1950 circa, e gra- 
dualmente ha introdotto una nuova tecnologia nell’o- 
pera di raccolta, classificazione e valutazione dei mss. 
Il centro di questi studi è l’Istituto di ricerca testuale 
sul NT diretto dallo stesso K. Aland e dalla moglie 
Barbara a Miinster. Quasi nello stesso tempo (1955) 
un comitato internazionale sotto il patrocinio delle So- 
cietà bibliche di America, Scozia e Germania, ha av- 
viato un progetto di redazione di un NT greco critico. 
La 25° edizione del Nestle-Aland (1963) e la prima 
edizione del NT greco curato dalle Società bibliche 
sopramenzionate (1966), sono state in un certo senso 
provvisorie entrambe, e diverse l’una dall’altra; negli 
anni successivi si sono progressivamene avvicinate tra 
loro, allontanandosi tutte e due dall’approccio che era 
caratteristico di W-H. La 26* edizione Nestle-Aland 
(del 1979) e la terza edizione delle Società bibliche 
(del 1975) presentano il medesimo NT greco (con ap- 
parati differenti). Il numero e la qualità degli studiosi 
che hanno contribuito a questo testo standardizzato 
sono stati garanzia per un’ampia accoglienza; ma altri 
studiosi hanno fatto notare delle difficoltà, e hanno 
persino messo in guardia dal pericolo di un altro tex- 
tus receptus. (Vedi H.-W. BARTSCH, NTS 27 [1980- 
1981] 585-592; J.K. ELLIOT, NovT 20 [1978] 242-277; 
JTS 32 [1981] 19-49; NovT 25 [1983] 97-132; RB 92 
[1985] 539-556). Nella riedizione della Syropsis of the 
First Three Gospels (Tubingen 1981) di Huck, H. 
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Greeven ha stampato un diverso testo greco (ETL 58 
(1982) 123-139). Nel 1984 il Progetto internazionale 
per il NT greco, impegnato da oltre 33 anni a prepara- 
re un apparato critico completo del Textus Receptus, 
produsse infine i suoi primi volumi (su Lc — NTS 29 
[1983] 531-538). Ovviamente resta molto lavoro da fa- 
re. Vedi anche B.D. Ehrman sui profili dei vari gruppi 
di documenti (/BL 106 [1987] 465-486). 

188 Esempidelle norme dicritica testuale appli- 
cata a singoli versetti del NT greco sono presentati in 
METZGER, Text, 207-246 e ATNT (257-292). Il TCGNT 
di Metzger mette in luce tutti i problemi testuali degni 
di nota, versetto per versetto. Da un lato, occorre far 
notare che le diverse lezioni, per quanto numerose, 
non toccano questioni essenziali della fede cristiana. In 
termini di numero di copie antiche conservate e di fe- 
deltà nel copiare, il NT è in una posizione di assoluto 
privilegio, specialmente se confrontato con i capolavori 
della letteratura greco-romana. D'altro canto, possia- 
mo osservare come l’importanza concreta della discus- 
sione fatta fin qui sul testo greco risulti chiara in alcuni 
cambiamenti effettuati nelle edizioni della RSV. Ad es., 
nella prima edizione la formula eucaristica di Lc 
22,19c-20 era relegata in una nota a piè di pagina, 
mentre la seconda edizione l’ha riportata nel testo di 
Lc; è questo un riflesso della nuova posizione assunta 
in questi ultimi anni dagli studiosi, che si sono allonta- 
nati sempre più dalle posizioni di W-H. 
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189 Perleggere la Bibbia, il conoscere le lingue 
usate dagli autori originari è sempre un vantaggio sicu- 
ro. Ma tale conoscenza non è ampiamente diffusa; anzi, 
a molte persone non può neppure essere indicata come 
prospettiva concretamente realizzabile. Invece, per la 
grande maggioranza della gente l’accesso alla Bibbia ha 
luogo soltanto nella misura in cui si può usare una tra- 
duzione biblica. Di fatto, anche nell’area della lingua 
italiana, la realizzazione del desiderio di conoscere la 
Bibbia quasi sempre dipende dall'esistenza e dalla di- 
sponibilità di buone traduzioni. 

190 Quisonoofferti tre strumenti: (1) un somma- 
rio panorama storico; (II) un elenco delle principali 
traduzioni in lingua italiana nel xXx secolo; (IMI) una 
griglia con una ponderata selezione di pochi passi bi- 
blici esemplari (un saggio per conoscerle e confrontar- 
le: ogni volta, di ciascuna delle traduzioni elencate, vie- 
ne riportato l’effettivo testo tradotto). 

191 Prima, un rilievo generale e un’indicazione. — 
Ux rilievo. Anche le traduzioni italiane si muovono en- 
tro l'alveo delimitato da due argini: 1) quello del lette- 
ralismo radicale, che finisce per produrre un testo arti- 
ficioso; 2) quello della parafrasi disinvolta, che comu- 
nica il significato anche a costo di vistose modificazioni 


della forma. Esclusi i fenomeni estremi — i quali, spes- 
so, sono detti «traduzioni» ma non lo sono — in tutti gli 
altri casi si realizza un equilibrio tra due elementi: fe- 
deltà alla forma originaria (e riproduzione o imitazione 
di essa) e fedeltà all’effettivo significato (e riproduzio- 
ne di esso mediante qualche altra forma equivalente). 
Perciò anche nelle traduzioni italiane si nota un feno- 
meno: alcune seguono soprattutto il modello IF («imi- 
tazione formale», e sono piuttosto «letterali»); altre, 
sempre o a volte, seguono il modello ES («equivalenza 
semantico-funzionale», e sono piuttosto «a senso»). In 
entrambi i modelli esistono vantaggi e limiti; così che 
ogni buona traduzione, mentre è adatta a certi scopi, 
risulta non utile per altri usi. Un’indicazione. — Molti 
pensano che sia semplice giudicare le traduzioni e indi- 
viduare la migliore, ma spesso finiscono in atteggia- 
menti superficiali e mostrano legami più emotivi che 
logici. I tre strumenti qui offerti aiutano l’inizio di un 
approccio dignitosamente critico. L'esperienza suggeri- 
sce: chi conosce la Bibbia soprattutto per via di tradu- 
zioni, fa bene a confrontarne sempre diverse (almeno 
due o tre). 
192 (I) Panorama. 

Prima della stampa. Esistono molti mano- 
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scritti. Non pochi si collocano nella zona di confine tra 
la storia della lingua italiana e quella di qualche forma 
piuttosto dialettale (p. es., vi sono traduzioni di origine 
veneziana, toscana, ecc.; cf. p. es., gli Af# tradotti da 
Domenico Cavalca). Rispetto alla Bibbia intera, la 
grande maggioranza dei manoscritti è soltanto parziale; 
contiene una selezione (p. es., i testi biblici legati a un 
uso liturgico) oppure soltanto un libro biblico (spec.: 
Salmi, Proverbi, Apocalisse) oppure solo un gruppo di 
libri (spec.: i Vangeli). Pochissimi manoscritti riporta- 
no tutta la Bibbia. È questa un’area dove abbondano 
gli studi settoriali. La pubblicazione dei testi (p. es., in 
riproduzione anastatica), oppure la loro ordinata clas- 
sificazione in elenchi descrittivi, accade in maniera 
piuttosto ampia ma non sistematica: per iniziativa di 
qualche istituzione o di qualche privato...; spesso, ad 
opera di varie biblioteche italiane. 

193 Stampa, Riforma protestante, Concilio di 
Trento. Anche in Italia la tendenza a tradurre la Bibbia 
anticipa richieste e iniziative che poi, su questo punto, 
prendono speciale forza con la Riforma protestante. 
Già nel periodo che precede la stampa, esistono alcune 
traduzioni in lingua italiana (cf. supra); in seguito ven- 
gono stampate delle edizioni parziali (p. es., si indica 
un vangelo di Giovanni pubblicato a Firenze nel 1460). 
— La prima Bibbia intera, stampata e diffusa in lingua 
italiana dal tipografo Wendelin (Vandelino), nasce a 
Venezia nell’agosto del 1471; opera del monaco camal- 
dolese Nicolò Malermi (o Malherbi), è una traduzione 
dal testo della Vulgata latina; più che da un lavoro ori- 
ginale nasce da utilizzo, revisione e collazione di mano- 
scritti anteriori. Le molte ristampe indicano il suo am- 
pio successo. — Nello stesso 1471, ma in ottobre, esce 
un’altra versione completa e anonima, detta «Bibbia 
jensoniana» (dal nome dello stampatore, forse Nicolò 
Jenson). — Entrambe anticipano di oltre un secolo la 
nascita e il vasto influsso della prima traduzione di net- 
ta origine Protestante: quella del toscano Giovanni 
Diodati, edita nel 1607 a Ginevra (dove la famiglia si 
era rifugiata per sfuggire le difficoltà provocate da con- 
trasti religiosi); questa traduzione, fatta dalle lingue 
originali, rimane un classico e conserva autorità per se- 
coli. — Intermedia (sia nel tempo, sia nel rapporto con 
le lingue bibliche, sia nella collocazione confessionale) 
è la traduzione del toscano Antonio Brucioli: presso l’e- 
ditore Lucantonio Giunta (Venezia) egli stampa il NT 
(1530) e poi la Bibbia intera (1532). Il Brucioli dichiara 
di aver tradotto dall’ebraico e dal greco; in realtà pare 
aver ampiamente utilizzato dei lavori precedenti (so- 
prattutto due note e influenti versioni letterali: quella 
ebraico-latino del domenicano Sante Pagnini, 1527, e 
quella greco-latino di Erasmo, 1516). Anche questa 
traduzione si diffonde molto; ma già allora il Brucioli si 
era scontrato con l’Inquisizione ecclesiastica e quindi il 
suo lavoro viene condannato. — Poco dopo, altri lo ri- 
prendono con qualche ritocco; p. es., presso il medesi- 
mo editore pubblicano altre edizioni della Bibbia in 
italiano: il domenicano Zaccaria da Firenze (Venezia 
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1536), il domenicano fiorentino Sante Marmochino 
(Venezia 1538); con ritocchi e adattamenti è ripubbli- 
cata da F. Rustici a Ginevra «appresso» l’editore F. Du- 
tone (1562) per i Protestanti italiani lì rifugiati. — Al 
medesimo periodo si collegano la versione del NT ope- 
ra del benedettino fiorentino Massimo Teofilo (Lione 
1551); il NT diffuso dal valdese Giovan Luigi Paschale 
(Ginevra 1552) come diglotta italiano-francese dove 
per la prima volta presenta il testo italiano diviso in ca- 
pitoli e versetti. 

194 IConcilio di Trento dichiara la Vulgata lati- 
na punto di riferimento per la definizione del canone 
biblico e versione da usare come ‘autentica’ per ogni 
uso pubblico (letture, dispute, predicazione, esposizio- 
ne), quindi l’unica adatta nei momenti ufficiali (p. es., 
liturgia, insegnamento). Circa la lettura della Bibbia 
nelle lingue vive, i Padri conciliari sono fortemente di- 
visi: alcuni vorrebbero una chiara proibizione, altri un 
incoraggiamento, altri una qualche indicazione mista...; 
quindi essi non decidono e rimandano ogni decisione 
alla disciplina successiva. — Poi, di fatto, prevale il peso 
del favore dato alla Vulgata latina (che, stampata già 
dal 1450-1456, in Italia è molto diffusa). Né le indica- 
zioni disciplinari facilitano il desiderio di attingere alla 
Bibbia in lingue diverse da Ebraico, Greco o Latino 
(eventuali permessi devono essere scritti dal «santo Uf- 
fizio della Inquisizione Romana»; abitualmente, le Bib- 
bie in volgare non si possono usare e si trovano accan- 
to ai libri proibiti). — È vero che, allora, chi sa leggere 
spesso sa anche il latino. Ma i cattolici che di fatto leg- 
gono solo italiano, per un paio di secoli praticamente 
non hanno contatto diretto con il testo della Bibbia. — 
La situazione si sblocca soltanto nel 1757, quando pa- 
pa Benedetto XIV esprime il desiderio di una traduzio- 
ne della Bibbia in lingua italiana; allora, traducendo 
dalla Vulgata, l'abate Ansono Martini pubblica il NT 
(1769-1771) e poi l’AT (1776-1791). — Allora la disci- 
plina ecclesiastica richiede che il testo biblico non sia 
mai stampato da solo, ma accompagnato da note tratte 
da autori cattolici, soprattutto dai Padri della chiesa. 
195 Il mondo ebraico italiano. Tra gli Ebrei ita- 
liani nel XX secolo è ancora molto nota la traduzione 
dell’AT ebraico iniziata da Luzzatto S.D. e completata 
da suoi discepoli (Padova-Rovigo 1853-1875). — Un’e- 
dizione ebraico-italiano, in 4 voll., appare negli anni 
1960-1967 (ed. Marietti, Torino); promotore è Disegni 
D.; traduttori: Toaff A.S., Sierra S. et al. (cf. le liste di 
«collaboratori»); in appendice ad ogni vol. porta molte 
tavole di fotografie a colori. 

196 Ilmondo protestante italiano. In Italia i Pro- 
testanti hanno una traduzione di grande valore già nel 
1607 e autorevole ancora nel xx secolo: quella di Dio- 
dati G. (© 193), indipendente da quella di Lutero 
(1522-1534). — Già prima, il movimento Valdese, sorto 
nel xII secolo, mostra interesse ad avere la Bibbia tra- 
dotta, soprattutto il NT e i Salmi (cf. molte testimo- 
nianze storiche e vari manoscritti). Nel 1532 i Valdesi 
aderiscono alla Riforma protestante e diventano una 
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piccola chiesa riformata; in Piemonte, il loro sinodo di 
Chanforan (1532) commissiona a Olivetano una tradu- 
zione in lingua francese; nel 1552 G.L. Paschale pub- 
blica un NT italiano-francese (= 193). — Perseguitati o 
emarginati in Italia, fino al 1848 i Valdesi si procurano 
la Bibbia all’estero, soprattutto in Svizzera; in lingua 
italiana, usano il testo di G. Diodati che, fino al 
1822/1823, contiene anche i libri deuterocanonici 
(‘apocrifi’). Durante tre secoli, quella traduzione viene 
revisionata più volte (p. es., già dallo stesso Diodati; in 
Germania durante il ’700; da G.B. Rolandi a Londra 
nel 1819; per opera di italiani e scozzesi nel secolo XIX; 
da A. Meille e G. Luzzi nel 1894). — Nel xx secolo la 
traduzione del Diodati viene rinnovata mediante una 
profonda revisione, operata «adeguandola all’evoluzio- 
ne della lingua italiana e riconfrontandola con i testi 
originali ebraici e greci»: una commissione, coordinata 
da Giovanni Luzzi, nel 1924 pubblica la «Versione Ri- 
veduta» (dove, p. es., una novità evidente consiste nel 
cambio relativo al nome di Dio: non più «il Signore» 
ma «l’Eterno»). — Nel 1909 nasce la «Fides et Amon», 
associazione promossa da G. Luzzi la quale coinvolge 
cristiani protestanti, cattolici e ortodossi; si interessa 
anzitutto a produrre e distribuire una traduzione della 
Bibbia che sia accolta da tutti. Nel 1911 pubblica un 
«Nuovo Testamento annotato»; nel 1917 pubblica «Il 
Nuovo Testamento e t Salmi. Riuniti in un volume»; 
amplissima è la loro diffusione negli anni della guerra, 
specialmente tra i militari italiani. — Intanto, parallela- 
mente al lavoro di revisione della Bibbia del Diodati, 
G. Luzzi prepara anche una propria traduzione; è la 
monumentale «Bibbia tradotta dai testi originali e anno- 
tata», in dodici volumi, edita negli anni 1921-1930. — 
Un'ulteriore revisione della Bibbia del Diodati, diffusa 
nel 1994, è detta «Versione Nuova Riveduta». 

197 Il mondo cattolico italiano. Per i motivi ac- 
cennati (cf. — 194) dopo il Concilio di Trento, fino al 
1769, la Bibbia in lingua italiana è più rara di prima. 
Dopo di allora la traduzione di A. Martini diventa la 
traduzione biblica comune tra i cattolici di lingua ita- 
liana. È stampata moltissime volte, in varie edizioni 
(già dal 1911 le più note e diffuse contengono il com- 
mento di Marco M. Sales). — Alcune altre iniziative, 
parziali oppure legate ad ambiti piuttosto ristretti, han- 
no minore influsso nel xX secolo. P. es., Alvise Guerra, 
professore di Padova, ripropone la Bibbia del Malermi, 
riveduta con ampiezza usando la Vulgata e il testo del 
Diodati (Venezia 1773); a Parma lo studioso Giax Ber- 
nardo De Rossi traduce alcuni libri biblici (Salmi, Ec- 
clesiaste, Giobbe, Lamentazioni, Proverbi) e pubblica 
a partire dal 1808; Gregorio Ugdulena, professore di 
ebraico inizia una traduzione dell’AT e pubblica due 
volumi a Palermo (1859-1861: Pentateuco, Giosuè, 
Re); NT e Salmi sono tradotti e commentati da Carlo 
M. Curci (Torino 1879.1883); Nicolò Tommaseo tradu- 
ce dal greco i vangeli (Milano 1869); G. Vegni traduce 
l’Ecclesiaste dall’ebraico (Firenze 1871); Salvatore Mi- 
nocchi traduce varie parti della Bibbia (Genesi, Lamen- 
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tazioni, Salmi, Cantico, Vangeli: Firenze 1895-1908; 
profezie di Isaia, Bologna 1907; Cantico, Ecclesiaste, 
Bari 1924); Luzgi Costantini traduce le lettere del NT e 
l’Apocalisse (Roma 1928); Primo Vannuttelli prepara 
una sinossi dei vangeli (Roma 1938); G. Re traduce i 
vangeli (Torino 1946’) e le lettere di Paolo (Torino 
1946’). Iniziativa speciale è quella che sorge nel 1902 
con la fondazione della Pia Società di S. Girolamo nata 
in Vaticano: Vangeli e Atti sono diffusi in lingua italia- 
na a condizioni economiche minime e in larghissima 
misura (milioni di copie); agli inizi collaborano: G. C/le- 
menti per la traduzione, P_ Gersocchi per le brevi note, 
P. Semeria per la presentazione. —- Un elenco di altre 
traduzioni bibliche italiane complete, diffuse nel XX 
sec., è offerto qui sotto. - Come premessa, è opportuna 
un'osservazione generale: sino a metà secolo, molte tra- 
duzioni sono fatte ancora a partire dal testo latino della 
Vulgata: p. es., le diffuse traduzioni di A. Mercati et al. 
(Fiorentina, dal 1929), E. Tintori et al. (Paoline, dal 
1931), G. Ricciotti et al. (Salani, dal 1939-1940); inve- 
ce, nella seconda metà del secolo le traduzioni della 
Bibbia si compiono a partire das testi nelle lingue origi- 
nali. Tale differenza dipende da due fattori: da una 
parte, l’influsso del clima post-tridentino; dall’altra, la 
profondità del risveglio degli studi biblici critici nel xx 
secolo. 

198 (II) Elenco. Le principali traduzioni (ed edi- 
zioni) complete, in lingua italiana, nel xx sec. Questo 
elenco è doppiamente limitato: a) non include ze le 
traduzioni (infatti anche altre, spesso non ampiamente 
diffuse, esistono); b) l'elenco non considera le edizioni 
parziali o speciali (p. es., quelle antologiche, spesso 
opera di letterati, ecc.; quelle limitate a uno o più van- 
geli, o ai Salmi, ecc.; quelle riassuntive, ecc.; quelle pre- 
parate per bambini, ecc.). Qui, dopo ogni titolo, la fi- 
sionomia di un’impresa è indicata seguendo uno sche- 
ma costante: editore — anno — se dalle lingue originali 
— traduttori — se non contiene i deuterocanonici del- 
l’AT - introduzione/i — in calce (note) — a margine (ri- 
mandi) — in appendice (varie...) — fuori testo. Quando 
è possibile, ciò viene fatto riassumendo le parole con 
cui l’ediz. stessa si presenta. In seguito, spesso si citano 
direttamente alcune delle frasi usate nei testi di tipo in- 
troduttivo. (NB: in mancanza di altre indicazioni, il 
vol. è unico; quando esistono varie ediz., qui se ne de- 
scrive una, salvo scelte esplicitamente contrarie; l’aste- 
risco indica che la trad./ediz. spesso è diffusa anche in 
forme molto diverse). 

199 (a*) La Sacra Bibbia. Versione Riveduta, ed. 
Società Biblica Britannica e Forestiera, Roma 1924ss. 
Dalle lingue originali. Trad.: Diodati G. (rivisto); Luzzi 
G. et al. (revisori). Non contiene i libri deuterocanoni- 
ci (detti ‘apocrifi’; presenti fino al 1822/23 nelle edizio- 
ni del Diodati). Introduzione: nulla. In calce-pagina: 
brevissime note e rimandi (con segnalazioni nel testo 
biblico). È il frutto della profonda revisione del testo 
di G. Diodati, operata da una commissione presieduta 
da G. Luzzi (+ 196). 
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200 (b) Bibbia tradotta dai testi originali e annota- 
ta, ed. Sansoni (i primi 5 voll.), poi ed. Fides et Amor 
(7 voll.), Firenze 1921-1930. In 12 voll. Dalle lingue 
originali. Trad.: Giovanni Luzzi, Valdese. Il primo vol. 
è di introduzione generale e commento. Contiene gli 
scritti deuterocanonici (‘apocrifi’). Introduzione: gene- 
rale (vol. 1), ad alcune parti e ai singoli libri. In calce- 
pagina: note e rimandi. Fuori testo: tavole fotografiche 
e carte geografiche. L'opera è parallela alla revisione 
della traduzione del Diodati (= 196). 
201 (c) La Sacra Bibbia, Libreria Editrice Fioren- 
tina de La Card. Ferrari, Firenze 1929. Dalla Vulgata 
latina. Preparata e tradotta da Mercati A., Bonaccorsi 
G., Castoldi G., Giovannozzi G., Mezzacasa G., Ramo- 
rino F, Ricciotti G., Zampini G.M. In calce-pagina: 
poche note. Introduzione: generale e all'uso della Bib- 
bia. Si presenta come la prima traduz. in lingua italiana 
dopo quella di A. Martini. Dice di voler rimediare alla 
diffusione in Italia di traduzioni bibliche promosse da 
Protestanti. La versione è «fatta dal testo latino della 
Volgata, salvo i casi in cui certamente la lezione di essa 
non rappresenta o rende evidentemente con impro- 
prietà l'originale ebraico o greco» (in quei casi la tra- 
duzione dalla Vulgata si pone in nota, mentre nel testo 
si pone quella dai testi in lingua originale). «Quando 
per rendere chiaro un periodo oscuro del testo sacro fu 
necessario aggiungere qualche parola, essa venne posta 
tra parentesi quadre». In seguito la medesima traduzio- 
ne, con qualche ritocco, è ripresa dall’Ed. Salani (cf. 
infra). 

(c1) La Sacra Bibbia, ed. Salani, Firenze dal 
1939-40. Dapprima l’ediz. è in vari volumetti, poi in un 
solo volume. Dalla Vulgata latina. Trad.: Ricciotti G. et 
al. Introduzioni: generale; alle parti. In calce: brevissi- 
me note. In appendice: Indice Analitico dell’AT (39 
pp.); Indice Analitico del NT (36 pp.) Riprende con 
qualche ritocco il testo della traduzione curata da A. 
Mercati et al. (cf. supra), con l'aggiunta di introduzioni 
e note a cura di G. Ricciotti. 
202 (d) La Sacra Bibbia, ed. Berruti, Torino 1931. 
Dalla Vulgata latina. Traduzione riveduta del Martini 
A. (+ 194). Trad.: Sales M. Introduzioni: breve, gene- 
rale; brevi, prima delle parti; brevi, prima dei libri. In 
calce: brevissime note. In appendice: carte geografiche. 
Senza un testo di tipo introduttivo. 
203 (e) La Sacra Bibbia, ed. Paoline, Alba 1931ss. 
Dalla Vulgata latina. Trad.: Tintori E. ofm et al. Intro- 
duzione: generale e all'uso della Bibbia. In calce: brevi 
note. In appendice: «Indice Analitico» (69 pp.). Pone 
in corsivo o tra parentesi tonde alcune parole esplicati- 
ve aggiunte alla traduzione letterale oppure non rese in 
modo molto letterale. L’ediz. del 1931 ha il sottotitolo: 
«Versione Italiana della Volgata e commento pastorale 
[...]J». In due pp. iniziali («Una Bibbia Pastorale») 
un’ediz. del 1931 dice: «[...] Non ha carattere critico, 
non ha novità [...] ma vuol essere la Parola di Dio data 
alla gran massa del popolo [...1»; «Non dispiacerà ai 
dotti, ma soddisferà chi con cuore retto e semplice cer- 
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ca Dio»; «è pastorale la forma e il carattere della tradu- 
zione». 

204 (f) La Sacra Bibbia, ed. Salani, Firenze 1957- 
1958. In 10 voll.; poi vol. unico. Dalle lingue originali. 
A cura di A. Vaccari; altri trad.: Bernini G., Mezzacasa 
G., Parenti A., Piatti T., Re G.B., Rinaldi G., Scerbo F., 
Tellina M., Toccabelli M., Tondelli L., Tramontano R. 
et al. (cf. lista in ogni vol.) Introduzioni: generale; all’u- 
so della Bibbia; prima delle parti e dei libri. In calce: 
note. In appendice: «Appendice critica. Varianti del te- 
sto» (in tutti i voll.); «Appendice extracanonica» (in 6 
voll.); «Indice dei vangeli delle domeniche e delle fe- 
ste» (vol. VIII); l’intero vol. X = «Indici»: tra cui «In- 
dice Analitico» (205 pp.). Fuori testo: Tavole (oltre 50 
disegni o fotografie); carte geografiche (circa 10). «Tra- 
dotta dai testi originali. Con note a cura del Pontificio 
Istituto Biblico di Roma». Si offrono al pubblico italia- 
no, «incorporati nella traduzione e nelle note, i solidi 
frutti di tanto progresso» (nella conoscenza della storia 
e delle lingue antiche). Base: per l’AT «il testo masore- 
tico» e il testo dei LXX (ed. A. Rahlfs); per il NT l’e- 
diz. greca di A. Merk. Riflette la norma di Gerolamo: 
«rendere non parola per parola, ma piuttosto senso per 
senso». Mette in pratica un'idea: «il primo e migliore 
commento della Bibbia è una buona versione». 

205 (g*) La Sacra Bibbia, ed. Paoline, Roma 1958. 
Dalle lingue originali. Trad.: Robaldo G., Cortoldi G., 
Pasquero F, Mulone V., Nardoni F. Introduzioni: pri- 
ma delle parti e dei libri. In calce: brevi note. In ap- 
pendice: «Indice Analitico» (31 pp.). Nata per iniziati- 
va di G. Alberione, fondatore della Pia Società S.Pao- 
lo. Si presenta come «traduzione fedele dai testi origi- 
nali» e attenta alla fisionomia dei lettori «a qualsiasi 
classe appartengano»; «ad essa hanno collaborato bi- 
blisti insigni nel corso di una decina d’anni [...] sem- 
pre in conformità dell’interpretazione della Chiesa»; 
«in questa edizione un lungo ed attento studio si è fat- 
to nello scegliere le espressioni e le parole più sempli- 
ci, adatte anche all’intelligenza del popolo. Una forma 
che piaccia ai semplici e insieme non dispiaccia alle 
persone colte». Come «la Bibbia a 1000 lire», viene 
lanciata in un’ampia campagna (iniziata soprattutto nel 
1962). 

206 (h) La Bibbia, ed. Fiorentina, Firenze 1960. 
Dalle lingue originali. Trad.: Nardoni F Introduzione: 
generale. In calce: brevi rimandi e note. In appendice: 
«Indice dei nomi e argomenti principali» (5 pp.); 
«Schema cronologico dei fatti principali» (2 pp.). Sot- 
totitolo: «Traduzione italiana dai testi originali». Senza 
un testo di tipo introduttivo. Non viene detto se questa 
traduz. sia diversa dalle precedenti; l’analisi mostra 
che, e non poche volte, lo è. 

207 (i) La Sacra Bibbia, ed. Marietti, Casale M. 
1963. In 3 voll.; poi 1 vol. Dalle lingue originali. Trad.: 
Garofalo S., Vattioni F,, Algisi L. et al. (Baldi D., Ca- 
stellino G., Colella P., Da S. Marco E., Erbetta M., 
Gallizia U., Moraldi L., Nolli G.F, Palmarini N., Pen- 
na À., Rinaldi G., Romeo A., Saldarini G., Spadafora 
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F, Teodorico da Castel S. Pietro, Vattioni F, Zedda 
C.). Introduzioni: ampie, prima delle parti e dei libri. 
In calce: ampie note. In appendice: «Tavola cronologi- 
ca» (6+2 pp.). Fuori testo: oltre 200 pp. di illustrazio- 
ni. «Una nuova traduzione critica dai testi originali [...] 
che mette a profitto gli ultimi risultati del progresso 
della filologia [...]»; «Il commento è sobrio ma non 
avaro»; «si è fatto ricorso anche alla critica letteraria e 
alla critica storica». Dalla «Premessa» al vol. I: «Lo 
scopo [...] è stato quello di rendere in italiano anche il 
sapore della lingua originale: si è cercato — per quanto 
possibile — di essere fedeli non soltanto alle parole ma 
anche al periodo e allo spirito. Anche i nomi di perso- 
ne e di luoghi - meno i casi che sono ormai passati nel- 
l’uso comune italiano — non sono stati resi secondo la 
versione greca o quella latina, ma secondo l’originale». 
Intende offrire «specialmente ai laici» un testo che fa 
conoscere la Bibbia «con vigilata sobrietà, ma con sod- 
disfazione»; «la presentazione materiale, particolar- 
mente curata, vuol essere un omaggio al Libro Sacro e 
insieme rispettare il gusto e le esigenze di un lettore 
moderno». 

208 (1) La Sacra Bibbia, ed. UTET, Torino 1963. 
In 3 voll. Dalle lingue originali. Trad.: Galbiati E., Pen- 
na A., Rossano P. Introduzioni: prima delle parti e dei 
libri. In calce: note. Fuori testo: circa 90 fotografie e 5 
carte geografiche. «Tradotta dai testi originali e com- 
mentata». Senza prefazione che indichi motivi, scopi e 
modalità della traduz. Come è detto all’inizio dell’ediz. 
biblica CEI (— 212), questa traduz. serve come base 
per quella. 

209 (m) La Sacra Bibbia, ed. Garzanti, Milano 
1964. Dalle lingue originali. Trad.: Mariani B. ofm et 
al. «professori di Sacra Scrittura ofm» (cf. lista «colla- 
boratori»). Introduzioni: generale; storico-geografica 
(27 pp.); alle parti e ai libri. In calce: note. A margine: 
rimandi. In appendice: carte geografiche (16 pp.); «In- 
dici analitici» (65 pp.). «Condotta sui testi originali», 
«muove dall’esigenza di essere a un tempo linguistica- 
mente moderna e quanto più possibile fedele. Soprat- 
tutto dell’ebraico si è mirato a rendere il gusto autenti- 
co, conservando in molti casi forme sintattiche ed 
espressioni bibliche semitiche». 

210 (n*) Traduzione del nuovo mondo delle Scrit- 
ture, ed. Watch Tower, Brooklyn 1967 (da inglese 
1961). Dei Testimoni di Geova. Dall’inglese? Non con- 
tiene i libri biblici deuterocanonici. Introduzione: ge- 
nerale, all’uso; «Tavola dei libri della Bibbia» (2 pp.). 
In calce: brevissime note. A margine: rimandi. (Il testo 
segnala note e rimandi). In appendice: concordanza o 
«Indice di parole bibliche» (63 pp.); «Indice di parole 
delle note in calce» (6 pp.); 7 ampie voci tematiche; ta- 
vole di conversione; carte geografiche e piantine (35 
pp.). Con parentesi quadre: semplici = parole inserite 
«per completare il senso del testo italiano»; doppie = 
interpolazioni. La «Revisione 1987» è «Riveduta in ba- 
se alla versione inglese del 1984, ma con la fedele con- 
sultazione degli antichi testi ebraico e greco». Dopo la 
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«Prefazione»: «La presente edizione riveduta 1987 si 
basa su quella inglese riveduta nel 1984». «La princi- 
pale caratteristica di questa traduzione è il ripristino 
del nome divino [...]. Nel fare questo si è usata la for- 
ma [...] ‘Geova’». Si presenta come «la traduzione più 
letterale possibile laddove l’italiano moderno lo per- 
mette e quando la versione letterale non risulti incom- 
prensibile [...]». È «una versione quasi parola per pa- 
rola dell’originale». «Si è mantenuta l’uniformità di 
versione assegnando un significato a ciascuna parola 
principale e rispettando tale significato fin dove il con- 
testo lo permette»; «si è avuto cura di non modernizza- 
re le espressioni letterali»; «il lettore incontrerà molte 
espressioni idiomatiche ebraiche o greche». 

211 (0) La Bibbia Concordata, ed. Mondadori, 
Milano 1968. In 2 voll. e in vol. unico. Dalle lingue ori- 
ginali. A cura di Cipriani S., Gamberini G., Grassi P.P., 
Kizeridis P., Montagnini F, Soggin A., Toaff E. et al. 
(cf. lista). Trad.: Cavalletti S., Duranti A., Mattioli A., 
Moraldi L., Prete B., Ricciardi A. et al. (cf. lista). Intro- 
duzioni: generale e all'uso della Bibbia; prima delle 
parti e dei libri. In calce: brevi note. In appendice: 16 
carte geografiche o schemi. Fuori testo: oltre 60 tavole 
(riproduzioni di dipinti di soggetto biblico). Prende 
dal «Canone Alessandrino» e include «tutti quegli 
scritti che le Chiese Cattolica e Ortodossa considerano 
canonici e ispirati». Fatta in cooperazione tra ebrei e 
cristiani (cattolici, protestanti e ortodossi); non dice se, 
come e quanto i vari contributi, oltre che giustapposti, 
siano poi coordinati e armonizzati... Intende risponde- 
re alla diffusa riscoperta della Bibbia nel mondo mo- 
derno, vista come fatto «spirituale e culturale». Vuole 
superare il disorientamento provocato dalla presenza 
parallela di traduzioni diverse tra loro. «Traduzione dai 
testi originali con introduzioni e note»; «una versione 
in lingua viva e scorrevole»; «rendendo non parola per 
parola, ma senso per senso e lasciando integra nella so- 
stanza, purché riuscisse intelligibile, la forma semitico- 
paratattica». 

212 (p*) La Sacra Bibbia, ed. CEI, Roma 1971. 
Dalle lingue originali. Trad.: Bovo S., Bressan G., 
Canfora G., Cipriani S., Nardoni F., Palmarini N., 
Piazza A., Randellini L., Vattioni F, Zedda S.; revisio- 
ne letteraria: Bargellini P., Canopi A.M., Devoto G., 
Luzi M., Marvaldi U., Migliorini B., Montanari FE, Mor 
A., Pampaloni G., Personè L.M., Petrocchi G., Pierac- 
cioni D., Puppo M., Sacchi P., Villani G.; revisione rit- 
mica: Ernetti P., Messore E., Migliavacca L., Vieri M.; 
introduzioni e note: Garofalo $.; coordinamento: Pan- 
grazio A., Cardini L., Alberti M.). Un'ediz. con leggeri 
ritocchi è diffusa dal 1974; con introduzioni: brevi, pri- 
ma delle parti e dei libri; con, in appendice a ogni li- 
bro: brevissime note. Sorge dopo il Concilio Vaticano 
II per iniziativa della Conferenza Episcopale Italiana. Il 
Direttivo CEI indica in anticipo queste caratteristiche: 
«esattezza nel rendere il testo originale; — precisione 
teologica, nell'ambito della stessa Scrittura; — moder- 
nità e bellezza della lingua italiana; — eufonia della fra- 
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se, in modo da favorirne la proclamazione; — cura del 
ritmo, con possibilità di musicare i testi (specie i Sal- 
mi), di cantarli, di recitarli coralmente»; «la nuova ver- 
sione, pur partendo dal testo U.T.E.T.» viene «condot- 
ta sui testi originali, tenendo però conto della versione 
dei LXX e della Neo-Volgata e di quanto, nell’esegesi 
cristiana dei secoli precedenti, potesse costituire un’in- 
dicazione impegnativa o utile per il traduttore». Un 
gruppo di lavoro, costituito da biblisti e linguisti, lavo- 
ra dal 1966 al 1971. — NB: Una nuova ediz., riveduta, 
inizia nel 1988; il gruppo di lavoro è coordinato da 
G.Danieli; si propone di correggere e aggiornare la 
precedente; soprattutto, intende operare un sistemati- 
co confronto con la Neo-Volgata (la quale è edita nel 
1979 e, oltre il modello della Vulgata latina, ediz. di B. 
Fisher 1969, ha come base: l’ebraico della «Stuttgar- 
tensia», ediz. dal 1967; il greco dei LXX, ediz. di A. 
Rahlfs 1962; il greco del NT di «The Greek New Te- 
stament», ediz. 1966). Il NT, in forma sperimentale, è 
edito nel 1997 (L.E.V.). 

(p1*) La Bibbia di Gerusalemme, ed. EDB, 
Bologna 1974. Dalle lingue originali (= testo della tra- 
duz. CEI 1971). Supplementi: presi da ediz. francese. 
Introduzioni: alle parti e a qualche libro. In calce: note. 
A margine: rimandi. In appendice: «Tavola cronologi- 
ca» (22 pp.); «Calendario»; «Tavola delle misure e del- 
le monete»; «Indice alfabetico delle note più importan- 
ti» (10 pp.); carte geografiche. «I testi biblici riprodu- 
cono fedelmente la versione [...] detta comunemente 
‘Bibbia della CEl’». «Le introduzioni e note esegetiche 
sono riprese alla lettera dalla «Bibbia di Gerusalem- 
me» (francese 1973)» (= La Bible de Jérusalem). 

(p2*) Bibbia TOB, ed. LDC, Leumann 
1976.1982.1992. In 3 voll. e poi vol. unico. Dalle lin- 
gue originali (= testo della traduz. CEI 1971). Trad.: cf. 
in ediz. 1992 la lista «Hanno collaborato» (elenco sia 
dei trad. dell’ediz. francese sia di quelli dell’ediz. italia- 
na). Supplementi: presi da Traduction Oecumémigue de 
la Bible 1975.1987. Introduzioni: alle parti e ai singoli 
libri. In calce: ampie note. A lato: rimandi. In appendi- 
ce all’ediz. 1992: «Tavola cronologica» (13 pp.); «Tavo- 
la dei pesi e delle misure»; «Tavola alfabetica delle note 
principali» (13 pp.); carte geografiche. «L'edizione ita- 
liana offre tutta la ricchezza delle introduzioni e note 
della TOB francese; il testo biblico, invece, è quello 
della CEI. Tuttavia, ogni qualvolta la traduzione della 
TOB si discosta in modo significativo da quella italia- 
na, è stato segnalato in nota». 

(p3) La Bibbia, ed. La Civiltà Cattolica, Roma 
1974.1978. Dalle lingue originali (= testo della traduz. 
CEI 1974). A cura di Vanetti P. Introduzioni: generale; 
all’uso della Bibbia; prima delle parti e dei libri. Com- 
menti: inseriti nei brani, ma stampati con carattere di- 
stinto; alcuni brani sono evidenziati perché si consiglia 
di leggerli per primi (l’ediz. 1974 li stampa anche in ca- 
ratteri più vistosi; l’ediz. 1978 li segna solo in modo 
particolare). In apertura: «Grafici cronologici» (12 
pp.). In calce: brevi note. A margine: rimandi. In ap- 
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pendice: Calendari; Tavole; Liste circa l’uso liturgico; 
«Indice Analitico» (91 pp.); carte geografiche. Nelle 
pagine di testo: circa 600 illustrazioni a disegno. Fuori 
testo: circa 150 fotografie a colori. 

(p4) Bibbia. Parola di Dio per noi, ed. Mariet- 
ti, Torino 1980. In 3 voll. Dalle lingue originali (testo = 
traduz. CEI). Introduzioni (all’uso della Bibbia; gene- 
rale; alle parti e ai libri) e note di: Alonso Schékel L., 
Aurelio T., Buzzetti C., Gatti V., Ghiberti G., Ghidelli 
C., Maggioni B., Pacomio L., Penna R,, Prato G., Ra- 
vasi G., Vanni U. et al. (cf. lista). In calce: note. A mar- 
gine: rimandi biblici; rimandi liturgici. In appendice 
(ad ogni vol.) vari supplementi: tavole cronologiche; ta- 
vole sinottiche; rapporti AT-NT; Istituzioni di AT e 
NT; Bibbia nella Liturgia (11+58+30+95 pp.); «Indice 
storico-geografico-archeologico» (198 pp.); «Indice 
Analitico teologico-tematico» (202 pp.). Fuori testo (in 
appendice ai singoli voll.): carte geografiche (5+3+3 
pp.); fotografie (11+14+13 pp.). 

(p5) Bibbia per la formazione cristiana, ed. 
EDB, Bologna 1993. Dalle lingue originali (= testo del- 
la traduzione CEI 1971). A cura di: Cabri P., Cozzi 
M.A., Chiarinelli L., Filippi A. Supplementi: in parte, 
presi e adattati da «La Biblia para la iniciacion 
cristiana», Madrid 1977. Introduzioni: generale; all’uso 
della Bibbia; alle parti e ai libri. A margine: note con ri- 
mandi e collegamenti. In appendice: «La Bibbia, paro- 
la di Dio affidata agli uomini» (44 pp.); «Sviluppo bi- 
blico del ‘Credo’» (2 pp.); «Indice alfabetico dei temi 
biblici» (5 pp.); «Indice Analitico» (50 pp.); «Indice 
Liturgico» (9 pp.). Nelle pagine: riquadri-commenti a 
sezioni o paragrafi. 

(p6) La Bibbia, ed. Piemme, Casale M. (AL) 
1995. Dalle lingue originali (= testo della traduz. CEI). 
A cura di: Pacomio L., Dalla Vecchia F, Pitta A. Intro- 
duzioni (generale; all’uso della Bibbia; prima delle par- 
ti e degli indici) di: Bonora A., Gatti V., Marcheselli- 
Casale C., Odasso G., Virgulin $. et al. (cf. Indice). In 
calce: ampie note. A margine: rimandi. In appendice: 
«Sintesi teologica» (dopo ogni libro; dopo AT e dopo 
NT); «Sinossi degli strati del Tetrateuco» (6 pp.); «Si- 
nossi dei corpi legislativi dell’AT» (4 pp.); «Sinossi dei 
quattro vangeli» (10 pp.); «Prospetto sinottico paoli- 
no» (5 pp.); «Tavole cronologiche» (12 pp.); «Diziona- 
rietto archeologico-geografico» (7 pp.); «Tavola degli 
scavi archeologici» (8 pp.); «Bibbia nella catechesi e 
nella scuola» (15 pp.); «Bibbia e liturgia» (20 pp.); 
«Agape e Bibbia» (9 pp.); Bibliografia (23 pp.); «Indici 
dei nomi di persona e di luogo» (56 pp.); «Indice anali- 
tico-tematico» (48 pp.). Fuori testo: 16 tavole e carte 
geografiche. «Il resto biblico è proposto nella traduzio- 
ne della CEI corredato di annotazioni critiche e di pro- 
poste di miglioramenti della traduzione del testo origi- 
nale». Intenzionalmente, l’iniziativa ha scelto collabo- 
ratori con tre caratteristiche: soprattutto giovani; tutti 
italiani; specialisti nel settore. 

213 (q*) Parola del Signore, ed. LDC-ABU, Tori- 
no - Roma 1976-1985. Dalle lingue originali. A cura di: 
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De Waard J., Buzzetti C., Margot J.C.; coordinat.: Ber- 
talot R., Cimosa M., Galizzi M.; trad. per NT: Buzzetti 
C., Corsani B., Costabel B., Ghidelli C.; trad. per AT: 
Bertalot V., Boggio G., Bonora A., Cavedo R., Cimosa 
M., Costabel B., Garrone D., Ghidelli C., Lanza S., La 
Posta M., Lorenzin T., Petraglio R., Rapisarda S., Sog- 
gin A., Tagliacarne P.E, Tamietti P.; molti lettori-consu- 
lenti prima della stampa (cf appendice «Collaborato- 
ri»). Prodotta da un gruppo interconfessionale. Intro- 
duzioni: brevi, prima delle parti e dei singoli libri. In 
calce: rimandi e brevi note. In appendice: «Diziona- 
rietto» (10 pp.), «Indice analitico» (24 pp.), «Tavola 
cronologica» (4 pp.); 15 carte geografiche. Nel testo bi- 
blico sono segnalate le note e voci del dizionarietto. 
«Non aggiunge e non toglie alcuna informazione con- 
tenuta nei testi originali, ma cerca di comunicare al let- 
tore di oggi, seguendo il metodo delle equivalenze di- 
namiche [...]» (oggi si parla meglio di «equivalenze 
funzionali»). I traduttori vogliono evitare l'impressione 
di una lingua «artificiale»: «abbiamo scelto di produrre 
una traduzione sistematicamente attenta a presentare 
in maniera comprensibile soprattutto il significato. [...] 
abbiamo rinunciato ad arcaismi, semitismi..., ecc.». 
Non è per studiosi, ma per il «lettore comune». «La 
nostra traduzione è decisamente lontana dall’ideale let- 
teralista», ma vuole offrire «fedelmente il significato 
degli originali; senza aggiunte arbitrarie, senza parafra- 
si e senza anacronismi». Fa ampio uso dei risultati di 
riflessioni linguistiche specializzate (soprattutto, vedi 
quelle di «Società Bibliche» o ABU). 

214 (r) Una parola, una vita, ed. da «The living 
Bible», Roma 1981. Dall’inglese ? Solo NT. Senza in- 
troduzione, rimandi, note. Non afferma di essere tra- 
dotta dai testi in lingua originale; ripropone in italiano 
una precedente traduzione in lingua inglese. Nella IV 
pag. di copertina dice: «è una presentazione del Nuovo 
Testamento nella lingua di ogni giorno, arricchita del- 
l’esperienza dei cristiani di oggi». 

215 (s) La Bibbia. Nuovissima versione dai testi 
originali, ed. Paoline, Roma 1983. Dalle lingue origina- 
li. Trad.: Bernini G., Cavalletti S., Danieli G., Loss N. 
et al. (cf. lista «Collaboratori»). Introduzioni: prima 
delle parti e dei libri. In calce: brevi note di Girlanda 
A., Gironi P., Pasquero F,, Ravasi G., Rossano P., Vir- 
gulin S. «La traduzione italiana (...] è la stessa» di una 
collana di 46 volumetti-commentari. In calce: rimandi 
e brevi note. In appendice: «Indice analitico dei princi- 
pali concetti biblici» (74 pp.); «Indice dei principali 
nomi propri»; 3 tavole; «Tavola cronologica» (4 pp.); 
carte geografiche. Edita in unico vol. per il centenario 
del fondatore delle Ediz. Paoline (Giacomo Alberione 
1884-1971). La «Presentazione» è ancora quella del 
1958 (di G. Alberione, cf. qui sopra; dice che «la pre- 
sente edizione e traduzione è fedele dai testi origina- 
li»); ma questa traduzione è diversa da quella del 1958. 
216 (t) La Sacra Bibbia. Versione Nuova Riveduta, 
ed. Società Biblica di Ginevra, Genève 1994 + ed. So- 
cietà Biblica B. & F, Roma 1995. Dalle lingue originali. 
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Senza lista dei collaboratori. Introduzione: generale, al- 
l’uso. In calce: rimandi e brevissime note (con segnala- 
zioni nel testo biblico). In appendice: carte geografiche 
a colori. È il prodotto di una revisione della Riveduta 
(cf. supra). 

217 (IM) Griglia. Questa è una lista di a/cuni pas- 
si biblici e per ciascuno si riferisce la traduzione, come 
essa appare di fatto nelle ediz. bibliche sopra elencate. 
È una scelta parzizle, limitata ad alcuni testi (indicativi 
del tipo di traduzione). Ma, ovviamente, un analogo 
elenco-confronto può essere esteso ad altri testi; p. es., 
vi sono alcune liste, modificabili, di passi già scelti (cf. 
«Bibliografia»). (NB: Sono stati tolti dai testi biblici i 
segni di rimando a note oppure a testi paralleli). 

218 (A) Genesi 1,2 

(a) E la terra era informe e vuota, e le tenebre copri- 
vano la faccia dell’abisso, e lo spirito di Dio aleggiava 
sulla superficie delle acque. 

(b) Or la terra era informe e vuota, e le tenebre co- 
privano la faccia dell’abisso, e lo spirito di Dio aleggia- 
va sulla superficie dell’acque. 

(c) La terra però era informe e vuota, e sulla faccia 
dell’abisso eran tenebre, e lo Spirito di Dio si librava 
sulle acque. 


(d) E la terra era informe e vuota, e le tenebre erano 
sopra la faccia dell’abisso: e lo spirito di Dio si moveva 
sopra le acque. 

(e) Or la terra era informe e vuota, e le tenebre co- 
privan la faccia dell’abisso, e lo Spirito di Dio si librava 
sopra le acque. 

(f) Ora la terra era solitudine e caos, e le tenebre co- 
privano l’abisso; ma sopra le acque aleggiava il soffio di 
Dio. 


(g) La terra era una massa senza forma e vuota; le 
tenebre ricoprivano l’abisso, e sulle acque aleggiava lo 
Spirito di Dio. 

(h) La terra era una cosa senza forma e vuota: una 
tenebra ricopriva l’abisso e sulle acque si moveva lo 
Spirito di Dio. 

(i) Ma la terra era disadorna e deserta, c'erano tene- 
bre sulla superficie dell’abisso e lo spirito di Dio aleg- 
giava sulla superficie delle acque. 


(1) Ma la terra era deserta e vuota, v’erano tenebre 
sulla superficie dell’abisso e lo Spirito di Dio aleggiava 
sulla superficie delle acque. 

(m) E la terra era deserta e vuota e le tenebre erano 
sulla superficie dell’abisso e lo spirito di Elohim aleg- 
giava sulla superficie delle acque. 

(n) Ora la terra risultò essere informe e vuota e c’e- 
rano tenebre sulla superficie delle acque dell’abisso; e 
la forza attiva di Dio si muoveva sulla superficie delle 
acque. 


(0) La terra era una massa informe e vuota e le tene- 
bre erano sulla superficie dell’abisso e lo spirito di Dio 
aleggiava sulla superficie delle acque. 

(p) La terra era informe e deserta e le tenebre rico- 
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privano l’abisso e lo spirito di Dio aleggiava sulle ac- 
que. 

(q) Il mondo era vuoto e deserto, le tenebre copri- 
vano gli abissi e un vento impetuoso soffiava su tutte le 
acque. 


(r) (solo NT) 

(s) Ma la terra era deserta e disadorna e v'era tene- 
bra sulla superficie dell'oceano e lo spirito di Dio era 
sulla superficie delle acque. 

(t) La terra era informe e vuota, le tenebre copriva- 
no la faccia dell’abisso e lo Spirito di Dio aleggiava sul- 
la superficie delle acque. 

219 (B) 2 Re 2,9 

(a) ... Eliseo rispose: «Ti prego, siami data una parte 
doppia del tuo spirito !» 

(b) ... Eliseo rispose: «Fammi esser l’erede del tuo 
spirito!» 

(c) [qui «4 Re»] ... Ed Eliseo rispose: «Ti prego di 
far sì che sopra di me siavi doppiamente il tuo spirito» 


(d) [qui «4 Re»] ... Ed Eliseo disse: Prego che sia in 
me il doppio tuo spirito. 

(e) [qui «4 Re»] ... Eliseo disse: «Chiedo che si rad- 
doppi in me il tuo spirito». 

(f) ... Ed Eliseo rispose: «Fa’ ch’io abbia doppia 
porzione del tuo spirito». 


(g) ... Allora Eliseo gli disse: «Chiedo per me una 
doppia porzione del tuo spirito». 

(h) ... Ed Eliseo rispose: «Fa’ ch’io abbia due terzi 
del tuo spirito.» 

(i) ... Eliseo rispose: «Passino a me i due terzi del 
tuo spirito». 


(1) ... Eliseo rispose: «Due terzi del tuo spirito di- 
ventino miei». 

(m) ... Eliseo rispose: «Che passino in me due patti 
del tuo spirito» 

(n) ... A ciò Eliseo disse: «Ti prego, che due parti 
del tuo spirito vengano a me». 


(0) ... Ed Eliseo rispose: «Che passino in me due 
terzi del tuo spirito». 

(p) ... Eliseo rispose: «Due terzi del tuo spirito di- 
ventino miei». 

(q) ... «Vorrei essere l’erede principale del tuo spiri- 
to di profeta» rispose Eliseo. 


(r) (solo NT) 

(s) ... Eliseo rispose: «Passino a me i due terzi del 
tuo spirito». 

(t) ... Eliseo rispose: «Ti prego, mi sia data una parte 
doppia del tuo spirito!» 
220 (C) Micbea 3,10 

(a) Che edificate Sion col sangue e Gerusalemme 
con l’iniquità ! 

(b) [«Micah»] Edificate Sion col sangue e Gerusa- 
lemme con l’iniquità. 

(c) che edificate Sion col sangue e Gerusalemme 
coll’iniquità ! 
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(d) Voi, che edificate Sion col sangue, e Gerusalem- 
me coll’iniquità. 

(e) che edificate Sion col sangue, e Gerusalemme 
con l’iniquità. 

(f) fabbricando Sion col sangue e Gerusalemme con 
l’iniquità! 

(g) che edificate Sion col sangue e Gerusalemme 
con l’iniquità. 

(h) che costruite Sion col sangue e Gerusalemme 
con l’iniquità: 

(i) che edificate Sion col sangue e Gerusalemme con 
il sopruso. 


(1) costruite Sion col sangue, Gerusalemme con 
l’empietà. 

(m) che edificate Sion con il sangue e Gerusalemme 
con l’iniquità! 

(n) edificando Sion con atti di spargimento di san- 
gue e Gerusalemme con ingiustizia. 


(0) che costruite Sion con il sangue e Gerusalemme 
con l’iniquità. 

(p) che costruite Sion sul sangue e Gerusalemme 
con il sopruso. 

(q) Voi costruite la ricchezza di Gerusalemme, la 
città di Dio, su assassinii e ingiustizie. 


(r) (solo NT) 

(s) che costruite Sion col sangue e Gerusalemme col 
delitto! 

(t) che costruite Sion con il sangue e Gerusalemme 
con l’ingiustizia! 
221 (D) Malachia 1,2-3 

(a) ... e nondimeno io ho amato Giacobbe, e ho 
odiato Esaù ... 

(b) ... e nondimeno io ho amato Giacobbe e ho 
odiato Esaù ... 

(c) ... e io ho amato Giacobbe, ed Esaù l’ho avuto in 
avversione ... 


(dì) ... ed io ho amato Giacobbe, E ho odiato Esaù 

(e) ... E io amai Giacobbe, ed odiai Esaù ... 

(f) ... eppure io ho amato Giacobbe, ho invece odia- 
to Esaù! ... 


(g) ... eppure io amai Giacobbe, e presi in avversio- 
ne Esaù. ... 

(h) ... Eppure ho amato Giacobbe, e odiato Esaù ... 

(i) ... Eppure io ho amato Giacobbe e ho odiato 
Esaù ... 


(1) ... Eppure io ho amato Giacobbe e odiato Esaù ... 

(m) ... Eppure io amai Giacobbe ed ebbi in avver- 
sione Esaù! ... 

(n) ... Ma io amai Giacobbe, e ho odiato Esaù ... 

(o) ... Eppure io ho amato Giacobbe e ho odiato 
Esaù ... 


(p) ... Eppure ho amato Giacobbe e ho odiato Esaù... 
(q) ... eppure io ho scelto Giacobbe e non Esaù. ... 
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(r) (solo NT) 

(s) ... Io ho amato Giacobbe, e odiato Esaù! ... 

(t) ... eppure io ho amato Giacobbe, e ho odiato 
Esaù ... 

222 Luca 14,26 

(a) Se uno viene a me e non odia suo padre, e sua 
madre, e la moglie, e i fratelli, e le sorelle, e finanche la 
sua propria vita, non può esser mio discepolo. 

(b) Se uno viene a me e non odia suo padre e sua 
madre e la moglie e i figliuoli e i fratelli e le sorelle e fin 
anche la sua propria vita, non può esser mio discepolo. 

(c) Se uno viene a me e non odia suo padre e sua 
madre e la moglie e i figli e i fratelli e le sorelle e perfi- 
no la sua vita, non può essere mio discepolo. 


(d) Se uno viene da me, e non odia suo padre e sua 
madre e la moglie e i figliuoli e i fratelli e le sorelle, e 
fin l’anima sua, non può essere mio discepolo. 

(e) Se uno viene a me e non ama meno di re, il pa- 
dre e la madre, e la moglie e i figli, e i fratelli e le sorel- 
le, ed anche la sua vita, non può essere mio discepolo. 

(£) Se qualcuno viene a me senza disamare il proprio 
padre, e la madre, la moglie e i figli, i fratelli e le sorel- 
le, e persino la propria vita, non può essere mio disce- 
polo. 


(g) Se uno viene a me e non ama meno di me, il pa- 
dre e la madre, e la moglie e i figli, e i fratelli e le sorel- 
le, ed anche la sua vita, non può essere mio discepolo. 

(h) Se uno viene a me e non odia il padre e la ma- 
dre, e la moglie e i figli, e i fratelli e le sorelle, ed anche 
se stesso, non può essere mio discepolo. 

(i) Se uno viene a me e non mi preferisce a suo pa- 
dre, alla madre, alla moglie, ai figli, ai fratelli, e le so- 
relle e alla sua stessa vita, non può essere mio discepo- 
lo. 


(1) Se uno viene a me e non odia suo padre, la ma- 
dre, la sposa, i figli, i fratelli e le sorelle, e perfino la sua 
propria vita, non può essere mio discepolo. 

(m) Se uno viene a me, ma non odia suo padre, sua 
madre, sua moglie, i suoi figli, i suoi fratelli, le sue so- 
relle e perfino la sua stessa vita, non può essere mio di- 
scepolo. 

(n) Se uno viene a me e non odia suo padre e la ma- 
dre e la moglie e i figli e i fratelli e le sorelle, sì, e perfi- 


no la sua propria anima, non può essere mio discepolo. 


(0) Se uno viene a me e non odia il padre e la ma- 
dre, la moglie e i figli, i fratelli e le sorelle, anzi la sua 
stessa vita, non può essere mio discepolo. 

(p) Se uno viene a me e non odia suo padre, sua ma- 
dre, la moglie, i figli, i fratelli, le sorelle e persino la 
propria vita, non può essere mio discepolo. 

(q) Se qualcuno viene con me e non ama me più del 
padre e della madre, della moglie e dei figli, dei fratelli 
e delle sorelle, anzi se non mi ama più di se stesso, non 
può essere mio discepolo. 


(r) Chi vuol seguirmi deve amarmi più di quanto 
ami suo padre, sua madre, sua moglie, i suoi figli, i suoi 
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fratelli e le sue sorelle. Deve amarmi più della sua stes- 
sa vita, altrimenti non può essere mio discepolo! 

(s) Se uno viene a me e non odia suo padre, sua ma- 
dre, la moglie, i figli, i fratelli, le sorelle ed anche la sua 
propria vita, non può essere mio discepolo. 

(t) Se uno viene a me e non odia suo padre, sua ma- 
dre, e la moglie, i fratelli, le sorelle e persino la sua pro- 
pria vita, non può essere mio discepolo. 

223 Giovanni 1,1.3 

(a) Nel principio era la Parola, e la Parola era con 
Dio, e la Parola era Dio. ... Ogni cosa è stata fatta per 
mezzo di lei ... 

(b) In principio era il Verbo, e il Verbo era con Dio, 
e il Verbo era Dio. ... Ogni cosa è stata fatta per mezzo 
di lui... 

(c) In principio era il Verbo e il Verbo era presso 
Dio e il Verbo era Dio ... Tutto per lui è stato fatto ... 


(d) Il principio era il Verbo, e il Verbo era appresso 
Dio, e il Verbo era Dio. ... Per mezzo di lui furono fatte 
le cose tutte ... 

(e) In principio era il Verbo, e il Verbo era presso 
Dio, e il Verbo era Dio. ... Tutto è stato fatto per mezzo 
di lui ... 

(£) In principio era il Verbo, | e il Verbo era presso 
Dio, | ed era Dio il Verbo. | ... Le cose tutte furono fat- 
te per mezzo di lui | 


(g) In principio era il Verbo, e il Verbo era presso 
Dio, e il Verbo era Dio. ... Tutto è stato fatto per mezzo 
di lui ... 

(h) In principio la Parola era, | e la Parola era presso 
Dio, | e la Parola era Dio. | ... Tutto è stato fatto per 
mezzo di lei ... 

(i) In principio era il Verbo, | e il Verbo era presso 
Dio, | e il Verbo era Dio. | ... Tutte le cose per mezzo di 
lui furon fatte | 


(1) In principio c’era il Verbo, | e il Verbo era con 
Dio, | e il Verbo era Dio. | ... Tutto fu fatto per mezzo 
di lui ... | 

(m) In principio era il Verbo | e il Verbo era presso 
Dio, | e il Verbo era Dio. ... Tutte le cose furono fatte | 
per mezzo di lui... 

(n) In principio era la Parola, e la Parola era con 
Dio, e la Parola era un dio ... Tutte le cose son venute 
all'esistenza per mezzo di lui ... 


(o) In principio era la Parola, e la Parola era presso 
Dio, anzi la Parola era Dio. ... Per essa furono fatte tut- 
te le cose ... 

(p) In principio era il Verbo, | e il Verbo era presso 
Dio le il Verbo era Dio. | ... tutto è stato fatto per mez- 
zo di lui... 

(q) Al principio | c’era Colui che è «la Parola». | 
Egli era con Dio; Egli era Dio. | ... Per mezzo di lui Dio 
ha creato ogni cosa. | ... 


(r) Prima che esistesse qualsiasi altra cosa, c’era Cri- 
sto. [v. 2:] Egli era con Dio. Vive da sempre, ed egli 
stesso è Dio. [v.3:] Egli ha creato tutte le cose ... 
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(s) In principio era il Verbo l e il Verbo era presso 
Dio | e Dio era il Verbo. | ... Tutto per mezzo di lui fu 
fatto |... 

(t) Nel principio era la Parola, la Parola era con 
Dio, e la Parola era Dio. ... Ogni cosa è stata fatta per 
mezzo di lei ... 

224  Romani13 

(a) e che concerne il suo Figliuolo, [v. 4:] nato dal 
seme di Davide secondo la carne ... 

(b) e che concerne il suo Figliuolo (il quale quanto 
alla carne appartiene alla posterità di David ...): ... 

(c) relativamente a suo Figlio, — nato dal seme di 
Davide secondo la carne 


(d) e riguarda il Figliuol suo (fatto a lui dal seme di 
David secondo la carne 

(e) (Vangelo che) riguarda Cristo suo Figlio, nato 
come uomo dalla stirpe di David 


(f) intorno al suo Figliuolo, nato secondo la carne 
dalla stirpe di Davide 


(g) Vangelo che riguarda Cristo suo Figlio, — nato 
come uomo dalla stirpe di Davide, 

(h) a riguardo di suo Figlio, nato dalla stirpe di Da- 
vid secondo la carne, 

(i) riguardante il Figlio suo, nato dalla stirpe di Da- 


vide secondo la carne, 


(1) e avente per oggetto il figlio suo, [v. 4:] nato dal- 
la stirpe di Davide secondo la carne, 

(m) e che riguarda il figlio suo, nato dalla stirpe di 
David secondo la carne, 

(n) riguardo al Figlio suo, che secondo la carne sor- 


se dal seme di Davide, 


(o) riguardo al suo Figlio, nato secondo la carne 
dalla stirpe di Davide, 

(p) riguardo al Figlio suo, nato dalla stirpe di Davi- 
de secondo la carne, 

(q) ... Esso riguarda il Figlio di Dio Gesù Cristo, no- 
stro Signore. Sul piano umano egli è discendente da 


Davide, 


(r) È la buona notizia che parla di suo Figlio, Gesù 
Cristo, nostro Signore, che si fece uomo, nacque dalla 
stirpe del re Davide 

(s) riguardo al Figlio suo, nato dalla stirpe di Davi- 
de secondo la natura umana, 

(t) riguardo al Figlio suo, nato dalla stirpe di Davide 
secondo la carne, 

225 1 Pietro 1,13 

(a) Perciò, avendo cinti i fianchi della vostra mente, 
e stando sobri, abbiate piena speranza ... 

(b) Perciò, tenete raccolto il vostro spirito, siate so- 
bri a abbiate perfetta speranza .... 

(c) Perciò tenete cinti i lombi della vostra mente, 
siate sobrii e abbiate perfetta speranza ... 


(d) Per la qual cosa avendo cinti i lombi della vostra 
mente, essendo sobrii, sperate interamente ... 


[68:224-226] 


(e) Perciò cingete le reni del vostro spirito, siate so- 
brii e abbiate piena speranza ... 

(f) Voi perciò, tenendovi spiritualmente succinti ai 
lombi con sobria condotta, abbiate perfetta speranza 


(g) Perciò cingete le reni del vostro Spirito, siate so- 
bri e abbiate piena speranza ... 

(h) Perciò, cinti i reni dell'animo vostro, siate assen- 
nati, sperate pienamente ... 

(i) Perciò, succinte le reni del vostro spirito, siate 
temperanti, abbiate piena speranza ... 


(1) Perciò, cinti i fianchi della vostra mente, vivendo 
nel distacco, volgete ogni speranza ... 

(m) Perciò, cinti i fianchi della vostra mente, siate 
sobri e abbiate assoluta speranza ... 

(n) Cingete dunque la vostra mente per l’attività, 
siate completamente assennati; riponete la vostra spe- 
ranza ... 


(0) Perciò, cinti i fianchi della vostra mente, conser- 
vandovi sobri, sperate fermamente ... 

(p) Perciò, dopo aver preparato la vostra mente al- 
l’azione, siate vigilanti, fissate ogni speranza ... 

(q) Perciò siate pronti ad agire, rimanete ben svegli. 
Tutta la vostra speranza sia rivolta verso ... 


(r) Perciò, tenetevi pronti e rimane ben svegli, saldi 
nella speranza ... 

(s) Perciò, con i fianchi della vostra mente succinti, 
in uno stato di sobrietà, sperate completamente ... 

(t) Perciò, dopo aver predisposto la vostra mente al- 
l’azione, state sobri, e abbiate piena speranza ... 
226  Apocalisse7,14 

(a) ... e hanno lavato le loro vesti, e le hanno im- 
biancate nel sangue dell’Agnello. 

(b) ... e hanno lavato le loro vesti, e le hanno purifi- 
cate nel sangue dell’Agnello. 

(c) ... e han lavato le lor vesti e le hanno imbiancate 
nel sangue dell’Agnello. 


(d) ... e hanno lavato le loro stole, e le hanno im- 
biancate nel sangue dell’Agnello. 

(e) ed han lavate le loro vesti e le hanno fatte bian- 
che nel sangue dell’Agnello. 

(f) ... hanno lavate le loro vesti imbiancandole nel 


sangue dell’Agnello. 


(g) ... ed hanno lavate le loro vesti e l'hanno fatte 
bianche nel sangue dell’Agnello. 

(h) ... e hanno lavato le loro vesti e l'hanno imbian- 
cate nel sangue dell’Agnello. 

(i) ... e lavarono le loro vesti e le imbiancarono nel 
sangue dell’agnello. 


(1) ... ed hanno lavate le loro vesti e le hanno rese 
candide col sangue dell’Agnello. 

(m) ...: hanno lavato le loro vesti facendole bianche 
nel sangue dell’Agnello. 

(n) [«Rivelazione»] ... e hanno lavato le loro lunghe 
vesti e le hanno rese bianche nel sangue dell’Agnello. 
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(o) ... e hanno lavato le loro vesti e le hanno rese 
candide nel sangue dell’agnello. 

(p) ... e hanno lavato le loro vesti rendendole candi- 
de col sangue dell’Agnello. 

(q) ... Hanno lavato le loro tuniche, purificandole 
con il sangue dell’Agnello. 


(r) ... Portano vesti candide, perché le hanno lavate 
nel sangue dell’Agnello. 

(s) ... banno lavato le loro vesti rendendole candide 
nel sangue dell’Agnello. 

(t) ... Essi hanno lavato le loro vesti, e le hanno im- 
biancate nel sangue dell’Agnello. 


(BARBIERI, E., Le Bibbie italiane del Quattrocento e del Cin- 
quecento. Storia e bibliografia... [Ed. Bibliografica, Milano 
1992: due grossi volumi; amplissima e dettagliata descrizione 
di stampe ed edizioni); Bravi, G.O. - BUzzeTTI, C., Bibbie a 
Bergamo [Bergamo 1983]; BUZZETTI, C., La B. e da sua tradu- 
zione [Torino 1993]; Ib., Come scegliere le traduzioni della B. 
(Torino 1997]; CARINI, I., Traduzione ttaliana della B., in VI- 
GOUROUX, F. - Bacuez, N.C., Manuale biblico, S. Pier d’Are- 
na [1894] 263-330; CIGNONI, M., La Diodati: piccola storia dî 
una grande B., in La Parola 1994, n. 2, supplemento, 6-15; 
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ELLINGWORTH, P., Bible Translations (Modern Verstons), in 
New 20th Century Encyclopedia of Religious Knowledge 
(Baker, Grand Rapids 1991] 94; Fagris, R. [ed.], La Bibbia 
nell'epoca moderna e contemporanea [EDB, Bologna 1992]; 
spec. BUZZETTI, C. — BRAVI, G.O., Edizioni della B. Versioni 
nelle lingue parlate [sec. XV-XVII], 23-41; BISsOLI, C., La B. 
nella chiesa e tra i cristiani, 147-183; GHIBERTI, G., Lettura e 
interpretazione della B. dal Vaticano I al Vaticano II, 185-245; 
BETORI, G., Tendenze attuali nell'uso e nell'interpretazione 
della B., 247-291; CORSANI, B., La B. presso ti valdesi dal sec. 
XIII a oggi, 293-321]; FOSTER, K., Italian Versions, in GREEN- 
SLADE, S.L. [ed.], The Cambridge History of the Bible [CUP, 
Cambridge 1963] vol. III, 110-113.358-360; Marocco, G., 
La B. in lingua ttaliana, in BRUCE, EF, Rotoli e Pergamene 
[Casale M. 1994; dall’ediz. ingl. 1991); METZGER, B.M., Ver 
sons, Medieval and Modern (non-English), in The Interpre- 
ter's Dictionary of the Bible [Abingdon Press, New York 
1962] 776; MINOCCHI, S., Italiennes (versions), in Dict. de la 
Bible, 1012-1038; MORALDI, L., Le versioni della Bibbia tn 
Volgare al Concilio di Trento, in Ib., La Bibbia oggi [F. Fabbri, 
Milano 1977] 4-23; RICCIOTTI, G., Bibbia, in Encicl, Cattolica 
[1949] 1556-1563; STELLA, P., Produzione libraria e religiosa e 
versioni della B. in Italia tra età det lumi e crisi modernista, in 
Rosa, M. [ed.], Cattolicesimo e lumi nel Settecento Italiano 
[Roma 1981] 99-125; VACCARI, A., Bibbia, in Encicl. Italiana 
[1930] 901-903). 
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DAL PERIODO PRECRITICO AL XVII SECOLO 


3 (I) Il periodo precritico. 

(A) Lo studio dell’AT prima del 1650. La da- 
ta di nascita dell’interpretazione biblica moderna può 
essere collocata attorno al 1650. Prima di allora, la mag- 
gior parte dell’esegesi cristiana considerava la Bibbia co- 
me una raccolta di scritti inviata dal cielo, un resoconto 
di eventi avulsi dal loro contesto storico e culturale. Una 
concezione ristretta dell’ispirazione portava a trascurare 
il ruolo dello scrittore sacro nella composizione dei libri 
e ad ignorare la possibilità di uno sviluppo della rivela- 
zione dell’AT (— Ispirazione, 65:29-30). La critica bibli- 
ca aveva, in quell’epoca, un carattere dogmatico e teolo- 
gico. Non mancarono, naturalmente, singoli individui 
che misero in dubbio questa o quella prospettiva tradi- 
zionale, ma l’opera isolata di tali studiosi non riuscì a 
guadagnarsi l’attenzione o l’interesse dei contemporanei. 


4 (B) L'influsso dei movimenti coevi. Attorno 
al 1650, nuove correnti intellettuali avevano tuttavia 
ormai acquisito un peso sufficiente ad influenzare le 
scienze bibliche. Le nuove tendenze dipendevano da 
un’ondata crescente di immanentismo filosofico, che 
collocava l'assoluto metafisico non più in Dio, ma nella 
natura e nell’umanità. (Per l’immanentismo, la realtà 
può essere spiegata attraverso i principi della natura in 
quanto tale: la formulazione delle leggi scientifiche ren- 
de possibile una conoscenza immediata della realtà). 
L'umanesimo del Rinascimento aveva esaltato a tal 
punto l’intelletto e i sensi dell’essere umano, che la fi- 
losofia finì col rivolgere la propria attenzione più alla 
conoscenza umana della realtà (conoscenza ottenibile 
mediante le impressioni intellettuali e sensoriali) che 
alla realtà in quanto tale. Questo mutamento di accen- 
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to precedette la sostituzione del problema della metafi- 
sica con il problema della conoscenza, cosa che avven- 
ne con Descartes e con Kant. 

(a) IL RAZIONALISMO E L’EMPIRISMO. L'esalta- 
zione della conoscenza umana assunse due forme — il 
razionalismo e l’empirismo —- che caratterizzarono, in 
qualche misura, tutto il pensiero del XVII e del XVill se- 
colo. L'Età dell’Illuminismo — Aufk/drung — costituì, 
nel corso del xvIlI secolo, il culmine della parabola del 
razionalismo empirico. La glorificazione della ragione 
preannunciava l’alba di un’era nella quale, secondo le 
ottimistiche previsioni del tempo, le tenebre passate sa- 
rebbero state disperse e la retta ragione avrebbe gover- 
nato ogni attività umana — religiosa, civile, ed artistica. 
Portato alle estreme conseguenze, il razionalismo ar- 
rivò al rifiuto più totale del soprannaturale e al pantei- 
smo; l’empirismo estremo si dissolse nel soggettivismo 
e nello scetticismo. 

Nonostante questo, nel corso di tali secoli il raziona- 

lismo e l’empirismo diedero un enorme impulso allo 
sviluppo di varie discipline intellettuali, e fra di esse ad 
alcune branche di conoscenza attinenti agli studi bibli- 
ci. I progressi delle scienze naturali sollevarono, soprat- 
tutto agli inizi del XVII secolo, vari interrogativi a pro- 
posito della cosmogonia biblica, mettendo così in que- 
stione l’inerranza della Scrittura. Gli storici comincia- 
rono a scoprire fonti diverse dall’AT per la cronologia 
della storia del mondo. Le origini delle ricerche archeo- 
logiche che tanto profondamente hanno influenzato gli 
studi biblici contemporanei possono essere rintracciate 
nei primi racconti di viaggio, che dimostrano una 
preoccupazione sempre maggiore per la presentazione 
scientifica della geografia e della topografia della Pale- 
stina (— Geografia biblica, 73:8-9). A partire dal xVili 
secolo, nuovi metodi per lo studio e l’analisi delle lette- 
rature antiche aprirono la strada alla «critica alta» — l’a- 
nalisi della letteratura in termini di origine oltre che di 
contenuto — e poi allo studio della Bibbia secondo i cri- 
teri utilizzati nella critica della letteratura profana. 
5 (b) IL DEISMO. La conseguenza forse più si- 
gnificativa del razionalismo fu la nascita, sotto la tutela 
di Lord Herbert di Cherbery (1642), del deismo, che 
dall’Inghilterra si diffuse poi nel continente. Sulle 
Scritture i deisti non ebbero molto da dire, anche se 
JOHN TOLAND (Christianity Not Mysterious, 1696) ed 
alcuni altri attentarono all’integrità della Bibbia soste- 
nendo che nel vangelo non v'è nulla di contrario o di 
superiore alla ragione. Negli studi biblici, l’enfasi dei- 
stica sulla religione naturale creò, con la negazione 
della rivelazione e il rifiuto del soprannaturale, un’at- 
mosfera ostile all’interpretazione tradizionale della 
Bibbia. Filosofi deisti come Thomas Hobbes (1651) si 
applicarono senza tanti riguardi alla critica biblica, 
mentre Baruch Spinoza (1670) rifiutò l’idea della Bib- 
bia come rivelazione ispirata della verità divina, soste- 
nendo trattarsi semplicemente di una raccolta di libri 
storici il cui contenuto deve essere sottoposto all’esa- 
me della ragione. 
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(REVENTLOW, Brbelautoritàt, 313-503; CRAIGIE, P.C., «The In- 
fluence of Spinoza in the Higher Criticism of the Old Testa- 
ment», EvQ 50 [1978] 23-32; SuLLIvan, R.P., John Toland and 
the Deist Controversy [Cambridge MA 1982]). 


6 (IT) I primi passi della critica moderna. 

(A) R. Simon. Prete oratoriano convertito 
dal protestantesimo, Richard Simon (1638-1712) inau- 
gurò l’era della critica biblica moderna con i tre volumi 
della sua Storta critica dell'Antico Testamento (1678; > 
Critica del NT, 70:4). Furono l’esame dei mss. orientali 
della biblioteca oratoriana di Parigi e il lavoro sulla let- 
teratura biblica, rabbinica e patristica a consentire a Si- 
mon di produrre questo studio della Bibbia basato sul- 
l’analisi letteraria e storica. Nel primo volume, Simon 
si occupa della paternità dei vari libri della Bibbia. Par- 
ticolarmente significativa è la sua conclusione che Mo- 
sè non è l’unico autore del Pentateuco. Il secondo e il 
terzo volume contengono una storia delle principali 
traduzioni della Bibbia, assieme alle regole della critica 
testuale e a quelle per l'esecuzione di traduzioni più 
precise. Di primaria importanza è il riconoscimento del 
fatto che alla base della storia letteraria stanno delle 
tradizioni non scritte — un contributo trascurato dai 
contemporanei. Lo studio critico di Simon si attirò i 
fulmini di altri teologi ed esegeti francesi. Particolar- 
mente spietato nei suoi attacchi fu Bossuet, il quale 
fondava i suoi argomenti su base teologica, rifiutandosi 
di seguire Simon sul terreno critico in cui gli scritti an- 
davano giudicati secondo criteri grammaticali e lettera- 
ri. Bossuet non fu il solo a non riuscire a distinguere 
fra teologia e critica letteraria in quanto discipline au- 
tonome, e a non rendersi conto che una posizione teo- 
logica non è in grado di garantire l’autenticità di un de- 
terminato passo biblico. I nemici di Simon ebbero mo- 
mentaneamente il sopravvento, e nel 1682 l’Histoîre 
critique venne messa all'Indice. L’opera di Simon su- 
scitò grande interesse al di fuori della Francia; fu tra- 
dotta in inglese (Londra 1682), e molto più tardi in te- 
desco da J.S. Semler. 


(Auvray, P., Richard Simon (1638-1712) [Paris 1974]; STEIN- 
MANN, ]J., Richard Simon et les origines de l'exégèse biblique 
[Bruges 1960]). 


7 (B) La critica testuale. 

(a) J. MORIN E L. CAPPEL. I fondamenti della 
critica testuale propugnata da Simon erano già stati 
gettati nel primo quarto del Xvil secolo: l’oratoriano 
francese Morin (Morinus) aveva affermato nel 1633 
che i Settanta forniscono una migliore interpretazione e 
una tradizione più feconda del testo masoretico: que- 
st’ultimo è così pieno di errori da non poter costituire 
una norma per gli studi biblici. Il protestante francese 
Cappel (Capellus) mostrò (Critica sacra, 1° ed. 1658) 
che la vocalizzazione del testo masoretico è di origine 
tarda, e che il suo testo consonantico è malamente con- 
servato. All’incirca nello stesso periodo, il calvinista 
Ugo Grozio (1583-1645) introdusse un'esegesi storico- 
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grammaticale svincolata da ogni considerazione dog- 
matica; egli sostenne vigorosamente l’interpretazione 
letterale della Bibbia, e soprattutto degli oracoli profe- 
tici dell’AT. 

8 (b) J. LECLERC. Dopo l’apparizione dell’epo- 
cale Histoire critigue di Simon, Leclerc (1657-1736) 
contribuì alla diffusione dell’ipotesi storico-letteraria in 
essa contenuta con una magistrale recensione dell’ope- 
ra. Pur distaccandosi da Simon su molti altri punti, Le- 
clerc condivideva le idee dell’oratoriano sulla necessità 
della critica testuale: la sua opera principale, l'Ars crità- 
ca (1697), elabora appunto delle norme per tale critica, 
soprattutto per la ricostruzione del testo ebraico. L'o- 
pera di Leclerc rappresenta una sintesi degli sforzi cri- 
tici alla vigilia dell’illuminismo. 

9 (c) LA CRITICA TESTUALE INGLESE. Nell’ultima 
parte del xvili secolo furono gli studiosi inglesi a svol- 
gere un ruolo propulsivo della ricerca testuale, facendo 
del testo masoretico l’oggetto centrale del loro studio. 
B.F. Kennicott (per menzionarne soltanto uno) sosten- 
ne che i testi ebraici sono relativamente tardi, ma che 
sono in genere più fedeli all’originale di quelli greci (+ 
Testi, 68:59; W. MCKANE, JTS 28 (1977) 445-464). No- 
nostante un numero sempre crescente di studi testuali, 
l'iniziale fiducia nella possibilità di stabilire un testo 
ebraico definitivo andò tuttavia seriamente delusa. 

10 (d) A. SCHULTENS E W. SCHRODER. L'opera di 
Schultens (1733) fece tesoro degli studi grammaticali 
precedenti per arrivare alla conclusione che l’ebraico è 
una lingua semitica. Mettendo in questione l’idea del- 
l'ebraico come unica lingua sacra, Schultens apri la 
strada all’esegesi scientifica critica. La sua opera fu vol- 
garizzata da Schr6der (1776), il quale sottrasse la lin- 
gua ebraica all'associazione arbitraria con la meccanica 
del latino e dimostrò la peculiarità delle lingue semiti- 
che. 

11 (e) W. GESENIUS. Le fatiche di Schultens e 
Schroder furono coronate dai risultati di Gesenius 
(1786-1842). Culmine di due secoli di sviluppo degli 
studi grammaticali e filologici, l’opera di Gesenius 
gettò le fondamenta dell’esegesi ottocentesca. Uno dei 
maggiori risultati di Gesenius fu la pubblicazione di 
una completa e magistrale grammatica ebraica nel suo 
sviluppo storico (1817). Il dizionario ebraico, uscito 
originariamente nel 1810, ebbe 17 edizioni e revisioni, 
e rimane tuttora uno strumento prezioso, anche se i vo- 
cabolari moderni ne hanno integrato gran parte del la- 
voro. Risentendo degli influssi del razionalismo, Gese- 
nius si adoperò a separare la ricerca grammaticale dalle 
considerazioni dogmatiche, e in questo modo affrancò 
l'ebraico dalle connotazioni che ancora ne facevano 
una lingua unica e consacrata. 

Il successo degli studi ebraici rafforzò la tendenza a 
un’esegesi grammaticale. Questa fu, per un verso, una 
cosa positiva, poiché indirizzò l’attenzione sul senso 
letterale dei testi sacri; si deve riconoscere però che le 
premesse razionalistiche dell’illuminismo ebbero un in- 
flusso inaridente sull’esegesi, suscitando ben presto 
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una reazione, che si ebbe allorché l’illuminismo cedette 
il passo al romanticismo (ROGERSON, Criticism, 90-57). 
12 (III) La critica settecentesca. 

(A) La nascita del metodo storico. 

(a) JT.D. MICHAELIS. Professore di lingue 
orientali a Gottingen, Michaelis fu una delle figure più 
significative nella storia della ricerca biblica settecente- 
sca. Sebbene consapevole delle coeve tendenze razio- 
nalistiche e deistiche, nelle conclusioni della sua ricerca 
biblica egli si inchinò alla teologia ortodossa. Questa 
tensione fra la lealtà teologica e lo studio scientifico fu 
una nota caratteristica dell’illuminismo, in cui il razio- 
nalismo mise in questione l’ortodossia. Scrittore proli- 
fico, i principali contributi di Michaelis agli studi bibli- 
ci furono nel campo delle scienze ausiliarie come la fi- 
lologia, gli studi orientali, la geografia e l'archeologia. 
Si dedicò però anche all’esegesi: nel 1769 iniziò una 
traduzione della Bibbia che si poneva obiettivi di pre- 
cisione filologica e di correttezza interpretativa dal 
punto di vista geografico, storico e teologico. I 13 volu- 
mi dell’opera furono completati nel 1786. 

13 (b) J. AstRUC. Nel 1753, all’apice della carrie- 
ra di Michaelis, apparvero le Congetture di Jean 
Astruc, medico alla corte di Luigi XIV: questi osserva- 
va come la variazione del nome divino in Gew indicasse 
l’uso, come fonti, di due memorie differenti, cui egli 
assegnò le sigle A e B. L'ipotesi contenuta nell’opera 
del medico francese produsse ben poca impressione 
sui suoi contemporanei, probabilmente a causa della 
reazione sfavorevole di Michaelis. (Quarant'anni più 
tardi il cattolico inglese A. Geddes rilevò tuttavia le 
medesime variazioni che avevano attirato l’attenzione 
di Astruc; egli le attribuì non alla giustapposizione di 
documenti continui, ma all’amalgama di vari frammen- 
ti). L'analisi avanzata da Astruc costituì una pietra mi- 
liare negli studi dell’AT, perché fornì la base per l’ela- 
borazione della teoria documentaria che fece del Pen- 
tateuco un punto focale della ricerca scritturistica del 
XIX secolo. (Cf. O'DOHERTY, E., CBQ 15 [1953] 300- 
304; FULLER, R.C., Alexander Geddes: 1737-1802 
[Sheffield 1984]). 

14 (c) J.S. SEMLER. La tensione evidente nel la- 
voro di Michaelis trovò soluzione, in quegli stessi anni, 
nell'opera di Semler (1721-1791). Questi non sapeva 
che farsene dell’ortodossia, che identificava con l’auto- 
crazia papista, ma non poteva aderire neppure al pieti- 
smo di P. Spener e della sua scuola, che opponeva al 
dogmatismo atrofizzato un misticismo emozionale. 
Semler perseguì il rinnovamento degli studi biblici 
protestanti nello spirito di una nuova gnosi, ma la sua 
riforma ebbe ben poco a che spartire con la concezione 
biblica o con gli scopi di un Lutero o di un Calvino. 
Svincolato dall’usuale concetto dogmatico di ispirazio- 
ne, lo studio dello sviluppo storico del canone condus- 
se Semler al più totale rifiuto della nozione di un cano- 
ne fissato nella chiesa primitiva. Egli operò una distin- 
zione radicale fra i contenuti divini della Bibbia e gli 
scritti in cui le verità divine trovano espressione. I con- 
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tenuti sono parola di Dio, assoluta e già compiuta; 
mentre gli scritti sono, in quanto tali, relativamente fal- 
libili e passeggeri, un semplice veicolo del messaggio 
divino. Sulla base di tale distinzione, risultano dotati di 
autorità soltanto quei libri che contribuiscono al mi- 
glioramento morale dell'umanità di una certa epoca; 
quel che è «canonico» per una generazione può perciò 
essere rifiutato da un’altra. È mediante l’uso di questa 
teoria dell’adatramento che diviene possibile estrarre 
dalla Bibbia quelle verità speculative e pratiche che co- 
stituiscono la vera religione. 

La tendenza di Semler a porre l'accento, in ogni sin- 
golo caso, sugli arbitri umani del messaggio divino po- 
se le premesse per un approccio sempre più antropo- 
centrico e razionalistico allo studio e all’interpretazione 
della Scrittura. L'idea semleriana di canonicità acutizzò 
inoltre il contrasto fra l’AT (ristretto, nazionalistico, 
giudaico) e il NT (espansivo, universale, eterno), ten- 
denza questa che in anni più recenti condusse i cristia- 
ni a mettere in discussione la rilevanza dell’AT (— 21; 
G. HORNIG, Die Anfinge der bistorisch-kritischen 
Theologie: Johann Salomo Semlers Schrifiverstindnis... 
[Gòttingen 1961]; W. SCHMITTNER, Kritik und Apolo- 
getik in der Theologte }.S. Serlers [Munchen 1963]). 
15 (d) J.G. HAMANN. Anche quando l’influsso 
dell’illuminismo raggiunse il suo massimo vigore, non 
si può dire che venisse meno ogni voce di protesta. Ge- 
nio sibillino ed oscuro, Hamann (1730-1788), sopran- 
nominato «il Mago del Nord», divenne oppositore del 
razionalismo e sostenitore dell’emozione e della perce- 
zione intuitiva quali chiavi della conoscenza. La sua in- 
fluenza si fece sentire soprattutto nel campo della lette- 
ratura tedesca, ma egli fu una figura degna di nota an- 
che nell’ambito degli studi biblici. L'opera di Hamann, 
importante in quanto tale, assunse un ulteriore signifi- 
cato per gli effetti che produsse sui critici suoi seguaci, 
particolarmente sul poeta Herder. A metà della sua 
carriera, Hamann ritenne di aver trovato la chiave del 
significato autentico della Bibbia nella scoperta che 
Dio aveva rivelato se stesso mediante la strumentalità 
umana in una rivelazione biblica coronata dall’incarna- 
zione del Figlio di Dio. Hamann sperava, in questo 
modo, di contrastare il crasso antropocentrismo di 
Semler, ponendo l’accento su un’economia divina che 
adoperava gli esseri umani per la realizzazione dei pro- 
pri disegni. Anche se non è scorretto definire Hamann 
un umanista, il suo umanesimo si differenzia da quello 
degli altri studiosi dell’illuminismo in quanto affonda 
le sue radici in una fede profonda nell’incarnazione. 
L'intento di Hamann era quello di integrare l’umanesi- 
mo della sua epoca all’interno della fede ortodossa tra- 
dizionale. (Cf. RG. SMITH, J.G. Hamann [New York 
1960]). 

16 (B) Il passaggio al xIx secolo. 

(a) J.G. HERDER. Herder (1744-1803) si in- 
namorò dell’AT e sviluppò il suo caratteristico «uma- 
nesimo ebraico» sotto la tutela di Hamann. Pur essen- 
do soprattutto un poeta, non esitò, simile in questo al 
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suo contemporaneo Lessing e al suo allievo Goethe, 
ad assumere il ruolo del filosofo e del teologo. Insod- 
disfatto della visione semleriana della Scrittura e dell’i- 
dea dell’adattamento della Bibbia ai bisogni umani, 
Herder trovò più congeniale alla propria sensibilità la 
concezione di Hamann; ciononostante, non ne adottò 
l’idea di un ruolo caratteristicamente umano nel com- 
pimento della storia della salvezza. Sia per Hamann 
che per Herder l’essere umano è immagine di Dio; ma 
per Herder è nella natura umana a prescindere da Ge- 
sù Cristo che si trova il segreto della somiglianza divi- 
na. 

Herder affrontò la Bibbia come un’opera estetica, 
come una ricca miniera di letteratura disponibile agli 
indugi del gusto educato. A stimolare i suoi sforzi er- 
meneutici furono interessi estetici. Herder fu colpito 
dalla rivalutazione critica della poesia ebraica contenu- 
ta in un’edizione tedesca, pubblicata nel 1780 da Mi- 
chaelis, del De sacra poesi Hebraeorum del vescovo R. 
Lowth (1753; — Poesia ebraica, 12:6). Fu tale lettura 
che lo portò a concepire il suo opus magnum sullo spi- 
rito della poesia ebraica (1782-1783). Herder andò al 
di là dell’analisi della forma di Lowth, per penetrare il 
carattere spirituale della poesia come espressione di 
un'esperienza religiosa vivente. Animate dal dinami- 
smo della forza vitale retrostante, le parole dello scrit- 
tore sacro potevano così parlare ai lettori della Bibbia. 
La chiave dell’analisi biblica di Herder sta dunque nel- 
l’empatia estetica con la poesia ebraica, una penetra- 
zione del mondo biblico antico ottenuta non attraverso 
la mediazione dell'archeologia o dell'indagine scientifi- 
co-accademica, ma attraverso la sincerità, la semplicità 
del cuore e la reazione emozionale. Il vedere negli 
scritti sacri l’espressione dell’esperienza del divino di 
Israele sta all'origine del famoso detto di Herder se- 
condo cui quanto più umanamente si legge la parola di 
Dio, tanto più ci si avvicina al suo vero significato, poi- 
ché si tratta di un libro scritto da persone per altre per- 
sone. 

Romantico ed intuitivo, Herder temperò il raziona- 
lismo della sua epoca auspicando un rinnovato incon- 
tro con il messaggio biblico che fosse compatibile con 
lo spirito classico, panteistico ed umanistico del tempo. 
Il suo approccio fu accolto sia dai critici ortodossi che 
da quelli razionalisti come una gradita e necessaria cor- 
rezione della trattazione dogmatica e despiritualizzata 
della Scrittura. Anche se Herder rifuggì dal più grosso- 
lano razionalismo di Semler, il suo approccio estetico 
alla Scrittura costituì — in virtù dell’assunto che lo stu- 
dio della Bibbia in quanto letteratura non differisce in 
alcun modo da quello delle opere letterarie profane — 
un ulteriore passo verso la posizione della «critica al- 
ta». Sulla scia di Herder, si moltiplicarono i tentativi di 
elaborare un’interpretazione intuitiva della Bibbia: la 
scarsità di studi esegetici scientifici degni di nota nella 
seconda metà del xvIII secolo può essere attribuita, in 
parte, proprio alla sua influenza. Gli effetti duraturi di 
questa influenza sono riscontrabili nell’opera 
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dell’«Herder scientifico» Hermann Gunkel (+ 37), il 
quale si servì dell’apprezzamento estetico per penetra- 
re il messaggio biblico. La sua teoria delle forme lette- 
rarie riecheggia in effetti l'affermazione di Herder che 
la poesia tende ad esprimersi in forme particolarmente 
confacenti ad uno scopo specifico (cf. A. BAKER, CBQ 
35 [1973] 429-440). 

17 (b) J.G. EICHHORN. Come è già stato notato, i 
fermenti intellettuali del XVII e del XVIII secolo erano 
stati motivo di tensione fra ortodossia e razionalismo, 
fra tradizione e illuminismo. Particolarmente evidente 
in Michaelis, questa tensione è percepibile anche nel- 
l’opera di Semler e di Herder, i cui studi ebbero un ca- 
rattere in qualche misura esplorativo e provvisorio. 
Spettò a Eichhorn (1752-1827) operare una sintesi dei 
risultati delle nuove tendenze e stabilire i principi di 
quell’analisi storico-critica che avrebbe dominato gli 
studi biblici dei due secoli successivi. Eichhorn fu allie- 
vo di Michaelis a Gottingen, ma divenne ben presto in- 
dipendente dal maestro. Insegnò per un certo tempo 
lingue orientali a Jena, e poi divenne professore di filo- 
sofia a Géttingen. 

Intuendo che le preoccupazioni teologiche avevano 
gravemente ostacolato una corretta comprensione del- 
PAT, Eichhorn si propose di liberarsi da ogni legame 
con l’ortodossia e di riconoscere il valore storico del- 
AT quale fonte di importanza straordinaria per la co- 
noscenza dell’antichità. A questo fine egli fece uso, nel- 
la comprensione del testo, sia dell'approccio razionali- 
stico ai fattori storici e geografici tipico di Semler, che 
delle intuizioni romantiche sul valore spirituale della 
dottrina ivi presentata, proprie di Herder. Eichhorn 
ammise il proprio debito nei confronti di entrambi, ma 
fu soprattutto il secondo (con cui intrattenne per tutta 
la vita un’amicizia fedele) ad influenzarne la critica bi- 
blica. La notissima Ein/eitung in das Alte Testament 
(1780-1783), opera veramente pionieristica, offrì lo 
schema di quelle introduzioni generali e speciali che 
sarebbero presto divenute la peculiarità degli studi sto- 
rico-critici. Il primo volume prendeva in esame, a mo’ 
di introduzione generale, i contenuti, la redazione, 
l'autenticità e la canonicità dei libri dell’AT; il secondo 
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affrontava la storia del testo; il terzo offriva strumenti 
introduttivi specifici per la trattazione critica dell’AT e 
ne discuteva singoli libri. 

Il nome di Eichhorn è associato principalmente alle 
sue idee sul Pentateuco. Utilizzando il lavoro quasi 
completamente dimenticato di Astruc, Eichhorn ne 
estese l’analisi fino a Lv e affermò la presenza di due 
documenti differenti (Jf ed E — successivamente E' ed 
E°), riuscendo così ad avanzare una teoria documenta- 
ria. In opposizione alla moda settecentesca che arriva- 
va a negare la stessa esistenza di Mosè, Fichhorn ribadì 
vigorosamente la paternità mosaica del Pentateuco, 
sottolineando tuttavia che Mosè aveva fatto ampio uso 
di fonti scritte consolidate. 

Il lavoro sul Pentateuco ha messo in ombra, in qual- 
che misura, il contributo di Eichhorn all’interpretazio- 
ne degli scritti profetici. La sua analisi di tali scritti 
subì l’influsso decisivo della concezione herderiana dei 
caratteri umani dei profeti e della loro tendenza poeti- 
ca e mistica. Eichhorn ebbe l’avvertenza di tener conto 
dell'ambiente storico dei profeti, e si adoperò a tra- 
sportare i lettori nei tempi antichi e a metterli di fronte 
alla letteratura profetica all'interno dell’epoca stessa, in 
cui visse il profeta. L'influenza di Eichhorn, i cui studi 
seminali costituirono uno stimolo decisivo per le con- 
quiste della ricerca successiva, venne riconosciuta a un 
secolo di distanza all’interno del lavoro sui profeti 
ebraici di Duhm (+ 25). Eichhorn si avvalse delle em- 
brionali intuizioni di Herder sulla poesia e sulla forma 
letteraria ebraica per determinare delle Gattunger (ca- 
tegorie, generi, forme) poetiche. Egli fece propria, al- 
meno in parte, l’idea della tradizione di Simon, am- 
pliandola però con il riconoscimento dell’importanza 
della tradizione orale nella trasmissione dei materiali 
biblici. Eichhorn vide inoltre negli elementi mitici della 
storia primitiva qualcosa di più che dei meri ornamenti 
poetici o degli adattamenti alla situazione del tempo: 
queste indagini preliminari sulla natura del mito ebbe- 
ro grande importanza per l’opera di Gunkel (> 29.37; 
E. SEHMSDORF, Die Prophetenauslegung bei }.G. Ei- 
chborn [Géòttingen 1971]). 


LA CRITICA STORICA NEL XIX SECOLO 


18 (I) La crescita del metodo storico. 

(A) W.M.L. de Wette. L’esegesi storico- 
grammaticale dell’epoca doveva apparire del tutto in- 
soddisfacente a de Wette (1780-1849), ai cui occhi non 
era né storica né grammaticale, e inoltre totalmente in- 
degna del nome di esegesi. Dopo una brillante disserta- 
zione dottorale (1805) nella quale identificò il docu- 
mento deuteronomista all’interno dell’Esateuco e di Re 
(— Deuteronomio, 6:3), de Wette rivolse la sua atten- 
zione al problema della metodologia della critica bibli- 


ca. Di Eichhorn egli ammirò grandemente i risultati 
conseguiti nell’ambito della critica letteraria, ma fu dal- 
la considerazione dell’ambiente storico che ricavò un 
incentivo ancor più forte per la propria ricerca. Le esi- 
genze della critica storica sono perorate con tale vigore 
nel Manuale di introduzione storico-critica alla Bibbia 
(1817), che de Wette è giustamente considerato uno 
dei padri dell’applicazione di tale metodo agli studi bi- 
blici. I suoi sforzi furono finalizzati a comprendere i fe- 
nomeni biblici nella loro reale interconnessione storica. 
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La questione fondamentale dell’analisi biblica di de 
Wette fu di carattere storico: che cosa è la Bibbia e co- 
me si è sviluppata? Per rispondere a questa domanda, 
nel Manuale egli affrontò gli eventi della Bibbia come 
fenomeni storici paragonabili a tutti gli altri, e soggetti 
alle medesime leggi della ricerca storica. 

L'entusiasmo per la storia fu in parte determinato, 
in de Wette, dalla nascita e dallo sviluppo, agli inizi del 
XIX secolo e soprattutto in Germania, degli studi criti- 
ci, scientifici e storici. In nome della ragione, gli stu- 
diosi dell’illuminismo avevano ignorato il passato reli- 
gioso e sociale, le cui leggende e religioni avevano con- 
siderato espressioni di un’epoca arretrata. Alla storia 
era stato perciò negato ogni valore in quanto fattore di 
progresso umano. L'interesse degli studiosi illuministi 
era andato soprattutto alla filosofia della storia; quan- 
do pure avevano gettato il loro sguardo su popoli estra- 
nei o istituzioni non familiari, lo avevano fatto senza 
rendersi conto dell’imprescindibilità di un immenso 
sforzo di comprensione. Ma col sorgere del romantici- 
smo, la storia — intesa come progresso cadenzato da 
istituzioni primitive a sistemi assennati — era stata final- 
mente riconosciuta come un fattore cruciale del pro- 
cesso di civilizzazione. 

Nella forma immaginata da de Wette e messa in atto 
dai suoi successori, il metodo storico-critico combinava 
critica letteraria e critica storica. La prima cerca di sta- 
bilire limiti testuali e di accertare i generi e i caratteri 
specifici delle fonti sottostanti; essa studia il contenuto 
sotto il triplice aspetto della lingua, della composizione 
e dell'origine. La critica storica tenta invece di determi- 
nare il valore degli scritti sacri in quanto documenti 
storici, in rapporto tanto ai fatti quanto agli insegna- 
menti. Questo metodo cerca di ricostruire la vita, le 
idee e l’ambiente dello scrittore mediante l’uso di 
scienze ausiliarie come la filologia, l'archeologia e la 
geografia. All’inizio del xIX secolo, l’opera di de Wette 
ebbe un ruolo di chiarificazione e di rafforzamento di 
queste due tendenze critiche. Il primo passo per conse- 
guire una piena comprensione della sacra scrittura con- 
sisteva, nello schema organizzatore del Manuale, nel- 
l'applicazione all’analisi del messaggio biblico di ogni 
mezzo grammaticale e retorico immaginabile. Dopo 
l’analisi letteraria, de Wette passava all’indagine storica 
delle circostanze che avevano prodotto l’opera — l’am- 
biente dell’autore, e cioè le idee, le concezioni, le spe- 
ranze e le paure che questi aveva condiviso con i suoi 
contemporanei. 

De Wette ribadì spesso l’irrilevanza delle premesse 
dogmatiche per la ricerca biblica, ma assunse una posi- 
zione moderata nella polemica contro l’ortodossia e 
tollerò i giudizi religiosi compatibili con le conclusioni 
del metodo storico. In effetti, egli considerava molto 
importante la sensibilità spirituale degli esegeti, le cui 
capacità sarebbero state tanto maggiori quanto più 
grande fosse stata la purezza e la perfezione delle loro 
concezioni religiose — in breve, quanto più fossero stati 
profondamente cristiani. Conformemente al suo rifiuto 
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del dogmatismo, de Wette affermò che per l’esegesi 
non era necessaria, e neppure possibile, una concezio- 
ne teologica prefissata, perché un tale presupposto 
avrebbe impedito l’oggettività dell'analisi. Con questa 
posizione egli recuperava le premesse, già rifiutate, del- 
l’illuminismo e del romanticismo. 

Come critico dei salmi, de Wette rivela l’influsso 
della comprensione estetica di Herder. Eichhorn aveva 
introdotto il termine Gattung («genere») in rapporto ai 
vari tipi di salmi, ma non ne aveva tentato alcuna clas- 
sificazione; de Wette li divise invece in sei categorie, 
anticipando così la più completa analisi di Gunkel (— 
39; ROGERSON, Criticism, 28-49). 

19 (B) L’influsso hegeliano. Mentre ancora de 
Wette era impegnato a difendere l’uso della critica sto- 
rica nell’esegesi biblica, il filosofo G.W.E Hegel (1770- 
1831) elaborava un sistema dialettico che ebbe un in- 
flusso immediato e tonificante quale base dell’interpre- 
tazione della storia. Applicata alla storia, la dialettica 
hegeliana afferma il progresso mediante l’antagonismo 
e il conflitto; l'evoluzione ha luogo perché una partico- 
lare situazione (tesi) produce inevitabilmente il suo 
contrario (antitesi). La lotta che ne segue ha termine 
nella fusione delle due situazioni (sintesi), che a sua 
volta diviene la tesi dello stadio successivo della lotta. 
La Filosofia della storia (1831) di Hegel divenne in bre- 
ve l’ultima parola del pensiero metafisico. In seguito 
agli attacchi della scienza materialistica, dopo il 1850 
l'ipotesi hegeliana incominciò però a perdere terreno. 
Nell'arco di due generazioni, il progresso dell’illumini- 
smo si trasformò prima nello sviluppo dialettico di He- 
gel e poi nella teoria evoluzionistica della seconda metà 
del xIx secolo (THOMPSON, Moses, 37-41). 

20 (a) W. VATKE. Ardente discepolo di Hegel, 
Vatke (1806-1882) criticò la concezione storica della ri- 
cerca biblica propugnata da de Wette perché troppo 
poco dinamica. Vatke si rammaricava che de Wette 
non fosse riuscito ad apprezzare il ruolo vitale svolto 
nella storia dall’Assoluto di Hegel. Nel primo volume 
della sua teologia biblica, La religione di Israele (1835), 
Vatke applicò la dialettica hegeliana allo studio dell’e- 
voluzione della religione di Israele. I singoli fatti storici 
devono essere rapportati alle verità eterne della ragione 
perché possano formare un continuum storico. La reli- 
gione e la storia — la verità eterna e il momento storico 
— devono mescolarsi nella Hei/sgeschichte, la «storia 
della salvezza». La vera religione è stata rivelata lenta- 
mente, mediante il succedersi degli stadi della similitu- 
dine, dell’allegoria e del mito, fino a culminare nella ri- 
velazione storica di Gesù Cristo. 

Vatke riteneva che la teologia biblica fosse una di- 
sciplina storica che non doveva essere condizionata da 
considerazioni dogmatiche. La teologia dipende unica- 
mente dalla parola scritta, ma poiché riflette la visione 
dogmatica di una certa epoca, condivide il destino di 
ogni analisi storica, mutando a seconda degli stadi del- 
l'evoluzione dogmatica. Poiché gli eventi storici si ri- 
specchiano costantemente nella coscienza presente, ciò 
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che appare come storia è il continzz: delle manifesta- 
zioni della vera religione com'è intesa qui ed ora. Gli 
scritti biblici sono più propriamente una storia della 
coscienza umana che non un resoconto scientifico di 
eventi passati. Da queste considerazioni, Vatke traeva 
la conclusione che non si sarebbe mai potuta dare una 
teologia biblica totalmente oggettiva. La concezione 
idealistica, in base alla quale le apparenze storiche non 
sono che manifestazioni dell’Assoluto, dissolveva non 
soltanto la realtà della storia, ma anche quella della ri- 
velazione (ROGERSON, Criticism, 69-78; PERLITT, 
Varke). 

21 (b) LA SVALUTAZIONE DELL'AT. Per Hegel il 
cristianesimo costituisce la religione assoluta, lo stadio 
finale del processo dialettico. La religione degli Ebrei 
(come quelle pagane) non è che un momento necessa- 
rio dell’evoluzione dell’Assoluto: essendo transitoria, 
fu valida ed utile nella sua epoca, ma con l’evoluzione 
della religione dalle più rozze forme di magia alla per- 
fezione del cristianesimo ha finito con lo svuotarsi. 
Non diversamente da Hegel, Vatke sostiene che l’AT è 
inferiore al NT perché il cristianesimo è il culmine del 
processo di sviluppo; ma egli oppone il paganesimo sia 
all’AT che al NT: il paganesimo è naturalistico, il giu- 
daismo ideale; e il cristianesimo ha elevato l’idealismo 
della religione ebraica a realtà concreta. 

Questa sottile svalutazione dell’AT venne accentua- 
ta da Friedrich Schleiermacher (1768-1834), il filosofo 
religioso del romanticismo, il quale riteneva che il diva- 
rio fra la coscienza ebraica e quella cristiana fosse non 
meno profondo di quello fra la coscienza pagana e 
quella cristiana. Pur senza giungere ad un vero e pro- 
prio rifiuto degli scritti dell’AT, assegnò loro una posi- 
zione decisamente subordinata, anticipando così i mo- 
derni interrogativi sulla rilevanza dell’AT (- Ermeneu- 
tica, 71:52). 

22 (C) H. Ewald. La critica storica introdotta da 
de Wette e da Vatke fu portata avanti da Ewald (1803- 
1875), il quale fu professore a Gòottingen (dove era sta- 
to allievo di Eichhorn) e a Tùbingen. Orientalista, filo- 
logo e teologo, scrisse la sua opera più influente in am- 
bito storico. La Storia del popolo di Israele (1843-1855) 
fu il primo lavoro scritto in lingua tedesca ad occuparsi 
della storia di Israele con spirito laico. Mediante una 
meticolosa indagine delle fonti, Ewald poté presentare 
un'immagine completa e coerente della storia di Israe- 
le, anche se bisogna riconoscere che il suo lavoro fa un 
uso limitato della storia del Vicino Oriente e delle reli- 
gioni comparate. La storia di Ewald incontrò tanto 
successo che fra il 1864 e il 1868 ne pubblicò una terza 
edizione. Il nucleo della storia ebraica consisteva, se- 
condo lui, nell’infaticabile sforzo di Israele di conse- 
guire la vera e perfetta religione, scopo questo che di 
tutti i popoli antichi soltanto gli Ebrei erano riusciti a 
conseguire. Ewald sottolineava dunque il carattere es- 
senzialmente religioso della storia di Israele. In teoria, 
gli studiosi storico-critici avrebbero dovuto condurre 
le loro ricerche in un’atmosfera di pura oggettività; il 
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metodo di Ewald rivela però come lo storico critico si 
limitasse talvolta a cambiare l’assunzione di partenza: 
allo stesso modo in cui la storia della salvezza (— 20) 
amalgamava storia e rivelazione, Ewald amalgamava 
storia e vera religione. 

Egli vedeva nei profeti, che avevano il potere di da- 
re vita ai germi di consapevolezza latenti in ogni perso- 
na, il centro spirituale della ricerca della vera religione 
perseguita da Israele. La ricerca di Ewald continuò a 
svolgere, assieme agli scritti di Herder, un ruolo decisi- 
vo nello studio ottocenesco dei profeti: né Duhm né 
Gunkel poterono permettersi di ignorarla (+ 25.37; 
ROGERSON, Criticista, 91-103). 

23 (II) Il trionfo del metodo storico. L'opera 
convergente di de Wette, Vatke ed Ewald indirizzò sta- 
bilmente gli studi veterotestamentari sulla via della cri- 
tica storica. Sebbene fossero fortemente interessati al- 
l’importanza delle circostanze storiche per la compren- 
sione delle Sacre Scritture, questi autori non elaboraro- 
no però nessuna visione generale della storia israelitica. 
L'elaborazione di tale visione sarebbe stata la grande 
opera di Reuss, Graf, Kuenen e Wellhausen. 

(A) I predecessori di Wellhausen. Professore 
a Strasburgo, E. Reuss (1804-1891) ebbe una maggiore 
influenza attraverso le lezioni che non attraverso gli 
scritti; fu anzi proprio mediante le sue lezioni che molti 
biblisti francesi vennero educati agli studi biblici. 
Reuss osservò fin dal 1833 che le norme ritualistiche 
del Lv non corrispondono alle condizioni dell’epoca 
della peregrinazione nel deserto, e che i profeti non 
hanno nulla da dire su tali norme. Da ciò egli trasse la 
conclusione che la legge cultuale israelitica è di compo- 
sizione tarda, conclusione questa che forniva allo stesso 
tempo una nuova immagine della storia ebraica: i pro- 
feti sono più antichi della legge e i salmi sono successi- 
vi ad entrambi. Questa concezione (caratterizzata da 
Reuss come «il mio sistema») venne sviluppata dall’o- 
pera dei suoi successori. 

Il contenuto de ! libri storici dell'Antico Testamento 
(1866), opera dell’allievo più eminente di Reuss, K.H. 
Graf (1815-1869), rivela un debito consistente nei con- 
fronti del pensiero del maestro. Anticipando gli studi 
di Wellhausen, il libro di Graf diede inizio ad una nuo- 
va fase nella storia della critica veterotestamentaria. 
Graf elaborò le intuizioni di Reuss e diede una soluzio- 
ne precisa al problema della formazione storica del 
Pentateuco, indicando in P il documento più recente 
(post-esilico), posizione questa che sarebbe stata fon- 
data su più solide basi dagli studi di W.H.A. Kosters 
(1868). Graf trasse profitto anche dalla critica di 
Abraham Kuenen (1828-1891), brillantissimo studioso 
olandese che fu uno dei primi biblisti a tentare di di- 
vulgare i metodi storico-critici fra i non specialisti (cf. 
S. DE VRIES, JBL 82 [1963] 37-57). 

24 (B) La teoria documentaria di J. Wellhau- 
sen. La situazione era ormai matura per la sintesi stori- 
co-critica di Julius Wellhausen (1844-1918). Il sistema 
di Wellhausen è contenuto in una serie di articoli sul- 
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l’Esateuco (1876) e nei Prolegomeni alla storia di Israe- 
le (1883). Siccome le idee di Wellhausen non si distac- 
cano radicalmente da quelle dei suoi immediati prede- 
cessori, il loro eccezionale successo può essere fatto ri- 
salire, almeno in parte, al fatto che vennero presentate 
in forma logica e convincente. Allievo di Ewald a Gòt- 
tingen, Wellhausen si dedicò allo studio della storia bi- 
blica, intesa come processo vitale in cui era cresciuta e 
giunta a maturazione la religione israelitica. Egli fu de- 
bitore di Reuss, Graf e H. Hupfeld nell’ambito della 
critica letteraria, nonché di Vatke (e, attraverso di lui, 
di Hegel) in ambito filosofico-concettuale. 

Dal momento che la teoria documentaria di Well- 
hausen ha avuto ripercussioni in tutti i campi della ri- 
cerca biblica e ha continuato ad influenzare gli orienta- 
menti della critica biblica fino ai giorni nostri, è il caso 
di riportarne una breve sintesi. Wellhausen ipotizzò l’e- 
sistenza di quattro documenti principali all’interno del- 
l’Esateuco, e cioè, in ordine cronologico, J, E, D e P. 
Egli datò le prime sezioni narrative di J ed E rispettiva- 
mente attorno all’870 e al 770. La loro redazione (ca. 
680) fu seguita da quella di D/ (almeno il nucleo, cc. 
12-22) e di altri elementi di D scoperti nel 621. La 
composizione di P ebbe inizio con l'esilio e continuò 
fino alla redazione finale dell’Esateuco, che ebbe luogo 
attorno al 450 nel corso delle riforme di Esdra e Nee- 
mia (— Pentateuco, 1:6). 

Alla base della teoria documentaria classica stanno 
certi presupposti, rinvenibili anche in altre aree degli 
studi ottocenteschi: (1) un generale scetticismo quanto 
alla storicità dei resoconti che riportano eventi a loro 
non contemporanei; (2) il presupposto che la cultura e 
la religione dei popoli antichi si svilupparono gradual- 
mente a partire da forme primitive precedenti; (3) il ri- 
fiuto aprioristico di qualsiasi elemento soprannaturale 
nella religione di Israele. Altri punti deboli della teoria 
documentaria di Wellhausen sarebbero emersi col tem- 
po, ad esempio una sottovalutazione dell’influsso dei 
popoli limitrofi sulla storia di Israele e la mancata con- 
siderazione dell’evidenza archeologica nella ricostru- 
zione della storia del popolo ebraico. 

Questi limiti non impedirono però alla teoria docu- 
mentaria di riscuotere un'adesione vasta ed entusiasti- 
ca. L'attribuzione degli scritti profetici ad un periodo 
antecedente la composizione dell’Esateuco mutò in ma- 
niera radicale la concezione della missione dei profeti: 
essi divennero i creatori, anziché i rinnovatori, del mo- 
noteismo. Questo rovesciamento costituiva un punto 
chiave della teoria di Wellhausen, e il suo impatto si fe- 
ce sentire in ogni ambito degli studi veterotestamentari. 
Come era da prevedere, l’Esateuco assunse una posi- 
zione centrale sulla scena accademica. Gli entusiasti so- 
stenitori della teoria delle quattro fonti proseguirono il 
lavoro di analisi, continuando a suddividere le fonti in 
parti sempre più piccole, fino a ridurle ai minimi termi- 
ni (cf. PERLITT, Varke; anche Semseia 25 [1982] 1-155). 
25 (C) Gli studi sui profeti di B. Duhm. Se Wel- 
lhausen intese erigere la storia religiosa di Israele sulle 
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fondamenta di un’indagine delle fonti dell’Esateuco, 
Bernard Duhm (1847-1928) vide nella teologia dei pro- 
feti la base per delineare lo sviluppo della religione del- 
l’AT. L'opera di Wellhausen ebbe un’importanza 
straordinaria per Duhm, che ne adottò la cronologia in 
base alla quale l'insegnamento profetico presuppone la 
legislazione sacerdotale e deuteronomistica. Oltre al- 
l’influente Teologia dei Profeti (1875), Duhm pubblicò 
un commentario a Isaia (1892) e [ profeti di Israele 
(1916). Il primo studioso a mettere in discussione la 
paternità di /s 40-55 era stato, alla fine del XVIII secolo, 
J.C. Déderlein (1745-1792) (— Deutero-Isaia, 21:2), 
ma Duhm si spinse ancora più in là, arrivando a identi- 
ficare il Trito-Isaia (cc. 56-66), di cui datò la composi- 
zione al tempo di Malachia (+ Deutero-Isaia, 21:50). 
Egli inoltre separò i Canti del Servo dal Deutero-Isaia, 
complicando così il problema del Servo di YHWH (—- 
Deutero-Isaia, 21:6). 

Herder, Eichhorn ed Ewald avevano già da tempo 
sottolineato la peculiarità del fenomeno profetico e la 
sua relazione con un preciso ambiente storico. Duhm 
attinse dunque ai loro studi per formulare un modello 
coerente dello sviluppo religioso di Israele. In base a 
tale modello, le conquiste del profetismo furono dovu- 
te ad intuizioni religiose originali che ruppero i vincoli 
dell’antica religione naturalistica di Israele. L'opera dei 
profeti non fu tuttavia il frutto di una sola generazione, 
poiché i primi profeti affondavano ancora le loro radici 
nel naturalismo. È soltanto con Amos che compare l’e- 
lemento innovativo, e cioè l'enfasi sull’agire di Dio. 
Grazie ai profeti, la religione di Israele smise di fondar- 
si su un rapporto di tipo naturalistico con Dio: essa 
venne sottratta al regno della natura e immessa all’in- 
terno della sfera morale. Attraverso la guida morale dei 
profeti, la monolatria dell’epoca mosaica si trasformò 
in un monoteismo etico. 

La forza che produsse lo sviluppo della religione 
ebraica fu dunque, per Duhm, quella della moralità. 
Nell’analisi dei profeti, egli presuppose ed utilizzò la 
teoria hegeliana dell’evoluzione del culto. Sottolinean- 
do con tanta insistenza l’influenza morale della predi- 
cazione profetica, Duhm contribuì all’affermazione di 
un clima di disinteresse per gli elementi cultuali e legali 
della religione ebraica. I suoi successori attribuirono 
un'importanza ancora più grande al contrasto fra la 
legge e i profeti; soltanto in anni recenti gli studiosi so- 
no riusciti a dimostrare che alla tesi del «rifiuto» profe- 
tico della legge e del culto era stata accordata una rile- 
vanza del tutto spropositata. (A.R. JOHNSON, The Cel- 
tic Prophet in Ancient Israel [Cardiff 1962]; R. Mur- 
RAY, «Prophecy and the Cult», in Israel’s Prophetic Tra- 
dition [Fest. P.R. Ackroyd, edd. R. Coggins et al., Cam- 
bridge 1982] 200-216; — 48). 

26 (D) Wellhausen in Inghilterra. Se si eccettua 
la pubblicazione, nel 1860, di una discussa raccolta di 
sette Saggi e recensioni incentrati in gran parte sull’in- 
terpretazione biblica in prospettiva prudentemente cri- 
tica, la situazione degli studi biblici in Inghilterra fu 


Religione in Ita 


[69:27-28] 


contrassegnata, fino al 1880, da un atteggiamento di 
resistenza verso gli studi tedeschi, considerati eccessi- 
vamente razionalistici. Il profondo mutamento avutosi 
negli anni successivi va attribuito principalmente all’o- 
pera di S.R. Driver (1846-1914) e di W. Robertson 
Smith (1846-1894). Questi due eminenti studiosi intro- 
dussero in Inghilterra (e perciò, indirettamente, nel 
mondo di lingua inglese) lo studio storico-critico del- 
AT nella prospettiva di Wellhausen, dimostrando la 
compatibilità dello studio critico della Bibbia con la fe- 
de cristiana. Professore regio di ebraico ad Oxford dal 
1883, Driver pubblicò, nel 1891, Un’insroduzione alla 
letteratura dell'Antico Testamento, opera tuttora pre- 
ziosa, ad un secolo di distanza. Degni di nota sono an- 
che il suo lavoro sulla lessicografia ebraica; il commen- 
to al Di (1895) in ICC (della cui sezione veterotesta- 
mentaria fu il curatore britannico); il commento alla 
Gen (1904); e le giustamente famose Note sul testo 
ebraico e la topografia dell'Antico Testamento (1890). 
Originario della Scozia, Smith fu professore di AT 
presso il Collegio della Chiesa Libera di Aberdeen fino 
al 1881, quando venne licenziato per eterodossia, dopo 
di che passò i suoi ultimi anni a Cambridge. In lavori 
come L'Antico Testamento nella chiesa giudaica (1881) 
e I profeti di Israele (1882) difese in maniera brillante e 
convincente la posizione di Wellhausen. Nel 1889 pub- 
blicò la sua opera più originale, le Lezioni sulla religio- 
ne dei semiti, in cui applicava alla religione dell’antico 
Vicino Oriente i dati dell’antropologia e della sociolo- 
gia (è questo un ambito di ricerca che riscuote oggi un 
rinnovato interesse; = 73-76). 


(Bruce, EF, ExpTtm 95 [1983-1984] 45-49; McHaRDY, W.D., 
ExpTim: 90 [1978-1979] 164-167; RiEsEn, R.A., Criticism and 
Fattb in Late Victorian Scotland [Lanham, MD 1985]; ROGER- 
SON, Criticism, 273-289; ExpTirm 90 [1978-1979] 228-233). 


27 (III) La Religionsgeschichte. 

(A) Sviluppo e importanza. L'uso del meto- 
do storico-critico nell’esegesi biblica ebbe un parallelo 
nell’applicazione del metodo storico allo studio della 
religione antica in generale. Il tipo di razionalismo che 
aveva raggiunto il suo culmine con l’illuminismo aveva 
concentrato la propria attenzione sulla religione a pre- 
scindere da ogni premessa teologica e da ogni teoria 
della rivelazione soprannaturale, ma la sua analisi di ta- 
le religione naturale era rimasta in gran parte speculati- 
va e caratterizzata da amplissime generalizzazioni. At- 
torno alla metà del XIX secolo, l'impulso impresso dal 
romanticismo alla ricerca storica indusse invece gli stu- 
diosi a prendere in esame le manifestazioni storiche 
delle religioni reali. La disciplina che ne scaturì, la co- 
siddetta Religionsgeschichte (la traduzione italiana 
«storia della religione» non è del tutto soddisfacente), 
ebbe indirettamente una grande influenza sugli studi 
biblici. Essa era condotta in massima parte sulla base 
di principî positivistici, cioè soggetti a verifica scientifi- 
ca. Obiettivo dell'indagine era l'accertamento di fatti 
liberi da ogni interpretazione filosofica o teologica. Sic- 
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come tutte le religioni erano viste come un prodotto 
della cultura umana, anche quella biblica venne posta 
sullo stesso piano delle altre. 

Il ritrovamento delle letterature religiose del Vicino 
Oriente contribuì enormemente - con i rapidi progres- 
si conseguiti in ambito archeologico, antropologico ed 
etnologico — all’avanzamento di questa nuova branca 
della conoscenza scientifica. La teoria evoluzionistica 
dello sviluppo religioso, che aveva sostituito la conce- 
zione hegeliana di un progresso continuo, venne am- 
piamente corroborata dall'indagine delle religioni pri- 
mitive. Il compito dello storico della religione era 
quello di tracciare un quadro completo della manife- 
stazione della fede e della pratica religiosa, dalle forme 
più primitive a quelle maggiormente evolute. Quest’o- 
pera era resa più facile dalla comparazione delle ten- 
denze parallele presenti all’interno di religioni diffe- 
renti, nonché dalla determinazione degli influssi reci- 
proci. 

Gli studiosi della scuola di Wellhausen, la cui atten- 
zione era occupata quasi esclusivamente dai problemi 
letterari della critica dell’Esateuco, non riuscirono in 
genere ad apprezzare e ad utilizzare le conclusioni cui 
stava giungendo lo studio comparato delle religioni an- 
tiche condotto nell’ambito della Religionsgeschichte. La 
nuova disciplina si sarebbe comunque rivelata un pre- 
zioso correttivo per le deficienze delle formulazioni di 
Wellhausen. Rendendosi conto del processo di scam- 
bio intellettuale, culturale e religioso intercorso fra i 
popoli del Vicino Oriente (Israele compreso), gli stu- 
diosi impegnati nell’indagine sulle religioni primitive 
riuscirono a tracciare un quadro più accurato della re- 
ligione israelitica, che avrebbe offerto una base più so- 
lida per l’interpretazione biblica. Con l’afflusso di nuo- 
vi materiali di indagine e di comparazione dall'antico 
Vicino Oriente, diminuì così l’importanza riconosciuta 
alla critica puramente letteraria. 

28 (B) L'applicazione alla Bibbia. 

(a) IL PANBABILONISMO DI H. WINCK- 
LER. Com'è prevedibile avvenga agli albori di ogni nuo- 
va scienza, i primi studi della Re/igionsgeschichte attri- 
buirono un'importanza sproporzionata all’universalità 
dell'ambiente culturale del Vicino Oriente. La teoria 
«panbabilonista» di Hugo Winckler (1863-1913), ad 
esempio, riconduceva tutti gli elementi più elevati e ca- 
ratteristici della religione ebraica — persino il monotei- 
smo! — ad influssi assiro-babilonesi. Le idee di Winck- 
ler vennero esposte in un ciclo di lezioni di Friedrich 
Delitzsch (1850-1922) pubblicate con il titolo Bade/ 
und Bibel (1904), ma, per varie ragioni, in breve tempo 
la teoria panbabilonista si dissolse: essa non poteva es- 
sere accettata dagli egittologisti; implicava una fusione 
di concezioni differenti all’interno di un unico schema 
di pensiero (quello babilonese) che risultava troppo ar- 
tificiale; e infine non riusciva ad ammettere il fatto in- 
controvertibile che la religione ebraica aveva subito 
un'evoluzione. In aggiunta a tutto ciò, i biblisti moder- 
ni sono poi consapevoli del fatto che gli influssi che 
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plasmarono le istituzioni israelitiche furono molto più 
numerosi e complessi di quanto inizialmente non si 
fosse immaginato. Le tavolette ugaritiche scoperte a 
Ras Shamra nel 1929 hanno rivelato, ad esempio, un 
forte influsso cananeo. (Cf. H.B. HuFFMoNn, Michigan 
Quarterly Review 22 [1983] 309-320). 

29 (b) SCHOPFUNG UND CHAOS (CREAZIONE E 
CAOS) DI H. GUNKEL. L'interesse per la religione primi- 
tiva ebbe, in molti biblisti, motivazioni puramente 
comparative, riducendosi alla registrazione di somi- 
glianze e differenze. I più abili cercarono però di deli- 
neare le tradizioni storiche di popoli differenti, allo 
scopo di dimostrare l’uso del tutto peculiare che Israe- 
le aveva fatto degli influssi eterogenei cui era stato sot- 
toposto. Il lavoro biblico più equilibrato e significativo 
nel campo della storia della religione fu probabilmente 
Schopfung und Chaos (1895; + 37-39) di Gunkel. Que- 
sta sobria analisi della mitologia popolare sottesa alla 
presentazione biblica della creazione e della fine del 
mondo rivelò la possibilità che essa derivasse da anti- 
chi resoconti babilonesi dei medesimi fenomeni. 
Gunkel non si limitò a rilevare delle somiglianze, ma 
prese in attenta considerazione l’ambiente orientale 
senza tuttavia dimenticare i risultati peculiari raggiunti 
da Israele nella rielaborazione dei materiali di parten- 
za. Risalendo alle origini delle idee mitologiche conte- 
nute nelle sezioni escatologiche degli scritti profetici, 
H. Gressmann tentò di ripetere per i Profeti quel che 
Gunkel aveva fatto con la sua analisi di Gex e Ap (+ 
41). 

30 (IV) La reazione alla «critica alta». Nono- 
stante la grande diffusione conseguita dal metodo sto- 
rico, i sostenitori della nuova critica non riuscirono ad 
imporre sempre ed ovunque la loro impostazione. Voci 
di protesta si erano levate ancora prima del trionfo del- 
la «critica alta» rappresentato dalla teoria di Wellhau- 
sen. Sia i protestanti che i cattolici erano scandalizzati 
dall’affermazione che il soprannaturalismo è insosteni- 
bile e che i canoni critici devono essere indipendenti 
dalla teologia. L'insinuazione che lo sviluppo religioso 
di Israele era stato influenzato dalle tradizioni religiose 
delle culture più antiche era vista poi come una sfida 
all’unicità della religione ebraica. 

(A) La reazione protestante. 

(a) LE PRIME RISPOSTE. Attaccando l’interpre- 
tazione biblica razionalistica, R. Stier (1800-1862) inveì 
contro l’unilateralità dell’esegesi storico-grammaticale. 
H. Olshausen (1796-1839) criticò gli eccessi rinvenibili 
sia nell’esegesi grammaticale che in quella allegorica e 
difese un’interpretazione che facesse uso di tutte le 
scienze ausiliarie, e tuttavia riconoscesse che il testo 
ispirato aveva origine nella rivelazione. La sua opera 
venne proseguita da A. Hahn (1792-1863). Un altro 
contrattacco significativo venne portato da J.T. Beck 
(1804-1878). A differenza di tanti biblisti che si accon- 
tentavano di ribadire le posizioni dogmatiche tradizio- 
nali, Beck tentò di trovare un sostituto all’ispirazione 
verbale in una teoria dei doni carismatici di espressio- 
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ne dati da Dio agli autori biblici. Egli affermò inoltre 
che la Bibbia è una totalità organica, un sistema com- 
pleto di verità: l’unità e la continuità dell’AT vanno 
perciò ricercate in quel filone della storia della salvezza 
— il termine di Beck è berlige Geschichte — che corre at- 
traverso tutte le Sacre Scritture. Il più temibile opposi- 
tore dell’analisi grammaticale-critica e storico-critica 
dell’AT fu E.W. Hengstenberg (1802-1869). Nemico 
inveterato del razionalismo come dell’idealismo, costui 
ignorò la storia reale dell’AT interpretando la vecchia 
alleanza in termini esclusivamente cristologici (cf. RO- 
GERSON, Criticism, 79-90). 

31 (b) J. von HOFMANN. Questo studioso con- 
servatore (1810-1877) concepiva l’AT come historia sa- 
cra, cioè come la storia della redenzione in cui e per cui 
Dio aveva recato al mondo la salvezza. Per von Hof- 
mann la rivelazione è storia, non dogma; evento, non 
dottrina. Affermare dogmaticamente l'ispirazione non 
è sufficiente: essa deve essere giustificata anche me- 
diante considerazioni storiche. La storia è il veicolo 
della rivelazione divina; la letteratura dell’AT fornisce 
conoscenza sia della storia che della rivelazione; la let- 
teratura biblica è in effetti essa stessa parte di tale rive- 
lazione. 

32 (c) FRANZ DELITZSCH (1813-1890), padre del 
babilonista Friedrich Delitzsch, fu probabilmente il 
più influente degli esegeti protestanti dell’epoca. Ini- 
zialmente, egli si oppose alla scuola storico-critica, ma 
nel corso dei suoi studi pervenne ad accettarne molte 
delle conclusioni, ad esempio quelle relative al Deute- 
ro-Isaia e alla datazione tarda di P. Un tale ascendente 
Franz Delitzsch esercitava su insegnanti e studenti, che 
il fatto che accettasse certe conclusioni del metodo sto- 
rico servì ad aprire a tale metodo le porte di alcuni cir- 
coli conservatori. Essendosi convertito al cristianesimo 
dal giudaismo, Delitzsch era maggiormente consapevo- 
le, rispetto ai suoi contemporanei, del bisogno di un 
incontro col giudaismo moderno per una comprensio- 
ne più piena dell’AT (ROGERSON, Criticism, 104-120). 
33 (B) Gli studi biblici cattolici. Nei due secoli 
successivi a Richard Simon, mentre la nuova critica eb- 
be una crescita incessante, gli studi biblici cattolici at- 
traversarono un periodo di decadenza. Menzionati i 
nomi di Simon, Astruc, Morin, Leclerc e Geddes, l’e- 
lenco dei biblisti cattolici di rilievo è pressoché com- 
pleto. Naturalmente non è che gli studiosi cattolici non 
si occupassero di ricerca biblica; ma per la massima 
parte essi indirizzarono i loro sforzi verso problemi 
marginali e non pericolosi, evitando di affrontare le 
questioni bibliche fondamentali del xIX secolo. Gli ese- 
geti avevano prestato poca attenzione agli stadi iniziali 
della teoria documentaria; ma di fronte alla stringente 
esposizione di Wellhausen, i cattolici cominciarono a 
rendersi conto delle implicazioni della critica razionali- 
stica. Nell’insieme, rifiutarono l’intero sistema: qualun- 
que concessione era considerata compromissoria, e 
non veniva operata alcuna distinzione fra i metodi e le 
conclusioni della nuova critica da un lato, e la filosofia 
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razionalistica che stava alla base del sistema dall'altro. 
L'opposizione cattolica si limitò a ripetere le vecchie 
posizioni. Il Manuel bibligue in sei volumi di F. Vigou- 
roux e M. Bacuez (1876) è un esempio dell’esegesi 
strettamente tradizionale che andava per la maggiore 
fra gli studiosi cattolici. Si può citare anche il Cursas 
Scripturae Sacrae (1886ss.) a cura di R. Cornely, J. Kna- 
benbauer e F. von Hummelauer, sebbene certi volumi 
della serie (soprattutto quelli di von Hummelauer) esi- 
bissero una certa disponibilità ad abbandonare posi- 
zioni considerate insostenibili dalla critica contempora- 
nea. 

34 (a) IL DICTIONNAIRE DE LA BiBLE. L'opera di 
Cornely e Vigouroux servì comunque a far conoscere 
ai cattolici francesi i risultati della nuova critica. Nel 
1891 Vigouroux inaugurò il Dictionnaire de la Bible, 
che venne completato nel 1912. Prudente e conserva- 
tore, questo lavoro segnò nondimeno un passo in avan- 
ti nella ricerca biblica cattolica. (Gli attuali supplemen- 
ti [DBSup] offrono contributi preziosi e scientificamen- 
te critici alla ricerca biblica). Sebbene quasi tutte di to- 
no conservatore, le pubblicazioni bibliche cattoliche 
manifestano, a partire all'incirca dalla fine del XIX seco- 
lo, una consapevolezza crescente dei problemi critici 
moderni nell’interpretazione dell’AT. 

35 (b) M.-J. LAGRANGE. Non tutti i critici catto- 
lici rimasero in stato d’assedio: il domenicano Marie- 
Joseph Lagrange (1855-1938) preferì affrontare la «cri- 
tica alta» sul suo stesso terreno. Ad un congresso scien- 
tifico cattolico tenuto a Friburgo (Svizzera) nel 1897, 
egli propose una risposta positiva alle sfide della «criti- 
ca alta». Limitatamente alla critica del Pentateuco, mi- 
se in discussione la legittimità e la forza delle obiezioni 
rivolte all'analisi delle fonti, affermando che la nuova 
critica faceva bene ad esigere che i critici sostituissero 
le loro idee di occidentali moderni con una concezione 
semitica della paternità e della storicità delle Scritture. 
All’interno dell’attestazione scritturistica e tradizionale 
della paternità mosaica del Pentateuco bisogna poi di- 
stinguere l’attestazione letteraria da quella storica: en- 
trambe sono valide, ma quella letteraria non è così 
stringente come quella storica. 

Cinque anni più tardi, Lagrange ampliò il proprio 
campo di indagine dal Pentateuco all’AT nel suo com- 
plesso, e patrocinò la causa di una critica condotta se- 
condo un sano metodo storico. Nella Critica storica del- 
l'Antico Testamento (1905), dimostrò come tale proce- 
dura potesse essere applicata agli abituali problemi 
dell’esegesi cattolica: il rapporto della critica con il 
dogma, con la scienza e con la storia. L'intento dell’o- 
pera di Lagrange era quello di placare i timori di quan- 
ti erano convinti che l’uso del metodo storico sarebbe 
entrato in contrasto con quello che consideravano il 
dovere primario della critica cattolica — la sottomissio- 
ne all’autorità della chiesa. Lagrange dimostrò, ad 
esempio, come l’esegeta possa affrontare il dato evi- 
dente (soprattutto nell’AT) dell’evoluzione dogmatica 
pur continuando a sostenere l’immutabilità della ve- 
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rità; anche se non può accettare la teoria evoluzionisti- 
ca della religione, l’esegeta non può ignorare l’evidente 
crescita dottrinaria presente nella Scrittura. Per deli- 
neare questo sviluppo è necessario utilizzare, nello stu- 
dio della Bibbia, il metodo storico. 

In simile vena, Lagrange esaminò il rapporto fra 
scienza e racconto biblico, ribadendo che dalle sacre 
scritture non ci si deve attendere ammaestramenti 
scientifici. Nei confronti di quanti erano preoccupati 
dagli attacchi critici ai documenti biblici, Lagrange 
insisteva che il primo compito da affrontare nel valu- 
tarne le parti che sembrano avere carattere storico 
consiste nell'analisi dei relativi generi letterari. Lo 
schema delle forme letterarie nella storia, delineato 
originariamente da Lagrange venne poi approvato da 
Pio XII nella Divino Afflante Spiritu (© Pronuncia- 
menti della chiesa, 72:20-23). Ma Lagrange non si ac- 
contentò di proporre delle teorie ai biblisti cattolici: 
negli scritti pubblicati sulla Revue bibligue (che lui 
stesso fondò nel 1892), egli applicò infaticabilmente i 
principi della ricerca scientifica all’interpretazione bi- 
blica. I progressi recenti della critica biblica cattolica 
sono stati così considerevoli che risulta facile oggi sot- 
tovalutare l’acume delle idee critiche di Lagrange e il 
coraggio che egli ebbe nell’esprimerle; ma se la critica 
cattolica di inizio secolo avesse seguito la strada da lui 
tracciata, avrebbe certamente avuto un volto assai di- 
verso. 


(C£. R. DE Vaux, The Bible and the Ancient Near East [Lon- 
don 1972] 270-284; M.-J. LAGRANGE, Père Lagrange: Personal 
Reflections and Memoirs (New York 1985]; A. PARETSKY, Ang 
63 [1986] 509-531. — 55.60; Critica del NT, 70:37). 


36 (c) A. VAN HOONACKER. L'opera di van Hoo- 
nacker (1857-1933), professore a Lovanio, costituisce 
un’altra pietra miliare nella storia dell’esegesi cattolica. 
Van Hoonacker difese la metodologia interpretativa 
proposta da Lagrange; di particolare interesse è lo stu- 
dio storico-critico dell’Esateuco, De compositione et de 
origine Mosaica Hexateuchi (Bruges 1949). Il mano- 
scritto fu composto fra il 1896 e il 1906. Visto il pro- 
gresso di cui sono stati protagonisti gli studi biblici nei 
quarant'anni intercorsi fra la composizione e la pubbli- 
cazione postuma del De compositione, è comprensibile 
che esso non abbia niente da dire su molte questioni e 
metodi che posseggono un’importanza vitale nella ri- 
cerca attuale. È sorprendente, tuttavia, come tale stu- 
dio riesca a precorrere con tanto anticipo rispetto ai 
tempi le analisi e le conclusioni raggiunte da studiosi di 
molto tempo dopo. Van Hoonacker così riassume i 
suoi risultati: (1) l’esistenza di documenti e sottodocu- 
menti all’interno dell’Esateuco è indubitabile; (2) il 
ruolo svolto nella composizione delle fonti primarie 
esige che a Mosè venga riconosciuto il ruolo di autore 
del nucleo sostanziale del Pentateuco. (Cf. J. LUST in 
Das Deuteronomium [ed. N. Lohfink, BETL 68, Lou- 
vain 1985] 13-23). Avanzando l’ipotesi che Neemia 
avesse preceduto Esdra a Gerusalemme, van Hoo- 
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nacker apportò importanti contributi anche alla rico- 
struzione del giudaismo post-esilico (Nébénie et 
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Esdras [1890]; — Storia, 75:121; — Cronista, 23:82). 


LA RICERCA NEL XX SECOLO 


37 (1) L’influsso dei metodi di Gunkel. Quando 
l'inadeguatezza dell’impostazione di Wellhausen diven- 
ne più evidente, persino i biblisti che non nutrivano al- 
cuna perplessità di tipo dogmatico cominciarono a du- 
bitare che tali metodi analitici contribuissero davvero 
al raggiungimento degli scopi dell’esegesi. La sterilità 
di molta ricerca biblica degli ultimi anni del XIX secolo 
indusse i critici a domandarsi se davvero, una volta che 
un'analisi letteraria stringente avesse risolto chiaramen- 
te le Sacre Scritture nelle loro parti costitutive, non sa- 
rebbe rimasto più nulla da aggiungere o da fare. 

(A) Il contributo di Gunkel. Di tutte le rea- 
zioni alla metodologia classica del XIX secolo, la critica 
delle forme di Hermann Gunkel (1862-1932) fu senza 
dubbio la più incisiva, ma la sua opposizione all’analisi 
storico-letteraria classica non va sopravvalutata. 
Gunkel si addossò i compiti prescritti dal suo nuovo 
metodo soltanto perché considerava ormai coronata da 
successo l’opera dell’analisi letteraria. Egli non conte- 
stò la critica letteraria in quanto tale, ma deplorò che la 
sua opera imprescindibile si fosse limitata ad una criti- 
ca dello stato attuale e dell’origine delle fonti, integrata 
da una minuziosa analisi filologica. L'approccio della 
critica letteraria — sosteneva Gunkel — parte dall’erro- 
nea assunzione che il critico abbia a che fare con dei 
materiali trasmessi in forma scritta. L'opera di un bibli- 
sta rinomato per la sua analisi letteraria dell’AT come 
Otto Eissfeldt, che ha dedicato quasi un quinto della 
sua Introduzione all'Antico Testamento (Brescia 1970-) 
alla discussione delle forme preletterarie dell’AT, è una 
dimostrazione di quanto i critici contemporanei abbia- 
no preso a cuore l’ammonimento di Gunkel sui limiti 
di una critica esclusivamente letteraria. 

38 (a) IL METODO DELLA CRITICA DELLE 
FORME. Gunkel insisteva sul fatto che l’esegesi deve ba- 
sarsi sul riconoscimento delle distinte tradizioni prelet- 
terarie ed orali a partire dalle quali si vennero infine a 
formare i documenti scritti. Per comprendere i sacri 
scrittori e la loro opera — risultato questo che costitui- 
sce per Gunkel il vero scopo dell’esegesi — il critico de- 
ve integrare l’analisi letteraria con uno studio ap- 
profondito della storia che precede la produzione lette- 
raria finale. Gunkel era consapevole dell’impossibilità 
di stabilire una successione letteraria cronologica; egli 
affermava anzi la nostra ignoranza delle date e della pa- 
ternità di quasi tutto l’AT. Ma chi si proponga di scri- 
vere la storia della letteratura di Israele deve distingue- 
re le unità della tradizione dal contesto secondario del- 
l’opera finale, e penetrare fino ai dati originari retro- 
stanti. Questo processo non trascura il ruolo dei singoli 


autori; va però osservato che la religione ebraica, con- 
servatrice nella forma e nel contenuto, dimostra mag- 
gior interesse per la tipicità che per la singolarità, e che 
esprime questo interesse nelle categorie formali e con- 
venzionali dei generi (Gazzunger). La storia della lette- 
ratura di Israele è dunque, per Gunkel, la storia delle 
Gattungen di Israele, e il primo compito dello storico 
consiste nell’individuare la forma che riveste il pensie- 
ro. Sulla base degli elementi stilistici, del contenuto e 
degli interessi, viene così definita una particolare unità 
— invettiva, lamento funebre, leggenda popolare. Con- 
dizione indispensabile per la determinazione della for- 
ma è la conoscenza dello specifico ambiente vitale 
(Sitz im Leben) che le diede origine. 

Una volta isolati e collocati in un contesto vitale, i 
dati orali originari vanno seguiti nel loro processo di 
sviluppo, di fusione all’interno di cicli più ampi, e infi- 
ne di incorporazione nell’entità rinvenibile nella Bib- 
bia. L'identificazione di questa crescita è un processo 
delicato e tedioso, che deve necessariamente fare uso 
dei risultati delle indagini archeologiche e del ritrova- 
mento della letteratura dell’antico Vicino Oriente. Nel- 
l'indagine dei generi ebraici si è fatto un uso sempre 
più ampio di alcuni impressionanti paralleli extrabibli- 
ci della vita di Israele, anche se forse non sempre tale 
uso è stato accompagnato dal dovuto riconoscimento 
delle modifiche bibliche. Studiando le forme, Gunkel 
dovette necessariamente operare con piccoli blocchi di 
tradizione, ma non perse mai di vista il fatto che è ne- 
cessario tenere presente l’effetto globale dei complessi 
tradizionali se si vuole comprendere pienamente il «li- 
bro» da essi costituito. (Cf. MJ. Buss, ZAW 90 [1978] 
157-170; J.H. HAavEs [ed.], Old Testament Form Critici- 
st [San Antonio 1974]; K. KOCH, The Growth of the 
Biblical Tradition {New York 1968]). 

Per integrare il tipo di analisi caratteristico della cri- 
tica ottocentesca, Gunkel propose un approccio esteti- 
co e letterario all’AT, guadagnandosi il titolo di «Her- 
der scientifico» (+ 16). L’autentica esegesi non deve li- 
mitarsi ad offrire una presentazione del testo, ma deve 
rivelare le diverse situazioni e le complesse personalità 
le cui interazioni hanno dato vita allo scritto nella sua 
forma definitiva. L’esegesi fu dunque per Gunkel più 
un’arte che una scienza; per quanto importanti, le con- 
siderazioni estetiche rimasero nondimeno secondarie. 
L’AT fa parte dell’eredità letteraria dell’umanità, ma è 
anche l’espressione di un’esperienza religiosa singolare 
che può essere colta nel modo migliore mediante una 
comprensione di tipo /e/terario. I principi centrali del 
sistema di Gunkel furono presentati nel commentario a 
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Gen (1901), la cui introduzione fu pubblicata separata- 
mente in lingua inglese col titolo The Legends of Gene- 
sis. Il metodo di Gunkel venne ulteriormente elaborato 
e perfezionato nella raccolta di saggi e lezioni intitolata 
Reden und Aufsitze (1931). (Cf. P. GIBERT, Une théorie 
de la legende: Hermann Gunkel... [Paris 1979]; W. 
KLATT, Hermann Gunkel [FRLANT 100, Gottingen 
1969]). 

Il metodo della critica delle forme venne concepito 

da Gunkel nel corso di studi storico-religiosi che met- 
tevano in evidenza le basi popolari della religione, evi- 
denti soprattutto nel caso di forme di letteratura popo- 
lare quali miti e leggende (— 29). Suggerimenti sul 
ruolo del mito nell’AT erano stati offerti, in via speri- 
mentale, fin dall'epoca di Eichhorn; i critici ottocente- 
schi che avevano negato la storicità scientifica dei do- 
cumenti biblici avevano visto il mito addirittura dap- 
pertutto. Gunkel, invece, negò che nella Bibbia sia rin- 
venibile il mito in quanto tale: sebbene nelle leggende 
abbondino gli elementi mitici, il monoteismo ebraico li 
privò di interesse eliminandone gli aspetti più grossola- 
ni. La critica più recente rifiuta una definizione del mi- 
to come necessariamente politeistico, e suggerisce che 
esso abbia a che fare più con la maniera che con il con- 
tenuto del pensiero (— Pensiero dell’AT, 77:23-31; 
J.W. ROGERSON, Myth in Old Testament Interpretation 
[BZAW 134, Berlin 1974]). 
39 (b) GLI STUDI SUI SALMI. Dopo l’analisi dei 
generi nella prosa dell’AT, Gunkel intraprese un’analo- 
ga indagine sulla poesia. I suoi studi sui salmi assursero 
al ruolo di classici e gettarono le basi della successiva 
ricerca sulla poesia ebraica. Furono necessari anni di 
lavoro per produrre la monumentale Ein/eitung in die 
Psalmen (1928-1933), dedicata ai problemi della tipo- 
logia letteraria, dei caratteri distintivi, e dello sviluppo 
storico dei salmi. Basandosi sugli aspetti cultuali, 
Gunkel classificò i salmi secondo il loro argomento ge- 
nerale — ad esempio ringraziamento, lamentazione, o 
lode (— Salmi, 34:8-13). Dopo aver analizzato i carat- 
teri comuni dei salmi delle diverse categorie, arrivò poi 
ad identificare una serie di forme letterarie convenzio- 
nali in cui era possibile far rientrare gran parte della 
poesia religiosa della Bibbia. Dal momento che tali for- 
me indicavano un lungo periodo di evoluzione, la con- 
clusione di Gunkel era che molti salmi avevano avuto 
un'origine molto antica, anche se non avevano assunto 
la loro forma definitiva che poco prima dell’esilio — i 
salmi post-esilici, naturalmente, esibivano lo schema fi- 
nale senza presentare alcuna traccia di tale periodo 
evolutivo (— Salmi, 34:6). Il confronto dei salmi con i 
componimenti di altre letterature antiche rivelava inol- 
tre che molte forme, in precedenza ritenute caratteri- 
stiche degli ebrei, possedevano in realtà delle contro- 
parti nella poesia religiosa di Babilonia, Egitto e Uga- 
rt. 


(Di GUNKEL è disponibile in italiano / profeti [Firenze 1967)). 


Gunkel 1477 


40 (c) VALUTAZIONE DELLA CRITICA DELLE FOR- 
ME. Non è certo eccessivo affermare che il metodo del- 
la critica delle forme ha segnato il corso degli studi bi- 
blici nel xx secolo. Mettendo l’accento sull’importanza 
della tradizione orale e utilizzando i materiali archeolo- 
gici e letterari del Vicino Oriente, tale metodo riuscì ad 
avvicinarsi più della critica letteraria statica all’ambien- 
te vitale che produsse gli scritti biblici. Gunkel anti- 
cipò la metodologia per l’analisi delle forme letterarie 
del NT che sarebbe stata proposta da Dibelius e Bult- 
mann (— Critica del NT, 70:44-45). E tuttavia nemme- 
no il suo sistema può essere considerato privo di limiti. 
Ad esempio, egli ritenne (correttamente) che le tradi- 
zioni primitive fossero di carattere orale, e siccome la 
presentazione orale pone dei limiti all’estensione delle 
singole unità, si servì della lunghezza come criterio di 
antichità, ipotizzando che i racconti più brevi fossero 
necessariamente anche i più antichi. Ritenne poi inevi- 
tabile che le forme primitive perdessero vita e indivi- 
dualità nel corso della loro evoluzione. Conformemen- 
te alla sua convinzione dell’impossibilità di scrivere 
una storia letteraria cronologica di Israele, affermò infi- 
ne che nelle Sacre Scritture non vanno ricercati ele- 
menti storici oggettivi. Posizioni così generali incontre- 
rebbero oggi le critiche di molti. 
41 (B) I discepoli di Gunkel. 

(a) H. GRESSMANN, Gli entusiasti discepoli di 
Gunkel applicarono le tecniche della critica delle for- 
me ad altri generi veterotestamentari. Nella sua qualità 
di principale collaboratore di Gunkel, Gressmann 
(1877-1927) esplorò infaticabilmente l’influsso, soprat- 
tutto religioso, che i popoli del Vicino Oriente esercita- 
rono su Israele; la sua raccolta di testi ed immagini 
connessi all’AT fornì ai biblisti materiali importanti per 
gli studi comparati. Analizzando l'evoluzione religiosa 
di Israele, accordò agli elementi mitici un maggior rilie- 
vo di quanto non avesse fatto Gunkel, sostenendo che 
essi avevano conservato intatto il loro valore primitivo. 
Utilizzò poi le tecniche della critica delle forme nella 
sua analisi del genere storico. La storiografia biblica 
scritta rappresenta la redazione finale di diverse unità, 
ciascuna delle quali dipende da una tradizione orale 
originaria cui il critico deve riuscire ad arrivare. Quan- 
do le tecniche di Gressmann vennero adottate da altri 
studiosi, si ebbe una tendenza alla frammentazione dei 
libri storici dell’AT. 
42 (b) G. von Rap. Applicando la critica delle 
forme, Gerhard von Rad (1901-1971) acquisì una vivi- 
da consapevolezza della falsificazione che può risultare 
da un interesse unilaterale per i singoli blocchi della 
tradizione. Per von Rad conoscere il tutto è almeno al- 
trettanto importante che distinguerne le parti costituti- 
ve. Il critico non deve dunque limitarsi a prendere in 
esame la tradizione primitiva, ma deve considerare il 
senso che essa acquisisce nella composizione finale, 
perché il significato della tradizione può subire delle 
modifiche allorché viene inserita in un tema più vasto. 
Von Rad riconosce l’imprescindibilità dell'analisi — sia 
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di quella letteraria che di quella della critica delle for- 
me —, ma all’analisi deve seguire la sintesi, e qui sta la 
difficoltà: come è possibile spiegare la fusione di mate- 
riali tanto eterogenei all’interno dei libri sacri? La solu- 
zione sta nell’ipotizzare l’esistenza di tradizioni-chiave 
come l’esodo, la conquista della terra e l'alleanza, che 
servivano a sintetizzare le azioni salvifiche di YHWH 
agli occhi di Israele. La celebrazione cultuale di questi 
atti salvifici dava compimento alle tradizioni originarie 
e le trasmetteva alle generazioni successive. Alcune af- 
fermazioni di von Rad — ad esempio il primato della 
tradizione della conquista della terra o il ruolo dello 
Yahwista nella fusione delle tradizioni — sono oggi mes- 
se in discussione dalla critica. Ciononostante, l’impor- 
tanza accordata al processo mediante cui le tradizioni 
divennero composizioni letterarie e l’attenzione alle 
motivazioni che guidarono la selezione e la fusione dei 
materiali costituirono una reazione salutare alla fram- 
mentazione della letteratura biblica. I principi e la me- 
todologia di von Rad sono rinvenibili nei suoi com- 
mentari (Gerzesis (Philadelphia 1976 [trad. it., Gexesi, 
Brescia 1978°]); Deuteronomy (Philadelphia 1966 
[trad. it., Deuteronomio, Brescia 1979]); Deuterono- 
mium-Studien [GGttingen 1948] e PHOE). Sulla sua 
opera nell’ambito della storiografia e della teologia del- 
VAT, + 49.53. (Cf. J.L. CRENSHAW, Gerbard von Rad 
[Waco 1978]; FE. MORIARTY, Gerbard von Rad's Genesis, 
BCCT, 34-45). 

43 (c) M. NOTH. La ricerca veterotestamentaria 
di Martin Noth (1902-1968) si concentrò principal- 
mente sul Pentateuco o, più esattamente, sul Tetrateu- 
co, poiché egli faceva rientrare D/ in una storia deute- 
ronomistica che andava da Dt a 2 Re (© 1-2 Re, 10:2- 
3). Noth si propose di individuare la storia delle tradi- 
zioni retrostanti i documenti biblici; compito che egli 
svolse isolando i diversi temi e risalendo agli stadi più 
antichi della tradizione. Noth era scettico sulla possibi- 
lità di ricostruirne la vicenda primitiva, poiché la storia 
di Israele aveva avuto inizio soltanto con l’insediamen- 
to tribale nella terra promessa. Tutta la storia ebraica 
era legata, nella sua prospettiva, alla federazione tribale 
israelitica (l’anfizionia; — Storia, 75:58); cf. il suo Das 
System der zwòlf Stimme Israels (Stuttgart 1930). Tale 
istituzione serviva a collegare svariati elementi dell’AT 
che la critica precedente aveva inteso soltanto come 
parte di uno schema evoluzionistico. Attribuendo alla 
federazione tribale i caratteri della più tarda anfizionia 
greca, è probabile che Noth estremizzasse indebita- 
mente la sua ipotesi; e certamente la federazione ebrai- 
ca subì maggiori mutamenti, col passare del tempo, di 
quanto egli fosse disposto ad ammettere (— Pensiero 
dell’AT, 77:82). Fra le opere di Noth ricordiamo: ÙUber- 
lieferungsgeschichte des Pentateuch (Stuttgart 1948); 
Uberlieferungsgeschichiliche Studien (Darmstadt 
1957); Exodus (OTL, Philadelphia 1962 [trad. it., Eso- 
do, Brescia 1973]); — 49. 

44 (d) A. ALT. L'influsso del metodo della critica 
delle forme si fece sentire anche sullo studio della legge 
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ebraica. Attraverso un accurato esame delle prescrizio- 
ni dei codici del Pentateuco, Albrecht Alt (1883-1956) 
classificò la legislazione biblica in rapporto alla forma, 
al contenuto e all’ambiente vitale. I risultati della sua 
ricerca, pubblicati nel 1934, contribuirono alla com- 
prensione della natura e dell'origine della legislazione 
biblica e fornirono la classica distinzione fra leggi apo- 
dittiche e leggi casuistiche (+ Pensiero dell’AT, 77:87). 
Siccome i codici della legge biblica sono il risultato 
della fusione di unità più piccole e fra esse indipenden- 
ti, la tecnica consistente nell’analisi di piccole unità let- 
terarie ha avuto un successo straordinario nell’analisi 
della legge ebraica. Ispirandosi al lavoro pionieristico 
di Alt, la ricerca successiva ha continuato a studiare tali 
unità, nell’intento di fissarne la cronologia e di indivi- 
duarne l’ambiente vitale, che sembra fosse quello delle 
pratiche cultuali dei santuari ebraici. Cf. AEOT 103- 
171; su Alt, cf. R. SMEND, ZTK 81 (1984) 286-321. 

45 (II) La scuola scandinava. Nelle mani degli 
scandinavi, la metodologia di Gunkel subì importanti 
modifiche. Attribuendo maggior rilievo alla tradizione 
orale e concentrandosi sugli aspetti cultuali del mito, i 
biblisti scandinavi modificarono così profondamente il 
sistema di Gunkel da dar vita ad una scuola indipen- 
dente. 

(A) Studiosi di spicco. 

(a) J. PEDERSEN; H.S. NvYBERG. La prima indi- 
cazione della direzione presa da questi studiosi venne 
da Pedersen, allorché egli rifiutò la teoria documentaria 
di Wellhausen e sottolineò l’importanza del fattore so- 
ciologico dell’ambiente vitale che si trovava all'origine 
delle varie tradizioni (cf. Israel: Its Life and Culture [2 
voll., London 1926; 1940]). Un'ulteriore rottura con la 
teoria documentaria venne dalla rivendicazione del pri- 
mato delle tradizioni orali: nel suo studio anticipatore 
di Os (1935), Nyberg si propose come scopo il ricupero 
degli ipsissima verba del profeta attraverso un'analisi 
delle tradizioni sottostanti. Secondo la teoria di Ny- 
berg, le tradizioni non sono entità rigide: esse subisco- 
no alterazioni e deterioramenti, ma hanno il vantaggio 
di fornire al critico dei materiali viventi, e non dei testi 
morti. (J.R. PORTER, ExpTtr: 90 [1978-1979] 36-40). 
46 (b) S. MowINcKEL. Dopo che Wellhausen 
aveva liquidato il culto di Israele giudicandolo un fat- 
tore relativamente tardo e di scarsa importanza nello 
sviluppo della religione ebraica, pochi biblisti erano 
stati attratti dagli studi cultuali. Il ritrovamento dei te- 
sti del Vicino Oriente rivelò invece l'enorme importan- 
za del culto nella vita religiosa antica. Man mano che 
ulteriori materiali venivano portati alla luce, Sigmund 
Mowinckel (1884-1965), che fu, oltre che critico lette- 
rario, uno degli allievi più brillanti di Gunkel, si spinse 
molto più in là del maestro nell’analisi degli aspetti ri- 
tuali del mito, soprattutto all’interno dei salmi ebraici. 
Nei sei volumi dei Psalmenstudien (1921-1924) egli 
ipotizzò che in Israele esistesse una festa dell’insedia- 
mento dell’ Anno Nuovo (— Istituzioni, 76:139-146; + 
Salmi, 34:6), analoga all’insediamento di Marduk a Ba- 
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bilonia. Le teorie di Mowinckel ebbero grande influsso 
sugli studiosi britannici che affrontavano la Bibbia in 
prospettiva sociologica. I membri di questa «scuola 
cultuale» - principalmente S.A. Cook e S.H. Hooke - 
sostennero che il culto semitico si basava su un mito 
comune a tutti i popoli del Vicino Oriente, e che strut- 
ture rituali ritenute differenti potevano essere ridotte 
ad un unico schema (S.H. HOOKE, Myth, Ritual and 
Kingship [Oxford 1958]; D.R. AP-THOMAS, JBL 85 
[1966] 315-325; A. KAPELRUD, ASTI 5 [1966-1967] 4- 
29). Fra le opere di MOWINCKEL: Propbecy and Tradi- 
tion (Oslo 1946); He That Cometb (Oxford 1959 - sul 
messianismo); The Psalms in Israel's Worship (New 
York 1962). 

47 (c) I. ENGNELL. L'importanza cultuale del re, 
suggerita originariamente dalla tesi di Mowinckel di 
una festa del capodanno di Israele, fu messa ulterior- 
mente in evidenza da Ivan Engnell (1907-1964), in Stu- 
dies in Divine Kingship in the Ancient Near East (1943; 
2° ed., Oxford 1967). Engnell vide nella monarchia di- 
vina un concetto centrale nel culto orientale, e se ne 
servì per chiarire il significato non soltanto dei salmi, 
ma di molte altre parti della Bibbia, ad esempio per 
spiegare la figura del Servo sofferente (+ Deutero- 
Isaia, 21:43-46). Ancora più radicalmente, Engnell di- 
chiarò la totale inadeguatezza della critica letteraria, e 
financo della critica delle forme in quanto ammettesse 
fonti e redazioni scritte. Per ottenere dei risultati validi, 
il critico deve lavorare esclusivamente con i blocchi del- 
la tradizione orale, la cui origine è sempre di tipo cul- 
tuale. Il metodo della storia della tradizione propugna- 
to da Engnell e dai suoi connazionali cerca di delineare 
una storia della formazione della letteratura a partire 
dalla tradizione orale. Cf. il suo A Rigid Serutiny (Nash- 
ville 1969); anche J.T. WiLLIs, TZ 26 (1970) 385-394. 
48 (B) Valutazione critica. Le principali caratte- 
ristiche della scuola scandinava — il primato della tradi- 
zione orale e del culto — ne costituiscono anche le prin- 
cipali debolezze. La tradizione orale non è abbastanza 
solida per sopportare il peso che i critici scandinavi vo- 
gliono farle sostenere. Se invece i materiali orali sono 
chiaramente definiti, costituiscono una fonte molto si- 
mile ai documenti rifiutati dagli studiosi della storia 
della tradizione. La descrizione che questi danno del 
culto di Israele presuppone poi istituzioni e pratiche 
della cui esistenza manca ogni prova convincente e, in 
certi casi, trascura le peculiarità dell’uso ebraico dei 
materiali mutuati da altre religioni. 

Mowinckel stesso, pur avendo esercitato una 
profonda influenza sulla scuola scandinava, si distacca 
nettamente dal gruppo quando si tratta di stabilire la 
solidità della trasmissione orale e l'esclusiva validità del 
metodo della storia della tradizione. Sebbene i presup- 
posti e gli eccessi della scuola cultuale siano stati giusta- 
mente censurati, la premessa fondamentale relativa al- 
l’importanza del culto appare invece sempre più solida. 
L'opera dei profeti, per molti anni considerata indipen- 
dente o addirittura ostile al culto, viene oggi general- 
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mente collocata in un contesto cultuale (+ 25; — Let- 
teratura profetica, 11:14). Questa enfasi sui fattori cul- 
tuali ha diminuito il significato della distinzione otto- 
centesca fra sacerdoti e profeti. Questi ultimi non ripu- 
diarono il culto in quanto tale: il loro attacco era diret- 
to piuttosto contro il divorzio del culto dalla moralità. 


(AHLSTRÒOM, G.W., HTR 59 [1966] 69-81; ANDERSON, G.W., 
HTR 43 [1950] 239-256; KNIGHT, D., Rediscovering the Tradi- 
tions of Israel [SBLDS 9, Missoula 1975]; MERRILL, A.R — 
SPENCER, J.R., in In the Shelter of Elyon [Fest. G.W. Ahl- 
stròm, edd. W.B. Barrick et al., Sheffield 1984] 13-26; Mo- 
RIARTY, E, Greg 55 [1974] 721-748). 


49 (III) Tendenze storiografiche e teologiche. 

(A) La storiografia dell’AT. È già stato osser- 
vato come lo storicismo del xIx secolo si fondasse sul 
principio che le narrazioni antiche, riflettendo l’epoca 
della loro composizione, erano fonti inaffidabili per la 
ricostruzione dell’epoca (ad esse anteriore) di cui rac- 
contano gli eventi. Racconti come quelli contenuti nel- 
le narrazioni patriarcali si videro dunque negato ogni 
valore storico. Corroborata dalla concezione dell’evo- 
luzione religiosa, tale visione riduceva la religione 
ebraica primitiva ad una proiezione nel passato dello 
yahwismo successivo. Le scoperte archeologiche sono 
venute a modificare questa conclusione. Innumerevoli 
testi contemporanei alle origini di Israele hanno fornito 
dei sistemi di riferimento per una valutazione storica 
delle tradizioni bibliche. I dati archeologici, ad esem- 
pio, sebbene non abbiano potuto confermare nessun 
evento specifico dei racconti patriarcali, hanno fornito 
paralleli e corroborato dettagli, dimostrando così che 
la pretesa di certi resoconti di offrire un'immagine fe- 
dele delle istituzioni del periodo patriarcale deve essere 
presa sul serio, e che pertanto tali resoconti riflettono 
una memoria plausibile o possibile del passato (— Sto- 
ria, 75:34-41). 

(a) M. NOTH; G. VON Rap. Ciononostante, alcuni 
studiosi continuano a negare che le narrazioni bibliche 
costituiscano delle fonti storiche affidabili. M. Noth, 
uno dei più influenti di questi critici, ammise che le 
tradizioni sacre contengono informazioni storiche, ma 
sostenne che non si può attribuire loro una narrazione 
storica coerente. Fino a che punto esse possano servire 
come fonti storiche, è un problema che può essere ri- 
solto soltanto attraverso l’analisi della singola unità del- 
la tradizione. Noth apprezza le scoperte archeologiche, 
ma la loro testimonianza rimane, in ultima analisi, indi- 
retta e perciò incapace di decidere l’accuratezza storica 
dei racconti (Cf. NHI). 

G. von Rad condivise, in qualche misura, le idee di 
Noth, ma mentre quest’ultimo sottolineò l’impossibi- 
lità di determinare il contenuto storico delle narrazioni 
bibliche, von Rad sottolineò l’irrilevanza di tale impre- 
sa. Molti racconti biblici hanno sicuramente un nucleo 
storico, ma la loro vera preoccupazione storica sta nel 
rapporto di Dio con Israele. La fede degli Ebrei deve 
dunque essere spiegata, secondo von Rad, nei termini 
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di quel che Israele pensava del suo rapporto con 
YHWH, e non attraverso i risultati dell’analisi delle re- 
lazioni di Israele con i suoi vicini, oppure attraverso al- 
tri fatti storici (— 42-43; 53). 

50 (b) W.E ALBRIGHT E I SUOI ALLIEVI. Pur con- 
venendo con Noth e i suoi discepoli che nei documenti 
biblici è impossibile trovare una storiografia scientifica, 
William Foxwell Albright (1891-1971; — Archeologia 
biblica, 74:15) fu più ottimista nel valutare l’attendibi- 
lità dei racconti biblici in quanto fonti per la storia di 
Israele, per lo meno quando i documenti biblici posso- 
no essere letti nel contesto offerto dall’archeologia. 
Egli non pubblicò una vera e propria storia di Israele, 
ma le sue idee sono esposte in vari lavori (AP, ARI, BP, 
FSAC e il suo ultimo libro, Yahweh and the Gods of Ca- 
naan [London 1968]). Una storia completa di Israele 
nella prospettiva di Albright fu scritta dal suo allievo 
John Bright, la cui Hist. (1959) è stata pubblicata in 
terza edizione nel 1981. È opportuno menzionare qui 
altri due importanti lavori sulla storia della religione di 
Israele scritti da allievi di Albright: EM. Cross, Canaa- 
nite Myth and Hebrew Epic (Cambridge, MA 1973); e 
G.E. MENDENHALL, The Tenth Generation (Baltimore 
1973). Sul lavoro archeologico di Albright si concentrò 
l’attenzione di G.E. Wright (1909-1974), che allevò 
un'intera generazione di archeologi siro-palestinesi. 


(FREEDMAN, D.N., The Published Works of William Foxwell 
Albright (Cambridge, MA 1975]; RUNNING, L.G. - FREED- 
MAN, D.N., William Foxwell Albright [New York 1975]; 
CAMPBELL, E.F - MILLER, J.M., BA 42 [1979] 37-47; DEVER, 
W.G., HTR 73 [1980] 1-15). 


51 (B) La teologia dell’AT. Se nel xIX secolo fu- 
rono conseguiti risultati duraturi nel campo della storia 
della religione di Israele, è stato il xx secolo ad assiste- 
re alla produzione di trattazioni importanti di teologia 
dell’AT. L'esposizione della teologia delle Scritture 
ebraiche solleva un perenne interrogativo di carattere 
metodologico: quale deve essere il principio organizza- 
tore di un tale lavoro? Il cattolico belga P. van Im- 
schoot può essere considerato rappresentativo della 
tendenza di quanti mutuarono tale principio dalle tra- 
dizionali categorie della teologia sistematica cattolica. 
La sua Théologie de l'Ancien Testament (2 voll., Tour- 
nai 1954-1956) organizza la teologia dell’AT seguendo 
l’ordine tradizionale: Dio in sé e in relazione al mondo, 
specialmente Israele (vol. I); gli esseri umani, la loro 
natura e destino, i loro doveri verso Dio e verso l’uma- 
nità, e il peccato (vol. II); e infine la soteriologia (che 
doveva costituire l'oggetto del III vol. dell’opera). Cf. 
D.A. Hubbard, in LAURIN, Contemporary, 193-215; 
HARRINGTON, Pazb 81-86. 

52 (a) W. EICHRODT. Le categorie della teologia 
dogmatica finirono però con l’essere abbandonate, e i 
principi organizzatori dell'esposizione della teologia 
dell’AT vennero ricercati all’interno dell’AT medesimo. 
Particolare rilievo ebbe la Teologia dell'Antico Testa- 
mento (vol. I, Brescia 1979; ed. orig. ted. 1934) di Wal- 
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ter Eichrodt. Combinando metodo storico ed interpre- 
tazione teologica, Eichrodt (1890-1978) tentò di pre- 
sentare la religione ebraica come un'entità la cui unità 
organica è rinvenibile nella nozione centrale di alleanza 
(— Pensiero dell’AT, 77:74ss.). Tutte le caratteristiche 
peculiari della teologia dell’AT sgorgavano dalla nozio- 
ne fondamentale dell’alleanza con YHWH, nozione 
questa che aveva avuto origine in epoca mosaica. Eich- 
rodt non negava che la fede di Israele avesse subito, nel 
corso dei tempi, un processo di evoluzione, ma affer- 
mava che la direzione di tale processo era stata deter- 
minata fin dall'inizio dall’alleanza di Israele con Dio. 
Rispondendo all’opera classica di Eichrodt, alcuni cri- 
tici hanno contestato la possibilità di fondare le com- 
plessità dell’AT su di un solo concetto, per quanto 
comprensivo esso sia. Cf. HayES - PRUSSNER, O/4 Te- 
stament, 179-184. 

53 (b) G. von Rap. Un’alternativa all’opera di 
Eichrodt è offerta dalla Teologia dell'Antico Testamen- 
to (Brescia 1972-1974; ed. orig. ted. 1957-1960) di von 
Rad, in cui all’idea di un ‘centro’ viene sostituita la 
trattazione delle svariate teologie che la storia della tra- 
dizione è in grado di rinvenire all’interno dell’AT. La 
maggior parte del primo volume è dedicata all’Esateu- 
co, sviluppatosi a partire da brevi professioni di fede 
storiche (Df 26,5b-10; 6,20-24; Gs 24,2b-13), e cioè da 
professioni cultuali in cui il fedele ripercorreva la storia 
sacra degli antenati, la liberazione dall'Egitto e l’inse- 
diamento nella terra. Le tradizioni del Sinai ebbero 
un'origine e storia della trasmissione differenti, fino a 
quando lo Yahwista, raccogliendo ed elaborando que- 
sto antico materiale cultuale, congiunse il materiale si- 
naitico alle tradizioni della liberazione e dell’insedia- 
mento, creando così una storia contrassegnata dalla 
dialettica di legge e vangelo. Il primo volume della Teo- 
logia dell'Antico Testamento si chiude con una sezione 
sulla risposta di Israele in cui von Rad si occupa dei 
Salmi e del libro della Sapienza (magistralmente trattati 
nel suo ultimo libro, Wesshezt in Israel [Neukirchen- 
Vluyn 1970; trad. it., La Sapienza in Israele, Casale 
Monferrato 1975]). Il secondo volume dell’opera è in- 
vece dedicato ai profeti. 


(Le idee di von Rad furono presentate originariamente in 
PHOE 1-78; per la bibliografia, + 42. Sulle idee di von Rad, 
cf. HAYES — PRUSSNER, O/4 Testament, 233-239; SPRIGGS, Tio 
Old Testament Theologses; J.P. HvYATT, in Translating and Un- 
derstanding the Old Testament [Fest. H.G. May, edd. H.T. 
FRANK et al., Nashville 1970] 153-170). 


54 (c) ALTRE TEOLOGIE DELL'AT. Per completare 
questa discussione dei contributi novecenteschi alla 
teologia dell’AT, è necessario menzionare ancora qual- 
che studio. Collocandosi nella medesima tradizione di 
Fichrodt, W. ZIMMERLI, Rivelazione di Dio (trad. it., 
Milano 1975) ha identificato il centro dinamico dell’AT 
nel nome di Dio. S$. TERRIEN, The Elusive Presence 
(New York 1978) ha visto invece in una teologia della 
presenza divina — una presenza mediata dalla procla- 
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mazione del nome divino e dalla visione della gloria di- 
vina — l’elemento unificatore dell’AT. G.E. Wright (© 
50) ha assegnato all'alleanza (come Eichrodt) il ruolo 
centrale e fondamentale all'interno della teologia del- 
AT - The Old Testament and Theology (New York 
1969), soprattutto c. 4 — anche se in un lavoro prece- 
dente (God Who Acts [SBT 8, London 1952]) appariva 
più vicino ad alcune sottolineature caratteristiche di 
von Rad, come dimostra il sottotitolo (Biblical Theology 
as Recital: R.L. Hicks, ATR 58 [1976] 158-178). C. 
Westermann ha organizzato la sua presentazione della 
teologia dell'AT attorno ai due poli della salvezza e del- 
la benedizione. Dio si incontra come Salvatore nell’in- 
tervento divino, negli atti di liberazione e di redenzione 
come negli eventi dell’esodo. Il Dio che benedice, che 
ha cura del mondo e provvidenzialmente lo sostiene, si 
incontra nella creazione (Che cosa dice l'Antico Testa- 
mento su Dio? (trad. it., Brescia 1982]; Teologia del- 
l'Antico Testamento [trad. it., Brescia 1983]). Facendo 
propria una preoccupazione di B.$. Childs (+ 71), 
RE. Clements si è fatto propugnatore di una maggiore 
attenzione per la forma canonica della letteratura del- 
l’AT (Old Testament Theology: A Fresh Approach [Lon- 
don 1978]). A livello divulgativo, JT.L. MCKENZIE ha 
scritto A Theology of the Old Testament (Garden City 
1974 [trad, it., Teologia dell’AT, Brescia 1978]), mentre 
uno splendido contributo di parte ebraica è stato offer- 
to da J. LEVENSON, Sinai and Zion (Minneapolis 1985). 
Cf. G. HaseL, Old Testament; anche JSOT 31 (1985) 
31-53; R. MARTIN-ACHARD, TD 33 (1986) 145-148. 

55 (IV) La critica biblica cattolica. 

(A) Gli effetti del modernismo. Sfortunata- 
mente, le precauzioni adottate per combattere l’eresia 
del modernismo (— Pronunciamenti della chiesa, 72:5) 
arrestarono i promettenti inizi di Lagrange (— 35) ed 
altri. Quando certi lavori di Lagrange incorsero in un 
ammonimento da parte della Sacra Congregazione del 
Concistoro (1912), questi abbandonò la ricerca sull’AT 
e trasferì i propri interessi all'indagine neotestamenta- 
ria. Poco prima della morte egli fece però ritorno al- 
AT con un articolo sulle fonti del Pentateuco (RB 47 
[1938] 163-183). I decreti antimodernisti, se da un lato 
imposero severe limitazioni alla ricerca veterotestamen- 
taria, in positivo impedirono agli studiosi cattolici di 
ingrossare il numero delle critiche avventate e irre- 
sponsabili suscitate dalle teorie di Wellhausen. La sicu- 
rezza costò però un carissimo prezzo agli studi biblici 
cattolici. Cf. H. WANSBROUGH, «Père Lagrange and the 
Modernist Crisis», CIR 62 (1977) 446-452. 

56 (B) Fino alla Divino afflante Spiritu. 

(a) J. TOUZARD. Siccome nel corso dei decen- 
ni successivi alla presentazione della teoria documenta- 
ria di Wellhausen i biblisti si trovarono impegnati nel- 
l'esaltazione dell'importanza dell’Esateuco, gli studiosi 
cattolici dell’AT che desiderarono affrontare la sfida 
della «critica alta» sul suo stesso terreno si applicarono 
anch'essi allo studio di questa parte della Scrittura. Un 
importante contributo alla ricerca cattolica fu costitui- 
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to, in quest'ambito, dall’articolo di J. TOUZARD, «Moi- 
se et Josué» (DAFC 3 [1919] 695-755), in cui veniva 
offerta un'analisi esauriente della teoria documentaria. 
Touzard ripeteva l’appello di Lagrange a distinguere 
fra i fatti dimostrati dall’evidenza letteraria e il sistema 
razionalistico a sostegno del quale tale evidenza lettera- 
ria veniva piegata. Secondo i criteri oggi accettati, le 
concezioni di Touzard appaiono indubbiamente con- 
servatrici, ma al tempo in cui apparvero si attirarono la 
censura del Sant'Ufficio, che le considerò troppo in- 
certe per poter essere insegnate. 

57 (b) LA DIFFUSIONE DEGLI STUDI CATTOLICI. La 
fondazione di periodici dedicati alla ricerca biblica, l’i- 
stituzione di collane di argomento scritturistico e le 
traduzioni collettive della Bibbia nelle lingue volgari 
offrirono ai critici strumenti sempre più potenti per 
esprimere le loro idee. Nel 1920 il Pontificio Istituto 
Biblico inaugurò tre periodici — «Biblica», «Orientalia» 
e «Verbum Domini» - dedicati ognuno ad un aspetto 
differente degli studi biblici. Nel frattempo la collana 
«Études bibliques», inaugurata da Lagrange nel 1902, 
continuava le sue prestigiose pubblicazioni. In tutta 
Europa comparvero, sotto auspici di parte cattolica, 
analoghe collane bibliche. Nel 1935 L. Pirot iniziò a 
pubblicare una nuova traduzione francese della Bibbia, 
che venne poi proseguita da A. Clamer (PSBib). In 
Germania, FE Feldmann e H. Herkenne diedero inizio, 
nel 1923, ad una collana di traduzioni e commentari 
dei libri dell’AT intitolata Die be:lige Schrift des Alten 
Testaments, ma nota comunemente come BonzerBibel. 
La qualità di tali sforzi fu, naturalmente, ineguale; cio- 
nonostante, essi compirono il prezioso servizio di di- 
vulgare le nuove correnti sviluppatesi in seno agli studi 
scritturistici cattolici. Negli Stati Uniti, la fondazione 
di CBQ (1938), organo ufficiale dell’Associazione Bi- 
blica Cattolica (Carbolic Biblical Association), diede ai 
biblisti americani una pubblicazione tutta loro, e fece 
conoscere ai cattolici di lingua inglese la ricerca biblica 
moderna. Sulla Catholic Biblical Association, cf. lo 
schizzo storico di FS. Rossiter nel Supplemento a CBQ 
39 (1977) 1-14; anche FOGARTY, American. 

58 (c) A. BEA. Molti esegeti cattolici rimasero 
ostili alla nuova critica anche quando essa venne tem- 
perata dalle concezioni moderate adottate dagli studio- 
si non cattolici dopo il 1918. Una certa tensione si può 
riscontrare nei primi lavori del cardinale Agostino Bea, 
s.). Il suo De Pentateucho (Roma 1933) aveva due 
preoccupazioni: stabilire la paternità mosaica del Pen- 
tateuco e confutare il sistema documentario razionali- 
stico da cui tale paternità era negata. Bea organizzava 
la sua confutazione in tre parti: filosofica, critico-lette- 
raria, e storico-archeologica. La parte costruttiva con- 
duceva invece alla conclusione che Mosè si era servito, 
nella composizione del Pentateuco, di parecchie fonti, 
sia orali che scritte. Pur avendo piena dimestichezza 
con i metodi critici moderni e divenendo poi un difen- 
sore (particolarmente attivo al Vaticano II) della libertà 
della ricerca biblica cattolica, Bea esibì sempre una 
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certa cautela, nelle sue pubblicazioni, nell’accostarsi al- 
la critica contemporanea. Egli vedeva nella critica delle 
forme un alleato contro l’esegesi razionalistica, e tutta- 
via non l’accoglieva con totale entusiasmo perché — af- 
fermava — era stata più efficace nel demolire i vecchi 
principi che nel proporre nuove soluzioni. L'eccessiva 
attenzione prestata dalla tecnica della critica delle for- 
me ai singoli blocchi della tradizione aveva inoltre fatto 
trascurare la personalità dell'autore sacro. 

59 (C) Dopo la Divino afflante Sptritu. 

(a) J. CHAINE. Dopo il 1930, l’influsso dei 
grandi progressi dell'archeologia e della linguistica 
orientale cominciò a incidere con sempre maggior vi- 
gore sulla critica cattolica. Bisognava però attendere 
l’enciclica sugli studi biblici Divino a//lante Spiritu 
emanata da papa Pio XII nel 1943 e l’incoraggiante ri- 
sposta della Pontificia Commissione Biblica al cardina- 
le Suhard nel 1948 (+ Pronunciamenti della chiesa, 
72:20-23.31) perché gli studi biblici cattolici incomin- 
ciassero a progredire con maggior sicurezza. La tradu- 
zione con commentario Le livre de la Genèse (LD 3, 
Paris 1951) di Chaine rivelò la nuova libertà goduta dai 
biblisti: evitando di presentare una lunga e prudente 
disamina del sistema documentario classico, egli asseri- 
va infatti semplicemente di riconoscere la presenza di 
tre documenti distinti in Gen. Per i suoi tempi l’opera 
di Chaine era assai liberale, anche se dimostrava una 
concezione un po’ rigida e meccanica dei documenti, 
manifestando scarso interesse per quella concezione 
più flessibile della tradizione che già aveva cominciato 
ad occupare le menti dei biblisti non cattolici. 

60 (b) LA SCUOLA DI GERUSALEMME. Grazie alle 
ricerche di domenicani come F-M. Abel (- Geografia 
biblica, 73:13), L.-H. Vincent e R. de Vaux (— Archeo- 
logia biblica, 74:12.18), l’École Biblique di Gerusalem- 
me fondata da Lagrange ha continuato ad essere un 
centro vitale per gli studi veterotestamentari cattolici. 
De Vaux (1903-1971), oltre a dirigere RB e la scuola, 
presiedette il gruppo internazionale di studiosi incari- 
cati di tradurre i manoscritti del Mar Morto (— Apo- 
crifi, 67:80). Il frutto dei suoi lunghi anni di ricerca è 
contenuto in Istituzioni e nell'incompiuto EHI. La 
scuola ha congiunto il rispetto per la tradizione con 
l’utilizzo dei più aggiornati risultati archeologici, cosa 
che salta agli occhi dalle note della monumentale tra- 
duzione da essa promossa, La Sainte Bible [de Jérusa- 
lem) (la trad. it. di queste note appare in La Bibbia di 
Gerusalemme [Bologna 1974]). 

61 (c) ALTRA CRITICA CATTOLICA. In Francia, E. 
Podechard ha prodotto un significativo studio critico 
sui salmi (Le Psaxtier [Lyon 1949-1954]), mentre i sul- 
piziani Albert Gelin, André Feuillet e Henri Cazelles 
(segretario della Pontificia Commissione Biblica negli 
anni ’80) hanno scritto su vari segmenti dell’AT. In Bel- 
gio, J. Coppens, allievo e successore di van Hoonacker 
a Lovanio, ha spaziato nei campi della storia primitiva, 
del messianismo, della riforma di Giosia e della storia 
della critica dell’AT. Gli studiosi cattolici americani 
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hanno prodotto la New Azzerican Bible (1970) tradotta 
dalle lingue originali. P.W. Skehan, L.F Hartman, J.L. 
McKenzie, B. Vawter, R.E. Murphy e M. Dahood sono 
riusciti nell'impresa di convincere i loro colleghi prote- 
stanti ed ebrei che gli studi veterotestamentari cattolici 
sono ormai divenuti maggiorenni; R. McKenzie ha 
svolto un ruolo analogo sulla scena canadese. 
62 (V) La critica biblica ebraica. L'attribuzione 
di un'importanza crescente alla distinzione (che non si- 
gnifica separazione) del pensiero biblico dagli sviluppi 
religiosi successivi ha fatto sì che gli studi biblici pro- 
venienti da differenti retroterra religiosi, utilizzando gli 
stessi metodi e strumenti, finissero con l’avere sempre 
più cose in comune, come risulta evidente dai com- 
mentari interreligiosi AB. In questa sede non è possibi- 
le offrire nemmeno una concisa rassegna del lavoro 
svolto dagli studiosi ebrei nel campo della filologia e 
della linguistica semitica, della critica testuale, degli 
studi di Qumran, dell’archeologia biblica e dei com- 
mentari. Ci limiteremo dunque a richiamare l’attenzio- 
ne del lettore su alcune figure di spicco, rimandando 
alle bibliografie accluse per ulteriori informazioni. 
63 (A) Gli studi biblici in Israele. Mentre l’o- 
dierno Israele è rappresentato da vari studiosi collegati 
alle università, due figure della prima metà del secolo 
esigono una menzione particolare. 

(a) U.(M.D.) CAssuTO. Nato a Firenze, Cas- 
suto (1893-1951) insegnò alle università di Firenze e 
Roma, prima di essere nominato, nel 1939, professore 
di Bibbia all’Università ebraica di Gerusalemme. Il suo 
lavoro biblico fu contrassegnato dall’opposizione alle 
teorie legate al nome di Wellhausen (— 24). Al posto 
dell'ipotesi documentaria, egli propose la teoria che il 
Pentateuco si fosse evoluto a partire da una tradizione 
orale e da alcune epiche poetiche antiche, teoria che 
mise in pratica nei suoi commentari biblici. Cassuto si 
rese anche conto dell'importanza delle scoperte ugari- 
tiche per l’interpretazione dell’AT, pubblicando alcuni 
studi importanti in questo ambito. Fra le sue opere: 
The Documentary Hypotbesis (1961); A Commentary 
on the Book of Genesis (2 voll.; ed. ebraica 1944, 1949; 
ed. inglese 1961, 1964; su Gex 1,1-13,7); A Commen- 
tary on the Book of Exodus (ed. ebraica 1951; ed. ingle- 
se 1967); The Goddess Anatb (ed. ebraica 1951; ed. in- 
gl. 1971); e due volumi di articoli, Biblical and Oriental 
Studies (ed. inglese 1973, 1975). 
64 (b) Y. KAUFMANN. Nato in Ucraina, Kauf- 
mann (1889-1963) fu nominato professore di Bibbia al- 
l’Università ebraica nel 1949. Oppositore, come Cassu- 
to, delle teorie di Wellhausen, tentò di offrire un’alter- 
nativa ad esse soprattutto nel suo grande lavoro Tole- 
dot ha’ emuna bayyisra'elit (Storia della religione di 
Israele; ed. ebraica 1937-1956; versione inglese abbre- 
viata delle parti 1-7 in The Religion of Israel [Chicago 
1960]; parte 8 in versione integrale in The History of 
the Religion of Israel IV: From the Babylonian Captivity 
to the End of Prophecy [New York 1977]). Rifiutando 
l'approccio evoluzionistico alla religione e l’idea dello 
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sviluppo della letteratura di Israele tipici di Wellhau- 
sen, Kaufmann sostenne che il monoteismo, lungi dal 
costituire un'innovazione introdotta dai profeti, risale 
agli albori di Israele in epoca mosaica. L’influsso decisi- 
vo del monoteismo sul pensiero di Israele è percepibile 
nell’incapacità di quest’ultimo di comprendere il paga- 
nesimo e l’idolatria, nonché nell’assenza di elementi 
mitologici nella Bibbia (non esistono teogonie o teoma- 
chie veterotestamentarie). In opposizione alla storia 
della letteratura di Israele di Wellhausen, Kaufmann 
avanzò l’ipotesi che la Torah e il profetismo fossero svi- 
luppi paralleli e indipendenti della fede monoteistica 
di Israele. Delle opere di Kaufmann si possono citare i 
commentari a Gs (ed. ebraica 1959) e Gde (ed. ebraica 
1962), nonché The Biblical Account of the Conquest of 
Palestine (1953). Queste opere difendono la sostanziale 
storicità delle esposizioni bibliche dell’epoca della con- 
quista e del periodo premonarchico. (S. TALMON, Con- 
servative Judaîsm 25 [1971] 20-28; J.D. LEVENSON, 
tbid., 36 [1982] 36-43). 

65 (B) L'archeologia israeliana. In questa sede, è 
impossibile fare una rassegna completa degli importan- 
ti contributi offerti dai molti archeologi israeliani; — 
Archeologia biblica, 74. In questo paragrafo ci limitere- 
mo a menzionare due figure di particolare rilevanza. Y. 
Yadin (1917-1984) prese parte attivamente a vari ambi- 
ti della vita pubblica di Israele, ricoprendo incarichi 
militari e governativi. Il suo lavoro archeologico com- 
prende scavi a Cazor (1955-1959, 1968), Megiddo 
(1960-1971) e Masada (1963-1965). Due di questi luo- 
ghi sono discussi in altrettanti libri divulgativi scritti 
per il lettore non specialista: Masada: Herod's Fortress 
and the Zealots’ Last Stand (New Yotk 1966) e Hazor: 
The Rediscovery of a Great Citadel of the Bible (New 
York 1975). Dei suoi lavori più tecnici, vanno menzio- 
nate le pubblicazioni sui rotoli di Qumran: + Apocrifi, 
67:88.93.95. Cf. BARew 10 (#5, 1984) 24-29. Un'altra 
figura significativa dell’archeologia israeliana fu Y. Aha- 
roni (1919-1976), che fece scavi ad Arad (1962-1978) e 
a Lachis (1966-1968). Pubblicò libri importanti quali 
LBib e The Archaeology of the Land of the Bible (Phila- 
delphia 1982), nonché un'eccellente edizione di reperti 
epigrafici: Arad Inscriptions (Gerusalemme 1981). 

66 (VI) Gli sviluppi più recenti nello studio del- 
PAT. 

(A) Progressi nelle aree tradizionali. In am- 
bito metodologico, la collana «Forms of Old Testa- 
ment Literature» (Grand Rapids 1981-) prevede una 
disamina in 24 volumi dell’intero AT secondo la pro- 
spettiva della critica delle forme. Nel campo della teo- 
logia dell’AT, il contributo singolo più significativo è 
l’opera in più volumi TDOT (ed. tedesca 1970-; ed. in- 
glese 1977-; ed. it., GLAT, Brescia 1988-). C£. anche — 
54, e l’opera di B.S. Childs (— 71). Per quel che ri- 
guarda la produzione sempre abbondante di commen- 
tari, il lettore potrà consultare le bibliografie accluse. 
Particolarmente importanti sono le collane The Anchor 
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(1966-1970) all’interno del primo e quello di W. Zim- 
merli su Ezechiele (1979-1983) all’interno del secondo 
sono esempi di una tradizione di elevato livello qualita- 
tivo. 

Gli anni più recenti hanno anche assistito all’emer- 
gere di nuovi interessi — come l’interpretazione femmi- 
nista dell’AT - e di nuove metodologie — come la criti- 
ca retorica, lo strutturalismo, la critica canonica e l’ap- 
plicazione delle scoperte delle scienze sociali all’AT. È 
di questi sviluppi che ci occuperemo ora. (COATS, Saga; 
S. TERRIEN, BTB 15 [1985] 127-135). 

67 (B) La critica retorica. Nel 1968, J. Muilen- 
burg (1896-1974) invocò, nel suo discorso presidenzia- 
le alla SBL, una rinnovata attenzione per l’AT in quan- 
to letteratura, e diede alla metodologia per la disamina 
della forma finale del testo il nome di «critica retorica» 
(JBL 88 [1969] 1-18). A dire il vero, non sono mai 
mancati, da Herder in giù (+ 16), studiosi interessati 
alla stilistica e all’estetica del testo biblico, ma a partire 
dal xvili secolo le conquiste della ricerca storico-critica 
si rivelarono così significative e rivoluzionarie, che gli 
studi miranti a comprendere il valore letterario dell’AT 
finirono col diventare una disciplina minore. Il richia- 
mo di Muilenburg ebbe l’effetto di riproporre l’ap- 
proccio letterario all’attenzione degli studiosi dell’AT, e 
non soltanto di quei critici letterari che non sono bibli- 
sti di professione. 

68 R. Alter rientra in quest’ultima categoria. Cri- 
tico letterario di chiara fama più che biblista professio- 
nista, Alter è autore di due contributi notevoli e assai 
stimolanti agli studi scritturistici. In The Art of Biblical 
Narrative (New York 1981 [trad. it., L'arte della narra- 
tiva biblica, Brescia 1990]), studia materiali come la 
storia di Giuseppe in Gen e alcune delle tradizioni su 
Davide di 1-2 Sam utilizzando gli stessi strumenti e le 
stesse tecniche («lettura ravvicinata») che avrebbe uti- 
lizzato per studiare degli esempi di narrativa moderna. 
L'importanza di questo libro è testimoniata dalle rea- 
zioni suscitate (JSOT 27 [1983]), alcune delle quali se- 
veramente critiche (BA 46 [1983] 124-125). L'altro li- 
bro di Alter, complementare al primo, è The Art of Bi- 
blical Poetry (New York 1985). BR 31 (1986) è dedica- 
to alla discussione della sua teoria. 

69 Oltre ad Alter, molti altri studiosi (p. es. 
D.J.A. Clines, J. Fokkelman, D.M. Gunn, C. Conroy) 
hanno studiato Gen e 1-2 Sam dal punto di vista della 
critica letteraria, ma le loro analisi rientrano nell’ambi- 
to di altri articoli di questo Commentario. Le seguenti 
raccolte contengono diversi studi che utilizzano tecni- 
che letterarie nell’interpretazione dell’AT: D.J.A. CLI- 
NES et al. (edd.), Art and Meaning JSOTSup 19, Shef- 
field 1982); J.J. JACKSON et al. (edd.), Rbetorical Critici- 
sm (Fest. J. Muilenburg [Pittsburgh 1974]). Un’opera 
generale è quella di D. ROBERTSON, The Old Testament 
and the Literary Critic (Philadelphia 1977); cf. anche 
M. STERNBERG, The Poetics of Biblical Narrative (Bloo- 
mington 1985). Lo strutturalismo, con il suo interesse 
per una lettura sincronica del testo finale (+ Ermeneu- 
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tica, 71:61), ha avuto un impatto piuttosto lento sugli 
studi dell’AT; degni di nota sono D. JOBLING, The Sen- 
se of Biblical Narrative ({SOTSup 7, Sheffield 1978) e 
R. POLZIN, Moses and the Deuteronomist (New York 
1980). 

70 (C) La critica canonica. La preoccupazione 
della critica canonica va, come nel caso della critica re- 
torica, alla forma finale del testo. L'interesse è però in 
questo caso di tipo teologico piuttosto che letterario: la 
Bibbia non è considerata come «letteratura», ma come 
Scrittura dotata di autorità nella sinagoga e nella chie- 


sa. 

71 (a) B.S. CHiLps. Childs ha incominciato ad 
esprimere la sua insoddisfazione per i risultati della cri- 
tica storica in Biblical Theology in Crisis (Philadelphia 
1970). In questo libro egli esamina retrospettivamente 
il fallimento del movimento di teologia biblica svilup- 
patosi intorno alla metà del xx secolo, e propone in sua 
vece una teologia biblica saldamente fondata sulla for- 
ma canonica o finale del testo accettato dalla comunità 
credente come dotato di autorità nel campo della fede 
e della vita. Childs non rifiuta la ricerca storico-critica: 
ne propone un ulteriore sviluppo finalizzato a scopi 
differenti. The Book of Exodus (Philadelphia 1974 
[trad. it., Esodo, Casale M. 1995]) contiene un’applica- 
zione del suo metodo sotto forma di commentario: 
Childs prende le mosse dall’analisi testuale e storico- 
critica del testo, quindi passa alla storia dell’esegesi, e 
infine conclude il suo lavoro con una riflessione teolo- 
gica sulla forma canonica finale del testo. Cf. anche i 
suoi CIOTS e Old Testament Theology in a Canonical 
Context (Philadelphia 1986 [trad. it., Teologia dell’AT 
in un contesto canonico, Cinisello Balsamo 1988]). 

72 (b) J.A. SANDERS. Contrariamente a Childs, 
Sanders sostiene che la critica canonica non deve con- 
centrarsi esclusivamente sul prodotto finale, cioè sulla 
forma definitiva e consolidata (canonica) del testo. In 
Torab and Canon (Philadelphia 1972), Caron and Com- 
muzntty (Philadelphia 1984) e From Sacred Story to Sa- 
cred Text (Philadelphia 1987), egli analizza il processo 
canonico attraverso cui determinate tradizioni e valori 
acquisirono autorità e perciò vennero conservate da 
una comunità di fede che vi ritrovava, in qualche mo- 
do, la propria identità e l’indicazione di uno stile di vi- 
ta. Sanders adopera, nella sua indagine, il «midra$ 
comparativo», cioè la scoperta e la disamina della riuti- 
lizzazione di tradizioni antecedenti all’interno di nuovi 
contesti biblici. Sulla vivace discussione prodotta da 
Childs e Sanders, + Ermeneutica, 71:71-74. 

73 (D) LAT e le scienze sociali. L'uso della so- 
ciologia e dell’antropologia quali strumenti interpreta- 
tivi per lo studio dell’AT non è, come testimonia il la- 
voro di W. Robertson Smith (+ 26), un fenomeno del 
tutto nuovo. A partire dalla metà degli anni ‘70, lo stu- 
dio della storia e delle istituzioni dell’antico Israele nel- 
l'ottica dei dati e delle ipotesi delle scienze sociali è sta- 
to però protagonista di una notevole crescita. 


74 (a) N.K. GOTTwaALD. In uno studio di pode- 


[69:70-76] 


rose dimensioni e audace concezione dedicato all’I- 
sraele premonarchico (The Tribes of Yabweb: A Socio- 
logy of the Religion of Liberated Israel, 1250-1050 
B.C.E. [Maryknoll 1979]), Gottwald adotta il modello 
della «rivolta dei contadini» di G.E. Mendenhall per 
spiegare l'apparizione di Israele nella regione di Ca- 
naan. Nella sua ricostruzione sociologica delle origini 
di Israele, Gottwald vede nella rivolta interna dei con- 
tadini nativi di Canaan il rifiuto della città-stato cana- 
nea e la sostituzione dei suoi valori e del suo sistema 
imperiali e feudali con una società di tipo egualitario. 
Tanto l'ipotesi della rivolta quanto la dilatazione cui 
Gottwald la sottopone con la sua analisi marxista sono 
state messe in discussione da alcuni studiosi (— Ar- 
cheologia biblica, 74:82; — Storia, 75:56). 

75 (b) R.R. WiLson. In Gerealogy and History 
in the Biblical World (New Haven 1977), il primo libro 
da lui pubblicato, Wilson dimostra l’importanza del- 
l'antropologia moderna per la comprensione delle fun- 
zioni delle genealogie bibliche. In Prophecy and Society 
in Ancient Israel (Philadelphia 1980) offre un'analisi 
approfondita del fenomeno del profetismo ebraico in 
prospettiva sociologica e antropologica. Servendosi di 
dati raccolti sul campo nel corso di indagini sul ruolo 
degli intermediari in altre società, egli descrive gli in- 
termediari israeliti (i profeti) e la natura della loro inte- 
razione con la società, occupandosi di volta in volta dei 
gruppi sociali da cui essi furono sostenuti, tollerati, op- 
pure attivamente rifiutati; usa poi l'ipotesi dell’inter- 
mediazione periferica e centrale (cioè della maggiore o 
minor distanza dalle istituzioni centrali — religiose e ci- 
vili — della società) per presentare la storia dello svilup- 
po del profetismo nei regni di Israele e di Giuda. G.A. 
HerIion (SOT 34 [1986] 3-33) critica sia Gottwald 
che Wilson. 

76 (c) ALTRI CONTRIBUTI. L’apparizione della 
monarchia e delle istituzioni ad essa connesse viene de- 
scritta in prospettiva antropologica in un'importante 
serie di articoli di J. FLANAGAN, p. es., JAAR 47 (1979) 
223-244; JSOT 20 (1981) 47-73; sulla monarchia, cf. Se- 
meta 37 (1986). Degno di nota è anche ES. FRICK, The 
Formation of the State in Ancient Israel (Sheffield 
1985). Altri studiosi si sono dedicati, come Wilson, allo 
studio del profetismo con l’ausilio delle scienze sociali. 
In The Role of Israel’s Prophets (JSOTSup 17, Sheffield 
1981), D.L. Petersen mette in dubbio la correttezza di 
una definizione dell’attività profetica israelitica come 
«estasi» (cioè come stati di trance o di possessione). 
Pur accettando la categorizzazione dei profeti in peri- 
ferici e centrali, Petersen si allontana da Wilson per il 
modo in cui la applica alle figure profetiche dell’AT. In 
When Prophecy Failed (New York 1979), R.P. Carroll 
prende in prestito dalla psicologia sociale la teoria del- 
la dissonanza cognitiva e la applica al problema della 
profezia incompiuta e reinterpretata nell’AT. B.O. 
Long, M. Buss e T.W. Overholt sono autori di altri 
contributi all'analisi del profetismo dell’AT dal punto 
di vista delle scienze sociali. 
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(KSELMAN, J.S., «The Social World of the Israelite Prophets: A 
Review Article», Re/SRev 11 [1985] 120-129; LANG, B. [ed.], 
Antbropological Approaches to the Old Testament [Phila- 
delphia 1985]; ROGERSON, J.W., Axtbropology and the Old Te- 
stament [Atlanta 1979; trad. it., Arxtropologia e Antico Testa- 
mento, Genova 1984]; WiLsoN, RR, Sociological Approaches 
to the Old Testament [Philadelphia 1984]; WORGUL, G.S., 
«Anthropological Consciousness and Biblical Theology», BTB 
9 [1979] 3-12; Semeza 21 [1981] e Int 36 [1982] discutono l’u- 
so delle scienze sociali nell’interpretazione biblica). 


77 (E) Gli studi femministi dell’AT. Una rasse- 
gna dei più significativi contributi femministi recenti 
agli studi biblici può essere effettuata in due modi di- 
versi. Si possono prendere in considerazione importan- 
ti esempi di interpretazione biblica prodotti da donne. 
Oppure ci si può concentrare, come faremo in questa 
sede, su quei lavori (opera sia di donne che di uomini) 
che rispecchiano la critica femminista dei pregiudizi in- 
siti nella Bibbia e negli studi biblici, o altrimenti che 
affrontano la Bibbia attraverso un’ermeneutica femmi- 
nista. Com'è prevedibile, l’interpretazione femminista 
dell’AT si serve di strumenti recenti come la critica re- 
torica e la ricostruzione sociologica ed antropologica 
della comunità che sta dietro al testo biblico. L'erme- 
neutica del femminismo (che Phyllis Trible definisce 
«una critica della cultura alla luce della misoginia») di- 
rige la nostra attenzione sulle affermazioni controcultu- 
rali della dignità e del valore delle donne che è possibi- 
le rinvenire financo all’interno del patriarcato — dato 
per scontato ma assai poco analizzato — della tradizione 
biblica. In questo modo, tale ermeneutica assolve la 
funzione negativa di mettere in luce il pregiudizio an- 
drocentrico e l'intento oppressivo del testo biblico, ma 
anche quella positiva di sottolineare gli elementi con- 
troculturali della tradizione — ad esempio le storie che 
rivelano ed esaltano la fede, il coraggio e i talenti delle 
donne. Il ricupero, all’interno della Bibbia, di una pa- 
rola di liberazione per le donne contemporanee è stato 
descritto come strategia degli «avanzi». La questione 
sollevata da alcune studiose femministe è se questi pur 
preziosi avanzi testuali che onorano le donne non siano 
alla fin fine insufficienti a contrastare l’androcentrismo 
dominante nella Bibbia. Come domanda Mary Ann 
Tolbert: «Possono le femministe accontentarsi della 
scoperta di ciò che costituisce un accidente o un’ecce- 
zione all’interno di una religione patriarcale?» (Semzeta 
28 [1983] 124). Tenendo a mente questo interrogativo, 
offriremo ora una rassegna di alcuni dei più importanti 
contributi femministi allo studio dell’AT. 

78 (a) P. TRIBLE. Utilizzando la critica retorica e 
l’ermeneutica femminista, P. Trible ha prodotto due li- 
bri significativi sul tema del femminile e del maschile 
nell’AT. In God and the Rbetoric of Sexuality (Phila- 
delphia 1978), prende in esame testi come Ger 2-3, il 
Cantico dei Cantici e Rut, testi cioè che sono in grado 
di pronunciare una parola di affermazione e di libera- 
zione per le donne. Ger 2-3 ci mette di fronte a una 
critica di quel che siamo divenuti (una società che op- 
prime ed esclude le donne, rendendole quasi comple- 
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tamente invisibili nella tradizione biblica), mostrandoci 
ciò per cui eravamo stati pensati (una società di ugua- 
glianza e reciprocità fra femmine e maschi). Gen 2-3 
sostiene la tesi che l'intenzione divina è stata resa vana 
dal peccato dell’umanità; ma il fatto che all’interno del 
testo si sia conservata la volontà divina di uguaglianza 
rende possibile la critica femminista della disuguaglian- 
za. Nella storia di Rut e Noemi incontriamo due delle 
molte «donne valorose» della tradizione biblica. Que- 
ste storie di gioia e di festa devono però essere equili- 
brate dialetticamente da più sobri racconti di donne 
vittimizzate che hanno dovuto sopportare crudeltà e 
violenza, donne come Agar (Gex 16 e 21), Tamar (2 
Sam 13), la concubina senza nome (Gdc 19) e la figlia 
di Tefte (Gdc 11). Trible ha ridetto eloquentemente le 
loro storie nel suo secondo libro, Texts of Terror (Phila- 
delphia 1984). 

79 (b) ALTRI CONTRIBUTI. J. Cheryl Exum ha ap- 
plicato la critica retorica a testi veterotestamentari co- 
me Es 1,8-2,10, in cui le donne agiscono come salvatri- 
ci del salvatore Mosè (Serzeia 28 [1983] 63-82). In nu- 
merosi ed importanti articoli, Carol M. Meyers ha ado- 
perato le scienze sociali per distillare una visione equili- 
brata dello status delle donne in un corpus biblico emi- 
nentemente patriarcale. Essa ha mostrato come i risul- 
tati dell'archeologia moderna, combinati con analisi di 
tipo antropologico e sociologico, possano offrire una 
via d’accesso alla comunità dell’antico Israele e rendere 
possibile una valutazione dei ruoli e dell’esperienza, 
pur elusivi e scarsamente documentati, delle donne in 
tale società (p. es. BA 41 [1978] 91-103; JAAR 51 
[1983] 569-593). Articoli programmatici di queste ed 
altre studiose sono rintracciabili nelle seguenti raccolte: 
JSOT 22 (1982) 3-77; Semeîa 28 (1983); ADELA YARBRO 
COLLINS (ed.), Femzinist Perspectives on Biblical Scholar- 
ship (Chico 1985); LETTY M. RUSSELL (ed.), Femzizist 
Interpretation of the Bible (Philadelphia 1985 [trad. it., 
Interpretazione feraminista della Bibbia, Assisi 1991]. 


(BirD, P., «Images of Women in the Old Testament», Religion 
and Sexîsm [ed. RR. Ruether, New York 1974] 41-88; BREN- 
NER, A., The Israelite Woman [Sheffield 1985]; JOHNSON, 
E.A., T$ 45 [1984] 441-465; MILLER, J.W., CBQ 48 [1986] 
606-619 [critica di Trible]). 


80 (VII) Conclusione. Sono passati ormai più di 
250 anni dall’inaugurazione della ricerca biblica mo- 
derna. La conquista più significativa e duratura di que- 
sto periodo è stata la comparsa del metodo storico-cri- 
tico e l'applicazione sempre più estesa che ne è stata 
fatta al materiale biblico. L'uso della critica storica da 
parte dei razionalisti e dei deisti settecenteschi com- 
portò spesso la negazione dell’ordine soprannaturale e 
lo screditamento dell’autorità divina della Bibbia. Nel 
XIX secolo, personaggi di grande spicco come Vatke e 
Wellhausen svilupparono e perfezionarono l’'applica- 
zione veterotestamentaria del metodo storico-critico 
con l'introduzione dell’ottica hegeliana. La critica sto- 
rica fu così percepita come una minaccia alla fede, e in 
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quanto tale attaccata da molti membri delle chiese. Ma 
fin dall’inizio vi furono anche quelli che capirono che il 
razionalismo, il deismo e l’hegelismo di alcuni dei pri- 
mi sostenitori della critica storica non erano essenziali 
a tale metodo: nelle loro mani lo studio storico-critico 
dell’AT divenne uno strumento capace di aiutare il cre- 
dente ad udire la parola del Dio della Bibbia. 

Il xx secolo ha assistito all'elaborazione di nuovi 
metodi (critica delle forme, storia della tradizione, cri- 
tica retorica, critica canonica, ed altri ancora) e alla ri- 
collocazione dell’AT nel contesto del Vicino Oriente, 


[69:80] 


merito questo della nuova luce proiettata su di esso 
dall’archeologia. Il XX secolo è stato contrassegnato 
inoltre dall’affacciarsi sulla scena esegetica di varie ge- 
nerazioni di biblisti cattolici che sono stati accolti final- 
mente come interlocutori e protagonisti a pieno titolo 
dell’opera ecumenica dell’interpretazione della Bibbia. 
Il futuro ci riserva la prospettiva di una collaborazione 
costante fra donne ed uomini delle diverse fedi bibli- 
che, i cui sforzi interpretativi faranno sì che l’AT possa 
parlare alle generazioni future in una maniera sempre 
nuova. 
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2 STRUTTURA 


Dal periodo precritico al xIx secolo ($ 3-13) 
(I) Introduzione 
(A) Il periodo precritico ($ 3) 
(B) Gli studi critici prima del XIX secolo ($ 4) 
(a) R. Simon 
(b) H.S. Reimarus 
(IT) La nascita della critica ottocentesca 
(A) La scuola di Tubinga ($ 5-7) 
(a) D. Strauss ($ 6) 
(b) EC. Baur ($ 7) 
(B) La reazione alla scuola di Tubinga ($ 8-13) 
(a) J.B. Lightfoot ($ 9) 
(b) B.F Westcott ($ 10) 


(c) FJ.A. Hort ($ 11) 
(d) A. von Harnack ($ 12) 
(e) A. Schlatter ($ 13) 


La transizione dal xIx al xx secolo ($ 14-31) 
(I) Glistudi sulla lingua e il retroterra del NT 

(A) La lingua del NT ($ 14-16) 
(a) C. von Tischendorf ($ 15) 
(b) (G.) A. Deissmann ($ 16) 

(B) Il retroterra del NT ($ 17-20) 
(a) E. Hatch ($ 18) 
(b) R.H. Charles ($ 19) 
(c) W.M. Ramsay ($ 20) 


* L'articolo 41 della prima edizione di questo Commentario, opera di J. Kselman, è stato rivisto ed aggiornato da R.D. Withe- 
rup, che è responsabile di tutte le modifiche ed aggiunte ad esso apportate. Materiali completamente nuovi sono stati aggiunti ai 


paragrafi 3, 13, 71-84. 
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(II) I vangeli sinottici: critica e sviluppo 

(A) La priorità di Marco e la teoria delle due fonti 
($ 21-23) 
(a) K. Lachmann ($ 22) 
(b) C.H. Weisse ($ 23) 

(B) La critica scientifica delle fonti ($ 24-25) 
(a) H.J. Holtzmann ($ 24) 
(b) B.H. Streeter ($ 25) 

(C) Le origini dei vangeli: la questione aramaica 
($ 26-31) 
(a) G. Dalman ($ 27) 
(b) C.C. Torrey ($ 28) 
(c) C.F Burney ($ 29) 
(d) J. Jeremias ($ 30) 
(e) M. Black ($ 31) 


La critica nel XX secolo ($ 32-84) 
(1) Inuovi indirizzi 
(A) L'abbandono della ricerca liberale del Gesù 
storico ($ 33-35) 
(a) W. Wrede ($ 34) 
(b) A. Schweitzer ($ 35) 
(B) La prima reazione cattolica all'indagine critica 
($ 36-38) 
(a) M.-J. Lagrange ($ 37) 
(b) A. Loisy ($ 38) 
(C) La scuola della storia delle religioni ($ 39-41) 
(a) R. Reitzenstein ($ 40) 
(b) W. Bousset ($ 41) 
(D) La nascita della critica delle forme ($ 42-45) 
(a) K.L. Schmidt ($ 43) 
(b) M. Dibelius ($ 44) 
(II) Critica e teologia: l’opera di Rudolf Bultmann 
(A) Bultmann critico delle forme ($ 49) 


[70:3] 


(B) Bultmann teologo ($ 50-52) 
(a) La demitizzazione del NT ($ 51) 
(b) Bultmann e Giovanni ($ 52) 
(III) Le reazioni all'opera di Bultmann 
(A) Le reazioni degli studiosi conservatori tedeschi 
($ 55-58) 
(a) K. Barth ($ 56) 
(b) O. Cullmann ($ 57) 
(c) W. Pannenberg ($ 58) 
(B) La reazione degli studiosi britannici ($ 59-63) 
(a) E. Hoskyns ($ 60) 
(b) V. Taylor ($ 61) 
(c) RH. Lightfoot ($ 62) 
(d) C.H. Dodd ($ 63) 
(C) La reazione della scuola bultmanniana: 
i post-bultmanniani ($ 64-70) 
(a) E. Kisemann ($ 65) 
(b) E. Fuchs ($ 66) 
(c) G. Bornkamm ($ 67) 
(d) H. Conzelmann ($ 68) 
(e) J.M. Robinson ($ 69) 
(f) G. Ebeling ($ 70) 

(IV) Lo sviluppo dell’indagine critica cattolica 

(A) Francia ($ 73) 

(B) Belgio ($ 74) 

(C) Germania ($ 75) 
(D) America ($ 76-77) 

(V) Gli sviluppi più recenti nello studio del NT 
(A) La ricerca sulle comunità del NT ($ 79) 
(B) La storia della redazione ($ 80) 

(C) Altri tipi di critica ($ 81) 
(D) II NT ele scienze sociali ($ 82) 
(E) Altre tendenze ($ 83-84) 


DAL PERIODO PRECRITICO AL XIX SECOLO 


3 (I) Introduzione. La storia dell’applicazione 
al NT dei principi della critica letteraria (studio del 
contenuto del NT) e della critica storica (studio del 
NT come documento storico) si estende dal Il secolo ai 
giorni nostri. 

(A) Il periodo precritico. Sebbene la critica 
biblica sia un'impresa tipicamente moderna, fu all’epo- 
ca della chiesa primitiva che alcuni studiosi mossero i 
primi passi nella direzione di uno studio scientifico del 
NT. La prima figura importante è quella dell’eretico 
Marcione (ca. 150), che ripudiò l’AT e il giudaismo 
formulando un canone del NT debitamente accorciato 
per confortare i suoi insegnamenti. In questo modo, 
egli spinse la chiesa ad opporsi alla sua dottrina con la 
formulazione di un canone ortodosso del NT (+ Ca- 
nonicità, 66:58.81). Un altro pioniere della critica neo- 
testamentaria fu il convertito siriano Taziano (ca. 175): 
il suo Diatessaron è la prima «armonia» che presenta i 
quattro vangeli come un unico, ininterrotto racconto 
(— Testi, 68:122-123). 

Il più grande studioso della chiesa ante-nicena fu 
Origene (ca. 185-254), che diede i natali alla celebre 
scuola di Alessandria. A lui si devono due importanti 
contributi agli studi biblici: il primo sono gli Hexaple, 


il più antico tentativo cristiano di una critica testuale 
dell’AT (— Testi, 68:83); il secondo consiste nel rico- 
noscimento dell’importanza dell’ermeneutica: per 
quanto eccessiva, la sua interpretazione allegorica del- 
le Scritture costituì un serio sforzo di renderle rile- 
vanti e significative per i suoi contemporanei (— Er- 
meneutica, 71:36; J.W. TRIGG, Origen: The Bible and 
Philosophy tn the Third-Century Church [Atlanta 
1983]). 

Dalla Storia ecclesiastica (324) di Eusebio (ca. 260- 
340), primo storico della chiesa, si possono ricavare 
molte informazioni preziose sul NT. Costui divise i 
vangeli in brevi sezioni numerate (che compaiono an- 
cora nel NT greco di Nestle) e ideò una serie di tavole 
destinate a mostrare i paralleli esistenti fra i diversi 
vangeli (H.K. MCARTHUR, CBQ 27 [1965] 250-256). 

Agostino (354-430), il grande teologo dell’occiden- 
te, mise per iscritto nel De consensu evangelistarum 
(400) i principi che per più di un millennio avrebbero 
influenzato la trattazione delle differenze dei vangeli si- 
nottici; egli fu consapevole del fatto che l’organizzazio- 
ne dei vangeli riflette in certi casi più dei ricordi gene- 
rali che un ordine storico rigorosamente cronologico, e 
inoltre che le parole di Gesù non sempre vengono ri- 
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portate letteralmente, ma soltanto con un’accuratezza 
sufficiente a preservarne il senso. 

Anche se il medioevo contribuì certamente, soprat- 
tutto nel grande periodo della scolastica, ad una mi- 
gliore comprensione della Scrittura (- Ermeneutica, 
71:39-40), i suoi apporti alla critica neotestamentaria 
vera e propria non rivestono particolare importanza. 
(Sulle implicazioni critiche delle vite medievali di Ge- 
sù, cf. H.K. MCARTHUR, The Quest Through the Centu- 
ries [Philadelphia 1966] 57-84). 

Fu la Riforma ad accrescere, nel XVI secolo, l’inte- 

resse per la Bibbia (specie nelle chiese riformate), an- 
che se tale interesse fu più di tipo dogmatico che di ti- 
po critico. La figura più significativa fu quella di Mar- 
tin Lutero (1483-1546), il cui principio del sola scriptu- 
ra divenne il marchio di fabbrica dell’interpretazione 
biblica protestante. Nonostante il tono polemico dei 
suoi lavori, il contributo di Lutero allo studio del NT 
fu senz'altro significativo. Egli sottolineò l’esigenza di 
studiare la Bibbia nelle lingue originali e di prestare 
meticolosa attenzione ai dettagli storico-letterari della 
Scrittura. E tuttavia, poiché riteneva che essa fosse il 
mezzo che rendeva possibile la conoscenza di Cristo, 
pensava anche che non dovesse essere riservata agli 
studiosi, ma fatta oggetto di ampia diffusione. La sua 
traduzione tedesca della Bibbia dalle lingue originali 
esercitò una grande influenza presso i suoi contempo- 
ranei e per molti secoli a venire. Un’altra importante fi- 
gura di questo periodo fu quella di A. Osiander (1498- 
1552), un riformatore luterano della prima ora, che nel 
1537 pubblicò un’armonia dei vangeli che fissò lo stile 
delle armonie protestanti dei secoli successivi. Il suo 
approccio fu molto più rigido di quello agostiniano: 
differenze anche minime nei dettagli o nella successio- 
ne cronologica degli avvenimenti indicavano per lui la 
presenza di eventi differenti (KOMMEL, New Testament, 
20-39 [trad. it. cit., 7-46]). 
4 (B) Gli studi critici prima del XIX secolo. Il 
xvi secolo vide l’ascesa del metodo scientifico, sullo 
sfondo del razionalismo e dell'illuminismo: la scienza 
della critica storica della Bibbia nacque quando tale 
metodo venne applicato allo studio della storia, e in 
particolare di quella biblica. 

(a) R. Simon. Il sacerdote oratoriano francese 
Simon (1638-1712) fu il primo ad applicare il metodo 
critico al NT nei tre volumi della sua Histoire critique 
del NT (1689-1692; — Critica dell’AT, 69:6). J.D. Mi- 
chaelis (1717-1791) costruì sulla base del lavoro di Si- 
mon la prima introduzione davvero storica e critica al 
NT (1750). (— Critica dell’AT, 69:12). 

(b) H.S. REIMARUS. Come appare evidente 
dal titolo tedesco (Vox Reimarus zu Wrede) della Ricer- 
ca sul Gesà storico di A. Schweitzer, Reimarus (1694- 
1768) rappresenta una figura chiave nella storia della 
critica neotestamentaria. Gli estratti del suo Von dem 
Zweck Jesu und seinen Jiinger (L'intento di Gesù e dei 
suoî discepoli) furono pubblicati postumi. Nella sua 
opera, Reimarus distingue il Gesù della storia (un rivo- 
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luzionario giudeo che non riuscì a portare a buon fine 
il suo tentativo di fondare un regno messianico terre- 
no) dal Cristo che è possibile incontrare nei vangeli e 
nell'annuncio della chiesa (un'illusione creata dai di- 
scepoli di Gesù, che ne rubarono il corpo dalla tomba 
inventando le dottrine della risurrezione e della paru- 
sia). Sebbene prevenuto dal rifiuto razionalistico del 
soprannaturale, Reimarus fu il primo a tentare di risali- 
re dal dogma cristologico dei vangeli al Gesù storico 
reale, preoccupazione questa che ancora nel nostro se- 
colo conserva tutta la sua urgenza. Cf. C.H. TALBERT 
(ed.), Reimzarus: Fragments (Philadelphia 1970). 
5 (II) La nascita della critica ottocente- 
sca. Prendendo le mosse dall'opera dei loro predeces- 
sori, gli studiosi del xix secolo svilupparono gli studi 
neotestamentari in due direzioni differenti: criticamen- 
te, si occuparono della questione del valore storico del 
NT; teologicamente, si occuparono del suo significato. 
Queste due direzioni si sarebbero rivelate determinanti 
nella storia della critica neotestamentaria posteriore. 
(A) La scuola di Tubinga. Poche scuole han- 
no avuto sull’interpretazione del NT un impatto para- 
gonabile a quella che prese il nome dall'università di 
Tubinga. Le questioni formulate dai principali espo- 
nenti di tale scuola e le fondamentali intuizioni che essi 
lasciarono agli studi biblici segnarono il corso di tutta 
la critica neotestamentaria successiva. (H. HARRIS, The 
Tiibingen School [Oxford 1975]). 
6 (a) D. STRAUSS. Allievo di F.C. Baur, Strauss 
(1808-1874) pubblicò la sua Vila di Gesà, un’interpre- 
tazione assai radicale dei racconti evangelici, nel 1835. 
Fino ad allora, le vite di Gesù erano state o interpreta- 
zioni ortodosse che accettavano l’intervento del so- 
prannaturale nella storia umana, o spiegazioni raziona- 
listiche di avvenimenti solo apparentemente sopranna- 
turali. Strauss introdusse una terza possibilità, quella 
dell’interpretazione mitica, secondo la quale i vangeli 
ci presentano un fondamento di fatti storici trasforma- 
to ed imbellettato dalla fede della chiesa. Strauss termi- 
nava il suo lavoro ammettendo l’impossibilità di scrive- 
re una vita di Gesù, impossibilità dovuta tanto al fatto 
che i vangeli si rifiutano di vedere in lui semplicemente 
una parte della storia, quanto al fatto che essi ci offro- 
no soltanto dei frammenti sconnessi la cui organizza- 
zione è opera degli evangelisti. (RS. CROMWELL, David 
Friedrich Strauss and his Place in Modern Thought 
(Fairlawn 1974]; H. HARRIS, Daevid Friedrich Strauss 
and His Theology [Cambridge 1973]). 

L'opera di Strauss esercitò un’influenza profonda su 
altri due scrittori ottocenteschi. B. Bauer (1809-1882) 
fece piazza pulita dei pochi fondamenti storici ancora 
mantenuti da Strauss, lasciando al loro posto soltanto il 
mito e concludendo che Gesù e Paolo non furono altro 
che finzioni letterarie prive di qualsiasi significato sto- 
rico. Nella sua Vita di Gesà (1863), E. Renan (1823- 
1892) identificò il soprannaturale con l’irreale, presen- 
tando ai suoi lettori un Gesù puramente umano. 


7 (b) FC. BauR. Oltre che maestro di Strauss, 
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Baur (1792-1860) fu la guida incontestata della scuola 
di Tubinga e uno dei più importanti studiosi ottocente- 
schi del NT. Anche se ben poche delle soluzioni da lui 
proposte vengono oggi accettate, le questioni che egli 
sollevò conservano un significato permanente, ed egli 
ebbe il merito di far assurgere la critica del NT ad un 
livello autenticamente scientifico. 

La storia del cristianesimo dal 40 a.C. al 160 d.C. fu 
per Baur, in prospettiva hegeliana, una storia di rensio- 
ne, di lotta, e infine di riconciliazione. Tale lotta vide 
l'opposizione del libertarismo paolino, col suo messag- 
gio di libertà dalla legge e di universalità della missione 
della chiesa, all’angusto /egalisizo giudaico rappresenta- 
to dai primi apostoli guidati da Pietro, con la sua insi- 
stenza sulle prerogative del giudaismo. Da questa op- 
posizione di tesi e antitesi scaturirono la chiesa cattoli- 
ca e il canone del NT, i quali appianarono ogni diver- 
genza mettendo sullo stesso piano Pietro e Paolo, pro- 
cesso questo rinvenibile in Af. Questa sintesi ebbe luo- 
go nel Il secolo, quale risultato del graduale raffredda- 
mento delle ostilità e dell'’emergere della comune mi- 
naccia dello gnosticismo. 

Le ipotesi di Baur sul problema della formazione e 
della datazione del NT ebbero ripercussioni di vasta 
portata. Egli giunse alla conclusione che prima del 70 
erano esistite soltanto le epistole paoline «autentiche» 
(Ri, 1-2 Cor, Gal). Il giudaismo di Mt fu portato a 
prova della sua priorità; dalla opposizione di Mf con 
il paolinismo di Lc venne fatta scaturire la sintesi di 
Mc; At e Gv furono datati attorno alla metà del II se- 
colo. 

La rigorosa applicazione dei principi hegeliani e 
l'eccessivo rilievo assegnato all’influsso del giudaismo 
sul cristianesimo primitivo costituiscono i limiti più 
evidenti dell’opera di Baur. Ma i contributi che egli ap- 
portò agli studi neotestamentari furono senz'altro pre- 
gevoli. In primo luogo, egli affrontò il NT come parte 
della storia del cristianesimo, dimostrando che esso è il 
prodotto della storia della chiesa primitiva e che riflet- 
te lo spirito di una certa epoca. In secondo luogo, que- 
sto stesso acume storico gli fece riconoscere che lo stu- 
dio del NT deve iniziare dai dati più primitivi, e cioè 
dagli scritti paolini. In terzo luogo, egli accordò la do- 
vuta importanza a Paolo ed alla sua teologia. Infine, 
egli operò una netta distinzione fra i vangeli sinottici e 
Gv. (P.C. HODGSON, The Formation of Historical Theo- 
logy [New York 1966]; R. MORGAN, ExpTizm 90 [1978] 
4-10). 

8 (B) La reazione alla scuola di Tubinga. L'o- 
pera critica di Strauss e Baur pareva rendere possibili 
due sole alternative: o un’ingenua sacralizzazione della 
Bibbia con il conseguente rifiuto fondamentalista di 
sottoporla allo studio critico, 0 un’accettazione della 
critica tedesca che sembrava rendere inevitabile la di- 
struzione del cristianesimo ortodosso. Il compito degli 
studi neotestamentari della seconda metà del xIX seco- 
lo consistette nell’elaborazione di una terza possibilità: 
l'accettazione del metodo storico-critico svincolata dai 
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presupposti e dalle conclusioni di Baur. In Inghilterra, 
questo compito ricadde sui Tre di Cambridge; in Ger- 
mania su A. von Harnack. 

I tre grandi studiosi di Cambridge risposero alla 
scuola di Tubinga mettendo in cantiere un commenta- 
rio critico dell’intero NT. Questo commentario doveva 
costituire un’opera storicamente e filologicamente ac- 
curata, basata su un'edizione critica del NT greco, in 
cui quest’ultimo venisse ricollocato nel contesto dell’e- 
poca che l’aveva prodotto. Anche se questo progetto 
non fu mai portato a termine, è difficile sopravvalutare 
l'eredità che i Tre di Cambridge lasciarono agli studi 
neotestamentari. (P.C.N. CONDER, Theology 77 [1974] 
422-431; NEILL, The Interpretation of the New Testa- 
ment, 33-76; G.A. PATRICK, Exp Tim 90 [1978] 77-81). 
9 (a) T.B. LIGHTFOOT. Rendendosi conto, non 
diversamente da Baur, dell’esigenza di iniziare lo stu- 
dio critico del NT da Paolo, Lightfoot (1828-1889) si 
dedicò dapprima ad una serie di commentari alle epi- 
stole paoline, di cui completò Ga/ (1865), Fi/ (1868) e 
Col e Fr (1875). Il lavoro su Paolo lo rese assai sensi- 
bile al problema della datazione del NT. Gli studi criti- 
ci avevano in gran parte accettato la datazione tarda 
che Baur aveva assegnato ai libri del NT, ma Lightfoot 
si rese conto che le teorie di Tubinga sarebbero crollate 
se fosse stato possibile fissare una datazione più antica 
per un corpo di letteratura successiva al NT. Lightfoot 
scoprì il desiderato punto di partenza nelle lettere di 
Ignazio di Antiochia e nell’epistola di Clemente di Ro- 
ma, letteratura questa in cui si ritrovano allusioni alla 
maggior parte dei libri del NT. I risultati delle fatiche 
ignaziane di Lightfoot apparvero nel 1885, e la sua edi- 
zione di Clemente fu pubblicata postuma nel 1890. In 
virtù di un'accurata indagine storica, la stesura dell’e- 
pistola di Clemente venne datata alla fine del I secolo, 
e le sette lettere autentiche di Ignazio furono collocate 
all’inizio del ll secolo. Oltre a fornire un riferimento 
temporale per la datazione del NT, questa letteratura ci 
offre un affresco della vita della chiesa nei tre grandi 
centri di Antiochia ed Efeso (Ignazio), e di Roma (Cle- 
mente), fra la fine del 1 e l’inizio del Il secolo d.C. E an- 
ziché offrire indicazioni di un conflitto aspro e prolun- 
gato fra un partito paolino ed un partito petrino, Igna- 
zio e Clemente collegano fra loro i nomi dei due grandi 
apostoli, pratica questa che per Baur sarebbe stata im- 
possibile prima della metà del Il secolo. (B.N. KAYE, 
NovT 26 [1984] 193-224). 

10 (b) B.F WESTCOTT. L'ingegno più propria- 
mente esegetico dei Tre di Cambridge fu quello di We- 
stcott (1825-1901). Il suo commento al vangelo di Gio- 
vanni, una straordinaria combinazione di critica e teo- 
logia apparsa in prima edizione nel 1880, veniva ripub- 
blicato ancora nel 1958. The Epistles of St. John ebbero 
una nuova edizione nel 1966. 

11 (c) FJ.A. HORT. Dei pochi lavori pubblicati 
da Hort (1828-1892), sono particolarmente degni di 
nota due libri sulla storia della chiesa primitiva: Juda:- 
stic Christianity (1894) e The Christian Ecclesia (1897). 


Religione in Ita 


[70:12-16] 


Al progettato commentario egli collaborò soltanto con 
il lavoro su 1 Pt 1,1-2,17 (1898). 

Non è però su questi lavori che si basa la fama di 

Westcott e Hort, bensi sulla grande edizione critica del 
NT greco (— Testi, 68:167). Fino ad allora, gli studi 
neotestamentari avevano dovuto utilizzare il /extus re- 
ceptus, praticamente il testo cinquecentesco di Erasmo, 
stampato nel 1516 e basato su fonti manoscritte carenti 
(— Testi, 68:160-161). Avendo elaborato un metodo di 
critica testuale autenticamente scientifico, nel 1881 
Westcott e Hort pubblicarono il testo critico del NT, 
corredato da un'importante introduzione sulla scienza 
della critica testuale. 
12 (d) A. von HARNACK. Harnack (1851-1930), 
probabilmente il massimo teologo protestante del xIX 
secolo, fu uno studioso universale, esperto di studi bi- 
blici, patristica, storia della chiesa e teologia sistemati- 
ca. Come Baur, Harnack si accostò ai documenti del 
NT in veste di storico della chiesa primitiva; ma diver- 
samente dal suo predecessore, egli sfidò la nuova orto- 
dossia di Tubinga al grido di «Ritorno alla tradizio- 
ne!». Non si trattò però di un invito all'abbandono dei 
metodi storico-critici, né di un’accettazione ingenua 
del NT sulla base della sola autorità delle epoche pre- 
cedenti della chiesa. Al contrario, utilizzando con peri- 
zia il metodo critico, Harnack esaminò l’evidenza e 
concluse che Baur aveva rigettato in maniera troppo 
frettolosa e acritica le idee tradizionali sull’origine e lo 
sviluppo del NT. 

Un esempio del metodo harnackiano è la grande tri- 
logia sugli scritti lucani: Luca i dottore (1906), Gli Atti 
degli apostoli (1908) e La datazione degli Atti e dei van- 
geli sinottici (1911). In questi lavori, l'indagine critica 
harnackiana corrobora la concezione tradizionale che 
assegna a Luca, compagno di Paolo, la paternità di Lc e 
At, posizione questa che era stata abbandonata da 60 
anni in seguito alla critica di Baur. La più famosa opera 
di Harnack non è però uno dei tanti studi critici, ma 
una serie di lezioni divulgative pubblicate col titolo 
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L'essenza del cristianesimo (Brescia 1980; ed. orig. ted. 
1900), che sarebbero divenute l'esposizione classica del 
protestantesimo liberale. Per Harnack, l'essenza del 
cristianesimo consisteva in alcune verità etiche predica- 
te da Gesù: la paternità di Dio, la fratellanza dell’uma- 
nità, il valore infinito dell'anima umana. È contro que- 
sta posizione che si sarebbero scagliati gli strali di 
Schweitzer, il quale sostenne la tesi che Gesù non pre- 
dicò una serie di principi atemporali, ma la fine immi- 
nente dell’ordine del suo mondo. (G.W. GLICK, The 
Reality of Christianity [New York 1967]; RH. Higgs, 
Jesus and Etbics [Philadelphia 1968] 11-38). 

13 (e) A. SCHLATTER. Figura difficile da classifi- 
care, Schlatter (1852-1938) subì l’influsso harnackiano 
e quello delle questioni sollevate dalla scuola di Tubin- 
ga; il suo approccio al NT ebbe però uno stile peculia- 
re ed autonomo. Egli si trovava a proprio agio sia negli 
studi dogmatici che in quelli biblici. Sebbene il suo ap- 
proccio fosse giudicato conservatore, parte del suo la- 
voro anticipò sviluppi scientifici successivi. Il suo com- 
mentario su M? (Der Evangelist Matthaus, 1929), per 
esempio, è considerato un’opera della massima impor- 
tanza, anche se mantiene la priorità di Ms. I frequenti 
riferimenti all’«evangelista» dimostrano una consape- 
volezza del ruolo editoriale degli evangelisti certamente 
anteriore all’elaborazione della storia della redazione. 
La coscienza dell’importanza della storia per gli studi 
biblici, la conoscenza vastissima sia del NT che del- 
l’AT, e l'insistenza sul fatto che la Bibbia conduce alla 
fede personale sono tutti contributi che aiutano a spie- 
gare il fascino persistente di Schlatter e le continue ri- 
stampe dei suoi lavori, p. es. Die Geschichte des Chri- 
stus (1923), Die Theologie der Apostel (1922 — entram- 
bi pubblicati originariamente in un unico volume inti- 
tolato Die Theologie des Neuen Testaments, 1909/10), e 
Gottes Gerechtigkett (1935). (G. EGG, Adolf Schlatters 
kritische Position [Stuttgart 1968]; P. STUHLMACHER, 
NTS 24 [1978] 433-446). 
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14 (I) Gli studi sulla lingua e il retroterra del 
NT. Nelle analisi di Baur e nei lavori di Harnack e dei 
Tre di Cambridge, la questione teologica del significato 
religioso del NT appariva via via sempre più imcom- 
bente. Ma perché essa potesse essere affrontata in ma- 
niera adeguata, dovevano prima progredire studi più 
prosaici come quelli sulla lingua e sul retroterra del 
NT. 

(A) La lingua del NT. In una lezione del 
1863, Lightfoot affermò che il ritrovamento di lettere 
rispecchianti il modo di parlare e di scrivere delle per- 
sone comuni del I secolo avrebbe potuto accrescere 
enormemente la nostra comprensione della lingua del 


NT. Si trattava di una congettura profetica: l’utilità dei 
papiri e dei mss. antichi scoperti nella seconda metà 
del xIx secolo si sarebbe rivelata davvero immensa. 

15 (a) C. VON TISCHENDORF. A Tischendorf 
(1815-1874) va il merito di una delle maggiori scoperte 
nella storia degli studi biblici. Nel 1859 egli ritrovò in 
un monastero sul monte Sinai uno dei due più antichi 
mss. biblici contenenti il NT attualmente in nostro 
possesso: il Codex Sinaiticus (— Testi, 68:95,157). Il 
contributo di Tischendorf allo studio del testo del NT 
va collocato, per importanza, sullo stesso piano di 
quelli di Westcott e Hort. 

16 (b) (G.) A. DEISSMANN. Verso la fine del xIx 
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secolo si moltiplicarono in Egitto i ritrovamenti di pa- 
piri, la cui conservazione era stata resa possibile dal cli- 
ma secco della regione. Si tratta in gran parte di docu- 
menti popolari — lettere, conti, ricevute: esattamente il 
genere di materiale di cui aveva parlato Lightfoot. Tali 
documenti erano scritti nella lingua greca comunemen- 
te parlata ai tempi del NT, la £oiré. Il pioniere dell’ap- 
plicazione neotestamentaria della nuova conoscenza 
ottenuta attraverso tali scoperte fu Deissmann (1866- 
1937). Il sottotitolo dei suoi Studi sulla Bibbia (1895) — 
Contributi alla storia della lingua, della letteratura e del- 
la religione del giudaismo ellenistico e del cristianesimo 
primitivo ricavati principalmente da papiri ed iscrizioni — 
fornisce un buon sommario del suo lavoro. Questo li- 
bro fu seguito da un secondo, finalizzato allo stesso 
scopo: Luce dall'antico Oriente (1908; — Epistole del 
NT, 45:4). 

17 (B) Il retroterra del NT. Oltre che dai pro- 
gressi compiuti negli studi linguistici, lo studio del NT 
trasse profitto, in questo periodo di transizione, da una 
conoscenza sempre più vasta del mondo del NT — della 
sua storia, della sua geografia, del suo governo, della 
sua religione, delle sue forme intellettuali e letterarie — 
in breve, di tutto ciò che può essere fatto rientrare nel- 
la categoria di ‘retroterra’. 

18 (a) E. HATCH. Il nome di Hatch (1835-1889) 
è legato inseparabilmente a quello di H.A. Redpath, as- 
sieme al quale egli produsse una monumentale concor- 
danza dei LXX pubblicata nel 1897. Ma il nostro inte- 
resse si dirige, in questa sede, su un libro meno noto, 
uscito originariamente nel 1889 (e poi ripubblicato nel 
1957), la cui importanza fu riconosciuta immediata- 
mente da Harnack. In The Influence of Greek Ideas on 
Christianity, Hatch prese in esame un argomento che è 
stato motivo di interesse costante per gli studiosi: la 
questione dell’interazione del cristianesimo con il suo 
ambiente ellenistico, e della distinzione fra gli elementi 
semitici e quelli ellenistici nella fede e nel pensiero cri- 
stiano. L'importanza di questo argomento si può desu- 
mere dall’impatto che esso esercitò sulla scuola della 
storia delle religioni, la quale costituì, a sua volta, uno 
degli influssi decisivi sul pensiero di R. Bultmann. 

19 (b) R.H. CHARLES, L'apocalittica è, in qual- 
che misura, un genere letterario estraneo al mondo 
moderno, ma comprenderla è assolutamente necessario 
all’interpretazione del NT, che scaturisce da un mondo 
permeato dalle forme intellettuali e letterarie dell’apo- 
calittica giudaica. Charles (1855-1931) fu il massimo 
studioso della letteratura apocalittica in genere e della 
letteratura apocrifa giudaica in particolare. Egli curò i 
due volumi di The Apocrypha and Pseudepigrapha of 
the Old Testament in English (1913), firmandone alcu- 
ni dei maggiori contributi. Nel 1920 egli mise a frutto 
la sua vastissima conoscenza dell’apocalittica stenden- 
do i due volumi dell’importante commentario su Ap di 
ICC. 

20 (c) W.M. Ramsay. Archeologo, storico ed 
esploratore infaticabile dell'Asia Minore (che fu la sede 
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originaria del cristianesimo), Ramsey (1851-1939) è no- 
to soprattutto per due importanti libri — St. Paul the 
Traveller and the Roman Citizen (1895) e The Cities of 
St. Paul (1907) — in cui affronta il retroterra storico, 
politico e geografico di As. Partendo da una posizione 
di scetticismo iniziale sul valore storico di questo libro, 
Ramsay si venne convincendo attraverso i suoi studi 
storici ed archeologici dell'Asia Minore conosciuta ed 
attraversata da Paolo dell’accuratezza e dell’affidabilità 
di Luca come storico degli eventi contemporanei: alla 
luce dei dati archeologici, gli scritti lucani dimostrano 
di riflettere fedelmente la situazione della seconda 
metà del I secolo. Gli studi dedicati a Paolo e al mondo 
greco-romano in cui egli si trasferi hanno svolto un 
ruolo determinante nel restituirci l’apostolo come uo- 
mo in carne ed ossa. Meno noto ma significativo per lo 
studio di Ap è Letters to the Seven Churches of Asia 
(1904), in cui vengono messi in rilievo l’importanza del 
culto imperiale quale sfondo della persecuzione della 
chiesa nell’Asia proconsolare e l’influsso della geogra- 
fia storica sull’immagine delle sette chiese di Ap 2-3. 
Cf. W.W. GASQUE, Sir William M. Ramsay (Grand Ra- 
pids 1966). 

21 (II) I vangeli sinottici: critica e svilup- 
po. L'interpretazione neotestamentaria solleva due pro- 
blemi cruciali e tra loro connessi cui il XIX secolo non 
riservò la dovuta considerazione: la questione sinottica 
e i problemi relativi ai racconti neotestamentari della 
vita e della morte di Gesù Cristo. Entrambi questi temi 
erano destinati ad occupare l’attenzione degli studiosi 
del XX secolo. 

(A) La priorità di Marco e la teoria delle due 
fonti. Quello di Marco fu per lungo tempo il vangelo 
meno studiato nella storia dell’interpretazione del NT: 
per Agostino esso non era altro che una versione ab- 
breviata di Mt. Fu soltanto nel xIX secolo che gli stu- 
diosi del NT incominciarono a ricorrere a Mc in rispo- 
sta all'attacco straussiano ai fondamenti storici del cri- 
stianesimo, nel tentativo di salvaguardare la storicità 
della fede cristiana in quanto religione basata sulla fi- 
gura storica di Gesù di Nazaret. Il metodo storico-cri- 
tico venne utilizzato come strumento per scoprire le 
fonti soggiacenti ai racconti neotestamentari su Gesù. 
Questo tipo di ricerca fu preparato dall’importante 
opera di J.J. Griesbach (1745-1812), il quale riconobbe 
le differenze che separavano Gv dai primi tre vangeli. 
Egli riconobbe la possibilità di disporre Mz, Mc e Lc al- 
l’interno di una sinossi, rendendosi conto allo stesso 
tempo dell’impossibilità di costruire un'armonia dei 
vangeli, giacché con ogni probabilità gli evangelisti non 
avevano avuto il benché minimo interesse per le que- 
stioni di ordine cronologico. 

22 (a) K. LACHMANN. Un vero e proprio pro- 
gresso si ebbe nel 1835, quando Lachmann (1793. 
1851) pubblicò il De ordine narrationum in evangeliis 
synopticis, in cui avanzava l’ipotesi della priorità lette- 
raria di Mc affermando che esso si avvicinava più degli 
altri vangeli alla tradizione originale, identificandovi 
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così la fonte principale per ogni tentativo di risalire alle 
origini del cristianesimo. 

23 (b) C.H. WeIssE. Nel 1838 Weisse (1801- 
1866) sviluppò l'ipotesi di Lachmann con l’introduzio- 
ne di un’altra fonte, una raccolta di detti comuni a Mf 
e Le (che sarebbe poi stata battezzata fonte «Q»). Con 
ciò, le linee essenziali della «teoria delle due fonti» 
classica erano ormai già tracciate (— Questione sinotti- 
ca, 40:12-13). 

24 (B) La critica scientifica delle fonti. Lach- 
mann e Weisse si basarono soprattutto sull’intuizione. 
Il compito successivo della critica neotestamentaria sa- 
rebbe stato quello di sottoporre le loro teorie a con- 
trollo scientifico. 

(a) HJ. HOLTZMANN. Fu nel 1863 che Holtz- 

mann (1832-1910) pubblicò i risultati dei suoi accura- 
tissimi studi destinati a verificare scientificamente la 
teoria delle due fonti: Die syroptischen Evangelien. La 
sua conclusione fu che Mc era il documento apostolico 
originario, e che dietro a Mf e Le si trovava un altro do- 
cumento scritto, una raccolta molto antica di detti e in- 
segnamenti di Gesù comprendente probabilmente an- 
che alcune narrazioni (p. es. il battesimo e i racconti 
delle tentazioni). 
25 (b) B.H. STREETER. Ci occuperemo ora del 
xx secolo e dello studioso che diede alla critica delle 
fonti la sua presentazione classica. L'opera di Streeter 
(1874-1937) fu favorita da due fattori: l’edizione del 
NT di Westcott e Hort e il lavoro di Holtzmann. Sullo 
sfondo di un’adesione quasi universale all’ipotesi delle 
due fonti, Streeter propose un perfezionamento della 
teoria in The Four Gospels: A Study of Origins (1924). 
Secondo lui, il fatto che Roma avesse, con Me (scritto 
attorno al 65-70), un proprio ciclo di tradizioni su Ge- 
sù rendeva probabile che gli altri tre grandi centri cri- 
stiani del I secolo possedessero anch'essi simili tradi- 
zioni locali. Lavorando su questa ipotesi, Streeter asse- 
gnò Q (ca. 50) ad Antiochia; collocò a Cesarea l’origine 
del materiale specifico di Lc (ca. 60); e ambientò a Ge- 
rusalemme la tradizione peculiare di M/ (ca. 65). Su 
queste basi, egli datò la forma finale di Lc attorno 
all’80, e Mf attorno all’85. 

Il maggior contributo di Streeter sta nella dimostra- 
zione che le fonti sottostanti ai vangeli sinottici sono 
quattro anziché due. Quel che è discutibile è l’idea che 
si tratti di quattro documenti scritti: ai giorni nostri, gli 
studiosi sono più inclini a parlare di cicli di tradizioni 
orali. L'opera di Streeter rappresentò l’ultima parola 
nel campo della critica delle fonti anche nel senso che, 
quando egli ebbe pubblicato il suo libro, gli studiosi 
stavano ormai spostando la loro attenzione dalla critica 
delle fonti a quella delle forme (ExpTtw 72 [1960- 
1961] 295-299). 

26 (C) Le origini dei vangeli: la questione ara- 
maica. L'interazione fra gli influssi semitici e quelli gre- 
ci all’interno del NT è un tema cha ha continuato a su- 
scitare l’interesse dei critici. Il segno più evidente di 
questo perenne interesse sta forse nei cinque volumi 
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del commentario del NT preparato a partire dalle fonti 
rabbiniche da H.L. STRACK — P. BILLERBECK: Kozzzzen- 
tar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch 
(1922-1961); anche J. BONSIRVEN, Texzes rabbinigues 
des deux premiers siècles chrétiens pour servir à l'intelli- 
gence du Nouveau Testament (Roma 1955); W.D. DA- 
VIES, Paul and Rabbinic Judaism (London 1955’); e E.P. 
SANDERS, Paul and Palestinian Judaism (Philadelphia 
1977 [trad. it. cit.]). 

27 (a) G. DALMAN. La critica delle fonti rilevò la 
presenza di molti elementi di carattere aramaico al di 
sotto del greco dei vangeli. Pioniere degli studi in que- 
sto campo fu Dalman (1855-1941), grande studioso 
dell’aramaico esponente della posizione conservatrice 
o minimalista a proposito dell’influsso aramaico nel 
NT. Il suo libro più importante è Die Worte Jesu 
(1898). In esso Dalman dimostra senza ombra di dub- 
bio che la lingua in cui Gesù parlava ai suoi discepoli 
era l’aramaico, anche se non sembra impossibile l’ipo- 
tesi di un originale aramaico sottostante alla tradizione 
sinottica. Le parole di Gesù riportate dai vangeli esibi- 
scono senza ombra di dubbio un influsso aramaico. 

28 (b) C.C. TORREy. La teoria massimalista sulle 
origini aramaiche del NT trovò un abile difensore in 
Torrey (1863-1956), il quale sostenne in due suoi lavori 
— The Four Gospels (1933) e Qur Translated Gospels 
(1936) — che i vangeli erano traduzioni di originali ara- 
maici. La tesi di Torrey non è però apparsa convincen- 
te alla maggior parte degli studiosi del NT. 

29 (c) C.F. BURNEY. Burney (1868-1925) concen- 
trò la sua attenzione su Gw, ritenuto comunemente il 
vangelo maggiormente ellenizzato, mettendone in rilievo 
i caratteri semitici in The Aramatc Origin of the Fourth 
Gospel (1922). Massimalista come Torrey, egli riteneva 
che Gv fosse la traduzione di un originale aramaico. 

30 (d) J. JEREMIAS. Allievo di Dalman, Jeremias 
(1900-1979) dimostrò l’importanza dell’aramaico quale 
strumento degli studi neotestamentari in Le parabole di 
Gesù (Brescia 1973’; ed. orig. ted. 1947) e Le parole 
dell'Ultima cena (Brescia 1973; ed. orig. ted. 1949). In 
entrambi questi lavori, Jeremias si servi dei racconti 
greci della chiesa primitiva per ricostruire l'originale 
aramaico parlato da Gesù e tentare di ricuperare gli 
«ipsissima verba Christi». 

31 (e) M. BLACK. Nel 1946 apparve l’importante 
An Aramaic Approach to the Gospels and Acts (3* ed., 
1967) di M. Black. L'analisi di Black andò ad occupare 
una posizione intermedia fra gli estremi di Torrey e 
Burney: siccome gli aramaismi appaiono più forti e fre- 
quenti nelle parole di Gesù, al di sotto della tradizione 
sinottica deve necessariamente trovarsi una fonte, orale 
o scritta, di detti aramaici. Ulteriori lavori di G. Ver- 
mes e soprattutto di J.A. Fitzmyer (ESBNT, TAG, WA) 
hanno accresciuto la prudenza degli studiosi nel porta- 
re l’aramaico giudaico dei documenti più tardi a dimo- 
strazione dell’aramaico del tempo di Gesù. Per una 
rassegna che arriva fino a Black, cf. S. BROWN, CBO 26 
(1964) 323-339. 
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LA CRITICA NEL XX SECOLO 


32 (I) I nuovi indirizzi. Gli studi novecenteschi 
ereditarono la variegata struttura di quelli del secolo 
precedente, ma i problemi storici creati dai racconti 
neotestamentari su Gesù continuarono ad occuparvi 
un ruolo di primo piano: fino a che punto la confessio- 
ne della chiesa primitiva impregnò e plasmò le moda- 
lità della presentazione della persona di Gesù? Qua- 
lunque risposta riceva, è chiaro che questo interrogati- 
vo finirà con l’influenzare il significato e la rilevanza 
teologica attribuiti a tali racconti. La ricerca del «van- 
gelo dietro ai vangeli» della critica delle forme è una 
delle risposte date a questo interrogativo dagli studi bi- 
blici novecenteschi. 

Un sottoprodotto di questo processo fu il riconosci- 

mento delle prerogative della teologia, come risulta dal 
dizionario teologico (TWNT, GLNT) iniziato nel 1932 
sotto la direzione di G. Kittel (1888-1948), che ebbe 
fra i suoi collaboratori tutti i maggiori studiosi tedeschi 
del NT. Anche se non tutti gli articoli di quest'opera 
sono di eguale qualità, essa ha rappresentato uno dei 
maggiori contributi teologici allo studio del NT di que- 
sto secolo. Per comprendere meglio l’alleanza novecen- 
tesca di critica e teologia, prenderemo qui le mosse da 
alcune voci profetiche levatesi all’inizio del secolo. 
33 (A) L'abbandono della ricerca liberale del 
Gesù storico. Il tentativo straussiano di scrivere una vi- 
ta di Gesù fu, per ammissione del suo stesso autore, un 
fallimento, come d’altra parte egli riteneva dovesse ri- 
velarsi qualsiasi impresa del genere, vista la natura del- 
le fonti impiegate. Con un’analogia che sarebbe poi 
stata ripresa ed elaborata dalla scuola della critica delle 
forme, Strauss paragonò le pericopi, e cioè i singoli 
racconti e detti di cui sono composti i vangeli, ad una 
collana di perle sfilata, cioè a dei frammenti cui gli 
evangelisti avevano imposto un ordine del tutto artifi- 
ciale. 

Nella seconda metà del XIX secolo questo scettici- 
smo finì con l’apparire ingiustificato. In primo luogo, 
la scoperta e la dimostrazione scientifica della teoria 
delle due fonti parve mettere a disposizione due rac- 
colte, Mc e Q, assai vicine alla tradizione apostolica ori- 
ginaria. In secondo luogo, sotto la guida di Harnack la 
scuola liberale ritenne possibile eliminare, con l’ausilio 
del metodo storico-critico, il dogma cristologico messo 
in luce da Reimarus all’interno dei vangeli, così da po- 
ter risalire al Gesù storico celato dietro al Cristo della 
fede annunciato nel NT. La seconda metà del XIX seco- 
lo vide così la produzione di un gran numero di vite di 
Gesù basate sui fatti acquisiti dalla critica ottocentesca, 
e cioè sull’esistenza di due fonti primitive e sulla possi- 
bilità di liberarle dai relativi orpelli dogmatici. 

34 (a) W. WREDE. Il primo attacco veramente se- 
rio a questa presunzione di fattualità venne dal classico 
Das Messiasgeheimnis in den Evangelien, pubblicato da 
Wrede (1859-1906) nel 1901. Facendo uso del medesi- 


mo metodo critico adoperato dai liberali, Wrede dimo- 
strò il carattere non scientifico dell'immagine di Gesù 
da essi fabbricata. Egli sostenne che Mc (come d’altra 
parte gli altri vangeli) non è una semplice biografia, ma 
una profonda interpretazione teologica del significato 
di Gesù. Fin dalle primissime parole della sua opera, 
l’evangelista non ci mostra un Gesù umano, ma un Ge- 
sù totalmente divino. La tesi di Wrede sulla messianità 
di Gesù è dunque la seguente: il Gesù storico non 
avanzò mai alcuna pretesa al titolo di Messia, e fu sol- 
tanto dopo la risurrezione che i discepoli si resero con- 
to che egli era il Cristo. Essi allora ne rilessero la mes- 
sianità all’interno della vita terrena, e crearono il «se- 
greto messianico» (la dissimulazione della natura mes- 
sianica da parte di Gesù) per spiegare il fatto che la ve- 
ra natura del Messia era rimasta sconosciuta a loro e, 
più in generale, ai Giudei fino alla morte del maestro. 
Il segreto messianico è dunque una tradizione creata 
dalla comunità cristiana primitiva e accolta poi da Mc, 
che pertanto non scrisse con l’obiettività dello storico, 
ma dal punto di vista della fede cristiana. Con questa 
teoria, Wrede vibrò il primo colpo all’ottimismo della 
ricerca liberale del Gesù della storia. Il colpo di grazia 
sarebbe giunto, qualche anno più tardi, da parte di 
Schweitzer. Cf. J.L. BLEVINS, The Messianic Secret in 
Markan Research 1901-1976 (Washington 1981); anche 
BOERS, What is New Testament Theology?, 45-60. 

35 (b) A. SCHWEITZER. Anche Schweitzer (1875- 
1965) pubblicò, nel 1901, uno studio sul segreto mes- 
sianico (Das Messianitàts- und Leidensgeheimnis), in 
cui prendeva le difese della storicità del segreto messia- 
nico affermando che non si trattava di una creazione 
della chiesa, ma di una convinzione di Gesù. L'opera 
più memorabile di Schweitzer è però la Storia della ri- 
cerca sulla vita di Gesù (Brescia 1986; ed. orig. ted. 
1906), una rassegna completa della ricerca sul Gesù 
storico da Reimarus a Wrede. Dopo un’incisiva critica 
dell’immagine liberale di Gesù (il maestro etico così fa- 
scinosamente descritto dalle lezioni harnackiane sul- 
l’Essenza del cristianesimo), Schweitzer ricostruisce 
quella che è per lui l’immagine corretta del Gesù stori- 
co. Seguendo le indicazioni avanzate da J. WEISS in Die 
Predigt Jesu vom Reich Gottes (1892), Schweitzer mette 
in rilievo l'aspetto escatologico, apocalittico della vita e 
dell’insegnamento di Gesù, che fu una figura eroica, 
un nobile fanatico che si illuse di essere il Messia. Egli 
annunciò il messaggio apocalittico dell'imminente fine 
del mondo, andando incontro alla propria morte per 
determinarne l'avvento. 

Anche se ben pochi sarebbero disposti ad accettare 
questa ricostruzione del Gesù storico, è opinione co- 
mune che l’opera di Schweitzer, mettendo in evidenza 
l’importanza dello sfondo e del contesto apocalittico 
dell’insegnamento di Gesù, rappresentò la conclusione 
della ricerca liberale del Gesù della storia. (Cf. D.E. 
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NINEHAM in Explorations in Theology 1 [London 
1977) 112-133; L.H. SILBERMAN, JAAR 44 [1976] 498- 
501). 
36 (B) La prima reazione cattolica all’indagine 
critica. L'influsso della critica biblica sugli studi cattoli- 
ci fu, fino al xx secolo, pressoché nullo: una tradizione 
critica che aveva prodotto figure come quelle di 
Strauss e di Baur non poteva che essere guardata con 
sospetto! All’infuori di pochi precursori, l’atteggia- 
mento difensivo assunto dalla maggior parte degli stu- 
diosi fu di indifferenza o addirittura di aperta ostilità. 
(Fu soltanto nel 1943, con l’enciclica DAS di Pio XII, 
che i biblisti cattolici poterono incominciare a reclama- 
re il loro posto sulle frontiere più avanzate degli studi 
neotestamentari; + Pronunciamenti della chiesa, 
72:20-23). 
37 (a) M.-J. LAGRANGE. Fra i pionieri degli studi 
biblici cattolici, il più grande fu senza dubbio il dome- 
nicano Lagrange (1855-1938; — Critica dell’AT, 
69:35), che venne a conoscenza dell’indagine critica te- 
desca mentre era studente di lingue orientali all’univer- 
sità di Vienna. Nel 1890, senza quasi alcun sostegno fi- 
nanziario, Lagrange fondò a Gerusalemme l’École pra- 
tique d’études bibliques (più familiarmente conosciuta 
come École bibligue). Lo scopo principale dell’École 
era di promuovere lo studio della Bibbia non solo co- 
me parola ispirata di Dio ma anche come opera lettera- 
ria che può essere esaminata con l’aiuto del metodo 
storico-critico sviluppato nel XIX sec. Nel 1892 Lagran- 
ge fondò la Revue Bibligue, la prima importante rivista 
cattolica di studi biblici. Nel 1902 lanciò le Études bi- 
bligues, una collana di commentari biblici sia dottrinali 
che scientifici. Il risultato maggiore dell’opera di La- 
grange fu, per dirla in breve, quello di introdurre gli 
studi cattolici in quella che fino ad allora era stata una 
riserva privata degli studiosi — talora scettici e raziona- 
listi — protestanti. In questo modo egli dimostrò che 
l’uso del metodo storico-critico non era necessariamen- 
te contrario alla fede. Cf. M.-J. LAGRANGE, A/ servizio 
della Bibbia (trad. it., Brescia 1969); anche H. WAN- 
SBROUGH, CIR 62 (1977) 446-452. 
38 (b) A. Loisy. Un altro studioso cattolico di 
spicco fu Loisy (1857-1940), filologo ed esegeta di 
grande talento la cui carriera si concluse, sfortunata- 
mente, nel modernismo. Dal 1884 al 1893 egli fu do- 
cente di Scrittura all’Istituto Cattolico di Parigi. La sua 
dissertazione di dottorato fu dedicata alla storia del ca- 
none dell’AT: completata nel 1890, in essa è possibile 
discernere l'impatto esercitato dalla critica. Loisy ac- 
cettò, nel suo lavoro, i principi e le conclusioni della 
scuola critica, e iniziò ben presto ad avvicinarsi all’ala 
ipercritica e scettica della scuola. L'avvicinamento al 
modernismo e i conseguenti scontri con l’autorità ec- 
clesiastica si conclusero, nel 1908, con la scomunica. 
Loisy attirò sospetti persino su studiosi ortodossi ed 
ecclesiastici fedeli come Lagrange. 

L’opera più importante di Loisy è L’Évangile et l'É- 
glise (1902; trad. it., I{ vangelo e la chiesa [Roma 
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1975]), scritto in risposta all’Essenza del cristianesimo 
di Harnack. Quest'ultimo aveva sostenuto che, poiché 
l'essenza del cristianesimo consiste nella realizzazione 
interiore ed individuale di Dio nell'anima umana, il cri- 
stianesimo non ha la benché minima necessità di una 
chiesa; questa può anzi divenire un ostacolo per la fede 
e una deformazione del vero cristianesimo. Contro 
questa posizione, Loisy difese la chiesa in quanto orga- 
nizzazione che opera un’autentica mediazione fra Dio e 
l'umanità, negando tuttavia che essa fosse stata fondata 
da Cristo nella forma che finì poi per assumere. Sebbe- 
ne la chiesa si fosse sviluppata secondo i piani di Dio, 
Gesù non avrebbe mai potuto prevedere quello che sa- 
rebbe divenuta. Loisy elaborò ulteriormente queste 
idee in due lavori successivi, Le Quatriòme Évangile 
(1903) e Les Évangiles Synoptigues (1908), in cui distin- 
se il Gesù storico, inconsapevole della propria divinità, 
dal Cristo della fede, individuando nella primitiva co- 
munità cristiana uno schermo frapposto fra il fedele e 
l’evento. (B. REARDON, Liberalism and Tradition [Cam- 
bridge 1975] 249-281). 

39 (C) La scuola della storia delle religioni. La 
Religionsgeschichiliche Schule applicò i principi dello 
studio comparato delle religioni e vide nel cristianesi- 
mo un fenomeno religioso fra i tanti che ebbero luogo 
nell’impero romano. Paralleli come quelli dei lavacri ri- 
tuali, dei pasti sacri, dell’adorazione di un dio che 
muore e che risorge, della certezza della vita eterna me- 
diante l’unione con la divinità, fecero pensare ad un 
graduale processo di sincretismo e di compenetrazione 
reciproca fra il cristianesimo e le religioni misteriche 
popolari di origine orientale. L'approccio della storia 
delle religioni segnò l’interpretazione del NT soprat- 
tutto attraverso l’influsso che esercitò su Bultmann e 
sulla sua scuola. (K. MOLLER, BZ 29 [1985] 161-192; 
NEILL, Inzerpretation, 157-190). 

40 (a) R. REITZENSTEIN. Una delle dottrine-chia- 
ve della Religionsgeschichte trovò un importante espo- 
sitore nella persona di Reitzenstein (1861-1931). In Die 
bellenistischen Mysterienreligionen (1910), egli rintrac- 
ciò nella storia primitiva del cristianesimo questo pre- 
sunto processo di ellenizzazione, traendone tre conclu- 
sioni importanti per lo studio del NT: (1) la religione 
ellenistica e quella orientale esercitarono un profondo 
influsso sulla teologia del NT, specialmente su quella di 
Paolo; (2) l'annuncio e il culto della chiesa primitiva 
dipendevano dalle religioni misteriche e dallo gnostici- 
smo; (3) l’idea della redenzione mediante la morte e la 
risurrezione di Gesù venne presa in prestito, nel cri- 
stianesimo primitivo, da un mito gnostico precristiano 
della redenzione. 

41 (b) W. BOuSsET. Bousset (1865-1920) fu sen- 
za dubbio lo studioso più influente della scuola della 
storia delle religioni. Il suo opus wagnur fu Kyrios Ch- 
ristos (1913), uno schizzo dell’evoluzione del pensiero 
cristiano fino a Ireneo. Bousset riconobbe l’importanza 
del culto nella chiesa primitiva. Secondo lui furono 
Paolo o i suoi successori a trasformare il cristianesimo 
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primitivo in un culto misterico. Molti dei primi gruppi 
cristiani erano stati, nel mondo ellenistico, associazioni 
misteriche che avevano scelto, molto semplicemente, di 
adorare un nuovo dio, Gesù, come Kyrios, titolo que- 
sto attribuito comunemente al dio-eroe nel culto e nei 
riti misterici. 

A motivo della loro influenza sulla scuola bultman- 

niana, riassumeremo qui le tesi fondamentali della Re- 
ligionsgeschichiliche Schule. La prima è già stata men- 
zionata: è l'ipotesi di un mito del redentore rinvenibile 
in una presunta forma precristiana di gnosticismo. La 
seconda tesi postula una forma di cristianesimo specifi- 
camente pagana (He:denchristentum), indipendente 
dalle tradizioni della chiesa giudaica e influenzata sin- 
cretisticamente da gruppi religiosi non cristiani con cui 
sarebbe entrata in contatto. Da ultimo, vi è la tesi che 
all’interno dello stesso canone del NT si possano trova- 
re le prove di un «cattolicesimo primitivo» (Fribkatho- 
lizismus), cioè dello sviluppo di una chiesa istituziona- 
le quale mediazione esterna e visibile della salvez- 
za (Heilsanstalt), processo che viene visto come una 
deformazione dell’autentico cristianesimo paolino. 
(BoERS, What is New Testament Theology?, 60-66). 
42 (D) La nascita della critica delle forme. La 
critica delle fonti costituì l'impresa più eclatante degli 
studi neotestamentari del XIX secolo. Fra i suoi contri- 
buti più importanti ricordiamo la dimostrazione della 
priorità di Mc, l’identificazione di Q, e la scoperta del- 
l’uso di tali fonti in Mf e Lc. Essendo però vincolata — 
per definizione — allo studio dei documenti disponibili, 
la critica delle fonti non riuscì ad andare oltre questi ri- 
sultati. La critica novecentesca si chiese allora se fosse 
possibile risalire, al di là dei documenti in nostro pos- 
sesso, al periodo intercorrente fra gli eventi e i primi 
documenti scritti (ca. 30-60 d.C.), periodo in cui i rac- 
conti delle parole e delle opere di Gesù circolavano in 
aramaico. 

Questa impresa è l’obiettivo della critica delle for- 
me (o Formgeschichte: storia delle forme), che tenta di 
studiare analiticamente l’origine e la storia della tradi- 
zione preletteraria (orale) che si cela dietro ai vangeli in 
nostro possesso. Presupposto di questa indagine è che i 
vangeli siano composti di molte pericopi più brevi che, 
prima di essere messe per iscritto, circolarono presso le 
comunità cristiane primitive come unità autonome. La 
critica delle forme si occupa delle forme (o modelli) di 
queste storie e detti, nonché delle ragioni per cui ven- 
nero conservate nei vangeli. Questo tipo di indagine ri- 
cevette il primo impulso dal grande studioso dell’AT 
H. Gunkel, il quale aveva elaborato delle tecniche in- 
terpretative per identificare le tradizioni orali nascoste 
dietro ai documenti e il Sttz i Leben (la situazione vi- 
tale) da esse presupposto (— Critica dell’AT, 69:38). 
La critica delle forme del NT elaborò l’intuizione di 
Gunkel, giungendo a distinguere tre diversi livelli nella 
formazione e nella conservazione del materiale dei van- 
geli: (1) Il Sitz #22 Leben Jesu (la situazione nella vita di 
Gesù) è il contesto e il significato che è talora possibile 
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attribuire ad una storia o a un detto individuale nella 
vita terrena di Gesù nella misura in cui tale contesto sia 
ricostruibile. (2) Il Sttz i7 Leben der Kirche (la situazio- 
ne nella vita della chiesa) è la situazione o contesto di 
una particolare storia o detto di Gesù all’interno della 
vita della chiesa primitiva. Il problema è di determinare 
cosa spinse la comunità primitiva a conservare un par- 
ticolare ricordo della vita di Gesù e di identificare il si- 
gnificato che essa vi attribuiva. (3) Il Sttz sw; Evange- 
lium (la situazione nel vangelo) è il contesto di una sto- 
ria o detto del Signore all’interno del vangelo medesi- 
mo. Il problema è di capire cosa intendesse insegnare 
l’'evangelista riportando un certo evento all’interno di 
un determinato contesto. Quest'ultimo problema segna 
però il passaggio dalla Forrzgeschichte alla Redaktion- 
sgeschichte (+ Ermeneutica, 71:28; — 80; E.V. MCKNI- 
GHT, What îs Form Criticism? [Philadelphia 1969]). 

43 (a) K.L. SCHMIDT. L'era della critica delle for- 
me fu inaugurata nel 1919 dalla pubblicazione di Der 
Rabmen der Geschichte Jesu [La cornice della storia di 
Gesà] di Schmidt (1891-1956). La tesi difesa da questo 
lavoro è che i vangeli sinottici sono delle raccolte — 
quasi dei mosaici — di brevi episodi della vita di Gesù. 
AI tempo della trasmissione orale tali episodi circolaro- 
no, secondo Schmidt, sotto forma di unità indipenden- 
ti, ma di queste unità solo poche contengono indicazio- 
ni del tempo o del luogo di origine (l’unica eccezione 
di un certo rilievo è costituita dal racconto della pas- 
sione, che sembra essere esistito sotto forma di narra- 
zione continua e coerente fin da un tempo molto remo- 
to). Marco apportò a queste unità separate ed autosuf- 
ficienti una cornice di elementi di collegamento e di 
«passaggi ponte» (Samzmelberichte: generalizzazioni 
riassuntive come 1,14-15.21-22; 2,13; etc.). Tale corni- 
ce è un prodotto degli interessi teologici di Marco più 
che un resoconto della vita di Gesù. Secondo la termi- 
nologia della critica delle forme, Mc riflette, più che il 
Sitz im Leben Jesu, il Sitz im Leben der Kirche e il Sitz 
im Evangelium: la comunità cristiana primitiva per la 
quale e nella quale Marco scrisse il suo vangelo con- 
servò ed adattò delle storie significative per la vita, il 
culto e le preoccupazioni pastorali e missionarie che 
l’animavano. 

44 (b) M. DigeLius. Il 1919 vide anche la pub- 
blicazione di Die Formgeschichte des Evangeliums di 
Dibelius (1883-1947). Il punto di partenza di Dibelius 
è l’idea che l’attività missionaria e le necessità della 
chiesa primitiva influenzarono la formazione della tra- 
dizione più antica. Nella sua discussione della tradizio- 
ne, Dibelius avanzò due principi che furono elevati al 
tango di assiomi dai critici successivi: (1) i vangeli si- 
nottici non sono opere letterarie nel senso rigoroso del 
termine, ma K/einliteratur, letteratura destinata al con- 
sumo popolare; (2) gli evangelisti sinottici non sono ve- 
ri autori, ma piuttosto compilatori di materiali preesi- 
stenti. (Il primo principio è stato sfumato dalle raffina- 
te analisi della critica letteraria; il secondo è stato mes- 
so in discussione dalla critica della redazione; + 80). 
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45 L'ultima figura della grande triade dei pionie- 
ri della critica delle forme è quella di R. Bultmann. Ma 
prima di affrontare la trattazione bultmanniana della 
tradizione sinottica dal punto di vista della critica delle 
forme (— 49), riassumeremo brevemente i principi su 
cui si basa, in generale, il lavoro della critica delle for- 
me. Come è già stato notato, questa ipotizza un perio- 
do di trasmissione orale anteriore ai vangeli scritti, pe- 
riodo in cui le storie e i detti della tradizione circolaro- 
no sotto forma di unità indipendenti. Tali unità posso- 
no essere rintracciate all’interno dei vangeli e classifica- 
te in base alla loro forma letteraria. Il fattore decisivo 
per la loro conservazione va cercato nelle necessità e 
negli interessi della comunità cristiana. Tali tradizioni 
hanno scarso valore storico. La critica delle forme pre- 
suppone poi che i primi cristiani non avessero alcun in- 
teresse per la storia: i vangeli non costituiscono delle 
biografie che ci offrono un'immagine coerente della 
vità di Gesù, ma uno specchio della fede e della vita 
della chiesa primitiva. La comunità cristiana primitiva 
assegnava alla storia un’importanza così scarsa da non 
premurarsi di operare una distinzione netta fra la storia 
terrena di Gesù, mentre dava importanza alla storia e 
alla presenza di Gesù nella chiesa (cui continuava a 
parlare attraverso lo Spirito) dopo la risurrezione. Af- 
francata dalle censure della storia e sicura della presen- 
za di Gesù, la chiesa primitiva poté adattare liberamen- 
te — e persino integrare creativamente — la tradizione 
ogniqualvolta lo richiedessero i propri bisogni nel cam- 
po della predicazione, dell’apologetica, del culto, etc. 
Per una trattazione più ampia di queste importanti 
conclusioni della critica delle forme del vangelo, cf. K. 
Ko0cH, The Growth of the Biblical Tradition (New York 
1968); MCKNIGHT, Wat is Form Criticism? (> 42); e 
NEILL, The Interpretation of the New Testament, 236- 
291. 
46 (II) Critica e teologia: l’opera di Rudolf 
Bultmann. Combinando un'immensa erudizione e vi- 
gore scientifico con un desiderio profondamente pa- 
storale di annunciare ai suoi contemporanei un mes- 
saggio significativo e pertinente in un mondo in cui la 
fede aveva ormai cessato di essere una cosa scontata, 
quella di Bulrmann (1884-1976) è stata certamente la 
figura di maggior spicco degli studi neotestamentari 
del xx secolo. Marburgo, la città che ne ospitò la car- 
riera accademica, divenne una nuova Tubinga quanto 
all'influenza che esercitò sulla teologia protestante. Da 
un punto di vista puramente quantitativo, l’opera di 
Bultmann si estese per circa mezzo secolo, dando origi- 
ne ad una gran quantità di letteratura favorevole e con- 
traria: BOERS, What îs New Testament Theology?, 75- 
84; B. JASPERT (ed.), Rudolf Bultmanns Werk und 
Wirkung (Darmstadt 1984); C.W. KEGLEY (ed.), The 
Theology of Rudolf Bultmann (New York 1966); N. 
PERRIN, The Promise of Bultmann (Philadelphia 1969). 
Il pensiero bultmanniano permette di risalire ad al- 
cune fonti importanti. Da Strauss, Bultmann ricavò il 
concetto del mito quale chiave dell’interpretazione del 
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NT. Da Wrede accolse l’idea del carattere non messia- 
nico della vita di Cristo e del genio creativo della co- 
munità cristiana primitiva. Dalla scuola della storia del- 
le religioni ereditò la concezione sincretistica delle ori- 
gini cristiane e il postulato dell’influenza pervasiva del- 
lo gnosticismo nel mondo del NT. La critica delle for- 
me contribuì alla sua mancanza di interesse per il Gesù 
storico. Ma al di sotto di tutti questi fattori è possibile 
rinvenire, nel nucleo più intimo del pensiero di Bult- 
mann, due influssi decisivi che ne pervadono tutta l’o- 
pera unificando anche gli altri elementi: un radicale lu- 
teranesimo e l’esistenzialismo di M. Heidegger (1889- 
1976). 

47 Il luteranesimo è una costante nel retroterra 
e nell’orientamento del pensiero bultmanniano: è faci- 
le percepirlo nell’enfasi tipicamente evangelica che 
Bultmann riserva alla parola predicata. Ma il luterane- 
simo bultmanniano fu una cosa più profonda, poiché 
egli concepì la sua impresa teologica come una conse- 
guenza logica della dottrina riformata della giustifica- 
zione mediante la sola fede. Sta qui la ragione teologi- 
ca del disinteresse di Bultmann per il Gesù storico: la 
ticerca di un fondamento storico per la fede costitui- 
rebbe un tradimento del principio del sola fide. Il 
profondo scetticismo a proposito della storicità dei 
racconti evangelici e la conseguente destoricizzazione 
del kerygma presuppongono dunque la diffidenza nei 
confronti della ricerca di una base oggettiva della fede. 
Dal punto di vista di Bultmann, l’unica storia rinveni- 
bile nel kerygma è il Dass, il fatto puro e semplice del- 
l’esistenza e della morte per crocifissione dell’uomo 
Gesù di Nazaret. La Parola che ci interpella nel keryg- 
ma è dunque il fondamento, oltre che l’oggetto della 
fede. La definizione bultmanniana della fede in termi- 
ni di scelta e decisione personale — come atto della vo- 
lontà più che dell’intelletto — è un retaggio luterano 
non meno che heideggeriano. Così pure la concezione 
minimalista della chiesa, identificata più o meno con 
l'arena all’interno della quale è annunciata e udita la 
parola, affonda le sue radici nell’individualismo di Lu- 
tero. 

48 Heidegger e Bultmann furono colleghi a 
Marburgo dal 1923 al 1928, e Bultmann fu sempre 
pronto a riconoscere l’influsso esercitato sulla sua teo- 
logia dal pensiero heideggeriano, soprattutto nella for- 
mulazione ricevuta in Essere e tempo (Milano 1970; ed. 
orig. ted. 1927). Analizzare l’impatto dell’esistenziali- 
smo di Heidegger su Bultmann esula dai limiti di que- 
sta discussione. Una buona trattazione dell'argomento 
(raccomandata dallo stesso Bultmann) è J. MACQUAR- 
RIE, Ax Existentialist Theology: A Comparison of Hei- 
degger and Bultmann (1955). A puro titolo illustrativo, 
un esempio di tale impatto è l’interpretazione bultman- 
niana della teologia paolina attraverso il concetto hei- 
deggeriano del passaggio dall’esistenza inautentica al- 
l’esistenza autentica. Sia Heidegger che Bultmann di- 
stinguono l’esistenza inautentica (la vita umana ostag- 
gio dell’illusoria sicurezza di un mondo perituro) dal- 
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l’esistenza autentica, che per il primo è il frutto di una 
decisione personale, mentre per il secondo è un dono 
di Dio conseguito abbandonando ogni attaccamento a 
questo mondo e aprendosi alla parola indulgente della 
grazia annunciata nel kerygma. È interessante notare 
che la filosofia di Heidegger rimase una questione 
aperta fra i seguaci di Bultmann. (Cf. J.M. ROBINSON — 
J. COBB [edd.], The Later Heidegger and Theology 
[NFT 1, New York 1963]; — Ermeneutica, 71:54). 

49 (A) Bultmann critico delle forme. Prenden- 
do le mosse dalle conclusioni di Schmidt e Dibelius, 
Bultmann applicò il metodo della critica delle forme in 
Die Geschichte der Synoptischen Tradition (1921). Al- 
lontanandosi dall'approccio più conservatore di Dibe- 
lius, le indagini bultmanniane non si riducono a puro 
strumento di classificazione letteraria, ma hanno come 
scopo quello di elaborare giudizi sulla storicità dei rac- 
conti e sull’autenticità dei detti rinvenibili nella tradi- 
zione. Lo scetticismo di Bultmann sull’affidabilità sto- 
rica dei vangeli appare evidente dal fatto che egli ricon- 
duce gran parte della tradizione all’immaginazione 
creativa delle comunità cristiane primitive. Quel po’ di 
materiale di cui riconosce l'autenticità, lo trova princi- 
palmente nei detti di Gesù, ma il giudizio di autenticità 
non viene esteso al loro contesto evangelico — al Sttz #77 
Evangeliurm —, che considera una creazione della tradi- 
zione successiva, e in primo luogo degli stessi evangeli- 


su. 

50 (B) Bultmann teologo. Il contributo teologi- 
co più notevole di Bultmann si situa in ambito erme- 
neutico. Anche se molti ne rifiutano con veemenza le 
soluzioni, è innegabile che Bultmann affrontò un pro- 
blema reale, e cioè quello della difficoltà di comunicare 
il messaggio cristiano nel xx secolo. In quanto teologo, 
Bultmann si preoccupò soprattutto dell’esigenza che il 
messaggio del NT interpellasse realmente le persone, e 
che il suo linguaggio mitologico non impedisse loro 
una decisione esistenziale. (P,J. CAHILL, TS 38 (1977) 
231-274; G. STANTON, ExpTizm 90 [1979] 324-328). 

51 (a) LA DEMITIZZAZIONE DEL NT. Il manifesto 
di Bultmann apparve nel 1941 col titolo Neues Testa- 
ment und Mytbologie, scatenando un dibattito conti- 
nuo, spesso accompagnato da equivoci. Due osserva- 
zioni preliminari: (1) Parlando di mito, Bultmann non 
intende riferirsi a storie immaginarie o a racconti fiabe- 
schi, ma all’uso di immagini per esprimere il non-mon- 
dano nei termini di questo mondo. (2) È necessario ri- 
conoscere l’intento profondamente pastorale dell’ap- 
pello bultmanniano alla demitizzazione, cioè all’inter- 
pretazione del NT in termini esistenziali: per Bultmann 
la demitizzazione non è una riduzione del NT, ma l’u- 
nico modo di renderne accessibile il messaggio salvifi- 
co ai nostri giorni. 

Per Bultmann, l'esigenza dell’interpretazione è una 
conseguenza del fatto che è ormai impossibile prestare 
fede all’obsoleta visione mitologica del mondo caratte- 
ristica del NT. Se il kerygma deve indurre le persone 
alla decisione, si rende necessario demitizzare il NT; si 
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rende necessario, cioè, interpretarne la cornice mitolo- 
gica al fine di mettere in luce la comprensione della vi- 
ta umana in essa racchiusa. Bultmann trovò nell’esi- 
stenzialismo di Heidegger lo strumento adatto a questo 
tipo di interpretazione del NT, che per lui è un’impre- 
sa valida non soltanto in quanto imposta dalla natura 
stessa del mito, ma in quanto se ne può riscontrare l’i- 
nizio all’interno dello stesso NT, soprattutto in Paolo e 
in Giovanni. Un esempio di tale demitizzazione neote- 
stamentaria è l’«escatologia realizzata» di Giovanni, 
cioè l’enfasi che egli pone sulla vita eterna qui ed ora, 
anziché nel distante futuro. L'aspetto pastorale della 
demitizzazione diviene chiarissimo quando ci si rende 
conto che l'eliminazione dell'ostacolo mitologico aiuta 
Bultmann a mettere in luce quella che è la vera pietra 
d’inciampo, e cioè la provocazione del vangelo che 
proclama che l’atto escatologico di Dio «per noi e per 
la nostra salvezza» ha avuto luogo nella vita e nella 
morte di Gesù Cristo. 

Fra le reazioni contrarie alla tesi di Bultmann, quel- 
le più perspicaci non furono dirette (diversamente da 
quelle fondamentaliste) contro l’imprescindibile neces- 
sità di reinterpretare, decodificare, «demitizzare» parte 
delle immagini mitologiche del NT, ma contro il modo 
in cui egli selezionava le immagini o i miti inaccettabili. 
Per esempio, la risurrezione dai morti e il miracoloso, 
che Bultmann giudica ormai privi di significato agli oc- 
chi dei moderni, conservano nel giudizio di altri stu- 
diosi tutto il loro significato. 


(La trad. it. di Newes Testament und Mytbologie: Nuovo Testa- 
mento e mitologia [Brescia 1970]; JoHNSON, RA., The Origins 
of Demythologizizg [NumenSup 28, Leiden 1974]; PAINTER, 
J.. Theology as Hermeneutics: R. Bultmann's Interpretation of 
the History of Jesus [Sheffield 1986]). 


52 (b) BULTMANN E GIOVANNI. Gli scritti bult- 
manniani su Gv occupano un lungo arco di tempo, che 
parte dal 1923. Il capolavoro di Bultmann è costituito 
dal commentario apparso nel 1941 nella collana 
MeyerK, Das Evangelium des Johannes. Anche se molti 
non ne accettarono le conclusioni, la penetrante esege- 
si critica di questo commentario venne a confermare 
l'enorme importanza del Bultmann esegeta nella storia 
degli studi biblici. Secondo Bultmann, il primo passo 
della formazione di Gv si deve all’evangelista, che fu 
verosimilmente uno gnostico convertito alla fede cri- 
stiana. Costui ricavò il suo materiale da tre fonti princi- 
pali tra loro indipendenti: (1) una fonte di segni (Se- 
meta-Quelle) costituita da una raccolta di miracoli, 
simbolici più che storici, attribuiti a Gesù; (2) una rac- 
colta di discorsi poetici provenienti da una fonte gno- 
stica orientale, i discorsi di rivelazione (O//enbarungs- 
reden); (3) una fonte della passione-risurrezione, paral- 
lela alla tradizione sinottica ma indipendente da essa. 
Dopo la morte dell’evangelista venne il lavoro del 
redattore (o curatore), consistente principalmente in 
un’opera di organizzazione e di armonizzazione. La 
prima fu resa necessaria dal fatto che il redattore trovò 
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l’opera dell’evangelista in gran disordine. Egli fece del 
suo meglio per disporre il materiale in maniera conse- 
quenziale, ma il suo tentativo non ebbe del tutto suc- 
cesso. (Bultmann concepì il proprio tentativo di rico- 
struire l'ordine originale di Gv come una continuazione 
dell’opera del redattore). Essendo a conoscenza della 
tradizione sinottica, il redattore cercò di armonizzare 
con essa l’opera dell’evangelista. Molto più importante 
fu il fatto che egli dovette armonizzare l’opera dell’e- 
vangelista con l'insegnamento corrente della chiesa, per 
renderla accettabile dal punto di vista dell’ortodossia; 
per far questo egli aggiunse, ad esempio, dei riferimenti 
sacramentali all'opera di per sé antisacramentale dell’e- 
vangelista, al fine di equilibrare e correggere l’escatolo- 
gia demitizzata del vangelo. Questa armonizzazione 
teologica fu resa necessaria dalle rendenze gnostiche 
dell’evangelista, che aveva usato concetti gnostici demi- 
tizzati per interpretare il significato di Cristo per i suoi 
contemporanei, Il mito gnostico del redentore viene de- 
mitizzato dal suo abbinamento con la persona storica di 
Gesù di Nazaret; il dualismo gnostico, invece, mediante 
la trasformazione da dualismo metafisico in etico. 

Bultmann attribuì grande rilievo alla figura di Gesù 
come Rivelatore, la cui rivelazione non è la comunica- 
zione di segreti gnostici riguardanti un mondo superio- 
re, ma più semplicemente la persona stessa di Gesù. Il 
senso di Gv non sta dunque nell’azione salvifica, ma 
nelle parole di Gesù: egli è la verità e la luce, che è ne- 
cessario accogliere. Tutti quelli che lo conoscono vengo- 
no salvati. Viene meno ogni necessità di una storia del- 
la salvezza, perché Gesù offre qui ed ora l'occasione 
della decisione. 


(BRown, BG] 1. xxix-xxxiii [fonti di Gv], lii-lvi [gnostici- 
smo]; SMITH, D.M., The Composition and Order of the Fourth 
Gospel [New Haven 1965] - una lucida analisi dell’approccio 
bultmanniano a Gv. Per un riassunto della teologia di Gv se- 
condo Bultmann, cf. il suo TNT 2, 3-92). 


53 (III) Le reazioni all'opera di Bultmann. Un’i- 
dea dell’importanza dell’influsso di Bultmann sugli stu- 
di neotestamentari è data dalla portata delle reazioni — 
favorevoli ed ostili — suscitate dalla sua opera. Tali rea- 
zioni interessarono tutto lo spettro del pensiero cristia- 
no, spaziando dal conservatorismo fondamentalista 
(che rifiutò totalmente il lavoro bultmanniano) al libe- 
ralismo di un F Buri, il quale accusò Bultmann di ec- 
cessiva prudenza in fatto di demitizzazione per non 
aver abolito la realtà dell’azione di Dio in Cristo. Cat- 
tolici come L. Malevez e G. Hasenhiitt] divennero vere 
e proprie autorità sulla teologia bultmanniana. 

54 Fu soprattutto la scuola scandinava della sto- 
ria della tradizione a fornire importanti correttivi al ne- 
gativismo della critica delle forme bultmanniana. L'ap- 
proccio della storia della tradizione, introdotto nel 
campo degli studi veterotestamentari dal lavoro di stu- 
diosi come S. Mowinckel (— Critica dell’AT, 69:45- 
46), venne applicato al NT dalla scuola interpretativa 
di Uppsala, ad esempio dall’importante studio di B. 
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GERHARDSSON, Memory and Manuscript: Oral Tradition 
and Written Transmission in Rabbinic Judaism and 
Early Christiantty (1961). Gerhardsson sosteneva che i 
racconti evangelici non sono il risultato di un processo 
creativo, ma di un processo di conservazione compiuto 
da un'istituzione finalizzata alla trasmissione della tra- 
dizione evangelica. Questa istituzione svolse, nella 
chiesa primitiva, una funzione analoga a quella della 
coeva istituzione rabbinica adibita alla trasmissione 
controllata della Torah scritta e orale. L’opera di 
Gerhardsson incontrò i favori di quanti desideravano 
un'alternativa al giudizio negativo sulla storicità dei 
vangeli caratteristico di molti studi condotti nell’ambi- 
to della critica delle forme (J.A. FITZMYER, TS 23 
[1962] 442-457). Cf. anche GERHARDSSON, The Gospel 
Tradition (ConBNT 15, Lund 1986). 

Di più ampio interesse furono però quelle alternati- 
ve al radicalismo bultmanniano che vennero elaborate 
da teologi tedeschi e britannici di tendenze più conser- 
vatrici, nonché i dibattiti sviluppati in Germania dagli 
ex-allievi di Bultmann. 

55 (A) Le reazioni degli studiosi conservatori 
tedeschi. In Germania la teologia di Bultmann non fu 
certo priva di oppositori: costoro ne criticarono l’ec- 
cessivo scetticismo e cercarono la chiave ermeneutica 
per accedere al NT non nell’esistenzialismo heidegge- 
riano, ma nella Bibbia medesima. 

56 (a) K. BARTH. Teologo sistematico più che 
studioso del NT, Barth (1886-1968) fu inizialmente un 
alleato di Bultmann. La prima guerra mondiale gli fece 
percepire l'inadeguatezza della teologia liberale: il suo 
disincanto trovò espressione nel memorabile e podero- 
so commentario L'epistola ai Romani (Milano 1978; ed. 
orig. ted. 1918), che, concentrandosi sull’importanza 
teologica dell’epistola paolina, mise in evidenza il carat- 
tere della Bibbia come parola di Dio. Per Barth, lo stu- 
dio storico-critico costituiva, nel migliore dei casi, una 
premessa al lavoro reale dell’esegesi teologica o «pneu- 
matica». Laddove gli studi bultmanniani si occupavano 
del lato umano del rapporto Dio-umanità (come sia 
possibile ricevere la rivelazione), Barth ne mise in evi- 
denza il lato divino (Dio come fonte della rivelazione). 
Bultmann fu uno dei primi difensori di Barth, di cui 
condivise, se non la metodologia, almeno i principi. Ma 
la sua ermeneutica demitizzante ed esistenziale non riu- 
scì a guadagnarsene il consenso. (Per una bibliografia 
di e su Barth, cf. il suo Fast of the Church [New York 
1958]; S.W. SvkEs (ed.), Kar/ Barth [Oxford 1979)). 
57 (b) O. CULLMANN. Professore all’università 
di Basilea, Cullmann (1902-) vi divenne il massimo so- 
stenitore della storia della salvezza (Hesl/sgeschichte) co- 
me chiave della comprensione del NT. Egli propose 
questa alternativa alla scuola bultmanniana in due libri 
importanti, Cristo e il Tempo (Bologna 1965; ed. orig. 
ted. 1946; cf. ExpTim 65 [1953-1954] 369-372) e Il mi- 
stero della redenzione nella storia (Bologna 1966; ed. 
orig. ted. 1965). L'approccio herlsgeschichtlich vede 
nella storia una successione di epoche redentive, ove 
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l’evento-Cristo costituisce il punto mediano di una li- 
nea temporale comprendente un periodo di prepara- 
zione, lo stadio attuale della chiesa, e il futuro escatolo- 
gico. L'intera storia biblica è contrassegnata da una 
tensione permanente fra promessa e compimento, fra 
«già» e «non ancora». Contrariamente ai bultmanniani, 
Cullmann riteneva che la Hei/sgeschichte non fosse una 
deformazione lucana, ma affondasse le sue radici nel- 
l'insegnamento di Gesù. La storia della salvezza appare 
così come una caratteristica dell'intero NT, da Gesù fi- 
no a Giovanni. Cullmann difese l'appropriatezza della 
Heilsgeschichte quale strumento esegetico per giungere 
al significato originale del NT mettendo in rilievo il fat- 
to che Gesù e la chiesa primitiva si erano alimentati al- 
le fonti dell’AT e della sua visione della storia. 

Di Cullmann è opportuno menzionare anche la Cri- 
stologia del Nuovo Testamento (Bologna 1969'; ed. orig. 
ted. 1957), importante contributo alla teologia biblica. 
In quest’opera egli tentò di individuare la cristologia 
della chiesa primitiva nella sua forma neotestamentaria, 
indipendentemente dalle interpretazioni sviluppate 
dalla teologia successiva. A tal fine prese in esame dieci 
titoli che il NT applica a Gesù, mettendoli in relazione 
all’opera terrena, all'opera escatologica futura, all’ope- 
ra presente nella chiesa, e alla preesistenza. Della cri- 
stologia Cullmann mise in rilievo esclusivamente l’a- 
spetto funzionale, evitando di occuparsi delle categorie 
statiche della teologia greco-romana — con le relative 
nozioni di persona e di natura — in quanto estranee al 
dominio dell’esegesi. 

Per illustrare questo metodo, possiamo dare uno 
sguardo al titolo di Signore (Kjr:0s), discusso da Cull- 
mann nella sezione dedicata all'opera attuale di Gesù 
nella chiesa. Cullmann accetta l'affermazione di Bous- 
set che fu l’esperienza ecclesiale della presenza del Si- 
gnore Gesù nel culto a dare la preminenza a questo ti- 
tolo, ma dimostra — contro Bousset — che questo raffi- 
natissimo titolo cristologico affonda le sue radici nel 
cristianesimo palestinese e non è il risultato dell’incon- 
tro della chiesa con i culti misterici ellenistici. Su Cull- 
mann, cf. HaseL, New Testament, 111-119. 

58 (c) W. PANNENBERG. Un'altra sfida al pensie- 
ro bultmanniano è costituita dall'opera di Pannenberg, 
di cui ricordiamo Rivelazione come storia (Bologna 
1969; ed. orig. ted. 1964) e Cristologia: lineamenti fon- 
damentali (Brescia 1974; ed. orig. ted. 1964). Pannen- 
berg propone un'alternativa tanto al disinteresse per la 
storia caratteristico della teologia della Parola barthia- 
na, quanto al ricentramento bultmanniano della rivela- 
zione nel kerygma anziché nella storia. Secondo Pan- 
nenberg, l’autorivelazione di Dio non giunge a noi né 
immediatamente (come in Barth e Bultmann), né attra- 
verso una particolare storia redentiva (come suggerisce 
Cullmann), ma in un modo mediato e indiretto, riflesso 
negli eventi della storia. Siccome la storia diviene il 
luogo della rivelazione, quest’ultima risulta verificabile 
attraverso i metodi della ricerca storica. E se la storia 
della rivelazione è conoscibile mediante la ragione, la 


[70:58-61] 


fede non produce, ma piuttosto presuppone la cono- 
scenza razionale. La fede non ci fornisce il significato 
interno degli eventi della storia passata, ma è fiducia 
indirizzata al futuro, alla conclusione definitiva della 
storia anticipata nell’evento-Cristo. 


(BRAATEN, C.E., History and Hermeneutics [Philadelphia 
1966]; GaLLoway, A.D., Wolfbart Pannenberg [London 
1973]; NEIE, H., The Doctrine of the Atonement in the Theo- 
logy of Wolfbart Pannenberg [New York 1979]; ROBINSON, 
J.M. - COBB, J. [edd.], Theo/ogy as History [NFT 3, New 
York 1967]). 


59 (B) La reazione degli studiosi britannici. Gli 
studiosi britannici, tradizionalmente più conservatori 
dei tedeschi in campo teologico ed esegetico, respinse- 
ro nel complesso lo scetticismo radicale e l’ermeneuti- 
ca esistenziale di Bultmann. La critica delle forme rice- 
vette invece un’accoglienza più simpatetica, e gli stu- 
diosi britannici del NT non tardarono a far buon uso 
delle sue analisi. 

60 (a) E. HoskyNns. La responsabilità della diffu- 
sione della critica biblica e della teologia tedesca pres- 
so gli studiosi britannici va attribuita in massima parte 
a Sir Edwyn Hoskyns (1884-1937). Fu lui a tradurre in 
inglese il commentario di Barth su Riz. In The Riddle 
of the New Testament (1931), egli attaccò l’idea liberale 
che la critica potesse pervenire ad un'immagine non- 
teologica di Gesù all’interno della tradizione più anti- 
ca. Hoskyns si rese conto, come i critici delle forme, 
che il problema cruciale (l’«enigma»: ridd/e) del NT 
stava nel rapporto fra Gesù di Nazaret e la chiesa cri- 
stiana primitiva. Ma egli ebbe maggior fiducia nella ca- 
pacità della critica scientifica di giungere al Gesù stori- 
co celato dietro ai vangeli. La sua opera maggiore fu 
comunque il commentario su Gv pubblicato postumo 
a cura di EN. Davey — The Fourth Gospel (1940) —, un 
commentario che, combinando serio studio critico ed 
interpretazione profondamente teologica, si colloca a 
pieno titolo nella migliore tradizione britannica. 

61 (b) V. TayLOR. Uno studioso altrettanto con- 
sapevole dell’importanza della teologia continentale, e 
soprattutto dell’influsso bultmanniano, fu Vincent Tay- 
lor (1887-1968). Poco dopo l'apparizione del Riddle di 
Hoskins, Taylor pubblicò The Formation of the Gospel 
Tradition (1933), una magistrale disamina dei meriti e 
degli eccessi della critica delle forme. È questa una 
trattazione equilibratissima, assai critica nei confronti 
delle conclusioni estremamente negative della critica 
delle forme, ma allo stesso tempo disposta ad accettar- 
ne i contributi positivi. Essa rappresenta ancor oggi 
un'eccellente introduzione all’argomento. Taylor com- 
prese che la critica delle forme, lungi dal condurre ine- 
vitabilmente allo scetticismo, poteva offrire preziose 
conferme alla tesi della sostanziale storicità della tradi- 
zione evangelica. Pur riconoscendo fino in fondo la na- 
tura teologica dei vangeli, Taylor fu uno strenuo difen- 
sore della loro affidabilità storica come fonti per la ri- 
costruzione delle reali parole ed azioni di Gesù. 
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Tale fiducia appare evidente nella sua trilogia sulla 
cristologia neotestamentaria: The Names of Jesus 
(1953), The Life and Ministry of Jesus (1954) e The Per- 
son of Christ in New Testament Teaching (1958). Pur 
condividendo la valutazione bultmanniana dell’impor- 
tanza del Cristo annunciato (il Signore esaltato della fe- 
de cristiana), Taylor riconobbe allo stesso tempo l’im- 
prescindibilità cristologica del Gesù storico. 

L'opera più famosa di Taylor è certamente il com- 
mentario The Gospel According to St. Mark (1952) 
[trad. it., Marco (Assisi 1977)], in cui egli adoperò gli 
strumenti della scienza biblica per elaborare un’alter- 
nativa allo scetticismo di Wrede sulla storicità di Me. 
Pubblicato in nuova edizione nel 1966, questo com- 
mentario costituisce un’opera di riferimento per gli 
studi sinottici. Per una biografia ed una valutazione 
dell’opera di Taylor, cf. il suo New Testament Essays 
(Grand Rapids 1972) 5-30. 

62 (c) R.H. LIGHTFOOT. Molto più vicino all’e- 
segesi tedesca dei suoi colleghi britannici, Lightfoot 
(1883-1953) fu il maggior sostenitore della critica delle 
forme in Inghilterra. Il titolo di uno studio che egli 
pubblicò nel 1935 — History and Interpretation in the 
Gospels — rinvia all'approccio da lui adottato, consi- 
stente nel considerare i vangeli come un’interpretazio- 
ne teologica piuttosto che come una biografia di Gesù 
di Nazaret. La prospettiva del suo The Gospel Message 
of St. Mark (1950) costituisce un'importante eccezione 
alla tradizionale accettazione britannica della storicità 
di Mc. Lightfoot è autore di un commentario su Gv — 
St. Jobn's Gospel — pubblicato postumo nel 1956. 

63 (d) C.H. DopD. La preoccupazione per la ri- 
levanza della comunicazione del messaggio del NT non 
fu esclusiva della scuola bultrmanniana. Dodd (1884- 
1973) invocò fin dagli anni trenta la fine della pur ne- 
cessaria atomizzazione critica del NT, compiendo egli 
stesso i primi passi in direzione di una sintesi. Pur non 
essendo mai stato un membro della scuola della critica 
delle forme, Dodd contribuì alla conoscenza del vange- 
lo dietro ai vangeli con The Apostolic Preaching and Its 
Developments (1936) [trad. it., La predicazione apostoli- 
ca e il suo sviluppo (Brescia 1978°)], un'analisi dell’an- 
nuncio primitivo della chiesa, soprattutto in A/ e Pao- 
lo. Nel kerygma apostolico primitivo egli vide l’unità 
sottostante del NT, e in questo fu seguito da molti ese- 
geti cattolici. 

Altrettanto influente fu il suo libro, The Parables of 
the Kingdom (1935) [trad. it., Le parabole del regno 
(Brescia 1976°)], un tentativo — spesso coronato da suc- 
cesso — di risalire al di là delle parabole che troviamo 
nei vangeli (il Sitz i: Evangelium) alle parabole rac- 
contate originariamente da Gesù (il Sitz #7 Leben Je- 
su). Jeremias non ha avuto remore ad ammettere il suo 
debito nei confronti del lavoro di Dodd, che in questo 
libro formulò anche la molto discussa teoria dell’«esca- 
tologia realizzata», secondo cui il regno annunciato 
nelle parabole di Gesù costituisce una realtà presente 


più che futura (+ Pensiero del NT, 81:34.65). 
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Gli studi giovannei sono debitori nei confronti di 
Dodd di due splendidi libri. Il primo di questi, The lx- 
terpretation of the Fourth Gospel (1953) [trad. it., L'in- 
terpretazione del quarto vangelo (Brescia 1974)], è un’a- 
nalisi del retroterra, dei concetti-guida e della struttura 
di Gv; essa è stata criticata per l'eccessivo rilievo accor- 
dato all’ellenismo quale originario mondo intellettuale 
di Gv, posizione che necessita di un profondo ripensa- 
mento alla luce delle scoperte di Qumran. Dieci anni 
più tardi Dodd diede alle stampe Historical Tradition 
of the Fourth Gospel (1953) [trad. it., La tradizione sto- 
rica nel quarto vangelo (Brescia 1983)], uno studio del 
rapporto fra Gv e i sinottici in cui viene difesa l’affida- 
bilità di Gv, che Dodd dimostra essere basato su una 
tradizione parallela ma indipendente rispetto a quella 
sinottica, una tradizione degna di pari rispetto dal pun- 
to di vista storico. In tutta la sua opera, Dodd esibì 
quell’alto grado di competenza storica e teologica che è 
divenuto il marchio di fabbrica della migliore produ- 
zione britannica nel campo degli studi neotestamentari. 
Cf. EW. DILLISTONE, C.H. Dodd (Grand Rapids 1977). 

La tradizione britannica non si è estinta con gli stu- 

diosi citati, ma le peculiarità nazionali si sono venute 
attenuando negli ultimi decenni del xx secolo. L'uso di 
metodi e strumenti comuni e l’attività di un’associazio- 
ne internazionale (Studiorum Novi Testamenti Socie- 
tas) che riunisce annualmente studiosi provenienti da 
tutti i paesi hanno reso meno netti i caratteri distintivi 
degli studi britannici, tedeschi, ecc. 
64 (C) La reazione della scuola bultmanniana: i 
post-bultmanniani. La reazione più nota all’ortodossia 
bultmanniana fu certamente quella che emerse fra gli 
stessi seguaci di Bultmann. Nonostante le tendenze in- 
dividualistiche di questi ex-allievi, tale reazione fu ab- 
bastanza ben definita da inaugurare quella che divenne 
la fase «post-bultmanniana» dell’esegesi. Due aree in 
cui i post-bultmanniani proseguirono il lavoro di Bult- 
mann soltanto per riesaminarne criticamente alcune 
delle tesi di fondo furono la questione generale del Ge- 
sù storico e quella del significato e dell’importanza del- 
la filosofia dell’ultimo Heidegger per l’esegesi e la teo- 
logia. Data la complessità di questa seconda questione, 
limiteremo la nostra trattazione alla nuova ricerca sul 
Gesù storico, mentre per la questione heideggeriana ri- 
mandiamo il lettore alla bibliografia ed alla discussione 
contenute in RE. BROWN — PJ. CAHILL, Biblical Ten- 
dencies Today: An Introduction to the Post-Bultman- 
nians (Corpus Papers, Washington 1969); + Ermeneu- 
tica, 71:54. 

Per Bultmann, la natura kerygmatica del vangelo 
vanifica ogni tentativo di risalire al Gesù storico a par- 
tire dalla confessione di fede in Cristo, il Signore risor- 
to, della chiesa primitiva. Secondo Bultmann la chiesa 
primitiva non ebbe alcun interesse biografico per la fi- 
gura storica di Gesù di Nazaret, e concentrò il proprio 
sguardo esclusivamente sul Cristo della fede annuncia- 
to nel kerygma. Il Gesù storico risulta perciò irrilevan- 
te per la fede cristiana. 
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Eppure, nonostante il suo profondo scetticismo teo- 

retico sulla possibilità di una ricerca storica che risalis- 
se al di là del kerygma, sia nella summenzionata Storia 
della Tradizione sinottica che nel Gesà (Brescia 1984’; 
ed. orig. ted. 1926) Bultmann fece enormi sforzi per 
verificare le parole e gli atti di Gesù. È a questo indiriz- 
zo, presente nel lavoro dello stesso Bultmann, che i po- 
st-bultmanniani affermarono di rifarsi con la loro nuo- 
va ricerca sul Gesù storico. Precursore di questa nuova 
ricerca fu M. Kahler (1835-1912) con il suo Der soger- 
nante historische Jesus und der geschichiliche biblische 
Christus (1892), ripubblicato nel 1956 nel corso degli 
stadi iniziali della reazione post-bultmanniana. 
65 (a) E. KASEMANN. La nuova ricerca venne 
lanciata formalmente nel 1953 da Kisemann (1906-), 
docente a Tubinga, in un articolo intitolato «Il proble- 
ma del Gesù storico». In questo articolo vengono avan- 
zate tre tesi importanti. (1) Se viene meno ogni connes- 
sione fra il Signore glorificato della fede cristiana e il 
Gesù terreno, storico, il cristianesimo diviene un mito 
astorico. Kisemann fa qui riferimento al pericolo insito 
nella destoricizzazione bultmanniana del kerygma: il 
pericolo di un kerygma docetista, non-storico. (2) Se la 
chiesa primitiva aveva così poco interesse per la storia 
di Gesù, perché mai furono scritti i quattro vangeli? 
Gli evangelisti erano certamente convinti che il Cristo 
da loro annunciato non fosse altri che il Gesù terreno, 
storico. (3) Anche se i vangeli sono il prodotto della fe- 
de pasquale ed è perciò difficile risalire al Gesù stori- 
co, la fede cristiana richiede fiducia nell’identità del 
Gesù terreno con il Signore esaltato del kerygma. 

Accanto a questa difesa teoretica della necessità del- 
la nuova ricerca, Kisemann offrì alcuni principi meto- 
dologici per la sua esecuzione. (1) Per dimostrare l’au- 
tenticità di un detto o di un atto di Gesù si devono eli- 
minare tutti i materiali evangelici di tono kerygmatico. 
Questi detti non sono necessariamente falsi, ma la loro 
somiglianza all'annuncio della chiesa rende impossibile 
provare che furono effettivamente pronunciati da Ge- 
sù. Il loro Sitz #7 Leben potrebbe essere una situazione 
o una fede post-pasquale. (2) Si deve escludere tutto 
ciò per cui è possibile trovare dei paralleli nel giudai- 
smo contemporaneo, ad esempio nella tradizione rab- 
binica o nell’apocalittica giudaica, in quanto non è pos- 
sibile dimostrarne l'autenticità. (3) I detti autentici di 
Gesù devono riflettere caratteri aramaici. Kisemann 
modificò in seguito la sua posizione attribuendo all’a- 
pocalittica giudaica, e non più allo gnosticismo tanto 
caro a Bultmann, il ruolo di retroterra della primitiva 
teologia cristiana. Attraverso una rigorosa applicazione 
di questi criteri, egli rinvenne nell’insegnamento di Cri- 
sto alcuni elementi indiscutibilmente risalenti alla per- 
sona di Gesù. Le idee fondamentali di Kisemann su 
questo argomento sono rinvenibili nei suoi Saggi esege- 
tici (trad. it., Casale Monferrato 1985). Altre opere si- 
gnificative sono: Prospettive paoline (trad. it., Brescia 
1972) e Commento ai Romani (Tiibingen 1973). 


(HARRINGTON, D.J., Light of AU Nations [Wilmington 1982] 
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cc. 1 e 3; HARRISVILLE, R.A., Re/SRev 11 [1986] 256-258; 
SCROGGS, R., Re/SRew 11 [1986] 260-263. + Canonicità, 
66:94-95). 


66 (b) E. FucHs. Nel 1956 un altro post-bult- 
manniano, Fuchs (1903-) di Marburgo, pubblicò su 
ZTK (l’organo dei post-bultmanniani) un articolo inti- 
tolato «La ricerca del Gesù storico», in cui proponeva 
dei canoni per la nuova ricerca. Fu nel comportamento 
o condotta (Verbalten) di Gesù che Fuchs cercò qual- 
cosa di storico e di rilevante per la fede. Gesù espresse 
realmente ed autorevolmente nella vita — soprattutto 
nella benevola commensalità con i fuoricasta, nella 
consumazione di pasti e bevande con i peccatori — ciò 
che annunciò nelle parabole: la presenza dell’attività 
redentrice del Dio vicino. La proclamazione dell'amore 
di Dio per i peccatori era dotata di autorità perché, ri- 
cevendo i peccatori, Gesù si mise al posto di Dio, iden- 
tificando la propria volontà con quella di Lui. Nella 
condotta di Gesù abbiamo dunque la chiave per acce- 
dere all’autocomprensione che egli ebbe della sua 
identità e natura in quanto rappresentante escatologico 
di Dio. La fiducia di Fuchs nella storicità dei resoconti 
evangelici dell’attività di Gesù era basata sulla convin- 
zione che sarebbe stato meno probabile che la chiesa 
ne modificasse gli atti piuttosto che le parole. Di FU- 
CHS, cf. Studi sul Gesù storico (Tubingen 1960); su Fu- 
chs, RN. SOULEN, JAAR 39 (1971) 467-487; — Erme- 
neutica, 71:54. 

67 (c) G. BORNKAMM, Trent'anni dopo il Gesà di 
Bultmann, Bornkamm (1905-1990) di Heidelberg pub- 
blicò il suo Gesà di Nazaret (Torino 1977°; ed. orig. 
ted. 1956), il primo studio post-bultmanniano sul Gesù 
storico. Come Kasemann e Fuchs, Bornkamm attribui- 
sce validità storica e rilevanza per la fede all’ineguaglia- 
ta autorità di Gesù. Mentre Kasemann ne vede la ma- 
nifestazione nell’insegnamento e Fuchs nella condotta 
di Gesù, Bornkamm afferma che l’impressione più for- 
te suscitata dai vangeli è quella dell’autorità immediata 
e senza paralleli di Gesù, un'autorità assoluta, presente 
sia nelle parole che negli atti. Tale autorità ha la sua 
fonte nel Gesù storico e non è un prodotto della fede, 
che pur riconoscendola e facendola oggetto di procla- 
mazione non ne fu la creatrice. 

Oltre all'esperienza dell’autorità, per Bornkamm si 
possono stabilire i seguenti fatti sul Gesù storico. Egli 
fu un ebreo, figlio di Giuseppe il falegname, originario 
di Nazaret in Galilea. Predicò nelle città lungo il lago di 
Galilea, operando guarigioni e opere buone e scontran- 
dosi con l'opposizione dei farisei. Da ultimo fu crocifis- 
so a Gerusalemme. Più importante di questi fatti storici 
puri e semplici è tuttavia il loro significato esistenziale — 
il fatto che nel ministero di Gesù fosse presente l’ora 
cruciale, escatologica, che ci induce alla decisione: un 
incontro storico con Gesù era insomma un incontro 
escatologico con Dio. (L. KECK, JR 49 [1969] 1-17; an- 
che BORNKAMM, Storzz e fede [trad. it., Bologna 1970]). 
68 (d) H. CONZELMANN. Nel 1959 apparve in 
RGG (3° ed.; 3, 619-653) un altro studio post-bultman- 
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niano su Gesà contenente una sintesi più positiva di 
ciò che è possibile conoscere del Gesù storico. Per 
Conzelmann (1915-1989), Gesù è il faccia a faccia del- 
l'umanità con Dio: nel suo ministero veniamo subito 
coinvolti dall'annuncio del regno imminente. La parola 
di Gesù è la parola definitiva di Dio; i suoi atti ne ren- 
dono presente il regno. 

Die Mitte der Zeit: Studien zur Theologie des Lukas 
(Tiibingen 1954) [trad. it., I/ centro del tempo, Casale 
Monferrato 1996] offre un’idea della Redaktionsgeschi- 
chte praticata dai post-bultmanniani (+ 80). In que- 
st'opera Conzelmann sostiene che Luca riscrisse la sto- 
ria di Gesù (cui aggiunse un volume supplementare de- 
dicato alla storia della chiesa primitiva) in una prospet- 
tiva teologica ben definita. Secondo Conzelmann i pri- 
mi cristiani ritenevano che la venuta di Gesù significas- 
se la fine irrevocabile della storia, e che pertanto il pe- 
riodo fra la risurrezione-ascensione e la parusia sareb- 
be stato molto breve. Il ritardo della parusia indusse la 
chiesa a un ripensamento complessivo della propria 
teologia: Luca alterò in maniera deliberata e radicale 
l'ottica escatologica di Gesù e delle fonti più antiche 
(p. es. Mc), introducendo nella teologia cristiana primi- 
tiva la prospettiva della Hes/sgeschichie, con il ministe- 
ro pubblico di Gesù come periodo intermedio fra l’e- 
poca di Israele e quella della chiesa. Conzelmann e, in 
generale, i post-bultmanniani considerano la concezio- 
ne lucana secondaria ed erronea, vedendovi in effetti 
una falsificazione e una deformazione del vangelo ori- 
ginario. (È su questo punto che Cullmann si distacca 
dai post-bultmanniani, sostenendo che la concezione 
lucana della storia è autentica e radicata nell’insegna- 
mento di Gesù, la cui prospettiva escatologica sarebbe 
sopravvalutata da Conzelmann). Delle altre opere di 
Conzelmann ricordiamo: Teologia del Nuovo Testamen- 
to (trad. it., Brescia 1991‘); Le origini del cristianesimo. 
I risultati della critica storica (trad. it., Torino 1977?). 
69 (e) J.M. ROBINSON. Esponente americano del- 
la scuola post-bultmanniana, ritenne che vi fossero due 
vie di accesso alla persona di Gesù. Oltre al keryema, 
egli mediante la storiografia esistenziale elaborata dal 
filosofo tedesco W. Dilthey (1833-1911), e poi da RG. 
Collingwood (1889-1943) nell’opera postuma The Idea 
of History (1946), mise in luce la possibilità di incon- 
trare il Gesù storico che rinunciò ad ogni sostegno da 
parte dell’attuale mondo malvagio per vivere esclusiva- 
mente per Dio. La filosofia esistenziale della storia ren- 
de la nuova ricerca non solo possibile, ma legittima. 
(J.M. ROBINSON, A New Quest of the Historical Jesus 
[SBT 25, London 1959; trad. it., Kerygma e Gesà stori- 
co, Brescia 1977]); anche PJ. ACHTEMEIER, Ax Intro- 
duction to the New Hermeneutic [Philadelphia 1969]). 
70 (f) G. EBELING. Storico della chiesa e teologo 
sistematico, Ebeling (1912-), docente a Tubinga, si in- 
teressò soprattutto del problema della fede nelle sue 
varie ramificazioni: la rilevanza del Gesù storico per la 
fede e la teologia; il problema della transizione dal Ge- 
sù della storia alla fede in Gesù come Signore esaltato; 
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e l'insegnamento di Gesù sulla fede. All’interno di tale 
insegnamento, Ebeling isolò i seguenti elementi storici: 
la vicinanza del regno di Dio (in cui identificò il nucleo 
del messaggio di Gesù); l'identificazione della volontà 
di Gesù con quella di Dio, che fece sì che egli non si ri- 
chiamasse né a Mosè (come i rabbini) né a Dio stesso 
(come i profeti), ma usasse espressioni senza preceden- 
ti come «Ma to vi dico»; l'obbedienza alla volontà di 
Dio che libera l’umanità dal legalismo e dalla casuisti- 
ca; e l'invito alla conversione e al discepolato gioioso. 
Di EBELING, cf. Parola e fede (Milano 1974; ed. orig. 
ted. 1960); La chiamata all'esistenza nella fede (Torino 
1971; ed. orig. ted., 1967°); Teologia e annuncio (Roma 
1972; ed. orig. ted. 1962). Anche D.W. HarDpY, ExpTirm 
93 (1981-1982) 68-72. 


{La reazione di Bultmann alla nuova ricerca sul Gesù storico 
si trova ne «Il rapporto tra il messaggio di Cristo del cristiane- 
simo primitivo e il Gesù storico», in Exegezica I [trad. it., To- 
rino 1971] 159-188. Cf. anche HARveEv, V.A., The Histortan 
and the Believer [New York 1967] 164-203; JEREMIAS, J., [= 
30], ExpTim 69 [1957-1958] 333-339; SOBOSAN, T.G., Thownti- 
st 36 [1972] 267-292. Inoltre — Gesù, 78:1). 


71 (IV) Lo sviluppo dell’indagine critica cattoli- 
ca. I primi quarant’anni del xx secolo, dai giorni di La- 
grange, Loisy e della crisi modernista (+ 37.38) fino 
alla stesura di DAS nel 1943 (— Pronunciamenti della 
chiesa, 72:20), furono un'epoca oscura per gli studi bi- 
blici cattolici (+ Pronunciamenti della chiesa, 72:5-6). 
Fu soltanto dopo l’enciclica di Pio XII che ricomincia- 
rono ad apparire degli studi significativi nell’ambito 
della critica neotestamentaria di parte cattolica. Per un 
quadro generale del periodo 1955-1980, cf. BHMCS 
211-255; anche G.P. FOGARTY, Arzerican Catholic Bibli- 
cal Scholarship... to Vatican II (San Francisco 1989). 

Da DAS fino al 1970 gli studi biblici cattolici furono 
protagonisti di una rapida crescita. Inizialmente si asse- 
starono su posizioni moderate, molto più vicine, ad 
esempio, a Cullmann, Taylor e Dodd che non alla 
scuola bultmanniana e post-bultmanniana. Cionono- 
stante essi furono accolti spesso da reazioni sbigottite, 
e vennero tollerati soltanto di malavoglia. 

I biblisti cattolici ricevettero l’incoraggiamento uffi- 
ciale della chiesa attraverso due documenti fondamen- 
tali, l'Istruzione sulla verità storica dei vangeli della 
Pontificia Commissione Biblica e la costituzione dog- 
matica sulla rivelazione divina Dei Verbum (Concilio 
Vaticano II, 1965). Il primo documento, in particolare, 
riconobbe che i vangeli, essendo composti da diversi 
strati tradizionali, non rappresentano dei resoconti let- 
terali o cronologici della vita di Gesù. Questa posizio- 
ne ratificava i risultati degli studi biblici, ponendo le 
basi per ulteriori sviluppi nello studio scientifico e cri- 
tico del NT ad opera dei biblisti cattolici. (+ Pronun- 
ciamenti della chiesa, 72:9.15.35; RE. BROWN, Biblical 
Reflections on Crises Facing the Church [New York 
1975] 3-19). 

72 Partendo da una prudente cernita e da una 
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ricombinazione giudiziosa degli elementi accettabili 
degli studi protestanti, gli studi neotestamentari catto- 
lici impressero via via un segno sempre più profondo 
sull’indagine neotestamentaria. Essi riuscirono a con- 
vincere i cattolici più intelligenti che le posizioni bibli- 
che ultraconservatrici del passato non erano più soste- 
nibili, e che i nuovi approcci avevano anch'essi i loro 
pregi, capaci di alimentare il culto e la spiritualità. Tali 
studi immisero i risultati dello studio scientifico del 
NT nella discussione di questioni con implicazioni 
dogmatiche — questioni riguardanti, ad esempio, i limi- 
ti della conoscenza che Gesù aveva di sé, del futuro e 
della chiesa; l’affidabilità di Af quale testimonianza 
dell’effettiva apparizione storica della chiesa; l’elemen- 
to di creatività intervenuto nella formazione della tra- 
dizione evangelica; la limitata storicità dei racconti del- 
l'infanzia. Negli ultimi decenni del xx secolo gli studi 
neotestamentari cattolici hanno ormai cessato di essere 
considerati semplici fratelli minori degli studi prote- 
stanti. E tuttavia, nonostante gli enormi progressi di 
cui sono stati protagonisti dal tempo dell’enciclica di 
Pio XII, l’approccio critico al NT ha continuato a su- 
scitare discussioni e controversie da parte sia dei catto- 
lici liberali che di quelli conservatori. (Cf. la valutazio- 
ne contenuta in R.E. BRown, Biblical Exegesis and 
Church Doctrine [New York 1985]). 

Prima di esporre la situazione contemporanea, da- 
remo una scorsa ad alcuni dei nomi più importanti nel 
summenzionato sviluppo degli studi neotestamentari 
cattolici. 

73 (A) Francia. Gli scrittori francesi furono ini- 
zialmente i più produttivi fra gli studiosi cattolici del 
NT. Questa fu in gran parte conseguenza dell’eredità 
di M.-J. Lagrange, della École Biblique di Gerusalem- 
me, e di RB (© 37; — Critica dell’AT, 69:60). Nell’am- 
bito del NT, l’eredità di Lagrange fu raccolta da P. Be- 
noit (1906-1987) e da M.-É. Boismard. Benoit pub- 
blicò una prima valutazione, prudente ma favorevole, 
della critica delle forme in RB 53 (1946) 489-512. La 
sua notorietà si deve soprattutto agli articoli sul sensus 
plentor (— Ermeneutica, 71:49-51), l'ispirazione (— 
Ispirazione, 65:59), i racconti della passione, l’eucari- 
stia, la risurrezione e l’ascensione, e il concetto di cor- 
po in Paolo; parecchi di questi articoli sono raccolti nei 
quattro volumi di Exégèse es tbéologie (Paris 1961- 
1982). Boismard lavorò soprattutto in ambito giovan- 
neo: cf. p. es. Le prologue de Saint Jean (Paris 1953), 
Du bapiéme è Cana (Paris 1956), e i vari volumi della 
Synopse des quatre évangiles. (Sugli importanti contri- 
buti testuali, — Testi, 68:176.186). I gesuiti francesi 
(entrambi cardinali) J. Daniélou (1905-1974) e H. de 
Lubac (1896-1991) furono autori di importanti contri- 
buti alla storia del senso spirituale della Scrittura (— 
Ermeneutica, 71:45-48). A Roma, S. Lyonnet (1902- 
1986) scrisse molte pagine di contenuto paolino, spe- 
cialmente su Rrz. I sulpiziani francesi produssero alcu- 
ni brillanti studiosi non soltanto del NT, ma della Bib- 
bia nel suo complesso (A. Robert [1883-1955], A. Ge- 
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lin [1902-1960], H. Cazelles). In ambito neotestamen- 
tario si distinse A. Feuillet, di cui ricordiamo gli studi 
sulla parusia (DBSup 6, 1331-1419), Etudes Johanni- 
ques (Bruges 1962) e L'Apocalypse: Etat de la question 
(Paris 1963). I suoi ultimi lavori furono giudicati da al- 
cune parti eccessivamente conservatori ed apologetici. 
C. Spicq (1901-) pubblicò su EB: dei notevoli com- 
mentari di Eò e delle lettere pastorali, e inoltre scrisse 
un'indagine in quattro volumi sull’agdpé nel NT (Paris 
1955-1959). Progressivamente, l’avanguardia degli stu- 
di neotestamentari cattolici passò però dai francesi ad 
un insieme più ampio di studiosi. Anche se la grande 
tradizione descritta in questo paragrafo è stata prose- 
guita da biblisti come X. Léon-Dufour e P. Grelot, a 
gettare delle ombre sulla situazione dell’esegesi france- 
se è apparso, negli anni ’80, un movimento reazionario 
capeggiato da C. Tresmontant, J. Carmignac e R. Lau- 
rentin. Cf, R.E. BROWN, USOR 40 (1985) 99-103. 

74 (B) Belgio. Quando ancora su gran parte del 
cattolicesimo aleggiava la paura suscitata dalla severità 
della repressione antimodernista, l’università di Lova- 
nio riusciva a tenere alta la tradizione di cui andava 
giustamente fiera con le pubblicazioni di mons. L. Cer- 
faux (1883-1968). I tre volumi contenenti i saggi di 
questo biblista (Recezi/ L. Cerfaux [Louvain 1954- 
1962]) sono dimostrazione di un ampio ventaglio di in- 
teressi e competenze, ma Cerfaux è noto soprattutto 
per la sua trilogia sulla teologia paolina: ChrTSP,Tch, e 
Il cristiano nella teologia di S. Paolo (trad. it., Roma 
1969). La tradizione di Lovanio venne continuata dai 
suoi allievi, p. es. da A. Descamps (1916-1980), dive- 
nuto poi vescovo, rettore dell'università, e segretario 
della Pontificia Commissione Biblica a Roma. La sua 
opera più nota è Les Justes et la Justice (Lovanio 1950); 
cf. M. GIBLET, RTL 12 (1981) 40-58. Il gesuita belga I. 
de la Potterie, docente all'Istituto Biblico di Roma, de- 
dicò molte pagine a Gv (cf. la raccolta di studi scritta 
in collaborazione con $S. LYONNET, La vie selon l’Esprit, 
condition du chrétien [Paris 1965] e La Vérité dans 
Saint Jean [AnBib 73, 74; Roma 1977]); altrettanto fece 
il domenicano belga F.-M. Braun (1893-1980), famoso 
per il suo /ear le théologien (Paris 1959-1972). Il proli- 
fico benedettino J. Dupont scrisse Les Béazitudes (Lou- 
vain 1954-1973) [trad. it., Le Beatitudini, 2 voll., Roma 
1972-1977]) e una serie di lavori su At: Les sources du 
Livre des Actes (Bruges 1960); Le discours de Milet (Pa- 
ris 1962); The Salvation of the Gentiles (New York 
1979); Nouvelles Études sur les Actes des Apétres (Paris 
1984) [trad. it., Nuovi studi sugli Atti degli apostoli (Ci- 
nisello Balsamo 1985)]. F. Neirynck fu autore di signi- 
ficativi contributi allo studio dei vangeli sinottici, di cui 
citiamo Dwality in Mark (BETL 31, Leuven 1972); The 
Minor Agreements of Matthew and Luke against Mark 
(BETL 37, Leuven 1974); e la raccolta di saggi Evange- 
lica (BETL 60, Leuven 1982). 

75 (C) Germania. Stimolati dall’esempio dei lo- 
ro colleghi protestanti, nel nostro secolo i biblisti catto- 
lici tedeschi hanno prodotto alcuni eccellenti commen- 
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tari del NT. Particolarmente degne di nota sono le col- 
lane RNT e HTKNT, Della prima di queste collane fu- 
rono particolarmente preziosi i volumi sui vangeli si- 
nottici di J. Schmid (1893-1975), nonché quelli su Gv 
ed A: di A. Wikenhauser (1883-1960), la cui Introdu- 
zione al Nuovo Testamento fu per molti anni la migliore 
introduzione critica cattolica al NT. R. Schnackenburg 
— che può forse essere considerato il maggior studioso 
cattolico tedesco di questo secolo — scrisse per 
HTKNT il grande commentario in tre volumi al vange- 
lo di Giovanni (trad. it., 3 voll., Brescia 1974-1981), 
mentre R. Pesch scrisse i due volumi dedicati a Mc 
(Freiburg 1984; trad. it., Brescia 1980-1982). A Sch- 
nackenburg si devono anche La chiesa nel Nuovo Testa- 
mento (trad. it., Brescia 1966), Signoria e Regno di Dio 
(trad. it., Bologna 1971); I/ battesimo nel pensiero di s. 
Paolo (Minchen 1950); e I/ messaggio morale del Nuo- 
vo Testamento (trad. it., Brescia 1989-1990). I com- 
mentari di EKKNT, frutto della collaborazione cattoli- 
co-protestante, sono opere durature. Questa collana 
comune è l'emblema del progresso ecumenico che ha 
caratterizzato gli studi biblici nella seconda metà del 
XX secolo (— 84). 

76 (D) America. Al di là dell’Atlantico, gli studi 
neotestamentari cattolici furono costituiti all’inizio da 
articoli e studi specifici finalizzati, il più delle volte, a 
rendere accessibili in lingua inglese le tendenze france- 
si o tedesche. Ma alla fine degli anni ’50 gli studi neote- 
stamentari cattolici americani incominciarono ad assu- 
mere una loro identità e ad esercitare un certo influsso 
anche all’estero. Dei molti «pionieri», due in particola- 
re meritano di essere citati. Negli anni ’50 il gesuita ca- 
nadese D. Stanley scrisse numerosi articoli in cui pre- 
sentava ai lettori di lingua inglese alcune delle tendenze 
continentali, e per questo incorse nelle prime reazioni 
fondamentaliste cattoliche alle nuove idee — reazioni 
che in America furono particolarmente intense negli 
anni 1959-1962. La sua lotta per l’introduzione della 
critica neotestamentaria moderna fu condivisa con 
grande coraggio da E. Siegman (1908-1967), che dires- 
se CBO dal 1951 al 1958, facendole acquisire un carat- 
tere scientifico. 

77 Nel frattempo numerosi giovani studiosi cat- 
tolici americani venivano addestrati all’uso dei metodi 
critici presso istituzioni prestigiose situate sia negli Sta- 
ti Uniti (Johns Hopkins, Harvard, Yale, etc.) che altro- 
ve. Molti di loro raggiunsero una statura nazionale e 
internazionale e collaborarono a JBC (1968 [GCB 
1973]). Fra essi si sono distinti R.E. Brown e J.A. 
Fitzmyer, entrambi membri della Pontificia Commis- 
sione Biblica di Roma. Brown, un sulpiziano che ha in- 
segnato all’Union Theological Seminary di New York, 
è stato il primo cattolico americano a divenire presi- 
dente della prestigiosa associazione internazionale 
«Studiorum Novi Testamenti Societas». Fra le sue ope- 
re ricordiamo i commentari su Gv (BG]) e le epistole 
giovannee (B£)) in AB, nonché l’ampio studio sui rac- 
conti dell’infanzia The Birth of the Messiah (Garden 
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City 1977). Attraverso le sue numerose lezioni e opere 
divulgative, Brown ha avuto un ruolo assai significativo 
nella diffusione e nell’accettazione dello studio critico 
del NT nel mondo cattolico. Fitzmyer, docente gesuita 
dell’Università cattolica, va ricordato per i suoi studi 
sull’aramaico (— 31) e per i due volumi del suo com- 
mentario su Lc in AB (FGL), nonché per essere stato 
direttore sia di JBL che di CBOQ. Cf. CBQ 48 (1986) 
375-386. 

Anche se è difficile fare delle scelte, è possibile farsi 

un’idea della crescita di cui sono stati protagonisti gli 
studi neotestamentari cattolici americani dopo il Vati- 
cano II se si pensa alla loro inesausta capacità di pro- 
durre studiosi del NT della statura di J. Donahue, D. 
Harrington, J. Meier, P. Perkins e D. Senior fra gli altri. 
Oltre al lavoro dei singoli studiosi, è stata la «Catholic 
Biblical Association» con la sua rivista CBQ a porre gli 
studi cattolici americani sullo stesso piano degli studi 
di associazioni prestigiose quali la Society of Biblical 
Literature e la Studiorum Novi Testamenti Societas. 
Gli studi neotestamentari cattolici americani sono in- 
somma riusciti a dimostrare la loro vitalità e a lasciare 
un segno a livello internazionale. (Sugli altri fattori che 
hanno influenzato gli studi biblici cattolici americani, 
cf. R.E. BROWN, The Critical Meaning of the Bible 
(New York 1981]). 
78 (V) Gli sviluppi più recenti nello studio del 
NT. Attraverso l’informatizzazione delle concordanze e 
delle bibliografie, le tecnologie moderne hanno accele- 
rato, negli ultimi decenni del XX secolo, lo sviluppo di 
vari campi degli studi neotestamentari. In questa sede 
sarà possibile tracciare soltanto una rassegna per som- 
mi capi delle varie direzioni imboccate dagli studi neo- 
testamentari. Nella trattazione che segue verranno pri- 
vilegiate le tendenze più nuove, il che non significa che 
si debba trascurare l’opera che la critica delle fonti, 
delle forme e della tradizione ha continuato a svolgere 
lungo le linee tracciate nella prima parte del secolo. 
Negli ultimi anni hanno continuato ad apparire com- 
mentari importanti, come p. es. quello di V. Furnish su 
2 Cor (1984) in AB e quello di H.D. Betz su Ga/ (1979) 
in Herm. I due volumi di H. KOESTER, Introduction to 
the New Testament (Philadelphia 1982), hanno suscita- 
to al loro apparire discussioni di considerevole entità 
per l’audacia di molte delle posizioni adottate. Uno 
studio prezioso sul retroterra del NT è quello di M. 
HENGEL, Ebrei, greci e barbari. Aspetti dell’ellenizzazio- 
ne del giudaismo in epoca precristiana (trad. it., Brescia 
1981). La pubblicazione di The Nag Hammadi Library 
in English (1977) ha provocato un'ondata di libri che 
collegano le opere apocrife e gnostiche al NT (= Apo- 
crifi, 67:56ss.), alcuni dei quali al limite del sensaziona- 
lismo, come p. es. E. PAGELS, The Guostic Gospels 
(New York 1985) [trad. it., I vangeli gnostici, Milano 
1987]. J.D. CROSSAN, Four Other Gospels (Minneapolis 
1985) ha tentato addirittura di dimostrare la maggiore 
antichità di quattro vangeli non canonici (tre dei quali 
soltanto frammentari) rispetto a quelli canonici. 
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79 (A) La ricerca sulle comunità del NT. Anche 
se l'interesse degli studiosi per il pensiero e la vita dei 
cristiani interpellati e descritti dal NT non è certo una 
novità, la descrizione particolareggiata delle comunità 
del I secolo costituisce uno sviluppo recente negli studi 
neotestamentari. In History and Theology in the Fourth 
Gospel (1968; Nashville 197%), J.L. Martyn ha descritto 
con grande evidenza e in termini assai convincenti come 
Gv rifletta, ad un certo livello, le tribolazioni e i tentativi 
di difesa di una comunità espulsa dalla sinagoga a moti- 
vo della sua rivendicazione della divinità di Gesù. I ri- 
sultati di altri lavori sulla storia della comunità giovan- 
nea sono apparsi in MARTYN, The Gospel of Jobn in Ch- 
ristian History (New York 1978) e RE. BROWN, The 
Community of the Beloved Disciple (New York 1979) 
[trad. it., La comunità del discepolo prediletto, Assisi 
1982]). La storia della comunità di Matteo ha occupato 
un ruolo di primo piano nei molti libri di J.P. Meier su 
Mi, e gli infuocati dibattiti sulla situazione vitale presup- 
posta da Mc hanno dato origine ad una letteratura di 
considerevoli dimensioni. La questione centrale di tali 
discussioni era se tale vangelo fosse stato scritto allo sco- 
po di sminuire, attraverso il particolare rilievo accordato 
a Gesù come operatore di prodigi, il potere degli apo- 
stoli, che stavano ormai divenendo oggetto di venerazio- 
ne da parte dei cristiani. Fra coloro che hanno preso 
parte alle discussioni compaiono i nomi di T. Weeden, 
W.H. Kelber ed E. Best. Connesso a questa ricerca è lo 
studio dei grandi centri cristiani, condotto però secondo 
modalità differenti rispetto al passato (> 25), p. es. in 
R.E. Brown -J.P. MEIER, Antioch and Rome (New York 
1983) [trad. it., Antiochia e Roma, Assisi 1987) e W.R 
SCHOEDEL, Ignatius of Antioch (Philadelphia 1985). 

80 (B) La critica della redazione. Le origini di 
questo approccio, che ha suscitato grande interesse, ri- 
salgono all’opera di tre studiosi i cui scritti apparvero 
anteriormente agli anni di cui ci stiamo occupando: G. 
BORNKAMM et al., Uberlieferung und Auslegung im 
Matthausevangelium (Neukirchen 1948); H. CONZEL- 
MANN, Die Mitte der Zeit (+ 68); e W. MARXSEN, Der 
Evangelist Markus (GGttingen 1956). La critica della 
redazione mette in evidenza il ruolo creativo svolto da- 
gli evangelisti nel dar forma al materiale da loro eredi- 
tato. Il critico deve scoprire i processi a cui l’evangeli- 
sta ha sottoposto le sue fonti nel corso della loro reda- 
zione e combinazione: questa attività redazionale con- 
tiene infatti delle indicazioni preziose sulle particolari 
preoccupazioni del redattore e della sua comunità (per 
questo la critica della redazione ha contribuito alla ri- 
cerca sulle comunità del NT). Questa tecnica è stata 
applicata anche ad At e a Paolo. (+ Ermeneutica, 
71:28-29; anche ROHDE, Rediscovering; R.H. STEIN, 
JBL 88 [1969] 45-56). 

81 (C) Altri tipi di critica. L'articolo che questo 
Commentario dedica all’Ermeneutica (+ 71:53-77) ri- 
chiama l’attenzione del lettore sui molti tipi di «critica» 
fioriti nell'ultimo scorcio del XX secolo (critica lettera- 
ria, strutturalismo, critica canonica, critica retorica, 
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ecc.), mentre l’articolo sulla critica dell’AT (> 69:67- 
72) ne mostra l’applicazione agli studi veterotestamen- 
tari. In entrambe queste sedi vengono fornite indica- 
zioni bibliografiche che non è necessario riprodurre in 
queste pagine: qui ci limiteremo a presentare alcuni 
esempi particolarmente significativi, dando per sconta- 
te le discussioni ivi contenute. Negli anni ’80 sono state 
applicate ai vangeli — con risultati interessanti — le rec- 
niche dei critici letterari moderni (a Mc da D. Rhoads e 
D. Michie; a Gv da R.A. Culpepper; a Mt da J.D. King- 
sbury). A tale approccio va sicuramente riconosciuto il 
merito di richiamare l’attenzione su quei caratteri com- 
plessivi del libro della Bibbia che un'analisi puramente 
diacronica finirebbe altrimenti col trascurare. È opi- 
nione di molti che il più complicato approccio struttu- 
ralista non sia stato invece particolarmente produttivo, 
mentre è certo che la terminologia esoterica da esso 
utilizzata ha messo in fuga parecchi lettori. Sono stati 
soprattutto i racconti della passione ad attrarre l’atten- 
zione degli strutturalisti, p. es. di O. GENEST, Le Christ 
de la passion (Montreal 1978) e di L. MARIN, The Se- 
miotics of the Passion Narrative (Pittsburgh 1980). 
Quanto alla critica canonica, la maggior parte del lavo- 
ro è stata eseguita nell’ambito dell’AT, ma B.S. Childs 
ha suscitato un ampio dibattito con il suo The New Te- 
stamenti as Canon (Philadelphia 1985), in cui sostiene 
che se è legittimo prendere in considerazione il signifi- 
cato che un libro del NT ha nel contesto dell'intero Te- 
stamento o della Bibbia nel suo complesso, lo è assai 
meno lasciare che tale questione metta in ombra il si- 
gnificato che il libro aveva per l’autore che lo scrisse e 
per i suoi primi lettori. 

82 (D) INT ele scienze sociali. I primi studio- 
si ad adoperare la sociologia e l'antropologia nello stu- 
dio del NT furono SJ. Case, S. Matthews e F. Grant, 
ma tale approccio ha ripreso nuova vita nei primi anni 
"70, come attestano le opere di J.G. GAGER, Kingdom 
and Community (Englewood Cliffs 1975) e G. THEIS- 
SEN, Soctologia del cristianesimo primitivo (Genova 
1987; ed. orig. ted. 1978). Più o meno saggiamente, 
espressioni come «movimento di Gesù», «settari mille- 
naristi» e «carismatici erranti» sono divenuti facili luo- 
ghi comuni per descrivere i primi cristiani. Fra i mag- 
giori contributi americani spiccano J.H. ELLIOTT, A 
Home for the Homeless (Philadelphia 1981), A. 
MALHERBE, Socia/ Aspects of Early Christianity (Phila- 
delphia 19837), e W. MEEKS, The First Urban Christians 
(New Haven 1983). Il primo di questi studi, dedicato 
al contesto sociale di 1 P:, dimostra l’affinità di questa 
indagine con la ricerca sulle comunità del NT (+ 79). 


(ANDERSON, B.W., TToday 42 [1985] 292-306; BEST, T.E, SJT 
36 [1983] 181-194; HARRINGTON, D.J., Light of AU Nations 
[(— 65] 148-161; KEE, H.C., Christian Origins in Socsological 
Perspective [Philadelphia 1980]; OsIEk, C., Whas Are They 
Saying About the Social Setting of the New Testament? [New 
York 1984]; SCROGGS, R., NTS 26 [1979-1980] 164-179; 
STAMBAUGH, J.E. — BALCH, D.L., The New Testament in Its 
Social Environment [Philadelphia 1986]. Anche BTB 16 
[1986] 107-115; Semzesa 35 [1986]). 
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83 (E) Altre tendenze. Oltre ad un interesse 
sempre più vivo per il contesto sociale in cui i primi 
cristiani produssero e lessero il NT, alcuni studiosi 
hanno cominciato a manifestare un analogo interesse 
per i cristiani che leggono il NT nel contesto di oggi, 
interesse giustificato da un’ermeneutica secondo cui il 
significato giunge a coinvolgere il lettore contempora- 
neo. La crescita del numero delle donne impegnate 
negli studi neotestamentari (A. Yarbro Collins, B.R. 
Gaventa, P. Perkins, S. Schneiders, M.A. Tolbert) ha 
prodotto una nuova sensibilità nei confronti di vecchi 
e nuovi atteggiamenti oppressivi di carattere maschili- 
sta. Un ambizioso tentativo di elaborare un’approfon- 
dita critica femminista delle origini del NT si trova in 
E. SCHOSSLER FIORENZA, In Memory of Her (New 
York 1983) [trad. it., In memoria di lei, Torino 1990]. 
Nell’ottica di un’ermeneutica del sospetto, Schiissler 
Fiorenza ricostruisce i tratti dell'originario movimen- 
to egualitario di Gesù che precedette l’avvento delle 
oppressive gerarchie maschili. È però discutibile se 
un tale cristianesimo sia effettivamente esistito, o se 
non sia invece la proiezione di sensibilità attuali (cf. 
W.S. BABCOCK, Second Century 4 [1984] 177-184). Al 
NT sono dedicati anche vari libri scritti da teologi 
della liberazione di provenienza sudamericana e non 
(p. es. F. BELO, A Materialist Reading of the Gospel 
[Maryknoll 1981]; L. BOFF, Gesà Cristo liberatore 
[Assisi 1974]; J. SOBRINO, Christology at the Cross- 
roads [Maryknoll 1978]). Questi teologi individuano 
negli elementi di liberazione e nell’opzione per i po- 
veri i fattori determinanti all’interno del «movimento 
di Gesù». Altri interessi terzomondisti sono stati in- 
trodotti negli studi neotestamentari dai contributi di 
studiosi provenienti dall’India, dal Giappone e dal- 
l'Africa. I primi decenni del XXI secolo assisteranno 
probabilmente, in questo campo, ad una selezione 
delle ricostruzioni valide dalle proiezioni deformanti 
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(HARRINGTON, Light of all Nations [+ 82] 186-194). 
84 Un processo particolarmente promettente 
per gli esiti che potrà avere nel XXI secolo è la fioritura 
di studi ecumenici inaugurata dal Vaticano II: studiosi 
protestanti e cattolici di pari competenza e addestrati 
all’uso degli stessi metodi sono stati incoraggiati dalle 
istituzioni ecclesiali a collaborare alla realizzazione di 
commentari e traduzioni del NT promossi congiunta- 
mente dalle rispettive chiese (su EKKNT — 75; i fran- 
cesi hanno prodotto TOB). Al fine di favorire il dialo- 
go interecclesiale (promosso da luterani e cattolici), 
negli Stati Uniti gruppi di studiosi provenienti da varie 
chiese hanno eseguito degli studi ecumenici su argo- 
menti particolarmente scottanti: Peser ix ‘be New Te- 
stament e Mary in the New Testament (edd. R.E. 
Brown et al., New York 1973 e 1978 rispettivamente); 
Righteousness in the New Testament (edd. J. Reumann 
et al., Philadelphia 1982). Questi sono stati poi tradotti 
in molte lingue. Uno studioso appartenente alla tradi- 
zione riformata, P.J. Achtemeier, è stato il primo presi- 
dente non-cattolico della Carbolic Biblical Association; 
contemporaneamente i cattolici R.E. Brown e J.A. 
Fitzmyer hanno ricoperto la presidenza della Society of 
Biblical Literature. Studiosi cattolici del NT sono an- 
dati ad insegnare nelle più prestigiose facoltà di studi 
superiori protestanti e viceversa. Nel più ampio conte- 
sto degli studi interreligiosi del NT, la nostra compren- 
sione degli scritti dei giudei che credettero in Gesù è 
stata arricchita dall'opera degli esegeti ebrei, che in 
numero sempre maggiore vengono educati ad utilizza- 
re professionalmente gli approcci critici. Un ulteriore 
arricchimento è venuto poi dall’insistenza con cui ora 
si richiede che il programma di studi dei candidati cri- 
stiani al dottorato in NT includa la conoscenza degli 
scritti del giudaismo primitivo, midra$ e Talmud com- 
presi. Queste tendenze appaiono di buon auspicio per 


il futuro. 
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INTRODUZIONE 


3 (I) Il significato di «ermeneutica». La parola 
greca berménéia si riferiva originariamente ad un am- 
pio ventaglio di pratiche interpretative ed esplicative — 
un ventaglio che gli studiosi moderni cercano di ricu- 
perare e di ampliare ulteriormente nella loro compren- 
sione del compito ermeneutico (— 54). Il termine può 
indicare, in primo luogo, l’interpretazione compiuta 
dal discorso stesso, nella misura in cui il linguaggio reca 
ad espressione non soltanto le intenzioni (più o meno 
consapevoli) di un individuo, ma anche ciò che ne co- 
stituisce l’identità, l’essere e la persona. (Questo pro- 
cesso non va concepito in maniera statica, ma dinami- 
ca, poiché nel linguaggio non trovano espressione sol- 
tanto intenzioni o identità consolidate: è proprio nel- 
l’atto della comunicazione linguistica che l'intenzione e 
l'identità di un individuo possono svilupparsi o addirit- 
tura venire alla luce). In ambito biblico bisogna affron- 
tare l'ulteriore complicazione della capacità della lin- 
gua biblica (umana) di recare ad espressione l’«inten- 
zione», la «volontà» e la «persona» (in senso analogico; 
— 7) di Dio. Hermenéia può indicare, in secondo luo- 
g0, il processo di traduzione da una lingua all’altra — un 
processo che non si riduce ad una meccanica equiva- 
lenza lessicale, e che solleva la questione del passaggio 
da una cultura e/o visione del mondo ad un'altra. Que- 
sto processo è rilevante per lo studio della Bibbia, per- 
ché molti dei primi cristiani conobbero l’AT non nel- 
l'originale ebraico, ma nel testo greco dei LXX, e inol- 
tre perché i vangeli comunicarono il messaggio di Gesù 
non nella lingua semitica da lui parlata, bensì in greco. 
Un aspetto particolare della traduzione si ha nel pas- 
saggio da una lingua incomprensibile ad una compren- 
sibile, come nel caso dell’herméenéta delle lingue di / 
Cor 12,19, che è un dono carismatico con una dimen- 
sione rivelativa. In terzo luogo, il termine berméendia 
può essere usato per indicare un aspetto più formale 
dell’interpretazione: l’interpretazione mediante com- 
mentario e spiegazione. 

4 I manuali della generazione passata dimenti- 
cavano spesso questo senso ampio di bermenéia («er- 
meneutica»), comprendente discorso, traduzione e 
commentario. Nella loro prospettiva, l’«ermeneutica» 
(lat. pl. ferzzenentica) comportava l’elaborazione di ri- 
flessioni teoretiche sul significato, distinguendosi in 


questo dall’«esegesi», l’arte nella quale trovavano ap- 
plicazione pratica le norme che essa scopriva. La 
«scienza» dell’ermeneutica così concepita era solita- 
mente suddivisa in tre aree: (1) la noematica, riguar- 
dante i vari sensi delle Scritture; (2) l’euristica, che 
spiegava come scoprire il senso dei singoli passi biblici; 
(3) la proforistica, che forniva norme per spiegare agli 
altri il senso di tali passi. Questa suddivisione si è rive- 
lata troppo ingombrante e speculativa, e viene usata 
ormai soltanto di rado. Le trattazioni dell’ermeneutica 
rimangono tuttavia di difficile comprensione, perché 
coinvolgono la filosofia dell’essere, la psicologia del 
linguaggio e, talora, la sociologia. In particolare, vi è 
una sconcertante tendenza ad attribuire sfumature di 
significato nuove ed altamente specializzate a certi ter- 
mini (p. es.: immaginazione, metonimia, mito, metafo- 
ra, narrazione), nonché ad introdurre precise distinzio- 
ni fra termini solitamente considerati sinonimi (p. es.: 
fra ermeneutica ed ermeneutiche; fra discorso e lin- 
guaggio; fra segno e simbolo; fra autore e narratore). In 
qualche caso, nemmeno gli specialisti riescono a met- 
tersi d'accordo sul significato esatto di termini che la 
maggior parte dei lettori non sono in grado di com- 
prendere se non con l’aiuto di spiegazioni tecniche. 
Per evitare confusione, nel presente articolo tali termi- 
ni verranno usati, in assenza di esplicita indicazione 
contraria, nell'accezione riportata dal vocabolario, e 
non nel senso esoterico proposto dagli specialisti — una 
decisione difficile, che non vuole negare l’esigenza che 
la critica letteraria e retorica sviluppino un loro voca- 
bolario specifico. 

5 (II) Osservazioni generali. Anche se il no- 
stro interesse andrà al significato dei sesti biblici scritti, 
è importante rendersi conto che né Israele, né la comu- 
nità cristiana furono inizialmente una «religione del li- 
bro». Prima ancora che venissero messi per iscritto i 
racconti che avrebbero dato vita alla Torah o al Penta- 
teuco, fu un insieme di esperienze — in cui vennero vi- 
ste una liberazione divina dall’Egitto, la scelta di un 
popolo, la costituzione di un'alleanza e la promessa di 
una terra — a dare ad Israele la sua identità. E fu prima 
che esistessero dei vangeli scritti che una comunità per- 
venne alla fede nella presenza e nell’azione escatologica 
di Dio in Gesù. (Per l’esattezza, i primi giudeo-cristiani 
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si trovarono in una posizione di mezzo: ancora prima 
di avere degli scritti di ampia circolazione da loro com- 
posti, dovettero affrontare la fondamentale questione 
ermeneutica consistente nel porre in relazione Gesù 
con gli scritti già accettati da Israele [ai quali venne poi 
dato il nome di AT]. È significativo che essi non af- 
frontarono tale questione attraverso la stesura di minu- 
ziosi commentari dei libri dell'AT applicati a Gesù [al- 
la maniera dei settari dei manoscritti del Mar Morto; 
— Apocrifi, 67:89], bensì rappresentando ed annun- 
ciando Gesù con immagini e terminologia ricavati dal- 
l’AT. Pur mantenendo una certa reciprocità, fu Gesù 
ad essere considerato la chiave per comprendere il «i- 
bro», e non viceversa; — 33). Quando poi vennero alla 
luce dei «libri» che presentavano l’esperienza religiosa 
di Israele e della chiesa, alcuni di questi divennero ra- 
pidamente un fattore determinante nella formazione 
della vita, della pratica e del pensiero delle rispettive 
comunità. Diciamo «alcuni» perché, nel corso dei pro- 
cessi di definizione canonica durati vari secoli, certi 
scritti conseguirono lo statuto consacrato di testimo- 
nianze della rivelazione più velocemente di altri — in 
Israele la Legge e i Profeti, nel cristianesimo gli scritti 
paolini e certi vangeli. Nel cristianesimo fu talvolta una 
«regola della fede» non scritta, ma neppure indipen- 
dente dalle prime scritture accettate, a decidere quali 
altre opere dovessero essere considerate parte della 
Scrittura. Dopo il IV secolo e la formulazione di un ca- 
none relativamente stabile, la Bibbia cristiana scritta 
assunse un'autorità senza precedenti per la fede della 
chiesa; e tuttavia si può sostenere che prima del 1500 
l'ermeneutica del «libro» non fu mai così direttamente 
determinante come lo è divenuta in seguito alla Rifor- 
ma, e soprattutto, come l’hanno intesa negli ultimi se- 
coli i filoni fondamentalisti del protestantesimo ameri- 
cano. 

6 L'applicazione dell’ermeneutica alla Bibbia è 
resa difficile da numerosi altri fattori. Ciascun vangelo 
canonico è una presentazione autorevole di Gesù ad 
una comunità cristiana e (attraverso il canone) a tutta 
la chiesa. Eppure vi è un senso in cui l’autorità della 
presentazione scritta non ha mai sostituito completa- 
mente l'autorità di Gesù, anche se questi, ormai, è co- 
noscibile quasi soltanto attraverso tali scritti. Lo stadio 
scritto della testimonianza cristiana non può fare a me- 
no dello stadio precedente. Anche se non mancheremo 
di sottolineare l’importanza permanente del significato 
comunicato dal libro biblico nel momento in cui fu 
scritto, si deve inoltre osservare come una dimensione 
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della critica letteraria moderna (— 63) metta in eviden- 
za che i testi, una volta scritti, assumono una vita pro- 
pria, e possono comunicare significati o assumere una 
rilevanza che esulano dall’intenzione originaria dell’au- 
tore. Esiste dunque uno stadio successivo alla scrittura 
che non può, nemmeno esso, venire trascurato. 

7 Una difficoltà forse esclusiva dell’ermeneuti- 
ca biblica sta nella convinzione che la Bibbia abbia un 
autore divino oltre che uno umano, cosicché la Scrittu- 
ra è la parola di Dio. Questo elemento è connesso al 
concetto di ispirazione (+ Ispirazione, 65:67-69). L'i- 
spirazione è intesa talora in modo semplicistico, come 
se Dio avesse pronunciato o dettato delle parole che 
qualcuno mise poi per iscritto. Ma il discorso è un 
mezzo di comunicazione #74%0, e così le parole della 
Scrittura furono scelte e messe per iscritto da uomini; 
pertanto è meglio concepire il contributo divino nei 
termini di una comunicazione autorivelatrice giunta ad 
espressione in queste parole. (Questo processo è stato 
descritto con la formula «parola di Dio in parole uma- 
ne», ma se il termine «parola» è inteso correttamente, 
«parola di Dio» descrive sia la componente umana che 
quella divina). È meglio cercare di comprendere in che 
senso Dio sia autore della Scrittura facendo riferimento 
all’a4iorità che dà origine ai libri biblici, piuttosto che 
all’autore che li scrive. 

8 L’ermeneutica è attualmente oggetto di una 
discussione molto vivace, accompagnata da grande ab- 
bondanza di nuova bibliografia. Il tentativo di fare giu- 
stizia, anche solo in modo assai elementare dato lo spa- 
zio necessariamente ristretto, ai problemi più attuali fa 
sì che questo articolo ometta o ridimensioni drastica- 
mente la trattazione di certi problemi che era invece 
necessario mettere in evidenza quando fu scritta la pri- 
ma edizione di questo Commentario (GCB 71:54-79. 
93-99), Si può affrontare l’ermeneutica biblica discu- 
tendo le diverse forze di ricerca impiegate nell’indivi- 
duare il significato delle Scritture — discutendo, cioè, le 
varie «critiche»: critica testuale, critica storica, critica 
delle fonti, critica delle forme, critica della redazione, 
critica canonica, critica dell'uditorio, critica sociologi- 
ca, critica letteraria, critica della struttura (strutturali- 
smo, semiotica), critica narrativa, critica retorica, ecc. 
Non sempre, però, questi approcci vengono intesi in 
maniera univoca, e la discussione sull’ermeneutica bi- 
blica si è tradizionalmente concentrata sui diversi sensi 
messi in luce dalle varie «critiche», sensi che è oppor- 
tuno suddividere in letterali e più-che-letterali. 


IL SENSO LETTERALE DELLA SCRITTURA 


9 (I) Definizione. Nell'uso medievale (TOMMA- 
SO D'AQUINO, Quod. 7, q. 6, a. 14), il sensus litteralis 
era il significato comunicato dalle parole (litterge o ver- 
ba) della Scrittura, in quanto distinto dal senso conte- 


nuto nelle «cose» della Scrittura (il sensus spiritualis o 
senso tipico che scaturisce dalla res; — 47). I primi 
scrittori ecclesiastici che se ne occuparono non furono 
di solito molto coscienti del ruolo dell’autore umano o 
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particolarmente interessati all’intenzione consapevole 
che lo animava, finendo così per definire «letterale» 
tutto ciò che poteva sembrare che le parole comunicas- 
sero. Da un lato, questo produsse una famosa confu- 
sione terminologica riguardante l’uso della metafora: se 
Cristo veniva chiamato «leone di Giuda», tali scrittori 
ritenevano che il senso letterale fosse che egli era un 
animale, il che motivò taluni rifiuti del senso letterale 
della Scrittura. D'altro canto, certi scrittori ecclesiasti- 
ci, non avendo da giustificare la corrispondenza del si- 
gnificato, che trovavano nel testo, con l’intenzione ori- 
ginaria dell’autore, interpretavano il senso letterale del- 
la Bibbia in modo assai lato. Un atteggiamento simile si 
ripresenta nella sofisticata reazione di alcuni critici let- 
terari moderni alla ricerca storico-critica dell’intenzio- 
ne dell’autore, che essi ritengono inconoscibile. Per 
questi critici, «letterale» indica il senso percepito nella 
lettura, in quanto il significato scaturisce dal dialogo 
fra il testo e il lettore. Va detto tuttavia, senza per que- 
sto voler sminuire l’importanza delle inesauribili possi- 
bilità interpretative del testo biblico (che alcuni critici 
letterari chiamano, in maniera meno ambigua, «lettera- 
rio» anziché letterale), che, a giudicare dai loro com- 
mentari alle Scritture, la maggior parte degli esegeti pa- 
re operare sulla base di qualcosa di molto simile alla se- 
guente definizione di senso letterale: letterale è #/ senso 
che l’autore umano direttamente intese e che venne co- 
municato dalle parole scritte. L'avverbio «direttamente» 
serve a distinguere il senso letterale dalle ramificazioni 
che le parole possono aver acquisito, all'insaputa del 
loro autore umano, in un momento successivo (nel 
contesto più ampio della Bibbia o in tempi e situazioni 
differenti). Questa definizione contiene due elementi — 
il riferimento all’«autore» e quello al senso «comunica- 
to dalle parole» - che non vanno accettati in maniera 
incondizionata, perlomeno se non si vuole interrompe- 
re ogni comunicazione fra critici storici e critici lettera- 


ri. 

10 L'autore. Nell'antichità l’idea di «autore» era 
più ampia della concezione moderna di «scrittore». In 
rapporto ai testi biblici, ad esempio, il nome di «auto- 
re» si applica ad almeno sei tipi di relazioni differenti 
fra la persona il cui nome è legato ad un certo libro e 
l’opera ad essa attribuita (+ Canonicità, 66:89). Secon- 
do criteri moderni, la maggior parte dei libri biblici so- 
no anonimi o pseudonimi, e molti di essi sono il pro- 
dotto di un'evoluzione complessa e di una collabora- 
zione collettiva. Nessuno degli scrittori dei vangeli ca- 
nonici si presenta per nome. [L'uso di pronomi ma- 
schili per indicare gli scrittori biblici finali non rappre- 
senta necessariamente un uso incauto di linguaggio ses- 
sista o un pregiudizio cosciente; non abbiamo nessuna 
prova convincente, né interna né esterna, che qualche 
autore biblico abbia potuto essere una donna —- REBI]. 
Il riferimento all’intenzione dell’autore sta a dire che, 
nonostante tutte queste difficoltà, coloro che produsse- 
ro i libri biblici avevano, nella loro epoca, un messag- 
gio da comunicare ai loro lettori, e che è importante 
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per noi tenere presente questo messaggio quando leg- 
giamo i testi e ci domandiamo cosa significhino ora per 
noi. Ciò che il testo significa ora può certo essere di più 
di ciò che il testo significava originariamente, ma deve 
avere qualche rapporto con esso. La questione implici- 
ta nella definizione corrisponde all’affermazione di Pio 
XII in DAS (EB 550): «Gli interpreti tengano presente 
che il loro primo e più grande sforzo deve essere quello 
di discernere e definire chiaramente quel senso delle 
parole bibliche che si dice letterale [...] in modo tale da 
chiarire l’intenzione dell'autore». 

11 Si può respingere lo scetticismo sistematico 
dei critici letterari quanto alla conoscibilità delle inten- 
zioni di autori non-presenti (cf. E.D. HIRrscH, Validity 
in Interpretation [New Haven 1967; trad. it., Teoria 
dell’interpretazione e critica letteraria, Bologna 1973]), 
il quale sostiene che l’accusa di «fallacia intenzionale» 
è essa stessa una fallacia). E tuttavia è sufficiente un 
po’ di buon senso per capire che gli sforzi in tale dire- 
zione sono destinati a trovare un ostacolo nella distan- 
za che ci separa da libri, scritti da 1.900 a 3.000 anni or 
sono in lingue antiche che conosciamo soltanto in ma- 
niera imperfetta, all’interno di visioni del mondo signi- 
ficativamente diverse dalla nostra, e spesso in contesti 
psicologici a noi estranei. Parte del compito delle disci- 
pline critiche è proprio quello di rendere consapevole 
delle differenze non soltanto il lettore, ma anche il 
commentatore. (Anche commentatori non ingenui pos- 
sono plasmare inconsciamente gli autori biblici ad im- 
magine degli studi moderni, ad esempio sottovalutan- 
do la maggior libertà del contesto della trasmissione e 
del ricordo orale, oppure sovrapponendo rigidi ap- 
procci teologici e antropologici a pensatori biblici non 
sistematici come Paolo). Un interessante dibattito si in- 
centra sul problema dell’applicazione della categoria di 
«autore» alla discussione di quei libri in cui l’autore so- 
stanziale e il redattore/editore sono separati da una 
considerevole distanza temporale e/o di prospettiva. 
Nel corso del periodo di composizione «biblico» (più 
o meno fino al 150 d.C), si incontra spesso una consi- 
stente attività redazionale di materiale scritto prece- 
dente. La composizione del libro di Isaia, ad esempio, 
copre un lasso di tempo di almeno 200 anni (© Deute- 
ro-Isaia, 21:2-3); durante questo periodo non furono 
soltanto aggiunte nuove sezioni alle parti originali risa- 
lenti all’epoca di Isaia: alcune di queste aggiunte ebbe- 
ro l’effetto di modificare il significato dello stesso origi- 
nale. Ancora, è possibile che gli ultimi versetti di Amos 
costituiscano un'aggiunta: essi danno una conclusione 
ottimistica ad un libro altrimenti pessimista (— Amos, 
13:24). In casi come questi, la ricerca del senso lettera- 
le comprende sia la ricerca del senso che originaria- 
mente avevano le parti prima della relazione, sia quella 
del senso del libro nella sua stesura finale (> 28). 

12 Comunicato dalle parole scritte. Questa parte 
della definizione del senso letterale stabilisce la priorità 
del testo: l’intenzione dell’autore, infatti, diviene senso 
della Scrittura soltanto quando viene effettivamente 
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comunicata per iscritto. (La distinzione fra il mondo 
intellettuale dell’autore e il messaggio che egli comuni- 
ca per iscritto ha importanza per la discussione dei li- 
miti dell’inerranza biblica). Si deve osservare, in parti- 
colare, che mentre è importante sapere cosa intendesse 
Gesù con le sue parole, questa intenzione non è, in 
quanto tale, un senso della Scrittura, poiché Gesù non 
è un evangelista. Siccome molto spesso non siamo al 
corrente del contesto in cui egli pronunciò effettiva- 
mente le sue parole, può anzi risultare impossibile dire 
con precisione quale significato avessero quando furo- 
no pronunciate per la prima volta. Il senso letterale di 
un passo evangelico è il significato attribuito alle paro- 
le di Gesù dai singoli evangelisti: le stesse parole posso- 
no avere perciò significati diversi a seconda dei diversi 
contesti in cui gli evangelisti le hanno situate (— Pen- 
siero del NT, 81:79). Nell’interpretazione degli evange- 
listi abbiamo dei modi di comprendere le parole di Ge- 
sù che lo Spirito Santo ha ispirato per la chiesa; tale 
ispirazione assicura ai credenti che, anche quando gli 
evangelisti si spingono al di là dell’insegnamento pro- 
prio di Gesù, non ne deformano seriamente il contenu- 


to. 

13 Implicita nell’idea di un senso «comunicato 
dalle parole scritte» è la comprensione dell’uditorio o 
dei lettori previsti dall’autore. Riflettere su tale fattore 
può rappresentare un utile controllo di interpretazioni 
troppo fantasiose dell’intenzione dell’autore. Per valu- 
tare l'attendibilità di interpretazioni basate sull’indivi- 
duazione — mediante l’uso di concordanze — di sofisti- 
cate relazioni fra parole e passi biblici molto distanti 
fra loro, è necessario domandarsi se l’autore antico po- 
tesse contare sul fatto che il suo uditorio — privo di 
concordanze — avrebbe fatto queste connessioni. Il di- 
battito sul velo squarciato di Mc 15,38 (si trattava del 
velo esterno od interno del Santo del Tempio?) può es- 
sere illuminato da un’indagine sulla composizione del- 
l’uditorio di Marco, quello stesso uditorio cui egli do- 
veva spiegare i più semplici usi purificatori giudaici 
(Mc 7,3): poteva allora fare affidamento sul fatto che 
esso sapesse dell’esistenza di due veli o della loro collo- 
cazione? 

14 (II) Problemi generali nella determinazione 
del senso letterale. Non ci soffermeremo, in questa se- 
de, sulle regole più familiari per la determinazione del 
senso di ogni autore e libro (corretta traduzione delle 
parole; attenzione alla struttura dell’espressione e della 
frase; contesto; pecularità stilistiche e d’uso; ecc.). La 
nostra attenzione andrà piuttosto ad alcune questioni 
generali dell'approccio alla Scrittura, questioni che ri- 
flettono la situazione sia religiosa che scientifica dei no- 
stri giorni. 

(A) Differenti capacità esegetiche. L'entusia- 
smo di chi desidera che tutti i fedeli leggano, conosca- 
no e comprendano le Scritture finisce facilmente per 
scontrarsi con il fatto ineludibile che la determinazione 
dell’intento di un autore antico è spesso un compito 
tutt'altro che semplice. Anche se è talvolta chiamato 
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col nome di senso «evidente», spesso il senso letterale 
diventa veramente tale soltanto dopo uno sforzo pro- 
lungato. Le tabelle dei mercati azionari stampate sui 
quotidiani sono perfettamente trasparenti, ma soltanto 
a coloro che si sono dati la pena di imparare a leggerle: 
si può pensare seriamente che una Bibbia vecchia di 
millenni sia più facile da leggere del quotidiano appena 
uscito? Come riconosce Pio XII in DAS (EB 35-36): 
«Nei discorsi e negli scritti degli autori dell’antico 
Oriente, il senso letterale di un passo non è sempre co- 
sì evidente come nelle opere della nostra epoca». Ogni 
tentativo di minimizzare o di evitare i passi necessari 
all’interpretazione non può che ingenerare fondamen- 
talismo e confusione; eppure la possibilità di ricavare 
giovamento dalla lettura delle Scritture non deve di- 
ventare il privilegio di un’élite di letterati. Per superare 
questa impasse, occorre far attenzione alle diverse 
aspettative proporzionate poi alle diverse capacità dei 
lettori. Tralasciando i requisiti formali imposti dalle 
istituzioni universitarie agli studi di perfezionamento 
biblico di coloro che si dedicheranno alla formazione 
degli insegnanti e del clero, possiamo soffermarci su 
due importanti gruppi di studenti e lettori della Bibbia: 
gli specialisti e i non specialisti. 

15 I LETTORI SPECIALISTI. Coloro che sono desti- 
nati alla predicazione e all'insegnamento (membri del 
clero, catechisti, conduttori di corsi biblici) — coloro 
cioè la cui conoscenza della Bibbia può avere un note- 
vole effetto sulla loro capacità di comunicare la parola 
di Dio — devono fare tutto ciò che è realisticamente lo- 
ro possibile per afferrare ciò che la Scrittura tentò di 
comunicare, per evitare di sovrapporre agli autori bi- 
blici idee e concezioni grossolanamente anacronistiche. 
(Il problema non è, in questa sede, la validità di un 
senso più-che-letterale del testo biblico, ma quello di 
evitare quel letteralismo semplicistico che spaccia delle 
impressioni superficiali per senso letterale, come avvie- 
ne, ad esempio, quando si presume che una teoria 
pseudoscientifica anti-evoluzionistica sia conforme alle 
intenzioni dell’autore della Genesi, il quale era in effet- 
ti privo di ogni conoscenza cosmologica scientifica ed 
aveva una concezione della creazione di carattere tanto 
simbolico da apparire strana tanto agli evoluzionisti 
quanto ai non-evoluzionisti). A coloro che hanno biso- 
gno di un certo grado di conoscenza specialistica della 
Scrittura è estremamente utile un retroterra di infor- 
mazioni integrative sulla geografia e l'archeologia bibli- 
ca, nonché sulla trasmissione dei testi biblici. Due ma- 
terie ausiliarie particolarmente importanti sono la sto- 
ria e la lingua. 

Una conoscenza della storia dell'epoca biblica. Il rac- 
conto dell’azione di Dio nella storia di un determinato 
popolo risulta in massima parte incomprensibile quan- 
do venga isolato dalla storia del Vicino Oriente. Tenta- 
re di separare l’azione di Dio da tale storia facendo 
astrazione dal tempo significa deformare un messaggio 
fondamentale della Bibbia, e cioè che Dio agisce sol- 
tanto in circostanze ed epoche concrete (come quella 
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in cui viviamo voi ed io). Questo è particolarmente ve- 
ro nel caso dei libri storici e profetici dell’AT, che co- 
stituiscono più di due terzi della Bibbia. Molti studiosi, 
che non hanno voglia di imparare le date e gli eventi di 
civiltà ormai sepolte, si lasciano sfuggire — con il loro 
disinteresse per la storia antica — i tesori di alcune delle 
sezioni più ricche della Bibbia (— Pensiero dell’AT, 
77:104.112). Parte di questa conoscenza dell’antichità 
può forse essere resa più gradita al palato moderno con 
l'ausilio dell’indispensabile componente sociologica — 
non è necessario conoscere soltanto le corti reali, la po- 
litica internazionale e le guerre, ma l’intima struttura 
della vita delle persone coinvolte nella storia biblica. 
Negli ultimi decenni del xx secolo gli studi sociologici 
della Bibbia sono stati numerosi. Gli studiosi afferma- 
no di ritrovare, nella storia di Israele, aspetti della lotta 
sociale tipici dei nostri tempi, ad esempio una rivolta 
dei contadini per ottenere diritti e terra (+ Critica del- 
l’AT, 69:73-76). Il cristianesimo del NT, estraniato dal- 
la società religiosa e politica del suo tempo, è stato stu- 
diato alla luce dell’alienazione dei settari moderni (+ 
Critica del NT, 70:82). Anche se incorre talora nel pe- 
ricolo di estremizzazioni, questa analisi sociologica aiu- 
ta a sottolineare con la dovuta chiarezza l’importanza 
di una comprensione di tutti gli aspetti dell’epoca bi- 
blica. 

16 Un altro ausilio importante è la conoscenza 
delle lingue bibliche. Soltanto pochi di quelli che stu- 
diano la Bibbia possono essere degli specialisti in 
ebraico, aramaico e greco; almeno una certa familiarità 
con la struttura e la forsza mentis di queste lingue è tut- 
tavia essenziale per una conoscenza biblica di tipo spe- 
cialistico. Questa esigenza è dettata, ancora una volta, 
dal riconoscimento del fatto che Dio ha agito in tempi 
e luoghi particolari — il suo messaggio avrebbe assunto 
forme e toni differenti se fosse stato espresso in altre 
lingue. Se uno non ha almeno una vaga idea dell’am- 
piezza dei «tempi» ebraici, è difficile che possa com- 
prendere le designazioni temporali indefinite delle pa- 
role dei profeti, e cioè l’imprecisione temporale che 
apriva queste profezie a compimenti futuri oltre che 
presenti. Alcuni dei termini più importanti del vocabo- 
lario della teologia biblica — p. es. hesed (benevolenza 
dell'alleanza, misericordia) nell’AT ed a/etbera (verità) 
nel NT — non hanno corrispettivi adeguati in italiano: 
le traduzioni moderne colgono soltanto una parte delle 
loro connotazioni. Il frequente ricorso a parole foneti- 
camente simili nella poesia dell’AT, e di radice vicina 
nel NT greco, non viene colto dallo studioso che non 
abbia interesse per le lingue bibliche. Avendo come 
unico strumento linguistico l’italiano, è possibile avere 
una buona conoscenza delle Scritture, ma certamente 
non una conoscenza specialistica. 

17 I LETTORI NON SPECIALISTI, che non sono de- 
stinati a predicare o ad insegnare la Bibbia, ma che 
nondimeno desiderano coglierne il messaggio per la lo- 
ro vita personale e per nutrire la fede che condividono 
con altri, dovranno anch'essi fare qualche sforzo nella 
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loro lettura. La religione giudeo-cristiana si basa sulla 
convinzione che Dio si è messo in comunicazione con 
gli esseri umani e che la Bibbia costituisce un veicolo 
privilegiato di tale comunicazione (cf. il libretto di 
S.M. SCHNEIDER, How to Read the Bible Prayerfully 
[Collegeville 1984]). La comunicazione biblica non si 
riduce alla comprensione del senso letterale: studiosi 
coltissimi, dotati di ogni strumento per scoprire ciò che 
intese dire l’autore ai propri giorni, possono infatti es- 
sere privi della benché minima comprensione religiosa 
di ciò che il testo può voler dire per la loro vita. Por- 
zioni considerevoli della Scrittura sono poi facilmente 
comprensibili a tutti perché danno voce a sentimenti 
universali: si pensi ad alcuni salmi e a certi facili rac- 
conti di Gesù. Anche quanti sono totalmente privi di 
competenza tecnica possono ricavare sollievo e intelli- 
genza spirituale dalla Bibbia: la loro comprensione può 
basarsi sull'esperienza di ciò che è narrato dalla Scrit- 
tura. Nel caso dell’ebreo o del cristiano comune e me- 
diamente informato, la lettura della Scrittura dovrebbe 
però avere fra le sue componenti una comprensione 
dell’intenzione originaria dell'autore, poiché il messag- 
gio che questi indirizzò ai suoi tempi è certamente par- 
te della comunicazione ispirata di Dio. Il dovere prin- 
cipale dell’autore umano era quello di risultare com- 
prensibile nella propria epoca, esprimendosi in una lin- 
gua e in una cultura assai lontane dalle nostre. Quel 
che egli scrisse conserva un senso anche per noi, ma 
egli non prese esplicitamente in considerazione le no- 
stre circostanze, né rivolse le sue parole alla nostra 
epoca. Nello sforzo di ricavare dal suo testo un mes- 
saggio per le nostre situazioni, vi è sempre il problema 
di decidere se stiamo conseguendo un'autentica comu- 
nicazione, oppure soltanto un'illusione in cui sovrap- 
poniamo al testo quel che desideriamo trovarvi (eisege- 
si). Una delle migliori garanzie contro questa seconda 
eventualità consiste nello stabilire un rapporto intelligi- 
bile fra quella che fu l’intenzione dell’autore e quel che 
il testo oggi sembra voler dire — un rapporto che può 
essere, in certi casi, di tensione o di correzione. Il senso 
letterale è parte di tale rapporto, e al lettore comune 
non è difficile entrare in possesso delle informazioni 
elementari necessarie per afferrarlo, poiché gli speciali- 
sti si preoccupano di rendere accessibili al grande pub- 
blico, attraverso scritti e conferenze, le concezioni da 
essi comunemente accettate. 

18 Sopravvive tuttavia un'opposizione più o me- 
no scoperta all'idea che i non specialisti debbano sob- 
barcarsi lo sforzo di procurarsi le informazioni necessa- 
tie per ricavare il massimo profitto dalla lettura della 
Bibbia. Questa opposizione può riflettere, da un lato, 
un atteggiamento alquanto semplicistico in rapporto 
alle difficoltà degli studi scientifici. Si lascia intendere 
che se soltanto gli studiosi fossero sufficientemente di- 
sponibili, potrebbero eliminare ogni sforzo dal proces- 
so della lettura traducendo la Bibbia in una lingua im- 
mediatamente comprensibile alla ‘gente comune”. 
Menzioneremo più oltre (+ 54) il tentativo di demitiz- 
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zazione e il legittimo desiderio di interpretare la Scrit- 
tura in modo tale che le sue espressioni non costitui- 
scano un ostacolo alla comprensione. La disponibilità 
di traduzioni della Bibbia in un italiano davvero cor- 
rente può darci, in certa misura, l’equivalente delle 
idee bibliche, facilitandone la comprensione. Ma gran 
parte delle immagini bibliche non sopportano moder- 
nizzazione di sorta; è possibile interpretarle, non elimi- 
narle, perché sono parte integrante del messaggio bi- 
blico (si pensi al simbolismo dell’Ap). La peculiarità 
della esposizione è un’esteriorizzazione della peculia- 
rità del messaggio biblico, che deve rappresentare una 
sfida e, come tale, imporre uno sforzo di appropriazio- 
ne. La distanza che separa la nostra concezione del 
mondo da quella dell’autore biblico rende necessario 
educare il lettore moderno a comprendere la mentalità 
antica, per metterlo in grado di coglierne sia il messag- 
gio che la modalità in cui è espresso. 

19 Un presupposto più frequente dietro la tesi 
che la lettura della Scrittura non richieda alcuno sforzo 
riguarda l’attività divina. Se è vero che Dio ebbe un 
ruolo-guida nella composizione della Scrittura, sarà lui 
stesso a garantire che essa appaia significativa ad ogni 
lettore interessato. Dopo tutto, se in passato anche la 
gente semplice, purché alfabetizzata, era in grado di 
leggere e di amare la Scrittura, perché oggi non do- 
vrebbero essere in grado di fare altrettanto tutte quelle 
persone che sono prive di una specifica preparazione 
scritturistica? L'assistenza divina è una panacea per le 
svariate circostanze in cui si può trovare una persona! 
Vi è una differenza fra le generazioni passate, che ave- 
vano spesso un'istruzione assai carente in tutti i campi, 
e quelle presenti, che hanno un'istruzione primaria o 
secondaria in molte discipline, ma non in quella reli- 
giosa o scritturistica. Partendo dalla loro istruzione ge- 
nerale, queste persone pongono alla Bibbia, in maniera 
più o meno consapevole, domande che le generazioni 
precedenti non si sarebbero mai sognate di formulare. 
Leggendo i primi capitoli della Gex, chiunque abbia 
studiato un manuale di scuola elementare non può fare 
a meno di chiedersi, per esempio, se il mondo sia stato 
effettivamente creato in sei giorni. Per distinguere l’in- 
segnamento religioso della Gen dall’ingenua visione 
prescientifica dell'autore è necessaria una certa dose di 
informazione biblica. Una comprensione soddisfacente 
della Scrittura richiede, in generale, che l'istruzione bi- 
blica del lettore sia proporzionata alla sua istruzione 
generale; soltanto così i problemi generati da quest’ul- 
tima potranno essere affrontati in maniera seria. Que- 
sto fa sì che il seme della parola di Dio non possa pro- 
durre una messe abbondante nemmeno sulla terra 
buona, ove questa non venga coltivata con pazienza e 
generosità (Lc 8,11.15). 

20 (B) Il problema della rilevanza. Per quanto 
abusata, l’idea che la Bibbia sia un’opera «classica» sta 
ad indicare che essa possiede, per comune ammissione, 
una rilevanza almeno in parte indipendente dal singolo 
lettore. La sua verità o bellezza le consentono di parla- 
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re a persone di tutti i tempi e di tutte le culture. (Sul 
problema della «classicità», cf. D. TRACY, The Axalogi- 
cal Imagination [New York 1981]; K. STENDAHL, JBL 
103 [1984] 3-10). Ognuno legge la Bibbia per uno sco- 
po; e anche gli esegeti, lo ammettano o meno, fanno al- 
trettanto. Il loro interesse per la Bibbia può derivare, 
in qualche caso, da motivazioni di tipo letterario, dalla 
ricerca di informazioni sulla storia antica, o da un pro- 
getto di studio comparato delle religioni. Ma nella stra- 
grande maggioranza essi si accostano alla Bibbia (an- 
che in sedi «neutrali» come quelle dei dipartimenti di 
studi religiosi universitari) in base al presupposto che 
essa possegga un significato religioso per la vita. L'ese- 
gesi critica ebbe origine, soprattutto nel XVIi e nel XVIII 
secolo, dal rifiuto di una teologia dogmatica occupata a 
sovrapporre ai testi biblici questioni dogmatiche ana- 
cronistiche. Si sviluppò così l'ideale estremistico di una 
ricerca della verità oggettiva che escludesse ogni que- 
stione di rilevanza religiosa. (Si osservi tuttavia che non 
fu certo in questo modo che l’esegesi storico-critica 
venne accettata, nel nostro secolo, da parte del cattoli- 
cesimo: essa fu promossa dai papi [— Pronunciamenti 
della chiesa, 72:6-9]) e non fu contraddistinta dal desi- 
derio di sottrarsi alle indicazioni dogmatiche ed eccle- 
siastiche). Questa esclusione frustrò gli interessi reli- 
giosi di quanti si erano rivolti agli studi accademici nel- 
la speranza di ricavarne un qualche aiuto per la fede, 
dando origine all’accusa di irrilevanza nei confronti 
dell’esegesi critica — accusa spesso abusata, del tutto 
infondata nel caso dell’esegesi cattolica sviluppatasi 
dopo il Vaticano II, e sempre meno giustificata anche 
quando venga applicata all’esegesi in generale. La ri- 
cerca del senso letterale è di tendenza descrittiva, ma 
può legittimamente essere caratterizzata da una sensi- 
bilità e da una rilevanza religiose. Il senso letterale eb- 
be un intento profondamente religioso al tempo del- 
l’autore, e il dinamismo della Bibbia implica una sua 
perdurante rilevanza religiosa. È importante distingue- 
re tra ciò che significava e ciò che significa ora un testo 
biblico, ma questi significati non possono essere sepa- 
rati completamente l’uno dall’altro o non correlati. 

21 Nondimeno, la portata e l'immediatezza della 
rilevanza suscitano dei problemi. In un certo senso, 
tutto ciò che si trova nella Bibbia può essere importan- 
te e rilevante per qualcuno e per un qualche scopo. La 
disillusione subentra quando gli insegnanti sottovaluta- 
no la vocazione e gli interessi specifici degli studenti, 
dedicando troppo tempo a problemi specialistici più 
adatti ad un livello di ricerca più avanzato. Più di fre- 
quente accade che gli studenti, andando alla ricerca 
dell’applicabilità immediata, non riescano a rendersi 
conto della quantità di conoscenza biblica di cui avran- 
no bisogno a più lungo termine. Apprendere i risultati 
della ricerca biblica in una veste già sistematizzata nei 
termini dei vari temi della Scrittura è fonte di una gra- 
tificazione più immediata che aprirsi faticosamente la 
strada attraverso il testo biblico mediante il duro lavo- 
ro dell’esegesi. Che gli studiosi della Bibbia coltivino i 
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loro interessi specialistici è perfettamente legittimo, 
purché non pretendano di trasformare un interesse 
particolare in un'ottica generale, tale da far sembrare 
irrilevante ogni analisi della Bibbia che non soddisfi 
quel particolare interesse, Gli autori biblici non scrisse- 
ro per il teologo, per il predicatore, o per l’asceta. La 
loro testimonianza della rivelazione di Dio non è un 
compendio da utilizzare per i nostri scopi: è una bi- 
blioteca di libri che si occupano dei rapporti fra Dio e 
gli uomini su di un piano prettamente vitale. I testi del- 
l’AT, in particolare, hanno una portata tale da mettere 
in relazione con Dio non soltanto gli aspetti spirituali e 
teologici della vita, ma anche quelli più secolari (+ 
Letteratura sapienziale, 27:5-6ss.; = Cantico dei Canti- 
ci, 29:5-8), negativi (guerra, depravazione), e banali 
(storia politica, governanti boriosi, sacerdoti spossati). 
Attingere da questa totalità soltanto ciò che ci pare ap- 
plicabile a fini religiosi o spirituali può finire col priva- 
re la Scrittura della capacità di correggere certe attitu- 
dini deformanti di fronte al fatto religioso, come l’inca- 
pacità di comprendere che Dio agisce nella storia più 
ordinaria servendosi di persone ambigue. Oggi siamo 
consapevoli di quanti pregiudizi offuscassero il modo 
in cui le generazioni passate lessero le Scritture, e dei 
modi in cui esse le piegarono ai loro scopi: dobbiamo 
stare attenti che la ricerca di una rilevanza immediata 
non finisca a sua volta col canonizzare i pregiudizi di 
cui anche noi siamo inconsapevolmente prigionieri. Li- 
mitarsi a trasmettere alla generazione successiva quello 
che a noi pare rilevante può costituire una vera e pro- 
pria censura: proprio quello che ci pare privo di signi- 
ficato per la nostra epoca potrebbe infatti costituire la 
parola più importante che Dio intende rivolgere ad 
un’altra generazione. 

22 Ogniqualvolta nella storia dell’interpretazio- 
ne biblica nella chiesa cattolica vi è stato un movimen- 
to che ha posto l’accento sul primato dell’esegesi lette- 
rale (p. es. Gerolamo, la scuola di S. Vittore nel me- 
dicevo, Richard Simon), è stato ben presto inghiottito 
da un movimento più affascinante che ha sottolineato 
gli aspetti teologici o spirituali della Scrittura, fino qua- 
si a sopprimere l’esegesi letterale. Fu in questo modo 
che l’esegesi spirituale di Origene sconfisse, attraverso 
gli sforzi di Agostino, l’esegesi letterale di Gerolamo; 
che l’esegesi praticata a S. Vittore fu inghiottita dall’u- 
so teologico e filosofico della Scrittura della tarda sco- 
lastica; che Bossuet e Pascal oscurarono la popolarità 
di R. Simon (— Critica dell’AT, 69:6). In parte, questa 
vicenda può servire ad insegnarci che l’esegesi letterale 
deve preoccuparsi di avere una rilevanza religiosa, e 
non soltanto di offrire informazioni da antiquario; ma 
deve anche ricordarci che coloro che insegnano e stu- 
diano la Scrittura hanno il dovere di evitare quelle stra- 
de che, per la loro semplicità, non possono che allonta- 
narli dal testo biblico con tutte le sue complessità. Do- 
po molti secoli, un’accurata ricerca del senso letterale è 
ridivenuta una possibilità reale per gli studiosi cattolici 
grazie all’enciclica DAS e poi al Vaticano II (+ Pro- 
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nunciamenti della chiesa, 72:21.29). Rimane da vedere 
se questa opportunità verrà finalmente sfruttata oppu- 
re perduta. 

23 (C) L'individuazione della forma letteraria. 
Nella ricerca del senso letterale di uno scritto, è impor- 
tante determinare la forma letteraria adoperata dall’au- 
tore. In una biblioteca moderna, i libri sono catalogati 
per genere letterario: narrativa, poesia, storia, biogra- 
fia, teatro, ecc. Spesso la catalogazione dei singoli libri 
è indicata sulla sovraccoperta. Il termine «catalogazio- 
ne» non deve essere frainteso, poiché il problema (e 
questo vale per suo quel che segue) non è puramente 
tassonomico: il punto essenziale è che noi ci accostia- 
mo alle diverse forme di letteratura con aspettative e ri- 
sultati differenti. Un saggio storico ed un romanzo pos- 
sono avere per oggetto una medesima persona od 
evento, ma nei due casi ci aspettiamo proporzioni dif- 
ferenti di dati di fatto e di invenzioni dell’immaginazio- 
ne, mentre nel caso di un componimento poetico il 
problema del rapporto fra i due tipi di elementi appare 
del tutto irrilevante. Eppure tutte e tre queste forme 
letterarie possono essere veicolo di verità, e talora capi- 
ta che una possa comunicare una verità che le altre non 
sono in grado di attingere. 

Vi è un senso canonico in cui la Bibbia come un tut- 
to è un unico libro (— 73), ma se si guarda alla sua ori- 
gine essa è una biblioteca (+ Pronunciamenti della 
chiesa, 72:40) — la biblioteca dell’antico Israele e della 
chiesa cristiana del primo secolo. Tale biblioteca ha 
tutta la varietà che dobbiamo aspettarci dalla produ- 
zione letteraria di una cultura articolata, che si estese 
per quasi 2000 anni. Nella Bibbia questi libri sono stati 
rilegati in un unico volume, senza però i vantaggi di 
una sovraccoperta, il che rende necessario un serio 
sforzo di classificazione per identificare il tipo di lette- 
ratura che essi rappresentano. È questo che si intende 
quando si parla della determinazione della forma lette- 
raria (genus litterarium) impiegata dall’autore. L’enci- 
clica DAS e il Vaticano II hanno reso obbligatorio que- 
sto approccio per tutti gli studiosi cattolici della Bibbia 
(— Pronunciamenti della chiesa, 72:14.22), cosicché la 
prima domanda da porsi nell’aprire una parte qualsiasi 
della Bibbia riguarda il tipo di letteratura cui ci si trova 
di fronte. Il particolare rilievo accordato alla forma let- 
teraria è una conseguenza dell’elaborazione, da parte 
degli studiosi tedeschi, della critica delle forme o For 
geschichte (© Critica del NT, 70:42-45; — Critica del- 
l’AT, 69:38). La critica delle forme si occupa principal- 
mente, nella sua versione più classica, delle sottosezio- 
ni che andarono a comporre i singoli libri della Bibbia; 
in questa sede la nostra attenzione va invece soprattut- 
to alla forma letteraria di tutto un libro. 


(BERGER, K., Forngeschichte des Neuen Testaments [Heidel- 
berg 1984]: HavEs, J.H. (ed.), O/4 Testament Form Criticism 
[San Antonio 1974]; MCKNIGHT, E.V., Wbet is Form Critici- 
511? [Philadelphia 1969]; REDLICH, E.B., Form Criticism 
[London 1939]; TucKER, G.M., Form Criticism of the Old Te- 
stamenti [Philadelphia 1971]). 
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24 In senso lato, è ovvio che il principio della 
determinazione della forma letteraria è stato ricono- 
sciuto, implicitamente, fin da tempi molto antichi. È 
dall’epoca di Rabbi Gamaliele II (fine del I secolo d.C.) 
che gli Ebrei suddividono i libri dell’AT in Torah, Pro- 
feti e Scritti (+ Canonicità, 66:22.29), e la suddivisione 
cristiana di questi libri in Pentateuco, libri storici, pro- 
fetici e sapienzali si avvicina ancora di più ad una sud- 
divisione in tipi letterari. È però soltanto in tempi mo- 
derni che ci si è resi conto, con la scoperta delle lette- 
rature dei popoli contemporanei ad Israele, di quanti 
fossero i tipi di letteratura usati nell’antichità. Ne offri- 
remo qualche esempio (senza alcuna pretesa di esausti- 
vità), ricavandolo dall’AT, che costituisce una bibliote- 
ca più variegata del NT. Nell’AT si incontrano molti ti- 
pi di poesia: quella epica sottende certe narrazioni del 
Pentateuco e di Gs; quella lirica si trova in Sa/ e Ci; 
quella didattica si trova in Pr, Sir e Sap; elementi dram- 
matici sono riscontrabili in Gò. Nei libri profetici si in- 
contrano profetismo e apocalittica (— Apocalittica del- 
AT, 19:5-18). Nell’AT non vi sono una, ma molte for- 
me di storia: dall’analisi fattuale e penetrante, proba- 
bilmente opera di un testimone oculare, che si trova 
nella storia di corte di Davide (2 Saw; 11 — 1 Re 2) alla 
storia epica romanticizzata e semplificata della saga na- 
zionale in Es; dai racconti di eroi tribali in Gdc alle sto- 
rie dei grandi uomini e delle grandi donne del tempo 
antico nei racconti patriarcali. Non manca nemmeno la 
preistoria, che incontriamo nei racconti di Ger sull’ori- 
gine dell’umanità e del male, racconti che prendono in 
prestito leggende appartenenti al patrimonio di altre 
nazioni e ne fanno il veicolo della teologia monoteistica 
(—> Genesi, 2:10-13). In aggiunta, vi sono racconti in- 
ventati, parabole, allegorie, proverbi, massime, storie 
d’amore, ecc. La combinazione di tante forme lettera- 
rie all’interno di un unico libro può costituire un fatto- 
re trasformante nell’interpretazione. 

25 Una volta determinata la forma letteraria di 
un certo libro o di un particolare passo biblico, i criteri 
da applicare a tale forma aiuteranno a chiarire l’inten- 
zione dell’autore, cioè il senso letterale. Se Gw è una 
parabola inventata, il lettore dovrà riconoscere che in 
essa l’autore non offre una storia dei rapporti fra Israe- 
le e l’Assiria, né presenta la storia del profeta nel ventre 
della balena come un evento realmente accaduto, ma 
comunica immaginosamente una profonda verità sul- 
l’amore di Dio per le nazioni pagane. Se l’affermazione 
sulla sosta del sole in Gs 10,13 va fatta risalire ad un 
frammento descrittivo altamente poetico situato all’in- 
terno di un canto di vittoria, i lettori lo giudicheranno 
secondo i canoni della licenza poetica piuttosto che se- 
condo quelli della storiografia rigorosa. Se i racconti di 
Sansone sono leggende popolari, i lettori non vi annet- 
teranno la stessa credibilità storica attribuita alla storia 
della corte di Davide. Molte difficoltà suscitate in pas- 
sato dall’interpretazione della Bibbia furono il risultato 
dell’incapacità di riconoscere la varietà delle forme let- 
terarie in essa contenute, e della tendenza a scambiare 
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per esempi di storia scientifica brani biblici che non so- 
no affatto di carattere storico, o che tali sono soltanto 
in senso più popolare. I nostri esempi sono stati presi 
dall’AT, ma il NT solleva lo stesso problema. I vangeli 
non sono biografie scientifiche di Gesù, ma resoconti 
scritti della predicazione e dell’insegnamento della 
chiesa primitiva su di lui; la loro accuratezza va dunque 
valutata secondo i criteri della predicazione e dell’inse- 
gnamento (— Pronunciamenti della chiesa, 72:35). È 
possibile che la forma letteraria dei racconti dell’infan- 
zia differisca da quella delle altre parti di Mf e di Le. 
26 L'approccio esegetico basato sull’identifica- 
zione dei tipi letterari è soggetto a due equivoci abba- 
stanza frequenti. Il primo è quello di quei conservatori 
che scorgono nella ricerca della forma letteraria un ten- 
tativo di aggirare la storicità dei passi biblici: costoro 
considerano pericoloso applicare la teoria delle forme 
letterarie alle sezioni più sacre della Bibbia. Ma la 
realtà è che qualunque scritto, nessuno escluso, può es- 
sere assegnato all’uno o all’altro tipo di letteratura. La 
storia degli eventi è un tipo di letteratura, la narrativa 
un altro tipo; nella Bibbia coesistono l’uno accanto al- 
l’altro, e oltre ad essi si riscontrano quasi tutti i tipi let- 
terari intermedi. Classificare una certa parte della Bib- 
bia come narrativa non significa, se la classificazione è 
corretta, distruggerne la storicità, poiché se tale parte 
non ha mai avuto un carattere storico, la classificazione 
ha l’unico effetto di mettere in luce l’intenzione del- 
l’autore nella stesura. L'altro equivoco riguarda il rap- 
porto dell’ispirazione con la molteplicità delle forme 
letterarie della Bibbia. Viene avanzato il sospetto che 
ammettere che certe parti della Bibbia furono opera di 
fantasia finisca in qualche modo con l’indebolirne o col 
metterne in discussione l’ispirazione. A questo timore 
risponde l’enciclica DAS (EB 559), quando afferma che 
Dio poté ispirare qualsiasi tipo di letteratura che non 
fosse indegno o ingannevole, che non fosse, cioè, come 
la pornografia o le menzogne, contrario alla sua santità 
e verità. Nella Bibbia, le opere di fantasia non sono 
meno ispirate di quelle di carattere storico. 

27 (D) Storia letteraria e redazione. Dopo l’i- 
dentificazione del tipo di letteratura, un ulteriore passo 
nella ricerca del senso letterale consiste nella ricerca 
della storia letteraria del libro o della sezione sottoposti 
ad esame. Negli studi biblici questo costituisce un pro- 
blema particolarmente serio a motivo della lunga storia 
redazionale dei testi analizzati (+ 11): diventa necessa- 
rio dipanare le diverse tradizioni del Pentateuco, le va- 
rie raccolte che compongono /s, l'ordine cronologico 
delle profezie di Ger (che è differente dall’ordine at- 
tuale del libro). Nei vangeli è importante sapere se un 
certo detto di Gesù sia giunto a Lc o a Mi da Me, da Q, 
o da una delle fonti peculiari dell’evangelista. L'esegesi 
biblica non indaga questa storia letteraria per il suo va- 
lore intrinseco, che sarebbe in gran parte da antiqua- 
riato, ma per quel che ci può dire delle intenzioni di 
autori che attinsero a fonti anteriori nella composizio- 
ne delle loro opere. La combinazione e l'adattamento 
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di tali fonti può essere indicativo di una visione teolo- 
gica che si riflette sul senso letterale della composizio- 
ne finale. 

28 Siamo giunti così a toccare l’approccio bibli- 
co noto come Redaktionsgeschichte. Se la Formgeschi- 
chte si occupa dei vari tipi o forme letterarie della Bib- 
bia e delle relative regole, la Redaktionsgeschichte si oc- 
cupa del modo in cui tali segmenti letterari vengono 
messi al servizio dello scopo complessivo dello scritto- 
re. Quando, per esempio, un esegeta è riuscito a quali- 
ficare un certo racconto evangelico come una parabola 
di un certo tipo e a determinare fino a che punto ne se- 
gua le regole, ha compiuto solo una parte del suo lavo- 
ro. Perché la parabola è inserita in questo vangelo e 
collocata in questo particolare contesto? Che significa- 
to vi attribuisce l’evangelista? Spiegare lo scopo della 
composizione costituisce un ulteriore passo nel deter- 
minare il senso letterale della Scrittura. 

29 Dopo avere eseguito i passi sin qui descritti 
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(determinazione della forma letteraria, della storia let- 
teraria, e dei fini della composizione), l’esegeta è final- 
mente in grado di andare alla ricerca del significato let- 
terale dei singoli passi e versetti. Il procedimento è lo 
stesso che si segue nel caso di qualunque altra opera 
antica. Con un'applicazione ragionata delle consuete 
norme interpretative, è possibile determinare il signifi- 
cato letterale di circa il 90-95 per cento della Bibbia. Il 
significato di alcuni passi ci sfugge perché il testo è sta- 
to corrotto nel corso della trasmissione, perché usa pa- 
role rare, perché l’autore si esprime in maniera oscura, 
o perché non possediamo una conoscenza sufficiente- 
mente approfondita del contesto in cui furono compo- 
sti. Ma una ricerca assidua getta continuamente nuova 
luce anche su passi come questi. (Cf. O. KAISER —- W.G. 
KUMMEL, Exegetical Method: A Student's Handbook 
{New York 1967]; R.S. BARBOUR, Traditio-Historical 
Criticism of the Gospels [London 1972); N. PERRIN, 
What is Redaction Criticism? (Philadelphia 1969]). 
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30 Ci occuperemo ora della scoperta di quel 
senso scritturale che va oltre la lettera — un senso che 
per definizione non è limitato a ciò che l’autore umano 
direttamente intese e comunicò con le sue parole scrit- 
te. Da un lato, la possibilità di una tale «eccedenza di 
significato» inerisce ad ogni grande opera che venga let- 
ta in un’epoca posteriore a quella della sua composi- 
zione; i classici allargano infatti l’orizzonte delle gene- 
razioni successive di lettori. In molti casi, l’autore ori- 
ginario non ha previsto tali lettori futuri, ma le sue pa- 
role scritte continuano ad allungarsi in un dialogo che 
affronta nuove questioni — un nuovo «mondo di fronte 
al testo». D'altro lato, il problema del significato più- 
che-letterale è di speciale pertinenza della Scrittura. In 
primo luogo, fu soltanto dopo un certo numero di se- 
coli dalla loro stesura che i diversi libri che la compon- 
gono furono raccolti nella Bibbia. Questa nuova orga- 
nizzazione, che ben difficilmente avrebbe potuto essere 
prevista dai vari autori, può avere prodotto sensibili 
mutamenti rispetto ai loro intenti originari. (Luca, ad 
esempio, concepì il suo vangelo e /4/ come un unico li- 
bro, mentre il processo canonico li ha divisi. Non ab- 
biamo poi nessun indizio che l’autore di Gv, con la sua 
pretesa di essere latore di una testimonianza esclusiva, 
avrebbe accettato di buon grado che il suo lavoro ve- 
nisse collocato sullo stesso piano di altri «vangeli»). La 
giustapposizione dei libri produce delle connessioni 
che nessuno dei singoli autori avrebbe potuto immagi- 
nare, espandendo il significato da essi originariamente 
inteso. In secondo luogo, anche dopo che si fu consoli- 
data la raccolta canonica, la fede che la Scrittura abbia 
un «autore» divino indica che la Bibbia è parola di Dio 
rivolta a destinatari di ogni tempo. Questo continuo 


appuntamento biblico (con o senza il catalizzatore del- 
la predicazione) dei lettori/ascoltatori con Dio rivela 
dei significati che trascendono quelli concepiti dall’au- 
tore umano nelle sue circostanze particolari e limitate. 
Il riconoscimento dell’esistenza di un senso più-che- 
letterale è, come vedremo, antico almeno quanto la 
Scrittura, e in molti casi ha esercitato sulla vita delle 
persone un influsso più dinamico di quello del senso 
letterale. Esso solleva tuttavia il problema dei controlli. 
Quand’è che la ricerca cessa di essere esegesi (scoperta 
di un significato che emerge dal testo) per divenire ei- 
segesi (sovrapposizione al testo di un significato ad es- 
so estraneo)? Quand'è che si realizza un dialogo genui- 
no fra il testo e i lettori contemporanei, senza che l’uno 
si riduca a un pretesto perché gli altri possano parlare 
con se stessi dei loro preconcetti? Fino a che punto 
una relazione di responsabilità fra il senso più-che-let- 
terale e quello letterale costituisce una risposta al pro- 
blema dei controlli? La storia dell’esegesi più-che-lette- 
rale riflette questo tipo di problemi. 
31 (I) Storia dell’esegesi più-che-letterale. L'ele- 
mento unificante di questa breve storia, in cui verran- 
no presentati approcci tra loro anche molto differenti, 
sarà l’attenzione al problema del significato «più 
profondo». Le difficoltà che emergeranno non dimi- 
nuiscono tuttavia la validità dell’intento. 

(A) Dalle origini alla fine dell’epoca neote- 
stamentaria. Già all’interno della Bibbia l’autore di Sap 
11-19 prende i racconti delle piaghe e della liberazione 
dall'Egitto e vi legge dentro una tematica di liberazione 
per la sua epoca: in questo tipo di esegesi si riscontra 
un parallelismo fra passato e presente. Un altro esem- 
pio di interpretazione più-che-letterale all’interno della 
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Bibbia potrebbe essere la connessione delineata dal 
Deutero-Isaia fra l’esodo dall'Egitto e il ritorno da Ba- 
bilonia. Tale parallelismo non si basa su una visione ci- 
clica della storia, ma sulla tesi che le azioni di Dio a fa- 
vore del suo popolo si svolgono secondo uno schema 
di fedeltà: egli è lo stesso ieri, oggi e domani. 

32 Negli ultimi secoli prima di Cristo, si ebbero 
sviluppi che esercitarono profondi effetti sull’esegesi 
sia giudaica che cristiana. Mentre nei tempi più antichi 
le parole dei profeti erano state interpretate come se ri- 
guardassero principalmente gli eventi ad esse contem- 
poranei e come se contenessero una preconoscenza di 
origine divina del piano di Dio per l’immediato futuro, 
negli ultimi secoli prima di Cristo le predizioni degli 
antichi profeti cominciarono ad essere applicate ad un 
futuro lontano. L'apocalittica (+ Apocalittica dell’AT, 
19:19-21) ebbe un ruolo assai importante in questo 
mutamento d’accento, sulla scia dello schema di Dr, in 
cui ad un profeta del vI secolo vengono attribuite visio- 
ni di eventi destinati ad accadere nel Il secolo. Questo 
modo di interpretare i profeti — ma anche altri scrittori 
biblici come i salmisti — diede vita all’esegesi peser di 
Qumran (— Apocrifi, 67:89), in cui ogni riga dei libri 
antichi veniva interpretata nei termini di quel che acca- 
deva alla setta di Qumran centinaia di anni più tardi. 


(BROOKE, G.J., Exegesis in Qumran: 4QFlorilegium [JSOT- 
Sup 29, Sheffield 1985]; Bruce, FE, Biblical Exegesis in the 
Qurzran Texts [Grand Rapids 1959]; FITZMYER, J.A., «The 
Use of Explicit Old Testament Quotations in Qumran Litera- 
ture and in the New Testament», NT 7 [1960-1961] 297-333; 
GABRION, H., «L’interprétation de l’Écriture dans la littératu- 
re de Qumrîn», ANRW II/25.1, 779-848; HORGAN, M.P., Pe- 
sharim: Qumran Interpretations of Biblical Books [CBQMS 8, 
Washington 1979) special. 244-259). 


33 Questo modo di interpretare i profeti dell’AT 
aiuta anche a spiegare, in qualche misura, i principi se- 
guiti dagli autori del NT nell’interpretazione dell’AT. Is 
7,14 poté essere letto da M? 1,23 come una predizione 
della nascita virginale di Gesù; i passi del servo soffe- 
rente del Deutero-Isaia poterono essere letti come pre- 
dizioni delle sofferenze e della morte del Messia (Lc 
24,26); e all’autore di Sa/ 22 poté essere attribuita una 
dettagliata predizione della passione di Gesù (Me 
27,35.39.43.46). V'è chi avvicina questo tipo di esegesi 
all’esegesi peser di Qumran (B. LINDARS, New Testa- 
ment Apologetic [Philadelphia 1961]), ma permangono 
importanti differenze. Gli esegeti di Qumran scrissero i 
loro commentari sistematici dell’AT per interpretare la 
storia della propria comunità, mentre il punto focale 
degli autori del NT fu la persona di Gesù, la cui luce 
riverberava anche sull’AT. E siccome gli autori neote- 
stamentari scrissero i loro «commentari» su di lui, non 
si ebbe alcun commentario sistematico cristiano del- 
IAT fino alla fine del il secolo, quando Ippolito com- 
mentò Ct e Drr. Non abbiamo ragione di pensare che 
gli scrittori del NT ritenessero che ogni riga dell’AT si 
applicasse a Gesù o avesse un significato cristiano — 
teoria questa che sarebbe divenuta popolare in epoca 
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patristica. L'esegesi neotestamentaria dell’AT era estre- 
mamente variegata, ed ogni tentativo di classificarla in 
maniera unitaria è votato al fallimento. Essa aveva ele- 
menti del sersus plezior, della tipologia, dell’allegoria e 
dell'adattamento. Una sua peculiarità fu quella di rileg- 
gere la presenza di Gesù nelle scene dell’AT (1 Cor 
10,4; cf. A.T. HANSON, Jesus Christ în the Old Testa- 
ment [London 1965]). 


(BLASER, P., «St. Paul's Use of the Old Testament», TD 2 
(1954) 49-52; CERFAUX, L., «Simples réflexions à propos de 
l’exégèse de l’Ancien Testament par le Nouveau», Prob/èmes 
et métbhode, 33-44; «L'exégèse de l’Ancien Testament par le 
Nouveau», L'Ancien Testament et les chrétiens, 132-148; EL- 
LIS, E.E., Paul's Use of the Old Testament [Grand Rapids 
1981]; Prophecy and Hermeneutic in Early Christianity 
[Grand Rapids 1978]; KuGEL, J.L. — GREER, RA., Early Brbli- 
cal Interpretation [Philadelphia 1986] - sia cristiana che giu- 
daica; LONGENECKER, RN., Biblical Exegests in the Apostolic 
Period [Grand Rapids 1975]; VAN DER PLOEG, J., «L'exégèse 
de l’Ancien Testament dans l’Épître aux Hébreux», RB 54 
[1947] 187-228; VENARD, L., «Citations de l’Ancien Testa- 
ment dans le Nouveau Testament», DASup 2, 23-51). 


34 Anche se nella parte rimanente della nostra 
breve storia ci occuperemo soprattutto dell’esegesi ve- 
terotestamentaria dei circoli cristiani, è necessario os- 
servare come il tentativo di un’esegesi più-che-letterale 
fosse almeno altrettanto diffuso nel giudaismo pre-cri- 
stiano e nei circoli rabbinici post-cristiani. I targumim 
(— Testi, 68:103-105), mettendo in luce gli elementi 
messianici dell’AT, offrono in effetti un'esegesi di ciò 
che traducono, e così pure i midrasim (+ Apocrifi, 
67:140) interpretano le Scritture precedenti applican- 
dole ai problemi contemporanei. Ma l’esegesi giudaica 
di tipo non-letterale che esercitò il maggiore influsso 
sull’esegesi cristiana fu l’allegoresi di Filone (— Apo- 
crifi, 67:125). 


(BONSIRVEN, J., Exégèse rabbinigue et exégèse paulinienne [Pa- 
ris 1939]; FISHBANE, M., Biblical Interpretation in Ancient 
Israel [Oxford 1986]; GÉLIN, A., «Comment le peuple d’I- 
srael lisait l’Ancien Testament», in L'arxcien Testament et les 
chrétiens, 117-131; GINZBERG, L., «Allegorical Interpreta- 
tion», JE 1, 403ss.; PATTE, D., Early Jewish Hermeneutic in Pa- 
lestine [SBLDS 22, Missoula 1975]; SOwERSs, S.G., The Her- 
meneutics of Philo and Hebrews [Richmond 1965]). 


35 (B) L'epoca patristica. Negli scritti cristiani 
del Il secolo si trovano tracce di un’esegesi spirituale 
molto libera (p. es. Berz.), ma anche gli esegeti più 
controllati, come Giustino e Tertulliano, saccheggiaro- 
no l’AT alla ricerca di pezze d’appoggio da riferire alla 
persona di Cristo, interpretando i passi in questione in 
una maniera che andava molto al di là del loro senso 
letterale. Fu Alessandria a produrre la prima grande 
scuola esegetica cristiana: attraverso uomini come Cle- 
mente e Origene, l’allegoresi filoniana conquistò un 
posto di primo piano nell’esegesi cristiana dell’AT. Cle- 
mente basò la sua esegesi sull’esistenza di una gnosi 
cristiana, e cioè di una conoscenza segreta delle verità 
più profonde della fede cristiana cui erano iniziati sol- 
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tanto i membri di una élite. La chiave di questa gnosi 
stava in un’esegesi allegorica della Bibbia, un’esegesi 
che metteva in pratica tutta una serie di procedimenti, 
che dalla tipologia e dall’adattamento arrivavano fino 
alla concezione filoniana della Bibbia come lezione di 
psicologia e cosmologia. 
36 Anche se col tempo si sarebbe attirato il so- 
spetto di eterodossia teologica, Origene fu probabil- 
mente colui che più di ogni altro singolo individuo 
esercitò un influsso decisivo sull’esegesi patristica. In 
quasi tutti i manuali si trova scritto che l’esegesi di Ori- 
gene fu sfrenatamente allegorica, e gli viene general- 
mente imputato di aver negato il senso letterale della 
Scrittura. A. von Harnack, ad esempio, parlò dell’«al- 
chimia di Origene». Autori come H. de Lubac, J. Da- 
niélou ed altri hanno però contribuito a modificare 
questa immagine. Origene non si limitò soltanto a tra- 
scurare il senso letterale (anche se è vero che non com- 
prese che il senso metaforico era esso stesso letterale), 
ma rivolse il proprio interesse ad un senso della Scrit- 
tura che permettesse ai cristiani di considerare l’AT co- 
me il loro libro. Buona parte della sua esegesi allegori- 
ca si basa sull’idea che l’AT abbia, in molti passi, carat- 
tere cristologico. Pur riconoscendo che la figura di 
Origene deve essere giudicata con maggior riguardo, e 
che la sua esegesi (che de Lubac chiama senso spiritua- 
le, e Daniélou tipologia) non è in realtà del tutto priva 
di freni, l’autore di questo articolo non condivide l’idea 
che essa possa essere resa veramente attuale, anche se 
gli interessi di Origene furono simili a quelli esemplifi- 
cati da certi approcci moderni (— 45-48,52). 
37 Con una considerevole dose di ingenuità, la 
scuola esegetica di Antiochia, grande centro cristiano 
concorrente di Alessandria, è stata mitizzata come se 
rappresentasse l’esegesi critica in opposizione all’esege- 
si allegorica alessandrina. Fu Luciano di Samosata a 
gettare, alla fine del 1 secolo, le fondamenta di questa 
scuola, di cui fecero parte Diodoro di Tarso (7 390), 
Teodoro di Mopsuestia ($ 428) e, fino a un certo pun- 
to, Giovanni Crisostomo (# 407). In Occidente il prin- 
cipale seguace dei principi antiocheni fu Giuliano, il 
vescovo pelagiano di Eclano (+ 454). I grandi antioche- 
ni non furono dunque contemporanei di Origene, ma 
di alessandrini più tardivi come Atanasio (1 373) e Di- 
dimo il Cieco (+ 398). Cirillo di Alessandria (7 444) di- 
mostrò, per molti versi, una sensibilità al significato let- 
terale che gli valse una collocazione intermedia fra la 
scuola di Alessandria e quella di Antiochia. I cappado- 
ci del Iv secolo (soprattutto Gregorio di Nissa e Basi- 
lio) proseguirono invece con molta decisione l’impo- 
stazione origenista. 

Molto poco è sopravvissuto dell’esegesi antiochena. 
In teoria, e fino a un certo punto anche in pratica, è ve- 
ro che Antiochia prestò maggior attenzione al senso 
letterale (con tutti i limiti propri dell’esegesi del IV se- 
colo). Ma è anche vero che essa si fece promotrice di 
un’esegesi più-che-letterale che faceva appello alla 
theòria, proponendo un procedimento quasi del tutto 
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equivalente, ai fini pratici, all'a//égoria alessandrina. La 
theòria era una sorta di intuizione, o visione, mediante 
la quale il profeta veterotestamentario aveva potuto ve- 
dere il futuro attraverso il velo delle circostanze pre- 
senti. Tale visione gli aveva permesso di formulare i 
suoi scritti in maniera tale da descrivere tanto il signifi- 
cato contemporaneo degli eventi, quanto il loro compi- 
mento futuro. (Sulla beòria, cf. A. VACCARI, Bib 1 
(1920) 3-36; F. SEIspEDOS, Es:Bib 11 [1952] 31-67; P. 
TERNANT, Bib 34 [1953] 135-158.354-383.456-486). Il 
compito degli esegeti antiocheni era quello di rinvenire 
nelle parole dei profeti entrambi questi significati; e bi- 
sogna riconoscere che nella loro ricerca del significato 
futuro (frutto della ‘beòrfa), essi presero in considera- 
zione la questione della consapevolezza dell’autore 
umano più spesso di quanto non fecero gli alessandri- 
ni, inclini a scorgere il futuro all’interno di simboli ed 
eventi oltre che nella parola profetica. 


(Su GIUSTINO: PRIGENT, P., Justin et l'Ancien Testament [Paris 
1964]; SHOTWELL, W.A., The Biblical Exegesis of Justin Martyr 
[London 1965]. Su CLEMENTE DI ALESSANDRIA: CAMELOT, T., 
RB 53 [1946] 242-248; MARsH, H.G., JTS 37 [1936] 64-80; 
MonDÉSERT, C., RSR 26 [1936] 158-180; Clément d'Alexan- 
drie [Paris 1944]. Su ORIGENE: DANIÉLOU, J., Origére (Paris 
1950) (trad. it., Orzgere, Roma 1991]; DE LuBac, H., Histoire 
et esprit [Paris 1950; trad. it., Storia e spirito. La comprensione 
della scrittura secondo Origene, Milano 1985]; HANSON, 
RPC., Allegory and Event [London 1958]; NAUTIN, P., Orrgè- 
ne: Sa vie et son ceuvre [Paris 1977]; TRIGG, J.W., Origen: The 
Bible and Philosophy in the Third-Century Church [Atlanta 
1983]. Su TEODORO DI MOPSUESTIA: DEVREESSE, R., RB 53 
[1946] 207-241. Su CIRILLO: KERRIGAN, A., St. Cyril of 
Alexandria, Interpreter of the Old Testament [Roma 1952]. Su 
GIULIANO: D’ALÈS, A., RSR 6 [1916] 311-324. Su CRISOSTO- 
MO: OGARA, E, Greg 24 [1943] 62-77. Per un confronto fra 
l’esegesi alessandrina e quella antiochena, c£. GUILLET, J., RSR 
37 [1947] 257-302; anche BURGHARDT, W., «On Early Chri- 
stian Exegesis», 7S 11 [1950] 78-116; Hay, C., «Antiochene 
Exegesis and Christology», AusBR 12 [1964] 10-23. Su GRE- 
GORIO DI Nissa: CANÉVET, M., Grégoire de Nysse et l'herné- 
neutique bibligue [Paris 1983]; HARL, M., Écriture et culture 
philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse [Leiden 
1971). Sul valore positivo dell’esegesi patristica, cf. STEIN- 
METZ, D.C., TToday 37 [1980] 27-38). 


38 In Occidente, alcuni esegeti latini (p. es. l’Am- 
brosiaster, ca. 375) dimostravano nel frattempo una cer- 
ta sobrietà. Con Ilario (t 367), Ambrogio (t 397), e so- 
prattutto Agostino (* 430), la corrente dell’esegesi alle- 
gorica alessandrina si insinuò tuttavia anche in Occiden- 
te. Nel Tractatus mysteriorum di Ilario si incontra il 
principio secondo cui il NT è prefigurato dall’AT wella 
sua interezza. L'esegeta donatista del IV secolo Ticonio 
mise per iscritto nel suo Liber regularum la norma se- 
condo cui ogni singolo versetto dell’AT può essere in- 
terpretato in modo cristiano. Agostino sintetizzò questo 
approccio nel principio secondo cui «il nuovo Testa- 
mento deve nascondersi nell'Antico e l'Antico svelarsi 
nel Nuovo» («In vetere novum lateat, et in novo vetus 
pateat» — Quaest. in Heptateuchum 2,73; PL 34,625). 
Gerolamo (# 420) seguì inizialmente i principi di 
Origene, ma i commentari della maturità tradiscono un 
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maggior interesse per il senso letterale. Dopo la fine del 
IV secolo fu però lo stile dell’esegesi alessandrina a do- 
minare l'Occidente, e l’influsso dell’esegesi antiochena 
fu di scarsa durata (cf. M. LAISTNER, HTR 40 [1947] 
19-31). Dopo che il Secondo Concilio di Costantinopo- 
li (533) ebbe offuscato la reputazione di Teodoro di 
Mopsuestia, l’eredità antiochena venne anzi guardata 
con sospetto. L'esegesi allegorica fiorì rigogliosa nelle 
opere di alcune delle grandi figure dell’esegesi occiden- 
tale, come Gregorio Magno (7 604) e Beda (+ 735). 


(Sull’esegesi latina: KELLY, JT.N.D., in NINEHAM (ed.), Church's 
Use, 41-56. Su AGOSTINO: PONTET, M., L'exégèse de S. Augu- 
stin prédicateur [Paris 1944]. Su GEROLAMO: HARTMAN, L., in 
A Monument to St. Jerome [ed. EX. Murphy, New York 1952] 
35-81; KELLY, J.N.D., Jerome [New York 1976]; PENNA, A., 
Principi e carattere dell’esegesi di S. Girolamo [Roma 1950]; 
STEINMANN, J., St. Jerome and His Times [Notre Dame 
1959)). 


39 (C) Il medioevo. Si può dire che il principio 
teoretico fondamentale dell’esegesi medievale proven- 
ga dalla distinzione dei quattro sensi della Scrittura do- 
vuta a Giovanni Cassiano (# ca. 435): (1) senso storico 
o letterale, (2) senso allegorico o cristologico, (3) senso 
tropologico o morale o antropologico, (4) senso anago- 
gico o escatologico. Questa suddivisione diede origine 
al famoso distico: 


Littera gesta docet; quid credas allegoria; 
moralis quid agas; quo tendas anagogia. 


Un esempio dello stesso Cassiano — i quattro sensi 
di Gerusalemme — può aiutare a chiarire la teoria. 
Quando è menzionata nella Bibbia, Gerusalemme è, in 
senso letterale, una città giudaica; allegoricamente indi- 
ca però la chiesa di Cristo; tropologicamente si riferi- 
sce all’anima umana; e anagogicamente sta per la città 
celeste. In un simile clima esegetico, al senso letterale 
veniva attribuita un'importanza storica, mentre gli altri 
sensi venivano considerati essenziali per la fede e per il 
comportamento. Il misticismo monastico, la predica- 
zione ai fedeli, e la ricerca di materiale teologico all’in- 
terno delle scuole dipendevano soprattutto dai sensi 
più-che-letterali, contribuendo così a consolidare il ca- 
rattere scarsamente letterale dell’esegesi medievale. È 
forse opportuno osservare come il medesimo amore 
per l’allegoria compaia, verso la fine del medioevo, an- 
che nella letteratura profana (p. es. nel Roman de la 
Rose e, più tardi, in The Faerie Queene). 
40 In certi momenti il riconoscimento dell’im- 
portanza del senso letterale riuscì tuttavia a imporre le 
proprie ragioni. Sotto questo profilo, fu particolarmen- 
te influente la scuola dell'Abbazia di S. Vittore, fonda- 
ta a Parigi nel 1110. Ugo di S. Vittore attaccò la tradi- 
zione di Gregorio e di Beda; Andrea di S. Vittore rinvi- 
gori l'interesse per l'ebraico e per gli strumenti tecnici 
dell’esegesi. Dai tempi di Gerolamo la chiesa occiden- 
tale aveva avuto ben poche persone capaci di studiare 
l’AT in lingua originale; nei 1.000 anni che separano 
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Gerolamo dal Rinascimento, il migliore ebraista del- 
l'Occidente cristiano fu proprio un allievo di Andrea, 
Erberto di Bosham. Lo sviluppo della teologia in quan- 
to disciplina autonoma, separata dall'esegesi in senso 
stretto, permise poi agli studiosi di considerare le verità 
cristologiche in quanto tali, senza basare la loro tratta- 
zione su un’interpretazione allegorica della Scrittura. 
Tommaso d'Aquino chiarì che la metafora faceva parte 
del senso letterale (+ 9), e sostenne che la dottrina 
non doveva basarsi soltanto sul senso spirituale. Il suo 
principio è che «niente di necessario alla fede è conte- 
nuto nel senso spirituale [cioè nel senso tipico o nel 
senso delle cose], che la Sacra Scrittura non esprima 
chiaramente in senso letterale in qualche altro testo» 
(Summa 1.1,10 ad 1; trad. a cura dei domenicani italia- 
ni [vol. 1, Firenze 1952]). Il domenicano inglese Nico- 
la Trevet e il francescano Nicola di Lyra (# 1349) rico- 
nobbero che non tutti i salmi sono di carattere messia- 
nico, e fornirono delle regole per riconoscere quelli 
che lo sono realmente. Pur sostenendo teoricamente le 
concezioni esegetiche alessandrine, Ruggero Bacone 
subi il fascino della critica testuale e degli apparati filo- 
logici. Nel corso dei secoli XII, XIII, e della prima parte 
del xIV secolo, queste tendenze emersero come isole 
nel mare, ma non riuscirono a sopravvivere: alla fine 
del medioevo, l’allegoria risultava ancora una volta vin- 
citrice negli scritti di personaggi come Meister Eckhart 
($ 1328), Giovanni Gerson (t 1429) e Dionigi il Certo- 
sino ($ 1471). Sfortunatamente il movimento per la tra- 
duzione della Bibbia in volgare, che costituì, come la 
maggior parte degli sforzi di traduzione, un’occasione 
di riflessione sul senso letterale, fu spesso intriso di 
sentimenti di rivolta ecclesiastica, risultando perciò 
controproducente come possibile correttivo all’estre- 
mizzazione del senso spirituale. 


(CHB 2: The West from the Fathers to the Reformation (1969); 
CHENU, M.-D., «Les deux ages de l’allégorisme scripturaire 
au Moyen Age», RTAM 18 [1951] 19-28; pe LuBac, H., 
Exégèse médiévale: Les quatre sens de l'Ecriture [4 voll., Paris 
1959-1964; trad. it., Esegesi medievale, Roma 1962]; Evans, 
G.R., The Language and Logic of the Bible: The Early Middle 
Ages [Cambridge 1984]; HAILPERIN, H., Rasbi and the Chri- 
stian Scholars [Pitsburgh 1963]; LECLERCO, J., Cultura uma- 
nistica e desiderio di Dio. Studio sulla letteratura monastica del 
Medioevo [trad. it., Firenze 19887]; MCNALLy, R.E., The Bible 
in the Early Middle Ages [Westminster 1959]; OBERMAN, 
H.A., The Harvest of Medieval Theology: Gabriel Biel and La- 
te Medieval Nomzinalism [Grand Rapids 1967] spec. 365-412; 
PrEuSS, J.S., From Shadow to Promise: Old Testament Inter- 
pretation from Augustine to the Young Luther [Cambridge, 
MA 1969); SMALLEY, B., Medieval Exegesis of Wisdom Litera- 
ture [Atlanta 1986]; The Study of the Bible in the Middle Ages 
[Notre Dame 1964]; SPicQ, C., Esquisse d'une histoire de 
l'exégèse lutine au Moyen Age [Paris 1944]; TORRANCE, T.F.,, 
«Scientific Hermeneutics According to St. Thomas Aquinas», 
JTS 13 [1962] 259-289). 


41 (D) XVI e XVII secolo. Passando ora al conte- 
sto della Riforma e delle sue immediate conseguenze, 
incontriamo, con Caietano da parte cattolica e con Lu- 
tero e Calvino da parte protestante, una reazione all’al- 
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legorizzazione e una sottolineatura del retroterra stori- 
co dei lavori biblici. Non va però dimenticato che, pur 
attaccando l’invadenza dell’allegorizzazione, Lutero ri- 
mase fermamente convinto del carattere cristologico 
dell’AT, e pertanto continuò a praticare un’esegesi ti- 
pologica che oggi molti metterebbero in discussione. 
Calvino fu ancora più contrario all’allegorizzazione di 
Lutero, e tuttavia anch'egli fu spesso autore di esegesi 
più-che-letterali. (Sui meriti e i limiti del ritorno dei 
riformatori al senso letterale, cf. R.M. GRANT - D. 
Tracy, A Short History of the Interpretation of the Bi- 
ble [Philadelphia 19847] 92-99). È interessante osserva- 
re come le sette dissenzienti del movimento riformato 
— gli anabattisti e gli antitrinitari — difendessero l’esege- 
si spirituale, spesso perché i passi dell’AT venivano in- 
terpretati letteralmente dal ramo più conservatore della 
Riforma per offrire una giustificazione scritturistica 
della persecuzione delle sette. 

42 La Controriforma cattolica fu costretta a ri- 
spondere agli argomenti prodotti dall’esegesi letterale 
protestante facendo appello anch'essa al senso letterale 
della Scrittura. Il gesuita Maldonado (7 1583) produsse 
solidi commentari esegetici. Quando però venne meno 
l'emergenza della Riforma, riprese il sopravvento, so- 
prattutto sotto i vessilli del giansenismo (p. es. di Pa- 
scal), l’esegesi spirituale. L’enfasi cattolica sui Padri 
della chiesa fu un altro fattore che ebbe un ruolo deter- 
minante nel successo dell’esegesi spirituale: se i Padri 
venivano portati ad esempio della migliore interpreta- 
zione della Scrittura, bisognava convenire che la loro 
esegesi era certamente più-che-letterale. I commentari 
di Cornelio a Lapide (+ 1637) traboccano di esegesi 
spirituale ricavata dai Padri. Quando nel xvII secolo il 
pietismo incominciò a saccheggiare le Scritture alla ri- 
cerca di tesori ascetici, la tipologia e l'adattamento rin- 
verdirono i loro successi anche nel mondo protestante. 
Cocceio (1603-1669) presentò un’esegesi imbevuta di 
tipologia. 

Ma la rinascita dell’esegesi spirituale non era desti- 
nata a tenere banco per sempre. Nello stesso secolo 
visse Richard Simon (# 1712), che anticipando i tempi 
fu il primo critico biblico moderno. Rifiutato dai con- 
temporanei e persino dalla sua chiesa, Simon inaugurò 
un movimento che avrebbe condotto alla supremazia 
dell’esegesi letterale. 


(CHB 3: The West from the Reformation to the Present Age 
(1963]; EBELING, G., Evangelische Evangelienauslegung: Eine 
Untersuchung zu Lutbers Hermeneutik [Darmstadt 1962; ed. 
orig. 1942]; FREI, H.W., The Eclipse of Biblical Narrative: A 
Study în Eighteentb and Nineteentb Century Hermeneutic 
(New Haven 1974]; PELIKAN, J., Luther the Expositor [St. 
Louis 1959]; Preuss, J.S. [— 40]; ScHwarz, W., Principles 
and Problems of Biblical Translation: Some Reformation Con- 
troversies and their Background [Cambridge 1955]; STEIN- 
MANN, ]., «Entretien de Pascal et du Père Richard Simon sur 
les sens de l’Écriture», Vielri [marzo 1949] 239-253). 


43 (E) Il passato recente. I secoli XIX e XX han- 
no assistito al trionfo di quell’esegesi critica e letterale 
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cui tanto tempo prima aveva dato impulso R. Simon. 
(Sulla storia dell’esegesi critica nel periodo intermedio, 
— Critica dell’AT, 69:6ss.; + Critica del NT, 70:4ss.). 
Se si volgessero a considerare l’ermeneutica descritta 
nei $ 31-42, molti esegeti incontrerebbero un mondo 
di pensiero ad essi estraneo, in cui regnava un’immagi- 
nazione sbrigliata e in cui il significato letterale delle 
Scritture, quand’anche riconosciuto, rimaneva som- 
merso sotto una valanga di simbolismo. Per fare soltan- 
to un esempio, risulterebbe assai difficile riconciliare 
l'approccio biblico patristico, tutto intento a ritrovare 
Cristo in ogni singolo versetto dell’AT, con la moderna 
critica delle fonti del Pentateuco, con la sottolineatura 
della limitatezza della prospettiva dei profeti, e con il 
riconoscimento che certi caratteri dei libri sapienziali 
di Israele hanno dei paralleli nella letteratura pagana. 
Una ricerca divenuta storicamente consapevole distin- 
gue la teologia del NT da quella della chiesa successi- 
va, riconoscendo che i Padri e gli Scolastici lessero nel 
NT intuizioni certamente non attribuibili agli autori 
originari. Eppure, il fatto che l’esegesi moderna metta 
l'accento sul senso letterale non ha dissipato l'interesse 
per un senso più-che-letterale, interesse che si è espres- 
so in una molteplicità di modi negli ultimi 50 anni. 

44 (a) IL FONDAMENTALISMO. Prima di passare a 
trattare le concezioni che hanno ottenuto cittadinanza 
accademica, è necessario distinguere l’interesse per ciò 
che va al di là della lettera dal rifiuto dell’esegesi critica 
che si incontra in quel che viene chiamato volgarmente 
«fondamentalismo». Siccome alcuni dei primi seguaci 
protestanti dell’esegesi storico-critica esibivano un 
chiaro pregiudizio antidogmatico, i cristiani protestanti 
conservatori provarono, soprattutto all’inizio del Xx se- 
colo, la sensazione che gli elementi fondamentali della 
fede cristiana (soprattutto la creazione, la concezione 
virginale e la corporeità della risurrezione) fossero 
spazzati via da tale esegesi. Un modo per salvaguardare 
tali elementi consisteva allora nel ribadire che «ciò che 
dice la Bibbia» esprime sempre e comunque un dato di 
fatto letterale. In pratica, questo significava riconoscere 
nella storia l’unica forma letteraria (= 23) della Bibbia. 
In molti casi, questo atteggiamento è stato affiancato 
da un approccio distorto al problema dell’ispirazione, 
un approccio che fa di Dio l’unico autore e dettatore 
delle parole della Scrittura. Il fatto che l’autore umano 
venga ridotto ad uno scrivano puramente passivo ren- 
de irrilevante, ai fini dell’interpretazione della Bibbia, 
la limitatezza della sua visione del mondo. Sebbene 
contrassegnato da un forte letteralismo, questo approc- 
cio fondamentalista alla Scrittura ha ben poco a che ve- 
dere con il senso letterale descritto ai $ 9-13. La teolo- 
gia precritica del predicatore fondamentalista viene so- 
vrapposta alla Scrittura in modi che si sottraggono ad 
ogni classificazione ermeneutica. Il dibattito con que- 
sto tipo di fondamentalismo è compito più dell’apolo- 
getica che degli studi scritturistici. La concisione di 
queste osservazioni non può comunque nascondere 
che negli Stati Uniti e nelle aree limitrofe l’uso della te- 
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levisione e della radio da parte dei predicatori fonda- 
mentalisti ha convertito milioni di persone — non solo 
fra i protestanti, ma anche fra i cattolici e gli ebrei — a 
questa concezione. Cf. J. BARR, Furndamentalism (Phi- 
ladelphia 1978); Beyond Fundamentalism (Philadelphia 
1984). 

45 (b) LA VALORIZZAZIONE DI ELEMENTI DELLA 
TIPOLOGIA PATRISTICA. Ricollegandoci alla vicenda nar- 
rata nei paragrafi precedenti, possiamo iniziare la no- 
stra trattazione delle difese recenti dell’esegesi più-che- 
letterale da quei tentativi che hanno cercato di ricupe- 
rare le intuizioni centrali dell’esegesi spirituale patristi- 
ca senza accoglierne le esagerazioni e senza disprezzare 
i contributi della moderna esegesi storico-critica. (È si- 
gnificativo che un tentativo di infondere nuova vita al- 
l’esegesi spirituale e simbolica a detrimento del senso 
letterale sia stato condannato, nel 1941, dalla Pontificia 
Commissione Biblica [+ Pronunciamenti della Chiesa, 
72:29]). Questo movimento ebbe i suoi più vigorosi so- 
stenitori in Inghilterra e in Francia fra gli anni ’40 e gli 
anni ’60. L'intento di costoro era in parte quello di sal- 
vaguardare un patrimonio prezioso, e in parte quello di 
reagire alla sterilità teologica e spirituale di certi esem- 
pi di esegesi storico-critica. Studi di Origene come 
quelli, summenzionati (— 36.37), di de Lubac, Danié- 
lou e Hanson non si limitarono a difendere la sobrietà 
di molta esegesi alessandrina, ma implicitamente ed 
esplicitamente si fecero avvocati della permanente rile- 
vanza delle interpretazioni simboliche. Cf. anche A_G. 
HEBERT, The Throne of David (London 1943); e W. VI- 
SCHER, The Witness of the Old Testament to Christ 
(London 1949). 

46 Una particolare versione di questo movimen- 
to comportò la difesa della perdurante validità del sen- 
so tipico. Il termine /$pos si trova in Rw 5,14 (Adamo 
come tipo di Cristo) e in 1 Cor 10,6 (gli eventi accaduti 
ad Israele nel deserto durante l’esodo come tipi per i 
cristiani). L'interesse per i «tipi» biblici ebbe una gran- 
de fioritura in epoca patristica, ma il corrispondente 
senso scritturale ricevette il nome di «senso tipico» sol- 
tanto in un periodo piuttosto tardo della storia dell’e- 
segesi: i Padri parlavano infatti di «allegoria» o di «sen- 
so mistico», mentre Tommaso d’Aquino lo conosceva 
col nome di «senso spirituale». Alcuni autori recenti 
hanno operato una distinzione molto netta fra tipolo- 
gia e allegoria: mentre la prima si basa su connessioni 
storiche, la seconda è puramente immaginaria. Non si 
deve dimenticare tuttavia che i Padri non erano mini- 
mamente consapevoli del fatto che l’allegoria fosse una 
tipologia non valida, poiché riservavano lo stesso entu- 
siasmo ad esempi di tipologia che oggi considererem- 
mo privi di valore (cf. BARR, O/4 and New, 103-148). 
47 È generalmente accettata la definizione se- 
condo cui i senso tipico della Scrittura è il significato 
più profondo posseduto dalle «cose» di cui scrive la Bib- 
bia, significato che viene in luce quando si vede che que- 
ste prefigurano «cose» future nell'opera salvifica di Dio. 
(1) Il senso tipico ha per oggetto delle «cose», parola 
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questa che goffamente traduce il latino res, che com- 
prende persone, luoghi ed eventi. Le realtà prefiguran- 
ti sono dette «tipi»; le realtà prefigurate sono dette 
«antitipi». Fra gli esempi neotestamentari, possiamo ci- 
tare dei tipi di Cristo: Giona nella balena (Mt 12,40), 
l'agnello pasquale (Gv 1,29), il serpente di bronzo in- 
nalzato sul palo (Gv 3,14). L'esodo è invece un tipo del 
battesimo in 1 Cor 10,2. (2) Sebbene classicamente si 
sia insistito sul fatto che il senso tipico (a differenza del 
senso letterale e del sewsus plentor) riguarda cose piut- 
tosto che parole, è il resoconto biblico scritto di tali co- 
se a costituire il veicolo del significato più-che-lettera- 
le: Melchisedek avrà certamente avuto dei genitori, ma 
ciò che ne fa un tipo di Cristo per Eb 7,3 è il fatto che 
il suo lignaggio non è documentato nella Scrittura. (3) 
I tipi prefigurano «cose» /uture. Tipo ed antitipo si col- 
locano su livelli temporali diversi, e il senso tipico di- 
viene manifesto soltanto con l’apparizione dell’antiti- 
po. Il tipo è sempre imperfetto; è soltanto un profilo, 
non un vero e proprio ritratto, dell’antitipo; la sua rea- 
lizzazione è dunque destinata ad essere fonte di sorpre- 
se. La buona tipologia non esagera la continuità fra i 
Testamenti a prezzo dell’eliminazione di importanti 
aspetti di discontinuità. (4) La prefigurazione è con- 
nessa al piano salvifico di Dio. Il problema dei criteri 
ha assillato la tipologia (ed altre forme di esegesi più- 
che-letterale). Come distinguerla da relazioni che sono 
frutto della pura fantasia del lettore? Per rispondere a 
questa domanda, si è fatto appello all’intenzione o al 
progetto di Dio, oppure allo schema della promessa e 
del compimento divini - modi diversi di riconoscere 
che il senso tipico è connesso alla fede cristiana; che il 
Dio di Abramo, di Isacco e di Giacobbe è il Padre di 
Gesù Cristo, ed ha agito coerentemente, e non in ma- 
niera casuale, nei rapporti col suo popolo. È stato per- 
ciò sostenuto per lungo tempo che per individuare con 
un minimo di sicurezza le connessioni esistenti fra tipo 
ed antitipo è necessaria la guida di Dio. Spesso sono 
stati introdotti nella discussione i classici criteri della 
rivelazione: il consenso dei Padri, l’uso liturgico, l’inse- 
gnamento dottrinale della Chiesa. I sostenitori dell’ese- 
gesi tipologica sono apparsi più convincenti quando è 
stato possibile mettere in rapporto i tipi da loro propo- 
sti con schemi già convalidati dalle Scritture: si pensi 
alla tipologia davidica per Gesù e a quella dell’esodo 
per certi elementi dei misteri salvifici cristiani. Il fatto 
che Ed veda in Melchisedek un tipo di Cristo giustifi- 
cherebbe la proposta della liturgia e dell’esegesi patri- 
stica di vedere nella presentazione del pane e del vino 
ad opera di Melchisedek (Gex 14,18) un tipo del sacri- 
ficio eucaristico cristiano. 


(DE LUBAC, H., «Sens spirituel», RSR 36 [1949] 542-576; Da- 
NIÉLOU, J., «Qu'est-ce que la typologie?», L'Ancien Testament 
et les chrétiens, 199-205; GOPPELT, L., Typos. Die Typologische 
Deutung des Alten Testaments în Neuen [Gùtersloh 1939]; 
LAMPE, G.W.H. - WOOLCOMBE, K.J., Essays ox Typology 
[SBT 22, London 1957]). 
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48 In questa edizione del Grande Commentario 
Biblico, alla tipologia viene riservata una trattazione 
più breve che nell’edizione precedente ($ 71-78). Essa 
inoltre viene collocata nella storia del passato recente 
anziché in quella della situazione contemporanea. 
Questa scelta è determinata dal fatto che, anche se l’e- 
lemento tipologico continua ad essere valorizzato, la ri- 
presa degli schemi patristici appare oggi assai meno at- 
tiva; la discussione della tipologia è stata pertanto sus- 
sunta, in massima parte, sotto la problematica del ruo- 
lo del simbolo e della metafora nella critica letteraria 
(— Pensiero del NT, 81:68-79). Un tentativo, invero 
piuttosto isolato, di scrivere un commentario moderno 
in uno stile assai vicino a quello patristico non è stato 
coronato da successo (cf. la recensione di MATEOS, J. — 
BARRETO, J., E/ Evangelio de Juan [Madrid 1979) in 
Bib 63 [1982] 290-294, ad opera di R.E. Brown). 

49 (c) IL SENSUS PLENIOR. Fra il 1925 e il 1970, i 
cattolici andarono scoprendo un altro approccio ai va- 
lori più-che-letterali, un approccio meno lontano dalla 
contemporanea esegesi storico-critica di quanto non lo 
fossero la tipologia e l’allegoria patristiche. (Per la sto- 
ria, cf. R.E. BROWN, CBQ 15 [1953] 141-162; 25 
[1963] 262-285). Il termine sensus plenior (d’ora in 
avanti: SPlen) fu coniato da A. Fernandez nel 1925, ed 
è opportuno mantenerlo in latino, perché la traduzione 
italiana («senso più pieno») viene utilizzata con un’e- 
stensione di significato più ampia. Collegato all'idea 
neotestamentaria di un «compimento» dell’AT, il con- 
cetto di un SPlen consentì ai suoi sostenitori (fra cui J. 
Coppens e P. Benoit) di riconoscere la limitata portata 
del senso letterale dei passi biblici, e allo stesso tempo 
di salvaguardare la possibilità di applicazioni più evo- 
lute di quei testi. 

50 Il SPlen è, per definizione, #/ significato più 
profondo, inteso da Dio ma non altrettanto chiaramente 
dall'autore umano, che viene rinvenuto nelle parole del- 
la Scrittura allorché vengono studiate alla luce di una ri- 
velazione ulteriore 0 di una più matura comprensione 
della rivelazione. A differenza del senso tipico (e analo- 
gamente al senso letterale), il SPlen riguarda pertanto 
principalmente le parole, piuttosto che le «cose», della 
Scrittura. Anche se alcuni sostenitori del SPlen trascu- 
rarono l’intenzione dell’autore umano, la maggioranza, 
che riteneva che il SPlen trascendesse le intenzioni 
esplicite di tale autore, lo distinse dal senso letterale. 
La teoria del SPlen venne formulata in anni in cui era 
in voga, presso i cattolici, la nozione scolastica di ispi- 
razione strumentale: da qui l’aspetto dell’intenzione di- 
vina espressa nelle parole bibliche. Tale intenzione può 
essere messa in relazione, in termini meno tecnici, con 
la nozione — rilevante anche per il senso tipico — del 
progetto salvifico di Dio, progetto non casuale e in cui 
la Scrittura svolge un ruolo preciso. Pur essendo appli- 
cato di solito ai testi dell’AT riutilizzati dal NT (come 
nel caso del SPlen di /s 7,14 rinvenibile in Mf 1,23), il 
SPlen poteva comprendere la riutilizzazione post-scrit- 
turistica di passi biblici da parte degli scrittori ecclesia- 
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stici (come nel caso dell’applicazione di Ger 3,15 alla 
partecipazione di Maria alla vittoria di Cristo sul male). 
Nel dibattito sul SPlen, vennero invocati alcuni degli 
stessi criteri utilizzati per identificare la tipologia «vali- 
da» (— 47), ma il fatto che la difesa del SPlen affon- 
dasse le sue radici in un atteggiamento di sfiducia nei 
confronti degli eccessi della tipologia e dell’allegoria 
patristica procurò all’esegesi del SPlen un’aura più ce- 
rebrale e cautelativa. L'accento cadeva sull’esistenza di 
una ragionevole omogeneità col senso letterale, e il 
SPlen veniva invocato relativamente di rado persino 
dai suoi più convinti sostenitori. Per ulteriori dettagli si 
possono consultare la prima edizione di questo Com- 
mentario e R.E. BRown, The Sensus Plenior of Sacred 
Scripture (Baltimore 1955). 

51 Verso la fine degli anni ’60, Brown aveva or- 
mai incominciato a riconoscere la necessità che l’inte- 
resse per il significato più-che-letterale implicito nella 
teoria del SPlen si esprimesse in una forma meno lega- 
ta alla teoria scolastica del rapporto strumentale fra au- 
tore umano e divino. Egli si rese conto anticipatamente 
del fatto che le prospettive del SPlen, ed anche del sen- 
so tipico, dipendevano da una riformulazione delle lo- 
ro teorie all’interno di un approccio molto più ampio 
al significato più-che-letterale della Bibbia (cf. la prima 
edizione di questo Commentario 71:68.78). Di fatto, 
dal 1970 in avanti non si è avuta praticamente nessuna 
nuova trattazione del SPlen, e questo è sopravvissuto 
sotto forma di «senso più pieno» o di «eccedenza di si- 
gnificato» all’interno della critica letteraria connessa al- 
la nuova ermeneutica (= 54). Fu J.M. ROBINSON (CBQ 
27 [1965] 6-27) a mettere per primo in evidenza que- 
sto fatto, e Brown riconobbe la fondatezza della sua os- 
servazione (ETL 43 [1967] 460-469). 

52 (d) L'INTERPRETAZIONE CRISTIANA DELL’AT. Il 
problema del significato dell’AT per i cristiani ci ac- 
compagna fin dal tempo di Marcione. Se per riflettere 
su questo problema i cattolici si sono affidati, nel pas- 
sato recente, ad un ricupero del senso spirituale o al 
SPlen, negli anni ’50 e ’60, allorché studiosi eminenti 
come G. von Rad, W. Eichrodt e W. Zimmerli rifiuta- 
rono sia la tendenza patristica a ritrovare Cristo in ogni 
singolo versetto dell’AT, sia uno storicismo che tanto 
allontanava fra loro i due Testamenti da mandare in 
frantumi l’unità della Bibbia, riscosse maggior popola- 
rità un approccio differente. Il problema del rapporto 
fra i due Testamenti suscitò grande interesse soprattut- 
to nell’ambito della teologia biblica. Fra le opere più 
significative, ricordiamo S. AMSLER, L’Ancien Testa- 
ment dans l'Église (Neuchàtel 1960); C. LARCHER, L’ac- 
tualité chrétienne de l'Ancien Testament (Paris 1962); P. 
GRELOT, Sens Chrétien de l’Ancien Testament (Tournai 
1962); The Old Testament and Christian Faith (ed. 
B.W. Anderson, New York 1963); Essays on Old Testa- 
ment Hermeneutics (ed. C. Westermann, Richmond 
1963). Un eccellente sommario della bibliografia sul- 
l'argomento venne offerto da R.E. MuRrPHy, CBO 26 
(1964) 349-359. Alcuni di questi studiosi non esitarono 
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a parlare di predizioni veterotestamentarie di eventi del 
NT; altri furono interessati ad una forma modificata di 
tipologia; ma molto spesso la connessione fra l’AT e il 
NT venne identificata in una relazione di promes- 
sa/compimento rinvenibile nel corso della storia di 
Israele, sebbene fosse chiaro che quest’ultima non 
puntava inequivocabilmente in direzione del cristiane- 
simo. Certi studiosi guardarono con ostilità a questa 
proposta, temendo che essa finisse con l’imporre una 
preoccupazione estranea alle Scritture ebraiche (cf. J. 
SMART, The Interpretation of Scripture [Philadelphia 
1961]; J. BARR, O/4 and New). Costoro ritennero inol- 
tre che il flusso della storia fosse troppo ambiguo per 
giustificare l’uso che se ne voleva fare: certi filoni del- 
l'attesa messianica non facilitavano di certo l’accoglien- 
za di Gesù da parte degli Ebrei! Una posizione estrema 
fu quella espressa da Bultmann (in The Old Testament 
[ed. Anderson] 31): «Per la fede cristiana, l’Antico Te- 
stamento non è più rivelazione». La veemenza del di- 
battito parve in qualche modo rallentare il progresso 
dell'approccio al senso più-che-letterale elaborato nel 
contesto della teologia biblica, ma alcuni elementi di 
questa prospettiva sono sopravvissuti nell'attuale criti- 
ca canonica (— 71). 


(ANDERSON, B.W,, «Biblical Theology and Sociological Inter- 
pretation», TToday 42 [1985] 292-306; Hasel, G.F, «Biblical 
Theology: Then, Now, and Tomorrow», HBT 4 [1982] 61-93; 
REVENTLOW, H., Haupiprobleme der Alttestamentlichen Theo 
logie tm 20. Jabrbundert [Darmstadt 1982]; TERRIEN, S., «Bi- 
blical Theology: The Old Testament [1970-1984]», BTB 15 
[1985] 127-135. Per ulteriore bibliografia, + Pensiero del- 
PAT, 77:1; — Critica dell’AT, 69:54 [Terrien e Westermann]). 


53 (II) La situazione contemporanea. La linea 
di demarcazione fra il passato recente e la situazione 
contemporanea non è del tutto chiara. Ciononostante, 
se nei $ 43-52 ci siamo occupati di movimenti che, do- 
po essere stati al centro di intensi dibattiti nel momen- 
to in cui venne scritta la prima edizione di questo 
Commentario, riscuotono oggi meno attenzione, in 
quel che segue verranno presentati, tra i movimenti che 
vanno al di lì del senso letterale, quelli che hanno oc- 
cupato maggiormente gli studiosi dopo il 1965. Questi 
movimenti comportano spesso una revisione ed un rio- 
rientamento di interessi già presenti in un passato un 
po’ meno recente. Questo fatto dovrebbe indurre i so- 
stenitori degli approcci contemporanei ad esercitare 
una certa cautela nell’avanzare la pretesa di offrire la 
via per l’interpretazione della Scrittura. Ma purtroppo 
accade spesso che i sostenitori di alcuni degli approcci 
discussi qui di seguito rifiutino con estremo vigore non 
soltanto l’enfasi della prospettiva storico-critica sul 
senso letterale, ma anche gli approcci ad essi contem- 
poranei. La ricerca di una via ermeneutica esclusiva ap- 
pare più dura a morire della ricerca del sacro Graal, e i 
fallimenti passati paiono servire soltanto ad accrescere 
l'ottimismo dei cercatori. Si può star certi che, se nel 
XXI secolo altri curatori avranno avuto abbastanza co- 
raggio da progettare un’ennesima edizione di questo 
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Commentario, una parte di quel che segue risulterà an- 
ch’essa relegata nel passato recente. 

54 (A) La Nuova ermeneutica (heideggeriana). 
Come testimoniano i $ 49-50 del c. 71 della prima edi- 
zione di questo Commentario, un’ermeneutica interes- 
sata al ruolo del linguaggio attrasse l’attenzione degli 
studiosi della Bibbia sin dagli anni 1950-1965. Questo 
fenomeno si trova riassunto in J.M. ROBINSON - J.B. 
CoBB, The New Hermeneutic (NFT 2, New York 
1964); cf. anche R.E. Brown - P.J. CAHILL, Biblical 
Tendencies Today: An Introduction to the Post-Bultman- 
ntans (Corpus Papers, Washington 1969). Il problema 
del linguaggio era già emerso nella Sachkritik tedesca 
(che consisteva nel riconoscimento dell’applicabilità 
del soggetto trattato anche quando il linguaggio in cui 
esso è oggettivato risulta inappropriato) e nella demi- 
tizzazione bultmanniana (+ Critica del NT, 70:51), che 
decodificava il mito biblico tentando di formularne più 
correttamente il significato tramite l’eliminazione di 
una concettualizzazione mitica inadeguata. Negli ultimi 
scritti filosofici di M. Heidegger, «ermeneutica» venne 
ad indicare il processo dell’interpretazione dell’essere, 
che ha luogo soprattutto mediante il linguaggio. Que- 
st'ultimo trova espressione nel linguaggio del testo an- 
che indipendentemente dall’intenzione dell’autore. At- 
tingendo in maniera creativa alle idee dell'ultimo Hei- 
degger, nella programmatica Hermzeneutik del 1954 E. 
Fuchs si spinse oltre i principi ermeneutici bultmannia- 
ni, che ancora ponevano l’autointerpretazione del let- 
tore al livello dell’autocomprensione, in posizione su- 
bordinata rispetto all’interpretazione del testo in quan- 
to tale. Per Fuchs (— Critica del NT, 70:66), invece, è 
il testo che interpreta il lettore, criticandone l’auto- 
comprensione. Il «principio ermeneutico» è il luogo in 
cui il testo viene situato per parlare al lettore, e per l’e- 
segesi teologica il principio ermeneutico fondamentale 
è l’indigenza umana — un’indigenza che rivela quel che 
intendiamo per «Dio». «Tradurre» implica trovare il 
luogo in cui il testo biblico può «colpire nel segno». G. 
Ebeling (— Critica del NT, 70:70), amico intimo di Fu- 
chs, proseguì lo sviluppo dell’ermeneutica nella dire- 
zione indicata dall’ultimo Heidegger («Hermeneutik», 
RGG 3 [1959] 242-262). Il ruolo da lui attribuito alla 
critica storica non è, essenzialmente, quello dell’inter- 
pretazione, ma quello di rimuovere tutte quelle distor- 
sioni che impediscono al testo di parlare in maniera ef- 
ficace ai lettori. 

55 (B) La critica letteraria. La trattazione di 
questo aspetto dell’ermeneutica biblica è resa difficile 
dalla fluidità e dall’ambiguità della terminologia cor- 
rente, che viene continuamente accresciuta con l’ag- 
giunta di nuovi termini (quasi) tecnici, applicati in ma- 
niera differente dai vari autori. In questa sede, /’espres- 
sione «critica letteraria» viene usata nel modo în cui è 
usata in ambito letterario, e non nel modo in cut è stata 
tradizionalmente usata in ambito biblico, ove si riferisce 
all’analisi di questioni storiche riguardanti — ad esem- 
pio — l’autore, il tempo e il luogo di composizione di 
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un testo, la natura e l’origine delle fonti, e le implica- 
zioni socio-religiose delle forme letterarie (così, p. es., 
in W.G. KUMMEL, Grundrisse zum NT [Gòttingen 
1972]). 

56 Lo studio della Bibbia in quanto letteratura è 
stato ostacolato, in passato, sia da un’esagerata preoc- 
cupazione per l’unicità della Scrittura canonica, che da 
una restrizione del concetto di «letteratura» alle pro- 
duzioni consapevolmente letterarie, definizione questa 
che si applica a una parte relativamente limitata del- 
l’AT o del NT. In anni recenti, la consapevolezza cre- 
scente che il linguaggio costituisce una mediazione del- 
l'essere piuttosto che un sistema di etichette verbali, e 
che dunque in ogni tipo di testo, anche canonico, il 
contenuto e la forma sono tra loro intimamente con- 
nessi, ha suggerito la possibilità di un uso teologica- 
mente responsabile dei metodi della critica letteraria 
all’interno dell’interpretazione biblica (cf. A.N. WIL- 
DER, The New Voice [Cambridge MA 1971] xi-xxx). I 
critici letterari, da parte loro, si sono resi conto del pre- 
giudizio ideologico insito in un'eccessiva restrizione 
del concetto di «letteratura» (EAGLETON, Literary 
Theory, 1-16), arrivando a riconoscere che «la lettera- 
tura è ciò che leggiamo come tale» (MCKNIGHT, The 
Bible and the Reader, 9-10), e cioè che è costituita da 
quei testi cui viene dato valore da una determinata so- 
cietà. Diviene così possibile sia teologicamente che let- 
terariamente trattare i testi biblici come opere lettera- 


rie. 

57 (a) DALLA CRITICA STORICA ALLA CRITICA LET- 
TERARIA. D. ROBERTSON (IDBSup 547-551) vede nella 
recente comparsa della critica letteraria nell’ambito de- 
gli studi biblici un vero e proprio «mutamento di para- 
digma». Tale mutamento riflette la «svolta linguistica» 
avvenuta sia nella filosofia che nello studio della lette- 
ratura, ma rappresenta uno sviluppo organico di quel- 
l'approccio storico che nel XIX secolo si impose quale 
paradigma degli studi biblici. La critica delle forme e 
delle fonti (+ 23-27) arrivò infatti a concentrare la 
propria attenzione sull’attività letteraria del «redatto- 
re» le cui preoccupazioni teologiche governarono la 
produzione del testo finale (— 28-29), ad esempio del 
vangelo di Luca. Come è messo bene in evidenza da 
N.R. PETERSEN (Literary Criticism for New Testament 
Critics [Philadelphia 1978])), la critica della redazione 
sollevò a proposito del testo in quanto tale questioni 
cui né la storia, né la teologia erano in grado di dare 
una risposta. Tentando di affrontare tali questioni, stu- 
diosi come A.N. Wilder, N. Perrin, R.W. Funk, D. 
Crossan, D.O. Via e D. Patte divennero la prima gene- 
razione di specialisti biblici che combinarono erme- 
neutica filosofica e critica letteraria in un nuovo ap- 
proccio all’interpretazione biblica, dando vita a quella 
disciplina cui MCKNIGHT (The Bible and the Reader, 5) 
ha dato il nome di «critica ermeneutica». (Sull’impor- 
tanza dal contributo di Wilder, cf. J.A. MIRRO, BTB 19 
[1980] 118-123). 

58 Tanto la tradizione ontologica heideggeriana 
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(— 54) rappresentata da H.-G. GADAMER (Verità e Me- 
todo [Milano 1987‘; ed. orig. ted. 1960]) quanto quella 
fenomenologica husserliana rappresentata da P. RI- 
COEUR (Interpretation Theory) hanno contribuito, filo- 
soficamente, ad un approccio alla comprensione dei te- 
sti incentrato sul linguaggio. (Per una storia della teoria 
ermeneutica moderna a partire da F. Schleiermacher, 
cf. R. PALMER, Hermeneutics [Evanston 1969]). Nel- 
l’attuale teoria ermeneutica svolge un ruolo centrale la 
convinzione che ogni comprensione storica (in quanto 
distinta dalla comprensione matematica o scientifica) 
sia per sua stessa natura dialogica. L'interpretazione te- 
stuale comporta un «dialogo» fra testo e lettore, dialo- 
go incentrato sull'argomento di cui il testo si occupa 
(cf. H. OTT, «Hermeneutics and Personhood», /nter- 
pretation: The Poetry of Meaning [edd. S.R. Hopper — 
D.L. Miller, New York 1967] 14-33). Questa concezio- 
ne dell’interpretazione solleva tre domande, che ci 
conducono immediatamente nell’arena letteraria: qual 
è l'argomento o referente del testo? qual è il modo in 
cui questo «opera» per coinvolgere il lettore? in qual 
modo la soggettività del lettore influenza il processo 
dell’interpretazione? 

59 (b) IL PROBLEMA DEL RIFERIMENTO. Nella cri- 
tica storica tradizionale, si riteneva che il referente del 
testo biblico fosse semplicemente l’evento storico da 
esso raccontato, ad esempio la fuga degli ebrei dall’E- 
gitto, oppure la crocifissione di Gesù. Successivamen- 
te, gli studiosi si resero conto che il testo biblico impli- 
ca un'’interpretazione teologica degli eventi, poiché ri- 
flette le preoccupazioni delle comunità in cui le sue di- 
verse parti furono scritte. La critica letteraria, da parte 
sua, non vede nel testo una «finestra» su un mondo 
storico (sugli eventi raccontati o sulla situazione comu- 
nitaria in cui esso fu composto), bensì uno «specchio» 
che riflette un mondo in cui il lettore è invitato ad en- 
trare. In altri termini, il referente del testo in quanto ta- 
le non è il «mondo reale» della storia (ad esempio l’e- 
sodo o la crocifissione), ma il mondo letterario da esso 
significato. Nel caso dei testi biblici, questo mondo let- 
terario è generato dall’interpretazione teologica della 
realtà (la fuga dall’Egitto intesa come liberazione divi- 
na per la vita dell’alleanza; la morte di Gesù intesa co- 
me mistero pasquale di salvezza). La preoccupazione 
dell’interprete letterario della Bibbia non consiste dun- 
que nella ricostruzione degli eventi storici, ma nella 
comprensione autotrasformatrice, e cioè nell’appro- 
priazione, dell'argomento di cui si occupa il testo. Un 
tale approccio non nega il valore dell’indagine storica e 
non porta ad ignorare la situazione originale del testo; 
espande invece il concetto di significato al di là di ogni 
restrizione a preoccupazioni di ordine storico (cf. 
MCKNIGHT, The Bible and the Reader, 11-12). 

60 (c) GLI APPROCCI NON CONTESTUALI. Gli at- 
tuali approcci letterari si possono suddividere, più o 
meno, in due tipi principali: non contestuali (incentrati 
sul testo) e contestuali (orientati all’uditorio). Comin- 
ceremo dai primi. 
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61 Strutturalismo. Il termine viene applicato a 
vari metodi che concepiscono il testo come un sistema 
chiuso di segni che non hanno significato in se stessi o 
in riferimento ad una realtà extra-testuale, ma soltanto 
nella loro relazione reciproca. Modello della compren- 
sione dei segni — siano questi unità testuali di dimen- 
sioni minime (p. es. parole) o più ampie (p. es. parabo- 
le) — è il modello semiotico secondo cui un segno è co- 
stituito da un significante (espressione) e da un signifi- 
cato (contenuto). Il tipo di analisi strutturale che è sta- 
to applicato con maggior ampiezza ai materiali biblici è 
il metodo di analisi del racconto di A.J. Greimas. Se- 
condo quest’ultimo, il significato di un testo scaturisce 
dall’azione di strutture profonde, o sistemi di elementi, 
identici in tutti i racconti, e che generano i singoli testi 
in un modo simile a quello in cui una grammatica ge- 
nera i singoli enunciati di una lingua. Lo scopo dell’a- 
nalisi strutturale è quello di portare alla luce le struttu- 
re profonde di cui il testo è una realizzazione concreta. 
In questo modo, come ha messo bene in evidenza RI- 
COEUR (Interpretation Theory, 82-87), diviene possibile 
chiarire il senso (anziché il riferimento) di un testo. Lo 
strutturalismo è visto da coloro che lo praticano come 
un metodo scientifico, che rende possibile effettuare 
studi comparativi di testi appartenenti a culture e lin- 
gue differenti. I risultati dell’esegesi biblica strutturali- 
sta sono stati finora relativamente scarsi, ma l’approc- 
cio appare più promettente come metodo esplicativo 
(— Pensiero del NT, 81:71). 


(Storie degli approcci formalisti e strutturalisti si trovano in 
McKnight e Eagleton; descrizioni ed applicazioni alla Bibbia 
in Porzin, R.M., Biblical Structuralisni [Missoula 1977]; CAL- 
LOUD, J., Structure! Analysis of Narrative [Missoula 1976]; 
GREENWOOD, D.C., Struciuralisni and the Biblical Text [Berlin 
1985]; PATTE, D., What #s Structural Exegesis? [Philadelphia 
1976]; Via, D.O., Kerygma and Comedy în the New Testament 
(Phildelphia 1975)). 


62 Decostruzione. La teoria letteraria legata al 
nome di J. DERRIDA (cf. La disseminazione [trad. it., 
Milano 1989]) rivolge lo strutturalismo contro se stesso 
mettendone in questione la cosiddetta metafisica della 
presenza, e cioè la convinzione di fondo che il signifi- 
cante (il racconto) di un segno (il vangelo di Marco) 
manifesti un significato (il mondo narrativo di Marco) 
che costituisce un referente determinato. Il decostru- 
zionista pone l’enfasi sul significante, che è tale non in 
relazione ad un significato determinato, ma soltanto ad 
altri significanti, poiché il significato è esso stesso sol- 
tanto un significante all’interno di un altro segno. In al- 
tri termini, il testo è una successione infinita di riferi- 
menti ad altri riferimenti, che non mette mai capo ad 
un referente «reale» o determinato. È il testo stesso 
dunque a sovvertire il significato da esso creato. Proba- 
bilmente per il fatto che implica una completa indeter- 
minatezza dei testi, questa teoria non ha riscosso molto 
interesse fra gli studiosi della Bibbia. Cf. J.I.N. 
STEWART — J. CULLEN, On Deconstruction (Ithaca 
1982). 
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63 (d) GLI APPROCCI CONTESTUALI. Gli approcci 
raccolti sotto questa etichetta piuttosto vaga hanno in 
comune il fatto di far rientrare il lettore nella defini- 
zione dell’opera letteraria e il contesto del lettore e/o 
dello scrittore nel processo dell’interpretazione. 
L'«opera» non è il testo: essa viene alla luce soltanto 
quando il testo interagisce col lettore. Il testo non è 
dunque un «oggetto» su cui il lettore esegua (come 
uno scienziato) delle operazioni analitiche o investiga- 
tive per estrarne un significato intrinseco teoricamente 
univoco. Esso è invece una struttura poetica che, al- 
l'interno di una situazione concreta, viene inserita da 
un lettore nel processo di conseguimento del significa- 
to. Ogni testo è perciò in qualche misura intrinseca- 
mente indeterminato e aperto a più di un’interpreta- 
zione valida, perché il significato non è determinato 
esclusivamente dall'autore. Una volta scritto, il testo 
non si trova più sotto il controllo dell'autore, e non 
può mai essere interpretato più di una volta a partire 
dalla medesima situazione. 

64 Il problema più serio suscitato da questa con- 
cezione dell’opera e dell’interpretazione riguarda i cri- 
teri di validità da applicare nel caso di più interpreta- 
zioni. È certamente vero che l’equiparazione del signi- 
ficato all’intenzione dell’autore (come in HIRSCH, Vali- 
dity [— 11]) pare poter ovviare a questo problema po- 
stulando l’esistenza di un significato univoco ideale, 
anche se questo, in concreto, non viene mai raggiunto 
o verificato. Ma al giorno d’oggi sono pochi gli studiosi 
di letteratura disposti ad accettare una simile nozione 
di significato. A quanti rifiutano sia la totale determi- 
natezza del significato mediato dall’intenzione dell’au- 
tore, sia la totale indeterminatezza dei testi in rapporto 
ai lettori, non rimane che proporre criteri di validità (si 
badi bene: non di verifica) quali la coerenza, l’appro- 
priatezza nei confronti del testo, e la pienezza di signi- 
ficato. Sebbene nessuna interpretazione sia esaustiva e 
di interpretazioni valide possano esservene molte, non 
tutte le interpretazioni sono valide, né sono tutte equi- 
valenti (cf. M.A. TOLBERT, Perspectives on the Parables 
[Philadelphia 1979]). 

65 Critica retorica. La critica retorica parte dal 
presupposto che ogni discorso sia volto ad influenzare 
un particolare uditorio in un determinato tempo. È per 
questo che l’analisi delle strategie testuali che resero 
possibile il conseguimento degli obiettivi comunicativi 
nella situazione discorsiva originale, e che ancora lo 
rendono possibile in rapporto ai lettori successivi, può 
consentire di accedere al significato del testo. Il princi- 
pio fondamentale della critica retorica è che il testo de- 
ve rivelare i contesti sia dell’autore che del lettore. In 
New Testament Interpretation through Rbetorical Criti- 
cism (Chapel Hill 1984), G.A. Kennedy espone la clas- 
sica critica retorica aristotelica, che è interessata princi- 
palmente agli scopi e ai metodi dell'autore del testo, e 
la applica in maniera molto abile ad una quantità di te- 
sti del NT. Sul rigoglioso sviluppo degli studi retorici 
veterotestamentari, + Critica dell’AT, 69:67-68. Cf. W. 
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WUELLNER, «Where is Rhetorical Criticism Taking 
Us?», CBQ 49 (1987) 448-463. 

La critica retorica contemporanea non è inte- 
ressata solamente alle regole e agli strumenti argomen- 
tativi usati dallo scrittore, ma a tutte quelle strategie in 
virtù delle quali risultano coinvolti gli interessi, i valori 
e le emozioni dei lettori (originali o successivi). Essa è 
perciò almeno altrettanto interessata al processo del- 
l’interpretazione da parte dei lettori che a quello della 
creazione da parte dell’autore. A.N. WILDER (Early Cb- 
ristian Rbetoric [London 1964]) ha dimostrato la fe- 
condità dell’approccio retorico per l’interpretazione 
dei materiali del NT; tale approccio è stato applicato 
soprattutto all’interpretazione delle parabole (— Pen- 
siero del NT, 81:68-70). 

67 La critica del racconto (in quanto distinta 
dalla narratologia e dall’analisi strutturale del raccon- 
to) è l'applicazione della critica retorica alle narrazioni, 
che possono essere narrazioni evangeliche integrali 
aventi un carattere quasi storico (D. RHOADS — D. MI- 
CHIE, Mark as Story [Philadelphia 1982]; J.D. KINGS- 
BURY, Matthew as Story [Philadelphia 1986]; RA. CUL- 
PEPPER, Anatomy of the Fourth Gospel [Philadelphia 
1983]), narrazioni più brevi come la risurrezione di 
Lazzaro in Gv 11, o racconti di fantasia come Giona o 
le parabole (R. FUNK, The Poetics of Biblical Narrative 
[Sonoma CA 1988]). 

68 Critica sociologica e critica psicoanalitica. Am- 
bedue questi approcci rivolgono una particolare atten- 
zione all’influenza del lettore sulla costruzione del si- 
gnificato, nonché agli elementi personali e sociali che 
influenzano la recezione dell’opera da parte dell’inter- 
prete — quello attuale, non quello originario. La critica 
sociologica orientata all’uditorio (in quanto distinta da- 
gli studi storici del mondo sociale; + 15) si propone di 
analizzare la lettura in quanto fenomeno essenzialmen- 
te collettivo, nel quale il singolo lettore è parte di un 
«pubblico interpretante» dotato di particolari caratte- 
ristiche storico-sociologiche che ne influenzano l’inter- 
pretazione. La critica psicoanalitica dà particolare risal- 
to all’influsso della personalità e della storia personale 
sull’interpretazione. (Sul contenuto di questo para- 
grafo e di quelli seguenti, cf. S. SULEIMAN, «Introduc- 
tion: Varieties of Audience-Oriented Criticism», The 
Reader in the Text [edd. S.R. Suleiman — I. Crosman, 
Princeton 1980] 3-45). 

69 Critica fenomenologica. Questo tipo di critica 
pone l’accento sull’interazione fra testo e lettore all’in- 
terno del processo interpretativo per mezzo del quale il 
primo viene attualizzato o realizzato dal secondo. La 
critica fenomenologica suggerisce che «il testo poten- 
ziale è infinitamente più ricco di ogni sua singola rea- 
lizzazione» (W. ISER, «The Reading Process: A Pheno- 
menological Approach», The [smplied Reader [Baltimo- 
re 1974] 280). Il fondamento filosofico di questo ap- 
proccio è dato da RICOEUR, Iaterpretation Theory. 

70 (e) CONCLUSIONE. La varietà degli approcci 
letterario-ermeneutici all’interpretazione dei testi bibli- 
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ci rende impossibile avanzare pretese totalitarie a nome 
di ciascuno di essi preso isolatamente. Tutti questi ap- 
procci di recente elaborazione hanno in comune il fat- 
to di operare all’interno del paradigma linguistico/let- 
terario anziché di quello storico. Essi si occupano della 
forma finale del testo piuttosto che della sua genesi, e 
sono interessati al mondo letterario proiettato «davan- 
ti» al testo piuttosto che al mondo storico ad esso «re- 
trostante». Il loro interesse ermeneutico va al significa 
to presente mediato dal linguaggio attraverso l’interpre- 
tazione, piuttosto che a significati storici scoperti dal- 
l’esegesi, che solo successivamente vengono inseriti al- 
l'interno di contesti contemporanei da un processo di 
applicazione. La maggior parte dei biblisti che si occu- 
pano di critica letteraria riconosce l’importanza, e per- 
sino la necessità, dell’esegesi storico-critica per una 
piena comprensione dei testi biblici, ma rifiuta qualsia- 
si comprensione (0, meglio, incomprensione) del meto- 
do storico-critico quale unico approccio autorevole al- 
l’interpretazione biblica. 


(ALTER, R. — KERMODE, F. [edd.], The Literary Guide to the 
Bible [Cambridge MA 1987); BEARDSLEE, W.A., Literary Cri- 
ticism of the New Testament [Philadelphia 1970]; FOWLER, 
RM., «Using Literary Criticism on the Gospels», Christian 
Century 99 [1982] 626-629; GABEL, J.B. -— WHEELER, C.B., 
The Bible as Literature [Oxford 1986]; HABEL, N., Literary 
Criticism of the Old Testament (Philadelphia 1971]; JACKSON, 
J.J. —- KESsLER, M, [edd.], Rbesorica! Criticism [Fest. J. Mui- 
lenburg, Pittsburgh 1974]; KRIEGER, M., «Literary Analysis 
and Evaluation — And the Ambidextrous Critic», Criticism: 
Speculative and Aralytic Essays [ed. L.S. Dembo, Madison 
1968] 16-36; LATEGAN, B.C. — VORSTER, W.S., Text and Rea- 
lity: Aspects of Reference in Biblical Texts (Philadelphia 1985]; 
PERRIN, N., Jesus and the Language of the Kingdom [Phila- 
delphia 1976]; POLAND, L., Literary Criticism and Biblical 
Hermeneutics [Chico 1985]; SCHNEIDERS, S.M., 75 39 [1978] 
719-736; 43 [1982] 52-68; CBOQ 43 [1981] 76-92; TToday 42 
[1985] 353-358 [su vari aspetti della critica letteraria]; SPEN- 
CER, RA. (ed.), Orientation by Disorientation: Studies in Lite- 
rary Criticism and Biblical Criticism (Fest. W.A. Beardslee, 
Pittsburgh 1980]; Simposio in TTodey 44 [1987] 165-221). 


71 (C) La critica canonica. Uno dei maggiori 
esponenti di questo tipo di critica è B.S. CHILDS di Ya- 
le, con i suoi Introduction to the Old Testament as 
Scripture (Philadelphia 1979) e The New Testament as 
Canon: An Introduction (Philadelphia 1985). Childs 
non rinuncia alla critica storica, anche se in molti casi 
ne considera irrilevanti i risultati. Quel che conta è per 
lui la forma canonica finale. (1) Nel caso del testo lin- 
guistico, l’attenzione non deve andare in primo luogo a 
un testo ebraico dell’AT ricostruito dagli studiosi attra- 
verso la collazione di manoscritti e traduzioni, ma al te- 
sto fissato dai Masoreti, che ci è noto attraverso tradi- 
zioni ricopiate risalenti al x secolo d.C. (— Testi, 
68:42-51). (2) Nel caso del singolo libro, può ben darsi, 
ad esempio, che una parte del Pentateuco possa avere 
avuto origine dalla combinazione delle tradizioni J, E, 
D e P; ma è soltanto la forma finale del libro ad essere 
Scrittura e a dover essere oggetto della massima atten- 
zione, poiché è soltanto in essa che può essere percepi- 
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to il pieno effetto della storia della rivelazione. Anche 
se Is è composto di tre sezioni scritte in un arco di tem- 
po di 250 anni, l’interpretazione del testo nella sua glo- 
balità metterà in secondo piano le diversissime situa- 
zioni di vita delle sue componenti. (3) Nel caso della 
raccolta, è significativo l'ordine dei libri riuniti nella 
Bibbia: le Scritture ebraiche divengono un AT prepara- 
torio a un NT; Lc è stato separato da A e va trattato 
come un vangelo paragonabile agli altri tre. Significati- 
vo è anche il più vasto uditorio che viene introdotto 
quando parliamo del canone di Israele o del canone 
della chiesa. Può essere che un certo profeta abbia ri- 
volto le sue parole agli Israeliti di Samaria nel 700 a.C., 
ma in quanto Scrittura canonica le sue parole sono ora 
rivolte a tutti gli ebrei e a tutti i cristiani. Può essere 
che le epistole di Giovanni siano state scritte per quella 
parte della comunità giovannea rimasta dopo lo scisma 
di 1 Gv 2,19, ma siccome esse sono ora indirizzate a 
tutta la cristianità, l'orizzonte limitato dell’autore origi- 
nario può essere trascurato. È solamente la forma ca- 
nonica finale del testo, dei libri, e della raccolta ad es- 
sere «sacra Scrittura» per una comunità di fede e di 
pratica; la critica storica, con il suo isolare singoli libri, 
con la sua analisi delle fonti, con la sua concentrazione 
sull’intenzione e sulle circostanze dell’autore, ha finito 
col rappresentare una fonte di distrazione. La tendenza 
di Childs è di rifiutare un eccessivo interesse per quel 
che Gesù intese dire con le sue parole, per il modo in 
cui gli apostoli le interpretarono nella loro predicazio- 
ne, e per ciò che gli evangelisti intesero comunicare nel 
metterle per iscritto. Per lui «la testimonianza di Gesù 
Cristo ha ricevuto la sua forma normativa attraverso un 
processo interpretativo avvenuto in epoca post-aposto- 
lica» (The New Testament as Canon, 28). 

72 Childs si oppone all’espressione «critica ca- 
nonica», perché teme che possa far apparire l’approc- 
cio da lui difeso come uno fra i tanti. L'espressione ap- 
pare invece accettabile a J.A. SANDERS (Torah and Ca- 
non: Introduction [Philadelphia 1972]; Canon and 
Communtty [Philadelphia 1984]), che vede in tale ap- 
proccio uno sviluppo delle altre discipline critiche, ca- 
pace di retroagire su di esse e di dare loro una nuova 
forma. Il contributo peculiare di Sanders consiste nel- 
l’avere affrontato le questioni dell’autorità biblica si- 
tuando le Scritture in quanto parola di Dio nella matri- 
ce di una comunità credente di lettori ed interpreti. 
Sanders si allontana significativamente da Childs quan- 
do si rifiuta di riservare un’attenzione esclusiva alla for- 
ma finale di ogni libro della raccolta. Tale forma finale 
fu infatti preceduta da un ininterrotto processo — o ri- 
cerca — del canone («midras comparativo»), in cui cer- 
te tradizioni antiche giudicate preziose vennero attua- 
lizzate ed adattate a nuove situazioni, aiutando una de- 
terminata comunità a trovare la propria identità in un 
mondo altrimenti caotico. In virtù dell’applicazione 
delle recniche ermeneutiche, questa adattabilità della 
Scrittura non viene meno nemmeno dopo il consegui- 
mento della forma definitiva del testo. Una certa dose 
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di selettività è all'opera in ogni stadio del processo, e la 
grande varietà del canone (in senso sia diacronico che 
sincronico) impedisce che costrutti teologici successivi 
vengano sovrapposti alla Bibbia. Nonostante gli sforzi 
della teologia biblica (+ 52), è impossibile far parlare 
la Bibbia all’unisono. Un altro sostenitore della critica 
canonica è G.T. SHEPPARD (Wisdorr as a Hermeneutical 
Construct [New York 1980]). L'applicazione del 
midra$ comparativo e della critica canonica all’interno 
dell’ebraismo è discussa da J. NEUSNER (Ancient Judat- 
sm and Modern Category-Formation [Lanham MD 
1986] 25-53.83-120, con una risposta di SANDERS in 
BTB 14 [1984] 82-83). 

73 La formulazione di un giudizio sulla critica 
canonica è resa difficile dal tono arrogante delle affer- 
mazioni di Childs, che liquidano senza possibilità di re- 
plica i commentari più recenti. Ciononostante vanno 
menzionate alcune idee preziose: (1) Troppo spesso la 
critica storica si è accontentata di una ricostruzione 
parziale dei libri della Scrittura, senza prestare atten- 
zione alla loro interezza, che è poi la sola forma in cui 
ci sono rimasti. Ed anche quando si considerino i libri 
nella loro interezza, divinizzare il singolo libro con le 
sue peculiarità e trascurare il contrappunto offerto dal- 
la totalità del canone costituisce una forma di fonda- 
mentalismo. È in un senso molto reale che un libro di- 
viene biblico soltanto quando è parte della Bibbia. (2) 
Siccome i libri biblici furono scritti da credenti per 
credenti, la comunità di fede costituisce un contesto fa- 
vorevole (e non necessariamente un contesto prevenu- 
to) per la loro interpretazione, a condizione che ingag- 
gi un dialogo franco ed aperto con la propria tradizio- 
ne. La chiarificazione e l'arricchimento dell’esegesi da 
parte della fede non possono essere semplicemente li- 
quidati come «non-scientifici» (+ 85-87). (3) Chi cre- 
de che lo Spirito Santo abbia ispirato la stesura dei li- 
bri del canone deve ammettere che non può essersi zit- 
tito dopo la stesura dell’ultimo libro, e che deve essere 
rimasto attivo sia nella recezione di tali libri da parte 
della chiesa che nella loro interpretazione. 

74 La critica canonica presenta anche alcuni seri 
problemi, incisivamente (ma forse troppo severamen- 
te) messi in evidenza da Barr (Holy Scripture). La mag- 
gior parte delle obiezioni sono dirette contro la forma 
che la teoria assume in Childs: (1) Accordare un ecces- 
sivo rilievo alla forma finale di ciascun libro e della 
raccolta biblica complessiva significa trascurare la con- 
tinuità della più tarda comunità credente con un Israe- 
le e con una chiesa che esistettero prima ancora che vi 
fossero, rispettivamente, i libri dell’AT e del NT (— 5). 
Non fu la fede ad essere sottoposta al controllo della 
Scrittura: fu la Scrittura a discendere dalla fede. Pur 
sottovalutando il valore del canone, la critica storica è 
riuscita a scoprire, nei suoi momenti migliori, la fede e 
le dimensioni comunitarie all'intero della Scrittura, 
offrendo una descrizione della comunità credente ne- 
gli stadi che diedero origine alla Bibbia. (2) Le affer- 
mazioni degli autori biblici, i quali sono dotati di auto- 
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rità in quanto tali, non possono essere totalmente su- 
perate da un senso canonico che sarebbe risultato in 
molti casi estraneo alle loro idee. Si deve poi tenere nel 
debito conto l'autorità di quelle figure bibliche (Mosè, 
Gesù) che non ebbero la paternità di libri biblici nel 
senso che non ne furono gli scrittori (+ 6). La critica 
canonica può avere l’effetto di rafforzare l’idea che la 
Bibbia rappresenti, nella sua totalità, l’unica autorità 
del cristianesimo, un’idea considerata del tutto inade- 
guata da molti cristiani. (3) Il processo di formazione 
del canone non fu sempre così deliberato come si po- 
trebbe dedurre dalla grande enfasi teologica che vi at- 
tribuiscono i critici canonici. È certo che alcuni libri 
andarono persi a causa di accidenti storici; altri furono 
conservati non perché avessero un grande valore teolo- 
gico, ma perché si pensava che provenissero da figure 
importanti. Anche dopo il completamento del canone, 
certi libri (p. es., Gd) hanno un ruolo minimo, se non 
nullo, nella vita della chiesa. Quanto alla critica testua- 
le, le traduzioni hanno esercitato spesso un maggiore 
influsso delle forme canoniche dell’AT ebraico o del 
NT greco - si pensi all’influsso dei LXX sulla chiesa 
cristiana primitiva, della Vulgata sulla chiesa occiden- 
tale, di K/V sul protestantesimo inglese. Traduzioni 
criticamente rivedute che si distaccano sia dal testo 
masoretico che dal texts receptus greco (— Testi, 
68:55.161) stanno divenendo con sempre maggior fre- 
quenza Scrittura canonica per la maggior parte delle 
chiese. (4) La tesi di Sanders secondo cui la comunità 
trovò la propria identità attraverso il processo canoni- 
co dell’interpretazione delle tradizioni è stata giudicata 
eccessiva sia da Childs che da Barr. Osserva quest’ulti- 
mo: «Non è il canone che stabilisce od esprime l’auto- 
identità della chiesa. Tutt'altro: è la chiesa che stabili- 
sce quella rete di relazioni familiari all’interno delle 
quali le Scritture vengono conosciute e comprese» 
(Holy Scripture, 43). Applicando il «midra$ comparati- 
vo» al NT (p. es. in USOR 33 [1978] 193-196), San- 
ders capovolge talora il processo ermeneutico: i primi 
cristiani non scoprirono l'identità di Gesù o la propria 
identità di credenti in Gesù attraverso una riflessione 
sulle Scritture di Israele; al contrario, fu mediante la 
fede che essi percepirono l’identità di Gesù; avendo 
un retroterra plasmato dalle Scritture, essi poi le adat- 
tarono allo scopo di formulare una descrizione di tale 
identità. 

(BARTON, J., Reading the Old Testament [Philadelphia 1984]; 
BeTz, H.D. [ed.], The Bible as a Document of the University 
{Chico 1981]; Birp, P.A., The Bible as the Church's Book [Phi- 
ladelphia 1982]; BRUEGGEMANN, W., The Creative Word [Phi- 
ladelphia 1982]; FISHBANE, Biblical Interpretation [> 34]; 
FowL, S., ExpTim 96 [1984-1985] 173-176; SANDERS, J.A., 
From Sacred Story to Sacred Text [Philadelphia 1987]; anche 
JSOT 16 [1980]; HBT 2 [1980]; BTB 11 [1981] 114-122; 
TUCKER, G. et al. (edd.), Caron, Theology, and Ola Testament 
Interpretation [Philadelphia 1988)). 


75 (D) Altri contributi. I seguenti approcci, che 
-— lo ammettano o meno — vanno al di là del senso lette- 
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rale, vengono offerti da varie prospettive, ed è qui pos- 
sibile trattarli soltanto per brevi cenni. 

(a) ESEGESI PER LA TRASFORMAZIONE PERSO- 
NALE. Dopo aver attaccato la critica storica come se 
fosse sempre e comunque separata dalla fede e dalla 
chiesa, W. WINK (The Bible in Human Transformation 
[Philadelphia 1973]) sottolinea la necessità di interpre- 
tare il lettore della Bibbia — di eseguire, cioè, una feno- 
menologia dell’esegeta, o un’archeologia del soggetto. 
Perché la Bibbia possa svolgere un ruolo religioso nella 
nostra vita, Wink propone una critica psicoanalitica- 
mente informata del modo in cui ne leggiamo il testo. 
Attingendo alle intuizioni della psicologia del profon- 
do di intonazione religiosa (C.G. Jung), Wink adopera 
la critica biblica tradizionale per rimuovere i presuppo- 
sti relativi a un certo passo, e poi pone alcune doman- 
de che mettono il lettore in rapporto con i personaggi e 
le azioni in esso contenuti. (Cf. anche W.G. ROLLINS, 
Jung and the Bible [Atlanta 1983]). Ad esempio, discu- 
tendo Me 2,12, Wink domanda: «Chi è il ‘paralitico’ in 
te?» o «Chi è lo ‘scriba’ in te?». È ovvio che un testo, 
trattato in questo modo, è in grado di coinvolgere reli- 
giosamente (oppure spiritualmente, come nell’uso del- 
la Scrittura tipico del metodo cattolico ignaziano) il let- 
tore. E tuttavia i risultati possono rivelarsi a volte piut- 
tosto lontani dall’intenzione dell’autore originario, il 
quale affrontava, in molti casi, questioni attinenti alla 
comunità. Alcuni dei maggiori ambiti di interesse bibli- 
co si prestano assai poco a una simile concentrazione 
sulla conversione individuale. Un approccio di questo 
tipo non riesce a far emergere le dimensioni ecclesiali, 
dottrinali e liturgiche della Scrittura, che pur sono fa- 
miliari a molti cristiani. BARR (Hoy Scripture, 107) è 
caustico nella sua critica di Wink. 
76 (b) ESEGESI RIVENDICATIVA. Gli studi femmi- 
nisti e liberazionisti hanno apportato originali contri- 
buti all’investigazione di entrambi i Testamenti, nell’in- 
tero arco ermeneutico di quelli che abbiamo chiamato i 
sensi letterali e più-che-letterali (+ Critica dell’AT, 
69:73-79; + Critica del NT, 70:82-83). Un aspetto in- 
teressante di molti di questi contributi sta nell’esplicita 
rivendicazione della necessità di adoperarne i risultati 
per cambiare la situazione religiosa o sociale esistente. 
L'adozione di un’interpretazione che appoggi ideologie 
o cause rilevanti viene difesa senza remore in base alla 
considerazione che gli scrittori biblici non furono essi 
stessi privi delle loro rivendicazioni. E. Schiissler Fio- 
renza sostiene, ad esempio, che la storia della chiesa fu 
scritta principalmente come storia clericale perché 
chierici furono non soltanto gli autori, ma anche i let- 
tori di tali racconti. È largamente condivisa l’idea che 
l'individuazione dei pregiudizi (consapevoli o meno) 
presenti nel racconto biblico e la formulazione di que- 
stioni sociologiche, economiche e politiche che non so- 
no state sollevate dagli esegeti del passato possano aiu- 
tare ad integrare la parola biblica e a scoprire all’inter- 
no e al di sotto del testo ricchezze finora trascurate. Ma 
l’esegesi rivendicativa non si ferma qui. Alcuni sosten- 
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gono che la liberazione degli oppressi è la sola ottica 
mediante la quale la lettura delle Scritture può alimen- 
tare la fede e la visione delle comunità cristiane, che 
oggi lottano per la libertà. Quest’ottica deve essere 
promossa da un’ermeneutica incentrata più sul popolo, 
di cui la Bibbia ricorda la storia di liberazione, che non 
sui testi della Scrittura: abbondanti riferimenti vengo- 
no fatti, ad esempio, alle possibilità paradigmatiche 
dell’esodo. Vi sono poi coloro che vanno in cerca di 
tutto ciò che può costituire un’ispirazione per quelle 
donne che, sorrette dalla fede nel Dio della creazione e 
della salvezza, lottano per la propria liberazione: se la 
superficie dei racconti biblici non offre materiali suffi- 
cienti per sostenere la causa femminista, si può pensare 
che lo sfruttamento intensivo anche degli indizi più te- 
nui possa condurre alla riscoperta di situazioni più fa- 
vorevoli che sono state, più o meno consapevolmente, 
soppresse. A molti queste ricostruzioni rivendicative 
paiono forzate: bisogna fare i conti con la possibilità 
che gli autori biblici fossero inconsapevoli o privi di in- 
teresse per i problemi che a noi sembrano importanti. 
È possibile che la situazione sociologica dell'antichità 
sia stata veramente (e non semplicemente in seguito ad 
una soppressione di dati) un terreno sfavorevole per le 
cause moderne. Simili limitazioni bibliche, se reali, non 
renderebbero tuttavia meno importanti le cause mo- 
derne, ma le collocherebbero nel contesto della storia. 
Certi problemi importanti per Paolo o Matteo (come la 
questione della conversione degli Ebrei e dei Gentili) 
ci paiono oggi irrilevanti (anche quando vengano inter- 
pretate con intelligenza avendo riguardo per il signifi- 
cato loro sotteso). Ciò potrebbe costituire un monito 
che le questioni che oggi ci paiono più scottanti po- 
trebbero a loro volta dimostrarsi, fra parecchi decenni, 
prive di importanza. Una Scrittura letta esclusivamente 
mediante l’ottica delle questioni moderne potrebbe 
sembrare meno rilevante in futuro. 


(Brown, R.M., Umexpected News: Reading the Bible with 
Third World Eyes [Philadelphia 1984]; CLEVENOT, M., Mate. 
rialist Approaches to the Bible [Maryknoll 1985]; GOTTWALD, 
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N., The Bible and Liberation [Maryknoll 1982]; SCHOTTROFF, 
W. - STEGEMANN, W. [edd.], Gesù speranza dei poveri [trad. 
it., Torino 1988]; SCHUSSLER FIORENZA, E., lx Memory of Her 
(New York 1983; trad. it., Ir: memoria di lei, Torino 1990]). 


77 (E) Osservazioni conclusive. Per motivi pe- 
dagogici, in questo articolo abbiamo discusso prima il 
senso letterale e poi quelli più-che-letterali, esponendo 
al tempo stesso le procedure o i tipi di critica impiegati 
per determinare retrospettivamente ciò che il testo si- 
gnificava e significa. Se è vero che il singolo interprete 
è libero di concentrarsi sull’uno o sull'altro di questi 
sensi, essi non costituiscono tuttavia delle categorie tra 
loro separabili, perché il processo complessivo della 
spiegazione e della comprensione implica la loro rela- 
zione reciproca. La maggior parte dei commentari bi- 
blici scritti finora si è concentrata quasi esclusivamente 
sul senso letterale, ossia sulla ricerca di quel che il te- 
sto significava originariamente. Questo è dovuto ad al- 
meno due motivi. Il primo è che esiste un ampio con- 
senso, almeno in linea teorica, sugli strumenti (tipi di 
critica) necessari per scoprire il senso letterale, mentre 
i sostenitori dell'importanza di un senso più-che-lette- 
rale sono spesso assai divisi tra loro sul modo corretto 
di affrontare un testo, come appare chiaro dai tipi di 
critica discussi più sopra sotto la rubrica «situazione 
contemporanea». Il secondo motivo è che il tentativo 
di affrontare un testo per determinare quel che esso 
può o deve significare per il lettore odierno è compli- 
cato dalla diversità del pubblico, cosicché molti com- 
mentatori decidono di limitarsi al compito della spie- 
gazione, nella speranza che saranno gli stessi lettori a 
sobbarcarsi il compito di una comprensione vitale. Ta- 
le supposizione è un po’ ottimistica, e i commentatori 
non possono accontentarsi di rimanere degli archeolo- 
gi del significato. Può darsi che la situazione migliori 
quando i sostenitori delle varie critiche finalizzate alla 
scoperta dei sensi più-che-letterali passeranno dalla 
teoria alla pratica, e si metteranno anch'essi a scrivere 
dei commentari. Ciò contribuirebbe a rendere meno 
astratta la discussione. 


ARGOMENTI COLLEGATI 


78 (I) L'adattamento. Al di là dei sensi delle 
Scrittura sta l'adattamento, che è un senso dato 4//e 
Scrittura, un prodotto non dell’esegesi, ma dell’'eisege- 
si, anche se si deve ammettere che in una concezione 
più ampia del «significato» il confine fra i sensi più- 
che-letterali e l'adattamento diviene assai labile. La 
portata dell’adattamento è immensa, andando dall’ap- 
plicazione catechetica all’abbellimento letterario. Gran 
parte dell’esegesi più-che-letterale dei Padri e della li- 
turgia è in realtà adattamento — fatto questo che divie- 
ne facilmente comprensibile quando ricordiamo che la 
Scrittura era vista come il testo fondamentale a partire 


dal quale veniva trasmessa una parte notevole della co- 
noscenza cristiana. Gregorio Magno adattava quando 
diceva al suo pubblico che la parabola evangelica dei 
cinque talenti si riferiva ai cinque sensi. La liturgia 
adatta alle vite dei confessori-pontefici cristiani le lodi 
profuse da Sir 44-45 sui patriarchi di Israele. Un uso 
assai frequente dell'adattamento si ha nei sermoni, co- 
me avveniva quando i predicatori lodavano papa Gio- 
vanni XXIII citando Gv 1,6: «Venne un uomo manda- 
to da Dio e il suo nome era Giovanni». 

79 L'adattamento è inevitabile, quando si ha a 
che fare con un libro familiare e rispettato come la Bib- 
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bia. E in verità si può guardare all’adattamento con 
una certa tolleranza quando è fatto con intelligenza, so- 
brietà e gusto. In materia di gusto, ad esempio, non è 
disdicevole applicare Gv 1,6 a lode di un papa santo ed 
amato; più dubbia è l'applicazione ad altri uomini fa- 
mosi, anch'essi di nome Giovanni, i quali non sono 
particolarmente rinomati per la loro santità. Ma anche 
quando l'adattamento è fatto con una certa sobrietà, 
bisogna ribadire che deve trattarsi di un uso soltanto 
occasionale della Scrittura, e non certo del suo uso 
principale. Ai predicatori l’adattamento può venire fa- 
cile, e può accadere che vi facciano ricorso senza darsi 
la pena di ricavare un messaggio significativo dal senso 
letterale della Scrittura. Allora essi corrono il pericolo 
di sostituire il loro ingegno alla parola di Dio. Se è reso 
noto all’uditorio che lo scrittore o il parlante sta adat- 
tando, parte del pericolo viene rimosso. Ma, in genera- 
le, ora che siamo giunti a riconoscere l’enorme ricchez- 
za del senso letterale della Scrittura, una solida esposi- 
zione di tale senso renderà un servizio molto migliore 
di un adattamento ingegnoso. 

80 (II) L'interpretazione autorevole della chie- 
sa. Quando abbiamo discusso il senso letterale, abbia- 
mo presentato le regole della critica della forma, della 
redazione, ecc. come le migliori direttive per scoprire il 
significato della Scrittura. Ma come cattolici non affer- 
miamo forse che l’interpretazione autentica della Scrit- 
tura appartiene alla chiesa? Nella concezione popolare 
permane una certa confusione sul ruolo della chiesa, in 
quanto opposta all’«interpretazione privata», nell’ese- 
gesi. L'espressione «interpretazione privata» è spesso 
un’'ipersemplificazione di quella che viene considerata 
una posizione protestante. Va detto prima di tutto che 
nelle chiese protestanti più tradizionali non si trova al- 
cun suggerimento che ogni singolo individuo possa in- 
terpretare autorevolmente la Scrittura. La tradizione 
della chiesa esiste per i protestanti come per i cattolici. 
Inoltre, siccome la corretta interpretazione della Scrit- 
tura richiede sforzo ed istruzione, il protestante medio 
non è in grado, più di quanto non lo sia il cattolico me- 
dio, di prendere in mano la Bibbia e di determinare a 
prima vista il significato inteso dall'autore. Una com- 
prensione protestante della Scrittura si sviluppa attra- 
verso la scuola domenicale, i sermoni e l’esperienza 
della chiesa, proprio come la comprensione del cattoli- 
co medio discende dall’opera di insegnanti. Una diffe- 
renza più autentica fra le opinioni dei protestanti e 
quelle dei cattolici non riguarda tanto l’esistenza di 
un’interpretazione tradizionale della Scrittura, quanto 
il valore vincolante ad essa accordato. 

81 Persino sulla questione del carattere vinco- 
lante dell’interpretazione ecclesiale della Scrittura bi- 
sogna però stare attenti a non semplificare eccessiva- 
mente la posizione cattolica. Una cautela preliminare 
riguarda il odo in cui la chiesa si è pronunciata. È ne- 
cessario distinguere fra le dichiarazioni autenticamente 
dogmatiche e le affermazioni che si collocano su un 
piano diverso. Esempi di queste ultime sono: (1) Le 
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decisioni prudenziali prese per il bene comune ma che 
non sono guida infallibile alla verità. Fra il 1905 e il 
1915, ad esempio, la Pontificia Commissione Biblica 
romana emise una serie di direttive sulla Scrittura: al 
giorno d’oggi, la maggior parte di quelle direttive è 
considerata superata, con l’avallo della medesima Pon- 
tificia Commissione Biblica, dagli studiosi cattolici (> 
Pronunciamenti della chiesa, 72:25). (2) Le afferma- 
zioni che si servono della Scrittura soltanto a scopo 
esemplificativo. La bolla Ineffabilis Deus sull’Immaco- 
lata Concezione richiama Gex 3,15, e la bolla Murift- 
centissimus Deus sull’Assunzione richiama Ap 12. Ben 
pochi sarebbero disposti a sostenere che i rispettivi pa- 
pi, nello stendere tali bolle, stessero affermando dog- 
maticamente che questi testi della Scrittura si riferisco- 
no, nel loro senso letterale, alle dottrine mariane. È più 
probabile che tali citazioni bibliche implichino soltan- 
to che la riflessione su questi versetti della Scrittura 
aiutò i teologi a comprendere le dottrine mariane, in- 
dirizzando così la chiesa ad assumere una determinata 
posizione dogmatica. In particolare, Pio XII non sem- 
bra affermare niente di più che il dogma dell’Assun- 
zione riceve sostegno dalla Scrittura (AAS 42 [1950] 
767.769). 

82 Un altro motivo di cautela riguarda l'ambito 
su cuî la chiesa si è pronunciata. La logica che sta die- 
tro all’affermazione dell’autorità della chiesa sull’inter- 
pretazione biblica è che essa è la custode della rivela- 
zione: poiché la Scrittura testimonia la rivelazione, la 
chiesa ha il potere di determinarne infallibilmente il si- 
gnificato in materia di fede e di morale (DS 
1507.3007). La chiesa non rivendica alcuna autorità di- 
retta o assoluta su questioni di paternità, geografia, 
cronologia e, in molti casi, storicità biblica. Per questo 
essa non ha emesso alcuna dichiarazione dogmatica in 
questi campi. Analogamente, quando si viene all’esege- 
si concreta della Scrittura — che potrebbe essere, que- 
sta sì, materia di fede o di morale —, si vede che nel 99 
per cento dei casi la chiesa non ha formulato dei com- 
menti ufficiali su ciò che un determinato passo signifi- 
ca o non significa. Quest'opera è lasciata alla conoscen- 
za, all'intelligenza e al duro lavoro dei singoli esegeti, i 
quali non rivendicano, per le loro conclusioni, che una 
ragionevole dose di convinzione. Quando la chiesa si è 
pronunciata su un particolare versetto, nella maggior 
parte dei casi lo ha fatto in senso negativo, cioè per ri- 
fiutare come false certe interpretazioni che costituisco- 
no una minaccia per la fede e per la morale. Il Concilio 
di Trento, per esempio, condannò l’interpretazione cal- 
vinista che riduceva il riferimento all'acqua di Gv 3,5 
(passo battesimale: «se uno non [ri]nasce da acqua e 
da Spirito, non può entrare nel regno di Dio») a pura 
metafora (DS 1615). Esso condannò, ancora, quanti se- 
paravano il potere di perdonare i peccati esercitato nel 
sacramento della penitenza dal potere accordato in Gv 
20,23 (DS 1703). 

83 Un terzo motivo di cautela riguarda il sexso 
della Scrittura chiamato in causa nei casi relativamente 
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poco numerosi in cui la chiesa si è pronunciata affer- 
mativamente ed autorevolmente su un determinato 
passo della Scrittura. La chiesa è interessata principal- 
mente a quel che la Scrittura significa per il suo popo- 
lo, e non (o almeno non immediatamente) a quel che 
essa significava per coloro che la scrissero o che ne fu- 
rono i primi uditori (il senso letterale). È importante ri- 
cordare che l’idea di un senso letterale stabilito dal me- 
todo storico-critico è in gran parte un portato moder- 
no. Moderna è anche l’enfasi sulla distinzione fra ciò 
che un testo significava per l’autore e ciò che è arrivato 
a significare nell'uso ecclesiale-teologico successivo. 
Nel caso della condanna tridentina dell’errata interpre- 
tazione di Gv 20,23 menzionata al paragrafo preceden- 
te, era davvero intenzione dei padri conciliari suggerire 
che l’autore di Gv avesse in mente il sacramento della 
penitenza, o non volevano essi piuttosto ribadire la 
connessione della penitenza con la remissione dei pec- 
cati attestata in quel versetto? Dal fatto che il Concilio 
di Trento cita Gc 5,14-15 in riferimento al sacramento 
dell’unzione degli infermi (DS 1760) dobbiamo dedur- 
re che esso intendeva affermare che l’autore di Gc sa- 
pesse che la guarigione degli infermi era un sacramen- 
to, o non dobbiamo piuttosto concludere che esso in- 
tendeva semplicemente affermare che il potere guarito- 
re descritto in Gc era un caso di quel potere che suc- 
cessivamente si comprese essere esercitato nei sacra- 
menti? In entrambi i casi, una conoscenza della storia 
dello sviluppo della teologia sacramentale suggerisce la 
correttezza della seconda alternativa. In altri termini, 
con quelle dichiarazioni la chiesa non tentava di af- 
frontare la questione storica dell'intenzione che aveva 
animato l’autore nella stesura del testo, ma la questione 
religiosa delle implicazioni della Scrittura per la vita 
dei fedeli. (Non stiamo dicendo che i padri conciliari 
tridentini fossero necessariamente consapevoli di que- 
sta distinzione; quel che ci interessa è soltanto la rile- 
vanza de facto delle loro decisioni). 

84 Esistono dei casi in cui la chiesa si è pronun- 
ciata autorevolmente, definendo con certezza il senso 
letterale della Scrittura? Il Concilio di Trento definì il 
senso letterale delle parole con cui Gesù istituì l’eucari- 
stia quando dichiarò che «dopo aver benedetto il pane 
e il vino, egli disse con parole chiare e inequivocabili 
che stava dando loro il proprio corpo e il proprio san- 
gue [...] Queste parole hanno il loro significato proprio 
ed evidente, e così furono intese dai Padri» (DS 1637)? 
E il Vaticano I fece riferimento al senso letterale di M/ 
16,16-19 e di Gv 21,15-17 quando ribadì che Cristo 
aveva dato a Pietro un autentico primato fra gli aposto- 
li (DS 3053-3055)? Gli esperti di teologia dogmatica 
non sono concordi nel rispondere a queste domande. 
V. BETTI (La costituzione dommatica ‘Pastor aeternus’ 
del Concilio Vaticano I [Roma 1961] 592) afferma: 
«L'interpretazione di questi due testi come prova dei 
due dommi ricordati non cade di per sé sotto la defini- 
zione dommatica: non tanto perché di essi non si fa 
menzione nel canone quanto perché non c’è vestigio 
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alcuno che il concilio abbia voluto darne un’interpreta- 
zione autentica in questo senso». 

85 Questi rari casi di possibili definizioni eccle- 
siastiche (ve ne potrebbero essere altri), assieme a quel- 
li in cui la chiesa ha condannato una particolare inter- 
pretazione della Scrittura, sono fonte di numerose dif- 
ficoltà per i protestanti. J.M. ROBINSON (CBQ 27 
(1965) 8-11) afferma che se un esegeta perviene, me- 
diante un uso meticoloso del metodo, ad una certa 
conclusione a proposito di un particolare versetto della 
Scrittura, e poi arriva il Magistero a dire che tale con- 
clusione è sbagliata, ci troviamo in presenza di una ve- 
ta e propria negazione dell’intelletto. Egli osserva che 
«l’invalidazione della conclusione risultante dalla cor- 
retta applicazione del metodo invalida necessariamente 
anche il metodo», e che pertanto la libertà e il carattere 
scientifico dell’esegesi cattolica sono messi in pericolo 
dall'azione della chiesa. 

In risposta a questa obiezione vanno fatte tre osser- 
vazioni. In primo luogo, gli esegeti cattolici ritengono 
onestamente che, in quei rari casi in cui la chiesa si è 
pronunciata autorevolmente sul senso letterale della 
Scrittura (solitamente negando certe interpretazioni), è 
possibile avanzare delle plausibili motivazioni esegeti- 
che per la posizione della chiesa. Il significato che essa 
rinviene nel versetto può non essere l’unico significato 
che è possibile ricavarne per mezzo dell’uso del meto- 
do critico, ma è comunque un significato possibile. 
R.E. BROWN (Biblical Exegestis and Church Doctrine 
{New York 1985] 36-37) sostiene che la chiesa cattoli- 
ca insiste dottrinalmente che Gesù fu concepito da una 
vergine senza l’intervento di un padre umano. La stori- 
cità del concepimento verginale non è l’unica interpre- 
tazione critica legittima di M/ 1 e Le 1; essa è però 
un’interpretazione possibile, e addirittura probabile. 
Nell’accettare l'insegnamento della chiesa su questo 
punto nell’interpretazione di Mt e Lc, gli esegeti catto- 
lici non rifiutano l’esegesi storico-critica, ma la comple- 
tano superandone le incertezze. Un opportuno ricono- 
scimento dei limiti della certezza accessibile all’indagi- 
ne storico-critica può essere d'aiuto su questo punto. 
86 In secondo luogo, nell’interpretare la Scrittu- 
ra il Magistero non opera indipendentemente ed isola- 
tamente dalle discipline bibliche più affidabili. Esso 
non perviene alle sue conclusioni su quel che un certo 
passo biblico significa o non significa attraverso una 
sorta di istinto mistico o per rivelazione diretta dall’al- 
to. La fede tradizionale, le implicazioni teologiche e i 
contributi scientifici influiscono tutti sulla decisione 
magisteriale. Sia il Concilio di Trento che il Vaticano I 
consultarono i migliori esegeti cattolici dell’epoca. Sia- 
mo abbastanza vicini al Vaticano II per sapere che 
quando gli esegeti misero in evidenza che si stava fa- 
cendo un cattivo uso della Scrittura, le cattive interpre- 
tazioni in questione vennero eliminate dai documenti 
conciliari. Il Vaticano II affermò in effetti che l’opera 
degli esegeti è un fattore che contribuisce alla matura- 
zione del giudizio della chiesa (Des Verbuz 3,12). Ci si 
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può domandare se la chiesa si sia mai pronunciata in 
maniera opposta all’opinione scientifica della maggior 
parte degli esegeti cattolici. A questo proposito convie- 
ne citare le parole pronunciate da Giovanni Paolo II 
all’Università Cattolica di Washington DC il 6 ottobre 
1979: «Voglio dire una speciale parola di gratitudine, 
di incoraggiamento e di guida per i teologi. La chiesa 
ha bisogno dei suoi teologi [...] Noi [i vescovi della 
chiesa] desideriamo ascoltarvi, e siamo ansiosi di rice- 
vere la preziosa assistenza della vostra responsabile ri- 
cerca» (AAS 71 [1979] 1263). 
87 In terzo luogo, il ruolo della chiesa nell’inter- 
pretazione della Scrittura rappresenta un contributo 
ermeneutico positivo, e non semplicemente una limita- 
zione della libertà scientifica. La «Nuova ermeneutica» 
voleva che i testi interpretassero i lettori interpellandoli 
e mettendo in questione la loro autocomprensione (+ 
54). I cattolici hanno la radicata convinzione che la vita 
liturgica e dottrinale della chiesa costituisca il «luogo 
ermeneutico» in cui la Scrittura parla nella maniera più 
autentica. La reazione istintivamente negativa con cui 
la chiesa cattolica accolse il razionalismo, il liberalismo 
e il modernismo non fu un rifiuto del metodo scientifi- 
co (anche se sfortunatamente ebbe l’effetto di farlo ca- 
dere momentaneamente in disgrazia), ma un riflesso 
della (corretta) percezione che la Scrittura non si espri- 
meva veracemente in tali «ismi». Si può riconoscere 
che avviene talora, a motivo della debolezza di coloro 
che la compongono, che la chiesa non risponda imme- 
diatamente o in maniera adeguata a un significato della 
Scrittura che appare evidente agli esegeti — da cui il bi- 
sogno costante di rinnovamento e di riforma dall’inter- 
no (— Canonicità, 66:96); ma nonostante questo, la 
chiesa rimane il luogo per eccellenza in cui la Scrittura 
viene ascoltata nel suo significato più autentico e più 
pieno (— 71-74). 
88 (III) L'autorità esegetica dei Padri. In quasi 
tutti i documenti romani relativi agli studi scritturistici 
si trova un’affermazione sull’esigenza di interpretare la 
Scrittura nella fedeltà all’intento dei Padri e dei Dottori 
della chiesa. In seguito alla crisi modernista, agli esegeti 
cattolici aventi incarichi di insegnamento nei seminari 
veniva imposto, fino a tempi recenti, il giuramento di 
interpretare la Scrittura in conformità al consenso una- 
nime dei Padri. L'istruzione emanata nel 1964 dalla 
Pontificia Commissione Biblica romana (+ Pronuncia- 
menti della chiesa, 72:35) ribadisce il concetto: «Gli 
esegeti cattolici, seguendo le indicazioni della chiesa, ri- 
cavino profitto da tutti gli interpreti che li hanno prece- 
duti, soprattutto dai santi padri e dottori della chiesa». 
Eppure quando si va a leggere la concreta esegesi 
dei Padri, così come l’abbiamo descritta nelle pagine 
precedenti (— 35-38), si scopre che essa ha veramente 
poco in comune con i metodi e i risultati dell’esegesi 
cattolica moderna. Abbiamo detto della riluttanza a ri- 
tornare all’esegesi più-che-letterale dei Padri (— 48). 
Qual è dunque la rilevanza pratica della guida dell’ese- 
gesi patristica? 
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89 In primo luogo bisogna osservare che l’ambi- 
to in cui l'autorità patristica appare più forte non è 
quello dell’esegesi letterale, ma quello relativo alle im- 
plicazioni dogmatiche della Scrittura. Atanasio, ad 
esempio, era perfettamente consapevole che nessun te- 
sto della Scrittura offriva una risposta completa all’ere- 
sia ariana: nessun testo biblico, preso singolarmente, 
dimostra in maniera inconfutabile che Gesù è «Dio ve- 
ro da Dio vero». Ma Atanasio sottolineava che, nella 
controversia del IV secolo, l’unica risposta che la Scrit- 
tura poteva dare alla domanda sollevata da Ario era 
quella di Nicea (Epistola sui decreti del Concilio di Ni- 
cea, 5.19-21). Intesa in questo modo, è chiaro che la fe- 
deltà all'autorità patristica non costituisce restrizione 
alcuna alla libertà o al carattere scientifico dell’esegesi 
cattolica moderna. 

In secondo luogo, l’unanimità (morale, e non neces- 

sariamente numerica) del consenso dei Padri non in- 
fluenza, quando sia presa come norma assoluta, l’inter- 
pretazione di molti passi controversi. Nel caso di un 
passo per il quale si potrebbe sperare nell’unanimità, 
come ad esempio l’applicazione petrina di M/ 16,18, si 
scopre che né Agostino né Crisostomo pensavano che 
Pietro fosse la pietra fondante! L'insistenza della chiesa 
sull’autorità esegetica dei Padri riflette insomma il de- 
siderio che gli esegeti cattolici non dimentichino l’ere- 
dità dogmatica che giunge loro dalla tradizione. La 
chiesa intende spronare gli studiosi moderni ad emula- 
re il successo dei Padri nell'impresa di fare della Bibbia 
l'alimento della fede, della vita, dell’insegnamento e 
dell'annuncio della comunità cristiana. Ma quanto a 
fornire delle indicazioni pratiche per l’esegesi letterale 
moderna dei singoli testi, l’importanza dell’autorità pa- 
tristica è limitata. 
90 (IV) La divulgazione delle concezioni criti- 
che moderne. Il Monito del Sant'Uffizio del 1961 e l’I- 
struzione della Pontificia Commissione Biblica del 
1964 - due documenti di origine romana (+ Pronun- 
ciamenti della chiesa, 72:34-35), l'uno di tendenza re- 
strittiva, l’altro di tendenza liberalizzatrice — insistono 
entrambi sul pericolo di scandalizzare i fedeli con la 
comunicazione di «novità vane o insufficientemente di- 
mostrate» in ambito biblico. L'Istruzione della Pontifi- 
cia Commissione Biblica proibisce a coloro che pubbli- 
cano per i fedeli «spinti da qualche pernicioso prurito 
di novità di divulgare qualsiasi soluzione provvisoria di 
difficoltà senza una prudente selezione e una seria di- 
scriminazione; poiché in questo modo essi turbano la 
fede di molti». 

Simili ammonimenti hanno un senso. Per esempio, 
accade talora che dei predicatori salgano sul pulpito 
con un desiderio smodato di impressionare: «Non è 
mai esistito nessun Giardino dell’Eden. Non sono mai 
esistiti i magi, ecc.». Tralasciando la questione del ca- 
rattere semplicistico, se non scorretto, di simili affer- 
mazioni, è necessario ribadire che esse non servono a 
fare della ricchezza della Scrittura un ausilio spirituale 
e salvifico per i fedeli. (È possibile predicare su un te- 
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ma come Gezx 1-3 o i racconti dell’infanzia di Mf in 
modo tale da rispettare le questioni storiche implicate 
senza tuttavia rinunciare a mettere in primo piano il 
messaggio teologico). Una divulgazione dei risultati 
della critica biblica di tono eccessivamente negativo 
non è soltanto pericolosa per i fedeli, ma arreca danno 
ai biblisti rispettabili di cui divulga le concezioni senza 
apporvi le necessarie qualificazioni e all’interno di un 
contesto in cui non era stato previsto che tali concezio- 
ni venissero presentate. Il principio generale da seguire 
è che non si devono lasciare all’uditorio problemi aper- 
ti che esso non è in grado di risolvere. Se si citano ele- 
menti di critica biblica, bisogna essere consapevoli del- 
le possibili implicazioni e prevenire conclusioni sba- 
gliate. 

91 Ma se esiste il pericolo di una divulgazione 
affrettata, bisogna sottolineare con forza anche il peri- 
colo opposto — un pericolo che sfortunatamente non 
ha riscosso attenzione sufficiente nei documenti della 
chiesa. Si tratta del pericolo che un esagerato timore 
dello scandalo impedisca ai divulgatori di comunicare 
ai cattolici più istruiti la più sofisticata comprensione 
della Bibbia che essi dovrebbero avere. Si sente parlare 
molto spesso dei pochi che vengono scandalizzati, ma 
nessuna voce si leva a denunciare il crimine ben più 
grave consistente nel perpetuare l’ignoranza dei più in 
rapporto alla critica biblica moderna. La paura dello 
scandalo non dovrebbe mai condurre a quella doppia 
morale in virtù della quale ai giovani e ai semplici ven- 
gono insegnate, a proposito della Bibbia, cose che sono 
false al solo scopo di non impressionarli. È semplice 
buon senso graduare ogni tipo di istruzione sull’abilità 
dell’uditorio, ma questo non significa che l’istruzione 
biblica elementare debba essere non-critica. Significa 
invece che l’istruzione elementare deve essere critica in 
maniera elementare. Fin dalla primissima volta in cui si 
racconta ai bambini dell’asilo la storia di Gen 1-3, bi- 
sogna insegnare loro a considerarla come un racconto 
popolare anziché come un resoconto storico, anche se 
l'insegnante preferirà forse non sollevare formalmente, 
a tale livello, il problema della storicità. Persino ai 
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principianti è possibile insegnare a considerare i vange- 
li come racconti di predicazione ed insegnamento, 
piuttosto che come biografie di Gesù. 

92 Sfortunatamente, un eccessivo timore di 
scandalo può ostacolare la ricerca scientifica. Esiste 
una quantità di questioni bibliche delicate che avreb- 
bero bisogno di essere studiate e dibattute scientifica- 
mente — si pensi alla storicità dei racconti dell’infanzia 
o alla conoscenza umana di Gesù. Eppure gli studiosi 
sanno bene che, anche quando scrivono di questi ar- 
gomenti su riviste scientifiche e specializzate, non tar- 
derà ad apparire sulla stampa popolare un resoconto 
spesso confuso e talora ostile delle loro indagini. In al- 
tri termini, mentre la chiesa raccomanda agli studiosi 
cattolici competenti di affrontare questi temi lontano 
dal pubblico, volenti o nolenti questi studiosi finiran- 
no col vedere il proprio lavoro divulgato ad opera di 
altri. Il risultato è che spesso lo studioso viene accusa- 
to della responsabilità dello scandalo e fatto oggetto di 
recriminazioni da parte di sedicenti difensori della fe- 
de. È la stessa distinzione fra discussione a livello 
scientifico e divulgazione — distinzione che viene pro- 
posta talora in maniera un po’ troppo facile negli am- 
monimenti che vengono da Roma — che sta rapida- 
mente venendo meno; e questo problema andrebbe af- 
frontato in maniera più franca e pratica. A lunga sca- 
denza, la chiesa ha subito maggior danno dal fatto che 
non sempre i suoi studiosi sono stati lasciati liberi di 
discutere problemi delicati, che dal fatto che alcuni 
dei fedeli vengono scandalizzati dalla divulgazione di 
nuove idee. Spesso fa più danno la mancanza di idee 
che la presenza di nuove idee. Una certa dose di im- 
prudenza e uno scandalo ogni tanto sono il prezzo 
quasi ineluttabile del diritto alla libera discussione. E a 
tale libera discussione accademica non mancano certo 
i modi per sopprimere gli errori — una stroncatura su 
una rivista biblica a firma di uno studioso competente 
può risultare un modo più efficace di estirpare le 
sciocchezze che un ammonimento da parte dell’auto- 
rità ecclesiastica, che può apparire semplicemente re- 
pressivo della libertà. 
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RETROTERRA STORICO DEI PRONUNCIAMENTI RECENTI 


3 (I) Introduzione. Nelle pagine che seguono 
presenteremo una rapida sintesi delle dichiarazioni del- 
la chiesa concernenti la Bibbia. Qualche notizia sul re- 
troterra storico è necessaria per valutare queste dichia- 
razioni; poiché, anche se tutte esigono rispetto e di- 
scernimento, non tutte richiedono eguale adesione. 
Ovviamente, i decreti dei concili ecumenici sono più 
vincolanti delle encicliche papali. In particolare, c’era 
un certo carattere temporaneo nella forza vincolante 
dei decreti della Pontificia Commissione Biblica 
(PCB), poiché tali decreti erano decisioni prudenziali 
su problemi pratici. Essi richiedevano obbedienza 
quando furono emanati, ma furono sottoposti ad una 
successiva revisione e non sono affatto da considerarsi 
infallibili. Inoltre, tutti questi documenti, conciliari, 
papali e curiali, devono essere valutati alla luce del 
tempo in cui furono emanati e dei problemi di cui si 
occupavano. Interpretarli in maniera fondamentalista è 
deplorevole quanto interpretare in maniera fondamen- 
talista la Scrittura. Bisogna distinguere tra l’esatta ve- 
rità affermata e la sua formulazione concettuale o ver- 
bale, che è determinata dalle circostanze storiche (+ 
36). 

Ad eccezione dei decreti dei Concili di Firenze e di 
Trento, tutti i documenti che saranno esaminati rien- 
trano negli ultimi 125 anni, e quindi può essere utile 
sintetizzare l'atteggiamento di Roma verso gli studi bi- 
blici durante questo periodo allo scopo di illustrare 
l'atmosfera nella quale le dichiarazioni vanno valutate. 
4 (A) 1870-1900. Questo periodo vide il primo 
vero incontro da parte cattolica con una vigorosa criti- 
ca biblica protestante (+ Critica del NT, 70:5ss.; + 
Critica dell’AT, 69:23ss.). Nelle persone religiose abi- 
tuate a considerare le Scritture come ispirate ed infalli- 
bili, le nuove intuizioni suscitarono problemi sulla 
inerranza biblica sia nel campo delle scienze naturali 
che in quello storico (+ Ispirazione, 65:38-41). Il fatto 
che alcuni non cattolici siano stati condotti dai propri 
studi biblici a svalutare la portata religiosa delle Scrit- 
ture provocò un certo atteggiamento difensivo da parte 
delle autorità ecclesiastiche, sempre preoccupate di sal- 
vaguardare le Scritture come parola di Dio. Il Vaticano 
I diede prova di questo atteggiamento in questioni ge- 
nerali di teologia, ma la breve durata di questo Conci- 
lio non permise che apparisse in maniera chiara il suo 
completo atteggiamento nei confronti delle Scritture. 
Non fece altro che ripetere la dichiarazione tridentina 
sulla canonicità e sottolineare il carattere ispirato delle 
Scritture (+ Ispirazione, 65:29). L'enciclica Providen- 
tissimus Deus (1893) di Leone XIII è la principale te- 
stimonianza dell’atteggiamento ufficiale della Chiesa 
verso gli studi biblici durante questo periodo. È inte- 
ressante notare come, nonostante i pericoli del tempo, 
questo papa erudito ed umanista abbia assunto una 
posizione piuttosto sfumata. L'enciclica manifesta una 


certa ostilità verso il criticismo più spregiudicato nei 
confronti delle opere degli studiosi non cattolici: «Il 
senso della Sacra Scrittura non si può trovare incorrot- 
to in alcun luogo fuori della Chiesa e non ci si può 
aspettare di trovarlo in scrittori che, privi della vera fe- 
de, rodono solo la corteccia della Sacra Scrittura e non 
giungono mai al midollo» (EB 113; RSS, 17 — quale 
progresso ci sia stato da allora si può vedere nell’inco- 
raggiamento del Vaticano II [De Rev. 6,22] a lavorare 
insieme con studiosi non cattolici alle traduzioni della 
Bibbia!). Tuttavia, il papa si dimostrò consapevole dei 
vantaggi apportati dagli studi linguistico-scientifici ed 
esegetici, e si trovò d'accordo con il fatto che le vedute 
degli autori biblici in materia di scienza non avevano 
l’infallibilità scritturale. Così, all’inizio del XX secolo 
l'atteggiamento cattolico ufficiale verso i progressi ne- 
gli studi biblici fu di prudenza, ma anche di incipiente 
apprezzamento che si rivelò di buon auspicio per il fu- 
turo. 

5 (B) 1900-1940. L'avvento del Modernismo, 
in particolare negli scritti di A.Loisy, cambiò l’intera si- 
tuazione (+ Critica del NT, 70:38). C'era ora il perico- 
lo di una virulenta eresia, ed al papa Pio X, poi procla- 
mato santo, premeva di più proteggere i fedeli che oc- 
cuparsi delle sottigliezze di un atteggiamento scientifi- 
co. Nella Scrittura i modernisti stavano adottando i 
nuovi metodi inaugurati dai protestanti tedeschi; e nel- 
le encicliche Pascendi e Lamentabili, che furono le con- 
danne cattoliche ufficiali del Modernismo, venne fatta 
ben poca distinzione tra l'eventuale validità intrinseca 
di questi approcci e l’errato uso teologico fattone dai 
modernisti. Nello stesso tempo la PCB, istituita da 
Leone XIII nel 1902, cominciò ad emanare una serie di 
deliberazioni su molte delicate questioni riguardanti 
l’interpretazione della Bibbia e gli autori dei testi bibli- 
ci. Questi decreti, emessi tra il 1905 ed il 1915, aveva- 
no uno scopo cautelativo e, sebbene conservatori nel 
tono, erano spesso espressi con fine sensibilità e sfuma- 
ture. Ma dal momento che vincolavano gli esegeti cat- 
tolici a dare il loro assenso, essi diedero al mondo non 
cattolico l’immagine poco favorevole di una mentalità 
cattolica monoliticamente conservatrice, che non met- 
teva neppure in discussione i problemi attraverso uno 
scambio di opinioni scientifiche, ma che risolveva tutto 
secondo mandati dell’autorità centralizzata. 

Anche se i decreti della PCB, interpretati con di- 
scernimento giuridico, permettevano un certo spazio 
all'indagine esegetica, l’armosfera non era certo favore- 
vole a questo; e teologi progressisti come M.-J. Lagran- 
ge (— Critica dell’AT, 69:35.55) vennero praticamente 
ridotti al silenzio sulle questioni più delicate. Giusta- 
mente F-M. Braun intitola questo periodo della vita di 
Lagrange «Prove e lotte» (The Work of Père Lagrange 
[Milwaukee 1963] 66-100). LEVIE (Bible, 73) descrive 
la rete di spionaggio reazionario creata per denunciare 
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a Roma tutti coloro le cui idee potessero mostrare una 
qualche traccia di Modernismo, una rete così spregevo- 
le che lo stesso papa Benedetto XV la censurò formal- 
mente. L'enciclica Spiritus Paraclitus di Benedetto XV 
del 1920 reca i segni del difficile periodo che l’aveva 
preceduta. Il papa usò un tono più negativo riguardo 
alle avanzate tesi moderne di quanto aveva fatto Leone 
XIII, e difese con forza la storicità della Bibbia. Gli an- 
ni ’20 videro una vigorosa azione ecclesiastica da parte 
del Santo Uffizio sotto la guida del cardinale Merry del 
Val contro gli scritti di esegeti cattolici di punta come 
J.Touzard, F.Vigouroux, M. Bacuez e A. Brassac (cf. 
LEVIE, Bible, 124). La PCB non emise decreti in questi 
anni, tranne un'unica dichiarazione sull’esegesi di due 
testi nel 1933. 

6 (C) 1941-1965. Questo periodo vide la rina- 
scita degli studi biblici cattolici. Vi furono alcuni segni 
di un cambiamento d’atteggiamento nel tardo pontifi- 
cato di Pio XI, ma è Pio XII che merita il titolo di pa- 
trono degli studi biblici cattolici. Il suo pontificato se- 
gnò una totale inversione di marcia ed inaugurò il più 
grande rinnovamento dell'interesse per la Bibbia che la 
chiesa cattolica romana avesse mai conosciuto. I segni 
di questo cambiamento furono evidenti nel nuovo at- 
teggiamento della PCB, che nel 1941 condannò una 
diffidenza eccessivamente conservatrice verso la ricerca 
biblica moderna. L’enciclica Divino Afflante Spiritu del 
1943 fu una «Magna Charta» per l'avanzamento degli 
studi biblici. Anche se il papa non sconfessò le encicli- 
che dei suoi predecessori, annunciò che il tempo del ti- 
more era finito e che gli esegeti cattolici dovevano usa- 
re gli strumenti moderni nelle loro esegesi. L'uso del 
principio delle forme letterarie per la soluzione dei 
problemi storici e l’incoraggiamento a fare nuove tra- 
duzioni della Bibbia dalle lingue originali (piuttosto 
che dalla Vg) furono un invito rivolto agli studiosi cat- 
tolici a riprendere a scrivere liberamente e a cercare di 
raggiungere gli studiosi protestanti, che li avevano no- 
tevolmente distanziati durante gli anni precedenti di 
«prove e lotte». Le direttive del papa furono rafforzate 
dalle dichiarazioni della PCB nel gennaio 1948, indiriz- 
zate al cardinale Suhard sulla Genesi e nel 1950 sull'in- 
segnamento della Sacra Scrittura nei seminari. Nel 
1955 il segretario della PCB fece un passo molto corag- 
gioso ma assolutamente necessario nel dichiarare che 
ora gli studiosi cattolici avevano piena libertà (p/ena l- 
bertate) riguardo ai precedenti decreti della PCB del 
periodo 1905-1915, salvo quando essi toccavano que- 
stioni concernenti la fede e la morale (e pochissimi ne 
avevano trattato). Questo significava che i cattolici ora 
erano liberi di adottare posizioni moderne sulla que- 
stione degli autori e della datazione dei testi biblici. 

7 Una crisi nel progresso degli studi biblici cat- 
tolici sopraggiunse con la malattia e la morte di Pio 
XII. Nell’ultimo anno del suo pontificato (aprile 1958) 
la Congregazione dei Seminari espresse la propria di- 
sapprovazione per il I volume dell’Introduction è la Bi- 
ble appena pubblicato a cura di A. Robert e A. Feuil- 
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let. (Successivamente venne pubblicata una seconda 
edizione senza praticamente alcun cambiamento e con 
l'esplicita approvazione del segretario della PCB e del 
cardinale Bea). All’inizio del pontificato di papa Gio- 
vanni XXIII, a Roma vennero mossi duri attacchi con- 
tro importanti studiosi cattolici della Bibbia quali L. 
Alonso Schékel, J. Levie, S. Lyonnet e M. Zerwick, e 
poco dopo questi ultimi due vennero rimossi dalle loro 
cattedre presso il Pontificio Istituto Biblico. L'aspra 
controversia di questo difficile periodo è riportata con 
molta precisione da J.A. FITZMYER in TS 22 (1961) 
426-444. Finalmente, nel 1961 il Santo Uffizio emanò 
un monito contro le opinioni che mettevano in dubbio 
la verità oggettiva ed autenticamente storica della Scrit- 
tura. Questa atmosfera di cattivi presagi fu aggravata 
da voci secondo le quali lo schema (inedito) sulle 
«Fonti della Rivelazione», che doveva essere presenta- 
to all'imminente Vaticano II nell’autunno del 1962, era 
negativo nei confronti dei recenti progressi in campo 
biblico. Questo pessimismo, tuttavia, non teneva conto 
delle ventate di aggiorzazzento che avevano preso a sof- 
fiare attraverso la finestra aperta da Giovanni XXIII. 
Nel novembre del 1962 tanti Padri conciliari espresse- 
ro la propria disapprovazione per questo schema che 
papa Giovanni ordinò fosse ritirato e riscritto da una 
commissione mista nella quale gli esegeti biblici risul- 
tassero meglio rappresentati. 

8 Il pontificato di Paolo VI restaurò l’atmosfe- 
ra cordialmente favorevole dei tempi di Pio XII. I pro- 
fessori di cui si è detto sopra vennero reintegrati nelle 
loro cattedre. Nell'aprile del 1964 la PCB emanò una 
«Istruzione sulla verità storica dei vangeli», un incorag- 
giante documento che apriva la strada ad una critica 
biblica onesta nel delicatissimo campo della storicità 
dei vangeli. La forma definitiva dello schema De Reve- 
latione approvato dal Vaticano II nel 1965 aveva un to- 
no molto simile a quello dell’Istruzione della PCB, po- 
nendo la benedizione ufficiale della Chiesa sugli ulte- 
riori progressi che si sarebbero fatti lungo le linee trac- 
ciate da Pio XII. 

9 (D) 1966-1990. Questa storia del netto rifiu- 
to cattolico degli approcci biblici moderni per il primo 
terzo del xx secolo (periodo B suddetto), seguito dal- 
l'improvvisa accettazione nel secondo terzo del secolo 
(periodo C suddetto), provocò, com'era prevedibile, 
una disparità nell’ultimo terzo del secolo. In primo 
luogo, ai seminari e agli istituti religiosi spettava il 
compito di preparare una generazione di studiosi cat- 
tolici istruiti a fondo su questi nuovi approcci. In se- 
condo luogo, nelle parrocchie e nelle scuole, sacerdoti 
ed insegnanti che avevano ricevuto una formazione se- 
condo gli atteggiamenti precedenti al 1960, rimasero 
scandalizzati di fronte all'approvazione di idee riguar- 
do alla storicità biblica, che una volta essi avevano im- 
parato a condannare. In terzo luogo, riguardo all’ecu- 
menismo e alla teologia dogmatica, le implicazioni de- 
gli approcci biblici contemporanei richiedevano un ri- 
pensamento delle vecchie idee. Un gruppo ristretto ma 
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agguerrito di ultraconservatori mossero senza successo 
un attacco contro noti studiosi biblici, cercando di 
reimporre le idee del 1910. Vi furono abusi progressisti 
di «scienza» biblica in catechesi popolari e in alcuni 
scritti teologici, che, per esempio, con grande superfi- 
cialità negavano il concepimento verginale di Gesù, la 
risurrezione del corpo, i miracoli, la fondazione della 
chiesa e la legittimità dei ministri ordinati. Relativa- 
mente pochi studiosi biblici cattolici, tuttavia, adottaro- 
no tali idee, così che l'impulso principale del movimen- 
to biblico era rimasto saldamente centrista (cf. R.E. 
Brown, Biblical Exegesis and Church Doctrine [New 


[72:10-13] 


York 1985]). La predizione di 20 anni prima del GCB 
72:9 si era dimostrata vera: il movimento biblico catto- 
lico moderno inaugurato da Pio XII e confermato dal 
Vaticano II, fa ora parte della Chiesa in modo così for- 
te da non poter essere più rigettato. In quest’ultimo 
terzo del xx secolo non c’è stata alcuna condanna au- 
toritaria di nessuno studioso biblico cattolico eminen- 
te. In realtà, alcuni che hanno infastidito i cattolici ul- 
traconservatori sono stati resi membri della PCB roma- 
na (— 37), mentre i papi recenti insistono sulla neces- 
sità che gli studiosi cattolici continuino ad usare la cri- 
tica biblica (— 40). 


SOMMARIO DEI PRONUNCIAMENTI 


10 (I) Concili della Chiesa. 

(A) Firenze. Il Concilio di Firenze (1438- 
1445) proclamò la dottrina tradizionale della chiesa ri- 
guardo al canone (— Canonicità, 66:13), nel Decreto 
per i Giacobiti (dalla bolla Cantate Domino, 4 febbraio 
1441 — EB 47). Questo decreto conteneva un elenco di 
libri ispirati, sia protocanonici sia deuterocanonici, 
identico a quello compilato nel Concilio di Ippona nel 
393, ripetuto nel terzo e nel quarto Concilio di Cartagi- 
ne del 397 e del 419, e incluso anche nella «Consulenti 
tibi», una lettera sul canone inviata da papa Innocenzo 
I nel 405 ad Exuperius, vescovo di Tolosa (EB 16-21; 
— Canonicità, 66:11-12). 
11 (B) Trento. I dubbi e le incertezze maggiori 
riguardanti il canone vennero definitivamente risolti 
dal Concilio di Trento (1545-1563) nella sua quarta 
sessione, l’8 aprile 1546. In questa sessione, il concilio 
votò affermativamente su due decreti: (1) riguardo alle 
Scritture canoniche (EB 57-60), e (2) riguardo alle edi- 
zioni e all’uso dei libri sacri (EB 61-64). Il primo decre- 
to, che adottò il canone di Firenze, fu «la prima dichia- 
razione infallibile e validamente promulgata intorno al 
canone delle Sacre Scritture». Come osserva H. Jedin, 
essa pose anche termine allo sviluppo, protrattosi per 
un millennio, del canone biblico (History of the Coun- 
cil of Trent [London 1961] 91 [trad. it., Storia del Con- 
cilio di Trento, Brescia 1972-1981]). Da questo mo- 
mento in poi i libri dell’AT e del NT, sia protocanonici 
che deuterocanonici, nella loro interezza ed in tutte le 
loro parti, costituiscono il canone e sono considerati di 
eguale autorità (— Canonicità, 66:13,42-43.90-91). 

Il secondo decreto dichiara che «l'antica versione 
della Vulgata, approvata dalla Chiesa stessa con il suo 
lungo uso per tanti secoli, dev'essere considerata l’edi- 
zione autentica per la lettura pubblica della Bibbia, le 
dispute, le omelie e le spiegazioni» (+ 20 per l’encicli- 
ca DAS, che potrà chiarire il senso di questo decreto 
tridentino). Il decreto procede, vietando a tutti di osa- 
re, in materia di fede e di morale, «distorcere la Scrit- 
tura per adattarla a significati particolari contrari al si- 


gnificato che la santa Madre Chiesa ha ritenuto e tutto- 
ra ritiene, giacché è suo compito giudicare del vero 
senso e dell’interpretazione della Scrittura. Né alcuno 
dovrebbe osare interpretare la Scrittura in maniera 
contraria al consenso unanime dei Padri» (+ Erme- 
neutica, 71:88-89). Furono date istruzioni per la pub- 
blicazione della Vg, il cui testo doveva essere stampato 
il più correttamente possibile. Il risultato fu la Vg Si- 
sto-clementina (— Testi, 68:146). Per l'atteggiamento 
del Concilio di Trento verso le Bibbie in volgare, cf. 
R.E. MCNALLY, T$ 27 (1966) 204-227. 

12 (C) Vaticano I. Nella sua terza sessione, il 24 
aprile 1870, il Concilio Vaticano I (1869-1870) con- 
fermò il decreto del Concilio di Trento relativo alla 
fonte della rivelazione (DS 1501) e poi affermò con 
chiarezza che la chiesa considera i libri della Sacra 
Scrittura sacri e canonici, non perché li abbia successi- 
vamente approvati, né perché essi contengano la rivela- 
zione senza errore, ma precisamente perché «essendo 
essi stati scritti per l’ispirazione dello Spirito Santo, 
hanno Dio come autore ed in quanto tali sono stati af- 
fidati alla Chiesa stessa» (EB 77; — Ispirazione, 65:45). 
13 (D) Vaticano II. La Costituzione dogmatica 
sulla Divina Rivelazione (Def Verbum), promulgata il 
18 novembre 1965, è un documento il cui atteggiamen- 
to nei riguardi degli studi biblici moderni è ampiamen- 
te positivo, ma le cui affermazioni su questioni contro- 
verse riflettono un attento compromesso, derivante 
dalle cinque revisioni cui il documento fu sottoposto 
tra il 19€2 e il 1965 (+ 7). Richiamiamo qui solo i pun- 
ti più importanti relativi agli studi biblici. Il c. 1 della 
costituzione tratta della rivelazione. Si pone in eviden- 
za che la rivelazione divina avvenne sia in atti che in 
parole — una prospettiva che tien conto dell’attuale ri- 
levanza biblica posta sul «Dio che agisce» insieme al 
tradizionale rilievo sul «Dio che parla». Il c. 2 tratta 
della controversa questione teologica riguardo alle fon- 
ti della rivelazione. Trovatosi di fronte a due teorie net- 
tamente opposte — due fonti (Scrittura e Tradizione) 
contro una fonte (la sola Scrittura interpretata dalla 
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Tradizione) — il concilio non stabilì la soluzione del 
problema. Esso sottolinea (2,9) che Tradizione e Scrit- 
tura «formano in certo qual modo una cosa sola e ten- 
dono allo stesso fine», ma «accade così che la Chiesa 
attinge la certezza su tutte le cose rivelate non dalla so- 
la Scrittura». Sul rapporto tra la Chiesa e la Scrittura, il 
Concilio (2,10) insiste sul fatto che il magistero della 
chiesa interpreta autenticamente la parola di Dio, ma 
che questo magistero non sta al di sopra della parola di 
Dio, bensì al suo servizio. 

14 Il c. 3 tratta dell’ispirazione e dell'inerranza. 
Riguardo all’ispirazione ricapitola l'insegnamento tra- 
dizionale, aggiungendovi ben poco. Tuttavia, la focaliz- 
zazione complessiva della Der Verbum: sul ruolo degli 
autori sacri contribuì all'approccio 4 posteriori del Vati- 
cano II per la teorizzazione cattolica sull’ispirazione, 
cioè, al suo concentrarsi su ciò che noi conosciamo dai 
testi piuttosto che dai risultati della speculazione su ciò 
che Dio possa aver fatto (+ Ispirazione, 65:3-7.58). 
Sull’inerranza della Scrittura il Vaticano II fece un’af- 
fermazione importante, come indica il nostro corsivo: 
«i libri della Scrittura insegnano con certezza, fedel- 
mente e senza errore la verità che Dio volle fosse conse- 
gnata nelle Sacre Lettere in ordine alla nostra salvezza» 
(3,11). Alcuni hanno tentato di interpretare la frase po- 
sta in corsivo in modo da includere tutto ciò che l’au- 
tore sacro ha espresso; ma le discussioni che precedet- 
tero la votazione dimostrano una consapevolezza di er- 
rori nella Bibbia (— Ispirazione, 65:50.70). Pertanto, è 
opportuno assumere la clausola specificante che l’inse- 
gnamento della Scrittura è vero senza errore fino al li- 
mite che esso sia conforme allo scopo salvifico di Dio. 
Una decisione riguardo a questo fine include un ap- 
proccio « posteriori nella chiesa, prestando attenzione 
alle forme letterarie (come in DAS; — 22) e ai condi- 
zionamenti storici (> 36). 

15 Il c. 4 è dedicato all’AT, e questo indica il de- 
siderio da parte della Chiesa di richiamare l’attenzione 
del clero e dei laici su questa parte del loro retaggio co- 
sì scarsamente conosciuta tra il popolo cristiano d'oggi. 
La visione dell’AT in questa Costituzione è marcata- 
mente cristologica (4,15 - l’AT prepara il NT; esso an- 
nuncia la venuta del regno messianico mediante le pro- 
fezie). A giudizio di molti, quindi, il Vaticano II non 
presta sufficiente attenzione all’importanza dell’AT in 
se stesso (— Pensiero dell’AT, 77:176; —> Ermeneutica, 
71:21). La trattazione del NT nel c. 5 si occupa in gran 
parte dei vangeli ed è tratta dall’Istruzione della PCB 
del 1964 (— 35). Vengono infatti presentate le stesse 
tre fasi nello sviluppo dei vangeli: Gesù Cristo, i predi- 
catori apostolici, gli autori sacri. Si riconosce (5,19) che 
i vangeli hanno scelto, sintetizzato e spiegato ciò che 
Gesù fece ed insegnò, ma il concilio non detta norme 
specifiche per stabilire quale sia stata l’entità di questo 
sviluppo. La distinzione tra apostoli e scrittori sacri 
sembrerebbe favorire l'opinione moderna secondo la 
quale gli evangelisti non furono essi stessi testimoni 
oculari apostolici, anche se all’inizio (2,7) la Costituzio- 
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ne ricorre alla tradizionale terminologia di «Apostoli e 
uomini apostolici» per indicare coloro che composero 
la memoria scritta della salvezza; e questa terminologia 
è stata usata in tempi passati per distinguere tra Matteo 
e Giovanni («apostoli») e Marco e Luca («uomini apo- 
stolici»). 

16 Il c. 6 descrive il ruolo della Bibbia nella vita 
della chiesa; esso offre una ricca serie di consigli di ca- 
rattere autenticamente pastorale. Notiamo soltanto i 
punti seguenti: viene tracciato uno stretto parallelo tra 
la Scrittura e i sacramenti («La Chiesa ha sempre vene- 
rato le Divine Scritture come ha fatto per il Corpo stes- 
so di Cristo» [6,21]); si insiste sul fatto che la predica- 
zione deve essere nutrita e regolata dalla Sacra Scrittu- 
ra; la Bibbia dovrebbe essere tradotta dalle lingue origi- 
nali e, dove possibile, con la cooperazione di non cat- 
tolici (6,22); viene espresso un esplicito incoraggiamen- 
to agli esegeti biblici di continuare nella propria opera 
(6,23 — importante alla luce dei conflitti che gettarono 
nello sconforto gli studiosi della Bibbia tra il 1958 e il 
1962; + 7); lo studio della Sacra Scrittura è l’anima 
della teologia (6,24); il clero deve essere ben preparato 
nella Sacra Scrittura per predicare e catechizzare 
(6,25); i vescovi hanno il dovere di assicurarsi che siano 
forniti i mezzi con i quali i fedeli possano essere istruiti 
nella Sacra Scrittura, mediante sia traduzioni che com- 
mentari. Circa la posizione del Vaticano II nei confron- 
ti della traduzione della Sacra Scrittura, cf. L. LE- 
GRAND, RB 64 (1967) 413-422. 


(A. GRILLMEIER in Conmrentary on the Documents of Vatican 
II (ed. H. Vorgrimler, New York 1969] 3, 199-246; BAUM, G., 
TS 28 [1967] 51-75; GRELOT, P., Etudes 324 [1966] 99- 
113.233-246; LORENTZ, O., TRev 63 [1967] 1-8; TAvARD, 
G.H., JES 3 [1966] 1-35; ZERWICK, M., VD 44 [1966] 17-42). 


17 (II) Lettere encicliche, 

(A) Providentissimus Deus (EB 81-134; RSS, 
1-29). Emanata da Leone XIII il 18 novembre 1893, 
questa enciclica inaugurò una nuova era presentando 
un piano per gli studi biblici cattolici. Professori adatti 
dovrebbero prima di tutto dare un corso completo di 
introduzione biblica e poi procedere a formare i propri 
studenti in «preciso e sicuro modo d’interpretazione» 
(EB 103-105; RSS, 11-12). La versione «autentica» del- 
la Vg deve essere il testo biblico usato, anche se non 
dovrebbero essere trascurate altre versioni, come pure 
i più antichi manoscritti (EB 106; RSS, 13). Non si può 
interpretare un testo biblico contro un senso determi- 
nato dalla chiesa o sostenuto dal consenso unanime dei 
Padri (EB 108; RSS, 14 — per una corretta interpreta- 
zione di questo punto, cf. DAS [EB 565; RSS, 102]). 
Gli studiosi cattolici restano liberi di continuare i pro- 
pri studi personali, specialmente sui passi biblici diffi- 
cili. Tali studi «possono, con l’aiuto della benigna 
provvidenza di Dio, preparare e portare a maturità il 
giudizio della Chiesa» (EB 109; RSS, 15). Nell’interpre- 
tare i passi difficili, gli esegeti devono seguire l'analogia 
della fede, cioè non possono giungere ad una interpre- 
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tazione del significato, che ha inteso comunicare l’au- 
tore ispirato, in diretta e formale contraddizione con 
un dogma insegnato dalla Chiesa (— Teologia paolina, 
82:7). Essi devono ricordarsi che la legge suprema è la 
dottrina cattolica quale autorevolmente presentata dal- 
la chiesa (EB 109; RSS, 15). 

L'enciclica esorta allo studio delle lingue orientali e 
dell’arte della critica (EB 118; RSS, 20). Richiama an- 
che l’attenzione sui pericoli dell’«alta critica» contem- 
poranea (EB 119; RSS, 20). Nel descrivere il mondo 
della natura fisica, gli autori sacri non intendevano for- 
malmente insegnare la scienza naturale. Al contrario, 
essi usarono termini comuni di quel tempo, e che, in 
molti casi, sono tuttora usati persino da scienziati emi- 
nenti. Dio parlò agli esseri umani in modo che essi po- 
tessero comprendere — un modo al quale erano abituati 
(EB 121; RSS, 22). Questi principi andranno applicati 
anche alle scienze affini, e specialmente alla storia (EB 
123; RSS, 23). (Il riferimento alla storia in questo con- 
testo diede luogo a qualche controversia; + 19). Papa 
Leone fornì anche una definizione dell’ispirazione an- 
cor oggi celebrata: con un intervento soprannaturale 
Dio mosse e spinse gli autori umani a scrivere — ed Egli 
li assistette nello scrivere in modo tale che essi dappri- 
ma compresero correttamente e poi si disposero a met- 
tere per iscritto fedelmente, ed infine espressero con 
parole adatte e con verità infallibile le cose che Egli or- 
dinò loro e solo quelle. L'ispirazione, che è incompati- 
bile con l'errore, si estende alle Scritture canoniche e a 
tutte le loro parti (EB 125; RSS, 24; — Ispirazione, 
65:41.42.45). 

18 (B) Pascendi Dominici Gregis (EB 257-267; 
DS 3475-3500). Questa enciclica fu emanata l’8 settem- 
bre 1907 da papa Pio X per confutare gli errori dei 
modernisti, p. es. sull’origine e la natura dei libri sacri 
(EB 257), sull’ispirazione (EB 258-259), sulla distinzio- 
ne tra il Cristo puramente umano della storia ed il Cri- 
sto divino della fede (EB 260), sull'origine e la forma- 
zione delle Scritture (EB 262-263), e su quell’apologia 
errata che tenta di risolvere le controversie sulla reli- 
gione mediante ricerche storiche e psicologiche (DS 
3499). Il decreto Lazzentabili, un sillabo di 65 proposi- 
zioni moderniste condannate dalla Congregazione del- 
la Santa Inquisizione, venne emanato il 3 luglio 1907, 
poco prima che apparisse Pascendi (EB 190-256). [Il 
lettore deve essere avvertito che quelle proposizioni 
vengono condannate nel senso inteso dai modernisti, e 
che il grado di condanna (da eretico a pericoloso) non 
viene specificato]. 

19 (C) Spiritus Paraclitus (EB 440-495; RSS, 43. 
79). Questa enciclica fu emanata da Benedetto XV in 
occasione del 15° centenario della morte di s. Gerola- 
mo, il 15 settembre 1920. Dopo un toccante tributo al- 
la vita santa e alle fatiche bibliche del santo, il papa 
confronta le vedute moderne con quelle di Gerolamo. 
Elogia brevemente coloro che usano metodi critici mo- 
derni nei propri studi biblici (EB 453; RSS, 51). La- 
menta che alcuni studiosi non abbiano osservato le li- 
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nee direttive fornite dalla Providentissimus Deus e dai 
Padri (EB 454; RSS, 51). Biasima l'insegnamento che li- 
mita l'ispirazione solo a certe parti delle Scritture (EB 
455; RSS, 52). Nel trattare delle parti storiche delle 
Scritture, non si può applicare universalmente il princi- 
pio che Leone XIII stabilì per esprimere giudizi sulle 
affermazioni bibliche in materia scientifica, e cioè che 
l’autore parlava solamente secondo le apparenze (EB 
456; RSS, 52). Non possiamo dire che gli scrittori sacri 
di eventi storici ignorassero la verità e che semplice- 
mente adottassero e trasmettessero false idee correnti a 
quei tempi (EB 459; RSS, 53). L'esegeta deve evitare un 
uso troppo precipitoso, o un abuso, dei principi che 
regolano le «citazioni implicite» o le «narrazioni pseu- 
do-storiche» o i «generi letterari» (EB 461; RSS, 54). 
Come sosteneva Gerolamo, tutta l’interpretazione bi- 
blica riposa sul senso letterale, e non si deve pensare 
che non vi sia senso letterale semplicemente perché 
una cosa viene espressa in forma metaforica (EB 485; 
RSS, 67 [+ Ermeneutica, 71:9]). L'obiettivo degli studi 
biblici è quello di giungere alla perfezione spirituale, di 
difendere la fede e di predicare la parola di Dio in ma- 
niera fruttuosa (EB 482-484; RSS, 65-66). 

20 (D) Divino Afflante Spiritu (EB 538-569; 
RSS, 80-107). Emanata da Pio XII il 30 settembre 
1943, l’enciclica DAS voleva commemorare il 50° anni- 
versario della pubblicazione di Providentissimus Deus 
per «da una parte confermare e inculcare quanto già 
quel Nostro Predecessore ha con tanta saggezza stabili- 
to... dall'altra insegnare quanto sembrano al presente 
richiedere i tempi...» (EB 538; RSS, 81). Riflettendo la 
complessa storia dell’esegesi in questi 50 anni (— 4-5), 
DAS di fatto completa molti insegnamenti di Provider- 
tissitmus, p. es., mentre riguardo alla Vulgata Providen- 
tissimus autorizzava gli esegeti a prestare attenzione ai 
testi in lingua originale delle Scritture, DAS ordina loro 
di spiegare i testi originali dei quali si dovrebbero fare 
nuove traduzioni. C'è un analogo spostamento d’ac- 
cento su questioni quali il rapporto tra il senso letterale 
e quello spirituale delle Scritture, il carattere vincolan- 
te del consenso unanime dei Padri e l’interpretazione 
degli eventi storici nei termini delle forme letterarie 
(LEVIE, Word of God, 139-144). DAS sottolinea la gran- 
de importanza della critica testuale e specifica che 
«autenticità» della Vulgata (Trento; — 11) è principal- 
mente giuridica (immune da errore riguardo alla fede e 
alla morale) piuttosto che critica (sempre una traduzio- 
ne accurata). 

21 L'esegeta deve preoccuparsi principalmente 
del senso letterale delle Scritture (EB 550; RS$, 92); de- 
ve essere accuratamente messa in evidenza anche la 
dottrina teologica (fede e morale) dei singoli libri o te- 
sti. L'esegeta dovrebbe ricercare ed esporre il senso 
spirituale, a condizione che sia chiaramente così voluto 
da Dio (EB 552; RS$, 94; — Ermeneutica, 71:78-79). I 
Padri della chiesa dovrebbero essere studiati più assi- 
duamente (EB 554; RSS, 95). 

22 In particolare, gli interpreti biblici, con ogni 
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cura e senza trascurare la ricerca recente, dovrebbero 
cercare di determinare il carattere e la situazione in cui 
si trovava l’autore sacro, l'epoca in cui visse, le sue fon- 
ti scritte od orali, e le forme espressive che egli utilizzò 
(EB 557; RSS, 97). Si dovrebbero utilizzare la storia, 
l'archeologia ed altre scienze per comprendere in mo- 
do più preciso i generi letterari antichi (EB 558; RSS, 
97); e non va trascurato lo studio delle forme letterarie 
per non recare seri danni all’esegesi cattolica (EB 560; 
RSS, 99). Questa accentuazione sul riconoscimento di 
diversi generi letterari o di diverse forme letterarie nel- 
la Bibbia fu probabilmente il maggior contributo origi- 
nale della DAS, perché offrì all’esegeta cattolico un 
modo intelligente ed onesto per affrontare gli evidenti 
problemi storici, presenti nella Bibbia. Precedente- 
mente troppi libri della Bibbia venivano ritenuti storia 
in senso stretto; ora si poteva dimostrare che molti di 
questi libri non erano affatto storici, oppure che erano 
storici in un senso più lato e meno tecnico. Il Vaticano 
II diede l'approvazione alla distinzione delle forme let- 
terarie (— 14; — Ermeneutica, 71:23-26). 

23 L'enciclica DAS esortava gli esegeti cattolici 
ad affrontare problemi difficili, fino a quel momento ir- 
tisolti e a giungere a soluzioni in pieno accordo con la 
dottrina della Chiesa, come pure in armonia con le indi- 
scutibili conclusioni delle scienze profane (EB 564; RSS, 
101). Fu, questo, un cambiamento ristoratore rispetto 
all'atmosfera successiva alla crisi modernista, quando 
gli esegeti cattolici trovavano deliberatamente aree «di 
sicurezza» per i propri studi biblici. Il papa dichiara 
che vi sono solo pochi testi il cui senso è stato definito 
dall'autorità della Chiesa o sui quali si ha l’interpreta- 
zione unanime dei Padri (EB 565; RSS, 102). Questa af- 
fermazione neutralizza la frequente incomprensione se- 
condo cui i cattolici non avrebbero libertà nell’interpre- 
tare le Scritture. Gli effetti dell’incoraggiamento molto 
positivo offerto agli esegeti biblici dalla DAS (EB 565; 
RSS, 102) sono stati menzionati sopra (+ 6). 

24 (E) Humani Generis (EB 611-620; RSS, 113- 
115). Emanata da Pio XII il 12 agosto 1950, questa en- 
ciclica offre istruzioni agli esegeti sulle questioni ri- 
guardanti l'evoluzione, il poligenismo ed i racconti sto- 
rici dell’AT. Viene garantita libertà nella discussione 
sull'evoluzione del corpo umano, ma non si dovrebbe 
presumere che questa evoluzione sia del tutto sicura o 
dimostrata. Per quanto riguarda il poligenismo, «non è 
affatto chiaro come tale opinione possa essere concilia- 
ta» con ciò che è stato insegnato sul peccato originale, 
cioè che esso proceda da un peccato realmente com- 
messo da un singolo individuo, Adamo. [Si noti, tutta- 
via, che il Papa non condanna in maniera assoluta la 
teoria del poligenismo.] Il genere popolare di storia 
che si trova nell’AT gode ancora del carisma dell’ispi- 
razione e non può essere considerato alla stregua dei 
miti che sono più il frutto di un’immaginazione strava- 
gante che di un tentativo di raggiungere la verità (> 
Pensiero dell’AT, 77:31). È degno di nota che in questa 
enciclica principalmente monitoria non vi sia pratica- 
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mente alcun biasimo rivolto a studiosi biblici. Pare evi- 
dente che fino alla sua morte Pio XII rimase fermo nel- 
la sua fiducia nella critica moderna. 

25 (III) Documenti delle Commissioni romane. 

(A) Primi decreti della PCB. I decreti emessi 
tra il 1905 e il 1915 e nel 1933 sono riassunti breve- 
mente più avanti; si tratta di un compito difficile per- 
ché i decreti vennero pubblicati nella forma di risposte 
a problemi intricati (spesso formulate in forma negati- 
va). Molti di questi decreti oggi hanno poco più che un 
interesse storico, essendo stati implicitamente revocati 
da decreti successivi, dalla DAS e dal Vaticano II. Essi 
devono essere valutati secondo il chiarimento del 1955, 
pubblicato in latino e in tedesco da A. Miller e da A. 
Kleinhans, segretario e aiuto segretario della PCB 
(BenMon 31 [1955] 49-50; Anzonianum 30 [1955] 63- 
65; CBQ 18 [1956] 23-29; RSS, 175 — si noti che que- 
st’ultima omette erroneamente l’importante clausola 
«con piena libertà»: plena libertate; in aller Frethett). 
Miller dice: «Quando questi [primi] decreti [della 
PCB] espongono opinioni né direttamente né indiret- 
tamente legate a verità di fede e di morale, l'interprete 
della Sacra Scrittura può portare avanti le sue ricerche 
scientifiche in piena libertà ed accettare i risultati di ta- 
li ricerche, purché egli rispetti sempre il magistero del- 
la Chiesa». 

Gli ultraconservatori hanno tentato di salvare l’au- 
torità dei primi decreti della PCB citando l’opinione di 
J.E. STEINMUELLER (The Sword of the Spirit [Waco 
1977] 7) secondo la quale questo chiarimento era arbi- 
trario e privo di ogni validità perché egli era venuto a 
sapere che Miller e Kleinhans erano stati biasimati dal 
Santo Uffizio riguardo a ciò (ma che erano stati salvati 
dall’intervento del cardinale Tisserant). Un ricordo 
non documentato pubblicato molto più tardi non co- 
stituisce una prova, dal momento che a Roma circola- 
vano dicerie anche nell’altra direzione: Pio XII si offrì 
di revocare ufficialmente i decreti della PCB, ma A.Bea 
lo convinse che quel chiarimento di Miller — Kleinhans 
era sufficiente. Il fa//0 evidente è che quel chiarimento 
non fu mai ritrattato e che Roma ha agito in coerenza 
con il suo spirito, senza mai correggere le centinaia di 
studiosi cattolici che hanno usufruito della «piena li- 
bertà» per contraddire quasi ciascuno dei primi decreti 
della PCB. Nel sommario che segue vengono usate di- 
visioni tra gli argomenti per le spiegazioni presentate. 
26 (a) STORICITÀ GENERALE, 

(i) Contro un uso troppo libero della teoria 
delle citazioni implicite, contro la teoria, cioè, secondo 
la quale l’autore biblico citi implicitamente una fonte 
non ispirata, della quale egli non fa proprie le conclu- 
sioni (13 febbraio 1905; EB 160; RSS, 117). 

(ii) Contro un ricorso troppo libero alla teo- 
ria che un libro ritenuto storico non sia autenticamente 
storico ma che abbia soltanto l'apparenza di uno scritto 
storico (23 giugno 1905; EB 161; RSS, 117-118). 

27 (b) ANTICO TESTAMENTO. 
(i) Il Pentateuco. Mosè è sostanzialmente l’au- 
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tore, e la prova che esso sia stato compilato da fonti 
posteriori a Mosè è insufficiente. Mosè può aver attinto 
a fonti già esistenti; e, come principale autore, può aver 
affidato la composizione ad altri che scrissero secondo 
la sua volontà. Vi possono essere state successive modi- 
ficazioni, aggiunte ispirate, modernizzazione del lin- 
guaggio e anche errori di trascrizione da parte degli 
scribi (27 giugno 1906; EB 181-184; RSS, 118-119 [+ 
Pentateuco, 1:5-8]). 

(ii) Gexest. Si sostiene il carattere storico-let- 
terario di Gex 1-3, specialmente riguardo ai fonda- 
menti della religione. Questi capitoli non sono narra- 
zioni inventate, né miti purificati derivati da mitologie 
pagane, e neppure allegorie prive di fondamento nella 
realtà oggettiva; né contengono leggende edificanti in 
parte storiche e in parte inventate. Tuttavia, si può am- 
mettere la presenza della metafora, del linguaggio figu- 
rativo e dell’ingenuità scientifica dell’autore. Il termine 
y6rm [Gen 1,5.8 ecc.] può significare la durata di una 
giornata reale o un certo spazio di tempo. In particola- 
re la PCB insistette sul significato letterale e storico dei 
passi che trattano dei seguenti argomenti: (1) la crea- 
zione di tutte le cose da parte di Dio al principio del 
tempo; (2) la speciale creazione dell’uomo; (3) la for- 
mazione della prima donna dall’uomo; (4) l’unità del 
genere umano; (5) la felicità originaria dei progenitori 
in uno stato di giustizia, integrità ed immortalità; (6) il 
comando divino imposto all'uomo per mettere alla 
prova la sua obbedienza; (7) la trasgressione di questo 
comando per istigazione del diavolo nella forma di un 
serpente; (8) la caduta dei nostri progenitori dal loro 
originario stato di innocenza; (9) la promessa di un re- 
dentore futuro (30 giugno 1909; EB 324-331; RSS, 122- 
124 — Genesi, 2:4-5]). 

(iii) Iseia. Il libro contiene profezie autenti- 
che, non semplicemente vazicinia ex eventu o ipotesi 
azzeccate; i profeti parlavano non solo dell’immediato 
futuro ad un uditorio contemporaneo, ma anche di co- 
se che si sarebbero realizzate dopo molto tempo. È in- 
sufficiente la prova che il libro sia stato scritto da auto- 
ri diversi [— Deutero-Isaia, 21:2-4] vissuti in secoli di- 
versi (28 giugno 1908; EB 276-280; RSS, 120-122). 

(iv) Salmi. Davide non è il solo autore, ma è 
l’autore dei Salmi seguenti: 2. 16 (Lat 15). 18(17). 
32(31). 69(68). 110(109). I titoli dei Salmi rappresenta- 
no una tradizione ebraica molto antica, che non può 
essere messa in discussione senza una valida ragione. 
Per scopi liturgici e di altro genere i Salmi sono stati 
divisi; altri sono costituiti da brani distinti saldati in 
uno solo; altri sono stati leggermente modificati da ta- 
gli o aggiunte, p. es. 51(50). Non si hanno prove che 
molti dei Salmi siano stati composti dopo il periodo di 
Esdra e Neemia (ca. 400). Alcuni Salmi sono profetici 
e messianici, preannunciando la venuta e l’attività del 
futuro redentore (1° maggio 1910; EB 332-339; RSS, 
124-126 [— Salmi, 34:4.10)). 

28 (c) NUOVO TESTAMENTO. 
(i) Matteo. L'apostolo Matteo scrisse il suo 
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vangelo prima degli altri vangeli e prima della distru- 
zione di Gerusalemme (70 d.C.), e non necessariamen- 
te dopo l’arrivo di Paolo a Roma [ca. 61; + Matteo, 
42:2-4]. Egli scrisse originariamente nel dialetto usato 
dai giudei della Palestina [aramaico o ebraico], e il te- 
sto greco canonico di Matteo è identico nella sostanza 
al vangelo originario; non è semplicemente una raccol- 
ta di detti e discorsi da parte di un autore anonimo. I 
dichiarati scopi dogmatici ed apologetici di Matteo e la 
sua occasionale mancanza di ordine cronologico non 
permettono di considerare infondato il racconto delle 
azioni e delle parole di Cristo, o di pensare che questo 
racconto abbia subito dei cambiamenti sotto l’influen- 
za dell’AT o dello sviluppo della chiesa. Viene posta in 
evidenza l'autenticità storica di diversi passi peculiari 
del vangelo di Matteo; cc. 1-2; 14,33; 16,17-19; 28,19. 
20 (19 giugno 1911; EB 383-389; RSS, 126-128). Mz 
16,26 (Lc 9,25) si riferisce in senso letterale alla vita 
eterna dell’anima e non solo alla vita terrena (1° luglio 
1933; EB 514; RSS, 138). 

(ii) Marco, Luca. L'ordine cronologico dei si- 
nottici è il seguente: il M/ originale, Mc, Le — anche se il 
testo greco di M/ può essere posteriore a Mc e Lc. Me, 
che scrive secondo la predicazione di Pietro, e Lc, che 
scrive secondo quella di Paolo, sono veramente gli au- 
tori dei vangeli di Mc e Lc, che furono scritti prima del- 
la distruzione di Gerusalemme [70 d.C.]. Luca compo- 
se il vangelo prima degli Atti, che furono terminati ver- 
so la fine della prigionia romana di Paolo (ca. 63; —+ 
Canonicità, 66:58.66]. Gli evangelisti avevano a dispo- 
sizione fonti affidabili, orali o scritte; e i loro racconti 
hanno una piena attendibilità storica. La PCB insiste 
sull’ispirazione di certi passi controversi e trova non 
convincenti gli argomenti proposti contro la loro au- 
tenticità e origine: Mc 16,9-20; Lc 1-2 e 22,43-44. Il 
Magnificat [Lc 1,46-55] deve essere attribuito a Maria, 
e non ad Elisabetta come poche testimonianze testuali 
vorrebbero. Viene lasciata libertà agli studiosi cattolici 
di discutere il problema sinottico, ma non sono liberi 
di sostenere la teoria delle «due fonti», secondo la qua- 
le Mt e Lc dipenderebbero da Mc e dai «Detti del Si- 
gnore» [«Q»] (26 giugno 1912; EB 390-400; RSS, 129- 
132). 

(iii) Giovanni. Per varie ragioni che vengono 
addotte, l’apostolo Giovanni deve essere riconosciuto 
come l’autore [— Giovanni, 61:12). Differenze tra 
Giovanni e i sinottici sono aperte ad una soluzione ra- 
gionevole. I fatti narrati in Gv non furono inventati per 
intero o in parte per servire come allegorie o simboli 
dottrinali; e i discorsi di Gesù sono realmente suoi e 
non le composizioni teologiche dell’evangelista (29 
maggio 1907; EB 187-189; RSS, 119-120). 

(iv) Azzi. Luca è l’unico autore, come confer- 
mato da molti argomenti tradizionali e critici, compresi 
i passi con il «noi» [— Atti, 44:2-3]. La composizione 
non può essere collocata più tardi della fine della pri- 
ma prigionia romana di Paolo [ca. 63], e la brusca con- 
clusione degli Atti non significa necessariamente che 
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l’autore abbia scritto un altro volume o intendesse far- 
lo. Luca aveva fonti affidabili e le usò con precisione, 
onestà e fedeltà; di conseguenza, possiamo sostenere 
per Luca una completa autorità storica. L'autorità sto- 
tica di Atti non è indebolita dal fatto che questo libro 
contenga eventi soprannaturali, discorsi che alcuni 
considerano costruiti, ed apparenti discrepanze (12 
giugno 1913; EB 401-406; RSS, 132-134). 

(v) Scritti paolini. Le Lettere pastorali [1-2 
Tm; Tt), sempre considerate autentiche e canoniche, 
furono scritte da Paolo stesso tra la sua prima prigionia 
e la morte [ca. 63-66]. L'autenticità di queste lettere 
non è sminuita da alcuna argomentazione, né dalla 
«ipotesi frammentaria», secondo la quale esse furono 
composte più tardi da frammenti paolini con notevoli 
aggiunte (12 giugno 1913; EB 407-410; RSS, 134-135 
[— Lettere pastorali, 56:6-8]). La lettera agli Ebrei è 
canonica ed autenticamente paolina; tuttavia, viene la- 
sciato aperto il problema se Paolo l’abbia scritta così 
com'è ora (24 giugno 1914; EB 411-413; RSS, 135-136 
{(— Lettera agli Ebrei; 60:2-3]). I problemi sulla paru- 
sia non devono essere risolti affermando che talvolta 
gli autori ispirati esprimevano le proprie opinioni uma- 
ne, che potevano anche essere erronee. Paolo scrisse in 
conformità con l’ignoranza del tempo della parusia 
proclamata da Cristo stesso. 1 Ts 4,15-16 non implica 
necessariamente che Paolo pensasse che lui e i suoi let- 
tori sarebbero sopravvissuti per incontrare Cristo (18 
giugno 1915; EB 414-416; RSS, 136-137 [— Teologia 
paolina, 82:45]). 

29 (B) Documenti più recenti. Questi riflettono 
il crescente atteggiamento progressista nei confronti 
degli studi biblici cattolici dal tempo di Pio XII. 

(a) LA PCB ALLA GERARCHIA ITALIANA (20 
agosto 1941; EB 522-533; RSS, 138-147). Questo docu- 
mento è la risposta ad un violento opuscolo contro gli 
studi biblici scientifici scritto (anonimamente) da D. 
Ruotolo (LEVIE, B:b/e, 133), che minimizzava il senso 
letterale in favore di un senso spirituale fantasioso ed 
esagerava l’importanza della Vg contro la critica testua- 
le e lo studio delle lingue orientali. Nel correggere que- 
sti errori, la PCB preannunciava l’enciclica DAS [= 
20-22]. 

30 (b) LA PCB SULLE TRADUZIONI DELLA BIBBIA 
(22 agosto 1943; EB 535-537; RSS, 148-149). Questo 
documento fissò le norme per le traduzioni dalle lingue 
originali che i vescovi potevano raccomandare ai fedeli; 
tuttavia la versione da leggersi durante la Messa doveva 
conformarsi alla Vg. [Ora, come autorizza il Vaticano 
II, le versioni approvate per la Messa [inglese] vengo- 
no tradotte dalle lingue originali]. 

31 (c) La PCB AL CARDINALE SUHARD DI PARIGI 
(16 gennaio 1948; EB 577-581; RSS, 150-153). Riguar- 
da il Pentateuco e Gen 1-11: (1) Gli atteggiamenti as- 
sunti in passato dalla chiesa riguardo alla paternità ed 
alla storicità di questi resti (EB 161.181-184.324-331) 
non sono in alcun modo contrari ad un’indagine ulte- 
riore, veramente scientifica dei problemi in questione, 
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in conformità con i risultati ottenuti durante gli ultimi 
40 anni. Di conseguenza, non è necessario promulgare 
alcun nuovo decreto. Nessuno oggi mette in dubbio 
l’esistenza di fonti scritte e di tradizioni orali nel Penta- 
teuco o rifiuta di ammettere un progressivo sviluppo 
delle leggi mosaiche, uno sviluppo che è evidente an- 
che nei racconti storici. (2) Le forme letterarie di Gex 
1-11 non corrispondono ad alcuna delle nostre catego- 
rie classiche e non possono essere giudicate alla luce 
degli stili letterari greco-romani o moderni. Anche se 
non contengono storia nel nostro senso moderno, que- 
sti racconti storici espongono in un linguaggio sempli- 
ce e figurativo le verità fondamentali presupposte per 
l'economia della salvezza, e ci offrono anche la descri- 
zione popolare dell'origine del genere umano e del po- 
polo eletto [> Genesi, 2:4-18]. Il primo compito del- 
l’esegeta è di raccogliere dati dalle diverse scienze (pa- 
leontologia, storia, epigrafia) per comprendere meglio 
in che modo i popoli orientali pensavano ed esprime- 
vano le loro idee, ed anche scoprire il loro particolare 
concetto del pensiero storico. 

32 (d) LA PCB SULL'INSEGNAMENTO DELLA SA- 
CRA SCRITTURA NEI SEMINARI (13 maggio 1950; EB 582- 
610; RSS, 154-167). Furono sottolineati i seguenti pun- 
ti: (1) la differenza tra la preparazione di specialisti del- 
la Bibbia e quella di futuri pastori del gregge del Signo- 
re (EB 583); (2) il professore di Sacra Scrittura deve 
poter godere della libertà di dedicarsi interamente alla 
propria attività e non essere costretto ad insegnare al- 
tre materie importanti nello stesso tempo (EB 586- 
590); (3) il metodo adatto per l'insegnamento delle ma- 
terie bibliche nei seminari e negli istituti religiosi. Agli 
studenti si dovrebbe insegnare in una maniera rigoro- 
samente scientifica ed essi dovrebbero familiarizzarsi 
con le problematiche bibliche correnti (EB 593). Le 
difficoltà e i punti oscuri dell’AT sono da affrontarsi 
apertamente e di essi devono essere offerte soluzioni 
ragionevoli (EB 600). 

33 (e) LA PCB SULLE RIUNIONI BIBLICHE (15 di- 
cembre 1955; EB 622-633; RSS, 168-172). Le associa- 
zioni bibliche andrebbero incoraggiate; andrebbero or- 
ganizzate le riunioni e le «giornate e settimane bibli- 
che»; i temi dovrebbero essere scelti con cura. Si met- 
tono in evidenza la giurisdizione dell’Ordinario com- 
petente su tutte queste riunioni (EB 627-630) e la ne- 
cessità che le riunioni tecniche e scientifiche non siano 
aperte ad estranei che potrebbero essere poco prepara- 
ti per valutare e comprendere tutto ciò che viene detto 
(EB 631). 

34 (f) IL SANTO UFFIZIO SULLA STORICITÀ (20 
giugno 1961; AAS 53 [1961] 507; RSS, 174). Con il 
consenso dei cardinali della PCB, il Santo Uffizio 
emanò un monito rivolto a tutti coloro che operano nel 
campo della Scrittura sia oralmente sia con gli scritti. 
Oggetto del monito erano le opinioni ed affermazioni 
che mettevano in discussione «la genuina [germzana] 
verità storica e obiettiva della Sacra Scrittura», non so- 
lo dell’AT ma anche del NT, con particolare riguardo 
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alle parole e alle azioni di Gesù. Il documento consiglia 
prudenza e rispetto, perché tali opinioni creano per- 
plessità sia tra i pastori che tra i fedeli. (J.A. FITZMYER, 
TS 22 [1961] 443-444, commenta questo documento 
dicendo che, essendo quasi del tutto negativo, tempo- 
raneamente oscurò il futuro della critica moderna nella 
Chiesa). 
35 (g) La PCB SULLA STORICITÀ DEI VANGELI (21 
aprile 1964; lat. e ingl. in CBOQ 26 [1964] 299-312; AAS 
56 [1964] 712-718; commento di J.A. FITZMYER, TS 25 
[1964] 386-408). Questa «Istruzione sulla verità storica 
dei Vangeli» si apre con un elogio degli studiosi biblici 
in quanto «fedeli figli della Chiesa», e ripete l'ordine 
impartito da Pio XII che essi siano trattati con carità 
dagli altri cattolici. [Questo fatto fu significativo alla 
luce dei difficili anni dal 1958 al 1962, e del summen- 
zionato Monitum]. Vengono reiterate le istruzioni della 
DAS, specialmente quelle che sottolineano il concetto 
delle diverse forme letterarie. Nel «Metodo morfo-cri- 
tico» vi sono elementi ragionevoli; ma vi sono spesso 
mescolati con questo metodo principi teologici e filo- 
sofici inammissibili, che talvolta viziano il metodo stes- 
so o, almeno, le conclusioni che da esso vengono tratte. 
Per giudicare correttamente, l'interprete dovrebbe 
prestare attenzione alle tre fasi attraverso le quali la 
dottrina e la vita di Gesù sono giunte fino a noi: (1) 
Gesù spiegò la sua dottrina, adattandosi alla mentalità 
dei suoi uditori. I discepoli da lui scelti videro i suoi at- 
ti, udirono le sue parole, e furono in tal modo prepara- 
ti ad essere testimoni della sua vita e della sua dottrina. 
(2) Gli apostoli dopo la risurrezione di Gesù riconob- 
bero chiaramente la sua divinità e proclamarono la 
morte e risurrezione del Signore ad altri. Quando pre- 
dicavano e spiegavano la sua vita e le sue parole, tenne- 
ro conto delle necessità e delle situazioni in cui si tro- 
vavano i loro uditori. La fede degli apostoli non 
deformò il messaggio; ma piuttosto, grazie alla maggio- 
re comprensione di cui ora godevano, furono capaci di 
trasmettere ai loro uditori ciò che realmente era stato 
detto e fatto dal Signore. Le modalità espressive con 
cui questi predicatori proclamarono Cristo devono es- 
sere distinte e classificate correttamente: catechesi, rac- 
conti, testimonianze, inni, dossologie, preghiere ecc.: le 
forme letterarie in uso a quel tempo. (3) Gli autori sacri 
misero per iscritto in quattro vangeli queste istruzioni 
primitive che in un primo tempo erano state rrasmesse 
oralmente, e poi negli scritti pre-evangelici. Delle mol- 
te cose trasmesse, gli evangelisti «scelsero alcune cose, 
altre le sintetizzarono, e altre ancora le spiegarono, te- 
nendo presente le situazioni delle Chiese». Adattarono 
ciò che narravano alla situazione dei loro lettori e allo 
scopo che essi stessi si erano prefissi. Questi adatta- 
menti influirono sulla sequenza di ciò che è narrato, 
ma la verità non viene affatto toccata semplicemente 
perché le parole e le azioni del Signore sono narrate in 
un diverso ordine nei diversi vangeli. E anche se gli 
evangelisti talvolta riportano i detti di Gesù in maniera 
non letterale ma diversamente, essi nondimeno conser- 
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vano il senso di questi detti. Da uno studio di queste 
tre fasi appare evidente che la dottrina e la vita di Gesù 
non furono riferite al solo scopo che venissero ricorda- 
te, ma venivano predicate per offrire alla Chiesa un 
fondamento per la fede e la morale. 

I consigli all’esegeta si chiudono con un richiamo al 
suo dovere di esercitare nell’esegesi tutta la sua capa- 
cità di lavoro e di discernimento, ma sempre con la di- 
sposizione ad obbedire al Magistero [— Ermeneutica, 
71:80-87). Quindi brevi paragrafi con consigli sono ri- 
volti a coloro che insegnano nei seminari, a coloro che 
predicano al popolo, e a coloro che scrivono per i fede- 
li. Il popolo dovrebbe ricevere tutti i benefici della 
scienza biblica moderna, ma non dovrebbe essere 
esposto a novità non sufficientemente stabilite o alle 
avventate osservazioni degli innovatori [— Ermeneuti- 
ca, 71:90-92]. 

36 (h) MYSTERIUM ECCLESIAE (24 giugno 1973; 
AAS 65 [1973] 394-408; RE. BROwn, Biblical Reflec- 
tions on Crisis Facing the Church [New York 1975] 
116-117). Pubblicato dalla Congregazione per la Dot- 
trina della Fede (Santo Uffizio) per respingere la sfida 
lanciata da H. Kiing all’infallibilità, questo documento 
estende alle formulazioni dogmatiche l’idea del condi- 
zionamento storico che aveva tanto segnato gli studi 
biblici. Mentre si insiste sulla facoltà della Chiesa di in- 
segnare in maniera infallibile, si riconosce che nell’e- 
sprimere la rivelazione «sorgono pure difficoltà dalla 
condizione storica»: (1) Il senso dei pronunciamenti 
della fede «dipende in parte dalla forza del linguaggio 
usato in un certo... tempo». (2) «Qualche verità dog- 
matica è in un primo tempo espressa in maniera in- 
completa (ma non falsa) ed in seguito... riceve un’e- 
spressione più completa e più precisa». (3) I pronun- 
ciamenti di solito hanno l’intento limitato «di risolvere 
certi problemi o di eliminare certi errori». (4) Le verità 
che sono insegnate, mentre sono «distinte dalle conce- 
zioni mutevoli di una data epoca», sono talvolta formu- 
late dal Magistero «in termini che recano le tracce di 
tali concezioni». Pertanto, per presentare in maniera 
più chiara le stesse verità, il Magistero, traendo profitto 
dal dibattito teologico, le può riformulare. 

37 (i) PCB 1965-1975. La storicità dei Vangeli 
(1964; + 35) era stata l'oggetto dell'ultima dichiarazio- 
ne della PCB, quale era stata stabilita nel 1902 (cardi- 
nali come suoi membri; decreti che vincolavano i catto- 
lici ad un intimo assenso). Nel 1966-1967 il «problema 
particolarmente difficile» della storicità dei racconti 
sull’infanzia di Gesù (Mf 1-2; Lc 1-2) fu sottoposto 
per iscritto agli studiosi consulenti. (La dichiarazione 
del 1964 sulla storicità si riferiva al vangelo riguardante 
il ministero post-battesizale, quando Gesù parlò ed agì 
pubblicamente, ed ebbe seguaci). Non fu presa alcuna 
decisione né venne prodotto alcun documento. Il 27 
giugno 1971, Paolo VI («Sedula cura», AAS 63 [1971] 
665-669) riorganizzò la PCB come un corpo consultivo 
per la Congregazione per la Dottrina della Fede. I 
membri sarebbero stati 20 studiosi (nominati dal papa 
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per termini quinquennali) «che si distinguevano per 
cultura, prudenza e rispetto cattolico per il Magistero 
della chiesa», con un segretario, un convegno annuale 
per discutere temi assegnati sotto la guida del cardinale 
prefetto della Congregazione per la Dottrina della Fe- 
de. Vennero inclusi: A. Descamps e H. Cazelles (segre- 
tari); P. Benoit, J. Dupont, C. Martini, D. Stanley e gli 
americani R.E. Brown (1972-1978), J.D. Quinn (1978- 
1984), J. A. Fitzmyer (1984-1989) (membri). Gli ultra- 
conservatori americani accusarono la PCB di essere 
succube dei modernisti! 

38 (j) STUDIO DELLA PCB SUL SACERDOZIO FEM- 
MINILE. Nell'aprile 1976 la riorganizzata PCB portò a 
termine uno studio della Bibbia, protrattosi per due 
anni, che era stato richiesto per stabilire se le donne 
potessero essere o no ammesse al ministero sacerdotale 
dell’eucaristia. I risultati riservati vennero illegalmente 
«fatti trapelare» alla stampa (testo e commento, cf. Wo- 
men Priests [edd. L. e A. Swindler, New York 1977] 
25-34.338-346). A quanto venne riferito, gli studiosi 
membri della PCB avevano votato all’unanimità (17) 
che il NT non definisce la questione in maniera chiara 
né definitivamente; 12 contro 5 che né la Scrittura né il 
disegno di Cristo in sé escludevano questa possibilità. 
La documentazione alla base di questa conclusione 
non fu pubblicata. 

39 (k) STUDIO DELLA PCB SULLA CRISTOLOGIA. 
Nell’aprile 1983 la PCB portò a termine uno studio 
sulla cristologia biblica che fu pubblicato (legalmente 
questa volta) in latino e in francese; cf. Bible et christo- 
logie (ed. H. Cazelles, Paris 1984). Traduzione inglese 
e commento di J.A. FITZMYER, Scripture and Christo- 
logy (New York 1986). Lunga ed ineguale, la Parte I 
esamina 11 approcci alla cristologia, mettendo in luce i 
vantaggi e i rischi di ciascuno di essi; la Parte II presen- 
ta una sintesi globale delle restimonianze bibliche su 
Cristo. Evitando l'armonizzazione, il documento rico- 
nosce diverse cristologie nel NT (1.2.7.2; 1.2.10), che 
interpreta generalmente secondo il metodo storico-cri- 
tico, cioè secondo la teoria che i vangeli non sono ne- 
cessariamente storici nei minuti particolari, né che i 
detti di Gesù sono conservati alla lettera (1.2.1.2); la ri- 
surrezione di Gesù «per sua stessa natura non può es- 
sere dimostrata in maniera empirica» (1.2.6.2); «è legit- 
timo cominciare un’indagine storica su Gesù conside- 
randolo un vero uomo... un giudeo» (1.2.7.3). 

40 (IV) Allocuzioni papali recenti. Paolo VI, 
Agli esperti dell’AT, 19 aprile 1968 (AAS 60 [1968] 
262-265; MOCT 991-1002): ebrei, protestanti e cattoli- 
ci «possono venerare questi santi libri insieme» (992). 
«E vostro impegno dedicarvi in maniera professionale 
e scientifica ad usare tutti gli strumenti nei campi lette- 
rario, storico ed archeologico» (993). Paolo VI, Vazicar 
Library Int. Book Year, 25 marzo 1972 (AAS 64 [1972] 
303-307; MOCT 1028-1042): «La Bibbia non è sola- 
mente un libro; è una biblioteca di per sé, un insieme 
di libri di ogni diverso genere letterario» (1037). Paolo 


Pronunciamenti recenti 1545 


VI, Alla PCB, 14 marzo 1974 (AAS 66 [1974] 235-241; 
MOCT 1046-1069): «Il NT prese forma all’interno del- 
la comunità del popolo di Dio... La Chiesa è stata in 
certo modo la matrice della Sacra Scrittura» (1048). 
«Si prendano in considerazione le indagini degli stu- 
diosi nei campi della storia delle tradizioni, delle forme 
e del lavoro redazionale (Tradition-Form-Redaktionsge- 
schichte) che Noi abbiamo incoraggiato — con la dovuta 
correttezza metodologica» (1050). Una «pluralità di 
teologie... i modi diversi ma complementari con i quali 
i temi fondamentali del NT sono presentati» (1051). 
Critica di una esegesi spregiudicata che nega il sopran- 
naturale; contro l’assolutizzazione di un’unica metodo- 
logia esegetica; lo studioso della Bibbia deve rendere 
un servizio al compito ecumenico e missionario della 
Chiesa (1056.1057.1063). Giovanni Paolo II, Alla fede- 
razione cattolica mondiale per l’apostolato biblico, ? 
aprile 1986 (AAS 78 [1986] 1217-1219): un energico 
attacco al fondamentalismo: «Deve essere prestata at- 
tenzione alle forme letterarie dei diversi libri biblici al- 
lo scopo di determinare l’intenzione degli autori sacri. 
Ed è utilissimo, a volte cruciale, essere consapevoli del- 
la situazione personale dello scrittore biblico, delle cir- 
costanze di cultura, epoca, linguaggio ecc. che influiro- 
no sul modo in cui il messaggio venne presentato... In 
questo modo, è possibile evitare un gretto fondamenta- 
lismo che distorce l’intera verità». 

41 Un’indicazione finale delle tendenze attuali 
che va al di là delle allocuzioni papali. Il 27 gennaio 
1988 a New York il cardinale Joseph Ratzinger, prefet- 
to della Sacra Congregazione per la Dottrina della Fe- 
de, pronunciò un discorso intitolato «L'interpretazio- 
ne biblica in crisi», nel quale criticava parte della pra- 
tica dell’esegesi storico-critica (ipotesi infondate, fonti 
esegetiche ipotetiche piuttosto che il testo esistente) 
ed alcuni presupposti filosofici che ne stanno alla base 
(in particolare quelli di Bultmann e Dibelius). Egli ri- 
gettava, tuttavia, il fondamentalismo o l’interpretazio- 
ne eccessivamente letterale come alternativa; nella 
conferenza stampa che seguì, elogiò gli studiosi critici 
moderati e in particolare si oppose all’appello a ritor- 
nare agli atteggiamenti anti-modernisti come corretti- 
vo. Sottolineò i contributi duraturi dell’esegesi moder- 
na che deve essere preservata, persino come quelli del- 
l’esegesi patristica. Chiese agli esegeti di praticare l’au- 
tocritica e di sviluppare un’esegesi che combinasse il 
meglio del passato con un contesto ecclesiale ed una 
fecondità teologica più completi. Per il testo del di- 
scorso, cf. Biblical Interpretation in Crisis: The Ratzin- 
ger Conference on the Bible and the Church (Encounter 
Series 9, Grand Rapids 1989). Per una critica del ra- 
zionalismo e dell’eccessiva enfasi sulle fonti nella ricer- 
ca critica del senso letterale, + Ermeneutica, 
71:17.27; per la necessità di superare il senso letterale 
indicato dalla critica storica per passare ad un senso 
più-che-letterale in cui l’esegesi patristica ha offerto 
un contributo, + 71:3ss. 
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FONTI E STRUMENTI DI LAVORO PER LA GEOGRAFIA BIBLICA 


Ci occuperemo qui della geografia biblica, non del- 
lo studio puramente geografico delle regioni che ap- 
paiono menzionate nella Bibbia. Le caratteristiche e i 
luoghi di cui parleremo sono importanti per la com- 
prensione della Bibbia; è stato, invece, omesso molto 
materiale non biblico, che pure da un punto di vista 
geografico-scientifico potrebbe risultare più importan- 
te. Insieme ad informazioni dettagliate di geologia e di 
geografia, offriremo pure notizie storiche (anche me- 
dioevali e moderne), archeologiche ed un «itinerario 
turistico» della Terra santa. In breve, presenteremo tut- 
to ciò che può dare al lettore una conoscenza reale del 
paese che costituisce l’ambiente della Bibbia. Anche se 
alcuni riferimenti bibliografici presentano opere di na- 
tura piuttosto scientifica su questo argomento, è stata 
data la preferenza a resoconti e relazioni più semplici, 
che uno studente non specializzato può leggere con 
profitto. 

5 (I) Geografia antica. La carta geografica più 
antica della Palestina è un mosaico del 560 d.C., anco- 
ra parzialmente esistente sul pavimento di una chiesa 
ortodossa in Madaba, Transgiordania, nei pressi del 
Monte Nebo (M. AVviI-YONAH, The Madaba Mosate 
Map (Jerusalem 1954]; R.T. O’CALLAGHAN, DBSup 
5,627-704; H. DONNER — H. COPPERS, ZDPV 83 [1967] 
1-33). L'altra sola carta geografica veramente antica è la 
Tabula Peutingeriana, una carta stradale del mondo 
contenuta in una striscia lunga poco più di 7 m e mez- 
zo e larga ca. 4 m, divisa in 12 sezioni. L'originale può 
risalire al il secolo d.C., mentre la copia oggi esistente 
è del 1265, Pervenuta in lascito a Konrad Peutinger, 
questa carta si trova nella Biblioteca di Stato di Vienna 
(cf. K. MILLER, Itineraria romana [Stuttgart 1916]; Ar- 
ch 8 [1955] 146-155; 17 [1964] 227-236). 

6 Che cos'è una carta geografica? Fondamen- 
talmente è un elenco di città, anche se poste in un ordi- 
ne spaziale anziché alfabetico o logico. In questo senso, 
cioè di carte geografiche in forma di elenchi di città, le 
origini della stesura di carte bibliche provengono dal- 
l'antico Egitto: infatti possediamo elenchi egiziani di 
città della Palestina su frammenti di giare, su tavolette 
d’argilla e su pareti di palazzi. Intorno al 1900 a.C., no- 


mi di città cananee vennero scritti su vasi che poi furo- 
no spezzati per una maledizione magica; scoperti solo 
nel 1930 ca., sono stati chiamati «Testi esecratori». Nel 
periodo immediatamente posteriore al 1370 a.C. molti 
principi di Canaan scrissero al faraone egiziano chie- 
dendo aiuto per le loro città contro predoni locali chia- 
mati Habiru (‘Apiru); queste «Lettere di El-Amarna», 
scoperte alla fine del XIX secolo (+ Archeologia bibli- 
ca, 74:77), sono importantissime per conoscere la si- 
tuazione geografica e politica in Palestina nel periodo 
immediatamente precedente a Mosè e a Giosuè. (E.F. 
CAMPBELL, BA 23 [1960] 2-22). Il faraone Ramses II 
(1290-1224) ed il faraone Sheshonk (ca. 920; = Sisach 
di 1 Re 14,25) lasciarono importanti elenchi geografici 
sui palazzi di Luxor nell’Egitto meridionale (J. SIMONS, 
Handbook for the Study of Egyptian Topographical Lists 
Relating to Western Asta [Leiden 1937]; AHARONI, 
LB:b). 

7 Vengono poi, nell'ordine, gli elenchi di città 
dello stesso AT (cf. SIMONS, Geograpbical), che ci of- 
frono una geografia genuinamente biblica, dal momen- 
to che sono espressi nei termini e nelle categorie pro- 
prie della Bibbia. Comprendono Gs 13-21; Gex 10; 2 
Cr 11,6-10 e gli «Oracoli contro le nazioni» dei profeti 
maggiori. 
8 Dai tempi dell’AT ad oggi si sono avute diver- 
se altre fonti per conoscere le reciproche relazioni delle 
località bibliche, che sono ciò che una carta geografica 
esprime. In primo luogo abbiamo gli autori classici, 
Erodoto, Strabone, Plinio ed il geografo Tolomeo (cf. 
M, Cary - E.H. WARMINGTON, The Ancient Explorers 
[Pelican ed., London 1963]). L'opera maggiore della 
topografia palestinese antica è l’Oromasticon di Euse- 
bio, del 330 d.C. (C.U. WoLF, BA 27 [1964] 66-96). 
Osservazioni geografiche del giudaismo post-biblico 
sono raccolte in A. NEUBAUER, Geéographie du Talmud 
(Paris 1868), e in Eretz-Israel Annual 2 e Atlas. Estratti 
da geografi musulmani sono stati pubblicati da G. Le- 
Strange, R. Dussaud e A.S. Marmardii. I dati forniti dai 
pellegrini e dalle Crociate sono importanti, specialmen- 
te per i luoghi del NT (anche se, purtroppo, ai pellegri- 
ni venivano spesso mostrate localizzazioni più comode 
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e vicine alle strade principali piuttosto che quelle fon- 
date su reali memorie storiche). Cf. R. NORTH, A H:- 
story of Biblical Map Making (TAVO B32, Wiesbaden 
1979); H. DONNER, Pi/gerfabrt ins Heilige Land (4-7 
Jabrbunderi) (Stuttgart 1979); J. WILKINSON, Pilgritas 
before the Crusades (Warminster 1977). 

9 (II) Geografia moderna. Il lavoro cartografi- 
co in Palestina raggiunse un apice verso la metà del XIX 
secolo. Nel 1838 E. Robinson, docente presso l’Union 
Theological Seminary di New York, percorrendo per 
tre mesi la Terra santa insieme al missionario Eli Smith, 
che parlava l’arabo, localizzò più siti palestinesi di 
quanti ne erano stati scoperti dal tempo di Eusebio. 
Questo successo portò alla fondazione del British Pale- 
stine Exploration Fund e alla pubblicazione del suo 
Survey of Western Palestine (C.R. Conder - H.H. Kit- 
chener [celebre per Khartoum] in 6 volumi, London 
1880). Per i contributi di Robinson, cf. BL 58 (1939) 
355-387; BA 46 (1983) 230-232. 

10 Il British Survey è la base delle principali car- 
te geo-topografiche oggi in uso. Esistono quattro scale 
diverse: 

(1) Quella più dettagliata è la carta topocatastale, su 
120 fogli, scala 1:20.000. È un’opera definitiva e indi- 
spensabile, ma così estesa che una sola località può 
aver bisogno di essere osservata su ben quattro fogli 
piuttosto distanti nella numerazione. 

(2) Molto più facili da consultare sono le 16 carte 
(più le 8 per il Negev) a scala 1:100.000, ripubblicate 
in Israele in due forme diverse, in libretti o in fogli 
sciolti preferibili per chi li voglia rilegare o raccogliere. 

(3) La scala più fruibile è quella 1:250.000, della 
quale Israele ha preparato una nuova edizione conte- 
nente in un unico grande foglio l’intera Palestina bibli- 
ca a nord di Gaza. Ad esso corrisponde un foglio di 
eguali dimensioni contenente solo Bersabea e il Negev. 
Della stessa carta vi è un’edizione in tre fogli, più ma- 
neggevole, più nitida e più leggibile (allo studente ordi- 
nario bastano i fogli che contengono le regioni del 
nord e del centro). Le carte di Israele comprendono gli 
attuali confini e territori arabi, tutto ciò che è ad occi- 
dente del Giordano, ed una striscia ad oriente. Per la 
Transgiordania la carta del British Survey a scala 
1:250.000 è stata pubblicata in una nuova edizione in 
tre fogli - Amman, Kerak e Aqaba — da parte del go- 
verno giordano. 

(4) Una «carta automobilistica», a scala 1:1.000.000, 
è utile per osservare contemporaneamente zone distan- 
ti tra loro. Può servire allo studente ordinario. Ad essa 
è acclusa la Guide di Vilnay continuamente aggiornata. 

Un progetto completamente nuovo ed ampio di una 
«carta di Israele» sta pubblicando a scadenze regolari 
nuove carte geo-topografiche in formato ir folio, alcu- 
ne delle quali su aree molto specialistiche. 

11 Oltre ai grandi Surveys, sono degni di nota 
gli atlanti scientifici, pubblicati dopo la II guerra mon- 
diale. (Purtroppo, essi non riportano, neppure a margi- 
ne, le indicazioni del Survey Grid, che sono quelle uffi- 
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ciali per i riferimenti a nuovi siti di scavo archeologi- 
co). Un importante passo avanti si ebbe nel 1945 con il 
WHAB, le cui carte indicavano in maniera molto evi- 
dente i rilievi e le frontiere, mentre i nomi delle località 
erano ridotti al minimo indispensabile per non genera- 
re confusione. (Queste carte sono state riprodotte in 
un fascicolo di formato più ridotto, in [DB e in BH. 
Le caratteristiche differenti si trovano negli atlanti se- 
gnalati nella bibliografia (+ 2). La carta dei territori 
biblici del National! Geographic, che ha avuto frequenti 
ristampe, accanto ad ogni località moderna presenta, in 
caratteri azzurri, una sintesi degli eventi storici che 
hanno reso quella località importante. Questa tecnica è 
stata brillantemente adottata dalla serie di carte dell’El- 
sevier-Nelson Atlas: Mesopotamia ad opera di M.A. 
Beck; Christian World ad opera di C. Moorman, e spe- 
cialmente dall’A:Bib. Tutti questi atlanti sono stati 
messi a confronto in BA 45 (1982) 61-62; BARev 9 (6, 
1983) 39-46. 

12 Una carta della Palestina romana di M. Avi- 
Yonah indica le strade, le pietre miliari ed i nomi latini 
delle località note al cristianesimo nascente. C’è una ni- 
tida carta geologica (Geological Map) di G. Blake. Per 
la Transgiordania abbiamo una carta archeologica in 
tre fogli, che indica innumerevoli «tell» (+ Archeolo- 
gia biblica, 74:25), anche se i più importanti di essi so- 
no inclusi in maniera più fruibile ed accessibile in una 
carta generale in tre fogli (+ 10, parte 3). Ogni guida 
della Palestina contiene carte di utilità specifica; la 
Guide di Meistermann (ed. ingl., London 1928) ag- 
giunge tesori di documentazione storica ancor oggi 
non superati, come lo sono invece alcune delle sue 
conclusioni. 

13 La GP di Abel contiene nel vol. 1 una prezio- 
sa carta con l’intera rete idrica. Nel vol. 2 viene dato un 
elenco alfabetico delle località bibliche con chiare indi- 
cazioni della pubblicazione delle antiche rovine scavate 
o esplorate nella località moderna che si presume rap- 
presenti il sito biblico. La datazione di questi ritrova- 
menti (per lo più ceramiche spezzate) è un fondamento 
essenziale per poter determinare se la località era abita- 
ta nel periodo biblico al quale viene attribuita. Le pro- 
ve che Père Abel cita devono, naturalmente, essere ag- 
giornate costantemente; ed alcune questioni spinose, 
come quella di Gerico (+ Archeologia biblica, 74:80), 
non sono state risolte in maniera adeguata nel quadro 
dei suoi principi. Ma finché non verrà proposto un 
fondamento migliore, questo elenco dovrà restare co- 
me giustificazione definitiva di tutta la geografia e la 
cartografia bibliche. 

14 Forse dovremmo concludere questa sezione 
sulle carte geografiche con un avvertimento. Ogni car- 
ta geo-topografica biblica comporta implicitamente 
giudizi sull’identificazione di località e, in particolare, 
sul rapporto dei toponimi arabi moderni con i nomi 
delle antiche località che ci dà la Bibbia. Nessuna geo- 
grafia scientifica della Terra santa può fare a meno di 
una continua verifica dei toponimi del folclore arabo. 
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Bisogna essere consapevoli delle difficoltà create dal 
fatto che nelle diverse opere geografiche vengono usati 
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sistemi diversi di traslitterazione dei nomi ebraici ed 
arabi. 


GEOGRAFIA DEI PAESI CIRCOSTANTI 


15 Dal momento che cominceremo ora la tratta- 
zione vera e propria della geografia biblica, i lettori de- 
vono tener presente che questo articolo è stato scritto 
per gettare luce sui luoghi menzionati nella Bibbia. 
L'unico modo utile per farlo, insomma, è basare i com- 
menti sul valore letterale del racconto biblico, p. es., su 
ciò che la Bibbia racconta sugli spostamenti e i percor- 
si di Abramo o di Mosè. Altri articoli inclusi nel NGCB 
chiariranno che tali racconti non sono semplicemente 
«storia» e che possono riflettere combinazioni molto 
complesse di diverse (e forse originariamente opposte) 
tradizioni. In particolare, il carattere storico dei rac- 
conti sui patriarchi, che saranno trattati dal punto di 
vista geografico più sotto, è molto controverso (+ Sto- 
ria, 75:29.34ss.). Questa avvertenza non sarà ripetuta 
all’infinito, pertanto i lettori dovranno ricordare che la 
trattazione di una descrizione geografica ha bisogno di 
essere integrata con una discussione critica sulla stori- 
cità. 

(I) Abramo: la Mezzaluna fertile. La geogra- 
fia biblica comincia non in Palestina, ma nella valle 
dell'Eufrate. I più antichi nomi identificabili di località 
della Bibbia sono quelli connessi con Abramo in Gex 
11,31, e cioè Ur e Carran. Ur è al sud, e Carran al nord 
dell’ampio arco tracciato dalla valle dell'Eufrate. Pos- 
siamo completare questo stesso arco procedendo da 
Carran verso occidente fino alle coste della Siria e 
quindi verso sud fino all'Egitto. Otteniamo in tal modo 
una mezzaluna con le punte posate sul Golfo Persico e 
su quello di Suez, e la parte centrale corrente lungo gli 
attuali confini della Turchia. Questa stretta striscia è 
chiamata Mezzaluna fertile perché viene a coincidere 
con una frangia di sorgenti di acque che rendono pos- 
sibile la coltivazione di prodotti alimentari tutt'intorno 
ai bordi di un vasto deserto. Questo rifornimento di 
acque determinò non soltanto la creazione di centri 
«sedentari» o agricoli, ma anche quella delle strade di 
traffico usate per il trasporto nei due sensi delle merci 
tra vaste aree di esportazione. Vedremo che gli sposta- 
menti di Abramo coincidono con il percorso della più 
importante strada carovaniera che andava da Babilonia 
all'Egitto, ossia da una punta all’altra della Mezzaluna 
fertile. 

16 All’estremità babilonese della Mezzaluna sor- 
geva Ur, che la Bibbia identifica con la patria di Abra- 
mo (Ger 11,28-31). Alcuni studiosi hanno messo in 
dubbio l'esattezza di questa informazione, ed in effetti 
Ur non è menzionata nella versione che i LXX danno 
di questo passo della Genesi. Ma anche se Abramo fos- 
se stato originario di Carran, nel lontano nord, non è 


improbabile che egli si sia spostato verso sud, fino ad 
Ur, il cuore del maggior centro di cultura dell’antichità. 
(L. WooLLEY, Ur of the Chaldees [Pelican ed., London 
1952; aggiornato da P.R.S. Moorey, Ithaca 1972]). 

Questa regione del bacino del Tigri e dell'Eufrate 
nei pressi del Golfo Persico è chiamata in Gex 10,10 
«paese di Shinar o di Sennaar». Questo nome significa 
terra dei Sumeri, gli antichi occupanti non semiti della 
regione (— Storia, 75:11). Nei pressi di Ur sorgeva 
Uruk, l’Erech di Gex 10,10 (la moderna Warka), il cui 
re Gilgamesh (ca. 2800 a.C.) divenne l’eroe di un rac- 
conto del diluvio (cf. Gen 6-9). Dagli scavi di questo 
sito sono venuti i più antichi esempi che conosciamo di 
scrittura, e quindi questo enorme passo avanti nel cam- 
po della cultura può essere avvenuto proprio in questa 
regione. 


(Per le illustrazioni degli spostamenti di Abramo, cf. NafGeog 
[dic. 1966]; per la Mesopotamia, Ne/Geog [gen. 1951]; per 
Sumer, BARev 10 [5, 1984] 56-64). 


17 Dal 2500 circa in avanti, in Mesopotamia in- 
contriamo dei semiti col nome di Amorrei («occidenta- 
li»). Tempo addietro si era concordi sul fatto che essi 
erano migrati a ondate successive dal sud-ovest (peni- 
sola dell'Arabia), ma la maggior parte degli studiosi og- 
gi colloca la loro origine nel nord-ovest (il deserto siria- 
no, a nord di Palmira, non lontano da Ebla, dove stava 
fiorendo un impero semitico; — Storia, 75:16). È an- 
che possibile, tuttavia, che i semiti non siano stati degli 
invasori, ma che siano coesistiti in Sumer, per quanto 
indietro possano portarci le testimonianze che posse- 
diamo. La più grande delle dinastie semitiche insediate 
in questa regione fu quella di Babilonia, ca. 225 km a 
nord-ovest di Ur, e sede della celebre zigqurat, o torre- 
tempio, consistente in piattaforme di mattoni sovrap- 
poste a piramide (cf. Gen 11,4-9: la torre di Babele; 
BTS 35 [19611). La presenza di Abramo ad Ur è stata 
spesso associata con le ondate migratorie degli Amor- 
rei in Sumer, e un tempo si pensava che Abramo fosse 
un contemporaneo di Hammurabi, il più grande dei re 
di Babilonia (ca. 1700 - erroneamente identificato con 
l’Amrafel di Gen 14,1). Per la questione degli Amorrei, 
— Archeologia biblica, 74:67. 

Un millennio più tardi nel corso della storia biblica 
Babilonia avrebbe di nuovo avuto un peso determinan- 
te nella storia di Israele, quando Giuda fu deportato in 
Babilonia (598 e 587 a.C.; — Storia, 75:76). In seguito 
al primo o al successivo dei contatti con la regione di 
Babilonia, ad Israele divenne familiare l’antica mitolo- 
gia sumerica della creazione, l'epopea dell'Era Elisb 
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(ANET 60-72), dalla quale possono essere derivate al- 
cune immagini di Gex 1-2. Il Giardino di Eden in Gen 
2,10-14 è concepito come una qualche fangosa con- 
fluenza del Tigri e dell'Eufrate: forse, alla polverosa fa- 
miglia di Abramo, giunta a piedi scalzi dal deserto d’A- 
rabia, questo luogo parve un paradiso. 
18 Molto distante, ad est di questo territorio, si 
stende la regione montagnosa della Persia, il cui re Ci- 
ro avrebbe liberato i Giudei dalla cattività babilonese 
nel 538 (— Storia, 75:77). La panoplia della corte di 
Persia e la sua religione di Zoroastro entrarono a far 
parte dello scenario degli ultimi libri biblici, quali Nee- 
mia, Daniele ed Ester. (Per Persepoli e Susa, cf. Nar 
Geog [gen. 1968; gen. 1975]; BA 43 [1980] 135-162). 
Quando Abramo si spostò da Ur verso nord, 
la sua strada passava tra Mari e Nuzi. In ognuno di 
questi due centri gli scavi archeologici effettuati nel 
corso del nostro secolo hanno riportato alla luce mi- 
gliaia di tavolette d’argilla (+ Archeologia biblica, 
74:71). La storia di Mari sull’Eufrate è legata ad Ham- 
murabi e ci fornisce il materiale per le attuali discussio- 
ni sulla sua datazione (cf. G. MENDENHALL, BA 11 
[1948] 1-19, oppure BAR 2, 3-20). Verso est, nei pressi 
dei moderni pozzi petroliferi di Kirkuk, c'è Nuzi. Da 
Nuzi a Carran si stende una regione anticamente chia- 
mata Mitanni. La sua popolazione era detta Hurrei, 
che nella Bibbia appaiono col nome di Hurriti (cf. R. 
NORTH, Bib 54 [1973] 43-62) o forse come Hiviti o 
Hittiti. I documenti d’affari degli abitanti di questa re- 
gione, che riflettono i loro rapporti commerciali con i 
mercanti assiri, illustrano molte usanze bibliche attesta- 
te nel periodo dei patriarchi. 


(Su Mari: MALAMAT, A., Mari and the Bible [Jerusalem 19807]; 
PARROT, A., Mari capitale fabuleuse [Paris 1974]. Anche BA 
34 [1971] 2-22; 47 [1984] 70-120; BTB 5 [1975] 32-55. Su 
Nuzi e gli Hurrei: Morrison, M.A. et al. [edd.], Studies on 
the Civilization and Culture of Nuzi and the Hurrians [Fest. 
E.R. Lacheman, Winona Lake 1981]; BA 3 [1940] 1-22; 46 
[1983] 155-164. Anche — Storia, 75:23.27). 


20 Aran (Carran), identificata nella Bibbia come 
la località in cui Abramo si stabilì dopo essere emigrato 
da Ur, viene considerata da molti studiosi la sua patria 
originaria. Le città della regione portano nomi che so- 
no varianti dei nomi dati da Gex 11 ai parenti di Abra- 
mo: Peleg (v. 16), Serug (v. 20), Terach e Nacor (v. 24) 
e la stessa Aran (v. 27). 

21 La sommità dell'arco della Mezzaluna fertile 
si spinge da Carran verso ovest, fino all’Eufrate; dove il 
fiume taglia l’attuale confine turco sorgeva un tempo 
Carchemish. Questa divenne l’ultimo avamposto del- 
l'impero hittita intorno al 900 a.C., e nel 605 fu il tea- 
tro della battaglia decisiva di Nabucodonosor contro 
l’Assiria. 

Di qui la strada carovaniera della Mezzaluna piega 
bruscamente verso sud, lungo la linea Aleppo-Hama- 
Damasco-Gerusalemme. Aleppo è una città antichissi- 
ma, già nota nei documenti di Mari come Iamhad. Sul- 
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la costa, ad ovest di Aleppo, sorgeva la città-stato di 
Ugarit, la moderna Ras Shamra. Gli archivi qui scoper- 
ti nel 1929 mostrano che Ugarit era abbastanza potente 
da stipulare trattati con l'impero hittita, rivale dell’E- 
gitto e dell’Assiria (© Storia, 75:23). La lingua di que- 
sti testi, l’ugaritico, è molto importante per lo studio 
delle prime forme dell’ebraico. C£. P.C. CRAIGIE, Uga- 
rit and the Old Testament (Grand Rapids 1983); anche 
BARev 9 (5, 1983) 54-75. Per le piante del sito, cf. R. 
NORTH, ZDPV 89 (1973) 113-160; J.-C. COURTOIS, 
ZDPV 90 (1974) 77-114. Per l’ugaritico, BA 8 (1945) 
41-58; 28 (1965) 102-128. 

Nell’entroterra, ad Eb/e (Tell Mardikh; — Storia, 

75:16) scavi italiani hanno riportato alla luce tavolette 
databili a circa mille anni prima di quelle di Ugarit, che 
costituiscono in tal modo la più antica testimonianza di 
scrittura semitica (ca. 2300 a.C.). Un’altra potente 
città-stato, nell’entroterra, più a sud, era Ax41, l’odier- 
na Hama (da non confondere con Homs, la romana 
Emesa, che oggi oscura Hama). Anche Amat fu scena 
di battaglie decisive, dal momento che sbarrava l’acces- 
so settentrionale della vallata che si stende tra le due 
catene montuose del Libano e dell’Antilibano. Questo 
«passo di Amat» fu talvolta considerato come il confi- 
ne settentrionale della terra promessa (Nr 34,8; cf. R. 
NORTH, MUSJ 46 [1970] 71-103). Ancor più antica ed 
importante era Damasco. Ricca di acque, ai margini del 
deserto, era «l’ultima occasione» per i rifornimenti del- 
le carovane. È strano che nel descrivere il percorso di 
Abramo (Gen 12,5), la Bibbia non faccia menzione di 
questi centri. Si salta da Carran direttamente al cuore 
di Canaan, cioè alla regione che in seguito sarebbe sta- 
ta chiamata Samaria. (Cf. C. THUBRON, Mirror to Da- 
mascus [New York 1967]; NatGeog [apr. 1974; sett. 
1978]). 
22 Canaan, la terra promessa, era piccola e spo- 
stata verso l’estremità sud-occidentale della Mezzaluna 
fertile. Eppure era in una posizione strategica, in mez- 
zo agli stati commerciali rivali: l'Arabia a sud, l'Egitto a 
sud-ovest, gli Hittiti a nord, Babilonia ad est. Quindi, 
se disponiamo nella giusta prospettiva le linee di traffi- 
co e la densità di popolazione, Canaan può essere con- 
siderata il «fulcro» dell’intera Mezzaluna fertile. In 
realtà, è stata il fulcro dell’intero mondo conosciuto 
dai tempi di Abramo fino ad Alessandro Magno. 

Il clan di Abramo, emigrando dalla Mesopotamia, 
non rivendicò subito il possesso della terra di Canaan. 
Ma Abramo in persona viene presentato in procinto di 
stabilire una propria base in Canaan attraverso le im- 
portanti esperienze che egli aveva fatto nei principali 
centri di culto: Sichem, Betel, Ebron e Bersabea (— 
Istituzioni, 76:25-29). In realtà, il suo soggiorno nella 
Terra santa non è altro che una delle tappe di sosta di 
un gruppo di nomadi lungo il percorso verso il natura- 
le punto d’arrivo del viaggio, e cioè l'Egitto. (Per Abra- 
mo e il Negev, cf. BA 18 [1955] 2-9). 

23 In effetti, secondo Gex 12,10 Abramo si reca 
subito a visitare l'Egitto. Ma la migrazione alla quale 
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egli ha dato il suo nome può giustamente essere consi- 
derata come avvenuta a ondate successive nell’arco di 
diverse generazioni. Sotto questa luce, il suo completa- 
mento si ha soltanto con la discesa delle tribù di Gia- 
cobbe in Egitto per raggiungere Giuseppe (Gen 46,7). 
In tal modo, l’ultima parte della migrazione abramica 
si rivela come una parte di quello che i documenti sto- 
rici extra-biblici conoscono come il movimento degli 
Hyksos. «Hyksos» è un termine egiziano che significa 
«governanti stranieri». Si riferisce ad immigranti asiati- 
ci che si insediarono nella regione nord-orientale del 
Delta, presso Avaris, e di là governarono l’Egitto tra il 
1700 ed il 1560. Secondo alcuni studiosi non si trattò 
di un'invasione, ma piuttosto di un’orda pacifica che si 
infiltrò in Egitto. Erano per la maggior parte semiti, la 
cui casta dominante era probabilmente costituita da 
hurriti, che a loro volta erano guidati da un piccolo 
gruppo molto potente di «guerrieri». Fu dunque nel 
nord-est del Delta, nella terra che Gewx 47,6 chiama 
Gosen, che la parentela di Giuseppe si insediò. Qui, 
nella punta sud-occidentale della Mezzaluna fertile, la 
Bibbia colloca lo scenario dell'esodo. (Per le questioni 
storiche, — Storia, 75:39-41 su Giuseppe ed il soggior- 
no egiziano; 75:42-58 sull’esodo e la «conquista». Co- 
me detto sopra [— 15], la presente trattazione riguar- 
da prima facie l’ambiente geografico del racconto bibli- 
co). 
24 (II) Mosè: l'Egitto e la strada dell’Esodo. Il 
«Popolo di Dio» della Bibbia, quali che siano state le 
sue origini remote, sembra aver raggiunto la coscienza 
della propria unità nazionale soprattutto grazie alle 
esperienze che una sua parte visse in Egitto. Da questo 
punto gli studiosi moderni tendono a far cominciare la 
storia e la geografia bibliche propriamente dette. La 
storia di Abramo è considerata essenzialmente un reso- 
conto del modo in cui delle tribù semitiche giunsero 
con una migrazione ciclica a stabilirsi in Egitto. 
Piuttosto che semplicemente «il dono del Nilo», co- 
me afferma Erodoto, l’intero Egitto in realtà è il Nilo. 
Una striscia di ca. 8 km fertilissima ed intensamente 
coltivata corre lungo le due rive per l’intera lunghezza 
del fiume. Questa regione ha un valore immenso per le 
ricerche bibliche. Nel sud, presso la prima cataratta, 
ca. 800 km in linea d’aria e 1500 km per via d’acqua 
dal Delta (ricordiamo che il Nilo scorre verso nord), 
sorgeva Elefantina, il centro di una colonia giudaica del 
V secolo a.C. Papiri aramaici qui scoperti hanno getta- 
to luce sul periodo di Esdra-Neemia (+ Storia, 75:125; 
BA 15 [1952] 50-67; 42 [1979] 74-104). Circa 160 km 
a nord sorgeva Tebe (Luxor o Karnak) con i suoi ma- 
gnifici templi, capitale dell'Egitto sotto la celebre 
XVIII dinastia (1570-1310), i cui governanti cacciaro- 
no gli Hyksos e fecero dell’Egitto un impero mondiale. 
La distruzione di questa antica sede di potere, nel 
profondo territorio egiziano, da parte degli Assiri nel 
663 a.C. lasciò stupefatti gli ebrei (Nz 3,8; «Tebe» in 
ebraico è «No Amon»). Continuando il Nilo il suo cor- 
so verso nord, a ca. 120 km per via d’acqua da Tebe, 
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nella grande ansa del Nilo, c'erano i monasteri di S.Pa- 
comio di Pabau ed il Cherroboskion (nei pressi di Nag 
Hammadi), dove nel 1945 furono scoperti importanti 
documenti gnostici in copto (— Scritti apocrifi, 67:56; 
NHLE 10-25; BA 42 [1979] 201-256). A circa altri 200 
km più a nord, il Nilo attraversa la località oggi chia- 
mata Amarna, l'antica Akhetaton, capitale del faraone 
monoteista Akhenaton (1364-1347), dai cui archivi ci 
sono pervenute le Lettere di El-Amarna (— 6). Sulla 
riva opposta del Nilo, ancora più a nord, c’era Osstrin- 
co, dove sono stati scoperti numerosi papiri di epoca 
neo-testamentaria (— Testi, 68:179). L. DEUEL (Testa- 
ments of Time [New York 1965] 79-189) parla di que- 
ste scoperte in maniera appassionante. 

25 AI vertice del Delta, dove il Nilo si divide in 
tanti rami (ancora a 160 km dal mare) sorgeva Menfi 
(Mof di Os 9,6; Nof di Is 19,13; Ger 2,16; Ez 30,13), la 
prima capitale egiziana. Cf. Arch 38 (4, 1985) 25-32. 
Non lontano, più a nord, c’era On o Heliopolis, patria 
del suocero di Giuseppe (Gen 41,45). Tra Menfi e He- 
liopolis c'era un grande cimitero con le immortali pira- 
midi e la sfinge. (Solo dopo l’invasione musulmana qui 
sorse il Cairo, sopra una fortezza romana chiamata Ba- 
bilonia [difficilmente quella di 1 Pf 5,13] e nei pressi 
della località che la leggenda pone come méta della fu- 
ga in Egitto della Sacra Famiglia [M/ 2,14]). Al tempo 
di Alessandro Magno (332) fu costruita la grande me- 
tropoli ed il porto di Alessandria, nell'angolo nord-oc- 
cidentale del Delta, e questa città ben presto attrasse la 
colonia giudaica che produsse la versione dei LXX. La 
stele di Rosetta, che permise di decifrare la lingua egi- 
ziana, fu scoperta nei pressi di Alessandria al tempo di 
Napoleone (1799). 


(Racconti affascinanti dell’esplorazione del Nilo e delle vicen- 
de vissute lungo il fiume si trovano in: BTS 53-54 [1963]; 
FAIRSERVIS, W.A., The Ancient Kingdom of the Nile [New 
York 1962]; LUDWIG, E., The Nile [New York 1937]; Moo- 
REHEAD, A., The White Nile [New York 1960]; The Blue Nile 
[New York 1962]; NetGeog [dic. 1954; mag. 1955; ott. 1963; 
mag. 1965; mag. 1969; mar. 1977; febb. 1982]. Anche BaN- 
DER, B. [ed.], The River Nile [NatGeog book, 1966]; MURNA- 
NE, pi” The Penguin Guide to Ancient Egypt [London 
1982]). 


26 La sezione nord-orientale del Delta è quella 
che ci interessa essendo il punto di partenza del raccon- 
to biblico dell’esodo. Ramses II (ca. 1290-1224) della 
XIX dinastia riempì l’intera valle del Nilo con le sue co- 
struzioni. (Cf. K.A. KITCHEN, Pharaoh Triumphant: The 
Life of Ramses Il [Warminster 1982; trad. it., I{ Farao- 
ne trionfante, Bari 1987]). Il suo sigillo è frequente so- 
prattutto a Yaris (San al-Hagar, e la Soan di /s 19,11; 
Ez 30,14; Sal 78,12). A quanto pare, questa città 400 
anni prima era stata la capitale degli Hyksos, Avaris; 
Nm 13,22 collega la sua fondazione con quella di 
Ebron. Si pensava che Tanis fosse anche la Rarmses (Es 
1,11) costruita da Ramses II o da suo padre Seti. Ma gli 
scavi effettuati da M. Bietak ca. 30 km a sud, nella lo- 
calità di Qantîr-Dab‘a hanno fatto supporre a molti 
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studiosi che Ramses ed il palazzo reale sorgessero qui, 
e che le pietre di questi edifici siano state successiva- 
mente trasportate a San al-Hagar (dove furono trova- 
te). Altri ritengono che i due siti costituissero una 
«Ramses maggiore», con il palazzo reale costruito in 
una delle due località, e la città vera e propria situata 
nell'altra. In questa terra («di Gosen»: Gex 47,11) che 
circondava Tanis (e) Ramses ($4/ 78,12.43) i discenden- 
ti dei patriarchi vennero ridotti in schiavitù e costretti a 
lavorare per realizzare grandi progetti edilizi. Pitom di 
Es 1,11 è stata generalmente localizzata a ca. 80 km a 
sud-est, a Maskhùta, nel Wadi Tumilat, mentre Succo? 
di Es 13,20 era considerata o una variante del nome 
della stessa località oppure localizzata nei pressi di Tell 
Retàba, Fonti egiziane attestano che il Wadi Tumilat fu 
un frequente rifugio per popolazioni asiatiche in fuga 
dalla carestia o da dittatori. Gli scavi di J. Holladay, 
tuttavia, sembrano mostrare che Maskhfìta non fu fon- 
data prima del 600 a.C.; cf. BA 43 (1980) 49-58. 


(BieTAK, M., Tell Dab'a II [Vienna 1975]; «Avaris and Pira- 
messe», Proceedings Britisb Academy 65 [1981] 225-289; 
BLEIBERG, E.L., «The Location of Pithom and Succoth», Ax- 
cient World 6 [1983] 21-27; HOLLADAY, J., Tell el Maskbuta 
[Malibu 1982]; NORTH, R., Archeo-Biblical Egypt [Roma 
1967]; RousseL, D., «Inscriptions de Ramses... vestiges de Ta- 
nis» [diss. Paris 1984]; UPHiLL, E.P., «Pithom and Raamses, 
their Location and Significance», JNES 27 [1968] 291-316; 28 
(1969] 15-39; The Temples of Per Ramesses [Warminster 
1984]; Varia Aegypiiaca 3 [1987] 13-24). 


27 La strada dell’esodo, che costituisce un pro- 
blema molto controverso, è strettamente collegata al 
problema della localizzazione del monte Sinai. Sinai ed 
Oreb non sono due cime distinte, ma nomi della stessa 
località, ricorrenti rispettivamente nella tradizione J e 
in quella E/D del Pentateuco. Vi sono almeno quattro 
candidature per la localizzazione di questo monte san- 
to: (1) nell’estremità meridionale della penisola del Si- 
nai. Il nome stesso dato a questa penisola presuppone 
l'esattezza della tradizione che fa della cima chiamata 
Gebel Musa («Monte di Mosè»), ai piedi della quale 
sorge il Monastero di S.Caterina, il Sinai. (2) In Arabia. 
L'eruzione di fiamme dal monte ed il terremoto che 
l’accompagna, descritti in Es 19,18, fanno pensare ad 
un vulcano in eruzione, e il vulcano più vicino è il Ta- 
lat-Badr, nell'odierna Arabia, molto distante, verso 
sud-est, dalla penisola del Sinai. L'antico geografo To- 
lomeo chiamò questa regione Modiana, che corrispon- 
de a Madian di Es 3,1. Nonostante questi due fatti, tra 
loro indipendenti, che favoriscono Talat-Badr, l'Arabia 
sembra troppo lontana dall’Egitto per essere il luogo 
del monte dell’esodo. (3) Nella Transgiordania. Il no- 
me Madian si addice ad una lunga striscia di territorio 
che si stende a nord fino a Galaad in Transgiordania 
(cf. Gde 6). Candidata all’identificazione con il Sinai in 
questa regione è Petra (+ 40), poiché le sue guglie roc- 
ciose color rosso-fiamma sono state oggetto di venera- 
zione religiosa da tempo immemorabile. C'è anche una 
tradizione araba secondo la quale Aronne fu sepolto 
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qui (N 20,28). Questa teoria, come quella preceden- 
te, oggi non è più sostenuta, perché pone il Sinai trop- 
po lontano verso est. (4) Nel Negev. Una più seria con- 
tendente della 1° teoria è l’ipotesi che la teofania del Si- 
nai sia avvenuta a Kades-Barnea (— 85). Infatti, lo sca- 
turire dell’acqua dalla roccia e le proteste del popolo a 
Meriba durante la sosta a Kades, narrati in Nr 20,13, 
sono descritti in termini identici a quelli del racconto 
di ciò che accadde al Sinai in Es 17,7. Questa opinione 
di O. Eissfeldt fu accettata da W.F. Albright relativa- 
mente alla s!r2da, ma non al luogo della teofania, e da 
M. Noth e H. Cazelles come una variante della localiz- 
zazione tramandata nello stesso AT. Il primo insedia- 
mento umano a Kades (Ain Qudeirat), tuttavia, viene 
fatto risalire dagli archeologi al x secolo: una datazione 
troppo tarda per l’esodo. Per la localizzazione del Sinai 
a Karkom, nei pressi di Kades, cf. BARev 11 (4, 1985) 
42-57.1I lavori di Thompson (— 1) sulle aree nelle qua- 
li vi erano insediamenti in questo periodo sono di im- 
portanza fondamentale per la discussione sul Sinai. 

28 Due possibili strade per l'esodo meritano un 
serio studio: la strada del nord, spesso corrispondente 
alla localizzazione del Sinai secondo la 4° teoria; la stra- 
da del sud, corrispondente alla localizzazione del Sinai 
secondo la 1° teoria. (Molti critici biblici odierni consi- 
derano l’esodo e la teofania del Sinai come due tradi- 
zioni originariamente indipendenti e quindi vorrebbe- 
ro discutere della strada dell'esodo senza far riferimen- 
to al luogo del Sinai). In primo luogo, la teoria della 
strada del nord sostiene che gli Israeliti uscirono da Ta- 
nis puntando direttamente ad est, attraverso la parte 
settentrionale della penisola del «Sinai», verso Kades- 
Barnea. Questa era la strada più breve e diretta dall’E- 
gitto a Canaan. Questa via, però, viene esclusa in ma- 
niera esplicita da Es 13,17, ma in termini che menzio- 
nano i Filistei, facendo così nascere il sospetto che si 
tratti di una glossa anacronistica (anche se i Filistei 
possono aver compiuto scorrerie sulle coste di Canaan 
nel xi secolo, non sembra che abbiano avuto un saldo 
controllo sulla costa meridionale di Canaan prima del 
1180-1150, ossia molto tempo dopo l’esodo). Se cer- 
chiamo di armonizzare la descrizione biblica delle loca- 
lità poste lungo l’itinerario dell’esodo con la teoria del- 
la strada del nord, dobbiamo cercare di identificare il 
«Mare delle Canne» di Es 13,18 e 14,22. (Questa è l’in- 
terpretazione consueta dell’ebraico s#f; il «Mar Rosso» 
delle Bibbie inglesi deriva da un plausibile tentativo 
compiuto dai LXX di identificare questa distesa d’ac- 
qua; un’altra opinione è che sé/f non significhi né «ros- 
so» né «canna», ma «fine», cioè «il mare in estinzio- 
ne»). Questa denominazione potrebbe riferirsi all’e- 
stensione meridionale del lago Menzaleh o alle acque 
poco profonde del lago Sirbonis (adiacente al Mediter- 
raneo, tra l'Egitto e Canaan); cf. M. DOTHAN, Erlsr 9 
(1969) 47-59; English 135; anche BARev 10 (4, 1984) 
57-63. Il Migdol di Es 14,2 si trovava sulla costa egizia- 
na del mare, ed il testo ebraico di Ez 29,10 colloca 
Migdol all’estremità nord-orientale dell'Egitto, oltre 
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Aswan (Syene). Di fronte a Migdol, dalla parte opposta 
delle acque del lago, sorgeva Baal-Zefon, che significa 
«Signore del Nord». La parte del nome che significa 
«nord» è relativa ed incerta, ma sembra che questo no- 
me sia appartenuto originariamente ad una montagna 
che s’innalza sulla costa settentrionale della Siria, il 
monte Casius o Amanus. Soldati fenici portarono que- 
sto nome dalla loro terra e lo applicarono ironicamente 
ad alcune collinette ad occidente del lago Sirbonis (a 
nord-est di quello che è oggi il Canale di Suez), chia- 
mate nell’età classica Pelusium, e oggi Farama. 

29 Altre affermazioni bibliche sono più concilia- 
bili con una strada del sud per l'esodo, che comportava 
una lunga deviazione verso sud fino al monte Sinai co- 
me localizzato nella 1% teoria. (Albright tenta di conci- 
liare le due teorie ipotizzando una strada dell’esodo 
che iniziava nel nord, piegando poi verso sud; altri stu- 
diosi pensano a diversi esodi, che seguirono strade di- 
verse: una teoria usata anche per spiegare alcune di- 
screpanze archeologiche e cronologiche riguardo all’e- 
sodo e alla conquista della Palestina; + Archeologia 
biblica, 74,78ss.). Secondo il lungo percorso meridio- 
nale, troviamo nella zona centro-meridionale della pe- 
nisola del Sinai iscrizioni del 150 d.C. ca. in un dialetto 
arabo detto «nabateo»; esse attestano una venerazione 
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religiosa per la valle Mukattab («imbrattata») e per la 
zona triangolare ad essa adiacente che si estende per 
ca. 30 km fino al Gebel Serbal e al Gebel Musa. Il Ser- 
bal è una maestosa cresta dentata che Girolamo e an- 
che alcuni moderni esperti hanno identificato come il 
monte della teofania del Sinai; ma non presenta un ac- 
cesso facile né offre, ai suoi piedi, uno spazio adatto 
per un accampamento, come sembrerebbe richiedere 
la descrizione che ne fa la Bibbia. Nel «Sinai tradizio- 
nale», ossia il Gebel Musa, c’è una parete a picco chia- 
mata Safsafa che torreggia al di sopra della vasta pianu- 
ra di er-Raha. La vicinanza dell’acqua e lo scabro 
splendore dell'ambiente circostante hanno convinto la 
maggior parte degli studiosi moderni che questa sia la 
montagna di Es 19,2. Tuttavia, la tradizione greca col- 
legata con il Monastero di S.Caterina concentra l’atten- 
zione sull’estremità opposta (orientale) della catena del 
Gebel Musa. In ogni caso è ragionevole ammettere che 
le «prove» per questa localizzazione del Sinai sono de- 


boli. 


(BERNSTEIN, B., Sinai: The Great and Terrible Wilderness 
[New York 1982]; Davies, G.I., The Way of the Wilderness 
[SOTSMS 5, Cambridge 1979]; NICHOLSON, E.W., Exodus 
and Sinai in History and Tradition [Oxford 1973]; BA 45 
[1982] 9-31; BARev 11 [4, 1985] 26-41; NafGeog [genn. 
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19761. Per la controversa teoria dell'esodo di H. GOEDICKE: 
BARev 7 [5, 1981] 42-54; 7 [6, 1981] 46-53; 11 [4, 1985] 58. 
69. Per una datazione nel xv secolo: BiMson, J.J., Redating 
the Exodus and Conquest [{SOTSup 5, Sheffield 1978]). 


30 Dopo la teofania del Sinai, durante un perio- 
do di circa 40 anni, gli Israeliti sotto la guida di Mosè — 
ci viene detto — mossero verso la Transgiordania. La 
strada che porta dal Sinai a Edom è indicata due volte 
nella Bibbia, una volta con notevole minuziosità in Nr 
33, e successivamente in maniera più breve in Dt 1. 
Tuttavia l'elenco delle località di fatto non ci è molto 
utile, perché per la maggior parte si tratta di siti a noi 
sconosciuti. Paran di Nr 12,16 e Dt 1,1 è menzionato 
come un monte importante in Di 33,2 e Ab 3,3; e an- 
che se il suo nome è indubbiamente rimasto in quello 
dell’oasi di Feiran, nei pressi del Gebel Serbal, la Bib- 
bia ne vede una localizzazione nel deserto a sud del 
Mar Morto, chiamato l’Araba (— 69). La divergenza 
principale tra i due elenchi biblici riguarda Ezion-Ghe- 
ber (che 1 Re 9,26 colloca a o nei pressi di Elat, sulla 
costa del Mar Rosso, nel territorio di Edom; — 69). Da 
Dt 2,8 sembrerebbe che gli Israeliti abbiano visto que- 
sto porto e golfo solo dopo aver oltrepassato Kades- 
Barnea verso l’Araba, che costituisce il margine occi- 
dentale di Edom. Invece Nw 33,36 inserisce chiara- 
mente l’accampamento ad Ezion-Gheber prisza di Ka- 
des e di Edom. Può anche essere che i profughi dell’e- 
sodo abbiano fatto sosta due volte in una località così 
strategica. 

31 Più avanti tratteremo dettagliatamente la geo- 
grafia della Transgiordania, ma la cosa migliore a que- 
sto punto sembra accennare al problema della conti- 
nuazione del percorso dell'esodo fino al monte Nebo, 
nell'angolo nord-orientale del Mar Morto, dove morì e 
fu sepolto Mosè (D/ 34,5). Tre erano le possibili strade 
che portavano da Ezion-Gheber, sul Golfo di Aqaba, 
verso nord, fino ai monti della Transgiordania, ad 
oriente del Mar Morto: (1) La strada più occidentale 
andava direttamente verso nord, attraverso la Ri/ Val 
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ley (Depressione) dell’Araba, per giungere alla costa 
meridionale del Mar Morto, piegando poi ad oriente 
verso gli altipiani e seguendo il confine tra Edom e 
Mosb. (2) La strada centrale — quella più facile — anda- 
va dal Golfo di Aqaba verso nord-est, attraverso il Wa- 
di Yetem (Ithm o Yutm), e poi verso nord per congiun- 
gersi con la strada reale, o «via regia», che procedeva 
lungo la sommità dell’altopiano che costituiva la spina 
dorsale di Edom e di Moab (cf. BTS 85 [1966]). (3) La 
strada più orientale, o strada del deserto, si raggiunge- 
va anche attraverso il Wadi Yetem, ma questa strada 
poi proseguiva verso est spingendosi nel deserto, prima 
di piegare verso nord per fiancheggiare Edom e Moab 
ad oriente. 

La 2° strada, quella più facile, era stata sbarrata ad 
Israele dal re di Edom (Nr 20,14-21). Secondo la tra- 
dizione P, sembra che Israele abbia seguito la 1° strada, 
dato che in Nm 33,42 troviamo gli Israeliti muovere 
dall’Araba verso nord alla volta di Punon (probabil- 
mente la località dell'evento del serpente di bronzo di 
cui parla Nr 21,6). Secondo Nz 21,10-13, sembra che 
gli Israeliti abbiano deviato verso est, salendo per la 
valle dello Zered, passando tra Edom e Moab, per 
giungere nel deserto. Tuttavia, il Deuteronomio (2,8) 
indica che Israele non seguì la strada dell’Araba, ma 
piuttosto la 3* strada. Si trattò di un tentativo fallito di 
seguire l’una o l’altra strada? Oppure furono strade di- 
verse seguite da gruppi diversi, analogamente a quanto 
si pensa delle diverse strade per l’esodo (— 28-29)? 
Una risposta a questa domanda implica il problema 
storico ed archeologico estremamente complesso della 
«conquista» di Canaan da parte di Israele (+ Storia, 
75:55-56; + Archeologia biblica, 74,79ss.; R.E. 
BROwn, Recenti Discoveries and the Biblical World 
[Wilmington 1983] 69-73). Ad ogni modo, gli Israeliti 
erano ormai giunti nella terra che era stata loro pro- 
messa, dopo un viaggio di molti secoli che li aveva con- 
dotti da un’estremità all’altra della Mezzaluna fertile e 
poi di nuovo indietro per un tratto. 
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32 (I) Introduzione. Una trattazione seria della 
terra che fu il centro della scena della storia biblica do- 
vrebbe iniziare con uno studio dettagliato della sua 
geologia per spiegare come si è formato il suo ambien- 
te naturale. Questo studio è affrontato in maniera am- 
mirevole da BALY (Geography, 15-27). Qui ci limitere- 
mo alle osservazioni generali più fondamentali. 

(A) Dimensioni e caratteristiche. Il territorio 
che considereremo è una stretta striscia che misura in 
lunghezza ca. 320-400 km da Dan nel nord, ai margini 
del Sinai nel sud (da Dan a Kades-Barnea vi sono ca. 
320 km; da Dan a Eilat ca. 400 km). Questa misura in- 


clude le vaste distese del deserto del Negev, un’area 


che ha avuto un ruolo importante nella storia di Israe- 
le, ma che non era la terra d’Israele in senso vero e pro- 
prio. Se si misura il territorio secondo le dimensioni 
classiche, cioè da Dan a Bersabea, la lunghezza risulta 
di soli 240 km. La larghezza, dalla costa mediterranea 
alla Ri/t Valley (giordanica) risulta di ca. 48 km a nord 
e di ca. 80 km nella regione del Mar Morto. In senso 
stretto, i 30 km dell'altopiano montuoso transgiordani- 
co a est della Rif Valley non dovrebbero essere consi- 
derati parte di Israele. In tal modo, l’Israele vero e pro- 
prio copriva ca. 16.000 km?, più o meno come il Lazio. 
La storia biblica si è svolta su una piccola scena: le ca- 
pitali del regno diviso, Samaria nel nord e Gerusalem- 
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me nel sud, distavano l’una dall’altra ca. 56 km (come 
Milano e Varese). 

33 Qui parleremo del Negev e della Transgior- 
dania oltre che di Israele vero e proprio. Questa più 
vasta area si presta ad essere divisa in quattro strisce 
più o meno parallele che si estendono da nord a sud. 
Da oriente ad occidente queste strisce sono: (1) i mon- 
ti della Transgiordania; (2) la Riff Valley giordanica; 
(3) i monti della Palestina o Cisgiordania; (4) la pianu- 
ra costiera del Mediterraneo. Le due catene montuose, 
quella transgiordanica e quella palestinese, sono la 
continuazione rispettivamente delle catene del Libano 
e dell’Antilibano, in Siria. Originariamente un’unica 
catena, si spaccò in due da nord a sud per il ripiega- 
mento della crosta terrestre; nell’area palestinese que- 
sta spaccatura prese la forma della grande Ri/? Valley 
giordanica (in arabo: Gbor), lungo la quale oggi scorre 
il fiume Giordano dalla zona nord nel bacino di Hu- 
leh fino al Mar Morto, a sud. Questa grande spaccatu- 
ra del terreno, che si abbassa fino ad oltre 390 m sotto 
il livello del mare alla superficie del Mar Morto, conti- 
nua a sud di questo mare nella brulla vallata dell’Ara- 
ba, che si apre nel golfo di Agaba. (La spaccatura ha 
lasciato il suo segno fino in Africa, ed è visibile se si 
segue la linea che dal Mar Morto scende fino al lago 
Nyassa e alle cascate Vittoria. Cf. NafGeog [ag. 
1965]). 

34 Non è certo che qualcuna delle montagne pa- 
lestinesi sia mai stata vulcanica (+ 111, sul monte Mo- 
re). Piuttosto lontano, ad est della Palestina, il Gebel 
Druze ha lasciato tracce vulcaniche nella lava o basalto 
che ha eruttato sul Basan e sul deserto orientale trans- 
giordanico. Il ribollire sotterraneo è evidente nelle sor- 
genti calde di Callirrhoe, sulle sponde nord-orientali 
del Mar Morto. Nell’antichità sono attestati terremoti 
(A: 1,1; forse nello sbarramento del Giordano da par- 
te di Giosuè in Gs 3,16; la distruzione della colonia di 
Qumran nel 31 a.C.) che si sono verificati anche in 
epoca moderna (Safed nel 1837; Nazaret nel 1900; 
Giaffa nel 1903 e Gerico nel 1927). 

35 (B) Clima. Il clima varia a seconda delle 
principali caratteristiche ambientali del territorio: la 
costa, le montagne, la Ri/t Valley giordanica. Fonda- 
mentalmente, vi sono due stagioni: l’estate, calda e 
asciutta, e l'inverno fresco e piovoso. Il clima della Ca- 
lifornia (USA) è molto simile a quello descritto. È utile 
ricordare che Gerusalemme si trova alla stessa latitudi- 
ne di Savannah. La costa palestinese è calda (la media è 
di 25° d'inverno e di poco più di 34° d’estate) e il cal- 
do umido a Tel Aviv o a Haifa è simile a quello di Wa- 
shington o di St. Louis. La temperatura della regione 
montagnosa della Palestina è di 2-3 gradi in meno di 
quella della costa. L'estate in questa zona montagnosa, 
a Gerusalemme, p. es., porta giornate calde ed assolate 
(la media è di ca. 36°) e notti più fresche (ca. 27-28°). 
Il cattivo tempo sulle montagne non è causato dall’u- 
midità, come invece avviene sulla costa, ma dal vento, 
sia che si tratti del vento che porta la pioggia dal Medi- 
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terraneo, sia del vento caldo (scirocco o kberrsin) che 
soffia dal deserto in maggio e in ottobre (Is 27,8; Ger 
4,11). Gesù li conosceva entrambi (Le 12,54-55); e du- 
rante l'inverno egli si tratteneva nell'unico portico del 
Tempio che offriva protezione dal vento prevalente 
della stagione (Gv 10,23). La parte della Ri/f Valley che 
si trova molto al di sotto del livello del mare, p. es. a 
Gerico, d’estate è come un forno per il caldo intenso 
(oltre i 40°) ma è una località climatica ideale d’inver- 
no: la Palm Springs della Palestina. 
36 Anche la caduta delle piogge varia a seconda 
delle zone. Il Mediterraneo condiziona enormemente 
tutti i paesi che lo circondano (Na/Geog [dic. 1982]). 
In Palestina, il territorio più vicino al Mediterraneo 
tende a ricevere più pioggia, perché la catena montuo- 
sa palestinese, con le sue cime più alte, agisce come 
una barriera alle perturbazioni provenienti dal mare, 
costringendole a scaricare le loro acque sulle pendici 
occidentali delle montagne. In corrispondenza, le pen- 
dici orientali sono molto più aride. Vi sono molti altri 
fattori che determinano delle variazioni. Bersabea nel 
Negev ha una media di 180 mm di pioggia all'anno, 
mentre Gerusalemme ne riceve ca. 700 mm — quasi co- 
me Londra — ma quasi tutta la pioggia cade tra dicem- 
bre e marzo. Un’annata buona è quella in cui la pioggia 
autunnale, e cioè precoce, cade in ottobre, nel periodo 
della semina, e quella tardiva, cioè primaverile, cade in 
marzo e aprile, appena prima della mietitura. I riferi- 
menti biblici a queste due piogge sono numerosi: Di 
11,14; Os 6,3; Ger 5,24; Gl 2,23. Tuttavia non bisogna 
dimenticare che in genere la pioggia non è concentrata 
nei due periodi suddetti, ma abbonda anche nel perio- 
do intermedio. I mesi estivi da giugno a settembre ten- 
dono ad essere molto asciutti, salvo temporali occasio- 
nali sulla costa. (Cf. N. ROSENAN, [E] 5 [1955] 137- 
153). Se la quantità di pioggia a noi occidentali può 
sembrare non molto abbondante, essa evidentemente 
dovette fare un'impressione straordinaria sugli Israeliti, 
appena giunti in Canaan dall’Egitto, una terra dove 
l’acqua viene dal Nilo e non dal cielo (Di 11,10-25). La 
neve non è insolita sui monti della Palestina, per es. a 
Gerusalemme, Betlemme o Ebron; e sui monti della 
Transgiordania le nevicate talvolta bloccano le strade. 
37 Il carattere stagionale delle piogge richiede 
che l’acqua debba essere raccolta in cisterne per la sta- 
gione secca, a meno che una città o un villaggio siano 
tanto fortunati da essere situati nei pressi di una sor- 
gente ed avere in tal modo a disposizione acqua cor- 
rente o «viva» (da cui le immagini che troviamo in Ez 
47,1; Zc 13,1; Gv 4,10-14). Caratteristico della Palesti- 
na è il wadî, ossia una valle che d'estate è asciutta, tra- 
sformandosi però in un canale di rapidi flutti e di vio- 
lente correnti nella stagione delle piogge. Quando sono 
asciutti, questi wadi servono come strade per salire dal- 
le vallate sui monti. Vi sono pochissime valli con corsi 
d’acqua perenni. 

Date queste notizie di carattere generale, possiamo 
ora occuparci di ciascuna delle quattro strisce, sten- 
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dentisi da nord a sud, che abbiamo già menzionato (— 
33). Cominceremo con i monti della Transgiordania e 
ne tracceremo la geografia da sud a nord, in accordo 
con la fase conclusiva dell’esodo, che portò Israele per 
la prima volta a contatto con questa regione (— 31). 


(Per un'utile mappa satellitare, cf. Na/Geog [feb. 1984] 244- 
245. Per la Transgiordania i più vecchi rilevamenti di N. 
Glueck [— Archeologia biblica, 74:17] vengono costantemen- 
te aggiornati e corretti, p. es. i rilevamenti della valle del Gior- 
dano [Sauer], di Moab [Miller], di Edom [Macdonald]. 

DORNEMANN, R., The Archaeology of the Transjordan in 
the Bronze and Iron Ages [Milwaukee 1983]; GLUECK, N., The 
Other Side of the Jordan [New Haven 1940]; Hapini, A., Stw- 
dies in the History and Archaeology of Jordan [Amman 1982-); 
HarpinG, G.L., The Antiquities of Jordan [London 1959]; 
HOaDE, E., Fast of the Jordan [Jerusalem 1954]. Anche BA- 
SOR 263 [1986] 1-26; NatGeog [dic. 1947; dic. 1952; dic. 
1964]; Smzithsonian 18 [nov. 1987] 100-112). 


38 (II) Transgiordania. I monti della Transgior- 
dania sono più alti di quelli della Palestina. Sono ta- 
gliati da est ad ovest da una serie di spaventosi canyons 
o gole: abbassamenti radiali del suolo che si aprono a 
ventaglio partendo dalla grande depressione giordani- 
ca da nord a sud, come rami che si dipartono da un 
tronco d'albero. Queste gole che accolgono corsi d’ac- 
qua perenni si stendono da sud a nord: lo Zared, a sud 
del Mar Morto; l’Artor, circa a metà del Mar Motto; 
lo Jabbok, circa a metà della valle del Giordano, e lo 
larmuk, all'estremità meridionale del Lago di Galilea. 
Spesso queste gole costituivano per gli antichi abitatori 
della Transgiordania delle frontiere naturali. La gola 
dell’Arnon è spettacolare quasi quanto il Grand 
Canyon del Colorado (tavole 155-157 in A/B:b). 

39 I monti meridionali della Transgiordania, che 
costituivano il territorio dell’antico Edom, cominciano 
a ca. 30 kma nord-est di Elat (il golfo di Aqaba). La 
strada del golfo segue il Wadi Yetem (Ithm o Yutm), 
che costituisce un passo attraverso le montagne di gra- 
nito di Madian (+ 27 [teoria 3]). Quindi si attraversa 
lo Hasma in direzione delle montagne di Edom. Que- 
sto è veramente un luogo fantastico, più degno della 
superficie lunare che di quella terrestre: una vasta pia- 
nura di sabbia sulla quale si drizzano dei monti di are- 
naria a picchi isolati, con spaventosi precipizi. La re- 
gione più famosa dello Hasma è il Wadi Rum (la regio- 
ne di Lawrence d’Arabia), i cui picchi torreggiano a 
800 m sul fondovalle. Quando si sale sui monti meri- 
dionali di Edom (Ras en-Nagb) e ci si volge a guardare 
verso lo Hasma, la vista è spettacolare ed indimentica- 
bile. 

40 (A) Edom. (— Storia, 75:68). L'altopiano 
montuoso di Edom, con un'altitudine di oltre 1500 m, 
è lungo ca. 110 km (da nord a sud). Ad occidente, i 
monti sono coperti da una vegetazione di arbusti, ba- 
gnata dalle ultime gocce di pioggia delle perturbazioni 
provenienti dal Mediterraneo. Da questo lato, i pendii 
in discesa verso l’Araba (ossia la continuazione della 
Rift Valley a sud del Mar Morto) costituivano una pro- 
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tezione naturale. Ad oriente, le montagne vanno decli- 
nando nel deserto, e questo lato richiedeva la protezio- 
ne di forti. Per una parte della sua storia, il confine set- 
tentrionale di Edom fu la gola dello Zared o il torrente 
dei Salici (Is 15,7); dall’altra parte si stendeva Moab 
(Nm 21,12; Di 2,13). Gran parte di questo territorio 
montuoso di Edom è di arenaria rossa, tenera e friabi- 
le. Nella zona meridionale di Edom, Petra, la città rosa- 
ta scolpita nell’arenaria, l'antica capitale dei Nabatei, 
merita di essere annoverata tra le meraviglie del mondo 
(su Petra, + Archeologia biblica, 74:136; NatGeog 
[dic. 1955]; BARev 7 [2, 1981] 22-43; Arch 39 [1, 
1986] 18-25; I. BROWNING, Petra [London 1982?]). 

41 L'altopiano di Edom è scisso in due parti di- 
seguali dalla rientranza di Punon (su Punon, — 31), 
dove la valle dell’Araba si espande per ca. 15 km tra le 
montagne e riduce l’altopiano ad una striscia sottile. La 
regione a sud di Punon è più elevata, e le sue roccaforti 
edomite come Tema e Sela erano quasi inespugnabili. 
(La localizzazione di Sela è controversa; l’identificazio- 
ne popolare con Umm el-Biyara al centro di Petra è 
messa in dubbio; BA 19 [1956] 26-36; cf. però BTS 84 
[1966]). Passi biblici come Sa/ 108,10 e 2 Re 14,7-10 
riflettono il rispetto degli Israeliti per le caratteristiche 
formidabili di queste roccaforti edomite. Nella regione 
settentrionale di Edom le città principali erano Bozra 
ed il ricco centro agricolo di Tofe/ (Di 1,1). La Bibbia 
spesso menziona insieme la città settentrionale di Boz- 
ra e quella meridionale di Teman per indicare l’intero 
territorio di Edom (Gex 36,33-34; Ger 49,20-22; Am 
1,12). 

42 I montanari che abitavano l’altopiano edomi- 
ta, che vivevano «nei crepacci rocciosi» (Abd 3), non 
potevano sostentarsi solo con l’agricoltura e l’alleva- 
mento. Estraevano quindi rame dalle montagne ed im- 
ponevano tasse alle carovane che usavano la «via re- 
gia», che correva lungo il loro altopiano da nord a sud 
(— 31 [strada n. 2])). Questi contatti con stranieri pos- 
sono aver dato origine alla loro reputazione di sapienza 
(Ger 49,7). (N. GLUECK, «The Civilization of the Edo- 
mites», BA 10 [1947] 77-84; «The Boundaries of 
Edom», HUCA 11 [1936] 1-58). 

43 (B) Moab. (— Storia, 75:69). Il territorio che 
propriamente costituì Moab sembra essere stato quello 
compreso tra lo Zared e l’Arnon (Dt 2,24; Nw 22,36), 
quindi ad oriente della metà meridionale del Mar Mor- 
to. Tuttavia Moab spinse spesso i suoi confini a nord 
dell’Arnon, così che, come nel caso di Edom, si po- 
trebbe anche parlare di un Moab settentrionale e di un 
Moab meridionale, divisi dall’Arnon (Ger 48,20 impli- 
ca che l’Arnon fosse il principale elemento geologico di 
Moab). Nella regione meridionale di Moab la città più 
importante era Kir Careset (la moderna Kerak), una 
magnifica fortezza naturale sulla cima di una collina 
isolata. Questa collina è tuttora sormontata da un ca- 
stello dei crociati, muta testimonianza del fatto che dai 
tempi biblici fino alla I guerra mondiale essa è stata co- 
stantemente una delle principali roccaforti militari del- 
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la regione palestinese. In 2 Re 3,25-27 vediamo questa 
fortezza moabita tener testa alle forze coalizzate di 
Israele e di Giuda. 
44 Nella regione settentrionale di Moab, Aroer 
dominava dal lato nord la grande gola dell’Arnon 
(profonda più di 700 m!). 8 km ca. più a nord, Dibor 
(Dhiban) era una città importante; le sue mura impo- 
nenti sono state riportate alla luce dagli scavi dell’A- 
SOR. Ancora più a nord, in una ricca pianura, sorgeva 
Madaba (la moderna Madeba; /s 15,2). In una stele 
eretta a Dibon per celebrare le sue vittorie (la «Stele di 
Mesa», datata intorno all’830 a.C.; ANET 320), Mesa, 
re di Moab, si vanta di aver riconquistato Madaba dal 
dominio di Israele. (Per la carta geografica in mosaico 
di Madeba, — 5). La fortezza che proteggeva gli acces- 
si settentrionali a Moab era Chesbor (Is 15,4;16,8-9). 
Ca. 8 km ad occidente di Madaba e di Chesbon, so- 
vrastante il Mar Morto, c'è il luogo dal quale Mosè 
contemplò il panorama della terra promessa e nel qua- 
le morì, sito chiamato Nedo nella tradizione Pe Pisga 
nella tradizione E (D? 32,49; 34,1): forse due cime del- 
lo stesso monte. In epoca neotestamentaria a sud-ovest 
del Nebo, nei pressi del Mar Morto, sorgeva la fortezza 
di Macheronte, un picco isolato reso inespugnabile da- 
gli Erodi. Qui fu ucciso Giovanni il Battista (FLAVIO 
GIUSEPPE, Art. Iud. 18.5.2 $ 119). Erode il Grande 
curò il suo male alle vicine sorgenti calde di Ca/lirrboe 
(H. DONNER, ZDPV 79 [1963] 59-89). 
45 Come abbiamo già detto, l'occupazione moa- 
bita della regione a nord dell’Arnon fu spesso contesta- 
ta, tanto che, per esempio, quando Mosè guidò Israele 
attraverso la Transgiordania, gli Amorrei avevano oc- 
cupato Chesbon e il suo territorio meridionale fino al- 
l’Arnon, incendiando Madaba e saccheggiando Dibon 
(N 21,26-30; + Storia, 75:20; tuttavia Tell Hesbàn 
non fu occupato da nessuno fino al 1200 a.C.; — Ar- 
cheologia biblica, 74:122). In seguito, parte del Moab 
settentrionale fu occupata dalla tribù israelitica di Ru- 
ben (N 32,37; Gs 13,9), ma questa tribù venne ben 
presto annientata dall’aggressiva espansione moabita 
che si spinse persino oltre il Giordano fino a Gerico 
(Gde 3,12ss.; Gen 49,3-4). Si noti che la «pianura di 
Moab», dove gli Israeliti si accamparono prima di at- 
traversare il Giordano per dirigersi su Gerico, non era 
sull’altopiano moabita, ma nella vallata del Giordano, 
immediatamente a nord-est del Mar Morto (— 66). 
46 Il territorio dell’altopiano di Moab è alquan- 
to diverso dai minacciosi promontori di Edom, nel 
sud. È vero che cereali come il frumento e l’orzo pos- 
sono essere coltivati solo in un’area ristretta, special- 
mente nella regione settentrionale di Moab, ma l’alto- 
piano offre ricchi pascoli per i greggi. Ancora oggi le 
tende nere dei beduini punteggiano la terra dove essi 
pascolano i loro greggi: sono i discendenti, dal punto 
di vista economico, di Mesa, re di Moab, allevatore di 
pecore, che «inviava [ogni anno] al re di Israele cento- 
mila agnelli e la lana di centomila arieti» (2 Re 3,4). 
Quando Ruben occupò il territorio moabita, era trop- 
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po preso dai suoi ovili per recarsi in aiuto dei suoi cu- 
gini palestinesi in tempo di guerra (Gdc 5,16). La ric- 
chezza di Moab può essere la causa dell'orgoglio di cui 
Ger 48,29 e Is 25,10-11 accusano i suoi abitanti. 


(Van ZyL, A.H., The Moabites [Leiden 1960]; BA 44 [1981] 
27-35; BARev 11 (3, 1986] 50-61; BASOR 234 [1979] 43-52; 
IDB 3, 409-419; IDBSup 602). 


47 (C) Ammon. (— Storia, 75:70). Immediata- 
mente a nord di Medeba e di Chesbon giace la lunga 
distesa di Galaad, parallela a gran parte della Riff Val- 
ley giordanica tra il Mar Morto e il Lago di Galilea. 
Prima però di prendere in considerazione Galaad, de- 
vieremo dal nostro percorso verso nord per studiare 
Ammon, a est della regione meridionale di Galaad e a 
nord-est di quella settentrionale di Moab. Qui, in un’e- 
stensione di territorio vagamente definito, compreso 
tra lo Iabbok a nord e (talvolta) l’Arnon a sud, nell’e- 
poca in cui Mosè guidava gli Israeliti in Transgiorda- 
nia, si stavano stabilendo gli Ammoniti (Gdc 11,13: 
Ammon sembra essere stato il più debole dei tre regni 
di cui ci stiamo occupando). Per avere un'idea della si- 
tuazione fluttuante dei confini, possiamo notare che, 
attaccando il regno amorreo di Chesbon (diventato 
successivamente il territorio di Ruben), Israele non 
pensava affatto di attaccare né Moab né Ammon, seb- 
bene entrambi questi popoli rivendicassero come pro- 
prio questo territorio. (Bisogna anche notare che Gs 
13,25 definisce il territorio di Gad, ossia la regione me- 
ridionale di Galaad, terra ammonita). 

48 Se i confini di Ammon erano indefiniti, la sua 
capitale era indiscutibilmente Rabba o Rabbatb Am 
mon (nel periodo ellenistico, Filadelfia, nella Decapoli: 
l'odierna Amman, capitale della Giordania). La formi- 
dabile cittadella montuosa di questa città oppose una 
dura resistenza all'esercito di Davide (2 Sar 11,1.14- 
21; cf. Az 1,14). Successivamente, nel 440 a.C. ca., To- 
bia l’Ammonita, il grande nemico di Neemia (Ne 4,1 
[4,7]; 6,1-17; 13,4) sembra aver stabilito il proprio 
quartier generale in una roccaforte oggi chiamata Arag 
el-Emir, riportata alla luce dagli scavi dell’ASOR (© 
Archeologia biblica, 74:134). Per l'insediamento neoli- 
tico ad Ain Ghazal, nei pressi di Amman, + Archeolo- 
gia biblica, 74:52. 

49 Il territorio di Ammon, stretto tra le monta- 
gne della regione meridionale di Galaad ed il grande 
deserto ad oriente, era un altopiano. Il possedimento 
di maggior valore degli Ammoniti era la fertile vallata 
dell’alto Iabbok, un fiume che inizia nei pressi di Rab- 
bath Ammon e scorre verso nord prima di piegare ver- 
so ovest, nella valle del Giordano. Gli Ammoniti, che 
una volta avevano essi stessi conquistato questa regio- 
ne, dovettero costantemente proteggerla dagli attacchi 
dei predoni del deserto (la maledizione lanciata contro 
gli Ammoniti in Ez 25,4-5). Anche se non giunsero mai 
ad essere molto forti, gli Ammoniti riuscirono a prepa- 
rare assalti improvvisi contro le tribù di Israele (Gde 
10,9; 1 Sar 11,1; Ar 1,13; 2 Re 24,2; Ger 40,14); tutta- 
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via ebbero bisogno di aiuto quando si trovarono a 
fronteggiare la potenza di un Israele unito (2 Sam 
10,6). Per lunghi periodi Ammon fu completamente 
sottomesso ad Israele (2 Sar: 12,31; 2 Cr 27,5). 


(LANDES, G.M., «The Material Civilization of the Ammoni- 
tes», BA 24 [1961] 65-86, oppure BAR 2, 69-88; IDB 1, 108- 
114; IDBSup 20). 


50 (D) Galaad. Il fiume Iabbok, che scende dal- 
le montagne della Transgiordania nella vallata del 
Giordano, divide Galaad in due parti. La parte meri- 
dionale, strappata al re amorreo di Chesbon (Df 2,36; 
Gs 12,2), fu assegnata alla tribù israelita di Gad; quella 
settentrionale, strappata al re di Basan (Di 3,10; Gs 
12,5), fu assegnata ad una parte della tribù di Manasse. 
Cf. Dt 3,12-13; Gs 13,25.31, anche se questi confini 
territoriali delle varie tribù nella Bibbia spesso sono il 
frutto di un'evoluzione storica molto più complessa di 
quella che appare dalla narrazione biblica. 

Il territorio di Galaad ha forma ovale, con una lun- 
ghezza di ca. 60 km (nord-sud) ed una larghezza di ca. 
40 km (est-ovest). L'altopiano montuoso assume qui la 
forma di una grande cupola, che raggiunge l’altitudine 
di 1000 m; per questa sua altezza riceve abbondanti 
piogge dalle nubi che d’inverno vi si accumulano so- 
spinte dal Mediterraneo. Le colline calcaree trattengo- 
no l’acqua, per cui vi si trovano ricche sorgenti. Nel- 
l'antichità Galaad, specialmente nella regione setten- 
trionale, aveva fitte foreste (Ger 22,6; Zc 10,10), e an- 
che oggi c’è abbondanza di macchie di querce, carrubi 
e pini. Il balsamo tratto dalle piante di Galaad era fa- 
moso (Ger 8,22; 46,11) e veniva esportato sia in Feni- 
cia (Ez 27,17) che in Egitto (Gex 37,25). In questa re- 
gione prosperavano anche i vigneti. V’erano alcune mi- 
niere, e le foreste fornivano abbondante combustibile 
per la fusione dei metalli (+ 65; cf. M. OTTOSSON, Gr- 
lead [Lund 1969]). 

51 Questa era una terra soggetta alle guerre, sia 
da parte degli Ammoniti, dal sud e dall’est, sia da parte 
degli Aramei dal nord (— Storia, 75:71). Durante la 
campagna militare di Gedeone (Gdc 8,4-9) veniamo a 
sapere di due importanti città di Galaad, Succot e Pe- 
nuel, entrambe nelle vicinanze dello Iabbok. Succo? 
può essere l’odierno Tell Deir Alla, una grande collina 
situata alla congiunzione delle valli dello Iabbok e del 
Giordano. (Scavi eseguiti su questo #e// da una spedi- 
zione olandese diretta da H.J. Franken indicano una 
conquista da parte di Israele intorno al 1200 e, succes- 
sivamente, un'occupazione filistea. Fino ad ora non si 
era mai pensato che i Filistei fossero giunti a controlla- 
re tanta parte della valle del Giordano). Penzel, parec- 
chi chilometri più a est, nella valle dello Iabbok, fu il 
luogo della lotta di Giacobbe con l’angelo (Gen 32,30- 
31) e pare che sia stata per un certo tempo la capitale 
del Regno del nord sotto Geroboamo I (ca. 915; 1 Re 
12,25). Macanatm, un altro importante centro di Ga- 
laad (Ger 32,2), a sud dello Iabbok, fu la capitale d’e- 
silio del figlio di Saul Is-Baal (= Isboset; 2 Sar 2,8). 


[73:50-54] 


Uno dei motivi che inducevano a stabilire in Galaad 
capitali temporanee sta nel fatto che la struttura del 
territorio favoriva le piccole forze armate contro eserci- 
ti più grandi, tanto che questa regione divenne un luo- 
go di rifugio, per esempio, per Davide quando si ritirò 
dinanzi ad Assalonne (2 Sar 17,24). 

52 labes-Galaad, un'importante città nella regio- 
ne settentrionale di Galaad, probabilmente aveva stret- 
ti rapporti con la tribù di Beniamino, insediata sul lato 
palestinese del Giordano (Gdc 21,5-12; 1 Sem 11). Ra- 
mot-Galaad, verso est, una città levitica di rifugio (Df 
4,43), ebbe un ruolo importante nelle guerre del IX se- 
colo a.C. tra Israele e gli Aramei di Siria (1 Re 22; 2 Re 
8,28). In epoca neotestamentaria Gerasa (Jerash), ca. 8 
km a nord dello Iabbok, e Gadera, nell'angolo nord- 
occidentale di Galaad, con una vista spettacolare sullo 
Iarmuk, furono città importanti della Decapoli. L'inde- 
moniato del racconto di Marco (5,1-20) forse abitava 
in una di queste due città (+ Archeologia biblica, 
74:147). Pella, nella valle del Giordano, ai piedi dei 
monti della regione settentrionale di Galaad, era un’al- 
tra città della Decapoli e servì da rifugio per i cristiani 
della Palestina al tempo della rivolta dei Giudei contro 
i Romani (66-70 d.C.). Cf. BA 21 (1958) 82-96; RB 75 
(1968) 105-112; Arch 26 (4, 1973) 250-256; 34 (5, 
1981) 46-53. 

53 (E) Basan. Alcuni chilometri a sud dello Iar- 
muk le montagne di Galaad si abbassano verso un fer- 
tile altopiano. È la ricca pianura di Basan (detta anche 
Hauran) che si stende alle due sponde dello Iarmuk. 
Estendendosi parallelamente al Lago di Galilea, questa 
pianura si spinge a nord fino ai piedi del monte Er- 
mon, e ad est fino alle nere montagne vulcaniche del 
Gebel Druze. L'attività vulcanica ha fatto di Hara 
Gader, immediatamente a nord dello Iarmuk e ca. 8 
km dal Giordano e dal Lago di Galilea, in Palestina, 
uno dei più vasti complessi termali dell’Impero roma- 
no (BARev 10 [6, 1984] 22-40). Le piogge qui cadono 
in quantità sufficiente, perché le basse colline della Ga- 
lilea, in Palestina, lasciano passare le perturbazioni 
provenienti dal Mediterraneo, che portano quindi ac- 
qua a Basan. In molte zone di questa pianura il suolo è 
un ricco terreno alluvionale di origine vulcanica. Que- 
sta combinazione tra la quantità di piogge e la fertilità 
del suolo fa di Basan il grande granaio della regione ed 
un ottimo pascolo. Nella Bibbia è proverbiale la gras- 
sezza degli animali di Basan (Sa/ 22,12; Ax 4,1; Ez 
39,18). Nella parte orientale di Basan, sulle pendici del 
Gebel Druze crescevano querce vigorose e robuste, 
tanto che Basan poteva essere citata insieme al Libano 
per la magnificenza dei suoi alberi (/s 2,13; Na 1,4; Ez 
27,6; Zc 11,1-2). Le foreste di Basan offrivano rifugio a 
chi era in pericolo ($4/ 68,15.22; Ger 22,20). 

54 I riferimenti biblici a specifiche località di 
Basan sono pochi, perché Israele riuscì a controllare 
questa regione soltanto nei periodi della sua massima 
potenza. Una delle città di Og, re di Basan, era Sa/ca 
(Di 3,10; l'odierna Salkhad) nel Gebel Druze; un’altra 
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era Edrei (l'odierna Der‘a), che sorgeva più ad occi- 
dente, vicino a Galaad. Edrei fu il luogo della vittoria 
di Mosè su Og (Nm 21,33-35). Al tempo di Davide il 
regno arameo di Ghesur occupava la zona di Basan 
adiacente al Lago di Galilea; questo regno fu soggetto 
a Davide e da qui egli prese in moglie la principessa 
che divenne la madre di Assalonne (2 Saw 3,3; 13,37- 
38; cf. B. MAZAR, JBL 80 [1961] 16-28). Nel IX secolo 
Basan fu un campo di battaglia tra Israele e i siri di Da- 
masco (2 Re 10,32-33). E ancora al tempo dei Macca- 
bei fu teatro di guerre, quando Giuda Maccabeo ac- 
corse in aiuto dei Giudei a Bozor, Bozra e Karnain (1 
Mac 5,24-52). 

55 In epoca neotestamentaria parecchie città 
della Decapoli (Hippos, Dion, Rafana) erano in Basan. 
La Gaulanitide (Basan settentrionale) e la Traconitide 
(Basan orientale) facevano parte della tetrarchia di Fi- 
lippo (Lc 3,1). Oggi le rovine di queste città di basalto 
con i loro edifici di pietra nera sorgono sulla pianura di 
Basan come monumenti funebri eretti alla gloria del 
passato. 

56 (III) La Rift Valley giordanica. Nell'attuale 
Libano le due catene montuose gemelle, che scendono 
da nord a sud, del Libano e dell’Antilibano sono sepa- 
rate dalla fertile pianura di Bi94° Originata dalla spac- 
catura che separò le due catene di monti, questa è una 
valle elevata, con un’altitudine che va dai 500 m ca. ai 
1000 m. (Nel cuore di questa vallata sorgono le mae- 
stose rovine dei templi ellenistici di Ba‘albek; Na/Geog 
[ag. 1965]). Il confine settentrionale di Israele è anche 
oggi, come nell'antichità, segnato dal drammatico am- 
biente naturale dove la Biqga‘ precipita nella grande 
Fossa palestinese, un salto di ca. 400 m nel bacino di 
Huleh. Nell'antichità questo estremo territorio setten- 
trionale di Israele apparteneva a Dan, e l’espressione 
«da Dan fino a Bersabea» indicava i confini del territo- 
rio di Israele. Domina la regione il monte Ermon, co- 
perto di neve, con i suoi quasi 2800 m d’altezza, il ba- 
stione meridionale della catena dell’Antilibano, chia- 
mato dagli arabi «lo Sceicco», perché la sua vetta inne- 
vata (anche d'estate) assomiglia ad un bianco «bur- 
nus». Anticamente i Fenici lo chiamavano Sirion e gli 
Amorrei Senir (D? 3,9); e Israele lo considerava come 
la sentinella posta a guardia dei suoi confini settentrio- 
nali (Di 4,48; Ct 4,8). 

57 (A) Le sorgenti del Giordano e il bacino di 
Huleh. All'ombra dell’Ermon nasce il Giordano da 
quattro ruscelli alimentati dalle acque che filtrano dai 
monti del Libano. Due di questi ruscelli, il Bareighit e 
lo Hasbani, scendono a cascata dalla pianura di Biqa', 
e questa splendida regione di cascate e di turbolenti 
ruscelli primaverili (tra le odierne Merj Ayun e Metul- 
la) è cantata dalla lirica incisiva del Sa/ 42,6-7. I due tri- 
butari principali, il Liddani e il Baniasi, nascono ai pie- 
di dell’Ermon, rispettivamente nei pressi della città di 
Dan (l'odierna Tell el-Qadi) e di Cesarea di Filippo (Ba- 
nias). In Gdc 18 ci viene raccontata l'occupazione da 
parte di Dan di questa regione ricca di boschi e di sor- 
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genti, quando la tribù dalla Palestina centrale si spinse 
verso nord. La città di Lachis (in ebraico «leone») 
menzionata in questo racconto può evocare la locale 
fauna selvatica (D! 33,22: «Dan è un giovane leone»). 
Il santuario di Dan, un importante centro religioso fin 
dall'epoca dei Giudici (Gdc 18,30; Ar 8,14), era uno 
dei due santuari ufficiali del Regno del nord (1 Re 
12,29; 2 Re 10,29; — Istituzioni, 76:40; —+ Archeologia 
biblica, 74:119). Abe/-Bet-Maacà, nella zona più setten- 
trionale di Dan, servì come luogo d'incontro delle ten- 
denze rivoluzionarie contro il re del Regno del sud (2 
Sam 20,14-22). I movimenti religiosi che trovarono 
spazio nel territorio di Dan giunsero fino ai tempi del 
NT; infatti Paneas (da cui l'odierna Banias) era un cen- 
tro di culto del dio Pan. La città fu ricostruita come 
Cesarea di Filippo (= «la città cesarea» del tetrarca 
erodiano Filippo, distinta dalla Cesarea Marittima, sul- 
la costa). Gesù e i suoi discepoli la visitarono, e fu qui 
che Pietro riconobbe Gesù come il Messia (Mc 8,27). 
Alcuni studiosi hanno espresso l’opinione che il «mon- 
te alto» della trasfigurazione, di cui si parla nel capitolo 
successivo di Marco (9,2), fosse il monte Ermon, domi- 
nante Cesarea. 

58 Anticamente il bacino di Huleh, lungo oltre 
13 kme largo quasi 5 km, si trovava alla convergenza 
dei quattro corsi d’acqua di cui si è detto con alcuni 
tributari secondari, di cui raccoglieva le acque, dando 
così luogo ad una palude e ad un piccolo lago poco 
profondo, lungo quasi 5 km. Perniciosa fonte di mala- 
ria, l’intera zona è stata prosciugata con successo da in- 
gegneri palestinesi. Due corsi d’acqua erano immissari 
del lago, chiamato Semechonitis da Flavio Giuseppe, 
ed il solo Giordano ne era emissario. Il bacino di Hu- 
leh offriva un passaggio in direzione nord-sud dalla Pa- 
lestina nella Biga' del Libano, ed immediatamente a 
sud di Huleh passava la strada, in direzione est-ovest, 
che univa la Palestina a Damasco (Siria). C'era bisogno 
di un'importante roccaforte per dominare questo pun- 
to strategico, e questa funzione fu svolta da Cazor; essa 
sorgeva sui monti che si trovano immediatamente a 
sud-ovest del lago di Huleh ed era la città principale 
della Palestina settentrionale. Dopo aver conquistato la 
Palestina centrale e meridionale, Giosuè naturalmente 
mosse contro Cazor, che rappresentava il punto-chiave 
per la conquista del nord (Gs 11; per gli importanti 
scavi israeliani a Cazor, — Archeologia biblica, 
71:21.88). 

59 Nei ca. 16 km che separano quello che un 
tempo era il lago di Huleh ed il lago di Galilea, il Gior- 
dano (il cui nome significa «in forte discesa») scorre at- 
traverso una stretta gola di basalto le cui pareti si innal- 
zano sul fiume fino a 350 m. La corrente è rapida per- 
ché il fiume scende dagli oltre 60 m d’altitudine di Hu- 
leh ai 205 m sotto il livello del mare del lago di Galilea. 
In alto, sull’altopiano, ad occidente, nella regione che 
precede immediatamente il punto in cui il Giordano si 
getta nel lago, sorgono le desolate rovine di Coraziz, 
maledetta da Gesù perché non era stata capace di com- 
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prendere i suoi miracoli (M? 11,21; BARev 13 [5,1987] 
22-36). 

60 (B) Il lago di Galilea. Giungiamo ora al luo- 
go che fu il centro del ministero di Gesù, e che è 
senz'altro uno dei più belli della Palestina: il lago a for- 
ma di cuore, lungo ca. 20 km e largo ca. 12 km nel suo 
punto di massima ampiezza, chiamato in ebraico Kin- 
nereth («arpa», da cui il nome di pianura di Genesaret 
in Mt 14,34, lago di Genesaret in Le 5,1 e lago di Ge- 
nesar in Flavio Giuseppe). «Mare di Galilea» è il nome 
dato a queste acque da Marco e da Matteo, mentre Lu- 
ca lo definisce più correttamente lago. Solo Giovanni 
(6,1; 21,1) lo chiama «Tiberiade», il nome che prese 
più tardi, nel I secolo d.C., dopo che Erode Antipa eb- 
be costruito la città con questo nome - adulatorio 
omaggio all'imperatore romano — sulla sponda nord- 
occidentale. 

Le acque azzurre del lago sono incorniciate da sco- 
gliere quasi tutt'intorno, tranne che a nord, dove verdi 
spianate erbose offrono un attraente contorno. La sua 
bellezza non è mai stata ignorata dagli uomini: le grotte 
nelle colline nord-occidentali hanno ridato alla luce al- 
cune delle più antiche tracce preistoriche scoperte in 
Palestina (> Archeologia biblica, 74:46), e anche oggi 
molti turisti o pellegrini trovano che questa è la località 
della Palestina che più induce a meditare su Colui che 
più di una volta qui si raccolse in preghiera (Mc 1,35; 
6,46). Eppure, questo luogo non è restato sempre in 
pace. Presso i «Corni di Hattin», una via d’accesso col- 
linare che dalla bassa Galilea porta al lago (un punto 
che Gesù deve aver attraversato scendendo da Nazaret 
e dintorni verso Cafarnao [Lc 4,31; Gv 2,12]), ebbe 
luogo la battaglia decisiva del 1187, dove il grande Sa- 
ladino schiacciò per sempre la forza dei crociati in Pa- 
lestina. 

61 I discepoli di Gesù facevano i pescatori su 
questo lago; più di una volta egli stesso sperimentò la 
violenza delle sue tempeste improvvise mentre lo attra- 
versava sulle loro barche. (Una barca del I secolo d.C. 
fu rinvenuta sui suoi fondali nel 1986; cf. BARev 14 [5, 
1988] 18-33). Gli inverni tiepidi del lago riparato dalle 
colline favorirono questo predicatore itinerante, che 
spesso non aveva un tetto sotto cui ripararsi (M/ 8,20). 
Egli trovò i suoi uditori negli industriosi abitanti delle 
cittadine commerciali che punteggiavano le rive setten- 
trionali del lago, nei mercanti che percorrevano la stra- 
da per la Siria, che correva lungo la costa settentrionale 
del lago, e nella moltitudine di funzionari del governo 
che controllavano i valichi di confine lungo il Giorda- 
no, che separava la Galilea di Erode dalla Tetrarchia 
Gentile di Filippo in Basan (— 55). Cafarnao (Tell 
Hum; — Archeologia biblica, 74:145) sulla costa, in 
posizione nord-nord-ovest, era la città in cui abitava 
Pietro (secondo Mc 1,21.29). Questa città divenne la 
base di Gesù, e la sua sinagoga ne ascoltò la predica- 
zione (Lc 4,31; 7,5; Gv 6,59). A ca. 6 kme mezzo oltre 
il Giordano, sulle rive nord-nord-orientali del lago, 
probabilmente sorgeva Berseida, connessa con la molti- 
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plicazione dei pani (Lc 9,10; Gv 6,1; ma cf. Mc 6,45) e, 
secondo Gv 1,44 e 12,21, la casa di Pietro, Andrea e 
Filippo (cf. BA 48 [1985] 196-216). Maria Maddalena, 
un tempo posseduta da sette demoni (Lc 8,2), sembra 
fosse appunto di Magdala, sulla riva occidentale del la- 
go, mentre l’indemoniato di Mc 5,1 si aggirava fra le 
tombe sulla costa orientale del lago (nei pressi di Gera- 
sa? — 52), nella regione della Decapoli. In questa re- 
gione non vi sono molti elementi importanti dal punto 
di vista dell’AT, ma presso l’angolo sud-occidentale del 
lago sorgeva la fortezza pre-biblica, della prima età del 
bronzo, successivamente chiamata Beth-Yerah (© Ar- 
cheologia biblica, 74:60). Poco più a sud, più di un mi- 
lione di anni fa si insediarono uomini del paleolitico 
(— Archeologia biblica, 74:49). 

62 (C) La valle del Giordano. Tra il lago di Ga- 
lilea ed il Mar Morto, distanti ca. 105 km, il Giordano 
scende dai 205 m fino a 396 m al di sotto del livello del 
mare. Su entrambe le sponde del fiume i monti si in- 
nalzano di 300 m e anche più al di sopra della vallata 
formata dalla spaccatura che un tempo li divise. Que- 
sta enorme Riff Valley, che in questo punto del globo 
interessa la regione giordanica, è detta in arabo il Ghor 
ed è molto larga a nord (per una lunghezza di ca. 32 
km a partire dal lago di Galilea) e di nuovo a sud dove, 
immediatamente sopra il Mar Morto, è larga 32 km. Al 
centro della striscia di cui stiamo parlando, tuttavia, la 
Rift Valley giordanica si restringe in una stretta strozza- 
tura. Quando la vallata riceve acqua sufficiente — grazie 
alle piogge a nord o mediante irrigazione a sud - il ter- 
reno si presta ad una coltivazione molto produttiva. 


(BEN-ARIEH, Y., The Changing Landscape of the Central Jordan 
Valley [ScrHier 15, Jerusalem 1968]; GLUECK, N., The River 
Jordan [New York 1946]; BA 41 [1978] 65-75; NutGeog [dic. 
1940; dic. 1944]), 


63 Più o meno al centro della Rift Valley scorre 
il fiume Giordano, un corso d’acqua non più largo di 
18-24 m, presso il luogo nel quale, secondo la tradizio- 
ne, attraversò Giosuè mentre si stava dirigendo su Ge- 
rico. Non c’è da stupirsi quindi che Naaman il Siro tro- 
vasse i fiumi di Damasco più imponenti (2 Re 5,12). 
Con le sue anse e i suoi meandri, soprattutto a metà del 
suo corso dal lago di Galilea verso il sud, il Giordano si 
è scavato nella Ri/t Valley un letto assai profondo, chia- 
mato lo Zor. In certi punti lo Zor è largo più di 1 kme 
mezzo e profondo oltre 45 m. Coperto dalle acque a 
primavera, quando le nevi dell’Ermon, sciogliendosi, 
gonfiano e congestionano il Giordano, lo Zor è spesso 
un folto impenetrabile di cespugli e di alberi stentati 
che, nell'antichità, offriva rifugio ad animali selvatici, 
compresi i leoni (Ger 49,19; Zc 11,3). Saggiamente Ger 
12,5 sottolinea il pericolo che corre chi capiti nella 
giungla del Giordano (anche 49,19). Dove il fondo del- 
la Rift Valley (il Ghor) lascia il posto al letto vero e 
proprio del fiume (lo Zor), il terreno consiste di «terre- 
mare» deserte, ossia di grigie colline di marna dalla ter- 
ra sterile e friabile, dette g4//2ra. L'insidiosa gattara e lo 
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Zor, così simile ad una giungla, hanno fatto del Gior- 
dano un elemento di divisione, molto più che non la 
larghezza del fiume. Nel nord, dove i guadi erano più 
frequenti, le comunicazioni tra la Palestina e la Tran- 
sgiordania, specialmente Galaad, erano migliori, anche 
se non sempre piacevoli (Gdc 8,4; 12,1-6; 21,8-12; 1 
Sam 31,11-13). 

64 Scendendo da nord a sud per la valle del 
Giordano, troviamo che il suo primo grande tributario 
da est è lo Iarmuk, che aveva una portata d’acqua pari 
a quella dello stesso Giordano (ed è stato oggetto di 
progetti di diversione durante la «guerra delle acque» 
tra Arabi e Israeliani). Nei pressi della confluenza dello 
Iarmuk con il Giordano fiori un'importante civiltà 
neolitica-ceramica, nella località oggi nota come Sba‘ar 
ha-Golan, dove M. Stekelis ha condotto degli scavi. Ad 
oltre 18 km a sud del lago di Galilea c’è un valico nei 
monti occidentali, poiché la pianura di Esdrelon (Iz- 
reel) si apre sulla Rif Valley giordanica. Le vie di co- 
municazione strategiche che portavano in Israele attra- 
verso questa apertura erano controllate dalla roccafor- 
te di Ber-Sean (Beisan), una località la cui importanza è 
evidenziata da strati che dimostrano l'occupazione egi- 
ziana, quella filistea e quella israelitica (+ Archeologia 
biblica, 78:89.96). In epoca romana venne chiamata 
Scythopolis e, intorno al 400 d.C., divenne un centro 
importante sia per gli ebrei che per i cristiani. Nella 
parte opposta del valico di Bet-Sean, sul lato transgior- 
danico della valle, sorgeva Pella; ed immediatamente a 
sud, dove il torrente Cherit (= Wadi Yabes; 1 Re 17,3) 
si immette nel Giordano, siamo nella regione di Elia e 
nei pressi della località veterotestamentaria di Iabes- 
Galaad (© 52). 

65 Sempre sul lato orientale, dove la Ri/t Valley 
giordanica si va restringendo, e nel punto in cui il Wa- 
di Kufrinje confluisce con il Giordano, giungiamo a 
Zartan (1 Re 4,12). Questa località va probabilmente 
identificata con Tell es-Sa‘idiyeh, il sito in cui J.B. Prit- 
chard ha condotto scavi interessanti (BA 28 [1965] 10- 
17; BTS 75 [1965]). Per Succot (Tell Deir Alla?), 8 km 
più a sud, — 51. Il lato orientale della vallata, tra il 
Wadi Kufrinje e lo Iabbok (Nahr ez-Zerqa), era il cen- 
tro delle fonderie di Salomone (1 Re 7,45-47), per le 
quali le foreste della regione settentrionale di Galaad, 
sull’altopiano sovrastante, fornivano combustibile in 
grande quantità. La distanza tra Zartan, alla confluenza 
del Kufrinje con il Giordano, e Adama (Tell ed-Da- 
miyeh), alla confluenza dello Iabbok, è di oltre 18 km; 
e Gs 3,16 riferisce che quando Giosuè fermò il corso 
del Giordano, le acque si ritirarono da Adama fino a 
Zartan. Testimonianze storiche confermano che le fra- 
ne nella zona di Adama hanno talvolta fermato tempo- 
raneamente le acque del Giordano. Sul lato occidenta- 
le, proprio di fronte a questa zona, il Wadi Far‘ah sfo- 
cia nella Ri/f Valley giordanica, provenendo dalla re- 
gione palestinese, dove raccoglie le acque del territorio 
centrale di Samaria. Su una montagna isolata, che do- 
mina la confluenza del Far‘ah con il Giordano, sorgeva 
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l’inespugnabile fortezza erodiana detta Alex2ndrium; e 
in realtà lungo i 23 km del lato occidentale che separa- 
no l’Alexandrium da Gerico sorgevano altre fortezze 
erodiane: a Phasaelis, Archelais e Dok (cf. 1 Mac 
16,15), che proteggevano le vie di comunicazione tra la 
valle del Giordano e la Giudea. Cf. BA 15 (1952) 26- 
42; + Storia, 75:158. 

66 A poco più di 12 km a nord del Mar Morto, 
ad occidente del Giordano, sorgeva la perla della valla- 
ta meridionale del Giordano, la città di Gerico, una 
delle città più antiche del mondo e centro di scavi ar- 
cheologici di estrema importanza (+ Archeologia bi- 
blica, 74:19.51.80). La fonte situata nei pressi delle ro- 
vine si pensa sia quella risanata da Eliseo (2 Re 2,19- 
22). La Gerico dell’epoca neotestamentaria probabil- 
mente non sorgeva nello stesso luogo (Tell es-Sultan), 
ma nelle vicinanze (+ Archeologia biblica, 74:148). 
Per la strada da Gerusalemme a Gerico, cf. BA 38 
(1975) 10-24. Di fronte a Gerico, ad oriente, in questa 
regione dove la valle del Giordano è molto ampia, si 
stendono le steppe di Moab (Nr 22,1), dove gli Israeliti 
si accamparono dopo essere scesi dall’altopiano moabi- 
tico. N. Glueck ha esplorato la superficie di questa re- 
gione per identificare le varie località menzionate nella 
Bibbia, per esempio Sittiz: (Nr: 25,1; Gs 2,1). Queste 
pianure sono lo scenario in cui la Bibbia colloca gli av- 
venimenti degli ultimi capitoli del libro dei Numeri e 
dell'intero Deuteronomio. (In questa zona sorgono an- 
che i «tell» di Ghassz/, un sito pre-biblico importante 
per le sue ceramiche e la sua arte calcolitiche; + Ar- 
cheologia biblica, 74:54). Per la localizzazione assai 
controversa di Gea/gala, il primo accampamento ad ove- 
st del Giordano dopo la traversata (Gs 5,10), cf. J. 
MUILENBURG, BASOR 140 (1955) 11-27; O. BACHLI, 
ZDPV 83 (1967) 64-71. 

67 (D) Il Mar Morto. Il Giordano finisce nel 
Mar Morto, l’elemento più impressionante della Rift 
Valley giordanica. Chiuso dai monti sui due lati, lungo 
ca. 80 km e largo ca. 16 km, il Mar Morto (Mar d’Ara- 
ba, Mare Salato, Lago Asfaltide) è il punto più basso 
dell'intera superficie terrestre, 396 m al di sotto del li- 
vello del mare e con una profondità di altri 396 m a 
nord. Il Mar Morto, ancor più del Salt Lake dello Utah 
(NatGeog [dic. 1958] 848-858), può ben definirsi la 
più strana massa d’acqua del mondo. In esso oltre il 
27% delle sostanze sono composti chimici solidi (sale, 
cloruri e bromuri); il suo contenuto salino va aumen- 
tando continuamente perché i sette miliardi di tonnel- 
late d’acqua che giornalmente vi si immettono non 
hanno sfogo, e la costante evaporazione lascia residui 
solidi. I 45 miliardi di tonnellate di sostanze chimiche 
che contiene sono un'attrazione per l’industria chimi- 
co-estrattiva sia d'Israele che della Giordania, ma nem- 
meno questo potrà impedire che l’estremità meridiona- 
le del lago, assai poco profonda, prima o poi finisca col 
prosciugarsi. (Sull’industria nabatea del bitume, cf. BA 
22 [1959] 40-48). Nessun pesce può vivere in acque si- 
mili, almeno fino a quando non si realizzerà la visione 
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di Ezechiele, secondo la quale un corso d’acqua viva 
fluirà da Gerusalemme ad addolcire le acque del Mar 
Morto fino a Engaddi (47,10). L'intenso calore ed il 
terreno riarso di questa zona impediscono che vi si sta- 
biliscano estesi abitati (anche se la regione d’inverno 
offre vantaggi dal punto di vista climatico). C£. Nat 
Geog (feb. 1978); Scientific American (ott. 1983). 

68 Sulla costa nord-occidentale, presso la sor- 
gente chiamata Ain Feshkha, sorgono le rovine di 
Qumran, il centro in cui visse la comunità che pro- 
dusse i Rotoli del Mar Morto (+ Apocrifi, 67:79ss.; 
NatGeog [dic. 1958]). Verso il centro della costa oc- 
cidentale si trova la celebre sorgente di Engaddi (Ct 
1,14), dove Davide cercò rifugio da Saul (1 Sam 
24,1). Per gli scavi israeliani nell’oasi di Engaddi, cf. 
Arch 16 (1963) 99-107; anche BA 34 (1971) 23-39. 
L'isolata fortezza di Masada, a due terzi della strada 
che scende al mare, fu l’ultima roccaforte dei Giudei 
nella loro rivolta contro i romani nel 73 d.C., e le valli 
tra Engaddi e Masada sono tutte punteggiate dalle 
grotte che servirono da avamposti della resistenza 
giudaica: grotte che hanno ridato alla luce altri Rotoli 
del Mar Morto (— Apocrifi, 67:119-123; anche Y. 
YADIN, Masada [New York 1966]). All’estremità me- 
ridionale della costa occidentale sorge la grande mon- 
tagna di sale Gebe/ Usduzm, il cui nome ricorda quella 
della biblica Sodoma e la statua di sale che un tempo 
fu la moglie di Lot (Gex 19,26). Si pensava general- 
mente che Sodoma e Gomorra e le altre tre città della 
pianura (Ger 18,16ss.) giacessero sotto le acque del- 
l'estremità meridionale del Mar Morto (BA 5 [1942] 
17-32; 6 [1943] 41-52; 44 [1981] 87-92; BARev 6 [5, 
1980] 26-36). Questa baia assai poco profonda scivo- 
la nella Sebkha, ossia le paludi salate che si stendono 
per 12 km a sud del Mar Morto. (W.E. RAST - R.T. 
SCHAUB, Survey of the Southeaster Plain of the Dead 
Sea [Jordan 1974]). 

La riva orientale è contrassegnata da ripide scoglie- 
re e dalle grandi gole dei fiumi della Transgiordania, 
come l’Arnon e lo Zared. Abbiamo già menzionato le 
sorgenti calde di Callirrhoe nella zona settentrionale di 
questa costa (— 44). A due terzi della costa, proceden- 
do verso sud sul lato orientale c'è la penisola di Lisan 
(«lingua»), un altopiano di marna grigia che si proten- 
de per 14 km nel Mar Morto riducendone in quel pun- 
to la larghezza. In epoca romana era già possibile pas- 
sare qui a guado il Mar Morto. Immediatamente a est 
della penisola di Lisan, archeologi americani hanno ri- 
portato alla luce una serie di affascinanti necropoli del- 
la prima età del bronzo, presso Bab edb-Dbra' (= Ar- 
cheologia biblica, 74:64). 

69 (E) L’Araba. Anche se l’AT usa il nome Ara- 
ba per designare l’intera Rift Valley giordanica, oggi 
questo termine è usato più spesso per indicare la se- 
zione più meridionale della Depressione palestinese, 
cioè i 160 km dalle paludi salate di Sebkha al golfo di 
Aqaba. Fiancheggiato su entrambi i lati da monti, che 
sono particolarmente elevati a oriente, il fondovalle 
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dell’Araba si innalza gradualmente finché verso il cen- 
tro, nei pressi del Gebel er-Rishe, raggiunge l’altezza 
di ca. 200 m, per abbassarsi di nuovo al livello del ma- 
re solo ad Aqaba. La parte settentrionale dell’Araba è 
molto ampia, specialmente nella rientranza di Punon 
(— 41); la parte meridionale raggiunge appena i 9 km 
nel suo punto più largo. Gran parte dell’Araba è un’a- 
rea desertica dove solo esperti nell’irrigazione come i 
Nabatei e gli odierni Israeliani riescono a mantenere 
dei centri abitati. L'importanza biblica dell’Araba è 
concentrata in due momenti storici: (1) fu una delle 
strade di cui Israele si servì per avanzare da Kades- 
Barnea alla Transgiordania (— 31). (2) Fu il centro 
dell’industria del rame di Salomone. Il rame veniva 
estratto dalle colline e grossolanamente fuso nella valle 
per far fronte alle esigenze del più grande costruttore 
di Israele (BA 24 [1961] 59-62), anche se alcune delle 
miniere erano pre-salomoniche (BARev 4 [2, 1978] 
16-25). All’estremità meridionale dell’Araba, presso la 
punta settentrionale del golfo di Agaba, sorgeva la for- 
tezza di E/at (Eloth), un elemento di contesa tra Giu- 
da e Edom (2 Re 14,22; 16,6). Nelle vicinanze c’era 
Ezion-Gheber, una località menzionata tra quelle toc- 
cate da Israele durante le sue peregrinazioni nel deser- 
to sotto la guida di Mosè (+ 30), ma molto più famo- 
sa come il porto costruito da Salomone per varare le 
sue navi, e quindi porta aperta per il suo commercio 
con la Somalia, l'Arabia meridionale e le regioni ad 
oriente (1 Re 9,26; 10,2). Questo porto venne riaperto 
in diversi periodi successivi durante il regno diviso, 
quando Israele e Giuda erano in pace e potevano col- 
laborare per ricostituire i rapporti commerciali con le 
nazioni straniere, che Salomone aveva iniziato (2 Cr 
20,36). N. Glueck ha identificato sia Elat che Ezion- 
Gheber (che la Bibbia mantiene distinti) con il sito da 
lui riportato alla luce con gli scavi di Tell el-Kheleifeh, 
al centro della punta settentrionale del golfo, a ca. 400 
m dal mare, anche se egli non ha trovato resti di im- 
pianti portuali e i forti venti che soffiano in questa re- 
gione rendono il luogo inadatto ad un porto. Gli ar- 
cheologi successivi hanno disapprovato questa sua 
teoria. B. ROTHENBERG (PEQ 94 [1962] 5-71) ha so- 
stenuto che, mentre Elat sorgeva in questa zona all’e- 
stremità nord-orientale del golfo (la bizantina Aila, 
immediatamente a nord dell’odierna Aqaba, e spin- 
gentesi ad ovest verso Tell el-Kheleifeh), Ezion-Ghe- 
ber sorgeva sull’isola di Ieziret Fara’un, a poca distan- 
za dalla costa occidentale del golfo, 12 km più a sud. 
Quest’isola, dove sono state trovate ceramiche di epo- 
ca salomonica, offre un eccellente riparo alle navi. So- 
no visibili in essa resti di un porto artificiale. Anche 
G.D. PraTIco (BASOR 259 [1985] 1-32) ha lanciato 
una sfida all’identificazione che Glueck ha fatto di 
Ezion-Gheber. 

70 (IV) Le pianure costiere. Prima di focalizza- 
re la nostra attenzione sulla principale area geografica 
di interesse biblico, ossia la striscia dei monti di Pale- 
stina tra il Mediterraneo e il Giordano, ci volgeremo ad 
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osservare la costa palestinese. Dalla filistea Gaza, a sud, 
fino alla fenicia Tiro, a nord, questa costa ha una lun- 
ghezza di ca. 208 km. Per poterla studiare con maggior 
agio la possiamo dividere in tre sezioni, ciascuna lunga 
65-70 km, e cioè la Filistea, la pianura di Saron e la re- 
gione di Dor-Carmelo-Aser. 

71 (A) La Filistea e la Sefela. Intorno al 1200 
a.C. una striscia meridionale della costa cananea fu in- 
vasa dai «popoli del mare», provenienti dal Mediterra- 
neo, un amalgama di indo-europei originari di Creta, 
Cipro, Sardegna, Sicilia e di altre isole mediterranee. 
(Precedentemente queste popolazioni avevano invaso 
la costa più a nord, distruggendo Ugarit [— 21] intor- 
no al 1230 a.C.). Gli abitanti semiti del paese, i Cana- 
nei e gli Israeliti, scoprirono che questi stranieri incir- 
concisi dalla lingua incomprensibile erano formidabili 
avversari in guerra, con armi di ferro che li rendevano 
invincibili. Nello spazio di pochi anni, tra il 1170 e il 
1150 circa, e probabilmente con l'appoggio dell'Egitto, 
queste genti, che divennero note come Filistei, rag- 
giunsero il pieno controllo della costa e costituirono 
una pentapoli, ossia una lega di cinque città (1 Sar: 
6,17), con Gaza, Ascalon e Asdod sulla costa (da sud a 
nord), e Gat e Ekron più all’interno (+ Archeologia 
biblica, 74:95ss.; — Storia, 75:67). 

72 (a) LA FILISTEA. Anche se i Filistei in definiti- 
va ebbero il controllo di gran parte di Canaan, com- 
presa la pianura di Esdrelon e parte della valle del 
Giordano, dando così il nome di «Palestina» all’intero 
paese, la Filistea vera e propria era il territorio della 
pentapoli. Lungo il mare fino a 3 km all’interno, la co- 
sta da Gaza a Joppe (oltre 70 km) è tutta segnata da 
dune sabbiose, che talora raggiungono i 50 m d’altezza. 
Lungo questa costa correva la strada principale, la stra- 
da maestra che congiungeva l'Egitto e la Siria, e noi ab- 
biamo già suggerito (+ 28) la possibilità che almeno 
una parte degli Israeliti dell'esodo abbiano seguito 
questa strada, diretti in Canaan. 

La pianura filistea è la zona compresa tra le dune 
sabbiose e i piedi delle colline, distanti dagli 8 ai 16 
km. Quest'area è attraversata da wadi che raccolgono 
le acque delle colline ad oriente, e molte città control- 
lavano questi wadi. Oliveti e campi di grano (Gdc 15,5) 
costituivano la ricchezza agricola dei Filistei, un’ab- 
bondanza che poteva essere guastata solo dal triplice 
pericolo della carestia, della peste e della guerra. Spe- 
cialmente nella regione meridionale della Filistea le 
piogge sono piuttosto scarse, e l’acqua delle piogge in- 
vernali si esaurisce rapidamente. Gaza, per esempio, 
sorge ai limiti tra il territorio coltivato e il deserto, a 
sud. La peste, trasmessa dall’Egitto (Df 7,15; 28,60; 
Am 4,10), non era rara; e la malaria in questa regione 
ha rappresentato un pericolo fino a tempi recenti. La 
Bibbia riferisce che una peste (bubbonica?) colpì la Fi- 
listea mentre l’arca dell’alleanza degli Israeliti era trat- 
tenuta ad Asdod e ad Ekron (1 Sarx 5); e quattro secoli 
più tardi l’esercito assiro di Sennacherib venne decima- 
to dalla peste a Libna, immediatamente a nord di Gat 
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(2 Re 19,8.35-37). Per quanto riguarda la guerra, il cal- 
pestio degli eserciti in marcia era ben noto in Filistea, 
che serviva da zona di passaggio nell’eterna lotta tra 
l'Egitto a sud e la Siria, l’Assiria e Babilonia a nord e a 
est, lungo la Mezzaluna fertile (+ 15). (Gaza è anche 
stata un punto dolente nei rapporti tra l'Egitto e Israe- 
le). Nel periodo della massima potenza filistea (XII-XI 
secolo a.C.), tuttavia, a render dura la vita non erano 
guerre internazionali, ma piuttosto le battaglie locali 
con gli Israeliti. 

73 (b) LA SEFELA. Tra la pianura filistea e i mon- 
ti della Giudea, a est, c'è una striscia di colline larga 
dai 16 ai 23 kmealta tra i 100 e i 450 m: è la Sefela 
(«terra bassa»). Le valli della Sefela costituivano i pas- 
saggi naturali dalla Filistea alle montagne, ed erano 
protette da città fortificate: Debir, Lachis, Libna, 
Azeka, Makkeda, Bet-Semes e Ghezer, una litania che 
è stata immortalata nei racconti biblici di guerra. Bet- 
Semes ha ridato alla luce importanti manufatti filistei; 
ciò dimostra che queste località erano zone d’influenza 
sia filistea che israelitica; + Archeologia biblica, 74:95. 
Nel corso di tutto il nostro secolo Ghezer è stata ogget- 
to di scavi che hanno dato origine ad un’aspra contro- 
versia riguardo alla datazione delle sue mura e delle 
sue porte imponenti; + Archeologia biblica, 74:14. 
Per gli scavi israeliani di Tell Nagila, una roccaforte ca- 
nanea e degli Hyksos, situata a ca. 23 km a sud di Bet- 
Semes, cf. Arch 18 (1965) 113-123; HTR 64 (1971) 
437-438. Quando Giosuè ebbe consolidato la sua oc- 
cupazione nella zona montuosa della regione centrale 
di Canaan a Betel, Ai e Gabaon, la sua prima grande 
campagna militare fu diretta contro le città della Sefela 
(Gs 10,28-40), gli scavi di alcune delle quali attestano 
la loro distruzione intorno al 1240 a.C. Quando giun- 
sero i Filistei, essi usarono Ekron e Gat come fortezze 
contro le spedizioni israelitiche che partivano dalle 
montagne di Giuda e attraversavano la Sefela (le storie 
di Sansone in Gdc 15-16). Le vittorie di Davide che 
schiacciarono definitivamente la potenza filistea ebbe- 
ro luogo nella Sefela (2 Sar 5,17-25). In breve, il con- 
trollo della Sefela era il fattore determinante. In mano 
ai Filistei i wadi della Sefela erano frecce puntate al 
cuore dei monti di Giuda; in mano agli Israeliti, invece, 
erano frecce puntate contro la pianura della Filistea. 
Più tardi, nell’vini e nel vI secolo a.C., il controllo di 
questi wadî ebbe un ruolo importante nelle campagne 
assire e babilonesi contro Giuda. Invece di attaccare 
subito Giuda da nord, Sennacherib e Nabucodonosor 
inviarono i loro eserciti verso sud, lungo la costa, per 
tagliar fuori Giuda dagli aiuti egiziani e conquistare un 
facile accesso alle montagne. Lach:s fu la località di pa- 
recchi assedi famosi (2 Re 18,14; Ger 34,7; — Archeo- 
logia biblica, 74:89.124-126). 

74 Due dei wadi della parte settentrionale della 
Sefela meritano una menzione particolare. La vallata di 
Sorek era adiacente alle città di Kiriat-Iearim, Bet-Se- 
mes, Timna, Ekron e Iabneel. Fu il teatro delle storie 
di Sansone (Gdc 16) e del racconto della prigionia del- 
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l’arca sul finire dell'XI secolo a.C. (1 Sazz 6; 2 Sar: 6). 
L'altro wadi, più a nord, era la valle di Aialon che saliva 
oltre Bet-Coron bassa e alta, offrendo l’accesso a Betel 
e a Gerusalemme attraverso Gabaon. Qui Giosuè com- 
batté contro i re del meridione (Gs 10,10-15). Questa 
valle ebbe un ruolo strategico nella guerra di Saul con- 
tro i Filistei (1 Sar: 14,31) e nella guerra del 1948 tra 
Israele e la Giordania. 

75 (B) La pianura di Saron. Questa distesa di 
ca. 60 km va da Joppa (Giaffa), nel sud, fino al Fiume 
dei Coccodrilli (Sicor-Libnat, Gs 19,26), a nord. La 
pianura di Saron («terra piatta»?) è più stretta (ha una 
larghezza di ca. 16 km) della pianura filistea; e non c’è 
una vera e propria Sefela, ossia una serie di colline, per- 
ché la pianura si estende direttamente fino alla base 
delle montagne. Una collina d’arenaria emerge come 
un'isola al centro della pianura, in direzione nord-sud. 
I wvadi che scendono dalle montagne sono costretti ad 
aggirare questa collina da una parte o dall’altra; e così 
le foci ostruite di tre torrenti, tra i quali quello dei Coc- 
codrilli, si aprono al mare nell’estremità settentrionale 
della pianura di Saron; nei pressi di Tel Aviv si apre la 
foce dello Iarkon. In epoca veterotestamentaria, le zone 
ai due lati di questa collina d’arenaria erano paludose. 
76 Gli ostacoli che presenta la struttura del ter- 
reno di questa regione furono un deterrente notevole 
agli spostamenti e agli insediamenti umani. La strada 
maestra rasentava la base dei monti, e le poche città 
importanti — Joppa (Giaffa), Lod (Lidda), Afek, Gilgal 
e Soco — erano situate lungo il perimetro della pianura. 
Afek (la romana Antipatride di A/ 23,31? - sul sito o 
nei pressi dell'odierna Rosh ha-Ayin; + Archeologia 
biblica, 74:76.85.143; BA 44 [1981] 75-86) era una lo- 
calità importante presso le sorgenti dello Tarkon, e con- 
trollava la strada da Giaffa a Gerusalemme. Afek è ri- 
cordata come il luogo di una grave sconfitta subita da- 
gli Israeliti ad opera dei Filistei intorno al 1050 a.C. (1 
Sar 4,1), anche se la Bibbia sembra indicare una loca- 
lità situata più a nord, nei pressi di Esdrelon. Joppa («la 
bella»; Giaffa) era importante perché era una zona 
portuale (anche se non inolto soddisfacente); e sembra 
che i cedri del Libano usati per la costruzione del Tem- 
pio di Gerusalemme siano stati trasportati per mare 
lungo la costa fino a Joppa (o più precisamente fino al 
sito archeologico di Qasile, immediatamente a nord 
dello Iarkon; — Archeologia biblica, 74:102), fatti 
quindi risalire lungo lo Iarkon ed infine portati via ter- 
ra a Gerusalemme (2 Cr 2,16; Esd 3,7). Tel Aviv (un 
nome che ricorda Ez 3,15), una colonia ebraica fondata 
nel 1909 a causa dell’ostilità degli arabi di Giaffa, è una 
grande città di questa regione. Per questa zona, cf. BA 
35 (1972) 66-95. 

77 In epoca neotestamentaria strade e ponti ren- 
devano la pianura di Saron più facilmente attraversabi- 
le. Vediamo Pietro attivo sia a Lidda che a Giaffa (Az 
9,32-10,23). A soli 16 km a sud di Giaffa sorgeva labne 
(Iabneel, Iamnia: varianti dello stesso nome e tutti ri- 
flettenti una medesima radice —- Yabne Yam, ossia 
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«Yabne sul mare»), celebre per la sua scuola rabbinica 
dopo la caduta di Gerusalemme (— Canonicità, 
66:35). Sulla costa, all’estremità settentrionale della 
pianura di Saron, Erode il Grande costruì Cesarea 
(Marittima), dando a questa regione un altro porto for- 
temente necessario. In A! 9,30; 18,22; 21,8 leggiamo 
che Paolo si imbarcò o sbarcò proprio qui. Cesarea fu 
il centro del potere romano in Palestina, il quartier ge- 
nerale del prefetto o del procuratore inviati da Roma. 
La prima iscrizione palestinese che menziona Ponzio 
Pilato fu scoperta a Cesarea nel 1961 (cf. tavola in BTS 
57 [1963] 15). Il centurione romano Cornelio, della 
Coorte Italica, viveva a Cesarea (A/ 10,1), e qui fu bat- 
tezzato da Pietro. Nel 58-60 d.C. Paolo fu imprigiona- 
to a Cesarea sotto i governatori romani Felice e Festo 
(A: 23,23; 25,12), e sia Erode Agrippa I che Erode 
Agrippa II vengono menzionati in visita a Cesarea 
(12,19; 25,13) rispettivamente nel 44 e nel 60 d.C. Su 
Cesarea, + Archeologia biblica, 74:142. 

78 In tempi moderni nella pianura di Saron gli 
Arabi piantarono fiorenti agrumeti, ancor prima che gli 
Israeliani occupassero questa regione e ne sviluppasse- 
ro ulteriormente il progresso economico. Anche se la 
Bibbia chiama Saron un luogo di pascoli (1 Cr 5,16; 
27,29; Is 65,10), le sue coltivazioni lussureggianti sono 
paragonate a quelle del Carmelo e del Libano (/s 33,9; 
35,2). La rosa (croco) di Saron, un delicato fiore del 
sottobosco della giungla, è usata come paragone in C? 
2,1. 

79 (C) Dor, il Carmelo e la pianura di Aser. 

(a) DoR. Le terre costiere di Dor separano la 
pianura di Saron dal grande promontorio del Carmelo, 
ca. 30 km a nord del Fiume dei Coccodrilli. Nell’anti- 
chità le paludi che circondavano questo fiume isolava- 
no Dor dal sud, orientandolo verso il territorio setten- 
trionale di Aser (Gs 17,11). Come nelle altre regioni 
del nord, la costa, larga solo 3 km, è molto più stretta 
che nel sud (Saron o Filistea); e le montagne premono 
sul mare. Questa era una regione di foreste e di paludi. 
La città di Dor, che diede il nome alla regione, era un 
porto mediocre. Non fu conquistata durante l’invasio- 
ne di Giosuè (Gdc 1,27) e restò nelle mani dei Filistei 
fino al x secolo a.C. (1 Re 4,11). In 1 Mac 15,10ss. è il 
luogo di una lotta tra i capi siriani. La città declinò 
quando Erode costruì Cesarea 12 km più a sud. Cf. 
BARev 5 (3, 1979) 34-39. 

80 (b) IL CARMELO. L'elemento naturale più no- 
tevole della costa palestinese è il grande promontorio 
del Carmelo, che si protende nel mare formando la 
grande baia che accoglie Haifa ed Acco. La vista dal 
Carmelo sulla baia di Haifa è di una bellezza che lascia 
senza fiato, ed è proprio qui che la tradizione ha collo- 
cato il drammatico confronto di Elia con i sacerdoti di 
Baal (1 Re 18,20ss., specialmente il v. 43). Più a sud- 
est, in grotte che si aprono nelle pendici del Carmelo, 
l’uomo dell’età della pietra trovò dimora, in particolare 
nel Wadi Mugharah (— Archeologia biblica, 74:46). 
Anche se c'erano già antichi insediamenti in questa zo- 
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na della baia di Haifa, la Haifa vera e propria non è 
una località biblica; la sua importanza come porto ha 
inizio con il periodo del mandato britannico in Palesti- 
na. Acco era una città antica. Con il nome di Tolemaide 
(1 Mac 11,22-24; 12,45-48; At 21,7) fu rinomata in epo- 
ca greco-romana per la lavorazione del vetro. Fu il por- 
to dei crociati con il nome di S.Giovanni d’Acri, e fu 
l’ultima loro fortezza in Terra Santa dopo la sconfitta 
loro inferta dal Saladino (+ 60). Qui Francesco d’As- 
sisi sbarcò, gettando le basi della «Custodia della Terra 
Santa» dei santuari cristiani in Palestina. Su Acco, cf. 
BA 43 (1980) 35-39. 

81 (c) LA PIANURA DI ASER. Il territorio che si 
stende tra Haifa ed Acco è in parte un'antica baia 
ostruita, con paludi ad oriente. La tribù di Aser non 
conquistò Acco (Gde 1,31), ma rivendicò come proprio 
possesso la pianura che va da Acco alla «Scala di Tiro» 
(Ras en-Naqura), dove i monti libanesi scendevano in 
un promontorio fino alla costa, formando il confine 
meridionale della Fenicia. Il territorio di Aser era lun- 
go poco più di 18 km e largo poco più di 8, stendendo- 
si tra il mare e le montagne. Intersecata dai wadi che, 
in direzione est-ovest, scendevano dai monti, questa 
pianura era spesso paludosa, per cui gli insediamenti 
principali erano situati alla base delle montagne. (Noi 
qui seguiamo la teoria comune circa la localizzazione 
del territorio di Aser. M.Noth collocherebbe Aser im- 
mediatamente a sud-ovest del Carmelo ed assegnereb- 
be il territorio costiero che abbiamo ascritto a Zabu- 
lon. Cf. Gex 49,13; Di 33,19, in cui è implicato che la 
costa appartiene a Zabulon). 

Né Aser né il suo territorio furono molto importanti 

nella storia biblica, anche se Ger 49,20 dice che Aser 
era un territorio tanto ricco da essere in grado di forni- 
re cibo per i re (Ds 33,24). In Gde 5,17 Aser viene rim- 
proverato per essersene rimasto tranquillo sulla costa 
mentre Israele era in pericolo. Era inevitabile che il po- 
vero territorio costiero di Aser fosse offuscato dalla Fe- 
nicia a nord, con i suoi grandi porti di Tiro e Sidone. 
Sembra che Aser costituisse una parte del territorio 
che Salomone diede a Chiram di Tiro per pagare i ma- 
teriali ed il lavoro fenicio per la costruzione del Tem- 
pio di Gerusalemme (1 Re 9,11). 
82 (V) La zona centrale della Palestina. Per 
quanto riguarda la storia biblica, questa è la zona più 
importante della Palestina. La regione dal confine set- 
tentrionale del Negev fino alla Galilea settentrionale 
era l’«Israele essenziale», da Bersabea a Dan. Per no- 
stro agio consideriamo qui anche il Negev. 

(A) Il Negev. È la regione meridionale della 
Palestina: un’area più o meno trapezoidale delimitata 
da Gaza, il torrente d'Egitto, Ezion-Gheber e Sodoma, 
fiancheggiata a ovest dal deserto della costa e ad est 
dall’Araba. Il Negev («Sud») nella Bibbia è chiamato 
«deserto di Sin» (Nm 20,1; 33,36; forse, più precisa- 
mente, questo nome si riferisce alla parte meridionale 
del Negev, attorno a Kades-Barnea). Lungo il declivio 
che attraversa il territorio del Negev da nord-est a sud- 
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ovest corrono due «rampe» o creste di terreno più ele- 
vato (il Kurashe e il Carnub). I fianchi occidentali di 
queste creste, soprattutto quello nord-occidentale, ri- 
cevono una certa quantità di umidità con la rugiada e 
le piogge occasionali provenienti dal Mediterraneo; per 
questo motivo gli abitati e le oasi principali del Negev 
si trovano su questo fianco delle creste, come p. es. 
Bersabea, El-Ania, Kades-Barnea. Il moderno stato di 
Israele ha ripristinato gli efficienti sistemi di irrigazione 
dei Nabatei ed è riuscito a coltivare di nuovo questa 
zona. Per il clima e le colture nell’antichità, cf. BASOR 
185 (1967) 39.43. 

83 I fianchi orientale e sud-orientale delle creste, 
e cioè quelli che si affacciano sull’Araba, sono sterili e 
desolati, tagliati da gole profonde. L'importanza della 
regione deriva dal fatto che il commercio dalla Trans- 
giordania (p. es. da Petra, al tempo dei Nabatei) o dal 
golfo di Aqaba (p. es. da Ezion-Gheber al tempo di Sa- 
lomone; + 69) doveva passare per queste gole e questi 
wadi e procedere verso nord-ovest attraverso le creste 
per raggiungere Bersabea ed infine la Palestina vera e 
propria. La città di Carsb (la romana Mampsis) eta si- 
tuata in un valico tra le creste, attraverso il quale passa- 
vano quelle strade carovaniere (PEQ 101 [1969] 5-14; 
EAEHL 3, 722-735). Corma, che appare nei falliti ten- 
tativi degli Israeliti di invadere Canaan dal sud (Nw 
14,39-45; 21,1-3; Dt 1,41-46), sorgeva probabilmente 
in questa zona, a sud-est di Bersabea. 

84 In epoca biblica il Negev fu controllato dalla 
monarchia solo durante i suoi periodi di grandezza, e 
anche allora probabilmente solo per mantenere aperte 
le vie commerciali verso Ezion-Gheber. Per le fortezze 
salomoniche situate in questa zona, cf. BARev 11 (3, 
1985) 56-70; 12 (4, 1986) 40-53. Altrimenti, era facile 
preda dei beduini nomadi che facevano scorrerie con- 
tro i centri abitati della Filistea e di Giuda, e venivano 
puniti con spedizioni di rappresaglia, come descritto in 
1 Sam 27,8-12; 30. Questi racconti delle spedizioni di 
Davide nel Negev dimostrano che la regione era divisa 
in zone d'influenza. Intorno all’800 a.C. Kunzillat ‘Aj- 
rud, a ca. 65 km a sud di Kades-Barnea, fu occupata da 
un popolo che ha lasciato iscrizioni in lingua ebraica e 
in lingua fenicia, oltre alla controversa immagine di 
«YHWH-Ashera» (© Archeologia biblica, 74:118). 
Dopo la caduta della monarchia, gli Edomiti entrarono 
nella regione, e da qui in epoca ellenistica le venne il 
nome di Idumea (1 Mac 5,3; Mc 3,8). Nel 125 a.C. Gio- 
vanni Ircano conquistò l’Idumea e l’assoggettò allo sta- 
to giudaico degli Asmonei; ma gli Idumei alla fine eb- 
bero la loro vendetta, perché da loro venne la famiglia 
di Erode che doveva regnare in una zona o l'altra della 
Palestina per quasi un secolo. Questa regione assunse 
di nuovo importanza nel periodo bizantino, come han- 
no dimostrato scavi israeliani (per esempio quelli di 
Avdat o di Abda; cf. A. NEGEV, Cities of the Desert [Tel 
Aviv 1966]; EAEHL 2, 345-355). 

85 Le due località bibliche più importanti sono 
Kades-Barnea e Bersabea. Kades fu la località nella 
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quale Mosè e gli Israeliti si fermarono per 38 anni, du- 
rante il loro spostamento dal Sinai alla Transgiordania 
(Dt 1,46; 2,14; per la tesi che il Sinai fosse qui, — 27). 
Maria, la sorella di Mosè, morì e fu sepolta qui (Nr 
20,1). Di 1,2 pone Kades alla distanza di 11 giorni di 
cammino dall’Oreb/Sinai; questo confermerebbe la lo- 
calizzazione del Sinai nella zona meridionale della pe- 
nisola del Sinai. Il nome di Kades è conservato in Ain 
Qudeis, sul confine tra la penisola del Sinai e la Palesti- 
na. Tuttavia si suppone che Kades sia stata la località in 
cui Mosè fece scaturire l’acqua dalla roccia per disseta- 
re tutto il popolo (N# 20,2-13), ed inoltre vi doveva 
essere acqua abbondante a Kades per mantenere gli 
Israeliti durante un soggiorno tanto lungo. Per queste 
ragioni molti studiosi non cercano Kades a Ain Qu- 
deis, dove il rifornimento d’acqua è scarso, ma piutto- 
sto nei pressi di Ain Qudeirat (che, comunque, non fu 
occupato fino al x secolo a.C.). Cf. Y. Aharoni in 
ROTHENBERG, God's Wilderness, 121ss.; M. DOTHAN, 
IE] 15 (1965) 134-151; anche BA 39 (1976) 148-151; 
44 (1981) 93-107; BARew 7 (3, 1981) 20-33. 

Oltre 80 km a nord di Kades-Barnea c’era 
Bersabea, celebre per Abramo ed Isacco (Gex 22,19; 
26,33; 46,1-4). Situata a ca. 300 m d’altitudine, dotata di 
un ricco rifornimento d’acqua, questa località si trova a 
cavallo delle strade che provengono da Gaza a nord, 
dalla Transgiordania a est, e dal Sinai a sud. Fu nei pres- 
si di Bersabea che Agar andò vagando nel deserto con 
Ismaele (Gex 21,14) A Bersabea Abramo piantò un ta- 
merice, consacrandolo a El Olam (Ger 21,31-34; — 
Pensiero dell’AT, 77:16; per Bersabea come santuario, 
— Istituzioni, 76:29; anche — Archeologia biblica, 
74:56.117). Poco più di 30 km ad oriente di Bersabea, 
sorgeva Arad, una delle città cananee più settentrionali 
del Negev, il cui re resistette agli Israeliti (Nyz 21,1-3). 
Quando alla fine gli Israeliti distrussero la città, questo 
sito fu ceduto ai Keniti loro alleati (Gdc 1,16; cf. Gs 
12,14). Ad Arad sono stati effettuati importanti scavi 
israeliani (BA 31 [1968] 2-32; BARev 6 [1, 1980] 52-56; 
— Archeologia biblica, 74:63.83.109.115). Tuttavia, il 
tell scavato non mostra tracce di un'occupazione cana- 
nea, pre-kenita; il direttore degli scavi, Y. Aharoni, 
avanza l’ipotesi che la località cananea fosse un vicino 
tell, distante pochi chilometri. 

Il Negev o deserto di Sin segnava il confine meri- 
dionale del territorio di Israele (N 34,3; Di 34,3; Gs 
15,1). Talvolta il confine viene fissato all’estremità me- 
ridionale del Negev, il torrente d'Egitto (Wadi el-Arish: 
Nm 34,5; Gs 15,4); più spesso è fissato a Bersabea, nel 
Negev settentrionale (Gdc 20,1; 1 Sars 3,20, ecc.). 


(Sul Negev: GLUECK, N., Rivers in the Desert: A History of the 
Negev [New York 1959]; ROTHENBERG, B., God's Wilderness 
(New York 1962]; Arch 36 [5, 1983] 30-37; BA 22 [1959] 82- 
97; 40 [1977] 156-166; BARev 2 [3, 1976] 25-30; 9 [2, 1983] 
28-37). 


87 (B) Il territorio della casa di Giuda. 
(a) DESCRIZIONE GENERALE. La regione mon- 
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tuosa di Giuda, o Giudea, è una striscia di montagne o 
altipiani della larghezza media di ca. 16 km, che inizia 
immediatamente a nord di Bersabea e continua fino a 
poco oltre Gerusalemme. Ad est, dove l’altopiano 
scende verso il Mar Morto e la Rif Valley, si stende l’a- 
rido «deserto di Giuda» (Gs 15,61; Mt 3,1), rifugio di 
banditi e di fuggiaschi (p. es., Davide da Saul) ed asilo 
di eremiti religiosi (Giovanni il Battista, la setta di 
Qumran, monaci cristiani, come a Mar Saba). La steri- 
lità di questo deserto è dimostrata dal fatto che non c’è 
alcuna sorgente d’acqua nel famoso tratto di strada che 
va da Gerusalemme a Gerico (Lc 10,30). La difesa di 
Giuda su questo lato orientale poteva in qualche misu- 
ra essere affidata alla natura. Ad ovest di Giuda, la Se- 
fela (— 73) fiancheggiava le montagne, ed offriva una 
zona-cuscinetto contro l'espansione filistea. 

88 Verso sud, le pendici dei monti che si elevano 
a partire da Bersabea, offrivano una difesa, anche se 
debole, contro i razziatori del Negev, come gli Amale- 
citi (1 Sazz 15). Il Negev di Giuda (1 Sar: 27,10) era 
probabilmente la parte settentrionale del Negev, sulla 
quale Giuda cercava di mantenere un certo controllo 
per avere un’altra zona-cuscinetto sul suo lato meridio- 
nale: di qui l’occasionale inclusione del Negev nella de- 
scrizione del territorio di Giuda (Gs 15,3-4). La tribù 
di Giuda, che può essere entrata in Palestina dal sud 
piuttosto che attraverso il Giordano, sembra essersi al- 
leata con un gruppo di popolazioni meridionali come i 
Keniti, i Kenizziti, i Calebiti e gli Ieracmeliti (Gs 14,6- 
15; 15,13-19; Gdc 1,8-20; 1 Cr 2,9.25-27, che essa in- 
trodusse nella confederazione israelitica. Giuda incor- 
porò anche il territorio di Simeone (Gs 19,9), dai confi- 
ni piuttosto vaghi, formando in tal modo un'unità ter- 
ritoriale completamente indipendente dalle tribù israe- 
litiche del nord: un'indipendenza che rimase evidente 
nel corso di tutta la storia d’Israele in Palestina. 

89 Il confine settentrionale di Giuda non era ben 
definito; ed anche se Berziazzizo si stendeva a nord di 
Giuda, il suo territorio costituiva un confine politico 
più che geografico (Gs 15,20-63). Per la sua storia e la 
sua inclinazione naturale, la tribù di Beniamino era 
strettamente legata ad Efraim, e non si sentiva parte 
della «casa di Giuda». La zona di Beniamino attorno ad 
Aî e a Gabaon fu la prima base conquistata da Giosuè 
sui monti della Palestina, quando gli Israeliti salirono 
da Gerico (Gs 7-9; ma — Archeologia biblica, 74:81.87 
per il problema della datazione). Questa era una zona 
d’importanza strategica non soltanto nei riguardi dei 
territori situati ad oriente, ma anche di quelli ad ovest, 
come vediamo nel fatto che Giosuè fu ben presto co- 
stretto a combattere contro i re della Sefela che salivano 
da occidente lungo la valle di Aialon per attaccare 
Israele (+ 74). I Filistei usarono la stessa strada nel 
tentativo di abbattere definitivamente Saul e le roc- 
caforti israelitiche sulle montagne di Beniamino (1 Saw 
10,5; 13--14,31). La reggia e la capitale di Saul erano a 
Gabaa, l'odierna Tell el-Ful, immediatamente a nord di 
Gerusalemme, sito di interessanti scavi dell'ASOR (BA 
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27 [1964] 52-64; 28 [1965] 2-10; — Archeologia bibli- 
ca, 74:15.104). 

Al tempo della divisione della monarchia (ca. 922), 
sembra che Beniamino sia passato al nord, come una 
delle dieci tribù, al contrario delle due tribù del sud, 
Giuda e l’estinta Simeone. Ma a Giuda occorreva il ter- 
ritorio beniamita come zona-cuscinetto difensiva per 
Gerusalemme, e questa pretesa di Giuda è espressa 
nelle glosse in 1 Re 12,21.23 («tutta la casa di Giuda e 
la tribù di Beniamino»). In tal modo le pretese territo- 
riali di Giuda andavano da Bersabea, al sud, fino a 
Gheba, nel nord; e Gheba, ca. 8 km a nord di Gerusa- 
lemme, era nel territorio della tribù di Beniamino (2 Re 
23,8). Giuda resistette strenuamente a tutti i tentativi 
delle tribù settentrionali di penetrare in questa zona di 
Beniamino (1 Re 15,16-24). L'importanza strategica 
che per la difesa di Giuda dal nord avevano le fortezze 
di confine situate nel territorio di Beniamino è descrit- 
ta vividamente nel racconto di un immaginario attacco 
di un re assiro contro Gerusalemme (/s 10,28-34), par- 
tendo da Ai (Aiath), 16 km a nord di Gerusalemme e 
puntando su Nob, sul monte degli Ulivi sovrastante 
Gerusalemme. Cf. BA 44 (1981) 8-19. 

90 (b) LE CITTÀ DI GiuUDA. Ebrox fu, storicamen- 
te, il centro di potere di Giuda, come attestò implicita- 
mente Davide, quando vi fu incoronato primo re di 
Giuda (2 Sam: 2,1-4; cf. 15,7-10). Ad oltre 1000 m sul 
livello del mare, è la più alta città di Giuda, che con- 
trolla ad occidente le strade che portano alle città di 
Maresa e di Lachis nella Sefela, e ad oriente la strada 
per Engaddi, sul Mar Morto. Un tempo probabilmente 
chiamata Kiriat-Arba (Gs 14,15; 15,13), Ebron fu la lo- 
calità dove Sara ed Abramo vennero sepolti (Gex 23; 
25,9). Al vicino santuario di Mamre (l’odierna Ramet 
el-Khalil; cf. BTS 70 [1965]), Abramo ricevette le pro- 
messe divine e vide Dio (Gen 13,14-18; 18; — Istitu- 
zioni, 76:28). Anche Isacco morì ad Ebron (Gex 
35,27). Oggi le tombe dei patriarchi sono venerate nel- 
la moschea, un tempo chiesa, che sorge al centro di 
Ebron, adiacente a magnifiche rovine erodiane (cf. BA- 
Rev 11 [3, 1985] 26-43). La cisterna di Ebron ricorda il 
luogo della punizione da parte di Davide degli uccisori 
di Is-Baal, figlio di Saul (2 Sax 4,12). Per gli scavi ad 
Ebron, cf. BA 28 [1965] 30-32; anche BT 80 [1966]. 
Al tempo dei Maccabei, la regione immediatamente a 
nord di Ebron fu teatro di battaglie, che ebbero come 
centro Ber-Zxr, in cui Albright ha effettuato scavi ar- 
cheologici (+ Archeologia biblica, 74:15.135). 

91 Betlemme (o Efrata), 23 km a nord di Ebron 
e 8 a sud di Gerusalemme, non era di per sé una città 
importante in Giuda (Mi 5,2), ma acquistò importanza 
come luogo d'origine della casa di Davide (R‘ 1,1; 
4,22; 1 Sam 16; Lc 2,4; Mt 2,5; Gv 7,42). Una chiesa, 
costruita da Costantino e modificata dai Crociati, sorge 
sulla grotta tradizionalmente associata alla nascita di 
Gesù, e i campi ad oriente di Betlemme sono senz'altro 
quelli che meglio si prestano ad essere stati i campi dei 
pastori di Lc 2,8.15. La «tomba di Rachele», che sorge 
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oggi presso l'ingresso settentrionale di Betlemme, rap- 
presenta una confusione basata su glosse errate di Gex 
35,19 e 48,7 e su un'affermazione implicita di M 2,18; 
il luogo di sepoltura di Rachele è molto più plausibil- 
mente nel territorio di Beniamino (1 Sa 10,2; Ger 
31,15; BTS 42 [1961]; NafGeog [dic. 1926]). 

Appena fuori Betlemme, verso sud-est, sorge la col- 

lina a forma di tronco di cono dell’Herodizm, la fortez- 
za-castello dove fu sepolto Erode il Grande, non lonta- 
no dalla città nella quale aveva fatto trucidare i bambi- 
ni secondo Mt 2,16. (+ Archeologia biblica, 74:141). 
Di qui scende verso il Mar Morto il territorio di pasco- 
lo dei beduini Ta‘amireh, che scoprirono i Rotoli del 
Mar Morto. Nei pressi sorgeva Tekoa, città natale del 
profeta Amos (Ar 1,1). 
92 Gerusalemme, «il monte santo, altura stu- 
penda, la gioia di tutta la terra» ($4/ 48,2-3), venne in 
possesso di Giuda soltanto al tempo di Davide (ca. 
1000 a.C.). Con un colpo di genio, dopo aver conqui- 
stato la gebusea Gerusalemme (2 Sa 5,6-10), egli tra- 
sferì la sua capitale da Ebron, provinciale e marcata- 
mente meridionale, a questa città di confine senza affi- 
liazioni né con il nord né con il sud. Nella sua preisto- 
ria cananea la troviamo quale santuario di E/ ‘Eljòn, e 
forse di Zedek in Ger 14,18 (cf. Gs 10,1; — Istituzio- 
ni, 76:41.16). Un’intensa attività di scavi archeologici 
ha gettato molta luce sulla storia di questa città (> 
Archeologia biblica, 74:7.8.12.19.105-107.109.138- 
140.150-155). 

Il monte coperto da Gerusalemme nel periodo della 
sua grandezza è isolato su tre lati da vallate. Ad oriente 
scende precipitosamente nel Cedron un wadî che di- 
venta un torrente impetuoso quando le piogge sono 
abbondanti. Questa valle separa Gerusalemme dal più 
elevato monte degli Ulivi, dal quale si gode una splen- 
dida vista della città (2 Saw: 15,23.30; 2 Re 23,6; Gv 
18,1). Nonostante sia molto stretta, la valle del Cedron 
è tradizionalmente identificata con la Valle di Giosafat, 
nella quale G/ 3,2-12 pone il raduno di tutte le nazioni 
per il giudizio universale. Ad occidente di Gerusalem- 
me c’è la valle di Innom (Gs 15,8; 18,16) che gira attor- 
no alla parte meridionale del monte per incontrare il 
Cedron a sud-est, presso Akeldamà (A/ 1,19). Questa 
valle (Ge-Innom [Geenna]) acquistò una fama poco 
simpatica perché veniva usata per bruciarvi le immon- 
dizie e per i culti di divinità pagane (1 Re 11,7; 2 Re 
16,3; 23,10), da cui il significato derivato da Geenna 
come «inferno» (M? 5,22). Il monte stesso di Gerusa- 
lemme era diviso in due colline, una ad occidente e 
l’altra ad oriente, da una valle molto meno profonda, 
oggi appena visibile, detta Tyropoeon («dei formag- 
giai»). La città cananea (gebusea) che Davide conqui- 
stò si trovava sull’estremità meridionale della collina 
orientale, dove il Cedron e il Tyropoeon si andavano 
gradatamente avvicinando l’uno all’altro per entrare 
poi nella valle di Innom. 

93 La collina occidentale di Gerusalemme è più 
alta e più imponente, e per secoli fu identificata (p. es. 
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da Flavio Giuseppe) come Sion o la Gerusalemme an- 
tica. Oggi si riconosce universalmente che la città di 
Davide e di Salomone sorgeva sulla collina orientale. 
(Sull’inclusione della collina occidentale della città, — 
Archeologia biblica, 74:140). Davide conquistò lo spe- 
rone sud-orientale della collina, e Salomone spinse più 
a nord i confini della città sulla collina orientale co- 
struendo il Tempio sull’aia che Davide aveva comprato 
da Arauna il Gebuseo (2 $252 24,18) — la località che la 
tradizione indica come il monte Moria del sacrificio di 
Abramo in Ger 22,2; 2 Cr 3,1. L'area totale del Tempio 
è oggi occupata dalla superba moschea musulmana 
detta «la Cupola della Roccia» (— Istituzioni, 76:42). 
94 Quello a settentrione era l’unico lato di Ge- 
rusalemme non isolato o protetto da una valle, e l’e- 
spansione della città è quasi sempre avvenuta verso 
nord. Una serie di mura difensive è stata costruita, in 
epoche diverse, nella storia dell'espansione della città, 
e tre di queste mura sono ricordate in maniera partico- 
lare da FLAVIO GIUSEPPE (Bell. lud. 5.4 $ 136ss.). La 
controversia riguardo al luogo del Santo Sepolcro di 
Gesù (che morì e fu sepolto al di fuori della città: Gv 
19,20.42) dipende dalla localizzazione delle mura di 
Gerusalemme al tempo di Gesù. Senza dubbio, scavi 
recenti tendono a confermare il sito tradizionale. Le 
imponenti mura della Gerusalemme antica oggi visibili 
sono di costruzione turca (XVI secolo d.C.) su fonda- 
menta erodiane: probabilmente le «terze mura» di Ge- 
rusalemme (— Storia, 75:175). 


(Su GERUSALEMME: BEN Dov, M., In be Shadow of the Ter 
ple [New York 1985]; JOIN-LAMBERT, M., Jerusaler: [New 
York 1958]; KENYON, K., Digging Up Jerusalem [New York 
1974]; MAZAR, B., The Mountain of the Lord [New York 
1975]; PereRs, F.E., Jerusalem: [Princeton 1985]; SIMONS, J., 
Jerusalem in the Old Testament [Leiden 1952]; WILKINSON, J., 
Jerusalem as Jesus Knew It [London 1978]; YADIN, Y. [ed.], 
Jerusalem Revealed [Jerusalem 1975]. Anche EAEHL 2, 579- 
650; IDB 2, 843-866; IDBSup 475-477; e Jerusalem [Israel 
Pocket Library, compilata da Edd, Jerusalem 1973]. SULLA 
CITTÀ DI DAVIDE: Arch 33 (6, 1980] 8-17; BA 42 [1979] 165- 
171; 44 [1981] 161-170; BAReo 5 (4, 1979] 37-49; 7 [4, 1981] 
16-43; 11 (6, 1985] 22-38. SUL SANTO SEPOLCRO: Arch 31 [4, 
1978] 6-13; BA 30 [1967] 74-90; 44 [1981] 21-26; BARev 12 
(3, 1986] 26-45 [in controversia con l’opera in italiano di V. 
Corbo in 3 voll.]. SULL’ARCHITETTURA DEL TEMPIO: — Ar- 
cheologia biblica, 74:109; — Istituzioni, 76:46. SULLE MURA E 
LE PORTE: BA 40 [1977] 11-23; 44 [1981] 108-115; BARew 6 
(4, 1980] 30-59; 7 [3, 1981] 34-46; 9 [1, 1983] 24-37; 9 [2, 
1983] 40-59; 11 [3, 1985] 44-52; 12 (6, 1986) 20-52; 13 [3, 
1987] 46-57; IE] 18 [1968] 98-125). 


95 Il luogo di nascita di Giovanni il Battista vie- 
ne collocato sulle colline di Giudea da Lc 1,39; oggi è 
tradizionalmente associato con At Kari, immediata- 
mente a ovest di Gerusalemme (BTS 61 [1964]). Bera- 
nta, il villaggio di Lazzaro, Maria e Marta, «distava da 
Gerusalemme meno di due miglia» (Gv 11,1.18; ca. 3 
km), e Gesù usava soggiornarvi quando visitava Geru- 
salemme (Mc 11,1; 14,3); è l’Anania di Ne 11,32 e l’o- 
dierna El-Azariyeh, immediatamente a est di Gerusa- 
lemme, una volta aggirata l'estremità meridionale del 
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monte degli Ulivi (cf. W.F. ALBRIGHT, BASOR 9 [1923] 
8-10). Scavi israeliani nell'odierna Razzat Rabel (l’anti- 
ca Bet-Cherem di Ger 6,1; Ne 3,14?), proprio a sud di 
Gerusalemme, hanno riportato alla luce una fortezza 
regale del vir secolo a.C., forse il lussuoso palazzo di 
Ioiakim (Ger 22,13-19; cf. BA 24 [1961] 98-118; BA- 
SOR 202 [1971] 6-16; EAEHL 4, 1000-1009). 

96 (C) Il territorio della casa di Giuseppe. 
Estendentesi verso nord per ca. 65-70 km dal confine 
di Giuda, nel territorio di Beniamino, fino alla pianura 
di Esdrelon, c’è la striscia montuosa dominata per cin- 
que secoli (1220-720) dalla casa di Giuseppe, ossia dal- 
le due tribù derivate da Giuseppe, quella di Efraim e 
metà di quella di Manasse (Ger 48). Questo gruppo 
tribale fu il rivale principale della casa di Giuda per il 
potere nella Palestina israelitica. Quando, secondo il 
racconto biblico, gli Israeliti entrarono in Palestina sot- 
to il comando di Giosuè, le tribù più forti, Efraim e 
Manasse, occuparono le montagne centrali. Le tribù 
più deboli (a parte la casa di Giuda che ha la sua pro- 
pria storia) dovettero accontentarsi delle zone margina- 
li di quelle montagne (p. es. Beniamino e Dan [localiz- 
zazione originaria]) o del territorio più a settentrione, 
in Galilea (Issacar, Neftali, Zabulon, Aser) o in Tran- 
sgiordania (Ruben, Gad). Queste erano posizioni meno 
sicure, vulnerabili agli attacchi; la continua guerriglia 
difensiva che queste tribù dovevano sostenere impedì 
loro di raggiungere una certa potenza. (Si ricordi che la 
storia «tradizionale» delle tribù che noi riportiamo na- 
sconde una realtà ed una situazione molto più compli- 
cate; cf. le ricostruzioni di K. ELLIGER, IDB 4, 701-710; 
Z. KALLAI, Historical Geography of the Bible [Leiden 
1986]). 

Le pretese di Efraim durante il periodo dei Giudici 
sono evidenti in Gde 8,1 e 12,1. Il primo tentativo falli- 
to di instaurare la monarchia fu quello di Abimelech, 
figlio di Gedeone, della tribù di Manasse (Gde 6,15; 9); 
e, più tardi, nel 922, la secessione delle tribù settentrio- 
nali per costituire un regno separato fu guidata da Ge- 
roboamo I della tribù di Efraim (1 Re 11,26; 12). Il ri- 
conoscimento del fatto che Efraim fosse il centro del 
potere nel nord è chiaro nell’uso da parte dei profeti 
del nome «Efraim» per indicare l’intero Regno del 
nord (Os 6,4; Is 11,13). Al gruppo tribale di Efraim e 
Manasse, descritto come colui che fu scelto come 
«principe tra i suoi fratelli» (D/ 33,16), era stata data 
«la primizia dei monti antichi» e «il meglio dei colli 
eterni» (D/ 33,15); eppure ciò non impedì alle due 
tribù di bramare maggiori possessi (Is 9,20-21). 

97 (a) EFRAIM. Nella storia più antica Efraim fu 
la tribù dominante nella casa di Giuseppe (Gex 48,20), 
anche se Manasse era più numerosa. Si noti che è 
Efraim a stabilire il territorio di Manasse in Gs 16,9. 
Efraim possedeva la metà meridionale del territorio di 
Giuseppe: i suoi possessi si estendevano per ca. 30 km 
da Gheba in Beniamino (presso il confine settentriona- 
le di Giuda; — 89) fino a Tappuach ed alla regione in 
cui le montagne cominciano a declinare verso la ricca 
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pianura presso Sichem (Gs 17,8-9). La Bibbia chiama 
questa zona montuosa, larga ca. 30 km ed alta dai 300 
ai 900 m, «le montagne di Efraim» (Gde 17,1; 1 Sar 
1,1). Le piogge sono abbondanti, il terreno è fertile, 
per cui la regione è ricca di frutteti e di oliveti. Tranne 
che nel sud, dove non c'è confine naturale tra Efraim e 
Beniamino (e Giuda), il ripido abbassamento dell’alto- 
piano efraimita sulla pianura di Saron ad occidente, la 
Rift Valley giordanica ad oriente, e Manasse a nord da- 
vano ad Efraim una forza ed un isolamento naturale. 
Le sue città più importanti furono Betel e Silo. 

98 Betel, che Gs 16,1 assegna alla casa di Giu- 
seppe, sorgeva immediatamente al di qua del confine 
con Beniamino e 16 km a nord di Gerusalemme. Un 
tempo chiamata Luza (Gs 18,13), Betel fu un santuario 
nel periodo dei patriarchi, essendo infatti menzionata 
nei due cicli narrativi di Abramo e di Giacobbe (Gex 
12,8; 13,3-4; 28,10-22; 35,1-16; — Istituzioni, 76:27). 
Scavi effettuati a Betel (BA 19 [1956] 36-43; AASOR 
39 [1968]; EAEHL 1, 190-193) dimostrano che essa fu 
clamorosamente distrutta nel XIII secolo a.C., informa- 
zione che può corrispondere a quanto si dice in Gde 
1,22: «Anche la casa di Giuseppe marciò contro Be- 
tel». Betel servì come santuario e come centro di radu- 
ni al tempo dei Giudici (Gde 20,18); e, in un tentativo 
di ritornare alla «religione dei tempi antichi», Gero- 
boamo I dopo lo scisma del 922 fece di Betel, insieme 
con Dan, uno dei santuari nazionali del Regno del 
nord, per contrastare le pretese di Davide e di Giuda 
per il santuario venuto dal nulla di Gerusalemme (1 Re 
12,26-29; 13,11). Il culto a Betel (proprio come a Ge- 
rusalemme) divenne corrotto e superstizioso; Amos 
(7,10-17) rimproverò il popolo nella stessa Betel, e 
Osea (4,15; 5,8; cf. glossa in Gs 7,2) mutò ironicamente 
il suo nome da Betel («Casa di Dio») in Bet-Aven («Ca- 
sa dell’iniquità»). Sui pressi di Ai, + Archeologia bi- 
blica, 74:81.87. 

99 Silo, edificata su una spianata rocciosa nel 
cuore del territorio di Efraim, raggiunse la sua massima 
importanza nel periodo dei Giudici. Era un luogo di 
adunata per le assemblee delle tribù (Gs 22,9.12; Gde 
21,19ss.), e l’arca dell’alleanza finì col rimanervi, in un 
edificio permanente (1 Saw 1; 4,4; — Istituzioni, 
76:37). Fu distrutta dai Filistei nel 1050 ca. poco dopo 
la battaglia di Afek/Eben-Ezer, e ridotta in rovine (Ger 
7,12-14; 26,9). Tuttavia, da Silo venne il profeta che 
unse re Geroboamo e consacrò la scissione del regno 
di Salomone (1 Re 11,29; + Archeologia biblica, 
74:104). 

Il profeta-sacerdote Samuele proveniva da Rama- 
taim-Zofim (Rama), nella parte occidentale di Efraim; 
questa località può essere stata l’Arimatea, dove abita- 
va quel Giuseppe che accolse e seppellì il corpo di Ge- 
sù (Le 23,50-51). 

100. (b) Manasse (SAMARIA). Dal tempo della for- 
mazione del Regno del nord (922), la zona controllata 
da Manasse raggiunse un’importanza notevole. La re- 
gione collinosa di Manasse è più bassa di Efraim, con 
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soltanto qualche vetta isolata che supera i 600 m. 
Estendentesi in una striscia di terra di km 23 per 30, il 
territorio di Manasse va dalla zona a nord di Efraim fi- 
no alla pianura di Esdrelon. Ricchi pianori e belle val- 
late rendono questa regione molto leggiadra; e, sebbe- 
ne il terreno non sia fertile come quello di Efraim, il 
clima permette un'abbondante produzione di cereali. I 
confini naturali di Manasse erano meno definiti di 
quelli di Efraim, e così, quando la casa di Giuseppe ac- 
crebbe il proprio potere, la sua espansione interessò le 
terre ad occidente e a nord di Manasse, rispettivamen- 
te verso la pianura di Saron e quella di Esdrelon. Le 
città di maggiore interesse furono Sichem, Tirza, Sama- 
ria e Dotan. 

101 Sichem. Nella zona meridionale di Manasse, 
scendendo da Efraim, la vasta pianura di Manhe è par- 
ticolarmente bella. La parte occidentale della piana è 
accerchiata dai monti Garizim (890 m) ed Ebal (945 
m). Tra questi due monti, in direzione est-ovest, si 
stende una valle designata dalla natura ad essere la 
principale via di comunicazione e di traffico da Giuda 
ad Efraim verso il nord. All’imboccatura di questa val- 
le sorgeva Sichem (l’odierna Balatah), la più importan- 
te città biblica palestinese dopo Gerusalemme. 

Sichem fu la prima località cananea che Abramo vi- 
sitò, e la Quercia di More era già allora un santuario 
(Gen 12,6; — Istituzioni, 76:26). Quando Giacobbe ri- 
tornò in Canaan da Carran, si stabilì a Sichem (Ger 
33,18-19), e questo territorio fu il dono scelto da Gia- 
cobbe per i figli di Giuseppe (Ger 48,22: «un dorso di 
monte», in ebraico 5*kem). Sichem era probabilmente 
in mano agli Israeliti già al tempo dell'invasione di 
Giosuè (forse dietro al racconto eziologico di Ger 34 
c’è una conquista pre-giosiaca); e proprio qui, fra i due 
monti Ebal e Garizim, venne rinnovata la solenne al- 
leanza di YHWH con Israele (Di 11,29-30; 27; Gs 
8,30-35; 24). Nel periodo dei Giudici sembra che a Si- 
chem venisse praticato un culto misto, poiché gli abi- 
tanti della città aiutarono Abimelech a diventare re con 
denaro proveniente dal tempio di «Baal dell'Alleanza» 
o di «El dell'Alleanza» (G4c 9,4.46). Fu a Sichem che 
le tribù settentrionali ripudiarono Roboamo, figlio di 
Salomone, in favore di Geroboamo I come re (1 Re 
12,1-25). Il nuovo re fece di Sichem la sua capitale 
temporanea, e, anche quando il centro dell’ammini- 
strazione e del potere del Regno del nord fu trasferito a 
Samaria, Sichem rimase il luogo delle assemblee per la 
cerimonia del rinnovamento dell'Alleanza (dalla quale 
il Dt trasse il suo codice di leggi). In epoca neotesta- 
mentaria, Gesù si fermò presso il pozzo di Sichem per 
dissetarsi e vi si trattenne a conversare con una donna 
samaritana (Gv 4,4-42). Questa storia ci ricorda che il 
fianco del monte Garizim sovrastante Sichem era il 
luogo sacro del culto samaritano ed il sito del suo tem- 
pio. Oggi i samaritani vivono a Nablus, la romana Nea- 
polis, edificata a 3 km più ad occidente nella stessa val- 
lata; e a Pasqua essi salgono sul Garizim per sacrificare 
animali per le loro celebrazioni: unico residuo dei sa- 
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crifici cruenti del culto d’Israele (Na/Geog [genn. 
1920]; BTS 28 [1960]). 


(— Archeologia biblica, 74:23.120.135; WRIGHT, G.E., She- 
chem [New York 1965]; BA 28 [1965] 18-26; BASOR 204 
[1971] 2-17; 205 [1972] 20-35; EAEHL 4, 1083-1094. Sul Ga- 
rizim: BA 43 [1980] 217-221. Sull’Ebal: BARew 11 [1, 1985] 
26-43; 12 [1, 1986] 42-53). 


102 Tirza. Se, in un viaggio a nord di Efraim, non 
si taglia verso occidente attraverso la valle del Garizim 
e dell’Ebal, ma si continua verso nord-est, quando si 
giunge all’estremità del grande Wadi Far‘ah, che scen- 
de a sud-est verso la valle del Giordano (— 65), si in- 
contra Tirza (Tell el-Far‘ah, riportata alla luce dagli 
scavi di R. de Vaux; + Archeologia biblica, 74:18.113). 
Questa città fu la capitale del Regno del nord dal tem- 
po di Geroboamo fino al tempo di Omnri (910-870; 1 
Re 14,17; 15,21.33; 16,6-23). Era una località d’impor- 
tanza strategica per la difesa di Manasse da oriente, dal 
momento che il Wadi Far‘ah era una via naturale d’in- 
vasione. (Può darsi sia stato usato da una parte degli 
Israeliti quando invasero Canaan, e questo spieghereb- 
be la confusione che presentano passi come Df 11,30; 
27,4; Gs 8,30, i quali sembrano implicare che, quando 
gli Israeliti attraversarono il Giordano, giunsero ben 
presto all’Ebal e al Garizim). 

103 Samaria. Ritornando sui nostri passi per ta- 
gliare verso occidente lungo la valle del Garizim-Ebal, 
e quindi piegare verso nord, ci troviamo dinanzi la 
maestosa collina di Samaria, che succedette a Tirza e fu 
la più grande capitale d'Israele. (Ci possiamo fare un'i- 
dea delle brevi distanze fra i centri di questo territorio, 
se pensiamo che Tirza sorge a meno di 11 km a nord- 
est di Sichem, e Samaria a meno di 11 km da Sichem, 
in direzione ovest-nord-ovest). Il trasferimento da par- 
te di Omri della capitale da Tirza a Samaria (ca. 870; 1 
Re 16,24) fu in parte motivato da ragioni di geografia 
politica. Tirza, protetta alle spalle dai monti situati ad 
occidente, era aperta all’invasione da oriente, in parti- 
colare dalla Siria, principale nemico di Omri; Samaria 
era al di là di questi monti che costituivano, quindi, 
una barriera contro i nemici provenienti da oriente. 
D'altra parte, Samaria aveva libero accesso alle strade 
che portavano verso nord-ovest, in Fenicia, il nuovo al- 
leato di Israele, con i suoi ricchi porti e le sue possibi- 
lità commerciali. 

Costruita su una collina isolata, incoronata dai ma- 
gnifici edifici di Omri e di suo figlio Acab, Samaria de- 
ve essere stata la città più bella di Israele: «corona su- 
perba degli ubriachi di Efraim, fiore caduco, suo 
splendido ornamento, che domina la fertile valle» (Is 
28,1; — Archeologia biblica, 74:113-115.143). Per 150 
anni questa città dominò talmente il regno del Nord 
che Israele poté talvolta venir chiamato «Samaria» co- 
me, del resto, Giuda veniva talvolta chiamato «Gerusa- 
lemme» (Ez 16,46: è importante, quindi, che il lettore 
della Bibbia sappia distinguere fra la città di Samaria e 
il territorio di Samaria; quest’ultimo indica la regione 
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di Manasse, e talvolta anche l’intero Regno del nord). 
Anche dopo la sua caduta ad opera degli Assiri nel 
722, la città conservò la sua importanza strategica co- 
me capitale, successivamente, della provincia assira di 
Samaria, poi della provincia persiana (Esd 4,17; Ne 
3,33-34 [4,1-2]), e di un distretto di Siria (1 Mac 
10,30). Erode il Grande ricostruì la città con il nome di 
Sebaste in onore dell’imperatore Augusto (in greco se- 
bastòs), ma il distretto mantenne il nome di Samaria, I 
riferimenti del NT a Samaria sono quindi alla regione 
che era a nord della Giudea (A 1,8; 8). Negli ultimi se- 
coli precedenti l’era cristiana il termine «Samaritani» 
venne a designare non solo gli abitanti della Samaria, 
ma anche gli aderenti ad una forma di giudaismo de- 
viazionista che aveva il suo centro sul monte Garizim. 
Cf. il racconto anti-samaritano in 2 Re 17,24-34; cf. an- 
che FM. Cross, HTR 59 [1966] 201-211; — Storia, 
75:127. 

104 — Dotan. Proseguendo verso la parte settentrio- 
nale di Manasse oltre Samaria, la strada principale con- 
duce a Dotan, una città che stava a guardia della strada 
che da Manasse scendeva alla pianura di Esdrelon. Du- 
rante il periodo 1953-1960 Dotan fu riportata alla luce 
dagli scavi di una spedizione americana diretta da J.P. 
FREE (EAFHL 1, 337-339), Nei pressi di Dotan, Giu- 
seppe fu venduto come schiavo dai suoi fratelli (Gen 
37,17); Eliseo visitò Dotan (2 Re 6,13). 

105 (D) La pianura di Esdrelon (Izreel). Le 
montagne e le colline della casa di Giuseppe erano se- 
parate dalla Galilea, il territorio delle tribù più setten- 
trionali, dall'ampia vallata che, in direzione nord-ove- 
st/sud-est, si stende dalla baia di Haifa alla Ri/f Valley 
giordanica. La parte maggiore di questa pianura-vallata 
che si stende dal mare al monte Gelboe (tecnicamente 
la porzione di territorio lunga 30 km, che va da Iok- 
neam fino alla zona di Ibleam e En-Gannim [Ienin]) è 
chiamata da alcuni geografi Esdrelon, mentre Izreel è il 
nome dato al braccio che si stende verso oriente, fra 
Gelboe e la collina di More, fino al Giordano, attraver- 
so il valico di Bet-Sean (Beisan). Tuttavia, poiché 
Esdrelon è semplicemente la forma greca di Izreel 
(ebraico Yizr®‘e'), sarà bene in questo nostro studio in- 
dicare le due zone della pianura con i nomi di Esdre- 
lon occidentale ed Esdrelon orientale. Cf. BARev 6 (2, 
1980) 30-44. 

106 © (a) ESDRELON OCCIDENTALE. In alcuni punti 
questa parte della pianura di Esdrelon è larga 30 km, 
mentre va elevandosi progressivamente dai 25 ai 100 m 
circa sul livello del mare nei pressi di En-Gannim. Il 
fiume Kison scorre attraverso questa pianura nella sua 
via verso il mare. È questa la più ampia estensione di 
terra coltivata della Palestina. Gli Israeliti che dal de- 
serto entravano nella terra dove si diceva scorresse latte 
e miele devono aver pensato: «È questo il posto!», 
quando dall’alto delle colline di Manasse posarono lo 
sguardo sulla ricca vallata. Esdrelon aveva anche 
un’importanza strategica sia su scala nazionale che su 
scala internazionale. 
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107 (i) Importanza internazionale. Esdrelon era la 
pianura attraverso la quale passava la strada principale 
che collegava l'Egitto con la Siria. Il lato meridionale 
della pianura è fiancheggiato dalla catena montuosa del 
Carmelo, e sia gli eserciti sia le carovane commerciali 
che salivano lungo la costa dall'Egitto attraverso la Fili- 
stea e i margini della pianura di Saron dovevano piega- 
re verso nord-est attraverso uno dei quattro valichi del- 
la catena del Carmelo per raggiungere la pianura. Di 
conseguenza, quattro fortezze erano state costruite a 
guardia dei quattro passi sul margine meridionale della 
pianura di Esdrelon: Iokneam, Meghiddo, Taanach e 
Ibleam. La strada che passava per Meghiddo era la più 
importante dal punto di vista strategico e questa affer- 
mazione è confermata da un’antica dichiarazione egi- 
ziana: «La cattura di Meghiddo equivale alla cattura di 
mille città» (ANET 237). Qui nel 1468 a.C. il più gran- 
de dei faraoni egiziani, Thutmosis III, stando a quanto 
viene riferito, sconfisse i resti degli Hyksos: una vittoria 
che diede l’avvio alla creazione di un impero mondiale. 
Salomone e i suoi successori del Regno del nord fortifi- 
carono grandiosamente la città (1 Re 9,15; per un reso- 
conto dettagliato dell’archeologia di Meghiddo, — Ar- 
cheologia biblica, 74:35-43). Qui nel 609 il buon re 
Giosia, il più pio dei re di Giuda, morì nel vano tenta- 
tivo di impedire il passaggio ad un esercito egiziano (2 
Re 22,19). A ragione il veggente dell'Apocalisse del NT 
colloca l’adunata per la battaglia finale del mondo in 
questo «luogo» di Meghiddo segnato da tante guerre 
(in ebraico bar M*giddò, in greco Armaghedén, in Ap 
16,16). Pochi studiosi accettano la tesi di W.F. Albright 
che il centro abitato sia passato alternativamente da 
Meghiddo alla vicina Taenzach (Gde 5,19: «Taanach sul- 
le acque di Meghiddo»). Per gli scavi di Taanach negli 
anni '60, cf. BA 30 (1967) 2-27; RB 76 (1969) 580-586; 
EAEHL 4, 1138-1147; — Archeologia biblica, 
74:13.63.75.120. 

108 (ii) Importanza nazionale. Esdrelon fu impor- 
tante anche nell’ambito della storia interna di Israele. 
Finché rimase in mano ai Cananei (Gdc 1,27) le tribù 
del nord (Issacar, Neftali, Zabulon e Aser) rimasero 
isolate dalla casa di Giuseppe. Di conseguenza, nel pe- 
riodo dei Giudici, ci fu una serie di battaglie per il con- 
trollo della pianura. Nel XII secolo a.C. Debora e Barak 
unirono le tribù del nord e quelle di Giuseppe per 
combattere contro Sisara e i suoi cananei. Quando il 
torrente Kison inondò la pianura ed il fango mise fuori 
uso i carri da guerra cananei, gli Israeliti a Taanach ri- 
portarono una vittoria (Gdc 4,7; 5,20-21). La vittoria 
dei filistei sugli israeliti ad Afek/Eben-Ezer nel 1050 (1 
Sam 4) guadagnò loro il controllo delle pianure di Sa- 
ron e di Esdrelon; e ciò si ripeté quando sconfissero 
Saul (ca. 1000 a.C.) a Gelboe (1 Sar 29,1; 31). 

109 (b) EspRELON ORIENTALE. La menzione del 
monte Gelboe ci porta al prolungamento orientale 
strategicamente importante della pianura di Esdrelon, 
talvolta chiamato Izreel oppure valle di Bet-Sean (Bei- 
san). Questo stretto corridoio era la via principale per 
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proseguire il viaggio dall’Esdrelon occidentale alla val- 
le del Giordano e di qui alla Transgiordania e fino a 
Damasco. Procedendo verso est-sud-est, per una lun- 
ghezza di ca. 20 km, con una larghezza media di 3, la 
pianura scende di ca. 300 m dall’inizio, fra i monti di 
Gelboe e More, fino a raggiungere la valle del Giorda- 
no. 

Poiché era un corridoio per andare e venire dalla 
Transgiordania, la pianura orientale di Esdrelon serviva 
spesso da accesso agli invasori. Nella battaglia fra Ge- 
deone e i predoni madianiti, Gedeone si accampò sul 
monte Gelboe, presso Carod, sul lato meridionale del- 
l'ingresso in questo corridoio, mentre i Madianiti erano 
sull’opposto lato settentrionale, sulla collina di More 
(Gde 6,33; 7,1). Sulle stesse posizioni si disposero Saul 
e i Filistei (1 Sa 28,3ss.); e vediamo che Saul di notte 
attraversò di nascosto le linee filistee per consultare la 
negromante ad Endor, immediatamente a nord di Mo- 
re. Quando Saul fu sconfitto a Gelboe, i Filistei torna- 
rono indietro lungo il corridoio ed appesero il cadave- 
re di Saul alle mura di Bet-Sean (Beisan) (1 Sar 31,8- 
10; — 64). 

110 Quando Omrie Acsxb fecero di Samaria la 
capitale del Regno del nord, resero un tributo sia alla 
bellezza sia all'importanza della valle di Esdrelon con- 
servando un palazzo nella città di Izreel, che sorgeva 
presso l’accesso occidentale del corridoio che conduce- 
va a Bet-Sean. Il tragico incidente della vigna di Nabot 
e la morte cruenta di Gezabele avvennero qui (1 Re 
21,1; 2 Re 9,30; 10,11). Il profeta Osea chiamò suo fi- 
glio «Izreel» come una minaccia del castigo divino per 
i delitti commessi in questo luogo: «io spezzerò l’arco 
d'Israele nella valle di Izreel». Tuttavia, giocando sul si- 
gnificato del nome di Izreel («Che Dio semini»), Osea 
vide in questo nome anche una promessa divina di fer- 
tilità: «la terra risponderà con il grano, il vino nuovo e 
l’olio e questi risponderanno a Izreel. Io li seminerò di 
nuovo per me nel paese» (Os 1,5; 2,24-25a). 

111 In epoca neotestamentaria, ci viene riferito 
che Gesù fu nella pianura di Esdrelon quando risuscitò 
il figlio della vedova di Nain (Le 7,11-17), una cittadina 
posta sulla pendice settentrionale della collina di More. 
A nord-est di More sorge il Monte Tabor, solitario e 
simmetrico. (La vicinanza dei due monti fece pensare 
agli interpreti che il «Tabor e l’Ermon» di Sa/ 89,13 
fossero il Tabor e il More; questo equivoco procurò a 
More il nome di «piccolo Ermon»). Il Tabor è la colli- 
na dalla quale, rispettivamente verso nord-ovest, nord 
e nord-est si irradiavano i confini delle tribù di Zabu- 
lon, Neftali e Issacar. Questo è forse il motivo per cui 
Barak radunò i suoi uomini sul Tabor (Gdc 4,6). Il Ta- 
bor controlla l’accesso da Esdrelon al lago di Galilea 
lungo la strada principale, e Gesù deve essere passato 
di qui durante i suoi viaggi da Nazaret. È il sito tradi- 
zionale, ma improbabile, identificato con il «monte al- 
to» della trasfigurazione (Mc 9,2). 

Nella regione che dal Tabor si estende verso nord- 
est fino al lago di Galilea è stato trovato del basalto. 
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Alcuni studiosi (p. es. F-M. Abel) collegherebbero 
questo fatto con le colate di lava scese dal Gebel Dru- 
ze, in Transgiordania (— 53). Baly invece (Geography, 
24) ritiene che il More sia stato un vulcano. 

112 (E) La Galilea. Quando attraversiamo la pia- 
nura di Esdrelon procedendo verso nord, giungiamo in 
una regione che ha una parte sorprendentemente pic- 
cola nella storia dell’AT, ma che per i cristiani doveva 
rappresentare il coronamento delle aspettative di quel- 
la storia; a nord della pianura di Esdrelon, infatti, sor- 
gono le colline di Galilea, e a non più di 4 km e mezzo 
all’interno di queste colline sorge Nazaret, dove abita- 
va la famiglia di Gesù. Posta fra la pianura di Esdrelon 
e Dan, la Galilea si stende per ca. 55-65 km da sud a 
nord, e per 32-40 km da est a ovest. Ad occidente c’è 
la pianura costiera di Aser; ad oriente c’è la Rift Valley 
giordanica con il lago di Galilea ed il corso superiore 
del Giordano. C’è una Galilea meridionale o bassa Ga- 
lilea ed una Galilea settentrionale o alta Galilea; la li- 
nea di demarcazione è costituita da una faglia che cor- 
re approssimativamente da Acco (Tolemaide) fino a 
poco sopra il lago di Galilea. (Cf. Ne/Geog [dic. 1965; 
dic. 1967]). 

113 (a) GALILEA MERIDIONALE. Questa zona è co- 
stituita da morbide colline che non superano i 600 m 
d’altezza; assomiglia in certi punti alla Sefela meridio- 
nale (+ 73). In epoca veterotestamentaria la maggior 
parte della bassa Galilea era occupata da Zabulon, con 
Aser ad occidente, sulla costa (a meno che accogliamo 
l'ipotesi di Noth; + 81), Issacar a sud-est, e Neftali a 
nord e ad est. Poiché queste tribù che la circondavano 
facevano da zone-cuscinetto, Zabulon godeva della po- 
sizione migliore fra le quattro tribù settentrionali. Tut- 
tavia, sembra che la Galilea sia rimasta fuori dalla cor- 
rente principale della vita israelitica che ci è stata tra- 
mandata nei resoconti biblici. La Galilea cadde sotto il 
dominio degli Assiri dopo la guerra siro-efraimita del 
735 (2 Re 15,29); ma Isaia (9,1-2), parlando della terra 
di Zabulon e di Neftali come della «Galilea dei Genti- 
li», promise che il popolo che camminava nelle tenebre 
avrebbe visto una grande luce (cf. anche Mt 4,15-16). 
Nel periodo ellenistico c’era in Galilea una numerosa 
popolazione giudaica (1 Mac 5,9-23). Tuttavia, durante 
il periodo del ministero di Gesù, quando la Galilea era 
governata da Erode Antipa, era ancora trattata con di- 
sprezzo dai «giudei puri» della Giudea (Gw 7,52), che 
era sotto il controllo di un governatore romano (Lc 
3,1). 

114 Il terreno della Galilea meridionale è contras- 
segnato da una serie di bacini bagnati dalle acque pro- 
venienti dalle colline circostanti. Il fondo di questi ba- 
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cini è costituito da fertile terreno alluvionale e si presta 
alla coltivazione, mentre i villaggi si arrampicano sulle 
colline all'interno. E questa era la regione descritta in 
maniera così vivida nelle parabole di Gesù: campi se- 
parati da siepi e muretti di pietre; greggi al pascolo su 
per le colline; paesi posti sulle cime dei monti, ecc. 
Due cittadine della Galilea meridionale menzionate nel 
NT, Nazaret e Cana, sono costruite sui pendii di ricchi 
bacini. Cana non è probabilmente l’attuale luogo tradi- 
zionale di pellegrinaggio di Kefr Kenna, 4 km e mezzo 
a nord-est di Nazaret, ma piuttosto Khirbet Qana, 14 
km ca. a nord di Nazaret (— Archeologia biblica, 
74:146). Jotapata, dove Flavio Giuseppe fu sconfitto 
dai romani, è nei pressi (+ Apocrifi, 67:127). In epoca 
neotestamentaria la città più importante della regione 
era Sefforis, capitale del distretto, sulla strada che da 
Tolemaide (Acco) conduceva a Tiberiade. Gli scavi ar- 
cheologici effettuati negli anni ’80 hanno restituito una 
grande città cosmopolita, facilmente visibile da Naza- 
ret al tempo di Gesù (BA 49 [1986] 4-19). La scuola 
rabbinica post-biblica di Betb-she‘arim (BA 40 [1977] 
167-171) nella pianura di Esdrelon fu alla fine trasferi- 
ta a Sefforis, e qui Rabbi Giuda il Principe passò gli ul- 
timi 17 anni della sua vita (intorno al 200 d.C.), codifi- 
cando la MiSna (+ Apocrifi, 67:136). Così la Galilea 
diede origine sia al cristianesimo che al giudaismo tal- 
mudico post-biblico (+ Archeologia biblica, 
74:137.156). 

115 (b) GALILEA SETTENTRIONALE. Qui il terreno 
è molto diverso, molto più elevato (900-1200 m) e 
con caratteristiche veramente montane. Piogge ab- 
bondanti e forti venti caratterizzano questa regione 
che di fatto è l’inizio della catena del Libano a nord. 
Questo territorio di Neftali ha avuto poca importanza 
nei racconti sia dell’AT che del NT, salvo che come 
luogo di rifugio, dove alture inaccessibili offrirono la 
possibilità di resistere anche ad eserciti più forti. Gi- 
skala fu un forte avamposto nella rivolta giudaica 
contro i Romani; e il nemico di Flavio Giuseppe, Gio- 
vanni, veniva da qui. Per la storia di questa rivolta, + 
Storia, 75:191-192. Anche Safed (Sef o Sefet), sulla 
vetta di un monte (M 5,14), con una splendida vista 
che comprendeva il lago di Galilea ed il bacino di 
Huleh, ebbe una parte nella rivolta giudaica. Essa fu 
il centro di una nuova colonizzazione giudaica intor- 
no al 1500 d.C., e qui una scuola giudaica di mistici 
produsse lo Shulhan Aruk ed alcune importanti inter- 
pretazioni della Cabala. Il misticismo di Safed è la più 
recente fioritura di zelo per Dio di cui questa piccola 
terra di Palestina è stata una testimone unica per tanti 
secoli. 
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Gottlieb Schumacher ($ 13) 
R. Stewart Macalister ($ 14) 
William F. Albright ($ 15) 
Clarence Fisher ($ 16) 
Nelson Glueck ($ 17) 

Roland de Vaux ($ 18) 
Kathleen M. Kenyon ($ 19) 
Bellarmino Bagatti ($ 20) 
Yigael Yadin ($ 21) 

Yohanan Aharoni ($ 22) 

G. Ernest Wright ($ 23) 

(II) Note introduttive sul metodo archeologico 
(A) Come decidere dove scavare ($ 24) 
(B) Natura di un #e// ($ 25-30) 

(C) Ceramiche e cronologia ($ 31-34) 

(III) Un esempio di scavo: Meghiddo 
(A) La storia dello scavo ($ 35-38) 

(B) Alcune scoperte interessanti ($ 39-42) 
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Periodi archeologici in Palestina ($ 43-157) 
(I) Preistoria: le età della pietra 
(A) L'età della pietra antica: paleolitico ($ 45-49) 
(a) Inferiore, medio, superiore (1.600.000-18.000) 
(B) Età della pietra posteriore ($ 50-57) 
(a) Epipaleolitico (18.000-8000) ($ 50) 
(b) Neolitico (8000-4500) ($ 51-53) 
(c) Calcolitico (4500-3200) ($ 54-57) 
(IT) Le età del bronzo 
(A) Antica età del bronzo (3200-2000) ($ 58-67) 
(B) Media età del bronzo (2000-1550) ($ 68-76) 
(C) Tarda età del bronzo (1550-1200) ($ 77-93) 
(III) Le età del ferro 
(A) Antica età del ferro (Ferro I, 1200-900) 
(694-111) 
(B) Tarda età del ferro (Ferro II, 900-600) 
($ 112-123) 
(IV) Dalla caduta di Gerusalemme a Erode 
(A) I periodi babilonese e persiano (600-332) 
($ 124-130) 
(B) I periodi greco e asmoneo (332-1 a.C.) 
($ 131-143) 
(V) Periodo neotestamentario ($ 144-154) 
(VI) Periodo post-neotestamentario ($ 155-157) 


SFONDO STORICO GENERALE 


Per le località degli scavi, cf. il quadro (= sezione 3) 
nella pagina seguente. 
4 (I) Storia degli scavi biblici. Gli scavi in Pa- 
lestina hanno fornito una «prospettiva archeologica» 
alla ricerca biblica dei nostri giorni. Lo sviluppo orga- 
nico degli scavi biblici può essere cristallizzato intorno 
ai nomi di coloro il cui contributo descriveremo breve- 
mente. 
5 Flavio Giuseppe fu un giudeo che scrisse in 
greco a Roma intorno al 93 d.C. (© Scritti apocrifi, 67: 
127). Fu il primo ad usare il termine archatologhia co- 
me titolo di un libro, che oggi è generalmente detto 
«Antichità». Con il termine arcbarologhia egli intendeva 
«la scienza del passato», o ciò che noi definiremmo sto- 
ria. Anche se quest'opera manca di una ricerca empiri- 
ca o critica nel senso moderno, fu nondimeno una mi- 
niera di informazioni accuratamente compilata. Attra- 
verso i secoli ha focalizzato l’attenzione degli studiosi 
su «ciò che possiamo apprendere sulla Bibbia al di fuo- 
ri della Bibbia». Ha ispirato compilazioni migliorate in- 
torno al 1700 da parte di Ugolini e Bochart, e da parte 
di Keil e Kortleitner fino ai nostri giorni. In sintesi que- 
st’opera può essere caratterizzata come una «classifica- 
zione di ciò che possiamo imparare sulla vita quotidia- 
na, specialmente nei suoi aspetti materiali, leggendo tra 
le righe della Bibbia e di altri libri che in realtà avevano 
lo scopo di registrare movimenti politici e culturali». 
6 Heinrich Schliemann nel 1873, a Troia, nella 
Turchia nord-occidentale, dimostrò realizzabile il suo 
sogno secondo il quale insediamenti successivi e so- 
vrapposti del passato potevano essere riportati alla lu- 
ce, uno sotto l’altro. Si trattava fondamentalmente di 


un’applicazione delle tecniche di scavo ispirate dal Ri- 
nascimento italiano, specialmente dalla riscoperta di 
Pompei nel 1790. Ma gli scavi in Italia e in Grecia era- 
no diventati in gran parte una ricerca irresponsabile e 
distruttrice di «pezzi da museo». Questo fatto deplore- 
vole si verificò in Mesopotamia attorno al 1850, secon- 
do la descrizione che ne fece SETON LLOYD in Founda- 
tions in the Dust (London 1947). La «stratificazione» 
di Schliemann era ingenua. Immaginava erroneamente 
che ogni «città» successiva fosse stata «sigillata» da 
uno strato di fango che la isolava da quelle che l’aveva- 
no preceduta e seguita. Anche Schliemann in fondo era 
un cacciatore di fortuna. Finanziò i propri scavi con la 
partecipazione di suo fratello alla corsa dell'oro in Ca- 
lifornia, dove alla fine si recò egli stesso, dopo un breve 
tentativo a Micene, la patria dell’Agamennone omeri- 
co. I suoi scavi a Troia dovettero essere fortemente cor- 
retti da successive spedizioni tedesche e americane. Ma 
l’audacia e l’intuito di Schliemann meritano un grande 
riconoscimento per il «principio della stratificazione» 
che è un criterio generale nell’archeologia della Palesti- 
na (+ 26-27). Cf. Arch 33 (3, 1980) 42-51. 

7 Félicien de Saulcy compì i primi scavi in Pa- 
lestina, a nord-ovest di Gerusalemme nel 1863. Scoprì 
«Tombe regali» che contenevano diversi sarcofagi, uno 
dei quali con un'iscrizione. Queste camere sepolcrali 
appartenevano ad una regina persiana, Elena di Adia- 
bene, che abbracciò la religione giudaica al tempo di 
Cristo, e non al re Davide e ai suoi figli, come pensava 
de Saulcy. Anche se l’attività pionieristica di E.Robin- 
son nel 1838 (— Geografia biblica, 73:9), che aveva in- 
vero compreso alcuni scavi occasionali lungo le mura 
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Ain Ghazal 
Arad 


Asdod 
Askalon 


Bab edh-Dhra'‘ 
Bersabea 


Betel 
Bet-Sean 


Bet-Semes 
Bet-Zur 
Cafarnao 
Cazor 
Cesarea 
Chesbon 
Dan 

Dor 
Ebla 
Ekron 
Gabaa 
Gabaon 


Gerasa 
Gerico 


Gerusalemme 
Ghezer 


Kades-Barnea 


[74:3] 


QUADRO DEGLI SCAVI* 


Importanza 


Import. centro commerciale e città portuale sul Mediterraneo; occup. 2000 a.C.-324 d.C.; dominazione filistea. 

— 75.103. 

Co da BA; conquistata da Giosuè; qui i Filistei si riunirono contro Israele; sito dell’Antipatride erodiana. + 
.85.143. 

Cox ARESE centro urbano in BA; inocc. 2400-1220; rioccup. 1220-1050; problema di data di conquista. — 

19.63.81.87. 

Grande villaggio neolitico all'ingresso di Amman) tra le statue antropomorfe più antiche mai scoperte. — 52. 

Import. città fortificata cananea in BA; inocc. in BM e BR; cittadella e santuario israelitici; Lettere di Arad. —+ 

63.83.109.115.125. 

Fondata nel BM; filistea; arca portata al tempio di Dagon; divenne Azoto in periodo ell. — 95.98.108. 

Occup. dall’età del bronzo fino al periodo de crociati; conquistata dal faraone Merneptah; importante porto fi- 

listeo. — 10.95.96.101.143. 

Posta a SE della pianura del Mar Morto; città del BA con enorme cimitero. — 53.64.67. 

Inocc. prima del 1200; città principale del Negev sett.; fortezza cinta di mura in periodo israelitico; grande altare 

in pietra squadrata con corni. — 56.117. 

(Moderna Beitin); fiorì nel BM; import. nell’età del ferro (1200-1000); occup. in ell., rom., biz. —+ 15.104. 

Occup. dal 3500 al periodo dei crociati; conquistata da Thutmosis III nel 1468 e dai Filistei nel 1200; chiamata 

Scythopolis in ell., rom., biz. — 16.89.95.96. 

Su . da BM a biz.; prosperò durante BR; forte influenza filistea (1200-1000); sul confine tra Giuda e il paese 

ei Filistei. — 16.95. 
ria sù 11 fine del 3° millennio; città giudea fortificata da Roboamo; import. durante il periodo macca- 
. + 15.104.135. 

Import. nel ministero di Gesù; sinagoga del IV-v sec.; sinagoga più antica al di sotto che risale al tempo di Gesù. 

— 46.145. 

Città cananea fortificata; occup. nell’età del bronzo; la più grande città palestinese del BM; distruzione nel xM 

sec.; mura e porta salomoniche; gigantesco sistema idrico. — 21.39.41.74.79.88.109.120.129. 

Città portuale sul Mediterraneo; capitale del governat. romano in Palestina per 600 anni; iscrizione che menzio- 

na Ponzio Pilato. — 142. 

In Moab; occup. quasi ininterrottamente nel 1200 a.C.-1456 d.C.; non occup. prima di F I (1200), così evidente- 

mente non fu la città del re Sicon. — 122. 

Occup. dalla metà del 3° millennio; bastione e porta della città in mattoni di terra del BM con due torri; reci- 

piente per incenso e altare con corni in F II. — 74.103.119.133. 

Occup. da BM a biz.; import. porto sul Mediterraneo; occup. dai Popoli del Mare. — 95.103.129. 

In Siria; fiorì nel 2400-2250; eccezionale scoperta di più di 10.000 tavolette cuneiformi. — 61.72. 

(Tel Migne); la più sett. delle città filistee; il sito dell’età del ferro più vasto d’Israele; oleifici. + 95.100. 

(Tell el-Ful); occup. dal 1200; sito della fortezza di Saul; occup. finale nel periodo maccabeo. — 15.104. 

(Moderna el-Jib); fondata ca. nel 3000; il suo apogeo in F I; azienda vinicola nell’vMi-vi sec.; coperchi di giare 

con l’iscrizione «Gabaon». — 81.104. 

(Jerash in Giordania); città provincia rom. di epoca NT; raggiunse il suo apice nel III sec. d.C. — 147. 

La più antica occup. data Ri 9000; importante sito neolitico; l'assenza di mura cittadine del BR suscita il proble- 

ma della data della conquista di Giosuè. + 13.19.26.51.60.62.76.80.148. 

Occup. dal periodo calcolitico; bibliografia —> Geografia biblica, 73:94; tre scavi importanti dal 1967: Colle del 

Tempio, Quartiere giudaico, Città di Davide. — 7.8.12.19.24.105-107.109.115.138-140.150-153. 

La più antica occup. in periodo calcolitico; uno dei siti più vasti dell'età del bronzo e del ferro in Palestina; mas- 

sicce fortificazioni del BM II. — 10.14.41.62.76.115.139. 

(Tell el-Qudeirat nel NE del Sinai; — Geografia biblica, 73:85); associata con l’esodo, ma la più antica occup. è 

del Xx sec.; tre fortezze (X-VI sec.). — 118. 


Kuntillat ‘Ajrud Stazione di sosta nel deserto nel Sinai sett.; centro religioso con antiche iscrizioni ebr. e fenicie (I-VM sec.). — 
118 


Lachis 
Meghiddo 
Qasile 
Samaria 
Sichem 
Silo 
Taanach 
Timna 
Tirza 


Tulul el- Alayi 
Ubeidiya chi; 


Occup. dal periodo calcolitico al persiano; import. città cananea e israelitica; Lettere di Lachis (590); conquista- 

ta dagli Assiri (701) e dai Babilonesi (586). —+ 11.25.76.89.114.124-127. 

Venti strati di occup.; porta e mura di città di casematte salomoniche; stalle e sistema idrico datati alla dinastia 

Omride. — 16.25.35-42.57.62.75.108. 

SINIOO nome sconosciuto; uno dei più import. siti d'Israele per lo studio della cultura filistea; tempio filisteo. > 
1.102. 

Moderna Sebastiyeh; ricca decorazione eburnea; Erode la rinominò Sebaste in onore di Augusto; dstra£a di Sa- 

maria. — 9.16.19.113-115.129.143. 

24 periodi di occup. a partire dal calcolitico; straordinaria tradizione di un santuario nel BM; centro religioso 

dei Samaritani dal 350 a.C. — 13.23.24.75.120.135. 

Città fortificata nel BM II; occup. nel BR I; insediamento nel Ferro I, concluso con la distruzione; limitata oc- 

cup. nel Ferro II. — 76.104. 

La città più antica data da BA (2700-2400); distruzione della città nel 918 da parte di Sisach, compreso il luogo 

di culto. — 13.36.63.75.120. 

(Tel Batash nella valle di Sorek); occup. dal BM al periodo persiano; menzionata nelle storie di Sansone; conqui- 

stata da Sennacherib nel 701. — 103. 

(Tell el-Far‘ah N); occup. nell’età del bronzo; distrutta nel 1300; rioccup. nel 1000-600; case israelitiche di 4 ca- 

mere in città ben pianificata. — 18.75.113.120. 

(Gerico Erodiana); nei periodi asmoneo ed erodiano luogo di svago regale sulle rive del Wadi Qelt. — 148. 

A S del lago di Galilea, un sito-chiave nel periodo del Paleolitico inferiore; occup. umana da 1.600.000. — 49. 


* BA = Bronzo Antico; BM = Bronzo Medio; BR = Bronzo Recente; ell.= ellenistico; rom.= romano; biz.= bizantino. — seguita 
dai nn. indica le sezioni negli articoli in cui il sito è menzionato. 
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settentrionali di Gerusalemme, ebbe un’importanza 
archeologica più duratura, a de Saulcy e a /4 delle 
France non si può negare il merito di essere stati i pio- 
nieri dei primi scavi organizzati secondo una certa me- 
todologia. Apportò anche contributi importanti nel 
campo della numismatica, con la classificazione di mo- 
nete antiche. 

8 Charles Warren compì nel 1866, nell’estre- 
mità sud-orientale di Gerusalemme, l’audace impresa 
di ingegneria in passato raffigurata sul frontespizio di 
PEO. Sia l'impresa che il periodico furono il risultato 
di una nuova società o «Fondo», costituita a Londra 
l’anno precedente. Il suo maggior risultato fu il Survey 
of Palestine (Carta della Palestina), con l'ausilio di uffi- 
ciali dell'esercito britannico, la cui opera di scavi portò 
a molte scoperte importanti. L'impresa di Warren di- 
mostrò che l’angolo del muraglione di sostegno del 
Tempio (probabilmente il «pinnacolo») era sceso mol- 
to più in profondità rispetto a quanto il livello del ter- 
reno lasciava allora vedere. In questa stessa Valle del 
Cedron, ma più a sud, Warren scoprì il «condotto» che 
dalla sorgente del Ghicon portava l’acqua al livello del- 
la cittadella gebusea. 

9 Robert Koldewey nel frattempo stava diven- 
tando una figura di primo piano della scuola tedesca di 
scavi metodici. Intorno al 1900 con W. Andrae, intra- 
prese spedizioni archeologiche che sarebbero durate 
intere generazioni in Babilonia e ad Assur. A Warka e 
in diverse altre località della Mesopotamia, una co- 
scienza scientifica modello sostituì la «depredazione 
dei monumenti» dei primi avventurieri. Sia in Egitto 
che a Troia, i metodi di Koldewey furono messi in pra- 
tica da W. Dérpfeld. Attraverso l’allievo di Dérpfeld 
G.A. Reisner, il metodo tedesco giunse in seguito a do- 
minare il serio ingresso degli americani sulla scena con 
gli scavi dell’Università di Harvard in Samaria nel 
1908. (Una Società Americana per l’Esplorazione della 
Palestina in realtà era stata fondata fin dal 1870, ed il 
console Selah Merrill aveva pubblicato alcuni dei suoi 
risultati, ma questa impresa particolare si spense.) 

10 Charles Clermont-Ganneau, un francese che 
lavorava presso il British Fund, fece alcune delle pri- 
me scoperte più importanti in Terra Santa. Nel 1870 
recuperò per il Louvre la stele del re Mesha, scoperta 
da FA. Klein a Dibon. Nel 1871 ritrovò la prima delle 
due superstiti iscrizioni su pietra, che minacciavano 
di far morire qualsiasi non giudeo fosse entrato nell’a- 
rea del Tempio. Egli ritrovò anche la pietra di confine 
di Ghezer e scrisse relazioni su Askalon ed altre loca- 
lità nei suoi Érudes (London 1897). Dichiarò falso il 
celebre «Rotolo del Deuteronomio» offerto da M.W. 
Shapira al British Museum; cf. BARev 5 (4, 1979) 12- 
2i: 

11 William Flinders Petrie fece il primo scavo 
stratificato in Palestina a Tell el-Hesi nei pressi di Asca- 
lon nel 1890. Qui egli esemplificò in modo brillante la 
validità del principio che doveva diventare normativo 
per tutti gli scavi in Palestina: «I frammenti di cerami- 
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ca, anche senza alcuna iscrizione, sono un criterio sicu- 
ro di datazione». Circa a metà del tell riconobbe alcuni 
frammenti di un vaso di un colore brunastro simile al 
metallo dello stile chiamato «bilbil» che aveva visto in 
alcune tombe egiziane accanto ad iscrizioni del 1300 
ca. a.C. Petrie misurò la distanza verticale da questi 
frammenti al vasellame greco che si trovava sulla cima 
del tell. Quindi divise questa distanza per il numero de- 
gli anni e concluse che ogni piede (30,48 cm) rappre- 
sentava un certo numero di anni di insediamento. Que- 
sto metodo oggi viene spesso criticato essendo troppo 
ingenuo, specialmente in quanto ignora la possibilità 
dell’interruzione di un insediamento. Tuttavia, persino 
gli esperti più competenti dei nostri giorni, se posti di 
fronte a due oggetti da datare separati da circa 1 metro 
di terra in profondità, tendono ad assumere un «me- 
tro» simile. Petrie avrebbe potuto sfruttare meglio il 
suo genio se avesse prestato maggiore attenzione ai ri- 
sultati di archeologi che operavano in aree vicine, man 
mano che venivano raggiunti. Inoltre, egli aveva la ten- 
denza ad imporre ai siti da lui esplorati nomi biblici 
che oggi vengono universalmente respinti. È piuttosto 
patetico trovare nelle sue pubblicazioni titoli come He- 
sy — Lachis, Gaza — Ajjal, Jammehb — Gerar, Beth-Pelet — 
Far‘a, cioè, Tell el-Hesi non è Lachis ecc. Tuttavia nes- 
sun altro pioniere fece maggiori passi avanti negli scavi 
in Palestina. Gran parte della sua attività fu sotto gli 
auspici dell’Exploration Fund egiziano; fu in Egitto che 
i suoi numerosi scavi affrettati portarono alla luce siti 
genuinamente biblici, specialmente Tanis ed Amarna. 
La carriera di Petrie è descritta nella sua autobiografia, 
Seventy Years in Archaeology (London 1931). Anche 
BARey 6 (6, 1980) 44-55; BA 47 (1984) 220-222. 

12 L.-Hugues Vincent aveva solo 16 anni quan- 
do come seminarista domenicano fu ammesso all'École 
Biblique, appena fondata da Lagrange a Gerusalemme 
(— Critica dell’AT, 69:35.60). Era l’anno in cui Petrie 
conduceva i suoi scavi del 1890, destinati a far epoca. 
Da allora fino alla sua morte nel 1960 Père Vincent 
esercitò la funzione veramente unica di interpretare e 
coordinare tutti gli scavi che sarebbero stati condotti in 
Palestina. La maggior parte degli altri archeologi erano 
professori universitari stranieri; dopo un «internato pa- 
lestinese», sarebbero rientrati nell’armosfera della loro 
patria a loro più congeniale dove avrebbero potuto rie- 
laborare le loro osservazioni. In tal modo sarebbe sem- 
pre mancata in Palestina una guida scientifica perma- 
nente, se non fosse stata fornita in modo tanto brillante 
da Vincent in RB. Non meno importanti furono le sue 
ricerche originali a Ebron, Emmaus-Nicopolis e del 
Lithostrotos di Gerusalemme. La maggior parte delle 
sue massicce ricerche furono condotte in collaborazio- 
ne con il suo confratello geografo F.-M. Abel (BASOR 
164 [1961] 2-4). 

13 Gottlieb Schumacher condusse scavi a Me- 
ghiddo nel 1903 (— 36) e pubblicò per il British Fund 
i risultati di importanti ricerche sulla regione di Gada- 
ra. Era un ricercatore capace, come lo era il suo colla- 
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boratore nella divulgazione dei suoi risultati, Carl Wat- 
zinger, che lavorò anche con Ernst Sellin a Gerico nel 
1907. In realtà sarebbe più giusto attribuire a Sellin 
l’attività pionieristica tedesca in Palestina, dal momen- 
to che questi condusse scavi anche a Taanach nel 1901 
e a Sichem nel 1913. Ma le prime spedizioni tedesche 
in Palestina tendono a dimostrare che il tecnico esperto 
principale di uno scavo è il ricognitore-architetto. Se il 
suo lavoro viene svolto in modo professionale, gli sforzi 
dei collaboratori per scoprire la cronologia e per deci- 
frare le iscrizioni possono essere in seguito rivalutati. 
14 R. Stewart Macalister dal 1902 al 1909 compì 
da solo i primi scavi veramente importanti in Palestina, 
a Ghezer, La celebre tavoletta-calendario di Ghezer e 
alcune altre iscrizioni ricevettero purtroppo date trop- 
po recenti. Inoltre, si dovette procedere ad una drastica 
correzione della datazione della porta di Salomone (che 
Macalister riteneva romana) e del vasellame che consi- 
derava appartenente al Calcolitico. Tuttavia la maestosa 
fila di rozzi obelischi che egli considerò come un luogo 
di culto è una delle poche scoperte tuttora considerate 
valide. Su Macalister, cf. BA 47 (1984) 33-35. Nel 1964 
G.E. Wright riaprì gli scavi di Ghezer sotto gli auspici 
dell’Hebrew Union College. Avendo Wright come di- 
rettore, W. Dever, assistito da diversi ex studenti di 
Wright, introdusse nuovi metodi scientifici a Ghezer 
(BA 30 [1967] 34-70; W. DEVER, Gezer I-IV (Jerusalem 
1970-1985]; anche BA 47 [1984] 206-218; BARev 9 [4, 
1983] 30-42; BASOR 262 [1986] 9-34). 

15 William F. Albright nel 1920 giunse a Geru- 
salemme per ravvivare l’attività dell’ASOR, che esiste- 
va dal 1900. Era un linguista prodigioso e incrementò 
una cooperazione internazionale, specialmente attra- 
verso il (Journal of the) Palestine Oriental Society, i cui 
primi presidenti compresero un gesuita francese ed un 
francescano arabo. I suoi scavi a Gabaa (1922), Betel 
(1927) e Bet-Zur (1931) furono importanti. Dal 1926 al 
1932 a Tell Beit Mirsim, a sud di Ebron, Albright 
compì gli scavi che sono considerati dalla maggior par- 
te degli esperti un modello di efficienza economica e di 
utilità divulgativa (— 73), anche se l’identificazione 
che Albright fece di quella località con Debir è messa 
in dubbio (cf. M. KocHavi, Tel Aviv 1 [1974] 1-32). 
Fu redattore della BASOR e dell’AASOR, autore di 
FSAC, docente presso la John Hopkins University e 
maestro di molti studiosi rinomati, tra cui N. Glueck, 
G.E. Wright e M. Dahood. Albright esercitò un’in- 
fluenza moderato-progressista al riguardo dell’inseri- 
mento di dati archeologici nell’esegesi. Per la discus- 
sione sulla sua opera: BA 42 (1979) 37-47; per la sua 
bibliografia: D.N. FREEDMAN, The Published Works of 
William Foxwell Albright (Cambridge MA 1975); per 
l'autobiografia: ALBRIGHT, History, Archaeology, and 
Christian Humanism (New York 1964) 301-327; bio- 
grafia: L.G. Running e D.N. Freedman (New York 
1975). 

16 Clarence Fisher è una figura enigmatica nella 
storia degli scavi in Palestina tra la prima e la seconda 
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guerra mondiale. Come architetto presso la University 
of Pennsylvania, diede inizio e diresse per breve tempo 
la maggior parte degli scavi più importanti di quell’e- 
poca: Bet-Sean, Meghiddo, Bet-Semes e Samaria. Pur- 
troppo, sembra non sia stato in grado di far fronte al- 
l'impegno che si era assunto o di portare a termine 
qualsiasi pubblicazione, persino il Corpus of Palestinian 
Pottery lasciato all’ASOR alla sua morte nel 1941. 

17 Nelson Glueck diresse l’ASOR negli anni ’30 
e ’40. Aggiunse un nuovo capitolo alle tecniche esplo- 
rative mediante un’indagine massiccia dei depositi di 
ceramiche in superficie nella Transgiordania (+ 122). 
Negli anni '50 estese questo metodo al Negev di Israe- 
le, mentre era direttore dello Hebrew Union College di 
Cincinnati e della sezione che di esso aveva fondato a 
Gerusalemme. I libri di Glueck, destinati a divenire 
popolari, comprendono The Other Side of the Jordan 
(New Haven 1940); The River Jordan (New York 
1946); Rivers in the Desert [sul Negev] (New York 
1959); cf. anche BA 22 (1959) 82-108, o BAR 1, 1-21. 
18 Roland de Vaux fu direttore della École Bi- 
blique domenicana, assiriologo di fama e redattore del- 
la SBJ e della RB (— Critica dell’AT, 69:60). Dal 1946 
al 1964 condusse degli scavi nella capitale di Omri, a 
Tirza. Dal 1952 diresse con grande competenza la 
complessa attività di ricerca sui Rotoli del Mar Morto: 
acquisto di nuovi manoscritti; direzione dell’équipe in- 
ternazionale di studio sui Rotoli; e scavi a Qumran e 
Feshka (+ Apocrifi, 67:79-80). Il suo Istituzioni offre, 
con l’aiuto di dati archeologici e letterari, una descri- 
zione eccellente delle istituzioni sociali della Bibbia (— 
Istituzioni, 76). Cf. BARev 6 (4, 1980) 14-29. 

19 Kathleen M. Kenyon affermò che la tecnica 
degli scavi doveva essere insegnata come una disciplina 
universitaria indipendente. Fino ad allora era stata per 
lo più una semplice branca degli studi classici, della 
teologia, degli studi orientali o dell’etnografia. Inoltre 
incarnò il modello delle ricercatrici che hanno assunto 
ruoli di primo piano in questo campo. Durante i suoi 
scavi in Samaria (Sebaste) con John e Grace Crowfoot 
(anni 30), anche altre donne archeologhe erano all’o- 
pera in Palestina. Judith Marquet-Krause dirigeva gli 
scavi ad Ai; Dorothy Garrod scopriva le sculture silicee 
del Wadi Natuf e del Carmelo; e Olga Tufnell restò l’u- 
nica attiva superstite dell’équipe di Lachis. Anche l’at- 
tività di Hetty Goldman a Tarso e di Diana Kirkbride 
in Transgiordania è stata cospicua. Miss Kenyon nel 
1952 riaprì il canziere di Gerico (+ 80) e dimostrò che 
le mura di mattoni attribuite all’epoca di Giosuè da 
Garstang, Vincent e Albright erano in realtà più anti- 
che di un millennio. Stabilì inoltre che la collina di Ge- 
rico, chiamata Tell es-Sultan, era rimasta in uno stato 
di quasi totale abbandono in tutte le date possibili per i 
più importanti riferimenti biblici, dal 1500 a.C. ai pe- 
riodi di Giosuè (+ Storia, 75:55-58) e di Chiel (860 
a.C.; 1 Re 16,34). Solo verso l’800 questo sito tornò ad 
essere abitato. In compenso la Kenyon scoprì una pos- 
sente fortificazione con una scultura primitiva di ecce- 
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zionale importanza, datata a prima del 5000 a.C. (Cf. 
K. KENYON, Digging up Jerico [New York 1957]; Nas- 
Geog [dic. 1951; dic. 1953]). Si dedicò quindi a porta- 
re chiarezza nello stato di confusione in cui erano gli 
scavi sulla collina dell’Ofel, la cittadella gebusea nell’e- 
stremità sud-orientale di Gerusalemme (— cf. 106; cf. 
BA 27 [1964] 34-52; 28 [1965] 22-26; 29 [1966] 27-36; 
Digging up Jerusalem [London 1974]). Sulla Kenyon, 
cf. BA 42 (1979) 122-125; PEQ 11 (1979) 3-10. 

20 Bellarmino Bagatti fu il capo dell'attività ar- 
cheologica della Custodia francescana della Terra San- 
ta, scavi che sono diventati importanti dopo le due 
guerre mondiali. Con S. Saller, V. Corbo, G. Orfali, S. 
Loffredo, M. Piccirillo ed altri confratelli, ha avuto un 
ruolo importante negli scavi tardo-romani-bizantini. 
Questi scavi riguardano principalmente chiese e mosai- 
ci attestanti località bibliche come il Nebo, Betania, 
l'Orto degli Ulivi, Nazaret, Ain Karim, Emmaus-Qu- 
beibe ed il Campo dei pastori di Betlemme. La presen- 
tazione di questa attività è pubblicata in FrancP e $B- 
FLA. 

21 Yigael Yadin fu il maggiore rappresentante 
dell'immenso sviluppo della ricerca archeologica pro- 
mossa dal Movimento sionista e dallo Stato d'Israele. 
Era figlio di Eleazar Sukenik, che negli anni 30 aveva 
scoperto la sinagoga di Bet Alfa, l'iscrizione su un’urna 
cineraria «Gesù figlio di Giuseppe» e le urne sepolcrali 
calcolitiche a forma di casa. Sukenik riuscì anche ad ot- 
tenere alcuni rotoli del Mar Morto; Yadin seguì le or- 
me del padre acquistando in maniera drammatica per 
Israele il resto dei rotoli della Grotta I (= Apocrifi, 
67:80). Dal 1960 compì esplorazioni sensazionali nel 
deserto di Engaddi e a Masada (— Apocrifi, 67:120- 
123). Ma la conquista più importante di Yadin sono 
stati gli scavi a Cazor, tra il 1955 e il 1958, insieme a Y. 
Aharoni, Ruth Amiran e Jean Perrot, che sono tra gli 
scavi più grandiosi con quelli di Meghiddo. Furono fi- 
nanziati dall'Università Ebraica, il cui rettore, Benja- 
min Mazar-Maisler, condusse egli stesso gli scavi di Bet 
Shearim, Khirbet el-Kerak (Bet-yerah) e Tel Qasile e, 
più tardi, di Gerusalemme. L'Università ha anche of- 
ferto importanti contributi negli studi sulla preistoria, 
grazie all'opera di M. Stekelis, che sviluppò le scoperte 
in caverne già compiute da F. Turville-Petre e R. Neu- 
ville. La «Israel Exploration Society» e la sua rivista 
(EJ), coordinate con competenza da Joseph Aviram, 
sono un esempio dello sviluppo che ha raggiunto la 
«febbre degli scavi», diventando un interesse locale 
dominante in Israele. Su Yadin, cf. BARev 10 (5, 1984) 
24-29. 

22 Yohanan Aharoni divenne uno degli archeo- 
logi d’Israele più importanti; i suoi scavi e le sue ricer- 
che hanno influenzato notevolmente l’archeologia del- 
l’Israele contemporaneo. Anche N. Avigad merita una 
menzione speciale tra la miriade di israeliani che attual- 
mente si impegnano in campo archeologico. 

23 G. Ernest Wright fu secondo solo ad Albri- 
ght nell’esercitare un'influenza sull’archeologia della 
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Palestina. Fondatore di BA, direttore degli scavi di Si- 
chem, e presidente dell’ASOR, Wright si impegnò fino 
in fondo nell’archeologia (— 38). Nello stesso tempo, 
andava offrendo contributi all’avanzamento degli studi 
biblici. La sua influenza sulle giovani generazioni di 
studiosi fu così grande che, quando morì, il vuoto da 
lui lasciato fu colmato dai suoi stessi studenti, per 
esempio W. Dever, J. Seger e L. Stager. Oggi è difficile 
trovare scavi archeologici americani che non rechino 
l'impronta di Wright, o in modo diretto, oppure attra- 
verso i suoi studenti. Cf. BA 37 (1974) 83-84; 50 (1987) 
5-21. 

24 (II) Note introduttive sul metodo archeolo- 
gico. 

(A) Come decidere dove scavare. L'esperien- 
za dei suddetti pionieri portò a dei progressi nell’orga- 
nizzazione di uno scavo. In primo luogo, uno studio at- 
tento della Bibbia e di altre fonti indica la zona del ter- 
ritorio della Palestina in cui una particolare località bi- 
blica dovrebbe trovarsi. Poi, il British Survey e le carte 
topografiche d'Israele (+ Geografia biblica, 73:9-10) 
mostrano se un nome arabo tradizionale corrisponda al 
nome ebraico biblico del luogo. Infine, una ricognizio- 
ne dell’intera area e la raccolta di pezzi di ceramiche 
possono indicare in anticipo quanto in profondità si 
dovrà scavare prima di incontrare il periodo biblico 
che interessa. Attualmente gli archeologi hanno acces- 
so alle informazioni acquisite attraverso fotografie ae- 
ree e ricognizioni del territorio che possono essere 
estremamente utili per decidere dove scavare. 

Abbiamo visto che i pionieri tendevano a intrapren- 
dere scavi prima in alcuni grandi centri come Gerusa- 
lemme, la cui identità è sempre stata fuori discussione. 
Inoltre, dal punto di vista pratico, se gli scavi sono con- 
dotti vicino ad un centro popolato, minori sono gli in- 
convenienti e le spese di alloggio e di approvvigiona- 
mento. Ma il fatto stesso che tale centro sia rimasto im- 
portante attraverso i secoli rende gli scavi difficili. In- 
fatti tale insediamento si è andato sviluppando con 
l'aggiunta graduale di nuovi edifici. Quelli di un perio- 
do più antico continuano ad essere usati, oppure i loro 
materiali sono stati trasformati in edifici di periodi po- 
steriori. Anche i detriti del mucchio dei rifiuti sono sta- 
ti pressati per la costruzione o usati per riempire il ter- 
reno. La situazione è migliore in città come Nablus, 
dove il centro abitato si è spostato gradualmente di 2 o 
3 km, così che uno strato protettivo dovuto all’abban- 
dono di un millennio ha sigillato e isolato l’insediamen- 
to biblico di Sichem (+ Geografia biblica, 73:101). Vi 
sono molti di questi villaggi abbandonati o spostati in 
Palestina, e il nome dato ad essi è «tell» (self in arabo, 
tel in ebraico). 

25 (B) Natura di un tell. In Gs 8,28 «tell» è si- 
nonimo di ‘ay (Ai) ossia «rovine». In italiano sembra 
accettabile il plurale «tell», anche se alcuni usano il 
plurale arabo ‘4//, o il diminutivo su/ay/, pl. tulaylat 
(tuleilat). In alcune aree bibliche si usano per «tell» i 
termini persiano-turchi epe o béy#k. Un tell tende ad 
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assumere una forma molto caratteristica di un tronco 
di cono. Visti da particolari angolature, i tell più cospi- 
cui sono Lachis, vicino a Maresa, Meghiddo e Dotan. 
È notevole anche il tell di Homs in Siria (cf. ANEP 
224). Erbil nella Mesopotamia settentrionale è un ma- 
gnifico esempio di un tell tuttora coronato dalle mura 
di una città. Ma nella maggior parte dei casi l’insedia- 
mento è scomparso. Tale situazione è data per scontata 
nella definizione: il tell è una collina che è andata cre- 
scendo a seguito di fasi successive di insediamento as- 
sumendo la forma di un tronco di cono. 

26 A Troia, gli stadi successivi vennero ritenuti 
una serie di città indipendenti sovrapposte l’una all’al- 
tra. Quest'idea romantica dominò le prime ricerche 
della Gerico di Giosuè. Ma una riflessione più attenta 
avrebbe dovuto avvertire che le città antiche non veni- 
vano costruite in questo modo. Nella Palestina antica il 
principale materiale da costruzione era l’argilla. Veniva 
usato anche il legno, naturalmente, e una gran quantità 
di pietra grezza. Anche molti edifici di pietra dovevano 
essere terminati con «mattoni» di argilla che talvolta 
venivano cotti in una fornace e portati alla durezza del- 
la pietra o della ceramica. In ogni caso, la grande mag- 
gioranza delle case in pianura o nella zona di un tell 
erano di mattoni cotti al sole, cioè argilla comune con 
cui si formavano blocchi di 12-13 cm di lato, posti in 
file tenute insieme da malta fatta dello stesso impasto 
di argilla e acqua. 

Le case erano coperte di un tetto di rami, che spor- 
gevano all'infuori e permettevano alle piogge occasio- 
nali di defluire. Dopo un periodo di piogge abbondan- 
ti o dopo una catastrofe del genere, tuttavia i muri di 
diverse case in un villaggio sarebbero crollati. Normal- 
mente, un muro non cade sul terreno di piatto in un 
solo pezzo fino alla base; la parte superiore pesante ca- 
de, lasciando la terza parte del muro quasi intatta (co- 
me accade con le torri di cubi di un bambino). Tale 
evento non significava la fine per la famiglia palestine- 
se. Essi si adattavano a rifugiarsi sotto una stuoia di 
canne finché la pioggia fosse cessata; allora con i piedi 
nudi calpestavano i mattoni caduti mescolandoli al fan- 
go della Madre Terra dalla quale erano venuti. Nel giro 
di un paio di giorni — mentre il terreno era ancora in- 
zuppato — potevano formare mattoni nuovi, lasciarli 
seccare al sole e ricostruire di nuovo il muro all’altezza 
desiderata. 

27 Naturalmente ogni ricostruzione comporta 
qualche miglioria e dal momento che i materiali veni- 
vano costantemente portati da fuori, il livello del terre- 
no dei villaggi palestinesi andò gradualmente aumen- 
tando. Se si calcola un aumento minimo di 5-6 mm per 
anno, questo innalzamento ammonterebbe a oltre 15 m 
solo per il periodo biblico. Sarebbe molto più facile 
per i ricercatori se l'accrescimento fosse stato perfetta- 
mente orizzontale e simmetrico, con ciascuno strato 
isolato dall’altro. In realtà, invece, le popolazioni rima- 
sero dov'erano e, anche dopo i disastri più colossali, 
continuarono ad usare quei resti che talvolta erano sta- 
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ti abbandonati ad un’altezza considerevole al centro 
dell’area colpita dalla calamità. Quando una città veni- 
va abbandonata per alcuni secoli, i nuovi occupanti 
non trovavano ad attenderli una superficie piana e re- 
golare. In un primo tempo essi si accalcavano in buche 
o fosse, dove i detriti dei loro oggetti d’uso si mescola- 
vano con quelli di un millennio prima. Gradualmente 
erigevano splendidi edifici, ma spesso una torre più an- 
tica o una villa costruita sulla sommità della collina so- 
pravvivevano come punto di riferimento al di sopra 
della mole delle loro opere murarie successive. 

Per questo, gli archeologi dovettero rendere più 
realistica la loro romantica idea delle «città sedute l’u- 
na sull'altra». Così, pure la nozione universalmente 
condivisa della stratificazione, presa a prestito dalla 
geologia, si dimostrò troppo rigida: infatti, nonostante 
i termini come «livello», «strato» e «falda», in una serie 
di depositi successivi c'è ben poco che sia orizzontal- 
mente piano. Lo studente interessato a questa discipli- 
na dovrebbe acquisire familiarità con la metodologia 
per potersi rendere conto dello stretto rapporto che c’è 
tra la tecnica usata ed il valore delle informazioni forni- 
te da chi esegue lo scavo. I miglioramenti metodologici 
avvenuti in anni recenti garantiscono una attendibilità 
molto maggiore dei risultati ottenuti. Per un’introdu- 
zione, cf. DEVER — LANCE, Manual. 

28 In passato, gli archeologi dediti allo studio 
della stratigrafia limitavano i loro scavi a fosse piutto- 
sto ristrette (di solito 5 m°). Questo metodo è tuttora 
utile per datare eventi della storia politica, come la di- 
struzione di città. Per cercare di ricostruire l’ambiente 
quale era nell'antichità, tuttavia, gli archeologi devono 
scavare aree ampie e più estese. Questo cosiddetto ap- 
proccio orizzontale è utile per avere un'idea della vita 
quotidiana delle popolazioni antiche. 

29 Una località deve sempre essere considerata 
nel suo contesto. Oltre a scavare presso tell isolati, oggi 
gli archeologi operano ricognizioni del territorio e studi 
sull’intera regione, come mezzi per capire fenomeni 
quali l'insediamento di una popolazione, i sistemi com- 
merciali, gli avvicendamenti nella popolazione, le strut- 
ture sociali, l'ecologia e l'economia dell’antichità. L'at- 
tuale interesse per l’ambiente che ci circonda ha reso gli 
archeologi consci dell'importanza dell'ambiente nell’an- 
tichità e della sua relazione con la presenza dell’uomo. 
30 Per ottenere il maggior numero possibile di 
informazioni, gli scavi attuali si compongono di staff 
interdisciplinari; il tempo in cui gli archeologi lavora- 
vano isolati è finito. Specialisti in scienze naturali e so- 
ciali, tra cui geologi, antropologi fisici e culturali, idro- 
logi, etnografi, paleoetnobotanici e zoologi, collabora- 
no sul campo insieme agli archeologi. Il vasto reperto- 
rio di nuove testimonianze raccolte in gran numero 
con questo sforzo di cooperazione è estremamente uti- 
le per ricostruire sia la storia che il processo culturale 
della società del passato. Nello stesso tempo, le tecni- 
che di ricupero, registrazione e analisi dei dati sono so- 
stanzialmente migliorate. 
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31 (C) Ceramiche e cronologia. A parte gli edi- 
fici, il manufatto o prodotto dell’ingegno umano che 
più spesso si incontra negli scavi palestinesi sono i 
frammenti di ceramiche o «cocci». È pure stato porta- 
to alla luce qualche raro amuleto o una qualche breve 
iscrizione e una discreta quantità di oggetti di selce, 
macine di pietra, strumenti d’osso e semi. Era del tutto 
prevedibile che si dovesse trovare l’argilla, sia nella for- 
ma di mattoni crudi e malta sia nella forma di mattoni 
cotti in fornace e ceramica. La tecnologia moderna ha 
arricchito le nostre case e i nostri uffici di oggetti com- 
plessi di materiali diversi; nei tempi biblici, invece, la 
maggior parte degli utensili nelle comuni abitazioni 
erano fatti di argilla. Contenitori, bicchieri e cucchiai 
erano ceramiche di varie fogge. Il pane veniva cotto a 
forma di piatto, sul quale venivano serviti gli altri cibi, 
così che non era necessaria una tavola; se venivano de- 
gli ospiti, una stuoia serviva allo scopo (la biblica 
Sulbàn, Sal 23,5). C'erano anche dei mobili, ma il mate- 
riale organico, come il legno, normalmente non si è 
conservato. Coperte e stuoie venivano spesso ammuc- 
chiate e distese in vari modi e alla fine servivano da ve- 
stiario. La principale fonte di calore e di luce era un 
fuoco, spesso acceso dentro un vaso. L'impianto idrau- 
lico e di refrigerazione era solitamente un vaso poroso 
la cui traspirazione di vapore rinfrescava l’acqua in es- 
so contenuta. Ma non abbiamo alcuna prova dell’esi- 
stenza di fognature, cloache o persino latrine (nella 
Città di Davide). 
32 Le ceramiche hanno un valore straordinario 
per la datazione non solo perché sono così universal- 
mente diffuse, ma anche perché nello stesso tempo so- 
no gli oggetti più facili e più difficili da distruggere! Si 
infrangono facilmente nel senso che un vaso va in pezzi 
e quindi perde la sua forma. Ma ridurre i frammenti in 
uno stato irriconoscibile, cioè di non ceramica, sarebbe 
una costosa impresa di ingegneria anche con le macchi- 
ne di oggi. Ma da una qualunque parte del Sordo o da 
certi altri piccoli frammenti è possibile ricostruire con 
grande esattezza la dimensione e la foggia d’origine. 
Poiché il vasellame rotto veniva facilmente sostitui- 
to — praticamente con il fango che stava davanti alla ca- 
sa — c’era un enorme giro di produzione. In tal modo 
gli stili della ceramica erano altrettanto capricciosi e 
mutevoli quanto la foggia degli abiti d'oggi. Alcune 
belle forme di giare grigie per le provviste o di pentole 
da cucina furono conservate immutate per 1000 anni. 
Invece le boccette di profumo o le fiaschette per liquo- 
ri seguivano una moda effimera come i gusti di chi li 
usava. Tali oggetti possono talvolta essere datati con 
una approssimazione di circa 50 anni. Anche gli stili 
che durarono 300 anni si sovrapposero, così che la 
combinazione di stili diversi trovati in una data località 
può ridurre l’arco di tempo. Essendo così fragili, le ce- 
ramiche non si potevano conservare come cimeli di fa- 
miglia o portare con sé quando la famiglia si spostava 
in un luogo lontano. Per questo motivo, le ceramiche 
rappresentano uno strumento di datazione molto mi- 


Ceramiche e cronologia 1581 


gliore degli oggetti d’arte o anche delle monete (che 
comparvero solo dopo il 500 a.C.). Per una discussione 
sulle ceramiche palestinesi in tempi biblici, cf. AMIRAN, 
Ancient Pottery. 

33 Lo sviluppo dell'archeologia palestinese si ri- 
flette nei risultati combinati di studiosi come Petrie, 
Vincent, Albright e Mazar nel perfezionare «l’orologio 
delle ceramiche». Con questo intendiamo un quadro 
che presenta i tipi di ceramica caratteristici dei secoli 
che si sono succeduti nella storia. Anche se i periodi 
principali hanno ricevuto il nome dai metalli (bronzo, 
ferro) o dalle culture predominanti, in realtà gli stili 
delle ceramiche sono quelli che ci mettono in grado di 
determinare un dato periodo. Scavi più recenti in Pale- 
stina hanno perfezionato notevolmente la nostra cono- 
scenza delle ceramiche. Viene attentamente studiata 
non solo la forma del vasellame, ma anche la composi- 
zione delle crete. Quando la fonte dei depositi d’argilla 
può essere localizzata, si vengono ad apprendere molte 
informazioni sull’interazione culturale, il commercio e 
gli scambi. L'analisi mediante l'attivazione neutronica 
viene oggi impiegata per stabilire la provenienza del- 
l’argilla usata in una particolare ceramica. 

34 La tecnica di datazione mediante radio-car- 
bonio fu ideata da Willard FE. Libby a Chicago intorno 
al 1948. Essa parte dal presupposto che tutti i compo- 
sti organici (cioè materiali che un tempo erano viventi), 
quando si disintegrano, perdono la metà dei loro isoto- 
pi di carbonio 14 ogni 5700 anni, più o meno. Dal mo- 
mento che si conosce il numero caratteristico di ogni 
composto, si può determinare la data della sua morte. 
Questa è una scoperta brillante, di grande utilità per la 
datazione archeologica, anche se presenta dei limiti. 
Poiché il materiale che deve essere esaminato viene 
completamente distrutto durante il processo d’esame, 
ne deve essere disponibile una quantità notevole. Inol- 
tre, il materiale non deve mai essere stato contaminato 
dal contatto con altri materiali organici. È difficile che 
si verifichino tutte queste condizioni. Oltre al radio- 
carbonio, oggi sono a disposizione degli studiosi molte 
altre tecniche di datazione piuttosto sofisticate, come il 
potassio-argon, la termoluminescenza, l’analisi delle fa- 
rine, la dendrocronologia e l’analisi dei pollini. Sembra 
non debbano avere mai fine i contributi che le scienze 
nucleari ed informatiche sono in grado di offrire all’ar- 
cheologia. 

35 (III) Un esempio di scavo: Meghiddo. 

(A) La storia dello scavo. Meghiddo è un 
modello sia dei fallimenti che dei risultati positivi degli 
scavi in Palestina. La ricerca di questo sito nella pianura 
di Esdrelon fu iniziata da E.Robinson (1838; — Geo- 
grafia biblica, 73:9), come descritto nel suo Biblica! Re- 
searches 3,117. Egli si trovava sul tell detto del Gover- 
natore (Mutesellim), presso lo stretto orientale del pas- 
so strategico chiamato Arah che, attraverso il Carmelo, 
porta al mare. «Meghiddo doveva sorgere da queste 
parti», andava meditando, evidentemente senza mai so- 
spettare che Meghiddo stava proprio sotto i suoi piedi. 
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36 L'architetto G. Schumacher (— 13) nel 1903- 
1905 condusse scavi nel Tell el-Mutesellim per la So- 
cietà Orientale Germanica. Si sostiene che egli ignoras- 
se il valore decisivo dei frammenti di ceramiche e delle 
fosse dei rifiuti, che non vennero neppure adeguata- 
mente descritte nelle sue tavole, tracciate del resto con 
molta perizia. Tuttavia, i due volumi su Meghiddo, co- 
me pure il volume di Sellin sulla vicina Taanach del 
1904, sono importanti risultati pionieristici. Le catalo- 
gazioni tedesche delle ceramiche furono abbastanza 
precise da permettere per lo meno ad Albright di avan- 
zare la sua audace tesi secondo la quale un'unica co- 
munità permanente si spostava periodicamente, in cer- 
te date attestate dai frammenti di vasi, tra Taanach e 
Meghiddo, distante circa 8 km. Schumacher era assolu- 
tamente competente e pronto a proseguire l’opera do- 
po il 1920, dopo aver migliorato le proprie precedenti 
tecniche; ma i tedeschi avevano perso la guerra ed il 
Mandato britannico negò il permesso di intraprendere 
gli scavi. 

37 Nel 1925 James Breasted decise che il tell di 
Meghiddo era il sito ideale per uno scavo, per conto 
dell’Oriental Institute dell’Università di Chicago. Il suo 
amico John D. Rockefeller promise un finanziamento 
praticamente illimitato, come pure la disponibilità di 
un milione di dollari per l'erezione del Museo Archeo- 
logico Palestinese a Gerusalemme. Per difendersi dai 
pericoli affrontati negli scavi precedenti, come attacchi 
armati, la malaria e la noia, venne costruita una spazio- 
sa villa. Il suo campo da tennis e la piscina da soli co- 
starono molto più degli interi scavi di Albright a Mir- 
sim! Un tranquillo periodo di 25 anni fu destinato per 
l’opera di rimozione dell’intero tell, strato dopo strato 
e per la descrizione di ogni elemento e ogni aspetto dei 
vari strati successivi. Albright (AP 41) commentò di- 
cendo che per fortuna quel progetto si era rivelato 
proibitivamente costoso persino per un Rockefeller: 
«la migliore tecnica di oggi probabilmente apparirà 
primitiva di qui a un secolo e... è un grave errore esau- 
rire le possibilità offerte da un sito importante come 
Meghiddo. In realtà è stata rimossa solo una parte del- 
la grande collina [con un sistema che al non iniziato 
appare come di enormi trincee!], e resta un ampio spa- 
zio per correggere la cronologia e fare importanti sco- 
perte». 

38 Vennero riconosciuti 20 strati separati. La 
lunga durata e l’accurata suddivisione di questi strati di 
Meghiddo ne fanno una bella cornice per la collocazio- 
ne cronologica di siti palestinesi di più breve durata. 
Questo risultato non è sostanzialmente alterato dalle 
critiche severe che sono state mosse riguardo ad alcuni 
dettagli della datazione. Furono suggerite rigorose re- 
visioni dalla scuola di Albright perché ai successori di 
Fisher (+ 16), P.L. Guy e G. Loud, mancavano «la sua 
esperienza ed il suo fiuto per le ceramiche». G.E. Wri- 
ght (— 23) intraprese una breve e chiara storia archeo- 
logica del sito, apportando notevoli correzioni alla da- 
tazione di quei periodi che riguardavano più diretta- 
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mente la Bibbia. Negli anni ’60 Yadin (+ 21) scanda- 
gliò Meghiddo per chiarire alcuni problemi di strati- 
grafia. Fu soddisfatto del risultato ottenuto: lo strato V 
A/IV B, comprendente la porta a triplice tenaglia e le 
mura di casematte collegate alla porta, è di epoca salo- 
monica. Lo strato IV A, che incorpora le strutture mu- 
rarie e la porta a duplice tenaglia, le stalle ed il sistema 
idrico sotterraneo, appartiene al periodo della dinastia 
Omride, molto probabilmente del regno di Acab (+ 
Storia, 75:92-94). 

La maggior parte degli egittologi — ma non tutti — 
ritiene che il faraone Thutmosis abbia conquistato Me- 
ghiddo nel 1482 ca., dopo una battaglia che segnò la 
distruzione dello strato IX. Per mettere in guardia dal- 
la sfiducia che tali revisioni ed incertezze potrebbero 
suscitare, si va ripetendo nel dibattito scientifico un’af- 
fermazione categorica: «In passato sono stati commessi 
errori, e persino Albright ha lealmente riveduto le pro- 
prie opinioni su molti punti per i quali sono stati sco- 
perti nuovi dati; ma attualmente tutto è sotto control- 
lo». Una conclusione più realistica sembrerebbe essere 
quella che i risultati degli scavi sono validi ed utili solo 
in quanto il loro grado di certezza viene affermato sen- 
za esagerazioni fin dall'inizio. C£. WRIGHT, «What Ar- 
chaeology Can and Cannot Do», BA 34 (1971) 70-76. 
39 (B) Alcune scoperte interessanti. Le stalle. Il 
ritrovamento più caratteristico di Meghiddo fu un se- 
mipilastro di pietra alto circa 1 m e 20 con facce rettan- 
golari, ripetuto in file interminabili, in 400 esemplari. 
Schumacher sostenne che avevano un significato reli- 
gioso. File simili di corti e tozzi pilastri di pietra, anche 
se molto meno numerosi, furono scoperti nella zona di 
Cazor dagli scavi di prova condotti da J. Garstang nel 
1926. I pilastri di Meghiddo di per sé non assomigliano 
affatto alle stele più allungate e affusolate dei luoghi di 
culto di Ghezer o Byblos; ciò che hanno in comune — 
fatto piuttosto curioso — è che parecchi sono ritti in fi- 
le. (In realtà, questa «posizione eretta» è l’unico ele- 
mento comune dei :4ss5é? biblici o pali sacri che va- 
riano nella forma dai tronchi d’albero naturali, scorti- 
cati dalle intemperie, alla foggia di obelisco in pietra o 
metallo. A volte queste stele recano rozze raffigurazio- 
ni umane, facciali o falliche. Più spesso sono senza for- 
ma e infatti sono chiamate «ashera» e rappresentano 
divinità fewssinili [Ashera = Ishtar], ma senza gli attri- 
buti sessuali delle numerose statuette palestinesi). 

Quando P.L. Guy giunse per assumere la direzione 
dell'impresa di Meghiddo nel 1928, notò che molti dei 
pilastri di pietra recavano un foro praticato diagonal- 
mente vicino allo spigolo. Egli suggerì che i pilastri di 
Meghiddo, i quali sostenevano anche le travi di legno 
del tetto, servissero per legare cavalli. Sappiamo che 
questa città era stata la capitale di uno dei distretti di 
Salomone, del quale si dice ripetutamente che trafficas- 
se in cavalli (1 Re 4,12; 9,19; 10,26). (Infatti a Gerusa- 
lemme la foresta di pietra sotto l'angolo sud-orientale 
della spianata del Tempio è volgarmente detta «Stalle 
di Salomone», senz'altro per una confusa combinazio- 
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ne di due fatti: Salomone costruì una parte di quelle 
opere murarie e 2000 anni dopo i crociati costruirono 
una rampa attraverso di esse per poter entrare a cavallo 
nell’area del Tempio!). Per molti motivi l'ipotesi delle 
stalle a Meghiddo è plausibile. Esse sono tanto nume- 
rose da superare qualsiasi altra funzione che la città po- 
tesse aver avuto: sappiamo che Meghiddo fu principal- 
mente un campo di battaglia, e i cavalli erano «arma- 
menti». Tuttora non esiste alcuna prova certa di questa 
ipotesi, e per Cazor è stata rigettata. Pritchard identi- 
ficò a Meghiddo le controverse costruzioni a pilastri 
con delle caserme, mentre Aharoni pensò che avessero 
la funzione di magazzini. Yadin, tuttavia, continuò a 
sostenere la tesi delle stalle. Attualmente, le prove sem- 
brano dare ragione a Yadin, sulla base del confronto 
con altre località in Palestina e fuori. Sulle stalle, cf. J. 
Holladay, in GERATY, Archaeology, 103-165. 

40 I ruderi propriamente cultuali di Meghiddo 
sono descritti in uno specifico volume di H. May. Il 
più straordinario monumento superstite di questo sito 
è un enorme dftare o piattaforma ellittica, che data mol- 
to probabilmente al III periodo dell'età del bronzo (ca. 
2800-2400). L'altare ha circa 6 m di diametro, fatto di 
pietre grezze ma con gradini, che in tal modo si confor- 
mano alla legge di Es 20,25 ma non a quella di Es 
20,26. Accanto a questo altare-piattaforma si trovava 
un complesso di santuari, che continuò ad essere usato 
con adattamenti successivi, fino al tempo dell’ingresso 
degli Israeliti in Canaan. 

41 Porte della città. La sequenza di porte monu- 
mentali sul lato nord della collina di Mutesellim è 
istruttiva. Le mura di pietra dello strato XVIII (ca. 
3000 a.C.) furono la più massiccia fortificazione mai 
eretta in questo luogo, con uno spessore originario di 4 
m e mezzo e vennero in seguito rinforzate fino allo 
spessore di 8 m e mezzo. Simili massicce fortificazioni 
di pietra sono state trovate a Gerico, ma appartenenti 
ad un’epoca più antica. Un muro dell’età del bronzo a 
Bet-Yerah era spesso 7 m e mezzo, ma costruito con 
mattoni d’argilla. Anche a Meghiddo, nel corso dei se- 
coli, il muro di pietra fu ricoperto e sostituito da uno 
di mattoni d’argilla. Quindi, nello strato X (periodo 
degli Hyksos) fu eretta una porta rivestita di pietre 
sbozzate, fatta internamente con pietre grezze. Questa 
rimase in uso fino allo strato VII (1300-1150) e venne 
distrutta attorno al 1050. Al suo posto, nello strato VI 
(1150-1125) fu eretta una piccola porta priva di impo- 
nenza, ricostruita nello strato V (1050-950) e distrutta 
probabilmente da Davide. 

Nello strato superiore a questo, alcuni metri più ad 
est, fu costruita «la più bella porta fortificata finora 
scoperta in Palestina, sicuramente di epoca salomoni- 
ca», come afferma Wright, anche se egli sostiene che 
quello strato in realtà non è il IV ma una combinazione 
della parte inferiore del IV con la parte superiore del V 
(ca. 950). La porta aveva quattro paia di pilastri e quat- 
tro ingressi, con sei camere tra le coppie di pilastri. La 
corrispondenza di questa porta con la porta orientale 
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del tempio di Ez 40,5 è stata messa in evidenza da 
Howie in BASOR 117 (1950) 13-17. Yadin sostenne 
che la pianta e le dimensioni della porta salomonica di 
Meghiddo sono riprodotte esattamente sia nella porta 
di Ghezer (che era stata detta romana) sia nella porta 
salomonica che egli aveva portato alla luce a Cazor. 

Lo strato posteriore a Salomone fu chiamato III B 
da coloro che realizzarono gli scavi, ma IV A (colloca- 
bile dopo il 900) da Wright. Fu soltanto in quell’epoca 
presumibilmente, che la quadruplice porta venne tra- 
sformata in una porta a tre ingressi, probabilmente dal- 
l’esercito del faraone Sheshonk (Sisach), quando oc- 
cupò la città (anche se 2 Cr 12,4 menziona solo le sue 
devastazioni in Giuda). In data ancora posteriore, nello 
strato III (A) attorno all’800 a.C., il triplice muro ven- 
ne ulteriormente ridotto a due porte, probabilmente 
durante le guerre con Ben-Hadad di Siria (2 Re 13,3). 

L'importanza di queste porte della città trascende 

notevolmente i dilemmi cronologici che presentano. 
Come a Sichem e a Lachis, e nelle macchinazioni di 
Assalonne in 2 Sez: 15,2, veniamo a scoprire che la co- 
siddetta porta era in realtà un tribunale, un archivio ed 
un luogo di riunione; in breve, ciò che potremmo ren- 
dere esattamente con «palazzo di giustizia». Natural- 
mente, era anche una porta, e nell’interesse della difesa 
della città, conteneva un dedalo di passaggi; ma gli spa- 
zi vuoti tra gli ingressi potevano senz'altro essere utiliz- 
zati per gli affari pubblici e costituivano infatti il foro 
ed il cuore pulsante della città. 
42 Galleria e tesoro. La storia del sistema idrico 
di Meghiddo, descritto in una monografia da R. La- 
mon, è una saga irta di problemi stratigrafici. In breve, 
il sistema idrico consisteva in un condotto verticale e in 
un tunnel orizzontale che conduceva l’acqua sorgiva da 
una grotta naturale fino alla base del condotto vertica- 
le. La parte più antica di questo sistema idrico venne 
chiamata la «galleria», che portava al di fuori della città 
ad una sorgente situata presso la base sud-ovest del 
tell. Yadin dimostrò che la galleria era stata scavata du- 
rante il regno di Salomone, mentre il sistema idrico ri- 
sale alla dinastia Omride (IX sec.). Gli archeologi ame- 
ricani calcolarono erroneamente la datazione del con- 
dotto e del tunnel collocandoli nel x1I sec. ed attribui- 
rono la galleria ad un periodo anteriore. Per i condotti 
idrici, + 120; BARev 6 (2, 1980) 8-29. 

Un altro elemento archeologico degno di nota oggi 
visibile è il silo in pietra per il deposito dei cereali rea- 
lizzato sotto Geroboamo II (750 a.C.). Meghiddo era 
senza dubbio una delle città usate per il deposito dei 
tributi raccolti «in natura», come attestato dai coperchi 
di giare ritrovati in tutta la Palestina recanti l’iscrizione 
«Per il re» (//k). Ad uno stadio più antico della sua 
storia (ca. 1150), Meghiddo aveva tesori di diversa spe- 
cie, le sculture eburnee contemporanee ad esemplari 
fenici simili provenienti dalla valle del Guadalquivir in 
Spagna. Alla fine della tarda età del bronzo erano in 
uso placche d’avorio ed altri oggetti di lusso. Un carti- 
glio di Ramses III (1182-1151) trovato su una placca 
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d'avorio è una prova ulteriore dell’esistenza dell’avorio 
a Meghiddo. 

E a proposito di tesori, dobbiamo notare che agli ar- 
cheologi di Meghiddo sfuggi un frammento in scrittura 
cuneiforme dell’«Epopea del Diluvio» che prende il no- 


Le date nel quadro sono approssimate, soggette a 
costanti ritocchi e revisioni alla luce delle scoperte ar- 
cheologiche e di nuovi metodi di ricerca. Ci possono 
essere differenze occasionali tra questa tabella cronolo- 
gica ed il testo a causa di divergenze tra gli studiosi. 

Nel suo AP Albright ci ha offerto un’indagine perio- 
do per periodo dei risultati desunti dagli scavi. Basan- 
doci su quest'opera fondamentale e tenendo anche in 
considerazione il progresso straordinario dell’archeolo- 
gia attraverso le praticamente infinite attività di ricerca, 
presentiamo qui l’opinione generale degli studiosi. 

44 (I) Preistoria: le età della pietra. La prima 
comparsa sulla terra di uomini capaci di fabbricare 
utensili risale ad almeno due milioni di anni fa, forse 
ancor prima. È ormai lontano il giorno in cui ogni serio 
esegeta voleva cercare di armonizzare la paleontologia 
scientifica con la descrizione fantasiosa e teologica del- 
la prima umanità dataci in Ger 1-3. Tuttavia, i fatti che 
stanno alla base della teoria evoluzionistica continue- 
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me dal suo eroe Gilgamesh (+ Genesi, 2:12). Questo fu 
raccolto in un mucchio di detriti da un pastore nel 1956 
e descritto in Afigot del 1958 in Israele. Per fotografie 
di Meghiddo, cf. ANEP 332.708.712.734.742; anche 
EAEHL 3, 830-856; BA 33 (1970) 66-96. 


43 PERIODI ARCHEOLOGICI IN PALESTINA 
Paleolitico 1.600.000-18.000 —ranno a suscitare un grande interesse nell’esegeta. Qui 
Inferiore 1.600.000-120.000 trattiamo principalmente della situazione preistorica in 
Medio 120.000-45.000 Palestina = ade iod 
RIA 45.000-18.000 alestina; per una trattazione più ampia del periodo 
Epipaleolitico (Mesolitico) 18.000-2000 preistorico nel Vicino Oriente, — Storia, 75:6ss. 
Neolitico 8000-4500 45 (A) L'età della pietra antica: paleolitico. I 
Pre-ceramica 8000-6000 più antichi resti fossili di ominidi del mondo sono del 
n prep Ramapithecus, datati a ca. 7 milioni di anni fa. Questo 
Calcolitico 4500-3200 È forse il più antico antenato della specie umana mo- 
Età del bronzo antico 3200-2000 —derna. Resti fossili di homo erectus, il genere e la specie 
BAI 3200-3000 cui appartiene l’umanità moderna, hanno ca. 700.000 
BA II 3000-2800 anni. Il termine «Chelleano», che designa la più antica 
BA HI 2800-2400 cultura che conosceva l’ascia di selce, è stato sostituito 
BA IV 2400-2000 î cri A 
Bid bro dio 2000-1550 dalla manifattura abbevilliana, che è strettamente colle- 
BM I (BM II A) 2000-1800 =—gata con la manifattura acheuleana. Nelle caverne del 
BM II (BM II B) 1800-1650 —Wadi Karithun, a sud-est di Betlemme, il console- 
_ BMII(BMIIC) 1650-1550 scienziato francese René Neuville scoprì selci acheulea- 
Età del bronzo recente 1550-1200 i de dia ; 
BRI 1550-1400 = PEO forse un tipo un po’ più antico detto Tayaciano, 
BR II 1400-1200 più o meno contemporaneo di uno stile trovato in se- 
Età del ferro 1200-539 = guito a Yabrud, a nord di Damasco. La successione 
Prima 1200-900 delle culture paleolitiche del Vicino Oriente è molto si- 
, Tarda — 900-539 mile a quelle che conosciamo in Europa e in Africa. 
Periodo persiano 539-332 46 A Dis ge: | 
Periodo elleninico 332.64 I più antichi resti di scheletri umani sono al- 
Periodo romano 64 a.C.- 324 d.C. quanto posteriori, ma furono trovati in Palestina in tale 
Primo 64 a.C.- 135 d.C. abbondanza durante gli anni ’30 che si cominciò a pen- 
Sia buy i 135-324 sare seriamente che la vita umana avesse avuto origine 
SHOCO DIZAAURO. —. 324-640 qui. Oggi abbiamo esemplari molto più antichi, com- 
Primo periodo islamico 640-1174 has: : ; i 
Crociate 1099-1291 presi l’uomo di Pechino di Teilhard e le ossa prove- 
Tardo periodo islamico 1174-1918 nienti da Olduvai in Tanzania. Gli scheletri palestinesi 


sono tutti Neanderthal, contemporanei delle selci a 
forma di foglia di salice dette aurignaciane. I sei schele- 
tri umani scoperti da Neuville in una grotta presso il 
precipizio di Qafzech, vicino a Nazaret, vennero in un 
primo tempo ritenuti acheuleani. Altri due vennero 
rinvenuti in fondo ad una lunga serie di strati preistori- 
ci scavati da D.Garrod e T. McCown nella «Valle della 
Spelonca» (Wadi Mugharah) nei pressi di Atlit, a sud 
di Haifa. Ma la corona del pioniere spetta a F. Turville- 
Petre di Oxford, che nel 1925 scoprì uno scheletro di 
giovane Neanderthal nella «Caverna degli zingari» 
(Mugharet ez-Zuttiyeh), nella valle di Amud, a sud- 
ovest di Cafarnao. Fu questa la prima ricognizione di 
strati della Palestina preistorica. 

47 «Preistoria» è un termine piuttosto fluido che 
possiamo oggi definire convenientemente come «rac- 
colta di informazioni sulla cultura umana, tratte per la 
maggior parte da selci, relativa alle età che precedette- 
ro l'invenzione dell’agricoltura, della ceramica, della 
metallurgia e della scrittura». Questi quattro gigante- 
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schi passi in avanti non furono rigorosamente contem- 
poranei, ma furono abbastanza vicini l’uno all’altro per 
dare valore pratico a questa norma. 

Cinquanta e più anni di fervida ricerca preistorica 
avevano preceduto Turville-Petre. Proprio per caso, 
questa fu la branca in cui i cattolici assunsero un ruolo 
di primo piano. A Gerusalemme, J. Germer-Durand 
del Seminario Assunzionista, D. Buzy del Seminario 
diocesano, ed altri sacerdoti del Seminario Melchita 
dei Padri Bianchi e di altri centri avevano cominciato a 
raccogliere e a classificare le selci più antiche. L'attività 
di questi studiosi fu parallela a quella che svolgevano 
sulla costa fenicia i gesuiti Zumoffen e Bovier-Lapierre. 
In tal modo, nel 1917 il sacerdote tedesco Paul Karge 
disponeva di una quantità considerevole di dati empiri- 
ci, che usò accuratamente per scrivere la sua storia dei 
Refaim, ossia gli abitanti preistorici della Palestina. Per 
il periodo paleolitico in Palestina, cf. AHARONI, Ar- 
chaeology. 

48 INFERIORE, MEDIO, SUPERIORE (1.600.000- 
18.000) Anche se resta molto da conoscere, progressi 
importanti nello studio del Paleolitico (età della pietra 
antica) si devono a nuovi metodi di ricerca combinati 
con nuove tecniche di datazione. In molti casi, sono 
stati riesaminati siti studiati in precedenza. Nel periodo 
paleolitico la popolazione cacciava animali selvatici e 
raccoglieva piante selvatiche come mezzi di sussistenza. 
Questo periodo si divide in Paleolitico inferiore, medio 
(Mousteriano) e superiore. 

49 Il Paleolitico #xferiore fu il periodo più lungo 
nella preistoria. Ubeidiya, situata ad ovest del Giorda- 
no e appena a sud del mare di Galilea, è il sito più im- 
portante di questo periodo. La sua occupazione da 
parte dell’uomo cominciò 1.600.000 anni fa circa. È un 
vasto sito ricco di reperti consistenti in utensili sempli- 
ci ed ossa umane ed animali. Qui furono scoperti i resti 
umani più antichi del Vicino Oriente, probabilmente 
da classificarsi nella specie dell’hormo erectus. L'«Uomo 
di Galilea», scoperto nella grotta di Zuttiyeh nel 1925, 
è stato ristudiato durante nuovi scavi a partire dal 
1973. Il teschio, che ha 160.000 anni, è il frammento 
cranico più antico ritrovato in Israele e rappresenta la 
fase evoluzionistica successiva al pre-Neanderthal. La 
Grotta dell’Oven (Mugharet et-Tabun), anch'essa sca- 
vata di nuovo, presenta la sequenza stratigrafica più 
lunga finora scoperta in Israele. 

Il Paleolitico #zedio o periodo Mousteriano si collo- 
ca tra i 120.000 e i 45.000 anni fa. Le sepolture umane 
più antiche in Israele, scoperte sotto il suolo di caver- 
ne, sono di questo periodo. La pietra lavorata di que- 
sto periodo mostra un progresso notevole nella tecnica 
di manifattura. 

Il Paleolitico superiore, che data circa dal 45.000 al 
18.000, segna un raffinamento nella lavorazione delle 
selci, antecedenti degli utensili microlitici dell’Epipa- 
leolitico classico (Mesolitico) 

50 (B) Età della pietra posteriore. 
(a) EPIPALEOLITICO (18.000-8000). Questa 
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età, cui alcuni tuttora si riferiscono come al Mesolitico, 
segnò una vera e propria svolta nella storia umana. In 
questo periodo coloro che erano stati cacciatori e rac- 
coglievano il cibo divennero agricoltori ed allevatori; 
certi animali vennero addomesticati e capre e pecore 
allevate. Vi è pure testimonianza di piccole porzioni di 
terreno cintato che servivano come aree di insediamen- 
to. Un precursore del Neolitico fu il Natufiano 
(10.000-8000), la principale cultura epipaleolitica in 
Israele. Il nome deriva dal Wadi Natuf, a nord-ovest di 
Gerusalemme, dove si trova la grotta di Shukbah. Il 
Natufiano viene definito come lo stadio dell’Epipaleo- 
litico che continuò il Kebariano, così chiamato dalla 
grotta di Kebara sul Monte Carmelo. L'avvento della 
cultura natufiana segnò un mutamento sociale fonda- 
mentale. Furono rinvenuti per la prima volta in questo 
periodo vasti ed aperti insediamenti permanenti. C’era- 
no abitazioni circolari in pietra con sepolture sotto il 
suolo. Vasti insediamenti natufiani furono scoperti ad 
Eynan, nella Galilea orientale, e a Nahal Oren, sul 
Monte Carmelo, come pure a Rosh Zin e Rosh Hore- 
sha, nelle montagne del Negev. Sono caratteristici di 
questo periodo utensili levigati, microliti e selci a for- 
ma di falcetto. In Israele si possono far risalire a questo 
periodo oggetti artistici; figure umane e di animali ve- 
nivano incise su manici di falcetti in selce. Molti siti in 
Israele, Giordania e Siria attestano manufatti epipaleo- 
litici, con numerosi reperti nelle regioni Ras en-Nagb e 
Humeimah del Giordano. 

51 (b) NEOLITICO (8000-4500). La ceramica 
comparve per la prima volta a metà di questo periodo 
(ca. 5500), così è consuetudine dividerlo in Neolitico 
pre-ceramico e Neolitico ceramico. L'economia neoliti- 
ca era basata per la maggior parte sulla produzione del 
cibo. Anche se la più antica occupazione di Gerico ri- 
sale al periodo natufiano, questo è un sito-chiave del 
Neolitico, in cui sono rappresentati sia il Neolitico pre- 
ceramico A (NPCA) sia quello B (NPCB). Altri siti im- 
portanti di questo periodo sono Nahal Oren, Munhata, 
Abu Gosh e Beisamon. Il sito del primo Neolitico più 
importante della Giordania è Beidha, nei pressi di Pe- 
tra, dove insieme ai resti della lavorazione della selce e 
di manufatti di pietra, vi sono le tracce dell’addomesti- 
camento di animali. 

Caratteristiche della cultura NPCA (8° millennio) 
sono ampie strutture abitative circolari, una manifattu- 
ra litica e la coltivazione del frumento e dell’orzo. L'ar- 
chitettura di questo periodo consisteva in strutture a 
camere rettangolari. 

Alcuni collegherebbero la torre di pietra circolare 
della Gerico del NPCA con mura di pietra che circon- 
davano la città. L'architettura del NPCB a Gerico era 
molto più sofisticata, con camere disposte attorno ad 
un cortile. A Gerico non c’è continuità tra il NPCA e il 
NPCB. Dal NPC di Gerico provengono dieci calchi in 
gesso di crani umani; il loro realismo è impressionante. 
Esemplari simili sono stati rinvenuti a Beisamon nella 
valle di Huleh. Questi crani erano probabilmente con- 
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nessi con il culto degli antenati. Per ulteriori notizie su 
Gerico, + 80. 

52 Nel 1983 un inatteso deposito di statue uma- 
ne fatte di gesso fu scoperto ad Ain Ghazal, situata al- 
l'ingresso settentrionale di Amman (Giordania). Que- 
sto sito, che data al NPCB, è uno dei villaggi neolitici 
più grandi del Vicino Oriente. Le statue e i busti uma- 
ni scoperti qui, fatti di una miscela di gesso e calce po- 
sta attorno ad un fusto centrale di canne, sono simili a 
quelli rinvenuti a Gerico. Ain Ghazal era evidentemen- 
te una comunità agricola. Gli attrezzi sono per la mag- 
gior parte di selce e le case sono rettangolari o quadra- 
te. Ain Ghazal sarà di grande utilità per ricostruire la 
vita sociale, economica e religiosa della popolazione 
che visse nel Vicino Oriente 8000 anni fa. Nel 1983 a 
Nahal Hemar, nel deserto di Giuda, maschere di pietra 
risalenti al NPCB furono scoperte in una grotta, che 
potrebbe essere stata usata come magazzino o come 
ovile. 

53 L'invenzione della ceramica fu uno dei pro- 
gressi più importanti nella storia culturale del Vicino 
Oriente antico. La ceramica comparve per la prima 
volta in Giordania nel sito tardo-neolitico di Dhra', ad 
est di Bab edh-Dhra°. La caccia continuò in questo pe- 
riodo, ma associata anche alla raccolta del cibo ed alla 
coltivazione del suolo. Nel tardo Neolitico la gazzella 
era l’animale più cacciato. Capre e pecore fornivano 
carne per la comunità del villaggio. Dal punto di vista 
architettonico c'erano mura (difensive?) ed edifici cir- 
colari. Nel complesso, la cultura della ceramica neoliti- 
ca fu alquanto inferiore a quella del periodo preceden- 
te. L'Età della pietra terminò nel 4500 circa. 

54 (c) CALCOLITICO (4500-3200). Cronologica- 
mente inserito tra il Neolitico e le Età del bronzo, ed 
approssimativamente coincidente con il 4° millennio, 
questo periodo è anche noto come Ghassuliano, un no- 
me che deriva da Tuleilat el Ghassul. Come il termine 
«calcolitico» indica, questo fu il millennio in cui per 
fabbricare attrezzi ed armi furono usati sia la pietra che 
il rame. Il sito-chiave per questo periodo, una serie di 
piccoli tell chiamati ghass#/ (saponaria), 6 km a nord- 
est del Mar Morto, fu scavato per il Pontificio Istituto 
Biblico da A. Mallon (1929-1934), R. Koeppel (1936, 
1938) e R. North (1960). Negli anni "70 J.B. Hennessy 
continuò gli scavi e scoprì ulteriori pitture murali simili 
a quelle note da precedenti scavi a Ghassul. La com- 
plessa combinazione di attrezzi insoliti è da allora venu- 
ta alla luce in centinaia di altre località palestinesi, se- 
guita talvolta da resti della primissima Età del bronzo. 
55 C'è una discrepanza importante. Una caratte- 
ristica unica ed incontestabile della cultura scoperta a 
Ghassul è la sua arte dell’affresco murale policromo di 
una ricchezza immaginifica e di una competenza tecni- 
ca mai più eguagliate nella storia della Palestina. Una 
stella a otto punte, una processione, una specie di tigre 
nell’arto di balzare sono accompagnate da maschere 
nere con grandi occhi spalancati, non dissimili dagli 
amuleti-collane sia di pietra che di ceramica rinvenuti 
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nella stessa località. Quest’arte, che può essere appar- 
tenuta ad un complesso religioso, non si è trovata negli 
altri siti «ghassuliani». Un elemento molto diffuso nel- 
lo stesso complesso culturale si è rivelato «l’ossario a 
forma di casa» di Hedera (Khudeirah; cf. lo schizzo in 
ALBRIGHT, AP 69). Altri esemplari trovati nel 1959 ad 
Azor, nei pressi di Tel Aviv, imitano ancor più elementi 
architettonici, ma combinati come per divertimento 
con tratti del volto umano. 

56 Nuove testimonianze del Calcolitico si sono 
trovate in diverse regioni, tra cui il Sinai, il Negev, la 
Palestina centrale e il nord. Gli scavi rivelano una cul- 
tura sofisticata con una tecnologia ben sviluppata. I siti 
hanno in comune elementi riguardo alla cultura mate- 
riale, all'economia agricola e alle pratiche rituali. L'ar- 
chitettura consiste principalmente in strutture rettan- 
golari. Questi siti furono abbandonati, ma non ne co- 
nosciamo la ragione. 

Il Negev settentrionale nei pressi di Bersabea è ric- 

co di siti calcolitici. Vi si trovano Beer Matar, con il suo 
laboratorio di attrezzi di rame; Beer es-Safadi, un inse- 
diamento dove venivano lavorati avorio ed osso e fab- 
bricati attrezzi di bronzo; e Horvat Beter. Shigmim, 
uno degli insediamenti calcolitici più vasti d’Israele, si- 
tuato ad ovest di Bersabea, reca le testimonianze della 
lavorazione di metalli, della produzione di attrezzi di 
selce e di attività cultuali. Il sito calcolitico scoperto 
più di recente in questa zona è Neve Noy, un sobborgo 
di Bersabea e parte di Safadi, dove sono venuti alla lu- 
ce vari oggetti connessi con la lavorazione del bronzo. 
A Gilat nel Negev settentrionale, è stato scoperto un 
tempio calcolitico. Un ariete d'argilla con tre coppe sul 
dorso ed una statua con una donna seduta con una 
zangola sul capo hanno dato origine a molte ipotesi. 
Trovata tra altri strumenti rituali, questa statua viene 
interpretata come un vaso rituale che potrebbe essere 
stato usato nel culto di Ashtarot. Chi sia stata noi non 
sappiamo. 
57 A Engaddi gli archeologi hanno scoperto un 
terreno cintato calcolitico, probabilmente un santuario 
centrale per gli abitanti della regione (BA 34 [1971] 
23-39). Presenta molte somiglianze con il santuario cal- 
colitico di Meghiddo. Tra le grotte del Deserto di Giu- 
da (+ Apocrifi, 67:120), la «Grotta del Tesoro» nel 
Nahal Mishmar conteneva uno straordinario deposito 
di resti di ceramiche, vasi di pietra, fibre tessili, oggetti 
di cuoio ecc. C'era anche un gruppo omogeneo di più 
di 400 oggetti di bronzo avvolti in una stuoia di paglia 
e risalenti al Calcolitico. Gli studiosi ipotizzano che 
questi oggetti costituissero l'attrezzatura rituale usata 
nel tempio di Engaddi. Anche l’altopiano del Golan 
centrale reca le testimonianze della cultura calcolitica. 
La planimetria delle case in questi insediamenti somi- 
glia a quella di Ghassul. Un tipo singolare di statua di 
un dio-casa è stato scoperto nei cortili di diversi siti del 
Golan. C. Epstein vede qui le tracce di un culto dome- 
stico contrapposto alla religione centralizzata. 

C'è continuità nella transizione dal Calcolitico alla 
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prima Età del bronzo. Ogni periodo ha una propria 
cultura, ma non vi è mai una brusca rottura nell’evolu- 
zione dall’uno all'altro. (Per la bibliografia sul Calcoli- 
tico, cf. BA [1968] 82-108). 

58 (II) Le età del bronzo. 

(A) Antica età del bronzo (3200-2000). La 
scrittura fu inventata intorno al 3200, contemporanea- 
mente in Iran e a Warka. Fu rapidamente adottata dai 
Semiti che invasero Ur (— Storia, 75:17). In tal modo 
ebbe inizio la storia documentata. Ma ancora per un 
millennio i frammenti di ceramica continuarono ad es- 
sere la nostra principale fonte di informazione sulla 
cronologia e gli sviluppi delle culture. Per un'analisi 
delle età del bronzo, cf. BA 50 (1987) 20-43. 

59 C'è un notevole miglioramento nella tecnolo- 
gia della fabbricazione delle ceramiche nel BA in con- 
fronto al periodo calcolitico. Nel BA si distinguono 
quattro periodi sulla base dei tipi di ceramiche. Le for- 
me di ceramiche caratteristiche nel BA comprendono 
vasi con manici sporgenti, alti manici sinuosi su broc- 
che, basi piatte e coppe poco profonde. Nel primo pe- 
riodo del BA troviamo oggetti di color rosso brunito, 
«coloritura a grani» (coloritura rossastro-marrone e ro- 
sata) e decorazione a «fascia a strisce». Caratteristica 
del II periodo del BA è una brocca graziosamente al- 
lungata dalla base schiacciata. Questo stile prende il 
nome da Abydos in Egitto, dove ceramiche di questo 
tipo furono trovate in abbondanza insieme a documen- 
ti datati del faraone Menes della 1° dinastia. 

60 Nel III periodo del BA la ceramica più carat- 
teristica fu chiamata da Albright «vasellame di Khirbet 
Kerak», rispecchiando così il nome arabo di Beth- 
Yerah sulla sponda sud-occidentale del mare di Galilea 
dove fu scoperta. Sono ceramiche fragili e friabili, con 
una particolare linea ed una brunitura singolare, in ros- 
so brillante o in nero, che non hanno nulla in comune 
né con quelle a strisce a linee incrociate né con le broc- 
che di Abydos. Ma l’elemento rivelatore inequivocabile 
dello stile del BA in tutte le località di Canaan è il ma- 
nico sporgente. I presunti esemplari rinvenuti a Ghas- 
sul dovrebbero essere chiamati più precisamente mani- 
ci a lobo d’orecchio; essi sono ottenuti pizzicando l’ar- 
gilla della pancia del vaso e spesso sono verticali e reca- 
no un «occhiello» per infilarvi una corda. Distinti da 
questi, i manici sporgenti di Gerico sono larghi ca. 2,5 
cm e lunghi parecchi centimetri, e sono quasi invaria- 
bilmente orizzontali. Costituiscono una serie cronolo- 
gica che si sviluppa dalle forme più semplici fino a for- 
me molto complesse a «conchiglia» o a «busta»; rara- 
mente sono perforati. Il quarto periodo del BA non 
può essere distinto tanto facilmente perché suscita ne- 
gli studiosi molti dubbi; non v'è unanimità di pareri al 
riguardo né della terminologia né della cronologia. Si 
sente una necessità particolare per questo periodo di 
testimonianze scritte per avere una certa chiarezza sulla 
sua storia e cultura (> 65-67). 

61 Stranamente i più recenti scavi del BA di 
maggior valore per gli studi biblici non sono stati com- 
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piuti in Palestina, ma a Mari, sull’Eufrate. Qui, a parti- 
re dal 1933 André Parrot riportò alla luce palazzi con- 
tenenti molti archivi cuneiformi e scoprì altre testimo- 
nianze di valore unico delle ondate migratorie semiti- 
che che si riversarono nella valle del Tigri. Anche gli 
scavi classici di Ur, Warka e di altre località della Me- 
sopotamia meridionale ci danno informazioni su que- 
sto periodo. Il BA della Mesopotamia ci offre anche vi- 
vide scene religiose ed artistiche sui cosiddetti sigilli ci- 
lindrici (ANEP 672-702). Questi, quando venivano fat- 
ti rotolare su argilla molle, lasciavano un'impronta di 
circa 5x10 cm, che serviva come sigla o firma del pos- 
sessore. Diversi di questi sigilli, datati con una certa at- 
tendibilità nel periodo «Jemdet Nas» attorno al 3000, 
furono trovati durante gli scavi di M. Dunand a By- 
blos, in Fenicia e anche sepolti sotto i vasi rosso-bril- 
lanti o neri dello stile di Khirbet el-Kerak, rinvenuti a 
Judeideh, nella pianura di Antiochia. Il millennio del 
BA è pure validamente rappresentato ad Alaja, nella 
Turchia centrale, alcuni chilometri a nord di Bogazkoy, 
la tarda capitale hittita. 

Un'altra località destinata ad illuminare il BA è Tell 
Mardikh, ca. 50 km a sud di Aleppo (Siria), dove P. 
Matthiae ha scoperto una vasta civiltà. È stata identifi- 
cata al di là di ogni dubbio con l’antica città-stato di 
Ebla, un grande centro commerciale del Vicino Orien- 
te dalla metà del 3° millennio alla metà del 2° millen- 
nio. Il palazzo reale dove furono trovati gli archivi di 
stato risale al 2400-2250 circa (— Storia, 75:16). 

62 Anche diverse località palestinesi hanno get- 
tato luce sul BA. Gerico fu una città cinta di mura nel 
BA e rimase fiorente per circa sei secoli (2900-2300) 
prima di venire distrutta. Tel Jarmuth sulle colline del- 
la Sefela, uno dei siti del BA più vasti d'Israele, è parti- 
colarmente importante nel terzo periodo del BA per il 
suo sistema difensivo. Ghezer, uno dei siti più vasti 
dell’età del bronzo e del ferro, fu abitato durante quasi 
tutto il BA, ad eccezione di un periodo compreso tra il 
2400 e il 2000 circa. Meghiddo ha immensi depositi di 
reperti del BA, che si presentarono negli strati dal XIX 
al XV. Nel primo periodo del BA, il primo di diversi 
santuari fu situato nella zona orientale della città. Le 
mura cittadine più grandi nella storia di Meghiddo ri- 
salgono al secondo periodo del BA. Come abbiamo vi- 
sto, l’altare circolare con gradini risale al terzo periodo 
del BA. Nel tardo terzo periodo del BA furono eretti 
nuovi templi. 

63 Arad, situata in una regione semi-arida nel 
Negev orientale (- Geografia biblica, 73:86), ha 
un'importante città inferiore che appartiene al primo e 
secondo periodo del BA. Caratteristiche di Arad sono 
le solide mura di cinta con torri difensive semicircolari, 
come pure l’architettura uniforme delle sue case ret- 
tangolari. Arad raggiunse il suo apogeo nel secondo 
periodo del BA; poi fu abbandonata. Anche Ai fu un 
importante centro urbano nel BA (3100-2350), quando 
aveva un tempio ed una reggia. Poi venne distrutta e 
abbandonata. Taanach fu abitata per la prima volta nel 
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secondo-terzo periodo del BA (ca. 2700-2400). Con le 
sue massicce fortificazioni Taanach fu una città-stato ti- 
pica di questo periodo. 

64 Il sito più importante del BA è Bab edh-Dh- 
ra‘, nella pianura sud-orientale del Mar Morto. Fu sca- 
vato per la prima volta da Lapp negli anni ’60 e, a par- 
tire dal 1975, da Rast e Schaub. Nel primo periodo A 
del BA (3200) pastori nomadi usavano questo sito per 
seppellire i loro morti; nel primo periodo B del BA 
(3100) la popolazione cominciò ad insediarvisi in mo- 
do permanente. Nel secondo-terzo periodo del BA (ca. 
3000-2400) attorno alla città vennero costruite enormi 
mura di pietra; alla fine del terzo periodo del BA la 
città fu distrutta. Dopo questa distruzione, nel quarto 
periodo del BA ci furono diverse fasi di insediamento 
prima che i coloni abbandonassero la regione. A Bab 
edh-Dhra' c’è un vasto cimitero a sud-ovest della città, 
in uso dal 3200 al 2200 circa. Nel primo periodo del 
BA, questo cimitero aveva tombe a forma di pozzo con 
numerose «camere». Ossari costruiti con mattoni di 
terra risalgono al secondo-terzo periodo del BA. Nel 
primo periodo del BA le ceramiche di questo sito veni- 
vano fatte a mano; a partire dal terzo periodo del BA 
alcune ceramiche venivano lavorate su un disco o una 
ruota che girava lentamente. 

Circa 13 km a sud di Bab edh-Dhra' c'è Numeira, 
un insediamento occupato nel terzo periodo del BA 
(2450-2350). M. Coogan riporta che le fortificazioni e 
le abitazioni di Numeira somigliano a quelle di Bab 
edh-Dhra'‘ del terzo periodo del BA. Poiché a Numeira 
non vi sono tracce di un cimitero, si presume che i 
morti venissero seppelliti negli ossari di Bab edh-Dh- 
ra‘. Un notevole gruppo di ceramiche fu ritrovato nei 
depositi di Numeira. Cf. BARev 6 (5, 1980) 26-36. 

65 Il periodo che segue il BA III (BA IV-BM I 
[ca. 2400-2000]) continua a suscitare controversie tra 
gli studiosi perché le notizie storiche ad esso pertinenti 
sono scarse e le testimonianze archeologiche non sono 
decisive. La varietà della terminologia applicata a que- 
sto periodo è indice di una generale confusione. A se- 
conda che gli archeologi considerino questo periodo 
come più strettamente collegato a quello precedente 
(BA) o a quello successivo (BM) oppure come un’in- 
trusione, la terminologia che essi preferiscono può es- 
sere BA IV o BM I, Periodo intermedio oppure BA- 
BM. A parte la terminologia, il periodo compreso tra il 
2400 e il 2000 circa fu una fase ampiamente seminoma- 
dica non urbana, distinta dalla fiorente civiltà urbana 
precedente e successiva in Palestina. Gli studiosi 
(Kenyon, Lapp, Kochavi, Cohen), che distinguono 
chiaramente questo periodo che si interpone tra quello 
precedente e quello successivo, usano la designazione 
«Intermedio». 

66 W. Dever, uno studioso di primo piano del 
tardo 3° millennio nella Palestina antica, sostiene (con 
Wright, Oren ed altri) la terminologia BA IV, perché 
vede una continuità con il BA sulla base delle cerami- 
che ed altre testimonianze scoperte di recente in Israe- 
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le, Giordania e Siria. Il BA IV è considerato come un 
periodo di transizione o una fase post-urbana del BA. 
Dever trova un forte supporto per la sua tesi a Beer Re- 
sisim, un insediamento del BA IV nel Negev-Sinai. La 
sua architettura erano strutture curvilinee ad un solo 
vano, e l'economia era basata sull'allevamento. Dever 
inoltre trova conferma nel suo scavo a Gebel el-Qaagir 
nelle colline di Ebron, dove le tombe a forma di pozzo 
risalgono al BA IV. Si hanno conferme anche da siti 
giordani: a Khirbet Iskander nel Wadi Wala furono 
trovate ceramiche ed oggetti di pietra della tradizione 
del BA. Questa città aveva anche mura difensive ap- 
partenenti al BA IV. 

67 Per spiegare i mutamenti socio-economici 
che ebbero luogo in questo periodo di transizione 
(2400-2200), gli studiosi suggeriscono varie ipotesi. 
Lapp parlò di un influsso di popolazioni non urbaniz- 
zate che dominarono la Palestina. Interpretò le tombe 
a forma di pozzo del 3° millennio, che egli aveva scava- 
to nel cimitero di Dhahr Mirzbaneh (a nord di Gerico 
e simile a quello di Bab edh-Dhra'‘), come appartenenti 
agli invasori che distrussero la civiltà urbana nel BA 
senza peraltro riuscire a fondare propri insediamenti 
permanenti. Questa ipotesi dell’invasione, tuttavia, og- 
gi viene spesso rigettata. Dever propose invece il mo- 
dello del nomadismo pastorale per spiegare i cambia- 
menti socio-economici che avvennero nel BA IV. Altri 
si appellano ad un passaggio, tra il BA III e IV, da un 
tipo di vita urbano ad uno non urbano da parte delle 
popolazioni. 

Fino a poco tempo fa, molti studiosi hanno fatto ri- 
corso alla teoria di un’«invasione amorrea» per spiega- 
re le modificazioni culturali che ebbero luogo durante 
il periodo di transizione BA IV. Una recente analisi dei 
dati, tuttavia, non permette una tale esattezza; le testi- 
monianze letterarie e le notizie storiche sono troppo 
rare. Di conseguenza, l’identità etnica del popolo semi- 
tico occidentale chiamato «Amorrei», come pure la lo- 
ro antichità in Palestina e in Transgiordania sono incer- 
te. Senza modelli più nuovi e senza ulteriori testimo- 
nianze, il BA IV resterà uno dei periodi più problema- 
tici della storia del Vicino Oriente. (Per le popolazioni 
alla fine del periodo del BA e l’inizio del periodo del 
BM, cf. BARev 9 [4, 1983] 16-29). 

68 (b) Media età del bronzo (2000-1550). Que- 
sto periodo viene generalmente diviso in tre parti, ma 
per evitare ulteriori confusioni nella terminologia BM 
sarà usato per designare tutta la prima metà del 2° mil- 
lennio a.C. Questo periodo urbano fu un tempo di 
grandissima potenza e prosperità in Palestina, caratte- 
rizzato dall’urbanistica, da enormi mura di cinta, da 
nuove forme di ceramiche, da un alfabeto semplificato 
e da un commercio internazionale. Quando questo pe- 
riodo terminò (ca. 1550), tutti i siti del BM subirono la 
distruzione; spesso seguì un lungo vuoto nell’occupa- 
zione. I patriarchi biblici sono solitamente collegati 
con il BM (o con il BR). Tuttavia, la cronologia dei pa- 
triarchi è molto difficile da determinare perché le tra- 
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dizioni letterarie che ne parlano sono estremamente 
complesse (+ Storia, 75:29ss.). L'influenza egiziana in 
Palestina durante questo periodo fu dilagante. Anche 
la presenza in Palestina di asiatici chiamati Hyksos, che 
governarono l’Egitto dal 1667 al 1559 circa, fu avverti- 
ta intensamente. 

69 Siti sia in Palestina che al di fuori forniscono 
molte informazioni sul BM. Inoltre, le testimonianze 
archeologiche sono integrate da materiale letterario. 
Non è più necessario affidarsi esclusivamente a manu- 
fatti muti, anche se le ceramiche continuano ad avere 
un ruolo importante. Nuovi dati sul BM sono emersi 
grazie al passo accelerato che ha preso l'archeologia in 
Israele. (Riguardo alla Giordania, importanti siti del 
BM devono ancora essere scavati). Oltre alla storia po- 
litica, si vanno raccogliendo molte notizie sulla vita del- 
le popolazioni del BM riguardo all’architettura, al 
commercio, al culto e all'insediamento (BA 50 [1987] 
148-177). 

70 Il periodo del BM fu davvero il culmine del- 
l’arte della ceramica in Palestina. Anche se non c’era 
un uso molto diffuso della decorazione a colori o «im- 
provvisata», tuttavia la forma dei vasi ora presenta una 
squisita semplicità ed una grazia di linee che non sarà 
mai più superata. La base arrotondata segue una para- 
bola perfetta, poi s’incurva verso l’alto e poi verso il 
bordo al punto giusto per dare un’impressione di ar- 
monia e di bellezza. Vasi simili ma più snelli sono chia- 
mati «mestoli». In altri casi, la base appiattita veniva 
attaccata ad un raffinato piedestallo, e la curva sulla 
pancia del vaso veniva sostituita da un orlo acuto simi- 
le alla chiglia di una nave, che viene chiamata «carena- 
tura». 

71 Gli scavi al di fuori della Palestina che offro- 
no informazioni sul Vicino Oriente nel BM (e BR) get- 
tano solo una luce indiretta sulla Bibbia. Come già 
menzionato, Mari prosperò dalla metà del 3° millennio 
all’inizio del xvi secolo. Città celebre per i suoi palaz- 
zi e i suoi templi, l'archivio di Mari è stato particolar- 
mente utile per capire la sua storia ambientale e la sua 
cultura. Mari subì la distruzione nel 1765. Nuzi nell’I- 
raq nord-orientale fornì delle tavole della seconda metà 
del xv secolo riguardanti le usanze hurrite, che aiutaro- 
no gli studiosi nella comprensione dell’ambiente cultu- 
rale della Bibbia. Così anche gli scavi nei siti degli 
Hyksos (ca. 1667-1559), che governarono l’Egitto co- 
me XV e XVI dinastia, vanno chiarendo la storia antica 
della Palestina. La roccaforte degli Hyksos nella Pale- 
stina sud-occidentale era a Sharuhen, probabilmente 
da localizzarsi a Tell el-Ajjul, un'importante città cana- 
nea dell'età del bronzo. Sharuhen fu una città ricca e 
potente nel BM, come attestano gli scavi ad Ajjul. La 
città, tuttavia, fu abbandonata nel xII secolo con il de- 
clino egiziano. 

72 Gli scavi più importanti di questo periodo 
sono quelli di Ras Shamra (Ugarit) nell’angolo nord- 
occidentale della costa della Siria. L'intera fioritura del 
BM dell’antica città-stato di Ugarit, insieme alla gran 
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parte del BR, fu raccolta dall’archeologo C. Schaeffer 
in un solo «strato» senza fine. Come spesso accade al 
di fuori della Palestina, i muti cocci di ceramica rice- 
vettero ben poca attenzione ad Ugarit perché furono 
oscurati da torrenti di opere d’arte e di documenti let- 
terari. La lingua che vi fu scoperta, chiamata dagli stu- 
diosi «ugaritica», era un dialetto semitico nord-occi- 
dentale molto vicino all’ebraico biblico. La mitologia 
dell’epica ugaritica chiarisce molte oscure allusioni del- 
la Bibbia. E gli archivi diplomatici di Ugarit costitui- 
scono un legame indispensabile tra l'impero hittita al 
nord, gli Hurriti ad oriente e le città-stato cananee di- 
pendenti dall'Egitto, a sud. 

Oltre a Mari e a Ras Shamra (Ugarit) in Siria, anche 
Tell Mardikh (Ebla; — 61) ebbe grande importanza nel 
BM. I suoi livelli del BM, che sono stati esaminati con 
cura, dimostrano che la prosperità della città le veniva 
dal commercio. Sono stati anche riportati alla luce i pa- 
lazzi, i templi e i bastioni di questo periodo. 

73 A Tell Beit Mirsim, a sud-ovest di Ebron, Al- 
bright determinò la cronologia delle ceramiche della 
Palestina, dal BA al secondo periodo dell’età del ferro 
(ca. 3000-600). Egli classificò i mutamenti stilistici dei 
cocci di ceramiche mettendo poi in relazione questi da- 
ti con la stratigrafia del tell. Successivi scavi in Palesti- 
na ed in altre località contribuirono a perfezionare la 
cronologia delle ceramiche di Albright. Quelli che se- 
guono sono solo alcuni delle centinaia di siti palestinesi 
con livelli di BM significativi; molti siti di questo perio- 
do erano fortificati. 

74 A Dan una fortificazione del BM circondava 
la città. Nel 1978 A. Biran scoprì l'enorme porta co- 
struita in mattoni di terra, consistente in due torri ed 
un arco di mattoni di terra completamente intatto. 
Questo arco ben conservato della porta risale al BM 
(1900-1700). Cazor fu la città più grande della Palesti- 
na durante il periodo del BM. Importante città fortifi- 
cata nel periodo cananeo, Cazor aveva una vasta archi- 
tettura che si estendeva sia nella città superiore che in 
quella inferiore nel BM e nel BR. Adornata di templi e 
palazzi, Cazor raggiunse il suo apogeo nel xv secolo 
(BR). 

75 La primissima porta cittadina riportata alla 
luce a Meghiddo risale al BM. Situata ca. a 8 km da 
Meghiddo, Taanach con le sue massicce fortificazioni 
del tipo di quelle degli Hyksos (evidenti tracce di con- 
tatto con l’Egitto) prosperò nel BM (1650-1550). Tell 
el Far‘ah, identificata con Tirza, fu abitata nel BM e nel 
BR, fino alla sua caduta nel 1300 circa. Anche Sichem 
fu un importante centro urbano nel BM, quando era 
circondata da enormi mura. Le fortificazioni più anti- 
che di Acco (Tell el-Fukhar) appartengono al BM 
(xvi secolo). Per gli scavi del BM, cf. BA 46 (1983) 
57-61. 

76 Il primo insediamento a Tel Mevorakh, a sud 
di Dor, risale al BM (per questo sito, cf. BA 40 [1977] 
89-91). Ghezer raggiunse il suo apogeo come città ca- 
nanea nel BM, con massicce fortificazioni e un «luogo 
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elevato» con dieci pilastri, che Dever identifica con un 
santuario aperto. Ad Afek (Ras el Ain) sulla pianura 
costiera, sono stati scoperti sei strati appartenenti alla 
prima fase del BM. Silo fu abitata per la prima volta 
nel BM IIB ed aveva massicce fortificazioni nel BM 
IIC. Nel periodo BM Lachis fu un insediamento Hyk- 
sos, fortificato con uno spalto ed un fossato difensivo. 
Anche Gerico fu una città fiorente con mura massicce 
nel BM. Grotte sepolcrali dello stesso periodo scoperte 
a Gerico contengono una grande varietà di oggetti che 
fanno luce sulla vita quotidiana delle popolazioni del 
BM. Tel Masos, ad est di Bersabea, è uno dei siti più 
vasti del Negev settentrionale. Nel BM e nell’età del 
ferro ebbe un ruolo importante; nel BM Masos ed il si- 
to vicino, Tel Malhata, controllavano le strade princi- 
pali nella valle di Bersabea. 

77 (C) Tarda età del bronzo o Bronzo Recente 
(1550-1200). Si tratta della fase finale della lunga epo- 
ca culturale chiamata «del bronzo», ma potrebbe esse- 
re chiamata in maniera più appropriata «cananea», il 
termine usato dagli archeologi di Israele. I biblisti han- 
no un particolare interesse per i periodi che iniziano 
dal BR; da quest'epoca in avanti le testimonianze ar- 
cheologiche hanno un rapporto diretto con la Bibbia. 
Il BR è propriamente definito un periodo storico a mo- 
tivo della prevalenza di documenti letterari ed ammini- 
strativi contemporanei. Il BR è anche il periodo della 
dominazione egiziana, rappresentata dalla XVIII e 
XIX dinastia del Nuovo Regno. 

Particolarmente importante fu l’epoca di Amarna, 
che trae il nome da Tell el-Amarna, la designazione 
moderna della capitale costruita dal faraone Amenho- 
tep IV (Akhenaton, 1364-1347). Negli archivi di questa 
città furono trovate lettere inviate da re cananei, che ci 
danno un quadro della situazione di disordine politico 
di quel paese. Nello stesso Egitto l'epoca di Amarna fu 
il centro di una duplice riforma, unica nella storia. 
Avendo rigettato la bellezza stilizzata dell'arte egizia, la 
corte di Akhenaton introdusse in arte uno schietto rea- 
lismo. Non soltanto questo faraone fu raffigurato con 
tutti i suoi difetti fisici, ma venne anche presentato in 
mezzo ai suoi sudditi, e persino in situazioni quotidia- 
ne di vita familiare. Inoltre, al posto dell’orda di avvol- 
toi e di vipere che venivano adorate come divinità a Te- 
be, ad Amarna fu rigidamente imposto il culto di un 
dio unico. Questo dio era rappresentato con l’immagi- 
ne del disco solare i cui raggi terminavano in piccole 
mani stese a benedire il re ed il suo popolo. La duplice 
riforma fu annullata dopo la morte di Akhenaton. (Cf. 
BARev 13 [3, 1987] 16-32; D.B. REDFORD, Akbezaton 
[Princeton 1984]). Tut-ankh-Amon riportò la capitale 
a Tebe e là gli fu innalzata la sontuosa tomba, la cui 
scoperta nel 1923 suscitò un'ondata di interesse per 
l'archeologia in tutto il mondo. Tecnicamente, il tenta- 
tivo di Amarna può anche non essere stato monotei- 
smo, e deve certo essere stato un movimento molto più 
profondo di quanto non sia stato il debole faraone che 
acconsentì di farsene il campione. C’è ogni motivo per 
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credere che dopo essere stato respinto ufficialmente, 
abbia continuato a fermentare in strati della popolazio- 
ne che con esso simpatizzavano. 

78 L'evento dell'esodo viene tradizionalmente 
collocato nel periodo del BR. Riguardo ad una data 
specifica, sono state suggerite le seguenti: l’inizio del 
XVI secolo, la metà del xiv secolo e l’inizio del XIII se- 
colo a.C. Determinare la data dell'esodo non è sempli- 
ce (— Storia, 74:42ss.), perché la sola fonte della no- 
stra conoscenza è la Bibbia ebraica. La testimonianza 
che la Scrittura offre per il significato religioso che ri- 
veste e le testimonianze archeologiche sono fonti di co- 
noscenza alquanto diverse. 

79 L'occupazione israelitica di Canaan, spesso 
datata nel xill secolo, è strettamente collegata con l’e- 
sodo e crea agli archeologi gli stessi tipi di problemi. 
Oggi, gli studiosi presentano teorie diverse per spiega- 
re la presenza degli Israeliti in terra di Canaan, tra cui 
quella della conquista, dell’immigrazione e della ribel- 
lione (— Storia, 75:55ss.; BA 50 [1987] 84-100): una 
situazione anticipata da racconti contraddittori già 
presenti nei libri di Giosuè e dei Giudici. Accettando 
la fondamentale storicità del racconto biblico, Albri- 
ght pensò che gli Israeliti avessero raggiunto la loro 
posizione sicura in Canaan mediante un attacco decisi- 
vo contro le città principali del paese. Cazor forniva 
prove convincenti; la città del BR era stata distrutta e 
quindi sostituita da un insediamento più semplice, nel 
primo periodo dell’età del ferro. Oltre a Cazor, tutta- 
via, tre città che risultano importanti nei racconti bibli- 
ci della conquista sono Gerico, Ai e Gabaon, che for- 
niscono prove che non collimano con l’ipotesi di Al- 
bright, non mostrando alcuna traccia di distruzione o 
di insediamento nel periodo tradizionale della conqui- 
sta. 

80 La Kenyon intraprese degli scavi a Gerico ne- 
gli anni ’50 per cercare di stabilire la data della distru- 
zione della città, che alcuni attribuivano a Giosuè. In 
parte la confusione riguardo alla cronologia di Gerico 
derivava dai tentativi di conciliare i dati archeologici 
con il racconto biblico. Garstang, un precedente con- 
duttore di scavi a Gerico, aveva scambiato, come ab- 
biamo detto, due mura successive del BA con le dop- 
pie mura del BR (che pensava fossero state distrutte da 
Giosuè). La Kenyon dimostrò che queste «mura di Ge- 
rico» erano state demolite prima del 2000. Inoltre, 
mancavano le prove che Gerico fosse stata abitata tra il 
1400 e l’800. Cf. J.R. BARTLETT, Jericho (CBW, 1981). 
81 Il presunto sito di Ai a et-Tell fu abitato nel 
BA (ca. 3100-2350); questo sito fu poi distrutto ed ab- 
bandonato. Solo dopo un lungo intervallo di 1100 anni 
Ai ebbe un nuovo insediamento nel primo periodo del- 
l’età del ferro, questa volta per 200 anni; quindi fu ab- 
bandonata per sempre. (Su Ai, cf. BA 39 [1976] 18-30; 
BARev 11 [2, 1985] 58-69.) In considerazione di que- 
ste prove non si possono conciliare la data tradizionale 
della conquista nel BR ed il racconto biblico. Secondo 
la testimonianza archeologica, Gabaon (la moderna El- 
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Gib) non fu abitata nel BR, nonostante la sua impor- 
tanza nel racconto della conquista. 

82 Interpretando i racconti della conquista nel 
libro di Giosuè come eziologici, Noth ed altri studiosi 
tedeschi sposano la teoria dell’immigrazione per spie- 
gare l’ingresso di Israele in Canaan. L'insediamento, se- 
condo la loro interpretazione, fu un’infiltrazione gra- 
duale e pacifica nella regione collinare non abitata, se- 
guita poi da limitate campagne militari. Secondo de 
Vaux, Malamat ed altri, gli Israeliti si insediarono in 
Canaan mediante una combinazione di ingresso pacifi- 
co e di attacco militare. Mendenhall propose l'ipotesi 
della rivoluzione sociale per spiegare la dominazione 
israelitica in Canaan. Gottwald ed altri, che escludono 
l’invasione e l'immigrazione, sono più vicini a Men- 
denhall che a Albright o a Noth. Gottwald ritiene che 
la popolazione fosse già bene insediata nel paese, dove 
dovevano vivere come agricoltori. 

83 Gli scavi archeologici ed il loro studio posso- 
no gettare un po’ di luce su questa oscura questione, 
specialmente riguardo ai villaggi non fortificati del pri- 
mo periodo dell’età del ferro, dove gli Israeliti si inse- 
diarono nel periodo pre-monarchico. Centinaia di in- 
sediamenti del primo periodo dell’età del ferro in tutta 
la Palestina, non abitati nell’età del bronzo, vennero 
occupati pacificamente nel primo periodo dell’età del 
ferro. Scavi ad Arad, Bersabea, Tel Masos, Tel Ira e Tel 
Malhata non rivelano resti di città cananee nel Negev 
settentrionale durante il BR. E neppure le attuali prove 
archeologiche confermano il racconto biblico dell’in- 
sediamento quando stabiliscono che Arad e Corma 
erano due città cananee fortificate nel Negev setten- 
trionale. 

84 Villaggi israelitici della prima età del ferro 
scavati di recente — Masos, Esdar, Izbet Sartah, Giloh, 
Ai e Raddana — gettano luce sul modo in cui gli Israeli- 
ti si insediarono in Canaan. L'architettura e la morfolo- 
gia di questi villaggi riflettono un livello di raffinatezza 
che non si associa con pastori nomadi. I conduttori de- 
gli scavi di Tel Masos, il sito più vasto del primo perio- 
do dell’età del ferro, nel Negev settentrionale, sosten- 
gono che i colonizzatori israeliti della seconda metà del 
XII secolo erano una popolazione che aveva già una 
tradizione edilizia risalente all’età del bronzo. È signifi- 
cativo che Masos sia rimasto non fortificato nonostante 
la sua posizione vulnerabile su una bassa collinetta. 
Sembrerebbe che questo insediamento, che cominciò 
alla fine del xIlI secolo e continuò per due secoli, abbia 
avuto luogo in un periodo di pace. 

85 Izbet Sartah, 3 km circa ad est di Afek-Anti- 
patris, è probabilmente Eben-Ezer, dove gli Israeliti ra- 
dunarono le loro truppe contro i Filistei accampati ad 
Afek. Ad Izbet Sartah, un insediamento agricolo del- 
l’antica età del ferro, gli scavi hanno rivelato i resti di 
una casa a quattro vani, la costruzione munita di pila- 
stri più grande di questo genere in Israele. Tra i ritro- 
vamenti di grande valore c’è un dstrakon con cinque ri- 
ghe di lettere incise. Risalente al 1200 circa, questo 
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coccio iscritto reca l'alfabeto lineare di 22 lettere pro- 
to-cananeo più antico e più completo. Incapaci di deci- 
frare fino in fondo l'iscrizione, gli epigrafisti ipotizzano 
che si tratti di un esercizio di scrittura di uno studente 
che stava imparando l’alfabeto. Cf. BARev 4 (3, 1978) 
23-30. 

86 Giloh (non la Ghilo di Gs 15), un antico inse- 
diamento israelitico a sud-ovest di Gerusalemme, fu 
occupata per breve tempo nel F I. A. Mazar descrive il 
sito come un villaggio fortificato di allevatori. Sulla ba- 
se di testimonianze qui riportate alla luce, egli suggeri- 
sce, in attesa di prove più certe, che la conquista e l’in- 
sediamento israelitici datino dal tardo XII secolo alla 
metà del xIi secolo. In questo periodo alcune città ca- 
nanee vennero distrutte e furono fondati alcuni inse- 
diamenti israelitici. Yadin ha sempre ritenuto che la 
Galilea sia stata occupata dopo la distruzione della 
città cananea di Cazor. 

87 Ad Ai, dopo il 1220, nuovi venuti fondarono 
un piccolo villaggio che era agricolo e non fortificato. 
In quanto agricoltori e pastori, è improbabile che que- 
sti nuovi occupanti fossero immigrati arrivati di recen- 
te dal deserto. La vicina Raddana reca le tracce di 
un’intensa attività agricola da parte di abitanti esperti 
nella coltivazione di zone collinari. 

88 Cazor, la città più grande di Canaan durante 
il BR, occupava un tell e la sottostante pianura rettan- 
golare. La città — quella superiore e quella inferiore — 
fu distrutta nel 1230 circa, e Yadin attribuisce tale di- 
struzione a Giosuè. La più bella serie di templi dell’età 
del bronzo è a Cazor, dove sono stati scoperti quattro 
templi. Il più elaborato è il «tempio degli ortòstati», 
così chiamato dai lisci ortòstati di basalto che segnava- 
no i muri dei vani durante la fase più tarda del tempio. 
Iniziato nel BM, questo tempio venne ricostruito diver- 
se volte prima di essere distrutto insieme alla città. In 
connessione con questi templi furono trovati arredi 
cultuali (altari per l'incenso, tavole per libagioni ecc.). 
Cf. Y. YADIN, Hazor (New York 1975). 

89 Anche Bet-Sean aveva una serie di templi del 
BR, costruiti quando la città era un’enclave egiziana. In 
un periodo successivo i filistei trasformarono questi 
templi e li usarono per dissacrare la memoria del loro 
nemico Saul (1 Sez 31,10). Anche Meghiddo, Sichem 
e Lachis avevano templi nel periodo del BR. La serie di 
templi a Lachis era situata vicino all'angolo nord-occi- 
dentale del tell, all’esterno della città, nel fossato, da 
cui il nome «tempio della fossa». I templi nei fossati 
erano strutture di piccole dimensioni comprendenti 
una camera cultuale con una piattaforma rialzata con- 
tro il muro meridionale. Nel BR, la città aveva un tem- 
pio anche sull’acropoli della città cananea; la sua plani- 
metria, architettura ed i suoi arredi riflettevano l’in- 
fluenza egiziana. 

90 A Timna, a nord di Elat, fu scoperto un tem- 
pio egiziano. Era stato costruito di fronte ad una rupe, 
presso le miniere di rame dell’Araba meridionale. 
Questo tempio era un santuario egiziano dedicato ad 
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Hathor, la dea egiziana protettrice dell’estrazione mi- 
neraria, la cui immagine scolpita era stata là rinvenu- 
ta. Attività estrattive vennero condotte dall'inizio del 
x secolo fino alla metà del XII secolo, ma non duran- 
te la monarchia israelitica. Il ritrovamento di fornaci, 
minerali grezzi, scorie metalliche ed attrezzi sono di 
grande aiuto per studiare la produzione del rame nel 
periodo di transizione dall’età del bronzo a quella del 
ferro. 
91 A est del fiume Giordano, a Tell Deir Alla 
(Succot?) furono scoperti i resti di un tempio, distrutto 
da un terremoto e dal fuoco alla fine del BR. Quattro 
tavolette d’argilla, con un'iscrizione nella scrittura del 
tipo cipro-minoica, furono trovate in due camere ad 
est del santuario principale. 
92 Il cimitero a Deir el-Balah nella striscia di 
Gaza, un avamposto egiziano del Nuovo Regno, ha 
contribuito moltissimo alla nostra conoscenza del BR. 
In questo sito T. Dothan ha riportato alla luce circa 40 
bare antropoidi d'argilla, le più antiche trovate in Ca- 
naan (xIV e XIII secolo). Queste bare antropoidi, fab- 
bricate sulla sagoma del corpo, con sul coperchio la 
foggia di una testa con il volto modellato, furono origi- 
nariamente usate per la sepoltura di ufficiali egiziani 
nel BR. Prendendo a prestito le loro usanze funerarie 
dall’Egitto, i Filistei adottarono le bare antropoidi nel- 
l’antica età del ferro. A Bet-Sean sono state scoperte 
circa 50 bare antropoidi (xIII-X1 secolo). 
93 Verso la fine del BM e all’inizio del BR è am- 
piamente attestata la presenza di ceramiche cosiddette 
bicrome. Originari di Cipro, questi vasi splendidi e 
particolari sono associati specialmente con Tell el- 
Ajjul, dove furono scoperti per la prima volta. Brocche 
e coppe sono decorate con disegni geometrici in nero e 
in rosso a strisce. Figure di tori, uccelli e pesci spesso 
adornano questo vasellame. Meghiddo ha restituito alla 
luce una larga coppa, del diametro di ca. 30 cm, che è 
stata chiamata cratere o coppa da punch, con decora- 
zioni a due colori. Fasce parallele al di sopra della pan- 
cia sono divise in quadrati contenenti figure di animali 
e motivi geometrici. Questo stile è una trappola per gli 
incauti che possono confonderlo con la simile ceramica 
filistea dell'epoca successiva, ma un confronto attento 
mostra segni distintivi riconoscibili nei due stili. 
94 (III) Le età del ferro. 

(A) Antica età del ferro (Ferro I, 1200-9200). 
Questo periodo è chiamato età del ferro o periodo 
israelitico; sono entrambe designazioni alquanto gene- 
riche. La transizione dagli strumenti di bronzo a quelli 
di ferro non va fissata esattamente nel 1200 a.C.; ebbe 
luogo in un periodo prolungato. 
95 I «popoli del mare», tra cui i Filistei, si inse- 
diarono per la prima volta nel bacino del Mediterraneo 
orientale nella prima metà del xII secolo a.C. (© Sto- 
ria, 75:67). La cultura filistea emerse in Palestina attor- 
no al 1190. Soltanto dopo una grave sconfitta ad opera 
di Ramses III, i «popoli del mare» (Filistei) di fatto si 
insediarono nella pianura costiera meridionale della 
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Palestina. Questa costa e la «pentapoli» (Gaza, Aska- 
lon, Asdod sulla costa; Gat ed Ekron nell’entroterra; 
— Geografia biblica, 73:71) costituiscono il cuore della 
potenza filistea, anche se il loro controllo si estendeva 
lungo tutta la costa, almeno fino a Dor, e, ad oriente, 
fino a Bet-Sean e a Tell Deir Alla, nella valle del Gior- 
dano. L'influenza filistea si protrasse fino alla metà del 
x secolo, anche se non finì in quest'epoca. 

Le ceramiche filistee dell’età del ferro, nonostante 
le somiglianze con quelle di Meghiddo, costituiscono 
uno dei nostri criteri più chiari per la datazione di ogni 
tell della Palestina sud-occidentale. Le ceramiche fili- 
stee sono generalmente decorate in nero e in rosso su 
un fondo bianco e liscio. Sono una produzione locale, 
ma fortemente influenzata dal vasellame del Miceneo 
III C 1. Per Albright, le fiaschette da liquore, i crateri 
da vino e i boccali da birra con becco a filtro conduco- 
no, con un po’ di immaginazione, a questa conclusio- 
ne: «I Filistei erano dei grandi gozzovigliatori, come 
vediamo dalla storia di Sansone». Più inequivocabil- 
mente filistei sono gli elementi ornamentali come il «ci- 
gno che guarda all'indietro aprendo le ali stanche», di- 
pinto su un cratere dai manici a gancio, quasi verticali. 
Il cigno è spesso variato con altri motivi, come quello 
del pesce, ed ogni riquadro è incorniciato da strisce e 
spirali. 

Per una fortunata coincidenza, il deposito più ricco 

di questo stile di origine egea fu scoperto da Duncan 
Mackenzie a Bet-Semes, quando era appena uscito dal- 
la sua esperienza di Cnosso, a Creta. La derivazione 
egea è stata confermata anche dagli scavi di P. Dikaios 
ad Enkomi, a Cipro. Stranamente, la stessa Bet-Semes 
è esplicitamente presentata in 1 Sa: 6,12 come situata 
al di fuori del territorio filisteo. O il confine era flut- 
tuante, oppure il vasellame veniva smerciato attraverso 
il confine. 
96 Depositi filistei più piccoli o cocci sparsi si 
sono trovati in molti tell ad ovest di Bet-Semes. Sappia- 
mo dal racconto della morte di Saul (1 Sar 31,10) che 
i Filistei abitavano in un’enclave tra terre israelitiche 
nella lontana regione nord-orientale, a Bet-Sean. Alcu- 
ni coperchi di bare qui ritrovati riflettono le stesse in- 
fluenze di quelli ritrovati a Tell el-Far‘ah (nel sud). Sca- 
vi israeliani sono stati intrapresi nel territorio interno 
di Askalon, in una località presso un quadrivio chiama- 
to dalle autorità israeliane Tel Gar, in ossequio all’iden- 
tificazione (non corretta) di quel sito con la località fili- 
stea di Gat, suggerita da Albright. Tuttavia anche qui 
c'era una deludente minima quantità di vasellame fili- 
steo. Questo sito venne provvisoriamente identificato, 
nonostante l'opposizione di Yadin, come la città-depo- 
sito di Mamshit, attestata dalle ricevute di tasse ritrova- 
te durante gli scavi condotti in altre località di Giuda. 
Oggi questa località è chiamata Tel Erani, nome basato 
sulla designazione araba Sheikh el-Areini. Tell es-Safi, 
dove è stato trovato molto vasellame filisteo, oggi sem- 
bra essere la migliore candidata per essere la città della 
pentapoli filistea di Gas. 
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97 L'influenza di Matthew Arnold ha reso il ter- 
mine «filisteo» un sinonimo di zoticone ignorante e 
rozzo. Ma il disprezzo che la Bibbia mostra per i Fili- 
stei non è mai sul piano della cultura, dove gli scavi di- 
mostrano che essi sono stati di gran lunga superiori agli 
Israeliti. Infatti, possiamo tranquillamente affermare 
che il popolo eletto, mentre andava sviluppando sul 
suolo della Terra Santa il suo duraturo culto spirituale 
ed etico, si accontentava di seguire da lontano o di 
prendere a prestito le forme culturali dei suoi vicini. È 
interessante notare che il territorio occupato congiun- 
tamente dai Filistei e dagli Israeliti finì ultimamente 
con l’essere chiamato Palestina, dal nome dei primi. 

Poiché gli scavi e i rilevamenti continuano, si ver- 
ranno a conoscere molte informazioni nuove sulla dif- 
fusione della cultura materiale filistea. Oltre 40 siti pre- 
sentano tracce di cultura filistea. Quest’ampia diffusio- 
ne delle ceramiche filistee, tuttavia, non implica un’oc- 
cupazione filistea; può essere attribuita a contatti com- 
merciali e militari. La nostra grande lacuna riguarda la 
lingua dei Filistei; non esiste alcun testo che possa esse- 
re attribuito ad essi con certezza. 


(DOTHAN, T., The Pbilistines and Their Material Culture {New 
Haven 1982]; SANDERS, N.K., The Sea Peoples [London 
1978]; Arch 36 [1, 1983] 12-19; BARev 8 [4, 1982] 20-44; 8 
(6, 1982] 40-54; 10 [2, 1984] 16-28; NefGeog [dic. 1982]). 


98 Della pentapoli filistea, Asdod è la città me- 
glio conosciuta dal punto di vista archeologico. Occu- 
pata dal BA al periodo arabo, Asdod divenne, durante 
il x secolo, una delle più grandi città-stato indipenden- 
ti dei Filistei. Estesi scavi condotti da M. Dothan negli 
anni ’60 rivelarono che l’occupazione filistea avvenne 
in due fasi, nel xIl e nell’Xi secolo. Asdod fu peculiar- 
mente filistea dal 1175 al 1000 circa. Tra gli oggetti di 
culto ritrovati ad Asdod c’è la celebre statuetta di una 
dèa filistea in argilla a forma di trono, risalente al XII 
secolo. 

99 Gaza, la più meridionale delle città filistee, è 
stata scavata, ma non così estesamente come Asdod. 
Devono essere condotti altri lavori in entrambi i siti, Il 
porto di Asdod non si è mai trovato. Poiché Gaza è se- 
polta sotto la città moderna, è improbabile che si scavi 
ulteriormente. Le altre due città della pentapoli filistea, 
Ekron ed Askalon, sono siti che presentano meno osta- 
coli e sono quindi più promettenti; in entrambi sono 
stati intrapresi scavi che richiedono tempi lunghi. 

100 Ez&ron, la città più settentrionale delle cinque 
città filistee, è molto probabilmente situata a Tel Miq- 
ne, l'insediamento dell’età del ferro più vasto d’Israele. 
Oltre alle preziose informazioni sui Filistei che si pos- 
sono trarre dagli scavi di questo sito, esso ci fornirebbe 
dati che riguardano i rapporti storici e culturali tra i 
Cananei, gli Israeliti e gli Assiri. L'insediamento a Miq- 
ne data fin dal tardo Calcolitico. Testi assiri e biblici at- 
testano che Ekron continuò ad essere una città filistea 
fino alla fine del vii secolo a.C. e le ceramiche qui ri- 
trovate lo confermano. È stato rinvenuto vasellame bi- 
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cromo sia del Miceneo III C 1b che filisteo. S. Gitin e 
T. Dothan hanno scoperto a Migne l’area «industriale» 
per la produzione dell’olio d’oliva, che deve essere sta- 
to un importante prodotto d’esportazione. Nell'arco di 
un secolo sono stati scoperti impianti della II età del 
ferro per la spremitura delle olive, consistenti in grandi 
bacili-frantoi fiancheggiati da ogni lato da presse. Tali 
testimonianze chiariranno la cultura materiale e l’eco- 
nomia dei Filistei, entrambe poco conosciute. Cf. BA 
50 (1987) 197-222. 

101 Nel 1985 L. Stager intraprese una nuova fase 
di scavi ad Askalon, uno dei più importanti porti ma- 
rittimi antichi del Mediterraneo orientale ed una delle 
cinque città principali dei Filistei. Con grande intelli- 
genza, Stager fu capace di riprendere gli scavi allo stes- 
so livello stratigrafico cui Phythian Adams li aveva ab- 
bandonati all’inizio degli anni ’20. Già nel 1815, lady 
Hester Stanhope «aveva scavato» ad Askalon. Quando 
i suoi operai vi rinvennero una grande statua di Zeus, 
la fecero a pezzi nella speranza di scoprirvi dentro un 
tesoro. La storia di Askalon si estende dall’età del 
bronzo (ca. 2000) fino a tutto il periodo dei crociati. Il 
programma di scavi di Askalon offrirà un grande con- 
tributo all’archeologia mediterranea, in quanto aiuterà 
a trovare la risposta alle questioni relative alle origini 
dei «popoli del mare», specialmente dei Filistei. La 
conquista egiziana di Askalon è documentata sulla stele 
di Merneptah e rappresentata in bassorilievi a Karnak 
(Egitto). Gli archeologi hanno già scoperto ad Askalon 
le tracce di una distruzione del VII secolo della città fili- 
stea ad opera dei Babilonesi (molto probabilmente di 
Nabucodonosor nel 605 a.C.). Sono pure in atto ad 
Askalon operazioni di archeologia sottomarina per stu- 
diare le caratteristiche del porto. 

102 Uno dei siti filistei più importanti è Tel Qasi- 
le, il cui nome antico è sconosciuto. È situato sulla riva 
settentrionale del fiume Yarkon, all’interno della città 
di Tel Aviv. I Filistei fondarono questa città portuale 
nella prima metà del xII secolo. La pianta della città è 
sorprendente, presentando zone distinte destinate al 
culto, alle residenze e all’industria. Un tempio filisteo 
fu scoperto per la prima volta proprio a Tel Qasile (BA 
40 [1977] 82-87). Infatti, A.Mazar scoprì tre templi fi- 
listei sovrapposti, il più antico con una struttura ad un 
vano, risalente al xIl secolo. La camera cultuale princi- 
pale dei templi filistei è una «camera lunga» con due 
colonne di legno che fanno venire in mente la storia di 
Sansone. Oltre alle testimonianze riguardanti i Filistei 
che essa contiene, Tel Qasile ha un significato speciale 
per gli Israeliani: è stato il primo sito scavato da ar- 
cheologi israeliani (sotto la direzione di B. Mazar) do- 
po la fondazione dello stato moderno. 

103 Tel Masos fu un fiorente insediamento nel 
periodo filisteo. Questo fatto indusse gli archeologi a 
credere che questa città fosse entrata a far parte del si- 
stema commerciale e politico dei Filistei. Tel Batash 
nella valle di Sorek (++ Geografia biblica, 73:74) è stata 
identificata come Timna, menzionata nella saga di San- 
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sone. Questo sito fu occupato in modo continuativo 
dal BM al periodo persiano. A. Mazar vi iniziò uno sca- 
vo nel 1977 allo scopo di chiarire alcuni problemi sto- 
rici riguardanti la regione di confine tra il paese dei Fi- 
listei e Giuda. I manufatti filistei scoperti a Timna indi- 
cano che questa città fu fiorente nella I età del ferro. 
Nel x secolo una nuova città fu costruita sulle rovine 
della città filistea. Dor, uno dei tell più grandi d’Israele, 
fu scavato di nuovo negli anni ’80 (le relazioni sono 
pubblicate in /E/). Resti filistei furono scoperti in que- 
sta località, come pure a Zeror, Acco e Dan. 
104 = Nelfrattempo, in quelle zone di Canaan non 
specificamente filistee, lo stile delle ceramiche raggiun- 
se il suo livello più basso nell’età del ferro, in coinci- 
denza con l’infiltrazione israelitica. Il materiale è molto 
scadente e le forme sono tozze; l'impressione generale 
che si riceve da una collezione di ceramiche dell’età del 
ferro è quella esteticamente più povera di qualsiasi al- 
tro periodo. Diverse località, piccole ma importanti, 
nei pressi di Gerusalemme, sono state scavate dagli 
americani: Albright a Gabaa, Betel e Bet-Zur; Badè a 
Tell en-Nasbeh (Mizpa?); Pritchard a Gabaon. (Cf. 
J.B. PRITCHARD, Gibeon: Where the Sun Stood Still 
[Princeton 1962]). Ceramiche della I età del ferro fu- 
rono rinvenute in particolare abbondanza negli scavi di 
Silo. Questo fatto conferma la descrizione di Silo in 1 
Sam 1,3; 4,3 come un centro di pellegrinaggio focaliz- 
zato sull’arca dell’alleanza. La capitale di Saul era Ga- 
baa, appena oltre la strada moderna che va dalla sede 
giurisdizionale di Samuele a Mizpa (Nasbeh?) e da Ga- 
baon, presso la torre oggi chiamata Nebi Samwil, uno 
dei punti di riferimento del paesaggio della zona. 
Diversi anni più tardi, altri archeologi americani 
tornarono a Gabaa, Betel e Bet-Zur per studiare a fon- 
do e portare a termine l’opera intrapresa tempo addie- 
tro da Albright. Poiché è quasi impossibile dichiarare 
uno scavo concluso, questi siti saranno ristudiati di 
quando in quando, come è accaduto a Silo e a Tell en- 
Nasbeh, per menzionarne solo due. Le precedenti in- 
terpretazioni su Silo vengono a mano a mano rivedute. 
Il primo insediamento vi fu fondato nel BM II. L'inse- 
diamento della I età del ferro fu distrutto dal fuoco 
nella metà dell’xI secolo, ma vi fu poi costruito un pic- 
colo villaggio nella II età del ferro. Gli archeologi pre- 
cedenti non avevano riconosciuto i resti della II età del 
ferro. (Cf. BARev 12 (1, 1986] 22-41). 
105 Plinio il Vecchio definì Gerusalemme «la 
città di gran lunga più celebre dell'Oriente» (+ Geo- 
grafia biblica, 73:92-94). Città simbolo ed unica, Geru- 
salemme è forse la località più scavata del mondo. Tut- 
tavia, non è tanto conosciuta a livello archeologico 
quanto lo sono altre città della Palestina perché l’occu- 
pazione ininterrotta a partire dall’età del bronzo ha im- 
pedito uno scavo intensivo. Esploratori e pellegrini 
hanno continuato a visitare Gerusalemme per secoli, 
ma la città è diventata oggetto di una ricerca sistemati- 
ca soltanto nella metà del XiX secolo. Dopo la sua fon- 
dazione nel 1865, il British Palestine Exploration Fund 
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finanziò i primi scavi di Gerusalemme. Wilson, War- 
ren, Clermont-Ganneau, Bliss, Dickie, Vincent, Weill, 
Macalister, Duncan, Crowfoot, FitzGerald e Hamilton 
furono tra i primi ricercatori a Gerusalemme prima 
che Kathleen Kenyon (— 19) assumesse la direzione di 
un importante scavo negli anni ’60. A partire dal 1967 
archeologi israeliani hanno condotto scavi estensivi 
nella Città Vecchia: B. Mazar, attorno al colle del Tem- 
pio; Avigad nel Quartiere ebraico; Shiloh nella Città di 
Davide; Broshi sul monte Sion e nel Quartiere armeno; 
Amiran ed Eitan nella Cittadella; Netzer e Ben-Arieh a 
nord della Città Vecchia. 

106 Il programma di scavi della Kenyon, che si 
concentrava principalmente sulla Città di Davide, 
inaugurò una nuova era nell’archeologia di Gerusalem- 
me. Il suo scopo era quello di applicare le tecniche ar- 
cheologiche più recenti ai problemi suscitati dai prece- 
denti conduttori di scavi, specialmente riguardo alla 
questione della topografia storica di Gerusalemme. Co- 
stituendo soltanto una piccola parte della Gerusalem- 
me moderna, la Città di Davide è situata sullo scosceso 
pendio dello sperone sud-orientale della Città Vecchia. 
Esperta in tecnica stratigrafica, appresa dall’archeologo 
inglese Mortimer Wheeler, la Kenyon scavò una fossa 
lunga e stretta dalla cresta del colle fino alla sorgente 
del Ghicon. Anche se commise alcuni errori, la 
Kenyon fu capace di chiarire la cronologia districando 
la complessa stratigrafia della pendice orientale della 
città. Una delle scoperte importanti della Kenyon furo- 
no le mura gebusee con l’adiacente torre che circonda- 
vano la città pre-israelitica. Fino agli scavi della 
Kenyon, si pensava che queste mura fossero situate 
molto più vicine alla cima del crinale orientale. Risalen- 
ti addirittura al 1800 a.C., queste mura rimasero in uso 
per 1000 anni. 

107 Costruendo sull’opera della Kenyon, Y. Shi- 
loh intraprese nel 1978 ulteriori scavi nella Città di Da- 
vide. Egli disseppellì 25 strati d’insediamento, che ab- 
bracciavano un arco di tempo compreso tra il periodo 
calcolitico e il medioevo. Aprì 12 aree di scavo e riuscì 
a chiarire diversi aspetti della storia di Gerusalemme, 
tra i quali il sistema difensivo della città dal BM al pe- 
riodo bizantino; la natura delle abitazioni (dal BM fino 
alla II età del ferro) sulle terrazze a gradini della pendi- 
ce orientale; il complesso sistema degli impianti idrici 
sotterranei dell’età del ferro. I tre sistemi idrici collega- 
ti tra loro e scaturenti dalla sorgente di Ghicon sono la 
galleria di Ezechia, il canale di Siloe ed il pozzo di 
Warren (dal nome del suo scopritore; — 8). Preveden- 
do l’attacco di Sennacherib contro Gerusalemme nel 
701 a.C., Ezechia portò le acque della sorgente del 
Ghicon all’interno di Gerusalemme mediante una gal- 
leria lunga ca. 535 metri. Il canale di Siloe riforniva le 
cisterne e forniva acqua d’irrigazione. Il pozzo di War- 
ren, consistente in un condotto verticale che collegava 
delle gallerie, metteva in grado gli abitanti di Gerusa- 
lemme di attingere l’acqua della sorgente del Ghicon 
senza esporsi agli attacchi del nemico. Vincent ed altri 
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esploratori precedenti pensarono che il pozzo di War- 
ren, il più antico di questi sistemi idrici, fosse il simér 
(canale) di 2 Sar: 5, che fornì ai soldati di Davide l’ac- 
cesso a Gerusalemme nel loro tentativo di conquistar- 
la. In opposizione a Vincent, Shiloh ha dimostrato che 
questo sistema idrico risale all'occupazione israelitica 
(X-IX sec.), non al periodo gebuseo pre-davidico. Shi- 
loh ha anche scoperto un piccolo deposito di 50 4u/lze 
d'argilla, usate per sigillare i papiri. Questi sigilli giace- 
vano in uno strato, andato bruciato, della «casa delle 
bullae» (area G, sulla cima della pendice orientale). 
«Cotte» accidentalmente durante la devastazione a 
fuoco da parte dei Babilonesi, queste b4//ze, che risal- 
gono alla fine del vii secolo o all’inizio del VI secolo 
a.C., si sono conservate in buono stato. Tra le scritte di 
nomi propri ebraici sulle 44/26, «Gemaryahu ben 
Shaphan» suona familiare. Uno scriba con questo no- 
me (Ghemaria, figlio di Safan: Ger 36,10-12.25) era a 
servizio presso la corte di Ioiakim (608-597). Shiloh 
ipotizza che la «casa delle 24//ze» avesse la funzione di 
archivio reale verso la fine della monarchia. Sono state 
ritrovate altre due 2z//ze risalenti al periodo del primo 
Tempio. Una è di Baruc ben Neria, lo scriba; l’altra è 
di Ieracmeel, il figlio del re. Ger 36 ci aiuta ad identifi- 
care i due proprietari di questi sigilli. Baruc fu il famo- 
so segretario ed amico di Geremia. Ieracmeel fu un 
funzionario sotto il re Ioiakim. 

108 L'espansione dell'impero di Davide e le atti- 
vità edilizie promosse da Salomone sono archeologica- 
mente attestate da un'innovazione detta delle «case- 
matte», cioè due muri difensivi paralleli divisi all’inter- 
no in vani per i magazzini o gli alloggi. Le mura-case- 
matte di Salomone e la splendida porta a quattro in- 
gressi ritrovata a Meghiddo erano in uso anche a Cazor 
e a Ghezer (1 Re 9,15). Il prototipo di queste porte fu 
scoperto ad Asdod. Altri stili attestati intorno a questo 
periodo, specialmente a Meghiddo, sono le opere mu- 
rarie com mattoni di taglio e di piano, ed il capitello 
proto-eolico. Gli esempi più antichi di architettura mo- 
numentale israelitica sono i due palazzi di Meghiddo, 
costruiti in pietra squadrata e adornati con capitelli 
proto-eolici in pietra. 

109 Possiamo riassumere a questo punto le infor- 
mazioni raccolte dagli scavi condotti in siti diversi, ri- 
guardo ai probabili dettagli strutturali del Tempio di 
Salomone (diagramma, — Istituzioni, 76:43-46). Il mo- 
do più chiaro per incominciare a farsi un’idea dell’edi- 
ficio ultimato è esaminare il tempio ancora esistente di 
Edfu, nell’Egitto meridionale. Sebbene questo tempio 
sia stato eretto circa 700 anni dopo Salomone, conser- 
va per un tradizionalismo estremo uno stile che è atte- 
stato, da rovine parziali rinvenute altrove, almeno 300 
anni prima di lui. Sappiamo che Salomone stipulò non 
solo un’alleanza matrimoniale, ma anche altri stretti 
contatti culturali con l'Egitto, l’«arbiter elegantiarum» 
per tutti i suoi vicini. Pure istruttivo è il tempio di 
Baalbek in Libano, edificato circa nello stesso periodo 
di quello di Edfu. Sebbene parzialmente distrutto e in- 
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completo, e sebbene riveli ovunque vistose tracce di in- 
terpolazioni greco-romane, resta comunque importan- 
te il fatto che fu costruito da un architetto dello stesso 
popolo fenicio che disegnò la planimetria del Tempio 
di Salomone. A Cazor si scoprì che il tempio principale 
di un gruppo di parecchi templi dell’età del bronzo 
aveva un piano terreno chiaramente riconoscibile. La 
somiglianza della pianta del tempio di Cazor con quel- 
la del tempio di Alalakh (oggi Tell Atshana, nella Siria 
settentrionale), la capitale di un regno siro-hittita, in- 
fluenzò il Tempio di Salomone, che fu costruito secon- 
do le stesse linee principali. Cf. anche il disegno del 
tempio di Tainat in Siria, dell’vili secolo (+ Istituzioni, 
76:43-46). I resti di questi templi mostrano che alla 
parte più interna del tempio, il Santo dei Santi, si acce- 
deva da un «sanctum» più esterno, che a sua volta era 
protetto da un imponente portico. 

Non possiamo ignorare, naturalmente, le influenze 
di un locale culto cananeo. Dei secoli che precedettero 
Salomone, templi importanti furono riportati alla luce 
negli scavi di Lachis, Meghiddo, Sichem ed Ai. Ad 
Arad, nel Negev, occupata da clan keniti imparentati 
con Giuda (— Geografia biblica, 73:86.88), archeologi 
israeliani hanno disseppellito un tempio del periodo 
monarchico dedicato a YHWH. Tutti questi templi 
hanno caratteristiche comuni, ma spesso vi sono diffe- 
renze nella planimetria. (Cf. BARev 13 [4, 1987] 38- 
49). Per esempio, ad Arad la struttura è quella di un 
tempio ad un’unica vasta sala, avente l'ingresso sul lato 
lungo, a differenza del Tempio di Gerusalemme, che 
era un tempio costituito da una lunga sala, con l’ingres- 
so all'estremità o sul lato corto del perimetro rettango- 
lare. 


(Per la bibliografia sul Tempio di Gerusalemme, — Istituzio- 
ni, 77:46. BIRAn, A. [ed.], Terples and High Places în Biblical 
Times [Jerusalem 1981]; HARAN, M., Terzples and Temple Ser- 
vice in Ancient Israel [Oxford 1978]; MEYERS, C.L., «The 
Elusive Temple», BA 45 [1982] 33-41.) 


110 Nel 1938 Glueck (— 17) iniziò gli scavi di 
Tell el-Kheleifeh, nei pressi dell’estremità del golfo di 
Aqaba. Egli identificò erroneamente il sito come il por- 
to marittimo di Ezion-Gheber, del tempo di Salomone; 
non v'è alcuna traccia di ceramiche del Xx secolo a con- 
fermare ciò che sostenne Glueck (— Geografia biblica, 
73:69). 

111 Due recenti scoperte riguardanti il culto nel- 
l'età del ferro hanno suscitato discussioni tra i biblisti. 
Durante un rilevamento archeologico, A. Zertal si im- 
batté in una struttura sul monte Ebal, che egli ha inter- 
pretato come un altare rettangolare ed un centro di 
culto. Questa struttura, alta quasi 3 m, risale al 1220- 
1000. Poiché l’altare è costruito con larghe pietre grez- 
ze, Zertal ne stabilì un’ipotetica connessione con l’alta- 
re costruito da Giosuè (Df 27,1-10; Gs 8,30-35). A. 
Mazar fece ricerche nel sito della Samaria settentriona- 
le, risalente ad un unico periodo, che a suo giudizio 
può essere un luogo di culto israelitico all'aperto. Una 
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larga lastra rettangolare di pietra, parte di un braciere 
quadrato per l'incenso ed alcune ossa di animali indi- 
cano che questo sito può avere avuto una funzione cul- 
tuale. Inoltre, nelle vicinanze fu scoperta la statua 
bronzea di un toro, la più grande mai ritrovata in Israe- 
le. Questo ritrovamento può aiutare a capire il culto 
del vitello d’oro di cui parla la Bibbia. Cf., comunque 
BARev 14 (1, 1988) 48-52. 

112 Tarda età del ferro (Ferro II, 900-600). Le 
divisioni archeologiche dell’età del ferro non sono 
uniformi come quelle dell’età del bronzo. Possiamo 
tranquillamente considerare il «Ferro II» come coe- 
stensivo con il regno diviso (922-586) di Giuda-Israele. 
Dopo l’esilio (dal 539 in poi) vediamo che vengono 
usate designazioni politiche invece di metalli, ma sono 
sempre le ceramiche, in realtà, ad offrire i criteri per le 
divisioni cronologiche. Scavi, rilevamenti ed iscrizioni 
contribuiscono tutti a fornire un quadro abbastanza 
chiaro del Ferro II. I resti materiali, comunque, sono 
inferiori a quelli dei popoli vicini. Il sistema difensivo 
molto sviluppato, consistente in fortezze e torri, ci dice 
che il problema della sicurezza in questo periodo era 
molto pressante; certamente il territorio, le città e il 
commercio dovevano venire protetti. Il rifornimento di 
acqua potabile sicura costituiva un’altra preoccupazio- 
ne. L'architettura tipica di questo periodo, come nel 
Ferro I, è la casa a colonne con due-quattro stanze; le 
colonne sostenevano il tetto oppure un secondo piano. 
Nel Ferro II le unità geo-politiche regionali erano Giu- 
da, Israele, la Fenicia e il paese dei Filistei; in Trans- 
giordania erano Moab, Ammon ed Edom (— Storia, 
75:66s.). 

113 Quando, sotto Geroboamo I, Samaria si li- 
berò dalla sudditanza della casa di Davide, per qualche 
tempo non ebbe una capitale permanente. Nell'876 
Omri divenne re a Tirza, sulla pendice nord-orientale 
del monte Ebal (scavato da de Vaux; + 18), dove ben 
presto cominciò a costruirsi un palazzo. Ma all’improv- 
viso Omri cambiò i suoi piani e trasferì la capitale ca. a 
15 km più ad ovest. Qui, sulle pendici occidentali della 
catena montuosa, con la vista sul Mediterraneo, costruì 
una città completamente nuova, con il nome di Shom- 
rom ossia Samaria. Cf. A. PARROT, Samzaria (SBA 7, 
London 1958); G.E. WRIGHT, BA 22 (1959) 67-78, o 
BAR 2,248-257; EAEHL 4,1032-1050; — Geografia bi- 
blica, 73:103. 

114 Gli scavi di Samaria furono iniziati da 
G.A.Reisner nel 1908-1910 e continuati da J.W. 
Crowfoot nel 1931-1935. Le mura della città, come 
quelle di Mirsim e di Lachis, sembrano ad Albright in- 
dicare l'introduzione di una nuova porta ad accesso in- 
diretto, di un tipo visibile ancora oggi presso le entrate 
della città vecchia a Gerusalemme (del resto, anche le 
più antiche mura di Nasbe e della Meghiddo salomoni- 
ca esemplificano già questo principio architettonico). Il 
più imponente edificio dissotterrato da Reisner si tro- 
vava sulla cima del tell, sotto le rovine di un tempio 
erodiano dedicato ad Augusto. (L'appellativo onorifico 


[74:112-116] 


dell’imperatore romano nella sua forma greca Sebasté 
fu dato nei tempi di Erode all’intera città e sopravvive 
nell'attuale nome arabo del luogo, Sebastiyeh). La co- 
struzione dell’edificio situato sulla sommità della colli- 
na sembra essere stata cominciata da Omri e continua- 
ta da suo figlio Acab (869-850), e anche da Geroboa- 
mo II (786-746). Esso conteneva avori splendidamente 
scolpiti che rivaleggiavano con quelli di Meghiddo, più 
antichi di un secolo (ANEP 332). Avori simili, di origi- 
ne fenicia, sono stati scoperti in vari punti della Mezza- 
luna fertile. Il lusso di questi avori ci aiuta a capire le 
frequenti filippiche contro le disuguaglianze sociali da 
parte del primo dei profeti scrittori, Amos, nel cui li- 
bro troviamo alcuni riferimenti carichi di disprezzo per 
gli avori (3,15; 6,4). Cf. BARev 11 (5, 1985) 40-53, 

115 Un'altra preziosa luce sul peggioramento del- 
la già cattiva distribuzione dei beni economici ci viene 
da un archivio di ricevute delle tasse, rinvenuto nel pa- 
lazzo di Samaria. Sono nella forma degli dstraka, ossia 
cocci con scritte in inchiostro, le cui date coprono un 
arco di tempo di circa 17 anni (BA 45 [1982] 229-239). 
Sembra che il lungo regno di Geroboamo II sia quello 
che meglio si adatti a questo archivio. 

Dovremmo ricordare a questo punto che possedia- 
mo parecchie iscrizioni in scrittura fenicia o ebraica an- 
tica, a partire dall'anno 1000, che sono state tradotte in 
ANET 320-321. La più antica è forse il calendario di 
Ghezer, in realtà troppo laconico e puerilmente scola- 
stico per permettere qualsiasi deduzione sicura riguar- 
do all'esistenza e alla natura dell’ebraico come lingua 
distinta, già a quel tempo. Nel 1967 durante una cam- 
pagna israeliana di scavi ad Arad fu scoperto un 
bstrakon di 10 lettere del x secolo. La lunga e dettaglia- 
ta iscrizione della «stele» del re Mesha di Moab, con- 
temporaneo di Omri, è considerata scritta in lingua 
moabita; e le sue differenze dall'ebraico sono maggiori 
delle differenze esistenti tra l’ebraico e l’aramaico. In- 
torno al 700 a.C. è datata l’iscrizione di Ezechia nella 
galleria di Siloam, a Gerusalemme (715-687), che Al- 
bright dichiara essere: «in un ebraico elegante e classi- 
co... ma questi ritrovamenti, come le centinaia di brevi 
iscrizioni su sigilli ed altri oggetti, impallidiscono fino a 
diventare insignificanti di fronte alla sensazionale sco- 
perta degli éstraka di Lachis». Questa affermazione, 
tuttavia, può oggi avere bisogno di essere riveduta alla 
luce della scoperta ad Arad (1962-1967) di più di 200 
bstraka con iscrizioni. Secondo Y. AHARONI (BA 31 
(1968] 9-18) più della metà sono in ebraico e datano 
dalla monarchia, mentre il resto è in aramaico e risale 
al 400 a.C. circa. 

116 Quellochesegueèuncatalogo di programmi 
di scavo archeologici che fanno luce sul periodo del 
Ferro II. A Ramat Rahel (Bet Haccherem?), a sud di 
Gerusalemme, sono stati dissotterrati una roccaforte 
regia (IX o vIli secolo) ed un imponente palazzo appar- 
tenenti ad uno degli ultimi re di Giuda. L'architettura 
monumentale di questi edifici deve essere stata impres- 
sionante. Questo sito ha anche ridato alla luce 145 ma- 
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nici di vasi con marchio regio (/7:/k). A Khirbet Rabud 
(Debir?), a sud di Ebron, gli archeologi hanno scoper- 
to una città giudea del IX secolo. Mura massicce, dello 
spessore di quasi 4 m, circondavano la città. Nella re- 
gione di Engaddi, nei pressi del Mar Morto, un im- 
pianto industriale della metà del vil secolo è stato sco- 
perto a Tel Goren. A Tell el-Hesi, nel regno di Giuda, 
sono stati dissotterrati gli impianti difensivi del IX se- 
colo che circondavano la città con un doppio baluar- 
do. 

117 A Tel Beer-Sheba, subito ad est della città 
moderna, nel x secolo venne fondata una città regale 
fortificata. La distruzione definitiva di questo sito risale 
all'assalto di Sennacherib nel 701. Le quattro pietre di 
un altare con corni, risalenti all’viii secolo, furono sco- 
perte come riutilizzate in un muro di un complesso che 
fungeva da magazzino. Tre erano intatte, mentre nella 
quarta mancava la parte superiore. Contrariamente al- 
l'ingiunzione biblica (Gs 8,31), queste pietre sono ope- 
re di muratura in pietra squadrata ben levigata. I corni 
erano la parte più sacra dell’altare: toglierli via rappre- 
sentava una profanazione (Az 3,14); l’afferrarli confe- 
riva il diritto d'asilo (1 Re 2,28). Su Bersabea, — Geo- 
grafia biblica, 73:86; BA 35 (1972) 111-127; BARev 6 
(6, 1980) 12-28. A Tel Masos, ad est di Bersabea, l’e- 
norme insediamento del XII ed XI secolo era andato in 
declino; entro il vIl secolo era ormai ridotto ad una 
piccola fortezza. Ad Aroer, a sud-est di Bersabea, gli 
archeologi hanno scoperto quattro fasi costruttive del 
Ferro II (vIi-vi secolo). I manufatti rinvenuti in questa 
città fortificata sorta nel deserto indicano che gli abi- 
tanti avevano contatti con i loro vicini Edomiti ad 
oriente. Tell Sera (Ziglag?), a nord-ovest di Bersabea, 
reca la testimonianza di edifici ben progettati, tra cui 
case a quattro stanze, del x-1X secolo. Questo sito servì 
successivamente come fortezza agli invasori Assiri. An- 
che Tell Jemmeh fu occupata dagli Assiri. Il governato- 
re assiro può aver scelto come sua residenza l’edificio 
ben conservato di Jemmeh, con le sue volte in mattoni 
uniche nel loro genere. 

118  Tiale piccole fortezze israelitiche nel Negev 
durante il secondo periodo del Ferro, due meritano 
una particolare menzione. A 65 km circa a sud di Ber- 
sabea c’è la moderna località di Ein el-Qudeirat, che si 
pensava fosse Kades-Barnea, l'importante luogo di so- 
sta degli Israeliti durante l’esodo, anche se qui non vi 
sono resti anteriori al x secolo. In queste località R. 
Cohen scoprì tre fortezze, ciascuna costruita sui resti 
della precedente, risalenti ad un periodo compreso tra 
il x ed il vi secolo (+ Geografia biblica, 73:85). 

Circa 65 km a sud di Ein el-Qudeirat, Z. Meshel 
scavò Kuntillat ‘Ajrud, un remoto luogo di sosta lungo 
la via attraverso il deserto. L’esploratore inglese E. 
Palmer scoprì questo sito nel 1869. L'architettura, 
consistente in un edificio rettangolare principale e in 
una struttura più piccola, non è l'elemento più impor- 
tante scoperto in questa località. Ritrovamento straor- 
dinario sono le iscrizioni. Si tratta di dediche, petizio- 
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ni, preghiere e benedizioni, in lingua ebraica e fenicia, 
tracciate sui muri intonacati dell’edificio o su due 
grandi pithoi (giare per depositi) o incise su vasi di 
pietra. Rozzi disegni accompagnano alcune delle iscri- 
zioni religiose. L'iscrizione «YHWH-Ashera» ed il di- 
segno ad essa associata su un pitbos ha dato origine ad 
interminabili discussioni tra gli studiosi. «Ashera», se- 
condo alcuni, è un riferimento ad un albero sacro o ad 
un gruppo di alberi sacri che forse a quel tempo stava- 
no diventando oggetto di un processo di personifica- 
zione, come temevano i profeti. Nel disegno, due figu- 
re sono in piedi e una è seduta. Le figure in piedi pro- 
babilmente rappresentano il semidio egiziano Bes; il 
suonatore di lira seduto è semplicemente un musican- 
te, e non una dea. Sulla base delle ceramiche e delle 
scritte, questo insediamento data dal tardo IX secolo 
all’inizio dell’vini secolo a.C. Cf. BA 39 (1976) 6-10; 
BARev 5 (2, 1979) 24-35; 10 (6, 1984) 42-51; TS 48 
(1987) 333-340. 

119 C'erano parecchi siti importanti del periodo 
del Ferro II anche nel nord. A Tel Dan sono state sco- 
perte una porta con relative fortificazioni del IX secolo 
ed un’area sacra (/é77ex05) (— Istituzioni, 76:40). Nel- 
l’area del santuario fu ritrovato anche un corno di pie- 
tra appartenente ad un grande altare. A. Biran sostiene 
che un impianto (tardo X — inizio IX secolo) rinvenuto 
nei pressi del /émzexos era usato per rituali di libagione 
d’acqua. Tale impianto si compone di un bacile fondo 
fiancheggiato da lastre di basalto piatte, inclinate; all’e- 
stremità di ciascuna lastra c'è un vaso fondo. Altri 
identificano questo impianto con un frantoio. Poiché 
in tempi biblici l'olio d’oliva era usato per scopi rituali, 
non sarebbe assurdo trovare un frantoio in un’area sa- 
cra. (Per gli scavi, cf. BA 37 [1974] 26-51; 43 [1980] 
168-182; 44 [1981] 139-144; BAReo 7 [5, 1981] 20-37; 
10 [6, 1984] 52-58; 13 [4, 1987] 12-25). 

120 Cazor, ricostruita in epoca salomonica, conti- 
nuò ad essere abitata fino alla sua fine nel 732. Il gigan- 
tesco sistema idrico di Cazor, risalente al tempo di 
Omnri (IX secolo), era simile a quello di Meghiddo. Era 
costituito da tre sezioni principali: un pozzo, una galle- 
ria inclinata ed una struttura d'ingresso. Nel periodo 
del Ferro II la città fortificata di Achzib, vicino alla co- 
sta, nel nord, raggiunse il suo apogeo come importan- 
tissimo insediamento fenicio. Taanach fu distrutta ver- 
so la fine del xIl secolo. Rioccupata nel x, fu rasa al 
suolo da Sisach nel 918. Una grande quantità di mate- 
riali cultuali fu scoperta nel santuario di Taanach, del X 
secolo. Il più celebre manufatto è l’edicola cultuale in 
terracotta con bassorilievi di animali ed un disco solare 
alato. Sichem fu abbastanza fiorente nel periodo del 
Ferro II, dopo che Geroboamo I ebbe trasferito la ca- 
pitale a Tirza (+ Geografia biblica, 73:102). Gli Assiri 
distrussero l’israelitica Sichem nel 722 e la città fu ab- 
bandonata fino al IV secolo a.C. 

121 Nei pressi della città costiera di Yabneh Yam 
c'è una fortezza nel sito di Mesad Hashavyahu. Con- 
quistata da Giosia, fu successivamente distrutta nel 609 
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dall’esercito egiziano di Nekao (— Storia, 75:111). 
Questo sito è famoso per la scoperta di un dstragor di 
14 righe, una lettera di protesta di un bracciante agri- 
colo perché i suoi indumenti sono stati confiscati ingiu- 
stamente (Es 22,25; Dt 24,12). Questo dstrakon, risa- 
lente alla seconda metà del vIl secolo, è un importante 
documento extra-biblico riguardante la vita quotidiana 
in Giuda durante il periodo preesilico. 

122 Duranteil periodo del Ferro Il e l’epoca 
persiana prosperarono Ammon, Moab ed Edom (+ 
Storia, 75:68-70; + Geografia biblica, 73:40-49). L'in- 
tera regione ad est del fiume Giordano è stata ora stu- 
diata ampiamente; di conseguenza, si hanno molte più 
informazioni sulla Transgiordania oggi che in qualsiasi 
altro periodo. I rilevamenti di Glueck sono stati 
istruttivi, ma i suoi successori hanno raccolto più nu- 
merosi dati, correggendo anche alcune delle conclu- 
sioni cui egli era giunto. Gli Ammoniti, che occupava- 
no la regione a nord del Giordano centrale, avevano 
la loro capitale ad Amman. Testimonianze scritte sugli 
Ammoniti (tra cui l’iscrizione sulla bottiglia bronzea 
di Tell Siran, l'iscrizione sulla roccaforte di Amman e 
l'iscrizione sul teatro di Amman e numerosi sigilli) 
completano gli scavi e i rilevamenti. I Moabiti, situati 
nella regione centrale del Giordano, avevano come ca- 
pitali Kerak e Dibon. Fortificazioni dell’epoca del 
Ferro II furono dissotterrate a Dibon (la moderna 
Dhiban), dove nel 1868 fu scoperta la Pietra moabita 
(stele di Mesha), che descrive i rapporti tra Moab ed 
Israele nel IX secolo. La moderna Hesban, che un 
tempo si pensava fosse Heshbon, non ha resti dell’età 
del bronzo e ben poco dell’antica età del ferro. Il tar- 
do periodo del Ferro II è invece ben rappresentato. 
Oltre alle mura difensive, sono stati scoperti 0straka 
del vil e vi secolo. Gli Edomiti erano situati a sud del 
Giordano, con Bozra (la moderna Buseirah) come ca- 
pitale. Nel sud sono stati scavati parecchi siti del Fer- 
ro II, tra cui Buseirah, Umm el-Biyara, Tawilan e Tell 
el-Kheleifeh. A Buseirah sono stati ritrovati le fortifi- 
cazioni ed un tempio o palazzo importante. Tuttavia, 
non è stata riportata alla luce alcuna iscrizione edomi- 
ta importante. 

123 Tell Deir Alla nella valle del Giordano è soli- 
tamente identificata con Succot (— Geografia biblica, 
73:51), ma l’archeologo H. Franken ha suggerito Gil- 
gal. Oltre alle tavolette d’argilla del BR con iscrizioni in 
lineare, è stato ritrovato un importante testo religioso. 
Scritta con inchiostro rosso e nero su una parete di un 
edificio dell’vini secolo e forse in antico dialetto ara- 
maico, questa iscrizione si riferisce a «Balaam, figlio di 
Beor» (Nr 22-24). Cf. BA 39 (1976) 11-17; BARev 11 
(5, 1985) 26-39. 

Un'altra iscrizione aramaica fu trovata nel 1979, nei 
pressi di Tell Fakhariyah, nella Siria orientale. Risalente 
alla metà del IX secolo a.C., è bilingue con l’accadico 
come seconda lingua e fu tracciata sul lembo dell'abito 
della statua in basalto di un governatore a grandezza 
naturale. 
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124 (IV) Dalla caduta di Gerusalemme a Erode. 
(A) I periodi babilonese e persiano (600- 
332). Dopo Gerusalemme, la città fortificata più im- 
portante in Giuda era Lachis. Questa località getta 
grande luce sull’assalto assiro contro Giuda sotto Sen- 
nacherib, come pure sulla successiva invasione babilo- 
nese del regno del sud sotto Nabucodonosor. Lachis è 
il vasto sito chiamato Tell ed-Duweir (e non Tell el-He- 
si, che Petrie pensò essere Lachis; + 11). Il sito di 
Duweir era già stato indicato per Lachis da Albright 
ancor prima che lo stesso nome Lachis venisse portato 
alla luce dagli scavi di J. Starkey nel 1932-1938. È da 
notare che le informazioni più vivide raccolte da scavi 
a proposito di Lachis non provengono affatto da 
Duweir, ma dalla lontana Ninive, nell’Assiria setten- 
trionale. Di là infatti viene il fregio di Sennacherib, og- 
gi al British Museum (ANEP 372), che illustra come 
l’imperatore vinse la resistenza di Lachis nel corso del- 
l'invasione della Palestina nel 701. Le manovre del re 
di Giuda Ezechia, confusamente descritte in 2 Re 
18,14, evitarono una soggezione simile a quella di Sa- 
maria. Tuttavia, un secolo più tardi sorse nella Babilo- 
nia meridionale la nuova macchina militare di Nabuco- 
donosor. Essa inflisse una sconfitta decisiva agli egizia- 
ni presso Carchemish nel 605, poi invase l’intera Pale- 
stina nel 598 e 589, Entrambe le volte la roccaforte di 
Lachis sostenne il peso dell’attacco sferrato contro tut- 
to il territorio aperto al di fuori di Gerusalemme. Cf. 
BARev 14 (2, 1988) 42-47. 
125 All’interno di un vano della porta della città 
di Duweir, Starkey nel 1936 trovò circa 20 frammenti 
di vasi con messaggi in inchiostro inviati da un ufficia- 
le militare al suo comandante regionale (ANET 321- 
322). Uno di questi dstrak2 lamenta il fatto che un 
esercito nemico sta avanzando con tanta rapidità che i 
segnali della vicina Azeka sono già stati spenti, anche 
se quelli di Lachis sono ancora visibili. Questi cocci 
furono ritrovati in uno strato molto sottile situato tra 
due depositi di ceneri provenienti da due distruzioni. 
Sembrò ovvio attribuire questi due strati alle due di- 
struzioni inflitte da Nabucodonosor a dieci anni di di- 
stanza l’una dall’altra (598 e 589). Ma Starkey fu ucci- 
so poco tempo dopo in un’imboscata, ed un riesame 
dei fatti da parte di chi pubblicò i risultati degli scavi, 
Olga Tufnell, fa pensare che il più antico degli strati di 
cenere possa essere stato quello di Sennacherib (701). 
Comunque, però, il contenuto dei messaggi dimostra, 
con soddisfazione di tutti gli esperti, che essi furono 
scritti intorno al 590. La menzione di Conia, figlio di 
Elnatan, richiama alla mente l’Elnatan di Ger 26,22; 
36,12. Gli appelli all’Egitto e la frenetica attività di 
Geremia durante i momenti cupi della deportazione 
sembrano anche riflessi nelle Lettere di Lachis. (Cf. il 
riferimento a Lachis e ad Azeka in Ger 34,7.) Uno de- 
gli dstraka di Arad, che pare doversi datare, in base a 
criteri paleografici, alla fine della monarchia, menzio- 
na l’arrivo degli Edomiti. Y. Aharoni lo riferirebbe ad 
un assalto edomita nel Negev poco prima della cam- 
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pagna finale di Nabucodonosor contro Giuda (ca. 
600). 

126 Nel 1973 D. Ussishkin cominciò una nuova 
fase di scavi nei pressi di Lachis. Oltre a scavare il tem- 
pio ed altre strutture del BR, egli si concentrò sul com- 
plesso della porta della città, risalente all’età del ferro, 
vicino all’angolo sud-occidentale del tell. Consistente 
in diverse porte sovrapposte che furono distrutte l’una 
dopo l’altra, questo complesso aveva provocato seri 
problemi di datazione che Ussishkin voleva risolvere. 
La data dello strato III era stata per lungo tempo og- 
getto di controversie tra gli studiosi. Come la Tufnell, 
Ussishkin concluse, sulla base della prova stratigrafica, 
che lo strato III era il segno della distruzione del 701 
da parte di Sennacherib. Analogamente, lo strato II 
rappresenta la conquista babilonese da parte di Nabu- 
codonosor del 588-586. Starkey voleva datare la distru- 
zione segnata dallo strato III all'assalto babilonese del 
597, ma la netta differenza nelle forme delle ceramiche 
che erano state rinvenute nello strato III e II richiede- 
va, secondo il parere di Ussishkin, un intervallo di tem- 
po maggiore di dieci anni per spiegare tali mutamenti 
tipologici. La maggior parte degli archeologi, ma non 
tutti, concorda con la datazione del complesso della 
porta della città proposta da Ussishkin. Gli Assiri at- 
taccarono Lachis all’angolo sud-occidentale della città 
proprio perché qui era tanto vulnerabile; in tutti gli al- 
tri punti la città era protetta da valli profonde. Qui gli 
Assiri misero l'assedio e costruirono una rampa di terra 
e pietre, innalzandola contro le mura della città, come 
raffigurano i bassorilievi di Sennacherib. I difensori di 
Lachis risposero costruendo una contro-rampa all’in- 
terno delle mura della città, opposta alla rampa assira. 
(Su Lachis: BA 40 [1977] 71-76; BARev 5 [6, 1979] 16- 
39; 10 [2, 1984] 48-77; 13 [1, 1987] 18-39; per i siti alla 
fine della monarchia, cf. BA 38 [1975] 26-54). 

127 La Babilonia in cui fu esiliato un certo nume- 
ro di giudei è stata riportata magnificamente alla luce 
dagli scavi tedeschi del palazzo di Nabucodonosor e 
del tempio di Ishtar. Numerosi altri scavi nella valle del 
Tigri-Eufrate ci forniscono occasionalmente informa- 
zioni sulla vita degli esuli descritta nel libro di Ezechie- 
le e in Dr: 1. Più ad oriente, in Iran, scavi come quelli 
di Susa e di Persepoli, ci forniscono ampi particolari 
sui modi di governo di Ciro e di Dario (fine VI secolo), 
di cui si hanno riflessi nel Deutero-Isaia e nel libro di 
Ester. 

Entro i confini della devastata Giuda, gli scavi pos- 
sono mostrare che la vita normale fu certo interrotta 
dalla deportazione, ma non possono definire la que- 
stione circa la percentuale della popolazione lasciata in 
patria. A Lachis, proprio sulla sommità del tell, un 
grande palazzo che era servito al governante locale fino 
al 900, fu trasformato in un edificio di stile diverso du- 
rante l’esilio. La Tufnell accettò il giudizio di Wartzin- 
ger che le innovazioni erano siro-hittite. Invece Albri- 
ght sostenne che erano persiane, «fortemente remini- 
scenti sia nella struttura sia nei particolari di quegli an- 
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tichi edifici dei Parti come il piccolo palazzo di Nip- 
pur, in Babilonia, dove abbiamo un identico uso di 
cortili e colonne». 

128 La nostra conoscenza della cultura materiale 
della Palestina nel periodo persiano, quando i Giudei 
ritornarono dall’esilio babilonese, va aumentando rapi- 
damente grazie al rinnovato interesse per questo perio- 
do storico. Scavi, rilevamenti, documenti epigrafici, 
monete, statue ed immagini e l’archeologia sottomarina 
stanno facendo sempre più luce su questo periodo, un 
tempo poco conosciuto. La distribuzione degli insedia- 
menti e della popolazione nel periodo persiano oggi si 
capisce in maniera molto migliore. L'archeologo israe- 
liano E. Stern, uno specialista nel periodo persiano, sta 
offrendo un contributo importante con i suoi scavi e 
con il coordinamento dei risultati ottenuti dagli scavi 
di altri siti. Cazor, Shiqmona, Tel Megadim, Tel Mevo- 
rakh, Engaddi, Tell el-Hesi e diversi altri siti hanno 
molto da insegnarci sul periodo persiano. Stern con- 
cluse che la Palestina nel periodo persiano era divisa in 
due regioni: la prima era costituita dalla zona collinare 
di Giudea, Giordano e Samaria e rispecchiava la cultu- 
ra «orientale» dell’Assiria, di Babilonia e dell’Egitto; la 
seconda era costituita dalla Galilea e dalla costa medi- 
terranea, e rispecchiava la cultura «occidentale» della 
Grecia e di Cipro. 

129 Lostrato II della città superiore di Cazor è 
attribuito al periodo persiano. La roccaforte costruita 
dagli Assiri in un periodo precedente continuò ad esse- 
re usata nell’epoca persiana. Nella città costiera di Shi- 
qmona sono stati riportati alla luce una fortezza ed un 
quartiere residenziale. A Tel Megadim, sulla costa, vi 
sono resti di una città persiana ben conservata, di for- 
ma quadrangolare, con una strada che corre parallela 
alle mura cittadine. Gli oggetti rinvenuti in questo sito 
indicano che la ricchezza della città le veniva dal com- 
mercio e dall’agricoltura. L'abbondanza di ceramiche 
attiche è la dimostrazione del commercio con la Gre- 
cia. Tel Mevorakh, nella pianura di Saron, presenta tre 
fasi del periodo persiano, con la testimonianza della 
presenza di un centro amministrativo o di una grande 
proprietà. Sul Tel Goren nella regione di Engaddi, c'è 
un grande edificio persiano che era stato usato come 
abitazione. Sono stati anche scoperti un ricco deposito 
di cocci di vasi del periodo persiano e due dstraka ara- 
maici. Negli strati persiani a Tell el-Hesi c’era un nu- 
mero notevole di edifici. Hesi aveva in questo periodo 
grandi affinità con Tell Jemmeh e con Tell el-Far‘ah (a 
sud); erano tutte vaste aree di magazzini di cereali. (Per 
una relazione sugli scavi a Hesi, cf. BA 41 [1978] 165- 
182). 

Altri siti ci aiuteranno ad illuminare il periodo per- 
siano, ma o i risultati di parecchi di questi siti non sono 
ancora stati pubblicati oppure gli scavi sono in corso. 
Dor, sulla costa, fu un'importante città fenicia nel pe- 
riodo persiano. Era circondata da mura costruite con 
grandi blocchi di pietra calcarea. 

La città principale del periodo persiano fu Samaria, 
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sede del governatore persiano. Purtroppo sono soprav- 
vissuti solo scarsi resti di questo periodo. 

130 Le grotte del Wadi ed-Daliyeh, nascoste in 
una zona remota a nord di Gerico, contenevano 27 pa- 
piri e molti frammenti di altri. Di natura commerciale e 
legale, i documenti del Wadi ed-Daliyeh, scritti in ara- 
maico, sono datati 375-335 a.C. Sono questi i papiri le- 
gali di origine palestinese più antichi. Oltre ai papiri, 
nelle grotte sono stati trovati 300 scheletri. FE. Cross 
avanza l’ipotesi che si tratti di resti di sventurati sama- 
ritani che si ribellarono contro Alessandro Magno. 
Fuggendo da Samaria mentre le truppe macedoni di- 
struggevano la città nel 331, queste vittime cercarono 
rifugio nelle grotte di Daliyeh. Scopertili, i soldati ma- 
cedoni incendiarono l’ingresso della grotta e quelli vi 
morirono soffocati. 

131 (B) I periodi greco e asmoneo (332-1 a.C.). 
Nel 330 Alessandro Magno condusse l’esercito greco 
in Palestina, che nei secoli seguenti venne invasa dagli 
elementi buoni e da quelli cattivi della cultura greca. 
La forte resistenza alle intrusioni dell’ellenismo andò 
infine a sfociare nelle reazioni rivoluzionarie dei Mac- 
cabei nel 167. Ma con l'invasione della Palestina da 
parte di Pompeo nel 63 a.C., l'Impero Romano diven- 
ne la struttura che doveva servire a portare la Giudea 
ad una potenza e ad un’estensione maggiori di quelle 
che aveva avuto dal tempo di Davide, p. es. sotto Ero- 
de il Grande ed Erode Agrippa. 

132 Uno degli scavi pionieristici a Maresa (Tell 
Sandahanna), ad ovest di Ebron, compiuto da F. Bliss 
nel 1898, riportò alla luce l'imponente piano di una 
città ellenistica del Il secolo a.C. Le tombe di Maresa 
scavate nel 1902 e tuttora visibili sono tra i nostri più 
antichi monumenti ellenistici. Esse contenevano iscri- 
zioni greche ed affreschi a colori della tipica oscenità 
ellenistica. 

133 = Anafa, ricca città ellenistica nella Galilea su- 
periore, fu fiorente dalla metà del II secolo all’80 a.C. 
circa. Questo insediamento rappresentò la transizione 
dal periodo ellenistico a quello romano. Manufatti che 
attestano la ricchezza della città sono vasi di vetro lavo- 
rato e ceramiche a disegni sovraimpressi (coppe rosse 
invetriate e piatti lavorati nella parte centrale e lungo il 
bordo). A Dan fu trovata un'iscrizione dedicatoria bi- 
lingue in greco ed aramaico. Risalente alla prima metà 
del Il secolo a.C., questa iscrizione votiva si riferisce al 
«dio che è in Dan». 

134 Un’imponente struttura del 175 a.C. circa so- 
pravvisse nella solitaria regione di Araq el-Emir, ad oc- 
cidente di Amman. Un tempo si pensava fosse un mau- 
soleo; poi tre campagne di scavi (1961-1962) convinse- 
ro P. Lapp che si trattava di un tempio. Se c'è un fon- 
damento per classificare questo edificio monumentale 
come un tempio, ne avremmo la tipologia architettoni- 
ca. Apparteneva ad un certo Tobia, un capo politico 
dinastico che ha molto risalto in FLAVIO GIUSEPPE 
(Ant. lud. 12.5.1 $ 240) e che probabilmente discende- 
va da Tobia l’Ammonita, importante nel libro di Nee- 
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mia (— Storia, 75:130). Dopo aver condotto uno stu- 
dio architettonico estremamente meticoloso, pietra per 
pietra, dell'edificio, archeologi francesi hanno intrapre- 
so una ricostruzione ed un restauro totali. 

135 Sulla strada di Ebron, nel 1931 Albrighte O. 
Sellers scavarono a Tubeiqa un’importante roccaforte. 
Sembra si tratti di Bet-Zur, centro delle prove sostenute 
dai Maccabei durante l’unica osservanza dell’anno sab- 
batico menzionata dalla Bibbia (1 Mac 6,49; ma cf. le 
riserve di NORTH in Bb 34 [1953] 501). Nel 165 a.C. 
Giuda Maccabeo sconfisse Lisia, il reggente siriano, a 
Bet-Zur. In seguito, numerose monete, qui scoperte e 
catalogate, hanno aiutato gli archeologi a determinare 
la data della fine di Bet-Zur intorno al 70 a.C. Quando 
Sellers nel 1957 riprese gli scavi in questo sito, fu in 
grado di fare ulteriormente luce sul sistema difensivo 
della città e su altre questioni, rimaste irrisolte durante 
la prima campagna di scavi. Anche gli scavi di Sichem, 
riaperti da Wright nel 1956, riportarono alla luce una 
città ellenistica degna di nota (ca. 330-107), connessa 
con il tempio samaritano sul monte Garizim. A Tell er- 
Ras, il picco più settentrionale del monte Garizim, sono 
stati scoperti preziosi resti ellenistici e romani. R. Bull 
scoprì le fondamenta di un tempio in stile greco. Dedi- 
cato a Zeus Hypsistos, fu eretto da Adriano nel II seco- 
lo d.C. Questo tempio romano molto probabilmente 
venne costruito sopra il santuario samaritano che Gio- 
vanni Ircano aveva distrutto nel 128 a.C. Yadin dimo- 
strò che la monumentale porta di Ghezer, attribuita a 
questo periodo da Macalister (— 14), è di origine salo- 
monica, ma ricostruita in questo periodo. 

136 — L'occupazione romana della Palestina ebbe 
inizio nel 67 a.C., e da questo periodo gli alleati romani 
di Edom (Idumea) divennero sempre più potenti; in- 
fatti, Antipatro e suo figlio Erode il Grande proveniva- 
no da un ceppo idumeo. Gli Edomiti o Idumei erano 
cugini degli Ebrei (Gex 25,25), strettamente collegati 
con i Madianiti e gli Aramei (1 Cr 1,36.42; Nwx 24,21). 
Poiché il loro centro era a sud-est del Mar Morto, de- 
vono essere messi in relazione con i Nabatei che regna- 
vano a Petra come alleati di Roma e che Flavio Giusep- 
pe, in modo un po' facile ma non senza una certa pro- 
babilità, chiama Arabi. Evidentemente gli Edomiti si 
erano insediati ad ovest del Wadi Arabah, dove diven- 
nero gli Idumei del periodo ellenistico e del primo pe- 
riodo romano. Contemporaneamente, i Nabatei, che 
parlavano un dialetto aramaico, si insediarono nelle vi- 
cinanze di Petra. 

Petra è oggi una delle meraviglie del mondo (I. 
BROWNING, Petra [London 1982?]). Questa immensa 
città fantasma di arenaria rossa consiste quasi intera- 
mente di facciate di sepolcri alte 30 m, scolpite nella 
roccia viva. La maggior parte risale al secolo che prece- 
de e a quello che segue Erode. Di questo periodo è an- 
che un «luogo elevato» con obelischi, un esempio tar- 
do ma importante dello stile religioso costantemente 
condannato dai profeti. Poco distante c’è un «altare 
con corni», in altorilievo, del tipo trovato isolato a Me- 
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ghiddo e a Luxor, e presupposto in Es 27,2. Le rare 
pietre tagliate usate dai Nabatei presentano un taglio a 
pettine diagonale, molto evidente in un palazzo di Di- 
bon. Quasi altrettanto incantevoli quanto le grandi 
strutture in pietra rossa sono le ceramiche nabatee, sot- 
tili come gusci d’uovo, con squisite pitture in rosso, 
che si possono ancor oggi raccogliere non solo a Petra 
ma anche in altri siti della Palestina sud-occidentale, 
come Abda. I Nabatei estesero il loro dominio a nord 
fino a Damasco sotto Areta IV (9 a.C.-40 d.C.; — Pao- 
lo, 79:8.20). 

137 Pella, a nord della valle del Giordano, una 
delle città che in epoca romana costituivano la Decapo- 
li, era stata rivitalizzata nel periodo ellenistico. Durante 
la prima insurrezione giudaica (66-70 d.C.) i profughi 
cristiani da Gerusalemme fuggirono a Pella per metter- 
si in salvo. A partire dal 1979 a Pella vennero intrapresi 
intensi scavi da una squadra di archeologi americani e 
da una di australiani, ma sono emersi ben pochi reperti 
di vita quotidiana a Pella durante il primo periodo ro- 
mano. Sefforis, nella bassa Galilea, fu il centro ammini- 
strativo per tutta la regione della Galilea durante il pe- 
riodo asmoneo. In questa grande città ebraica scavi fu- 
rono condotti negli anni ’30 e negli anni ’80 (BA 49 
[1986] 4-19; BARev 14 [1, 1988] 30-33). 

Gli scavi di Qumran ad opera di R. de Vaux dal 
1951 al 1956 offrono i migliori dati archeologici del- 
l’ultimo secolo pre-cristiano (+ Apocrifi, 67:79). Infat- 
ti, il corpus di ceramiche che egli vi scoprì (raccolte nel- 
la Palestinian Ceramic Chronology [1961] da P. Lapp) 
segna l’inizio di uno sforzo volto ad usare le ceramiche 
come indicatori cronologici dei diversi secoli prima e 
dopo Cristo con la stessa attendibilità raggiunta per al- 
tri periodi della storia della Palestina. 

138 La Gerusalemme erodiana fu teatro di scavi 
intensivi dopo il 1967, quando Israele annetté la Città 
Vecchia (ad est di Gerusalemme). B. Mazar vi diresse 
uno dei programmi di scavi archeologici più importan- 
ti. Lavorando vicino alle mura di sostegno del Colle del 
Tempio, egli si concentrò sull’area meridionale e sud- 
occidentale del ézzer0s, dove scopri resti che abbrac- 
ciavano un periodo compreso tra l’età del ferro ed il 
periodo arabo. Di epoca erodiana è una grandissima 
quantità di ritrovamenti, che dimostrano tutto lo splen- 
dore di quel periodo. Prima di ricostruire il Tempio, 
Erode fece raddoppiare le dimensioni del Colle del 
Tempio e costruire un muro di cinta molto più grande. 
La piattaforma che ne risultò misurava circa 145.655 
m?. Mazar scoprì anche gli ingressi al Colle del Tempio 
sul lato meridionale; tali ingressi consistevano in una 
porta duplice e in una triplice, formanti insieme le por- 
te di Hulda. Il portico regale (sod) che sovrastava il 
cortile meridionale del Tempio fu oggetto di molti stu- 
di. Prendendo a modello una basilica romana, era 
composto da 160 colonne, che sorreggevano il tetto. 
Mazar offrì chiarimenti anche sull’«arco di Robinson», 
che si protende presso l’angolo sud-occidentale del 
muro di cinta. Robinson pensava che questo arco so- 
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stenesse un ponte che attraversava la Valle del Tyro- 
poeon. Infatti, l'arco sosteneva una scala monumentale 
che dal Colle del Tempio portava alla strada sottostan- 


te. 

139 N. Avigad scavò nel centro del Quartiere 
ebraico, una zona mai studiata fino ad allora. Questo 
programma di scavi illuminò la vita quotidiana degli 
abitanti di Gerusalemme durante il periodo erodiano, 
un periodo di notevole ricchezza. Sono stati scoperti 
splendidi oggetti di pietra, tra cui tavoli, coppe, tazze e 
giare per la purificazione (reminiscenza della festa nu- 
ziale di Cana). I vasi di pietra erano molto comuni tra i 
Giudei osservanti perché non erano soggetti all’impu- 
rità. Furono pure riportati alla luce mosaici colorati, 
pitture murali ed affreschi di squisita fattura. La distru- 
zione di Gerusalemme nel 70 d.C. pose bruscamente 
fine a questo fasto. 

140 = Risolvendo una controversia di vecchia data 
tra gli archeologi, Avigad dimostrò che fin dall’vIII se- 
colo a.C. il Colle occidentale (Città alta) era parte inte- 
grante di Gerusalemme (cf. BARev 4 [2, 1978] 10-15 
per la popolazione di questo colle). Quest'area è pro- 
babilmente il Mashneh e il Machtesh di Sof 1,10-11. 
Avigad gettò luce anche sulla Gerusalemme bizantina, 
scoprendo il cardo maximus. Questo «corso principa- 
le», largo quasi 23 metri, era lastricato e fiancheggiato 
da un portico colonnato, esattamente come raffigurato 
nella carta di Madaba (vI secolo d.C.). Furono anche 
scoperte le fondamenta a volta della Nea (Chiesa nuo- 
va), costruita da Giustiniano nel 543. Gli scavi a Geru- 
salemme sottolineano il valore di Flavio Giuseppe (— 
5) come fonte per la topografia e la storia della città nel 
periodo erodiano. Per il rifornimento d’acqua a Geru- 
salemme in epoca erodiana, cf. BARev 10 (3, 1984) 
49ss. 

141 Il lascito archeologico dell’energica attività 
edilizia di Erode il Grande (— Storia, 75:158) com- 
prende le fortezze che egli lasciò su isolate cime di 
monti; non tutte sono state oggetto di scavi adeguati. 
Masada, sulla costa del Mar Morto, cadde in mano ai 
Romani nel 73 d.C. Le sue impressionanti rovine ab- 
bracciano tre periodi: il periodo erodiano (37-4 a.C.), 
l'insurrezione dei Giudei (66-73) ed il periodo bizanti- 
no (v-vI sec.). L'Herodium, uno splendido palazzo-for- 
tezza, fu costruito nel 23 a.C. sulla cima di una collina 
naturale nel deserto di Giuda. V. Corbo condusse degli 
scavi nella parte più elevata dell’Herodium (palazzo- 
fortezza) negli anni ’60; E. Netzer successivamente 
scavò nella parte più bassa dell’Herodium (un com- 
plesso di edifici connessi con l’Herodium; cf. BARev 9 
[3, 1983] 30-51). Spesso chiamata «la Masada del 
nord», Gamla, sulle alture del Golan, fu una delle pri- 
me roccaforti giudaiche a soccombere ai Romani nel 
67 d.C. (BARev 5 [1, 1979] 12-27). 

142 La «capitale romana della Giudea», Cesarea, 
costruita da Erode sulla costa, ha offerto rovine di 
estremo interesse. La maggior parte sono di data tardo- 
romana, forse collegate al fiorente centro cristiano di 
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Cesarea. Tuttavia, nel 1961, tra i resti di Cesarea appar- 
ve la prima iscrizione su pietra del nome di Ponzio Pi- 
lato che possediamo. R. Bull diede inizio a scavi ar- 
cheologici a Cesarea nel 1971 ed ha fatto ulteriori sco- 
perte importanti, tra cui il cardo maximus e i decumani 
(«strade laterali»). E, cosa più importante, scoprì l’uni- 
co Mithracum di cui si conosca l’esistenza in Palestina. 
Si trovava in un magazzino con volta a botte nei pressi 
del porto di Cesarea, dove i soldati romani potevano 
adorare Mitra, il dio-guerriero persiano della luce e 
della verità. 


(Arch 3 [2, 1981] 56-60; BA 38 [1975] 2-10; 46 [1983] 133- 
143; BARev 8 [3, 1982] 24-47; NatGeog [feb. 1987]; L.I. LE- 
VINE, Roman Caesarea [Jerusalem 1975]; Cuesarea under Ro- 
man Rule [STLA 7, Leiden 1975]). 


143  Illuogodinascita di Erode, Askalon, non fu 
mai incorporato nel suo regno. Egli però lo arricchì 
con edifici pubblici, dei quali durante scavi piuttosto 
lontani nel tempo si trovarono per lo più pietre sparse; 
gli scavi recenti possono essere più produttivi. Afek, al- 
la sorgente del fiume Yarkon, fu chiamata Antipatris 
dal nome del padre di Erode il Grande, quando nel 9 
a.C. quest’ultimo ricostruì la città. Quando Erode rico- 
struì Samaria (ca. 30 a.C.), dopo la sua distruzione da 
parte di Giovanni Ircano, le diede il nuovo nome di Se- 
baste in onore di Augusto. 

144 (V) Periodo neotestamentario. L'interesse 
per i luoghi della vita di Gesù è stato comprensibil- 
mente molto vivo. Purtroppo, per molte località vi so- 
no pretendenti rivali, due o persino tre, che basano le 
proprie pretese su presunte prove archeologiche. Il più 
forte supporto storico per le località dell’incarnazione 
e della natività, ossia Nazaret e Betlemme, è la virtuale 
assenza di pretendenti rivali. I resti monumentali più 
antichi delle basiliche erette su questi luoghi risalgono 
solo a 300 anni dopo l’evento che essi commemorano. 
Anche Nazn (Lc 7,11) è un piccolo borgo incontestato, 
e qui solo poche tombe sono state fatte risalire ai tempi 
del NT. Cesarea di Filippo (Mt 16,13) è incontestata, 
ma nei pressi del mare di Galilea vi sono tre possibili 
siti per Bessazda (BA 48 [1985] 207-216). 

145 Tell Hum, sulla riva nord-occidentale del ma- 
re di Galilea, è stata identificata come Cafarzao. La da- 
ta della sinagoga, non la località, è controversa. Quan- 
do i francescani (— 20) riaprirono gli scavi della sina- 
goga, datarono la struttura al IV o v secolo d.C. sulla 
base di monete rinvenute al di sotto della pavimenta- 
zione. Tuttavia gli archeologi israeliani preferiscono da- 
tarla al tardo li secolo o al II secolo d.C. Non è stata 
ancora detta l’ultima parola, ma i francescani possiedo- 
no forti argomentazioni. Comunque, tutti concordano 
sul fatto che questa celeberrima sinagoga di Galilea in 
pietra squadrata sia una struttura magnifica. Le rovine 
di un edificio di basalto più antico che giaceva al di 
sotto sono probabilmente quelle della sinagoga in cui 
predicò Gesù. Nel v secolo una chiesa ottagonale fu 
costruita su questo nella sezione francescana che per 
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tradizione si riteneva segnasse l'ubicazione della casa di 
s. Pietro. In considerazione di questa tradizione co- 
stante, l'identità di questo luogo merita di essere tenuta 
in seria considerazione. La sezione attigua di Cafarnao, 
di proprietà della chiesa greco-ortodossa, prosegue la 
storia apertasi nel sito francescano, terminando nel VII 
secolo (cf. BA 46 [1983] 198-204; BARev 8 [6, 1982] 
26-37; 9 [4, 1983] 50-53; TBT 22 (4, 1984] 233-235). 
146 Cana (Gv 2,1) è contestata; ragioni geografi- 
che e fonologiche sono in favore di Khirbet Qana, 14 
km a nord di Nazaret, anche se i turisti vanno a Kefr 
Kenna, a meno di 5 km a nord-est di Nazaret. I resti ri- 
portati alla luce dagli scavi del «pio e non scientifico» 
sito di Kenna sono di fatto molto più vicini all’epoca di 
Gesù che non quelli di Qana. Ma essi si riferiscono al 
santuario giudaico privato di un certo Tanhum, il che 
se mai riduce la verosimiglianza dell’asserzione che 
questo sia stato un centro di venerazione cristiana. 

147 I greci fondarono un certo numero di città el- 
lenistiche ad est del Giordano, due delle quali sono 
Gerasa e Gadara. Il più imponente di tutti i siti monu- 
mentali del mondo neotestamentario è la città provin- 
ciale romana di Gerasa (Gerash). Era una delle città 
principali della Decapoli (+ Geografia biblica, 73:52) 
e può essere stata testimone della visita di Gesù, men- 
zionata in Mc 7,31. Il suo foro, i suoi viali fiancheggiati 
da colonnati e i due teatri ci danno una chiara idea del- 
la cultura greco-romana che stava cercando di assorbi- 
re la Palestina. Gerasa possiede anche 13 (secondo il 
calcolo più recente) chiese, che offrono alcuni dei pri- 
mi esempi che abbiamo di architettura e di mosaici cri- 
stiani. A Gerasa sono stati intrapresi scavi limitati (si ri- 
tiene che il 90% del sito si trovi ancora nel sottosuolo), 
mentre si è provveduto ad un ampio restauro (Arch 38 
[1, 1985] 18-25; I. BROWNING, Jerasb [London 1982]). 
Ca. 45 km a nord-ovest di Gerasa, abbastanza vicina 
per poter essere considerata parte del suo distretto, la 
Gadara del periodo romano sopravvive in alcune im- 
portanti rovine a Umm Qeis, alta sulla ripida riva meri- 
dionale del fiume Yarmuk, in vista del mare di Galilea. 
I proprietari dei porci menzionati in M/ 8,28 sono 
chiamati in alcuni manoscritti «gadareni» e in altri «ge- 
raseni». A partire dal 1973, sono stati intrapresi a 
Umm Qeis scavi e restauri sotto gli auspici della Scuola 
evangelica tedesca. 

148 A partire dal 1950, gli americani condussero 
scavi a Tulul (Abu) el-Alayig, che si estende da entram- 
bi i lati dello Wadi Qelt, poco più di 3 km a sud-ovest 
della Gerico veterotestamentaria (Tell es-Sultan; cf. 
NatGeog [dic. 1951]). Negli anni ’70 E. Netzer riaprì 
gli scavi in questo sito, talvolta chiamato «la Gerico del 
NT», ma in modo più preciso «la Gerico erodiana»; 
egli corresse alcune interpretazioni precedenti ed inol- 
tre ampliò il programma di scavi. Nel Il secolo a.C. i re 
asmonei, discendenti dei Maccabei, scelsero Gerico co- 
me loro residenza invernale. Quando Erode il Grande 
successe agli Asmonei nel 37 a.C., ampliò il sito, ren- 
dendolo nello stesso tempo sfarzoso con un giardino 
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artificiale incassato, una piscina, una roccaforte, un an- 
fiteatro ed un ippodromo per intrattenere i suoi ospiti. 
L'intero complesso regale venne abbandonato prima 
del 70 d.C. Per la necropoli nelle vicinanze, cf. BA 43 
(1980) 235-240; BARev 5 (4, 1979) 28-35; 9 (1, 1983) 
44-53. 

149 Ilsito che ricorda il battesimo di Gesù nel 
Giordano presso Gerico, in realtà non ritenuto autenti- 
co, è localizzato nel punto più facilmente accessibile vi- 
cino ad un sito testimoniato da una tradizione antica. 
Proprio in questi pressi ci sarebbe la Bet-Araba di Gs 
15,6, un nome facilmente riconoscibile in «Bethabara», 
che alcuni manoscritti di Gv 1,28 riportano invece di 
«Betania». North suggerirebbe che la presenza a Qum- 
ran di una setta praticante un battesimo penitenziale 
(+ Apocrifi, 67:106) tende sia a rafforzare la tradizio- 
ne relativa a «Bethabara» sia a rendere quasi inconfuta- 
bile l'affermazione che Giovanni Battista fosse in rap- 
porto piuttosto stretto con i monaci di Qumran. 

150 Riguardoa Gerusalemme l'osservazione prin- 
cipale di un archeologo potrebbe essere che la quantità 
di energia spesa nelle dispute o nelle recriminazioni in- 
torno ai siti per i quali non ci sono prove atte all’identi- 
ficazione potrebbe piuttosto essere utilizzata costrutti- 
vamente per rallegrarsi che l’area del Tempio non in- 
contri contestazioni. In essa ebbero luogo molti degli 
eventi più importanti della vita di Gesù, dalla sua pre- 
sentazione al suo ritrovamento, attraverso tutto il suo 
ministero pubblico fino alla sera precedente alla sua 
morte. Il Monte degli Ulivi è altrettanto importante ed 
indiscusso. Casse per ossa (ossari) ritrovati nel pendio 
dell’Uliveto detto Dornzinus Flevit recano nomi giudaici 
del I secolo e si sostiene che siano i documenti della co- 
munità giudeo-cristiana più antichi che possediamo. 
Per quel che riguarda il sito dell’ascensione, l'opinione 
di minoranza di Vincent, che preferisce Eleona ad Im- 
bomon, implica una minuziosità nella localizzazione 
che non ha importanza se posta accanto alla grande 
importanza del «pendio superiore dell’Uliveto» in ge- 
nerale per i diversi episodi del ministero di Gesù a Ge- 
rusalemme. 

151 Lantica tradizione che localizza il Calvario 
nella chiesa del Santo Sepolcro si è dimostrata abba- 
stanza solida per sopravvivere sia ai suoi propri accre- 
scimenti leggendari sia ad un concertato attacco nel 
xIX secolo volto a favorire un sito meno congestionato; 
— Geografia biblica, 73:94. (Cf. BARevw 12 [2, 1986] 
40-57 sulla «Tomba del giardino» di Gordon che, co- 
me luogo della sepoltura di Gesù, si basa su una fanta- 
sia, non su una prova storica). Una questione impor- 
tante riguardante la topografia del Vangelo è il Pretorio 
con il Litbostrotos (Gv 19,13; «Pavimento»), tradizio- 
nalmente identificato con la Fortezza Antonia fatta co- 
struire da Erode il Grande. Dalla sua soluzione dipen- 
de la validità della sistemazione fondamentale della 
«Via Crucis» (che, tuttavia, si fonda più sulla devozio- 
ne che sulla storia). Vincent (+ 12) riteneva che la 
Fortezza Antonia, nell'angolo nord-occidentale dell’a- 
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rea del Tempio, fosse il luogo in cui Pilato condannò 
Gesù a morte. Una larga pavimentazione di pietra nei 
pressi dell’arco dell’Ecce Homo è spesso stata identifi- 
cata come il Lithostrotos. Il sito alternativo nell'altra 
parte di Gerusalemme è la cittadella di Erode, dove C. 
Johns intraprese degli scavi per conto delle autorità del 
Mandato Britannico e dove, più recentemente, hanno 
condotto scavi anche archeologi israeliani. P. Benoit ed 
altri sostengono che il Pretorio dove Pilato condannò 
Gesù fosse ubicato in questo secondo sito. Gli scavi ar- 
cheologici hanno dimostrato che il pavimento di pietra 
non era collegato con la Fortezza Antonia (le rovine 
della quale non sono mai state localizzate), ma faceva 
parte di un piccolo foro romano contemporaneo del- 
l’Aelia Capitolina di Adriano (11 secolo d.C.). L'arco 
dell’Ecce Homo può essere stato una porta d’ingresso 
alla città al tempo di Erode Agrippa I (37-44 d.C.). C£, 
BA 40 (1977) 11-17. 

152 Nonostante il fatto che in Palestina abbiano 
avuto luogo migliaia di crocifissioni, una prova archeo- 
logica pertinente fu scoperta per la prima volta nel 
1968. Nelle tombe giudaiche di Givat ha-Mivtar, a 
nord-est di Gerusalemme, furono trovati i resti di un 
uomo crocifisso, un giudeo di età compresa tra i 20 e i 
30 anni, che era vissuto a Gerusalemme nel 70 d.C. 
L'analisi di questo reperto, pubblicata in BA 48 (1985) 
190-191, indica che i polsi dell’uomo erano legati alla 
trave trasversale della croce; le gambe erano divaricate 
sul palo verticale, con un chiodo che teneva fissato cia- 
scun calcagno ai lati della croce. La vittima moriva len- 
tamente per asfissia. 

153 La piscina di Betsaida (Betesda), menzionata 
in Gv 5,2, è stata scoperta e scavata a Gerusalemme 
nella proprietà dei Padri Bianchi, presso la chiesa di 
S.Anna. Di forma trapezoidale e divisa da una tramez- 
za centrale, la piscina aveva colonnati sui quattro lati e 
sulla tramezza di divisione — dunque, i «cinque porti- 
ci» di Giovanni. 

154 Vincent localizzò Emmaus (Lc 24,13) a Nico- 
poli. Anche se molti accettano tuttora la sua opinione, 
le imponenti rovine delle chiese primitive da lui stesso 
qui scavate sono proprio quelle che noi ci aspetterem- 
mo da una sede episcopale popolosa come Nicopoli, a 
30 km ca. da Gerusalemme. Alla distanza più adatta di 
ca. 12 km c’è una «Emmaus alternativa», chiamata Qu- 
beibe, con ritrovamenti meno imponenti riportati alla 
luce dagli scavi. Né questo sito né Abu Ghosh (pure 
distante ca. 8 km) sembrano essere stati identificati co- 
me Emmaus prima del periodo crociato. Wilkinson (Je- 
rusalem, 161-164) propende per Motza o Ammasa (ri- 
nominata Colonia) a circa 6 km e mezzo da Gerusa- 
lemme. Emmaus detiene il record dei pretendenti a 
questo titolo! 

155 (VI) Periodo post-neotestamentario. Le 
grotte del Deserto di Giuda, abitate durante la guerra 
di Bar Kokhba (132-135 d.C.), hanno offerto lettere e 
manufatti che hanno contribuito enormemente alla no- 
stra conoscenza della seconda guerra giudaica contro i 
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Romani. Inoltre, interi complessi nascosti sotto terra 
localizzati nella Sefela di Giuda hanno gettato ulteriore 
luce sulla guerra di Bar Kokhba. Come menzionato so- 
pra (— 140.151), gli scavi archeologici vanno scopren- 
do la Gerusalemme del periodo successivo a questa 
guerra — sia il periodo della Aelia Capitolina di Adria- 
no sia il periodo bizantino. 

156 Moltesinagoghe, specialmente nell’Alta Gali- 
lea, sono state scavate nel tentativo di datare le sinago- 
ghe più antiche e di determinare i loro stili architetto- 
nici. (Fonti letterarie hanno gettato luce sulle date e 
sull’architettura delle sinagoghe). Le quattro sinagoghe 
scavate in Galilea sono quelle di Khirbet Shema, Mei- 
ron, Gush Halav (Giscala) e Khirbet en-Nabratein. A 
Khirbet Shema, fu scoperta la prima sinagoga delle di- 
mensioni di una casa (con il punto focale nella parete 
più lunga) in Galilea. I resti della prima sinagoga in 
questo sito risalgono alla fine del II secolo d.C.; la se- 
conda, costruita sulle rovine della prima, fu ultimata 
entro la metà del IV secolo, e poi distrutta da un terre- 
moto all’inizio del v secolo. La sinagoga di Meiron (fi- 
ne del III secolo d.C.) era di un tipo basilicale comune 
(rettangolare con due file di colonne che dividono la 
struttura in una navata centrale e due navate laterali. 
La sinagoga basilicale di Gush Halav fu costruita nel 
250 d.C. ca. e continuò ad essere in uso fino al VI seco- 
lo. La sinagoga di Khirbet en-Nabratein (Nevorraya) 
ebbe tre fasi che abbracciano il periodo compreso tra il 
II ed il vI secolo. In questo sito, una parte dell’edicola 
ossia del santuario della Torah (l’arca sacra), risalente 
al i secolo d.C., fu scoperta in un uso secondario. Lo 
studio di queste sinagoghe sta offrendo una visione più 
chiara della vita ebraica delle città della Galilea nel tar- 
do periodo romano e in quello bizantino. 


(LEVINE, L.I., Ancient Syragogues Revealed [Detroit 1982]; 
SAUNDERS, E.W., «Christian Synagogues and Jewish Christia- 
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nity in Galilee», Exp/or 3 [1977] 70-78; SHANKS, H., Judaism 
in Stone [New York 1979]; BA 43 [1980] 97-108; 44 [1981] 
237-243; 51 [1988] 69-96; BARev 4 [2, 1978] 32-42; 7 [6, 
1981) 24-39; 10 [3, 1984] 32-44). 


157 Per concludere, possiamo menzionare un sito 
archeologico nel quale l’eredità giudaica e quella cri- 
stiana vennero ad unirsi nel periodo post-biblico: Dura 
Europos, molto distante, a nord-est della Palestina, sul- 
la grande ansa del fiume Eufrate. Gli scavi vi furono 
compiuti da una spedizione francese diretta da F. Cu- 
mont nel 1922-1925 e poi, con l’appoggio della Yale 
University, nel periodo 1928-1937. La pubblicazione 
dei risultati dei ricchi ritrovamenti fu conclusa nel 
1967 da C. Kraeling. Fondata sotto la dinastia greca 
dei Seleucidi intorno al 300 a.C., Dura Europos diven- 
ne un avamposto commerciale e militare romano sulle 
vie dei traffici con l'Oriente. Nel 170 d.C. vi fu costrui- 
ta una piccola sinagoga ebraica; nel corso di un amplia- 
mento del 240, le pareti furono ricoperte di affreschi di 
grande effetto con soggetti biblici. Questo tesoro unico 
di arte ebraica fu conservato perché, rientrando in un 
piano difensivo contro l’invasione dei Parti nel 256, 
questi affreschi murali furono sepolti sotto un terrapie- 
no che aveva lo scopo di rafforzare il muro esterno del- 
la città attiguo alla sinagoga. A Dura è stata anche sco- 
perta una casa-cappella cristiana con un battistero or- 
nato di dipinti, dello stesso periodo. Prove letterarie 
provenienti da città come Antiochia e Costantinopoli 
dimostrano che tra il 11 ed il v secolo la sinagoga e la 
chiesa furono scarsamente usate l’una per l’altra; ci si 
può solamente chiedere come i cittadini che frequenta- 
vano i due luoghi di culto a Dura Europos si conside- 
rassero a vicenda. Cf. A. PERKINS, The Art of Dura-Eu- 
ropos (Oxford 1973); C. HOPKINS, The Discovery of 
Dura-Europos (New Haven 1979); BA 47 (1984) 166- 
181. 
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Prima di Abramo ($ 5-25) 
(I) Leetà della pietra (prima del 3200 a.C.) 
(A) L'età della pietra antica, o periodo paleolitico 
($7) 
(B) L'età della pietra media, periodo mesolitico 0 
epipaleolitico ($ 8) 
(C) L'età della pietra recente o periodo neolitico ($ 9) 
(D) L'età della pietra e del bronzo o periodo calcolitico 
($ 10-12) 
(II) Le età del bronzo (3200-1550 a.C.) 
(A) L'antica età del bronzo ($ 14-20) 
(a) Mesopotamia ($ 14-17) 
(b) Egitto ($ 18-19) 
(c) Palestina ($ 20) 
(B) L'età del bronzo medio ($ 21-25) 
(a) Mesopotamia ($ 21-23) 
(b) Egitto ($ 24) 
(c) Palestina ($ 25) 


Da Abramo a Pompeo ($ 26-144) 

(I) Introduzione ($ 26-33) 

(II) Il periodo patriarcale (2000-1700 ca. a.C.) 
(A) Abramo, Isacco, Giacobbe ($ 35-38) 
(B) La storia di Giuseppe ($ 39-41) 

(III) L'esodo e la conquista (ca. 1300-1050 a.C.) 
(A) Mosè ($ 43-44) 
(B) Le piaghe ($ 45) 
(C) La traversata ($ 46) 
(D) L'esperienza del deserto ($ 47-52) 
(E) La terra di Canaan ($ 53-54) 
(F) La conquista ($ 55-58) 
(G)I Giudici ($ 59-63) 

(IV) La monarchia e l’esilio (ca. 1020-539 a.C.) 
(A) Le nazioni ($ 65-77) 
(B) Saul ($ 78-79) 
(C) Davide ($ 80-85) 
(D) Salomone ($ 86-87) 
(E) Israele e Giuda ($ 88-96) 
(F) La dinastia di Ieu ($ 97-101) 
(G)Gli ultimi anni di Israele ($ 102-104) 
(H) Acaz ed Ezechia ($ 105-108) 
(I) Manasse e Giosia ($ 109-111) 


(7) Gli ultimi anni di Giuda ($ 112-113) 
(K) L'esilio ($ 114-116) 
(V) L'inizio del periodo post-esilico (539-333 a.C.) 
(A) La restaurazione ($117-118) 
(B) Neemia e Esdra ($ 119-123) 
(C) L'era persiana ($ 124-125) 
(VI) Il periodo greco (333-63 a.C.) 
(A) Da Alessandro alla dominazione dei Seleucidi 
($ 126-131) 
(B) La rivolta maccabaica ($ 132-139) 
(C) I governanti Asmonei ($ 140-144) 


Da Pompeo a Bar Kokhba ($ 144-193) 
(I) I movimenti giudaici in Palestina 
(A) I Farisei ($ 146-148) 
(B) I Sadducei ($ 149-150) 
(C) Gli Esseni ($ 151) 
(II) La Palestina romana prima del tempo di Gesù 
(63-4 a.C.) 
(A) Pompeo, Giulio Cesare, Marco Antonio 
($ 152-155) 
(B) Erode il Grande ($ 156-159) 
(III) La Palestina romana al tempo di Gesù 
(4 a.C.-30 d.C.). 
(A) Nascita di Gesù ($ 160-161) 
(B) Cesare Augusto ($ 162) 
(C) Gli eredi di Erode ($ 163-166) 
(D)I procuratori ($ 167) 
(E) Ponzio Pilato ($ 168) 
(F) Giovanni Battista ($ 169) 
(G) Ministero e morte di Gesù ($ 170-171) 
(IV) La Palestina romana dopo il tempo di Gesù 
(30-135 d.C.) 
(A) Diffusione della Chiesa cristiana ($ 172) 
(B) Erode Agrippa I ($ 173-176) 
(C) Da Agrippa II fino al tempo della prima rivolta 
($ 177-180) 
(D) La prima rivolta ($ 181-184) 
(E) L'assedio di Gerusalemme ($ 185-188) 
(F) Il periodo tra le rivolte ($ 189-190) 
(G) La seconda rivolta ($ 191-193) 


PRIMA DI ABRAMO 


5 Fino a 200 anni fa le nostre uniche fonti di 
conoscenza dell’antico Vicino Oriente erano la Bibbia 
ed Erodoto. Negli ultimi due secoli, grazie alla scienza 
dell'archeologia e alle discipline ad essa collegate, ab- 
biamo appreso moltissimo riguardo alla storia della 
razza umana e dei predecessori e vicini di Israele, e 
questa informazione ha rivoluzionato la nostra com- 
prensione delle origini umane, del corso degli eventi 
nella storia più antica e dei vari aspetti della Bibbia. La 


conoscenza dei dati acquisiti di recente sarà utile per 
situare gli eventi del periodo biblico nel più ampio 
contesto della storia umana. 

Tale conoscenza ha anche un valore esegetico, in 
quanto ci aiuta a raggiungere l’esatta comprensione del 
tipo di letteratura che possediamo nella preistoria di 
Gen 1-11. Nello spazio che ci è concesso possiamo of- 
frire soltanto uno schema generale della preistoria e 
della storia culturale e politica dell’antico Vicino 
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Oriente; rimandiamo quindi lo studioso interessato alle 
esposizioni più dettagliate della bibliografia. (Anche — 
Archeologia biblica, 74:44ss.). Le date indicate per le 
varie età del bronzo e della pietra sono tutte approssi- 
mative. 

6 (I) Le età della pietra (prima del 3200 a.C.). 
Le varie fasi dell’esistenza umana sulla terra vengono 
distinte e denominate secondo il materiale più comu- 
nemente usato per gli utensili e le armi fondamentali 
del periodo rispettivo. Dato che il passaggio da un ma- 
teriale all’altro non è avvenuto in modo improvviso, le 
designazioni sono sempre approssimative sia per l’ini- 
zio che per la fine del periodo. La pietra (in greco 
lithos) è il materiale più antico, poi vennero il rame 
(chalkés) o bronzo. 

7 (A) L'età della pietra antica, o periodo pa- 
leolitico. Il nostro pianeta ha circa 4 miliardi e mezzo 
di anni. Semplici forme di vita vi apparvero circa dopo 
un miliardo di anni, e le forme di vita più complesse 
hanno cominciato a lasciare dei resti fossili circa 600 
milioni di anni fa. In Africa i fossili di primati che cam- 
minavano abitualmente eretti possono essere fatti risa- 
lire a 7-5 milioni di anni fa; si sono trovati accanto ad 
alcuni di questi resti utensili di pietra di due milioni e 
mezzo di anni fa, il che indica una fase incipiente di in- 
telligenza umana. Questo primo stadio dello sviluppo 
umano (australopitbecus; bomo abilis) fu seguito da 
quello dell’hormo erectus (che possedeva un cervello più 
grande ed era in grado di padroneggiare il fuoco e di 
costruire utensili di pietra più perfezionati). Si sono 
trovate in Africa testimonianze di questo stadio che ri- 
salgono a più di un milione e mezzo di anni fa; altri 
fossili di questo tipo sono stati ritrovati in India, Cina, 
Giava e probabilmente nell'Europa meridionale. Que- 
sto stadio è durato fino a circa 350 mila anni fa. Si sono 
poi succeduti dei tipi di transizione (l’homzo sapiens ar- 
caico?), come i ritrovamenti di Swanscombe in Inghil- 
terra e di Steinheim in Germania (250.000) e in seguito 
l’uomo di Neanderthal (125.000-30.000), e sono com- 
parse le prime tracce di scheletri del tutto moderni (ho- 
mo sapiens) a partire da circa 40.000 anni fa (Cro-Ma- 
gnon, Combe-Capelle, Grimaldi, ecc.). 

All’inizio del paleolitico gli esseri umani erano cac- 
ciatori e raccoglitori che vivevano all'aperto d’estate e 
in caverne e altri rifugi naturali d’inverno. La loro vita 
era caratterizzata dalla mobilità dettata dalla ricerca 
del cibo e dai mutamenti stagionali. Vi sono testimo- 
nianze che circa 40.000 anni a.C. gli esseri umani han- 
no cominciato a fissarsi in dimore più stabili, limitan- 
do i loro vagabondaggi e imparando a utilizzare una 
varietà molto maggiore di risorse entro una data area. 
Talvolta si definisce questa fase come la transizione al- 
la raccolta del cibo (attuata cioè in modo più determi- 
nato e specializzato che nel caso della semplice ricerca 
del cibo). Forse 40.000 anni fa gli umani si diffusero in 
Australia via mare, e poco meno di 30.000 anni fa co- 
minciarono le migrazioni nell'emisfero occidentale at- 
traverso lo Stretto di Bering. Per i nostri primi antena- 
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ti, cf. NefGeog (dic. 1976; nov. 1985): Arch 34 (4, 
1981) 20-29. 

8 (B) L'età della pietra media, periodo mesoli- 
tico o epipaleolitico (18.000-8000 a.C.). La cultura 
mesolitica è caratterizzata da una ulteriore intensifica- 
zione nel processo di raccolta del cibo e dalla graduale 
transizione alla sua produzione (coltivazione delle 
piante e addomesticamento degli animali). Questo 
cambiamento assolutamente fondamentale nel modo di 
vivere degli esseri umani (il secondo, in un certo senso, 
è la rivoluzione industriale degli ultimi 200 anni), ebbe 
luogo nel Vicino Oriente intorno al 10.000-8000 a.C. 
(Natufiano in Palestina; + Archeologia biblica, 74:50). 
Di qui si diffuse in Europa e in India (7000-5000 a.C.) 
ed ebbe luogo di nuovo in modo indipendente nell’A- 
merica centrale e poco dopo nel Sud-est asiatico. (Ma 
vi sono tuttora popoli primitivi in località remote del 
mondo che non sono stati raggiunti da questa rivolu- 
zione e rimangono nello stadio della ricerca o della rac- 
colta del cibo). Nel Vicino Oriente il centro del muta- 
mento mesolitico fu la regione delle pendici collinose 
dei territori da pascolo bagnati dalle piogge (a 600- 
1000 metri di altitudine), che si elevano man mano ver- 
so le grandi catene montuose dell’Iran, dell'Iraq, della 
Turchia, della Siria e della Palestina; si sono scoperti i 
siti che riflettono questa era incipiente di coltivazione e 
di addomesticamento degli animali a Beldibi, in Tur- 
chia, a Karim Shahir, M’lefaat e Zawi Chemi in Iraq, al 
Monte Carmelo, a Gerico e altrove. 

9 (C) L'età della pietra recente o periodo neo- 
litico (8000-4500 a.C. nel Vicino Oriente). È lo stadio 
della cultura dell'età della pietra nella quale gli esseri 
umani divennero produttori di cibo su larga scala. I 
procacciatori di cibo, e cioè cacciatori, pescatori, rac- 
coglitori di bacche e noci, erano vissuti in piccoli grup- 
pi e in bande, perché dovevano essere pronti a spostar- 
si altrove quando una zona non forniva più cibo suffi- 
ciente; non vi era abbastanza cibo da conservare, e co- 
munque non era un tipo di cibo che si potesse conser- 
vare per molto tempo; i vestiti erano probabilmente 
pelli di animali. Non vi erano utensili che si potessero 
rompere, non vi era vasellame, non vi era tempo per 
pensare a qualcosa di diverso dal cibo e dalla protezio- 
ne. Il produttore di cibo viveva invece una vita più se- 
dentaria; dovendo coltivare le piante, doveva anche ri- 
manere nello stesso luogo in vista del raccolto; viveva 
perciò in una casa, e quindi valeva la pena costruirne 
una. In alcune zone era possibile ottenere una produ- 
zione di cibo sufficiente per parecchie persone, e quin- 
di i villaggi diventarono comuni e con essi nacquero 
consuetudini e regole di carattere non formale. Vi era 
più tempo per modificare la natura in altri settori, oltre 
alla produzione del cibo (p. es., la produzione di vasel- 
lame e di tessuti), e probabilmente alcuni cominciaro- 
no a specializzarsi in queste arti, dedicandovisi a tempo 
pieno e scambiando i loro prodotti con generi alimen- 
tari. Sono stati scoperti in varie località siti del settimo 
millennio in cui si erano stabiliti questi primordiali vil- 


Religione in Ita 


1608 Urna storia di Israele 


laggi agricoli, e fra questi Jarmo in Iraq, Ras Shamra in 
Siria, Catal Hiyùk in Turchia e Gerico; in seguito sono 
stati scoperti altri siti a Fayum in Egitto e in tutta la 
Mezzaluna fertile. 
10 (D) L'età della pietra e del bronzo o periodo 
calcolitico (4500-3200 a.C. nel Vicino Oriente). Nel 
periodo successivo a quello neolitico l'agricoltura ven- 
ne nettamente migliorata ed estesa, e questo rese possi- 
bile sostentare una popolazione di densità crescente; 
un progresso analogo si è riscontrato nell’ambito della 
cultura. Nell’Afta Mesopotamia dei piccoli gruppi co- 
minciarono a scendere dagli altipiani nelle zone adia- 
centi alle paludi fangose dei fiumi (p. es. Baghouz e Sa- 
marta) per stabilire dei villaggi agricoli con una miglio- 
re specializzazione artigiana. Cominciò a comparire va- 
sellame dipinto (segno tipico del periodo calcolitico). 
Ben presto tutta l’Alta Mesopotamia fu popolata abba- 
stanza densamente e i villaggi calcolitici divennero ab- 
bastanza numerosi anche in Palestina. 
11 In nessun’altra regione il progresso ebbe 
maggiore splendore che nella Bassa Mesopotamia; fu 
qui, infatti, che ebbe luogo il primo esperimento di ‘ci- 
vilizzazione’. Senza tentare di definire questo termine, 
ci limiteremo a descriverlo semplicemente come urba- 
nizzazione. Vi sono città, un sistema politico formale 
(re o organismi di governo), leggi formali imposte dal 
governo, progetti precisi (strade, porti, canali di irriga- 
zione ecc.), un qualche tipo di esercito o di polizia ar- 
mata, nuove e diverse forme di arte e, di solito, la scrit- 
tura. (Diciamo ‘di solito’ perché gli Inca avevano tutto 
quello che costituisce una civiltà, tranne la scrittura, 
ma non vi è ragione di dire che non fossero civilizzati). 
L'esperimento di civilizzazione della Mesopotamia av- 
venne nel terreno alluvionale del basso Tigri e del bas- 
so Eufrate, e nel IV millennio apparvero nella Bassa 
Mesopotamia le prime città-stato (Eridu, Al-Ubaid, 
Warka [Erek], Ur, ecc.). Senza dubbio c'erano, già da 
molto tempo nella zona, dei raccoglitori di cibo che vi- 
vevano sulle rive dei fiumi, e forse villaggi isolati; tutta- 
via, nonostante la terra fosse fertile, mancavano le 
piogge e il suolo non poteva essere messo a coltivazio- 
ne intensiva finché non si arrivò a padroneggiare le ne- 
cessarie tecniche d'irrigazione. Una volta che il ricco 
suolo divenne gradualmente disponibile, è probabile 
che migliaia di persone siano venute a stabilirvisi. L'ir- 
rigazione, indispensabile in quella zona, richiedeva uno 
sforzo comune e una crescente complessità organizzati- 
va. Ciò incoraggiò il progresso tecnologico, politico, 
sociale e morale e fu certamente un fattore importante 
nello sviluppo della civiltà di questo luogo e in Egitto, 
uno sviluppo peraltro molto rapido. Tra i progressi 
della cultura vi fu l’invenzione della scrittura (nel 3200 
circa a.C.) e prima della fine di questo periodo si erano 
stabiliti legami commerciali e culturali tra la Mesopota- 
mia, la Palestina e l'Egitto predinastico. 

I fondatori della civiltà nella Bassa Mesopotamia fu- 
rono i Sumeri, un popolo a noi sconosciuto fino a un 
secolo fa, e che costituisce tuttora uno dei principali 
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misteri della storia. Non siamo sicuri di che razza fos- 
sero, la loro lingua non è imparentata con nessun'altra 
lingua, viva o morta, l'epoca e le modalità del loro arri- 
vo in Mesopotamia sono incerte, ma è evidente che 
erano presenti in Mesopotamia alla metà del IV millen- 
nio, e poiché i più antichi testi a noi noti sono in sume- 
rico, presumiamo che siano stati loro a introdurre il si- 
stema di scrittura pittografico (cuneiforme). 

12 Anche in Egitto si sono fatti grandi progressi 
nello sviluppo dell’agricoltura e dell’irrigazione, e an- 
che qui la necessità di uno sforzo comune ha stimolato 
la formazione di unità politiche (i ‘nomi’). Alla metà 
del IV millennio i vari ‘nomi’ locali erano probabil- 
mente riuniti in due regni piuttosto estesi, uno nell’Al- 
to Egitto e l’altro nel Basso Egitto. Era diffuso l’uso del 
rame, che veniva estratto nel Sinai o nel deserto orien- 
tale, e venne inventata la scrittura geroglifica. L'Egitto 
era in contatto con la Mesopotamia e sembra, anche al- 
lora, con il porto di Byblos — centro del traffico del le- 
gno di cedro — col quale avrebbe continuato a mante- 
nersi in contatto nei secoli seguenti. 

13 (II) Le età del bronzo (3200-1550 a.C.). Con 
questo periodo abbandoniamo il regno della preistoria 
ed entriamo nell’era della storia propriamente detta; 
abbiamo infatti a che fare con un periodo documenta- 
to da numerose iscrizioni contemporanee. La termino- 
logia, per quanto riguarda la cronologia egiziana, quel- 
la palestinese e quella mesopotamica, è diversa per cia- 
scuna di esse e non esiste una terminologia standard 
che ricopra le tre regioni. Per semplificare abbiamo 
adottato i termini siriaco-palestinesi del Bronzo Antico 
(BA) e del Bronzo Medio (BM) e abbiamo raggruppa- 
to sotto ciascun periodo la storia corrispondente in 
Egitto e in Mesopotamia. Il Bronzo Recente (BR: 1550- 
1200 a.C.) non viene trattato in questa esposizione (+ 
Archeologia biblica, 74:77-93). 

14 (A) L'antica età del bronzo (3200-2000 a.C. 
nel Vicino Oriente). 

(a) MESOPOTAMIA. Durante l’era sumerica 
(2900-2360) la Mesopotamia fu organizzata in un siste- 
ma di città-stato, in maggioranza di piccole dimensioni. 
La città-stato consisteva di solito di una città cinta di 
mura, dominata dal recinto del tempio e circondata da 
piccoli villaggi e capanne. In teoria l’intero territorio 
apparteneva al dio più importante; il tempio era la sua 
casa; la città era considerata sua proprietà e gli abitanti 
erano coloro che vi lavoravano. In pratica, però, gran 
parte della terra apparteneva a singoli privati, e per 
molti aspetti l'economia era libera e senza controllo. In 
origine la città era governata dall'assemblea della città; 
più tardi si sviluppò la monarchia, prima come misura 
di emergenza e poi come istituzione permanente; il ca- 
po dello stato era considerato il vicerè del dio. A giudi- 
care dalle fortificazioni, in questo periodo vi furono 
crescenti minacce di pericolo a causa della guerra o 
delle incursioni di banditi; nonostante questo, fioriro- 
no sia la vita economica che il commercio (iniziato in 
tempi preistorici) con l'altopiano iranico e col nord- 
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ovest. Lo sviluppo dell’agricoltura permise di sostenta- 
re una popolazione più numerosa e la vita urbana sti- 
molò a sua volta una maggiore specializzazione nelle 
arti e nei mestieri; le scuole degli scribi produssero un 
vasto corpo di letteratura. 

15 All’inizio la vita politica in Mesopotamia si 
sviluppò in una sorta di tensione tra il concetto di 
città-stato indipendente e i tentativi ricorrenti di for- 
mare una maggiore unità tra le città. All’inizio del III 
millennio la bassa Mesopotamia ha goduto forse di una 
certa unità sotto l’egemonia di Kish, in una libera lega 
tra eguali. Sembra sia esistito un centro religioso delle 
città a Nippur. In seguito, altre città rivali si succedet- 
tero nell'esercitare tale egemonia (Erek, Ur, Adab, La- 
gash e Umma), spesso nel ruolo di difensori delle fron- 
tiere contro le incursioni dall’est e dal nord-ovest, e per 
un breve periodo conquistò il potere Hamazi, un regno 
dell’altopiano iranico. Le nostre fonti d’informazione 
su questo periodo sono scarse e la nostra conoscenza 
della politica di collaborazione e delle iniziative econo- 
miche della Mesopotamia è quindi schematica. 

16 Ancora più scarse sono le nostre informazio- 
ni sulla Siria e sul nord-ovest, la zona dell’antico Vicino 
Oriente in cui vi sono stati meno scavi. Mari era nota 
per la sua importante partecipazione alla vita della Me- 
sopotamia, e probabilmente era un avamposto sulla 
frontiera settentrionale, ma da lì al nord-ovest la storia 
di questa zona era largamente sconosciuta. Il fatto che 
una certa urbanizzazione avesse avuto luogo in Siria 
era stato messo in luce dagli scavi, ma se ne sapeva po- 
co. Quando più tardi Sargon estese il suo impero fino 
alla Siria (— 17), un testo di quel periodo descriveva 
l'evento come la conquista di Tarmuti e di Ebla, e la de- 
scrizione della spedizione del nipote nella stessa zona 
ne parlava come della conquista di Arman, Ebla e UI- 
lis. L'ubicazione di questi siti era ignota, ma i testi indi- 
cavano che vi erano parecchie unità o confederazioni 
politiche significative nella Siria del III millennio. 

Nel 1964 sono iniziati gli scavi a Tell Mardikh, a 
nord-ovest di Aleppo in Siria, e in seguito il sito fu 
identificato come quello dell'antica Ebla. Dal 1974 in 
poi sono stati dissotterrati 16.000 frammenti di tavolet- 
te. Le tavolette, che contengono testi politici, commer- 
ciali, letterari e lessicali, costituiscono il più grande ar- 
chivio del III millennio scoperto fino ad oggi, il più an- 
tico archivio di stato e i primi testi scritti della Siria 
centrale. Essi indicano che nel periodo dopo il 2500 la 
Siria possedeva già una cultura progredita, che Ebla 
era un regno piuttosto vasto ed era un centro commer- 
ciale che trattava generi alimentari, metalli, vari manu- 
fatti e specialmente tessuti. La città aveva rapporti 
commerciali con molte altre città della Palestina, Ana- 
tolia, Cipro, Siria e Mesopotamia e trattava da pari a 
pari con città come Mari, Assur, Accad, e persino con 
Hamazi sull’altopiano iranico. I testi indicano che esi- 
steva in Siria e in Palestina un livello di urbanizzazione 
maggiore di quanto non si ritenesse finora e fanno pen- 
sare all'esistenza di centri commerciali diversi da Ebla 


Antica età del bronzo 1609 


e forse di pari importanza. Le tavolette renderanno 
possibile per la prima volta lo studio dettagliato della 
vita della società del tardo III millennio; forniranno an- 
che informazioni sulla popolazione primitiva della Si- 
ria, su attività che trapelano in altri luoghi e sugli 
orientamenti e sull’estensione dell’influenza culturale 
nella Mezzaluna fertile. I testi bilingui sumerico-eblaiti 
che sono stati scoperti contribuiranno alla comprensio- 
ne di quelle lingue e di lingue affini, e inoltre, data la 
loro prossimità geografica e linguistica alla Palestina, 
offriranno certamente dei materiali comparativi per lo 
studio di vari aspetti delle antiche tradizioni israeliti- 
che. (Su Ebla in generale, cf. C. BERMANT — M. WEITZ- 
MAN, Ebla: A Revelation in Archeology [New York 
1979]; P. MATTHIAE, Ebla. Un impero ritrovato [Torino 
1977]; G. PETTINATO, Ebla. Un impero inciso nell'argil- 
la [Milano 1979]. Anche BA 47 [1984] 6-32, con bi- 
bliografia; NatGeog [dic. 1978]). 

17 Senza dubbio sin dai tempi antichi esistevano 
ai bordi occidentali della valle dell'Eufrate dei nomadi, 
che dal IV millennio in poi vi erano penetrati in nume- 
ro crescente; nel III millennio essi costituivano una 
parte importante della popolazione. Erano popolazioni 
semite e sono note come AAccadi. Essi si mescolarono 
con la popolazione sumerica, ne adottarono e modifi- 
carono la cultura e assunsero anche il governo di alcu- 
ne città-stato. Nel XxIv secolo una dinastia di questi 
sovrani semitici s'impadronì del potere e creò il primo 
vero impero nella storia del mondo, l’impero accadico 
(2360-2180). Il fondatore, Sargon, salì al potere a Kish, 
sottomise tutti i Sumeri fino al Golfo Persico, spostò la 
sua capitale ad Accad o Agade (nei pressi di quella che 
sarebbe stata Babilonia) e lui e i suoi figli estesero in 
seguito il loro dominio sull’Alta Mesopotamia, fino al 
Mediterraneo (inclusa Ebla), realizzando spedizioni 
militari in Asia Minore, Arabia sud-orientale e stabilen- 
do contatti commerciali con la Valle dell'Indo. La po- 
tenza accadica ebbe però un rapido declino ed ebbe fi- 
ne con il massacro perpetrato da un popolo barbaro 
proveniente dai monti Zagros, chiamati i Guti, che si- 
gnoreggiarono sulla Mesopotamia per un secolo. 

18 (b) EGITTO. Per l’Egitto protodinastico, cf. 
BA 48 (1985) 240-253. Il più antico tempio egiziano 
conosciuto, del 3350-3200 ca. a.C., è stato scoperto 
tramite gli scavi effettuati a Hierakonopolis, nell'Alto 
Egitto (sud-ovest di Karnak o Tebe). Questa città è as- 
sociata al re Narmer (identificabile con Menes?), che 
alla fine del IV millennio si dice abbia riunito i due re- 
gni predinastici in una nazione unificata con capitale a 
Menfi; l'Egitto entrò così nel periodo noto come l’Ax- 
tico Regno (secoli XXiX-XxII1). Con l’inizio della 3° di- 
nastia (2600 ca.) l'Egitto inaugurò l’epoca della sua 
fioritura classica e il periodo del suo genio creativo; a 
quel tempo tutte le caratteristiche significative della 
sua cultura avevano già assunto la forma che sarebbe 
rimasta normativa da allora in poi. Fu l’era delle pira- 
midi, il periodo in cui si svilupparono la letteratura, 
l'architettura, la scultura, la pittura e le arti minori. 


Religione in Ita 


1610 Una storia di Israele 


L'organizzazione dello stato in Egitto era molto diversa 
da quella della Mesopotamia contemporanea. Il farao- 
ne non era il vicerè del dio, ma era dio. Tutto l'Egitto 
era sua proprietà ed era amministrato da una comples- 
sa burocrazia agli ordini del visir. Non venne mai ela- 
borato alcun codice di leggi; la parola del dio-re era 
sufficiente. 
19 A partire dalla 5* dinastia il potere dello stato 
cominciò a disintegrarsi e nel xxII secolo i Guti di- 
strussero la potenza accadica e l'Egitto entrò in un pe- 
riodo di disordine e di declino noto come il prizzo pe- 
riodo intermedio (secoli XXII-XXI). Vi era disunione in- 
terna, con faraoni rivali che si contendevano il trono e 
numerosi funzionari che s’impadronivano del potere a 
livello locale. La situazione si aggravò ulteriormente 
con l’infiltrazione nel Delta di semi-nomadi. Regnava 
la confusione, la legge e l’ordine erano venuti meno e il 
commercio languiva. 
20 (c) PALESTINA. Qui vediamo sorgere nel BA 
(=Bronzo Antico) molte città-stato: Gerico (ricostruita 
nel 3200 ca. dopo un intervallo di alcuni secoli), Bet- 
Sean, Ai, Sichem, Ghezer, Lachis, ecc., alcune delle 
quali costruite per la prima volta. Alla metà del III mil- 
lennio l’occupazione sedentaria si era estesa fino alla 
estremità meridionale della Transgiordania. La Palesti- 
na non sviluppò mai una cultura materiale paragonabi- 
le a quella scoperta in Mesopotamia e in Egitto e non 
vi si stabilì mai una unità politica. La popolazione era 
prevalentemente cananea, una popolazione semitica 
che probabilmente aveva abitato la Palestina nel IV 
millennio, o anche prima. Più tardi, nel III millennio, 
la vita in Palestina subì un grave sconvolgimento a cau- 
sa delle invasioni di popoli seminomadi. Una città do- 
po l’altra vennero distrutte, alcune con incredibile vio- 
lenza. Le città furono abbandonate e, specialmente nel- 
le zone più interne, il territorio rimase senza popola- 
zioni stabili; in Transgiordania l'occupazione sedenta- 
ria cessò praticamente del tutto. Secondo un'opinione 
tradizionale, mai messa seriamente in discussione, i 
nuovi venuti erano discendenti di un popolo, gli 
Amorrei, costituito da elementi del nord-ovest che a 
quel tempo penetrarono in tutte le regioni della Mez- 
zaluna fertile. Si riteneva che i semiti infiltrati in Egitto 
nel primo periodo intermedio appartenessero allo stes- 
so ceppo. (Per altre interpretazioni + Archeologia bi- 
blica, 74:65-67). 
21 (B) L’età del bronzo medio (2050-1550 a.C.). 
(a) MESOPOTAMIA. Il re di Erek mise fine al 
dominio dei Guti sulla Mesopotamia, e fu a sua volta 
rapidamente rovesciato da Ur-Nammu di Ur; con i re 
succedutisi nella 3° dinastia di Ur (2060-1950), questi 
acquisì praticamente il controllo di gran parte della 
pianura mesopotamica e dette origine a una breve rina- 
scita della cultura sumerica. Ur-Nammu è noto non 
soltanto per i molti edifici costruiti e per l’attività lette- 
raria che caratterizzarono il suo regno, ma soprattutto 
per il suo codice di leggi, il più antico che si conosca fi- 
no ad oggi. E tuttavia la cultura sumerica era giunta al 
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termine del suo cammino. La lingua sumera stava mo- 
rendo e l’accadico ne stava prendendo il posto come 
lingua del popolo. Sumeri e semiti si erano ormai com- 
pletamente mescolati a quell’epoca e questi ultimi era- 
no divenuti l'elemento dominante. Nacque così un’in- 
tera cultura e civiltà, che ebbe uno splendido sviluppo 
per oltre 1500 anni e si esaurì prima che comparisse 
sulla scena Israele. Contributi importanti dei Sumeri, 
in aggiunta al governo delle città-stato, a un sistema 
giuridico pienamente sviluppato e all'invenzione della 
scrittura pittografica (cuneiforme) di cui abbiamo par- 
lato, furono il calendario lunare, l'orologio ad acqua, la 
meridiana, il carro e la falange militare, il tornio da va- 
saio, l’uso della volta, dell’arco, della cupola, della co- 
lonna e della torre in architettura, oltre a una religione 
politeistica altamente sviluppata, che ebbe una grandis- 
sima influenza su tutte le civiltà posteriori del mondo 
antico. 

22 Col declino dell’autorità centrale di Ur, le 
città-stato della Mesopotamia riconquistarono ad una 
ad una la loro indipendenza. Secondo la tesi tradizio- 
nale, vi fu un popolo semitico etnicamente identificabi- 
le, gli Armzorrei (ma = Archeologia biblica, 74:67) che 
erano penetrati nella Mezzaluna fertile già alla fine del 
III millennio, e avevano invaso la Palestina trasforman- 
do l’Alta Mesopotamia in una terra amorrea. Essi si 
diffusero in tutte le regioni della Mesopotamia, conqui- 
stando stato dopo stato, così che alla fine del xVII se- 
colo praticamente tutti gli stati mesopotamici erano go- 
vernati dagli Amorrei. Gradualmente si sviluppò una 
lotta a tre per il dominio della Mesopotamia tra Assi- 
ria, Mari e Babilonia. A cominciare già da prima della 
caduta di Ur e proseguendola poi nel xvi secolo, l’As- 
siria (così chiamata dalla città di Assur) aveva persegui- 
to una politica di espansione commerciale in Asia Mi- 
nore, attestata dai testi cappadoci, documenti commer- 
ciali in antico assiro scoperti a Kultepe, in Asia Minore. 
Infiltrata dagli Amorrei, che alla fine presero il potere, 
l’Assiria entrò poi in un breve periodo di conquiste, 
occupando tutta l'Alta Mesopotamia, dal Mediterraneo 
ai Monti Zagros. L'Assiria non riuscì tuttavia a mante- 
nerle ed entro pochissimi anni Mari le succedette bre- 
vemente, nel xvIli sec., quale potenza dominante in 
Mesopotamia. È di questo periodo il grosso dei famosi 
testi di Mari: lettere e testi economici, giuridici e am- 
ministrativi, che, tra le altre cose, descrivono i gruppi 
tribali nomadi del periodo e forniscono quindi mate- 
riale utile allo studio della antica società tribale di 
Israele. Ma nella lotta per il potere la vittoria andò a 
Babilonia, sotto Hammurabi (1728-1686). Impadro- 
nendosi della maggior parte della bassa Mesopotamia, 
egli assoggettò Mari e l’Assiria, inaugurando un'era di 
pace e di fioritura culturale nella pianura mesopotami- 
ca (l’antico impero babilonese). Di questo periodo ab- 
biamo una grande ricchezza di testi, specialmente co- 
pie di antichi poemi epici (p. es., i racconti babilonesi 
della creazione e del diluvio), e il famoso codice di leg- 
gi di Hammurabi, che fa luce sulla cultura del tempo e 
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offre materiali che possono essere messi in parallelo 
con numerosi testi biblici. 

23 L'impero babilonese fu sottoposto a pressioni 
molteplici; nuovi popoli stavano infatti premendo su 
tutte le regioni della Mezzaluna fertile. Al nord vi era- 
no gli Hurriti, la cui terra di origine sembra essere stata 
la zona montuosa dell'Armenia. Erano presenti nel 
nord della Mesopotamia in misura modesta sin dal 
XXIV sec., ma nei secoli XVII e XVI si ebbe un fortissimo 
afflusso di Hurriti nell’Alta Mesopotamia, in Asia Mi- 
nore, in Siria e persino in Palestina. In tutta l'Alta Me- 
sopotamia si stabilì il regno dei Mitanni, che aveva so- 
vrani indo-ariani, anche se la popolazione era fonda- 
mentalmente hurrita, e l’Assiria fu ulteriormente ridot- 
ta a stato subalterno. Gli Hurriti trasmisero la cultura 
sumero-accadica agli Hittiti e ad altri popoli dell'Asia 
Minore; le tavolette che risalgono ai secc. XV e XIV, sco- 
perte nella città hurrita di Nuzi, sono una preziosa fon- 
te d'informazione sui costumi sociali del tempo dei pa- 
triarchi biblici. Da oriente vi furono le incursioni dei 
Kassiti, che da Luristan penetrarono in varie regioni 
dell'impero babilonese. In Asia Minore era presente un 
regno hittita, che andava crescendo d'importanza. Nel 
2000 a.C. erano infatti penetrati nell'Asia Minore vari 
gruppi di indo-europei, i più importanti dei quali si 
chiamarono col nome di Hittiti. Essi unificarono a po- 
co a poco la regione e alla metà del XVI sec., nella parte 
orientale e in quella centrale dell'Asia Minore, esisteva 
un forte regno hittita, che premeva a sud verso la Siria. 
Spingendosi audacemente lungo l’Eufrate, gli Hittiti 
saccheggiarono Babilonia nel 1350 ca. Si trattò, però, 
soltanto di un'incursione, giacché sottoposta alla pres- 
sione degli Hurriti a oriente e turbata da problemi in- 
terni, la potenza hittita dovette ritirarsi in Asia Minore 
per più di un secolo; ma in Babilonia presero il potere i 
Kassiti, e lo mantennero per circa 400 anni, precipitan- 
do la Mesopotamia in un’era oscura. Per gli Hittiti nel- 
la Bibbia, cf. BArev 5 (5, 1979) 20-45. 
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24 (b) EGITTO. All’inizio del II millennio l’Egit- 
to si preparava a entrare in un nuovo periodo di pro- 
sperità sotto i faraoni del Medio Regno (secc. XXI- 
xvini). Il paese era nuovamente unito, godeva di pro- 
sperità economica e si espandeva dal punto di vista po- 
litico; esercitò sporadicamente il suo dominio sulla Nu- 
bia, la Libia, la Palestina e la Fenicia; fu anche l’età 
dell'oro per la cultura egiziana. Nel XVIII sec., però, la 
potenza egiziana declinò rapidamente a causa della sua 
disgregazione interna e l'Egitto entrò nel Secondo pe- 
riodo intermedio (secc. XVIII-XVI). Fu a quel tempo che 
gli Hyksos (probabilmente principi cananei o amortrei 
della Palestina e della Siria meridionale) penetrarono 
nel paese, stabilendosi prima nel Delta e poi dominan- 
do per circa un secolo tutto l’Egitto, con un impero 
che arrivava fino alla Siria settentrionale. Impegnando- 
si in una dura lotta per la libertà, gli Egiziani alla fine 
scacciarono gli Hyksos (1580-1550 ca.) e l'Egitto co- 
minciò a rinascere, entrando nel periodo del Nuovo 
Regno. 

25 (c) PALESTINA. Alla fine del BA il paese era 
stato sconvolto dalle invasioni (probabilmente) amor- 
ree, ma all’inizio del XIX sec. ebbe luogo nella Palestina 
orientale e nella Transgiordania settentrionale una rapi- 
da ripresa, e vennero costruite numerose nuove città, 
man mano che le popolazioni seminomadi si stabiliva- 
no nel paese e assimilavano la lingua e la cultura di Ca- 
naan. Vaste regioni, specialmente nella zona monta- 
gnosa centrale, continuarono tuttavia ad essere scarsa- 
mente abitate. A poco a poco il sistema della città-sta- 
to, caratteristico della Palestina fino al periodo israeliti- 
co, subì una evoluzione; sotto gli Hyksos la Palestina 
raggiunse una prosperità raramente conosciuta nei 
tempi antichi. Il periodo del BM è generalmente consi- 
derato il contesto nel quale ebbe inizio la storia del po- 
polo che la Bibbia ci presenta come Ebrei, e poi come 
Israele. 
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26 (I) Introduzione. I racconti biblici non furo- 
no scritti per darci una ‘storia di Israele’. Questo è un 
concetto creato dai modelli e dai metodi storici moder- 
ni, prodotto dalla valutazione delle fonti e dall’utilizzo 
delle testimonianze dell’archeologia e di altre scienze. 
Questi tipi di approccio sono stati applicati all’AT, spe- 
cialmente al periodo compreso tra i patriarchi e l’inse- 
diamento in Canaan, e ne sono risultate varie ipotesi di 
ricostruzione. Ciò è inevitabile, data la natura delle 
fonti bibliche. Le prime tradizioni furono redatte in un 
periodo molto posteriore, benché la tradizione orale 
avesse probabilmente conservato talune preziose me- 
morie storiche. Vi è inoltre una prospettiva di unità in 
cui sono stati sintetizzati i dati: «tutto Israele» (D/ 1,1; 


5,1) è coinvolto negli eventi dell’esodo; «tutto il paese» 
(Gs 11,16.23) viene conquistato; le tradizioni tribali dei 
padri vengono unificate dalle «generazioni» (16/éd6t; 
— Genesi, 2:3.16). Come valutare genealogie che sono 
state costruite su considerazioni geografiche e com- 
merciali? Inoltre, la testimonianza biblica stessa con- 
serva dati sufficienti a dimostrare che la sintesi globale 
è una ipersemplificazione: non tutte le tribù furono 
coinvolte nell’evento dell'esodo primordiale (vi è stato 
più di un esodo?); la descrizione della conquista in Gdc 
1 differisce da quella di Gs 1-12. Gli storici moderni 
hanno veramente qualcosa da imparare dalla tranquilla 
tolleranza mostrata dalle tradizioni bibliche (p. es., non 
si preoccupano di armonizzare tra loro le differenze 


Religione in Ita 


1612 Una storia di Israele 


presenti nel Pentateuco). Consapevoli di questi proble- 
mi, gli studiosi hanno fatto ricorso all’archeologia e al- 
l'antropologia, oltre che all’analisi letteraria (critica 
della forma e della redazione), nel tentativo di rico- 
struire una storia che la Bibbia propone soltanto in 
modo imperfetto. 

27 Quale può essere il grado di certezza di con- 
clusioni storiche tratte da un’analisi puramente lettera- 
ria? Questo è particolarmente vero oggi, quando viene 
messa in discussione la precisione con la quale le tradi- 
zioni del Pentateuco J e E sono state distinte e datate. 
Che cosa si può dedurre dalla presenza di antiche pra- 
tiche sociali (p. es. a Nuzi, — 23) nelle tradizioni pa- 
triarcali? Si potrebbe pensare che la norma sull’adozio- 
ne dello schiavo sia applicabile a Gex 16,1-4, o che il 
trattamento giuridico della moglie dello schiavo e del 
figlio di lei sia applicabile a Gen 21,10ss. È probabile 
che questi accenni non troverebbero normalmente po- 
sto in un racconto biblico creato molto più tardi. Oggi 
però la natura pertinente o valida di molti paralleli vie- 
ne messa in discussione (p. es. quanto sia pertinente il 
caso degli dèi della casa di Nuzi come segno che viene 
reclamata un'eredità in Gex 31,19-42). 

28 A partire da Wellhausen, i racconti dei pa- 
triarchi e quelli relativi all’esodo e alla conquista hanno 
messo allo scoperto la profondità delle incertezze degli 
studiosi sulla storicità (sommari in IJH 53-148.213-284; 
M. WEIPPERT, The Settlement of the Israelite Tribes 
[SBT 21, London 1971]). Con Albright da un lato e T. 
Thompson e J. van Seters dall’altro, la gamma delle po- 
sizioni va dalla prudenza alla radicalità (con Bright, de 
Vaux, Mendenhall, Gottwald, Alt, Noth e Soggin in 
qualche modo nel mezzo; cf. S. Herrmann su de Vaux 
in VT 23 [1973] 117-126). La complessità e la scarsità 
del materiale comportano accettabili diversità. La por- 
tata del problema può essere messa in luce da un breve 
esame del periodo tra i patriarchi e i giudici (XII sec.). 
29 Periodo patriarcale. Non può essere datato 
con sicurezza. Il rapporto padre-figlio-nipote appare 
pensato e spiegato tanto nello stile delle genealogie bi- 
bliche, costruite su rapporti sociali e commerciali (cf. 
la “Tavola delle nazioni’ in Ger 10,1-32), che in quello 
dei legami di sangue. I racconti patriarcali sono carat- 
terizzati dalla promessa della discendenza e della terra 
— promesse aperte, così come furono più tardi inter- 
pretate da «tutto Israele». Gli episodi sono soprattutto 
teofanie in santuari come Bersabea, Ebron, Betel, Pe- 
nuel (+ Istituzioni, 76:27-29), formulate forse alla luce 
di un culto posteriore. I gruppi riferiti agli antenati 
eponimi vengono dalla Mesopotamia (Gen 11,31) o da- 
gli Aramei (Di 26,5)? 

L'esperienza egiziana. La Bibbia la descrive 
dal punto di vista posteriore di ‘tutto Israele’. Sembra 
che le tradizioni dell'esodo e del Sinai siano state tra- 
smesse dalle tribù di Giuseppe (Efraim, Manasse) e 
forse di Beniamino. Le altre tribù, come i figli di Lia 
(Ruben, Simeone, Levi, Giuda, Issacar e Zabulon) e al- 
tri gruppi ancora (cf. Gs 24,14-15) sembra abbiano 
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adottato le tradizioni israelitiche in un’epoca posterio- 
re. La liberazione dall'Egitto e la guida nel deserto so- 
no centrali per l’esperienza dell’esodo, ma è difficile 
determinare i dettagli e quali siano i gruppi interessati. 
L'esperienza del Sinai è costituita da una teofania, da 
un patto con la comunità e da una legge (distinguibile, 
in una prospettiva posteriore, in vari codici di leggi in 
Es 19- Nun 10). 

31 Insediamento in Canaan. I racconti danno 
una visione schematica degli eventi fondamentali, diffi- 
cili da mettere in relazione con i dati archeologici. I 
racconti di Gs e Gdc, che in origine riguardavano forse 
soltanto singole tribù (cf. Gdc 1,1-36), descrivono l’in- 
sediamento in Canaan come una straordinaria vittoria 
(Gs 1-12), ma Gdc 1 indica uno scenario diverso. La 
natura e la crescita della federazione delle tribù in que- 
sto periodo sono poco chiare. 

32 In sintesi, i punti nevralgici sono: 1) la data- 
zione e il carattere storico dei racconti patriarcali; 2) la 
datazione e i dettagli dell’esperienza dell’esodo e l’in- 
contro sul Sinai (p. es., chi vi ha partecipato); 3) la na- 
tura dell'occupazione di Canaan da parte di ‘Israele’ e 
le origini e l’unione delle ‘tribù’. Di fronte a difficoltà 
di questo genere, la ‘storia’ dei patriarchi e dell’antico 
Israele che viene presentata qui #0 proporrà un’altra 
ricostruzione, ma seguirà la descrizione biblica, renden- 
do attento il lettore ai problemi che si presentano. 

33 Non sorprende che la cronologia biblica ri- 
manga assai incerta per il periodo più antico. Nel pe- 
riodo della monarchia vi sono parecchie date su cui fa- 
re affidamento, grazie alla sincronizzazione tra i re di 
Giuda e quelli di Israele e la datazione assoluta ottenu- 
ta da fonti extrabibliche. Anche qui, però, sono state 
elaborate cronologie differenti (cf. JTAGERSMA, History, 
268-269). Per ragioni di opportunità si seguiranno (— 
88) le date di Albright (BP 116-117) per la datazione 
della monarchia nel periodo della divisione. 

34 (II) Il periodo patriarcale (2000-1700 ca. 
a.C.). L'incertezza riguardo alla datazione è messa in 
luce dalle conclusioni di de Vaux, secondo il quale non 
si possono dare date esatte sull’inizio o la fine del pe- 
riodo patriarcale (EH! 266). Egli è propenso a indicare 
la metà del II millennio a causa dei nomi patriarcali, in 
quanto si può dimostrare che risalgono fino a quell’e- 
poca, e perché si presume un legame tra i patriarchi e 
le migrazioni degli Amorrei in quel periodo più antico. 
35 (A) Abramo, Isacco, Giacobbe. Abrarzo (cf. 
Gen 17,5) viene presentato come proveniente dalla 
Mesopotamia. Il suo insediamento in Palestina viene 
associato, da coloro che optano per una data più anti- 
ca, con la penetrazione degli Amorrei sia in Mesopota- 
mia che in Palestina (— 22; anche Archeologia biblica, 
74:65-67). Abramo visse in Palestina un’esistenza insta- 
bile, se non da seminomade, pascolando i suoi greggi 
secondo il modello della transumanza; ma il ricordo di 
una sua residenza più stabile rimane legato alla regione 
di Mamre-Ebron. Le caratteristiche principali dei pa- 
triarchi erano l’instabilità e i santuari in Palestina: Si- 
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chem (Ger 12,6), Betel (Gex 28,19; 35,1) e Penuel 
(Gen 32,23-33). Il nome di Abramo è stato trovato in 
testi babilonesi risalenti al XVI sec.; i testi di Mari men- 
zionano il nome di Nacor (Gex 11,22; 24,10) come 
quello di una città vicina ad Aran, soggetta a un capo 
amorreo. In modo analogo, il nome di Giacobbe appa- 
re in un testo mesopotamico del XVIII sec., come quello 
di un sovrano degli Hyksos (Ya‘qob-har). Nomi identi- 
ci a quelli dei figli di Giacobbe si trovano nei testi di 
Mari, come p. es. Beniamino e Levi. Il rapporto tra i 
costumi patriarcali e la prassi giuridica dell’antico Vici- 
no Oriente è controverso; per una prudente valutazio- 
ne dei racconti di Giacobbe, cf. M. MORRISON, BA 46 
(1983) 155-164. 

La vocazione di Abramo (Gex 12,1-3) impli- 

ca la promessa di una terra e di un popolo. Gli episodi 
che lo riguardano gravitano attorno al tema della nasci- 
ta promessa di un erede e del rapporto col nipote Lot. 
La sterilità di Sara, i pericoli corsi dalla madre dell’ere- 
de (Gen 12,1-20 e par.), il rifiuto di Ismaele: tutti que- 
sti episodi tengono col fiato sospeso, sin quando, alla 
fine, nasce il figlio della promessa, ma soltanto per es- 
sere offerto come vittima sacrificale (Gex 22). Il ciclo 
Abramo-Lot offre l'opportunità di porre in contrasto i 
due uomini (a favore di Abramo) e di introdurre gli 
eventi di Sodoma e Gomorra, oltre alla misteriosa spe- 
dizione di Gen 14. L'acquisto di Macpela (racconto P 
in Gen 23) costituisce, per così dire, una prima rata del 
compimento della promessa della terra. 
37 La figura di Isacco rimane relativamente nel- 
l'ombra e fa soprattutto da collegamento tra Abramo e 
Giacobbe. Egli è ricordato in relazione a Bersabea 
(Gen 26,23-33), sebbene gli studi archeologici non ab- 
biano fornito nessuna testimonianza di resti dell’età del 
bronzo in quel luogo (LB;6 191-192). 

Giacobbe. La storia della sua famiglia è costituita da 
due cicli: Giacobbe-Esaù, che mette in luce il tema del- 
l'elezione anche di persone indegne, e Giacobbe-Laba- 
no, che riflette il rapporto dei patriarchi con gli Ara- 
mei. À meno che non siano un anacronismo a quell’e- 
poca (così DE VAUX, EHI 200-209), gli eventi di Gex 
29-31 suggeriscono una datazione posteriore per i pa- 
triarchi (HERRMANN, History, 45). Tutta la scena è si- 
tuata in Aram-Nacaraim, nel corso superiore dell’Eu- 
frate, ma gli Aramei non vi si stabilirono sino alla fine 
del II millennio. 

38 La religione dei patriarchi non è quella che ci 
si potrebbe aspettare in un documento tardivo. (Il cul- 
to di Baal, così importante in epoca posteriore e messo 
in luce dagli antichi miti ugaritici, è assente). Il Dio di 
Abramo, di Isacco e di Giacobbe è un «Dio dei Padri» 
(— Pensiero dell’AT, 77:15). Il dio non ha nome, ma lo 
si identifica riferendolo agli antenati che gli rendevano 
il culto, e cioè il Dio di Abramo, di Isacco e di Giacob- 
be, il Terrore (o il ‘parente’) di Isacco, e il Potente di 
Giacobbe (Gex 49,24). Il ‘Dio del Padre’ viene quindi 
associato al patriarca o al padre col quale ha stabilito 
un rapporto particolare; è il protettore della famiglia o 
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del clan patriarcale e li guida nella loro storia. Non è 
semplicemente una divinità locale, legata a un santua- 
rio, perché a questo Dio (El o Elohim) vengono attri- 
buiti epiteti come «Olam» (l’Eterno, Gex 21,33). È 
probabile che il concetto di El, il sommo dio del 
pantheon ugaritico, abbia influenzato lo sviluppo della 
nozione di «Dio il Padre» (CMHE 3-75; C. L’HEu- 
REUX, «Searching for the Origins of God», in Tradi- 
tions in Transformation [Fest. EM. Cross, ed. B. Hal- 
pern, Winona Lake 1981] 33-57). Vi è quindi conti- 
nuità tra il Dio dei Padri e YHWH, il Dio di Mosè (Es 
3,3-15 e 6,2-3 vi insistono); ma l'evoluzione storica ci 
sfugge. 
39 (B) La storia di Giuseppe. Ger 37-50 è uno 
dei capolavori della letteratura biblica, contrassegnato 
dal motivo della provvidenza (Ger 45,5-8; 50,20). Il 
rapporto tra Giuseppe e i suoi fratelli (42-45) tiene con 
grande abilità letteraria i lettori col fiato sospeso (cf. 
l’analisi che ne fa von Rad come storia sapienzale, in 
SAIW 439-447). La datazione tradizionale dell’ascesa al 
potere di Giuseppe è il periodo degli Hyksos (1720- 
1550), ma non vi è nulla nel racconto di Giuseppe che 
la giustifichi (cf. S. HERRMANN, Israel în Egypt [SBT 27, 
London 1973] 1-37). La sua storicità è fortemente con- 
troversa, anche se il racconto mostra una discreta cono- 
scenza della vita egiziana (J. VERGOTE, Joseph en Egypte 
(Louvain 1959]). Nell'insieme, DE VAUX (EHI 291-320) 
dà un parere ottimistico sul carattere storico della tra- 
dizione di Giuseppe, a differenza di HERRMANN, Ht- 
story, 56-57, o SOGGIN, HAI 113-115. 

Più problematica è invece la domanda: chi è 
‘Israele’, o chi sono le tribù che soggiornarono effetti- 
vamente in Egitto? La tradizione del soggiorno in Egit- 
to va certamente collegata con i ‘figli di Giuseppe”: 
Efraim, Manasse, e anche Beniamino. È possibile che 
vari gruppi semitici siano entrati in Egitto. M. Weip- 
pert sostiene che i patriarchi provenivano dalla popola- 
zione nomade Shasu di Canaan (B:ib 55 [1974] 265- 
280.427-433). Un'altra ipotesi associa gli Ebrei agli 
‘Apiru (Egiziani) o Habiru (Accadi), menzionati in tut- 
to l'antico Vicino Oriente (Egitto, Lettere di Amarna, 
Alalak, Nuzi, Ugarit, Mari). La loro identità non è 
chiara. Il dibattito si è concentrato sull’interrogativo se 
gli Ebrei fossero un’unità sociologica o etnica (cf. H. 
CAZELLES in POTT 1-28, ma cf. DE VAUX, EHI 126). È 
singolare che il rermine ‘Ebrei’ sia usato in Gen ed Es 
quando un israelita parla a un egiziano, o quando si fa 
una distinzione tra Israeliti ed Egiziani (p. es., Ger 
39,17; 43,32; Es 2,13). Comunque, l’identità degli 
Ebrei e quella degli ‘Apiru rimane controversa. 

L'incertezza che circonda la datazione del pe- 
riodo patriarcale si applica anche al soggiorno di 
‘Israele’ in Egitto. La datazione biblica dà risultati con- 
trastanti. I 430 anni di Es 12,40-41 vengono modificati 
nei LXX in modo da includervi il periodo dei patriar- 
chi. Secondo Gen 21,5; 25,26; 47,28, si possono calco- 
lare 307 anni dalla nascita di Abramo fino alla morte di 
Giacobbe, ma si ammette che la cronologia è artificia- 
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le. Non è neppure possibile essere sicuri (cf. ALBRIGHT, 
BP 10-11) che il soggiorno in Egitto risalga al periodo 
degli Hyksos (1720-1550). Ciò che resta è soltanto la 
plausibilità storica dell’ingresso di gruppi semitici in 
Egitto in vari periodi storici. Sappiamo che un popolo 
come Israele era già presente in Canaan nel 1220 (— 
42), ma non si può ricostruire il contesto storico del 
soggiorno in Egitto. 


(CAZELLES, H., «Patriarches», DRSup 7, 82-156; DE VAUX, R., 
EHI 161-287; IJH 70-148; WH]JP II: Patriarchs; MILLARD, A. — 
WISEMAN, D. (edd.), Essays on the Patriarchal Narratives [Lei- 
cester 1980]; MILLER, J.M., The O/4 Testament and the Histo- 
rian [Philadelphia 1976]; SARNA, N.M., «Abraham in Hi- 
story», BARev 3 (4, 1977] 5-9; THOMPSON, T., The Historicity 
of the Patriarchal Narratives [BZAW 133, Berlin 1974]; vaN 
SETERS, J., Abrabam in History and Tradition [New Haven 
1975]. Su GiusEPPE: COATS, G., From: Candan to Egypt [CB- 
QMS 4, Washington 1975]; REDFORD, D.B., A Study of the Bi- 
blical Story of Joseph [VTSup 20, Leiden 1970]). 


42 (III) L’esodo e la conquista (ca. 1300-1050 
a.C.). Questo complesso di eventi sembra appartenere 
all’ultima parte dell’età del Bronzo Recente (— Ar- 
cheologia biblica, 74:78-93). Se il re che «non aveva 
conosciuto Giuseppe» (Es 1,8) non può essere identifi- 
cato, vi è motivo di riconoscere il «faraone dell’oppres- 
sione» (e dell’esodo) in Ramses II (1290-1224). L'argo- 
mento più forte è la menzione degli Israeliti che lavora- 
vano nelle città-deposito, cioè Pitom e Ramses (Es 1,1- 
11). Ramses era ben noto per le sue attività di costru- 
zione (che impegnavano come operai anche i misteriosi 
‘Apiru!) nel delta del Nilo, dove gli Ebrei si erano sta- 
biliti «nel territorio di Gosen» (+ Geografia biblica, 
73:26). La conseguenza è che l’esodo avvenne nel XIII 
sec.: una conclusione appoggiata dalla stele del succes- 
sore di Ramses, Merneptah, che menziona l’esistenza 
di un popolo chiamato ‘Israele’ nel 1220 a Canaan 
(ANET 375-378). Si può quindi attribuire all’esodo co- 
me data il 1250; ma non vi è una spiegazione attendibi- 
le del numero di persone coinvolte (oltre 600.000: N 
1,46; 26,51). Negli archivi egiziani non vi è alcun riferi- 
mento al soggiorno di Israele in Egitto. 

43 (A) Mosè. Valutare questo personaggio è un 
compito difficile per lo storico (H. SCHMID, Mose: 
Ùberlieferung und Geschichte [BZAW 110, Berlin 
1968]). Vi è un certo carattere leggendario nella nascita 
di Mosè (cf. la storia di Sargon, ANET 119) e il testo di 
Es 1-15 è una fusione di fonti, p. es. il suo mandato se- 
condo JE, in Es 3-4, e secondo P, in 6-7. Egli viene pre- 
sentato come un egiziano ‘adottato’, che portava un no- 
me egiziano (cf. Thutmoses), ma nel medesimo tempo è 
collegato ai Madianiti, presso i quali si era rifugiato do- 
po aver commesso un omicidio. Nel deserto incontra il 
Signore, che gli dà il mandato di condurre il popolo di 
Dio fuori dall'Egitto. Questo mandato si compie attra- 
verso i fenomeni delle piaghe, che culminano nella mor- 
te dei primogeniti in occasione della ‘pasqua’ (per l’ori- 
gine e la storicizzazione di questa festa, cf. DE VAUX, 
Istituzioni, 484-493; + Istituzioni, 76:127). 


[75:42-46] 


44 Il Signore si rivela a Mosè come «Io sono co- 
lui che sono» (+ Pensiero dell’AT, 77:11-13), il Dio 
dei Padri, assicurando così la continuità della promessa 
e della storia della salvezza. YHWH era forse un dio 
già conosciuto? La tesi che ha visto in YHWH un dio 
della tribù madianita dei Keniti (H.H. ROwLEY, From 
Joseph to Josbua [London 1950]) non ha trovato molti 
sostenitori. Herrmann (History, 76-77) è propenso a ri- 
conoscere YHWH nella designazione di un gruppo 
edomita, gli Shasu di yh:', che vengono menzionati in 
testi egiziani (ANET 259) come una popolazione in 
movimento nella zona; ma y4w’ qui designa la terra, e 
non la divinità. È dubbia la presenza presunta di un 
nome divino Ya (= YHWH) nei testi di Ebla del 2400 
circa (G. PETTINATO, BA 39 [1976] 44-52, elenca M:- 
ka-Ya, «Chi è come Ya?»; — 16). Fino ad oggi non esi- 
stono testimonianze evidenti di un dio YHWH prima 
del tempo di Mosè. Il monoteismo di Mosè era certa- 
mente pratico, e non teorico (cf. Es 15,11; Sa/89,7-9). 
45 (B) Le piaghe. Il numero di 10 piaghe viene 
ottenuto unendo insieme alcune tradizioni varianti, 
specialmente J e P (— Esodo, 3:17-22). È irrilevante 
spiegare le piaghe come fenomeni naturali che poteva- 
no verificarsi nella vita egiziana (p. es., il mutamento 
dell’acqua in sangue è stato associato all’annuale piena 
del Nilo). Per l’autore biblico non si tratta delle solite 
calamità naturali, ma di ‘segni’ e ‘prodigi’ operati da 
Dio per mezzo di Mosè. E non si tratta neppure di ‘mi- 
racoli’ o di eventi che vanno oltre le leggi della natura, 
una categoria moderna, e non biblica (+ Pensiero del 
NT, 81:92-94). Le piaghe servono a sottolineare la ten- 
sione dello scontro tra Dio e il Faraone, tra Israele e 
l’Egitto, che giunge al suo culmine nelle 10 piaghe e 
nella pasqua. 

46 (B) La traversata. Le fonti letterarie che de- 
scrivono l’esodo dall’Egitto, lo y4#7 séf (forse il ‘Mare 
dei Giunchi”), e l'itinerario seguito presentano troppe 
complessità per consentire di giungere a solide conclu- 
sioni (— Geografia biblica, 73:26-31, con mappa). DE 
Vaux (EHI 363-387) ha messo in rilievo una doppia 
tradizione: quella della ‘fuga’ (associata alle nove pia- 
ghe) e quella della ‘espulsione’ (associata alla decima 
piaga); egli le collega a due esodi. L'esodo-espulsione 
seguì la via settentrionale (Kades e ingresso in Canaan 
da sud), mentre l’esodo-fuga si indirizzò a oriente, 
comprendendo l'inseguimento degli Egiziani, la traver- 
sata, l'evento del Sinai e l’ingresso in Canaan dalla 
Transgiordania. Ciò è in linea con la tradizione J della 
via settentrionale (via Baal-Zefon, Es 14,2), opposta al- 
la tradizione E, che parla di ‘via del deserto’ verso l’o- 
riente e il sud. Forse le tribù di Lea si rivolsero a nord 
e le tribù di Rachele, sotto la guida di Mosè, andarono 
a sud, verso il Sinai. È una ipotesi che cerca di tener 
conto delle varie tradizioni dell’Esodo. L'analisi che de 
Vaux fa di Es 14,10-13 segue l’identificazione di due 
fonti: una sottolinea la distruzione degli Egiziani da 
parte del Signore (14,13.30; cf. 15,21); l’altra sottolinea 
la traversata miracolosa grazie alla divisione delle ac- 
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que (14,21-22). In ogni caso, il «prode» (Es 15,3) che 
salva gli Ebrei è il Signore. 

47 (D) L'esperienza del deserto. Episodi famosi 
come il malcontento degli Ebrei e la loro rivolta, l’in- 
rercessione di Mosè, la sollecitudine provvidenziale per 
il popolo (la manna, le quaglie, l’acqua) e i 40 anni di 
‘peregrinazioni’ sono descritti da varie tradizioni (JEP). 
L'incertezza sulla via dell'esodo comprende anche il si- 
to del Sinai, o Oreb, «la montagna di Dio» (cf. DE 
Vaux, EHI 426-439). Alcuni studiosi moderni concor- 
dano con la sua collocazione tradizionale (bizantina) 
nella penisola meridionale del Sinai. Altri situano la 
montagna vicino a Kades o Kades-Barnea (il territorio 
di Ain Qudeirat, circa 50 miglia a sud di Bersabea). 
Per altre ipotesi, + Geografia biblica, 73:27. 

48 La domanda più importante è: che cosa è ac- 
caduto sul Sinai? Il Pentateuco collega tutto, da Es 19 a 
Nya 11, con ‘il deserto del Sinai’: il patto, il Decalogo, e 
l’intera Torah. Dopo lo stimolante studio di G. MEN- 
DENHALL (Law and Covenant in the Ancient Near East 
(Pittsburgh 1955]; BAR 3,3-53) l'alleanza è stata inter- 
pretata alla luce delle scoperte dei trattati dell’antico 
Vicino Oriente, specialmente i trattati sovrani degli Hit- 
titi. Questi hanno costituito una utile pietra di paragone 
in vista della comprensione di Dr, che usa il genere del- 
l’alleanza-trattato. D.J. MCCARTHY (Treaty and Cove- 
nant [AnBib 21A, Roma 1978]) ha però dimostrato che 
«l’analogia del trattato per la relazione tra YHWH e 
Israele rappresenta un nuovo sviluppo, e non la radice 
dalla quale nasce l’idea dell'alleanza» (293). In modo 
specifico, la tradizione del Sinai (Es 19,1-24,11) non è 
contrassegnata dal genere del trattato, che ha senz'altro 
influenzato il linguaggio e il concetto dell'alleanza nelle 
tradizioni posteriori. Es 24 allude a un rituale dell’al- 
leanza, un sacro pasto, quando ‘Israele’ diventa il popo- 
lo di Dio. Questa idea non è incompatibile con un rap- 
porto di soggezione, ma va evitato il legalismo. L'allean- 
za non è la medesima cosa di un contratto, ma il tratta- 
to (con le annesse convenzioni) è una buona analogia 
per esprimere la relazione di impegno significata dall’al- 
leanza (— Pensiero dell’AT, 77:75-98). La teologia del- 
l’alleanza è stata elaborata nel corso dei secoli, ma non 
si può negare la sua origine nell’esperienza del Sinai 
(con buona pace di L. PERLITT, Burndestheologie im Al- 
ten Testament [WMANT 36, Neukirchen 1969)). 

49 Il Codice dell’alleanza (Es 20,22-23,33) pre- 
suppone un popolo stabile (in Palestina) e senza dub- 
bio la sua datazione appartiene a un periodo posteriore 
all'esperienza del Sinai. Il Decalogo nella sua forma at- 
tuale (Es 20,1-17; cf. Di 5,6-21) contiene certamente 
elementi che risalgono alle origini della religione di 
Mosè: l’affermazione assoluta di adorare un Dio senza 
immagini (i primi due comandamenti) e gli altri co- 
mandamenti appaiono abbastanza generali e universali 
(forse persino l’osservanza del sabato?) da aver defini- 
to lo stile di vita degli Ebrei. 

50 Von Rad (PHOE 1-78) ha sostenuto che in 
origine la tradizione del Sinai era indipendente dalla 
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tradizione dell'esodo. La prima era una leggenda cul- 
tuale della festa dell'alleanza, che proveniva da Sichem, 
e la seconda era una leggenda cultuale della festa di 
Galgala, che commemorava l’ingresso in Palestina. Le 
sue argomentazioni sono di carattere puramente lette- 
rario, e cioè l'assenza del Sinai in vari testi, come il 
‘credo’ di Dt 26,5-9. L'argomento del silenzio non è 
sufficiente a controbattere il fatto che le due tradizioni 
esistono insieme nel racconto più antico del Pentateu- 
co (JE; cf. DE VAUXx, EHI 401-419). 

51 La tradizione P occupa il blocco centrale del 
Pentateuco (Es 25-Nr 10), e quindi l’intera legislazio- 
ne sacerdotale è attribuita a Mosè. Per la trattazione 
del ‘tabernacolo’ nel deserto, ecc., e delle tradizioni 
evidentemente antiche nella descrizione in P di questi 
vari articoli, — Istituzioni, 76:30-34. 

52 Le ‘peregrinazioni nel deserto’, interpretate 
come una punizione per non aver seguito la guida di 
Giosuè e di Caleb (N 14,26-35), sono presentate co- 
me un periodo durato una generazione, avente come 
centro d'azione Kades-Barnea (ma cf. R. COHEN in BA 
44 [1981] 93-107). Il tentativo di entrare in Palestina 
attraverso il Negev fallisce (Nm 14,39-45), e tuttavia 
viene registrata in Nz 21,1-3 una vittoria sui ‘Cananei’ 
a Corma; questo sembra collegarsi a Gdc 1,16-17, sug- 
gerendo che vi sia stata una riuscita penetrazione di al- 
cuni gruppi (Simeone, Giuda) dal sud (cf. AHARONI, 
LB:b 201-202.214-218). Il gruppo di Mosè penetrò in 
Canaan attraverso la Transgiordania (+ Geografia bi- 
blica, 73:38-49), dove si erano stabiliti i regni di Edom, 
Moab e Ammon (cf. Nr 20,14-21,10-35; AHARONI, 
LB:b 204-206). Le vittorie sui re Sicon e Og, che av- 
vennero rispettivamente a nord dell’Arnon e a nord 
dello Iabbok, diventarono una tradizione in Israele (cf. 
Nym 21,21-35; Sal 136,17-20). La Transgiordania sem- 
brava aperta agli invasori. Presso le pianure di Moab, 
dopo gli oracoli di Balaam (+ Numeri, 5:44-51), Mosè 
morì sul monte Nebo. Il fatto che non abbia potuto en- 
trare nella terra promessa è avvolto nel mistero e ha 
dato origine a varie spiegazioni nelle diverse tradizioni 
(Nr 20,12; Dt 1,37). L'infedeltà di Israele che si lascia 
attirare dal culto del Baal di Peor è già un presagio del- 
la sua esistenza in Canaan. 

53 (E) La terra di Canaan. La fine del xi sec. 
era un momento propizio per l’insediamento in Ca- 
naan. La Mezzaluna fertile era in pieno movimento, 
grazie specialmente ai popoli del mare; cosa più impor- 
tante, non era dominata da una singola potenza, come 
era accaduto spesso nei secoli precedenti, quando gli 
Egiziani, gli Hittiti, i Mitanni e gli Assiri si erano con- 
tesi il dominio della Palestina. Il dominio egiziano sta- 
va per finire, sebbene sia attestata la presenza degli 
Egiziani nelle città fortezza di Meghiddo, Bet-Sean e 
Ghezer nel xi sec. L'impero hittita in Asia Minore eb- 
be termine con le invasioni dei popoli del mare e di al- 
tri popoli. Dei piccoli regni indipendenti erano riusciti 
a stabilirsi a Edom, Moab e Ammon. Gli Aramei (Ah- 
lamu), nonostante le guerre con l’Assiria, esitavano a 
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entrare in Palestina dal nord-est. Il vuoto politico ave- 
va creato per gli Ebrei e per molti altri piccoli gruppi le 
condizioni per stabilirvisi. Il detto biblico: «il Cananeo, 
l'Hittita, l’Eveo, il Perizzita, il Gergeseo, l’Amorreo e il 
Gebuseo» (p. es., Gs 3,10) descrive bene questo cro- 
giolo di popoli (cf. G. MENDENHALL, The Tentb Gene- 
ration [Baltimore 1973] 142-173). La struttura politica 
era caratterizzata dall’esistenza di città-stato. Per secoli 
questa situazione era stata favorita dall’Egitto, che 
esercitava il potere dominante. I piccoli re locali erano 
‘fedeli’ al faraone, al quale pagavano un tributo, ma le 
Lettere di Amarna del xIv sec. ci parlano delle loro dif- 
ficoltà, soprattutto con gli ‘Apiru (DOTT 38-45; E. 
CAMPBELL, BA 23 [1960] 2-22). 

54 L'influenza egiziana su Canaan si estese anche 
ai suoi aspetti culturali; la religione cananea rappre- 
sentò tuttavia uno sviluppo relativamente indipenden- 
te, come dimostrano i testi religiosi di Ugarit. Il 
pantheon cananeo risiedeva su una montagna nel nord 
del paese (Safon, più tardi mons Castus, ca. 40 kma 
nord-est di Ugarit). El era il capo di queste divinità, ma 
gli si preferiva Baal (Hadad). Le tre dee principali era- 
no Ashera (9ry/ il, forse ‘la creatrice degli dèi’, dal 
carattere fortemente sessuale), Astarte (Ashtoreth) e 
Anat (la ‘vergine’, dalla natura guerriera), le cui impre- 
se sono ben note grazie ai testi ugaritici. Il culto cana- 
neo era caratterizzato dai riti della fertilità, che impli- 
cavano la prostituzione sacra. 


(ARI 68-94; GRAY, J., The Legacy of Canaan [VTSup 5, Lei- 
den 1957] 113-159; CRAIGIE, P., Ugarit and the Old Testament 
(Grand Rapids 1983]). 


55 (F) La conquista. Il racconto biblico della 
‘conquista’ ha ingrandito gli eventi reali nello stile del 
racconto epico. Tutto viene attribuito a Giosuè, così 
come tutte le leggi sono attribuite a Mosè. La conqui- 
sta viene presentata schematicamente in tre campagne: 
la presa di Gerico e di Ai nella regione collinosa cen- 
trale; le vittorie al sud dopo l’alleanza con i Gabaoniti, 
e infine la spedizione al nord in cui cadde Cazor. Non 
vi fu una liquidazione totale dei Cananei, nonostante 
l'ideale della bere: o guerra di ‘sterminio’, una caratte- 
ristica della cultura dell’antico Vicino Oriente che 
Israele condivideva con i suoi vicini (ANET 320). Il te- 
sto dice chiaramente che le città fortificate (Meghiddo, 
ecc.) non furono conquistate e che rimanevano molte 
sacche cananee; ne viene data una ‘spiegazione’ in Gde 
2,21-23;3,2. 

56 In tempi moderni ci è stato offerto più di uno 
scenario della conquista. Albright e altri (p. es. J. Bri- 
ght) si sono concentrati sui dati di Gs 1-12, mettendo 
la conquista in relazione con le testimonianze archeolo- 
giche della distruzione di città menzionate nel testo bi- 
blico. Le testimonianze archeologiche presentano tut- 
tavia molti più problemi di quanti ne risolvano: dimo- 
strano che alcune delle città menzionate nella Bibbia 
furono distrutte, ma non ci dicono però necessaria- 
mente che siano stati gli Israeliti a distruggerle; e paio- 
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no anche indicare che altre città, che secondo la Bibbia 
furono distrutte, non erano nemmeno occupate a quel- 
l'epoca (Gerico, Gabaon — Archeologia biblica, 
74:79ss.). Il cosiddetto modello dell’immigrazione, che 
viene associato ai nomi di Alt, Noth e M. Weippert, 
postulava una infiltrazione relativamente pacifica delle 
varie tribù. Anche se non erano mancate schermaglie, 
la ‘conquista’ di Gs 1-12 viene vista soprattutto come 
una composizione di varie eziologie, cioè di storie che 
danno ragione della situazione presente (perché Ai è 
una ‘rovina’?). Analogamente Mendenhall ha negato 
l’idea che vi sia stata una ‘vera conquista’, e ha spiegato 
questo insediamento con ragioni socio-politiche, come 
la ‘rivolta dei contadini’ contro le città-stato cananee. 
Quelli che vi erano stati coinvolti — tra i quali vanno 
annoverati gli Ebrei — ‘si ritirarono’ dalla rete della 
città-stato e alla fine si unirono nella federazione delle 
tribù stabilita successivamente dai gruppi di Mosè. 
Gottwald si avvicina a questa posizione, mettendo però 
l'accento sull’aspetto di rivoluzione del fenomeno, il 
che implicava la transizione da un proletariato oppres- 
so a una società relativamente egualitaria, in cui il pote- 
re era condiviso. Non esiste dunque, evidentemente, 
un consenso degli studiosi sulla natura della ‘conqui- 


sta . 


(AEOT 175-221; AHARONI, LBib 191-285; ALBRIGHT, BP 24- 
34; BHI 129-143; GOTTWALD, N., The Tribes of Yahweb 
[Maryknoll 1979] spec. 191-233; MENDENHALL, G., «The He- 
brew Conquest of Palestine», BA 25 [1962] 66-87; rist. in 
BAR 3, 100-120; NI 53-84; Palestine in Transition (edd. 
D.N. Freedman - D. Graf, Sheffield 1983]; SOGGIN, HAI 
138-171. Vedi anche BA 39 [1976] 55-76.152-157). 


57 È dunque difficile determinare l’identità di 
‘Israele’ in questo periodo. La presa di possesso, prati- 
camente pacifica, di Sichem (Gs 24,1-18, compreso 
tutto il territorio di Efraim e di Manasse) fa pensare 
che i nuovi arrivati vi abbiano incontrato una o più 
tribù con le quali erano imparentati (+ Geografia bi- 
blica, 73:101). È significativo che gli scavi di Sichem 
abbiano dimostrato che la città #on fu distrutta nel XIII 
sec. (BAR 2, 258-300). Inoltre, il patto celebrativo di 
Sichem (Gs 24,14-15) presuppone che Israele abbia ac- 
colto nel suo seno altri gruppi (cananei). Gli Ebrei ven- 
gono descritti come «una grande massa di gente pro- 
miscua» (Es 12,38; cf. Nr 11,4), condotta fuori dall’E- 
gitto. Probabilmente molti altri si erano uniti a loro 
nella terra di Gosen; è anche logico supporre che vi sia 
stato un vasto movimento di Ebrei verso la Palestina 
durante i secoli, e anche che molti Ebrei fosseri rimasti 
in Palestina e non fossero mai andati in Egitto (ALBRI- 
GHT, BP 32). Un po’ alla volta le tradizioni di coloro 
che avevano condiviso l’esperienza dell’esodo divenne- 
ro quindi le tradizioni di tutti, man mano che si anda- 
vano assorbendo i vari gruppi etnici (Calebiti, ecc.). 

58 Il termine ‘anfizionia’, di derivazione greca, è 
stato usato per primo da N. NOTH (NHI 85-137) per 
indicare la natura della federazione delle tribù; esso si- 
gnifica una confederazione sacra di tribù, unite attorno 
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a un santuario centrale, analoga alle organizzazioni gre- 
che. Anche se questa opinione ha perso credito (cf. DE 
Vaux, EHI 695-715; C. DE GEUS, The Tribes of Israel 
[Assen 1976]), è esistito tuttavia un qualche tipo di fe- 
derazione delle tribù, anche se molto libera. Pur non 
avendo avuto origine con l’esperienza del Sinai, quel- 
l’evento è tuttavia diventato ben presto il centro attor- 
no al quale le tribù si sono unite in Canaan. La tradi- 
zione di una discendenza diretta delle 12 tribù da un 
comune antenato va interpretata in senso ampio: la ge- 
nealogia esprime infatti legami di natura più culturale 
che biologica, riflette cioè i rapporti basati sulla geo- 
grafia, il commercio o altre considerazioni. L'unità 
creata dalla federazione delle tribù era di natura reli- 
giosa, non politica, come si può dedurre dalla condotta 
estremamente individualistica delle tribù nel periodo 
dei Giudici. Sembra che il centro del culto abbia cam- 
biato di sede varie volte in questo primo periodo: Si- 
chem, Betel, Silo (distrutte alla fine dai Filistei, al tem- 
po di Samuele). Le tribù vengono chiamate in due for- 
me diverse nell’elenco che ci è stato conservato. La for- 
ma più antica comprende Levi (Gex 29,31-30,24; 49,1- 
17) e presenta Giuseppe (Efraim e Manasse) come 
un'unica tribù; nella forma posteriore Levi viene omes- 
so ed Efraim e Manasse sono separate (Nm 26,4-51). 
L'unione delle 12 tribù non fu creata semplicemente da 
un patto; dietro vi fu un complicato processo storico 
che ci sfugge (cf. DE VAUX, EHI 717-749.775-824). 

59 (G) I Giudici. Il periodo dei Giudici viene 
comunemente datato nella Età del Ferro Antico, dal 
1200 al 1050 ca. (Per la trattazione della cronologia 
schematica dei 410 anni, cf. DE VAUX, EHI 689-693). 
Non abbiamo una storia continua che si svolga entro 
questo periodo; una serie di episodi separati, di portata 
fortemente locale, illustra la tesi, esposta chiaramente 
in Gdc 2,10-3,26, che implica la sequenza peccato, 
conversione, liberazione (riecheggiando la teologia del- 
la storia del Deuteronomio). Tuttavia questi bozzetti 
gettano qualche luce sulla storia del periodo. Nella 
maggior parte dei casi le tribù operavano in modo indi- 
vidualistico nel far fronte agli attacchi dei loro vicini; p. 
es., il Canto di Debora rimprovera alcune tribù per la 
loro mancanza di collaborazione (Gdc 5,15-17). La si- 
tuazione geografica accresceva l’individualismo dei 
gruppi separati. Le tribù della Galilea erano separate 
dalla parte centrale della pianura di Esdrelon (+ Geo- 
grafia biblica, 73:105-111); l’area montagnosa centrale 
era essa stessa divisa in sacche dalle numerose valli. In- 
fine, la valle del Giordano aveva la funzione di separa- 
re l'ovest dall'est. 

60 Inoltre, gli Israeliti stessi si andavano stabi- 
lendo nel paese, acquisendo nuovi sistemi di vita, spe- 
cialmente legati all'agricoltura. Era in corso un proces- 
so di assimilazione della cultura cananea, e questo 
comportava anche i culti di Baal e di Astarte, venerati 
sulle numerose ‘alture’ cananee che rimanevano pre- 
senti nel territorio. Baal era già in possesso della terra: 
era il dio della fertilità che doveva venir reso propizio. 
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YHWH era il Dio della storia, che aveva salvato Israe- 
le; ma adesso vi era il problema concreto di assicurare 
la fertilità e abbondanti raccolti. YHWH assunse le 
fattezze di Baal e quella che ne derivò fu una situazione 
di sincretismo. Al contrario degli occasionali pellegri- 
naggi al santuario di Silo, le alture cananee erano più 
vicine e i riti avevano maggior fascino (cf. J.L. McKEN- 
ZIE, The World of the Judges [Englewood Cliffs 1966] 
34-44). 

61 È difficile determinare l’origine e la funzione 
del giudice ($6fé1) (cf. DE VAuXx, EHI 751-773). Il giu- 
dice sembra essere in primo luogo un capo militare ca- 
rismatico, un ‘liberatore’ (Gdc 2,16; 3,9). Le tribù era- 
no esposte ad attacchi da ogni parte e da qualunque 
gruppo pensasse di poter prevalere. L'invasione dei 
Kusan-Risataim che provenivano da ‘Aram dei due fiu- 
mi’ (se dobbiamo leggere Aram anziché Edom) fu re- 
spinta con successo da quel medesimo Otniel che la 
tradizione identifica con colui che aveva conquistato 
Debir per Giuda (Gdc 1,11-16). L'audace impresa del 
mancino Eud, che uccise Eglon di Moab, accelerò la 
vittoriosa campagna contro i Moabiti, fermandoli a est 
del Giordano. Debora indusse poi Barak e alcune tribù 
settentrionali a dar battaglia nella pianura di Iezreel 
contro i Cananei guidati da Sisera. Il vantaggio rappre- 
sentato dai carri cananei fu annullato dai temporali che 
fecero straripare il fiume Kison (Gdc 4,15; 5,20-21). 
Non si può attribuire una data a questo evento (con 
tutto il rispetto per BRIGHT, BH! 179, che segue Albri- 
ght), ma esso dette vita a uno dei più antichi poemi 
ebraici dell’AT (+ Giudici, 8:26). 

62 Le razzie che bande di Madianiti, Amaleciti e 
Arabi del deserto (Qedemiti) compivano negli altopia- 
ni centrali furono affrontate da Gedeone (Ierub-Baal). 
Nei dettagli di queste campagne si intravedono gli am- 
pliamenti e gli abbellimenti letterari caratteristici di 
questi antichi racconti di vittoria (p. es., l'episodio del 
vello, Gdc 6,36-40).La sua vittoria ad Ain Arod fu se- 
guita dall’attraversamento del Giordano e dall’uccisio- 
ne di Zebee e Salmana ($4/ 83,12). Appare già la supre- 
mazia della tribù di Efraim (8,1; cf. l'episodio dello 
Shibbolet in 12,1-6): un presagio della successiva divi- 
sione tra nord e sud. Vi fu un movimento prematuro 
verso una struttura gerarchica quando, dopo che Ge- 
deone aveva rifiutato (?) l’offerta di essere fatto re, suo 
figlio Abimelech riuscì a stabilire per breve tempo un 
precario ‘regno’ (Gdc 9). Sembra che egli abbia riunito 
sotto il suo dominio i Cananei di Sichem e gli Israeliti 
vicini, abitando ad Aruma, ma governando a Sichem 
tramite un reggente. 

63 Nonostante le sue origini e la sua esistenza di 
fuorilegge in Transgiordania, fu a Iefte che gli uomini 
di Galaad chiesero di aiutarli contro gli Ammoniti. Il 
suo successo lo costrinse ad adempiere il suo voto sel- 
vaggio di sacrificare la propria figlia. Le rozze condi- 
zioni morali delle tribù sono illustrate da questo episo- 
dio, e anche dalle appendici (in Gdc 17-21). Le pitto- 
resche imprese di Sansone sono un sintomo della di- 
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sperata situazione di Giuda, perché i suoi stessi compa- 
trioti lo consegnarono ai Filistei (15,12-14); ma le sue 
sorprendenti azioni di forza e di audacia continuarono 
a vivere in questa tribù sottomessa come racconti di 
speranza, tramandati come satira dei Filistei. 
Pochissimi dettagli ci sono conservati riguardo ai 
cosiddetti giudici minori, la cui attività è stata proba- 
bilmente più giudiziaria che militare; è possibile che al- 
cuni di loro non fossero israeliti. L'impresa di Samgar 
contro i Filistei è una reminiscenza di Sansone. Il suo 
nome, «figlio di Anat», è una testimonianza dell’in- 
fluenza delle divinità cananee (ugaritiche) nel territo- 
rio. 
64 (IV) La monarchia e l’esilio (ca. 1020-539 
a.C.). L'istituzione di una monarchia sotto Saul fu la ri- 
sposta alla richiesta del popolo di essere «come le altre 
nazioni» (2 Sar 8,20). Le «altre nazioni» erano gli stati 
confinanti, come Edom, Moab, gli Aramei, e natural- 
mente l’Egitto e i popoli della valle del Tigri e dell’Eu- 
frate. È impossibile comprendere lo svolgersi della sto- 
ria degli Israeliti senza un breve profilo dei vicini di 
Israele e delle super-potenze. I principali eventi verran- 
no indicati trattando separatamente i vari gruppi. 


(Hacto, W. —- Simpson, W., The Ancient Near East [New 
York 1971); MoscaTI, S., The Face of the Ancient Orient 
[Garden City 1962]; OPPENHEIM, A.L., Anesens Mesopotamia 
[Chicago 1964 (trad. it. cit.)]; WISEMAN, D. [ed.], Peoples of 
Old Testament Times [Oxford 1973]. Vedi anche «Cities and 
Lands of Israel’s Neighbors» in BAR 2, 3-188 e le voci relative 
in IDB, IDBSup e DBSup). 


65 (A) Le nazioni. I CANANEI. Questo termine 
viene usato in modo vago per definire i vari popoli che 
abitavano la terra di ‘Canaan’ nella quale fecero il loro 
ingresso gli Israeliti. È un termine importante come de- 
signazione culturale delle varie influenze che si con- 
trapposero a Israele. Nel nord i Fenici, insieme con 
l'antica Ugarit (Ras Shamra; = Archeologia biblica, 
74:72) svolgono così un ruolo importante nello svilup- 
po della religione di Baal, che figura in modo così si- 
gnificativo nella Bibbia. Nel periodo biblico sacche di 
insediamenti cananei sopravvissero per secoli, promuo- 
vendo così il sincretismo religioso contro il quale tuo- 
navano i profeti. 

66 I FENICI. Le loro colonie di Tiro, Sidone e Bi- 
blo divennero famose per le prodezze compiute nella 
navigazione (per Tiro, cf. BA 42 [1979] 23-24). Fu con 
Chiram di Tiro che Salomone formò una flotta di navi 
di Tarsis a Ezion-Gheber (1 Re 10,22). L'influenza reli- 
giosa è dimostrata anche dal matrimonio tra il re Acab 
e Gezabele (figlia di Et-Baal di Sidone), che promosse 
in Samaria il culto di Baal-Melkart (1 Re 16,31). Sebbe- 
ne i Fenici abbiano ‘inventato’ l’alfabeto, non esistono 
significativi reperti letterari, tranne i documenti di 
Ugarit del XIV sec. a.C., che ebbero una enorme in- 
fluenza sullo studio della Bibbia (ANET 129-155; P. 
CRAIGIE, Ugarit and the Old Testament [Grand Rapids 
1983]; D.B. HARDEN, The Phoenicians [New York 
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1962]; S. MOSCATI, Il mondo dei Fenici [Milano 
1979)). 
67 IL PAESE DEI FILISTEI. Menzionare i ‘Filistei’ 


nel periodo patriarcale è in genere considerato un ana- 
cronismo; forse si trattava di insediamenti egei. I Fili- 
stei, che diedero nome alla Palestina, facevano parte 
dei popoli invasori del mare che venivano dal Mediter- 
raneo e alla fine furono respinti dall'Egitto con Ramses 
III, circa nel 1200. Le origini (approssimative) dei Fili- 
stei vengono indicate in Caftor (Creta) in Ax 9,7. Do- 
po la sconfitta subita da parte dell’Egitto, si insediaro- 
no nella regione costiera sudoccidentale, dove venne 
stabilita la loro pentapoli (Gaza, Askalon, Asdod, Gat 
e Ekron). La loro espansione (giunta fino a Gelboa nel 
nord, dove Saul morì in battaglia combattendo contro 
di loro) viene raccontata in 1-2 Sar. Davide alla fine 
sconfisse la loro potenza (2 Sar 5,17-18), senza inte- 
grarli nel suo regno. Si fa menzione sporadicamente di 
un'attività dei Filistei (a Ghibbeton, 1 Re 16,15-17; la 
campagna di Ezechia, 2 Re 18,8), ma essi scompaiono 
praticamente dalla narrazione biblica. La fine dei Fili- 
stei arriva con le invasioni assire e babilonesi. Gaza, 
Askalon e Asdod (cf. Is 20,1) furono attaccate dagli As- 
siri e la regione dei Filistei fece loro da scudo contro 
l’Egitto (+ Archeologia biblica, 74:95-104). 

68 EDOM. Edom, Moab e Ammon erano in 
Transgiordania al tempo dell’arrivo degli Ebrei (+ 
Geografia biblica, 73:38-49). Problemi commerciali e 
politici erano stati alla base della definitiva supremazia 
di Davide e di Salomone su Edom, ma la divisione del 
regno offri l'occasione di sporadici momenti di indi- 
pendenza. Al tempo del predominio assiro Edom, in- 
sieme con Moab, pagava all’Assiria un regolare tributo 
(ANET 281-282); pur essendo tenuto in considerazio- 
ne per la sua «sapienza» (Ger 49,7; Abd 1,8), Edom 
viene citato nell’AT più sovente in relazione al fatto 
che si rallegrò per la caduta di Gerusalemme (Abd 
1,12-13; Sa/ 137,7). Edom alla fine si arrese al regno 
nabateo, ma conservò una sua identità nell’Idumea del 
Negev in tempi posteriori (+ Geografia biblica, 73:84; 
BARev 14 [2, 1988] 28-41). 

69 MOAB viene ricordato nell’antica storia israe- 
litica perché fu complice di Balak nel maledire Israele 
(Nm 23-24) e per l’uccisione del re Eglon da parte di 
Eud (Gdc 3,15-20). Davide integrò Moab nel suo im- 
pero, ma si trattò di una conquista superficiale; la fa- 
mosa stele del re Mesha (ANET 320-321) testimonia 
l'oppressione di Moab sotto Omri e il successo della 
sua rivolta alla morte di Acab (2 Re 3,4). Ma Moab non 
poté resistere all’impeto assiro. 

70 AMMON viene aspramente ridicolizzato, insie- 
me con Moab, in Gex 19,30-38 e nella storia più antica 
vi sono frequenti riferimenti a combattimenti (Iefte in 
Gde 10-11; Saul in 1 Sar: 11; Davide in 2 Sam: 10,1-4 e 
12,26-31). Con la caduta di Rabat-Ammon, Ammon 
venne annessa al regno davidico, e quando Davide 
fuggì a Macanaim, durante la rivolta di Assalonne, fu 
accolto da Sobi, figlio di Nacas di Rabba, città degli 
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Ammoniti (2 Sar 17,27). Sembra che gli Ammoniti sia- 
no diventati indipendenti dopo il regno di Salomone e 
vengono menzionati in lega con altri paesi che resistet- 
tero agli Assiri a Qarqar (853 a.C.; ANET 279). Per i re 
Ammoniti, cf. BA 48 (1985) 169-172. Ma prevalse alla 
fine la potenza assira e Ammon venne ridotto a stato 
vassallo dell’Assiria. Gli Ammoniti si ribellarono alla 
dominazione caldea (cf. Ger 27,3) e svolsero anche un 
ruolo nella morte di Godolia (Ger 40,14; 41,15). Essi 
scomparvero come stato nel VI sec. e il loro territorio 
venne a far parte dell'impero persiano. Una enclave 
giudaica in Ammon fu guidata da un certo Tobia (Ne 
2,10), dal quale proviene l’importante famiglia Tobiade 
(— 130). 

71 GLI ARAMEI, Al tempo di Davide le tribù ara- 
mee si erano stabilite nel sud della Siria; erano i piccoli 
regni di Aram-Zoba, Tob e Maaca, che Davide conqui- 
stò sotto il regno di re Hadad-Ezer (2 Sa: 10). Il regno 
amorreo che si stabilì in seguito dette del filo da torce- 
re agli Israeliti. Già nella fase successiva della divisione 
del regno Asa di Giuda aveva chiamato in aiuto contro 
Baasa di Israele (1 Re 15,18-20) Ben-Hadad di Dama- 
sco, re di Aram, e strappò così la Galilea orientale al 
regno settentrionale. Il rapporto tra gli Aramei di Da- 
masco e gli Israeliti fu un rapporto di guerra intermit- 
tente. Sebbene si fossero uniti per affrontare la minac- 
cia assira a Qarqar (853), ben presto entrarono in con- 
flitto a motivo di Ramot di Galaad (1 Re 22). Nono- 
stante la costante minaccia assira, Damasco, sotto Ezel, 
divenne sempre più potente, fino a conquistare la 
Transgiordania, spingendosi fino ad Arnon (2 Re 
10,22-33), e persino costringendo Giuda a pagargli un 
tributo (2 Re 12,17-18). Ma con Adad-Nitrari III il ven- 
to cambiò e Aram-Damasco dovette pagare un pesante 
tributo agli Assiri. Toas di Israele («Ia-°a-Su» di Sama- 
ria, come viene chiamato nella iscrizione di Tell AI-Ri- 
mah; A. Copy, CBQ 32 [1970] 325-340) sconfisse gli 
Aramei tre volte (2 Re 13,24-25), riprendendo le città 
che erano state conquistate da Ezel. Sotto Geroboamo 
II la Transgiordania fu riconquistata da Israele. I tenta- 
tivi di Rezin di Damasco e di Pekach di Israele di sot- 
tomettere Giuda nella guerra siro-efraimita (/s 7) furo- 
no una mossa perdente; Tiglat-Pileser III schiacciò in- 
fatti gli Aramei una volta per tutte nel 732. Essi furono 
quindi assorbiti nelle province assire, come accadde 
anche a gran parte di Israele dopo la campagna assira 
del 733 (2 Re 15,19-30). 

72 L'EGITTO. Salomone aveva sposato la figlia di 
un faraone (probabilmente Siamun), e tuttavia l’Egitto 
concesse asilo al ribelle Geroboamo. Poco dopo la 
morte di Salomone, Sisach (Sheshonk) saccheggiò Ge- 
rusalemme e (secondo l'iscrizione nel tempio di Amon 
a Karnak) invase sia il Negev che il Nord. Sono docu- 
mentati oltre 150 nomi di luoghi (per un loro esame, 
cf. Y. AHARONI, LBib 323-330). L'Egitto non era però 
abbastanza forte da ristabilire la vecchia egemonia sul- 
la Palestina. Non ve ne sono indicazioni importanti fi- 
no a dopo il declino dell’impero assiro, quando il fa- 


Nazioni vicine 1619 


raone Necao cercò di prestare appoggio all’Assiria in 
declino contro gli attacchi di Babilonia. Quando Gio- 
sia gli si oppose, lo uccise a Meghiddo (609) e pose sul 
trono il fratello Ioiakim, quale vassallo dell'Egitto (2 
Re 23,29-35). La sconfitta subita da Necao a Carche- 
mish, per mano dell’esercito babilonese di Nabucodo- 
nosor (605), pose fine alle ambizioni egiziane. L'Egitto 
non ebbe alcun ruolo nella storia di Israele fino alla di- 
visione dell'impero di Alessandro Magno, quando i To- 
lomei conquistarono la Palestina nel Ili sec. 

73 L’AssiRIA. L'Assiria riacquistò una potenza 
militare sotto Assurbanipal II (ca. 883-859), le cui spe- 
dizioni e i cui saccheggi consolidarono la potenza assi- 
ra lungo il Tigri e l'Eufrate. Al saccheggio fece seguito 
la conquista con Salmanassar III, contemporaneo di 
Acab, che cominciò a premere sulle città-stato del nord 
della Siria (Carchemish, Adini, ecc.). Questa minaccia 
indusse gli stati del sud (Camat, Damasco) a convince- 
re altre potenze più piccole a unirsi contro Salmanassar 
nella battaglia di Qarqar sul fiume Oronte (853). Ben- 
ché gli annali assiri parlino di vittoria (ANET 278-279), 
si trattò piuttosto di una situazione di stallo. Le campa- 
gne successive di Salmanassar non ebbero una espan- 
sione analoga e nel frattempo Israele e Damasco torna- 
rono a combattersi (1 Re 22). La dominazione assira 
era però inevitabile, e le campagne continuarono fino a 
quando, nell’841, Salmanassar riuscì a costringere 
Israele a pagargli un tributo (re Ieu). Quando alla fine 
altri interessi militari a oriente portarono alla caduta 
della potenza assira a occidente, Ezel di Damasco at- 
taccò Israele e anche Giuda (facendo prigioniero Gat, 
2 Re 12,18). Perciò la Bibbia ha potuto vedere in 
Adad-Nirari III un liberatore (2 Re 13,5), quando que- 
sti conquistò Damasco nell’805. La sua potenza si este- 
se fino al Mediterraneo e Israele («la terra di Omri») 
era tra le nazioni che dovevano pagargli un tributo 
(ANET 381). 

74 Con il declinare delle fortune militari dell’As- 
siria, furono risparmiati alla Palestina, nei successivi 50 
anni, ulteriori saccheggi. Poterono così esservi regni 
prosperi sia in Giuda (con Azaria) che in Israele (con 
Geroboamo III). Poi apparve sul trono un nuovo re, 
un usurpatore, Tiglat-Pileser III (745-727, chiamato 
«Pul», 2 Re 15,19), che inaugurò una serie di vittoriose 
campagne. Nel 743 Menachem di Israele gli offrì un 
tributo per ingraziarselo, e ben presto Israele si trovò 
in difficoltà. La guerra siro-efraimita ne fu una conse- 
guenza. Rezin di Damasco e Pekach di Israele non riu- 
scirono a convincere Acaz a formare una coalizione 
contro Tiglat-Pileser, e quest’ultimo «accettò» la richie- 
sta di aiuto di Acaz, non senza reclamarne il tributo. 
Egli smembrò Israele (2 Re 15,29) riducendolo a uno 
stato vassallo, e sostituendo Pekach con Osea. 

Sotto Salmanassar V, successore di Tiglat-Pileser, 
Osea fu coinvolto nell’attività delle fazioni anti-assire 
guidare dall’Egitto, e ne risultò un’altra campagna. Sa- 
maria fu assediata per tre anni (2 Re 17,5) e cadde nel 
722-721, forse nelle mani di Sargon (ANET 284-285), 
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successore di Salmanassar. Sargon ebbe notevoli diffi- 
coltà nei rapporti con Merodak-Baladan di Babilonia 
(2 Re 20,12), che alla fine fu sconfitto da Sennacherib. 
75 La fama biblica di Sennacherib deriva dall’as- 
sedio di Gerusalemme nel 701, sotto Ezechia (2 Re 
18,13-19,36; Is 36,1-37,37; 2 Cr 32,1-22). Rimane tut- 
tavia il problema se si sia trattato di uno o due assedi 
(> 1-2 Re, 10:65-66). Sennacherib si vantava di tenere 
Ezechia «come un uccello in gabbia» (ANET 288) e di 
riceverne il tributo, ma per fortuna Gerusalemme fu li- 
berata. Sennacherib continuò a opprimere Babilonia, 
prima che gli succedesse Assarhaddon. Nonostante 
questi avesse invaso l’Egitto contro il faraone Tiraca 
(19,9) e nonostante la distruzione di Tebe (Na 3,8-10), 
la potenza dell’Assiria cominciò a declinare. Le forze 
di Assurbanipal (668-629) furono scacciate dall'Egitto 
sotto il farone Psammetico. E tuttavia il lungo regno di 
Manasse (687-642) a Gerusalemme rimaneva ancora 
interamente sotto il dominio assiro. Con la morte di 
Assurbanipal, Giosia di Giuda riuscì a estendere la sua 
riforma (e il suo dominio) nella regione di quello che 
era stato il regno di Israele (2 Re 23; 2 Cr 34-35). È cu- 
rioso che quando Ninive cadde alla fine nelle mani dei 
Caldei, nel 612 (cf. Naum), l'Egitto abbia preso le parti 
degli Assiri, nel tentativo di aiutarli ad arginare la na- 
scente potenza dei Neo-babilonesi. Cf. A.C. BROCK- 
MAN, The Luck of Nineveb (New York 1987). 

76 I BABILONESI. Il nome «Babilonia» si riferisce 
alla città di Babel (a sud della moderna Bagdad) e può 
essere collegato alla regione sita nell’estremità meridio- 
nale della pianura del Tigri e dell'Eufrate, patria delle 
grandi culture degli antichi Sumeri e degli Accadi. 
L'influenza della civiltà babilonese sulla Bibbia appare 
chiaramente nell’epopea di Gilgamesh, nel Codice di 
Hammurabi e in varie altre fonti. Secondo Gex 11,27- 
31, Abramo proveniva da questa regione, la «Ur dei 
Caldei» (+ Geografia biblica, 73:15-19). L’impero 
neo-babilonese figura nel periodo storico di Israele. I 
Babilonesi furono dominati dagli Assiri tra il 900 e il 
700, ma, al tempo di Ezechia, Merodak-Baladan di Ba- 
bilonia complottò con Giuda e con altri contro gli As- 
siti (2 Re 20,12-15). L'ascesa al trono di Nabopolassar 
(626) stabilì la supremazia babilonese sulla Mezzaluna 
fertile; egli preparò la strada agli eventi convulsi che 
condussero alla distruzione di Gerusalemme da parte 
dell’esercito babilonese di Nabucodonosor nel 587, 10 
anni dopo il vittorioso assedio di Gerusalemme nel 597 
e il primo esilio dei capi giudaici (+ 112-114). L'esilio 
babilonese del popolo di Giuda terminò quando Ciro 
di Anshan consenti loro di tornare a Gerusalemme (— 
117), dopo la conquista di Babilonia nel 539. 

77 I PERSIANI. I Persiani del periodo biblico era- 
no il popolo governato dalla dinastia dei re Achemeni- 
di, in un territorio che coincide più o meno col moder- 
no Iran. Due tribù dominanti, i Medi e i Persiani, si 
erano stabilite nel I millennio sotto il lago Urmia. I 
Medi contrastarono la potenza assira per più di un se- 
colo, ma solo nel 612 si allearono con Babilonia per di- 
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struggere Ninive. La loro gloria ebbe però vita breve, 
perché Ciro («il Grande») di Anshan unì la Persia e 
poi conquistò la capitale dei Medi, Ectabana, nel 550 
ca. Il potente impero persiano (539-331) era intenzio- 
nato a conquistare definitivamente Babilonia, l'Egitto, 
l’Asia Minore e, quasi, la Grecia (per una lista dei so- 
vrani + Daniele, 25:3). Ciro riuscì a conquistare Babi- 
lonia nel 539, consentendo ai Giudei di tornare, in ar- 
monia con la sua politica di tolleranza. Il periodo della 
restaurazione giudaica, da Dario ad Artaserse (520- 
445), registra l'impegno persiano in Palestina (+ 117- 
125); ma da Neemia (445) ad Alessandro (333) il perio- 
do persiano è un’epoca oscura. Le vittorie di Alessan- 
dro Magno su Dario III a Granico e a Gaugamela por- 
tarono al periodo greco (— 126-144). 

78 (B) Saul (ca. 1020). Nell’x1 sec. la maggiore 
minaccia per l’esistenza di Israele era costituita dai Fili- 
stei (+ 67), che avevano stabilito cinque città-stato in 
una sacca nella pianura costiera. Le narrazioni relative 
a Sansone (Gdc 13-16) illustrano il loro dominio su 
Giuda. Il monopolio del ferro (1 Sam 13-16) che essi 
detenevano metteva gli Israeliti in una posizione di gra- 
ve svantaggio. La vittoria ad Afek apri loro l'ingresso 
nella regione settentrionale (1 Sar 4; sembra che varie 
tribù fossero rappresentate in questa battaglia; l’arca fu 
catturata dai Filistei). 

In questa crisi emersero due personaggi: un «profe- 
ta», Samuele, e il primo re, Saul. Dato il carattere dei 
racconti che parlano della sua nascita, della sua voca- 
zione e delle sue azioni, Samuele appare come un per- 
sonaggio difficile da definire. Si dice che visse la sua 
giovinezza come Nazireo (1 Sar 1,11; Ni 6), servendo 
nel santuario di Silo sotto la tutela del sacerdote Eli. 
Viene presentato come un veggente e un profeta che di- 
fendeva gli antichi diritti delle tribù contro Saul, il nuo- 
vo re. In questo periodo, in collegamento con Samuele, 
appaiono bande di estatici, che somigliano ai profeti ca- 
nanei. Alla fine si parla di Samuele come dell'ultimo dei 
giudici (1 Sar 7,2-17), che esercitava il suo ufficio a Be- 
tel, Galgala e Mizpa. È nel contesto di una narrazione 
schematica, in cui Samuele viene collegato ai giudici, 
che viene riferita la sua vittoria sui Filistei (7,10-14), che 
quindi va valutata in conseguenza. Chi sopportò il peso 
dell’oppressione filistea fu piuttosto Saul. 

79 La minaccia dei Filistei riunì le tribù sotto un 
re, per far fronte a un nemico comune. L'introduzione 
della monarchia in Israele ci è conservata in due tradi- 
zioni, una favorevole (1 Sazz 9,1-10,16), l’altra ostile 
(8; 10,17-27;12) alla monarchia. La prima è la storia del 
giovane Saul che va in cerca delle asine smarrite e trova 
un regno, quando viene unto da Samuele a Rama. Il se- 
condo racconto descrive la fine di un’epoca, quando 
Samuele, l’«ultimo giudice», cede alla richiesta del po- 
polo di essere come le altre nazioni. Sembra che Sa- 
muele sia stato visto in continuità con la linea carisma- 
tica dei giudici; ci si può domandare se al principio la 
sua guida non sia stata vista nella luce della monarchia. 
Si dice che è stato nominato ndgîd (1 Sam: 9,16; 10,1; 
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anche di Davide, 2 Sa: 7,8), e non relek, o re. La sfu- 
matura del termine w4gfd rimane ignota (comandante 
militare? principe della corona?). Certo non poteva 
menar vanto di una corte o di un’amministrazione fa- 
stosa. 

Saul fu molto aiutato dai suoi successi iniziali, come 
quello contro gli Ammoniti, che avevano posto l’asse- 
dio a Iabes-Galaad (1 Sa 11); un’avventura militare 
con la quale i Filistei non interferirono. Ottenne anche 
una vittoria locale sui Filistei a Micmas, grazie a suo fi- 
glio Gionata (1 $47: 14). Ma litigò con Samuele (due 
racconti in 1 Sar: 13 e 15) e andò soggetto a crisi di de- 
pressione e di rabbia invidiosa, che caratterizzano i ben 
noti racconti relativi ai suoi rapporti con Davide. La 
sua caduta definitiva fu suggellata dal massacro dei sa- 
cerdoti a Nob, mentre viene presentato come un per- 
sonaggio patetico nell’episodio della «strega di En- 
dor». Intanto i Filistei stavano esercitando una pressio- 
ne sempre più forte, che culminò nella disastrosa scon- 
fitta di Gelboe, in cui perirono sia Saul che suo figlio 
Gionata (lamento funebre di Davide in 2 Sar 1,17-27). 
80 (C) Davide (1000-962). Nella storia di Davi- 
de sono stati riconosciuti due racconti principali: la sua 
‘ascesa al potere’ (1 Sam 16,14 — 2 Sam 5,25) e il cosid- 
detto racconto della successione (2 Sam 9-20 e 1 Re 
1-2, chiamato anche la ‘storia di corte’). Cf. J. FLANA- 
GAN, JBL 91 (1972) 172-181. 

Vi sono tradizioni diverse riguardanti la sua presen- 
tazione alla corte di Saul: 1 Sam: 16,14-23; 17,1-11. 
32-53 (cantore e aiutante militare di Saul) e 17,12-30; 
17,33-18,2 (il giovane fratello che porta rifornimenti 
sulla linea del fronte). I capitoli seguenti, che trattano 
della sua vita a corte e del periodo in cui fu fuorilegge, 
sembrano contenere molti doppioni (Davide risparmia 
due volte la vita di Saul; Saul cerca due volte di trafig- 
gere Davide contro il muro, ecc.). La sua audacia come 
guerriero gli procurò il successo a corte (matrimonio 
con Mikal, figlia di Saul), ma provocò altrettanto rapi- 
damente la sua caduta, e Saul tentò di ucciderlo. Fug- 
gendo nel deserto di Giuda, Davide raccolse intorno a 
sé una banda di circa 400 fuorilegge come lui e attese il 
momento propizio. Riuscì anche a volgere politicamen- 
te a suo favore il rapporto col re filisteo di Gat, e si se- 
gnalò come vassallo di Ziklag prima che Saul trovasse 
la morte a Gelboe. 

81 Davide divenne immediatamente re di Giuda 
a Ebron (2 Saw 2,1-4), favorito dalla sua tribù di origi- 
ne e dai suoi matrimoni con donne giudee (Achinoam, 
Abigail). A Macanaim, in Transgiordania, il regno di 
Saul continuò sotto la guida del figlio Is-Baal (o Ishbo- 
set, secondo la trascrizione degli scribi), appoggiato da 
Abner, generale dell’esercito di Saul. Vi fu una guerra 
intermittente, ma non molto importante (il duello alla 
piscina di Gabaon, 2 Sar: 2,12-17), finché Abner passò 
dalla parte di Davide. Davide dette prova di un grande 
senso di realismo politico quando si dimostrò comple- 
tamente innocente dell'assassinio di Is-Baal e della bru- 
tale uccisione di Abner da parte di Ioab. Era ormai 
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aperta la strada alla sua unzione come «re di Israele», 
allorché gli anziani di Israele vennero a Ebron, dove 
aveva regnato per sette anni, e lo accettarono (2 Sam 
5,1-5). La monarchia rimase duplice, su Giuda e su 
Israele, anche se si parla del regno «unito». 
82 Davide continuò a estendere il suo regno nel 
settentrione a spese degli Aramei; incorporò Zoba (vit- 
toria sull’arameo Hadad-Ezer) e il territorio di Dama- 
sco (+ 71). Vennero conclusi dei proficui trattati con 
Hamat e Tiro, in Transgiordania, vi furono le vittorie 
su Ammon ed Edom e un re vassallo venne stabilito a 
Moab. Il regno di Davide andava quindi da Ezion- 
Gheber sul golfo di Agaba fino a Homs, e dal Mediter- 
raneo all’Eufrate (2 Sa: 8,3). Le sacche cananee che 
ancora esistevano in Palestina furono gradualmente in- 
corporate nel suo regno (p. es. Meghiddo). Non si era 
mai avuto un impero simile in quell'area, che era sem- 
pre stata sotto il dominio egiziano; ciò fu possibile sol- 
tanto perché l'Egitto era in declino e l’Assiria non si 
era ancora risvegliata. Davide spezzò anche la potenza 
dei Filistei, probabilmente con una serie di successi, 
ma i dati relativi sono scarsi (2 Sar: 5,17-25; 21,15-17). 
La pentapoli filistea fu ridotta a stato vassallo. 
83 Il colpo maestro di Davide fu la scelta di Ge- 
rusalemme come capitale (+ Geografia biblica, 73:92- 
94). Con la conquista di questa città gebusea, egli ne 
fece una ‘città reale’, cioè sua propria; così come più 
tardi partecipò personalmente alla conquista di Rabba 
in Ammon, affinché «portasse il suo nome» (2 Saw 
12,28). Gerusalemme, politicamente luogo neutrale, 
accettabile sia per il nord che per il sud, presentava va- 
ri vantaggi per la sua difesa, essendo circondata da val- 
li, tranne che a nord. È accertato che la «città di Davi- 
de», od Ofel, abbia occupato lo sperone meridionale 
del versante orientale della montagna (+ Archeologia 
biblica, 74:106-107). Il trasferimento dell’arca dell’al- 
leanza dette alla città quell’importanza religiosa che 
non avrebbe mai perduto. È difficile determinare 
quanto della liturgia e dell’ideologia gebusita siano pe- 
netrate nel pensiero di Israele, ma il «sacerdozio secon- 
do l’ordine di Melchisedek» sembra essere uno di que- 
sti elementi (S4/ 110,4; — Istituzioni, 76:15-17). 
L'organizzazione politica era modellata sulle istitu- 
zioni egiziane: araldo (r242kir), generale dell'esercito, 
ecc. (cf. DE VAUX, Istituzioni, 134-139). Nella propria 
guardia del corpo Davide aveva vari gruppi di merce- 
nari stranieri (p. es. i Keretiti e i Peletiti). Si può facil- 
mente immaginare la crisi in cui Israele venne improv- 
visamente a trovarsi a causa di questo cambiamento ra- 
dicale; voleva dire passare dalla federazione delle tribù 
a una monarchia con una complessa amministrazione, 
un esercito permanente e le inevitabili tasse, tutte cose 
che tendevano a cancellare l’antico individualismo del- 
le tribù (2 Sar: 8,15-18; 20,23-26). 
84 La ‘storia di corte ‘ è stata analizzata in varie 
maniere. RIN. Whybray l’ha classificata come un esem- 
pio di letteratura sapienziale (The Succession Narrative 
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concorda con L. Rost (1926, 1965; anche The Succes- 
sion to the Throne of David [Sheffield 1982]) nel met- 
tere l'accento sull'incertezza riguardo alla successione 
al trono di Davide. Il principio dinastico avrebbe vera- 
mente funzionato? Man mano che la storia di corte si 
dipana, Ammon viene eliminato, la rivolta di Assalon- 
ne finisce con la sua morte, Adonia cede a Salomone. Il 
tema della successione percorre molte scene, dentro e 
fuori della corte, e al di qua e al di là del Giordano. Vi 
è anche un’ampia gamma di personaggi: Davide, col 
suo carattere appassionato e l’amore cieco per i figli; i 
generali Ioab e Amasa; i sacerdoti Ziba e Barzillai; i ri- 
belli Simei e Seba; le donne Tamar, Betsabea e la vedo- 
va di Tekoa. Il legame ineluttabile tra peccato e puni- 
zione è presente nelle storie di Ammon, Assalonne, e 
soprattutto di Davide. Solo di rado viene espresso di- 
rettamente un giudizio teologico preciso (2 Saw 11,27; 
12,24; 17,14); Dio è all’opera dietro le quinte. 

Da un punto di vista politico, la rivolta di Assalonne 

contro Davide è meno rivelatrice della successiva rivol- 
ta di Seba (2 Sar 20). A farla esplodere fu la gelosia 
per le aperture di Davide ai capi di Giuda, proprio 
quelli che avevano sostenuto la rivolta di Assalonne. 
L'atteggiamento di Davide ebbe come effetto che alcu- 
ne delle tribù del nord si strinsero attorno a Seba. Sot- 
to la guida del temibile Ioab (l’uccisore di Amasa, che 
era stato nominato da Davide successore di Ioab), le 
truppe di Davide posero rapidamente fine allo scisma, 
ma era un presagio della futura divisione. 
85 Il vero merito per aver consolidato il regno di 
Israele spetta a Davide. Una maggiore prosperità sotto 
Salomone si ebbe a spese della solidità che Davide ave- 
va costruito. Parecchi racconti indicano che Davide 
possedeva un notevole fascino personale (la fedeltà del 
suo mercenario straniero, Ittai di Gat: 2 Sam 15,18-22; 
l'episodio del sorso d’acqua del pozzo di Betlemme: 2 
Sam 23,13-17). Ma la sua eccezionale importanza fu 
dovuta al principio dinastico che s’incarnò in lui attra- 
verso l'oracolo profetico di Natan (2 Sam 7). Questa 
profezia, la Magna Charta del messianismo regale (+ 
Pensiero dell’AT, 77:152-163) contribuì alla generale 
stabilità della casa reale di Giuda, in contrasto con l’in- 
stabilità nel Regno del nord dopo la divisione. 


(AEOT 225-309; AHARONI, LB: 286-320; CARLSON, R., Da- 
vid The Chosen King [Stockholm 1964]; GRONBACK, J., Die 
Geschichte vom Aufstieg Davids (1 Sam 15 — 2 Sam 5) [Co- 
penhagen 1971]; GUNN, D., The Story of King David [JSOT- 
Sup 6, Sheffield 1978]; The Fare of King Saul [JSOTSup 14, 
Sheffield 1980]; SINCLAIR, L., TRE 8, 378-384). 


86 (D) Salomone (961-922). Nella tradizione 
israelitica la gloria del regno di Salomone è diventata 
proverbiale. Egli rafforzò dapprima la sua posizione 
con delle alleanze politiche: il matrimonio con la figlia 
del Faraone, che gli portò in dote Ghezer; gli accordi 
commerciali con Chiram di Tiro, che gli aprirono la 
possibilità di esportare. Il volume del commercio au- 
mentò: p. es., il commercio nel golfo di Agaba, grazie 
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alla flotta mercantile di stanza a Ezion-Gheber; il com- 
mercio di oro e pietre preziose con l'Arabia (la Regina 
di Saba, 1 Re 10,1-10) e con Ofir (la Somalia in Africa, 
o forse la parte inferiore della penisola araba); un pro- 
ficuo scambio di cavalli e di carri tra Egitto e Cilicia (1 
Re 10,28, testo corretto). Furono edificati degli allog- 
giamenti militari per insediarvi un esercito permanente 
con carri (+ Archeologia biblica, 74:39). 

La fama di Salomone come costruttore (+ Archeo- 

logia biblica, 74:108-110) non deriva soltanto dal Tem- 
pio, che fu costruito secondo la tradizione fenicia, ma 
anche da un elaborato complesso di palazzi (cf. BA 36 
[1973] 78-105). Egli promosse anche lo studio della sa- 
pienza e delle arti (— Letteratura sapienziale, 27:7-8); 
le tradizioni JE del Pentateuco presero forma probabil- 
mente durante il suo regno, il «periodo dell’illumini- 
smo», come è stato chiamato (von Rad). Il redattore 
deuteronomista sottolinea adirato la sollecitudine di 
Salomone per il culto di altre divinità, secondo i ca- 
pricci del suo harem (1 Re 11,1-8). Nacque così anche 
a Gerusalemme un certo tipo di sincretismo e di aperta 
idolatria. Tutti i re che si succedettero vengono giudi- 
cati secondo i canoni deuteronomisti, e cioè secondo 
l'atteggiamento verso l’idolatria e verso il culto nelle 
«alture» (che senza dubbio era nominalmente yahwi- 
stico). Quest'ultimo criterio è in realtà anacronistico, 
perché la centralizzazione del culto divenne soltanto 
gradualmente un ideale, grazie alle riforme di Ezechia 
e Giosia alla fine dei secc. VII e vii (+ Istituzioni, 
76:53-55). 
87 Salomone riorganizzò il regno in 12 distretti, 
che non coincidevano esattamente con i confini delle 
tribù; ciò significò un forte progresso verso la centraliz- 
zazione del governo, e rese possibile un sistema effi- 
ciente di forti tassazioni per sopperire alle spese della 
corte. Si deve tenere presente la grande trasformazione 
della società israelitica che si verificò nel regno di Salo- 
mone e in quello di Davide. In poche generazioni vi fu 
la transizione da una federazione di tribù a uno stato di 
tipo ‘imperiale’; la vita agricola e pastorale cedette il 
passo alla vita urbana, con la conseguente crescita delle 
disuguaglianze sociali. ALBRIGHT (BP 56) ritiene che in 
questo periodo vi fosse una popolazione israelita di 
800.000 persone. 

Ma non tutto fu pace e splendore al tempo di Salo- 
mone. Vi fu la parziale perdita di Edom e di Damasco 
(1 Re 11,14ss.); vi fu il tentativo fallito della rivolta gui- 
data da Geroboamo, che fuggì in Egitto, ma solo per 
tornare poi sotto Roboamo, inaugurando il regno set- 
tentrionale di Israele. L'istituzione del lavoro forzato, o 
corvé, accrebbe il malcontento generale. Questo mal- 
contento fu imprudentemente trascurato da Roboamo, 
figlio di Salomone; la divisione del giovane regno era 
ormai prossima. 

88 (E) Israele e Giuda (922-842). È significati- 
vo che la ribellione delle tribù del nord abbia avuto 
luogo a Sichem (Gs 24), l’antico centro religioso. Qui 
Geroboamo (922-915) doveva essere riconosciuto re 
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GIUDA ISRAELE 

Roboamo 922-915 922-901 Geroboamo I 

i neosiiziia) a: 901-900 Nadab 
900-877 Baasa 
877-876 Ela 
876 Zimri 

Giosafat 873-849 876-869 Omri 
869-850 Acab 
850-849 Acazia 

Ioram 849-842 849-842 Ioram 

Acazia 842 

Atalia regina 842-837 842-815 Jeu 

Ioas (Joash) 837-800 815-801 Toacaz (Joahaz}) 

Amazia 800-783 80 1 -786 Ioas (Joash) 

Ozia (*Azaria) 783-742 lo ao Il 

enza di Iotam 750-742 i 
rear 745 Sallum 

745-738 Menachem 

Iotam 742-735 738-737 Pekachia 

Acaz (Ioacaz I) 735-715 737-732 Pekach 
732-724 Osea 

721 CADUTA DI SAMARIA 

Ezechia 715-687 

Manasse 687-642 

Amon 642-640 

Giosia 640-609 

Ioacaz II (*Sailum) 609 

Ioiakim (*Eliakim) 609-598 

Ioiakin (*Ieconia) 597 

Sedecia (*Mattania) 597-587 

CADUTA DI GERUSALEMME 587 


SPIEGAZIONE: I nomi dei re più importanti sono in grassetto. 
Tra parentesi sono messe varianti dei nomi, o secondi nomi; 
un asterisco indica quale può essere stato il nome di nascita di 
un re del quale viene dato prima il nome con cui regnò. Nella 
lista di Israele gli spostamenti a destra o a sinistra indicano l’i- 
nizio di una nuova dinastia, p. es., Omri e i tre nomi che se- 
guono appartengono alla medesima dinastia mentre Ieu co- 
mincia una dinastia nuova. Le date sono quelle suggerite da 
ALBRIGHT, BP 116-117; altri studiosi suggeriscono date diver- 
se. È impossibile conciliare perfettamente le informazioni bi- 
bliche offerte da 1-2 Re e 2 Cr perché talora sono contraddit- 
torie. La datazione è determinata in parte dall’inizio dell’anno 
civile. Per la maggior parte del tempo sembra che esso sia ini- 
ziato in autunno (Tisri); ma certamente dopo il tempo di Gio- 


da «tutto Israele». Ma quando egli, trascurando il con- 
siglio degli anziani, promise «scorpioni» al posto delle 
«sferze» di Salomone, risuonò l’antico grido di rivolta 
del deserto: «Alle tue tende, Israele!». Solo Beniamino 
andò con Giuda, perché Roboamo ne occupò pronta- 
mente il territorio ( 2 Cr 11,12). Ma una sventura più 
grande attendeva il figlio di Salomone, perché la Pale- 
stina fu occupata da Sheshonk (Sisach) d'Egitto, che 
saccheggiò Gerusalemme. Le sue iscrizioni indicano 
che devastò i regni del nord e del sud e anche il Negev 
(cf. AHARONI, LB:b 325). Il regno di Davide e Salomo- 
ne si dissolse quando i Filistei riconquistarono il potere 
e gli Aramei ottennero l’indipendenza. Ben presto 
Moabiti e Ammoniti fecero altrettanto. 


sia (609), quando l’influsso babilonese divenne predominante, 
l’inizio dell’anno nuovo fu spostato in primavera (Nisan). 
Questo era forse l’uso religioso anche prima. 

C'è inoltre il problema dell’antedatazione e della postdata- 
zione. Nel sistema di antedatazione (una prassi egiziana segui- 
ta per la maggior parte del periodo monarchico) i mesi tra la 
salita al trono e l’anno nuovo seguente sono considerati il pri- 
mo anno del suo regno, anche se si tratta di pochi giorni. Nel 
sistema di postdatazione (sistema babilonese, seguito almeno 
dagli ultimi re di Giuda) il primo anno del regno comincia col 
capodanno che segue la salita sul trono. Il periodo intermedio 
non è contato. 

Questa tavola è stata fornita da R.E. Brown. 


89 Fu relativamente facile per le tribù del nord 
ritornare al principio carismatico, riconoscendo un 
nuovo capo. Geroboamo I (922-901) era già il simbolo 
della rivolta e fu favorito dal profeta Achia (che più 
tardi lo avrebbe abbandonato). Acclamato re, stabilì la 
sua residenza a Sichem, Penuel e infine a Tirza (>> 
Geografia biblica, 73:102). Per assicurarsi la fedeltà del 
popolo e compensare il fascino che il Tempio di Geru- 
salemme poteva esercitare ancora su di esso, Geroboa- 
mo edificò dei templi reali a Dan e Betel, luoghi già fa- 
mosi come antichi santuari (47 7,13; 8,14; — Istituzio- 
ni, 76:27.40). Egli eresse un toro d’oro, probabilmente 
come piedistallo sul quale aveva il suo trono l'invisibile 
YHWH (ALBRIGHT, FSAC 299-301). Il pericolo del 
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sincretismo e di una grossolana identificazione di 
YHWH con l’immagine del toro era fin troppo reale, 
come avrebbero provato gli eventi successivi. L'azione 
di Geroboamo venne qualificata nel linguaggio deute- 
ronomista come ‘il peccato di Geroboamo’, sebbene 
fosse dettata indubbiamente da realismo politico, al fi- 
ne di unificare le tribù contro il Tempio di Gerusalem- 
me. 

90 Lo storico deuteronomista, autore di 1-2 Re, 
ha redatto la storia dei due regni divisi entro un rigido 
contesto cronologico, dando un resoconto sincronico 
dei due regni ed esponendo una valutazione religiosa 
dal punto di vista del Tempio di Gerusalemme. Pur 
avendo di mira una confessione di colpa, offrendo così 
una giustificazione della catastrofe del 721 e di quella 
del 587, egli indica molte fonti (circa 16 riferimenti al 
«Libro delle Cronache dei re d’Israele» e 14 al «Libro 
delle Cronache dei Re di Giuda»), e inserisce molte 
storie diverse, come quelle dei cicli profetici di Elia e 
di Eliseo. (Sullo storico — o gli storici — deuteronomisti- 
coli), cf. CMHE 274-289; van SETERS, In Search, 249- 
362). 

91 Nei successivi 50 anni, da Geroboamo I 
(922) a Omnri (876), il trono d’Israele godette di scarsa 
stabilità; gli mancava la promessa dinastica fatta a Da- 
vide. La guerra civile tra nord e sud divampò in modo 
intermittente. Durante quel periodo il figlio di Gero- 
boamo, Nadab, dopo aver regnato per meno di due an- 
ni, venne assassinato da Baasa, il cui figlio e successore 
Ela fu assassinato da Zimri, il quale a sua volta si sui- 
cidò di fronte alla vittoriosa rivolta militare condotta 
da Omri. La guerra civile tra Asa di Giuda (913-873) e 
Baasa di Israele (900-877) si risolse quando Asa con- 
cluse un patto di mutua assistenza con Ben-Hadad di 
Damasco (— 71). La conseguente invasione siriana da 
parte di Damasco costò a Baasa parte della Galilea set- 
tentrionale (1 Re 15,18ss.). 

92 Omri (876-869) fu un grande re di Israele, 
ma la Bibbia lo liquida con pochi versetti, dato l’inte- 
resse particolare del redattore deuteronomista. Egli la- 
sciò nella storia un segno che più tardi gli Assiri avreb- 
bero riconosciuto, ancora durante il regno di Sargon II 
(ca. 700), parlando di Israele come del ‘paese’ e della 
‘casa di Omri’”. Se lo scontro con gli Aramei finì con la 
sua sconfitta (1 Re 20,34) riuscì invece a costringere 
Moab a pagargli un tributo (stele di Mesha, ANET 
320s.). Egli perseguì una politica di pace con Giuda e 
la sua alleanza con i Fenici fu suggellata dal matrimo- 
nio del figlio Acab con Gezabele, figlia di Etbaal (Itto- 
baal) di Tiro. Stabili la nuova capitale a Samaria (+ 
Geografia biblica, 73:103; + Archeologia biblica, 
74:113-115). Per una valutazione esauriente del ruolo 
di Samaria, cf. ALT, K/S 3, 258-302. 

93 Per la maggior parte del suo regno, Acab, fi- 
glio di Omri, fu impegnato in guerre contro gli Aramei 
di Damasco, ma nell’853 i due nemici formarono una 
lega contro gli eserciti assiri di Salmanassar III, nella 
famosa battaglia di Qarqar (cf. W. HaLLo, BAR 2, 152- 
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162; — 73). L'iscrizione del re assiro specifica che 
Acab contribuì alla mischia con 2000 carri e 10.000 
fanti (ANET 278s.) La pretesa degli Assiri di essersi as- 
sicurata la vittoria non appare convincente; essi non 
sfruttarono il loro presunto vantaggio e sembra che per 
un certo tempo si siano ritirati. La rivolta di Moab con- 
tro Acab ebbe successo, ma contrariamente alle vante- 
rie della stele di Mesha, Israele non fu distrutto per 
sempre (ANET 320, righe 6-7; J. LIveR, PEQ 99 
[1967] 14-31). 

94 La politica religiosa di Acab è messa in risalto 
dalle storie del ciclo di Elia (1 Re 17-19.21). Sembra 
che Acab sia stato un tiepido yahwista, facilmente in- 
fluenzabile dalla moglie Gezabele, che era tutta impe- 
gnata a impiantare il culto di Baal (probabilmente il 
dio tiriano Melgart), in onore del quale fu edificato un 
tempio a Samaria (1 Re 16,32): senza dubbio una con- 
cessione alla numerosa popolazione cananea che viveva 
in Israele. Fu quindi un riconoscimento ufficiale del 
culto di Baal. La gravità della minaccia allo yahwismo è 
illustrata dal fatto che Elia, nel drammatico episodio 
del Monte Carmelo, dovette affrontare 450 profeti di 
Baal e 400 profeti di Ashera (1 Re 18,19). Con la sua 
vittoria Elia salvò la religione tradizionale in un mo- 
mento critico, anche se poi dovette sfuggire all’ira di 
Gezabele. Acab trovò la morte in battaglia contro gli 
Aramei a Ramot-Galaad (+ 1-2 Re, 10:41). 

95 In quel periodo i re di Giuda furono messi 
in ombra da Omri e da suo figlio, e Giuda fu di fatto 
poco più che uno stato vassallo di Israele. Giosafat, re 
di Giuda (873-849), al quale 2 Cr 19,4-11 attribuisce 
una riforma giudiziaria, si alleò con Acab di Israele a 
Ramot-Galaad e pare anche con Ioram di Israele nella 
guerra contro Moab (1 Re 22; cf. 2 Cr 20). Benché 
Giosafat abbia sottomesso Edom e gli venga attribui- 
ta dal Cronista una vittoria su Moab, non riuscì a ri- 
stabilire il commercio con Ofir (+ 86). I regni di Io- 
ram (848-842) e Acazia (842) furono dominati dalla 
regina madre, Atalia, figlia di Acab. Edom e Libna si 
ribellarono contro Ioram e 2 Cr descrive ulteriori 
sventure. Quando Acazia fu ucciso nell’842, in segui- 
to alla rivolta di Ieu in Israele, Atalia profittò della si- 
tuazione e conquistò il trono (842-837), uccidendo gli 
eredi regali, tranne Ioas, che era rimasto nascosto. La 
profonda decadenza dello yahwismo negli ambienti 
ufficiali è illustrata dalla posizione che deteneva un 
certo Mattan, «sacerdote di Baal» (2 Re 11,18). Atalia 
trovò però una fine ignominiosa nella rivoluzione in- 
cruenta progettata dal sacerdote Ioiada, che mise Ioas 
sul trono. 

96 In Israele il breve regno di Acazia, figlio e 
successore di Acab (850-849), vide la fine dell'attività di 
Elia (2 Re 1); le storie del ciclo di Eliseo (2 Re 2-9) so- 
no ambientate per lo più sotto il regno di Ioram (849- 
842), un altro figlio di Acab. In questo periodo i Moa- 
biti riuscirono a conquistarsi l'indipendenza (+ 69) e 
gli Aramei di Siria s'impegnarono in altre incursioni. In 
Israele stesso bande di profeti estatici incoraggiavano la 
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rivoluzione, che scoppiò quando uno di loro unse re 
Ieu, un generale dell’esercito (+ 1-2 Re, 10:50-52). 


(Su ELIA: FOHRER, G., Elia [Zurich 1968°]; GUNKEL, H., 
Elias, Jabve und Baal [Tiibingen 1906]; HENTSCHEL, G., Die 
Eliaerziblungen [Leipzig 1977]; SMEND, R., in Congress Volu- 
me: Edinburgh 1974 [VTSup 28, Leiden 1975] 167-184; 
STECK, O., Uberlieferung und Zettgeschichte in den Elia-Erzih- 
lungen [WMANT 26, Neukirchen 1968]. Su ELISEO: MILLER, 
J.M., JBL 85 [1966] 441-455; SCHMITT, G.-C., Elisa [Giiter- 
sloh 1972)). 


97 (F) La dinastia di Ieu (842-746). La rivolta 
di Ieu (842-815) diede il via a un bagno di sangue: egli 
eliminò il re Ioram di Israele, che stava guarendo dalle 
ferite subite nella battaglia combattuta contro il siriano 
Cazael a Ramot-Galaad, e uccise anche Acazia di Giu- 
da, che era in visita presso il re di Israele. L'uccisione 
della terribile Gezabele è una scena drammatica. Ieu 
chiese la testa dei 70 ‘figli’ di Acab in Samaria e massa- 
crò anche 40 rappresentanti della corte di Gerusalem- 
me governata da parenti di Acazia. Il tocco finale fu il 
massacro dei profeti e simpatizzanti di Baal a Samaria. 
Il trionfo di YHWH su Baal fu difatti assicurato da 
questo re spietato, la cui brutalità fu condannata dal 
profeta Osea (1,4-5). 

Ieu ebbe però molto meno successo nelle questioni 
di politica estera. È stato immortalato nel famoso obe- 
lisco nero di Salmanassar III (ANEP 192, tav. 100), do- 
ve è chiamato ‘figlio di Omri’ e dove viene mostrato in 
ginocchio, nell’atto di pagare un tributo in argento e 
oro al sovrano assiro. Questo avveniva circa nell’841, 
all’inizio del suo regno; ma una sventura maggiore lo 
attendeva per mano di Cazael di Damasco, che Salma- 
nassar III di Assiria non era riuscito a liquidare (+ 73). 
Cazael sottrasse la Transgiordania a Israele durante il 
regno di Ieu (2 Re 10,32) e angariò sia Giuda che 
Israele per cinquant'anni (esigendo anche un tributo 
da Ioas di Gerusalemme, 2 Re 12,18). 
98 Il «liberatore» (2 Re 13,5) di Israele fu pro- 
babilmente l’assiro Adad-Nirari (810-783), che con- 
dusse alcune campagne contro gli Aramei e alla fine 
sottomise Damasco nell’802 (ANET' 281). Ioacaz di 
Israele, figlio di Ieu, subì l’urto delle guerre contro gli 
Aramei (2 Re 13,7), ma il suo successore Ioas (801- 
786) riuscì a recuperare i territori perduti a spese del 
successore di Cazael, Ben-Hadad (menzionato forse 
nella stele di Zakir, DOTT 242-250; ANET 655-656). 
99 Con l’ascesa di Geroboamo II (786-746) al 
trono di Israele cominciò una nuova era. Egli riuscì a 
ristabilire i confini di Israele «dall’ingresso di Camat fi- 
no al mare dell’Araba» (2 Re 14,25) e gli scavi archeo- 
logici testimoniano delle sue opere di fortificazione a 
Samaria (+ Archeologia biblica, 74:114). Il suo regno 
lungo e prospero favorì l’insorgere di quelle condizioni 
sociali e religiose che provocarono poi le invettive di 
Amos e Osea. Essi non appartenevano a bande estati- 
che come quelle associate a Elia ed Eliseo (Az 7,14) 
ma consideravano la loro vocazione come una diretta 
missione ricevuta dal Signore (— Letteratura profetica, 
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11:6-10). Alla loro condanna dei mali sociali, del lusso 
e dell’immoralità, di un culto insincero e di una aperta 
idolatria non sfuggirono né il re né il popolo. Amos e 
Osea non erano innovatori, ma riformatori, che pro- 
nunciavano il loro giudizio sulla scena contemporanea 
alla luce delle tradizioni più antiche. Amos, di Giuda, 
proclamava che il Giorno del Signore, secondo le atte- 
se un giorno di trionfo, sarebbe stato invece un giorno 
di renebre e di oscurità. Attraverso le sue disgrazie co- 
niugali, Osea comprese ed espresse l’esperienza corri- 
spondente che YHWH faceva col popolo infedele (+ 
Os 14,4-8). Il breve predominio esercitato da Israele 
stava per finire, sia per le ragioni interne indicate dai 
due profeti, sia per la ragione politica che Tiglat-Pile- 
ser di Assiria aveva dato l’avvio alle sue campagne ver- 
so l'occidente (© Osea, 14:2-3). 

100 Comeabbiamo visto, la rivolta di Ieu ebbe 
un’eco nel regno meridionale. Una rivolta di palazzo 
contro Atalia ebbe successo e venne messo sul trono di 
Gerusalemme un bambino, Ioas (837-800), di cui il sa- 
cerdote Ioiada era consigliere (forse reggente). Gli 
Aramei di Siria continuarono ad avere il sopravvento e 
un tributo dovette essere pagato a Cazael; tuttavia, Ioas 
promosse il restauro del Tempio. Il suo lungo e medio- 
cre regno terminò col suo assassinio, che fu vendicato 
dal figlio, Amazia (800-783). Il nuovo re di Giuda riu- 
scì a sottomettere gli Edomiti, riaprendo così le vecchie 
vie del commercio; scioccamente però (cf. la motiva- 
zione in 2 Cr 25) sfidò Ioas di Israele a una guerra, non 
lasciandosi convincere dagli avvertimenti che questi gli 
aveva dato sotto forma di favola (2 Re 14,9-10). La bat- 
taglia ebbe un esito disastroso e Ioas saccheggiò il 
Tempio. Come suo padre, Amazia di Giuda fu ucciso 
in una congiura di palazzo e gli succedette il figlio Aza- 
ria (Ozia). 

101 Il successo materiale del regno di Geroboa- 
mo II di Israele corrispose a quello del contemporaneo 
re di Giuda, Azaria (783-742). Egli restaurò il centro 
commerciale salomonico a Elat (Ezion-Gheber), forti- 
ficò Gerusalemme e si impegnò in importanti opera- 
zioni militari e in ispezioni a est, sud e ovest (2 Cr 
26,6ss.). La lebbra ne abbreviò però la carriera ed egli 
trasmise il trono di Giuda a Iotam (750?-735); la me- 
moria delle sue azioni militari e delle sue opere di co- 
struzione è conservata in 2 Cr 27,1-9. Azaria non è 
però probabilmente quell’Azriau di Giuda di cui gli 
annali assiri registrano l'opposizione a Tiglat-Pileser III 
(verso il 743?) (ANET 282; cf. N. NA‘AMAN, BASOR 
114 [1974] 25-39). 

102 (G) Gli ultimi anni di Israele (746-721). No- 
nostante il successo politico del lungo regno di Gero- 
boamo II, la caduta del Regno del nord fu rapida. Una 
delle ragioni fu la comparsa di un nuovo conquistatore 
assiro, Tiglat-Pileser III (745-727) che guidò in occi- 
dente una serie di campagne intese alla conquista, e 
non semplicemente a ottenere un tributo (ANET 282- 
284; — 74; LBib 368-379; IJH 415-434). Un altro moti- 
vo fu l’anarchia politica che imperversò in Israele nel 
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decennio seguito alla morte di Geroboamo II (Os 7,3- 
16). Suo figlio Zaccaria fu assassinato da Sallum dopo 
soli sei mesi di regno. Di lì a un mese Sallum fu assassi- 
nato da Menachem (745-738). Il regno di Menachem 
fu contrassegnato dal pesante tributo pagato a Tiglat- 
Pileser III (il «Pul» di 2 Re 15,19; si veda la sua iscri- 
zione riguardante Menachem, ANET 283). La politica 
assira è descritta in M. COGAN, Imperialism and Reli- 
gion [SBLMS 19, Missoula 1974]). 

103 Il figlio e successore di Menachem, Pekachia 
(738-737), fu assassinato da Pekach (737-732), a quan- 
to pare un usurpatore («figlio di Romelia», come lo 
chiama Isaia in 7,4). La conquista del potere rappresen- 
tava il tentativo di liberarsi dal dominio assiro; infatti 
Pekach si unì a Rezin di Damasco per formare una coa- 
lizione contro Tiglat-Pileser. I loro sforzi per spingere 
Giuda a entrare in quest’alleanza condussero alla cosid- 
detta guerra siro-efraimita. Giuda rifiutò di unirsi a lo- 
ro — in quel momento era in difficoltà con Edom (2 Re 
16,6) — e fu attaccata dal nord dall’alleanza, che minac- 
ciava di mettere sul trono di Davide un certo Ben Ta- 
beel (probabilmente un Arameo della Transgiordania; 
W.E. ALBRIGHT, BASOR 140 [1955] 34-35). Secondo /s 
7, Acaz rifiutò di affidarsi a YHWH e chiamò in aiuto 
gli Assiri. Tiglat-Pileser organizzò una campagna e nel 
733 distrusse Damasco e sottrasse a Israele una buona 
parte del suo territorio (la Galilea e la Transgiordania). 
Israele, che era adesso un piccolo stato, vassallo del- 
l’Assiria, fu lasciato sotto il governo di Osea (732-724). 
104 Alla morte del sovrano assiro, Osea passò 
però dalla parte dell'Egitto e mandò degli inviati alla 
corte di Sais (correggiamo 2 Re 17,4 alla luce di BA- 
SOR 171 [1963] 64-66). Incorse così nell'’ira del re assi- 
ro, Salmanassar V, che pare lo abbia fatto prigioniero: 
il racconto biblico sorvola sulla fine di Osea. Ebbe ini- 
zio l'assedio di Samaria (724-721), e Sargon descrive la 
vittoria nei suoi annali, incisi nella sua nuova città rea- 
le, Dur Sharrukin (= Khorsabad): «Io assediai e con- 
quistai Samaria (Sa-me-ri-na), ne deportai come botti- 
no 27.290 abitanti» (ANET 284-285). Venne seguita la 
consueta politica di deportare e stanziare altrove i po- 
poli prigionieri; la popolazione rimasta si assimilò ai 
gruppi provenienti dall'altra parte della Mezzaluna fer- 
tile, e la regione divenne una provincia dell'impero, 
con un governatore assiro (+ Geografia biblica, 
73:103). Il testo di 2 Re 17 è una meditazione teologica 
che riflette sui vari aspetti di questo evento. LEMAIRE 
(HPH 51-52) riassume le ragioni storiche per cui Israe- 
le è sopravvissuto in parallelo con Giuda per due secoli 
soltanto. La sola cosa che avevano in comune era la 
tradizione religiosa, poiché non vi era più né una sola 
capitale né un solo tempio. E neppure le istituzioni po- 
litiche erano le stesse: Israele passò attraverso almeno 
otto colpi di stato; l’autorità regale vi fu più duramente 
contestata dai profeti (il confronto tra Acab ed Elia) 
che in Giuda. Infine, il territorio di Israele era esposto 
alle invasioni degli Aramei e degli Assiri. 

105 (H) Acaz (713-715) ed Ezechia (715-687). Il 
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consueto giudizio del deuteronomista su Acaz acquista 
maggiore sostanza quando veniamo a sapere che egli 
sacrificò suo figlio a Molek (2 Re 16,3) e apprendiamo 
la sua cinica risposta a Isaia (/s 7,1ss.). Il suo ricorso al- 
l’Assiria durante la crisi della guerra siro-efraimita non 
lo esentò dal pagare il tributo a Tiglat-Pileser (ANET 
282). Il significato religioso della sua soggezione all’As- 
siria è espresso dal fatto che abbia adottato un altare di 
stile assiro per il Tempio di Gerusalemme (2 Re 16,10- 
16). Sia Isaia (3,13-15; 5,8-13) che Michea (2,1-10) ci 
danno una efficace descrizione delle ingiustizie sociali 
esistenti durante il suo regno. 

106 Ezechia viene molto elogiato dal deuterono- 
mista per il fatto che le sue riforme religiose rafforzaro- 
no la centralizzazione del culto. Questa riforma venne 
probabilmente promossa più per motivi politici (l’unità 
nazionale) che teologici (come l’ideale del santuario 
dell'Arca che esisteva al tempo dei Giudici). Il Croni- 
sta (2 Cr 30,1ss.) descrive l’audace invito di Ezechia al 
popolo di Israele che era rimasto a Efraim e a Manasse 
perché venisse a Gerusalemme a celebrare la Pasqua. 
Non siamo in grado di giudicare se questo passo relati- 
vamente inefficace per estendere l'influenza sul nord 
abbia attirato l’attenzione dei signori assiri; ma è certo 
che il risveglio spirituale suscitato dalla riforma fu ac- 
compagnato da un accresciuto spirito nazionalistico. 
L'unità del culto rafforzava l’unità sociale e politica. 
107 È difficile accertare i dettagli precisi del rap- 
porto tra Ezechia e l’Assiria. Egli certamente flirtò con 
la rivolta del 713-711, quando Asdod e Gaza si ribella- 
tono contro Sargon. Vi furono coinvolti anche Edom e 
Moab (ANET 286-287), ma l’Egitto rimase a distanza, 
nonostante i negoziati che gli vengono rimproverati in 
Is 18,1-7. È a questo periodo che si riferisce /s 20 e l’at- 
to simbolico del profeta a proposito della caduta del- 
l'Egitto era un chiaro avvertimento a Giuda a non la- 
sciarsi irretire da intrighi politici. L’ambizioso pro- 
gramma di costruzioni del regno di Ezechia era proba- 
bilmente collegato alle sue aspirazioni militari. Il testo 
di 2 Re 20,20 (cf. Cr 32,3-5.30) fa menzione di un tun- 
nel costruito da Ezechia per provvedere la città all'in- 
terno delle mura durante l’assedio. La famosa iscrizio- 
ne di Siloam fu scoperta qui (ANET 321; — Archeolo- 
gia biblica, 74:115). 

108 Il pericolo maggiore sorse quando Askalon 
ed Ekron si ribellarono nel 704 (a quel punto con la 
promessa di aiuto dell’Egitto, che sarebbe stato però 
vergognosamente sconfitto a Eltekeh; cf. Is 30,1-7; 
31,1-3). Quando Sennacherib salì sul trono assiro 
(704), domò la ribellione di Merodak-Baladan a Babi- 
lonia (forse la visita dei messaggeri babilonesi a Geru- 
salemme avvenne poco prima di questo fatto; cf. 2 Re 
20,12-19; Is 39). Egli poi castigò i fenici della costa, che 
si erano uniti anch'essi alla rivolta, e scese a sud verso 
le città filistee per regolare i conti. La popolazione di 
Ekron aveva consegnato a Ezechia il proprio re, Padi, 
che si era dimostrato fedele all’Assiria; Giuda fu quindi 
profondamente coinvolta. Secondo la descrizione di 
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Sennacherib, egli conquistò 46 città di Giuda e rin- 
chiuse Ezechia a Gerusalemme «come un uccello in 
gabbia» (ANET 288; DOTT 67). Gli avvenimenti se- 
guenti sono drammaticamente descritti in 2 Re 
18,13-19,34 (Is 36-37) dove probabilmente sono state 
messe insieme due versioni degli stessi eventi (anziché 
considerare 18,17ss. come la registrazione di una rivol- 
ta posteriore, nel 688; ma cf. BHI 298-309). Nonostan- 
te l'intervento del Signore, Giuda fu devastata (/s 1,4- 
9) e dovette affrontare un lungo periodo di sottomis- 
sione all’Assiria (cf. B.S. CHILDS, Isaieh and the Assy- 
rian Crisis [SBT 2° ser. 3, London 1967]). 

109 (1) Manasse (687-642) e Giosia (640-609). 
Giuda, durante il lungo regno di Manasse, fu politica- 
mente soggetta all’Assiria (cf. gli annali di Assarhad- 
don e Assurbanipal, ANET 291.294). In 2 Cr 33,11ss. 
si parla della sua temporanea prigionia a Babilonia — 
forse in connessione con la rivolta del fratello di Assur- 
banipal intorno al 650 — e della apocrifa Preghiera di 
Manasse, composta più tardi per commemorare la sua 
«conversione» (+ Apocrifi, 67:37). Nessuna conver- 
sione (semmai abbia avuto luogo) poteva però modifi- 
care l'orientamento idolatra del suo regno. La centra- 
lizzazione del culto inaugurata da Ezechia venne a ca- 
dere e i culti della fertilità associati con le alture torna- 
rono in voga. Anche nel Tempio vi erano altari in ono- 
re di divinità astrali venerate dall’Assiria e si praticava 
la prostituzione sacra. Non sembra che la situazione sia 
cambiata durante il breve regno del figlio Amon (642- 
640) il cui assassinio portò sul trono il piccolo Giosia, 
di otto anni. 

110 Giosia divenne re alla vigilia di una svolta 
propizia negli avvenimenti. L’Assiria cominciava a in- 
debolirsi e i Medi e i Babilonesi erano in ascesa (— 76- 
77). Dal 626, quando Nabopolassar di Babilonia si ri- 
bellò, al 612, quando Ninive fu distrutta, il declino del- 
l’Assiria fu costante. Era l'opportunità offerta a Giosia 
per affermare l'indipendenza, sia politica che religiosa. 
La sua riforma religiosa fu completa ed è nota come 
riforma deuteronomista, in quanto seguiva il program- 
ma di Dr. Il «Libro della Legge», che fu scoperto nel 
Tempio nel 621, doveva contenere perlomeno Di 
12-26. Gli ideali deuteronomisti della centralizzazione 
del culto e la condanna dell’idolatria erano quelli della 
riforma di Giosia (+ Istituzioni, 76:54). La riforma 
cercava di rinnovare lo spirito del patto, e l’insistente 
tono esortativo di D/ è in linea con il risveglio che ca- 
ratterizzò le azioni di Giosia. Egli rinnovò la festa della 
Pasqua, invitando la popolazione del nord a prendervi 
parte, un passo che aveva un significato sia politico che 
religioso. A giudicare da Geremia, alla fine la riforma 
sembrò cedere al formalismo, e la tragica morte di 
Giosia a Meghiddo contribuì probabilmente alla disso- 
luzione del movimento di riforma. Gli succedette sul 
trono il figlio Ioacaz, ma la politica internazionale tra- 
scinò Giuda in un vortice che si concluse con la sua ca- 
duta. 

111 Conla caduta di Ninive, nel 612, l’Assiria 
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combatté una sfortunata battaglia contro Babilonia e si 
ritirò a Carran, che fu poi conquistata dall'esercito ba- 
bilonese nel 610. L'Egitto intervenne in favore dell’an- 
tico avversario per mantenere l'equilibrio delle forze, e 
Necao II (609-593) guidò un esercito attraverso la Pa- 
lestina per aiutare l’Assiria a riconquistare Carran. 
Quando Giosia gli si oppose, fu ucciso in battaglia a 
Meghiddo nel 609, e Necao proseguì fino all’Eufrate. 
L'intervento egiziano non ebbe successo, ed egli ri- 
tornò in Egitto attraverso la Palestina, dove sostituì 
Joacaz con un altro figlio di Giosia, Eloiakim, cam- 
biando il suo nome in quello di Ioiakim, a indicare che 
il re di Giuda era adesso un vassallo dell'Egitto (— Ge- 
remia, 18:2-5; per l'elenco dei sovrani dell'impero neo- 
babilonese [605-539], — Daniele, 25:3). 

112 (J) Gli ultimi anni di Giuda (609-587). L'i- 
nefficienza e la irreligiosità che caratterizzarono il re- 
gno di Ioiakim (609-598) sono ben illustrate da molti 
episodi della vita di Geremia (p. es., Ger 36). Tutto 
quello che di buono la riforma deuteronomista aveva 
compiuto fu annullato (Ger 7,16-20; Ez 8), e Giuda si 
ritrovò coinvolto nella sfida per il potere tra Egitto e 
Babilonia. Conosciamo ora dalle Cronache babilonesi i 
particolari dell’ascesa di Babilonia (cf. ANET 563-564, 
con bibliogr.) Nabucodonosor inflisse una grave scon- 
fitta all'Egitto a Carchemish nel 605 (Ger 46,2-12), ma 
Necao riuscì a riaffrontarlo e a sconfiggerlo nel 601; 
una sconfitta che fu indubbiamente un elemento deter- 
minante nella slealtà di Ioiakim verso Babilonia. L'al- 
ternarsi degli eventi rispecchia la divisione tra un parti- 
to filo-babilonese e un partito filo-egiziano nella politi- 
ca di Gerusalemme. Quando alla fine Ioiakim si ribellò 
contro Babilonia, vi fu una immediata rappresaglia. Le 
Cronache babilonesi (ANET 564) riferiscono la resa di 
Gerusalemme il 2 del mese di Adar, cioè alla metà del 
marzo 597. Ioiakim era già morto, forse assassinato, e il 
suo giovane figlio Ioiachin, che aveva regnato soltanto 
pochi mesi, fu condotto prigioniero a Babilonia, insie- 
me con un numeroso gruppo di esuli. Le tavolette 
Weidner (ANET 308; ALBRIGHT, BAR 1,106-112) testi- 
moniano del modo mite in cui fu trattato questo re 
sfortunato, che divenne il vero rappresentante della di- 
nastia davidica per gli esuli (Ezechiele data le sue pro- 
fezie secondo gli anni di Ioiachin). 

113 Sedecia (597-587), l’ultimo re di Giuda, non 
era all’altezza degli intrighi politici della sua epoca. Il 
comportamento verso Geremia illustra il suo carattere 
irresoluto (Ger 32-38). Alla fine si arrese al partito egi- 
ziano, le cui speranze erano rinfocolate dai faraoni 
Psammetico II e Ofra (Apries). La rappresaglia fu 
pronta e decisa. Nabucodonosor assediò Gerusalemme 
nel 589 e devastò il resto delle fortezze della Giudea, 
finché rimasero soltanto Azeka e Lachis (cf. Le lettere 
di Lachis in ANET 322; — Archeologia biblica, 
74:125). Sebbene l’assedio venisse temporaneamente 
interrotto dall'avanzata delle forze egiziane (Ger 37), 
Gerusalemme era condannata. Le sue mura furono ab- 


battute e la città cadde nel luglio del 587. Sedecia fu 
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catturato mentre fuggiva e condotto a Ribla, dove ven- 
ne accecato, dopo essere stato costretto ad assistere al- 
l'esecuzione dei propri figli. Per ordine di Nabucodo- 
nosor Gerusalemme fu distrutta e segui una deporta- 
zione su vasta scala. Godolia, figlio di Achikam, che 
aveva difeso Geremia, fu nominato governatore e sta- 
bilì il suo quartier generale a Mizpa; ma fu presto ucci- 
so da un certo Ismaele, di sangue reale; questo indizio 
di spirito rivoluzionario può avere determinato ulterio- 
ri misure repressive da parte di Babilonia (forse la terza 
deportazione del 582; Ger 52,30). Quelli che avevano 
appoggiato Godolia non riuscirono a catturare Ismaele 
e decisero di fuggire in Egitto, costringendo Geremia a 
seguirli (Ger 42). Per la distruzione di Gerusalemme, 
cf. BARev 9 (6, 1983) 66-72. 

114 (K) L'esilio (587-539). Lo stato di Giuda, a 
quanto risulta, fu incorporato nella provincia babilone- 
se di Samaria, ma non vi fu importazione di Gentili, 
come era avvenuto quando il regno del Nord era stato 
sconfitto nel 721. Il territorio era desolato (ALBRIGHT, 
BP 85-86; AHARONI, LB:b 408-411), anche se non com- 
pletamente spopolato. Oltre alle devastazioni operate 
dall'esercito di Nabucodonosor, vi era stato anche il 
saccheggio dei vicini di Giuda, specialmente Edom 
(Abd 11), che pare abbia occupato il sud e Ammon (Ez 
25,1-4). 

Ma il cuore della nazione era in esilio; gli esuli, se- 
condo Ger 52,18-30, ammontavano a 4.600 (probabil- 
mente maschi adulti). Il libro di Ezechiele getta luce su 
coloro che si erano stabiliti a Tel-Aviv in Babilonia, che 
non erano stati fatti schiavi, ma avevano libertà di mo- 
vimento. La comunità ebraica prosperò a Nippur (cf. 
M. Coocan, BA 37 [1974] 6-12). Era iniziata la Dia- 
spora. A poco a poco i Giudei si adattarono alla pro- 
pria situazione; le pratiche religiose, p. es. la circonci- 
sione e l'osservanza del sabato, divennero per loro fon- 
te di unità (anche — Istituzioni, 76:118-121). 

115 Nonostante il colpo terribile inferto alla loro 
fede nell’inviolabilità di Sion e nel patto con YHWH, 
i Giudei rimasero tenacemente attaccati alla loro fede. 
Cominciò, anzi, un periodo di intensa attività religio- 
sa: le tradizioni di Israele furono raccolte e fissate per 
iscritto. La Torah ricevette la sua forma dalla scuola P 
(sacerdotale), che raccolse le antiche tradizioni del de- 
serto e codificò la prassi del Tempio di Gerusalemme 
(cf. CMHE 293-325). Stava prendendo forma la legge 
definitiva, che sarebbe stata alla base della nuova co- 
munità teocratica di Giuda. Venne redatta la storia 
deuteronomista (Giosuè-Re) e furono raccolti gli scrit- 
ti dei profeti. Ezechiele aveva fatto allusione alla futu- 
ra risurrezione della nazione (c. 37), ma sarebbero sta- 
ti un profeta sconosciuto e i suoi seguaci, i cui oracoli 
sono contenuti in /s 40, ad accendere la scintilla che 
mosse Israele al ritorno. La predicazione di questo 
‘Secondo Isaia’ (+ Deutero-Isaia, 21:5-6) è contrasse- 
gnata da un profondo intuito teologico e dalla capa- 
cità di riscattare il tempo. Egli comprese che la puni- 
zione di Israele stava per finire e che Ciro di Persia era 
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l’«unto» (o messia) del Signore che avrebbe assicurato 
il ritorno di Israele. YHWH soltanto era Dio e aveva il 
potere di salvare il suo popolo; l'avrebbe salvato anco- 
ra una volta, con un nuovo esodo (43,14-21; 48,20-21; 
52,11-12). 

116 Ciro, re di Anshan, della dinastia Achemeni- 
de, assunse nel 553 il controllo della Media (Ectabana) 
e poi, nel 546, della Lidia, la patria di Creso, in Asia 
Minore. Intorno al 550 diventò una minaccia per Babi- 
lonia e divenne il simbolo della speranza degli esuli. In- 
fine, nel 539 conquistò intatta Babilonia dalle mani di 
Nabonide, dopo aver sconfitto l'esercito babilonese 
presso il fiume Tigri. La tolleranza religiosa di Ciro ci è 
ben nota dal cosiddetto ‘cilindro di Ciro’ (ANET 315- 
316). Nel 538 emanò un decreto che consentiva agli 
esuli di tornare in Palestina. (Per un elenco dei sovrani 
dell'impero persiano [539-331], — Daniele, 25:3). 


(ACKROYD, P., Exile and Restoration [London 1968]; Israel 
Under Babylon and Persia [Oxford 1970]; «Archeology, Poli- 
tics and Religion: The Persian Period», IR 39 [1982] 5-24; 
FREEDMAN, D.N., «Son of Man, Can These Bones Live?», Ir? 
29 [1975] 171-186; HANSON, P., The Dawn of Apocalyptic 
[Philadelphia 1975]; KAUFMANN, Y., History of the Religion of 
Israel: IV, From the Babylonian Captivity to the End of 
Prophecy [New York 1977]; SCHOTTROFF, W., «Zur Sozialge- 
schichte Israel in der Perserzeit», VF 27 [1982] 46-68). 


117 (V) L'inizio del periodo post-esilico (539- 
333 a.C.). 

(A) La restaurazione. L’editto di Ciro (Esd 
1,2-4; 6,3-5) consentì agli esuli di ricostruire il Tempio 
a spese dello stato e di restaurare gli arredi sacri sac- 
cheggiati da Nabucodonosor. La prima ondata di esuli 
che fece ritorno era guidata da Sesbassar, ‘il principe di 
Giuda’, probabilmente un figlio di Ioiachin (cf. 1 Cr 
3,18; da identificare con Seneazzar?). Egli era governa- 
tore, ma doveva rendere conto ai signori persiani del 
territorio. Abbiamo scarse informazioni sul ritorno, an- 
che se sappiamo che gli esuli erano in gran parte delle 
tribù di Giuda e Beniamino. Delle imprese di Zoroba- 
bele, nipote (?) di Sesbassar, parla in dettaglio Esd 3-6. 
L'entusiasmo degli esuli appena arrivati condusse alla 
ricostruzione dell’altare e a gettare le fondamenta del 
Tempio, ma i lavori veri e propri per il Tempio inizia- 
rono soltanto nel 520. Su incitamento dei profeti Ag- 
geo e Zaccaria, la costruzione fu completata nel 515, 
sotto Zorobabele e Giosuè, il sommo sacerdote. I due 
profeti promossero anche il rifiorire della speranza 
messianica nella dinastia davidica (Ag 2,20-23; Zc 3,8; 
6,9-15). Forse Zorobabele divenne politicamente so- 
spetto agli occhi dei Persiani; comunque egli scompar- 
ve silenziosamente dalla scena. Se queste speranze era- 
no sorte in connessione con i torbidi che ebbero luogo 
nell'impero persiano alla morte di Cambise (522), furo- 
no rapidamente dissolte dall’efficiente guida data al- 
l'impero da Dario il Grande (522-486). Tuttavia Dario 
non fu duro con i Giudei. Quando Tattenai, il governa- 
tore persiano della satrapia ‘al di là del fiume’ (Abar- 
nahara) mise in discussione il diritto dei Giudei a rico- 
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struire il Tempio, Dario confermò l'autorizzazione che 
Ciro aveva dato a suo tempo (Esd 5-6). 

118 Nel 520la comunità giudaica contava forse 
20.000 persone (ALBRIGHT, BP 87), ma molti fattori 
rallentarono il suo sviluppo: problemi economici, di- 
versità di opinioni, e specialmente l’ostilità dei vicini di 
Samaria, che (come seguaci di YHWH) reclamavano 
l’antico territorio di Giuda. Quando Zorobabele re- 
spinse la loro offerta di aiutare a ricostruire il Tempio 
(Esd 4,1-5), venne gettato il seme della classica inimici- 
zia tra Giudei e Samaritani, che sarebbe poi continuata 
nel secolo successivo (— 119.127). Gli eventi tra il 515 
e il 450 ci sono quasi completamente ignoti, sebbene 
Esd 4 ne descriva le difficoltà. In base alle condizioni 
che si riflettono in Malachia e alle riforme giudicate ne- 
cessarie da Esdra e Neemia, sembra che la situazione 
andasse di male in peggio. 

119 (B) Neemia e Esdra. Neemia, un eunuco 
giudeo, coppiere di Artaserse I alla corte persiana di 
Susa, venne a conoscenza intorno al 445 della deplore- 
vole situazione che esisteva a Gerusalemme. Era riusci- 
to a farsi nominare governatore di Giuda (rendendo 
così Giuda indipendente dalla Samaria) ponendosi co- 
me primo compito quello di ricostruire le mura di Ge- 
rusalemme (cf. Ne 2-4)). Dovette superare non soltan- 
to l’apatia del popolo, ma anche l’opposizione di due 
uomini potenti: Sanballar e Tobia. Sanballat era il go- 
vernatore della provincia della Samaria e adoratore di 
YHWH, come indicano i nomi dei suoi figli, Delaia e 
Selemia. Tobia era governatore della provincia trans- 
giordana di Ammon. Vi era anche un terzo nemico, 
Ghesem, governatore della provincia araba. Questi uo- 
mini potevano contare in Giuda su molte persone in- 
fluenti, che si opponevano alle riforme sociali promos- 
se da Neemia. Senza lasciarsi spaventare da raggiri e 
vessazioni, Neemia portò risolutamente a termine i 
suoi piani (Ne 5,1--6,14). 

120 La provincia di Giuda era di piccole dimen- 
sioni, andava da Betel a Bet-Zur, con una popolazione 
di circa 50.000 persone. La lista del censimento in Ne 
7,6-38 (= Esd 2; cf. LBib 413-419) mostra la diversa 
origine di quelli che si erano insediati nel paese alla 
metà del v sec. L'analisi di Albright (BP 92) indica due 
gruppi principali: i reduci, molti con nomi stranieri 
(Bigvai, Elam) e quelli del nord di Giuda (di luoghi co- 
me Rama e anche Betel), che non erano mai partiti 0 
erano tornati prima del 538. La situazione politica ed 
economica era talmente grave che non sarebbe stato 
possibile superarla senza la risolutezza e l’abilità di 
Neemia, che con i suoi energici provvedimenti salvò la 
provincia. Egli tornò in Persia nel 433, ma i suoi 12 an- 
ni di permanenza in Israele non erano stati sufficienti a 
realizzare i suoi programmi, e dopo poco tempo fece 
ritorno a Gerusalemme. La situazione era diventata in- 
tollerabile e vi era grande bisogno di una riforma reli- 
giosa. Tobia (Ne 13,4ss.) aveva ricevuto nel Tempio 
stesso una stanza dal sommo sacerdote, Eliasib. Nee- 
mia scacciò Tobia dal Tempio con le sue masserizie, re- 
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golò le decime per i leviti, vietò il commercio di sabato 
e legiferò contro i matrimoni misti (Ne 13). Non sap- 
piamo quanto sia durato il suo secondo periodo da go- 
vernatore. Per quanto rigido e severo, egli fu il princi- 
pale promotore della ricostruzione della comunità. La 
sua apologia personale (Ne 5,14-19) mostra un altro 
aspetto del suo carattere. 

121 La datazione di Esdra rimane un problema 
controverso. Esd 7 pone la sua attività nel settimo anno 
del re Artaserse. Il settimo anno di Artaserse I sarebbe 
il 458, prima quindi di Neemia, che compare nel 445. 
Il settimo anno di Artaserse II sarebbe il 398, che sem- 
bra una data troppo avanzata. (Non vi sono testimo- 
nianze nei testi che indichino il 37° anno [come Albri- 
ght corregge in 7,7] di Artaserse I, che sarebbe il 428, 
contemporaneo alla seconda missione di Neemia a Ge- 
rusalemme). Può darsi che le tradizioni originali sia di 
Esdra che di Neemia non ricordassero questi due uo- 
mini insieme (R. DE VAUX, DBSup 765-766) e che il 
Cronista abbia creativamente riunito il rispettivo ruolo 
religioso e politico. 


(Esame della letteratura sulla data di Esdra: KELLERMAN, U., 
ZAW 80 [1968] 55-87; SLOE 117-149. Cf. anche BHI 391. 
402; Cross, EM., JBL 94 [1975] 4-18; TALMON, S., IDBSup 
317-328; WIDENGREN, G., IJH 503-509). 


122 A differenza di Neemia, Esdra era soprattut- 
to un capo religioso. Era un sacerdote, ed ebbe il titolo 
ufficiale di ‘scriba della legge del Dio del cielo’. Questo 
significa che era una specie di segretario per gli affari 
giudaici, incaricato (Es4d 7,12-26) dalle autorità egizia- 
ne di insegnare e applicare la legge tra i Giudei della 
provincia «oltre il fiume». Egli guidò il rientro in Pale- 
stina di un gruppo di giudei e sembra che il suo primo 
atto pubblico sia stato quello di leggere ad alta voce la 
legge (una parte del Pentateuco) sulla festa dell’anno 
nuovo (Esd 7; Ne 8). Guidò un drammatico rito peni- 
tenziale (Esd 10) nel quale si decise il divorzio dalle 
donne straniere, e questa severa delibera fu portata a 
termine senza esitazioni. Neemia 9 e 10 dà notizia di 
una commovente confessione finale, con il rinnova- 
mento dell'alleanza. Non vi sarebbero stati più matri- 
moni misti, infrazioni al sabato o negligenza del Tem- 


pio. 

123 La figura di Esdra venne magnificata nella 
leggenda posteriore come un secondo Mosè, come co- 
lui che determinò il canone ebraico, ecc. (+ Apocrifi, 
67:38-42; — Canonicità, 66:33). Si deve riconoscere 
che egli indirizzò il popolo verso quell’ossequio della 
legge che caratterizzò in seguito il giudaismo. Il colle- 
gamento di Esdra col Pentateuco non è però del tutto 
chiaro; forse egli aveva a disposizione la Torah nella 
sua forma definitiva e attuale. Non vi sono prove che 
Esdra sia il Cronista (ma cf. ALBRIGHT, BP 95). Il ruolo 
del Cronista appare più riflessivo che creativo; il suo 
particolare punto di vista rappresenta infatti la teocra- 
zia post-esilica di cui era membro fedele. La sua preoc- 
cupazione era quella della legittimità, di associare cioè 
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la prassi attuale della comunità con le figure più emi- 
nenti del passato, come Mosè e Davide (D.N. FREED- 
MAN, CBQ 23 [1961] 436-442; W. RUDOLPH, VT 4 
[1954] 401-409). Rudolph ha ragione di affermare che 
l’intento del Cronista era la presentazione della teocra- 
zia realizzata in Israele. È tuttavia utile come fonte sto- 
rica di un periodo altrimenti oscuro della storia ebraica 
(Iv sec.). Giuda e Gerusalemme si consideravano ades- 
so separate dalle altre nazioni, scelte da Dio per so- 
pravvivere alla catastrofe dell'esilio e per ricostituire il 
popolo di Dio. Il regno di Dio è concentrato in Giuda 
e il Cronista presenta il popolo di Dio mentre rende 
con zelo il suo culto nel Tempio, sicuro dietro le mura 
ricostruite, separato da tutto ciò che era estraneo 
(espulsione delle mogli straniere). 


(Davies, W.D. - FINKELSTEIN, L. (edd.), CH]: I, The Persian 
Period [1984]; KiPPENBERG, H., Religion und Klassenbildung 
im antiken Judia [SUNT 17, Gòttingen 1978]; MCEVENUE, 
S., «The Political Structure in Judah from Cyrus to Nehe- 
miah», CBQ 43 [1981] 353-364; STONE, M.E. - SATRAN, D. 
(edd.), Emerging Judas [Philadelphia 1988]; WELCH, A., 
Post Exilic Judaism (London 1935]). 


124 (C) L'era persiana. La storia politica di Giu- 
da come ‘provincia’ persiana è in gran parte sconosciu- 
ta. Sulla base dei papiri di Samaria, scoperti nel 1962, 
F. Cross è riuscito a stabilire la sequenza dei governato- 
ri della Samaria (discendenti di Sanballat; — 119) nel v 
sec. (BA 26 [1963] 110-121; Neswo Directions in Biblical 
Archeology [edd. D.N. Freedman - J.C. Greenfield, 
Garden City 1971] 45-69). La sua ricostruzione (inclu- 
sa la datazione di Esdra nel 458) della lista dei sommi 
sacerdoti giudaici ha finora ricevuto scarsa accoglienza 
(F.M. CROSS, «A Reconstruction of the Judean Restora- 
tion», JBL 94 [1975] 4-18; cf. WIDENGREN, IJH 506- 
509). Forse Giuda ha preso parte alla ribellione fenicia 
del re Tennes di Sidone contro Artaserse III, nel 350 
circa (l’ipotesi viene discussa, e respinta, da WIDEN- 
GREN, IJH 500-502). Sappiamo che i Persiani consenti- 
vano ai Giudei di coniare moneta: sono state ritrovate 
alcune monete che portano incise le lettere ebraiche 
yhd (Giuda) (U. RAPPAPORT, JJS 32 [1981] 1-17). 

La situazione religiosa può essere dedotta dagli 
scritti del periodo (Malachia, il Cronista, ecc.). Il culto 
si svolgeva nel Tempio sotto la guida dei sacerdoti e dei 
leviti. Le tre feste tradizionali e il Giorno dell’Espiazio- 
ne erano i momenti culminanti dell’anno (— Istituzio- 
ni, 76:122-138.147-150), e Israele andò sviluppando la 
sua intensa devozione alla legge. Era una teocrazia go- 
vernata da un sommo sacerdote che si riteneva fosse 
discendente di Zadok, sacerdote di Davide (— Crona- 
che, 23:20). 

125 1 papiridiElefantina delv sec. (scoperti all’i- 
nizio del XX sec.) hanno fatto luce su un tipo particola- 
re di yahwismo che fiorì in una comunità della Diaspo- 
ra (A. COwLEY, Aramaic Papyri of the Fiftb Century 
B.C. [Oxford 1923]; E. KRAELING, The Brook/yz Mu- 
seum Aramaic Papyri [New Haven 1953]). Si trattava 
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di mercenari giudei, al servizio del faraone egiziano a 
Syene (la moderna Assuan), a scopo di protezione con- 
tro gli etiopi, e che vissero per più di un secolo su un'i- 
sola del Nilo, Elefantina (Yeb), sviluppandovi la pro- 
pria forma di yahwismo. Contrari alla centralizzazione 
del culto, edificarono un tempio a jhw (j4b4); il loro 
culto tradisce un’influenza cananea, infatti associavano 
il Signore ad Anat. I nomi che compaiono in questa 
letteratura (Eshembetel, Herembetel, Anatbetel) sono 
stati interpretati da Albright come ipostatizzazioni del 
Signore sotto i titoli ‘Nome della Casa di Dio’, ‘Sacra- 
lità della Casa di Dio’ e ‘Segno della Casa di Dio’ 
(FSAC 373). I Giudei elefantini non furono disturbati 
da Cambise quando il re persiano conquistò l'Egitto 
(nel 525 ca.). I capi persiani estesero anzi su di essi una 
sorta di patronato; p. es., nel 419 Dario II dette al go- 
vernatore Arsames istruzioni riguardanti la festa degli 

Nel 410, però, la situazione cambiò. Un certo fun- 
zionario persiano, Widrang (o Vidaranag), aveva sosti- 
tuito Arsames ed egli istigò gli Egiziani a distruggere il 
tempio. Alcune delle lettere di Elefantina (nn. 30 e 32) 
parlano degli sforzi dei Giudei per ottenere la ricostru- 
zione del tempio, gettando così luce sugli anni, altri- 
menti sconosciuti, della fine del Vv sec. Essi scrissero a 
Gionata, un figlio di quell’Eliasib menzionato in Ne 
12,23 ( e forse in 13,28), che era sommo sacerdote a 
Gerusalemme, chiedendo il suo appoggio alla ricostru- 
zione del tempio. Si può ben capire perché egli non 
abbia risposto (un tempio fuori di Gerusalemme era 
certamente anomalo), e dovettero ricorrere al governa- 
tore persiano di Giuda, Bagoas, e anche ai figli di San- 
ballat, Dalaia e Selemia (ANET 492) che erano gover- 
natori della Samaria. Questa volta la risposta vi fu e 
forse l’aiuto sarebbe arrivato, infatti il progetto fu por- 
tato avanti concretamente; ma probabilmente ebbe vita 
breve, poiché gli Egiziani riuscirono a rovesciare il gio- 
go dei Persiani verso il 400. 


(COUROYER, B., «Le temple de Yaho et l'orientation dans les 
papyrus araméens d’Eléphantine», RB 75 [1968] 80-85; 
MEYER, E., Der Pupyrusfund von Elepbantine [Leipzig 1912”); 
PORTER, B., Archives from Elephantine [Berkeley 1968]; VAN 
HOONACKER, A., Une communauté judéo-araméenne è 
Elepbantire [(Schweich Lectures 1914, London 1915]; VIN- 
a La réligion des Judéo-araméens d’Eléphantine [Paris 
19371). 


126 (VI) IHperiodo greco (333-63 a.C.). 

(A) Da Alessandro alla dominazione dei Se- 
leucidi (333-175). Siamo meglio informati sulle vicen- 
de dei Persiani in Grecia (Erodoto, Livio) che sulla 
storia di Israele nel periodo persiano. Ma proprio quel- 
le grandi avventure contribuirono alla caduta della 
Persia. L'unità fu raggiunta in Grecia con Filippo il 
Macedone e suo figlio Alessandro estese il suo regno al 
di là dell’Ellesponto. Egli sconfisse i Persiani sul fiume 
Granico e conquistò l'Asia Minore. La battaglia di Isso 
(333) diede ai Greci l’accesso alla Siria; in un brano 
che pone qualche problema FLAVIO GIUSEPPE (Ant. 
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Iud. 11.8.2 $ 304ss.) parla del passaggio di Alessandro 
attraverso Gerusalemme. Nel 331 Alessandro fondò la 
famosa città di Alessandria d'Egitto e tornò a nord per 
infliggere una definitiva sconfitta ai Persiani ad Arbela, 
sull’altra riva del Tigri. Egli proseguì attraversando 
l’Indo e tornò poi a Babilonia, dove morì nel 323, 
avendo edificato un vasto impero. 


(ABEL, EM., Histoire de la Palestine depuis la conquéte d’A- 
lexandre [Paris 1952]; BARTLETT, J.R., Jews in the Hellenistic 
World [Cambridge 1985]; BICKERMANN, E., Der Got der 
Makkabéer [Berlin 1937]; HENGEL, M., Jews, Greeks and Bar 
barians [London 1980; trad. it., Ebrez, greci e barbari, Brescia 
1981]; Juduism and Hellenism (2 voll., Philadelphia 1974]; 
OESTERLEY, W., The Jews and Judaism During the Greek Pe- 
riod [London 1941]; SCHALIT, A., «The Hellenistic Age», 
WHIJP 1,6; TCHERIKOVER, V., Hellenistic Civilization and the 
Jews [Philadelphia 1955]). 


127 Alessandro vieneassociato ai Samaritanie al 
loro tempio da FLAVIO GIUSEPPE (Ant. Iud. 11.8.3-7 $ 
313-347; vedi il riassunto di H.G. RowLEY, B/RL 38 
[1955] 166-198). Quando fu costruito il tempio sama- 
ritano sul monte Garizim? Esiste un ampio consenso 
sul fatto che la spaccatura tra Giudei e Samaritani fu 
graduale (R. Coggins); essa venne aggravata dall’esclu- 
sivismo giudaico (p. es. Esd e Ne) e suggellata dalla co- 
struzione del tempio. Gli scavi archeologici suggerisco- 
no una data posteriore al periodo persiano (la prova 
sarebbe un presunto altare dell’età ellenistica). Le iscri- 
zioni nell’isola di Delo (Iii e il sec.) definiscono i Sama- 
titani ‘Israeliti che fanno offerte sul santo Garizim”. 

I papiri di Samaria scoperti in una grotta del Wadi 
ed-Daliyeh, offrono un fondamento all’esistenza di un 
collegamento tra Alessandro e i Samaritani. L'iniziale 
benvenuto dato dai Samaritani ai Greci (secondo Fla- 
vio Giuseppe) sembra sia stato seguito da una rivolta 
contro il prefetto che Alessandro aveva nominato. 
Sembra che al suo ritorno dall’Egitto Alessandro abbia 
domato la rivolta e distrutto la città. Le prove archeo- 
logiche indicano che Samaria fu ricostruita in stile gre- 
co (le rotonde torri ellenistiche) e popolata da Mace- 
doni. D'altra parte, in quel periodo i Samaritani che 
erano sfuggiti all'ira di Alessandro ricostruirono Si- 
chem. Quelli che non raggiunsero Sichem sembra sia- 
no stati massacrati al Wadi ed-Daliyeh, dove sono stati 
scoperti i resti dei loro beni. 


(Buti, R., «The Excavations of Tell er-Ras on Mt. Gerizim», 
BA 31 [1968] 58-72; Coccins, R., Sumzaritans and Jews 
(Atlanta 1975]; CROss, F.M., «Aspects of Samaritan and Jewi- 
sh History in Late Persian and Hellenistic Times», HTR 59 
[1966] 201-211; «Papyri of the Fourth Century B.C. from Da- 
liyeh», New Directions in Biblical Archeology [edd. D.N. 
Freedman - J.C. Greenfield, Garden City 1971] 45-69; PuM- 
MER, R., The Samarttans [Leiden 1987); PURVIS, J., The Sarza- 
ritan Pentateuch and the Origin of the Samaritan Sect [HMS 2, 
Cambridge MA 1968]. Anche BA 47 [1984] 41-46, e [su Da- 
liyeh] BARew 4 (1, 1978] 16-27). 


128 Dopola morte di Alessandro i suoi vari suc- 
cessori (Diadochi) si dimostrarono inefficienti e alla fi- 
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ne vi fu la spartizione dell’impero in quattro regni. La 
storia biblica è interessata a due di questi regni che ri- 
valeggiarono per il dominio della Palestina: il regno 
egiziano fondato da Tolomeo, figlio di Lagus, e il regno 
asiatico governato da Seleuco. (L'era seleucide, secon- 
do la quale 1-2 Mac datano gli eventi, iniziò nel 312- 
311, quando Seleuco consolidò il suo potere in Babilo- 
nia). Per un elenco parziale dei successori di Alessan- 
dro, + Daniele, 25:3. 

129 Dal 300al 200 ca.i Giudei caddero sotto la 
protezione paternalistica della dinastia tolemaica. Vari 
eventi di questo secolo sono indicati nel sommario di 
Da 11,5-45. Il gran numero di Giudei della Diaspora, 
specialmente ad Alessandria, creò la necessità di una 
traduzione dell’AT in lingua greca (— Testi, 68:63). In 
Palestina la natura della comunità giudaica rimase fon- 
damentalmente immutata; era anzitutto una associazio- 
ne religiosa, di cui era a capo il sommo sacerdote, il 
quale riuniva nella propria persona l’autorità civile e 
quella religiosa. Il consiglio degli anziani, o gherusia, 
funzionava insieme con lui come consiglio direttivo. La 
Giudea stessa rimase un territorio relativamente picco- 
lo, chiuso in se stesso, che aveva solo contatti superfi- 
ciali col resto della Palestina; stava avvenendo tuttavia 
dappertutto un processo di ellenizzazione. La prova 
più concreta del cambiamento culturale è l’esistenza in 
questo periodo della pél;s, o città ellenistica: nella pia- 
nura filistea, (Gaza, Asdod, Askalon), sulla costa (Giaf- 
fa, Tolemaide) e nell’interno (Samaria, Scitopoli [= Bet- 
Sean]), e persino in Transgiordania (Gadara, Filadelfia 
[= Rabba di Ammon]). Costumi e comportamenti gre- 
ci, che dovevano poi penetrare nella stessa città di Ge- 
rusalemme (1 Mac 1,13-15; 2 Mac 4,10-15), cominciaro- 
no a costituire una minaccia per il modo di vita giudai- 
co (contro questa minaccia Sir rappresenta una elo- 
quente protesta). I Giudei stessi erano divisi; molti di- 
vennero apertamente ellenistici, mentre gli hdsidiz, o 
Asidei (1 Mac 2,42), erano fanaticamente devoti alla 
legge. 

130 L'importante famiglia dei Tobiadi è un esem- 
pio dei legami che associavano molti Giudei ai nuovi 
modi di vita. Discendenti del nemico di Neemia (Ne 
2,10), essi vivevano nel vecchio territorio ammonita ad 
Araq el-Emir (BASOR 171 [1963] 8ss.). Già nel 111 sec. 
erano governatori di quel territorio, come indica il pa- 
piro di Zenone. FLAVIO GIUSEPPE (Anz. Iud. 12.4.1ss. $ 
154ss.) ci dà notizia di un Giuseppe che si guadagnò il 
favore di Tolomeo III (246-221) e venne nominato 
esattore delle tasse in Palestina. Inflessibile nel suo uf- 
ficio, riuscì ad arricchirsi; suo figlio (o forse nipote) Ir- 
cano, ricostruì (Flavio Giuseppe dice semplicemente 
‘costruì’) la famosa fortezza di Araq el-Emir, a nord-est 
di Heshbon, e si dice che fosse in possesso di un tesoro 
conservato nel Tempio (2 Mac 3,11). Con la rivolta dei 
Maccabei i Tobiadi persero però il loro potere; Antio- 
co IV Epifane confiscò i loro beni (TCHERIKOVER, Hel- 
lenistic Civilization, 153-174.201-203; B. MAZAR, «The 
Tobiads», /EJ 7 [1957] 137-145.229-238). 
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131  Nel200aC.ilreseleucide Antioco III scon- 
fisse le truppe di Tolomeo V a Panion, e la Palestina 
passò dalla protezione dei Tolomei a quella dei Seleuci- 
di. Secondo FLAVIO GIUSEPPE (Ant. fud. 12.3.3 $ 138- 
144, sebbene l’autenticità del decreto sia stata contesta- 
ta), Antioco fu molto generoso verso Gerusalemme, or- 
dinò di riparare i danni subiti nel recente passato e 
concesse una indennità per le spese del Tempio, mentre 
il quadro del governo locale (sommo sacerdote, ecc.) 
continuava a esistere e venivano concesse esenzioni dal- 
le tasse. Quando Antioco intervenne negli affari interni 
entrò in conflitto con Roma e dovette pagare un prezzo 
assai caro col trattato di Apamea (188), in forza del 
quale fu costretto a evacuare l’Asia Minore e a pagare 
una forte indennità. La necessità di denaro lo spinse a 
intraprendere altre campagne, e morì a Elam nel 187. 
Gli succedette il figlio Seleuco IV (187-175), mentre il 
figlio più giovane Antioco (il futuro Epifane) era tenuto 
in ostaggio a Roma in luogo del pagamento completo 
dell'indennità. Fu durante il regno di Seleuco che il suo 
cancelliere Eliodoro si presentò al Tempio di Gerusa- 
lemme per chiedere maggiori fondi (2 Mac 3). Il mede- 
simo Eliodoro uccise Seleuco, proprio per dare ad An- 
tioco IV, rilasciato da Roma, l'opportunità di assumere 
il potere regale. Antioco adottò il titolo di Epifane, o 
Manifesto, perché in lui si era manifestato lo Zeus 
Olimpio; non passò molto tempo che i suoi sudditi gli 
contrapposero il soprannome di Epimane, cioè pazzo! 
La sua politica tendeva all’unità (e quindi alla ellenizza- 
zione di tutti i suoi sudditi) e all’espansione, e questo 
significava appropriarsi di forti somme di denaro. 

132 (B) La rivolta maccabaica (175-135). L'epi- 
sodio di Eliodoro a Gerusalemme costituì un cattivo 
presagio della futura politica dei Seleucidi e la venalità 
della famiglia sacerdotale degli Oniadi offrì ad Antioco 
Epifane una preziosa opportunità. Gli Oniadi apparte- 
nevano alla famiglia di un certo Yohanan (Honi; forma 
greca: Onia), padre del sommo sacerdote Simone II, 
che viene lodato con tanto fervore in Sir 50,1-21. Il fi- 
glio di Simone, Onia III (l’unto di Dr 9,26?), era som- 
mo sacerdote quando Antioco IV ascese al trono; ma 
fu tradito dal proprio fratello Giasone, un ellenista, 
che si adoperò per comprare l’ufficio sacerdotale dalle 
autorità dei Seleucidi. Ad Antiochia, Antioco IV depo- 
se Onia in favore di Giasone (174-171). Era cominciata 
l’ellenizzazione su larga scala di Gerusalemme stessa, e 
veniva ora offerta ai suoi abitanti la possibilità di di- 
ventare cittadini di Antiochia (2 Mac 4,9-16). Molti 
Giudei rimasero fedeli alle tradizioni, specialmente gli 
Asidei (1 Mac 2,42; 7,13; + Apocrifi, 67:97). Giasone 
fu a sua volta ingannato da un certo Menelao, al quale 
Antioco conferì l’ufficio di sommo sacerdote nel 171, 
mentre Giasone fuggiva in Transgiordania. Menelao 
continuò a dare impulso all’ellenizzazione e cospirò 
per far assassinare Onia III (+ 1-2 Maccabei, 27:62- 
66). 

133 Sebbene Antioco avesse condannato a morte 
l'assassino di Andronico, tutto premeva, sotto la spinta 
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delle crescenti misure repressive, in direzione della ri- 
volta. Al ritorno dalla sua prima campagna in Egitto 
(169), Antioco, istigato da Menelao, entrò nel Tempio 
e lo saccheggiò. Il tentativo fallito da parte di Giasone 
di riprendere possesso di Gerusalemme era un’altra in- 
dicazione del fermento esistente, e la cittadella di Ge- 
rusalemme (la ‘Akra’: 1 Mac 1,33) venne quindi occu- 
pata da una guarnigione siriana (BASOR 176 [1964] 
10-19). Antioco, al ritorno dalla sua seconda campagna 
egiziana (nel 168, quando il romano Popilio gli inviò il 
famoso ultimatum che gli ingiungeva di lasciare imme- 
diatamente l'Egitto), adottò ulteriori misure repressive. 
Era cominciata una persecuzione ufficiale; i sacrifici e 
le pratiche giudaiche come la circoncisione erano vieta- 
te, pena la morte, e alla fine l'‘abominazione della de- 
solazione’, un altare (piuttosto che una immagine) di 
Zeus Olimpio fu eretto nel Tempio. (La cronologia se- 
guita in questo resoconto si basa su J. STARCKY — F. 
ABEL, Les Livres des Maccabées [SB], Paris 1961], spe- 
cialmente 46-49; vedi anche la tavola cronologica in G. 
GOLDSTEIN, 1 Maccabees [AB 41, Garden City 1976] 
161-174). 

134 Moltiebreierano prontia sacrificare la vita 
per conservare la loro fede: 2 Mac ci parla di Eleazaro 
e della madre dei sette figli (6,18-7,42). Gli Asidei non 
avevano esitazioni nell’osservare la legge, come indica 
il loro rifiuto di combattere di sabato (1 Mac 2,29-38). 
I gruppi che si strinsero attorno alla famiglia maccabea 
di Modin erano animati dallo stesso coraggio e dalla 
medesima convinzione quando nel 167 cominciarono a 
incitare alla rivolta. Il coraggioso padre di questa fami- 
glia, Mattatia, morì nel 166 e la guida passò a Giuda 
Maccabeo (di solito si ritiene, erroneamente, che que- 
sto nome significhi ‘il martello’; la famiglia stessa era 
della dinastia sacerdotale di Ioarib [1 Mac 2,1]). Nono- 
stante le enormi difficoltà, Giuda riuscì a organizzare 
una specie di reparti di guerriglia che sconfissero gli 
eserciti greci dei Seleucidi. Proprio all’inizio vi fu una 
serie di importanti vittorie dei Maccabei. Sconfitto 
Apollonio, la sua famosa spada cadde nelle mani di 
Giuda, che in seguito l’adoperò per tutta la sua vita; un 
altro esercito, guidato da Seron, fu annientato a Bet- 
Coron. I successi continuarono, anche di fronte alla 
reazione più decisa. Giuda conquistò alla sua causa 
molti Giudei: sembra infatti fosse un capo dotato di 
grande carisma (1 Mac 3,4). In questo periodo fu scrit- 
to anche Dn 7-12, che descrive la vittoria definitiva del 
popolo di Dio sui regni oppressori e presenta ispirati 
racconti sugli eroi che avevano confidato in Dio e si 
erano opposti ai re: una letteratura di resistenza. 

135 Alla fine Antioco, che era impegnato a com- 
battere i Parti a oriente, nominò Lisia come reggente 
per domare la rivolta; Lisia inviò tre generali, Tolomeo, 
Nicanore e Gorgia; Giuda aveva però raccolto un 
gruppo fedele a Mizpa, a nord di Gerusalemme, e vi 
furono anche qui altre vittorie: a Emmaus contro l’e- 
sercito di Gorgia e l’anno seguente a Bet-Zur contro 
Lisia stesso, che fu costretto a ritornare ad Antiochia. 
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Poi, nel 164, Giuda purificò coraggiosamente il tempio 
dalla ‘abominazione della desolazione’, di fronte alla 
guarnigione dell’Akra. La festa di Hanukka cancellò i 
tre anni di sacrilegio (— Istituzioni, 76:151-154), e l’a- 
ver riconquistato il Tempio ravvivò la determinazione a 
coronare le vittorie con una maggiore indipendenza. 
Rimanevano gruppi minoritari giudaici in tutta la Pale- 
stina e la Transgiordania, specialmente nelle città gre- 
che. Con una serie di manovre in Idumea, Ammon, 
Galaad, Galilea e nella pianura filistea, Giuda si batté 
contro i pagani per aiutare i suoi compagni giudei, e ne 
riportò molti a Gerusalemme. Suo fratello Simone fa- 
ceva intanto lo stesso in Galilea. Lo scopo era quello di 
rafforzare ed estendere il potere dei Maccabei. 

136 Alla morte di Antioco Epifane, Lisia divenne 
il capo effettivo e il reggente del giovane sovrano An- 
tioco V, e si vendicò nel 163 dell’audace assedio di 
Giuda all’Akra di Gerusalemme, sconfiggendolo a Bet- 
Zaccaria (la drammatica morte di Eleazaro: 1 Mac 
6,43-46); Lisia avrebbe preso Gerusalemme, se non 
fosse stato costretto a tornare ad Antiochia per conser- 
vare la propria autorità politica. Dovette accettare un 
trattato che garantiva ai Giudei la «libertà di seguire le 
proprie leggi» (1 Mac 6,59). Lo scopo iniziale della ri- 
volta maccabaica era stato raggiunto ed ebbe fine l’op- 
pressione inaugurata da Antioco IV. Ma la prospettiva 
di una indipendenza e di un potere politico ancora 
maggiori tentava i Maccabei. 

I Giudei ellenisti si opposero a Giuda e ricorsero al 
nuovo re, Demetrio I (Sotere), per riceverne protezio- 
ne contro di lui. Il re nominò sommo sacerdote il loro 
candidato, Alcimo. La spaccatura tra i Giudei non fu 
mai così evidente come in questo frangente. Gli Asidei 
e gli scribi (gramzzzatéis) appoggiavano Alcimo perché 
era di discendenza sacerdotale, sebbene fosse favorito 
dagli ellenisti; ma Giuda gli era contrario, e l'uccisione 
degli Asidei da parte di Alcimo fu la prova che aveva 
ragione. Poi Nicanore venne inviato ad Antiochia a ca- 
po di un esercito. Giuda lo sconfisse a Cafarsalama e 
più tardi lo sbaragliò completamente nella battaglia di 
Bet-Coron e Adasa il 13 di Adar (28 marzo 160); il 
‘giorno di Nicanore’ divenne così una ricorrenza solen- 
ne (1 Mac 7,49). Giuda non seppe però sfruttare que- 
sta vittoria e, per rappresaglia, Demetrio I inviò Bac- 
chide alla testa di un forte esercito, che sbaragliò i 
Giudei nelle regioni di Berea ed Elasa a nord di Geru- 
salemme (1 Mac 9,4-5). Giuda stesso fu ucciso quando 
cominciarono le ritorsioni contro il partito dei Macca- 
bei. 

137  Giudafusostituito dal fratello Gionata (160- 
143), che riuscì a fermare Bacchide a Bet-Basi. Le sue 
imprese furono piuttosto modeste ed egli si accontentò 
di stabilirsi a Micmas dove — secondo lo stile degli anti- 
chi ‘giudici’ (1 Mac 9,73) - godette di un periodo di 
pace relativa (159-152), in attesa di ulteriori sviluppi. 
Gli si presentò una splendida opportunità quando 
Alessandro Balas sbarcò a Tolemaide sfidando Deme- 
trio I. Questi autorizzò Gionata ad allestire un esercito, 
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ma Alessandro gli offrì invece l’ufficio di sommo sacer- 
dote, vacante sin dal tempo della morte di Alcimo; 
Gionata soppesò entrambe le offerte ma alla fine ap- 
poggiò Alessandro , che trionfò su Demetrio e divenne 
re nel 150. Gionata ricevette altri onori quando presen- 
ziò al matrimonio di Alessandro e Cleopatra, figlia di 
Tolomeo; vestito di porpora, fu nominato generale e 
governatore della Giudea (cf. 1 Mac 10,65). 

138 Iniziava così una nuova fase di espansione del 
potere dei Maccabei. Il capo dei Giudei riuscì a gioca- 
re l’uno contro l’altro i re seleucidi; nel 148 Demetrio 
II cercò di conquistare il trono e Apollonio, governato- 
re di Celesiria, lo appoggiò. Apollonio fu sconfitto da 
Gionata, che rimase fedele ad Alessandro; per ricom- 
pensa la città di Ekron fu data ai Giudei. Quando nel 
145 Demetrio salì al trono, dopo l’uccisione di Ales- 
sandro, Gionata era ancora abbastanza forte da richie- 
dere l’esenzione dai tributi; Efraim, Lidda e Ramataim 
furono assegnate alla Giudea; Demetrio promise persi- 
no di consegnare Akra, la cittadella sotto il controllo 
siriano a Gerusalemme, se Gionata lo avesse aiutato a 
domare la rivolta ad Antiochia (1 Mac 11,42). Deme- 
trio si rimangiò poi la promessa, ma la sua epoca volge- 
va ormai alla fine. Apparve un nuovo pretendente al 
trono, Antioco V, che era appoggiato da un certo Trifo- 
ne. Gionata diede loro il suo appoggio e s’impegnò in 
varie battaglie, che rafforzarono la sua autorità (Aska- 
lon, Gaza, Bet-Zur). Egli promosse inoltre relazioni 
politiche con Roma e Sparta (1 Mac 12,1-23). Tutto 
questo non passò inosservato: Trifone decise che Gio- 
nata era troppo pericoloso e, attiratolo in un tranello, 
lo fece prigioniero a Tolemaide (143). 

139 La reazione dei Giudei fu immediata. Inter- 
venne il terzo dei fratelli maccabei, Simone (143-134), 
che partì all’attacco impadronendosi della città di 
Giaffa; non poté però impedire l'uccisione di Gionata, 
che fu poi sepolto a Modin, la città natale dei Macca- 
bei. A questo punto Simone tornò ad appoggiare De- 
metrio, in cambio del riconoscimento dell’indipenden- 
za dei Giudei, e nel 142 «fu tolto il giogo dei pagani da 
Israele» (1 Mac 13,41) e Simone fu riconosciuto som- 
mo sacerdote, governatore e comandante. Le ambizio- 
ni dei Maccabei al governo e al sommo sacerdozio fu- 
rono alla fine legittimate dai Giudei stessi (14,41) «fin- 
ché sorgesse un profeta fedele». Simone catturò la 
guarnigione seleucide di Gazara e alla fine riuscì a co- 
stringere alla resa la cittadella di Akra; seguirono così 
alcuni anni di pace. Apparve quindi un nuovo preten- 
dente al trono dei Seleucidi, Antioco Sidete. Simone ri- 
fiutò di piegarsi alle sue richieste e i suoi figli uscirono 
vittoriosi dalla battaglia che segui contro Cendebeo, il 
generale di Antioco, nel 138 (1 Mac 16). Simone stesso 
fu però ucciso a tradimento dal genero Tolomeo, nella 
fortezza di Dok, presso Gerico; il figlio di Simone, 
Giovanni Ircano, gli succedette nella carica. Qui finisce 
1 Mace la sua narrazione; per quanto concerne il regno 
di Ircano e dei suoi successori, dipendiamo in gran 
parte da Flavio Giuseppe. Gli autori cristiani tendono 
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a usare il nome di ‘Asmonei’ per indicare la linea dei 
discendenti di Ircano, mentre gli autori giudei, seguen- 
do lo schema di Flavio Giuseppe e del Talmud, com- 
prendono sotto questo titolo anche i predecessori di Ir- 
cano, i fratelli Maccabei. Non siamo certi della vera de- 
rivazione del nome, ma tradizionalmente esso viene ri- 
ferito ad Asamondios (ebr. Hafwmén), che FLAVIO Giu- 
SEPPE (Art. Iud. 12.6.1 $ 265) identifica col bisnonno 
di Mattatia (padre di Giuda Maccabeo). 

140 (C) I governanti Asmonei (134-63). Il figlio 
di Simone, Giovanni Ircano I (134-104), sfuggì ai dise- 
gni omicidi di Tolomeo perché si trovava a Gazara 
quando il padre fu assassinato. Succedette al padre co- 
me sommo sacerdote e governatore e cercò senza suc- 
cesso di punire Tolomeo, che alla fine fuggì in Trans- 
giordania. I primi anni di regno di Ircano furono poco 
felici. Quasi immediatamente Antioco VII Sidete asse- 
diò Gerusalemme, dopo aver devastato la Giudea. Ina- 
spettatamente, a causa delle pressioni di Roma, egli 
però venne a patti con Ircano e tolse l’assedio. Le in- 
dennità da pagare erano relativamente leggere, ma ne- 
gli anni successivi Ircano dovette mettersi al servizio di 
Antioco, aiutandolo in una campagna contro i Parti. 
Gli eventi assunsero poi un corso favorevole, quando, 
nel 128, Demetrio II succedette al trono alla morte in 
battaglia di Antioco, e fu coinvolto in una guerra civile. 
Questo consentì a Ircano di recuperare le città della 
Giudea, e altre ancora. Dopo un lungo assedio, conqui- 
stò Madaba in Transgiordania e sottomise gli Idumei 
nel Negev, imponendo loro la circoncisione e l’osser- 
vanza della Torah. Distrusse anche il tempio samarita- 
no sul monte Garizim (+ Archeologia biblica, 74:135). 
Queste vittorie militari furono ottenute con l’aiuto di 
mercenari stranieri (un segno dell’apatia del popolo). 
In questo periodo il potere dei Seleucidi andò decaden- 
do a causa dei conflitti interni e Ircano ebbe mano libe- 
ra per consolidare le sue conquiste. Nel 107, nonostan- 
te l’intervento del re seleucide, Antioco IX (Ciziceno), 
Samaria si arrese alle forze dei Giudei guidate dai figli 
di Ircano, Aristobulo e Antigono. Il fatto nuovo più si- 
gnificativo per il giudaismo in quell'epoca fu l'emerge- 
re di due partiti, i Farisei e i Sadducei (— 146-150). 
141 Il figlio maggiore di Giovanni, Aristobulo 
(104-103), succedette al padre con la forza, imprigio- 
nando sua madre (che avrebbe potuto governare) e tre 
fratelli. Con Antigono (del quale causò poi la morte), 
proseguì nello slancio della conquista ed estese il suo 
dominio al nord della Galilea, giudaizzandola. (La giu- 
daizzazione della Galilea si dimostrò relativamente du- 
ratura, anche nell’era cristiana). La penetrazione del- 
l'ellenizzazione è resa evidente dal nome greco che egli 
portava (anche se accompagnato da ‘Giuda’ sulle sue 
monete), e il titolo di ‘re’ (anziché etnarca) che egli 
ostentò e che fu mantenuto dai suoi successori fino al 
63. Si può dire, tuttavia, che la generale degenerazione 
morale della dinastia asmonea continuò anche in segui- 
to. Aristobulo morì dopo un solo anno di regno e la 
sua vedova, Salome Alessandra, una donna notevole, li- 
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berò i fratelli e sposò uno di loro, Alessandro Ianneo, 
che ottenne così il ‘trono’ e l’ufficio di sommo sacerdo- 


te. 

142 Il regno di Alessandro lanneo (103-76) fu 
contrassegnato dalle guerre che alla fine portarono sot- 
to il suo dominio tutta la Palestina. Combatté senza 
successo contro Tolomeo IX Latiro per Tolemaide, e 
avrebbe perduto la Palestina se le pressioni dell’Egitto 
non avessero costretto Tolomeo a tornare a Cipro, do- 
ve era stato esiliato. Nella Transgiordania centrale 
Alessandro Ianneo assediò e conquistò Gadara e 
Amathus sul Giordano. Saccheggiò e incendiò poi Ga- 
za sulla costa, ma dovette ritornare a riconquistare 
Amathus; ebbe anche problemi con i Nabatei a nord. 
Il re nabateo, Obeda, per poco non lo fece prigioniero 
in una imboscata; egli però fuggì e ritornò a Gerusa- 
lemme, che a quel momento si ribellò contro di lui. 
Grazie ai suoi mercenari tenne testa ai ribelli, ma quan- 
do i Farisei portarono a Sichem contro di lui il re se- 
leucide Demetrio III Eucairo, Ianneo fu sul punto di 
essere detronizzato (ca. 88 a.C.). Trovò sostenitori tra i 
patrioti giudei (circa seimila) e dette libero corso alla 
sua vendetta contro i Giudei che gli si erano ribellati; è 
questa la famosa scena della crocifissione alla quale 
sembra si riferisca un documento di Qumran 
(4QpNah; — Apocrifi, 67-90; EM. CRoss, The Ancient 
Library of Qumran [Anchor ed., Garden City 1961] 
122-126). Quando Areta divenne re dei Nabatei, mar- 
ciò contro la Giudea e sconfisse Ianneo, ritirandosi sol- 
tanto dopo aver ottenuto debite concessioni. Ianneo 
volse allora la sua attenzione alla Transgiordania e du- 
rante la campagna degli anni 84-81 a.C. conquistò Pel- 
la, Gerasa, Golan e altre città. Quando la sua vita dis- 
soluta giunse alla fine, era impegnato nell’assedio di 
Ragaba, in Transgiordania. A quell’epoca il territorio 
della Giudea si era notevolmente esteso: in un certo 
senso i vecchi confini del regno di Davide si erano rea- 
lizzati e le città greche erano state giudaizzate. 

143 La vedova di Ianneo, Sa/orme Alessandra (76- 
69), regnò alla sua morte, lasciando l'ufficio di sommo 
sacerdote al figlio maggiore Ircano II, un incapace. Si 
riconciliò con i Farisei, che godettero in quegli anni di 
un grande potere, e riuscì a mantenere intatto lo stato 
senza guerre. Alla sua morte la Giudea sarebbe stata 
contesa tra Ircano e l'ambizioso figlio più giovane, Ari- 
stobulo. 

144. Aristobulo II (69-63), appoggiato dai Saddu- 
cei, ottenne rapidamente la vittoria su Ircano a Gerico 
e lo imprigionò a Gerusalemme. Aristobulo divenne 
quindi re e sommo sacerdote. Il governatore dell’Idu- 
mea, Antipatro, cospirava però a favore di Ircano e con 
una mossa audace convinse Ircano a trovare ‘rifugio’ 
presso Areta, re dei Nabatei, e lo accompagnò nella 
città reale di Petra. Fu fatto un accordo: Ircano sareb- 
be stato reintegrato nella sua carica se avesse ceduto ai 
Nabatei alcune città del territorio di Moab. I Nabatei 
marciarono contro la Giudea e rinchiusero Aristobulo 
a Gerusalemme; sarebbero riusciti a rimettere sul tro- 
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GLI ASMONEI 
Mattatia 
m: 166 a.C. 
Giovanni Simone Giuda (Maccabeo) Eleazaro Gionata 
g: 143-134 ($$, E) g: 166-160 g: 160-143 
m: 134 a.C. m: 160 a.C. SS: 152-143 
| m: 143 a.C. 
Giovanni Ircano I 
g: 134-104 (SS, E) 
m: 104 a.C. 
Aristobulo I Alessandro Ianneo 
g: 104-103 (SS, R) g: 103-76 (SS, R) 
m: 103 a.C. m: 76 a.C. 
sp: Salome Alessandra sp: Salome Alessandra 
g: 76-69 (Regina) 
m: 69 a.C. 
Ircano II Aristobulo II 
SS: 76-69, 63-41 g: 69-63 (SS, R [usurpatore]) 
8: 47-41 (E) m: 49 a.C. 
m: 30 a.C. | 
Alessandra Alessandro Antigono 
m: 27 a.C. SP_— m:49a.C. g: 40-37 (SS, R) 
m: 37 a.C. 
Aristobulo III —Mariammel figlia 
m: 36 a.C. m: 29 a.C. sp: Antipatro III 
sp: Erode, figlio di Antipatro idumeo 
(legami con la famiglia erodiana) 


m = muore; sp = sposa; g = governa 


E = Etnarca; SS = Sommo Sacerdote; R = Re 


no Ircano se non fosse intervenuta Roma. Ambedue i 
partiti avevano cercato il favore di M. Emilio Scauro, 
legato di Pompeo in Siria, e il potere di Roma pose fine 
all'assedio. Spettava a Pompeo decidere il destino dei 
litigiosi fratelli. Egli andò a Damasco nel 63 e poi a Ge- 
rusalemme, dove fu costretto ad assediare il Tempio, 
quando Aristobulo si dimostrò incapace di consegnar- 


glielo; si disse che in quell’occasione rimasero uccisi ol- 
tre 1.200 giudei. Poi mise in prigione Aristobulo, ap- 
provando la nomina di Ircano II a sommo sacerdote; la 
Palestina divenne in tal modo parte della provincia ro- 
mana della Siria, governata da Scauro (+ 152). Finiva 
così l'indipendenza conquistata per i Giudei dalla fa- 
miglia dei Maccabei. 


DA POMPEO A BAR KOKHBA 


145 (DI movimenti giudaici in Palestina. Il pe- 
riodo del NT coincise in parte con l'occupazione ro- 
mana della Palestina. Quando Pompeo divenne «il pri- 
mo romano a sottomettere i Giudei e a metter piede 
nel loro Tempio per diritto di conquista» (Tacito, Sto- 
rie 5,9), questo atto fu il simbolo dell'inizio della domi- 


nazione romana sul paese, una dominazione continuata 
in tutto il periodo del NT, A quell’epoca i Giudei della 
Palestina, nonostante il loro vivo senso di solidarietà 
nazionale e religiosa, non erano un popolo unito. Nel 
loro atteggiamento verso la legge e il Tempio esisteva- 
no tra loro differenze che venivano spesso composte 
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col variare delle alleanze e degli intrighi politici. FLA- 
VIO GIUSEPPE (Ant. Iud. 13.5.9 $ 171) menziona tre 
‘sette’ tra i Giudei: i Farisei, i Sadducei e gli Esseni. In 
Palestina vi erano anche i Samaritani (— 127.140). 

146 (A) I Farisei. I Farisei (greco pharisdioi, ara- 
maico p°rifdyé, ebraico p*risim), secondo il loro nome, 
erano i ‘separati’, definiti così probabilmente dai loro 
avversari perché professavano la necessità di evitare 
ogni contatto con i Gentili, gli impuri, i peccatori e i 
Giudei meno osservanti della Torah (per un tentativo 
di spiegare il loro nome in modo diverso, cf. A.I. 
BAUMGARTEN, JBL 102 [1983] 411-428: gli ‘specificato- 
ri’). Sebbene questo gruppo avesse origine negli ‘scribi’ 
(giuristi) laici, che emersero nel periodo ellenistico po- 
st-esilico, il loro gruppo apparve per la prima volta co- 
me movimento organizzato sotto Gionata, ca. nel 150 
a.C., poco prima dell’epoca di Ircano I. Sembra fossero 
collegati agli Asidei (greco asidéioi, ebraico basidir, i 
‘pii’ di 1 Mac 2,42), che avevano appoggiato la rivolta 
dei Maccabei fino a quando questa non divenne troppo 
politica e secolare (1 Mac 7,12-25; — 132 e 134). 

I Farisei erano soprattutto un gruppo di laici che 
accettavano come normativa non soltanto la Torah 
scritta (s6rd fe-biktab), ma anche la Torah orale (#érd fe- 
be-‘al-peb; cf. FLAVIO GIUSEPPE, Ant. Iud. 13.10.6 $ 
297). Quest'ultima comprendeva elaborate interpreta- 
zioni della prima, proposte dagli scribi probabilmente 
fin dal tempo di Esdra. Questi «Detti dei Padri’ (Pirgé 
"Abot; cf. Gal 1,14; Mc 7,3) erano destinati ad essere 
‘una siepe intorno alla legge’, e furono alla fine codifi- 
cati nella Misna (— Apocrifi, 67:134.136). Influenzati 
dalle idee ellenistiche sul valore della pa:déta, i Farisei 
ritenevano che la conoscenza della Torah e dei suoi 
precetti fosse la garanzia di una pia condotta. Essere 
una nazione santa, sacra e dedicata a YHWH era lo 
scopo di tutti i Giudei, ma ottenerlo mediante l’istru- 
zione, la conoscenza, e una rigida interpretazione della 
Torah era proprio del Fariseo (FLAVIO GIUSEPPE, Bell. 
lud. 2.8.14 $ 162; cf. E. BICKERMANN, The Maccabees 
[New York 1947] 92-97). Questo atteggiamento sepa- 
rava più di ogni altra cosa i Farisei dagli ‘4/7 hd'ares, ‘il 
popolo della terra’, la «gente che non conosce la Leg- 
ge» (Gv 7,49). La meticolosa osservanza del sabato, 
delle norme della purezza rituale e della decima, come 
punto d’orgoglio ancestrale, era una caratteristica dei 
Farisei; e tuttavia, grazie all’accento posto sull’interpre- 
tazione orale, i Farisei riuscirono ad adattarsi alle nuo- 
ve circostanze ed espressero una vitalità e una flessibi- 
lità che ne fece i ‘liberali’ del loro tempo. Dato che l’i- 
spirazione del movimento era essenzialmente religiosa, 
i Farisei esercitarono una grande influenza sugli altri 
Giudei attraverso la loro erudizione e la loro pietà, an- 
che se probabilmente non furono mai più di 6000 
(Ant. Iud. 17.2.4 $ 42). Oltre che alla loro interpreta- 
zione della Torah, credevano in una certa libertà uma- 
na sotto il controllo della divina provvidenza, nella ri- 
surrezione generale, negli angeli (Ans. Iud. 13.5.9 $ 
172; cf. At 23,8), nella venuta di un «Messia» (Salrzi $. 
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17,21-18,12) e nella riunione finale di Israele e delle 
sue tribù (:0:4.). 

147 Pur essendo fondamentalmente un movimen- 
to religioso, col tempo il movimento dei Farisei si im- 
pegnò in politica. I Farisei avversavano l'atteggiamento 
secolare del re-sacerdote asmoneo Giovanni Ircano I, e 
avrebbero voluto che abbandonasse l’ufficio di sommo 
sacerdote. Il re li ripagò abrogando la legislazione che 
favoriva gli insegnamenti dei Farisei e togliendo loro il 
favore regale (Ars. Iud. 13.10.5 $ 288-298). In realtà, 
egli temeva la loro influenza sul popolo. Sotto Alessan- 
dro Ianneo (103-76 a.C.) i Farisei figurarono tra gli 800 
giudei messi a morte perché gli si erano opposti (Ant. 
Iud.13.14.2 $ 380; + 142). Essi riguadagnarono la loro 
influenza sotto la regina Alessandra (76-69 a.C.) e di- 
vennero ancora una volta i capi spirituali del popolo. 
Spesso si opposero ai Sadducei, che avevano sfruttato 
il momento sfavorevole per i Farisei, e la lotta tra loro 
era assai aspra quando Pompeo giunse in Palestina. Il 
fariseo Samea convinse il sinedrio giudaico ad accetta- 
re il governo di Erode (Ant. Iud. 14.9.4 $ 172-174); 
l’influenza dei Farisei andò però calando dall’ascesa al 
trono di Erode fino alla distruzione di Gerusalemme. 
148. La visione fondamentalmente religiosa dei 
Farisei consentì loro di lasciare un'impronta perma- 
nente sul giudaismo. Dopo la distruzione di Gerusa- 
lemme, quando non era più possibile il culto nel Tem- 
pio, i Farisei furono un punto di riferimento per i Giu- 
dei. La loro tradizione si sviluppò in un giudaismo di 
tipo rabbinico e sussiste in qualche misura nel giudai- 
smo ortodosso di oggi. Rimane un problema definire 
fino a che punto si possano usare gli scritti rabbinici 
per stabilire il livello di farisaismo nel giudaismo prima 
del 70. Il separatismo del gruppo fu la ragione che in- 
dusse Gesù di Nazaret a criticare aspramente i Farisei, 
almeno come Gesù ci appare in M/ (c. 23); ma la valu- 
tazione che dà dei Farisei questo vangelo, che venne 
scritto nella terza parte del I sec., avveniva in un conte- 
sto apologetico ed è eccessivamente negativa; non vi si 
riconosce a sufficienza il fatto che i Farisei erano vera- 
mente la forza portante della spiritualità giudaica. 


(FINKELSTEIN, L., The Pharisees and the Men of the Great Sy- 
nagogue [New York 1950]; NEUSNER, J., «The Rabbinic Tra- 
ditions about the Pharisees before A.D. 70: The Problem of 
Oral Transmission», J/S 22 [1971] 1-18; «The Use of the La- 
ter Rabbinic Evidence for the Study of First-Century Pharisai- 
sm», Approaches to Ancient Judaism: Theory and Practice [ed. 
W.S. Green, Missoula 1978] 215-228; RIVKIN, E., A_Hidden 
Revolution: The Pharisees' Search for the Kingdom Witbin 
[Nashville 1978]; SIMON, M., Jewish Sects at the Time of Jesus 
(Philadelphia 1967])). 


149 — (B)I Sadducei. Questo gruppo costituiva so- 
prattutto un movimento sacerdotale e aristocratico tra i 
Giudei palestinesi, e il loro nome (greco saddukdiot, 
aramaico seddugayé, ebraico seddiigim) si accorda con 
la loro affermazione di essere discendenti dell’antica 
famiglia sacerdotale di Zadok (S4d6g, 1 Re 1,26). In 
quanto tali, avrebbero dovuto essere ministri del Tem- 
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pio nello spirito dei «figli di Zadok» (Ez 40,46; 44,15; 
48,11). Al loro gruppo apparteneva la maggior parte 
dei sacerdoti di Gerusalemme, «il partito del sommo 
sacerdote» (A 5,17). E tuttavia, non pochi sacerdoti 
erano Farisei e tra i Sadducei vi erano i seguaci di altre 
influenti famiglie giudaiche. FLAVIO GIUSEPPE (Ant. 
lud.13.10.6 $ 298) li dipinge come persone che aveva- 
no influenza sui ricchi, ma scarsa influenza sulla popo- 
lazione nel suo insieme (cf. An. Iud. 18.1.4 $ 16-17). 
Vengono ricordati per la prima volta come un gruppo 
già formato al tempo di Ircano I (134-104 a.C.). Giona- 
ta, il secondo fratello Maccabeo, aveva cominciato a 
governare semplicemente come capo carismatico; solo 
col tempo assunse il ruolo di sommo sacerdote (— 
137). Come «figli di Zadok», i Sadducei si sarebbero 
dovuti opporre a questo usurpatore asmoneo dell’uffi- 
cio di sommo sacerdote; invece essi appoggiarono i re- 
sacerdoti asmonei, probabilmente per assicurarsi un 
certo potere. La loro influenza ebbe alterne vicende e 
dipese dal favore di cui godevano presso i principi re- 
gnanti. Tale favore fu notevole al tempo di Giovanni 
Ircano I, che essi avevano guadagnato alla loro causa 
dopo la sua rottura con i Farisei. Godettero di presti- 
gio nuovamente sotto Aristobulo II (69-63), 

150 I Sadducei non furono meno influenzati dei 
Farisei — forse inconsciamente — dall’illuminismo della 
filosofia e della cultura ellenistica. Le loro simpatie per 
la potenza straniera occupante avevano radici nel pe- 
riodo dei Persiani e in quello dei Seleucidi, quando i 
sacerdoti giudaici dovettero sopportare il peso della re- 
sponsabilità politica di fronte al governante straniero. 
Il ‘partito’ che emerse nel periodo degli Asmonei era 
conservatore e tendeva a difendere gelosamente le pro- 
prie prerogative sacerdotali. I Sadducei si opponevano 
ai Farisei e alla loro tradizione orale dei padri (FLAVIO 
GIUSEPPE, Ant. Iud. 13.10.6 $ 297) soprattutto perché 
le consideravano intrusioni laiche in quello che ritene- 
vano fosse territorio dei sacerdoti. L'atteggiamento dei 
Sadducei, che respingevano qualsiasi sviluppo o mo- 
dernizzazione della Torah, proveniva in parte dalla loro 
prospettiva secolare e dalla generale mancanza di inte- 
resse per le questioni religiose. FLAVIO GIUSEPPE (Bell. 
Iud. 2.8.14 $ 165) attribuisce loro la negazione della 
provvidenza divina e l’insistenza sulla responsabilità 
assoluta della propria condotta, oltre alla negazione 
della ricompensa o della punizione dell’anima nella vi- 
ta dopo la morte. Il NT li descrive spesso come avver- 
sari di Gesù, insieme con gli scribi e i Farisei, e asseri- 
sce che non credevano nella risurrezione e negli angeli 
o spiriti (Mc 12,18; As 23,8), opponendoli in questo ai 
Farisei. Dopo il 70 d.C. i Sadducei scompaiono dalle 
pagine della storia. 


(LE MOYNE, ]J., Les Sadducéens [EBib, Paris 1972); MANTEL, 
H.D., «The Sadducees and the Pharisees», in Society and Reli- 
gion în the Second Temple Period (edd. M. Avi-Yonah - Z. Ba- 
ras, WHJP 1/8, Jerusalem 1977]). 


151 (C) Gli Esseni. Il terzo gruppo dei Giudei 
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palestinesi, gli Esseni (greco esséroi, essdioi, forse = 
aramaico, 2dsayyd' «pii», o più probabilmente ’4s4yyà, 
«guaritori») potrebbe essere stato in relazione con gli 
Asidei (— 132), o forse rappresentava un gruppo di 
Giudei che erano tornati da Babilonia in Palestina ver- 
so la metà del 11 sec. a.C., avendo sentito parlare della 
rivolta dei Maccabei. Sembra siano apparsi come grup- 
po verso il 150. PLINIO IL VECCHIO (Naz. Hist. 5.17.4 $ 
73) li situa sulla riva occidentale del Mar Morto, tra 
Gerico ed Engaddi. L'unico posto a cui può aver pen- 
sato è Khirbet-Qumran; anche se la loro identificazio- 
ne con la setta di Qumran non manca di porre proble- 
mi, tale identificazione è ammessa oggi dalla maggio- 
ranza degli studiosi. (Per maggiori notizie sull’origine e 
la storia di questo movimento esseno di Qumran, — 
Apocrifi, 67:96-105). Gli Esseni non sono menzionati 
nel NT, forse perché la loro lontananza li portò ad ave- 
re meno contatti col cristianesimo nascente, o forse 
perché le loro idee vi si opponevano in modo meno re- 
ciso. 


{ADAM, A., Antike Berichte tiber die Essener [KIT 182, Berli- 
no 1972]; MurPHy-O'CONNOR, ]J., «The Essenes and Their 
History», RB 81 [1974] 215-244; VERMES, G., The Dead Sea 
Scrolls: Qumran in Perspective [Philadelphia 1981?]). 


152 (II) LaPalestina romana prima del tempo di 
Gesù (63-4 a.C.). Gli anni 63-37 videro stabilirsi in 
modo definitivo il potere romano in Palestina e la fine 
degli Asmonei. La storia della caduta di questa dinastia 
e della sua sostituzione con quella erodiana è comples- 
sa e piena di intrighi. Possiamo esporne le linee solo in 
modo schematico. 

(A) Pompeo, Giulio Cesare, Marco Anto- 
nio. Dopo aver conquistato Gerusalemme, Pompeo 
annesse la Palestina alla provincia riorganizzata della 
Siria, facendola governare da un legato romano. Pom- 
peo mantenne come sommo sacerdote il debole Ircano 
II, limitando la sua autorità religiosa alle zone in cui vi- 
vevano i Giudei che ne riconoscevano di fatto l’auto- 
rità (Gerusalemme, la Giudea, la Perea, la Galilea, la 
punta meridionale della Samaria e l’Idumea settentrio- 
nale). La regione costiera e il resto della Samaria furo- 
no fatte dipendere direttamente dal governatore roma- 
no della Siria. Questa riorganizzazione della regione 
portò pace e rinnovato benessere ai Giudei. Nei suc- 
cessivi anni di dominazione romana il solo punto nero 
fu il saccheggio della provincia da parte di M. Licinio 
Crasso, che era stato triumviro nel 60 a.C. Quando egli 
rubò il tesoro del Tempio di Gerusalemme, nel 53, la 
comunità giudaica si ribellò, ma la rivolta fu alla fine 
domata dal questore C. Cassio Longino. 

153 Giulio Cesare attraversò nel 49 il Rubicone, 
con conseguenze assai importanti per la successiva sto- 
ria romana. Il suo rivale, Pompeo, si ritirò a oriente 
con i suoi seguaci. Sulle prime Ircano II e il suo amico 
idumeo Antipatro II cercarono il favore di Pompeo, 
aspettandosi che sarebbe diventato il governatore del- 
l'Oriente. Ma quando Pompeo fu sconfitto a Farsalo 
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GENEALOGIA DEGLI ERODIANI 
















Antipatro I 
Antipatro Il Giuseppe I 
sp: Cyprus I sp: Salome I 
m: 43 a.C. m: 34 a.C. 
Fasaele I Erode (il Grande) Giuseppe II Ferora Salome I 
m: 40 a.C. g: (40) 37-4 (R) m: 38 a.C. m:5 a.C. m: 10 (2) d.C. 
m:4 a.C. g: Perea 20 a.C. sp: 1. Giuseppe 
Fasaele II sp: 10 mogli; 5 importanti: 2. Costobar 
sp: Salampsio 
1. Doride (Idumea) : , 
Cyprus II Antipatro IV Berenice I 
sp: Erode Antipatro III sp: Cyprus III sp: Aristobulo IV 
Agrippa I m:4 a.C. 
sp: figlia di Antigono (Asmonea) 
2. Mariarime I {(Asmonea), m: 29 a.C. 
Alessandro Aristobulo I Salampsio Cyprus III 
sp: Glafira sp: Berenice I sp: Fasaele II sp: Antipatro IV 
m:7 a.C. m:7 a.C. 
Erode (di Calcide) Erode Agrippa I Erodiade 
sp: Berenice II sp: Cyprus II sp: 1. Erode* 
g: Calcide (41-48 d.C.) (R) g: 37-44 d.C. (R) 2. Erode Antipa 
m: 48 d.C. m: 44 d.C. 
M. Giulio Agrippa II Bernice II Drusilla 
m: 93-100 d.C. sp: 1. Erode di Calcide sp: 1. Azizo di Emesa 
R: in Calcide (48-52) 2. Polemone di Cilicia 2. Felice (procuratore) 
in Iturea (52-ca. 93) I 
Antonio Agrippa 
3. Mariamme II m: 79 d.C. 
Erode* 
sp: Erodiade 
Salome III 
sp: Filippo 
4. Maltace (Samaritana) 
Archelao Erode Antipa 
sp: 1. Mariamme IV (?) sp: 1. Figlia di Areta IV (R nabateo) 
2. Glafira 2. Erodiade 
g:4 a.C. - 6 d.C. (E) &: 4 a.C. - 39 d.C. (T) 
5. Cleopatra (di Gerusalemme) 
Filippo 
sp: Salome III 
g:4 a.C. — 34 d.C. (T) 
m: 34 d.C. 
m = muore; sp = sposa; g = governa; E = Etnarca; R = Re; T = Tetrarca. * Chiamato da qualcuno ‘Erode Filippo” 
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I VENTOTTO SOMMI SACERDOTI DEI TEMPI ERODIANI 
N. Date Nome Nominato da Riferimenti 
1 37.35 a.C. Ananel (di Babilonia) Erode il Grande Ant. 15.24 $ 22 
3.1 $ 39-41 
2 36 a.C. Aristobulo III Erode il Grande Ant. 15.3.1-3 $ 41,56 
3 2-23 a.C. Gesù, figlio di Fiabi Erode il Grande Ant.159.3 $ 322 
4 23-6 a.C. Simone, figlio di Boeto Erode il Grande Ant. 15.93 $ 320-22 
(di Alessandria; padre di 17.4.3 $ 78 
Mariamme II) 18.54 $ 136 
5 6-5 a.C. Mattia, figlio di Teofilo Erode il Grande Ant. 174.3 $ 78 
(di Gerusalemme) 64 $ 164-167 
6 ? (1 giorno) Giuseppe, figlio di Ellemo Erode il Grande Ant. 17.64 $ 165-167 
7 5-4 a.C.; Gioazar, figlio di Boeto Erode il Grande Ant. 17.64 $ 165 
3 a.C.-d.C. 6 (fratello della moglie 18.1.1 $ 3 
di Erode) 2.1 $ 26 
8 42.C. Eleazaro, fratello di Gioazar —Archelao Ant. 17.13.1 $ 339,341 
9 4a,C. Gesù, figlio di See Archelao Ant. 17.13.1 $ 341 
10 6-15 d.C. Anano (Anna), figlio di Set P. Sulpicio Quirinio Le 3,2; Gv 18,13.24; 
At 4,6; Ant. 182,1-2 $ 26-34; etc. 
11 15 d.C. Ismaele, figlio di Fiabi Valerio Grato Ant, 18.2,2 $ 34 
12 16-17 d.C. Eleazaro, figlio di Anano Valerio Grato Ant. 18.22 $ 34 
13 17-18 d.C. Simone, figlio di Camit Valerio Grato Ant. 18.22 $ 34 
14 18-36 d.C. Giuseppe, chiamato Caifa Valerio Grato Mt 26,3.57; Lc3,2; 
(genero di Anna) Gu 11,49; 18,13.14.24.28; 
At 4,6; 
Ant. 18.22 $ 35 
43 $ 95 
15 37 d.C. Gionata, figlio di Anano* L. Vitellio Ant. 18.4,3 6 95 
16 37-41 d.C. Teofilo, figlio di Anano* L. Vitellio Ant. 18.5.3 $ 123 
19.64 $ 313 
17 41dC. Simone Cantera, figlio di Boeto Erode Agrippa I Ant. 19.6.2 $ 297 
18 43 d.C. (2) Mattia, figlio di Anano Erode Agrippa I Ant. 19.64 $ 316 
19 44 d.C. (?) Elioneo, figlio di Cantara Erode Agrippa I Ant. 19.8.1 $ 342 
20 45 d.C. (2) Giuseppe, figlio di Camit Erode di Calcide Ant. 20.1.3 $ 16 
21 47-59 d.C. Anania, figlio di Nedebeo Erode di Calcide Ant. 20.52 $ 103 
62 $ 131 
924 $ 205ss.; 
At 23,3; 24,1 
22 59-61 d.C. Ismaele, figlio di Fiabi Agrippa II Ant. 20.8.8 $ 179 
23 61-62 d.C. Giuseppe, detto Cabi, figlio —Agrippali Ant. 20.8.11 $ 196 
di Simone 
24 62 d.C. (3 mesi) Anano (II), figlio di Anano Agrippa II Ant. 20.9.1 $ 197 
25 62-63 d.C. Gesù, figlio di Damneo Agrippa II Ant. 20.9.1 $ 203 
26 63 (?)-65 d.C. Gesù, figlio di Gamaliele Agrippa II Ant. 20.94 $ 213 
27 65 (?)-67 d.C. Mattia, figlio di Teofilo Agrippa II Ant. 20.9.7 $ 223 
28 67 d.C. Fannia, figlio di Samuele Popolo in rivolta Ant. 20.10.1 $ 227 


* Questi due sono probabilmente una sola persona: Gionata, detto Teofilo, figlio di Anano. 


(48 a.C.), trasferirono rapidamente la loro fedeltà a Ce- 
sare. Ircano mandò persino truppe in aiuto di Cesare, 
mettendovi al comando Antipatro. Esse conquistarono 
per lui Pelusium e Ircano riuscì a convincere i Giudei 
alessandrini ad appoggiare Cesare. Quando questi 
giunse in Siria, nel 47, ricompensò Ircano col titolo di 
enarca (governatore di un gruppo razziale in una pro- 
vincia); il suo ufficio di sommo sacerdote fu conferma- 
to e lui e i suoi discendenti furono dichiarati soci popu- 
li Romani. Anche l’astuto Antipatro fu ricompensato, 
con la cittadinanza di Roma e l’influente posto di pre- 
fetto della Giudea. Due dei suoi figli furono nominati 
governatori (s/r2/egdi): Fasaele di Gerusalemme ed 
Erode della Galilea. Gli anni successivi furono contras- 


segnati da continui intrighi dei capi giudei, che cerca- 
vano di conquistarsi o di mantenere il favore del gover- 
natore romano. 

154 © Alle idi di marzo del 44 Giulio Cesare fu as- 
sassinato, e nessuno dei popoli soggetti a Roma la- 
mentò la sua morte quanto il popolo giudaico (SVETO- 
NIO, Caesar 84). Quando i suoi assassini fuggirono a 
oriente, L. Cassio venne in Siria e assunse il potere sul- 
la provincia e sulle sue legioni. Antipatro I e suo figlio 
Erode si distinsero raccogliendo 700 talenti in Giudea 
e in Galilea per appoggiarlo. Nel 43, tuttavia, Antipa- 
tro fu avvelenato dal coppiere di Ircano. Per cementare 
i rapporti tra la sua famiglia asmonea e i suoi rivali idu- 
mei, Ircano Il offrì la nipote Mariamme in sposa a Ero- 
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de, figlio di Antipatro; il fidanzamento ebbe luogo nel 
42 e il matrimonio nel 37. 

155 Cassio, intanto, dopo aver sfruttato la provin- 
cia, nel 42 si ritirò, e fu poi sconfitto da Marco Antonio 
e Ottaviano a Filippi. Dato che il potere romano sulla 
provincia della Siria in quel momento era debole, i 
Parti, successori degli antichi Persiani, l’invasero nel 
40. Essi appoggiarono Antigono (figlio di Aristobulo II 
e nipote di Ircano II), che divenne a quel punto som- 
mo sacerdote e re per tre anni (40-37). Egli fece prigio- 
nieri Fasaele, fratello di Erode, e Ircano con uno stra- 
tagemma; il primo si uccise, e Antigono fece tagliare le 
orecchie del secondo, rendendolo così inabile a conti- 
nuare a ricoprire l'ufficio di sommo sacerdote (cf. Lv 
21,17-23). Ircano fu deportato a Babilonia, ma Erode 
fuggì e si diresse a Roma, dove conquistò il favore pri- 
ma di Antonio, e poi di Ottaviano. Con un seratuscon- 
sultum (dic. del 40 a.C.) [= 714 @Uc) fu dichiarato «Re 
della Giudea», ma doveva ancora conquistarsi il regno. 
Lo fece tre anni dopo, con l’aiuto delle truppe romane, 
dopo che Antigono fu giustiziato ad Antiochia dai Ro- 
mani. (Cf. E.M. SMALLWw00D, The Jews under Roman 
Rule from Pompey to Diocletian [SJLA 20, Leiden 
1976]). 

156  (B)ErodeilGrande(37-4 a.C.). Nel 37 (717 
aUc), vigoroso atleta, intrigante senza scrupoli e auto- 
crate violento, divenne il padrone indiscusso della Pa- 
lestina. Egli non dipendeva dal vicino legato della Siria, 
ma era un vassallo che rispondeva direttamente a Ro- 
ma. Abile politico, all’inizio Erode favorì Marco Anto- 
nio, ma dopo la sconfitta di questi ad Anzio, nel 31, fe- 
ce subito visita a Ottaviano nell'isola di Rodi, si tolse la 
corona alla presenza del vincitore e si giustificò del suo 
comportamento. Ottaviano gli restituì la corona e con- 
fermò con un decreto il suo potere regale (Bell. lud. 
1.20.2 $ 392). Erode divenne rex socius di Roma, go- 
dendo di una piena autonomia interna e dell’esenzione 
dal tributo; era però soggetto al prixceps nelle questioni 
belliche e di politica estera. Il regno di Erode si divide 
in tre parti. 

157 (1) 37-25 a.C. Questi primi anni, che Erode 
adoperò soprattutto per consolidare il proprio potere, 
sono stati contrassegnati dalla eliminazione sistematica, 
a sangue freddo, di chiunque avesse contestato la sua 
autorità (tra gli altri, Aristobulo III, che in precedenza 
aveva nominato sommo sacerdote; Giuseppe, il marito 
della sorella Salome; Ircano II, la propria moglie Ma- 
riamme I, la suocera, Alessandra). La sua crudeltà, che 
aveva radici in un’ambizione insaziabile, era famosa; 
egli era circondato dall’intrigo e dal complotto, e que- 
sto lo indusse a lottare per la propria sopravvivenza. 
158 (2) 25-13 a.C. Una volta rimossa l’opposizio- 
ne al suo potere, Erode s’impegnò con grandiosità e 
munificenza nel promuovere dal punto di vista cultu- 
rale il suo regno, finanziandosi soprattutto con le tasse 
(per i ruderi dei suoi edifici, + Archeologica biblica, 
74:138.141-143.148.151). Favorì il culto dell’impera- 
tore e, per solennizzarne le celebrazioni quadriennali, 
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provvide alla costruzione di templi, teatri, ippodromi, 
palestre, terme, e anche di nuove città in onore del- 
l’imperatore. A Gerusalemme edificò un teatro, un an- 
fiteatro, parchi e giardini, fontane, un palazzo reale e 
la Fortezza Antonia. Nel diciottesimo anno del suo re- 
gno (ca. il 20 a.C., Ant. Iud. 15.11.1 $ 380) Erode die- 
de inizio alla stupenda ricostruzione del Secondo 
Tempio. Il Tempio vero e proprio fu portato a termine 
rapidamente, ma la ricostruzione dei cortili continuò 
per molto tempo dopo la sua morte e fu completata 
circa nel 63 d.C. (Anz. Id. 20.9.7 $ 219), soltanto set- 
te anni prima della sua distruzione. (Cf. A. PARROT, 
The Temple of Jerusalem [London 19571). Erode fece 
edificare costruzioni analoghe anche fuori di Gerusa- 
lemme. Samaria fu ricostruita e ribattezzata Sebaste 
(femm. greco equivalente di ‘Augusto’), in onore del- 
l’imperatore e vi fu anche eretto un tempio ad Augu- 
sto (cf. A. PARROT, Samaria [SBA 7, New York 1958]). 
La Torre di Stratone, sulla costa, divenne un’impor- 
tante città portuale, Cesarea Marittima. Mamre, luogo 
sacro alla memoria di Abramo, fu circondato da mas- 
sicce mura ‘erodiane’. Vennero costruite o nuovamen- 
te fortificate delle fortezze in tutto il paese (Cyprus, 
Alexandrium, Herodium, Hyrcania, Machaerus, Ma- 
sada, ecc.); in alcuni casi esse erano fornite di apparta- 
menti reali. Gerico divenne la dimora preferita di Ero- 
de, abbellita da un teatro, un ippodromo, una palestra 
e una torre. 

Erode fu influenzato dai progressi culturali dell’era 
augustea e i consiglieri che lo circondavano erano filo- 
sofi e retori greci. Il più famoso fu Nicola di Damasco, 
scienziato, filosofo (aristotelico) e storico; Flavio Giu- 
seppe attinse ai suoi annali (+ Apocrifi, 67:128). Ero- 
de aveva invece scarso interesse per il giudaismo, es- 
sendo per mentalità un ellenista; pur essendo re dei 
Giudei, non fu un re giudeo. Non riuscì mai a guada- 
gnarsi il sostegno dei Giudei, che in realtà lo odiavano 
(Ant. Iud. 15.1.2 $ 9-10, dove si cita la testimonianza di 
Strabone); essendo un Idumeo, era per loro un «mezzo 
Giudeo» (Art. lud. 14.15.2 $ 403). Egli rimuoveva dal- 
la carica e nominava a suo piacimento i sacerdoti, che 
non erano più sadducei (a causa delle loro tendenze 
asmonee), ma uomini imbevuti della cultura e della fi- 
losofia ellenistica, e per questo erano estremamente in- 
visi ai Farisei. Questi ultimi si rifiutarono per due volte 
di giurare fedeltà a Erode e all’imperatore (Ans. Jud. 
15.10.4 $ 369-370; 17.2.4 $ 41-42). Erode ricorse allora 
alla violenza per tenere sotto controllo i Giudei, e ven- 
nero costruite fortezze in tutto il paese. 

159 (3) 14-4a,C. Gli ultimi anni del regno di Ero- 
de furono caratterizzati da lotte interne. Aveva sposato 
10 mogli (Bell. lud. 1.28.4 $ 562) e ne aveva anche ri- 
pudiate alcune, insieme con i figli. Le preoccupazioni 
maggiori vennero dai due figli maggiori nati da Ma- 
riamme I, Alessandro e Aristobulo IV (che egli finì per 
uccidere nel 7 a.C.), e da Antipatro III (che egli giusti- 
ziò cinque giorni prima della propria morte). Durante 
la sua ultima malattia due giuristi giudei incitarono i 
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loro seguaci ad abbattere l’aquila d’oro posta sulla por- 
ta del Tempio erodiano a Gerusalemme. Erode si ven- 
dicò ordinando di bruciarli vivi (Bell. Iud. 1.33.2-4 $ 
648-655). FLAVIO GIUSEPPE (Ans. Iud. 17.8.1 $ 191; 
Bell. Iud. 1.33.8 $ 665) registra la morte di Erode a 37 
anni di distanza «dalla data in cui era stato nominato re 
dai romani» (714 4Ue) e 34 anni «dopo che aveva as- 
sunto il dominio dello stato» (717 4Uc): quindi (poco 
prima della Pasqua) nel 750 @Uc = 4 a.C. (E.L. MAR- 
TIN, The Birth of Christ Recalculated [Pasadena 1980°] 
ha optato per l’1 a.C., ma cf. P.M. BERNEGGER, /TS 34 
[1983] 526-631; anche O. EbwARDS, PEQ 114 [1982] 
29-42). Una grande processione funebre accompagnò 
la sua salma da Gerico all’Herodium, poche miglia a 
sud-est di Betlemme, dove fu sepolto (+ Geografia bi- 
blica, 73:91). 


(GRANT, M., Herod the Great [New York 1971]; GROss, W., 
Herod the Great [Baltimore 19621; JONES, A.H.M., The He- 
rods of Judaea [Oxford 1938] 35-155; PEROWNE, S., The Life 
and Times of Herod the Great [Nashville 1959]; SANDMEL, S., 
Herod: Profile of a ‘Tyrant (Philadelphia 1967]; SCHALIT, A., 
9; Herodes: Der Mann und sein Werk [StJud 4, Berlin 
1969]). 


160  (III)LaPalestina romana al tempo di Gesù 
(4 a.C.- 30 d.C.). 

(A) Nascita di Gesù. Luca (1,5; 2,1) colloca 
la nascita di Gesù al tempo di Erode e dell’imperatore 
Augusto (cf. M 2,1). Sebbene l’anno non possa essere 
calcolato con certezza, la nascita non avvenne nell’1 
d.C. L'era cristiana, che si suppone abbia avuto inizio 
nell’anno della nascita di Gesù, si basa su un calcolo 
errato introdotto verso il 533, da Dionigi il Piccolo, un 
monaco sciita, ‘abate’ di un monastero romano, che era 
contrario al prevalente sistema di datazione secondo 
l’era di Diocleziano, l'‘“empio persecutore’, e decise di 
partire dall’incarnazione per indicare gli anni ‘del Si- 
gnore’ (Ep. ad Petron. 61; PL 67,487). Facendo corri- 
spondere l’annum Domini col 754 aUc (= ab urbe con- 
dita), si sbagliò di circa quattro anni; non siamo certi di 
come ciò sia avvenuto. Dionigi era forse a conoscenza 
di una tradizione (conservata da CLEMENTE ALESSAN- 
DRINO, Strowmz, 1.21.145; GCS 15.90), secondo la quale 
Augusto regnò 43 anni, Sulla base di Lc 3,1.23, il tren- 
tesimo anno di Gesù, l’inizio del suo ministero pubbli- 
co, fu fatto coincidere col 15° anno del regno di Tibe- 
rio. Gesù avrebbe quindi vissuto 15 anni durante il re- 
gno di Augusto e sarebbe nato nel 28° anno di regno di 
quest’ultimo. Calcolando il 28° anno a partire dal 727 
aUc, si arriva al 754 4Uc, che divenne l’anno 1. È pro- 
babile invece che Erode sia morto nel 750 @Uc (— 
159), e quindi, secondo il calcolo di Dionigi, Gesù sa- 
rebbe nato quattro anni dopo la morte di Erode. (Cf. 
BBM 547-555; H.U. INSTINSKY, Das Jabr der Geburt 
Christi [Munchen 1957]). MARTIN (Bir:b [— 159)) ri- 
tiene che Gesù sia nato l’11 settembre del 3 a.C.; sono 
più numerosi gli autori che preferiscono la data del 6 
ca. a.C. 


La Palestina romana 1641 


161 Dopola conquista di Pompeo, la provincia 
della Siria fu governata da legati romani (elencati in 
ScHURER, HJPAJC 1, 244-266). Le 2,2 menziona P. Sul- 
picio Quirinio: come rientra questi nella successione di 
coloro che erano legati circa al tempo della nascita di 
Gesù? La successione sembra sia stata: 


M, Vipsanio Agrippa 23-13 a.C. 
M. Tizio ca. 10 a.C. 
( ) 

S. Senzio Saturnino 9-6 a.C. 

P. Quintilio Varo 7/6-4 a.C. 
(?) L. Calpurnio Pisone ca. 4-1 a.C. 
C. Giulio Cesare 1a.C.-4d.A. 
(?) 

L. Volusio Saturnino 4-5 d.C. 

P. Sulpicio Quirinio 6-7 d.C. (?) 
Q. Cecilio Metello Cretico Silano 12-17 d.C. 


Che Quirinio fosse legato nel 6-7 d.C. (= 759 aUc) e 
abbia ordinato un censimento in quell’anno è certo (37 
anni dopo la battaglia di Azio [31 a.C. = 723 @Uc]; 
Ant. lud. 17.13.5 $ 355; 18.1.1 $ 1-2; 18.2.1 $ 26; Bell. 
lud. 2.8.1 $ 118; 7.8.1. $ 253; cf. At 5,37). Se la men- 
zione di Luca di un «primo» censimento è significativa, 
allora quello del 6-7 d.C. potrebbe essere un secondo 
censimento; ma quando vi fu il «primo» censimento? E 
in che senso Luca scriveva di un «primo» censimento? 
I legati negli ultimi anni della vita di Erode (dal 9 al 4 
a.C.) sono noti con certezza, anche se qualche esitazio- 
ne circonda l’inizio o la fine del periodo in cui gover- 
narono. Si sa che Quirinio è stato console nel 12 a.C. 
(TACITO, Axx. 3,48), e molto probabilmente fu legato 
proconsolare poco tempo dopo (e come tale può aver 
mosso guerra contro gli Omonadensi in Cilicia [TACI- 
TO, :bid.; STRABONE, Geogr. 12.6.5.]). Ma non vi sono 
testimonianze certe che egli sia mai stato legato in Siria 
negli ultimi anni di Erode. Sebbene TERTULLIANO 
(Adv. Marc. 4,19) osservi che la nascita di Gesù avven- 
ne al tempo di un censimento realizzato sotto S. Senzio 
Saturnino, non è affatto evidente che Quirinio godesse 
a quel tempo di un irmperium maius in Siria, una tesi 
problematica che viene spesso proposta, ma che antici- 
perebbe di molto la nascita di Gesù. Probabilmente, 
Luca dà soltanto una indicazione generale di tempo, 
collocando l’editto per la registrazione grosso modo al 
tempo di Erode e di Augusto, senza ulteriori specifica- 
zioni; cf. Af 11,28 per una generalizzazione analoga. 


(FGL 1,392-417; GABBA, E., Iscrizioni greche e latine per lo 
studio della Bibbia [Torino 1958] 52-61; SCHÙRER, HJPAJC 
1,399-472; SyME, R., «The Titulus Tiburtinus», A&ten des vi 
internationalen Kongresses fiir griechische und lateinische Epi- 
graphik [Minchen 1973] 585-601). 


162 (B) Cesare Augusto (27 a.C. — 14 d.C.). Il 
tempo vero e proprio del NT è quello sotto Augusto. 
Alla morte di Giulio Cesare due dei suoi parenti gareg- 
giavano per il potere, Marco Antonio e Ottaviano (che 
in origine si chiamava C. Ottavio e più tardi Gaio Giu- 
lio Cesare Ottaviano). Quest'ultimo alla fine vinse, 
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sconfiggendo Antonio ad Azio nel settembre del 31 
a.C. Egli divenne ben presto il solo padrone del mon- 
do romano; due anni dopo, in occasione del suo 
trionfo, le porte del tempio romano di Giano si chiuse- 
ro per la prima volta, simboleggiando il ritorno alla pa- 
ce. Nel 27 a.C. il senato conferì a Ottaviano il titolo di 
Augustus, ‘il venerabile’, come riconoscimento per gli 
eminenti servizi resi a Roma. Cominciò così l’uso degli 
imperatori romani di assumere questo titolo (cf. Az 
25,21.25 (per Nerone]). Si è anche soliti datare l’inizio 
dell'impero romano partendo da questa circostanza. Il 
governo di Augusto fu un principato, cioè una benevo- 
la dittatura; tuttavia la pax Augusta regnò davvero, e la 
pace e la prosperità furono diffuse per secoli in gran 
parte del mondo mediterraneo. 


(CHaRrLes-PicARD, G., Augustus and Nero: The Secret of Empi- 
re (New York 1965]; EHRENBERG, V. - JONES, A.H.M., Doe 
ments Illustrating the Reigns of Augustus & Tiberius [Oxford 
1976"); GARDTHAUSEN, V., Augustus und seine Zett [6 voll., ri- 
st. Aalen 1964]; JONES, A.H.M., Augustus [New York 1970]; 
MILLAR, F. — SEGAL, E. [edd.], Caesar Augustus: Seven Aspects 
(Oxford 1984]; REINHOLD, M., The Golden Age of Augustus 
[Toronto 1978]). 


163 (C) Gli eredi di Erode. Un codicillo del te- 
stamento di Erode divideva il suo regno fra tre dei suoi 
figli, Archelao, Erode Antipa e Filippo. Gli intrighi fa- 
miliari continuarono e l’odio dei Giudei per Erode il 
Grande li indusse a opporsi alla successione al governo 
dei suoi tre figli. Da ogni parte vennero inviate a Roma 
delle delegazioni, ma alla fine Augusto rispettò la vo- 
lontà di Erode. 

164 (a) ArcHELAO (4 a.C.- 6 dC.), il figlio mag- 
giore di Maltace, ereditò metà del regno (Giudea, Sa- 
maria e Idumea): Erode voleva che egli avesse il titolo 
di re, ma Roma gli concesse solo quello di etnarca. Fu 
il meno accetto dei figli, a causa dei suoi comporta- 
menti violenti e autocratici. Archelao depose arbitra- 
riamente i sommi sacerdoti dal loro ufficio e, nono- 
stante un grande programma di costruzioni e la note- 
vole munificenza verso il paese, esasperò talmente i 
Giudei che essi inviarono a Roma una delegazione di 
uomini eminenti da Gerusalemme e dalla Samaria, per 
lamentarsi contro il suo malgoverno. Ciò mise termine 
al suo regno, che durò nove anni; fu esiliato a Vienne, 
nella Gallia meridionale, nel 6 d.C. Roma profittò del- 
l'occasione per fare della Giudea, della Samaria e del- 
l’Idumea una provincia romana. 

165 (b) ErODE ANTIPA (4a.C. — 39 d.C., il figlio 
più giovane di Maltace, ereditò la Galilea e la Perea co- 
me ‘tetrarca’ (un piccolo principe che governava sulla 
quarta parte di un territorio; così Lc 3,2.19; Mt 14,1; 
ma Mc 6,14 lo chiama ‘re’). Egli si edificò una magnifi- 
ca capitale a Tiberiade, sulla costa occidentale del lago 
di Galilea, dandole questo nome in onore dell’impera- 
tore. Erode Antipa aveva alcune delle caratteristiche 
del padre: era vanaglorioso, indolente, ostile e astuto 
(Lc 13,32: «quella volpe»); sapeva però come ottenere 
il favore di Roma. Dopo aver sposato la figlia del re na- 
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bateo Areta IV, la ripudiò in favore di Erodiade, mo- 
glie del fratellastro Erode, figlio di Mariamme II (Ant. 
Iud.18.5.4 $ 136; cf. Lc 3,19). In Me 14,3 e in Me 6,17 
Erodiade appare come moglie di un certo ‘Filippo’. 
Dato che non può trattarsi di Filippo il tetrarca, che 
aveva come moglie Salome III, figlia di Erodiade e di 
Erode, i commentatori spesso suppongono che Erode, 
marito di Erodiade, avesse il soprannome di Filippo 
(una supposizione non altrimenti attestata). Giovanni 
Battista fu giustiziato da Erode Antipa (cf. Mc 6,17-29; 
Ant. lud. 18.5.2 $ 117-119). Il ripudio della figlia del re 
Areta portò la guerra nel territorio di Erode Antipa, e 
quando gli venne meno l’aiuto di L. Vitellio, legato di 
Siria (35-39 d.C.), Erode Antipa fu sconfitto da Areta 
nel 37 d.C. L'imperatore Caligola lo esiliò poi a Lione 
(39 d.C.), dopo 43 anni di regno. 

166 (c) FILIPPO (4 a.C. — 34 d.C.), figlio di Cleo- 
patra di Gerusalemme, divenne tetrarca nelle regioni a 
est e a nord del lago di Galilea: Auranitide, Batanea, 
Gaulanitide, Paneas, Traconitide (Anz. Iud. 17.8.1 $ 
189; 17.11.4 $ 319; Bell. Iud. 2.6.3 $ 95; Lc 3,2 menzio- 
na soltanto la Traconitide e l’Iturea). Si trattava di zo- 
ne-cuscinetto contro i Nabatei e i Parti, dove la popo- 
lazione era in gran parte formata da non Giudei. Filip- 
po fu un buon governatore, e fu spesso lodato per la 
sua benevolenza e la sua giustizia. Qualche tempo pri- 
ma del 2 a.C. egli trasformò in capitale Betsaida, un vil- 
laggio di pescatori sulla costa settentrionale del lago di 
Galilea, ribattezzandola Giulia, in onore della figlia di 
Augusto che portava questo nome. Alle fonti del Gior- 
dano egli ricostruì la vecchia città greca di Paneas e le 
diede il nome di Cesarea di Filippi (cf. Mc 8,27; Me 
16,13). Dopo 37 anni di governo morì senza eredi, nel 
34 circa d.C., e il suo territorio venne formalmente at- 
tribuito alla provincia romana della Siria. 


(HARLOWE, V.E., The Destroyer of Jesus [Oklahoma City 
1953]; HOEHNER, H.W., Herod Artipas [SNTSMS 17, Cam- 
bridge 1972); PEROWNE, S., The Later Herods [Nashville 
1958]; STERN, M., «The Status of provincia fudaca and Its Go- 
vernors in the Roman Empire under the Julio-Claudian Dyna- 
sty», Zalmian Shazar Volume [ErIsr 10, Jerusalem 1971] 274- 
282). 


167  (D)I procuratori. Dopo che Archelao fu esi- 
liato (6 d.C.), il territorio della Giudea, Samaria e Idu- 
mea fu ridotto a provincia e Coponio, un cavaliere ro- 
mano, vi fu inviato come governatore (epitropés); l’im- 
peratore gli conferì pieni poteri, anche il potere di in- 
fliggere la pena di morte (Bell. Iud. 2.8.1 $ 117). La 
maggior parte dello stato vassallo di Erode il Grande 
non fu quindi più governata da etnarchi (tranne nel 
breve periodo tra il 41 e il 44 d.C.), ma da governatori 
romani. (‘Prefetto’ era il titolo dato al governatore fino 
all’epoca di Claudio, che lo cambiò in ‘procuratore’: cf. 
A.H.M. JONES, «Procurators and Prefects in the Early 
Principate», in Studies in Roman Government and Law 
[Oxford 1960] 115-125). I praefecti o procuratores era- 
no amministratori finanziari e militari che governavano 
la provincia imperiale, abitavano nel palazzo di Erode 
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a Cesarea o a Gerusalemme, e potevano chiamare in 
aiuto, se necessario, il legato della Siria. Raccoglievano 
i tributi per l’imperatore e mantenevano l'ordine pub- 
blico. Quando fu stabilita la nuova provincia, il legato 
della Siria, P. Sulpicio Quirinio, fu incaricato di fare un 
censimento (— 161); ciò provocò una piccola rivolta 
dei Giudei palestinesi contro Roma, promossa da Giu- 
da il Galileo (Af 5,37), che rimproverava ai suoi conna- 
zionali la loro codardia e la loro sottomissione a padro- 
ni mortali, mentre in realtà YHWH era il loro vero Si- 
gnore. Si sa poco della maggior parte dei prefetti/pro- 
curatori, tranne i loro nomi (forniti da FLAVIO GIUSEP- 
PE, Ant. Iud. 18.2.2 $ 29-35 a 20.9.5 $ 215): 


Coponio 6-9 d.C. 
M. Ambivio 9-12 (2) 
Annio Rufo 12-15 (?) 
Valerio Grato 15-26 
Ponzio Pilato 26-36 
Marcello 36-37 
Marullo 37-41?) 
C. Cuspio Fado 44-46 
Tiberio Giulio Alessandro 46-48 
Vantidio Cumano 48-52 
M. Antonio Felice 52-60?) 
Porcio Festo 60-62(?) 
Lucceio Albino 62-64 
Gessio Floro 64-66 


168 (E) Ponzio Pilato (26-36 d.C.). Il prefetto 
della Giudea meglio conosciuto è Ponzio Pilato (Le 
3,1). Una iscrizione dedicatoria scoperta a Cesarea Ma- 
rittima in un edificio chiamato il Tiberieuzm, eretto in 
onore dell’imperatore, attesta la presenza di Pilato in 
questo luogo al tempo di Tiberio. Essa gli dà il titolo di 
praefectus ludaeae (non procurator, come in Tacito, An- 
nales 15.442 (cf. J. VARDAMAN, JBL 81 (1962) 70-71)). 
Nominato alla sua carica da Seiano, il consigliere di Ti- 
berio contrario ai Giudei, Pilato fu un governatore ti- 
rannico e duro, che non deviò mai da questa linea per 
ingraziarsi i Giudei. Scrivendo a Caligola, Erode 
Agrippa I descriveva Pilato come «inflessibile per na- 
tura e crudele per la sua ostinazione», e lo accusò di 
«corruzione, insulti, ruberie, assalti, abusi sfrenati, 
continue esecuzioni senza processo, gravi crudeltà sen- 
za fine» (FILONE, Ambasceria a Gaio 38 $ 301-302). 
Quando giunse in Giudea, Pilato introdusse di nasco- 
sto a Gerusalemme, durante la notte, le insegne militari 
con i medaglioni dell’imperatore. I Giudei, le cui usan- 
ze vietavano le immagini, implorarono Pilato di toglier- 
le e, quando egli si rifiutò di farlo, inscenarono per cin- 
que giorni una protesta intorno alla sua residenza di 
Cesarea. Pilato li fece circondare dai soldati con le spa- 
de sfoderate, pronto a ucciderli se avessero continuato 
la protesta. I Giudei, piuttosto che tollerare una simile 
violazione del Decalogo, si denudarono il collo, prefe- 
rendo la morte. Stupito a questa vista, Pilato ordinò 
che le insegne venissero rimosse (Bell. Iud. 22.9.2-3 $ 
169-174; Ant. Iud. 18.3.1 $ 55-59; probabilmente è lo 
stesso episodio ricordato da Filone nell’Ambasceria 4 
Gato 38 $ 299-305). Quando i Giudei si opposero nuo- 
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vamente a Pilato perché questi si serviva del denaro 
appartenente al tesoro del Tempio (korbands, cf. Mt 
27,6) per costruire un acquedotto —- molto necessario 
ma profano -, egli ordinò ai suoi soldati di mescolarsi 
ai dimostranti e di prenderli a bastonate; molti moriro- 
no per i colpi o perché schiacciati dalla folla (Bell. 1ud. 
2.9.4 $ 175-177). Lc 13,1 conserva un accenno indiret- 
to a un atto di violenza contro i Galilei, «il cui sangue 
egli mescolò con quello dei sacrifici», probabilmente 
mentre portavano offerte a Gerusalemme. 

Il suo comportamento verso la popolazione della 
provincia fu però la rovina di Pilato. Nel 35 d.C. egli 
assali, imprigionò e uccise dei Samaritani creduloni che 
si erano riuniti sul monte Garizim per assistere alla 
‘scoperta’ di vasi sacri, che si pretendeva Mosè avesse 
seppellito sulla loro sacra montagna. I Samaritani ave- 
vano intrapreso il loro pellegrinaggio al monte Garizim 
senza nessuna intenzione rivoluzionaria e si lamentaro- 
no dell’attacco di Pilato presso il legato della Siria, L. 
Vitellio, che finì per inviare Pilato a Roma per render 
conto delle sue azioni all'imperatore (Ax. Iud. 18.4.1-2 
$ 85-89). Non si sa cosa accadde in seguito a Pilato. 
Leggende posteriori dicono che fu giustiziato sotto Ne- 
rone (GIOVANNI DI ANTIOCHIA, Fragwm. bist. graec. 
4,574). Tertulliano (Apo/. 21,24) riteneva che in cuor 
suo Pilato fosse cristiano. 


(BLINZLER, J., The Trial of Jesus [Westminster 1959; trad. it., I/ 
processo di Gesà, Brescia 1966] 177-184; LÉMONON, J.-P., Pi- 
late et le gouvernement de la Judée [EBib, Paris 1981]; MORI- 
SON, E, And Pilate Said [New York 1940]; WINTER, P., Or the 
Trial of Jesus [StJud 1, Berlin 1974] 70-89). 


169  (F) Giovanni Battista. Durante la prefettura 
di Pilato e il governo di Erode Antipa apparve, nel de- 
serto di Giuda e nella valle del Giordano, Giovanni «il 
Battista», «predicando un battesimo di penitenza per 
la remissione dei peccati» (Lc 3,3). Luca (3,1) colloca 
la data del momento in cui il Battista fece la sua com- 
parsa nel 15° anno di regno di Tiberio, che probabil- 
mente era iniziato il 19 agosto o il 17 settembre del 27 
d.C. (=781 eUc). Forse Giovanni, figlio di Zaccaria, un 
sacerdote del Tempio, si trovava nel deserto in relazio- 
ne a un suo legame con gli Esseni di Qumran, con i 
quali ruppe i rapporti quando «la parola di Dio gli fu 
rivolta» (Lc 3,3), per andare a predicare a tutti quelli 
che gli avrebbero prestato ascolto. Questa ipotesi, an- 
che se plausibile (cf. A.T. ROBINSON, HTR 50 [1957] 
175-181), non presenta prove né pro né contro. Secon- 
do Flavio Giuseppe, Giovanni era un uomo buono, 
che esortava i Giudei a vivere rettamente, a comportar- 
si reciprocamente con giustizia e a sottomettersi pia- 
mente a Dio accettando il battesimo (Anz. Iud. 18.5.2 $ 
117). Giovanni raccolse dei discepoli (Gv 1,35-37; Mt 
9,14; Lc 7,18), e in seguito si trovarono dei suoi seguaci 
persino ad Alessandria e ad Efeso (A/ 18,24-25). Fu 
messo in prigione da Erode Antipa a causa della sua 
influenza sul popolo e perché aveva criticato Erode per 
aver sposato Erodiade (+ 165). Dopo essere stato con- 
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finato nella fortezza di Macheronte, sulla riva orientale 
del Mar Morto, Giovanni fu messo a morte (Ant. Iud. 
18.5.2 $ 119; cf. Mc 6,17-28). Nel Nuovo Testamento 
Giovanni è descritto come un precursore di Gesù, che 
annunciava la venuta di «uno che è più forte di me» 
(Me 1,7), un riformatore a somiglianza di Elia (Mt 11,3 
e 10-14; cf. M/ 3,1; 4,5). 


(BECKER, J., Jobannes der Taufer und Jesus von Nazareth 
(Neukirchen 1972]; FINEGAN, J., Handbook of Biblical Chro- 
nology [Princeton 1964] 259-280; HOEHNER, H.W., Chronolo- 
gical Aspects of the Life of Christ [Grand Rapids 1977]; 
ScHUTz, R., Johannes der Tiufer [ATANT 50, Ziirich 1967]; 
Scogie, C., John the Baptist [London 1964]; STEINEMANN, J., 
Saint John the Baptist and the Desert Tradition (New York 
1958]). 


170 (G) Ministero e morte di Gesù. Qualche 
tempo prima dell’arresto di Giovanni Battista, iniziò il 
suo ministero in Palestina Gesù di Nazaret, in una data 
che non si può determinare con certezza, ma forse nel- 
lo stesso anno in cui comparve Giovanni (28-29 d.C.). 
Gv 2,20 indica tuttavia che il ministero di Gesù era già 
in atto nel 46° anno del Tempio erodiano (iniziato ver- 
so il 20 a.C.), e quindi nell’anno 26 d.C. Comunque 
Gesù, come Giovanni, raccolse presso di sé dei disce- 
poli, che egli ammaestrava. All’inizio la sfera principale 
dell’attività di Gesù fu la Galilea, il territorio di Erode 
Antipa. Andando attorno, egli predicava nello stile di 
un capo religioso giudeo dell’inizio del I sec. in Palesti- 
na. A volte era in disaccordo con le opinioni correnti 
di altri maestri religiosi che professavano di interpreta- 
re le Scritture per il popolo. Egli annunciava una nuo- 
va via di salvezza, e la sua influenza sul popolo suscitò 
una forte opposizione. 

171 Col tempo si cristallizzò attorno a Gesù una 
reazione negativa. Quando egli trasferì il suo campo di 
azione a Gerusalemme, in occasione di una celebrazio- 
ne della Pasqua (la sua data non è determinabile, forse 
nel 30 d.C.), si presero dei provvedimenti contro di lui. 
Con l’aiuto di uno dei suoi stessi seguaci, Giuda Isca- 
riota, Gesù fu arrestato e citato in giudizio dinanzi al 
sinedrio. Non è possibile sapere se questa seduta del si- 
nedrio sia stata un processo formale, o una specie di 
procedimento istruttorio, e neppure se abbia approva- 
to una sentenza formale. Mc 14,64 menziona un'accusa 
di bestemmia; dato che i poteri del sinedrio erano evi- 
dentemente limitati in casi di condanna a morte (Gv 
18,31), Gesù venne tradotto presso il prefetto romano, 
Ponzio Pilato (Mc 15,1), che godeva della suprema au- 
torità giudiziaria in Giudea, inclusa quella di condan- 
nare a morte (Bell. Iud. 2.8.1 $ 117). TACITO (Ann. 
15,44.2) ha annotato che Gesù era stato giustiziato sot- 
to il regno di Tiberio da Ponzio Pilato, procuratore 
della Giudea. Non comprendendo il problema religio- 
so, Pilato sospettò che ci fosse sotto un problema poli- 
tico, che aveva a che fare con Roma. Apprendendo che 
Gesù era galileo, lo mandò dal governatore della Gali- 
lea, Erode Antipa, che era venuto a Gerusalemme per 
la Pasqua (Lc 23,6-12). Erode rifiutò di prestarsi al gio- 
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co e rimandò Gesù a Pilato, che alla fine cedette alle ri- 
chieste dei capi e della folla (Mc 15,15). Gesù fu croci- 
fisso dai soldati romani fuori delle mura di Gerusalem- 
me e fu sepolto; due giorni dopo la sua tomba fu trova- 
ta vuota. Poco dopo i suoi seguaci riferirono che era 
apparso loro vivente. Si erano poi riuniti insieme e il 
giorno della festa di Pentecoste cominciarono a procla- 
mare: «Sappia dunque con certezza tutta la casa di 
Israele che Iddio ha costituito Signore e Cristo questo 
Gesù che voi avete crocifisso» (A 2,36). Essi invitava- 
no a credere in lui come il Figlio di Dio risorto e come 
unico mezzo di salvezza possibile per gli uomini. Il mo- 
vimento religioso che Gesù di Nazaret aveva iniziato 
nella sua vita terrena sarà poi conosciuto col passare 
del tempo come chiesa cristiana (A4 11,26). (Per una 
bibliografia e una trattazione dettagliata del Gesù della 
storia, + Gesù, 78). 

172 (IV) La Palestina romana dopo il tempo di 
Gesù (30-135 d.C.). 

(A) Diffusione della Chiesa cristiana. La co- 
munità cristiana primitiva divenne man mano sempre 
più consapevole che la sua missione era quella di pro- 
clamare il «Vangelo di Gesù Cristo» (Mc 1,1). Dopo un 
successo iniziale nella conversione dei Giudei palesti- 
nesi (Af 2,41 e 47; 6,7), i predicatori apostolici si rivol- 
sero ai centri urbani dell'impero romano. La «buona 
novella» si diffuse da Gerusalemme fino alle «estremità 
della terra» (A/ 1,8), rivolgendosi prima di tutto ai 
Giudei della Diaspora e poi ai Gentili. 

Fu forse nell’anno 36 d.C., nella situazione critica 

creatasi quando Pilato fu rimandato a Roma e un nuo- 
vo prefetto, Marcello, fu nominato al suo posto, che 
ebbe luogo la «grande persecuzione della Chiesa» (Af 
8,1) durante la quale Stefano fu martirizzato e Saulo da 
Tarso «spirava minacce e morte» (A 9,1-2). Per il rap- 
porto che lega la conversione di Saulo a questo perio- 
do, + Paolo, 79:13 e 20. 
173 (B) Erode Agrippa I (37-44). Quando Tibe- 
rio morì, il 16 marzo del 37 d.C., il legato della Siria, 
Vitellio, si trovava ancora a Gerusalemme, dove cerca- 
va di placare i sentimenti dei Giudei, offesi da Pilato. 
Quando giunse la notizia della nomina del nuovo im- 
peratore, Gaio Caligola (37-41), i Giudei furono i pri- 
mi, tra le popolazioni della Siria, a giurargli fedeltà e a 
rendere onore al suo governo, che fu tranquillo e paci- 
fico per i primi 18 mesi. Ma mentre Tiberio aveva evi- 
tato il culto dell’imperatore, Caligola tornò a insistervi; 
voleva che le sue immagini come divus fossero erette in 
tutti i santuari e i templi dell’impero (incluse le sinago- 
ghe). 

Caligola non era salito al trono da molto quando as- 
segnò al suo amico Erode Agrippa I, fratello di Erodia- 
de e nipote di Erode il Grande, il territorio della tetrar- 
chia di Filippo nella Transgiordania settentrionale (— 
166). Questa concessione era accompagnata dal titolo 
di re. Sulla via del ritorno in Palestina il re Erode si 
fermò ad Alessandria; il suo breve soggiorno in questa 
città divenne l’occasione per una pesante campagna 
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denigratoria contro di lui e contro la locale colonia giu- 
daica. Il prefetto A. Avilio Flacco permise questa cam- 
pagna (FILONE, Flaccus 5 $ 25-75) e ne derivò una vio- 
lenta persecuzione antigiudaica (38 d.C.). Per protesta 
i Giudei di Alessandria, nel 40 d.C., mandarono una 
ambasceria all'imperatore per perorare la loro causa. 
Membro famoso di quell’ambasceria fu Filone ( 
Apocrifi, 67:124); ma gli emissari di Alessandria ebbe- 
ro scarso successo (Ant. Iud. 18.8.1 $ 257; FILONE, 
Ambasceria a Gaio). 

174. Quando, nell’anno 39 dC,, Frode Antipa fu 
esiliato, il suo territorio (Galilea e Perea) venne aggiun- 
to a quello di Erode Agrippa I; questi, che era stato in- 
sultato dal prefetto romano dell'Egitto, ebbe invece 
maggiore successo con il legato della Siria, P. Petronio, 
inviato da Caligola nel 39. Il re Erode lo invitò a non 
far pressioni in merito alla questione del culto dell’im- 
peratore, e Petronio ne differì l’applicazione per quan- 
to riguardava Gerusalemme. Quando, però, gli abitanti 
di Iamnia eressero un rozzo altare all'imperatore, esso 
fu abbattuto dai Giudei del luogo. L'episodio fu riferi- 
to all'imperatore, che si vendicò ordinando di erigere 
immediatamente una sua colossale statua nel Tempio 
di Gerusalemme (FILONE, Ambasceria a Gaio 30 $ 
203). Petronio temporeggiò, cercando di far accettare 
di buon grado quest’ordine ai capi giudei. Inorriditi, i 
Giudei si riunirono a Tolemaide, dove Petronio era ac- 
quartierato, e gli chiesero di non erigere la statua. Pe- 
tronio scrisse a Caligola, col solo risultato di attirare su 
di sé l’ira imperiale; l’imperatore gli ordinò di suicidar- 
si. Erode Agrippa fece poi visita a Caligola, sperando 
che egli revocasse l'ordine. In ogni modo, il problema 
si risolse quando Caligola fu assassinato, il 24 gennaio 
del 41 d.C. 

175 Quando Claudio, acclamato dalle truppe ro- 
mane, divenne imperatore (41-54 d.C.), il suo regno 
cominciò con un editto di tolleranza in favore dei Giu- 
dei (Ant. Iud. 19.5.2-3 $ 279-291). Claudio ricompensò 
Erode Agrippa per l’appoggio dato al governo romano, 
estendendo il suo territorio fino a includere quello del- 
la etnarchia di Archelao (Giudea, Samaria e Idumea). 
Fino alla sua morte Erode Agrippa governò un territo- 
rio quasi altrettanto vasto di quello di Erode il Grande. 
Intraprese la costruzione del ‘terzo muro’ di Gerusa- 
lemme, che, se fosse stato completato, avrebbe reso la 
città imprendibile (Bell. Iud. 2.11.6 $ 218). Prima, 
però, che fosse terminato, Claudio, che era stato messo 
in guardia da Marso, legato della Siria, vietò la prose- 
cuzione dei lavori (Ax. Iud. 19.7.2 $ 326-327). La col- 
locazione di questo muro è oggetto di discussione tra 
gli studiosi(— Geografia biblica, 73:94; BARev 13 [3, 
1987] 46-57). 

176 ErodeAgrippafuunreinsignificante ma pio, 
la cui morte fu pianta dal popolo. All’esterno del paese 
egli patrocinava liberamente la cultura ellenistica, con- 
tribuendo in larga misura alle istituzioni pagane di 
Berytus (la moderna Beirut); in patria, però, appoggia- 
va il fariseismo. Non sorprende quindi che egli abbia 
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perseguitato i cristiani (4 12,1-19), facendo morire di 
spada Giacomo, figlio di Zebedeo (ca. nel 44 d.C.). 
Erode Agrippa morì all'improvviso a Cesarea, nel 44, 
dopo aver presenziato ai Vicenmalia, giochi in onore 
dell’imperatore (A/ 12,19-23; Ant. Iud. 19.8.2 $ 343- 
350). 

177 (C) Da Agrippa II fino al tempo della prima 
rivolta. Alla morte di Erode Agrippa I, Claudio riorga- 
nizzò il paese in provincia romana, governata da pro- 
curatori. L'ultimo della famiglia erodiana a esercitare 
un governo parziale fu Marco Giulio Agrippa II, figlio 
di Erode Agrippa I, che come molti della sua famiglia 
era stato educato a Roma; aveva 17 anni quando suo 
padre morì. Non ereditò immediatamente il regno del 
padre, ma quando morì suo zio, Erode di Calcide (48 
d.C.), divenne governatore del piccolo territorio alle 
pendici dell’Antilibano. In seguito lasciò questo regno 
(52 ca.) e ricevette da Claudio l’antica tetrarchia di Fi- 
lippo, alla quale più tardi Nerone aggiunse parti della 
Galilea e della Perea. La sua relazione con la sorella 
Bernice (probabilmente incestuosa) provocò scandalo 
a Roma (Ars. Iud. 20.7.3 $ 134; GIOVENALE, Sat. 
6,156ss.). Fu davanti ad Agrippa e a Berenice che Paolo 
prigioniero dovette difendere il suo caso (Af 
25,23-26,32). Dopo la caduta di Gerusalemme, Agrippa 
II andò a Roma, dove visse con Berenice; fu pretore per 
un certo periodo e morì tra il 93 e il 100. Nel periodo in 
cui governò la Palestina ebbe scarsa influenza sulla po- 
polazione giudaica; ebbe costantemente contrari i sa- 
cerdoti e nominò e depose arbitrariamente i sommi sa- 
cerdoti. La fine della dinastia erodiana non fu gloriosa. 
178 Sotto il procuratore T. Giulio Alessandro 
(46-48) la Giudea e altre parti del mondo mediterraneo 
furono colpite da una grave carestia (© Paolo, 79:11). 
La regina Elena di Adiabene, convertita al giudaismo, 
aiutò la popolazione palestinese, stremata dalla fame, 
con grano importato dall’Egitto (Ant. Iud. 20.5.2 $ 
101). Poco dopo si tenne il Concilio di Gerusalemme, 
probabilmente nel 49 (+ Paolo, 79:25-33). 

179 \Iveri governanti della Palestina erano adesso 
i procuratori, che non fecero nessuno sforzo per capire 
i Giudei, limitarono le manifestazioni popolari e cerca- 
rono ogni occasione per opprimerli. Il periodo fu se- 
gnato da una successione di rivolte minori (Ant. Iud. 
20.5.1 $ 97-98; 20.5.3 $ 106-112; HE 2.11.2-3). Il pro- 
curatore più famoso fu M. Antonio Felice (52-60 ca.), 
che sposò una donna appartenente alla famiglia erodia- 
na, divenendo secondo marito di Drusilla, la sorella di 
Agrippa II (A? 24,24). Sotto di lui le ribellioni si tra- 
sformarono in aperta ostilità. Era stato mandato in Pa- 
lestina dall'imperatore su richiesta di un sommo sacer- 
dote deposto, che poi era vissuto a Roma. Tacito scri- 
veva di Felice: «Con lo spirito di uno schiavo adempì 
doveri regali con ogni sorta di crudeltà e concupiscen- 
za» (Hist. 5,9; cf. At 24,24-26; Ant. Iud. 20.72 $ 142). 
Gli anni che precedettero il suo arrivo in Palestina vi- 
dero la sollevazione di ‘banditi’ (/é514) e Flavio Giu- 
seppe scrive che Felice ne crocifisse in gran numero 
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(Bell. lud. 2.13.2 $ 253), nel tentativo di liberarne il 
paese. In questo stesso periodo (Bell. Iud. 12.13.3 $ 
254.255) fecero la loro comparsa i ‘sicari’ (nazionalisti 
armati con corti pugnali, sic4e, che usavano eliminare 
gli avversari con silenziosi omicidi, spesso durante una 
funzione pubblica). Gli assassinii politici avvenivano 
quasi ogni giorno; la loro prima vittima fu Gionata, il 
sommo sacerdote, di cui Felice fu ben contento di libe- 
rarsi. Comparvero anche altri gruppi di banditi «con le 
mani più pulite ma con intenzioni più malvagie» (Be//. 
Iud. 2.13.4 $ 258), che sobillavano il popolo inducen- 
dolo a un rozzo fanatismo contro Roma e pretendendo 
di avere una missione divina da compiere. Appartiene 
probabilmente a questo periodo l’impresa dell’impo- 
store egiziano di A 21,28. Questo falso profeta giudeo 
guidò il popolo al monte degli Ulivi, promettendo che 
ad una sua parola le mura di Gerusalemme sarebbero 
cadute, così che avrebbero potuto entrare nella città e 
strapparla al dominio romano. Felice gli andò incontro 
con la fanteria pesante: l’egiziano fuggì, ma gran parte 
dei suoi seguaci furono catturati o uccisi. Verso la metà 
del periodo di governo di Felice morì Claudio (13 otto- 
bre del 54 d.C.) e gli succedette come imperatore Ne- 
rone (54-68). Durante gli ultimi due anni in cui Felice 
fu procuratore Paolo languì in prigione a Cesarea (At 
23,33-24,27). 

180 Come successore di Felice, Nerone inviò Por- 
cio Festo (60-62 ca.), che si sforzò sinceramente di es- 
sere un buon amministratore (persino mostrandosi fa- 
vorevole ai Giudei, cf. At 24,27); ma la situazione 
esplosiva che si era creata sotto Felice era al di là di 
ogni possibilità di soluzione durevole. Poco dopo l’ar- 
rivo di Festo sorse una disputa tra i Giudei e i Siriani 
abitanti di Cesarea; un rescritto imperiale decise in fa- 
vore dei Siriani. Questo fatto amareggiò ancora di più i 
Giudei. Fu Festo che poi inviò Paolo a Roma, quando 
questi usò il suo diritto di cittadino romano per appel- 
larsi alla giustizia dell’imperatore (A/ 25,11ss.). La si- 
tuazione non migliorò col nuovo procuratore, L. Albi- 
no (62-64): «Non ci fu forma di crimine che egli non 
compisse» (Bell. Iud. 2.14.1 $ 272). 


(MARSH, EB., The Reign of Tiberius [New York 1959]; MOMI- 
GLIANO, A., Claudius: The Emperor and His Achievement 
(New York 1961]; SMAaLLWwoOD, E.M., Docwrents IMustrating 
the Principates of Gaius Claudius and Nero [Cambridge 
1967])). 


181 (D) La prima rivolta (66-70 d.C.). L'ultimo 
procuratore romano fu Gessio Floro (64-66) al cui pa- 
ragone il suo predecessore sembrava un «esempio di 
virtù» (Bell. lud. 2.14.1 $ 277). Egli depredò aperta- 
mente il territorio, derubò i singoli, saccheggiò le città 
e si fece corrompere. Intorno a quel periodo compar- 
vero gli Zeloti (greco zé/otdi, aramaico ganninayé), de- 
gli sciovinisti che si opponevano con fanatismo all’oc- 
cupazione romana. I Giudei furono pesantemente umi- 
liati a Cesarea, quando Nerone decise di concedere ai 
Gentili dei diritti civili superiori ai loro e gli ‘elleni’ 
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ostruirono l’entrata della sinagoga edificando delle 
botteghe davanti al suo ingresso. I Giudei si appellaro- 
no a Floro, ma egli non fece nulla per correggere la si- 
tuazione. Più tardi, quando egli prese 17 talenti dal te- 
soro del Tempio, i Giudei di Gerusalemme non pote- 
rono più sopportarlo. Con supremo sarcasmo, fecero 
passare in giro nella loro comunità un cestino per rac- 
cogliere una colletta a favore del ‘povero’ Floro (Bell. 
Iud. 2.14.6 $ 293-295). Floro si vendicò per l’insulto e 
abbandonò la città al saccheggio dei suoi soldati. I sa- 
cerdoti cercarono di tener buoni i Giudei durante que- 
sti episodi, consigliando al popolo di avere pazienza, 
ma il mite atteggiamento del popolo, che non reagì 
contro i soldati, fu interpretato da questi come una ma- 
nifestazione di disprezzo. Ne seguì un massacro, ma i 
Giudei si ritirarono nei cortili del Tempio e chiusero 
subito il porticato che lo univa alla Fortezza Antonia. 
Floro, che sul momento non era abbastanza forte da 
domare i ribelli, fu costretto a ritirarsi a Cesarea. La ri- 
volta contro Roma era così diventata formale. 

182 A capo dei Giudei vi era Eleazaro, assistito 
da Menachem, figlio del capo zelota Giuda di Galilea. 
Il paese si organizzò per la lotta. Il sinedrio affidò la 
Galilea a Giuseppe, figlio di Mattia (= lo storico Flavio 
Giuseppe; — Apocrifi, 67:127). Giuseppe fu tuttavia 
sospettato di slealtà da Giovanni di Giscala, capo degli 
zeloti galilei, e passò più tempo a tenere a freno gli in- 
sorti che a organizzarli. All’inizio i Giudei ebbero suc- 
cesso nello sbaragliare le truppe di C. Cestio Gallo, le- 
gato della Siria, chiamato in aiuto dai loro avversari. 
Ma poi Nerone inviò un comandante esperto, Vespa- 
siano, che nell'inverno del 66-67 diede inizio alle ope- 
razioni in Antiochia e presto mosse contro la Galilea. 
Entro un anno questa cadde, con la resa di Giuseppe a 
Jotapata (Bell. Iud. 3.7.3. $ 339). 

183 La Palestina settentrionale fu ancora una vol- 
ta sottomessa a Roma. Due legioni, la 5° e la 15°, sver- 
narono a Cesarea (67-68), mentre la 10° si acquartierò 
a Scitopoli (Bet-Sean). Nel frattempo i Giudei cercaro- 
no aiuto in Idumea, ma gli Idumei si resero presto con- 
to che la situazione era senza prospettive e si ritiraro- 
no. Sembra che in questo periodo i cristiani di Gerusa- 
lemme siano fuggiti in Perea, stabilendosi soprattutto a 
Pella (EusEBIO, HE 3.5.3). 

184 Nella primavera del 68 Vespasiano si diresse 
verso Gerusalemme attraverso la valle del Giordano, 
conquistando e incendiando gli acquartieramenti ribel- 
li lungo il percorso (Samaria, Gerico, Perea, Mache- 
ronte, Qumran). Vespasiano sarebbe andato avanti fi- 
no a Gerusalemme, se Nerone non fosse morto il 9 giu- 
gno del 68. Vespasiano interruppe allora le operazioni 
e rimase a osservare come si sviluppava la situazione a 
Roma. Nel frattempo scoppiava a Gerusalemme la 
guerra civile (primavera del 68). Simone bar Ghiora 
aveva scorazzato per tutto il territorio con le sue ban- 
de, saccheggiando quello che i Romani avevano rispar- 
miato. Alla fine si diresse verso Gerusalemme, e il po- 
polo, stanco della tirannia di Giovanni di Giscala, ac- 
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colse il nuovo capo. Giovanni e il suo partito si ritira- 
rono nel Tempio e vi si rinchiusero, mentre Simone go- 
vernava la città. 

185 (E) L'assedio di Gerusalemme (69-70). Fu 
l’anno dei quattro imperatori: Galba succedette a Ne- 
rone a Roma, ma fu ucciso nel gennaio del 69. Divenne 
imperatore Ottone, ma fu ben presto sostituito da Vi- 
tellio. Questi regnò solo fino al dicembre del 69. Ve- 
spasiano si era mosso contro Gerusalemme nel giugno 
del 69, e le truppe romane lo acclamarono imperatore 
il 1° luglio; egli tornò a Roma, lasciando suo figlio Tito 
a proseguire l'assedio contro Gerusalemme. 

186 L'assedio vero e proprio iniziò nella primave- 
ra del 70, prima di Pasqua. Dato che la città era acces- 
sibile solo da nord (profonde valli la fiancheggiavano a 
ovest, sud ed est), Tito si accampò a nord-est, sul Mon- 
te Scopus. A Pasqua vi furono dei disordini entro la 
città, in piena vista dei Romani, ma poi i Giudei si uni- 
rono di fronte al comune nemico. Tito innalzò allora 
una cerchia di trincee, crocifiggendo sotto gli sguardi 
dei difensori tutti quelli che cercavano di fuggire dalla 
città assediata. Cominciarono a farsi sentire la fame e la 
sete, e nel luglio i Romani entrarono nella Fortezza An- 
tonia, radendola al suolo. Da questa roccaforte Tito fu 
in grado di muovere verso il Tempio. L'8 di Ab (ago- 
sto) fu dato fuoco alle porte e l’ingresso avvenne il 
giorno successivo. Tito era disposto a risparmiare il 
Tempio (Bell. Iud. 6.4.3 $ 140-141), domandando in 
cambio la resa. Il popolo rifiutò; il giorno 10, mentre i 
combattimenti proseguivano, un soldato gettò un tiz- 
zone ardente in una delle camere del Tempio. La con- 
fusione ostacolò i tentativi di Tito di spegnere l’incen- 
dio. Prima che il Santo dei Santi fosse consumato dal 
fuoco, Tito e alcuni dei suoi ufficiali riuscirono a en- 
trarvi per ispezionarlo (Bell. Iud. 6.4.6-7 $ 254-266). 
Vennero innalzate subito le insegne romane davanti al- 
la porta orientale e i soldati «con altissime grida accla- 
marono Tito #rperatore» (Bell. Iud. 6.6.1 $ 316). 

187 I Giudei furono massacrati. Giovanni di Gi- 
scala si era ritirato nel palazzo di Erode, nella città alta, 
e ancora una volta si apprestò l’assedio. Alla fine, nel 
settembre del 70, la città fu presa, saccheggiata e rasa 
al suolo; le sue mura furono abbattute, lasciandone in 
piedi solo alcune sezioni; una guarnigione romana fu 
messa di stanza nella città. Giovanni, Simone e il can- 
deliere a sette bracci preso dal Tempio si trovarono al 
seguito della trionfale processione di Tito a Roma nel 
71. Rimanevano tuttavia ancora da sottomettere sacche 
di ribelli sparse in tutto il paese (Herodium, Masada, 
Macheronte); l’ultima fortezza, Masada, non cedette fi- 
no al 74 (+ Apocrifi, 67:123). 

188 Daallorain poi, sulle monete coniate per la 
provincia romana apparve la scritta Iudaea capta. Essa 
esprimeva una verità che il popolo ebreo dovette vivere 
per secoli. Se si eccettua un breve periodo durante la 
‘liberazione di Gerusalemme’ guidata da Simone ben 
Kosiba (+ 191), quando è probabile che fossero ripri- 
stinati i sacrifici nel Tempio, la distruzione di Gerusa- 
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lemme del 70 d.C. significò molto di più del puro fatto 
che era stata rasa al suolo; essa mise fine all’antica tra- 
dizione secondo la quale i sacrifici si offrivano a 
YHWH soltanto a Gerusalemme, facendone il centro 
del mondo per i Giudei. Il Tempio non c’era più; Ro- 
ma dominava il paese. La caduta di Gerusalemme rap- 
presentò una rottura definitiva col passato; da allora in 
poi il giudaismo avrebbe assunto una forma diversa. La 
comunità cristiana fu anch'essa colpita dalla distruzio- 
ne. Per i Romani i cristiani erano un popolo soggetto, 
come i Giudei; per i Giudei erano wminîrm, ‘eretici’. I 
profughi palestinesi cristiani portarono nella Diaspora 
le memorie della vita di Gesù e delle condizioni della 
Palestina, che ritroviamo nei vangeli. 

189  (F)Ilperiodotrale rivolte (71-132). Quan- 
do Tito lasciò in rovine Gerusalemme, dove la guarni- 
gione romana manteneva il controllo militare, la sorte 
dei Giudei non fu facile. A Flavia Neapolis (la moder- 
na Nablus) si stabilirono dei coloni romani; a 800 vete- 
rani venne data la proprietà di Emmaus. A Gerusalem- 
me stessa i vecchi abitanti, giudei e cristiani, tornarono 
a vivere fianco a fianco con i romani, come attestano 
ossari e tombe di quel periodo. Tito reclamò come sua 
proprietà l’intero territorio della Giudea. 

La comunità giudaica, abituata a pagare una tassa di 
mezzo siclo per il tempio di YHWH, dovette ora corri- 
spondere la stessa somma al fiscus iudatcus per il tem- 
pio di Giove Capitolino. La pratica religiosa si spostò 
verso forme di culto nella sinagoga e verso uno studio 
più intenso della Torah. Con la distruzione del Tempio 
scomparve l’influenza del sinedrio di Gerusalemme, 
con a capo il sommo sacerdote. Il sinedrio accademico 
di Iamnia, composto da 72 anziani (o rabbi), sotto la 
guida di Yohanan ben Zakkai e più tardi di Gamaliele 
II, assunse una posizione autorevole nella comunità 
giudaica. Sebbene la Giudea fosse governata dai roma- 
ni, questo sinedrio (Yeshiva) godette di una certa auto- 
nomia: fissò il calendario e funzionò come tribunale 
(— Canonicità, 66:35; cf. J. NEUSNER, First Century Ju- 
datsm in Crisis [Nashville 1975]). 

190 Sia in Palestina che nella Diaspora l’anelito 
alla ‘restaurazione di Israele’ era alimentato dal ricordo 
di quanto era avvenuto nel 587 a.C., quando la distru- 
zione di Gerusalemme era stata seguita dalla restaura- 
zione. Mentre Traiano (98-117 d.C.), verso la fine del 
suo regno, era renuto occupato dalla minaccia dei Par- 
ti, in varie parti dell'impero (Cirene, Egitto, Cipro, 
Mesopotamia), nel 115-116 ca., scoppiarono le rivolte 
dei Giudei. Queste sommosse derivavano in parte dal- 
l'oppressione, ma anche dalle attese messianiche che 
erano diffuse tra i Giudei. Il generale che alla fine 
domò la rivolta in Mesopotamia fu un moro romaniz- 
zato, Lusio Quieto, che in seguito fu ricompensato con 
la nomina a governatore della Giudea. 

191 (G) La seconda rivolta (132-135). La situa- 
zione instabile della Giudea sfociò alla fine nella cosid- 
detta ‘seconda rivolta’. Le sue cause non sono certe. 
DIONE Cassio (Rozz. Hist. 69,12.1-2) scrive che essa fu 
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suscitata dal tentativo di Adriano di costruire una città 
greco-romana, Elia Capitolina, sul sito di Gerusalem- 
me e di erigere un santuario a Giove sulle rovine del 
Tempio. La Vita Adriani 14,2 cita invece come causa 
un editto imperiale che vietava la circoncisione. Adria- 
no (117-138) aveva in precedenza vietato la castrazio- 
ne, ma in quel momento rinnovò il divieto e lo intese in 
modo da includervi la circoncisione. Anche se l’editto 
non era rivolto in modo specifico contro i Giudei, ve- 
niva a colpirli rispetto a un'importante questione reli- 
giosa. Probabilmente tutte e due le cause hanno avuto 
il loro peso. 

Gli Ebrei della Giudea si sollevarono ancora una 
volta contro i Romani. Le monete da loro coniate defi- 
nivano la rivolta ‘liberazione di Gerusalemme’ e ‘re- 
denzione di Israele’. La loro guida intellettuale fu R. 
Akiba, il loro capo spirituale fu il sacerdote Eleazaro e 
il loro comandante militare fu Simon Kosiba (noto an- 
che col nome che porta nei documenti cristiani, Bar 
Kokhba [Cochba, Kokeba]). Egli amministrò anche 
politicamente il paese dal suo quartier generale, proba- 
bilmente situato nella Gerusalemme liberata. Kokhba 
conservò l’elaborato sistema amministrativo esistente e 
la divisione della Giudea in toparchie, come avevano 
stabilito i Romani. La Giudea era adesso sua proprietà 
privata e i contadini pagavano il fitto alla sua tesoreria. 
La sua tattica contro i Romani era quella della guerri- 
glia, fomentata da villaggi e avamposti disseminati in 
tutto il paese (Herodium, Tekoa, Engaddi, Mèésad 
Hasîdîn [= Khirbet Qumran]). 

192 All’inizio il governatore romano, Tineio Rufo, 
non riuscì a sedare la rivolta, nonostante avesse a di- 
sposizione nel paese truppe romane. Il legato della Si- 
ria, Publicio Marcello, venne in suo aiuto, ma alla fine 
dovette intervenire Adriano, mandando il suo miglior 
generale, Sesto Giulio Severo, dopo averlo richiamato 
dalla Britannia. Severo sedò la rivolta soltanto dopo un 
lungo periodo in cui ridusse alla fame i Giudei che si 
erano rifugiati nelle fortezze e nelle grotte del deserto. 
Negli uadi di Murabba‘at, Hever e Se’elim le grotte 
vennero usate come rifugio dalle famiglie che erano 
fuggite con i beni di famiglia, i rotoli biblici e gli archi- 
vi familiari. Degli ufficiali di Engaddi si rifugiarono 
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nelle grotte di Hever, prendendo con sé le lettere del 
loro comandante Simone (+ Apocrifi, 67:119-122). 
Quando Gerusalemme cadde nelle mani dei Romani, 
Simone organizzò l’estrema resistenza a Bet-Ter (la mo- 
derna Bittir, circa 6 miglia a ovest-sud-ovest di Gerusa- 
lemme). Nel 18° anno del regno di Adriano (134-135), 
dopo un assedio, Bet-Ter alla fine fu conquistata, e 
Adriano rase al suolo Gerusalemme per costruire Elia 
Capitolina. Egli decretò che a tutta la nazione giudaica 
fosse fatto divieto da allora in poi di entrare nel distret- 
to attorno a Gerusalemme, così che neppure da lonta- 
no potesse vedere la patria degli antenati (EUSEBIO, HE 
4.6.3). 


(FITZMYER, J.A., «The Bar Cochba Period», ESBNT 305-354; 
FuLco, W.J., «The Bar Kokhba Rebellion», TBT 64 [1973] 
1041-1045; YADIN, Y., Bar-Kokbhba [London 1971]). 


193 Si sa molto poco del cristianesimo in Giu- 
dea nel periodo che vide la rottura tra la sinagoga e la 
chiesa. Quando i cristiani ritornarono a Gerusalem- 
me dopo il 70, la chiesa era presieduta da Simeone, 
figlio di Clopa, che fu vescovo fino al suo martirio, 
nel 107. (Taluni vorrebbero identificarlo con Simone, 
‘fratello’ di Gesù [Mc 6,3], immaginando che una 
successione di parenti di Gesù abbia governato la 
chiesa di Gerusalemme, alla maniera di un ‘califfato’. 
Con minori testimonianze [Apost. Const. 7,46], B.H. 
STREETER [The Primzitive Church (New York 1929)], 
identifica in Giuda, ‘fratello’ di Gesù, il terzo vesco- 
vo). Dopo Simeone, altri 13 vescovi cristiani hanno 
governato la chiesa di Gerusalemme, fino al tempo di 
Adriano: Giusto, Zaccheo, Tobia, Beniamino, Gio- 
vanni, Mattia, Filippo, Seneca, Giusto, Levi, Efrem, 
Giuseppe, Giuda (HE 4.5.3). Eusebio ricorda inoltre 
che dopo il martirio di Simeone «molte migliaia pro- 
venienti dalla circoncisione giunsero a credere in Cri- 
sto» (HE 3.35). 


(Baus, K., From the Apostolic Community to Constantine [Hi- 
story of the Church 1, New York 1980] 70-158; BIHLMEYER, 
K. - TUCHLE, H., Church History 1: Christian Antiquity [We- 
stminster 1958] 33-102 [trad. it., Storia della chiesa 1, L'anti- 
chità cristiana, Brescia 1982*)) . 
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SACERDOZIO 


7 (I) Il termine ‘sacerdote’. In ebraico il sacer- 
dote israelita viene chiamato #6bé#, un termine generi- 
co, usato anche per designare sacerdoti non israeliti. 
Termini affini a Kòbéxn esistono in ugaritico, fenicio e in 
alcune lingue aramaiche; il termine arabo affine è forse 
preso a prestito da una delle lingue semitiche nord- 
orientali. Il termine peggiorativo £°w4rîn, che nell’AT 
si trova soltanto in forma plurale, designa i sacerdoti 
dei culti di Baal o di culti idolatri. Il ricorso all’etimo- 
logia, nella speranza di scoprire che cosa fosse in origi- 
ne il &#6bén, non ha ottenuto risultati attendibili. Alcu- 
ne delle etimologie proposte hanno dovuto essere ab- 
bandonate di fronte ai progressi della filologia semitica 
comparata. Il verbo siriaco £eb4en, nel suo senso di 


‘rendere prosperi’, non presenta tali difficoltà, ma si 
può affermare che il siriaco abbia conservato un signifi- 
cato originale che integri il concetto semitico nord-occi- 
dentale di £6hén? Il termine arabo affine, #40, che 
nell’antica Arabia significava ‘indovino’, evoca la funzio- 
ne oracolare del sacerdote israelita, ma in Arabia la di- 
stribuzione delle funzioni del culto era diversa da quella 
in uso in Israele. Per comprendere che cosa era un sa- 
cerdote israelita dobbiamo verificare quali erano le sue 
funzioni e come sia andata mutando la maniera di asso- 
ciarle tra loro nel corso dell’evoluzione del sacerdozio in 
Israele. 

8 (II) Le funzioni sacerdotali. Non si è avuta a 
disposizione una visione sincronica delle responsabilità 
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e delle funzioni del sacerdote fino a quando le disposi- 
zioni P del Pentateuco non sono state messe in atto do- 
po l'esilio, con una precisa divisione del lavoro tra sa- 
cerdoti e leviti (+ 19-24). Nei paragrafi che seguono 
esamineremo separatamente le principali responsabi- 
lità e attività dei sacerdoti e risaliremo all’evoluzione 
storica di ciascuna di esse. 

(A) La custodia del santuario. Durante tutto 
il periodo biblico il sacerdote israelita era fondamental- 
mente colui che era legato a un santuario o a un tem- 
pio, la casa di Dio, dove aveva il compito di servire di- 
rettamente la divinità e di fornire alla società quei servi- 
zi che poteva offrire soltanto chi aveva ricevuto la capa- 
cità di accostarsi più intimamente a Dio. Nella visione 
religiosa dell’antico Vicino Oriente i sacerdoti serviva- 
no un dio che dimorava nel suo tempio — e la cui pre- 
senza si concentrava in maniera misteriosa, quasi sacra- 
mentale, nella sua immagine o su un oggetto sacro — al- 
lo stesso modo in cui cortigiani e dipendenti servivano 
un sovrano che dimorava nel suo palazzo. Questa idea 
sta dietro ad alcune delle pratiche cultuali ancora palesi 
nell’AT. I gruppi sacerdotali di Silo (1 Sam: 1-3) e di 
Nob (1 Sa: 21-22) esistevano in virtù dei santuari che 
c'erano in quel luogo; i pani che i sacerdoti ponevano 
dinanzi a YHWH nel santuario di Nob, come le vitti- 
me sacrificali offerte a Dio, avevano storicamente origi- 
ne nell’antica idea dell’offerta di cibo a un dio, nel san- 
tuario che era la sua casa. Nel racconto relativamente 
antico di Gdc 17-18, è detto che Mica aveva bisogno di 
un uomo adatto come sacerdote del suo santuario di fa- 
miglia, con le sue immagini, e così avvenne per i Daniti, 
che si portarono via sia le immagini sacre che il sacer- 
dote, in vista del tempio che stavano per costruire nel 
nord. Le immagini di YHWH erano vietate nella reli- 
gione israelitica ortodossa, mentre la presenza di 
YHWH era concentrata nell’arca. L'arca era servita dai 
sacerdoti del santuario di Silo (1 $27: 1,3) e di Gerusa- 
lemme (1 Re 6,9; 8,1-9) o da qualcuno messo a parte 
per quello scopo a Kiriat-Iearim (1 Sa 7,1). Quando 
l’arca fu trasferita, dovette essere trasportata da sacer- 
doti (1 Sar 4,4.11; 2 Sam 6,6-7; 15,24-29) 0, secondo P, 
il Cronista e i redattori deuteronomisti, da leviti. 

Fino a quando l’uso del rituale sacerdotale non ven- 
ne limitato a Gerusalemme (— 54-55), i sacerdoti servi- 
rono Dio in vari santuari sparsi in tutto il paese. A Ge- 
rusalemme le loro funzioni amministrative assunsero ri- 
lievo nella gestione delle complesse operazioni del tem- 
pio. È significativo sotto questo aspetto che i sacerdoti 
(kh) menzionati in testi ugaritici e in iscrizioni feni- 
cie fossero evidentemente responsabili dell’amministra- 
zione e della custodia dei templi e della supervisione 
del personale del tempio, sebbene nei testi ugaritici 
pubblicati non venga attestato un loro diretto coinvol- 
gimento in atti di culto (vedi J.-M. DE TARRAGON, Le 
culte è Ugarit [CahRB 19, Paris 1980] 113.134-135). 
Quando il personale israelita del tempio venne struttu- 
ralmente diversificato, la classe amministrativa a cui era 
attribuita la gerarchia suprema era quella dei sacerdoti. 
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9 (B) La manifestazione della volontà divina. 

(a) LA CONSULTAZIONE DEGLI ORACOLI, Nel 
primo periodo dell’AT si ricorreva ai sacerdoti soprat- 
tutto per la consultazione degli oracoli, un’attività che 
si è poi sviluppata, attraverso un processo piuttosto 
complesso, in responsabilità per la legge. I primi sacer- 
doti israeliti consultavano Dio (in ebraico «interroga- 
vano» Dio) usando oggetti chiamati ’urîr: e (&mmim 
posti all’interno dell’efod. Le testimonianze letterarie a 
proposito della comparsa dell’efod sono incerte: da un 
lato, si trattava di un oggetto di vestiario, forse una sor- 
ta di grembiule, indossato quando ci si trovava nel san- 
tuario o vicino all’arca (1 Sam 2,18; 2 Sam 6,14), con- 
servato in seguito in forme riccamente adornate come 
un indumento più simbolico che funzionale e ieratico 
(Es 29,5; Lv 8,7); d’altro lato, era una specie di oggetto 
di culto (Gdc 8,27; 17,5; 18,14.17.20; 1 Sar 2,28; 14,3; 
23,6.9; 30,7) che veniva conservato in un santuario (1 
Sam 21,10). Parole affini a efod in ugaritico e in accadi- 
co antico indicano un qualche tipo di indumento; 
l’efod israelitico era probabilmente qualcosa che si po- 
teva indossare legato al corpo, ma che aveva degli ac- 
cessori di metallo (vedi Gdc 8,26-27) che lo rendevano 
abbastanza rigido da nascondere un oggetto che vi fos- 
se posto dietro (1 Szz2 21,20). Non vi è modo di sapere 
che cosa fossero precisamente gli ‘uri e i (2mmim. 
Come l’efod stilizzato, un qualche tipo di ’urîr: e di 
timmiîm faceva parte del vestiario del sommo sacerdo- 
te post-esilico, indossato però non in collegamento col 
suo efod, ma col suo pettorale (Es 28,30). 

Coloro che volevano chiedere a Dio quale azione 
dovevano intraprendere, andavano dal sacerdote, che 
usava gli ’urim e i mmm per manifestare la volontà 
divina sotto forma di un sì o di un no; un «questo» 
piuttosto che quest’altro. In dati casi la risposta poteva 
essere negata; se il caso lo richiedeva, è possibile che 
siano stati usati oracoli scritti, che rendevano possibile 
qualcosa di più di una risposta binaria (H.B. HuFr- 
MON, «Priestly Divination in Israel», in WLSGF 355- 
359). Questo poteva avvenire presso il santuario al 
quale il sacerdote era legato (Gdc 18,5-7; 1 Sam 
22,10.13.15) o fuori del santuario, per esempio quando 
il sacerdote accompagnava una spedizione militare (1 
Sam 14,18-19.36-42 [meglio conservato nei LXX]; 
23,9-12; 30,7-8). A quel tempo il sacerdote era caratte- 
rizzato come colui che portava l’efod (1 Sax 14,3; 
22,18) e questa rimase la sua caratteristica anche più 
tardi, quando nella tipica funzione sacerdotale erano 
già stati introdotti l’altare e l’azione sacrificale (1 Sar 
2,28). Gli ‘uri e i tàmmim vengono ancora menziona- 
ti come segni caratteristici del sacerdote in Esd 2,63/Ne 
7,65, ma allora il loro uso concreto costituiva certa- 
mente un resto del passato. 

10 (b) LA TORA. Nella benedizione di Mosè per 
Levi (Di 33,8-11), gli uré e i t#mmtm sono ancora ca- 
ratteristici del sacerdote per quanto riguarda la parte 
più antica (vv. 8-9a.11), ma nella parte più tarda (vv. 
9b-10, forse dell’viri sec. a.C.), oltre ai sacrifici, vengo- 
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no menzionati i comandamenti o decreti di Dio e la sua 
t6rà. La ‘6rà non va probabilmente ancora intesa come 
‘legge’ (un significato che ha assunto più tardi). In quel 
primo periodo il risultato della consultazione di Dio da 
parte del sacerdote attraverso gli urîtz e i t#rzmim può 
forse essersi chiamato #6r4, se si pensa che l’esito di cer- 
te azioni di divinazione veniva chiamato #ér4 in Meso- 
potamia, un termine accadico etimologicamente affine 
all’ebraico ‘6rà. Nel periodo israelitico dei re le risposte 
divine che risultavano dalla divinazione sacerdotale 
evolvettero in prescrizioni sacerdotali su problemi rela- 
tivi alla separazione del sacro dal profano (J. BEGRICH, 
Werden und Wesen des Alten Testaments [BZAW 66, 
Berlin 1936] 63-68). Se ne trova un chiaro esempio in 
Ag 2,11-13, relativo al primo periodo post-esilico. 
Frattanto, già nel periodo dei re, il senso israelitico 
della santità stessa era stato ridefinito in modo tale da 
comprendere non soltanto la questione della separazio- 
ne spaziale e materiale del sacro dal profano, ma anche 
le questioni etiche, morali che riguardavano il modo 
appropriato di accostarsi a Dio nel suo luogo santo (Saf 
15,2-5; 24,4; Is 33,14-17). La ‘érd sacerdotale della 
metà dell’vili sec. era però anche legata alla conoscenza 
(Os 4,6), e delle leggi sacerdotali erano state messe per 
iscritto (Os 8,12). Di conseguenza, sospettiamo che l’e- 
voluzione della térà verso il suo senso più ampio di 
‘legge’ sia cominciata con la raccolta di dichiarazioni 
sacerdotali scritte (6ré!) su questioni sacre, sia rituali 
che etiche, in collezioni o semi-codici come la ‘Legge 
di Santità’ (Lv 17-26), e che il termine #éré sia stato 
esteso successivamente più in generale alle raccolte re- 
lative a una legge divinamente approvata (— Pensiero 
dell’AT, 77:86-87), a prescindere dal fatto che l'oggetto 
dei suoi decreti fosse di per sé religioso o secolare. In 
Dt 31,9 con il termine #éré si ha certamente in mente il 
Codice Deuteronomico, affidato divinamente alla cu- 
stodia dei sacerdoti e degli anziani, che rappresentava- 
no sia l’aspetto religioso che quello secolare della so- 
cietà. Non sembra sia implicita in Dt 17,8-13 alcuna di- 
stinzione fra competenze sacre o civili, sebbene si men- 
zionino sia i sacerdoti leviti che il giudice laico. In Di 
21,5 e in Ez 44,24 solo i sacerdoti hanno competenza 
nella trattazione di una disputa, sia religiosa che secola- 
re (vedi R.R. Wilson, JOR 74 [1983-1984] 242). In Lv 
10,10-11 essi devono «distinguere ciò che è santo da 
ciò che è profano e ciò che è immondo da ciò che è 
mondo [che è /éré nel senso più antico e più ristretto] 
e insegnare ... tutte le leggi che il Signore ha dato loro 
per mezzo di Mosè [che è rà nel senso nuovo e più 
ampio]». La ‘éré cominciò da allora a designare la leg- 
ge di Mosè, ma non cessò di implicare la manifestazio- 
ne della volontà di Dio. La legge di Mosè, sia che trat- 
tasse di problemi secolari o religiosi, era l’espressione 
della volontà di Dio e la nuova giurisprudenza che vi 
aveva il suo fondamento era affidata ai sacerdoti. 
11 (c) L'INSEGNAMENTO E LA PREDICAZIONE? Si è 
detto che la ‘éré era istruzione e che i sacerdoti, tra- 
smettendola, istruivano. La testimonianza che viene ci- 
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tata è propria della fine del periodo dei re, in Ger 
18,18: «La legge non verrà meno ai sacerdoti, né il con- 
siglio ai saggi, né l'oracolo ai profeti». Abbiamo però 
visto che la /érà nei vari periodi non ha mai significato 
quella che potremmo chiamare con termine proprio 
istruzione, e che non si poteva dire in senso proprio 
che il sacerdote che la dispensava insegnasse. Si è an- 
che supposto che nel periodo post-esilico i leviti fosse- 
ro dei predicatori (G. VON RAD, in Fest. Otto Procksch 
[edd. A. Alt et al., Leipzig 1934] 113-124; rist. in G. 
VON RAD, Gesammelte Studien [TBù, Minchen 1961] 
248-261). Tuttavia, non viene mai detto che i passi di 
Cronache che potrebbero essere definiti sermoni siano 
stati proferiti da leviti. I testi che vengono intesi come 
un segno che i leviti pronunciavano sermoni sembrano 
essere piuttosto la prova che i cantori del tempio assor- 
biti nelle fila dei leviti cantavano testi sacri nel tempio 
e forse offrivano il genere di interpretazione che alla fi- 
ne ricevette forma letteraria come targum (— Testi, 
68:103). Nel periodo ellenistico gli scribi (che poteva- 
no essere sacerdoti, anche se pochi di loro lo erano) di- 
vennero le persone dotte della Palestina giudaica, che 
studiavano la Legge e i Profeti e le Scritture, con erudi- 
zione e sapienza (Str 39,1-11; — Storia, 75:146). Erano 
giuristi e teologi che interpretavano la legge, mentre ai 
sacerdoti rimaneva la responsabilità di far conoscere al 
popolo le leggi e di pronunciare giudizi legali (le due 
componenti della :òré vivente, Sir 45,14-17). 

12 (C) I sacrifici. Nei tempi più antichi i sacrifi- 
ci individuali e familiari non dovevano avvenire nel 
santuario, e finché non avvennero nel santuario non vi 
fu in essi nessun intervento sacerdotale. I patriarchi 
(Gen 4,3-5; 8,20; 22,12; 31,34; 46,1), Gedeone (Gde 
6,25-26) e Manoach (Gdc 13,16-23), che non erano sa- 
cerdoti, offrivano sacrifici, come fecero gli abitanti di 
Bet-Semes (1 Sa: 6,14-15) e Adonia, l'ambizioso figlio 
di Davide (1 Re 1,9); ma tutti lo fecero su altari natura- 
li, non collegati ad alcun santuario (+ 58-59). Se però 
il sacrificio avveniva in un santuario, c'era da aspettarsi 
che vi fosse coinvolto il sacerdote del santuario (1 Sar 
2,12-17). Il ruolo sacrificale dei sacerdoti aumentò du- 
rante il periodo dei re, allorché il senso della santità 
della casa di Dio si estese all’altare degli olocausti nel 
cortile esterno alla casa. I contatti con l’altare vennero 
riservati ai sacerdoti, dotati per il loro ufficio di un gra- 
do maggiore di santità di quello del resto del popolo 
(+ 22). Il sacrificio del re Acaz, già considerato in mo- 
do negativo in 2 Re 2-3, viene più tardi considerato 
idolatra in 2 Cr 28,25. 

In conseguenza di questa evoluzione, le prescrizioni 
sacerdotali di P consentono a un israelita non sacerdo- 
te di uccidere la sua vittima (Lv 1,5; 3,2.8.13; 
4,24.29.33), ma i riti di sangue (Es 33,10; Lv 17,11 e 
14) e tutte le altre azioni sacrificali devono essere svolte 
da un sacerdote, perché implicano il contatto con l’al- 
tare o una stretta vicinanza ad esso. Già in D/ 33,10 
(un’aggiunta relativamente tarda alla Benedizione di 
Mosè, dove si menziona l’altare) il sacrificio è reclama- 
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to come prerogativa sacerdotale e in Ger 33,18 i sacer- 
doti vengono caratterizzati come persone che offrono 
olocausti, bruciano l’offerta di incenso e compiono i 
sacrifici tutti i giorni. Alla fine del periodo dei re e per 
tutto il periodo del secondo Tempio il sacrificio fu con- 
siderato qualcosa che non era mai stato: un'attività ca- 
ratteristica dei sacerdoti. 

13 (III) La nascita del sacerdozio. Non trovia- 
mo in Israele l’idea di una chiamata divina a essere sa- 
cerdote. Se a una famiglia spettavano i diritti sacerdo- 
tali in un santuario, uno dei figli poteva diventarvi sa- 
cerdote, perché apparteneva a quella famiglia. In tempi 
precedenti il sacerdote poteva essere incaricato da una 
persona o da un gruppo di persone, diventando così 
sacerdote al servizio di quella persona o di quel grup- 
po: di Mica (Gdec 17,5.10.12), della tribù di Dan (Gde 
18,4.19.30), del re (2 Sam: 20,26). Davide aveva dei figli 
che erano sacerdoti al suo servizio (2 Sar 8,18), come 
Achia era stato sacerdote al servizio di Saul (1 Sar: 
14,3.18). 

Non sappiamo quasi nulla degli atti rituali usati nel- 
l'insediamento di un sacerdote nei periodi più antichi 
della storia di Israele. L'espressione «riempire la mano» 
indica spesso l’investitura dell’ufficio sacerdotale (Es 
28,41; 29,9.33.35; Lv 8,3; 16,32; 21,10; Nm 3,3; Gde 
17,5.12; 1 Re 13,33), ma viene anche usata per indicare 
l'acquisizione di guadagni ($4/ 26,10) o avere giustizia 
(Saf 48,11). Non sembra rappresenti un gesto rituale 
usato concretamente per fare di qualcuno un sacerdote. 
Nei testi mesopotamici di Mari, del II millennio, l’e- 
spressione è usata per indicare il fare, o anche uccidere, 
prigionieri. Questa connotazione, unita a quella dell’in- 
vestitura sacerdotale, è evidente nell’uso di tale espres- 
sione nel resoconto di un violento intervento dei leviti 
per lo zelo di YHWH in Es 32,29, inteso a mostrare 
come i leviti abbiano acquisito diritti sacerdotali. In Es 
29, in stretto parallelo con Lv 8, troviamo il rituale po- 
st-esilico (o più probabilmente tardo preesilico) per 
l'investitura dei sacerdoti e dei sommi sacerdoti. Le ce- 
rimonie, distribuite nel periodo di una settimana, du- 
rante la quale i nuovi sacerdoti non dovevano abbando- 
nare il sacro spazio del recinto del Tempio, consisteva 
nell’abbigliarli con abiti sacerdotali, a cui si faceva se- 
guire una complessa serie di azioni sacrificali. Per lo 
meno alcune delle componenti di questo rituale sono 
tardive. L'unzione per l’investitura di un sommo sacer- 
dote (Es 29,7; Lv 8,12) non divenne un’usanza fin dopo 
l'esilio, quando la precedente unzione del re fu trasferi- 
ta al sommo sacerdote. L'usanza della unzione dei sa- 
cerdoti ordinari (Es 28,41; 30,30; 40.12-15; Lv 7,35-36; 
10,7; Nrx 3,3) fu introdotta ancora più tardi. 

14 Quando gli abitanti di Kiriat-Iearim insedia- 
rono Eleazaro, che avevano scelto come colui che do- 
veva custodire l’arca, si dice semplicemente che lo 
«consacrarono» (1 Sez 7,1). Il verbo, giddéi, fu usato 
per l'investitura del sacerdote anche in testi posteriori 
(Es 29,1; Lv 8,12); fare di qualcuno un sacerdote signi- 
ficava renderlo santo. La santità non era in sé una qua- 
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lità morale; era in primo luogo un attributo di Dio, che 
marcava la sua separazione trascendente da tutte le 
creature. In secondo luogo, era un attributo delle per- 
sone e delle cose messe a parte rispetto alle faccende 
ordinarie del mondo creato, affinché potessero essere 
messe più intensamente in contatto con Dio: in tal mo- 
do partecipavano alla sua santità (Lv 21,6-8). Fare di 
uno un sacerdote significava metterlo a parte rispetto 
all’attività profana, affinché potesse essere il servitore 
personale di Dio, in modo proprio nel santuario, la ca- 
sa di Dio, ma anche in altri luoghi dove si fissava la 
presenza di Dio nel mondo creato, come nell’arca. Il 
sacerdote era reso santo affinché potesse attirare più 
vicini a Dio nel modo appropriato e gestisse la comuni- 
cazione tra Dio e il popolo, come i cortigiani gestisco- 
no la comunicazione tra un signore terreno e il suo po- 
polo. La santità del sacerdote era quindi alla base del 
suo ruolo di mediatore tra Dio e il popolo in generale. 
15 (IV) I sacerdoti di Gerusalemme. Abbiamo 
esaminato le azioni dei sacerdoti nei racconti relativi ai 
giudici, a Samuele e a Davide. Le informazioni sui sa- 
cerdoti al di fuori di Gerusalemme nel periodo dei re 
sono scarse, a causa del limitato interesse delle fonti 
esistenti. Quando vengono menzionati nel periodo suc- 
cessivo a Davide, si tende a citarli in senso negativo, o 
a causa dell’opinione del redattore deuteronomista, se- 
condo cui i sacerdoti non dovrebbero operare al di 
fuori di Gerusalemme, o perché sono inclusi nell’opi- 
nione dei profeti che denunciano gli abusi della so- 
cietà. Abbiamo molte più informazioni sui sacerdoti 
della Gerusalemme israelita nel periodo dei re e in 
quello successivo. 

16 (A) Zadok e i suoi «figli». Prima che Davide 
diventasse re a Gerusalemme il suo sacerdote oracolare 
era Ebiatar, un discendente di Eli, il sacerdote di Silo e 
quindi di origine levitica (+ 18). Dopo l’ascesa al tro- 
no nella nuova capitale, Ebiatar viene sempre menzio- 
nato insieme con un altro sacerdote, Zadok, il cui no- 
me viene costantemente messo prima di quello di Ebia- 
tar (2 Sam: 8,17; 15,24-22; 17,15; 19,12). Nel contesto 
della successione al trono di Davide, Ebiatar appoggiò 
Adonia (1 Re 1,5-48), mentre Zadok appoggiò Salomo- 
ne (1,7.19.25; 2,22). Quando conquistò il trono, Salo- 
mone bandì Ebiatar da Gerusalemme (2,26-27), la- 
sciando unicamente a Zadok il diritto al sacerdozio re- 
gale (4,2). È dubbio che i sacerdoti di Gerusalemme 
nei secoli seguenti fossero tutti discendenti di Zadok, 
ma essi lo reclamavano come il fondatore della loro di- 
nastia sacerdotale, e ogni interrogativo sulle origini di 
tale dinastia implica necessariamente le origini oscure 
di Zadok. 

Secondo una prima ipotesi, Zadok era il sacerdote 
capo della Gerusalemme gebusea prima che la città 
fosse presa da Davide (H.H. RowLEY, JBL 58 [1939] 
113-141; anche A. BENTZEN, ZAW 51 [1933] 173-176; 
C.E. HAUER, JBL 82 [1963] 89-94). Questo spieghe- 
rebbe perché le fonti israelitiche non diano nessuna 
informazione genealogica su Zadok, neppure là dove 
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tale informazione viene fornita per altri (2 Sa77 8,16-18; 
20,23-26). Spiegherebbe anche perché Ebiatar, il di- 
scendente di Eli che era stato il sacerdote di Davide 
negli anni precedenti, abbia appoggiato Adonia, un 
israelita purosangue, nato a Ebron (2 Sar 3,4), mentre 
Zadok, essendo un gebuseo, aveva appoggiato Salomo- 
ne, nato a Gerusalemme da Betsabea, il cui primo ma- 
rito era un hittita (2 Sez: 12,24; 1 Re 1,11). Se Zadok 
rimase un fedele gebuseo sino a quando fu completata 
la conquista di Gerusalemme da parte di Israele, il fat- 
to che Davide lo abbia nominato al servizio di sacerdo- 
te insieme con l’israelita Ebiatar potrebbe essere visto 
come una mossa politica indotta dalla speranza di con- 
quistarsi il favore degli abitanti gebusei della nuova ca- 
pitale. Si può obiettare a questa ipotesi che Davide, fa- 
cendo un passo di questo genere per conciliarsi la po- 
polazione gebusea, avrebbe corso il rischio di alienarsi 
i suoi stessi abitanti israeliti. Quando l’arca fu portata a 
Gerusalemme, l’altare per il culto israelitico non fu 
eretto in uno dei santuari gebusei esistenti, ma nell’aia 
di Arauna (2 Sa: 24,18-25), e questo indica che nel re- 
gno di Davide le istituzioni religiose gebusee, incluso il 
sacerdozio gebuseo, non furono prontamente assimila- 
te dagli Israeliti, che anzi le evitavano. 

Secondo un’altra ipotesi, Zadok non era un gebu- 
seo, ma un israelita, anzi un membro di un particolare 
gruppo di leviti noti come Aronidi, che reclamavano il 
diritto di operare in certi santuari della Palestina meri- 
dionale e centrale, mentre il suo collega e rivale Ebiatar 
era di un gruppo diverso di leviti noti come Musiti, che 
rivendicavano pretese sacerdotali nella Palestina del 
nord e dell’estremo sud (F.M. Cross, CMHE 195-215). 
‘Musiti’ indicherebbe una relazione con Mosè e la riva- 
lità tra Zadok ed Ebiatar sarebbe quindi un elemento 
importante nel quadro del conflitto tra Aronne e Mosè 
riscontrabile nei racconti del Pentateuco (Es 32; Nr 
12; 25,6-15). In 1 Cr 12,27-29 Zadok viene menzionato 
come aiuto del comandante delle truppe aronidi che si 
erano raccolte attorno a Davide a Ebron nella sua lotta 
contro Saul. Ora Ebron, nella lista delle città levitiche, 
è attribuita al sottogruppo aronide dei Keatiti (Gdc 
21,9-12; 1 Cr 6,39-41 [54-56]). Zadok sarebbe stato 
quindi un sacerdote levita del gruppo aronide di 
Ebron, finché andò a Gerusalemme, dove fu uno dei 
sacerdoti di Davide. Questa ipotesi colloca la tensione 
tra Zadok e Ebiatar in un contesto più ampio di rivalità 
tra gruppi di sacerdoti. Si possono fare alcune obiezio- 
ni: i tratti sacerdotali di Aronne si sono sviluppati nella 
tradizione molto più tardi dei tempi di Zadok; i sacer- 
doti di Gerusalemme avanzarono le loro pretese come 
figli di Zadok, senza menzionare affatto Aronne, fino al 
tempo di Ezechiele; la divisione delle città levitiche in 
un sottogruppo aronide è forse molto più tarda della li- 
sta stessa delle città; nella antica lista dei clan levitici 
(uno di essi è quello musita) in N#: 26,58 nessuno di 
essi viene chiamato aronide, sebbene uno di essi sia 
chiamato ebronita; l'informazione su Zadok a Ebron (1 
Cr 12) è storicamente sospetta, a meno che il Cronista 
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non possa essere verificato tramite un’altra fonte. E 
tuttavia l'ipotesi di uno Zadok levita a Ebron potrebbe 
essere sostenuta indipendentemente, a prescindere dal- 
la questione se un gruppo di leviti che reclamavano 
Aronne quale loro antenato eponimo esistesse in epoca 
così antica. In ogni caso, la completa mancanza di 
informazioni antiche affidabili sulle origini di Zadok si- 
gnifica che forse la questione non verrà mai risolta. 

17 (B) L'organizzazione; il rapporto col re. I 
quattro casi in cui ricorre il titolo di sommo sacerdote 
in contesti preesilici sono probabilmente un anacroni- 
smo dovuto a un tardo redattore; infatti il titolo non 
divenne corrente fino a dopo l’esilio. Nel periodo mo- 
narchico il capo dei sacerdoti di Gerusalemme era 
chiamato semplicemente ‘il sacerdote’ (1 Re 4,2; 2 Re 
11,9-11; 12,8; 16,10-12; 22,12.14; /s 8,2) o il ‘sacerdote 
capo’ (2 Re 25,18). Il secondo nella gerarchia era un 
‘sacerdote del secondo ordine’ (2 Re 23,4; 25,18; Ger 
52,24) che era probabilmente responsabile del mante- 
nimento dell’ordine nel recinto del Tempio. Dopo di 
lui, nello stesso testo, vengono menzionati i ‘custodi 
della soglia’, i cui doveri erano certamente maggiori di 
quanto non indichi il loro titolo (cf. 2 Re 12,10; 22,4). 
È ovvio che i sacerdoti dell’istituzione monarchica fos- 
sero in qualche modo dipendenti dal re; a giudicare da 
Az 7,10-15, lo erano anche i sacerdoti del santuario 
reale di Betel nel regno del Nord. Non ci viene detto 
cosa fecero i sacerdoti istituzionali quando Manasse 
eresse degli altari a Baal in Gerusalemme (2 Re 21,3), 
ma sappiamo invece da 2 Re 11 che quando la regina 
Atalia aveva un proprio sacerdote di Baal (11,11), fu il 
sacerdote Ioiada, col suo zelo per YHWH, a preparare 
il terreno per il rovesciamento di Atalia. D'altra parte, 
il re poteva intervenire quando i sacerdoti istituzionali 
trascuravano le loro responsabilità amministrative per 
il Tempio (2 Re 12). 

18 (V) Sacerdoti e leviti. Nell'antica tradizione i 
leviti erano membri della tribù di Levi, che non aveva 
un territorio proprio ma reclamava le città, con i loro 
terreni da pascolo, elencate in Gs 21,9-42; 1 Cr 6,39-66 
(54-81). Gli studiosi dissentono tra loro sulla data da 
attribuire a tali liste e sul fatto se tale pretesa sia o me- 
no basata su una circostanza storica (vedi SOGGIN, 
HAI 151-153). La valutazione del rango della tribù di 
Levi dipende in parte dalla posizione che si assume ri- 
guardo alla storia e alla sociologia delle tribù di Israele 
in generale. I leviti erano particolarmente apprezzati 
come sacerdoti (Gdc 17-18), ma nel periodo dei giudi- 
ci anche un non levita poteva essere sacerdote (Gdc 
17,5; 1 Sam 7,1), e così pure nel primo periodo monar- 
chico, quando Ira (2 Sar 20,25) e alcuni figli di Davide 
(2 Sam 8,18) furono sacerdoti. Quando si lascino da 
parte le tarde costruzioni genealogiche di Cr, si dice 
senza ambiguità che i membri della famiglia sacerdota- 
le di Eli nel santuario di Silo erano leviti. (Anche se 
l’antenato senza nome citato in 1 Sar 2,27 fosse Mosè 
anziché Levi, Mosè figurava comunque nella tradizione 


quale membro della tribù di Levi). Gli antichi dati ge- 
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nealogici di 1 Sar: 4,19-22; 14,3; 22,9; 22,20, presi nel 
loro insieme, indicano che Achimelech, sacerdote a 
Nob, ed Ebiatar, uno dei sacerdoti di Davide, erano di- 
scendenti di Eli e quindi, implicitamente, leviti. Rima- 
ne controverso se Zadok, l’altro sacerdote di Davide a 
Gerusalemme, fosse o meno un levita (+ 16). Dei due 
santuari reali del regno settentrionale, almeno Dan ha 
un sacerdozio levitico secondo Gdc 18,30; non è invece 
chiaro da 1 Re 12,31 se i sacerdoti di Betel erano tra i 
sacerdoti non leviti nominati da Geroboamo I per i 
santuari del regno settentrionale. Verso la metà del pe- 
riodo monarchico i leviti basavano la loro identità co- 
me tribù sulla pretesa di esercitare le funzioni sacerdo- 
tali per diritto divino (D/ 33,8-11; vedi Es 32,25-29). 
Abbiamo ragione di presumere che taluni respingesse- 
ro tale pretesa. Alla fine dell’esilio tale pretesa venne al 
tempo stesso accettata e respinta nel formare il perso- 
nale ricostituito per il Tempio; da allora in poi tutti i 
sacerdoti furono considerati leviti, ma vi era un nuovo 
clero del Tempio che come classe veniva chiamato ‘le- 
vita’ e che non aveva speranze di essere promosso al sa- 
cerdozio. 

19 La dicotomia tra una classe sacerdotale e una 
classe levitica non sacerdotale era il risultato del parti- 
colare contesto in cui si esercitava il diritto di operare 
in un santuario; un contesto che divenne molto teso 
quando venne messo in atto il principio che doveva es- 
servi un unico santuario per tutto Israele, a vantaggio 
del sacerdozio di Gerusalemme. Nessuno poté operare 
come sacerdote, se non a Gerusalemme, una volta che 
furono aboliti tutti gli altri santuari di YHWH, come 
infatti avvenne definitivamente alla fine del periodo 
monarchico, durante il regno di Giosia (2 Re 23,5.8- 
9,15-20). Nel Codice deuteronomico si sostiene il prin- 
cipio di un unico santuario. Nella forma finale del Co- 
dice viene anche affermato il principio che i sacerdoti 
che operavano legittimamente dovevano essere leviti, e 
che i leviti provenienti da fuori di Gerusalemme pote- 
vano essere ammessi a operare come sacerdoti nella 
città; quelli che non riuscivano ad essere ammessi, ve- 
nivano affidati alle caritatevoli cure del popolo (Df 
12,12.18-19; 14,27.29; 16,11.14; 26,11-13). Nelle parti 
più recenti del Codice vi è la tendenza a scrivere ‘sacer- 
dote levita’ anziché ‘sacerdote’. In 18,1 troviamo sem- 
plicemente ‘sacerdote’ in una lista di diritti che proba- 
bilmente è antica (vv. 3-4), ‘levita’ in una disposizione 
rivolta a coloro che non operavano concretamente co- 
me sacerdoti (v. 6) e ‘sacerdote levita” come intestazio- 
ne della sezione (v. 1), intesa principalmente per coloro 
che operavano concretamente come sacerdoti. 

Nel programma esilico di Ezechiele per la futura re- 
staurazione del culto in Gerusalemme, i sacerdoti del 
tempio, i ‘figli di Zadok’, vengono detti leviti (Ez 
40,46; 43,19; 44,15). Solo loro hanno il diritto di offi- 
ciare all’altare e di ricevere le offerte destinate al sacer- 
dote (40,46; 43,19; 44,15-17.29-30). Tutti gli altri mem- 
bri del personale del Tempio vengono posti in una po- 
sizione subordinata; una volta, in 40,45 (probabilmen- 
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te uno dei testi più antichi del programma di Ezechie- 
le) sono chiamati ‘sacerdoti’, ma altrove, in 40-48, so- 
no chiamati ‘leviti’. Per la situazione esilica, cf. N. AL- 
LAN, Hey] 23 [1982] 259-269. 

20 In Pe Cr questa distinzione di classe riceve 
una giustificazione genealogica (e una sanzione divina) 
attraverso il principio che necessariamente l’antenato 
di tutti i sacerdoti legittimi è Aronne, il fratello di Mo- 
sè. Nelle genealogie P, nella famiglia di Levi il sacerdo- 
zio è limitato ai discendenti di Aronne attraverso le 
due discendenze di Eleazaro e Itamar, e gli altri leviti, 
cui si nega una stirpe aronide, sono resi subordinati a 
questi (p. es., Naz 3,1-10). In 1 Cr 24,1-6 si fa degli Za- 
dokiti di Gerusalemme i discendenti di Eleazaro, attra- 
verso il figlio Pincas, secondo 5,27-41 (6,1-14), mentre 
di altri sacerdoti si dice che sono i figli di Itamar. Agli 
Zadokiti si attribuisce una preponderanza numerica. Si 
è supposto che la dicotomia tra i sacerdoti che si ri- 
chiamavano ad Aronne come loro antenato e i leviti 
non aronidi esclusi dal sacerdozio sia stata creata in un 
P già esistente nel tardo VIII sec., negli ambienti sacer- 
dotali di Gerusalemme, intesa in origine per i sacerdoti 
leviti del regno del Nord appena caduto (dato che tutte 
le città levitiche attribuite ad Aronne in Gs 21,9-40 so- 
no nel sud), e che fu attuata concretamente nel breve 
periodo della centralizzazione del culto voluta da Eze- 
chia (2 Re 18,4.22; vedi M. HARAN, /BL 100 [1981] 
321-333, e il suo Tersples, passim). In quel caso il Dr, 
col suo particolare atteggiamento verso i leviti e il sa- 
cerdozio, sarebbe stato indipendente da quell’antico P, 
mentre £z lo rispecchierebbe, e sarebbe diventato nor- 
mativo quando Esdra promulgò P alla comunità post- 
esilica nel suo insieme. Comunque, dal periodo di 
Esdra in avanti la dicotomia ebbe certamente totale ef- 
ficacia, essendo i leviti una classe subordinata a quella 
sacerdotale, ma tutti i sacerdoti essendo considerati di- 
scendenti di Aronne il levita. 

21 (VI) I doveri dei sacerdoti e dei leviti nel pe- 
riodo post-esilico. Nel periodo post-esilico troviamo fi- 
nalmente materiale sufficiente per mettere insieme una 
lista abbastanza completa dei doveri dei sacerdoti, e 
dei leviti distinti dai sacerdoti. Il materiale è offerto dal 
P del Pentateuco, e più tardi da Cr, Esd e Ne, il che ci 
consente di constatare che le disposizioni di P erano 
state messe concretamente in atto, con qualche piccola 
modifica. In P le prescrizioni per i ‘figli di Aronne’ so- 
no quelle intese per i sacerdoti in generale, mentre le 
prescrizioni per il solo Aronne sono quelle intese per il 
sommo sacerdote. 

22 (A) I gradi di santità. Il sacerdote israelita 
era sempre stata la persona idonea a stare in contatto 
con lo spazio sacro e gli oggetti sacri (— 14). Nel pe- 
riodo post-esilico, le distinzioni di diritti e doveri ge- 
rarchici corrispondono ai gradi di santità di differenti 
spazi e oggetti sacri (cf. K. KOCH, Die Priesterschrift 
von Exodus 25 bis Leviticus 16 [FRLANT 71, Gòttin- 
gen 1959] 101-102). In armonia con questo sistema 
ben ordinato, il laicato israelita — un popolo santo (Df 
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7,6; 14,2.21; 26,29; 28,9) dato che era il popolo di 
YHWH - poteva entrare nel cortile del Tempio, dal 
quale erano esclusi i pagani (Nzz 1,51.53; 3,10.38). Da- 
to che i sacerdoti e i leviti erano dotati di una santità 
maggiore di quella del popolo nel suo insieme (cf. Lv 
21,1-22,9 con Lv 22,10-46), loro soltanto potevano en- 
trare nell’edificio del Tempio, dal quale i laici erano 
esclusi (2 Cr 23,6; 35,5). La santità dei sacerdoti era 
maggiore di quella dei leviti (N# 4,4-15; 18,3), e quin- 
di i sacerdoti, ma non i leviti, potevano venire in con- 
tatto con gli oggetti ‘santissimi’: l’altare dell’olocausto 
(Es 29,37; 40,10) e quello dell’incenso (Es 30,10). Lo 
spazio più santo di tutti era il Debir nell’edificio del 
Tempio, dove la presenza di Dio sulla terra era concen- 
trata più intensamente nel kappore: entro questo spa- 
zio poteva entrare soltanto il sommo sacerdote per gli 
annuali riti espiatori del Giorno dell’Espiazione (Lv 
16,2-3.15.32-34). 

23 (B) I doveri dei sacerdoti. Nella concreta di- 
visione tra sacerdoti e leviti, i sacerdoti facevano tutto 
quello che richiedeva un contatto con gli altari e con le 
offerte dopo che erano passate dalla sfera comune, se- 
colare, a quella sacra: bruciare le offerte sull'altare, uc- 
cidere gli uccelli sull’altare dell’olocausto, le libagioni e 
i riti sacrificali del sangue (Lv 1-7; 10,16-20; 16; 17). I 
sacerdoti erano coinvolti nei riti di purificazione o di 
espiazione in quanto i sacrifici e il sangue sacrificale 
erano parte integrante di tali rituali. Quali esperti su 
tutti i problemi della distinzione o separazione tra il sa- 
cro e il profano, tra il puro e l’impuro, si chiedeva loro 
anche di pronunciarsi (/6réf: = 10) per decidere su tali 
questioni, determinando se era necessario o meno un 
rito di purificazione (Lv 11-16; 17-26). Nel rito arcai- 
co di purificazione con le acque lustrali in cui erano 
state immerse le ceneri di una giovenca rossa (Nzx 19), 
il ruolo del sacerdote era conservato, giustificandolo 
con l’assimilazione superficiale di alcuni aspetti del ri- 
tuale a quelli di un’offerta sacrificale per il peccato (vv. 
4.9.17; cf. J. MILGROM, VT 31 [1981] 62-72). I sacer- 
doti dovevano mescolare gli aromi rituali (1 Cr 9,30), 
presumibilmente con l’incenso e l'olio santo (Es 30,22- 
38), anche se soltanto l’incenso che veniva effettiva- 
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mente bruciato sull’altare dell’incenso era «santissimo» 
(30,36) e doveva essere quindi maneggiato soltanto da 
sacerdoti, secondo il parere di P. Quali mediatori parti- 
colarmente qualificati tra Dio e il popolo, i sacerdoti 
benedicevano il popolo (Ni 6,22-27; già così in De 
10,8; 21,5). Nel Il sec. a.C. i sacerdoti erano ancora ca- 
ratterizzati come uomini che offrivano sacrifici e incen- 
so, che compivano i riti di espiazione, che benediceva- 
no il popolo e gli facevano conoscere la /6ré sotto for- 
ma di comandamenti e di decreti (Sir 45 6-26). 
24 (C) I doveri dei leviti. I leviti post-esilici era- 
no responsabili delle liturgie di lode e di ringraziamen- 
to, due volte al giorno e in giorni particolari; della puri- 
ficazione rituale di oggetti con un grado minore di san- 
tità; di confezionare il pane rituale e della custodia dei 
cortili e delle stanze del Tempio (1 Cr 9,26-32; 23,25- 
32). Nei riti sacrificali porgevano ai sacerdoti il sangue 
per le aspersioni (2 Cr 30,16) e potevano aiutare i sa- 
cerdoti a preparare un olocausto scuoiando la vittima 
(2 Cr 29,34; 35,11): una cosa che secondo P avrebbe 
dovuto fare l’offerente laico stesso (Lv 1,6). I leviti era- 
no anche impegnati, sotto i sacerdoti, nell’amministra- 
zione del Tempio e delle sue finanze e nel sovrintende- 
re ai lavori di costruzione nel recinto del Tempio (2 Cr 
24,5-6; 34,9.12-13). Sebbene in documenti conservati 
in Esdra e Neemia i portinai (Esd 2,42.70; 7,24; 10,24; 
Ne 7,45; 10,29; 11,19) e i cantori del Tempio (Esd 2,41; 
Ne 7,44) siano distinti dalla categoria dei leviti (e sem- 
bra essere ancora così in 2 Cr 35), furono assimilati alla 
categoria o classe dei leviti (1 Cr 15,16-23; 25,1-31; 
26,1-9; 2 Cr 5,12; 29,25-26.30). Inoltre, i leviti post-esi- 
lici erano probabilmente anche impegnati in una note- 
vole attività come scribi e funzionavano da interpreti 
delle Scritture (© 11; vedi A. JEPSEN, VT 31 [1981] 
318-323). Riguardo alla questione se alcuni dei cantori 
del culto assimilati ai leviti possano essere stati ‘profeti 
cultuali’, cf. A.R. JOHNSON, The Cultic Prophet in An- 
cient Israel (Cardiff 1962?) 69-75. 

Sul ruolo politico del sommo sacerdote nel periodo 
persiano e in quello ellenistico, + Storia; 75:124.139.149- 
150. 


I LUOGHI DI CULTO 


25 (I) Il periodo patriarcale e mosaico. Si narra 
che i patriarchi Abramo, Isacco e Giacobbe abbiano 
fondato vari santuari in tutto Canaan. Di solito questi 
santuari indicavano i luoghi dove Dio si era manifesta- 
to loro. In molti casi sono stati utilizzati i santuari ca- 
nanei preesistenti per dedicarli all’unico vero Dio. 

26 (A) Sichem. Qualcosa del genere è avvenuto 
per il santuario di Sichem, la prima tappa di Abramo 
in Canaan (Ger 12,6-7). È chiamato 4967, in questo 
contesto praticamente un termine tecnico per designa- 
re un santuario, anche se il significato fondamentale 


della parola è semplicemente ‘luogo’. Vi era qui un te- 
rebinto (quercia?) di More, probabilmente dove veni- 
vano pronunciati gli oracoli pagani; era infatti chiama- 
to il ‘terebinto del maestro o dell’indovino’. Qui Dio si 
manifestò ad Abramo e il patriarca edificò un altare 
per ricordare quell’evento. Sembra che fosse il proce- 
dimento normale per istituire un santuario: manifesta- 
zione divina, comunicazione divina, edificazione di un 
altare. 

Sichem occupa un posto importante anche nella sto- 
ria di Giacobbe. Al ritorno da un lungo soggiorno pres- 
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so lo zio Labano, Giacobbe si accampò nei dintorni di 
Sichem, acquistò il terreno dove aveva piantato la ten- 
da ed edificò un altare (Ger 33,18-20). Come segno del 
definitivo rigetto del culto pagano e della totale consa- 
crazione all'unico vero Dio, bruciò solennemente sotto 
il terebinto le immagini idolatre che le mogli avevano 
portato via di nascosto dalla loro patria. Alla fine dell’e- 
poca patriarcale le spoglie di Giuseppe furono portate 
a Sichem dall’Egitto, per dar loro sepoltura (Cs 24,32). 
Nel periodo dei giudici il popolo rinnovò solenne- 
mente a Sichem il patto sinaitico ed eresse una stele in 
memoria di quell’evento «sotto il terebinto, che è nel 
santuario del Signore» (Gs 24,25-28). Altri eventi asso- 
ciati a questo santuario sono la proclamazione di Abi- 
melech re (Gdc 9,6) e l’incontro di Roboamo, figlio di 
Salomone, con gli inviati delle tribù del nord (1 Re 
12,1-19). Alcuni studiosi ritengono che durante il pe- 
riodo monarchico di Israele Sichem fosse il luogo delle 
cerimonie annuali dell'Alleanza, che furono la fonte 
delle tradizioni legali conservate in Di (+ Pensiero del- 
l’AT, 77:77ss.). Gli scavi hanno rivelato entro la città 
un’area occupata — circa nel 1650-1100 (forse con una 
interruzione verso il 1550-1450) - da un tempio, rico- 
struito o sostituito varie volte (J. TOOMBS — G.E. WRI- 
GHT, BASOR 169 [feb. 1963] 25-32). Nella sua ultima 
fase questo tempio può essere stato la casa di Baal-Be- 
rit (Gdc 9,4) o di El-Berit (Gde 9,46), una divinità 
esplicitamente legata a un patto (6°rif). 
27 (B) Betel. Per quanto riguarda il rapporto 
dei patriarchi con Betel, i dati delle varie tradizioni so- 
no confusi. La tradizione J di Gex attribuisce ad Abra- 
mo l'edificazione di questo santuario (12,8), ma la tra- 
dizione (J-)E indica invece il suo fondatore in Giacob- 
be (28,10-22). Secondo il racconto di E, Giacobbe si 
fermò nel luogo del santuario mentre era in viaggio 
verso la Mesopotamia e durante la notte ebbe la ben 
nota visione della scala che congiungeva il cielo alla 
terra. Quando si risvegliò, si rese conto di essere in un 
luogo veramente sacro, una dét ’E/ (casa di Dio). Egli 
prese la pietra che aveva usato come guanciale, la eres- 
se come una stele e vi versò sopra dell'olio come segno 
di consacrazione. Promise poi a Dio che se la sua im- 
presa ad Aram avesse prosperato avrebbe edificato un 
altare a Betel e l'avrebbe mantenuto con i suoi beni. 
(Questo quadro della tradizione E di Gex è piuttosto 
complicato dal fatto che è fuso col racconto di J, a pro- 
posito di un’apparizione in cui YHWH riconfermava 
la promessa fatta ad Abramo [28,13-15)). Poi E com- 
pleta la narrazione raccontando come Giacobbe, dopo 
il suo ritorno da Aram, andò da Sichem a Betel, dove 
edificò un altare e drizzò una pietra sacra (35,1-9.14- 
15, che ripete 28,18-19). Sembra che Giacobbe abbia 
fatto a Betel quello che Abramo aveva fatto a Sichem; 
prese un santuario cananeo preesistente e lo consacrò 
all’unico vero Dio. Come nella descrizione di Sichem 
in Gen 12,6, il termine rwd967, ‘luogo’, sembra sia ap- 
plicato a Betel nel senso di ‘luogo sacro’, ‘santuario’. 
28 (C) Mamre. Leggiamo: «Abramo si spostò 
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con le sue tende e andò a stabilirsi alle Querce di 
Mamre, che sono ad Ebron, e vi costruì un altare al Si- 
gnore» (Ger 13,18). Quantunque Mamre sia ricordata 
spesso nella Genesi come dimora di Abramo, Isacco e 
Giacobbe, o come punto di riferimento per localizzare 
la grotta sepolcrale dei loro corpi e di quelli delle loro 
mogli, vi è solo questo riferimento al fatto che fosse un 
luogo di culto. In realtà nessun libro biblico, a parte la 
Genesi, fa menzione di Mamre. Questo è piuttosto 
strano, considerando che aveva avuto un posto così im- 
portante nei racconti patriarcali e che nei secoli succes- 
sivi era diventato un luogo popolare di pellegrinaggio. 
Forse la spiegazione sta nel fatto che il culto che in se- 
guito vi fu praticato venne contaminato dall’infiltrazio- 
ne di pratiche pagane. Probabilmente per questo moti- 
vo i redattori posteriori dei libri sacri si sono rifiutati di 
menzionarlo e hanno modificato i riferimenti tradizio- 
nali, in modo da rendere incerta la sua localizzazione. 
Cf. Gen 13,18; 23,19; 35,27, dove viene identificato 
con Ebron. 

29 (D) Bersabea. Questo santuario è associato 
in modo particolare al nome di Isacco. Dio gli apparve 
quivi e ripeté le promesse fatte ad Abramo. In memo- 
ria di questa teofania, Isacco edificò un altare (Ger 
26,23-25, di nuovo le stesse costanti nell’istituzione di 
un santuario: apparizione divina, messaggio divino, 
edificazione di un altare). In seguito Giacobbe offrì in 
questo luogo un sacrificio e Dio gli apparve (46,1-4). 
Un’aggiunta posteriore al testo (21,33) fa risalire l’isti- 
tuzione di questo santuario fino ad Abramo; viene det- 
to che egli vi piantò una tamerice e «invocò il nome del 
Signore, Dio dell’eternità». L'espressione tradotta con 
«Dio dell'eternità» è con ogni probabilità il nome pro- 
prio della divinità cananea precedentemente venerata 
in quel luogo: EI Olam (— Pensiero dell’AT, 77:16). I 
patriarchi avrebbero applicato questo titolo, con piena 
ragione, al loro Dio. Bersabea continuò per secoli a es- 
sere un popolare santuario israelitico; tuttavia il culto 
vi fu contaminato dall’idolatria e nell'VIII sec. scopria- 
mo che Amos lo vieta, insieme con altri santuari dello 
stesso tipo (Az 5,5; 8,14). 

30 (E) La tenda o tabernacolo. Dopo la fuga 
dall’Egitto dei discendenti di Giacobbe e dopo che essi 
ebbero fatto ritorno nella terra dei patriarchi, altri san- 
tuari acquistarono importanza. Durante l’esodo gli 
Israeliti avevano però un santuario portatile: il taberna- 
colo o tenda. Nelle tradizioni più antiche era il luogo 
dove Mosè consultava YHWH per apprendere la sua 
volontà (Es 33,7.11; N? 12,8). Questo ruolo appare an- 
che nella tradizione posteriore, ma una nuova parola, 
mitkàn, viene preferita al termine comune per designa- 
re la tenda, ’obel. Questo nuovo termine sottolinea la 
presenza di Dio che dimora in mezzo al suo popolo. La 
tradizione più antica (E) rappresenta l’arrivo e la par- 
tenza di Dio attraverso l’immagine di una nuvola che si 
abbassa o si innalza (Es 33,9; Nr 12,4-10). Secondo la 
tradizione P la nuvola si era invece stabilita sulla Dimo- 
ra quando questa fu completata e vi era rimasta, anche 
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quando la tenda era in cammino (Es 40,34-35.36-38; 
Nm 9,15-23). Le due tradizioni si diversificano anche 
sulla questione della collocazione della tenda. Nei testi 
più antichi (E) era fuori del campo; in quelli posteriori 
(P) era al centro dell’accampamento. 
31 È molto difficile dire con certezza come si 
presentasse la tenda del deserto, perché le tradizioni 
più antiche non ci forniscono informazioni. La tradizio- 
ne P sembra offrire una ricostruzione idealizzata, fa- 
cendo della tenda una specie di modello su scala porta- 
tile del Tempio di Salomone, che era il centro del culto 
quando questa tradizione andava assumendo la sua for- 
mulazione definitiva. Due volte i redattori P descrivono 
in dettaglio la tenda: prima, quando YHWH dà i detta- 
gli per la sua costruzione (Es 26), e di nuovo quando 
Mosè l’ha costruita (36,8-38). Secondo questa descri- 
zione, la tenda stessa consisteva in una struttura rettan- 
golare di legno, di 30 cubiti x 10 x 10, ricoperta, tranne 
che per l’entrata a oriente, da due lunghe strisce di stof- 
fa di delicata fattura, unite insieme mediante un com- 
plicato sistema di ganci e di asole. Il tessuto era ornato 
con ricami di cherubini. Vi era poi un'altra copertura 
più durevole fatta di pelle di capra e infine una coper- 
tura rossa, fatta di pelle d’ariete tinta e di altro cuoio 
leggero. Un telo chiudeva l’entrata orientale e un altro 
di materiale più prezioso era posto a 10 cubiti dall’e- 
stremità occidentale. Questo telo separava il Luogo 
Santo dal Santo dei Santi, facendo così del Santo dei 
Santi un cubo perfetto di 10 cubiti. Qui era custodita 
l'arca dell’alleanza. Nel Luogo Santo vi era il candela- 
bro a sette bracci e la tavola per i pani di proposizione. 
Fuori dell’ingresso della tenda vi erano un altare e la 
vasca usata per la purificazione rituale. La renda era 
circondata da un vasto cortile, di 100 cubiti x 50, recin- 
tato da un sistema di colonne di bronzo, alle quali era- 
no appese delle aste d’argento, da cui pendevano dei 
drappi di lino. (Per una descrizione della tenda, vedi 
F.M. Cross, BA 10 [1947] 45-68). È significativo che le 
dimensioni della tenda, come sono state ricostruite dai 
redattori di P, siano esattamente la metà di quelle del 
Tempio. Questo fatto, oltre agli evidenti elementi idea- 
lizzati delle descrizioni, porta alla conclusione che la 
tenda (com'è concepita in P) fu ricostruita avendo il 
Tempio come modello, piuttosto che il contrario; o al- 
meno che un’antica descrizione della tenda fu modifi- 
cata in Pin modo da rassomigliare più da vicino al 
Tempio. Si è tuttavia supposto che la descrizione della 
tenda in P si basi su un’antica descrizione della tenda 
costruita da Davide a Gerusalemme per alloggiarvi l’ar- 
ca, quando il Tempio non era stato ancora costruito 
(F.M. Cross, in BIRAN (ed.), Termzples, 169-180). 
Possiamo quindi concludere con una verità essen- 
ziale: è esistita una tenda che serviva come centro del 
culto durante il soggiorno nel deserto. Una tenda di 
questo genere trova paralleli in istituzioni arabe anti- 
che e moderne, in modo specifico la qubba. Si trattava 
di una piccola tenda di cuoio rosso, usata per proteg- 
gere gli idoli della tribù, che aveva un posto in vista nel 
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campo, adiacente alla tenda del capo; a questa tenda i 
membri della tribù venivano per ricevere responsi ora- 
colari. La gubba e la tenda israelitica avevano quindi in 
comune sia l'aspetto esterno (la copertura esterna rossa 
della tenda) che la funzione (un luogo per trasmettere 
oracoli). Le tribù beduine moderne hanno una analoga 
piccola tenda che le segue a dorso di cammello dovun- 
que si rechino. Essi ritengono che possieda una specie 
di potere sovrannaturale e li accompagna quando van- 
no in battaglia. Talvolta il beduino offre sacrifici alla 
divinità che ritiene vi dimori. Sulla base di questi paral- 
leli e della costante tradizione biblica riteniamo proba- 
bile che il santuario mobile delle peregrinazioni di 
Israele nel deserto fosse fatto come le tende stesse del 
popolo. L'ultima menzione certa a suo riguardo si trova 
in Nu 25,6, dove si dice che la tenda viene posta nelle 
pianure di Moab, ultima tappa prima dell’invasione di 
Canaan. Una volta che gli Israeliti si furono stabiliti 
nella terra promessa e loro stessi non vivevano più in 
tende, anche l’arca sarebbe stata collocata in una dimo- 
ra più permanente (quella descritta nella tradizione 
P?). Il santuario di Silo era infatti un qualche tipo di 
edificio (1 Sar: 1,7.9; 3,15), e le tradizioni posteriori 
che parlano della ‘tenda’ di Silo (Gs 18,1; 19,51; Sal 
78,60) lo fanno con una sorta di arcaismo poetico (+ 
37). Quando Davide portò l’arca a Gerusalemme, la 
collocò in una tenda, ma non si trattava della ‘tenda’, 
nonostante la glossa di 1 Re 8,4. Si trattava di una siste- 
mazione provvisoria intesa a riportare alla memoria i 
giorni delle peregrinazioni nel deserto (2 Sam 6,17). 
Vedi pE VAux, BANE 136-151; ma anche R.E. FRIED- 
MAN, BA 43 (1980) 241-248. 

32 (F) L'Arca. L'arca dell'alleanza, che la tenda 
doveva proteggere (Es 26,33; 40,21), era chiamata in 
ebraico ‘dròn ha'‘ediét, ‘arca della testimonianza’, perché 
le due «tavole della Testimonianza» date sul Sinai 
(31,18) erano custodite al suo interno (25,16; 40,20). 
Secondo 25,10-22; 37,1-9, l’arca era una cassa costruita 
in legno d’acacia, lunga m 1,25, larga e alta cm 75, rico- 
perta d’oro all’esterno e fornita di anelli, attraverso i 
quali si potevano far passare le aste quando doveva es- 
sere trasportata. Sulla sommità vi era una lastra d’oro 
chiamata #apporet, tradotto in vari modi, come ‘propi- 
ziatorio’ o ‘sede di misericordia’. Il termine ‘propiziato- 
rio’ (dal lat. propitiatorium) si basa sul greco bilastérion, 
usato per tradurre ka4ppore! nei LKX; ‘sede di miseri- 
cordia’ si basa sull’idea che dal £apporet, dove aveva il 
suo trono, Dio dispensasse misericordia al suo popolo. 
In senso etimologico kapporet deriva dal verbo kippér, 
che ha a che fare non con ricoprire (come si è spesso 
affermato) ma con togliere via (HALAT 470) e, in un 
contesto cultuale, col togliere via il peccato dal pecca- 
tore 0 dall'oggetto contaminato da una colpa personale 
(vedi LEVINE, Presence, 55-77.123-127; e più di recente 
le sue osservazioni in Mesopotamien und seine Nach- 
barn [edd. H.-J. Nissen — J. Renger, BBVO 1, Berlin 
1982] 2, 523-525). A ogni estremità del kapporet vi era 
un cherubino con le ali spiegate. Fu nel Secondo Tem- 
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pio che il kappore! assunse grande importanza (— 35; 
— Teologia paolina, 82:73). 

In Dt 10,1-5 vengono ricordati soltanto il legno di 
acacia e le ravole del Decalogo. In 10,8 si dice che sol- 
tanto i leviti potevano trasportare l’arca, chiamata qui 
‘aròn babb°rît, arca dell’alleanza. Più avanti nel Df leg- 
giamo che il rotolo che conteneva la versione deutero- 
nomista della legge ricevette un posto d’onore di fian- 
co all’arca (31,9.26). Naz 10,33-36 ci informa che l’arca 
precedette gli Israeliti quando lasciarono il Sinai e che 
indicava dove dovevano fermarsi e accamparsi. Nr 
14,44 mette significativamente in rilievo che quando il 
popolo sfidò gli ordini di Mosè e attaccò i Cananei, 
l’arca rimase nel campo. 

Tutte queste informazioni provengono da tradizioni 
diverse. La tradizione P è rappresentata nella prima se- 
rie di questi testi (quelli dell’Es) e la sua ricostruzione 
dell’arca, come la descrizione della tenda, è influenzata 
dalla conoscenza effettiva dell’arca quando era nel 
Tempio (1 Re 8,6). La tradizione deuteronomista non 
tenta di fare nessuna descrizione, e dice soltanto che 
l’arca era fatta di legno di acacia. L'antico testo di Nr 
si preoccupa più della funzione dell’arca che della sua 
apparenza esteriore; le sue informazioni, però, ben si 
conciliano con quello che Gs 3-6 ci dice del ruolo svol- 
to dall’arca durante l'invasione di Canaan. 

33 L’arca costituì il centro del culto israelitico 
durante le peregrinazioni nel deserto e questo suo ruolo 
continuò fino alla distruzione del Tempio, nel 587. Do- 
po l’ingresso nella terra promessa fu custodita a Galga- 
la (Gs 7,6), poi a Betel (Gdc 20,27), quindi a Silo (1 Sar 
3,3). Portata in battaglia ad Afek, fu catturata dai Fili- 
stei (4,11). Dopo aver causato rovine tra i Filistei ed es- 
sere stata spostata di città in città, fu alla fine restituita 
agli Israeliti e custodita a Kiriat-Iearim (5,5-7,1). Davi- 
de la trasportò poi a Gerusalemme, dove fu conservata 
in una tenda fino a che Salomone costruì il Tempio e la 
collocò nel Santo dei Santi (2 Sazz 6; 1 Re 6,19; 8,1-9). 
È l’ultima notizia che ne abbiamo, se si eccettua la tra- 
dizione apocrifa menzionata in 2 Mac 2,4ss. 

34 Molto più interessante e importante dell’a- 
spetto esteriore e della storia dell’arca è il suo significa- 
to teologico. Quando si vaglino tutti i dati dei testi, essi 
offrono due valutazioni fondamentali dell’arca; era 
considerata: 1) il luogo della presenza divina (il trono o 
lo sgabello di Dio); 2) una specie di archivio dove si 
conservava la legge. Anzitutto, l’arca era il luogo della 
presenza di Dio in Israele. Il timore che ispirava si ri- 
flette nello spavento manifestato dai Filistei quando gli 
Israeliti portarono l’arca sul campo di battaglia: «È ve- 
nuto il loro Dio nel loro campo!» (1 Sar 4,7); e quan- 
do l’arca fu catturata, questa sventura fu interpretata 
dagli Israeliti come se Dio li avesse abbandonati (1 Sar 
4,22; cf. A. BENTZEN, JBL 67 [1948] 37-53). Una valu- 
tazione ancora più antica si rispecchia in Nm 10,35 (cf. 
Sal 132,8). Quando l’arca lasciava l'accampamento nel 
deserto, era YHWH che mostrava la via. L'arca pro- 
curò rovine ai Filistei quando l’ebbero sul loro territo- 
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rio (1 Sam 5) e 70 uomini di Bet-Semes furono percossi 
perché non si erano rallegrati al suo ritorno (1 Sam 
6,19). Allo stesso modo, Uzza cadde morto quando osò 
toccarla, anche se l’aveva fatto innocentemente (2 Sam 
6,7; vedi anche Nyx 4,5.15; Es 25,15; 1 Re 8,8). Un epi- 
teto molto comune attribuito all’arca rivela il suo signi- 
ficato per gli Israeliti: ‘sgabello’ di Dio. La prima volta 
in cui si trova espresso questo concetto è in 1 Saw 4,4, 
dove si fa riferimento all’«arca del Dio Sabaot che siede 
sui cherubini» (cf. 2 Sam 6,2; 2 Re 19,15). La definizio- 
ne di ‘sgabello’ sopravvisse finché durò l’arca (e il Tem- 
pio) (1 Cr 28,2; Sal 99,5; 132,7; Lam 2,1; Is 66,1). Una 
certa confusione ci deriva dal fatto che ci si riferiva al- 
l’arca sia come sgabello di Dio che come trono di Dio; 
si tratta tuttavia in entrambi i casi di figure poetiche 
per indicare il luogo della presenza divina, che non 
vanno prese in senso troppo letterale. 

L'arca era anche il luogo in cui erano custodite le ta- 
vole del Decalogo e D/ 10,1-5 sembra suggerire che 
questa fosse la sua unica funzione. L'arca era quindi 
l’«arca dell’alleanza»; la tradizione usa una designazio- 
ne simile: «arca della testimonianza» (Es 25,16; 40,20). 
Lungi dal contraddirsi, le due nozioni — trono di Dio e 
custodia della sua legge — sono complementari. I docu- 
menti egiziani e hittiti testimoniano che abitualmente i 
patti e i trattati erano depositati ai piedi della divinità. 
Questo è reso particolarmente evidente dagli studi sui 
trattati relativi al vassallaggio; una delle convenzioni è 
infatti che una copia del trattato fosse conservata in un 
tempio ai piedi di un idolo. Il parallelo tra questi trat- 
tati di vassallaggio e il patto del Sinai, almeno per 
quanto riguarda la loro forma esteriore, è sorprendente 
(— Pensiero dell’AT, 77:79-80). 

35 (G) Il Rapporet post-esilico. Quando fu co- 
struito il Secondo Tempio, dopo l’esilio babilonese, 
l'antica arca era andata perduta: è presumibile, ma non 
dimostrabile, che ciò fosse avvenuto in seguito alla di- 
struzione di Gerusalemme da parte dei Babilonesi. 
Non venne costruita una nuova arca. In Ger 3,16-17 
viene detto al popolo di non preoccuparsi per l'assenza 
dell'arca storica, il trono di YHWH. Non ne avrebbe- 
ro costruita un'altra, perché Gerusalemme tutt’intera 
sarebbe stata il trono di YHWH. Venne tuttavia collo- 
cato nel nuovo Debir, il Santo dei Santi del Secondo 
Tempio, un kapporet, che secondo Es 25,17-22; 37,6-9 
(forse secondario rispetto alla descrizione che P fa del- 
l’arca stessa) doveva essere posto sulla sommità dell’ar- 
ca. Nella realtà storica si è trattato probabilmente di un 
sostituto dell’arca, quando questa non esisteva più (J.- 
M. DE TARRAGON, RB 88 [1981] 5-12). In 1 Cr 28,11 il 
Santo dei Santi non viene chiamato la stanza dell’arca, 
ma il «luogo del kapporet». La misteriosa presenza di 
Dio, un tempo intensamente concentrata sull’arca, da 
allora in poi si sarebbe concentrata sul kapporei, che 
nel periodo post-esilico era presentato nel rituale an- 
nuale del Giorno dell’Espiazione (+ 147-150) in ma- 
niera da incutere timore. Le esigenze di quel rituale 
spiegano forse meglio perché vi era un kapporet nel 
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Secondo Tempio, anche se non vi era un’arca; e ciò, 
nonostante il disagio nei riguardi di una presenza di 
Dio spazialmente limitata espresso nei testi deuterono- 
mici (— 51). 

36 (II) I santuari israeliti dalla conquista al 
Tempio. 

(A) Galgala. Terminato il loro esodo e stabi- 
litisi in Canaan, gli Israeliti istituirono numerosi nuovi 
santuari. Il primo fu a Galgala, tra il Giordano e Geri- 
co. I nomi si riferiscono al cerchio di pietre che segna- 
va il sito del santuario, probabilmente usato dai Cana- 
nei prima che lo adottassero gli Israeliti. Fu qui che 
l'arca venne posta dopo la traversata del Giordano (Gs 
4,19; 7,6); qui, inoltre, gli Israeliti espressero la loro ac- 
cettazione del patto facendosi circoncidere (5,2-9) e ce- 
lebrarono la Pasqua per la prima volta nella terra pro- 
messa. Più rardi Samuele venne a Galgala per giudicare 
il popolo (1 Sar: 7,16) e il luogo ebbe un ruolo impor- 
tante nella carriera di Saul, che vi fu proclamato re 
«davanti al Signore» (11,15). Galgala fu il luogo in cui 
Samuele ripudiò Saul (13,7-15; cf. 10,8; 15,12-33) in 
occasione di una sua offerta di sacrifici non autorizza- 
ta. Qui la tribù di Giuda accolse Davide quando egli 
tornò dalla Transgiordania (2 Sa: 19,16.41). Più tardi 
il santuario fu sottoposto a censura (Os 4,15; Az 4,4; 
5,5) perché evidentemente il culto era stato contamina- 
to da pratiche pagane. 

37 (B) Silo. Dopo la conquista, Silo soppiantò 
ben presto Galgala come centro del culto di Israele. 
Non è possibile accertare quando o come avvenne il 
trasferimento, ma era comunque stato effettuato al 
tempo dei Giudici. Silo, come centro politico oltre che 
religioso, era il punto d’incontro di tutte le tribù (Gs 
18,1; 21,2; 22,9.12), e sette di esse vi avevano ricevuto 
l'assegnazione del loro territorio (18,8). Una tradizione 
posteriore, e discussa, pone qui la tenda (18,1; 19,51). 
È certo che l’arca venne custodita qui, e infatti Elkana, 
padre di Samuele, compiva ogni anno un pellegrinag- 
gio a Silo per offrire sacrifici (1 Sam: 1,3). Vi era anche 
un tipo di pellegrinaggio annuale chiamato hag (Gde 
21,19-21). L'arca era custodita in un edificio, al quale 
ci si riferisce in vari modi, chiamandolo «casa di 
YHWH» (1 Sam 1,7.24; 3,15), «palazzo di YHWH» (1 
Sam 3,3) e «casa di Dio» (Gdc 18,31 ). Fu qui che l’e- 
spressione «Sabaot che siede sui cherubini» venne ap- 
plicata per la prima volta a YHWH (1 Saw 1,3; 4,4; — 
Pensiero dell’AT, 77:14). Non trascorse molto tempo 
da quando il santuario di Silo aveva acquistato rilievo 
nella storia biblica che subì una drammatica fine. Poco 
dopo il 1050 a.C. l’arca ne fu tolta per assicurare la 
presenza militare di YHWH nella battaglia di Afek, 
dove fu catturata dai Filistei. Quando l’arca fu recupe- 
rata, non fu mai più riportata a Silo. Ger 7,12-14 e 26,6 
sono stati assunti come prova che Silo stessa fu deva- 
stata dai Filistei e giacque in rovina per tutti i secoli 
successivi; in realtà, degli scavi correttivi effettuati nel 
1963 hanno dimostrato che Silo fu occupata durante il 
periodo della monarchia israelita (cf. M.L. BUHL — S. 
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HoLM-NIELSEN, The Danish Investigations at Tall Sai- 
lim, Palestine [Copenhagen 1969]). Benché non si sia- 
no trovati dei resti identificabili come un tempio, pos- 
siamo dare per scontato che Silo cessò di essere un luo- 
go di pellegrinaggio degli Israeliti appena cessò di esse- 
re il luogo dov'era custodita l’arca. Tra i pellegrini che 
andarono a Gerusalemme subito dopo la caduta della 
monarchia in Giuda vi furono dei pellegrini provenien- 
ti da Silo (Ger 41,4-10). 

38 (C) Mizpa. Durante il periodo dei Giudici vi 
era nel territorio di Beniamino un altro centro di culto: 
a Mizpa, infatti, gli Israeliti si diedero convegno per 
pronunciare un solenne giuramento dinanzi a YHWH 
(Gde 20,1.3; 21,1.5.8). Al tempo di Samuele gli Israeliti 
vi si radunarono per rendere il loro culto a YHWH, 
versando libagioni e offrendo sacrifici (1 Sam 7,5-12). 
Mizpa fu un’altra tappa nel giro del paese che Samuele 
compì per «giudicare» il popolo (7,16). Una delle tra- 
dizioni varianti a proposito della scelta di Saul come re 
colloca questo momento a Mizpa (10,17-24). La men- 
zione successiva che indica questo sito come santuario 
si trova in 1 Mac 3,46-54, circa 850 anni dopo. 

39 (D) Ofra. In Gde 6 abbiamo due racconti 
sulla istituzione del santuario di Ofra; uno segue imme- 
diatamente l’altro. Secondo il primo (6,11-24), l'angelo 
di YHWH apparve a Gedeone e lo incaricò di liberare 
gli Israeliti dai predoni di Madian. Al momento della 
prima apparizione, Gedeone stava battendo il grano su 
una roccia; si era fermato per consumare il suo pasto e 
l'angelo ordinò che il cibo fosse offerto in sacrificio 
sulla roccia. Gedeone allora costruì in quel luogo un 
altare. Stando al secondo racconto (6,25-32), fu 
YHWH a parlare a Gedeone in sogno e a comandargli 
di spezzare l’altare che i suoi padri avevano innalzato 
in onore di Baal, di tagliare l’asherzb pagana (il palo sa- 
cro), di edificare un altare a YHWH e di bruciare un 
sacrificio usando per il fuoco il legno dell’asherab. L'e- 
secuzione di questo ordine causò costernazione tra il 
popolo, ma Ioas mosse in difesa del figlio. 

Questi due racconti riguardano il medesimo santua- 
rio. Era un santuario venerato dal clan di Ioas, padre di 
Gedeone, e vennero trasmesse nella famiglia due tradi- 
zioni che riguardavano il modo in cui era stato trasfor- 
mato in un santuario di YHWH. Il più antico dei due 
racconti (il primo) si riferiva a una transizione pacifica; 
il secondo sembra essere stato influenzato dai conflitti 
successivi tra il culto di Baal e il culto di YHWH. Il so- 
lo episodio successivo relativo a questo santuario riflet- 
te le due tendenze. Dopo la sua vittoria, Gedeone fece 
per il santuario un efod — destinato a onorare YHWH 
— come parte dell’arredo del culto; ma il redattore deu- 
teronomista lo interpretò come un oggetto di culto 
idolatra (Gde 8,22-27; — 9). 

40 (E) Dan. Il santuario di Dan ha una strana 
origine (Gdc 17-18). Un uomo di nome Mica rubò del- 
l'argento alla madre, ma poi glielo restituì; lei allora ne 
usò una parte per farsi un idolo. Mica lo pose in un 
santuario insieme con un efod e alcuni terafim (divinità 
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domestiche). Nominò suo figlio sacerdote del santua- 
rio, finché non capitò un levita. In seguito un gruppo 
della tribù di Dan, che stava emigrando a nord, trafugò 
tutto quello che c’era nel santuario, compreso il levita. 
Quando arrivarono a Lais, uccisero gli abitanti, la ri- 
battezzarono Dan e ricostruirono il santuario che ave- 
vano derubato. 

A prima vista questo racconto di idolatria e di vio- 

lenza non sembra riferirsi a un santuario di YHWH, e 
in realtà il redattore deuteronomista narra questa storia 
per dare l'impressione che il santuario di Geroboamo I 
a Dan fosse corrotto fin dall'origine. Eppure, era vera- 
mente YHWH ad esservi adorato, anche se in modo 
poco ortodosso. Fu a lui che la madre di Mica consacrò 
l'argento e fu lui che benedisse Mica perché lo resti- 
tuisse a sua madre. Appena arrivò un levita, Mica lo as- 
sunse, perché sapeva che il sacerdozio levitico era più 
accettabile a YHWH (— 18). I Daniti usavano l’efod 
per consultare Dio, e ottenevano risposta. Il levita del 
racconto era un nipote di Mosè di nome Gionata, e i 
suoi discendenti continuarono a servire nel santuario fi- 
no all'invasione assira. Quando Geroboamo I stabili il 
regno del Nord, Israele, scelse come rivali del tempio 
due centri religiosi, uno a ogni estremità del suo regno, 
Dan nel nord e Betel nel sud, e collocò in ciascuno di 
essi un vitello d’oro (+ 53). Gli scavi compiuti a Dan 
hanno rivelato un’area sacra della città. Al suo interno, 
circa a partire dal tempo di Geroboamo I, nel tardo x 
sec., vi era una piattaforma di pietra (una 2424? — 60), 
allargata nella prima metà del IX sec. e provvista di gra- 
dini nella superficie superiore nell’vIli sec. Non si co- 
nosce il rapporto architettonico tra questa piattaforma 
e il vitello d’oro. Vedi A. BIRAN, BA 37 (1974) 40-43; 
Temples, 142-151; — Archeologia biblica, 74:119. 
41 (F) Gerusalemme. Gerusalemme era, natu- 
ralmente, il più grande dei santuari di Israele. La città 
stessa non cadde sotto il dominio israelitico fino al 
tempo di Davide, che la conquistò e ne fece la sua ca- 
pitale. Egli portò l’arca da Kiriat-Iearim (2 Sa: 6) in 
una processione contrassegnata da drammatici inciden- 
ti, e la collocò sotto una tenda nel luogo prescelto. 
(Questa narrazione ha forse subito l'influsso di Sa/ 
24,7-10 e 132, che venivano cantati nell’anniversario 
dell’avvenimento). Davide edificò un altare sul sito del 
futuro Tempio. Questo racconto, come lo leggiamo in 
2 Sam 24,16-25 (vedi 1 Cr 21,15-22,1), contiene tutte 
le caratteristiche convenzionali dei racconti di fonda- 
zione: l'apparizione celeste, il messaggio divino, l’edifi- 
cazione dell’altare, l'offerta del sacrificio. 

Manca però qui un altro elemento tradizionale. Ab- 
bastanza spesso nel periodo patriarcale, e non di rado 
durante il tempo dei Giudici, i santuari israelitici veni- 
vano stabiliti sui siti di santuari pagani preesistenti. Vi 
era senza dubbio uno di questi santuari a Gerusalem- 
me: Melchisedek, che ne fu il re durante il periodo pa- 
triarcale, viene presentato come sacerdote di El Elyon, 
una ben nota divinità cananea (Ger 14,18-20). E tutta- 
via, nei passi che trattano dell’istituzione del santuario 
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israelitico tutto sembra indicare che, seppure vi era sta- 
to un santuario di quel genere, non fu però utilizzato 
da Davide. L'arca era alloggiata in una tenda, non in 
una struttura già esistente; il sito scelto per l’altare e, in 
seguito, per il Tempio, non presentava collegamenti re- 
ligiosi: era stata l’aia per trebbiare di un Gebuseo del 
luogo chiamato Arauna (2 Sa: 24,18-20). Vi è tuttavia 
la tenue possibilità che i redattori abbiano volutamente 
omesso dal loro racconto qualsiasi cosa potesse far 
supporre che il Tempio avesse dei precedenti pagani 
(- 16). 

42 (III) Il Tempio di Gerusalemme. 

(A) Il sito. Secondo 2 Cr 3,1, Salomone co- 

struì il Tempio sul sito scelto e acquistato da Davide; si 
trattava di una sporgenza rocciosa a nord dell’Ofel, la 
collina orientale che allora limitava la città. Il sito è sta- 
to da allora costantemente occupato ed oggi lo è dalla 
Moschea di Omar e dalla cosiddetta Cupola della Roc- 
cia. Mentre l’area in generale è facilmente identificabi- 
le, vi sono problemi per quanto riguarda l’ubicazione 
esatta del Tempio. Sembra certo che il suo ingresso 
guardasse a oriente e le ricerche fatte indicano che il 
santuario si trovava circa 45 metri a nord della Cupola 
della Roccia (BARev 9 [2, 1983] 40-59; — Geografia 
biblica, 73:92-93). 
43 (B) L'interno e l'esterno. Ci vollero circa set- 
te anni per costruire il Tempio di Salomone (1 Re 6,37- 
38; — Archeologia biblica, 74:109). Il legname e gli 
operai specializzati vennero mandati da Chiram, re di 
Tiro; la pietra e la manovalanza comune provenivano 
dai dintorni di Gerusalemme (1 Re 5,15-31). La descri- 
zione biblica del Tempio è chiara nelle sue linee gene- 
rali, ma nei dettagli lascia molto a desiderare (1 Re 6-7; 
2 Cr 3-4). Non ci viene detto, per esempio, quale fosse 
lo spessore dei muri, come fosse adorna la facciata o 
che tipo di tetto sia stato usato. Molti studiosi, per 
riempire le lacune di 1 Re, si rifanno a informazioni 
posteriori fornite dalla visione di Ezechiele. Per esem- 
pio, Ez 41,5 dice che i muri del Tempio erano spessi 6 
cubiti ed Ez 40,49 e 41,8 descrivono il Tempio posto su 
una piattaforma alta 6 cubiti. 

L'interno era diviso in tre sezioni: l’Ulam o vestibo- 
lo; l’Hekal (palazzo, tempio), più tardi chiamato Luogo 
Santo o Santuario, e il Debir (stanza posteriore), chia- 
mato più tardi Santo dei Santi. La parte più sacra era il 
Santo dei Santi, perché vi era custodita l’arca dell’al- 
leanza. Le misure interne erano le seguenti: l’edificio 
era largo in tutto 20 cubiti; l’Ulam era lungo 10 cubiti, 
l’Hekal 40 e il Debir 20 cubiti. Il testo non dice chiara- 
mente come queste sezioni fossero separate tra loro, 
ma deve esservi stato un muro tra l’Ulam e l’Hekal. 
Mentre 1 Re 6,2 parla dell’Hekal e del Debir come di 
una unità, 6,16-17 suggerisce che fossero separati, per- 
ché dà la lunghezza di ciascuno. La correzione che de 
Vaux suggerisce per 6,16 sembra gettare altra luce sulla 
questione: Salomone «usò tavole di cedro per costruire 
i venti cubiti a partire dal fondo del Tempio, dal suolo 
fino alle travi e (questi venti cubiti) ‘furono messi a 
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IL TEMPIO DI SALOMONE 





IL PIANTA 
a. Vestibolo (’#24772) g. Altare di bronzo (con gradini diritti 
b. Santuario o ‘Santo’ (bé£45, 40 x 20 x 26 secondo Albright-Wright) 
c. Santo dei Santi (d°bir), 20 x 20 x 20 h. Arca dell’Alleanza 
d. Camere laterali - tre piani ciascuno largo i. Cherubini 
un cubito in più del piano inferiore j. Altare dell’incenso 
e. Le due colonne isolate: Iachin e Boaz k. Tavolo per i pani di proposizione 
f. Mare di bronzo * Dieci candelieri - cinque su ciascun 


lato 
II. PROSPETTO ANTERIORE 


d. Camere laterali: tesoro 

e. Iachin e Boaz (alte 26 cubiti) 

f. Mare di bronzo (10 cubiti di diametro) 

g. Altare di bronzo (ziggurat di Garber) 

h. Tetto (cornice egiziana di Garber) 
(Albright suppone delle merlature) 


N.B. Non ci sono torri 





III PIANTA DI UN TEMPIETTO FENICIO 


Questo tempietto fenicio - VIII sec. - dei re di 
Hattina (Tell Tainat), in Siria, era i due terzi del 
dI Tempio di Salomone. 


La misure sono date in cubiti. Il cubito equivaleva a 50 cm ca 


Religione in Ita 


[76:44-48] 


parte’ dal Tempio per il Debir». Vi sarebbe quindi sta- 
ta una divisione trasversale diversa dai pannelli di ce- 
dro che rivestivano i muri interni. È interessante il fat- 
to che nel tempio a YHWH scoperto recentemente ad 
Arad (contemporaneo del Tempio di Salomone; — Ar- 
cheologia biblica, 74:109) l’area che potrebbe essere 
chiamata il Debir sia soltanto una cella che prolunga la 
stanza principale, equivalente all’Hekal. Secondo 6,20 
il Debir era un cubo perfetto di 20 cubiti, ma secondo 
6,2 l'altezza dell’edificio del Tempio, che presumibil- 
mente comprendeva sia l’Hekal che il Debir, non era di 
20 cubiti (l'altezza del cubo), ma di 30 cubiti (0, secon- 
do i LXX, 25 cubiti). Può darsi che fosse così perché il 
pavimento del Debir si trovava a un livello più alto di 
quello dell’Hekal, ma alcuni studiosi, interpretando il 
Debir come una struttura cubica di legno posta all’in- 
terno del Tempio, nel suo lato occidentale (H. SCHULT, 
ZDPV 80 [1964] 46-54; M. NOTH, Kérige [BKAT 9/2, 
Neukirchen 1965] 99-100.119-121), distinguono la 
sommità del cubo di legno dal tetto di pietra del Tem- 
pio, parecchio più alto. 

44 L'esterno. Direttamente di fronte al Tempio 
di Salomone vi erano due colonne di bronzo che fian- 
cheggiavano l’entrata; non facevano parte della faccia- 
ta, ma ne rimanevano separate. Avendo uno scopo più 
simbolico che funzionale, potrebbero essere le vestigia 
di antiche maesseborb (0 stele sacre) cananee. Ciascuna 
di esse aveva un nome: una era Iachin, l’altra era Boaz 
(1 Re 7,21). Il significato preciso di questi nomi non è 
ancora sicuro. Una spiegazione popolare li mette insie- 
me e traduce: «Egli YHWH stabilirà con forza». Sono 
state fatte molte altre ipotesi, ma una delle più interes- 
santi è che esse rappresentino l’esclamazione soddisfat- 
ta dell’artigiano: Yàkîx (È solido!) e Bo‘4z (Con forza!). 
Vedi R.B.Y. ScoTT, JBL 58 (1939) 143-149. Il tempio di 
Arad aveva anch'esso due colonne che fiancheggiavano 
l’entrata della stanza principale. 

45 Secondo 1 Re 6,5-10, i tre lati del Debire i 
due lati dell’Hekal erano circondati da una struttura di 
tre piani bassi. A quanto pare, soltanto uno di questi 
piani, alto 5 cubiti, era previsto dal progetto originale. 
Più tardi si rivelò inadeguato come magazzino e furono 
aggiunti altri due piani, uno largo un cubito più dell’al- 
tro, che furono adattati alle rientranze del muro ester- 
no del Tempio. Non siamo sicuri dove si trovasse l’in- 
gresso di questi depositi, ma è possibile che fosse nel 
lato destro (1 Re 6,8). L'accesso al secondo e al terzo 
piano avveniva attraverso botole. L'esistenza di rien- 
tranze nel muro esterno si spiega col modo in cui quei 
muri erano costruiti. Secondo 1 Re 6,36; 7,12, i muri 
dei cortili e del palazzo erano fatti di tre file di pietra 
lavorata e di una di legno, e i muri del Tempio erano 
probabilmente costruiti nello stesso modo (cf. Esd 
6,14). La fila di legno serviva da intelaiatura per la so- 
vrastruttura in mattoni che copriva l’opera in pietra, e 
ciascuna fila di pietra doveva essere più leggera e più 
stretta di quella su cui poggiava, formando così delle 
rientranze. 
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Intorno al Tempio vi era il «cortile interno» (1 Re 

6,36), che fu più tardi allargato per includere un cortile 
superiore e un cortile inferiore (2 Cr 20,5; 2 Re 21,5; 
Ger 36,10). 
46 (C) L'arredamento. L'arredamento interno 
del Tempio di Salomone era il seguente. Dentro il De- 
bir, o Santo dei Santi, vi era l’arca dell'alleanza, vicino 
o sulla sommità della quale vi erano due cherubini di 
legno rivestiti d’oro che con le loro ali spiegate andava- 
no da un muro all’altro, mentre le figure stesse si innal- 
zavano fino a metà della altezza della stanza (1 Re 6,23- 
28; 2 Cr 3,10-13; cf. 1 Re 8,6-7; 2 Cr 5,7-8). Nell’Hekal, 
o Santuario, vi erano l’altare dell’incenso, la tavola dei 
pani di proposizione e dieci candelabri (1 Re 7,48-49). 
Nel cortile di fronte al Tempio, da un lato rispetto ai 
gradini d’entrata, vi era un altare di bronzo (8,64; 9,25; 
2 Re 16,14); sul lato opposto vi era il ‘Mare’ di bronzo. 
Si trattava di una grande vasca che poggiava sul dorso 
di dodici statue di buoi (1 Re 7,23-26). Disposte ai due 
lati dell’entrata vi erano dieci tavole sulle quali vi erano 
dieci bacini di bronzo. Queste tavole, poggiate su ruo- 
te, potevano spostarsi nel cortile secondo le necessità 
(7,27-29). I sacerdoti usavano il ‘Mare’ per le loro puri- 
ficazioni rituali; i bacini più piccoli venivano usati per 
la purificazione delle vittime (2 Cr 4,6). Sul kapporet 
nel Secondo Tempio, dove non c’era l’arca, + 35. 


(Per l’architettura e il progetto del Tempio di Salomone, vedi: 
BusiINK, T., Der Tempel von Jerusalem von Salomo bis Herodes 
1: Der Tempel Salomos [Leiden 1970]; GARBER, P.L., BA 14 
[1951] 2-24; QUELETTE, J., RB 76 [1969] 365-378; /BL 89 
[1970] 338-343; JNES 31 [1972] 187-191; WRIGHT, G.E., BA 
4 [1941] 17-31; BA 18 [1955] 41-44. Per informazioni su tem- 
pli di struttura simile in altri luoghi > Archeologia biblica; 
74:109. Le ricostruzioni del Tempio di Garber e Wright sono 
alla base del disegno che accompagna questo testo. Per il can- 
delabro, vedi BARew 5 [5, 1979] 46-57). 


47 (D) Il grado d’importanza. È stata avanzata 
l'ipotesi, piuttosto restrittiva, che il Tempio di Salomo- 
ne fosse semplicemente una cappella reale. Certo, è ve- 
ro che era uno dei molti edifici del complesso del pa- 
lazzo, e che era di proporzioni relativamente modeste. 
È anche vero che era stato il re a consacrarlo, dotando- 
lo di sostanziose sovvenzioni, e che i suoi successori a 
volte contribuirono al tesoro del Tempio, altre volte se 
ne servirono. I re erano responsabili della manutenzio- 
ne del Tempio (+ 17) e avevano anche un trono posto 
nel cortile. Tuttavia, il Tempio era molto di più che una 
cappella reale: era il santuario nazionale, il centro del 
culto ortodosso. Se il re aveva un ruolo di tanto rilievo 
nel suo funzionamento era perché ne era il principale 
patrono e il suo ruolo come vice-reggente di YHWH 
gli attribuiva un carattere, se non strettamente sacerdo- 
tale, per lo meno sacro, che all'occorrenza egli era libe- 
ro di esercitare. 

48 Storia del Primo e del Secondo Tempio. // 
Primo Tempio, o Tempio di Salomone, subì tutte le vi- 
cissitudini della nazione stessa. Fu modificato, profana- 
to, restaurato, e alla fine ridotto in macerie. I due piani 
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superiori sono forse stati aggiunti all’edificio esterno 
da Asa (1 Re 15,15). Giosafat allargò il cortile (2 Cr 
20,5). Il cortile superiore e quello inferiore che risulta- 
rono da questo intervento furono collegati da una por- 
ta durante il regno di Iotam (2 Re 15,35; cf. Ger 26,10; 
36,10). Tutti i successori di Salomone furono unti nel 
cortile del Tempio e qui avvenne anche la ribellione 
contro Atalia e la successiva unzione di Ioas (2 Re 11). 
Acaz fece smantellare l’altare di bronzo e ne eresse uno 
nuovo sul modello di un altare di Damasco (16,10-16). 
Confiscò anche i bacini mobili e rimosse i buoi di 
bronzo da sotto il grande ‘Mare’, probabilmente per- 
ché aveva bisogno di denaro per pagare il tributo al 
suo sovrano assiro (16,17). Manasse edificò altari idola- 
tri e una immagine di Ashera (21,4-5.7). 

In tempi di fervore religioso e di riforma queste 

abominazioni furono rimosse dal Tempio, che venne 
fornito di nuovi arredi. Furono i tempi di Ezechia (2 
Re 18,4) e specialmente di Giosia (23,4-12). Queste 
riforme rimasero però largamente esteriori e non riu- 
scirono a provocare un mutamento di atteggiamento 
durevole e generale nel popolo. Con l’incoraggiamento 
ufficiale, il popolo ritornò ripetutamente alle vecchie 
pratiche sincretiste, ed Ez 8 ritrae plasticamente la si- 
tuazione proprio prima che i Babilonesi radessero al 
suolo il Tempio di Salomone, nel 587. 
49 Il Secondo Tempio. Quando, nel 538, i Giudei 
tornarono dall’esilio, recarono con sé l’autorizzazione 
dei Persiani a ricostruire il Tempio. Ciro restituì loro i 
preziosi utensili che Nabucodonosor aveva trafugato. Il 
lavoro di ricostruzione procedette però a passo di lu- 
maca. I primi rimpatriati edificarono un nuovo altare 
(Esd 3,2-6) e cominciarono a ricostruire il Tempio 
(5,16). Avevano appena rimosso le macerie dalla spia- 
nata, quando furono interrotti dalle azioni ostili dei Sa- 
maritani (4,1-5). Un’altra ragione ci viene data da Ag 
1,2, e cioè il loro scoraggiamento e il loro fiacco entu- 
siasmo. I lavori furono ripresi nel 520, sotto l’energica 
direzione di Zorobabele e di Giosuè, e sotto l’incita- 
mento di Aggeo e Zaccaria (Esd 4,24-5,2; Ag 1,1-2.9; 
Ze 4,7-10). I lavori furono completati nel 515. 

Purtroppo abbiamo scarse informazioni sull’aspetto 
esteriore del Tempio post-esilico. Molto probabilmente 
fu costruito secondo le stesse linee e nelle stesse pro- 
porzioni del Tempio di Salomone. Si dice che i vecchi i 
quali si ricordavano del Tempio di Salomone abbiano 
pianto alla vista della sua ricostruzione (Esd 3,12-13; 
Ag 2,3). Tuttavia questi testi si riferiscono al nuovo 
Tempio quando era in corso di costruzione. Il prodotto 
finito, anche se non era splendido come quello che l’a- 
veva preceduto, era però decoroso e degno dei suoi alti 
fini. 

50 Col tempo il suo splendore andò aumentan- 
do, e quando Antioco Epifane lo saccheggiò, nel 169, il 
suo bottino fu notevole: l’altare e il candelabro d’oro, 
la tavola delle offerte, il velo che pendeva all'ingresso, 
il piatto d’oro, i sacri utensili e i tesori (1 Mac 1,21-24; 
2 Mac 5,15-16; vedi 2 Mac 3). Un'altra profanazione 
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avvenne nel 167, quando i sacrifici legittimi furono vie- 
tati e furono soppiantati dal culto di Zeus Olimpio (1 
Mac 1,44-59; 2 Mac 6,1-6). Nel 164, dopo le vittorie dei 
Maccabei, il sacro recinto fu purificato, gli arredi furo- 
no ripristinati e il Tempio fu riconsacrato (1 Mac 4,36- 
59). Nel 20 a.C. Erode il Grande intraprese la comple- 
ta ricostruzione del Tempio (— Archeologia biblica, 
74:138). 

51 (F) Il significato teologico. Il Tempio svolse 
un ruolo importante nella vita di Israele, fondamental- 
mente perché il Tempio era considerato la dimora stes- 
sa di Dio in mezzo al popolo. Con l'ingresso dell'arca 
nel nuovo Tempio di Salomone, Dio aveva simbolica- 
mente preso possesso della sua nuova casa; e secondo 1 
Re 8,10, una nube che indicava la presenza divina 
riempì il Tempio (Es 33,9; 40,34-35; New 12,4-10). Nel 
discorso di consacrazione di Salomone vi è un riferi- 
mento all’idea della dimora divina (1 Re 8,13; vedi an- 
che 1 Re 8,12; 2 Re 19,14; Sal 27,4; 84; Am 1,2; Is 2,2- 
3; 6,1-4; Ger 14,21). I profeti si rendevano però conto 
che la presenza di Dio in mezzo al popolo era un favo- 
re che poteva essere ritirato se questo se ne dimostrava 
indegno. Geremia fu molto esplicito nei riguardi dei 
suoi compatrioti che guardavano al Tempio come a 
una sorta di amuleto porta-fortuna che li avrebbe pro- 
tetti contro le forze ostili, sia che vivessero o meno in 
modo da meritarne la protezione (Ger 7,1.15; 26,1-15; 
cf. Es 8-10). 

Man mano che i concetti teologici si affinavano e si 
concepiva in modo più preciso la trascendenza di 
YHWH, cominciò a manifestarsi un certo disagio. Co- 
me poteva il Dio trascendente essere confinato entro i 
limiti materiali del Santo dei Santi? Il conflitto si ri- 
specchia nella preghiera che il redattore deuteronomi- 
sta mette sulle labbra di Salomone: «Ma è proprio vero 
che Dio abita sulla terra? Ecco, i cieli dei cieli non pos- 
sono contenerti, tanto meno questa casa che io ho co- 
struita!» (1 Re 8,27). Nei versetti successivi (30-40) egli 
dà la risposta: Dio vive nel cielo, ma ascolta le preghie- 
re che gli vengono rivolte nel Tempio. La sua trascen- 
denza veniva inoltre salvaguardata dal concetto che era 
il suo ‘Nome’ che dimorava nel Tempio (1 Re 8,17.29; 
Di 12,5.11). Era un compromesso ingegnoso, perché 
per i Semiti vi era un nesso intrinseco tra persona e no- 
me (— Pensiero dell’AT, 77:6). Dov’era il Nome di 
YHWH quivi era anche YHWH, in maniera speciale, 
ma non esclusiva. Altri documenti biblici sottolineano 
che era la ‘Gloria’ di Dio che dimorava nel Tempio (2 
Cr 5,14; Ez 10,4; 43,5). 

52 Oltre ad essere un segno della presenza di 
Dio, o forse perché lo era, il Tempio era anche il sim- 
bolo del fatto che egli aveva scelto Israele come suo 
popolo. In modo ancora più specifico, significava la 
sua predilezione per Gerusalemme (2 Sam 24,16; 2 Cr 
3,1; Sal 68,17; 78,68). Questo concetto è radicato in 
modo ben preciso nel fatto che YHWH aveva scelto 
Davide e nella promessa che la dinastia di Davide sa- 
rebbe stata perpetua (1 Re 8,16; 11,13.32; 2 Cr 6,5-6; 2 
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Re 19,34; Is 37,35; + Pensiero dell’AT, 77:155). Nel 
701, quando la città santa fu salvata dalla distruzione 
minacciata dall'esercito di Sennacherib, il popolo era 
convinto che il Tempio stesso offriva loro protezione 
contro qualsiasi forza potesse assalirlo. Questa convin- 
zione fu scossa dalla catastrofe del 587, ma rinacque in 
forma moderata dopo il ritorno dall’esilio e la ricostru- 
zione del Tempio. 
53 (G) L'unicità del santuario. Abbiamo parlato 
del Tempio come del centro del culto legittimo, anzi 
come del solo luogo di culto di Israele; ed è vero che 
alla fine fu riconosciuto come tale. Al principio, però, 
come abbiamo visto, vi erano molti santuari sparsi nel 
paese, specialmente durante il periodo dei Giudici; e 
anzi Es 20,24-26 riconosceva la legittimità di questi va- 
ri altari e dei sacrifici che vi venivano offerti, purché 
fossero stati edificati con l'approvazione divina. L'ap- 
provazione sarebbe stata indicata da una teofania nel 
luogo in questione. Non tutti questi santuari erano tut- 
tavia di uguale importanza. Durante il periodo dei 
Giudici, ogni volta che le tribù si radunarono per il 
culto comune, fu sempre nel santuario dove era custo- 
dita l’arca, specialmente a Silo e più tardi a Gabaon. 
L'insediamento dell’arca a Gerusalemme segnò l’ini- 
zio del prestigio della città; eppure Gabaon era ancora 
«la più grande altura» al tempo di Salomone (1 Re 3,4- 
15). Gerusalemme, con la costruzione del Tempio, di- 
venne però il centro del culto divino, attraendo mi- 
gliaia di pellegrini da tutto il paese. Poi venne la divi- 
sione del regno: le dieci tribù del nord si separarono e 
formarono il regno di Israele, con Geroboamo come 
loro primo re. Temendo che con la continuazione del 
suo legame religioso con Gerusalemme il popolo sa- 
rebbe venuto meno alla fedeltà al nuovo regno, egli 
istituì dei santuari rivali a Betel e a Dan (1 Re 12,27- 
30). Pur collocando in questi santuari dei tori ricoperti 
d’oro, non intendeva abbandonare il culto di YHWH. 
Come i cherubini sulla sommità dell'arca, queste figure 
erano concepite come troni di Dio, e non come divi- 
nità esse stesse. Purtroppo, però, il toro era un simbolo 
popolare del dio cananeo Baal, associato ai rozzi culti 
della fertilità venerati con tanta passione dai Cananei, 
Il passo verso un sincretismo che rasentava l’idolatria 
fu breve, e la violenta reazione dei profeti indica che 
avvenne con grande rapidità (1 Re 12,32; 14,9; 19,18; 2 
Re 10,29; 17,22; Os 8,5-6; 10,5; 13,2). Nonostante i ful- 
mini dei profeti, i santuari di Dan e Betel, di Bersabea 
(Az 5,5; 8,14), di Galgala (4,4; 5,5, Os 4,15) e di altri 
luoghi senza nome continuarono a fiorire (Ar 7,9; Ez 
7,24). Gli scavi di Arad nel Negev (— Archeologia bi- 
blica, 74:109) hanno scoperto un tempio che fu in uso 
durante tutto il periodo della monarchia; il suo altare 
degli olocausti sembra però essere scomparso circa al 
tempo di Ezechia: forse un segno della riforma di cui 
parleremo più avanti. Gerusalemme mantenne però al- 
to il suo prestigio e, persino dopo che fu distrutta, 
gruppi di pellegrini vennero da ogni parte del paese 
devastato per rendervi il loro culto (Ger 41,5). 
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54 Prima della caduta della città vi furono due 
importanti tentativi di fare del Tempio di Gerusalem- 
me non soltanto il luogo centrale del culto, ma l’unico 
santuario legittimo. Ezechia fece il primo passo in que- 
sta direzione tra il 715 e il 705, vietando le «alture» (2 
Re 18,4.22; Is 36,7); ma il suo successore, Manasse, 
abolì la riforma, riaprendo i santuari soppressi (2 Re 
21,3). Giosia rinnovò i tentativi fatti da Ezechia su sca- 
la più ambiziosa e solenne. La situazione internazionale 
era a suo favore; egli riuscì infatti a liberare il paese 
dalla dominazione assira e lo sradicamento delle infil- 
trazioni straniere dal culto di YHWH assunse un valo- 
re patriottico. Egli soppresse nuovamente i santuari lo- 
cali e convocò tutti i sacerdoti di Giuda a Gerusalem- 
me (23,5.8-9). L’indebolirsi dell’egemonia assira gli 
consentì di penetrare in quello che un tempo era stato 
il regno del Nord e di mettere fuori uso il santuario di 
Betel. Infine, Giosia radunò tutto il popolo a Gerusa- 
lemme per una celebrazione nazionale della Pasqua. 
Questo avvenne nell’anno 621, l’anno in cui si ritrovò 
nel Tempio il ‘libro della Legge’ (probabilmente il nu- 
cleo centrale del Di; — Deuteronomio, 6:4). 

Questa scoperta fu letteralmente un dono dal cielo 
per Giosia, perché una delle preoccupazioni principali 
del libro era proprio l’unità del santuario (D? 12). Dato 
che la redazione deuteronomista della legge ebbe origi- 
ne nel regno del Nord, all'origine aveva probabilmente 
in mente un santuario del nord (Sichem?) quale unico 
legittimo luogo di culto. Secondo una certa teoria, fu- 
rono i profughi leviti che portarono il libro a Gerusa- 
lemme dopo la caduta di Samaria, nel 721, ed Ezechia 
applicò il principio dell’unità del santuario al Tempio. 
Dopo Ezechia il ‘libro della Legge’ cadde in disuso, 
durante il lungo e malvagio regno di Manasse, per esse- 
re poi riscoperto sotto Giosia. Vi è un’altra affascinante 
teoria, e cioè che la legge dell'unità del santuario sia 
stata il risultato, o piuttosto lo stimolo, della riforma di 
Ezechia. Dopotutto, per la sua riforma Ezechia non 
aveva fatto appello a una legge precedente, che avreb- 
be giustificato un unico santuario; al tempo di Giosia, 
invece, questa legge era nei libri. La fraseologia della 
legge relativa al ‘luogo scelto da YHWH per farvi di- 
morare il suo Nome’ è caratteristica della teologia del 
Tempio di Gerusalemme e si può difficilmente spiegare 
come applicazione secondaria di una designazione at- 
tribuita in passato a un santuario del nord. 

55 Comunque, dopo la morte di Giosia, nel 609, 
la riforma andò decadendo, fino a quando, nel 587, il 
Tempio alla fine fu distrutto. Dopo il ritorno dall’esilio, 
tuttavia, l'ideale deuteronomista che Giosia aveva spo- 
sato con tanto zelo divenne realtà. Dal 515 a.C. al 70 
d.C., quando i Romani distrussero il Tempio una volta 
per tutte, fu l’unico luogo di culto per tutti i Giudei. 
AI di fuori della Giudea abbiamo notizia di due templi 
in Egitto, uno a Elefantina e l’altro a Leontopoli. En- 
trambi erano considerati con aperto sfavore dal giudai- 
smo palestinese ortodosso (— Storia, 75:125). Entro la 
Palestina stessa vi era il tempio samaritano sul monte 
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Garizim, ma questo rappresentava ancor meno una 
istituzione israelitica. I racconti che riguardano la sua 
istituzione sono contrastanti e inaffidabili; pure esiste- 
va certamente prima del 167 a.C., quando Antioco 
Epifane lo ellenizzò. Giovanni Ircano, della dinastia 
asmonea, lo distrusse nel 129 (— Storia, 75:127.140). 

56 (IV) Le sinagoghe. Le sinagoghe non figura- 
no nella letteratura dell’AT e vi è una grande diversità 
di opinioni circa l'epoca in cui hanno cominciato a esi- 
stere. Come indica la radice greca del loro nome (sx = 
‘insieme’; dghein = ‘condurre, portare’), erano case 
d'incontro, luoghi in cui la gente si riuniva non per i 
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sacrifici, ma per la preghiera, la pia lettura, la medita- 
zione e l’istruzione. Esistevano certamente nel periodo 
post-esilico e l'ipotesi più diffusa è che siano sorte co- 
me istituzione durante l’esilio, quando la gente era ta- 
gliata fuori dal Tempio. Non vi sono tuttavia prove so- 
stanziali in favore di questa teoria; altri studiosi, senza 
prove migliori, ritengono che siano sorte nella Palesti- 
na stessa dopo l’esilio. Alcuni opinano che abbiano 
avuto origine prima dell’esilio, quale risultato della 
soppressione dei santuari locali ad opera di Giosia. 
(C£. J. GUTMANN [ed.], The Synagogue [New York 
1975]). 
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57 Altari e sacrifici sono termini correlativi: uno 
richiama subito alla mente l’altro. In realtà, il termine 
ebraico per altare, rziz2é4b, include nella sua connota- 
zione il concetto stesso di sacrificio, perché deriva da 
un verbo che significa ‘immolare’. È evidente che in 
origine sull’altare venivano immolate delle vittime, seb- 
bene in un periodo più tardo l’altare fosse usato solo 
per l’atto dell’offerta. Di conseguenza, wmizbé4h assun- 
se il significato generale di un luogo dove si offrivano 
sacrifici, sia che la vittima fosse un animale (già macel- 
lato), dei cereali o dell’incenso. 

58 (I) La tipologia degli altari. La ricerca ar- 
cheologica nell’antica Palestina e nelle regioni circo- 
stanti ha rivelato altari costruiti con terra, con mattoni 
non cotti, o con pietra non tagliata; ha anche rivelato 
l’affiorare di rocce con incisioni, inducendo al sospetto 
che fossero usate come altari, sebbene sia molto diffici- 
le stabilirlo. (Cf. FL. STENDEBACH, BZ 20 [1976] 180- 
196). Gli altari di legno, di cui sappiamo da alcuni te- 
sti, si sono disintegrati molto tempo prima di essere 
scoperti dalla vanga dell’archeologo. La maggioranza 
degli antichi altari scoperti nella Palestina stessa sono 
altari tagliati da un unico blocco di pietra, con spor- 
genze piuttosto tipiche (chiamate ‘corni’ nell’AT) che 
s'innalzano da ciascuno dei quattro angoli della super- 
ficie superiore. Questi altari sono di dimensioni diverse 
a seconda della loro funzione. Gli altari più piccoli era- 
no adatti per bruciare l’incenso offerto o per offerte di 
cibo o di bevande poste sull’altare come su una tavola, 
senza bruciarle. Questi altari più piccoli potevano facil- 
mente stare all’interno di un tempio, dato che i mate- 
riali offerti su di essi venivano consumati da un piccolo 
fuoco a combustione lenta, o non erano consumati af- 
fatto dal fuoco. (A questo scopo potevano servire an- 
che banchi di terracotta, trovati spesso tra le rovine di 
antichi santuari). Gli altari più grandi erano adatti per i 
sacrifici in cui si bruciavano animali interi o loro parti. 
Data la quantità di fuoco necessaria per questi sacrifici 
e il fumo che provocavano, di solito questi altari erano 
posti all’aperto, al di fuori dell’edificio del tempio. 


59 La Bibbia ci mostra che nell’antica Palestina 
israelita l’affiorare naturale di una roccia o una grande 
pietra servivano da altare. A Gedeone fu ordinato di 
porre la sua offerta su una pietra (Gde 6,19-23; vedi an- 
che 13,19-20). Quando i Filistei rimandarono indietro 
l’arca a Israele, le vacche, insieme al carro che avevano 
portato, furono bruciate come sacrificio su una grande 
pietra (1 Sar: 6,14). In Es 20,24-26 (antica legislazione 
nel Codice dell’alleanza), sia i mattoni non cotti che la 
pietra potevano essere usati come materiali per la co- 
struzione di un altare, purché la pietra (cf. Di 27,5; Gs 
8,30-31) non fosse tagliata con utensili quando veniva 
usata per edificare un altare. Questa disposizione riflet- 
te forse l’idea religiosa che un oggetto santo come un 
altare doveva essere edificato con materiali allo stato 
naturale, non elaborati dalle mani delle creature (vedi 
Es 20,25). Una preoccupazione di questo genere può 
essere alla base della legge che proibiva che dei gradini 
partissero dal suolo fino alla sommità dell’altare (Es 
20,26). Si è data come ragione di questa prescrizione il 
pudore: quando il solo indumento indossato dal sacer- 
dote officiante era una specie di panno che copriva le 
reni, il sacerdote correva il rischio di esporsi in modo 
indecente allorché ascendesse una rampa di gradini. È 
più probabile che in origine tale divieto derivasse dalla 
motivazione che calpestando dei gradini artificialmente 
innalzati si sarebbe eliminata la separazione dell’altare 
sacro da ciò che era profano. 

60 (II) La bdma. La bamé, tradotta convenzio- 
nalmente ‘altura’, era uno spazio di culto all'aria aper- 
ta, del quale non si è potuto determinare l’aspetto este- 
riore preciso, ma che dev'essere stato una specie di 
piattaforma, di dimensioni piuttosto grandi. La bdr:d 
in sé non era un tempio, un santuario, la casa di una di- 
vinità; come costruzione sacrale la si comprende me- 
glio paragonandola ad un altare all’aria aperta. Come 
gli altari indipendenti di qualsiasi santuario, era un luo- 
go dove si potevano presentare delle offerte sacrificali 
senza l’intervento del sacerdote, benché il servizio di 
un sacerdote fosse richiesto quando veniva costruito 
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un dét bam, una specie di santuario in forma di edifi- 
cio (1 Re 12,31). I pasti sacrificali nella 24724 (1 Sar 
9,13.19.22-24) venivano consumati in una sala (/*ké, 
9,22). I profeti (10,5) o un veggente (9,11-21) potevano 
agire nella &4r4. In questi antichi testi la 54,74 è un le- 
gittimo luogo di culto. I commenti redazionali deutero- 
nomistici più tardi sulla 94:74, e sul sacerdote che ope- 
rava in un santuario in collegamento con una bd, so- 
no negativi, senza dubbio a causa della convinzione 
che un tempio era l’unico legittimo luogo di culto che 
richiedesse un servizio sacerdotale. (Cf. W.B. BARRICK, 
SEA 45 [1980] 50-57; P.H. VAUGHAN, The Meaning of 
‘Bamd’ in the Old Testament [SOTSMS 3, Cambridge 
1974]; P. WELTEN, ZDPV 88 [1072] 19-37; BIRAN (ed.), 
Temples, 31-37.142-151). 

61 (III) Gli altari del Tempio di Gerusalemme. 
Le descrizioni bibliche degli altari nel tabernacolo del 
deserto sono state influenzate dall’aspetto esteriore de- 
gli altari del Tempio, e costituiscono quindi una impor- 
tante fonte di conoscenza di quest’ultimo. Nel cortile 
dinanzi all’edificio del Tempio vi era l’altare degli olo- 
causti (Es 40,6.29), stranamente omesso dalla dettaglia- 
ta descrizione del Tempio di Salomone in 1 Re 6-7, 
menzionata anche in 1 Re 8,22.54.65; 9,25. Secondo Es 
27,1-8; 38,1-7 (una descrizione riferita al tabernacolo 
nel deserto), l’altare degli olocausti, di 5 cubiti x 5 x 3, 
era fatto di legno di acacia ricoperto di bronzo. Era ca- 
vo, con una griglia di bronzo posta probabilmente sul- 
la sommità. Non si dice nulla di come si evitava che il 
fuoco sacrificale distruggesse un altare così costruito, o 
se vi erano dei gradini per facilitare l’accesso alla sua 
sommità. Un dettaglio di questa descrizione corrispon- 
de al solo dettaglio descrittivo che ci è conservato del- 
l’altare di Salomone (1 Re 8,64; 2 Re 16,14-15), co- 
struito nel tardo x sec.: esso era di bronzo. Questo alta- 
re fu sostituito 200 anni dopo da un altare che prende- 
va a modello l’altare che Acaz re di Giuda aveva visto a 
Damasco (2 Re 16,10-16). 

62 I riferimenti disponibili all’altare dell’incenso 
del Tempio di Salomone sono sufficienti a stabilirne 
l’esistenza; il carattere oscuro dei testi ha tuttavia pro- 
vocato dei dubbi in proposito. Il luogo appropriato 
dell’altare era nell’Hekal del Tempio, di fronte al Debir 
che conteneva l'arca. Il suo aspetto esteriore può essere 
dedotto dalla descrizione di un altare dell’incenso nel 
tabernacolo del deserto, in Es 30,1-5; 37,25-28: era un 
quadrato di un cubito, alto due cubiti, ed era fatto di 
legno di acacia ricoperto d’oro, con una protuberanza 
a forma di corno in ciascuno dei quattro angoli supe- 
riori. È l’«altare d’oro» citato in 1 Re 7,48. Nella prima 
visione di Isaia si descrive un serafino che prende un 
tizzone ardente da un altare dentro il Tempio (/s 6,6): 
un altare che può essere solamente l’altare dell’incenso 
(vedi anche 2 Cr 26,16). 

63 Abbiamo scarse informazioni affidabili sugli 
altari del Secondo Tempio. La descrizione dell’altare 
degli olocausti nella visione di Ez 43,13-17 propone 
tratti babilonesi e non vi sono prove che l’altare degli 
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olocausti effettivamente costruito per il Secondo Tem- 
pio vi corrispondesse strettamente. L'informazione sto- 
tica su cui possiamo fare affidamento è quella che An- 
tioco Epifane portò via l’altare dell’incenso (l’«altare 
d’oro») e la tavola dei pani della Presenza dal Secondo 
Tempio nel 169 a.C. (1 Mac 1,21-22) e profanò l’altare 
degli olocausti nel 167 sovrapponendovi un altare a 
Zeus Olimpio (1 Mac 1,54.59; 2 Mac 6,2.5): la «abomi- 
nazione della desolazione» (1 Mac 1,54; Dn 9,27). 
Nuovi altari e una nuova tavola vi furono collocati do- 
po le vittorie dei Maccabei (1 Mac 4,44-47.49-51; 2 
Mac 10,3). 

64 (IV) Il significato dell’altare. Come il Tem- 
pio, l’altare aveva un profondo significato religioso 
per gli Israeliti, recepito in gran parte dalle culture 
dell’antico Vicino Oriente, ma modificato concettual- 
mente per porlo in armonia con la visione teologica 
della religione israelitica ortodossa. Nell’antico Vicino 
Oriente i templi erano sempre stati considerati la di- 
mora degli dèi sulla terra, e da ciò era facile derivare il 
senso di un altare più grande quale cuore della divi- 
nità. In Israele questa idea è implicita nella legge che 
richiede che un fuoco arda sempre sull’altare (Lv 6,5-6 
[12-13]). Nell’antico Vicino Oriente il cibo offerto alla 
divinità era il pasto della divinità. Questo concetto ap- 
pare raramente nella Bibbia ed è ridicolizzato nel rac- 
conto relativamente tardo di Bel e del drago (Vg Dr 
14,1-22); ma Ez 41,21-22 parla della «tavola (dei pani) 
che sta davanti al Signore»?) e in M/ 1,7 l’altare degli 
olocausti viene chiamato «la tavola del Signore» (vedi 
anche Ez 44,15-16; M/ 1,12). L'altare era anche il se- 
gno della presenza divina. In quanto tali, sia l’altare 
degli olocausti (Es 29,37; 40,10) che l’altare dell’incen- 
so (Es 30,10) erano particolarmente santi e potevano 
essere serviti soltanto da sacerdoti (Lv 21,6; Nr 17,5; 
1 Cr 23,13). L'altare degli olocausti doveva essere ri- 
consacrato prima di essere usato (Es 29,36-37; Lv 
8,15) e in tempi posteriori veniva purificato ogni anno 
nel Giorno dell’Espiazione (Lv 16,18-19). La presenza 
del numinoso in un altare poteva essere indicata dal 
fatto che riceveva un nome divino, p. es., «El, Dio d'T- 
sraele» per l’altare eretto da Giacobbe a Sichem (Ger 
33,20) o «Il Signore è il mio vessillo» per l’altare eret- 
to da Mosè dopo la sua vittoria sugli Amalechiti (Es 
17,15-16). 

65 I ‘corni’ dell’altare — le sporgenze che s’innal- 
zavano ai quattro angoli della sua superficie superiore 
— erano considerati particolarmente sacri. Secondo il 
rituale dell’espiazione, quando l’altare veniva consacra- 
to, il sangue delle vittime vi era spruzzato sopra (Es 
29,12; 30,10; Ez 43,20), e si faceva la medesima cosa in 
altri riti di espiazione o di purificazione (Lv 4; 8,15; 
9,9; 16,18). La persona che cercava asilo correva ad af- 
ferrare i corni dell’altare (1 Re 2,28). Il loro significato 
preciso è incerto, e tra le ipotesi fatte vi sono le seguen- 
ti: il corno è un simbolo di forza e di potenza; i corni 
simboleggiano quelli delle vittime sacrificali; o ancora, 
sono le vestigia delle m74ssedotb, o stele che nell’antica 
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Palestina erano comunemente i simboli di una divinità 
(— Archeologia biblica, 74:39). 

66 (V) I sacrifici. L'atto centrale del culto israe- 
litico, il sacrificio, assumeva varie forme particolari. Vi 
è spesso una sconcertante mancanza di precisione nel 
designare i sacrifici, e pratiche posteriori vengono in- 
terpolate nelle descrizioni o prescrizioni di un'epoca 
più antica, il che rende difficile risalire con chiarezza al 
loro sviluppo storico. In Lv 1-7 troviamo tuttavia vari 
tipi di sacrifici come si svolgevano nel Tempio post-esi- 
lico. Troviamo sporadicamente altri testi paralleli a una 
sezione di Lv 1-7, che però differiscono nei dettagli. 
67 (A) L'olocausto. Il più solenne dei sacrifici 
israelitici era l’olocausto, nel quale la vittima veniva 
completamente bruciata, come indica holokduston, il 
termine usato nei LXX. Il termine tecnico ebraico, ‘d 
lî, deriva dalla radice verbale ‘salire’, probabilmente 
perché le fiamme e il fumo salivano al cielo (così Gde 
13,20). È chiamato anche £4/#, una parola che significa 
«completo» (Dt 33,10; 1 Sar 7,9; Sal 51,21). 

Secondo le prescrizioni del Levitico, la vittima del- 
l’olocausto doveva essere un animale o un uccello (una 
tortora, un piccione) maschio e senza difetto. Chi face- 
va l’offerta poneva la mano sulla testa della vittima, per 
significare che il sacrificio doveva essere offerto in suo 
nome o a suo vantaggio. Il gesto non significava che la 
vittima sostituisse l'offerente, o che i peccati dell’offe- 
rente vi venissero trasferiti per l’espiazione. L'offerente 
poi tagliava la gola alla vittima e il sacerdote versava il 
suo sangue intorno all’altare: il sangue, considerato se- 
de della vita, apparteneva in modo particolare a Dio. 
Dopo che l’animale era stato spellato e squartato, i 
pezzi venivano lavati e posti sull’altare per farli consu- 
mare dalle fiamme. Se l’uccello era una vittima, chi fa- 
ceva l’offerta la dava semplicemente al sacerdote, che 
compiva il rituale direttamente sull’altare. Queste of- 
ferte erano fatte di solito dai poveri, che non potevano 
permettersi di offrire animali più grandi (Lv 5,7; 12,8). 

Nell’ultima fase di sviluppo del rituale dell’olocau- 
sto la legge prescriveva che fosse accompagnato da un 
dono (r7inhé) di farina mescolata ad olio e da una liba- 
gione di vino. La farina veniva bruciata e il vino versa- 
to alla base dell’altare. Secondo Lv 23,18 questa pre- 
scrizione doveva essere osservata soltanto durante la 
Festa delle Settimane; Es 29,38-42 l’estende all’olocau- 
sto di ogni giorno e N: 15 l’estende ancora a tutti gli 
olocausti. 

L'olocausto, in quanto atto mediante il quale il po- 
tere e la potenza di YHWH venivano riconosciuti (Gde 
13,16.19-20), si trova spesso in un contesto in cui il suo 
potere viene paragonato al potere inferiore di altri dèi 
(Es 18,10; Gdc 6,26.28; 1 Re 18,38). Veniva offerto in 
occasioni particolarmente solenni, anche dal re (1 Re 
3,4), ed era spesso accompagnato da un ‘sacrificio di 
comunione’ (offerta di pace, î°/4wz81) (2 Sar 6,17-18; 1 
Re 8,64; 9,25). Ezechiele, nel suo programma per il fu- 
turo post-esilico, prevedeva che l’olocausto fosse forni- 
to dal sovrano, con i suoi sacrifici di comunione, nei 
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giorni di sabato e nei giorni della luna nuova (Ez 46,1- 
2.4); ma nel tardo periodo monarchico l’olocausto era 
già un atto quotidiano nel Tempio (2 Re 16,15; 1 Cr 
16,40). Nel periodo post-esilico la sua importanza nella 
coscienza religiosa di Israele fu messa in ombra dall’of- 
ferta espiatoria per il peccato (+ 72-78). 

68 (B) Il sacrificio di comunione o Offerta di 
pace. L'unione tra Dio e il donatore avveniva attraverso 
un’offerta di ringraziamento chiamata zebab $°/amin, 
oppure solo zebab o solo $°*/4zzî1. Per influenza dei 
LXX, questo sacrificio è stato spesso chiamato ‘offerta 
di pace’ o ‘offerta di accoglienza’, ma ‘sacrificio di co- 
munione’ descrive meglio la sua natura essenziale. Vi 
erano tre tipi di sacrificio di comunione: il ‘édé, o sa- 
crificio di lode (Lv 7,12-15; 22,29-30); il n°dabé, o sa- 
crificio spontaneo, fatto per pura devozione e non in 
adempimento di un precetto o di un voto (7,16-17; 
22,18-23), e il reder, o offerta votiva, fatta per adem- 
piere un voto (7,16-17; 22,18-23). 

Il rituale del sacrificio di comunione viene descritto 
in Lv 3 e la sua caratteristica è che la vittima è spartita; 
parti di essa vanno a Dio, al sacerdote e all’offerente. 
Le leggi sulle vittime sono leggermente diverse da 
quelle che governano le vittime degli olocausti: non so- 
no consentiti gli uccelli; l'animale può essere maschio o 
femmina e, secondo Lv 22,23, l’animale può avere 
qualche difetto quando l’offerta è del tipo spontaneo. 
L’imposizione delle mani, l’uccisione e il versare il san- 
gue avvengono come nell’olocausto. 

La parte di YHWH veniva bruciata sull’altare; con- 
sisteva nel grasso che circonda gli intestini, nei reni, nel 
fegato e nel grasso della coda della pecora (il grasso, 
come il sangue, era considerato datore di vita [Lv 3,16- 
17; 7,22-24]). Il sacerdote riceveva due parti: il petto e 
la coscia (7,28-34; 10,14-15). La parte restante andava 
a chi faceva l’offerta, che la condivideva con la famiglia 
e con gli ospiti. La vittima di un /édé doveva essere 
mangiata nello stesso giorno in cui era offerta (7,15) e 
questo sacrificio doveva comprendere anche l’offerta 
di focacce e cialde non lievitate e pani lievitati. Una 
delle focacce veniva offerta a YHWH e faceva parte 
della porzione del sacerdote. La vittima di un sacrificio 
spontaneo o di un sacrificio votivo poteva essere man- 
giata all'indomani dell’offerta, ma se ne rimaneva qual- 
cosa il terzo giorno doveva essere bruciata (7,16-17). 
Sul tédà come celebrazione comunitaria e sul sacrificio 
della Pasqua come #édé, cf. G. COUTURIER, EgThéo! 13 
(1982) 5-34. 

69 Questo tipo di sacrificio era comune in Israele 
fin dai tempi più antichi e i testi antichi spesso lo chia- 
mano semplicemente zebab (Gs 22,26-29; 1 Sam 1,21; 
2,13.19; 3,14; 2 Sam: 15,12; 1 Re 8,22; 12,27; 2 Re 5,17; 
10,24; Is 1,11; 19,21; Ger 7,22; Os 3,4; 4,19; Arr 4,4; Es 
23,18; 34,15.25). Di frequente è chiamato 5°/3rzîr (Gde 
20,26; 21,4; 1 Sam 13,9; 2 Sam 6,17.18; 24,25; 1 Re 
3,15; 9,25; 2 Re 16,13; Es 20,24; 32,6; Ez 43,27; 
45,15.17; 46,12). Il composto zebab i°lamim è usato 
quasi esclusivamente in P e nella Legge di santità (Lv 


Religione in Ita 


[76:70-73] 


17,1-26,46), leggermente più antica di P e in origine 
aveva un'esistenza indipendente. In testi più antichi, p. 
es. Es 24,5 e 1 Sam: 11,15, i plurali dei due nomi sono 
giustapposti, come <°b4bfr: 3*limim, ma la grammatica 
suggerisce che uno dei due termini sia stato inserito 
successivamente come glossa esplicativa, quando le 
due parole e le realtà sacrificali che designavano stava- 
no diventando strettamente associate o confuse. Un at- 
tento studio letterario ha condotto alla conclusione che 
lo zebab — fondamentalmente un'offerta privata, fatta 
tipicamente in occasioni di devozione privata o di im- 
portanza familiare, con un pasto sacrificale come atto 
centrale — era distinto in origine dal $‘/4rz57, un'offerta 
pubblica, forse in funzione dedicatoria, fatta nelle 
grandi occasioni, con un rito del sangue quale atto cen- 
trale. I due tipi si fondono al tempo della Legge di san- 
tità e di P, quando l’attenzione principale è posta sul- 
l’aspergere il sangue e sul bruciare il grasso sull’altare: 
azioni riservate al sacerdote, il che significa che lo 
zebah s°lamiîm da allora in poi poteva essere offerto sol- 
tanto nel Tempio. (Cf. RENDTORFF, Studien, 119- 
168.237-238; LEVINE, Presence, 45-52). Zebab è in sé 
un termine generico che significa immolazione, o un 
sacrificio che implicava uno sgozzamento, mentre 5°/2- 
mit è un termine più specifico. Vi è diversità di opi- 
nione sul significato preciso di 5°/7rzî: (LEVINE, Pre- 
sence, 3-45), ma esso sembra connotare un tributo of- 
ferto a Dio al fine di mantenere o ristabilire un rappor- 
to amichevole con lui (cf. 52/677, ‘pace’). Forse per que- 
sta ragione veniva usato talvolta nella stipulazione dei 
patti. La teoria che fosse un sacrificio inteso per questo 
scopo specifico (R. SCHMID, Das Bundesopfer in Israel 
[SANT 9, Miinchen 1964]) è stata contestata, sia per- 
ché esagera il posto del rinnovamento del patto nel si- 
stema sacrificale israelitico, sia perché limita il posto 
dei i/37:îm entro quel sistema. 

70 Abbiamo scarse informazioni sul rituale se- 
guito nell’antico sacrificio di comunione. Molti testi 
sembrano indicare che esso variasse, finché non fu fis- 
sato dopo l'esilio. Se la lettura corretta di 1 Sam: 9,24 
rappresenta effettivamente l'originale, i partecipanti 
laici mangiavano il grasso della coda della pecora; la 
legge di Lv 3,9; 7,3 riserva invece questa parte a Dio. A 
Silo il sacerdote doveva accontentarsi di quel che gli 
capitava: immergeva una forchetta nella pentola dove 
la carne bolliva ed era autorizzato a prendere quello 
che tirava su (1 5272 2,13-14); secondo Dr, invece, po- 
teva prendere la spalla, le mascelle e lo stomaco (Lv 
7,34 migliorava la sua sorte e gli concedeva il petto non 
cotto e la coscia destra). 

71 Quanto possiamo risalire indietro nella storia 
di Israele riguardo agli olocausti e ai sacrifici di comu- 
nione? Essi risalgono al periodo dell’esodo, come in- 
durrebbero a credere le leggi del Pentateuco? Per una 
diretta risposta possiamo rivolgerci ad Ar 5,25, quan- 
do YHWH chiede: «Mi avete forse offerto vittime e 
oblazioni nel deserto per quarant’anni, o Israeliti?». In 
Ger 7,22, YHWH si esprime nella stessa linea: «lo non 
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parlai e non diedi comandi sull’olocausto e sul sacrifi- 
cio ai vostri padri, quando li feci uscire dal paese d’E- 
gitto». Eppure sia Amos che Geremia erano al corrente 
delle tradizioni più antiche, J ed E, riguardo ai sacrifici 
offerti durante l’esodo (Es 3,18; 5,3.17; 10,25; 18,12; 
32,6.8). Letti nei loro rispettivi contesti, i due passi dei 
profeti non sono così categorici come quando sono 
presi isolatamente. Amos e Geremia erano predicatori, 
non legalisti né storici critici. Essi criticavano i sacrifici 
vuoti, formalistici offerti al loro tempo e guardavano ai 
giorni del deserto come a un ideale: giorni in cui i sa- 
crifici venivano offerti con la giusta disposizione inte- 
riore. Dobbiamo fare i conti con una sorta di licenza 
profetica nel giudicare le loro affermazioni categoriche. 
È lecito presumere che come altri seminomadi del- 
l'antico Vicino Oriente gli Israeliti nelle loro peregrina- 
zioni nel deserto offrissero sacrifici di animali. Dobbia- 
mo tuttavia confessare che è impossibile, alla luce dei 
dati che possediamo, parlare con certezza della prassi 
rituale da loro seguita in questi sacrifici. Gli elementi 
rituali più primitivi conservati nei testi esistenti sem- 
brano essere quelli di quel particolare zebah che era il 
sacrificio della Pasqua. 
72 (C) I sacrifici di espiazione. Nel codice ritua- 
le del Tempio post-esilico questi sacrifici ricevono una 
notevole attenzione; sono di due tipi: il sacrificio per il 
peccato e il sacrificio di riparazione. 

(a) IL SACRIFICIO PER IL PECCATO. Il nome 
ebraico battd't significa ‘peccato’ e quindi, quando vie- 
ne usato per designare un particolare tipo di sacrificio, 
viene tradotto di solito ‘sacrificio per il peccato’. Tutta- 
via, allo stesso modo che il pie/ del corrispondente de- 
nominativo verbale ha anche il senso di ‘liberare dal 
peccato’ (GKC $ 52h), così il nome può significare un 
sacrificio che libera o purifica dal peccato (vedi J. Mit- 
GROM, JAOS 103 [1983] 250). I testi rituali che prescri- 
vono un daltà°! si trovano in Lv 4,1-5,13; 6,17-23 ([24- 
30] — Levitico, 4:9-10.15). Alcuni dei dettagli di 5,1-6 
costituiscono una caratteristica del rituale mesopotami- 
co apotropaico ipy (M. GELLER, ]SS 25 [1980] 181- 
192). La dignità di chi faceva l’offerta determinava la 
vittima da sacrificare. Al sommo sacerdote veniva chie- 
sto di sacrificare un toro; analogamente, si doveva sacri- 
ficare un toro quando si trattava di un peccato colletti- 
vo del popolo intero. Il peccato di un principe (nds?) 
poteva essere espiato solo col sacrificio di un capro, ma 
la persona privata poteva offrire una capra o una peco- 
ra. Se uno era molto povero, bastavano due tortore o 
due piccioni: uno di essi veniva offerto come sacrificio 
per il peccato, l’altro come olocausto. In alternativa il 
povero poteva offrire della farina. 

73 Gli elementi caratteristici di questi sacrifici 
erano l’uso che si faceva del sangue e la distribuzione 
della carne della vittima. Quando l’espiazione veniva 
fatta per il sommo sacerdote o per tutto il popolo, il sa- 
cerdote che compiva il sacrificio prima raccoglieva il 
sangue, entrava nel santuario e spruzzava sette volte il 
sangue sul velo davanti al Santo dei Santi; poi asperge- 
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va il sangue sui corni dell’altare dell’incenso e alla fine 
versava quello che era rimasto alla base dell’altare degli 
olocausti. Se l’espiazione veniva fatta da un principe o 
da una persona privata, il sacerdote non entrava nel 
santuario, ma aspergeva il sangue sui corni dell’altare 
degli olocausti e ne versava il resto alla base. L'impor- 
tanza del sangue della vittima in questi sacrifici è evi- 
dente (cf. Lv 17,11; Eb 9,22). 

Come nei sacrifici di comunione, tutto il grasso del- 
la vittima veniva bruciato; ma nel sacrificio per il pec- 
cato la persona colpevole non riceveva carne, perché la 
prendeva tutta il sacerdote. Inoltre, quando il sacrificio 
veniva offerto per il sommo sacerdote o per la comu- 
nità, nessuno riceveva parte della carne della vittima; 
era portava via e gettata nel mucchio dei rifiuti. Secon- 
do una teoria popolare, si pensava che il peccato del 
colpevole si trasferisse alla vittima e fosse distrutto in- 
sieme ad essa. Il grasso della vittima veniva invece bru- 
ciato come sacrificio gradito a Dio; nei sacrifici privati 
che abbiamo appena menzionato i sacerdoti ricevevano 
parte della carne della vittima, perché «è cosa santissi- 
ma» (Lv 6,22 [29]; cf. 2 Cor 5,21). 

74 La descrizione del sacrificio del peccato in 
Nm 15,15-31 è parecchio diversa dalla prescrizione di 
Lv 4. Nel passo dei Ni non è previsto il peccato di un 
sommo sacerdote o di un principe; le mancanze invo- 
lontarie commesse dalla comunità nel suo insieme pos- 
sono essere espiate col sacrificio di un toro come olo- 
causto e di un capro come sacrificio per il peccato; 
mancanze analoghe commesse da un individuo posso- 
no essere cancellate dal sacrificio di una capra come of- 
ferta per il peccato. Non ci vengono forniti i dettagli di 
questi sacrifici. Secondo Nw: 15,31, nessun sacrificio 
può espiare un peccato deliberato. (Vedi J. MILGROM, 
in WLSGF 211-215). 

75 (b) IL SACRIFICIO DI RIPARAZIONE. Il nome 
"Sam designa varie cose collegate tra loro: l’offesa, il 
mezzo per riparare un'offesa e il tipo di sacrificio di cui 
stiamo parlando, cioè il ‘sacrificio della colpa’ o il ‘sa- 
crificio di riparazione’. I testi rituali che prescrivono 
questo sacrificio si trovano in Lv 5,14-26 (5,14-6,7); 
7,1-10 (— Levitico, 4:11.16). Benché il rituale sia in 
gran parte il medesimo di quello per l’offerta per il 
peccato, il sacrificio di riparazione veniva offerto sol- 
tanto per individui privati e la sola vittima menzionata 
è un ariete, In alcuni casi, oltre a offrire i sacrifici, si 
doveva pagare una multa (Lv 5,14-16.21-26; Nm 5,5- 
8), ma la multa era distinta dal sacrificio. 

76 (c) LO SCOPO DEI SACRIFICI. La distinzione 
tra batta’ e "dama non è affatto evidente. Sembra che 
battd't si applicasse ai peccati in generale e ‘43477 fosse 
limitato ai peccati che richiedevano un qualche tipo di 
restituzione o di risarcimento per i diritti offesi; i testi 
esistenti non permettono tuttavia una distinzione così 
chiara. In Lv 5,6-7 i due termini appaiono anzi sinoni- 
mi, Il problema è reso più complesso dal fatto che i te- 
sti relativi non sono testi integrali e sono stati rielabo- 
rati redazionalmente prima di raggiungere la loro for- 
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ma attuale nel Lv. La mancanza di una distinzione net- 
ta evidente tra la funzione e gli scopi dello battd” e 
quelli dello ‘25277 nei testi biblici esistenti fa pensare 
che i redattori finali delle prescrizioni e delle descrizio- 
ni codificassero sacrifici espiatori ricevuti come distinti 
nella prassi tradizionale, mentre le motivazioni origina- 
li della loro distinzione non erano più del tutto perce- 
pite e comprese. 

77 Secondo le testimonianze che ci sono rimaste, 
’‘dfîm è stato interpretato come un adattamento di 
quella che in origine era un’offerta sotto forma di ar- 
gento o di altri oggetti di valore, commutata poi in un 
sacrificio sull’altare. Hd" è stato interpretato come il 
connubio di due tipi di sacrifici, in origine distinti: uno 
consumato dai sacerdoti, inteso ad espiare talune offe- 
se del popolo e dei loro capi, e l’altro inteso a preserva- 
re il santuario e i suoi sacerdoti dalla contaminazione 
con l’empio, il profano o il ritualmente impuro, consi- 
derando quindi l’impurità come una forza dinamica, 
capace di contaminare le persone e gli oggetti con una 
sorta di contagio (LEVINE, Presence, 91-114). 

La distinzione che fa Levine tra due tipi di 4454” 

sulla base dei due modi in cui le parti sacrificali erano 
consumate è stata fatta anche da J. MILGROM (VT 26 
[1976] 333-337; RB 83 [1976] 390-399; JAOS 103 
[1983] 249-254), ma con una spiegazione diversa, ba- 
sata sul grado di impurità che ciascun tipo di sacrificio 
espiava. Secondo Milgrom, 5att4° era sempre un sacri- 
ficio di purificazione, e non dovrebbe mai essere chia- 
mato ‘sacrificio per il peccato’. Inoltre, espiava non 
persone ma oggetti o luoghi del Tempio, che era santo 
secondo gradi diversi a causa del variare dell’intensità 
della presenza divina ed era soggetto alla contamina- 
zione da parte di una impurità di carattere altrettanto 
vario. Il fa/4° consumato dai sacerdoti sarebbe allora 
un sacrificio tramite il quale l’altare degli olocausti nel 
cortile del Tempio veniva purificato da un’impurità re- 
lativamente minore, meno contagiosa, che derivava da 
peccati involontari commessi dall’Israelita come indivi- 
duo. Il 4a/4° bruciato poteva essere: a) un sacrificio 
tramite il quale l’Hekal all’interno dell’edificio del 
Tempio stesso veniva purificato da una impurità più 
grande, derivata da peccati di inavvertenza commessi 
dal sommo sacerdote o dall’intera comunità; b) un sa- 
crificio compiuto ogni anno nel Giorno dell’Espiazio- 
ne, col quale il trono di Dio (il gapporet; — 32-35) e il 
resto del Tempio, incluso l’altare degli olocausti, veni- 
vano purificati dalla impurità più grande, quella che 
derivava dai peccati volontari, da una presunzione sen- 
za pentimento. 
78 Riguardo al 45377, Milgrom (in Cult) svilup- 
pa la tesi che il sacrificio veniva compiuto quando 
qualcuno aveva violato un giuramento, sebbene col 
tempo si sia esteso a ogni caso in cui un divieto della 
legge era stato violato. Il ’4727: doveva essere accompa- 
gnato dal pentimento e anche dalla confessione del 
proprio torto, se la violazione era stata deliberata (Lv 
5,1-6; 16,21; Nr 5,6-8). 
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79 (D) La minba. Nei sacrifici di cui abbiamo 
trattato finora la vittima era un animale, ma gli Israeliti 
offrivano comunemente anche vari cereali. L'offerta era 
nota col nome generico di minbé, ‘dono’, e ne sono 
elencati vari tipi in Lv 2. Uno di questi era un’offerta di 
fior di farina mista ad olio; il rituale richiedeva che co- 
me parte del sacrificio dell’incenso venisse bruciato 
sull’altare. Una manciata di fior di farina e d’olio dove- 
va bruciare con tutto l'incenso sull’altare, e il sacerdote 
riceveva la farina restante (2,1-2; 6,7.11 [14-18]; 7,10). 
In un altro sacrificio la medesima mescolanza di olio e 
farina veniva prima cotta. Parte del pane veniva brucia- 
ta e il resto andava ai sacerdoti (2,4-10; 7,9). Non veni- 
va usato lievito, ma era richiesto il sale (2,11-13). Infi- 
ne, vi era l'offerta delle primizie sotto forma di spighe 
di grano abbrustolite o di chicchi di grano insieme con 
l'olio e l'incenso. Parte del grano e dell'olio e tutto l’in- 
censo venivano bruciati (2,14-16). 

80 La parte della w75454 che veniva bruciata era 
chiamata ‘azk4rd, un termine di cui non è certo in que- 
sto contesto il significato preciso. Poteva significare 
‘memoriale’ (dal verbo zékar, ‘ricordare’), nel senso 
che l'offerta ricordava chi la faceva a Dio. O poteva si- 
gnificare ‘pegno’, nel senso che la parte effettivamente 
offerta a Dio era un segno della volontà del donatore 
di offrire tutto ciò che aveva. 

In alcuni casi veniva offerto il cereale soltanto, senza 
l’olio o l'incenso, come nell’offerta quotidiana del som- 
mo sacerdote; in questo caso l’intera offerta veniva bru- 
ciata (Lv 6,13-16 [20-23]). Anche qui, allorché la wrirbé 
era offerta da una persona povera come sacrificio per il 
peccato (5,11-13) e quando era offerta come «oblazio- 
ne di gelosia» (N: 5,15), consisteva soltanto di farina. 
Quando la #7inbà accompagnava un olocausto o un sa- 
crificio di comunione, si aggiungeva una libagione di 
vino al rituale (Es 29,40; Lv 23,13; Naz 15,1-12). 

Le offerte di cereali possono essere fatte risalire fino 
al periodo precedente l'esilio. Si è sostenuto che il ter- 
mine minhd sia usato nei testi preesilici nel suo senso 
generico di ‘dono’ o di ‘offerta’, da applicare a qualsia- 
si tipo di sacrificio. Ciò non è affatto vero; il termine 
minhéà è distinto dal termine zebab in 1 Sam 2,29; 3,14; 
Is 19,21; da ‘olé in Ger 14,12; Sal 20,4, e da felem in 
Am 5,22. In questi testi è un termine tecnico per desi- 
gnare l’offerta di cereali. Il pane di proposizione, ana- 
logo alla 77554, viene menzionato in 1 Sam 21,3-7. 

81 (E) Il pane della proposizione. Collegato alle 
offerte di cereali vi era il pane della proposizione, che 
in ebraico è detto leber: bappanit, ‘il pane del volto’ 
(di Dio), o ‘il pane della Presenza”, e /ebem bamma 
‘îreket, pane della proposizione. Consisteva di 12 fo- 
cacce di fior di farina poste in due pile sulla tavola da- 
vanti al Santo dei Santi; le focacce fresche venivano po- 
ste sulla tavola ogni sabato (Lv 24,5-9). I sacerdoti con- 
sumavano le vecchie focacce al momento del rinnovo 
della provvista e l'incenso posto a fianco di ogni pila 
veniva bruciato sull’altare dell’incenso. Le 12 focacce 
erano un memoriale o un pegno perpetuo del patto tra 
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YHWH e le 12 tribù (— Pensiero dell’AT, 77:76ss.). 
La presenza dell’incenso sulla tavola insieme con i pani 
dava loro in certo senso un carattere di sacrificio, an- 
che se soltanto l'incenso veniva bruciato sull'altare. 

82 (F) Le offerte di profumo. L'incenso aveva 
un ruolo molto importante nel rituale dei sacrifici in 
Israele. Il termine g°/òret ha il significato generico di 
‘ciò che ascende nel fumo’ e in questo senso più ampio 
può essere applicato a qualsiasi cosa bruci sull’altare. 
Nella liturgia esso si riferisce alle offerte profumate, 
designate in modo completo dall'espressione g°/òre? 
sammim. Il termine specifico per incenso è bord, ma 
l'incenso era soltanto uno dei vari aromi di cui era 
composta la mistura profumata. Gli altri erano storace, 
onice e galbano, che dovevano essere mescolati con 
l'incenso in quattro parti uguali (Es 30,34-38). Le ricet- 
te divennero sempre più complicate col passare del 
tempo e gli scritti rabbinici ne menzionano una che 
conteneva 16 ingredienti. 

L'offerta si svolgeva nel modo seguente: il sacerdote 
prendeva con una paletta dei carboni ardenti dall’alta- 
re degli olocausti e spargeva la mistura aromatica sui 
carboni; poi metteva il contenuto della paletta sull’alta- 
re dell’incenso. Questa offerta veniva fatta ogni matti- 
na e ogni sera (Es 30,7-8). Il Giorno dell’Espiazione 
(— 148) i carboni e l’incenso erano portati dentro il 
Santo dei Santi per essere bruciati dinanzi all’arca (Lv 
16,12-13). Quando accompagnava una wm/rhé, o quan- 
do era posto sulla tavola dei pani della proposizione, 
l'incenso veniva usato puro, non mescolato (/‘b6rd). 
83 Nel ripercorrere la storia delle offerte di pro- 
fumo scopriamo che il termine g°foret, che acquistò un 
significato tecnico restrittivo dopo l’esilio, veniva usato 
solo nel senso generico di ‘ciò che ascende nel fumo’ 
nei testi preesilici (1 Sa: 2,28; Is 1,13; vedi 2 Re 
16,13.15). Eppure, anche se la terminologia non esiste- 
va prima dell'esilio, l’uso di offrire incenso esisteva cer- 
tamente. L'«incenso portato da Saba» viene usato in pa- 
rallelo con «i vostri olocausti» in Ger 6,20 (vedi 17,26). 
Nel Tempio di Salomone c’era un altare dell’incenso 
(— 62) e il redattore deuteronomista di 1 Re 3,3 con- 
dannava l’offerta d’incenso fatta in altro luogo che non 
fosse il Tempio. L'incenso veniva usato comunemente 
nelle liturgie di altre nazioni dell’antico Vicino Oriente; 
sarebbe da stupirsi se quest’uso non fosse esistito anche 
in Israele (cf. M. HARAN, VT 10 [1960] 113-129). 

Anticamente per bruciare l'incenso sono forse stati 
usati dei turiboli, anziché un altare fisso, come nel rac- 
conto di Nadab e Abiu (Lv 10,1ss.) e in quello di Core 
(Ni: 16,1ss.). La prima menzione certa di un altare del- 
l'incenso si trova nella descrizione del Tempio di Salo- 
mone. Nelle prime fasi del rituale veniva usato incenso 
puro non mescolato; esso faceva parte della w7inbé (Lv 
2,1ss.), delle primizie (2,15) e dei pani di proposizione, 
e tutto questo avveniva prima dell’esilio. Dopo l’esilio, 
con l'ulteriore sviluppo del rituale, venne in uso la mi- 
stura fatta di quattro parti di cui abbiamo parlato. 

84 (VI) L'origine del sacrificio israelitico. Tutti i 
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sacrifici post-esilici della religione israelitica avevano 
dunque dei precedenti preesilici. Alcuni erano più an- 
tichi di altri e a volte uno predominava sull’altro, con il 
conseguente spostamento di accento man mano che il 
rituale si sviluppava. Vi sarebbe da stupirsi se in un pe- 
riodo di tempo tanto lungo non si fosse verificata una 
evoluzione di questo genere. Il fatto che abbiamo 
informazioni migliori sull’ultima fase non deve render- 
ci ciechi al fatto che lo sviluppo era iniziato secoli pri- 
ma. Questo ci porta alla questione dell’origine del ri- 
tuale israelitico. 

Senza dilungarci in una trattazione estesa del siste- 
ma dei sacrifici in Mesopotamia, possiamo dire che le 
testimonianze di cui disponiamo non ci autorizzano a 
indirizzare le nostre ricerche in quella zona per trovare 
la fonte dei riti di Israele. I rapporti col rituale meso- 
potamico sono rari e superficiali; le differenze sono 
fondamentali. Il sangue aveva uno scarso ruolo, o non 
l'aveva del tutto, nei sacrifici mesopotamici e le due 
forme fondamentali del sacrificio israelitico, l’olocau- 
sto e il sacrificio di comunione, non erano in uso in 
Mesopotamia. 

Più vicino a quello di Israele era il sistema dei sacri- 
fici in Arabia, a giudicare dalle scarse informazioni di 
cui disponiamo. Il sangue era usato nelle libagioni e gli 
animali domestici venivano uccisi e mangiati; le offerte 
di profumo erano comuni nell’Arabia meridionale. 
Tuttavia, l'assenza di somiglianze per quanto riguarda 
aspetti sostanziali ci impedisce di concludere che Israe- 
le si sia ispirata all’Arabia. Il fatto di bruciare la vitti- 
ma, intera o in parte, faceva parte dell'essenza del sa- 
crificio israelitico. In Arabia l’animale veniva semplice- 
mente ucciso e mangiato. Le poche somiglianze esi- 
stenti tra i due sistemi si possono spiegare con la lonta- 
na origine comune dei due popoli, con la vita pastorale 
che Israele e Arabia un tempo avevano condiviso e con 
i rapporti culturali e commerciali. 

85 La faccenda è diversa quando prendiamo in 
considerazione Canaan. Le informazioni bibliche sul 
rituale cananeo dimostrano che era simile al rituale 
israelitico, per lo meno materialmente. Le mogli cana- 
nee di Salomone offrivano incenso e sacrifici ai loro dèi 
(1 Re 11,8). Secondo 2 Re 5,17, Naaman il Siro offriva 
olocausti e sacrifici di comunione; e quando Elia si 
scontrò con i sacerdoti di Baal, sia lui che loro prepara- 
rono i loro sacrifici nello stesso modo (1 Re 18). Altri 
passi confermano queste testimonianze, e la condanna 
biblica del culto cananeo non aveva come motivazione 
la forma che tale culto aveva assunto, ma perché era of- 
ferto a idoli o celebrato in santuari vietati. La termino- 
logia del rituale cananeo, come la conosciamo dalle 
iscrizioni puniche e fenicie, non era del tutto coerente, 
ma contiene alcuni interessanti punti di contatto con la 
terminologia israelitica. I testi ugaritici molto più anti- 
chi, del XVI sec. a.C., scoperti a Ras Shamra (— Ar- 
cheologia biblica, 74:72) forniscono scarse informazio- 
ni attendibili, al di là di alcuni termini rituali corri- 
spondenti a quelli usati da Israele. Quando si mettono 
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insieme tutte le testimonianze disponibili, vi è una evi- 
dente somiglianza tra il rituale cananeo e quello israeli- 
tico. Nel rituale cananeo vi erano olocausti, sacrifici di 
comunione, offerte di cereali e di profumo, non sem- 
bra però che si attribuisse particolare importanza al 
sangue nei sacrifici di animali. 

Date le somiglianze tra questi due sistemi di sacrifi- 
ci, quale rapporto storico esisteva tra loro? I sacrifici in 
cui le vittime erano interamente o parzialmente brucia- 
te sull’altare erano comuni in Canaan prima dell’arrivo 
degli Israeliti. Non sembra però che gli Israeliti abbia- 
no offerto questi sacrifici al tempo del deserto; nel pe- 
riodo pastorale e seminomade era invece piuttosto nor- 
male qualcosa di simile al rituale della Pasqua. La vitti- 
ma non veniva bruciata, nemmeno in parte, ma il suo 
sangue aveva un significato rituale e la carne veniva 
spartita tra i partecipanti. (Era proprio questo il tipo di 
sacrificio praticato dai nomadi nell’antica Arabia). 
Quando poi gli Israeliti giunsero in Canaan, assunsero 
la prassi cananea del bruciare le offerte, integrandola 
gradualmente nel proprio sistema. Da allora in poi i ri- 
tuali, cananei e israelitici, seguirono una propria linea 
di sviluppo. Non vi è nulla di sicuro in questa ricostru- 
zione, ma essa rende giustizia ai dati esistenti. 

86 (VII) Il sacrificio umano. Quando gli Israeli- 
ti sacrificarono degli esseri umani, incorsero nell’ira di- 
vina, com’è evidente in Ger 7,31; Ez 20.25-26.31. In Lv 
18,21; 20,2-5; 2 Re 23,10; Ger 32,25 viene menzionato 
il sacrificio di figli di Israele a un dio Moloch. Questi 
sacrifici, in cui la vittima veniva bruciata, secondo 2 Re 
23,10 e Ger 32,35, avvennero nella Valle di Ben-Hin- 
non, presso Gerusalemme. Lo stesso genere di sacrifici 
è menzionato in Df 12,31; 2 Re 16,3; 17,31; 21,6; Ger 
7,31; 19,5; Ez 23,39, senza menzionare il nome di Mo- 
loch. Anche se possono essere messi in discussione i 
vari atteggiamenti degli Israeliti verso il sacrificio di 
bambini nel periodo monarchico, i testi dell’AT giunti 
fino a noi riflettono un atteggiamento di forte condan- 
na di quella che essi consideravano una pratica stranie- 


ra. 
87 Dato che i bambini venivano sacrificati nelle 
colonie puniche, si può supporre, ma non provare, che 
questa prassi esistesse in Fenicia, la patria delle colonie 
puniche, vicina a Israele. In lingua punica il termine 
molk sembra essere stato il termine tecnico per desi- 
gnare il sacrificio di un bambino. La somiglianza tra il 
molk punico e il Moloch dell’AT (ebr. wole£) ha fatto 
sorgere la domanda se Moloch non fosse in origine un 
termine sacrificale. L'opinione degli studiosi tende a 
privilegiare l'opinione che sia Moloch che il punico 
molk siano nomi divini e che il passaggio a termine tec- 
nico del significato di m0/k sia peculiare del punico. 
(Per un esame degli studi sul sacrificio umano e su Mo- 
loch, cf. H. CAZELLES, DBSup 5,1337-1346; A.R.W. 
GREEN, The Role of Human Sacrifice in the Ancient 
Near East [ASOR Diss. Series 1, Missoula 1975]; G.C. 
HEIDER, The Cult of Molek [JSOTSup 43, Sheffield 
1985]). 
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88 (VIII) Il significato del sacrificio in Israele. 
Olocausti, sacrifici di comunione, offerte per il pecca- 
to, offerte di riparazione: cosa significava tutto questo? 
Qual era il significato essenziale del sacrificio in Israe- 
le? A queste domande sono state date varie risposte. 
89 (A) Alcune teorie insoddisfacenti. Secondo 
una prima ipotesi, il sacrificio israelitico era un dono 
per placare una divinità crudele ed esigente. Non vi è 
alcuna prova a sostegno di questa posizione. Una ipo- 
tesi più sottile è che il sacrificio fosse una specie di 
contratto bilaterale in cui il popolo dava un dono a Dio 
e Dio lo contraccambiava concedendogli un beneficio. 
Vi è in questo un elemento di verità (+ 93), ma ciò im- 
plica che Dio avesse grande bisogno di un dono uma- 
no: un’idea estranea al pensiero israelitico. 

90 Secondo un’altra teoria, il sacrificio viene 
descritto come un atto pressoché magico, mediante il 
quale una persona entra in unione con Dio. Questa 
teoria assume due forme. Nella prima la persona rag- 
giunge l'unione mangiando una vittima divina. Que- 
sto presume che il sacrificio israelitico fosse fonda- 
mentalmente totemico, una visione del sacrificio ere- 
ditata dai lontani antenati dell'Arabia. Mangiando 
l’animale che rappresenta la divinità (il totem) la per- 
sona assorbe una parte della vita della divinità. Non 
vi sono prove, tuttavia, che una nozione di questo ge- 
nere prevalesse tra gli antichi Arabi o che quando il 
totem veniva mangiato si pensasse di realizzare così 
una comunicazione della vita divina. Nella seconda 
forma di questa teoria, si supponeva che l’Israelita 
entrasse in unione con Dio immolando una vittima 
che sostituiva e rappresentava il donatore. Il versare 
il sangue della vittima alla base dell’altare viene inter- 
pretato come un simbolo concreto che metteva la vi- 
ta di colui che compiva il sacrificio in contatto con la 
divinità che l’altare rappresentava. Questa interpreta- 
zione è sommamente dubbia. Il versare il sangue in- 
torno all’altare simboleggiava infatti l'offerta imme- 
diata e diretta della vita della vittima a Dio, ma non 
implicava affatto che realizzasse una unione vitale tra 
l'offerente e Dio. 

91 Un'altra teoria abbastanza diffusa è che gli 
Israeliti, come i loro vicini mesopotamici e cananei, 
considerassero il sacrificio un pasto preparato per un 
Dio affamato. I sostenitori di questa teoria mettono in 
rilievo quei passi in cui l’altare è chiamato tavola di 
Dio e i pani di proposizione sono chiamati pani di Dio 
(— 8.64), e anche al fatto che si dice che Dio «odorò la 
soave fragranza» degli olocausti di Noè (Ger 8,21). È 
vero, vi sono alcuni elementi nel sacrificio israelitico 
che fanno pensare alla condivisione di un pasto con 
YHWH, specialmente nel sacrificio di comunione (of- 
ferta di pace). Pratiche israelitiche come l’offerta di fo- 
cacce, olio e vino a YHWH possono aver avuto questo 
significato nel rituale cananeo da cui erano probabil- 
mente prese a prestito; ma la posizione dell'autentico 
yahwismo è espressa senza equivoci in Sz/ 50,12-13: 
«Se avessi fame, a te non lo direi; mio è il mondo e 
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quanto contiene. Mangerò forse la carne dei tori, berrò 
forse il sangue dei capri?». 

92 (B) Una comprensione peculiare del sacrifi- 
cio. Qual era, allora, in positivo, la nozione israelitica 
del sacrificio? La risposta deve partire da una riflessio- 
ne sulla nozione che Israele aveva di Dio. Egli era uni- 
co, trascendente, onnipotente, supremamente autosuf- 
ficiente, personale; e poiché era personale, invitava il 
suo popolo a una risposta. La risposta doveva essere al- 
trettanto personale, razionale. Il sacrificio era, allora, 
l’espressione esteriore della risposta personale a un Dio 
personale. Non era un gesto meccanico o magico, 
avente efficacia senza nessun collegamento con le di- 
sposizioni interiori di chi l’offriva. Se il sacrificio non 
era motivato da una sincera disposizione interiore, non 
era che vuoto formalismo, un farsi gioco del vero rap- 
porto divino-umano. Non riconoscere questa verità 
fondamentale costituisce la debolezza fondamentale 
delle ipotesi che più sopra abbiamo respinto. 

È vero che alcuni elementi del rituale israelitico e 
del vocabolario del sacrificio hanno radici in usanze 
che precedono la formazione di Israele come nazione. 
La somiglianza materiale non è però una indicazione 
della effettiva identità con queste usanze o con la teolo- 
gia primitiva che esse esprimevano. Certe forme anti- 
che furono conservate, ma usate come veicoli di nuovi 
concetti. La medesima osservazione si applica ai rituali 
presi a prestito dalle religioni confinanti; l'adozione di 
rituali pagani non indica necessariamente l’adozione 
del pensiero religioso pagano. Il rituale è relativamente 
neutro; esso riceve un significato specifico dalla religio- 
ne che lo adopera, e la religione di Israele era del tutto 
diversa da quella di Canaan e infinitamente superiore. 
Il sacrificio israelitico era quindi peculiare, e difficile 
da definire. Il sacrificio non era un concetto semplice: 
non era unicamente l’offerta di un dono a Dio per rico- 
noscere il suo dominio, né unicamente un mezzo per 
realizzare l’untone con lui, né unicamente un atto di 
espiazione. Era contemporaneamente tutte e tre le co- 
se, e ancora di più. Esamineremo ora ad uno ad uno i 
suoi vari aspetti. 

93 Il sacrificio era un doro, ma un dono al quale 
Dio aveva un diritto imperativo, dato che tutto ciò che 
il popolo poteva offrire era già venuto dalla generosità 
della mano divina. «Del Signore è la terra e quanto 
contiene; l’universo e i suoi abitanti» ($4/ 24,1; anche 
50,9-13; 1 Cr 29,14). Restituendo a Dio una parte della 
sua proprietà, il popolo riconosceva simbolicamente il 
diritto di Dio a ogni cosa, e acquistava così il diritto di 
usarne il rimanente, sotto Dio, per i suoi scopi. Era 
questa l’idea che stava dietro all'offerta delle primizie e 
dei primogeniti. Da un altro punto di vista, dato che le 
offerte erano vivande (carne e verdura) con le quali il 
popolo sostentava la propria vita, le vittime rappresen- 
tavano la vita e l'essere dell’offerente. Sacrificando ci si 
arrendeva simbolicamente a Dio, e Dio, accettando il 
sacrificio, in qualche modo vincolava se stesso. Non 
era una nozione di quid pro quo (+ 89), dato che Dio 
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non aveva bisogno del dono e non poteva esservi pro- 
porzione tra il dono e il favore di Dio. 

L'essenza del sacrificio non consisteva nella distru- 
zione della vittima. Di fatto, nel caso dei sacrifici di 
animali, l'uccisione della vittima era soltanto un rito 
preparatorio ed era l'offerente a compierlo non il sa- 
cerdote. Una delle ragioni della distruzione della vitti- 
ma, animale o vegetale, era che questo rendeva il dono 
irrevocabilmente definitivo e lo sottraeva completa- 
mente all’uso comune. Rendeva anche la vittima invisi- 
bile e quindi la inviava simbolicamente nella sfera invi- 
sibile del divino. Il termine usato per olocausto, ‘0/4, si- 
gnifica fondamentalmente ‘che va su’. Il rituale serviva 
a simboleggiare l’idea del ‘dare’ e del ‘mandar su’ a 
Dio. L'altare era il simbolo della presenza di Dio, e il 
sangue della vittima, l'elemento più sacro, era portato 
direttamente a contatto con questo simbolo. In ogni sa- 
crificio il sangue veniva versato alla base dell’altare; nei 
sacrifici espiatori era asperso sui corni dell’altare; nelle 
offerte per il peccato fatte dal sommo sacerdote o da 
tutta la comunità, era spruzzato sul velo che nasconde- 
va la speciale presenza di Dio nel Santo dei Santi. Nel 
Giorno dell'Espiazione era portato dentro il Santo dei 
Santi e asperso sul propiziatorio, il trono di Dio. Le 
parti combustibili della vittima venivano bruciate e, in 
un certo senso, spiritualizzate, innalzandosi verso il cie- 
lo sotto forma di fumo. 

94 Il sacrificio aveva quindi la funzione di un 
dono che esprimeva il senso di dipendenza dell’Israeli- 
ta da Dio, ma indicava anche un desiderio di unione 
con Dio. Gli Israeliti non ebbero mai un’idea grossola- 
namente fisica di questa unione (— 90); il loro era un 
atteggiamento più raffinato, in armonia con la sublime 
trascendenza spirituale di YHWH. Quando Dio rice- 
veva la sua parte della vittima, coloro che l’avevano 
presentata ne mangiavano il resto in un pasto sacrifica- 
le. Il fatto che la stessa vittima fosse stata offerta a Dio 
e mangiata dagli offerenti congiungeva le due parti in 
una comunione spirituale, stabilendo e consolidando il 
legame dell'alleanza tra i due. Era un’occasione gioiosa 
e nei tempi antichi il sacrificio di comunione era il più 
popolare del rituale. 

95 Ogni sacrificio implicava per lo meno un cer- 
to concetto di espiazione. La presentazione di un'offer- 
ta comportava necessariamente la negazione di sé, e il 
ristabilimento o il mantenimento del rapporto amiche- 
vole con Dio implicava che questi rapporti erano stati 
turbati. L'autore di 1 Sax 3,14 scriveva: «Non sarà mai 
espiata l’iniquità della casa di Eli né con i sacrifici né 
con le offerte». L'uso del sangue conferiva a tutti i sa- 
crifici di animali un tono di espiazione (Lv 17,11), oltre 
agli specifici sacrifici di espiazione per le varie colpe 
(> 72-78). 

96 (IX) Le polemiche contro i sacrifici. Data 
l’importanza centrale del sacrificio nella religione israe- 
litica, stupisce trovarne alcune severe condanne nel- 
l’AT. Uno studio spassionato di questi passi di condan- 
na rivela tuttavia implicitamente che il sacrificio era te- 
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nuto in grande considerazione in Israele, non era sem- 
plicemente un rito esteriore dotato di una efficacia ma- 
gica, ma era l’esteriorizzazione di nobili sentimenti reli- 
giosi, senza dei quali il sacrificio era una presa in giro. 
Particolarmente violenti sono gli attacchi dei profeti 
preesilici (Is 1,11-17; Ger 6,20; 7,21-22; Os 6,6; Arm 
5,21-27; Mi 6,6-8). Questi passi sono spesso stati inter- 
pretati come una condanna del sacrificio sotto qualsiasi 
forma, perché il linguaggio è diretto e assoluto; dobbia- 
mo però ricordare che in ebraico viene spesso fatta 
un'affermazione assoluta o viene espresso un contrasto 
diretto là dove noi useremmo un paragone. La fraseolo- 
gia di Os 6,6 è un illuminante esempio di questo tipo di 
espressione: «Poiché voglio l’amore e non il sacrficio, la 
conoscenza di Dio più degli olocausti». Le leggi del pa- 
rallelismo richiedono che intendiamo la prima fase nel- 
lo stesso senso comparativo espresso nella seconda: 
«Poiché voglio l’amore più del sacrificio». Esempi di 
questo modo di esprimersi potrebbero moltiplicarsi al- 
l'infinito, anche nel NT (cf. Lc 14,26 e Mt 10,37). 

Uno dei primi profeti, Samuele, esprimeva chiara- 
mente l’atteggiamento del profeta verso i sacrifici: «Il 
Signore forse gradisce gli olocausti e i sacrifici come 
obbedire alla voce del Signore? Ecco, l'obbedire è me- 
glio del sacrificio, l’essere docili è più del grasso degli 
arieti» (1 S27: 15,22). Ciò che i profeti condannavano 
era un culto formalistico, puramente esteriore, senza la 
giusta disposizione interiore. Questo ‘culto’ era soltan- 
to una vuota tiritera che sconfinava nella superstizione. 
97 (X) Altri atti rituali. Il sacrificio era l’atto 
centrale, ma non l’unico del culto di Israele. Vi erano 
anche preghiere pubbliche e vari riti di purificazione e 
di consacrazione. 

(A) La preghiera. L'espressione fondamenta- 
le del sentimento religioso è la preghiera, quel volgersi 
della mente e del cuore a Dio che stabilisce un imme- 
diato contatto personale tra un essere umano e la divi- 
nità. Il sacrificio è preghiera in azione. Ci occupiamo 
qui, tuttavia, non della devozione privata, personale, 
ma della preghiera come elemento del culto, vale a dire 
come preghiera liturgica. 

La Bibbia ci presenta formule di benedizione (Nr 
6,22-27) e di maledizione (Di 27,14-26). Essa prescrive 
una formula da usare nel rito dell’«acqua amara» (Nr 
5,21-22) e in una situazione risultante dal fatto che l’o- 
micida non sia stato individuato (Df 21,7-8). Essa indi- 
ca le formule da usare nell’offerta delle primizie (D/ 
26,1-10) e nel pagamento della decima che era dovuta 
ogni tre anni (Di 26,13-15). Specifica, inoltre, la lettura 
della Scrittura per la celebrazione della Pasqua (D/ 
6,20-25; vedi Es 12,26-27). 

Sebbene il rituale non contenga nessuna prescrizio- 
ne relativa alle formule delle preghiere da usare duran- 
te l'offerta dei sacrifici, queste formule certamente esi- 
stevano ed erano di uso comune. Si trovano in ogni ri- 
tuale religioso in tutto il mondo. Amos (5,23) fa riferi- 
mento al canto degli inni con accompagnamento di 
strumenti, ma solo in modo generico. Possiamo presu- 
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mere che lo sviluppo del canto liturgico si sia mantenu- 
to al passo con quello del rituale e di un sacerdozio 
sempre più specializzato. Nel Tempio di Salomone vi 
erano sin dall'inizio dei cantori ufficiali, e l'importanza 
di questo gruppo crebbe costantemente finché, nel 
Tempio post-esilico, giunse a godere di grande presti- 
gio. L'innario ufficiale del nuovo Tempio era il salterio, 
e molti dei suoi inni, chiaramente liturgici, erano già in 
uso durante il periodo monarchico. 

98 Il luogo ideale per la preghiera era il recinto 
del Tempio, con la faccia rivolta verso il Luogo Santo 
(Sal 5,8; 28,2; 138,2). Quando l’esilio, o l'assenza, rese- 
ro impossibile questo ideale, gli esuli facevano del loro 
meglio per volgersi nella direzione di Gerusalemme (1 
Re 8,44.48; Dr 6,11). Le sinagoghe del periodo post- 
esilico (+ 56) erano costruite in modo che i fedeli po- 
tessero rivolgere le loro preghiere al Luogo Santo. 

Le informazioni sui tempi assegnati a momenti uffi- 
ciali di preghiera sono scarse. Preghiere adatte alla sera 
e al mattino si trovano rispettivamente nel Sz/ 4 e nel 
Sal 5. Giuditta scandiva il tempo della preghiera in mo- 
do che coincidesse con l'offerta serale dell’incenso nel 
Tempio (Gdt 9,1) e Daniele seguiva quella che sembra 
sia stata l’usanza generale, cioè di pregare tre volte al 
giorno, la sera, il mattino e a mezzogiorno (Dr 6,11; 
Sal 55,18); ma questi testi si riferiscono alla preghiera 
individuale, privata. Nel periodo in cui furono scritti vi 
erano soltanto due riti giornalieri nel Tempio, uno al 
mattino e l’altro alla sera. 

99 Nel periodo dell’AT sembra che la posizione 
normale per la preghiera fosse quella eretta, in piedi. È 
detto tuttavia che Salomone si è inginocchiato (2 Cr 
6,13) e in Ne 9,3-5 vi è una interessante analogia con la 
procedura del Flectamus Genua - Levate della liturgia 
Latina. In questo rito penitenziale la gente stava in pie- 
di per la lettura, poi cadeva in ginocchio per la confes- 
sione dei peccati e rimaneva in questa posizione finché 
i leviti non gridavano qé74 (levate). La posizione este- 
riore del corpo è intesa a esprimere le proprie disposi- 
zioni interiori, e di solito di fronte a Dio la disposizio- 
ne è quella della umile sottomissione. In Sa/ 95,6 leg- 
giamo: «Venite, prostrati adoriamo, in ginocchio da- 
vanti al Signore che ci ha creati» (Invitatorio del Mat- 
tutino nel Breviario romano). Non sorprende quindi 
leggere che il popolo s’inginocchia in preghiera (1 Re 
8,54; Is 45,23; Dn 6,11) con le braccia alzate verso il 
cielo (1 Re 8,22.54; Is 1,15; Lar: 2,19). Altri testi ricor- 
dano l’usanza musulmana di inginocchiarsi e premere 
la fronte sul terreno ($a/ 5,8; 99,5; anche il TM di 99,9: 
«al suo santo monte»). 

100 (B) Le purificazioni. La mentalità moderna 
ha difficoltà a capire i concetti veterotestamentari di 
‘purità’ e ‘impurità’, specialmente quando la ‘impurità’ 
viene descritta come il risultato del contatto con il sa- 
cro. Nella mentalità degli Israeliti certe cose, sia profa- 
ne che sacre, possedevano qualità misteriose che si co- 
municavano a chiunque venisse in contatto con loro e 
ponevano queste persone in una classe separata dalle 
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cose ordinarie. Per ritornare al mondo e all'attività di 
tutti i giorni dovevano essere ‘purificati’. Indubbia- 
mente questo atteggiamento rifletteva mentalità e usan- 
ze primitive; ma la legislazione che ne deriva serviva un 
fine sublime, mettendo Israele in una classe a parte. I 
pagani potevano toccare questo o quello e mangiare 
qualsiasi cosa impunemente, ma non il popolo di Israe- 
le. Esso apparteneva a un Dio assolutamente puro, tra- 
scendente e dovevano riflettere la sua santità. Vari riti 
erano usati per riportare una persona ‘impura’ alla nor- 
malità. 

101 (a) SACRIFICI E ABLUZIONI RITUALI. Dopo la 
nascita la donna doveva offrire un olocausto e una of- 
ferta per il peccato (Lv 12,1-8). Per gente che conside- 
rava il matrimonio qualcosa di sacro, la nascita la più 
grande delle benedizioni e la sterilità una maledizione, 
la nuova madre non era certo, per il fatto stesso della 
maternità, in uno ‘stato di peccato’; ma era venuta in 
contatto per così dire col potere creatore di Dio e do- 
veva quindi essere ‘purificata’ in senso rituale prima di 
riprendere le normali attività. Analogamente, la chiesa, 
che considera il matrimonio un sacramento e ha gran- 
de stima della maternità, dà lo stesso significato alla ce- 
rimonia della donna che va in chiesa dopo la nascita. 
102 Quandoi ‘lebbrosi’ venivano dichiarati guari- 
ti, dovevano offrire un sacrificio di riparazione o un’of- 
ferta per il peccato e un olocausto (Lv 14,10-32). An- 
che qui, non si trattava di una colpa morale, perché i 
medesimi sacrifici erano richiesti a un uomo o a una 
donna che avevano avuto contatto con i tipi di irrego- 
larità rituali descritti in Lv 15,14-15.29-30. Il Nazireo 
che toccava un cadavere doveva offrire un sacrificio 
per il peccato, un olocausto e un sacrificio di riparazio- 
ne (Nm 6,9-12). Gli stessi tre sacrifici erano necessari 
allo spirare del termine del suo voto (Nrx 6,13-20). 

103 Talvolta l’abluzione rituale accompagnava i 
sacrifici di purificazione; altre volte era un rito distinto. 
Il sacerdote si lavava ritualmente prima di esercitare 
funzioni sacre (Es 29,4; 30,17-21; Lv 8,6; 16,4). Utensi- 
li, abiti o persone dovevano essere lavati se erano venu- 
ti in contatto con un oggetto o una persona legalmente 
impura (Lv 11,24-25.28.32.40; 15; 22,6), o anche con 
qualcosa di sacro. Il recipiente di metallo in cui era sta- 
ta cotta la carne del sacrificio doveva poi essere lavato 
completamente; se si era usato un recipiente di terra- 
glia la legge prescriveva che dopo venisse spezzato (Lv 
6,21). Quando il sommo sacerdote usciva dal Santo dei 
Santi nel Giorno dell’Espiazione, doveva cambiare abi- 
to e lavarsi da capo a piedi. L'uomo che conduceva nel 
deserto il capro espiatorio e bruciava le vittime dell’of- 
ferta per il peccato doveva fare lo stesso (Lv 16,23-28). 
Questa prescrizione vincolava anche quelli che parteci- 
pavano al rituale della giovenca rossa (Nm 19,7-10.21). 
Un periodo di purificazione di sette giorni era prescrit- 
to per i soldati che avevano combattuto in una guerra 
santa e per tutti i loro indumenti (Ns 31,16-24). 

104 (b)IL RITUALE DELLA GIOVENCA ROSSA. Se il 
bottino di una guerra santa era di metallo doveva esse- 
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re lavato in un’acqua speciale chiamata mé middé, ‘ac- 
qua di purificazione’ (N 31,22-23). La preparazione 
dell’acqua è descritta in N 19,1-10. Una giovenca ros- 
sa senza difetto, che non doveva essere mai stata aggio- 
gata, veniva uccisa fuori della città da un laico, mentre 
un sacerdote assisteva. Veniva poi completamente bru- 
ciata, e mentre stava bruciando il sacerdote gettava nel 
rogo legno di cedro, issopo e rosso di cocciniglia. Le 
ceneri che ne risultavano erano raccolte e messe da 
parte per essere usate nella preparazione dell’acqua lu- 
strale. Una parte delle ceneri erano messe in un reci- 
piente in cui l'acqua veniva versata direttamente da 
una sorgente o da un ruscello. Se tutto questo sa di ma- 
gia, forse è perché il rito in origine era pagano e fu as- 
sunto e santificato dagli Israeliti. Il rosso è considerato 
da molti apotropaico (che ha cioè il potere di allonta- 
nare il male) e alle ceneri degli animali bruciati e all’ac- 
qua corrente vengono attribuiti poteri di purificazione. 
Quest’'acqua veniva spruzzata su chiunque fosse venu- 
to in contatto con un cadavere, o una tomba, e sulla ca- 
sa e gli arredi dei morti (N 19,11-22). A parte questi 
casi e quello menzionato in Nw 31,22-23, per le ablu- 
zioni rituali veniva usata acqua comune. 

105 (c) IL RITUALE PERI LEBBROSI. Il termine 
ebraico tradotto con ‘lebbra’, s4r4‘2/, non si riferisce al 
morbo di Hansen, che è quello che in genere noi inten- 
diamo per lebbra. La malattia biblica era notevolmente 
meno grave, infatti era curabile e i suoi sintomi erano 
quelli di un certo numero di malattie della pelle relati- 
vamente superficiali (Lv 13,1-44). La malattia, quando 
veniva diagnosticata come tale da un sacerdote, rende- 
va la persona ritualmente impura. Queste persone do- 
vevano quindi trasferirsi a distanza di sicurezza dalla 
città finché non erano guarite (2 Re 7,3). Stava al sacer- 
dote decidere se la guarigione era avvenuta (Lv 14,3) e 
compiere il rito di purificazione. 

106 = Questo rito viene descritto in Lv 14, che è 
evidentemente il frutto della fusione di due rituali, uno 
primitivo e l’altro più recente. In quello primitivo si 
riempiva un bacile con acqua ‘viva’ e vi si uccideva so- 
pra un uccello in modo che il suo sangue scorresse nel- 
l’acqua. Un uccello vivo veniva poi immerso nell'acqua 
e vi si aggiungevano legno di cedro, rosso di cocciniglia 
e issopo. I lebbrosi venivano spruzzati con quest’acqua 
e dichiarati puri; ma soltanto sette giorni più tardi, do- 
po che si erano rasati completamente il corpo, avevano 
lavato i loro vestiti e avevano preso un bagno, venivano 
definitivamente dichiarati puri (Lv 14,2-9). Il rito con- 
teneva vestigia di superstizioni molto antiche. Si pensa- 
va che le malattie sgradevoli della pelle fossero causate 
da un demonio, che doveva essere espulso. Come nel 
caso della giovenca rossa, l’acqua arrossata veniva usa- 
ta per le sue qualità apotropaiche e l’uccello che fuggi- 
va simboleggiava la fuga del demonio. 

Nel rituale più recente (Lv 14,10-32) la persona gua- 
rita offriva un sacrificio di riparazione, un’offerta per il 
peccato e un olocausto. Col sangue del primo sacrificio 
il sacerdote spalmava l’orecchio destro, il pollice destro 
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e l’alluce destro, poi ungeva le stesse parti con olio e 
versava l’olio sul capo del lebbroso guarito. Questa un- 
zione trova paralleli nella cerimonia mesopotamica e ca- 
nanea che accompagnava la liberazione di uno schiavo. 
107 Particolarmente strana è la nozione di ‘leb- 
bra’ applicata ai vestiti, alle stoffe e persino alle case. 
Qui la ‘malattia’ era una specie di muffa o fungo. Se 
l'oggetto colpito non rispondeva al lavacro, doveva es- 
sere bruciato (Lv 13,47-59). Nel caso di una casa, le 
pietre scolorite venivano rimosse e i muri raschiati. Se 
la ‘lebbra’ continuava a diffondersi, la casa veniva ab- 
battuta; se si fermava, la casa era dichiarata pura. In 
ambedue i casi si doveva compiere il medesimo rituale 
di espiazione descritto in Lv 14,29. Per quanto arcai- 
che e misteriose, queste idee e questi riti si trovano sol- 
tanto in testi post-esilici. La coscienza della colpa, ap- 
profondita dall’esilio e l'accento posto sulla trascen- 
denza di Dio nella teologia della tradizione P hanno 
prodotto una preoccupazione per la purità e l’impurità 
che nella legislazione P diventa quasi un'ossessione. I 
legislatori aggiungevano un esempio dopo l’altro di 
possibile impurità e nel loro desiderio di completezza 
risalivano anche all'oscuro passato. 

108 (d)IRITI DI CONSACRAZIONE, La purificazione 
esprimeva l’aspetto negativo della santità, rimuovendo 
un ostacolo legale al contatto col divino. La consacra- 
zione ne era l'aspetto positivo; essa preparava la persona 
o l'oggetto a tale contatto, o anche derivava da tale con- 
tatto. Consisteva fondamentalmente nel rimuovere le 
persone o le cose dall'ambito del profano, consacrando- 
le a un scopo sacro. Questa consacrazione non richiede- 
va sempre una cerimonia particolare; ogni volta che si 
entrava nell’ambito del sacro si attuava una consacrazio- 
ne. Per esempio, i soldati che combattevano in una 
guerra santa e il bottino che catturavano erano automa- 
ticamente consacrati a Dio; i sacerdoti erano consacrati 
per il semplice fatto del loro servizio nel santuario. Que- 
sta consacrazione imponeva degli obblighi. I sacerdoti 
dovevano osservare delle rigide regole per salvaguardare 
la loro purezza (Lv 21,1-8); i soldati che combattevano 
una guerra santa dovevano rimanere continenti per la 
sua durata (1 Sar: 21,6; 2 Sar: 11,11) e il bottino che 
catturavano non poteva essere usato per il proprio van- 
taggio personale (Gs 6,18ss.; 1 Sar: 15,18-19). 

109 Abbiamo trattato di esempi di consacrazione 
automatica. Con lo svilupparsi del rituale, apparvero 
cerimonie specifiche. Nel periodo post-esilico il som- 
mo sacerdote veniva consacrato con un elaborato rito 
che implicava la purificazione, l’investitura e l’unzione. 
Analogamente, il santuario, l’altare e gli oggetti sacri 
dovevano essere sottoposti a unzione (Es 30,26-29; 
40,9-11; Lv 8,10). Nel periodo preesilico era il re che 
era l'‘unto’ (+ Pensiero dell’AT, 77:155) e come segno 
del suo carattere sacro egli indossava il #ézer, o corona 
(2 Sam 1,10; 2 Re 11,12; $a/89,40). Il sommo sacerdote 
post-esilico indossava un ornamento analogo, un dia- 
dema d’oro (sîs) sopra il suo turbante (Es 39,30; Lv 
8,9). La radice del verbo réàzer significa ‘mettere a par- 
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te’, e quindi ‘porre sotto interdetto’, o ‘consacrare’. Il 
nome derivato, n4zîr, significa una persona consacrata. 
Una radice affine a questa è ndr, e da essa viene il no- 
me weder, voto. 

110  (C)I voti. Nel pensiero dell’AT il voto era 
una promessa condizionata a consacrare una persona 0 
una cosa a Dio. Se Dio consentiva a una certa richiesta, 
il beneficiario avrebbe adempiuto la promessa. Era un 
tipo particolare di preghiera, nella quale la persona 
non soltanto chiedeva un favore, ma rafforzava la sua 
richiesta promettendo di dare qualcosa in cambio. Non 
tutti i voti erano condizionati, sebbene sembra sia stato 
così nei tempi più antichi. Col passare del tempo le 
semplici promesse disinteressate divennero più una re- 
gola che un'eccezione. 

Pronunciare un voto imponeva un obbligo solenne, 
ma la legge regolamentava certi voti, sia perché la cosa 
promessa apparteneva già a Dio, come il primogenito 
del bestiame (Lv 27,26), sia perché era indegno di lui, 
come i proventi della prostituzione sacra (D/ 23,19). Le 
donne subivano delle restrizioni in materia di voti; p. 
es. un padre poteva cancellare il voto fatto dalla figlia 
non sposata; un marito poteva annullare il voto della 
moglie. Una vedova o una divorziata poteva invece as- 
sumersi piena responsabilità per un voto (N 30,4-17). 
Nella legislazione posteriore si consentiva di sostituire 
una somma di denaro agli oggetti specifici promessi 
(Lv 27,1-25). 

111 Il nazireato. Non solo un oggetto, ma anche 
la propria persona poteva essere consacrata a Dio per 
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un periodo specifico. Si diventava così un Nazireo (Nr 
6,1-21). Durante il periodo previsto ci si doveva aste- 
nere dalle bevande alcoliche, anche dal vino, ci si dove- 
va lasciar crescere i capelli ed evitare qualsiasi contatto 
con un cadavere. Quest'ultima prescrizione era inter- 
pretata in modo molto rigido; se qualcuno moriva 
mentre un Nazireo era presente, questi era contamina- 
to e doveva ricominciare tutto daccapo, radendosi il 
capo e offrendo vari sacrifici (6,9-12). Quando aveva 
completato il periodo dedicato al voto, offriva un olo- 
causto, una offerta per il peccato e un sacrificio di co- 
munione; si radeva il capo e bruciava i capelli quale 
parte del sacrificio di comunione (6,18), poi tornava al- 
la vita normale. 

Queste prescrizioni appaiono come un adattamento 
mitigato di un’antica usanza secondo la quale la consa- 
crazione al nazireato era per tutta la vita ed era più ca- 
rismatica che interamente volontaria (vedi Ar 2,11- 
12). Nella storia di Sansone vediamo che la consacra- 
zione era iniziata quand’egli era ancora nel seno di sua 
madre (Gdc 13,4-5.7.13-14). L'elemento dei capelli non 
tagliati sembra essere stato una caratteristica peculiare 
dei Nazirei. I soldati che combattevano in una guerra 
santa non si tagliavano i capelli (Gde 5,2; vedi Dt 
32,42); quando la madre di Samuele lo consacra al ser- 
vizio di Dio, promette che il suo capo non sarà mai ra- 
sato (1 Saw: 1,11). La lunga capigliatura di Sansone, se- 
gno della sua consacrazione per tutta la vita, era la fon- 
te della sua forza straordinaria (Gdc 16,17). 
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112 (I) Le cerimonie quotidiane. Gli Israeliti 
celebravano ogni anno varie solennità sacre; prima di 
parlarne, sarà utile soffermarsi un momento sulle ce- 
rimonie quotidiane nel Tempio. Secondo Es 29,38-42 
e Nm 28,2-8 si offrivano ogni giorno come olocausti 
due agnelli, uno al mattino e l’altro alla sera. Insieme 
con gli olocausti si faceva un'offerta di farina mesco- 
lata con olio, una libagione di vino e un'offerta di in- 
censo (Es 30,7-8). Questo rituale quotidiano fu intro- 
dotto dopo l'esilio, sebbene Cr ne parli come se fosse 
esistito durante il periodo monarchico (1 Cr 16,40; 2 
Cr 13,11; 31,3). II rituale preesilico si rispecchia in Ez 
46,13-15, dove non si fa cenno a un olocausto serale. 
Durante la monarchia si offriva un olocausto al matti- 
no e un'offerta di cereali nel pomeriggio (7/4; vedi 
2 Re 16,15; Esd 9,4-5; Dn 9,21). L'usanza post-esilica 
dei due olocausti continuò fino all’epoca del NT, ma 
l’orario del secondo fu spostato dal tramonto a metà 
pomeriggio. Il sabato si osservava lo stesso rituale, ma 
in ogni olocausto si offrivano due agnelli anziché uno 
solo come negli altri giorni (Nr: 28,9-10). Il primo 
giorno di ciascun mese, il giorno del novilunio, si ce- 
lebrava un rito speciale che richiedeva due tori, un 


ariete e sette agnelli, insieme con offerte e libagioni, e 
il sacrificio di una capra come offerta per il peccato 
(Nr 28,11-15). 
113 (II) I calendari liturgici. I più importanti 
giorni festivi, naturalmente, dovevano essere indicati 
da un calendario liturgico. L'AT contiene parecchi di 
tali calendari e sarà necessario considerarli separata- 
mente (vedi anche VAN GOUDEVER, Biblical Calendars). 
Il codice elobista offre il calendario più semplice e 
succinto (Es 23,14-17). Prescrive un dag o pellegrinag- 
gio (cf. lo bag dei musulmani) tre volte l’anno: il pelle- 
grinaggio del pane azzimo nel mese di Abib (marzo- 
aprile), il pellegrinaggio del raccolto del grano (tarda 
primavera) e il pellegrinaggio della raccolta dei frutti 
(autunno). 
114 Il codice yabwista (Es 34,18-23) è simile al co- 
dice elohista, ma con piccole differenze, per esempio il 
pellegrinaggio del raccolto del grano viene chiamato 
‘Festa delle Settimane’ e la raccolta dei frutti viene col- 
locata ‘al volger dell’anno’. Quest'ultima espressione 
ha però il medesimo significato di quella dell’elohista: 
‘al termine dell’anno’. L'indeterminatezza dei due ter- 
mini indica che i pellegrinaggi prescritti non si svolge- 
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vano in date fisse, ma secondo il variare delle stagioni 
agricole. Prima della centralizzazione del culto, ogni 
località definiva le proprie date all’interno della stagio- 
ne indicata, dal momento che i pellegrinaggi venivano 
fatti al santuario locale. 
115 Il codice deuteronomista (Dt 16,1-17) introdu- 
ce solo lievi cambiamenti, il più significativo dei quali è 
la specificazione del luogo dove si deve andare in pelle- 
grinaggio: «nel luogo che (YHWH) sceglierà». Le tre 
feste annuali sono: 1) la Pasqua, unita alla festa del pane 
azzimo dei codici anteriori; 2) la Festa delle Settimane, 
con la spiegazione che essa ha luogo sette settimane do- 
po l’inizio del raccolto del grano; e 3) la Festa dei Ta- 
bernacoli o delle Tende (su&&ér), che corrisponde alla 
festa della raccolta dei frutti dei codici precedenti. Nes- 
suna spiegazione viene data di questo nuovo termine. 
116  LaCollezione sacerdotale (Lv 23). È più preci- 
sa in materia di date, e contiene un nuovo calendario 
(quello babilonese), secondo il quale l’anno inizia in 
primavera anziché in autunno. Presenta però anche 
qualche problema, perché Lv 23 appare chiaramente 
come fusione di due fonti diverse: ha due titoli (vv. 2 e 
4), due conclusioni (vv. 37 e 44), due serie di prescri- 
zioni per la festa dei Tabernacoli (vv. 34-36 e 39-43). 
Secondo R. de Vaux, una di queste fonti è il Codice di 
santità della fine del periodo monarchico (Lv 4,3.35) e 
l’altra è costituita da aggiunte esiliche e post-esiliche. 
AI periodo monarchico apparterrebbero questi verset- 
ti: 4-8, che trattano della Pasqua, da celebrarsi il quat- 
tordicesimo giorno di Nisan (l’antico Abib) e che do- 
veva essere seguita dall'antica festa, della durata di una 
settimana, degli Azzimi; 16,21a, che tratta della festa 
delle Settimane, da celebrarsi quindici giorni prima 
della festa degli Azzimi; 34b-36, che trattano della festa 
dei Tabernacoli, che doveva iniziare il quindicesimo 
giorno di Tisri (sertembre-ottobre) e doveva durare 
sette giorni, seguiti da un solenne giorno di riposo; 37- 
38, la conclusione. Le aggiunte post-esiliche sarebbero 
i seguenti versetti: 3, che tratta del sabato; 10-15, che 
trattano della festa del Primo covone; 24-25, che tratta- 
no della celebrazione del primo giorno di Tisri; 27-32, 
che trattano del Giorno dell’Espiazione (10 di Tisri); 
39-43, che presentano un rituale diverso per la festa 
dei Tabernacoli; e 44, una nuova conclusione (+ Levi- 
tico, 4:43-48). 
117 Ez45,18-25 presenta una specie di calendario 
liturgico, che appare come una idealizzazione analoga 
alla sua visione del nuovo Tempio. Non vi sono prove 
che il calendario di Ezechiele sia mai stato seguito; il 
calendario che prevalse fu quello della Collezione sa- 
cerdotale (Lv 23), completato dalla tavola dei sacrifici 
da offrire in giorni specifici, che si trova in Nr 28-29. 
Vi sono passi che presentano il calendario dell’osser- 
vanza praticata dopo l’esilio, nel Secondo Tempio. 

Prenderemo ora in esame singolarmente le più im- 
portanti feste israelitiche. 
118 (III) Il Sabato. 

(A) L’origine. La parola italiana è pratica- 
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mente la trascrizione del termine ebraico 5252547, che a 
sua volta sembra essere derivato, sia pure in modo irre- 
golare, del verbo f441, ‘cessare’ e, per estensione, ‘ces- 
sare di lavorare, riposare’. Per lo meno è questa l’eti- 
mologia popolare del termine data in Ger 2,2-3, ma la 
derivazione scientifica non è completamente chiara, e 
non lo è neppure l’origine dell’istituzione religiosa in 
sé. Tutti i tentativi di provare che gli Ebrei (attraverso 
Ezechiele) l'avevano presa a prestito dai Babilonesi so- 
no interamente falliti. Tali tentativi si basavano princi- 
palmente sulla somiglianza tra il termine accadico i4p- 
patta, che indica il giorno della metà del mese, il giorno 
della luna piena. Tuttavia la sola somiglianza accettabile 
è etimologica; e da questo punto di vista il comune de- 
nominatore sarebbe il significato di ‘segnare un termi- 
ne’: il fappattu segnava il termine di un mese; il sabato 
ebraico segnava il termine di una settimana. Quanto al- 
l'ipotesi che Ez (20,12.20; 46,1) stesse adattando delle 
usanze babilonesi alla vita di Israele, il fatto è invece 
che egli, lungi dall’introdurre il sabato, lo presenta co- 
me la duratura istituzione alla quale i suoi compatrioti 
sono stati infedeli (20,13; 22,26; 23,38). Altri ritengono 
che il sabato abbia culturalmente origine nei giorni di 
mercato che si svolgevano regolarmente in quel giorno, 
sebbene in quel caso la teologizzazione dell’osservanza 
del sabato come giorno di riposo in Israele avrebbe an- 
nullato il proposito stesso per il quale era stato osserva- 
to in origine. Altri ancora ne vedono l’origine nell’anti- 
ca usanza di prolungare eventi importanti, celebrazioni 
o lutti per sette giorni: un fenomeno diffuso nell’antico 
Vicino Oriente. Nessuna di queste indicazioni ha con- 
dotto a conclusioni attendibili sull’origine del sabato 
israelitico (cf. B. E. SHAFER, IDBSup 760-762). 

119 Es16,22-30 fa pensare che il sabato esistesse 
prima del patto sinaitico, e Ger 2,2-3 lo fa risalire alla 
creazione stessa. Queste ipotesi non si basano su alcu- 
na memoria storica, e tuttavia il sabato è menzionato in 
tutte le tradizioni che formano il Pentateuco: nel Codi- 
ce Elohista (Es 23,12), nel Codice Yahwista (Es 34,21), 
nelle due versioni del Decalogo (Df 5,12-14 ed Es 20,8- 
10), e nella collezione sacerdotale (Es 31,12-17). L'os- 
servanza israelitica del sabato è certamente antica. Più 
di questo per il momento non possiamo dire. 

120 (B) Ilsignificato. Il ruolo che il sabato ha 
avuto nella vita e nel pensiero di Israele lo ha reso pra- 
ticamente unico. Non era soltanto un giorno di festa in 
cui riposare in vista di un’altra settimana di lavoro; era 
collegato all'alleanza che Dio aveva fatto col suo popo- 
lo ed era un giorno consacrato a lui in modo speciale. 
All’inizio la legge del riposo del sabato fu semplice- 
mente affermata; le forme posteriori della legge ag- 
giunsero motivi che tradiscono due diverse prospettive 
teologiche. La prima, in Df 5,14b-15 sottolinea i fattori 
umanitari: non si può lavorare senza un giusto riposo. 
Nello stesso tempo, però, il fattore religioso non è tra- 
scurato: il sabato servirà da memoriale della liberazio- 
ne dalla schiavitù in Egitto operata da Dio a favore del 
suo popolo, e del fatto di averlo condotto in un «luogo 
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di riposo» (12,9; vedi $4/ 95,11). La seconda prospetti- 
va (Es 20,11) esprime un motivo che riflette l’atteggia- 
mento della scuola Sacerdotale: «In sei giorni il Signo- 
re ha fatto il cielo e la terra, ma nel settimo ha cessato e 
si è riposato» (Es 31,12-17); «Dio benedisse il settimo 
giorno e lo consacrò» (Gen 2,2-3). 

Ambedue i motivi sono espressione della teologia 
dell’alleanza: solo i punti di vista sono diversi. La visio- 
ne deuteronomica si concentra su una delle parti del- 
l’alleanza, il popolo; la visione di P si concentra sull’al- 
tra parte, Dio. Quest'ultima prospettiva è prevalsa e ha 
dato al sabato la sua tonalità prevalentemente religiosa 
(Lv 23,3.28; Es 20,11; 31,15). Con l’inizio del periodo 
post-esilico gli Israeliti, che osservavano il sabato, di- 
vennero coscienti di celebrare la signoria di YHWH su 
tutta la creazione; cf. F. GOTZ, TBei 9 (1978) 243-256. 
121 (C) L’osservanza. Come segno dell’alleanza, 
l'osservanza del sabato indicava la fedeltà all’alleanza 
ed era garanzia di salvezza (/s 58,13-14; Ger 17,19-27); 
la non osservanza equivaleva all’apostasia (Es 31,14; 
35,2; Nu 15,32-36). Se il popolo nel suo insieme non 
avesse osservato il sabato, Dio lo avrebbe punito seve- 
ramente (Ez 20,13; Ne 13,17-18). 

Nei tempi antichi il sabato era una festività gioiosa e 
riposante, prevalentemente religiosa, ma non eccessiva- 
mente rigida. Il lavoro manuale e gli affari erano sospe- 
si, ma la gente poteva muoversi liberamente. Si faceva- 
no pellegrinaggi ai santuari vicini (fs 1,13; Os 2,13), o 
si andava a consultare i propri profeti (2 Re 4,23). Poi, 
durante l’esilio, quando era impossibile la celebrazione 
delle altre feste, il sabato assunse rilievo come segno 
distintivo dell'alleanza. Dopo l'esilio, anche se il sabato 
continuò ad essere un giorno di piacevole distensione, 
fu soggetto a restrizioni più rigide. Erano vietati tutti 
gli affari e tutti i viaggi (/s 58,13); la gente non poteva 
portar fuori niente dalla propria casa né fare qualsiasi 
lavoro (Ger 17,21-22, un’aggiunta post-esilica). Duran- 
te la sua seconda visita a Gerusalemme, Neemia reagì 
vigorosamente contro il fatto che il popolo trascurava 
le leggi del sabato, ordinando che le porte della città 
fossero chiuse e strappando al popolo una promessa di 
futura fedeltà (Ne 10,32; 13,15-16.19-22). Col passare 
del tempo le restrizioni si moltiplicarono finché, ai 
tempi del NT, assunsero un carattere di scrupolosità. 
122 (IV) La Pasqua e la Festa degli Azzimi. Co- 
me abbiamo visto, i giorni sacri più importanti del ca- 
lendario dell’antico Israele erano le tre feste di pellegri- 
naggio (Azzimi, Settimane e Tabernacoli). Più tardi la 
Pasqua e la festa degli Azzimi vennero fuse insieme. Le 
informazioni sulla Pasqua, non abbondanti e non sem- 
pre chiare, sono contenute in due serie di testi, una li- 
turgica e una storica. 

123 (A) Storia — Testi Liturgici. Questi testi pro- 
vengono da varie tradizioni del Pentateuco, formulate 
in periodi diversi; è quindi possibile usarle come guida 
nel risalire allo sviluppo delle grandi feste giudaiche. 
(a) LA TRADIZIONE SACERDOTALE. Al tempo in 
cui venne formulata questa tradizione, l’ultima fra le 
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tradizioni del Pentateuco, la celebrazione della Pasqua 
era stata fusa con quella della festa degli Azzimi. I testi 
relativi sono Lv 23,5-8; Ni 28,16-25 (cf. 9,1-4); Es 
12,1-20.40-51. Apprendiamo da questi testi che la Pa- 
squa doveva essere celebrata in coincidenza con la luna 
piena del primo mese dell’anno (marzo-aprile). Il deci- 
mo giorno di questo mese ciascuna famiglia doveva se- 
lezionare un agnello di un anno, maschio e senza difet- 
to. Al tramonto del quattordicesimo giorno (Es 12,6: 
«tra le due sere») l'agnello veniva immolato e il suo 
sangue veniva spruzzato sugli stipiti e sull’architrave 
della casa. Durante la notte di luna piena l’agnello ve- 
niva arrostito e mangiato: nessuna delle sue ossa dove- 
va essere spezzata e tutto quello che restava dopo il pa- 
sto doveva essere bruciato. Si mangiavano anche pane 
azzimo ed erbe amare e quelli che partecipavano al pa- 
sto dovevano essere vestiti come se dovessero intra- 
prendere un viaggio. Nel caso che una famiglia fosse 
troppo piccola per consumare tutto l’agnello, si univa 
ai vicini. Gli schiavi e i residenti stranieri (gérà) pote- 
vano prendere parte al pasto, purché fossero circoncisi. 

Il 15 del mese cominciava la festa degli Azzimi, che 

durava una settimana. Tutto il pane lievitato avanzato 
doveva essere distrutto e per la settimana seguente si 
poteva mangiare solo pane azzimo. Il primo e il settimo 
giorno della festività erano feste in cui avevano luogo 
delle assemblee religiose. Lo stesso rituale celebrato 
per la Pasqua insieme con la festa degli Azzimi si riflet- 
te in Ez 45,21, in Esd 6,19-22 e nel ‘Papiro della Pa- 
squa’ proveniente da Elefantina (— Storia, 75:125). 
Questo papiro, del 410 a.C., insiste sulle date da osser- 
vare, un indizio che le date costituivano una innovazio- 
ne per la colonia. 
124  (b) LA TRADIZIONE DEUTERONOMICA, Tornia- 
mo a una fase precedente nella celebrazione delle due 
feste. Il testo relativo, DI 16,1-8, è una saldatura artifi- 
ciale tra due rituali distinti, uno che si riferisce alla Pa- 
squa e l’altro alla festa degli Azzimi. D? 16,1.2.4b-7 
tratta della Pasqua, che doveva essere celebrata duran- 
te il mese di Abib (marzo-aprile); non vengono fornite 
date specifiche. La vittima poteva essere un vitello o 
una pecora o una capra; doveva essere immolata al tra- 
monto, cucinata e mangiata la stessa sera. Ma tutto 
questo doveva avvenire nel Tempio, e la mattina se- 
guente tutti dovevano andare a casa. Di 16,3.4a.8 tratta 
della festa degli Azzimi, quando per sette giorni il po- 
polo doveva mangiare il pane azzimo, il «pane dell’af- 
flizione». Il settimo giorno doveva essere un giorno di 
riposo e di assemblea religiosa. Questi due rituali im- 
plicano una distinzione tra le due festività, segnata dal- 
la partenza, la sera dopo la Pasqua, di tutti coloro che 
avevano preso parte a questa solennità. 

Il rituale deuteronomico per la Pasqua fu seguito 
sotto Giosia (2 Re 23,21-23; + 126) e il resto non men- 
ziona neppure la festa degli Azzimi. L'autore si preoc- 
cupa tuttavia di mettere in rilievo che la Pasqua era 
qualcosa di nuovo. Il Cronista descrive anche lui la ce- 
lebrazione della Pasqua sotto Giosia (2 Cr 35,1-18), ma 
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inserisce in questa descrizione pratiche che vennero se- 
guite più tardi. Cita la festa degli Azzimi come in Di 
16,7-8, ma menziona anche la novità del rituale della 
Pasqua di Giosia (2 Cr 35,18). Per avere una idea della 
novità del rituale deuteronomico dobbiamo paragonar- 
lo a ciò che ci dicono i calendari più antichi. 

125 (c) GLI ANTICHI CALENDARI LITURGICI. I due 
calendari più antichi (Es 23,15; 34,18) menzionano la 
festa degli Azzimi, ma non la Pasqua. Essi prescrivono 
che il pane azzimo venga mangiato per una settimana 
durante il mese di Abib; questa festività era una delle 
tre feste di pellegrinaggio (#26) (Es 23,14.17; 34,23). La 
Pasqua è menzionata in Es 34,25, ma questo versetto 
non tratta dei pellegrinaggi, e non li menziona neppure 
Es 23,18. Tuttavia il termine 4g viene usato in entram- 
bi questi versetti, che devono quindi essere stati redatti 
dopo che Dr ha classificato la Pasqua come una festa di 
pellegrinaggio. È questo che sembra costituire la novità 
del rituale deuteronomico della Pasqua osservato nel 
santuario centrale. Prima la Pasqua era una faccenda 
locale e familiare (Es 12,21-23; Dt 16,5), distinta dal 
pellegrinaggio per la festa degli Azzimi. Dato però che 
le due feste capitavano nello stesso mese e condivide- 
vano molte caratteristiche, non sorprende che alla fine 
siano state fuse insieme. Questa fusione non aveva avu- 
to luogo prima del tempo di Giosia (620 ca.), e il pri- 
mo riferimento ad una festa comune si trova in Ez 
45,21 (durante l’esilio, dopo il 587) e nel rituale Sacer- 
dotale. La descrizione che il Cronista fa della solenne 
Pasqua di Ezechia (2 Cr 30) è chiaramente anacronisti- 
ca (tuttavia, cf. FL. MORIARTY, CBQ 27 [1965] 404- 
406). 

126 (B) Storia — La Pasqua di Giosia. La Pasqua 
deuteronomica celebrata sotto Giosia era veramente 
nuova, 0 si trattava piuttosto del ritorno ad un’usanza 
più antica, a lungo negletta? Alcuni passi (2 Re 23,22; 
2 Cr 35,18) sembrano sostenere quest’ultima ipotesi. 
Tuttavia, vi sono implicite due questioni: la fusione tra 
la Pasqua e la festa degli Azzimi e la restrizione che le- 
gava la celebrazione della Pasqua a Gerusalemme. Si è 
spesso sostenuto che Gs 5,10-12 indichi l’unione all’o- 
rigine tra le due feste. Questo passo racconta come gli 
Israeliti, quando si accamparono a Galgala, celebraro- 
no la Pasqua la sera del quattordicesimo giorno e lo 
stesso giorno (secondo una lettura migliore) «mangia- 
rono i prodotti della regione, azzimi e frumento abbru- 
stolito». È però difficile vedere una reale somiglianza 
tra il mangiare dei pani azzimi il giorno della celebra- 
zione della Pasqua e la festività di sette giorni menzio- 
nata nei testi liturgici. Da quanto si può dedurre, le 
due feste erano ancora separate quando venne promul- 
gata la legislazione deuteronomica. La celebrazione 
della Pasqua sotto Giosia, ispirata a Di, non includeva 
la festa degli Azzimi. 

D'altra parte, la limitazione della celebrazione della 
Pasqua a Gerusalemme era una innovazione deutero- 
nomica; prima della monarchia forse la Pasqua veniva 
celebrata in un santuario centrale delle tribù (2 Re 
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23,22; 2 Cr 35,18); prima dell’insediamento in Canaan 
era stata una festa delle tribù. Ma con la disintegrazio- 
ne dell’unità tra le tribù, seguita all'insediamento in 
Canaan, la Pasqua divenne invece una festa familiare. 
Forse per questo non è menzionata in Es 23 e 24 e an- 
che per questo il rituale Yahwista di Es 12,21-23 è così 
dettagliato: le singole famiglie avevano bisogno di 
istruzioni chiare. La festa degli Azzimi rimase una festi- 
vità di gruppo, un pellegrinaggio a un santuario locale. 
Alla fine, con l’insistenza deuteronomica sul fatto che 
Gerusalemme era l’unico luogo per ambedue le feste, 
esse vennero fatte coincidere. 

127 (C) L'origine della Pasqua. Qui l’etimologia 
ci è scarsamente di aiuto. La spiegazione popolare data 
in Es 12,13.23.27 lega il nome della festa (pesab) al fat- 
to che l'angelo distruttore ‘passò oltre’ (psb) le case de- 
gli Ebrei durante l’infuriare della decima piaga; ma è 
un’etimologia popolare, non scientifica. Il termine ac- 
cadico paîébu, ‘placare’, non può applicarvisi, perché 
la Pasqua non era una festa espiatoria. Più di recente si 
è fatta l'ipotesi che l’ebraico sia la trascrizione di una 
parola egiziana che significa ‘un colpo, un soffio’, e il 
riferimento sarebbe al soffio con cui YHWH colpì l’E- 
gitto; ma è difficilmente sostenibile. 

Guardando al rito in sé, lo troviamo caratteristica- 
mente pastorale; nessun altro rito somiglia così da vici- 
no a quelli degli antichi nomadi arabi. La Pasqua non 
richiedeva sacerdote, né altare e il sangue della vittima 
vi aveva un ruolo importante. In origine veniva sacrifi- 
cato un giovane animale per assicurare fertilità a tutto 
il gregge, e il sangue veniva spruzzato sui paletti della 
tenda per scacciare le potenze maligne (vedi Es 12,23: 
lo Sterminatore). Questo rituale ha tutte le apparenze 
di un rito celebrato quando la tribù smontava l’accam- 
pamento per dirigersi verso i freschi pascoli di prima- 
vera. Il carattere nomade della Pasqua è suggerito da 
altre caratteristiche: la vittima veniva arrostita; la carne 
veniva mangiata con pane azzimo ed erbe amare (selva- 
tiche, non coltivate); i partecipanti dovevano essere ve- 
stiti come per una partenza immediata, con in mano il 
bastone da pastore. I testi più tardivi che fissano le da- 
te per la celebrazione della Pasqua riflettono l'origine 
pastorale, nomade della festa. Essi specificano il 14-15 
del primo mese (Abib; più tardi Nisan; il nostro mar- 
zo-aprile), proprio al tempo della luna piena. Nella vita 
del deserto, lo splendore della luce notturna era la scel- 
ta logica per una festa di questo genere. Tutte le prove 
puntano quindi al fatto che la Pasqua risaliva al tempo 
in cui gli Israeliti conducevano un’esistenza seminoma- 
de, forse anche a prima dell’esodo. Può trattarsi della 
festa che gli Israeliti, ancora in Egitto, volevano cele- 
brare nel deserto (Es 5,1), permesso che fu negato loro 
dal Faraone. 

128 (D) L'origine della Festa degli Azzimi 
(mast). Questa festa segnava l’inizio del raccolto del- 
l’orzo. Per i primi sette giorni di raccolto il solo pane 
che si mangiava era preparato senza lievito, con la fari- 
na del grano nuovo. Non contenendo nulla dell’anno 
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vecchio’, era il simbolo di un nuovo inizio. Inoltre, vi 
era un'offerta a YHWH del nuovo raccolto, ma era sol- 
tanto un anticipo sull’offerta più formale delle primizie 
alla festa delle Settimane, che segnava la fine della sta- 
gione del raccolto del grano, 50 giorni prima dell’inizio 
del raccolto dell’orzo. Dato che la festa degli Azzimi 
era una festa agricola e non si celebrò sin dopo l’inse- 
diamento in Canaan (Lv 23,10), gli Israeliti l'hanno for- 
se presa a prestito dai Cananei. Ne fecero comunque 
una festa israelitica, calcolandola da sabato a sabato e 
fissando la festa principale del raccolto (la festa delle 
Settimane) sette settimane più tardi (né il sabato né la 
settimana erano noti al di fuori di Israele: vedi de Vaux, 
Istituzioni, 458-462). Dato che era una festa agricola, 
determinata dal raccolto dell’orzo, non poteva essere 
datata in modo più preciso se non entro Abib, il mese 
in cui normalmente si procedeva al raccolto. 

129. Lalegislazione deuteronomica ela riforma di 
Giosia apportarono qualche precisazione in materia, 
portando qualche complicazione nel corso di questo 
processo. La Pasqua divenne una festa di pellegrinag- 
gio e la sua prossimità con la festa degli Azzimi con- 
dusse alla fusione finale delle due feste in una data che 
si colloca tra la riforma di Giosia (621) e l’esilio (587- 
539). Mentre la data della Pasqua era determinata dalla 
luna piena, la festa degli Azzimi dipendeva dal raccolto 
e si supponeva che iniziasse di sabato. Di fatto, la Pa- 
squa ebbe il sopravvento: in qualunque giorno avvenis- 
se, la festa degli Azzimi cominciava il giorno successivo 
e durava una settimana. Inoltre, le due feste assunsero 
un profondo e nuovo significato come commemorazio- 
ne della liberazione del popolo dall'Egitto che Dio ave- 
va operato, e che aveva avuto luogo nello stesso perio- 
do dell’anno. 


(LE DÉAUT, R., La rest pascale [AnBib 22, Roma 1963]; SE- 
GAL, G.B., The Hebrew Passover [London 1963]. Per il rito 
pasquale del più antico periodo rabbinico: BoKSER, B.M., The 
Origins of the Seder [Berkeley 1984]). 


130 (V) La Festa delle Settimane — Pentecoste. 
Questa festa è chiamata la «festa del raccolto» in Es 
23,16, la festa della «mietitura del frumento» in Es 
34,22. Nell’ultimo passo viene anche chiamata «festa 
delle Settimane», ma questa può anche essere una glos- 
sa aggiunta per identificarla con il pellegrinaggio delle 
settimane menzionato in D/ 16,9-10. Qui apprendiamo 
che la festa doveva essere celebrata sette settimane do- 
po l’inizio del raccolto dell’orzo (la festa degli Azzimi). 
L'espressione «festa delle Settimane» si trova anche in 
Nyi 28,26, insieme con la «festa delle primizie»; infatti 
l'offerta simbolica di primizie all’inizio del raccolto 
dell’orzo era soltanto un anticipo di questa, che era 
l'offerta definitiva. 

Come tutte le feste del raccolto, era un’occasione 
lieta (Di 16,11; Is 9,2). Il rituale completo di questa ce- 
lebrazione è presentato in Lv 23,15-21. Contando sette 
settimane piene dal giorno che seguiva il sabato in cui 
il primo covone di orzo veniva offerto a Dio, arriviamo 
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al giorno che segue il settimo sabato, esattamente cin- 
quanta giorni dopo. (Per questo la festa venne cono- 
sciuta alla fine come Pentecoste, dal termine che in 
greco significa ‘cinquantesimo’ [2 Mac 12,31-32; T6 
2,1])). La cerimonia consisteva nell’offerta di due pani 
lievitati fatti col nuovo fior di farina. L'uso di pane az- 
zimo all’inizio del raccolto, 50 giorni prima, aveva se- 
gnato un nuovo inizio, ma ora che il raccolto era termi- 
nato, venivano riprese le normali abitudini. Vi era 
quindi una specie di unità organica tra la festa delle 
Settimane e la precedente festa degli Azzimi, e attra- 
verso questa con la Pasqua. 

131 Datochela festa delle Settimane presumeva 
un'economia agricola, gli Israeliti cominciarono a cele- 
brarla soltanto dopo che furono entrati in Canaan, 
adottandola probabilmente dai Cananei. All’inizio non 
vi era una data fissa per la sua celebrazione (Es 23,16; 
34,22). Dt 16,9-10 la precisa collegando la festa delle 
Settimane alla festa degli Azzimi, ma la data di que- 
st'ultima festa era essa stessa piuttosto flessibile. Alla 
fine, quando la Pasqua e la festa degli Azzimi furono 
fuse insieme ed ebbero assegnata una data definita, an- 
che la festa delle Settimane acquisì una data fissa nel 
calendario. Non tutti accettarono però pacificamente 
questa data. Nel calendario che si trova nel libro dei 
Giubilei, che veniva seguito a Qumran (— Apocrifi, 
67:18.99), le feste cadevano ogni anno nello stesso 
giorno della settimana. Secondo questo calcolo, l’offer- 
ta del primo covone, che doveva aver luogo ‘un giorno 
dopo il sabato’, avveniva non nella domenica dopo la 
Pasqua, ma una settimana dopo, il 26 del mese. Questo 
collocava la festa delle Settimane il giorno 15 del terzo 
mese. 

132  Puressendoinorigine una festa agricola, la 
Pentecoste acquisì più tardi un significato religioso più 
profondo attraverso il suo collegamento con l’esodo. 
Secondo Es 19,1, gli Israeliti arrivarono al Sinai nel ter- 
zo mese dopo aver lasciato l’Egitto. Dato che la loro 
partenza aveva avuto luogo alla metà del primo mese, 
si riteneva che la festa delle Settimane coincidesse con 
la data del loro arrivo nel Sinai e acquistò nuovo signi- 
ficato quale commemorazione del patto del Sinai. Que- 
sto nesso viene menzionato in modo esplicito nel libro 
dei Giubilei. Anche a Qumran il rinnovamento del pat- 
to veniva celebrato nella festa delle Settimane, la più 
importante delle feste del calendario di Qumran (B. 
Noack, ASTI 1 [1962] 72-95). Molti individuano die- 
tro la Pentecoste narrata in A 2 il contesto del patto si- 
naitico. Tra i Giudei in generale la festa aveva però una 
importanza secondaria. Nel periodo rabbinico fu con- 
siderata una festa in cui si commemorava la teofania 
del Sinai e il fatto che vi era stata data la legge (J. Po- 
TIN, La féte juive de la Pentecbte [LD 65, Paris 1971]). 
133 (VI) La festa delle Tende o dei Tabernacoli. 
Il nome ebraico della terza grande festa di pellegrinag- 
gio è sukkét, variamente tradotto come Tabernacoli, 
Capanne, Tende. Nessuna di queste traduzioni è com- 
pletamente accettabile, sebbene ‘capanne’ sia il termi- 
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ne più vicino. Noi useremo tuttavia il nome convenzio- 
nale di ‘festa delle Tende’, con l'avvertenza che la festa 
non prevedeva affatto che si piantassero tende di qual- 
siasi sorta. Troviamo la prima volta il nome s4&ké/ nei 
calendari liturgici più tardivi (D/ 16,13.16; Lv 23,24) e 
in testi dipendenti da questi calendari (Esd 3,4; Zc 
14,16.18). Se il nome appare relativamente nuovo, la 
festa invece era antica; è la «festa della mietitura» 
(’asîp) menzionata nei due calendari più antichi (Es 
23,16 e 34,22). 

Delle tre feste annuali di pellegrinaggio, questa era 
la più importante e la più frequentata. Viene chiamata 
la «festa di YHWH» in Lv 23,39 (vedi Nm 29,12); Ez 
45,25 la chiama semplicemente «/a festa», come fa an- 
che 1 Re 8,2.65. Va anche identificata con la «festa an- 
nuale di YHWH a Silo» (Gdc 21,19). Zaccaria, prean- 
nunziando un pellegrinaggio annuale di tutte le nazioni 
al Tempio, scelse questa festa come occasione di quel 
pellegrinaggio (Zc 14,16) e Flavio Giuseppe la definì 
«la più sacra e la più grande di tutte le feste ebraiche» 
(Ant. Iud. 8.4.1 $ 100). 

134 (A) La storia. (Vedi G. W. MACRAE, CBOQ 22 
[1960] 251-276). Come la festa degli Azzimi e quella 
delle Settimane, la festa delle Tende era una festa agri- 
cola, anzi il punto culminante dell’anno agricolo. Essa 
segnava la raccolta di tutti i prodotti dei campi (Es 
23,16), dei prodotti delle aie per trebbiare e dei torchi 
per il vino e l’olio (Df 16,13). Quando la terra aveva 
prodotto tutta la sua abbondanza per l’anno in corso, e 
quell’abbondanza era stata raccolta e riposta, la gente 
rendeva lietamente grazie a Dio. (L'analogia con il 
Thanksgiving Day americano è ovvia). Vi erano danze, 
canti e allegria generale (G4c 21,19-21) incluso, sembra, 
un generoso assaggio del vino nuovo (1 Sa: 1,14-15). 
135  Quantoalrituale della festa, i testi più antichi 
non sono molto dettagliati. Più tardi la festa viene chia- 
mata sukkd! come in Di 16,13-15, ma non viene data 
nessuna spiegazione del nome. Viene descritta come 
un pellegrinaggio al Tempio e viene indicata una dura- 
ta di sette giorni. Informazioni più precise si trovano in 
Lv 23,33-43, ma questo passo non costituisce un'unità 
letteraria e dev'essere studiato per parti. Le vaghe pre- 
scrizioni di Df 16,13-15 vengono ripetute in Lv 23,34- 
36, aggiungendo la menzione di un ottavo giorno, un 
giorno di riposo e di assemblea per il culto. Appren- 
diamo da Nm 29,12-34 quali sacrifici venivano offerti 
durante i sette giorni della festività, e Ni 29,35-38 pre- 
scrive i sacrifici per l’ottavo giorno. Questo ottavo 
giorno appare come un'aggiunta al rituale originale, un 
giorno di transizione, in cui prendere respiro prima di 
tornare alle attività normali. 

Una seconda fase della redazione di Lv 23 si riflette 
nel resoconto della celebrazione della festa sotto Esdra 
in Ne 8,13-18; 8,14 dipende infatti da Lv 23,42-43, do- 
ve leggiamo che per sette giorni il popolo deve vivere 
in capanne, in memoria del modo in cui vivevano gli 
Israeliti dopo la loro liberazione dall’Egitto. Quando la 
gente alla quale veniva letta la legge udì questo, si af- 
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frettò a raccogliere dei rami per farne degli spioventi 
da mettere sui tetti, nei cortili del Tempio e nelle piaz- 
ze della città. Ne 8,17 osserva: «Dal tempo di Giosuè, 
gli Israeliti non avevano più fatto niente di simile». 
Certamente questo non si può riferire alla costruzione 
delle capanne improvvisate, perché il nome sukkéf ri- 
sale a un periodo precedente al D/. La novità è costi- 
tuita probabilmente dal fatto che questo abbia avuto 
luogo a Gerusalemme. 

La fase finale della redazione di Lv 23 è rappresen- 
tata dai vv. 40-41, in cui si dice agli Israeliti: «prendere- 
te i frutti degli alberi migliori, rami di palma, rami con 
dense foglie e salici di torrente» e «gioirete davanti al 
Signore». Quello che altri traducono con fogliame, si- 
gnifica infatti letteralmente «buoni frutti». Non vi è 
menzione di questo nel testo di Ne; i frutti non aveva- 
no nessun nesso con la costruzione delle capanne. Testi 
storici più tardi dicono chiaramente che il fogliame ve- 
niva portato in processione, come nella cerimonia cat- 
tolica della Domenica delle Palme. Secondo 2 Mac 
10,6-8, la consacrazione del Tempio fu celebrata «co- 
me la festa delle Tende»: per otto giorni i Giudei fece- 
to processioni trionfali portando tirso, rami verdi e di 
palma. Flavio Giuseppe (Ans. Iud. 13.13.5 $ 372) rac- 
conta come il disprezzato monarca Alessandro Ianneo 
(— Storia, 75:142) fosse bombardato con i frutti porta- 
ti dalla gente durante la festa delle Tende. 

136 (B) La data. Secondo Es 23,16, la festa delle 
Tende doveva essere celebrata verso la fine dell’anno 
(in autunno); secondo Es 34,22 al volgere dell’anno. I 
testi, presi insieme, indicano che non era stata fissata 
ancora una data precisa per la celebrazione, che dipen- 
deva dalla situazione dei raccolti. In Dt 16,13 si indica 
una data dipendente dallo stadio in cui si trovava il la- 
voro del raccolto. Quando il raccolto era terminato si 
doveva celebrare la festa. I riferimenti estemporanei al- 
la celebrazione della festa nei libri dei Re causano qual- 
che complicazione (vedi DE VAUX, Istituzioni, 478- 
480). Effettivamente la data non fu definitivamente fis- 
sata prima del periodo che si rispecchia in Lv 23,24 (cf. 
Nm: 29,12), il che la colloca al 15 del settimo mese (il 
mese, settembre-ottobre per noi, è calcolato dall'inizio 
dell’anno in primavera). La festa deve durare sette 
giorni e giungere alla sua conclusione l’ottavo giorno. 
La stessa datazione viene data in Ez 45,25. 

137 (C) L'origine. Vi sono stati tentativi abortiti 
di collegare la festa delle Tende con la celebrazione del 
tempo della vendemmia in onore di Bacco e con la fe- 
sta di Adone-Osiris, in cui un arbusto veniva posto so- 
pra la tomba di Adone. Un'altra ipotesi più popolare si 
basa sull'idea primitiva che le potenze maligne erano 
particolarmente attive sul volgere dell’anno e attacca- 
vano le case. Per sfuggire a questa nefasta influenza la 
gente usciva dalle case e viveva in abitazioni di fortuna 
finché il pericolo era passato. Si sostiene che gli Israeli- 
ti furono particolarmente suscettibili a queste supersti- 
zioni durante i loro primi anni di vita sedentaria in Ca- 
naan, quando sarebbe stata introdotta la festa delle 
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Tende. In effetti non vi è traccia di nozioni di questo 
genere nei testi biblici, che offrono invece una spiega- 
zione più soddisfacente e meno stiracchiata. La festa 
cominciava come una festa del raccolto, come suggeri- 
sce il suo primo nome (’45îp, o mietitura) e come indi- 
cano i testi antichi (Es 23,16; 34,22). Anche dopo, 
quando assunse un nome che s’ispirava a una parte se- 
condaria del rituale (su&&két, capanne), rimase essen- 
zialmente una festa agricola. Se cerchiamo la sua origi- 
ne al di fuori di Israele, il luogo logico è Canaan, come 
pure nel caso della festa degli Azzimi e di quella delle 
Settimane. 

138 = Maperché maiil rito delle su&k6/ assunse ta- 
le importanza? Aveva radici in una usanza palestinese 
molto comune: durante il tempo del raccolto la gente si 
costruiva dei rifugi negli orti e nelle vigne. Queste ca- 
panne improvvisate offrivano una certa protezione dal 
sole nei momenti di riposo. Dato che la festa della mie- 
titura veniva celebrata fuori, dove queste piccole ca- 
panne facevano davvero parte dello scenario del rac- 
colto, non è difficile immaginare come mai giunse ad 
essere conosciuta come festa delle Capanne (su&ké?). 
Pur conservando il nome e consentendo l'usanza, Dif 
16,13-15 insisteva che il popolo doveva andare a Geru- 
salemme per i sacrifici. In seguito le su&4£6? furono in- 
nalzate nella Città Santa stessa e divennero un elemen- 
to fisso del rituale (Lo 23,42; Ne 8,16). 

Come nel caso della Pasqua e della festa delle Setti- 
mane (— 129 e 132), la festa delle Tende ricevette più 
tardi un più profondo significato religioso collegandola 
a un evento dell'esodo. Le suk£éd/ erano interpretate 
come un memoriale delle su££6/ in cui gli Israeliti ave- 
vano vissuto dopo la loro liberazione dall'Egitto (Lv 
23,43). In realtà, durante il soggiorno nel deserto essi 
non vissero in capanne, ma in tende; l’associazione è 
quindi liturgica, e non storica. 

139 (VII) Una festa di Capodanno nell’AT? Non 
è del tutto chiaro quando sia cominciato il nuovo anno 
del calendario in Giuda e in Israele, ma in Giuda il 
nuovo anno iniziava nell’autunno, per la maggior parte 
del periodo monarchico. Al tempo dell'esilio, tuttavia, 
e nel periodo post-esilico, cominciava a primavera, con 
il mese babilonese di Nisan (marzo-aprile). Nell’AT 
non vi è alcuna menzione di una festa di Capodanno. 
Ro’ basfinà, che troviamo in Ez 40,1, non si riferisce a 
una festività ma al periodo dell’anno. In Lv 23,23-25 e 
in Nzz: 29,1-6, dove si suppone che il calendario annua- 
le cominci con Nisan, il primo giorno del settimo mese, 
che sarebbe cioè Tisri (settembre-ottobre) era un gior- 
no di 1“rd‘a (‘squillo di trombe’? — Levitico, 4:46), da 
osservare in maniera evidentemente più solenne del 
primo giorno degli altri mesi. Leggiamo in Ne 8,2 che 
Esdra scelse lo stesso primo giorno del settimo mese, 
Tisri, per la sua solenne lettura della legge. L'importan- 
za del primo giorno di Tisri, in autunno, in questi anti- 
chi testi post-esilici, dove l’anno iniziava in primavera, 
è stata assunta come prova che vi era una festa di Ca- 
podanno nel periodo preesilico, quando il nuovo anno 
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— almeno in Giuda — cominciava in autunno. Il fatto 
che sia il Giorno dell’Espiazione che la festa delle Ten- 
de capitassero entro il mese di Tisri nel periodo post- 
esilico sarebbe stato determinato dall’importanza che 
Tisri aveva assunto come primo mese dell’anno nel pe- 
riodo monarchico. Testi di questo periodo, come 1 Re 
8,2-3; 12,32-33 (alla luce di 12,26-27), potrebbero allu- 
dere a una festa autunnale, forse la festa della mietitu- 
ra, con marcati segni di religiosità monarchica. Si può 
supporre che tale festa celebrasse la divina regalità di 
YHWH come Signore di tutta la creazione, alla quale 
partecipava il re terreno. Alcuni aggiungono che si rite- 
neva che la partecipazione del re terreno alla regalità 
divina avesse conseguenze per il bene della natura nel 
flusso e riflusso delle forze dell’universo: una ideologia 
religiosa della regalità si associava così a elementi della 
classica religione cananea della natura. Nel periodo po- 
st-esilico la festa sarebbe stata soppressa a causa del- 
l'opposizione agli elementi della antica religione cana- 
nea della natura e a causa dell'opposizione alla monar- 
chia in quanto tale. 

140 Lesistenza di una festa di questo genere al- 
l’inizio autunnale dell’anno durante il periodo monar- 
chico di Giuda può essere intuita solo per deduzione 
dai dati accumulati, difficili da valutare. Se una tale 
festa esisteva, con la significativa partecipazione di un 
re terreno, e avendo la regalità di YHWH come cen- 
tro ideologico, questo ci aiuterebbe a comprendere 
certi passi dell’AT, specialmente nei Salmi (— Salmi, 
34:6). Si potrebbe spiegare così perché la festa giudai- 
ca del nuovo anno, Rò’ hasfané, anche quando ap- 
parve per la prima volta nella Misna, nel Il sec d.C., 
era una festa in cui figurava la regalità di Dio ed era 
celebrata in autunno il primo giorno di Tisri, nono- 
stante, dopo l’esilio, in Giuda il nuovo anno comin- 
ciasse in primavera. Se esisteva una festa preesilica di 
questo genere all’inizio dell'autunno di ogni anno, 
può essere stata una singola festa di una settimana 
(vedi Di 16,13.15), separata successivamente nella so- 
lennità del primo giorno di Tisri, nel Giorno dell’E- 
spiazione il decimo giorno e nella festa delle Tende 
dal 15 al 22 (MOWINCKEL, Psalmzenstudien 2,83-89), 
quando vi fu uno spostamento che portò ad accentua- 
re l’importanza della celebrazione pubblica della Pa- 
squa in primavera. Questi cambiamenti nelle istituzio- 
ni religiose di Israele rispecchiavano forse cambia- 
menti di posizioni teologiche (cf. T.N.D. METTINGER, 
The Dethronement of Sabaoth [ConBOT 18, Lund 
1982] 67-79). 

141 (VIII) Una festa dell’intronizzazione di 
YHWH? Alcuni di coloro che sostengono la teoria che 
abbiamo appena illustrato vanno ancora oltre: essi ve- 
dono l’atto centrale della festa del nuovo anno come 
un rituale di intronizzazione di YHWH, inteso a rin- 
novare annualmente la mitica vittoria di YHWH sui 
suoi nemici, con conseguenze concrete per il rinnova- 
mento delle opere della creazione. Sono state quindi 
proposte le seguenti linee di riflessione: 
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142 (A) Argomentazioni tratte dalla religione 
comparata. A Babilonia, durante i primi dodici giorni 
di Nisan, veniva celebrata la festa del Capodanno. Il ri- 
tuale esistente (ANET 331-334) è incompleto e molto 
tardo (del periodo seleucide), ma la festa stessa e presu- 
mibilmente molti degli elementi che la componevano 
erano molto più antichi. Tra questi elementi vi era la 
lettura dell’epopea mesopotamica della creazione, Ew4- 
ma Elisb (ANET 60-72), dinanzi all'immagine del dio 
nazionale babilonese Marduk, una processione verso 
una cappella festiva (2£/1) fuori della città, una rap- 
presentazione rituale della vittoria di Marduk sopra gli 
dèi del caos e una proclamazione della sua divina rega- 
lità, con la formula ‘Marduk è re’. Il re di Babilonia do- 
veva attenersi a un certo rituale. Tra gli Hittiti di un pe- 
riodo più antico il re aveva un ruolo ancora più impor- 
tante nella festività del Capodanno, e la festa dell’inco- 
ronazione del Faraone in Egitto era considerata l’inizio 
di un nuovo anno, anche se non del nuovo anno civile. 

Nella mitologia cananea la vittoria di Baal sulle for- 
ze del caos e della morte, rappresentate da Yamm e 
Mot (ANET 129-142), era parallela alla vittoria di Mar- 
duk su Tiamat e sugli dèi del caos nell’epopea babilo- 
nese della creazione. Nella pratica religiosa cananea vi 
era un rito di matrimonio sacro, che gli autori ellenisti- 
ci chiamarono bieròs gdmos. Il mito di Tammuz, che ci- 
clicamente muore e risorge a nuova vita come le piante 
verdi, aveva la sua espressione religiosa sia in Canaan 
che in Mesopotamia (vedi, per la Palestina e le regioni 
costiere, N. ROBERTSON, HTR 75 [1982] 313-360). 

Questi elementi dei sistemi religiosi dell’antico Vici- 
no Oriente sono stati usati per ricostruire una festa di 
Capodanno israelitica dell’intronizzazione di YHWH; 
e questo nella maniera più eclettica ed estrema in quel- 
la che è diventata nota come la scuola del Mito e del 
Rituale. S.H. HOOKE (The Origins of Early Semitic Rt- 
tual [London 1938] 45-68) faceva appello a un ‘model- 
lo’ di concetti e pratiche religiose valido ovunque nel- 
l'antico Vicino Oriente (in qualche misura wutatis mu- 
tandis). Sulla base di questo ‘modello’ egli e altri ade- 
renti a questa scuola individuavano una festa israelitica 
dell’intronizzazione di YHWH, il cui rituale includeva 
l'esecuzione di una battaglia tra YHWH e le forze del 
caos, con YHWH vittorioso, una rappresentazione 
drammatica della morte e della risurrezione, un hieròs 
gémos, una lettura del racconto mitico della creazione 
e una processione al Tempio per il rito dell’intronizza- 
zione di YHWH. Il ‘modello’ di Hooke è stato elabo- 
rato da Widengren (Sakrales Konigtum), con maggiori 
dettagli, con l'inclusione di un più ampio materiale bi- 
blico e tardo giudaico. Pochi sosterrebbero oggi che il 
culto ufficiale e ortodosso di Israele, in qualsiasi epoca, 
includesse un hieròs gdmos o fosse influenzato dal mito 
del dio che muore e risorge. (Che tale mito fosse appli- 
cabile a Marduk in Babilonia è stato smentito da W. 
VON SODEN, ZA 51 [1955] 130-166). Pure alcuni dei 
paralleli babilonesi, o altri paralleli mitici, con la divina 
monarchia in Israele sono certamente validi. 
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143 (B) Argomentazioni tratte dall’AT. L'ipotesi 
di una festa della intronizzazione di YHWH nel perio- 
do monarchico di Giuda non sarebbe neppure stata 
formulata senza i paralleli babilonesi menzionati nel 
paragrafo precedente. Ma è stato in primo luogo il ten- 
tativo di scoprire il contesto esistenziale di certi salmi 
che ha condotto a tale ipotesi e a prestare attenzione ai 
paralleli babilonesi. L'idea di una festa di Capodanno 
israelitica era già stata avanzata da P. Volz, quando 
MOwWINCKEL (Psalmenstudien, vol. 2) stabilì una cate- 
goria di ‘salmi dell’intronizzazione’ riguardante vari 
salmi che celebrano la regalità di Dio. Mowinckel pro- 
poneva un contesto cultuale quale parte di un rituale 
per una festa di Capodanno dell’intronizzazione di 
YHWH, che egli descriveva tramite analogie con la fe- 
sta di Capodanno babilonese, unite ad informazioni sul 
Capodanno giudaico tratte da fonti rabbiniche e a 
quelle che egli riteneva fossero allusioni dell’AT a ele- 
menti rituali della festa. Egli insisteva che un aspetto 
importante della festa era il rituale ‘dramma creativo’ 
col quale gli antichi pensavano che certi effetti si pro- 
ducessero nella realtà. Secondo questa visione, gli 
Israeliti avrebbero pensato che l’annuale svolgimento 
di una rappresentazione rituale della vittoria mitica di 
YHWH sui suoi nemici e sulle forze del caos, avente 
come punto culminante la sua intronizzazione, avesse 
un effetto concreto sul rinnovamento della creazione. 
Anche Israele stesso, il culmine della creazione, sareb- 
be stato rinnovato attraverso una drammatizzazione 
dell’esodo, con un rinnovamento del patto di Israele 
con Dio. Per la prima volta negli studi sull’AT veniva 
sottolineato il ruolo quasi sacramentale del re terreno 
nel rinnovamento della natura creata. 

144 (C) Valutazione delle argomentazioni. Le ar- 
gomentazioni di Mowinckel non hanno resistito gran 
che alla prova di un esame critico. Benché sulle prime 
una festa di intronizzazione israelitica e la validità dei 
paralleli babilonesi fossero state accettate, senza l’ecces- 
sivo accento sul ‘modello’ di alcuni stimati assiriologi 
come F. M. T. de Liagre Bohl, da allora vi è stato un af- 
finamento nell’interpretazione della festa del Capodan- 
no babilonese. Era veramente una festa in cui Marduk 
veniva onorato come il dio principale di Babilonia, dio 
supremo di tutti gli dèi e dominatore di tutta la creazio- 
ne; ma non si trattava in modo specifico o primario di 
una festa dell’intronizzazione di Marduk. E il re di Ba- 
bilonia non doveva sostenere alcun ruolo glorioso; in 
realtà, il suo solo ruolo centrale nella procedura sacra 
comportava l’umiliazione rituale (cf. A.L. OPPENHEIM, 
Ancient Mesopotamia [Chicago 1964; trad. it., Antica 
Mesopotamia, Milano 1980] 122). Il concetto della rega- 
lità del dio aveva antiche radici nella stessa Canaan (O. 
EIssFELDT, ZAW 46 [1928] 81-105). Una seria critica al- 
l’idea del ‘modello’ ha dimostrato che non si può co- 
struire validamente in Israele un rituale o un calendario 
intriso di elementi mitici sulla base di una pura analogia 
intuitiva con quegli elementi. Rimane vero, nondimeno, 
che la divina regalità di Marduk veniva celebrata nella 
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festa del Capodanno babilonese e che la divina regalità 
di YHWH veniva celebrata nel Capodanno giudaico, 
secondo prove più tarde dell'AT. 

145 Un elemento cruciale, nell'ipotesi di una festa 
dell’intronizzazione di YHWH, è l’esclamazione 
YHWH mdlak (Sal 93,1; 96,10; 97,1; 99,1), inteso come 
«YHWH è divenuto re» e interpretata come una for- 
mula di intronizzazione (+ Salmi, 34:109). Il fatto che 
in un dato caso questo significhi «YHWH regna/è re» 
o «YHWH è divenuto re» (appena ora? o molto tempo 
fa con effetti permanenti non soggetti a rinnovamen- 
to?) dev'essere determinato secondo il contesto dato, 
sul quale rimane possibile il disaccordo (vedi J.H. UL- 
RICHSEN, VT 17 [1977] 361-374). YHWH mdlak non 
corrisponde alla forma di quella che sembra sia stata la 
tipica acclamazione pubblica per l'ascesa al trono di un 
re. L'acclamazione ‘Marduk è re’ nelle procedure della 
festa del Capodanno babilonese non era usata con l’i- 
dea di un rinnovamento della regalità di Marduk. Il Sa/ 
47 contiene in dettaglio nei vv. 6 e 9 (— Salmi, 34:63) 
quelle che potrebbero essere prese come allusioni a un 
rito d’intronizzazione divina, ma quei dettagli hanno ri- 
cevuto altre spiegazioni ugualmente plausibili e, di per 
se stessi, non consentono di accettare una festa specifi- 


ca della ‘intronizzazione di YHWH”. 
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146 (D) Interpretazioni diverse della festa. Alcu- 
ni studiosi, respingendo l’ipotesi di Mowinckel di una 
festa dell’intronizzazione, hanno accettato la sua idea 
di una festa autunnale, insieme con alcuni elementi del 
rituale che egli ha ricostruito, e ne hanno dato una in- 
terpretazione diversa. A. WEISER (The Psalms [Phila- 
delphia 1962] 23-52) ha interpretato la festa come una 
festa del patto. H.J. KRAUS (Die Kornigsberrschaft Got- 
tes im Alten Testament (Tùbingen 1951), con maggiori 
esitazioni in pubblicazioni successive, l’ha interpretata 
come una festa regale che celebrava la divina elezione 
della dinastia di Davide e di Sion, in cui il rinnovamen- 
to non era una creazione ma un patto. 


(BOHL, FM.T. DE LIAGRE, Opera miinora [Groningen 1953] 
263-281; CAZELLES, H., «Nouvel an IV: Le nouvel an en 
Israel», DBSup 6,620-645; CLINES, D.J.A., «The Evidence for 
an Autumnal New Year in Pre-exilic Israel Reconsidered», 
JBL 93 [1974] 22-40; HookE, S.H. (ed.), Mytb, Ritual and 
Kingsbip [Oxford 1958]; JoHnsoNn, A.R., Sucral Kingship în 
Ancient Israel (Cardiff 19677]; MOWINCKEL, S., Psalmrenstu- 
dien [Kristiania 1922] vol. 2; SNAITH, N., The Jewish New 
Year Festival [London 1947]; VoLz, P., Das Neujahrsfest 
Jabwes (Tiibingen 1912); WELTEN, P., «Kénigsherrschaft 
Jahwes und Thronbesteigung», VT 32 [1982] 297-310; Wi- 
DENGREN, H., Sakrales Konigium tm Alten Testament und tn 
Judentum [Stuttgart 1955]). 
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147 (I) Il Giorno dell’Espiazione. Lo Yowm Kip- 
pur è una delle feste giudaiche più conosciute. All’epo- 
ca del NT aveva raggiunto un prestigio tale da essere 
chiamata semplicemente ‘Il Giorno’, ed è sotto questo 
titolo (Yorz2) che ne tratta la Misna. Sin dalla sua isti- 
tuzione è sempre stato celebrato nella stessa data, il 10 
di Tisri (settembre-ottobre), il settimo mese (Lv 23,27- 
32; Non 29,7-11). 
148 (A)Trituale. È descritto in dettaglio in Le 16. 
Il rituale di espiazione. Il Giorno dell’Espia- 
zione era un giorno di completo riposo, di penitenza e 
di digiuno. In un’assemblea solenne al Tempio veniva- 
no offerti sacrifici speciali in espiazione per il santua- 
rio, il clero e il popolo. In Lv 16 sembrano essersi fusi 
due rituali distinti. Secondo il primo, o rituale levitico, 
il sommo sacerdote offriva un toro in sacrificio per i 
propri peccati e per quelli di tutto il sacerdozio aroniti- 
co. Poi entrava nel Santo dei Santi per aspergere d’in- 
censo il kapporet (— 32.35) e per spruzzarvi sopra il 
sangue del toro (16,11-14). Era il solo giorno durante 
l’anno in cui entrava nel luogo santissimo. Poi sacrifi- 
cava un capro per i peccati del popolo, e portava un 
po’ anche del sangue del capro nel Santo dei Santi, per 
aspergerne il £appore? (16,15). Il sangue veniva strofi- 
nato e asperso anche sull’altare (16,16-19). 
149 capro per Azazel. Intrecciato col rituale levi- 


tico ve n'è un altro che riflette una mentalità diversa. 
La comunità presentava due capri e si gettavano le sor- 
ti per decidere il loro destino: uno era scelto per 
YHWH, l’altro «per Azazel». Il parallelismo tra «per 
YHWH» e «per Azazel» indica che Azazel è un nome 
proprio, probabilmente il nome di un demonio. Viene 
interpretato così nella versione che il Siracide dà del 
Levitico, dal Targum e da 1 Enoch, che identifica Aza- 
zel con il principe dei demoni che era stato bandito nel 
deserto. Questo si accorderebbe con l’idea che i diavoli 
dimoravano nel deserto (/s 13,21; 34,11-14; vedi T6 
8,3; Mt 12,43). Il capro scelto per YHWH veniva sacri- 
ficato per i peccati del popolo. Il sommo sacerdote im- 
poneva poi le mani sul capro per Azazel e con questo 
gesto simbolico trasferiva sul capro tutti i peccati della 
comunità. Questo capro non veniva sacrificato né a 
YHWH né al demonio; veniva condotto nel deserto e 
con lui venivano portati via tutti i peccati del popolo 
(Lv 16,8-10. 20-22). 

Questo rituale richiama quanto avveniva a Babilo- 
nia ogni anno il 5 di Nisan. Un cantore, intonando for- 
mule magiche, purificava i santuari di Bel e di Nabu 
con acqua, oli e profumi. Un altro decapitava una pe- 
cora e ne strofinava il cadavere contro il tempio di Na- 
bu per purificarlo. Tutti e due portavano poi la testa e 
il corpo della pecora all’Eufrate e ve li gettavano. Dopo 
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questo si ritiravano in campagna e non potevano torna- 
re fino al 12 di Nisan, quando terminava la festa di Ca- 
podanno. Vi sono innegabili somiglianze tra questa ce- 
rimonia e quella del capro espiatorio dello Yom Kippur, 
ma vi sono anche differenze, e specialmente l’uso del 
capro espiatorio in Israele, destinato a portare via i 
peccati del popolo. Altri popoli avevano riti analoghi e 
vi è un’analogia nel rituale israelitico tra il capro espia- 
torio e l'uccello che veniva liberato nel rituale per la 
purificazione dalla lebbra (+ 106). 

150 (B) L'istituzione. Vi sono certamente ele- 
menti antichissimi nel rituale per la festa dell’Espiazio- 
ne, elementi che vennero fusi con usanze levitiche e 
adattati alle idee religiose ortodosse. Questa fusione è 
evidente nel rituale della giovenca rossa e della purifi- 
cazione dei lebbrosi (+ 104-107); non vi è però alcuna 
allusione a questa festa in nessun testo preesilico. Nella 
profezia di Ezechiele sul futuro del Tempio egli preve- 
deva una cerimonia che doveva aver luogo l’1 e il 7 del 
primo mese. Il primo giorno si doveva sacrificare un 
toro e il suo sangue doveva essere usato per purificare 
il Tempio e l’altare; il settimo giorno avrebbe avuto 
luogo un sacrificio analogo per i peccati involontari del 
popolo (Ez 45,18-20). Nonostante una fondamentale 
somiglianza, questo non è il Giorno dell’Espiazione, 
che cadeva il 10 del settimo mese; ed Ezechiele non 
menziona la cerimonia del capro espiatorio. I libri di 
Esdra e Neemia non menzionano la festa. Tutte le testi- 
monianze indicano una data relativamente tarda per la 
festa dell’Espiazione, ma è impossibile definire con 
precisione questa data. 

151 (II) La festa della Hanukkah o Dedicazione. 
L'ebraico banukkî, secondo la traduzione greca (tà 
enkdinia) significa ‘inaugurazione’ o ‘rinnovamento’. 
La traduzione italiana comune del titolo della festa è 
‘dedicazione’; Flavio Giuseppe le dà un altro nome: 
‘Festa delle Luci”. 

(A) Origine e storia. L'origine della festa del- 
la Hanukkah è descritta in 1 Mac 4,36-59. Il tiranno 
Antioco Epifane aveva profanato il Tempio e aveva in- 
nalzato un altare pagano sul luogo dell’altare degli olo- 
causti. Era la ‘abominazione della desolazione’ (1 Mac 
1,54; Dr 9,27; 11,31); su quell’altare egli offrì il primo 
sacrificio a Zeus Olimpio il 25 di Kisleu (dicembre) del 
167 a.C. Tre anni dopo, in quella stessa data, Giuda 
Maccabeo purificò il santuario, eresse un nuovo altare 
e lo consacrò (2 Mac 10,5). Si convenne che l’evento 
fosse commemorato ogni anno (1 Mac 4,59), ma per i 
successivi dodici anni circa la festa non poté essere os- 
servata con regolarità a causa della situazione militare 
(— Storia, 75:135-137). Una volta riconquistata la li- 
bertà, quando Gionata divenne sommo sacerdote nel 
152, l'osservanza regolare della festa fu ripresa. È men- 
zionata in Gv 10,22 e in Flavio Giuseppe (Ant. Iud. 
12.7.7 $323-326). 

152 (B) Il rituale. La festa durava otto giorni, 
aveva inizio il 25 di Kisleu ed era caratterizzata da 
un'atmosfera di grande gioia. Venivano offerti sacrifici 


[76:150-154] 


nel Tempio e venivano portati in processione tirso, ra- 
mi verdi e di palma, mentre si cantavano inni appositi 
(2 Mac 10,6-8; vedi 1 Mac 4,54). Il Sal 30, intitolato 
«Canto per la festa della dedicazione del Tempio», era 
molto probabilmente uno di questi inni, ma gli inni 
principali erano i salmi di Ha//e/ (113-118). Dalla 
Misna e dagli scritti rabbinici apprendiamo che la gen- 
te accendeva delle lampade dinanzi alle case, aggiun- 
gendone una ogni giorno per tutta la durata della festa. 
Si tratta di uno sviluppo posteriore, perché l’accensio- 
ne delle lampade a cui si riferisce 1 Mac 4,50 indica la 
riaccensione del candelabro nel Tempio. Tuttavia, 2 
Mac 1,8 si riferisce effettivamente all'accensione delle 
lampade, ma di nuovo nel Tempio; e Sa/ 118,27 recita: 
«Dio, il Signore, è nostra luce. Ordinate il corteo con 
rami frondosi fino ai lati dell’altare». L'uso delle luci 
divenne comunque una caratteristica tradizionale della 
festa e questo continuò sin dopo la distruzione del 
Tempio, nel 70 d.C. Questo spiega la ‘festa delle luci 
di Flavio Giuseppe. 

153 L'’analogia tra il rituale della Hanzkkab e 
quello delle Tende è evidente; 2 Mac lo sottolinea in 
modo del tutto esplicito (1,9; 10,6). Forse Giuda Mac- 
cabeo si ispirò per il suo rituale a quello delle Tende, 
perché era in collegamento con la festa delle Tende che 
erano stati consacrati il Tempio di Salomone (1 Re 8,2, 
65) e l’altare post-esilico (Esd 3,4). Ambedue le feste 
duravano otto giorni e in entrambe si portavano in 
processione rami di palma. Vi erano anche delle diffe- 
renze: i salmi di Hallel furono forse cantati prima per 
la Hanukkab e più tardi furono estesi alla Pasqua, alla 
Pentecoste e alla festa delle Tende; durante la Ha- 
nukkab non si innalzavano capanne. Le luci che figura- 
no in maniera così rilevante nella Hanskk4b sono del 
tutto peculiari. 

154 (C) Le influenze sulla festa. Nonostante la 
chiara descrizione dell’origine della festa e del suo nes- 
so con uno specifico evento storico, alcuni studiosi in- 
sistono che la Haenukkahb è in realtà una versione giu- 
daica della festa pagana del solstizio d’inverno e che vi 
è un nesso evidente tra la Hazukkab ed Enoch, la cui 
durata di vita di 365 anni coincideva perfettamente con 
il numero dei giorni dell’anno solare (Ger 5,23). Altri 
identificano la Hanukkah con la festa romana del Sol 
Invictus (25 dicembre). Altri ancora osservano che 
quando regnava Antioco Epifane, fece portare ai Giu- 
dei corone d’edera e li fece andare in processione in 
onore di Bacco (2 Mac 6,7), e che egli fece venire un 
ateniese (2 Mac 6,1) per istruirli nel rituale. Infine, altri 
vedono nell’accensione di una nuova lampada ogni se- 
ra il simbolo dell’allungarsi delle giornate dopo il sol- 
stizio d’inverno. 

Queste influenze non appaiono verosimili. Se le 
usanze pagane influenzarono la scelta della data della 
Hanukkab, questo accadde solo in modo indiretto. 
Giuda Maccabeo scelse la data per cancellare la memo- 
ria non solo della profanazione dell’altare, che aveva 
avuto luogo il 25 di Kisleu, ma anche del sacrificio pa- 
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gano offerto ogni mese il venticinquesimo giorno, che 
era il giorno di nascita di Antioco (2 Mac 6,7). Il fatto 
di portare dei rami in processione per onorare YHWH 
può anche essere stato una reazione all’usanza pagana 
che i Giudei erano stati costretti a osservare per il culto 
di Bacco. L'accendere delle lampade di fronte alle case 
voleva forse sostituire l’atto del bruciare l’incenso sulla 
porta delle case, ordinato da Antioco (1 Mac 1,55). 
Non è chiaro perché si dovesse accendere una nuova 
lampada ogni giorno, ma questo genere di cose non è 
insolito nelle usanze e nelle liturgie popolari (cf. l’usan- 
za cattolica della corona dell'Avvento e dell’antico mat- 
tutino delle tenebre). La festa della Hauukkab era es- 
senzialmente una commemorazione della purificazione 
del Tempio e tutti i suoi riti possono essere spiegati co- 
me reazione alle temporanee abominazioni pagane a 
Gerusalemme. 

155 (III) La festa di Purim. 

(A) Data e rituale. Secondo Flavio Giusep- 
pe, questa festa veniva celebrata il 14 e 15 di Adar 
(febbraio-marzo), in memoria della vittoria dei Giudei 
di Persia su chi voleva sterminarli. Per il rituale dob- 
biamo rifarci agli scritti rabbinici. Il 13 di Adar era un 
giorno di digiuno; la sera venivano accese le lampade 
in tutte le case e la gente andava alla sinagoga. I due 
giorni successivi erano festivi. Tutti si recavano alla si- 
nagoga per la lettura del libro di Ester e la comunità 
era solita interrompere la lettura con maledizioni all’in- 
dirizzo di quella canaglia di Aman e della sua famiglia. 
L'assemblea terminava con una solenne benedizione di 
Mardocheo, di Ester e degli Israeliti in generale. La fe- 
sta di Purîm era un’occasione per uno scambio di doni 
e per la distribuzione di elemosine; ma a parte queste 
espressioni di pietà e di carità, era la più mondana del- 
le feste giudaiche: una specie di carnevale, in cui si in- 
dossavano maschere e altri travestimenti. I rabbini 
enunciarono la regola che si doveva smettere di bere 
quando uno non riusciva più a distinguere tra «Male- 
detto Aman!» e «Benedetto Mardocheo!». 

156 (B) Il libro di Ester. La storia di Ester confe- 
riva a questa festa la sua esistenza e il suo nome. Secon- 
do 3,7 e 9,24, Aman gettò le sorti (pàrîm) per decidere 
del destino dei Giudei, che doveva essere lo sterminio. 
Fece questo il 14 di Adar, ma il suo piano gli si rivoltò 
contro ed egli stesso fu impiccato. Ora, p#r non è un 
termine né ebraico né persiano, ma accadico, ed è stra- 
no sia che la sorte abbia un ruolo così insignificante 
nella storia stessa, sia che non vi si faccia riferimento 
nella festa alla quale ha dato il nome. In realtà 3,7 ha 
tutti i caratteri di un’interpolazione e 9,20-32 è il reso- 
conto di una lettera che Mardocheo scrisse ai suoi 
compagni giudei invitandoli a osservare il digiuno. Si 
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sospetta che i due passi siano stati interpolati per ren- 
dere accettabile la festa nel suo insieme ai Giudei e per 
fissarne il nome in Pure. Tutto il libro sembra infatti 
inteso a dare una giustificazione della festa. Tutto nel 
racconto converge sulla celebrazione che ebbe luogo il 
giorno dopo il massacro dei Persiani, e i versetti finali 
(9,16-19) costituiscono un tentativo di spiegare perché 
la festa durava due giorni (14 e 15 di Adar). È tuttavia 
possibile che questo racconto abbia avuto delle basi 
storiche, che furono poi ampliate nella leggenda di una 
festa (DE VAUX, Istituzioni, 493-495; cf. anche W.W. 
HALLo, BA 46 [1983] 19-29). 

157 (C) L'origine della festa. Se Ester fosse effet- 
tivamente un libro storico, la risposta a questo interro- 
gativo sarebbe altrettanto facile che la risposta all’in- 
terrogativo sull’origine della Hanzkkah. Ma Ester non 
è un libro storico; è un racconto inteso, fra le altre co- 
se, a giustificare una festa piuttosto peculiare. Il nome 
del Dio di Israele non è neppure menzionato nella for- 
ma ebraica (protocanonica) del libro. Il Puri stesso 
non era una festività particolarmente religiosa, non era 
particolarmente legata alla storia della salvezza e non 
conteneva neppure elementi di culto. Era chiaramente 
una festa straniera, ma le sue origini precise non sono 
facili da definire. I tentativi di farla risalire a Babilonia 
e di tradurla interamente nei termini della mitologia 
babilonese (Mardocheo-Ester = Marduk-Ishtar; 
Aman-Vashti = Aman-Mashti) non sono affatto con- 
vincenti. Il sapore autenticamente persiano di Ester 
indica piuttosto un'origine persiana della festa; e tutta- 
via le corrispondenze babilonesi tra Mardocheo e 
Marduk e tra Ester e Ishtar sono difficilmente imputa- 
bili a una semplice coincidenza. Inoltre, il termine p4- 
ru è certamente accadico. La festa deve quindi avere 
radici in varie culture. 

Comunque, essa ebbe origine nella Diaspora giu- 
daica orientale e probabilmente commemorava un 
progettato genocidio al quale i Giudei erano sfuggiti 
per un pelo. Aveva anche molti elementi della festa del 
Capodanno pagano (divertimenti, banchetti, scambio 
di doni, ecc.) e probabilmente era modellata su una fe- 
sta persiana di questo genere. Se è giunta in Palestina 
attraverso la Mesopotamia, ha forse assunto nel suo 
percorso alcune caratteristiche babilonesi, e in modo 
specifico il nome, Puriz:. La prima menzione della fe- 
sta in ambiente palestinese la troviamo in 2 Mac 15,36, 
dove è chiamata il «Giorno di Mardocheo» ed è datata 
14 di Adar. Viene poi una menzione di Flavio Giusep- 
pe (Ans. Iud. 11.6.13 $ 295). Solo allargandone la cate- 
goria possiamo includere questa festa nelle istituzioni 
religiose di Israele. E tuttavia essa ha le sue radici, per 
quanto tenui, in un libro dell’AT. 
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IL DIO DI ISRAELE 


3 (I) Introduzione. Anche se la teologia biblica 
come disciplina ufficiale ha oggi circa 200 anni di vita, 
vi è ancora tra gli studiosi un ampio disaccordo riguar- 
do al suo oggetto, ai suoi principi e ai suoi metodi (+ 
Critica dell’AT, 69:51-54). Dobbiamo dire qualcosa sui 
limiti della teologia biblica quale la intendiamo in que- 
sto saggio. La teologia biblica è una parte della teologia 
nel suo complesso; essa non può pretendere di offrire 
una sintesi di tutta la dottrina rivelata, e in particolare 
non lo può pretendere una teologia dell’AT. La teolo- 
gia biblica non si presta ad una sintesi come la sintesi 
di teologia speculativa creata da Tommaso d'Aquino; il 
metodo che adotteremo qui consiste in una raccolta di 
saggi su argomenti o temi, senza fare alcun tentativo di 
integrarli in un tutto unico. (Questo contributo non è 
una raccolta completa dei temi teologici; contiene solo 
quei temi che, a giudizio dell’autore, erano più merite- 
voli di essere inclusi in questa trattazione). La teologia 
biblica non segue le categorie della teologia speculati- 
va; deve piuttosto crearsi categorie sue proprie tratte 
dal pensiero biblico stesso, ed è precisamente su que- 
sto punto che gli studiosi si trovano in disaccordo. 

4 La teologia biblica deve essere storica nei 
suoi metodi e nella sua esposizione. La rivelazione del- 
la Bibbia è avvolta nell’esperienza storica di Israele, ed 
è impossibile fissarla in un punto che ricapitoli quell’e- 
sperienza nella sua totalità. Limiti di spazio non ci per- 
mettono di esporre in maniera completa questo fattore. 
La teologia biblica è, nella migliore delle ipotesi, un 
aiuto alla comprensione della Bibbia; essa non trasmet- 
te una comprensione. I temi qui formulati teologica- 
mente furono in origine espressi sotto la spinta di una 
situazione storica concreta, di solito con una profon- 
dità di convinzione e anche di passione che corrispon- 


devano a quella spinta. Comprendere la Bibbia richie- 
de non solo di comprendere il contenuto intellettuale 
del testo, ma anche di essere sensibili agli stimoli che 
l'hanno determinato. La teologia biblica può mostrare 
che questi testi corrispondono alla struttura della fede 
israelitica; ma la forza di quella fede è percepita soltan- 
to ascoltandone l’annuncio da parte dei suoi portavo- 
ce. La teologia biblica non sostituisce l’esegesi, ma anzi 
la presuppone (— Ermeneutica, 71:21). 

5 (II) I nomi di Dio. Oggetto della teologia è 
la conoscenza di Dio. Per conoscenza teologica di Dio 
si intende una elaborazione ed una sintesi di concetti 
nati dalla combinazione dei dati delle fonti teologiche 
rivelate con le conclusioni del ragionamento dialettico. 
Nell’AT questo tipo di pensiero non è presente. Al 
pensiero israelitico del periodo biblico era estraneo il 
ragionamento discorsivo sviluppato dalla filosofia gre- 
ca (— 23-24); gli Ebrei erano incapaci di speculazioni 
astratte e generali. In ebraico «conoscere Dio» vuol di- 
re incontrare una realtà personale; e una persona non è 
conosciuta fino a che non si conosce il suo nome. 

6 Nel linguaggio ebraico esiste un’associazione 
speciale della persona con il suo nome, che è estranea 
alle nostre lingue. «Nome» è usato in contesti nei quali 
secondo gli usi linguistici moderni diciamo «persona» 
o «personalità». Essere senza nome significa non avere 
esistenza nella realtà; quando il nome di qualcuno vie- 
ne cancellato, egli cessa di esistere. Dare il nome signi- 
fica conferire identità e non semplicemente distinguere 
da altri individui o specie; quando Dio crea (Ger 1), dà 
un nome a ciascun oggetto della sua creazione. Confe- 
rire un nome è un atto di potere e un'affermazione di 
proprietà o di una qualche altra forma di controllo. 
Cambiare il nome significa cambiare stato o condizio- 
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ne, cominciare una nuova esistenza. Conoscere il nome 
significa conoscere la realtà nominata. Per questo moti- 
vo l’AT riflette una predilezione per etimologie che, se 
analizzate dal punto di vista linguistico, risultano in- 
ventate. Il nome è pregnante, pieno di significato; una 
connessione per paronomasia con una caratteristica 0 
un’azione di una persona rivela più pienamente la per- 
sona stessa. La conoscenza di Dio, perciò, è dischiusa 
nel suo nome. 

7 (A) EI, Elohim, Eloah. EL è la traslitterazio- 
ne della forma ebraica del termine che in tutte le lingue 
semitiche indica la divinità. Nella religione politeistica 
°# è il termine che indica un appartenente alla specie 
divina, esattamente come «uomo» è il termine che indi- 
ca un singolo individuo appartenente alla specie uma- 
na. ELOHIM non ha vocaboli affini nelle altre lingue 
semitiche; è probabilmente connesso con El. Gramma- 
ticalmente ‘è/6hîm: è una forma plurale ebraica; spesso 
si dice che ciò riflette la concezione politeistica diffusa 
tra gli antenati di Israele. «Elohim» è usato sia per indi- 
care l’unico Dio adorato da Israele sia per indicare gli 
dèi degli altri popoli; in questo secondo caso esso può 
avere, oltre alla forma, anche il significato plurale. 
Quando è usato per indicare il Dio di Israele, 
«Elohim» nonostante la forma plurale è singolare nel 
suo significato e nella concordanza grammaticale, ad 
eccezione di pochi passi nei quali sono ancora evidenti 
le reminiscenze politeistiche del racconto cui la Bibbia 
ha attinto, p. es. Gex 1,26: «E Dio disse: Facciamo... a 
immagine di Dio lo creò; maschio e femmina li creò». 
(Questo passo può forse essere la reminiscenza di un 
pantheon celeste di «elohim», maschi e femmine). «Eb» 
appare come un nome divino personale del capo del 
pantheon di Ugarit. Forse l’uso ugaritico è l’unica trac- 
cia rimasta di una teologia precedente e più ampiamen- 
te diffusa nella quale il nome di El era un nome proprio 
prima di diventare un nome comune. ELOAH (’è/64d), 
anch’esso privo di vocaboli affini nelle altre lingue, 
compare solo in poesia e sembra non sia altro che una 
variante poetica. L'ebraico non ha un termine femmini- 
le per indicare la divinità. (Cf. P. TRIBLE, God and the 
Rbetoric of Sexualtty [Philadelphia 1978]). 

8 Non esiste una spiegazione comunemente ac- 
cettata del significato etimologico dei nomi El ed 
Elohim. La maggior parte degli studiosi collegano que- 
sti nomi con un termine che significa «potenza», e non 
è improbabile che la potenza fosse la caratteristica fon- 
damentale ed essenziale della divinità nel mondo semi- 
tico antico. Anche se questa è la spiegazione esatta, l’i- 
dea di «potenza» non si riflette nell’uso ebraico di que- 
sti termini. Se possiamo riassumere in una sola parola 
la concezione israelitica della caratteristica essenziale 
della divinità, questa parola è «santo», che R. Otto ha 
parafrasato felicemente con «totalmente altro»; la ca- 
ratteristica essenziale è che Dio è totalmente diverso da 
qualsiasi sua creatura. L'ebraico possiede molti usi ag- 
gettivali dei nomi di El ed Elohim o che appartengono 
a El ed Elohim. Queste attribuzioni innalzano l’oggetto 
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così designato al di sopra del livello ordinario di un es- 
sere umano o terreno e lo collocano ad un livello più 
elevato, che è più propriamente definibile sovrumano. 
L'oggetto è esaltato perché, per una sua qualche qualità 
come la dimensione, la forza o un vero e proprio prodi- 
gio, esce dall'ambito della normalità. Nell’uso semitico 
antico non esisteva una linea di demarcazione precisa 
che dividesse gli dèi dagli altri esseri sovrumani: il mon- 
do di El-Elohim era il mondo dell’essere e della poten- 
za superiori agli esseri umani. Ma nella Bibbia quando 
YHWH è chiamato El o Elohim, egli viene necessaria- 
mente innalzato al di sopra anche di questo mondo so- 
vrumano, ad un livello che appartiene a lui solo. 

9 (B) Shaddai. Secondo le fonti E e P (+ Pen- 
tateuco, 1:5.7), il nome divino YHWH non era cono- 
sciuto prima di Mosè — una tradizione storica genuina 
— mentre nella fonte P il nome con cui i patriarchi in- 
vocano Dio è Shaddai. Questo nome è attestato anche 
in alcuni poemi più antichi al di fuori della fonte P 
(N 24,4.16; Gen 49,25, dove è tradotto con «l’Onni- 
potente»). Il significato di questo nome, che compare 
solo nella Bibbia, non è certo; nella versione dei LXX è 
tradotto con pantokrétor, «Onnipotente». Molti stu- 
diosi seguono l’ipotesi di W.F. Albright, secondo cui 
questo nome significa «Quello della montagna». Il no- 
me così interpretato riflette l’antica credenza, diffusa 
nel mondo semitico, che la dimora degli dèi si trovasse 
sulla «montagna del settentrione», menzionata in alcu- 
ni passi dell’AT (/s 14,13; $a/ 48,3; — Storia, 75:54). 
10 (C) Baal, Adonai, Melek. Questi tre titoli 
esprimono l’idea del potere di governare. BAAL, «pa- 
drone», è usato raramente per indicare YHWH, poi- 
ché era un titolo tradizionale del più popolare dio dei 
Cananei. Spesso, però, quando Baal appare come com- 
ponente di un nome israelitico (p. es., figlio di Saul = 
Is-Baal; figlio di Gionata = Merib-Baal: 1 Cr 8,33-34), 
possiamo supporre che al bambino fosse impartito un 
nome YHWH-Baal, piuttosto che quello di un dio pa- 
gano. Gli autori posteriori dell’AT non approvarono 
l’uso di «baal» in un nome e spesso lo mutarono in 
«bosét» (ebraico: «vergogna»). In tal modo, in 2 Sar 
2,8 e 9,6, i nomi dei due uomini cui abbiamo ora ac- 
cennato appaiono come Isboset e Mefiboset. ADONAI 
(’#dondy, «mio signore»: questa pronuncia è usata solo 
per YHWH) è lo stesso che ‘#46rî, parola con cui di 
solito ci si rivolgeva al re. MELEK, «re», è usato spesso 
per YHWH. La regalità era un attributo di molte divi- 
nità degli antichi popoli semitici, ma l'evoluzione israe- 
litica di questa idea segue un suo proprio cammino. 
YHWH è il re di Israele, re di tutte le nazioni, re in 
virtù della creazione, re salvatore che libera Israele, il 
re escatologico che stabilirà il proprio regno universale 
alla fine della storia (+ 75.165-166). Non è possibile 
determinare quali di questi aspetti fosse quello prima- 
rio; ma la concezione dell'Alleanza come di un rappor- 
to vassallo-signore (+ 81-82) fa pensare che la regalità 
di YHWH non sia stato uno sviluppo posteriore del 
pensiero israelitico. I compiti del re nell’antichità erano 


Religione in Ita 


[77:11-15] 


la guerra e la legge, e YHWH esercita entrambe queste 
funzioni per Israele. Egli è il salvatore che combatte le 
battaglie di Israele, il legislatore che impone un codice 
di comportamento e il giudice che sentenzia secondo 
questo codice. 

11 (D) YHWH. Questo è il nome personale del 
Dio di Israele. La pronuncia «Jahvé» è stata ricostruita 
in tempi recenti. Nella Bibbia ebraica il nome è scritto 
con le quattro consonanti (tetragramma) YHWH e le 
vocali della parola ‘#d0n4y (adorati = «signore»: ad un 
certo punto nel tardo periodo precristiano i Giudei, 
per un eccessivo sentimento di rispetto, smisero di pro- 
nunciare il nome sacro e dissero invece: Adora). Que- 
sta combinazione produsse la non-parola «jehovah» 
che apparve nella AV. (G.H. PARKE-TAYLOR, Yabweb 
[Waterloo, Canada 1975]; M. Rose, Jahwe [ThStud 
122, Ziirich 1978].) 

12 Il significato del nome è incerto e le spiega- 
zioni che sono state proposte sono troppo numerose 
per essere citate. Il testo di Es 3,13-14 non è una spie- 
gazione ed è estremamente difficile da tradurre. La 
Bibbia ebraica ha il nome alla prima persona ’ebyeb 
‘Afer ’ebyeb. I LXX lo tradussero con «Io sono l’esi- 
stente» (ho dx = colui che è); la Vg con «Io sono colui 
che sono». Seguendo P. Haupt molti hanno avanzato 
l'ipotesi che la formula fosse originariamente in terza 
persona e dicesse YHWH ‘iîer YHWH. La maggior 
parte degli studiosi moderni metterebbe in relazione la 
forma ’ebyeb o yabweb con il verbo hawé, la forma ar- 
caica del verbo «essere». In particolare, W.F Albright 
e EM. Cross insistono nel sostenere che yaQwed deriva 
dalla forma causativa di questo verbo e significa «egli 
fa essere». 

Come nome, secondo Albright, YHWH è un fram- 
mento di un nome più lungo che egli ricostruisce come 
yabweb-'Tier-yibweb, «colui che porta all'esistenza tutto 
ciò che viene all'esistenza» (FSAC [2* ed.] 15-16.259- 
261). Così spiegato il nome identifica YHWH come il 
creatore. FM. Cross (HTR 55 [1962] 256) propone 
una variante di questa tesi: egli ritiene che «YHWH» 
faccia parte di un titolo liturgico di El, p. es. el ‘fer (o 
da, un antico pronome relativo) YHWH s°bd'òt = «El 
che porta all’esistenza gli eserciti» (+ 14). D'altra par- 
re, se si accetta una qualche spiegazione corrispondente 
alle traduzioni dei LXX e della Vg e si pone l’accento 
più sull’esistenza, allora il nome significa che YHWH è 
l’unico che veramente è, probabilmente l’unico che è 
veramente e/obi72, Dio. (Questa sottolineatura non an- 
drebbe però trasposta in campo filosofico come se la 
Bibbia affermasse che l’essenza di Dio è l’esistenza). 
Ma forse tutte queste ipotesi sull’etimologia di YHWH 
sono illusorie: anche se, in effetti, sapessimo con certez- 
za il significato originario del nome, non per questo po- 
tremmo essere certi che gli Ebrei lo intendessero pro- 
prio in quel senso (gran parte delle etimologie nella 
Bibbia sono popolari e scientificamente non corrette). 
L'uso del nome YHWH nella Bibbia non mostra tracce 
di alcuna etimologia consapevole e non ci sono prove 
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nell’AT di una teologia costruita attorno al significato 
di questo nome. Il nome ricorre più di 6.700 volte ed è 
la designazione normale di Dio, più frequente di tutte 
le altre messe insieme. Si trova spesso anche come com- 
ponente di nomi personali: quelli che cominciano per 
Je/Jehu/Teho e quelli che finiscono con iah/jah (Ado- 
nijah, Elijah, Jeremiah, Isaiah, Jehoshaphat, Jehoiakin). 
È, per così dire, il nome israelitico di Dio che esprime 
l'associazione — reciprocamente accettata e proclamata 
— di YHWH ed Israele. 

13 La rivelazione del nome a Mosè in Es 3,13-14 
è attribuita alla tradizione E; la tradizione P di Es 6,3 
afferma che il nome non era noto ai patriarchi. Anche 
se la tradizione J usa il nome fin dagli inizi del suo rac- 
conto in Gex 2, ciò non deve essere inteso come una 
smentita delle tradizioni E e P, ma semplicemente co- 
me segno che J non conosceva l’altra tradizione. Nella 
teologia del nome che abbiamo esposto sopra (+ 6) la 
rivelazione del nome YHWH ad Israele per mezzo di 
Mosè rappresentava una rivelazione nuova e più piena 
della realtà personale di YHWH. Questo fatto si riflet- 
te nelle tradizioni dell’Esodo dove il nome di YHWH 
è associato con l’origine dell’Alleanza (— 81ss.; — Sto- 
ria, 75:44). Israele conosce il suo Dio con questo nome 
e non c'è bisogno di nessun’altra definizione o qualifi- 
cazione. Con questo nome egli viene proclamato come 
l’essere divino, personale, che si è rivelato ad Israele, 
che ha affermato se stesso mediante le azioni salvifiche 
dell'esodo ed ha stabilito una relazione di alleanza con 
il popolo che egli ha formato. Il nome distintivo 
YHWFH indica che egli è un essere personale, la cui es- 
senza e i cui attributi non possono essere condivisi da 
nessun altro essere. 

14 (E) YHWH Sebaoth. Questo titolo, 
«YHWH (Dio) degli eserciti», non si trova nella Bibbia 
dal libro della Genesi al libro dei Giudici, ed è associa- 
to in particolare con il santuario costruito per l’arca 
dell’alleanza a Silo, da dove l’arca veniva condotta fuori 
in battaglia (1 Sar 1,3; 4,4). Si trova spesso nei profeti 
(Is 1-39; Ger; Am; Ag; Zo). È difficile precisare cosa 
siano gli «eserciti». Gli studiosi propongono gli eserciti 
di Israele, o «le schiere del cielo» (i corpi celesti o an- 
che gli angeli) o «le schiere del cielo e della terra» (l’u- 
niverso creato). L'uso di questo titolo nei libri profetici 
non favorisce l’identificazione degli «eserciti» di Dio 
con gli eserciti di Israele; in 1 Sax, invece, si intende 
proprio questa identificazione e probabilmente era 
questo il senso originario. La terza ipotesi è quella che 
si armonizza con l’uso profetico: il titolo designerebbe 
dunque YHWH come «signore della creazione». 

15 (F) Nomi patriarcali per indicare Dio. Come 
ha dimostrato A. ALT (AEOT 1-100), una delle forme 
sotto cui i patriarchi adorarono Dio può essere classifi- 
cata come «il Dio dei padri». Il Dio che intervenne nel- 
la vita dei patriarchi fu identificato come «il Dio di 
Abramo» (o «di Isacco» 0 «di Giacobbe»). Questo Dio 
di Abramo fu adorato da Abramo e dal suo clan ed 
era, in qualche misura, un Dio della tribù. Forse il Dio 
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di ciascun patriarca aveva un titolo speciale, p. es. lo 
Scudo di Abramo (Gex 15,1), il Terrore di Isacco (o 
forse Genitore, Ger 31,42.53), il Potente di Giacobbe 
(Gen 49,24). Adorare Dio sotto una particolare figura 
è caratteristico solo tra i popoli nomadi. L'esempio più 
antico è del xvm secolo a.C. in Cappadocia, forse con- 
temporaneo del periodo patriarcale. Le popolazioni se- 
dentarie possono adorare un dio nazionale associato ad 
una regione particolare, ma i nomadi hanno bisogno di 
un dio personale o del clan che si sposti insieme a loro. 
Lo sforzo teologico che sottende il «Dio dei padri» è 
importante nella religione biblica perché comporta una 
relazione personale tra Dio e il patriarca (e il clan) e 
così si contrappone al formalismo religioso. Esso costi- 
tuisce il retroterra della futura relazione di alleanza tra 
Dio e Israele, ed inoltre tiene lontano da ogni opinione 
secondo cui Dio si trova solo in un luogo particolare. 
(> Storia, 75:38). 

16 Un’altra forma sotto cui i patriarchi adoraro- 
no Dio era El unito a diverse parole che lo qualificava- 
no: El Eljon (Gen 14,18); El Olam (Gen 21,33); El 
Shaddai (Gex 17,1; + 9), ecc. EM. Cross (— 12) ha 
dimostrato che questi termini qualificativi non sono 
nomi di divinità individuali (cioè il dio Eljon, Shaddai 
o Olam), ma sono titoli aggettivali o attributi dell’unico 
Dio El. Quando i patriarchi giunsero nel paese, trova- 
rono che i Cananei adoravano il supremo Dio El in va- 
ri santuari e sotto vari titoli. Così El Eljon (Dio altissi- 
mo) era adorato a Gerusalemme; El Olam (Dio dell’e- 
ternità) era adorato a Bersabea; El Berit (Dio dell’al- 
leanza) era adorato a Sichem. (Per questi santuari, — 
Istituzioni, 76:26.29.41.) La Bibbia ci mostra i patriar- 
chi che adorano El sotto questi titoli nei rispettivi san- 
tuari. Confrontando questo fatto con quanto abbiamo 
detto riguardo al «Dio dei padri», troviamo che i pa- 
triarchi evidentemente non videro alcuna contraddizio- 
ne nel mettere insieme il culto di un Dio che si era loro 
rivelato in un modo particolare con il culto di un Dio 
universale già noto in Canaan. Così Gex 49,25 stabili- 
sce un parallelismo tra «il Dio di tuo padre» e El Shad- 
dai («il Dio onnipotente»). Il culto di El aggiunse alla 
religione patriarcale un aspetto di universalità che non 
si trovava nel culto del Dio dei padri; in questo modo 
sia il Dio della natura (El) che il Dio della storia (il Dio 
di Abramo) ebbero posto nella religione pre-mosaica. 
Quando il Dio della storia si rivelò a Mosè come 
YHWH, egli continuava la tradizione del Dio dei pa- 
dri (Es 3,15), ma la Bibbia non esita ad applicargli i ti- 
toli distintivi di El come Eljon, Shaddai e Olam. 

17 (III) Il Dio unico. Il pensiero israelitico non 
è né discorsivo né speculativo. I problemi speculativi 
dell’esistenza di Dio e della sua unicità non potevano 
essere considerati nell’AT, dal momento che gli Israeliti 
non avevano strutture di pensiero entro le quali si po- 
tessero porre o risolvere problemi simili. Nel Vicino 
Oriente antico l’esistenza di esseri divini era accettata 
universalmente senza alcun dubbio. Per quanto con- 
cerne l’unicità di Dio, in Israele non c'è una negazione 
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chiara ed univoca dell’esistenza di altre divinità oltre a 
YHWH prima del Deutero-Isaia, nel vI secolo a.C. 
(Tuttavia, Di 32,39 presenta la stessa accentuazione del 
Deutero-Isaia ed alcuni studiosi farebbero risalite que- 
sto Cantico di Mosè ad un periodo notevolmente ante- 
riore; + Deuteronomio, 6:57). L'assenza di una simile 
negazione non significa che gli Israeliti condividessero 
in modo attenuato le credenze politeistiche di altri po- 
poli antichi; essi piuttosto rigettarono queste credenze, 
ma espressero il loro rifiuto in termini diversi da quelli 
filosofici. 

Se volessimo porre questi problemi e dare loro una 
risposta in termini biblici, potremmo dire che, vi siano 
o no molti elohim («dio», «dèi»; = 7), c'è un solo 
YHWH (cf. CJ. LABUSCHAGNE, The Incomparability of 
Yabweh in the Old Testament [Leiden 1966]). Qualun- 
que sia il modo in cui si intendono gli «elohim», 
YHWH è elohim in un modo in cui non lo è nessun al- 
tro essere. Il problema non era se vi fosse un solo 
elohim, ma se esistesse un altro elohim come YHWH. 
Al problema posto in questi termini gli Israeliti non 
diedero altra risposta che un rifiuto categorico. Osser- 
viamo, allora, che nelle sue fasi più antiche il vocabola- 
rio israelitico non riesce ad esprimere in maniera ade- 
guata la stessa fede israelitica. 

18 Anzitutto, il fatto che c'è un solo YHWH è 
chiaro dal suo nome, che non appartiene a nessun al- 
tro. È chiaro anche dalla sua relazione speciale con 
Israele, della quale nessun altro partecipa. La relazione 
è quella di elezione e di alleanza che impone ad Israele 
richieste che nessun altro dio ha mai fatto al proprio 
popolo. La richiesta più sorprendente è che Israele non 
adori altro dio se non YHWH. È questa una violenta 
differenziazione dagli schemi cultuali dell’antico mon- 
do semitico. Tra i vicini di Israele nessun dio è conce- 
pito come il totale ed unico benefattore e giudice dei 
suoi adoratori in modo tale da escludere la venerazione 
per altri dèi: il cosmo non è la sfera d’azione di un uni- 
co dio. Per gli Israeliti non c'è nulla che essi possano 
chiedere ad un altro dio e nulla che debbano temere da 
altri dèi. Questa non è una professione esplicita di mo- 
noteismo, ma significa che gli altri dèi sono da conside- 
rarsi trascurabili. 

19 La proibizione di avere altri dèi non implica 
semplicemente che Israele è proprietà esclusiva di 
YHWH dalla quale egli ha eliminato l’attività di com- 
petitori. Piuttosto, dovunque si trovino esseri umani e 
natura, lì è il dominio di YHWH. Egli solo crea, ed 
egli solo dirige le operazioni di forze naturali: un con- 
cetto particolarmente significativo sullo sfondo delle 
antiche divinità della natura. La teogonia, il mito delle 
origini degli dèi, si trova dappertutto nel Vicino Orien- 
te antico. È estremamente importante che gli Israeliti 
non si domandino né quale sia l'origine di YHWH, né 
quale l’origine degli altri dèi. Porsi domande riguardo 
all’origine di YHWH significherebbe negare che egli è 
«totalmente altro» (+ 8); porsi il problema dell'origine 
degli altri dèi significherebbe ammetterne la realtà. 
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20 La natura unica di YHWH è dimostrata an- 
che dalla proibizione di farne immagini. Non conoscia- 
mo nessun'altra divinità nel Vicino Oriente antico che 
non fosse visivamente rappresentata. Le loro immagini 
erano antropomorfiche, tranne che in Egitto dove, per 
motivi oscuri persino agli stessi egiziani, alcune divinità 
erano rappresentate in modo teriomorfico (cioè con 
immagini contenenti elementi di animali) o simbolico, 
come l'innovativo culto di Aton, che usava il disco so- 
lare (— Archeologia biblica, 74:77). La proibizione di 
rappresentare YHWH con immagini è ancor più sor- 
prendente se la confrontiamo con l’uso biblico di par- 
lare di YHWH in termini umani (— 21). La proibizio- 
ne (Es 20,4; Dt 5,8) riguarda il culto di ogni cosa che si 
trova in alto nei cieli, in basso sulla terra o nelle acque 
sotto la terra. Questa onnicomprensiva espressione in- 
tende descrivere il triplice livello dell’intero mondo vi- 
sibile, e il comandamento nega, quindi, che YHWH 
assomigli a qualche cosa che si trova nell’universo. Egli 
è al di sopra e al di là dell’universo e perciò non asso- 
miglia a nessuno degli elohim noti agli Israeliti. 
L'archeologia ha illustrato come questo comanda- 
mento sia stato rispettato. Anche se in siti israelitici so- 
no state ritrovate centinaia di immagini divine, non è 
stato scoperto nulla che possa essere considerato 
un'immagine di YHWH. (Ma — Archeologia biblica, 
74:118 per la discussione riguardo all’iscrizione e al- 
l'immagine di «YHWH-Ashera» ritrovata a Kuntillat 
‘Ajrud, nel Negev). Naturalmente l’AT parla di perver- 
sioni del culto di YHWH; ma gli studiosi moderni han- 
no dimostrato che anche un esempio così notevole co- 
me l’immagine di toro o vitello innalzata a Betel e a 
Dan non voleva essere una rappresentazione di 
YHWH stesso: il toro era considerato un piedistallo sul 
quale stava YHWH invisibile (+ Istituzioni, 76:53). 
Un epiteto comune di YHWH è «il Dio vivente»; 
questa designazione vuole porre in contrasto YHWH 
con altri dèi talvolta identificati con le loro immagini. 
In modo positivo questo epiteto afferma che YHWH 
possiede vita, potenza e personalità: egli è attento, vigi- 
le e responsabile. Come Dio vivente, egli è contrappo- 
sto anche agli esseri umani, che sono mortali: YHWH 
dà e sostiene la vita. Da questi concetti all'affermazione 
che solo YHWH è elohim il passo da fare non era lun- 
go. Se gli dèi di altri popoli erano impotenti, essi non 
avevano la realtà di elohim, e di conseguenza non ave- 
vano realtà affatto: erano i loro stessi simulacri senza vi- 
ta, opera della mano dell’uomo. (Cf. O. KEEL [ed.], 
Monotheismus im Alten Israel und seiner Umwelt 
[BibB 14, Fribourg 1980]; B. LANG [ed.], Der esnzige 
Gott [Munchen 1981]; D. PATRICK, The Rendering of 
God in the Old Testament [OBT 10, Philadelphia 
1981]; E. ZENGER, Der Goti der Bibel [Stuttgart 1979)). 
21 (IV) Antropomorfismo. L'attribuzione di 
tratti e comportamenti umani ad esseri non umani (in- 
sieme con l’antropopatismo: l’attribuzione di senti- 
menti umani a esseri non umani) è un procedimento 
comune nella letteratura sia religiosa che profana di 
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tutte le culture. Ciò che rende l’antropomorfismo del- 
l’AT degno di attenzione speciale è la difficoltà di con- 
ciliarlo con la proibizione di creare immagini di Dio e 
con la negazione esplicita che YHWH sia come un 
qualsiasi essere creato. Il timore di un’immagine plasti- 
ca di YHWH è in netto contrasto con la mancanza di 
restrizioni nell’uso delle immagini verbali. YHWH ha 
un volto, occhi, orecchie, bocca, narici, mani, piedi. 
Egli parla, ascolta, odora, ride, sibila, fischia, colpisce, 
scrive, cammina. Egli si rallegra, si adira, odia, ama, 
prova disgusto, dispiacere, compassione (cf. p. es. T.E. 
FRETHEIM, The Saffering of God [OBT 14, Phila- 
delphia 1984]). L'’AT non parla mai di YHWH senza 
attribuirgli dei tratti umani. Non esiste un antropomor- 
fismo veterotestamentario che non possa essere posto 
in parallelo con un’altra letteratura semitica antica: le 
divinità degli altri popoli semiti antichi, infatti, erano 
personificazioni di forze naturali o di realtà sociali cui 
venivano attribuiti tratti e comportamenti umani. 
Alcune restrizioni esplicite poste all'antropomorfi- 
smo nell’AT, invece, non trovano facilmente paralleli 
altrove. Quando l’AT dice che YHWH è immutabile e 
i suoi propositi non sono così deboli come quelli del- 
l’uomo (Nr 23,19), che egli è elohim e non un essere 
umano (Os 11,9), che è spirito e non carne, è evidente 
che gli autori dell’AT erano coscienti dei limiti inerenti 
alle figure retoriche. Nel contesto delle modalità 
espressive e delle credenze religiose antiche gli antro- 
pomorfismi resero certo difficile comprendere la tra- 
scendenza di YHWH. Inoltre essi potrebbero essere 
stati un ostacolo allo sviluppo di un’idea veramente 
spirituale di Dio. Eppure attraverso gli antropomorfi- 
smi è possibile una comprensione di Dio che non può 
essere raggiunta mediante discorsi più astratti e raffina- 
ti. Dopo tutto, la parola umana non dispone di nessun 
mezzo adatto ad enunciare la realtà ineffabile di Dio. 
22 Attraverso una descrizione antropomorfica 
viene costantemente sottolineata la personalità di 
YHWH, il «Dio vivente». L'elezione di Israele, la sti- 
pulazione dell'Alleanza e le azioni salvifiche con cui 
YHWH fece di Israele un popolo sono atti di grazia 
che nascono da una benevolenza personale. La legge 
che viene imposta ad Israele nell’Alleanza è la manife- 
stazione di una volontà viva e personale. La risposta di 
YHWH all’amore o alla disobbedienza è una risposta 
personale di amore o di ira. I suoi rapporti con Israele 
possono essere rappresentati come i rapporti del padre 
nei confronti dei suoi figli o quelli del marito con la 
moglie. La relazione personale di YHWH con Israele 
richiede una risposta personale e non semplicemente 
un atteggiamento ufficiale o di culto esteriore verso di 
lui. Diventa quasi un luogo comune nei libri profetici 
l'affermazione che il culto, senza un impegno persona- 
le, è vano ed ipocrita. Le richieste radicali di YHWH 
possono trovare una risposta adeguata solo attraverso 
una dedizione assoluta. Diventa possibile una comuni- 
cazione personale: YHWH parla ad Israele, e Israele 
può parlare a YHWH. La realtà di questo reciproco 
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coinvolgimento nella storia di Israele non può essere 
messa in dubbio. Nella preghiera il linguaggio dell’AT 
raggiunge, mediante l’antropomorfismo, un’intimità ed 
una immediatezza che si ritrovano difficilmente altrove 
e che non si possono raggiungere in nessun altro mo- 
do. Il rischio di umanizzare Dio viene accettato per 
evitare di pensarlo come un’astrazione o come una for- 
za impersonale. 

23 (V) Il pensiero mitopoietico. Le antiche ci- 
viltà della Mesopotamia e dell'Egitto avevano una ricca 
mitologia che è stata in gran parte ricostruita. La mito- 
logia di Canaan ci è divenuta nota, almeno in parte, a 
partire dal 1929 attraverso i documenti dell’antica 
Ugarit che chiariscono molte allusioni dell’AT (M. 
COoOGAN, Stories from Ancient Canaan (Philadelphia 
1978]; P. CRAIGIE, Ugarit and the Old Testament 
[Grand Rapids 1983]). Gli studi di questi documenti 
rivelano le differenze tra il pensiero mitologico di que- 
sti popoli antichi e il pensiero di Israele; e per molti an- 
ni un largo numero di studiosi ha concordato nel dire 
che l’AT non contiene mitologie. Ma il negare ogni mi- 
tologia nell’AT lascia diversi brani senza una spiegazio- 
ne soddisfacente. Inoltre, recentemente è diventato 
chiaro che la negazione di una mitologia nell’AT impli- 
ca una definizione discutibile di mito come essenzial- 
mente polireistico e falso. 

(A) Definizione di mito. Le analisi moderne 
della natura del mito suggeriscono che esso non è, per 
definizione, politeistico e falso. Molti miti esprimono 
una visione politeistica o una concezione essenzialmen- 
te distorta dell’universo, ma tale visione non è necessa- 
riamente dovuta allo stesso pensiero mitologico, più di 
quanto gli errori filosofici o teologici siano dovuti alla 
natura del pensiero filosofico e teologico. La maggior 
parte dei critici ha valutato il mito secondo i criteri del- 
la logica discorsiva e l’hanno perciò trovato difettoso; 
ma nelle culture che non possiedono un pensiero di- 
scorsivo sviluppato, il pensiero mitologico è l’unico 
strumento con cui l’intelletto può affrontare certi pro- 
blemi che stanno al di là dell’esperienza sensibile. Que- 
sti problemi coinvolgono alcune delle questioni più im- 
portanti che l’uomo può affrontare: l'origine del mon- 
do e della razza umana, la natura della divinità, le rela- 
zioni dell’uomo con la natura e la divinità, l'origine 
della società e delle istituzioni sociali, il fondamento ul- 
timo dei principi morali, lo scopo e la direzione dell’e- 
sistenza umana. Questi problemi possono essere af- 
frontati anche mediante il ragionamento discorsivo con 
i metodi e i principi suoi propri. Il mito in realtà non 
risolve questi problemi, ma esprime l’atteggiamento 
che l’uomo assume di fronte al mistero; si potrebbe di- 
scutere se i risultati che il ragionamento discorsivo rag- 
giunge siano maggiori di quelli raggiunti dal mito. Cf. 
REVENTLOW (Problems, 154-167), che parla di una «ri- 
voluzione nella valutazione del mito» (155). 

24 E. Cassirer definisce il mito (Language and 
Mytb [New York 1946] 8ss. [trad. it., Mito e concetto, 
Firenze 1992]) una forma simbolica di espressione ac- 
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canto all’arte, al linguaggio e alla scienza. Ciascuna di 
queste forme produce e situa un mondo suo proprio. Il 
mito è un'intuizione e un atto di fede. Esso cerca di da- 
re una forma intelligibile a realtà che trascendono l’e- 
sperienza. Il mito non tenta il paradosso del conoscere 
l’inconoscibile; queste realtà possono trovare espres- 
sione solo mediante rappresentazioni simboliche create 
dai dati dell’esperienza. Il simbolo più facile da usare e 
da afferrare è il simbolo dell'attività personale, e perciò 
nel mondo del mito non appaiono cause impersonali. 

Il mito è inserito in una narrazione che non è storica 
né intende esserlo. Ciò che accade nel mito non è l’e- 
vento singolare localizzato nel tempo e nello spazio, ma 
l'evento ricorrente dell'eterno presente, come lo ha 
chiamato Eliade. Il mito presenta in una storia la realtà 
costante dell'universo; non pretende che il simbolo sia 
la realtà, ma propone il simbolo come strumento per 
giungere ad una interpretazione della realtà che superi 
la comprensione puramente intellettuale. Lo scopo del 
pensiero mitopoietico è la verità, non la falsità, e il fat- 
to che il mito talvolta presenti delle contraddizioni nel 
suo modo di accostarsi alla realtà non si contrappone 
alla sua ricerca della verità. Nel mondo del pensiero di- 
scorsivo le leggi dell’essere e del pensiero richiedono 
una rigorosa coerenza. Il mito ammette che la realtà 
non può essere compresa in modo adeguato e ricono- 
sce la validità di diverse vie d’accesso. Questa pluralità 
di vie può portare ad espressioni contraddittorie, ma il 
mito ammette contraddizioni ritenendo che la loro 
composizione si trovi al di lì di quel grado di com- 
prensione che esso comunica. 
25 (B) Il pensiero mitopoietico dell’AT. L’uso 
di un linguaggio e di immagini mitiche nell’AT è stato 
riconosciuto da tempo, e con la scoperta della lettera- 
tura mitologica del Vicino Oriente antico è stato possi- 
bile identificare le fonti di molte immagini mitologiche 
veterotestamentarie. Come esempi possiamo portare 
alcune allusioni, anche se non tutte sono chiare in 
egual modo: la personificazione di fenomeni naturali (il 
sole, Sa/ 19,5-7; la stella del mattino, 1s 14,22ss.; l’arco- 
baleno, Ger 9,12ss.); la descrizione dell’èra escatologi- 
ca come un ritorno alle condizioni del periodo primi- 
genio (Is 11,6-9); storie eziologiche o storie composte 
per spiegare una situazione esistente, p. es. il racconto 
della creazione della donna dalla costola dell’uomo 
(Gen 2,21ss.) e quello dell’origine della fatica umana e 
delle doglie del parto (Gen 3,16ss.); l'unione dei figli di 
Elohim e delle figlie degli uomini (Ger 6,4); la cata- 
strofe mondiale come un capovolgimento della creazio- 
ne ed un ritorno al caos (/s 17,12ss.; 24,19; Ger 4,23); 
YHWH intronizzato (/s 6) e il carro di YHWH (Ez 1); 
alcune caratteristiche del Giorno di YHWH (G/ 
2,10ss.; 3,3ss.); l'assemblea dei santi (S4/ 89,18); Geru- 
salemme come la montagna del nord, la montagna del- 
l'assemblea ($4/ 48,3); le immagini che accompagnano 
la reofania (Es 19; 33,19-23; Gdc 5,4; Ab 3; + 57). L’'u- 
so poetico di immagini tratte dalla mitologia non è di 
per sé sufficiente a stabilire una struttura di pensiero 
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mitopoietica; ma quando queste immagini sono consi- 
derate insieme ad altri passi dell’AT comincia ad emer- 
gere una struttura che può essere definita mitopoietica. 
In questi passi le immagini tratte dalla mitologia non 
sono solo abbellimenti poetici, ma sono usate nel ten- 
tativo serio di esprimere in parole un'intuizione della 
realtà trascendente. 

26 Quando l’AT tratta problemi che nelle altre 
culture erano oggetto del pensiero mitopoietico è pos- 
sibile un confronto tra il modo in cui gli Israeliti tratta- 
vano questi problemi e le mitologie di altri popoli anti- 
chi. Quasi non esiste mitologia senza un mito delle 
ORIGINI O CREAZIONE. Dalla scoperta del mito 
mesopotamico della creazione, l’Exuma Elisb (ANET 
60-72), è risultato evidente che Ger 1 considera la 
struttura dell’universo visibile in modo superficiale e 
non scientifico, simile a quello del mito mesopotamico 
(+ Genesi, 2:2.4). Colpiscono le differenze: il racconto 
israelitico non contiene niente sull’origine degli dèi né 
parla di un conflitto cosmico tra di essi, elementi che 
nel mito mesopotamico erano una parte essenziale del 
processo della creazione. Rimane solo un tranquillo at- 
to creativo compiuto mediante la parola e nel quale ri- 
salta chiaramente la sovranità di Dio che crea senza al- 
cuno sforzo. Il racconto veterotestamentario è in aperta 
polemica con il mito mesopotamico, o piuttosto con la 
concezione della creazione che è rappresentata nel mito 
mesopotamico; non sostituisce, però, il mito con la sto- 
ria o la scienza — di queste non c’è traccia in Gen — e 
nemmeno con la riflessione teologica, a meno che que- 
sto termine venga preso in modo molto approssimati- 
vo. Il mito mesopotamico è sostituito da un altro mito; 
la differenza sta nel modo di concepire la divinità. 

27 L’AT non contiene il racconto di un CON- 
FLITTO COSMICO dal quale avrebbe origine la crea- 
zione: motivo, questo, comune nella mitologia. Vi so- 
no, però, numerose allusioni ad una vittoria di YHWH 
sul mostro del caos (— 51); ciò indica che la tradizione 
orale conteneva probabilmente un racconto della crea- 
zione nel quale YHWH risultava vincitore di un com- 
battimento. L'immagine del combattimento era stata 
trovata nei miti sia della Mesopotamia che di Canaan, e 
da queste fonti fu forse trasferita a YHWH divenendo 
così un esempio di pensiero mitopoietico trasformato 
secondo le caratteristiche di YHWH. Si è notato sopra 
(— 24) che un elemento tipico del pensiero mitopoieti- 
co è la possibilità di diverse vie di accesso alla verità; le 
allusioni ad una lotta sono un modo di esprimere la 
creazione diverso da quello di Gen 1. Altra caratteristi- 
ca del mito è che l’«evento» non è un evento storico 
contingente ma una costante della realtà, un eferzo pre- 
sente; le allusioni ad una creazione vittoriosa di 
YHWH lo presentano come una realtà presente e per- 
manente. Se YHWH dovesse lasciare il suo dominio 
sul mostro, il mondo ricadrebbe nel caos. 

28 Il racconto del DILUVIO presenta un altro 
esempio di mito straniero sottoposto a revisione. Nes- 
sun passo veterotestamentario ha affinità letterarie così 
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evidenti e così numerose con la letteratura extra-bibli- 
ca come il racconto del diluvio; la sua dipendenza da 
questo mito anteriore è evidente (ANET 42-44,93-95; 
— Genesi, 2:12). Il mito mesopotamico tenta di affron- 
tare il problema delle catastrofi naturali accompagnate 
da una distruzione casuale attribuendole all’ira capric- 
ciosa degli dèi; l’ira divina, infatti, come quella degli 
uomini, può essere irrazionale e l’uomo non può far 
nulla se non sottomettersi ad una potenza che gli è su- 
periore. Per gli Israeliti questo era un modo sbagliato 
di concepire la divinità. L'errore fu corretto non elimi- 
nando il racconto, ma riscrivendolo in modo che l’ira 
di YHWH trovasse una spiegazione comprensibile nel- 
l’empietà degli uomini. Nella catastrofe naturale gli 
Israeliti videro il giusto giudizio di Dio sul peccato, ed 
espressero questa idea raccontando in modo diverso 
una storia preesistente. Siamo quindi di fronte ad un 
pensiero mitopoietico in cui l'elemento che gli dà origi- 
nalità è, ancora una volta, la concezione di Dio. 

29 Non c’è nessun mito antico parallelo al rac- 
conto dell’ORIGINE E DELLA CADUTA DI ADA- 
MO ED EVA che si trova in Gex 2-3, ma vi sono det- 
tagli nella Bibbia che riecheggiano tratti delle antiche 
mitologie. Questi dettagli sono stati messi insieme per 
esprimere una concezione delle origini e del destino 
umano che costituisce uno dei brani letterari più 
profondi e creativi di rutto l’AT. Qui la concezione di 
Dio è accompagnata da una concezione dell’uomo che 
differisce in modo sorprendente da quanto si trova al- 
trove nel Vicino Oriente antico. In forma narrativa la 
storia descrive la condizione dell’uomo: la sua dignità e 
la sua caduta, la sua mortalità, i suoi rapporti con Dio e 
con l’universo materiale, la sua responsabilità morale, 
l’origine e il significato della sessualità. È importante la 
polemica contenuta nel racconto contro il mito e il ri- 
tuale della fertilità. Per presentare queste profonde in- 
tuizioni l’autore usa simboli mitopoietici come gli albe- 
ri, il serpente, il giardino e la costola. Un parallelo del 
racconto sul primo uomo, che si trova in Ez 28,12-16 
(— Ezechiele, 20:71), fa pensare che in Israele questa 
storia fosse raccontata in forme diverse; quella che si 
trova in Ez, ancora più ricca di immagini mitologiche, 
può essere una delle fonti da cui fu tratto Ger 2-3. 

30 Il pensiero mitopoietico nell’AT, come altro- 
ve, non è scelto deliberatamente come un modo di 
espressione preferito rispetto al discorso logico. Il mito 
nasce nelle culture in cui non si è ancora giunti al ra- 
gionamento logico. Ma il mito non è mai espulso del 
tutto nemmeno nelle culture avanzate. Rimane la for- 
ma più adatta per esprimere la realtà trascendente, una 
realtà troppo vasta e troppo profonda per l’osservazio- 
ne scientifica e l’analisi filosofica. Per questo motivo il 
pensiero mitopoietico dell’AT conserva non solo il suo 
fascino ma anche la sua validità nella storia della fede e 
della teologia cristiana. La storia del pensiero dimostra 
che quando esso è demitizzato è anche, in misura pro- 
porzionale, «laicizzato». Il pensiero mitopoietico vede 
la realtà trascendente pervadere l’universo visibile. In 
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Mesopotamia l’origine della regalità era spiegata me- 
diante la sua discesa dai cieli. Il pensiero filosofico cer- 
ca invece una spiegazione in processi che possono esse- 
re sottomessi ad una ricerca e ad un’analisi logiche. Eli- 
minando il mito l’uomo corre il rischio di eliminare an- 
che il divino. E non sempre egli è riuscito a sostituire le 
intuizioni del pensiero mitopoietico con intuizioni di 
un ordine superiore. 
31 Pio XI (Humani Generis, EB 618) riprende- 
va un monito espresso da esegeti delle generazioni pre- 
cedenti quando disse che le credenze dell’AT non de- 
vono essere ridotte al livello delle mitologie di altri po- 
poli. È più esatto parlare della presenza di un pensiero 
mitopoietico piuttosto che di miti o di mitologia nel- 
AT. Nei paragrafi precedenti abbiamo fatto allusione 
all'elemento che rende il pensiero mitopoietico istaeli- 
tico unico nel Vicino Oriente antico ed è il fondamento 
ultimo della sua validità, cioè la concezione israelitica 
della realtà di Dio: la fede di Israele nel carattere per- 
sonale di YHWH. Questa comprensione della realtà 
divina gli Israeliti la attribuirono ad una rivelazione, ad 
un incontro personale con Dio che parlò loro, che fu il 
loro salvatore e il loro giudice. Per esprimere questa 
comprensione essi non avevano a disposizione altre 
forme di pensiero e di parola che quelle comuni nel Vi- 
cino Oriente antico. La realtà trascendente di YHWH 
irrompe nelle forme della mitologia come irrompe nel- 
le forme della scienza e della metafisica; ma non si può 
rigettare nessuna di queste forme nel loro sforzo di af- 
ferrare più saldamente una verità la cui comprensione 
totale ci sfugge sempre. 
32 (VI) Lo Spirito di Dio. 

(A) Concetto di Spirito. Il medesimo termine 
ebraico serve per significare sia vento che spirito. Il 
vento è il respiro di Dio; è una manifestazione sensibile 
della presenza e della potenza divine. Si muove im- 
provvisamente ed imprevedibilmente; l’uomo non può 
né prevedere né controllare la sua direzione o la sua 
forza. Egli non può determinare la sua fonte o la sua 
destinazione (Gv 3,8). È sottile, confina con l’immate- 
riale nella sua natura, è universalmente presente e irre- 
sistibile nel suo proposito. Perciò il vento è un simbolo 
estremamente adatto per esprimere il divino. 
33 Nell’AT lo spirito non è un essere personale. 
È un principio di azione, non un soggetto. Appartiene 
propriamente solo a YHWH; viene comunicato ad es- 
seri viventi ma non diventa mai parte della struttura 
dell’essere vivente in modo tale che esso possegga lo 
spirito come suo proprio. Dello spirito si dice che inva- 
de (1 Cr 12,19), che è versato (/s 29,10; 44,3; Ez 39,29; 
GI 2,28), che investe (Gdc 6,34; 14,6.19; 15,14; 2 Cr 
24,20; 1 Sam 10,10; 11,6). Una persona viene riempita 
dallo spirito (Es 31,3) o YHWH mette in lei il suo spi- 
rito (Is 63,11; Ez 36,27; Ni 11,25.29). Lo spirito può 
anche essere tolto a qualcuno (Saf 51,13) o partire da 
lui (1 Sar 16,14). Eliseo domandò una duplice porzio- 
ne dello spirito di Elia (2 Re 2,9). Le espressioni usate 
in questi contesti trattano lo spirito come una sostanza 
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sottile o un liquido; più chiaramente esse sottolineano 
la natura impersonale dello spirito. La qualità più evi- 
dente dello spirito è la potenza. 

34 Lo spirito non è ricordato spesso come forza 
creativa. In Gex 1,2 il vento «aleggia» sulle acque del 
caos; il movimento del vento è il primo segno dell’atti- 
vità creatrice che sta per irrompere. In Sa/ 33,6 la paro- 
la di YHWH e il suo respiro sono forze creatrici; la po- 
tenza con cui YHWH emette una parola è la potenza 
che si sente nel vento. Il vento è anche una forza di- 
struttrice, il fiato delle narici di YHWH, la sua ira (Sa/ 
18,16) che fa seccare le sorgenti (Os 13,15) ed è uno 
strumento del suo giudizio (/s 30,27-28). 

Il respiro di YHWH è il principio della vita per tut- 
ti gli esseri viventi; questi sopravvivono perché viene 
loro comunicato il suo spirito. Questo pensiero compa- 
re in numerosi passi (Ger 2,7; 6,17; 7,15; Gb 33,4; Qo 
3,19.21). Il respiro della vita viene comunicato con un 
soffio (Ger 2,7) e l'essere vivente muore quando 
YHWH gli toglie il suo spirito ($4/ 104,29) che ritorna 
allora a YHWH (Qo 12,7). 

35 (B) Lo Spirito nella storia di Israele. Lo spi- 
rito è rappresentato più frequentemente come princi- 
pio di quelle attività che riguardano il popolo di Israele 
precisamente come popolo di YHWH. Nel periodo 
dei Giudici e della prima monarchia incontriamo lo 
spirito come un impulso divino misterioso che muove 
un uomo ad azioni che superano le sue capacità e il suo 
comportamento abituale: gesta di liberazione di Israele 
dai suoi nemici (Gdc 3,10; 6,34; 11,29; 13,25; 14,6.19; 
15,14). In modo simile Saul è mosso dallo spirito a li- 
berare la città di Iabes di Galaad (1 Sar 11,6.13). An- 
che qui lo spirito appare anzitutto come principio di 
potenza. Essere mosso dallo spirito è il tratto distintivo 
della persona che Max Weber ha chiamato leader cari- 
smatico. In tempi normali all’organizzazione non rigida 
delle tribù di Israele bastava semplicemente la guida 
degli anziani del clan o del villaggio. Ma quando la pa- 
ce di Israele era minacciata da nemici esterni, questa 
guida non era sufficiente ed era sostituita dal capo che 
dimostrava di possedere lo spirito compiendo le opere 
dello spirito. Durante il periodo dei Giudici lo spirito 
del capo carismatico era un fenomeno passeggero: lo 
spirito scendeva sul capo nel momento di emergenza, 
lo spingeva alla sua missione e lo abbandonava dopo 
che questa missione era stata compiuta (— Giudici, 
8:8). Il re, al contrario, era un ufficiale carismatico per- 
manente: e la permanenza del carisma era significata 
mediante l’unzione con cui veniva conferito lo spirito 
(1 Sam: 10,10). Quando Davide fu unto, lo spirito passò 
da Saul a lui (16,13). Una volta stabilita l’idea che lo 
spirito abitava permanentemente sul re, i racconti ne 
parlano meno frequentemente; e ai re che succedettero 
a Saul non furono attribuite azioni straordinarie alla 
maniera dei Giudici. 

36 Lo spirito che spinge un uomo ad agire può 
essere uno spirito cattivo «mandato da YHWH» o «di 
Elohim» (mai «di YHWH»). Uno spirito cattivo causa 
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dissensi a Sichem (Gdc 9,23), spinge Saul a tentare di 
assassinare Davide (1 Sar: 19,9) e YHWH manda uno 
spirito ingannatore sulla bocca dei falsi profeti (1 Re 
22,23). Questo uso mostra l’idea dello spirito come po- 
tenza divina che pervade tutto. Nel pensiero molto 
semplice e non complesso dell’antico Israele le azioni 
umane inattese o inspiegabili indicano che è in attività 
una potenza più grande di quella che posseggono gli 
individui. Questa potenza non può essere attribuita 
che a YHWH il quale, mediante il suo spirito, rende 
gli uomini capaci di agire al di là delle proprie capacità 
usuali. Lo spirito in sé è moralmente neutrale: la re- 
sponsabilità morale delle azioni è di coloro che le com- 
piono. 

37 La funzione dello spirito nella profezia è 
piuttosto ambigua. La profezia non è attribuita allo 
spirito da Amos, Osea, Isaia e Geremia (il passo di Mi 
3,8 in cui il profeta parla di se stesso come pieno dello 
spirito di YHWH non è certamente originale di questo 
profeta). Tuttavia, nella profezia più antica lo spirito è 
spesso associato agli oracoli profetici (N: 11,17.25; 
24,2; 1 Sam: 10,10; 19,20-24). 

L'idea della profezia è passata attraverso un note- 
vole sviluppo dai primi tempi della monarchia ai pro- 
feti dell’vini secolo (— Letteratura profetica, 11:7-8). 
Nei primi tempi della monarchia i profeti erano spes- 
so degli estatici più che dei parlatori ispirati. «I figli 
dei profeti» pare fossero gruppi che praticavano un 
culto fatto di canti e danze spesso sfrenate e senza ini- 
bizioni; una tale esaltazione era segno dell’attività del- 
lo spirito. I riferimenti alla profezia in Nr (cf. sopra) 
si trovano nel contesto di oracoli estatici. Nelle storie 
di Elia e di Eliseo lo spirito è un agente che trasporta 
il profeta da un luogo all’altro (1 Re 18,12; 2 Re 2,16) 
o una potenza che lo rende capace di compiere prodi- 
gi (2 Re 2,15). Nel periodo classico della profezia, che 
inizia con Amos, verso il 750 a.C. — un periodo in cui 
il profeta annuncia la parola di YHWH (— 45) - lo 
spirito non è un agente che ispira. Appare tale, inve- 
ce, nel periodo esilico e post-esilico (Ez 2,2; 3,24; 
11,5; Zc 7,12; Ne 9,30). Notiamo qui che Ezechiele, a 
differenza dei profeti dei secoli VIII e VII, si serve fre- 
quentemente della visione e dell’estasi come mezzi di 
espressione. Sono questi i campi dell'attività dello 
spirito. 

38 Come principio di attività lo spirito, moral- 
mente neutrale, si manifesta in varie e numerose opera- 
zioni sia buone che cattive. C’è uno spirito di menzo- 
gna (1 Re 22,22), di conoscenza di un’arte (Es 31,3), di 
gelosia (N: 5,14), di giudizio (/s 4,4), di confusione (Is 
19,14), di sonno profondo (/s 29,10), di fornicazione 
(Os 4,12), di compassione e di supplica (Zc 12,10), uno 
spirito generoso (Sa/ 51,14), uno spirito di principi 
(uno spirito cattivo, Sa/ 76,13). È difficile sintetizzare 
usi come questi e sembra meglio non cercare una coe- 
renza perfetta nel pensiero e nel linguaggio ebraici sul- 
lo spirito. L'elemento comune a tutti questi usi, se ve 
n’è uno, sembra essere il grado insolito in cui abilità, 
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fornicazione, confusione, compassione ecc. si trovano. 
Di nuovo lo spirito si manifesta dove un comporta- 
mento esce dal normale. 

39 Nell’era messianica (= 152ss.) lo spirito pro- 
rompe in una nuova pienezza. Persone «messianiche» 
come il re (/s 11,1), il servo di YHWH (42,1) e il pro- 
feta che annuncia la salvezza messianica (61,1) ricevo- 
no lo spirito; nel re messianico le operazioni dello spi- 
rito dimostrano il suo carattere messianico. Lo spirito è 
riversato sul popolo intero (/s 32,15; 44,3; Ez 39,29; G/ 
3,28); unito al cuore nuovo lo spirito è il principio di 
una rigenerazione morale (Ez 36,26). Più tardi i profeti 
attribuiscono allo spirito la liberazione di Israele nell’e- 
sodo (/s 63,11.14). Ogni singolo israelita può doman- 
dare una porzione dello spirito (Sa/ 51,12; 143,10). 
Nell’era messianica lo spirito diventa una forza che aiu- 
ta a comportarsi rettamente. 

Ciò può sembrare una banalizzazione dell’uso anti- 
co nella quale l’idea di spirito sarebbe indebolita; ma la 
rigenerazione messianica non è concepita solo come il 
conseguimento di una moralità puramente convenzio- 
nale: è invece una rivoluzione nel comportamento 
umano. Il grande sviluppo dell'idea dello spirito nel 
NT proviene probabilmente dalla concezione dello spi- 
rito come potenza di Dio che dà vita e forza nel tempo 
della pienezza messianica. Nel NT tutte le linee di svi- 
luppo dell’idea che si incontrano nell’AT sono riprese 
nella rivelazione della realtà personale dello Spirito. 


(HERON, A.I.C., The Holy Spirit [Philadelphia 1983]; Lys, D., 
«Rilach»: Le souffle dans l’Ancien Testament [Paris 1962]; NE- 
VE, L., The Spirit of God in the Old Testament [Tokyo 1972)). 


40 (VII) La Parola di Dio. 

(A) Concetto di Parola. Nel Vicino Oriente 
antico la parola pronunciata era concepita come una 
realtà dotata di forza autonoma. Ciò valeva in modo 
particolare per la parola divina. Sia in Egitto che in 
Mesopotamia la parola divina era una forza creatrice 
che portava il mondo all’esistenza. In Mesopotamia il 
decreto divino che determinava il destino era la poten- 
za che muoveva e dirigeva il corso degli eventi. La pa- 
rola divina era partecipe della potenza e dell’eternità 
delle divinità stesse, e gli esseri umani non erano in 
grado né di opporle resistenza né di cambiarla. 

Analogamente, anche la parola umana era un essere 
dotato di potenza, ma in grado minore. La forza della 
parola umana si manifestava soprattutto nelle locuzioni 
solenni come le benedizioni e le maledizioni, i contrat- 
ti, le promesse e altri atteggiamenti con i quali si vole- 
vano rendere stabili i rapporti umani. La parola del re 
era più potente della parola dell’uomo comune, ma an- 
che l’uomo comune aveva il terribile potere di benedi- 
re e di maledire (su débér, «parola», cf. TDOT 3,84- 
125). 

41 Nella formula magica, che si distingue dalle 
altre forme di discorso, la potenza risiede nella parola 
stessa e non nella persona che la pronuncia; ciò contra- 
sta con la concezione israelitica della parola (+ 42). 
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Ciò che nei riti magici opera efficacemente è la formula 
rigidamente corretta, un complesso di parole pronun- 
ciate nel modo giusto. Poiché il potere risiede nella for- 
mula, la formula deve essere tenuta nascosta; chiunque 
la conosce ne possiede la potenza. La concezione magi- 
ca del potere della parola è di fatto una perversione 
della concezione più antica. 

42 L'idea della potenza della parola nasce proba- 
bilmente, almeno in parte, dall’importanza che si attri- 
buisce alla formula pronunciata nelle culture che non 
usano la scrittura o la usano poco. In espressioni come 
benedizioni e maledizioni, promesse, minacce, auguri, 
comandi e contratti, la parola ha una realtà che perma- 
ne nel futuro; anzi, l’effetto della parola pronunciata 
può sopravvivere a colui che l’ha pronunciata. La paro- 
la pone una realtà ed è, in se stessa, la realtà che essa 
pone. La realtà esiste prima nel cuore o nel desiderio, 
poi passa nella parola e finalmente la parola pronuncia- 
ta porta all'esistenza la realtà che essa significa. 

Il potere della parola ha la sua radice nel potere del- 
la persona. Quando la persona parla, si esprime ed 
esterna se stessa (G. van der Leeuw) o emette energia 
psichica (J. Pedersen). Fermezza ed energia della vo- 
lontà personale raggiungono il mondo esterno median- 
te la parola pronunciata, e la parola pronunciata con- 
serva queste qualità di fermezza e di energia. Rispetto e 
anche paura per la parola pronunciata non si incontra- 
no frequentemente in culture nelle quali le affermazio- 
ni importanti, per essere valide, devono essere messe 
per iscritto. In queste culture è più probabile incontra- 
re la paura del documento. 

43 Gli esempi che illustrano la forza della parola 
sono numerosi nell’AT. Nell’inganno di Isacco da parte 
di Giacobbe (Ger 27) e nell’inganno di Giacobbe da 
parte di Labano (Ger 29,20-27) un errore di persona 
non invalida la parola pronunciata in modo solenne; la 
parola, infatti, una volta emessa è diventata una realtà 
che non si può revocare. Isacco può dare ad Esaù 
un’altra benedizione meno importante, ma non può 
cancellare la benedizione data erroneamente a Giacob- 
be. Quando la madre di Mica maledice il ladro non sa- 
pendo che è suo figlio (G4c 17,1-2) non può poi ritira- 
re la sua maledizione; può solo mandare una benedi- 
zione che rincorra la maledizione e ne annulli l’effetto. 
La sentenza di morte che Davide involontariamente 
pronuncia contro l’uomo della parabola di Natan (2 
Sam 12,1-18) è diretta involontariamente contro lui 
stesso; il profeta assicura che il suo cammino sarà de- 
viato, ma la sentenza cade sul figlio di Davide nato da 
Betsabea. La donna accusata di adulterio deve fare un 
giuramento di esecrazione bevendo acqua nella quale 
sono state immerse le parole scritte di una maledizione 
(Nu 5,12-31); solo l'innocenza potrà neutralizzare gli 
effetti fatali della maledizione. 

44 Correlativo all'aspetto dinamico della parola 
è il suo aspetto dianocetico (O. Procksch), cioè la sua 
capacità di rendere intelligibili le cose. Questa è la fun- 
zione del nome (+ 6). Conoscere il nome significa spe- 


[77:42-47] 


rimentare il dinamismo della parola in senso inverso; 
come una persona ha il potere di determinare la realtà 
conferendole il nome, così è capace di comprendere la 
realtà quando ne conosce il nome. 

45 (B) La Parola nella storia di Israele. La con- 
cezione veterotestamentaria della «parola di YHWH» 
deve essere compresa nel contesto che abbiamo appe- 
na descritto. Nella maggior parte dei casi la «parola di 
YHWH» designa la parola profetica; la parola è il cari- 
sma specifico del profeta come la iéré (legge) è il cari- 
sma specifico del sacerdote e il consiglio il carisma spe- 
cifico del sapiente (Ger 18,18). Il profeta che riceve la 
parola non fa solamente un'esperienza di ascolto: egli 
accoglie una realtà dinamica positiva che nasce dalla 
potenza della persona di YHWH e lo spinge a parlare 
(Ar 3,8). L'atto del ricevere ed accogliere la parola è 
paragonato in Ez 2,9-3,3 al mangiare un rotolo. La pa- 
rola di YHWH è gioia e delizia (Ger 15,16), è un fuoco 
ardente racchiuso nelle ossa del profeta (20,7-9) ed una 
furia che egli deve sprigionare (6,11) 

La parola profetica è partecipe del dinamismo di 

YHWH stesso; essa trova compimento o stabilità 
quando la realtà di cui parla viene all'esistenza. Il rap- 
porto che unisce la parola all'evento è più che un rap- 
porto di predizione e compimento; la parola è un’en- 
tità dotata di una forza che realizza ciò che essa signifi- 
ca. La parola di YHWH posta nella bocca di Geremia 
dà al profeta il potere di sradicare e di demolire, di di- 
struggere e di abbattere, di edificare e di piantare (Ger 
1,9-10); il profeta compie tutto ciò pronunciando la 
parola. La parola di YHWH non torna a lui vuota (Is 
45,23; 55,10-11) né egli la ritira (31,2). Se essa dovesse 
tornare senza aver compiuto ciò per cui era stata man- 
data, il dinamismo personale di YHWH stesso sarebbe 
frustrato. Questa parola è partecipe dell’eternità di 
YHWH (40,8); il suo dinamismo può venire ritardato 
ma il suo compimento è inevitabile (9,8). 
46 La parola di YHWH è la forza fondamentale 
che opera ed agisce nella storia di Israele dal primo at- 
to del processo creativo (Ger 1,3) fino alla ricostruzio- 
ne di Gerusalemme in seguito al decreto di Ciro (Is 
44,28). La parola di YHWH sta all’origine della voca- 
zione di Abramo e di quella di Mosè, dell’uscita di 
Israele dall’Egitto, della conquista di Giosuè, della 
chiamata di Samuele, della fondazione della monar- 
chia, dell'elezione di Davide, della divisione dei regni, 
della caduta della casa di Omri, delle invasioni degli 
Assiri e dei Caldei, della caduta del regno di Israele e 
del regno di Giuda. 

La parola di YHWH è anche un'energia creatrice 
(Gexn 1; Is 40,26; 48,13; Sal 33,6.9; 147,15-18). Nel con- 
cetto globale di creazione dell’AT la creazione per 
mezzo della parola è combinata con altre idee forse più 
antiche (p. es. la creazione per mezzo di un'attività; — 
54). I critici moderni, tuttavia, considerano questo svi- 
luppo come tardivo; sia il Deutero-Isaia che Gew 1 
provengono dalla letteratura esilica e post-esilica. 


47 (VIII) Dio e la natura. L'idea che l’uomo ha 
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della natura ha un effetto incalcolabile sulla sua idea 
della divinità; tuttavia, fino a un certo limite le sue idee 
dovrebbero essere indipendenti. Le relazioni della na- 
tura con una divinità trascendente non inclusa nel suo 
ambito non dipendono dalla costituzione della natura 
stessa. Quando però si identifica la divinità con la na- 
tura, sia nel politeismo mitologico del Vicino Oriente 
antico sia nello scientismo del pensiero moderno, la di- 
vinità riceve la forma della natura stessa e l’idea che 
l’uomo ha della divinità subisce conseguentemente mu- 
tamenti sostanziali. 

48 (A) Concetto di natura. L'idea veterotesta- 
mentaria di natura ha più elementi in comune con le 
idee prevalenti nel Vicino Oriente antico di quanti non 
ne abbia con la prospettiva scientifica e filosofica mo- 
derna; questa differenza è stata spesso un ostacolo al- 
l'inserimento dell’idea biblica delle relazioni tra Dio e 
la natura nei sistemi di pensiero moderni. In questo 
campo la filosofia e la scienza hanno talvolta imposto i 
termini alla teologia. La concezione classica considera 
la natura come un’unità impersonale e oggettiva con 
un comportamento regolare e prevedibile governato da 
«leggi». L'idea della natura come unità — k6sros — ap- 
parve prima nel pensiero greco e i più antichi filosofi 
greci dedicarono la maggior parte dei loro sforzi a for- 
mulare quel principio di unità che essi percepivano 
nella natura. Tutto lo sviluppo della scienza moderna si 
basa sulla convinzione dell’unità e della regolarità della 
natura. Invece, nel Vicino Oriente antico non esiste 
neppure un termine che possa essere tradotto con «na- 
tura». I fenomeni del mondo visibile non sono consi- 
derati né come elementi di un’unità né come imperso- 
nali. Ciò che per prima cosa colpisce l’osservatore in- 
genuo è la diversità delle forze naturali che si esprime 
in un conflitto, e a causa di questo conflitto l’osservato- 
re è colpito più dall’irregolarità che dal ripetersi di 
strutture fondamentali. Le forze della natura mostrano 
quella specie di imprevedibilità che noi associamo al 
comportamento dell’uomo; e, nel pensiero pre-filosofi- 
co, posseggono le qualità della persona umana. Ma 
poiché le forze della natura hanno un potere ed un 
campo di azione così vasti, esse sono esaltate come per- 
sone e diventano delle divinità. L'ordine cosmico è rag- 
giunto attraverso il compromesso, attraverso l’equili- 
brio instabile del mutuo accordo di molte volontà po- 
tenti, mediante un conflitto ricorrente nel quale nessu- 
na forza singola emerge mai come suprema. L'ordine 
cosmico è concepito come un ordine politico; è mante- 
nuto nell’universo come lo si mantiene nello stato. Sot- 
to a quest'ordine c'è sempre la possibilità dell'anarchia 
che ridurrebbe la natura al caos. Se si vuole che il cor- 
so della natura rimanga in armonia con gli scopi del- 
l’uomo, l’uomo deve far sì che queste forze personali 
siano sempre ben disposte verso di lui. 

Il concetto di divinità che risulta da questa conce- 
zione manca di perfetta unità ed appare fluido come 
l’idea stessa di natura. Gli dèi non sono semplicemente 
identificati con le forze ed i fenomeni della natura; e 
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oltre agli dèi vi sono i dèmoni, sia benefici che malefici, 
i quali governano ambiti particolari dei fenomeni natu- 
rali. I dèmoni si incontrano non nel culto ma nella ma- 
gia; dove essi operano, la natura è quanto mai impreve- 
dibile e irrazionale; ma anche dove governano gli dèi 
l’uomo non può mai essere sicuro che la volontà divina 
non sia arbitraria e capricciosa. In conclusione, l’idea 
di volontà divina che risulta non si eleva in realtà al di 
sopra del livello della natura; gli dèi non sono una spe- 
cie di esseri totalmente diversi sia dall'uomo che dai fe- 
nomeni del mondo visibile. 

49 L'AT condivide l’antica concezione della na- 
tura come realtà personale e differenziata nel suo inter- 
no. Non c’è un termine ebraico che traduca la parola 
«natura», e l’unità che l’AT vede nella natura non è 
un’unità meccanica ma proviene da una volontà perso- 
nale. Gli Israeliti, però, non attribuiscono personalità 
alle diverse forze della natura, né per loro esistono di- 
vinità diverse e distinte in corrispondenza con queste 
diverse forze naturali. La realtà personale divina di 
YHWH non si colloca al livello della natura; YHWH 
non si identifica né con la natura nel suo complesso né 
con nessuna delle sue parti. L'assenza di caratteristiche 
e di funzioni sessuali in YHWH è una chiara dimostra- 
zione del concetto di Dio proprio solo dell’AT. (Nel 
pensiero ebraico il sesso maschile è attribuito agli an- 
geli o «figli di Dio» che formano la corte celeste: ciò ri- 
flette la concezione originaria della corte celeste come 
pantheon politeistico con divinità maschili e femminili 
che erano i figli di un dio supremo. Gli angeli feconda- 
no le donne in Ger 6,2 [cf. 1 Cor 11,10], e secondo al- 
cune leggende giudaiche sono circoncisi). Il sesso come 
fonte di vita è coinvolto in modo sostanziale nella mi- 
tologia degli altri popoli del Vicino Oriente antico, e 
gran parte dei loro miti e dei loro rituali ha lo scopo di 
comunicare agli adoratori l’energia sessuale degli dèi. 
Per Israele YHWH è la fonte della vita ma non attra- 
verso processi sessuali. 

50 (B) La creazione. L'idea di YHWH come 
creatore non corrisponde a nessuna delle credenze de- 
gli altri popoli del Vicino Oriente antico, nonostante il 
fatto che l’AT presenti vari modi di concepire il pro- 
cesso creativo. Questi diversi modi, evidentemente, 
rappresentano diverse fasi di sviluppo. Di fatto i testi 
più espliciti riguardanti la creazione sono esilici o post- 
esilici, e da ciò parecchi studiosi moderni hanno con- 
cluso che nella fede di Israele più antica l’idea di crea- 
zione o mancava o non era importante. Che mancasse 
del tutto è molto improbabile; altre religioni trattavano 
esplicitamente della creazione in modo ampio ed este- 
so. Nemmeno si può dire che l'idea fosse poco impor- 
tante; piuttosto la sua importanza va collocata in tutto 
il contesto del pensiero israelitico e non considerata un 
articolo di fede isolato. Nell’AT la creazione è l’inizio 
della storia, cioè il primo degli atti salvifici di YHWH. 
Gli Israeliti non si interrogano riguardo alla creazione 
per se stessa; la creazione e la natura sono inserite nella 
storia della salvezza operata da YHWH. (Si noti che 
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nelle prime professioni di fede israelitiche YHWH non 
è proclamato creatore — cosa che avviene nella profes- 
sione di fede cristiana — ma come il Dio che era attivo 
nella storia dei patriarchi [Df 6,20-25; 26,5-10; Gs 
24,2-13]). È in questo contesto storico che devono es- 
sere considerati tutti i tentativi diversi di descrivere la 
creazione. Cf. B.W. ANDERSON (ed.), Creation in the 
Old Testament (IRT 6, Philadelphia 1984); N. YOUNG, 
Creator, Creation and Faith (Philadelphia 1976). 
51 La creazione come combattimento. È probabi- 
le che la rappresentazione più antica della creazione — 
che si ritrova ora solo in alcune allusioni dell’AT - la 
mettesse in relazione con una lotta tra YHWH e un av- 
versario che rappresentava il caos. In Mesopotamia la 
creazione avviene con la vittoria di Marduk sul mostro 
Tiamat. Nei miti cananei di Ugarit, Aleyan Baal si im- 
pegna in combattimento con un avversario chiamato 
Mot, con un altro chiamato Mare o Fiume e con un 
terzo chiamato Leviatan o Shalyat dalle sette teste. Le- 
viatan appare nell’AT (/s 27,1). Di questa lotta parlano 
Sal 74,13-15; 89,10-11; Is 27,1; 51,9; Gb 9,13; 26,12; 
38,8-11. Nessuno di questi passi è sicuramente antico e 
le allusioni nella maggior parte dei casi si spiegano co- 
me immagini poetiche prese a prestito da una mitolo- 
gia straniera. Non c'è però motivo di supporre che 
questa concezione primitiva, nella quale si riflette in 
modo evidente la mitologia di altri popoli, non sia stato 
il primo e più ingenuo racconto della creazione in 
Israele. Col progredire della fede in YHWH questa de- 
scrizione fu sostituita da altre spiegazioni più elevate fi- 
no a che sopravvisse solo in allusioni poetiche. La sua 
sopravvivenza mostra come Israele sia stato attaccato 
ad una concezione fondamentale della natura che era 
comune ad altri popoli vicini, la concezione secondo 
cui l'ordine cosmico non è un ordine meccanico. L'or- 
dine cosmico è mantenuto dal potere di YHWH sulle 
forze del caos, potere al quale egli non può rinunciare 
(— 55). Cf. J. DAY, God's Conflict with the Dragon and 
the Sea (Cambridge 1985). 
52 La creazione secondo Gen. Le allusioni alla 
creazione sono numerose nell’AT, ma i passi in cui il te- 
ma è trattato esplicitamente e per esteso sono pochi: 
Gen 1,1-2,4a; Sal 104. La storia di Gen 2,4b-25 non è 
un racconto della creazione nello stesso senso: tratta 
infatti dell'origine dell'umanità o, più precisamente, 
dell’origine della sessualità, mentre la creazione del 
mondo materiale è trattata solo per accenni. Gen 2,4b- 
25 (J) è più antico di Ger 1,1-2,4a (P); la concezione 
della creazione rappresentata da P è però più antica 
che non la sua attuale forma letteraria (- Genesi, 2:4). 
Anche in Gen 1,1 non si tratta probabilmente della 
creazione dal nulla o della creazione in senso stretto, 
ma di Dio che ordina il caos rendendolo un universo 
stabile; la creazione dal nulla non compare chiaramen- 
te nella Bibbia fino al periodo greco quando si diffon- 
dono le nozioni filosofiche (2 Mac 7,28). 

La struttura dell’universo materiale che si trova in 
Gen 1 e in quasi tutti gli accenni alla creazione e al 
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mondo materiale (cf. Gb 38,4-38) è la stessa che si tro- 
va anche nei racconti mesopotamici della creazione. 
L'universo ha tre livelli: cielo, terra e abisso sotterraneo 
delle acque. La terra è un disco piatto che naviga sopra 
le acque, mentre al di sopra dei cieli c’è la dimora divi- 
na. Il tutto poggia su colonne. I corpi celesti si muovo- 
no attraverso il cielo; pioggia, neve, grandine e vento 
sono immagazzinati in depositi al di sopra del cielo. 
L'enumerazione di otto opere in Gex 1,1ss. intende es- 
sere completa; essa ricopre ogni elemento della struttu- 
ra così concepita ed afferma espressamente che Elohim 
lo ha fatto. Il racconto è strutturato in modo da con- 
trapporsi al mito mesopotamico della creazione (— 
26). Elementi come l’abisso e i corpi celesti, che in Me- 
sopotamia erano personificati e deificati, perdono qui 
ogni dimensione personale. Non c'è nulla che preceda 
la parola creativa e in particolare non c’è nessuna lotta. 
La rappresentazione dell’universo materiale non è mu- 
tata ma i rapporti dell’universo con la divinità creatrice 
sono del tutto diversi. 

53 La creazione secondo Sal 104. Questo poema 
della creazione mostra certi contatti letterari con l’inno 
di Aton composto in Egitto nel XIV secolo sotto il re- 
gno di Akhenaton (ANET 368-371; — Archeologia bi- 
blica, 74:77). È difficile decidere se questi contatti let- 
terari provengano dall’uguaglianza del tema trattato o 
se il poeta israelita conoscesse l’opera egiziana. Ad 
ogni modo, la concezione che si rispecchia nel Sa/ 104 
è totalmente israelitica. Il tema dominante è la cura del 
creatore per gli esseri viventi sia animali che uomini. I 
fenomeni naturali sono presentati quasi esclusivamente 
per ciò che hanno a che fare con il sostentamento della 
vita. Il poema è del tutto ottimista e in questo non dif- 
ferisce essenzialmente dagli altri racconti della creazio- 
ne. In tutti i racconti, infatti, la creazione è considerata 
buona nella sua origine, senza difetti e senza alcun ele- 
mento ostile all'umanità. Eliminando il tema del com- 
battimento cosmico il pensiero israelitico nega il duali- 
smo implicito in altri racconti della creazione. 

54 Da questi poemi e da altre allusioni alla crea- 
zione emergono due concezioni: la creazione mediante 
un lavoro e la creazione mediante la parola. Sebbene la 
creazione mediante un lavoro compaia specialmente in 
passi più antichi come Ger 2, la creazione mediante la 
parola (— 46) non è necessariamente recente. Essa si 
trova nella teologia egizia di Menfi che gli egittologi 
fanno risalire a circa il 2700 a.C., molto prima di ogni 
documento veterotestamentario (ANET 4-6). Sia la 
creazione mediante un lavoro che quella mediante la 
parola appaiono in Gex 1. L'ingenuo antropomorfismo 
originario (— 21) che è implicito nella creazione me- 
diante un lavoro si trova in Gex 2 dove YHWH «for- 
ma» l’uomo e gli animali; questo termine è usato per 
indicare il lavoro del vasaio alla cui immagine si fa rife- 
rimento. La stessa immagine appare in Egitto e in Me- 
sopotamia. Altri verbi come «costruire» o «fare» sono 
comuni nelle allusioni alla creazione. Un concetto più 
raffinato viene espresso con l’uso del vocabolo che noi 
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traduciamo con «creare» (ebr.: 54r4’) che non è mai 
usato se non attribuito a YHWH; indica quella specie 
di lavoro che solo YHWH è capace di compiere. Anco- 
ra più elevata è la rappresentazione della creazione me- 
diante una parola, in cui il comando è seguito dall’ese- 
cuzione senza nessuna azione ulteriore. Le due conce- 
zioni sono mescolate in alcuni passi — cosa che dimo- 
stra la complessità del pensiero mitopoietico (> 24). 
55 (C) La creazione continua. Il racconto di 
Gen 1 suggerisce che gli Israeliti pensassero alla crea- 
zione come a un processo concluso dopo sei giorni. In 
altri racconti la creazione è rappresentata come un pro- 
cesso che continua e dura fin che dura il mondo. La 
vittoria di YHWH sul mostro del caos è considerata 
talora come una vittoria che si ripete continuamente: si 
dice che il mostro è legato o neutralizzato più che ucci- 
so (Saf 89,10; 104,6-8; Gè 26,12; 38,8-11). YHWH, 
perciò, sostiene e difende l’universo materiale contro le 
forze che tendono a disintegrarlo; senza l’esercizio con- 
tinuo della sua forza salvifica il mondo ricadrebbe nel 
caos. La concezione israelitica sfugge al dualismo della 
mitologia cosmica pagana negando alle forze disinte- 
gratrici ogni potere che eguagli il potere di YHWH. 
Nel dualismo del mito cosmico pagano l’equilibrio tra 
ordine e caos è così esile che un conflitto ciclico diven- 
ta inevitabile. 

Similmente, ogni manifestazione del dominio di 
YHWH può essere rappresentata come una riattualiz- 
zazione della sua vittoria sul caos. I corpi celesti sono 
messi in ordine da lui ogni giorno e appaiono obbe- 
dendo alla sua chiamata (/s 40,26; 45,12; 48,13). 
YHWH fa l’alba e la tenebra (A: 4,13; 5,8), misura le 
acque nel cavo della mano (/s 40,12), dona il respiro e 
lo spirito a quelli che camminano sulla terra (42,5). Le 
azioni creatrici di S4/ 104 si ripetono ogni giorno. 

56 La continuità dell’azione creatrice di YHWH 
è sottolineata nella sfera della fertilità. In tutto il Vicino 
Oriente antico si celebrava una attualizzazione cultuale 
del mito della creazione in cui la fertilità era così resti- 
tuita ogni anno mediante la morte e la risurrezione del 
dio della fertilità e la sua unione con la consorte. L'AT 
contiene una vigorosa polemica contro questa creden- 
za. È YHWH e non Baal a donare i frutti della terra 
(Os 2,10ss.); è lui che benedice la progenie dell’uomo e 
degli animali e i frutti della terra (Di 7,13; Ger 31,12). 
Egli dà e toglie la pioggia (/s 30,23; Lv 26,4; Di 11,13- 
15; Ger 5,24). A differenza degli dèi della fertilità, 
YHWH dona la benedizione della fertilità senza essere 
coinvolto egli stesso nel processo. 

57 In alcune concezioni YHWH appare coinvol- 
to più profondamente nella natura. L'AT considera la 
natura come una realtà personale, ma non come l’atti- 
vità di molti esseri personali. L'unico fenomeno natura- 
le col quale YHWH molto spesso è associato è la ew- 
pesta. La poesia veterotestamentaria nella quale 
YHWH è rappresentato come il signore della tempesta 
ha evidenti affinità con la letteratura e con l’arte di altri 
popoli del Vicino Oriente antico; il numero e la viva- 
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cità degli accenni hanno condotto numerosi studiosi a 
pensare che YHWH fosse originariamente un dio della 
tempesta come Adad o Hadad (Sa/ 29,3-9; 77,17-21; 
107,25-29; Is 30,27.30; Na 1,3.5; Gb 38,25.35.37). Que- 
sta opinione è oggi generalmente abbandonata; ma la 
connessione tra YHWH e la tempesta è troppo fre- 
quente per essere solo accidentale. 

La presentazione di YHWH nella teofania della 

tempesta è sorprendente (Sa/ 18,8-16; 68,8-10; A 3,3- 
15; Gdc 5,4-5; Es 19,16.19; Ez 1). Gli elementi delle 
teofanie suggeriscono non solo la tempesta ma anche il 
terremoto e forse anche l’eruzione vulcanica. Nella teo- 
fania l’israelita riconosce il potere di YHWH sulla na- 
tura; ma questo potere non è considerato come una 
forza cieca e irrazionale. Molto spesso YHWH appare 
nella teofania come il salvatore del suo popolo dai ne- 
mici. Nella teofania del Sinai YHWH viene come il li- 
beratore che stringe un’alleanza con Israele; il suo po- 
tere sulla natura è garanzia che egli può e vuole salvare 
Israele. Secondo ulteriori sviluppi del pensiero biblico 
(— 60) il potere di YHWH sulla natura si manifesta 
anche come potere di giudizio, atto della sua volontà 
morale che riguarda tutti i malvagi, israeliti e non. 
58 Nella fede israelitica l’imprevedibilità della 
natura (— 48) è modificata dalla concezione di un or- 
dine presente nella natura e fondato sulla sapienza di 
YHWH. Essendo sapiente, YHWH non è capriccioso 
o arbitrario e la natura non è fondamentalmente irra- 
zionale. Gli accenni alla sapienza di YHWH nella na- 
tura sono numerosi (Pr 3,19; Is 28,23-29); i suoi rap- 
porti con la natura sono espressi con l’immagine del- 
l’alleanza (Os 2,18; G6 5,23). Parecchi poemi esaltano 
la sapienza di YHWH nella creazione (Pr 8,22ss.; Sal 
104). G6 38-39 riconosce la sapienza di YHWH nelle 
cose misteriose che egli crea nella natura; è la sua intel- 
ligenza che mantiene ordine e armonia tra elementi co- 
sì disparati e in conflitto tra loro. Ci si può fidare della 
natura in quanto ci si può fidare della volontà morale 
di YHWH; l’ordine della natura è un ordine di giusti- 
zia. 

Quando perciò la natura colpisce l’uomo con cala- 
mità, non si tratta di eventi casuali; la natura è lo stru- 
mento dell’ira di YHWH (Ax 4,7; G/ 2,1-11; Ger 5,24; 
Os 8,7; 9,14; + 99-102). La lingua e il pensiero ebraico 
non distinguono tra male «fisico» e «morale»; il male 
morale del peccato ha inevitabilmente ripercussioni co- 
smiche sulla natura perché YHWH ritira le sue bene- 
dizioni e usa la natura come esecutrice dei suoi giudizi. 
Questo è il pensiero espresso nella rielaborazione vete- 
rotestamentaria del mito mesopotamico del diluvio (— 
28) e nelle maledizioni di Gex 3,16ss. rivolte all'uomo 
e alla donna. Il «disordine» della natura non è in realtà 
un disordine, ma un ordine più alto, l'ordine del giusto 
giudizio. 

59 La natura come attività personale è qualcosa 
di prodigioso per gli Israeliti, e il termine «prodigioso» 
equivale qui a «mistero» più che a «miracolo». Fino a 
tempi recenti l’apologetica aveva elaborato un concetto 


Religione in Ita 


1702 Aspetti del pensiero dell'Antico Testamento 


di miracolo che presupponeva un sistema di natura 
chiuso e governato da leggi fisse. Questo concetto di 
miracolo non si trova nell’AT perché ne mancano i pre- 
supposti (— Pensiero del NT, 81:93). La creazione 
stessa è tanto prodigiosa quanto lo è ogni fenomeno 
straordinario della natura (G6 4,8-10; 9,5-10; 26,5-14; 
36,26-37,18; 38,1-41,26). Quando gli eventi dell'esodo 
o altri interventi salvifici di YHWH sono chiamati 
«prodigi», l'elemento meraviglioso non risiede precisa- 
mente nell’opera che YHWH compie nella natura, 
opera che è sempre meravigliosa, ma piuttosto nella 
sua volontà salvifica. Questa è la suprema realtà prodi- 
giosa — ad un tempo mistero e miracolo — della fede e 
della storia israelitiche. Entro questa volontà salvifica 
sono inseriti tutti i fenomeni della natura e gli eventi 
della storia (> 113ss.). 

60 La manifestazione suprema della potenza di 
YHWH nella natura è escatologica (+ 167). Il concet- 
to di natura come strumento del giudizio divino trova 
espressione nell’attesa del Giorno di YHWH], cioè nel- 
l’incontro cataclismatico di YHWH con le potenze del 
male (— 137). Il giudizio di YHWH distruggerà la ter- 
ra riportandola a quella situazione di caos primordiale 
in cui essa era prima della creazione (Ger 4,23-26). Va- 
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cillerà allora la struttura della terra e del cielo con i pi- 
lastri che la sorreggono (/s 13,3.10; 24,3.19.23; G/ 3,3; 
Am 8,8; 9,5). Secondo la versione P, il diluvio era stato 
già nel passato un ritorno al caos (Ger 7,11). 

Il caos escatologico è la condizione necessaria per 
una nuova creazione (/s 65,17). Il deserto, nemico del- 
l’uomo, sarà trasformato e irrigato (Is 32,15; 35,1ss.; 
41,18-20). La fertilità della terra, dono di YHWH, 
sarà garantita con sovrabbondanza (Ez 36,6-12; G/ 
4,18; Azz 9,13). Cesserà l’alternarsi delle stagioni che 
ogni anno ricorda l'incertezza e l’insicurezza della na- 
tura e cesserà pure l'alternarsi di giorno e notte (Zc 
14,6). Finirà la lotta per la vita nel mondo animale (Is 
11,6-9). Per l’escatologia israelitica bisogna che la na- 
tura raggiunga questo scopo o questa conclusione. Il 
ritiro dell’ira di YHWH e la profusione senza limiti 
delle sue benedizioni devono determinare una nuova 
creazione la cui perfezione testimonierà quella giusti- 
zia e quella potenza che YHWH possiede e che corri- 
sponde alla sua santità. YHWH è il signore supremo 
della natura, e la sua potenza deve manifestarsi nella 
salvezza e nella benedizione proprio come si è manife- 
stata nel giudizio. 


ISRAELE: POPOLO IN ALLEANZA CON DIO 


61 (1) La natura umana. L’AT non possiede una 
visione coerente della psicologia umana. Il linguaggio e 
il vocabolario usati per parlare delle azioni umane e 
delle componenti della natura umana non hanno nulla 
di tecnico ed è difficile tradurli in termini moderni sen- 
za generare equivoci. La parola ebraica usuale traduci- 
bile con «uomo» (’#d47:) ne è un esempio; essa non 
designa una specie ma un gruppo, per cui un singolo 
membro del gruppo viene distinto chiamandolo «fi- 
glio» o «figlia» dell’uomo. Il gruppo è considerato co- 
me una realtà esistente piuttosto che come un'essenza 
astratta; e così gli Israeliti non sentirono il bisogno di 
definire l’essenza metafisica dell’uomo. Essi si interes- 
savano più delle relazioni del gruppo collettivo «uo- 
mo» con la divinità e con il mondo in cui il gruppo vi- 
ve che non della costituzione interna della specie. 

62 L’AT è profondamente cosciente dell’elemen- 
to paradossale e misterioso che si trova nella natura 
umana, elemento evidente nel racconto ] della creazio- 
ne (Ger 2). L'uomo è fatto di creta ed è perciò mortale 
e debole, ma la creta riceve vita dallo spirito donato da 
YHWH (— 34). La dignità dell’uomo, tuttavia, non si 
basa solo sulla comunicazione dello spirito che è prin- 
cipio di vita anche per gli animali; egli si distingue da- 
gli animali perché nessuno di essi è un aiuto e un ami- 
co adatto per lui. Egli li supera e può perciò dare loro 
il nome. L'uomo ha un rapporto personale con 
YHWH che crea un giardino per lui perché vi abiti. 


63 Il racconto P della creazione dell’uomo (Gex 
1) è più esplicito nell’affermare la dignità dell’uomo. 
L'essere umano è fatto a immagine e somiglianza di 
Elohim (Gex 1,26-27). Il significato preciso di questa 
espressione è controverso; sembra molto probabile che 
l’immagine e la somiglianza divina siano connesse con 
il dominio sugli animali inferiori che viene affidato al- 
l’uomo (1,28-30). Il dominio sulla creazione è proprio 
di Dio; parallelamente il conferimento all'uomo di un 
dominio lo innalza sopra il livello delle creature infe- 
riori ed implica che egli, a differenza degli animali, 
possiede qualità simili a quelle di Dio. Anche nel Sa/ 8 
l’essere umano («figlio dell’uomo») è fatto «poco meno 
di Elohim», coronato di gloria e di onore e dotato di 
governo su tutte le creature viventi inferiori. 

Essere immagine di Elohim costituisce il mi- 
stero dell’uomo. Il paradosso dell’uomo è che questa 
superiorità e dominio sono combinati con un elemen- 
to di debolezza denominato generalmente «carne» 
(bafar). La carne è la condizione naturale dell’uomo; 
essa è contrapposta allo spirito che è l'elemento asso- 
ciato con Dio (Is 31,3; — 33). L’AT non distingue sem- 
pre chiaramente la mortalità e la debolezza fisica dalla 
debolezza morale; tra le due c’è un'associazione che è 
supposta più che elaborata coscientemente. In Gen 3 è 
per una colpa morale che l’uomo perde il dominio sul- 
la natura e la prospettiva dell'immortalità. Nell’AT la 
carne non è ancora la sede della concupiscenza o delle 
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tendenze materiali come negli scritti di Paolo (+ Teo- 
logia paolina, 82:103), né il termine «carne» è sempre 
usato in senso peggiorativo. Piuttosto, la carne è ciò 
che gli esseri umani hanno in comune con gli animali; è 
l’elemento instabile e deperibile, 

65 Secondo Ger 2 l’essere umano è creato in 
due sessi. Questo fatto non viene considerato in manie- 
ra esplicita in nessuna delle mitologie del Vicino 
Oriente antico, in cui l’esistenza del sesso è piuttosto 
supposta come principio primario nel mondo divino 
esattamente come lo è nel mondo creato. In contrasto 
con queste mitologie (come pure in contrasto con le 
strutture di pensiero che si riflettono in quasi tutto 
PAT) leggiamo in Ger 2,18-25 che la donna è oggetto 
di un atto creativo particolare, è l’unico essere vivente 
adatto a divenire partner e compagna del maschio. La 
femmina ha la stessa dignità del maschio e non è perciò 
una specie inferiore o subumana. 

66 Nonostante l’uso di parole come carne, spiri- 
to e anima, l’essere umano nell’AT è concepito come 
un'unità e non come un composto di principi diversi. 
H. Wheeler Robinson ha osservato in una nota divenu- 
ta classica che i Greci concepivano l’uomo come uno 
spirito incarnato, e gli Israeliti come un corpo animato. 
La lingua ebraica non distingue all’interno dell’uomo 
una sede delle operazioni intellettuali; queste sono lo- 
calizzate nel cuore: per gli Ebrei il cuore è l’organo del 
pensiero più che dei sentimenti. L'ebraico refei è stato 
di solito tradotto erroneamente con «anima»: questa 
traduzione introduce nell’AT un'idea che gli è estra- 
nea. Di fatto l’uso del termine xefe$ è troppo fluido per 
permettere una qualsiasi sintesi. Quando YHWH sof- 
fia lo spirito nell'uomo, questi diviene una refei viven- 
te (Ger: 2,7). La parola è usata certamente per signifi- 
care l’«io» o la «persona»; ciò diventa chiaro soprattut- 
to quando serve come equivalente del pronome perso- 
nale o di quello riflessivo; «persona» o «io» può essere 
il significato fondamentale, se non primitivo, della pa- 
rola. Talora si dice che il sangue è la sede della refe$; in 
questi casi la zefe? non è l'io o la persona, ma piuttosto 
la vita che cessa quando il sangue viene versato. La xe- 
feò è spesso associata ai processi psichici di desiderio e 
in questi contesti il termine può spesso essere tradotto 
con «volontà» o «appetito». 

In nessuno di questi casi, presi singolarmente o nel 
loro insieme, c’è qualcosa che assomiglia all'anima del 
pensiero greco e di quello moderno. Questa differen- 
za ha conseguenze importanti per l’idea biblica della 
sopravvivenza dopo la morte (— 170). L'uso del ter- 
mine mefe? mostra l'incapacità del pensiero veterote- 
stamentario di giungere ad un’analisi reale dei princi- 
pi della natura umana. L'uomo è visto come una tota- 
lità esistente e le parole che indicano qualcosa di lui 
che non sia una parte anatomica designano in qualche 
modo la totalità della vita cosciente. Anzi, anche 
quando parti anatomiche particolari come i lombi, le 
viscere, l’occhio, la mano o il cuore diventano sogget- 
to e sede di azioni vitali, l’intera persona è identificata 
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con quell’organo nel quale si focalizza tutta l’energia 
psichica. 


(KOHLER, L., Hebrew Man [Nashville 1956]; MoRK, W., The 
Biblical Meaning of Man [Milwaukee 1967). Anche articoli di 
TDOT sui singoli termini ebraici e gli studi sull’antropologia 
di Lang, Rogerson e Wolff [— 1]). 


67 (IT) La comunità umana. Le relazioni dell’in- 
dividuo con il gruppo sociale nell’AT, come in tutto il 
mondo antico, sono molto diverse da quelle esistenti 
nel mondo contemporaneo. Le differenze hanno porta- 
to gli studiosi a discutere lungamente senza però giun- 
gere ad un'opinione unanime. La discussione è stata 
spesso impostata entro lo schema di una antitesi tra 
collettivismo e individualismo: si è detto che l’antico 
Israele viveva un collettivismo esagerato mentre l’Israe- 
le tardo un esagerato individualismo. Si tratta di un si- 
stema di riferimento improprio. Collettivismo e indivi- 
dualismo sono concetti moderni (con sottintesi emotivi 
che rendono queste idee più complesse) che non han- 
no corrispondenti nel pensiero israelitico. 

68 I gruppi sociali che si trovano nell’AT sono di 
due specie: gruppi di parentela reale o fittizia che com- 
prendono la famiglia, il clan e la tribù; e gruppi politici 
che includono il villaggio, la città e il regno. Il gruppo 
di parentela è concepito e definito come «una sola car- 
ne» piuttosto che «un solo sangue»; la differenza sem- 
bra lieve ma è significativa quando il gruppo è conside- 
rato come una sola persona (— 69). L'unità del villag- 
gio e della città assomiglia all’unità di consanguinei 
piuttosto che all'unità politica; queste antiche comu- 
nità erano abbastanza piccole e di solito, come succede 
anche oggi nei villaggi del Vicino Oriente, avevano una 
tale rete di relazioni tra le famiglie che l'analogia della 
consanguineità si poteva applicare facilmente. Cf, R.R. 
WiLson, Soctological Approaches to the Old Testament 
(Philadelphia 1984) 40-53. 

L'unica società veramente politica dell’AT è la mo- 
narchia; qui il principio di unità è la persona del re che 
incorpora in se stesso il popolo che egli governa. Sia 
nella società politica che nel gruppo di parentela l’u- 
nità è in ultima analisi personale, basata sul padre, il 
patriarca o il re. L'unità del gruppo è sia orizzontale 
che verticale: in senso orizzontale essa si estende a tutti 
i membri di una generazione contemporanea, in senso 
verticale si estende attraverso tutte le generazioni pre- 
cedenti. Anche se centinaia di anni separano i profeti 
da Mosè, essi si rivolgono alla loro propria generazione 
come a coloro che YHWH ha fatto uscire dall'Egitto, 
guidato attraverso il deserto e ai quali ha donato la ter- 
ra di Canaan. «Israele» è una realtà che continua, con- 
temporanea a tutti gli eventi della sua storia passata e 
soggetta a tutte le responsabilità che questa storia gli 
ha imposto. 

69 La personificazione di un gruppo si trova 
dappertutto nel linguaggio umano e da sola non fonde- 
rebbe nessuna particolare visione della realtà per il 
pensiero israelitico. C'è però un elemento tipico nella 
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personificazione israelitica. H.W. ROBINSON (Corporate 
Personality in Ancient Israel (1931; rist. Philadelphia 
1984]) l’ha spiegato così: la «personalità corporativa» è 
fluida; può designare l’individuo o il gruppo ma nessu- 
no dei due senza riferimento all’altro. Ciò è illustrato 
nelle storie patriarcali di Ger. I patriarchi nelle loro ca- 
ratteristiche personali e anche nelle loro personali espe- 
rienze mostrano quei tratti che erano ritenuti peculiari 
degli Israeliti e prefiguravano gli eventi di quel gruppo 
che sarebbe disceso da loro. Le relazioni di Giacobbe 
con Esaù e con Labano riflettono chiaramente i rap- 
porti di Israele con Edom e gli Aramei. L'alleanza di 
Israele con YHWH è proiettata indietro nell’alleanza 
di Abramo con YHWH nella quale Abramo appare il 
partner ideale del patto (+ 78). La conquista di Ca- 
naan effettuata prima della monarchia è abbozzata nei 
movimenti di Abramo, Isacco e Giacobbe. 

Anche il re è, in questo senso, una personalità cor- 
porativa; qui le strutture di pensiero israelitiche non 
differiscono sostanzialmente dalle idee degli altri popo- 
li del Vicino Oriente antico. Nelle relazioni di Israele 
con YHWH, però, la posizione del re israelita non cor- 
risponde alla posizione che i re egiziani, mesopotamici 
o cananei avevano nel culto. La differenza sta nella su- 
periorità trascendente di YHWH; il re è suddito di 
YHWH come ogni altro israelita. Il re israelita non 
può essere una manifestazione visibile della maestà di 
YHWH perché questo vorrebbe dire rappresentare 
YHWH con un’immagine (— 20). Il re è una figura ca- 
rismatica (— 35) ma niente di più. Fatte queste restri- 
zioni, il re riassume in sé le fortune e il destino di Israe- 
le. 

70 La personalità corporativa sintetizzata così 
nella persona individuale del capo può essere concepi- 
ta anche separatamente da lui. Poiché il gruppo è una 
personalità singola, Ez 20 può riconsiderare la storia 
della ribellione di Israele dai suoi inizi fino al presente: 
i peccati dei padri ricadono sui figli (20,5). Amos inter- 
pella i suoi contemporanei come la famiglia che 
YHWH ha fatto uscire dall'Egitto (Ar 3,1). La gene- 
razione di Geremia è la sposa infedele di YHWH (Ger 
2,2). Osea vede nei suoi contemporanei la disonestà di 
Giacobbe loro antenato eponimo (Os 12,2-4), il figlio 
divenuto un uomo ingrato (11,1-7). Il gruppo è re- 
sponsabile di ciò che esso è storicamente così come un 
individuo è responsabile per ciò che egli è; né il grup- 
po né la persona possono sfuggire al loro passato se 
non attraverso un completo rovesciamento di carattere. 
Analogamente il futuro messianico di Israele è il futuro 
di Israele come gruppo e non come singole persone. 

71 Il bisogno di sicurezza aveva grande impor- 
tanza nel determinare la relazione dell’individuo con il 
gruppo. Nel mondo antico quando una persona aveva 
oltrepassato i confini del villaggio o della città, entrava 
in una terra senza legge. Anche sotto la monarchia 
israelitica non si poteva garantire una completa sicu- 
rezza al di fuori dei centri abitati: la monarchia sanzio- 
nava la legge e organizzava la difesa contro i nemici 
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esterni, ma non poteva avere un controllo effettivo sul 
suo territorio. L'individuo che non apparteneva a un 
gruppo era senza difesa e senza aiuto. Difendere la vi- 
ta, l'integrità e la proprietà dell'individuo era compito 
del gruppo di parentela a cui egli apparteneva, che, 
mediante l’usanza della vendetta di sangue, minacciava 
realmente una ritorsione per gli attacchi che venissero 
portati contro i suoi membri. 

Il prezzo che la persona singola pagava per la pro- 
pria sicurezza era l’integrazione totale nel gruppo e 
l'accettazione completa delle sue regole e delle sue de- 
cisioni. La solidarietà che costituiva una difesa contro 
le aggressioni esterne non lasciava spazio a deviazioni 
personali. Poiché il gruppo proteggeva il singolo indi- 
viduo anche a proprio rischio (dal momento che la mi- 
naccia contro ogni individuo membro rappresentava 
una minaccia contro l’intero gruppo), esso poteva ri- 
chiedere ai membri una dedizione totale. Un tale siste- 
ma di vita non lasciava spazio per tutto ciò che corri- 
sponde all’ideale moderno di sviluppo personale o di 
carriera personale; di fatto non lasciava spazio neppure 
per una vita privata personale. Bisogna capire, però, 
che erano pochi, o nessuno, quelli che si sentivano op- 
pressi o limitati da questo modo di vivere. La vita uma- 
na era semplicemente una vita di gruppo e non si pote- 
va concepire né desiderare un sistema di vita diverso. 
72 Dall’AT impariamo che le decisioni di grup- 
po importanti venivano raggiunte mediante un’ampia 
partecipazione, almeno delle persone rappresentative 
come i capi delle famiglie o dei clan. Settanta anziani di 
Israele ratificano l'alleanza di Israele con YHWH (Es 
24). «Il popolo» accetta il patto imposto da Giosuè di 
servire YHWH (Gs 24). Gedeone tratta con 77 anziani 
di Succot (Gee 8). Nei diversi racconti dell’istituzione 
della monarchia (1 Sam 8-10) l’iniziativa viene dal po- 
polo. Gli anziani di Israele accettano Davide come re 
(2 Sam 5,1ss.). 

T. Jacobsen ha dimostrato che nell’antica Mesopo- 
tamia il governo dello stato era guidato da un’assem- 
blea di anziani e da un’assemblea popolare; a questa 
struttura egli diede il nome di «democrazia primitiva» 
(JNES 2 [1943] 166ss.; confermato da G. Evans, JAOS 
78 [1958] 1ss.). Non abbiamo prove che in Israele la 
sovranità popolare fosse consacrata con istituzioni, ma 
molti particolari fanno pensare all'esistenza di ampi ca- 
nali attraverso cui la volontà popolare poteva esprimer- 
si. Questa caratteristica della società israelitica ci mette 
in guardia contro il parlare troppo facilmente di oppo- 
sizione tra collettivismo e individualismo in Israele. 
L'individuo si esprimeva attraverso il gruppo e accetta- 
va prontamente le decisioni alla cui formazione egli 
stesso aveva partecipato. 

73 Le attività religiose dell’uomo erano determi- 
nate dalla società tanto quanto le altre attività. Nel 
mondo semitico antico non si trova nessun caso chiaro 
di gruppi puramente religiosi che non siano cioè nello 
stesso tempo gruppi sociali; la posizione di Israele a 
questo riguardo è unica e singolare, ma Israele non è 
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un gruppo puramente religioso. È su questo sfondo 
che devono essere considerati i problemi sollevati da 
Ger 31,29-35 e da Ez 18 insieme con 33,1-20. Il solo 
rapporto concepibile dell'individuo con la divinità era 
quello che egli aveva in quanto membro di un gruppo 
cultuale identificato con un gruppo sociale. La rovina 
della società politica israelitica all’epoca di Geremia ed 
Ezechiele non lasciava sussistere nessuna relazione per- 
sonale del singolo israelita con YHWH. Nel mondo 
antico una divinità che rimanesse senza popolo sempli- 
cemente scompariva. Non è del tutto vero che Gere- 
mia ed Ezechiele siano stati i creatori della religione 
personale, come hanno sostenuto molti studiosi, sebbe- 
ne non si possa negare che essi abbiano fatto afferma- 
zioni sulla responsabilità personale che non hanno pa- 
ralleli nella precedente letteratura veterotestamentaria. 
Piuttosto bisogna dire che le loro affermazioni espri- 
mono con enfasi la sicurezza che YHWH non ha ces- 
sato di esistere e che Israele è ancora il suo popolo. La 
fede nel permanere della potenza di YHWH è anche 
fede nella risurrezione di Israele dalla sua rovina. Ve- 
nendo a cadere il tradizionale gruppo religioso e socia- 
le di Israele, bisogna che il singolo individuo divenga 
cosciente di dover affrontare un tipo di richieste perso- 
nali sconosciute all’individuo della società organizzata 
sotto la monarchia. Una religione puramente indivi- 
duale, però, non è nelle intenzioni né di Geremia né di 
Ezechiele (+ Geremia, 18:88; + Ezechiele, 20:51-52). 
74 (III) L'Alleanza. La relazione tra YAWH e 
Israele è unica nelle religioni del mondo antico. Nelle 
altre religioni antiche la divinità è identificata o con la 
natura (— 47-48) o con la società che adora la divinità. 
La relazione è perciò, in un certo senso, naturale poi- 
ché nella concezione dei popoli antichi sia la natura fi- 
sica che la società umana sono dati primari nei quali 
l’essere umano è coinvolto per essenza. Al contrario il 
rapporto tra YHWH e Israele è, come l’universo crea- 
to, il risultato di un’azione positiva di YHWH stesso; e 
la relazione di YHWH con Israele è completata da una 
risposta positiva di Israele. La relazione non è un dato 
necessario costitutivo dell’esistenza umana ma una co- 
munità di persone liberamente costituita. 
75 (A) Analogie della relazione di Dio con 
Israele. L'’AT usa numerose analogie per esprimere 
questa relazione. L'analogia padre-figlio può sembrare 
che esprima anzitutto una relazione naturale; quando 
però è considerata nel contesto delle altre analogie e si 
esamina il carattere del rapporto genitore-figlio, diven- 
ta chiaro che anche qui quel che si vuole indicare è una 
comunità di persone liberamente associate. YHWH 
non è mai chiamato il progenitore fisico di Israele; egli 
«genera» Israele formandosi un popolo. Gli atteggia- 
menti paterni e filiali che appaiono nell’analogia padre- 
figlio sono gli atteggiamenti personali di amore, devo- 
zione, obbedienza e non le relazioni di parentela carna- 
le. La filiazione di Israele è adottiva, non naturale. 
L'analogia del m4trizonio mostra le relazioni perso- 
nali ancor più chiaramente e in particolare mette in 
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evidenza l’iniziativa di YHWH poiché anticamente era 
sempre l’uomo che si sceglieva la moglie. In Os e Ger 
l'analogia matrimoniale è presentata mettendo l’accen- 
to sulla relazione di amore; la fedeltà di Israele è un at- 
to di amore e l’infedeltà di Israele è un’offesa personale 
contro YHWH. 

L'analogia di pastore e gregge è meno comune e non 
presenta l'aspetto personale della relazione reciproca 
in modo altrettanto esplicito. Ma un pastore è legato al 
suo gregge da una devozione alla quale corrisponde la 
confidenza delle pecore. Questa analogia mostra che 
YHWH è il protettore di Israele. 

Si trova anche l’analogia della pareziela. YHWH è 
chiamato il «vendicatore» di Israele («redentore» in 
molte traduzioni italiane). Questo titolo allude all’u- 
sanza della vendetta di sangue in forza della quale il 
parente più prossimo era obbligato a qualunque costo 
a difendere la vita, la persona o la proprietà dei suoi 
parenti e a punire ogni aggressione. Secondo questa 
analogia YHWH non agisce solo come protettore che 
dà sicurezza a Israele, ma anche come parente (g6’é/). 
Anche in questo caso l’idea di relazione naturale che 
l'analogia suggerisce non va spinta fino in fondo poi- 
ché l'obbligo del vendicatore è assunto da YHWH per 
libera scelta. 

L'analogia di re e suddito si trova raramente in mo- 
do esplicito ma si riflette nel titolo divino di «Signore» 
(+ 10) ed è implicita nell’analogia di alleanza. La rela- 
zione re-suddito esprime meno bene quell’intimità che 
è così evidente nelle analogie padre-figlio e marito-mo- 
glie, ma non dovrebbe essere intesa secondo il modello 
dell’antico Egitto o della Mesopotamia e nemmeno se- 
condo il modello di monarchie più recenti. In teoria il 
re di Israele poteva essere avvicinato da uno qualsiasi 
dei suoi sudditi e alcuni episodi della vita di Davide e 
di Saul fanno pensare che questa fosse la prassi della 
monarchia antica. Quando si attribuisce a YHWH il ti- 
tolo di re, si sottolinea il suo potere e la sua volontà di 
salvare (— 140-141). 

76 La maggior parte degli scrittori moderni as- 
sume l’analogia dell'alleanza come l’analogia fonda- 
mentale che è la chiave per comprendere tutte le altre. 
All’inizio, in una cultura che non custodiva documenti 
scritti, un patto veniva concluso mediante un accordo 
verbale tra le persone. Accordi e mutue obbligazioni 
erano pronunciati solennemente alla presenza di testi- 
moni con giuramenti imprecatori e riti sacrificali. La 
fedeltà al patto era assicurata non tanto dalla memoria 
dei testimoni (che sostituivano il documento scritto), 
quanto dalla minaccia di vendetta da parte della divi- 
nità invocata anch'essa come testimone, e dalla fede 
nella potenza della parola pronunciata (© 40). 

77 (B) Forme di alleanza. Nell’AT sono patti 
tutte le transazioni sociali. I patti non sono sempre 
strettamente bilaterali perché il più forte può imporre 
un patto al più debole. Un patto risolve una disputa ri- 
guardante un pozzo (Gex 21,32; 26,38) e la lite tra 
Giacobbe e Labano (31,44); un patto segna l’alleanza 
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di Abramo con i suoi vicini (14,13) e l’alleanza di Ga- 
baon con Israele (Gs 9,15); un patto segna l’accordo di 
Abner con Davide che pone fine alla guerra civile ed 
assicura a Davide la fedeltà di Israele (2 Sar 3,12-19). 
78 Il patto di YHWH e Israele domina gli ultimi 
quattro libri del Pentateuco e si ritrova nei libri storici. 
Le tradizioni riguardanti il patto sono oscure e com- 
plesse; ma il legame di Mosè con la stipulazione del 
patto è inserito così profondamente nelle varie tradi- 
zioni che non lo si può eliminare (+ Storia, 75:48). 
L'esistenza di un patto tra YHWH e Abramo (tradizio- 
ni E e P) è indicata meno chiaramente ed è molto pro- 
babile che derivi dalla proiezione nella storia di Abra- 
mo dei modelli posteriori della fede israelitica. (Vedi 
R.E. CLEMENTS, Abrabam and David [SBT 5, London 
1967]). Di questo tipo è evidentemente anche il rac- 
conto del patto con Noè nella tradizione P. Persino 
l'alleanza stipulata con Mosè è così pesantemente so- 
vraccaricata con materiale posteriore che una ricostru- 
zione degli eventi supera le nostre attuali possibilità. Il 
racconto fondamentale, che si trova in Es 19-24, è sta- 
to compilato con il materiale tratto da parecchie fonti 
che non possono essere analizzate con chiarezza; il rac- 
conto di Es 33, che nella redazione attuale è diventato 
un rinnovamento dell'alleanza, era probabilmente un 
racconto parallelo. Di 4-5 dipende da Es 19-24. Il rac- 
conto dell’alleanza nel quale come mediatore appare 
Giosuè (Gs 24) richiede di essere esaminato a parte; — 
80. 

79 G.E. Mendenhall ha dimostrato che l’allean- 
za israelitica segue la forma dei trattati di vassallaggio 
del II millennio a.C. (BA 17 [1954] 49-76). La forma di 
questi trattati ci è nota soprattutto dai trattati hittiti, 
ma si tratta della forma che veniva usata generalmente 
nelle relazioni internazionali dell’epoca. Il trattato di 
vassallaggio — che va distinto dal trattato di parità, sti- 
pulato tra due potenze uguali — è imposto da un signo- 
re al suo vassallo e non è bilaterale. Il vassallo è obbli- 
gato dal trattato; il signore non è vincolato in senso 
stretto dalle promesse che fa. 

Mendenhall adottò l’analisi fatta da Korosec dei sei 
elementi che compongono un trattato di vassallaggio: 
1) il preambolo identifica il signore dandone la genea- 
logia e i titoli. 2) Il prologo storico espone le relazioni 
antecedenti tra le due parti ed è principalmente un 
elenco dei benefici che il signore ha concesso al vassal- 
lo; si usa la forma di indirizzo «io-tu». 3) Le stipulazio- 
ni imposte al vassallo: proibizione di altri trattati con 
potenze straniere, mantenimento della pace e delle 
condizioni che esistono tra i vassalli, assistenza militare 
da prestare al sovrano, piena fiducia in lui, nessun asilo 
per coloro che fuggono dal sovrano, visita annuale al 
sovrano. 4) Disposizione che il trattato sia depositato 
nel tempio e sia letto periodicamente in pubblico. 5) 
Elenco delle divinità che sono testimoni del trattato. 6) 
Maledizioni e benedizioni che corrispondono alla vio- 
lazione o al rispetto del trattato. Mendenhall aggiunse: 
7) Giuramento di obbedienza del vassallo. 8) Cerimo- 
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nia solenne di giuramento. 9) Procedimento contro un 
vassallo ribelle. 

80 Negli attuali testi veterotestamentari Men- 
denhall trova un parallelo esatto della formula di trat- 
tato solo in Gs 24 che contiene una formula introdut- 
toria, un prologo storico con la formula di indirizzo 
«io-tu», la stipulazione con la promessa di rinunciare 
ad altri dèi, un riferimento al popolo stesso come testi- 
mone e la disposizione che l'alleanza sia scritta e depo- 
sitata nel santuario; mancano le maledizioni e le bene- 
dizioni. (Per questa alleanza di Sichem, cf. J. L'HOUR, 
RB 69 [1962] 5-36.161-184.350-368). Gli elementi del- 
la formula del trattato di alleanza, però, sono sparsi in 
tutte le narrazioni di patto che si trovano nel Pentateu- 
co. I titoli di YHWH, per esempio, sono elencati in Es 
34,6. Molto spesso vengono raccontate le azioni salvifi- 
che di YHWH (Es 19,4; 20,2; Gs 24,2-13); anzi tutta la 
composizione del Pentateuco pone le leggi di Israele in 
un quadro narrativo che racconta come YHWH abbia 
liberato Israele. Nel testo attuale le stipulazioni sono le 
leggi stesse e non è facilmente determinabile quali fos- 
sero le stipulazioni originali. Esse includevano la proi- 
bizione del culto di altri dèi e molto probabilmente la 
proibizione del culto di immagini. Oltre a ciò il Deca- 
logo stesso è da intendere con molta probabilità come 
la stipulazione originale (per il rapporto esistente tra 
patto e legge — 88). Le relazioni tra vassalli hanno 
un’analogia nelle relazioni delle tribù israelitiche tra di 
loro; e le esortazioni a fidarsi di YHWH corrispondo- 
no all'obbligo di avere fiducia nel signore. La visita an- 
nuale al signore viene fatta nelle tre grandi feste annua- 
li consistenti in un pellegrinaggio a un santuario di 
YHWH (+ 91). La tradizione secondo cui le tavole di 
pietra con il Decalogo erano conservate nell’arca del- 
l'alleanza corrisponde alla conservazione del testo del 
trattato nel santuario (1 Re 8,9; — Istituzioni, 76:34). 
La clausola di una lettura regolare non si trova esplici- 
tamente ma è supposta dalla maggior parte degli stu- 
diosi moderni anche senza riferimento alla formula di 
trattato; p. es. ALT (AEOT 162-164) ha avanzato l’ipo- 
tesi che la cerimonia di Di 27 sia da interpretare come 
un'azione che aveva luogo regolarmente e non come 
un evento singolo. Benedizioni e maledizioni si trovano 
in Lv 26 e in DI 27-28. 

81 (C) L'Alleanza e la storia di Israele. L’allean- 
za è promossa da YHWH mediante un’azione che vie- 
ne spesso chiamata elezione, specialmente in Dr. Israe- 
le è il popolo di YHWH per scelta di YHWH. Le 
azioni salvifiche di YHWH - la liberazione del popolo 
dall'Egitto e il dono della terra di Canaan - stabilisco- 
no Israele come popolo e danno a Israele quella iden- 
tità e quella stabilità che la parola «popolo» denota. 
L'elezione fatta da YHWH è un atto di amore (Df 
4,37ss.; 7,6ss.) e non è motivata dalla grandezza o dai 
meriti di Israele (7,7; 9,4ss.). L'elezione di Israele gli 
impone la responsabilità di riconoscere solo YHWH 
come Dio e di osservare i suoi comandamenti (4,40; 
7,9ss.; 10,16ss.). La formula di alleanza esprime chiara- 
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mente il fatto che l’elezione di Israele è un’elezione alla 
responsabilità e a un obbligo, non semplicemente una 
posizione di privilegio. L'AT non concepisce l’elezione 
come un atto di favoritismo. (P.D. HANSON, The Peo- 
ple Called [San Francisco 1986]). 

82 Studi recenti hanno dimostrato che l'alleanza 
era il principio dell’unità di Israele come popolo. È 
chiaro che l’Israele del periodo dei giudici e della mo- 
narchia abbracciava numerosi gruppi di diversa origi- 
ne, la maggior parte dei quali non avevano partecipato 
all'esperienza dell'esodo e dell’insediamento (+ Ar- 
cheologia biblica, 74:79-88; — Storia, 75:55-58). Que- 
sti furono uniti al gruppo originario di Israele median- 
te l'accettazione dell'alleanza di YHWH con Israele. 
Le tradizioni delle azioni salvifiche di YHWH diven- 
nero comuni a tutti i gruppi; e gli obblighi dell’allean- 
za, in particolare l'obbligo di adorare solo YHWH, di- 
vennero norma generale. Israele era anzitutto una 
unità religiosa e non etnica. La stipulazione dell’al- 
leanza che si trova in Gs 24 è stata interpretata da M. 
Noth come la descrizione di una cerimonia nella quale 
questi gruppi diversi si impegnano a osservare l’allean- 
za. Noth ha messo in relazione il gruppo così formato 
in Israele con l’anfizionia della Grecia classica: una le- 
ga di città o tribù organizzate con lo scopo di custodi- 
re e proteggere un santuario centrale comune. Molti 
studiosi hanno dissentito da questa terminologia e da 
questa interpretazione (+ Storia, 75:58), ma in tal 
modo hanno sottovalutato le forti analogie che pure 
esistono tra le due situazioni. Nell’interpretazione che 
Noth ha dato di Israele le tribù erano vassalle di 
YHWH e dovevano mantenere la pace tra di loro; es- 
se non potevano fare alleanza con altri popoli o con al- 
tri dèi. Ma prima della monarchia non esisteva un go- 
verno centrale; le questioni tribali e locali erano nelle 
mani delle autorità del luogo o della tribù, e l’unifica- 
zione politica sotto la monarchia scaturì da bisogni 
politici, non dalla teologia dell’alleanza. Piuttosto, per 
nascere e consolidarsi la monarchia dovette elaborare 
una teologia nuova. 

83 Quando si consideri l’importanza fondamen- 
tale che l’idea di alleanza ebbe nella storia e nella fede 
dell’antico Israele, è sorprendente che questo termine 
ricorra raramente negli scritti dei profeti classici del- 
l’vim secolo (Amos, Osea, Isaia, Michea). Questo uso 
raro del termine non significa che l’idea delle relazioni 
tra YHWH e Israele fosse radicalmente diversa in que- 
sti scritti; i profeti sottolinearono i temi fondamentali 
della teologia dell'alleanza: la sovranità di YHWH, le 
sue azioni salvifiche, la posizione unica di Israele come 
popolo di YHWH e i suoi obblighi particolari verso di 
lui. È plausibile l’ipotesi avanzata da numerosi studiosi 
secondo i quali i profeti non avrebbero usato il voca- 
bolo perché nella mentalità popolare esso si era perver- 
tito in una falsa idea di privilegio e di sicurezza: 
YHWH, si pensava erroneamente, era vincolato nei 
confronti di Israele qualunque cosa Israele potesse fa- 
re. Per correggere questa idea Amos (3,2) fece della 
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«conoscenza» (= elezione) di Israele un motivo per 
fondare la punizione da parte di YHWH. 

84 Mendenhall ha indicato un altro motivo per 
cui i profeti non potevano usare questa idea. Nel regno 
di Giuda l'alleanza — caratteristica di Israele — era stata 
sostituita in gran parte dall’alleanza di YHWH con la 
casa di Davide (+ 155). È evidente che gli Israeliti se- 
cessionisti del nord non si sentivano affatto in colpa 
per la rottura dell’alleanza davidica; ma anche in Giu- 
da l’alleanza con Davide divenne un impegno più per 
la dinastia di Davide che per il popolo di Israele. Se- 
condo le tradizioni più antiche YHWH non aveva fat- 
to nessuna promessa del genere; e i profeti evitarono il 
termine «alleanza» perché la realtà di Israele non fosse 
condizionata dalla sopravvivenza della dinastia davidi- 


ca 

85 Con Geremia il termine ‘alleanza’ riappare; 
ciò fu dovuto probabilmente al rilievo dato al patto 
con YHWH da Dt che deve essere collocato nello stes- 
so periodo (+ Geremia, 18:7). In Di l’alleanza è con- 
cepita come fonte di obblighi e, a condizione che tali 
obblighi vengano rispettati, di benedizione. Se quindi 
YHWH punisce Israele quando il patto è violato, ciò 
non è altro che un segno della fedeltà di YHWH al 
patto stesso. Anche Geremia, poi, concepisce il futuro 
di Israele in termini di nuova alleanza (31,31-34; > 
146). La novità di questa alleanza sta nella relazione 
personale che essa stabilisce tra YHWH e il singolo 
israelita; come Israele era il popolo di YHWH, così il 
singolo israelita stabilisce con YHWH una relazione 
personale (— 73). Per il tema del ‘processo’ nei profeti 
— Geremia, 18:15. 

Nella tradizione P del Pentateuco l’alleanza viene a 
identificarsi con la legge. Il segno esterno dell’alleanza 
è la circoncisione. Tutta la storia delle azioni salvifiche 
di YHWH è rappresentata in P come una serie di al- 
leanze che risalgono fino a Noè. 


(BALTZER, K., The Covenant Formulary in the Old Testament 
[Philadelphia 1971]; Bus, P., La notion d'Alliance dans l'An- 
cien Testament [LD 88, Paris 1976]; HILLERS, D.R., Treaty- 
Curses and the Old Testament Propbets [BibOr 16, Roma 
1964]; KALLUVEETTIL, P., Declaration and Covenant [AnBib 
88, Roma 1982]; McCartHy, D.J., Old Testament Covenant 
[Atlanta 1972]; Treuty and Covenant [ed. riv., AnBib 21A, Ro- 
ma 1978]; McComiskey, T.E., The Covenants of Promise: A 
Theology of Old Testament Covenants [Grand Rapids 1985]; 
MENDENHALL, G., The Tenth Generation [Baltimore 1973]; 
NICHOLSON, E., God and His People [Oxford 1986]; RIE- 
MANN, P., IDBSup 192-97; WEINFELD, M., IDBSup 188-192). 


86 (IV) Alleanza e Legge. 

(A) Codici e formulazioni della Legge. Il 
Pentateuco da Es fino a Dt contiene ampie collezioni 
di leggi. I critici riconoscono oggi che queste leggi han- 
no origini e date diverse; pochissime possono essere at- 
tribuite a Mosè stesso. Si possono distinguere varie col- 
lezioni diverse. Le collezioni sono spesso chiamate co- 
dici ma questa parola è imprecisa. Le collezioni, infatti, 
non sono codificate nel senso usuale del termine; nes- 
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suna delle collezioni e nemmeno il loro complesso co- 
stituiscono un corpus completo della legge israelitica. 

Il Decalogo, conservato in Es 20,1-17 e Di 5,6-21, 

rappresenta le stipulazioni fondamentali dell'alleanza 
di YHWH con Israele e non è incluso nelle collezioni 
(— Esodo, 3:34), sebbene dia tono e spirito a tutte le 
raccolte di leggi successive. La raccolta più antica, for- 
se anteriore alla monarchia, è il «Libro dell’alleanza» 
(Es 20,22-23,19; > Esodo, 3:34-44). Il «Libro della 
legge» del Deuteronomio contiene una riaffermazione 
parenetica della legge (Di 12-26; + Deuteronomio, 
6:6). Il «Codice di santità» di Lv 17-26 è generalmente 
ritenuto anteriore all’esilio (— Levitico, 4:35). Tutte le 
altre leggi sono conglobate sotto la designazione di 
«Collezione sacerdotale» che è di epoca esilica o post- 
esilica; tuttavia un gran numero delle singole leggi deve 
essere anteriore all’esilio (- Pentateuco, 1:6 > 7). 
Nessuna raccolta contiene esclusivamente una legisla- 
zione civile e penale; il Codice di santità è soprattutto 
religioso e la Collezione sacerdotale soprattutto ceri- 
moniale. 
87 ALT (AEOT 103-171) ha distinto due formu- 
lazioni principali delle leggi israelitiche: (1) Le leggi ca- 
suistiche (i «decreti» o giudizi, i miipdtim, le leggi 
«se») dove la clausola condizionale espone il caso, ge- 
neralmente una questione civile, e l'apodosi dice come 
trattarlo. Leggi casuistiche sono comuni nel «Libro 
dell’alleanza» (p. es., Es 21,2-6) e in Dr. Queste leggi, 
simili più o meno alla «Common Law» inglese, rifletto- 
no decisioni legali anteriori che hanno costituito un 
precedente. Questo stile delle leggi casuistiche si trova 
nella giurisprudenza del Vicino Oriente antico e non 
c'è dubbio che molte delle leggi casuistiche della Bib- 
bia, Israele le abbia ereditate dalle civiltà vicine. 

(2) Le leggi apodittiche. Ce ne sono di due tipi: (a) 
gli statuti (bu4949î) che stabiliscono pene, spesso la pe- 
na di morte (Es 21,12.15-17), p. es. «Colui che colpisce 
un uomo causandone la morte, sarà messo a morte». À 
questo gruppo appartengono le maledizioni per i mal- 
fattori. Queste leggi possono anche provenire da anti- 
che decisioni su casi, ma si tratta di casi fondamentali 
in una società strutturata in modo semplice. Nella loro 
formulazione odierna essi equivalgono ad affermazioni 
fondamentali di moralità e sono trattati come decreti di 
autorità divina. (b) Gli imperativi o comandi (wzi51062) 
che possono essere positivi o negativi. Sono general- 
mente formulati alla seconda persona singolare («tu 
[non] farai...» e non comminano una pena specifica 
(Lv 18,7-17). A differenza delle leggi casuistiche essi 
trattano principalmente di questioni religiose e obbli- 
gano tutti senza considerazione delle circostanze indi- 
viduali. Il Decalogo consiste di imperativi apodittici, 
per la maggior parte proibizioni, e perciò va collocato 
sotto l’ultima delle classificazioni sopra stabilite, anche 
se la Bibbia fa riferimento al Decalogo come a «paro- 
le» più che come a «comandi». 

Poiché la legge apodittica è morale e religiosa e poi- 
ché le sue prescrizioni sono considerate di origine divi- 
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na, è questa formulazione che viene considerata più 
propriamente «Legge dell'alleanza». Se cerchiamo nel 
Vicino Oriente antico un parallelo agli imperativi apo- 
dittici, lo troviamo non nei codici di leggi ma precisa- 
mente nelle alleanze. I trattati hittiti sopra menzionati 
(— 79) enunciavano le stipulazioni per il vassallo nella 
forma «Tu non dovrai...». È proprio questa analogia 
che ha spinto alcuni studiosi a riconoscere nel Decalo- 
go le stipulazioni originarie dell’alleanza tra Dio e 
Israele. (Vedi F-L. HossFELD, Der Dekalog [OBO 45, 
Fribourg 1982]). 

88 (B) La Legge dell'Alleanza. Usare la parola 
«legge» per indicare le stipulazioni originarie dell’al- 
leanza è in certo modo fuorviante. Il Decalogo, per 
esempio, non è una legge nel senso usuale della parola, 
né nel Vicino Oriente antico né nella società moderna; 
ma il Decalogo è fondamento di una legge. La stipula- 
zione originale dell'alleanza è anzitutto la rivelazione 
della volontà morale di YHWH che non è solo il cu- 
stode dell'ordine morale ma anche il suo autore ed 
enunciatore. Nella comunità dell'alleanza la volontà 
del Dio dell'alleanza è l'autorità suprema alla quale 
ogni autorità umana è subordinata. La volontà morale 
di YHWH espressa nella formulazione dell’alleanza 
stabilisce un sistema e uno stile di vita degli Israeliti, 
sanzionati da benedizioni e maledizioni. 

L'espansione e l’interpretazione della volontà morale 
rivelata di YHWH portò ad incorporare nell’alleanza il 
corpus della legge israelitica. Ogni legge fu considerata 
un contributo per definire il modo di vita israelitico im- 
posto dalla volontà rivelata di YHWH. Questo svilup- 
po non può essere ricostruito al di là del D/, ma ciò 
non prova che esso fosse originale del Di. In questo li- 
bro del vii secolo a.C. c’era uno sforzo evidente di or- 
ganizzare la vita israelitica sulla base della legge dell’al- 
leanza come tale. La legge del Di era un provvedimento 
di riforma calcolato per allontanare la minaccia che le 
violazioni abituali e diffuse dell'alleanza portavano alla 
sicurezza israelitica. Si sentiva che il modo di vivere 
israelitico aveva bisogno delle delimitazioni e precisa- 
zioni che solo un codice scritto poteva offrire. I profeti, 
la cui predicazione è richiamata nel Dr, avevano parlato 
dell’imperativo morale che la volontà di YHWH fonda 
come anche di certi abusi patenti; non avevano però 
elaborato prescrizioni legali che togliessero dubbi e in- 
certezze nell’interpretazione della volontà di YHWH. 
Il codice di Dr, sebbene non sia un corpss di leggi com- 
pleto, rappresenta quelle prescrizioni legali che erano 
ritenute vitali per preservare l’alleanza e Israele. (H.]. 
BOEKER, Law and the Administration of Justice in the 
Old Testament [Minneapolis 1980]). 

89 Dopo l’esilio la comunità giudaica di Gerusa- 
lemme divenne il popolo della legge. Non si può deter- 
minare con certezza quali fossero i contenuti della leg- 
ge che Esdra promulgò (— Cronista, 23:95; + Canoni- 
cità, 66:24) ma anche qui i contenuti sono meno im- 
portanti dello spirito con cui la legge fu proclamata e 
accettata. Il giudaismo post-esilico accettò la legge del 
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Pentateuco come codificazione completa della volontà 
morale rivelata di YHWH e sviluppò una legge orale 
per interpretare nei dettagli la legge scritta e difenderla 
in tal modo dalle violazioni (= Apocrifi, 67:134). Così 
la comunità sentiva che la relazione di alleanza era tu- 
telata. Lo sviluppo non fu del tutto sano, e in alcune 
parti del NT si delinea aspramente la disputa tra legge 
e vangelo (+ Teologia paolina, 82:89-100). 
90 (V) L'Alleanza e il culto. In ogni religione il 
culto è incontro con la divinità e professione di fede 
della comunità. Questo significato del culto non è sem- 
pre presente a coloro che in esso si impegnano; il sim- 
bolismo del culto è spesso così antiquato che pochi di 
coloro che vi partecipano ne comprendono il significa- 
to; il rito degenera allora in pura routine o in qualcosa 
di peggio. Nel ricco rituale della Collezione sacerdotale 
il culto israelitico mostra alcune tracce di degenerazio- 
ne; ma non fu così fin da principio e il culto non do- 
vrebbe venire giudicato secondo i suoi elementi meno 
attraenti. Per il culto come per la legge l'alleanza è l’ar- 
ticolo di fede che conferisce il significato fondamentale. 
Le nostre conoscenze del culto praticato nel Vicino 
Oriente antico ci rivelano che molti elementi del culto 
israelitico non erano peculiari di Israele. Gli elementi 
fondamentali del culto sono il mito e il rituale. Con il 
termine ‘mito’ si indica il racconto degli eventi salvifici 
e con ‘rituale’ la loro ri-attualizzazione simbolica. Me- 
diante questi due elementi del culto la società stabilisce 
e mantiene la comunione con la divinità. Racconto e ri- 
attualizzazione compaiono nel culto israelitico con una 
differenza essenziale: l'evento salvifico che viene rac- 
contato non è l'evento mitico che si svolge nella natura 
ma le azioni salvifiche di YHWH nella storia (> 31), e 
cioè le azioni con cui Dio liberò Israele dall'Egitto e lo 
stabilì nella terra promessa come popolo della sua al- 
leanza. Nel racconto YHWH si rivela di nuovo come il 
Dio di Israele. Appare evidente che molti dei racconti 
del Pentateuco devono la loro origine a queste narra- 
zioni rituali. 
91 Le feste principali del calendario israelitico — 
la Pasqua, gli Azzimi, le Settimane e i Tabernacoli - 
hanno sia un significato agricolo che un significato sto- 
rico; sono feste del raccolto ma ricordano anche eventi 
della storia di Israele. Le feste israelitiche non sono 
semplicemente le feste della natura che si trovano in al- 
tre religioni del Vicino Oriente antico. Nel loro signifi- 
cato storico esse sono ri-attualizzazioni delle azioni sal- 
vifiche di YHWH e perciò quando vengono celebrate 
si sperimentano di nuovo il potere e la volontà salvifica 
di YHWH (— Istituzioni, 76:122-138). 
92 Gli studiosi hanno per lungo tempo conside- 
rato misterioso il fatto che il calendario israelitico delle 
feste dell’AT non contenga nessuna festa che sia pro- 
priamente e formalmente una festa dell’alleanza. Nel 
giudaismo del 1 secolo d.C. la festa delle Settimane era 
celebrata come anniversario della rivelazione della leg- 
ge (— Istituzioni, 76:132); anche ammesso che questa 
interpretazione della festa sia antica, non abbiamo an- 
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cora nessuna informazione biblica sul modo in cui que- 
sto tema veniva celebrato. Cenni sparsi nell’AT hanno 
indotto numerosi studiosi moderni ad ipotizzare una 
specie di festa dell’alleanza che includesse una lettura 
delle stipulazioni dell’alleanza e un impegno pubblico 
di fedeltà da parte di Israele. Queste ricostruzioni non 
sono state accettate da tutti ma il principio cui esse si 
rifanno sembra profondo; ed è probabilmente per pu- 
ro caso che non ci è stata conservata nessuna descrizio- 
ne della festa dell'alleanza. 

Diversi studiosi associano la festa dell’alleanza con 

il nuovo anno (— Istituzioni, 76:139-146). In Mesopo- 
tamia questa festa consisteva in una ri-attualizzazione 
della creazione rinnovata ogni anno con il ritorno del 
ciclo della fertilità. Certo Israele non può accettare un 
simile culto della fertilità che non è integrabile nel cul- 
to di YHWH. Quando Israele celebra le feste agricole 
riconosce nella fertilità la potenza creatrice e la benedi- 
zione di YHWH.,. Il potere e la volontà salvifica che 
YHWH ha dimostrato nella storia di Israele, li dimo- 
stra anche nel dono della terra. Con i frutti del suolo 
egli mantiene la promessa di benedizione connessa con 
l'alleanza; e rendendogli grazie Israele dimostra a 
YHWH la propria fedeltà all'alleanza, una fedeltà che 
è approvata con la benedizione da parte di Dio. La fer- 
tilità della natura è collegata alla volontà morale di 
YHWH (— 56). Nelle sue caratteristiche fondamenta- 
li, perciò, il culto israelitico realizza la descrizione del 
culto come incontro con la divinità e professione di fe- 
de della comunità. Più di ogni altro elemento della reli- 
gione israelitica, esso comunicava al popolo di Israele 
l’intima coscienza della presenza e dell'attività di 
YHWH come Dio di Israele in forza dell’alleanza. 
93 (VI) La giustizia. Certi attributi morali di 
YHWH sono strettamente associati con l’alleanza. Ci 
troviamo qui nell’ambito dell’antropomorfismo (+ 21- 
22); ma c'è da fare una chiara distinzione tra le qualità 
attribuite a YHWH e le stesse qualità nella persona 
umana. Nella moralità, come in ogni altro campo, 
YHWH è del tutto diverso. 

«Giusto» e «giustizia» sono la traduzione comune 
in italiano dei termini ebraici sedeg e s°dagà, che solo 
difficilmente possono essere resi in una lingua moder- 
na. La versione è inadeguata ma non semplicemente 
per la connotazione giuridica o forense (di fatto molto 
spesso s°digé è detta di YHWH o dell’uomo in quanto 
giudici). Piuttosto, «giusto» e «giustizia» presuppon- 
gono nelle nostre lingue un ordine giuridico complessi- 
vo che non esiste nel pensiero israelitico dove non esi- 
ste un'idea astratta di giustizia. 

«Giusto» applicato all'uomo descrive uno che è sta- 
to dichiarato innocente nel processo oppure uno le cui 
proteste hanno trovato riconoscimento. Questo è pro- 
babilmente il primo significato dal quale sono derivati 
gli altri usi del vocabolo: un peso giusto (Lv 19,36, un 
peso esatto); sacrifici giusti (Di 33,19, sacrifici compiu- 
ti correttamente secondo le prescrizioni rituali); sentie- 
ri giusti (S/ 23,3, sentieri che portano nella giusta dire- 
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zione). Una persona è giusta non solo in seguito a un 
verdetto giudiziario ma anche perché ha giuste esigen- 
ze o perché è innocente. Giudice giusto è quello che 
decide in favore della parte che ha ragione. Nell'uso 
primitivo il termine è usato in un senso estremamente 
semplice; la richiesta giusta è semplicemente la mia ri- 
chiesta e il giudice giusto è il giudice che emette un 
verdetto in mio favore. Questo sottofondo forense del- 
la parola non implica che la giustizia sia semplicemente 
una denominazione estrinseca; la realtà dell'innocenza 
personale o di un diritto personale è presente ma non 
può divenire realtà effettiva fino a che non trova rico- 
noscimento giuridico. (Cf. L. EPSZTEIN, La justice so- 
ciale dans le Proche-Orient Ancien et le Peuple de la Bi- 
ble [Paris 1983]). 
94 L'idea di giustizia non può venire applicata a 
YHWH senza qualche difficoltà. L'uso più antico del 
termine, pare, si trova nel Canto di Debora (Gdc 5,11) 
dove le «azioni di giustizia» di YHWH sono le sue 
azioni salvifiche in favore di Israele. Il giudice e signore 
che vendica Israele contro i suoi nemici, YHWH, è 
chiamato giusto perché è dalla parte di Israele. Ovvia- 
mente una simile concezione è lontanissima da un'idea 
astratta di giustizia. La giustizia è anzitutto un attributo 
salvifico, anzi appare spesso sinonimo di salvezza. Lo 
sviluppo dell’idea di giustizia verso una concezione più 
oggettiva avviene man mano ci si accorge che la difesa 
del giusto nei confronti del malvagio può andare nella 
direzione opposta se è Israele stesso a essere ingiusto. 
La giustizia concepita come un attributo collegato 
all’alleanza è, perciò, soggetta a certe limitazioni. LAT 
si avvicina di più a un'idea astratta e universale di giu- 
stizia quando Israele si accorge che la giustizia di 
YHWH è radicata nella sua stessa realtà divina. 
YHWH non può agire in modo ingiusto; se potesse, 
non vi sarebbe più nessuna giustizia autentica. La rego- 
la della giustizia, perciò, non è semplicemente l’allean- 
za con le sue stipulazioni ma l’azione di YHWH. Non 
c’è giustizia che non sia creata e mantenuta da lui. La 
sua giustizia non deve essere valutata secondo criteri 
umani; sono piuttosto i criteri umani che devono trova- 
re in YHWH la propria misura. 
95 (VII) L’amore-di-Alleanza. Il termine ebraico 
hbesed ha costituito per i traduttori della Bibbia un pro- 
blema più difficile che non la parola sedeg, «giusto». La 
versione tradizionale «misericordia» risale alla Bibbia 
latina e a quella greca. «Amore benevolo» è un tentati- 
vo migliore ma ancora inadeguato. Amore-di-Alleanza, 
proposto da N. Glueck e che noi abbiamo adottato, è 
piuttosto inelegante ma esprime nella traduzione stessa 
i temi dominanti che sono implicati nell’uso del termi- 
ne. La traduzione non è perfetta perché non indica che 
hesed è non solo l’amore esercitato in virtù dell’allean- 
za, ma anche il movimento della volontà che dà inizio 
all’alleanza stessa. Nell’uso comune desed comprende 
sia l’amore tra parenti che l’amore tra alleati. 
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Hesed è un elemento normale nelle buone relazioni 
umane, ma più propriamente lo sperimentano i mem- 
bri di un gruppo anche se associati solo temporanea- 
mente come, ad esempio, gli ospiti. Hesed è una bene- 
volenza che è al di sopra e al di là dei doveri minimi 
imposti dalle convenienze; il mantenimento di buone 
relazioni tra le persone richiede che si vada al di là dei 
doveri minimi. 

96 Il significato di hesed è reso più chiaro dalle 
parole alle quali viene più frequentemente associata: la 
«fedeltà» (‘Zret o ’èmtind), l'attributo per cui YHWH 
mantiene la sua alleanza e le sue promesse (Es 34,6; cf. 
Gv 1,14). Senz'altro le due parole sono unite stretta- 
mente nell’espressione «amore costante di Alleanza» 
(besed we'èmet). L'amore è unito anche con giudizio 
(— 136); besed del giudice è la sua pronta volontà di 
salvare. Hesed, fedeltà, giudizio e giustizia sono gli at- 
tributi del governante ideale (Is 16,5); insieme essi de- 
signano la volontà di salvare. L’amore-di-Alleanza è 
dunque spesso associato anche con ‘salvezza’. 

97 L’amore-di-Alleanza comprende vari senti- 
menti. YHWH lo dimostra ad Israele sua sposa (Ger 
2,2) e lo mostrerà di nuovo quando ricostituirà Israele 
dopo la sua caduta (Ger 31,2; Os 2,21). L'antropopati- 
smo implicato nel termine appare nel modo più chiaro 
in Osea e Geremia che usano l’analogia del matrimo- 
nio di YHWH ed Israele con straordinaria profondità 
di sentimenti. Hesed è molto spesso associato con l’al- 
leanza. È un frutto dell’alleanza stessa (Es 20,6; 34,6); e 
certo la stipulazione dell’alleanza è un atto di besed (Is 
55,3). La rottura del patto è di per sé un motivo suffi- 
ciente perché YHWH ritiri il suo amore, ma sarebbe 
del tutto estraneo al suo carattere agire così. Il suo 
amore-di-Alleanza è più duraturo della buona volontà 
dell’uomo; esso esprime l’indulgenza di Dio ed è un at- 
teggiamento benevolo cui Israele può fare appello 
quando ha peccato contro l’alleanza (Es 34,6; Nm 
14,19; Ger 3,12). 

98 L’amore-di-Alleanza opera in un ambito più 
vasto di quello dell’alleanza stessa. È il movimento 
della volontà di YHWH che inizia e porta avanti la 
storia di Israele (Is 54,10; 63,7; Ger 31,3; Mi 7,20). 
Certo tutta la storia dell'incontro di Israele con 
YHWH - e questa è la storia di Israele — può essere 
sintetizzata come un atto di amore-di-Alleanza. Nel- 
AT questo attributo è il motivo dominante delle azio- 
ni di YHWH; esso conferisce saldezza di propositi e 
intelligibilità finale al suo comportamento, anche 
quando questo comportamento include collera e con- 
danna. Più di ogni altro attributo questo amore è l’at- 
tributo che dà a YHWH un'identità personale; è la 
chiave per comprendere la sua personalità. (K. SAKEN- 
FELD, The Meaning of Hesed in the Hebrew Bible 
[HSM 17, Missoula 1978]; Fastbfulness in Action 
(Philadelphia 1985]. Anche L. MORRIS, Testament of 
Love [Grand Rapids 1981]). 
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99 (1) L'ira. Di tutti gli antropopatismi attribuiti 
a Dio l’ira è forse la più difficile da accettare per la 
mentalità moderna. Eppure l’ira è un sentimento uma- 
no come l’amore, ed entrambi sono modi umani di 
concepire la divinità e di parlarne. Ogni sentimento 
denota una realtà che non deve essere trascurata ogni 
volta si tenti di descrivere sia le relazioni tra Dio e l’uo- 
mo sia la natura divina dalla quale queste relazioni na- 
scono. La difficoltà che noi abbiamo nel concepire l’ira 
di Dio non è sentita dagli scrittori dell’AT; l’ira di 
YHWH è menzionata più spesso che non l’ira dell’uo- 


mo 
100 Incerta misura l’idea dell’ira divina faceva 
parte dell’eredità culturale che Israele ricevette dal- 
l’ambiente del Vicino Oriente antico. Quando la natu- 
ra era concepita mitologicamente come l'ambito nel 
quale si incontravano personaggi diversi in conflitto tra 
loro (+ 27.51), era facile intendere le catastrofi natura- 
li come effetti dell’ira divina. I popoli dell'antica Meso- 
potamia erano incapaci di concepire l’ira divina senza 
una componente di arbitrarietà: la motivazione dell’ira 
divina sfuggiva alla comprensione da parte dell’uomo, 
ma di fatto l’ira divina era considerata spesso come ir- 
razionale e immotivata. 

Una simile idea dell’ira divina è rifiutata dalla fede 

israelitica; l’ira di YHWH è sempre associata con la 
sua giustizia, i suoi giudizi, la sua santità, la sua allean- 
za. C'è una connessione diretta tra l'ira di YHWH e il 
peccato dell’uomo; anche se talora questa connessione 
non viene percepita, la sua esistenza deve essere pre- 
supposta. Gli Israeliti sono pronti ad ammettere che 
l'ira divina, come la sapienza divina, è più profonda 
dell’ira umana e scaturisce là dove l’ira umana non sca- 
turirebbe. Se ciò accade, il giusto giudizio di YHWH 
deve essere accettato. C’è un altro elemento, segnalato 
da W. Eichrodt, che contribuisce a moderare il timore 
dell’israelita per l'ira di YHWH, e cioè l’aver capito 
che l’ira non è l'atteggiamento abituale di YHWH. Di 
solito YHWH è incline a mostrare il suo amore-di-Al- 
leanza, mentre l’ira è uno sfogo insolito. L'ira di 
YHWH dura per un momento; il suo amore dura per 
tutta la vita (Sa/ 30,6). 
101 L'attribuzione a Dio dell’ira occupa nell’AT 
la medesima funzione che occupa nel pensiero moder- 
no l’attribuzione a Dio della giustizia. La distinzione 
tra le due concezioni è quella che c’è tra il personale e 
l’impersonale. Mentre è più facile per il pensiero mo- 
derno riferirsi a Dio come autore e difensore di un or- 
dine giuridico, nel pensiero israelitico YHWH è offeso 
personalmente dalle infrazioni all'alleanza e reagisce 
non solo con autorità e potere ma anche respingendo 
personalmente l’offensore. Ciò rientra nella struttura 
della concezione israelitica del Dio vivente (— 22) e 
della malizia del peccato. Se YHWH non fosse irritato 
dal peccato, non lo prenderebbe sul serio. 


L'oggetto dell’ira di YAWH menzionato più spesso 

è il popolo di Israele; in questo caso l’ira è motivata 
dall’incredulità di Israele, dalla sua mancanza di fidu- 
cia, dalla sua ribellione e dal culto di falsi dèi; è eccitata 
dalla mancanza di umanità, dall’orgoglio umano e dal 
rifiuto di osservare le sue leggi. Anche altre nazioni so- 
no oggetto dell’ira di YHWH a causa del loro orgoglio 
e della loro arroganza, soprattutto quando assalgono 
Israele; queste aggressioni sono una negazione implici- 
ta del potere di YHWH di proteggere il suo popolo. 
Anche certi crimini particolarmente odiosi fanno scop- 
piare la sua ira, come i crimini che precedettero il dilu- 
vio e la distruzione di Sodoma e Gomorra. 
102  Incontrastoconicasidiira di YHWH moti- 
vata da ragioni etiche ci sono altri casi che si avvicina- 
no all’irrazionale. Per l’israelita si tratta allora di offese 
contro la santità di YHWH, l’essenza stessa della sua 
divinità che è insondabile per la sapienza umana. Così 
si spiegano gli attacchi di YHWH contro Giacobbe 
(Gen 32,23ss.) e Mosè (Es 4,24ss.), l’ira suscitata da 
una eccessiva vicinanza a YHWH o dalla vista del suo 
volto (Es 19,9-25; 33,20; Gdc 13,22; Is 6,5) o dal con- 
tatto con oggetti sacri (1 Sar: 6,19; 2 Sam: 6,7). L'ira di 
YHWH è velata nel mistero della sua santità e non può 
essere sottomessa a calcoli umani; non è mai ingiusta 
ma è talora incomprensibile. 

L'ira di YHWH è spesso un fuoco ardente che divo- 
ra (Ger 17,4; Is 30,27; 65,5) o una tempesta furiosa 
(Ger 30,23; Is 30,30). È un liquido che può essere ri- 
versato (Os 5,10; Ger 6,11; Ez 7,8; Saf 69,25), un’amara 
bevanda velenosa che fa barcollare l’uomo (Ger 25,15; 
Is 51,17.22). L'ira di YHWH annienta a meno che non 
sia trattenuta (Dt 7,4; Nr 16,21; Is 30,28; Ger 4,23-26). 
Essa è trattenuta dal suo amore-di-Alleanza che può 
essere ottenuto mediante l’intercessione (Es 32,11ss.; 
Nm 11,1ss.; 14,11-20); ma l’ira di YHWH può rag- 
giungere un apice, ove l’intercessione non è più effica- 
ce (Ger 14,11-12; Ez 14,14). In ogni caso, questa ira 
non sorpassa mai i limiti dovuti e certo non si pensa 
mai che essa raggiunga quella grandezza che merite- 
rebbero gli oggetti a cui si rivolge. 

103 (II) La rivelazione. La convinzione che 
YHWH è un Dio di rivelazione è fondamentale per la 
fede dell’AT. YHWH come essere personale non può 
essere conosciuto che mediante la rivelazione; una per- 
sona può rivelarsi ad un’altra soltanto parlandole. Le 
azioni di YHWH sono forme di rivelazione esattamen- 
te come le azioni di una persona, ne manifestano la 
realtà; ma il significato delle azioni di YHWH può es- 
sere compreso solo attraverso l’interpretazione di 
YHWH stesso. La volontà di YHWH non può essere 
accertata con i metodi di divinazione praticati univer- 
salmente nel Vicino Oriente antico. (Di fatto nelle reli- 
gioni dei popoli vicini ad Israele quando si investigava 
la volontà degli dèi mediante la divinazione non ci si 
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attendeva affatto di cogliere il loro essere personale. 
Conoscere il carattere di queste divinità non era consi- 
derato necessario poiché la volontà divina non mostra- 
va alcuna struttura morale). 

104 (A) Natura della rivelazione. L'autorivelazio- 
ne di YHWH avviene nella storia ed è un evento stori- 
co che l’AT colloca nel tempo e nello spazio. Ciò non 
significa che la rivelazione sia un fatto singolo; la rive- 
lazione di YHWH, in quanto rivelazione di una perso- 
na, è un processo che si sviluppa; nessuna persona, in- 
fatti, può essere conosciuta mediante un solo incontro. 
La comprensione del carattere di YHWH cresce in 
profondità attraverso i periodi successivi della storia 
israelitica. Non ci si dovrebbe attendere di trovare nel 
periodo dei giudici o all’inizio della monarchia la me- 
desima comprensione di YHWH che si trova nel pe- 
riodo dei profeti dell’vini secolo. Né il processo è del 
tutto lineare. Gli studiosi dell’AT hanno osservato che 
la comprensione di YHWH propria della letteratura 
post-esilica spesso non riesce a raggiungere la chiarezza 
di visione che si trova in fonti anteriori come Os, Is e 
Di-Is. Ogni passo e ogni scritto particolare dell’AT de- 
ve essere studiato nel suo contesto storico determinato 
il più precisamente possibile; la rivelazione che ogni 
scritto contiene, infatti, è la risposta ad una situazione 
storica determinata (> Ermeneutica, 71:15). L'AT non 
tratta di problemi generici. 

105 L’AThalasua propria terminologia sulla ri- 
velazione; è una terminologia che può essere fuorviante 
se non è distinta da quella più moderna. Nell’AT la ri- 
sposta alla rivelazione non è la «fede» ma la «cono- 
scenza». Questi due termini non hanno lo stesso signi- 
ficato che hanno nella teologia moderna. La conoscen- 
za di YHWH che viene comunicata dalla sua parola 
non è speculativa ma esperienziale. Le parole e le azio- 
ni di YHWH danno a Israele un’esperienza personale 
di lui simile all’esperienza che si ha di altre persone. 
Non si tratta di conoscenza puramente intellettuale ma 
del complesso di esperienza, sentimenti e desideri che 
emergono da un incontro personale. In alcuni contesti 
conoscere YHWH vuol dire fare la sua volontà rivelata 
(Ger 22,16). In altri contesti conoscerlo vuol dire rico- 
noscerlo nelle caratteristiche in cui si è autorivelato; 
così, per esempio, nell'espressione ricorrente: «Sapran- 
no che Io sono YHWH». La concezione veterotesta- 
mentaria di rivelazione include la parola pronunciata 
da YHWH e la conoscenza che deriva dalla parola. 
Ciò che YHWH rivela è se stesso, non proposizioni. 
L’AT racconta l’incontro di YHWH e Israele: la mani- 
festazione di YHWH e la risposta di Israele. 

106 Larealtà personale di YHWH non è racchiu- 
dibile entro i limiti della comprensione umana. L’AT 
riconosce che Dio è misterioso, meraviglioso nel suo 
consiglio ed eccellente nella sua sapienza (Is 28,29). I 
suoi pensieri non sono i nostri pensieri e le sue vie non 
sono le nostre vie (Is 55,8-9). Rendere comprensibile 
YHWH vorrebbe dire ridurlo al livello delle sue crea- 


ture; sfidarlo vuol dire parlare senza sapere quel che si 
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dice (Gè 42,3). Davanti al mistero l’unica posizione ap- 
propriata dell’uomo è l'atteggiamento di sottomissione 
poiché la manifestazione di YHWH rende ridicola 
l’autoaffermazione dell’uomo. 

107 (B) I canali della rivelazione. YHWH si rive- 
la attraverso portavoce ispirati chiamati profes. Il pri- 
mo nella linea dei portavoce di Israele, Mosè, non è 
chiamato profeta nelle fonti più antiche (ma cf. Di 
18,18; Nr 12,6-8); egli sta fuori dalla successione dei 
profeti a motivo della sua eccezionale intimità con 
YHWH. Il profeta ha il carisma della parola di 
YHWH (— 45); l’esperienza mistica dei profeti è de- 
scritta normalmente mediante l'analogia della parola e 
dell'ascolto. La profezia appare lungo la storia di Israe- 
le dal primo periodo della monarchia fino al periodo 
post-esilico quando essa perde il suo vigore e alla fine 
scompare (sebbene alcune linee vitali della profezia so- 
pravvivano nell’apocalittica; + Apocalittica dell’AT, 
19:18). Durante questo periodo il profeta è la coscien- 
za di Israele, colui che lo ammonisce nella moralità 
pubblica e privata, nell’amministrazione interna e nella 
politica estera. Non c’è sfera di vita nella quale la pato- 
la di Dio non abbia rilevanza (+ Letteratura profetica, 
11:25). 

108 Alcontrario della profezia, la sapienza non è 
presentata come un'esperienza di ascolto della parola 
di YHWH. Ma, almeno nel periodo post-esilico, la ve- 
ra sapienza è un dono di YHWH e non può essere 
conseguita mediante una pura ricerca umana perché 
YHWH solo la possiede (+ Letteratura sapienziale, 
27:15-16). Sapienza è l’abilità con cui uno conduce la 
sua vita e i suoi affari; senza la comunicazione della sa- 
pienza di YHWH nessuno può sperare di raggiungere 
successo e prosperità, nemmeno nei suoi affari privati. 
La sapienza si trova ad un livello inferiore rispetto alla 
profezia; tuttavia essa applica la volontà rivelata di 
YHWH ai problemi della vita quotidiana e mostra 
l'importanza permanente di una decisione personale 
anche nelle questioni che hanno un significato pura- 
mente personale. 

109 Come creatore di Israele, YHWH si è rivela- 
to nelle istituzioni israelitiche. Il peso della sua volontà 
rivelata rafforza la legge di Israele (+ 88). Anche la tra- 
dizione israelitica è un'espressione della sua parola; e 
perciò i sacerdoti hanno il dovere di interpretare la sua 
volontà nella ‘6ré, istruzione. L'istruzione data dai sa- 
cerdoti trattava soprattutto di questioni cultuali; ma fi- 
no a un certo punto essi erano anche i portavoce di 
YHWH nell’interpretazione della moralità israelitica 
(— Istituzioni, 76:10). 

110 YHWH si rivela nella zasura (+ 55-60); ma 
per l’israelita questa è una rivelazione non articolata. 
Le nazioni non riescono a riconoscere la realtà divina 
di YHWH nella natura e adorano falsi dèi. Israele co- 
nosce YHWH perché ha parlato a Israele e per questo 
Israele può riconoscerlo nelle sue opere creative. L'atti- 
vità di YHWH nella natura non è distinta dalla sua at- 
tività nella storia; il suo potere è sempre diretto verso 
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un fine di salvezza e di giudizio (+ 136ss.140ss.). Una 
volta che YHWH è conosciuto, la sua attività appare 
evidente in ogni singolo elemento della natura; per l’i- 
sraelita il fenomeno normale è segno dell’intervento 
personale di YHWH tanto quanto il fenomeno abnor- 


me. 

111 (III) Il Signore della storia. YHWH si rivela 
soprattutto nella storia. L'idea di storia come serie uni- 
ficata di eventi non si trova nel Vicino Oriente antico. I 
documenti che ci rimangono dalle civiltà di quell’area 
sono annali e cronache in cui gli avvenimenti sono 
elencati a seconda dell’anno e ricapitolati per periodi 
di regno. Non abbiamo esempi di tentativi di stabilire 
un disegno negli avvenimenti, di mostrare uno svilup- 
po nella vita e nella cultura di un popolo. Per questi 
popoli le origini delle istituzioni e le loro stesse origini 
sono l'oggetto di mitologia, non di storia (+ 23). L'e- 
vento mitico è l’evento costante che ricorre in un ritmo 
ciclico; è il ritorno annuale delle stagioni, la rivoluzione 
dei corpi celesti, il ciclo del giorno e della notte, il per- 
petuo conflitto tra ordine e caos. In opposizione all’e- 
vento mitico è l'avvenimento storico contingente, sin- 
golare e irreversibile. La vita dell’uomo è vissuta sullo 
sfondo del ciclo mitico e alla fine ritorna al suo princi- 
pio, quindi il processo ricomincia ancora una volta. In 
questo pensiero, la storia era semplicemente un epife- 
nomeno della natura. I popoli del Vicino Oriente anti- 
co non cercavano e non speravano una via d’uscita dal 
ciclo del mito. 

Persino i Greci, ai quali si fanno risalire gli inizi del 
pensiero storico moderno, non si sollevarono al di so- 
pra dell’idea ciclica della storia. A rischio di voler leg- 
gere nella mente dei pensatori greci, si può vedere nel- 
la concezione ciclica della storia uno sforzo di sintetiz- 
zare il mondo immutabile della realtà intelligibile e il 
flusso degli avvenimenti contingenti. Gli avvenimenti 
potevano essere resi intelligibili nel pensiero greco solo 
facendoli rientrare in cicli ricorrenti che la mente possa 
afferrare. Nel ciclo, gli avvenimenti seguono uno sche- 
ma fisso e prevedibile di origine, ascesa, declino e ca- 
duta. Lo schema della storia che si vede nel racconto di 
Erodoto delle guerre persiane e nella storia di Tucidide 
della guerra del Peloponneso mostra lo stesso senso di 
ineluttabilità che è l’idea dominante della tragedia gre- 


ca. 
112 (A) L'Antico Testamento come storia. Nel 
mondo antico l’AT è una raccolta senza eguali di docu- 
menti storici. Una cornice storica domina l’intera rac- 
colta; H.W. Robinson ha detto che l’AT è una storia 
nella quale sono stati incorporati altri generi letterari 
(Inspiration and Revelation in the Old Testament 
[Oxford 1946] 123). Il Pentateuco presenta la storia 
delle origini di Israele e, nel complesso della storia, le 
leggi e le istituzioni che sono attribuite a quel periodo. 
Con i libri storici da Gs a Cr incluso, si accompagna 
bene la raccolta profetica; i singoli libri dei profeti pos- 
sono essere compresi solo se si riconosce che essi sono 
risposte agli avvenimenti della storia, molti dei quali 
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sono menzionati negli scritti profetici. Le parti dell’AT 
che più sembrano svincolate dal tempo sono i libri sa- 
pienziali e quelli poetici; questi pure sono inclusi nella 
collezione dominata dalla storia nel senso moderno, 
anche se non vi sono proprio incorporati in senso stret- 
to. Molti dei titoli dei salmi offrono un curioso esem- 
pio di pensiero storico da parte dei compilatori del- 
LAT; questi titoli sono tentativi, spesso basati su mera 
congettura, di trovare un'occasione nella vita di Davi- 
de, in cui il salmo fu scritto (+ Salmi, 34:4-5). 

113 La raccolta nell’AT dei documenti letterari di 
Israele è propriamente una storia di Israele, sebbene 
non storia nel senso moderno del termine. L'AT è un’e- 
nunciazione e interpretazione teologica della storia. 
Per Israele la sua storia è il suo incontro con YHWH. 
L'idea stessa che la storia sia un processo con inizio, 
centro e fine ha origine in Israele. Sono il volere e l’in- 
tenzione di YHWH ad unificare il processo. L'itinera- 
rio storico di Israele è diretto dalla volontà di YHAWH 
di realizzare i suoi progetti. Questi progetti non si rive- 
lano con piena chiarezza in ogni stadio del processo; p. 
es., la comprensione dei disegni di YHWH nella storia 
che appare nella tradizione J del Pentateuco (prove- 
niente probabilmente dal regno di Davide, + Penta- 
teuco, 1:6-7) è più elementare della comprensione che 
si manifesta nel Deutero-Isaia. La serena fiducia che è 
caratteristica di J si fonda sulla sicurezza che la storia 
non è la collisione accidentale di forze cieche, senza si- 
gnificato né scopo, né un epifenomeno dei cicli eterna- 
mente ricorrenti della natura, ma è l'esecuzione di un 
progetto intelligente. Ma in J, come in tutto l’AT, l’ac- 
cettazione della storia come esecuzione dei disegni di 
YHWH esige un atto di fede. È l’attività salvifica e giu- 
dicante di YHWH a dare alla storia sia l’intelligibilità 
sia la moralità. Le dà intelligibilità perché definisce sia 
l'origine sia la fine dell'esperienza umana nella storia, 
sia il processo attraverso il quale i due termini sono 
congiunti. Le dà moralità perché mostra che la storia è 
governata da una volontà morale supremamente poten- 
te e assolutamente incorruttibile. Il compimento del 
processo non è condizionato né dal successo né dal fal- 
limento umano. L'azione umana non è l'agente che 
produce la realizzazione della storia e del destino, e il 
peccato umano non ostacola l'adempimento dell’inten- 
zione nascosta nella storia. 

114 Nellatradizione] l’attività di YHWH comin- 
cia con la creazione dell’uomo e della donna; nella tra- 
dizione E con la vocazione di Abramo, e nella tradizio- 
ne P con la creazione del mondo. Il punto di origine 
differisce; quel che le tradizioni hanno in comune è la 
convinzione che è l’atto di YHWH ad iniziare il pro- 
cesso storico. Da quel punto in poi, ogni svolta nella 
storia di Israele è il risultato di un intervento decisivo 
di YHWH. Egli si manifesta ai discendenti di Abramo, 
invia Giuseppe in Egitto a preparare un posto per il 
suo popolo; e quando essi sono oppressi dagli Egiziani, 
egli interviene in una forma splendidamente nuova, ri- 
velandosi a Mosè, liberando il suo popolo dall’Egitto, e 
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stabilendo un’alleanza con loro. Sotto la sua guida e 
con la sua assistenza essi prendono possesso della terra 
di Canaan. Sono assaliti da vari nemici, da cui YHWH 
li libera mediante la guida carismatica dei Giudici. 
Quando la crisi filistea si dimostra troppo grave per un 
gruppo politicamente disorganizzato, viene istituita la 
monarchia per far fronte a quella minaccia. Sebbene le 
tradizioni dell’istituzione della monarchia differiscano 
sia nei particolari sia nella concezione del potere mo- 
narchico (+ 1-2 Samuele, 9:11-16), esse concordano 
nell'affermare che il potere viene da YHWH. 

Il periodo della monarchia è il periodo della profe- 
zia, e i portavoce di YHWH rivelano ed interpretano 
le azioni di YHWH nella storia: lo scisma del regno, la 
caduta della dinastia di Omri, e soprattutto il crollo dei 
regni di Israele e di Giuda sotto gli attacchi delle gran- 
di potenze. L'intera serie degli eventi è intrecciata dagli 
storici deuteronomisti in una unità per mostrare il ca- 
stigo di YHAWH all’infedeltà di Israele (+ 1-2 Re, 
10:3). Dopo l'esilio, la restaurazione di una comunità 
giudaica sotto la legge è un altro grande atto salvifico 
di YHWH. L'intera storia di Israele testimonia i fatti 
completamente coerenti e giusti di YHWH, rivelatosi 
nella sua santità. 

115  Lacoscienza israelitica della storia è attestata 
in certi ‘credo’ o professioni di fede quali D! 6,20-25; 
26,5-10; Gs 24,2-13. Professioni analoghe si trovano 
nei Sal 77; 78; 105; 106. Questi credo sono liturgici. Il 
culto si formò attorno alla memoria storica delle azioni 
di YHWH (+ 90). Quando Israele voleva professare 
la sua fede in YHWH, la sua ‘conoscenza’ di lui, enu- 
merava gli interventi di YHWH nella storia. Da questi 
fatti Israele sviluppò una coscienza di sé come realtà 
storica, con un’origine e un destino. Così profonda era 
la consapevolezza che Israele aveva del proprio posto 
nella storia che, solo fra i popoli suoi contemporanei 
nel mondo antico, esso manifestava un senso della pro- 
pria storia come vicenda con una determinata finalità. 
116 (B) Determinismo e universalità. Altre due 
questioni sorgono dalla considerazione israelitica della 
storia. La prima è la questione del determizismo: se 
YHWH è il signore della storia, come Israele credette 
lo fosse, la persona è un agente veramente libero e re- 
sponsabile nella storia? Si è notato sopra (© 111) che 
il pensiero greco, dominato dalla logica di Parmenide, 
scorgeva nella realtà e intelligibilità solo un essere im- 
mutabile. Esso quindi riduceva gli avvenimenti contin- 
genti della storia a cicli di necessità, ottenendo così 
l’intelligibilità col negare di fatto la contingenza e la li- 
bertà umana. Il pensiero israelitico sfugge forse alla ne- 
cessità insita nella logica solo per cadere in una neces- 
sità imposta da una volontà supremamente potente che 
controlla gli eventi in maniera assoluta? 

L’AT non propone mai questo problema a livello 
speculativo, e non sembra che questo sia stato un pro- 
blema per gli Israeliti. L’AT afferma sia la sovranità di 
YHWH sia la libertà e responsabilità dell’uomo. Se 
l’uomo non fosse agente responsabile, non sarebbe og- 
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getto di giudizio. Quando i profeti accusano Israele di 
peccato, non mancano di ammonire che Israele potrà 
sottrarsi al giudizio imminente con la conversione, fino 
a che non sia raggiunto un punto tale di malizia cumu- 
lativa in cui la conversione potrà assicurare solo la so- 
pravvivenza, ma non il rovesciamento del corso della 
storia e del giudizio. I profeti non mostrano alcuna 
consapevolezza di un conflitto tra la sovranità di 
YHWH e la libertà dell’uomo; il concetto teologico di 
storia esige che né l’una né l’altra di queste credenze 
sia asserita a spese dell’altra. 

117 Laseconda questione concernella portata uni- 
versale della storia: qual è il posto delle altre nazioni nel 
processo storico dominato dalla volontà di YHWH? 
Qui, come altrove, si può scoprire uno sviluppo nelle 
intuizioni di Israele. Per l’Israele primitivo gli altri po- 
poli sono nemici o sono irrilevanti. Se essi sono nemici 
di Israele, sono ostili all’intenzione di YHWH nella 
storia, ed egli li elimina. Col sorgere della profezia e di 
una più profonda consapevolezza della volontà morale 
di YHWH totalmente esigente, le nazioni straniere 
prendono il loro posto nel processo storico come stru- 
mento del castigo di YHWH su Israele. Al di fuori di 
questa posizione esse sono irrilevanti; diversamente da 
Israele, non hanno alcun destino nella storia. Perciò 
gran parte della letteratura preesilica è di vedute ri- 
strette nella considerazione degli altri popoli. Durante 
il periodo dell’esilio e successivamente Israele si rende 
conto che la signoria universale di YHWH non può es- 
sere sostenuta a meno che egli sia riconosciuto come 
YHWH da tutti i popoli. Se tutti i popoli devono co- 
noscerlo, allora essi condivideranno il dono religioso 
che fu conferito in origine a Israele; e alla fine le diffe- 
renze tra Israele e gli altri popoli dovranno essere, e sa- 
ranno, cancellate. YHWH non ha fatto del mondo un 
caos; lo ha fatto per essere abitato, e ognuno alla fine 
dovrà confessare che egli solo è Dio (Is 45,18-24). La 
gloria che appartiene a YHWH non è manifestata a 
meno che egli sia universalmente riconosciuto con la 
pienezza con cui si è fatto conoscere da Israele. La fun- 
zione di Israele nella storia diventa allora la funzione di 
mediare la conoscenza di YHWH alle nazioni. (Cf. W. 
VOGELS, God's Universal Covenant [Ottawa 1979]). 
118 (IV) Il comportamento morale. Che la mo- 
ralità dell’AT sia molto al di sopra di quella degli altri 
documenti religiosi del Vicino Oriente antico non è 
più messo seriamente in dubbio. E tuttavia non è facile 
indicare in che consistano precisamente le differenze, 
ed è ancora meno facile tracciare lo sviluppo della mo- 
ralità dell’AT. In passato i critici per lo più facevano 
del monoteismo il fattore decisivo della formazione 
della moralità veterotestamentaria, ed attribuivano sia 
il monoteismo che una più profonda coscienza morale 
ai profeti dell’vin secolo. Lo studio più recente ha rite- 
nuto questa spiegazione eccessivamente semplicistica 
(— Letteratura profetica, 11:20-21). Sia il monoteismo 
che una coscienza più profonda devono essere datati 
prima dell’vili secolo, e certe angustie della visione 
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morale veterotestamentaria sono presenti dopo di que- 
sta data. 

L'associazione di religione e moralità appare nel Vi- 
cino Oriente antico al di fuori di Israele. In altre reli- 
gioni antiche gli dèi sono i custodi della moralità; il lin- 
guaggio in cui questa credenza è espressa può spesso 
sembrare convenzionale, ma non c’è ragione di pensare 
che dietro le convenzioni non ci sia una fede autentica. 
La differenza tra quelle antiche credenze e le credenze 
israelitiche può essere riassunta in due punti: (1) per le 
altre religioni le divinità non sono la fonte dei principi 
morali né dell’obbligo morale; (2) gli dèi stessi non 
presentano alcun carattere morale. La moralità, quindi, 
diventa in ultima analisi convenzionale, e l'obbligo mo- 
rale diventa semplicemente la pressione sociale della 
comunità che respinge il comportamento socialmente 
intollerabile. Nonostante la esplicita associazione di re- 
ligione e moralità nella letteratura, la moralità degli al- 
tri popoli antichi del Vicino Oriente non si solleva al di 
sopra dell’umanesimo. 

119 InlIsraele l’associazione tra religione e mora- 
lità si basa sul fatto che YHWH è il Dio della storia e 
della rivelazione. Per i vicini politeisti di Israele, solo 
gli dèi possiedono la vera libertà, che consiste nell’e- 
senzione da ogni vincolo morale. Da un lato, Israele 
non crede che YHWH sia vincolato o costretto da una 
legge morale superiore, poiché ogni legge morale è im- 
posta dalla sua volontà. Dall’altro lato, per un israelita 
sarebbe incomprensibile che YHWH indulgesse al vi- 
zio: egli presenta nel grado supremo la moralità che il 
suo volere impone alle sue creature. La volontà morale 
di YHWH si rivela nell’alleanza, e gli accordi dell’al- 
leanza obbligano Israele a un modo di vivere specifica- 
mente israelitico, governato da quella volontà (— 88). 
Non adempiere quegli obblighi è infedeltà e tradimen- 
to. Attraverso l’osservanza di quei doveri gli Israeliti 
raggiungono la ‘santità’ che si addice al popolo di 
YHWH. Santità nell’AT è più che un attributo morale; 
è l'essenza della divinità stessa, con cui Israele può co- 
municare adeguandosi alle norme di condotta imposte 
da YHWH. 

120 Questa convinzione non implica che tutti o la 
maggior parte dei principi morali di Israele siano diret- 
tamente o formalmente rivelati da YHWH. Israele ha 
la sua moralità popolare, che è la fonte immediata della 
sua moralità pubblica e privata. La moralità popolare 
crea il modo di vivere israelitico; una condotta opposta 
a questo modo di vivere è «un’infamia in Israele» o 
«cosa che non si deve fare in Israele» (Ger 34,7; Gs 
7,15; Gde 19,23; 20,6.10; 2 Sam: 13,12; Ger 29,23). Qui 
si deve notare che la moralità popolare in Israele non 
ha origine semplicemente da Israele in quanto comu- 
nità etnica, ma da Israele in quanto comunità di fede; è 
la moralità popolare del popolo alleato di YHWH. 
Quindi lo sviluppo della moralità israelitica è sempre 
sostanzialmente influenzato dalla convinzione di Israe- 
le circa il carattere morale di YHWH. 
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121 Questa influenza si può indicare in due aree: 
la moralità sessuale e l'umanità della legge israelitica. La 
moralità sessuale è di gran lunga più rigorosa in Israele 
che fra i suoi vicini. Non è mera fantasia vedere in ciò 
un riflesso del carattere proprio di YHWH in contrasto 
con dèi e dee dei culti della fertilità. La licenza sessuale 
profana la santità di un Dio che è al di sopra di tutti i 
processi sessuali. L'umanità della legge israelitica si ma- 
nifesta in un singolare rispetto per l'onore e la dignità 
della persona umana. Questo rispetto appare nel modo 
di trattare gli schiavi, nella rarità della pena capitale in 
paragone ad altre leggi antiche, nell’assenza della tortu- 
ra e della mutilazione come pene, e nell’insistenza sugli 
eguali diritti legali di tutti i membri della comunità. Tale 
umanità di trattamento si estende anche agli stranieri 
residenti in Israele. Sembra che il rispetto per la dignità 
della persona umana vada connesso alla credenza israe- 
litica circa la natura dell’uomo e le relazioni dell’uomo 
con YHWH (— 63). È vero che né la morale sessuale 
né l'umanità delle leggi israelitiche sono senza limitazio- 
ni (— 123), ma anche così c'è un'evidente superiorità 
sugli altri sistemi morali, i quali, perciò, non possono 
essere le fonti della moralità israelitica. 

122 È anche tipicamente israelitico che l'accento 
sia posto sul c4ore come principio di moralità. Il cuore 
nella lingua ebraica non è la sede delle emozioni, come 
è nel linguaggio moderno; il ‘cuore’ è più strettamente 
sinonimo della nostra parola ‘mente’. Ma qualunque 
sia la traduzione, l'insistenza sul cuore significa che la 
moralità deve essere interiore, deve essere radicata nel- 
la convinzione e nel desiderio. La genuina moralità 
non è contegno esteriore né conformità alle maniere 
sociali. Il contrasto è esplicito in Is 29,13. Sarebbe pro- 
babilmente troppo dire che l’AT arriva all'idea che la 
moralità stessa è qualcosa di interiore; rimane infatti 
l’idea che sono le azioni e le parole di un uomo, e non i 
suoi pensieri e i suoi desideri, a determinare il suo ca- 
rattere morale. Ma si riconosce che le parole e le azioni 
non sono oneste se non provengono dal cuore. 

123 La moralità dell’AT mostra sia una crescita 
sia dei limiti. All’inizio della crescita, i libri storici, da 
Gen fino a Re, mostrano eroi ed eroine israeliti agire 
spesso ad un basso livello morale. Non si deve prende- 
re troppo alla leggera l'assenza di giudizi morali nelle 
narrazioni come segno di tacita approvazione; gli auto- 
ri israeliti infatti erano capaci di esprimere giudizi mo- 
rali in un modo sottile, come si può vedere nelle storie 
di Giacobbe e nella storia della famiglia di Davide. Il 
racconto stesso mostra, comunque, che quelle figure 
bibliche primitive sono spesso solo lievemente sfiorate 
da quelli che abbiamo indicati come i tratti distintivi 
della moralità israelitica. L'alta passione morale di 
Amos e di Isaia non appare nell’Israele primitivo; ap- 
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pare però la convinzione che il volere di YHWH è il 
motivo urgente dell’obbligo morale. Nella concezione 
post-esilica della legge come compendio della morale 
c'è un certo rilassamento rispetto al livello degli scritti 
dei profeti; il codice di moralità è più raffinato, ma la 
morale stessa è stata ridotta a sistema, al punto che 
l'osservanza esterna può diventare più importante della 
moralità del cuore, cosa che viene deplorata nei vangeli 
(Mt 23 28). 

I limiti della morale israelitica sono stati indicati 
spesso; essi includono l’accettazione della schiavitù, del- 
la poligamia e del divorzio, la doppia misura della mo- 
rale sessuale (più severa per le donne), un odio profon- 
do per gli stranieri, crudeltà nella guerra, e un certo las- 
sismo riguardo alla menzogna e al furto. In questi casi 
la morale israelitica non si eleva completamente al di 
sopra della morale del mondo circostante, sebbene an- 
che in questi campi sia abbastanza superiore. Non si 
può richiedere una concezione morale più raffinata co- 
me se la morale fosse qualcosa che si può creare tutta in 
una volta; la morale israelitica non fu la creazione di al- 
cuni intellettuali, ma il codice di comportamento di un 
intero popolo, una morale popolare nel suo sviluppo 
come nelle sue origini. Il tratto rilevante della morale 
israelitica è che essa conteneva i principi per mezzo dei 
quali i suoi limiti potevano essere superati. 

124 La morale personale dell’AT è ciò di cui prin- 
cipalmente si occupa la letteratura sapienziale (+ Let- 
teratura sapienziale, 27:5). Le massime di sapienza, che 
spesso hanno un parallelo in altre antiche letterature 
sapienziali, istruiscono il giovane su come condurre la 
propria vita. La morale dei saggi è stata spesso definita 
pedestre, e fino a un certo punto lo è; i saggi si occupa- 
no delle situazioni della vita quotidiana, e non hanno 
occasione di insegnare una morale di crisi o di propor- 
re l’eroismo. La loro motivazione appare a volte tutt’al- 
tro che nobile, sebbene non sia positivamente ignobile; 
la condotta morale è raccomandata perché assicura 
successo e felicità. Contro questo eudemonismo deve 
essere misurata la convinzione dei saggi che la confor- 
mità alla morale è sapienza e il vizio è stoltezza; l’essen- 
za della sapienza è il timore di YHWH. La credenza 
che la condotta morale assicurerà il successo mondano 
è troppo semplice ed esige ulteriore perfezionamento; 
ma i saggi non credono che si possa mai accrescere il 
proprio successo facendo il male. Solo con la condotta 
retta si può essere certi della ‘pace’, dello stato di buo- 
ni rapporti con Dio e con gli uomini. La pace è il dono 
di YHWH, ed egli non la concede ai malvagi (Is 
57,21). La letteratura sapienziale, ad eccezione di Gb e 
Oo, non affronta il problema dell’uomo giusto che sof- 
fre, e la sapienza tradizionale realmente non era in gra- 
do di affrontare questo problema; ma i principi della 
sapienza esigono che il problema non sia risolto abban- 
donando la rettitudine. La ‘pace’ dei malvagi non è né 
genuina né duratura. 

125 (V) Il peccato. Il concetto biblico di peccato 
è espresso da una quantità di parole ebraiche; uno 
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sguardo a quattro delle parole più importanti mostra la 
molteplicità dell'approccio dell’AT a questa idea. Nella 
moderna teologia morale il peccato è definito come la 
trasgressione volontaria di una legge divina; non c’è 
nessun termine ebraico che possa indicare questo con- 
cetto. Il vocabolo fondamentale comunemente tradotto 
con ‘peccato’, bastd”!, significa un mancare il bersaglio, 
un fallimento: chi ‘pecca’ non risponde a quel che ci si 
aspetta da lui in rapporto a un’altra persona. Nelle lin- 
gue affini lo stesso vocabolo è usato per indicare la ri- 
bellione di un vassallo contro il suo signore. Un'altra 
parola, ‘2106, significa una condizione contorta o di- 
storta: chi pecca è curvo o deforme, devia dalla norma. 
Questa parola è tradotta solitamente con ‘colpa’; essa 
designa il danno permanente arrecato alla persona da 
un atto peccaminoso. Un altro termine ancora, pesa”, 
significa ribellione. Quando è usato a proposito di rap- 
porti interpersonali, esso designa la violazione dei dirit- 
ti degli altri; quando è usato per i peccati di Israele, in- 
dica infedeltà agli obblighi dell'alleanza. Infine, 124°/ 
significa l’infedeltà, l'infrazione di un obbligo libera- 
mente assunto. Il peccato è chiamato anche bugia, l’at- 
to che nega la realtà delle proprie professioni di fede, 
un abbandono della verità; così, il peccato è un attacco 
alla realtà. Il peccato è follia, il che in ebraico non si- 
gnifica un errore intellettuale ma la scelta di una linea 
d’azione che è stolta perché è disastrosa. (Per ulteriori 
informazioni circa il peccato e la sua espiazione, — 
Istituzioni, 76:72-78.) 

126 L'ATè consapevole dell’universalità del pec- 
cato, anche se meno consapevole degli scrittori del 
NT, specialmente Paolo (— Teologia paolina, 82:82- 
88). L’accento nell’AT cade sui peccati di Israele, un 
popolo dalle labbra impure, indegno di vedere 
YHWH (Is 6,5). Geremia non vede persona innocente 
in Gerusalemme e Giuda (Ger 5,1-6; 8,10); non c’è 
uomo che non pecchi (1 Re 8,46). Nessun uomo è giu- 
sto o innocente dinanzi a Dio (Gb 4,17; 15,14). La co- 
scienza dell’universalità del peccato cresce con l’espe- 
rienza storica di Israele; gli sconvolgenti eventi della 
caduta delle monarchie israelitiche e dell'esilio lascia- 
no i superstiti dell’antico giudaismo con un senso di 
colpevolezza che è quasi eccessivo. Là dove YHWH 
punisce così severamente, la colpa dell’uomo deve es- 
sere proprio grande. 

127. L'universalità del peccato deriva dalle cattive 
inclinazioni all’interno dell’uomo stesso. I pensieri del 
cuore dell’uomo sono malvagi fin dalla sua giovinezza 
(Ger 6,5). Geremia allude spesso alle cattive inclina- 
zioni del cuore (Ger 16,12; 18,12); il cuore dell’uomo è 
ingannevole e malato (17,9). Nessun serio sforzo si fa 
nell’AT per indagare ulteriormente questa condizione 
o le sue origini; ma è credenza sia di J sia di P che que- 
sta non è la condizione originaria dell’uomo. In P l’uo- 
mo è fatto ad immagine e somiglianza di Elohim e, co- 
me le altre creature, è molto buono (Gex 1,31). In J 
l’uomo e la donna si accorgono di essere nudi soltanto 
dopo aver peccato (Gex 3,7); questo v. implica che 
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l'appetito sessuale disordinato non esisteva nell’uomo 
nella sua creazione originaria. 

128 La trattazione più lunga e più esplicita del 
peccato si trova nel racconto J di Gex 3-11. Ger 3 non 
va interpretato separatamente dai capitoli che seguono; 
la storia del paradiso contiene un racconto del primo 
peccato, e i capitoli seguenti narrano la diffusione del 
peccato finché esso giunge al punto che YHWH non 
può più tollerarlo. Il primo peccato è seguito dal primo 
omicidio, dal matrimonio poligamo, dall’invenzione 
delle armi, dal primo grido di vendetta e dalla crescita 
della malvagità a un punto tale che YHWH si pente 
della creazione dell’uomo e annienta l’intera razza con 
il diluvio. La famiglia dell'unico uomo innocente è ri- 
sparmiata e la cattiva inclinazione degli uomini che ha 
portato alla loro condanna (6,5) diventa un motivo di 
benevola tolleranza da parte di YHWH (8,21). Ma la 
razza che nasce dopo il diluvio cade nell’ubriachezza, 
nel vizio contro natura e infine nell’orgoglio che spinge 
gli uomini ad innalzare la torre di Babele. Il panorama 
della malvagità tracciato da J è immenso e impressio- 
nante, e costituisce lo sfondo del racconto seguente de- 
gli atti salvifici e dei castighi di YHWH. Qui, più chia- 
ramente che in ogni altro passo nell’AT, è esposta l’uni- 
versalità del peccato; e al tempo stesso è rivelata la ri- 
sposta di YHWH ai peccati degli uomini. 

Il racconto del paradiso di Gen 3 è un racconto del 
primo peccato e delle sue conseguenze, e cioè la male- 
dizione di quei processi di fertilità, per mezzo dei quali 
la vita umana si mantiene, e la morte come fine inevita- 
bile della lotta dell’uomo per la sopravvivenza. Ma il 
racconto del paradiso è anche uno splendido studio 
psicologico dell’atto peccaminoso, senza parallelo al- 
trove nell’AT. In un breve e semplicissimo dialogo lo 
scrittore traccia con arte suprema l’autoinganno del 
peccatore, la razionalizzazione della sua azione nella 
sua mente, il desiderio di essere più grande di quanto 
non sia, e la scelta peccaminosa fatta sotto la pressione 
di un altro. Quasi ogni parola ebraica per indicare il 
peccato è illustrata nei passi con cui l’uomo e la donna 
si ribellano contro la limitazione posta dal volere di 
YHWH. È stato sempre un enigma che questa potente 
narrazione non abbia eco esplicita negli altri libri del- 
PAT prima del periodo greco, ma la narrazione è com- 
pletamente in armonia con l’atteggiamento dell’AT nei 
confronti del peccato. 

129. La corpa. Correlativa al peccato è la colpa; e 
la peculiarità di questa concezione dell’AT si vede so- 
prattutto nel fatto che non esiste un vocabolo ebraico 
distinto per indicare la colpa. Le parole che indicano il 
peccato, in particolare Az4/4°% e ‘4iwvòn, in certi contesti 
possono essere tradotte solo con ‘colpa’; esse indicano 
una condizione permanente che è prodotta dall’atto 
peccaminoso e che è descritta a volte nei termini più 
realistici. La colpa è un peso che può essere imposto a 
qualcuno (Nr 12,11), che deve essere sostenuto (Gex 
4,13), che può essere passato di padre in figlio (Lv 
26,39). È una breccia in un muro che cadrà all’improv- 
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viso sul colpevole (/s 30,13). Essa cade sul capo del 
malfattore (Is 3,9: Ger 7,19; Ez 22,31). È come l’acqua 
conservata in una cisterna (Ger 6,7), come la ruggine 
che corrode un vaso di metallo (Ez 24,6ss.). Questi 
esempi mostrano come l’AT raffiguri il peccato come 
un male permanente, presente ed attivo nel mondo; 
l'atto peccaminoso rimane, facendo danno senza rime- 
dio. (Sulla retribuzione e sulle conseguenze del pecca- 
to, cf. J. BARTON, JTS 30 [1979] 1-12; K. KocH, in 
Theodicy in the Old Testament [ed. J. Crenshaw, IRT 4, 
Philadelphia 1983] 57-87; anche — Letteratura sapien- 
ziale, 27:12-13). 

130 = Questa colpa può estendersi e coinvolgere un 
intero gruppo sociale (— 70); in realtà, i profeti di soli- 
to si rivolgono a tutta la comunità di Israele. Tutto il 
genere umano perisce nel diluvio; le città intere di So- 
doma e Gomorra periscono nel fuoco che scende dal 
cielo. Più difficile da comprendere per la mentalità mo- 
derna è la colpa collettiva che sta alla base di storie co- 
me quella di Acan (Gs 7) e dei discendenti di Saul (2 
Sam 21). Quest’idea della responsabilità di gruppo si 
comprende solo nel quadro del pensiero israelitico sul- 
la società come rapporto di parentela (— 68). Ma l’idea 
illustra la profonda convinzione israelitica della realtà 
della colpa e del potere della colpa di arrecar danno 
molto al di là del singolo individuo che commette il 
peccato. La colpa è una malattia, un’infezione che cor- 
rompe tutto il gruppo in cui il peccato è commesso. 

In alcuni episodi dell’AT c’è una concezione più 
primitiva della colpa come qualcosa di meccanico e in- 
dipendente dalla responsabilità personale. In tali rac- 
conti la colpa è meno una malizia stabile che una certa 
infezione materiale che può essere contratta anche dal- 
l’innocente. Così, i re che senza saperlo prendono le 
mogli dei patriarchi sono puniti con malattie nelle loro 
famiglie (Gen 20,3ss.; 26,10). L'infrazione commessa 
da Gionata, senza saperlo, del giuramento di suo padre 
è un'offesa mortale (1 Sa: 14); Uzza muore quando 
tocca l'Arca (2 Sarx 6). Il castigo che arriva è un effetto 
impersonale, quasi demoniaco evocato dall'atto mate- 
riale. In un concetto così primitivo di colpa l’idea di 
malizia e di responsabilità personale, e con essa la vo- 
lontà morale di YHWH, rimane oscurata. La crescita 
spirituale di Israele avrebbe implicato il sollevarsi al di 
sopra di questo modo primitivo di pensare. 

131 Le parole dei profeti, in contrasto, accentua- 
no la natura personale del peccato come una rottura 
dei rapporti personali con YHWH. Rispetto a 
YHWH, il peccato dell’uomo è orgoglio (Amr, Is), 
adulterio (Os, Ger, Ez), disobbedienza filiale e ingrati- 
tudine (/s, Ger). Tutti i profeti classici insistono sul fat- 
to che il peccato è una scelta deliberata fatta con piena 
coscienza; il peccato è disprezzo di YHWH, una pro- 
fanazione della sua santità e di fatto una negazione del- 
la sua divinità. Essi mettono in risalto anche la risposta 
personale di YHWH. L'ira di YHWH è un concetto 
completamente opposto alla concezione meccanica di 
colpa e castigo (+ 100). Quando YHWH punisce il 
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peccato, egli è coinvolto personalmente. La sua ira non 
è cieca rabbia; è guidata dal giudizio (+ 138), e i giu- 
dizi di YHWH non sono impersonali. 
132 (VI) Il perdono. La rimozione del peccato e 
della colpa è una questione di interesse vitale nella reli- 
gione dell’AT. La comunione con YHWH è la vita 
stessa; e se la comunione con YHWH cessa, non c'è 
speranza di sicurezza. Perché la comunione sia ristabi- 
lita, l’ira di YHWH deve essere placata. Non si crede 
che l’uomo possa da sé ristabilire la comunione con 
YHWH. Come la comunione fu in primo luogo un li- 
bero dono di grazia, così la restaurazione della comu- 
nione non può essere conseguita con i meriti dell’uo- 
mo. L'uomo deve affidarsi alla misericordia e al perdo- 
no di YHWH., Il sistema di espiazione cultuale che si 
trova in Lv-Ny non è diretto al conseguimento rituale 
del perdono. Per i peccati commessi «a mano alta», 
cioè con deliberazione (Nw 15,30; cf. 1 Sa: 3,14), non 
c’è espiazione rituale. Il ‘peccato’ e la ‘colpa’ per i quali 
si offrono sacrifici non sono atti maliziosi; sono ina- 
dempienze involontarie di prescrizioni rituali. Dalle 
parole dei profeti si può giudicare che gli Israeliti spes- 
so consideravano il loro rituale sacrificale come un'e- 
spiazione meccanica che aveva effetto automatico (Ger 
7,9). Questa non è l’idea che regola le prescrizioni ri- 
tuali, e i profeti condannano questa idea come grosso- 
lana superstizione (+ Istituzioni, 76:92). 
133 Lespiazione di peccati formali si ottiene solo 
col subire il castigo che segue alla colpa; in realtà, col- 
pa e castigo a volte sembrano quasi identificarsi. Quan- 
do Natan annuncia a Davide che YHWH ha perdona- 
to il peccato del re, egli dice che Davide non morirà (2 
Sam 12). Ma la colpa è una realtà presente ed attiva; e 
mentre la vita di Davide è risparmiata, la pena di morte 
ricade sul figlio di Davide e Betsabea. L'intero racconto 
che segue in 2 Sa: 13-20 riferisce i disastri che cadono 
su Davide e sulla sua casa dopo il suo delitto. Senza 
trarre esplicitamente la morale, lo scrittore mostra che 
le fortune di Davide sono rovesciate da questa crisi nel- 
la sua vita. L'impatto morale del racconto non è meno 
forte dell'impatto del racconto J dell'origine e della dif- 
fusione del peccato in Gen 3-11 (— 128). 
134 — Perottenere il perdono è necessaria la cor- 
versione. La conversione è solitamente espressa con la 
parola ebraica che significa «cambiamento di direzio- 
ne» (il verbo 5#), frequentemente usata negli ammoni- 
menti profetici rivolti a Israele. EICHRODT (ETOT 
2,465) ha riunito numerose espressioni che danno cor- 
po all’idea di conversione; cercare YHWH, invocarlo, 
umiliarsi, rivolgere il proprio cuore a YHWH, cercare 
il bene, odiare il male e amare il bene, imparare a fare 
il bene, obbedire, acquistare un cuore nuovo, circonci- 
dere il proprio cuore, scavare un nuovo solco, lavarsi 
dalla malvagità. L'abbondanza di queste metafore mo- 
stra che la conversione è concepita come un autentico 
cambiamento interiore di atteggiamento che sbocca in 
una rivoluzione della condotta personale. 

La sicurezza del perdono si basa sulla natura incline 
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al perdono propria di YHWH, testimoniata spesso 
nell’AT (Am 7,2ss.; Os 11,8ss.; Sal 78,38; 103,3). 
YHWH non vuole che il malvagio muoia, ma che si 
converta dalle sue vie malvagie e viva (Ez 18,23). La 
professione di fede nella clemenza di YHWH è fre- 
quente in /s 40-55. Nell’esilio, Israele ha espiato la sua 
malvagità precedente; la sua comunione con YHWH è 
ristabilita ed egli è pronto ad adempiere le sue promes- 
se. Il profeta vede in YHWH il padre, il pastore, il fa- 
miliare che vendica, il salvatore (+ 75). 
135 C'è una buona dose di antropomorfismo (+ 
21-22) nella concezione dei motivi che inducono 
YHWH alla clemenza. Israele fa appello al suo amore 
sancito nell’alleanza e alla sua fedeltà alle promesse; e a 
dispetto dell’infedeltà di Israele all'alleanza, c’è una fi- 
ducia che la buona volontà di YHWH non si limiti agli 
accordi del patto. Israele fa appello alle promesse di 
YHWH e ai suoi giuramenti fatti ai patriarchi, che non 
devono essere vanificati nemmeno dall’incapacità di 
Israele di adeguarsi alla statura dei patriarchi. YHWH 
ha promesso una stirpe eterna, e deve trovare il modo 
di mantenere questa promessa. Egli non punisce per 
costrizione, ed è libero di rendere meno severe le nor- 
me che egli stesso ha fissate. Israele fa appello al nome 
di YHWH e al suo onore: se nella sua collera egli per- 
mette che il suo popolo diventi preda di nazioni stranie- 
re, quelle nazioni bestemmieranno il suo nome dicendo 
che YHWH non è capace di proteggere i suoi. Israele 
fa appello alla benignità di YHWH: è più conforme al 
suo carattere perdonare che punire, ed egli preferisce 
perdonare. Egli tollera entro certi limiti il peccato per- 
ché i cattivi istinti dell'uomo rendono impossibile al- 
l’uomo vincere interamente il peccato. L'uomo è fragile 
e mortale e non può essere messo alla prova rigorosa- 
mente. In Os ci sono eloquenti appelli all'amore di 
YHWH: Israele è la sua sposa, e YHWH non può sop- 
primere completamente il suo amore per la sua diletta, 
anche quando la sua diletta è infedele e perversa. Que- 
sto libro rappresenta la tensione tra castigo e perdono 
come un conflitto di sentimenti in YHWH: anche se 
YHWH punisce Israele, il suo amore salvifico non è va- 
nificato dai peccati del suo popolo (+ Osea, 14:4.30). 
Questi motivi di clemenza non sono tutti di egual 
valore, e in certi casi gli antropomorfismi sono ingenui. 
Ma i motivi illustrano le molteplici sfaccettature sotto 
le quali Israele ha conosciuto YHWH, e si fondono in 
una concezione della sua clemenza che esprime la fidu- 
cia che YHWH potrà certamente trovare un modo di 
vincere il peccato. Da ultimo l’idea di clemenza condu- 
ce all’escatologia. Se la clemenza di YHWH deve esse- 
re esercitata in un modo che sia conforme al suo carat- 
tere, essa dovrà trovare sbocco in un atto che sia al di 
fuori della storia (+ 165-166). La realizzazione finale 
della clemenza di YHWH dovrà essere infatti una ri- 
conciliazione con l’uomo che renda non più necessaria 
un'ulteriore clemenza. 
136 (VII) Il giudizio. Le parole ‘giudice’ e ‘giudi- 
zio’ nell’AT hanno connotazioni piuttosto diverse da 
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quelle che hanno nel linguaggio moderno. Negli scritti 
veterotestamentari più antichi il giudice è in primo luo- 
go uno a cui una persona ricorre per la difesa dei pro- 
pri diritti, e un giudizio è l’asserzione di un diritto. 
Quando si invoca il giudizio di YHWH, si chiede il 
suo aiuto; e quando egli concede il giudizio, questo è 
un atto salvifico. 

137 Nella concezione più antica il «Giorno di 
YHWH» è il giorno in cui YHWH giudica i nemici di 
Israele. L'apparizione di YHWH nella teofania (+ 57) 
va senza dubbio collegata con le immagini del Giorno 
di YHWH. Il più antico esempio dell'espressione 
«Giorno di YHWH» è in Ax 5,18-20: da questo passo 
si può dedurre che fino a quel momento gli Israeliti 
hanno considerato il Giorno di YHWH come un gior- 
no di vittoria e di liberazione; Amos rovescia l’idea e 
afferma che esso è un giorno di giudizio su Israele. 
Israele è sotto giudizio non meno delle nazioni stranie- 
re citate in 1,3-2,3, e la sentenza di condanna di 
YHWH è pronunciata su Israele non meno che sugli 
Etiopi, i Filistei e gli Aramei (9,7-10). Un giorno in cui 
YHWH agisce contro tutti coloro che sono superbi ed 
alteri è descritto in /s 2,10-17; questo giudizio è univer- 
sale, e Israele, anche se non è menzionato, non è esclu- 
so. Sof 1 contiene un poema molto più elaborato sul 
Giorno di YHWH, e perciò forse non ha un’unica ori- 
gine. Il Giorno di YHWH è di portata non solo uni- 
versale ma anche cosmica, facendo pensare alle conce- 
zioni apocalittiche posteriori (+ 139), ma anche qui il 
giudizio si concentra su Giuda e Gerusalemme. L'uso 
dell'espressione fa pensare a un ‘giorno’, ad un evento; 
vedremo più avanti se questa idea richieda qualche 
modificazione. 

138 Nella concezione dei profeti post-esilici il 
giudizio di YHWH si compie nella storia. Amos (5,18- 
20.26-27; 7,1-9; 9,1-8a) parla dell'imminente rovina sia 
delle nazioni straniere sia di Israele; niente però fa pen- 
sare che egli abbia in mente altro che i fattori storici in 
quanto strumenti del giudizio di YHWH. Osea (4,8- 
14; 8,7-10; 13,4-14,1) parla meno chiaramente di un 
giorno o anche di un evento; ma la condanna di Israele 
è chiaramente annunciata e sicuramente minacciata. I 
giudizi di YHWH sono molto più in primo piano nel 
pensiero di Isaia (1,2-9; 5,26-30; 10,5-19). Essi sono 
contro Israele e Giuda e contro varie classi sociali, par- 
ticolarmente contro coloro che detengono il potere. Il 
linguaggio di Is raramente, se non addirittura mai, fa 
pensare ad una catastrofe cosmica; /s 30,27ss. è il lin- 
guaggio della teofania. Chi esegue il giudizio di 
YHWH è la realtà storica contemporanea dell’Assiria, 
che porterà la rovina non solo alle monarchie israeliti- 
che ma anche a tutti i popoli della regione. L'Assiria è 
anch'essa sotto giudizio, che si compirà nel tempo op- 
portuno di YHWH; ma fin tanto che l’Assiria agisce 
come la verga dell’ira di YHWH, essa è irresistibile. Le 
parti più antiche del libro di Michea (1,2-16), contem- 
poraneo di Isaia, rappresentano il giudizio su Israele e 
Giuda come un evento imminente che sarà compiuto 
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da forze storiche. Altri passi, e probabilmente posterio- 
ri, offrono una visione del giudizio più in armonia con 
le concezioni successive. 

Geremia e Ezechiele, contemporanei della caduta di 

Gerusalemme, sono forse in modo preminente i profeti 
del giudizio. Essi sono certi di un giudizio imminente e 
della sua giustizia, e presentano la totalità del giudizio 
in maniera impressionante. La loro sicurezza del giudi- 
zio deriva non solo dalla consapevolezza della minac- 
ciosa potenza dei Caldei, ma anche dalla convinzione 
della profonda colpa collettiva di Giuda: nemmeno gli 
intercessori più degni possono allontanare il castigo 
che tale colpa richiede (Ger 14,11; Ez 14,12-20). Anche 
in questo quadro di giudizio inevitabile e terribile, l’i- 
dea del giudizio come atto salvifico non scompare 
completamente. Ogni momento del giudizio è un am- 
monimento non meno che un castigo; se Israele impa- 
rerà che i suoi peccati provocano l’ira di YHWH e se 
ne distoglierà, Israele potrà sopravvivere. Questa non è 
una promessa di remissione meccanica; quando il male 
è arrivato al punto che i profeti descrivono, il penti- 
mento da solo non è sufficiente a rovesciare il corso 
degli eventi. Ma Israele potrà rimanere nella sua comu- 
nione con YHWH, anche se su di lui pesa la condanna 
divina, solo se darà ascolto a YHWH. Di fatto, solo 
dopo la catastrofe Israele diventa consapevole che il 
giudizio era necessario per salvare il popolo di YHWH 
in quanto tale. Israele sarebbe distrutto come popolo 
di YHWH dalla propria malvagità; ma se sarà purifica- 
to dal castigo, potrà continuare ad esistere come popo- 
lo di YHWH, anche se solo come un misero resto. 
139 Si è accennato sopra ad un altro concetto di 
giudizio che compare nei libri veterotestamentari più 
tardi; a questo tipo di letteratura si dà il nome di ‘apo- 
calittica’. A rigor di termini, questo nome non si adatta 
molto a passi specifici dell’AT (— Apocalittica, 19:3), 
ma il tipo di letteratura così designato ha le sue radici 
nell’AT. Una catastrofe mondiale che è opera del giudi- 
zio di YHWH si vede in /s 13; 24; G/ 2-3 e in gran 
parte di Dr. Ez 38-39, con la sua visione della guerra 
contro Gog, è più vicino a questi passi che ai profeti 
preesilici. In tali passi non si fa alcun riferimento a un 
giudizio su Israele o su una particolare nazione che 
possa essere identificata con sicurezza; il giudizio apo- 
calittico è un giudizio sul genere umano e anche sull’u- 
niverso materiale. Il giudizio del mondo è un'estensio- 
ne del giudizio di Israele; come il vero Israele poteva 
sopravvivere solo se l’Israele storico periva nel giudi- 
zio, così il mondo e il genere umano potranno essere 
uniti a YHWH solo se il mondo esistente passerà attra- 
verso un giudizio di distruzione. Il vecchio mondo de- 
ve passare per far posto al mondo nuovo che sarà crea- 
to da YHWH (— 60). Nella descrizione apocalittica il 
giudizio non è esplicitamente un evento della storia, 
come lo era nella descrizione data dai profeti preesilici; 
ciò solleva il problema dell’escatologia (+ 164). 


140 (VIII) La salvezza. L’idea veterotestamenta- 
ria di salvezza è complessa e presenta uno sviluppo sto- 
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rico che è estremamente difficile sintetizzare. Trattere- 
mo qui dei passi in cui non appare un salvatore indivi- 
duale (per il Messia, — 152ss.). 

(A) Le azioni salvifiche di YHWH,. Il termi- 
ne y5#"d, che traduciamo ‘salvezza’, ricorre spesso in 
contesti in cui si riferisce a una liberazione con mezzi 
militari; in questi contesti la parola può essere tradotta 
‘vittoria’. In tali accezioni ‘salvezza’ è parallela alle 
‘azioni giuste’ o ai ‘giudizi’ di YHWH in soccorso di 
Israele (+ 94.136). Salvezza significa anche liberazione 
da una minaccia alla vita o all’integrità della persona. 
Nel mondo antico il re era sempre il re salvatore, da 
cui il popolo si aspettava salvezza contro i nemici ester- 
ni mediante la guerra, o salvezza dall’ingiustizia all’in- 
terno della comunità mediante il suo giudizio e l’ammi- 
nistrazione della legge. 

141  YHWHècelebratocomere salvatore, parti- 
colarmente nei Sal 47; 93; 96-99. Questi salmi sono 
spesso chiamati dagli studiosi moderni ‘Salmi di intro- 
nizzazione’ per l'ipotesi che fossero usati in una ceri- 
monia di culto per celebrare l’intronizzazione di 
YHWH come re (— Istituzioni, 76:141-146; — Salmi, 
34:6.63.109). In questi salmi YHWH in quanto re è in- 
vocato come creatore e signore della natura, e le sue 
azioni salvifiche sono compiute su scala cosmica. La 
sua salvezza è manifestata a tutto il mondo. L'associa- 
zione del regale potere salvifico di YHWH con la crea- 
zione e con la rivelazione del suo potere nella natura è 
pure in primo piano in /s 40-55. 
142 Ilprimoatto salvifico di YHWH nella storia 
di Israele, e il paradigma cui vengono paragonate le al- 
tre azioni salvifiche, è la liberazione di Israele dall’Egit- 
to. Questo atto salvifico è un atto di creazione, perché 
Israele diventa un popolo — il popolo di YHWH - me- 
diante questa liberazione. Esso è la base delle esigenze 
e richieste di YHWH nell’alleanza; è anche l’atto salvi- 
fico a cui più spesso Israele si appella quando invoca la 
liberazione dalle minacce al suo benessere materiale. 
La successiva storia di Israele è un racconto degli 
interventi salvifici di YHWH: la peregrinazione di 
Israele, le vittorie che danno a Israele la terra di Ca- 
naan, la liberazione in Canaan dagli attacchi dei nemici 
per opera dei giudici, e l’atto salvifico culminante nel 
periodo primitivo: l’istituzione della monarchia e la li- 
berazione dai Filistei. Il racconto degli interventi salvi- 
fici è intrecciato con il racconto delle infedeltà di Israe- 
le; queste suscitano la collera di YHWH, ma non alte- 
rano la sua volontà di salvare Israele. Gli storici di 
Israele sanno che anche i colpi dell’ira di YHWH sono 
atti salvifici, perché insegnano a Israele che la ribellio- 
ne a YHWH porterà Israele ad una condizione in cui 
la salvezza potrà essere ottenuta solo mediante un tre- 
mendo giudizio che ridurrà la nazione ad un mero re- 
sto. 
143 Questo tema della salvezza mediante il giudi- 
zio diventa dominante nel periodo della monarchia 
nelle parole dei profeti preesilici. Amos non dice quasi 
niente della volontà di salvezza di YHWH (la conclu- 
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sione di Az: [9,8b-15] è opera di mano posteriore). La 
salvezza in Os è rimandata a un lontano futuro e sarà 
ottenuta con mezzi nascosti all’intuizione del profeta. 
In Is la fiducia della salvezza è più profonda, ma il te- 
ma del giudizio è in primo piano non meno che in Ar 
e in Os. In Ger ed Ez la salvezza dell’Israele storico è 
diventata impossibile; salvezza ora significa una re- 
staurazione, e non una restaurazione dell’Israele stori- 
co quale esso esisteva sotto la monarchia. La restaura- 
zione diventa il tema dominante in Dt-Is, che è fra tut- 
te le opere dell'AT quella che elabora con maggiore 
ricchezza il tema della salvezza, alludendo spesso al 
potere creativo di YHWH riguardo alla salvezza. La 
restaurazione di Israele è un nuovo atto di potere 
creativo poco meno imponente della creazione di 
Israele da parte di YHWH nell’esodo. Mentre l’opera 
di salvezza di YHWH nell’esodo fu manifestata agli 
Egiziani, nella restaurazione di Israele essa è manife- 
stata al mondo intero. L'autore di Dr-Is fa risuonare il 
tema del nuovo esodo quasi quanto quello della nuova 
creazione. 

144 (B) La natura della salvezza. Il carattere 
vario della salvezza si può vedere da un'enumerazio- 
ne di alcune delle sue espressioni. Gli oracoli di Ba- 
laam (Nz 23-24) devono essere considerati fra le 
parti più antiche dell’AT, forse del x secolo (> Nu- 
meri, 5:48-52). La salvezza negli oracoli di Balaam 
consiste nella benedizione di YHWH, che fa di 
Israele un popolo separato dalle altre nazioni, e gli 
assicura la vittoria sui suoi nemici, una pacifica di- 
mora nella sua terra e abbondante prosperità. Il tono 
della salvezza è prevalentemente, anche se non esclu- 
sivamente, militare. Il grande posto che le benedizio- 
ni materiali hanno in questi oracoli non è mai intera- 
mente perduto nell’ulteriore sviluppo dell’idea di sal- 
vezza; certo, la prosperità e l'abbondanza che sono 
comprese nella salvezza sono descritte a volte in ma- 
niera stravagante (/s 60; 65; Azz 9,13-15). L'idea di 
vittoria sui nemici è esplicitamente politica, e anche 
questo elemento non scompare: la salvezza è sempre 
salvezza di Israele. I poemi di Sion, in Is 49-52; 
60-62, collocano la salvezza in una Gerusalemme re- 
staurata che riceve come tributo la ricchezza delle 
nazioni. Salvezza politica significa non solo liberazio- 
ne dai nemici, ma vittoria finale e sottomissione delle 
nazioni al dominio di Israele. 

145. La salvezza sembra concepita in termini più 
elevati quando è vista come l’era della pace universale 
(Is 2,1ss.). Salvezza significa l'eliminazione dell’ingiu- 
stizia e l'instaurazione di quella sicurezza che deriva da 
un governo amministrato con giustizia e discernimento 
(Is 32). In Ger ed Ez la salvezza è enunciata nella for- 
mula dell’unione fissata nell’alleanza: «Voi sarete il mio 
popolo e io sarò il vostro Dio»; con questa enunciazio- 
ne si promette la restaurazione della comunione con 
YHWH che era stata distrutta dall’infedeltà di Israele. 
Salvezza è la dimora di YHWH in mezzo al suo popo- 
lo. Nel nuovo Israele di Ez 40-48 il Tempio diventa il 
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centro del paese, un centro di santità da cui si irradia la 
potenza di YHWH. La restaurazione di Giuda descrit- 
ta in Ger 30-31 contiene tutti gli elementi della vittoria 
sui nemici e di una vita di prosperità materiale, ma la 
disfatta dei nemici non è accentuata come lo è altrove 
(in contrasto, p. es., con Is 63,15s.); la prosperità mate- 
riale è descritta in termini moderati, e le idee dominan- 
ti sono pace e gioia. 

146 In tutte queste concezioni della salvezza si 
suppone almeno implicitamente che l’Israele che è sal- 
vato sia un nuovo Israele: non solo una nuova creazio- 
ne, ma nuovo anche nel senso che è purificato dai vizi 
che corrompevano l’Israele storico. Questa purificazio- 
ne è del tutto esplicita in Ger ed Ez. Salvezza per Ger 
(31,31ss.) è una nuova alleanza scritta nel cuore; i ter- 
mini dell’alleanza, la volontà rivelata di YHWH, saran- 
no profondamente inseriti nelle disposizioni interiori 
di ogni singola persona e governeranno la sua vita. Sal- 
vezza non è semplicemente essere membro del popolo 
della salvezza; è una totale accettazione di YHWH da 
parte di ogni individuo. In questa comunità salvata 
YHWH non tratterà per mezzo dei mediatori e maestri 
costituiti generalmente ammessi nell’Israele storico, ma 
si rivelerà a ogni israelita come si rivelò a Mosè nell’al- 
leanza originaria (+ Geremia, 18:89). Ez (36,26) vede 
il cuore di pietra sostituito da un cuore di carne, sensi- 
bile e pronto a rispondere alla volontà di YHWH. 
Israele riceve un nuovo spirito, lo spirito di YHWH, 
che spingerà Israele all’obbedienza. Questa rigenera- 
zione interiore è la base della pace e della prosperità 
promesse. 

147 Lasalvezzaa volte è concepita come più am- 
pia della salvezza di Israele. La rivelazione e l’istruzio- 
ne di YHWH usciranno da Sion per entrare in tutte le 
nazioni, che perciò perverranno alla pace universale (fs 
2,1ss.). La missione di Israele come mediatore di sal- 
vezza è evidente in Di-Is: attraverso Israele YHWH si 
rivelerà alle nazioni, le quali, una volta che lo avranno 
conosciuto, gli daranno l'obbedienza che le salverà (fs 
45,18-25). Israele è testimone di YHWH di fronte alle 
nazioni. La portata universale della salvezza è implicita 
anche nel ritorno del paradiso (/s 11,6-9; 65,25) e nella 
creazione di nuovi cieli e di una nuova terra (Is 
65,17ss.), come pure nelle frequenti allusioni alla tra- 
sformazione dell’universo materiale e alla meravigliosa 
prosperità dell’era della salvezza. 

148 Zc 1-8 contiene un racconto conciso della 
salvezza così come essa era concepita a Gerusalemme 
nel 520-518 a.C. La terra è in pace; Israele è ritornato 
nella sua terra; gli oppressori di Israele sono scomparsi; 
gli Israeliti dimorano in pace, gioia, sicurezza e mode- 
rata prosperità; il paese è purificato dai grandi delitti e 
dai vizi; e si aspetta che molte nazioni vengano ad ado- 
rare YHWH. In paragone ad altri scritti post-esilici 
questo concetto di salvezza è chiaro e semplice; eppure 
non lo si può annoverare fra le idee più elevate dell’AT. 
Si può dire che Zc sia sulla via della ‘salvezza realizzata’ 
della tradizione P (+ Pentateuco, 1:17), nella quale la 
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salvezza è poco più dell’esistenza di Israele unito a 
YHWH attraverso il culto. 

149 (C) Il Regno di Dio. I molteplici sviluppi 
dell'idea di salvezza si possono ricapitolare specialmen- 
te, se mai si possono sintetizzare, nell’idea del regno di 
YHWH, benché questa espressione sia rara nell’AT. 
Eppure era un'espressione abbastanza idonea per esse- 
re usata nella letteratura giudaica e nei vangeli (— Pen- 
siero del NT, 81:44-45.53) come una designazione del- 
la salvezza attesa che non richiedeva ulteriore defini- 
zione. Il regno di YHWH è l'accettazione della sua vo- 
lontà da parte di tutti gli uomini. Ciò non potrà avveni- 
re se non quando tutti gli uomini lo conosceranno, ed 
essi potranno conoscerlo solo riconoscendo la sua au- 
torivelazione a Israele. La conoscenza universale di 
YHWH dovrà operare un cambiamento rivoluzionario 
nel genere umano; e poiché la lotta dell’uomo contro la 
natura deriva dall’indocilità dell’uomo verso Dio, ci 
dovrà essere una rivoluzione corrispondente anche nel- 
la natura. La rivelazione di YHWH non sarà accettata 
da tutti gli uomini più prontamente di come fu accetta- 
ta da Israele; e quindi tutti gli uomini, come Israele, 
dovranno passare attraverso un processo di giudizio 
che è un atto di salvezza. La resistenza a YHWH dovrà 
cedere dinanzi al suo potere senza pari. In un mondo 
così, l’uomo è sicuro da ogni minaccia e libero di con- 
durre la vita che si addice a un uomo. (Cf. J. GRAY, The 
Biblical Doctrine of the Reign of God [Edinburgh 
1979)). 

150 Nelprecedente paragrafosiè fatto un tentati- 
vo di enunciare l’idea, che difficilmente si trova espres- 
sa con chiarezza nell’AT, che sta alla base della speran- 
za israelitica di salvezza; ed è nel quadro di questa idea 
che vanno intesi certi elementi meno comprensibili, co- 
me le benedizioni materiali e la salvezza politica. 

Prima di tutto, le benedizioni materiali. Gli Israeliti 
dell’AT sono materialisti, e con questo si intende che la 
loro letteratura non presenta pensiero astratto e gene- 
ralizzato. Inoltre, essi non hanno idea di una realtà spi- 
rituale nel senso moderno del termine. È evidente dai 
passi riassunti sopra che la salvezza non è concepita 
senza la suprema realizzazione spirituale dell’uomo, 
che è la totale sottomissione a Dio risultante in una 
perfezione umana che riflette l’immagine di Dio nel- 
l’uomo. Gli Israeliti trovano l’enumerazione delle virtù 
meno convincente della considerazione dei cambia- 
menti concreti che la sottomissione a YHWH realiz- 
zerà nell’esistenza umana. Il cambiamento più evidente 
sarà la cessazione di certi determinati ostacoli alla buo- 
na vita, in particolare quegli ostacoli che il contadino 
palestinese conosce meglio: il pericolo della guerra e 
del raccolto andato male. 

Per lui la salvezza sarà raggiunta se saranno elimina- 
te queste due minacce alla sua sicurezza, ed è dubbio 
che egli possa apprezzare un ideale più elevato. Si ag- 
giungano a queste due benedizioni la libertà dai debiti 
e dalla schiavitù per debito e la libertà dall’oppressione 
di magnati e signori rapaci, e l’israelita è contento di 
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sedere sotto la sua vigna e il suo albero di fico senza 
nessuno che lo spaventi (Mi 4,4). Una volta eliminata la 
malizia umana, che limite si può mettere alla fertilità 
del suolo? Per l'importanza che la terra ha per Israele, 
cf. W. BRUEGGEMANN, The Land (OBT, Philadelphia 
1977). 

Queste benedizioni materiali non sono semplice- 
mente simboli delle benedizioni spirituali; sono l’effet- 
to di benedizioni spirituali. In generale, l’AT non mo- 
stra alcuna consapevolezza di un'altra vita (tuttavia — 
172); l’unica vita buona che Israele conosce è vista alla 
luce dell’esistenza concreta di cui ha fatto esperienza. 
Questa esistenza è trasformata dalla perfetta comunio- 
ne con YHWH, che abita in mezzo al suo popolo. La 
vita è buona dove non c’è resistenza alla sua volontà di 
salvezza. 

151 In secondo luogo, la salvezza politica. Poiché 
la vita è concepita in termini di esperienza concreta, la 
vita buona è rappresentata in termini politici. La sal- 
vezza, come la vita stessa, è sperimentata in comunità, 
e non da individui isolati (+ 73). La sola società ordi- 
nata che l’israelita conosca è una monarchia ammini- 
strata con giustizia e competenza. Salvezza non è un ri- 
torno a una vita più primitiva, ma una perfezione della 
forma di vita sociale che offre le migliori possibilità di 
salvezza. Se la monarchia decade a causa dell’ingiusti- 
zia dei governanti, la salvezza non consiste nell’elimina- 
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zione dei sovrani ma nell’insediamento di sovrani giusti 
(> 158). 

La salvezza politica è concepita a volte come il do- 
minio di Israele sulle nazioni sconfitte. Questa intui- 
zione parziale della realtà della salvezza deve essere 
connessa con le altre intuizioni accennate sopra, in cui 
la salvezza è estesa al mondo intero. Ma anche la su- 
premazia politica di Israele non è semplicemente una 
forma secolare di salvezza. Israele è il popolo di 
YHWH, e non solo attraverso Israele egli si rivelerà 
alle nazioni. Nel pensiero semplice del mondo antico, 
il popolo il cui Dio è il più potente ottiene la suprema- 
zia sulle altre nazioni. La speranza di salvezza dell’AT 
raramente si solleva a un'idea della salvezza che sia 
semplicemente per gli uomini; vede la salvezza dei po- 
poli, prima di Israele e poi degli altri. Se YHWH non 
fosse stato il Dio di Israele, la sua realtà sarebbe stata 
percepita meno chiaramente; ma era necessario un ul- 
teriore sviluppo prima che si potesse vedere che egli 
era il Dio di Israele in un senso affermativo che faceva 
di lui anche il Dio dei popoli che non lo adoravano. 
Solo nel NT l’Israele rinnovato, il popolo di Dio, è 
concepito come includente allo stesso modo tutti i fi- 
gli di Dio, tutti gli uomini che sono disposti a essere 
inclusi. 

La nostra analisi della salvezza ci ha portati nell’area 
dei piani futuri di Dio per il suo popolo. 
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152 (I) Il Messia. La figura del Messia arrivò tar- 
di ad avere un posto importante nella comprensione di 
Israele dei piani di Dio per il suo futuro. Questa anali- 
si, necessariamente breve, dipende implicitamente dal- 
l’esegesi di testi veterotestamentari importanti ma con- 
troversi; per i particolari il lettore può fare riferimento 
al commento dei singoli libri dell’AT. 

(A) Il termine «Messia». La parola italia- 
na viene dall’aramaico 7°$fhé”, che riflette l’ebraico 
mdstab, «unto»; il vocabolo greco è christés, da cui 
«Cristo», In questa analisi si farà una distinzione tra 
«Messia» (con l'iniziale maiuscola) e «i messia» o figu- 
re salvifiche. Il giudaismo conobbe una galleria di figu- 
re salvifiche che ci si aspettava comparissero al tempo 
dell’intervento definitivo di Dio a favore di Israele, p. 
es., Elia, il profeta-simile-a-Mosè, forse il Figlio del- 
l'Uomo, il Sacerdote unto ecc. Queste figure possono 
vagamente essere dette messianiche. Ma il termine 
«Messia» con la maiuscola è limitato specialmente a un 
concetto esattamente delineato, e cioè al re unto della 
dinastia davidica che stabilirà nel mondo il regno defi- 
nitivo di YHWH (— 149). Una tale nozione di Messia 
è il prodotto di un lungo sviluppo, che sarà tratteggiato 
più avanti. 

153 L'attesa del Messia appare nel giudaismo po- 


st-esilico (benché nell’AT ‘Messia’ non sia usato come 
titolo nel senso in cui noi lo stiamo usando). Dalla fre- 
quenza e dalla spontaneità con cui la questione del 
Messia appare nel NT (Mc 8,29; 14,61; Gv 1,20; 4,25; 
ecc.) e anche dalla testimonianza degli scritti ebraici 
post-biblici (+ Apocrifi, 67:48), possiamo sicuramente 
presumere che l'attesa del Messia fosse molto comune 
nel giudaismo inter-testamentario e potesse essere defi- 
nita forse una speranza nazionale. Comunque, non tut- 
ti i Giudei aspettavano il Messia. Nel I secolo d.C. mol- 
ti avevano perduto la fede nella dinastia davidica, che 
non aveva regnato per 500 anni; e ci sono libri giudaici 
che trattano di questioni escatologiche senza mai men- 
zionare il Messia (+ Apocrifi, 67:49). Inoltre, spesso 
l'attesa del Messia era accompagnata da qualcuna delle 
altre attese menzionate sopra; a Qumran i seguaci della 
setta attendevano la venuta del Profeta, del Messia da- 
vidico e del Sacerdote unto (— Apocrifi, 67:115-117). 

154 — Inrealtà, può darsi che ci sia stata una fusio- 
ne della figura del Messia con altre figure salvifiche, p. 
es., il Servo sofferente, o il Figlio dell'Uomo, in una fi- 
gura composita. Certamente ciò accadde nella descri- 
zione cristiana di Gesù, ma le testimonianze sono trop- 
po incerte per stabilire se accadesse anche nel giudai- 
smo pre-cristiano (+ Apocrifi, 67:15). Per esempio, 
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nessuna opera pre-cristiana descrive mai un Messia 
sofferente. Il lettore cristiano deve essere consapevole 
della sua istintiva tendenza ad interpretare l’attesa giu- 
daica del Messia alla luce della vita e della persona di 
Gesù. Di fatto, il concetto giudaico del Messia doveva 
subire notevoli modificazioni prima di poter essere ap- 
plicato a Gesù, da cui la riluttanza di Gesù ad accettare 
il titolo senza qualificazione (+ 178; + Pensiero del 
NT, 81:13-15). 

In particolare, mentre la speranza giudaica del Mes- 

sia era altamente idealizzata, quasi al punto di fare del 
Messia una figura di capacità sovrumane, non c’era at- 
tesa di un Messia divino nel senso in cui Gesù è profes- 
sato quale Figlio di Dio. Inoltre, una colorazione na- 
zionalistica non fu mai assente da ogni stadio dello svi- 
luppo pre-cristiano del pensiero messianico, così come 
la stessa concezione veterotestamentaria di salvezza 
non era priva di aspetti materialistici e nazionalistici 
(— 150-151). È inesatto e ingiusto dire che gli Ebrei 
del tempo di Gesù avevano corrotto l’idea del Messia 
come salvatore spirituale rendendolo secolare e nazio- 
nalistico, e che Gesù restituì il concetto al suo primiti- 
vo significato. La comprensione cristiana di un Messia 
spirituale rappresentò un cambiamento più che una re- 
staurazione, un cambiamento che noi crediamo abbia 
portato lo sviluppo dell'idea a un considerevole arric- 
chimento, ma tuttavia un cambiamento. 
155 (B) Sviluppo del messianismo regale. Che 
Dio inviasse salvatori a liberare il suo popolo (Mosè, i 
Giudici, Neemia, Esdra) è un luogo comune nell’inter- 
pretazione teologica che Israele fece della propria sto- 
ria. Ma il messianismo, come noi lo esamineremo, im- 
plica il ruolo salvifico di uomini nel quadro di un'isti- 
tuzione, la monarchia. 

(a) IL PRIMO STADIO DI SVILUPPO. Nei primi 
tempi della monarchia davidica in Giuda ogni re unto 
(messia) era considerato come un salvatore inviato da 
Dio al suo popolo. Non c’è testimonianza nell’AT di 
una simile sublimazione della regalità nell’Israele set- 
rentrionale. È quanto mai probabile che il primo docu- 
mento letterario del carattere messianico della dinastia 
davidica si trovi nell’oracolo di Natan, conservato in 
tre forme (2 Sar 7; Sal 89; 1 Cr 17). Gli studiosi non 
sono d’accordo nel dire quale di questi testi sia il più 
primitivo; nessuno di essi sembra conservare inalterato 
l'oracolo originario (J.L. MCKENZIE, TS 8 [1947] 187- 
218). In Sal 89,20-38 si possono distinguere i seguenti 
elementi: l'elezione di Davide da parte di YHWH; 
promesse di vittoria e di largo dominio; adozione di 
Davide e dei suoi successori come figli; alleanza di 
YHWH con Davide e la sua casa; promessa di una di- 
nastia eterna, non condizionata alla fedeltà dei succes- 
sori di Davide a YHWH. Di questo oracolo si ha una 
eco in Se/ 132. L'oracolo non parla di un singolo suc- 
cessore, né rivolge lo sguardo al futuro escatologico. È 
una semplice assicurazione che la dinastia rimarrà co- 
me strumento umano, eletto da YHWH, della salvezza 
politica che sarà realizzata dal re. 
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156 —Labenedizione di Giuda da parte di Giacob- 
be (Ger 49,9-12) probabilmente proviene dalla monar- 
chia primitiva e allude implicitamente al regno di Davi- 
de. Comunque vada interpretata questa benedizione, 
sembra che essa assicuri la permanenza della dinastia 
di Davide. La fertilità è assicurata fin tanto che regni il 
re salvatore eletto. 

157 Anche i ‘Salmi regali’ (in particolare Sa/ 2; 72; 
110; — Salmi, 34:10.21.88.126) vanno considerati in 
questo primo stadio del messianismo. La maggior parte 
degli studiosi ha abbandonato l’idea che essi siano stati 
composti dallo stesso Davide (anche se possono appar- 
tenere al x secolo) che cantava di un futuro Messia: 
una tale attesa non esisteva in quel periodo. Piuttosto, 
questi salmi sono composizioni attribuibili ad un mo- 
narca davidico, e possono essere stati recitati in occa- 
sioni importanti nella vita del monarca, come l’incoro- 
nazione. Gli accenni a una divina procreazione del re 
(110,3) e a una divina generazione (2,7) - che una volta 
si pensava fossero riferimenti letterali a Gesù — faceva- 
no parte del linguaggio simbolico di corte (HofstA) 
usato per descrivere il re come rappresentante di 
YHWH. Il sacerdozio eterno «al modo di Melchise- 
dek» (110,4) promesso al re faceva probabilmente par- 
te dei titoli ereditari dei re cananei di Gerusalemme, 
esemplificati nel re sacerdote Melchisedek di Gewx 14 
(— Genesi, 2:23; — Istituzioni, 76:16). Il regno eterno 
e universale del re — che prima si pensava fosse un rife- 
rimento letterale a Gesù — era in parte un ottimistico 
augurio di lunga vita e di molte vittorie, e in parte un 
riflesso della imperitura grandezza promessa alla dina- 
stia davidica. 

Il Sal 72 può essere considerato l’espressione più 
chiara dell’idea del re salvatore. Il re governa con la 
giustizia che si addice a un sovrano; egli è il salvatore 
dei poveri e dei bisognosi. È vittorioso sui suoi nemici, 
che sono anche nemici del suo popolo; è il salvatore 
del suo popolo dal pericolo esterno. Durante il suo re- 
gno la benedizione di YHWH porta fertilità alla terra. 
Mai nel Saf il re è presentato come un futuro liberatore 
escatologico. Egli è il successore regnante di Davide e 
l’erede delle promesse dell’alleanza fatte a Davide. 

158 (b) IL Seconpo STADIO DI SVILUPPO. Negli 
scritti dell’vili secolo c’è uno sviluppo nel messianismo 
regale. Re malvagi e inetti come Acaz avevano offusca- 
to la gloria della linea davidica e l’ottimistica speranza 
che ogni re sarebbe stato un salvatore del suo popolo. 
Isaia, in particolare, dà voce a un'attesa più ricca di 
sfumature: ci sarebbe stata un’irruzione della potenza 
di YHWH che avrebbe fatto rivivere la dinastia e ne 
avrebbe assicurato la permanenza. YHWH avrebbe 
ben presto suscitato un successore di Davide che fosse 
degno del nome di re davidico; egli sarebbe un esem- 
pio di potere carismatico, proprio come era stato Davi- 
de quando la linea regale fu istituita (— Isaia, 
15:19.22). In Is 7,14-17 e 9,1ss. c'è una entusiastica de- 
scrizione dell'erede al trono che dovrà nascere al tem- 
po di Isaia (735 a.C.), forse il figlio del malvagio Acaz e 
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di una ben nota fanciulla della corte (la «vergine» di /s 
7,14, una traduzione inesatta dall’ebraico). Il fanciullo 
sarebbe stato un segno che Dio era ancora con il suo 
popolo (Emmanuele) nella persona del re davidico. 
L'erede avrebbe ristabilito la giustizia, costruito un va- 
sto impero e apportato pace in esso e sarebbe stato de- 
gno dei tradizionali titoli di corte del monarca (9,5). 
Benché Isaia possa aver creduto che queste attese fos- 
sero adempiute nel buon re Ezechia, successore di 
Acaz, i passi di Isaia descrivono un ideale di restaura- 
zione piuttosto che una realtà; e ciò rese possibile che 
essi fossero usati dalle generazioni successive che pure 
attendevano con impazienza un divino rinnovamento 
della monarchia. 

159 Può darsicheil passo di Is 11,1ss. sia poste- 
riore a Isaia; gli studiosi sono divisi. Esso scruta in un 
futuro più remoto di quello cui rimandano i passi che 
abbiamo appena esaminati. Il potere carismatico del- 
l’atteso sovrano ideale è chiaramente affermato (— 35), 
perché lo spirito si poserà su di lui e gli concederà le 
qualità di un sovrano ideale. Egli salverà il regno dal- 
l'ingiustizia interna e dalla minaccia esterna. In con- 
fronto agli scritti incontestati di Isaia, l'elemento nuovo 
in Is 11,1ss. è il ritorno alle condizioni del paradiso che 
il regno di questo re apporterà. La pace universale sot- 
to il suo regno è cosmica; e la pace si fonda sulla uni- 
versale «conoscenza di YHWH», l’esperienza della 
realtà personale di YHWH attraverso la sua autorivela- 
zione (+ 105). Questa conoscenza può essere comuni- 
cata al mondo solo attraverso Israele. Queste due idee, 
la restaurazione della dinastia di Davide e la portata 
universale e religiosa della salvezza di cui la dinastia di 
Davide è mediatrice, probabilmente appaiono qui per 
la prima volta nell’AT. 

160 Che la speranza del risorgere della dinastia 
sotto un sovrano nuovo e ideale non fosse limitata a 
Isaia si vede da Mi 5,1-6. Michea, un contemporaneo 
di Isaia, vede un nuovo Davide venire da Betlemme 
per dare sicurezza al suo popolo contro la minaccia as- 
sira. Mi 5,3 vede una restaurazione dell’unità di Israele 
e Giuda sotto questo nuovo Davide; lo scisma che av- 
venne sotto Roboamo sarà sanato. 

Altre e più tarde allusioni alla restaurazione della 
dinastia di Davide sono riecheggiate da questi passi 
con poche modificazioni. Il «virgulto» o «germoglio» 
di Ger 23,5 sarà il re salvatore il cui nome affermerà la 
giustizia di YHWH; giustizia qui significa volontà sal- 
vifica (+ 94). La restaurazione della dinastia appare 
anche in Ger 30,9.21. La dinastia di Davide è il ramo- 
scello di cedro che Ez vede piantato da YHWH (Ez 
17,22), e nel nuovo Israele Davide sarà re ancora una 
volta (Ez 34,23; 37,24). Ezechiele, comunque, non ac- 
centua la funzione del re come salvatore; questa esita- 
zione può riflettere gli eventi storici di cui egli fu con- 
temporaneo, e precisamente la caduta della nazione e 
l'esilio del re davidico. La monarchia è un'istituzione 
israelitica senza la quale il profeta non può concepire 
Israele. Diversi interpreti si sono domandati se in que- 
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sti passi di Ez non sia implicito un ritorno di Davide in 
persona; ma una simile implicazione non è immediata- 
mente evidente, poiché il nome può designare la dina- 
stia. 

161 (c) IL Terzo STADIO DI SviLUPPO. È difficile 
tratteggiare lo sviluppo post-esilico del messianismo 
per la mancanza di documenti scritti; in parte dobbia- 
mo ricostruirne la storia dal prodotto finale, e cioè l’at- 
tesa del Messia nel periodo pre-cristiano più tardo. Il 
fatto che la linea davidica non regnasse più dopo l’esi- 
lio (o almeno dopo il governatorato di Zorobabele, per 
quanto ne sappiamo) causò una profonda differenza 
nel messianismo. Prima dell’esilio il re ideale che 
avrebbe restaurato il vigore della linea davidica poteva 
sempre essere concepito con riferimento alla futura ge- 
nerazione di una dinastia regnante. Ma ormai non ci 
poteva essere re ideale fino all’indeterminato futuro, 
quando il trono davidico sarebbe stato restaurato. Co- 
sì, le attese cominciarono a volgersi verso il futuro in- 
determinato; e piuttosto che accentrarsi su un monarca 
in una linea regnante continua, queste attese vennero 
ad accentrarsi su un re supremo che avrebbe rappre- 
sentato il definitivo intervento di YHWH per salvare il 
suo popolo. Proprio in quel periodo si può cominciare 
a parlare del Messia in senso stretto. La Scrittura pre- 
cedente (Salmi regali; /s) veniva ora riletta alla luce di 
questa nuova comprensione messianica. 

162 Seil carattere definitivo dell’azione del Mes- 
sia è chiaro, meno chiaro è il carattere escatologico. 
Non esiste una prova evidente che il Messia fosse con- 
cepito come una figura trascendente, la cui missione 
avrebbe oltrepassato le realtà della storia. Certo, la sua 
opera sarebbe stata una manifestazione finale della po- 
tenza di YHWH che avrebbe reso non più necessario 
ogni ulteriore suo atto salvifico. Questo atto salvifico 
non sarebbe stato opera di forze storiche ordinarie, ma 
il tipo di irruzione visibile della potenza di YHWH 
nella storia che si era vista nell’esodo. Tuttavia, per 
quanto ne sappiamo, si aspettava che l’irruzione si rea- 
lizzasse in circostanze storiche, anche se a volte l’attesa 
del Messia può avere assunto alcuni tratti apocalittici. 

In certi passi il concetto del re salvatore (+ 140) ha 
subito un'interessante trasformazione. In Zc 9,9ss. (IV 
secolo?; + Aggeo, 22:39) il suo regno porterà la pace 
universale e tutti i tratti militari saranno scomparsi. 
Egli è lo strumento della salvezza di YHWH, ma la sal- 
vezza è opera dello stesso YHWH, senza alcun agente 
umano. Il re ha anche perduto le insegne della regalità. 
Questa però non è una concezione del Messia univer- 
salmente accettata, dal momento che nei Sari S., che 
sono notevolmente posteriori (i secolo a.C.) (= Apo- 
crifi, 67:48), c'è una forte mescolanza di politico e spi- 
rituale nella rappresentazione di un Messia che ridurrà 
i Gentili sotto il suo giogo. 

L'avvento del Messia fu causa di riflessione anche 
nel tardo giudaismo. In che modo gli uomini lo ricono- 
sceranno? In alcuni passi (M/ 2,4-6; Gv 7,42) possiamo 
vedere l’aspettativa popolare: egli nascerà a Betlemme, 
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città di Davide, e tutto Israele verrà a sapere della sua 
nascita. Ma in altri passi (Gv 7,27; Mc 8,29) troviamo 
l’idea che il Messia rimarrà nascosto; gli uomini infatti 
non sapranno da dove egli verrà, ed egli potrà stare in 
mezzo a loro senza che essi lo sappiano (cf. BGJ 1,53). 
163  Riepilogando, nel corso di 1000 anni il mes- 
sianismo israelitico si sviluppò al punto che l’attesa del 
Messia incarnava una delle principali speranze dell’in- 
tervento di YHWH per salvare il suo popolo. Benché 
questo re salvatore, quasi per definizione, sia un salva- 
tore politico, egli sarà un salvatore in virtù del carisma 
e della potenza di YHWH e quindi i suoi atti salvifici 
non saranno mai meramente politici. Nel suo regno, il 
Messia porterà in Israele il governo ideale di YHWH 
stesso. Che la salvezza mediata dal Messia avrà una 
portata al di fuori di Israele è accennato più raramente 
e spesso è concepito sciovinisticamente. Tuttavia, date 
le origini del concetto di re unto, possiamo stupirci che 
la concezione più ampia ricorra così spesso. 


(BECKER, J., Messianic Expectations in the Old Testament [Phi- 
ladelphia 1980]; CAZELLES, H., Le Messie de la Bible [Paris 
1978; trad. it., 1/ Messia della Bibbia, Roma 1981]; COPPENS, J., 
L'attente du Messie [RechBib 6, Bruges 1953]; Le miessiamisme 
royal [LD 54, Paris 1968]; La relève apocabiptique du messiani- 
sie royal [3 voll., BETL 50.55.61, Louvain 1979-1983]; GRE- 
LOT, P., L'espérance juive è l'heure de Jésus [Paris 1978; trad. it., 
La speranza ebraica al tempo di Gesà, Roma 1981]; KLAUSNER, 
J., The Messianic Idea in Israel [London 1956]; LANDMAN, L., 
Messianism in the Talmudic Era (New York 1979); METTIN- 
GER, T.N.D., King and Messiah [ConBOT 8, Lund 1976]; 
MOWINCKEL, S., He That Comreth [Nashville 1964]). 


164 (II) L’escatologia. La questione dell’escatolo- 
gia nell’AT non è stata formalmente risolta nelle nostre 
analisi del giudizio, della salvezza e del messianismo. 
Fra gli studiosi recenti si è discussa addirittura la que- 
stione se mai esista un’escatologia nell’AT prima dell’e- 
silio. La ricerca è oscurata in gran parte dall’ambiguità 
del termine ‘escatologia’. Letteralmente, escatologia si- 
gnifica ‘la dottrina delle cose ultime’; e se si paragona 
IAT all’escatologia molto più completa del cristianesi- 
mo, sembra che i libri più antichi dell’AT non conten- 
gano escatologia (+ Pensiero del NT, 81:25-56). 

Ci si può accostare al problema osservando quei li- 
bri e quei passi veterotestamentari che nessuno potreb- 
be negare siano escatologici. Questi passi sono detti 
‘apocalittici’ (— Apocalittica dell’AT, 19:3-4). In essi 
appaiono certi temi tipici: una lotta cosmica finale tra 
Dio e le potenze del mondo o le potenze del male; una 
catastrofe cosmica che comprende la rovina del mondo 
visibile nonché delle istituzioni umane; la disfatta e il 
giudizio delle potenze opposte a Dio; l’inizio di un 
nuovo mondo e di una nuova èra in cui Dio regnerà 
sovrano. Questi temi sono qui semplicemente accenna- 
ti; nessuna letteratura biblica ha una ricchezza di im- 
magini così lussureggiante, persino esagerata, come la 
letteratura apocalittica. La lotta finale, la distruzione 
dell’universo visibile, il giudizio, la beatitudine del 
nuovo mondo del regno di Dio sono descritti con gran- 
di particolari, solitamente fantasiosi. Le immagini di- 
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ventano ancor più stravaganti nei libri apocalittici com- 
posti nel giudaismo ma non inclusi fra le Scritture ca- 
noniche (— Apocrifi, 67:13.41.44.45). Nell’AT, la lette- 
ratura apocalittica si trova in Dr 2; Dx 7-12; Is 24 
(probabilmente anche 13 e 65-66); GZ; e probabilmen- 
te Ez 38-39. Cf. P.D. Hanson, Old Testament Apo- 
calyptic (Nashville 1987). 

L'assenza di questi temi nella letteratura precedente 
induce molti studiosi a negare che esista una escatolo- 
gia israelitica primitiva (S. MOWINCKEL, He That Co- 
metb, 125-154). Nel pensiero preesilico gli atti di sal- 
vezza e di giudizio sono compiuti da YHWH intera- 
mente nella storia e attraverso processi storici. I nemici 
di YHWH sono determinati popoli storici; il giudizio è 
un atto storico, come la caduta di Israele o dell’Assiria; 
e la salvezza attesa è l’esistenza pacifica di Israele nella 
sua terra. L'escatologia, afferma Mowinckel, si forma 
quando Israele non ha più alcuna speranza storica. Se 
ora YHWH deve stabilire la sua supremazia, ciò dovrà 
avvenire per mezzo di un atto che venga dal di fuori 
della storia e metta fine alla storia. Questa interpreta- 
zione si raccomanda per molti versi. Essa tiene conto 
delle differenze tra i profeti antichi e gli scrittori apoca- 
littici; evita accuratamente di attribuire idee più tarde 
alla letteratura più antica. Certi tratti che rassomigliano 
ad alcuni particolari dell’escatologia apocalittica sono 
spiegati come parte della teofania tradizionale (— 57) 
o come derivati da celebrazioni del culto (Mowinckel). 
165 Al tempo stesso, vi sono certi elementi del 
pensiero israelitico di cui questa interpretazione non 
tiene conto. Quindi altri studiosi (von RAD, OTT 


logy, 319-322) affermano l’esistenza non solo di un’e- 
scatologia preesilica ma persino di un’escatologia pro- 
fetica. VRIEZEN (DOTT 350-372) fa cominciare l’esca- 
tologia con Isaia. La replica di Mowinckel è stata che 
includere espressioni più antiche significa rendere la 
parola escatologia così ampia da privarla di ogni signi- 
ficato; nei passi più antichi, egli dice, potremmo parla- 
re di «una speranza del futuro», non di escatologia. 
Può sembrare che il problema sia semplicemente una 
questione di semantica, e forse lo è. Tuttavia, negare 
un’escatologia primitiva in Israele sembra implicare 
che Israele non avesse un’idea della storia realmente 
diversa dalle idee degli altri popoli (+ 113). La speran- 
za di un futuro che non porti a niente di definitivo è 
poco più di una speranza della continuazione del pre- 
sente. Nell'antico Israele si sperava che nel corso della 
storia YHWH sarebbe attivamente intervenuto nel fu- 
turo così come era intervenuto nel passato, e che egli 
avrebbe salvato Israele con i suoi giudizi e i suoi atti 
salvifici. Domandarsi se questa speranza era escatologi- 
ca significa porsi una questione che gli Israeliti primiti- 
vi non potevano né porsi né risolvere. Ma nell’inter- 
vento attivo di YHWH nella storia vi erano delle im- 
plicazioni, cioè che la storia era governata dalla sua vo- 
lontà morale con suprema potestà. Poteva YHWH es- 
sere il Signore della storia se la storia avesse dovuto 
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continuare indefinitamente? Se il conflitto tra YHWH 
e le forze del caos non dovesse risolversi con una vitto- 
ria, YHWH non avrebbe un potere veramente divino, 
e la credenza israelitica rientrerebbe nel dualismo cicli- 
co dominante nel pensiero del Vicino Oriente antico. 
Dal momento che l’escatologia nella sua forma più 
semplice significa almeno la convinzione che la storia 
ha un termine, allora la primitiva speranza israelitica 
del futuro è implicitamente escatologica. L'idea del ter- 
mine della storia non deve essere necessariamente pro- 
posta in termini apocalittici. È vero che nei profeti pre- 
esilici né la salvezza né il giudizio appaiono in termini 
che trascendono il mondo storico in cui Israele vive. 
Ma se questo mondo storico è stabilito da un atto di 
YHWH in una permanente condizione di pace, esso è 
arrivato a un termine che non è il prodotto di forze 
storiche. 
166 La convinzione israelitica, espressa dai profe- 
ti più antichi come da quelli più tardi, è che la storia 
deve sfociare nel regno universale di YHWH. Questa 
speranza non è egualmente chiara ed esplicita in tutti 
gli stadi del suo sviluppo. Quando è espressa (come 
nell’oracolo di Natan; + 155) in termini di regno uni- 
versale del re-messia di Israele, essa appare nella sua 
forma forse più primitiva. Ciò che in un periodo è visto 
come un termine della storia può essere più tardi rico- 
nosciuto come una fase che richieda una ulteriore solu- 
zione: in un simile sviluppo del pensiero e della fede il 
principio dell’escatologia è accettato, ma il termine 
cronologico dell’escatologia non è stato completamen- 
te determinato. Il concetto di escatologia non è di 
struttura così rigida che la sua forma e il suo contenuto 
non siano suscettibili di ulteriore sviluppo. La fede pri- 
mitiva di Israele non è ancora una escatologia trascen- 
dente; e se la trascendenza è parte essenziale di una fe- 
de escatologica, allora la primitiva fede israelitica non 
può esser detta escatologica. 
167 L'immaginazione apocalittica è piena di pen- 
siero e di linguaggio mitopoietico come ogni altra par- 
te dell’AT (— 25), e qui il pensiero mitopoietico com- 
pie una funzione che nessun altro tipo di pensiero 
avrebbe potuto compiere. L'evento escatologico è si- 
tuato non solo al di fuori dell’esperienza ma anche al 
di fuori della storia; tuttavia, al tempo stesso, i giudizi 
di YHWH nella storia sono dimostrazioni del suo po- 
tere che possono rientrare nel quadro escatologico. La 
lotta escatologica e la rovina degli imperi mondiali so- 
no dipinte in termini tratti dall'esperienza storica di 
Israele. A questi elementi si aggiunge il rovesciamento 
della mitologia della creazione; il mondo ritorna al 
caos primordiale, come vi ritornò nel diluvio. Da que- 
sto caos, con un nuovo e finale atto creativo, YAWH 
produce un nuovo cielo e una nuova terra con le ca- 
ratteristiche del paradiso; ma in questo nuovo cielo e 
in questa nuova terra non ci sarà ribellione contro la 
sua volontà salvifica. È un paradosso della ricerca bi- 
blica che un’interpretazione grossolanamente letterale 
del linguaggio mitopoietico proprio dell’escatologia 
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offuschi la realtà degli atti divini di salvezza e di giudi- 
zio. 

168 (III) La vita dopo la morte, Generalmente 
gli studiosi ritengono che nell’AT non si esprima alcu- 
na speranza di sopravvivenza individuale dopo la mor- 
te se non in alcuni passi più tardi, che furono scritti 
probabilmente nel 1 secolo a.C. Anche se questa tesi 
più avanti (— 172) sarà attenuata, la generale mancan- 
za di una credenza veterotestamentaria in una vita ul- 
traterrena è piuttosto sorprendente, dal momento che 
la credenza nella risurrezione del corpo fu così impor- 
tante sia nel giudaismo farisaico che nel cristianesimo. 
In questo, l'antico Israele fu molto più vicino alle cre- 
denze della Mesopotamia e di Canaan che non alle cre- 
denze dell'Egitto. 

L'idea egiziana della vita dopo la morte, dimostrata 
nelle tombe ben conservate d’Egitto e nella letteratura 
egiziana, concepisce la sopravvivenza dopo la morte 
come una continuazione bi-dimensionale dell’esistenza 
umana terrena e non come una condizione veramente 
nuova e diversa. Le gioie del mondo d’oltretomba sono 
le gioie terrene della normale esperienza. L'uomo par- 
tecipa della vita degli dèi, ma in un modo puramente 
umano; la sopravvivenza non è una realizzazione di de- 
stino, ma piuttosto un’evasione dal destino. L'opera 
letteraria chiamata «Il Libro dei Morti» presenta l’en- 
trata nella beatitudine come dipendente dal positivo 
superamento di un esame sulla propria condotta mora- 
le (ANET 32-36), ma il successo dipende più dalla co- 
noscenza delle risposte esatte che dal carattere morale 
dell’esaminato. Non c'è idea che qualcuno possa o 
debba essere escluso dalla beatitudine; se la vita dopo 
la morte è semplicemente una continuazione della vita 
terrena, non si può richiedere una qualificazione mora- 
le per l'una più di quanto non fosse richiesta per l’al- 
tra. Così, la credenza egiziana nella sopravvivenza è in 
realtà una energica affermazione della bontà della vita 
umana sulla terra e della impossibilità e indesiderabi- 
lità di un mutamento di condizione. (Per variazioni nel 
pensiero egiziano: + Letteratura sapienziale, 27:26). 

L'idea egiziana è incompatibile con le credenze 
israelitiche fondamentali riguardo a YHWH e all’uo- 
mo. La vita ultraterrena degli Egiziani non è un mondo 
dominato dalla presenza e dalla volontà personale degli 
dèi ma è in realtà un mondo interamente secolarizzato. 
Che l’idea egiziana lasci l’uomo nella sua condizione 
presente non è di per sé in contrasto con la primitiva 
credenza israelitica, poiché gli Israeliti di questo perio- 
do non fanno affermazioni riguardo a un superiore de- 
stino di un’altra vita. Ma gli Egiziani affermano esplici- 
tamente che l’uomo raggiunge la sua piena misura nelle 
gioie dell’esistenza terrena, e per gli Israeliti una fede 
così manifesta nel mondo materiale è intollerabile. 
(Forse l’incapacità di Israele di raggiungere un'idea di 
sopravvivenza dopo la morte fu dovuta in parte a una 
reazione allo spregiudicato secolarismo dell’Egitto). 
169 In Mesopotamia, al contrario, non c'è esplici- 
tamente alcuna speranza di sopravvivenza. Arallu, il re- 
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gno della morte, è un'immensa tomba dove i corpi dei 
morti giacciono inerti, non più che semicoscienti nella 
migliore delle ipotesi (ANET 87.107); e una descrizio- 
ne dell’oltretomba è motivo che uno si sieda e pianga 
(ANET 98). La letteratura mesopotamica affronta la 
morte con profondo pessimismo. Gli dèi riservano la 
vita a se stessi, e all'uomo assegnano come fato la mor- 
te; perciò l’uomo deve godere i piaceri che la vita gli of- 
fre, poiché non ha altra speranza (ANET 90). Così, di- 
versamente dagli Egiziani, i Mesopotamici affrontano la 
morte come la fine della vita. Come gli Egiziani, essi 
non vedono discriminazione morale nella morte, che, 
come la nascita, viene egualmente per tutti; e nemmeno 
si pongono il problema della morte prematura, che vie- 
ne sollevato nell’AT. Il fatto della morte è completa- 
mente privo di significato religioso o morale. Se l’uomo 
potesse raggiungere il cibo della vita e l’acqua della vita 
(ANET 96.101-102), parteciperebbe dell'immortalità 
degli dèi; ma gli dèi rifiutano l'immortalità. La differen- 
za tra la credenza mesopotamica e la credenza israeliti- 
ca è evidente in questo punto; in Ger 2-3 il cibo della 
vita è rifiutato non per gelosia, ma a causa di una colpa 
morale (anche — Letteratura sapienziale, 27:27-31). 
170 Ilsignificato morale della morte è essenziale 
nella credenza israelitica; ma l'atteggiamento israelitico 
verso la possibilità della vita dopo la morte non mostra 
differenze di rilievo dalle credenze mesopotamiche. La 
morte che viene al primo uomo come conseguenza del 
suo peccato è il termine della vita su questa terra, e 
non appare orizzonte più ampio. La costituzione della 
natura umana, come era intesa nel pensiero israelitico, 
non rivela alcun principio di sopravvivenza. Né ‘anima’ 
né ‘spirito’ indicano un’entità-componente che soprav- 
viva alla morte. La persona umana è un corpo animato 
(+ 66), e non si concepisce nessun'altra forma di vita 
umana. L'oltretomba dell’AT (Sheol) è menzionato di 
frequente, e a volte descritto vivacemente (/s 14). Que- 
ste descrizioni mostrano che lo Sheol, come l’Arallu 
della Mesopotamia, non è che un'immensa tomba dove 
i corpi dei morti giacciono inerti (Gb 10,21; 17,13-16). 
Sheol non è una forma di sopravvivenza, ma una nega- 
zione di sopravvivenza; tutti gli uomini arrivano allo 
Sheol, e qui cessano il bene e il male della vita. 


(GRELOT, P., De fa mort è la vie eternelle [LD 67, Paris 1971; 
trad. it., Dalla morte alla vita, Genova 1975]; TROMP, N., Pri- 
mitive Conceptions of Death and the Nethenworld in the Old 
Testament [BibOr 21, Roma 1969]). 


171 L’AT non mostra spesso verso la morte il pes- 
simismo che si può vedere nella letteratura mesopota- 
mica (— Letteratura sapienziale, 27:30-31) eccetto che 
in passi come Gòb, il canto di Ezechia (Is 38) e alcuni 
salmi (30; 88). Il libro di Giobbe (3,11-19) esprime la 
cinica amarezza per una vita incompiuta, condizione 
che potrebbe far apparire la morte e lo Sheol desidera- 
bili; cf. anche Ger 20,14-18. In genere, però, l’israelita 
considera la morte come il termine normale della vita, 
chiedendo solo che gli sia concesso di completare i 
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suoi giorni in pace; e la misura normale dei giorni era 
70 anni. Una morte prematura o una morte improvvisa 
o penosa è per gli uomini saggi di Israele una punizio- 
ne della malvagità. Ma a parte queste riflessioni sulla 
morte prematura, il carattere di pena proprio della 
morte, che si vede così chiaramente nella narrazione J 
di Gen 3, nonsi osserva altrove nell’AT. 

È molto probabile che l’idea israelitica dell’uomo in 

società avesse molto a che fare con l’atteggiamento 
israelitico verso la morte. Un uomo continua a vivere 
nei suoi figli che portano il suo nome e nel popolo di 
Israele di cui egli è membro. Se Israele continua a vive- 
re, i membri defunti di Israele non sono morti comple- 
tamente. Una simile immortalità collettiva non è del 
tutto estranea nemmeno al pensiero moderno, nono- 
stante la sua accentuazione della dignità e dell’impor- 
tanza della persona singola. Gli uomini si sono sempre 
preoccupati, e ancora oggi si preoccupano, della sorte 
dei propri figli o di altri che siano loro affidati; essi vi- 
vono dopo la morte nell’influenza che hanno esercitata 
sui più giovani di loro. 
172. Qualunque possa essere il loro valore, dob- 
biamo anche considerare quei passi dell’AT che sem- 
brano esprimere una tensione verso una qualche forma 
di vita futura. Alcuni salmi contengono suppliche per 
ottenere la vita o espressioni di rendimento di grazie 
per la concessione della vita; il contesto, non solo di 
questi salmi ma anche del pensiero israelitico, fa pensa- 
re che il salmista parli della salvezza da un particolare 
pericolo di vita. M. DAHOOD (Psalzms 1-50 [AB 16, 
New York 1966] xxxvi) sostiene che nei salmi ci sono 
molte riflessioni sull’immortalità e la risurrezione, più 
di quanto si pensasse prima. Il «nemico» a cui il salmi- 
sta si oppone è spesso la morte (7,6; 13,3; 18,4; ecc). 
Ma cf. B. VAWTER, JBL 91 (1972) 158-171. 

Consideriamo in particolare Sa/ 49 e 73 in cui il sal- 
mista affronta il problema dell’universalità della morte 
che coglie egualmente il giusto e il malvagio. Poiché sia 
il giusto sia il malvagio sono mortali, che conforto è 
per il giusto essere sicuro che la morte è un castigo per 
il malvagio? In questo contesto, quando il salmista 
esprime la sua fede che YHWH lo libererà dalla mor- 
te, la liberazione difficilmente può significare salvezza 
da qualche pericolo particolare; deve essere una salvez- 
za che distinguerà il giusto dal malvagio. Se questi sal- 
mi esprimono una simile speranza, bisogna notare che 
la speranza, anche se sicura, è estremamente vaga ed 
informe. Si può congetturare che questa speranza si 
fondi sulla sicurezza della comunione con YHWH che 
è così spesso espressa nei salmi. La comunione con 
YHWH è vita, e certo la comunione con un Dio beni- 
gno e giusto non potrebbe essere distrutta altro che da 
una deliberata ribellione. YHWH deve avere qualche 
mezzo perché la comunione con lui possa essere con- 
servata a coloro che gli sono fedeli; altrimenti in defini- 
tiva non ci sarebbe differenza tra rettitudine e empietà. 
173 L'ostacolo a una più esplicita affermazione di 
questa speranza è la concezione israelitica della natura 
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umana e della vita umana, che non conosce alcun prin- 
cipio che possa sopravvivere alla morte. Quando la 
speranza è finalmente espressa, essa prende l’unica for- 
ma che può prendere nel pensiero israelitico: la risurre- 
zione del corpo. La speranza della risurrezione non è 
realmente espressa nella visione delle ossa aride di Ez 
37; sotto l’immagine della risurrezione, il profeta espri- 
me la fede che Israele sopravviverà alla sua estinzione 
nazionale del 587 a.C. Una speranza che il Servo di 
YHWH trionferà sulla morte sembra essere espressa in 
Is 53,10-12; ma il carattere e la missione unici del Ser- 
vo non permettono l'estensione di questa speranza, se 
veramente è espressa, ad altri che al Servo stesso. La 
prima espressione chiara della speranza nella risurre- 
zione ricorre nel periodo maccabeo in Dr 12,2. Cf. an- 
che Is 26,19, della parte relativamente tarda del libro di 
Isaia, conosciuta come l’«Apocalisse di Isaia» (+ Isaia, 
15:48-49), a meno che questo passo esprima semplice- 
mente la fede nella sopravvivenza di Israele. 

Non c'è storia dello sviluppo dell’idea. Tentativi di 
far risalire la credenza all’influenza iraniana non hanno 
avuto successo. Se le considerazioni sopra accennate 
hanno un valore, esse indicano che questa idea pro- 
priamente israelitica deriva dalla concezione israelitica 
di Dio e dell’uomo. La risurrezione non è, come la for- 
ma egiziana di sopravvivenza, semplicemente una rias- 
sunzione di esistenza terrena; essa implica una nuova 
vita escatologica in un mondo nuovo. Né si tratta uni- 
camente di una risurrezione dei giusti; la dignità della 
persona umana è tale che resiste all’estinzione, anche 
nei malvagi. 

174 Un'altra formadicredenza nella sopravviven- 
za appare nel libro della Sapienza, composto probabil- 
mente ad Alessandria nel I secolo a.C. (+ Sapienza, 
33:6). In questo libro è evidente l’influenza della filoso- 
fia greca, e può darsi che lo scrittore abbia accettato la 
dottrina greca dell’immortalità dell'anima. Questa 
idea, come abbiamo visto, non fa parte della compren- 
sione israelitica della costituzione della natura umana 
(— 66). Essa non mette profonde radici nel pensiero 
del giudaismo o nel NT, anche se è possibile che gli Es- 
seni abbiano creduto nell’immortalità (Flavio Giusep- 
pe, Ant. Iud. 18.1.5 $ 18), e certi passi del NT possono 
riferirsi all’immortalità. Vedi J. BARR, O/4 and New in 
Interpretation (London 1966) 52ss. 

175 (IV) Promessa e compimento. Lo studio 
teologico cristiano dell’AT è incompleto se non si con- 
sidera il rapporto tra l’AT e il NT. Nei vangeli Gesù si 
presenta come il compimento della speranza e del de- 
stino di Israele, e la chiesa primitiva in questo lo segue. 
Questa presentazione implica certi principi di interpre- 
tazione e solleva una quantità di problemi particolari; 
qui si considerano solo i principi, e i problemi di detta- 
glio sono lasciati agli articoli sui singoli libri e passi. 

L'affermazione neotestamentaria che Gesù è il Mes- 
sia (— 178) implica l’unità della storia sotto un unico 
piano divino di salvezza. In Gesù le azioni di Dio rife- 
rite nell’AT convergono e raggiungono la loro pienez- 
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za; in lui l’idea veterotestamentaria della storia e la spe- 
ranza veterotestamentaria del futuro sono portate a un 
termine. Israele non ha ulteriore destino a cui guarda- 
re: in Gesù vengono a compimento le azioni salvifiche 
e il giudizio di Dio. 

176 L'unità e continuità del piano e della storia 
della salvezza non implicano che l’AT sia privo di signi- 
ficato senza Gesù Cristo. Era la teoria di Origene e di 
molti dei suoi seguaci che il vero significato dell’AT 
non fosse intelligibile se non si interpretasse ogni sua 
parola come riferita in qualche modo al Cristo (+ Er- 
meneutica, 71:36.38). Una tale interpretazione è possi- 
bile solo con una specie di allegoria che vada molto al 
di là del significato del testo. Inoltre, una tesi del gene- 
re non riconosce il valore intrinseco dell’AT. Anche da 
un punto di vista cristiano, se non ci fosse mai stato un 
NT, le Scritture ebraiche conserverebbero un valore 
per gli uomini perché furono un mezzo attraverso il 
quale Dio si autorivelò agli uomini. La letteratura del- 
l’AT era piena di significato per coloro che la produs- 
sero e per coloro per i quali fu prodotta; essa aveva un 
significato ed una forza di attualità che potevano essere 
afferrati da coloro che erano ignari della forma precisa 
che lo sviluppo storico della salvezza avrebbe assunto. 
Nell’interpretazione moderna il primo (ma non l’uni- 
co) dovere dell’interprete si ritiene che sia quello di co- 
gliere questo significato per l’israelita di allora (+ Er- 
meneutica, 71:22). 

177 L'unità del piano e della storia della salvezza 
implica un’unità dei temi teologici fondamentali del- 
l’AT e del NT. Molti dei temi dell'AT sono stati esami- 
nati in questa indagine, e si può dire che non ce ne sia 
uno che non trovi il suo sviluppo nel NT. È un errore 
considerare i temi del NT come se essi non avessero 
avuto origine e sviluppo nell’AT da cui gli stessi scrit- 
tori del NT presero le mosse. L'eresia di Marcione nel 
II secolo d.C. negava la rilevanza dell’AT per la rivela- 
zione cristiana, e in particolare l’unità del concetto di 
Dio nell’AT e nel NT. Ma quando Gesù parlava del Pa- 
dre suo, egli intendeva il Dio che tutti i Giudei cono- 
scevano, YHWH, il cui incontro con Israele è narrato 
nell’AT. Egli poteva parlare loro di YHWH come di 
colui che si era rivelato ad essi nella loro storia; egli 
spiegava loro la pienezza della rivelazione di YHWH. 
Nella proclamazione di Gesù si potevano riconoscere il 
carattere di YHWH, i suoi attributi, la sua provviden- 
za e il suo governo della storia. 

L'unità dei temi si manifesta nell’unità del vocabola- 
rio evidente nei due Testamenti. Quasi ogni parola- 
chiave teologica del NT è derivata da qualche parola 
ebraica che aveva una lunga storia di uso e di sviluppo 
nell’AT. Gesù e gli apostoli usavano termini familiari. 
Ovviamente ciò non implica che questi termini non su- 
bissero un ulteriore sviluppo nel NT, ma il linguaggio 
teologico che Gesù e gli apostoli usavano era il lin- 
guaggio accessibile a loro e ai loro ascoltatori. La crea- 
zione di un tale linguaggio teologico non era opera di 
un giorno. Senza lo sfondo dell’AT e delle credenze e 
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tradizioni israelitiche, il messaggio di Gesù sarebbe sta- 
to inintelligibile. Gli studiosi contemporanei hanno ri- 
volto molta attenzione allo studio del vocabolario teo- 


logico del NT e delle sue radici nell’AT (p. es., GLNT), 


e il valore di questi studi è universalmente riconosciu- 


to. 

178. E tuttavial’unità dei temi è accompagnata da 
uno sviluppo che non deve essere trascurato o mini- 
mizzato. Benché difficilmente esista una parola-chiave 
teologica che non sia comune all’AT e al NT, è egual- 
mente difficile che esista una parola-chiave che non sia 
stata arricchita nel NT. La novità del fatto cristiano ap- 
pare più evidente in base a un attento studio dello svi- 
luppo del vocabolario; la fede cristiana nasce nel giu- 
daismo, ma non è derivata dal giudaismo. Il fatto cri- 
stiano è il più nuovo e il più radicale degli atti salvifici 
di Dio; esso dà origine a una rivoluzione permanente 
che agisce sul giudaismo non meno di quanto agisca 
sul mondo in genere. 

Non si percepisce bene la novità della rivoluzione 
cristiana in uno schema di interpretazione che veda il 
rapporto tra l’AT e il NT come un rapporto di predi- 
zione e compimento (— Ermeneutica, 71:52). Senza 
negare l’unità della storia e dei temi, noi sosteniamo 
che la concreta realtà storica di Gesù Cristo non è let- 
teralmente predetta in alcun luogo nell’AT. Gesù supe- 
ra i limiti della conoscenza veterotestamentaria di Dio; 
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poiché, per usare le sue stesse parole, non si può met- 
tere il vino nuovo in otri vecchi. La novità radicale del- 
la sua persona e della sua missione si può vedere nella 
designazione stessa di Cristo/Messia (= Pensiero del 
NT, 81:12-24). La chiesa primitiva proclamò Gesù il 
Messia, ben sapendo che nessuna figura simile a lui si 
poteva trovare nell’AT. Egli è il Messia ed è riconosciu- 
to come Messia non perché possa essere identificato 
con una particolare profezia o con una serie di profezie 
messe insieme, ma perché unifica nella sua persona tut- 
te le idee che si possono definire messianiche. L'unifi- 
cazione trasforma profondamente alcune di queste 
idee (— 154). 

Sviluppi simili si possono notare in altre idee-chia- 
ve. L'idea di adempimento, spesso menzionata nel NT, 
non è necessariamente l'adempimento di una predizio- 
ne. Si può adempiere la speranza o il destino; si può 
adempiere la promessa, e promessa è una parola più 
esatta per indicare il rapporto tra l’AT e il NT. La pro- 
messa è adempiuta con un’abbondanza che non è stata 
predetta perché non poteva essere predetta; non pote- 
va essere compresa. Era necessaria la crescita religiosa 
di Israele perché Gesù Cristo, quando venne, potesse 
essere riconosciuto almeno da alcuni per ciò che egli 
era. Egli è veramente la chiave per la comprensione 
dell’AT. Per l’ulteriore analisi del rapporto tra i due Te- 
stamenti, + Ermeneutica, 71:30ss. 
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METODO 


3 (1) Ambito e definizioni. L'unico centro d’in- 
teresse di questo articolo è il ‘Gesù della storia’ o il Ge- 
sù storico — quel Gesà che è conoscibile 0 recuperabile 
attraverso la moderna ricerca storico-critica. Dal mo- 
mento che la ricerca storica scientifica ha avuto inizio 
soltanto nel xviil secolo, la ricerca del Gesù storico è 
un tentativo particolarmente moderno con la sua storia 
intricata. Il ‘Gesù della storia’ è una moderna ricostru- 
zione teorica — un ritratto frammentario e sperimentale 
dipinto da studiosi moderni — e non deve essere identi- 
ficato semplicisticamente con la piena realtà del Gesù 
che effettivamente visse nel I sec. d.C. (il “Gesù reale”). 
In un certo senso questa distinzione tra ‘storico’ e ‘rea- 
le’ è valida per ogni figura della storia antica; p. es., og- 
gi infatti ci è possibile conoscere solo una parte del So- 
crate o del Nerone reali. Questo è vero a maggior ra- 
gione per Gesù, non solo a causa delle nostre fonti 
frammentarie ma anche a motivo della profondità del 
mistero che vi è connesso. Il Gesù storico dovrebbe es- 
sere distinto anche dal ‘Gesù terreno’, cioè, Gesù come 
ritratto durante la sua vita sulla terra. I vangeli intendo- 
no ritrarre il Gesù terreno; non pretendono di ritrarre 
il Gesù storico, benché siano le fonti principali delle 
nostre moderne ricostruzioni. Gli autori tedeschi spes- 
so distinguono tra Gesù storico (historisch) e Cristo 
storico (geschichtlich) (nel senso di storicità), una di- 
stinzione resa famosa da M. KAHLER (The So-Called 
Historical Jesus and the Historic Biblical Christ [Phila- 
delphia 1964]). Il primo fa riferimento a una figura ri- 
costruita scientificamente; il secondo, all'oggetto di fe- 
de e del culto cristiani, che ha esercitato un influsso sul 
cristianesimo nel corso delle varie epoche. Tuttavia, la 
distinzione tra bistorisch e geschichilich non è osservata 
nemmeno da tutti i critici tedeschi. Alcuni studiosi re- 
centi (p. es., PERRIN, Rediscovering, 234-238) preferi- 


scono una distinzione tripartita: (1) conoscenza storica 
descrittiva di Gesù; (2) quegli aspetti di rale conoscen- 
za storica che possono diventare significativi per noi 
oggi (lo stesso come per altre figure dell'antichità, p. 
es. Socrate); (3) fede-conoscenza di Gesù come Signo- 
re e Cristo. Questo articolo si occupa direttamente sol- 
tanto del primo tipo di conoscenza, benché questo pri- 
mo livello naturalmente conduca anche al secondo e al 
terzo. Per ragioni metodologiche la ricerca sul Gesù 
storico prescinde da ciò che si conosce per fede, 174 
non lo nega affatto. 

4 (II) Le fonti. Le fonti principali sono i van- 
geli canonici — e in ciò si trova il problema principale. 
Mentre i vangeli contengono di certo fatti storici su 
Gesù, i vangeli nel complesso sono permeati della fede 
pasquale della chiesa primitiva. (Per un formale rico- 
noscimento cattolico in proposito, + Pronunciamenti 
della chiesa, 72:35). Distinguere un evento o una frase 
originali dall’interpretazione successiva può essere 
molto difficile, a volte impossibile (cf. la trattazione dei 
problemi metodologici in D. HiLL, NT Prophecy 
[Atlanta 1979] 160-185; e M. BORING, NTS 29 [1983] 
104-112). Il fatto che tutti e quattro i vangeli siano do- 
cumenti di fede che riflettono una teologia più tarda si- 
gnifica, comunque, che Giovanni non va rifiutato auto- 
maticamente in favore dei Sinottici (consra BRAUN, Je- 
sus, 17). Sebbene la tradizione dei detti in Gv sia passa- 
ta attraverso una massiccia rielaborazione, alcuni dati 
particolari conservati in Gv sembrano persino più at- 
tendibili del materiale parallelo nei Sinottici. Occorre 
valutare i singoli casi sotto tutti i loro aspetti. Il resto 
del NT fornisce pochi atti sul Gesù storico e i vangeli 
apocrifi possono fornire al massimo alcune frasi (© 
Apocrifi, 67:58; + Canonicità, 66:64), 

5 Fonti giudaiche. Nel 93-94 ca. Flavio Giusep- 
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pe scrisse di «Giacomo, il fratello di Gesù, il cosiddet- 
to Cristo» in Ar. lud. 20.9.1. $ 200. Questo breve rife- 
rimento al fratello di Gesà (non la formula cristiana 
«fratello del Signore») difficilmente può essere opera di 
uno scriba cristiano, per cui è di solito accettato come 
autentico. Il punto fondamentale qui è che Flavio Giu- 
seppe presuppone che i suoi lettori sappiano chi è que- 
sto Gesù-detto-Cristo. Dovremmo ricordarci di questo 
quando incontreremo un altro possibile accenno a Ge- 
sù da parte di FLAVIO GIUSEPPE, Ant. lud. 18.3.3 $ 
63-64, il famoso Testimonium Flavianum. Come è ora, 
il Testimonium tradisce dei segni di interpolazione cri- 
stiana, ma molti studiosi pensano che dietro a questo 
testo ci sia qualche riferimento più semplice a Gesù 
(cf. S. BRANDON, The Trial of Jesus [New York 1968] 
151-152; L. FELDMAN, «Flavius Josephus Revisited», 
ANRW 11/21.2, 822-835; SMITH, Magician, 45-46; P. 
WINTER, Jourttal of Historical Studies 1 [1968] 289-302; 
anche E. BAMMEL, ExpTtm 85 [1973-1974] 145-147). I 
riferimenti a Gesù sparsi nella letteratura rabbinica più 
tarda sono spesso polemici e confusi; e non aggiungo- 
no nulla alla nostra conoscenza del Gesù storico (cf. J. 
KLAUSNER, Jesus of Nazareth [New York 1925] 18-54; 
SMITH [Magician, 46-50] è più fiducioso; + Apocrifi, 
67:134). 

6 Fonti pagane. Lo storico Tacito, ca. 110 d.C., 
parla dell’origine del cristianesimo in Cristo, «che fu 
messo a morte durante il regno di Tiberio dal procura- 
tore [sic] Ponzio Pilato» (Ax. 15,44). Scrivendo più o 
meno nello stesso tempo, Svetonio forse fa riferimento 
a Cristo come la causa dei tumulti tra i giudei a Roma 
sotto Claudio, ma l’allusione non è certa (Claudio 25; 
cf. W. WIEFEL, in The Romans Debate [ed. K. Don- 
fried, Minneapolis 1977] 100-119; R.E. BROWN, Axtio- 
ch and Rome [New York 1983] 100-102 [trad. it., Ax- 
tiochia e Roma, Assisi 1987]; — Paolo, 79:10). Plinio il 
Giovane, scrivendo nel 111-113 ca., descrive come i 
cristiani «cantino un inno a Cristo come a un dio» (Ep. 
10,96). Al massimo, quindi, gli autori non-cristiani del I 
e dell’inizio del Il sec. danno delle testimonianze indi- 
pendenti dell’esistenza di Gesù Cristo, della sua croci- 
fissione per ordine di Pilato e del suo successivo culto. 
7 (III) Criteri. Dal momento che gli studiosi 
sono rimandati ai vangeli canonici, devono individuare 
i criteri (o indici) per valutare che cosa in essi viene da 
Gesù stesso, per distinguerlo dalla tradizione della pri- 
ma chiesa. Come per la maggior parte dei giudizi sulla 
storia antica, il meglio che si possa sperare è avere dif- 
ferenti gradi di probabilità. Cinque criteri si possono 
selezionare dai tanti proposti: (1) il criterio dell’imb4- 
razzo si incentra sulle azioni e sui detti di Gesù che 
avrebbero messo in imbarazzo la chiesa primitiva e che 
sarebbero stati attenuati o soppressi negli stadi succes- 
sivi della tradizione (p. es., il battesimo di Gesù o la 
sua ignoranza del giorno del giudizio). (2) Il criterio 
più controverso, quello della discontinzità o della disso- 
miglianza, si incentra su quelle parole o azioni di Gesù 
che non possono essere derivate dal giudaismo prima 
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di lui o dal cristianesimo dopo di lui (p. es., proibizio- 
ne dei giuramenti e del digiuno). Questo criterio deve 
essere usato con cautela, comunque, dal momento che 
Gesù era un giudeo del I sec. dal quale scaturì il movi- 
mento cristiano primitivo. Una rottura totale con la 
storia precedente e successiva è a priori improbabile. 
Per cui, bisogna essere cauti quando insistiamo su ciò 
che è ‘unico’ di Gesù. Siccome siamo male informati 
sulle pratiche religiose giudeo-aramaiche popolari e sul 
vocabolario della Galilea d’inizio primo secolo, è più 
saggio parlare di ciò che è ‘particolarmente caratteristi- 
co’ di Gesù (p. es., «Abba», «[Amen], In verità, in ve- 
rità vi dico»). Allo stesso modo, in riferimento alle ope- 
re di Gesù, è meglio parlare del «tipo di cose che Gesù 
ha fatto» invece di affermare che un particolare rac- 
conto descrive esattamente ciò che Gesù fece in un de- 
terminato momento. (3) Il criterio dell’attestazione 
multipla o delle fonti multiple si incentra sul materiale 
testimoniato da un certo numero di correnti indipen- 
denti della tradizione cristiana primitiva, spesso in for- 
me varianti (p. es., la proibizione di Gesù del divorzio 
in Marco, Q e 1 Cor 7; l'istituzione dell’eucaristia in 
Me 14 e 1 Cor 11). (4) Il criterio della merenza o con- 
cordanza entra in gioco dopo che una certa quantità di 
materiale storico è stato isolato dai criteri precedenti. 
Altre fasi o azioni di Gesù che si adattano bene ai ‘dati 
di base’ preliminari, hanno delle buone probabilità di 
essere storiche (p. es., le frasi che riflettono la venuta 
imminente del regno). Tuttavia è possibile che le frasi 
di Gesù non costituiscano un modello totalmente coe- 
rente. Alcuni elementi dell’insegnamento su Dio e sulla 
moralità possono non essersi accordati perfettamente 
con il messaggio escatologico di Gesù, ma piuttosto 
possono essere stati il riflesso delle tradizioni sapienzia- 
li di Israele. Di nuovo, occorre cautela. (5) Il criterio 
del rifiuto e dell'esecuzione di Gesù non ci dice diretta- 
mente che cosa sia storico, ma dirige la nostra attenzio- 
ne a quei gesti e a quelle parole che spiegherebbero 
perché Gesù sia andato incontro a una fine violenta ad 
opera delle autorità giudaiche e romane. Un Gesù 
blando, un semplice creatore di simboli che parlava 
per enigmi e che quindi non minava alle radici le per- 
sone, specialmente le autorità costituite, non potrebbe 
essere storico. Inutile dire che tutti questi criteri devo- 
no essere usati in tandem in quanto si autocorreggono 
a vicenda. 


(LENTZEN-DEIS, F, in KERTELGE, Réckfrage, 78-117; MEYER, 
Aims, 76-94; PERRIN, Rediscovering, 15-53; SANDERS, Jesus 
and Judatsr, 1-58; SCHILLEBEECKX, Jesus, 77-100 [trad. it., 
Gesà. La storia di un vivente, Brescia 1985’]). 


8 (IV) Legittimità e scopo della ricerca. Strano 
a dirsi, i fondamentalisti e i seguaci stretti di Bultmann 
si ritrovano uniti nell’opporsi a una ricerca del Gesù 
storico. Entrambi i gruppi vorrebbero mettere in rilie- 
vo la sufficienza dei vangeli, ma per motivi opposti. I 
fondamentalisti in modo semplicistico e senza critica 
equiparano il Cristo dei vangeli al Gesù storico, non la- 
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sciando alcuno spazio allo sviluppo e alla reinterpreta- 
zione delle tradizioni di Gesù nella chiesa primitiva. 
Bultmann, invece, postula un abisso enorme tra il Gesù 
storico e il Cristo della fede (— Critica del NT, 70:46- 
52). Sebbene si possa venire a conoscenza di qualcosa 
della predicazione di Gesù, non si può (e non si do- 
vrebbe nemmeno tentare di) sapere molto del Gesù 
storico. Altrimenti si è colpevoli di cercare di provare 
la fede con la ragione; non si è disposti ad accettare la 
parola auto-autenticante di Dio a prescindere dalle 
opere della scienza umana. 

La posizione dei fondamentalisti è resa inso- 
stenibile dalle forme constrastanti e persino tra loro in 
conflitto delle tradizioni evangeliche (p. es., le diverse 
forme delle parole dell’istituzione dell’eucaristia; l’i- 
gnoranza di Gesù in Marco e la sua onniscienza in 
Giovanni). L'approccio bultmanniano è stato abbando- 
nato anche da alcuni post-bultmanniani (+ Critica del 
NT, 70:64-70), poiché ci sono semplicemente troppe 
informazioni del vangelo storiche e teologicamente ri- 
levanti su Gesù perché gli studiosi le possano ignorare. 
Inoltre, il rifiuto della ricerca da parte di Bultmann, in 
quanto teologicamente non legittima, deriva da princi- 
pi teologici discutibili. La ricerca del Gesù storico, 
propriamente intesa, non cerca di provare la fede. La 
fede è un atto pieno di grazia che dà il proprio assenso 
alla parola rivelatrice di Dio soltanto sull’autorità di 
Dio stesso; quindi gode di un unico tipo di certezza. La 
ricerca del Gesù storico fa parte della ricerca empirica, 
storica e può quindi generare soltanto vari gradi di 
probabilità. Sia credenti che non credenti possono im- 
pegnarsi nella ricerca, anche se la loro interpretazione 
dei risultati e la loro integrazione dei risultati nel com- 
plesso della loro visione del mondo differiranno. Per il 
credente, il Gesù della storia non è e non può essere 
l'oggetto diretto della fede cristiana. Un millennio e 
mezzo di cristiani credenti non hanno mai sentito par- 
lare del Gesù storico. Inoltre, un cristiano di oggi come 
potrebbe fare del Gesù storico l'oggetto di fede quan- 
do il ritratto che ne viene fatto varia così radicalmente 
da uno studioso all’altro e da una generazione all'altra? 
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Tuttavia, per quello che riguarda la teologia come fede 
che cerca la ragione, la ricerca del Gesù storico può e 
deve far parte della riflessione teologica di un cristiano 
di oggi, necessariamente segnata da un’esplicita co- 
scienza storica sconosciuta nelle epoche precedenti. 

10 La ricerca del Gesù storico aiuta a dare un 
contenuto concreto alle nostre affermazioni cristolo- 
giche, svolgendo così un ruolo utile in teologia. Con- 
tro ogni tendenza a far dissolvere Gesù entro una 
gnostica senza tempo o in un simbolo mitico, la ricer- 
ca riafferma lo scandalo della Parola fatta carne, l’im- 
pressionante identificazione della pienezza della rive- 
lazione di Dio con un determinato giudeo della Pale- 
stina del I sec. (© Pronunciamenti della chiesa, 
72:39). La ricerca svolge una funzione simile riguardo 
alle tendenze mistiche o docetiche tra quei cristiani 
devoti che pensano di preservare la fede enfatizzando 
la divinità di Cristo a detrimento della sua vera uma- 
nità. Il Gesù non conformista che frequentava i ‘bas- 
sifondi’ religiosi e sociali della Palestina serve anche 
come correttivo a un cristianesimo che è sempre ten- 
tato di diventare rispettabile secondo i parametri di 
questo mondo. Tuttavia il Gesù storico non deve es- 
sere semplicisticamente cooptato dai rivoluzionari so- 
ciali. Il fatto è che il Gesù storico sfugge a tutte le no- 
stre categorie e programmi ben definiti; egli li mette 
tutti in discussione e li sottopone a giudizio, smasche- 
rando i loro limiti. In questo egli è davvero ‘escatolo- 
gico’. Per quanto a prima vista attraente e rilevante, il 
Gesù storico colpirà sempre l’indagatore attento ap- 
parendo strano, conturbante e persino offensivo. L’e- 
satto opposto del Gesù delle ‘vite liberali’ (che servi- 
va come stagno limpido nel quale gli studiosi guarda- 
no per vedere se stessi), egli frustra tutti i tentativi di 
trasformare la fede cristiana in una ideologia impor- 
tante, di destra o di sinistra ed è un costante catalizza- 
tore per il rinnovamento del pensiero teologico e del- 
la vita della chiesa. 


(FuLLER, R.H., Thormzist 48 [1984] 368-382; JOHNSON, E., 
ibid., 1-43; SCHNACKENBURG, R., in KERTELGE, Rsickfrage, 
194-220). 


IL GESÙ DELLA STORIA: ORIGINI E MINISTERO 


11 (I) Origini. 

(A) Nascita. Il nome Gesù (gr. less; ebr. 
Yesita' [YHWH aiuta o salva) spesso abbreviato in 
Yes” [BDF 53.2b] era comune al volgere dell'era tra i 
Giudei. Gesù di Nazaret è nato verso la fine del regno 
di Erode il Grande (37-4 a.C.), per cui ca. nel 6-4 a.C. 
(Per questa datazione, — Storia, 75:160). Sua madre 
era Maria, il padre putativo Giuseppe. Non si può af- 
fermare altro cow certezza sulle sue origini secondo i li- 
miti scientifici descritti sopra nella sezione 3, dal mo- 
mento che i racconti dell’infanzia nel vangelo (M 1-2; 
Lc 1-2) riflettono fortemente la teologia successiva. Il 


c. 1 di ciascuno afferma che Gesù è stato concepito per 
opera dello Spirito Santo senza un padre umano - 
informazione che non si trova da nessun’altra parte nel 
NT. Le affermazioni di studiosi liberali che fanno di 
questa una creazione puramente teologica sono discu- 
tibili; ma per il credente la sicurezza riguardo al conce- 
pimento verginale proviene dall’insegnamento della 
chiesa piuttosto che dall’esegesi scientifica (cf. BBM 
517-533; CBOQ 48 [1986] 476-477.675-680). Il c. 2 di 
ciascuno afferma che Gesù è nato a Betlemme, un det- 
taglio ancora una volta non affermato da nessun'altra 
parte del NT e simbolicamente correlato allo stats di 
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Gesù come Messia davidico regale. Di dubbia storicità 
sono le genealogie molto diversificate in Mf 1,2-16 e Lc 
3,23-38 (cf. BBM 84-95). Comunque molto presto le 
professioni di fede del NT (Ryx 1,3-4 e 2 Tra 2,8) pro- 
clamano che Gesù è «della stirpe di Davide» in un 
contesto di fede nella risurrezione. Una prima interpre- 
tazione della risurrezione in termini di intronizzazione 
del Figlio regale di Davide — per nulla un’interpretazio- 
ne ovvia o necessaria — può essere stata facilitata dal 
fatto che Gesù veniva da uno sconosciuto ramo collate- 
rale della casa di Davide (cf. BBM 513-516.505-512). 
In ogni caso, la sua discendenza davidica viene rintrac- 
ciata attraverso il padre legale, Giuseppe. L'unico cen- 
no del NT su Maria (Lc 1,5.36) segnala una discenden- 
za levitica (MNT 154.260-261). 

12 (B) La condizione di laico. Gesù fu conside- 
rato un laico durante la sua vita terrena (tanto in una 
visione cristiana che giudaica; cf. E& 8,4). Questo aiuta 
a spiegare il suo riferimento sprezzante sia al sacerdote 
che al levita nella parabola del ‘buon samaritano’ (Lc 
10,23-37, qualcosa di simile a una storiella anticlerica- 
le; cf.J. CROSSAN, Semzeia 2 [1974] 82-112). Più impor- 
tante ancora, aiuta a spiegare perché soltanto una volta 
nella tradizione sinottica Gesù è presentato in dialogo 
esclusivamente con i sadducei (la fazione in gran parte 
sacerdotale), con evidente ostilità da entrambe le parti 
(Mc 12,18-27 par.). Ma la cosa più importante è che ciò 
aiuta a spiegare perché l’aristocrazia sacerdotale e laica 
di Gerusalemme (vale a dire i sadducei) abbia svolto 
una funzione così determinante nel portare Gesù da- 
vanti a Pilato. La lotta mortale tra Gesù e i suoi oppo- 
sitori ha come elementi non solo i galilei contro i giu- 
dei, i poveri contro i ricchi, i carismatici contro gli isti- 
tuzionali, gli escatologici contro quelli di questo mon- 
do, ma anche i laici contro i sacerdoti. 

13 (C) Gli anni di formazione. Gesù ha passato 
circa 30 anni della sua vita a Nazaret, una sconosciuta 
città collinare della Galilea meridionale. Non sappiamo 
quasi niente di questo periodo. Di professione era un 
tékton (Mc 6,3), molto probabilmente un carpentiere, 
sebbene il termine comprenda qualsiasi artigiano che 
lavori o costruisca con materiali duri. Il padre legale di 
Gesù, Giuseppe, non compare durante il ministero 
pubblico; presumibilmente, era morto. Invece, sua ma- 
dre Maria è menzionata, come anche i suoi fratelli Gia- 
como, Joses (= Giuseppe), Giuda e Simone (Mc 6,3; Mt 
13,55). Anche delle sorelle vengono menzionate, ma 
senza nome. (Dai tempi dei Padri ha infuriato la con- 
troversia sulla relazione esatta tra queste figure [fratelli, 
figli di Giuseppe da un precedente matrimonio, cugi- 
ni); per il valore mariologico, cf. MNT 65-72). La mag- 
gior parte dei riferimenti che si trovano nei vangeli in- 
dicano che i parenti di Gesù non lo seguirono durante 
il ministero pubblico (Mc 3,21.31-35; Gv 7,5; sebbene, 
cf. Gv 2,12). Questo sta in netto contrasto con la loro 
posizione autorevole più tardi nella chiesa di Gerusa- 
lemme. Un accenno fugace di Paolo in 1 Cor 9,4 dice 
che i fratelli di Gesù erano sposati. Non viene mai det- 
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to niente di esplicito nel NT riguardo alla condizione 
coniugale di Gesù. Comunque, di fronte a vari riferi- 
menti a suo padre, a sua madre, ai fratelli e alle sorelle, 
il silenzio totale riguardo a una eventuale moglie può 
essere preso come un'indicazione che Gesù rimase celi- 
be (contra W. PHipps, Was Jesus Married? [New York 
1970]). Il suo inusuale stato di celibato — e le beffe di 
cui fu occasione — può essere lo sfondo originario per 
l’occasionale /6ghion sugli eunuchi (M/ 19,12). VERMES 
(Jesus the Jew, 99-102 [trad. it. cit.]) pensa che una vo- 
cazione profetica potrebbe aver incluso il celibato, ma 
gran parte delle prove viene dai secoli successivi (Misna 
e Talmud; tuttavia cf. Ger 16,1). Anche Qumran è ri- 
chiamato come parallelo, ma il celibato di Qumran è 
una questione complessa (+ Apocrifi, 67:108). 

14 Non sappiamo niente dell’educazione forma- 
le di Gesù. I suoi nemici in Gv 7,15 si chiedono come 
Gesù possa conoscere la Scrittura quando non ha mai 
studiato formalmente — sebbene questi si riferiscano 
probabilmente alla preparazione tecnica nella legge co- 
me la ricevevano gli scribi studiando sotto un maestro 
riconosciuto. Gesù veniva chiamato con il titolo onori- 
fico di ‘Rabbi’, ma questo titolo nel giudaismo prece- 
dente al 70 d.C. era usato in modo più ampio che suc- 
cessivamente (cf. la sua applicazione a Giovanni Batti- 
sta in Gv 3,26; cf. BG] 74-75; M. HENGEL, The Chari- 
smatic Leader and His Followers [New York 1981] 42- 
50 [trad. it., Seguela e carisma, Brescia 1990]). Lc 4,16- 
21 presuppone che Gesù potesse leggere e comprende- 
re l’ebraico della Bibbia. Normalmente Gesù dovrebbe 
aver usato l’aramaico nella conversazione e nei discor- 
si, dal momento che questa era la lingua comune dei 
contadini galilaici (FITZMYER, WA 29-56). Talvolta il 
greco sarebbe stato usato dai contadini giudei in Gali- 
lea per scopi commerciali e Gesù può averne saputo 
un po”. Che lui lo usasse regolarmente nel suo insegna- 
mento, ad ogni modo, è poco probabile. In definitiva, 
non c’era niente nella prima parte della sua vita o nella 
sua formazione che preparasse i suoi concittadini alla 
sorprendente carriera che egli doveva presto intrapren- 
dere: da qui la sorpresa e lo scandalo che lo accolsero 
al ritorno a casa dopo un viaggio di predicazione (Mc 
6,1-6a par.). 

15 (II) Inizi del ministero. A un certo punto nel 
28-29 ca. d.C., durante il regno dell’imperatore Tiberio 
(14-37), Gesù è emerso dall’oscurità per ricevere il 
battesimo da Giovanni il Battista, una figura conosciu- 
ta anche attraverso Flavio Giuseppe (Ant. Id. 18.5.2 $ 
116-119; — Storia, 75:169-170). Un asceta severo con 
alcuni tratti dei profeti dell'AT, specialmente di Elia, 
Giovanni Battista chiamava un Israele peccatore al 
pentimento e a una purificazione una volta per sempre 
(battesimo) in vista dell'imminente giudizio divino di 
fuoco. Sotto questo aspetto, il messaggio e l’immagina- 
rio di Giovanni Battista erano ‘apocalittici’. Proprio il 
fatto che Gesù si sia sottoposto al battesimo di Giovan- 
ni Battista, un fatto minimizzato al massimo dagli evan- 
gelisti imbarazzati (p. es.: Mf 4,14-15), indica che Gesù 
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fondamentalmente aveva accettato la missione e il mes- 
saggio di Giovanni Battista. È specialmente questa ma- 
trice della missione stessa di Gesù a rendere fortemen- 
te sospetti gli attuali tentativi di eliminare o attenuare 
l'elemento dell’escatologia futura nella predicazione di 
Gesù (p. es., N. PERRIN, Jesus and Language, 15-88). In 
modo corretto Sanders si oppone a queste tendenze 
(Jesus and Judaism, 90-156). Alcuni dei primi e più 
stretti discepoli di Gesù erano evidentemente discepoli 
di Giovanni Battista in precedenza (Pietro, Andrea, Fi- 
lippo e Natanaele in Gv 1,35-51). Non sappiamo se 
Giovanni abbia mai riconosciuto Gesù come una figu- 
ra speciale. Giovanni può non aver anticipato nessun 
altro mediatore nel dramma escatologico ad eccezione 
di Dio stesso («colui che viene»?). 


(Su Giovanni Battista: HOLLENBACH, P., ANRW II/25.1, 196- 
219 [altamente fantasioso]; KOESTER, INT 71-73; MEIER, J.P., 
JBL 99 [1980] 383-405 [soprattutto nn. 1.8 sulla bibliog.]; 
MERKLEIN, H., BZ 25 [1981] 29-46). 


16 Quando Gesù si è messo per conto proprio, 
inizialmente imitava Giovanni Battista nel battezzare 
(Gv 3,22; 4,1; ma cf. l’imbarazzato redattore finale in 
4,2). Ciò può essere stato occasione di qualche rivalità 
tra i gruppi di Giovanni e di Gesù, almeno per il perio- 
do in cui i ministeri dei due ‘Rabbi’ si accavallavano 
(Gv 3,22-30; ma Mc 1,14 par. schematizza ponendo l’i- 
nizio del ministero di Gesù soltanto dopo l’arresto di 
Giovanni). Sebbene Gesù continuasse il messaggio 
escatologico di Giovanni, vi fu uno spostamento im- 
portante nell’enfasi; Giovanni aveva messo l'accento 
sul terribile giudizio imminente e sulla punizione che 
sarebbe stata inflitta ai peccatori; la promessa di salvez- 
za era taciuta e implicita. Gesù invece mise l’accento 
sulla gioia della salvezza, già ora operante e che si sa- 
rebbe presto compiuta. 

17 (III) Messaggio fondamentale di Gesù. 

(A) Il regno di Dio. Gesù ha proclamato 
questo annuncio gioioso in termini di venuta del regno 
di Dio e con la conseguente necessità di pentimento 
per tutto Israele (pace SANDERS [Jesus and Judaisni, 
106-119]). Soprattutto in contrapposizione all’eredità 
del protestantesimo liberale del XIX sec., è di vitale im- 
portanza comprendere che Gesù faceva riferimento al 
suo regno predicando a Israele come a un tutto e non 
solo a individui isolati (contra G. KLEIN, EvT 30 
[1970] 642-670). È quasi impossibile definire ciò che 
intendesse Gesù con il regno (o meglio: il dominio del 
regno) di Dio, dal momento che, come Perrin mette in 
evidenza, si tratta di un «simbolo duttile» con molte ri- 
sonanze allusive, piuttosto che di una dottrina ben de- 
finita o di un concetto astratto. Il regno di Dio fa riferi- 
mento a un'azione: «Dio regna con potenza da re». Il 
simbolo è primariamente dinamico piuttosto che spa- 
ziale — dominio regale invece che regno come territorio 
— benché vengano usate anche delle immagini spaziali 
per spiegarlo. La natura poetica e allusiva del simbolo 
non significa che non convogli alcun contenuto intelli- 
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gibile (correttamente Sanders corra Perrin). Presume 
la verità che Dio è sempre stato re di Israele e dell’uni- 
verso. Ma la creazione ribelle a Dio (e in particolare 
Israele) ha abbandonato il suo regno di giustizia ed è 
passata sotto il dominio di satana e del peccato. Fedele 
alle sue promesse e profezie nell’alleanza, Dio ora co- 
mincia a far valere la sua giusta rivendicazione sulle sue 
creature ribelli e stabilirà presto il suo regno piena- 
mente e apertamente radunando un Israele disperso in 
un unico popolo santo. Tuttavia, sebbene il regno di 
Dio («regno dei cieli», una pia perifrasi semitica per 
evitare il nome di Dio, unicamente nella tradizione di 
Matteo) sia centrale nel messaggio di Gesù, egli non si 
sofferma sull'immagine di Dio come di un re terribile, 
lontano e onnipotente. Al centro della ‘buona notizia’ 
di Gesù c’è la proclamazione che il re divino gioisce 
nel rivelarsi come un padre amorevole, un padre che si 
rallegra nel recuperare i suoi figli perduti (p. es., il ma- 
teriale principale che sta dietro a Lc 15,1-32). 


(Dalla sezione 1, cf. PERRIN, Jesus and Language; SANDERS, Je- 
sus and Judaist, 125-126.222-241. Anche BeasLEY-MuRRAY, 
G., Jesus and the Kingdom of God [Grand Rapids 1985]; 
CHILTON, B. [ed.], The Kingdom of God [Philadelpha 1984); 
MERKLEIN, H., Die Gottesherrschaft als Handlungsprinzip [FB 
34, Wiirzburg 1978]; Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft 
[SBS 111, Stuttgart 1983]; MitTON, C.L., Your Kingdom Co- 
me [Grand Rapids 1978]; SCHNACKENBURG, R., God’s Rule 
and Kingdom [New York 1963; trad. it., Signoria e Regno di 
Dio, Bologna 1965]). 


18 (B) Le parabole. Come esperto oratore e 
maestro, Gesù usava molte forme di espressione tratte 
dalle tradizioni sapienziali e profetiche di Israele per far 
capire bene il suo messaggio (beatitudini, maledizioni, 
oracoli, ecc.). Notevole è stato soprattutto l’uso che ha 
fatto delle «parabole» (ebr. w454/, pl. 12°54lî7). Nell'AT 
la ‘parabola’ è una forma estremamente elastica di di- 
scorso sapienziale che include proverbi brevi, metafore, 
canti di provocazione, detti di rimprovero e oracoli pro- 
fetici. Allegorie enigmatiche, provenienti da una matri- 
ce storica e con una spinta escatologica, sono evidenti 
soprattutto in Ezechiele. Continuando questa tradizio- 
ne, Gesù usa parabole nelle loro molteplici forme (com- 
presi i proverbi, le massime e gli aforismi) per chiamare 
alla decisione un Israele peccatore in questo critico pe- 
riodo finale. Impiega questi detti e queste storie miste- 
riose per stuzzicare la mente dei suoi ascoltatori, per far 
perdere l’equilibrio ai suoi presuntuosi uditori, distrug- 
gendo le false sicurezze e aprendo i loro occhi. Con un 
tono di urgenza le parabole ammoniscono che l’indugio 
è pericoloso, poiché ogni momento potrebbe essere 
troppo tardi. I suoi ascoltatori devono rischiare tutto se 
decidono di accettare il messaggio di Gesù. Nessun sa- 
crificio è troppo grande, poiché presto le attuali condi- 
zioni di questo mondo peccatore saranno rovesciate (un 
messaggio specialmente chiaro nella primitiva forma 
delle Beatitudini; cf. L. SCHOTTROFF, EvT 38 [1978] 
298-313). Gli afflitti saranno consolati da Dio, ma i 
compiaciuti e i soddisfatti di sé saranno resi infelici. 
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Lungi dall’essere storie dilettevoli, le parabole di Gesù 
a volte erano violenti attacchi verbali all’intero mondo 
religioso dei suoi ascoltatori. Promettevano un rovescia- 
mento radicale dei valori, introducendo un mondo nuo- 
vo, una rivoluzione operata da Dio, non dagli uomini. 
In verità, le parabole non parlavano semplicemente di 
questo nuovo mondo del regno; comunicavano già 
qualcosa del regno a coloro che si lasciavano mettere in 
discussione e attirare dentro il messaggio parabolico di 
Gesù. Questo ‘cambiamento radicale’ o conversione 
nella vita del popolo era stridente ma salvifico. In que- 
sto modo, le parabole stesse erano parte del dramma 
escatologico (+ Pensiero del NT, 81:64-66). 
19 (IV) Le opere di Gesù. 

(A) Convito. L'abbraccio amorevole di un 
Dio che accoglie a casa i peccatori è stato attuato pro- 
prio nella vita di Gesù. Si rallegrava nello stare in com- 
pagnia e nel mangiare insieme alla gente dei ‘bassifon- 
di’ dal punto di vista religioso dei suoi tempi, ‘i pubbli- 
cani e i peccatori’ (da non confondere con gli ‘amzzé 
ba'dres, la gente comune, un altro uditorio privilegiato 
anch'esso da Gesù). Questa pratica di associarsi con i 
‘perduti’ in senso religioso e con gli emarginati metteva 
Gesù in un costante stato di impurità rituale agli occhi 
degli stretti osservanti della legge. L'insistenza di Gesù 
nell’offrire ai ‘peccatori’ (giudei che erano considerati 
essersi allontanati dal patto) l’accesso al regno senza ri- 
chiedere che questi impiegassero il normale meccani- 
smo di pentimento e di sacrificio giudaici fu probabil- 
mente una delle ragioni principali per cui i pii giudei 
più zelanti si opposero a questo predicatore non- 
conformista. Il messaggio di Gesù era un messaggio di 
gioia perché il banchetto escatologico era vicino, un 
banchetto anticipato nei pasti che condivideva con 
questi peccatori. Nel mantenersi in questa disposizione 
d’animo festosa, non praticava il digiuno in modo 
spontaneo; né lo imponeva ai suoi discepoli (Mc 2,18- 
20 par.), poiché il tempo della preparazione penitenzia- 
le era finito. I suoi modi non ascetici non solo lo distin- 
guevano da Giovanni Battista, ma lo esponevano al ri- 
dicolo da parte dei devoti più convenzionali. Ai loro 
occhi era un bon vivant, un «mangione e un beone» 
(Me 11,19 par.; cf. J. DONAHUE, CBQ 33 [1971] 39-61). 
20 (B) Miracoli. È in questo contesto di dona- 
zione della gioia escatologica, di liberazione dal male e 
di riunione di Israele che devono essere compresi i mi- 
racoli di Gesù. Le opere straordinarie di Gesù non fa- 
cilmente spiegabili con mezzi umani, specialmente l’e- 
sorcismo e le guarigioni, non sono mai state negate nel- 
l'antichità, nemmeno dai suoi nemici, che attribuivano 
i suoi miracoli al potere del demonio (Mc 3,20-30 par.) 
e, nelle polemiche successive, alla magia. Gesù e i suoi 
discepoli, naturalmente, le attribuivano allo Spirito di 
Dio (Mc 3,29-30; Mz 12,28). Bultmann e altri vorrebbe- 
ro considerare i miracoli come propaganda inventata in 
un mondo che si aspettava prodigi dalle persone reli- 
giose. Ma come N. Perrin ha fatto notare, la prima ‘cri- 
tica delle forme’ sbagliava a relegare l’esorcismo e le 
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guarigioni a uno stadio tardo della tradizione. Niente è 
più certo su Gesù del fatto che dai suoi contemporanei 
veniva considerato un esorcista e un guaritore. Nel ri- 
manere confusi di fronte a supposti paralleli pagani (p. 
es., Apollonio di Tiana), si può perdere il contesto glo- 
bale dei miracoli di Gesù nella sua vita giudaica e nel- 
l'insegnamento escatologico (un pericolo nell’approc- 
cio di M. Smith e Petzke). I miracoli di Gesù non era- 
no semplicemente delle opere buone fatte per aiutare 
degli individui; erano modi concreti di proclamare e di 
operare il trionfo di Dio sulle forze del male nell’ultima 
ora. I miracoli erano segni e realizzazioni parziali di ciò 
che stava per compiersi pienamente nel regno. Nondi- 
meno i commentatori che accettano tutto questo spes- 
so cercano di spiegare gli esorcismi e le guarigioni in 
termini di suggestione psicologica, mentre tralasciano i 
miracoli di natura più difficile. Un tale giudizio si basa 
non su un’esegesi storica ma su un a priori filosofico ri- 
guardo a quello che Dio può e non può fare in questo 
mondo — un a priori raramente, se non mai, difeso con 
logica rigorosa. Invece viene fatto appello all’‘uomo 
moderno’, che guarda in modo sospettoso come l’illu- 
minista del XVIII sec. 


(— Pensiero del NT, 81:89; anche HOLLENBACH, P., JAAR 49 
[1981] 567-588; PETZKE, G., Die Traditionen fiber Apollonius 
von Tyana und das Neue Testament [Leiden 1970]; NTS 22 
[1975-1976] 180-204). 


21 (C) Coerenza di parole e opere. Metodologi- 
camente non è corretto incentrarsi primariamente o 
sull’insegnamento (Bultmann) o sulle opere (M. Smith, 
Sanders) di Gesù rivolgendo poca attenzione l’uno al- 
l’altro. I due aspetti si fondono in un tutt'uno, una 
metà del quale non può essere dedotta semplicemente 
dall'altra metà. Prese insieme, le parole e le opere di 
Gesù affermavano che il regno in un certo senso era sia 
futuro che già presente nel e attraverso il suo ministero. 
Le parole di Gesù orientate al futuro non possono esse- 
re cancellate totalmente; né le parole che affermano la 
salvezza possono ora essere dissolte in una filosofia esi- 
stenziale senza tempo (in questo senso correttamente 
SANDERS [ANRW II/25.1, 419], che, ad ogni modo, 
sminuisce la presenza della salvezza nel ministero di 
Gesù). Per tutto il suo uso eclettico delle immagini 
apocalittiche, Gesù non ha fornito un tempo esatto del 
dramma escatologico. In tal senso, egli non era un apo- 
calittico assoluto, che presentava uno scenario e una 
cosmologia dettagliati. In realtà, Gesù affermava di non 
sapere l'ora del giudizio finale (Mc 13,32 par.) — un mo- 
do di dire che è difficile liquidare come un'espressione 
di fede della chiesa nel suo Signore risorto (= 35). 

22 (V) L'insegnamento morale e la Legge. 

(A) Radicalizzazione della Legge. Alla luce 
del giudizio che verrà e dell'offerta gratuita di perdono 
e di salvezza da parte di Dio in questa ultima ora, Gesù 
ha indicato esattamente come dovrebbero vivere colo- 
ro che hanno fatto l’esperienza della conversione. L’e- 
breo Gesù confermava fondamentalmente la legge mo- 
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saica come volontà di Dio, ma rifiutava qualsiasi fram- 
mentazione casuistica della volontà di Dio in innume- 
revoli comandamenti insignificanti e osservanze rituali. 
Rispecchiando l’idea apocalittica che il tempo finale 
corrisponde al tempo primordiale, Gesù ha cercato di 
radicalizzare la legge ritornando alla volontà di Dio 
nella creazione e al suo scopo originario nel dare la leg- 
ge. Allo stesso tempo, Gesù ha cercato di far interioriz- 
zare la legge raggiungendo il cuore umano per purifi- 
care la fonte di ogni azione. A volte questa radicalizza- 
zione approfondiva semplicemente o ampliava la spin- 
ta della legge (p. es., l'equazione delle parole di collera 
con l'omicidio o dei pensieri impuri con l’adulterio, M/ 
5,21-22.27-28). A volte questa radicalizzazione arrivava 
al punto da annullare la lettera della legge (la proibi- 
zione del divorzio, Lc 16,18; proibizione dei giuramen- 
ti, Mz 5,32), forse persino l'annullamento delle leggi sul 
cibo (Mc 7,15; cf. J. LAMBRECHT, ETL 53 [1977] 25- 
82). Ciò che è notevole qui è che Gesù non fondava i 
suoi sorprendenti comandamenti e il suo insegnamento 
rifacendosi all’autenticazione dei profeti dell’AT («La 
parola del Signore è giunta a me, dicendo...») o sul ri- 
corso degli scribi ad autorità precedenti («Rabbi X ha 
detto nel nome di Rabbi Y») o su argomentazioni con- 
torte tratte da una serie di testi della Scrittura. Gesù af- 
fermava di conoscere direttamente, intuitivamente e 
senza i consueti organi che mediano l’autorità, quale 
fosse la volontà di Dio in ogni data situazione — una ri- 
vendicazione ricapitolata nella sua solenne affermazio- 
ne «(Amen) In verità, in verità vi dico». Questa forma 
d'espressione («Amen» non come risposta ma come in- 
troduzione a una nuova dichiarazione) era caratteristi- 
ca di Gesù e non sembra che fosse comune prima del 
suo tempo — sebbene sia stata imitata dalla tradizione 
del vangelo e dagli evangelisti JJ. JEREMIAS, ZNW 64 
[1973] 122-123, contra K. BERGER, Die Amsen-Worte Je- 
su [Berlin 1970] e V. HAsLER, Azzen [Ziirich 1969]). 


(BANKS, R., Jesus and the Law in the Synoptic Tradition [New 
York 1975]; BERGER, K., Die Geserzesauslegung Jesu I 
(Neukirchen 1972]; Davirs, W.D., The Setting of the Sermon 
on the Moust [Cambridge 1966; trad. it., Cupire il sermone sul 
monte, Torino 1975]; DUPONT, J., Les Béatitudes [3 voll., Paris 
1969-1973; trad. it., Le beatitudini, Roma 1972ss.]; GUNDRY, 
R., The Sermon on the Mount [W'aco 1982]; HOFFMANN, P. —- 
Em, V., Jesus von Nazareth und eine christliche Moral [QD 66, 
Freiburg 1975]; HUBNER, H., Das Geserz in der synoptischen 
Tradition [Witten 1973]; KERTELGE, K. [ed.], Etbik in: Neuen 
Testament [QD 102, Freiburg 1984]; MEIER, J., Law and Hi- 
story în Matthew's Gospel [Roma 1976]; M00, D., «Jesus and 
the Authority of the Mosaic Law», JSNT 20 [1981] 3-49; Pr- 
PER, J., «Love Your Enerzies» [Cambridge 1979)). 


23 (B) Amore e misericordia senza limiti. In 
modo chiaro Gesù ha messo l’accento su un amore 
senza restrizioni per Dio e per il prossimo (Mc 12,28- 
34 par.; Lc 10,25-37; Mt 5,38-42; 7,12 par.), perfino l’a- 
more per i nemici (Lc 6,27-28.32-36 par.; cf. R. FULLER 
[ed.], Essais on the Love Commandment [Philadelphia 
1978]). In realtà, la parola ‘amore’ non ricorre con fre- 
quenza nei detti autentici di Gesù. Ma, se si mettono 
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insieme tutti i detti autentici che trattano di misericor- 
dia, compassione, perdono e doveri simili verso gli al- 
tri, i risultati ritraggono un Gesù che sottolineava il bi- 
sogno di mostrare misericordia senza misura, amore 
senza limiti. Queste forti richieste morali avevano sen- 
so ed erano possibili soltanto nel contesto del messag- 
gio escatologico che Gesù proclamava e della realtà 
escatologica che affermava di portare. Tali comandi 
erano fattibili solo per coloro che erano passati attra- 
verso l’esperienza del perdono misericordioso e del- 
l'accoglienza incondizionata da parte di Dio. L'esigen- 
za radicale proveniva dalla grazia radicale. Se la religio- 
ne diventava una questione di grazia, allora l’etica di- 
ventava una questione di gratitudine. Questa morale 
era escatologica non nel senso che la sua validità dipen- 
deva dall'idea che c’era solo poco tempo prima della fi- 
ne del mondo (l’etica ad interim di A. Schweitzer), ma 
nel senso che il regno futuro aveva già pervaso e tra- 
sformato la vita di coloro che accettavano la buona no- 
tizia della sua venuta. In questo modo, il regno futuro 
— eppure — presente, i miracoli come segni della poten- 
za e della presenza del regno e la morale escatologica 
formavano un coerente tutt'uno. Minimizzare l’inse- 
gnamento morale di Gesù o separarlo dalla sua attività 
miracolosa significa fare violenza all’intero complesso 
significativo costituito dal ministero di Gesù (contra 
SMITH, Magician). 

24 (C) Gesù e i gruppi giudaici. Riguardo all’at- 
teggiamento di Gesù nei confronti della legge, sono 
stati fatti dei tentativi per identificare Gesù quasi con 
ogni movimento del giudaismo a lui contemporaneo 
(— Storia, 75:145-151). È stato identificato da vari au- 
tori come un fariseo (che a volte seguiva Shammai e a 
volte Hillel), o un «fariseo non-conformista» simile a 
un bésfid (WILCOX, «Jesus», 185), o un convinto hilleli- 
ta (H. FALK, Jesus the Pharisee [New York 1985]). Altri 
lo identificano come un sadduceo (che rifiuta il valore 
normativo della tradizione orale dei farisei), un esseno 
(che raduna il vero Israele della nuova alleanza negli 
ultimi giorni) o un rivoluzionario (che annuncia la fine 
dell'ordine presente e il trionfo dei poveri). La verità è 
che l’ebreo Gesù aveva punti di contatto con quasi 
ogni ramo del giudaismo, ma non è del tutto identifica- 
bile con nessuno, dal momento che concepiva una si- 
tuazione radicalmente nuova per Israele. Questa situa- 
zione nuova, la venuta del regno, spiega perché Gesù 
non abbia fatto riferimento direttamente e non abbia 
preso posizione nella gran parte delle scottanti questio- 
ni politiche e sociali dell'epoca. Non propose la rifor- 
ma della società a lui contemporanea; ne ha annunciato 
la fine. Ciò nonostante, la sua prassi ‘liberatrice’ di 
fronte agli esclusi dalla legge e dalla religione, non po- 
teva non avere certi effetti e implicazioni sociali. Con- 
trariamente ai rivoluzionari, per esempio, Gesù inse- 
gnava l’amore per i nemici e non denunciava il paga- 
mento delle tasse a Roma. Questo esempio, a proposi- 
to, mostra che ritrarre Gesù come un nazionalista o un 
simpatizzante rivoluzionario è un tentativo fuorviante 
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di renderlo ‘rilevante’ per i movimenti di liberazione di 
oggi (cf. M. HENGEL, Victory over Violence [Phila- 
delphia 1973] 45-59; Christ and Power [Philadelphia 
1977) 15-22; BAMMEL, E. - MOULE, C.E.D. (edd.), Je- 
sus and the Politics of His Day [Cambridge 1985]; in 
contrasto J.L. SEGUNDO, The Historical Jesus of the Sy- 
noptic [Maryknoll 1985]; J. Sobrino, Jesus in Latin 
America [New York 1984]). 
25 (VI) I discepoli di Gesù e la loro missione. 
(A) Sequela letterale. Alcune persone hanno 
accettato in senso assoluto e alla lettera il messaggio 
del regno da parte di Gesù e la sfida che egli ha pre- 
sentato lasciando così le proprie famiglie e la vita nor- 
male per seguire Gesù, ricevere il suo insegnamento in 
modo esauriente, assistere le sue necessità e partecipa- 
re al suo ministero. Almeno alcuni sono stati chiamati 
direttamente a fare così da Gesù (Mc 1,16-20 par.; 
2,14; Mt 9,18-22 par.; Gv 1,43). Da notare la chiamata 
radicale: «Lascia i morti seppellire i loro morti» (M/ 
8,21-22 par.), che non ha paralleli nel giudaismo del 
tempo di Gesù ed è un altro esempio della chiamata di 
Gesù a contravvenire certi comandamenti della legge 
per amore del regno. Analogamente, che il maestro 
desse inizio alla chiamata e unisse i suoi discepoli in 
modo permanente alla sua persona andava contro la 
comune pratica rabbinica, anche se alcuni paralleli par- 
ziali si possono ritrovare tra i filosofi (p. es., Cinici) del 
periodo greco-romano (cf. HENGEL, Charismatic Lea- 
der, 50-57 [trad. it. cit.]; V. ROBBINS, Jesus the Teacher 
[Philadephia 1984] 75-123; M. PESCE, «Discepolato 
gesuano e discepolato rabbinico», ANRW II/25.1, 351- 
389). Straordinariamente diversi erano anche il facile 
approccio di Gesù alle donne, il suo includere le don- 
ne nel suo seguito itinerante e la sua propensione a in- 
segnare loro (Lc 8,1-3; 10,38-42; Gv 4,7-42; 11,1-44; 
Mc 15,40-41 par.) — anche queste, pratiche contrarie al 
comune costume rabbinico. 
26 (B) I Dodici. Da questi ‘seguaci’ alla lettera 
Gesù ha formato un gruppo speciale interno, chiamato 
‘i Dodici’ (- Pensiero del NT, 81:137-148). Sebbene i 
nomi varino leggermente nelle liste del NT, i membri 
più in rilievo rimangono gli stessi: Pietro, Andrea, Gia- 
como, Giovanni e Giuda Iscariota. Il fatto che il tradi- 
tore di Gesù fosse ricordato come uno dei Dodici (una 
verità difficile che dovette essere spiegata con il ricorso 
apologetico alla profezia) e il fatto che i Dodici siano 
svaniti presto dalla vista nella chiesa primitiva indicano 
che essi erano stati creati dal Gesù storico e che non fa- 
cevano parte di una rielaborazione della sua vita ad 
opera delle strutture della chiesa. La scelta di Gesù 
proprio di dodici uomini simboleggiava la sua missione 
di radunare e ricostituire le dodici tribù di Israele nel 
tempo-della-fine, adempiendo così le speranze dei pro- 
feti dell’AT e degli apocalittici (Lc 22,29-30 par.; cf., 
LOHFINK, Jesus, 7-73). C'è da notare che Gesù non ha 
voluto rappresentare questo Israele ricostituito sce- 
gliendo undici uomini e facendo di sé il dodicesimo 
membro del gruppo. In un certo senso Gesù stava al di 
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sopra e al di là di tutti i nuclei che creava. Non era in- 
tenzione di Gesù fondare un nuovo gruppo separato 
da Israele. Piuttosto, ha cercato di fare della sua cer- 
chia di discepoli la realizzazione esemplare, nucleare e 
concreta di quello che chiamava a essere tutto Israele: 
il popolo di Dio ricostituito negli ultimi giorni. Nel- 
l'ambito di questo contesto, la spedizione dei suoi di- 
scepoli, da parte di Gesù, per una missione limitata ai 
loro compagni israeliti ha perfettamente senso ed è te- 
stimoniata sia da Marco che in Q (Mc 6,7-13; Le 9,1-6; 
10,1-16 par.). Nonostante le moderne teorizzazioni, 
non c’è contraddizione tra la prospettiva escatologica 
di Gesù e il suo assegnare dei ruoli specifici a determi- 
nati seguaci nel rinnovare Israele — cf. l’organizzazione 
particolareggiata insieme alla visione apocalittica nella 
comunità giudaica di Qumran. 

27 (C) La cerchia più ampia. Non tutti quelli che 
accolsero il messaggio di Gesù si sono impegnati nel di- 
scepolato letterale seguendo Gesù itinerante nei suoi 
viaggi. Sentiamo di discepoli o simpatizzanti che hanno 
mantenuto le loro normali forme di vita mentre mette- 
vano in pratica il messaggio di Gesù nella loro vita quo- 
tidiana e gli davano un sostegno (Le 10,38-42; Mc 14,3-9 
par.; 14,12-16 par.). Le ultime due citazioni ci ricordano 
che Gesù poteva contare su discepoli residenti a e intor- 
no a Gerusalemme per l’ospitalità, un punto a sostegno 
della presentazione giovannea di Gesù, secondo la quale 
avrebbe visitato Gerusalemme un certo numero di volte 
nel corso di un ministero pluriennale. (Una volta am- 
messo il desiderio di Gesù di riunire l’intero popolo di 
Dio, sarebbe stato strano in effetti se non avesse visitato 
spesso la capitale della nazione). L'esistenza di tali disce- 
poli aiuta a spiegare pure sia la rapida gravitazione della 
guida della chiesa a Gerusalemme dopo la Pasqua sia la 
natura peculiare della tradizione giovannea (cf. O. Cui- 
LMANN, The Jobannine Circle [Philadelphia, trad. it., 
Origine e ambiente dell'Evangelo secondo Giovanni, To- 
rino 1982]; RE. BROWN, The Community of the Beloved 
Disciple [New York 1979; trad. it., La comunità del di- 
scepolo prediletto, Assisi 1982]). La presentazione mar- 
ciana di un ministero unicamente in e intorno alla Gali- 
lea, con una sola visita a Gerusalemme alla fine del mi- 
nistero è una costruzione marciana — spesso assunta po- 
co criticamente dagli studiosi. Inoltre, allo stesso modo, 
Giovanni può essere corretto nel supporre che il mini- 
stero di Gesù sia durato almeno due o tre anni (cf. la 
Pasqua dei giudei in 2,13; 6,4; 12,1). 

28 (D) Gesù e i Gentili. Il fatto che Gesù vedes- 
se la sua missione in termini di riunione di Israele spie- 
ga perché non abbia intrapreso alcuna missione pro- 
grammatica ai Gentili o ai Samaritani. Tuttavia non evi- 
tava ogni contatto con questi gruppi ed era disposto a 
volte a compiere esorcismi 0 miracoli per loro (Mc 5,1- 
20 par.; 7,24-30 par.; Mt 8,5-13 par.; Lc 17,11-19). Nel- 
le sue invettive contro le città miscredenti della Galilea, 
Gesù affermava che la sorte dei Gentili il giorno del 
giudizio sarebbe stata meno dura in confronto a quella 
di Israele incredulo (M? 1,20-24 par.). Infatti, nel gran- 
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de rovesciamento escatologico, i Gentili sarebbero stati 
inclusi nel banchetto escatologico con i patriarchi, 
mentre gli Israeliti miscredenti ne sarebbero stati esclu- 
si (Lc 13,28-30 par.). In che modo, esattamente, i Gen- 
tili verrebbero inclusi nel piano di salvezza di Dio non 
è chiaro nell’insegnamento di Gesù. Forse egli pensava 
nei termini del pellegrinaggio dei popoli al monte Sion 
alla fine dei giorni, come profetizzato in Is 2,1-4 (cf.J. 
JEREMIAS, Jesus’ Promise to the Nations [SBT 24, Lon- 
don 1967)). 

29 (VII) L'identità di Gesù. 

(A) Il problema. Il centro e il fulcro del mes- 
saggio e del ministero di Gesù erano la venuta del re- 
gno di Dio, il trionfo del Padre nella misericordia e nel 
giudizio, e la riunione del popolo di Dio alla fine dei 
giorni. In altre parole, Gesù era del tutto diretto a un 
altro; non faceva di sé l'oggetto diretto della sua pro- 
clamazione. Gesù aveva una diretta /eo-logia (Dio co- 
me oggetto della sua predicazione), che implicava una 
indiretta o implicita cristo-logia (Gesù come mediatore 
finale di Dio). Così, l’identità di Gesù era incorporata 
nella e definita dalla sua missione. Non dà alcun segno 
di soffrire di una crisi di identità o di un disperato bi- 
sogno di definire se stesso. Sembra essere stato molto 
sicuro su chi fosse. 

Sfortunatamente, nessun altro lo era. Come attesta- 
no tutto il NT, Flavio Giuseppe, gli scritti rabbinici e la 
letteratura pagana, tanto gli amici che gli avversari cer- 
cavano di capire chi fosse usando varie categorie e tito- 
li, ma senza riuscirci completamente. La ragione di 
questa confusione si trova in un paradosso fondamen- 
tale che Gesù rappresentava. Sebbene parlasse rara- 
mente della sua condizione, implicitamente faceva di se 
stesso la figura centrale del dramma escatologico che 
egli annunciava e inaugurava. Era attraverso la sua pre- 
dicazione e la sua salvezza che il regno irrompeva an- 
che ora. I suoi ascoltatori sarebbero stati giudicati l’ul- 
timo giorno a seconda di come reagivano alle parole di 
Gesù nel momento della decisione presente (Mf 7,24- 
27 par.; Le 9,26 par.; 12,8 par.). Tanto che Gesù parlas- 
se o no di sé come del giudice dell’ultimo giorno, egli 
parlava e agiva nel presupposto che egli stesso sarebbe 
stato il criterio usato per il giudizio finale. Questo da 
solo implicava una enorme rivendicazione di diritto a 
una posizione e a un ruolo unici nel punto culminante 
della storia di Israele. Come, più esattamente, Gesù an- 
nunciava questo ruolo — se lo faceva? Si possono segui- 
re un paio di approcci. 

30 (B) Dio come Padre. Molti mettono in rilie- 
vo l’esperienza-Abba di Gesù come una delle fonti 
principali del suo messaggio e del suo modo di vivere 
(cf. R. HAMERTON-KELLY, Concilium 143 [3, 1981] 95- 
102; J. JEREMIAS, Abba [Géottingen 1966] 15-67 [trad. 
it., Abba, Brescia 1968]; SCHILLEBEECKX, Jesus, 256- 
271 [trad. it., Gesà. La storia di un vivente, Brescia 
1985°])). Questo approccio sottolinea che Gesù ha go- 
duto una profonda esperienza di Dio come suo padre. 
Osava rivolgersi a Dio con l’intimo ma riverente Abba’ 
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aramaico («mio caro Padre»), un uso religioso — per 
quanto ne sappiamo — sconosciuto e probabilmente of- 
fensivo per i pii giudei del suo tempo. Una parola usata 
per rivolgersi ai padri umani, non poteva essere rivolta 
a Dio nella liturgia della sinagoga. Gesù ha anche inse- 
gnato ai suoi discepoli di imitare la sua intima relazio- 
ne con Dio come Abba. Da questa completa fiducia e 
abbandono a Dio come Padre derivavano la prassi e 
l'insegnamento sorprendenti di Gesù. 

31 Comunque qui è necessaria la cautela (cf. 
CONZELMANN, Jesus, 49-50; J.A. FITZMYER, in À cause 
de l'Evangile [Fest. J. Dupont, LD 123, Paris 1985] 15- 
38). Alcuni passi in cui Gesù usa «Padre» per Dio sono 
probabilmente secondari, come indica un confronto di 
passi paralleli e tendenze redazionali (specialmente di 
Matteo e Giovanni). Inoltre, nei quattro vangeli Abb 
ricorre soltanto in Mc 14,36 (dove Gesù è solo!) e po- 
trebbe essere spiegato come prodotto dalla pratica dei 
primi cristiani (Ga/ 4,6; Rzx 8,15). Tuttavia, l’uso che 
Gesù fa dell’immagine del Padre ha molte attestazioni 
(Marco, Q, particolari tradizioni di Matteo e Luca e 
inoltre Giovanni). Ciò è coerente con il resto dell’inse- 
gnamento e della prassi di Gesù. La «preghiera del Pa- 
dre» di Lc 11,2-4 di solito è ritenuta molto vicina a co- 
me Gesù insegnava ai discepoli a pregare. Il peculiare 
ho patér greco (nom. più art. det.) usato come un voca- 
tivo probabilmente riflette la forma enfatica aramaica 
‘Abbé’ (così Mc 14,36). Inoltre, delle parole giudicate 
autentiche su altre basi (p. es., Lc 22,29-30; + 26) pre- 
sentano Gesù che parla di «Padre mio». Alla luce di 
tutto questo, la storia della tradizione di Az44 proba- 
bilmente va dal Gesù storico all’uso cristiano echeggia- 
to in Paolo, piuttosto che viceversa. Altrimenti, do- 
vremmo trovare un’altra origine per l’uso di Abba da 
parte dei primi cristiani, ignorando prima quella ovvia. 
È saggio, comunque, evitare di affermare che nessun al- 
tro giudeo aveva mai usato prima Abba nella preghiera 
a Dio. Non sappiamo praticamente nulla della pietà 
popolare privata dei giudei galilaici di lingua aramaica 
del 1 sec. d.C. e un parziale parallelo all’uso di Gesù si 
può ritrovare in una fonte rabbinica molto più tarda 
(cf. VERMES, Jesus the Jew, 210-211 [trad. it. cit.)). Nel 
complesso, tuttavia, si è giustificati nell'affermare che il 
singolare uso di Abb4 da parte di Gesù esprimeva la 
sua intima esperienza di Dio come suo vero padre e che 
questo uso lasciò un’impressione permanente sui suoi 
discepoli. Questa speciale relazione con Dio come Pa- 
dre dà dei contorni più definiti alla visione di sé da par- 
te di Gesù. Uno schizzo su Gesù, comunque, non do- 
vrebbe essere basato solo su questo dato. 

32 (C) Categorie e titoli. Possiamo essere più 
precisi nel collocare Gesù in determinate categorie reli- 
giose del tempo? Ha mai usato a proposito di se stesso 
delle categorie o dei titoli definiti? Animati da scettici- 
smo, alcuni critici preferirebbero lasciar perdere la 
complessa questione degli appellativi o relegarla a una 
breve appendice (BORNKAMM, /esus, 226-231; SANDERS, 
Jesus and Judaism, 324). Ma i tanti complicati dati non 
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permettono di essere congedati così facilmente (per 
una rassegna generale, cf. R. LEIvESTAD ARNW 
II/25.1,220-264). Il dato notevole è che Gesù rientra in 
molte categorie, ma nessuna categoria si adatta in ma- 
niera esatta ed esaustiva. Come dice SCHWEIZER (Jesus, 
13-51), Gesù è «l’uomo a cui non si adatta nessuna for- 
mula», sebbene molte formule convergano in lui. Oc- 
corre ricordare che le aspettative escatologiche giudai- 
che del primo secolo variavano ampiamente e che non 
era normativo nessun ritratto dell'agente escatologico 
di Dio. In effetti, in molti gruppi, non si attendeva al- 
cun agente del genere. 

33 (a) PROFETA. A dir veramente poco Gesù ha 
agito come un profeta. Non è stato affatto l’unico 
ebreo palestinese ad assumere quel ruolo intorno al 
volgere di quell'epoca, come dimostra Flavio Giuseppe 
(VERMES, Jesus the Jew, 86-102 [trad. it. cit.]). Ma Ge- 
sù è andato oltre; si è comportato come un profeta 
escatologico, reso capace dallo spirito di Dio di procla- 
mare a Israele la sua ultima possibilità di pentimento. 
Per quanto il concetto de/ profeta escatologico possa 
non essere stato molto diffuso nel giudaismo del tempo 
(R. HorsLEy, CBO 47 [1985] 435-463), qualche figura 
del genere compare negli scritti di Qumran ed è pre- 
supposta in Gv 6,14. Per quanto riguarda l’appellativo, 
Gesù solo indirettamente fa riferimento a se stesso co- 
me a un profeta e in particolare in un contesto di rifiu- 
to (Mc 6,4 par.; Lc 4,24; Gv 4,44; Lc 13,33; 13,34-35 
par.; 11,32). Dal momento che nel suo tempo c’era una 
crescente teologia giudaica riguardante i profeti rifiuta- 
ti e martirizzati, l'assunzione implicita da parte di Gesù 
di un ruolo profetico aveva delle conseguenze per la 
sua possibile sorte. Ciò nonostante, quella del profeta è 
una categoria inadeguata per spiegare appieno il feno- 
meno Gesù (così SMITH, Magician, 158-164). 

34 (b) MESSIA. L'appellativo e la figura di Messia 
sono particolarmente difficili da discutere, dal momen- 
to che non c’era alcun concetto di ciò che un/il Messia 
dovesse essere. Invero, alcune attese escatologiche giu- 
daiche facevano completamente a meno di un Messia; 
la parola significava soltanto ‘l’unto’. Nell’AT i sacerdo- 
ti e a volte i profeti erano unti come i re; per cui, messia 
non connotava necessariamente un figlio regale di Davi- 
de. Qumran attendeva sia un Messia sacerdotale di 
Aronne e un Messia regale di Israele, sia un profeta 
escatologico (+ Apocrifi, 67:114-117). Se Gesù si con- 
siderava il profeta escatologico unto con lo Spirito, co- 
me promesso da /s 61,1-3 (cf. Lc 4,16-21; 7,22 par.), in 
quel senso sarebbe stato un Messia: il Messia profetico 
o il profeta messianico del tempo della fine. Non c’è 
nessuna prova che Gesù si sia mai descritto direttamen- 
te come Messia nel senso regale davidico; né c'è alcuna 
prova che categoricamente o chiaramente abbia rifiuta- 
to il titolo. Quando Pietro riconobbe Gesù come Mes- 
sia (Mc 8,29; Lc 9,20; diverso M( 16,16-19), Gesù reagì 
con grande riserbo (mantenuto anche in M/ 16,20). A 
volte, gli esterni possono aver parlato a o di Gesù come 


del «Figlio di Davide» (Mc 10,47-48), ma Gesù non ha 
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assunto direttamente questo titolo (cf., tuttavia, il possi- 
bile velato riferimento in Mc 12,35-37 parr.). Nonostan- 
te il riserbo di Gesù, i suoi discepoli, anche durante la 
sua vita terrena, sembra considerassero il loro maestro 
in un certo senso il Messia davidico. Altrimenti, la loro 
precoce identificazione di Gesù dopo la Pasqua come il 
Messia davidico, insediato al momento della risurrezio- 
ne, non ha alcun senso (Rw 1,3-4; Af 2,36; 2 Tm 2,8). 
Dire che la risurrezione ha fatto sì che i discepoli chia- 
massero Gesù il Messia davidico non spiega niente, poi- 
ché a quel tempo non c’era alcuna idea ebraica comune 
concernente un Messia davidico terreno che dovesse 
morire e risorgere di nuovo nel corso della storia. La ri- 
surrezione potrebbe aver agito come un catalizzatore e 
avrebbe potuto essere interpretata come l’intronizzazio- 
ne del Figlio di Davide soltanto se i discepoli già nutri- 
vano una qualche idea di Gesù come Messia davidico. 
Che le azioni e le rivendicazioni di Gesù fossero inter- 
pretate in un qualche significato messianico regale an- 
che dai suoi avversari quando ancora era in vita sembra 
confermato dall’accusa con cui fu portato davanti a Pi- 
lato: essere «re dei giudei» (cf. N.A. DAHL, The Crucs- 
fied Messiab and Other Essays [Minneapolis 1974]). 

35 (c) IL FigLIo 0 FIGLIO DI Dio. La possibilità 
che Gesù facesse riferimento a sé come al Figlio o al 
Figlio di Dio in un contesto messianico o escatologico 
viene spesso abbandonata col presupposto che Figlio 
di Dio non era un titolo messianico al tempo di Gesù. 
Questo può anche essere. Tuttavia il frammentario 
4QpsDan A? da Qumran parla di una misteriosa figura 
regale in un contesto escatologico come del Figlio di 
Dio e Figlio dell’Altissimo (cf. Le 1,32.35; J. FITZMYER, 
JBL 99 [1980] 14-15). Bisogna ammettere che pochissi- 
me «parole-Figlio» hanno una qualche possibilità di ri- 
salire al Gesù storico. Tuttavia Mc 13,32 rende incerta 
la questione. La chiesa non avrebbe creato probabil- 
mente un modo di dire che metteva in rilievo il fatto 
che il suo Signore risorto non sapeva il tempo della sua 
stessa parusia, né si sarebbe data da fare per inserire 
l'elevato titolo di Figlio in un detto autentico di Gesù 
che metteva in evidenza la sua ignoranza. Tuttavia il ca- 
so non è ben definito, poiché la chiesa può aver intro- 
dotto l'appellativo a mo’ di compensazione, per bilan- 
ciare l'affermazione di ignoranza. (Eppure una soluzio- 
ne molto più semplice sarebbe stata quella di eliminare 
l’imbarazzante /6ghion. L'introduzione dell’appellativo- 
Figlio di fronte al Padre avrebbe soltanto esacerbato il 
problema). Alla luce del suo uso di Abba per Dio, Ge- 
sù a volte può aver fatto allusione correlativamente a se 
stesso come al Figlio, proprio in riferimento al futuro 
compimento. 

36 Un secondo candidato per un’autentica ‘pa- 
rola-Figlio’ è la parabola dei vignaioli perfidi (Mc 12,1- 
12 parr.). Si possono discernere sotto una pesante re- 
dazione i contorni di una parabola che terminava sem- 
plicemente con la morte del figlio, senza alcuna nota di 
rovesciamento, rivendicazione o risurrezione (così J. 
JEREMIAS, The Parables of Jesus [London 1963; trad. it., 
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Le parabole di Gesù, Brescia 1973] 72-73). Una para- 
bola del genere sarebbe strana come invenzione della 
chiesa post-pasquale, ma perfettamente comprensibile 
sulla bocca di Gesù quando si scontrava con i suoi av- 
versari per l’ultima volta a Gerusalemme. Il figlio nella 
parabola è molto in linea con i profeti rifiutati e marti- 
rizzati; per cui, il messaggio è chiaramente coerente 
con la visione di sé che aveva Gesù come profeta esca- 
tologico. L'idea che il Figlio sia l’ultimo della serie dei 
profeti serve anche a ricordarci che, se Gesù ha usato 
‘Figlio’ nei propri confronti, deve essere inteso in senso 
funzionale, storico-salvifico e non nel senso ontologico 
elaborato nella controversia patristica successiva. Vera- 
mente, VERMES (Jesus ‘be Jew, 192-222 [trad. it. cit.]) 
considera possibile che Gesù fosse chiamato Figlio di 
Dio durante la sua vita terrena in un «senso giudaico» 
(pio operatore di miracoli ed esorcista). M. HENGEL 
(The Son of God [Philadelphia 1976; trad. it., I/ Figlio 
di Dio, Brescia 1984]) rifiuta energicamente l’idea che 
questo appellativo possa essere giunto al cristianesimo 
dalle religioni pagane. 

37 Un altro candidato, ma molto dibattuto, per 
un'autentica ‘parola-Figlio’ è Mf 11,27 par., dove Gesù 
rivendica una conoscenza mutua ed esclusiva tra il Pa- 
dre e se stesso, il Figlio. L'intreccio di motivi sapienzia- 
li e apocalittici in questo versetto non è impossibile sul- 
la bocca di Gesù, che si presenta qui più come media- 
tore che come contenuto di rivelazione. Questa espres- 
sione è stata conservata in Q, ma Q non parla in nes- 
sun’altra parte di Gesù come «del Figlio». Invero, que- 
sto uso assoluto («:/ Figlio», come opposto a «Figlio 
mio» o «Figlio di Dio») ricorre solo in tre casi separati 
(Mt 11,27 par.; Mc 13,32 par.; Mz 28,19). Inoltre, que- 
sto uso in senso assoluto può puntare più in direzione 
di Figlio dell'Uomo che di Figlio di Dio. Tuttavia, se- 
condo il punto di vista di molti critici, il pensiero di M/ 
11,27, simile come è a Mf 16,17-19, si adatta meglio a 
una situazione posteriore alla Pasqua che sulla bocca 
del Gesù storico. 

38 (d) IL FIGLIO DELL'UOMO. L'appellativo (o de- 
signazione) più ampiamente dibattuto e disorientante 
applicato a Gesù è Figlio dell'Uomo (in aramaico, bar 
(’e)ndfd’). Le questioni riguardo al fatto se il Gesù sto- 
rico abbia usato tale appellativo e, nel caso, in quale 
senso lo abbia usato hanno ricevuto tutte le risposte im- 
maginabili (cf. W.G. KOMMEL, TRz 45 [1980] 50-84; 
C.C. CARAGOUNIS, The Son of Man [WUNT 39, Tubin- 
gen 1986]). Alcuni sostengono che Gesù ha usato Figlio 
dell'Uomo in tutti e tre i sensi che si trovano nei sinotti- 
ci: ministero terreno, morte-risurrezione, esaltazione fu- 
tura o giudizio imminente (così O. CULLMANN, The Ch- 
ristology of the NT [Philadelphia 1959] 152-164; S. 
Kim, The ‘Son of Man’ as the Son of God [WUNT 30, 
Tubingen 1983]; più cauto, SCHWEIZER, Jesus, 19-21). 
Altri accettano come autentici soltanto uno o due signi- 
ficati del titolo, p. es., JNTT (257-299) accetta le espres- 
sioni della passione e dell’esaltazione. A. HIGGINS (The 
Son of Man în the Teaching of Jesus [Cambridge 1980]) 
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accoglie solo le espressioni riguardanti il futuro, anche 
se come molti ammette che Gesù abbia usato bar (e) 
ndîd' nel senso di «qualcuno», «chiunque» o «un uo- 
mo» per la sua condizione terrena. R. FULLER (Thowzist 
48 [1984] 375-376) accoglie alcune espressioni per il 
presente e per la sofferenza. Altri ancora, come R. 
BULIMANN (Theology 1,26-32) e H. TODT (The Son of 
Man in the Synoptic Tradition [London 1965]) preferi- 
scono l’idea secondo cui Gesù ha usato Figlio dell’Uo- 
mo quando parlava di qualche figura escatologica altra 
da lui. La tendenza generale oggi, comunque, è di vede- 
re tutte le espressioni che impiegano l'appellativo di Fi- 
glio dell'Uomo come provenienti dall’attività midraSica 
della chiesa primitiva o dalla teologia dei redattori (per 
una rassegna, cf. W. WALKER, CBQ 45 [1983] 584-607). 
Una posizione media ammette che Gesù può aver usato 
Figlio dell'Uomo non come un appellativo ma come 
una modesta circonlocuzione, facendo riferimento a sé 
come a un membro di un gruppo più ampio o sempli- 
cemente come a un uomo. (Varie sfumature: VERMES, 
Jesus the Jew, 160-169 [trad. it. cit.]; Jesus and the 
World, 89-99; B. LINDARS, Jesus Son of Man [Grand Ra- 
pids 1983]; P. Casev, ExpTim 96 [1985] 233-236). La 
chiesa primitiva poi ha interpretato questa cinconlocu- 
zione come un titolo riferito a Gesù nella parusia. 
39 Ci sono, comunque, delle difficoltà. Se, come 
si suppone oggi comunemente (cortra A. Higgins), Fi- 
glio dell'Uomo non esisteva come appellativo nel giu- 
daismo prima del tempo di Gesù e della chiesa primiti- 
va, che cosa ha fatto inventare alla chiesa questo appel- 
lativo e applicarlo a Gesù? perché ricorre quasi esclusi- 
vamente sulle labbra di Gesù nel NT? perché è rappre- 
sentato in così tanti strati diversi della tradizione evan- 
gelica (triplice tradizione, duplice tradizione, speciale 
matteana, speciale lucana e tradizioni giovannee) e qua- 
si in nessun’altra parte fuori dai vangeli? perché le 
espressioni ‘Figlio dell'Uomo’ che possono essere au- 
tentiche non mostrano alcuna distinzione tra risurrezio- 
ne e parusia? Più precisamente, perché la credenza nel 
Figlio dell'Uomo non compare mai nelle prime profes- 
sioni di fede, nelle formule liturgiche e nei compendi 
della predicazione cristiana? Nessun altro appellativo 
rivolto a Gesù dalla chiesa primitiva mostra una storia 
della tradizione così strana. Le risposte suggerite da W. 
Walker non controbattono del tutto queste obiezioni. 
Di qui, sembra probabile che la particolare locuzio- 
ne ‘Figlio dell'Uomo’ risalga in qualche modo a Gesù, 
ma che gran parte di essa sia stata sviluppata più tardi 
dalla chiesa. Il problema riguardo alla spiegazione se- 
condo la quale Gesù avrebbe usato la frase nel senso di 
‘To’ o ‘un uomo nella mia situazione’ è che non abbia- 
mo delle prove certe che bar (’e)ndid’ avesse questo si- 
gnificato al tempo di Gesù (FitzMYER, WA 143-160; J. 
DONAHUE, CBQ 48 [1986] 484-498). È difficile leggere 
anche il significato di ‘un uomo nella mia situazione’ in 
alcune delle espressioni terrene ‘Figlio dell'Uomo’, p. 
es., la descrizione in due parti parallele in Me 11,18-19 
par. di Giovanni Battista e di Gesù come i due ultimi 
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inviati della sapienza divina mandati a Israele. Gesù è 
una figura specifica qui; quindi, un significato generico 
per Figlio dell'Uomo non va. Entrambe le accuse a Ge- 
sù nel verso 19 e la sua relegazione a una condizione 
più o meno equivalente a quella di Giovanni Battista 
rendono poco probabile che questa espressione sia sta- 
ta creata dalla chiesa. Perché la chiesa primitiva avreb- 
be dovuto inserire un appellativo connesso alla parusia 
in un contesto in cui Gesù è chiamato mangione e beo- 
ne? Sembra, allora, che il Gesù creatore di parabole 
usasse la designazione enigmatica di Figlio dell'Uomo 
sul genere delle parabole per far riferimento in modo 
paradossale a se stesso come all’umile e indegno mes- 
saggero del potente regno di Dio. 

40 Se anche Gesù usasse la designazione per al- 
ludere alla sua rivendicazione futura, con uno sguardo 
a Dn 7,13-14 («uno, simile ad un figlio d'uomo»), è più 
difficile da dire. Come sostiene TOÒDT (Sor of Man, 32- 
112), le espressioni come Mc 8,38 par. e Lc 12,8-9 han- 
no le maggiori probabilità di riflettere delle autentiche 
affermazioni escatologiche di Gesù sul Figlio dell’Uo- 
mo. Ciò che rende difficile la credibilità, tuttavia, è l’af- 
fermazione di Tòdt secondo cui Gesù fa riferimento a 
qualcun altro quando parla del Figlio dell'Uomo. Di 
nessuna figura apocalittica di questo genere si può pro- 
vare l’esistenza nel pensiero giudaico prima dei tempi 
di Gesù ed egli non dà alcuna indicazione di vedersi 
come il precursore di qualcun altro che non sia Dio. 
Inoltre, la scena del giudizio finale ritratto in queste 
espressioni raduna tutti gli attori significativi coinvolti 
nel dramma apocalittico: Dio, gli angeli, quelli che si 
pentono, quelli che negano e il Figlio dell'Uomo. No- 
tevole per la sua assenza è Gesù, il vero criterio di giu- 
dizio — a meno che il Figlio dell'Uomo non si2 il Gesù 
affermato ed esaltato. Così, Gesù può aver usato l’enig- 
matico Figlio dell'Uomo per la propria situazione para- 
dossale: un modesto messaggero sempre più rifiutato al 
momento presente, ma con una rivendicazione assicu- 
rata nel prossimo futuro. Questa può essere la ragione 
per cui Figlio dell'Uomo non ricorre nelle espressioni 
regno-di-Dio: Figlio dell'Uomo e regno di Dio sono 
due ‘simboli duttili’ alterni per lo stesso paradosso di 
già/non ancora. 

41 La comparsa di ‘Figlio dell'Uomo’ nelle pre- 
dizioni della passione è più problematica. L'assenza di 
queste affermazioni in Q e la loro sistemazione eviden- 
temente schematica in Mc 8,9 e 10 possono indicare 
che qui siamo in presenza di un uso secondario di Fi- 
glio dell'Uomo nella chiesa primitiva (così persino il 
‘conservatore’ E. STAUFFER, ANRW II/25.1, 96). In 
particolare, la lunga predizione in Mc 10,33-34 par. 
sembra un riassunto letterario del racconto della pas- 
sione che segue. Candidati più verosimili per storicità 
sarebbero le brevi affermazioni del tipo mas4/ di Le 
9,44 («Il Figlio dell’uomo sta per essere consegnato in 
mano degli uomini»), Mc 14,41 («Il Figlio dell’uomo 
viene consegnato nelle mani dei peccatori») e Mc 14,21 
(«Il Figlio dell’uomo se ne va, come sta scritto di lui, 
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ma guai a quell’uomo dal quale il Figlio dell’uomo è 
tradito»). Queste espressioni non attribuiscono un 
esplicito significato soteriologico alla morte di Gesù. 
Fa semplicemente parte della sua missione come voluta 
dal Padre. Inoltre, alcune di queste espressioni posso- 
no riflettere un gioco di parole in aramaico (Figlio del- 
l'Uomo - figli degli uomini). Questi laconici /6ghia po- 
trebbero essere visti come delle estensioni delle espres- 
sioni Figlio-dell’Uomo-terreno, muovendo nella dire- 
zione delle predizioni esplicite della passione. Ma se 
vengono da Gesù o dalla chiesa non è possibile deter- 
minarlo con certezza. Rimane il dubbio se Gesù abbia 
usato Figlio dell'Uomo in riferimento alla sua morte 
che si avvicinava (— 45-50). È interessante notare che 
le tre predizioni della sorte del Figlio dell'Uomo in Gv 
3,14; 8,28; 12,32-34 lo vedono «innalzato» senza ulte- 
riore specificazione dei dettagli della morte. 

42 (e) SIGNORE. Non c’è alcun problema nel so- 
stenere che Gesù era chiamato Signore durante la sua 
vita terrena, se si ricorda che l’aramaico rwmdré’, come il 
greco £yrios, aveva un ampio spettro di significati, an- 
dando da un gentile ‘signore’ a un appellativo per Dio 
(FITZMYER, WA 115-142; VERMES, Jesus ‘be Jew, 103- 
128 [trad. it. cit.]). Varie persone che hanno incontrato 
il Gesù storico e hanno visto in lui un maestro, un gua- 
ritore, un profeta escatologico o una persona misterio- 
sa che trascendeva queste categorie potrebbero tutti 
averlo chiamato wdrè’; eppure ognuno potrebbe aver 
inteso un diverso grado di riverenza. L'appellativo 
quindi forniva un legame vivo tra la cerchia dei disce- 
poli intorno al rabbi Gesù e la chiesa post-pasquale 
che adorava il suo Signore risorto. 

43 (f) UOMO SANTO CARISMATICO. Un'altra cate- 
goria che si collega con i titoli e le designazioni già trat- 
tate è l’uomo santo ebraico, ddsid, 0 carismatico, noto 
in Palestina intorno al tempo di Gesù. VERMES (Jesus 
the Jew, 58-85 [trad. it. cit.]) mette in evidenza che ac- 
canto agli scribi di professione e ai pii farisei esistevano 
degli uomini santi — in alcuni casi della Galilea — famo- 
si per i miracoli o gli esorcismi. Erano il prodotto della 
religione popolare piuttosto che della teologia accade- 
mica. Tra questi c'erano Honi il Tracciatore di Cerchi 
(1 sec. a.C.) che praticamente forzava Dio a mandare la 
pioggia, importunandolo come un figlio importuna un 
padre e Hanina ben Dosa (I sec. d.C.) che poteva gua- 
rire a distanza, scacciare i demoni, controllare la natura 
e che era noto per la sua povertà e per la sua mancanza 
di interesse per le questioni legali e rituali, concentrato 
invece sulle questioni morali. Sembra ci sia stata qual- 
che tensione tra questi ‘uomini delle opere’ carismatici, 
simili a Elia, con la loro religiosità molto personale, 
non conformista e il giudaismo dei farisei e dei rabbi 
che si andava sviluppando. Comunque, la testimonian- 
za di queste figure carismatiche è più tarda, tratta dalla 
Misna e dal Talmud; quindi la loro rilevanza ai fini di 
un trattamento critico del Gesù storico deve rimanere 
discutibile. Per lo meno, ci viene rammentato che Ge- 
sù può aver riflesso un tipo particolare di pietà popola- 
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re e carismatica galilaica che si sarebbe scontrata inevi- 
tabilmente con le forme più istituzionali del giudaismo 
di casa a Gerusalemme (cf. S. FREYNE, Galilee from 
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Alexander the Great to Hadrian [Wilmington 1980] 
329-334; HENGEL, Charismatic Leader (+ 14] 44: «ca- 
rismatico escatologico»). 


GESÙ DELLA STORIA: PASSIONE E RISURREZIONE 


44 (I) Ultimi giorni a Gerusalemme. 

(A) Ingresso trionfale; purificazione del Tem- 
pio. Nella primavera del 30 d.C. (o 33), Gesù viaggiò 
con i suoi discepoli dalla Galilea a Gerusalemme per 
l’ultima volta. Due eventi connessi con il suo arrivo (in- 
gresso trionfale e purificazione del Tempio) sono pro- 
blematici e non tutti ammettono la loro storicità. Anche 
se c'è qualche fatto — comunque modesto nella realtà — 
dietro all'ingresso trionfale, Gesù evidentemente ha 
scelto di fare una rivendicazione simbolica della condi- 
zione messianica quando è entrato nell’antica capitale 
davidica. La purificazione del Tempio (attestata indi- 
pendentemente da Giovanni ma posta all’inizio del mi- 
nistero) è stata un'ulteriore rivendicazione di autorità, 
questa volta sulla principale istituzione cultuale della re- 
ligione giudaica. Anche se questo evento può non essere 
stato così pubblico e travolgente come lo ritraggono i 
vangeli, necessariamente Gesù dovrebbe aver messo in 
discussione la gerarchia corrotta e impopolare di Geru- 
salemme. In realtà, la ‘purificazione’ può non essere sta- 
ta l’invocazione di una riforma, ma piuttosto un minac- 
cioso segno profetico che il Tempio attuale stava per es- 
sere distrutto per far largo a uno nuovo e perfetto. 

Queste due azioni simboliche del profeta Gesù, 
azioni che richiamano alla mente i profeti dell’AT, pos- 
sono essere state i motivi per cui l'aristocrazia sacerdo- 
tale ha scelto di colpire Gesù durante la sua particolare 
visita a Gerusalemme, rispetto ai suoi precedenti sog- 
giorni. Così, Gesù stesso aveva scelto di insistere sulla 
questione, forzando la capitale di Israele a prendere 
una decisione a favore o contro di lui, l’ultimo profeta 
della sua storia. Comunque, interpretare questi due 
eventi come segni della simpatia di Gesù per i rivolu- 
zionari giudei significa andare oltre i dati. 


(Sulla purificazione del Tempio: CATCHPOLE, D., in BAMMEL — 
MOULE, Jesus (— 24) 319-334; JEREMIAS, J., «Zwei Miszellen», 
NTS 23 [1976-1977] 177-180; MULLER, K., «Jesus und die 
Sadduzàer», Biblische Randbemerkungen [Fest. R. Schnacken- 
burg, edd. H. Merklein et al., Wiirzburg 1974] 3-24; ROLOFF, 
J.. Das Kerygma, 89-110; SANDERS, Jesus and Judatsm, 61-76; 
SCHNACKENBURG, R., Sobriften zum: Neuen Testament [(Miin- 
chen 1971] 155-176). 


45 (B) L'atteggiamento di Gesù verso la morte. 
Nel contesto degli ultimi giorni di Gesù a Gerusalem- 
me, sorge la questione di come Gesù abbia inteso e af- 
frontato la sua morte. Alcuni sostengono che Gesù non 
abbia parlato della sua morte e che così non sappiamo 
se egli sia crollato di fronte a essa. Così BULTMANN, Je- 
sus, 150-152; per lui tale questione non deve interessa- 


re il credente. Altri (V. HowaARD, CBQ 39 [1977] 515- 
527; X. LÉON-DUFOUR, NRT 100 [1978] 802-821; H. 
SCHURMANN in Begegnung mit dem Wort [Fest. H. 
Zimmermann, ed. ]. Zmijewski, BBB 53, Bonn 1980] 
273-309) sostengono che possiamo sapere qualcosa 
dell’atteggiamento di Gesù e che questo atteggiamento 
è rilevante per la fede cristiana. La seconda opinione 
sembra più in accordo con i dati. Prima, però, un prin- 
cipio generale a priori: sulla base di come una persona 
vive, così muore. Sebbene ci possano essere dei cam- 
biamenti repentini, di norma il modo di morire di una 
persona deriva da e interpreta il modo di vivere di 
quella stessa persona. Il messaggio e la prassi di Gesù 
consistevano nell'amore radicale per Dio e per il pros- 
simo, nel servizio umile e nel sacrificio per gli altri, an- 
che per i nemici. Questo messaggio si basava sulla fidu- 
cia e sull’abbandono totali al Dio che stava venendo 
nel suo regno come Padre. Le azioni di Gesù di guari- 
re, di esorcizzare, di andare in cerca della pecorella 
smarrita, di mangiare con i peccatori, di rimettere i 
peccati, di insegnare alle folle e di discutere con gli op- 
positori erano tutte espressioni concrete del suo servi- 
zio di amore. Gesù era davvero l'‘uomo per gli altri’ la 
cui vita intera interpreta la sua morte - e viceversa. 

46 Andando ai dati a posteriori, dobbiamo chie- 
derci: (a) Gesù prevedeva la possibilità di una morte 
violenta? (b) E in tal caso, come la intedeva? 

(a) In vista della crescente opposizione contro di 
lui, soprattutto tra i sacerdoti e i laici aristocratici di 
Gerusalemme, Gesù avrebbe dovuto essere uno stolto 
per non prevedere la possibilità di una morte violenta 
una volta che avesse visitato la capitale a Pasqua. Di se- 
gnali negativi ce ne erano già all'orizzonte. Nonostante 
i suoi sforzi, delle città intere avevano rifiutato il suo 
messaggio (M/ 11,20-24 par.). Erode Antipa, Ponzio 
Pilato, il sommo sacerdote e il partito dei sadducei, gli 
scribi e il movimento laico dei pii farisei tutti avevano i 
loro svariati motivi per essere contrari a Gesù — e, a 
differenza dei farisei, gli altri individui o gruppi aveva- 
no delle vie per sbarazzarsi di lui legalmente. Inoltre, 
nelle grandi calche festose di Pasqua, c’era sempre la 
possibilità della giustizia del tipo linciaggio da parte 
delle folle tumultuanti o dell'assassinio. Più precisa- 
mente, Gesù vedeva se stesso come il profeta escatolo- 
gico e la religiosità giudaica vedeva sempre più i profe- 
ti dell’AT come figure rifiutate e spesso come martiri 
(J. JEREMIAS, Heiligengriber în Jesu Umwelt [Gòttin- 
gen 1958] 61-63; O. STECK, Israel und das gewaltsame 
Geschick der Propbeten [Neukirchen 1967] 40-58). Di 


conseguenza, Gesù avrebbe dovuto tener conto della 
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prospettiva del martirio e di ciò che avrebbe significa- 
to. Tra gli Ebrei del I sec., il sangue dei martiri si rite- 
neva che avesse un potere di espiazione per Israele 
peccatore (p. es., 4 Mac 6,28-29; 17,22). Più concreta- 
mente, il martirio di Giovanni Battista da parte di Ero- 
de ha fatto diventare questa teologia una possibilità 
reale per Gesù. Per andare oltre ciò che è solo una pos- 
sibilità, tuttavia, bisogna guardare alle parole rilevanti 
che possono vantare l’autenticità. 

47 (b) Gesù ha indicato come intendeva la sua 
possibile morte? Qui, soprattutto, bisogna stare attenti 
alle profezie dopo il fatto, retroproiettate nella vita di 
Gesù. Quindi, per ragioni metodologiche, bisognereb- 
be escludere quei detti che includono il titolo di Figlio 
dell'Uomo o un chiaro riferimento alla risurrezione. Ciò 
non significa che queste espressioni siano necessaria- 
mente delle creazioni successive; l’esclusione è tattica, 
al fine di isolare i dati il più possibile attendibili. Ci so- 
no alcune espressioni in cui Gesù parla in termini gene- 
rali della sua morte prossima e usa l’immagine del pro- 
feta martirizzato o del servitore di Dio, immagini che 
sono molto coerenti con l’autocomprensione del Gesù 
storico. Sebbene queste frasi, prese in esame qui di se- 
guito, siano sparse per tutto il ministero pubblico nei 
vangeli, il loro posto più appropriato — se sono autenti- 
che — può essere durante lo scontro finale di Gesù con 
le autorità di Gerusalemme. (Non c’è ragione di pensa- 
re che Gesù si aspettasse una fine violenta sin dall’inizio 
del suo ministero; così L. OBERLINNER, Todeserwartung 
und Todesgewissheît Jesu [SBB 10, Stuttgart 1980]). 

48 (1) In un'espressione presente in Q (Mz: 
23,37-39 par.), Gesù biasima amaramente Gerusalem- 
me che lo ha rifiutato e rimprovera la città ricordando 
la sua storia in cui si ripete l'abitudine di uccidere i 
profeti. La possibilità che Gerusalemme possa fare lo 
stesso al profeta Gesù rimane una supposizione taciuta 
(certi della storicità: Kimmel e Jeremias). (2) Nel ma- 
teriale speciale lucano precedente a questa espressione 
presente in Q, Gesù non tiene conto di un ammoni- 
mento secondo cui Erode Antipa possa cercare di ucci- 
derlo in Galilea e replica con un commento ironico e 
forse amaro (Lc 13,31-33; cf. FGL 2,1028-1033; positi- 
vo: Ruppert e Bornkamm; negativo: Steck). Il com- 
mento termina con una verità generale tratta dalla teo- 
logia dei profeti martirizzati: «perché non è possibile 
che un profeta muoia [notare il verbo e il nome indef.] 
fuori di Gerusalemme [in realtà Gesù muore fuori dal- 
le porte di Gerusalemme]». 

49 (3) Quando Giacomo e Giovanni, figli di Ze- 
bedeo, cercano un posto speciale nel regno, Gesù chie- 
de se sono preparati a partecipare alla sua sofferenza e 
morte (Mc 10,35-40 par.). Della sofferenza e della mor- 
te si parla nei termini generali dell’AT (calice e battesi- 
mo, il secondo è così insolito che Matteo lo omette). 
Gesù non ha il potere di concedere posti nel regno, ma 
promette a entrambi i fratelli la partecipazione alla sua 
passione e morte. Il vago riferimento alle sofferenze di 
Gesù, l'affermazione dell’impossibilità di concedere 
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posti nel regno e la cattiva luce in cui viene messo Gia- 
como il protomartire tra i Dodici militano in favore 
della storicità. (4) Pietro si è ribellato all'idea della sof 
ferenza di Gesù e Gesù ha dovuto rimproverarlo nei 
termini più forti: «Lungi da me, satana!» (Mc 8,32-33 
par.). Questa probabilmente non è un'espressione 
creata dalla chiesa primitiva. 

50 Se la storicità è riconosciuta per alcune di 
queste espressioni (anche la forma primitiva della para- 
bola dei vignaioli perfidi [— 36] e le laconiche espres- 
sioni Figlio-dell’-Uomo [+ 41]), Gesù si aspettava il 
martirio che l’ultimo profeta doveva subire come parte 
del misterioso progetto di Dio per la salvezza di Israe- 
le. Nessuna di queste espressioni, comunque, assegna 
un significato teologico più dettagliato alla morte: non 
sacrificio vicario; non legame della morte alla risurre- 
zione per formare l’evento apocalittico — nessuna idea 
esplicita di una qualche rivendicazione. Per maggiore 
chiarezza su come Gesù possa aver inteso la sua morte, 
dobbiamo volgerci all’Ultima Cena. 

51 (C) L'Ultima Cena. Il giovedì sera all’inizio 
del 14 di Nisan (il giorno della preparazione), Gesù ha 
celebrato un ultimo pasto con i suo discepoli a casa di 
un simpatizzante di Gerusalemme. La storicità di tale 
pasto finale è sostenuta dalle tradizioni marciane, spe- 
ciale lucana, giovannea e pre-paolina. Il pasto non era il 
banchetto pasquale ufficiale, che doveva essere fatto la 
sera successiva, all’inizio del 15 di Nisan. Gesù, eviden- 
temente, percependo la sua sorte imminente e forse so- 
spettando già il tradimento da parte di uno dei suoi, 
può aver dato di proposito al pasto qualche tratto pa- 
squale, dal momento che non gli sarebbe stato possibile 
condividere la Pasqua regolare con i suoi discepoli. Al- 
l’inizio e alla fine del pasto rispettivamente, Gesù ha 
usato il pane e il vino per rappresentare la sua morte vi- 
cina, che egli accettava come parte della misteriosa vo- 
lontà di Dio di introdurre il regno (contra BRAUN 
Jesus, 56-57), che rigetta la storicità dei gesti rituali di 
Gesù con il pane e il vino). Le parole di Gesù sul pane 
e il vino sono registrate in quattro versioni diverse (1 
Cor 11,23-26; Mc 14,22-25; Mt 26,26-29; Lc 22,15-20), 
rappresentando due delle tradizioni principali (paolina 
e marciana). Ogni versione mostra qualche influenza li- 
turgica e redazionale e così nessuna versione può dirsi 
la formulazione esatta di Gesù. C'è anche Gv 6,51: «... 
il pane... è la mia carne», che può riflettere più alla let- 
tera un originale semitico (cf. anche pane eucaristico 
come carne in Ignazio Rw 7,3; Phld. 4,1). Probabil- 
mente le parole di Gesù dovevano essere qualcosa co- 
me: «Questa è la mia carne [corpo]», e «Questo [cali- 
ce?] è [= contiene, media] il patto [suggellato] attra- 
verso il mio sangue» (cf. l'eco di Es 24,8). Gesù dunque 
interpretava la sua morte come il mezzo (sacrificale? 
espiatorio?) con cui Dio avrebbe ripristinato l'alleanza 
al Sinai con Israele. Addirittura fino alla sua morte, Ge- 
sù considerava la propria missione come la riunione e 
la salvezza di tutto Israele nell’ultima ora della sua sto- 
ria. Anche Gesù vedeva questa cena come l’ultima — 
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l’ultima di tutta una serie di pasti che aveva condiviso 
con i suoi discepoli e anche con i peccatori durante la 
sua vita, pasti che avevano proletticamente comunicato 
il perdono e la salvezza di Dio. Questo ultimo pasto è 
stato una testimonianza che, nonostante l'apparente 
fallimento della sua missione, Dio avrebbe rivendicato 
Gesù persino al di là della morte e avrebbe portato lui 
e i suoi seguaci al banchetto escatologico (cf. la nota 
escatologica data in Mc 14,25 e 1 Cor 11,26). Quindi 
Gesù insiste affinché i discepoli tutti condividano il suo 
calice invece che bere dai loro stessi calici. Si dovranno 
tenere stretti alla compagnia con lui quando morirà, 
per poter partecipare a questo trionfo nel regno. 


(JEREMIAS, J., The Eucharist Words of Jesus [London 1966; 
trad. it., Le parole dell'ultima Cena, Brescia 1973]; MARSHALL, 
LH., Last Supper and Lords Supper [Grand Rapids 1980]; PE- 
SCH, R, Das Abendmabi und Jesu Todesverstindnis [QD 80, 
Freiburg 1978]; REUMANN, J., The Supper of the Lord [Phila- 
delphia 1985] 1-52; SCHWEITZER, A., The Problem of the 
Lord's Supper [ed. J. Reumann, Macon 1982]; SCHWEIZER, E., 
The Lord'’s Supper According to the NT [FBBS 18, Phila- 
delphia 1967)). 


52 (II) Passione e morte. 

(A) Getsemani e arresto. Dopo la cena, Gesù 
condusse i suoi discepoli a un piccolo appezzamento di 
terreno su o ai piedi del monte degli Ulivi (Getsemani = 
frantoio delle olive o tinozza per l’olio). Mentre stava 
pregando lì, venne arrestato da un gruppo di persone 
armate aiutate da Giuda, uno dei Dodici. Poiché è poco 
probabile che un membro dei Dodici potesse essere dif- 
famato gratuitamente da una storia che avrebbe creato 
delle difficoltà teologiche per la chiesa primitiva, il tra- 
dimento di Giuda dovrebbe essere giudicato un fatto 
storico. Il gruppo che ha arrestato Gesù era probabil- 
mente sotto il controllo del sommo sacerdote, benché 
Giovanni faccia menzione di un «distaccamento» (spér- 
ra) e di un «tribuno» (chilierchos), possibili segni di una 
partecipazione dei Romani (contro questa possibilità, 
cf. O. BeTz, ANRW IlI/25.1, 564-647, soprattutto 613). 
Veramente c’era da aspettarselo che le autorità sacerdo- 
tali avessero tenuto informato Pilato di ciò che stavano 
progettando per il piantagrane galileo. Di fronte all’ar- 
resto Gesù rifiutò la resistenza armata e i suoi discepoli 
lo abbandonarono fuggendo in modo ignominioso. 

53 (B) Processo(i). Da questo momento fino al 
processo davanti a Pilato, gli argomenti sono oscuri per 
tre ragioni: le discordanze dei vangeli tra di loro, l’in- 
certezza sulla legge giudaica e la legge romana del tem- 
po e gli scritti apologetici giunti fino a noi. Sono possi- 
bili tre scenari principali: (1) un processo notturno da- 
vanti al sinedrio presieduto dal sommo sacerdote Caifa 
(18-36 d.C.); questa udienza o è durata fino all’alba o è 
stata seguita da una breve udienza all’alba (Marco-Mat- 
teo; così Blinzler e Betz). (2) È stata tenuta soltanto una 
udienza di prima mattina dal sinedrio (Luca; così Cat- 
chpole). (3) È stata tenuta un’udienza informale, forse 
di notte, da alcuni funzionari giudei, forse dal suocero 
di Caifa, Anna, che era stato sommo sacerdote dal 6 al 
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15 d.C. (Giovanni; così Winter, Brandon, Smith). Con- 
tro la prima possibilità ci sono molte prescrizioni del 
trattato della Misna sul Siredrio, prescrizioni cui con- 
travviene il processo registrato in Marco-Matteo. La 
Mfna, comunque, messa per iscritto soltanto alla fine 
del 11 sec., presenta regole rabbiniche (più vicine a quel- 
le farisaiche), non sadducee e può ritrarre un'immagine 
idealizzata mai esistita del tutto precedentemente al 70 
d.C. (Ci sono poche prove a sostegno dell’assunto di S. 
Zeitlin e E. Rivkin secondo cui ci sarebbero stati due si- 
nedri a quel tempo, uno politico e sacerdotale, l’altro 
religioso e farisaico — e Gesù processato dal primo. Cf. 
O. Betz, ANRW IL25.1, 646-647). La descrizione di 
Luca contravviene di meno alla Misna, ma se rifletta 
una fonte indipendente o una redazione fantasiosa di 
Marco è ancora una questione dibattuta. Il racconto di 
Giovanni presenta la minore difficoltà, ma si adatta be- 
ne anche alla teologia dello stesso Giovanni. La cosa 
migliore che possiamo dire è che tra l’arresto e il pro- 
cesso davanti a Pilato, Gesù è stato tenuto in custodia 
dalle autorità del Tempio. Almeno un’udienza e forse 
un processo hanno avuto come risultato le accuse for- 
mali, presentate a Pilato. Le accuse teologiche addotte 
contro Gesù durante l’udienza o il processo ebraico 
(minacce contro il Tempio? insegnamento contrario alla 
legge? sviare la gente come un falso profeta? rivendica- 
zione di una condizione trascendentale?) probabilmen- 
te possono essere state riassunte con il termine generico 
di bestemmia, intesa nel senso più ampio. Durante i 
procedimenti giudaici, Pietro, che aveva seguito a di- 
stanza il Gesù arrestato, si trovò di fronte ad alcuni ser- 
vitori dei funzionari sacerdotali e, in preda al panico, 
negò il suo rapporto con Gesù. La storicità di questo 
evento imbarazzante è molto più probabile della sua in- 
venzione nella chiesa primitiva come propaganda con- 
tro Pietro (contra G. KLEIN, Rekonstruktion und Inter- 
pretation [BEvT 50, Minchen 1969] 49-98). 

54 Ponzio Pilato, governatore della Giudea (26- 
36 d.C.), si sarebbe interessato solo di crimini politici e 
così le questioni teologiche erano tradotte dalle autorità 
del Tempio in lesa maestà (un compito facile in un pae- 
se dove non c’era un confine preciso tra politica e reli- 
gione). Gesù è stato descritto come un rivoluzionario, 
un falso rivendicatore del trono giudaico. ‘Re dei giu- 
dei’ è stata l'imputazione con cui Gesù è stato processa- 
to e condannato davanti a Pilato, come proclamava il ##- 
tulus crucis, l'accusa posta su di un cartello sopra la te- 
sta di Gesù sulla croce. (BRAUN [Jeszs, 34] è quasi l’uni- 
co a negare la storicità del #4/us). Questo #4/us tradu- 
ceva in una categoria politica qualcosa dell’insegnamen- 
to e della prassi di Gesù che era aperto a una interpre- 
tazione messianica. Se le autorità del Tempio dovettero 
o meno ricorrere a Pilato per far giustiziare Gesù è mol- 
to dibattuto. La prova non è certa, ma sembra più pro- 
babile che Gv 18,31 sia corretto: il sinedrio aveva preso 
il potere di mettere a morte i criminali (Blinzler, Catch- 
pole; le controargomentazioni di Winter non sono con- 
vincenti). Discusso è anche se l’incidente di Barabba e 
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la supposta consuetudine sottostante siano storici o sia- 
no invece la creazione della tradizione cristiana. 


(Berz, O., ANRW IL/25.1, 564-647; BLINZLER, J., Der Prozess 
Jesu [Regensburg 1969‘; trad. it., I/ processo di Gesù, Brescia 
1966); ed. ing., The Trial of Jesus [Westminster 1959]; BGJ 
2,791-802; CATCHPOLE, D., The Trial of Jesus [SPB 18, Leiden 
1971); HENGEL, M., Crucifixion [Philadelphia 1977; trad. it, 
Crocifissione, Brescia 1988]; KuHN, H.-W., ANRW II/25.1, 
648-793; MERRITT, R., JBL 104 [1985] 57-68; RIVKIN, E., 
What Crucified Jesus? [Nashville 1984]; SHERWIN-WHITE, A., 
Roman Society and Roman Law in the NT [Grand Rapids 
ea WINTER, P., Or ‘be Trial of Jesus [StJud 1, Berlin 
1974?)). 


55 (C) Crocifissione e morte. Alla fine del pro- 
cesso romano Gesù venne condannato a morte per 
crocifissione e ricevette la flagellazione preliminare 
(una pietà crudele, intesa ad accelerare la morte). Era 
così indebolito Gesù da non riuscire a portare la sua 
trave trasversale della croce. I soldati costrinsero un 
certo Simone di Cirene a portare la croce. Lui e i suoi 
figli, Alessandro e Rufo, diventarono di certo membri 
di rilievo della chiesa primitiva (Mc 15,21). Per cui, c’e- 
ra almeno un testimone oculare alla crocifissione, testi- 
mone che poi divenne un cristiano. La crocifissione eb- 
be luogo fuori dalle mura della città al Golgota (luogo 
del cranio), forse una cava abbandonata. Se Gesù ven- 
ne legato o inchiodato alla croce, non è specificato, an- 
che se i chiodi sono menzionati nelle apparizioni dopo 
la risurrezione (Lc 24,39; Gv 20,20.25.27) e sono coe- 
renti con dei recenti ritrovamenti archeologici (cf. 
TAG 125-146; ma modificano anche la rivalutazione in 
BA 48 [1985] 190-191). Due ladroni (/#stéi, probabil- 
mente insorti) vennero crocifissi insieme a Gesù; il 
pentimento edificante del ‘buon ladrone’ è probabil- 
mente una redazione lucana. Gli scherni e gli insulti, 
narrati in vari punti durante il processo, venivano lan- 
ciati a Gesù anche mentre era appeso alla croce. Se egli 
rispondesse verbalmente a questi insulti e alle sue sof- 
ferenze non si può dire. Le ‘parole dalla croce’ com- 
preso il cosiddetto grido di abbandono (Sa/ 22,2), pos- 
sono venire dalla successiva interpretazione cristiana 
della morte di Cristo. Oltre a Simone di Cirene, gli uni- 
ci testimoni amichevoli al calvario erano alcune disce- 
pole della Galilea. La collocazione della madre di Gesù 
e del discepolo che egli amava ai piedi della croce può 
essere un simbolismo giovanneo. 

56 Sebbene i crocifissi a volte tirassero avanti 
per giorni, la morte di Gesù è avvenuta relativamente 
in poco tempo; per cui non c'è stato alcun bisogno di 
affrettare la sua morte spezzandogli le gambe, come è 
stato fatto nel caso dei due malfattori. La rapidità era 
importante, poiché al tramonto (l’inizio del sabato, il 
15 di Nisan) la Pasqua quell’anno avrebbe coinciso 
con il sabato. La particolare solennità della festa 
rinforzava la regola generale ebraica secondo la quale i 
cadaveri (dei condannati) non dovevano essere lasciati 
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appesi per tutta la notte, per non contaminare la terra 
santa (D/ 21,22-23). In assenza di parenti stretti, il cor- 
po di Gesù avrebbe potuto essere deposto in modo 
sbrigativo in una fossa comune (una possibilità lasciata 
aperta da BRAUN [Jess, 35]). Ma Giuseppe di Arima- 
tea, un autorevole dignitario giudeo, intercedette pres- 
so Pilato e ottenne il corpo per la sepoltura (tempora- 
nea?) in una tomba di sua proprietà nelle vicinanze. 
Alcune delle donne galilee assistettero ai preparativi 
per la sepoltura. L'unico nome costante sia alla croce 
che alla tomba è quello di Maria Maddalena. La de- 
scrizione di una guardia posta al sepolcro sigillato, de- 
ve essere considerata una creazione successiva prove- 
niente dai dibattiti giudeo-cristiani (M/ 27,62-66; cf. 
28,11-15). Sulla Sindone di Torino, cf. R.E. BROWN, 
Biblical Exegesis and Church Doctrine (New York 
1985) 147-155; sulla sepoltura, RE. BROWN, CBQ 50 
(1958) 233-245. 

57 (III) Risurrezione. Poiché il Gesù della sto- 
ria è per definizione il Gesù che è aperto all’indagine 
empirica da parte di ogni osservatore, il Gesù risorto 
esula dallo scopo di questa indagine (come affermato 
ora formalmente dal PCB; — Pronunciamenti della 
chiesa, 72:39). Ciò non significa che la risurrezione non 
sia reale, ma che la risurrezione è un evento che tra- 
scende il tempo e lo spazio (da qui il termine ‘metasto- 
rica’) in quanto Gesù entra nella vita eterna alla pre- 
senza del Padre suo. Determinati effetti collegati alla 
risurrezione (la tomba vuota e le apparizioni pasquali) 
appartengono al nostro mondo di tempo e spazio ma 
sono trattati più adeguatamente in una storia della 
chiesa primitiva. Basti dire che le tradizioni della tom- 
ba-vuota non dovrebbero essere liquidate automatica- 
mente come ‘leggende successive’. Marco e Giovanni 
conservano due diverse versioni di una storia che nel 
suo complesso sembra appartenere a qualche corrente 
della tradizione cristiana primitiva (cf. W. CRAIG, NTS 
31 [1985] 67 n. 88, per un elenco di esegeti che sosten- 
gono una qualche forma di storicità; ma I. BROER [Die 
Urgemeinde und das Grab Jesu (SANT 31, Munchen 
1972)] esita sul fatto che la chiesa primitiva di Gerusa- 
lemme conoscesse o meno il sepolcro di Gesù). Che ci 
fossero testimoni conosciuti per nome che affermavano 
che il Gesù risorto era apparso loro (1 Cor 15,5-8), che 
questi testimoni comprendessero discepoli del Gesù 
storico i quali lo avevano abbandonato per paura e poi 
avevano fatto un notevole voltafaccia dopo la sua mor- 
te ignominiosa, che questi discepoli non fossero stolti 
incompetenti ma persone capaci di una propagazione 
intelligente di un nuovo movimento e che alcuni di 
questi discepoli abbiano dato la propria vita per la ve- 
rità delle loro esperienze pasquali, sono tutti fatti stori- 
ci. A seconda di come la gente reagisce a questi fatti e 
al Gesù storico si è condotti al di là dell'indagine empi- 
rica, nella sfera della decisione religiosa, della fede e 


della incredulità. 
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INTRODUZIONE 


3 (I) Il nome di Paolo. Nelle sue lettere l’apo- 
stolo chiama se stesso con il nome di Pa4/0s, il nome 
usato anche in 2 Pt 3,15 e in A? a partire da 13,9. Pri- 
ma di A? 13,9 è chiamato Séz/os (7,58; 8,1.3; 9,1, ecc.) 
che è la forma gr. di Sa4/. Quest'ultimo modo di scri- 
vere il nome ricorre soltanto nei racconti della con- 
versione (9,4.17; 22,7.13; 26,14) e corrisponde all’ebr. 
Sa”Al, il nome del primo re dell’antico Israele (p. es., 1 
Sam 9,2.17; cf. At 13,21). Esso significa «domandato» 
(a Dio o a YHWH). A 13,9 segna il passaggio da 
«Saul» a «Paolo» (fatta eccezione per il successivo 
Saul): Séulos dé, ho kai Pàulos, «Saul, conosciuto anche 
come Paolo». Il nome Péz/os è la forma gr. del ben no- 
to cognome romano (nome di famiglia) Pa4/(/)us, usato 
dalla gens Emilia, i Vettenii e i Sergii. Si possono fare 
soltanto delle congetture su come Paolo abbia ottenuto 
un tale nome romano. È per pura coincidenza che Saul 
cominci a essere chiamato Paolo nel racconto degli Ar- 
ti in cui il proconsole romano Sergio Paolo si è conver- 
tito (13,7-12), poiché è assai improbabile che Paolo ab- 
bia assunto il nome di questo illustre convertito roma- 
no di Cipro (pace Gerolamo, In Ep. a Filem. 1, PL 
26,640; H. Dessau et al.). È più probabile che l’aposto- 
lo fosse chiamato Pazlos sin dalla nascita e che Sal 
fosse il sign o supernomen (nome aggiunto) usato 
nei circoli giudaici. Molti giudei di quell'epoca avevano 
due nomi, uno semitico (Saul) e l’altro greco o romano 
(Paolo); cf. A: 1,23; 10,18; 13,1. La scelta dei nomi era 
spesso determinata dalla somiglianza dei loro suoni. 
Non c’è alcuna testimonianza a suffragio della tesi che 
‘Saul’ sia stato cambiato in ‘Paolo’ al momento della 
sua conversione; in effetti, Sa4/os è usato negli Atti an- 
che dopo questo evento. Il cambiamento riscontrato in 
13,9 è dovuto probabilmente a fonti diverse a cui Luca 
attinse le sue informazioni. Paulus in latino significa 
«piccolo», «poco», ma non aveva niente a che vedere 
con la statura o l’umiltà di Paolo. 


(Dessau, H., Hermes 45 [1910] 347-368; HarreR, G.H., 
HTR 33 [1940] 19-33. Sul superzorien: LAMBERTZ, M., Glotta 
4 [1913] 78-143). 


4 (II) Fonti e cronologia della vita di Paolo. 
Quel poco che si conosce su Paolo ci giunge da due 
fonti principali: (1) i passi dalle sue lettere autentiche, 
principalmente 1 7s 2,1-2.17-18; 3,1-3a; Gd/ 1,13-23; 
2,1-14; 4,13; Fil 3,5-6; 4,15-16; 1 Cor 5,9; 7,7-8; 16,1-9; 
2 Cor 2,1.9-13; 11,7-9.23-27.32-33; 12,2-4.14.21; 
13,1.10; Raz 11,1c; 15,19b.22-32; 16,1; e (2) At 7,58; 
8,1-3; 9,1-30; 11,25-30; 12,25; 13,1-28,31. (Alcuni det- 
tagli nelle lettere deutero-paoline e pastorali sono di 
valore discutibile e possono essere usati soltanto come 
sostegno a ciò che si conosce dalle altre due fonti). 

5 Le due fonti citate, comunque, non sono di 
uguale valore. Nella ricostruzione della vita di Paolo, 
va data la preferenza a ciò che ci ha detto Paolo riguar- 


do a se stesso, poiché la storia di Luca sull'attività mis- 
sionaria di Paolo è colorata dalle sue pronunciate ten- 
denze letterarie e dalle preoccupazioni teologiche. Au- 
tori recenti come J. Knox, D.W. Riddle, R. Jewett, G. 
Liidemann, J. Murphy-O'Connor, et al. hanno provato 
a elaborare una ‘vita’ di Paolo oppure una cronologia 
delle sue lettere o solamente o principalmente sulla ba- 
se dei suoi propri scritti, manifestando spesso riluttan- 
za ad accogliere informazioni dagli Atti. Tuttavia, con 
un sistema che lascia abbastanza perplessi, questi auto- 
ri a volte ammettono dei dettagli che solo Luca raccon- 
ta — dettagli di cui hanno &isogro per le loro svariate 
soluzioni (p. es., la comparizione di Paolo davanti a 
Gallione [18,12], il soggiorno di Paolo a Corinto per 
18 mesi [18,11] o Listra come città d’origine di Timo- 
teo [16,2-3])! Nella seguente ricostruzione dell’attività 
di Paolo sarò cauto e userò un senso critico nell’acco- 
gliere ulteriori dettagli per i quali gli Atti sono l’unica 
fonte, ammesso che questi non contraddicano o che 
non siano in contrasto con i dati paolini. (Il lettore no- 
terà che il mio racconto usa il tempo passato per i dati 
paolini, ma il presente per i dati tratti dagli Atti). 

6 Anni fa T.H. CAMPBELL («Paul’s ‘Missionary 
Journeys'») mostrò che nei passi paolini citati sopra c’è 
una sequenza degli spostamenti di Paolo a partire dalla 
sua conversione fino all’arrivo a Roma, che ha una cor- 
rispondenza parallela con gli spostamenti più dettaglia- 
ti degli Atti. Nella Tavola della sequenza nella pagina 
seguente, adatto il suo studio fondamentale, facendo 
uso di discussioni più recenti dei dati e aggiungendo ri- 
ferimenti ai collaboratori di Paolo. 

7 Occorre notare le differenze degli sposta- 
menti di Paolo nella Tavola della sequenza: (1) la man- 
canza della menzione da parte di Luca del ritiro di 
Paolo in «Arabia» (Ge/ 1,17b); (2) il raggruppamento, 
da parte di Luca, delle attività missionarie di Paolo in 
tre blocchi (I: 13,1-14,28; II: 15,36-18,22; III: 
18,23-21,16). Alcuni critici pensano che la missione 1 
sia una costruzione completamente lucana; ma non è 
piccola parte del problema la questione delle fonti in 
questa parte degli Atti (+ Atti, 44:10). (3) L'occasione 
di Luca per la fuga di Paolo da Damasco: un complot- 
to ordito dai Giudei (A: 9,23; in contrasto 2 Cor 
11,32). (4) La descrizione che fa Luca dell’«acconsenti- 
re» di Paolo alla morte di Stefano (A 7,58-8,1; cf. 
22,20), laddove Paolo stesso parla soltanto di persecu- 
zione alla «chiesa di Dio» (Ga/ 1,13) o alla «chiesa» 
(Fil 3,6) e non accenna maia Stefano. 

8 La Tavola della sequenza fornisce nel migliore 
dei casi soltanto una cronologia relativa. Nelle lettere 
autentiche di Paolo l’unico avvenimento che può essere 
datato extrabiblicamente è la fuga damascena (2 Cor 
11,32-33): il governatore del re Areta montò la guardia 
alla città per catturare Paolo, ma egli fuggì calato in 
una cesta da una finestra del muro della città (cf. A? 
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TAVOLA DELLA SEQUENZA DEGLI SPOSTAMENTI DI PAOLO 


Lettere 


Conversione vicino a Damasco 
{implicito in Gu? 1,170) 

In Arabia (Gu/ 1,17b) 

Ritorno a Damasco (1,17c): 3 anni 

Fuga da Damasco (2 Cor 11,32-33) 

A Gerusalemme (Gu? 1,18-20) 

«Le regioni della Siria e della 
Cilicia» (Ga/ 1,21-22) 


Chiese evangelizzate prima della 
città macedone di Filippi (F//4,15) 


«Dopo quattordici anni, andai di 
nuovo a Gerusalemme» (per il 
«Concilio», Ga/ 2,1) 

Incidente di Antiochia (Ga/ 2,11-14) 


Galazia (1 Cor 16,1) evangelizzata 
per la prima volta (Ga/ 4,13) 


Filippi (1 7s 2,2 {= Macedonia, 2 Cor 11,9]) 
Tessalonica (1 Ts 2,2; cf. 3,6; Fil 4,15-16) 


Atene (1 75 3,1; cf. 2,17-18) 
Corinto evangelizzata (cf. 2 Cor 1,19; 11,7-9) 
Timotco arriva a Corinto (I Ts 3,6) 
probabilmente accompagnato 
da Silvano (1 Ts 1,1) 


Apollo (a Efeso) esortato da Paolo 
ad andare a Corinto (1 Cor 16,12) 


Galazia settentrionale, seconda 
visita (Ga/4,13) 
Efeso (I Cor 16,1-8) 
Visita di Cloe, Stefana, et al. 
a Paolo a Efeso (1 Cor 1.11; 16,17), 
portando qualche lettera (7,1) 
Paolo imprigionato (? cf. 1 Cor 15,32; 
2 Cor 1,8) 
Timoteo mandato a Corinto (1 Cor 4,17; 
16,10) 
Seconda visita «dolorosa» di Paolo a 
Corinto (2 Cor 13,2); ritorno a Efeso 
Tito mandato a Corinto con una lettera 
«scritta tra molte lacrime» (2 Cor 2,13) 
(Progetti di Paolo di visitare la Macedonia, 
Corinto e Gerusalemme/Giudea, 
I Cor 16,3-8; cf. 2 Cor 1,15-16) 
Ministero a Troade (2 Cor 2,12) 
In Macedonia (2 Cor 2,13; 7,5; 
9,2b-4); arrivo di Tito (2 Cor 7,6) 
Tito mandato avanti a Corinto 
(2 Cor 7,16-17) con parte di 2 Cor 
Illiria (Rav 15,19)? 
Acaia (Rat 15.26; 16,1); terza visita 
di Paolo a Corinto (2 Cor 13,1) 


(Progetti di visitare Gerusalemme, Roma, 
Spagna [Rx 15,22-27]) 


Atti 


Damasco (9,1-22) 


Fuga da Damasco (9,23-25) 
A Gerusalemme (9,26-29) 
Cesarca c Tarso (9,30) 


Antiochia (11,262) 

{Gerusalemme (11,29-30; 12,25) — 25) 
I Missione: Antiochia (13,1-4a) 
Seleucia, Salamina, Cipro (13,4b-12) 
Sud della Galazia (13,13-14,25) 


Antiochia (14,26-28) 
Gerusalemme (15,1-12) 


Antiochia (15,35); II Missione 
Siria e Cilicia (15,41) 

Sud della Galazia (16,1-5) 

Frigia e Nord della Galazia (16,6) 


Misia e Troade (16,7-10) 

Filippi (16,11-40) 

Anfipoli, Apollonia, Tessalonica (17,1-9} 

Berca (17,10-14) 

Atene (17,15-34) 

Corinto per 18 mesi (18,1-18a) 

Sila e Timoteo vengono dalla 
Macedonia (18,5) 


Paolo parte da Cencre (18,18b) 
Lascia Priscilla c Aquila a Efeso (18,19-21} 
Apollo inviato nell’Acaia da 
Priscilla e Aquila (18,27) 
Paolo a Cesarea Marittima (18,22a) 
Paolo a Gerusalemme (18,22b) 
Ad Antiochia per un po' di tempo (18,22c) 
III Missione: Nord della Galazia e 
Frigia (18,23) 
Efeso per 3 anni o 2 anvi, 3 mesi 
(19,1-20,1; cf. 20,31) 


(Progetti di Paolo di visitare la 
Macedonia, l’Acaia, Gerusalemme, 
Roma, 19,21) 


Macedonia (20,1b) 


3 mesi in Grecia (Acaia) (20,2-3) 


Paolo si appresta a ritornare in Siria (20,3), 
ma passa attraverso la Macedonia e 
Filippi (20.3b-6a) 

Troade (20,6b-12) 

Mileto (20,15c-38) 

Tiro, Tolemaide, Cesarea (21,7-14) 

Gerusalemme (21,15-23,30) 


Cesarca (23,31--26,32) 
Viaggio a Roma (27,1-28,14)} 
Roma (28,15-31) 
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9,24-25). Ciò avvenne alla fine dei tre anni trascorsi da 
Paolo a Damasco (Gaf 1,17c-18). Poiché Damasco è 
stata evidentemente sotto il dominio romano fino alla 
morte di Tiberio (16 marzo, 37 d.C.; cf. FLAVIO Giu- 
SEPPE, Art. Iud. 18.5.3 $ 124) e al nabateo Areta IV Fi- 
lopatore venne affidato il controllo su di essa dall’impe- 
ratore Caio Caligola, la fuga di Paolo deve essere avve- 
nuta tra il 37 e il 39 d.C., probabilmente nel 39 d.C. (cf. 
PW 2/1 [1895] 674). La conversione di Paolo avvenne 
circa tre anni prima, probabilmente nel 36 d.C. 

9 Per quanto riguarda gli Atti, i dati extrabibli- 
ci si ritrovano in cinque eventi della vita di Paolo. In 
ordine di importanza decrescente sono i seguenti: 

(1) Il proconsolato di L. Giunio Gallione Anneo in 
Acaia, di fronte al quale viene trascinato Paolo a Co- 
rinto (A/ 18,12). Questa è «una connessione tra la car- 
riera dell’apostolo e la storia generale accettata da tutti 
gli studiosi» (MURPHY-O'CONNOR, Corintb, 141), an- 
che se è riportata solo da Luca. Il proconsolato di Gal- 
lione è menzionato in una iscrizione greca in un tempio 
di Apollo e scoperta da E. Bourguet a Delfi nel 1905 e 
nel 1910. È frammentaria e la pubblicazione completa 
di tutti i frammenti (ed. A. Plassart) ha avuto luogo 
soltanto nel 1970. È una copia di una lettera mandata 
da Claudio alla città di Delfi riguardante i suoi proble- 
mi di spopolamento. 


ITiber[io Claudio Ces]are Au[gust]o Ge[rmanico, investi- 
to del po]tere tribunizio “[per la dodicesima volta, accla- 
mato imperatore per l]a ventesima volta, P[adre della 
pa]tria [...invia saluti a ...). ‘Per mol[to tempo io sono 
stato non sol]o [ben disposto verso l]a cit[tà] di Delf{i, ma 
anche sollecito per la sua ‘pro]sperità, e ho sempre os- 
serv[ato i]l cul[to dJi Apol[lo pizio. Ma] ?ora [dal mo- 
mento che] si dice che è desti[tulita di [citta]dini, come 
[L. Giu]nio °Gallione, mio ami[co] e [procon]sole, [re- 
centemente mi ha riferito e desiderando che Delfi]’ conti- 
nui a mantenere [inta]tto il suo anti[co rango, Io] [vi] 
ord[ino di in]vitare [persone di alti natali anche da %al]tre 
città [a Delfi come nuovi abitanti e di] ’per[mettere] loro 
[e ai loro figli di avere tutti i] privi[legi di Del]fi !°essendo 
citta[dini su uguali e pari (basi)]. Poiché s[e] al[cuni...] 
fossero da tras[ferire come citta]dini [in queste regioni, 
... (Il resto è inconseguente; la mia traduzione segue il te- 
sto di Oliver e le parentesi racchiudono le integrazioni). 


Da questo testo possiamo dedurre che Gallione era 
proconsole in Acaia nel dodicesimo anno del regno di 
Claudio, dopo la ventiseiesima acclamazione come 
«imperatore». Mentre il potere tribunizio, di cui l’im- 
peratore veniva investito ogni anno, segnava i suoi anni 
di regno, l’acclamazione come imperatore era sporadi- 
ca, venendo concessa dopo dei trionfi o importanti vit- 
torie militari. Per datare un avvenimento in base ad es- 
sa, occorre sapere quando è avvenuta l’acclamazione 
specifica. Da altre iscrizioni si sa che le acclamazioni 
dalla 22° alla 25° ebbero luogo nell’11° anno del regno 
di Claudio e che la 27° avvenne nel suo 12° anno, pri- 
ma del 1° agosto del 52 d.C. (CIL 6,1256; FRONTINO, 
De Aquis 1,13). La 26° acclamazione potrebbe essere 
avvenuta prima dell’inverno del 51 d.C. o nella prima- 
vera del 52 d.C. Ma il 12° anno di regno cominciò il 25 


[79:9-10] 


gennaio del 52 e un'iscrizione a Caria combina la 26* 
acclamazione con il 12° anno di regno (démarchikés 
exustas tò dodékaton ... autokrdtora tò eikoston kèi 
hékaton, BCH 11 [1887] 306-307; A. Brassac, RB 10 
[1913] 44; cf. CIL 8,14727). 

L'Acaia era una provincia senatoriale, governata da 
un proconsole nominato dal senato romano. Questo 
governatore provinciale di norma rimaneva in carica 
per un anno e di regola assumeva l’incarico il 1° giugno 
(DIONE Cassio, Hist. Rozm:. 57.14.5) per lasciarlo verso 
la metà di aprile (:b:4., 60.11.6; 60.17.3). La lettera di 
Claudio dice che Gallione gli aveva riferito la situazio- 
ne di Delfi. Quindi Gallione era già in Acaia e aveva ri- 
ferito nella tarda primavera o all’inizio dell’estate del 
52 d.C. Questo potrebbe essere stato verso la fine del- 
l’anno proconsolare di Gallione (dal giugno 51 al mag- 
gio 52) o all’inizio di tale anno (dal giugno 52 al mag- 
gio 53). Poiché Seneca, il fratello minore di Gallione, 
dice che a questi venne la febbre nell’Acaia e che 
«s’imbarcò immediatamente» (Ep. 104,1), sembra che 
Gallione abbia accorciato il suo soggiorno nell’Acaia e 
si sia affrettato a casa. Questo fa pensare che Gallione 
fosse stato là nella tarda primavera e nell'estate del 52 e 
che l’abbia lasciata non più tardi della fine di ottobre 
(prima del mare clausum, quando i viaggi per mare di- 
ventavano impossibili). Per cui, Paolo deve essere stato 
condotto davanti a Gallione a un certo punto dell’esta- 
te o dell’inizio dell'autunno del 52. Essendo stato a Co- 
rinto per 18 mesi, Paolo sarebbe arrivato là all’inizio 
del 51 (cf. A: 18,11). 


(BOURGUET, E., De rebus delphicis imperatoriae aetatis capita 
duo [Montpellier 1905]; BRassac, A., RB 10 [1913] 36- 
53.207-217; MurPHy-O'CONNOR, Corinth, 141-152.173-176; 
OLIVER, J.H., Hesperia 40 [1970] 239-240; PLASSART, A., 
REG 80 [1967] 372-378; Les tnscriptions du temple du IV siè- 
cle (Fouilles de Delphes III/4, Paris 1970] $ 286). 


10 (2) L'espulsione dei Giudei da Roma da parte 
dell’imperatore Claudio (A 18,2c), narrata da Luca al- 
l’arrivo di Aquila e Priscilla a Corinto, dai quali sta 
Paolo per l’evenienza. SVETONIO (Claudio 25) riferisce: 
ludacos impulsore Chresto assidue tumultuantes Roma 
expulit, «Espulse da Roma i giudei che facevano conti- 
nui disordini a causa di Chrestus». Se «a causa di Chre- 
stus» (che al tempo di Svetonio sarebbe stato pronun- 
ciato Christos) è un modo confuso di far riferimento al- 
le dispute riguardo al fatto se Gesù era Cristo, Sveto- 
nio riferirebbe la discordia a Roma tra giudei e giudeo- 
cristiani. Uno storico cristiano del quinto secolo, P. 
OrosIo (Hist. adv. pag. 7.6.15-16; CSEL 5,451), cita il 
testo di Svetonio e data l’espulsione nell’anno nono 
del regno di Claudio (tra il 25 gennaio del 49 d.C. e il 
24 gennaio del 50 d.C.). Ma poiché Orosio dice che 
Flavio Giuseppe racconta di questa espulsione, mentre 
invece lo storico giudeo non ne parla, la sua testimo- 
nianza è sembrata sospetta ad alcuni studiosi. Non si sa 
dove Orosio abbia preso questa informazione sull’anno 
nono. Questa data dell’espulsione, comunque, rimane 
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la più probabile (cf. E.M. SMALLW00D, The Jews under 
Roman Rule [SJLA 20, Leiden 1976] 211-216; JEWETT, 
Chronology, 36-38; G. HowaRD, ResQ 24 [1981] 175- 
177). Ma alcuni studiosi hanno invece cercato di inter- 
pretare la testimonianza di Svetonio come un riferi- 
mento a una decisione presa da Claudio nel suo primo 
anno di regno (41 d.C.) riportato da DIONE CASSIO 
(Hist. Rom. 60.6.6). L'imperatore, notando il crescente 
numero di giudei romani, «non li ha cacciati», ma ha 
ordinato loro «di non riunirsi» (cf. LODEMANN, Paz, 
165-171; MURPHY-O'CONNOR, Coriztb, 130-140). Ciò 
comunque non convince, poiché Dione Cassio dice 
esplicitamente che Claudio wox espulse i Giudei (in 
quel momento). Può benissimo aver espulso a/cuzi giu- 
dei più tardi, come afferma Svetonio. (La storia di Dio- 
ne Cassio per l’anno 49 d.C. esiste solo in epitomi). 
Comunque, bisogna prescindere dall’iperbole lucana: 
«tutti i giudei» (// 18,2) e chiedersi quanto ‘di recente’ 
Aquila e Priscilla sarebbero arrivati dall'Italia’ (non 
specificatamente da Roma). Se l’espulsione da parte di 
Claudio è stata un evento dell’anno nono del regno, 
l’arrivo di Paolo a Corinto sarebbe avvenuto in un 
qualche momento dopo di essa. 
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11 (3) La carestia durante il regno di Claudio 
(Ae 11,28b) non è facile da datare. Colpì sicuramente 
l’intera area mediterranea orientale per diversi anni; al- 
cune testimonianze indicano che in Giudea ci fu verso 
l’inizio del mandato di procuratore di T. Giulio Ales- 
sandro (46-48 d.C.; cf. FLAVIO GIUSEPPE, Art. Iud. 
20.5.2 $ 101; — Storia, 75:178). Sulla sua relazione con 
la cosiddetta visita della carestia, — 25-27. 

12 (4) Porcio Festo succedette ad Antonio Feli- 
ce come procuratore della Giudea (A; 24,27). La data 
precisa di questa successione è difficile da stabilire, ma 
può essere avvenuta intorno al 60 d.C. (cf. HJPAJC 
1,465-466; HBC 322-324). All’arrivo di Festo, Paolo si 
appellò a Cesare per un processo (25,9-12) 

13 (5) Il ritorno a Roma di Ponzio Pilato nel 36 
d.C. per rispondere della sua condotta (cf. FLAVIO 
GIUSEPPE, Az. Iud. 18.4.2 $ 89; — Storia, 75:168). La 
rimozione di Pilato e l’arrivo del nuovo prefetto, Mar- 
cello, può essere stata l'occasione plausibile per la lapi- 
dazione di Stefano (A 7,58-60) e per l’inizio della per- 
secuzione alla chiesa di Gerusalemme (At 8,1). La con- 
versione di Paolo può essere collegata con questi fatti. 


LA CARRIERA DI PAOLO 


14 (I) Giovinezza e conversione. 

(A) La giovinezza di Paolo. La data di nasci- 
ta di Paolo è sconosciuta. Definiva se stesso un «uomo 
vecchio» (presbytés) in Fix 9 (> Filemone, 52:10), cioè 
qualcosa come tra i 50 e i 56 anni di età (TDNT 6,683); 
questo vorrebbe dire che era nato nel primo decennio 
d.C. Luca descrive Saulo come un «giovane» (nearsas) 
presente alla lapidazione di Stefano, cioè, vale a dire 
tra i 24 e i 40 anni (cf. Diogene Laerzio 8.10; FILONE, 
De cher. 114). 

15 Paolo non ci dice mai dove è nato, ma il suo 
nome, Paolo, lo collegherebbe a qualche città romana. 
Vantava origini giudaiche e faceva risalire la sua di- 
scendenza fino alla tribù di Beniamino (Rw 11,1; Fil 
3,5; 2 Cor 11,22). Era un «israelita» (:4id.), un «ebreo 
da ebrei, fariseo quanto alla legge» (Fi/ 3,5), «accanito 
com'ero nel sostenere le tradizioni dei miei padri» e su- 
perando i suoi coetanei e connazionali «nel giudaismo» 
(Gal 1,14). Definendosi un «ebreo» (Hebréios), può 
aver voluto dire che era un giudeo di lingua greca che 
sapeva parlare anche l’aramaico (cf. C.F.D. MOULE, 
ExpTim 70 [1958-1959] 100-102) e che sapeva leggere 
AT nell’originale. Le lettere di Paolo, ad ogni modo, 
rivelano che egli conosceva bene il greco e che sapeva 
scriverlo e che nel rivolgersi alle chiese dei Gentili di 
solito citava l’AT in greco. Tracce del genere retorico 
della diatriba stoica nelle sue lettere (— Teologia paoli- 
na, 82:12) mostrano che aveva ricevuto un'educazione 
greca. 

16 Anche Luca presenta «Paolo» come un «giu- 


deo», come «un fariseo» nato a Tarso, una città elleni- 
stica della Cilicia (Af 22,3.6; 21,39), come un cittadino 
romano dalla nascita (22,25-29; 16,37; 23,27) e che 
aveva una sorella (23,16). Se le informazioni di Luca 
sulle origini di Paolo sono corrette, queste aiutano a 
spiegare la cultura sia ellenistica che giudaica di Paolo. 
Tarso è testimoniata per la prima volta come Tarzi sul- 
l’obelisco nero di Salmanassar III, del nono secolo a.C. 
(riga 138; cf. D.D. LUCKENBILL, ARAB 1,207). Nel 
quarto secolo, SENOFONTE (Arab. 1.2.23) la chiamava 
«una grande e prosperosa città» e le monete greche del 
Ve del IV secolo rivelano la sua antica ellenizzazione. 
Venne profondamente ellenizzata da Antioco IV Epifa- 
ne (175-164), che vi stabili anche una colonia di Giudei 
(nel 171 ca.) per incrementare il commercio e l’indu- 
stria. Cf, W.M., Ramsay, ExpTtér 16 (1904-1905) 18-21; 
cf. FILOSTRATO, Vita di Apollonio Tianeo 6,34; 
SHERWIN-WHITE, Roman Society, 144-193. 

17 Nella riorganizzazione dell’Asia Minore da 
parte di Pompeo nel 66 a.C., Tarso divenne la capitale 
della provincia della Cilicia. Più tardi Marco Antonio 
concesse alla città libertà, immunità e cittadinanza, di- 
ritti confermati poi da Augusto, il che può spiegare le 
connessioni romane di Paolo. Tarso era un famoso 
centro di cultura, filosofia ed educazione. STRABONE 
(Geogr. 14,673) conosce le sue scuole come superiori 
a quelle di Atene e di Alessandria e i suoi studenti co- 
me nativi della Cilicia, non stranieri. Atenodoro, un fi- 
losofo stoico e maestro dell’imperatore Augusto, si ri- 
tirò lì nel 15 a.C. e gli venne affidato il compito di ri- 
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vedere gli sviluppi civici e democratici della città. An- 
che altri filosofi, stoici ed epicurei, vi si stabilirono e 
insegnarono lì. Romani famosi visitarono Tarso: Cice- 
rone, Giulio Cesare, Augusto, Marco Antonio e Cleo- 
patra. Di qui, il Paolo lucano può vantarsi di essere un 
«cittadino di una città non certo senza importanza» 
(21,39). 


(BOÒHLIG, H., Die Geisteskultur von Tarsus [Gòttingen 1913]; 
WELLES, C.B., «Hellenistic Tarsus», MUS) 38 [1942] 41-75; 
Jones, A.H.M., The Cities of the Eastern Roman Provinces 
(Oxford 1971] 192-209). 


18 Il Paolo lucano si vanta anche di essere «cre- 
sciuto in questa città (di Gerusalemme), formato alla 
scuola di Gamaliele» (A 22,3), vale a dire, Gamaliele 
I, il più anziano, il cui foruit a Gerusalemme fu all’in- 
circa dal 20 al 50 d.C. (cf. W.C. vAaN UNNIK, Tarsus or 
Jerusalem: The City of Paul's Youth [London 1962]). 
Sebbene la descrizione lucana della giovinezza di Paolo 
trascorsa a Gerusalemme possa spiegare la sua educa- 
zione e il suo modo di pensare semitici, Paolo stesso 
non dice neanche una parola a proposito di questo 
aspetto della sua giovinezza. Inoltre, si crea una diffi- 
coltà: gli scritti di Paolo non indicano mai se egli abbia 
incontrato o se abbia avuto una qualche conoscenza 
personale con il Gesù del ministero pubblico (cf. 2 Cor 
5,16; 11,4, che non significa necessariamente che ci sia 
stata, anche se alcuni commentatori intendono in que- 
sto modo 5,16) — se ha passato la sua giovinezza a Ge- 
rusalemme, avrebbe potuto mancare un tale incontro? 
Anche se il tipo di argomentazione e l’uso dell’AT sono 
simili a quelli dei giudei palestinesi colti, la sua dipen- 
denza dalle tradizioni rabbiniche è più dichiarata che 
provata (cf. E.P. SANDERS, Paul and Palestinian Judaism 
[Philadelphia 1977; trad. it., Paolo e il giudaismo pale- 
stinese, Brescia 1986], ma cf. J. NEUSNER, HR 18 
[1978] 177-191). Invero, l’unica prova che Paolo sia 
stato educato da una figura rabbinica come Gamaliele 
è quella affermazione degli Atti. 

19 Secondo J. JEREMIAS (ZNW 25 [1926] 310- 
312; ZNW 28 [1929] 321-323), al tempo della sua con- 
versione Paolo non era semplicemente un discepolo 
rabbinico (#a/:î4 hakdm), ma un maestro riconosciuto 
con il diritto di prendere decisioni legali. Questa auto- 
rità sarebbe da presupporre quando fu inviato a Dama- 
sco per arrestare dei cristiani (A 9,1-2; 22,4-5; 26,12) e 
nel suo voto contro i cristiani in quanto membro del si- 
nedrio (26,10). In base a ciò Jeremias ha concluso che, 
siccome l’età richiesta per l'ordinazione rabbinica era 
di 40 anni, Paolo si sarebbe convertito a mezza età e 
sarebbe stato sposato, poiché il matrimonio era obbli- 
gatorio per i rabbini. Jeremias armonizza i precedenti 
dati lucani con il materiale paolino interpretando 1 Cor 
7,8 («Ai non sposati e alle vedove dico: è cosa buona 
per loro rimanere come sono io») nel senso che Paolo 
si poneva nella classe dei vedovi (chérai) e non in quel- 
la dei celibi (4gamzoi + 1 Corinti, 49:36). Inoltre, 1 Cor 
9,5 significherebbe che Paolo non si sarebbe risposato. 


[79:18-23] 


Ma quasi ogni punto di questa interessante tesi solleva 
dei dubbi: armonizzazione discutibile, età di Paolo, da- 
ta recente della testimonianza rabbinica usata, lo stato 
di Paolo. Cf. inoltre E. FASCHER, ZNW 28 (1929) 62- 
69; G. STAHLIN, TDNT 9,452 n. 109. 

20 (B) La conversione di Paolo. Paolo ha scrit- 
to della svolta determinante per la sua vita in Ga/ 1,16: 
«(Dio) si compiacque di rivelare a me suo Figlio per- 
ché lo annunziassi in mezzo ai pagani». Questa rivela- 
zione venne dopo una vita nel giudaismo e la persecu- 
zione della «chiesa di Dio» (1,13; cf. Fi/ 3,6 e AJ. 
HULTGREN, JBL 95 [1976] 97-111). Si ritirò quindi in 
«Arabia» e poi «ritornò» a Damasco (Ge/ 1,17). Che la 
conversione abbia avuto luogo vicino a Damasco si de- 
duce dal verbo «ritornò». Tre anni dopo fuggì da Da- 
masco (39 d.C. ca.; + 8) e andò a Gerusalemme (1,18). 
Così nel 36 ca. Paolo, prima fariseo, divenne un cristia- 
no e un «apostolo dei gentili» (R 11,13). (A seconda 
di quanto si considera lungo il controllo da parte di 
Areta su Damasco, le date della conversione e della fu- 
ga di Paolo vengono calcolate in modo diverso: Liide- 
mann data la conversione nel 30 o nel 33, la fuga nel 33 
o nel 36; Jewett invece data la conversione nel 34 e la 
fuga nel 37). 

21 Paolo chiaramente considerava l’esperienza 
sulla via di Damasco come la svolta nella sua vita e in 
questo senso una ‘conversione’. Per lui fu un incontro 
con il Signore risorto (Kyrios), incontro mai dimentica- 
to. Quando il suo apostolato fu successivamente messo 
alla prova, era solito chiedersi: «Non sono un aposto- 
lo? Non ho veduto Gesù, Signore nostro?» (1 Cor 9,1; 
cf. 15,8). La conseguenza di quella «rivelazione di Ge- 
sù Cristo» (G4/ 1,12), fu che egli divenne «servitore di 
Cristo» (Ga? 1,10), con il dovere (anduté, 1 Cor 9,16) 
di predicare il vangelo di Cristo e per questo si è fatto 
«tutto a tutti» (1 Cor 9,22). 

22 La conversione di Paolo non va considerata 
come il risultato della condizione umana descritta in 
Rin 7,7-8,2, come se quello fosse un racconto autobio- 
grafico della sua stessa esperienza. Paolo da cristiano 
guardava indietro alla sua vita da giudeo con una co- 
scienza forte: «Irreprensibile quanto alla giustizia che 
deriva dall’osservanza della legge» (Fi/ 3,6b). Non fu 
schiacciato dalla legge. Le origini psicologiche dell’e- 
sperienza di Paolo rimangono in gran parte inaccessi- 
bili per noi, ma in ogni caso c’è stato un «rovesciamen- 
to o un trasferimento di valori» (J.G. Gager) che lo 
portarono a una nuova comprensione di sé come apo- 
stolo del vangelo tra i pagani e a un’interpretazione 
dell’evento-Cristo sotto diverse figure. (Per il significa- 
to della conversione di Paolo, + Teologia paolina, 
82:13-15). 

23 Luca associa la conversione di Paolo anche 
con una persecuzione della chiesa — a Gerusalemme, a 
causa della quale i cristiani (giudei ellenisti) si sparsero 
per la Giudea e la Samaria (A 8,1-3) e anche più lonta- 
no (9,2; 11,19). Luca racconta l’esperienza di Damasco 
tre volte negli Atti: una volta in una narrazione che de- 
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scrive Paolo che probabilmente si ferma per alcuni 
giorni a Damasco (9,3-19 — ma senza far alcun cenno di 
un ritiro in Arabia); due volte nei discorsi, davanti alla 
folla a Gerusalemme (22,6-16) e davanti a Festo e al re 
Agrippa (26,12-18). Ognuno di questi racconti mette 
in evidenza il carattere irresistibile e inaspettato dell’e- 
sperienza che avvenne durante la persecuzione di Pao- 
lo ai cristiani. Lasciano comunque perplessi i diversi 
dettagli dei racconti: se i compagni di Paolo rimangono 
senza parole o cadono a terra; se sentono o meno la vo- 
ce del cielo; sebbene Gesù si rivolga a Paolo «nella lin- 
gua ‘ebraica’», egli cita un proverbio greco (26,14). La 
mancanza di armonizzazione di tali dettagli riflette la 
mancanza di preoccupazione di Luca per la concor- 
danza. Tuttavia in ogni racconto il messaggio essenziale 
è convogliato su Paolo: «Saulo, Saulo, perché mi perse- 
guiti?» — «Chi sei, o Signore?» — «Io sono Gesù (di 
Nazaret), che tu perseguiti». 


(Sulla ‘conversione’: BORNKAMM, G., in Reconciliation and 
Hope [Fest. L.L. Morris, ed. R.J. Banks, Grand Rapids 1974] 
90-103; DUPONT, J., in Apostolic History and the Gospel [Fest. 
EF Bruce, edd. Gasque, W.W. - Martin, RP., Grand Rapids 
1970) 176-194; GAGER, J.G., NTS 27 [1980-1981] 697-704; 
MENOUD, P.H., 1x5 7 [1953] 131-141; StanLEY, D.M., CBQ 
15 [1953] 315-338; Woo, H.G., NT 1 (1955] 276-282. An- 
che MEINARDUS, O.F.A., «The Site of Paul's Conversion at 
Kaukab», BA 44 [1981] 57-59). 


24 (II) Le visite di Paolo a Gerusalemme. Se- 
condo le sue lettere, Paolo visitò Gerusalemme due 
volte dopo la sua conversione, una dopo tre anni (Ga/ 
1,18) e «di nuovo dopo quattordici anni» (G4/ 2,1). In 
Rw 15,25 programmava un’altra visita, prima di anda- 
re a Romae in Spagna. 

25 Secondo gli Atti, tuttavia, Paolo visita Geru- 
salemme dopo la sua conversione cinque e forse sei 
volte: (1) 9,26-29, dopo la sua fuga da Damasco; cf. 
22,17; (2) 11,29-30, Barnaba e Saulo portano una col- 
letta da Antiochia ai fratelli della Giudea — collegato da 
Luca alla carestia ai tempi di Claudio (— 11); (3) 
12,25, Barnaba e Saulo tornano a Gerusalemme (di 
nuovo? alcuni mss. invece leggono «da» [Gerusalem- 
me], che significherebbe il loro ritorno ad Antiochia 
dopo la precedente visita; ma es, «a», è la lettura pre- 
ferita; — Atti, 44:67); (4) 15,1-2, la visita di Paolo a 
Barnaba al «Concilio»; (5) 18,22, dopo la II missione, 
Paolo va a salutare la chiesa prima di scendere ad An- 
tiochia; (6) 21,15-17, la visita alla fine della III missio- 
ne, quando Paolo viene arrestato. 

La correlazione dei dati paolini e lucani riguardo al- 
le visite a Gerusalemme dopo la conversione rappre- 
senta l’aspetto più difficile di ogni ricostruzione della 
vita di Paolo. La soluzione migliore è di considerare 
come la stessa cosa la visita lucana 1 e Ga/ 1,18 e di 
considerare le visite lucane 2, 3 e 4, come riferimenti 
allo stesso evento, il «Concilio» (= Ga/ 2,1-10). Luca 
senza dubbio ha storicizzato e ha considerato come vi- 
site separate quelli che erano i riferimenti a una sola vi- 
sita, ma trovati in fonti diverse. La visita lucana 5 non 
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crea alcun problema e la visita 6 è quella programmata 
da Paolo in Rx 15,25. 

26 Così, dopo che Paolo fuggì da Damasco nel 
39 d.C., venne a Gerusalemme per la prima volta b:- 
storésai Kephén (Gal 1,18), il cui significato è discusso: 
«avere informazioni da Cefa» o «a far visita a Cefa» (© 
Galati, 47:16). Durante i 15 giorni ivi trascorsi incon- 
trò Giacomo, «il fratello del Signore», ma nessuno de- 
gli altri apostoli; d’altronde egli personalmente era sco- 
nosciuto per le chiese della Giudea. Secondo la versio- 
ne lucana della visita 1, Barnaba introduce Paolo agli 
«apostoli» e racconta loro come abbia predicato con 
coraggio a Damasco nel nome di Gesù. Paolo circola a 
Gerusalemme tra di loro, continuando a predicare au- 
dacemente e provocando gli ellenisti, che cercano di 
ucciderlo (At 9,27-29). 

27 Dopo i 15 giorni a Gerusalemme, stando a 
Gal 1,21 Paolo si ritirò in Siria e Cilicia — ma non dice 
per quanto tempo. Intorno a questo periodo deve aver 
avuto la visione a cui fa riferimento in 2 Cor 12,2-4; av- 
venne 14 anni prima che fosse scritta 2 Cor ma si con- 
corda male con l’esperienza della conversione. Secon- 
do A 22,17-21 Paolo ha un’estasi mentre prega nel 
Tempio di Gerusalemme durante la visita 1. È il peri- 
colo rappresentato dagli ellenisti provocati che spinge i 
fratelli a portare Paolo da Gerusalemme a Cesarea e a 
inviarlo a Tarso (A? 9,30). Gli Atti non specificano 
quanto tempo Paolo si trattenga in questa città della 
Cilicia, ma la sequenza dà un numero di anni non del 
tutto improbabile (forse dal 40 al 44 d.C.). La perma- 
nenza termina con una visita da parte di Barnaba che 
lo conduce ad Antiochia dove rimane un anno intero 
(11,25-26), impegnato nell’evangelizzazione. Luca col- 
lega la visita 2 a Gerusalemme, la «visita della care- 
stia», con questo periodo. Cf. A. MEEKS - R. WILKEN, 
Jews and Christians in Antioch (Missoula 1978). 

28 (III) I viaggi missionari di Paolo. Gli Atti 
organizzano l’attività missionaria di Paolo in tre seg- 
menti; ma, «se tu avessi fermato Paolo per le strade di 
Efeso e gli avessi chiesto, ‘Paolo, in quale viaggio mis- 
sionario ti trovi ora?’ ti avrebbe guardato in modo as- 
sente senza la più lontana idea di ciò che tu intendessi» 
(KNOX, Chapters, 41-42). Comunque il problema non è 
solo di Luca; deriva dal modo in cui leggiamo gli Atti, 
dal momento che non è Luca a distinguere in I, II o III 
missione, come invece i moderni tendono a fare. Inol- 
tre abbiamo visto (+ 6 [Tavola]) che c’è una certa cor- 
relazione tra i dati di Paolo e Luca per quanto riguarda 
i viaggi missionari di Paolo, a parte il primo. I suoi 
viaggi coprono approssimativamente un periodo che 
va dal 46 al 58 d.C., gli anni più attivi della sua vita du- 
rante i quali ha predicato il vangelo nell'Asia Minore e 
nella Grecia. 

29 (A) I missione (46-49 d.C.). Il resoconto di 
questa missione pre-«conciliare» è narrato solamente 
dagli Atti (13,3--14,28) ed è limitato all’essenziale affin- 
ché si adatti al proposito letterario di Luca (cf. 2 Tr 
3,11) Paolo non ci ha dato alcun dettaglio riguardo alla 
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sua attività missionaria nel periodo pre-«conciliare» di 
14 anni (Ge/ 2,1). Per un certo tempo fu nelle «regioni 
della Siria e della Cilicia» (1,21) e «annunziava la fede» 
(1,23) «tra i pagani» (2,2). Quando più tardi scrisse la 
lettera ai Filippesi, ricordò che «all’inizio della predica- 
zione del vangelo, quando partii dalla Macedonia, nes- 
suna chiesa aprì con me un conto di dare o di avere, se 
non voi soli» (4,15). Quando lasciò la Macedonia, allo- 
ra (ca. 50 d.C.; — 39), c'erano altre chiese, presumibil- 
mente evangelizzate da Paolo stesso. Dove erano? Dal 
momento che passò a Filippi in Macedonia dall'Asia 
Minore, potrebbe far riferimento alle chiese della Ga- 
lazia del Sud nel racconto della I missione (A£ 
13,13--14,25) — o, meno probabilmente, a quelle della 
Galazia del Nord, Misia o Troade all’inizio della II mis- 
sione (— 38). In ogni caso, è quasi impossibile che la 
Macedonia sia stata la prima area evangelizzata da Pao- 
lo (pace MJ. SUGGS, NovT 4 [1960] 60-68) e il raccon- 
to della I missione negli Atti non contraddice gli scarsi 
dettagli paolini. 

30 Mossi dallo Spirito, i profeti e i dottori an- 
tiocheni impongono le mani su Barnaba e Saulo e li 
inviano in compagnia di Giovanni Marco, cugino di 
Barnaba (Co/ 4,10). Salpano da Seleucia, il porto di 
Antiochia di Siria, diretti verso Cipro e attraversano 
l'isola da Salamina a Pafo. Qui viene convertito il pro- 
console Sergio Paolo (13,7-12). Da Pafo i missionari 
salpano per Perge nella Panfilia (sulla costa meridio- 
nale dell’Asia Minore centrale), dove Giovanni Marco 
si separa da Barnaba e Paolo e ritorna a Gerusalem- 
me. Questi ultimi proseguono il loro viaggio verso le 
città della Galazia meridionale: Antiochia di Pisidia, 
Iconio, Listra e Derbe. Ad Antiochia Paolo predica 
prima ai Giudei nella loro sinagoga e quando incontra 
aperta opposizione dichiara la sua intenzione di rivol- 
gersi ai Gentili (13,46). Dopo aver evangelizzato la z0- 
na e aver incontrato opposizione da parte dei Giudei 
in varie città (persino il tentativo di lapidazione a Ico- 
nio), Paolo e Barnaba fanno il viaggio di ritorno ripas- 
sando per Derbe, Listra, Iconio e Antiochia di Pisidia 
fino a Perge e salpano da Attalia verso Antiochia di 
Siria, dove Paolo trascorre «non poco tempo» con i 
cristiani (14,28). Una delle questioni che emergono 
nella I missione è la relazione della nuova fede con il 
giudaismo e, più in particolare, la relazione dei paga- 
no-cristiani con i primi convertiti dal giudaismo. I 
convertiti dal paganesimo devono essere circoncisi e 
devono osservare la legge di Mosè? Cf. OGG, Chrono- 
logy, 58-71. 

31 (B) Visita per il «Concilio» (49 d.C.). Stan- 
do a Luca, durante la permanenza di Paolo ad Antio- 
chia (fine della I missione) alcuni convertiti provenienti 
dalla Giudea arrivano e incominciano a insistere sulla 
circoncisione come necessaria per la salvezza (15,1-3). 
Quando tutto ciò porta a una disputa tra loro e Paolo e 
Barnaba, la chiesa di Antiochia invia Paolo, Barnaba e 
alcuni altri a Gerusalemme per consultarsi con gli apo- 
stoli e gli anziani riguardo allo stato dei convertiti dal 
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paganesimo. Questa visita si risolve nel cosiddetto 
Concilio di Gerusalemme. 

32 In Gal 2,1-10 Paolo ha parlato di questa visi- 
ta; andò a Gerusalemme con Barnaba e Tito «di nuovo 
dopo 14 anni» (da calcolare a partire dalla sua conver- 
sione, cioè nell’anno 49-50). Paolo ha parlato di questa 
visita come il risultato di «una rivelazione» (2,2) ed 
espose alle «persone più ragguardevoli» di Gerusalem- 
me il vangelo che aveva finora predicato ai pagani e da 
essi «non fu imposto nulla di più». Giacomo, Cefa e 
Giovanni riconobbero la grazia conferita a Paolo e a 
Barnaba e gli diedero la loro destra in segno di comu- 
nione — non influenzati dai «falsi fratelli» che si erano 
intromessi a spiare la libertà (dalla legge) avuta in Cri- 
sto e ai quali Paolo non aveva ceduto «perché la verità 
del vangelo continuasse a rimanere salda» (2,4-5). La 
questione trattata in questa occasione fu la circoncisio- 
ne: non era obbligatoria per la salvezza; e Tito, sebbene 
fosse greco, non fu obbligato a farsi circoncidere. (Su 
Gal 2,7-8, + Galati, 47:17). 

33 La prima parte di A 15 (vv. 4-12) tratta del- 
la stessa questione dottrinale. Coloro ai quali Paolo 
dava l’appellativo di «falsi fratelli» sono qui identifi- 
cati come «alcuni della setta dei farisei» (15,5). Quan- 
do questo problema viene discusso dagli apostoli e 
dagli anziani, la voce di Pietro sembra prevalere e 
l'assemblea accetta la sua decisione (basata sulla sua 
esperienza in A/ 10,1-11,18). Il «Concilio» di Geru- 
salemme in questo modo libera la chiesa nascente dal- 
le sue radici giudaiche e la apre all’apostolato univer- 
sale che gli stava di fronte. La posizione di Paolo vie- 
ne approvata. 

34 (C) L'incidente di Antiochia (49 d.C.). Dopo 
il «Concilio» di Gerusalemme Paolo si recò ad Antio- 
chia e dopo non molto tempo vi giunse anche Pietro. 
All’inizio entrambi mangiavano in compagnia di paga- 
no-cristiani, ma ben presto «alcuni da parte di Giaco- 
mo» (Ge/ 2,12), vale a dire, cristiani con pronunciate 
tendenze giudaiche, arrivarono e criticarono Pietro per 
il fatto che mangiava insieme ai convertiti dal paganesi- 
mo. Cedendo alla loro critica, Pietro si isolò e la sua 
azione indusse altri giudeo-cristiani, persino Barnaba 
stesso, a fare altrettanto. Paolo protestò e si oppose a 
Pietro a viso aperto, perché non si comportava «corret- 
tamente secondo la verità del vangelo» (2,11-14). Può 
essere implicito che a Paolo fu data ragione nella sua cri- 
tica, ma anche in questo caso la questione disciplinare 
delle prescrizioni giudaiche relative ai cibi per i converti- 
ti dal paganesimo rimaneva un problema. (Cf. BROWN — 
MEYER, Autioch and Rome, 28-44 [trad. it. cit.]). 

35 (D) Il decreto di Gerusalemme in materia di 
cibi. L'opposizione di Paolo a Pietro non risolse il pro- 
blema dei cibi ad Antiochia. Sembra siano stati inviati 
di nuovo degli emissari a Gerusalemme, presumibil- 
mente dopo la partenza di Paolo e di Pietro da Antio- 
chia. Giacomo convoca nuovamente gli apostoli e gli 
anziani e la loro decisione è inviata sotto forma di lette- 
ra alle chiese locali di Antiochia, Siria e Cilicia (A/ 
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15,13-19); Paolo stesso non dice nulla a proposito di 
questa decisione e anche negli Atti egli ne è informato 
soltanto successivamente da Giacomo al suo arrivo a 
Gerusalemme dopo la III missione (21,25). 

36 Il c. 15 degli Atti è problematico e composi- 
to, un capitolo in cui Luca senza dubbio ha unito insie- 
me due incidenti che erano invece distinti sia per il 
contenuto che per il tempo in cui ebbero luogo. Da 
notare: (1) i vv. 1-2 sono una sutura letteraria il cui sco- 
po è di collegare informazioni provenienti da fonti di- 
verse. (2) Il v. 34 manca nei migliori mss. greci, ma è 
stato aggiunto nella tradizione testuale occidentale per 
spiegare dove fosse Sila all’inizio della II missione. (Se 
si omette il v. 34, l'ubicazione di Sila diventa un pro- 
blema: quando si unisce egli a Paolo nella II missio- 
ne?). (3) Simeone (15,14), che di solito viene identifica- 
to con Simon Pietro (e così deve essere inteso nella sto- 
ria fusa di Luca), probabilmente era qualcun altro nella 
fonte usata. Altrove negli Atti Pietro è chiamato Pétros 
(15,7) o Simon Pétros (10,5; 18,32), ma mai Symedn. 
Nella fonte di Luca il Simeone di 15,14 probabilmente 
può essere stato Simeone Niger, uno dei profeti o dot- 
tori di Antiochia (13,1); egli è probabilmente uno dei 
delegati mandato a consultare Giacomo a Gerusalem- 
me riguardo alle prescrizioni sui cibi. (4) Il discorso di 
Pietro sulla circoncisione e sulla legge mosaica (15,7- 
11) non concorda con l’argomento principale trattato 
da Giacomo (15,14-21). 

37 Come risultato della consultazione Giacomo 
manda una lettera ad Antiochia, Siria e Cilicia (15,22- 
29), raccomandando che i pagano-cristiani in queste 
comunità miste si astenessero dalle carni offerte agli 
idoli, dal sangue, dagli animali soffocati e dalla impudi- 
cizia. Sarebbe stata mandata con Giuda Barsabba e Si- 
la (15,22) ad Antiochia e a Paolo e Barnaba che si pen- 
sava fossero ancora là. A 15,35-36 fanno menzione di 
Paolo e Barnaba che predicano ad Antiochia; ma que- 
sto dovrebbe essere inteso nel senso del loro soggiorno 
immediatamente dopo il «Concilio», dopo il quale 
Paolo avrebbe lasciato Antiochia per la III missione. 
Paolo viene a sapere più tardi di questa lettera (21,25; 
— Atti, 44:110). 


(Sulla connessione di A 15 con Ga/ 2 e sul problema delle vi- 
site di Paolo a Gerusalemme: BENOIT, P., Bib 40 [1959] 778- 
792; DuronT, J., RSR 45 [1957] 42-60; Funk, R.W., JBL 75 
[1956] 130-136; GIET, S., ReuScRel 25 [1951] 265-269; RSR 
39 [1951] 203-220; RSR 41 [1953] 321-347; ReuScRel 31 
[1957] 329-342; PARKER, P., JBL 86 [1967] 175-182; RIGAUX, 
Letters, 68-99; STRECKER, G., ZNW 53 [1962] 62-77). 


38 (E) II missione (50-52 d.C.). Stando ad A? 
15,37-39, Paolo rifiuta di portare con sé Giovanni 
Marco nella II missione a causa della sua precedente 
defezione. È Sila invece ad accompagnare Paolo e, par- 
tendo da Antiochia, attraversano la Siria e la Cilicia 
verso le città della Galazia meridionale, Derbe e Listra 
(dove Paolo prende Timoteo come compagno, dopo 
averlo fatto circoncidere, Af 16,1-3!). Da li, passando 
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attraverso la Frigia, si reca nella Galazia settentrionale 
(Pessino, Ancira e Tavio) e fonda nuove chiese. Impos- 
sibilitato a proseguire verso la Bitinia, dalla Galazia va 
verso la Misia e Troade. Qui sembra si sia associato a 
lui Luca — o almeno i dati dal diario di Luca comincia- 
no a questo punto (A 16,10-17, la prima delle «Sezio- 
ni-Noi»; — Atti, 44:2). 

39 In risposta a una visione avuta in sogno, fa la 
traversata fino a Neapoli, il porto di Filippi, e quest’ul- 
tima città diventa il luogo della sua prima chiesa cri- 
stiana in Europa (— 6 [Tavola]). Dopo essere stato im- 
prigionato e flagellato a Filippi per aver esorcizzato 
una giovane schiava che era stata fonte di grandi gua- 
dagni per i suoi padroni, si reca a Tessalonica, seguen- 
do la via di Anfipoli e Apollonia (A 17,1-9). La sua 
breve permanenza a Tessalonica viene impegnata dal- 
l’evangelizzazione e dalle dispute con i Giudei; termina 
con la sua fuga verso Berea (17,10) e infine ad Atene 
(17,15). Qui Paolo cerca di suscitare l’interesse degli 
ateniesi, famosi per il loro amore verso le idee nuove, 
per il vangelo del Cristo risorto (17,22-31). Ma fallisce: 
«Ti sentiremo su questo un’altra volta» (17,32). Dopo 
questa delusione, Paolo si dirige a Corinto (51 d.C.), a 
quell’epoca una delle città più importanti del mondo 
mediterraneo. (Per una raccolta di antichi testi descrit- 
tivi su Corinto e per un resoconto del lavoro archeolo- 
gico, cf. MurPHyY-O'CONNOR, Corinth). Là vive con 
Aquila e Priscilla (18,2-3), giudeo-cristiani giunti di re- 
cente dall’Italia (— 10), di mestiere fabbricatori di ten- 
de come Paolo (cf. RF. HocKk, JBL 97 [1978] 555- 
564). Durante il suo soggiorno a Corinto, che dura 18 
mesi, converte molti giudei e greci e fonda una solida 
chiesa a predominanza pagano-cristiana. Nel 51 d.C. 
Paolo scrisse la sua prima lettera ai Tessalonicesi. Verso 
il termine di questa permanenza (52 d.C.; + 9), Paolo 
viene trascinato davanti al proconsole L. Giunio Gal- 
lione, il quale respinge il caso considerandolo una que- 
stione di parole, nomi e legge giudaici (18,15). Qualche 
tempo dopo Paolo si ritira da Corinto salpando dal suo 
porto di Cencre diretto ad Efeso e a Cesarea Maritti- 
ma. Dopo una visita alla chiesa di Gerusalemme 
(18,22) va ad Antiochia, dove si ferma per più di un 
anno (forse dal tardo autunno del 52 fino alla primave- 
ra del 54). 


(Davies, P.E., «The Macedonian Scene of Paul's Journeys», 
BA 26 [1963] 91-106; OGG, Chronology, 112-126). 


40 (F) III missione (54-58 d.C.). Partendo da 
Antiochia (Af 18,23), Paolo viaggia via terra attraver- 
sando un’altra volta la Galazia settentrionale e la Fri- 
gia fino ad Efeso. La capitale della provincia dell'Asia 
diventa il centro della sua attività missionaria per i 
successivi tre anni (A: 20,31) e per «due anni» insegna 
nella scuola di Tiranno (19,10). Poco dopo il suo arri- 
vo ad Efeso, Paolo scrive ai Galati (ca. nel 54). Gli At- 
ti non dicono nulla a proposito di un suo imprigiona- 
mento a Efeso, ma cf. 1 Cor 15,32; 2 Cor 1,8-9; cf. Fil 
1,20-26. Alcuni dei problemi che Paolo dovette af- 
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frontare e che ha descritto in 2 Cor 11,24-27 si posso- 
no essere verificati proprio in questo periodo di atti- 
vità missionaria. 

41 Durante questo periodo giunsero a Paolo 
delle notizie sulla situazione della chiesa di Corinto. 
Per far fronte a quella situazione —- dubbi, scissioni, ri- 
sentimento nei confronti di Paolo stesso, scandali — egli 
scrisse almeno cinque lettere ai Corinzi, delle quali so- 
lamente due ne rimangono (di cui una è composita; — 
2 Corinzi, 50:2-3). Una lettera precedeva 1 Cor (cf. 1 
Cor 5,9), la quale ammoniva i Corinzi a non associarsi 
con i cristiani impudichi (e che probabilmente racco- 
mandava di fare una colletta per i poveri di Gerusa- 
lemme, una questione intorno alla quale i Corinzi in- 
viarono una successiva richiesta di informazione [cf. 1 
Cor 16,1]). Allora, per commentare le informazioni e 
per rispondere alle domande inviategli, Paolo scrisse 1 
Cor poco prima della Pentecoste (probabilmente nel 
57). Questa lettera, tuttavia, non fu bene accolta e le 
sue relazioni con la chiesa di Corinto, lacerata dalle di- 
visioni, peggiorarono. La situazione richiese una tem- 
pestiva visita a Corinto stessa (2 Cor 12,14; 13,1-2; 2,1 
[«una visita dolorosa»]; 12,21), che in realtà non giovò 
a nulla. Al suo ritorno a Efeso, Paolo scrisse ai Corinzi 
una terza volta, una lettera composta «tra molte lacri- 
me» (2 Cor 2,3-4,9; 7,8.12; 10,1.9). Questa lettera può 
essere stata portata da Tito, che fece visita personal- 
mente ai Corinzi nel tentativo di migliorare le relazioni. 
42 La rivolta degli orefici efesini probabilmente 
avviene durante l’assenza di Tito (Af 19,23-20,1). La 
predicazione di Paolo sulla nuova ‘via’ cristiana incita 
Demetrio, un argentiere che fabbricava tempietti in ar- 
gento di Artemide efesina, a radunare nel teatro una 
folla tumultuante per protestare contro Paolo e la dif- 
fusione del cristianesimo. 

43 Questa esperienza indusse Paolo a lasciare 
Efeso e ad andare a Troade (2 Cor 2,12) a lavorare. 
Non trovando là Tito, decise di recarsi in Macedonia 
(2,13). Da qualche parte in Macedonia (forse a Filippi) 
incontrò Tito e apprese da lui che era avvenuta una ri- 
conciliazione dei Corinzi con Paolo. Dalla Macedonia 
Paolo scrisse ai Corinzi la sua quarta lettera (la Lettera 
A di 2 Cor; — 50:4) nell’autunno del 57. Non è possi- 
bile dire se Paolo proseguì direttamente per Corinto o 
se andò prima dalla Macedonia all’Illiria (cf. Raz 15,19) 
da dove può aver scritto 2 Cor 10-13 (Lettera B). In 
ogni caso, Paolo arrivò a Corinto, per la sua terza visita 
là, probabilmente nell’inverno del 57 e si fermò per tre 
mesi nell’Acaia (A/ 20,2-3; cf. 1 Cor 16,5-6; 2 Cor 
1,16). 

44 Nel frattempo Paolo aveva cominciato a pen- 
sare di ritornare a Gerusalemme. Memore della racco- 
mandazione del «Concilio» che bisogna ricordarsi dei 
poveri (G4/ 2,10), organizzò una colletta tra le chiese 
dei Gentili a favore dei poveri di Gerusalemme. Questa 
raccolta venne fatta nelle chiese della Galazia, Macedo- 
nia ed Acaia (1 Cor 16,1; Rex: 15,25-26). Paolo progettò 
di portare la colletta a Gerusalemme e di completare in 
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tal modo la sua evangelizzazione del mondo mediterra- 
neo orientale. Voleva visitare Roma (Rw 15,22-24) e di 
qui andare in Spagna e in occidente. Durante la perma- 
nenza di tre mesi nell’Acaia, Paolo scrisse la lettera ai 
Romani (probabilmente da Corinto, o dal suo porto 
Cencre [Rx 16,1]), all’inizio del 58. Cf. inoltre BROWN 
- MEIER, Antioch and Rome, 105-127 [trad. it. cit.]. 

45 Quando arriva la primavera, Paolo decide di 
salpare da Corinto (A? 20,3) per la Siria. Ma quando 
sta per imbarcarsi, viene tramata una congiura contro 
di lui da alcuni giudei; allora decide di viaggiare via 
terra, attraverso la Macedonia. Lo accompagnano alcu- 
ni discepoli provenienti da Berea, Tessalonica, Derbe 
ed Efeso. Passano la Pasqua del 58 a Filippi (dove Lu- 
ca si unisce di nuovo — Af 20,5, una «Sezione-Noi»). 
Dopo le festività partono con la nave con destinazione 
Troade e poi viaggiano per via terra fino ad Asso, dove 
prendono di nuovo la nave per Mitilene. Costeggiando 
l’Asia Minore, Paolo naviga da Chio fino a Samo e poi 
fino a Mileto, dove rivolge un discorso agli anziani di 
Ffeso là radunati (A/ 20,17-35). Non si lascia intimori- 
re dalla loro predizione del suo imminente imprigiona- 
mento e viaggia per mare fino a Cos, Rodi, Patara nella 
Licia, Tiro nella Fenicia, Tolemaide e Cesarea Maritti- 
ma. Un viaggio per via terra lo porta a Gerusalemme, 
che sperava di raggiungere per il giorno della Penteco- 
ste del 58 (20,16; 21,17). C£. OGG, Chronology, 133- 
145. 

46 (IV) L'ultimo imprigionamento di Paolo. 
Per il resto della vita di Paolo dipendiamo unicamente 
dalle informazioni di Luca contenute negli Atti; ab- 
braccia parecchi anni dopo il 58, periodo durante il 
quale Paolo deve affrontare una lunga prigionia. 

47 (A) L'ultima visita a Gerusalemme e l’arre- 
sto (58 d.C.). Arrivati a Gerusalemme, Paolo e i suoi 
compagni fanno visita a Giacomo alla presenza degli 
anziani di quella chiesa (A 21,18). Giacomo si rende 
subito conto che la presenza di Paolo a Gerusalemme 
potrebbe causare delle agitazioni tra i giudeo-cristiani. 
Pertanto consiglia Paolo di associarsi a quattro uomini 
che si apprestano a fare il voto di nazireato e di soste- 
nere le loro spese quale gesto della buona disposizione 
nei confronti dei giudeo-cristiani. Paolo acconsente e il 
periodo di sette giorni prescritto dal cerimoniale è qua- 
si al termine quando viene visto nel Tempio da alcuni 
giudei provenienti dalla provincia dell'Asia. Lo accusa- 
no di incoraggiare la violazione della legge mosaica e di 
profanare la santità del Tempio introducendovi un gre- 
co. Lo assalgono, lo trascinano fuori del Tempio e ten- 
tano di ucciderlo. Viene però salvato dal tribuno della 
coorte romana stazionata nella Fortezza Antonia. Alla 
fine il tribuno lo mette in carcere preventivo (22,27) e 
lo porta davanti al sinedrio. Ma la paura dei Giudei in- 
duce il tribuno a inviare Paolo al procuratore della 
Giudea, Antonio Felice, con residenza a Cesarea Ma- 
rittima (23,23-33). Felice, che si aspetta che Paolo lo 
corrompa con del denaro (24,26), lo tiene in prigione 
per due anni (58-60; — Storia; 75:179). 
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48 (B) Appello a Cesare; viaggio a Roma (60 
d.C.). Quando arriva il nuovo procuratore Porcio Fe- 
sto (forse nel 60 ca.; + 12), Paolo si «appella a Cesa- 
re», cioè chiede di essere processato a Roma (25,11), in 
virtù della sua cittadinanza romana. Festo deve acco- 
gliere questa richiesta. Cf. SHERWIN-WHITE, Rozzan So- 
ciety, 48-70. 

Scortato da un centurione romano (e probabilmen- 
te da Luca, come indicano le «Sezioni-Noi»), salpa da 
Cesarea Marittima per Sidone e passa Cipro per giun- 
gere a Mira nella Licia. Sul finire dell'autunno del 60 
(27,9) lasciano Mira su una nave alessandrina diretta in 
Italia, aspettandosi cattivo tempo. La loro rotta li potta 
prima a Cnido (sulla costa meridionale dell'Asia Mino- 
re), poi in direzione sud «al riparo di Creta, dalle parti 
di Salmone» fino a una località chiamata Buoni Porti 
vicino alla città cretese di Lasea (27,7-8). Quando ten- 
tano di raggiungere il porto di Fenice, la nave viene in- 
vestita dal vento di nord-est che la trascina per giorni 
attraverso l'Adriatico verso Malta, dove alla fine fanno 
naufragio (28,1). 

49 Dopo aver trascorso l’inverno a Malta, Paolo 
e la sua scorta salpano per Siracusa in Sicilia, poi per 
Rhegium (l'odierna Reggio Calabria) e infine per Pu- 
teoli (l'odierna Pozzuoli, presso Napoli). Il loro viaggio 
verso Roma per via terra li conduce attraverso il Foro 
di Appio e le Tre Taverne (28,15). Paolo arriva nella 
capitale dell'impero nella primavera del 61 e per due 
anni viene tenuto agli arresti domiciliari (61-63) con un 
soldato di guardia. Questa situazione, tuttavia, non gli 
impedisce di convocare in casa sua i giudei romani per 
evangelizzarli (28,17-28). L'interpretazione tradizionale 
ascrive a questo periodo di imprigionamento gli scritti 
di Paolo a Filemone, ai Colossesi e agli Efesini; ma — 
Filemone, 52:5; Colossesi, 54:7; Efesini, 55:13. Cf. 
SHERWIN-WHITE, Roman Society, 108-119; R.E. 
Brown, The Churches the Apostles Left Behind (New 
York 1984) 47-60 [trad. it., Le chiese degli apostoli, Ca- 
sale Monferrato 1992]. 

50 (C) La conclusione della vita di Paolo. Gli 
Atti terminano con il breve resoconto degli arresti do- 
miciliari di Paolo. Il suo arrivo a Roma e la possibilità 
di predicarvi il vangelo senza alcun impedimento rap- 
presentano il punto culminante del racconto della dif- 
fusione della parola di Dio da Gerusalemme alla capi- 
tale del mondo civilizzato di quel tempo —- essendo Ro- 
ma il simbolo dei «confini della terra» (A 1,8). Ma ciò 
non rappresentava la fine della vita di Paolo. La men- 
zione di «due anni interi» (28,30) non significa che egli 
sia morto immediatamente dopo quel biennio, quale 
che sia l'interpretazione data alla conclusione enigmati- 
ca degli Atti. 

51 Le Lettere Pastorali (Tito; 1-2 Tm) sono sta- 
te spesso considerate come scritti autentici di Paolo e 
ritenute redatte da lui dopo gli arresti domiciliari ro- 
mani. Invero, queste lasciano pensare che egli abbia vi- 
sitato di nuovo l’Oriente (Efeso, la Macedonia e la 
Grecia). Stando ad esse, Paolo avrebbe posto Tito a ca- 
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po della chiesa cretese e Timoteo a capo di quella efesi- 
na. 2 Tm dà l'impressione di essere il testamento e le 
ultime volontà di Paolo, scritta quando stava per af- 
frontare la morte. Essa lascia pensare che egli sia stato 
arrestato a Troade (4,13) e condotto di nuovo a Roma 
(1,17), dove questa lettera sarebbe stata scritta dalla 
prigione. Ma queste lettere in genere oggi sono consi- 
derate pseudoepigrafi, forse scritte da un discepolo di 
Paolo (+ Pastorali, 56:6-8; cf. BROWN, Churches [I 
49) 31-46 [trad. it. cit.]). 

52 Per altri dettagli sugli ultimi anni della vita di 
Paolo dobbiamo dipendere dalle tradizioni ecclesiasti- 
che posteriori, fortemente legate con la leggenda. Pao- 
lo ha mai visitato la Spagna? Forse non si tratta di altro 
che di una storicizzazione dei suoi progetti di viaggio 
espressi in Ryx 15,24.28; la tradizione successiva ci dice 
che Paolo, liberato dopo i due anni di arresti domicilia- 
ri, andò in Spagna. Clemente di Roma (I Cor 5,7) riferi- 
sce che Paolo «insegnò la giustizia al mondo intero e 
viaggiò fino ai confini dell’ovest [epî tò sérma tés diseòs 
elthén). E dopo aver reso testimonianza davanti alle 
autorità, fu tolto da questo mondo e se ne andò nel 
luogo santo, avendo dimostrato di essere il più grande 
modello di sopportazione». La testimonianza di Cle- 
mente (del 95 ca.) fa pensare che ci sia stata una visita 
in Spagna, un altro processo e il martirio. Il Frammen- 
to Muratoriano (180 ca.; righe 38-39; EB 4) afferma 
implicitamente che l’ultima parte degli Atti, con il rac- 
conto della «partenza di Paolo dalla Città [Roma] per 
recarsi in Spagna», sia andata perduta. 

53 EuseBIO (HE 2.22.3) è il primo a parlare del 
secondo imprigionamento di Paolo a Roma e del suo 
martirio sotto Nerone: «Dopo aver difeso se stesso, 
[Paolo] fu nuovamente inviato in missione a predicare 
e giunto per la seconda volta nella stessa città subì il 
martirio sotto Nerone. Durante questa prigionia scrisse 
la seconda lettera a Timoteo, informandolo nel con- 
tempo che la sua prima difesa aveva avuto luogo e il 
suo martirio era prossimo». Eusebio inoltre cita Dioni- 
sio di Corinto (ca. 170), il quale affermava che Pietro e 
Paolo «furono martirizzati nello stesso tempo» (HE 
2.25.8). TERTULLIANO (De praescr. 36) paragona la mor- 
te di Paolo con quella di Giovanni Battista, cioè per 
decapitazione. 

La testimonianza di Eusebio relativa alla morte di 
Paolo durante la persecuzione di Nerone è ampiamen- 
te accettata. Questa persecuzione, comunque, durò 
dall’estate del 64 d.C. fino alla morte dell’imperatore 
(9 giugno del 68) ed è pertanto difficile precisare l’an- 
no del martirio di Paolo. L'informazione di Dionisio di 
Corinto secondo cui Pietro e Paolo «furono martirizza- 
ti nello stesso tempo» (katà ‘on autòn kairòn) è stata 
spesso intesa nel senso di «nello stesso anno», e l’anno 
comunemente avanzato per la morte di Paolo è il 67, 
verso la fine della persecuzione di Nerone, come sem- 
bra suggerire la narrazione di Eusebio. Questa crono- 
logia, comunque, non è universalmente accettata e non 
manca di presentare le sue difficoltà. 
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54 Paolo si dice sia stato sepolto sulla via 
Ostiense, presso l’odierna basilica di San Paolo fuori le 
Mura. Nel 258, quando le tombe cristiane di Roma ri- 
schiavano di essere profanate durante la persecuzione 
di Valeriano, i resti di Paolo furono trasferiti per un 
certo tempo in un luogo chiamato Ad Catacumbas sulla 


[79:54] 


via Appia. Successivamente furono riportati al loro 
luogo originario di riposo, dove Costantino costruì la 
sua basilica. 


(MeINARDUS, O.F A., «Paul's Missionary Journey to Spain: 
Tradition and Folklore», BA 41 [1978] 61-63; PHERIGO, L.P., 
«Paul's Life after the Close of Acts», /BL 70 [1951] 277-284). 
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6 La chiesa non è l’argomento principale di ogni 
scritto del NT, anche se Co//Ef rivolgono l’attenzione 
alla chiesa come corpo di Cristo e 1 Ti:/Tt discutono 
la struttura della chiesa locale. Il riunirsi in chiese da 
parte di coloro che accettarono la proclamazione di 
Gesù partecipando alla koizornia e la graduale separa- 
zione dei cristiani dalle sinagoghe ebraiche, devono es- 
sere ricostruiti attraverso riferimenti sparsi. I riferimen- 
ti provenienti dal periodo che va dal 30 al 95 d.C. si 
trovano in opere che alla fine vennero accolte nel cano- 
ne del NT. Ma dal periodo compreso tra gli anni 95- 
150 d.C. c’è una sovrapposizione tra le ultime opere 
neotestamentarie da canonizzare (spesso difficili da da- 
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tare; + Canonicità, 66:55) e gli scritti non canonici. Al- 
cuni di questi ultimi (per es., i Padri apostolici, gli 
Apologisti) sono stati come una guida teologica per la 
chiesa dei secoli successivi. Altri sono classificati come 
Apocrifi del NT (+ Apocrifi, 67:53); a volte racchiu- 
devano una teologia che più tardi sarebbe stata consi- 
derata eretica (gnostica, docetica). Dopo il 150 d.C., 
epoca in cui erano ormai state composte le ultime ope- 
re alla fine canonizzate, le tendenze eterogenee dell’era 
precedente si delinearono in modo più preciso, finché 
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con Ireneo nell’ultima parte del II sec. si può dire ini- 
ziata l’epoca patristica. Per comprendere il cristianesi- 
mo del periodo neotestamentario è importante una co- 
noscenza del il secolo, poiché alcune linee di sviluppo 
che sono appena evidenziate nel NT si trovano docu- 
mentate in modo più completo successivamente. Que- 
sto articolo, oltre a descrivere la chiesa ai tempi del 
NT, vuole fornire al lettore una descrizione dei princi- 
pali scritti della chiesa del Il secolo, insieme a una di- 
scussione dello gnosticismo e delle sue origini. 


LA CHIESA NEL NUOVO TESTAMENTO 


7 Nei quattro vangeli ekk/ésia, «chiesa», «co- 
munità», compare sulla bocca di Gesù soltanto due 
volte. Dal momento che M' 18,17 fa chiaramente riferi- 
mento alla comunità locale, soltanto una volta viene ri- 
cordato che Gesù ha parlato della chiesa nel senso più 
ampio: «Su questa pietra edificherò la mia chiesa» (M/ 
16,18). Nonostante questa esigua base terminologica 
nel ministero di Gesù tramandato per iscritto, nell’arco 
di mezzo secolo Ef 5,25 afferma: «Cristo ha amato la 
chiesa e ha dato se stesso per lei». Circa trenta anni do- 
po (nel 110 ca.) il vescovo Ignazio di Antiochia può 
parlare de «la chiesa cattolica» (bé kasbolikè ekklesta; 
Smym. 8,2); e verso la fine del II sec. l'avversario del 
cristianesimo, Celso, è a conoscenza de «la grande 
chiesa» (ORIGENE, Contra Celsurm 5,59) che si distin- 
gue dalle conventicole gnostiche. Consideriamo ora al- 
cuni elementi in questa linea di sviluppo. 

8 (I) Il ministero pubblico di Gesù. Come pos- 
siamo descrivere il meglio possibile la situazione di co- 
loro che accettarono la proclamazione del regno da 
parte di Gesù durante il periodo compreso tra il batte- 
simo da parte di Giovanni e la crocifissione? L'ipotesi 
più antica del progetto secondo cui Gesù aveva ben 
chiara in mente la chiesa e aveva già progettato la sua 
struttura, sacramenti, ecc., ha poco o addirittura nes- 
sun sostegno testuale, poiché i pochissimi passi a cui si 
può far appello (p. es., Me 16,18 [sopra]; Lc 22,19: 
«Fate questo in memoria di me») non hanno paralleli 
negli altri vangeli e probabilmente rappresentano delle 
comprensioni postpasquali che intendevano specificare 
le intenzioni di Gesù. In quelle che sono comunemente 
accettate come memorie storiche provenienti dal mini- 
stero di Gesù (per il metodo, + Gesù, 78:4-7) egli race 
in maniera singolare sulle questioni relative alla fonda- 
zione e alla struttura. Questo è comprensibile se vedia- 
mo Gesù interessato non a fondare una religione sepa- 
rata ma a rinnovare Israele, che già aveva il culto, i sa- 
cerdoti, i sacrifici — Gesù non aveva bisogno di proget- 
tare tali strutture. La scelta dei Dodici (sicuramente un 
aspetto storico; — Gesù, 78:26) non è un'eccezione a 
questa immagine, poiché rappresentano i dodici pa- 
triarchi all’inizio di Israele e hanno un ruolo escatologi- 
co sedendo «su dodici troni a giudicare le dodici tribù 


di Israele» (Mf 19,28; Lc 22,30 — le uniche parole di 
Gesù tramandate per iscritto riguardo al suo intento 
nello scegliere i Dodici). Nella tradizione di quanto 
detto da Gesù prima della crocifissione, non c'è mai un 
riferimento ad una missione al di fuori di Israele; in ef- 
fetti, in M/ 10,5 egli istruisce così i suoi discepoli: 
«Non andate fra i pagani e non entrate nelle città dei 
samaritani». Naturalmente, la sua prospettiva di un 
Israele rinnovato includeva la venia dei pagani (Mt? 
8,11) come avveniva anche nella prospettiva dei profeti 
di Israele (Is 2,2-3; 49,12); ma tutto ciò è alquanto di- 
verso da una missione rivolta a loro (+ Gesù, 78:28). 
Ancora, Mt 28,19, che è chiaramente postpasquale, 
rappresenta una specificazione alla luce dell’esperienza 
della chiesa guidata dallo Spirito; cf. A 11,1-4.12. 

9 Come per reazione alla nozione troppo sem- 
plificata di una chiesa già esistente al tempo di Gesù o 
di una sua immediata pianificazione, alcuni preferisco- 
no parlare sociologicamente di un ‘movimento di Ge- 
sù’ durante il ministero o nei primi decenni successivi. 
Questa designazione non è soddisfacente per varie ra- 
gioni. Evoca un parallelo con una situazione moderna 
in cui delle persone lasciano una precedente affiliazio- 
ne per aggregarsi a una guida religiosa. Sebbene alcuni 
abbiano lasciato il loro lavoro (la pesca, l’esazione delle 
tasse) o la loro casa per seguire Gesù durante il suo mi- 
nistero e siano rimasti con lui, molti che accettarono la 
sua proclamazione del regno sembra siano rimasti dove 
erano senza un cambiamento visibile o distintivo nel 
loro stile di vita (> Gesù, 78:27). Riguardo a coloro 
che lo hanno seguito, le prime descrizioni del vangelo 
non sono incentrate su Gesù. Nei Sinottici, Gesù parla 
di Dio e non di se stesso; soltanto al momento della 
morte diventa un argomento l’identità esplicita di Ge- 
sù (— Gesù, 78:29ss.). I requisiti imposti dal Gesù si- 
nottico a coloro che sono interessati alla sua proclama- 
zione (Mc 10,17-22) non includono alcuna posizione 
aperta riguardo alla sua identità. Soltanto nel periodo 
postpasquale sarà richiesta la professione del «nome di 
Gesù» (e il vangelo di Giovanni vede il ministero sotto 
questa luce). Se gli studiosi hanno delle difficoltà nell’i- 
dentificare Gesù come appartenente a un qualche 
gruppo noto dei giudei (farisei, sadducei, esseni, zeloti; 
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— Gesù, 78:24), non sorprende che coloro i quali du- 
rante la sua vita hanno accettato la sua proclamazione 
del regno di Dio — una designazione molto più accura- 
ta che ‘movimento di Gesù' - non si adattino facilmen- 
te a un modello sociologico o storico riconosciuto. 
10 (II) Il periodo apostolico: 30-66 ca. 

(A) La comunità e la sua vita. Ammesso che 
Gesù non abbia mostrato molto interesse per una so- 
cietà formalmente diversa, è notevole come i cristiani 
abbiano ben presto acquisito una mentalità di comu- 
nità. Sebbene A/ 19,1-5 indichi che c'erano dei seguaci 
di Gesù che non avevano ricevuto il battesimo cristia- 
no, l’unanimità di Matteo, Atti, Paolo e Giovanni sug- 
gerisce che questo battesimo divenne ben presto un 
aspetto comune della vita cristiana. In quanto azione 
visibile aiutava a designare coloro che «apparteneva- 
no» — un’indicazione verificabile stranamente assente 
dal ministero di Gesù. L'ampia distribuzione del termi- 
ne koinbnia, «comunità», «comunione», nel NT mo- 
stra che quelli che erano battezzati sentivano fortemen- 
te di avere molto in comune (+ 11-14). Invero, kosnonia 
può riflettere in greco un antico termine semitico per il 
gruppo cristiano, come l’autodesignazione di Qumran 
in Yabad, «unione», «unità» (+ Apocrifi, 67:83). Un 
altro termine antico può essere stato «la Dottrina (la 
Via)», p. es., A/ 24,14: «... adoro il Dio dei miei padri 
secondo quella dottrina...» (anche A/ 9,2; 19,9.23; 
22,4; 24,22; cf. 16,17; 18,25-26). Questa era anche 
un’autodesignazione di Qumran: «Quando queste per- 
sone si uniscono alla comunità [YaAad] d'Israele, essi... 
si inoltrano nel territorio incolto per preparare la via 
del Signore» (1 QS 8,12-14). I seguaci di Giovanni Bat- 
tista che poi credettero in Gesù possono aver portato 
con sé questa ideologia associata al movimento del loro 
maestro (tutti e quattro i vangeli), che a sua volta riflet- 
teva l’idealismo del ritorno di Israele dall’esilio (Is 
40,3), il secondo esodo, quando Israele percorse la 
strada preparata da Dio fino alla sua terra promessa. 
La designazione che divenne più popolare, cioè ekk/ésfa, 
«chiesa», riflette verosimilmente il primo esodo, nel 
quale Israele ebbe origine, poiché in Di 23,2, la versio- 
ne dei LXX ha reso 49444/, «assemblea», con ekk/esia 
per descrivere Israele nel deserto come «la comunità 
del Signore». Paolo avrebbe usato «la comunità di 
Dio» per ricordare alle comunità cristiane regionali che 
esse erano modellate su e a imitazione della comunità 
della Giudea. Così, come nel caso de ‘i Dodici”, anche i 
vari termini dell’autocomprensione dei primi cristiani 
riflettono una continuità con Israele. E questo può es- 
sere anche il simbolismo originale del tema della Pen- 
tecoste in A/ 2, perché sappiamo che per alcuni giudei 
questa festa (delle Settimane) celebrava la rinnovazione 
dell’alleanza del Sinai e a Qumran era l’occasione per 
l’ingresso dei nuovi membri nella comunità. La tradi- 
zione che si riflette negli Atti narra che, tra il vento e il 
fuoco simili a quelli del Sinai, Dio ha rinnovato la sua 
alleanza per Israele, un’alleanza che ora si fonda inti- 
mamente su ciò che aveva fatto in Gesù di Nazaret. 


[80:10-12] 


11 Anche il modello di vita della kosnonia cri- 
stiana mostrava un forte retaggio da Israele. Az 2,42 
menziona alcuni aspetti. (1) Preghiera: i Giudei che poi 
credettero in Gesù continuarono a dire le preghiere 
che conoscevano da prima. All’epoca in cui Marco 
scriveva (12,29), il primato della preghiera fondamen- 
tale degli ebrei, lo Sera («Ascolta, Israele, il Signore 
Dio nostro è l’unico Signore»), era ancora ben inculca- 
to, anche per i Gentili. I primi inni cristiani come il 
Magnificat e il Benedictus (Lc 1,46-55.68-79) erano 
molto simili agli inni di Qumran come una fusione di 
riferimenti dell’AT. In effetti, mentre il Benedictus ce- 
lebra ciò che Dio ha fatto ora («verrà a visitarci dall’al- 
to un sole che sorge per rischiarare quelli che stanno 
nelle tenebre»), il contesto parla di Davide, Abramo e 
dei profeti, invece che, cristologicamente, di Gesù co- 
me fanno gli inni successivi (Fi 2,5-11; Co/ 1,15-20; Gv 
1,1-18). La preghiera del Signore echeggia anche le 
suppliche delle preghiere della sinagoga. 

12 (2) La frazione del pane: gli Atti descrivono i 
primi cristiani come Pietro e Giovanni che vanno al 
Tempio spesso o persino ogni giorno per pregare alle 
ore regolari (2,46; 3,1; 5,12.21). Non c’è ragione di du- 
bitare di questa informazione, la quale implica che i 
primi giudei che hanno creduto in Gesù non hanno vi- 
sto alcuna rottura con il loro normale modello di culto. 
Lo «spezzare il pane», presumibilmente l’eucaristia, 
era in aggiunta e non al posto dei sacrifici e della devo- 
zione di Israele. Paolo, scrivendo verso la metà degli 
anni 50 (1 Cor 11,23-26), parla di un modello eucaristi- 
co che gli era stato consegnato (presumibilmente, 
quindi, dagli anni 30) e dice: «Ogni volta infatti che 
mangiate di questo pane e bevete di questo calice, voi 
annunziate la morte del Signore finché egli venga». Il 
richiamo alla morte del Signore può echeggiare la ri- 
presentazione della Pasqua ebraica (ebr. zikkdr6n, gr. 
andmnesis), rendendo di nuovo presente il grande atto 
salvifico, ora spostato dall’esodo alla crocifissione/ri- 
surrezione. Anche il «finché egli venga» echeggia una 
prospettiva giudaica. Nel pasto sacro a Qumran c’era 
un posto lasciato libero per il messia nel caso Dio lo 
avesse innalzato durante il pasto (+ Apocrifi, 67:84). 
(Il dinamismo del ‘nuovo’ in mezzo a questi elementi 
‘vecchi’ può essere la relazione dell'eucaristia con i pa- 
sti ai quali si rese presente il Gesù risorto [Lc 24,30.41; 
Gv 21,9-13; Mc 16,14], finché non lo riconobbero dal- 
lo spezzare il pane [Le 24,35]). In effetti, un modello 
giudaico può anche aver avuto la sua influenza all’epo- 
ca dell’eucaristia cristiana. Senza dubbio la scoperta 
della tomba vuota la domenica di primo mattino ha 
aiutato a fissare l’attenzione dei cristiani su quello che 
verso la fine del I sec. sarebbe stato conosciuto come 
«il Giorno del Signore» (Did. 14,1; Vangelo di Pietro 
12,50); ma il tema della domenica può essere stato aiu- 
tato dal modello del sabato giudaico, che terminava al 
tramonto del sabato. Prima del tramonto i giudei che 
credevano in Gesù non avevano una libertà aggiuntiva 
di movimento, ma quando il sabato era finito (il sabato 
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sera) sarebbero stati liberi di percorrere una certa di- 
stanza e di riunirsi nella casa di un altro credente per 
spezzare il pane. Questo può spiegare perché la memo- 
ria antica cristiana è di una celebrazione nella notte tra 
il sabato e la domenica. 

13 (3) Insegnamento (Didaché) degli apostoli: au- 
toritative per tutti i Giudei erano le Scritture, in parti- 
colare la Legge e i Profeti (+ Canonicità, 66:22-29); 
questo sarebbe stato vero anche per i primi seguaci di 
Gesù. Per cui, i primi insegnamenti cristiani sarebbero 
stati per la maggior parte insegnamenti giudaici (un fat- 
to che spesso sfugge a coloro che cercano di rintraccia- 
re la teologia o l’etica del NT: i punti di importanza 
unica menzionati nel NT sono come la punta di un ice- 
berg, la maggior parte del quale è ciò che non viene no- 
minato, l'insegnamento presupposto di Israele). I punti 
dove Gesù modificava o differiva dalla legge o dall’in- 
terpretazione farisaica della legge vennero ricordati e 
divennero il nucleo di uno speciale insegnamento. 
Quando passarono oltre, i predicatori cristiani li avreb- 
bero applicati alle situazioni che Gesù non aveva in- 
contrato e il contenuto di Gesù nell’insegnamento sa- 
rebbe stato ampliato dall’insegnamento apostolico. (Cf. 
l'esempio delle due istruzioni sul matrimonio, una da 
parte del Signore e una da parte di Paolo, in 1 Cor 
7,10.12 e l'ampliamento di quanto detto da Gesù a pro- 
posito del Tempio in Mc 14,58: «... fatto da mani... non 
fatto da mani» — assente nei parr.). Questo insegnamen- 
to di Gesù e degli apostoli, mentre era secondario ri- 
spetto all'insegnamento delle Scritture giudaiche, era 
più autoritativo riguardo ai punti circoscritti che tocca- 
va. Quando questo insegnamento alla fine venne affida- 
to alla scrittura, quegli scritti avevano dentro di loro la 
possibilità di diventare un secondo complesso di sacre 
Scritture (il NT). Questo processo di formazione del 
canone fu particolarmente importante nell’ultima parte 
del il sec. (+ Canonicità, 66:58.65). In un certo senso, 
un processo simile nel giudaismo produsse la Misna, un 
secondo insegnamento a fianco delle Scritture (> Apo- 
crifi, 67:136), tanto che verso la fine del Il sec. sia quelli 
che credevano in Gesù che i giudei che non ci credeva- 
no avevano scritto supplementi alla Legge e ai Profeti. 
Le diverse caratteristiche dei due scritti riflettono le 
differenze essenziali dei rispettivi fulcri religiosi. 

14 (4) Beni in comune: un aspetto importante 
della koinonia in At 2,44-45; 5,1-6 era la condivisione 
volontaria dei beni tra i membri della comunità. Men- 
tre l’idealismo lucano probabilmente esagera nel far ri- 
ferimento a «tutti i beni», il fatto che ci fossero beni 
comuni a Qumran mostra che il quadro è plausibile 
per una comunità giudaica con mentalità escatologica. 
Inoltre, la condivisione di beni tra i cristiani di Gerusa- 
lemme è confermata indirettamente dai riferimenti 
paolini ai poveri di Gerusalemme per i quali raccoglie- 
va del denaro (Rw 15,26; Gal 2,10; 1 Cor 16,1-3). Que- 
sto idealismo dei beni comuni aveva alcune importanti 
conseguenze. Aumentava la dipendenza all’interno del- 
la comunità, rendendo meno possibili le defezioni. Le- 
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gava pure insieme le comunità, poiché l’una doveva so- 
stenere l’altra. Si sviluppò un'etica cristiana secondo la 
quale bisognava cedere i beni per i poveri condannan- 
do la ricchezza come un ostacolo (Le 1,53; 6,24; Me 
10,23; 2 Cor 8,9; Ge 5,1). Infine, un’amministrazione 
competente e giusta dei beni (comuni) sarebbe stata 
una questione affrontata nelle comunità cristiane e, 
successivamente, un requisito imposto ai capi delle co- 
munità cristiane (1 Pt 5,2; 1 Ty 3,4-5). 

15 (B) Diversità nell’ambito della comunità. 
Veramente, l’amministrazione dei beni comuni è stata 
l'occasione per la prima disputa all’interno della comu- 
nità cristiana, cioè tra gli ebrei e gli ellenisti, registrata 
in At 6,1-6, una scena che sicuramente ha un substrato 
storico dal momento che si scontra con la tendenza di 
Luca a sottolineare l’unicità di vedute (A 4,32). Ben- 
ché non del tutto chiara, la designazione ellenisti (simi- 
li ai greci) che si ritrova negli Atti e i nomi greci dei 
sette capi ellenisti (6,5) fa pensare che questi erano giu- 
dei (o in un caso un proselito) che parlavano (soltan- 
to?) greco e che avevano ricevuto una certa cultura 
greco-romana. Gli ebrei, invece, avrebbero parlato ara- 
maico o anche ebraico e sarebbero stati più tradizio- 
nalmente giudei nel loro modo di vedere. (Paolo si 
considerava un ebreo [2 Cor 11,22; Fil 3,5] nel suo ri- 
goroso comportamento da giudeo prima della conver- 
sione, sia che la designazione «ebreo» significasse o 
meno la stessa cosa per lui come per Luca). I giudei di 
entrambe le provenienze, ebraica ed ellenistica, erano 
giunti a credere in Gesù e ora c’era dello scontento tra 
di loro, forse perché gli ellenisti rifiutavano il culto del 
Tempio (A 7,48-50), laddove gli ebrei, che includeva- 
no i Dodici, erano molto fedeli al Tempio (— 12). In 
ogni caso, gli ebrei stavano cercando di costringere gli 
ellenisti alla conformità tenendo fuori le vedove elleni- 
ste dai fondi comuni, le quali vedove presumibilmente 
dipendevano totalmente da questi per il sostentamen- 
to. La descrizione dell’incontro che trattava di tale 
questione (la «moltitudine» convocata dai «Dodici») 
corrisponde molto bene all’incontro comunitario di 
Qumran dei «molti» e dei 12 (più tre che rappresenta- 
vano le famiglie sacerdotali; + Apocrifi, 67:110). La si- 
tuazione sociologica (aumento del numero dei cristiani 
[A 6,1), le dispute tra cristiani) di certo doveva rende- 
re molto significativo il risultato di questo incontro per 
il futuro. Il pluralismo venne accettato, dal momento 
che gli ellenisti non vennero né forzati alla conformità 
né espulsi dalla &o:z6ria. Implicitamente, le differenze 
culturali e teologiche che esistevano tra gli ebrei e gli 
ellenisti devono essere state reputate meno importanti 
della loro comune credenza in Gesù (— 18, per altre 
conferme a questo quadro). Fedeli al loro ruolo simbo- 
lico per tutto Israele (+ 8), i Dodici rifiutarono di es- 
sere coinvolti nell’amministrazione dei beni (6,2). Inve- 
ce, agli ellenisti vennero dati i loro amministratori, vale 
a dire, i sette (che non devono essere considerati diaco- 
ni — la loro funzione sarebbe più vicina a quella dei 
successivi presbitero-vescovi). Probabilmente alcuni 
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amministratori vennero fuori anche nella comunità giu- 
deo-cristiana nello stesso tempo, poiché nei successivi 
riferimenti negli Atti (12,7; 15,4.22; 21,18) Giacomo, il 
fratello del Signore, e gli anziani sono descritti come 
autorità a Gerusalemme. Mentre è difficile sapere se gli 
Atti siano storici in tutti questi dettagli, sicuramente la 
struttura amministrativa è emersa come risposta a pro- 
blemi come le divisioni e il numero crescente — uno 
sviluppo che nel pensiero del NT non rappresentava 
una contraddizione nel considerare tale struttura come 
parte della guida di Dio attraverso lo Spirito per la 
chiesa in risposta alla preghiera (6,6). 

16 La decisione di mantenere il pluralismo al- 
l'interno della kosnonia ebbe effetto sulla spinta mis- 
sionaria del gruppo. A/ 5,34-40 indicano che, sebbene 
all’inizio i Dodici fossero perseguitati dalle autorità del 
sinedrio, alla fine conquistarono una lesinata tolleranza 
(soprattutto agli occhi dei farisei, impersonati da Luca 
nel famoso Gamaliele [l’anziano]). Questo quadro del- 
la situazione riceve una conferma indiretta da Paolo 
che sembra sia potuto andare a Gerusalemme negli an- 
ni 30 e negli anni 40 per incontrarvi Giacomo e Pietro, 
senza alcun accenno alla persecuzione. Presumibilmen- 
te, il fatto che ci fossero diverse sette dei giudei nella 
Palestina prima del 70, come indicato da Flavio Giu- 
seppe (— Storia, 75:145-151), ha consentito ai cristiani 
di trovare una certa tolleranza anche se essi non si con- 
sideravano una setta (A 24,14). In ogni caso, a Geru- 
salemme tra la metà degli anni 30 e la metà degli anni 
60 (quando Giacomo venne ucciso) l’unica persecuzio- 
ne totale che ci è stata tramandata dei cristiani da parte 
dei giudei che non credevano in Gesù avvenne sotto 
Erode Agrippa I nei primi anni 40 (12,1-5), un breve 
intervallo in cui la Giudea non era più dominata dai 
prefetti romani. La persecuzione che si abbatté su Ste- 
fano (nel 36 ca.?), descritta in 7,54-8,1, fu una perse- 
cuzione selettiva contro gli ellenisti, non contro i giu- 
deo-cristiani e quindi, verosimilmente fu motivata non 
tanto dalla fede in Gesù quanto dall’attacco di Stefano 
al Tempio. (Storicamente ciò può essere plausibile, 
poiché i sacerdoti di Gerusalemme avevano una storia 
di intolleranza verso coloro che minacciavano il Tem- 
pio). Questa persecuzione costrinse gli ellenisti a la- 
sciare Gerusalemme per la Samaria (dove convertirono 
molti samaritani: At 8,4-5) e per Antiochia (dove con- 
vertirono i pagani: 11,19-20). Il quadro che emerge da- 
gli Atti secondo cui non ci sarebbe stata alcuna missio- 
ne cristiana all’esterno fino all’espulsione degli ellenisti 
da Gerusalemme è probabilmente troppo semplice; in- 
vero, 9,2 implica che ci fossero dei cristiani a Damasco 
anche prima dell’espulsione. Nondimeno, in alcuni 
dettagli, il quadro che emerge dagli Atti è plausibile, p. 
es., che la missione diffusa sia stata il risultato di circo- 
stanze non previste piuttosto che il risultato di un pia- 
no che prevedeva di rivolgersi al mondo intero; che 
l'accettazione nella ko:nonia dei non giudei (samaritani 
e gentili) provocò preoccupazione e persino dissenso 
tra i cristiani di Gerusalemme (8,14; 11,2-3) e che infi- 
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ne il dibattito sulla conversione di gruppi interi di 
Gentili portò a un chiarimento delle posizioni tra i più 
famosi rappresentanti cristiani. Tra questi, Cefa/Pietro, 
il primo dei Dodici; Giacomo, il fratello del Signore e 
l'autorità suprema nella comunità di Gerusalemme; e 
Paolo, l’apostolo dei Gentili (+ Paolo, 79:31-37 per il 
dibattito di Gerusalemme). Verso la fine degli anni 40 
la questione dei Gentili aveva prodotto almeno quattro 
diversi atteggiamenti nell’ambito della kosnonsa cristia- 
na, che riflettono differenze teologiche — atteggiamenti 
attestati in varie testimonianze del NT. 

17 (1) Ci possono essere stati dei giudeo-cristiani 
così convinti dell’importanza di essere giudei osservanti 
da non desiderare che si convertisse nessun pagano. 
Ma il NT attesta comunque la disponibilità dei più 
conservatori (i farisei cristiani o il partito della circonci- 
sione: A/ 11,2; 15,5) a convertire i Gentili al cristianesi- 
mo ammesso che prima diventassero giudei, vale a dire, 
i maschi fossero circoncisi. I loro missionari si spostava- 
no fuori di Gerusalemme (15,1.24; Ga/; Fil 3), spesso 
causando dei problemi per i missionari come Paolo che 
non richiedevano la circoncisione per la conversione. 
Forse si rifacevano all'esempio di Gesù, che non parlò 
mai contro la circoncisione e di sicuro argomentavano 
dall’esempio di Abramo, al quale fu richiesto di sotto- 
mettersi alla circoncisione come mezzo per ricevere 
l’alleanza. (2) Pietro (A 10,47-48; 15,6-11) e Giacomo 
(15,13-29) erano d’accordo con Paolo che i Gentili do- 
vessero essere convertiti senza circoncisione, ma (alme- 
no occasionalmente) essi insistevano sull'osservanza da 
parte dei Gentili di determinate leggi di purità giudai- 
che, specialmente riguardo al cibo (15,20.29; Gal 2,12). 
Apparentemente, questa posizione prevaleva nelle chie- 
se dell’area Palestina-Siria (Az 15,23). (3) Paolo oppose 
una forte resistenza a questa imposizione delle richieste 
della legge sui pagano-cristiani come contraria alla li- 
bertà del vangelo (G/ 2,14-21) e non impose questo 
requisito nelle chiese che aveva fondato lui, come Co- 
rinto (1 Cor 8,1-13). È importante comunque notare 
che le affermazioni di Paolo che rifiutano l’imposizione 
della circoncisione e delle leggi sui cibi riguardano i 
convertiti Gentili; da nessuna parte egli esprime questi 
punti di vista sui requisiti dei Giudei che credono in 
Gesù. A 16,3 mostra Paolo che insiste sulla circonci- 
sione di Timoteo, il quale aveva una madre giudea, per 
cui poteva considerarsi giudeo. Stando ad A 20,16; 
21,26; 24,11 Paolo osservò la festa di Pentecoste/delle 
Settimane e andò al Tempio di Gerusalemme. Se questi 
dettagli sono esatti, Paolo può aver ammesso la possibi- 
lità che per i giudei credenti in Gesù c’era un valore re- 
ligioso permanente nel culto giudaico — una prospettiva 
in linea almeno con Rrx 9-11, p. es., 9,4. (4) L'opposi- 
zione ellenista al Tempio, espressa nel discorso di Stefa- 
no (A 7,47-51), almeno inizialmente implica una rottu- 
ra con le istituzioni del giudaismo, più rigida di quanto 
si possa dimostrare dagli atteggiamenti di Gesù o di 
Paolo. Dopo il 65 d.C., questo radicalismo arrivò fino 
alla prospettiva che troviamo in Eb, che considera il sa- 
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cerdozio levitico e i sacrifici come non più significativi: 
la nuova alleanza ha reso la prima obsoleta e sul punto 
di svanire (E£ 8,13). Molto di questo stesso atteggia- 
mento si ritrova in Giovanni, dove Gesù è il portavoce 
dell’alienazione dal giudaismo (15,25: «la loro legge»). 
Inevitabilmente questo portò all’ostilità aperta nei con- 
fronti del giudaismo (8,44; Ap 3,9). 

18 Le quattro diverse prospettive elencate sopra 
(e diverse tonalità al loro interno) potevano essere ri- 
trovate tra i Giudei che credevano in Gesù nel periodo 
precedente al 65. Dal momento che tutti questi Giudei 
convertirono dei Gentili, la designazione spesso usata 
di cristianesimo giudaico e cristianesimo pagano non 
differenzia effettivamente gli atteggiamenti nei con- 
fronti della legge e del culto giudaici di questo periodo. 
Nel complesso, i pagano-cristiani avrebbero condiviso 
l'atteggiamento dei rispettivi giudeo-cristiani che li ave- 
vano convertiti. (Naturalmente, dopo un po’ di tempo i 
convertiti Gentili potevano sviluppare delle proprie 
tendenze cristiane alla luce della loro particolare prove- 
nienza; ma la posizione assunta nel rapporto tra il cre- 
dere in Gesù e l'osservanza della legge giudaica non era 
semplicemente una questione di Gentili contro Giu- 
dei). È notevole come la koinonia cristiana sembri aver 
resistito a questa ampia gamma di differenze. A 6 testi- 
monia che gli ellenisti non furono espulsi dalla £omoria 
anche se vennero dati loro dei propri amministratori; 
At 8,14 mostra i Dodici a Gerusalemme (i quali erano 
ebrei), preoccupati per la missione ellenista. Anche se 
Paolo sminuisce Giacomo e Cefa/Pietro in quanto co- 
siddette colonne che non erano di nessuna importanza 
per lui (Ga/ 2,6.9), essi di certo mostrarono preoccupa- 
zione riguardo alle sue vedute e alla sua missione. Do- 
po la discussione diedero a lui e a Barnaba la mano de- 
stra della kosmonia (2,9). Se successivamente Paolo si 
oppone a Pietro e agli uomini di Gerusalemme faccia a 
faccia per la verità del vangelo (2,11-14), questa retori- 
ca non comporta una ko:indria spezzata, poiché due o 
tre anni più tardi nel contesto dei cristiani di Corinto 
che formavano dei gruppi separati, Paolo cita Cefa e 
Giacomo, dichiarando la solidarietà con loro riguardo 
al vangelo: «Sia io che loro, così predichiamo e così 
avete creduto» (1 Cor 15,5.7.11; cf. anche la solidarietà 
implicita in 9,5). Abbiamo già accennato alla raccolta 
di denaro da parte di Paolo per la chiesa di Gerusalem- 
me di Giacomo per sottolineare la koinoria delle sue 
chiese Gentili con le chiese di Dio in Palestina, che so- 
no incoraggiate a imitare (1 Ts 2,14). Non è evidente in 
questo primo periodo se persino il gruppo 1 (+ 17) 
venne espulso o meno dalla koin6rnia nonostante l’ana- 
tema di Paolo contro i proclamatori di un altro vangelo 
(Gel 1,9) e il discorso contro «i falsi fratelli» (2,4). Essi 
erano presenti all’incontro di Gerusalemme nel 49 d.C. 
e parte del motivo per cui Paolo descrive quell’incon- 
tro in Ga/ 2 è che essi affermavano l’unanimità con 
Giacomo e Pietro. Inoltre, una serie di riferimenti a 
partire da 1 Cles. 5,2-7, attraverso Ignazio Ros. 4,3, 
fino a 2 Pt 3,15, non attesta mai una rottura permanen- 
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te di koinbnia tra Pietro e Paolo. Difficilmente si pos- 
sono liquidare tutte queste prove come idealismo suc- 
cessivo tendente ad armonizzare. 

19 Il quadro dato finora del cristianesimo prima 
del 65 è altamente apostolico (un termine più ampio de 
«i Dodici»; + Pensiero del NT, 81:154), poiché i Van- 
geli, gli Atti e Paolo indicano tutti l’importanza degli 
apostoli come gruppo o come singoli individui in que- 
sto periodo di formazione. C’era un cristianesimo pri- 
mitivo più ampio non influenzato dagli apostoli a noi 
noti? Effettivamente, abbiamo poche testimonianze ri- 
guardo a intere zone raggiunte dalla missione cristiana. 
Chi ha portato per primo il cristianesimo a Damasco 
(At 9,2), ad Alessandria (Af 18,24-25), a Roma (Rw 
1,8) e in tutti i luoghi che si trovano ad est di Gerusa- 
lemme? At 2,9-11 conservano il ricordo di una missio- 
ne della chiesa di Gerusalemme (distinta dalle missioni 
della chiesa di Antiochia a noi note attraverso Paolo e 
At 13ss.)? Nonostante la mancanza di prove, alcuni 
studiosi hanno ipotizzato un cristianesimo galilaico di- 
stinto dal cristianesimo di Gerusalemme e gruppi di 
predicatori erranti che proclamavano Gesù, in contesti 
meno strutturati di quelli evidenziati negli Atti e in 
Paolo. I testi come Mc 9,38-41 e Af 19,1-3 indicano 
che la proclamazione di Gesù giunta a noi direttamen- 
te attraverso i libri del NT non era l’unica. Il buon sen- 
so, comunque, ci mette in guardia dall’elevare questo 
cristianesimo sconosciuto a norma e dal vedere il NT 
come una cospirazione per eliminare il ricordo di una 
sequela di Gesù più pura. 

20 Sopra (+ 15) abbiamo visto una descrizione 
dell’emergere di una struttura attraverso la nomina di 
amministratori ellenisti (A: 6,5). Ancora una volta, 
operando più su delle supposizioni che su delle prove, 
alcuni studiosi hanno dipinto un'immagine di un pri- 
mitivo ‘movimento di Gesù’ egualitario che gradual- 
mente è diventato autoritativo più in senso patriarcale 
nello sviluppo delle chiese. Che ci sia stato uno svilup- 
po nell’articolazione della struttura non si può negare. 
Inoltre, la proclamazione da parte di Gesù del regno di 
Dio certamente abbatté alcune delle barriere sociali e 
religiose del suo tempo per coloro che accettavano la 
proclamazione. Tuttavia il suo approccio non-struttu- 
rale denota più un disinteresse nel rovesciamento delle 
istituzioni esistenti che un piano per dar vita a gruppi 
egualitari (un’idea questa più vicina alla Rivoluzione 
francese che al NT). Anche Paolo vedeva il cristianesi- 
mo spezzare le barriere tra giudei e greci, schiavi e libe- 
ri, uomo e donna (Ga/ 3,28); ma allo stesso tempo la 
sua prima lettera (1 Ts 5,12: il più antico documento 
cristiano che si sia conservato) chiede di aver riguardo 
per quelli «che vi sono preposti nel Signore» — una de- 
signazione di certo poco egualitaria. C'era una diver- 
sità di funzioni nelle chiese primitive paoline (Fil 1,1: 
«vescovi e diaconi»; 1 Cor 12,28: numerosi carismi) ma 
niente a sostegno di un egualitarismo dove tutti o nes- 
suno potessero svolgere ogni ruolo o nessuno. La non 
differenziazione di Ga/ 3,28 è in relazione con la novità 
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battesimale della vita agli occhi di Dio (cf. 1 Cor 
12,13); non portava alla non differenziazione nella 
chiesa e nella famiglia (1 Cor 11; 12,4-11). Evidente- 
mente i primi cristiani non interpretavano l’uguaglian- 
za come molti oggi la interpreterebbero; ad ogni modo, 
ciò non impedisce uno sviluppo nella comprensione e 
nell’apprezzamento cristiani dell’uguaglianza. 

21 (III) I periodi sub-apostolico e post-aposto- 
lico: dopo il 65. La precedente rassegna sulla chiesa nel 
periodo 30-65 d.C. è necessariamente solo abbozzata, 
ma molte questioni ivi discusse presero una svolta no- 
tevolmente diversa nell'ultimo trentennio del I sec. (pe- 
riodo sub-apostolico) e nella prima parte del Il sec. 
(post-apostolico). 

(A) La grande transizione. Verso il 65 d.C. le 
tre figure più conosciute della chiesa primitiva (Giaco- 
mo, Pietro e Paolo) erano morte come martiri rispetti- 
vamente a Gerusalemme e a Roma. La nostra docu- 
mentazione per gli anni 65-100 fornisce pochi nomi 
nuovi di capi cristiani. Invece c'è una tendenza a indos- 
sare il mantello degli apostoli deceduti e a parlare nel 
loro nome (da cui sub-apostolici), indicando implicita- 
mente che cosa essi avrebbero detto a una nuova gene- 
razione. Per esempio, se Col, Ef e le lettere pastorali 
vennero scritte dopo la morte di Paolo, ogni autore 
continua a parlare nel nome di Paolo. Il vangelo più 
antico non ha alcun nome ma verso il Il sec. c’era una 
tradizione che lo attribuiva a (Giovanni) Marco, un 
compagno di Pietro e Paolo, con la controversia secon- 
do la quale esso avrebbe riflettuto la predicazione di 
Pietro. È dubbio se Matteo, uno dei Dodici, o Luca, 
un discepolo di Paolo, abbiano scritto i vangeli attri- 
buiti a loro; ma questi vangeli conservano la tradizione 
apostolica. Il Quarto Vangelo in particolare afferma di 
contenere la tradizione del testimone oculare, il disce- 
polo non nominato che Gesù amava — un discepolo 
presentato come qualcuno che ottiene anche più suc- 
cesso di quel Pietro che era trattato come una celebrità 
da così tanti cristiani della fine del I sec. Le lettere di 
Gc, Pt e Gd possono essere anch'esse esempi di traiet- 
torie sub-apostoliche (+ Canonicità, 66:71-72.74-75). 
La spinta ecclesiastica del periodo sub-apostolico è ora 
meno missionaria (pesca) e più pastorale (guida e cu- 
stodia), in quanto la cura delle comunità in continuo 
cammino fondate tra gli anni 30 e gli anni 60 diventa 
un problema più grande. Questo sviluppo è illustrato 
con l’enfasi sull'immagine del pastore per Pietro e Pao- 
lo (1 Pt 5,1-4; Gv 21,15-17; A? 20,28-30). 

22 Un'altra transizione interna al cristianesimo è 
stata dal predominio giudaico a quello pagano. Prima 
del 65 i capi conosciuti erano giudei. Dopo il 100, 
quando emergono nomi nuovi (Ignazio, Policarpo), 
sembra che molti non lo fossero. Nel periodo compre- 
so tra il 65 e il 100, probabilmente, la maggior parte 
della composizione del cristianesimo cambiò da giudei 
a pagani. La distruzione di Gerusalemme da parte dei 
Romani ebbe come effetto collaterale che la chiesa di 
Gerusalemme non avesse più il ruolo centrale prece- 
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dente il 65, come emerge negli Atti e anche in Paolo 
(Gal 1-2; la colletta). Se A/ 15,23 descrive Gerusalem- 
me nel 49 d.C. che parla ai cristiani di Antiochia, Siria 
e Cilicia, verso la fine del I sec. la chiesa di Roma parla 
ai cristiani dell'Asia Minore settentrionale e di Corinto 
(1 Pt 1,1; 1 Clem.) ed è preminente nell’amore (Ign. 
Rom. Prefazione). Mentre c'erano ampie colonie giu- 
daiche a Roma e in altri principali centri cristiani come 
Antiochia ed Efeso, nessuna di queste città viveva il 
giudaismo nel modo in cui aveva fatto Gerusalemme. 
Di conseguenza, veniva posta minor attenzione alla 
conversione dei giudei alla fede in Cristo, almeno nei 
documenti conservatisi. Se alla fine degli anni 50 Paolo 
(Rx 11,11-16) poteva aver sperato una piena inclusio- 
ne di Israele («i miei compagni giudei»), negli anni 80 
e 90 il Paolo lucano proclama come ultime parole che 
questo popolo non comprenderà e non vedrà mai; per 
cui la salvezza è rivolta ai Gentili che l’ascolteranno (A? 
28,25-28). C'è ancora una voce occasionale di ideali- 
smo secondo la quale il muro di separazione sarebbe 
stato abbattuto (E 2,13-16) ma sempre più dominante 
è una polemica contro «la sinagoga di satana» (Ap 2,9; 
3,9) e i giudei il cui padre è il demonio (— 17 [4]). 

23 Questo non era solamente uno sviluppo in- 
terno al cristianesimo; anche il giudaismo era passato 
attraverso una transizione. La rivolta giudaica contro 
Roma negli ultimi anni 60 (— Storia, 75:181-184) non 
ottenne un appoggio uniforme all’interno del giudai- 
smo, poiché i farisei erano più riluttanti, rispetto agli 
zeloti, ad intervenire con la violenza. Apparentemente i 
giudeo-cristiani si rifiutarono completamente di unirsi 
alla rivolta e si ritirarono attraverso il Giordano a Pella 
(M. Simon, «La migration à Pella: Légende ou réa- 
lité?», in Judéo-Christianisme [Fest. J. Daniélou, Paris 
1972] 37-54). Si può supporre che una dissociazione 
del genere dalla causa nazionale abbia favorito l’estra- 
niazione tra i giudei che non credevano in Gesù e i giu- 
dei che ci credevano. La minaccia all’identità religiosa 
giudaica causata dalla distruzione del Tempio e la fine 
dei sacrifici sacerdotali concorsero a limitare il plurali- 
smo giudaico. Gli esseni di Qumran e il loro insedia- 
mento andarono distrutti nella guerra (+ Apocrifi, 
67:104); i capi sacerdotali sadducei subirono la perdita 
della loro condizione. Quando si afferma generalmente 
che furono i farisei a divenire i rabbini di Iamnia (+ 
Storia, 75:189), si usa un'immagine troppo semplicisti- 
ca. Etimologicamente un fariseo era un separatista set- 
tario (+ Storia, 75-146) e il periodo anteriore al 70 vi- 
de una dura ostilità tra i giudei settari fino al punto che 
il sommo sacerdote poté uccidere dei farisei, cercando 
di uccidere anche il capo esseno e questo periodo vide 
inoltre un'estrema vituperazione dei sacerdoti di Geru- 
salemme da parte degli esseni. Se dopo il 70 il rispetto 
dei farisei in generale per la legge orale (+ Apocrifi, 
67:134) risultò vittorioso tra i rabbini di Iamnia, il se- 
paratismo settario dei farisei era scomparso e c’era un 
pluralismo interno per discutere la legge nell’ambito 
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55 [1984] 27-53). Gli esseni e i sadducei vennero rele- 
gati alle memorie spiacevoli. 

24 A un certo punto tra l’85 e il 130 l’avversione 
rabbinica per i settari (777) venne conservata con 
una maledizione contro di loro introdotta nella preghie- 
ra della sinagoga (la 12* ampliata delle diciotto Benedi- 
zioni). Dal momento che i giudeo-cristiani erano consi- 
derati tra i #sff, gradualmente vennero esclusi dal 
culto della sinagoga. Questo è stato spesso descritto er- 
roneamente come un editto di scomunica da Iamnia; in 
effetti deve essersi trattato di una pratica sempre più 
diffusa che dipendeva da quanto fossero numerosi e as- 
sertivi, e in questo modo manifestamente settari, i giu- 
deo-cristiani in una data sinagoga locale. La comunità 
giovannea con la sua proclamazione di Gesù come «mio 
Signore e mio Dio» (Gv 20,28) può essere stata tra le 
prime a provocare l’esclusione dalle autorità della sina- 
goga, alle quali questa proclamazione dovrebbe essere 
suonata come se un essere umano fosse stato elevato a 
un rango che metteva in discussione il ‘credo’ unico di 
Israele: «Il Signore è il nostro Dio, il Signore è uno so- 
lo» (Dt 6,4). La risposta giovannea fu che Gesù non era 
un uomo che era stato «fatto» Dio (Gv 5,16-19; 10,33- 
38) ma era invece il Figlio che il Padre amava e al quale 
aveva dato ogni cosa (5,20-23), fino al punto che chi ha 
visto lui ha visto il Padre (14,9). Questa risposta avreb- 
be difficilmente soddisfatto le autorità della sinagoga. 
Esse erano i discepoli di Mosè e i cristiani erano i disce- 
poli di Gesù; le autorità della sinagoga sapevano che 
Dio aveva parlato a Mosè e non sapevano da dove ve- 
nisse «costui» (9,28-29). Di conseguenza, quei cristiani 
giovannei, che professavano Gesù, vennero cacciati dal- 
la sinagoga (9,22.34; 12,42) e come conseguenza sapeva- 
no che potevano essere anche uccisi (16,2). Si trattava di 
una uccisione diretta dei cristiani da parte delle autorità 
giudaiche o indiretta nel senso che, senza la protezione 
della sinagoga e non essendo più riconosciuti come giu- 
dei (i quali erano esonerati dal dovere del culto civile 
romano degli dèi), i cristiani espulsi ora erano esposti al- 
le indagini e alla persecuzione dei Romani venendo con- 
siderati atei? Di certo la seconda situazione emerge evi- 
dente nella Lersera 96 di Plinio, un governatore della Bi- 
tinia (ca. 112 d.C.), che scrive poco dopo Giovanni. 

25 Con i suoi aderenti non più graditi nelle sina- 
goghe e con una percentuale sempre più alta di pagani, 
il cristianesimo ora più chiaramente appariva come una 
nuova religione. Le istituzioni religiose di Israele erano 
considerate finite (in se stesse e per i cristiani). Ciò che 
aveva ancora valore venne semplicemente assunto co- 
me appartenente ai cristiani, «non ai giudei increduli». 
1 Pt 2,9-10 dice ai lettori pagano-cristiani: «Voi siete la 
stirpe eletta, il sacerdozio regale, la nazione santa, il 
popolo che Dio si è acquistato» — privilegi di cui titola- 
re era Israele nell’AT. Verso la fine del I sec. l’eucaristia 
cominciava a prendere il posto dei sacrifici di Israele — 
una oblazione pura cristiana per magnificare il nome di 
Dio tra i Gentili come «predetto» da M/ 1,11 (Did. 
14,3). 1 Clem. 40,5; 42 confronta il sommo sacerdote, il 
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sacerdote e il levita con Cristo, il vescovo e il diacono. 
Barn. 4,6-7 afferma che l’alleanza è «nostra non loro»; 
essi l'hanno perduta; invero, i cristiani sono il nuovo 
popolo di Dio (7,5). L'estrema rimozione del giudai- 
smo si avrà con Marcione a metà del 11 sec., il quale ri- 
getterà le Scritture giudaiche e il loro Dio e accetterà 
come sue Scritture solamente quegli scritti cristiani che 
avrebbe potuto interpretare nel senso del ripudio del- 
l’AT (10 lettere paoline; Luca — senza i racconti dell’in- 
fanzia). I suoi punti di vista saranno rifiutati dalla mag- 
gior parte della chiesa in quanto così estremi da arriva- 
re all’eresia (© 81). 

26 Tuttavia ci furono anche dei giudei che crede- 
vano in Gesù e che non passarono per questa strada 
dell’alienazione. La corrente cristiano-farisaica (— 17) 
non scomparve con la distruzione di Gerusalemme; an- 
zi, è possibile che il trasferimento a Pella (+ 23) abbia 
contribuito a conservare un elemento vibrante di cri- 
stianesimo giudaico. Nella letteratura del periodo che 
va dal 65 al 95 d.C., Matteo è un vangelo che muove 
dalla missione terrena di Gesù, coinvolgendo soltanto le 
pecore perdute della casa di Israele (10,6), verso la mis- 
sione del Gesù risorto rivolta a tutte le nazioni (28,19). 
Tuttavia il Gesù di Matteo viene ricordato per il fatto di 
portare a compimento ogni «iota e ogni segno» della 
legge (5,18) e per l'osservanza di ciò che dicono i farisei 
e gli scribi poiché essi «si sono seduti sulla cattedra di 
Mosè» (23,2-3) — un'indicazione secondo la quale la 
formazione cristiano-farisaica era ancora un fattore che 
aveva una qualche voce in capitolo. Paolo si pose con- 
tro l'imposizione della legge sui pagano-cristiani: «L'uo- 
mo è giustificato per la fede, indipendentemente dalle 
opere della Legge» (Rw 3,28). Ma Gc 2,24 mostra come 
i giudeo-cristiani avrebbero corretto questa definizione 
(forse travisata per loro): «L'uomo viene giustificato in 
base alle opere e non soltanto in base alla fede». Anche 
se ‘fede’ e ‘opere’ non hanno lo stesso significato nelle 
due affermazioni, è evidente una prospettiva differente. 
La migliore testimonianza di un cristianesimo che con- 
tinuava a essere fedele alle istituzioni del giudaismo si 
trova nelle Pseudo-Clementine, un’opera del IV sec. con 
fonti del II sec. (cf. FS. JONES, Second Century 2 [1982] 
1-33.63-96). L'elemento del 11 sec. riflette il cristianesi- 
mo di coloro che affermano che la loro credenza in Ge- 
sù come il profeta preannunziato da Mosè e come il 
Messia eterno è l’urica «differenza tra noi che crediamo 
in Gesù rispetto ai giudei che non credono» (Recog. 
1.43.1-2). Per loro Paolo era un nemico responsabile 
del fallimento della missione ai Giudei (1.71.3-5), lad- 
dove «il nostro Giacomo» (il fratello del Signore) era 
stato ordinato dal Signore stesso (1.43.2) ed era «vesco- 
vo dei vescovi che guida Gerusalemme, la chiesa santa 
degli ebrei e le chiese sparse ovunque» (Lettera da Cle- 
mente a Giacomo). Quando si guardi agli sviluppi estre- 
mi anti-giudaici (o distorsioni) della traiettoria paolina e 
gli elementi estremi anti-paolini della traiettoria di Gia- 
como, è interessante che Pietro venga ritratto come un 
amico per entrambi i gruppi (p. es., 2 Pf 3,15-16; Psew- 
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do-Clem., passim). Se Pietro, quando ancora in vita, sta- 
va da qualche parte tra Paolo e Giacomo ed era critica- 
to da entrambi come non sufficientemente purista (Ga/ 
2,11-14), la traiettoria petrina nel Il sec. portò con sé 
l’immagine di una figura che faceva da ponte. 
27 (B) Enfasi diverse nell’ecclesiologia del tar- 
do NT. Abbiamo visto che la morte dei grandi apostoli 
negli anni 60, la distruzione di Gerusalemme e la cre- 
scente separazione dal giudaismo produssero varie ri- 
sposte cristiane. Ora occupiamoci di alcuni atteggia- 
menti specifici nei periodi sub-apostolici e post-apo- 
stolici che avrebbero foggiato in modo permanente 
l'ecclesiologia successiva. Per motivi di spazio quanto 
segue si limita alla descrizione, non alla valutazione. 
(Per la seconda cf. BROWN, Churches [trad, it. cit.]). 

(a) STRUTTURA DELLA CHIESA REGOLARIZZATA. 
Sebbene vi fosse un’iniziale struttura della chiesa nel 
periodo antecedente il 65 (+ 15.20), non era né unifor- 
me né molto pronunciata. Le lettere pastorali post-pao- 
line ne fanno un /eitmotif. In un contesto in cui l’apo- 
stolo sta scomparendo dalla scena (2 Tr 4,6-7) e in cui 
stanno facendo la loro comparsa dei falsi maestri (1 Trx 
4,1ss.; T# 1,10-13; 2 Tra 3,1-9; 4,3-4), il rimedio è un or- 
dinamento della chiesa normalizzato. Devono essere 
nominati dei presbyteroi (presbiteri, anziani) in ogni 
città con la funzione di episkopos (vescovo, sorveglian- 
te, supervisore). Di certo questo include il controllo del 
comportamento religioso ed etico dei membri della co- 
munità, avendo cura dei bisognosi attraverso i beni in 
comune e soprattutto assicurando una solida dottrina. 
Si devono attenere a ciò che hanno ricevuto (7 1,5-9), 
correggendo i falsi maestri. In questo modo vengono a 
costituire una catena che conserva l'insegnamento e 
l’autorità apostolici. Le virtù richieste ai presbitero/ve- 
scovi sono ‘istituzionali’ (essere sensibili, dignitosi, tem- 
peranti) in modo da renderli sia dei modelli per la co- 
munità (in grado di amministrare la propria famiglia; 
sposati una sola volta; avere dei figli credenti che non 
possano essere accusati di dissolutezza o che non siano 
insubordinati; non convertiti di recente) sia degli esem- 
pi di rispettabilità (non dediti al bere, né violenti, né 
avidi di denaro). Anche i diaconi fanno parte della 
struttura, soggetti alla maggior parte degli stessi requi- 
siti; ancora non ci è chiaro che cosa facessero di diverso 
i diaconi dai presbiteri. Per quanto riguarda le donne, 
sembra ci fossero delle donne diacono (non solo le mo- 
gli dei diaconi uomini: 1 Tx 3,11) e una classe ufficiale 
di vedove (1 Tr 5,3-16). Non è chiaro se ci fossero dei 
presbiteri donne (cf. BROWN, Critical Meaning, 141). 
Tuttavia una delle funzioni più importanti dei presbite- 
ro/vescovi era di guidare e insegnare (1 Tr 5,17-18) 
mentre a nessuna donna era permesso di avere autorità 
su o di insegnare agli uomini (1 Tr 2,12). 
28 Mentre le lettere pastorali post-paoline han- 
no Tito, un delegato apostolico e compagno di Paolo, 
che nominava dei presbitero/vescovi (T/ 1,5), quasi 
contemporaneamente Did. 15,1-2 esorta i cristiani co- 
me segue: «Stabilite per voi stessi vescovi e diaconi» af- 
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finché prendano il posto della più antica struttura cari- 
smatica di apostoli, profeti e maestri (cf. 1 Cor 12,28). I 
profeti e gli apostoli itineranti sono diventati una fonte 
di problemi e sono incontrollabili (Did, 11,1-12) e così 
si rende necessaria una struttura più regolata e più 
controllabile. (Cf. anche una diffidenza verso falsi apo- 
stoli e profeti negli anni 90 in Ap 2,2.20). 1 Clem. 42 
canonizza la regolarità di presbitero/vescovi e diaconi 
assegnando loro esigenze molto chiare: Dio ha manda- 
to Gesù Cristo; Gesù Cristo ha mandato gli apostoli; 
gli apostoli hanno nominato come vescovi e diaconi i 
loro primi convertiti e questi funzionari hanno nomi- 
nato altri vescovi e diaconi a succedere loro nel mini- 
stero (44,1). Di conseguenza, tali ministri non poteva- 
no essere rimossi (44,3). Sebbene 1 C/er. parli di litur- 
gia e di sacrifici in relazione all’episcopato, l’attività sa- 
cramentale per questo clero regolarizzato diventa chia- 
ra negli scritti di Ignazio, del 110 ca. Egli insiste sul fat- 
to che soltanto il vescovo o una persona da lui nomina- 
ta può celebrare l’eucaristia e battezzare (Swyrz. 8). 
Un altro sviluppo in Ignazio è un ministero triplice in 
modo che in ogni chiesa ci sia soltanto un vescovo e 
sotto di lui presbiteri e diaconi, mentre nell'esempio 
precedente, discusso sopra, c'era un ministero duplice 
di presbitero/vescovi e diaconi. Non sappiamo come si 
sia sviluppata la pratica di avere soltanto un vescovo, 
ma l’insistenza di Ignazio lascia pensare che possa esse- 
re stata una innovazione recente, non universalmente 
accettata. Come eccezione non menziona un vescovo 
solo nello scrivere a Roma e plausibilmente quella prati- 
ca non si sviluppò nella chiesa di Roma prima del 140- 
150 d.C. (cf. Herm. Vis. 2.4.2; Sim. 9.27.2). Un’accetta- 
zione più lenta del monoepiscopato sarebbe conforme 
alla riluttanza di Roma verso le innovazioni (cf. BROWN, 
Antioch and Rome, 214 [trad. it. cit.]). In ogni caso, 
verso la fine del Il sec., la struttura triplice divenne uni- 
versale nella chiesa. Scrivendo in quella circostanza, 
IRENEO (Adv. Haer. 3.3.3) fa una lista dei «vescovi» di 
Roma, usando anacronisticamente la sua comprensione 
della designazione per figure del periodo precedente 
che erano probabilmente le più emergenti in mezzo alla 
pluralità dei presbitero/vescovi, p. es., Clemente. Il ter- 
mine «sacerdote» cominciò a essere usato per il vescovo 
del 11 sec. perché presiedeva all’eucaristia (+ 25) e con 
questo termine venne ripristinata nel cristianesimo un 
po’ dell’ideologia veterotestamentaria del sacerdozio 
israelitico (cf. BROWN, Priest, 16-19). 

29 (b) IDEALIZZARE LA CHIESA. Abbiamo visto 
(— 10) che i primi giudeo-cristiani consideravano se 
stessi come l’Israele rinnovato, tanto che all’inizio c’era 
un concetto unificato. Nondimeno, nel periodo 35-65 
l’uso più frequente di ek£/85/2 era per una chiesa loca- 
le, qualche volta in una regione (1 Cor 1,2; 16,1.19), 
qualche volta in una casa quando c’erano più case- 
chiesa in una regione (Rx 16,5.14.15). Tuttavia un pas- 
so come I Cor 12,28 indica che c’era anche un uso più 
universale. Nell’ultimo trentennio del secolo, questo 
uso universale diventa molto frequente; cf. A 9,31; Mt 
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16,18 e i simboli femminili in Ap 12,4-5; 19,7; 21,9. Da 
nessuna parte è più evidente che in Co/ ed E/, dove do- 
mina completamente. Per E/ 2,19-20 la chiesa è «i fa- 
miliari di Dio, edificati sopra il fondamento degli apo- 
stoli e dei profeti, e avendo come pietra angolare lo 
stesso Cristo Gesù». La chiesa è il regno del Figlio di- 
letto di Dio libero dal potere delle tenebre, nella quale 
i cristiani partecipano all’eredità dei santi nella luce 
(Col 1,12-13). Più spesso la chiesa viene identificata 
con il corpo di Cristo (Co/ 1,18.24; E/4,15-16), «la pie- 
nezza di colui che si realizza interamente in tutte le co- 
se» (E/ 1,22-23). La chiesa è la sposa senza macchia 
che Cristo ha amato e per la quale ha dato se stesso (Ef 
5,23-27). Col 1,24 mostra ‘Paolo’ che continua così: 
«Completo nella mia carne quello che manca ai pati- 
menti di Cristo, a favore del suo corpo che è la chiesa». 
Chiaramente la chiesa si è spostata al centro dell’atti- 
vità e del pensiero cristiani. Cristo ha fatto conoscere 
«l'adempimento del mistero nascosto da secoli nella 
mente di Dio, creatore dell'universo, perché sia mani- 
festata ora nel cielo, per mezzo della chiesa, ai princi- 
pati e alle potestà la multiforme sapienza di Dio» (Ef 
3,9-10 — Teologia paolina, 82:134-135). 

30 (c) LO SPIRITO CHE GUIDA LA CHIESA. Gli Atti 
pongono poca enfasi sulla struttura della chiesa e non 
la identificano come il corpo di Cristo. Invece offrono 
una rassegna della storia in cui lo Spirito di Dio pro- 
messo da Gesù (1,4-5) guida la comunità cristiana a 
ogni passo del cammino. Pietro, Paolo e altri protago- 
nisti umani nelle decisioni della storia cristiana non so- 
no che strumenti dello Spirito. La scena cruciale di 
Pentecoste impiega l’immagine del vento, tratta dalla 
scena della creazione, come lo Spirito di Dio (Ger 1,2) 
per descrivere un rinnovamento dell'alleanza che ora 
interesserà tutti i popoli. Ricevere lo Spirito fa parte 
dell’ingresso battesimale nella koinonie dei credenti (Al 
2,38; 8,15-17; 9,17; 15,8; 19,5-6). Lo Spirito dirige nuo- 
vi passi nella missione quando vengono convertiti sa- 
maritani e pagani (8,29.39; 10,38.44-47; 11,12.15; 
13,2.4). Quando a Gerusalemme, alla presenza di Pao- 
lo, Pietro e Giacomo viene presa la grande decisione ri- 
guardante i Gentili, quella decisione viene così formu- 
lata: «Abbiamo deciso, lo Spirito Santo e noi» (15,28). 
Nei passi significativi per la diffusione del cristianesi- 
mo, lo Spirito impedisce a Paolo di fare un giro lungo 
che avrebbe ritardato la sua possibilità di impiantare il 
cristianesimo in Europa (16,6-7); la decisione di Paolo 
secondo la quale deve andare a Roma è una risoluzione 
nello Spirito (19,21) e quando Paolo dice addio all’ A- 
sia, lo Spirito Santo è stato provvidente nello stabilire 
presbiteri che fossero sorveglianti (vescovi) del gregge 
(20,28), Così, ogni passo essenziale nella storia degli 
Atti riguardante la nascita della testimonianza a Cristo 
da Gerusalemme fino ai confini della terra è guidato 
dallo Spirito, la cui presenza diventa manifesta nei 
grandi momenti in cui i protagonisti umani altrimenti 
sarebbero esitanti o sceglierebbero in modo erroneo. 
31 (d) DISCEPOLATO ANIMATO DA CRISTO. Nel 
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periodo sub-apostolico le immagini costitutive di Gesù 
come costruttore, fondatore o pietra angolare della 
chiesa sono frequenti (Mf 16,18; E/ 2,20; 1 Pi 2,4-8). 
Queste immagini sono singolarmente assenti in Gio- 
vanni, che preferisce immagini animate come la vite e i 
tralci (15,2-6) per descrivere Gesù non come un fonda- 
tore del passato, ma come una presenza vivente, ancora 
‘vivo e vegeto’ tra i cristiani. Né vi sono formule che 
istituiscono il battesimo e l’eucaristia paragonabili alle 
affermazioni date al momento del distacco da Gesù in 
Mt 28,19 e Lc 22,19. Semmai, gli accenni al battesimo e 
all’eucaristia sono associati ai segni del ministero di Ge- 
sù come l’aprire gli occhi al cieco (Gv 9), la moltiplica- 
zione dei pani (Gv 6) e i discorsi di Gesù relativi all’ac- 
qua (3,5; 4,10.13-14). Per Giovanni, durante la vita di 
Gesù, quei segni e quelle parole dovevano essere intesi 
non solo come dati terreni, visibili ma principalmente 
come realtà celesti che egli aveva portato sulla terra. 
Dopo il ministero, Gesù continua a rendere presenti 
queste realtà nella chiesa attraverso i segni dell’acqua e 
del pane, che si ritrovano nel battesimo e nell’eucari- 
stia. In quanto Figlio di Dio egli ha la vita di Dio 
(6,57); dà la vita a tutti coloro che credono in lui in una 
nascita da acqua e Spirito ed alimenta quella vita con il 
cibo e la bevanda della sua carne e del suo sangue. (Se 
per Paolo l’eucaristia istituita all’Ultima Cena richiama 
la morte del Signore finché egli venga [1 Cor 11,23-26], 
per Giovanni l’eucaristia, mai menzionata all’Ultima 
Cena, è principalmente il cibo di vita eterna). 

32 Il dono della vita è il vero elemento impor- 
tante per i cristiani; Giovanni non mostra interesse per 
la diversità di funzioni o carismi nella chiesa. Nella vite 
sono tutti tralci se ricevono la vita. Se si pensa a una 
struttura cristiana in apostoli, profeti e maestri (1 Cor 
12,28), né il vangelo di Giovanni né le Epistole fanno 
menzione di apostoli o veri profeti e c’è una specifica 
negazione della necessità di maestri (1 Gv 2,27). Nel 
pensiero giovanneo tutti sono discepoli e il primato è 
dato dalla vicinanza a Gesù; non c’è accenno a un’au- 
torità di supervisione. La figura più grande per Gio- 
vanni (costantemente messo a confronto con Pietro, il 
più in evidenza dei Dodici) è il discepolo che Gesù 
amava — l’unica figura maschile che non lo abbandona 
mai, nemmeno alla crocifissione, e che è il primo a cre- 
dere dopo la risurrezione (Gv 19,26; 20,8). Se in altri 
documenti cristiani l’autorità del pastore sulle pecore 
diventa un’immagine per l’autorità dei presbitero/ve- 
scovi sui cristiani (1 Pt 5,1-2; At 20,28; 1 Clem. 44,3), 
in Gv 10 Gesù è il buon Pastore in opposizione a tutti 
gli altri, che sono ladri e briganti e la sua sorveglianza 
comporta non il potere sulle pecore ma la conoscenza 
di ognuna per nome e un amore per le sue pecore fino 
al punto di morire per esse. (Se in una successiva ten- 
denza giovannea esemplificata in Gv 21,15-19, a Simon 
Pietro viene affidato il ruolo di sorveglianza nel pasce- 
re le pecorelle, ciò avviene soltanto se egli ama Gesù e 
con la richiesta di dare la sua vita per le pecore, che 
tuttavia appartengono a Gesù e non a lui). Non viene 
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mai proposta nessuna catena di maestri umani a pre- 
servare il messaggio di Gesù. Questo è il lavoro del Pa- 
raclito — una forma dello Spirito grazie al quale Gesù 
continua a essere presente in ogni credente - che guida 
il cristiano nella via della verità (16,13-15). Se non 
maestri, i cristiani possono essere testimoni attraverso i 
quali il Paraclito rende testimonianza (15,26-27). 

Una ecclesiologia così caparbia non offriva una so- 
luzione per le situazioni in cui i cristiani giovannei non 
erano d’accordo tra di loro, mentre ogni gruppo affer- 
mava di essere guidato dallo Spirito Paraclito. Di con- 
seguenza, 1 Gv (1,3; 2,19), scritta dopo Gv, offre la pri- 
ma testimonianza specifica di rottura della 4oinonia. È 
avvenuto uno scisma e poiché lo scrittore non può af- 
fermare l’autorità di un maestro apostolico o di un pre- 
sbitero/vescovo (2,27), la sua unica risposta agli sci- 
smatici che affermano di avere lo Spirito deve essere: 
«Non prestate fede a ogni ispirazione, ma mettete alla 
prova le ispirazioni, per saggiare se provengono vera- 
mente da Dio... Chi conosce Dio ascolta noi; chi non è 
da Dio non ci ascolta. Da ciò noi distinguiamo lo spiri- 
to della verità e lo spirito dell'errore» (4,1.6). La comu- 
nione con la catena di testimonianza dell'autore è parte 
del testo (1,1-4). Le pene del cristianesimo giovanneo 
nel venire alle prese con la necessità di una struttura 
nella chiesa si possono vedere in 3 Gv 9 (la lotta con 
«Diotrefe, che ambisce il primo posto tra loro») e Gv 
21,15-19 (Pietro come pastore). 

33 (C) Il periodo post-apostolico. La trattazione 
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precedente sulle diverse enfasi sub-aspostoliche nel- 
l’ecclesiologia del NT è solo una selezione (Pastorali, 
Col/Ef, At, Gv). Per essere completa bisognerebbe 
trattare Mr, Ed, le altre Epistole Cattoliche, Ap, ecc., 
ma questa selezione fornisce una campionatura suffi- 
ciente della gamma dell’ecclesiologia cristiana — per la 
maggior parte una diversità, non una dicotomia. In una 
discussione sulle diverse prospettive, hanno dovuto es- 
sere già menzionate le opere non canoniche dell’ultima 
parte del I sec. e dell'inizio del Ii sec., non solo perché 
cronologicamente alcune di esse erano contemporanee 
ai libri del NT, ma anche perché la traiettoria di quasi 
ogni prospettiva poteva essere tracciata soltanto inclu- 
dendo delle osservazioni dalla letteratura post-apostoli- 
ca. ‘Post-apostolico’ qui si riferisce all’epoca dopo il 
95/100 quando, invece di cercare di indossare il man- 
tello apostolico, gli scrittori cominciarono a usare i 
propri nomi (Ignazio, Policarpo). Che non ci sia una 
netta demarcazione si può vedere dal fatto che la 2 Pf 
canonica usa il nome di Pietro all’inizio o a metà del Il 
sec. e anche dopo. Le opere post-apostoliche non se- 
guono soltanto le linee di sviluppo già emergenti del I 
sec., ma ne sviluppano delle nuove. Inoltre, come ac- 
cennato sopra (— 6), la divisione tra le idee diventa più 
netta e più esclusiva, tanto che successivamente alcune 
opere di questo periodo saranno considerate ortodosse 
e altre eterodosse. Le principali sezioni del seguente ar- 
ticolo discutono entrambi i versanti della letteratura 
cristiana del Il sec. e alcune delle idee ivi contenute. 
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34 La sovrapposizione tra le opere canoniche e 
quelle non canoniche nel periodo post-apostolico è sta- 
ta messa in evidenza nella sezione precedente. La lotta 
per l’autoidentificazione del cristianesimo rispetto al 
suo genitore teologico, il giudaismo (+ 21-26), è conti- 
nuata nel Il sec. inoltrato. Un'altra tra le principali lotte 
comportava l’autodefinizione in mezzo alla diversità fra 
i cristiani come esemplificato dalle lotte con i sistemi 
gnostici (+ 70) e con Marcione (+ 81). C'era anche bi- 
sogno che i cristiani dessero spiegazioni su se stessi al 
potere romano. Queste situazioni produssero una note- 
vole quantità di letteratura cristiana di molti tipi, di cui 
soltanto una parte di essa si è conservata. Mentre testi 
completi di opere del II sec. finora perduti vengono an- 
cora scoperti di quando in quando (p. es., di Melitone), 
il resto è a noi noto principalmente attraverso dei libri 
frammentari e attraverso allusioni nella Storia Ecclesia 
stica di Eusebio di Cesarea (ca. 324). Per i testi e le tra- 
duzioni delle opere di seguito discusse, in aggiunta alle 
informazioni date nella sezione pertinente, — 3. 

35 (I) I Padri apostolici. Dal XVII sec. è consue- 
to raccogliere sotto questo titolo un gruppo di scritti 
piuttosto diversi provenienti dall’immediato periodo 
successivo al NT (90-150 ca., con i primi scritti del NT 


che si sovrapponevano agli ultimi). Sono così chiamati 
perché creduti più vicini all’età apostolica e perché al- 
cuni erano considerati Scrittura da autori antichi. Rive- 
lano le preoccupazioni, i modelli di pensiero e la teolo- 
gia predominante di un cristianesimo che si muoveva 
verso il compimento dei suoi primi 100 anni di esisten- 


za. 
36 (A) Lettere e omelie. Il ricordo di Paolo ri- 
mase vivido tra molte delle chiese a cui era associato. 
Gia negli ultimi scritti del NT si era delineata la sua au- 
torità come apostolo e autore di lettere (Epistole pasto- 
rali; 2 Pf 3,15-16). Una volta che le sue lettere comin- 
ciarono a essere raccolte e fatte circolare, coloro che 
erano nella posizione di scrivere lettere ufficiali ai di- 
scendenti delle chiese di Paolo lo fecero con la piena 
consapevolezza di continuare la sua eredità (1 Clerz. 
47,1; Ign. Epb. 12,2; Pol. Phil. 3,2; 9,1; 11,3), a volte in 
connessione con il ricordo di Pietro (1 Clem. 5,3-7; 
Ign. Rom. 4,3; Trall. 3,3). Allo stesso modo, la tradizio- 
ne di presentare un’omelia scritta o un trattato sotto 
forma di epistola è stata trasferita dal NT (— Epistole 
del NT, 45:16) agli scritti successivi (2 Clem., Barn.) — a 
memoria dell’importanza della lettera o della forma 
epistolare per l'eredità letteraria cristiana. 
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37 (a) 1 CLEMENTE. Questa lettera-trattato esor- 
tativa fu inviata dalla chiesa di Roma alla chiesa di Co- 
tinto. Nessuna prova interna identifica l’autore, ma 
Dionisio di Corinto, 170 ca., l’attribuì a Clemente, una 
figura chiave (presbitero?) nel governo presbiteriale 
collegiale della chiesa romana dell’ultima parte del I 
sec. (+ 28). La lettera (conosciuta e usata da Policar- 
po) viene generalmente datata intorno agli anni 90, a 
causa di riferimenti trasversali relativi a difficoltà che si 
ritiene provengano da una persecuzione sotto Domi- 
ziano, mescolati ai ricordi di un’altra, da parte di Nero- 
ne, 30 anni prima (p. es., 1,1; 6,1-2; 7,1). Così, può pre- 
cedere alcuni degli ultimi libri del NT. Fino al 1875 1 
Clem. era conosciuta soltanto in un ms. incompleto co- 
me parte del Codice biblico Alessandrino del Vv sec., 
ma da allora anche in un ms. greco completo del 1056 
e in diverse versioni antiche. 

Lo scopo della 1 C/erm. è di persuadere i Corinzi a 
rimediare alla loro situazione, in cui i presbiteri re- 
sponsabili del governo della chiesa erano stati deposti 
da una fazione di giovani opportunisti. Comprensibil- 
mente, allora, 1 C/ermr. sottolinea l'autorità tradizionale 
ed è la prima testimonianza dell’unione delle memorie 
di Pietro e Paolo nei primi anni del cristianesimo ro- 
mano (cap. 5). Manifesta l’idea di una successione di 
autorità (42) in cui il vangelo venne dato da Dio a Cri- 
sto, il quale lo dette agli apostoli, i quali nominarono 
episkopot e didkonoi («vescovi» e «diaconi»; = 27-28) 
ai quali sarebbero succeduti altri quando essi fossero 
morti. Questo, il ricordo degli apostoli, soprattutto di 
Paolo, e una lista impressionante di esempi dall’AT so- 
no raccolti per dimostrare che l’invidia e la gelosia di- 
struggono l’opera di Dio e che non è giusto estromette- 
re dal loro ufficio dei ministri validamente nominati 
(44). Non abbiamo alcuna prova riguardo all’esito della 
lettera di Clemente o sulla soluzione della crisi di Co- 
rinto eccetto l'affermazione di Dionisio circa 80 anni 
dopo secondo la quale la lettera di Clemente era ancora 
letta occasionalmente a Corinto ed apprezzata (EUSE- 
BIO, HE 4.23.11). Testo: JAUBERT, A., SC 167 (1971); 
ing.: SPARKS, 15-34. Cf. Brown, Artioch and Rome, 
159-183 [trad. it. cit.]; J. FUELLENBACH, Ecclestatical 
Office and the Primacy of Rome (Washington 1980). 

38 (b) 2 CLEMENTE. Questa segue la 1 Cles. nel 
Codice Alessandrino ed era già attribuita a Clemente al 
tempo di Eusebio, il quale, tuttavia, dubitava della sua 
autenticità in quanto non era nella sua lista di libri usa- 
ti nelle prime generazioni cristiane (— Canonicità, 
66:7.83-84). Non è una lettera ma una omelia o un trat- 
tato (cf. 17,3), che nello stile differisce considerevol- 
mente dalla 1 C/em:. Anche se anonima, è un pezzo uti- 
le della letteratura cristiana primitiva, scritta alla fine 
del 1 o all’inizio del Il sec., forse a Corinto o a Roma, 
dove avrebbe potuto essere subito associata con la me- 
moria di Clemente. K. DONFRIED (HTR 66 [1973] 487- 
501; The Setting of Second Clement in Early Christia- 
zity [NovTSup 38, Leiden 1974]) attraverso l’analisi 
fornita dalla critica delle forme ha confermato che que- 
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st’opera è un trattato — forse composto dai presbiteri di 
Corinto reintegrati e in questo modo associata a / 
Clem. negli archivi di Corinto. Un certo uso delle im- 
magini sportive (7) richiama alla mente 1 Cor 9; en- 
trambe possono echeggiare i giochi istmici che si tene- 
vano ogni due anni vicino a Corinto. I temi principali 
sono il pentimento e il condurre una vita retta. Ci sono 
citazioni di detti di Gesù (4,5; 5,2-4; 12,2) che altrove 
si trovano solo nei vangeli apocrifi e l’uso (11,2-3) di 
una scrittura profetica sconosciuta che compare anche 
in 1 Clem. 23,3-4 (+ Canonicità, 66:64). Testo: BIHL- 
MEYER, K. - SCHNEEMELCHER, W., Die Apostolischen 
Vdater (Tubingen 1956); ing.: SPARKS, 57-70. 

39 (c) LE LETTERE DI IGNAZIO. Questo vescovo 
di Antiochia di Siria venne arrestato, condannato a 
morte e condotto sotto sorveglianza, come un crimina- 
le giudicato colpevole, dalla Siria fino a Roma. Venne 
ivi condannato 4d bestias nel circo sotto Traiano, pro- 
babilmente verso il 110 d.C. Lungo il tragitto a Ignazio 
vennero a far visita nei posti di sosta in Asia Minore 
rappresentanti delle vicine comunità cristiane. Ciò che 
abbiamo come risultato sono cinque lettere scritte in 
risposta a quelle comunità (Eph., Magn. e Trall. da 
Smirne; Phld. e Smyrn. da Troade) e una a Policarpo 
(da Troade). Inoltre, egli scrisse da Smirne una lettera 
in anticipo ai Romani. Questa lista di sette (EUSEBIO, 
HE 3.36.10) è accettata come autentica rispetto a varie 
edizioni di addenda, interpolazioni e abbreviazioni 
spurie. (Una lista più lunga delle lettere di Ignazio un 
tempo ampiamente accettata, continua saltuariamente 
ad essere ancora difesa). Ignazio è il primo per noi a 
proporre un governo della chiesa con a capo un solo 
vescovo, sostenuto da un collegio di presbiteri e diaco- 
ni. Questa forma di organizzazione della chiesa dispo- 
sta in tre gradi era nuova in Asia Minore a quel tempo 
e sembra non fosse ancora arrivata a Roma (— 28). Lo 
scopo per cui Ignazio insisteva su una forte autorità 
episcopale era la difesa contro l’eresia e lo scisma. 
Ignazio non desiderava che i cristiani romani ottenesse- 
ro la sua libertà, cosa che evidentemente stavano cer- 
cando di fare. Qui si evidenzia la sua mistica del marti- 
rio (Rom. 1-2; 4; 6,3), un legame importante tra l’ade- 
sione paolina alle sofferenze di Cristo (+ Teologia pao- 
lina, 82:113.120) e la letteratura del martirio che sareb- 
be sorta con la generazione successiva. Nelle sue affer- 
mazioni sulla sana dottrina ci sono tracce dei primitivi 
credi cristiani (p. es., Eph. 7,2; Trall. 9,1-2) e una spiri- 
tualità eucaristica forte e altamente sviluppata (cf. Epb. 
20,2) integrata nella sua spiritualità del martirio e an- 
che nella teologia dell’episcopato (Swmyrr. 7,1; Rom. 
4,1; Phld. 4; Magn. 7,1-2). È suo il primo uso dell'e- 
spressione 5é katholikè ekklesia, «la chiesa cattolica» 
(Srsyrn. 8,2), nella descrizione della rete di cristiani esi- 
stente tra le città in comunione l’una con l’altra. Testo: 
CAMELOT, P.-TH., SC 10 (196%); ing.: SCHOEDEL, W.R 
(Hermeneia, Philadelphia 1985). 

40 (d) LA LETTERA DI POLICARPO ai Filippesi. Fu 
scritta probabilmente come lettera accompagnatoria 
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per una collezione di lettere di Ignazio che egli avrebbe 
poi spedito (13,2). C'è molto a favore dell'ipotesi di 
P.N. Harrison secondo la quale si tratterebbe di una 
lettera composita e il c. 13 e forse anche il 14 sarebbe- 
ro stati scritti subito dopo la visita di Ignazio a Smirne 
(poiché sembra ancora vivo al 13,1-2) e i cc. 1-12 poco 
dopo, quando Ignazio venne annoverato fra i martiri 
(9,1). Policarpo è un legame importante nella rete di 
relazioni del Il sec.: era unito strettamente a Ignazio e, 
secondo Ireneo (EusEBIO, HE 5.20.6), era un discepolo 
di Giovanni; a sua volta Ireneo, in origine proveniente 
dall'Asia Minore, era un discepolo di Policarpo (HE 
5.20.5-8). Testo: CAMELOT, SC 10; ing.: SPARKS, 116- 
119. 

41 (e) LA LETTERA DI BARNABA (Pseudo-Barna- 
ba). Nonostante l’antica attribuzione al compagno di 
Paolo e l’inclusione nel Codice Sinaitico come parte 
del NT (— Testi, 68:157), era un trattato dell’inizio del 
I1 sec. Nei cc. 1-17 usa il metodo d’interpretazione al- 
legorico, tipico della tradizione alessandrina (+ Erme- 
neutica, 69:35) per argomentare che la legge giudaica 
va interpretata non nel senso letterale ma nel senso fi- 
gurato e va portata a compimento nella chiesa. I cc. 
18-21 costituiscono un'istruzione parenetica sulla vita 
etica nella forma letteraria delle due Vie, la via della lu- 
ce e la via delle tenebre. Una parte del materiale di 
questa sezione deriva da una fonte simile a quella usata 
nella Did. (cf. Bar. 19,9-10 con Did. 4,5.7). La cristo- 
logia di Barn. sottolinea la forza di redenzione della 
sofferenza e della morte del Figlio di Dio, che si è in- 
carnato (5). L'allusione alla ricostruzione del Tempio 
da parte dei nemici (16,3-4) lascia pensare a una data 
intorno al 130, quando Adriano ereggeva un tempio di 
Zeus sul luogo dove si trovava il Tempio distrutto di 
Gerusalemme. Testo: KRAFT, R.A., SC 172 (1971); ing.: 
SPARKS, 263-301. Cf. F. MANNS, SBFLA 31 (1981) 105- 
146; P. RICHARDSON — M.B. SHUKSTER, JTS$ ns. 34 
(1983) 31-35 (che datano Barx. verso il 98 ca.). 

42 (B) Parenesi e ordinamento della chiesa. 

(a) LA DiDACHÉ. Nonostante antichi riferi- 
menti, questa opera è divenuta accessibile soltanto do- 
po essere stata scoperta nel 1875 in un codice del 1057. 
Sotto il titolo completo: «L'insegnamento dei Dodici 
Apostoli» o «L'insegnamento del Signore mediante i 
Dodici Apostoli alle nazioni», è stata la base per molti 
testi successivi sull'ordinamento della chiesa. Prove- 
niente dalla Siria della fine del I o dell’inizio del II sec., 
Did. è probabilmente un’opera composita. I cc. 1-6 
sviluppano l’insegnamento etico sotto la forma delle 
due Vie (© 41 per Barz.); i cc. 7-10 e 14 danno dei re- 
golamenti riguardanti il battesimo, il digiuno e l’eucari- 
stia, e includono anche una benedizione liturgica da 
usare nella celebrazione eucaristica; i cc. 11-13 danno 
delle regole per accogliere in una comunità apostoli e 
profeti itineranti; il c. 15 riflette il cambiamento nella 
forma di guida della chiesa da apostoli e profeti a ve- 
scovi e diaconi (+ 28); il c. 16 è una mini-apocalisse 
che esorta alla vigilanza. Did. è di enorme importanza 
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per tracciare lo sviluppo della legge della chiesa primi- 
tiva. Testo: AUDET, J.-P. (Paris 1958); ing.: SPARKS, 305- 
319. 

43 (b) IL PASTORE DI ERMA. Questo documento 
che proviene dalla Roma dell’inizio del II sec., contiene 
una rivelazione fatta a un Erma sotto forma di un’apo- 
calisse che consisteva in visioni, mandati e similitudini. 
Vis. 1-4 rappresenta una figura femminile della chiesa 
come mediatrice di rivelazione e avvisa che una tribola- 
zione è incombente. Vis. 5 attraverso Mand. 12 mette 
maggiore enfasi sulla parenesi; le 10 Simzilitudini rivela- 
no e istruiscono attraverso immagini e parabole. Nelle 
ultime due sezioni il rivelatore è un pastore, da cui l’o- 
pera prende il titolo. La preoccupazione principale 
dell'autore è un invito al pentimento dalla doppiezza, 
dal compromesso con lo stile di vita pagano e dalla in- 
sensibilità sociale. Egli proclama la possibilità di un se- 
condo perdono dei peccati alla luce della crisi immi- 
nente — la persecuzione o, più probabilmente, l’avverti- 
mento dell’imminente giudizio apocalittico di Dio. Il 
Clemente delle Vis. 2.4.3 di solito è ritenuto essere 
l’autore di 1 C/er.; il Frammento Muratoriano (fine Il 
sec.? — Canonicità, 66:84) identifica l’autore Erma col 
fratello di Pio, vescovo di Roma alla metà del II sec. 
Generalmente si ritiene che Vis. 1-4 sia più antica del 
resto dell’opera. È possibile una sua paternità compo- 
sita. Come Bam:., Erma era incluso nella sezione del 
NT del Codice Sinaitico. Testo: WHITTAKER, M., GCS 
48/2 (1967); ing.: SPARKS, 155-259. 

44 (II) Gli apologisti. All’inizio del II sec., quan- 
do la chiesa cominciò a prendere in considerazione le 
correnti intellettuali e filosofiche del tempo, l’apologia 
o esposizione e spiegazione ragionate della propria po- 
sizione venne adattata all’uso cristiano. Riflettendo la 
crescita del livello culturale cristiano, le apologie erano 
apparentemente rivolte ai non credenti, spesso dedica- 
te persino all’imperatore o a qualche altro pagano im- 
portante. Nondimeno, la loro funzione primaria era 
probabilmente quella di esporre 4 credenti come an- 
che il cristianesimo fosse una vera ‘filosofia’ o un modo 
di vita coerente e sublime. Così, cercano di fondare la 
credenza e la pratica cristiane nella ragione e nelle tra- 
dizioni antiche, soprattutto le Scritture e di dimostrare 
su queste basi la superiorità del cristianesimo sul paga- 
nesimo e sul giudaismo. 

45 (A) I primi apologisti. Il primo esempio è un 
documento conosciuto come La predicazione di Pietro, 
probabilmente proveniente dall’Egitto dell’inizio del Il 
sec., che sopravvive soltanto in citazioni frammentarie, 
per lo più di Clemente di Alessandria. Il primo scritto- 
re cristiano a essere identificato come autore di un’a- 
pologia è Quadrato, che rivolse il suo lavoro ad Adria- 
no (EUSEBIO, HE 4.3.1-2), forse già nel 125. Della sua 
opera si è conservata soltanto una breve citazione e 
non sappiamo niente altro di lui. Non deve essere 
identificato con il successivo vescovo di Atene che 
porta lo stesso nome, come invece pensava Gerolamo. 
Nel 140 ca., Aristone da Pella (Transgiordania, + 23) 
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fu il primo cristiano a usare il dialogo per dare forma 
alla sua apologia. La sua Disputa di Giasone e di Papi- 
sco, una conversazione tra un giudeo e un cristiano, è 
conosciuta soltanto attraverso le citazioni di scrittori 
successivi. 

46 Aristide di Atene rivolse un’apologia ad An- 
tonino Pio nel 140 ca. Questa era conosciuta solo attra- 
verso un breve riferimento di EUSEBIO (HE 4.3.3) fino 
alla scoperta di un frammento armeno nel 1878 e una 
traduzione siriaca nel 1889. Ciò ha reso possibile il ri- 
conoscimento e il recupero di larghe parti di essa dal 
romanzo greco del vil sec. Barlaam: e Joasaf. Essa offre 
prove filosofiche per l’esistenza di Dio e per la non esi- 
stenza degli dèi pagani, sostiene che i Giudei hanno 
frainteso il vero culto, dà gli elementi basilari della cre- 
denza cristiana e chiude con un'esposizione di pratiche 
e norme morali cristiane. Testo: HARRIS, J.R. — ROBIN- 
SON, J.A., TextsS 1.1 (1893); frammento greco: MILNE, 
HJ.M., JTS 25 (1924) 73-77; ing: ANF 9,263-279. 

47 (B) L'«epoca d’oro» dell’apologia cristiana. 
Questo mezzo letterario fiorì dopo il 150. 

(a) GIUSTINO MARTIRE, il più grande apologi- 
sta, era un pagano di Flavia Neapolis (l'antica Sichem, 
l’odierna Nablus) e quindi un palestinese come Aristo- 
ne (— 45). Era passato attraverso tutta la gamma della 
filosofia greca del suo tempo prima di decidersi per il 
cristianesimo. Si trasferì dalla Palestina a Efeso e più 
tardi si stabilì a Roma come maestro, dove trovò la 
morte da martire intorno al 165 (+ 57). Di otto opere 
attribuite a Giustino soltanto l’ Apologia 1 e 2 e il Dialo- 
go con Trifone sono sopravvissuti, sebbene anche qual- 
cosa come 12 opere spurie siano state erroneamente at- 
tribuite a lui. Giustino si considerava un filosofo cri- 
stiano; egli è uno dei primi a tentare in modo sistemati- 
co di superare il divario tra il cristianesimo e il mondo 
intellettuale del neoplatonismo. La sua cristologia del 
Légos incarnato subordinato al Padre influì molto sul- 
le controversie cristologiche del secolo seguente. 

48 L'Apologia 1, rivolta ad Antonino Pio, prote- 
sta contro l’ingiusto processo ai cristiani. A causa dei 
loro alti principi morali, essi sono veramente i migliori 
tra i cittadini. Le somiglianze tra il cristianesimo e il 
paganesimo si spiegano con dei demoni che ispirano i 
devoti pagani a imitare le pratiche cristiane. I cc. 65-67 
contengono una preziosa descrizione di tradizioni li- 
turgiche in occasione del battesimo, l’eucaristia ad esso 
connessa e l'assemblea domenicale intorno alla metà 
del Il sec. a Roma. Aggiunto al testo c’è un rescritto di 
Adriano approssimativamente del 125 che specifica 
che i cristiani devono essere processati soltanto per cri- 
mini fissati dalla legge e che deve essere seguita una 
procedura legale corretta. L'Apologia 2 è in genere rite- 
nuta originariamente un'aggiunta alla prima. Segue gli 
stessi temi generali. 

49 Il Dialogo è all'apparenza una conversazione 
tra Giustino e un importante dotto giudeo dell’epoca. 
Questo valuta il giudaismo più positivamente di quan- 
to abbia fatto Berx. (forse in reazione a Marcione?), ma 
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il giudaismo era un piano temporaneo fino alla venuta 
del vero popolo eletto in Cristo. Le ampie argomenta- 
zioni a sostegno sono prese dalle Scritture ebraiche. Il 
c. 47 contiene delle informazioni importanti relative ai 
vari atteggiamenti e alle consuetudini riguardo alla leg- 
ge mosaica al tempo di Giustino. Mentre sembrerebbe 
che il Dialogo sia rivolto a un uditorio giudeo, è stato 
anche sostenuto che fosse diretto a un uditorio pagano 
gentile al fine di aiutarlo a distinguere tra il giudaismo 
e il cristianesimo. La prima parte del ms. e una larga 
parte del c. 74 non sono sopravvissuti. Testo: OTTO, 
T.C.T. (rist. Wiesbaden 1969-1971°: orig. Jena 1876); 
ing.: FaLLS, T.B., FC 6 (1948). 

50 (b) TAZIANO. Se Giustino cercò di rendere 
accettabile il cristianesimo ai circoli intellettuali greco- 
romani, il suo studente Taziano andò nella direzione 
opposta. Proveniente dalla Siria o Assiria, anch'egli ab- 
bracciò il cristianesimo dopo una lunga ricerca filosofi- 
ca, probabilmente a Roma. Subito dopo il martirio di 
Giustino, intorno al 167, egli ritornò in Siria e lì scrisse 
in greco il suo Discorso at greci, non tanto un’apologia 
quanto un’amara denuncia della cultura greca in favore 
dell'eredità ‘barbara’ (cioè, non greca, soprattutto 
orientale) della cultura e del cristianesimo. Sviluppò 
delle tendenze sempre più eterodosse e ascetiche (En- 
cratiti). Come per Giustino, molti scritti perduti sono 
attribuiti a Taziano; ma il suo lavoro più famoso fu il 
Diatessaron («attraverso quattro»), la prima armonizza- 
zione dei quattro Vangeli canonici (+ Testi, 68:122- 
123.183), usando Giovanni come base strutturale. Inte- 
so per uso liturgico, venne scritto sia in greco che in si- 
riaco ed è quasi completamente recuperabile attraverso 
frammenti e traduzioni in latino, arabo e medio-tede- 
sco. Quasi simultaneo con l’identificazione di Ireneo 
degli stessi quattro Vangeli per l’uso della chiesa, il 
Diatessaron è una delle prime testimonianze della loro 
accettazione per essere usati nel lezionario. Testo ed 
ing.: WHITTAKER, M. (Oxford 1982). 

51 (c) ATENAGORA, reputato un filosofo cristia- 
no di Atene, scrisse la sua Supplica (presbéta) per î cri- 
stiani tra il 176 e il 180, rivolta a Marco Aurelio e a 
Commodo. (Nella chiesa antica soltanto Metodio, nel 
300 ca., allude a essa). In un raffinato stile retorico egli 
offre una difesa contro tre accuse lanciate frequente- 
mente ai cristiani: ateismo, cannibalismo e incesto 
(3,1). Con Giustino, Arenagora sostiene una cristologia 
del Légos e dà prova di una teologia trinitaria sorpren- 
dentemente ben sviluppata (10). L'altra sua opera che 
ci è rimasta, il trattato Sulla risurrezione, è una dimo- 
strazione motivata della credibilità della risurrezione 
del corpo e della necessaria integrità di corpo e anima. 
Testo ed ing.: SCHOEDEL, W.R. (Oxford 1972). 

52 (d) TEOFILO, vescovo di Antiochia ma di ori- 
gine mesopotamica, scrisse la sua apologia in tre parti 
Ad Autolico (un amico pagano) subito dopo il 180, l’u- 
nica opera ancora esistente di molte a lui attribuite. 
Egli sostiene la futilità del paganesimo e la verità del 
cristianesimo, la superiorità delle Scritture sulla religio- 
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ne pagana e l’infondatezza delle accuse di immoralità 
contro i cristiani. Parla della triade (/ria5) di Dio, Paro- 
la e Sapienza (che non vanno completamente identifi- 
cati con la Trinità, poiché viene subito aggiunto un 
quarto elemento, Umanità: 2,15). Dimostra una solida 
educazione classica e biblica ed è il primo scrittore a 
citare esplicitamente un passo dal NT ricordandone 
l’autore: Gv 1,1-3 (2,22). Tracce della sua influenza si 
possono ritrovare probabilmente in un buon numero 
di scrittori cristiani successivi, a cominciare già da Ire- 
neo. Testo ed ing.: GRANT, R.M. (Oxford 1970). 

53 (e) MELITONE era vescovo di Sardi intorno al 
170. Di quasi 20 opere a lui attribuite da Eusebio, era- 
no rimasti soltanto frammenti di un’Apologia a Marco 
Aurelio fino al 1931, quando delle nuove scoperte han- 
no reso possibile l’identificazione della sua opera Sulla 
Pasqua, probabilmente un’omelia in occasione di una 
festività. Sviluppa una teologia della passione alla luce 
della teologia della Pasqua, che rappresenta la tradizio- 
ne dell’Asia Minore del quartodecimanesimo, o cele- 
brazione della morte e risurrezione di Cristo il 14° 
giorno di Nisan, secondo il calendario giudaico. Il raf- 
finato stile retorico può essere stato influenzato dalla 
popolarità contemporanea della seconda sofistica in 
Asia Minore e si pensa che a sua volta abbia influenza- 
to Tertulliano e Clemente Alessandrino. Testo ed ing.: 
HALL, S.G. (Oxford 1979). 

54 (f) LETTERA A DIOGNETO. È da un unico ms. 
medievale, ora distrutto, che proviene questa opera 
anonima, il cui destinatario è sconosciuto a meno che 
non si intenda il tutore di Marco Aurelio dallo stesso 
nome. In uno stile fiorito sostiene la superiorità del cri- 
stianesimo sul paganesimo e sul giudaismo e propone 
l'analogia secondo la quale «ciò che l’anima è per il 
corpo, così sono i cristiani per il mondo» (6,1). Gli ul- 
timi due capitoli sono in realtà un’omelia per un’occa- 
sione speciale, forse l’Epifania (11,5). Sebbene l’attri- 
buzione a Giustino trovata nel ms. sia stata rifiutata, l’i- 
potesi di P. Andriessen (1946-1947), secondo cui la let- 
tera sarebbe l’apologia perduta di Quadrato (— 45), 
non è stata universalmente accettata. Testo: MARROU, 
H.I., SC 33 (1952); ing.: KLEIST, J.A., ACW 6, 125-147. 
55 (III) Atti dei martiri. Prima dell’imperatore 
Decio (249-251) non è chiaro fino a che punto profes- 
sare il cristianesimo fosse un delitto capitale. Tuttavia 
ci sono prove indiscutibili che in casi isolati i primi cri- 
stiani vennero processati e condannati a morte. Qui ci 
occupiamo soltanto della letteratura del martirio e del 
suo posto nella teologia e nella spiritualità cristiane. 

56 Il martirio di Policarpo (+ 40) narra la morte 
del venerando vescovo avvenuta tra il 155 e il 166, l’ul- 
timo di un certo numero di martiri a Smirne (cap. 1). 
Sebbene avesse accettato il consiglio di nascondersi, 
venne tradito e scoperto, dopo essere stato avvisato in 
sogno che sarebbe stato bruciato vivo (capp. 5-7). L'e- 
splicita teologia della passione e gli elementi miracolosi 
del racconto sono completati dai dettagli intimi e sicu- 
ramente autentici del comportamento di Policarpo. 
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Quando fu incitato a rinunciare a Cristo, egli pronun- 
ciò la famosa domanda: come poteva ora rinunciare a 
colui che non gli aveva fatto torto in 86 anni di servizio 
(9,3). La sezione finale del ms. evidenzia varie fasi di 
copiatura da un originale in possesso di Ireneo (c. 22). 
Il testo attuale può rappresentare anche vari stadi di 
redazione, come è sostenuto da von Campenhausen. 
57 Gli Atti di Giustino e gli Atti dei martiri scilli- 
tani rappresentano un diverso tipo di racconto del mar- 
tirio, o basato su o a imitazione di documenti di corte 
ufficiali relativi a un interrogatorio. Giustino (+ 47) e 
sei compagni, forse suoi studenti, vennero martirizzati a 
Roma sotto il prefetto urbano Q. Giunio Rustico tra il 
163 e il 168. Si sono conservate tre recensioni del testo, 
tutte in mss. medievali. Ora si ammette generalmente 
che la recensione A, la più semplice, è quella originale, 
di cui B e C sono abbellimenti. (Cf. G.A. BISBEE, Se- 
cond Century 3 [1983] 129-157). I 12 martiri scillitani 
vennero decapitati a Cartagine il 17 luglio del 180 — la 
pena di solito riservata ai cittadini romani. Questo testo 
è generalmente ritenuto il racconto più autentico che si 
sia conservato di un processo ai martiri ed è il più anti- 
co documento cristiano in latino che sia rimasto. 

58 Gli Atti dei martiri di Lione e di Vienna sono 
citati per intero da Eusebio, la nostra unica fonte. Sono 
in realtà una lettera da parte dei cristiani della Gallia 
alle loro chiese d’origine in Asia Minore, la quale narra 
gli eventi del 177. Alcuni appartenenti a questa comu- 
nità di lingua greca in un ambiente di lingua latina fu- 
rono vittime della violenza delle folle tumultuanti e alla 
fine vennero giustiziati con sistemi crudeli durante i 
giochi nell’anfiteatro. Il documento presenta una gran 
quantità di dramma e di riflessione teologica, che può 
essere parte della redazione originale o di una successi- 
va, ma che è senza dubbio basata su di un racconto au- 
tentico. Le allusioni bibliche e i motivi della passione 
in questa storia e in quella di Policarpo rivelano la di- 
rezione in cui la teologia del martirio si stava già svi- 
luppando. Testo ed ing. di tutti gli Az: MUSURILLO, 
H., The Acts of the Christian Martyrs (Oxford 1972). 
59 (IV) Storici e scrittori antieretici. 

(A) Scrittori antichi. Papia di Gerapoli all’i- 
nizio del Il sec. scrisse cinque libri sulle Inserpretazioni 
dei detti del Signore basate sulla tradizione orale che 
aveva compilato attraverso coloro che avevano cono- 
sciuto i compagni di Gesù. Sfortunatamente, sono ri- 
masti solamente dei frammenti, per la maggior parte in 
Ireneo ed Eusebio. Papia, fonte delle nostre prime 
informazioni sulle origini di Marco e Matteo (EUSEBIO, 
HE 3.39.15-16), è descritto da Eusebio come un uomo 
di intelligenza limitata (3.39.13), probabilmente perché 
era millenarista. Ing.: KLEIST, J., ACW 6, 105-124; per i 
resti armeni, cf. NTS 27 (1980-1981) 605-614. Uno stu- 
dio tra i principali è quello di J. KURZINGER, Papia von 
Hierapolis und die Evangelien des Neuen Testaments 
(Regensburg 1983). 

60 Egesippo viaggiò a metà del Il sec. dall’oriente 
via Corinto fino a Roma alla ricerca della tradizione 
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dell’insegnamento apostolico in antitesi con lo gnosti- 
cismo. A Roma constatò una tradizione autentica che 
discendeva dalle origini fino ai suoi giorni. Al suo ritor- 
no scrisse cinque libri di Mezzorie, dei quali sono rima- 
sti solo frammenti, per lo più in Eusebio. Da lui abbia- 
mo delle narrazioni del martirio di Giacomo e dei ni- 
poti di Giuda. Ing.: ANF 8,762-765. 

61 (B) Ireneo. Il più grande teologo e scrittore 
antieretico della fine del Il sec. giunse dall'Asia Minore 
(dove aveva conosciuto Policarpo da bambino) fino al- 
la Gallia. Come presbitero della chiesa di Lione venne 
mandato a un incontro sul montanismo a Roma verso il 
177. Al suo ritorno a Lione venne eletto a succedere al 
vescovo Fotino, morto nella persecuzione (= 58). Non 
si sa altro sulla vita di Ireneo. Scrisse la Dimostrazione 
della predicazione apostolica (rimasta soltanto in una 
versione armena scoperta nel 1904), una sintesi dell’in- 
segnamento ortodosso alla fine del 11 sec. Ma il suo la- 
voro più importante fu la sua confutazione in cinque li- 
bri dello gnosticismo, Adversus Haereses (completata 
nel 190 ca.), ancora esistente completamente soltanto 
in una tradizione letterale in latino, ma anche in ampi 
frammenti in greco, siriaco e armeno. Le sue fonti 
principali erano delle opere perdute di Egesippo, Giu- 
stino, Valentino e altri scrittori gnostici. 

62 Sulla base della ragione, della tradizione apo- 
stolica, della Scrittura e della credenza nella risurrezio- 
ne, Ireneo attacca e confuta principalmente l’insegna- 
mento gnostico di Valentino. Egli sostiene che la tradi- 
zione dell’insegnamento apostolico è il fondamento 
della verità che continua e che quindi le chiese con la 
tradizione apostolica più attendibile, in modo notevole 
Roma, sono le principali fonti di insegnamento autenti- 
co. La sua cristologia, molto influenzata da Co/ ed Ef, è 
incentrata sulla dottrina della azakephalasosis (E/ 1,10), 
dove tutta la storia dell’umanità è ricapitolata e rinno- 
vata in Cristo e dove il destino di tutta l’umanità pren- 
de la sua direzione futura da lui. In parte in reazione al 
docetismo e al rifiuto del corpo tipici dello gnostici- 
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smo, ma molto anche a causa del suo innato senso teo- 
logico, Ireneo insiste sulla realtà carnale di Cristo. La 
trasformazione del corpo di Cristo nella risurrezione è 
il modello della trasformazione di tutti gli esseri umani 
da compiersi attraverso la realtà salvifica della reden- 
zione. Così, la persona umana di Cristo è la ricapitola- 
zione non solo del passato ma anche del futuro, il pun- 
to focale della storia della salvezza. Con Taziano, Ire- 
neo è uno dei primi a riconoscere quattro vangeli cano- 
nici (3.11.8) e una delle prime fonti di una lista canoni- 
ca di libri del NT (— Canonicità, 66:63 .65.67). 


(PREDICAZIONE APOSTOLICA: Testo: FROIDEVAUX, L., SC 62 
(1971); ing.: SMITH, J.P., ACW 16 [Westminster 1952). AD- 
VERSUS HaERESES: TESTO: RoussEAU, A. - DOUTRELEAU, L., 
SC 100,152-153.210-211.263-264.293-294 [1969-1982]; ing.: 
Ante-Nicene Christian Library 5.9 [Edinburgh 1868-1869]; o 
ANF 1,309-567; DONOVAN, M.A., «Irenaeus in Recent Scho- 
larship», Second Century 4 [1984] 219-241). 


63 Conclusione. Il Il sec. vide la continuazione 
delle direttrici iniziate nel NT, vale a dire la ricerca del- 
l'autocomprensione della chiesa attraverso una più 
profonda consapevolezza della cristologia e dell’eccle- 
siologia alla luce della crescente diversità di insegna- 
mento e della minaccia di resistenza da forze esterne. Il 
bisogno di consolidamento venne presto riconosciuto 
dagli autori di quella letteratura conosciuta come i Pa- 
dri apostolici. La necessità di una seria interazione con 
il mondo politico e intellettuale fu ravvisata per primo 
dagli Apologisti. Allo stesso tempo, l’esperienza della 
persecuzione provocò la continuazione della teologia 
della sofferenza, cominciata nel NT, nella forma di una 
letteratura e di una teologia del martirio. Con Ireneo 
divenne importante il concetto di ortodossia come tra- 
dizione antica e stabilita in contrapposizione all’etero- 
dossia gnostica: l'epoca delle grandi sintesi patristiche 
era cominciata. Volgiamoci ora dall'altra parte del qua- 
dro del Il sec.: i movimenti gnostici che turbarono mol- 
to Ireneo e i successivi scrittori della chiesa. 
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64 (I) Descrizione dello gnosticismo. La confe- 
renza di Messina (CBQ 28 [1966] 322-333) cercò di 
portare un po’ di ordine nella confusione terminologi- 
ca, giungendo a un accordo sulla distinzione tra gnosi 
(«conoscenza dei misteri divini riservata all’élite») e 
gnosticismo (descritto attraverso una serie coerente di 
caratteristiche tratte dagli sviluppati sistemi gnostici 
del II sec.). Questa soluzione, tuttavia, è stata forte- 
mente criticata da altri, p. es., K. Rudolph e M. Smith. 
Di seguito vengono presentati degli elementi che sono 
essenziali per qualsiasi descrizione dello gnosticismo. 
(A) Il fenomeno gnostico. Lo «gnosticismo» 
(dal greco gnosis, «conoscenza») riguarda un gruppo 
di movimenti religiosi che sorsero nella parte orientale 


dell'impero romano e nella zona compresa tra la Siria 
orientale e Babilonia che si trovava nell’impero sassani- 
de. Le informazioni sulle sette gnostiche si trovano a 
cominciare dal II sec. d.C. negli scritti antignostici degli 
apologisti cristiani e nei codici copti. Diversi ritrova- 
menti di materiale manicheo discendono dal Iv fino al 
x sec. e abbiamo anche alcuni scritti dei Mandei, che 
continuano a esistere nell’Iraq meridionale. Le sette 
gnostiche si diffusero tra i cristiani nelle principali città 
dell'Asia Minore, ad Alessandria, a Cartagine, a Roma 
e nel sud della Francia. Ma verso il VI sec., il manichei- 
smo (— 76), l’ultima di queste sette a mettere in di- 
scussione il cristianesimo, era in declino. Questo decli- 
no riflette la convergenza di diversi fattori: (1) l’oppo- 


Religione in Ita 


1776 La chiesa primitiva 


sizione ecclesiastica; (2) lo sviluppo del monacato e 
delle tradizioni mistiche all’interno del cristianesimo 
ortodosso, che assorbì gli interessi intellettuali e spiri- 
tuali che erano stati importanti nelle sette gnostiche; 
(3) il declino di mercanti e commercianti che avevano 
portato molti di questi movimenti e (4) il consolida- 
mento delle chiese cristiane locali intorno ai vescovi. Il 
manicheismo continuò a esistere nell’Asia centrale, da 
dove si diffuse di nuovo a occidente durante le crociate 
per dar origine a nuovi movimenti quali i bogomili e i 
catari. I] commercianti portoghesi riferiscono di seguaci 
della «religione della luce venerabile» nel sud della Ci- 
na nel XVII sec. 

65 I dettagli dei sistemi mitologici gnostici, delle 
pratiche cultuali, dei comandi etici, dell’appropriazio- 
ne di simboli filosofici e religiosi e dell’organizzazione 
settaria variano molto; tuttavia anche le sette gnostiche 
hanno degli aspetti comuni. La salvezza dipende dal 
‘risveglio’ a una conoscenza rivelata dell’identità dell’a- 
nima con un regno di luce celeste. Questo regno è il 
vero ordine ‘divino’, di cui spesso si parla come della 
‘pienezza’ (pléroma) e caratterizzato da una elaborata 
gerarchia di emanazioni dal vero Dio. Le varie potenze 
e i vari livelli hanno nomi astratti o quelli degli esseri 
angelici semitici. Alcune sette gnostiche usano l’ascesa 
neoplatonica della mente fino all’unione con l’Uno co- 
me struttura per la loro descrizione. Altre fanno riferi- 
mento ai riti battesimali ed elaborano dei suoni rituali 
che accompagnano l’ascesa. 

66 Il monismo peculiare della visione gnostica 
del divino mina il panteismo della religione pagana, il 
cosmo ordinato della speculazione stoica, l'ascesa pro- 
gressiva dell'anima nel platonismo e la visione giudaica 
e cristiana del cosmo come creazione divina. Spesso 
manifesta ostilità verso le forze che governano il mon- 
do creato, un luogo di violenza, ignoranza, passione e 
disordine. Alcune forme di mitologia gnostica hanno 
alla loro origine un principio di male e di tenebre che è 
riuscito a intrappolare parte della luce divina (p. es., 
IPPOLITO, Ref. 5.6.3.-11.1 [Naasseni]; 5.12.1-17.13 
[Perati]; 5.19.1-22.1 [Sethiani]; Par. Serm:.; Mani; Man- 
dei). Molti altri esempi di cosmologia gnostica comin- 
ciano con una ‘discesa’ o ‘caduta’ di un essere nel 
mondo della luce — spesso una figura femminile di sa- 
pienza, la quale desidera creare o emanare senza un 
consorte, proprio come fece il grande Dio sconosciuto 
a generare il mondo della luce. Il risultato è una crea- 
tura imperfetta da gettare fuori dal mondo della luce e 
da tenersi nascosto alla sua vista (p. es., le mitologie 
sethiane come l’Apocr. Io., Or. Mun.; IRENEO, Adv. 
Haer. 1.29 e 30; anche la speculazione di Valentino). 
Questa creatura è il «dio» del mondo inferiore, spesso 
identificato con il creatore dell’AT che, ignaro, pensa 
di essere supremo e i cui poteri operano per tenere l’u- 
manità intrappolata nel regno inferiore (p. es., Apc. 
Ad.). 

67 Risvegliato dalla chiamata del rivelatore cele- 


ste, lo gnostico sa che simili poteri e autorità sono arro- 
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ganti e sprezzanti. Molte sette conclusero che gli gno- 
stici dovevano liberarsi dalle passioni e dai desideri del 
corpo, che il cattivo arconte aveva creato per intrappo- 
lare la luce. I riti cultuali e le pratiche ascetiche, in par- 
ticolare il rifiuto della sessualità e delle «opere della 
femminilità», sono l’espressione pratica di questa con- 
cezione. È difficile accertare i resoconti degli avversari 
patristici secondo cui altri gruppi gnostici giunsero alla 
conclusione opposta, ostentando convenzioni sociali e 
sessuali in bizzarri rituali che coinvolgevano il sesso e il 
consumo rituale dello sperma e del mestruo (p. es., 
EPIFANIO, Pan. 25 e 26: Epifanio afferma che da giova- 
ne fu sedotto da una donna che apparteneva a una di 
queste sette). La NHL, una collezione monastica, non 
dà alcuna indicazione di una tale forma libertina della 
gnosi. 

68 (B) Posizione sociale delle sette gnostiche. 
La rivolta contro questo mondo e i suoi poteri (special- 
mente evidente nelle interpretazioni gnostiche dell’AT) 
sembra richiedere una mentalità settaria che sia «paras- 
sitica» in una più ampia cultura religiosa di cui afferma 
di «smascherare» le pretese. È difficile anche immagi- 
nare l’elaborazione della mitologia gnostica senza l’uso 
greco-romano di scrivere per raccogliere le tradizioni 
filosofiche e religiose. Di conseguenza, molti studiosi 
pensano che l’uditorio principale delle speculazioni 
gnostiche fosse la classe emergente di burocrati lettera- 
ti e le loro famiglie nelle aree urbane del mondo greco- 
romano. Queste persone non appartenevano all’élite 
aristocratica, con la sua eredità letteraria e filosofica; 
piuttosto, erano intellettualmente e forse persino fisica- 
mente dislocati dalle loro ancestrali radici religiose. La 
gnosi li rende la vera élite, la «generazione senza un 
re», la «razza inamovibile» come molti degli scrittori 
gnostici hanno detto. (A meno che non sia indicato di- 
versamente, la versione inglese delle opere gnostiche 
citate sotto si può trovare in NHLE; per le fonti, > 72- 
74). 

69 Poiché molte mitologie gnostiche assegnano 
un ruolo importante nella comparsa del mondo e nel- 
la sua redenzione a una figura femminile della Sapien- 
za e, dal momento che il pleroma è spesso descritto 
come popolato da esseri spirituali androgini, molti in- 
terpreti pensano che le sette gnostiche fossero parti- 
colarmente attrattive per le donne. Maria Maddalena 
è spesso ritratta tra i discepoli di Gesù come una don- 
na il cui intuito e la cui capacità di comprensione era- 
no uguali o superiori a quelli dei discepoli uomini di 
Gesù (p. es., Ev. Marta; Pistis Sophia; Ev. Th. 114; 
Dial.). D'altro canto, l’anima debole, ignorante e in 
balia delle passioni è immaginata come una donna che 
deve essere salvata e restituita alla verginità dal suo 
consorte uomo celeste (p. es., Ex. An.). L'ascetica 
gnostica deve fuggire «le opere da donna» (Lib. Tè. 
114,8-10; Dial. 144,12-21). Ireneo afferma che una 
certa Marcellina propagava le dottrine della setta car- 
pocraziana a Roma (Adv. Haer. 1.26.6). Egli condanna 
lo gnostico Marco perché seduce le donne ricche, af- 
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fermando di dotarle del suo spirito profetico e per- 
mettendo loro di celebrare l’eucaristia (Adv. Haer. 
1.13.1-4). La lettera gnostica di Tolomeo con le istru- 
zioni è indirizzata a una ricca donna di Roma, Flora. 
Ad ogni modo, la maggior parte dei maestri e dei di- 
scepoli gnostici a noi noti sembra siano stati degli uo- 
mini. La situazione nelle sette gnostiche può non esse- 
re stata molto diversa da quella nella iniziale diffusio- 
ne del cristianesimo. I gruppi e i maestri gnostici pos- 
sono aver trovato dei patrocinatori nelle donne facol- 
tose, che a loro volta possono essere state in qualche 
modo più libere di assumere l'insegnamento e alcuni 
ruoli cultuali nelle sette gnostiche di quanto potevano 
essere nei gruppi cristiani. In questi ultimi, come la- 
sciano supporre le Epistole pastorali, si era avuta una 
iniziale crisi di insegnamento deviante e di ascetismo 
gnosticizzante, al momento della formalizzazione dei 
requisiti per i vescovi e dell’esclusione delle donne da 
qualsiasi ruolo nel culto pubblico o nell’insegnamen- 
to. Tuttavia, le sette gnostiche non sembrano essere 
particolarmente disponibili all’uguaglianza delle don- 


ne 

70 (C) Organizzazione dei gruppi gnostici. 
Sappiamo molto poco sull’organizzazione dei gruppi 
gnostici. I «vescovi e diaconi» della comunità ortodos- 
sa vengono criticati come «canali aridi» che rivendica- 
no l’autorità divina e per un certo tempo reggono le 
sorti di e perseguitano l’eletto gnostico (Apc. Pi 79,22- 
80.7). A Roma verso la metà del Il sec., Giustino marti- 
re, Marcione e i maestri gnostici Valentino e Tolomeo 
sembrano aver svolto la funzione di maestri privati di 
un «cristianesimo più elevato». Ognuno di essi radunò 
dei discepoli che studiavano il loro insegnamento. La 
Lettera a Flora di Tolomeo (Epifanio, Pan. 
33.3.1-33.7.10) spiega la divisione tripartita della legge 
mosaica: pura legislazione portata a compimento dal 
salvatore; legislazione simbolica della venuta del salva- 
tore, come le feste religiose; legislazione mista alla bas- 
sezza morale, che fu distrutta dalla venuta del salvato- 
re. La legge non era data dal Dio buono rappresentato 
dal salvatore e non era nemmeno opera del demonio, 
ma del demiurgo intermedio che ha dato forma a que- 
sto mondo. La spiegazione di Tolomeo può essere di- 
retta anche contro il rifiuto totale dell’AT da parte di 
Marcione. Egli sostiene che la sua visione riflette pro- 
prio l'insegnamento di Gesù e di Paolo sulla legge. 
Una situazione simile di maestro/discepoli del cristia- 
nesimo e delle sette gnostiche sembra essere stato il ca- 
so in Alessandria di Teodoto, Basilide, Isidoro e dei 
maestri cristiani Clemente Alessandrino e Origene. Te- 
st. Ver. critica la mancanza di sacrificio ascetico tra i 
cristiani ortodossi e tra i gruppi gnostici come i valen- 
tiniani, i basilidiani, tra cui il discepolo Isidoro, e i si- 
moniani (56.1-58.6). 

71 Molti gruppi gnostici erano impegnati in ri- 
tuali cultuali, come battesimi, consacrazioni, pasti eu- 
caristici, preghiere per accompagnare l’ascesa dell’ani- 
ma nel pleroma e riti per l’ascesa dell'anima dei dece- 
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duti. Un rito valentiniano della ‘camera nuziale’ rap- 
presenta l’unione dell'anima con il suo complemento 
celeste (Ev. Phil. 67.27-30; 69.1-71.15; 72.29-73.8; 
74.13-25; 77.2-15). Chiaramente, alcune persone all’in- 
terno della setta devono aver ufficiato tali riti (p. es., 
Ev. Phil. 77.2-6). Le cosmologie gnostiche hanno gli 
appelli alla Sapienza celeste che sveglia la forma di 
Adamo con quella che sembra essere una formula per 
un’iniziazione battesimale (p. es., Apocr. Jo. II 31.5-25; 
Trac. Trip. 44.29-45.20). Ireneo elenca i riti e le formu- 
le sacramentali degli gnostici marcosiani (Adv. Haer. 
1.21.2-5). La formula che egli dà per l’ascesa dell'ani- 
ma al momento della morte è ripetuta in 1 Apc. lac. 
33.15-34.20. Ev. Aeg. contiene le preghiere battesimali 
che accompagnavano il battesimo e la transizione al- 
l'immortalità celesti dell’iniziato come un essere della 
luce (p. es., III 65.20-68.1). Alcuni degli inni gnostici 
ritrovati nelle Odi di Salomone vennero usati in un rac- 
conto gnostico del III sec. sul regno celeste e sul penti- 
mento della Sapienza, Pistis Sophia. La composizione 
originale delle Odi può essere avvenuta in Siria (nel 
100 ca.) in una setta battesimale giudeo-cristiana, un 
milieu che avrebbe generato varie sette gnostiche nel Il 
e nel i sec. La tradizione dei salmi e degli inni è conti- 
nuata negli scritti manichei e mandei. 

72 (D) Fonti gnostiche. Le nostre informazioni 
sulle sette gnostiche del Il e Ill sec. si basano su un cer- 
to numero di codici che contengono le traduzione cop- 
te degli scritti gnostici, sui Padri della chiesa che scris- 
sero contro i maestri gnostici e su materiale, manicheo 
e mandeo, conservato in varie lingue. Ci sono pure de- 
gli scritti che esprimono una spiritualità gnosticizzante, 
anche se possono non essere stati redatti da una setta 
gnostica, p. es., le Odi di Salomone, gli atti apocrifi e gli 
scritti Ermetici. Come gruppo, gli scritti Ermetici ri- 
flettono una forma di sapienza occulta proveniente da 
Alessandria nel Il e Ill sec. d.C., che insegnava una ri- 
nascita dell’anima attraverso un’estasi mistica. La pri- 
ma opera nel Corpus Hermeticum, Poimandres, raccon- 
ta una visione gnostica, la quale comprende una co- 
smogonia dualistica che si rifà sia alla Genesi che a 
scritti filosofici popolari. Altri scritti Ermetici sono sta- 
ti ritrovati in mezzo ai trattati gnostici del Codice VI 
(Disc. 8-9; Asclepius; Prec. Herm.). Asclepius è l’estrat- 
to da un’opera prima conosciuta soltanto in latino, con 
pochi frammenti in greco. Dal momento che la sezione 
conclusiva del Codice VI che contiene gli Hermetica 
comprende un brano gnosticizzato dalla Repubblica di 
Platone (588B-589B), lo scriba può aver usato dei bra- 
ni per completare il codice. 

73 I codici Askew e Bruce vennero acquisiti dal 
British Museum e dalla Biblioteca Bodleiana nel xvIni 
sec. e pubblicati per la prima volta alla fine del xx sec. 
Contengono quelli che sembrano degli scritti gnostici 
del i sec. La Pistis Sophia consiste in tre libri prolissi 
che raccontano i pentimenti di Sofia e che interpretano 
i testi dei salmi alla luce del mito gnostico. Un quarto 
libro contiene un secondo dialogo di rivelazione tra 
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Gesù e i suoi discepoli. Il codice Bruce contiene due 
trattatelli a cui Pistis Sophia aveva fatto riferimento co- 
me ai «due libri di Jeu» e un terzo lavoro senza titolo. 
Essi descrivono il mondo celeste della luce e mostrano 
affinità col tipo di speculazione gnostica a noi nota at- 
traverso gli scrittori del Ii sec. Esempi della speculazio- 
ne gnostica del Il sec. erano conosciuti sin dalla fine del 
XIX sec. (sebbene non pubblicati fino alla metà del Xx 
sec.) nel Codice di Berlino 8502. In aggiunta a un 
frammento di un atto apocrifo di Pietro, contiene tre 
scritti gnostici, Apocr. lo., Sophia Jesu Christi e Ev. Ma- 
ria. Alcuni frammenti in greco degli ultimi due confer- 
mano che la loro lingua originale era il greco. Il sistema 
cosmogonico di Apocr. lo. è così vicino a quello attri- 
buito agli gnostici di Barbelo in Adv. Haer. 1.29 che 
Ireneo sembrerebbe aver usato un’epitome di un siste- 
ma gnostico. 

74 Alcune versioni aggiuntive di Apocr. lo. e 
Sophia Jesu Christi vennero ritrovate in mezzo alla 
straordinaria collezione di codici gnostici copti scoper- 
ti da dei contadini vicino a Nag Hammadi in Egitto nel 
1945 ca. e pubblicati completamente soltanto nel 1977 
(— Apocrifi, 67:56). Questa raccolta di scritti prove- 
nienti da 13 codici diversi ha fornito agli studiosi circa 
50 scritti differenti, comprendenti 1153 pagine da un 
originale di 1257, anche se alcuni dei codici sono estre- 
mamente frammentari. (Per i dettagli, cf. G.W. Mac- 
RAE, IDBSup 613-619). I trattati della collezione riflet- 
tono l’ampia diversità della speculazione gnostica. Al- 
cuni possono essere associati con dei gruppi noti, come 
i valentiniani. Altri sembrano appartenere a un model- 
lo generale di mitologizzazione gnostica che collega la 
stirpe gnostica a Set; reinterpreta la Gex per retrocede- 
re il suo dio al dominatore arrogante del mondo infe- 
riore; parla della caduta della figura della Sapienza ce- 
leste e della venuta della redenzione attraverso l’attività 
del Set celeste o dell’Adamo celeste, una figura associa- 
ta anche con Cristo. Molti studiosi descrivono questo 
tipo di gnosi come ‘setiana’. La speculazione valenti- 
niana sembra abbia fatto uso della sua mitologia. Inol- 
tre, troviamo degli scritti che usano la terminologia 
della speculazione medioplatonica e neoplatonica e che 
sono collegati agli gnostici che avevano trovato la loro 
via nei circoli di Plotino a Roma e contro i quali quel 
filosofo scrisse un trattato (Exreadi 2.9). Questi scritti 
sono Allogenes, Zostrianos; anche Marsanes e Le Tre 
Stele di Set. 

75 Gli eresiologi antignostici tendevano a co- 
struire delle elaborate genealogie di sette gnostiche, 
collegando i maestri l’uno all’altro, mettendo in evi- 
denza le loro strane speculazioni e numeri a miriadi e 
facendoli risalire a degli eresiarchi come Simon Mago. 
È stato impossibile inserire il materiale di Nag Ham- 
madi nelle genealogie settarie costruite da Giustino, 
Ireneo, Ippolito ed Epifanio. Gli studiosi ora trattano 
le loro informazioni come secondarie rispetto alle am- 
pie fonti primarie dei codici copti. Tuttavia, ci sono al- 
cune ‘fonti primarie’ importanti che sono conservate 
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solo dagli eresiologi: la Lettera a Flora di TOLOMEO 
(Pan. 33.3.1-33.7.10); Excerpta ex Theodoto (CLEMEN- 
TE DI ALESSANDRIA, Strormzati 7.5); frammenti del com- 
mentario di Eracleone su Giovanni (ORIGENE, Cowr- 
mento a Giovanni). La narrazione in Ippolito dei 
Sethiani, che afferma di usare una «Parafrasi di Set» 
(Ref. 5.19.1-22), sembra essere una cristianizzazione 
successiva della cosmogonia non-cristiana di Par. Sem. 
Ippolito può aver avuto simili parafrasi per il suo rac- 
conto di Basilide (Ref. 7.20.1-27); del Giustino gnosti- 
co (Ref. 5.26-27) e di Megale Apophasis di Simone 
(Ref. 6.9.4-6.18.7). Gli Atti di Tommaso (108-113) con- 
tengono un'importante espressione innografica della 
gnosi orientale, l’Inso della perla. 

76 (II) Le origini gnostiche. Gli studiosi sono 
stati nettamente divisi sul fattore che ha influito di più 
nel dar origine allo gnosticismo. Fu un’ellenizzazione 
del cristianesimo? Oppure un’ellenizzazione della spe- 
culazione sapienziale giudaica? Oppure una derivazio- 
ne dal mito religioso orientale, specialmente dall’Iran? 
Oppure una combinazione della filosofia greca con la 
mitologia orientale? Quelle che seguono sono alcune 
delle tendenze che hanno contribuito a dargli origine e 
che devono essere prese in considerazione. 

(A) Gnosticismo e giudaismo eterodosso. In 
Mesopotamia Mani dette l’avvio a una setta orientale 
di gnosi che doveva diventare un’impresa missionaria 
in tutto il mondo e un’avversaria del cristianesimo nel 
IV e V sec. Lui e suo padre avevano fatto parte di una 
setta battesimale giudeo-cristiana, l’Elkesai, che aveva 
avuto origine nel 100 ca. in Siria. La biografia di Mani 
conferma per il li sec. quella che gli studiosi pensano 
fosse la situazione della speculazione gnostica già all’i- 
nizio del Il sec. d.C., ossia le origini nella speculazione 
giudaica eterodossa. Lo studio delle tradizioni mitolo- 
giche nell’NHL conferma questa impressione. Mentre 
molti dei trattati hanno un legame molto superficiale 
con il cristianesimo (la gnosi è rivelata dal Signore ri- 
sorto, oppure Cristo viene identificato con uno degli 
esseri del pleroma), la speculazione riguardo alle origi- 
ni del mondo inferiore e la condizione dell'umanità 
non possono essere separate dal loro legame col giu- 
daismo eterodosso. 

77 Le leggende degli angeli caduti e delle figlie 
degli uomini che compaiono in 1 Ezoch 6-10 (cf. Gen 
5,1-2) si riflettono non solo in Kephalia di Mani ma an- 
che nelle leggende gnostiche della seduzione (effettiva 
o tentata) di Eva e la sua discendenza dalle forze del 
male del dio inferiore (p. es., Apocr. lo. 26.16-20; 
19.20-23; 29.30-30.2; Or. Mun. 123.4-15). La versione 
della tradizione nell’Apocr. lo. aggiunge il tema secon- 
do cui le forze apparvero come mariti delle donne (cf. 
T. Reuben 5,5-7) e collega questo episodio con la crea- 
zione dello «spirito di imitazione». L'esegesi gnostica 
mostra una particolare animosità nei confronti dell’ar- 
roganza e dell’orgoglio del Dio dell’AT e dei suoi servi 
(p. es., Test. Ver. 45.30-46.2, un midra$ su Gex 3,1; 
69,32-70,24, con l'associazione di Davide e Salomone 
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ai demoni). La tetrade angelica, Armozel, Oriel, Da- 
veith ed Eleleth, sembra essere associata ai quattro es- 
seri del cocchio di Ez 1,4-21 e forse agli arcangeli di / 
Enoch 9-10. Altri studiosi propongono che il nome 
della manifestazione femminea del dio supremo, Bar- 
belo, è un gioco di parole sul tetragramma, darba* ‘elo, 
«a forma di Dio». Il paragone frequente della discen- 
denza della sapienza celeste con un «aborto» potrebbe 
derivare da un gioco di parole, ‘n°pélîm, «aborti», e 
n°pilfm, «caduti». Ci imbattiamo anche nel comple- 
mento femminile di Set, Norea, in Hyp. Arch. 
(91.34-92.31), chiaramente collegato alla Naamah del- 
le leggende giudaiche (a volte la sposa di Noè). 

78 Altri paralleli si possono ritrovare tra i viaggi 
celeste come Zost. e 2 En (p. es., 2 En 9-11; Zost. 
128.15-18) e tra il testamento di Adamo nell’Apc. Ada- 
mo e Adamo ed Eva. In alcuni casi, la critica delle for- 
me e della redazione possono fornire degli indizi per lo 
sviluppo della speculazione gnostica. Per esempio, la 
polemica contro i falsi punti di vista sul salvatore in 
Apc. Adamo 77.18-82.19, diretta anche contro le false 
concezioni della salvezza, può considerare il 13° regno 
in una serie di cristianizzazione di gnostici. Me/ch. può 
riflettere tre stadi di compilazione: (1) un substrato 
giudaico che conteneva una riflessione sul Melchisedek 
angelico; (2) una cristianizzazione in cui Gesù è identi- 
ficato con Melchisedek e (3) l’incorporazione di mate- 
riale gnostico sethiano. Mentre questi esempi rendono 
evidente un ruolo del giudaismo eterodosso nelle origi- 
ni delle sette gnostiche, essi mostrano pure che non è 
possibile nessuna descrizione dello sviluppo delle ori- 
gini gnostiche in linea diretta. 

79 (B) Gnosticismo e cristianesimo. L'NHL 
fornisce prove sufficienti di una cristianizzazione su- 
perficiale dei materiali gnostici a indicare che lo gnosti- 
cismo si manifestò forse nello stesso rile, ma indi- 
pendentemente dal cristianesimo. Sappiamo troppo 
poco sullo sviluppo delle tradizioni rappresentate nei 
nostri scritti gnostici del II sec. per stabilire se l’imma- 
gine di Gesù come rivelazione del Padre in Giovanni, 
per esempio, possa essere stata influenzata o meno dal- 
le descrizioni e dai discorsi gnostici di un rivelatore ce- 
leste, anche se Thund. e altri scritti gnostici usano l’e- 
spressione «Lo sono» per il rivelatore. Un fondo comu- 
ne di simboli e di espressioni religiosi può rendere con- 
to adeguatamente dei parallelismi tra gli scritti gnostici 
e il NT. 

80 Comunque, gli eresiologi possono non essere 
completamente in errore quando ipotizzano che le set- 
te gnostiche trovarono la loro base più forte in circoli 
cristiani. Li la ribellione contro una costruzione giu- 
daica del mondo e la ricerca di una conoscenza supe- 
riore ed esoterica di Dio trovarono un ambiente con- 
geniale. Lì il rivelatore celeste non era solo una figura 
mitica della preistoria ma era concretizzato in Gesù, 
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anche se uno gnostico non avrebbe mai ammesso che 
il rivelatore celeste fosse veramente morto sulla croce. 
Proprio come il rivelatore discese in Gesù al battesi- 
mo, così il rivelatore stesso partì lasciando che le forze 
del male crocifiggessero un involucro vuoto (p. es., 
Apc. Pi. 81.3-83.15). Il cristianesimo fornì anche l’im- 
pulso missionario di convertire altri, che si riflette in 
alcuni degli scritti gnostici (p. es., Ev. Maria; Ep. Pt. 
Phil.). Più tardi, Mani avrebbe deliberatamente preso 
il modello dell’apostolo per dimostrare il suo tentativo 
di fondare una religione universale che unisse l'Est al- 
l’Ovest. 

81 (III) Marcione. Gli eresiologi considerano 
Marcione un maestro gnostico (p. es., GIUSTINO, Apol. 
1.26.3-8; IRENEO, Adv. Haer. 3.3.4; EPIFANIO, Pan. 
42.1.7-2.8; TERTULLIANO, Marcione 1.2) e lo collegano 
ai discendenti gnostici, Cerdone e Apelle. Sebbene l’in- 
segnamento di Marcione si servisse delle contraddizio- 
ni tra l’AT e il NT per affermare che Gesù rivelò il vero 
Dio, che non è il dio dell’AT, l’insegnamento di Mar- 
cione non contiene in modo particolare degli aspetti 
gnostici. Invece che interpretare allegoricamente l’AT, 
Marcione lo rifiutò come «legge», che Paolo aveva mo- 
strato compiuta in Cristo. Marcione (— Canonicità, 
66:65) non espose le sue vedute in trattati esoterici ma 
cercò di definire un «canone» proprio del cristianesi- 
mo attraverso versioni riviste di Luca e delle epistole 
paoline (ad esclusione delle Pastorali). Qualunque fos- 
se la causa della sua rottura con la chiesa cristiana di 
Roma, la risposta di Marcione fu di intraprendere 
un'impresa missionaria per stabilire una chiesa che fos- 
se gerarchicamente ordinata. Non preoccupandosi del- 
l'insegnamento esoterico, egli battezzava nel nome del- 
la Trinità, usava acqua invece che vino all’eucaristia e 
accettò il martirio. Il suo movimento continuò in alcu- 
ne parti della Siria lungo il confine dell’Eufrate fino al 
IV sec. inoltrato. Un'iscrizione (318 d.C. ca.) a Lebada, 
vicino a Damasco, legge «sinagoga dei marcioniti». 
Molti marcioniti possono essere stati assorbiti nel ma- 
nicheismo. 

82 Benché Marcione non fosse uno gnostico, il 
suo insegnamento fornisce degli indizi importanti sul 
successo della riflessione gnostica tra i cristiani. Questi 
ultimi non erano certi del loro retaggio giudaico. Sia 
Marcione che i maestri gnostici fornirono delle vie per 
superare quel retaggio. Mancando un canone cristiano, 
qualcosa avrebbe dovuto rimpiazzare le «Scritture» 
screditate o svalutate in cui i cristiani avevano confida- 
to. Marcione si volse al retaggio del I sec. dei cristiani 
Luca e Paolo. Gli gnostici si volsero a un sincretismo 
aperto e non predeterminato di scritti sacri ed esegesi 
esoterica. La differenza può riflettere una divisione più 
profonda. Gli gnostici erano disposti a operare come 
una setta esoterica; Marcione comprese che il vangelo 
richiedeva la fondazione di una chiesa. 


Religione in Ita 


S1 


ASPETTI DEL PENSIERO 
DEL NUOVO TESTAMENTO 


Raymond E. Brown, S.S. — John R. Donabue, S.]. 
Donald Senior, C.P - Adela Yarbro Collins * 


STRUTTURA GENERALE 


Cristologia 
(I) Rassegna delle analisi cristologiche moderne ($ 4-11) 
(II) Sviluppo della comprensione neotestamentaria 
di Gesù ($ 12-24) 


Escatologia e apocalittica 
(1) La terminologia e gli studiosi moderni ($ 27-42) 
(II) L'escatologia del NT anteriore al 65 d.C. ($ 43-50) 
(III) L'escatologia del NT dopo il 65 d.C. ($ 51-56) 


Le parabole di Gesù 
(1) Natura della parabola ($ 59-60) 
(II) Storia dell’esegesi della parabola ($ 61-71) 
(III) Caratteristiche delle parabole di Gesù ($ 72-78) 
(IV) Le parabole nei Vangeli ($ 79-88) 


I miracoli di Gesù 
(I) Nozione biblica di miracolo ($ 91-95) 
(II) Critica moderna dei miracoli evangelici ($ 96-110) 
(III) Significato dei miracoli nei Vangeli ($ 111-117) 


La risurrezione di Gesù 
(I) Realtà della risurrezione ($ 120-126) 
(II) Differenze nei racconti della risurrezione ($ 127-130) 
(III) Problemi speciali ($ 131-134) 


I Dodici e l’apostolato 
(I) I Dodici ($ 137-148) 
(II) Gli apostoli ($ 149-157) 


CRISTOLOGIA 


BIBLIOGRAFIA 


1 Gesù (— 78:1). BROWN, R.E., Jesus God and Man 
(New York 1972); «Who Do Men Say that I Am», Biblical 
Reflections on Crises Facing the Church (New York 1975) 20- 
37; CHOUINARD, L., «Gospel Christology: A Study of Metho- 
dology», JSNT 30 (1987) 21-37; CULLMANN, O., The Christo- 
logy of the New Testament (London 1963); Dunn, J.D.G., 
Unity and Diversity in the New Testmaent (London 1977); Cb- 
ristology în the Making (Philadelphia 1980); DuPoNT, J. (ed.), 
Jésus aux Origines de lu Christologie (BETL 40, Louvain 
1973); DwyER, J.C., Son of Man & Son of God (New York 
1983); ERNST, J., Anfinge der Christologie (SBS 57, Stuttgart 
1972); FITZMYER, J.A., A Christological Catechism (New York 
1982); Soripture and Christology (New York 1986); FULLER, 
R.H., The Foundations of New Testament Christology (New 
York 1965); «The Conception / Birth of Jesus as a Christolo- 


gical Moment», ]SNT 1 (1978) 37-52; «Pre-Existence Christo- 
logy: Can We Dispense with It?», Word & World 2 (1982) 29. 
33; FuLLER, RH. -— PERKINS, P., Who Is This Christ? (Phila- 
delphia 1983); GOERGEN, D.J., The Mission and Ministry of 
Jesus (Wilmington 1986); HAHN, FE, The Titles of Jesus in Ch- 
ristology (London 1969); Hiers, RH., Jesus and the Future 
(Atlanta 1981); HocLLapay, C.H., Theios Aner sn Hellemistic 
Judaism (SBLDS 40, Missoula 1977); KASPER, W., Jesus the 
Christ (New York 1976) [trad. it., Gesà #/ Cristo, Brescia 
1975]; KinGsBURY, J.D., Jesus Christ in Matthew, Mark, and 
Luke (Philadelphia 1981); LONGENECKER, R.N., The Christo- 
logy of Early Jewish Christianity (SBT ns 17, London 1970); 
MARsHALL, IH., The Origins of New Testament Christology 
(London 1976); MouLe, C.ED., The Origins of Christology 
(Cambridge 1977); O’CoLLIns, G., What Are They Saying 


* RE. Brown è autore dei contributi su «Cristologia», «La risurrezione di Gesù» e «I Dodici e l’apostolato»; J.R. Donahue ha 
scritto «Le parabole di Gesù»; D. Senior ha scritto «I miracoli di Gesù»; A. Yarbro Collins ha scritto «Escatologia e apocalittica». 


Religione in Ita 


[81:2-7] 


about Jesus? (New York 1977); Interpreting Jesus (London 
1983); O’GraDbY, J.F., Lord, Jesus and Christ (New York 
1972); PANNENBERG, W., Jesus — God and Man (Philadelphia 
1968); THOMPSON, W.M., The Jesus Debate (New York 1985); 


2 Struttura. 


(I) Rassegna delle analisi cristologiche moderne 
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(B) Progressismo dei non specialisti ($ 6) 
(C) Progressismo degli specialisti ($ 7) 
(D) L'esistenzialismo di Bultmann ($ 8) 
(E) Il conservatorismo moderato ($ 9-11) 

(II) Sviluppo della comprensione neotestamentaria 
di Gesù 
(A) Cristologia della Seconda venuta ($ 13) 
(B) Cristologia della risurrezione ($ 14) 
(C) Cristologia del ministero di Gesù ($ 15-16) 
(D) Cristologia dell’infanzia ($ 17) 
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3 In senso stretto la cristologia implicherebbe il 
parlare di Gesù come del christés (Messia), ma qui il 
termine è usato in senso più ampio e comprende i vari 
modi in cui coloro che seguirono o credettero in Gesù 
lo considerarono. Il problema viene sollevato esplicita- 
mente nella domanda «Chi dice la gente che io sia?», 
seguita dalla risposta: Giovanni il Battista, Elia, uno 
dei profeti, il Messia, il Figlio di Dio (Mc 8,26-30; Me 
16,13-20; Lc 9,18-22; cf. Gv 6,68-69; 11,27). Ciò signi- 
fica che nel periodo neotestamentario un modo di defi- 
nire Gesù ricorreva ai termini funzionali definiti dai ti- 
toli che si possono leggere nell’AT e nella letteratura 
giudaica intertestamentaria. Nel GCB (78:2-61) c’era 
un'eccellente trattazione dei «Titoli del Cristo»; nel 
NGCB questi titoli sono trattati in altri capitoli (> Ge- 
sù, 78:32-43; — Teologia paolina, 82:48-54; — Teolo- 
gia giovannea, 83:35-49). Tale approccio, pur essendo 
importante, non abbraccia tutta la cristologia del NT. 
4 (I) Rassegna delle analisi cristologiche mo- 
derne. Quale fu la valutazione di Gesù negli scritti del 
NT rispetto alla valutazione che Gesù diede di se stes- 
so? Per esempio, Gesù adottò o accettò lui stesso i tito- 
li che gli vengono attribuiti nel NT? Altri li usarono 
per parlare di lui e, in questo caso, egli accettò tali ap- 
pellativi? In questa rassegna non verranno esposte sol- 
tanto le opinioni degli studiosi, ma anche dei non spe- 
cialisti: esamineremo, cioè, le idee correnti tra molti 
cristiani, anche se non sono sostenute da studiosi. 

5 (A) Conservatorismo dei non specialisti. 
Questa prospettiva identifica la cristologia degli scritti 
del NT con la cristologia di Gesù stesso. Anche se i 
vangeli furono scritti 30-70 anni dopo il ministero di 
Gesù, tale conservatorismo afferma che non c’è stato 
uno sviluppo cristologico significativo. Per esempio, è 
considerato storicamente autentico M/ 16,13-20, in cui 
Gesù accoglie con entusiasmo la professione di fede di 
Pietro che lui è il Messia, il Figlio del Dio vivente, no- 
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nostante in Mc 8,27-30 (da moltissimi ritenuto anterio- 
re) la professione di fede di Pietro e la risposta di Gesù 
siano molto diverse. Ancora, Gv 8,58 e 17,5 sono con- 
siderati un preciso racconto storico in cui Gesù parla 
come una figura divina preesistente, nonostante non vi 
sia alcuna indicazione di ciò nella tradizione sinottica. 
Alcuni mantengono una simile posizione conservatrice 
come reazione a prospettive più progressiste; altri la 
mantengono perché non conoscono molto bene nessu- 
na delle prospettive più progressiste. I cattolici di soli- 
to appartengono a quest’ultima categoria e sono egual- 
mente disinformati sulla dottrina ufficiale della chiesa 
secondo cui i vangeli ro” sono necessariamente reso- 
conti letterali delle parole e delle azioni di Gesù (— 
Pronunciamenti della chiesa, 72:35). 

6 (B) Progressismo dei non specialisti. All’e- 
stremo opposto di questo ventaglio di opinioni c’è l’i- 
dea che non vi sia continuità alcuna tra l’autodefinizio- 
ne di Gesù e la cristologia che esaltò la figura di Gesù 
espressa nei documenti del NT. Tale progressismo re- 
spinge la cristologia neotestamentaria come irrilevante. 
Già verso la metà del xvili secolo ci furono tentativi di 
eliminare le sezioni dottrinali del NT per conservare 
l'immagine di Gesù come di un mite moralizzatore che 
non parlò mai in modo da indurre a pensare che fosse 
più di un uomo comune. I suoi seguaci iper-entusiasti 
furono considerati la fonte di tutte le valutazioni più 
elevate orientate ad attribuire a Gesù la divinità. 

7 (C) Progressismo degli specialisti. Abban- 
doneremo ora queste posizioni estreme per considera- 
re quelle più sfumate, sostenute da studiosi di fama, Il 
progressismo degli studiosi si differenzia dal progressi- 
smo dei non teologi per vari aspetti importanti. Esso ri- 
conosce che il NT è tutto percorso dalla cristologia 
dall’inizio alla fine, e che i suoi autori affermarono 
molto di più rispetto alla definizione di Gesù come 
moralizzatore. Tuttavia, è progressismo perché consi- 
dera la teologia neotestamentaria come una valutazione 
errata di Gesù che non sta in vera continuità con la sua 
autorivelazione. I teologi progressisti hanno tracciato il 
processo creativo nella cristologia del NT con un'at- 
tenta metodologia, e noi dobbiamo a loro i primi sche- 
mi dettagliati della evoluzione del pensiero del NT. Es- 
si hanno messo in evidenza la possibilità di uno svilup- 
po da prospettive teologiche peculiari, proprie delle 
comunità palestinesi di giudeo-cristiani di lingua ara- 
maica-ebraica, delle comunità siriane di giudeo-cristia- 
ni di lingua greca, dei pagano-cristiani di lingua greca 
delle chiese dell'Asia Minore e della Grecia, ed infine 
delle comunità influenzate da genii individuali come 
Paolo e Giovanni. Nel xx secolo gli studiosi pensaro- 
no che il NT avesse gli elementi linguistici e storici ne- 
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cessari per permettere di individuare con esattezza 
queste fasi di sviluppo del pensiero cristiano. (Ma alcu- 
ne scoperte del xx secolo di fatto annullarono qualcu- 
na delle ipotesi del xIX secolo). Un esempio classico è 
quello di W. Bousset, che nel 1913 pubblicò Kyrios Ch- 
ristos (Nashville 1970; — Critica del NT, 70:41). 
Un’affermazione frequente nelle analisi progressiste 
dello sviluppo della cristologia è quella che titoli come 
Signore e Figlio di Dio siano stati attribuiti a Gesù in 
senso divino solo nella missione cristiana ellenistica: 
questi titoli o non esistevano in una fase giudeo-cristia- 
na precedente, oppure erano usati nel senso molto più 
umile di Maestro e Messia. Si ha l'impressione di uno 
sviluppo lineare verso una ‘cristologia più elevata’, cioè 
una cristologia che utilizzava titoli più chiaramente 
evocativi della divinità. Questo sviluppo lineare sareb- 
be passato dal mondo giudaico al mondo ellenistico, 
da un periodo più antico ad uno più tardo. Questa cri- 
stologia ‘elevata’ inventata, fu spesso considerata una 
felix culpa perché soltanto attraverso tale divinizzazio- 
ne fu possibile conservare la memoria di Gesù. Il Gesù 
storico fu un predicatore di un'etica rigida, che si op- 
pose alle istituzioni religiose e alle false idee del pro- 
prio tempo. I suoi ideali e le sue intuizioni non andaro- 
no perdute perché la comunità impose alla propria me- 
moria di lui una cristologia che lo trasformò nel celeste 
Figlio di Dio, Signore e Giudice del mondo, e quindi, 
in un Dio. Ma se nei secoli passati un tale sostegno fu 
necessario per mantenere efficace la memoria di Gesù, 
secondo il parere degli studiosi progressisti tale soste- 
gno potrebbe ora essere abbandonato. Gli studiosi mo- 
derni sono riusciti a scoprire il vero Gesù e a tenersi 
stretti a lui senza gli ornamenti cristologici. 

8 (D) L'esistenzialismo di Bultmann. Il pro- 
gressismo degli studiosi fiorì nel periodo ottimistico 
che precedette la 1° guerra mondiale: un periodo se- 
gnato da un apprezzamento delle conquiste della tec- 
nologia moderna e della capacità dell’uomo di impara- 
re un corretto modo di vivere. La guerra dimostrò che 
l’umanità era più abile ad imparare un modo di morire 
e determinò un rinnovato apprezzamento del risalto 
cristiano più tradizionale, dato al bisogno di salvezza 
operata da Dio in Gesù. Tra i portavoce di questa rea- 
zione ci furono K. Barth in teologia sistematica e R. 
Bultmann nello studio del NT (— Critica del NT, 
70:46-52). Poiché Bultmann fu radicale nel suo ap- 
proccio al NT, è stato talvolta erroneamente definito 
come progressista, mentre in realtà rifiutò categorica- 
mente il progressismo del periodo pre-bellico. Natural- 
mente, egli continuò ad accettare la metodologia svi- 
luppata da studiosi progressisti nel classificare le fasi 
dello sviluppo della cristologia neotestamentaria, e cer- 
tamente cercò di raffinare il metodo e di renderlo più 
preciso. Rimase quasi agnostico riguardo al rapporto 
tra la cristologia del NT e l’autovalutazione di Gesù, 
ma non pensò che la cristologia avesse deformato il si- 
gnificato di Gesù. Piuttosto, c’era una equivalenza fun 
zionale tra le proclamazioni cristologiche del NT e la 
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proclamazione di Gesù del regno di Dio. Questa equi- 
valenza funzionale fu elaborata nei termini di un certo 
esistenzialismo. L'umanità ha bisogno di uscire dal cir- 
colo vizioso dell’esistenza inutile e questo può avvenire 
solo attraverso l’azione liberatrice di Dio. Gesù venne 
a proclamare che Dio era operante in un modo decisi- 
vo nel suo ministero e sfidò gli uomini ad accogliere 
questa azione divina. La chiesa pretese che gli uomini 
riconoscessero Gesù come Messia e Signore, e in tal 
modo lanciò in maniera equivalente la medesima sfida 
esistenziale che aveva lanciato Gesù. Per questo motivo 
sarebbe disastroso eliminare la cristologia del NT, co- 
me i progressisti avevano sostenuto, perché equivar- 
rebbe ad eliminare la sfida che sta al centro del cristia- 
nesimo, una sfida fondata su ciò che Dio ha fatto per 
noi piuttosto che su ciò che noi possiamo fare per noi 
stessi. L'influenza maggiore di Bultmann sulla cristolo- 
gia si ebbe nel periodo compreso tra gli anni ’20 e ’50. 
9 (E) Il conservatorismo moderato. Nella se- 
conda metà del xx secolo ci fu un cambiamento verso 
una posizione più conservatrice di quella di Bultmann 
nei termini di una continuità percepibile tra la valuta- 
zione di Gesù durante il suo ministero e la valutazione 
di lui negli scritti del NT. Alcuni degli studiosi elencati 
più sotto potrebbero restare sorpresi di venire classifi- 
cati come conservatori; ma quando le loro posizioni so- 
no messe a confronto con quelle del progressismo e 
dell’esistenzialismo, tale designazione non appare del 
tutto impropria perché collocano chiaramente una cri- 
stologia nel ministero di Gesù stesso. Essi si trovereb- 
bero divisi nello stabilire se questa cristologia sia espli- 
cita o implicita. La cristologia esplicita sarebbe stata 
una autovalutazione in cui Gesù usò designazioni o ti- 
toli già noti negli ambienti giudaici. La cristologia im- 
plicita relegherebbe i titoli e le designazioni di Gesù al- 
l’uso della chiesa primitiva attestato nel NT, ma attri- 
buirebbe a Gesù stesso atteggiamenti ed azioni che im- 
plicavano una condizione divina, cosa che si rese espli- 
cita dopo la sua morte. Tra i primi sostenitori della cri- 
stologia esplicita possiamo menzionare O. Cullmann, 
C.H. Dodd, J. Jeremias, V. Taylor e molti autori cattoli- 
co-romani del periodo pre-conciliare. Tra coloro che 
propendevano verso la cristologia implicita si possono 
ricordare F. Hahn, R.H. Fuller, N. Perrin ed alcuni po- 
st-bultrmanniani in Germania (— Critica del NT, 70:64- 
70). La cristologia esplicita, che sembrava stesse a poco 
a poco scomparendo, riacquistò validità verso la metà 
del xx secolo grazie alle scoperte di Qumran che diede- 
ro nuovo impulso alla tesi secondo cui Gesù potrebbe 
certamente aver usato titoli quali Figlio di Dio e Signo- 
re, dal momento che nella Palestina del suo tempo era- 
no titoli correnti con un significato elevato. Per le posi- 
zioni di J.P. Meier e J.A. Fitzmyer riguardo ai titoli, + 
Gesù, 78:35.39; — Teologia paolina, 82:49.51.52. 
«Figlio dell’uomo» resta un titolo che molti studiosi 
ritengono abbia usato Gesù stesso. «Messia» è un tito- 
lo che altri possono avere usato riferendosi a lui duran- 
te la sua vita terrena. È alquanto impreciso dire che 
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Gesù rifiutò il titolo di Messia, anche se un confronto 
tra i vangeli ed una valutazione critica di passi in cui 
questo titolo ricorre indicherebbe che egli forse non 
accettò mai completamente questa designazione. (L’ac- 
cettazione in Mt 16,16-17 e Mc 14,61-62 è controbilan- 
ciata dalla qualificazione che appare nei passi paralleli 
di Mc 8,29-30 e Mt 26,63-64. Gv 4,25-26 è modificato 
dal particolare significato che «Messia» poteva avere in 
un contesto samaritano). Gli elementi più importanti 
nella cristologia implicita sono l’uso che Gesù fece di 
Abba, il suo modo di introdurre le proprie affermazio- 
ni con Arzen, il suo insegnare con autorità come se 
avesse il diritto di parlare in nome di Dio (senza alcuna 
indicazione che la parola di Dio gli fosse giunta: egli 
sembrava già possederla) e la sua asserzione che ciò 
che diceva o faceva (per mezzo delle guarigioni ecc.) 
stava portando la signoria o il regno di Dio in questo 
mondo (— Gesù, 78:19-23.30-31). 

10 Un aspetto particolare della questione riguar- 
dante l’autovalutazione di Gesù comprende l’ambito 
della conoscenza di Gesù: un argomento particolarmen- 
te discusso dai cattolici. Un certo ultra-conservatori- 
smo (da non specialisti) afferma che, dal momento che 
Gesù fu il Figlio di Dio, la seconda Persona della Tri- 
nità, egli conosceva, anche come uomo, tutto ciò che 
Dio sa. Alcuni con presunzione di essere specialisti so- 
stengono questa posizione con l’argomentazione che la 
persona è il soggetto della conoscenza e che c’era una 
sola persona in Gesù. Di fatto, però, questo approccio 
risultava inaccettabile per la maggior parte dei teologi 
della Scolastica. TOMMASO D'AQUINO (Sura Theolo- 
giae 3, q. 9, a. 1, ad 1) osservò: «Se non ci fosse stata 
nell’anima di Cristo una qualche altra scienza oltre alla 
sua scienza divina, egli non avrebbe conosciuto niente. 
La scienza divina non può essere un atto dell’anima 
umana di Cristo; essa appartiene ad un’altra natura». 
Per gli Scolastici alla conoscenza si perviene attraverso 
la natura, e Dio e gli uomini conoscono in modi diver- 
si: la conoscenza di Dio è immediata e non concettuale; 
la conoscenza umana avviene per astrazione ed è con- 
cettuale. Di conseguenza, la conoscenza divina non è 
semplicemente trasferibile all’intelletto umano. Pro- 
prio per questo limite, gli Scolastici attribuirono degli 
‘ausili’ speciali alla natura umana di Gesù, così che 
egli avrebbe conosciuto più degli altri uomini; p. es., la 
visione beatifica, la scienza infusa. Teologi sistematici 
contemporanei di varie tendenze (K. Rahner, B. Loner- 
gan, H.U. von Balthasar, J. Galot) negano la presenza 
di tali ausilii e/o ammettono che Gesù non avesse una 
conoscenza umana illimitata. Si può fare appello alla 
dottrina del Concilio di Calcedonia (DS 301, basato su 
Eb 4,15) che proclamò Gesù consustanziale agli uomi- 
ni in tutto tranne che nel peccato - si noti che l’ecce- 
zione ai suoi limiti umani era il peccato, non l’ignoran- 
za. Certo, Cirillo d'Alessandria, strenuo oppositore or- 
todosso del nestorianesimo (due persone o potenze in 
Cristo), disse di Cristo: «Abbiamo ammirato la sua 
bontà nel fatto che per amore nostro egli non ha rifiu- 
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tato di abbassarsi ad una condizione così umile da con- 
dividere tutto ciò che appartiene alla nostra natura, 
compresa la nostra ignoranza» (PG 75,369). Dal punto 
di vista dottrinale o della teologia sistematica il ricono- 
scimento di una conoscenza umana limitata per Gesù 
non nega che egli fosse Dio. Si riconosce invece che 
egli era vero uomo. Dal punto di vista degli studi bibli- 
ci, il riconoscimento di una conoscenza umana limitata 
per Gesù significa rendere giustizia a passi come Mc 
5,30-32; 10,17-18; 13,32; Lc 2,40.52; Eb 4,15; 5,8-9. 

11 Un aspetto particolare del problema dell’au- 
tovalutazione e dell'autoconoscenza di Gesù è talvolta 
studiato in riferimento alla domanda: «Egli sapeva di 
essere Dio?». È questo un modo di esprimersi non 
molto felice perché a volte genera confusione con il 
problema più ampio se Gesù conoscesse la propria 
identità. Sarebbe assolutamente possibile ipotizzare 
che Gesù sapesse chi era (e nessuna pagina del NT 
suggerisce mai un dubbio su se stesso; + Gesù, 78:29) 
e tuttavia pensare che egli possa non aver espresso con 
chiarezza quella identità con la terminologia della teo- 
logia posteriore. Alcuni passi neotestamentari chiama- 
no Gesù Dio (E6 1,8-9; Gu 1,1; 20,28; cf. Ri 9,5; 1 Gv 
5,20; T? 2,13), ma non risolvono il problema dell’auto- 
definizione di Gesù. «Dio» per un ebreo dell'inizio del 
I secolo si riferirebbe al Padre celeste. La persona che 
si pone la domanda: «Gesù sapeva di essere Dio?» 
quasi sempre dà un’interpretazione trinitaria di Dio e 
così non si chiede: «Gesù sapeva di essere il Padre ce- 
leste?». Questo termine potrebbe non essere applicabi- 
le a Gesù nella sua vita terrena (Mc 10,17-18) ma po- 
trebbe essere diventato perfettamente applicabile a lui 
in seguito, perché la riflessione su Gesù mutò la nozio- 
ne di «Dio», così che esso poteva essere riferito non so- 
lo al Padre celeste ma anche al Figlio venuto nel mon- 
do. Tale sviluppo non significa necessariamente che i 
cristiani cercassero di trasformare la vera identità di 
Gesù; potrebbe significare che essi cominciarono ad 
adattare il linguaggio umano per esprimere quella 
identità. Una interpretazione di tale processo di adatta- 
mento nel pensiero e nel linguaggio dei cristiani sta alla 
base di gran parte di ciò che segue (cf. BROWN, Jesus; 
anche BTB 15 [1985] 74-79). 

12 (II) Sviluppo della comprensione neotesta- 
mentaria di Gesù. La rassegna degli atteggiamenti ri- 
guardo alla cristologia del NT che abbiamo presentato 
si incentrava sui tentativi di mettere in relazione la va- 
lutazione di Gesù negli scritti neotestamentari con la 
sua autovalutazione. Ora lasceremo da parte l’autova- 
lutazione di Gesù per analizzare le differenze nelle va- 
lutazioni che il NT dà di Gesù. Mentre alcuni hanno 
esaminato queste differenze sotto la rubrica dei titoli 
(— 3), un altro procedimento utile è studiare come gli 
autori del NT associarono le valutazioni di Gesù con 
aspetti diversi della sua vita e del suo ministero. Possia- 
mo usare il termine «momenti cristologici», cioè gli 
episodi della vita di Gesù che divennero il veicolo per 
esprimere la cristologia post-pasquale. Questo termine 
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non intende includere il problema se la rivelazione eb- 
be luogo in un ‘momento’ come il battesimo di Gesù 
da parte di Giovanni Battista, ma solo fino a che grado 
gli autori del NT espressero una cristologia nel descri- 
vere quel momento. Se si studia il pensiero neotesta- 
mentario in senso cronologico, a cominciare dalle testi- 
monianze più antiche (alcune di esse sono anteriori agli 
scritti del NT più antichi) fino alle testimonianze più 
tarde, si può tracciare uno schema ‘retrospettivo’ parti- 
colare. Le testimonianze più antiche interpretarono in 
senso cristologico gli episodi che costituiscono la fine 
della vita di Gesù; le testimonianze più tarde interpre- 
tarono in senso cristologico gli episodi riguardanti l’i- 
nizio della sua vita. Questa osservazione può essere uti- 
le ma richiede prudenza: le testimonianze sono esili e 
lungi dall’essere complete; lo sviluppo del pensiero 
non è quasi mai lineare; certamente in ogni momento 
coesistettero prospettive diverse. Gli studiosi progres- 
sisti all’inizio del XX secolo (+ 7) cercarono di traccia- 
re uno schema come quello presentato più sotto, ma lo 
fecero con il presupposto che quegli sviluppi davano a 
Gesù e alla sua vita un significato cristologico che sto- 
ricamente non avevano mai avuto. Qui noi accettiamo 
l’autocomprensione degli scrittori del NT che pensava- 
no di riconoscere e di esprimere una realtà che era già 
presente. Questa evoluzione del pensiero cristologico 
comprendeva una crescente comprensione cristiana ri- 
guardo all’identità di Gesù, non la creazione ex ribilo 
di una nuova identità. 

13 (A) Cristologia della Seconda venuta. In tut- 
to il periodo neotestamentario fu molto forte l’attesa 
della parusia. Qui ci occupiamo solo delle affermazioni 
che applicano una valutazione cristologica al momento 
della Seconda venuta. L'antichità di queste affermazio- 
ni è plausibile ma non certa. P. es., è notoriamente dif- 
ficile distinguere l’interpretazione lucana degli anni 70 
del I secolo dal nucleo — che ebbe origine negli anni 80 
del I secolo — di quello che può essere veramente anti- 
co nei discorsi che Luca riporta nel libro degli Atti. Al- 
cune affermazioni cristologiche in questi discorsi non 
sembrano tipiche della cristologia lucana; ma Luca può 
aver scritto ‘arcaicizzando’, immaginando cioè il modo 
di parlare e di pensare dei primi cristiani. In A 3,19-21 
il Pierro lucano colloca un intervallo di penitenza pri- 
ma della parusia. Quell’evento implicherà l’invio da 
parte di Dio del Messia designato, Gesù, che il cielo 
deve accogliere fino a che non sarà compiuto tutto ciò 
che Dio ha annunciato per bocca dei profeti. Ciò pote- 
va essere letto per significare che Gesù sarà Messia so- 
lo quando tornerà. Una forte tensione nell’attesa mes- 
sianica giudaica avrebbe avuto come meta un re davi- 
dico «unto», che avrebbe costituito una monarchia con 
centro a Gerusalemme, dove i Gentili sarebbero venuti 
ad adorare Dio; il Messia avrebbe portato vittoria, pace 
e prosperità ad Israele sulla terra. In realtà, Gesù non 
fece niente di tutto questo, ma le attese giudaiche pote- 
vano essersi mantenute intatte e tuttora applicate a Ge- 
sù se si sperava che quando Gesù fosse tornato avreb- 
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be compiuto tutto ciò che il giudaismo attendeva. Allo 
stesso modo, la preghiera w:4rarnatha, «Signore nostro, 
vieni!» (1 Cor 16,22; cf. Ap 22,20; + Teologia paolina, 
82:53), può essere antica e può essere sorta tra i primi 
cristiani di lingua aramaica. Può aver implicato che 
quando Gesù fosse venuto, sarebbe stato il Signore che 
governa la terra. Alcuni studiosi ritengono che i detti 
futuri riguardo al ritorno di Gesù dal cielo come il Fi- 
glio dell'Uomo per giudicare il mondo rappresentino 
l’uso più antico dell'espressione «Figlio dell'Uomo» 
(— Gesù, 78:38-40). Si noti che le poche affermazioni 
che collegano i titoli principalmente alla parusia non 
rappresentano la cristologia dominante nelle opere che 
le contengono; e così la cristologia del futuro può aver 
goduto di una relativa breve preminenza. Cf. J.A. Ro- 
BINSON, JTS 7 (1956) 177-189; FULLER, Foundations, 
143-147.184-185; R.F. ZEHNLE, Peter's Pentecost Di- 
scourse (SBLMS 15, Nashville 1970) 57-59.92-93. 

14 (B) Cristologia della risurrezione. La cristo- 
logia di alcune affermazioni epistolari che hanno pro- 
babilmente un'origine pre-paolina, così come la cristo- 
logia dominante nei discorsi attribuiti a Pietro e Paolo 
nel libro degli Atti, è connessa non con un momento 
futuro, ma ad un momento presente: la risurrezione. 
Gesù è il Messia, Signore e Figlio di Dio alla presenza 
del Padre nei cieli, ed egli ha raggiunto questa condi- 
zione con l’essere stato risuscitato da Dio. Az 2,32.36: 
«Questo Gesù Dio l’ha risuscitato... Dio ha costituito 
Signore e Cristo quel Gesù che voi avete crocifisso». 
At 5,31: «Dio lo ha innalzato con la sua destra facen- 
dolo capo e salvatore». Af 13,32-33: «La promessa fat- 
ta ai padri si è compiuta, poiché Dio l’ha attuata per 
noi, loro figli, risuscitando Gesù, come anche sta scrit- 
to nel salmo secondo: Mio figlio sei tu, oggi ti ho gene- 
rato». Rin 1,3-4: «Nato dalla stirpe di Davide secondo 
la carne, costituito Figlio di Dio con potenza secondo 
lo Spirito di santificazione mediante la risurrezione dai 
morti». Fi/ 2,8-9: «[Gesù] si fece obbediente fino alla 
morte e alla morte di croce. Per questo Dio l’ha esalta- 
to e gli ha dato il nome [cioè, Sigrore] che è al di sopra 
di ogni altro nome». In alcuni di questi testi la risurre- 
zione era originariamente contrapposta ad un ministe- 
ro pubblico di umiltà, così che attraverso la risurrezio- 
ne Gesù divenne più grande di quanto non fosse stato 
nel suo ministero. (Questo è ciò che gli studiosi inten- 
dono con cristologia dei «due stadi». Naturalmente, si 
riferiscono alla cristologia delle citazioni singole, non 
alla cristologia degli scritti nei quali esse sono state tra- 
mandate). Le origini di tale cristologia si possono indi- 
viduare nel fatto che mediante la risurrezione i primi 
discepoli appresero aspetti di Gesù che prima non ave- 
vano conosciuto chiaramente: un'intuizione espressa 
nelle formule: Dio 54 costituito Gesù Signore e Messia, 
lo ba generato come suo Figlio, o lo ha esaltato con il 
nome (di Signore). La cristologia della risurrezione 
avrebbe richiesto nelle attese giudaiche del Messia un 
mutamento maggiore che non la cristologia della Se- 
conda venuta, perché ora la vittoria, la pace, la prospe- 
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rità ed il culto divino dalla terra dell’attesa giudaica 
vengono tutti trasferiti nei cieli. È comprensibile che la 
cristologia della risurrezione possa aver avuto la premi- 
nenza sulla cristologia della parusia perché, mentre il 
cristianesimo resta una religione di speranza in ciò che 
Dio deve ancora compiere per mezzo di Gesù, è molto 
più fortemente una religione di ciò che Dio ha già 
compiuto per mezzo di Gesù. 

15 Cristologia del ministero di Gesù. Nell’epoca 
degli scritti cristiani a noi pervenuti (dopo il 50 d.C., + 
Canonicità, 66:56), i momenti dell’esistenza terrena di 
Gesù prima della sua morte e risurrezione furono inter- 
pretati cristologicamente. Tutti i vangeli canonici (scrit- 
ti tra il 65 e il 100) presentano un Gesù che era chiara- 
mente il Messia, il Figlio dell'Uomo e il Figlio di Dio (e 
talvolta specificamente Signore) durante il suo ministe- 
ro pubblico. Il lettore dei vangeli viene fatto partecipe 
della rivelazione connessa con il battesimo di Gesù da 
parte di Giovanni Battista quando Dio rivela il proprio 
Figlio (Mc 1,11; Mt 3,17; Lc 3,22; cf. Gv 1,33-34). Nella 
cristologia dei «due stadi» (+ 14) il ministero dal bat- 
tesimo alla croce si potrebbe facilmente definire il mi- 
nistero dell’umiltà (Fi/ 2,7: «la condizione di servo») 
dal momento che l’esaltazione giunse solo con la risur- 
rezione, ma nella cristologia del ministero, in cui condi- 
zione di esaltazione e umile servizio coesistono, c’è una 
tensione inevitabile. È interessante notare che passi del- 
la cristologia della risurrezione, come A 13,33, posso- 
no applicare $4/ 2,7 al Gesù risorto senza qualificazio- 
ni: «Mio figlio sei tu, oggi ti ho generato». Tuttavia i 
racconti sinottici del battesimo che abbiamo appena ci- 
tato modificano Sa/ 2,7 combinandolo con parole (qui 
in corsivo) tratte dalla descrizione del Servo sofferente 
di Isaia (42,1): «Tu sei il mio figlio diletto; in te mi sono 
compiaciuto». Per comprendere Gesù come il re mes- 
sianico durante il suo ministero pubblico bisogna rico- 
noscere che egli fu nello stesso tempo il Servo sofferen- 
te senza alcuna bellezza, trafitto per le nostre iniquità, 
che si è caricato delle colpe di tutti (Is 53). I Giudei che 
non accolsero l'annuncio cristiano poterono certamen- 
te affermare che un Messia la cui vita era terminata con 
la sofferenza rappresentava un cambiamento drastico 
del concetto che avevano dell’atteso re davidico ‘unto’. 
I cristiani risponderebbero che Gesù gettò luce sull’in- 
tera Scrittura e mostrò in che modo passi un tempo se- 
parati potrebbero essere combinati insieme. 

16 Nel descrivere il ministero di Gesù, i singoli 
scritti del NT trattano in modi differenti la tensione tra 
l'immagine del Messia/Figlio e quella del Servo umile, 
e questa differenza contribuì a creare la peculiarità di 
ciascuno dei quattro vangeli. Marco presenta più di tut- 
ti la condizione di umiltà descrivendo un ministero pri- 
ma della crocifissione in cui nessun essere umano rico- 
nosce la condizione di Figlio come propria di Gesù: un 
«segreto» (+ Marco, 41:4) noto al lettore e ai demoni. 
Mc 8,27-33 mostra quanto poco persino Pietro, il più 
importante dei discepoli, aveva capito Gesù. Soltanto 
dopo la morte di Gesù abbiamo finalmente un ricono- 
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scimento credente di Gesù come Figlio di Dio (15,39). 
Il quadro marciano di Gesù come uno che non cono- 
sce certe cose e che viene trattato in maniera offensiva 
dai suoi discepoli riflette un ministero di umiltà. Con 
Matteo parte della tensione nel ministero di Gesù è ri- 
solta a favore dell’esaltazione che fa breccia nella con- 
dizione di umiltà, perché i discepoli di Gesù comincia- 
no ad avere intuizioni cristologiche (presumibilmente 
di origine post-pasquale) (M/ 14,33; 16,16-17). Questo 
porta ad un ritratto di Gesù ove sono eliminati i limiti, 
mentre i discepoli sono rappresentati con atteggiamen- 
ti più rispettosi (cf. Mf 8,25 con Mc 4,38; Mt 9,22 con 
Mc 5,30-33). La situazione in Lc è resa più complessa 
perché è l’autore di un secondo libro (Atti) in cui Pie- 
tro è capace di esprimere una cristologia post-pasqua- 
le. (In corrispondenza, Matteo ha scritto i suoi «Atti di 
apostoli» mediante una sovrapposizione al racconto 
evangelico). In seguito, Luca accresce l’intensità della 
professione di fede cristologica marciana durante il mi- 
nistero allo stesso modo di M/; Luca però mostra ancor 
più sensibilità di M/ nell’evitare di rappresentare i limi- 
ti umani di Gesù o di mostrare irriverenza nei suoi 
confronti da parte dei discepoli, p. es. sul Monte degli 
Ulivi non c'è agitazione estrema di Gesù né una fuga 
dei suoi discepoli. In Giovanni la tensione è in larga 
misura dissolta perché la gloria di Gesù (nei sinottici 
rivelata eccezionalmente nella trasfigurazione) è mani- 
festata ai discepoli nel primo segno miracoloso di Gesù 
(Gv 2,11). I discepoli conoscono i suoi titoli (Messia, re 
di Israele, Figlio di Dio) fin dai primi tempi del mini- 
stero, ma solo per preannunciare che essi vedranno co- 
se più grandi (1,41.49.50). Gesù rende chiare la sua na- 
tura e missione divine (10,30.36; 14,9); i suoi opposito- 
ri le rifiutano (5,18; 10,33; 19,7); ma Tommaso è indot- 
to a proclamarlo Signore e Dio (20,28). Il Gesù giovan- 
neo non ha veri limiti umani: egli conosce tutte le cose 
(6,5-6.71); non ha bisogno di chiedere nulla al Padre 
perché lui e il Padre sono una cosa sola (11,41-42; 
12,27-28) ed ha il pieno dominio anche della propria 
morte (10,17-18.39; 18,6; 19,30). 

17 (D) Cristologia dell’infanzia. Mc identifica 
Gesù come il Figlio di Dio nel momento del suo batte- 
simo, senza porsi la domanda se Gesù fosse il Figlio di 
Dio prima del ministero pubblico. Gli altri tre vangeli 
invece, come alcuni passi paolini, associano un’identità 
cristologica esaltata con momenti pre-ministeriali della 
vita di Gesù. Non è illogico che i cristiani si siano chie- 
sti se le solenni affermazioni ed il potere di compiere 
miracoli del Gesù post-battesimale fossero manifesti 
durante la sua ‘vita privata’ a Nazaret prima del batte- 
simo. Poiché i vangeli riferiscono che durante la sua vi- 
ta pubblica Gesù fu una figura relativamente scono- 
sciuta tra i suoi concittadini (Mc 6,1-6 par.), essi sono 
cauti riguardo ad una coscienza di sé straordinaria da 
parte di Gesù prima del ministero pubblico. Lc 2,49 
presenta Gesù all’età di 12 anni (la prima volta che vie- 
ne riportato un suo discorso) consapevole del fatto che 
Dio è suo Padre e che egli ha una missione speciale, 
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ma Lc 2,50-51 aggiunge che Gesù era obbediente ai ge- 
nitori, i quali non capivano, e così presumibilmente 
non proclamò la propria identità apertamente prima di 
diventare adulto. Il miracolo di Cana in Gv può essere 
stato originariamente un miracolo pre-ministeriale 
compiuto da Gesù all’interno del suo nucleo familiare 
(cf. 2,1-2.12; R.E. BROWN, The Community of the Belo- 
ved Disciple [New York 1978] 193-195 [trad. it., La co- 
munità del discepolo prediletto, Assisi 1982]) in cui di 
nuovo Gesù dovette avere a che fare con una madre 
che non lo capiva. La tradizione extra-canonica è meno 
sobria e nel Vangelo dell'infanzia di Tommaso (— Scrit- 
ti apocrifi, 67:65) Gesù compie miracoli dall’età di 5 
anni fino ai 12, provocando più o meno le stesse rea- 
zioni che i suoi miracoli provocano nei racconti del mi- 
nistero pubblico dei vangeli canonici. 

18 (E) Cristologia del concepimento. M? 1,20- 
25; Lc 1,34-35 e il Vang. Giac. 11-14 associano l’iden- 
tità cristologica di Gesù come Emmanuele, il Santo e il 
Figlio di Dio con il momento del suo concepimento 
per opera dello Spirito senza un padre umano. Questa 
identità è rivelata per mezzo di un angelo a Giuseppe o 
a Maria. Altri (i Magi o i pastori), che pure hanno rice- 
vuto la rivelazione, sono accuratamente allontanati dal- 
la scena dopo che hanno reso omaggio al bambino (Mi 
2,12; Lc 2,20). Presumibilmente, quindi, i due evange- 
listi usarono l’idea di un segreto di famiglia per spiega- 
re come mai Gesù era sconosciuto quando iniziò il suo 
ministero pubblico anche se egli aveva avuto origini 
così promettenti. In ogni caso, Mf e Lc omettono i rife- 
rimenti marciani al fatto che i parenti di Gesù non lo 
capivano (cf. Mc 3,21; 6,4 [«tra i suoi parenti»]). L'idea 
di un concepimento virginale del Messia era completa- 
mente sconosciuta nel giudaismo; tuttavia, la riflessio- 
ne sul concepimento di Gesù gettò luce sulle potenzia- 
lità di /s 7,14, come appare nella versione dei LXX: 
«La vergine concepirà e partorirà un figlio, che chia- 
merà Emmanuele». Anche se non è ancora la cristolo- 
gia di Nicea, in cui Gesù è identificato con l’eterno Fi- 
glio di Dio, l’idea che il Figlio di Dio fosse stato conce- 
pito senza un padre umano corresse certamente qual- 
siasi idea che Gesù fosse un essere umano adottato da 
Dio come suo Figlio nel battesimo. La cristologia del 
concepimento apparve per la prima volta negli scritti 
degli anni 80 del I secolo, ma la concordanza di Mf e 
Le su questo punto nei loro racconti dell'infanzia quan- 
do quasi tutto il resto differisce, induce a supporre che 
sia stata un'intuizione pre-evangelica antica. 

19 (F) Cristologia della preesistenza. Sin qui, i 
momenti discussi come vie per esprimere la compren- 
sione cristiana di Gesù sono stati momenti collocabili 
all’interno della sua esistenza terrena. Ma certi passi 
del NT indicano che i primi cristiani compresero che la 
storia del Figlio di Dio aveva avuto una preistoria pri- 
ma di quella esistenza. In ciò che segue non è sempre 
facile distinguere tra una nozione precisa della preesi- 
stenza del Figlio di Dio ed un progetto preparatorio 
nella ‘mente’ di Dio per la venuta del Figlio. 
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Preesistenza nei periodi di Mosè e di Abramo. In 1 
Cor 10,4 Paolo afferma che «i nostri padri», che furono 
con Mosè nelle peregrinazioni nel deserto, bevvero tut- 
ti la stessa bevanda spirituale: «bevevano infatti da una 
roccia spirituale che li accompagnava, e quella roccia 
era il Cristo». Questo è più vicino all’idea della preesi- 
stenza di Cristo rispetto a Gv 3,14, che pure usa l’im- 
magine delle peregrinazioni nel deserto per parlare di 
Gesù. M 1,1 inizia il racconto della nascita o della ge- 
nesi di Gesù con Abramo che generò Isacco. Questo è 
più vicino all’idea della preesistenza rispetto a Ga/ 
3,16, in cui Paolo sostiene che Gesù è il discendente o 
la stirpe di Abramo. In Gv 8,56 Gesù dice: «Abramo, 
vostro padre, esultò nella speranza di vedere il mio 
giorno; lo vide e se ne rallegrò». Quando i «giudei» 
obiettano che questo era impossibile, data l’età di Ge- 
sù, al di sotto dei 50 anni, Gesù insiste: «Prima che 
Abramo fosse, Io Sono» (8,58). 

20 La preesistenza nell'epoca di Adamo. La ge- 
nealogia lucana (3,23.38) identifica Gesù come figlio di 
Adamo, Figlio di Dio. L'inno pre-paolino di Fi/ 2,6 può 
essere interpretato come la descrizione di Gesù, coesi- 
stente con Adamo e a lui parallelo: due figure nell’im- 
magine di Dio, una che tentò di essere uguale a Dio e 
per questo cadde (Gex 3,5.15-19), l’altra che non desi- 
derò di essere uguale a Dio ma si spogliò volontaria- 
mente e che quindi è stato innalzato da Dio ad una 
condizione di eguaglianza con lui (Fi/ 2,9-11). Questo 
sarebbe più vicino all'idea della preesistenza del paral- 
lelo tra Gesù e Adamo in Rw 5,12-17 (cf. anche G. 
Howarp, CBQ 40 [1978] 368-387). 

21 Preesistenza creazionale. 1 Cor 8,6 afferma 
che tutte le cose esistono in virtù di Gesù Cristo. Co/ 
1,15-20 (che può essere più antico della lettera stessa) 
fa parte di un inno che fa del Figlio di Dio il primoge- 
nito di ogni creatura per mezzo del quale tutte le cose 
sono state create (cf. Sir 24,9). L'inno in Gv 1,1-2 chia- 
risce ulteriormente che il Figlio (cf. 1,18) esisteva pr:- 
ma della creazione. Solo Gv è preciso riguardo ad una 
incarnazione in cui questo Verbo divino diviene carne 
e viene ad abitare in mezzo a noi come Gesù Cristo, 
anche se alcuni vedrebbero questo significato anche in 
Fil 2,6-7. Più chiaro in rapporto ad un qualche concet- 
to di incarnazione nel pensiero paolino è 2 Cor 8,9. 
Che la preesistenza di Gesù come Figlio di Dio non sia 
semplicemente linguaggio figurativo innico o licenza 
poetica è chiaro da Gv 17,5, in cui Gesù dice letteral- 
mente e con piena consapevolezza di aver avuto un’esi- 
stenza glorificata presso il Padre prima che iniziasse il 
mondo (cf. anche 16,28; 3,16; 5,19; 8,27.58). 

22 Preesistenza eterna. Nessun passo del NT af- 
ferma esplicitamente che il Figlio coesistesse dall’eter- 
nità con il Padre. Non si trova nessun ‘momento’ del 
NT anteriore a «In principio era il Verbo» di Gv 1,1. 
Nel Iv secolo Ario era soddisfatto dell’idea che il Ver- 
bo avesse avuto inizio prima della creazione del mon- 
do; Atanasio invece portò il Concilio di Nicea a con- 
dannare Ario insistendo sul fatto che il Verbo non ave- 
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va avuto origine: generato non creato; non c’era stato 
un tempo in cui non esisteva, Il fatto che tali specifica- 
zioni non si trovino nel NT non confutò Atanasio, per- 
ché egli riconosceva che Ario aveva sollevato un pro- 
blema non specificamente affrontato in epoca neotesta- 
mentaria e che quindi non poteva essere risolto citando 
il NT. Il problema più importante per lui era se la spe- 
cificazione post-biblica necessaria fosse fedele alla dire- 
zione del NT: «Anche se le espressioni nelle Scritture 
non sono così numerose ed estese, tuttavia esse conten- 
gono il senso delle Scritture» («Lettere sui Decreti del 
Concilio di Nicea» 5.19-21 [NPNF 2.4.162-164]). 

23 (G) Rassegna. La variazione nelle intuizioni 
presentate sopra è interpretabile come una reazione ad 
una limitazione temporale alla cristologia. È e resta ve- 
ro che Gesù sarà il Messia nella parusia: questa formu- 
la diventa problematica solo se, ponendo questo limite, 
si vuole affermare che egli non era né è il Messia prima 
della parusia. La cristologia della risurrezione evita tale 
ambiguità insistendo sul fatto che egli è già Messia, Si- 
gnore e Figlio di Dio in virtù della risurrezione: un’in- 
tuizione che diventa problematica solo qualora i cri- 
stiani potessero pensare che egli non abbia questa 
identità prima della risurrezione. Lo stesso vale per la 
cristologia del ministero pubblico, della fanciullezza e 
del concepimento. Naturalmente, il ‘momento cristolo- 
gico’ (anche quello di Nicea) ha l'inconveniente di usa- 
re categorie temporali per esprimere ciò che sta al di 
fuori del tempo. La preesistenza può essere una cate- 
goria superiore al pensare che Gesù sia divenuto il Fi- 
glio di Dio nel tempo, ma da un’altra prospettiva non 
c'è ‘pre’ nel regno ‘eterno’ di Dio. Dal punto di vista 
più ortodosso nessun linguaggio umano ha espresso l’i- 
dentità di Gesù perfettamente, e la cosa migliore che i 
cristiani sono stati capaci di fare è il rifiutare limiti che 
risultano ovvii. 

24 Una difficoltà fondamentale è che la cristolo- 
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gia rappresenta un grande sforzo per descrivere la pre- 
senza e l’azione di Dio in e per mezzo di Gesù, e che 
l’uomo non comprende mai il divino totalmente. Il rico- 
noscimento di questa difficoltà può dimostrare com'è 
superficiale accusare la chiesa di avere erroneamente 
parlato di Gesù, mentre Gesù parlava di Dio. Nel par- 
lare di Gesù la chiesa parlava del modo in cui Dio aveva 
reso il suo regno presente. Altrettanto inadeguata è la 
distinzione proposta da E. SCHILLEBEECKX (Jesus [New 
York 1979] 545-550 [trad. it., Gesà, Brescia 1976]) se- 
condo il quale nelle prime fasi c’era solamente una 
«teologia di Gesù di Nazaret» (un’affermazione prima- 
ria che nell'uomo Gesù Dio salva gli uomini) mentre 
nelle fasi più tarde si sviluppò una «cristologia» (un’af- 
fermazione secondaria sull'identità di Gesù). Anche se 
Schilleebeckx conferma che l’asserzione primaria porta 
necessariamente all’asserzione secondaria, è soddisfatto 
della nozione che si è già cristiani nell’accogliere la pri- 
ma. Il capitolo del NGCB su Gesù (— 78) indica che ci 
furono affermazioni da parte di Gesù, titoli a lui appli- 
cati durante la sua esistenza terrena e silenzi particolari 
(p. es. nessuna affermazione che la parola di Dio fosse 
giunta a Gesù, implicando probabilmente che il divino 
fosse già insito in lui), così che ‘cristologia’ può essere 
un termine più appropriato (sebbene insufficiente) che 
non ‘teologia di Gesù di Nazaret’. La cristologia del NT 
fu primariamente funzionale, indicando quale ruolo 
Gesù abbia avuto nell’attuare la salvezza degli uomini 
(pro nobis); ma in tal modo, essa riflette molto su ciò 
che Gesù era in se stesso (#1 se). L'affermazione paolina 
che Dio in Cristo ha riconciliato a sé il mondo (2 Cor 
5,19), l'affermazione di Gv che il Verbo era Dio (1,1) e 
la professione di fede di Nicea del Dio vero da Dio vero 
mostrano un movimento crescente dal funzionale al- 
l’ontologico; ma l’affermazione più antica non fu senza 
implicazioni ontologiche, e quella più tarda aveva un’o- 
rigine ed un fine certamente funzionali. 
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27 (I) La terminologia e gli studiosi moderni. È 
questo un campo in cui la terminologia è controversa, 
e gli studiosi hanno dato interpretazioni delle testimo- 
nianze molto divergenti. 

(A) «Escatologia» e «Apocalittica». Il termi- 
ne «escatologia», dal greco éschatos, «la cosa ultima», 
venne coniato in Germania agli inizi del xIX secolo, 
quando fu usato principalmente per la branca della 
teologia sistematica che si occupa delle cose ultime: la 
morte, il giudizio, il paradiso e l'inferno. L'accento era 
posto sul destino del singolo individuo. Nel XX secolo 
le prospettive letterarie e storiche eclissarono la dog- 
matica. Il termine è stato ridefinito per prendere in 
maggiore considerazione l'effettivo contenuto dei testi 
biblici e degli scritti ad essi connessi per includere il 
destino ultimo della nazione israelitica o giudaica 
(escatologia nazionale) e del mondo in generale (esca- 
tologia cosmica) così come il destino dell’individuo 
singolo (escatologia personale). Invece della preoccu- 
pazione per il futuro della nazione, alcuni testi espri- 
mono la speranza per un ‘resto’ giusto o per la chiesa 
(escatologia collettiva). 

28 Una delle questioni controverse, connesse 
con l’escatologia, è stata se il termine ‘escatologia’ 
debba essere usato solo per eventi e condizioni del- 
l’essere al di là della storia o anche per eventi che 
stanno all’interno della storia della salvezza. Un passo 
verso la soluzione di questo dibattito è la distinzione 
tra escatologia profetica ed escatologia apocalittica. 
L'escatologia dei profeti comprende l’attesa di svolte 
decisive nella storia, dovute ad un intervento divino, e 
così si concentra sul destino di Israele e Giuda (— 
Apocalittica dell’AT, 19:3). L'escatologia delle apoca- 
lissi si concentra piuttosto sul mondo celeste, sull’al- 
dilà personale e su una nuova creazione cosmica. Il 
termine, quindi, può essere usato opportunamente 
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per eventi che stanno sia all’interno che al di là della 
storia. 

29 «Apocalittica» è un termine entrato nell’uso 
degli studiosi moderni, basato sull’introduzione al li- 
bro neotestamentario dell’ Apocalisse, che descrive il 
contenuto dell’opera come una 4pokdlypsis, «rivelazio- 
ne». Gli studiosi hanno definito il genere letterario 
«apocalisse», che include il libro di Dr ed altri testi si- 
mili nella forma e nel contenuto all’Ap (+ Apocalittica 
dell’AT, 19:4). L'escatologia apocalittica consiste nel- 
l’interpretazione del passato e del presente e special- 
mente delle speranze per il futuro che si trovano in 
questi testi. Idee e speranze analoghe si trovano in 
scritti che non sono di per sé apocalittici nella forma 
letteraria. 

30 (B) Gli studiosi e l’escatologia cristiana pri- 
mitiva. Nella Germania del xIX secolo i teologi pro- 
gressisti non considerarono l’elemento escatologico 
nelle tradizioni su Gesù ed interpretarono il regno di 
Dio come una trasformazione interiore e spirituale nel 
cuore dell’uomo (S. NEILL, The Isnterpretation of the 
New Testament 1861-1961 [New York 1966] 111-112). 
Analogamente i sostenitori americani del ‘vangelo so- 
ciale’ affermarono che il regno di Dio nell’insegnamen- 
to di Gesù è l’espressione di un ordine sociale ideale 
(H.J. CabBURY, The Peri! of Modernizing Jesus [Lon- 
don 1962] 88-93). 

31 In esplicita opposizione all’interpretazione 
progressista di Gesù, specialmente a quella di A. Rit- 
schl, J. Weiss nel 1892 affermò: «Il Regno di Dio come 
Gesù lo concepiva, non è mai qualcosa di soggettivo, 
interiore o spirituale, ma è sempre il Regno messianico 
oggettivo, che solitamente è rappresentato come un 
territorio in cui ognuno ha una parte, e come un tesoro 
che scende dal cielo» (Jesus’ Proclamation of the King- 
dom of God [Philadelphia 1971] 133). Weiss credeva 
che una simile escatologia oggettiva, cosmica fosse in- 
compatibile con la moderna visione del mondo. Egli 
propose (135-136) che la predicazione e la catechesi 
debbano inculcare un ravvicinamento moderno dell’at- 
teggiamento di Gesù: «Il mondo continuerà ad esiste- 
re, mentre noi, come individui, lo lasceremo presto... 
Noi non aspettiamo un Regno di Dio che deve scende- 
re dal cielo sulla terra ed abolire questo mondo, ma 
speriamo di essere riuniti con la chiesa di Gesù Cristo 
nella dasiléia [regno] dei cieli». 

32 A. Schweitzer (> Critica del NT, 70:35), ba- 
sandosi sull’opera di Weiss, nel 1906 sostenne che Ge- 
sù era entrato a far parte del movimento penitenziale 
iniziato da Giovanni Battista e che egli proclamava che 
il raccolto che stava maturando sulla terra era l’ultimo. 
Gesù inviò i suoi discepoli per annunciare quello che 
stava per accadere. Non avrebbe aspettato di vederli ri- 
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tornare nell’era presente (M/ 10,23). Prima che essi 
avessero completato il loro viaggio missionario, il Fi- 
glio dell’uomo sarebbe apparso dal cielo, evento coin- 
cidente con l'alba del regno di Dio. Ma i discepoli ri- 
tornarono a lui e il Figlio dell'Uomo non apparve, cioè, 
Gesù non si rivelò come il Figlio dell'Uomo. Sin dall’i- 
nizio, la predicazione di Gesù sul regno di Dio incluse 
l’attesa della passione, morte e risurrezione, non come 
la missione speciale di Gesù ma come la tribolazione 
che tutti gli eletti avrebbero patito nella lotta finale con 
le potenze del male. Poiché la predizione di M 10,23 
non si realizzò, Gesù concluse che la tribolazione pre- 
messianica doveva essere concentrata solo su se stesso. 
Egli doveva permettere che il regno potesse venire, e 
così si mise in viaggio verso Gerusalemme per morirvi. 
Gesù afferrò il timone del mondo per fargli compiere 
l’ultima rivoluzione che avrebbe portato la storia ad 
una conclusione. Quando esso si rifiutò di girare, egli 
vi si gettò sopra. Allora esso girò e lo schiacciò. Il suo 
corpo massacrato vi sta ancora appeso. «Questa è la 
Sua vittoria ed il Suo regno» (The Quest of the Histori- 
cal Jesus [New York 1968; ted. 1906] 350-397; spec. 
371). Secondo Schweitzer (399), «Gesù significa qual- 
cosa per il nostro mondo perché una potente forza spi- 
rituale defluisce da Lui e scorre anche nel nostro tem- 
po». La differenza essenziale tra la visione del mondo 
di Gesù e quella moderna è che lo spirito di Gesù ne- 
gava il mondo, mentre lo spirito moderno lo afferma. 
Invece che deformare le parole di Gesù per conformar- 
le ai valori moderni, dovremmo piuttosto riscoprire lo 
spirito di Gesù in tutta la sua originalità e lasciare che 
lanci una sfida agli uomini e alle donne del nostro tem- 
po con il richiamo ad un personale rifiuto del mondo 
(401-402). Il punto di vista di Schweitzer era che l’e- 
scatologia di Gesù era orientata principalmente al futu- 
ro; non c’era stato alcun compimento o alcuna svolta 
decisiva durante la sua esistenza terrena. Questa posi- 
zione è definita escatologia logica o radicale. 

33 Nel 1926 R. Bultmann (— Critica del NT, 
70:46-52) nel suo Jesus sviluppò una posizione lungo le 
stesse linee di Weiss e Schweitzer dal punto di vista 
storico. Teologicamente, però, egli affermò che, mentre 
il regno di Dio è di per sé totalmente futuro nel mes- 
saggio di Gesù, esso è una potenza che determina il 
presente sollecitando la decisione umana (cf. PERRIN, 
Jesus, 35-37). 

34 C.H. Dodd (+ Critica del NT, 70:63) nel 
1935 interpretò l’escatologia di Gesù in esplicita oppo- 
sizione a Schweitzer. Egli affermò, sulla base di Mc 
1,15 e Mt 12,28/Le 11,20, che Gesù aveva proclamato 
che il regno di Dio sarebbe venuto nel suo ministero. 
Le parabole implicano, secondo Dodd, che la crisi 
escatologica, l'avvento del regno di Dio, era presente 
nell'attività di Gesù. Questa posizione è nota come 
escatologia realizzata. 

35 J. Jeremias (+ Critica del NT, 70:30) obiettò 
a Weiss, a Schweitzer e a Bultmann di essere unilaterali 
nel sostenere che l’escatologia di Gesù era solamente 
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futura e a Dodd di essere unilaterale nell'affermare che 
era solamente presente. Ciascuna posizione aveva una 
sua giustificazione. La sintesi che Jeremias fece dell’in- 
segnamento di Gesù era che si trattava di un’escatolo- 
gia in processo di realizzazione (+ 66; PERRIN, Jesus, 
39). Molti studiosi seguirono Jeremias nel concludere 
che per Gesù il regno di Dio era sia presente sia futuro 
(KOMMEL, Pronzise; N. PERRIN, The Kingdom of God in 
the Teaching of Jesus [Philadelphia 1963]; anche Jeszs, 
39-40). Nella sua opera più tarda, Perrin mise in dub- 
bio la correttezza di pensare al regno di Dio in termini 
di presente e di futuro. Piuttosto, egli affermò che il re- 
gno di Dio è il simbolo di una tensione che non può es- 
sere collegata semplicemente con il tempo e lo spazio 
(Jesus, 45; + Gesù, 78:17). 

36 Uno dei punti forti delle ricostruzioni di 
Weiss e di Schweitzer fu che essi interpretarono la vita 
e l'insegnamento di Gesù nel contesto dell’escatologia 
giudaica contemporanea. A partire da Dodd, questa 
tendenza era stata quella di ignorare questo contesto o 
dare eccessivo rilievo alla differenza esistente tra l’inse- 
gnamento di Gesù e la letteratura escatologica giudai- 
ca. Recentemente Sanders (/esus) ha offerto un'inter- 
pretazione che conserva alcune delle valide intuizioni 
di Weiss e di Schweitzer, ma in una forma che nello 
stesso tempo tiene in considerazione i risultati dello 
studio storico-critico dei vangeli. La sua tesi è che Ge- 
sù fu un profeta escatologico che predicava una forma 
di escatologia di restaurazione nazionale giudaica. La 
posizione di Allison (Ed) è sviluppata secondo linee 
simili. 

37 (C) Gli studiosi e l’escatologia giudaica anti- 
ca. Una frase usata spesso per esprimere l'opinione ge- 
nerale più antica riguardo al fatto che per Gesù (e per 
Paolo) il regno di Dio è sia presente sia futuro era «già 
e non ancora». Questa escatologia parzialmente realiz- 
zata spesso era considerata propria unicamente di Ge- 
sù e dei primi cristiani; l’escatologia cristiana era de- 
scritta come totalmente orientata al futuro (così, p. es., 
E. SCHUSSLER FIORENZA, in Apocalypticism [ed. D. 
Hellholm] 302.311-312). Infatti, i testi escatologici e 
apocalittici giudaici del I secolo a.C. e d.C. non si pre- 
sentavano sempre come rivelazioni puramente ‘prolet- 
tiche’ di una realtà futura. In molti di essi, il regno di 
Dio o il suo equivalente è una realtà presente, piena- 
mente manifesta nei cieli ma la cui influenza si fa senti- 
re in una certa misura sulla terra. La speranza per il fu- 
turo (e talvolta l’attesa imminente) è che questa realtà 
celeste determinerà completamente tutti gli eventi ter- 
reni. 

38 I Salmi di Salomone formano una raccolta si- 
mile nella forma e nel contenuto al canonico libro dei 
Salmi e agli inni di Qumran (— Apocrifi, 67:46.86). 
Prodotti da un gruppo di pii giudei a Gerusalemme 
come reazione alla conquista di Gerusalemme da parte 
dei Romani nel 63 a.C., i Salmi di Salomone risalgono 
al periodo compreso tra il 63 e il 45 a.C. In numerosi 
passi Dio è proclamato re dei cieli (come oggi), e la sua 
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regalità è percepita nel presente attraverso benedizioni 
e castighi (2,30-32; 17,1-3.46). La speranza per il futu- 
ro è la liberazione dal dominio straniero (c. 7), il radu- 
no degli israeliti dispersi (8,28; 11,2-6) e l’avvento di 
un re ideale, figlio di Davide, che governerà saggia- 
mente su Israele e le nazioni (17,21-46; 18,5-9). L'esca- 
tologia di quest'opera è principalmente nazionale e ter- 
rena. C'è, tuttavia, il riconoscimento che non tutti in 
Israele sono fedeli (4; 8,1-22; 17,15-20). Oltre alle be- 
nedizioni terrene, l’escatologia di questi testi include 
punizioni e premi eterni al di là del mondo e della sto- 
ria (3,11-12; 14,9-10). 

39 Il Testamento (o Assunzione) di Mosè è il di- 
scorso di commiato di Mosè a Giosuè basato su Di 
31-34. Sebbene probabilmente sia stato composto nel 
II secolo a.C., venne riveduto e aggiornato nel periodo 
compreso tra il 3 a.C. ed il 30 d.C. (+ Apocrifi, 67:49). 
Questa revisione fu compiuta in risposta al disordine 
politico e sociale che seguì alla morte di Erode. Il testo 
presenta Dio come un re assiso sul suo trono regale nei 
cieli (10,3). La speranza per il futuro è che Dio renderà 
la propria regalità effettiva sulla terra, punendo i paga- 
ni e distruggendo i loro idoli (10,3-7). L'escatologia qui 
espressa è nazionale, preoccupata del trionfo di Israele 
sui suoi nemici (10,8; cf. A. YARBRO COLLINS, HTR 69 
[1976] 179-186). È comunque sia celeste che terrena; il 
popolo di Israele sarà esaltato nei cieli (10,9). 

40 A parte la letteratura (giudeo-)cristiana, l’e- 
sempio più evidente di una escatologia parzialmente 
realizzata tra i Giudei di questo periodo si trova nei 
Rotoli del Mar Morto (— Apocrifi, 67:113-117). Gli 
Esseni che si stabilirono a Qumran evidentemente con- 
siderarono i propri sacerdoti-capi e guide della comu- 
nità come le parziali realizzazioni degli attesi Messia di 
Aronne ed Israele. Questi inni descrivono la vita pre- 
sente dei membri della comunità come una prefigura- 
zione della risurrezione e della glorificazione in cielo 
(cf. COLLINS, Apocalyptic, 122-140). 

41 I testi presentati sopra furono prodotti da 
persone appartenenti ad uno strato sociale piuttosto 
colto, le cui fondamentali espressioni di speranza esca- 
tologica venivano probabilmente scritte e insegnate. 
C'era un altro strato sociale le cui speranze furono 
espresse in un modo più ‘attivista’, addirittura più ‘ri- 
voluzionario’. I due tipi (scrittori e attivisti) possono 
aver operato insieme, ma lo stato attuale delle testimo- 
nianze non permette di trarre questa conclusione. Gli 
scritti escatologici forniscono un contesto in cui collo- 
care l’insegnamento di Gesù. I documenti storici sugli 
‘attivisti’ gettano luce almeno sul come l’attività di Ge- 
sù sia stata probabilmente percepita dai suoi contem- 
poranei, se non sulla sua autocomprensione. Le testi- 
monianze sugli ‘attivisti’ escatologici si trovano negli 
scritti storici di Flavio Giuseppe. Dei numerosi gruppi 
o movimenti che egli descrisse, due sono di particolare 
rilievo per Gesù: i re popolari e i profeti escatologici. 
Dopo la morte di Erode il Grande nel 4 a.C., tre uomi- 
ni indipendentemente l’uno dall’altro rivendicarono 
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per sé la regalità, sostenuti da coloro che desideravano 
ardentemente la fine della dominazione romana e la re- 
staurazione di una monarchia locale ideale. Questi 
gruppi nacquero dalla medesima situazione che pro- 
dusse la revisione della As. Mos. Altri due pretendenti 
messianici trovarono un seguito durante la rivolta giu- 
daica del 66-70 d.C. (ibid., 118-127). 

42 Alcuni profeti popolari indussero il popolo 
ad attività che promettevano di essere nuove ripetizio- 
ni escatologiche delle grandi azioni storiche di reden- 
zione del passato. Sotto Ponzio Pilato un profeta sa- 
maritano si presentò come un nuovo Mosè. Nel 45 ca. 
d.C. un certo Theudas condusse un grande numero di 
persone al Giordano, che egli si aspettava di dividere 
perché la gente lo attraversasse. Anche un profeta giu- 
deo-egiziano condusse una folla al Monte degli Ulivi 
promettendo che le mura attorno a Gerusalemme sa- 
rebbero crollate, permettendo loro di conquistare il 
controllo della città (ibid., 161-172). Altri profeti pro- 
nunciavano oracoli ed interpretavano presagi e segni 
del giudizio escatologico di Dio. Giovanni Battista fu 
uno di questi, anche se il suo battesimo può anche es- 
sere interpretato come un'azione o un evento escatolo- 
gico. È degno di nota che la maggior parte di questi 
profeti sta stata condannata a morte dai Romani (cf. R. 
MACMULLEN, Enenmies of the Roman Order [Cambrid- 
ge MA, 1966]). 

Dopo la caduta di Gerusalemme nel 70 d.C., la let- 
teratura giudaica escatologica e apocalittica continuò a 
concentrarsi sulle speranze nazionali di Israele (4 
Esdra, 2 Bar; = Apocrifi, 67:41-44). Altri testi espri- 
mevano una prospettiva universale (OrSib 4; cf. JJ. 
COLLINS in OTP 1,381-389; — Apocrifi, 67:51-52). Al- 
cuni ripresero i temi apocalittici antichi come la descri- 
zione di segreti cosmici, dei cieli e degli angeli (2 Ex; 
— Apocrifi, 67:8) o la vita ultraterrena personale, com- 
presi il premio eterno dei giusti e l’eterno castigo dei 
peccatori (Test. Abr.; cf. N. TURNER in AOT 393-421). 
43 (II) L'escatologia del NT anteriore al 65 d.C. 
La metà o la fine degli anni 60 del I secolo sono spesso 
considerati come un opportuno spartiacque nell’espe- 
rienza cristiana, sia per la morte negli anni 60 di figure 
importanti come Pietro, Paolo e Giacomo, il «fratello 
del Signore», sia per l'incidenza che ebbe la guerra giu- 
daica contro Roma e la conseguente distruzione del 
Tempio. Per lo meno possiamo usare la data come un 
utile momento organizzativo. 

(A) Giovanni Battista. Nato in una famiglia 
sacerdotale in una cittadina della regione collinare del- 
la Giudea poco prima della nascita di Gesù (C.H.H. 
SCOBIE, Jobs the Baptist [Philadelphia 1964] 204), 
Giovanni Battista fece parte della cerchia dei profeti 
popolari del I secolo d.C. (© 42). Il suo rito del batte- 
simo aveva affinità con le abluzioni rituali di altri indi- 
vidui e gruppi ascetici di Siria-Palestina di questo pe- 
riodo (SCOBIE, Job, 33-40). A differenza della mag- 
gior parte degli altri lavacri rituali del tempo, il battesi- 
no di Giovanni Battista sembra sia stato un unico atto 
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una volta per tutte, piuttosto che un rito ripetuto. Era 
evidentemente un simbolo di penitenza in preparazio- 
ne alla manifestazione del regno di Dio sulla terra (Mf 
3,1-2.7-10; Le 3,7-9). Secondo un testo composto circa 
50 anni dopo l’attività di Giovanni Battista, negli ultimi 
giorni l’umanità diventerà molto malvagia, così che 
Dio adirato distruggerà la razza umana con il fuoco. 
Questo giudizio, però, potrebbe essere allontanato se il 
popolo si pentirà e sarà battezzato (OrS:b 4,152-170). 
44 (B) Gesù. Quando si considerano i tentativi 
fatti da scrittori cristiani più tardi di collegare e di su- 
bordinare Giovanni Battista a Gesù, si può dedurre dai 
vangeli che Gesù riconobbe Giovanni Battista come 
uno che agiva per ispirazione di Dio, e fu da lui battez- 
zato (Mc 1,9; Mt 11,2-19 par.). L'evidente carattere 
escatologico dell’attività e dell’insegnamento di Gio- 
vanni Battista suggerisce che Gesù dovrebbe essere in- 
terpretato nello stesso contesto. Dal momento che i 
vangeli riflettono la fede post-pasquale e le preoccupa- 
zioni di varie comunità cristiane, essi possono essere 
usati solo in maniera indiretta per ricostruire la vita e 
l'insegnamento di Gesù (— Critica del NT, 70:33- 
35.65; = Pronunciamenti della Chiesa, 72:35; — Ge- 
sù, 78:3.7-10). Sui metodi per questa ricostruzione, cf. 
JEREMIAS, Parables [trad. it. cit.]; N. PERRIN, Rediscove- 
ring the Teaching of Jesus [New York 1967] e SANDERS, 
Jesus [trad., it. cit.]). 

È probabile che Gesù, come i Salmi di Salomone ed 
altri testi e maestri giudaici del tempo, abbia descritto 
Dio come un sovrano regnante in cielo nel presente. Il 
potere regale di Dio potrebbe essere percepito nel mo- 
do più essenziale nella sua costante opera di creazione 
e di sostentamento della vita (questo è probabilmente 
uno dei livelli di significato di certi detti e parabole, p. 
es. Mc 4,26-29; 4,30-32 par.; Mt 6,25-33 par.). La gioia 
comunicata da Gesù, le immagini di nozze e banchetti 
e le azioni potenti di guarigione sono prove che il re- 
gno di Dio era attivo e manifesto nell’attività di Gesù 
in un modo speciale sia nella sua autocomprensione sia 
nella risposta che gli diedero molte persone (Mc 2,19; 
Mi 11,2-6.16-19; 13,16-17 par.). 

45 È improbabile che questi aspetti presenti o 
realizzati costituiscano la totalità dell’escatologia di 
Gesù. Quando egli pregava ed insegnava ai suoi disce- 
poli a pregare «Venga il tuo regno», probabilmente si 
riferiva a qualche manifestazione obiettiva del dominio 
di Dio sulla terra che fosse più compiuto di qualsiasi 
altro sperimentato fino ad allora, persino nella sua pro- 
pria attività. Gesù può essere stato intenzionalmente 
reticente riguardo alla forma che questa venuta del re- 
gno avrebbe assunto e sul quando si sarebbe verificata 
(una reticenza mantenuta, p. es., in Mc 13,32-37; 1 Ts 
5,1-11). Ma sarebbe difficile spiegare il carattere apo- 
calittico delle comunità cristiane più antiche se Gesù 
non fosse stato un apocalittico o addirittura anti-apo- 
calittico. 

46 (C) Predicazione apostolica. Un tempo era 
largamente accettato che i discorsi di Pietro nella pri- 
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ma parte di A/ rappresentassero la predicazione della 
comunità cristiana in Gerusalemme in una fase primiti- 
va. Questa opinione è stata messa in dubbio perché 
questi discorsi fanno uso della traduzione greca del- 
l’AT e quindi riflettono il ‘cristianesimo ellenistico’, 
cioè le comunità cristiane di lingua e tradizione greca 
(E. HAENCHEN, The Acss of the Apostles [Philadelphia 
1971) 185). La maggior parte dei documenti del cri- 
stianesimo più antico che possediamo è in lingua greca. 
Occasionalmente, però, si può distinguere una più an- 
tica fase aramaica della tradizione. Per esempio, Paolo 
conserva la preghiera estatica Abba («Padre») rivolta a 
Dio (Rw 8,15-16) e la fervente implorazione mzaranatba 
(«Signore nostro, vieni!»), presumibilmente rivolta a 
Cristo (1 Cor 16,22; cf. 1 Ts 1,10; 4,14-17; — Teologia 
paolina, 82:53). La preghiera aramaica marazatha indi- 
ca che almeno in parte la fede dei primi cristiani di lin- 
gua aramaica era escatologica. La speranza nella venuta 
(piena manifestazione ed efficacia terrena) del regno di 
Dio nell’insegnamento di Gesù era stata sostituita o 
trasformata nella speranza nella parusia (apparizione, 
venuta) di Gesù Cristo glorioso dal cielo (= 13). 

47 (D) Paolo. Prima della conversione alla fede 
in Gesù Cristo, Paolo era un fariseo (Fi/ 3,5; — Paolo, 
79:15-19; — Teologia paolina, 82:10-11). Il ‘partito’ fa- 
risaico aveva accolto certe idee apocalittiche: almeno la 
speranza nella risurrezione ed un interesse per gli esse- 
ri angelici (A: 23,6-10). Riguardo alla questione se 
Paolo fosse o no orientato in senso escatologico prima 
della conversione, in ogni caso lo fu certamente in se- 
guito. Il pensiero escatologico plasmò la sua interpre- 
tazione della storia; era anche permeato dell’attesa im- 
minente. 

48 La visione che Paolo ha della storia della sal- 
vezza non è esposta in maniera sistematica ma può es- 
sere ricavata da varie osservazioni presenti nelle sue 
lettere. Il tempo della creazione originaria prima del 
peccato fu un tempo in cui la natura e l’umanità parte- 
cipavano della gloria di Dio. Poi venne il peccato di 
Adamo (e di Eva) che provocò l’assoggettamento della 
natura al decadimento e dell'umanità alla morte (Rx 
5,12-14; 8,18-22). Durante questo periodo, Dio stabili 
un'alleanza con Abramo e promise di benedire tutte le 
nazioni attraverso di lui (Ga/ 3,6-9.14-18). Poi venne il 
periodo della legge, il tempo da Mosè a Cristo (= il 
Messia — Gal 3,17-29; Rw 5,14.20-21; 7,7-12; 2 Cor 
3,6-11). La transizione dall'età della legge all’età del 
Messia fu per Paolo la morte e risurrezione di Gesù 
Cristo. Questo evento inaugurò l’età di Cristo, o dello 
Spirito (che per Paolo erano equivalenti; cf. 2 Cor 3,17- 
18; Gal 3,23-29; 4,1-7; 5,1; 2 Cor 3,6-11; Rw 3,21-26). 
Questa è l'età della chiesa in cui i cristiani vivono come 
figli di Dio, possedendo lo Spirito come «caparra» del- 
la gloria futura (2 Cor 1,22; 5,5) e vivendo una vita mo- 
ralmente trasformata (Rx 6). La transizione dall’età di 
Cristo all’età finale, il tempo del compimento, implica 
il ritorno di Cristo dal cielo e la risurrezione, e cioè la 
sconfitta dell’ultimo nemico, la Morte (1 75 4,15-17; 1 
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Cor 15,20-26). Il tempo del compimento è l’età in cui 
Dio sarà «tutto in tutti» (1 Cor 15,28), il tempo in cui 
coloro che sono chiamati saranno uniti nell’amore con 
Dio e con Cristo e parteciperanno della gloria di Dio 
come Adamo (ed Eva) prima del peccato (Rw 8,18- 
25.28-30.38-39). 
49 In alcuni passi, risulta evidente che Paolo si 
aspettava di essere ancora vivo al ritorno di Cristo dal 
cielo (1 Ts 4,15.17; 1 Cor 15,15-52). In questi passi egli 
sottolinea la risurrezione al ritorno di Cristo, come il 
momento nel quale si compie la speranza di ogni uomo 
nella salvezza (cf. Raz 4,5; Fil 3,10-11). In altri passi 
Paolo considera la possibilità che lui, come altri, possa 
morire prima della parusia di Cristo. In questi passi, 
egli sembra aspettarsi che l’individuo singolo goda al- 
meno di alcuni benefici della salvezza immediatamente 
dopo la morte, come l’unione con Cristo (Fi/ 1,23) e il 
dono di un «corpo spirituale» (2 Cor 5,1-5; cf. 1 Cor 
15,35-44). La tensione tra queste due serie di passi può 
essere spiegata in vari modi. Una cosa è dire che le af- 
fermazioni di Paolo sul futuro e sulla vita ultraterrena 
personale sono affermazioni simboliche e che le affer- 
mazioni simboliche non hanno la stessa coerenza e la 
stessa logicità delle affermazioni dottrinali o teologico- 
sistematiche. Altra cosa è affermare che il pensiero di 
Paolo andò trasformandosi col passare del tempo (— 
Teologia paolina, 82:9.45; B.E MEYER [TS 47 (1986) 
363-387] sostiene il contrario). 
50 Un terzo approccio che è in effetti una forma 
più precisa del primo, è concludere che l'ambiguità nel- 
le affermazioni di Paolo sia dovuta all’oscillare nell’e- 
scatologia giudaica e cristiana tra le immagini temporali 
e quelle spaziali. La parola ebraica ‘6/47 e la parola gre- 
ca aiòn potrebbero entrambe essere tradotte sia «era» 
che «mondo». Quindi, le espressioni ’6ldr; habba' e ho 
aion ho erchémenos potrebbero essere tradotte sia «l’e- 
ra che verrà» sia «il mondo che verrà». L'aspetto tem- 
porale dell'immagine indica il futuro cosmico: l’era che 
verrà. L'aspetto spaziale, tuttavia, appare spesso in con- 
testi che rivelano la convinzione che questo «mondo» 
che verrà esiste già; è il mondo celeste, il regno eterno 
del divino (cf. H. SASSE, «4/01», GLNT 1,204-207; U. 
FISCHER, Eschatologie und Jenseitsenwartung im helleni- 
stischen Diasporajudentum [BZNW 44, Berlin 1978] 
53-62). Quindi, coloro che muoiono «in Cristo» sono 
uniti a lui in cielo dopo la propria morte personale e 
vivono in una condizione glorificata; essi parteciperan- 
no anche della risurrezione al momento della parusia. 
Paolo può anche aver cambiato accentuazione dal tem- 
porale allo spaziale col passare del tempo o può aver 
evidenziato aspetti diversi in contesti diversi. Ma non 
ci fu alcun mutamento sostanziale di prospettiva. 
51 (III) L’escatologia del NT dopo il 65 d.C. 
Sebbene i testi considerati qui di seguito contengano 
tradizioni più antiche, secondo la maggior parte degli 
studiosi furono scritti dopo il 65 d.C. (+ Canonicità, 
66:61). 

(A) Marco. Come Paolo e come la comunità 
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di Qumran, l’autore del vangelo di Marco credeva che 
le promesse delle Scritture (il nostro AT) dovessero 
compiersi in e per la sua comunità credente. Il vangelo 
di Mc si apre con la proclamazione che l'antica profe- 
zia si era compiuta nella missione di Giovanni Battista, 
che aveva preparato la via all’opera di Gesù. Il messag- 
gio di Gesù viene presentato come escatologico; il re- 
gno di Dio è vicino (1,14-15). L'attività di Gesù, nella 
quale gli esorcismi hanno un ruolo importante, è pre- 
sentata come una escatologica lotta cosmica contro Sa- 
tana ed i suoi alleati demoniaci, le potenze del male 
(J.M. ROBINSON, The Problem of History in Mark [SBT 
21, London 1957]). Un titolo importante di Cristo in 
Me è Figlio dell'Uomo. L'origine e lo sviluppo di que- 
sto titolo è uno dei problemi più dibattuti negli studi 
sul NT (© Gesù, 78:38-41). In Mc il ruolo di Gesù co- 
me Figlio dell'Uomo ha tre fasi: (1) la sua attività sulla 
terra prima della passione (2,10.28); (2) la sofferenza e 
la morte del Figlio dell'Uomo che doveva risorgere 
(8,31; 9,9.12.31; 10,33.45; 14,21.41); (3) il Figlio del- 
l'Uomo glorificato che sarebbe ritornato sulle nubi ed 
avrebbe esercitato il giudizio (8,38; 13,26; 14,62). La 
speranza escatologica di Mc si incentra sulla venuta del 
Figlio dell'Uomo. La morte di Cristo in Mc è un evento 
escatologico perché essa rende possibile la liberazione 
dell'umanità dal potere di Satana (10,45). La risurre- 
zione non è di per sé un punto focale determinante; es- 
sa dimostra l’efficacia della morte di Gesù, la sua ra- 
gion d’essere, ed è un segno dell'imminente salvezza 
dei credenti (8,34-35). Ma se il vangelo finiva con 16,8, 
come sembra probabile (+ Marco, 41:108), la risurre- 
zione di Gesù non è determinante per l'adempimento 
della speranza escatologica. È una preparazione alla se- 
conda venuta, un evento per il quale Mc esprime un’at- 
tesa imminente (9,1; 13,24-37). 

52 (B) Matteo. Questo Vangelo ha conservato il 
materiale escatologico di Mc ed ha aggiunto altro mate- 
riale tratto da altre fonti (p. es. 10,23; 13,24-30.37-40; 
25,1-13). Mt ha accresciuto gli elementi visionari o teo- 
fanici presenti in diversi passi di Mc, elementi associati 
con l’apocalittica (17,2.6; 27,51; 28,2-4). Sebbene M/ 
conservi la speranza nel ritorno del Figlio dell'Uomo 
(24,29-25,46), la sua escatologia pone l’accento più sul 
compimento che l’escatologia di Mc. La morte di Gesù 
è presentata più chiaramente come un evento escatolo- 
gico (ALLISON, End, 40-50). Soprattutto, la risurrezio- 
ne di Gesù ha un ruolo maggiore. In Mc l'accento è 
sull’attesa del Figlio dell’uomo. In M/ il Signore risorto 
è presentato alla comunità cristiana (18,20; 28,20). Co- 
loro che credono in Cristo ed osservano i suoi coman- 
damenti sono «i figli (e le figlie) del regno» (13,37-38). 
Nel periodo successivo alla risurrezione il mondo è il 
regno del Figlio dell'Uomo (cf. 13,38 con 41). Ma que- 
sta regalità non sarà esercitata fino alla «fine del mon- 
do», quando avverrà il giudizio universale (cf. 13,30 
con i vv. 40-43). 

53 (C) Luca-Atti. Lc ha conservato buona parte 
del materiale escatologico di Mc e vi ha aggiunto altro 
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materiale, specialmente detti escatologici ed apocalitti- 
ci tratti dalla fonte dei detti (Q; + Questione sinottica, 
40:13-20) e da altre fonti (p. es., 12,49-50). Un discorso 
escatologico attribuito a Gesù in Le comincia con l’af- 
fermazione che «il regno di Dio non viene in modo da 
attirare l’attenzione» (17,21). Questa affermazione è 
una critica di un particolare genere di apocalittica, ma 
non è affatto un rifiuto dell’apocalittica come tale. La 
cosa importante, nel contesto di Lc, non è che non ci 
sarà alcuna manifestazione oggettiva cosmica del domi- 
nio di Dio nel futuro, ma che questo dominio arriverà 
all'improvviso e pienamente, come il diluvio al tempo 
di Noè e come il fuoco che distrusse Sodoma 
(17,24.26-30). Il regno di Dio sarà manifesto nella rive- 
lazione del Figlio dell'Uomo (cf. v. 20 con i vv. 24 e 
30). Come Mr, Le pone in maggior rilievo rispetto a Mc 
la presenza del Signore risorto in mezzo alle comunità 
cristiane. Il racconto di Emmaus suggerisce che questa 
presenza è percepita specialmente quando la comunità 
si riunisce per il suo pasto comune (24,30-31). Come 
Mc, tuttavia, l’opera in due parti di Lc-Af descrive la ri- 
surrezione non come una conclusione in se stessa, ma 
come un gradino verso un evento più importante. In 
Me questo evento è la parusia. In Lc-Af invece è l’invio 
dello Spirito (A/ 1,4-8; 2,32-33). Questo dono è un 
aspetto importante del compimento delle promesse 
escatologiche; infatti, ad esso ci si riferisce come alla 
«promessa» (1 1,4; 2,39). Ma questa duplice opera 
guarda avanti al compimento anche di altri aspetti (Af 
3,18-21). 

54 (D) Giovanni. Mc è il vangelo più orientato 
al futuro; Gv è quello più orientato al presente (+ 
Teologia giovannea, 83:50-54). Il giudizio escatologico 
di Dio si è già realizzato nell’invio del Verbo incarnato 
nel mondo e nella risposta che gli uomini gli hanno da- 
to. Coloro che credono sono assolti; coloro che non 
credono sono condannati (3,18-19). Questa afferma- 
zione, però, non significa che non ci sarà un giudizio 
cosmico universale nell'ultimo giorno. Significa che la 
funzione primaria del giudizio finale sarà quella di rati- 
ficare ciò che ha già avuto luogo (12,48). Come le lette- 
re di Paolo, Gv combina escatologia temporale e spa- 
ziale. Il credente guarda avanti alla risurrezione «nel- 
l’ultimo giorno» (6,39-40.54; cf. 5,28-29). Ma, nello 
stesso tempo, quando i fedeli moriranno, essi avranno 
il posto preparato per loro nella casa del Padre, cioè il 
cielo (14,1-3). Così, l’escatologia futura, cosmica ed og- 
gettiva non è eliminata in Gv. Ma l'accento si è sposta- 
to sulla vita di Gesù, come si è mostrato sopra, e, come 
in Le, sulla vita post-pasquale della comunità cristiana. 
Nel discorso di commiato la tradizione della seconda 
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venuta è reinterpretata in riferimento alle apparizioni 
del Gesù risorto (cf. 14,18-29 e 16,16-24 con 20,18.19- 
23). Le conseguenze principali della morte e glorifica- 
zione di Gesù sono: (1) una nuova relazione dei cre- 
denti con il Padre (14,12-14; 15,7-8); e (2) l’invio del 
Paraclito o Spirito Santo (14,16-17.25-26; 16,7-15). La 
presenza dello Spirito plasma la vita della comunità 
cristiana (14,25-26; 16,12-15; 20,22-23). 

55 (E) Il libro dell'Apocalisse. In epoca recente, 
il ritardo della parusia ha rappresentato un’idea impor- 
tante nella ricostruzione della storia cristiana primitiva 
(cf. KOMMEL, INT 144-145.170-171.386; KOESTER, 
KINT 2,113-114.242-246.278.295-297). Tuttavia, non 
si dovrebbe ricorrere a questa nozione per sostenere 
una teoria evolutiva secondo la quale la fede cristiana 
nella sua fase primitiva implicò una attesa imminente, 
mentre questa speranza andò gradualmente scompa- 
rendo, per essere sostituita dalle teologie della storia e 
dalla dottrina escatologica. L'Ap è la testimonianza che 
questa intensa ed imminente attesa escatologica era an- 
cora uno degli elementi più importanti degli anni 90 
del 1 secolo (YARBRO COLLINS, Crisis, 54-77). Anche 
Did. e Barn. sono opere relativamente tarde che mani- 
festano ancora questa attesa. È stato fatto il tentativo di 
interpretare l’Ap come un esempio di escatologia rea- 
lizzata, ma i risultati non sono convincenti (G.B. 
CAIRD, A Commentary on the Revelation of St. John the 
Divine [New York 1966]). Il dualismo spaziale è domi- 
nante nell’Ap. Dio è assiso in trono in cielo (c. 4), men- 
tre Satana governa sulla terra (12,12; 13,3-4.7-8). I fe- 
deli che muoiono hanno una dimora celeste (6,9-11). 
Cristo regna come un re in cielo (1,5; 3,21; cf. c. 5). 
Anche il dualismo temporale ha un ruolo importante. 
Nel presente predominano gli antagonisti di Dio 
(12,12; 13,5-7); ma nel futuro prossimo il regno di Cri- 
sto sarà manifesto sulla terra (1,1.3; 19,11-21; 22,6- 
7.20). Questa estensione del regno di Cristo signifi- 
cherà la punizione degli empi (cc. 17-18) e la difesa di 
coloro che hanno sofferto ingiustamente (6,9-11; 20,4- 
6). Comprende anche una nuova creazione cosmica ed 
una relazione di eterna intimità tra Dio, Cristo ed i fe- 
deli (21,1-22,5). 

56 Conclusione. L’escatologia ha posto enormi 
problemi per la vita e la teologia cristiana durante tutta 
la loro storia, fino al Xx secolo. Sebbene sia difficile 
conciliare i suoi simboli e le sue immagini potenti con 
le teorie critiche moderne di astronomia e storia, questi 
simboli e queste immagini ci parlano, dal profondo, 
della natura corrotta e dell’imperfezione dell’universo, 
della responsabilità umana e dell’incompiuta opera 
della creazione. 
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59 (I) Natura della parabola. «Parabola» viene 
dal greco parabole (il significato etimologico implica il 
collocare cose le une accanto alle altre per paragonar- 
le); era un termine tecnico per indicare una figura reto- 
rica nell’antica oratoria. Le due forme fondamentali di 
figure retoriche sono la similitudine e la metafora. In 
una simzilitudine una cosa è paragonata ad un’altra di 
specie diversa, e l'analogia è espressa con le parole «si- 
mile a» 0 «come», p. es., Gesù manda i suoi discepoli 
«come agnelli in mezzo a lupi» (Lc 10,3). Nella wzetafo- 
ra (dal greco metaphérein, «trasportare»), una figura 
più letteraria, le qualità di una cosa sono attribuite di- 
rettamente ad un’altra senza un confronto esplicito, p. 
es., «Voi siete il sale della terra» (M/ 5,13) o «Guarda- 
tevi dal lievito dei farisei» (Mc 8,15). In generale, la pa- 
rabola è una similitudine sviluppata, in cui la storia, 
sebbene inventata, è verosimile (a differenza della favo- 
la). Nelle parabole evangeliche la formula introduttiva 
spesso è «Il regno dei cieli a simile a...» (di frequente in 
Mt con 10 parabole del regno, a differenza di Mc e Lc 
con due ciascuno). L'oggetto del confronto della para- 
bola, tuttavia, spesso non è la singola parola che segue, 
ma tutta la situazione complessiva descritta. Il regno 
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dei cieli non è tanto simile al re che volle fare i conti 
con i suoi servi (M4 18,23-35), ma qui il riferimento è al 
perdono generoso; e neppure il regno dei cieli è simile 
ad una rete (Mt 13,47), ma è simile alla cattura del pe- 
sce e alla separazione del pesce buono da quello catti- 
vo. L'allegoria è una metafora sviluppata o una serie di 
metafore; è meno chiara e più allusiva della parabola. 
Nell’allegoria ogni particolare o ogni tratto è significa- 
tivo, spesso con un significato nascosto (p. es., Mc 
4,13-20). 

60 L'uso del termine parabolé nei LKX serve a 
mettere i lettori in guardia da un’interpretazione troppo 
ristretta della parabola stessa. Qui questo termine tra- 
duce l’ebraico wmd54/, che abbraccia varie forme lettera- 
rie: proverbi (1 $2# 10,12; Pr 1,1.6; 26,7-9), indovinelli 
(Gdc 14,10-18), motteggi (Mi 2,4; Ab 2,6), oracoli (Nr 
23,7.18), metafore e allegorie (/s 5,1-7; Ez 17,2-24). Il 
termine indica anche il racconto storico didattico (Se/ 
78) e i lunghi discorsi di rivelazione come le ‘similitudi- 
ni’ nella seconda sezione di 1 Ex (37-71; — Apocrifi, 
67:10). I vangeli sinottici usano parabolé con la stessa 
ampia gamma di significati di 774%4/, comprendendo 
proverbi (Lc 4,23), esempi (Lc 12,16-21), similitudini 
(Lc 5,36-39; Mt 23,27), allegorie (Mz 25,1-13) ed infine 
le più familiari parabole narrative (+ Gesù, 78:18). 
Gv, attraverso una grande ricchezza di immagini, di 
simboli e di allegorie (p. es. 10,1-17), usa parozrmia 
(16,25) piuttosto che parabolé. Al di fuori dei vangeli 
(solo in Eb 9,9 e 11,19) parabolé significa «simbolo» o 
«prefigurazione». 


(PoLk, T., «Paradigms, Parables and Méid/: On Reading 
the Maid! in Scripture», CBO 45 [1983] 564-583; STEWART, 
R.A., «The Parable Form in the Old Testament and the Rab- 
binic Literature» EvQ 36 [1964] 133-147; WESTERMANN, C., 
Vergleiche und Gleichnisse im Alten und Neuen Testament 
[Stuttgart 1984]). 
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61 (II) Storia dell’esegesi della parabola. Nel 
NT stesso (Mc 4,13-20; Mt 13,36-43) e nella esegesi pa- 
tristica e medievale, le parabole vennero in genere trat- 
tate come allegorie. Nella sua esegesi piuttosto forzata 
della parabola del buon Samaritano (Lc 10,29-37), 
Agostino vede nell’uomo che scendeva da Gerusalem- 
me a Gerico Adamo; Gerusalemme è lo stato di felicità 
originaria; Gerico rappresenta la mortalità dell’uomo; 
il Samaritano è Cristo; la locanda è la chiesa; l'oste è 
Paolo, ecc. (DODD, Paradles, 1-2). Questa esegesi alle- 
gorica interpretava i singoli particolari indipendente- 
mente dal loro contesto letterario e storico. 


(Per la storia della ricerca, cf. W. HARNISCH (ed.), Gleschrisse 
Jesu [WF 366, Darmstadt 1982]; HARRINGTON, W.J., BTB 2 
(1972] 219-241; JONES, Arf 3-54; KUMMEL, W.G., TRu 43 
(1978] 120-142; 47 [1982] 348-383; PERRIN, /eszs, 89-193). 


62 (A) Da Jiulicher a Jeremias. Con la nascita 
del metodo storico-critico, l’interpretazione allegorica 
andò scomparendo, specialmente per l’influenza di A. 
Jilicher, la cui opera in due voll. (Die Gleichnisreden 
Jesu [1888, 1899]) inaugurò una nuova era nello studio 
della parabola. Dall’interpretazione della parabolé qua- 
le si trova nella retorica greca (+ 59), Julicher giunse 
ad affermare che le parabole sono semplicemente rac- 
conti morali senza mescolanza di allegoria. Ogni para- 
bola si compone di un'immagine (il B:/4) e della «parte 
di realtà» (la Sache) cui l’immagine si riferisce. Il punto 
centrale della posizione di Julicher è che ogni parabola 
ha 4 solo punto di paragone (il punctum o tertium 
comparationis). I singoli particolari o i singoli perso- 
naggi di una parabola non hanno significato al di fuori 
del contesto della parabola (p. es., il Padre non rappre- 
senta Dio, né il fratello maggiore rappresenta i farisei, 
Le 15,11-32), e il punto centrale di confronto è quello 
dell’applicazione morale più ampia possibile. Julicher 
poi interpretò le parabole alla luce dell’insegnamento 
di Gesù sul regno di Dio e della difesa del suo ministe- 
ro; ma, secondo l’interpretazione di Jiulicher del XIX se- 
colo, il regno era «una famiglia di fratelli e sorelle sotto 
la protezione del loro Padre», ed una famiglia in cui «si 
richiede da tutti i membri uno sforzo spirituale» (come 
citato da PERRIN, Jesus, 96). 

63 Il successivo esame della forma, delle imma- 
gini e del contenuto delle parabole rabbiniche (che, 
sebbene tratte da sesti posteriori, possono rappresenta- 
re tradizioni orali contemporanee al NT; + Apocrifi, 
67:134-135) determinò una modificazione delle teorie 
di Jilicher. Le parabole rabbiniche non sono chiare il- 
lustrazioni della verità religiosa, ma sono spesso una 
raccolta di immagini e detti enigmatici che fanno riflet- 
tere e provocano l’ascoltatore. Esse usano immagini 
comuni come quella di un re per rappresentare Dio e i 
servi per rappresentare coloro che vengono chiamati 
per seguire la legge di Dio. Così, lo studio delle para- 
bole e di altri usi del 77452/ nell’AT, continuerà ad inde- 
bolire la rigida divisione tra parabola e allegoria. Nel 
valutare questa divisione dobbiamo distinguere: (a) 
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l’interpretazione dell’allegoria che è di per sé una ricca 
forma letteraria; (b) l’interpretazione allegorica di ma- 
teriale non allegorico; (c) forme miste di elementi para- 
bolici ed allegorici in un contesto semitico che ignora 
definizioni precise (p. es., Mc 12,1-12); (d) l’uso valido 
o no dell’allegoria stessa come metodo interpretativo. 


(Sulle parabole rabbiniche: FELDMAN, A., The Parables and St- 
miles of the Rabbis, Agricultural and Pastoral [Cambridge 
1927]; FIEBIG, P., Die Gleichnisreden Jesu im Lichte der rabbi- 
nischen Gleichnisse des neutestamentlichen Zeitalters [Tiibin- 
gen 1912]; FLUSSER, D., Die rabbinischen Gleichnisse und der 
Gleichniserzibler Jesus [Frankfurt 1981]; NEUSNER, J., «Types 
and Formas in Ancient Jewish Literature: Some Compari- 
sons», HR 11 [1972] 354-390. Sulla parabola e l’allegoria: 
BROWN, R.E., New Testament Essays (New York 1982; art. 
orig. 1962] 254-264; KLAUCK, H.-J., Allegorte und Allegorese 
in synoptischen Gleichnistexten [NTAbh 13, Minster 1978]). 


64 Anche se l'annuncio del regno di Dio è rima- 
sto la chiave fondamentale del significato delle parabo- 
le, la comprensione del regno è cambiata radicalmente. 
Sotto l'influenza di J. Weiss e di A. Schweitzer, il regno 
fu visto non come una verità eterna della storia umana 
o come una potenza nascosta operante nel cuore del- 
l’uomo, ma come un escatologico regno di Dio, come 
l’irruzione del dominio di Dio nella storia umana, la 
vittoria di Dio sul male e l'offerta di misericordia e per- 
dono ai peccatori (— 30-32; — Gesù, 78:15-17). Il re- 
gno è, piuttosto che un concetto ben definibile, un 
simbolo del fatto che Dio guida la storia di Israele e 
continua ad agire nella vita e nell’insegnamento di Ge- 
sù (PERRIN, Jess, spec. 29-32). 

65 La ricerca del xx secolo si orientò quindi al- 
ternativamente verso l’interesse per la parabola come 
forma letteraria e quello per la parabola come accesso 
all'annuncio del regno e, più tardi, alla autocompren- 
sione di Gesù. Dodd (— 34) sostenne che Gesù aveva 
offerto una «escatologia realizzata»; e cioè, il fine ulti- 
mo dell’intervento di Dio nella storia era stato raggiun- 
to nella vita e nell’insegnamento di Gesù. (Dodd inter- 
pretò Mc 1,15 come l’annuncio che il regno di Dio è 
«arrivato»). Il regno di Dio provoca un cambiamento 
ed una crisi in tutta la storia umana. Dodd sostenne 
che nelle parabole che sembravano riferirsi al futuro 
(p. es., Mt 25,1-30) il punto centrale del confronto è la 
crisi provocata dal regno piuttosto che la sua realizza- 
zione futura. 

66 Lo studio della metà del secolo che esercitò 
l'influenza maggiore fu quello di J. JEREMIAS, The Para- 
bles (1947) [trad. it., Le parabole, Brescia 1972). Posse- 
dendo una conoscenza quasi senza eguali della Palesti- 
na del I secolo, Jeremias gettò luce su particolari di vita 
quotidiana che fornivano il materiale per le parabole. 
Soprattutto, egli analizzò con cura i cambiamenti che le 
parabole subirono, spostando l’accentuazione dalla vita 
di Gesù attraverso l'annuncio missionario della chiesa 
primitiva all’incorporazione finale nei vangeli. Per 
esempio, le parabole sono allegorizzate (Mc 4,13-20; Me 
13,36-43); le situazioni di vita sono cambiate (parabole 
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originariamente rivolte ad oppositori sono dirette a ca- 
pi della chiesa, p. es., Lc 15,1-7; Mf 18,10-14); partico- 
lari vengono abbelliti e vengono aggiunte allusioni al- 
l’AT. Nel presentare un'analisi esauriente del messaggio 
di Gesù, Jeremias rifiutò l’«escatologia realizzata» e 
propose «l’escatologia di inaugurazione», cioè nel pro- 
cesso di realizzazione (sich realisierende Eschatologie; 
— 35). La rivelazione definitiva del regno di Dio è ini- 
ziata in Gesù; il suo pieno effetto sta nel futuro. L'opi- 
nione di Jeremias fu ampiamente condivisa come una 
esegesi fedele delle parabole di Gesù e dell’escatologia 
cristiana in generale (cf. la tensione di Paolo tra il «già» 
e il «non ancora»; — Teologia paolina, 82:45-47). 

67 (B) Studio della parabola da Jeremias in poi. 
Insieme all’interesse per le parabole come la chiave 
dell’insegnamento di Gesù, l’altro punto essenziale del- 
lo studio della parabola è stato la loro natura letteraria. 
In questo molto si deve alla descrizione induttiva di 
Donp (Perables, 5) della parabola «come una metafora 
o una similitudine tratta dalla natura o dalla vita ordi- 
naria, che colpisce l’uditore con la sua vividezza o sin- 
golarità e che lascia in lui abbastanza dubbi sulla sua 
precisa applicazione per stimolarlo a riflettere». Lin- 
guaggio metaforico, realismo, paradosso ed appelli 
‘aperti’ all'impegno personale sono diventati il centro 
del dibattito che seguì. 

68 Una svolta importante nello studio della pa- 
rabola si ebbe verso la metà degli anni ’60 con l’opera 
fondamentale di Wilder e Funk, che considerarono le 
parabole principalmente come forme poetiche piutto- 
sto che retoriche, in cui una valutazione della metafora 
forniva la chiave ad una nuova visione delle parabole 
(FUNK, Language, 133-162; WILDER, Language, 79-96). 
Per l'equazione spesso sorprendente di elementi dissi- 
mili (p. es., «La lucerna del corpo è l’occhio» [Mz 
6,22]), la metafora produce sull’immaginazione un im- 
patto che non si può esprimere mediante il linguaggio 
discorsivo. La predicazione metaforica sta al di là del 
potere espressivo del linguaggio, così che logicamente 
«l’interpretazione delle parabole dovrebbe aver luogo 
nelle parabole» (FUNK, Language, 196). La metafora si 
è in tal modo spostata dal tropo o figura letteraria ad 
una categoria teologica ed ermeneutica, adatta special- 
mente ad esprimere le due qualità necessarie di ogni 
linguaggio religioso: l'immediatezza e la trascendenza. 
Un'esperienza religiosa (un sentimento di riverente ti- 
more di fronte alla santità o la sensazione di essere af- 
ferrato dal mistero) è immediata e personale e, nella 
grande letteratura religiosa, è espressa con immagini 
concrete e fisiche. Come metafore, le parabole di Gesù 
usano immagini concrete e familiari, che toccano le 
persone nella loro esistenza quotidiana, ma che si rife- 
riscono ad una realtà (il regno di Dio) che trascende la 
definizione o la descrizione letteraria. 

69 Le parabole di Gesù sono più esattamente 
‘metaforiche’ che metafore. La metafora implica la 
combinazione di due immagini distinte unite in #r4 
singola frase, mentre le parabole evangeliche sono ge- 
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neralmente racconti estesi. Esse combinano forma nar- 
rativa e processo metaforico (P. RICOEUR, «Biblical 
Hermeneutics», Semzeia 4 [1975] 27-148). La riflessio- 
ne sulla qualità narrativa delle parabole divenne un’al- 
tra direzione importante nello studio letterario delle 
parabole. Di nuovo, Wilder fu un caposcuola nel soste- 
nere che, nel parlare del regno di Dio «nella storia», 
Gesù continuò il patrimonio narrativo della rivelazione 
biblica. Nel leggere i racconti di Gesù, un cristiano si 
rende conto che la vita è «una corsa, un pellegrinaggio, 
in breve, una storia» (Language, 65). 

70 Un impulso determinante in questa direzione 
fu dato da Via, che offrì una lettura ‘drammatica’ delle 
più lunghe parabole narrative. Esaminando la trama 
delle parabole ed usando le categorie di «tragedia» e 
«commedia» - nel senso classico di cambiamento 
drammatico dalla sorte buona ad una cattiva, o vice- 
versa — Via sostenne che le parabole mettono il lettore 
di fronte alle stesse possibilità tragiche o salvifiche del 
dramma. I lettori possono, come il servo spietato (M/ 
18,23-35), rimanere indifferenti di fronte al perdono 
immeritato, cercando di mantenere una situazione di 
rigorosa giustizia con i loro vicini, e così finiscono in 
tragedia. I lettori possono anche guardare all’ammini- 
stratore ingiusto furbo o malizioso (Lc 16,1-8) ed esse- 
re consapevoli che Dio può chiamarci a vivere di espe- 
dienti quando ci troviamo ad affrontare una situazione 
critica. 

71 L'opera di Via diede inizio ad una breve ma 
intensa stagione di studi dedicati all’analisi ‘semiotica’ 
o strutturale delle parabole narrative (cf. i saggi in Se- 
meta 1-2 [1974]). Messi da parte i riferimenti storici 
delle parabole e l'evoluzione storica delle tradizioni 
che vi stanno dietro, questi studi, attraverso l’analisi 
della struttura ‘sincronica’, tentarono di scoprire le 
strutture di significato profonde che soggiaciono alla 
singola parabola. Troppo lungo e complesso per essere 
adottato generalmente, questo metodo richiamò l’at- 
tenzione su problemi come l’identificazione del perso- 
naggio (o dei personaggi) centrale della parabola, le di- 
mamiche narrative e la tensione drammatica che essa 
contiene. Nella sua prudente valutazione e nella sua 
equilibrata appropriazione di alcuni aspetti di questo 
metodo, la Tolbert rilevò la differenza tra il «discorso 
narrato» e il «discorso diretto». Più spesso il punto sa- 
liente della parabola emerge nel passaggio dalla narra- 
zione al dialogo diretto (Perspectives, spec. 73-78). 

72 (III) Caratteristiche delle parabole di Gesù. 
Gesù si serviva di immagini realistiche tratte dalla vita 
quotidiana che attiravano l’attenzione dei suoi ascolta- 
tori per la loro vivacità e il loro colore narrativo. Que- 
ste parabole, tuttavia, hanno una piega sorprendente; il 
realismo è eliminato, e gli ascoltatori sanno che si tratta 
ben più che di una illustrazione familiare, e che Gesù 
intendeva trasmettere un determinato messaggio. Le 
parabole suscitano domande, turbano colui che è sod- 
disfatto di sé, provocano gli uditori alla riflessione e al- 
la ricerca. 


Religione in Ita 


[81:73-76] 


(A) Esempi tratti dalla vita quotidiana. Nelle 
parabole di Gesù la vita della gente comune di una cul- 
tura e di un tempo a noi lontani torna a vivere in ma- 
niera autentica come in pochi altri testi letterari del- 
l’antichità. Gesù aveva familiarità con l’ambiente rurale 
della Galilea: scene all'aperto di coltivazione e di pa- 
storizia, e scene domestiche in una semplice casa di 
una sola stanza (Lc 11,5-8). Le case dei ricchi sono vi- 
ste solo attraverso la porta di cucina: la prospettiva dei 
servi e degli schiavi. La coltivazione è quella di un pae- 
se collinare, fatta di piccoli appezzamenti con recinti di 
pietra e rovi (Mc 4,4-7), non quella delle grandi pianu- 
re. Ci sono asini, pecore, lupi e uccelli; semi, grano e 
raccolti; gigli dei campi e alberi da frutto; otri rattop- 
pati e lucerne domestiche; bambini che schiamazzano 
nella piazza del mercato e mercanti disonesti. Gli abi- 
tanti sono minacciati dalla siccità e dalle alluvioni, e il 
fragore della guerra non è mai lontano. Gesù osserva la 
vita con gli occhi degli «anawim», i poveri e gli umili 
della terra. Ciò crea un ostacolo per il lettore moderno, 
che vive in città, per cui dobbiamo ricorrere all’aiuto 
degli storici e degli archeologi per capire meglio il con- 
testo culturale delle parabole. Il realismo delle parabo- 
le significa inoltre che Gesù stabilisce il punto di con- 
tatto tra Dio e gli uomini all’interno del mondo quoti- 
diano dell’esperienza umana. Gesù non proclama il re- 
gno nel ‘linguaggio di Dio”, ma invita i suoi ascoltatori 
a rendersi conto che è in gioco il loro destino nella loro 
«esistenza ordinaria, creaturale, domestica, economica 
e sociale» (WILDER, Language, 82). 

73 I particolari presi dalla vita ordinaria sono in- 
seriti in racconti vivaci di varia lunghezza, e il lettore 
deve rendersi conto delle tecniche narrative del rac- 
conto popolare che vengono impiegate. Una di queste 
tecniche è la ‘regola del tre’, cioè nei racconti popolari 
ci sono abitualmente tre personaggi, con il fulcro 0 
momento culminante che viene nel terzo elemento. A 
tre servi vengono affidati i talenti; tre uomini passano 
accanto alla vittima imbattutasi nei briganti. Un'altra 
tecnica del raccontare è il ‘soliloquio’, in cui il lettore è 
messo al corrente dei subdoli piani del malvagio (Mc 
12,7), delle terribili ristrettezze economiche del figlio 
minore (Lc 15,17) o dei promettenti piani dell’ammini- 
stratore disonesto (Lc 16,3-4). Un personaggio per vol- 
ta occupa la scena, e il confronto diretto tra i personag- 
gi si sviluppa secondo un ritmo misurato, p. es., nella 
parabola degli operai nella vigna (M/ 20,1-16) e in 
quella dei talenti (M/ 25,14-30). Le parabole spesso 
mancano di una conclusione o di una soluzione — non 
sappiamo se l’uomo che era stato lasciato mezzo morto 
alla fine sia guarito (Lc 10,37) e neppure se i due fratel- 
li si siano riconciliati (Lc 15,32). Le parabole sono po- 
vere di dettagli e mostrano scarso interesse per le moti- 
vazioni psicologiche. (Per le «leggi narrative» delle pa- 
rabole, cf. BULTMANN, HST 187-192.) 

74 (B) Novità e paradosso. Il realismo delle pa- 
rabole rappresenta solo una faccia della medaglia. La 
piega nuova dei racconti di Gesù suscita l’attenzione 
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dei suoi uditori. Il raccolto non è solo abbondante, ma 
addirittura esorbitante (Mc 4,8); i ricchi padroni di ca- 
sa solitamente non reagiscono all'assenza degli invitati 
sostituendoli con poveri, ciechi e zoppi (Lc 14,21). Il 
fatto che il padrone della vigna paghi per priszi coloro 
che sono stati assunti per u/tizzi (Mi 20,8) induce gli 
uditori a sospettare che stia per accadere qualcosa di 
strano. Una chiave importante per capire il ‘significato’ 
di una data parabola appare quando il realismo comin- 
cia a disgregarsi. 

75 Crossan e Ricoeur, in particolare, sottolinea- 
no l'aspetto paradossale delle parabole, un’apparente 
assurdità che nasconde una verità più profonda. Il loro 
messaggio fondamentale è che le cose non sono come 
appaiono; la nostra ordinata immagine della realtà può 
venire disgregata. Il buon Samaritano non è principal- 
mente un'illustrazione della compassione e dell’amore- 
vole benevolenza verso il sofferente, ma la provocazio- 
ne a considerare ‘buoni’ coloro che definiremmo nemi- 
ci, Il personaggio che nelle parabole agisce in una ma- 
niera che ci appare strana e paradossale è un ‘doppio’ 
della solidarietà, della misericordia e della clemenza 
che Gesù dimostra nei confronti degli esattori delle 
tasse e dei peccatori, coloro che si riteneva fossero in- 
decenti agli occhi di Dio. Analogamente, Ricoeur os- 
serva che le parabole si muovono entro uno schema di 
orientamento, disorientamento e riorientamento. Il lo- 
ro linguaggio iperbolico e paradossale presenta una 
stravaganza che sospende il nostro modo normale di 
vedere le cose e presenta lo straordinario nell’ordina- 
rio. Le parabole disturbano i nostri progetti e i nostri 
tentativi di costruirci schemi di vita saldi e rigidi, cosa 
che Ricoeur sente affine al «vantarsi» o alla giustifica- 
zione mediante le opere di cui parla Paolo (Serzeia 4 
[1975] 112-128). Le parabole contengono una ‘poetica 
della fede’ invitandoci all'apertura e alla fiducia di 
fronte all’inatteso. 


{Crossan, J.D., C&/fs of Fall: Paradox and Polyvalence in the 
Parables of Jesus [New York 1980]; BROwN, F.B. - MALBON, 
E.S., «Parabling as a Vie Negativa: A Critical Review of the 
Work of John Dominic Crossan», JR 64 [1984] 530-538). 


76 Una sfida aperta. Durante il processo di tra- 
smissione le parabole ricevettero applicazioni ed inter- 
pretazioni diverse. Associata all’enigmatica parabola 
dell’amministratore disonesto c’è tutta una serie di in- 
terpretazioni collegate principalmente da motti (Lc 
16,8b-13; cf. FITZMYER, ESBNT 161-184). Ad altre pa- 
rabole sono state aggiunte delle massime che si ritrova- 
no in una serie di contesti diversi (p. es., M/ 25,13 = 
Mc 13,35; e Mi 25,29 = Mc 4,25; Mt 13,12; Le 8,18). 
Nella loro forma originaria le parabole di Gesù proba- 
bilmente terminavano con la loro conclusione narrativa 
(p. es., M£ 13,30; 18,34) o con una provocazione o una 
domanda (Mc 4,9; Mt 20,15; 21,31a). Il significato di 
una data parabola è spesso difficile da afferrare: p. es., 
il punto essenziale della parabola della perla (M/ 13,45- 
46) è la ricerca, la gioia del ritrovamento o la disponi- 
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bilità a rischiare tutto? Sia nella chiesa primitiva che 
nella storia successiva, le parabole sono ‘polivalenti’. 
Esse richiedono e ricevono interpretazioni diverse da 
parte di ascoltatori diversi. Sebbene l’esegesi possa de- 
finire i limiti dell’interpretazione corretta per una data 
parabola, questo non può esaurire le potenzialità di in- 
terpretazione e di applicazione feconde. 

77 Una ragione importante della polivalenza del- 
le parabole è la loro qualità dialogica. Che vengano 
narrate per mettere a confronto due antagonisti o per 
incoraggiare i discepoli, le parabole si ambientano nel 
mondo degli ascoltatori. LINNEMANN (Jesus, 27-30) ha 
descritto questo fenomeno come «interdipendenza». 
Gli ascoltatori riconoscono i propri valori e la propria 
norma di vita e possono identificarsi con la situazione e 
con i personaggi; tuttavia i valori consueti vengono tra- 
sformati. La parabola dei due debitori ‘funziona’ con 
Simone il fariseo (Lc 7,40-43) perché i farisei avevano 
riflettuto sulla misericordia e sul perdono. Le parabole 
sono spesso trappole che ci colgono di sorpresa. I let- 
tori contemporanei che rifiutano sdegnosamente la re- 
ligiosità del fariseo (Lc 18,11: «io non sono come gli al- 
tri uomini») possono essere essi stessi ‘farisaici’. 

78 Le parabole sono inviti ‘aperti’ che aspettano 
una risposta. La parabola non è efficace finché non 
venga liberamente fatta propria. La risposta del lettore 
completa il significato della parabola. La parabola è 
una forma di discorso religioso che sollecita non solo 
l'immaginazione o la gioiosa percezione del paradosso 
o la sorpresa, ma anche le qualità umane più essenziali, 
la libertà. Nell’esprimere il suo messaggio in parabole, 
Gesù provocava le persone ad una libera risposta, ri- 
schiando anche un rifiuto. 

79 (IV) Le parabole nei Vangeli. Nelle tradizio- 
ni precedenti ai vangeli e nei vangeli stessi le parabole 
presentano scene e raggruppamenti diversi. Anche se 
Gesù può aver narrato le sue parabole a coppie (Mc 
2,21-22; Lc 14,28-32), gli evangelisti spesso raggruppa- 
no secondo l’argomento parabole che furono probabil- 
mente narrate in occasioni diverse. In Mc 4 troviamo 
tre parabole del seme; M/ 13 ha sette parabole che si 
riferiscono al regno dei cieli; Mf 24,32-25,46 ha sette 
parabole della parusia; Lc 14,7-24 ha tre parabole del 
banchetto; Lc 15 ha tre parabole sul ritrovamento di 
qualcosa che era stato perduto. Gli evangelisti non si li- 
mitano a trasmettere le parabole; attraverso variazioni 
redazionali, il contesto letterario e l’aggiunta di mate- 
riale allegorico tratto da proprie tradizioni, ciascun 
evangelista conferisce loro la propria prospettiva teolo- 


gica. 


(— 57; spec. Carlston, Drury, Kingsbury, Lambrecht; anche 
GOULDER, M., «Characteristics of the Parables in the Several 
Gospels», JTS 19 [1968] 51-69). 


80 (A) Marco, I commentatori generalmente 
elencano sei parabole marciane: il seminatore (4,3-9), il 
seme che germoglia nel segreto (4,26-29), il granello di 
senapa (4,30-32), i vignaioli malvagi (12,1-11), il fico 


[81:77-82] 


(13,28-29) e il portiere (13,34-37). Mc contiene anche 
un gran numero di detti allegorici, come quello degli 
invitati a nozze (2,19-20), dell'abito rattoppato e degli 
otri vecchi (2,21-22), le parabole di Beelzebùl (3,23-27, 
chiamate esplicitamente paraboldi in Mc 3,23), l’indovi- 
nello sulle cose che rendono impuri (7,1-23, pure defi- 
nito parabolé, 7,17), e i detti di Mc 4,21-25. Due para- 
bole sono esplicitamente definite parabole del regno 
(4,26-29.30-32), e tutto il materiale delle parabole di 
Mc, tranne quello del seme che germoglia nel segreto 
(4,26-29), è assunto da Mf e da Lc. Il mondo delle pa- 
rabole marciane è quello del villaggio, dell'ambiente 
rurale e dei processi naturali. Mc ha una sola parabola 
‘drammatica’» (dove, cioè, i personaggi interagiscono 
tra loro, 12,1-11), e questa non si trova in nessuno dei 
due grandi blocchi di materiale catechetico (c. 4 e c. 
13). 

81 In uno dei passi più discussi del NT (Mc 
4,10-12) Gesù dice ai discepoli: «A voi è stato affidato 
il mistero del regno di Dio; a quelli di fuori invece tut- 
to viene esposto in parabole perché: guardino, ma non 
vedano, ascoltino, ma non intendano, perché non st con- 
vertano e venga loro perdonato» (citando Is 6,9-10). 
Questo detto è una sintesi del risultazo della proclama- 
zione del regno da parte di Gesù e del crocifisso da 
parte della chiesa, piuttosto che del suo scopo, e pro- 
babilmente riflette gli scritti apologetici del cristianesi- 
mo primitivo, che cercavano nell’AT una spiegazione 
della passione e del rifiuto subiti da Gesù. Esso riflette 
anche la teologia di Mc, che vuole che i lettori lo consi- 
derino in relazione alle parabole di 3,23-27, il saccheg- 
gio del regno di Satana. Si intende dire che i discepoli 
«vedono» ciò che acceca gli osservatori esterni: il fatto 
che, sebbene Gesù sia il più forte che sconfigge Satana 
(Mc 1,7.21-27), Satana può ancora ostacolare il regno 
di Dio (4,15) e che il potere di Gesù, anche se appa- 
rentemente nascosto e insignificante, alla fine prevarrà. 


(BoucHER, M., The Mysterious Parable: A Literary Study [CB- 
QMS 6, Washington 1977]; BROWN, S., «The Secret of the 
Kingdom of God», JBL 92 [1973] 60-74; Marcus, J., The My- 
stery of the Kingdom: of God [SBLDS 9%, Atlanta 1986)). 


82 Gli importanti temi marciani della cristologia 
e del discepolato (+ Marco, 41:4) sono espressi in pa- 
rabole. Il primo gruppo di parabole (3,23-27) conclude 
il quadro cristologico dell’inizio del vangelo, in cui Ge- 
sù è proclamato come il messaggero del regno di Dio e 
quello «più forte» che spoglierà Satana del suo potere. 
Le parabole che seguono nel c. 4 contrappongono ap- 
parenza e realtà (p. es., tre seminagioni fallite, un rac- 
colto esorbitante; il più piccolo dei semi, un grande ar- 
busto), e quindi il tema marciano del segreto messiani- 
co. Esse incoraggiano il discepolato fedele di fronte al 
fallimento. Con la (probabile) aggiunta dell’invio del 
«figlio prediletto» (12,6; cf. 1,11; 9,7), Mc trasforma la 
parabola dei vignaioli malvagi in una allegoria del rifiu- 
to di Gesù. Il discorso escatologico di Mc 13 si conclu- 
de con la parabola del padrone assente (13,33-37), che 
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esorta la comunità ad essere vigilante di fronte al ritar- 
do della parusia. 

83 (B) Matteo. A differenza del numero relati- 
vamente piccolo di parabole di Mc, che riguardano so- 
prattutto il mondo agricolo, Mf ne ha un gran numero: 
5 di Mc (omettendo solo quella del seme che germoglia 
nel segreto, Mc 4,26-29); ampi detti allegorici e parabo- 
le narrative più lunghe da Q, p. es., la pecora smarrita 
(18,12-14), il banchetto nuziale (22,1-10), i servi saggi e 
fedeli (24,45-51), e i talenti (25,14-30); insieme a para- 
bole importanti tratte sia dal proprio materiale partico- 
lare (M) sia composto da lui stesso, p. es., il grano e la 
zizzania (13,24-30), il servo spietato (18,23-35), gli ope- 
rai mandati nella vigna (20,1-16), le dieci vergini (25,1- 
13), e le pecore e i capri (25,31-46). 

84 Le parabole di M/ presentano tratti comuni. 
Molte sono parabole drammatiche, in cui le azioni 
umane e le decisioni umane attirano gli ascoltatori. Mf 
mostra un certo amore per la sovrabbondanza. L'arbu- 
sto di Mc (Mc 4,32) diventa un albero (M? 13,32); il te- 
soro e la perla diventano inestimabili (Mf 13,44-46); il 
debito del servo supera la somma delle tasse imposte 
alla Siria, alla Fenicia, alla Giudea e alla Samaria (Mi 
18,24); e i talenti affidati ai servi equivalgono al salario 
di 30, 60 e 150 anni (Me 25,15). Mf mostra anche nette 
contrapposizioni e bruschi capovolgimenti. Le sue pa- 
rabole contengono più elementi allegorici di quelle di 
Mec o di Lc e rivelano un certo gusto per le immagini 
apocalittiche allo scopo di evidenziare la crisi provoca- 
ta dall’insegnamento di Gesù. Sono in gioco il paradiso 
o l’inferno, le tenebre, pianto e stridore di denti 
(13,42-43; 22,13; 25,30). Questa combinazione di inte- 
razione drammatica, di linguaggio immaginoso e reve- 
rente timore religioso caratterizza tutto il vangelo nel 
suo complesso. 

85 Le parabole riflettono anche la prospettiva 
teologica di Mi (+ Matteo; 42:6.84). Mentre Mc evi- 
denzia le azioni potenti di Gesù, M/ sottolinea il suo 
insegnamento autorevole: Gesù è un messia di azione e 
di parola. M/ amplia i due principali discorsi marciani 
di Gesù (cc. 4 e 13) con l’aggiunta di notevole materia- 
le allegorico (cc. 13.24--25). Le parabole di Mf nella lo- 
ro forma attuale riflettono i conflitti tra la chiesa primi- 
tiva e i capi giudei; esse sono usate come moniti per la 
comunità. La pecora smarrita diventa un’esortazione 
ad aver cura dei piccoli della comunità che si allonta- 
nano (18,10); il servo spietato è un paradigma della di- 
sponibilità al perdono illimitato che deve caratterizzare 
i capi della comunità (p. es., Pietro, 18,21-22); coloro 
ai quali viene affidata la vigna devono consegnare i 
frutti (21,34.41; cf. 7,16-20); e l'invito al banchetto do- 
po il rifiuto di coloro che erano stati invitati per primi 
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non è una garanzia di poter entrare (22,11-14). In Mi 
le parabole di Gesù diventano allegorie degli inviti al 
discepolato, che si deve realizzare tra la risurrezione ed 
il ritorno di Gesù (28,16-20). 

86 (C) Luca. Questa ampia raccolta di parabole 
contiene formulazioni classiche dell’insegnamento di 
Gesù, come il buon Samaritano, il Figlio] prodigo e il 
ricco Epulone e Lazzaro. La loro atmosfera e tono si 
differenziano dalle parabole di Mc e di Mt. Pur acco- 
gliendo le parabole di Mc ispirate alla natura, Lc incen- 
tra il suo racconto meno sul mistero della natura e più 
sul mistero dell'interazione degli uomini. Mediante l’u- 
so frequente del soliloquio, Lc ci invita a partecipare 
alle parabole, evita l’allegoria; i suoi racconti sono rea- 
listici. Le parabole di Lc molto spesso servono da 
esempi icastici del comportamento che deve caratteriz- 
zare i seguaci di Gesù. La maggior parte delle parabole 
di Lc e la prevalenza di quelle che appartengono unica- 
mente a questo vangelo si trova nella sezione del viag- 
gio (9,51-19,27), in cui Gesù lungo la via verso Geru- 
salemme insegna alla sua comunità il modo di vivere 
dei discepoli cristiani. 

87 Le parabole riflettono diversi temi e la teolo- 
gia di Lc. Nell’inno di lode di Zaccaria, la venuta del 
«sole dall’alto» (Gesù) è dovuta alla «bontà misericor- 
diosa» di Dio (1,78); e la «misericordia» è importante 
nelle parabole di Lc (10,33; 15,20). Maria parla di Dio 
che rimanda i ricchi a mani vuote (1,53); Gesù annun- 
cia un lieto messaggio ai poveri (4,18-19); e Lc contiene 
parabole significative sui pericoli della ricchezza 
(12,13-21; 16,19-31). Nelle parabole lucane gli indifesi 
sono vendicati (7,40-43; 18,1-7) e i soddisfatti di sé 
vengono messi in crisi (18,9-14). Più che negli altri 
vangeli, Lc presenta le richieste della vita cristiana g40- 
tidiana ed intende il discepolato come la sequela dell’e- 
sempio di Gesù. Nelle sue parabole e con le sue azioni 
il Gesù lucano diventa il modello della vita cristiana. 
88 Le parabole di Gesù ricevettero interpreta- 
zioni nuove quando furono rivolte a nuovi uditori nel 
contesto di un vangelo. Oggi le parabole ricorrono 
molto spesso nel contesto liturgico dei vangeli della 
Domenica. I predicatori, pur cercando di rendere le 
parabole un messaggio attuale, dovrebbero essere con- 
sapevoli dei loro contesti originari, specialmente nella 
proclamazione del regno di Dio da parte di Gesù e nel- 
la teologia dei vangeli. Le parabole non andrebbero 
lette semplicemente come insegnamenti morali, come 
se fossero unità isolate. L'attenzione a questi contesti 
originari, così come alle immagini delle parabole, alla 
loro forza metaforica e alla qualità drammatica rende le 
parabole nuovamente capaci di sorprenderci e di pro- 
vocarci con vigore evangelico. 
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91 (I) Nozione biblica di miracolo. Da quando 
Quadrato si servì dei miracoli del vangelo nella sua 
Apologia ad Adriano (ca. 125 d.C.), il significato dei 
miracoli di Gesù sembra essere stato indissolubilmente 
congiunto con l’apologetica. Il Concilio Vaticano I (DS 
3034) colpì di anatema chiunque avesse detto che non 
ci potevano essere miracoli, o che tutti i miracoli bibli- 
ci dovevano essere ridotti a livello della fiaba o del mi- 
to, o che i miracoli non potevano essere conosciuti con 
certezza né usati per provare l’origine divina della reli- 
gione cristiana. Questo connubio dello studio dei mira- 
coli del vangelo con l’apologetica, però, è stato piutto- 
sto sfortunato, poiché ha accentuato un aspetto del mi- 
racolo che (per quanto legittimo) non era primario né 
nella vita di Gesù né nei vangeli. I vangeli danno per 
scontata la possibilità del miracoloso, e quindi noi nel 
nostro studio descrittivo non ci occuperemo di questa 
questione filosofica. Inoltre, non solleveremo il proble- 
ma del modo in cui i miracoli possono essere usati per 
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dimostrare la ragionevolezza della fede (apologetica). 
Qui ci interessa il significato dei miracoli nella missio- 
ne di Gesù e nei vangeli. 

92 È tradizionale definire i miracoli 0, con Ago- 
stino, come azioni che oltrepassano le leggi ordinarie di 
natura o, ancor più rigidamente con Tommaso, come 
azioni che oltrepassano il potere di ‘4/2 la natura (C. 
BROWN, M:racles, 11-12). I teologi stessi non sono più 
soddisfatti di una simile interpretazione dei miracoli, 
che li separa dal clima di fede (KASPER, Jesus, 89-99 
(trad. it. cit.]; J. DONAHUE, Way 18 [1978] 252-262). 
In ogni caso, l'approccio biblico al miracoloso è diver- 
so sotto vari aspetti. 

93 Primo, la Bibbia non vede la natura come un 
sistema chiuso di leggi. I processi ordinari della natura 
sono spesso attribuiti direttamente a Dio: p. es., tempe- 
sta, carestia e peste sono considerate come interventi e 
castighi divini. C'è scarsa sensibilità per la causalità se- 
condaria, e la distinzione tra il naturale e il soprannatu- 
rale è spesso molto tenue. La nozione biblica del miraco- 
loso include atti che si possono spiegare a livello dell’in- 
terazione umana e atti che non si possono spiegare così; 
include quindi azioni che non sarebbero miracoli sotto 
nessuna delle due definizioni apologetiche citate sopra. 
Se nell’AT vi sono racconti di casi straordinari, come di 
morti risuscitati e del sole che si ferma nel suo cammino 
(— Ermeneutica, 71:25), il miracolo principale nell’AT è 
la liberazione di Israele dall’Egitto, un’azione di per sé 
governata da forze storiche. Ma gli autori biblici guarda- 
no quell’evento storico con gli occhi della fede e ci vedo- 
no l’azione miracolosa di Dio in favore di Israele (SA- 
BOURIN, BTB 1 [1971] 60-64; — Esodo, 3:17). 

94 Secondo, se la Bibbia considera come azioni 
divine dirette quelle azioni che non sono al di fuori del 
dominio della natura o della storia, allora dobbiamo ri- 
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conoscere che l’elemento del meraviglioso, così impor- 
tante nell’interpretazione tradizionale dei miracoli, non 
è molto rilevante nella Bibbia. Lo si constata nei termi- 
ni usati per i miracoli. La parola italiana ‘miracolo’ de- 
riva dal latino rziraculuz, «qualcosa di cui meravigliar- 
si», ma questa parola nel NT della Vg non ricorre mai. 
Le parole ebraiche che in italiano sono tradotte con 
«miracolo» sono wm0fé! (atto simbolico), e ’éf (segno), 
nessuna delle quali si riferisce a qualcosa di meraviglio- 
so (Ez 12,1-6). Quando si descrive qualcosa di straordi- 
nario, allora si aggiunge ripld’ét, nome plurale che si- 
gnifica «meraviglie». Nei LXX l'elemento del prodi- 
gioso è più accentuato, poiché mdféer è tradotto con #é- 
ras, «prodigio». 

Nel NT il termine usato nei sinottici per «miracolo» 
è dinamis, «atto di potenza», e Gv usa sérméion, «se- 
gno», 0 érgon, «opera». Téras, «prodigio», è usato solo 
una volta, in A/ 2,22, in riferimento ai miracoli di Gesù 
(insieme a «segni» e «atti di potenza»; B. GERHARDS- 
SON, SEA 44 [1979] 122-133). Quindi, in nessuno dei 
due Testamenti il vocabolario dei testi originali pone 
veramente l'accento sul meraviglioso. 
95 Terzo, dall’apologetica siamo abituati a conce- 
pire i miracoli come azioni compiute a favore di singoli 
individui, p. es., guarigioni, morti risuscitati, pericolose 
tempeste sedate. È degno di nota che nell’AT, mentre ci 
sono interventi divini in favore di Israele, miracoli com- 
piuti per bisogni e scopi individuali si trovano con una 
certa frequenza solo nei cicli di Elia e di Eliseo (> 1-2 
Re, 10:29-31.43-48). Il parallelo tra i miracoli di Gesù e 
quelli narrati in questi due cicli ha fatto sì che i due 
protagonisti fossero concepiti come un altro Elia e un 
altro Eliseo (cf. B. LINDARS in MOULE (ed.), Miracles, 
61-79; R.E. BROWN, Perspective 12 [1971] 85-104; D.G. 
BOsTOCK, ExpTim 92 [1980] 39-41). 
96 (II) Critica moderna dei miracoli evangelici. 
Nel xIXx secolo gli studi razionalisti o laicisti dei mira- 
coli hanno preso generalmente l’una o l’altra di due di- 
rezioni. Uno dei due approcci accettava il fatto che le 
guarigioni erano operate da Gesù, ma le spiegava come 
guarigioni ordinarie (guarigioni per mezzo della fede, 
tecniche mediche speciali in anticipo sul suo tempo, 
ipnosi). Analoghe spiegazioni naturali venivano offerte 
per altri miracoli, come morti risuscitati (coma, non 
morte reale) e miracoli riguardanti la natura (il cammi- 
nare su un terreno paludoso invece che sull’acqua). Il 
secondo approccio giudicava inventati i racconti di mi- 
racoli, derivanti dall’esagerazione per eccesso di zelo 
degli evangelisti o dalla credulità e dal fraintendimento 
dei cristiani primitivi. I manuali apologetici tradizionali 
offrivano una risposta ad ognuna di queste spiegazioni 
o combinazione di spiegazioni. Attualmente, l’approc- 
cio razionalista o liberale ai miracoli di Gesù, pur aven- 
do ancora qualche seguito, non è più dominante. Da 
un lato, parecchi esegeti conservatori sono arrivati a ri- 
conoscere che a/cuni dei racconti evangelici possono 
implicare metodi di cura ordinari e che in certi casi 
l'immaginazione popolare e l’interpretazione teologica 
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coloriscono la descrizione evangelica di un miracolo. 
D'altro lato, alcuni critici meno conservatori sono di- 
sposti ad ammettere che l’approccio razionalista o lai- 
cista non può spiegare adeguatamente la primitiva fede 
nei miracoli di Gesù che si trova nei vangeli. Si ricono- 
sce che il modello empirico e scientifico della realtà, 
dominante nella cultura occidentale, pur avendo una 
sua validità, non è l’unico approccio valido per inter- 
pretare la realtà. Un’attenzione maggiore al contesto 
culturale del mondo ellenistico del I secolo ha dimo- 
strato anche l’importanza dell'esperienza religiosa esta- 
tica nel mondo giudaico, greco-romano e, quindi, cri- 
stiano primitivo (cf. KEE, Miracle; DUNN, Jesus; VER- 
MES, Jesus the Jew, 58-82 [trad. it. cit.]). La moderna 
critica biblica, perciò, ha adottato ormai un approccio 
alquanto diverso ai miracoli di Gesù. 

97 (A) Approccio morfocritico. Studieremo 
quest'area particolarmente come essa è esemplificata 
nel pensiero di R. Bultmann, uno dei pionieri del me- 
todo morfocritico (+ Critica del NT, 70:49). Egli parte 
dal presupposto che i miracoli sono impossibili. Per- 
ciò, pur essendo credibile che Gesù abbia guarito alcu- 
ne persone con mezzi naturali, le origini dei racconti 
dei miracoli nei vangeli vanno ricercate in circostanze 
diverse dall'esistenza storica di Gesù. Come abbiamo 
osservato, vi sono nell’AT pochi paralleli dei miracoli 
che Gesù operava a favore di singoli individui. Bult- 
mann, quindi, non cerca nell’AT le origini della descri- 
zione di Gesù come taumaturgo; piuttosto, una tale de- 
scrizione è stata influenzata dal fatto che il giudaismo 
attribuiva azioni meravigliose a rabbi palestinesi e il 
mondo ellenistico li attribuiva a taumaturghi di profes- 
sione, come Apollonio di Tiana (cf. THEISSEN, Miracle, 
265-276; KEE, Miracle). La tesi generale è che il cristia- 
nesimo non avrebbe potuto convertire un mondo, sia 
giudaico sia pagano, che dava credito a tali miracoli, a 
meno che Gesù fosse presentato per lo meno con un 
eguale potere miracoloso. Bultmann distingue due tipi 
di narrazioni di miracoli. 

98 (a) RACCONTI DI MIRACOLI CON DICHIARAZIO- 
NI SOLENNI. Questi miracoli sono collegati a importanti 
detti di Gesù e sono ricordati principalmente a causa 
della dichiarazione (queste unità sono chiamate apof- 
tegmi da BULTMANN, HST 11-16). Così, in Me 3,1-6 il 
centro dell’interesse non è la guarigione dell’uomo dal- 
la mano inaridita, ma l'atteggiamento di Gesù verso il 
sabato (anche Lc 13,10-17; 14,1-6). Nel giudicare la 
storicità di tali miracoli, si potrebbe suggerire l’idea 
che solo la dichiarazione provenga autenticamente da 
Gesù e che il miracolo sia un'illustrazione creata dalla 
comunità palestinese nei suoi dibattiti con i farisei. 

99 (b) RACCONTI DI MIRACOLI PROPRIAMENTE 
DETTI. Qui il centro di interesse è proprio il miracolo. I 
racconti sono suddivisi in miracoli di guarigione (com- 
presa l'espulsione dei demoni) e miracoli sulla natura. 
100 (i)1rziracoli di guarigione hanno uno schema 
fisso: 

Scena: Una descrizione, a volte minuziosa, della malat- 
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tia della persona inferma e dell’insuccesso dei passati 
tentativi di cura (Mc 5,25; 9,17-22), spesso accompa- 
gnati da dubbi sulla capacità del guaritore o da scherni 
da parte dei presenti (Mc 5,40; 9,18.22-23). Ma la per- 
sona ammalata o un parente esprime fiducia nel guari- 
tore (Bultmann fa rilevare che si tratta semplicemente 
di fiducia in un taumaturgo e non di vera fede). 

Cura: L'intervento del guaritore ha di solito un effetto 
immediato. Per lo più la guarigione è prodotta da una 
semplice parola di Gesù (Mc 5,41; 7,34). A volte la tec- 
nica implica un contatto fisico (Mc 1,31.41; 5,41; 7,33) 
e tre volte l’uso della saliva (Mc 7,33; 8,23; Gv 9,6). In 
qualche occasione Gesù prega (Mc 7,34; Gv 11,41). 
Risultato: La realtà della guarigione è attestata dalla ri- 
sposta del paziente. Un paralitico si alza e se ne va (Mc 
2,12); un cieco descrive ciò che vede (8,24-25); un uo- 
mo indemoniato o pazzo agisce normalmente (5,15); 
una persona morta ridiventa attiva (5,42). La natura di- 
vina dell'intervento che ha prodotto la guarigione vie- 
ne riconosciuta, spesso dalla folla in coro (1,27; 
5,20.42; Lc 7,16). 

Bultmann fa rilevare che i miracoli attribuiti ai tau- 
maturghi greci hanno esattamente lo stesso schema. 
Per lui le storie di guarigioni, quindi, sono abbellimen- 
ti aggiunti al racconto evangelico nelle chiese di lingua 
greca e non formano parte integrante dell’originaria 
buona novella di salvezza. 

101 (ii) I miracoli sulla natura comprendono il se- 
darsi della tempesta (Mc 4,35-41); il camminare sulle 
onde del mare (6,45-52); la moltiplicazione dei pani 
(6,33-44; 8,1-9); l’isterilimento del fico (11,12-14); il ri- 
trovamento di una moneta nella bocca di un pesce (Mi 
17,24-27); la pesca abbondante (Lc 5,1-11; Gv 21,1- 
14); il mutamento dell’acqua in vino (Gv 2,1-11). Non 
solo per Bultmann ma anche per studiosi più conserva- 
tori i miracoli sulla natura non appartengono alla tradi- 
zione storica autentica su Gesù, ma riflettono l’inter- 
pretazione teologica posteriore da parte della comunità 
primitiva e degli evangelisti. 

102 (c) SOMMARI DI MIRACOLI. Oltre alle due clas- 
si principali di storie di miracoli indicate sopra, ci sono 
nei vangeli paragrafi di compendio che riportano nu- 
merose guarigioni (Mc 1,32-34; 3,10-12; 6,54-56). Il 
linguaggio di questi paragrafi rassomiglia a quello delle 
singole storie di miracoli, e i sommari sono generalizza- 
zioni basate sulle singole storie, più che memorie di 
numerosi miracoli realmente compiuti da Gesù. 

103 (b) Valutazione dell’approccio morfocritico. 
Le osservazioni che precedono hanno evidentemente 
qualche validità nel suggerirci il modo in cui i racconti 
di miracolo si formarono e furono tramandati nella 
chiesa primitiva. La conoscenza, per esempio, dello 
schema tipico di un racconto di guarigione può mettere 
l’esegeta in grado di scoprire in un singolo racconto si- 
gnificative irregolarità che richiedono una spiegazione. 
Ma vi sono molti punti su cui l'approccio di Bultmann 
richiede un raffinamento o una correzione. Le nostre 
osservazioni si possono coordinare nel modo seguente: 


[81:101-106] 


104 Primo, l'analisi letteraria della forma può es- 
sere inadeguata e necessita di ulteriori sfumature, poi- 
ché gli elementi che Bultmann ha esaminato sono trop- 
po limitati. In particolare, per i paralleli che ha ricerca- 
to tra i miracoli dei vangeli e i miracoli di rabbi o di 
taumaturghi ellenistici è necessaria una certa cautela, 
come è suggerito da J.-M. VAN CANGH, RTL 15 (1984) 
28-53; L. SABOURIN, BTB 2 (1972) 281-307. Sul proble- 
ma di una maggior sottigliezza morfocritica, cf. H.D. 
BETZ, Semeta 11 (1978) 69-81; R. FUNK, Serzeza 12 
(1978) 57-96. Inoltre, Theissen (Miracle) ed altri hanno 
cercato di andare al di là dell'approccio «archeologi- 
co» di Bultmann, in cui lo sviluppo della forma del mi- 
racolo è visto come l’accumulazione di strati successivi 
di tradizioni. Servendosi delle intuizioni dello struttu- 
ralismo moderno, Theissen identifica 33 temi letterari 
comuni ad un’ampia serie di racconti di guarigioni cri- 
stiani, giudaici e greco-romani. Egli suggerisce che a 
varie combinazioni di questi temi viene dato rilievo se- 
condo il contesto e la funzione dei racconti del miraco- 
lo in un particolare ambiente e sistema religioso. 

105 Secondo,i racconti di miracolo sono parte in- 
tegrante dei racconti evangelici. Quasi una metà del 
racconto di Mc del ministero pubblico di Gesù (200 
dei 425 versetti di Mc 1-10) riguarda il miracoloso. Se i 
miracoli sono proposti come successivi abbellimenti 
della predicazione evangelica originaria, ci si deve chie- 
dere quali azioni di Gesù contenesse la predicazione 
evangelica originaria. Inoltre, una teoria dei miracoli 
come aggiunte posteriori non si adatta a nessuna delle 
testimonianze delle fonti dei vangeli, dal momento che 
la ipotetica fonte più antica, comprendente la fonte 
«Q» e il kerygma petrino (A/ 2,22; 10,38), menziona 
già dei miracoli. Questa idea fu sostenuta da un morfo- 
critico contemporaneo di Bultmann; cf. FRIDRICHSEN, 
Problem. Paolo sembra dare per scontato all’interno 
della chiesa il compiersi di miracoli (p. es., 1 Cor 
12,28), ed egli stesso era dotato di questo dono cari- 
smatico (2 Cor 12,11-12), un punto talvolta trascurato 
nelle valutazioni di Paolo (JERVELL, Unknown, 77-95). 
G.H. BooBvEr (Ramsey [ed.], Miracles, 40) conclude: 
«L'analisi dettagliata delle fasi orali e letterarie attraver- 
so cui passarono i contenuti dei vangeli prima di rag- 
giungere la loro attuale forma letteraria evidenzia che 
c’è stata un’evoluzione protrattasi per più di un secolo, 
ma nessuno studioso potrebbe affermare di aver sco- 
perto una fase primitiva di tradizioni narrative che non 
contenesse miracoli o allusioni a miracoli». 

106 Terzo, vi sono alcuni salti di logica nel giudi- 
care l'origine dei racconti di miracoli. Partire dal pre- 
supposto che i miracoli sono impossibili e che quindi i 
miracoli di Gesù non possono essere autentici è un’ar- 
gomentazione che non porta a conclusioni e rappresen- 
ta un approccio laicista alla realtà. La convinzione di 
tutto il vangelo è che il regno (o dominio) di Dio face- 
va sentire la sua presenza in maniera straordinaria nel 
ministero di Gesù. Un'altra difficoltà è il tentativo di 
stabilire l'origine dei racconti biblici di guarigioni sulla 
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base della loro somiglianza formale con i racconti pa- 
gani di guarigioni. Nel presentare un racconto, inven- 
tato o reale, di guarigione, in che altro modo potrebbe 
essere narrata la storia se non descrivendo la malattia, 
la cura e la reazione? Tali somiglianze di forma sono 
del tutto prevedibili e non ci dicono nulla riguardo al- 
l'origine o alla veridicità del racconto. Il fatto che la 
guarigione fosse un fenomeno religioso importante nel 
mondo mediterraneo del I secolo non è incompatibile 
con il fatto che Gesù di Nazaret abbia compiuto mira- 
coli autentici. L'idea che rilevare i paralleli esistenti tra 
i miracoli dei vangeli e quelli di altri sistemi religiosi 
equivalga a spiegare la loro origine è un errore dell’ap- 
proccio storico-religioso (KEE, Miracle, 1-41). 

107 = Quarto, la netta distinzione tra miracoli di 
guarigione e miracoli sulla natura è conveniente, ma 
non ha reale giustificazione dal punto di vista biblico. 
Gli evangelisti non mostrano maggiore meraviglia di 
fronte ai miracoli sulla natura che di fronte alle guari- 
gioni, né maggiore difficoltà nell’accettarli. In una con- 
cezione del mondo in cui non solo la malattia e la mor- 
te ma anche la catastrofe naturale rappresentano la po- 
tenza di Satana, l'intervento del regno di Dio impliche- 
rebbe una dimostrazione di potenza nel dominio della 
natura non meno che in quello dell’esistenza umana. 
108 Qzizto, se i miracoli del vangelo fossero stati 
inventati per un desiderio di dare a Gesù la reputazio- 
ne di taumaturgo, l’elemento del prodigioso avrebbe 
avuto maggior rilievo di quanto di fatto non abbia. 
Sebbene siano attribuite a Gesù più storie di miracoli 
che a qualsiasi altro personaggio dell'antichità, c'è una 
notevole discrezione nei racconti evangelici che riguar- 
dano la magnificenza e la modalità della sua attività 
taumaturgica (HARVEY, Jesus, 98-114). Coerentemente, 
Gesù è presentato nell'atto di rifiutare di operare mira- 
coli per dimostrare la sua potenza (M/ 4,5-7; Lc 23,6- 
12; Mc 8,11-13; Me 12,38-42; Mc 15,31-32). Mc in par- 
ticolare mostra Gesù che cerca di evitare l’attenzione 
suscitata dai suoi miracoli (7,33; 8,23; 9,25). Alcuni in- 
terpreti di Mc hanno suggerito che uno degli scopi 
principali del suo vangelo fu quello di scoraggiare un 
ritratto di Gesù basato esclusivamente sul suo ruolo di 
taumaturgo; piuttosto, Mc vuole attirare l’attenzione 
del lettore sulla morte di Gesù (cf. R. TANNEHILL, Se- 
meta 16 [1979] 71). Gesù ammonisce circa il pericolo 
di prodigi che possono ingannare anche gli eletti 
(13,22-23), ed insiste nel dire che nemmeno i più gran- 
di prodigi possono costringere alla fede (Lc 16,31). So- 
lo in uno strato più tardo del materiale evangelico sem- 
bra esserci una qualche amplificazione dell'elemento 
miracoloso nei racconti di miracolo. Per esempio, nei 
sommari dei miracoli (+ 102) M? e Lc preferiscono ri- 
ferire che Gesù guariva #usti i malati, invece dei w0lti 
di Me (Me 3,10; Mt 12,15; Le 6,19); particolari più im- 
pressionanti appaiono nei racconti di M/ (l’albero di fi- 
co si secca immediatamente in 21,19, invece che il gior- 
no seguente, come in Mc 11,20). Solo in un miracolo 
strano, comunque, come il ritrovamento di una moneta 
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nella bocca di un pesce (M/ 17,24-27), abbiamo il mi- 
racoloso compiuto per proprio interesse, così da avvi- 
cinarsi allo stile di un taumaturgo ellenistico; e anche 
qui il vero intento della storia è forse simbolico e didat- 
tico (+ 113-114; cf. PNT 101-105). 

109 Sesto, lafedein Gesùa cuisi accenna nei rac- 
conti di miracolo non può essere svalutata come sem- 
plice fiducia in un taumaturgo. I vangeli sono narrati 
dalla prospettiva della fede pasquale, e la risposta data 
a Gesù nei racconti di guarigione illustra una fede di- 
retta alla potenza di Dio operante nel ministero di co- 
lui che è divenuto il Cristo risorto. I racconti di mira- 
colo riflettono una valutazione cristologica di Gesù co- 
me di colui attraverso il quale la potenza di Dio rag- 
giunge l’uomo. Ciò è evidente nel fatto che i supplican- 
ti nei racconti di miracolo si rivolgono a Gesù con titoli 
pienamente cristologici come «Figlio di Davide» (Mc 
10,47) o «Signore» (Lc 18,41) oppure lo invocano con 
forme di preghiera proprie della Chiesa primitiva (Mf 
8,25: «Salvaci, Signore, siamo perduti!»). 

110 (C) Altri approcci ai racconti di miracolo. 
Gli approcci morfocritici e storici ai miracoli, pur im- 
portanti e validi, non sono gli unici mezzi per interpre- 
tare i miracoli evangelici. La critica biblica contempo- 
ranea, con il suo tentativo di perfezionare la metodolo- 
gia morfocritica, ha usato una varietà di altre metodolo- 
gie per scandagliare il significato di questi racconti. La 
critica redazionale (+ Critica del NT, 70:80) e la critica 
letteraria o narrativa (++ Ermeneutica, 71:55.67) hanno 
dimostrato che ogni evangelista ha inserito i miracoli in 
una prospettiva teologica generale e in una presentazio- 
ne letteraria complessiva, aggiungendo dimensioni nuo- 
ve ai racconti stessi (— 114; J. DONAHUE, Way 18 
[1978] 252-262; KEE, Miracle, 174-251; D. STANLEY, 
Way 18 [1978] 272-286). L'uso degli strumenti dell’an- 
tropologia culturale e della sociologia ha portato ad 
una nuova consapevolezza delle dimensioni simboliche 
del corpo e dei tabù connessi con la malattia (e la gua- 
rigione) nel mondo antico (cf. DOUGLAS, Pur:ty [trad. 
it. cit.]; MALINA, New Testament, 122-152; J. PILCH, 
BTB 11 [1981] 108-113; 15 [1985] 142-150). La guari- 
gione del lebbroso in Mc 1,40-45 o quella della donna 
curva in Lc 13,10-17, per esempio, implicano non solo 
una dimostrazione visibile della potenza di Gesù, ma il- 
lustrano la natura complessiva della sua missione. Fe- 
nomeni come la possessione diabolica e l’esorcismo 
possono avere un significato sociale e politico oltre 
quello esplicitamente religioso. Nell’esorcismo dell’in- 
demoniato di Gerasa (Mc 5,1-20), all'uomo posseduto e 
disumanizzato da «Legione» (una parola che origina- 
riamente può aver implicato il significato dell’impoten- 
za del popolo sotto l'occupazione romana) vengono 
conferiti pieni poteri come seguace di Gesù ed annun- 
ciatore del vangelo (P.W. HOLLENBACH, JAAR 49 
[1981] 567-588). Anche l’attenzione alle dinamiche psi- 
cologiche e sociali della malattia è stata istruttiva per 
interpretare il significato dei racconti di guarigione. La 
malattia evidenzia l’isolamento degli esseri umani e i 
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confini che spesso stanno tra la vita e la morte, il puro e 
l’impuro, l’iniziato e l’estraneo (P. BORGEN, ST 35 
[1981] 91-106; SEYBOLD - MUELLER, Sickmess, 9-13; 
EMPEREUR, Prophetic, 141-201). Nei miracoli sia il sup- 
plicante che il guaritore aggrediscono i confini del ‘pos- 
sibile’ e del ‘razionale’ per rivelare una realtà nuova 
raggiungibile attraverso la potenza di Dio (THEISSEN, 
Miracle, 300-302). Non è un caso che alcune storie di 
miracolo implichino un contatto di Gesù con i pagani 
ed essi probabilmente venivano usati nella chiesa pri- 
mitiva per rafforzare la comunità giudeo-cristiana nella 
sua lotta per diffondere il vangelo nel mondo pagano 
(cf. Mc 7,24-30; Mt 8,5-13; Lc 8,26-39). Poiché i mira- 
coli erano rivelatori, queste azioni di Gesù venivano vi- 
ste non solo come eventi passati, ma come un mandato 
divino per la missione universale della Chiesa. 

111 (III) Significato dei miracoli nei Vangeli. 
Non v'è dubbio che molti dei racconti di miracolo ab- 
biano un certo interesse apologetico, in quanto voglio- 
no affermare la potenza e la missione straordinarie di 
Gesù (D. DENNISON, BTB 6 [1976] 190-202). Ma i mi- 
racoli di Gesù non erano solo o principalmente una 
conferma esterna del suo messaggio; piuttosto, il mira- 
colo era il veicolo del messaggio. Essi sono «storie di 
rivelazione» (THEISSEN, Miracle, 291-301; PESCH, Jesa). 
L'una accanto all’altra, la parola e l’azione miracolosa 
esprimevano l’avvento del potere salvifico di Dio. 

112 (A) Sinottici. Nei vangeli sinottici sono evi- 
denti i molti aspetti degli esorcismi e delle guarigioni. 
La descrizione del ministero di Gesù comprende sia la 
predicazione sia le guarigioni o gli esorcismi (Mc 3,7- 
12; Mt 4,23; At 10,36-38). Questo ministero, centrato 
sull’instaurazione dell'imminente regno di Dio, implica 
la distruzione del dominio di Satana sul mondo; infatti 
fin dall'ingresso del peccato e della morte nel mondo, 
Satana ha conservato un certo dominio sulla natura e 
sull’uomo. I miracoli furono l’arma principale di Gesù 
nella lotta contro Satana (Mc 3,22-27), sconfiggendo la 
potenza del male e liberando l’umanità; ecco perché un 
miracolo è una djnarzis o ‘atto di potenza’. L'espulsio- 
ne dei demoni è l'esempio più evidente dell’uso dei mi- 
racoli per distruggere il potere di Satana: «Se io scaccio 
i demoni per virtù dello Spirito di Dio, è certo giunto 
fra voi il regno di Dio» (Mz 12,28; Lc 11,20). Insieme 
con la diretta espulsione dei demoni, la guarigione di 
malattie è un altro aspetto della guerra contro Satana 
(Lc 13,32), perché la malattia era parte dell’oscuro re- 
gno di Satana (KASPER, Jesus, 95-99 [trad. it. cit.]). Nel 
risuscitare i morti e anche nel soggiogare calamità na- 
turali come le tempeste (si noti che in Mc 4,39 Gesù si 
rivolge al vento come se esso fosse un demonio), Gesù 
dimostra la potenza di Dio sul demoniaco (SABOURIN, 
BTB 14 [1974] 115-175). 

113  Oltreamettereinrilievo i miracoli principal- 
mente come mezzi per instaurare il regno di Dio, i si- 
nottici ci mostrano anche che Gesù a volte attribuisce 
alle proprie azioni miracolose un significato simbolico. 
La risposta data ai discepoli del Battista (M 11,4-6) 
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mostra che i miracoli adempivano le profezie di Isaia 
sui giorni futuri (Is 61,1-3; 35,5-6; 26,19); la moltiplica- 
zione dei pani realizza la promessa di Ezechiele (Ez 
34,11; Mc 6,34) che Dio come un pastore pascerebbe il 
suo gregge; la pesca abbondante (Lc 5,1-11) fu un’azio- 
ne profetica simbolica di come la parola di Dio avreb- 
be attirato gli uomini; il miracoloso isterilimento del- 
l’albero di fico (Mc 11,12-14.20-25) è presentato come 
un segno della condanna del giudaismo contro il Tem- 
pio di Gerusalemme (D. SENIOR, The Passion of Jesus 
in the Gospel of Mark [Wilmington 1984] 24-28). 

114 In qualche caso Gesù stesso può avere usato 
le proprie azioni miracolose come segni profetici (M. 
TRAUTMANN, Zeichenbafte Handlungen Jesu: Ein Bei- 
trag zur Frage nach dem geschichilichen Jesu [FB 37, 
Wirzburg 1980]), ma senza dubbio gran parte di que- 
sto uso simbolico dei miracoli si può far risalire alla 
chiesa primitiva e agli evangelisti stessi. Così, in Mc 
8,22-26 l’apertura degli occhi del cieco da parte di Ge- 
sù diventa per Mc un racconto di discepolato in cui la 
vista ritrovata di Bartimeo è la metafora della fede au- 
tentica in Gesù (P. ACHTEMEIER, Sezzeza 11 [1978] 115- 
145; — Marco, 41:54). Il racconto di M: della tempe- 
sta sedata non solo rivela il potere divino di Gesù sul 
caos del mare, ma per mezzo di uno speciale materiale 
petrino l’evangelista riflette anche sul suo tema specifi- 
co della «poca fede» (M/ 14,22-33; H.J. HELD, 
«Matthew as Interpreter of the Miracle Stories», in G. 
BORNKAMM et al., Tradition and Interpretation in 
Matthew [Philadelphia 1963] 204-206; PNT 80-83). 
Nella versione lucana della chiamata dei primi discepo- 
li (Le 5,1-11), la pesca miracolosa che precede l'invito 
rivolto a Simone esprime la teologia di Lc, in cui la po- 
tenza delle parole e delle azioni di Gesù attirano a lui 
la gente (P. ACHTEMEIER, in C.H. TALBERT [ed.], Per- 
spectives on Luke-Acts [Danville VA 1978)). Ogni van- 
gelo sinottico, quindi, usa il ‘segno’ rivelatorio poten- 
ziale nei racconti di miracolo come un veicolo per co- 
municare le riflessioni dell’evangelista sull’identità di 
Gesù e sul significato della vita cristiana. 

115 (B) Giovanni. Sebbene siano meno numerosi 
di quelli narrati nei sinottici, i miracoli in Gv (solo sette 
narrati in particolare e relativamente pochi sommari) 
sono completamente integrati nella prospettiva teologi- 
ca complessiva del vangelo. C'è poca accentuazione dei 
miracoli in quanto capaci di vincere Satana (non vi sono 
esorcismi) e di instaurare il regno di Dio, dal momento 
che quest’ultimo tema in pratica è assente nella teologia 
giovannea. Tuttavia, il fatto che il Gesù giovanneo allu- 
da ai suoi miracoli come &g4, «opere» (5,36 ecc.), mo- 
stra che il miracolo è una parte integrante della missione 
affidata a Gesù dal Padre (5,17; 14,10), e in realtà una 
continuazione delle ‘opere’ di Dio nell’AT, come la crea- 
zione (Ger 2,2) e l'esodo (Es 34,10; Sal 66,5). 

116  Ilnarratoreedaltri personaggi in Gv alludo- 
no ai miracoli di Gesù come serzéia, «segni» (> Teolo- 
gia giovannea, 83:55-57); e in realtà l'elemento simboli- 
co del miracolo, secondario nei sinottici, diviene pri- 
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mario in Gv. Miracoli fisici sono usati per significare 
una verità spirituale. Alcuni hanno ipotizzato che Gv 
abbia inserito una «fonte di segni» (una raccolta dei 
miracoli di Gesù; + Giovanni, 61:2) nel suo vangelo, 
reinterpretando storie che originariamente avevano lo 
scopo di dimostrare l'identità messianica di Gesù così 
che essi venivano ora ad affermare la più elevata cristo- 
logia di Gv, che proclamava Gesù l’unico rivelatore di 
Dio. Mentre l’ipotesi di una fonte di segni continua ad 
essere discussa, non vi sono dubbi che i racconti di mi- 
racolo siano messi al servizio della cristologia di Gv. La 
miracolosa abbondanza di vino - il primo dei ‘segni’ di 
Gesù — a Cana rivela la «gloria» di Gesù ai discepoli 
(Gv 2,11). La risurrezione di Lazzaro illustra l'identità 
di Gesù come «la risurrezione e la vita» (11,25-26). La 
vita restituita al figlio dell’ufficiale regio (4,50.51.53) è 
simbolo della vita dello Spirito che sarà data attraverso 
la morte e risurrezione di Gesù (5,21-24). La conversa- 
zione in 9,35-41 mostra che l’interesse primario non sta 
nel fatto che il cieco abbia riacquistato la vista fisica, 
ma nel suo pervenire alla visione spirituale di fede, resa 
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possibile da Gesù, «luce del mondo» (Gv 9,5; cf. BG] 
525-532). Lo sfondo dell’uso che Gv fa del termine ‘se- 
gni’ si può trovare nella designazione dei miracoli di 
Mosè (Es 10,1; Nwz 14,11.22) e nell’uso frequente di 
azioni simboliche da parte dei profeti. Così, con buona 
pace di Bultmann, il concetto evangelico di miracolo 
ha uno sfondo veterotestamentario (D. STANLEY, Way 
18 [1978] 272-286). 

117 (C) Atti. I miracoli descritti negli Atti non 
rientrano nello scopo di questo articolo. Possiamo 
semplicemente accennare che i miracoli di Pietro, di 
Paolo (quelli di Paolo sembrano piuttosto modellati su 
quelli di Pietro) e di altri apostoli sono dello stesso ge- 
nere dei miracoli operati da Gesù, p. es., guarire i para- 
litici e gli infermi, riportare i morti in vita, ecc. Essi so- 
no compiuti nel nome di Gesù (A 3,6) e rappresenta- 
no la continuazione della potenza del regno di Dio, 
inaugurata da Gesù (— Atti, 44:29; cf, E NEIRYNCK in 
Les Actes des Apétres [ed. J. Kremer, BETL 48, Gem- 
bloux 1979] 169-213; R.F O’TOOLE, The Unity of 
Luke's Theology [GNS 9, Wilmington 1984] 51-53). 
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120 (I) Realtà della risurrezione. La risurrezione 
di Gesù dai morti fu diversa da tutti gli altri ritorni in 
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vita menzionati nella Bibbia. Nel NT Lazzaro, la figlia 
di Giairo e il figlio della vedova di Nain sono descritti 
come ritornati all'esistenza umana ordinaria; non c’è 
nessun accenno che essi fossero glorificati o che non 
dovessero morire più. Gesù invece è descritto come 
vincitore della morte, come colui che ritorna immorta- 
le in gloria e potenza. La risurrezione di Gesù fu il su- 
premo intervento di Dio nell'esistenza umana, il mira- 
colo supremo. Nessuna meraviglia quindi che, da un 
lato, la risurrezione sia divenuta uno dei principali ar- 
gomenti apologetici per la verità del cristianesimo e, 
dall’altro, la realtà della risurrezione sia stata messa in 
dubbio. 

Come per i miracoli, comunque, la continua intera- 

zione dell’apologetica nello studio della risurrezione ha 
avuto cattivi effetti (> 91). Si è data l’impressione che 
l’importanza principale della risurrezione fosse di esse- 
re una prova, mentre la salvezza del genere umano era 
stata interamente compiuta sulla croce. Studiosi come 
Durrwell e Stanley hanno cercato di rivendicare il valo- 
re salvifico della risurrezione come suo ruolo principa- 
le. Passione, morte, risurrezione e ascensione di Gesù 
costituiscono un'unica azione indissolubile per la sal- 
vezza dell’uomo, come Paolo implicitamente riconob- 
be in Rex 4,25 quando disse che Gesù «è stato messo a 
morte per i nostri peccati ed è stato risuscitato per la 
nostra giustificazione». La vita a cui Gesù fu restituito 
con la risurrezione è la vita eterna, che egli ora può 
condividere con coloro che credono in lui. Proprio con 
questa comprensione teologica, e non primariamente 
con intento apologetico, Paolo esclamava: «Ma se Cri- 
sto non è risuscitato allora è vana la nostra predicazio- 
ne e anche la vostra fede» (1 Cor 15,14; — Teologia 
paolina, 82:58-60; cf. KESSLER, Swchf, sulla risurrezione 
come tema teologico). 
121 Tuttavia, una volta collocata nel centro di in- 
teresse secondario che le si addice, la questione del va- 
lore apologetico della risurrezione non può essere tra- 
scurata. Il NT non pretende che qualcuno abbia visto 
la risurrezione e non fa alcun tentativo per descriverla, 
come fa il Vangelo di Pietro (= Apocrifi, 67:72). Per- 
ciò, la realtà della risurrezione corporea dipende dalla 
mancanza del corpo o dalla tomba vuota e, soprattutto, 
dalla validità delle esperienze di quelli che proclamaro- 
no di aver veduto Gesù risorto. La critica razionale 0 
progressista del secolo scorso cercò di screditare i rac- 
conti della risurrezione come dimostrativi o di una fro- 
de apostolica (gli apostoli inventarono le storie; essi ru- 
barono il corpo) o della credulità e confusione mentale 
degli apostoli (egli non era morto ma in coma; le tom- 
be furono confuse; allucinazioni furono erroneamente 
prese per apparizioni reali). Rimandiamo il lettore alla 
diligente confutazione di questi attacchi in libri apolo- 
getici che fanno testo (cf. MORISON, Who Moved). 

È interessante qui far rilevare che alcuni di questi 
attacchi erano già in corso nel I secolo e hanno lasciato 
il segno negli strati più tardi dei racconti neotestamen- 
tari della risurrezione, che cercarono di rispondere agli 
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attacchi. L'asserzione che gli apostoli mentivano nel 
pretendere di aver veduto Gesù risorto mentre gli altri 
non lo vedevano è implicita nella spiegazione di Pietro 
in A 10,41. L'accusa che gli apostoli avessero rubato il 
corpo è attribuita ai sacerdoti e ai farisei in M 28,13 
(cf. 27,64) e Matteo tenta di confutarla con il racconto 
delle guardie alla tomba. L'insinuazione che gli apostoli 
fossero troppo creduli provocò probabilmente il conti- 
nuo accenno al fatto che dapprima non credettero che 
Gesù fosse veramente risorto (M/ 28,17; Lc 24,11.37; 
Mc 16,11.14; Gv 20,25). Un’accentuazione apologetica 
sulle qualità corporee e tangibili del Gesù risorto è il 
motivo dell’insistenza sul fatto che egli mangiò del cibo 
(Lc 24,41-43; At 10,41) e che le sue ferite poterono es- 
sere verificate dagli apostoli (Lc 24,39; Gv 20,24-28). 
Apparentemente, la tomba vuota ebbe poca parte nel- 
l’apologetica del NT, sebbene costituisca lo sfondo dei 
racconti del mattino di Pasqua. Secondo Giovanni 
(20,2), il semplice fatto della tomba vuota suggerisce a 
Maria Maddalena solo che il corpo sia stato rubato. Ci 
sono possibili indicazioni che l’idea della tomba vuota 
fosse implicita nella più antica predicazione, p. es., nel- 
l’accenno alla sepoltura in 1 Cor 15,4; nel paragone 
suggerito in Az 2,29-31. 


(Per una difesa dell'antichità e importanza del ricordo della 
tomba vuota, cf. R.H. FULLER, BR 4 [1960] 8-24; W. NAUCK, 
ZNW 47 [1956] 243-267; H.E voN CAMPENHAUSEN, Tradittor 
and Life in the Church [Philadelphia 1968] 42-89; W.L. 
CRAIG, NTS 31 [1985] 39-67). 


122 Nella prima metà del xx secolo, per impulso 
dell’Orpbeus di S. Reinach, del 1909, fu organizzato un 
nuovo assalto alla realtà della risurrezione attraverso lo 
studio comparato delle religioni (+ Critica del NT, 
70:39). Fu proposta la tesi che i primi cristiani, consa- 
pevolmente o inconsapevolmente, avessero adattato la 
storia di Gesù alle leggende pagane e ai culti misterici 
attorno agli dèi che morivano e risuscitavano (Attis, 
Adone, Osiride, Dioniso). Ma gli apologisti fecero su- 
bito rilevare che, anche se Gesù può essere risorto in 
primavera, la sua morte e risurrezione non ebbe nulla a 
che fare con il ciclo naturale del letargo invernale e del- 
la fioritura primaverile che si celava dietro i paralleli 
suggeriti. Per i particolari sulla storia dell’apologetica 
della risurrezione, vedi le opere di De Haes, Martini e 
Craig nella bibliografia. 

123 Unaltrotentativo (p. es. H. Grass) di spiega- 
re la risurrezione in termini diversi da quelli della rein- 
tegrazione corporea è centrato sulla teoria che l’auten- 
tica fede dei giudeo-cristiani nella vittoria di Gesù sulla 
morte poteva essere espressa da una mentalità ebraica 
solo in termini di risurrezione corporea, poiché la ri- 
surrezione del corpo era la sola forma di immortalità 
che i discepoli conoscessero. Realmente Gesù era stato 
glorificato; e poiché la felicità spirituale era inconcepi- 
bile senza il corpo, la glorificazione di Gesù fu descrit- 
ta come una risurrezione. Così la risurrezione del cor- 
po diventa simbolo di una verità spirituale. 
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Di fatto, però, la risurrezione corporea non fu il so- 
lo modo con cui il giudaismo espresse la vittoria di Ge- 
sù sulla morte; cf. G.W. NICKELSBURG, Resurrection, 
Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judai- 
sim (HTS 26, Cambridge MA 1972); R. MARTIN- 
ACHARD, DBSup 10,437-487, spec. 471ss.; PERKINS, Re- 
surrection, 37-66. Inoltre, la grande astuzia supposta da 
parte dei discepoli nella teoria ora menzionata e la dif- 
ficoltà di conciliare questa teoria con la primitiva insi- 
stenza sul fatto che degli uomini videro Gesù risorto 
hanno reso cauti alcuni critici di fronte ad un approc- 
cio puramente simbolico alla risurrezione. È evidente 
che Paolo credeva non solo di aver visto egli stesso Ge- 
sù risorto (Ga/ 1,12.16) ma che molti altri lo avessero 
visto (1 Cor 15,5-8). Ciò ha portato a suggerire una di- 
stinzione tra l’esperienza di ‘vedere’ Gesù e l’interpre- 
tazione di quell’esperienza come risurrezione di Gesù 
(p. es., Marxsen). 

124  Pannenberghaosservato che alcuni punti in- 
teressanti contrastano con un atteggiamento disinvolto 
verso la storicità della risurrezione. Egli insiste nel dire 
che qui non si tratta semplicemente della rianimazione 
di un cadavere. Non c'è solo il fatto fisico che imme- 
diaramente dopo la morte cominciano irreversibili pro- 
cessi di dissoluzione, ma — e questo è il punto essenzia- 
le — gli autori del NT sembrano pensare più a una tra- 
sformazione che a una rianimazione. Paolo, che traccia 
una stretta analogia tra la risurrezione di Gesù e la fu- 
tura risurrezione dei morti (1 Cor 15,12), accentua for- 
temente le caratteristiche della trasformazione che ha 
luogo con la risurrezione. Ciò che è morto era corrutti- 
bile, debole e mortale; ciò che risorge è incorruttibile, 
glorioso e immortale (15,42-43.52-54). In breve: «Si se- 
mina un corpo animale, risorge un corpo spirituale» 
(15,44; cf. M.E. DAHL, The Resurrection of the Body 
[SBT 36, London 1962]). Tuttavia, se il NT mette in ri- 
lievo che quello che fu visto era un Gesù radicalmente 
trasformato, era però Gesà colui che fu visto. Certo, la 
storia della tomba vuota sembra rappresenti uno strato 
di tradizione molto diverso da quello dei racconti delle 
apparizioni di Gesù; ma la predicazione della risurre- 
zione fatta dai discepoli (e quindi la loro comprensione 
della risurrezione) presuppone che la tomba fosse vuo- 
ta (> 121). Questa predicazione sarebbe stata subito 
confutata, se vi fosse stata una qualsiasi tradizione di 
una tomba in cui fosse rimasto il corpo di Gesù. Nem- 
meno gli ebrei che cercavano di confutare i seguaci di 
Gesù insinuarono mai l’idea che la tomba non fosse 
vuota. E questo concetto di una tomba vuota contri- 
buisce a confermare la continuità tra il Gesù del mini- 
stero terreno e il Gesù trasformato visto dai discepoli. 

125 PANNENBERG («Did Jesus», 135) dice: «Ac- 
cadde qualcosa per cui i discepoli in queste apparizioni 
si trovarono di fronte a una realtà che anche nel nostro 
linguaggio non si può esprimere in altro modo che con 
l’espressione simbolica e metaforica della speranza ol- 
tre la morte, la risurrezione dai morti. Mi si intenda be- 
ne: solo il nome che noi diamo a questo evento è sim- 
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bolico, metaforico, ma non la realtà dell’evento stesso. 
Quest'ultimo è così assolutamente unico che noi non 
abbiamo per esso altro nome che l’espressione metafo- 
rica dell'attesa apocalittica. In questo senso, la risurre- 
zione di Gesù è un evento storico, un evento che real- 
mente accadde in quel tempo». 

Lasceremo ai teologi il compito di valutare che cosa 
sia analogico e che cosa sia letterale nei concetti genera- 
li di ‘vita’ dopo la morte e di risurrezione di un corpo. 


(Come esempi, cf. PANNENBERG, W., Jesus — God and Man 
[Philadelphia 1968] 66-114; FiorENZA, F.S., Foundational 
Theology [New York 1984] 5-55; GALVIN, J.P., TS 49 [1988] 
25-44; PERKINS, Resurrection, 391-452). 


126 — Per quanto riguarda la testimonianza biblica, 
da un lato, secondo il NT i discepoli proclamavano di 
aver veduto il Gesù che era stato crocifisso e deposto 
nel sepolcro. (In questa luce, noi riteniamo biblicamen- 
te irresponsabile pretendere che la fede cristiana nella 
risurrezione sia indipendente dalla questione di sapere 
se Gesù giace o no sepolto in Palestina: la fede cristiana 
nella risurrezione è in continuità con la fede apostolica 
nella risurrezione, e non c'è alcuna prova che i primi te- 
stimoni assumessero una simile posizione di indifferen- 
za verso il corpo nella tomba). D'altra parte, è detto ri- 
petutamente nel NT che il Gesù risorto era diverso 
(«sotto altro aspetto», Mc 16,12) e piuttosto irriconosci- 
bile (Lc 24,16; Gv 20,14; 21,4). Ogni soluzione del pro- 
blema, se vorrà assecondare la testimonianza biblica, 
dovrà prendere in considerazione l'elemento di conti- 
nuità e l'elemento di mutamento e di spiritualizzazione. 
127 (I1) Differenze nei racconti della risurrezio- 
ne. Nel racconto della passione ciascuno dei vangeli 
presenta una storia continua, l'ordine generale della 
quale è singolarmente parallelo in tutti e quattro. (È 
questa la ragione per supporre che il racconto della 
passione sia stato una delle prime parti della tradizione 
del vangelo a prender forma). Ma la tradizione della ri- 
surrezione consiste in apparizioni isolate, con poco ac- 
cordo tra i vari vangeli su circostanze e particolari. Un 
attento studio del grafico annesso mostra come siano 
numerose le varianti. Nel grafico facciamo due ipotesi 
critiche fondamentali: la prima, che Mc 16,9-20 non è 
opera di Marco, ma è una compilazione più tarda, in 
parte da materiale simile a Lc, aggiunta al vangelo: 
l'“Appendice marciana’ (+ Marco, 41:109; cf. W.R. 
FARMER, The Last Twelve Verses of Mark [New York 
1974]; J.C. THoMAas, JETS 26 [1983] 407-419); la se- 
conda, che Gv 21, sebbene composto all’interno della 
scuola giovannea, può non essere opera dello scrittore 
del resto di Gv, così che, nonostante il tentativo reda- 
zionale di rendere Gv 20 e 21 consecutivi, questi rap- 
presentano narrazioni indipendenti sulle apparizioni di 
Gesù. (Cf. R.E. Brown, «John 21 and the First Appea- 
rance of the Risen Jesus to Peter», in DHANIS [ed.], Re- 
surrexit, 246-265). 

128 Concentriamocisulle narrazioni di apparizio- 
ni ai Dodici. È evidente che vi sono tradizioni collegate 
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con due località diverse. Apparizioni in Gerusalerzze 
sono testimoniate da Lc 24, Gv 20 e dall’Appendice 
marciana; apparizioni in Galilea sono testimoniate da 
Mi 28, Gv 21, e presumibilmente da Mc (cf. 16,7; 
14,28). Che una tale duplice tradizione esista anche nei 
vangeli apocrifi e in altri documenti è stata la tesi di E. 
LOHMEYER, Galilda und Jerusalem (Gotringen 1936) 6- 
7. (Sulla tesi sostenuta da E. Lohmeyer di uno speciale 
cristianesimo galileo, cf. G. STEMBERGER, in W.D. DA- 
VIES, The Gospel and the Land [Berkeley 1974] 409- 
438; anche S. FREYNE, Galilee [Wilmington 1980] 344- 
391). 

Nessuna delle due tradizioni si mostra minimamen- 
te consapevole di una tradizione di apparizioni nell’al- 
tra località. I racconti di Gerusalemme lasciano poco o 
nessuno spazio per successive apparizioni in Galilea. 
Le 24,50 descrive il congedo di Gesù dai suoi discepoli 
collocandolo presso Betania, appena fuori di Gerusa- 
lemme, nella notte di Pasqua, e l’Appendice marciana 
ha la stessa descrizione. Un esame di come Lc 24,6 mo- 
difichi il significato di Mc 16,7 sembrerebbe indicare il 
desiderio da parte di Luca di evitare ogni menzione di 
apparizioni in Galilea. Certo, in Af 1,3 c'è una prova 
della consapevolezza di Luca di un più lungo periodo 
di apparizioni dopo la risurrezione; ma non si fa men- 
zione della Galilea, e l’ascensione ha luogo nell’area di 
Gerusalemme (1,12). In Gv abbiamo apparizioni dopo 
la risurrezione per un periodo di otto giorni (20,19.26), 
e poi il vangelo giunge a termine (20,30-31). 

I racconti di Galilea sembrano escludere precedenti 
apparizioni ai Dodici in Gerusalemme. La direttiva 
dell’angelo in Mc 16,7 e Mt 28,7 ordina ai discepoli di 
andare in Galilea per vedere Gesù, un ordine che 
avrebbe poco senso, se essi dovessero vederlo prima in 
Gerusalemme. Quando Gesù appare ai discepoli sulla 
montagna in Galilea (M/ 28,16-17), dubitano; e gli altri 
vangeli riferiscono questa esitazione alle apparizioni 
iniziali (Lc 24,37; Gv 20,25; Mc 16,13.14). Ci sarebbe 
poca ragione di dubbio se essi lo avessero già visto a 
Gerusalemme. Il redattore che aggiunse il c. 21 a Gv 
fece in modo che le apparizioni in Galilea sembrassero 
successive a quelle in Gerusalemme, per mezzo dei ver- 
setti che necessariamente aggiunse per cucire insieme i 
due racconti (21,1.14). Ma è del tutto evidente dal rac- 
conto stesso dell’apparizione in Galilea (21,4.7) che i 
discepoli vedono Gesù per la prima volta. 

129  Gliscrittori di vite concordate di Gesù han- 
no imposto un proprio ordine di successione alla testi- 
monianza evangelica: Gesù prima apparve ai Dodici in 
Gerusalemme per una settimana; poi, per qualche ine- 
splicabile ragione, essi si recarono in Galilea dove egli 
apparve loro sulla riva del mare e sulla montagna; e fi- 
nalmente ritornarono a Gerusalemme, dove Gesù ap- 
parve loro prima dell’ascensione. Una tale successione 
dei fatti fa violenza alla testimonianza del vangelo, co- 
me ha dimostrato DESCAMPS («Structure», 737-739). Se 
ci si deve arrischiare ad andare oltre tale testimonianza 
per stabilire una successione, allora (dopo la scoperta 
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della tomba vuota a Gerusalemme, e forse dopo le ap- 
parizioni di Gesù alle donne in Gerusalemme e ai di- 
scepoli ‘minori’ sulla strada di Emmaus) si potrebbero 
collocare le apparizioni ai Dodici in Galilea prima delle 
apparizioni ad essi in Gerusalemme, un ordine dei fatti 
che non è escluso nei racconti di Galilea. Il tentativo 
lucano e giovanneo di far avvenire la principale appari- 
zione ai Dodici nel giorno di Pasqua è probabilmente 
una costruzione dettata da interessi teologici più che 
storici. 

Ma la risposta più biblica è di riconoscere che il te- 
sto non ci permette di stabilire una sicura successione 
degli avvenimenti. Ogni tradizione nei vangeli si accen- 
tra su un'apparizione più importante ai Dodici, nella 
quale essi sono investiti della loro futura missione (M£ 
28,19; Lc 24,47-49; Mc 16,15; Gv 20,21; 21,15-17 e il 
simbolismo della pesca). Ogni tradizione dà l’impres- 
sione che Gesù appaia loro per la prima volta, donde il 
dubbio e la rassicurazione. Perciò Descamps ha ragio- 
ne nel sostenere che in un certo modo, per quanto ri- 
guarda la sostanza, tutti i vangeli narrano la stessa appa- 
rizione ai Dodici. 

130 Come poté avvenire che un evangelista nar- 
rasse apparizioni solo in Gerusalemme o solo in Gali- 
lea e che non ci fosse un tentativo di stabilire un ordine 
di successione di tutte le apparizioni post-risurrezionali 
di Gesù? TAYLOR (FGT 59-62) fa un'interessante con- 
gettura. Nel predicare la risurrezione, l'essenziale era 
una testimonianza che un ben conosciuto testimone 
apostolico avesse veduto Gesù. Nella risurrezione non 
c’era una catena di eventi correlati come c’era nella 
passione. Così, nel primitivo kerygma paolino della ri- 
surrezione (1 Cor 15,5-7) sono solo elencati i nomi di 
coloro ai quali Gesù apparve, e non è menzionata alcu- 
na località. Ogni comunità avrebbe conservato la me- 
moria di un’apparizione di Gesù a persone note a quel- 
la comunità. Le importanti comunità cristiane palesti- 
nesi di Gerusalemme e di Galilea avrebbero conservato 
la memoria di apparizioni con riferimenti locali, o for- 
se, se la teoria di Descamps è giusta, avrebbero adatta- 
to al rispettivo ambiente locale quell’apparizione fon- 
damentale ai Dodici. I singoli evangelisti attinsero al- 
l’una o all’altra di queste tradizioni locali a loro dispo- 
sizione, forse ignorando l’esistenza di altre tradizioni. 
131 (III) Problemi speciali. Qui dobbiamo fare 
una scelta e possiamo solo suggerire la direzione della 
risposta. 

(A) La conclusione perduta di Marco? Si 
suppone comunemente che Mc una volta terminasse 
con un'apparizione in Galilea simile a quella narrata in 
Mi, e che sfortunatamente questa conclusione sia stata 
smarrita. Ci sono, tuttavia, difficoltà; p. es., il fatto che 
Le non mostri di conoscere apparizioni in Galilea può 
significare che la versione di Mc a sua disposizione fos- 
se già senza la supposta conclusione. Lohmeyer ha sug- 
gerito l’idea che Mc non contenesse apparizioni dopo 
la risurrezione e che la promessa che i discepoli avreb- 
bero visto Gesù in Galilea (16,7) si riferisse alla parusia 
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LE VARIANTI NEI RACCONTI DELLE APPARIZIONI DEL RISORTO 





Mc 16,1-8 Mt 28,1-20 Le 24 Mc 16,9-20 Gv 20 
ALLA TOMBA 
di buon’ora; presto; presto; 
TEMPO 1° giorno 1° giorno 1° giorno della 1° giorno 1° giorno 
della settimana; della settimana; settimana; della settimana della settimana; 
sole sorto all’alba di buon mattino ancora buio 
Maria Maddalena; Maria Maddalena; Maria Maddalena; Maria Maddalena; Maria Maddalena; 
DONNE Maria, madre di l’altra Maria Maria, madre di un'altra? («noi» 
Giacomo; Giacomo; alv. 2) 
Salome Giovanna; altre 
comprarono profumi 
Scopo profumi; preparati 
andarono andarono il venerdì; 
per fare a vedere portarono 
le unzioni il sepolcro gli aromi 
terremoto; pietra ribaltata; Gesù pietra tolta; 
FENOMENI angelo disceso; due uomini (più tardi) 
VISIVI pietra ribaltata; egli ribaltò la in piedi due angeli 
giovane seduto pietra; vi sedette (all'interno); seduti dentro 
dentro, a destra sopra (all’esterno) —angeli (v. 23) 
il giovane disse: l'angelo disse: gli uomini (più tardi) 
Non temete; Non temete; fecero domande gli angeli 
CONVERSAZIONE Gesù è risuscitato; Gesù è risuscitato;  ricordarono domandarono: 
dite ai discepoli dite ai discepoli la profezia Perché piangi? 
che egli li precede cheegliliprecede fatta inGalilea Ella pensava che 
in Galilea in Galilea il corpo fosse stato 
portato via 
fuggirono uscirono tornarono andò e riferì andò e riferì 
RELAZIONE tremanti; in fretta indietro; ai discepoli a Pietro 
DELLE DONNE non dissero niente con timore per riferirono agli e all’altro 
a nessuno riferire ai Undici e agli altri discepolo’ 
discepoli 
Gesù si fece Gesù apparve (più tardi 
loro incontro; prima a Maria Gesù apparve a 
esse abbracciarono Maddalena Maria Maddalena. 
i suoi piedi; egli Ella lo toccò; 
ripeté il messaggio egli parlo della 
riguardo alla Galilea sua ascesa) 
APPARIZIONI [Pietro corse Pietro e 
DI GESÙ al sepolcro; il discepolo 
vide i lini sepolcrali; corsero al sepolcro; 
tornò a casa]. videro i lini 
Il Signore apparve sepolcrali; 
a Simone (v, 34) tornarono a casa 
credendo 
Maria tornò e vide 
Gesù come sopra 
descritto 
Gesù apparve Gesù apparve a due 
STRADA DI a due discepoli di loro che erano in 
CAMPAGNA sulla strada di cammino verso la 
Emmaus campagna 
apparve agli infine agli Undici apparve 
Undici ai discepoli meno 
a cena a tavola Tommaso a cena 
la sera di Pasqua la sera di Pasqua 
GERUSALEMME ile zaini ti LA alain ad a ue 
una settimana dopo 
ai discepoli 
con Tommaso 
agli Undici Gv 21 
GALILEA su un monte a sette discepoli sul 
lago di Tiberiade 
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(una tesi giustamente respinta nei commenti a Mc di 
Taylor [p. 608], di Haenchen [p. 546] e di Schweizer 
[p. 3661). Tuttavia, anche se si pensa che Marco debba 
aver creduto nelle apparizioni post-risurrezionali, in ar- 
monia con tutte le tendenze kerygmatiche primitive del 
NT, è possibile che Mc terminasse senza narrare un’ap- 
parizione specifica, solo con la generica assicurazione 
che il Signore era veramente risorto. Dopo tutto, nono- 
stante il comando angelico di andare in Galilea (v. 7, 
che può essere secondario), 16,8 insiste nel dire che le 
donne non trasmisero quest'ordine, una mancanza che 
può essere collegata con il tema del segreto marciano e 
che può spiegare perché i discepoli non riuscirono a 
comprendere. 


(Per una rassegna degli studi: TROMPF, G.W., AusBR 21 
(1973) 15-26. Per la tesi secondo cui Mc terminava intenzio- 
nalmente con 16,8: BOOMERSHINE, T.E., JBL 100 [1981] 193- 
223; PETERSEN, N.R., 17 34 [1980] 151-166). 


132 (B) Ampliamenti matteani. In Mc 16,4 e in 
Le 24,2 le donne trovano ribaltata la pietra del sepol- 
cro, e sul posto incontrano un uomo, o degli uomini 
(celesti). L’implicazione che il visitatore (o i visitatori) 
celeste avesse rimosso la pietra è esplicitata in M/ 28,1- 
4, che parla delle donne presenti quando l’angelo del 
Signore discende e rovescia la pietra, spaventando le 
guardie poste a guardia del sepolcro. Queste guardie 
(Me 27,62-66; 28,4.11-15) sono assenti dagli altri van- 
geli ed è difficile conciliarle con i racconti di Mc e di 
Le: perché le donne si sarebbero recate al sepolcro con 
profumi, con l’intenzione di rovesciare la pietra (Mc 
16,3), se vi fossero state delle guardie con l’esplicito 
scopo di tener lontana la gente? Altrove M/ sembra far 
ricorso a tradizioni drammatizzate in ambienti popolari 
(i magi e la stella, Erode e i bambini, il suicidio di Giu- 
da, il sogno della moglie di Pilato, la scena di Pilato 
che si lava le mani, la risurrezione dei santi alla morte 
di Gesù: racconti cui M/, come qui, può attribuire una 
funzione apologetica). Il terremoto, le guardie e l’ange- 
lo (gli angeli) appaiono in forma più elaborata nel Van- 
gelo di Pietro. Per una discussione sulla guardia al se- 
polcro, cf. W.L. CRAIG, NTS 30 (1984) 273-281. 

133 (C) Gesù risuscitato o risorto? In circa 19 
passi, principalmente negli scritti paolini, il NT affer- 
ma in modo assolutamente chiaro che Dio Padre (sog- 
getto) risuscitò Gesù (oggetto) dai morti (p. es., 1 Ts 
1,10; 1 Cor 6,14; Gal 1,1). Quindi, la più antica tradi- 
zione che noi conosciamo attribuisce l’azione del risu- 
scitare al Padre. Il verbo che appare nelle narrazioni 
evangeliche (Mc 16,6; Mt 28,6.7; Lc 24,6.34) è éghérthé, 
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un aoristo passivo, forma che normalmente sarebbe 
tradotta «Egli fu risuscitato» — cf. C.FED. MOULE, 
Idiom Book of New Testament Greek (Cambridge 
1963°) 26. Comunque, queste forme passive nella kosmé 
greca possono esser tradotte intransitivamente, con 
una sfumatura attiva: «Egli è risorto» — cf. J.H. Mout- 
TON - N. TURNER, A Grammar of New Testament 
Greek (London 1963) 3,57. Quest'ultima traduzione, 
che sposta su Gesù l’atro della risurrezione, è stata co- 
mune nelle Bibbie cattoliche tradotte dalla Vg perché 
Gerolamo tradusse éghérthé con surrexit, una forma 
attiva. Tuttavia, la traduzione «Egli fu risuscitato» è 
probabilmente da preferirsi nei sinottici, come meno 
cristologicamente tendenziosa e come traduzione lette- 
rale in armonia con la primitiva visione teologica. In 
Gv la teologia si è sviluppata al punto che ci si rende 
conto che Gesù e il Padre agiscono con lo stesso pote- 
re divino (Gv 10,30) e che perciò si può dire che Gesù 
risorse per suo proprio potere (10,17-18). Così l’é 
ghérthé di 2,22, va probabilmente tradotto: «Dopo che 
risuscitò dai morti...». 

134 (D) La risurrezione/ascensione. ‘Ascensio- 
ne’ normalmente evoca l'immagine di Gesù che viene 
innalzato al cielo su una nube dopo 40 giorni (A 
1,3.9). Una tale interpretazione presenta parecchie dif- 
ficoltà: 40 è un numero simbolico nella Bibbia e non 
sempre va preso alla lettera; altri passi implicano un’a- 
scensione a Pasqua (Lc 24,51; Gv 20,17; Mc 16,19); la 
nozione di ascensione al cielo implica un linguaggio fi- 
gurato, per cui il cielo non va realmente concepito co- 
me al di sopra della terra. P. BENOIT (Jesus and she Go- 
spel [New York 1973] 1,209-253) ha fatto una distin- 
zione molto importante nel concetto di ascensione, che 
contribuisce a risolvere il problema. Se si parla del ter- 
mine delle frequenti apparizioni del Gesù risorto, que- 
sto ebbe luogo qualche tempo (si contrappongano i 40 
giorni di A? con il più lungo periodo inteso in 1 Cor 
15,8) dopo la risurrezione, forse nella forma simbolica 
di una levitazione come è descritta in Atti. Se si parla 
di ascensione in senso teologico, cioè come ritorno al 
Padre o come glorificazione in cielo alla destra di Dio, 
questa esaltazione fu parte integrante della risurrezio- 
ne. Gesù risorse dai morti alla gloria, e apparve agli uo- 
mini dopo la risurrezione come qualcuno già glorifica- 
to con suprema potenza (M/ 28,18; Lc 24,26). L'intima 
e immediata connessione tra la risurrezione e l’ascen- 
sione così intesa è esplicita in Gv 20,17ss., e implicita 
in molti altri testi del NT (A? 5,30-31; E/ 4,10; 1 Pe 
3,21-22; Eb 4,14; 1 Tm 3,16). C£. J.A. FITZMYER, TS 45 
(1984) 409-440. 
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(I) IDodici 
(A) Identità dei Dodici ($ 137-46) 

(a) Primo gruppo di quattro: 
Simone e Andrea ($ 138) 
Giacomo e Giovanni ($ 139) 

(b) Secondo gruppo di quattro: 
Filippo, Bartolomeo, Tommaso ($ 149) 
Matteo/Levi ($ 141) 

(c) Terzo gruppo di quattro: 

Giacomo, Giuda, «fratelli» di Gesù 
($ 142-143) 
Simone ($ 144) 
Giuda Iscariota ($ 145) 
Lebbeo/Taddeo/Giuda ($ 146) 

(B) Ruolo dei Dodici ($ 147-148) 

(II) Gli apostoli 

(A) Origine del termine ($ 149-152) 

(B) Alcuni corollari ($ 153-157) 

(a) Apostolo: un titolo post-pasquale ($ 153) 

(b) Apostoli diversi dai Dodici ($ 154) 

(c) I Dodici come apostoli ($ 155-157) 


Struttura. 


137 (I) I Dodici. Il NT dà quattro elenchi di 12 
uomini che Gesù scelse durante il suo ministero per 
stare con lui: Mc 3,16-19; Mt: 10,2-4; Lc 6,14-16; At 
1,13 (senza Giuda Iscariota). Giovanni non dà elenchi, 
ma menziona «i Dodici» (6,67; 20,24). 

(A) Identità dei Dodici. La tavola qui a lato 
riportata dà i nomi che si trovano nei quattro elenchi e 
indica l’ordine in cui essi ricorrono. Si noti che si pre- 
sentano in tre gruppi di quattro. L'ordine all’interno 
dei gruppi varia, ma un nome non passa mai da un 
gruppo all’altro. Forse il raggruppamento era un espe- 
diente mnemonico. 


Zwéòlf Apostel (FRLANT 59, Gòttingen 1961); KRAFT, H., 
«Die Anfinge des geistlichen Amts», TLZ 100 (1975) 81-98; 
KreDEL, E.M., «Der Apostelbegriff in der neueren Exegese», 
ZKT 78 (1956) 169-193.257-305; LIGHTFOOT, J.B., Saznt 
Paul's Epistle to the Galatians (London 1910'°) 92-101; Mo- 
SBECH, H., «Apostolos in the New Testament», ST 2 (1948) 
166-200; MUNCK, J., «Paul, the Apostles, and the Twelve», ST 
3 (1950) 96-110; RENGSTORE, K., «Apostolos», TDNT 1,407- 
447; ROLOFF, J., Apostolat-Verkiindigung-Kirche (Gitersloh 
1965); SCHMITHALS, W., The Office of Apostle in the Early 
Church (Nashville 1969); SCHNACKENBURG, R., «Apostolicity, 
the Present Position of Studies», Qre sr Christ 6 (1970) 243- 
273; STUHLMACHER, P., «Evangelium-Apostolat-Gemeinde», 
KD 17 (1971) 28-45; VILLEGAS, B., «Peter, Philip and James 
of Alphaeus», NTS 33 (1987) 292-294; VOLGESTEIN, H., «The 
Development of the Apostolate in Judaism and Its Transfor- 
mation in Christianity», HUCA 2 (1925) 99-123; von Cam- 
PENHAUSEN, H., Ecclesiastica! Autbority and Spiritual Power in 
the Church of the First Three Centuries (Stamford 1969) 12- 
54. 


Mc Mi Le At 

Simon Pietro 1 1 1 1 
Giacomo di Zebedeo 2 3 3 3 
Giovanni di Zebedeo 3 4 4 2 
Andrea fratello di Pietro 4 2 2 4 
Filippo 5 5 ») 5 
Bartolomeo 6 6 6 7 
Matteo 7 8 7 8 
Tommaso 8 7 8 6 
Giacomo di Alfeo 9 9 9 9 

Taddeo 10 10 

Lebbeo 10* 

Giuda di Giacomo 11 11 
Simone lo Zelota 11 11 10 10 
Giuda Iscariota 12 12 12 


* In alcuni mss. occidentali 


138. (a) Primo GRUPPO DI QUATTRO. Il primo apo- 
stolo menzionato è sempre SIMONE, il cui nome fu 
cambiato in Pietro (il greco Pétros viene da pétra, «roc- 
cia», la traduzione dell’aramaico #é/4’ — Gv 1,42; Mi 
16,18), un cambiamento che ebbe luogo molto presto, 
dal momento che Paolo si riferisce a lui come Cefa, 
non come Simone. Le discussioni circa il ruolo di Pie- 
tro sono state influenzate, consciamente o inconscia- 
mente, dai dibattiti tra cattolici e protestanti sul papa- 
to, ma il PNT offre una valutazione teologica ecumeni- 
ca di tutti i testi neotestamentari al riguardo. (Anche R. 
PESCH, Simron-Petrus [Stuttgart 1980]; TAG 112-124). 
È utile la distinzione tra il ruolo di Pietro durante la 
sua vita (prima del 65 d.C.) e lo sviluppo della sua im- 
magine nei testi del NT scritti dopo la sua morte — la 
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traiettoria petrina. Strettamente associato con Pietro è 
suo fratello ANDREA (Gv 1,40-41). Betsaida è identifi- 
cata come la città di Andrea e di Pietro in Gv 1,44, ma 
i sinottici collocano la casa di Pietro a Cafarnao (M/ 
8,14). Simone e Andrea erano pescatori sul mare di 
Galilea (Mc 1,16). Secondo Gu 1,40, Andrea (e eviden- 
temente anche Pietro; anche A/ 1,22) era un discepolo 
di Giovanni Battista (P.M. PETERSON, Andrew, Brother 
of Simon Peter [NovTSup 1, Leiden 1958]). 

139 GIACOMO e GIOVANNI erano anch'essi pesca- 
tori di Galilea, come era Zebedeo loro padre (Mc 
1,19). Alcuni sono convinti, attraverso un poco plausi- 
bile, complicato confronto, che la «madre dei figli di 
Zebedeo» (Mi 27,56) fosse Salome (Mc 15,40), sorella 
della madre di Gesù (Gv 19,25), il che farebbe di Gia- 
como e Giovanni i cugini di Gesù. La madre figura in 
Mt 20,20 (cf. Mc 10,35). I due fratelli erano conosciuti 
come Boanerghés, «i figli del tuono» (Mc 3,17), e sem- 
bra fossero di carattere impetuoso (Lc 9,54). Questo 
Giacomo, noto come «il maggiore» o «l’anziano» per 
contrasto con l’altro (o gli altri) Giacomo del vangelo 
(— 143), fu messo a morte da Erode Agrippa I tra il 41 
e il 44 d.C. (A 12,1-2) e quindi fu presumibilmente il 
primo martire fra i Dodici. Giovanni di Zebedeo non è 
nominato nel quarto vangelo (cf. 21,2); solo pochi stu- 
diosi oggi identificherebbero il «discepolo prediletto», 
che fu la fonte della tradizione giovannea (19,35; 
21,20.24), con questo Giovanni. E neppure andrebbe 
confuso con il profeta Giovanni di Ap 1,1-3; 22,7-8, il 
quale visse per un certo tempo in Asia Minore, a Pat- 
mos. 

Pietro, Giacomo e Giovanni figurano come un 
gruppo speciale di tre particolarmente vicini a Gesù. 
Furono testimoni della trasfigurazione (Mc 9,2) e della 
risurrezione della figlia di Giairo (5,37); furono vicini a 
Gesù nel Getsemani (14,33). Andrea con essi costitui- 
sce un gruppo di quattro in 1,29 e 13,3. Pietro e Gio- 
vanni sono strettamente associati in 4/ 3,1; 4,13; 8,14. 
140. (b) SeconDo GRUPPO DI QUATTRO. FILIPPO 
era di Betsaida e sembra fosse intimo amico di Andrea 
(Gv 1,44; 6,5-8; 12,22). Niente si sa di BARTOLOMEO (= 
figlio [bar] di Talmai). Comunque, Gv (1,45-46; 21,2) 
menziona Natanaele, un nativo di Cana condotto a Ge- 
sù da Filippo; e verso il IX secolo d.C. Natanaele veniva 
identificato con Bartolomeo perché il nome di Bartolo- 
meo segue quello di Filippo in tre elenchi. Ma è molto 
più probabile che Natanaele non fosse uno dei Dodici 
(così Agostino, Gregorio Magno). TOMMASO è chiama- 
to Didimo, «il gemello», in Gw 11,16; 20,24. Un’antica 
leggenda apocrifa fa di lui il gemello di Gesù, così co- 
me nella tradizione siriana Tommaso è il gemello di 
Giuda (> 143.146). 

141 MATTEO si trova in tutti gli elenchi, ma solo 
la lista matteana lo definisce un pubblicano. La chia- 
mata di Levi, figlio di Alfeo, esattore delle tasse, si tro- 
va in Mc 2,14; Lc 5,27, mentre Mt 9,9 dà una descrizio- 
ne parallela della chiamata di Matteo e non nomina 
mai Levi. Nessuna connessione tra Levi il pubblicano e 
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Matteo uno dei Dodici si fa in Mc e in Lc. Forse la tra- 
dizione di Mf aveva più informazione degli altri vange- 
li, e quindi l’identificazione di Levi con Matteo implici- 
ta in M: può essere storica. Comunque, Origene (Cox- 
tra Celsum 1,62) dice che Levi non era uno dei Dodici, 
e può darsi che M/ mostri semplicemente la tendenza a 
fare membri dei Dodici tutti i primi seguaci di Gesù. 
(Se Levi e Matteo erano entrambi esattori delle tasse, la 
confusione era possibile). Questa stessa tendenza la ve- 
diamo in atto in certi tentativi di copisti di identificare 
Levi con Giacomo, un altro dei Dodici; infatti, invece 
di leggere «Levi, figlio di Alfeo», alcuni codici occiden- 
tali leggono in Mc 2,14 «Giacomo, figlio di Alfeo». 
Forse un altro esempio ancora si può trovare nel nome 
Lebbeo, che appare in alcune redazioni occidentali 
dell'elenco in Mc 3,18 e in Mf 10,3 (— 146), se West- 
cott e Hort hanno ragione nel pensare che Lebbeo sia 
una forma di Levi (attraverso il latino?). Si veda B. 
LINDARS, NTS 4 [1957-1958] 220-222. 

142. (c) Terzo GRUPPO DI QuaTTRO. La tradizione 
popolare identificherebbe due dei Dodici, GIACOMO di 
Alfeo (tutti gli elenchi) e GIUDA di Giacomo (liste luca- 
ne), con due dei quattro «fratelli» di Gesù: Giacomo, 
Giuseppe, Simone e Giuda. 

Il greco del passo che menziona questi fratelli di 
Gesù (e anche sorelle: Mc 6,3; Mt 15,55-56) usa il ter- 
mine comune che designa i fratelli di sangue o uterini. 
Se non ci fosse una tradizione ecclesiale contraria, si 
potrebbe presumere che essi fossero i figli di Maria na- 
ti dopo Gesù, soprattutto perché sono menzionati in- 
sieme a lei (anche Mc 3,31-35 e par.). Ma una forte tra- 
dizione (accettata anche da Lutero, Calvino e Zwingli) 
descrive Maria come «sempre vergine». Il Varg. Giac. 
del ii secolo identifica questi uomini come figli che 
l'anziano Giuseppe aveva avuto da un matrimonio pre- 
cedente (spiegando anche, in tal modo, perché Maria li 
avrebbe allevati ed accompagnati); nel IV secolo Gero- 
lamo (un ardente sostenitore della verginità di Giusep- 
pe) sostenne che essi fossero cugini di Gesù, nati da un 
genitore imparentato con Giuseppe o Maria. (In que- 
sta direzione qualcuno identificherebbe la «Maria ma- 
dre di Giacomo e di Giuseppe [Joses]» di Mc 15,40 e 
Mt 27,56 con «la sorella di sua madre, Maria [la mo- 
glie] di Cleofa» di Gv 19,25). A causa dell’insegnamen- 
to ecclesiastico si può plausibilmente affermare che 
«fratelli» nel NT greco è una traduzione (troppo lette- 
rale) dell’ebraico ‘4% o dell’aramaico ‘404’, che copre 
un’ampia sfera di relazioni includenti fratelli, cugini e 
fratellastri. Chiaramente l’esatta identità di queste figu- 
re è un problema post-neotestamentario, non biblico. 
Vedi J. BLINZLER, Die Brider und Schwestern Jesu (SBS 
21, Stuttgart 1967 [trad. it., I fraselli e le sorelle di 
Gesà, Brescia 1969]); MNT 65-72.273-375; J. GILLES, 
Les «frères et soeurs» de Jésus (Paris 1979). 

In ogni caso, è quanto mai dubbio che Giacomo e 
Giuda o qualcuno dei «fratelli di Gesù» fossero membri 
dei Dodici. I «fratelli» non seguirono Gesù durante il 
suo ministero (Gv 7,5; Mc 3,21, dove presumibilmente i 
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«suoi parenti» sono «la madre e i fratelli» di 3,31). Passi 
come A 1,13-14; 1 Cor 15,5-7 distinguono tra i Dodici 
e i «fratelli», e questa distinzione è implicita in Mc 3,13- 
19 in confronto a 3,31. In particolare, Giacomo il fratel- 
lo di Gesù, se è il figlio di Cleofa, non è evidentemente 
quel membro dei Dodici identificato come Giacomo di 
Alfeo (del quale niente sappiamo), nonostante il tentati- 
vo di Gerolamo di identificare Cleofa e Alfeo. 

143 Così, fra gli amici di Gesù vediamo che vi so- 
no tre uomini di nome Giacomo: 1) Giacomo figlio di 
Zebedeo, «il Maggiore», uno dei Dodici (+ 139); 2) 
Giacomo figlio di Alfeo, uno dei Dodici; 3) Giacomo, 
presumibilmente figlio di Cleofa, «il Minore» (Mc 
15,40 = il più piccolo o più giovane), un «fratello» di 
Gesù, più tardi capo (anacronisticamente «vescovo») 
della comunità cristiana di Gerusalemme, tradizionale 
autore di un’epistola, un apostolo nel senso più ampio 
del termine (Ga/ 1,19?), ma non uno dei Dodici (P. 
GACHTER, ZKT 76 [1954] 126-169). 

Sembra che ci siano stati anche tre uomini di nome 
Giuda: 1) Giuda Iscariota, uno dei Dodici (+ 145); 2) 
Giuda figlio di Giacomo del quale non sappiamo nien- 
te; la traduzione che si trova in alcune Bibbie: «Giuda 
fratello di Giacomo» è un tentativo tendenzioso di 
identificarlo con il Giuda nominato subito dopo, e non 
è autorizzata dall’ordinaria grammatica greca (BDF 
162.2); 3) Giuda «fratello» di Gesù e fratello del terzo 
Giacomo di cui sopra (G4 1,1), tradizionale autore di 
un'’epistola, forse, ma è dubbio, terzo «vescovo» di Ge- 
rusalemme dopo Giacomo e Simone (altro suo fratel- 
lo? — Storia, 75:193), ma non uno dei Dodici. 

144 Ritornando agli elenchi dei Dodici, troviamo 
un SIMONE, chiamato 2é/0tés nelle liste lucane e £4- 
nandios in Me/Mi. Quest'ultimo termine non significa 
che egli fosse di Cana o un cananeo, ma rispecchia l’a- 
ramaico garn’and’, «zelo». Verso gli anni 60 uno «zelo- 
ta» era un membro del partito nazionalista, anti-roma- 
no, estremista, che aveva aderenti in Galilea (+ Storia, 
75:179); prima di questo periodo, invece, questo termi- 
ne può essere stato usato in riferimento a qualcuno 
«zelante» per Dio, come Pincas (Nm 25,13). 

145. Giupa Iscariota era figlio di Simone (Gv 
12,4; interessante notare che le migliori versioni di 6,71 
e 13,26 sembrerebbero descrivere Simone come l’Isca- 
riota, così: «Giuda, figlio di Simone l’Iscariota»). Il so- 
prannome di Giuda appare come /skariòtb, Iskariòtés 
(o come Skariàth, Skaribtes in mss. occidentali) e come 
apò Karyòtu (in alcune versioni dei versetti di Gv). Il si- 
gnificato è incerto, ma molti ritengono che il termine 
rispecchi l'ebraico ’# Q°rfyél, cioè un uomo di Qeriot, 
una città della Giudea meridionale, interpretazione che 
farebbe di Giuda l’unico membro non galileo che si 
conosca dei Dodici. Altri interpretano il nome come 
un riflesso di sicari4s, «uomo dal pugnale», nome lati- 
no per indicare il membro di un gruppo ebraico nazio- 
nalista collegato con gli Zeloti (+ Storia, 75:179). O. 
CULLMANN (RHPR 42 [1962] 133-140) accetta questa 
opinione e suggerisce che il problematico «altro» Giu- 
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da delle liste lucane dei Dodici fosse in realtà Giuda lo 
Zelota, e quindi fosse lo stesso che Giuda Iscariota (an- 
che se si nominano padri diversi, rispettivamente Gia- 
como e Simone!). Cf. W. VOGLER, Judas Iskarioth (Ber- 
lin 1982). 

146 Gli elenchi mostrano una discordanza sull’i- 
dentità di un membro dei Dodici, poiché al 10° o 11° 
posto appaiono tre nomi: 1) LEBBEO in qualche impor- 
tante codice occidentale di M? 10,3; «Lebbeo» in Mc 
3,18 ha meno sostenitori; 2) TADDEO in Mc 3,18 e nelle 
migliori lezioni di Mf 10,3; 3) GIUDA figlio — non fratel- 
lo —- di Giacomo nelle due liste lucane. Origene soste- 
neva che questi erano tre nomi diversi di un solo uo- 
mo. Altri pensano che Lebbeo sia Levi (— 141). Gv 
14,22 menziona fra i discepoli di Gesù un «Giuda non 
l’Iscariota». Il ms. copto di questo versetto legge «Giu- 
da lo Zelota»; il siriaco legge «Giuda Tommaso»: evi- 
denti tentativi di identificare questo Giuda con uno dei 
Dodici negli elenchi, o con Simone lo Zelota o con 
Tommaso. Sembra più probabile che Taddeo, Lebbeo 
e Giuda (tutti nomi aramaici) non si riferiscano alla 
stessa persona, ma piuttosto la differenza dei nomi si- 
gnifichi che all’epoca in cui i vangeli furono scritti la 
memoria storica riguardo a chi fra i discepoli di Gesù 
appartenesse ai Dodici era già confusa. 

147 (B) Ruolo dei Dodici. Secondo Mc 3,14-15, 
Gesù scelse i Dodici perché stessero con lui, per essere 
inviati a predicare e per avere potere sui demoni; Gv 
20,19ss. descrive Gesù che appare a dieci dei Dodici 
dopo la risurrezione e li invia; A 1,13 con 2,1 fa di lo- 
ro i destinatari dello Spirito pentecostale; Af 6,2 li mo- 
stra attivi nel decidere questioni di governo nella chie- 
sa di Gerusalemme; Ap 21,14 fa dei dodici Apostoli le 
fondamenta della Gerusalemme celeste. Così, la testi- 
monianza prima facie del NT (o almeno di parti del 
NT) è che i Dodici, accuratamente scelti da Gesù, di- 
vennero (a eccezione di Giuda Iscariota) i suoi princi- 
pali rappresentanti nella Chiesa. Un esame critico dei 
testi, tuttavia, mostra che il quadro era alquanto più 
complesso. 

148 Critici del passato, come F Schleiermacher e 
FC. Baur, rifiutarono la tesi che Gesù realmente abbia 
scelto dodici uomini e suggerirono che il concetto dei 
Dodici derivasse dal fatto che la chiesa si modellava sui 
dodici figli di Giacobbe e sullo schema delle dodici 
tribù dell’AT. SCHMITHALS (Office, 58ss.) ha sostenuto 
che i Dodici non avessero rapporto col Gesù storico, 
perché la tesi che essi fossero stati scelti da Gesù era 
avanzata solo per convalidare la loro posizione come in- 
terpreti autorevoli della tradizione di Gesù. Due inter- 
rogativi sono implicati nell’esame di tali obiezioni: 1) gli 
uomini nominati negli elenchi furono veramente com- 
pagni del Gesù storico? 2) l’idea dei Dodici faceva parte 
del ministero di Gesù? Alla prima domanda si deve ri- 
spondere affermativamente per quanto riguarda gli uo- 
mini più conosciuti, come Pietro, Giacomo e Giovanni. 
Essi costituiscono una parte troppo importante della 
struttura del ministero quale appare nei vangeli perché i 
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loro nomi possano essere stati aggiunti più tardi senza 
grande protesta nella chiesa primitiva. In realtà, sembra 
più probabile che tutti gli uomini menzionati negli elen- 
chi fossero di fatto compagni di Gesù, poiché la confu- 
sione stessa a proposito dei nomi minori nelle liste (© 
146) indica che al tempo in cui le liste venivano copiate, 
la memoria di quegli uomini si stava offuscando. Come 
maestro, Gesù certamente attirava discepoli, e ci vuole 
molta immaginazione per avanzare l’ipotesi che i nomi 
di tutti i suoi discepoli originari fossero dimenticati e si 
mettessero al loro posto nomi totalmente nuovi 
(GERHARDSSON, Bozer, 101-103). 

La seconda questione è più difficile. Ammesso che 

Gesù avesse compagni, i cui nomi furono conservati, 
scelse egli esattamente dodici amici più stretti o invece 
la specificazione dei Dodici fu un’idea successiva? Ab- 
biamo a disposizione l’evidenza testuale della scelta dei 
Dodici da parte di Gesù, ma non possiamo dimostrarla 
in maniera definitiva. Non sono solo i vangeli ad attri- 
buire l’istituzione dei Dodici a Gesù stesso; ciò è impli- 
cito anche nel racconto della scelta di Mattia in A? 
1,15-26 (comunemente riconosciuto come un passo in- 
terpolato, ma preso sul serio da P.-H. MENoUD, RHPR 
37 [1957] 71-80). In 1 Cor 15,5 Paolo accenna che una 
delle prime apparizioni dopo la risurrezione fu ai Do- 
dici, quindi apparentemente egli non vedeva niente di 
anacronistico nel supporre che i Dodici esistessero alla 
fine della vita di Gesù. Notiamo che la comunità di 
Qumran, immersa nell’attesa escatologica, aveva un 
consiglio di dodici uomini (1 QS 8,1; — Apocrifi, 
67:110), quindi l’idea di modellare una comunità eletta 
sul sistema delle dodici tribù di Israele era già corrente 
al tempo di Gesù. La differenza di nomi nei quattro 
elenchi dei Dodici probabilmente significa che l’istitu- 
zione dei Dodici non era uno sviluppo recente all’epo- 
ca della composizione del vangelo (60-85 d.C.); piutto- 
sto, i Dodici erano stati più attivi nei primi giorni della 
chiesa, e ormai l’identità di alcuni era sbiadita senza 
possibilità di verifica. La questione dell’attività dei Do- 
dici dopo il ministero terreno di Gesù ci porta al pro- 
blema degli apostoli. 
149 (II) Gli apostoli. Quali fossero gli elementi 
costitutivi di un apostolo ai tempi del NT è stato un 
problema aspramente dibattuto a partire dalla pubbli- 
cazione della 1° edizione, nel 1865, dell’opera di LI- 
GHTFOOT, Saint Paul's Epistle to the Galatians (cf. KRE- 
DEL, «Apostelbegriff»). 

(A) Origine del termine. Nel greco profano 
apòstolos, da apostéllein, «inviare», non è un termine 
frequente. Esso si riferisce a una flotta o a un esercito 
inviati in una spedizione; il comando di una spedizio- 
ne; un colonizzatore inviato a fondare una colonia; un 
conto o una fattura. Questi significati non servono co- 
me sfondo per il concetto del NT. Apostolos ricorre 
una volta nella versione dei LXX (1 Re 14,6) come tra- 
duzione del part. pass. i4/#2h (radice 3/, «inviare»), 
usato per Achia come inviato da Dio con un messag- 
gio. 
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150 Quest'uso dei LXX ha indotto alcuni a colle- 
gare l'origine dell’apostolato del NT con l’istituzione 
rabbinica degli i*/#bim o s°/8bin (ebraico 54/#2ab; ara- 
maico s4/fab, «inviato munito di autorità»). Questa tesi 
è stata sostenuta da Vogelstein e Rengstorf. L'istituzio- 
ne legale degli 5“/biîm aveva assunto un carattere spe- 
cifico nei circoli religiosi ebraici del Il secolo d.C. o già 
alla fine del i secolo d.C., quando le autorità palestinesi 
delegavano o inviavano dei rabbini a rappresentarle e 
ad agire per loro con pieni poteri. Questi inviati erano 
spesso ordinati mediante l’imposizione delle mani. A 
volte il loro compito era di svolgere affari finanziari e 
di riscuotere decime o tasse del Tempio; altre volte era 
di agire con autorità religiosa e di proclamare verità re- 
ligiose. Agendo all’interno del loro mandato, gli 
selihîm avevano tutta l'autorità del mandante. Coloro 
che ricondurrebbero l’apostolato del NT a questo 
sfondo citano come paralleli Gv 20,21 («Come il Padre 
ha mandato me, anch'io mando voi») e Lc 9,48 («Chi 
accoglie me accoglie colui che mi ha mandato»). Essi 
sostengono che Gesù è lo i4/44h (ialfab) o apostolo del 
Padre (E& 3,1), e gli apostoli sono i suoi $/4hir. C£. 
anche Gv 13,16 e 2 Cor 8,23. 

151 Sebbene molto popolare, la derivazione del- 
l’apostolato del NT dall’istituzione rabbinica degli 
s$elhîm fu rifiutata da molti studiosi della metà degli 
anni "20. Non vi sono prove dell’esistenza di questa 
istituzione prima o durante il periodo neotestamenta- 
rio. Klein ed altri hanno ricondotto l’apostolato all’e- 
sperienza missionaria, considerando l’apostolato dei 
Dodici come un'aggiunta posteriore al concetto origi- 
nario. Schmithals ha ricondotto l’apostolato a gruppi 
gnostici di Siria, che immaginavano un redentore invia- 
to dal cielo e uomini inviati a portare la gnosi celeste 
ad altri uomini. Teorie del genere urtano contro il fatto 
che Paolo riconosce l’esistenza di apostoli fin dal tem- 
po delle apparizioni post-pasquali (1 Cor 15,7) e parla 
di «coloro che erano apostoli prima di me» (G4/ 1,17: 
in Palestina, non in Siria). Paolo non dà il minimo indi- 
zio di essere lui a creare il concetto di apostolato o di 
prenderlo a prestito da gruppi gnostici; invece si sforza 
di farsi accettare come apostolo di fronte a un ben de- 
finito ideale di apostolo che esisteva prima della sua 
conversione. Il suo argomento in Ga/ 2,7-10 è che egli 
ha diritto a essere considerato un apostolo, proprio co- 
me sono apostoli uomini quali Pietro (+ Teologia pao- 
lina, 82:13). 

152 Dopolatesidegli #57 edil suo successivo 
rifiuto, una terza fase nelle ricerche del xx secolo ripre- 
se la tesi dello sfondo giudaico in una maniera più sfu- 
mata (cf. AGNEW, «The Origin»). Forme derivate dalla 
radice verbale 5 (nei LXX tradotte circa 700 volte 
con [ex]apostéllein) sono frequenti nell’AT, spesso per 
descrivere una missione religiosa che ha Dio come 
mandante. (Gerhardsson ha sviluppato questo punto). 
Per esempio, questo verbo era usato per indicare la 
missione dei profeti veterotestamentari. I sostenitori 
della tesi degli 5°/#bî7 avevano citato dei testi, senza 
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però giungere ad una risposta soddisfacente all’obie- 
zione che l’AT non usa il sostantivo affine $4/#4b per 
indicare Mosè e i grandi profeti, come invece appare 
negli scritti rabbinici. Una tesi plausibile è che dell’uso 
veterostamentario che implicava 5% in un senso religio- 
so siano derivati sia l’istituzione rabbinica degli i/#bé77 
sia l’apostolato del NT come sviluppi paralleli, indi- 
pendenti. 

In questo approccio un passo decisivo nello svilup- 
po cristiano dell’apéstolos («uno inviato») sarebbe l’in- 
vio a predicare, da parte di Gesù, di coloro che avreb- 
bero reso testimonianza alla sua vittoria sulla morte (Lc 
24,47-48; Mt 28,19-20; Gv 20,21; Af 1,8; Mc 16,15). 
Questo invio implicherebbe non solo coloro che aveva- 
no conosciuto Gesù durante il suo ministero (i Dodici, 
Giacomo, ecc.), ma anche Paolo. Tra i vari elementi co- 
stitutivi che fanno di Paolo un «apostolo di Gesù Cri- 
sto», i due principali sembrano essere stati: 1) una vi- 
sione di Gesù risorto: perciò Paolo mette in rilievo di 
aver veduto Gesù (1 Cor 9,1; 15,7-9) sulla via di Dama- 
sco (Gal 1,17); 2) un mandato ricevuto da Gesù di pre- 
dicare. Una tale comprensione di ciò che costituisce 
l’apostolato mostra la somiglianza tra il profeta dell’AT 
e l’apostolo del NT (paragone implicito in 2 Pt 3,2; Le 
11,49). Il profeta dell’AT cominciava la sua missione 
essendo introdotto in visione nella corte celeste dinanzi 
a Dio, ed era poi inviato ad annunciare la volontà di 
Dio al suo popolo. La stessa visione e lo stesso invio 
costituiscono l’apostolo del NT. In particolare, Paolo 
l’apostolo rassomiglia da vicino a Geremia, il maggiore 
dei profeti, anche nel soffrire per gli altri (RENGSTORE, 
«Apostolos», 439-441). L'importanza dell’apostolo nel- 
la Chiesa si vede dal primo posto assegnato all’aposto- 
lato in 1 Cor 12,28 e E/4,11. 

153 (B) Alcunicorollari. 

(a) APOSTOLO: UN TITOLO POST-PASQUALE. J. 
Dupont ha sostenuto con argomenti convincenti che i 
discepoli non furono conosciuti come apostoli durante 
il ministero (L’Orient Syrien 1 [1956] 267-290.425- 
444). Perciò, l’isolato accenno ad «apostoli» in Mc 6,30 
e Mt 10,2 è anacronistico, come pure l’uso più costante 
in Lc in cinque passi (6,13; 9,10; 17,5; 22,14; 24,10). Le 
11,49 è l’unico passo che mette «apostolo» sulle labbra 
di Gesù, e questo passo si riferisce al futuro (cf. il pa- 
rallelo in M/ 23,34). È vero che i vangeli presentano i 
Dodici come inviati durante il ministero (Mc 6,7; cf. 
3,14), e in questa missione essi erano in qualche misura 
selibîm di Gesù. Ma l’invio definitivo che costituisce 
l’apostolato cristiano venne dopo la risurrezione. Può 
darsi che l’analogia tra le due missioni sia ciò che spin- 
se gli evangelisti a usare il nome «apostolo» anche du- 
rante il ministero. Nei circoli talmudici i discepoli dei 
rabbini diventavano spesso i loro 5/#bî; così pure i 
discepoli di Gesù. 
154 (b) APOSTOLI DIVERSI DAI DODICI. Come ha 
stabilito il Lightfoot nel 1865, «apostolo» era origina- 
riamente un termine molto più ampio che «i Dodici». 
Questa è l’implicazione in 1 Cor 15,5-7. Indichiamo 


I Dodici e l’apostolato 1815 


qui di seguito i nomi di coloro che sono chiamati apo- 
stoli nel NT, sebbene non fossero membri dei Dodici: 
Giacomo il «fratello» del Signore (Ga/ 1,19?); Paolo (1 
Cor 1,1; ecc.); Barnaba (A 14,142; 1 Cor 9,6 con 4,9; 
Gal 2,9); probabilmente Andronico e Giunia (Ri 16,7; 
Crisostomo e altri pensano che Giunia fosse una don- 
na: un’opinione che uno studio sul nome Giunia rende 
plausibile [B. BROOTEN, in Women Priests (edd. L. e A. 
Swidler, New York 1977) 141-144]). L'esistenza stessa 
di falsi apostoli (Ap 2,2; 2 Cor 11,13) fa pensare a un 
uso più ampio del termine «apostoli». Se «apostolo» 
era usato per tutti coloro che soddisfacevano alle due 
condizioni indicate sopra (— 152), era forse il titolo 
usato, in senso più ampio, anche per coloro che non 
avevano veduto Gesù risorto ma si erano uniti alla mis- 
sione di quelli che lo avevano veduto? Può darsi che 
così si debba intendere, se Andronico e Giunia sono 
realmente chiamati apostoli in Rw; 16,7, o se il «noi... 
apostoli» di 1 75 2,6 include Silvano e Timoteo (cf. Af 
17,4.14), o se 1 Cor 4,9 si riferisce all’Apollo di 4,6. 
CERFAUX («L'histoire», 191-194) afferma questa esten- 
sione più ampia, e certamente Didaché 11,3-6 usa 
«apostolo» in un senso larghissimo. 

155. (I Dopici COME APOSTOLI. Noi sosteniamo 
la tesi che i Dodici furono investiti dell’apostolato fin 
dai primi giorni dopo la risurrezione, una tesi negata 
da molti (Harnack, Munck, Lohse, Klein, Schmithals). 
I Dodici furono il primo gruppo importante che vide 
Gesù risorto (1 Cor 15,5); veramente il loro era un po- 
sto d’onore perché essi erano stati testimoni di Gesù 
«dal battesimo di Giovanni fino al giorno in cui è stato 
di tra noi assunto in cielo» (A? 1,22). Perciò i Dodici 
ebbero un ruolo speciale nell’autenticare la tradizione 
riguardo a Gesù e nel prendere decisioni concernenti 
la comunità cristiana (implicito in Ga/ 1,18-2,10; A? 
6,2-6; 15,2ss.). I Dodici svolsero la loro missione a Ge- 
rusalemme (A? 8,1.14; 15,2), sebbene si debba osserva- 
re che Giacomo, il capo della chiesa di Gerusalemme, 
non era uno dei Dodici: forse la sua parentela con Ge- 
sù gli dava un’importanza speciale. I Dodici non pote- 
vano essere sostituiti; infatti, una volta che il posto di 
Giuda Iscariota, rimasto vacante per diserzione, fu co- 
perto da Mattia, scelto per divina elezione per mante- 
nere il numero di dodici (A 1,26), la qualità di mem- 
bro fu fissata permanentemente. Così, quando Giaco- 
mo di Zebedeo fu martirizzato (A? 12,2), non si fece al- 
cun tentativo di sostituirlo. Questo probabilmente per- 
ché i Dodici erano intesi come unici: essi erano i fon- 
datori del nuovo Israele che avrebbero svolto un ruolo 
escatologico seduti sopra i dodici troni del giudizio 
(Mi 19,28; Le 22,30: questo detto della tradizione Q 
sono le uniche parole di Gesù che si siano conservate 
sul perché egli scelse i Dodici). 

I Dodici ebbero la funzione di apostoli, ossia «invia- 
ti» da Gesù (+ 152) proclamandolo in Gerusalemme. 
Il libro degli Atti (8,5; 11,19-20) descrive ellenisti come 
Filippo come i primi che organizzarono una missione 
al di fuori di Gerusalemme, spingendosi fino a Cipro o 
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Antiochia. Fu Paolo, comunque, che portò alla ribalta 
l'aspetto missionario dell’apostolato con i suoi viaggi. 
Non appare chiaro dal NT se i Dodici intrapresero un 
apostolato missionario, sebbene sia probabile che dopo 
i primi due decenni (ca. 50 d.C.) alcuni si allontanasse- 
ro da Gerusalemme. Solo Pietro è specificamente de- 
scritto in viaggio fuori della Palestina (1 Pt 1,1; A 
12,17; forse 1 Cor 1,12). O per morte, o per i viaggi 
missionari in terre lontane, per lo più i singoli membri 
dei Dodici erano scomparsi dalla comune memoria dei 
cristiani verso il 60 d.C. ed erano apparentemente non 
più che nomi nelle liste. Solo il ricordo di Pietro e di 
Giovanni era veramente presente all’attenzione degli 
scrittori dell'ultimo terzo del secolo. 

156  Comegruppo,i Dodici conservarono impor- 
tanza nel pensiero cristiano anche dopo che i singoli 
membri erano morti da lungo tempo. Così Ap 21,14, 
una delle ultime opere del NT, descrive i Dodici come 
le fondamenta basilari della città di Dio. Ai fini teologi- 
ci dell’istituzione e dell'ordinamento della chiesa dob- 
biamo concentrarci sul concetto collegiale dei Dodici 
come corpo (CERFAUX, «L'unité»). La maggior parte 
delle tradizioni che collegano membri dei Dodici a spe- 
cifiche chiese cristiane non è ben fondata, precisamen- 
te perché il NT non ci dice se i Dodici ebbero un ruolo 
missionario. Ancora una volta Pietro è l’eccezione, per- 
ché archeologia e storia confermano la tradizione se- 
condo cui egli si recò a Roma. Comunque, per essere 
onesti, bisogna ammettere che il NT non mostra mai 
Pietro o alcun altro membro dei Dodici nell’atto di no- 
minare un successore. Si racconta che Paolo abbia de- 
signato Timoteo e Tito come legati con il compito di 
istituire presbitero-vescovi in ogni città (spec. T/ 1,5); e 
in As 14,23 Paolo e Barnaba nominano presbiteri in 
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ogni chiesa (cf. anche i presbitero-vescovi di Efeso in 
At 20,17.28). I vescovi divennero i successori degli 
apostoli assumendosi la cura pastorale delle chiese che 
gli apostoli con la loro attività missionaria avevano fon- 
dato: questa è la concezione più verificabile della ‘suc- 
cessione apostolica’. La tesi che a tutti i primi vescovi 
venissero imposte le mani dai Dodici oppure da apo- 
stoli intesi in senso lato non è verificabile e non neces- 
saria ai fini della validità della successione apostolica. 
157  Ilcostanterilievo del concetto dei Dodici e 
l’importanza dei Dodici fra gli apostoli fecero sì che le 
opere più tarde del NT semplificassero il quadro del- 
l'apostolato parlando dei «dodici Apostoli» come se 
essi fossero i soli apostoli. Klein ha sostenuto energica- 
mente che Luca fu il primo a muoversi in questa dire- 
zione. Abbiamo visto che, a differenza degli altri van- 
geli, Lc parla insistentemente dei Dodici come «apo- 
stoli» durante il ministero di Gesù. In tutto il libro de- 
gli Atti, ad eccezione di 14,4, «apostoli» si riferisce 
sempre ai Dodici; e anche in 14,4 il Codice di Beza ha 
una versione che non indica Paolo e Barnaba come 
apostoli. (Klein afferma [Zwò/f, 114-201] che Luca ri- 
fiutò deliberatamente il titolo di «apostolo» a tutti gli 
altri, compreso Paolo — un argomento in contrario po- 
trebbe essere suggerito dal rilievo che Luca dà all’atti- 
vità missionaria di Paolo e dal modo in cui la figura di 
Paolo è assimilata nelle parole e nei fatti a quella di 
Pietro, uno dei Dodici apostoli). La tendenza a vedere 
nei Dodici gi apostoli si riscontra anche in Mf 10,2; Ap 
21,14; e naturalmente questa tendenza aumentò negli 
scritti post-neotestamentari (Barr. 8,3). Come ha mo- 
strato KLEIN (Zwò/lf, 65-113), comunque, sopravvisse 
anche il concetto di un apostolato più ampio (Herr. 
Sim. 9.15,4; IRENEO, Adv. Haer. 2.21.1). 
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INTRODUZIONE 


OBIETTIVI, LIMITI, PROBLEMI 


3 Una rapida trattazione della teologia paolina 
deve tener conto della caratteristica degli scritti dell’A- 
postolo, che non offrono una presentazione sistematica 
del suo pensiero. La maggior parte di ciò che Paolo 
scrisse fu composto «4 doc — per risolvere problemi 
concreti per mezzo di lettere. In esse, Paolo sviluppò 
certi temi ed esortò le sue chiese alla pratica di una vita 
cristiana più intensa. Quasi ogni lettera ancora esisten- 
te è un esempio di questo duplice scopo. Questo spie- 
ga anche come abbia potuto mescolare elementi di ri- 
velazione, frammenti del kerygma primitivo, insegna- 
menti di Cristo, interpretazioni dell’AT, una sua inter- 
pretazione dell’evento-Cristo e persino sue opinioni 
personali. Qualsiasi tentativo, quindi, di tratteggiare la 
‘teologia’ paolina deve cercare di tenere in considera- 
zione le diverse sfumature del pensiero e della formula- 
zione dell’Apostolo. 

Inoltre, una presentazione della teologia ‘paolina’ è 
un riconoscimento che la prospettiva dell’esperienza 
cristiana di Paolo è solo una tra le diverse teologie del 
NT. È necessario rispettare la teologia di Paolo e non 
confonderla con quella di Giovanni, di Luca o di qual- 
siasi altro. Deve essere studiata in e per se stessa. Que- 
sta attenzione non vuole implicare che una teologia 
neo-testamentaria sia impossibile o che ci si debba 
aspettare delle contraddizioni tra Paolo e altri autori 
neotestamentari. Il NT nel suo complesso reca testimo- 
nianza di una fede in un solo Signore, un solo battesi- 
mo, un solo Dio e Padre di tutti (E/4,5-6), ed una teo- 
logia che spiega questa unica fede non è una cosa im- 
possibile. Tuttavia tale presentazione sarà più ricca se 
saranno rispettate le sfumature dei singoli autori neote- 
stamentari (— Canonicità, 66:93-97). 

4 Un abbozzo di teologia paolina è una siste- 
matizzazione del pensiero dell’Apostolo in una forma 
in cui egli stesso non l’ha presentata. Se tale sistematiz- 
zazione costringa il suo pensiero entro categorie che gli 
sono estranee o tenti semplicemente di allineare ‘pro- 
ve’ per un sistema teologico nato da un’altra ispirazio- 
ne, ha poca importanza. Lo sforzo di sintetizzare il 
pensiero di Paolo deve rispettare le sue categorie il più 


possibile, con un dovuto riconoscimento del grado di- 
seguale delle sue affermazioni e della diversità dei con- 
testi formativi. Il principio guida di tale schema, di 
conseguenza, non può essere estrinseco, sia esso aristo- 
telico, tomistico, hegeliano o heideggeriano. 

5 Anche se l’obiettivo primario è una presenta- 
zione descrittiva della visione paolina della fede cristia- 
na, questa trattazione intende essere anche una presen- 
tazione teologica normativa. Mira soprattutto a deter- 
minare che cosa Paolo volle dire quando scriveva ai 
cristiani ai quali egli direttamente si rivolgeva, ma mira 
anche ad accertare che cosa la sua teologia significa per 
i cristiani di oggi. Questa trattazione non è semplice- 
mente uno studio del pensiero di Paolo come uno sto- 
rico della religione (agnostico o credente) potrebbe 
presentarlo; non si cerca semplicemente di definire ciò 
che Paolo pensava, che cosa influì su di lui, o in che 
modo i suoi insegnamenti si armonizzano nella storia 
generale delle idee cristiane, giudaiche o ellenistiche. 
La teologia di Paolo è un'esposizione del retaggio bi- 
blico ispirato dei primi cristiani, e la parola di Dio pro- 
posta nella sua ‘dottrina’ ha ancora un significato es- 
senziale per la fede dei cristiani di oggi. In tal modo, la 
teologia di Paolo rappresenta una parte della teologia 
biblica normativa, proprio come la teologia biblica 
stessa è soltanto una parte della teologia normativa co- 
me tale. Vi sono due poli nella teologia biblica: uno de- 
scrittivo, l’altro normativo. 

6 Il ‘significato per la fede dei cristiani d’oggi’” 
non può essere qualcosa di completamente diverso dal 
significato inteso da Paolo per i suoi contemporanei. 
Qualsiasi tentativo di comprendere Paolo che non ri- 
conosca una radicale omogeneità tra il suo significato 
‘adesso’ e ‘allora’ non riesce a trasmettere il suo mes- 
saggio ispirato a uomini e donne di oggi. Un’esposizio- 
ne valida della teologia paolina deve, quindi, accertare 
prima di tutto ciò che Paolo volle dire, e in questo sen- 
so deve essere descrittiva. I mezzi per raggiungere que- 
sto obiettivo non sono la logica o la metafisica di un 
qualche sistema filosofico a lui estraneo, anche se tale 
trasposizione può essere legittima o proficua per altri 
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scopi. Gli strumenti sono piuttosto quelli della critica 
filologica, storica e letteraria, unita ad una empatia del- 
la fede cristiana. In altri termini, coloro che tratteggia- 
no la teologia di Paolo in una presentazione descrittiva 
condividono con Paolo la stessa fede e cercano attra- 
verso di essa di determinare il suo significato per l’og- 
gi. Anche se i teologi biblici, cercando di scoprire che 
cosa Paolo voleva dire, adoperano gli stessi strumenti 
interpretativi usati dagli storici della religione — oppu- 
re, in questo caso, dagli interpreti di qualsiasi docu- 
mento antico — essi affermano pure che attraverso Pao- 
lo «l’unico Dio e Padre di tutti» comunica un messag- 
gio ispirato a loro e agli uomini e alle donne del loro 
tempo. Il presupposto fondamentale è il carattere ispi- 
rato del corpus paolino, una materia di fede. L'esposi- 
zione di Paolo e la sua comprensione della fede cristia- 
na sono delineate in un modo che è significativo e di 
attualità per i cristiani di un’epoca posteriore (+ Er- 
meneutica, 71:10.21). 
7 Questa empatia della fede cristiana è talora 
espressa in termini di «analogia della fede», un’espres- 
sione derivata in definitiva da Paolo stesso (Rw 12,6). 
Essa non può essere usata per sostenere che la totalità 
della fede cristiana deve essere trovata in Paolo né che 
il suo pensiero deve essere interpretato secondo il sen- 
so di una evoluzione dogmatica posteriore, con le sue 
precisazioni e sfumature specifiche. Se una nozione 
embrionale formulata da Paolo con il tempo è stata 
sottoposta ad un ulteriore sviluppo dogmatico a causa 
di una circostanza polemica oppure ad una delibera- 
zione conciliare nella Chiesa, allora quella nozione em- 
brionale deve essere riconosciuta come tale. Può essere 
che la nozione embrionale sia espressa da Paolo in ma- 
niera vaga, ‘aperta’; e, in tal modo formulata, possa 
probabilmente (mediante criteri filologici) essersi svi- 
luppata in un modo o in un altro. Ma l’ulteriore svilup- 
po dogmatico può aver eliminato quella apertura di 
formulazione, per quanto riguarda la tradizione cristia- 
na. Tuttavia, questo non significa che lo storico del 
dogma o il teologo dogmatico possano sostenere che 
questo sviluppo posteriore sia il significato preciso di 
un testo di Paolo. Tali studiosi non hanno alcun cari- 
sma con cui possano leggere in un testo paolino ‘aper- 
to’ di più di quanto possa farlo l’esegeta o il teologo bi- 
blico. Interpretare l’«analogia della fede» in modo tale 
da attribuire a Paolo un significato posteriore sarebbe 
far torto a lui e all'autonomia ispirata della sua conce- 
zione e formulazione. Piuttosto, questa analogia deve 
essere intesa nei termini della fede biblica paolina com- 
plessiva. Ovviamente, il teologo biblico non si accon- 
tenta semplicemente di interpretare singoli passi nel lo- 
ro contesto immediato (cioè, di fare esegesi). Si cerca 
di esprimere il messaggio paolino integrale, che tra- 
scende la situazione contestuale ed abbraccia anche il 
significato relativo delle espressioni paoline. 

Anche se la teologia biblica normativa è solo una 
parte del più ampio complesso della teologia cristiana, 
essa gode di una sua propria autonomia di formulazio- 
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ne e concezione. Anche se introduttiva, poiché non 
può essere considerata come la risposta esauriente ai 
problemi teologici odierni, è privilegiata: essa tenta di 
formulare sistematicamente ciò che i testimoni della 
tradizione cristiana primitiva furono ispirati a scrivere 
nel loro modo personale. Si occupa direttamente ed 
esclusivamente di una forma di tradizione cristiana che 
da sola gode di un peculiare carisma divino di ispira- 
zione. È vero che, per un cristiano, la guida ininterrot- 
ta dello Spirito ha salvaguardato gli sviluppi dogmatici 
autentici di epoche posteriori dall’entrare in contraddi- 
zione con le formulazioni e concezioni embrionali. Tale 
protezione, tuttavia, non significa che il fiore completo 
sia già presente nel seme. Di qui dunque la necessità di 
rispettare la teologia paolina per quella che è (— Er- 
meneutica, 71:83). 


(BARR, J., «Biblical Theology», IDBSup 104-111; KASEMANN, 
E., «The Problem of a New Testament Theology», NTS 19 
[1972-1973] 235-245; MERK, O., «Biblische Theologie: II 
Neues Testament», TRE 6,455-477; RICHARDSON, A., «Histo- 
rical Theology and Biblical Theology», C/T 1 (1955) 157-167; 
STENDAHL, K., «Biblical Theology, Contemporary», /DB 
1,418-432; STRECKER, G. [ed.], Das Problem: der Theologie des 
Neuen Testaments [WF 367, Darmstadt 1975]). 


8 Questo abbozzo di teologia paolina considera 
sette lettere incontestate del corp4s paolino: 1 75, Gal, 
Fil, 1-2 Cor, Rm e Fm. Oggi tre lettere di questo 
corpus, 2 Ts, Col e Ef, sono controverse e spesso consi- 
derate deutero-paoline (cioè scritte da un discepolo di 
Paolo). Le tre «Lettere pastorali» (T, 1-2 Tr) costi- 
tuiscono tuttora un grosso problema; il loro rapporto 
con i due gruppi suddetti di lettere è nel migliore dei 
casi di pseudoepigrafia (— Epistole del NT, 45:12; — 
Canonicità, 66:87-89). Seguendo altri interpreti cattoli- 
ci moderni, noi ometteremo gli elementi che ci vengo- 
no dalle Lettere pastorali. I riferimenti alle lettere deu- 
teropaoline, quando citate, saranno posti tra parentesi. 
La teologia della Lettera agli Ebrei è un problema a sé 
e non è considerata paolina (+ Ebrei, 60:2). Il materia- 
le negli Atti connesso con l’insegnamento di Paolo può 
essere al massimo utilizzato per scopi comparativi, poi- 
ché in realtà fa parte del ritratto che Luca ci dà di Pao- 
lo e più propriamente appartiene alla teologia lucana. 
Si può scoprire una qualche evoluzione nel- 
l'insegnamento di Paolo? È un problema dibattuto. 
Coloro che nel passato riconobbero un'evoluzione do- 
vettero spesso fare i conti con un corpus di 10 o più let- 
tere paoline; e così, per esempio, non era difficile sco- 
prire un’evoluzione nella dottrina ecclesiologica di 
Paolo, passando dalle lettere incontestate a Co/ ed Ef, e 
quindi alle Lettere pastorali. Ma questa presunta evo- 
luzione fa precisamente parte del motivo per cui si di- 
stinguono le lettere paoline come sopra nel $ 8. La 
maggior parte degli studiosi oggi si pone il problema se 
si possa scoprire un’evoluzione nelle sette lettere che 
costituiscono il gruppo incontestato (cf. W.G. 
KOMMEL, NTS 18 [1971-1972] 457-458). Eppure si 
possono notare talvolta delle differenze nelle questioni 
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affrontate (spesso di minore importanza) che rivelano 
un qualche sviluppo. Per esempio, nella lettera più an- 
tica, 1 75 4,14, si trova solo un collegamento esterno tra 
la risurrezione di Cristo e la gloriosa risurrezione dei 
cristiani: attraverso Gesù, Dio porterà con lui coloro 
che sono morti. Essa dunque viene presentata in una 
descrizione apocalittica dell’éschezon, che riflette l’e- 
scatologia originaria della chiesa primitiva. Più avanti 
si nota una connessione più profonda tra la passione, 
morte e risurrezione di Cristo e gli esseri umani che 
trovano in lui la salvezza. Cristo è diventato una «po- 
tenza» che produce la vita nuova nei credenti cristiani, 
che alla fine garantisce loro risurrezione e vita «con 
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Cristo» (cf. F:/ 3,10-11; cf. Rrx 6,4). Di nuovo, la visio- 
ne che Paolo ha del ruolo della Legge mosaica nella vi- 
ta umana si sviluppa da Ga/ a Rix (— 95). 


(ALLO, E.-B., «L'“Evolution’ de l’évangile de Paul», VP 1 
[1941] 48-77.165-193; BUck, C. - TAYLOR, G., Saint Paul: A 
Study of the Development of His Thought [New York 1969); 
Doppb, C.H., «The Mind of Paul, I and II», New Testament 
Studies [Manchester 1953] 67-128; Hurp, J.C., The Origin of 
I Corinthians [London 1965] 8-12; LESTER-GARLAND, L.V., 
«The Sequence of Thought in the Pauline Epistles», Theology 
33 [1936] 228-238; LOWE, J., «An Examination of Attempts 
to epr Development in St. Paul's Theology», JTS 42 [1941] 
129-142). 


L'AMBIENTE DI PAOLO 


Si possono considerare cinque fattori che hanno in- 
fluenzato la teologia di Paolo; non tutti hanno la mede- 
sima importanza. 

10 (I) L'ambiente giudaico, farisaico. Non si 
dovrebbe permettere che i passi polemici in cui Paolo 
reagisce contro la Legge di Mosè oscurino il fatto che 
anche il Paolo cristiano guardava indietro con orgoglio 
alla propria vita da giudeo della tradizione farisaica (Fi/ 
3,5-6; Gal 1,14; 2 Cor 11,22). Questo robusto retroter- 
ra giudaico spiega il fatto che egli pensa e si esprime in 
categorie ed immagini veterotestamentarie. Spiega an- 
che il suo abbondante uso dell’AT, che egli cita esplici- 
tamente quasi 90 volte (mai però in 1 75, Fil o Fra). 
Anche se il suo uso dell’AT è spesso simile a quello de- 
gli autori di Qumran e di altra letteratura giudaica in- 
tertestamentaria, egli solitamente lo cita secondo i 
LXX. A volte, Paolo adatta il testo veterotestamentario 
o attribuisce un significato nuovo ai passi che cita (per 
es. Ab 2,4 in Rzx 1,17 0 Gal 3,11; Gen 12,7 in Gal 3,16; 
Es 34,34 in 2 Cor 3,17); Paolo può interpretare un te- 
sto in senso allegorico (Gex 16,15; 17,16 in Gal 4,21- 
25) o estrapolarlo dal suo contesto originario (Df 25,5 
in 1 Cor 9,9). L'impiego che Paolo fa dell’AT non corri- 
sponde alle nostre idee moderne riguardo alla citazione 
della Scrittura, ma corrisponde di fatto al modo giudai- 
co contemporaneo all’ Apostolo di interpretare la Scrit- 
tura e va giudicato in quella luce. Il fatto che egli fosse 
ispirato dallo Spirito ad interpretarla in questo modo 
non significa che la sua interpretazione riveli sempre 
un significato recondito, più profondo (letterale) altri- 
menti insospettato. Eppure il suo retroterra giudaico 
gli fa citare l’AT per mettere in evidenza l’unità dell’a- 
zione divina in entrambe le economie e spesso come 
preannuncio del vangelo cristiano (Rx 1,2) o prepara- 
zione a Cristo (Ga/ 3,24). Anche se egli contrappone la 
«lettera (della legge) e lo Spirito» (2 Cor 3,6; Rw 2,29; 
7,6), AT è tuttora per lui un mezzo con il quale Dio 
parla all'umanità (1 Cor 9,10; 2 Cor 6,16-17; cf. Rm 
4,23; 15,4). In realtà, la maggior parte della sua teolo- 
gia (nel senso stretto di dottrina su Dio) e la sua antro- 


pologia (dottrina sull'uomo) rivelano chiaramente que- 
sto retroterra giudaico. 

11 Luca descrive Paolo come istruito da un rab- 
bino a Gerusalemme (— Paolo, 79:18), ma Paolo stes- 
so non dice mai nulla del proprio retroterra ‘rabbini- 
co’. Anche se egli si è definito come un «ex» fariseo 
(Fil 3,5), come un membro del gruppo giudaico dal 
quale derivò la tradizione rabbinica posteriore, si deve 
usare discernimento nel ricorrere a tale letteratura per 
illustrare il suo retroterra giudaico, perché per la mas- 
sima parte non fu messa per iscritto fino al tempo del 
rabbino Giuda il Principe all’inizio del n secolo d.C. 
(— Apocrifi, 67:133-135). 


(BrinG, R., «Paul and the Old Testament», ST 25 [1971] 21- 
60; BYRNE, B., ‘Sons of God' - ‘Seed of Abraham’ [AnBib 83, 
Roma 1979]; Davies, W.D., «Paul and the Dead Sea Scrolls: 
Flesh and Spirit», in The Scrolls of the New Testament [ed. K. 
Stendahl, New York 1957] 157-182; ELLIS, E.E., Paul's Use of 
the Old Testament [Grand Rapids 1981]; Espy, J.M., «Paul's 
‘Robust Conscience’ Re-examined», NTS 31 [1985] 161-188; 
FITZMYER, J.A., «The Use of Explicit Old Testament Quota- 
tions in Qumran Literature and in the New Testament», 
ESBNT 3-58; MurPHY-O'CONNOR, ]J. [ed.], Pau! and Qurrran 
[Chicago 1968]; SANDERS, E.P., Puul and Palestinian Judaism 
(Philadelphia 1977; trad. it., Paolo, la legge e il popolo giudat- 
co, Brescia 1989]. Sulla questione rabbinica: DAUBE, D., The 
New Testament and Rabbinic Judatsm [London 1956]; DAVIES, 
W.D., Jewish and Pauline Studies [Philadelphia 1984]; Paul 
and Rabbinic Judaism [Philadelphia 1980]). 


12 (II) L'ambiente ellenistico. Nonostante il 
modo di pensare marcatamente giudaico di Paolo, fat- 
tori come il suo uso di un nome romano, il suo ricorso 
all'AT in greco, e la composizione in greco delle sue 
lettere rivelano che egli è stato un giudeo della Diaspo- 
ra. Anche se egli non scrive nella ko:né letteraria, il suo 
stile tradisce una buona istruzione greca (+ Paolo, 
79:16-17). I tentativi di scoprire aramaismi nel greco di 
Paolo (cf. W.C. VAN UNNIK, Sparse collecta [NovTSup 
29, Leiden 1973] 129-143) non hanno avuto successo, 
anche se Paolo, nel definirsi un «ebreo» (Fi 3,5), può 
voler dire che parlava anche l’aramaico, una lingua se- 
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mitica ampiamente usata al suo tempo in Siria e in Asia 
Minore. 

Anche se Paolo non ricevette l’istruzione di un rbéf6r, 
la sua maniera compositiva ed espressiva spesso rivela 
l’influenza della retorica greca. Cf. l’analisi che H.D. 
Betz fa della Lettera ai Galati secondo la retorica e l’e- 
pistolografia greco-romane (Galatians [Hermeneia, 
Philadelphia 1979] 14-25). Nelle sue lettere si trovano 
tracce della maniera di argomentare cinico-stoica detta 
diatribé, una modalità di dissertazione condotta in stile 
familiare, colloquiale e sviluppata nella forma di di- 
scussione vivace con un interlocutore immaginario; la 
struttura delle sue frasi è spesso breve, e vi sono inter- 
calate delle domande; antitesi e frasi parallele ne pun- 
teggiano spesso lo sviluppo (cf. J. NÉLIS, NRT 70 
[1948] 360-387). Chiari esempi di questo stile si trova- 
no in Ryz 2,1-20; 3,1-9; 9,19; 1 Cor 9. Una volta era di 
moda ricondurre al retroterra ellenistico di Paolo ter- 
mini come «Signore», «Figlio di Dio», «carne e spiri- 
to» e «mistero», ed attribuire allo gnosticismo ellenisti- 
co il suo uso di «Adamo» e «Uomo», il mito di un re- 
dentore, la preesistenza, la presenza di uno «strumen- 
to» nella creazione ecc. Ma è stato dimostrato che mol- 
ti di questi termini e nozioni erano di uso comune nel 
giudaismo del I secolo, addirittura nella stessa Palesti- 
na, che negli ultimi secoli pre-cristiani si era trovata a 
subire l'influenza ellenistica e ad usare l’AT in greco. 

Mentre gli esempi usati da Gesù spesso riflettono la 
vita rurale della Galilea, Paolo di frequente usa imma- 
gini derivate dalla cultura urbana, specialmente elleni- 
stica. Egli usa una terminologia politica greca (F// 1,17; 
3,20), allude alle gare greche (Fi/ 2,16; 1 Cor 9,24-27), 
utilizza termini commerciali greci (Fr 18) o una termi- 
nologia legale (Ga/ 3,15; 4,1-2; Rex 7,1), e si riferisce al 
commercio ellenistico degli schiavi (1 Cor 7,22; Ra 
7,14) o alle celebrazioni ellenistiche in onore dell’impe- 
ratore (1 Ts 2,19). Paolo si serve dei concetti ellenistici 
di eleutheria, «libertà» (Gal 5,1.13), e di synéidesis, 
«coscienza» (1 Cor 8,7.10.12; 10,25-29; 2 Cor 5,11; Rw 
2,15), e dei concetti stoici di autdrkeia, «il necessario, il 
sufficiente» (2 Cor 9,8), e di physis, «natura» (Rex 
2,14). Si noti specialmente il vocabolario ellenistico in 
Fil 4,8: prosphilés, «degno di essere amato», éuphé mos, 
«che risuona bene», areté «virtù» e épainos, «degno di 
lode». In 1 Cor 15,33 egli cita persino MENANDRO, 
Thais, fr. 218. Questo influsso ellenistico si scopre più 
nell’insegnamento etico di Paolo che nella sua teologia 
vera e propria. 


(Betz, H.D., Der Apostel Paulus und sokratische Tradition 
(BHT 45, Tiibingen 1972]; BRONEER, O., «Paul and the Pa- 
gan Cults at Isthmia», HTR 64 [1971] 169-187; BULTMANN, 
R, Der Stil der paulinischen Predigt und die kynisch-stotsche 
Diatribe [FRLANT 13, Gòttingen 1910]; DE WirT, N.W., St 
Paul and Epicurus [Minneapolis 1954]; HUGEDÉ, N., Saint 
Paul et la culture grecque [Ginevra 1966]; KOESTER, H., «Paul 
and Hellenism», The Bible in Modern Scholarship [ed. P.J. 
Hyatt, New York 1965] 187-195; PFITZNER, V.C., Paul and the 
Agon Motif [NovTSup 16, Leiden 1967]; StowERS, S.K., The 
Diatribe and Paul's Letter to the Romans [SBLDS 57, Chico 
1981)). 
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13 (III) La rivelazione a Paolo. La teologia di 
Paolo fu influenzata soprattutto dalla sua esperienza 
sulla via di Damasco e dalla sua fede nel Cristo risorto 
come Figlio di Dio, che sviluppò a partire da quell’e- 
sperienza. Oggi gli studiosi del NT sono meno propen- 
si di quelli delle generazioni precedenti a considerare 
quell’esperienza puramente come una ‘conversione’ 
psicologica da spiegare nei termini del retroterra giu- 
daico di Paolo oppure di Rx 7 inteso come un raccon- 
to biografico. Paolo stesso parla di quell'esperienza co- 
me di una rivelazione del Figlio concessagli dal Padre 
(Gal 1,16); in essa egli «ha veduto Gesù, Signore no- 
stro» (1 Cor 9,1; cf. 1 Cor 15,8). La rivelazione del «Si- 
gnore della gloria» (1 Cor 2,8) crocifisso non solo tra- 
sformò il fariseo Paolo in un apostolo, ma lo rese anche 
il primo teologo cristiano. L'unica differenza tra quel- 
l’esperienza, in cui Cristo gli apparve (1 Cor 15,8), e 
l’esperienza dei testimoni ufficiali della risurrezione (1 
Cor 15,5-7) fu che la sua visione avvenne molto più tar- 
di. Essa lo mise su un piano di parità con i Dodici e 
con altri che avevano visto il Signore. Egli ne parlò co- 
me di un evento in cui era stato «conquistato» da Gesù 
Cristo (F:/ 3,12) e in cui gli era stato imposto il «dove- 
re» di predicare il vangelo ai Gentili (1 Cor 9,16; cf. 
Gal 1,16b). Egli paragonò quell'esperienza alla creazio- 
ne della luce da parte di Dio: «E Dio che disse: Rifu/ga 
la luce dalle tenebre, rifulse nei nostri cuori per far ri- 
splendere la conoscenza della gloria divina che rifulge 
sul volto di Cristo» (2 Cor 4,6). La compulsione della 
grazia divina lo incalzò al servizio di Cristo. La sua ri- 
sposta fu quella di una fede viva, in cui con la Chiesa 
primitiva professò che «Gesù è il Signore» (1 Cor 12,3; 
cf. Rin 10,9; Fil 2,11). In un atto creativo quell’espe- 
rienza illuminò la mente di Paolo e gli fece intuire ciò 
che un discepolo più tardi chiamò «il mistero di Cri- 
sto» (E/3,4). 

14 Quella «rivelazione» (Ga/ 1,12.16) colpì Pao- 
lo în primo luogo a motivo dell’unità dell’azione divina 
per la salvezza di tutta l'umanità, che si manifesta sia 
nell’antica che nella nuova economia. A seguito dell’in- 
contro con il Cristo risorto, Paolo non diventò un mar- 
cionita, che rifiuta l’AT. Il Padre che rivelò il proprio 
Figlio a Paolo era lo stesso Dio che il fariseo Paolo ave- 
va sempre servito. Era il creatore, il signore della sto- 
ria, il Dio che continuamente salvava il suo popolo 
Israele, e che dimostrava di essere un signore fedele al- 
l'alleanza nonostante le infedeltà di Israele. Probabil- 
mente perché era stato un fariseo preoccupato delle 
minuzie della Legge, Paolo non manifestò mai una 
profonda comprensione di quella «alleanza», tanto di 
rado egli di fatto ne parla. Tuttavia la sua esperienza 
sulla via di Damasco non alterò il suo fondamentale 
impegno nei confronti dell’«unico Dio». 

In secondo luogo, quella visione gli insegnò il valore 
soteriologico della morte e risurrezione del Messia Ge- 
sù nel piano salvifico di Dio. Se la sua teologia essen- 
ziale non cambiò, la sua cristologia sì. Come giudeo, 
Paolo aveva condiviso le speranze messianiche del suo 


Religione in Ita 


1822 Teologia paolina 


popolo (cf. Dr 9,25; 1 QS 9,11), pensando alla venuta 
di un messia (di qualsiasi specie fosse). Ma la visione 
del Cristo risorto gli insegnò che l’Unto di Dio era già 
venuto, che era «Gesù nostro Signore, messo a morte 
per i nostri peccati e risuscitato per la nostra giustifica- 
zione» (Rrz 4,25). Prima della sua esperienza sulla via 
di Damasco, Paolo sapeva certamente che Gesù di Na- 
zaret era stato crocifisso, «appeso ad un albero» e 
quindi «maledetto» nel senso di Di 21,23 (cf. Ga/ 1,13; 
3,13). Questa fu indubbiamente una delle ragioni per 
cui egli come fariseo non poteva accettare Gesù come 
il Messia. Gesù era uno «scandalo» (1 Cor 1,23), uno 
«maledetto» dalla stessa legge che Paolo in modo tanto 
zelante osservava (Ga/ 3,13; cf. 1,14). Ma quella rivela- 
zione lo colpì profondamente per il valore messianico, 
soteriologico e sacrificale della morte di Gesù di Naza- 
ret in un modo che egli non avrebbe mai immaginato 
prima. Con una logica che solo un fariseo poteva com- 
prendere, Paolo vide Gesù Cristo assumere su di sé la 
maledizione della legge e trasformarla nel suo contra- 
rio, così da diventare il mezzo della liberazione dell’u- 
manità dalla maledizione. La croce, che era stata lo 
scandalo per i Giudei, divenne ai suoi occhi la «poten- 
za di Dio e sapienza di Dio» (1 Cor 1,24). D'ora innan- 
zi, egli avrebbe compreso quel crocifisso «Signore della 
gloria» (1 Cor 2,8) come il suo glorioso Messia. 

In terzo luogo, la rivelazione colpì Paolo per una vi- 
sione nuova della storia della salvezza. Prima dell’in- 
contro con il Signore, Paolo considerava la storia uma- 
na divisa in tre grandi periodi: (1) da Adamo a Mosè (il 
periodo senza la legge); (2) da Mosè al Messia (il perio- 
do della legge); (3) l'era messianica (il periodo in cui la 
legge sarebbe stata completata o portata a compimen- 
to). L'esperienza sulla via di Damasco gli insegnò che 
l’era messianica era già cominciata, introducendo in tal 
modo una prospettiva nuova nella storia della salvezza. 
L'éschaton, «la fine dei tempi», atteso con tanta impa- 
zienza prima, era già iniziato (1 Cor 10,11), anche se la 
sua fase definitiva doveva ancora realizzarsi (e si spera- 
va, in un futuro non troppo lontano). Il Messia era ve- 
nuto, ma non ancora nella gloria. Paolo si rendeva con- 
to di trovarsi (con tutti i cristiani) in una duplice situa- 
zione: da un lato, egli guardava indietro, alla morte e 
risurrezione di Gesù come inaugurazione di una nuova 
era, e dall’altro guardava avanti, alla sua venuta nella 
gloria, alla sua parusia (— Pensiero del NT, 81:13). 

15 Molto più del suo retroterra farisaico, quindi, 
o anche delle sue radici culturali ellenistiche, quella ri- 
velazione di Gesù diede a Paolo una ineffabile capacità 
di intuire il ‘mistero di Cristo’. Lo rese capace di com- 
porre il suo ‘vangelo’, di predicare la buona novella es- 
senziale della salvezza in una forma tipicamente sua 
propria. Tuttavia, Paolo non comprese immediatamen- 
te tutte le implicazioni della visione che gli era stata 
concessa. Essa gli fornì solo un’intuizione di base che 
avrebbe colorato di sé tutto ciò che avrebbe appreso su 
Gesù e sulla sua missione tra gli esseri umani, non solo 
dalla tradizione della chiesa primitiva ma anche dalla 
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propria esperienza apostolica nel predicare «Cristo 
crocifisso» (1 Cor 1,23). 


(BEKER, Paul the Apostle, 3-10; JEREMIAS, J., «The Key to Pau- 
line Theology», ExpTim 76 [1964] 27-30; MeNOUD, P.-H., 
«Revelation and Tradition: The Influence of Paul's Conver- 
sion on His Theology», /z 7 [1953] 131-141; MUNCK, J., Pas 
and the Salvation of Mankind (Richmond 1959] 11-35; Ri- 
GAUX, Letters, 40-67; STOB, H., «The Doctrine of Revelation 
in Paul» C7] 1 [1966] 182-204; Woop, H.G., «The Conver- 
sion of St. Paul», NTS 1 [1954-1955] 276-282). 


16 (IV) Paolo, Gesù e la tradizione cristiana 
primitiva. Se l’ispirazione principale della teologia di 
Paolo fu la rivelazione concessagli sulla via di Dama- 
sco, quell’evento non fu l’unica fonte della sua cono- 
scenza su Cristo e sul movimento cristiano. Paolo non 
fu il fondatore di quel movimento ma vi si unì dopo 
che l’attività missionaria era già stata iniziata da coloro 
che erano apostoli prima di lui (G4/ 1,17). È probabil- 
mente a priori, quindi, che Paolo ereditò dalla tradizio- 
ne pionieristica della chiesa per lo meno alcune idee su 
Cristo. Di primo acchito questa osservazione potrebbe 
sembrare in contraddizione con ciò che egli stesso dice 
nella lettera ai Galati sull’origine del suo vangelo, che 
non gli fu insegnato ma che gli venne piuttosto attra- 
verso una rivelazione di Gesù Cristo (1,11.15-17; 2,6). 
Tuttavia, specialmente qui dobbiamo essere attenti alle 
sfumature dell’espressione di Paolo: questi passi in Ga/ 
furono scritti nel fervore della controversia. Paolo era 
stato attaccato, accusato di non essere un apostolo au- 
tentico e di predicare solo una versione ‘annacquata’ 
del vangelo a causa del suo atteggiamento nei confronti 
della legge di Mosè e delle pratiche giudaiche. Quando 
scrisse Ga/, quindi, Paolo si sforzava di mettere in evi- 
denza la missione apostolica divina, diretta e non dele- 
gata che gli era stata affidata e l'origine celeste del suo 
vangelo (— Pensiero del NT, 81:151-152). 

Tuttavia non si deve lasciare che questa enfasi offu- 
schi ciò che si trova in altri passi delle sue lettere, e che 
indica chiaramente una sua dipendenza dalla tradizio- 
ne apostolica della chiesa primitiva — dal suo kerygma, 
liturgia, inni, formule di professione di fede, termino- 
logia teologica e parenesi. Nelle lettere di Paolo si tro- 
vano frammenti del kerygma primitivo: 1 7% 1,10; Ga/ 
1,3-4; 1 Cor 15,2-7; Rw 1,3-4; 4,25; 8,34; 10,8-9. Egli vi 
ha incorporato elementi della liturgia: la formula euca- 
ristica (di origine antiochena? 1 Cor 11,23-25); pre- 
ghiere come «Amen» (1 75 3,13[?]); Ga/ 6,18; cf. 1 Cor 
14,16; 2 Cor 1,20), «Maranatba» (1 Cor 16,22), «Abba, 
Padre» (Gal 4,6; Rw 8,15); dossologie (Ga/ 1,5; Fil 
4,20; Riz 11,36; 16,27(?]), ed inni (Fi/ 2,6-11 [cf. Col 
1,15-20; E/ 5,14)). Anche le sue formule di professione 
di fede riecheggiano un uso ecclesiale: «Gesù nostro 
Signore» (1 Cor 12,3; Rw 10,9), «Gesù Cristo» (1 Cor 
3,11), o «il Messia» (Rw 9,5). Egli ereditò anche un 
certo numero di termini teologici, per esempio i titoli 
«Signore», «Figlio di Dio», la parola «apostolo»; le 
espressioni dapiizò eis, «chiesa di Dio» ecc. Infine, cer- 
te parti esortative delle sue lettere che usano una termi- 
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nologia stereotipata indicano che Paolo incorpora ma- 
teriale parenetico o catechetico tratto dall’uso comune 
(1 Ts 4,1-12; 1 Cor 6,9-10; Gal 5,19-21; [E/5,5]). 

17 A volte Paolo richiama esplicitamente l’atten- 
zione sul fatto che sta «trasmettendo» (paradidonat) ciò 
che ha «ricevuto» (paralambdnein); ct. 1 Cor 11,2.23; 
15,1.3. Egli quindi usa gli equivalenti greci del linguag- 
gio tecnico della tradizione parallela nelle scuole rabbi- 
niche: rmdsar /-, «trasmettere a»; gibbel min, «ricevere 
da». Egli fa anche ricorso alle consuetudini delle chiese 
(1 Cor 11,16) e raccomanda la fedeltà alla tradizione (1 
Ts 2,13; Fil 4,9; 1 Cor 11,2; 15,2; Rw 6,17 [cf. 2 Ts 
2,15; 3,61). O. CULLMANN (RHPR 30 [1950] 12-13) 
trovò sorprendente che Paolo avesse applicato tale no- 
zione screditata ai precetti morali e dottrinali normativi 
della comunità primitiva, se si pensa come Gesù rifiu- 
tasse proprio la parddosis dei Giudei (Mc 7,3-13; Mt 
15,2). Ovviamente, Paolo vede qui qualcosa di diverso; 
per lui non si trattava semplicemente della «tradizione 
degli uomini» (Mc 7,8). Cf. 1 75 2,13. 

18 Un altro aspetto della dipendenza di Paolo 
dalla tradizione della chiesa primitiva si vede nella sua 
conoscenza di ciò che Gesù aveva fatto ed insegnato. 
Paolo non dà prova di aver conosciuto Gesù personal- 
mente durante il suo ministero terreno (+ Paolo, 
79:18); nemmeno 2 Cor 5,16 implica necessariamente 
che l’abbia conosciuto di persona. E neppure si po- 
trebbe immaginare che a Paolo sia stata concessa una 
visione cinematica di quel ministero al momento della 
sua esperienza di Damasco. È rilevante quanto poco le 
sue lettere tradiscano una conoscenza di Gesù di Naza- 
ret o anche di ciò che di lui è narrato nei vangeli. Una 
ragione di ciò è che Paolo scrisse le sue lettere prima 
che i vangeli prendessero la forma che noi conosciamo. 
Tuttavia, una ragione ancora più importante è che Pao- 
lo, non essendo stato un testimone oculare, mette in 
evidenza gli effetti salvifici della passione, morte e ri- 
surrezione di Cristo, che per lui trascendono i dati del 
ministero storico di Gesù. Il suo interesse sta in questi 
eventi culminanti della vicenda di Gesù piuttosto che 
nei particolari del modo di vivere di Gesù, del suo mi- 
nistero, della sua personalità o persino del suo messag- 
gio. Di quando in quando egli può alludere o citare un 
detto di Gesù (1 Ts 4,2.15; 5,2.13.15; 1 Cor 7,10-11 [cf. 
25); 9,14; 11,23-25; 13,2; Rw 12,14.17; 13,7; 14,13.14; 
16,19), e tali allusioni o citazioni rivelano che i detti di 
Gesù venivano già tramandati nella chiesa primitiva in 
aggiunta al kerygma. Ma Paolo invariabilmente si rife- 
risce a questi detti come a parole «del Signore» 
(Kyrtos), un titolo che immediatamente rivela l'aspetto 
trascendente sotto cui Paolo li considerava. Non si in- 
reressava a Gesù come maestro, profeta, o come la fon- 
te cronologica di tale tradizione. Piuttosto, si interessa- 
va del Signore risorto, glorificato, che era diventato 
l’autentico agente della tradizione che si andava svilup- 
pando nel seno della Chiesa apostolica. Questo è il mo- 
tivo per cui egli attribuì al Kyrzos ciò che in realtà ave- 
va ricevuto dalla comunità primitiva. Il Kyrios stesso è 
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all'opera in questa trasmissione, e come tale viene con- 
siderato come «la fine della legge» ed una sostituzione 
della parddosis dei Giudei. 

19 Paolo allude a pochissimi eventi della vita di 
Gesù: egli nacque da una donna sotto la legge (Ga/ 
4,4), istituì l’eucaristia (1 Cor 11,23), fu tradito (1 Cor 
11,23), fu crocifisso (Ga/ 2,20; 3,1; Fil 2,8; 1 Cor 
2,2.8), morì (1 Cor 15,3), fu sepolto (1 Cor 15,4), fu ri- 
suscitato dai morti (1 Cor 15,5), e salì al cielo (Re 10,6 
(cf. E/ 4,9)). Tuttavia anche questi eventi non sono 
narrati per se stessi o nella maniera degli evangelisti; 
sono, invece, inseriti in contesti di carattere kerygmati- 
co o peculiarmente teologico. Paolo può aver appreso 
gli elementi essenziali degli ultimi giorni di Gesù dalla 
chiesa primitiva, ma probabilmente alcuni dei partico- 
lari gli erano già noti prima della sua conversione ed 
erano collegati alla sua persecuzione della «chiesa di 
Dio» (Gz/ 1,13). 

20 Elementi come questi fanno pensare che Pao- 
lo abbia tratto notizie dalle tradizioni delle chiese pri- 
mitive (Gerusalemme, Damasco, Antiochia). Inoltre, la 
sua visita a Gerusalemme, dove trascorse 15 giorni con 
Cefa (Gal 1,18), lo confermerebbe (— Galati, 47:16). 
Ma tali notizie furono sempre trasformate dalla visione 
e dall’intuizione personali di Paolo. 


(BAIRD, W., «What Is the Kerygma?», JBL 76 [1957] 181-191; 
Bruce, F.F, «Paul and the Historical Jesus», B/RL 56 [1973- 
1974] 317-335; CULLMANN, O., «‘Kyrios’ as Designation for 
the Oral Tradition Concerning Jesus», S/T 3 [1950] 180-197; 
DUNGAN, D.L., The Sayings of Jesus in the Churches of Paul 
[Philadelphia 1971]; GERHARDSSON, B., Memory dard Maru 
script [ASNU 22, Lund 1961] 262-323; Tradition and Tran- 
smission în Early Christianity [ConNT 20, Lund 1964]; HUN- 
TER, A.M., Paul and His Predecessors [Philadelphia 1981]; 
Kuss, Pass, 440-451 [trad. it. cit.]; RinpERBOS, H.N., Pas 
and Jesus: Origin and General Character of Paul's Preaching of 
Christ [Philadelphia 1958]; STANLEY, D.M., «‘Become Imita- 
tors of Me’: The Pauline Conception of Apostolic Tradition», 
Bib 40 [1959] 859-877; «Pauline Allusions to the Sayings of 
Jesus», CBO 23 [1961] 26-39). 


21 (V) L'esperienza apostolica di Paolo. Un al- 
tro fattore nello sviluppo della teologia di Paolo fu la 
sua esperienza come apostolo e missionario, che pro- 
clamava il vangelo e fondava chiese in Asia Minore e in 
Europa. Quanto la sua esperienza pratica e i contatti 
concreti con Giudei e con Gentili modellarono la sua 
visione del cristianesimo? Avrebbe scritto come fece 
sulla giustificazione o sul rapporto tra il vangelo e la 
legge se non si fosse imbattuto nel problema del cri- 
stianesimo giudaizzante? Il vero significato della porta- 
ta universale della salvezza cristiana probabilmente si 
fece evidente a Paolo perché si trovò ad operare conti- 
nuamente con Giudei che non accoglievano il suo mes- 
saggio e con pagani che invece di fatto lo ascoltavano. 
Fin dalle sue prime lettere egli rivela una consapevolez- 
za della posizione privilegiata dei suoi correligionari 
giudei nel piano salvifico di Dio (1 Ts 2,13-14; cf. Rw 
1,16; 2,9-10). Affrontò in Rrx 9-11 il problema del 
ruolo di Israele nel nuovo piano salvifico del Padre 
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mediante la grazia e attraverso la fede in Gesù Cristo. 
Ma fu acutamente consapevole di essere stato chiamato 
a predicare ai Gentili (Ga/ 1,15-16); egli chiama se stes- 
so «apostolo dei Gentili» (Rw: 11,13). Riconosce di es- 
sere «in debito verso i Greci come verso i barbari» 
(Ryx 1,14). Inoltre, la chiesa come «corpo» di Cristo (1 
Cor 12,27-28) è quasi certamente il risultato della sua 
comprensione della ek&/ési4 cristiana alla luce della 
contemporanea comprensione greco-romana dello sta- 
to come corpo politico (+ 122). (La tendenza manife- 
stata qui è continuata dai discepoli di Paolo che in Co/ 
ed Ef uniscono le tematiche della chiesa, del corpo e 
del capo in una prospettiva del Cristo risorto come il 
signore del £ésmz0os ed usano la nozione di pléroma, 
«pienezza».) I problemi che Paolo stesso dovette af- 
frontare nel fondare e nel guidare le singole chiese fu- 
rono quasi certamente responsabili della sua graduale 
consapevolezza di che cosa significava la ‘chiesa’ in 
senso trascendente, universale. Alla sua esperienza 
apostolica deve anche essere attribuita una certa fre- 
quenza di riferimenti al mondo ellenistico, che si in- 
contrano in vari momenti del suo insegnamento (cf. 1 
Cor 8,5; 10,20-21; 12,2; Ga/ 4,9-10). 

22 Fece parte dell’esperienza apostolica di Paolo 
un contatto con gli gnostici? È questo un problema 
molto dibattuto oggi. Che Paolo parli di gròsis, «cono- 
scenza», in un senso particolare e contrapponga la sua 
«parola della croce» (1 Cor 1,18) ad una conoscenza 
mondana è chiaro. Ma che egli fronteggi una qualche 
forma di gnosticismo che stava invadendo le sue comu- 
nità è un’altra questione. Qui gran parte del problema 
è che cosa si intenda per ‘gnosticismo’. Che lo gnostici- 
smo pienamente sviluppato fosse già attuale al tempo 
di Paolo è molto difficile dimostrarlo. Vi possono esse- 
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re elementi gnostici nel pensiero paolino che alla fine si 
inserirono nella sua forma pienamente matura nel Il se- 
colo d.C. (— Chiesa primitiva, 80:64-80), ma nelle sue 
lettere vi sono per lo più elementi proto-gnostici. No- 
nostante tutte le asserzioni riguardo allo gnosticismo 
come fenomeno pre-cristiano, non è stata addotta alcu- 
na prova reale di una figura pre-cristiana di redentore 
o di un mito dell’uomo-salvatore. 


(Cook, R.B., «Paul... Preacher or Evangelist?», BT 32 [1981] 
441-444; HOLTZ, T., «Zum Selbstverstindnis des Apostels 
Paulus», TLZ 91 [1966] 321-330; KERTELGE, K., «Das Apo- 
stelamt des Paulus, sein Ursprung und seine Bedeutung», BZ 
14 [1970] 161-181; LUDEMANN, G., Paulus, der Hetdenapo- 
stel: IL Antipaulinismus im fritben Christentum [FRLANT 
130, Gottingen 1983]; SEIDENSTICKER, P., Paulus der verfolgie 
Apostel Jesu Christi [SBS 8, Stuttgart 1965]. 

CHADWICK, H., «Gnosticism», OCD 470-471; DUPONT, J., 
Gnosis: La connaissance religieuse dans les épitres de S.Paul 
[Louvain 1960]; PaGEL, E.H., The Gwostic Paul: Gnostic Exe- 
gesis of the Pauline Letters [Philadelphia 1975]; RIDDERBOS, 
Paul, 27-29.33-35; SCHMITHALS, W., Gmrosticism in Corintb 
(Nashville 1971]; Paul and the Gnostics [Nashville 1972]; YAa- 
MAUCHI, E.M., Pre-Christian Gnosticis: A Survey of the Pro- 
posed Evidences [Grand Rapids 1973]). 


23 Qualunque cosa Paolo abbia ereditato dal 
suo retroterra giudaico, dai suoi contatti con l’elleni- 
smo, e qualunque cosa egli abbia derivato dalla tradi- 
zione della chiesa primitiva e dalla propria attività mis- 
sionaria personale, tutto venne trasformato in maniera 
singolare dal suo discernimento del mistero di Cristo 
concessogli sulla via di Damasco. Altri scrittori del NT 
potevano rivendicare un retroterra giudaico e contatti 
con l’ellenismo, ma nessuno di loro ha la profondità di 
Paolo nel comprendere l’evento-Cristo, ad eccezione 
probabilmente di Giovanni. 


PROSPETTIVE DOMINANTI 


LA SOTERIOLOGIA CRISTOCENTRICA DI PAOLO 


24 (I) La chiave della teologia paolina. C'è stato 
uno sforzo continuo di formulare la chiave della teolo- 
gia paolina, della sua essenza, del suo nucleo o del suo 
centro. Dall’epoca della Riforma i luterani e i calvinisti, 
con sfumature diverse, l’hanno trovata nella giustifica- 
zione mediante la fede — un punto di vista ancora man- 
tenuto da molti oggi (p. es. E. Kasemann, W.G. Kiim- 
mel). Nel xix secolo FC. Baur, usando la filosofia hege- 
liana, cercò di spiegare il nucleo centrale della teologia 
di Paolo sulla base dell’antitesi tra ‘carne’ (umano) e 
‘spirito’ (divino). Successivamente, interpreti protestanti 
progressisti introdussero una visione più razionale, etica 
di tale antitesi, esprimendola nel dualismo tra spirito 
(umano) e carne (sensuale). Alla fine, W. Wrede, sebbe- 
ne appartenesse allo stesso movimento, cercò di trovare 
l'essenza del cristianesimo paolino in Cristo e nella sua 


opera redentrice. La scuola della storia delle religioni, 
usando diversi dati tratti dai culti misterici del mondo 
mediterraneo orientale, descrisse la ‘religione’ di Paolo 
nei termini di una comunione mistica con il Signore cro- 
cifisso e risorto mediante gli atti cultuali del battesimo e 
dell’eucaristia. Questi punti di vista del x1IX secolo furo- 
no alla fine analizzati da A. Schweitzer, per il quale la 
teologia di Paolo doveva piuttosto essere sintetizzata co- 
me un misticismo cristiano escatologico. Per lui l’escato- 
logia di Paolo differiva dall’escatologia conseguente che 
Schweitzer asseriva fosse quella di Gesù, perché con la 
morte e la risurrezione di Gesù, secondo Paolo, l’éscha- 
ton era realmente cominciato. I credenti quindi parteci- 
pavano misticamente della modalità escatologica esi- 
stenziale del Cristo risorto. Forme di queste prime inter- 
pretazioni sono continuate oltre il XIX secolo. 
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25 Nel xx secolo, R.Bultmann sostenne che la 
teologia neotestamentaria «inizia con il #érygwa della 
Chiesa primitiva e non prima» (TNT 1,3), cioè, essa ha 
ben poco a che fare con il Gesù della storia. Egli inol- 
tre demitizzò quel kérygrza e lo formulò alla luce della 
filosofia heideggeriana così che la fede, la risposta al 
kérygma, diventa una «decisione» esistenziale con cui 
uomini e donne intraprendono un nuovo modo di vi- 
vere che è pienamente autentico. Per quanto riguarda 
Paolo, la sua «posizione fondamentale non è una strut- 
tura di pensiero teoretico... ma eleva la conoscenza in- 
sita nella fede ad una chiarezza di conoscenza coscien- 
te» (bid. 1,190). Quindi Bultmann, in effetti, è ritorna- 
to ad una interpretazione sfumata (esistenzialista) del- 
l’antitesi usata da EC. Baur menzionata sopra ed ha ri- 
dotto la teologia di Paolo ad un'“antropologia’, un'’in- 
terpretazione dell’esistenza umana. 

L'esposizione che Bultmann fa della teologia paoli- 
na presenta due parti principali: l'Uomo prima della ri- 
velazione della fede e l'Uomo dopo la rivelazione della 
fede. Nella prima parte (l'Uomo prima della fede) egli 
analizza i concetti antropologici di Paolo (corpo, ani- 
ma, spirito, vita, mente e coscienza, cuore), il suo mo- 
do di intendere «carne, peccato e mondo» (creazione, 
la condizione umana come sérx, «carne», il suo rappor- 
to con l’universalità del peccato, il mondo e la legge). 
Nella seconda parte (l’Uomo dopo la rivelazione della 
fede) Bultmann esamina le idee paoline della giustizia 
di Dio, della giustizia umana come una realtà presente 
e un dono di Dio, riconciliazione, grazia (come un 
evento derivante dalla morte e risurrezione salvifiche di 
Cristo), il Verbo, chiesa e sacramenti; fede (la sua strut- 
tura, il suo posto nella vita e il suo rapporto con l’é- 
schaton); la libertà (dal peccato [= camminare nello 
Spirito], la legge e la morte). Questa trattazione giusta- 
mente elogiata dell’insegnamento di Paolo è caratteriz- 
zata dal prolungato sforzo di Bultmann di presentarlo 
in categorie genuinamente bibliche. 

26 Un tale approccio all'insegnamento di Paolo 
è, come sempre, troppo esclusivamente uno sviluppo 
delle idee di Paolo nella lettera ai Romani, a cui tutto il 
resto sembra essere stato subordinato. La riduzione 
della teologia paolina ad un’antropologia ha, in effetti, 
minimizzato il ruolo di Cristo (cf. Rx 7,24-8,2), dal 
momento che gli eventi salvifici del primo venerdì san- 
to e della prima domenica di Pasqua sono stati demi- 
tizzati al punto da essere destoricizzati. Di nuovo, il 
ruolo di Cristo nella vita del singolo individuo chiama- 
to a tale decisione esistenziale di fede è stato massimiz- 
zato fino a trascurare il suo ruolo nella visione comuni- 
taria e cosmologica della storia della salvezza (cf. Ru 
9-11, che Bultmann non prende in considerazione a 
sufficienza). Questa minimizzazione del ruolo di Cristo 
deriva da una riluttanza a riconoscere il «senso del 
contenuto» della teologia di Paolo, la «fase obiettiva» 
storica della redenzione umana e un interesse a riscri- 
vere l'insegnamento paolino in una terminologia feno- 
menologica. Una certa dose di demitizzazione del NT è 
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necessaria per portare il suo messaggio agli uomini e 
alle donne di oggi, ma bisogna anche fare i conti con il 
modo in cui Paolo stesso considerava l’evento-Cristo 
nello sforzo di formulare la chiave della sua teologia. 
27 Più recentemente, J.C. Beker si è trovato di 
fronte allo stesso problema, riconoscendo sia il caratte- 
re contingente dell’insegnamento di Paolo sia il suo 
centro logico. Egli considera quest’ultimo come «una 
struttura simbolica in cui un’esperienza primordiale (la 
vocazione di Paolo) è trasposta in linguaggio particola- 
re», cioè nel «linguaggio apocalittico del giudaismo nel 
quale egli [Paolo] viveva e pensava». Così egli delineò 
«l’evento-Cristo nel suo significato per il compimento 
apocalittico della storia, cioè nel suo significato per il 
trionfo di Dio» (Paul be Apostle, 15-16). Sarebbe stato 
meglio se Beker avesse scritto del compimento «escato- 
logico» della storia piuttosto che del suo compimento 
«apocalittico». Analogamente, «il trionfo di Dio» è 
troppo un'espressione non paolina per essere il fine ul- 
timo dell’insegnamento di Paolo; esso ci richiama alla 
mente E. Kasemann. Questo si deve dire, anche quan- 
do si riconosce la centralità di Cristo nella visione del 
nucleo centrale dell’insegnamento paolino che ha of- 
ferto Beker. 

28 La chiave della teologia paolina, tuttavia, do- 
vrebbe essere formulata nei termini di ciò che l’Apo- 
stolo affermò più e più volte in vari modi: «È piaciuto 
a Dio di salvare i credenti con la stoltezza della predi- 
cazione (kérygma). E mentre i Giudei chiedono i mira- 
coli e i Greci cercano la sapienza, noi predichiamo Cri- 
sto crocifisso, scandalo per i Giudei, stoltezza per i pa- 
gani; ma per coloro che sono chiamati, sia Giudei che 
Greci, predichiamo Cristo potenza di Dio e sapienza di 
Dio» (1 Cor 1,21-25; cf. Rrx 1,16; 2 Cor 4,4). Questa 
«parola della croce» (1 Cor 1,18), quindi, pone Cristo 
stesso al centro della soteriologia (nuova modalità sal- 
vifica di Dio), e tutto il resto dell’insegnamento di Pao- 
lo deve essere orientato a questa soteriologia cristocen- 
trica. 

29 Se la teologia di Paolo è prevalentemente una 
cristologia, si deve insistere sul suo carattere funzionale 
(— Pensiero del NT, 81:24). A Paolo non interessava 
molto spiegare la costituzione intrinseca di Cristo ir se; 
egli predicava «Cristo crocifisso», Cristo in quanto si- 
gnificativo per l'umanità: «Ed è per lui che voi siete in 
Gesù Cristo, il quale per opera di Dio è diventato per 
noi sapienza, giustizia, santificazione e redenzione» (1 
Cor 1,30). Questo «Cristo crocifisso», anche se descrit- 
to in figure derivate dagli ambienti giudaici o ellenistici 
contemporanei, e persino abbellito con elementi mito- 
logici, ha ancora validità per gli uomini e le donne dei 
nostri tempi. Per comprendere ciò che Paolo voleva di- 
re e vuole ancora dire per gli uomini e le donne d’oggi 
non si deve semplicemente demitizzare le sue idee; an- 
zi, una certa rimitizzazione della mentalità moderna 
può essere necessaria. Ad ogni modo, ciò che è neces- 
sario è una demitizzazione non sottrattiva ma interpre- 
tativa. 
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(DaHL, N., «Rudolf Bultimann's Theology of the New Testa- 
mento, The Crucified Messiab and Other Essays [Minneapolis 
1974] 90-128, spec. 112-122; FuLLER, R.H., The New Testa 
ment in Current Study [New York 1962) 54-63; KASEMANN, 
NTOT 13-15). 


30 Nel nostro tentativo di presentare uno svilup- 
po genetico della teologia di Paolo, cominceremo con 
il termine che egli stesso usa per descrivere il suo mes- 
saggio su Cristo, con il suo «vangelo». Da questo pun- 
to di partenza potremo passare poi a considerare diver- 
si aspetti del contenuto del suo messaggio. 

31 (IT) Il vangelo di Paolo. Euanghélion come 
«la buona novella di Gesù Cristo» è un significato spe- 
cificamente cristiano di questo termine, e come tale fu 
quasi certamente sviluppato da Paolo all’interno della 
comunità cristiana primitiva (cf. W. MARXSEN, Mark 
the Evangelist [Nashville 1969] 117-150). Paolo usa 
questo termine più spesso di qualsiasi altro autore del 
NT: 48 volte nelle sue lettere incontestate (ricorre 8 
volte nelle Lettere deutero-paoline, e 4 volte nelle Let- 
tere pastorali). In generale, designa la presentazione 
personale che Paolo fa dell’evento-Cristo. 

Euanghélion a volte denota l’attività dell’evangeliz- 
zazione (Ga/ 2,7; Fil 4,3.15; 1 Cor 9,14b.18b; 2 Cor 
2,12; 8,18), come il verbo esangelizesthdi (usato da 
Paolo 19 volte; esso ricorre due volte anche nelle Let- 
tere deutero-paoline). Normalmente, tuttavia, esso 
denota il contenuto del suo messaggio apostolico — 
ciò che egli predicava, proclamava, annunciava, ciò di 
cui parlava (cf. J.A. FITZMYER, TAG 160 n.5). Paolo si 
rendeva conto che il suo messaggio aveva la sua origi- 
ne in Dio stesso: «il vangelo di Dio» (1 Ts 2,2.8-9; 2 
Cor 11,7; Rs 1,1; 15,6). In breve, il suo contenuto era 
per lui «il vangelo di Cristo» (1 75 3,2; Gal 1,7; Fil 
1,27) o «il vangelo del Figlio suo» (Rw 1,9), dove il 
genitivo è normalmente inteso come oggettivo, cioè la 
buona novella su Cristo, anche se in alcuni casi si può 
scoprire una sfumatura di Cristo come autore del 
vangelo (2 Cor 5,20; Rw 15,18-19). Più specificamen- 
te, il vangelo è «la buona novella della gloria di Cri- 
sto» (2 Cor 4,4), cioè il messaggio su Cristo risorto: 
«Noi infatti non predichiamo noi stessi, ma Gesù Cri- 
sto Signore» (2 Cor 4,5), attribuendo a Cristo tale ti- 
tolo di Signore per la sua condizione di risorto. A vol- 
te, il contenuto è espresso semplicemente come «la 
fede» (Gal 1,23); «la parola» (1 Ts 1,6), «la parola di 
Dio» (2 Cor 2,17). 

32 Euanghélion divenne il modo personale di 
Paolo di sintetizzare il significato dell’evento-Cristo (+ 
67), il significato che la persona e la signoria di Gesù di 
Nazaret avevano ed hanno ancora per la storia e l’esi- 
stenza dell’umanità. Quindi Paolo poteva parlare del 
«mio vangelo» (Rw 2,16), «il vangelo che io predico» 
(Gal 2,2; cf. 1,8.11), o «il nostro vangelo» (1 7% 1,5; 2 
Cor 4,3; cf. 1 Cor 15,1), perché egli era consapevole 
che «Cristo non mi ha mandato a battezzare, ma a pre- 
dicare il vangelo». Anche se gli scrittori patristici (IRE- 
NEO, Adv. Haer. 3.1.1; TERTULLIANO, Adv. Marc. 4.5 
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(CSEL 47,431]; Origene in EusEBIO, HE 3.4.7 [GCS 
9/1,194]) a volte hanno interpretato queste espressioni 
paoline per indicare il vangelo di Luca, che essi consi- 
deravano un compendio della predicazione di Paolo 
(come il vangelo di Marco si supponeva lo fosse di 
quello di Pietro), non si intende con queste espressioni 
niente di così specifico come una narrazione simile ad 
un vangelo. Paolo era pienamente consapevole che la 
sua missione di predicare la buona novella del Figlio di 
Dio tra i Gentili (Ga/ 1,16) non era un messaggio total- 
mente peculiare a lui stesso, o diverso da quello predi- 
cato da coloro che «erano apostoli prima di me» (Ga/ 
1,17); «Pertanto, sia io che loro, così predichiamo e co- 
sì avete creduto» (1 Cor 15,11). Paolo si riconosceva 
come il «servo» del vangelo (48/05, Fil 2,22), conscio di 
una speciale grazia di apostolato. Egli pensava di essere 
stato scelto per la sua missione come i profeti dell’anti- 
chità (Ger 1,5; Is 49,1) fin dal grembo di sua madre 
(Gal 1,15; Rx 1,1), essendogli stato «affidato» il van- 
gelo come un bene prezioso (1 75 2,4; Ga/ 2,7). Egli 
sperimentò una «compulsione» (auazké, 1 Cor 9,16) a 
proclamarlo e pensava la sua predicazione del vangelo 
come un atto cultuale, sacerdotale offerto a Dio (Rr 
1,9; 15,16). Non si vergognò mai del vangelo (Rw 
1,16); anche la prigionia a causa di esso fu per lui una 
«grazia» (Fil 1,7.16). 

33 Si possono distinguere varie caratteristiche 
del vangelo nel senso di Paolo: (1) la sua natura rivela- 
toria © apocalittica. L'attività salvifica di Dio per il suo 
popolo è ora resa nota in un modo nuovo attraverso la 
signoria di Gesù Cristo (Rx 1,17); quindi il vangelo ri- 
vela la realtà della nuova era, la realtà dell’éschaton. A 
questa natura apocalittica del vangelo deve essere col- 
legata la visione che Paolo ne ha come wystérion, «mi- 
stero, segreto», nascosto in Dio per lungo tempo ed 
ora rivelato — una nuova rivelazione nella salvezza di 
Dio. Nei manoscritti migliori di 1 Cor 2,1-2, Paolo 
identifica il «mistero di Dio» con «Gesù Cristo... croci- 
fisso» (cf. app. crit.), esattamente come aveva identifi- 
cato il suo «vangelo» con «Cristo crocifisso» in 1 Cor 
1,17.23-24. Paolo si considerava come un «amministra- 
tore» che dispensa la ricchezza di questo mistero (1 
Cor 4,1). Esso ora rivela ai cristiani il piano concepito 
da Dio e nascosto in lui prima dei secoli (1 Cor 2,7) per 
portare l’umanità, i Gentili come i Giudei, a condivide- 
re l’eredità di Israele, ora realizzata in Gesù Cristo. An- 
che la parziale insensibilità di Israele appartiene a que- 
sto mistero (Rs 11,25). Nel presentare il vangelo come 
«mistero», Paolo implica che il soggetto non si fa mai 
conoscere pienamente con i consueti mezzi di comuni- 
cazione. In quanto qualcosa di rivelato, viene compre- 
so solo nella fede; e anche quando rivelato, l'oscurità 
della sapienza divina non è mai completamente dissi- 
pata. Mystérion è un termine escatologico derivato da 
fonti apocalittiche; la sua applicazione al vangelo con- 
ferisce a quest’ultimo una sfumatura che euanghélion 
di per sé non avrebbe avuto, cioè qualcosa che sarà 


# 


pienamente compreso solo nell’éschator. 
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34 Giungendo in tal modo a parlare del vangelo 
come mistero, Paolo usa un termine già familiare nelle 
religioni misteriche greche contemporanee. Tuttavia, la 
portata che egli attribuisce ed il modo nel quale lo usa 
rivelano che egli non dipendeva tanto dalle fonti elleni- 
stiche quanto dall’AT e dagli scritti apocalittici ebraici 
del periodo intertestamentario. Le sue radici veterote- 
stamentarie si trovano nell’ebraico séd e nell’aramaico 
rdz, «mistero», «segreto» (Dr 2,18-19.27-30.47; 4,6). 
Quest'ultimo è un prestito linguistico persiano, usato 
in aramaico per designare la rivelazione fatta a Nabu- 
codonosor nei suoi sogni, LO offre anche numerosi pa- 
ralleli dell'uso paolino di «mistero» (p. es. 1 QpHab 
7,5; 1 QS 3,23), mostrando che le sue vere radici sono 
nell’ebraismo palestinese piuttosto che nell’ellenismo 
dell’Asia Minore. Come in LQ, «mistero» è un concet- 
to portante per Paolo; comunica per lui il contenuto 
del suo vangelo, mentre in LQ esso esprime il significa- 
to nascosto di passi veterotestamentari. 

35 (2) La sua natura dizazzica. Anche se il «rac- 
conto della croce» non viene riferito da Paolo in forma 
narrativa, come fanno gli evangelisti, il vangelo per lui 
non è un’astrazione. È la «potenza di Dio», una forza 
salvifica (dynamzis) liberata nel mondo degli esseri uma- 
ni per la salvezza di tutti (Re 1,16). Il vangelo però, in 
realtà, proclamava un'affermazione: «Gesù è il Signo- 
re» (1 Cor 12,3; Rrx 10,9), a cui gli esseri umani sono 
chiamati a dare la loro adesione; ma questo implica di 
più, perché il vangelo proclama «il suo Figlio, che egli 
ha risuscitato dai morti, Gesù, che ci libera dall’ira ven- 
tura» (1 75 1,10). Si tratta quindi di un vangelo che vie- 
ne «non soltanto per mezzo della parola, ma anche con 
potenza e con Spirito Santo» (1 Ts 1,5); è la «parola di 
Dio, che opera (energhéitaî) in voi che credete» (1 Ts 
2,13; cf. 1 Cor 15,2). 

36 (3) Il suo carattere kerygrzatico. Il vangelo di 
Paolo è collegato alla tradizione kerygmatica pre-paoli- 
na: «Vi ho trasmesso dunque, anzitutto, quello che an- 
ch'io ho ricevuto» (1 Cor 15,1-2); ed è attento ad evi- 
denziare la «forma» o i «termini» (tini l6gd) in cui egli 
«ha evangelizzato» i Corinzi. Nei vv. 3-5 segue un 
frammento del kerygma stesso, e il v. 11 afferma la co- 
mune origine del vangelo di Paolo. 

(4) Il suo ruolo morzzativo nella vita cristiana. Per 
Paolo il vangelo esercita un controllo critico sulla con- 
dotta dei cristiani, dei capi delle chiese e sulla dottrina 
degli uomini. Non tollera rivali; che non c’è «un altro 
vangelo» (Ga/ 1,7) è affermato da Paolo nel contesto 
del problema dei giudaizzanti nelle chiese primitive, 
quando si volle imporre certe pratiche ebraiche ai pa- 
gani convertiti al cristianesimo (circoncisione, norme 
alimentari e ordinamenti del calendario). Gli esseri 
umani sono chiamati ad accogliere il vangelo (2 Cor 
11,4), ad obbedirgli (Rw 1,5) e a prestarvi ascolto (Rx 
10,16-17). Deve essere accolto come una guida per la 
vita: «Soltanto però comportatevi da cittadini degni del 
vangelo» (Fr/ 1,27). Persino Cefa, una delle colonne 
della Chiesa (Ga/ 2,9), venne rimproverato pubblica- 
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mente da Paolo ad Antiochia, quando si vide che «non 
si comportava rettamente secondo la verità del vange- 
lo» (Gal 2,14). Tuttavia per Paolo il carattere normati- 
vo del vangelo era anche liberatorio, perché egli men- 
ziona «la verità del vangelo» in connessione con «la li- 
bertà che abbiamo in Cristo Gesù» (Ga/ 2,4), che deve 
essere conservata nonostante l'opposizione dei «falsi 
fratelli» che cercano di indebolirlo. Ecco allora che, 
pur essendo normativo, libera anche dal legalismo co- 
struito dagli esseri umani. 

(5) La sua natura prozzissoria. Il vangelo continua le 
promesse fatte da Dio fin dai tempi antichi: «che egli 
aveva promesso per mezzo dei suoi profeti nelle sacre 
Scritture» (Rwz 1,1; cf. Is 52,7). Cf. anche Gel 3,14-19; 
4,21-31; Rw 4,13-21; 9,4-13. (Questa caratteristica è 
formulata più pienamente in E/ 1,13; 3,6.) 

(6) Il suo carattere uziversale. Il vangelo è potenza 
di Dio per la salvezza di «chiunque crede, del Giudeo 
prima e poi del Greco» (Rx 1,16; cf. 10,12). 


(Bring, R., «The Message to the Gentiles: A Study to the 
Theology of Paul the Apostle», ST 19 (1965) 30-46; BROWN, 
RE., The Semttic Background of the Term «Mistery» in the 
New Testament [FBBS 21, Philadelphia 1968]; FITZMYER, 
J.A., «The Gospel in the Theology ot Paul», TAG 149-161; 
FRIEDRICH, G., «Euangelizomai, etc.», TDNT 2,707-737; 
JOHNSON, S.L., JR., «The Gospel that Paul Preached», RSac 
128 [1971] 327-340; O’BRIEN, P.T., «Thanksgiving and the 
Gospel in Paul», NTS 21 [1974-1975] 144-155; SCHLIER, H., 
«Euangelion im Romerbrief», in Wort Gottes in der Zeit [Fest. 
K.H. Schelke, edd. H. Feld - J. Nolte, Diisseldorf 1973] 127- 
142; STRECKER, G., «Euungelizò» and «Euangelion», EWNT 
2,173-186; STUHLMACHER, P., Daus paulinische Evangelium: L 
Vorgeschichte [FRLANT 95, Gòttingen 1968]; «Das paulini- 
sche Evangelium, Das Evangeliun und die Evangelien: Vortrà- 
ge von Tiibinger Symposium 1982 [ed. P. Stuhlmacher, 
W'UNT 28, Tiibingen 1983] 157-182). 


37 (III) Dio e il suo piano storico-salvifico. La 
sfumatura di mistero aggiunta da Paolo alla sua idea 
del vangelo apre un’ampia prospettiva: egli considera- 
va il vangelo come parte di un progetto, concepito gra- 
tuitamente da Dio, per una forma nuova di salvezza 
dell’umanità, che doveva essere rivelata e realizzata da 
suo Figlio. L'autore di questo piano era Dio (ho theés, 
1 Cor 2,7), che Paolo aveva adorato come fariseo, il 
Dio delle «alleanze» (Rw; 9,4) fin dall’antichità. Ciò 
che Paolo insegna su Dio non è una teologia (nel senso 
stretto) indipendente dalla sua soteriologia cristocen- 
trica, perché questo Dio è il «Padre del Signore nostro 
Gesù Cristo» (2 Cor 1,3; Re 15,6), e ciò che egli dice 
su Dio è solitamente asserito in contesti che riguardano 
la sua attività salvifica. «È piaciuto a Dio di salvare i 
credenti con la stoltezza della predicazione (kérygra)» 
(1 Cor 1,21). Anche quando Paolo parla delle qualità o 
degli attributi di Dio, quasi sempre essi descrivono Dio 
come tale e come tale per roî, a nostro favore. Perciò 
egli riconosce Dio come Creatore: «un solo Dio, il Pa- 
dre, dal quale tutto proviene e noi siamo per lui» (1 
Cor 8,6); egli è «il Dio vivo e vero» (1 7% 1,9); il «Dio 
che disse: Rifulga la luce dalle tenebre (cf. Ger 1,3), ri- 
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fulse nei nostri cuori» (2 Cor 4,6); egli è colui che 
«chiama all’esistenza le cose che ancora non esistono» 
— così nell’uso che Paolo fa della storia di Abramo (Rw 
4,19). Paolo parla dell’«eterna potenza e divinità» di 
Dio (Rr: 1,20), della sua «verità» (1,25), della sua «sa- 
pienza e scienza» (11,33). 

38 Tre qualità di Dio, tuttavia, si devono distin- 
guere in particolare. (1) «L'ira di Dio» (orghè theà, Rx 
1,18; cf. 1 75 1,10; 2,16; 5,9; Rw 2,8; 3,5; 4,15; 5,9; 9,22 
[Col 3,6; Ef5,6)). Paolo ha ereditato il concetto di que- 
sta qualità di Dio dall’AT (cf. Sa/ 78,31; cf. Is 30,27- 
28), dove essa esprime non tanto uno stato emozionale 
di Dio quanto la reazione di Dio al male e al peccato. 
Può sembrare che Dio venga rappresentato in maniera 
antropomorfa, con uno stato d’animo adirato, ma l’«ira 
di Dio» non intende esprimere il suo odio malevolo o il 
suo capriccio geloso (+ Pensiero dell’AT, 77:99-102). 
È il modo veterotestamentario di esprimere la risoluta 
reazione di Dio come un giudice di fronte alla rottura 
del rapporto di alleanza da parte di Israele (Ez 5,13; 2 
Cr 36,16) o all’oppressione del suo popolo da parte 
delle nazioni (/s 10,5-11; Ger 50[LXX 28], 11-17). Col- 
legata con il «giorno del Signore» (So/ 1,14-18), l’ira 
era spesso concepita come la retribuzione escatologica 
di Dio. Per Paolo essa o si è già «manifestata» (Rw 
1,18) oppure è ancora attesa (2,6-8). 


(MACGREGOR, G.H.C., «The Concept of the Wrath of God in 
the New Testament», NTS 7 [1960-1961] 101-109; PESCH, W, 
«Orgè», EWNT 2,1293-1297; WILCKENS, U., Der Brief an die 
Romer [EKKNT 6/1-3, Einsiedeln 1978-1982] 101-102). 


39 (2) In contrasto con «l’ira di Dio» si pone «la 
giustizia di Dio», che appare come una qualità in Rw 
1,17; 3,5.21-22.25-26; 10,3. (In 2 Cor 5,21 essa è con- 
cepita piuttosto come un dono concesso agli uomini; 
cf. Fil 3,9.) Anche questa qualità di Dio è ereditata da 
Paolo dall’AT, sebbene questa espressione di per sé 
non si trovi. L'espressione veterotestamentaria più vici- 
na a quella paolina è sidgat YHWH, «i giusti decreti 
del Signore» (Di 33,21 RSV; cf. LXX, dikaiosynen 
Kyrios epdiésen, «il Signore ha operato con giustizia») 
oppure sidgòt YHWH, «le vittorie del Signore» (Gde 
5,11 RVS; cf. LXX, ekéi dosusin dikatosynen Kyriò, «là 
essi riconosceranno le giuste azioni del Signore»). L'e- 
quivalente esatto dell'espressione paolina, tuttavia, si 
trova in LQ (1 QM 4,6, sedeg ‘ED, che rivela il suo uso 
palestinese pre-cristiano. Nei libri più antichi dell’AT 
sedeg o s°dagî esprime la qualità per mezzo della quale 
YHWH, rappresentato come coinvolto in un processo 
(rîb) contro il suo popolo ribelle, giudica Israele ed 
esercita la sua «giustizia» (/s 3,13; Ger 12,1; Os 4,1-2; 
12,3; Mi 6,2). Tale termine descrive la sua attività lega- 
le o giudiziaria; egli giudica con «giustizia» (Sa/ 9,9; 
96,13; 98,9). In questo contesto «le vittorie del Signo- 
re» andrebbero intese come le sue vittorie legali (cf. 
Mi 6,5; 1 Sam 12,7). A volte gli studiosi dell’AT cerca- 
no di sostenere che la giustizia di YHWH ha una di- 
mensione cosmica, che la creazione e tutto ciò che il 
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Signore ha compiuto nell’AT può essere attribuito a 
questa sua qualità. Si fa appello a Dr 9,14 o a Ger 
31,35-36 (cf. H.H. SCHMID, Gerechtigkert als Weltord- 
nung [BHT 40, Tiubingen 1968]; H.G. REVENTLOW, 
Rechtfertigung im Horizont des Alten Testaments 
[BevT 58, Miinchen 1971]). Per sostenere questa idea 
essi però devono svuotare questa qualità di Dio del 
suo aspetto legale o giudiziario: la creazione e la rego- 
lamentazione dell'ordine del mondo non possono esse- 
re atti giudiziari. Nel periodo post-esilico, tuttavia, 
sedeg come una qualità di Dio acquista una sfumatura 
ulteriore; diventa la qualità per mezzo della quale egli 
assolve il suo popolo, manifestando verso Israele la 
propria misericordiosa attività salvifica con un giusto 
giudizio (cf. Is 46,13 [dove «la mia giustizia» e «la mia 
salvezza» sono espressioni parallele]; 51,5.6.8; 56,1; 
61,10; Sa/ 40,9-10). Analogamente, nei LXX 
dikatosjnè è usato per tradurre altre qualità (non giu- 
diziarie) del rapporto di alleanza proprie di Dio: il suo 
’met, «fedeltà» (Gen 24,49; Gs 24,14; 38,19); il suo 
besed, «costante misericordia» (Gex 19,19, 20,13; 
21,23): un modo di tradurre che riflette più la sfuma- 
tura post-esilica di sedeg rispetto al suo significato ori- 
ginario. In virtù di questa comprensione veterotesta- 
mentaria della «giustizia di Dio», Paolo ritiene che Dio 
stia offrendo una nuova modalità salvifica all'umanità 
come giustificazione per la grazia mediante la fede in 
Gesù Cristo, come parte del suo piano storico-salvifi- 
co. E. Kasemann ha insistito anche sulla nozione che 
Paolo ha della giustizia di Dio come la sua «attività sal- 
vifica» e come una manifestazione della potenza di 
Dio: «La sovranità di Dio sul mondo, che si rivela 
escatologicamente in Gesù..., il giusto potere di Dio 
con il quale Dio fa trionfare la propria causa nel mon- 
do che lo ha respinto e che tuttavia, come sua creazio- 
ne, è sua inviolabile proprietà» («The Righteousness 
of God’», 180). Lo si può affermare, ma bisogna di 
nuovo stare attenti a non svuotare del significato legale 
o giudiziario, che sta alla base di questa qualità. Kése- 
mann, tuttavia, insiste giustamente sull'aspetto della 
«potenza» nella giustizia di Dio. 


(Sulla giustizia di Dio: BERGER, K., ZNW 68 [1977] 266-275; 
BRAUCH, M.T., in SANDERS, Pasi [+ 11) 523-542; BULTMANN, 
R., JBL 83 [1964] 12-16; HUBNER, H., NTS 21 [1974-1975] 
462-488; KASEMANN, NTOT 168-182; KERTELGE, K., «Recht- 
fertigung» bet Paulus [NTAbh ns 3, Miinster 1967]; LYONNET, 
S., VD 25 [1947] 23-34.118-121.129-144.193-203.257-263; 
SCHLATTER, A., Gottes Gerechtigkeit [Stuttgart 1959] 116- 
122; ScHMI, H.H., in Rechtf 403-414; STUHLMACHER, P., Ge- 
rechtigkeit Gottes bei Paulus [FRLANT 87, Gòttingen 1965]; 
WILLIAMS, S.K., JBL 99 [1980] 241-290). 


40 (3) «L'amore di Dio». Anche se questa qua- 
lità divina non appare tanto spesso quanto «la giustizia 
di Dio», è un concetto importante per Paolo, che per- 
vade la seconda sezione della parte dottrinale della let- 
tera ai Romani. Esso «è stato riversato nei nostri cuo- 
ri» (Raz 5,5; cf. 5,8; 8,31-39; 2 Cor 13,11.13; [2 Ts 
3,5]). In virtù di questa qualità, Paolo considera i cri- 
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stiani prescelti come «fratelli amati da Dio» (1 Ts 1,4). 


Per lui è il fondamento del piano storico-salvifico di 
Dio. 


(LEVIE, J., «Le plan d’amour divin dans le Christ selon saint 
Paul», in L’Homme devant Dieu [Fest. H. de Lubac, Théolo- 
gie 56-58, Paris 1963-1964] 1,159-167; ROMANIUK, K., L'A- 
mour du Père et du Fils dans la sotériologie de Saint Paul [An- 
Bib 15, Roma 1961]; SCHNEIDER, G., «Agape», EWNT 1,19- 
29). 


41 Paolo ritiene che un piano storico-salvifico di 
Dio si possa vedere in riferimento al «disegno» (prothe- 
sts, Ri: 8,28; 9,11) di Dio o alla sua «volontà» (106/6722, 
Gal 1,4; 1 Cor 1,1; 2 Cor 1,1; 8,5; Rex 1,10; 15,32) o alla 
sua predestinazione» (proorizò, Ri 8,28-30); cf. «la 
pienezza del tempo» (G4/ 4,4); «il tempo stabilito» 
(kaîròs, 1 Cor 7,29-32); il periodo «da Adamo a Mosè» 
(Rw 5,14); l'approssimarsi della «fine dei tempi» (1 
Cor 10,11), la venuta del «giorno» del Signore (Rex 
13,11-14); «ecco ora il giorno della salvezza!» (2 Cor 
6,2). In virtù di questo piano, Dio sceglie o chiama gli 
esseri umani alla salvezza (1 75 5,9; Rex 1,16; 11,11) o 
alla gloria (Rm: 8,29-31). «Tutto questo però viene da 
Dio, che ci ha riconciliati con sé mediante Cristo» (2 
Cor 5,18). 

Non tutti i commentatori sono sicuri che Paolo 
pensasse nei termini di un piano storico-salvifico da 
parte di Dio, nonostante gli elementi sopra elencati a 
dimostrare tale prospettiva. S. ScHuLz (ZNW 54 
[1963] 104) ha sostenuto che «l’ellenista Luca è il crea- 
tore della storia della salvezza». Questo implicherebbe 
che tale nozione non c’era negli autori neotestamentari 
anteriori a Luca. In risposta, tuttavia, Kimmel («Heils- 
geschichte») non solo ha riaffermato la nozione paolina 
della storia della salvezza, ma ha elencato anche molti 
interpreti di Paolo che hanno riconosciuto questa no- 
zione come un aspetto solidamente fondato della sua 
teologia (Bultmann, Dibelius, Feine, Holtzmann, et 
al.). Il concetto di «storia della salvezza» non può esse- 
re applicato in un senso univoco agli autori del NT; 
Luca e Paolo, in particolare, ne hanno una propria 
idea personale. In realtà, rispetto all’idea che Paolo ha 
di tale storia, ci si potrebbe chiedere in che senso la sua 
prima e la sua seconda fase sono «salvifiche» (se la pri- 
ma era senza la legge e la seconda, anche se sotto la 
legge che era destinata a portare «la vita» [Lv 18,5], 
non è riuscita a conseguirla). E ancora, sebbene Paolo 
debba fare i conti con la fine dei tempi (1 Cor 10,11), 
la terza fase è per lui l’éschaton, anche se esso fa tuttora 
parte della «storia» umana (+ Pensiero del NT, 81: 
47-48). In ogni caso, la prospettiva paolina di questo 
piano salvifico manifesta una dimensione storica, una 
dimensione comunitaria, una dimensione cosmica, ed 
una dimensione escatologica. 

42 (1) La dimensione storica del piano divino è 
tale in quanto abbraccia tutte le fasi della storia uma- 
na, dalla creazione fino al suo compimento. Essendo 
radicata nell'intervento di Gesù Cristo in quella storia 
«nella pienezza del tempo» (Ga/ 4,4), essa conferisce a 
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quella storia un significato che altrimenti non le appar- 
terrebbe. Questa dimensione porta ad una periodizza- 
zione del piano salvifico di Dio. Molto probabilmente 
Paolo trasse la sua prospettiva «tri-fasica» della storia 
della salvezza dalla propria educazione giudaica, poi- 
ché ha senso solo se considerata in quel retroterra: 
Paolo guarda la storia umana attraverso ‘occhiali’ giu- 
daici. Il primo periodo fu il tempo «da Adamo fino a 
Mosè» (Rz 5,13-14; cf. Gel 3,17), il periodo senza la 
legge, quando gli uomini in realtà compivano il male, 
ma non c’era imputazione di trasgressioni (Rx 5,13- 
14). Il secondo periodo fu il tempo da Mosè al Messia, 
quando «fu aggiunta la legge» (Ga/ 3,19; cf. Raz 5,20), 
quando l'umanità «era rinchiusa sotto la custodia della 
legge in attesa» di raggiungere la maturità (G%/ 3,23); 
poi regnò la legge, ed i peccati degli uomini furono im- 
putati come trasgressioni di essa. Il terzo periodo è il 
tempo del Messia, del «Cristo», che è «il termine della 
legge» (Ri 10,4), quando l’umanità si trova «giustifi- 
cata per la fede» (Ga/ 3,24), la quale «opera per mezzo 
della carità» (G4/ 5,6), «il pieno compimento della leg- 
ge» (Ri 13,10). Paolo si rendeva conto che il tempo 
nel quale viveva era il seguito di quello nel quale le 
norme erano state scritte nella legge (come in Es 32,1- 
6 0 in Nzx 25,1-18), «scritte per ammonimento nostro, 
di noi per i quali è arrivata la fine dei tempi» (1 Cor 
10,11). Qui la «fine» si riferisce all'ultimo termine del 
secondo periodo e al termine iniziale del terzo, quello 
dell’«ultimo Adamo», ossia l’Adamo dell’éschaton (1 
Cor 15,45). La tesi secondo la quale la prospettiva «tri- 
fasica» di Paolo riguardo alla storia umana sia collega- 
ta ad una analoga divisione della durata del mondo 
che troviamo nella tradizione rabbinica posteriore (è. 
San. 97 b; 6. AZ 9b; j. Meg. 70 d), come ritenevo un 
tempo (GCB, art. 79 $ 41), può essere messa in dub- 
bio. 

43 (2) La dimensione comunitaria del piano di- 
vino è considerata nel ruolo che ebbe Israele. Privile- 
giato fin dai tempi antichi attraverso le promesse che 
Dio fece ad Abramo e alla sua discendenza, Israele di- 
venne lo strumento eletto per mezzo del quale la sal- 
vezza avrebbe raggiunto tutta l'umanità: «In te saranno 
benedette tutte le genti» (Ga/ 3,8; cf. Riz 4,16; Gen 
18,18; 12,3). Tutte le fasi preparate da Dio in vista del 
Cristo, quindi, avvennero all’interno della nazione de- 
gli Ebrei: «essi possiedono l’adozione a figli, la gloria, 
le alleanze, la legislazione, il culto, le promesse, i pa- 
triarchi; da essi proviene Cristo secondo la carne» (Rx 
9,4-5). Ma, anche se discendente da Abramo, Israele ri- 
fiutò (Re 11,15) Gesù come il Messia e in tal modo 
apparentemente si escluse dalla salvezza offerta in Ge- 
sù, il Cristo che Paolo predicava. Potrebbe sembrare 
che il piano di Dio fosse fallito nel suo momento deci- 
sivo (Rw 9,6). Paolo, tuttavia, insiste sul fatto che tale 
piano in realtà non è fallito, perché questa infedeltà di 
Israele era stata prevista da Dio e faceva parte del suo 
stesso disegno. Non è opposta alla direzione che Dio 
ha impresso alla storia, dal momento che sia l'infedeltà 
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degli Ebrei sia l'invito rivolto ai Gentili erano stati 
preannunciati nell’AT (Rz7 9,6-32). L'infedeltà di Israe- 
le deriva dal suo proprio rifiuto di accettare colui nel 
quale si è ora aperta a tutta l'umanità una nuova moda- 
lità di giustizia. Si tratta solo di un’infedeltà parziale 
(Rr 11,1-10) perché «un resto, conforme a un’elezione 
per grazia (di Dio)» (Rw: 11,5) ha accolto Gesù come il 
Cristo. Ed è solo temporanea, perché per mezzo del- 
l'errore commesso da Israele «la salvezza è giunta ai 
pagani, per suscitare la loro gelosia. Se pertanto la loro 
caduta è stata ricchezza del mondo e il loro fallimento 
ricchezza dei pagani, che cosa non sarà la loro parteci- 
pazione totale!» (Rs 11,11-12). In realtà, «l’induri- 
mento di una parte di Israele è in atto fino a che saran- 
no entrate tutte le genti. Allora tutto Israele sarà salva- 
to» (Raz 11,25). Questo aspetto comunitario ha in vista 
gli effetti dell’evento-Cristo su «tutto l’Israele di Dio» 
(Gal 6,16; cf. Riz 9,6). Bisogna sottolineare questo 
aspetto del piano salvifico di Dio, perché è predomi- 
nante in molti passi degli scritti di Paolo, come Rw 
5,12-21; Raz 9-1IV1 (cf. Ef 1,3-12; 2,4-16). Ci mette in 
guardia dall’interpretare l'insegnamento di Paolo in 
senso troppo ristretto o esclusivamente in un senso in- 
dividualistico, oppure come una sorta di rapporto Io- 
Tu tra il cristiano e Dio 0, più semplicemente, come 
quello di una pietà individuale e personale o anche di 
un’esagerata antropologia. Questo aspetto comunitario 
appare soprattutto nell’incorporazione sia dei giudeo- 
cristiani che dei pagano-cristiani nel Cristo e nella sua 
chiesa. 

44 (3) La dimensione cosmica del piano divino è 
evidente nella relazione che Paolo stabilisce tra l’intero 
késmos creato e la salvezza umana: «[Dio] ogni cosa ha 
posto sotto i piedi» del Cristo risorto (1 Cor 15,27; cf. 
Sal 8,7; Fil 3,21). Questo è il motivo per cui Paolo vede 
la creazione fisica stessa «attendere con impazienza» di 
partecipare dell’affrancamento dalla schiavitù della ca- 
ducità per «entrare [pure lei] nella libertà della gloria 
dei figli di Dio» (Rw 8,19-21), proletticamente rag- 
giunta nella redenzione compiuta da Gesù Cristo. E 
ancora, Paolo ritiene anche che il &6sz0s partecipi del- 
la riconciliazione dell'umanità peccatrice ottenuta me- 
diante Cristo (2 Cor 5,18-21; cf. Riz 11,15). Ma è signi- 
ficativo che egli non metta mai in relazione la «giustifi- 
cazione» con questa dimensione cosmica. (In Col e in 
Ef i discepoli di Paolo sviluppano ulteriormente la di- 
mensione cosmica descrivendo il ruolo cosmico di Cri- 
sto stesso: «Tutte le cose sono state create per mezzo di 
lui e in vista di lui» [Co/ 1,16]; «per ottenere il primato 
su tutte le cose» [Co/ 1,18; cf. Ef1,19-23; 2,11-18]). 

45 (4) Anche la dimensione escatologica del pia- 
no divino è importante, dal momento che i primi due 
periodi della storia della salvezza (da Adamo a Mosè, 
da Mosè a Cristo) sono stati portati a compimento, e i 
cristiani stanno già vivendo nell’ultimo periodo. Se 
dunque l’éschaton è stato inaugurato, da un altro pun- 
to di vista, tuttavia, la «fine» non è ancora giunta (1 
Cor 15,24 [secondo l’interpretazione più probabile di 
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questo versetto]). Cristo, Signore del £6s:0s, non re- 
gna ancora sovrano; non ha ancora riconsegnato il re- 
gno al Padre. Tutto questo si riferisce alla «parusia del 
Signore» (1 73 2,19; 3,13; 4,15; 5,23; 1 Cor 15,23). È 
difficile negare che Paolo l’attendesse in un futuro 
prossimo. Tuttavia, a volte lo troviamo gradualmente 
riconciliarsi con l’idea della propria morte imminente 
(Fil 1,23) e di una fase intermedia tra la propria morte 
ed il proprio «comparire davanti al tribunale di Cri- 
sto» (2 Cor 5,1-10). In ogni caso, c’è un aspetto futuro 
nella sua storia della salvezza, sia che il suo termine sia 
prossimo o remoto, e l’unica speranza di Paolo è «abi- 
tare presso il Signore» (2 Cor 5,8), perché «essere con 
il Signore» è il modo in cui Paolo immagina il destino 
di tutti i cristiani (1 75 4,17; Fi/ 1,23). Gli elementi in- 
negabili della sua escatologia del futuro sono la paru- 
sia (1 Ts 4,15), la risurrezione dei morti (1 75 4,16; 1 
Cor 15,13-19), il giudizio (2 Cor 5,10; Rw 2,6-11; 
14,10) e la gloria del credente giustificato (Rx 8,18.21; 
1 Ts 2,12). Alcuni commentatori definirebbero pure 
questa prospettiva come «apocalittica» (KASEMANN, 
NTQT 133; cf. J.L. MARTYN, NTS 31 [1985] 410-424; 
L.E. KECK, 1x5 38 [1984] 234); — 33; — Pensiero del 
NT, 81:49. 

Tuttavia, accanto a questo aspetto futuro c’è anche 
l'aspetto presente, secondo il quale l’éscheton è già co- 
minciato e gli uomini sono già in un certo senso salvati. 
«Ecco ora il momento favorevole, ecco ora il giorno 
della salvezza!» (2 Cor 6,2). Le «primizie» (Rw 8,23) e 
la «caparra» (2 Cor 1,22; 5,5; [Ef 1,14]) sono già pos- 
sesso dei credenti cristiani. Cristo ci ha già «glorificati» 
(Rm 8,30; cf. 2 Cor 3,18; Fil 3,20; [in Ef 2,6 e in Col 
2,12 questa idea è espressa così: Cristo ci ha già trasfe- 
rito nel regno celeste]). A volte Paolo parla come se i 
cristiani fossero già stati «salvati» (Ryx 8,24 [dove egli 
aggiunge «nella speranza»); cf. 1 Cor 15,2; 1,18; 2 Cor 
2,15); e tuttavia, altre volte, dichiara che essi devono 
ancora essere salvati (1 Cor 5,5; 10,33; Raz 5,9.10; 9,27; 
10,9.13). 

Questa differenza di punti di vista è dovuta in parte 
allo sviluppo del pensiero di Paolo riguardo all’immi- 
nenza della parusia. In 1 Ts vi sono riferimenti al futu- 
ro, ma col passare del tempo, e specialmente dopo 
un'esperienza che Paolo visse ad Efeso, quando fu vici- 
nissimo alla morte (1 Cor 15,32; 2 Cor 1,8) e la parusia 
non si era ancora realizzata, la sua comprensione della 
situazione dei cristiani si sviluppò. (Questo sviluppo si 
vede ulteriormente nella visione piena del progetto del 
Padre che emerge in Co/ ed E) 

46 Il duplice aspetto dell’escatologia paolina è 
stato variamente spiegato. Alcuni, come C.H. Dodd e 
R. Bultmann, classificherebbero il suo aspetto predo- 
minante «escatologia realizzata». Questa espressione è 
accettabile solo in parte, ma bisogna usare prudenza 
nel definirla. Per Bultmann, a Paolo non interessa la 
storia della nazione di Israele o quella del mondo, ma 
solo la «storicità dell’uomo, la vera vita storica dell’es- 
sere umano, la storia che ognuno sperimenta per sé e 
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attraverso la quale realizza la sua vera essenza. Questa 
storia della persona umana si compie negli incontri che 
l’uomo fa, sia con altre persone, sia con eventi, e nelle 
decisioni che allora egli prende» (The Presence of Eter- 
nity: History and Eschatology [New York 1957] 43). In 
altri termini, gli elementi futuri nell’escatologia di Pao- 
lo sono solo un modo simbolico di esprimere l’auto- 
realizzazione dell’uomo, quando è liberato da se stesso 
per mezzo della grazia di Cristo ed afferma continua- 
mente se stesso come un individuo libero di decidere 
per Dio. In tali azioni l’uomo sta continuamente «da- 
vanti al tribunale di Cristo». Bultmann in tal modo eli- 
minerebbe gli elementi futuri dell’escatologia di Paolo 
sopra elencati; essi sarebbero tracce di una visione apo- 
calittica della storia, che è priva di significato per gli 
uomini e le donne di oggi. In realtà, egli pensa, Paolo 
l'avrebbe già reinterpretata nei termini della sua antro- 
pologia. «La visione paolina della storia è l’espressione 
della sua visione dell'uomo» (:bid., 41). 

Una simile interpretazione ha il vantaggio di mettere 
in evidenza il momento ‘critico’ che l’evento-Cristo por- 
ta nella vita di ogni persona: tale evento pone una sfida 
alla nostra fede. Ma questa interpretazione dell’escato- 
logia di Paolo, in effetti, nega alcuni degli elementi più 
importanti della sua visione della storia della salvezza. 
Benché sia vero che «la storia a cui Paolo rivolge lo 
sguardo è la storia non solo di Israele, ma di tutto il ge- 
nere umano» (:6:4., 40), non sembra molto esatto affer- 
mare che Paolo «non la vede come la storia della nazio- 
ne con il suo alternarsi di grazia divina e di ostinazione 
del popolo, di peccato e di castigo, di pentimento e di 
perdono» (i554.). Tale visione della storia paolina è 
troppo dominata dalle polemiche di Rw e Ga, e di fat- 
to minimizza il problema che Paolo cercò di affrontare 
nel comporre Rw 9-11. La storia di Israele ed il ruolo 
del destino umano sono elementi dell’intera teologia di 
Paolo; non sono teologumeni che si possano semplice- 
mente relegare nel regno del mito. Inoltre, anche se 
Paolo chiama Cristo «il termine della legge» (Re 10,4), 
non vuole dire che «la storia è giunta al suo termine» 
(:bid., 43). Sembrerebbe piuttosto voglia dire che è co- 
minciata una nuova fase della storia della salvezza per- 
ché «è arrivata la fine dei tempi» (1 Cor 10,11). 

47 Un'alternativa a questa «escatologia realizza- 
ta» è interpretare l’insegnamento di Paolo come una 
«escatologia inaugurata», o anche come una «escatolo- 
gia auto-realizzantesi» (dove ‘auto’ si riferisce all’éscha- 
ton). Infatti, nella prospettiva di Paolo, i cristiani vivo- 
no nell’éscheior, nell'era del Messia. Si tratta di un’era 
di duplice polarità; essa rivolge lo sguardo indietro, al 
primo venerdì santo e alla prima domenica di Pasqua, 
e guarda avanti, ad una gloriosa consumazione finale, 
quando «saremo sempre con il Signore» (1 75 4,17). È 
un’era che ha dato inizio ad una condizione di unione 
con Dio prima sconosciuta e destinata ad un'unione fi- 
nale con lui nella gloria. Questo è il fondamento della 
speranza e della perseveranza cristiana (Rr7 8,24-25). 
Questa concezione dell’escatologia di Paolo tiene 
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conto di una modalità oggettiva di esistenza in cui i cri- 
stiani ritrovano se stessi attraverso la fede, una moda- 
lità di esistenza inaugurata da Cristo, che troverà la sua 
perfezione in un evento cui Paolo si riferisce come alla 
parusia del Signore. Tale interpretazione, tuttavia, non 
rinvia ad una credulità ingenua che non tenga conto 
dell’«attrezzatura» apocalittica e degli «arredi scenici» 
usati da Paolo per descrivere le forme della parusia, 
della risurrezione, del giudizio e della gloria: cf. 1 Ts 
4,16-17; 1 Cor 15,51-54 (cf. 2 T5 2,1-10). 


(ALLAN, J.A., «The Will of God: III In Paul», ExpTirm: 72 
[1960-1961] 142-145; BARRETT, C.K., From: First Adam to La- 
st [London 1962]; BENOIT, P., «L'Evolution du langage apo- 
calyptique dans le corpus paulinien», in Apocalypses et théolo- 
gie de l'espérance [LD 95, ed. L. Monloubou, Paris 1977] 299- 
335; DIETZFELBINGER, C., Heilsgeschichte bei Paulus? [TEH 
ns 126, Miinchen 1965]; DINKLER, E., «Pràdestination bei 
Paulus», in Festschrift fiir Giinther Dehn [ed. W. Schneemel. 
cher, Neukirchen 1957) 81-102; GOPPELT, L., «Paulus und die 
Heilsgeschichte», NTS 13 [1966-1967] 31-42; KUMMEL, W.G., 
«Heilsgeschichte im Neuen Testament?», in Newes Testament 
und Kirche [Fest. R. Schnackenburg, ed. J. Gnilka, Freiburg 
1974] 434-457; ScroGGs, R., The Last Adam: A Study in Pau- 
line Anthropology (Philadelphia 1966]. 

Bairp, W., «Pauline Eschatology in Hermeneutical Per- 
spective», NTS 17 [1970-1971] 314-327; GAGER, J.G., JR., 
«Functional Diversity in Paul's Use of End-Time Language», 
JBL 89 [1970] 325-337; LONGENECKER, R.N., «The Nature of 
Paul's Early Eschatology», NTS 31 [1985] 85-95; MAvER, B., 
«Elpis, etc.» EWNT 1,1066-1075). 


48 (IV) Il ruolo di Cristo nella storia della sal- 
vezza. Sullo sfondo del vangelo, del mistero e del pia- 
no salvifico del Padre, dobbiamo ora cercare di descri- 
vere il ruolo di Cristo stesso, com'è visto da Paolo. In- 
fatti, anche se Abramo ed Israele hanno un proprio 
ruolo nella realizzazione di questo progetto di Dio e la 
chiesa è profondamente coinvolta in esso, il ruolo di 
Cristo è al centro del pensiero di Paolo. Solo di rado 
Paolo si riferisce a «Gesù» soltanto, con il suo nome 
proprio (1 75 1,10; 4,14; Gal 6,17; Fil 2,10; 1 Cor 12,3 
(probabilmente un’espressione citata]; 2 Cor 4,5 [cf. 
app. crit.].10.11.14; 11,4; Rex 8,11), in contrasto con un 
abbondante uso di titoli attribuiti a Gesù, con quello 
persino come suo secondo nome (— 51). Questo indi- 
ca immediatamente che l’interesse primario di Paolo è 
rivolto al significato di Gesù Cristo, ossia, nei nostri 
termini, alla cristologia. 

49 (A) Il Figlio preesistente. Paolo chiama Ge- 
sù «il Figlio di Dio» (Ga/ 2,20; 3,26; 2 Cor 1,19) oppu- 
re «il suo [cioè, del Padre] Figlio» (1 75 1,10 (in un 
frammento kerygmatico]; Ga/ 1,16; 4,4.6; 1 Cor 1,9; 
Rw 1,3.9; 5,10; 8,3.29.32 [«il proprio Figlio»]; [cf. Col 
1,13; E/ 4,13]). Che cosa intendeva dire con il titolo di 
«Figlio di Dio»? Data la sua lunga storia nel Vicino 
Oriente antico, questo titolo potrebbe implicare molte 
cose. I faraoni egiziani erano considerati «figli di Dio» 
perché il dio-sole Ra era ritenuto come loro padre (C.J. 
GaADD, Ideas of Rule in the Ancient East [London 
1948] 45-50). Il suo uso è attestato anche in riferimen- 
to a monarchi assiri e babilonesi. Nel mondo greco-ro- 
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mano era attribuito a colui che governava, specialmen- 
te nell’espressione divi filius o the byi6s applicata al- 
l’imperatore romano (cf. A. DEISSMANN, LAE 350- 
351). Veniva anche attribuito ad eroi mitici e a tauma- 
turghi (talvolta chiamati heidi dudres) e persino a per- 
sone storiche come Apollonio di Tiana, Pitagora e Pla- 
tone (cf. G.P. WETTER, Der Sobn Gottes [FRLANT 26, 
Gòttingen 1916]). La base dell’attribuzione ellenistica 
di questo titolo era evidentemente la convinzione che 
tali persone avessero poteri divini. Anche se alcuni 
hanno affermato che l'applicazione di questo titolo a 
Gesù deriva interamente da tale retroterra ellenistico 
(dal momento che non poté essere stato usato da Gesù 
stesso e nemmeno essergli applicato dalla prima comu- 
nità cristiana palestinese [SCHOEPS, Pax/ 158]), tale as- 
serzione non è affatto provata (— Gesù, 78:35-37). 

50 Nell’AT, «figlio di Dio» è un titolo mitologi- 
co dato ad angeli (G£ 1,6; 2,1; 38,7; Sa/ 29,1; Da 3,25; 
Gen 6,2); un titolo di predilezione per il popolo di 
Israele collettivamente (Es 4,22; Df 14,1; Os 2,1; 11,1; 
Is 1,2; 30,1; Ger 3,22; Sap 18,13); un titolo di adozione 
per un re sul trono davidico (2 Saw 7,14; Sal 2,7; 
89,27); per i giudici (Se/ 82,6); per il singolo ebreo giu- 
sto (Sir 4,10; Sap 2,18). Si dice spesso che sia stato un 
titolo messianico, ma non c’è alcuna prova certa di un 
tale uso nel giudaismo palestinese pre-cristiano; e nep- 
pure Sa/ 2,7 è da interpretarsi in modo chiaro come 
messianico. «Figlio di Dio» e «Figlio dell’Altissimo» 
sono attestati in LQ (4 Q246 2,1), anche se il soggetto 
dell’attribuzione è andato perduto a causa dello stato 
frammentario del testo (cf. FITZMYER, WA 90-94). Si è 
pure incerti riguardo all'uso di «figlio» in 4QFlor (= 
40174) 1,11, che cita 2 Sarx 7,14 in un contesto che al- 
cuni affermano essere messianico. Cf. inoltre 10Sa 
2,11-12, dove sembra essere menzionata la generazione 
del Messia da parte di Dio (JBL 75 [1956] 177 n. 28; 
cf. J. STARCKY, RB 70 [1963] 481-505; — Apocrifi, 
67:84.92). Nessuno di questi testi è inequivocabile. L'i- 
dentificazione del Messia con il Figlio di Dio viene fat- 
ta nel NT (Mc 14,61; Me 16,16), e Cullmann potrebbe 
avere ragione a pensare che la fusione dei due titoli, 
«Figlio di Dio» e «Messia», avviene per la prima volta 
in riferimento a Gesù. L'idea dominante che sta alla 
base dell’uso di «Figlio di Dio» nel mondo giudaico 
era quella di un’elezione divina per compiere una mis- 
sione affidata da Dio e della corrispondente obbedien- 
za a tale vocazione. La nozione ebraica dell’essere figlio 
è alla radice dell’applicazione di questo titolo a Cristo 
che troviamo nel NT. 

Paolo non è il creatore di questo titolo per Cristo; 
lo eredita dalla chiesa primitiva. Si trova in frammenti 
del kerygma che incorpora nelle sue lettere (p. es. Rrx 
1,3: «il vangelo di Dio [...] riguardo al Figlio suo» [cf. 
CONZELMANN, OTNT 77]). Ma questo termine non ha 
sempre la stessa connotazione. Quando Paolo dice che 
Gesù fu «costituito Figlio di Dio con potenza secondo 
lo Spirito di santificazione mediante la risurrezione dai 
morti» (Rz7 1,4), usa il titolo nel senso ebraico. Esso 
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esprime il ruolo di Gesù assegnatogli con uno spirito 
datore di vita per la salvezza dell’umanità (1 Cor 
15,45). Altrove Paolo presuppone, se non vi allude, la 
preesistenza di Cristo. «Dio mandò il suo Figlio, nato 
da donna, nato sotto la legge, per riscattare coloro che 
erano sotto la legge» (G4/ 4,4); cf. «il proprio Figlio» 
(Rm 8,3.32). In teoria, si potrebbe dire che questo «in- 
vio» non si riferisca ad altro che ad una missione divi- 
na. Ma questo è proprio tutto ciò che Paolo vuole im- 
plicare? L’ambiguità sembra essere eliminata da Fi/ 
2,6: «il quale, pur essendo di natura divina» (ex 
morphé theî bypdrchon); cf. 2 Cor 8,9. Lo stato del 
quale il Figlio godeva era quello di «essere uguale a 
Dio» (tò éinai isa theò; = Filippesi, 48:19). (In Col 
1,15.17; 2,9 si fa riferimento a Gesù come al Figlio, il 
quale è «immagine del Dio invisibile, generato prima 
di ogni creatura»). In 1 Cor 15,24-25.28 Paolo parla 
ulteriormente di Cristo come «del Figlio» in un modo 
che può anche trascendere la cristologia funzionale, 
perché qui egli parla del termine del piano salvifico, 
quando «il Figlio stesso» sarà sottomesso a colui (il Pa- 
dre) che ha posto ogni cosa sotto i suoi piedi. Cristo 
con il suo ruolo portato a compimento è «il Figlio», in 
relazione col Padre. 

51 (B) Christés. Nei LXX christ6s è la traduzio- 
ne greca dell’ebraico m45f2b, l’«unto», un titolo usato 
spesso per i re storici di Israele (p. es. 1 Sam: 16,6; 
24,7.11; 26,16), raramente per un sommo sacerdote 
(Lv 4,5.16), e una volta persino per un re pagano (Ci- 
ro, Is 45,1). Poiché fu spesso usato per Davide, quan- 
do la stirpe davidica fu deportata in Babilonia (Ger 
36,30) ed emerse in Israele la promessa di un futuro 
«Davide» che Dio avrebbe suscitato (Ger 30,9; cf. 
23,5), questo titolo venne alla fine trasferito a quella fi- 
gura (cf. Dr: 9,25: «fino a un principe consacrato»). In 
tal modo in Israele sorsero le attese messianiche ( 
Pensiero dell’AT, 77:152-163). Questo titolo indicava 
un inviato «unto» (consacrato) da YHWH, atteso dal 
popolo per la sua liberazione. Questa attesa di un fu- 
turo Messia si sviluppò ulteriormente tra gli Esseni di 
Qumran: «fino alla venuta di un profeta e del Messia 
di Aronne e di Israele» (1 QS 9,11; + Apocrifi, 
67:29.114-117). 

Questo titolo fu applicato a Gesù di Nazaret imme- 
diatamente dopo la sua morte e risurrezione, indub- 
biamente evocato tra i suoi seguaci dal titolo che Pila- 
to aveva fatto affiggere alla croce: «Re dei giudei» (Mc 
14,26; cf. DAHL, Crucified, 23-33; si noti che il fram- 
mento kerygmatico conservato in A/ 2,36 suggerisce la 
stessa applicazione). Ciò che colpisce riguardo all'uso 
paolino di Christés non è la sua frequenza (266 volte 
nelle sue lettere incontestate [81 nelle Lettere deutero- 
paoline; 32 nelle Lettere pastorali]), ma il fatto che lo 
fece praticamente diventare il secondo nome di Gesù: 
«Gesù Cristo» (p. es. 1 75 1,1.3) oppure «Cristo Ge- 
sù» (p. es. 1 Ts 2,14; 5,18). Solo in Rw 9,5 Paolo usa 
chiaramente Christos come titolo; e anche qui non è 
un titolo generico, ma si riferisce all’unico Messia, Ge- 
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sù. DAHL (Crucifted, 40.171) individuerebbe «conno- 
tazioni messianiche» nell’uso di Chrzst6s in 1 Cor 10,4; 
15,22; 2 Cor 5,10; 11,2-3; Fil 1,15.17; 3,7; Rw 1,2-4; 
ma ognuno di questi esempi è discutibile. Ciò che, 
quindi, è importante è rendersi conto che per Paolo 
Christòs significava ciò che i cristiani erano giunti a 
comprendere riguardo al precedente titolo giudaico. 
Paolo giunse alla fede per mezzo di una «rivelazione 
di Gesù Cristo» (Ga/ 1,12), una rivelazione nella quale 
«il Padre rivelò suo Figlio a/in me» (Ga/ 1,16), perché 
egli potesse annunziarlo tra i pagani. Mentre prima 
dell'esperienza di Damasco Paolo perseguitava «le 
chiese che sono in Cristo» (Ga/ 1,22) e la loro fede in 
Gesù come il Messia, la rivelazione di Gesù come Fi- 
glio di Dio non solo determinò una netta rottura con il 
suo passato, ma corresse anche la sua propria fede 
messianica. Questa fede divenne, per così dire, la se- 
conda natura di Paolo, e Christés ben presto divenne 
il secondo nome di Gesù. 


(DAHL, The Crucified Messiah [+ 29); HAHN, E, The Titles of 
Jesus in Christology [London 1969] 136-222; KRAMER, W., Ch- 
rist, Lord, Son of God [SBT 1/50, London 1966]). 


52 (C) Kyrios. Forse un titolo paolino ancora 
più importante attribuito a Gesù, specialmente in 
quanto Cristo risorto, è Kyrtos, «Signore». Paolo lo usa 
non così spesso come Christés, ma più spesso di «Fi- 
glio» o «Figlio di Dio». 

Paolo usa Kyrios per riferirsi a YHWH dell’AT, spe- 
cialmente in passi nei quali egli cita testi veterotesta- 
mentari (1 Ys 4,6; 1 Cor 2,16; 3,20; 10,26; 14,21; Rw 
4,8; 9,28.29; 11,3.34; 12,19; 15,11; cf. L. CERFAUX, ETL 
20 [1943] 5-17). In questi esempi ricorre l’assoluto o 
puro e semplice (0) Kyrios. Da dove viene quest’uso 
assoluto, anche per indicare YHWH? Questo titolo si 
trova nei grandi manoscritti dei LXX, ma si tratta di 
copie cristiane, e Kyrios potrebbe essere la sostituzione 
di copisti cristiani successivi. Che questo uso possa es- 
sere giunto ai cristiani dell’epoca neotestamentaria da 
contemporanee traduzioni greche dell’AT è stato spes- 
so escluso perché nel giudaismo «(il) Signore» era una 
designazione insolita di Dio: veramente, secondo Bult- 
mann, «inconcepibile» (TNT 1,51). Nelle traduzioni 
greche dell’AT fatte per giudei e da giudei il tetragram- 
ma (YHWH) era in realtà scritto in caratteri ebraici, o 
talvolta come IAO (cf. CONZELMANN, OTNT 83-84). 
Tuttavia, oggi abbiamo la prova che gli ebrei della Pa- 
lestina, negli ultimi secoli pre-cristiani, stavano comin- 
ciando a chiamare il loro Dio «il Signore» (in maniera 
assoluta). Pertanto, l'ebraico ’4dén si trova in Sa/ 114,7 
(«Trema, o terra, davanti al Signore, davanti al Dio di 
Giacobbe»), forse anche in Sa/ 151, com'è citato in 
11QPs? 28,7-8 («Chi può narrare le opere del Signo- 
re?»: una lettura controversa; cf. P. AUFFRET — J. MA- 
GNE, RevQ 9 [1977-1978] 163-188.189-196). L'aramai- 
co mdréh si trova in 11QtgJob 24,6-7 («Ora Dio si di- 
mostrerà infedele e il Signore [sovvertirà il diritto]?» = 
TM Gb 34,12). Questo 74ry4’ enfatico, «il Signore», 
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ricorre in 4QEnb 1 iv 5: «[A Gabriele] il [S]ignore dis- 
se» (= 1 Ex 10,9, e la versione greca ha 40 Ks). Inoltre, 
il termine greco Kyrios è usato due volte da Flavio Giu- 
seppe (Ant. Iud. 20.4.2 $ 90, in una preghiera del re 
Izates, un convertito al giudaismo; Ans. Iud. 13.3.1 $ 
68, che cita Is 9,9 in una lettera del sommo sacerdote 
Onia). Tale prova dimostra che i giudei della Palestina, 
di lingua ebraica, aramaica o greca, stavano (almeno) 
cominciando a riferirsi a Dio come «al Signore». 

53 L'uso assoluto che Paolo fa di (20) Kyrios per 
il Cristo risorto viene spesso attribuito al suo retroterra 
ellenistico (p. es. W. BOUuSSET, Kyrios Christos [Nash- 
ville 1970] 119-152; BULTMANN, TNT 1,124; CONZEL- 
MANN, OTNT 82-84), poiché l’uso assoluto di &yrios è 
attestato nel mondo ellenistico dell'impero romano (cf. 
W. FOERSTER in TDNT 3,1046-1058). In testi religiosi 
dell'Asia Minore, della Siria e dell'Egitto, dèi e dee co- 
me Iside, Osiride e Serapide venivano spesso chiamati 
semplicemente £yrios o kyria. Paolo stesso ne era con- 
sapevole: anche se vi sono molti «signori», tuttavia per 
noi c’è un solo Signore, Gesù Cristo (1 Cor 8,5-6). 
Kyrios era anche un titolo sovrano per l'imperatore ro- 
mano (A 25,26, dove la RSV ha aggiunto «mio», che 
non c’è nel testo greco). Sebbene denoti principalmen- 
te la sovranità politica e giudiziaria dell’imperatore, es- 
so esprimeva anche la sfumatura della sua divinità, spe- 
cialmente nell’area del Mediterraneo orientale. Quan- 
do il kerygma cristiano primitivo fu annunciato al di 
fuori della Palestina, esso avrebbe incontrato questo 
uso ellenistico — si sostiene — e questo titolo sarebbe 
stato adottato per il Cristo risorto. Ma questa afferma- 
zione necessita di una seria verifica, specialmente alla 
luce della prova, presentata sopra, del suo uso religioso 
giudaico in Palestina. 

Paolo stesso ereditò questo titolo dalla comunità 
giudeo-cristiana palestinese di Gerusalemme, dove 
«ebrei» ed «ellenisti» (A 6,1-6) avevano già coniato la 
formula di professione di fede «Gesù è Signore» (1 Cor 
12,3; Rw 10,9) e probabilmente ne avevano già fatto 
una proclamazione kerygmatica. In realtà, questo titolo 
rappresenta il vertice dell'inno pre-paolino (probabil- 
mente giudeo-cristiano) a Cristo usato in Fil 2,6-11: «e 
ogni lingua proclami che Gesù Cristo è il Signore, a 
gloria di Dio Padre» (retroverso in aramaico: w°£ko/ 
litan yitwaddé dî maré Yesia' mttba ligar’Elaha' ’ab- 
ba’). (Si confronti Col 2,6: «Camminate dunque nel Si- 
gnore Gesù Cristo, come l’avete ricevuto [pare/dbe- 
te)»). Anche scrivendo ad una comunità di lingua gre- 
ca (1 Cor 16,22) Paolo conservò l’espressione wmara- 
natha, «Signore nostro, vieni», una formula liturgica 
connessa con Kyrzos. Anche se non è più la forma asso- 
luta, essa tradisce un’antica origine palestinese perché 
riflette l’aramaico mdrdnd’ thà' (cf. Ap 22,20: «Vieni, 
Signore Gesù!»; Did. 10,6). Era una preghiera escato- 
logica invocante il Signore della parusia, derivata pro- 
babilmente da una liturgia eucaristica considerata co- 
me una pregustazione di quel ritorno (cf. 1 Cor 11,26). 
Tale prova indica, allora, che Paolo derivò l’uso di «Si- 
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gnore» per il Cristo risorto dalla stessa prima comunità 
giudeo-cristiana di Gerusalemme. 

54 Che cosa significava il titolo Kyrios per Pao- 
lo? In primo luogo, era un modo di riferirsi alla condi- 
zione di risorto di Gesù Cristo. «Non sono un aposto- 
lo? Non ho veduto Gesù, Signore nostro?» (1 Cor 9,1). 
Così esclamava Paolo nel mettere in relazione il pro- 
prio diritto all’apostolato con la sua visione del Cristo 
risorto. In secondo luogo, esso esprimeva per lui, come 
per i giudeo-cristiani prima di lui, che questo Gesù 
esaltato (Fi 2,9) era degno della stessa adorazione do- 
vuta a YHWH stesso, come suggerisce l’allusione a /s 
45,23 in Fi 2,10. In terzo luogo, sia l’uso di maranatha 
(1 Cor 16,22) sia l’interpretazione di Paolo dell’eucari- 
stia («Ogni volta infatti che mangiate di questo pane e 
bevete di questo calice, voi annunziate la morte del Si- 
gnore finché egli venga», 1 Cor 11,26) sembrano sug- 
gerire che Kyrios venne originariamente applicato al 
Cristo della parusia e poi gradualmente proiettato nel 
passato ad altre, precedenti fasi dell’esistenza di Gesù 
(— Pensiero del NT, 81:13). In quarto luogo, anche se 
di per sé Kyrios non significa «Dio», né afferma la divi- 
nità di Cristo, il fatto che Paolo (e i primi giudeo-cri- 
stiani prima di lui) usasse per il Cristo risorto il titolo 
che i giudei della Palestina erano giunti ad usare per 
YHWH, lo pone sullo stesso livello di YHWH ed im- 
plica la sua condizione trascendente. Egli è in realtà 
qualcosa di più che un essere umano. (A questo propo- 
sito, si potrebbe qui ricordare che solo in Rx 9,5 Paolo 
probabilmente chiama Gesù Cristo 4he6s, «Dio», e che 
è un testo molto controverso; + Romani, 51:94). In 
quinto luogo, questo titolo esprime il dominio di Gesù 
su tutti gli uomini, proprio nella sua condizione glorio- 
sa di risorto, come una realtà che influenza la loro esi- 
stenza anche nel presente. È un titolo con il quale i cri- 
stiani riconoscono il proprio rapporto con Cristo come 
il Signore «dei morti e dei vivi» (Rx 14,9). Nel ricono- 
scere questa signoria, i cristiani insieme a Paolo am- 
mettono di essere i suoi dé/o:, «servi» (1 Cor 7,22; cf. 
Rin 1,1; Gal 1,10). 

(In Co/ ed Efla signoria di Cristo, sviluppata come 
«il mistero di Cristo», viene spiegata ulteriormente. 
Come Kyrios del #6sw0s, egli ha privato della loro for- 
za «i Principati e le Potestà» [Co/ 2,15]; in lui, il «solo 
Signore» [E/4,5], la chiesa trova la propria unità). 


(BoisMarD, M.-E., «La divinité du Christ d’après Saint Paul», 
LumVie 9 [1953] 75-100; CERFAUX, L., «Kyrios», DBSup 
5,200-228; CONZELMANN, OTNT 76-86; FITZMYER, J.A., «Ky- 
rios, Ryriakos», EWNT 2,811-820; «New Testament Kyrios 
and Maranatha and Their Aramaic Background», TAG 218. 
235; «The Semitic Background of the New Testament Kyrios- 
Title», WA 115-142; anche «The Aramaic Background of Phi- 
lippians 2,6-11», CBQ 50 [1988] 470-483). 


55 (D) Passione, morte e risurrezione. Il mo- 
mento decisivo del piano salvifico di Dio fu raggiunto 
nella passione, morte e risurrezione di Gesù, il Cristo. 
L'unità di queste fasi deve essere tenuta presente nella 
visione che Paolo ha di questo piano. A differenza del- 
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la visione giovannea, che tende a trasformare l’infa- 
mante innalzamento di Gesù sulla croce in una maesto- 
sa elevazione alla gloria (Gv 3,14; 8,28; 12,34) così che 
il Padre sembra glorificare il Figlio il venerdì santo 
stesso (Gv 12,23; 17,1-5), la visione di Paolo considera 
la passione e la morte come un preludio alla risurrezio- 
ne. Tutte e tre le fasi costituiscono la «parola della cro- 
ce» (1 Cor 1,18); perché era il «Signore della gloria» ad 
essere stato crocifisso (1 Cor 2,8). Anche se era stato 
umiliato e sottomesso alle potenze che hanno il con- 
trollo su questo tempo, la sua risurrezione significava 
la vittoria su di esse come Signore (Fi 2,10-11; 2 Cor 
13,4). «Cristo Gesù, che è morto» è anche «colui che è 
risuscitato» (Rw 8,34). Anche se il suo assumere la 
«condizione di servo» (Fil 2,7), cioè il diventare uomo 
(2 Cor 8,9), fa parte del processo salvifico, a Paolo ciò 
non interessa, ad eccezione della passione, morte e ri- 
surrezione di Gesù. Poiché nelle ultime fasi dell’esi- 
stenza terrena di Gesù Paolo vede l’obbedienza filiale 
di Gesù veramente rivelata fino in fondo (Fil 2,8; Rw 
5,19). Paolo spesso attribuisce la redenzione dell’uma- 
nità all’iniziativa gratuita del Padre, ma evidenzia pure 
la libera cooperazione di Cristo, offerta per amore, nel- 
la realizzazione del piano del Padre (Ga/ 2,20; Rw 
3,23). È «il nostro Signore Gesù Cristo che ha dato se 
stesso per i nostri peccati, per strapparci da questo 
mondo perverso» (G4/ 1,4). 

56 La chiesa primitiva tramandava la memoria di 
Gesù come il Figlio dell'Uomo che aveva detto di esse- 
re venuto non per essere servito ma per servire e per 
dare la propria vita in riscatto di molti (Mc 10,45). Pao- 
lo non allude in nessun passo a tale espressione di Ge- 
sù, eccetto forse nell’uso che fa della formula eucaristi- 
ca in 1 Cor 11,24. Tuttavia egli non mette in evidenza la 
sofferenza e la morte sacrificali di Cristo per l'umanità. 
Il suo insegnamento dipende dal kerygma della chiesa 
primitiva (1 Cor 15,3: «Cristo morì per i nostri pecca- 
ti»), ripetuto spesso in una forma o in un’altra (1 Cor 
1,13: «per voi»; Rrx 14,15; Ga/ 1,4; 3,13; 2 Cor 5,14.21; 
«Cristo morì per noi uomini empi», Ra 5,6). Si può di- 
scutere se si debba intendere «per noi» o «al nostro po- 
sto»; in ogni caso l’idea paolina fondamentale è presen- 
te. Se talvolta Paolo sembra sottolineare la morte di 
Cristo per la salvezza dell’umanità (1 75 5,10; Gal 2,20; 
Rin 3,25; 5,6.9-10) senza menzionare la risurrezione, lo 
fa per mettere in evidenza il prezzo che questa espe- 
rienza a beneficio degli uomini richiese a Cristo: «Infat- 
ti siete stati comprati a caro prezzo» (1 Cor 6,20). In tal 
modo Paolo sottolinea che non fu poca cosa ciò che 
Gesù Cristo ha fatto per loro. 

57 A volte Paolo accenna che la morte di Gesù 
fu una forma di sacrificio che egli offrì a beneficio del- 
l'umanità. A questa nozione si allude in 1 Cor 5,7, do- 
ve Cristo è descritto come l’agnello pasquale. Una sfu- 
matura più specifica del «sacrificio di alleanza» si tro- 
va nel passo eucaristico di 1 Cor 11,24-25. (Per l’inter- 
pretazione sacrificale del controverso passo in 2 Cor 
5,21, cf. l'ampia discussione di L. Sabourin in LYON- 
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NET, Sf, 185-296.) BULTMANN (TNT 1,296) forse ha 
ragione nel dire che questa visione della morte di Cri- 
sto non è peculiarmente paolina, ma rappresenta una 
tradizione che ebbe origine nella chiesa primitiva. 
(Questo punto di vista è formulato esplicitamente in 
Ef 5,2, dove è collegata all'amore di Cristo e dove si 
fanno allusioni a Sa/ 40,7 e ad Es 29,18: «Nel modo 
che anche Cristo vi ha amato e ha dato se stesso per 
noi, offrendosi a Dio in sacrificio di soave odore» [pro- 
sphoràn kèi thysian). 

58 Ciò che è molto più caratteristico in Paolo è 
il collegamento tra la morte e la risurrezione di Cristo 
come evento salvifico. Il testo basilare a questo propo- 
sito è Rex 4,25: «Gesù nostro Signore, il quale è stato 
messo a morte per i nostri peccati ed è stato risuscitato 
per la nostra giustificazione». Cf. anche 1 75 4,14; Fil 
2,9-10; 1 Cor 15,12.17.20-21; 2 Cor 5,14-15; 13,4; Rw 
8,34; 10,9-10. La maggior parte di questi testi non la- 
scia dubbi circa il valore soteriologico della prima Pa- 
squa. Rz: 4,25 non è un vuoto pleonasmo, o soltanto 
un esempio di parallelismus membrorum. Esso esprime, 
piuttosto, il duplice effetto dell’evento salvifico: l’elimi- 
nazione dei peccati dell'umanità (come aspetto negati- 
vo) e l'istituzione di una condizione di giustizia (come 
aspetto positivo). La risurrezione di Cristo non fu un 
effetto secondario puramente personale della sua pas- 
sione e morte. Piuttosto, contribuì tanto quanto queste 
in una maniera causale all’oggettiva redenzione dell’u- 
manità. «Ma se Cristo non è risorto (...) voi siete anco- 
ra nei vostri peccati» (1 Cor 15,17; + Pensiero del NT, 
81:120). Questa fede cristiana può essere salvifica, le 
labbra degli uomini devono riconoscere che «Gesù è 
Signore» e i cuori devono credere «che Dio lo ha risu- 
scitato dai morti» (Ri 10,9). 

59 Si noti come Paolo parla della risurrezione. 
Solo in 1 75 4,14 egli dice che «Gesù è morto e risusci- 
tato» (come se fosse per suo proprio potere). Altrove 
l'efficacia della risurrezione è attribuita al Padre, il mi- 
sericordioso autore del piano salvifico: «Dio Padre che 
lo ha risuscitato dai morti» (Gal 1,1; cf. 1 Ts 1,10; 1 
Cor 6,14; 15,15; 2 Cor 4,14; Rm 4,24; 8,11; 10,9; [Col 
2,12; Ef 1,20])). La generosità amorevole di Cristo si 
esprime nel suo essersi consegnato alla morte, ma l’a- 
zione della benevolenza precedente da parte di Dio è 
messa in rilievo quando Paolo attribuisce la risurrezio- 
ne al Padre. «Ma vive per la potenza di Dio» (2 Cor 
13,4). In realtà, in Rrz 6,4 veniamo a sapere che la po- 
tenza della «gloria del Padre» ha determinato la risur- 
rezione di Cristo. Questa 46x4 ha esaltato Cristo al suo 
stato glorioso (F/ 2,10); l'esaltazione divina è la sua 
andbasis, la sua ascesa al Padre, proprio come la sua 
morte sulla croce ha espresso l'abisso della sua umilia- 
zione e della sua ka:dbasis. Come molti nella chiesa pri- 
mitiva, anche Paolo considerava la risurrezione-ascen- 
sione come un’unica fase della gloriosa esaltazione del 
«Signore» (— Pensiero del NT, 81:134). (In Co/ 2,15 
un discepolo di Paolo considera questa esaltazione co- 
me una vittoria-ascesa trionfante sulla morte e sugli 
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spiriti dominatori di questo mondo. «La straordinaria 
grandezza della potenza» di Dio si è «manifestata in 
Cristo, quando lo risuscitò dai morti e lo fece sedere al- 
la sua destra nei cieli, al di sopra di ogni principato e 
autorità, di ogni potenza e dominazione e di ogni altro 
nome che si possa nominare...» [E/1,19-21]). 

60 Per Paolo la risurrezione ha posto Cristo in 
un rapporto nuovo con le persone che avevano fede. 
Come effetto di ciò, egli fu «costituito Figlio di Dio 
con potenza secondo lo Spirito di santificazione» (Rw 
1,4). La «gloria» che egli ricevette dal Padre divenne il 
suo potere, un potere di creare nuova vita in coloro 
che credono in lui. Con la risurrezione, egli dunque 
divenne l’«ultimo Adamo», il primo essere dell’éscha- 
ton (1 Cor 15,45: «il primo uomo, Adamo, divenne un 
essere vivente, ma l’ultimo Adamo divenne spirito di 
vita»; — 79). In virtù di questo principio dinamico, 
Paolo comprende che non è lui che ora vive, ma è Cri- 
sto risorto che vive in lui (Ge/ 2,20). In quanto «Spiri- 
to datore di vita», Cristo produce la giustificazione dei 
credenti e li salva dall'ira nel giorno del Signore (1 Ts 
1,10). Paolo prega anche di «conoscere lui [Cristo] e 
la potenza della sua risurrezione» (Fi/ 3,10), renden- 
dosi conto che il Signore possiede una potenza, deri- 
vata dal Padre e capace di provocare la risurrezione 
dei cristiani. 


(DHANIS, E. [ed.], Resurrextt: Actes du sympositon internatio- 
nal sur la résurrection de Jésus [Roma 1974]; DURRWELL, F.X., 
The Resurrection: A Biblical Study (New York 1960]; 
FITZMYER, J.A., «To Know Him and the Power of His Resur- 
rection’ (Phil 3,10)», TAG 202-217; FEUILLET, A., «Mort du 
Christ et mort du chrétien d’après les épîtres pauliniennes», 
RB 66 [1959] 481-513; GUÙTTGEMANNS, E., Der leidende Apo- 
stel und sein Herr [FRLANT 90, Géttingen 1966]; Luz, U., 
«Theologia crucis als Mitte der Theologie im Neuen Testa- 
ment», EvT 34 [1974] 116-141; ORTKEMPER, F-J., Das Kreuz 
in der Verkiindigung des Apostels Paulus [SBS 24, Stuttgart 
1967]; ScHape, H.-H., Apokalyptische Christologie bei Paulus 
[GTA 18, Gòttingen 1981]; ScHwEIZER, E., «Dying and Ri- 
sing with Christ», NTS 14 [1967-1968] 1-14; STANLEy, D.M., 
Christ's Resurrection in Pauline Soteriology [AnBib 13, Roma 
1961]; TANNEHILL, R.C., Dying and Rising with Christ 
[BZNW 32, Berlin 1967]; WEDER, H., Das Kreuz Jesu bei Pau- 
lus [FRLANT 125, Gòttingen 1981]). 


61 (E) Il Signore e lo Spirito. Prima di prendere 
in considerazione i diversi effetti che Paolo attribuisce 
a ciò che Cristo ha fatto per l'umanità, dobbiamo dedi- 
care qualche attenzione al rapporto del Signore con lo 
Spirito nel piano salvifico del Padre. Abbiamo già visto 
che Paolo chiama Cristo «potenza di Dio e sapienza di 
Dio» (1 Cor 1,24). Come il termine «spirito di Dio», 
questi epiteti sono modi per esprimere l’attività che 
promana da Dio (cf. Sap 7,25); per lo «spirito di Dio» 
nell’AT, cf. Gen 1,2; Sal 51,13; 139,7; Is 11,2; 61,1; Ez 
2,2. Lo «spirito di Dio» esprime la presenza creativa, 
profetica o rinnovatrice di Dio per gli esseri umani o 
per il mondo intero; per mezzo di esso Dio provvede 
per Israele o per il mondo (— Pensiero dell’AT, 77:32- 
39). Anche se arriva ad identificare Cristo con la po- 


Religione in Ita 


1836 Teologia paolina 


tenza e la sapienza di Dio, Paolo non lo chiama mai 
esplicitamente «lo spirito di Dio». 

In vari passi, tuttavia, Paolo non fa una distinzione 
chiara tra lo Spirito e Cristo. In Rw 8,9-11 le espressio- 
ni «Spirito di Dio», «Spirito di Cristo», «Cristo» e «lo 
Spirito di colui che ha risuscitato Gesù dai morti» sono 
usate in maniera intercambiabile nella descrizione che 
Paolo fa di Dio che abita nel cristiano. Connessa con 
questa ambiguità è la designazione di Cristo come «ul- 
timo Adamo» dal momento della risurrezione, quando 
egli divenne uno «spirito datore di vita» (1 Cor 15,45); 
colui che fu «costituito Figlio di Dio con potenza se- 
condo lo Spirito di santificazione» (Rex 1,4). In realtà, 
Paolo parla dell'invio dello «Spirito del suo Figlio» 
(Gal 4,6), dello «Spirito di Gesù Cristo» (Fi/ 1,19) e di 
Gesù come «Spirito del Signore» (2 Cor 3,18). Infine, 
egli si spinge al punto di dire: «Il Signore è lo Spirito» 
(2 Cor 3,17; + 2 Corinzi, 50:17). 

Vi sono, tuttavia, testi triadici nelle lettere di Paolo 
che pongono sulla stessa linea Dio (o il Padre), Cristo 
(o il Figlio) e lo Spirito in un parallelismo che diven- 
terà il fondamento per il futuro dogma delle tre distin- 
te Persone della Trinità (2 Cor 1,21-22; 13,13; 1 Cor 
2,7-16; 6,11; 12,4-6; Re 5,1-5; 8,14-17; 15,30). In Gal 
4,4-6 c’è un duplice invio del «Figlio» e dello «Spirito 
del suo Figlio», e anche se si può in un primo tempo 
essere indecisi sulla distinzione tra lo Spirito e il Figlio, 
il testo probabilmente ripete la distinta promessa del- 
l’invio del Messia e dello Spirito nell’AT (p. es., Dr 
9,25; Ez 36,26). Inoltre, 1 Cor 2,10-11, che attribuisce 
allo Spirito la conoscenza onnicomprensiva dei pensie- 
ri profondi di Dio, può anche implicare il suo carattere 
divino. 

62 Questo duplice gruppo di testi rivela la man- 
canza di chiarezza di Paolo nella sua concezione della 
relazione tra lo Spirito ed il Figlio. Normalmente, egli 
usa «Spirito» nel senso veterotestamentario, senza le 
sottigliezze teologiche più tarde (natura, sostanza e 
persona). La sua mancanza di chiarezza andrebbe ri- 
spettata; egli fornisce solo il punto di partenza degli 
sviluppi teologici successivi. 

63 Come nella sua cristologia, così anche nei 
suoi riferimenti allo Spirito, a Paolo interessava il ruolo 
funzionale giocato da quest’ultimo nella salvezza del- 
l'umanità. Se Cristo aveva aperto agli esseri umani la 
possibilità di una vita nuova, da vivere in lui e per Dio, 
è più propriamente lo «Spirito di Cristo» che è la mo- 
dalità di comunicare questo principio dinamico, vitale 
e datore di vita agli uomini. 

64 Lo Spirito è per Paolo un «dispensatore di 
forza», uno Spirito di potenza (1 Cor 2,4; Rw 15,13) e 
la sorgente dell’amore, della speranza e della fede dei 
cristiani. Lo Spirito libera gli esseri umani dalla legge 
(Gal 5,18; cf. Rm 8,2), dai «desideri della carne» (Ga/ 
5,16), e da ogni comportamento immorale (Ga/ 5,19- 
24). È il dono dello Spirito che fonda l’adozione a figli 
(Gal 4,6; Rw 8,14), che assiste i cristiani nella preghie- 
ra («intercede con insistenza per noi, con gemiti ine- 
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sprimibili», Rx: 8,26), e che rende i cristiani particolar- 
mente consapevoli della loro relazione con il Padre. La 
potenza dello Spirito non è qualcosa di distinto dalla 
potenza del Cristo risorto: i cristiani sono stati «lavati, 
santificati, siete stati giustificati nel nome del Signore 
Gesù Cristo e nello Spirito del nostro Dio!» (1 Cor 
6,11). 

65 I commentatori di Paolo hanno a volte tenta- 
to di distinguere tra lo «Spirito Santo» (préurza con la 
P maiuscola) e gli «effetti» dell’inabitazione dello Spi- 
rito (con la p minuscola) — cf. E.-B. ALLO, Prermzière épi- 
tre aux Corinthiens (Paris 1934) 93-94. Non si dovreb- 
be a volte preferire un significato all’altro? In tal modo 
Paolo potrebbe fornire la base per la posteriore distin- 
zione teologica tra il dono creato (la grazia) e il dono 
increato (lo Spirito). Ma questa distinzione in realtà 
non è di Paolo; lo Spirito per lui è il dono da parte di 
Dio della propria presenza creativa, profetica o rinno- 
vatrice per gli esseri umani o per il mondo, ed è meglio 
lasciarlo in questo stato di indeterminatezza. 

66 Connesso con il problema precedente è l’uso 
di chéris, «grazia». Per Paolo, più spesso designa la 
«misericordia» di Dio, l'aspetto gratuito dell'iniziativa 
del Padre nella salvezza (Ga/ 2,21; 2 Cor 1,12) o della 
collaborazione personale di Cristo (2 Cor 8,9). In tal 
modo questo termine caratterizza la prevenienza divina 
nella promessa fatta ad Abramo (Rrx 4,16), nella voca- 
zione apostolica (Ga/ 1,6.15; 1 Cor 15,10; Rx 1,4), nel- 
l'elezione (Riz 11,5), nella giustificazione dell’umanità 
(Rrr 3,24; 5,15.17.20-21). Inoltre, esso caratterizza l’e- 
conomia che sostituisce la legge (Re 6,14-15; 11,6). A 
volte invece Paolo parla di chdris come di qualcosa che 
è dato o manifestato (G4/ 2,9; 1 Cor 1,4; 3,10; 2 Cor 
6,1; 8,1; 9,14; Re 12,3.6; 15,15). Essa accompagna 
Paolo o è in lui (Fi/ 1,7; 1 Cor 15,10). Si può discutere 
se questo sia da concepire come qualcosa di provocato 
oppure no. In ogni caso quest’ultimo gruppo di testi 
portò con l’andar del tempo all'idea medioevale della 
‘grazia santificante’. Anche se leggere questa nozione 
in questi passi paolini fosse anacronistico, non bisogna 
dimenticare che l'insegnamento paolino sullo Spirito 
come forza vivificatrice è comunque il fondamento di 
quella dottrina posteriore. 


(Sullo Spirito: BENJAMIN, H.S., BTB 6 [1976] 27-48; BRAN- 
DENBURGER, E., Flessch und Geist: Paulus und die dualistische 
Weisheit [WMANT 29, Neukirchen 1968]; HERMANN, IL, Ky- 
rios und Preurnsa [SANT 2, Miinchen 1961]; LADD, G.E., in 
Current Issues in Biblical and Patristic Interpretation (Fest. 
M.C. Tenney, ed. G. Hawthorne, Grand Rapids 1975) 211- 
216; Luck, U., TLZ 85 [1960] 845-848; STALDER, K., Das 
Werk des Geistes în der Heiligung bei Paulus [Zirich 1962]; 
R. PENNA, Lo Spirito di Cristo [SRB 7, Brescia 1976]. 

Sulla grazia (chdris): ARICHEA, D.C., BT 29 [1978] 201- 
206; BERGER, K., EWNT 3,1095-1102; CAMBE, M., RB 70 
[1963] 193-207; DE LA POTTERIE, LL, in fests #4 Paulus [Fest. 
W.G. Kimmel, edd. E.E. Ellis — E. Grisser, Gòttingen 1975] 
256-282; DOUGHTY, D.J., NTS 19 [1972-1973] 163-180). 


67 (V) Gli effetti dell’evento-Cristo. L'espres- 
sione «evento-Cristo» è un modo abbreviato di riferir- 
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si al complesso di momenti decisivi della vita terrena e 
di quella di risorto di Gesù Cristo. Più sopra ne abbia- 
mo preso in esame tre: la sua passione, morte e risurre- 
zione; ma in realtà bisognerebbe includere anche la 
sua sepoltura, esaltazione ed intercessione divina, per- 
ché Paolo vede un significato importante anche in 
questi momenti. Abbiamo già notato quanto poco in- 
teresse Paolo mostri per la vita di Gesù precedente la 
sua passione (+ 18). La cosa più importante per lui 
era questo complesso di sei momenti decisivi. Quando 
Paolo ripensava a questi momenti, capiva ciò che Gesù 
Cristo aveva compiuto per l’umanità, e parlava degli 
effetti di tale opera compiuta (la «redenzione oggetti- 
va», com'è stata spesso chiamata) sotto dieci diverse fi- 
gure: giustificazione, salvezza, riconciliazione, espia- 
zione, redenzione, libertà, santificazione, trasformazio- 
ne, nuova creazione e glorificazione. Per Paolo ciascu- 
na di queste figure esprime un aspetto caratteristico 
del mistero di Cristo e della sua opera. Se l’evento-Cri- 
sto fosse concepito come un decaedro, una figura soli- 
da con 10 facce, si potrebbe capire in che modo Paolo, 
esaminando una faccia di tale solido, usi un'immagine 
per esprimere un effetto, usando poi un’altra immagi- 
ne esaminando un’altra faccia del solido e così via. Le 
molteplici immagini sono derivate dal suo retroterra 
ellenistico o da quello giudaico e sono state da lui ap- 
plicate a quell’evento-Cristo e ai suoi effetti. Per cia- 
scuna figura dobbiamo prendere in considerazione (1) 
la sua origine o retroterra, (2) il suo significato per 
Paolo e (3) i fatti. 

68 (A) La giustificazione. L'immagine più fre- 
quentemente usata da Paolo per esprimere un effetto 
dell’evento-Cristo è «giustificazione» (dikdidsis, 
dikattin). (1) Essa è tratta dal retroterra giudaico di 
Paolo, essendo un'immagine veterotestamentaria espri- 
mente un rapporto tra Dio e gli uomini oppure tra gli 
uomini stessi, che siano re e cittadini comuni o fratelli 
e sorelle o il prossimo. Ma essa denota una relazione 
societaria o giudiziaria, sia etica che forense (p. es. con- 
nessa con i tribunali; cf. Di 25,1; Ger 18,25). Anche se 
Noè viene descritto come un «uomo giusto» davanti a 
Dio (Gen 6,9, detto in un contesto legale pre-mosaico), 
il dikaios, «persona giusta, integra», venne a designare 
normalmente una persona che veniva assolta o difesa 
davanti al tribunale di un giudice (Es 23,7; 1 Re 8,32). 
La sua sfumatura di alleanza divenne espressione dello 
stato di «giustizia» o «integrità» da conseguire al co- 
spetto di YHWH Giudice, osservando gli statuti della 
legge mosaica (cf. Sal 7,9-12; 119,1-8). Anche l’AT rile- 
vava continuamente quanto fosse difficile da raggiun- 
gere un tale stato (Gb 4,17; 9,2; Sal 143,2; Esd 9,15). 
Mentre Flavio Giuseppe non riusciva ad immaginare 
niente «di più giusto» che obbedire agli statuti della 
legge (C. Ap. 2,41 $ 293), l’Esseno di Qumran procla- 
mava la propria colpevolezza e chiedeva la giustifica- 
zione solo da Dio: «Per quanto mi riguarda, io appar- 
tengo all’umanità empia, all'assemblea della carne per- 
versa; le mie iniquità, le mie trasgressioni, i miei pecca- 
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ti insieme alla malvagità del mio cuore appartengono 
all'assemblea condannata ai vermi e brancolante nelle 
tenebre. Nessun essere umano decide la propria strada 
o dirige i propri passi, perché a Dio solo appartiene il 
giudizio di lui, e dalla sua mano viene la perfezione 
della via... Se io inciampo a causa di un peccato della 
carne, il mio giudizio sarà secondo la giustizia di Dio» 
(105 11,9-12; cf. 10H 9,32-34; 14,15-16). Qui trovia- 
mo la coscienza del peccato e di Dio come la fonte del- 
la giustizia umana che è in qualche modo analoga alle 
idee di Paolo, ma tale concezione non è così sviluppata 
come alla fine sarebbero diventate le sue idee. Anche 
se Paolo, pure come cristiano, poteva ripensare alla 
propria esperienza personale come fariseo ed affermare 
che «quanto alla giustizia che deriva dall’osservanza 
della legge» egli era stato «irreprensibile» (Fi/ 3,6), la 
sua esperienza sulla via di Damasco lo colpì e lo rese 
profondamente cosciente della peccaminosità di tutti 
gli uomini e del ruolo di Gesù Cristo nel riparare quel- 
la situazione (cf. Rrx 3,23). (2) Quando, allora, Paolo 
dice che Cristo ha «giustificato» gli uomini, egli vuol 
dire che mediante la sua passione, morte e risurrezione 
ecc. Cristo ha fatto sì che essi ora stiano davanti al tri- 
bunale di Dio assolti o innocenti — e questo indipen- 
dentemente dalle azioni prescritte dalla legge di Mosè. 
Poiché la «giustizia di Dio» (— 39) ora si manifesta 
verso gli uomini in un giusto giudizio che è quello del- 
l'assoluzione, dal momento che «Gesù nostro Signore 
è stato messo a morte per i nostri peccati ed è stato ri- 
suscitato per la nostra giustificazione» (Rx 4,25). (3) 
Paolo afferma chiaramente il carattere gratuito ed im- 
meritato di questa giustificazione di tutta l’umanità in 
Rm 3,20-26, terminando con la dichiarazione che Dio 
ha manifestato Gesù nella morte («nel suo sangue») «al 
fine di manifestare la sua giustizia nel tempo presente, 
per essere [Dio] giusto e giustificare [= prosciogliere] 
chi ha fede in Gesù» (3,26; cf. 5,1; Ga/ 2,15-21). Il pro- 
cesso di giustificazione ha inizio in Dio che è «giusto» 
e che «giustifica» il peccatore empio come effetto di 
ciò che Cristo ha fatto per l'umanità. Il peccatore di- 
venta dikaios e sta davanti a Dio come «giusto» e «as- 
solto». Per questa ragione Paolo parla di Cristo anche 
come «nostra giustizia» (1 Cor 1,30), dal momento che 
mediante la sua obbedienza molti sono «costituiti giu- 
sti» (dikaioi katastathésontai hoi polloi, Rim 5,19; cf. 1 
Cor 6,11; Riz 5,18). Paolo insiste sulla assoluta gratuità 
di questa condizione davanti a Dio perché «tutti hanno 
peccato e sono privi della gloria di Dio» (Rx 3,23). 
Egli giunge persino ad affermare che in tutto questo 
processo «diventiamo per mezzo di lui giustizia di 
Dio» (2 Cor 5,21), una dichiarazione ardita che afferma 
che viene comunicata a noi la giustizia di Dio. Questa è 
«la giustizia che deriva da Dio» (Fil 3,9); non è la no- 
stra (Ra; 10,3). 

69 Questo effetto dell’evento-Cristo era indub- 
biamente riconosciuto dai primi cristiani anche prima 
di Paolo; almeno 1 Cor 6,11 e Rw: 4,25 sono spesso 
considerate come affermazioni pre-paoline sul ruolo di 
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Cristo nella giustificazione. Il contributo peculiare di 
Paolo, tuttavia, è nel suo insegnamento che tale giusti- 
ficazione avviene «per la sua grazia» (Rx 3,24) e «per 
mezzo della fede» (Rm 3,25). Anche se è improbabile 
che il problema dei giudaizzanti nella chiesa primitiva, 
che Paolo combatté con tanto vigore, abbia dato origi- 
ne a questo modo di considerare l’evento-Cristo, quel 
problema indubbiamente aiutò Paolo ad approfondire 
la propria idea su questa questione. 

70 L'azione per mezzo della quale Dio «giustifi- 
ca» il peccatore è stata l'oggetto di non poche contro- 
versie. Il verbo dikain significa «dichiarare giusto» o 
«rendere giusto»? Ci si potrebbe aspettare che dikazitr, 
come altri verbi greci che terminano in -00, abbia un 
significato causativo, fattuale: «rendere qualcuno 
dikaios» (cf. dulîn, «rendere schiavo»; nekriîn, «morti- 
ficare»; deliîn, «rendere manifesto»; amakaintin, «rin- 
novare»). Nei LXX invece dikasàn sembra di norma 
avere un significato dichiarativo, forense (G. SCHRENK, 
TDNT 2,212-214; cf. D.R. HILLERS, JBL 86 [1967] 
320-324). A volte questo sembra essere il senso nelle 
lettere di Paolo (p. es. Rrr 8,33), ma molti esempi sono 
ambigui. Dall’epoca patristica in poi, è stato usato il 
senso causativo di dikziin, «rendere giusto» (cf. GIO- 
VANNI CRISOSTOMO, lx ep. ad rom. hom. 8,2 [PG 60, 
456); In ep. Il ad Cor. bom. 11,3 [PG 61,478]; AGOSTI- 
NO, De Spir. et litt. 26,45 [CSEL 60,199]. In realtà, 
questo senso sembra suggerito da Rx 5,19, «per l’ob- 
bedienza di uno solo tutti saranno costituiti giusti» (£4- 
tastathésontaî). Inoltre, se l’accentuazione che E. Kase- 
mann pone sulla «giustizia di Dio» come «potenza» è 
corretta, questo senso di dikai%n acquista una sfumatu- 
ra ulteriore, e l’idea veterotestamentaria della parola di 
Dio come efficace (Is 55,10-11) lo confermerebbe. 
Questa discussione sul senso forense/dichiarativo o 
causativo di dikain è stata accesa fino all’epoca della 
Riforma. Tuttavia sarebbe bene ricordare che anche 
Melantone riconosceva che «la Scrittura parla in en- 
trambi i modi» (Apol. 4,72). 


(Sulla giustificazione: BETZ, O., in Recht 17-36; CONZEL- 
MANN, H., EvT 28 [1968] 389-404; DAALEN, D.H. van, SE VI 
556-570; DONFRIED, K.P., ZNW 67 [1976] 90-110; GYLLEN- 
BERG, R., Recbifertigung und Altes Testament bei Paulus 
(Stuttgart 1973]; JEREMIAS, J., The Central Message of the New 
Testament [London 1965) 51-70 [trad. it., I/ mressaggio centra- 
le del NT, Brescia 1982]; KEcK, L.E., in Rechéf 199-209; KER- 
TELGE, «Rechifertigung» [— 39]; KUYPER, L.J., SYT' 30 [1977] 
233-252; REUMANN, J., «Righteoustess» in the New Testament 
[Philadelphia 1982]; STRECKER, G., in Rechtf 479-508; 
WiILCKENS, U., Rechéfertigung als Freibeit: Paulusstudien 
(Neukirchen 1974]; WoLTER, M., Rechefertigung und zukîinf- 
tiges Heil [BZNW 43, Berlin 1978]; ZIEsLER, J.A., The Mea- 
ning of Righteousness in Paul [SNTSMS 20, Cambridge 
1972])). 


71 (B) La salvezza. Un modo abbastanza comu- 
ne per Paolo di esprimere un effetto dell’evento-Cristo 
è «salvezza» (soteria, sizetn). (1) Questa immagine mol- 
to probabilmente è tratta da Paolo dall’espressione ve- 
terotestamentaria di YHWH che liberò il suo popolo 
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Israele, sia come suo salvatore (w7d5#2‘, Is 45,15; Zc 8,7; 
cf. Sal 25,5; Mi 7,7), sia per mezzo di «salvatori» che 
egli suscitò per gli Israeliti (G4c 3,9.15; 6,36; 2 Re 13,5; 
Is 19,20; + Pensiero dell’AT, 77:140-148). Tuttavia, 
non è impossibile che Paolo sia stato influenzato dal- 
l’uso di sétér, «salvatore», nel mondo greco-romano 
contemporaneo, dove Zeus, Apollo, Artemide o Ascle- 
pio venivano spesso chiamati ‘heòs sotér, un epiteto re- 
ligioso usato in tempo di necessità (malattia, tempeste 
marine, travaglio). Questo titolo veniva applicato an- 
che a re, imperatori e consigli cittadini (cf. H. VOLK- 
MANN, «Soter, Soteria», DKP 5,289-290). (2) Questa 
immagine esprime liberazione o salvezza dal male o da 
un danno, siano essi fisici, psichici, nazionali, causati 
da un cataclisma o morali. (3) Nell’usarla, Paolo rico- 
nosce che i cristiani dalla croce di Cristo «sono salvati» 
(1 Cor 1,18.21; cf. 15,2; 2 Cor 2,15), liberati cioè dal 
male (morale ed altro). È piuttosto sorprendente che 
egli usi questa immagine, e non «giustificazione» pro- 
prio nella tesi di Rx 1,16, dove egli identifica «il van- 
gelo» come la «potenza di Dio per la salvezza di chiun- 
que crede». Solo in Fi/ 3,20 di fatto Paolo chiama Gesù 
sòtér, ed è tale in quanto ancora «atteso», poiché anche 
se Paolo considera questo effetto dell’evento-Cristo co- 
me già raggiunto, egli comprende che il suo risultato fi- 
nale è ancora qualcosa che appartiene al futuro, con un 
aspetto escatologico (cf. 1 Ts 2,16; 5,8-9; 1 Cor 3,15; 
5,5; Rw 5,9-10; 8,24 [«Poiché nella speranza siamo sta- 
ti salvati»!]; 10,9-10.13). Connesso a questo futuro è il 
ruolo di intercessione attribuito al Cristo risorto in cie- 
lo (Ri 8,34). Questo è anche il motivo per cui Paolo 
può raccomandare ai Filippesi: «attendete alla vostra 
salvezza con timore e tremore» (Fil 2,12), aggiungen- 
do, tuttavia, immediatamente: «È Dio infatti che susci- 
ta in voi il volere e l’operare secondo i suoi benevoli di- 
segni» (2,13) — perché nessuno pensi che la salvezza si 
possa ottenere senza la grazia di Dio. Analogamente 
collegata è l’insistenza di Paolo sul fatto che tutti gli 
uomini dovranno un giorno «comparire davanti al tri- 
bunale di Cristo, ciascuno per ricevere la ricompensa 
delle opere compiute finché era nel corpo, sia in bene 
che in male» (2 Cor 5,10; cf. Riz 2,6-11). Questo aspet- 
to futuro dell’insegnamento paolino deve essere consi- 
derato nel più ampio contesto di ciò che Dio ha già mi- 
sericordiosamente compiuto per l'umanità nella croce 
e risurrezione di Gesù Cristo. 

(È degno di nota lo sviluppo di questo concetto 
nella lettera agli Efesini, dove Cristo viene di nuovo 
chiamato «Salvatore» [5,23] e dove tutta la tipica ter- 
minologia paolina associata con la giustificazione ap- 
pare ora con la salvezza: «Per questa grazia infatti sie- 
te salvi mediante la fede; e ciò non viene da voi, ma è 
dono di Dio; né viene dalle opere, perché nessuno 
possa vantarsene. Siamo infatti opera sua, creati in 
Cristo Gesù per le opere buone che Dio ha predispo- 
sto perché noi le praticassimo» [2,8-10]. Al tempo in 
cui venne scritta la lettera agli Efesini, il problema del 
cristianesimo giudaizzante era stato risolto, ed il ruolo 
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della grazia e della fede era stato trasformato in una 
salvezza più generale. Cf. A.T. LINCOLN, CBQ 45 
[1983] 617-630). 


(Sulla salvezza: BROx, N., EvT 33 [1973] 253-279; CULL- 
MANN, O., The Christology of the New Testament [ed. riv., 
Philadelphia 1963] 238-245; DORNSEIFF, FE, PW 2/III.1,1211- 
1221; LYONNET — SABOURIN, Si7, 63-78; PACKER, J.I., BSac 129 
(1972] 195-205.291-306; SCHELKLE, K.H., EWNT 3,781. 
784.784-788). 


72 (C) La riconciliazione. Un’altra immagine 
che Paolo usa per descrivere uno degli effetti dell’even- 
to-Cristo è quella della «riconciliazione» (kasa/laghé, 
katalléssein [Col ed Ef usano apokatalléssein)). (1) Pao- 
lo trasse quest'immagine dal proprio retroterra greco- 
romano, dal momento che non esiste alcun termine 
ebraico 0 aramaico per esprimere questo concetto nel- 
PAT. I LXX usano di4/léssein, che ha lo stesso signifi- 
cato, a proposito di un levita che si era adirato contro 
la propria concubina e che era andato a parlarle per 
«riconciliarsi con lei» (Gdc 19,3); invece il testo ebrai- 
co dice: «per convincerla a ritornare da lui» (cf. RSV). 
Cf. 1 Sam 29,4, dove l’ebraico legge: «Egli si farà acco- 
gliere». Nel greco ellenistico, tuttavia, i verbi £a/4//4s- 
sein e dialléssein si trovano abbondantemente (cf. DU- 
PONT, La réconciliation, 7-15). Questi termini sono for- 
mati dalla radice 4//-, che significa «altro»; indicano un 
«fare diversamente», in senso sia mondano che religio- 
so. In senso mondano, essi designano un mutamento 
nei rapporti tra singoli individui, gruppi o nazioni e ri- 
guardano le relazioni nella sfera sociale o politica. Indi- 
cano un passaggio dalla collera, l'ostilità o l'alienazione 
all'amore, l’amicizia o l’intimità; i sentimenti possono 
accompagnare questo cambiamento, ma non sono es- 
senziali (cf. Mr 5,23-24; 1 Cor 7,11). In senso religioso, 
la letteratura greca usa i verbi della riconciliazione per 
gli dèi con gli esseri umani (p. es., SOFOCLE, Aiace 
744). 2 Mac 1,5 dice che Dio si è riconciliato con i Giu- 
dei (cf. 7,33; 8,29); e FLAVIO GIUSEPPE (Ante. Iud. 6.7.4 
$ 143) analogamente dice che Dio si è riconciliato con 
Saul. (2) Quando Paolo applica questa immagine all’e- 
vento-Cristo, dice sempre che Dio o Cristo si sono ri- 
conciliati con gli uomini, nemici o peccatori nei loro 
confronti. L'iniziativa è di Dio, che per mezzo di Cristo 
fa sì che l'umanità peccatrice sia tratta da uno stato di 
inimicizia ad una condizione di amicizia (cf. 2 Cor 
5,18-19). «Se infatti, quand’eravamo nemici, siamo sta- 
ti riconciliati con Dio per mezzo della morte del Figlio 
suo, molto più ora che siamo riconciliati, saremo salva- 
ti mediante la sua vita. Non solo, ma ci gloriamo pure 
in Dio, per mezzo del Signore nostro Gesù Cristo, dal 
quale ora abbiamo ottenuto la riconciliazione» (Ra 
5,10-11). (3) Ciò che colpisce in questo esempio è il 
fatto che questo effetto dell’evento-Cristo, per Paolo, si 
estende dagli uomini al &6srz0s stesso: «È stato Dio in- 
fatti a riconciliare a sé il mondo in Cristo» (2 Cor 5,19; 
cf. Rw: 11,15). La riconciliazione ha non soltanto una 
dimensione antropologica, ma anche una dimensione 
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cosmica. (In Co/ ed Ef questo effetto viene ulterior- 
mente sviluppato in quanto è messo in relazione con 
l’onnicomprensivo ruolo cosmico del Cristo risorto 
[Col 1,20-22 e specialmente Ef 2,11-19]. La riconcilia- 
zione è descritta sia ‘orizzontalmente’, in quanto paga- 
ni e giudei vengono affiliati ai cristiani, sia ‘vertical- 
mente’, in quanto sia i pagano-cristiani che i giudeo- 
cristiani sono stati riconciliati con Dio per mezzo di 
Cristo, che è «la nostra pace»). 

Questo concetto di riconciliazione è uguale a quello 
di «riparazione» [ingl. atonezzent] qualora questo ter- 
mine venga inteso correttamente come «a/-one-ment». 
Purtroppo, il termine «riparazione» [aronement] è sta- 
to spesso frainteso e confuso con «espiazione» (p. es., 
KASEMANN, in Fuszre 50) e, ancor peggio, con «propi- 
ziazione». La riconciliazione/riparazione non ha nulla 
a che fare per se con il culto o il sacrificio; è un’immagi- 
ne derivata dai rapporti all’interno della sfera sociale o 
politica. 
(Sulla riconciliazione: BUCHSEL, F., TDNT 1,251-259; DU- 
PONT, J., La réconciliation dans la théologie de Saint Paul [AL- 
BO 3/32, Bruges 1953]; FITZMYER, J.A., TAG 162-185; FURNI- 
sH, V.P., CurTM 4 [1977] 204-218; HAHN, F, EvT 33 [1973] 
244-253; HENGEL, M., The Atonement [Philadelphia 1981; 


trad. it., Crocifissione ed espiazione, Brescia 1988]; KASEMANN, 
E., in The Future of Our Religious Past [Fest. R. Bultmann, ed. 


J.M. Robinson, New York 1971] 49-64; LUHRMANN, D., ZTK 


67 [1970] 437-452; MERKEL, H., EWNT 2,644-650). 


73 (D) L'espiazione. Un altro effetto dell’even- 
to-Cristo è espresso da Paolo con l’immagine di «espia- 
zione» (bilastérion). (1) Nonostante i tentativi di riferi- 
re quest'immagine al retroterra ellenistico di Paolo, es- 
sa gli è invece derivata dall’AT, cioè dalla traduzione 
dell’ebraico #appore! nei LKX, il coperchio d’oro puro 
eretto sull’arca dell’alleanza nel Santo dei Santi, che 
serviva da base per i due cherubini del trono di 
YHWH (cf. Es 25,17-22). Kippér in ebraico significa 
fondamentalmente «cospargere» o «cancellare» (cf. 
HALAT 470), ed il coperchio era chiamato kapporet 
perché veniva cosparso di sangue sacrificale dal sommo 
sacerdote che entrava nel Santo dei Santi una volta 
l’anno a questo scopo nello Yowm hakkippiirim (Giorno 
dell’Espiazione) (Lv 16,14-20). La prima volta che nel- 
l’AT si incontra k4pporet, questo termine viene tradotto 
nei LXX con bilastérion epithema (Es 25,17), «coper- 
chio dell’espiazione», mentre in seguito semplicemente 
con tò bilastérion (p. es., Es 25,18-22 con l’articolo, co- 
me nel TM), un sostantivo che significa «strumento di 
espiazione». Nella Vg latina £apporet era tradotto nella 
maggior parte dei casi con propitiatorium (da cui la tra- 
duzione «propiziatorio» in alcune Bibbie inglesi più 
antiche). Lutero lo tradusse con Gradenstubi, e per 
imitazione la KJV lo tradusse con «sede di misericor- 
dia». (2) Paolo usa questa immagine per esprimere uno 
degli effetti dell’evento-Cristo solo in Ra 3,25, dove ri- 
flette la sua connessione vererotestamentaria con il 
Giorno dell’Espiazione rituale in Lv 16: «Dio lo [Cri- 
sto] ha prestabilito a servire come bilastérion (...) nel 
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suo sangue (...) dopo la tolleranza usata verso i peccati 
passati...». Quindi, Cristo con la sua morte e lo spargi- 
mento del suo sangue ha ottenuto per l'umanità una 
volta per tutte ciò che il Giorno dell’Espiazione rituale 
per l’antico Israele simboleggiava ogni anno; egli è di- 
ventato la nuova «sede di misericordia». Hilastérion 
potrebbe, infatti, essere inteso come un aggettivo: «ha 
prestabilito Cristo come espiante»; ma, dato il più co- 
mune uso dei LXX, si preferisce interpretarlo come un 
sostantivo: «ha prestabilito Cristo a servire come stru- 
mento di espiazione», cioè come uno strumento per 
mezzo del quale il peccato umano è eliminato, cancella- 
to. (3) Alcuni commentatori hanno cercato di mettere 
in relazione hilastérion con il verbo greco hiléskesthaî, 
spesso usato nel periodo ellenistico, che aveva come 
oggetto un dio o un eroe e significava «propiziare», 
«placare», «rabbonire» un essere tanto adirato. Questo 
potrebbe indicare che Paolo intendeva dire che era sta- 
to prestabilito che Cristo con il suo sangue placasse l’i- 
ra del Padre (cf. MORRIS, «The Meaning»). Questo 
però non è affatto certo. Nei LXX, Dio a volte è l’og- 
getto di hilastérion (MI 1,9; Ze 7,2; 8,22); ma in questi 
tre passi non c’è alcun dubbio riguardo ad una pacifi- 
cazione della sua collera (cf. la RSV). Più frequente- 
mente bilastérion è usato per indicare sia l’espiazione 
dei peccati (cioè la cancellazione dei peccati o della lo- 
ro colpa, Sal 65,4; Sir 5,6; 28,5), sia la purificazione di 
qualche oggetto, persona o luogo (cioè la purificazione 
da una contaminazione, Lv 16,16.20.33; Ez 43,20.26; 
ecc.). Questo termine spesso traduce &:ppér, che a volte 
ha anche Dio come soggetto, non come oggetto (cf. 
LYONNET, «The Terminology»). Non bisognerebbe ci- 
tare passi quali 1 7s 1,10 o Rx 5,9 per suggerire che lo 
spargimento del sangue di Cristo abbia realmente pla- 
cato l’ira del Padre: abbiamo già spiegato la nozione di 
«ira di Dio» (— 38), che era riservata ai peccati degli 
uomini. L'espiazione, tuttavia, cancella i peccati degli 
uomini, e Paolo considera questa realtà ottenuta una 
volta per tutte nella morte di Gesù sulla croce. 

74 Un significato più pieno della manifestazione 
pubblica di Cristo «nel suo sangue» (Ri 3,25) si com- 
prende solo se si richiamano le contemporanee nozioni 
giudaiche secondo cui «senza spargimento di sangue 
non esiste perdono» (Ed 9,22; cf. Giub. 6,2.11.14). L'i- 
dea non era che quel sangue sparso in sacrificio fosse 
gradito a YHWH; e neppure che lo spargimento del 
sangue e la morte che ne derivava fossero una sorta di 
ricompensa o di prezzo da pagare (+ Istituzioni, 
76:89-95). Piuttosto, il sangue veniva sparso sia per pu- 
rificare e lavare ritualmente oggetti dedicati al servizio 
di YHWH (Lv 16,15-19), sia per consacrare a quel ser- 
vizio oggetti o persone (cioè separandoli dal profano 
ed unendoli intimamente a YHWH, per così dire, in 
un patto sacro; cf. Es 24,6-8). Nel Giorno dell’Espia- 
zione il sommo sacerdote cospargeva il &4pporet con il 
sangue «per l’impurità degli israeliti, per le loro tra- 
sgressioni e per tutti i loro peccati» (Lv 16,16). La no- 
zione che sta alla base di questo rito si trova in Lv 


[82:74-75] 


17,11: «Poiché la vita della carne è nel sangue (...), per- 
ché il sangue espia, in quanto è la vita (barrefes)». C£. 
Lv 17,14; Gen 9,4; Dt 12,33. Il sangue era identificato 
con la vita stessa perché si riteneva che nel sangue ci 
fosse il refef, «soffio». Quando il sangue scorreva fuori 
da un uomo, il refeò lo abbandonava. Il sangue sparso 
in sacrificio non era, quindi, un castigo sostitutivo in- 
flitto ad un animale invece che alla persona che lo im- 
molava. Piuttosto, la «vita» dell’animale era consacrata 
a Dio (Lv 16,8-9); era una consacrazione simbolica del- 
la vita di colui che compiva il sacrificio a YHWH. Esso 
purificava il popolo dalle sue colpe agli occhi di 
YHWH e lo riconciliava ancora una volta con 
YHWH. Il sangue di Cristo, sparso in espiazione dei 
peccati degli uomini, ha eliminato i peccati che aveva- 
no alienato gli uomini da Dio. Paolo insiste sull’iniziati- 
va gratuita e misericordiosa del Padre e sull'amore di 
Cristo stesso in questa azione. Spesso di Cristo dice 
che «ha dato se stesso» per noi o per i nostri peccati 
(Gal 1,4; 2,20) e che egli «ci ha amato» (Ga/ 2,20; Rex 
8,35.37). Attraverso la morte di Cristo, Paolo (insieme 
a tutti i cristiani) è stato crocifisso con Cristo, così da 
poter «vivere per Dio» (Gda/ 2,19). Non è certo Paolo 
ad insegnare che il Padre ha voluto la morte di suo Fi- 
glio per soddisfare i debiti dovuti a Dio o al diavolo 
per i peccati degli uomini. Per non costringere le affer- 
mazioni di Paolo, che talvolta sono espresse con una 
terminologia giuridica, entro categorie troppo rigide, 
alla maniera di certi commentatori patristici e scolasti- 
ci, bisogna mettere in evidenza l’amore di Cristo impli- 
cato in questa attività salvifica. Paolo non teorizzò sul- 
l’evento-Cristo come invece fecero teologi successivi. 
Egli ci offre «non teorie, ma vivide metafore, che, se le 
lasceremo agire nella nostra immaginazione, potranno 
renderci reale la verità salvifica della nostra redenzione 
mediante il sacrificio che Cristo fa di sé a nostro favo- 
re... È un malaugurato tipo di sofisticazione quello di 
credere che l’unica cosa da fare delle metafore sia tra- 


sformarle in teorie» (RITNT 222-223). 


(Dopp, C.H., The Bible and the Greeks [London 1935] 82- 
95; FITZER, G., «Der Ort der Vers6hnung nach Paulus», TZ 
22 [1966] 161-183; FItzMYER, J.A., «The Targum of Leviticus 
from Qumram Cave 4», Maarav 1 [1978-1979] 5-23; GARNET, 
P.,, «Atonement Constructions in the Old Testament and the 
Qumran Scrolls», Ev 46 [1974] 131-163; LYONNET, S., «The 
Terminology of ‘Expiation’...», S##, 120-166; MANSON, T.W,, 
«Hilasterion», JTS 46 [1945] 1-10; MORALDI, L., Espiazione 
sacrificale e riti espiatori nell'ambiente biblico e nell'Antico Te- 
stamento [AnBib 5, Roma 1956] 182-221; MORRIS, L., «The 
Biblical Use of the Term ‘Blood’», /TS 3 [1952] 216-227; 
«The Meaning of bilasterion in Romans iii.25», NTS 2 [1955- 
1956) 33-43; ROLOFF, J., «Hilastérion», EWNT 2,455-457). 


75 (E) La redenzione. Un’altra immagine usata 
da Paolo per descrivere un effetto dell’evento-Cristo è 
«redenzione» (apoljtrosis, agordzein, exagordzein). (1) 
Non è facile dire da dove sia derivata a Paolo questa 
immagine. È stata messa in relazione con la manomis- 
sione sacrale degli schiavi nel mondo greco (BAGD 12; 
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LAE 320-323: oltre 1000 iscrizioni delfiche attestano 
che «Apollo Pitico acquistò il Tale per liberarlo»). Che 
Paolo fosse a conoscenza di un'istituzione sociale di 
emancipazione risulta chiaro da 1 Cor 7,21, anche se 
consiglia diversamente il cristiano a rimanere «nella 
condizione in cui era quando fu chiamato», perché 
uno schiavo è «un liberto affrancato dal Signore» 
(7,20.22). Ma il greco di Paolo è notevolmente diverso 
da quello che troviamo nelle iscrizioni di Delfi, dove il 
verbo è pridsthat, «acquistare», e non il paolino 
(ex)agordzein, che non appare mai nei testi relativi alla 
manomissione sacrale. Lo schiavo liberato non veniva 
mai considerato «uno schiavo di Apollo» o «un liberto 
di Apollo» (cf. BARTCHY, Mallon, 121-125; LYONNET, 
«L'Emploi»). L'unico termine che si trova sia in Paolo 
che nelle iscrizioni è #7178 «prezzo» (1 Cor 6,20; 7,23). 
Per questo motivo è meglio spiegare il retroterra del- 
l’immagine di Paolo alla luce della terminologia dei 
LXX. Qui il verbo apolyirn è usato per il «riscatto» di 
uno schiavo (Es 21,8); si trova anche apolytrosis (Da 
4,34), ma abbondano le forme semplici /trox, «riscat- 
to» e /yfrfin, «riscattare» (p. es., Es 6,6; 15,13-16; 
21,30; 30,12). Paolo usa exagordzein, «comprare», un 
termine raro, che non viene mai usato nei LXX in un 
contesto di emancipazione di uno schiavo o in testi ex- 
tra-biblici che si riferiscono alla manomissione sacrale. 
Invece questo termine è usato da DIODORO SICULO 
(Hist. 36.2) per indicare l’acquisto di uno schiavo (co- 
me possesso) ed ancora (H:st. 15.7) a proposito dell’af- 
francamento di una persona ridotta in schiavitù me- 
diante acquisto: anche se /$/r0x non è menzionato, tale 
acquisto di fatto era un «riscatto». (2) Quando Paolo 
considera la «redenzione» come uno degli effetti dell’e- 
vento-Cristo, riconosce che la passione, morte e risur- 
rezione di Cristo sono state un riscatto per liberare i 
peccatori dall’asservimento e dalla schiavitù. Dietro a 
questa immagine paolina c’è l’idea veterotestamentaria 
di YHWH come gé'é/, «redentore» di Israele, il con- 
giunto che aveva il dovere di ricomprare un familiare 
ridotto in schiavitù o fatto prigioniero (/s 41,14; 43,14; 
44,6; 47,4; Sal 19,15; 78,35). Questo termine dapprima 
si riferì alla liberazione di Israele dalla schiavitù egizia- 
na (Di 6,6-8; Sal 111,9), quando YHWH «si acquistò» 
un popolo come suo possesso (Es 15,16; 19,5; M/ 3,17; 
Sal 74,2); in seguito fu usato in riferimento al ritorno di 
Israele dalla cattività babilonese (/s 51,11; 52,3-9). Col 
passare del tempo, venne ad assumere una sfumatura 
escatologica: ciò che Dio avrebbe compiuto per Israele 
alla fine dei tempi (Os 13,14; Is 59,20; Sa/ 130,7-8). (3) 
Paolo non chiama mai Cristo /yfròtés, «redentore» (un 
termine usato per Mosè in A 7,35); e neppure parla 
mai di /tr0x, «riscatto». Invece chiama Cristo «nostra 
redenzione» (apoltrosis, 1 Cor 1,30). «In virtù della re- 
denzione realizzata da Gesù Cristo» (Rx 3,24), gli uo- 
mini sono liberati e giustificati. Anche se la redenzione 
è già stata ottenuta da Cristo, c’è ancora un aspetto fu- 
turo, escatologico, perché i cristiani «aspettano la re- 
denzione del loro corpo» (Rr 8,23): anche un aspetto 
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cosmico, dal momento che tutta «la creazione» (8,19- 
22) geme nella sua attesa. Quando Paolo dice che i cri- 
stiani sono stati «comprati a caro prezzo» (1 Cor 6,20; 
7,23), vuole sottolineare il pesante fardello di ciò che 
Cristo ha fatto per l'umanità. Egli non specifica mai a 
chi fu pagato il prezzo (se a Dio o al diavolo, come 
commentatori posteriori hanno spesso teorizzato). 

(In Col ed E/ «il perdono dei peccati» [4phesis ba- 
martin) è connesso con l’effetto della redenzione [Co/ 
1,14; Ef 1,7). Questo effetto dell’evento-Cristo non si 
trova mai nelle lettere incontestate di Paolo, a meno 
che non si affermi che pdresis in Ri: 3,25 abbia il signi- 
ficato di «remissione», cosa non improbabile. Inoltre, 
Ef 1,14 menziona esplicitamente: «la redenzione di co- 
loro che Dio si è acquistato», riecheggiando l’idea vete- 
rotestamentaria; in 4,30 l’inabitazione dello Spirito è 
già una caparra del «giorno della redenzione»). 


(BARTCHY, S., Mallon Chrèsat: First-Century Slavery and the In- 
terpretation of 1 Corinthians 7,21 [SBLDS 11, Missoula 1973]; 
BOMER, F., Untersuchungen iiber die Religion der Sklaven in 
Griechentland und Rom: [4 voll, Mainz 1957-1963] 2,133-141; 
ELERT, W., «Redemptio ab hostibus», TLZ 72 [1947] 265-270; 
Gigss, J.G., «The Cosmic Scope of Redemption according to 
Paul», Bib 56 [1975] 13-29; KERTELGE, K., «Apolytròsis», 
EWNT 1,331-336; «Lytron», ibid. 2,901-905; LYONNET, S., 
«L'Emploi paulinien de exagorzzerr au sens de ‘redimere’ est- 
il attesté dans la littérature grecque?», Bid 42 [1961] 85-89; 
«Redemptio cosmica secundum Rom 8,19-23», VD 44 [1966] 
225-242; «The Terminology of Liberation», Str, 79-119; MAR- 
sHaLi, I.H., «The Development of the Concept of Redemp- 
tion in the New Testament», in Reconciliation and Hope (Fest. 


L.L. Morris, ed. R.J. Banks, Grand Rapids 1974] 153-169). 


76 (F) La libertà. Connessa con l’immagine del- 
la redenzione c'è l’altra immagine usata da Paolo, cioè 
la «libertà» (eleutberia, eleutheriin). (1) Anche se «li- 
bertà» a volte ha la sfumatura di «redenzione/riscatto» 
(— 75), è più propriamente connessa con l’idea greco- 
romana di libertà come status sociale di cittadino in 
una pélis greca o in un #24rtcipium romano (cf. OCD 
703.851-852). (La radice eleutbero- ricorre nei LXX, 
ma si trova soprattutto negli scritti deuterocanonici ed 
apocrifi greci.) L'uso profano dell'aggettivo e/éutberos 
si trova in 1 Cor 7,21-22. (2) Paolo applica questa im- 
magine all’evento-Cristo volendo dire con ciò che Ge- 
sù Cristo ha reso gli uomini liberi, ha dato loro i diritti 
dei cittadini di una città o di uno stato liberi. Di conse- 
guenza, «la nostra patria (politewma) è nei cieli» (Fil 
3,20); e intanto qui sulla terra siamo già una colonia di 
liberi cittadini del cielo. (3) Questo principio di Paolo 
si trova in 2 Cor 3,17: «dove c’è lo Spirito del Signore 
c'è libertà». Questo è il motivo per cui insiste con i Ga- 
lati: «Cristo ci ha liberati perché restassimo liberi; state 
dunque saldi e non lasciatevi imporre di nuovo il giogo 
della schiavitù» (G4/ 5,1). La schiavitù cui egli si riferi- 
sce è quella «del peccato e della morte», di «se stessi» e 
della «legge» (cf. Rw 5-7; specialmente 7,3; 8,1-2). 
«Quando infatti eravate sotto la schiavitù del peccato, 
eravate liberi nei riguardi della giustizia» (Rw 6,20; cf. 
6,18). L'allegoria di Sara e Agar (Ga/ 4,21-31) insegna 
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che tutti i cristiani sono figli della «donna libera». Nel- 
la sua battaglia contro i giudaizzanti, Paolo si era ac- 
corto dei «falsi fratelli che si erano intromessi a spiare 
la libertà che abbiamo in Gesù Cristo» (Ga/ 2,4). Que- 
sto effetto dell’evento-Cristo ha anche un aspetto esca- 
tologico, dal momento che è connesso con il destino 
del cristiano nella «gloria» (Rw: 8,21). Paolo, tuttavia, 
si rende conto che il destino dei cristiani non è ancora 
pienamente compiuto, ed insiste: «Voi infatti, fratelli, 
siete stati chiamati a libertà. Purché questa libertà non 
divenga un pretesto per vivere secondo la carne» (Ga/ 
5,13a-b). La libertà non è licenziosità, ma «mediante la 
carità siate al servizio gli uni degli altri» (5,13c). 


(Sulla libertà: Betz, H.D., SEA 39 [1974] 145-160; CAMBIER, 
J.. SE 11 315-353; KRENTZ, E., CTM 40 [1969] 356-368; LYON- 
NET, S., The Bridge 4 [1962] 229-251; MUSsNER, E, Theologie 
der Freibett nach Paulus [QD 75, Freiburg 1976]; NESTLE, D., 
Eleutberia: Studien zuni Wesen der Fretbeit bei den Griechen 
und im Neuen Testament [HUT 16, Tiibingen 1967]; NIE- 
DERWIMMER, K., EWNT 1,1052-1058; ScHLIER, H., Das Ende 
der Zeit [Freiburg 1971; trad. it., Lu fine del tempo, Brescia 
1975] 216-233; SCHNACKENBURG, R, Present and Future: Mo- 
dern Aspects of New Testament Theology [Notre Dame 1966] 
64-80). 


77 (G) La santificazione. Un’altra immagine 
usata da Paolo per indicare un effetto dell’evento-Cri- 
sto è la «santificazione» (baghiasmbos, baghidzein). (1) 
Anche se cose e persone nel mondo greco spesso veni- 
vano dette hdghia, «sante», ossia consacrate agli dèi 
(ERODOTO, Hzst. 2.41.44; ARISTOFANE, Gli uccelli 522), 
l'immagine di Paolo è derivata soprattutto dall’AT. Qui 
l’ebraico 94465 ed il greco hdghios venivano spesso usa- 
ti per caratterizzare cose (p. es. il suolo, Es 3,5; Gerusa- 
lemme, Is 48,2; il Tempio, /s 64,10; il suo santuario più 
interno, Es 26,33) o persone (p. es. il popolo di Israele, 
Es 19,14; Lv 19,2; Is 62,12; sacerdoti, 1 Mac 2,54; pro- 
feti, Sap 11,1). Questo termine non esprimeva una pietà 
interiore, etica o una santimonia esteriore, ma piuttosto 
la consacrazione di cose o persone al solenne servizio di 
YHWH. Era un termine cultuale che esprimeva la se- 
parazione dal mondano o dal profano di tali persone o 
cose per questo servizio. (2) Per Paolo Dio ha reso Ge- 
sù Cristo la «nostra santificazione» (1 Cor 1,30), cioè lo 
strumento mediante il quale gli uomini sono stati di 
nuovo consacrati a Dio ed orientati a servirlo con rive- 
rente timore e rispetto. (3) A questa condizione «Dio ci 
ha chiamati» (1 75 4,7), e noi siamo stati «resi santi» o 
«santificati» da Gesù Cristo (1 Cor 1,2; 6,11) o dal suo 
«Spirito Santo» (Rw 15,16; cf. 6,22). E questo per Pao- 
lo è tanto vero che Adghioî, «santi», diventa una desi- 
gnazione comune per i cristiani nelle sue lettere incon- 
testate, ad eccezione di 1 7s e Gal; essi sono «santi per 
vocazione» (Rw 1,7; 1 Cor 1,2). (Come in Gb 5,1; Tb 
8,15; 11,14; 12,15; S4/ 89,6.8, bdghioi talvolta si riferisce 
ad esseri celesti, gli angeli; così può sembrare in Co/ 
1,12; cf. 10S 3,1; 11,7-8). 


(BaLz, H., «Hagios, ecc», EWNT 1,38.48; DELEHAYE, P., 
Sanctus [Subsidia hagiographica 17, Bruxelles 1927]; JONES, 
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O.R., The Concept of Holiness {New York 1961]; PROCKSCH, 
O. - KUHN, K.G., «Hagios, ecc.» TDNT 1,88-115; WOLFF, R., 
«La sanctification d’après le Nouveau Testament», Posstions 
luthériennes 3 (1955) 138-143). 


78 (H) La trasformazione. Un altro effetto del- 
l’evento-Cristo è presentato da Paolo con l’immagine 
della «trasformazione» (mesambrphosis, metamorphin 
[egli usa solo il verbo]). (1) Questa immagine è deriva- 
ta dalla mitologia greco-romana che, in epoca ellenisti- 
ca, diede anche vita ad una forma letteraria, e cioè a 
raccolte di leggende sulla trasformazione: di serpenti in 
pietre (OMERO, Iliade 2,319), di Niobe in una roccia 
sul monte Sipylon (Pausania 1.21.3), di Luciano in un 
asino (APULEIO, L’asizo d’oro); cf. NICANDRO, Hete- 
rotoumena; OVIDIO, Metamorfosi. Questa immagine 
mitologica era molto comune al tempo di Paolo, ed 
egli non esitò a prenderla a prestito per applicarla all’e- 
vento-Cristo. (2) Così facendo, Paolo vede Gesù Cristo 
dare gradualmente nuova forma agli uomini, «che si 
volgono al Signore». Il Dio creatore, per mezzo di Ge- 
sù Cristo risorto, fa risplendere di nuovo la sua luce 
creatrice nella vita degli uomini, trasformandoli. (3) 
Paolo usa chiaramente questa immagine in 2 Cor 3,18: 
«E noi tutti, a viso scoperto, riflettendo come in uno 
specchio la gloria del Signore, veniamo trasformati in 
quella medesima immagine, di gloria in gloria». Con- 
nesso con questo versetto è 2 Cor 4,6, che spiega in che 
modo il volto del Cristo risorto agisce come uno spec- 
chio per riflettere la gloria che viene da Dio creatore: 
«E Dio che disse: Rifu/ga la luce dalle tenebre, rifulse 
nei nostri cuori, per far risplendere la conoscenza della 
gloria divina che rifulge sul volto di Cristo». Questa è 
una delle descrizioni paoline dell’evento-Cristo più su- 
blimi. Fi 3,21 usa un altro verbo, metaschématizein, 
per esprimere un'idea analoga: «Gesù Cristo trasfigu- 
rerà il nostro misero corpo per conformarlo al suo cor- 
po glorioso». C£É. Ri 12,2 (in un contesto esortativo). 
(Da questa immagine gli autori patristici greci deriva- 
rono l’idea più tarda di ‘hé0sts o theopotésis, la gradua- 
le «divinizzazione» del cristiano: in pratica il loro equi- 
valente di «giustificazione»). 


(BEHM, J., «Metamorphoò», TDNT 4,755-759; FITZMYER, 
J.A., «Glory Reflected on the Face of Christ (2 Cor 3:7-4:6) 
and a Palestinian Jewish Motif», TS 42 [1981] 630-644; HER- 
MANN, R., «Uber den Sinn des rzorphousthar Christon en hy- 
min in Gal. 4,19», TLZ 80 [1955] 713-726; LiereLD, W.L., 
«Metamorphoò», NIDNTT 3,861-864; NUTZEL, J.M., «Meta- 
morphoò», EWNT 2,1021-1022). 


79 (I) La nuova creazione. Un'altra immagine 
paolina connessa con quella precedente è quella della 
«nuova creazione» (£airé ktfsîs). (1) Paolo ha tratto 
questa immagine dai riferimenti veterotestamentari alla 
creazione del mondo, dell’uomo e della donna da parte 
di Dio (LXX Gex 14,19.22; Sal 89,48; 104,1-30; Sir 
17,1). (2) Nell’applicarla all’evento-Cristo, Paolo inten- 
de dire che Dio in Cristo ha creato di nuovo l’umanità, 
dandole «una vita nuova» (Rw 6,4), cioè una vita in 
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unione con il Cristo risorto (Ga/ 2,20: «Cristo vive in 
me»), una vita destinata a partecipare della «gloria di 
Dio» (Rw 3,23b). (3) «Nuova creazione» si trova in 
Gal 6,15, dove il suo valore è contrapposto alla circon- 
cisione e alla mancanza della circoncisione, e in 2 Cor 
5,17, dove la sua fonte è «l'essere in Cristo». Questo è 
il motivo per cui Paolo chiama il Cristo risorto «l'ulti- 
mo Adamo» (1 Cor 15,45), cioè, egli è diventato l’Ada- 
mo dell’éscheton mediante il suo Spirito datore di vita. 
Egli è quindi il capo di un’umanità nuova, proprio co- 
me il primo Adamo fu l’inizio dell’esistenza per l’uma- 
nità fisica. Anche per questa ragione Cristo è «il pri- 
mogenito tra molti fratelli», che sono stati «predestina- 
ti ad essere conformi alla sua immagine» (Rm 8,29): la 
novità di vita che Cristo ha portato è la partecipazione 
della sua propria vita di risorto (1 Cor 6,14; 2 Cor 4,14; 
Rw 6,4-5; 8,11). Questo è, in effetti, il senso paolino di 
«vita eterna» (G4/ 6,8; Ryx 5,21; 6,23). 


(Sulla [nuova] creazione: BAUMBACH, G., Kairos 21 [1979] 
196-205; FOERSTER, W., IDNT 3,1000-1035, specialmente 
1033-1035; PETZKE, O., EWNT 2,803-808; SJOBERG, E., ST 9 
[1955] 131-136; STUHLMACHER, P., EvT 27 [1967] 1-35). 


80 (J) La glorificazione. L'ultima immagine usata 
da Paolo per descrivere uno degli effetti dell’evento- 
Cristo è quella della «glorificazione» (déxa, doxdzein). 
(1) Questa immagine è derivata dal veterotestamentario 
kabéd 0 dbxa, «gloria», «splendore», un'espressione 
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della presenza di Dio o della risplendente manifestazio- 
ne di questa presenza, specialmente nelle teofanie del- 
l'Esodo (p. es., Es 24,17; 40,34; Nr 14,10; T6 12,15). 
(2) Abbiamo già visto come Paolo metta in relazione la 
«gloria» con il Dio creatore (+ 78); ora vuole mettere 
in evidenza un altro aspetto di questo potere trasfor- 
mante del Cristo risorto. Viene descritto come colui che 
«glorifica» i cristiani, che cioè li rende partecipi della 
gloria della quale egli, in quanto risuscitato dai morti, 
ora gode insieme al Padre. (3) Paolo parla di questo ef- 
fetto in Rex 8,30: «Quelli poi che ha predestinati li ha 
anche chiamati; quelli che ha chiamati li ha anche giu- 
stificati; quelli che ha giustificati li ha anche glorificati» 
(edbxasen). C£. 1 Ts 2,12; 1 Cor 2,7; Rm 8,18.21. (Nelle 
Lettere deutero-paoline a questa idea viene data un’al- 
tra formulazione: «[Dio] ci ha trasferiti nel regno del 
suo Figlio diletto» [Co/ 1,13]; «con lui ci ha anche risu- 
scitati e ci ha fatti sedere nei cieli» [E/ 2,6]. «Con lui in- 
fatti siete stati sepolti insieme nel battesimo, in lui an- 
che siete stati insieme risuscitati per la fede nella poten- 
za di Dio, che lo ha risuscitato dai morti» [Co/ 2,12]. 
«Voi siete risorti con Cristo» [Co/ 3,1]. In nessuno di 
questi passi deutero-paolini ricorre il termine d6xa). 


(Sulla gloria [d6x4]: BROCKINGTON, L.H., in Studies sn the 
Gospels [Fest. R.H. Lightfoot, ed. D.E. Nineham, Oxford 
1957) 1-8; DUPONT, J., RB 56 [1949] 392-411; FORSTER, A.H., 
ATR 12 [1929-1930] 311-316; HEGERMANN, H., EWNT 
1,832-841.841-843; SCHLIER, H., SPC 1,45-56). 


L’ANTROPOLOGIA PAOLINA 


81 (I) L'umanità prima di Cristo. Che effetto 
produce in realtà l’evento-Cristo nella vita degli uomi- 
ni? Dopo aver tratteggiato gli aspetti oggettivi del ruo- 
lo salvifico di Cristo, passeremo ora ad esaminare i mo- 
di in cui Paolo concepiva l’influenza sull’umanità degli 
effetti sopra elencati. Per comprendere la visione che 
Paolo ha dell’esperienza cristiana da parte dell’uomo, 
tuttavia, dovremo in primo luogo esaminare il modo in 
cui egli considerava la condizione umana prima della 
venuta di Cristo. L’antropologia di Paolo (il suo inse- 
gnamento riguardo all’umanità) è ad un tempo indivi- 
duale e comunitaria; tratteggeremo prima quest’ultimo 
aspetto perché è più strettamente connesso con la sto- 
ria della salvezza di quanto non sia la sua visione dell’a- 
spetto individuale. Paolo infatti spesso contrappone 
quella che era la situazione dell’umanità prima, con 
quella che è «ora» nell'economia cristiana (cf. Gal 4,8- 
9; 1 Cor 6,11; Rex 3,21; 6,22; 7,6). 

82 (A) Il peccato. Nel periodo prima di Cristo 
gli uomini erano tutti peccatori e, nonostante i loro 
sforzi per vivere rettamente, non conseguivano mai 
questo obiettivo né raggiungevano mai il destino di 
gloria che il creatore aveva loro assegnato; essi non riu- 
scivano a «colpire nel segno», come implica il significa- 


to fondamentale di hbamaridnein, «peccare» (cf. Rx 
3,23; 3,9.20). Nel suo insegnamento su questo influsso 
dilagante del peccato nell’umanità, Paolo dipende dal- 
lo stesso AT (Ger 6,5; 1 Re 8,46; Is 64,5-7; Gb 4,17; 
15,14-16; Qo 7,20; Str 8,5). La tendenza a peccare è 
presente nell’Uomo fin dalla sua nascita: «Ecco, nella 
colpa sono stato generato, nel peccato mi ha concepito 
mia madre» (Sa/ 51,7; cf. Ger 16,12). Il peccato umano 
è contagioso; gli abitanti di Giuda «han seguito la ca- 
parbietà del loro cuore e i Baal, che i loro padri aveva- 
no fatto loro conoscere» (Ger 9,14; cf. 3,25). Tale pec- 
cato crea una solidarietà dei peccatori, dei contempo- 
ranei (Ger 11,1-9; 2 Sar: 24,1-17; Ni 16,22) e delle 
generazioni successive (S2/ 79,8; Es 20,5; 34,7). Questa 
convinzione riguardo all’universalità del peccato tra gli 
uomini è nata dall’esperienza, dall’osservazione e dalla 
testimonianza collettiva: «Nessun uomo è padrone del 
suo soffio vitale tanto da trattenerlo (cioè, non morire), 
né alcuno ha potere sul giorno della sua morte, né c’è 
scampo dalla lotta; l’iniquità non salva colui che la 
compie. Tutto questo ho visto riflettendo su ogni azio- 
ne che si compie sotto il sole» (Qo 8,8-9; cf. 7,29). C£. 
anche 1Q0H 4,29-30; FILONE, De vita Mos. 2.29 $ 147. 

83 Il racconto eziologico di Gex 2-3 cerca di 
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spiegare in che modo ebbe inizio questa condizione 
peccaminosa. La sua ricca simbologia ci mostra che 
“Adam, «Uomo» e Hawwdbh, «Eva» (intesa come ’ér 
kol bay, «madre di tutti [gli esseri] viventi») portarono 
il peccato nel mondo. La storia sacra ci insegna che il 
peccato non fu originato da Dio, ma cominciò con gli 
uomini e che è rimasto nel mondo finché essi sono esi- 
stiti. A causa del peccato essi persero il loro rapporto 
di fiducia e di amicizia con Dio e si esposero alla morte 
e a tutte le miserie umane (il duro lavoro, gli spasimi 
del travaglio di parto e l’esperienza del male). La male- 
dizione del serpente simboleggia la perenne inimicizia 
che viene a stabilirsi tra l'umanità e tutto ciò che è ma- 
le. La nozione di ereditarietà di tale condizione nel cor- 
so dei secoli si presenta nel fatto che la progenie della 
donna dovrà sempre affrontare il male; generazione 
dopo generazione, gli uomini saranno sedotti dalla ten- 
tazione di diventare come Dio, come lo furono i loro 
progenitori, Adamo ed Eva. 

84 È piuttosto strano che questo racconto ezio- 
logico non abbia quasi prodotto alcuna eco in tutti i li- 
bri protocanonici dell’AT. In questi libri infatti Adamo 
appare solo nella genealogia iniziale di 1 Cr 1,1. Nel co- 
siddetto Lamento sul re di Tiro (Ez 28,11-19) si allude 
chiaramente a Gen 3; tuttavia Adamo non è nominato, 
e la trasgressione è identificata con i «commerci» che, 
nel crescere, hanno «riempito di violenza» il principe 
di Tiro (28,16), e non con l’atto di mangiare un frutto 
proibito. Cf. G£ 15,7. Soltanto nei tardi libri deutero- 
canonici e nella letteratura intertestamentaria il raccon- 
to dell’Eden riemerge, e pure con grande rilievo. In T£ 
8,6 si fa allusione alla creazione di Adamo ed Eva come 
origine dell'umanità; ed essi sono considerati come mo- 
delli della vita coniugale. In Sir 36(33),10 la creazione 
di «tutti gli uomini» è connessa con la creazione di 
Adamo dalla polvere. In Str 40,1 l'autore allude al gio- 
go di pesante fatica posto sui figli di Adamo, e in Str 
49,16 il testo ebraico parla esplicitamente della «gloria 
di Adamo» ed egli è elencato tra gli «uomini illustri» 
dell’antichità (Sir 44,1). In contrasto con questo bene- 
volo trattamento di Adamo si pone Str 25,24: «Dalla 
donna ha avuto inizio il peccato, per causa sua tutti 
moriamo». L'origine del peccato viene fatta risalire ad 
Eva, e si afferma un nesso causale tra il peccato di Eva 
e la morte di tutti gli esseri umani. La morte colpisce 
tutti i suoi discendenti a causa di quello che Eva ha fat- 
to. Analogamente, in Gib 2-5 il racconto di Ger 2-3 
viene abbellito e due particolari sono degni di nota: (1) 
all'espulsione di Adamo dall’Eden «la bocca di tutti gli 
animali si chiuse... così che essi non poterono più parla- 
re» (3,28); e (2) la depravazione dell’umanità, che si al- 
larga, viene fatta risalire non alla trasgressione di Ada- 
mo, ma alle figlie del genere umano sedotte dagli angeli 
(5,1-4). Le benedizioni dispensate da Dio su Adamo 
vengono ricordate in seguito (19,27), quando egli viene 
scelto e considerato come uno dei patriarchi di Israele. 
Nel libro della Sapienza Adamo non è nominato, ma a 
lui ci si riferisce chiaramente come «primo essere pla- 
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smato di creta» (7,1). In realtà, la Sapienza stessa «pro- 
tesse il padre del mondo, formato per primo da Dio... 
poi lo liberò dalla sua caduta e gli diede la forza di do- 
minare su tutte le cose» (10,1-2). In questa tarda lette- 
ratura giudaica pre-cristiana c'è quindi la tendenza ad 
esaltare Adamo e a collegare «la gloria di Adamo» 
(105 4,22-23; CD 3,20-4,2; 10H 17,13-15; cf. 4QpPs* 
1.3-4 ili 1-2) al suo essere stato creato (secondo il docu- 
mento P di Gex 1,27) ad immagine di Dio. «Dio ha 
creato l’uomo per l’immortalità; lo fece ad immagine 
della propria natura. Ma la morte è entrata nel mondo 
per invidia del diavolo» (Sap 2,23-24). Ma, mentre 
Adamo in tal modo viene esaltato, il peccato, la morte 
ed il male sono fatti risalire ad Eva: «Io ho creato per 
lui una donna e la morte gli sarebbe venuta per causa 
di sua moglie» (2 Ex 30,17); «Adamo disse ad Eva: 
‘Che cosa hai fatto facendo cadere su di noi la grande 
ira [morte] che domina su tutta la nostra stirpe?’» (Ap. 
Mos. 14). Cf. Ap. Mos. 32,1; 4 Esd 3,7. In questa lette- 
ratura tarda soltanto la Vita di Adamo ed Eva 44,2 può 
attribuire la «trasgressione e il peccato di tutte le nostre 
generazioni» ai «nostri progenitori» (al plurale). 

85 Paolo, tuttavia, rompe con questa tarda tradi- 
zione giudaica pre-cristiana sulla gloria di Adamo e 
torna alla tradizione precedente di Ger 2-3, attribuen- 
do non solo la morte, ma anche il peccato stesso ad 
Adamo. In 1 Cor 15,21-22 egli attribuisce la morte ad 
«un uomo»: «E come tutti muoiono in [oppure «attra- 
verso»] Adamo, così tutti riceveranno la vita in Cri- 
sto». In questo contesto la morte viene contrapposta 
alla risurrezione alla vita (eterna), e Paolo quindi pensa 
alla morte totale, sia spirituale che fisica. Tuttavia, in 
Rw 5,12 va oltre, attribuendo ad Adamo un nesso cau- 
sale che introduce non solo la morte, ma anche il pec- 
cato stesso nell’esistenza umana: «Come a causa di un 
solo uomo il peccato è entrato nel mondo e con il pec- 
cato la morte, così anche la morte ha raggiunto tutti gli 
uomini, perché tutti hanno peccato». Segue poi un fa- 
moso anacoluto (+ Romani, 51:53) per un’interruzio- 
ne nel pensiero di Paolo, poiché egli si sente obbligato 
a spiegare la sua attribuzione del peccato ad Adamo. In 
tal modo Paolo attribuisce ad Adamo non solo la con- 
dizione di morte totale che colpisce ogni essere umano, 
ma anche il contagio del peccato che è ratificato dai 
peccati personali. Questo senso di Ry 5,12 non dipen- 
de dal verbo 5émarton, «tutti hanno peccato», che è 
come una sorta di peccato «abituale», e neppure dall’e- 
spressione preposizionale epb’ 26, intesa come conno- 
tante una sorta di incorporazione di tutti gli esseri 
umani in Adamo (— Romani, 51:56). Piuttosto, il con- 
testo dei vv, 13-14 indica tale nesso causale, e special- 
mente 5,19; «Come per la disobbedienza di uno solo 
tutti sono stati costituiti peccatori, così anche per l’ob- 
bedienza di uno solo tutti saranno costituiti giusti». Il 
contrasto di anti-tipo e tipo, Cristo e Adamo, richiede 
che la condizione peccaminosa di tutti gli uomini sia 
ascrivibile ad Adamo, proprio come la loro condizione 
di giustizia sia da attribuire a Cristo soltanto. 
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86 La denuncia che Paolo fa dell’empietà e della 
malvagità dei pagani, che hanno soppresso la verità 
nella loro vita, è severa (Rw: 1,18-23). A suo parere essi 
non hanno scuse per non aver reso onore a Dio sulla 
base di ciò che hanno conosciuto di lui dalla sua crea- 
zione (indipendentemente dalla sua autorivelazione 
nell’AT). «Per la loro ignoranza di Dio», i pagani erano 
«sottomessi a divinità, che in realtà non lo sono», ed 
erano schiavi di «quei deboli e miserabili elementi» 
(Gel 4,8-9). La loro condizione di schiavitù non li illu- 
minava di certo riguardo alla loro condotta degradata 
(Ri 1,24-32; cf. 1 Cor 6,9-10). Ma il quadro non è del 
tutto negativo, dal momento che Paolo ammette che i 
pagani a volte adempiono alcune prescrizioni della leg- 
ge mosaica (Rx 2,14): «sono legge a se stessi», cioè so- 
no in parte consapevoli attraverso la loro coscienza di 
ciò che la legge mosaica positivamente prescriveva ai 
Giudei. 

87 Quanto ai Giudei, che si gloriavano di posse- 
dere la legge mosaica come manifestazione della vo- 
lontà di YHWH e come guida della loro condotta (Rs 
2,17-20; 3,2), l'accusa di Paolo contro di loro è ugual- 
mente energica. Essi possono anche avere la legge, ma 
non la osservano (Rrx 2,21-24). Nemmeno la loro pra- 
tica della circoncisione o il loro possesso degli oracoli 
di salvezza possono salvarli dall’ira adeguata al peccato 
(Ri: 3,3-8). Senza il vangelo, l’intero genere umano, 
«Giudei e Greci, tutti, sono sotto il dominio del pecca- 
to» (Rw: 3,9). Tutti gli uomini si trovano in una condi- 
zione di inimicizia verso Dio (2 Cor 5,19; Rw 5,10; 8,5- 
7), non dedicandosi né ad onorarlo e servirlo (Rw 
1,18) né ad onorare e servire il suo nome (Rw 2,24). 
(Nelle lettere deutero-paoline la loro condizione è de- 
scritta come un allontanamento da Dio ed un asservi- 
mento a Satana [E/ 2,2; 6,11-12; Co/ 1,13], che è una 
forma di «morte» [E/2,1.5; Co/ 2,13]). 

88 Paolo a volte si riferisce al peccato in modo 
tale che lo si potrebbe considerare un «debito» che 
debba essere rimesso (pdresis, Ri: 3,25), ma più spesso 
egli lo tratta come una forza 0 una potenza che ha inva- 
so gli uomini ed è favorita da tutte le loro inclinazioni 
naturali e carnali. I singoli atti peccaminosi degli uomi- 
ni sono «trasgressioni» (Ga/ 3,19; Rx 2,23; 4,15), «ca- 
dute» (Ga/ 6,1; Raz 5,15-18.20), «peccati» (bamariéra- 
ta, Rm 3,25). Ma Paolo spesso personifica sia la Morte 
che il Peccato, descrivendoli come attori sul palcosce- 
nico della vita umana. Hamzartia è quindi una forza 
malvagia attiva che pervade l’esistenza umana. Essa 
«abita» nell’umanità (Rw 7,17.23), la inganna e la «uc- 
cide» (Riz 7,11). 


(Sul peccato: BARROSSE, T.A., CBQ 15 [1953] 438-459; FiED- 
LER, P., EWNT 1,157-165; LYONNET - SABOURIN, Si, 3-30.46- 
57; MALINA, B.J., CBQ 31 [1969] 18-34; WEDER, H., NTS 31 
[1985] 357-376). 


89 (B) La Legge e gli spiriti. La condizione 
umana prima di Cristo non era solo una schiavitù del 
Peccato e della Morte, ma anche un asservimento agli 
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«spiriti» di questo mondo e alla legge. Paolo scrive agli 
«ex-pagani» della Galazia: «Un tempo, per la vostra 
ignoranza di Dio, eravate sottomessi a divinità che in 
realtà non lo sono» (4,8). È oggetto di discussione se 
queste «divinità» debbano essere identificate con i 
«deboli e miserabili elementi» (4,9), gli «elementi del 
mondo» (4,3) spesso interpretati come spiriti che con- 
trollano gli elementi del mondo. Cf. anche 1 Cor 2,12. 
Paolo immaginava anche la possibilità di «angeli» o 
«principati» che sarebbero di ostacolo all'amore di Dio 
riversato a nostro beneficio in Gesù Cristo (Rx 8,38- 
39) oppure che sarebbero annunziatori di un altro van- 
gelo diverso da quello che egli predicava (Ga/ 1,8). In 
realtà, gli angeli sono concepiti come promulgatori del- 
la legge di Mosè, che teneva gli uomini in schiavitù; es- 
si pertanto sono un segno della sua inferiorità rispetto 
alle promesse che Dio stesso fece ai patriarchi dell’anti- 
chità (G4/ 3,19). Per Paolo tali esseri non erano sempre 
malvagi; potevano essere buoni o almeno neutri (1 Cor 
11,10; Gal 4,14). Tuttavia, se essi hanno esercitato la 
loro influenza sull’umanità fino ad ora, il loro dominio 
è stato abbattuto dalla venuta del Kyri0s, Gesù Cristo, 
per opera del quale i cristiani potranno giudicare an- 
che gli angeli (1 Cor 6,3). Paolo parla di Satana solo 
due volte (2 Cor 11,14; 12,7) in contesti collegati con la 
sua esperienza personale di ostilità o sofferenza. Non 
parla mai del diavolo. (A questo proposito si nota una 
differenza significativa nelle lettere deutero-paoline: il 
ruolo cosmico di Cristo include il suo posto di vincito- 
re su tutti: «Troni, Dominazioni, Principati e Potestà» 
[Co/ 1,16; E/ 1,21], gli «elementi del mondo» [Co/ 
2,20] o «ogni altro nome che si possa nominare» [Ef 
1,21]. Mentre la condizione peccaminosa di coloro che 
una volta erano pagani derivava dal fatto che vivevano 
secondo «la maniera di questo mondo, seguendo il 
principe delle potenze dell’aria, quello spirito che ora 
opera negli uomini ribelli» [E/ 2,2], i cristiani sono ora 
esortati ad indossare l’armatura di Dio per resistere al- 
le insidie del diavolo, perché essi stanno combattendo 
non «contro creature fatte di sangue e di carne, ma 
contro i Principati e le Potestà, contro i dominatori di 
questo mondo di tenebra, contro gli spiriti del male 
che abitano nelle regioni celesti» [E/ 6,12]. Tale conce- 
zione non si trova nelle lettere incontestate di Paolo). 

90 Per Paolo, tuttavia, gli uomini, specialmente 
l’antico Israele, erano anche schiavi della legge (Ga/ 
3,23-24). L'atteggiamento di Paolo nei confronti della 
legge (zémos) è stato definito «la questione dottrinale 
più intricata della sua teologia» (SCHOEPS, Pal, 168). 
La trattazione che ne fa è limitata a Gal, Fil, 1-2 Cor e 
Rx (nelle lettere deutero-paoline ne viene fatto riferi- 
mento solo in E/ 2,15, dove si dice che è stata «annulla- 
ta»). Tuttavia, anche in queste poche lettere, in cui si 
riflette il problema dei giudaizzanti, che Paolo dovette 
affrontare, #67w0s implica connotazioni diverse. (1) A 
volte Paolo lo usa in un senso generico, «legge» (Gel 
5,23: «contro queste cose [i frutti dello Spirito] non c’è 
legge»; Raz 4,15b: «dove non c’è legge, non c’è nem- 
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meno trasgressione»; 5,13: «il peccato non può essere 
imputato quando manca la legge»; 7,la: «parlo a gente 
esperta di legge» [?]. (2) A volte egli usa #670s in un 
senso metaforico: come un «principio» (Rm 3,27a; 
7,21.23a), come un modo di riferirsi al «peccato» (Rrx 
7,23c.25b) o al «peccato e alla morte» (Rrx 8,2b), come 
«natura umana» (Rs 2,14d); e certamente persino co- 
me un modo di riferirsi alla «fede» (Rw 3,27b) o a 
«Cristo» (Ga/ 6,2), o allo «Spirito» (Rx 8,24), usando 
in questi ultimi tre casi un ossimoro. (3) In poche occa- 
sioni Paolo usa #6mos quando si riferisce all’AT, sia ai 
Salmi (Rx 3,19a), sia ai Profeti (1 Cor 14,21), sia spe- 
cialmente alla Torah (G4/ 3,20b; 1 Cor 9,9, l’unico pas- 
so in cui egli parla della «legge di Mosè»; 14,34 [?]; 
Rm 3,31b). (4) Per il resto, circa 97 volte in tutto, Pao- 
lo usa #0rmos (con o senza l’articolo) per riferirsi alla 
legge di Mosè (cf. BULTMANN, TNT 1,259-260). 
91 Nell’esaminare l’atteggiamento di Paolo ver- 
so la legge di Mosè, bisogna ricordare la sua visione 
«tri-fasica» della storia umana (— 14.42), percepita 
unicamente con occhi di giudeo. Egli considera la leg- 
ge come un palcoscenico sul quale certi personaggi re- 
citano come attori. Tra questi incede tronfio 
Antbropos, «Creatura umana» (Rx 7,1), talvolta chia- 
mato anche Egò, «Io» (Rx 7,9), che deve affrontare 
non solo Hamartia, il «Peccato», Thdrnatos, la «Morte» 
(Ri 5,12) e Nomos (Rin 7,1), tutti personificati come 
attori, ma anche Chdris, la «Grazia» (Rw: 5,21). I ruoli 
di questi personaggi derivano dalla personificazione 
che ne fa Paolo in maniera originale, attribuendo loro 
azioni umane: essi «entrano», «abitano», «regnano», 
«si rianimano» ecc. 
92 Il ruolo assai complesso che Néros gioca in- 
troduce un’anomalia nella vita umana. Come un attore 
sul palcoscenico della vita, Némos viene descritto come 
buono: «la legge è santa e santo e giusto e buono è il 
comandamento» (Rm 7,12); «buono» (£4/05, 7,16), e 
spirituale (7,14), cioè appartenente alla sfera di Dio e 
non a quella dell’umanità terrena. Poiché essa è «la leg- 
ge di Dio» (7,22.25b; 8,7), venuta da lui e destinata a 
condurre Ar:bropos alla «vita», cioè alla comunione 
con Dio (7,10). In Ga/ 3,12 Paolo cita anche Lv 18,5, 
costretto a riconoscere che vi si formula la funzione 
della legge: «chi praticherà queste cose (cioè le prescri- 
zioni della legge) vivrà per esse», cioè troverà la «vita» 
per mezzo di esse. E ancora, in Ri 9,4 Paolo ammette 
che il dono della legge era una delle prerogative di 
Israele, privilegiato da Dio con questo strumento offer- 
to per conoscere la sua volontà. Essa era stata destinata 
da Dio a tutti coloro che sono sotto la sua autorità e 
che la riconoscono (R:r 3,19). Anche quando gli uomi- 
ni rifiutano la legge, questa continua ad essere buona, 
perché rappresenta in un certo senso «le rivelazioni di 
Dio» (Rrx 3,2) consegnate al privilegiato Israele. 
Malgrado questo aiuto dato da Dio, per mezzo del 
quale Israele poteva trovare la «vita», Paolo riconosce- 
va che i suoi «consanguinei secondo la carne» (Rr 9,3) 
erano tanto peccatori quanto lo erano i pagani che non 
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avevano la legge (Rw: 2,17-24 e 1,18-32); poiché «tutti 
hanno peccato e sono privi della gloria di Dio» (Rw 
3,23). Data questa situazione, Paolo esprime l'anomalia 
che la legge produce nella vita degli uomini, afferman- 
dola audacemente quando cita Sa/ 143,2 ed aggiungen- 
do con coraggio: «Nessun uomo sarà giustificato da- 
vanti a lui — osservando la legge, lett. «in virtù delle 
opere della legge». Mentre si supponeva che Néwmos 
conducesse gli uomini alla «vita», come Lv 18,5 aveva 
promesso, si è invece dimostrato incapace di farlo. In 
tal modo Paolo afferma il ruolo regativo della legge 
nella storia umana: «ciò che era impossibile alla legge» 
(tò adinaton tà nému, Rm 8,3). La legge era incapace 
di dare la vita perché era una norma estrinseca che 
esprimeva solo ciò che si doveva e non si doveva fare, 
senza però possedere di per sé nessuna forza datrice di 
vita. 

93 Paolo si spinse oltre nel descrivere Néw0s co- 
me avente un ruolo positivo nella storia umana. En- 
trando in scena nel secondo atto (da Mosè al Messia), 
quando «fu aggiunto» alle promesse già fatte ad Abra- 
mo nel primo atto, si dice che Nòmos fu aggiunto «per 
le trasgressioni» (Ga/ 3,19). «La legge poi sopraggiunse 
a dare piena coscienza della caduta» (Rw 5,20). Anche 
se buono di per sé, Nomos entrò in scena per diventare 
il servo o lo strumento di un altro attore, Hamartia: la 
legge in tal modo divenne piuttosto la stessa «forza del 
peccato» (1 Cor 15,56). Dal momento che la legge non 
forniva alcuna dyrazzis, «forza», per mezzo della quale 
Anthropos potesse trovare la vita nell’obbedirvi, ironi- 
camente divenne invece lo strumento del Peccato, fa- 
cendo scatenare in tal modo l’ira di Dio sull’umanità: 
«La legge infatti provoca l’ira» (Rx 4,15). Pur non es- 
sendo di per sé peccato, essa contribuì positivamente 
al peccato: «Che diremo dunque? Che la legge è pecca- 
to? No certamente! Però io non ho conosciuto il pec- 
cato se non per la legge», perché «senza legge infatti il 
peccato è morto» (Rx 7,7-8). Paolo descrive i tre modi 
in cui si manifesta questo ruolo positivo della legge. 

94 (1) La legge agiva come un'occasione (4phor- 
mé) per il peccato, istruendo l'umanità riguardo alla 
possibilità materiale di fare il male, sia proibendo ciò 
che era senza importanza (p. es. il mangiare certi ani- 
mali, Lv 11,2-47; Dt 14,4-21 — cf. 1 Cor 8,8) sia facendo 
nascere dei desideri o disturbando la coscienza con 
norme estrinseche riguardo al «frutto proibito». Paolo 
parla di questo ruolo in Rw 7,5.8.11: l’Egé non avrebbe 
conosciuto «la concupiscenza, se la legge non avesse 
detto: Non desiderare» (7,7). 

(2) La legge agiva anche come un informatore mo- 
rale; essa dava all’umanità «la conoscenza del peccato» 
(epignosis bamartias, Rm 3,20), cioè rivelava il vero ca- 
rattere del disordine morale come una ribellione con- 
tro Dio, come una trasgressione della sua volontà e co- 
me un’infedeltà all’alleanza con le sue regole stipulate 
(p. es. il Decalogo). Paolo, veramente, ammette che «fi- 
no alla legge c’era peccato nel mondo e (...) il peccato 
non può essere imputato quando manca la legge» (Rx 
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5,13), Egli non negherebbe che gli uomini erano mal- 
vagi durante il primo periodo, da Adamo a Mosè; ma 
in quel periodo senza la legge i peccati non erano im- 
putati loro come un’aperta ribellione o trasgressione. 
Gli uomini avevano peccato, ma non era «una trasgres- 
sione simile a quella di Adamo» (Rw 5,14), che aveva 
violato un comando di Dio (Gex 2,17; 3,6.11). Di con- 
seguenza Paolo poté scrivere genericamente: «dove 
non c’è legge, non c’è nemmeno trasgressione» (Rx 
4,15). «Senza legge infatti il peccato è morto e io un 
tempo vivevo senza la legge. Ma, sopraggiunto quel co- 
mandamento, il peccato ha preso vita e io sono morto» 
(Riz 7,8b-9a). Così Paolo descrive l’umanità prima, nel 
periodo senza la legge, e poi nel periodo della Torah. 
(3) La legge inoltre gettava una maledizione sugli 
uomini che si trovavano sotto la sua autorità. Paolo de- 
rivò questa nozione da DI 27,26, citato in Ge/ 3,10: 
«Maledetto chiunque non rimane fedele a tutte le cose 
scritte nel libro della legge per praticarle». In questo 
modo la legge mise Artbropos «sotto condanna» (Ri 
8,1), perché era veramente un «ministero della morte», 
un «ministero della condanna» (3,9). Per esprimere l’a- 
nomalia in maniera incisiva, Paolo esclama: «Ciò che è 
bene è allora diventato morte per me?» (Rw 7,13). Il 
Dio datore di Némos mette l'umanità negli artigli di 
Thénatos? Paolo risponde: «Sì» e così è accaduto che 
Hamartia potesse risaltare nei suoi veri colori; che «il 
peccato apparisse oltre misura peccaminoso» (Ri 
7,13). Tutto questo manifesta la situazione anomala in 
cui Antbropos si trova a causa della legge. Ma com'era 
possibile questo? 
95 Paolo ha due spiegazioni diverse: una nella 
lettera ai Galati e l’altra nella lettera ai Romani: una 
differenza che non è stata sempre adeguatamente nota- 
ta. 
(1) Nella lettera ai Galati Paolo espone una spiega- 
zione estrinseca, attribuendo alla legge di Mosè un ruo- 
lo temporaneo nella storia della salvezza: «Prima però 
che venisse la fede, noi eravamo rinchiusi sotto la cu- 
stodia della legge (paidagogos), in attesa della fede che 
doveva essere rivelata. Così la legge è per noi come un 
pedagogo che ci ha condotti a Cristo, perché fossimo 
giustificati per la fede» (3,23-24). Nòmos viene descrit- 
to come lo schiavo che nel mondo ellenistico aveva in 
consegna il fanciullo in età scolare, lo portava alle e 
dalle classi e sorvegliava il suo studio e la sua condotta. 
La legge in tal modo disciplinò l’umanità fino alla ve- 
nuta di Cristo, durante il primo periodo della minore 
età di Anthropos. Questo ruolo provvisorio della legge 
si vede anche nel fatto che fu aggiunta 430 anni dopo 
le promesse fatte ad Abramo. La cronologia di Paolo 
può essere sbagliata di diversi secoli; ma ciò che Paolo 
vuole sottolineare è che la legge comparve sulla scena 
successivamente, e che la sua inferiorità rispetto alle 
promesse si manifesta anche nel fatto che essa fu pro- 
mulgata da angeli (3,19; cf. Di 33,2 LXX) e attraverso 
un mediatore (3,20, Mosè). Questo ruolo temporaneo 
della legge e la sua condizione di inferiorità nella storia 
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della salvezza non hanno annullato «il favore concesso 
ad Abramo mediante la promessa». 

(2) Quando Paolo giunse a scrivere la lettera ai Ro- 

mani, probabilmente si era reso conto che la spiegazio- 
ne dell’anomalia esposta nella lettera ai Galati non era 
soddisfacente, perché non affrontava il problema del- 
l’incapacità di Arsbropos di osservare la legge data da 
Dio. Nel comporre Rx 7,13-8,4, Paolo abbandonò la 
spiegazione estrinseca e ne adottò una più intrinseca, e 
cioè una spiegazione filosofica fondata sulla categoria 
uomo. Nella lettera ai Romani egli mostra che la diffi- 
coltà non sta nella legge, ma nell’umanità che si trova 
nella sua condizione terrena di sdrx, «carne», alienata 
da Dio e a lui ostile. A causa di questa condizione, 
Antbropos, ossia Ego, è debole e dominato da Ha- 
martia che abita in lui: «io sono di carne (sérkiros), 
venduto come schiavo del peccato»» (7,14). La forza 
del male, Hamartia, introdotta nel mondo dell’esisten- 
za umana dalla trasgressione di Adamo, ha tenuto 
Anthropos in schiavitù perché egli è fondamentalmente 
«di carne». Anche se egli riconosce la legge di Dio con 
la sua «mente», riconosce anche un altro principio che 
opera in lui e che è in lotta con essa: «quindi non sono 
più io a farlo, ma il peccato che abita in me» (7,17). 
Sebbene l’Egò «con la mente serva la legge di Dio, con 
la carne invece la legge del peccato» (7,25), cioè la 
mente umana riconosca la legge di Dio per quella che 
è, tuttavia la sua debole condizione umana in quanto 
carne è schiava del Peccato, che Paolo chiama metafo- 
ricamente anche 605, «la legge del peccato», un ge- 
nitivo appositivo. 
96 Paolo ha una soluzione per questa anomalia 
prodotta dalla legge mosaica nell’esistenza umana. In- 
fatti Paolo sostituisce l'osservanza della legge con la fe- 
de in Gesù Cristo, «il quale è stato messo a morte per i 
nostri peccati ed è stato risuscitato per la nostra giusti- 
ficazione» (Rw 4,25). Tuttavia di nuovo la sua soluzio- 
ne è proposta in due modi. 

(1) Nella lettera ai Galati, Paolo sottolinea che nel 
terzo periodo della storia della salvezza Anthropos è di- 
ventato maggiorenne: non è più sotto un custode, non 
dipende più da «tutori e amministratori», ed è in attesa 
del «termine stabilito dal padre» (4,2). Questo termine 
è stato raggiunto; «nella pienezza del tempo» Gesù 
Cristo venne inviato dal Padre per riscattarci dalla 
schiavitù e per liberarci dalla legge. Di conseguenza, il 
credente non è più un fanciullo sotto un tutore, ma un 
figlio nel senso più pieno, che grida «Abba, Padre» ed 
è diventato l’erede delle promesse fatte ad Abramo, il 
quale trovò giustizia agli occhi di Dio non per aver os- 
servato la legge, ma per la fede (3,16-22; 4,3-6; cf. Gen 
15,16). È da notare di nuovo l’aspetto temporaneo del- 
la soluzione che Paolo presenta nella lettera ai Galati; 
esso corrisponde alla spiegazione temporanea ed 
estrinseca dell’anomalia. Veramente, Paolo introduce 
nella lettera ai Galati un elemento intrinseco, quando 
parla dello Spirito «mandato nei nostri cuori» (4,6), 
che ci rende capaci di gridare «Abba, Padre» e che ci 
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rivela la nostra condizione di figli adottivi. Ma anche 
questa adozione è ancora nei termini di una fase nuova 
nella storia della salvezza. 

(2) Nella lettera ai Romani, tuttavia, la soluzione è 
proposta nei termini dell’anomalia intrinseca stessa. In 
7,24 Paolo esclama: «Sono uno sventurato! Chi mi li- 
bererà di questo corpo votato alla morte?». La sua ri- 
sposta: «Siano rese grazie a Dio per mezzo di Gesù 
Cristo nostro Signore!» (— Romani, 51:78). La sua ri- 
sposta viene ulteriormente spiegata in 8,1-4: «Non c’è 
dunque più nessuna condanna per quelli che sono in 
Cristo Gesù. Poiché la legge dello Spirito che dà vita in 
Cristo Gesù ti ha liberato dalla legge del peccato e del- 
la morte. Infatti ciò che era impossibile alla legge, per- 
ché la carne la rendeva impotente, Dio lo ha reso possi- 
bile: mandando il proprio Figlio in una carne simile a 
quella del peccato e in vista del peccato, egli ha con- 
dannato il peccato nella carne, perché la giustizia della 
legge si adempisse in noi, che non camminiamo secon- 
do la carne ma secondo lo Spirito». Qui la soluzione di 
Paolo all’anomalia non è cercata nei termini della sto- 
ria della salvezza, o del carattere temporaneo della leg- 
ge. Piuttosto, «l’amore di Dio è stato riversato nei no- 
stri cuori per mezzo dello Spirito Santo che ci è stato 
dato» (5,5). Questo «Spirito che dà vita in Cristo Ge- 
sù» (8,2) ha come effetto il fatto che Ansbropos ora sta 
davanti al tribunale di Dio come «giustificato», cioè as- 
solto, per mezzo della croce e della risurrezione di Ge- 
sù Cristo. In tal modo, l’uomo raggiunge quella condi- 
zione davanti a Dio che l’osservanza della legge di Mo- 
sè si supponeva facesse raggiungere. Ciò che alla legge 
non è stato possibile (8,3), Dio stesso lo ha compiuto 
in Gesù Cristo. 

97 Tale soluzione dell’anomalia della legge nel- 
l’esistenza umana deve fare i conti con il versetto forte- 
mente controverso di Rx: 10,4, dove Paolo parla di 
Cristo come élos nému, il «termine della legge». Po- 
trebbe sembrare che questa espressione alluda al «ter- 
mine» del periodo della Torah. Ma #é/os può significare 
sia la fine, nel senso di «termine», sia il fine, nel senso 
di «scopo», «obiettivo» (+ Romani, 51:101). Secondo 
il primo significato, Cristo sarebbe il termine della leg- 
ge come conclusione di tutti gli sforzi umani di rag- 
giungere la giustizia agli occhi di Dio attraverso l’osser- 
vanza della legge. Mentre questo senso potrebbe andar 
bene per la visione temporanea della lettera ai Galati, è 
appropriato per la lettera ai Romani? Purtroppo, il se- 
condo significato dell’espressione finale o esprimente 
uno scopo è stato spesso collegato con il «pedagogo» 
di Gal 3,24, inteso come un maestro che educa un fan- 
ciullo alla vita. La legge sarebbe stata una «scuola» in 
vista di Cristo. Ma il peidagogos dell'antichità non era 
un pedagogo o un maestro nel nostro senso moderno, 
e neppure eis Christén (Gal 3,24) ha un senso finale; è 
temporale (cf. E. KASEMANN, Romans [Grand Rapids 
1980] 282). In definitiva, comunque, il senso finale di 
télos nomu è preferibile per il contesto della lettera ai 
Romani; è collegato logicamente con la metafora della 
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caccia o della gara in 9,31-33: «i pagani, che non ricer- 
cavano la giustizia» in realtà l'hanno raggiunta (attra- 
verso la fede in Gesù Cristo), mentre «Israele, che ri- 
cercava una legge che gli desse la giustizia, non è giun- 
to alla pratica della legge». Questa metafora implica 
chiaramente uno scopo, e nel v. 32 Paolo spiega il mo- 
tivo del fallimento di Israele: non ha perseguito quel- 
l’obiettivo per mezzo della fede, «ma come se derivas- 
se dalle opere», e così ha urtato contro la «pietra d’in- 
ciampo» di Isaia (/s 28,16; 8,14-15). Anche se Paolo 
elogia lo «zelo per Dio» di Israele (R#7 10,2), quantun- 
que fosse frainteso, egli descrive Israele come in cerca 
«della propria giustizia», invece di sottomettersi alla 
«giustizia di Dio», cioè ad un processo che ha inizio in 
Dio che è egli stesso s4ddîg (Ger 12,1; Sal 11,7), o pro- 
babilmente anche una «giustizia che deriva da Dio ba- 
sata sulla fede» (F:/ 3,9). Tale ricerca implica un obiet- 
tivo; di qui la preferenza per /é/os come «scopo» in 
10,4. Ciò che Israele cercava di raggiungere è ora stato 
ottenuto attraverso la fede in Cristo. Anche Rw 3,21, 
«indipendentemente (dall’osservanza della) legge» 
(chorîs n6mu) non ostacola questa interpretazione, per- 
ché quella che era la funzione della legge (la giustizia 
agli occhi di Dio) è raggiunta per mezzo di Cristo e 
non attraverso la semplice osservanza della legge. Ana- 
logamente, 8,2-3 non richiede la traduzione di é/os in 
10,4 come «conclusione», dal momento che 8,4 chiari- 
sce che «la giustizia della legge si adempie in noi, che 
non camminiamo secondo la carne, ma secondo lo Spi- 
rito». In altre parole, attraverso la grazia e la fede in 
Cristo, Dio ha fatto sì che l'umanità adempia ciò che la 
legge richiede. 

98 C'è, tuttavia, un altro aspetto della legge che 
è la chiave per una comprensione più completa di Cri- 
sto come il fine della legge nella lettera ai Romani. In 
Gal 5,6 Paolo dice che l’unica cosa che conta è pistis 
di’ agdpes energuméne: «la fede che opera per mezzo 
della carità». Egli non spiega mai questa frase nella let- 
tera ai Galati; ma se ne può trovare una spiegazione in 
Rw 13,8-10, dove egli parla della legge mosaica e stra- 
namente considera l’amore non solo come qualcosa 
che è dovuto agli altri, ma anche come «l'adempimento 
della legge». Anche se si fosse insistito sul fatto che 
l’«adempimento» non è necessariamente la stessa cosa 
del /é/os, il significato finale di quest’ultimo termine si 
chiarisce quando Paolo dice: «L'amore non fa nessun 
male al prossimo: pieno compimento della legge è l’a- 
more». La fede nel senso cristiano, introdotto nella sto- 
ria umana dalla morte e risurrezione di Gesù Cristo, 
quando si realizza attraverso l’amore, Paolo la intende 
come l'adempimento di ciò che i Giudei intendevano 
fosse l’effetto della legge. Solamente Paolo, tra gli auto- 
ri del NT, ha una tale comprensione cristologica della 
legge di Mosè. 

99 Con una simile comprensione della legge, 
Paolo può persino dire: «In realtà mediante la legge io 
sono morto alla legge, per vivere per Dio» (Gd/ 2,19; 
per l’interpretazione di questo difficile versetto, + Ga- 
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lati, 47:20). Paolo pensa al cristiano come crocifisso 
con Cristo, e che ciò che Cristo ha compiuto attraverso 
la propria morte e risurrezione sia qualcosa di cui i cri- 
stiani partecipano, così che ora essi possono vivere per 
Dio. Ma come è stato compiuto questo da una morte 
alla legge mediante la legge? In G4/ 3 Paolo spiega co- 
me la maledizione che era stata scagliata contro coloro 
che dovevano vivere sotto la legge è stata infranta da 
Cristo, che «ci ha riscattati dalla maledizione della leg- 
ge, diventando lui stesso maledizione per noi» (3,13). 
Qui non si può usare la logica aristotelica, perché l’ar- 
gomentazione di Paolo dipende da due significati di- 
versi del termine «maledizione». Nel v. 10 il significato 
di «maledizione» è quello di Df 27,26, mentre la «ma- 
ledizione» nel v. 13 è piuttosto quella di Df 21,23: 
«Maledetto chi pende dal legno», una maledizione for- 
mulata sul cadavere di un criminale giustiziato median- 
te impiccagione e lasciato appeso all’albero come de- 
terrente. Era proibito impiccare dopo il tramonto per- 
ché il cadavere non contaminasse la terra. Nel tardo 
giudaismo palestinese pre-cristiano questa maledizione 
venne applicata alle persone crocifisse: era proibito che 
i loro cadaveri rimanessero appesi per tutta la notte (cf. 
TAG 125-146). Tale maledizione fu pronunciata sul 
corpo crocifisso di Gesù; e diventando una «maledizio- 
ne» in quel senso, afferma Paolo, Cristo allontanò la 
«maledizione» della legge (D! 27,26) da coloro che si 
trovavano sotto la sua autorità. Questo non significa, 
tuttavia, che il rapporto tra gli uomini e Dio sia com- 
pletamente allontanato dal dominio della legge, ma che 
questo rapporto, sebbene ancora giudiziario e forense, 
trova una modalità di raggiungimento o di compimen- 
to diverso da quello mediante «le opere della legge». 
In questo modo devono essere intesi Ri 7,4.6. 

100 Un commento finale: Paolo spesso usa l’e- 
spressione érga nòmu, «azioni/opere della legge», vo- 
lendo cioè dire le opere prescritte dalla legge mosaica 
(Gal 2,16; 3,2.5.10; Raz 2,15; 3,20.27.28). Si ha anche 
l'impressione che questa espressione sia una sorta di 
‘slogan’ comune al suo tempo. Tuttavia non si trova 
mai come tale nell’AT né nella letteratura rabbinica po- 
steriore (cf. TDNT 2,646; Str-B 3,160-162). È usata, 
comunque, in LQ (wmea' dfé ‘òrà, «opere della legge», 
4QFlor [= 4Q174] 1-2 i 7; cf. 10S 6,18; 1 QpHab 
7,11). A volte Paolo abbrevia questa espressione ed usa 
semplicemente érga, «opere» (Rw 4,2.6; 9,11.32; 11,6). 
Da questa forma abbreviata deriva la difficoltà che il 
suo ‘slogan’ incontrò in seguito, quando il suo insegna- 
mento riguardo alla giustificazione per mezzo della 
grazia attraverso la fede, indipendentemente dalle ope- 
re, cominciò ad essere letto in un contesto cristiano di- 
verso. Si ricordi la correzione (non del suo insegna- 
mento, ma di una sua parodia) che si trova in Gc 2,14- 
16; cf. REUMANN, «Righteousness» [+ 70] $ 270- 
275.413. 


(Sulla Legge: BENOIT, P., Jesus and the Gospel [London 1974] 
2,11-39; Bruce, EF, BIRL 57 [1974-1975] 259-279; CRAN- 
FIELD, C.E.B., SJT 17 [1964] 43-68; DOLMEN, A. von, Die 
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Theologie des Gesetzes bei Paulus [SBM 5, Stuttgart 1968]; 
FITZMYER, J.A., TAG 186-201; GunDRY, RH., Bib 66 [1985] 
1-38; HAHN, FE, ZNW 67 [1976] 29-63; HUBNER, H., Luw in 
Paul's Thought [Edinburgh 1984]; LANG, F.,, in Rechitf 305- 
320; LARSSON, E., NTS 31 [1985] 425-436: RAIsàNEN, H., 
Paul and the Law [\WUNT 29, Tibingen 1983]; SANDERS, 
E.P., Paul, the Law, and the Jewish People [Philadelphia 
1983]; SCHAFER, P., ZNW 65 [1974] 27-42; WILCKENS, U., 
NTS 28 [1982] 154-190). 


101 (C) L'Uomo. Uno dei problemi che Paolo af- 
frontò nel descrivere l'umanità prima della venuta di 
Cristo è la composizione dell’essere umano (4r/bròpos). 
L'incapacità dell'uomo di osservare la legge mosaica 
deriva in parte dalla condizione carnale dell'Uomo in 
quanto sarkinds. Cosa intende Paolo con questo? Per 
spiegarlo, dobbiamo cercare di accertare che cosa egli 
intenda con sdrra, «corpo», sdrx, «carne», psyché «ani- 
ma», pnéuma, «spirito», #4s, «mente» e kardia, «cuo- 
re». Paolo non descrive l’essere umano i# se; piuttosto 
accenna ai diversi rapporti dell’umanità di fronte a Dio 
e al mondo nel quale vive. Questi termini, allora, non 
designano parte degli esseri umani, ma piuttosto aspet- 
ti della persona considerata secondo prospettive diver- 
se (— Pensiero dell’AT, 77:66). 

102 Negli scritti di Paolo a volte si trova una con- 
cezione popolare e comune dell'Uomo come composto 
di due elementi (1 Cor 5,3; 7,34; 2 Cor 12,2-3). La par- 
te visibile, tangibile, biologica costituita dalle membra 
è chiamata sorza, «corpo» (Riz 12,4; 1 Cor 12,14-26). 
Anche se Paolo talvolta sembra indicare con questo 
termine solo la carne, il sangue e le ossa (Ga/ 1,16; 1 
Cor 13,3; 2 Cor 4,10; 10,10; Rw 1,24), normalmente in- 
tende molto di più. L'Uomo non ha semplicemente un 
séma; l'Uomo è séra. È un modo per designare l’«io» 
(Fil 1,20; Rx 6,12-13; cf. 1 Cor 6,15 e 12,27). Questo 
termine indica l’essere come un organismo vivente uni- 
tario e complesso, persino come persona, specialmente 
quando è il soggetto cui accade qualcosa o è l'oggetto 
della sua propria azione (1 Cor 9,27; Rw 6,12-13; 8,13; 
12,1; cf. BULTMANN, TNT 1,195). Un cadavere non è 
un sd?za, ma non esiste alcuna forma di esistenza uma- 
na senza un corpo nel pieno significato di questo ter- 
mine (cf. Fi 3,21; 1 Cor 15,35-45; ma cf. 2 Cor 5,2-4; 
12,2-3; 5,6-8). Quando Paolo usa sora in un senso 
peggiorativo, parlando dei suoi «desideri o passioni» 
(Rex 6,12; 8,13), del «corpo del peccato» (Rrx 6,6), del 
«misero corpo» (Fi/ 3,21) o del «corpo di morte» (Rw 
8,3), in realtà egli intende l'Uomo sotto il dominio di 
qualche potenza come il peccato (Rx 7,14.18.23; 
8,13). In questi casi, il «corpo» è l'io dominato dal pec- 
cato (Ri 7,23), la condizione umana prima della venu- 
ta di Cristo — o anche dopo la venuta di Cristo per co- 
loro che però non vivono in Cristo. 

103 Nell’AT il termine 545r esprime l’idea sia di 
«corpo» che di «carne». Paolo riflette questa nozione 
veterotestamentaria quando usa sérx come sinonimo di 
soma (1 Cor 6,16, citando Gen 2,24; 2 Cor 4,10-11; cf. 
Gal 4,13; 6,17). In questi casi «carne» significa il corpo 
fisico. L'espressione «carne e sangue» designa l'Uomo 
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(Gal 1,16; 1 Cor 15,50), e connota la sua connaturata 
fragilità. Si tratta di una tarda espressione veterotesta- 
mentaria (Sir 14,18; 17,31). Invece sdrx da solo può an- 
che denotare l'essere umano nel suo complesso, la na- 
tura umana (Rrx 6,19). Tuttavia, l’uso paolino più tipi- 
co di «carne» indica l’esistenza umana naturale, mate- 
riale e visibile, debole e legata alla terra, la creatura 
umana abbandonata a se stessa: «nessun uomo può 
gloriarsi di fronte a Dio» (1 Cor 1,29). «Quelli infatti 
che vivono secondo la carne, pensano alle cose della 
carne» (Rr7 8,5); questi non possono piacere a Dio 
(Rm 8,8). Le «opere della carne» sono esposte in Gal 
5,19-21, e sarebbe superfluo osservare che per Paolo il 
termine «carne» non è limitato all'ambito del sesso. 
Egli identifica l’ego e la sérx e non vi trova alcun bene 
(Rn 7,18). Questa nozione è preminente nella contrap- 
posizione paolina di «carne» e «Spirito», che mette a 
confronto l'Uomo soggetto alle tendenze terrene con 
l'Uomo sotto l’influenza dello Spirito di Dio (Ga/ 3,3; 
4,29; Rw 8,4-9.13). Per la nozione veterotestamentaria 
di ‘carne’, + Pensiero dell’AT, 77:64. 

104 Analogamente, psyché non è solamente il 
principio vitale dell’attività biologica dell’essere umano 
ma, come nell’AT, questo termine denota un «essere vi- 
vente, una persona vivente» (ebraico refes; 1 Cor 
15,45). Esso esprime la vitalità, la coscienza, l’intelli- 
genza e la volizione dell’Uomo (1 75 2,8; Fi/ 2,30; 2 Cor 
12,15; Rex 11,3; 16,4). Anche quando non sembra si- 
gnificare niente più di «io» (2 Cor 1,23; Rrx 2,9; 13,1), 
esso connota la vitalità consapevole e intenzionale del- 
l'io. E tuttavia si tratta solo dell'aspetto terreno e natu- 
rale di una persona vivente. Normalmente, Paolo non 
usa psyché in senso spregiativo; ma è chiaro comunque 
che si tratta della vita della sérx, e non della vita domi- 
nata dallo Spirito. Di conseguenza egli chiama colui 
che vive senza lo Spirito di Dio psychikds, «naturale», 
«materiale» (1 Cor 2,14), non «spirituale» (prezzza- 
tik6s). Per la nozione veterotestamentaria di nefei, — 
Pensiero dell’AT, 77:66. 

105 In 1 Ts 5,23 Paolo delinea le tre «parti» del- 
l'Uomo: sérza, psyché e pnéuma. In questo caso, pnéu- 
za non designa lo Spirito Santo (cf. Ris 8,16; 1 Cor 
2,10-11). Unito a sérza e psyché, che designano l'Uomo 
nel suo complesso sotto aspetti diversi, puéuma sem- 
brerebbe essere un aspetto ulteriore. Ma non è sempre 
facile distinguere préw54 in questo senso da psyché (cf. 
Fil 1,27; 2 Cor 12,18). Se mai, pnéuma allude all’«io» 
conoscitivo e volitivo e, come tale, all'aspetto che è 
particolarmente idoneo a ricevere lo Spirito di Dio. 
Talvolta, comunque, questo termine sostituisce sempli- 
cemente il pronome personale (G4/ 6,18; 2 Cor 2,13; 
7,13; Ra 1,9; Fra 25). Per la nozione veterotestamenta- 
ria di spirito, — Pensiero dell’AT, 77:32-34. 

106 Ns, «mente», per Paolo sembra descrivere 
l'Uomo in quanto soggetto capace di conoscenza e di 
giudizio; questo termine designa la sua facoltà di com- 
prensione, progettazione e decisioni intelligenti (cf. 1 
Cor 1,10; 2,16; Riz 14,5). In Ra: 7,23 è l’io intelligente 
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che ascolta la volontà di Dio comunicatagli nella legge, 
concorda con la sua volontà e la fa propria. È la capa- 
cità di riconoscere ciò che si può conoscere di Dio dal- 
la sua creazione (Rw 1,20): i rozizzena sono le cose che 
il #45 può afferrare. In realtà, c'è poca differenza nel- 
l’uso che Paolo fa di nds e kardia, «cuore», che, come 
nell’AT, spesso significa «mente». Se mai, kardia con- 
noterebbe le reazioni più sensibili ed emozionali dell’io 
intelligente e pianificante. Esso infatti «ama» (2 Cor 
7,3; 8,16), «soffre» (Rw 9,2); «progetta» (1 Cor 4,5); 
«brama» (Rr7 1,24) e «si affligge» (2 Cor 2,4). Esso du- 
bita e crede (Rz7 10,6-10), «è indurito» (2 Cor 3,14) ed 
è impenitente (Rrx 2,5); ma può essere rafforzato (1 Ts 
3,13; Gal 4,6; 2 Cor 1,22). Per il rapporto tra «mente» 
e «coscienza», — 144. 

107 Tutti questi aspetti dell’esistenza umana si 
riassumono in 266, «vita», un dono di Dio che esprime 
l’esistenza concreta dell'Uomo in quanto soggetto delle 
proprie azioni. Tuttavia la vita prima della venuta di 
Cristo è una vita vissuta «secondo la carne» (Rw 8,12; 
cf. Gal 2,20). Con tutte le facoltà di progettazione con- 
sapevole, intelligente e intenzionale della propria vita, 
l'Uomo senza Cristo resta una persona che non è stata 
capace di raggiungere il fine che le era stato destinato. 
Di questa situazione Paolo può dire soltanto: «tutti 
hanno peccato e sono privi della gloria di Dio» (Rw 
3,23), essendo quest’ultimo, secondo Paolo, il destino 
dei cristiani (cf. Rw: 8,18-23). L’abbozzo che abbiamo 
tracciato della condizione umana prima della venuta di 
Cristo ha talvolta fatto allusione alla novità che la ve- 
nuta di Cristo ha rappresentato per l’umanità; seguirà 
ora una descrizione più completa di questa novità. 


(GunprY, RH., Soma # Biblical Theology with Emphasis on 
Pauline Antbropology [(SNTSMS 29, Cambridge 1976); 
JeweTT, R, Paul's Anthropological Terms [AGTÙ 10, Leiden 
1971]; KUMMELL, W.G., Man in the New Testament [ed. riv., 
London 1963]; ROBINSON, J.A.T., The Body: A Study in Pauls- 
ne Theology [SBT 5, London 1952]; SAND, A., Der Begriff 
«Fleisch» in den paulinischen Hauptbriefen [BU 2, Regens- 
burg 1967]; STACEY, W.D., The Pauline View of Man in Rela- 
tion to Its Judaic and Hellenistic Background [London 1956]). 


108 L'umanità in Cristo. L'attività salvifica di Cri- 
sto ha prodotto una nuova unione dell’umanità con 
Dio. Paolo la chiama una «nuova creazione» (> 79), 
dal momento che essa ha introdotto una nuova moda- 
lità di esistenza nella storia umana, in cui Cristo e il cri- 
stiano vivono, per così dire, in una simbiosi. L'Uomo 
partecipa di questa nuova vita mediante la fede ed il 
battesimo che lo incorpora in Cristo e nella sua chiesa; 
questa incorporazione trova la sua espressione specifi- 
ca nell’eucaristia. Esamineremo ora questi elementi 
della teologia paolina, spesso considerati come aspetti 
della redenzione soggettiva. 

109 (A)Lafedeela carità. L'esperienza per mez- 
zo della quale l'Uomo comincia a comprendere gli ef- 
fetti dell’evento-Cristo è, per Paolo, la pistis, «fede». 
Questa esperienza è una risposta al vangelo, alla «paro- 
la predicata» (Rz: 10,8). La trattazione di Paolo più 
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elaborata di questo processo si trova in Rx 10, un ca- 
pitolo che deve essere studiato nei particolari. Questa 
esperienza comincia con un «ascolto» (2£0é, 10,17) del 
vangelo, ossia della «parola» su Cristo e sul suo ruolo 
salvifico. Questo ascolto determina un assenso della 
mente, la quale riconosce che «Gesù è il Signore» della 
propria esistenza (10,9). E termina, comunque, come 
bypakoé pisteòs, solitamente tradotto con «obbedienza 
alla fede» (1,5; 16,26), ma che in realtà significa «sotto- 
missione all’ascolto» e connota per Paolo appunto la 
«soggezione» o l’«impegno» di tutto il proprio essere a 
Dio in Cristo. «Se confesserai con la tua bocca che Ge- 
sù è il Signore, e crederai con il tuo cuore che Dio lo 
ha risuscitato dai morti, sarai salvo» (10,9). Quindi, la 
fede che si chiede all'Uomo di riporre in Dio o in Cri- 
sto (1 Ts 4,14; 1 Cor 1,21-23; Rrx 4,24) non è un assen- 
so puramente intellettuale all’affermazione: «Gesù è il 
Signore». È piuttosto un impegno vitale e personale di 
tutto l’essere per Cristo in tutti i suoi rapporti con Dio, 
con gli altri uomini e con il mondo. È, perciò, un pren- 
dere coscienza della novità che la signoria di Cristo ha 
portato nella storia umana. Questa consapevolezza sta 
alla base dell’affermazione di Paolo: «non sono più io 
che vivo, ma Cristo vive in me. Questa vita nella carne, 
io la vivo nella fede del Figlio di Dio, che mi ha amato 
e ha dato se stesso per me» (Ca/ 2,20). Tale concetto di 
fede trascende di gran lunga la nozione veterotesta- 
mentaria di fedeltà. In quanto Sypakoé, essa è una pie- 
na accettazione della dedizione cristiana (Rw 6,16-17; 
16,19), fino all'esclusione di ogni fiducia in se stessi os- 
sia di ciò che Paolo chiama «vanto» (3,27). Il fonda- 
mento di questa esperienza è un'unione nuova con Dio 
in Cristo, una realtà ontologica che non viene imme- 
diatamente percepita dalla coscienza umana, ma che 
deve a tal punto pervadere il livello psicologico dell’e- 
sistenza da guidare l’attività cosciente dell'Uomo. Que- 
sta è la vita cristiana integrata che Paolo concepisce 
(Gal 2,20; 2 Cor 10,5). 

110 Tale fede è un dono di Dio, proprio come 
l’intero processo salvifico (Rw 3,24-25; 6,14; 11,6; 
12,3). Questa è la nozione che sta alla base dell’intera 
analisi della fede di Abramo in Rrx 4. (Nel passo deu- 
tero-paolino di Ef 2,8 questa idea diventa esplicita: 
«Per questa [di Cristo] grazia infatti siete salvi median- 
te la fede; e ciò non viene da voi, ma è dono di Dio»). 
Ma, dal momento che Dio si rivolge all'Uomo come ad 
una persona responsabile, questa persona può accetta- 
re o rifiutare il suo invito gratuito. La fede, pertanto, è 
solo l’accettazione o la risposta da parte dell'Uomo che 
si rende conto che l’iniziativa dipende da Dio. Colui 
che non risponde è considerato da Paolo disobbedien- 
te o asservito al «dio di questo mondo» (2 Cor 4,4), per 
cui è colpevole e «dannato». 

111 Nei contesti polemici in cui Paolo rifiuta le 
«opere della legge» come mezzo di giustificazione, egli 
sottolinea che questa giustificazione viene attraverso la 
«fede» (Gal 2,16; Run 3,28; cf. Fil 3,9). Tuttavia, il sen- 
so pieno di questa fede esige che il cristiano la manife- 
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sti nella sua condotta mediante opere di carità. «In Cri- 
sto non è la circoncisione che conta o la non circonci- 
sione, ma la fede che opera per mezzo della carità» 
(Gal 5,6). Questo è il motivo per cui Paolo esorta con- 
tinuamente i suoi convertiti cristiani a praticare ogni 
sorta di buone azioni, ed inserisce una sezione esortati- 
va in quasi tutte le sue lettere. La fede cristiana non è 
solo libertà dalla legge, dal peccato e dall’io-sérx, ma 
anche libertà di servire gli altri con amore o carità (Gel 
5,13). Per Paolo l’amore (4gépé) è un'apertura, una 
preoccupazione altruistica e un rispetto di una persona 
per l’altra/le altre in atti concreti che producono una 
diminuzione dell’io che ama. Cf. Fra 9-12; Gal 5,13; 
Rm 12,9-13. È un modo di vivere il cristianesimo che è 
straordinario (£445’ hyperbolén, 1 Cor 12,31), che supe- 
ra persino tutte le manifestazioni carismatiche dello 
Spirito. Gli interpreti possono discutere sul carattere 
di 1 Cor 13, se sia cioè innico o se si tratti piuttosto di 
una descrizione retorica (+ 1 Corinzi, 49:61), ma visi 
trova l’elogio che Paolo fa della carità nella vita cristia- 
na: la sua indispensabilità, le 11 caratteristiche (positi- 
ve e negative), la sua eternità e superiorità. Ma la carità 
per Paolo è anche la sintesi della legge (Ray 13,8-10; 
Gel 5,14). In altre parole, la persona motivata dalla fe- 
de che si manifesta attraverso la carità non si preoccu- 
pa in realtà delle «opere della legge», ma si accorge di 
compiere ciò che la legge di fatto richiede. In questo 
modo la fede per Paolo risulta essere ben più di un 
semplice assenso al monoteismo (cf. Gc 2,14-26). La 
radice di questo amore è lo Spirito (Ga/ 5,22) e ultima- 
mente l’amore del Padre; infatti l’amore di Dio «è stato 
riversato nei nostri cuori» (Rx 5,5; 8,28), e quindi è 
grazia di Dio anche la fede stessa. Tale servizio degli al- 
tri non si compie senza l’attività di Dio nell’Uomo: «È 
Dio infatti che suscita in voi il volere e l’operare secon- 
do i suoi benevoli disegni» (Fi/ 2,13). Questo è il moti- 
vo per cui Paolo formulò l’inno all'amore di Dio reso 
manifesto in Cristo Gesù (Rx 8,31-39), e dice che l’a- 
more di Cristo governa la vita cristiana (2 Cor 5,14). 


(Sulla fede: BARTH, G., EWNT 3,216-231; BINDER, H., Der 
Glaube bei Paulus [Berlin 1968]; BULTMANN, R. — WEISER, A., 
TDNT 6,174-228; DAALEN, D.H. van, ExpTim 87 [1975- 
1976] 83-85; Kuss, O., Auslegung und Verkiindigung [Regens- 
burg 1963] 1,187-212; LOHsE, E., ZNW 68 [1977] 147-163; 
LUHRMANN, D., G/aube im frithen Christenturn: (Gitersloh 
1976]; MicHeL, O., NIDNTT 1,587-606; WALTER, N., NTS 25 
[1978-1979] 422-442. 

Sull’amore/carità: BORNKAMM, G., Early Christian Expe- 
rience [New York 1969] 180-193; DESCAMPS, A., RDTosr 8 
[1953] 123-129.241-245; FURNISH, V.P., The Love Command 
in the New Testament [Nashville 1972] 91-131; LYONNET, S., 
Fot et salut selon Saint Paul (Epître aux Romsatns 1,16) [AnBib 
42, Roma 1970] 211-231; NAVONE, J.J., Worsbip 40 [1966] 
437-444; PERKINS, P., Love Commiands in the New Testament 
[New York 1982]; SANDERS, J.T., Ins 20 [1966] 159-187; 
SPICO, C., Agape in the New Testament [3 voll., St.Louis 1963- 
1966] 2,1-341; WISCHMEYER, O., ZNW 74 [1983] 222-236). 


112 (B) Il battesimo. Il rilievo che Paolo dà al 
ruolo della fede nella risposta dell’Uomo all’evento- 
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Cristo, tuttavia, si comprende in maniera adeguata solo 
se lo si collega alla sua dottrina sul battesimo. Questo 
rito di iniziazione, che incorpora l'Uomo in Cristo e 
nella Chiesa, esisteva già nel cristianesimo pre-paolino; 
ma Paolo sviluppò il suo significato. Le formule che 
egli usa (Rex 10,9; 1 Cor 12,3) probabilmente riecheg- 
giano professioni di fede battesimali primitive; tuttavia 
è Paolo ad insegnare che la condizione dei cristiani co- 
me «figli di Dio per la fede» è dovuta al loro battesimo 
«in Cristo» (Ga/ 3,26-27). I cristiani così lavati sono 
stati «santificati e giustificati» (1 Cor 6,11). Essi «si so- 
no rivestiti di Cristo», come se avessero indossato nuo- 
ve vesti (allusione, questa, alla veste indossata durante 
la cerimonia battesimale?). (In Ef 5,26 un discepolo di 
Paolo forse allude al rito stesso parlando di un «lava- 
cro dell’acqua» e di una «parola» [= formula?]). 

113 Mediante il battesimo il cristiano si identifica 
realmente con la morte, la sepoltura e la risurrezione di 
Cristo. La chiesa primitiva conservava un ricordo del 
Cristo che aveva fatto riferimento alla propria morte 
come ad un «battesimo» (Mc 10,38; Lc 12,50). Ma la 
visione che Paolo aveva degli effetti dell’evento-Cristo 
lo portò ad identificare, per così dire, i cristiani con le 
fasi stesse dell'attività salvifica di Cristo; «uno è morto 
per tutti e quindi tutti sono morti» (2 Cor 5,14). A pri- 
ma vista, questa può sembrare una semplice afferma- 
zione della natura vicaria della morte di Cristo, ma de- 
ve essere intesa alla luce di quanto segue: «Per mezzo 
del battesimo siamo stati sepolti insieme a lui nella 
morte, perché come Cristo fu risuscitato dai morti per 
mezzo della gloria del Padre, così anche noi possiamo 
camminare in una vita nuova. Se infatti siamo stati 
completamente uniti a lui con una morte simile alla 
sua, lo saremo anche con la sua risurrezione» (Rw 6,4- 
5). Si pensa spesso che il paragone che Paolo fa del 
battesimo con la morte, la sepoltura e la risurrezione di 
Cristo allude al rito dell’'immersione. Anche se può es- 
sere difficile accertare questa forma di battesimo per il 
I secolo d.C., il simbolismo di Paolo è abbastanza vali- 
do se si pensa che la persona battezzata era in certo 
modo sott'acqua. Identificato con Cristo nella morte, il 
cristiano muore alla legge e al peccato (Ga/ 2,19; Rex 
6,6.10; 7,4). Identificato con Cristo nella sua risurrezio- 
ne, egli partecipa di una nuova vita e della stessa vita- 
lità di Cristo risorto e del suo Spirito (1 Cor 6,17). Il 
cristiano «è cresciuto insieme» con Cristo attraverso 
questa somiglianza con la sua morte, sepoltura e risur- 
rezione (Rr7 6,5). Colui che muore nel battesimo diven- 
ta una «nuova creatura» (Ga/ 6,15; 2 Cor 5,17). (Le 
Lettere deutero-paoline esprimono questa idea dicendo 
che il cristiano sta già godendo di una nuova esistenza 
«celeste» [Co/ 2,12-13]. «(...) da morti che eravamo per 
i peccati, ci ha fatti rivivere con Cristo: per grazia infat- 
ti siete stati salvati. Con lui ci ha anche risuscitati e ci 
ha fatti sedere nei cieli, in Cristo Gesù» [£/2,5-6]). 
114  Nonsitratta di una semplice esperienza indi- 
vidualistica, ma comunitaria, perché attraverso il batte- 
simo si forma una speciale unione di tutti i cristiani. «E 
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in realtà noi tutti siamo stati battezzati in un solo Spiri- 
to per formare un solo corpo» (1 Cor 12,13; cf. Gal 
3,28). L'uomo, quindi, ottiene la salvezza mediante l’i- 
dentificazione con una comunità salvifica (He:/sge- 
meinde), mediante l’incorporazione nel «corpo di Cri- 
sto». Questo è il motivo per cui Paolo paragona il bat- 
tesimo al passaggio di Israele attraverso le acque del 
Mar Rosso (1 Cor 10,1-2); nelle acque del battesimo si 
forma il nuovo «Israele di Dio» (Ga/ 6,16). 

115 Paolo non cita mai una formula battesimale 
primitiva come Mt 28,19; tuttavia sembra riecheggiare 
un antico teologumeno trinitario sul battesimo: «Voi 
siete stati lavati, siete stati santificati, siete stati giustifi- 
cati nel nome del Signore Gesù Cristo e nello Spirito 
del nostro Dio!» (1 Cor 6,11). Il cristiano battezzato 
diventa un «tempio dello Spirito Santo» (1 Cor 6,19), 
un figlio adottivo del Padre, in virtù dello Spirito che 
gli è stato comunicato (Ga/ 4,6; Ra 8,9.14-17). Lo Spi- 
rito così ricevuto è il principio costitutivo dell’adozio- 
ne filiale e la sorgente dinamica della vita e della con- 
dotta cristiane. «Tutti quelli infatti che sono guidati 
dallo Spirito di Dio, costoro sono figli di Dio» (Rw 
8,14). Questi passi sono la base della successiva dottri- 
na teologica sul rapporto del cristiano battezzato con le 
persone della Trinità. Solo indirettamente Paolo fa uso 
della formula battesimale «nel nome di» (eis tò onoma 
tà..., 1 Cor 6,11; 1,13.15). Anche se essa esprime pos- 
sesso ed indica che la persona battezzata diventa pro- 
prietà di Cristo, Paolo preferisce parlare della persona 
come battezzata «in Cristo» (Rz7 6,3; Gal 3,27), cioè 
simbolicamente immersa in Cristo stesso. 


(BeasLEYy-MURRAY, G.R., Baptism: in the New Testament [Lon- 
don 1962]; BiEDER, W., Bapzizò, etc., EWNT 1,459-469; 
BORNKAMM, Early Christian (+ 111) 71-86; DELLING, G., Die 
Zucignung des Heils in der Taufe [Berlin 1961]; DUNN, 
J.D.G., Baptism in the Holy Spirit [Naperville 1970); 
FRANKEMOLLE, H., Das Taufverstindnis des Paulus [SBS 47, 
Stuttgart 1970]; HARTMAN, L., «‘Into the Name of Jesus», 
NTS 20 [1973-1974] 432-440; IAcCONO, V., «Il battesimo in S. 
Paolo», RivB 3 [1955] 348-362; KAYE, B.N., «Baptizein eîs 
with Special Reference to Romans 6», SE VI 281-286; Kuss, 
O., «Zur vorpaulinischen Tauflehre im Neuen Testament», 
Auslegung und Verkiindigurg [+ 111] 1,98-120; «Zur paulini- 
schen und nachpaulinischen Tauflehre im Neuen Testament», 
ibid., 121-150; LAMPE, G.W.H., The Seal of the Spirit [London 
1967"); SCHNACKENBURG, R., Baptise in the Thought of St. 
Paul [Oxford 1964]; Voss, G., «Glaube und Taufe in den 
Paulusbriefen», US 25 [1970] 371-378). 


116 (C) L'incorporazione in Cristo. Per valutare 
gli effetti della fede e del battesimo secondo Paolo, 
dobbiamo esaminare le sue idee su questa unione inti- 
ma di Cristo e dei cristiani, indicata da espressioni pre- 
posizionali pregnanti e dall'immagine del «corpo di 
Cristo». 

117. (a) ESPRESSIONI PREPOSIZIONALI. Paolo usa 
principalmente quattro preposizioni che hanno «Cri- 
sto» come oggetto per indicare aspetti diversi dell’in- 
fluenza di Cristo sulla vita del cristiano. L'uso di ciascu- 
na di esse è vario e spesso ricco di sfumature. Possiamo 
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indicare qui solo alcune delle implicazioni più impor- 
tanti. Le quattro preposizioni sono did, eis, syn e en. 
118 La preposizione did, «mediante», normal- 
mente esprime la mediazione di Cristo in un’enuncia- 
zione il cui soggetto è il Padre. Può denotare la media- 
zione di Cristo in qualche attività del suo ministero ter- 
reno (1 Ts 5,9), della sua condizione presente come Si- 
gnore (Rz7 1,5), o del suo ruolo escatologico (1 Ts 
4,14). È un’espressione che apre, per così dire, la via 
che porta all’esperienza cristiana ex Christò e, ultima- 
mente, s}x Christà 

119 La preposizione eîs, «in», specialmente nel- 
l’espressione eis Christén, è stata a volte intesa come 
un’abbreviazione di eis tò 6roma Christi, «nel nome di 
Cristo». Con il verbo daprizern questo significato è pos- 
sibile (+ 115). Tuttavia eis Christon è usato anche con 
pistéuein, «credere». Di fatto la si trova soprattutto in 
questi due contesti: fede o battesimo in Cristo. Si tratta 
di un’espressione pregnante che esprime il movimento 
verso Cristo che queste esperienze iniziali implicano, 
l’inizio della condizione del cristiano ex Christéò (cf. 1 
Cor 10,2). Strappato dalla sua condizione originaria 
(«in Adamo», 1 Cor 15,22), dalle proprie inclinazioni 
naturali («nella carne», Rig 7,5) e dal proprio retroter- 
ra etnico («sotto la legge», 1 Cor 9,20), il credente vie- 
ne solennemente introdotto «in Cristo» nella fede e nel 
battesimo. Fis Christo: denota, quindi, il movimento 
di incorporazione. 

120 La preposizione sj, «con», è usata non solo 
con «Cristo» come oggetto, ma anche composta con 
verbi ed aggettivi, e in queste costruzioni può esprime- 
re un duplice rapporto del cristiano con Cristo. Syx in- 
dica una identificazione del cristiano con gli atti premi- 
nentemente salvifici dell’evento-Cristo, oppure denota 
un'unione del cristiano con Cristo nella gloria escatolo- 
gica. Nel primo caso, l’identificazione si vede soprat- 
tutto nei composti di sy-. A parte alcune espressioni 
generiche come syrmzorphos, «formato con lui», 
spmipbytos, «cresciuto con lui», syr&/érbnomos, «co- 
erede», questi termini si riferiscono ad una fase dell’e- 
sistenza di Cristo dalla sua passione e morte in poi: 
sympdschò, «soffrire con», systauriîmai, «essere croci- 
fisso con», syrnapotbnésko, «morire con», syntbdptomaî, 
«essere sepolto con», syadoxdzomai, «essere glorificato 
con», 57260, «vivere con». (Nelle Lettere deutero- 
paoline si trova anche syreghétrò, «risorgere con».) Per 
contrasto, non si dice mai che il cristiano è nato con 
Cristo, è battezzato con Cristo o è tentato con lui. Tali 
eventi della vita di Gesù non erano significativi per la 
soteriologia di Paolo (= 18). Nel secondo caso, s}x 
Christé esprime l'associazione, l’unione del cristiano 
con Cristo nella gloria escatologica; il cristiano è desti- 
nato ad essere «con Cristo» (1 7s 4,17) [significativa- 
mente, s}x Kyrid]; Ri 6,8; 8,32; 2 Cor 4,14). Quindi, 
$$ esprime in maniera pregnante i due poli dell’espe- 
rienza cristiana: l’identificazione con Cristo all’inizio, e 
l'unione con lui alla fine. Nel frattempo il cristiano è ew 
Christà 


Antropologia paolina 1853 


121 La preposizione ex, «in», con «Cristo» come 
oggetto ricorre 165 volte nelle lettere di Paolo (inclu- 
dendo ex Kyrfò, «nel Signore» e en autà «in lui»). Da- 
gli studi di A. Deissmann, questa preposizione è stata 
spesso interpretata nel senso mistico del Signore glori- 
ficato identificato con lo Spirito, come un'atmosfera 
spirituale nella quale i cristiani sono immersi. Si suppo- 
neva che questo fosse il misticismo di Paolo. Tuttavia, i 
successivi studi di E. Lohmeyer, A. Schweitzer, F. Bù- 
chsel ed altri hanno messo in luce altri aspetti di questa 
espressione (metafisici, escatologici, dinamici ecc.). 
Una sintesi dettagliata qui è impossibile, ma andrebbe- 
ro fatte diverse distinzioni. (1) Con Kjrios come ogget- 
to questa espressione solitamente ricorre in saluti, be- 
nedizioni, esortazioni (spesso con imperativi) e formu- 
lazioni dei piani apostolici e dell’attività apostolica di 
Paolo. Il titolo Kyrios denota, quindi, l’influenza del 
Cristo risorto in settori pratici ed etici della condotta 
cristiana. Ex Kyriò non esprime mai l’attività storica e 
terrena di Gesù o la sua funzione escatologica; questa 
espressione implica piuttosto il suo dominio presente e 
sovrano nella vita del cristiano. Paolo dice al cristiano 
di divenire «nel Signore» ciò che egli realmente è «in 
Cristo». (2) Con Christés come oggetto questa espres- 
sione ha spesso un senso strumentale, quando si riferi- 
sce all’attività storica e terrena di Gesù (Ga/ 2,17; 2 
Cor 5,19; Ri 3,24; [Col 1,14; Ef 2,10)). In questo sen- 
so il significato dell'espressione si avvicina spesso a 
quello di dia Christà. (3) L'uso più comune di ex 
Christé esprime l’intima unione di Cristo con il cristia- 
no, una inclusione che indica una simbiosi dei due. «Se 
uno è in Cristo, è una creatura nuova» (2 Cor 5,17). 
Questa unione vitale, tuttavia, può anche essere espres- 
sa come «Cristo in me» (Gal 2,20; 2 Cor 13,5; Ri 8,10; 
(Col 1,27; Ef 3,17)). Il risultato è che un credente ap- 
partiene a Cristo (2 Cor 10,7) o che è «di Cristo»: un 
genitivo «mistico» che esprime lo stesso concetto (Rw 
16,16). Questa espressione non andrebbe limitata ad 
una dimensione spaziale, perché spesso indica un’in- 
fluenza dinamica di Cristo sul cristiano che è incorpo- 
rato in lui. Il cristiano così incorporato diventa un 
membro del Cristo totale, del corpo di Cristo. È inutile 
dire che a volte si resta perplessi riguardo alla precisa 
sfumatura da intendere (strumentale? inclusiva?). 


(BOUTTIER, M., En Christ [Paris 1962]; BUCHSEL, F, «‘In Ch- 
ristus’ bei Paulus», ZNW 42 [1949] 141-158; DEISSMANN, A., 
Die neutestamentliche Formel «in Christo Jesu» [Marburg 
1892]; DuPoNT, J., Syw Christo: L'Unton avec le Christ susvant 
Saint Paul [Bruges 1952]; ELLIGER, W., «Ezs», «En», «Sym», 
EWNT 1,965-968.1093-1096; 3,697-699; HEss, A.T., «Dia», 
EWNT 1,712-713; Kuss., O., Der Romerbrief [Regensburg 
1957-1978] 319-381 [trad. it., La lettera ai Romani, 3 voll., 
Brescia 1962-1981]; LOHMEYER, E., «Sy Christo», in Festgabe 
fiir Adolf Deissmann [Tùbingen 1927] 218-257; NEUGEBAUER, 
F, In Christus: En Christà Eire Untersuchung zum paulini- 
schen Glaubensverstindnis [Gòttingen 1961]; SCHWEITZER, 
A., The Mysticism of Paul the Apostle [New York 1931]; 
SCHWEIZER, E., «Dying and Rising with Christ», NTS 14 
[1967-1968] 1-14; WIKENHAUSER, A., Pauline Mysticism [New 
York 1961)). 
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122. (b) IL corponi Cristo. Paolo usa l'espres- 
sione séma Christà, «corpo di Cristo» in vari sensi: del 
suo corpo storico crocifisso (Rr: 7,4), del suo corpo 
eucaristico (1 Cor 10,16; cf. 11,27) e della chiesa (1 Cor 
12,27-28; [cf. Col 2,17; E/ 4,12]). In quest’ultimo senso 
è un modo metaforico di esprimere l’identità comuni- 
taria dei cristiani con Cristo. Assente dalle sue prime 
lettere (1 75, Ga/, Fi), questo termine appare in 1 Cor, 
la lettera in cui Paolo affronta il problema delle fazioni 
che dividono i cristiani. Cristo non è diviso, egli dice, 
formulando una dottrina sull’unità di tutti i credenti in 
Cristo. Simbolo dell’unità è l'immagine del corpo con 
le sue membra. L'origine di questa immagine è contro- 
versa (cf. ROBINSON, The Body, 55-58; BULTMANN, 
TNT 1,299; HILL, «The Temple»). Ma probabilmente 
Paolo la trasse da nozioni ellenistiche contemporanee 
sullo stato come corpo politico. Questa idea si trova 
per la prima volta in Aristotele (Poli. 5.2.7 [1302b, 35- 
36]) ed entrò a far parte della filosofia stoica (cf. CICE- 
RONE, Or. Philip. 8,5.15; SENECA, Ep.mor. 95,52; PLU- 
TARCO, Coriolanus 6,3-4). Nei Moralia 426A, Plutarco 
richiama le idee dello stoico Crisippo e chiede: «Non si 
trova forse spesso in questo nostro mondo un unico 
corpo (sbrma ben) formato da corpi disparati, come 
un’assemblea (e#k&/6si4) o un esercito o un coro, cia- 
scuno dei quali risulta avere una facoltà di vivere, di 
pensare e di imparare...?». (La collocazione di sérza e 
di ekk/ésia qui è importante). In questo caso l’immagi- 
ne filosofica esprime l’unità morale dei membri (citta- 
dini, soldati) che concorrono insieme a realizzare uno 
scopo comune (p. es. la pace, la prosperità e il benesse- 
re). In 1 Cor 12,12-27 l’immagine usata da Paolo tra- 
scende appena questa idea dell’unione morale dei 
membri: i doni spirituali goduti dai Corinzi (sapienza, 
fede, facoltà di guarire, profezia, dono delle lingue 
ecc.) devono essere usati «per l’utilità comune» (12,7), 
non per lo smembramento. Come tutte le membra e gli 
arti del corpo concorrono al suo benessere, così è per il 
corpo di Cristo. Questo uso è simile nel contesto esor- 
tatorio di Rx 12,4-5. 

123 Ma qualcosa di più Paolo dice altrove. In 1 
Cor 6,15 egli mette in guardia dalla contaminazione del 
corpo dell’uomo a causa della licenziosità sessuale: 
«Non sapete che i vostri corpi sono membra di Cristo? 
Prenderò dunque le membra di Cristo e ne farò mem- 
bra di una prostituta? Non sia mai! O non sapete voi 
che chi si unisce alla prostituta forma con essa un cor- 
po solo? / due saranno, è detto, 4 corpo solo». L'unio- 
ne che qui si intende è più che morale; in qualche mo- 
do Cristo e i cristiani partecipano di un’unione che im- 
plica «una sola carne». Si ricordi quel che si è detto so- 
pra (— 102-103) sul significato di sérza e di sérx in 
quanto designazioni non del corpo fisico come qualco- 
sa di distinto dall'anima, ma come equivalente di tutta 
la persona sotto aspetti diversi. Parlando del «corpo di 
Cristo», Paolo non si riferisce semplicemente ai mem- 
bri di una società guidati da un obiettivo comune, ma 
alle membra di Cristo stesso; la loro unione non è solo 
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corporativa, ma in qualche modo corporea. Una con- 
clusione simile è suggerita da 1 Cor 16-17, dove Paolo 
insiste sull’unione di tutti i cristiani, prodotta dalla loro 
condivisione dell’unico pane e dell’unico calice dell’eu- 
caristia: «Poiché c'è un solo pane, noi, pur essendo 
molti, siamo un corpo solo: tutti infatti partecipiamo 
dell’unico pane». L'unità dei cristiani, quindi, deriva 
dalla loro consumazione materiale dell’unico pane; l’u- 
nità implicata trascende ogni unione meramente estrin- 
seca prodotta dalla collaborazione per raggiungere un 
fine comune. (L'immagine del matrimonio in Ef 5,22- 
23 esprime la stessa unione trascendente). 

124 E tuttaviaicristiani e Cristo non sono uniti 
fisicamente come il tuorlo e l’albume di un uovo. Per 
questo i teologi successivi hanno definito tale unione 
«mistica», aggettivo che Paolo non usa. La realtà onto- 
logica che è il fondamento dell’unione è il possesso 
dello Spirito di Cristo: «E in realtà noi tutti siamo stati 
battezzati in un solo Spirito per formare un solo cor- 
po» (1 Cor 12,13; cf. Riz 8,9-11). Il possesso di questo 
Spirito deriva dall’incorporazione dei credenti median- 
te la fede e il battesimo; questo è, per così dire, il ter- 
mine-chiave della soteriologia cristocentrica di Paolo. 
125. Tuttavia, Paolo parla raramente in 1 Core in 
Rm della chiesa come corpo di Cristo in maniera espli- 
cita; il punto che più si avvicina a questa identificazio- 
ne è 1 Cor 12,27-28. (Nelle Lettere deutero-paoline, 
quando si è fatta evidente la portata cosmica di Cristo, 
un discepolo di Paolo collega i temi del corpo e della 
chiesa, che sono spesso apparsi separati nelle lettere in- 
contestate. Ora la chiesa viene esplicitamente identifi- 
cata come il corpo di Cristo in varie formulazioni: 
«Egli [Cristo] è anche il capo del corpo, cioè della 
Chiesa» [Co/ 1,18; cf. 1,24]; Dio «lo ha costituito su 
tutte le cose a capo della Chiesa, la quale è il suo cor- 
po» [E/ 1,22b-23a]. In E/ si dà molto rilievo all’unità 
della chiesa: Cristo ha infranto la barriera tra giudeo e 
greco; tutti ora partecipano di un’unica salvezza, per- 
ché egli ha «riconciliato tutti e due con Dio in un solo 
corpo, per mezzo della croce» [2,16]. «Un solo corpo, 
un solo spirito, come una sola è la speranza alla quale 
siete stati chiamati, quella della vostra vocazione; un 
solo Signore, una sola fede, un solo battesimo. Un solo 
Dio Padre di tutti, che è al di sopra di tutti, agisce per 
mezzo di tutti ed è presente in tutti» [4,4]. Eppure, no- 
nostante tutto il rilievo dato all’unità e all’unione dei 
cristiani in Cristo, non c’è alcuna menzione di w54 
ekklesia, «una sola chiesa». È puramente casuale? In 
parte la risposta si trova sotto, nell’analisi di «Chiesa» 
(— 133-137). Nelle Lettere pastorali, peraltro così 
preoccupate degli interessi della chiesa, il «corpo di 
Cristo» non compare. 

126 = Intimamente connesso con il tema del corpo 
nelle Lettere deutero-paoline è quello del capo: Cristo 
è «il capo del corpo, la Chiesa» [Col 1,18; cf. E/ 1,23]. 
Può sembrare che questa sia semplicemente un’esten- 
sione del tema del corpo. Avendo descritto l’unione di 
Cristo con i cristiani mediante l’analogia del corpo con 
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le sue parti, il discepolo di Paolo avrebbe concluso che 
Cristo deve essere il suo capo perché il capo è la parte 
più importante del corpo, come è illustrato nei con- 
temporanei scrittori ellenisti di medicina [cf. BENOIT, 
Jesus, 73]. Invece Paolo stesso nelle sue lettere inconte- 
state aveva usato il tema del capo indipendentemente 
dal tema del corpo, non come un’immagine di unità 
bensì di subordinazione. In 1 Cor 11,3-9 Paolo afferma 
che le donne dovrebbero portare il capo coperto nelle 
assemblee liturgiche perché, tra altre ragioni, l’ordine 
della creazione nel libro della Genesi sembra richiede- 
re la subordinazione della moglie al marito: il capo co- 
perto sarebbe un segno di questa condizione: «di ogni 
uomo il capo è Cristo, e capo della donna è l’uomo, e 
capo di Cristo è Dio» [11,3]. Paolo qui gioca sul dop- 
pio senso di «capo»: il capo fisico, che deve essere co- 
perto, e il capo metaforico, come «capo» di un ufficio. 
In 1 Cor Il, tuttavia, non si parla affatto di «corpo». 
C'è un altro esempio di questo senso di «capo» in Col 
2,10, dove si dice che Cristo è «il capo di ogni Princi- 
pato e di ogni Potestà». Nelle Lettere deutero-paoline 
il tema del corpo e del capo sono uniti nell'immagine 
della chiesa; e questa analogia è utilizzata con dettagli 
tratti dalle teorie mediche contemporanee: «vivendo 
secondo la verità nella carità, cerchiamo di crescere in 
ogni cosa verso di lui, che è il capo, Cristo, dal quale 
tutto il corpo, ben compaginato e connesso, mediante 
la collaborazione di ogni giuntura, secondo l’energia 
propria di ogni membro, riceve forza per crescere» [Ef 
4,15-16]. Un altro aspetto di questa subordinazione dei 
cristiani a Cristo sta alla base del paragone del matri- 
monio cristiano con la chiesa: «E come la Chiesa sta 
sottomessa a Cristo, così anche le mogli siano soggette 
ai loro mariti in tutto» [E/ 5,24]. 

127 Lesperienza cristiana, dunque, radicata nella 
realtà storica del corpo fisico di Cristo, diventa un’u- 
nione vivente e dinamica con il corpo risorto individua- 
le del Krios. L'unione corporativa di tutti i cristiani 
deve crescere per completare il Cristo totale, il plérorza 
del Cristo cosmico [E/ 1,23]. Nella vita dei singoli cri- 
stiani ciò significa sofferenza apostolica che completa 
ciò che manca ai patimenti di Cristo a vantaggio della 
chiesa [Co/ 1,24]. Questo non significa che tale soffe- 
renza apostolica aggiunga qualcosa al valore redentivo 
della croce; piuttosto, questa sofferenza a vantaggio 
della chiesa continua nel tempo quel che Cristo ha co- 
minciato, ma non ha potuto finire nel tempo. Ciò deve 
continuare fino a che non siano raggiunte le dimensio- 
ni cosmiche della chiesa). 


(Sul corpo di Cristo: BENOIT, Jesus «nd the Gospel [+ 100) 
2,51-92; DAINES, B., EvQ 50 [1978] 71-78; HARRINGTON, 
D.J., God's People in Christ [Philadelphia 1980]; HAVET, J., in 
Littérature et tbéologie pauliniennes [ed. A. Descamps, Rech- 
Bib 5, Bruges 1960] 185-216; HEGERMANN, H., TLZ 85 
(1960] 839-842; HiLi, A.E., JBL 99 [1980] 437-439; KASE- 
MANN, Perspectives, 102-121; MEEKS, W.A., in God's Christ 
and His People [Fest. N.A. Dahl, edd. J. Jervell - W.A. Meeks, 
Oslo 1977] 209-221; RAMAROSON, L., ScEs 30 [1978] 129-141; 
ROBINSON, The Body [= 107); SCHWEIZER, E., EWNT 3,770. 
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779; Weiss, H.-F., TLZ 102 [1977] 411-420; WORGUL, G.S., 
BTB 12 [1982] 24-28). 


128 (D)LEucaristia. Come abbiamo detto sopra 
(— 122-123), Paolo usa «corpo di Cristo» anche per 
intendere il suo corpo eucaristico. «Il pane che noi 
spezziamo, non è forse comunione con il corpo di Cri- 
sto?» (1 Cor 10,16). Nel corpo eucaristico Paolo trova 
una fonte non solo dell’unione dei cristiani con Cristo, 
ma anche dei cristiani tra loro. Il racconto più antico 
dell’istituzione dell’eucaristia nel NT si trova in 1 Cor 
11,23-25. Per quanto possa essere connesso in origine 
con il racconto di Luca (22,15-20) e differisca alquanto 
da quello di Marco (14,22-25) e di Matteo (26,26-29), è 
un racconto indipendente di questa istituzione, proba- 
bilmente derivato dalla liturgia della chiesa di Antio- 
chia. Paolo lo trasmette come una tradizione (+ 16). Il 
suo racconto non è tanto il resoconto di un testimone 
oculare, quanto piuttosto una citazione di una formula 
liturgica di ciò che «il Signore» fece durante l’Ultima 
Cena, persino con le sue rubriche direttive: «Fate que- 
sto in memoria di me» (11,24). Paolo non racconta l’e- 
vento in sé e per sé, ma si limita ad alludervi trattando 
di altri problemi. Egli menziona quella Cena del Signo- 
re nel contesto della sua critica agli abusi che si erano 
insinuati nelle cene della comunità di Corinto associate 
all’eucaristia (1 Cor 11) o durante le sue osservazioni 
riguardo al mangiare carne sacrificata agli idoli (1 Cor 
10). 

129 Per Paolo l’eucaristia è soprattutto la «Cena 
del Signore» (1 Cor 11,20), il pasto in cui il nuovo po- 
polo di Dio mangia il suo «cibo spirituale» e beve la 
sua «bevanda spirituale» (1 Cor 10,3-4). In questo atto 
esso si manifesta come la comunità della «nuova al- 
leanza» (1 Cor 11,25; cf. Ger 31,31; Es 24,8), poiché 
partecipa alla «mensa del Signore» (1 Cor 10,21; cf. M/ 
1,7.12). La comunione di questo popolo implica non 
solo la sua unione con Cristo e dell’uno con l’altro, ma 
anche una proclamazione dell’evento-Cristo stesso e 
del suo carattere escatologico. 

130 Tre aspetti in particolare rivelano la com- 
prensione che Paolo aveva dell’eucaristia come la fonte 
dell’unità cristiana. (1) L'eucaristia è l'atto rituale me- 
diante il quale la presenza di Cristo tra il suo popolo si 
rende concreta. Paolo cita, infatti, il rito della celebra- 
zione liturgica e ne commenta il significato nel conte- 
sto immediato (1 Cor 11,27-32): il corpo e il sangue di 
Cristo sono identificati con il pane e il vino consumati 
in tale occasione dalla comunità. Ogni partecipazione 
«indegna» a questo pasto provocherà il giudizio sul cri- 
stiano, perché egli «sarà reo del corpo e del sangue del 
Signore» (11,27). Dal momento che il Signore è identi- 
ficato con questo cibo, quelli che ne prendono parte 
non possono violarne il carattere sacro e la sua presen- 
za con abusi di individualismo, disinteresse per i pove- 
ri, idolatria. Non si può prescindere dal realismo dell’i- 
dentità di Cristo con il cibo eucaristico nella dottrina 
di Paolo, anche se Paolo non spiega come questa iden- 
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tità si realizzi. Mediante questa presenza, nella conce- 
zione di Paolo, soltanto il Cristo eucaristico realizza 
l’unità dei credenti. 

131 (2) In quanto memoriale e proclamazione 
della morte sacrificale di Cristo, l’eucaristia è un mo- 
mento unificante. «Ogni volta infatti che mangiate di 
questo pane e bevete di questo calice, voi annunziate la 
morte del Signore finché egli venga» (1 Cor 11,26). La 
comunità deve fare questo «in memoria di» lui (11,24). 
La ripetizione di questo atto rituale, in cui il corpo e il 
sangue del Signore si fanno presenti per nutrire il suo 
popolo, diventa una solenne proclamazione dell’even- 
to-Cristo stesso (è «la morte del Signore» — «per voi») 
che annuncia a coloro che partecipano alla mensa eu- 
caristica l’effetto salvifico di quella morte. Un aspetto 
sacrificale è proclamato mediante il riferimento al san- 
gue dell’alleanza (11,25): il calice eucaristico è il sangue 
della «nuova alleanza» (Ger 31,31), un’allusione all’an- 
tica alleanza suggellata da Mosè con il sangue di ani- 
mali sacrificati (Es 24,8). Questa allusione conferisce 
allo spargimento del sangue di Cristo un’efficacia ana- 
loga a quella del sacrificio che suggella l'alleanza del Si- 
nai (cf. 1 Cor 10,14-21). 

132 (3) Nell’eucaristia c’è anche un aspetto esca- 
tologico, perché la proclamazione della morte del Si- 
gnore deve continuare «finché egli venga» (riferimento 
alla parusia). In tal modo, solo nella sua condizione 
gloriosa, di risorto, Cristo realizza pienamente la sal- 
vezza di coloro che partecipano alla mensa del Signore. 
Da questa concezione dell’eucaristia indubbiamente 
deriva l’antica acclamazione maranatha, «Signore no- 
stro, vieni!» (1 Cor 16,22; — 53). 


(BoisMmarD, M.-E., «The Eucharist according to Saint Paul», 
in The Eucharist in the New Testament: A Symposium [ed. J. 
Delorme, Baltimore 1964] 123-139; BORNKAMM, Early Chn- 
stian [— 111], 123-160; CHENDERLIN, EF, «Do This as My Me- 
mortal» [AnBib 99, Roma 1982]; DELLING, G., «Das Abend- 
mahlsgeschehen nach Paulus», KD 10 [1964] 61-77; HAHN, 
E, The Worship of the Early Church [Philadelphia 1973]; JE- 
REMIAS, J., The Ewcharistic Words of Jesus [Philadelphia 1977] 
101-105 [trad. it., Le parole dell'Ultima Cena, Brescia 1973]; 
KASEMANN, E., «The Pauline Doctrine of the Lord’s Supper», 
ENTT 108-135; KILMARTIN, E.J., The Eucharist in the Primiti- 
ve Church [Englewood Cliffs 1965]; MARXEN, W., The Lord's 
Supper as a Christological Problem [FBBS 25, Philadelphia 
1970]; NEUENZEIT, P., Das Herrenmiabl [SANT 1, Miinchen 
1960]; REUMANN, J., The Supper of the Lord [Philadelphia 
1985] 1-52; SCHWEIZER, E., The Lords Supper according to the 
New Testament [FBBS 18, Philadelphia 1967]). 


133 (E) La Chiesa. Quanto il termine ek&/esia è 
raro nei vangeli (M/ 16,18; 18,17), tanto di frequente si 
trova nel corpus paolino. Negli Affi non compare nei 
primi quattro capitoli, e in seguito si trova solo una 
volta (5,11, in un commento di Luca), nel senso di 
«chiesa», prima che cominci la storia di Paolo (8,1); 
dopo questo racconto, ricorre 21 volte. Nelle lettere in- 
contestate di Paolo incontriamo ek&k/ésia 44 volte (nelle 
Lettere deutero-paoline 15 volte, 3 volte in quelle pa- 
storali). Questa situazione sembra indicare che ci volle 
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un certo tempo perché i primi cristiani raggiungessero 
la consapevolezza della loro unione in Cristo come 
ekkle sfa. L'abbondante uso di questo termine nelle let- 
tere di Paolo non contraddice realmente questa tesi. 
Per inciso, si ricordi che nei tre racconti della conver- 
sione di Paolo negli Arti, dove la voce celeste dice: 
«Saulo, Saulo, perché mi perseguiti? Io sono Gesù, che 
tu perseguiti!» (9,4-5; 22,7-8; 26,14-15), la ‘chiesa’ non 
viene mai menzionata in maniera esplicita. Di conse- 
guenza, dovremmo esitare ad includere come un ele- 
mento dell'esperienza di Paolo sulla via di Damasco 
una presa di coscienza della comunità cristiana sia co- 
me ‘chiesa’ che come ‘corpo di Cristo’. Quest'ultimo è 
un modo paolino, e non lucano, di concepire la comu- 
nità cristiana. Quindi il «mi» di Af 9,4; 22,7; 26,14 non 
deve essere associato alla nozione del corpo-di-Cristo 
nella teologia paolina. 

134  Idatinellelettere di Paolo rivelano anche un 
certo sviluppo nella sua riflessione sulla ‘chiesa’. In 1 
Ts, Paolo usa ek&/ésia o per indicare una chiesa locale 
(1,1; cf. 2 7s 1,1) o nell’espressione «chiesa di Dio» (1 
Ts 2,14). Nel primo senso questo termine denota l’u- 
nità dei cristiani di Tessalonica sviluppata dalla loro fe- 
de e culto comuni; nel secondo senso, ekk/ési4 è un ti- 
tolo di predilezione dato da Paolo alle prime comunità 
della Giudea. Nei LXX e&k&/esia fu usato per tradurre 
l'ebraico q4bdl, il termine dato all'assemblea degli 
Israeliti, specialmente durante le loro peregrinazioni 
nel deserto. Essi erano «la e&k/ésfa del Signore» (Di 
23,2) o «la ekkléesia del popolo di Dio» (Gdc 20,2; cf. 
At 7,38). Inoltre designava gli Israeliti nelle assemblee 
liturgiche (1 Re 8,55; 1 Cr 29,10). Tuttavia, l’espressio- 
ne di Paolo ekk/esia ti thetì è unica (eccetto forse per 
Ne 13,1, dove il Sinaiticus legge Kyri a differenza di 
tutti gli altri manoscritti); ma il suo equivalente esatto 
si trova in LQ (1QM 4,10, dove «congregazione di 
Dio» deve essere annoverata in una delle espressioni 
nate a proposito della guerra escatologica). Dato il re- 
troterra giudaico palestinese di questa espressione, essa 
divenne una designazione adatta per le prime comunità 
della Giudea, le prime unità formatesi nella storia cri- 
stiana e particolarmente collegate, mediante le loro ra- 
dici giudaiche, all'antica «congregazione» israelitica. 
135 Nelle grandilettere di Paolosi trova di nuovo 
lo stesso doppio senso di ek&/ésia, che designa sia le 
chiese locali di Galazia, Giudea, Macedonia e Cencre 
(Gal 1,2.22; 2 Cor 8,1; Rx 16,1), sia le primitive comu- 
nità della Giudea come «Chiese di Dio» (1 Cor 11,16). 
Quest'ultimo titolo, tuttavia, viene ora applicato anche 
alla chiesa di Corinto (1 Cor 1,2; 2 Cor 1,1). Secondo 
CERFAUX (CATSP 113), questo titolo non designa la 
«chiesa universale», come si manifesta a Corinto, ma è 
piuttosto un modo paolino di lusingare una chiesa con 
la quale aveva avuto rapporti piuttosto burrascosi, ora 
che tali rapporti si sono appianati. Egli concede alla co- 
munità di Corinto il titolo che precedentemente aveva 
riservato alle chiese madri della Palestina (cf. 1 Cor 
10,32). Ma in questa estensione del titolo si può anche 
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scoprire un allargamento della comprensione da parte 
di Paolo del concetto di ek£/é5/2; esso comincia a deno- 
tare la comunità cristiana come trascendente le barriere 
locali. Questo è il germe della dottrina di Paolo sull’uni- 
versalità della chiesa. Precisamente, in 1 Cor si scopre 
per la prima volta questo germe, dal momento che, 
quando Paolo mette in guardia i Corinzi dal non sotto- 
porre controversie ordinarie al giudizio di «gente senza 
autorità nella Chiesa» (7 Cor 6,4), si può mettere seria- 
mente in dubbio se egli intenda semplicemente la chie- 
sa locale. Analogamente, in 1 Cor 14,5.12 egli dice di 
«edificare la comunità». Di per sé, questi potrebbero 
essere riferimenti alla comunità locale, ma si avvertono 
in questo termine per lo meno gli inizi di un senso più 
generale (cf. 1 Cor 12,28). È piuttosto strano che nella 
lettera ai Romani, la lettera spesso considerata come la 
più rappresentativa della teologia paolina, il termine 
ekkléesia sia assente, ad eccezione di cinque casi nel c. 
16, tutti riferiti a chiese locali (vv. 1.4.5.16.23). Il pro- 
blema sta anche nel fatto che questo capitolo di Rrx 
presenta un carattere molto diverso dal resto del testo, 
anche se qualcuno ammette che esso sia parte integran- 
te della lettera (+ Romani, 51:10). 

136 (Nelle Lettere deutero-paoline, il termine 
ekklesia svolge un ruolo importante come parte crucia- 
le del «mistero di Cristo». La barriera tra giudeo e gre- 
co è stata infranta, e tutti gli uomini sono stati riconci- 
liati con Dio nel «corpo, la Chiesa di Cristo» [Col 
1,17). Secondo la visione del discepolo di Paolo, il Cri- 
sto cosmico è ora il capo della chiesa, la quale è il suo 
corpo; egli è preminente in tutta la creazione. Poiché 
Dio «tutto infatti ha sottomesso ai suoi piedi, e lo ha co- 
stituito su tutte le cose a capo della chiesa, la quale è il 
suo corpo, la pienezza di colui che si realizza intera- 
mente in tutte le cose» [E/1,22-23]. In questo passo la 
chiesa è definita «la pienezza» [p/ér0wma] di Cristo; con- 
trastano con questa idea Co/ 1,19 e 2,9. Alla chiesa 
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vengono attribuite dimensioni cosmiche, e si dice per- 
sino che gli spiriti, che non sono membri della chiesa, 
mediante la chiesa, vengono a conoscere il piano del- 
l’attività salvifica del Padre in Cristo [E/ 3,9-11]. Si no- 
ti l’ordine che il discepolo di Paolo segue nel rendere 
gloria al Padre per la sua sapienza «nella Chiesa e in 
Cristo» [E/ 3,21): la Chiesa diventa così importante 
che sembra avere la precedenza su Cristo!). 

137 Per Paolostesso la «chiesa» rappresenta uno 
sviluppo nella sua riflessione sul ruolo di Cristo nella 
salvezza. La chiesa ne è la manifestazione concreta tra 
gli uomini che sono stati battezzati «in un solo Spirito 
per formare un solo corpo» (1 Cor 12,13). L'unità di 
questi credenti in un solo corpo, ossia la chiesa, che tra- 
scende tutte le barriere locali è il grande contributo che 
Paolo ha apportato alla teologia cristiana. È un’unità 
derivata dall’unico scopo del progetto divino per la sal- 
vezza dell’umanità in Gesù Cristo. Alla fine Paolo giun- 
se a considerare la «chiesa di Dio» come un’unità che 
trascende sia i Giudei che i Greci, incorporandoli però 
qualora diventassero credenti cristiani (1 Cor 10,32). 


(Sulla chiesa: BERGER, K., ZTK 73 [1976] 167-207; BEsT, E., 
One Body în Christ [London 1955]; CERFAUX, C5TSP; CoE- 
NEN, L., NIDNTT 1,291-307; GARTNER, B., The Temple and 
the Community in Quinran and the New Testament [(SNTSMS 
1, Cambridge 1965]; Hainz, J., E&k/esia: Strukturen paulini- 
scher Gemeinde-Theologie und Gemeinde-Ordnung [MTS 9, 
Regensburg 1972]; HOLMBERG, B., Paul and Power: The Struc- 
ture of Authority in the Primitive Church as Reflected in the 
Pauline Epistles [ConBNT 11, Lund 1978]; KASEMANN, NT- 
OT 252-259; LANNE, E., Iréikon 50 [1977] 46-58; MINEAR, 
PS., Images of the Church in the New Testament (Philadelphia 
1975’); PFAMMATTER, J., Die Kirche als Bau [AnGreg 110, Ro- 
ma 1960]; ROLOFF, J., EWNT 1,998-1011; SCHLIER, H., Chrs- 
stus und die Kirche tra Epheserbrief [BHT 6, Tibingen 1930]; 
ScHMIDT, K.L., TDNT 3,501-536; SCHNACKENBURG, R., The 
Church in the New Testament [New York 1965]; anche in 
Ortskirche Weltkirche [Fest. J. Dopfner, Wiirzburg 1973) 32- 
47; SCHWEIZER, E., TLZ 86 [1961] 161-174). 


L'ETICA PAOLINA 


138 (I)La polarità duale della vita cristiana. Nes- 
sun abbozzo di teologia paolina sarebbe adeguato sen- 
za una trattazione della dottrina etica di Paolo. Tutte le 
sue lettere non solo insegnano verità fondamentali sul- 
l'evento-Cristo (la sua soteriologia cristologica), ma 
esortano anche i cristiani ad una condotta morale inte- 
gra. E non è semplicemente argomento delle sezioni 
esortative delle sue lettere, perché si trovano esortazio- 
ni anche in altri passi. C'è, tuttavia, anche una certa 
tensione tra la sua teologia e la sua etica: cosa cambia 
se i cristiani sono già giustificati, riconciliati o redenti 
durante la loro esistenza? Da un lato, Paolo insiste nel 
dire che i cristiani sono diventati una «nuova creatura» 
(Gal 6,15), nella quale Cristo vive realmente (Ga/ 
2,20). Abbiamo già parlato della vita cristiana integrale 


che questa realtà suscita (+ 109). I cristiani sono stati 
giustificati dalla grazia mediante la fede in Gesù Cristo 
(Ri 3,24-25) così che essi non sono più «sotto la legge, 
ma sotto la grazia» (Rw 6,15). D’altra parte, devono 
ancora essere liberati «da questo mondo perverso» 
(Gal 1,4; cf. 1 Cor 7,26.29-31). Voi non dovete confor- 
marvi «alla mentalità di questo secolo», ma trasformar- 
vi «rinnovando la vostra mente, per poter discernere la 
volontà di Dio, ciò che è buono, a lui gradito e perfet- 
to» (Rw 12,2). Paolo inoltre dice ai cristiani che hanno 
sperimentato gli effetti dell’evento-Cristo: «Attendete 
alla vostra salvezza con timore e tremore» (Fi/ 2,12c); 
«tutti infatti dobbiamo comparire davanti al tribunale 
di Cristo, ciascuno per ricevere la ricompensa delle 
opere compiute finché era nel corpo, sia in bene che in 
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male» (2 Cor 5,10). Tuttavia Paolo sa che «è Dio che 
suscita in voi il volere e l’operare secondo i suoi bene- 
voli disegni» (Fil 2,13; — 71). Il cristiano, quindi, vive 
una vita con una doppia polarità. 

139 La polarità duale che caratterizza la vita cri- 
stiana è la ragione per cui Paolo insiste nel dire che il 
cristiano fortificato dallo Spirito di Dio (Rw 8,14) non 
può più peccare o vivere una vita limitata da un oriz- 
zonte puramente naturale, rerreno. Non è più psy- 
chikés, «materiale», pneumzatikés, «spirituale»; egli de- 
ve, quindi, fissare il proprio sguardo sull’orizzonte dello 
Spirito che viene da Dio (1 Cor 2,11). Mentre la perso- 
na materiale non accoglie ciò che viene dallo Spirito, la 
persona spirituale è sensibile a tutto, non soffoca lo Spi- 
rito né trascura i suoi suggerimenti, ma esamina tutte le 
cose e si attiene a ciò che è buono (1 75 5,19-22). Que- 
sta polarità duale spiega anche la libertà cristiana, nella 
quale i cristiani della Galazia convertiti da Paolo sono 
esortati a rimanere saldi (5,1): libertà dalla legge, libertà 
dal peccato e dalla morte, libertà dal proprio io (Rrx 
6,7-11.14; 7,24-8,2). Ma questa libertà non è una licen- 
za che non conosce limiti. Paolo rifiuta vigorosamente 
l'idea che i cristiani debbano peccare in maniera sfac- 
ciata e senza misura perché Dio possa più abbondante- 
mente mostrare la sua misericordia e la sua benevola 
giustificazione (Rx 6,1; cf. 3,5-8). La «legge di Cristo» 
(Gal 6,2), quando la si esamina con attenzione, si vede 
che è la «legge dell’amore», spiegata nel senso di porta- 
re gli uni i pesi degli altri (in un contesto di correzione 
fraterna). Ancor più esplicitamente, Paolo ripete il 
quinto, il sesto, il settimo e l'ottavo comandamento del 
Decalogo, sintetizzandoli nelle parole: «Amerai il pros- 
simo tuo come te stesso» e concludendo: «pieno compi- 
mento della legge è l’amore». Questa è precisamente 
«la legge dello Spirito» (Ri 8,2), così che Cristo non ha 
semplicemente sostituito la legge di Mosè con un altro 
codice legale. La «legge dello Spirito» può essere un ri- 
flesso di Ger 31,33, ma è più probabile che Paolo abbia 
coniato questa espressione per descrivere l’attività dello 
Spirito in termini di x6rz0s, di cui aveva parlato fino a 
quel momento. La legge d'amore dello Spirito è la nuo- 
va fonte e guida interiore della vita di cui vive il pres- 
matikés; è il principio ontico della nuova vitalità, dalla 
quale scaturisce l’amore che deve interiorizzare il totale 
comportamento etico del cristiano. Eppure è a tali per- 
sone spirituali che Paolo rivolge le sue varie esortazioni 
ad una condotta virtuosa. Ci limiteremo qui ad indicare 
alcune delle sue esortazioni caratteristiche, ma prima 
occorrerà fare qualche accenno al rapporto tra l’etica e 
la teologia paoline. 

140 (II) L'etica e la teologia paoline. Gli scrittori 
patristici, gli scolastici medioevali e i teologi della 
Riforma e post-tridentini hanno spesso usato gli inse- 
gnamenti morali di Paolo nei loro trattati di teologia 
morale, ma fu solo nel 1868 che H. Ernesti tentò per la 
prima volta di sintetizzare l’etica paolina. (In parte, il 
motivo per cui questo studioso fu trascurato derivò dal 
modo in cui i teologi precedenti avevano considerato il 


[82:139-140] 


rapporto tra rivelazione e legge naturale, tra l’etica filo- 
sofica e quella cristiana). Il punto di partenza di Erne- 
sti fu che gli uomini sono chiamati ad una condizione 
di rettitudine davanti a Dio, ad un’obbedienza alla vo- 
lontà di Dio, che è la norma assoluta ed incondizionata 
della moralità cristiana. Egli mette in evidenza la li- 
bertà del cristiano nella condotta morale grazie al dono 
dello Spirito. Fin dall'inizio, lo studio dell’etica paolina 
fu dominata dalle tracce della disputa della Riforma ri- 
guardo alla giustificazione per la fede e alla libertà dal- 
la legge (cf. FURNISH, Theology, 242-279). Nei primi 
decenni del xx secolo A. Schweitzer cercò di svincola- 
re la controversia sull’etica paolina dalla dottrina della 
giustificazione e di mettere piuttosto in rilievo l’aspetto 
escatologico di tale dottrina. L'etica paolina ha un ca- 
rattere temporaneo, provvisorio ed è fondata sul suo 
«misticismo», cioè sull’idea che i cristiani partecipano 
della morte e risurrezione di Cristo. Essendo «in Cri- 
sto», i cristiani possiedono lo Spirito, il principio vitale 
della nuova esistenza che hanno intrapreso. Più avanti 
(1924) R. Bultmann mise di nuovo in relazione l’etica 
paolina con la sua dottrina della giustificazione (legali- 
stica) per la fede, e introdusse una distinzione tra l’ix- 
dicativo paolino (tu sei un cristiano giustificato) e l’ir- 
perativo paolino (quindi vivi da cristiano): «Poiché il 
cristiano è liberato dal peccato mediante la giustifica- 
zione, egli dovrebbe muovere guerra contro il pecca- 
to». Tuttavia la rettitudine del cristiano è un fenomeno 
escatologico, dal momento che non dipende dalla ca- 
pacità e dalle opere dell'Uomo, morali o di altra natu- 
ra, ma unicamente dall'evento della grazia di Dio, un 
fenomeno soprannaturale. Questa rettitudine non è 
una qualità ‘etica’; non implica alcun cambiamento nel 
carattere morale dell’uomo. La fede è obbedienza, e gli 
atti morali dell’uomo non producono rettitudine; essi 
sono piuttosto le espressioni dell’obbedienza radicale 
cui gli uomini sono chiamati. Ancor più avanti, C.H. 
Dodd (1927) introdusse la distinzione tra 4éryga e di- 
daché, che per lui corrispondeva approssimativamente 
a «teologia» ed «etica» o a «vangelo» e «legge». Una 
nuova era è cominciata (escatologia realizzata), e Paolo 
è il promulgatore della sua nuova legge, un modello di 
comportamento cristiano, cui un cristiano è obbligato 
a conformarsi, «la legge di Cristo» (Ga/ 6,2). Tornando 
a quanto avevano messo in rilievo A. Schweitzer, H.D. 
Wendland ed altri, V.P. Furnish (1968) considerò l’e- 
scatologia la «chiave euristica» della teologia paolina, il 
perno attorno al quale organizzare gli altri elementi 
della sua dottrina, compresa la sua etica. L'interpreta- 
zione di Furnish dell’escatologia paolina differisce da 
quella di Schweitzer ed è abbastanza sfumata da essere 
considerata accettabile (+ 47); e sicuramente l’escato- 
logia è importante nell’etica paolina (cf. Fi/ 2,12; 2 Cor 
5,10; Ra 2,6-11). Non è però la chiave euristica dell’in- 
tera dottrina di Paolo (cf. la mia analisi, PST] 22 
[1969] 113-115). Il modo migliore per spiegare il rap- 
porto tra l’etica e la teologia paoline, secondo me, è 
quello di considerare la prima come una spiegazione 
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dettagliata, concreta dell’amore-carità che è la modalità 
con cui si manifesta la fede cristiana. In altre parole, 
Gal 5,6 («la fede che opera per mezzo della carità») di- 
mostra di nuovo la sua importanza nella dottrina paoli- 
na, perché la carità costituisce il legame tra la teologia 
e l'etica paoline. 


(Sull’etica: AUSTGEN, R.J., Natural Motivation in the Pauline 
Epistles [Notre Dame 1969"]; BULTMANN, R., ZNW 23 [1924] 
123-140; Exegetica [Tiibingen 1967] 36-54; CORRIVEAU, R., 
The Liturgy of Life: A Study of the Ethical Thought of St. Paul 
in His Letters to the Early Christian Communities (Montreal 
1970]; ENSLIN, M.S., The Ethics of Paul [Nashville 1957]; ER- 
NESTI, H., Die Ethik des Apostels Paulus în tbren Grundziigen 
dargestelli [Gòttingen 1868]; FURNISH, V.P., Theology and 
Etbics în Patd [Nashville 1968]; GLASER, J.W., TS 31 (1970) 
275-287; GNILKA, J., in Mé/unges bibliques [Fest. B. Rigaux, 
edd. A. Descamps et al., Gembloux 1970] 397-410; HASEN- 
stAB, R., Modelle paulinischer Ethik [Tibingen theologische 
Studien 11, Mainz 1977]; MERK, O., Handeln aus Giauben: 
Die Motivierungen der paulinischen Ethik [MarTS 5, Marburg 
1968]; MouLe, C.ED., in Christian History and Interpretation 
(Fest. J. Knox, edd. W.R. Farmer et al., Cambridge 1967] 
389-406; ROMANIUK, K., NovT 10 [1968] 191-207; ScH- 
NACKENBURG, R., The Moral Teaching of the New Testament 
(New York 1965] 261-306; Die sittliche Botschaft des Neuen 
Testaments [HTKNT Suppl., Freiburg 1986-; trad. it., // mzes- 
saggio morale del NT, 2 voll., Brescia 1989-1990]; STRECKER, 
G., NTS 25 [1978-1979] 1-15; Warson, N.M., NTS 29 [1983] 
209-221; WESTERHOLM, S., NTS 30 [1984] 229-248). 


141 (III) La vita cristiana e le sue esigenze. L'in- 
segnamento morale di Paolo, nelle sue esortazioni spe- 
cifiche e concrete, riecheggia subito il suo retroterra 
giudaico-farisaico (— 10-11) ed il suo retroterra elleni- 
stico (+ 12). Quando Paolo esorta i suoi lettori ad una 
condotta veramente cristiana, le sue esortazioni si pos- 
sono raggruppare in diverse sezioni. Alcune, che sono 
state analizzate secondo il metodo morfologico, sono i 
generici elenchi etici di virtù e di vizi (e Haustafeln, 
esortazioni rivolte ai membri della famzilia). Altre esor- 
tazioni sono più specifiche. 

142 (A) Elenchi etici, Nelle sue lettere inconte- 
state Paolo inserisce cataloghi di virtù e di vizi che do- 
vrebbero o non dovrebbero caratterizzare la vita cri- 
stiana (Ga/ 5,19-23; 1 Cor 5,10-11; 6,9-10; 2 Cor 6,6-7; 
12,20; Rw 1,29-31; 13,13 [Co/ 3,5-8.12-14; E/ 5,3-5]). 
Il riferimento escatologico in questi cataloghi è spesso 
evidente: «chi le compie [le opere della carne] non ere- 
diterà il regno di Dio» (G4/ 5,21). Poiché il «regno di 
Dio» non è un elemento operativo nella dottrina di 
Paolo (ricorre altrove solo in 1 75 2,12; 1 Cor 4,20; 6,9- 
10; 15,24.50; Rrx 14,17), la sua associazione con questi 
elenchi sembra caratterizzarli come elementi dell’istru- 
zione catechetica pre-paolina, che egli ha ereditato ed 
usato. Questi elenchi sono stati paragonati a quelli ana- 
loghi che si trovano in scritti filosofici ellenistici (spe- 
cialmente stoici) e in testi ebraici palestinesi (p. es. de- 


gli Esseni; cf. 10S 4,2-6.9-11). 


(EASTON, B.S., «New Testament Ethical Lists», JBL 51 [1932] 
1-12; KAMLAH, E., Die Form der katalogischen Pardnese ins 
Neuen Testament {[WUNT 7, Tiibingen 1964]; SEGALLA, G., 
«I cataloghi dei peccati in $. Paolo», SPat 15 [1968] 205-228; 
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VÒGTLE, A., Die Tugend- und Lasterkataloge im Neuen Testa- 
ment [NTAbh 16/4-5, Miinster 1936]; WIBBING, S., Die Tu- 
gend- und Lasterkataloge im Neuen Testament und ihre Tradi- 
tionsgeschichte unter besonderer Berticksichtigung der Qum- 
ran-Texte [BZNW 25, Berlin 1959]). 


143 (Nelle Lettere deutero-paoline [Co/ 3,18-4,1; 
Ef 5,21-6,9] e nelle Lettere pastorali [1 Tr 2,8-15; T# 
2,1-10] si trova un altro elenco letterario, il cosiddetto 
Haustafel (un termine tratto dalla Deutsche Bibel di 
Lutero, diventato una designazione standard anche in 
italiano. Approssimativamente significherebbe «tabel- 
lone domestico», perché elenca obblighi o doveri cri- 
stiani dei membri della famiglia, cioè della farzilia del 
mondo greco-romano: mariti e mogli, genitori e figli, 
padroni e schiavi. Questi elenchi dimostrano che un 
discepolo di Paolo dovette affrontare problemi di etica 
sociale del suo tempo, anche se essi presentano poco 
più che concetti generali). 


(CROUCH, J.E., The Origin and Intention of the Colossian 
Haustafel [FRLANT 109, Gòttingen 1973]; SCHRAGE, W., 
«Zur Ethik der neutestamentlichen Haustafeln», NTS 21 
(1974-1975) 1-22; WEIDINGER, K., Die Haustafeln: Ein Stiick 
urchristlicher Pardnese [UNT 14, Leipzig 1928]). 


144 (B) La coscienza. Avremmo potuto includere 
questo elemento della dottrina di Paolo nei paragrafi 
su «L'Uomo» (— 101-107), ma preferiamo trattarne 
qui per il rapporto che presenta con la sua etica. La 
‘coscienza’ è la capacità di giudicare le proprie azioni 
sia in retrospettiva (come giuste o sbagliate), sia in pro- 
spettiva (come una guida per il giusto modo di agire). 
Il termine che Paolo usa per designarla è syréidesis (= 
lat. con-scientia). È collegato a nds, «mente» (Ri 
7,23.25), ma è meglio parlarne separatamente. Non ha 
alcun termine corrispondente nel TM o in LQ, ma 
rientra nella tradizione giudaica che si ritrova nei LKX 
(Gb 27,6; Qo 10,20; cf. Str 42,18; Sap 17,10). L'afferma- 
zione che Paolo abbia tratto questo termine dalla filo- 
sofia stoica è discutibile; è più probabile che esso deri- 
vi dalla filosofia ellenistica popolare del suo tempo. 
Inizialmente syréidesis denotava la «consapevolezza» 
(dell’attività umana in generale); alla fine venne appli- 
cato alla coscienza di aspetti morali, dapprima come 
«cattiva coscienza», poi come «coscienza» in generale. 
Delle 30 volte che questo termine ricorre nel NT, 14 si 
trovano in 1-2 Cor e Rrr (e 6 volte nelle Lettere pasto- 
rali): 1 Cor 8,7.10.12; 10,25.27.28.29bis; 2 Cor 1,12; 
4,2; 5,11; Raz: 2,15; 9,1; 13,5. Tre passi sono particolar- 
mente importanti: (1) Rr 2,14-15, dove Paolo ricono- 
sce che per mezzo della «coscienza» i pagani compiono 
alcune delle prescrizioni della legge mosaica ed hanno 
quindi una legge «scritta nei loro cuori». (2) 1 Cor 8,7- 
12, dove Paolo richiama i cristiani a rispettare la co- 
scienza debole di un fratello cristiano preoccupato di 
mangiare il cibo consacrato agli idoli. (3) 1 Cor 10,23- 
29, dove Paolo discute di un problema analogo. In 2 
Cor 1,12 Paolo mette in relazione la coscienza con il 
problema della vanteria; in Ri 8,16 e 9,1 egli la collega 
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con il dono dello Spirito. L'insegnamento di Paolo ri- 
guardo a questo argomento è stato spesso paragonato a 
quello che si trova in testi rabbinici posteriori riguardo 
allo yéser bdrd‘ e allo yéser battòb, «l'inclinazione al 
male» e «l’inclinazione al bene». 


(COUNE, M., «Le problème des idolothytes et l’éducation de 
la syneidésis», RSR 51 [1963] 497-534; Davies, W.D., «Con- 
science», IDB 1,671-676; JEWETT, Antbropological Terms [> 
107] 402-446; MAURER, C., «Syroida, Syneidésis», TDNT 
7,899-919; PIERCE, C.A., Conscience in the New Testament 
(SBT 15, London 1955]; STELZENBERGER, J., Sineidésts im 
Neuen Testament [Abh. 2. Moraltheologie 1, Paderborn 
1961]; STENDAHL, K., «The Apostle Paul and the Introspecti- 
ve Conscience of the West», HTR 56 [1963] 199-215; THER- 
RIEN, G., Le discerrement dans les écrits pauliniens [EBib, Pa- 
ris 1973] 263-301; THRALL, M.E., «The Pauline Use of 
syneidesis», NTS 14 [1967-1968] 118-125). 


145 (C) La legge naturale. Connessa con la que- 
stione della ‘coscienza’ nella riflessione di Paolo è quel- 
la della cosiddetta legge naturale. Poiché si tratta di un 
problema controverso, non l'abbiamo preso in esame 
parlando della concezione che Paolo aveva della legge 
di Mosè (— 89-100), che è piuttosto complesso. Inol- 
tre, la riflessione di Paolo su questo tema si collega me- 
glio con la sua etica. Il problema nasce soprattutto da 
Rm 2,14-15: «Quando i pagani, che non hanno legge, 
per natura (phjsei) agiscono secondo la legge, essi, pur 
non avendo legge, sono legge (#érz05) a se stessi; essi 
dimostrano che quanto la legge esige è scritto nei loro 
cuori come risulta dalla testimonianza della loro co- 
scienza e dai loro stessi ragionamenti, che ora li accusa- 
no ora li difendono». Il #6r0s del v. 14 è stato connes- 
so con «un’altra legge» o con «la legge della mia men- 
te» in Rx 7,23, e questo probabilmente è errato, dal 
momento che il principale termine di confronto qui è 
la legge mosaica. In Rw 2,14 abbiamo uno degli usi 
metaforici di rdrmos (= 90). Anche se in 1 Cor 11,14 
Paolo trae argomenti dalla «natura» (ph9ss5), in Rag 
2,14 sta forse semplicemente citando una tesi di altri 
(forse occorrerebbe rintracciare la citazione riguardo 
all'espressione «per natura» in Rs 2,14). Inoltre, nel 
parlare di una legge scritta nel cuore, Paolo potrebbe 
semplicemente riecheggiare Ger 31,33 o Is 51,7. Per- 
tanto è difficile accertare la concezione che Paolo ave- 
va della «legge naturale», una nozione più adatta alla 
filosofia greca. Forse, al massimo si potrebbe ammette- 
re che questa nozione sia da considerare come il sensus 
plenior della dottrina di Paolo (in vista della tradizione 
patristica riguardo ad essa; + Ermeneutica, 71:49-51). 


(Sulla legge naturale: DoDD, New Testament Studies [> 9) 
129-142; FLUJCKIGER, F., TZ 8 [1952] 17-42; GREENWOOD, D., 
BTB 1 [1971] 262-279; LYONNET, S., VD 41 [1963] 238-242; 
MCKENZIE, J.L., BR 9 [1964] 1-13). 


146 (D) Preghiera e ascetismo. Questi sono gli 
elementi principali della vita cristiana, perché si vede 
Paolo non solo impegnato in essi in prima persona, ma 
lo si vede anche parlarne in maniera riflessa. Per Paolo 
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la ‘preghiera’ è il ricordo esplicito che il cristiano sta 
vivendo alla presenza di Dio, e che ha il dovere di co- 
municare con lui nell’adorazione, nella lode, nel rendi- 
mento di grazie e nella supplica. Le lettere di Paolo so- 
no permeate di espressioni di preghiera; il rendimento 
di grazie formale che troviamo in ogni lettera, ad ecce- 
zione di Ga/ e 2 Cor, è parte integrante dei suoi scritti, 
e non semplicemente conformità ad un’usanza episto- 
lare. Oggetto della sua preghiera sono talvolta lui stes- 
so (1 15 3,11; 2 Cor 12,8-9), i suoi convertiti (1 7s 3,9- 
10.12-13; Fi/ 1,9-11; 2 Cor 13,7-9), oppure i suoi ex 
correligionari, i giudei (Raz 10,1). Paolo spesso esorta i 
suoi lettori a pregare (1 Ts 5,16-18; Fil 4,6; Rm 12,11- 
12); è il segno del discepolo cristiano maturo, che pre- 
ga Dio come Abba (Gal 4,1-6). Il fondamento della 
preghiera cristiana è lo Spirito (Rw 8,15-16.26-27), che 
aiuta i cristiani a pregare, intercedendo per loro (8,28- 
30). Paolo prega il Padre (1heds) per mezzo di Cristo e 
nello Spirito (Rx? 1,8; 7,25). Esempi di queste preghie- 
re: dossologie (2 Cor 11,31; Fi/ 4,21; Rw 1,25; 11,33-36 
[Ef 3,20-21]); suppliche di intercessione (1 75 3,11-13; 
5,23-24); espressioni di benedizione e di ringraziamen- 
to (2 Cor 1,3-7 [E/ 1,3-14]); rendimenti di grazie (1 Ts 
1,3-4; Fil 1,3-11; 1 Cor 1,4-9; Rra 1,8-12). Paolo poteva 
anche considerare la propria predicazione del vangelo 
come una forma di culto (Rw 15,16-17). 

Connesso con questa preghiera e con questo culto è 
l'atteggiamento ascetico di Paolo. Anche se non parla 
mai di dskésts, egli di fatto considera l’enkrdteta, «auto- 
controllo, autodisciplina», come un frutto dello Spirito 
(Gal 5,23). Questo atteggiamento è provocato non 
semplicemente dall’imminenza della parusia (1 Cor 
7,29-31), ma anche dalla sua visione della vita come 
una lotta (1 75 5,6-8; 2 Cor 10,3-4; 4,7-11 [sofferenza 
come ascetismo passivo]) oppure come competizione 
atletica (Fi/ 3,12-14; 1 Cor 9,24-27, dove l’ascetismo è 
attivo). Paolo rinunciò liberamente al diritto ad una ri- 
compensa per la sua predicazione del vangelo (1 Cor 
9,1.4-18) per non cadere nella tentazione di vantarsi. 
Egli raccomanda forme specifiche di ascetismo: l’uso 
dell'abbondanza di beni materiali per aiutare coloro 
che sono nel bisogno (2 Cor 8,8-15); la temporanea 
astinenza dai rapporti sessuali «per dedicarsi alla pre- 
ghiera» (1 Cor 7,5-6). 


(CAMPENHAUSEN, H. von, «Early Christian Ascetism», Tradi- 
tion and Life în the Church [Philadelphia 1968] 90-122; CER- 
FAUX, L., «L'Ap6tre en présence de Dieu: Essai sur la vie d'o- 
raison de saint Paul», Recue:! 2,469-481; GIARDINI, F, «Con- 
versione, ascesi e mortificazione nelle lettere di S.Paolo», 
RAM 12 [1967] 197-225; NIEDERWIMMER, K., «Zur Analyse 
der asketischen Motivation in 1. Kor 7», TLZ 99 [1974] 241- 
248; QUINN, J., «Apostolic Ministry and Apostolic Prayer», 
CBQ 33 [1971] 479-491; STANLEY, D.M., Bousting in the Lord 
(New York 1973]; WiLEs, G.P., Paul's Intercessory Prayers 
[SNTSMS 24, Cambridge 1974]). 


147 (E) Matrimonio, celibato e stato vedovile. 
Paolo prende in considerazione il matrimonio, il celiba- 
to (o la verginità) e lo stato vedovile, insieme alla schia- 
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vitù e allo status di cittadino libero essendo le condizio- 
ni di vita in cui i cristiani si trovano. Il principio che go- 
verna la sua visione di tutte queste condizioni è espres- 
so in 1 Cor 7,17: «ciascuno continui a vivere secondo la 
condizione che gli ha assegnato il Signore, così come 
Dio lo ha chiamato». 1 Cor 7 espone vari dettagli di tali 
stili di vita. Per Paolo, sia il matrimonio che il celibato 
sono carismi dati da Dio (7,7b). Egli raccomanda il ma- 
trimonio monogamico, con reciproci diritti e doveri 
«per il pericolo dell’incontinenza» (di ‘ds pornétas, 7,2) 
e perché «è meglio sposarsi che ardere» (7,9b). Ma 
Paolo riconosce chiaramente il carattere salvifico del 
matrimonio, l’influenza che un coniuge esercita sull’al- 
tro e sui figli da loro nati (7,12.14-16), anche quando il 
matrimonio avviene tra una persona cristiana ed una 
non cristiana. Egli ripete come un comando «dato da 
Dio» l'assoluto divieto di divorzio (e di un successivo 
matrimonio, 7,10-11). Ma nel dire che «la moglie non si 
separi dal marito», la formulazione di Paolo è già adat- 
tata ad un ambiente greco-romano, dove il divorzio in- 
tentato da una donna era legittimo (cf. l’ambiente pale- 
stinese nella formulazione di Lc 16,18). Tuttavia, quan- 
do il matrimonio è «misto» (cioè tra una persona cri- 
stiana ed una non cristiana), Paolo — non il Signore — 
concede la separazione o il divorzio, se i due non rie- 
scono a vivere in armonia (7,15), e da qui si sviluppò 
poi il cosiddetto privilegio paolino. In 1 Cor 7 Paolo 
non cerca mai di giustificare il matrimonio nei termini 
della sua funzione procreativa; e neppure mostra alcun 
interesse per la famiglia cristiana. (A questo porranno 
rimedio le Haustafeln delle Lettere deutero-paoline.) 
Paolo echeggia la concezione contemporanea sulle don- 
ne nella società del suo tempo, quando parla del «mari- 
to» come «del capo della donna» (1 Cor 11,3; cf. anche 
11,7-12; 14,34-35 [probabilmente un’interpolazione 
non paolina!]). Ma non bisogna dimenticare che lo 
stesso Paolo in Ga/ 3,28 scrive: «Non c’è più giudeo né 
greco, non c’è più schiavo né libero; non c’è più uomo 
né donna, poiché tutti voi siete uno in Cristo Gesù». 

(Si trova in E/ 5,21-33 una visione diversa e in un 
certo senso più elevata del matrimonio cristiano. L'au- 
tore inizia affermando la reciproca soggezione di en- 
trambi i coniugi «nel timore di Cristo». Poi subito ag- 
giunge: «Le mogli siano sottomesse ai mariti come al 
Signore» [5,22]: un ruolo subordinato della moglie che 
fa eco a 1 Cor 11,3, esortazione che però è attenuata 
dall’istruzione ai mariti: «amate le vostre mogli» 
[5,25]. Qui l’autore cerca di affrontare la differenza 
psicologica esistente tra i mariti e le mogli ed insiste sul 
reciproco dovere che hanno gli uni verso le altre. Ma lo 
fa nell'unico modo - condizionato dall’epoca in cui vi- 
veva — che egli conosce: la moglie deve essere sotto- 
messa al marito, e il marito deve amare la moglie. Pao- 
lo non implica mai che la moglie sia un essere inferiore. 
Come modello dell’amore che il marito deve alla mo- 
glie, egli cita l'amore che Cristo ha per la sua chiesa 
(5,25). Infine, nel citare Gen 2,24: «Per questo l’uomo 
abbandonerà suo padre e sua madre e si unirà a sua 
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moglie e i due saranno una sola carne», l’autore svela 
un «segreto» [x:ystérion] nascosto in questo versetto 
della Genesi per lunghi secoli, e cioè che l’unione fon- 
damentale del matrimonio stabilito da Dio nel lontano 
passato era un ‘tipo’ prefigurativo dell’unione di Cristo 
con la sua chiesa. Questa visione della sublimità del 
matrimonio ha influito molto sulla tradizione cristiana 
nel corso dei secoli). 

148 © Per quanto riguarda il celibato, Paolo ne af- 
ferma gradualmente la propria preferenza in 1 Cor 7. Il 
celibato secondo la sua opinione personale «non è un 
comando del Signore» (7,25), anche se egli pensa di 
avere lo Spirito in questa sua condizione come qualsia- 
si altro cristiano (7,40). Dapprima Paolo non fa alcun 
confronto: «è cosa buona per l’uomo non toccare don- 
na» (7,1); ma la sua preferenza emerge poi in 7,7a: 
«Vorrei che tutti fossero come me». E ancora: «Ai non 
sposati e alle vedove dico: è cosa buona per loro rima- 
nere come sono io» (7,8): un'affermazione non molto 
chiara cui spesso è stato dato il significato che Paolo si 
schieri dalla parte dei «non sposati» (ma — Paolo, 
79:19). Paolo fornisce due ragioni per questa sua prefe- 
renza: (1) «a causa della presente necessità» (7,26, cioè 
l'imminente parusia; cf. 7,29; 1 Ts 4,15.17; Rex 13,11); 
e (2) perché in tal modo si è liberi dalle «tribolazioni 
della carne» (7,28) e dalle «preoccupazioni» (cioè la 
preoccupazione per un marito o una moglie), così che 
si possa essere «uniti al Signore senza distrazioni» 
(7,32-35). Qui è implicato un confronto tra la persona 
sposata e quella non sposata, e Paolo raccomanda il ce- 
libato in funzione del servizio apostolico. Alla fine del 
capitolo egli introduce questo confronto in maniera 
esplicita nel difficile passo sul matrimonio della «vergi- 
ne» di qualcuno (figlia, pupilla, fidanzata?): «Colui che 
sposa la sua vergine fa bene e chi non la sposa fa me- 
glio» (kréisson potései, 7,38). Per quanto riguarda le ve- 
dove, Paolo riconosce loro il diritto di risposarsi, ma ri- 
tiene che saranno più felici se resteranno vedove. 


(ALLMEN, J.J.vON, Pauline Teaching on Marriage [London 
1963]; BALTENSWEILER, H., Die Ehe im Neuen Testament [Zù- 
rich 1967]; CROUZEL, H., L’Eglise primitive face au divorce 
[Théologie historique 13, Paris 1971]; DuLAU, P., «The Pauli- 
ne Privilege», CBOQ 13 [1951] 146-152; ELLIOTT, J.K., «Paul's 
Teaching on Marriage in 1 Corinthians», NTS 19 [1972-1973] 
219-225; GREEVEN, H., «Ehe nach den Neuen Testament», 
NTS 15 [1968-1969] 365-388; GRELOT, P., Man and Wife in 
Scripture [New York 1964]; MATURA, T., «Le célibat dans le 
Nouveau Testament d’après l’exégèse récente», NRT 107 
(1975) 593-604; NIEDERWIMMER, K., «Gumzeò, ecc.», EWNT 
1,564-571; PescH, R., Freie Treue: Die Christen und die Ehe- 
scheidung [Freiburg 1971]; SwAIN, L., «Paul on Celibacy», 
CIR 51 [1966] 785-791). 


149 Società, stato e schiavitù. Paolo riconosce 
che vi sono differenze sia nella società umana che in 
quella cristiana. Riconosce che sia i Giudei che i Greci 
sono stati chiamati a diventare figli di Dio mediante la 
fede e il battesimo, come pure riconosce la loro unità 
nella chiesa, il corpo di Cristo. Pur non volendo annul- 
lare tutte le distinzioni sociali ed etniche, tuttavia rico- 
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nosce che esse non hanno più alcun valore in Gesù 
Cristo. «E in realtà noi tutti siamo stati battezzati in un 
solo Spirito per formare un solo corpo, Giudei o Gre- 
ci, schiavi o liberi; e tutti ci siamo abbeverati a un solo 
Spirito» (1 Cor 12,13; cf. Ga/ 3,28). Tuttavia può anche 
dire: «ciascuno continui a vivere secondo la condizione 
che gli ha assegnato il Signore... Ciascuno rimanga nel- 
la condizione in cui era quando fu chiamato» (1 Cor 
7,17-20). L'atteggiamento fondamentale di Paolo è 
espresso in 1 Cor 9,19-23: «mi sono fatto tutto a tutti, 
per salvare ad ogni costo qualcuno». Per questo egli 
nella società cristiana deve tener conto dei giudei e dei 
greci, degli schiavi e dei liberi, degli uomini e delle 
donne, dei ricchi e dei poveri, degli sposati e dei celibi, 
di coloro che hanno convinzioni forti e di quelli che le 
hanno deboli, dei materialisti e delle persone spirituali. 
150 Paolo è pure consapevole che il cristiano de- 
ve vivere in una società civile e politica che non è total- 
mente orientata verso gli stessi obiettivi che si pone la 
comunità cristiana. I cristiani possono in realtà essere 
cittadini di una patria diversa, «celeste» (Fi 3,20), ma 
essi hanno doveri di altro genere in questa vita terrena. 
Di questo Paolo parla in Rx 13,1-7, e indirettamente 
in 1 Cor 6,1-8 e 2,6-8. Si può essere d’accordo con E. 
Kiasemann quando afferma che Paolo in realtà non 
propone una «morale» dello stato («Principles», 196) e 
neppure un’interpretazione sistematica compiutamente 
formulata di essa. Si è sospettato che Rx 13,1-7 fosse 
un’interpolazione, ma questi versetti attualmente fanno 
parte della sezione esortativa di questa lettera. In essa 
Paolo riconosce che i cristiani devono «sottomettersi 
alle autorità costituite», che sono molto probabilmente 
i funzionari statali, anche se alcuni hanno tentato di 
identificarli con esseri angelici (+ Romani; 51:119), I 
cristiani devono riconoscere il proprio posto nella 
struttura della società umana. Le ragioni che Paolo ad- 
duce come motivazioni di questa scelta sono soprattut- 
to tre: (1) una ragione escatologica (il pericolo di af- 
frontare la «condanna» [13,2] e la «punizione» [13,5]); 
(2) l'imperativo della «coscienza» stessa (13,5); e (3) «il 
bene (comune)» (13,4). Per gli stessi motivi Paolo insi- 
ste nel dire che i cristiani devono non solo «pagare tas- 
se» e «tributi» (13,6-7a), ma anche avere «timore» e 
«rispetto» per le autorità (13,7b). Alla base di questo 
discorso di Paolo c’è la convinzione che «non c’è auto- 
rità se non da Dio e quelle che esistono sono stabilite 
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da Dio» (13,1). Scrivendo ai cristiani di Roma, Paolo 
riconosce implicitamente la natura divina dell’autorità 
dell'Impero romano del quale egli stesso era cittadino. 
La difficoltà riguardo al suo pensiero in questo passo è 
costituita dal fatto che egli non considera mai la possi- 
bilità che le autorità umane possano essere malvagie o 
possano compiere azioni malvagie; non è corretto cer- 
care di giustificare Paolo riguardo a questo problema 
facendo appello ad autorità angeliche. La sua dottrina 
è limitata; e anche il suo riferimento al «bene (comu- 
ne)» (13,4a) può difficilmente essere invocato a difesa 
della disobbedienza civile. 

151 Infine, il consiglio dato agli schiavi in 1 Cor 
7,21-22 è sempre un argomento difficile da affrontare. 
Paolo non cercò di cambiare il sistema sociale nel qua- 
le viveva. Questa è senza dubbio la ragione per cui ri- 
mandò lo schiavo fuggitivo Onesimo al suo padrone 
Filemone (Fw: 8-20). Tuttavia in quest’ultimo passo 
possiamo scoprire ciò che in realtà egli pensa riguardo 
a questo problema; rimanda infatti Onesimo come 
«molto di più che schiavo, come un fratello» (16), sug- 
gerendo, cioè, che Filemone lo riconosca come un fra- 
tello in Cristo, e forse insinuando persino che egli pos- 
sa emanciparlo (anche se quest’ultima affermazione 
non ha alcun fondamento certo). A Paolo, in questo 
caso, premeva molto più l’interiorizzazione della situa- 
zione sociale esistente che non il suo cambiamento, 
rendendosi conto che anche uno schiavo nella società 
civile poteva essere libero in Gesù Cristo (Ga/ 3,28). 
(C£. Col 3,22-4,1; E{6,5-9). 


(BARTCHY, Mallon Chrésat [+ 75); BorG, M., «A New Con- 
text for Romans xii», NTS 19 [1972-1973] 205-218; BROER, 
I., «Exousta», EWNT 2,23-29; COLEMAN-NORTON, P.R.,, «The 
Apostle Paul and the Roman Law of Slavery», Studies in Ro- 
man Economic and Social History [Princeton 1951] 155-177; 
Cook, W.R., «Biblical Light on the Christian’s Civil Responsi- 
bility», BS4c 127 [1970] 44-57; CULLMANN, O., The State în 
the New Testament (New York 1956]; HUTCHINSON, S., «The 
Political Implications of Romans 13,1-7», Biblical Theology 21 
[1971] 49-59; KASEMANN, E., «Principles of the Interpreta- 
tion of Romans 13», NTOT 196-216; LvALL, F.,, «Roman Law 
in the Writings of Paul - The Slave and the Freedman», NTS 
17 [1970-1971] 73-79; MURPHY-O'CONNOR, J., «The Chri- 
stian and Society in St. Paul», New Black/riars 50 [1968-1969] 
174-182; PAGELS, E.H., «Paul and Women: A Response to Re- 
cent Discussion», JAAR 42 [1974] 538-549; ScROGGS, R., 
«Paul and the Eschatological Woman», JAAR 40 [1972] 238- 
301; cf. JAAR 42 [1974] 432-437). 


CONCLUSIONE 


152 Paolo dà istruzioni per la condotta cristiana 
anche in altri campi che però non è possibile includere 
in questo breve abbozzo. Concludiamo le nostre osser- 
vazioni sulla teologia e l’etica di Paolo insistendo sul 
suo cristocentrismo. Come Cristo era «l’immagine di 
Dio» (2 Cor 4,4), così l’uomo è destinato ad essere 
«l’immagine dell’uomo celeste» (1 Cor 15,49; cf. Rua 


8,29). È la crescita in Cristo che Paolo raccomanda ai 
lettori, suoi contemporanei e moderni. In questo modo 
il cristiano vive la propria vita «per Dio» (Ga/ 2,19). 
Quindi, con tutto il rilievo che dà a Cristo, Paolo anco- 
ra una volta rimanda l’esistenza cristiana ultimamente 
al Padre, attraverso Cristo. 
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ELEMENTI DELLA TEOLOGIA GIOVANNEA 


3 Il quarto vangelo (d’ora innanzi Gv) cadde in 
disgrazia quando la ricerca del «Gesù autentico» (+ 


Critica del NT, 70:6.33), che interessò il xIX secolo, 
scoprì Marco come il vangelo «storico». L'interesse 
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contemporaneo per le teologie della chiesa primitiva, 
tuttavia, ha restituito a Gv un posto centrale. (E. 
HAENCHEN, John [Herm, Philadelphia 1984] 1,20-39). 
Gia nel Il secolo Clemente d'Alessandria poté chiama- 
re Gv il «vangelo spirituale» (EUSEBIO, HE 6.14.7) e i 
Padri del 1v secolo parlarono di «Giovanni il Teologo». 
L'unicità della sua prospettiva teologica è un aspetto 
fondamentale di Gv. 

4 (I) La struttura del vangelo di Giovanni. 

Il detto che Gv è come una pozza magica in 
cui un bambino può sguazzare ed un elefante può nuo- 
tare è verificabile in moltissimi modi. Il linguaggio di 
Giovanni è generalmente non complesso; il lessico e la 
sintassi sono semplici; e tuttavia presenta uno dei più 
profondi e commoventi ritratti di Gesù di Nazaret e 
del suo messaggio che troviamo nel NT. (C.K. BAR- 
RETT, The Gospel according to St Jobn [London 1978] 
5-15). 

5 (A) La struttura complessiva. La questione 
della semplicità e della profondità influisce sulla com- 
prensione della struttura di Gv. Qualsiasi discussione 
ci possa essere sulla struttura dei vangeli sinottici, c’è 
un’ampia concordanza sul fatto che Gv si può dividere 
in un prologo teologico delineato con chiarezza (1,1- 
18), seguito da due lunghe sezioni. La prima 
(1,19-12,50) è dedicata alla vita pubblica di Gesù fino 
a che egli si ritira dalle folle (12,36b) — una sezione che 
Gv chiude solennemente con riflessioni conclusive 
(12,37-50). La seconda (13,1-20,31) è interamente de- 
dicata alla presenza di Gesù con i «suoi» discepoli, e 
prepara alla sua glorificazione attraverso l’ora della 
croce, la risurrezione ed il ritorno al Padre. Il capitolo 
finale (21) è a quanto pare un addendur che evidente- 
mente ebbe origine nello stesso ambiente giovanneo 
del vangelo vero e proprio, ma che fu aggiunto in una 
fase finale (in nessun manoscritto antico è mancante) 
per parlare dei problemi ulteriori che interessarono la 
chiesa giovannea (+ Giovanni, 61:4; per un'opinione 
contraria, cf. P.S. MINEAR, BCB 102 [1983] 85-98). 

6 C'è meno consenso tra gli studiosi riguardo 
all'interesse e alla considerazione riservata dall’evange- 
lista a strutture #r4erze più dettagliate. Da un punto di 
vista positivo, i racconti del cieco nato (Gv 9), della ri- 
surrezione di Lazzaro (Gv 11) e della passione (special- 
mente 18,28-19,16) indicano un autore che scrisse con 
notevole perizia. Analisi dettagliate hanno mostrato al 
di là di ogni ragionevole dubbio che Gv è il prodotto 
finale di una considerevole attività letteraria e teologi- 
ca. 

7 (B) I problemi. Si potrebbe credere che la 
chiara struttura complessiva e l’accurata concezione 
letteraria di Gv, condizionate da una prospettiva ovvia- 
mente teologica, possano rendere l’identificazione e la 
descrizione della teologia giovannea un compito facile. 
Tuttavia vi sono problemi strutturali e letterari che 
hanno per secoli sconcertato gli esegeti, problemi in- 
centrati su passaggi difficili circa la logica, la geografia 
e la cronologia di Gv. P. es., la conclusione solenne del 
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discorso di Gesù ai suoi discepoli in 14,31 («Alzatevi, 
andiamo via di qui») introduce in maniera perfetta in 
18,1, il versetto iniziale del racconto della passione 
(«Detto questo, Gesù uscì con i suoi discepoli e andò 
di là dal torrente Cedron»). Tuttavia, senza alcuna in- 
dicazione esplicativa di tempo o di spazio, queste due 
affermazioni sono separate dai cc. 15-17! A molti stu- 
diosi pare che i cc. 5 e 6 di Gv siano stati invertiti. Inol- 
tre, passi come 3,31-36 e 12,44-50 hanno una curiosa 
collocazione; vi è una certa confusione su Caifa ed An- 
na nel c. 18; ecc. 

8 Tali illogicità in un vangelo peraltro ben 
strutturato hanno portato a diverse teorie, p. es., che il 
vangelo che noi possediamo sia «incompiuto» (D.M. 
SMITH, The Composition and Order of the Fourth Go- 
spel [New Haven 1965] 238-240) o che sia giunto a noi 
non nel suo ordine originario, che dobbiamo tentare di 
ricostruire (R. Bultmann; — Critica del NT, 70:52). 
L'approccio più comune a questo problema, tuttavia, è 
stato il tentativo di riconoscere i vari ‘strati’ della tradi- 
zione nel vangelo da una prospettiva storico-tradizio- 
nale (compiuto con competenza nei commentari di R. 
Schnackenburg e RE. Brown). I recenti studi giovan- 
nei stanno esaminando un ulteriore importante proble- 
ma: è possibile delineare (dietro a questa mescolanza di 
elementi antichi e più recenti ed esclusivamente di 
Giovanni) l’esperienza della comunità giovannea? Un 
tentativo di rispondere a questa domanda in senso af- 
fermativo si trova al centro di un gran numero di studi 
giovannei d’oggi (analizzati da FJ. MOLONEY, «Revisi- 
ting John», SerB 11 [estate 1980] 9-15; — Giovanni, 
61:13-15). 

9 (II) La comunità giovannea. La riscoperta 
del cammino di fede della comunità giovannea è di 
estrema importanza per una corretta comprensione 
della teologia del vangelo (+ Giovanni, 61:9-11). 

(A) Storia della comunità. In Gv i primi gior- 
ni di Gesù sono segnati da una serie di domande for- 
mulate sulla base delle aspettative messianiche degli 
Ebrei. Autorità religiose vengono da Gerusalemme a 
chiedere se Giovanni Battista è il Messia, Elia o il Pro- 
feta (1,19-28). Giovanni Battista, colui che «venne co- 
me testimone, per rendere testimonianza alla luce» 
(1,7), allontana l’attenzione da sé per additare Gesù: 
l’Agnello di Dio che toglie il peccato del mondo, il Fi- 
glio di Dio (1,29.34-35). Alla fine invia due dei suoi di- 
scepoli a «seguire» Gesù (v. 37). Essi chiamano Gesù 
«Rabbì» e trascorrono qualche tempo con lui (vv. 38- 
39). Infine portano altri discepoli, annunciando: «Ab- 
biamo trovato» il Messia, il Cristo, colui del quale han- 
no scritto Mosè nella Legge e anche i profeti (vv. 41 e 
45). Queste professioni di fede alla fine portano Nata- 
naele a proclamare: «Rabbì, tu sei il Figlio di Dio, tu 
sei il re d'Israele!» (v. 49). Questa processione di titoli 
cristologici è considerata da molti commentatori come 
una sequenza che conduce per gradi ad una finale pro- 
fessione di fede, pienamente giovannea, da parte di 
Natanaele. Tuttavia, appaiono difficoltà nel v. 50, dove 


Religione in Ita 


[83:10-14] 


Gesù stesso è scontento di questa professione di fede, 
che è ispirata semplicemente dal miracolo che Gesù sa- 
pesse che Natanaele era stato sotto un fico. Gesù pro- 
mette la visione di «cose maggiori»: i cieli aperti e gli 
angeli di Dio salire e scendere sul Figlio dell'Uomo (vv. 
50-51). 

10 Questo passo (e molti passi analoghi lungo 
tutto Gv) usa un’intera gamma di categorie cristologi- 
che, che si possono far risalire a vari stadi del cammino 
di fede della chiesa primitiva (+ Pensiero del NT, 
81:12-24). Troviamo riferimenti ad un precursore mes- 
sianico (Elia o il Profeta), e a Gesù come un maestro 
autorevole (Rabbi), come il Cristo (Messia) e colui che 
adempie le Scritture, giungendo infine alla fede di Na- 
tanaele che Gesù è il Figlio di Dio (nei termini messia- 
nici ebrei, interpretando 2 Sar 7,14 e Sal 2,7) ed il Re 
d’Israele. Vi è una progressione dai primi e più sempli- 
ci termini per indicare il precursore messianico, fino al- 
le aspettative ebraiche più elevate di un Re messianico 
d’Israele. Ma allora vi sono tre ulteriori professioni di 
fede che non possono essere contenute all’interno di 
queste categorie: l’Agnello di Dio, il Figlio di Dio (nel 
pieno senso giovanneo) e il Figlio dell'Uomo (pure nel 
senso giovanneo). Si tratta di una confusione? È una 
giustapposizione di tradizioni che non sono ben armo- 
nizzate? Forse l’evidente molteplicità di categorie cri- 
stologiche che si trova in 1,19-51 riflette un cammino 
cristologico all’interno della comunità stessa. 

11 Questa comunità ebbe i suoi inizi nei primis- 
simi tempi del cristianesimo. Ha avuto stretti contatti 
con una comprensione giudeo-cristiana primitiva di 
Gesù come il Profeta di Mosè ed il compimento delle 
Scritture. Il dialogo con il giudaismo sarebbe alla fine 
sfociato nelle professioni di fede più evolute, piena- 
mente giudaiche, in Gesù come Messia, Re d’Israele e 
Figlio di Dio. I primissimi anni della comunità sareb- 
bero stati vissuti a stretto contatto con il giudaismo e 
con le sue tradizioni. A poco a poco, questa vicinanza 
al giudaismo sembra essersi spezzata, ed il primo passo 
in questa rottura si sarebbe probabilmente verificato 
con l'introduzione di elementi non-ebrei e persino con- 
trari al Tempio nella comunità giovannea. La concen- 
trazione sulla missione rivolta ai samaritani nel c. 4 è 
un chiaro indizio di questa direzione (specialmente le 
implicazioni di 4,20-24). Certamente l’immissione di 
elementi non-ebrei determinò gran parte dell’evoluzio- 
ne teologica della chiesa primitiva. (Basti pensare solo 
agli elementi presenti in Paolo e Matteo). Non vi pos- 
sono essere dubbi che samaritani, ellenisti ecc. abbiano 
provocato la comunità giovannea a rivedere la propria 
comprensione e la propria predicazione della persona 
di Gesù di Nazaret. Uno spostamento nel significato 
del termine «Figlio di Dio» può essere stato inaccetta- 
bile da parte di un uditorio giudaico originario, e l’uso 
dell’espressione «Io Sono» come riferimento a Gesù 
avrebbe incontrato la medesima opposizione. 

12 Una tensione crescente tra la comunità gio- 
vannea e la sinagoga sembra aver portato alla fine alla 
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totale espulsione della comunità dalla sinagoga. La di- 
mostrazione di questa spaccatura definitiva si trova 
nella descrizione dell’esperienza del cieco nato nel c. 9, 
dove la sua crescente fede in Gesù (9,11: «quell'uomo 
che si chiama Gesù»; v. 17: «È un profeta»; v. 33: «Se 
costui non fosse da Dio»; vv. 35-38: la professione di 
fede in Gesù come il Figlio dell'Uomo) alla fine porta 
alla sua «cacciata» (v. 34). Già Giovanni era ricorso ai 
genitori del cieco nato per spiegare lo sfondo di tale ri- 
getto. Essi si rifiutarono di testimoniare per il proprio 
figlio perché «avevano paura dei Giudei; infatti i Giu- 
dei avevano già stabilito che se uno lo avesse ricono- 
sciuto come il Cristo, venisse espulso dalla sinagoga» 
(9,22; cf. anche 12,42; 16,2). Sembra che questa rottura 
definitiva tra la chiesa e la sinagoga, riflessa in Gv, sia 
da collegarsi con la decisione presa gradualmente dal 
giudaismo (qualche tempo dopo 1°85 d.C.) di escludere 
dalla sinagoga i settari, compresi coloro che credevano 
che Gesù di Nazaret fosse il Cristo (cf. W.D. DAVIES, 
The Setting of the Sermon on the Mount [Cambridge 
1966] 256-315; R. KiMELMAN, in Jewish and Christian 
Self-Defimition 2 [edd. E.P. Sanders et al., Philadelphia 
1981] 226-244; — Chiesa primitiva, 80:24). 

13 Una volta che la comunità giovannea fu reci- 
sa con la forza dalle sue radici ebraiche, sembra che vi 
siano state ulteriori modificazioni nella teologia giovan- 
nea. Una comunità originariamente giudeo-cristiana 
ora andò manifestando una progressiva ostilità verso il 
giudaismo ufficiale (la ragione dell’uso con accento ne- 
gativo del termine «i Giudei» in tutto il vangelo) ed 
una crescente apertura verso il mondo esterno nel qua- 
le ora doveva sia vivere che predicare la sua singolare 
forma di cristianesimo. Il contatto con le religioni elle- 
nistiche sincretistiche e con una qualche forma primiti- 
va di ciò che alla fine sarebbe diventato lo gnosticismo 
(— Chiesa primitiva, 80:64-82) sarebbe entrato a far 
parte di questo nuovo mondo. La comunità rese mani- 
festo che autentici cristiani giovannei non potevano in 
alcun modo rimanere nella sinagoga (cf. 12,43-44). A 
poco a poco essi svilupparono una comprensione indi- 
pendente di un primato dell'amore piuttosto che del- 
l’autorità (la ragione della continua ‘messa in ombra’ di 
Pietro rispetto al discepolo «che Gesù amava»: cf. spe- 
cialmente 13,21-26 e 20,2-10). La comunità giovannea 
divenne sempre più intraprendente nel suo graduale 
sviluppo di una nuova e più alta cristologia (Gesù co- 
me il Légos, il Figlio di Dio, ‘mandato’ dal Padre da 
‘lassù’ a ‘quaggiù’ in un modo assolutamente scono- 
sciuto ai vangeli sinottici), una pneumatologia del Pa- 
raclito singolarissima, ed un’etica basata su una legge 
dell'amore, che non mette in evidenza le restrizioni di 
un giudizio finale, della fine dei tempi, sul comporta- 
mento (non esiste alcuna scena giovannea parallela a 
Mt 25,31-46). 

14 Che questo sia stato un processo rischioso è 
indicato dalle lettere di Giovanni. Qui abbiamo le 
tracce della storia ulteriore di una comunità giovannea 
irrevocabilmente divisa in almeno due fazioni. Da un 
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lato, il gruppo di credenti che «sono usciti di mezzo a 
noi» (1 Gv 2,19) — a giudicare dalla descrizione che 
l’autore fa delle loro eresie (e purtroppo noi non sia- 
mo in grado di ascoltare la loro difesa) — sembrò spo- 
starsi verso una forma più gnostica di cristianesimo at- 
traverso la sua comprensione del Gesù del vangelo. La 
comunità descritta dalle lettere stesse sembra si fosse 
ritirata in un cristianesimo più ‘controllabile’, dove la 
persona di Gesù di Nazaret e l’esperienza storica, fisi- 
ca delle sue sofferenze e della sua morte sono presen- 
tate senza alcuna ambiguità (1 Gv 4,2-3; 5,6; 2 Gv 7). 
Analogamente, del tipo di vita che avrebbero dovuto 
condurre i suoi seguaci viene data una trattazione più 
pratica che nel vangelo stesso (cf. p. es. 1 Gv 1,6; 
2,4.6.9). Tuttavia entrambi i gruppi — quelli presentati 
dalle lettere e quelli avversari — potevano legittima- 
mente affermare di basare la propria cristologia, eccle- 
siologia, pneumatologia e morale sulle tradizioni e sul 
retaggio teologico del discepolo «che Gesù amava» e 
del suo vangelo. La comunità che sta dietro alle lettere 
sembra aver colto il messaggio del vangelo incarnan- 
dolo in una forma di chiesa che alla fine divenne la 
‘chiesa più ampia’, mentre gli insegnamenti degli ex- 
membri della comunità disapprovata dalle lettere sono 
per molti aspetti vicini allo gnosticismo del 11 secolo. 


(Brown, RE., BE] 47-115; Community [trad. it. cit.]; LANG- 
BRANDTNER, W., Weltferner Gott oder Gott der Liebe [BBET 
6, Frankfurt 1977]; MARTYN, J.L., The Gospel of John in Chri- 
stian History [New York 1978]; MEEKS, W.A., «Am I a Jew?” 
Johannine Christianity and Judaism», Christianity, Judaism 
and Other Greco-Roman Cults [Fest. M. Smith, ed. J. 
Neusner, STLA 12, Leiden 1975] 1,163-186; MuLLER, U.B., 
Die Geschichte der Christologie in der johanneischen Gemein- 
de [SBS 77, Stuttgart 1975]; RICHTER, G., «Zum gemeindebil- 
denden Element in den johanneischen Schriften», Kirobe ir 
Werden [Fest. G. Richter, ed. J. Hainz, Miinchen 1976] 252- 
292). 


15 (B) Significato teologico. Il nostro rapido 
schema è necessariamente congetturale, una sintesi ba- 
sata sull’opera di studiosi giovannei contemporanei. Si 
suggerisce, tuttavia, di indicare che gli studi giovannei 
contemporanei, piuttosto che limitarsi ad una varietà 
di teorie redazionali per spiegare le tensioni interne del 
vangelo, ora prendano in considerazione lo sviluppo di 
una comunità cristiana primitiva particolare per spie- 
gare quelle tensioni (+ Critica del NT, 70:79). Dietro a 
questa tradizione in evoluzione sta la figura del disce- 
polo «che Gesù amava» (se questi fosse Giovanni, il fi- 
glio di Zebedeo, o no non è da decidersi in questa se- 
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de). Il suo riconoscimento carismatico ed emotivo di 
Gesù di Nazaret sta agli inizi della tradizione giovan- 
nea. La sua capacità di rileggere e trasmettere questa 
tradizione, senza mai tradire gli elementi fondamentali 
del messaggio cristiano, sta anche dietro lo sviluppo già 
descritto a grandi linee. Egli si oppose alla sua comu- 
nità nel proprio tempo. Dopo la morte del discepolo 
«che Gesù amava» (cf. 21,21-23), quella stessa comu- 
nità era preparata ad affrontare la sua nuova situazione 
e ad andare avanti guardando alla propria fede in Gesù 
e alla sua espressione. 

16 Le tensioni nel testo di Gv sono naturalmen- 
te presenti; tuttavia sia la struttura complessiva sia una 
buona parte della struttura interna rivelano una mente 
chiara e ben organizzata. Questo fenomeno indica l’a- 
bilità di un evangelista che produsse una dottrina teo- 
logica unitaria, in quanto operò in maniera creativa 
nella situazione di vita reale della sua comunità. Gv è 
un tentativo di preservare e di istruire rendendo le tra- 
dizioni più antiche comprensibili ad una generazione 
nuova di cristiani. L'evangelista volle raccontare una 
‘storia vecchia’ in un modo nuovo. Era inevitabile che 
molte delle esperienze della comunità, nella quale egli 
aveva sentito narrare la storia e a cui la rinarrò egli 
stesso, avrebbero condizionato il modo in cui essa ve- 
niva narrata. Qui vi sono in gioco questioni teologiche 
importanti. Come ha scritto J.L. Martyn: «L'evangeli- 
sta ha ampliato l’eimmalig [eventi reali della sua tradi- 
zione riguardanti la vita storica di Gesù], non perché 
abbia scoperto notizie ulteriori su ciò che il Gesù ter- 
reno aveva fatto in questa [o in quella] circostanza, ma 
piuttosto perché desiderava mostrare come il Signore 
Risorto continui il suo ministero terreno nell'opera del 
suo servo, il predicatore cristiano» (History and Theo- 
logy, 29-30). 

17 In uno studio della teologia giovannea queste 
riflessioni sono di reale importanza teologica. La ‘storia 
di Gesù’ come noi l’abbiamo raccontata in Gv è il pro- 
dotto del cammino di fede di una particolare comunità 
cristiana della seconda metà del I secolo. L'esperienza 
della comunità giovannea e la ricca riflessione teologica 
che essa ha prodotto indicano che questa particolare 
comunità cristiana primitiva si impegnò seriamente a ri- 
solvere il «problema del collegamento tra il passato co- 
munemente accettato e la stimolante esperienza del pre- 
sente» (M.D. HOOKER, «In His own Image», What 
about the New Testament? (Fest. C. Evans, edd. M.D. 
Hooker et al., London 1975] 41). Gv non è solo un mi- 
scuglio di tradizioni in contraddizione tra loro. 


DIO E GESÙ 


18 (I) Teologia. Gv è la storia di Gesù di Naza- 
ret, scritta per comunicare la fede in lui e nella sua vita, 
morte e risurrezione salvifiche. Si potrebbe giungere a 


questa conclusione leggendo il prologo cristologico 
(1,1-18) e quindi le parole conclusive: «Questi sono 
stati scritti, perché crediate che Gesù è il Cristo, il Fi- 
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glio di Dio e perché, credendo, abbiate la vita nel suo 
nome» (20,31). Tuttavia, nonostante le apparenze, Gv 
in realtà non è una storia su Gesù, ma un racconto su 
ciò che Dio ha fatto in Gesù (— 1-3 Giovanni, 62:5). 
19 (A) Il racconto della storia di Dio. Il Prolo- 
go è una professione di fede cristologica, ma è anche 
più di questo. Il Légos esiste dall’eternità, è presso 
Dio in unione d’amore con Lui (1,1-2); e la portata di 
questa affermazione non è solo cristologica. Il resto 
del Prologo parla dell’irruzione del Légos come «vita» 
e «luce» (vv. 3-5.9), «carne» (v. 14), «pieno di grazia e 
di verità» (vv. 14.16-17), «il Figlio unigenito» (vv. 
14.18), «Gesù Cristo» (v. 17). L'evangelista parte dal 
presupposto condiviso da molti dei suoi contempora- 
nei che «il mondo» è avvolto nelle tenebre (1,5), inca- 
pace di «vedere» o «conoscere» il mistero di Dio. Nei 
tempi antichi, Dio si fece conoscere in maniera limita- 
ta ma fondamentalmente importante attraverso la leg- 
ge data a Mosè. Ora quel «dono» è stato sostituito 
dalla pienezza del dono di Dio, cioè la Verità rivelata 
per mezzo di Gesù Cristo (1,6-17). Nessuno ha mai vi- 
sto Dio, ma Gesù Cristo, il figlio unigenito di quel 
Dio, ha raccontato la storia di Dio nella propria vita 
(v. 18). Quindi, questo inno dice al lettore molte cose 
su Gesù, ma fa di più. Lo scopo dell’“incarnazione’ del 
Légos in Gesù è raccontare la storia di Dio; ed il rac- 
conto di questa storia nel vangelo rifletterà la com- 
prensione giovannea di Dio e del suo rapporto con 
Gesù, con il mondo e con coloro che sono nel mondo 
(— Giovanni, 61:16-17). 


(DE LA POTTERIE, I., «Structure du Prologue de Saint Jean», 
NTS 30 [1984] 354-381; KASEMANN, NTOT 138-167; MoLo- 
NEY, FJ., «‘In the Bosom of or ‘Turned towards’ the Father», 
AusBR 31 [1983] 63-71; PANIMOLLE, S.A., If dono della Legge 
e la Grazia della Verità [Roma 1973]). 


20 (B) Quale sorta di Dio? 1 Gv 4,8 afferma 
«Dio è amore» (cf. anche 4,16). Giunti al termine di 
decenni di riflessione, questa espressione tenta di inca- 
psulare l’amore di Dio, l’azione salvifica nel dono del 
suo Figlio. Questo fu tratto dall’esperienza di Gesù. 
Tuttavia, è l’esperienza più diretta a cui giunge il NT 
nel parlarci dell'‘essere’ di Dio, e fornisce un punto di 
partenza per una considerazione della teologia giovan- 
nea (cf. R. SCHNACKENBURG, Die Jobannesbriefe 
[(HTKNT 13/3, Freiburg 1979) 231-239; anche BE/ 
542-567). 

21 La sezione di Gv (3,16-17) che contiene il 
primo uso del verbo «amare» (4gapd0) è stata definita 
«un vangelo in miniatura». Veniamo a sapere qui che la 
presenza terrena del Figlio deriva dal fatto che Dio ha 
tanto amato il mondo da dare suo Figlio, così che il 
mondo potesse salvarsi, e che coloro che sono nel 
mondo potessero avere una possibilità di vita eterna. Il 
Figlio è stato amato da Dio, suo Padre, prima di tutti i 
tempi (17,24). L'amore che esiste tra il Padre e il Figlio 
dall’eternità ha fatto irruzione nella storia, quando il 
Padre, che ama il Figlio, ha consegnato tutte le cose 
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nelle sue mani (3,35; 5,19-30). Senza l’uso della termi- 
nologia dell’amore, i versetti iniziali del Prologo comu- 
nicano lo stesso messaggio, parlando dell’unione singo- 
larissima tra il Légos e Dio che esplode nelle tenebre 
per portare una luce invincibile (1,1-5). Una conclusio- 
ne logica a questa ‘storia di Dio’ è che la presenza del 
Figlio nel mondo è una sfida a riconoscere in lui il Pa- 
dre che ha amato in questo modo (8,42; 14,9-10.23; 
15,9). La rivelazione al mondo di un Dio d’amore può 
essere considerata lo scopo della presenza di Gesù. 
Nella sua preghiera finale al Padre, il Figlio prega che 
l’amore che diede inizio e suscitò la sua missione si ri- 
peta nelle singole esistenze dei «suoi» (17,11), e nella 
vita di coloro che sarebbero giunti a credere nel Figlio 
attraverso la predicazione dei suoi discepoli 
(17,20.23.26). Quindi, un Dio che è amore continuerà 
ad essere proclamato nel mondo, poiché coloro che 
credono in Gesù vengono inviati nel mondo, proprio 
come Gesù era stato mandato nel mondo (17,17-19). 
22 All’inizio del ministero di Gesù, quando i di- 
scepoli si stupiscono della presenza di Gesù accanto al- 
la donna samaritana, egli annuncia: «Mio cibo è fare la 
volontà di colui che mi ha mandato e compiere la sua 
opera» (4,34). È, questa, un’affermazione importante: 
Gesù deve compiere il disegno di colui che l’ha man- 
dato (il verbo pémpò qui, mentre in altri passi viene 
usato 4postéllo), per portare a compimento (elei6d) l’o- 
pera (‘ò érgon) che gli era stata affidata. Mentre il mini- 
stero pubblico si svolge, Gesù di nuovo proclama la 
centralità della volontà di suo Padre: «non cerco la mia 
volontà, ma la volontà di colui che mi ha mandato» 
(5,30), ripetendo che questo si può fare solo compien- 
do le «opere che il Padre mi ha dato da compiere; 
quelle stesse opere che io sto facendo, testimoniano di 
me che il Padre mi ha mandato» (5,36). Questi temi ri- 
corrono in tutto il vangelo: Gesù è «l’inviato del Pa- 
dre» (pémpo: 4,34; 5,23-24.30.36-37; 6,38.39.44; 7,16- 
18.28-29.33; 8,16.18.26.28-29; 9,4; 12,44-45 49-50; 
13,20; 14,24; 15,21; 16,5; apostéllo: 3,17.34; 5,36; 
6,29.57; 7,29; 8,42; 9,7; 10,36; 17,3.8.18.21.23.25), 
compiere, «portare a compimento» (feleidò: 4,34; 5,36; 
17,4; 19,28; seléò: 19,28.30) l’«opera» che il Padre gli 
ha dato da compiere (1ò érgon: 4,34; 6,29; 17,4). 

23 Gv in un certo senso è il racconto di ciò che 
Gesù ha fatto per Dio. Questo è reso particolarmente 
evidente nella preghiera finale di Gesù al Padre e nel 
suo grido finale dalla croce. Egli inizia la sua preghiera 
con l’affermazione: «Io ti ho glorificato sopra la terra, 
compiendo l’opera che mi hai dato da fare» (17,4). 
«Innalzato» sulla croce, egli proclama nel momento 
della sua morte: «Tutto è compiuto» (tesélestaz, 19,30). 
È nel momento della morte che Gesù stesso può pro- 
clamare di aver portato a compimento la missione che 
il Padre gli aveva affidato. In qualche modo, la vita 
(dove Gesù compie le «opere» del Padre: 5,20.36; 
6,28; 7,3; 9,3.4; 10,25.32.37.38; 14,10-12) e la morte di 
Gesù sono la realizzazione dell’opera di Dio. In questa 
vita e in questa morte Dio si è fatto conoscere. 
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(BARRETT, «Christocentric or Theocentric?», Essays, 1-18; 
BORGEN, «God's Agent in the Fourth Gospel», Logos 121- 
132; BUHNER, J.A., Der Gesandte und sein Weg tm 4. Evange- 
lium [\WUNT 2/2, Tiibingen 1977]; HAENCHEN, E., «Der Va- 
ter, der mich gesandt hat», NTS 9 [1962-1963] 208-216; Loa- 
DER, W.R.G., «The Central Structure of Johannine Christo- 
logy», NTS 30 [1984] 188-216; MIRANDA, J.P., Der Vazer der 
mich gesandt bat [EHS 23/7, Frankfurt 1972]; Die Sendung 
Jesu im vierten Evangelium (SBS 87, Stuttgart 1977]). 


24 (II) Cristologia. Il racconto di Gv su Dio, 
quindi, è inestricabilmente legato alla vita, la morte, la 
risurrezione ed il ritorno al Padre di Gesù, il Figlio. Se 
la rivelazione di un Dio che ama rende questo vangelo 
‘teologico’, tale teologia è resa possibile mediante una 
‘cristologia’ (+ Giovanni, 61:16-17). 

25 (A) Gesù Gloria di Dio. In 1,43-51, i primi 
discepoli giungono a credere di aver trovato colui «del 
quale hanno scritto Mosè nella Legge e i Profeti» (v. 
45), il «Rabbì, Figlio di Dio e Re d'Israele» (v. 49). Ge- 
sù li ammonisce che essi sono giunti a questa fede sem- 
plicemente sulla base del fatto che lui sapeva che Nata- 
naele era stato sotto un fico. Questo è solo l’inizio. Essi 
vedranno «cose maggiori» poiché vedranno la rivela- 
zione del divino nel Figlio dell'Uomo (1,50-51), a par- 
tire dal primo miracolo a Cana dove Gesù «manifestò 
la sua gloria» (2,11). Il lettore ha incontrato il termine 
«gloria» (d6x4) nel Prologo: 1,14 proclama che l’incar- 
nazione del preesistente Verbo produce una situazione 
in cui «noi» (i membri della comunità) potremo «vede- 
re» la gloria, una gloria singolarissima perché è la glo- 
ria del Figlio unigenito generato da Dio che abita tra 
noi. Questo tema è essenziale alla storia giovannea di 
Gesù, che narra la storia di Dio. 

26 Nell’AT, veri autori hanno usato un termine 
per parlare della reale presenza di un Dio che ama, che 
salva e che guida, in mezzo al suo popolo. Sia che si 
trattasse dell’apertura del Mar Rosso, della colonna di 
fuoco, della manna dal cielo, dell’arca dell’alleanza, del 
Tempio, o (tra i poeti) della bellezza dei cieli, gli autori 
biblici hanno usato lo stesso termine: k#°56d YHWH, la 
gloria di YHWH (cf. Es 16,7-10; 24,16-17; Lv 9,26; Na 
14,21; 2 Cr 5,14; Sal 19,2; Is 40,5). Stranamente i LKX 
hanno tradotto questo termine con déxa té theîi, perché 
il significato greco normale di d6xa non era «gloria», 
ma «stima», «onore», «successo terreno», abbracciando 
una gamma di concetti connessi con esperienze cultura- 
li e storiche proprie del mondo umano (LSJ 444). Una 
volta che fu fatta la scelta di questa strana traduzione, il 
termine déxa entrò a far parte del linguaggio biblico, 
come traduzione di un importante concetto veterotesta- 
mentario espresso dall'ebraico k4bdd. (Cf. G. KITTEL — 
G. von Ran, TDNT 2,232-255; W. Grossouw, in L'É- 
vangile de Jean [RechBib 3, Bruges 1958] 131-133). 

27 (B) La Croce e la Gloria di Dio. Più piena- 
mente, allora, 1,14: «e noi vedemmo la sua gloria (té 
doxan aut), gloria come di unigenito dal Padre» im- 
plica che nel Légos incarnato, la presenza amante e sal- 
vifica di Dio stesso è resa visibile. Dobbiamo conside- 
rare la storia di Gesù per vedere come questa gloria si 
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è resa visibile, come Gesù si è glorificato, e come Dio si 
è glorificato in lui. Gv indica in tre occasioni che l’atti- 
vità di Gesù rispecchia la gloria di Dio: a Cana (2,11) e 
per due volte nel contesto della risurrezione di Lazzaro 
(11,4.40). Già in 11,4 ci sono forti indicazioni che il 
momento definitivo di glorificazione sta altrove: «Que- 
sta malattia non è per la morte, ma per la gloria di Dio, 
perché per essa il Figlio di Dio venga glorificato». 

28 Qui abbiamo due problemi: la rivelazione 
della gloria di Dio nella risurrezione di Lazzaro (cf. an- 
che 11,40), e poi l'ulteriore glorificazione del Figlio ge- 
nerata da questo evento. L'«ora di Gesù» è messa in 
moto dall’evento di Lazzaro. La presenza della potenza 
di Dio nel miracolo stesso è una rivelazione della «glo- 
ria» di Dio (cf. 11,21-27), ma vi è ben altro. Nella tra- 
ma del racconto di Gv, questo miracolo porta alla deci- 
sione che Gesù debba morire per la nazione — e non 
solamente per la nazione, ma riunire in uno i figli di 
Dio che sono dispersi (cf. 11,49-52). Fino a questo 
punto in Gv, la morte di Gesù non è mai stata menzio- 
nata in maniera esplicita. Vi sono stati riferimenti ad 
essa mediante l’uso degli importanti motivi giovannei 
dell’«essere innalzato» (3,14; 8,28) e dell’«ora» (2,4; 
4,21.23; 7,30; 8,20), ma il primo riferimento alla sorte 
di Gesù in termini espliciti della «morte» (usando il 
verbo apothnéskéò) si trova in 11,16. Nei cc. 11-12, 
quando Gesù passa dal suo ministero pubblico alla sua 
«ora di gloria» (cc. 13-20), tali riferimenti abbondano 
(11,16.50.51; 12,24.33). 

29 Il collegamento tra la risurrezione di Lazzaro 
— di per sé un evento che rivela «la gloria di Dio» 
(11,40) - e l'ulteriore momento della glorificazione del 
Figlio (11,4) diventa importante. La sorella di Lazzaro 
unge Gesù per la morte (12,1-8). Gesù fa il suo ingres- 
so in Gerusalemme (12,12-16), circondato dalla folla 
che viene a vedere Lazzaro e dai «sommi sacerdoti» 
che stanno complottando la morte sia di Gesù che di 
Lazzaro (12,9-11.17-19). I farisei dichiarano: «Ecco 
che il mondo gli è andato dietro!» (12,19). La profezia 
di Caifa e la spiegazione che ne fa Gv di una morte non 
solo per la nazione ma anche per riunire insieme i figli 
di Dio dispersi nel mondo, si stanno realizzando 
(11,49-52). Quando alcuni greci giungono a vedere 
Gesù (12,20-22), egli può annunciare la presenza di 
una svolta cruciale nel proprio racconto: «È giunta l’o- 
ra che sia glorificato il Figlio dell'Uomo» (12,23). 

30 Fino a questo momento nel vangelo «l’ora» 
non è ancora giunta (2,4; 7,6.30; 8,20); ma adesso tro- 
viamo che essa è giunta (12,23; cf. anche 13,1; 17,1; 
19,27) e che in essa il Figlio dell'Uomo sarà glorificato. 
Vi è una connessione tra l’ora, la glorificazione e la 
morte di Gesù in 12,31-32: «Ora è il giudizio di questo 
mondo; ora il principe di questo mondo sarà gettato 
fuori. Io, quando sarò elevato da terra, attirerò tutti a 
me». Il motivo del raccogliersi di tutto il popolo attor- 
no ad un Gesù che muore, «elevato» su una croce, ini- 
ziato in 11,49-52 e portato avanti in 12,19, viene ora 
spiegato pienamente: la croce di Gesù è il luogo in cui 


Religione in Ita 


[83:31-35] 


la gloria di Dio risplenderà, attirando tutti a sé. Ciò è 
reso molto evidente nella nota redazionale di 12,33: 
«Questo diceva per indicare di qual morte doveva mo- 
rire» (cf. anche 18,32). Gv presenta la croce come il 
momento culminante nell’attività rivelatrice di Gesù. 
Gesù lo chiarisce durante il suo ministero: «Quando 
avrete innalzato il Figlio dell’uomo, allora saprete che 
Io Sono e non faccio nulla da me stesso, ma come mi 
ha insegnato il Padre, così io parlo» (8,28). L'evangeli- 
sta lo dice di nuovo nel suo commento finale sulla mor- 
te di Gesù: «Volgeranno lo sguardo a colui che hanno 
trafitto» (19,37). 


(BG] 1,503-504; DE JONGE, M., «Jesus as Prophet and King in 
the Fourth Gospel», ETL 49 [1973] 160-179; FORESTELL, J.T., 
The Word of the Cross [AnBib 57, Roma 1974); MEEKS, 
Propbet-King, 61-81; MuLLER, U.B., «Die Bedeutung des 
Kreuzestodes Jesu im Johannesevangelium», KD 21 [1975] 
49-71). 


31 (C) Il dualismo. Gv non si inventò questo 
messaggio di un Dio amante, rivelato attraverso il dono 
di suo Figlio (3,16-17) in un supremo atto d’amore 
(13,1; 15,13), perché la vita e la morte di Gesù costitui- 
rono di fatto la storia fondamentale del cristianesimo. 
Tuttavia, vi sono elementi unici nella forma giovannea 
del racconto, p. es. la sua visione dualistica del mondo, 
che non ha paralleli nella tradizione sinottica. Una for- 
ma di dualismo faceva parte del giudaismo del I secolo, 
impregnata della concezione di un Signore sovrano 
della creazione e di un mondo intrappolato entro forze 
contrarie al mondo di Dio per venire solo alla fine su- 
perate nell’apparizione messianica (cf. C. ROWLAND, 
Christian Origins [London 1985] 87-97). Questa con- 
cezione dualistica dell’attuale età del male superata dal 
governo di Dio nell’età futura viene sostituita da Gv 
con un’altra forma di dualismo. Un dualismo tempora- 
le tradizionale è stato (in parte) sostituito da un duali- 
smo cosmico. Alla base del racconto evangelico vi è 
una serie di contrasti: p. es. luce e tenebra (1,5), lassù e 
quaggiù (8,23), spirito e carne (3,6), vita e morte 
(3,36), verità e menzogna (8,44-45), cielo e terra (3,31), 
Dio e Satana (13,27). Queste forze in opposizione non 
coesistono semplicemente ma sono serrate in un con- 
flitto: «la luce splende nelle tenebre, ma le tenebre non 
l'hanno accolta» (1,5); «Ora è il giudizio di questo 
mondo; ora il principe di questo mondo sarà gettato 
fuori» (12,31); + Giovanni, 61:6. 

32 L'origine di questo dualismo è difficile da de- 
finire. Bultmann ha considerato Gv come una cristia- 
nizzazione di una dottrina gnostica primitiva (TNT 
2,15-32). Kisemann ha affermato che è manifesta una 
spaccatura in un ingenuo docetismo incipiente (Testa- 
ment, 4-26). Vi sono indicazioni che questa forma di 
dualismo non fu estranea al pensiero giudaico del 1 se- 
colo (cf. J.H. CHARLESWORTH, Jobx and Qumran [Lon- 
don 1972] 76-106) o alle religioni sincretistiche che fio- 
rirono nell’ultima parte del I secolo. Fu centrale nello 
gnosticismo del Il sec. Gv è il prodotto del mondo elle- 
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nistico o del mondo giudaico? La risposta probabil- 
mente non è nessuna delle due, ma entrambe. Gv gettò 
un ponte tra il giudaismo della sua nascita ed il nuovo 
mondo del sincretismo ellenistico. 


(BARRETT, «Paradox and Dualism», Essays, 98-115; BAUMBA- 
CH, G., «Gemeinde und Welt im Johannes-evangelium», Kes- 
ros 14 [1972] 121-136; BOÒCHER, O., Der johanneische Duali- 
smus im Zusammenbang des nachbiblischen Judentums [(Gù- 
tersloh 1965]; ONUKI, T., Gemeinde und Welt im Jobannese- 
vangeliun [WMANT 56, Neukirchen 1984]; SCHILLEBEECKX, 
Christ, 331-349 [trad. it. cit.]; SCHOTTROFF, L., Der Glaubende 
und die fetndliche Welt [WNMANT 37, Neukirchen 1970]; 
STEMBERGER, G., La syrzbolique du bien et du mal selon saint 
Jean [Paris 1970). 


33 In questo contesto si possono comprendere 
le categorie della cristologia giovannea. Fondamentale 
a tutto il vangelo nel suo complesso è l’origine di Gesù: 
il fatto che il preesistente Légos (1,1-2) si sia fatto car- 
ne e sia venuto ad abitare in mezzo a noi nella persona 
di Gesù (1,14-18). In tutto il vangelo la domanda delle 
«origini» viene continuamente sollevata: a Cana (2,9), 
con la donna samaritana (4,11), dai «Giudei» (9,29), 
dalla folla alla festa dei Tabernacoli (7,27; 8,14) e persi- 
no da Pilato (19,9). Se l’origine di Gesù è presso Dio in 
quanto è il Légos (1,1), allora la sua presenza nella sto- 
ria sarà il risultato del suo essere «l’inviato» del Padre. 
34 L'evangelista crede che nessuno abbia mai vi- 
sto Dio, ma che c’è una persona capace di rivelarcelo: 
colui che viene dal Padre (1,18; 6,46). Data, tuttavia, la 
presentazione dualistica di Dio e del «mondo», del 
«lassù» e del «quaggiù», tale missione implica la disce- 
sa del rivelatore dal cielo (3,13) e la sua susseguente 
ascesa dove egli era prima (6,62; 17,5; 20,17). Il Gesù 
giovanneo viene dal Padre, lo rivela in un modo singo- 
lare in quanto suo Figlio, e ritorna al Padre, per avere 
di nuovo la gloria che era sua prima che il mondo fosse 
creato (17,1-5). Di nuovo ci troviamo di fronte a cate- 
gorie di rivelazione e redenzione che si possono trovare 
ad entrambi i poli dell’esperienza giovannea: il giudai- 
smo ed il sincretismo ellenistico. (Cf. SCHILLEBEECKX, 
Christ, 321-331 [trad. it. cit.]; C.H. TALBERT, NTS 22 
[1975-1976] 418-440). 

35 (D) Figlio di Dio. Centrale alla missione rive- 
latrice di Gesù è il suo essere il Figlio di Dio. Gv non è 
il primo ad usare questo termine per parlare di Gesù. 
Esso si può trovare in una delle più antiche professioni 
di fede cristologica del NT (Rzx 1,3-4) e nel più antico 
dei vangeli (cf. Mc 1,1.11; 9,7; 15,39). Vi sono infinite 
indicazioni che questo concetto, così importante nel 
NT in tutto il suo complesso, ebbe origine nel rappor- 
to che esistette tra Gesù di Nazaret ed il Dio d'Israele, 
un rapporto che Gesù sintetizzò mediante l’uso che 
egli fece della parola «abba» (+ Gesù, 78:30-31.35- 
37). Tuttavia l’uso giovanneo di «Figlio» è più audace 
dei suoi usi precedenti per interpretare la persona e la 
rilevanza di Gesù. Di nuovo ci sembra di vedere l’e- 
vangelista che conduce la propria comunità nel passag- 
gio dal precedente uso della terminologia cristologica 
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ad una nuova visione che poteva essere compresa (an- 
che se non accettata) dal mondo che quella comunità 
stava lasciando. Nel nuovo mondo, sia l’evangelista che 
la comunità avrebbero vissuto e predicato Gesù di Na- 
zaret, la rivelazione unica e definitiva del suo Dio, che 
egli proclamava essere suo Padre (cf. 5,17-18). 

36 L'uso assoluto del termine «il Figlio» appare 
solo tre volte nei vangeli sinottici (Mf 11,27 par.; Le 
10,22; Mc 13,32 par.; Mt 24,36; Mt 28,19); una volta in 
Paolo (1 Cor 15,28) e cinque volte nella lettera agli 
Ebrei (E5 1,2.8; 3,6; 5,8; 7,28). In Gv, Gesù parla del 
suo essere Figlio venti volte (3,16.17.18; 5,18 [due vol- 
tel. 20.21.22.23 [due volte]. 25.26; 6,40; 8,35-36; 
10,36; 11,4; 14,13; 17,1 [due volte]; in aggiunta, appa- 
re quattro volte come commento giovanneo (3,35.36 
[due volte]; 20,31), una volta nel Prologo (1,18), e 
quattro volte sulle labbra di altri (1,34: Giovanni Batti- 
sta; 1,49: Natanaele; 11,27: Marta; 19,7: «i Giudei»). 
Vi è anche una serie di passi sull’essere «il Figlio» in 
cui Gesù si riferisce a Dio come a suo Padre (cf. R. 
SCHNACKENBURG, The Gospel according to St John [3 
voll., New York 1968-1982] 2,174-177). Queste 
espressioni indicano quasi sempre una relazione tra 
Dio e Gesù (p. es. 1,18.34; 3,16; 5,19-26; 6,40; 14,13). 
Questo titolo onorifico non è in definitiva su Gesù, ma 
su Dio e sul rapporto di Dio con il mondo e con colo- 
ro che abitano nel mondo ma che non sono del mondo 
(3,16-17; 17,14-16). «La cristologia giovannea del Fi- 
glio è essenzialmente la dottrina della salvezza per i 
credenti, cioè non una dottrina su Gesù Cristo di per 
sé, ma includendovi il genere umano, con Gesù come 
emissario di Dio rivelatore e mediatore della salvezza» 
(SCHNACKENBURG, Sf Joh: 2,185). Questo viene chiari- 
to in 3,16-21.34-36, passi che presentano temi giovan- 
nei fondamentali. La missione di Gesù è spiegata in 
questi termini: Dio ha tanto amato il mondo da man- 
dare il suo unico figlio (v. 16) perché il mondo possa 
avere la possibilità di accettare o rifiutare la luce e la 
verità (vv. 19-21.35-36) che si trovano in lui (vv, 18.36). 
La salvezza o la condanna è già resa possibile attraver- 
so l'accoglienza o il rifiuto della vita a disposizione nel- 
la rivelazione di Dio nel Figlio (vv. 17.36; cf. special- 
mente 5,24-25). 

37 Lo stretto legame che esiste tra la glorifica- 
zione del Figlio e l'evento della croce è espresso in 
11,4.40 (cf. anche 14,13). La gloria di cui si parla in 
11,4 è la gloria che il Figlio avrà quando sarà ritornato 
alla presenza di suo Padre (14,13; 17,1.5), ma questa 
gloria sarà sua come una conseguenza della croce. An- 
che se la gloria di Dio risplende attraverso tutte le pa- 
role e le azioni di Gesù, è sulla croce che egli rivela l’a- 
more (13,1; 15,13); questo è il luogo da cui risplende 
nel Figlio la rivelazione salvifica di Dio. Gesù proclama 
di essere il Figlio di Dio e che a motivo del suo essere 
Figlio egli ha l’autorità di rivelare ciò che ha visto pres- 
so il Padre e procurare quindi la vita eterna a coloro 
che credono in lui. Il preesistente Verbo di Dio si è fat- 
to carne, ed è venuto ad abitare tra noi come Figlio di 
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Dio, rivelando la verità o (come direbbe Giovanni) 
rendendo visibile la gloria come gloria del Figlio unige- 
nito del Padre (1,14). L'evangelista ha scritto un vange- 
lo così che i suoi lettori possano pervenire ad una fede 
sempre più profonda in questa rivelazione, professare 
la fede in Gesù come il Figlio e giungere quindi alla vi- 
ta eterna (20,31). 


(DODD, Interpretation, 250-262; MOLONEY, FJ., «The Johan- 
nine Son of God», Salesianum 38 [1976] 71-86; SCHILLE- 
BEECKX, Christ, 427-432 [trad. it. cit.]). 


38 (E) Figlio dell’Uomo. Questa cristologia del 
Figlio di Dio è il carattere dominante perché un Dio 
che ama è rivelato al mondo in un atto d’amore, in 
quanto il Figlio liberamente offre la propria vita 
(10,11.17-18; 12,27; 13,1; 15,13). Tuttavia, Gv ha la 
propria visione della croce, non come un momento di 
umiliazione (cf. F:/ 2,5-11; Mc 15,33-39), ma come il 
coronamento da parte di Gesù del proprio itinerario 
esistenziale e del proprio scopo, il luogo in cui egli ri- 
torna alla gloria che fu sua e dove egli glorifica suo Pa- 
dre portando a compimento la missione che gli era sta- 
ta affidata (4,34; 11,4; 13,31-32; 17,4; 19,30). Una delle 
tecniche usate dall’evangelista per chiarire il proprio 
punto di vista è il verbo greco bypsotbérnat, che ha un 
duplice significato: «essere innalzato fisicamente» ed 
«esaltare» (3,14). È chiaro che l’evento della croce è 
nello stesso tempo l'innalzamento di Gesù su una cro- 
ce e l'esaltazione di Gesù (THUSING, Erbobung, 3-49; 
cf. G.C. NICHOLSON, Death as Departure [SBLDS 63, 
Chico 1983]). È importante notare inoltre che questo 
fondamentale gioco di parole giovanneo è sempre asso- 
ciato con un altro titolo di Gesù che è stato usato nei 
vangeli sinottici (+ Gesù, 78:38-41) e che viene svilup- 
pato qui: il Figlio dell'Uomo (3,13-14; 8,28; 12,23.32- 
34). 

39 In parte Gv si collega alla tradizione cristiana 
primitiva. Dopo la promessa iniziale che il credente ve- 
drà la rivelazione del divino nel Figlio dell'Uomo 
(1,51), lo stesso titolo è costantemente usato in associa- 
zione con l’«elevazione» sulla croce, riflettendo l’uso 
marciano del titolo di «Figlio dell'Uomo» nelle predi- 
zioni della passione (Mc 8,31; 9,31; 10,33-34). Tuttavia, 
di nuovo Gv ha seguito una propria strada. La tradizio- 
ne sinottica ha pure usato questo termine per parlare 
di Gesù come di una figura umana che ha un’autorità 
unica e che alla fine ritornerà come giudice universale 
(Mc 2,10.27-28; 8,38; 13,26; 14,21.40; Mt 13,37; 
16,13.28; 24,29-30.39; Le 6,22; 9,58; 11,30; 
17,22.24.26.30; 21,36). Poiché, per Gv, la presenza di 
Gesù è la rivelazione di Dio tra gli uomini e le donne, 
questa presenza comporta anche un giudizio (3,16- 
21.31-36; 5,24-25; 12,44-50). Quindi, possiamo dire 
che Gv è capace di fondere due usi sinottici, ricondu- 
cendo il tema del giudizio nell'incontro storico con 
Gesù (Gv 5,27; 9,35-39; 12,24-36). Bisognerebbe nota- 
re anche che in Gv non viene completamente escluso 
un giudizio futuro; questo è evidentissimo in 5,28-29 
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nel contesto della presentazione giovannea di Gesù, Fi- 
glio dell'Uomo, come giudice (5,27). 

40 Ulteriori affermazioni riguardanti il «Figlio 
dell'Uomo» in Gv indicano che Gesù è l’unico datore 
di vita (6,27.53). Tali affermazioni sembrano anche es- 
sere legate alla croce, il compimento dell’«opera di 
Dio» (cf. 6,28-29). Risulta che Gv usa un termine tradi- 
zionale per presentare il ministero terreno di Gesù — e 
specialmente l’«elevazione» sulla croce — come «il luo- 
go» in cui l’uomo Gesì, il Figlio dell'Uomo, rivela Dio 
e quindi porta la vita e il giudizio. Tuttavia, tale perfet- 
ta concordanza con il resto della cristologia giovannea, 
tale comprensione di Gesù, Figlio dell'Uomo, è possi- 
bile solo perché egli viene dal Padre e ritornerà al Pa- 
dre (3,13; 6,62). La croce, il punto focale della rivela- 
zione umana di Dio nella concezione giovannea della 
realtà, non è mai molto lontana dalle espressioni ri- 
guardanti il Figlio dell'Uomo. Non sorprende che il 
passo finale sul Figlio dell'Uomo (collocato nel conte- 
sto dell’ora che è giunta) indichi l'imminente rivelazio- 
ne della gloria del Padre e la susseguente glorificazione 
del Figlio. Qui però il linguaggio usato non è Padre/Fi- 
glio, ma Dio/Figlio dell'Uomo: «Ora il Figlio dell’uo- 
mo è stato glorificato, e anche Dio è stato glorificato in 
lui. Se Dio è stato glorificato in lui, anche Dio lo glori- 
ficherà da parte sua, e lo glorificherà subito» (13,31- 
32). Il linguaggio usato è diverso, perché l’evangelista 
intende porre l’evento umano della croce in grande ri- 
salto; ma la teologia che sta alla base è la stessa. 


(COPPENS, J., «Le fils de l'homme dans l'évangile johanni- 
que», ETL 52 [1976] 28-81; LiNDARS, B., Jesus Son of Man 
(London 1983] 145-157; Mappox, R., «The Function of the 
Son of Man in the Gospel of John», Reconerliation and Hope 
{Fest. L.L. Morris, ed. R.J. Banks, Exeter 1974] 186-204; 
MEEKS, W.A., «The Man from Heaven in Johannine Sectaria- 
nism», JBL 91 [1972] 44-72; MOLONEY, Sor of Mar; SMALLEY, 
S.S., «The Johannine Son of Man Sayings», NTS 15 [1968- 
1969] 278-301). 


41 (F) «Io sono colui». Un'altra caratteristica 
unica della presentazione che Gv fa della persona e 
della funzione di Gesù di Nazaret sono le espressioni 
«Io Sono» (greco egò etzzi). Queste espressioni sono 
generalmente raggruppate in tre forme che presentano 
strutture grammaticali diverse. 

(i) Senza complemento predicativo ossia uso 
assoluto. 8,24: «Vi ho detto che morirete nei vostri 
peccati; se infatti non credete che i0 sono [colui]»; 
8,28: «Quando avrete innalzato il Figlio dell’uomo, al- 
lora saprete che fo Sozo [colut]»; 8,58: «prima che 
Abramo fosse, Jo Sono»; 13,19: «perché, quando sarà 
avvenuto, crediate che /o Soxo [colui]». Anche se vi so- 
no molti esempi dell'uso di «Io Sono» nelle religioni 
sincretistiche dell'antichità (p. es. religioni misteriche, 
letteratura ermetica e liturgie mitraiche), un confronto 
rivela che l’uso giovanneo dell’egd essi assoluto non ha 
paralleli in tale letteratura. 

42 Attualmente c’è un ampio consenso nel rico- 
noscere che il retroterra più probabile per le espressio- 
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ni giovannee sia l’AT. Molti hanno guardato a Es 3,14, 
dove il nome YHWH è rivelato come «Io sono colui 
che sono» (ebr. ‘ely ‘der ‘èby°b), ma questo non è 
molto utile; iLXX non traducono il passo con un ver- 
bo finito, ma con il participio 40 dr, «l'esistente». Un 
contesto più probabile è la letteratura profetica, e spe- 
cialmente il Deutero-Isaia. Una delle preoccupazioni 
principali di questo profeta era quella di affermare la 
parola autorevole del Dio unico d’Israele, YHWH, 
contro le pretese di «altri dèi», e lo fece mediante l’uso 
di due espressioni ebraiche (‘4xî dé’ e Zaî YHWH): Is 
43,10: «Voi siete i miei testimoni... miei servi, che io mi 
sono scelto perché mi conosciate e crediate in me e 
comprendiate che sono #0 ['dnf 54)»; 45,18: «Io sono il 
Signore L'inî YHWH]; non ce n'è altri». In questi ed 
altri passi (Is 41,4; 43,13; 46,4; 48,12; Di 32,39), l’e- 
braico di «Io Sono [colui]» e «Io sono il Signore» è 
tradotto nei LXX con egdò cimzi. 

43 Come nel Deutero-Isaia YAWH si rivelava 
attraverso queste formule, così anche in Gv: Gesù rive- 
la la propria unicità non parlando del proprio essere 
divino, ma facendo propria una formula usata da 
YHWH, attraverso il suo profeta, per rivelarsi al suo 
popolo. In tal modo, il Gesù giovanneo prosegue la 
missione della rivelazione: egli rivela Dio, suo Padre, 
ed identifica la propria missione con la volontà di Dio 
(c£. 17,3-4). 


Se si cerca una traduzione di egò eimi in questi versetti 
(8,24.28), io sarei incline a proporre il colloquiale «Io sono 
quello», cioè: «È verso di me, a me, che dovete guardare, 
sono io quello che dovete ascoltare». Questo corrisponde 
bene alla visione giovannea della persona di Gesù, e si ar- 
monizza bene con passi come /s 45,18-25. Questo senso 
non sarebbe: «Guardate a me perché io sono identico al 
Padre», ma «Guardate a me perché io sono colui guardan- 
do al quale voi vedrete il Padre (14,9), poiché io lo faccio 
conoscere» (1,18). (BARRETT, Essays, 13). 


44 (ii) Complemento predicativo sottinteso. Un 
esempio di questa forma di espressione di «Io Sono» è 
Gv 6,20: i discepoli impauriti vedono qualcuno che si 
avvicina loro camminando sulle acque, ma Gesù li ras- 
sicura: «Egò emi, non temete». Questo può semplice- 
mente significare: «Sono solo io, così non dovete aver 
paura». Un uso simile si trova in 18,5, dove Gesù al 
drappello di soldati venuti per arrestarlo si presenta di- 
cendo: «Egò eimiî». Ancora una volta, questo può signi- 
ficare solo: «Sono io quello che state cercando». In 
questi casi, tuttavia, i contesti sono importanti. Dopo il 
miracolo del pane e i tentativi da parte della folla di 
farlo re, Gesù fugge (6,15), solo per rivelarsi come 
qualcosa di più di un sedicente messianico che è venu- 
to a portare la seconda manna (cf. 2 Bar 29,8-30,1). 
Analogamente, lo scoraggiamento del manipolo dei 
soldati di fronte alla parola di Gesù (18,6) mostra che è 
presente qualcosa di più di «Gesù di Nazaret». 

45 Questi passi dovrebbero essere interpretati 
alla luce dell’uso veterotestamentario di «Io sono 
YHWH» nelle teofanie. A volte tali rivelazioni sono 
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usate per rassicurare gli uomini e le donne e sono spes- 
so accompagnate da un’esortazione a non temere (Gen 
26,24; Is 51,12). In altre circostanze questa dichiarazio- 
ne rivelatoria è espressa come un'indicazione dell’auto- 
rità della rivelazione di Dio (Es 6,6; 20,1.5; Lv 18,6; Is 
52,6). C'è una rivelazione di Dio in questi due incontri 
giovannei con Gesù: uno è per confortare e fortificare 
(6,20) e l’altro è una rivelazione che lascia tutti prostra- 
ti dal terrore di fronte al rivelatore (18,5-6). 

46 (iii) Complemento predicativo espresso. Men- 
tre le forme suddette dell’espressione «lo Sono» sono 
strettamente legate alla rivelazione di Dio in e per Ge- 
sù, questa forma finale è più strettamente associata con 
la funzione di Gesù: 6,51: «Io sono il pane vivo»; 8,12; 
9,5: «Jo sono la luce del mondo»; 10,7.9: «Io sono la 
porta (delle pecore)»; 10,11.14: «Io sono il buon pasto- 
re»; 11,25: «Io sono la risurrezione e la vita»; 14,6: «Jo 
sono la via, la verità e la vita»; 15,1.5: «Io sono la (vera) 
vite». 

47 Alcuni hanno affermato che queste espressio- 
ni sono dichiarazioni polemiche contro le pretese di al- 
tri personaggi che si rivelarono come «vita», «luce», 
«verità»; e perciò tali espressioni sono «fortemente 
messe in evidenza e sempre contrapposte ad una falsa 
o simulata rivelazione» (R. BULIMANN, The Gospel of 
John (Philadelphia 1971] 226). Anche se c’è un certo 
grado di verità in questa intuizione, non c’è bisogno di 
ricorrere a figure di rivelatori gnostici (come fa Bult- 
mann) per trovare i contrasti. Queste forti affermazioni 
dell’unicità di Gesù si comprendono molto meglio nel 
contesto di un passato (la manna data da Mosè, la luce 
alla festa dei Tabernacoli, la via della Torah ecc.) che 
ora è stato sostituito da Gesù. 

48 Anche qui, tuttavia, queste espressioni non 
hanno principalmente la preoccupazione di definire o 
descrivere Gesù in se stesso. Tutti i predicati indicano 
ciò che Gesù è in relazione con le donne, gli uomini e 
il mondo. Nella sua missione egli è la sorgente della vi- 
ta eterna per tutti (vigna, vita, risurrezione), il mezzo 
attraverso il quale tutti trovano la vita (via, porta), co- 
lui che conduce tutti alla vita (pastore) in quanto rivela 
la verità (luce, verità) che può alimentare la loro vita (il 
pane dal cielo). Queste espressioni rivelano la promes- 
sa divina attuata nell’invio del Figlio da parte del Pa- 
dre. È possibile per Gesù pronunciare queste afferma- 
zioni solo perché lui ed il Padre sono una cosa sola 
(10,30), e quindi egli ha il potere di dare la vita del Pa- 
dre (10,21). 

49 C'è una differenza tra le espressioni «Io So- 
no» senza un predicato espresso, che sono direttamen- 
te collegate alla presentazione di Gesù come il rivelato- 
re e la rivelazione di Dio, e queste espressioni. Anche 
qui, tuttavia, è presente il tema della rivelazione. Gesù, 
che è una cosa sola con il Padre, può rivelare il Padre 
in una maniera unica e singolare. Solo perché questo è 
vero, egli può essere descritto come la vigna, la vita, la 
risurrezione, la via, la porta, il buon pastore, la verità e 
il pane di vita — l’unica rivelazione salvifica di Dio all’u- 
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manità. SCHNACKENBURG (Sf Jobw 2,88) afferma: «Le 
espressioni giovannee egò eimzi sono completamente e 
assolutamente espressioni della cristologia di Gv (Fi- 
glio, Figlio dell'Uomo), ma presentano il vantaggio 
particolare di rendere il carattere salvifico della missio- 
ne di Gesù visibile in immagini e simboli di grande ef- 
fetto». 


(BG] 1,533-538; HARNER, P.B., The «I Am» of the Fourth Go- 
spel [FBBS 26, Philadelphia 1970]; FEUILLET, A., «Les Egò er- 
mi christologiques du quatrième évangile», RSR 54 [1966] 5- 
22.213-240; SCHNACKENBURG, St fobrt 2,79-89; ZIMMERMANN, 


H., «Das Absolute ego ei: als die neutestamentliche Offen- 
barungsformel», BZ 4 [1960] 54-69.266-276). 


50 (G) L'escatologia e lo Spirito. Riflettendo 
sulle affermazioni di Gv sull'origine, il destino e l’esse- 
re una cosa sola con la volontà del Padre, Gesù viene 
presentato durante la sua missione terrena come l’uni- 
ca e definitiva rivelazione di Dio. Questo porta alla 
convinzione dell’evangelista che il momento del giudi- 
zio è «adesso». La rivelazione di Dio in Gesù è il luogo 
in cui bisogna prendere in considerazione un Dio che 
si è rivelato a noi «adesso». Bisogna prendere le pro- 
prie decisioni «adesso» (cf. 3,16-21.35-36; 4,23; 5,24- 
25; 6,46-47; 9,39-41; 12,31.44-46). Questa cosiddetta 
escatologia attuale (realizzata) è spesso considerata co- 
me l’unica possibile escatologia che possa scaturire dal- 
la cristologia giovannea, dominata dalla proclamazione 
di Gesù: «Io e il Padre siamo una cosa sola» (10,30). In 
tutto il vangelo, tuttavia, v'è la menzione di una risur- 
rezione e di un giudizio futuri (cf. 5,28-29; 6,39-40.54; 
12,25.48; 14,3.18.28). L'ultimo discorso (specialmente i 
cc. 15-16) fanno spesso riferimento alle tribolazioni 
che segneranno l'avvento dell'era messianica. Quindi, 
nonostante la centralità di una ‘escatologia presente’ in 
Gv, vi sono anche molte indicazioni di una ‘escatologia 
futura’. Se una ‘escatologia presente’ era la conseguen- 
za del tipo di cristologia implicata nell’essere una cosa 
sola di Dio e Gesù espresso in 10,30, allora l'escatolo- 
gia futura’ poteva affermare di essere il frutto di una 
cristologia riflessa in un’altra espressione giovannea di 
Gesù: «Il Padre è più grande di me» (14,28). 

51 Questi elementi evidentemente contradditto- 
ri si possono comprendere benissimo se leggiamo Gv 
come una storia di Dio, narrata attraverso la vita, la 
morte, la risurrezione ed il ritorno di Gesù al Padre. In 
tale racconto evangelico, l’evangelista è intensamente 
interessato a Gesù, ma Gesù non è la fine della storia. 
Solo attraverso la rivelazione in e per mezzo di Gesù 
Dio si può far conoscere; ma come Gesù stesso dice ai 
suoi discepoli: «Molte cose ho ancora da dirvi, ma per 
il momento non siete capaci di portarne il peso» 
(16,12). Anche se la comparsa storica di Gesù è centra- 
le nel racconto di Gv, non è la realtà ultima. In questo, 
Gv è fedele alla tradizione. I vangeli sinottici hanno 
usato una ‘escatologia del futuro’ per comunicare que- 
sto messaggio: la presenza regnante di Dio è vista ed 
esperita nella persona e nelle azioni di Gesù, ma deve 
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ancora venire in potenza e gloria. Perciò i vangeli si- 
nottici sono in grado di considerare Gesù come il cen- 
tro della loro storia, ma guardano ancora avanti, alla 
venuta del Figlio dell'Uomo (cf. specialmente My 
23,31-46, ma questo tema abbonda nella tradizione si- 
nottica). I tentativi sia di eliminare gli elementi «del fu- 
turo» da Gv come tentativi errati di un redattore poste- 
riore (specialmente BULTMANN, Jobr, 218-221; TNT 
2,38) sia di considerare tale tema come una rilettura 
giovannea posteriore di una versione precedente (p. es. 
M.E. BOISMARD, RB 68 [1961] 507-524) non rispondo- 
no in modo del tutto esauriente alla domanda di cosa 
significhi il vangelo giovanneo stesso. Qualunque possa 
essere stata la storia delle tradizioni, il nostro testo at- 
tuale ebbe un senso per qualcuno. Quale fu questo 
senso? 

52 La comunità giovannea, alla fine del I secolo, 
non poteva «considerare» e «ascoltare» il Gesù storico. 
Questi cristiani vivevano in un altro periodo — la fase 
dello Spirito Santo, un flusso di acqua viva che sarebbe 
stata ricevuta da coloro che credevano in Gesù, ma so- 
lo dopo che egli fosse stato glorificato (7,39). Doveva 
accadere qualcosa d’altro, dopo il ministero di Gesù. 
Questo è stato più pienamente elaborato nelle afferma- 
zioni sul Paraclito, nell’ultimo discorso. La tensione tra 
la presenza rivelatrice di Gesù ed il periodo imminente 
dello Spirito è espressa in maniera molto esplicita in 
14,25-26: «Queste cose vi ho detto quando ero ancora 
tra voi. Ma il Consolatore, lo Spirito Santo che il Padre 
manderà nel mio nome, egli v’insegnerà ogni cosa e vi 
ricorderà tutto ciò che io vi ho detto». Tutti i verbi in 
questo passo sono al tempo futuro (cf. anche 16,13- 
15). La relazione tra Dio e Gesù (un Padre che manda 
un Figlio) è ripetuta nella relazione che esisterà tra il 
Paraclito ed il Padre. Tuttavia l’invio del Paraclito di- 
pende dalla partenza del Figlio (16,7). La comunità 
giovannea sperimentò la rivelazione del Padre attraver- 
so l’azione dello Spirito, non attraverso il contatto di- 
retto con Gesù stesso. Tuttavia, è ancora la storia di 
Gesù che narra la storia di Dio che essi devono ascolta- 
re, dal momento che il Paraclito non porta una rivela- 
zione nuova. Questo ha avuto luogo una volta soltanto, 
in Gesù, ma il Paraclito applica e spiega ciò che era già 
presente in Gesù e nelle sue parole (cf. BG] 2,1135- 
1144). Il Vangelo esiste per questa stessa verità: «Beati 
quelli che pur non avendo visto [gli eventi storici della 
storia di Gesù] crederanno» (20,29; anche 17,20). 

53 La storia della vita di Gesù non è la fine del- 
l’autorivelazione di Dio. Si dovette fare i conti con l’e- 
sperienza della vita e della morte all’interno della co- 
munità stessa. Gv fu scritto alla fine del 1 secolo, quan- 
do la morte era sicuramente uno dei problemi gravi 
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della comunità (e la morte dello stesso discepolo «che 
Gesù amava» indica che fu veramente un problema 
grave [21,20-23]). È possibile che tale vangelo non ab- 
bia avuto alcun interesse per l’«altra faccia della mor- 
te»? Nel corso degli anni del loro cammino - sia fisico 
che spirituale — i membri della comunità giovannea 
erano morti e ancora ne sarebbero morti. «Chi ascolta 
la mia parola e crede a colui che mi ha mandato, ba la 
vita eterna» (5,24) non costituiva tutta la risposta, e 
questo evangelista ritornò alla tradizione cristiana più 
antica per trovare la sua risposta in una ‘escatologia fu- 
tura’ che non negava la verità dell'importante ‘escato- 
logia presente’. 

54 Non c’è contraddizione tra 10,30 e 14,28, al- 
lora. La storia della vita di Gesù di Nazaret non è la fi- 
ne della storia di Dio. Tuttavia, è di vitale importanza 
per Gv che il lettore sia pienamente consapevole che il 
Dio rivelato in Gesù era veramente Dio. Gesù non ri- 
vela un qualche Dio secondario. «Tuttavia egli è il Des 
revelatus; non l’intero abisso della divinità, ma il Dio 
conosciuto» (BARRETT, Essays, 12). La comunità che vi- 
ve dopo la glorificazione di Gesù a Pasqua, alla presen- 
za dello Spirito, è consapevole di questo. SCHILLE- 
BEECKX (Christ, 426-427 [trad. it. cit.]) l’ha sintetizzato 
bene: 


Il «già ora» e il «non ancora» sono mantenuti, ma in una 
comunità che vive nel presente della grazia pasquale. 
Questa tensione è riprodotta in ciò che è evidentemente 
un testo giovanneo autentico: «lo sono la risurrezione e la 
vita; chi crede in me, anche se muore, vivrà; chiunque vive 
e crede in me, non morrà in eterno» (11,25). È in questo 
stesso punto che troviamo il paradosso giovanneo della vi- 
ta eterna del cristiano che è già cominciata; dalla Pasqua 
egli è «da Dio» (come Gesù), e tuttavia sa anche che dovrà 
essere risuscitato nell’ultimo giorno — un chicco di fru- 
mento, come Gesù! 


(BeTz, O., Der Paraklet [AGJU 2, Leiden 1963]; BLANK, J., 
Krisis [Freiburg 1964]; BURGE, G.M., The Anointed Commu- 
nity: The Holy Spirit in the Johbannine Tradition [Grand Ra- 
pids 1986]; DE LA POTTERIE, I., «Parole et Esprit dans S. 
Jean», L'Evangile de Jean [ed. M. de Jonge, BETL 44, Gem- 
bloux 1977) 177-201; FRANCK, E., Revelution Taught: The Pa- 
raclete [ConBNT 14, Lund 1985]; JOHNSTON, G., The Spirit- 
Paraclete in the Gospel of John [SNTSMS 12, Cambridge 
1970]; KysaR, R., «The Eschatology of the Fourth Gospel - A 
Correction of Bultmann's Hypothesis», Perspective 13 [1972] 
23-33; MOLLER, U.B., «Die Parakletenvorstellung im Johan- 
nesevangelium», ZTK 71 [1974] 31-77; PoRscH, F., Preuma 
und Wort [FrTS 16, Frankfurt 1974]; RICHTER, G., «Prisenti- 
sche und futurische Eschatologie im vierten Evangelium», in 
Gegeniwart und kommendes Reich [edd. P. Fiedler - D. Zeller, 
Stuttgart 1975] 117-152; SCHNACKENBURG, R., «Die johannei- 
sche Gemeinde und ihre Geisterfahrung», Die Kirche des An- 
fangs [Fest. H. Schùrmann, edd. R. Schnackenburg et al., 
Leipzig 1977] 277-306). 
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[83:55-58] 


LA RISPOSTA DEI CREDENTI 


55 (I) I segni e la fede. È significativo che per 
caratterizzare la risposta di fede Gv usi solo il verbo pr- 
stéuein (98 volte), mai il sostantivo pistis. La comunità 
giovannea sta percorrendo un cammino di fede, e forse 
in nessun luogo questo è riflesso meglio che nella scelta 
di una forma verbale dinamica per parlare di questo 
cammino. Il racconto giovanneo si dispiega tra questi 
due passi esplicitamente rivolti ai lettori. In 1,1-18 al 
lettore vengono date le soluzioni al mistero di Gesù. La 
‘storia’ che segue, tuttavia, è la storia di vari gruppi e 
individui che non hanno letto 1,1-18. Solo il lettore ha 
letto il Prologo. Quindi, i cristiani nella storia spesso 
«fraintendono» Gesù (cf. CULPEPPER, Axa/0ry, 151- 
165). Essi hanno solo i segni e le sue parole per passar- 
gli vicino e spesso non sono in grado di penetrare den- 
tro il mistero di Gesù, da dove egli provenga (7,40-42; 
8,23-24.42-44; 9,29.33), chi egli sia (1,38.41.45.49; 3,2; 
4,19.25-26; 6,29), o che cosa sia venuto a fare (2,19-20; 
3,11-12; 4,13-15; 6,32-34.51-52). Alla fine di questa 
storia di «fraintendimento», i lettori sono informati che 
tutto ciò è stato raccontato perché essi possano cresce- 
re maggiormente nella loro fede in Gesù Cristo in 
quanto Figlio di Dio e possano avere la vita nel suo no- 
me (20,31). Questo vangelo non è scritto per raccon- 
tarci l’esperienza di fede delle persone «nella storia», 
ma per lanciare una sfida alla fede delle persone che 
stanno «leggendo la storia» (CULPEPPER, An4t07y, 15- 
49), e che si stanno chiedendo: «Io dove mi trovo?». 

56 In tutto il vangelo di Gv, sono presentati vari 
livelli di fede nell’esperienza di diversi personaggi che 
incontrano Gesù e che sono invitati ad una decisione 
per la sua parola e la sua persona. Questo sembra esse- 
re un tema centrale nella sezione di Gv 2,1-4,54 che va 
da Cana a Cana (BGJ 1.cxlii; FJ. MOLONEY, Salestanuzi 
40 [1978] 817-843). Nei due miracoli di Cana rispetti- 
vamente la madre di Gesù ed un funzionario del re si 
affidano all’efficacia della parola di Gesù, a qualunque 
costo (2,4-5; 4,48-50). La loro fede porta ad un «se- 
gno», e al primo passo verso la fede in altri (2,6-11; 
4,51-53). Tra questi due racconti vi sono altri sei esem- 
pi di fede. Per mezzo di questi esempi l’evangelista sfi- 
da i suoi lettori. Coloro che non accolgono la «parola» 
di Gesù (p. es., «i Giudei» [2,12-22] e la donna samari- 
tana in un primo tempo [4,1-15]) devono essere giudi- 
cati come non credenti. C'è un'ulteriore difficoltà nel 
cammino di fede per chiunque si fermi alle apparenze 
esteriori dei segni, interpretandoli all’interno delle ca- 
tegorie determinate dalla cultura e dalla storia (p. es., 
Nicodemo [3,1-21] e la donna samaritana in seconda 
istanza [4,16-26]). Questo «stadio della fede» deve es- 
sere inteso come parziale. Non è la fine della storia, co- 
me il successivo cammino di Nicodemo mostra (cf. 
7,50-52; 19,38-42). Come indicano gli esempi della ma- 
dre di Gesù e del funzionario del re, la fede autentica è 
impegno incondizionato verso la «parola», cioè la rive- 


lazione di Dio nella parola e nella persona di Gesù (p. 
es. Giovanni Battista [3,22-36] e i Samaritani [4,39- 
42]). Gli esempi si potrebbero moltiplicare, ma questo 
può essere sufficiente a mostrare che l’evangelista invi- 
ta i suoi lettori a compiere il proprio cammino dall’as- 
senza di fede, attraverso una fede parziale, ad una fede 
totale. 

57 Riguardo alla complessa questione dei «se- 
gni», in diverse occasioni il Gesù giovanneo si mostra 
critico nei confronti di una fede basata su segni (2,23- 
25 ed il susseguente esempio di Nicodemo, con le ri- 
serve su una «fede di segni» espresse in 3,2; — Gio- 
vanni, 61:45). Tuttavia, il vangelo si conclude con la di- 
chiarazione dell’evangelista di aver scritto un libro che 
racconta la storia dei «segni» di Gesù per indurre le 
persone a credere (20,31). Questa difficoltà è stata 
spesso spiegata affermando che l’evangelista stava 
usando una fonte antica contenente racconti di miraco- 
li del tipo dei Sinottici, e che c'è ancora un qualche 
conflitto tra quella fonte e l’uso giovanneo della stessa, 
che determina apparenti contraddizioni. Mentre è mol- 
to probabile che l’evangelista abbia davvero usato una 
«fonte di segni», non è necessario concludere che l’ab- 
bia usata in modo improprio (cf. RT. FORTNA, The Go- 
spel of Signs [SNTSMS 11, Cambridge 1970]; W. NI- 
coL, The Semeia in the Fourth Gospel [NovTSup 27, 
Leiden 1972]). Ciò che dobbiamo cercare di capire è 
che mentre i «segni» sono importanti per Gv, essi sono 
appunto ciò che lui li chiama — cioè segni. Quando i 
credenti basano la propria fede solo su segni, quella fe- 
de è insufficiente. È una fede incipiente che può benis- 
simo introdurli alla fede autentica (Nicodemo), ma è 
possibile anche che i segni non li porteranno più lonta- 
no (specialmente 6,26: «Voi mi cercate non perché ave- 
te visto dei segni, ma perché avete mangiato [...] e vi 
siete saziati»). I segni che diventano fine a se stessi e 
non portano il credente ad un riconoscimento più 
profondo della rivelazione di Dio nella parola e nella 
persona di Gesù sono inutili. Tuttavia, i segni possono 
portare il credente al di là del segno, a riconoscere che 
Gesù Cristo è il Figlio di Dio; allora si può avere la vita 
nel suo nome (20,30-31). 


(BG] 1,525-532; BaRON, M., «La progression des confessions 
de foi dans les dialogues de S. Jean», BVC 82 [1968] 32-44; 
GigLin, C.H., «Suggestion, Negative Response, and Positive 
Action in St. John's Portrayal of Jesus», NTS 26 [1979-1980] 
197-211; HAHN, F, «Sehen und Glauben im Johannesevange- 
lium», Newes Testament und Geschichte [Fest. O. Cullmann, 
edd. H. Baltensweiler et al., Tibingen 1972) 125-141; PAIN- 
TER, fobt, 71-85; SCHNACKENBURG, Sf Johw 1,558-575; WAL- 
TER, L., Foi et incredulité selon S.Jean [Lire la Bible 43, Paris 
1976]). 


58 (II) I sacramenti. La tensione tra la presenza 
rivelatrice di Dio in Gesù «ora» ed il bisogno di guar- 
dare a qualche momento futuro emerge di nuovo nelle 
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allusioni alla vita sacramentale della comunità. Alcuni 
studiosi riconoscono una forte presenza di allusioni sa- 
cramentali (specialmente O. CULLMANN, Early Chri- 
stian Worship [SBT 10, London 1953]). Altri sostengo- 
no che tali riferimenti sono stati aggiunti da un redat- 
tore ecclesiastico posteriore in un tentativo di rendere 
la «parola-Vangelo» originaria più conforme alle mo- 
dalità della fede della chiesa primitiva (specialmente 
BULTMANN, Jobn, 138-140.300.324-325.677-678; TNT 
2,3-14). Qualunque sia la loro origine, chiari riferimen- 
ti all’eucaristia e al battesimo si trovano in 3,5; 6,51c- 
58; 19,34; e 1 Gv 5,8. È possibile intendere questi rife- 
rimenti come una parte coerente della teologia giovan- 
nea (— Giovanni, 61:50-51)? 

59 Alla fine del 1 secolo, Gv proclama che un 
Dio che ama ha mandato il suo unico Figlio nel mondo 
(3,16-17). Questo Figlio, Gesù Cristo, ha una missione 
(érgon) da portare a compimento (specialmente 4,34; 
17,4). Questa missione doveva far conoscere Dio, così 
che le donne e gli uomini potessero giungere alla vita 
eterna (17,2-3). Egli compì questa missione in molti 
modi: attraverso i suoi discorsi (/6gos e rbémata), attra- 
verso i suoi «segni» (séméfa) e attraverso il supremo at- 
to d'amore, quando è «elevato» sulla croce (3,13-14; 
8,28; 12,32; 13,1; 15,13; 19,30). Gesù non solo «parla» 
e «dà segni» della sua unità con un Padre che ama 
(10,30), ma egli rivela questo Padre amando in una ma- 
niera perfetta. Gv chiede che i credenti «considerino» 
Gesù l’unico rivelatore di Dio (specialmente 1,18; 3,13; 
6,46; 8,38) per vedere la rivelazione del Padre. Questo 
è promesso nel programmatico 1,51: «Vedrete il cielo 
aperto»; ed è ripetuto come un'antifona lungo tutto il 
vangelo (cf. 1,18; 4,45; 5,37; 6,2.36; 8,38.57; 9,37; 
11,40; 14,7.9; 19,24; 16,16-17; 19,22.35) culminante 
nelle parole finali della scena della croce: «Vo/geranno 
lo sguardo a colui che hanno trafitto» (19,37; C. 
TRAETS, Voir Jésus et le Père en Lui selon l’'Evangile de 
Saint Jean [AnGreg 159, Roma 1967]). 

60 Tale insegnamento è molto chiaro, ma per la 
comunità giovannea alla fine del 1 secolo Gesù non era 
più presente. Come si è osservato prima, l'assenza della 
rivelazione fisica della gloria di Dio nella persona di 
Gesù costituì un problema per la comunità. La presen- 
za di Gesù è assicurata nell’ultimo discorso (special- 
mente 13,31-14,31) e nella sua preghiera finale (spe- 
cialmente 17,9-19), ma in che modo è presente? Non 
c'è dubbio che la proclamazione di Gesù come «il Ver- 
bo» fosse una parte importante della risposta, ma 
un’altra parte si riflette nell'esperienza sacramentale 
della comunità giovannea. Le due parti non sono ne- 
cessariamente in contraddizione. Nel brano di 6,25-58 
un singolo tema viene presentato diverse volte, ma in 
maniera più chiara in 6,40: «Questa infatti è la volontà 


Risposta dei credenti 1875 


del Padre mio, che chiunque vede il Figlio e crede in 
lui abbia la vita eterna», e in 6,46-48: «Non che qual- 
cuno abbia visto il Padre, ma solo colui che viene da 
Dio ha visto il Padre. In verità, in verità vi dico: chi 
crede ha la vita eterna». Si potrebbe comprendere la 
reazione della comunità giovannea di fronte a questo 
insegnamento: «Ma dov'è lui, che noi possiamo veder- 
lo, e quindi giungere a conoscere il Padre e possedere 
la vita eterna?». La risposta a questa domanda è offerta 
in 6,51c-58: nella carne e nel sangue di Gesù nelle cele- 
brazioni eucaristiche dei cristiani. L'eucaristia per la 
comunità giovannea era la presenza dell’assente (cf. FJ. 
MOLONEY, DRev 93 [1975] 243-251). 

61 La stessa tecnica è usata in 19,34. L'intero 
racconto della passione ha avuto il suo culmine nell’e- 
saltazione di Gesù come re sulla croce (19,17-21). Qui 
egli ha fondato la sua chiesa (19,25-27) e portato a 
compimento la missione che il Padre gli aveva affidata 
(19,28-30). Questa è la comprensione giovannea di un 
evento passato, ma in che modo può tale evento entra- 
re a far parte dell'esperienza presente della comunità? 
La risposta si trova in 19,34, dove si dice che sangue ed 
acqua, i sacramenti datori di vita dell'eucaristia e del 
battesimo, sgorgarono dal re innalzato sul suo trono 
sopra la chiesa nascente. In entrambi questi sacramen- 
ti, dunque, la comunità giovannea può trovare la pre- 
senza di colui che è assente. 


{Sui sacramenti: BARRETT, Essays, 80-97; BROWN, R.E., New 
Testament Essays [New York 1982, saggio orig. 1962] 51-76; 
BGJ 1. cxi-cxiv; KLOS, H., Die Sakramente im Johannesevan- 
geltum [SBS 46, Stuttgart 1970]; LÉoN-DurFouRr, X., NTS 27 
[1980-1981] 439-456; MATSUNAGA, K., NTS 27 [1980-1981] 
516-524; Motonev, F.J., AxsBR 30 [1982] 10-33; ScH- 
NACKENBURG, R., in SP 2,235-254; TRAGAN, P.R [ed.], Segr e 
Sacramenti nel Vangelo di Giovanni [SAns 66, Roma 1977], 
spec. E. Malatesta, 165-181; S.M. Schneiders, 221-235). 


62 (ITT) Conclusione. Gv porta il lettore di fron- 
te ad una decisione, come si afferma nell’obiettivo 
esplicito della formula: «perché crediate che Gesù è il 
Cristo, il Figlio di Dio e perché, credendo, abbiate la 
vita nel suo nome». Non conoscendo una via di mezzo, 
Gv presenta solo due possibilità: o morire o avere la vi- 
ta eterna (3,16). L'umanità si trova inesorabilmente di 
fronte a questa alternativa, presa in una lotta tra forze 
cosmiche. Da una parte vi sono le tenebre (la cecità, il 
male, questo mondo, il Principe di questo mondo), e 
dall’altra c’è la luce (la vista, lo Spirito, la vita). Sceglie- 
re le tenebre significa la morte, ma la possibilità della 
luce e della vita è ora stata rivelata in Gesù Cristo. Noi 
giudichiamo noi stessi in base alla nostra libera decisio- 
ne personale a favore o contro la rivelazione di Dio in e 
per Gesù Cristo. Noi possiamo fissare lo sguardo su di 
lui ed essere salvati (3,13-14; 8,28; 12,32; 19,37). 
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e di opere, 58:21.38 

morte di, 2:41 

mutamento del nome in, 2:26; 
51:48 

non osserva la legge, 51:45.48 

padre, 43:151; 52:45.47; 58:21; 
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Achior, 38:28.37-38.46 
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conquistata da Giosuè, 7:9.32-36 
localizzazione in Beniamino, 73:89 
scavi di, 74:19.63.81.87 
Aialon, valle di, 7:42; 73:74 
Ain Ghazal, 74:52 
Ain Karim, 73:95; 74:20 
Ajjul, Tell el-, 74:11.71 
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Egitto come fiume gigantesco, 
20:74.79 
ed esegesi alessandrina, 71:35- 
37.40 
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dell’, 31:35 
Antichità giudatche, di Flavio Giusep- 
pe, 67:129 
Antichità giudaiche, dello Pseudo-Fi- 
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disputa di Paolo e Pietro in, 47:18; 
79:34-36; 80:17-18; 82:36 
Ge scritto ad, 58:5 
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12.17.24.28-29.31.33-34; 26:17- 
20.70 
il ‘piccolo corno’, 25:26-29 
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(vedi anche abominazione della de- 
solazione) 
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simbolismo, 19:20 
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67:4-6.53 
giudaici, 67:2.4-52 (vedi Enoc, let- 
teratura relativa ad; Giubilei; 
ecc.) 
e libri deuterocanonici, 67:6 
pubblicati da R.H. Charles, 
70:19 
Apocrifo di Giacomo, 67:69 
apoftegmi, 81:98 
Apollo, 44:97-98; 49:13.22.26.78; 
51:132; 56:24; 60:3; 79:6 (carti- 
na) 
Apollonio di Tiana, 78:20; 81:97; 
82:49 
apologisti cristiani, 80:44-54 


apostasia, 6:34; 18:17-19.22.57; 
60:13.22.33.35.61.68 
degli Israeliti, 3:67-68; 8:17.19 
ricordo di quella sull’Oreb, 6:27 
negli ultimi giorni, 53:18 
apostolato, 46:18-21; 54:16 
forma di culto, 51:18.128 
apostolo (i): 
attività, 80:10-32 
autorità, 46:19; 50:50 
autorità di Paolo come, 47:7.11- 
12.14-15; 50:27; 79:21; 82:16. 
21.32 
i Dodici, 43:84; 44:14; 63:63; 
81:135-148.154-157 
oltre i Dodici, 44:77; 49:66; 
81:152.154 
fondamento, 55:21 
Gesù come, 60:19; 81:150 
Giunia, una donna?, 81:154 
di nostro Signore, 59:2 
origine del termine, 81:149- 
150.152 
paragonati ai profeti, 81:152 
e Saliab, 81:149 
significato, 44:14.18; 47:11; 81:149- 
152 
successione all’, 80:27-28.37; 81:155 
(vedi anche Dodici; post-apostolico) 
Appia, 52:2 
Aqaba, 73:31.69 
Aqhat, 6:39 
Agqiba, rabbi: 
raccolta delle leggi orali, 67:137 
e seconda rivolta giudaica, 75:191 
Aquila, versione dell’Antico Testa- 
mento, 68:79-90 
Aquila e Prisca (Priscilla), 44:96; 
49:79; 51:10.132; 56:56; 79:6 
(cartina).10.39 
Araba, valle: 
confine occidentale di Edom, 
73:40-41 
geografia di, 73:69 
e il Negev, 73:83 
possibile via dell’esodo, 73:30-31 
Arabia, 47:15; 44:55 
oracolo contro, 15:40; 18:116 
Paolo e l’, 79:6{cartina)-7.20.23 
e il sacrificio, 76:84.90.127 
arabiche, versioni della Bibbia, 
68:155 
Arad, 5:40 
localizzazione di, 73:86; 74:63 
Ostraka, 74:115.125 
scavi di, 74:63.83 
tempio di, 74:63.109; 76:44.53 
Arallu, 77:169 
aramaico, 10:65; 68:101-102 
chiamato ‘ebraico’, 44:112.124 
in Dr, 25:7 
in Esd, 23:91-92 
lingua madre di Paolo, 79:15; 
81:12.34 


e il Nuovo Testamento, 70:26-31; 
82:34.53-54 
originale di Mz, 40:14.22-24; 42:2 
targumim, 68:103-115 (vedi tar- 
gum) 
versione aramaica della Bibbia, 
68:101-115 
Aramei, 9:57; 75:71 
oracolo contro gli, 13:7 
(vedi anche Damasco; Siria) 
Aram-Naharaim, 8:22 
Araq el-Emir: 
centro dei Tobiadi, 75:130 
localizzazione in Ammon, 73:48 
scavi di, 74:134 
Ararat, 2:12 
Arato di Soli (o Tarso), 44:94 
arbitrio, libero, 18:57 
affermazione del, 32:38.55 
arca di Noè, 2:12; 57:19 
arca dell’alleanza, 5:25; 6:28; 7:18-19; 
9:8-9.40.63.67; 18:20.25 
cattura dell’arca, 9:8-9 
‘ciclo’ dell’, 9:8-9.50-51 
contenuto dell’, 23:45; 60:48; 76: 
32.34 
descrizione dell’, 3:49 
e giorno dell’espiazione, 60:49 
leviti e, 23:36.45 
e presenza di Dio, 76:34.51.53 
recupero da parte di Davide, 
23:27.29 
a Sichem, 7:37 
a Silo, 76:33 
storia dell’, 76:32-35.41.46.59 
trasferimento a Gerusalemme, 
9:50-51 
nella traversata del Giordano, 7:18- 
21 
trono di YHWH, 23:39.43.45; 
76:32 (vedi anche bilastérion) 
archegos, 44:30.40 
Archelao, 75:164 
archeologia: 
e la Bibbia, 74:1-157 
esempi di scavi, 74:35-42 
metodo, 74:24-34 
prospetto dei periodi, 74:43 
prospetto degli scavi biblici, 74:3 
storia, 74:4-23 
stratificazione, 74:6,11.26-28.38 
Archippo, 52:2.4.8; 54:28 
arcleano NT, 68:129 
areopago, 44:93 
Areta IV, re, 44:55 
etnarca di Damasco, 44:55; 50:53; 
74:136; 79:8.20 
Ariel, 11:18; 16:49 
Arimatea, 42:164 
Aristarco, 44:101; 52:11; 54:28 
Aristea, Lettera a Filocrate, 67:32-33 
canone della Scrittura, 66:38 
origine leggendaria dei LXX, 68:63 
Aristide, 80:46 
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apostasia - Asia Minore 1887 


Aristobulo I, 75:141 
Aristobulo II, 75:144 
Aristone, 80:45 
Armagheddòn (‘monte di Meghiddo'), 
63:52; 73:107 
armatura: 
arma di bene, male, 51:67 
di Dio, 55:28 
armena, versione della Bibbia, 68:155 
armonia, basata sull’umiltà, 48:17 
Arnon, fiume: 
confine settentrionale di Moab, 
73:43 
gola dell’, 73:38.68 
Aroer, 73:44; 74:117 
Aronne: 
casa o ‘figli’ di, 7:80; 23:20; 67:110 
intercessione di, 5:33 
morte di, 5:37.39 
e Mosè, 3:12.14.16.26-27.70 
peccato di Mosè ed Aronne, 5:37 
ribellione contro Mosè, 5:28 
ordinazione, 3:57; 4:20-23 
peccati dei suoi figli, 4:23 
sacerdozio di, 76:16.20 
vestiti di, 33:57 
e vitello d'oro, 3:68 
Arpacsad, 38:33 
Artaserse I, 23:82.91.100 
Artaserse II Memnone, 23:82 
Artema, 56:24 
Artemide (Diana), 44:101; 63:43; 
79:42; 82:71 
artigiano, importanza dell’, 32:64 
Asa, 10:27; 23:54-57 
Asael, demonio, 67:14 
asamondios, 75:139 (vedi Asmonei) 
ascensione di Gesù, 44:17; 48:20; 
55:25; 81:121.128-129.134; 82:19 
la domenica di Pasqua, 43:198 
luogo dell’, 74:150 
dopo 40 giorni, 44:14.17 
Ascensione di Isata, 67:55 
ascetismo nel pensiero paolino, 
82:146 
Asclepio, culto di, 63:24 
Asdod, 8:46; 15:38 
localizzazione, 73:71-72; 74:95 
scavi, 74:95.108 
Aser, figlio di Giacobbe, 2:50 
Aser, tribù di: 
prosperità, 6:77 
territorio, 2:72; 7:74; 73:81 
Ashera, 74:39; 77:20 
dea, 6:23: 8:22.27; 10:64.71; 
75:54.94 
iscrizione con YHWH (vedi Kun- 
tillat “Ajrud) 
palo, 6:23 (vedi palo [i] sacro [i]) 
Asia, provincia romana d’, 44:89.100; 
50:7; 55:2; 57:7 
primo convertito dell’, 51:132 
Asia Minore, 44:89.104; 47:3; 54:13; 
63:5; 82:12.21.34.53 


1888 asiarchi- Barlaam e Joasaf 


asiarchi, 63:45 
Asidei (hdsidim): 
origini degli, 26:19 
e rivolta maccabaica, 67:97; 
75:132.134.136.146 
Askalon: 
localizzazione, 74:10.101 
scavi, 74:10.101 
Asmonei: 
genealogia, 75:141 
rapporto con i Maccabei, 26:2; 
75:139 
storia degli, 75:139-144 

Assalonne, 9:60-65; 75:84 

Assarhaddon, 15:18.37.43; 38:10; 
75:109 

assassino, 42:29 

assemblea: 

degli dei, 6:57; 34:27.47.75.99.106 
(vedi anche angelo [i]) 

Assiria, 10:59-62.64-69.71; 13:2.12; 
14:2.24.28; 15:2.7.11.20.22.25.36- 
37.41.58; 16:2.24; 17:2.729; 18:2- 
3.24; 25:3 

codice di leggi, 3:43 

impero antico, 75:22 

impero nuovo, 75:70-72.73-75 

oracoli contro l’, 15:24.31.54; 
17:17.32-41 

(vedi anche accadico, impero) 

Assuero, 23:90; 74:22 (ved: Serse I) 

Assunzione di Mosè, 59:4; 66:40.75; 
67:49 

Assur, 74:9 

Assutbanipal, 17:2.17.27 

Astarte, 8:19.36; 18:19.26; 75:54.60 

offerta di torte ad, 18:26 

astrologia, 51:91 

Astruc, J., 69:13.17.33 

Atalia, 10:38.42.49.53; 23:58.60.63-64 

ateismo, 18:22 

Atene, 44:93-95; 79:&(cartina).39 

atlanti biblici, 73:2.8.11-12 

Aton, dio egiziano, 77:20 

lano ad, 77:53 

Atrahasis, epopea di 2:2.11.12 

atrio del tabernacolo, 3:54 

atti apocrifi, 67:54 

Atti degli apostoli, 44:1-133 

canonicità, 66:66 

carattere letterario, 44:5 

cristologia, 81:13-16 

datazione, 66:55.66 

escatologia, 81:53 

finale tronca, 44:132 

fonti, 44:10 

relazione con Lc, 44:2-4 

relazione con le lettere paoline, 
66:57 

‘paolinismo’ degli, 44:10.53.68 

primi decreti della Pontificia Com- 
missione Biblica, 72:28 

problematica del cap. 15, 44:80-85; 
79:36 


problema testuale, 44:11 
prospettiva geografica, 44:16 
scopo, 66:66 
storicità dei discorsi, 44:7; 81:13. 
46 
studi critici di A. von Harnack, 
70:12 
studi di W.M. Ramsay, 70:20 
tradizione e composizione, 44:6 
Atti det martiri, 80:59-58 
Atti di Giovanni, 67:54 
Atti di Giustino, 80:57 
Atti dt Paolo, 66:66; 67:54 
Atti di Paolo e Tecla, 
56:13.36.48.50.55 
Atti di Pilato, 67:71 
Atti di Salomone, 10:2; 80:71-72 
Augusto (Ottaviano) Cesare, 79:17 
ed Erode il Grande, 75:156- 
159.163 
storia di, 75:156.161.167 
autocompiacimento, 42:50 
autodifesa (atteggiamento paolino), 
44:96; 46:30 
autorinnegamento, 42:106; 43:114 
autori dei libri biblici: 
antico concetto di autore, 66:89 
e canonicità, 66:87-89 
autorità: 
apostolica, 43:110; 46:119; 55:21 
della coscienza e del potere civile, 
51:119 
doveri verso l’autorità civile, 
51:119 
proviene da Dio, 51:119 
uso cristiano dell’, 42:121 
autorità civili, 51:118-119; 57:14 
Avaris (Tanis), 73:23.26 
Avigad, N., 74:22 
avversario, 22:28; 30:12.27 
Azaria in Dr, 25:8.18 
Azaria (Raffaele), 38:15 
Azazel, capro per, 4:34; 76:149 
Azeka, 73:73; 74:125 
azione simbolica, 11:23; 18:45.59. 
76-77.91-92; 20:21.24.36.88; 
22:44 
Azzimi, festa dei Pani, 3:22.32.43.74; 
4:44; 6:36; 7:24; 41:92; 43:177; 
44:102 
storia della festa, 76:113.115- 
116.122-129 
(vedi anche Pasqua, festa della) 


B 


Baal, 8:19.27.36.38; 10:29-31.42.50. 
53; 18:19.24; 19:6.17.20; 20:19. 
27.71; 75:54.60; 77:51.56 

culto di, 8:19; 14:3.11.15-16. 
21.27.32; 17:7; 18:17.48; 24:8 

nome del Dio (d’Israele), 77:10 

profeti di, 10:30-31.52; 75:94 
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santuario di, 8:27 
simbolismo del toro o del vitello, 
74:111; 76:93 
Baalbek, tempio di, 74:109 
Baal-Berit, 8:33; 76:26 
Baal-Peor, 14:27 
apostasia in, 5:53 
Baal-Zebub, 10:42 (vedi anche Beelze- 
bul) 
Baal-Zefon, 3:23.25; 73:28 
Baasa, 10:28; 23:54-55 
Bab edh-Dhra', scavi di, 74:53.64.67 
Babele, torre di, 2:15; 73:17 
Babilonia: 
antico impero di, 75:22 
caduta di, 18:118-119 
Ezechiele in, 20:6 
influenza babilonese sulla Bibbia, 
69:28 
localizzazione, 73:17 
nuovo impero, 75:67.72.74- 
75.76.77 
oracoli contro, 75:29-31.39; 
18:118; 21:30 
Roma come, 57:28; 63:11.47.53-55 
scavi, 74:9.127 
Babilonia (in Egitto), 73:25 
bacio santo, 46:40; 49:79; 50:62; 
51:133; 57:28 
Bagatti, B., 74:20 
Balaam, 7:56.89; 59:11; 63:24; 64:20 
asina di, 5:46 
e Baal-Peor, 5:59 
iscrizione di, 74:123 
oracoli di, 5:48-52; 77:144 
storia di, 5:44-52 
Balak, 5:45.47-48.51; 7:89 
Baldassar, 25:21 
bimà, vedi alture 
bambini: 
Gesù benedice i, 41:63; 42:118 
segno del favore di Dio, 33:16 
uso neotestamentario, 55:26 
Bamot-Baal, 5:48 
Ban, 6:23 (vedi herem) 
banchetto: 
celeste, 21:48 
escatologico, 15:45-46; 21:48 
della Follia, 28:35 
funebre, 18:51 
messianico, 41:44; 42:96.151; 
43:79.142.144.179 
nuziale, parabola del, 42:130; 
43:143-144 
della Sapienza, 28:35 
Banias, 73:57 (vedi Cesarea di Filip- 
po) 
bara’ (creare), 2:4; 77:54 
Barabba, 41:102; 42:160; 43:188; 
61:217; 78:54 
Barak (Barag), 8:5.25 
Bar Kokhba, vedi Simone ben Kosi- 
bah 
Barlaam e Joasaf, 80:46 


Barnaba, 44:37.56.66-68.78.80.82.84. 
87; 47:17; 49:45; 54:28; 56:54; 
60:2; 79:25-27.30-3 1.34.37 
Barnaba, Lettera di, 66:40-41.83; 
80:25.41 
Barth, K., 65:30.57; 70:56: 81:8 
Bartimeo, 41:68 
Bartolomeo, uno dei Dodici, 81:140 
Baruc, 18:4-6.91.99.108 
Baruc, scritti di, 67:43-45 
2 Apoc. Bar., 66:67; 67:44; 81:42 
3 Apoc. Bar., 67:45 

Basan: 
geografia di, 6:11; 73:34.50.53-55 
vacche di, 13:13 

basar, vedi carne 

basiléia, vedi regno 

battesimo, 44:27.52.54.64.99; 57:4; 
60:31; 62:30 

bagno di rigenerazione, 56:22 

chiamato circoncisione, 54:20 

compimento della fede, 44:27; 
47:25; 54:20; 82:112 

formula matteana del, 42:168; 80:8 

formula triadica del, 42:168 

come illuminazione, 60:34.61 

incorporazione nel corpo di Cristo, 
47:25; 49:60 

incorporazione in Mosè, 49:48 

liturgia del, 58:11 

per la morte, 49:70 

nella morte di Cristo, 51:62-66 

nel nome di Gesù, 44:27 

nuova vita, 51:64; 61:50 

nel pensiero paolino, 
82:3.80.108.112-115.116. 
119.125.137.149 

nella prassi cristiana, 80:10 

come purificazione, 49:31; 57:22 

risorgere con Cristo, 51:64 

e risurrezione di Cristo, 54:20 

ruolo dello Spirito nel, 43:47; 
44:5 1.64; 49:60; 50:9; 61:31.50 

sepoltura con Cristo, 51:64; 54:20 

sigillo dello Spirito, 50:9; 55:16 

unicità del, 55:25 

battesimo di Gesù, 41:6.75; 42:18; 
43:49; 44:63; 61:32 

battesimo di Giovanni, 41:6.75; 
42:17-18; 43:43 47; 44:99; 61:32 

battesimo operato da Gesù, 61:54.56 

Bauer, B., 70:6 

Baur, FC., 70:7; 81:148 

Bea, A., cardinale, Presentazione; 
69:58 

Bean, figli di, 26:26 

beatitudini, 58:11 

in Ap, 63:17.66-67 
in Le, 43:89 
in Mt, 42:24 
Beatty, Chester: 
papiri del Nuovo Testamento, 
68:179 
papiro dei LKX, 68:92 


beduino, 67:82 (prospetto) 
Beelzebul, 41:23; 42:79; 43:130 
Behemot, 30:123.125 
Bel, 21:28 
Belial (Beliar), 17:33; 50:29; 67:55 
figli di, 6:34; 8:50 
nei Testamenti dei 12 patriarchi, 
67:30 
Benaia, 9:54; 10:5-6.8 
Ben Asher, famiglia, influenza te- 
stuale della, 68:44-48.51 
Ben Chayyim, Jacob, 68:55.114 
Benedetto XV e gli studi biblici, 
72:5.19 
Benedictus, 43:26; 80:11 
benedizione (i), 76:97.108-109 
di Abramo, 2:18.20.23.35 
dell'alleanza, 3:44; 4:54; 6:31; 
77:79-80 
Collezione di benedizioni in Qum- 
ran, 67:85 
diciotto, 80:24 
su Giacobbe, 2:43.46-47.54 
di Giacobbe alle tribù, 2:72 
degli infanti, 41:63 
su Isacco, 2:45 
di Mosè alle tribù, 6:60 
per l'osservanza del codice di san- 
tità, 4:54 
per i persecutori, 51:117 
sacerdotale, 5:17; 60:39 
del sommo sacerdote dopo l’or- 
dinazione, 4:22 
spirituale, 55:16 
benessere, 17:22.47 
atteggiamento verso il, 32:34.45.53 
non porre la propria fiducia nel, 
14:32; 17:47 
pericolo del, 28:47.60 
vanità del, 31:14.21 
vicino alla virtù, 28:41 
(vedi anche povero; povertà; pro- 
prietà; ricchezza) 
benevolenza, vedi alleanza; amore; 
amore-di-alleanza 
Bengel, J.A., 68:164 
Ben-Hadad, 10:34-35.47.56 
Beniamino, figlio di Giacobbe: 
Giuseppe pregato di risparmiarlo, 
2:67 
nascita, 2:57-58 
spiegazione del nome, 2:58 
Beniamino, tribù di, 6:60; 8:14.47.51- 
52; 9:45-46.66 
benedizioni su, 2:72 
relazione con Giuda, 73:89 
territorio, 7:70; 20:100; 73:89 
Ben Neftali, scuola di, 68:51 
Benoit, P., 74:151 
critica del Nuovo Testamento, 70:73 
ispirazione della Scrittura, 65:49.59 
Berea, 44:92; 46:4; 79:6{cartina).39.45 
Berenice, sorella di Agrippa II, 
44:121; 75:177 
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Barnaba - Betulia 1889 


Bersabea: 
Abramo in, 2:34 
distanza da Dan, 73:32.56 
Isacco in, 2:45 
localizzazione, 73:82-83.86.87 
santuario, 13:15; 76:29.53 
scavi, 74:56.117 
spiegazione del nome, 2:34 
teofania a Giacobbe, 2:45.69 
bestemmia, 4:49; 41:15.23.101; 
42:60.79.155; 43:186; 59:10; 
61:126 
bestia (in Ap): 
dal mare, 63:44 
significato simbolico della, 
63:41.43.53 
dalla terra, 63:45 
visione della bestia in Dr, 25:26- 
29 
Bethabara, 61:31; 74:149 
Betania, vicino a Gerusalemme, 
71:70; 42:125; 44:17; 61:158; 
73:95; 74:20 
unzione a, 41:91; 42:148; 61:157- 
158 
Betania, oltre il Giordano, 61:31 
Bet-Cherem, 73:95; 74:116 
Bet-Coron, 73:74 
salita di, 7:42 
Bet-Eden, 13:7 
Betel, 7:34; 8:51; 77:20 
Giacobbe a, 2:48.57 
localizzazione, 73:98 
santuario, 2:48.57; 10:23-25.47, 
63.71; 13:12; 75:89; 76:27.40.53- 
54 
scavi, 74:15.104 
visione di Giacobbe a, 2:48 
Betesda, 61:74; 74:153 
Betfage, 42:124 
Bethabara, 61:31; 74:149 
Beth-she‘arim, 73:114 
Beth-Yerah, 73:61 
Betlemme, 42:12; 43:29 
Betlemme di Efrata, 2:58; 8:50; 16:23; 
35:7 
e dinastia davidica, 16:23 
localizzazione, 73:91; 74:20.144 
Bet-Peor, 6:13 
Betsabea, 9:58 
e Adonia, 9:58 
Betsaida, 41:45.54; 61:162; 81:138. 
140 
localizzazione, 73:61; 74:144 
Bet-Sean, 8:15; 75:20.53.129.183 
localizzazione, 73:64 
scavi di, 74:16.89.95-9%6 
valle di, 73:109 
Bet-Semes, 8:42; 9:9 
localizzazione, 73:73-74 
scavi, 74:16.95 
Bet-Ter, 75:192 
Betuel, 2:36.38; 24:7 
Betulia, 38:36 


1890 Bet-Zur- canone della Scrittura 


Bet-Zur, scavi di, 74:15.104.135 
Beza, T.: 
Codex Bezz, 68:157.162 
edizioni del Nuovo Testamento, 
68:162.196 
Bezalel, 3:45-46.64 
Bibbia: 
atlanti biblici, 73:2.8.11-12 
geografia, 73:1-115 
importanza della fede, 66:7; 71:5 
importanza dei linguaggi biblici, 
71:16 
interpretazione della, 71:1-92 
come letteratura, 71:56.65 
e lettori moderni, 71:14-19 
‘religione del libro’, 71:5 
storicità e dichiarazioni del magiste- 
ro, 70:71; 72:8.15.25-28.34- 
35.37.40 
testi della, 68:10-61.156-188 (vedi 
ebraico, testo dell’Antico Testa- 
mento in; greco, testo del Nuo- 
vo Testamento in} 
traduzioni e dichiarazioni del ma- 
gistero, 72:4.11.16-17.20.30 
valore normativo, 66:7.9.17.92-97 
versioni, 68:62-155.198-216 (vedi 
sotto le rispettive voci) 
Bibbia ebraica: 
numero di libri, 66:22 
suddivisione usuale, 66:22 
Bila, 2:49-50 
‘bilbil’, giare, 74:11 
Bildad: 
carattere di, 30:35 
discorsi di, 30:36-38.61-63.91 
sostiene la giustizia retributiva divi- 
na, 30:5 
Billerbeck, P., 70:26 
Biqa‘ del Libano, 73:56 
Bishop's Bible, 66:45; 68:167 
Bitinia, 57:7 
bizantino, testo del Nuovo Testamen- 
to, 68:175 
Black, M., 70:31 
Boanerghes, 41:22; 81:139 
Boaz, colonna del tempio, 76:44 
Boaz e Rut, 35:10-25 
Bochim, 8:16 
Bodmer, papiri del Nuovo Testamen- 
to, 61:18; 68:179 
Bogazkoy, 74:61 
bohairica, 68:149-151 (vedi copto, 
versioni della Bibbia) 
Boismard, M.-E., 40:31.37; 68:176. 
186; 70:73 
e critica del testo, 68:176.186 
Bornkamm, G., 70:67 
Bossuet, J.-B., 69:6 
Bousset, W., 70:41; 81:7; 82:53 
Bover, J.M., 68:169 
Bozra, localizzazione in Edom, 73:41; 
74:122 
Breasted, J., 74:37 


Bright, J.: 
sull'esodo, 75:56 
e storia di Israele, 69:50 
bronzo, età del, in Palestina, 74:58-93 
bronzo, antica età del 
in Egitto, 75:18-19 
in Mesopotamia, 75:14-15.17 
in Palestina, 74:58-67; 75:20 
in Siria, 75:16 
bronzo, media età del: 
in Egitto, 75:24 
in Mesopotamia, 75:21-23 
in Palestina, 74:68-76; 75:25 
bronzo, tarda età del, in Palestina, 
74:77-93 
bronzo, serpente di, 5:41 (vedi ser- 
pente) 
Brown, R.E., 70:77.84 
Brucioli, A., 68:193 
Bul, mese di, 10:15 
Bultmann, R.: 
cristologia, 81:8 
e critica delle forme, 70:45.49 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:46-52 
demitologizzazione, 70:51 
escatologia di, 71:33.35 
e Gesù storico, 78:8-9 
e Gv, 70:52 
e miracoli, 81:97-109 
e pensiero di Paolo, 82:25-26.29. 
41.46.140 
post-bultmanniani, 70:64-70; 71:54; 
78:9 
reazione a, 70:53-70 
e Gv, 70:52 
Burney, C.E, 70:29 
Butler, B.C., 40:30.32; 65:5 
Byblos, 74:61 


C 


caduta dell’umanità, 2:5 
Cafarnao, 41:9.45; 42:20.74; 43:64.68; 
61:68.100; 81:138 
localizzazione, 73:61; 74:46.145 
sinagoga, 74:145 
Caftor, 13:23 
Caftorim, 6:10 
Caietano, cardinale, 66:41-42 
Caifa, 42:155; 43:42; 61:154.212; 
75:156(prospetto); 83:29 
Caino, 59:11; 62:26 
e Abele, 2:6 
genealogia, 2:7 
malvagità, 33:30 
punizione, 2:6 
Cairo, Geniza del, 68:43 -44 
Documento di Damasco, 67:87 
manoscritto di Strade, 68:52 
Catro, I profeti del, 68:46 
calcolitica, era: 
in Egitto, 75:12 
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in Mesopotamia, 75:10-11 
in Palestina, 74:54-57.59 
Caldei (Neobabilonesi), 10:72; 
17:43 46-48; 21:30; 75:110-116 
astrologi, 25:12.14 
lista dei re, 25:3 
(vedi anche Babilonia) 
Caleb (calebiti), 5:29.40; 6:9; 7:61.64; 
8:14; 9:44 
interesse di Cr per, 23:13-14.16 
relazione a Giuda, 73:88 
calendario (i): 
babilonese, 75:88(prospetto); 
76:116.118.139.149 
festa di capodanno, 76:142-144 
in Giubilei, 67:18; 76:131-132 
liturgico, 4:43-48; 5:57; 6:36; 
76:113-118 
a Qumran, 67:99; 76:131-132 
calice di benedizione, 41:95; 43:179; 
49:49 
Caligola, 75:173-174; 79:8 
Callirrhoe, 73:34.44.68 
Calnè, 13:18 
Calvino, G.: 
come esegeta, 71:42.82 
e ispirazione, 65:30-31 
Cam, 2:10.13 
Cambridge, studiosi del Nuovo Testa- 
mento in, 70:8 
cammello (i), 2:38; 41:64; 42:119; 
43:157 
Camor, 2:56 
Camos, 8:38 
Cana, 61:40-41; 81:140 
localizzazione, 73:114; 74:146 
Canaan (Palestina), 7:19 (vedi Palestina) 
confini, 5:62 
divisione, 5:62 
ingresso di Israele in, 6:26; 7:16-49; 
8:8 
via seguita dall'Egitto, 5:61 
cananea, donna, 42:100 
Cananei, 2:22.38; 6:7; 7:19; 8:14 25-26 
influenza su Israele, 75:60 
lingua dei, 8:40 
origine, 2:13 
primitiva popolazione della Palesti- 
na, 75:20.65 
religione dei, 8:19.38; 14:3; 75:54. 
60; 77:16.23.51.157 (vedi anche 
Ugarit) 
sacrifici, 76:85.91-92.128.131.137 
santuari (vedi alture) 
Canani, 23:57 
candelabro (candelebrum), del ta- 
bernacolo del Tempio, 3:51; 5:19; 
76:46.50 
cane (i): 
in riferimento ai Gentili, 41:49 
in riferimento ai giudaizzanti, 48:26 
canone della Scrittura: 
dell'Antico Testamento, 66:20-47 
alessandrino, 66:20.38-39 


nella chiesa cristiana primitiva, 
66:40-41 
criteri, 66:32 
Flavio Giuseppe, 66:29-30 
palestinese, 66:20.31-35 
prologo al Siracide, 66:28-29 
nel protestantesimo, 66:44-46 
a Qumran, 66:36-37 
suddivisione della Bibbia ebrai- 
ca, 66:22 
come autoespressione della chiesa, 
66:17 
canone dentro il canone, 66:92-97 
del Nuovo Testamento, 66:48-86 
citazioni patristiche del Nuovo 
Testamento, 66:82-84 
concetto di, 66:81; 80:13 
criteri, 66:51-54 
nel protestantesimo, 66:86 
scritti sub-apostolici, 66:83 
casualità, funzione della, 66:54 
e chiese orientali, 66:47.85 
criteri, 66:15-19 
decisioni della chiesa, 66:11-14 
definizione di libro canonico, 
66:15 
ed ermeneutica, 71:5-6.71-74 
gradi di canonicità, 66:9.92-97 
liste canoniche primitive, 66:11- 
12.84 
necessità del, 66:99-101 
numero di libri, 66:9.12-13.20. 
39.41.47-48.81.84-86 
parti di libri biblici, 66:91 
problemi, 66:87-101 
protocanonici e deuterocanonici, 
66:9-10 
nel pensiero protestante, 66:44-46 
rapporto con gli autori, 66:387-89 
rapporto con l’ispirazione, 66:14- 
17 
come regola della fede, 66:7; 71:5 
Semler, J.S., 69:14 
significato di ‘canone’, 66:5-9 
stabilizzato a Trento, 66:13-14.42- 
43.90 
valore normativo, 66:7.9.17.92-97; 
71:5 
canonicità, 66:1-101 
Cantico dei cantici, 29:1-27 
confronto con la letteratura egi- 
ziana, 29:5.18 
interpretazione del, 29:6-8,10 
motivo della ‘ricerca’ nel, 29:18.19 
Cantico di Anna, 9:7 
canto (i): 
‘di ascensione’, 34:137 
nuovo, 34:51 
di Sion, 34:8.63.139 
Sr, come designazione dei salmi, 
34:4 
(vedi anche Mosè, Cantico dî) 
Canùn, 9:57 
caparra, Spirito come, 55:18 


canone della Scrittura - Cesarea Marittima 1891 


Capellus, L., 69:7 
capitale, pena, 61:215 
capo, Gesù come, 82:125-126.136 
del corpo, 54:13; 55:17 .25 
dell'umanità, 49:53 
capodanno, festa di, 4:46; 20:97; 
76:139-140; 77:92 
Cappadocia, 57:7 
capro espiatorio, 4:34; 76:149-150 
per Azazel, 76:149 
carboni, sospesi sul capo del nemico, 
51:117 
Carchemish, 17:46; 18:2.4.46.110; 
73:21; 74:124 
carestia: 
sotto Claudio, 44:66; 79:11.25 
sotto Saul, 9:68 
carisma (i), 46:38; 49:59-64; 51:115; 
55:25; 56:37; 82:111.122.127 
nell’Antico Testamento, 77:35 
carità, 46:30; 47:29; 49:61-62; 50:25; 
51:51.91.116 
descrizione, 49:61 
destinata al debole, 51:122-124 
nella legge dell'Antico Testamento, 
4:38-39 
rapporto con la conoscenza, 49:42 
suprema legge di condotta, 49:47 
Carmelo, monte, 10:45; 13:5; 42:107 
archeologia, 74:19.46.50 
Elia sul, 10:30-32 
geografia, 73:80 
carne: 
negli atti cultuali 
offerta agli idoli, 49:41-43.49-50 
regole per quella sacra e profa- 
na, 6:33 (vedi anche olocausto 
[i); sacrificio [(i]) 
circoncisione, 47:21 
componente umana, 77:64 
contrasto con lo Spirito, 47:22; 
50:14; 51:15-16.73.81-83; 57:21; 
82:12.24.96.103.139 
Gesù è apparso nella, 56:35 
peccati della, 32:44 
nel pensiero paolino, 82:76.95- 
96.101-103.107.111.119.123.147 
sottomessa al peccato, 51:77 
vita naturale, 51:73 
carne e sangue come sinonimo di es- 
sere umano, 47:15; 60:17: 82:103 
Carnub, 73:83 
Carran, 2:19.48; 73:16.20 
Cartagine, concili di, 51:59; 66:11. 
41.69.77.84 
casa: 
di Giuda, 73:87-95 (vedi Giuda, 
tribù di) 
di Giuseppe, 73:96-104 (vedi Giu- 
seppe, tribù di) 
casa-chiesa, 51:132; 56:51 
Casio, monte, 73:28; 75:54 
Cassia, 3:62 
Cassiano, G., 71:39 
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Cassuto, U., 69:63 
castità: 
e gradi di parentela, 4:37; 44:83 
insegnamento di Paolo, 46:29; 
49:32.35-40 
nel matrimonio, 49:35-36 
cataloghi di vizi/virtà, 41:47; 51:26; 
82:141-143 
cattività, lettere della, 45:15; 66:56-57 
Col, 54:1-28 
Ef, 55:1-29 
Fil, 48:1-30 
Fm,52:1-11 
luogo della prigionia, 48:5-8; 52:5 
cattolicesimo primitivo, 55:12; 59:2; 
64:3; 66:94-95; 70:41 
cattoliche, epistole, vedi epistole cat- 
toliche 
causalità, nozione biblica della, 77:55- 
56.116 
cavalieri dell’Ap, 63:32 
cavallo, 6:37; 30:121 
Cazelles, H., 70:73 
Cazor, 8:25 
distruzione di, 7:9.45; 74:79.88 
localizzazione, 73:58 
scavi, 74:21.39.41.74.88.109.120. 
129 
cedri del Libano, 21:10 
Cedron, vedi Kidron 
Cefa, vedi Pietro (Cefa, Simone) 
celibato, 42:71.117; 49:36.40; 82:147- 
148 
tra gli esseni di Qumran, 67:108 
di Geremia, 18:51 
cena, ultima, vedi ultima cena 
Cencre, 51:2.131; 79:6{cartina).39.44; 
82:135 
censimento: 
di Davide, 9:71 
dei leviti, 5:11-12 
numeri esagerati del, 5:8.11 
di Quirino, 43:29; 75:161 
tassa romana, 44:77; 42:131; 43:170 
delle tribù, 5:7-8.54 
censo, tassa sul, 3:60 
centurione: 
ammissione del, 41:106; 42:163 
Gesù guarisce il servo del, 42:54; 
43:94; 61:68 
ceramiche, 74:31-32 
e cronologia, 74:11.31-34.59-60.70. 
73.93.95.104.136-137 
Cerfaux, L., 70:74 
Cesare, Augusto, 43:29 
Cesare, famiglia di, 48:5-6.30 
Cesare, Giulio, 49:3; 75:153-154 
cesare (imperatore), tributo a, 41:77; 
42:131; 43:170; 61:215.221 
Cesarea di Filippo, 41:55 
localizzazione, 73:57; 41:55 
Cesarea Marittima, 44:59.97.109.116; 
48:6; 52:5; 79:6 (cartina). 27.39. 
45.47-48 
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localizzazione, 73:57.77 
scavi, 74:142 
cesariense, testo del Nuovo Testa- 
mento, 68:174 
Chaine, J., 69:59 
Challoner, R., 68:209 
chdris (grazia, favore), 61:26 
Charles, R.H., 70:19 
Chebar, 20:18 
Chenoboskion: 
documenti, 67:56; 80:74 
localizzazione, 73:24 
cherubini, 3:49; 20:19.34; 34:97; 
76:46 
Chesbon, 6:11; 7:40; 74:122 
centro del regno amorrita, 73:45 
chiamato, il (cristiano), 59:7 
chiave, simbolo della, 15:42 
Chiel (o Achiel), 7:25.30 
chiesa, 42:105.115; 44:37.50; 49:31. 
55.76; 54:6.13; 58:35; 62:42; 
64:4; 82:133-137 
amore di Cristo per la, 55:27; 
82:147 
‘cattolica’, 80:7.39 
comunità locale, 47:3; 51:131; 
82:134-135 
corpo di Cristo, 49:60; 54:13; 
55:17.21.25; 82:43.108.116.122- 
127.149 
descrizione neotestamentaria, 80:1- 
2.7-33 
di Dio, 47:15; 49:11; 82:134 
come edificio, 50:23; 55:21 
ed egualitarismo, 80:19 
ekkle sia (termine), 80:10 
Gesù e la, 80:8-9 
organizzazione e struttura, 56:11 
paralleli con la setta di Qumran, 
67:112 
primitiva, 80:1-67; 82:12.17.19. 
25.53.57.59 
in Roma, 51:7-8 
scarsa frequenza del termine nei 
vangeli, 80:7 
simbolizzata da una donna, 63:43 
una in Cristo, 55:21.25 
universale, 55:6; 82:21.135 
(vedi anche chiesa cattolica romana) 
chiesa cattolica romana: 
allocuzioni pontificie, 72:40 
decisioni dogmatiche e pruden- 
ziali, 71:81-82 
documenti conciliari sulla Bibbia, 
72:10-16 
encicliche sulla Bibbia, 72:17-24 
esegeti e magistero, 71:86 
interpretazione autoritativa della 
Scrittura, 71:80-87 
posizione verso l’esegesi critica, 
71:22 
pronunciamenti sulla Bibbia, 72:1-41 
recenti prese di posizione verso gli 
studi biblici, 72:3-9 


relazione con la Scrittura, 66:95-97 
studio critico, 
dell’Antico Testamento, 69:33-36 
del Nuovo Testamento, 70:36- 
38.71-77 
(vedi anche Sant'Ufficio; Pontificia 
Commissione Biblica) 
chiesa copta e canone biblico, 
66:47.85 
chiesa siriaca, vedi siriaca, chiesa 
chiese ortodosse e canone biblico, 
66:47.85 
Childs, B.S., 69:66.71; 71:71-74 
Chinneret (Genesaret), 6:12 
lago di, 73:60 
{vedi Galilea, mare di) 
Chiram di Tiro, 10:13.15.17-18; 
23:42.47 
Chrestus, 79:10 
christés (unto), 44:35.63; 49:14; 82:51 
confessione di Pietro nel, 41:55; 
42:105 
dià christi, 82:118 
di Dio, 43:191 
eis christbn, 47:24; 49:43; 51:63; 
82:119 
en christò, 47:20.24; 49:27 .67; 
55:16; 82:121 
syn christò, 51:64; 82:120 
(vedi anche Messia; Gesù Cristo) 
Ciassarre, 25:3 
cibo: 
occasione di scrupoli, 51:122-124 
impuro, 6:35 
spirituale, 49:48 
cieco guarito, 61:127-133 
cielo (i), 59:16 
circonlocuzione per ‘Dio’, 26:12. 
20; 42:20 
Gesù in, 44:50; 60:44-47; 62:15 
in Paolo, 82:111.113 
terzo, 50:54 
Cilicia, 79:6 (cartina). 16-17.29.35.37- 
38 
cilicio, 18:21; 24:11 
cinnamomo, 3:62 
cintura, parabola della, 18:45 
Cipro, Paolo a, 44:70; 79:6 (cartina). 
30.48 
circoncisione: 
e alleanza, 2:26; 51:47; 55:21 
battesimo chiamato, 54:20 
chiamata mutilazione, 48:26 
cristiani chiamati così, 48:26 
del cuore, 6:29; 18:21.35; 51:32 
disputa di Paolo sulla, 44:80-82; 
47:29; 79:31-32.36; 82:36.79. 
11l 
di Gesù, 43:33 
di Giovanni Battista, 43:24 
origine della, 2:26; 7:23 
e osservanza del sabato, 61:108 
partito della, 53:18; 80:17 
di Timoteo, 44:88 
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Ciro II, il Grande, 15:39; 19:5; 25:3 
nel Deutero-Isaia, 21:6.12-13.16. 
24-26.32.34.36 
editto di, 25:13 
liberazione dei Giudei, 75:116-117 
e la restaurazione, 23:85 
citazioni implicite, 72:26 
cittadinanza dei cristiani in cielo, 
48:27; 55:21 
Claudio, imperatore, 44:66.96.116; 
51:6.132:; 78:6; 79:9-11.25 
carestia sotto, 75:178 
rapporti con i Giudei, 75:175 
Clemente di Alessandria, 40:34; 
60:2; 65:24; 66:8.68.78.81; 
71:35; 83:3 
Clemente di Roma, 66:41; 79:52; 
80:30.43 
Prima lettera, 66:69.82-83.85; 
80:18.25.36.37 
e J.B. Lightfoot, 70:9 
struttura della chiesa nella, 
80:28.37 
Seconda lettera, 66:81.83.85; 80:38 
Clementina, Vulgata, 68:146 
Clermont-Ganeau, C., 74:10 
Coccodrillo, fiume del, 73:75.79 
codice (i) della Bibbia in ebraico-ara- 
maico: 
Aleppo, 68:47 
Leningrado, 68:48 
Neofiti I, 68:108 
Reuchliano, 68:51 
codice (i) della Bibbia in greco: 
Alessandrino, 66:39.83 
del Nuovo Testamento, 68:157- 
159.162; 80:37 
della LXKX, 68:96 
Beza, 68:157.162 
Ephraemi rescriptus, 68:158 
formato, 68:42.89-90 
Koridethiano, 68:158 
Marcaliano, 68:97 
Sinaitico, 66:39.83 
scoperta del, 68:157.166 
del Nuovo Testamento, 68:157. 
167-168.170-172; 80:41 
della LXX, 68:95 
Vaticano, 66:39 
del Nuovo Testamento, 68:157. 
167-168.170-172 
della LKX, 68:94 
Washingtoniense I, 68:158 
codice domestico, 54:26; 55:27; 
56:20; 57:15-16; 82:141.143.147 
codice legislativo deuteronomico, 
6:2.28.32-46 (vedi codici legisla- 
tivi, ebraici) 
codici legislativi, dell’antico Vicino 
Oriente, 75:22 
codici legislativi, ebraici, 66:24; 
67:132; 77:86 
Codice di santità (Lv), 4:3.35-54; 


20:10.26-27.40.50; 76:69.116; 
77:86 
collezione sacerdotale, 4:3.5-33; 
66:24; 76:69; 77:86.90 
e feste, 76:116-117.119-120.123 
decalogo rituale (yahwista), 3:74; 
76:114.119.125 
Libro del patto (elohista), 3:34-44; 
6:2.28; 76:59.113-114.119.125; 
77:86-88 
Libro della legge (deuteronomico), 
6:2.28.32-46.56; 20:18.26.50; 
76:115.120.124.126 
Cofra, 20:73-74 
colletta per i poveri, 44:66; 49:76; 
50:33-39; 51:130; 79:41.44 
collezione sacerdotale, vedi codici le- 
gislativi, ebraici 
Collingwood, R.G., 70:69 
colomba, simbolismo della, 41:6; 
42:18; 43:49 
colonne della chiesa, 47:17 
colonne del tempio, 76:44 
Colossesi, Lettera at, 54:1-28 
autore, 66:88 
carattere deuteropaolino, 54:4-7 
datazione, 54:7 
ecclesiologia, 54:6 
escatologia, 54:6 
rapporto con E/, 55:10 
stile, 54:5 
teologia, 54:6 
Colossi, 52:2.5; 54:2-3.8 
colpevolezza dei pagani, 51:23.36 
Colui che deve venire, 43:96 
comandamento (i): 
dell’amore, 61:179; 62:13.28 
dieci, 3:33 (vedi decalogo [dieci co- 
mandamenti]) 
il più grande dei, 41:79; 42:133; 
43:126 
osservanza dei, 62:18.27-28 
comando del Signore, 46:33; 49:37 
comma giovanneo, 62:31 
Commissione Biblica, vedi Pontificia 
Commissione Biblica 
compimento dell’Antico Testamento 
nel Nuovo, 42:7.11.16; 43:57-63; 
77:175-178 
composizione aromatica, 3:63; 4:7; 42:12 
comunità: 
concetto ebraico di, 77:67-68 
giovannea, 61:9-11; 62:3-5; 83:9- 
17.53.60 
e i samaritani, 83:11 
e la sinagoga, 83:12-13 
storia, 61:9-11; 83:9-14 
mutue relazioni nella, 58:33 
natura della prima comunità cri- 
stiana, 44:28.36-38; 49:13-27; 
59:4; 64:4; 80:10.14 
solidarietà individuale con la, 
77:71.171 


conca di rame, 3:61 
‘concilio’ di Gerusalemme, 44:80-85; 
47:17; 79:25.31-33.37 44; 80:16- 
17 
questioni decise, 44:80-84; 47:17 
concupiscenza, 51:67 
confessione dei peccati, 34:50; 58:37; 
62:15 
confini, fissazione dei, 6:38 
Congregazione per la Dottrina della 
Fede, vedi Sant’Ufficio 
conoscenza, 15:7; 18:13 
dei cristiani da parte di Dio, 47:26 
di Cristo, 47:14; 48:23 
di Dio, 14:4.12.14.16; 15:15. 
26.37.51-52; 18:16.21.34.72.89; 
20:12; 61:18.27; 64:8; 77:105 
insufficiente senza la carità, 49:62 
tra i pagani, 51:23-24 
vera e falsa, 54:12 
conoscenza del bene e del male, albe- 
ro della, 2:5 
conquista di Canaan da parte di 
Israele, 7:16-49 (vedi Canaan) 
consacrazione, riti di, 76:108-109 
Contra Apionem, di Flavio Giuseppe, 
67:103 
controversia (alleanza profetica), 
11:18.23; 14:3.11; 15:11; 16:10. 
16.27-31; 18:15-17.57.74; 20:24; 
21:13-14.22.27-28; 30:40.42. 
51.59-60.64.66.84.106.108.124; 
34:67 
conversione, 18:57; 22:46.60; 43:43; 
44:27.31; 46:16 
concetto veterotestamentario, 
77:134 
di Israele, 6:29.50; 16:30; 18:5.19- 
21.72-73.86.89; 21:6.17; 51:110 
sub, 18:18-19.29.85; 22:23; 24:16; 
77:134 
Conzelmann, H., 70:68.80 
coppe, sette, 63:50-55 
copricapo femminile, 49:51-54 
copto: 
lingua, 68:148-149 
versioni della Bibbia, 68:148-152 
Cor, monte, 5:39 
Corinto: 
Apollo in, 44:98-99; 49:13.22.26.78 
chiesa di, 79:39.41.43 
fazioni nella, 49:13-27.56 
città di, 49:2-6.76; 56:3 
Lettera di Clemente a, 66:83; 70:9; 
80:37 
Paolo a, 44:96.102; 49:11-79; 50:4 
presbiteri in, 80:37-38 
Rin è scritta a, 51:2; 56:3 
corona di vita, 58:11 
coscienza, 49:25.43.50; 50:8; 51:119. 
124; 56:27; 82:12.86.106.144- 
145.150 
rimprovero agli egiziani, 33:55 
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codici legislativi - creazione —1893 


Corazin, 42:74; 73:59 
Core, 3:16; 5:31; 23:19; 59:11; 76:83 
‘figli di’ (coraiti), 5:31 
Corinzi, 
Prima lettera ai, 49:1-79 
Seconda lettera ai, 50:1-62 
avversari nella, 50:5 
unità della, 50:2 
Terza lettera ai, 66:59.85; 67:54 
Corma, 5:29.40; 8:14 
Cornelio: 
conversione di, 44:59-64 
reazione dei giudeo-cristiani al- 
la, 44:65 
Cornelio a Lapide, 71:42 
corno (1), 13:19 
dell’altare, 74:117.119.136; 76:58- 
65.93 
corpo, 82:25.96.99.101-102.138 
chiamato vaso, 46:29; 50:23 
morto mediante il peccato, 
51:78.80 
politico, 82:122 
risurrezione del, 81:123 (vedi ri- 
surrezione) 
come sostanza, 54:21 
termine per indicare tutto l’uomo, 
46:39 
corpo di carne, 54:14 
corpo di Cristo, 82:122.127 
la chiesa, 49:60; 54:13.21; 55:17.21; 
82:21.114.116.121.122- 
127.133.136-137.149 
il cristiano come membro del, 
49:60; 55:17.21 
nell’eucaristia, 41:95; 42:151; 
43:179; 49:58; 61:98; 82:122- 
123.128-132 
governo del, 82:125-126.136 
storico, 51:72 
come unione di cristiani, 51:114; 
55:17.21 
corpus bermeticum, 80:72; 83:41 
correzione fraterna, 42:115; 47:31 
‘corte di Davide’, storia della, 9:55- 
67; 71:24; 75:84 
cosmologia del Nuovo Testamento, 
46:31-33 
creazione, 30:93.117.120; 82:14.37. 
78.80 
attende la salvezza, 51:86-87 
bontà della, 2:4; 32:65; 58:12 
e conoscenza di Dio, 51:24 
continua nell'Antico Testamento, 
77:55-60 
in Cristo, 54:6; 60:7; 61:22 
descrizione mitopoietica veterote- 
stamentaria, 77:26-27 
diversi concetti veterotestamentari, 
77:50-56 
dottrina isaiana, 21:5.10-11.15.17. 
20.25.27.40.67 
come lotta con mostri, 63:62; 
77:26-27.51.55 


1894 — creazione- Dan, tribù 


mito mesopotamico, 77:26-27.51- 
52.55 
ex nibilo, 26:12.73; 77:52 
nuova, 19:11; 33:56.58; 47:32; 
50:25; 51:40.64; 63:62-65; 77:60; 
82:60.67.79.108.113.121.138 
operata dalla parola di Dio, 
77:46.54 
paralleli del Vicino Oriente, 2:2.4-5 
racconti della, 
J (Gen 2,4-25), 2:5; 77:52.54.65- 
66.114 
P (Gen 1), 2:4; 77:26-27.34. 
46.52.54-55.63.114 
Sal 104, 34:121; 77:53 
in rapporto alla storia della sal- 
vezza, 33:58 
e sapienza, 27:14.16 
e spirito di Dio, 77:34 
dell’umanità, 2:4-5; 77:62-66 
credi: 
dell’Antico Testamento, 77:50.115 
e Ignazio, 80:39 
Crescente, 56:54 
crescita con Cristo, 51:65 
Creta, 44:127-129; 56:5.18 
Crisostomo, Giovanni, 82:70 
cristiani: 
chiamati per la prima volta così ad 
Antiochia, 44:66 
espulsi da Roma, 44:96; 79:10 
in rapporto con Dio, 62:36 
Cristo, vedi Gesù Cristo 
Cristo risorto, 44:14-16.115; 60:10.42; 
61:229.231.233-234 
intercede per noi, 51:91; 60:42 
sorgente di salvezza, 51:102; 57:7 
cristologia, 81:1-24 
alta e bassa, 81:7 
di O. Cullmann, 70:57 
esplicita ed implicita, 81:9 
funzionale ed ontologica, 81:24; 
82:29 
giovannea, 61:16-17 
identità di Gesù, 78:29-43 
miracoli e, 81:109.116 
‘momenti’ di espressione, 81:12 
paolina, 82:14.27-29.37.48-66.116- 
127 
studio della Pontificia Commissio- 
ne Biblica, 72:39 
subordinazionista, 44:24 
sviluppo di quella neotestamenta- 
ria, 81:12-24 
di V. Taylor, 70:61 
titoli di Gesù, 78:32-43; 81:3-9.12 
critica: 
dell’Antico Testamento, 69:1-80 
cattolica, 69:6.13.33-36.55-61 
giudaica, 69:62-65 
canonica, 66:98.101; 69:70-72.80; 
70:81; 71:5.71-74 
critica della, 71:74 
fenomenologica, 71:69 


del Nuovo Testamento, 70:1-84 
cattolica, 70:36-38.71-77 
diversi modelli di, 71:8 
letteraria e retorica, 69:42.67-69.80; 
70:81; 71:55-70; 81:67-71.110 
definizione, 71:55 
teoria, 71:57-59 
retorica, 71:65-67 (vedi anche cri- 
tica, letteraria) 
un occasionale rifiuto moderno, 71:44 
sociale, 69:73-75 
sociologica, 71:68 
dell’Antico Testamento, 69:73-76 
del Nuovo Testamento, 70:82 
storica, 69:12-36; 70:3; 71:57-59 
(vedi anche senso letterale della 
Scrittura) 
(vedi anche ermeneutica) 
critica delle forme, 71:23-26 
Bultmann, R., 70:45.49 
definizione, 70:42; 71:23 
Dibelius, M., 70:44 
Dodd, C.H., 70:63 
e ispirazione della Scrittura, 65:60-61 
dei miracoli, 81:97-109 
neotestamentaria, origini della, 
70:42-45 
e salmi, 34:6; 69:38-40 
Taylor, V., 41:61 
uso inglese della, 70:59-63 
critica del racconto, 71:67 
critica del testo, 68:1-216 
storia dell'Antico Testamento, 69:7- 
11 
croce; 
condizione per il discepolato, 
42:106; 43:114 
ed espiazione, 51:41 
giustizia di Dio rivelata nella, 
51:40-41 
gloriarsi nella, 47:32 
in rapporto alle sofferenze dei cri- 
stiani, 82:127 
risurrezione connessa con la, 82:55 
sapienza della, 49:15 
valore salvifico, 82:14.24.33 
via della, 43:189; 61:223 
crocifissione, 41:105; 42:162; 43:190; 
44:34; 60:35; 61:222.225; 78:55- 
56; 82:99 
archeologia della, 74:152 
con Cristo, 47:20; 51:63.65 
essere sollevato, in Gw, 82:55; 
83:30.38-40.59.61 
pendere da un albero, 44:40.63; 
57:15 
Cronache, Primo e Secondo libro delle, 
23:1-80 
confronto con 1 e 2 Re, 23:4 
data di composizione, 23:6.40. 
55.66 
escatologia nel, 23:5 
genere letterario del, 23:2 
posto nel canone ebraico, 23:7 
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Cronache dei re di Giuda, 10:2 
Cronache det re di Israele, 10:2 
Cronista: 
sottolineatura dell’alleanza con Da- 
vide, 23:2.8.10.18 
sua storia di Israele, 23:2.4 
Culda, 10:70-71 
Cullmann, O., 70:57 
culto: 
e alleanza, 20:10.12; 77:90-92 
descrizione fatta da P del, 3:46-65; 
4:1-55 
influsso sull’Antico Testamento, 
69:45-48 
norme relative al, 20:94-95 
e i profeti, 11:5.14; 
13:3.13.15.17.23; 24:2 
salmi connessi col, 34:12 
significato del, 77:90 
cuore, 18:52.72.89; 20:86; 21:9; 
28:21.23 
durezza di, 18:27; 51:97 
e lombi, 18:42.53 
in Paolo, 82:101.106 
come principio di moralità, 77:122 
significato semitico, 77:66 
Cur, 3:29.45 
Cursus Scriptura Sacra, 69:33 
Cusa, 43:101 
Cusai, 9:64 
Cusan-Risataim, 8:22 


D 


Dafne (Tafni), 18:17 
Dagon, 8:46; 9:9 
Dalila, 8:45 
Daliyeh, papiri di Wadi el-, 75:127 
Dalman, G., 70:27 
Damasco, 10:20.48.58.60; 13:7; 73:21; 
74:136; 80:19 
conversione di Paolo a, 47:14.16; 
44:53-55.112-113.124; 51:15; 
79:6(cartina)-8.19-21.23.25-26; 
82:14.16.18.20.23.51.68.133 
cristiani a, 44:54 
fuga di Paolo da, 44:55 
oracolo contro, 13:7; 19:34; 18:115 
storia di, 75:71 
Damasco, Alleanza di, 67:87 
Damaso, decreto di papa, 66:11 
Dan, città o santuario di, 8:48-49 
distanza da Bersabea, 73:32.56 
localizzazione nella Palestina set- 
tentrionale, 73:57 
scavi, 74:74.103.119.133 
tempio di Geroboamo I, 10:24; 
75:89; 76:40.53 
Dan, figlio di Giacobbe, 2:50 
Dan, tribù di, 2:72; 6:60; 8:26; 63:34; 
77:20 
migrazione verso nord, 7:76; 
8:7.42.49-50 


territorio della, 7:76 
Daniele, profeta, 25:2 
in Ez, 20:41 
nella fossa dei leoni, 25:24 
preghiera di, 25:30 
Daniele, Libro di, 25:1-38 
e apocalittica, 19:19-21; 25:4.9 
genere haggadico del, 25:4 
messaggio del, 25:9 
retroterra storico, 25:3 
uso di ebraico ed aramaico nel, 
25:5.7 
versione greca del, 25:2.8.35 
Daniélou, J., 70:73; 71:36.45 
Dario I Istaspe, il Grande, 25:3.23. 
24; 75:117 
data di composizione: 
scritti dell'Antico Testamento, pro- 
spetto degli, 66:23 
scritti del Nuovo Testamento, pro- 
spetto degli, 66:56-57 
Datan, 6:30 
ribellione contro Mosè, 5:31 
datazione con il radiocarbonio, 74:34 
Davide; 10:3; 59:7; 77:155 
alleanza o promessa di Dio a, 9:52; 
15:4.18.22; 21:48; 23:2.8.10.18; 
34:106.149; 77:84.155 
e l’arca dell’alleanza, 9:50-51.63.67; 
23:27.29 
ascesa di, 9:20-48; 23:24-25 
e Assalonne, 9:60-65 
autore dei salmi, 34:4; 51:46.106; 
77:157 
vecchio decreto della Pontificia 
Commissione Biblica, 72:27 
censimento fatto da, 9:71; 23:33-34 
città di (Ofel), 43:29; 73:93; 
74:19.106-107 
cronista interessato a, 23:2.24- 
35.39-40 
nel deserto di Giuda, 9:30-34 
dinastia di, 20:49.83; 22:45-46; 
77:155-162 (vedi anche Messia) 
diviene re, 
di Giuda, 9:44 
di Israele, 9:48 
in Ebron, 9:44-48 
figlio o rampollo in riferimento a 
Gesù, 41:68.80; 42:9.16.64.79. 
100.123-124.134; 43:29.159.172; 
51:15; 60:40; 63:68 
e Golia, 9:20-21; 23:32 
morte di, 10:7 
e osservanza del sabato, 42:76 
pastore e guida messianica, 20:83 
profeta, 44:25 
radice di, 63:31.68 
relazioni con gli altri popoli, im- 
prese militari, 8:14; 9:38.53.57; 
23:31 
soldati di, 9:71; 23:26 
salmo di, 9:70 
e Salomone, 10:5-6 


Dan, tribù - Dictionnaire de la Bible 1895 


e Saul, 9:20-38.42-43; 23:24-25 
tipo di Gesù, 41:18; 44:25 
vita di, 75:80-85 
De Lubac, H., 70:73; 71:36.45 
De Rossi, G.B., 68:60 
De Sauley, E, 74:7 
De Vaux, R.: 
archeologo, 74:18.137 
e critica dell'Antico Testamento, 
69:60 
De Wette, W.M.L., 6:3; 69:18.20.22- 
23 
debir, 76:43 (vedi anche Santo dei 
Santi) 
Debir, città: 
identificazione con Mirsim, 74:15 
nella Sefela, 73:73 
debito verso la legge, 47:19-21.30; 
54:20 
debolezza di Gesù, come fonte di 
compassione, 60:28 
Debora, 8:2.6.11.21.25-26: 75:61 
Canto di, 8:4.26 
decalogo (dieci comandamenti), 3:33; 
6:19-20.28.56; 66:24; 67:132 
citato da Gesù, 42:29-30.119; 
43:157 
commentario deuteronomico sul, 
6:14 
ripetizione del, 6:19-20 
rituale, 3:74 
rottura delle tavole del, 6:27 
stipulazione di alleanza, 77:86.88 
varie divisioni, 3:33 
(vedi codici legislativi) 
decalogo rituale, 3:74 {vedi codici le- 
gislativi) 
danni, 3:41 
decapoli, 41:50; 42:22; 73:52.55 
decime, 4:55; 6:36.42; 38:3.9; 60:39 
Dedan, 15:40 
dedicazione, festa della, 76:151-154 
altri nomi, 26:24 
origine, 26:24 
somiglianza con la festa dei ta- 
bernacoli, 76:153 
dèi, 34:75.113; 77:7.17.19-20 
cananei, 8:19.22.27.36.38&; 13:22; 
75:54; 77:16 
condannati per falso giudizio, 
34:99 
sono senza potere, 21:11.16.27-28; 
77:17-19 
Deir Alla, scavi del Tell, 74:91.95.123 
sito di Succot, 73:51; 74:123 
Deir el-Balah, 74:92 
deismo, 69:5 
Deissmann, (G.)A., 45:4.9-10; 70:16 
Delitzsch, Franz, 69:32 
Delitzsch, Friedrich, 69:28.32 
Dema, 52:11; 54:28; 56:54 
Demetrio, 62:42 
Demetrio I Sotere, 75:136-137 
Demetrio II, 75:138-139 
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demitologizzazione, 82:26.29 
R. Bultmann, 70:51 
demoni, 38:12; 58:20 
nei Testamenti dei 12 Patriarchî, 
67:30 
demoniaco (i), 41:9; 42:59; 43:63. 
107.124 
Derbe, 47:3-4; 44:78; 79:30.38.45 
deserto: 
di Giuda o di Giudea, 73:87 
Davide nel, 9:30-34 
Israele nel, 5:24-43.61; 75:52 
lamenti di, 5:26-27 
desiderio della carne, 61:24; 62:21 
determinismo e responsabilità umana, 
77:116 
dettatura delle lettere neotestamen- 
tarie, 45:19-21; 66:89 
detti di Gesù: 
in Go, 61:3 
nei sinottici, 40:36; 44:108; 61:3 
Deucalione, 64:4.18 
deuterocanonici, libri, 66:9-10 
testi di Qumran, 68:33 
(vedi anche canone della Scrittura) 
Deutero-Isaia, 19:5-6; 21:1-49.50-70; 
83:42-43 
Deuteronomio, Libro del, 6:1-61 
‘rotolo’, 74:10 
storia letteraria del, 6:3 
teologia del, 6:4 
deuteronomista, 2:4 
fonti del, 75:90 
e storia del cronista, 23:2 
teoria di M. Noth, 9:4; 10:2 
Deutero-Zaccaria, 19:16; 22:16-17.37- 
50 
stile apocalittico del, 22:16.20.49 
Dever, W., 74:14.23.66-67 
diacono, vedi didkonos 
diadochi, 75:128 (vedi Tolomei; Se- 
leucidi) 
didkonos (diacono, servo), 44:43; 
51:13; 56:34; 80:25.37 
diaspora, 44:21.54.73-74; 57:7; 58: 
2.7 
Diatessaron di Taziano, 66:62.63; 
68:122-123.183 
uso nella chiesa di Siria, 66:65.85 
diathéké (patto, volontà, testamento), 
47:24; 60:47.54; 66:81 
diatriba stoica, 51:6.29; 58:16; 66:74; 
79:15; 82:12 
diavolo, 55:5; 57:27; 58:27; 59:10; 
82:74-75.89 
paragonato al serpente, 33:13 
(vedi anche Beelzebul; Satana) 
Dibelius, M., 70:44 
Dibon, 15:33 
localizzazione in Moab, 73:44; 
74:122 
dichiarazione, racconti di miracoli 
in, 81:98 
Dictionnatre de la Bible, 69:34 


1896 Didaché- Dodici 


Didaché, scritto sub-apostolico, 
66:83.90; 80:42; 81:55.154 
e ordinamento ecclesiale, 80:28 
dieci comandamenti, vedi decalogo 
(dieci comandamenti) 
diéghésis (racconto narrativo), 43:11 
digiuno, 21:54-55; 22:35; 25:13.32; 
41:17; 42:40 
non praticato da Gesù e dai suoi 
discepoli, 42:62 
Dilthey, W., 70:69 
diluvio, 64:25; 77:28.128.130 
e l'epopea di Atrahasis, 2:12 
e l’epopea di Gilgamesh, 2:12; 
73:16; 77:28 
prologo al, 2:11 
storia del, 2:12; 30:81 
Dina, stupro di, 2:56 
Dio: 
agisce come nemico, 18:62; 30: 
4.15.34 .44.51.65.112; 36:6.13-14 
amore di, 82:10.96 
per la creazione, 33:37-38,40; 
61:53 
per Israele, 14:30.34; 22:56.60; 
77:95-98 
antropomorfismo, 77:20.21- 
22.49.97.99.135 
atteggiamento di Qohelet verso, 
31:5-6.30 
azione nella storia, 10:3; 21:14.25; 
25:9.15; 71:15.19; 77:35-39.45- 
46.81-85.111-115 (vedi anche 
storia della salvezza) 
concezione ebraica di, 77:5-22 
conoscenza di, 33:29.43.49 
conosciuto come amico, 30:33. 
34.65 
conosciuto soltanto mediante il Fi- 
glio, 42:75; 43:125; 62:29-30 
creatore, 21:10; 30:5.93.107; 
32:65.68; 34:14.42.121.193; 
82:14.37.78-80 
creatore e restauratore, 63:30 
‘Dio dei padri’, 77:15-16 
‘Dio delle schiere’ (YHWH Se- 
baoth), 77:14 
eternità di, 21:11; 34:107.119 
geloso, 6:15.20; 17:32 
giustizia di, 2:29; 14:18.27; 17:29. 
43.46-47; 20:51-52; 21:5.10.13. 
56; 22:59; 30:4.24.36.39-40.66. 
113-114.124 
guerriero, 15:22; 17:50-51; 
21:56.62; 22:38-42; 34:61.93; 
36:11 
libertà di, 38:14; 39:9.16.19 
misericordia di, 3:37-40; 39:4.17. 
19; 77:132-135; 82:39 
misteriosità di, 30:40.48-49.69. 
117.122; 39:19 
di questo mondo, 50:18 
e sua natura nell’Antico Testamen- 
to, 77:47-60 


nomi di, nell'Antico Testamento, 
2:17; 30:7; 34:15; 77:5-16 
di pace, 46:39-40; 51:134 
nel pensiero paolino, 82:37-40 
potenza di, 17:32.43.45; 22:56; 
30:39-40.48-49.124.126; 33:37- 
40; 39:9 
proibizione delle immagini di, 
3:33; 77:20 
provvidenza di, 42:45; 77:55. 
60.116-117; 82:41 
e regalità, 9:12-14.16 
re e giudice, 63:30 
il re è salutato come, 34:62 
relazione con Israele, 77:75-76.99- 
151 
la Rocca, 6:57 
segni per, 2:38 
signore della storia e della crea- 
zione, 77:50-54.112-115 
sovranità di, 17:49; 18:76; 19:3.5; 
20:12.65; 22:57; 24:16.32; 32:30 
spirito di, 77:32-39 (vedi Spirito 
Santo) 
teofania, 77:57 
titolo di Gesù, 81:7.11.22-24 
trascendenza di, 
30:42.46.83.108.112 
unico Dio, 77:17-20 
come vasaio, 18:13-57 
vivente, 77:20.22 
Diodati, G., 68:193 
Diogneto, Lettera a, 80:54 
Dionigi, 61:5.40 
Dionigi di Alessandria e l’autore di 
Ap, 66:67 
Dionigi di Corinto, 79:53; 80:37 
Dionigi il Piccolo, 75:160 
Diotrefe, 62:2.8.42 44; 66:73 
discepoli di Gesù, 78:25-27 
chiamata, 41:8; 42:21; 43:68-82; 
78:15 
donne, 78:25 
incomprensione dei, 41:38.52; 
42:104 
persecuzione dei, 42:69; 44:54 
rinuncia dei, 42:57; 43:121 
ruolo dei, 42:25; 43:103-104 
ruolo nella chiesa, 78:27 
settanta (-due), 43:122 
sostegno dei, 42:68; 43:110.122 
unicità del fine dei, 42:41-45; 43:131 
discepoli di Giovanni Battista, 
41:17.41; 43:96; 44:99; 61:33 
discepolo amato, 61:9-10.12.176.224. 
229.232.237 .241.243-244: 80:32; 
83:14.15.53 
discernimento degli spiriti, 46:38 
discesa agli inferi, 57:20 
discorsi in A/, 44:7 
discorso: 
escatologico di Gesù, 41:84-88; 
42:137-145; 43:174-175 
della montagna, 42:26-51 
non è una nuova legge, 42:26-27 
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offensivo, 58:23 
della pianura, 43:85-92 
disordine, coloro che vivono nel, 
46:38; 53:4.24 
divinazione, 44:5.7; 20:38-39.59; 76:6 
e rivelazione, 77:103 
Divino Afflante Spiritu, 69:35.39; 
72:20-23 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:71-72 
e forme letterarie, 71:23.26 
importanza dell’enciclica, 72:6.25 
e senso letterale della Scrittura, 
71:10 
divisione del regno, 10:23-62; 75:88- 
113 
pensiero del Cronista sulla, 23:50 
divorzio, 6:41; 82:147 
clausola matteana al, 41:62; 
42:31.117 
condanna da parte di Gesù, 41:62; 
42:31.117; 49:37 
‘privilegio paolino’, 49:68; 82:147 
docetismo, 62:3.7; 78:10; 80:80; 83:32 
docilità, prerequisito della sapienza, 
28:21.41 
documento Q, 40:13-20.28-29; 42:2- 
3.17; 43:4 
storia della teoria, 70:23 
e vangeli apocrifi, 67:58 
Dodd, C.H., 81:9.67 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:63 
ed escatologia, 81:34-36.65 
Dodici, i, 81:135-148.154-157; 82:13 
apparizioni del Gesù risorto, 
81:128-130.147-148.151- 
152.155 
come apostoli, 81:153.155.157 
termine più ristretto di ‘aposto- 
li', 81:153-155 
chiamati apostoli, 41:42; 42:67; 
43:84; 61:171 
e la chiesa, 80:15; 81:155-157 
nella chiesa post-pasquale, 44:17- 
19.42-43; 49:66 
confusione circa, 81:146.148 
distinti dai fratelli di Gesù, 81:142- 
143.154 
istituzione dei, 41:22 .40; 42:67-68; 
43:84 
lista dei, 41:22; 42:67; 43:84; 44:17; 
81:137-146 
mandato del Cristo risorto, 42:168; 
43:197; 61:234 
relazione di Paolo con, 47:11 
ruolo dei, 80:10; 81:147-148.155-157 
scelti da Gesù, 78:26; 80:8; 81:146- 
148.152-153.1559 
simbolismo, 78:26 
all’ultima cena, 41:94; 42:150; 
43:179; 61:171 
(vedi anche apostoli; discepoli di 
Gesù) 


dodici tribù, le, 58:7 
dogma, sviluppo del, 82:7.62 
Dok, 73:65 
Domiziano, 63:10.12 
doni dello Spirito, 15:26; 46:38; 
49:59-64; 51:115; 55:25.27 
donna, la, in Ap 12, 63:43 
donna (e): 
tra gli apostoli, 51:13 
nelle assemblee liturgiche, 56:33 
catturate in guerra, 6:39 
compito delle, 2:5; 8:2 
in Lc, 43:7 
creazione, 2:4-5; 77:65 
deve coprirsi il capo, 49:51-55 
diaconesse, presbiteri, 80:27 
nello gnosticismo, 80:69.77 
idea veterotestamentaria di, 35:4; 
38:9 
ideale di, 28:65 
e il primo peccato, 2:5 
come profetessa, 8:25 
come sacerdotesse, 72:38 
di Samaria, 13:13; 61:57-65 
in Str, 32:42.48.60.67 
(vedi anche essere [i] umano [i]) 
Dor, 73:79 
dossologia, 51:94.135; 55:23; 56:29; 
57:24; 59:15; 63:18 
Dotan, 2:61; 73:104; 74:25 
dote, 3:42 
dottrina sana, 56:19.30.36 
dbxa, vedi gloria 
dragone in Ap, 63:43 
Driver, S.R., 69:26 
Drusilla, 44:19; 75:179 
dualismo, 83:31-34 
due figli, parabola dei, 42:128 
due sorelle, giudizio di, 20:61 
Duhm, B., 69:17.22.25 
Duma, 15:40 
Dura Europos, scavi di, 74:157 
Duweir, Tell ed-, vedi Lachis 
dyndmeis (segno potente, quasi un mi- 
racolo), 42:52.74; 43:163; 47:21 


E 


Ebal, monte, 7:37 
e rinnovo dell’alleanza, 6:31.45; 7:37 
localizzazione, 74:111 
scavi, 74:101 
(vedi anche Garizim) 
Ebeling, G., 70:70; 71:54 
Eben-Ezer, 9:9; 74:85 (vedi anche Afek) 
Eber, 2:14.16-17 
Ebioniti, 67:86 
Vangelo degli, 67:59 
Ebla, 73:21; 74:61.72 
ebraico (a): 
lingua, 
iscrizioni in, 74:75.107.115.116. 
118.121.123 


dizionario di Gesenius, 69:11 
nome per indicare l’aramaico, 
44:112.124 
poesia, 12:1-20; 66:21 
accenti nella, 12:5,19 
acrostico, 12:10.15 
bilanciamento nella, 12:11-15 
metrica, 12:16-20 
parallelismo, 12:11 
studio critico della, 69:16-17.38 
verso, 12:7-10.15 
ebraico, testo dell'Antico Testamento 
in, 68:10-61 
Pentateuco samaritano, 68:38-39 
periodo antico, 68:13-37 
amuleto d’argento di Gerusa- 
lemme, 68:35 
formato e datazione dei ma- 
noscritti, 68:14-15 
manoscritti di Masada, 68:34 
manoscritti di Qumran, 68:16- 
33 (vedi Qumran) 
da Murabba‘at, Hever, 68:36 
papiro Nash, 68:35 
periodo medievale, 68:42-53 
codici modello ebraici, 68:45-48 
Stracide della Geniza del Cairo, 
68:52 
testi vocalizzati, 68:42-51 
periodo moderno, 68:54-61 
edizioni critiche, 68:56-58 
elenco di varianti, 68:59-61 
textus receplus, 68:55 
Ebrei, Epistola agli, 60:1-69; 81:60; 82:8 
autore, 60:2-3; 66:69.88 
canonicità, 66:69.84.86 
citazioni dell'Antico Testamento 
nella, 60:10-18 
conclusione epistolare della, 60:5.69 
cristologia, 81:10 
datazione, 66:69 
forma letteraria, 45:16; 60:5 
indirizzo, 60:4 
primi decreti della Pontificia Com- 
missione Biblica sull’autorità 
paolina, 66:69; 72:28 
Ebrei, Vangelo degli, 67:60 
ebreo (i), 48:26; 50:52 
cristiani a Gerusalemme, 44:42-43; 
80:15; 82:53 
insediamenti in Egitto, 2:70 
Paolo è un, 79:15; 89:53 
Ebron, 5:29; 7:42.61; 9:62; 74:12 
e Abramo, 2:22.37; 73:90 
calebiti in, 7:61 
Davide a, 9:44-48 
un tempo era Kiriat-Arba, 73:90 
localizzazione, 73:90 
rapporto con Mamre, 2:29.38; 
76:28 
Ecbatana, 38:12.33 
Ecclesiaste (vedi Qohelet, libro dell’) 
Ecclestastico, Libro dell’, 32:32 (vedi 
Stracide) 
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dodici tribù - Efraim, tribà 1897 


École biblique de Jerusalem, 69:60; 
70:73 
fondazione della, 70:37 
economia antica, 82:14 
Eden, giardino dell’, 2:5; 20:71.78.98 
localizzazione tra il Tigri e l’Eu- 
frate, 73:17 
Edfu, tempio di, 74:109 
Edom, 2:44.46.59; 10:20.42.44.49.57; 
15:40.59; 24:27; 34:77.93.125. 
154; 36:17 
abitanti considerati per metà giu- 
dei, 51:96 
confini montagnosi meridionali, 
73:39 
confuso con Adamo, 44:83 
geografia di, 73:39-42; 75:68 
e Idumea (Negev), 26:26; 41:21; 
51:96; 73:84; 74:136 
gli Israeliti chiedono di passare per, 
5:38; 6:10 
oracoli contro, 13:8; 15:40,57; 
18:114; 20:65-66.84; 24:25.29-31 
re di, 2:59 
sulla via dell'esodo, 73:30-31 
Edomiti, 18:114; 21:62; 74:122.125 
ed Esaù, 2:54; 24:27 
occupazioni di, 73:42 
Edrei, localizzazione in Basan, 73:54 
Efa, 13:21 
Efesini, Lettera agli, 55:1-29 
autore, 55:3-11; 66:56.88 
carattere deuteropaolino, 55:3-11 
datazione, 55:13; 66:56-57 
rapporto con CoÈ, 55:10 
scopo, 55:12 
temi della, 55:6-9 
titolo, 55:2 
Efeso, 44:97-101; 47:6; 48:6; 
49:8.71.77; 51:10; 52:4-5; 54:7; 
55:2.15; 61:12; 79:6 (cartina). 
28.39-43 45; 82:45 
chiesa di, 79:51; 80:22 
lettera in Ap indirizzata alla, 63:22 
interpellata in Rx 16 (2), 51:10 
Timoteo come legato presso la, 
56:5 
cristiani ad, 44:98-99; 55:2 
discepoli di Giovanni Battista ad, 
44:99 
e letteratura giovannea, 66:63 
Paolo imprigionato ad, 48:6; 49:71; 
56:3 
Paolo in, 44:98-101; 49:76-77; 
50:76; 51:133; 56:3 
efod, 3:56; 8:31.48; 9:29-30; 11:5; 
76:9.40 
Efraim, città di, 61:156 
Efraim, figlio di Giuseppe, adottato e 
benedetto da Giacobbe, 2:71 
Efraim, tribù di, 8:15.40.50 
importanza della, 73:96 
territorio della, 7:66; 73:96-99 
monte Efraim, 73:97 


1898 Efrata- epitomista 


Efrata, 73:91 (vedi Bellemme) 
Egerton 2, papiro, 67:62 
Egesippo, 80:60 
Egitto: 
Abramo e Sara in, 2:21; 73:23 
e aldilà, 77:168-169 
Alto e Basso, 75:12 
come discendente di Cam, 2:14 
discendenti di Giacobbe in, 3:6 
durata della permanenza di Israele 
in, 3:24; 47:24 
nell’età del bronzo, 75:18-19.24 
nell'età del ferro, 75:72 
fuga della Santa Famiglia in, 42:13 
geografia, 73:24-26 
Giuseppe in, 2:61-73; 75:30.32.39-41 
insediamento degli Ebrei in, 2:69; 
3:6 
e letteratura sapienziale, 27:19-26 
(vedi letteratura sapienziale) 
oracoli contro, 15:26-38.52-54; 
18:110; 20:65.73-80; 24:25 
partenza degli Israeliti dall’, 3:23; 
75:32.42-46 
via verso Canaan, 5:61; 73:27-29 
viaggio di Giacobbe in, 2:69 
egò eimi (io sono), 61:89.117.119.175; 
81:19 
Eichhorn, J.G., 69:17.18.22 
Eichrodt, W., 69:52.54; 71:52 
ekklesta, vedi chiesa; chiesa cattolica 
romana 
Ekron (Tell Migne), localizzazione, 
73:71-73; 74:95.100 
EI, 5:49; 30:7; 34:15.112.116 
Dio che vede, 2:17.23 
Dio di Betel, 2:17 
Dio di Israele, 2:17 
El Elyon (Altissimo Iddio), 2:17.23; 
6:57; 34:64; 74:41; 77:16 
El Olam (Dio eterno), 2:17.34; 
76:29; 77:16 
El Shaddai, 2:17.26; 3:16; 30:71; 
77:9.16 
nome di Dio, 2:17.23; 77:7-8.16. 
20-21 
Ela, 10:28 
Elam, oracolo contro, 18:117 
Elat, 10:59-60; 73:69; 74:90 (vedi 
Ezion-Gheber) 
Elcanan, 23:32 
Eldad, 5:27 
Eleazaro, figlio di Aronne, successore 
nel sacerdozio, 76:20 
Eleazaro, rivolta giudaica di, 26:72; 
75:182 
Elefantina: 
localizzazione, 73:24 
papiri, 75:125; 76:123 
storia della comunità, 75:125 
elementi del mondo, 47:26; 54:8.20 
elemosina, 42:37; 51:115 
pratica veterotestamentaria dell’, 
38:14.22 


Elena di Adiabene: 
assistenza ai Giudei, 75:178 
tomba di, 74:7 
Eletta, Signora, vedi Signora Eletta 
elezione: 
e alleanza, 77:81 
divina, 46:14; 55:16; 63:46 
di Giacobbe, 51:96 
di Isacco (Israele), 1:14; 11:18- 
19; 13:11.23; 14:24 27; 20:56; 
21:17.22; 51:96 
di un resto, 51:106 
Eli, 9:7 
Elia: 
ciclo di, 10:29-42 
compianto su Israele, 51:106 
e Gesù, 81:95 
e Giovanni Battista, 41:6.41; 42:73; 
43:17; 61:30 
miracoli di, 81:95 
modello di preghiera, 58:38 
alla morte di Gesù, 41:106; 42:163 
presentazione del Cronista, 23:63 
alla trasfigurazione, 41:58; 42:107; 
43:116 
venuta di, 22:62; 41:55 
Eliakim, successore di Sebna come 
ministro, 15:42 
Elifaz: 
carattere, 30:23.78 
difensore della teoria della retri- 
buzione, 30:5.24-25.79 
difensore della tradizione sapien- 
ziale, 30:5.56 
discorsi di, 30:24-27.54-56.78-82 
Eliopoli (On), 73:25 
Elisabetta, madre di Giovanni Batti- 
sta, 43:15-18.21-25 
Magnificat attribuito a, 43:23 
visitata da Maria, 43:21-23 
Eliseo: 
ciclo di, 10:43-48.50.56 
miracoli di, 81:95 
Eliu: 
carattere di, 30:110 
discorsi di, 30:109.111-116 
ellenismo: 
dannoso al giudaismo, 32:15.17. 
21.41 
filosofia dell’, 33:7.12-13 28-29.43 59 
influsso su Paolo, 82:12 
e i Maccabei, 26:15 
(vedi anche Gentili [Greci]) 
ellenisti, 44:42-43; 79:26-27; 80:15- 
16; 82:53; 83:11 
Eloah (nome di Dio), 30:7.95; 77:7 
'Elobîm, 2:26; 3:68; 23:42; 30:7; 
34:15; 
nome di Dio, 77:7-8.17 
‘elohista’, salterio, 34:3 
elohista, tradizione, 1:5-8 (vedi Penta- 
teuco, tradizioni del) 
Elon, 8:41 
Elsafan, 4:23 
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Elyon, vedi El Elyon 
'Gmet, 14:14; 18:19; 77:96 (vedi anche 
fedeltà; fesed; verità) 
Emim, 6:10 
Emmanuele, 15:19-20.22.26 
applicato a Gesù, 42:11 
Emmaus, 43:196 
localizzazione, 74:12.154 
empio, 34:54 
prosperità dell’, 30:73.75 
punizione dell’, 30:54.56 
sorte dell’, 30:37.63.71-72.96; 
34:69 
'Omiinà, 18:22; 77:96 (vedi fedeltà) 
Engaddi, 73:68; 74:57.116 
valli vicino ad, 67:120-122; 
74:57.155 
Engnell, I., 69:47 
En-Koréè, 8:44 
Enoch, 2:10; 19:13.19; 57:21; 59:12; 
67:7 
Enoch, letteratura relativa ad, 67:7-15 
1 Enoch o Enoch etiopico, 19:17.19- 
20; 59:4.12; 64:5; 67:9-15 
aggiunte cristiane, 67:9.12.53 
canonicità di, 66:40.47.75.90 
considerazione in Qumran, 66:37 
importanza dell’insegnamento, 
67:13-15 
2 Enoch o Enoch slavo, 67:8; 81:42 
3 Enoch o Enoch ebraico, 67:8 
Enos, 2:10 
Enuma Elisb, epica di, 2:4; 73:17; 
76:142 
Epafra, 52:11; 54:3.28 
Epafrodito, 48:7.24 
epb’hé (perché, ecc.), 1:54.56 
epicureismo, 44:93 
Epifanio, 66:11.63; 80:67.75 
epignòsis (conoscenza), 54:12.18; 
56:43 
epilettico, fanciullo, 41:59; 42:108; 
43:117 
epipaleolitico, vedi mesolitico 
epiphdneta (epifania, manifestazione), 
di Gesù Cristo, 53:20; 56:21.41. 
46.53 
episkopos (sorvegliante, vescovo), 
80:25.27-28.37 
episcopato monarchico, 80:28 
e gnosticismo, 80:64.70 
supervisore a Qumran, 67:112 
epistola(e), vedi letterale) o episto- 
la(e) 
epistolare (forma letteraria), 63:5.21- 
28 
epistole cattoliche (1 Pr; Go; Gd; 1-3 
Gv; 2 Pt), 57:1-28; 58:1-39; 59:1- 
15; 62:1-44; 64:1-30 
autore, 67:70-75; 80:21 
canonicità, 67:76-90.85 
Epistula Apostolorum, 67:76 
epitomista, autore di 2 Mac, 26:5.8. 
61.71.89 


epoca romana in Palestina: 
legati romani (Siria), 75:161 
procuratori romani (Giudea), 
75:167 
storia dell’, 75:145-193 
Erasmo, testo greco del Nuovo Testa- 
mento edito da, 66:85; 68:161 
Erasto, 51:134; 56:56 
Erech, 73:16 (ved: Uruk) 
eredità: 
delle figlie, 5:55 
non si ottiene in base alla legge, 
47:24 
érga, vedi operale) 
Erma, Il pastore dî, 66:41.69.83; 80:43 
ermeneutica, 71:1-92 
‘nuova ermeneutica’, 71:54 
problemi fondamentali, 71:5-8 
sensi della Scrittura, 71:9-77 (vedi 
anche senso letterale; senso tipo- 
logico; sersus plentor) 
significato del termine, 71:3-4.54 
teoria, 71:5-8.55-59.63-64.70.77 
(vedi anche interpretazione della 
Scrittura) 
Ermon, monte, 42:107; 73:56 
Erode Agrippa I, 44:67; 75:173-176 
(vedi Agrippa I; Agrippa II) 
Erode Antipa, 41:41; 42:15.95; 
43:42.48.101.112.141.187; 44:35 
storia di, 75:165 
Erode il Grande, 42:12.14; 43:16; 
74:131 
e Cesarea Marittima, 74:142 
fortezza, 73:44.65.91; 74:141; 
75:158 
e Gerico, 74:148 
e Gerusalemme, 74:138-140 
morte di, 78:11 
restaura il Tempio, 74:138 
e Samaria, 74:114.143 
storia, 75:156-159 
Erodiade, 41:41; 42:95; 75:165 
erodiana, famiglia: 
albero genealogico, 75:155 
storia della, 75:153-161.163-177 
erodiani, 41:77; 42:131 
Erodoto, 15:64; 82:73 
eroi, lodati da Sir, 32:69-78 
errore nella Bibbia, vedi inerranza 
della Scrittura 
esaltazione di Gesù, 82:59.67 
Esapla, 68:83-86 
seconda colonna, 68:40-41 
Esateuco, 1:3-4; 7:3 (vedi anche Pen- 
tateuco) 
Esaù, 51:96; 60:68 
cede il diritto di primogenitura a 
Giacobbe, 2:44 
discendenti di, 2:59 
incontro con Giacobbe, 2:55 
nascita di, 2:44 
perde la benedizione a favore di 
Giacobbe, 2:46 


personificazione di Edom, 2:44. 
46.59; 24:27 
spose hittite di, 2:45.47 
escatologia, 11:17.19; 19:3-4.11.18; 
46:10.34-35; 51:121; 53:14.19- 
20; 54:6; 55:8; 63:33.56; 64:3. 
9.27-28 
dell'Antico Testamento, 19:3; 
77:60.164-167 
cosmica, 19:3 
elementi apocalittici, 77:137.139. 
164.167; 81:28-29.52-53 
ed eucaristia, 49:57 
futura o consistente, 71:31-33. 
45.54; 83:50-51 
secondo A. Schweitzer, 70:35 
di Gesù, 81:30-42.44-45 
di Giovanni Battista, 81:32.42.43 
e matrimonio/celibato, 49:40 
del Nuovo Testamento, 81:25-56 
in Ap, 81:55 
nel pensiero giovanneo, 83:50- 
54 
nel pensiero paolino, 81:47-50; 
82:27.38-39.41.45-47.53.71. 
76.118.121.129.132.140.150 
nei vangeli, 81:51-54 
nel primo giudaismo, 81:37-42.47 
di Qumran, 67:113 
realizzata, 81:34-35.37.45.54.65-66 
in Gv, 83:50 
e risurrezione dei morti, 19:3-4; 
49:65.68 
significato del termine, 19:3; 
77:164-166; 81:27-29 
temporale e spaziale, 81:49.54 
éschaton (fine, tempo finale), 82:9. 
14.24.33 46.50.73 
già iniziato, 51:38 
Escol, 5:29; 6:9 
Esdra: 
Apocalisse di (4 Esdra), 67:41 (vedi 
Esdra, scritti di) 
canone dell’Antico Testamento, 
66:33 
governo di, 23:95-99 
missione di, 23:108-110 
preghiera di, 23:110 
problema cronologico, 23:82; 75:121 
la raccolta della legge, 66:24 
storia, 75:121-124; 76:139 
Esdra, Libro di, 23:80-99 
autore, 23:82 
datazione, 23:6.82 
rapporto con Cr, 23:3.66 
(vedi anche Esdra, scritti di) 
Esdra, scritti di, 23:83; 67:38-42 
1 Esdra, 23:83; 67:39 
2 Esdra, 68:40-42 
aggiunte cristiane, 67:40.42.53 
4 Esdra, 66:43 47.67; 67:41 
(vedi anche Esdra) 
Esdrelon, pianura di, 9:36-37 
geografia, 73:105-111 
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epoca romana - espiazione 1899 


importanza, 73:107-108 
porzione orientale chiamata Izreel, 
73:105-109 
esecrazione, testi di, 7:36 
esegesi: 
descrizione, 71:3-4 
ermeneutica, 71:1-92 
e psicologia, 71:75 
ricerca delle cause, 71:76 
storia, 71:30-77 
medievale, 71:39-40 
patristica, 71:35-38 
periodo della Riforma, 71:41-42 
Eshnunna, codice di, 3:43 
Esichio, 68:87 
esiliati, 20:17.35.50 
lettera agli, 18:78-79 
missione di Ezechiele verso gli, 
20:21.55.87 
situazione religiosa tra gli, 18:107 
esilio babilonese, 16:15.19.22; 21:19. 
31.47; 36:3 
allusioni all’, 51:104 
deportazione da Gerusalemme, 
74:127 
lista di quanti ritornarono dall’, 
23:86-87 
ritorno dall’, 18:118-119; 19:5-6; 
21:20.34.36; 22:3.23; 23:85; 
75:117118 
nei salmi, 34:154 
storia, 75:114-116 
esistenzialismo, 70:48 
esodo, 3:23-30; 18:15 
datazione, 3:7; 74:78; 75:42 
fase della storia della salvezza, 
51:97 
forma letteraria del racconto dell’, 3:4 
e mancanza di fede di Israele, 
34:123 
nuovo, 15:26; 16:6; 18:70.83-84; 
19:6; 20:57.99; 21:5.9.11.20- 
21.33.36.40.42; 49:48; 60:22 
omelia sull’, 33:31-40.52-58 
e peregrinazione nel deserto, 3:23- 
29; 75:45-52 
possibili vie dell’, 3:23.25; 5:61; 
73:27-31 
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influenza a Colossi, 54:8 
origini degli, 26:38; 75:151 
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uso in Paolo, 82:31-36 
(vedi anche vangelo) 
eucaristia, 80:42 
abusi dei Corinzi, 49:56 
discorso di Gesù, 61:90-100 
istituzione dell’, 41:95; 42:151; 
43:179; 49:57-58; 78:51; 80:8 


assenza dell’, nel racconto di Gr, 
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in Ab, 17:43.45; 47:23; 51:21; 60:61 

Abramo, 
giustificato, 51:45 
testimonianza di, 2:35 
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come sicurezza, 60:62 
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itinerario dall'Egitto alla Palestina, 
73:28 


Religione in Ita 


oracoli contro i, 13:8; 15:32; 17:15; 
18:111; 20:65-66; 24:22 
origini dei, 74:95-97 
pentapoli, le cinque città, 73:71; 
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segni della, 41:84-88; 42:137-141; 
43:174; 77:164-167 
(vedi anche escatologia) 
fine della legge, 51:101; 82:42.46.97 
Firenze, concilio di, e canone della 
Scrittura, 66:13; 72:10-11 
firma di Paolo, 47:32; 53:25 
firmamento, concetto semitico di, 2:4; 
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Galilea, mare di, 41:50; 73:60 
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iscrizione di Delfi, 79:9 
Gamaliele I, rabbi, 44:41; 79:18; 
80:16 
Gamla, 74:141 
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localizzazione, 73:101 
tempio samaritano, 74:135; 75:127 
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Gat, 7:48 
localizzazione, 73:71-73; 74:96.99 
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re]) 
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Gaza, 7:44.48; 8:45-46; 13:8 
localizzazione, 73:71-72; 74:11 
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Geddes, A., 69:13.33 
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storia di, 75:61; 76:39 
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di Nacor, 2:36 
dei popoli, 2:14 
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composizione, 2:2-3 
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e storia primitiva, 2:2-3 
struttura, 2:2-3 
temi del, 2:2-3 
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18:5.31.42.50.55.58.61 
martirio di, 18:6.98-107 
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corsa di, 7:25.30 

localizzazione, 73:66 

scavi, 7:25; 
74:13.19.26.51.60.62.76.80 

nel tempo del Nuovo Testamento, 
74:148 

germoglio di Davide, 18:70; 19:8 (ve- 
di semab) 

Geroboamo I, 10:3; 14:22 

‘peccato di Geroboamo”’, 10:3.24. 
26-28.42.55.62 

promessa di Dio a, 10:21 

regno di, 10:24-26; 23:50-53; 
74:113; 75:87.89.91 

iniziale rivolta di, 10:21 

santuari a Dan e Betel, 10:23-25; 
75:89; 76:18.40 

e i vitelli d’oro, 10:24; 23:51; 
76:18.40 

Geroboamo II, 13:2 

regno di, 10:58; 14:2.16; 75:71. 
99.101 

Gerolamo: 

e il canone, 66:11-12.41.44.68. 
77.80.91 

cugini di Gesù, 81:142 

come esegeta, 71:22.38 

teoria dei quattro regni, 25:16 

traduzione del salterio, 68:135-138 

Vulgata, 66:43; 68:139-141.144- 
147; 81:133 (vedi versioni della 
Bibbia) 

Gerusalemme, 7:42; 8:14.50; 9:40; 
15:7-8.12-13.18.41.58; 16:2. 
11.18.20.22.32; 17:19.23-25; 
18:20.64.69.90; 21:5.31 

apostrofe a, 20:27.35.44-46.58.60- 
62.64 

apparizioni di Cristo risorto, 
81:128.130 

assediata dai Siriani, 10:65-66 

celeste, 47:28 

chiesa di, 44:28-38; 80:10-20.22 
Giacomo, guida della, 44:83.11; 

58:2 


rapporto con i Gentili, 51:130 
vescovi della, 75:193 
circondata, 43:175 
città di Davide, 73:93; 74:19.106- 
107 
città gebusea, 73:92-93; 74:19.106- 
107 
colli ad ovest e ad est di, 73:93; 
74:140 
‘concilio’ di, 44:80-85; 47:18; 56:3; 
79:31-33; 80:16-17 
distruzione di, 41:84; 42:137; 
43:175 
entrata di Gesù in, 41:70.75; 
42:124; 43:163; 61:160 
geografia, 73:92-94 
al rempo di Neemia, 23:101-102 
lamento di Gesù su, 42:135; 43:164 
misurata, 63:41 
mura, vedi muro (a) di Gerusalem- 
me 
nuova, 15:56; 16:36; 20:101; 
21:47.57.60.69; 22:27.49-50; 
38:23; 63:27.62-65 
Paolo a, 44:56.80.97.109-115; 
47:15.17; 51:129; 79:6(carti- 
na).18.20.24-27 39.44-45 47; 82:20 
personificata, 21:9.36-37.41.47.69; 
36:9-10.12 
presa dai Babilonesi, 10:73; 
18:3.102; 20:5; 75:113 
presa dai Romani, 43:3.175; 
75:185-188 
in 2 Baruc, 67:44 
in 4 Esdra, 67:41 
punto di partenza dell’evangeliz- 
zazione ad opera di Paolo, 51:129 
ricostruzione di, 18:90.93 
sacerdozio di, 76:15-16.41 
Salem, 2:23 
santuario di, 76:41-55 
scavi, 73:8.19.70.85-86.91; 74:7. 
8.12.19.24.105-107.109.115 
scelta da Davide, 9:49-51; 23:23; 
73:92-93; 75:83 
come Sinai, 47:28 
ai tempi del Nuovo Testamento, 
74:7-8.12.138-140.150-153 
viaggio di Gesù a, 43:120-162 
(vedi anche Sion; Tempio di Geru- 
salemme) 
Gesenius, W., 69:11 
Gesù chiamato Giusto, 54:28 
Gesù Cristo, 78:1-57 
e Abramo, 81:19 
e Adamo, 81:20 
affamato, 41:19 
apparizioni di, 41:109; 42:166.168; 
43:196-197; 44:15.54.113.124; 
61:233-235.237-240 
arresto di, 41:99; 42:154; 43:185; 
61:207-208 
atteggiamento verso la legge, 
42:26-36; 43:6; 78:22 
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Geremia - Gesù Cristo 1903 


autocoscienza, 78:29 

autorità di, 42:127; 43:168; 78:22 

battesimo di, 41:6; 42:18; 43:49; 
78:15 

battesimo come opera di, 78:16 

calma la tempesta, 41:34; 42:58 

cammina sulle acque, 41:45; 42:97; 
61:89 

celibe, 78:13 

chiamato ‘Dio’ (2), 51:94; 61:22. 
235; 64:7 

e la chiesa, 54:13; 55:6.17.27; 80:8-9 

circoncisione di, 43:33 

concepimento, 81:18 

conoscenza avuta da, 78:45-50; 
81:10-11.65 

controversia su Beelzebul, 41:23; 
42:79; 43:130 

crocifisso, 41:105; 42:162-163; 
43:189-191; 44:26.34; 47:21; 
49:15; 61:222-223; 78:55-56; 
82:14.19.28-29.33 

data di nascita, 75:160-161 

detti di, 40:36; 44:108; 49:37; 
67:58.67.69-70; 82:18.56.113 

discendente di Davide, 78:11 

discorso escatologico, 41:83-88; 
42:137-145; 43:174-175 

divinità di, 81:5-7.10-11.21-24 

educazione di, 78:14 

entrata in Gerusalemme, 41:70; 
42:124; 43:162-163: 61:160 

esaltato nell’abbassamento, 60:14 

etimologia del nome, 42:11 

ed eucaristia, 78:51 

falegname, 78:13 

fatto peccato per noi, 50:26 

come Figlio (vedi Figlio di Dio; Fi- 
glio dell'Uomo) 

più che figlio di Davide, 41:80; 
42:134; 43:172; 44:25 

fine della legge, 51:101 

flagellazione di, 41:102; 42:161; 
61:218 

Flavio Giuseppe su, 67:129; 78:5 

come fortezza, 49:48 

fratelli di, 41:23; 42:94; 43:104; 
47:16; 49:45; 61:105 

fuga in Egitto, 42:13 

genealogia, 78:11 

e Gerusalemme, 74:150-153 

Gesù della storia, 78:3 
fonti per la conoscenza del, 

78:4-10 

nel Getsemani, 41:98; 42:153; 78:52 

Giosuè lo prefigura, 60:24 

e Giovanni Battista, 81:44 

e il giudaismo, 80:8-9 

come giudice, 44:94; 57:23; 63:56 
nello gnosticismo, 80:80 

guarisce l’indemoniato geraseno, 
41:35; 42:59; 43:106-107 

immagine del Dio invisibile, 50:18; 
54:6.13 
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intercede nei cieli, 51:91; 60:42; 
62:15-16 

mangia insieme agli altri, 78:51 

e mare di Galilea, 73:60-61 

in me, 47:20 

come Messia (vedi Messia, Gesù 
come) 

ministero, 
datazione del, 75:170 
in Galilea, 41:6-52; 42:20-120; 

43:55-119; 44:63 
in Gerusalemme, 41:70-88; 
42:125-146; 43:162-176 

storia del, 75:170-171 

miracoli, vedi miracoli (i), di Gesù 

misericordia portata da, 78:23 

come modello, 47:27; 43:41.114 
di auto-annientamento, 51:126 

sul monte degli Ulivi, 43:184 

morte di, 41:106; 42:163; 43:193; 
49:66; 61:225; 62:15; 82:9.14.18. 
25.54.55-57.67-68.75.98.113. 
120.131-132 

e Mosè, 81:19 

nascita, 42:11; 43:27-28; 78:1 

nato da donna, 47:26 

nome ‘Gesù’, 78:1 

come pane di vita, 61:96-100 

parabole, vedi parabola (e), di Gesù 

e i partiti o le sette giudaiche, 
78:24 

come pastore, 57:26 

passione, vedi passione di Gesù 

nel pensiero paolino, 79:18.23; 
82:9.14.17-19.25.32.67.121 

persona santa e carismatica, 78:43 

di fronte a Pilato, 41:102; 42:159- 
160; 43:187; 61:214-221 

potere del nome, 44:29,57 

predicazione in parabole, 41:24-32; 
42:84-93; 43:102 

predice il tradimento di Giuda, 
41:94; 42:150; 43:180; 61:176 

preesistenza, 81:19-24 

in preghiera, 43:49.84.116.128; 
61:199-205 

prescienza, 41:70; 42:124; 43:130. 
178 

primogenito dai morti, 54:6.13 

processi a, 41:100-102; 42:155.157. 
159-160; 43:186-188: 61:209-221 
giudeo, 78:53 
romano, 78:54 

produzione rabbinica su, 78:5 

come profeta, 78:33.44.47-48.50 

profumo di, 50:13 
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ricerca sul Gesù storico, 70:4.6-8. 
33-35.41.45.47.61.63-70; 78:3-10 

riconosciuto come Messia, 62:23 
da Pietro, 41:55; 42:105; 43:114; 

61:103 

rifiutato a Nazaret, 41:37; 42:94; 
43:57-62 

risurrezione, vedî risurrezione di 
Gesù 

e rivoluzione, 78:10.24.44 

ruolo cosmico di, 49:68; 54:6.13; 
82:44.72.75.89.127 

sazia 4000 persone, 41:51; 42:102 

sazia 5000 persone, 41:44; 42:96; 
43:113; 61:86-87 

schernito dai soldati, 41:104; 
42:161 

sepoltura, 41:107; 42:164; 43:194; 
61:226-228; 78:56; 82:19.67.113 

sermone del monte, 42:22-51; 
43:85-92 

sermone della pianura, 43:85-92 

servo di tutti, 42:122; 43:181 

servo di YHWH, 42:78 

Signore, vedi Signore, Gesù come 

come sommo sacerdote, 60:9.15. 
18-19.26-43 

Spirito vivificante, 49:74 

come sposo, 41:17 

stato laicale, 78:12 

nel Tempio a 12 anni, 43:35-36 

tentazione di, 6:22; 41:6; 42:19; 
43:52-54; 60:26-28 

testata d’angolo della chiesa, 55:21 

titoli di, 81:3-9 (vedi anche i singoli 
titoli) 

tradimento di, 41:94.99; 42:149. 
154; 61:176; 78:52; 82:19 

ultima cena, 41:92-96; 42:150-151; 
43:179; 61:171-176 

come unificatore dell’umanità, 
55:21 

unto al battesimo, 44:63 

unto a Betania, 41:91; 42:148; 
61:157-158 

vangeli apocrifi dell’infanzia, 
67:57.64-65 

sua venuta nella carne, 62:2.28 

vera famiglia di Gesù, 41:23; 42:94; 
43:104 

viene presto, 63:56-65 

(vedi anche ascensione di Gesù; 
incarnazione; risurrezione; tra- 
sfigurazione; vangeli o narrazio- 
ni dell’infanzia; verginale, na- 
scita o concepimento) 


Gheba, 73:89 
Ghecazi, 10:45-46 
Ghersoniti, 5:11 
Giacobbe, 14:31-32; 15:32 
acquista la primogenitura da Esaù, 
2:44 
adotta i figli di Giuseppe e li be- 
nedice, 2:71 
benedizioni di, 2:72 
a Betel, 2:48.57 
contratto tra Labano e, 2:49.51-52 
furbizia di Labano, 2:51 
slealtà di Labano, 2:49 
‘Dio di Giacobbe’, 77:15 
discendenti di, in Egitto, 3:6 
esempio dell’elezione gratuita di 
Dio, 51:96 
figli di, 2:50.56 
inseguimento di, 2:52 
e Isacco, 2:43-58; 51:96 
matrimonio con Lia e Rachele, 
2:49 
nascita di, 2:44 
nome cambiato in Israele, 2:54 
nome per designare il regno del 
nord, 14:31; 16:10; 18.15.81 
orgoglio di, 13:19 
partenza per Paddan-Aram per 
scegliere la moglie, 2:47 
a Penuel, 2:54 
pozzo di, 61:59 
preparativi per l’incontro con 
Esaù, 
l’incontro, 2:55 (vedi anche Esaù) 
riceve la benedizione di Isacco, 
2:46-47 
scala di, 2:48; 61:38 
sepoltura di, 2:73 
soggiorno in Egitto, 2:69 
storia, 75:37 
ultimi voti di, 2:71.73 
visione a Betel, 61:59 
Giacomo, figlio di Alfeo, 58:2; 
81:141-143 
Giacomo, figlio di Zebedeo: 
chiamata di, 41:8; 42:21 
informazione generale, 
81:139.143.155 
morte, 44:67 
richiesta di, 41:67; 42:122 
Giacomo, fratello del Signore, 41:37; 
44:80.83.110; 47:16; 58:2-3; 
59:2; 66:74; 67:64; 81:142- 
143.154-155 
e chiesa di Antiochia, 47:8.18 
nella chiesa di Gerusalemme, 


44:80.83.110; 47:17; 58:2-3; 
79:26.32.47; 80:15-16 
epistola attribuita a, 58:2-3 


Gesur, regno di, 73:54 
Getsemani, 41:98; 42:153; 78:52 
Gezabele, 10:30.37-38.51; 23:64; 


purificazione del Tempio, 41:71; 
42:125; 43:165; 61:42-44 
come ‘rabbi’, 78:14 


rapporto con la legge, 42:26-36; 63:25 leggi rituali, 44:80.83; 47:18 
50:15-18 Gezer: lettera apostolica, 44:83-84; 79:34. 
rapporto con la morte, 78:45-50 calendario, 74:14.115 37; 80:17.22 


rapporto col Padre, 42:75; 43:125; 
48:68; 56:31; 61:139-142 


scavi, 74:10.41.62.76.135 
Ghassul, 73:66; 74:54 


nelle Pseudo-Clementine, 80:26 
Giacomo, il Giusto, 58:2.14 
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Giacomo, Apocrifo di, 67:69 
Giacomo, Epistola di, 58:1-39 
autore, 58:2-3 
canonicità, 66:77.84-86 
datazione, 58:5; 66:74 
diatriba (stoica), 66:74 
pseudonimia, 66:74.88 
Giacomo, Protovangelo dî, 67:64 
Giaele, 8:23.25-26 
Giaffa, vedi Joppa 
Giairo, figlia di, 41:36; 42:63; 43: 
109 
giardino amato, simbolo del, 29:18 
Giasone di Cirene, 26:5.8.61 
Giasone, sommo sacerdote: 
guida gli ellenizzanti, 26:15 
introduce l’ellenismo, 26:64 
Gilgamesh, epopea e racconto del di- 
luvio, 73:16; 74:42; 77:28 
Giloh, 74:86 
Ginsburg, C.D., 68:61 
Gioacchino, padre di Maria, 67:64-65 
Giobbe: 
allusioni a, 48:15 
disaccordo con gli amici, 30:31.60 
in Ez, 20:41 
fede di, 30:51.64-65.68.73.127 
impazienza di, 30:18 
innocenza di, 30:2.6.28.51.107 
modello di pazienza, 58:38 
sarcasmo di, 30:49.92 
virtù di, 30:11.104.106-107 
Giobbe, Libro di, 27:10; 30:1-129 
ed Ezechiele, 30:5 
opposto alla sapienza tradizionale, 
30:50.54 
paralleli sumerici 
giochi greci, 49:2 
Gioele, 24:2 
Gioele, Libro di, 24:1-25 
datazione del, 24:3 
escatologia di, 19:14; 24:4 
profezia sullo Spirito, 44:23 
giogo: 
l'insegnamento di Gesù come un, 
42:75 
la legge di Mosè come un, 42:75 
di Nabucodonosor, 18:76-77 
Giona, 10:58; 39:7 
paragone con Elia, 39:17 
segno di, 42:81.103; 43:131 
Giona, Libro di, 39:1-19 
caratteristiche letterarie del, 39:2.4 
messaggio teologico del, 39:4.19 
salmo di, 39:12 
Gionata, figlio di Abiatar, 10:7 
Gionata, figlio di Saul, 9:18.21.24- 
26.30.43; 77:130 
Gionata, fratello di Giuda Maccabeo, 
75:137-139 (vedi Maccabei) 
Gionata il levita, 8:48-49 
Gionata ben Uzziel: 
identità, 68:71.83 
targum di, 68:106 


Giacomo, Apocrifo di - Giovanni 1905 


Giordano, fiume: 
affluenti, 73:64-65 
altare sul, 7:85-86 
geografia, 73:57-66 
Ghor e Zor, 73:62-63 
traversata del, 7:18-21 
giorni sacri, 76:112-157 
giorno dell’ira, 36:11; 46:16 
giorno di Gesù Cristo, 48:13 
giorno del Signore, 16:33.36; 18:81; 
19:12-14; 36:11; 41:58.84.88; 
46:35; 49:22; 51:23; 64:28; 
77:137; 82:38 
annunciato falsamente, 53:18 
conversione, 17:13.21-23 
dimensione cosmica, 17:5 
e ira di Dio, 51:23 
visione profetica del, 11:19; 
13:10.17.22; 14:12; 15:10.29; 
17:3.12; 20:28-29.76; 22:62; 
24:4.12.20.24.32 
Giosafat, re, 10:40-42; 23:59-62 
storia, 75:95 
Giosafat, valle di, 24:21.24 
lo stesso che valle di Cedron, 73:92 
Giosia, 10:70; 20:5; 23:78-79 
e celebrazione della Pasqua, 23:79 
riforma di, 10:71; 18:3-4.20.25.29. 
39-40; 20:5.18; 23:78; 76:19.54 
storia, 75:109-111 
Giosuè: 
e Caleb, 5:29 
conquista della Palestina, 7:25-51; 
73:89; 75:52.55-56 
fa fermare il sole, 7:42 
morte di, 7:90; 8:17-18 
paralleli con Mosè, 7:4 
come re ideale, 7:5.12.37.39 
riceve ordini, 5:56; 6:53-54; 7:13 
significato del nome, 7:13 
in altre tradizioni, 7:8 
Giosuè, sommo sacerdote, 19:8; 
22:8.28-29; 23:86 
storia, 75:117 
Giosuè, Libro dî, 7:1-90 
storia letteraria, 7:3.5-6 
storicità, 7:9 
temi, 7:4-7.12 
teologia, 7:10 
testo, 7:2 
Giovanna, 43:101 
Giovanni XXIII, papa, e studi biblici, 
72:7 
Giovanni Battista, 75:169; 81:43-44 
battesimo, 41:6; 42:17; 43:43; 
44:63; 61:32.54 
chiamata nel deserto, 43:42 
cibo e vesti, 41:6; 42:17 
circoncisione, 43:25 
discepoli di, 41:17.41; 43:96; 44:99; 
61:33-36 
ed Elia, 41:6.41.55; 42:17.107; 
43:17.61.116; 61:30 
escatologia, 81:32.42.43.44 
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e governanti del tempo, 75:169 
localizzazione del luogo di nascita, 
73:95 
manda messaggeri a Gesù, 42:73; 
43:96 
non è il Messia, 43:47; 61:30 
ministero, 44:72 
morte, 41:41; 42:95; 75:169 
nascita, 43:24 
annunciazione della, 43:15-18 
nome, 43:25 
predicazione, 41:6; 42:17; 43:43-48 
testimone della luce, 61:23.82 
testimonianza resa da Gesù in fa- 
vore di, 42:73; 43:96-98 
Giovanni, figlio di Zebedeo, 41:8. 
10.22.36.58.67; 42:21.107; 43: 
68.178; 44:17.29; 61:12 
Ap ascritta a, 63:7 
informazione generale, 81:139.155 
richiesta di, 41:67; 42:122 
Giovanni di Giscala, 75:182.184.187 
Giovanni Ircano I: 
e settarismo qumranico, 67:101 
storia, 67:101; 75:140.149 
Giovanni il presbitero, 63:9 
Giovanni il Teologo, 83:3 
Giovanni, Atti dî, 67:54 
Giovanni, Epistole di, 45:17-18; 62:1- 
44 
autore, 62:3 
canonicità, 66:76.79.81-82.84-86 
composizione, 66:73 
datazione, 62:3 
forma letteraria, 62:9-10 
oppositori nelle, 62:6-8 
posizione comunitaria delle, 62:3 
prologo di 1 Gv, 62:12 
rapporto, 62:2 
rapporto con Gw, 62:4-5 
Giovanni, Vangelo secondo, 61:1-244; 
83:1-62 
analisi di Bultmann, 70:52 
e Ap, 66:67 
aspettative messianiche, 83:9-11 
autore del, 61:12; 66:61 
carattere ‘spirituale’, 83:3 
comunità in, vedi comunità, gio- 
vannea 
la comunità è responsabile del, 
70:79 
composizione, 61:2-4 
conclusione originale del, 61:236 
cristologia del, 61:16-17; 81:5.16- 
17.22.24 
data e luogo di composizione, 
61:12; 66:61 
destinazione del, 61:19 
e discepolato, 80:32 
discorsi nel, 61:48-53.58-64.77- 
83.90-100.108-111.116-120.124- 
125.162-168.170-205 
Dodd, C.H., 70:63 
dualismo, 83:31-34 
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edizioni, 61:4 
epilogo, 61:237-244 
escatologia, 81:54; 83:50-54 
fine, 61:19236 
fonti, 61:2-4 
e il giudaismo, 83:11-13.56 
incomprensione, 83:55 
‘libro dei segni”, 61:27-168 
‘libro dell’esaltazione (gloria)’, 
61:169-236 
livello duplice, 83:16 
Logos, vedi parola, Gesù come la 
luogo di composizione, 66:63 
miracoli, 81:94.115 
modi letterari del, 61:13-15 
Paraclito, vedi pardkletos 
Parola, vedi parola, Gesù come la 
primi pronunciamenti della Ponti- 
ficia Commissione Biblica, 72:28 
prologo, 61:21-26 
rapporti con Ap, 63:7-8 
rapporti con 1-3 Gv, 62:4-5 
rapporti con i sinottici, 61:2; 40:35 
redazione, 83:5.51 
retroterra, 61:5-8; 83:32.34.41 
risurrezione, 81:127-129.133-134 
sacramenti, 83:58 
segni, 83:57.59 
sentimento anti-tempio, 83:11 
struttura o forma generale, 83:4-6 
problemi di, 83:7-8 
teologia, 83:1-62 
amore, 83:20-21.31.36.38.59 
cristologia, 83:9-14.24-26.35-49 
eucaristia, 83:60 
fede (credere), 83:55-57 
giudizio, 83:31.40.50.62 
gloria, 83:23-24.30.37.40 
‘To sono’, 83:11.42-49 
luce e tenebre, 83:19.21.31.46.62 
Mosè e Gesù, 83:19 
ora di Gesù, 61:14.41.78.161- 
162; 83:28.30 
la Parola, 61:21-26 
ruolo di Dio, 83:18-23.54 
segni e opere, 61:44; 81:94,115- 
116 
‘sollevarsi’ di Gesù, 82:55; 
83:30.38-40.59.61 
sopra/sotto, 83:31.34 
lo Spirito, 61:183.185.187.192. 
194-195; 83:52.62 
tema dell’invio, 83:22.36.48.59 
verità/falsità, 83:31 
vita, 80:31-32; 83:19.40.46.49. 
60.62 
teoria delle fonti, 70:52 
testo, 61:18 
trasposizioni, 83:7-8 
(vedi anche discepolo amato) 
giovenca, la rossa, 5:36; 76:23.103. 
104 
Giscala, 73:115 
Giscala, Giovanni di, 75:182.184.187 


Giubilei, Libro dei, 67:16-24; 76:131- 
132 
canonicità, 66:47 
importante insegnamento, 67:21- 
24 
relazione con la legge, 66:26 
‘status’ a Qumran, 66:37 
Giuda, figlio di Giacobbe: 
difesa di Beniamino, 2:67 
spiegazione del nome, 2:50 
e Tamar, 2:62 
tenta di salvare Giuseppe, 2:61 
Giuda, figlio di Giacomo, 59:2.7; 
81:142-143.146 
Giuda, fratello di Giacomo, 59:2.7; 
66:75; 81:142-143 
Giuda Iscariota: 
cospirazione di, 41:91; 42:149; 
43:177 
informazione generale, 
81:143.145.155 
morte di, 42:158; 44:18 
predizione del suo tradimento, 
41:94; 42:150; 43:180 
tradisce Gesù, 41:99; 42:149.154; 
43:177.185; 61:103.172; 78:52 
Giuda Maccabeo, 75:134-136 (vedi 
Maccabei) 
Giuda il Principe, rabbi, mi$na di, 
82:11 
Giuda, regno del Sud, 14:17.31; 19:11 
caduta, 10:73; 18:3.5.102; 75:112- 
113 
in Cr, 23:50-80 
oracoli contro, 13:6.9; 16:10; 17:6- 
12.19-20; 18:12.15.20.49; 20:15 
restaurazione, 18:20.87.90-93 
storia, 10:23-73; 75:88-113 
Giuda Tommaso, 81:140.146 
Giuda, tribù di, 2:62; 6:60; 8:14.50; 
9:44.67 
benedizione della, 2:72; 77:156 
casa di (sinonimo), 73:88 
deserto di, 73:87 
Negev di, 73:88 
relazione con Beniamino, 73:89 
territorio, 7:62-63.65; 20:100; 
73:87-95 
Giuda, Epistola di, 59:1-15 
autore, 59:2; 66:75.88 
canonicità, 66:78.84-86 
in rapporto a 2 Pr, 59:5; 64:2.5 
giudaismo: 
in Gv, 83:11-13.56 
proscritto da Antioco IV Epifane, 
26:17.70 
termine, più antichi usi del, 26:61 
varietà del, nel sec. I, 61:6 
(vedi anche Paolo, retroterra giu- 
daico) 
giudaizzanti, 44:81.88; 47:32; 51:4; 
82:21.36.69.71.76.90 
identità dei, 47:7-8 
come nemici della croce, 48:27 
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Giudea, diventa una provincia ro- 
mana, 75:167.177 
Giudei: 
accusati nonostante i privilegi, 
51:28-33 
conversione escatologica dei, 80:22 
Dio li accoglierà di nuovo, 51:107- 
110 
espulsi da Roma, 79:10 
etimologia popolare del nome, 
51:32 
in Gv, 61:9-10.15 
si oppongono ai cristiani, 44:50; 
46:23 
si oppongono a Paolo, 44:78.92. 
96.110.115; 46:23 
hanno priorità nella storia della sal- 
vezza, 51:19.29 
relazione privilegiata con il van- 
gelo, 51:20 
riconciliati con i Gentili in Cristo, 
55:21 
negli scritti paolini, 82:21.28.51- 
52.54.86-87.114.125.136- 
137.146-147.149 
vantaggi dei, 51:34.93 
giudeo-cristiani, 80:26 
giudici: 
costituiti da Mosè, 3:30; 6:8.37 
‘minori’, 8:8-9 
significato del termine, 8:10 
storia, 8:2.9-10; 75:59-63 
in altre tradizioni, 8:11 
Giudici, Libro dei, 8:1-52 
composizione, 8:6-7 
critica letteraria, 8:3-5 
storicità, 8:8-9 
temi, 8:2 
testo, 8:3 
Giuditta, 38:40-48 
Cantico di, 38:48 
vittoria su Oloferne, 38:44-45 
Giuditta, Libro di, 38:25-48 
giudizio, 19:5.14-16 
degli altri, 42:46; 43:92 
in Am, 13:3.5-11.14.20.23-24 
concetto veterotestamentario di, 
11:19; 77:100.136-137 
in Ez, 20:15.22.24-29.42.54-60.65 
in Ger, 18:21.39-40.47.74 
individuale, 19:19 
in /s, 15:4.8.10-15.17.23-24.29.31- 
34.36-37.39.41-44,51,53.55 
mediato da Cristo, 51:30; 57:23; 
59:9 
in Mi, 16:5.10-12.16-18.27-31 
misterioso, 31:6.34-36 
in MI, 22:9 
del mondo, 63:42.48.50.53; 64:16. 
19.25 
delle nazioni, 24:21-24.32 
in Na, 17:37-39 
per ordalia, 5:15 
in Os, 14:2-4.11.13-23.27-29.33 


nel pensiero giovanneo, 83:31.40. 
50.62 
nel pensiero paolino, 82:45.47. 
68.130.150 
in questo mondo, 34:55 
sui regni, 16:10 
relativo ai peccati, 57:29 
(vedi anche giorno del Signore) 
Giulio Cesare, 75:153-154; 79:17 
Giunia, 51:133 
giuramenti, 42:33; 58:34 
di Dio, 60:37.42 
proibizione dei, 58:34 
Giuseppe di Arimatea, 41:107; 42: 
164; 43:194; 78:56 
Giuseppe Barnaba, 44:37; 47:17 
Giuseppe, figlio di Giacobbe, 2:60- 
73; 7:90; 20:88.99; 75:30.32.41 
atti finali, 2:73 
benedetto da Giacobbe, 2:72 
e dominio degli Hyksos in Egitto, 2:60 
etimologia del nome, 2:50 
incontra i suoi fratelli in Egitto, 
2:66-68 
rivela ad essi la sua identità, 2:68 
interpreta i sogni del faraone, 2:65 
diventa visir del faraone, 2:65 
interpreta i sogni del prigioniero, 
2:64 
nascita dei figli di, 2:65 
odiato dai fratelli, 2:61 
salvato da Ruben e da Giuda, 2:61 
riunito con Giacobbe in Egitto, 
2:69 
sogni di, 2:61 
tentato dalla moglie di Potifar, 2:63 
tipo di Gesù, 44:47 
venduto in Egitto, 2:61 
Giuseppe, fratello del Signore, 81:142 
Giuseppe, sposo di Maria, 42:10- 
11.15; 43:27; 78:11.13 
nel Protovangelo di Giacomo, 
67:64; 81:142 
Giuseppe, tribù di, 7:66-67; 73:96- 
104 
territorio della casa di, 7:66-67; 
73:96-104 
(vedi anche Efraim, tribù di; Ma- 
nasse, tribù di) 
giustificazione, 44:75; 47:19; 48:26; 
49:31; 51:37-49; 82:21.24.42.44. 
58.60.66-67.68-70.71.78.80.95- 
96.111.138-140 
concetto ebraico di, 30:11; 77:93-94 
effetti della, 51:51-52 
per mezzo della fede, 47:19; 51:37- 
49; 58:18 
in Cristo, 51:38-43; 62:24 
facile per mezzo della fede, 51:102 
forense o causativa, 82:70 
ignoranza della vera, 51:101.104 
non viene dalla legge, 51:36 
per mezzo della morte di Gesù, 
51:41 


per mezzo delle opere e non della 
fede soltanto, 58:20-21 
nel pensiero paolino, 82:25.68. 
70.76.85.96.97.140 
per la potenza di Dio, 51:40; 62:24- 
25 
per la potenza dello Spirito, 51:82 
natura escatologica della, 51:30 
per mezzo della risurrezione di Ge- 
sù, 51:49 
nella tradizione sapienziale, 30:4 
Giustino, 66:41.63.81; 80:54.57.70 
Atti di, 80:57 
scritti di, 80:47-49 
giustizia, 3:30.43; 14:29; 15:8.24; 
16:3 1; 17:46; 28:39.44-45.61 
nel Deutero-Isaia, 21:10.13.16- 
17.31.47 
in Gb, 30:4.24.36.39-40.42.51 
nell’insegnamento profetico, 11:20 
Maestro di, in Qumran, 67:86. 
87.98-100.114 
potere di Dio, 30:39-40.124 
e il re, 18:63.65; 34:89 
sociale, 13:3.10.15; 15:4.8.14-15; 
16:2.5.13-14.16.32; 17:43.46.48; 
18:17.22-23; 20:51.60 
(vedi anche giudizio; ira; rettitudine 
[giustizia]) 
giustizia di Dio, 77:93-94; 82:39- 
40.68.70 
ciò che riceve il peccatore, 50:26 
dischiusa nei vangeli, 51:20 
dispiegata sulla croce, 51:41-42 
effetti giuridici tra gli esseri umani, 
51:40 
rivelata in Cristo, 51:42 
giusto, 18:22-23.53; 34:33 
scandalizzato dalla prosperità del- 
l’iniquo, 34:90 
sofferenza del, 18:42; 30:2 
Givat ha-Mivtar, 74:152 
gloria (déxa), 15:34; 16:12; 22:11; 
43:30; 48:21; 49:73; 50:17-18; 
58:16; 59:15; 60:8.14 
nel pensiero giovanneo, 83:23- 
24.30.37.40 
nel pensiero paolino, 82:31.43.45. 
47.59.76.78.80.82.84.92.107.120 
stato preesistente di Cristo, 61:25 
gloria di Dio, 15:4.17; 18:16; 20:20. 
30.33-34.90.95.101; 21:9.58; 
22:11.14.27; 34:37.47.93.121; 
48:21; 49:51; 50:17.20; 51:24. 
51.64.127 
comunicata all'umanità, 50:18; 51:64 
peccatori privati della, 51:39 
presenza di Dio, 5:22.29 
scopo dell’opera di Cristo, 48:21 
scopo della vita cristiana, 48:13; 
49:50; 51:39.86.98 
sul volto di Cristo, 50:18 
glorificazione, 82:45.67.80 
di Cristo, 61:200 
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giudizio - greco 1907 


glossolalia, 44:20.64; 49:63-64 
Glueck, N., 74:17.110.122 
gnòsis (conoscenza), 49:18-20; 56:43 
gnosticismo, 80:64-82; 82:12.22 
e cristianesimo, 80:79-80 
descrizione, 80:64-67 
e le donne, 80:69 
e giudaismo, 80:76-78 
e Gv, 83:13 
influenza dello, 54:8.13; 55:12; 
56:10.23.43:; 61:8; 62:7; 64:3 
organizzazione, 80:70 
origini, 80:76-80 
stato sociale, 80:68 
valentiniano, 80:70-71.74 
vangeli gnostici, 67:56.67-70.73-77; 
70:78 
Godolia, 10:73; 18:3.102-104 
gò'el (vendicatore, redentore), 20:84; 
21:14.20; 35:11.14.23; 77:71.75 
ruolo del, 30:68 
(vedi anche vendicatore del sangue) 
Gog, 19:15; 20:89-90 
e Magog, 63:60 
Golgota, Calvario, 41:105; 42:162; 
78:55 
localizzazione, 74:151 
Gomer, moglie di Osea, 14:8-11.13 
Gomorra, 59:9; 73:68 (vedi Sodoma) 
Goodspeed, E.J.: 
e raccolta delle lettere paoline, 
66:57 
Gosen, 2:69-70; 73:23 .26 
localizzazione, 3:20 
Gottwald, N.K., 69:74 
Graf, K.H., 69:23-24 
‘Grande Chiesa’, la, 80:7; 83:14 
Grande Sinagoga: 
canone della Scrittura, 66:34 
storicità, 67:135 
grandi lettere (di Paolo: 1-2 Cor; Fil: 
Gal; Rin), 47:11-32; 48:1-30; 
49:1-78; 50:1-62; 51:1-135 
grandine, piaga della, 3:17-21 
grasso: 
e proibizioni riguardanti il sangue, 
4:18 
nei sacrifici, 76:68-70.73 
gratuità di Dio: 
i Gentili come esempio della, 51:96 
Isacco e Giacobbe come esempi 
della, 51:96 
grazia: 
saluto epistolare, 45:8 
nel pensiero paolino, 82:21.25. 
43.65-66.69.71.97.113.138 
Great Bible, 66:45 
greco (i), vedi Gentili (Greci) 
greco del Nuovo Testamento, 70:14- 
16 
greco, testo del Nuovo Testamento 
in, 68:156-188 
citazioni patristiche del, 68:184- 
186 


1908 —greco-Iebus 


codici onciali, 68:157-159 
edizioni moderne a stampa, 68: 
166.169 
papiri, 68:179-180 
problema del miglior, 68:157-169 
problema del più antico, 68:170- 
188 
textus recepius, 68:160-161.187 
limiti del, 68:162-166 
tradizioni testuali, 68:162-169.171- 
177 
tentativi di classificazione delle, 
68:164.167.169.171-176 
versioni, uso delle, 68:181-183 
greco, versioni dell'Antico Testamen- 
to in, 68:62-100 
Aquila, 68:79-80 
Exapla di Origene, 68:83-86 
Luciano di Antiochia, 68:69.97 
Septuaginta, 68:62-100 
in Alessandria, 69:68 
edizioni a stampa, 68:99-100 
ispirazione, 65:39 
manoscritti e codici, 68:88-98 
origine leggendaria, 68:63 
papiri, 68:92 
prima dell’anno 100 d.C., 68:62. 
77 
problema dell'unica origine, 
68:64-65 
significato del nome, 68:63 
uso in Paolo, 82:10.12.38- 
39.52.73.75-76.134 
Simmaco, 68:81 
Teodozione, 68:70-74.82 
Gressmann, H., 69.29.41 
Griesbach, J.J., 40:5.34; 70:21 
critica testuale, 68:164-165 
guai, 15:15.49; 17:48; 43:90 
contro Israele, 15:15 
guardia alla tomba, 42:165.167 
guardiano, legge come, 47:26 
guerra: 
cosmica, 19:15.17.22; 20:10.89-90 
distribuzione delle spoglie, 5:59 
donne catturate in, 6:39 
guerre del Signore, Libro delle, 5:42 
Rotolo della, in Qumran, 67:88 
santa, 3:17.25.44; 5:35.59; 6:39; 
7:16.25 28; 15:18.22.29 (vedi he- 
rem) 
siro-efraimita, 10:60; 15:2-3.18.34 
Guerra giudatca, di Flavio Giuseppe, 
67:128 
Gunkel, H., 69:29.37-46 
analisi letteraria dei tipi di salmo, 
34:6; 69:39 
metodo morfocritico, 69:38-40; 
70:42 
e poesia biblica, 69:16.39 
Guti, 75:17.19.21 


H 


babiru (‘apiru), 73:6; 75:40.42 
Hadad, 10:20 
Hadad-Ezer, 9:57 
bag (pellegrinaggio), 76:37.113.125 
(vedi pellegrinaggio, feste di) 
baggada (materiale legale), 67:93. 
133.141-142 
Haifa, baia di, 73:80-81 
halaka (materiale narrativo), 67:133.141 
Hallel, salmi di, 76:153 
Hamann, J.G., 69:15-16 
hbamartia (peccato), 51:53-55.58.74. 
78; 62:15 (vedi anche peccato) 
Hammat Gader, 73:53 
Hammurabi: 
codice di leggi, 3:34.38.41.43-44; 
75:22 
impero di, 75:22 
bannuka, 76:151-154 (vedi dedica- 
zione, festa della) 
Harnack, A. von, 66:94; 70:8.12.33.38 
raccolta delle lettere paoline, 66:57 
Hatch, E., 70:18 
Hazael, 10:33.48.54; 13:7 
bebel, 18:16 
tema in Qo, 31:7.11 
Hebrew Univ. Bible, progetto 68:58 
Hegel, G.W.E, 69:19.20-21.25 
Heidegger, M., 71:54 
influsso su R. Bultmann, 70:47-48 
e post-bultmanniani, 70:64 
Herlsgeschichte, vedi storia della sal- 
vezza 
Herder, J.G., 69:16-18.38 
berem (scomunica, guerra santa, ana- 
tema), 5:35.40; 6:9.11.23. 
24.34.39; 7:16-17.28.35.39.41; 
8:14.52; 9:19; 18:74; 75:55 
Hermes, vedi Corpus hermeticum 
Herodium, 73:91; 74:141; 75:159 
besed (amore, grazia), 2:34.38; 3:33; 
9:44.56-57; 14:4.12.14; 16:6.31; 
18:15.19.22.34; 21:47.63; 30:28. 
30; 34:19.54; 35:3; 61:25; 71:16; 
77:95-98.100; 82:39 (vedi anche 
alleanza; amore) 
Hesi, Tell el-, 74:11.116.124.128.129 
bilastérion (kapporet, sede di mise- 
ricordia, propiziatorio), 3:49; 
23:43; 51:41; 60:48; 76:32. 
35.148; 82:73 
Hillel, rabbi, 42:31.117; 44:41; 
67:135; 78:24 
Hinnon, valle di Ben, 18:17.60.90; 
21:70 
luogo del sacrificio, 76:86 
rapporto con la Geenna, 73:92 (ve- 
di Geenna) 
Hittiti, 2:14.37; 3:44; 6:23; 7:19; 75:23 
struttura dei trattati, 77:79.87 
Hofstil (stile di corte), 77:157 
Holtzmann, H.J., 70:24 
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Hort, FJ.A., e critica del Nuovo Te- 
stamento, 68:167; 70:11 
Hoskyns, E., 70:60 
Huleh, ‘lago’, 73:58-59 
Hum, Tell, vedi Cafarnao 
Humani Generis, 72:24 
Hurriti, 2:59; 3:44; 6:9-10 
impero degli, 75:23 
in mezzo agli Hyksos, 73:23 
terra degli, 73:19; 74:71 
Hyksos, 74:76 
dominio in Palestina, 75:25 
invasione dell’Egitto, 73:23; 
74:68.71; 75:24.39 
e storia di Giuseppe, 2:60; 75:39.41 


Iabbok, fiume: 
divide Galaad, 73:50 
geografia, 73:65 
gola dello, 73:38 
Iabes di Galaad, 8:52; 9:15.39.44 
localizzazione in Galaad, 73:52 
Iabin, 8:25 
Iabne, 73:77 
Iachin, pilastro del tempio, 76:44 
Iafet, 2:10.13 
discendenti di, 2:14 
Iair, 8:35 
Iamnia (Iabne, Iabneel), 23:68; 73:77 
canone dell’Antico Testamento, 
66:35 
scuola di, 66:35; 80:23 
Ianneo, A., vedi Alessandro Ianneo 
Iannès e Iambrés, 56:51 
Iarkon, torrente, 73:75-76 
Iarmuk, fiume: 
geografia, 73:64 
gola di, 73:38.52; 74:147 
Ibsan, 8:4.41 
Iconio, 44:76-77.79; 47:4; 79:30 
idolatria, 8:19; 15:34.39; 16:10.26; 
17:48; 18:3-4; 20:24.26-27.31- 
33.40.56-57; 21:23.52.66.70; 
25:21.37; 46:16; 60:61 
come adulterio, 51:99 
condanna da parte di Ger, 
18:14.16-17.19-20.36.39. 
46.52.57.66.107 
condanna da parte di Os, 14:9.15- 
16.21-23.33 
idoli domestici, 2:52 
e immoralità sessuale, 51:24.26 
di Israele nel deserto, 44:49 
leggi contro I’, 6:34 
origini dell’, 33:48 
polemica contro 1’, 33:44-51; 34:132 
rifiuto dell’, 6:15.49 
schiavitù dell’, 47:26 
Idumea, vedi Edom, ed Idumea (Ne- 
gev) 
Iebus, 8:50 


Iefte, 8:5-6.11.34.36-40 
figlie di, 8:4.11.39 
Iegar-Saaduta, 2:52 
Ieracmeliti, relazione con Giuda, 
73:88 
Jesse, radice di, 15:26 
Iesurun, 6:57 
Ieter, 8:30 
Ietro, 3:30 
Ieu, 10:33.50-52 
storia, 75:95-97.100 
Ignazio di Antiochia, 52:4; 56:12; 
62:3 
e chiesa di Roma, 80:18.36.39 
ed episcopato monarchico, 80:28.39 
lettere di, 80:39 
in J.B. Lightfoot, 70:10 
Illirico, 50:4; 51:2.129 
imbalsamazione, pratica egiziana 
dell’, 2:73 
Imeneo, 56:30.50 
imitazione: 
di Cristo, 46:15; 47:27; 49:50 
di Dio, 46:15 
di Paolo, 42:27 
immagini: 
cosmiche, 19:3.17 
di Dio negli esseri umani, 2:40.10; 
33:13 
Gesù immagine di Dio, 54:13 
mitiche nell'Antico Testamento, 
19:6.17.20; 20:19-20.36.79.90.98 
di YHWH sono proibite, 77:20 
(vedi anche mito) 
immoralità, 18:22-23; 46:29; 49:32 
immortalità, 34:99; 35:4 
dottrina dell’, 33:6.12-13.15.28 
in Giubilei, 67:23 
idee dell’, 77:168-174 
letteratura sapienziale e, 27:13 
mediante la discendenza, 33:13 
negazione dell’, 33:13 
premio della virtù, 33:16 
e Qumran, 33:6 
(vedi anche risurrezione) 
imperatore, adorazione dell’, 63:44- 
45; 75:173-174 
impero greco dopo la morte di Ales- 
sandro, 75:128-131 
lista dei re, 25:3 
(vedi anche Tolomei; Seleucidi) 
imposizione delle mani, 4:34; 41:36; 
44:43.69.130; 56:37.39.46; 
60:33; 76:13 (vedi anche ordina- 
zione) 
impurità: 
degli animali, 4:25-26; 6:35 
espulsione dell’, 5:13 
niente di impuro, 51:124-125 
dopo il parto, 4:27 
sessuale, 4:33 
(vedi anche puro ed impuro) 
incarnazione, 48:20; 61:25; 62:2 (vedi 
anche parola, Gesù come la) 


incenso, 3:59.63; 76:82-83.85 (vedi 
anche altare [i], dell’ incenso; 
composizione aromatica) 
incesto, 4:37; 49:29 
inciampo di Israele, 51:107 
inclusione letteraria, 33:10 
incomprensione, in Gr, 61:13 
incontro, tenda dell’, 4:6 (vedi ta- 
bernacolo) 
incorporazione a Cristo, 
82:108.112.114-115.116-127 
incrocio nella fecondazione, proibi- 
zione dell’, 4:39 
individualismo sottolineato in Gb, 
30:14 (vedi anche responsabilità, 
individuale) 
inerranza della Scrittura, 65:26.40- 
41.50-53.56.70-72; 72:14 
Vaticano II, 65:70-71; 72:14 
(vedi anche ispirazione della Scrit- 
tura) 
influenza hegeliana sulla critica del 
Nuovo Testamento, 70:7 
ingiustizia, problema dell’, 31:18-20 
(vedi retribuzione) 
inglese, versioni della Bibbia in: 
Autborized Version (King James), 
66:45 
lista di traduzioni individuali, 68:5 
alla fine 
inno (i): 
lucani, 43:22-23.26.30 
del Nuovo Testamento, 48:18; 
51:91.111; 54:13; 55:16; 60:8.12 
in Paolo, 82:16.111 
a Qumran, 67:86 
dei tre giovani, 25:8.18 
innocenti, strage degli, 42:14 
innocenza, il salmista rivendica la sua, 
34:26.44 
Innocenzo I, papa, 66:12 
insegnamento: 
come carisma, 51:115 
compito affidato agli apostoli, 
42:168; 80:13 
critica dell’, 58:23 
come dottrina, 46:29-30 
principale compito di Gesù, 
43:9.56.170 
in relazione al sacerdozio di Gesù, 
60:29 
e sacerdoti in Israele, 76:10-11.23 
intercessione; 
di Gesù in cielo, 51:91; 60:42; 
62:15-16 
di Mosè, 3:69.73 
dei profeti, 18:39.47-48 
interesse sui debiti, 3:43; 4:53; 6:41; 
32:51; 34:33 
intermediario: 
Cristo come, 56:31; 60:46.54; 
63:17 
Mosè come, 3:69.73; 47:24; 60:21 
intermedio, stato, 50:22 
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Iefte- Ireneo 1909 


interpretazione della Scrittura, 71:1-92 
e autorità della chiesa, 71:80-87 
autorità dei Padri, 71:80-89 
‘privata’, 71:80 
problemi di base, 71:5-8 
sensi della Scrittura, 71:9-77 (vedi 

anche senso letterale; senso tipo- 
logico; sersus plenior) 
storia della, 71:30-77 
nel medioevo, 71:39-40 
nel periodo patristico, 71:35-38 
nel periodo della Riforma, 71:41- 
42 

intronizzazione: 
festa di YHWH, 76:139-146 
di Gesù come il Messia, 60:10-12 
salmi di, 34:8.64; 76:143.145-146; 

77:141 

invasione dal nord, 

18:14.21.24.30.37.118 

Ioab: 

e Davide, 9:46-47.54.58.61.65.67 
e Salomone, 10:5.7-8 
Ioacaz, 10:55-56; 18:3.11.67; 20:53; 
23:63.80 

Ioacaz, figlio di Giosia, 10:72 

Ioas, padre di Gedeone, 8:27 

Ioas, re di Giuda, 10:53-54; 23:66 

Ioas, re di Israele, 10:56-57 

Ioiachin, 10:73; 18:3.46.69; 20:5. 

18.48.53; 23:80 
Ioiada, 10:53-54; 23:65-66 
Ioiakim, re, 10:72-73; 18:3-5.11. 
25.43.68; 20:5.53; 23:80 
storia, 75:112 

Ionadab, 9:60 

Ioram di Giuda, 10:42.49; 23:60.63 

Ioram di Israele, 10:38.44.50 

Ioseba, 10:52 

Totam e Abimelech, 8:5.30 
favola di, 8:4.33 

Iotam, re di Giuda, 10:58-59; 23:68-69 

Ippolito, 71:33; 80:75 

Ir, 5:47 

ira, 42:29 
di Dio, 17:29.38.48; 20:12.26.61; 

24:32; 36:11; 46:15.23 
compatibile con la sua fedeltà, 
51:34 
invece della vendetta umana, 
51:117 
la legge porta 1°, 51:48 
la legge non protegge dall’, 51:29 
ricade sui Giudei, 51:33 
significato in Paolo, 51:23; 
82:38.60.73.87.93.150 
figli dell’, 55:20 
giorno dell’, 46:16 
di YHWH, 77:99-102.131.137-139 

Ircano I, vedi Giovanni Ircano I 

Ircano II, 75:143-144.152-155.157 

Ireneo, 65:24; 80:61-62.75; 81:157; 

82:32 
e canonicità, 66:7.41.65.67.79 


1910 Ireneo- Kedar 


elenco dei vescovi di Roma, 80:28 
ironia, 61:13 
Isacco: 
e Abimelech, 2:45 
allegoria di, 47:28 
‘Dio di Isacco’, 2:52; 77:15 
esempio della gratuita elezione di 
Dio, 51:96 
a Gerar e Bersabea, 2:45 
e Giacobbe, 2:43-58; 51:96 
e la benedizione di Giacobbe, 
2:46-47 
e Ismaele, 2:33 
moglie di, 2:38.45 (vedi Rebecca) 
morte di, 2:58 
nascita di, 2:33 
sacrificio di, 2:35; 58:21; 60:37.65 
spiegazione del nome, 2:26.33 
Isaia, 10:65-69; 15:2 
chiamata di, 15:4.17 
come è considerato nelle Cronache, 
23:71.76 
scontro con Acaz, 15:2.18-20 
Isaia, Ascensione di, 67:55 
Isaia, Libro di, 21:2-3 
Isaia 1-39, Libro dî, 11:24; 15:1-59 
apocalisse del, 15:5.44-48; 19:17; 
77:173 
oracoli contro le nazioni, 15:5.28- 
43.57 
primi pronunciamenti della Ponti- 
ficia Commissione Biblica, 72:27 
sensus plensor di Is 7,14; 71:50 
e sviluppo del messianismo, 
77:158-159 
teologia del, 15:4 
(vedi anche Deutero-Isaia; Trito- 
Isaia) 
Isaia, Martirio di, 67:55 
Is-Baal (Isboset), 9:45.47 
iscrizioni (vedi ebraico[a], lingua, 
iscrizioni in) 
Ismaele, 2:25-26 
allegoria di, 47:28 
discendenti di, 2:26.42 
e Isacco, 2:33 (vedi anche Abramo) 
nascita di, 2:25 
Ismaele, figlio di Natania, 18:104 
Ismaeliti, 2:61 
ispirazione della Scrittura, 65:1-72 
approcci letterari, 65:49.63-64 
approccio della condiscendenza, 
65:28 
autore umano, 65:26-27.31-35.43. 
46.48.5561; 71:6 
e canonicità, 66:15-17; 71:73 
Dio come ‘autore’, 65:26-27.30. 
31.45.47-48.59.67-69; 71:7 
modello profetico dell’, 65:16- 
17.19-23.25-26.32-35.48 
nozione giudaica di, 65:10.16.18-22 
nozione neotestamentaria di, 65:8- 
17 
dei LKX, 65:39 


secondo 2 Pr, 65:8-16 
secondo 2 Tr, 65:8.17 
e ‘parola di Dio”, 65:25.36-37.59. 
67-69; 71:7 
nella Providentissimus Deus (Leone 
XIII), 65:6.41-42.45.48; 72:17 
rapporto tra divino e umano, 65:28 
secondo i documenti della chiesa, 
65:3-7.29.31.41-42.45.48-50.70- 
71; 72:14.17 
secondo i Padri della chiesa, 65:23- 
31 
e sensus plentor, 71:50 
teoria, 
del dettato, 65:27.29-30 
dell'approvazione susseguente, 
65:43-44 
dell’assistenza negativa, 65:43 
dell’estasi (mantica), 65:16.25; 
69:76 
della causalità strumentale, 
65:30.33-35.47 
di Rahner, 66:17 
sociale, 65:60.65 
teorie scolastiche, 65:32-37 
terminologia per indicare l’, 
65:8.13-15 
Vaticano II, 65:3-7.31.50; 72:14.19 
verbale (totale), 65:36 
(vedi anche inerranza della Scrittu- 
ra) 
Israele, nazione di, 21:17; 44:16.33.72 
alleanza di Dio con, 77:67-8 (vedi 
alleanza) 
nel deserto, 49:48 
in Egitto, 3:5-25; 75:41 
feste di, 76:112-157 (vedi sotto i no- 
mi delle feste particolari) 
fisico e spirituale, 51:96 
i Gentili non fanno parte di, 55:21 
istituzioni religiose, 76:1-157 
non dà ascolto al vangelo, 51:103-104 
nuovo, 42:17; 47:32; 60:47 
pecore perdute di, 42:68.100 
nel pensiero paolino, 
82:14.21.43 .46.48.73.92.97.114 
responsabili delle istituzioni sociali, 
6:37 
restaurazione di, 18:75.118; 20:88 
ribellione e punizione, 5:26-27.29; 
64:16 
rifiuto di, 51:106.108 
salvezza di, 51:110 
santuari di, 76:25-56 (vedi san- 
tuario [i], luoghi sacri) 
come servo, 21:6.12.14.19.24.34- 
35.44 
soggiorno al Sinai, 5:7-23 
storia di, 20:55-56; 75:1-193; 77:35. 
39.45-46.112-115 
superiore all’ellenismo, 32:70 
Israele, regno del Nord, 8:19 
apostasia di, 14:3.11.13-16.20- 
22.27-28 


Religione in Ita 


caduta di, 10:62-63; 14:2; 75:102-104 
chiamato Giacobbe, 14:31; 16:10; 
18:15.81 
oracoli contro, 13:6.10; 15:23-24; 
16:10; 18:15 
restaurazione del, 18:4.20.80-82 
storia di, 10:23-63; 75:88-104 
Israeliti, titolo di onore per i Giudei, 
51:93 
Issacar, figlio di Giacobbe, 2:50 
Issacar, tribù di: 
benedizione di, 2:72 
territorio della, 6:60; 7:73 
issopo, 5:36; 76:104.106 
Itamar, figlio di Aronne, 76:20 
Iudaca capta, 75:188 
Izbet Sartah, 74:85 
Izreel, 14:9-10.12 
città di, 73:110 
pianura di, 8:25; 14:9 
lo stesso che Esdrelon, 73:105.109 
(vedi anche Esdrelon, pianura 


di) 


J 


Jasbar, Libro di (Libro del Giusto), 
7:42; 9:43 
Jehovah, 77:11 (vedi YHWH) 
Jemmeh, Tell, 74:117 
Jeremias, J., 81:35.66 
e lo sfondo aramaico del Nuovo 
Testamento, 70:30 
‘Jesus movement’, 80:9 
Joppa, 39:7 
localizzazione, 73:75-77 
Jotapata, 73:114; 75:182 
Jupiter Capitolinus, 25:33 


K 


Kades-Barnea, 6:9; 7:44 
localizzazione, 73:85; 74:118 
possibile sito del monte Sinai, 73:27 
e la via dell'esodo, 73:28.30 

Kahle, P.E., 68:49-50.65-66 

Kahler, M., 70:64; 78:3 

Kaiwan, 13:17 

kapporet (propiziatorio), vedi bila- 

stérion 

Karnak, 73:24 (vedi Tebe) 

kérpos ({rutto [dello spirito]), 47:30 

Kisemann, È.: 

e critica del Nuovo Testamento, 
70:65 
e protocattolicesimo, 66:94 
Kassiti, 75:23 
katéchon, katéchbn (colui che trat- 
tiene), 53:19 

Kaufmann, Y., 69:64 

Keatiti, 5:11-12; 7:80; 23:19 

Kedar, 15:40 


Keila, 9:30 
Keniti, 8:14 
alleati di Giuda, 73:86.88; 74:109 
influsso su Mosè, 75:44 
Kenizziti, 7:61 
rapporti con Giuda, 73:88 
Kennicott, B.F., 68:59-60; 69:9 
kénòsis (svuotamento di sé), 48:20 
Kenyon, K.M., 74:19.80.105-106 
Kerak, ceramica di Khirbet el-, 74:60- 
61 
kerygma: 
in At, 44:7.22.30.34.63.72 
in Paolo, 47:12-14; 49:66; 51:15; 
82:3.16.25.28.37.57.140 
ricevuto, trasmesso, 47:12-14; 
49:66; 82:36.128 
ktitbim, 66:23 (vedi scritti) 
Khabra, Wadi, 67:121 (vedi Nahal 
Hever) 
Khirbet Mird, rotoli di, 67:118 
Kibrot-Taava, 6:27 
Kidron (Cedron), valle, 73:92 
Kiriat-Arba, 73:90 (vedi Ebron) 
Kiriat-Cusot, 5:47 
Kiriat-Iearim, 9:9; 76:14.41 
Kir Careset, 10:44 
localizzazione in Moab, 73:43 
Kison, torrente, 8:25-26; 73:106.108 
Kittel, G., 70:32 
Kittel, R., e la critica della Bibbia 
ebraica, 68:56 
Kittim (Cipro), 15:43; 18:16; 26:14 
termine usato a Qumran per indi- 
care i Romani, 67:88.102 
Kleist, J.A., 68:213 
kléronomia (eredità), 47:24; 55:18 
Knox, J., raccolta delle lettere di Pao- 
lo, 66:57-58.66 
Knox, R., 68:211 
koinònia (comunione), 44:28; 49:12- 
13; 62:12-14; 80:10.14-16.32 
Kokhba, Simon bar, vedi Simone ben 
Kosibah 
Koldewey, R., 74:9 
korbién, 41:47; 42:99 
kosmos (mondo), 47:32; 54:8; 82:44 
(vedi anche mondo) 
Etisis (creatura, creazione), 47:32 
Kuenen, A., 69:23 
Kufrinje, Wadi, 73:65 
Kiing, H., e protocattolicesimo, 66:95 
Kuntillat ‘Ajrud, 3:33; 6:23; 73:84; 
74:118; 77:20 
Kush (Etiopia), 5:28; 20:76; 23:55 
Kyrios (Signore), 41:70; 42:124; 43:21; 
44:26; 55:25; 78:42; 82:52-54.89 
Gesù come, 49:59; 50:17; 54:20; 
55:25 
en Kyriò, 82:121 
riferito a YHWH, 56:48; 82:52.54 
(vedi anche Signore) 
come spirito, 50:17 


Labano, 2:38 
assedi di, 74:124-127 
contratto tra Giacobbe e, 2:49.51-52 
inseguimento di Giacobbe da parte 
di, 2:52 
localizzazione, 73:73 
bstraka, 74:115.125 
slealtà verso Giacobbe, 2:49 
scavi, 74:11.25.76.89.114.127 
Lachis: 
assedi di, 74:124-127 
assedio di Sennacherib, 70:65 
localizzazione, 73:73 
Ostraka, 74:115.125 
scavi, 74:11.25.76.89.114.127 
Lachmann, K., 70:22 
ladro: 
Cristo viene come un, 46:35 
punizione del, 3:39 
Lagrange, M.-J.: 
e critica dell'Antico Testamento, 
69:35.55.60 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:37.71-72 
ispirazione della Scrittura, 65:48- 
49.59 
Lais, 8:49 
Lamech, 2:6.7.10 
Lamech, Apocalisse di, 67:93 
Lamentabili, 75:5.18 (vedi anche mo- 
dernismo) 
lamentazione, 14:21.30; 16:11-12.29.33- 
34; 18:21.31.33.43.50.61; 20:53. 
71.79-80; 21:14.25.60.40.64; 24:9- 
15; 36:4-5 
collettiva, 18:42.47-48; 21:63 
genere letterario della, 30:17- 
18.51.57.103 
salmi di, 34:9 
lampada, parabola della, 41:29 
Laodicea, 54:2.8.28 
lettera alla chiesa di, 63:28 
Laodicesi, Lettera ai, 54:28; 55:2; 
66:59; 67:54 
latino, versioni della Bibbia in, 
68:131-147 
Vetus latina, 68:132-134.142-143 
Vulgata, 
Antico Testamento, 68:139-140 
autenticità (Trento), 72:11.20 
canone della Scrittura, 66:43.91 
Nuovo Testamento, 68:141 
Sisto-Clementina, 68:146 
storia posteriore della, 68:144-147 
lavanda (e): 
con acqua pulita, 60:60 
delle mani, 41:47; 42:99 
dei piedi dei discepoli, 61:172-175 
rituale, 76:103-104.106-107 
Lazzaro, 83:27-29 
e il ricco epulone, parabola di, 
43:151 
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Keila - legge mosaica 1911 


risurrezione di, 61:146-152 
Lebbeo, 81:146 
lebbra, 4:28-32; 5:13; 41:13; 42:53; 
43:74; 76:105-107 
Leclerc, J., 69:8 
legare... sciogliere, 42:105.115 
legge di Cristo, 47:31; 49:47; 
79:13.41.149-160; 82:139 
di amore, 82:139 
di libertà, 58:14.17 
significa l’intero Antico Testamen- 
to, 51:43 
significati in Paolo, 82:90 
dello Spirito, 91:79-80 
(vedi anche legge naturale) 
legge mosaica o israelitica, 18:89; 
82:89-100 
abolita dalla morte di Cristo, 47:23; 
50:17; 51:71-72; 50:58; 82:42.95 
accentuazione tardiva della, 
26:9.12.50 
adempiuta dall’amore, 47:30; 
51:120; 82:98.139 
adempiuta in Cristo, 42:26-36; 
51:101 
e alleanza, 77:88-89 
buona in se stessa, 51:76-77; 56:28 
carattere temporaneo, 47:24; 
82:95-96 
condanna della, 50:16; 51:80 
Cristo, come fine della, 82:42.46.97 
data per mezzo di angeli, 47:24; 
60:9.13; 82:89 
debito annullato da Cristo, 54:20; 
82:96-97.99 
decalogo, 77:86.88 
in Dt, 77:88 
e l'ego, 82:95 
formazione della, 66:24-26 
in Giubilei, 67:24 
giustificazione, non è fonte di, 
44:75; 51:43 
giustizia, non è sorgente della, 
82:68.76.96 
e gnostici, 80:70 
istruisce e moltiplica le trasgres- 
sioni, 82:94 
libertà dalla, 47:17-18.29; 82:14. 
76.139 
maledizione della, 47:23; 82:14. 
94,99 
mettere in pratica la, 51:30; 58:14 
mezzo di unione con Dio, 60:40 
non dava il potere di osservarla, 
51:81 
occasione di peccato, 51:36.48.76 
ombra delle realtà a venire, 60:57 
orale e scritta, 67:24.134; 74:146 
i pagani la colgono, 51:26.30 
come paidagogos, 82:95-97 
peccato in relazione alla, 51:74.76- 
78 
e Pentateuco come un tutto, 
1:8.13-14 


1912 legge mosaica- Lipit Ishtar 


prepara alla libertà, 47:24 
produce trasgressioni, 47:24; 51:48 
e profezia, 6:3-4; 11:13 
prologo alla promulgazione della, 
6:14 
promette la vita, 51:76 
regale, 58:17 
e rivelazione, 77:109 
ruolo di Esdra, 66:24.33 
e sacerdozio, 11:13; 60:39-40.43 
schiavitù della, 47:12.26.28; 
82:76.89-90.113 
scritta nei cuori, 51:30 
spirituale, 51:77 
e storia della salvezza, 1:14 
sviluppo post-esilico della, 67:131- 
139; 77:89 
del taglione, 18:42 (ved? taglione, 
legge del) 
tende al peccato, 47:20; 51:74-78; 
82:94 
tipi della legge israelitica, 77:87 
come tutore, 47:24 
valore per Paolo, 82:92-93 
vangelo in relazione alla, 42:23; 
43:126; 47:19; 50:16-18; 51:30 
e vita, 47:24; 82:92 
legge naturale, 51:30; 82:145 
legge orale, 75:146 (vedi legge mo- 
saica o israelitica) 
leggi alimentari, 4:26; 60:69 
in Antiochia, Gerusalemme, 47:18; 
44:83; 79:34-37 
dei farisei, 41:47; 42:99 
legione, 43:107 
Lemuel, parole di, 28:64 
Leone XIII, papa: 
Providentissimus Deus, 65:6.41- 
42.45.48; 72:17.19-20 
e gli studi biblici, 72:4 
Lessio, L., 65:43 
Lettera di Barnaba, vedi Barnaba, Let- 
tera di 
Lettera di Seneca, 67:54 
lettera (e) o epistola (e): 
nell'Antico Testamento, 26:5; 45:3 
apocrife, 66:59; 67:54 
di Aristea, 67:32-33 
cattoliche, 
ordine nel Nuovo Testamento, 
45:18 
spiegazione del titolo, 45:17 
a Diogneto, 80:54 
forma dell'antica, 45:6-7 
forma di quella paolina, 45:8 
ai Giudei in Egitto, 26:58 
autenticità e data, 26:5 
nel Nuovo Testamento, 45:1-21 
di Paolo, 64:29 
paragone tra lettera ed epistola, 
45:4-5.9.11 
pastorali, 45:15 
piena di lacrime di Paolo, 50:3.10.31 
della prigionia, 45:15 


scrittura e dettatura delle, 45:19- 
21; 66:89 
alle sette chiese, 63:21-28 
lettera opposta allo spirito, 50:14; 
51:32 
letteratura, la Bibbia come, 71:56.65 
letteratura giudaica: 
extrabiblica, 67:2.4-52.78-143 
rabbinica, 67:131-143 
letteratura sapienziale: 
caratteristiche della, 27:3-6 
egiziana, 27:19-26 
forme letterarie della, 27:8-10 
influsso ellenistico sulla, 27:33-36 
mesopotamica, 27:27-32 
e moralità personale, 77:124 
origini della, 27:7 
e Salomone, 27:7-8; 28:5.17; 29:2- 
3; 31:2; 33:2; 34:89.144; 66:89; 
67:47 
teologia della, 27:11-17 
lettere deuteropaoline, 66:56; 79:4.51 
teologia delle, 82:8-9.13.31. 
36.44.50.54.57.59.71-72.75.77. 
80.87.89.110.113.120-121.123. 
125-127.133.136.143.147 
lettere pastorali, 56:1-56; 79:4; 82:8- 
9.31.125.133.143-144 
autore, 56:6-8; 66:56.89; 79:51; 
80:21; 82:8 
primi pronunciamenti della 
Pontificia Commissione Biblica, 
72:28 
canonicità, 66:58.96 
datazione, 56:12 
scopo, 56:9-11 
e struttura della chiesa, 80:27-28 
Levi, figlio di Alfeo, 41:16 
Levi, gabelliere, 43:79; 81:141.146 
Levi, tribù di, 60:39-41 
condannata nella benedizione di 
Giacobbe, 2:72 
funzione sacra della, vedi levita (i) 
nei Giubilei, 67:21 
Leviatan, 15:47; 19:6.17; 30:19.123.126 
levirato, legge del, 6:41 
levita (i), 6:33.37.45; 7:19.55; 8:47-50; 
43:126; 61:30 
censimento dei, 5:11-12 
città levitiche, 5:62; 7:80; 23:21 
compiti, 5:9.11-12.35 
compiti subordinati, 76:24 
condizione dei, 5:11 
confronto con i sacerdoti, 5:11; 6: 
28.37; 20:95; 76:19-24 
descrizione del Cronista, 23:8. 
18.36.72.79 
genealogia, 23:19 
limiti di età per il servizio, 5:12.20; 
23:36.88 
e sacerdoti nei santuari locali, 76:8 
sacerdoti non leviti, 76:18 
e sacerdozio di Melchisedek, 
60:38-41.46 
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vendetta dei, 3:70 
Levitico, Libro del, 4:1-55 
lex talionis, 3:38 
Lia, 2:49 
figli di, 2:50 
libagione, 5:30.57 
Libano, 20:48 
monti del, 73:33 
libertà, 82:12.25.36.44.67.76.111.139- 
140 
cristiana, 
dalla legge, 47:17-18.29-30; 
51:70-80; 58:14 
dal peccato e dalla morte, 51:53- 
61 
da se stessi, 51:62-66 
dalla dipendenza dagli altri, 49:47 
la legge prepara per la, 47:24 
per mezzo del sangue di Cristo, 
47:23 
e lo Spirito, 50:17; 51:79-83 
per mezzo dello Spirito, 51:79-83 
uso sbagliato della, 47:29-30; 49:32 
Libna, 73:72-73 
libri profetici della Bibbia, 11:22-24 
forma letteraria, 11:23 
formazione dei, 11:24; 27-28 
profeti anteriori, 
contenuti, 66:23 
raccolta, 66:27 
profeti posteriori, 
contenuti, 66:23 
raccolta, 66:27 
Libro dei Giubilei, 67:16-24; 76:131- 
132 
Libro del Giusto, 7:42; 9:43 
libro con sette sigilli, 63:29 
libro dell’alleanza, 3:34-44 (vedi codi- 
ci legislativi, ebraici) 
libro della legge, 6:32-46 (vedi codici 
legislativi, ebraici) 
libro della vita, 48:28; 63:26.61-62 
Lico, valle di, 54:2 
Lidda (Lod), 73:76-77 
lievito: 
nella comunità cristiana, 49:29 
parabola del, 42:89; 43:140 
simbolo di giudaizzanti, 47:29 
Lightfoot, J.B., 70:9.14 
Lightfoot, R.H., 70:62 
Lilly, J.L., 68:213 
lingua, controllo della, 28:38.40. 
43.45.48; 32:22-23.40-41.44.50; 
58:23 
lingue della Bibbia, 71:76 
nel Nuovo Testamento, 
aramaico, 70:26-31 
greco, 70:14-16 
lingue, parlare in: 
a Corinto, 49:63-64 
ad Efeso, 44:99 
a Gerusalemme, 44:20 
a Joppa, 44:64 
Lipit Ishtar, codice di, 3:44 


Lisan, penisola, 73:68 
Lisania, 43:42 
liste etiche, 82:141-143 
Listra, 44:78-79; 47:3; 56:3; 79:5. 
30.38 
litbòstrotos (pavimento di pietra), 
74:12.151 
liturgia: 
accomodazione della Scrittura nel- 
la, 71:78 
celeste, 60:53; 63:35.55 
nel pensiero paolino, 
82:16.53.128.130 
e profezia, 24:6 
liturgie penitenziali, 18:47; 21:46. 
56.63-64; 24:11-13 
locuste, piaghe delle, 3:17.21; 24:4.6-16 
Lod (Lidda), 73:76-77 
‘lode’ (1“hillé), 34:5-8 
inni di, 34:8 
Lodebàr, 13:19 
logos, vedi parola 
Loisy, A., 70:38.71 
Lot, 43:154; 64:17 
moglie di, 2:30 
separazione da Abramo, 2:22 
Sodoma e, 2:27.30 
Lowrh, R., 69:16 
Luca, 52:11; 54:28; 56:54; 82:3.8.31 
da Antiochia di Siria, 43:2; 44:2 
autore di Af, 44:2 
autore del terzo vangelo, 43:2 
un medico, 43:2 
relazioni con Paolo, 43:2; 44:2; 
52:11; 79:38 
Luca, Vangelo secondo: 
autore, 66:61.89 
e caduta di Gerusalemme, 43:3.5 
ciclo dell’infanzia, 43:12-36 
ciclo della passione, 43:176-194 
ciclo della risurrezione, 43:195- 
198; 81:128-129.132.134 
ciclo del viaggio, 43:119-162 
cristologia, 81:16-18 
Conzelmann, H., 70:68 
datazione, 66:61 
dipendenza da Mc, 43:4 
dipendenza da Q, 43:4 
escatologia, 81:53 
luogo di composizione, 66:63 
grande omissione, 43:114 
prologo, 43:11 
primi pronunciamenti della Ponti- 
fica Commissione Biblica, 72:28 
Proto-Luca, 70:25 
schema del, 
confrontato con quello di Mc, 
40:6.9-12.17-19 
confrontato con quello di Mz, 
40:6.8.12.14-16.18-19.32 
stile e caratteristiche, 43:4 
teologia, 43:5 
luce; 
angelo della, Satana come, 50:50 


armi della, 51:121 
nei cieli, 2:4 
in contrasto con tenebre, 46:36; 50: 
18.29; 54:12; 57:12; 61:6.22; 62: 
15-17 
Dio come, 62:15 
figli della, 46:36; 61:27.44 
in Qumran, 67:88 
del mondo, 42:25; 61:116 
Padre della, 58:12 
vera, 61:23; 62:19 
luci, festa delle, 76:151-152 (vedi de- 
dicazione, festa della) 
Luciano di Antiochia: 
LXX proto-lucianea, 68:69 
tradizione dei LXX, 68:87 
Lucifero, 15:31 
Lucio, 51:134 
Lutero, M.: 
canone dell’Antico Testamento, 
66:44 
canone del Nuovo Testamento, 
66:67.86 
come esegeta, 71:42 
Luxor, 73:24 (vedi Tebe) 
Luzzatto, S.D., 68:194 


M 


Maaca, 9:47 
mia‘at (giustizia, ordine), 27:12.19; 28:7 
Macalat, 2:47 
Macalister, R.S., 74:14 
Macanaim, 2:53; 9:45-46; 73:51 
Maccabei: 
albero genealogico, 75:142 
Gionata, 75:137-138 
cattura di, 26:45 
governo di, 26:35-45 
sacerdote empio in Qumran, 67:99 
Giuda, 75:134-136 
e festa della dedicazione, 67:151 
governo, 26:20-34.74-88 
morte, 26:34 
relazione con gli Asmonei 
Simone, 75:139 
governo, 26:46-59 
e il Maestro di Qumran, 67:99 
morte, 26:57 
storia dei, 74:135; 75:134-139 
Maccabei, Libri dei, 26:1-89 
autenticità, 26:6 
autore, 26:8 
canonicità, 26:3 
cronologia, 26:11 
datazione, 26:8 
fonti, 26:5 
genere letterario, 26:6 
insegnamento teologico, 26:12 
relazione tra i due libri, 26:11 
scopo, 26:9 
testo, 26:4 
valore storico, 26:10 
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3 Maccabei, 67:34-35 
4 Muccabei, 67:34.36 
Macedonia, 44:89.101-102; 46:2; 
48:22; 50:9.12.34.36-37; 51:2.130; 
56:5.26 
cristiani di, 79:6(cartina).29.43- 
45.51; 82:135 
Macheronte, 41:41; 42:95; 73:44; 
75:158.169 
Machir, 2:73 
Macpela, grotta di, 2:33-34.37-38,73 
Madaba, 73:5.44 
mappa del mosaico, 73:5 
Madian, 7:56 
soggiorno di Mosè in, 3:10-11 
Madianiti, 2:38.40.61 
guerre di Israele contro i, 5:59; 8:27- 
30 
località dei, 3:10 
maestri nella chiesa, 55:25 
Maestro di giustizia, 67:86-87.98- 
100.114 
Magdala, 73:61 
magia, proibizione della, 3:43 
magistero della chiesa e interpreta- 
zione della Scrittura, 71:80-87 
Magnificat, 43:22-23 
Magog, 20:90; 63:60 
Maher-shalal-hash-baz, 15:20 
Malachia, 19:12-13; 22:52 
Malachia, Libro di, 22:51-62 
concezione del matrimonio nel, 
22:58 
malato, unzione del, 58:35 
malattia, punizione per il peccato, 
41:36; 81:107 
Maldonado, J., 71:42 
male, conquistato dall'amore, 51:117 
maledizione: 
andihema, 47:12; 49:59.79; 51:93 
Cristo diviene, 47:23; 49:59 
della legge, 47:23; 82:14.99 
maledizioni, 18:50.55.96; 77:42-43 
per il codice deuteronomistico, 
6:31.45-46 
per la non osservanza del codice di 
santità, 4:54 
da parte del salmista, 34:69.154 
Malermi, N., 68:193 
Malta, 44:130; 79:48-49 
Mammona, 42:44; 43:149 
Mamre, 2:23.27.58 
santuario di, 76:28 
Mamshit, 74:96 
Manasse, figlio di Giuseppe, adottato 
e benedetto da Giacobbe, 2:71 
Manasse, Preghiera di, 67:37 
Manasse, re, 10:69; 18:3-4; 23:77 
storia, 75:109 
Manasse, tribù di, 6:12; 8:15.38 
territorio della, 5:60; 7:58.67; 
73:50.96.100-104 
mandato, il grande, 41:109; 42:168; 
43:197 
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Mandei, 80:72 
Mani, 80:76.79 
Manichei, 80:72.76 
manifestazione della gloria cristiana, 
63:14.20 
manna, 5:27; 63:24 
natura della, 3:27; 33:54 
e quaglie, 3:27 
Manoach, 8:42 
manomissione, sacra, 82:75 
manoscritti: 
dell'Antico Testamento ebraico, 
68:10-53 (vedi ebraico, testo del- 
l’Antico Testamento in) 
del Nuovo Testamento greco, 
68:157-159.179-180 
dei LXX, 68:88-89 (vedi greco, ver- 
sioni dell’Antico Testamento in) 
manoscritti in minuscola della Bibbia, 
68:91.160-161 
scrittura dei, 68:91 
Manuale di disciplina, 67:83 
mappe della Palestina: 
antiche, 73:5-8 
moderne, 73:9-14 
mar Mediterraneo, 73:33.35.70-71 
mar Morto, vedi Morto, mar 
mar Rosso, 82:114 
attraversata del, 3:25 
localizzazione, 3:23; 73:28; 75:46 
Mar Saba, 73:87 
Mara, 3:26 
maranatha, 49:79; 63:69; 81:13.46; 
82:16.53-54.132 
Marburg, scuola di, 70:46 
Marcione, 51:9; 52:5; 54:4; 55:2; 
71:52; 80:70.81-82; 82:14 
ed Al, 66:66 
e canonicità, 66:58-59.65.72.81; 
70:3: 80:81-82 
rifiuto dell’Antico Testamento, 
77:177; 80:25.70.81 
Marco Antonio, 75:155-156 
Marco Giovanni, 41:2; 44:67.71.87; 
54:28; 56:54; 57:28; 79:30.38 
Marco, Vangelo secondo, 41:1-109 
autore, 41:2 
comunità responsabile per il, 70:79 
condizione, 66:62-63 
cristologia, 81:16.18 
e critica della forma, 70:43 
escatologia, 81:51 
finali (appendice marciana), 
41:108-109; 81:127-128.131 
influsso su Lc, 43:4 
origini, 67:63 
primi pronunciamenti della Ponti- 
fica Commissione Biblica, 72:28 
priorità, 40:5-6.12.21-27; 66:60-62; 
70:21-25 
risurrezione, 41:108; 81:127- 
129.131-133 
schema confrontato con quello di 
Lc, 40:6.9-12.17-19 


schema confrontato con quello di 
Mt, 40:6-8.18-19 
segreto messianico, 41:4.6.21.35. 
55; 70:34 
struttura, 41:3; 66:61 
teologia, 41:4 
Marco, Vangelo segreto di, 66:100; 
67:63 
Mardocheo, 38:52.55-61 
Marduk, 21:25.28; 76:142.144 
Maresa, 74:25.132 
Mari, 73:19 
dominio, 75:22 
scavi, 74:61.71 
testi, 75:22.35 
Maria Maddalena, 41:106-108; 
43:101; 61:228-229; 78:56 
Vangelo di Maria, 67:75 
Maria, madre di Gesù, 41:37; 42:10- 
12; 43:27-31; 44:17; 61:41.224; 
78:13 
dottrina su Maria e Scrittura, 71:81 
nascita di (Protovangelo di Giaco- 
mo), 67:64 
saluto dell'angelo, 43:19-20 
verginità, 42:11; 43:13; 81:142 
visita ad Elisabetta, 43:21-23 
Maria, madre di Giacomo, 41:108; 
42:163; 51:142 
Maria, moglie di Cleofa, 81:142 
Maria, sorella di Marta, 61:158 
Maria, sorella di Mosè: 
Cantico di, 3:25; 66:21 
ribellione contro Mosè, 5:28 
Marta, sorella di Maria, 43:127; 
61:150.158 
Martini, A., 68:194 
Martini, C.M., cardinale, Premessa; 
65:68.72 
martiri: 
Atti dei, 80:55-58 
in 4 Mac, 67:36 
Martirio dî Isaia, 67:55 
Martirio di Policarpo, 80:56 
Masada, 73:68; 74:141 
manoscritti scoperti a, 67:123; 
68:34 
storia, 67:123; 75:158.187 
valli intorno a, 67:120-122 
mazàl, 5:48; 20:40; 39:2; 81:60 (vedi 
parabola [e]) 
masoretico, testo dell'Antico Testa- 
mento, 68:42-51 
pronuncia usata nel, 12:16; 68:40- 
41 
verso ebraico secondo il, 12:5 
Masos, Tel, 74:84.103.117 
Massa, 6:22; 8:44; 34:112 
mas’ (oracolo), 18:71; 22:37 
massebà (mass’bòt), 74:39 (vedi stele 
[i] sacra [e]}) 
Mastema, 67:22 
matrimonio: 
nell'aldilà, 42:132; 43:171 
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amore nel, 55:27 
costumi palestinesi, 42:143 
e divorzio, 41:62; 42:31; 49:37-38 
dottrina in £/, 55:9.27 
festa di Cana, 61:40-41 
Gesù sul, 41:62; 42:35.117 
gioie del, 28:29 
levirato, 6:41; 35:2.4.23; 41:78; 
42:132; 43:171 
come mistero, 55:27 
misto, 19:13; 22:58; 23:98-99 
con non cristiani, 49:38 
nel pensiero paolino, 80:13; 
82:126.147 
punizione di non avere figli, 4:40 
di Sansone, 8:43.45 
simbolismo del, 14:3-5.8.12-13; 
18:4.15.17; 20:45; 21:36-37.47. 
61; 29:6; 51:71; 77:75 
in Tb, 38:16-18 
dei vescovi, 56:17.34 
Mattatia, padre dei Maccabei: 
inizia la resistenza, 26:18 
stirpe di, 75:134,139 
testamento di, 26:19 
(vedi anche Maccabei) 
Matteo, apostolo: 
chiamata di, 42:61 
relazione con Levi, 81:141 
(vedi anche Levi, figlio di Alfeo) 
Matteo Vangelo di, in ebraico, 67:61 
Matteo, Vangelo secondo, 42:1-168 
autore, 42:2; 66:61.88 
carattere letterario, 42:5 
cristologia, 81:16.18 
datazione, 66:61 
discorsi, 
sulla comunità, 42:111-116 
escatologico, 42:137-145; 81:53 
missionario, 42:67-72 
della montagna, 42:22-51 
in parabole, 42:84-93 
cinque discorsi, 42:5 
guardie al sepolcro di Gesù, 81:132 
luogo di composizione, 66:63 
Mt aramaico, 40:30; 42:2 
primi pronunciamenti della Ponti- 
ficia Commissione Biblica, 72:28 
relazione con Mc e Lc, 42:2 
risurrezione, 81:128-129.132-133 
schema confrontato con quello di 
Le, 40:6.8.12.14-16.18-19.32 
schema confrontato con quello di 
Mc, 40:6-8.18-19 
teologia, 42:6-7 
Vaticano I su Mz, 71:84 
Mattia, 44:19; 81:148.155 
maturità, nella vita cristiana, 47:31; 
49:18-19; 60:29 
Mazar-Maisler, B., 74:21.33.105 
mbaggér, 67:111 (vedi Qumran, co- 
munità di, supervisore) 
Medad, 5:27 
Medi, popolazione, 15:29; 18:119 


mediatore, Cristo come, 56:31; 
60:46.54 
medioevo, esegesi biblica del, 71:39-40 
Mefiboset (Merib-Baal), 9:47.56. 
63.66; 77:10 
Meghiddo, 7:51 
alternato con Taanach, 74:36 
localizzazione, 73:107 
Melchisedek: 
in Eb, 60:29.37-43; 61:6 
essere celeste in 11QMelch, 
67:81(prospetto) 
in Gen, 2:23 
nello gnosticismo, 80:78 
e il messianismo, 77:157 
scavi, 74:16.25.35-42.57.62.75.108 
melek (re), nome di Dio, 77:10 (vedi 
anche re) 
Melitone di Sardi, 63:12; 66:41.81; 
80:34.53 
Menachem, 10:58-59 
Menelao, sommo sacerdote, 26:30.81 
pontificato di, 26:66 
stirpe sacerdotale di, 26:31 
Menfi, 18:17; 73:25 
mente, 82:101.106.144 
Merariti, 5:11 
Meriba, 3:28; 5:37; 8:44; 34:112.123 
Merk, A., 68:169 
Merneptah, stele di, 74:101; 75:42 
Merodak-Baladan, 10:68; 15:59 
Merom, 7:45-46 
Meroz, 8:26 
Mesa, re di Moab, 10:44; 73:44.46; 
74:10.115.122 
mesolitico (epipaleolitico): 
descrizione generale, 75:8 
in Palestina, 74:50 
Mesopotamia, 77:100 
e aldilà, 77:169 
e creazione, 77:26-27.51-52.55 
e diluvio, 77:28 
e sacrificio, 76:84 
storia prebiblica, 75:9-11.14- 
15.17.21-23 
Messia, 15:4; 16:23; 19:5; 21:25; 
25:9.28; 77:152-163; 82:14. 
16.42-43.50-51.93 
adattamento cristiano al concetto 
di, 77:154.178 
in Aggeo, 19:7 
derivazione della parola, 77:152 
dolori del parto del, 42:137 
ed escatologia, 11:16-17; 77:161-162 
in 4 Esdra, 67:41 
falso, 41:86; 42:137 
figlio di Davide, 41:80; 42:134; 
43:172 
ed altre figure messianiche, 77:152- 
154 
Gesù come, 41:91.101; 42:6. 
105.155; 43:114.186; 51:58.93; 
61:62; 62:23; 77:154.175.178; 
78:34; 81:3.5.7-19.13-18 


nei Giubilei, 67:21 
in Go, 83:9-11 
messianismo qumranico, 67:114-117 
prove ‘messianiche’, 67:91 
messianismo regale (davidico), 
9:52; 15:19-20.22.26; 18:70.81- 
82.94; 19:7-9; 23:5; 77:155-163 
nascita del, 63:43 
opere del, 42:7 
nel periodo post-esilico, 19:7-8; 
77:161-163 
professione di fede di Pietro in Ge- 
sù come il, 41:55; 42:105; 43:114 
regalità del, 60:10; 61:216 
e i salmi, 77:157 
nei Salmi di Salomone, 67:48; 77:162 
sofferenza del, 21:43; 44:31.124 
termine, 77:152-161 
nei Testamenti dei 12 patriarchi, 
67:29 
venuta del, 60:31; 61:30.109 
metafora, 81:59.68-69 
e senso letterale della Scrittura, 
71:9.40 (vedi anche parabola) 
metdnoia (conversione), 43:17.43.141; 
44:27 
Mevorakh, Tel, 74:128-129 
m°ziizà (stipite), 6:22 
Mezzaluna fertile, 73:15 
Mica, idolo di, 76:40 
Micene, 74:6 
Michaelis, J.D., 69:12; 70:4 
Michea, profeta, 16:2; 18:75 
Michea, Libro dî, 16:1-38 
teologia, 77:160 
Michele, 59:10; 61:6; 67:14 
come custode di Israele, 25:32 
midra3 (niidrazîm), 67:133.140-142 
Midrai Rabbab, 67:142 
midrasén rabbinici, 67:119 
stile interpretativo di Qumran, 
67:89.93 
tipi di, 67:140-141 
Migdol, 20:74 
Mikal, 9:23.25.45.47.51 
Milca, 2:36 
Milcom, 9:59 
Mileto, 44:104-106 
millenarismo (chiliasmo), 63:58-60; 
66:67 
mina, valore monerario della, 10:18; 
25:22 
minbé (offerta di cereali), 4:7.14.17; 
76:67.79-80.83.112 
wfn1tr1 (settari), avversione verso i, 80:24 
Migne, Tel, 74:100 
miracolo (i); 
nell'Antico Testamento, 81:93- 
95.97.115-116 
in Az, 81:94.105.117 
concetto veterotestamentario, 3:17; 
77:59 
e critica delle forme, 81:97-100 
definizione, 81:92-95 
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di Gesù, come taumaturgo, 81:94. 
106.108-109 
iniziano il Regno, 78:20; 81:106. 
112-113.117 
storicità dei, 78:20 
di guarigione, 81:100.106-108 
sulla natura, 81:93.96.101.107 
operati da Paolo, 51:129 
taumaturghi greci, 81:97.104. 
106.108 
uso apologetico, 81:91.93.95- 
96.111.120-121 
uso simbolico, 81:108.110.113- 
114.116.123.125 
nei vangeli, 81:89-117 
vocabolario usato, 81:94.112.115- 
116 
(vedi anche dyndimets; opera [e]) 
mirra, 3:62; 42:12 
Mirsim, scavi di Tell Beit, 74:15.34. 
73 
identificazione come Debir, 74:15 
(vedi anche Debir) 
Misael, 4:23 
mitna, 67:24.133-134.136-137.138 
contenuti della, 67:136 
formazione della, 67:137-138 
parte del Talmud, 67:139 {vedi an- 
che Talmud) 
tipo di quella ebraica, 67:94 
valore storico, 67:134-135.137 
per il processo di Gesù, 78:53 
miipdi (giudizio), 3:36; 15:8.14; 
16:17-18; 18:19.22.34; 21:10,17 
missione: 
degli apostoli, 78:174-177 
di Cristo, 47:26 
misteri, vedi religione (i) misterica(che) 
misticismo: 
Merkabah (del carro), 20:11 
in Paolo, 82:24.121.140 
misura, parabola della, 41:29 
Mitanni, 73:19 (ved: Hurriti) 
mito: 
nell’Antico Testamento, 19:6.17. 
20; 20:10.71.79; 72:24; 77:23-31 
pronunciamento di Pio XII, 
77:31 
comprensione bultmanniana di, 
70:51 
definizione, 77:23-24 
pensiero mitopoietico, 77:25- 
31.167 
e rituale nel culto, 76:142; 77:90 
teoria di Gunkel, 69:29.38.41 
Mizpa, 2:52; 8:36.51; 9:14; 10:73; 
18:3.103; 26:21 
santuario di, 76:38 
Moab, 10:42.44; 15:46; 75:69 
geografia, 73:43-46 
‘pianure’ di, 5:45; 73:45.66 
scavi, 74:122 
Moabiti, 35:7 
attività, 73:46 
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oracoli contro i, 13:9; 15:33; 17:16; 
18:112; 20:65-66 
origine dei, 2:31 
modernismo: 
condanna del, 72:5.18.37.41 
e critica dell’Antico Testamento, 
69:55 
Loisy, A., 70:38.71 
Moloch, 6:34; 21:52; 76:86-87 
monarchia israelitica: 
atteggiamento verso la, 8:33; 9:11- 
16; 11:15; 13:3 
corruzione della, 14:19.33 
divisa, 10:23-62; 75:88-113 
istituzione, 9:2.11.29 
organizzazione, 75:83.87 
storia, 75:78-113 
transizione verso la, 8:2; 9:6.11-16 
unita, 75:81-88 
(vedi anche Davide, dinastia di; re- 
gno) 
mondo, 47:32; 62:21 
nell’Antico Testamento, 77:48-49 
creazione del, 77:50-54 
morte al, 47:32 
non essere conformi al, 51:113 
nuovo, 63:62-65 
nel pensiero paolino, 82:44.49 
principe di questo, 61:165 
‘questo mondo’ o ‘mondo futuro’, 
47:11; 51:113; 55:20; 59:15; 
60:35.50 
(vedi anche k6smos; natura) 
moneta: 
cambiavalute, 41:71; 42:125 
prestito di, 32:51 (vedi anche inte- 
resse sui debiti) 
radice del male, 56:40 
monoteismo, li:21; 18:16.36; 
21:11.16; 23:42; 30:7; 34:99.113; 
77:17-20; 82:111 
in Egitto, 74:77 
inizi del, in Israele, 77:17 
durante il periodo maccabaico, 
26:12 
pratico, 3:32-33; 7:89 
proibizione delle immagini divine, 
77:20 
montagna: 
del nord, 73:28 
uso simbolico della, 42:168; 43:84 
moralità: 
nell'Antico Testamento, 77:118- 
124 
limiti della, 77:121.123 
origini della, 77:118-121 
e i profeti, 11:20 
cristiana, 80:13-14 
morte al peccato, vita in Cristo, 
51:62-66 
come volontà di Dio, 46:29 
More, collina di, 73:105.109.111 
mòreh (maestro), a Qumran, 67:98-100 
Moria, 2:35 


Morino, J., 69:7 
morte, 14:18.33; 15:31.44.47.50-51; 
17:47; 18:33; 19:17; 31:15.28.35; 
34:17.66.105; 82:25.45.76.82- 
83.85.87-90.94.96.139 
Adamo ha introdotto la, 51:54 
alla legge, 51:72 
atteggiamento israelitico verso la, 
77:168-174 
causata dal peccato, 2:5; 51:54-57 
domina sotto la legge, 51:76 
finalità della, 30:33-34.48 
per gli empi, 33:13 
al mondo, 47:32 
paura della, 50:21-23; 60:28 
personificazione della, 51:54 
come riposo, 46:31; 49:67 
salario del peccato, 51:69 
seconda, 63:23.61 
separazione da Dio, 51:54 
spirituale, 33:12-13; 51:26.54 
totale, 51:26.54 
in unione con Cristo, 47:23; 48:15; 
49:67; 54:20-21 
morte di Gesù, 41:106; 42:163; 
43:193; 44:35; 47:20; 49:66; 
50:20; 51:41; 61:225 
e battesimo, 51:63-64 
come espiazione, 51:41; 62:4.15 
vittoria definitiva sul peccato, 
51:65-66 
mortificazione, conseguenza dell’i- 
nabitazione dello Spirito, 51:84 
morto: 
battesimo per il, 49:70 
contatto con il, 3:23.26.41; 5:13. 
16.36 
morto in Cristo, 46:33; 49:67 
Morto, mar 
geografia del, 73:67-68 
Khirbet Mird, 67:118 
Masada, 67:123 
Murabba‘at, 67:119 
Qumran, 67:79-117 (vedi Qumran, 
comunità di) 
rotoli del, 19:22; 67:78-723 
e Gv, 61:6 
significato del termine, 67:78 
valli tra Engaddi e Masada, 67:120- 
122 
mosche, piaga delle, 3:17-20 
Mosè, 11:7 
e Adamo, 3:12.16 (vedi Aronne) 
Apocalisse di, 67:16 (vedi Giubilei, 
Libro dei) 
Assunzione di, 59:4; 66:40.75; 
67:49 
autorità di, 41:78 
batte sulla roccia, 5:37 
benedice le tribù, 6:60 
Cantico di, Es 15 (Maria), 3:25; 
63:49; 66:21 
in Dr, 6:55-57 
cattedra di, 42:135 
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chiamata di, 3:12.16 

confronto con Gesù, 61:85.108; 
81:19.116 

corna di, 3:74 

il Cronista su, 23:36.39-40 

discorsi in D/, 6:6-131.47-51 

nell’esodo, 49:48 

etimologia del nome, 3:9 

Giosuè successore di, 6:53.61 

come intermediario, 3:12.32- 
34.49.69.73; 5:28; 6:21.28; 
47:24; 56:31 

istituisce i giudici, 3:33; 6:8.37 

legge di, 51:58.75-76 

missione di, 3:12 

modello di fede, 60:66 

morte di, 6:2.6.59.61 

nascita e adozione, 3:9 

oracoli di, 6:60 

e l'ordinazione di Aronne con i 
suoi figli, 4:20-22 

peccato di Aronne verso, 5:37; 
6:9.13.59 

nel pensiero paolino, 51:58.76; 
82:14.41-42.45.93-95.145 

e il Pentateuco, 1:4-5.13 

Piccola Genesi, 67:16 (vedi 
Giubilei, Libro deî) 

un profeta come, 42:73; 43:116; 
44:48; 61:7 

promesse a, 60:7 

pronunciamento della Pontificia 
Commissione Biblica sull’autore 
del Pentateuco, 72:27 

ribellione di Core contro, 5:31 

ribellione di Datan e Abiram con- 
tro, 5:31 

ribellione di Maria e Aronne con- 
tro, 5:28 

riceve le nuove tavole, 3:74 

salita al Sinai, 50:15-17; 55:25 

costruisce un serpente di bronzo, 
5:41 

sul Sinai, 3:12.32.45.73-74 

soggiorno in Madian, 3:10-11 

storia di, 85:43-52 

e il tabernacolo, 60:44 

rompe le tavole del decalogo, 3:70; 
6:27 

tipo di Cristo, 44:48; 49:48; 60:20. 
21 

nella trasfigurazione, 41:58; 
42:107; 43:116 

e il vitello d’oro, 3:67-70 (vedi vi- 
tello, simbolismo del) 

volto di, 50:16-17 

mostro marino, 30:34.93; 76:142; 
77:51.55 (vedi anche Raab; Tia- 
mat) 
Mowinckel, S.: 

e critica dell'Antico Testamento, 
69:46-48 

e l'orientamento liturgico dei sal- 
mi, 34:6 


Mugharah, Wadi, 73:80 
Murabba'at: 
manoscritti dell'Antico Testamen- 
to, 68:36 
scoperta di rotoli in, 67:119 
muro (a) di Gerusalemme, 73:94; 
74:7 
dedicazione delle, 23:113 
di Erode Agrippa I, 75:175 
ricostruzione delle, 23:100- 
102.104-105 
‘tre’, 73:94; 75:175 
musica, i leviti e la, 23:36 
musicisti, calendario per i turni dei 
cantori, 23:37 
mystérion (mistero), 82:12.33-34.48.147 
di Cristo, 54:17; 55:22; 82:13.15. 
33.54.67.136 
di Dio, 49:17; 51:9.110.135; 55:17; 
82:37 
della fede, 56:34 
del matrimonio, 55:27 
piano segreto di Dio, 55:17; 63:41 
del Regno, 41:27; 42:86; 43:103 
della ribellione, 53:19 


N 


Naaman, 10:46 
Nabal, 9:32.34 
Nabatei, 75:68 
guerre con gli Asmonei, 75:142.144 
irrigatori, 73:69 
Nablus (Neapolis), 73:101; 74:24 
Nabonide, 25:20.23 
preghiera di, 25:20 
Nabot, 10:34.37-38 
Nabucodonosor, 10:72; 18:2-3.11. 
33.73.76.99.106.110-112; 20:5. 
48.59.75.77; 25:3; 75:76.112- 
114; 76:48-49; 82:34 
assedio di Gerusalemme, 25:12 (ve- 
di Gerusalemme; Babilonia, ca- 
duta di) 
assedio di Lachis, 74:124-126 
giogo di, 18:76-77 
in Giuditta, 38:27.33-35 
sogno di, 25:14-16.19 
Nacas, 9:46 
Nacor, 2:36.52 
Nadab, 3:45; 10:28 
peccato e punizione, 4:23 
Nag Hammadi (Chenoboskion), 
67:56-58; 73:24; 80:74 (vedi an- 
che gnosticismo) 
nagîd, 9:19.48 
Nahal Hever, scoperte di manoscritti 
a, 67:121; 68:36 
Nahal Se'elim, scoperte di manoscritti 
a, 67:122 
Nain, localizzazione, 73:111; 74:144 
Naomi, 35:6-25 
nardo, 41:91 


nascita: 

di Gesù, 42:11; 43:27-29; 75:160 
(vedi anche vangeli o narrazioni 
dell’infanzia) 

di Giovanni Battista, 43:24-25 

Nash, papiro, 68:35 
nà $i, 5:8.57 (vedi principe [i]) 
Natan, 9:58 

complotto, 10:5-6 

oracolo di, 9:52; 10:16; 23:30; 
77:155 (vedi anche Messia) 

promesse a, 60:7 

Natanaele, 61:35-36; 83:10-11 

uno dei dodici?, 81:140 

natura: 

adorazione della, 33:43 

concetto ebraico di, 77:47-49; 
81:93 

disastri naturali, 77:58 

ed ira di YHWH, 77:100.102 

(vedi anche creazione) 

natura, vecchia, spogliarsi della, 
54:24 

Naum:, Libro dî, 17:26-41 

Nazaret: 

localizzazione, 73:114; 
74:20.136.144 

niente di buono da, 61:35 

rifiuta Gesù, 41:37; 42:94; 43:57-62 

villaggio della giovinezza di Gesù, 
42:15 

nazioni: 

conversione delle, 15:9.37.43; 
16:20; 18:19.44.52; 21:58; 22:50 

giudizio sulle, 19:14-16; 20:65 

ed Israele, 2:2-3.14 

oracoli contro le, 13:6-9; 15:5.28- 
43.57; 17:14-17; 18:74.109-120; 
20:65-80; 24:21-24.32 

tavole delle, 2:14 

nazireo (i), 8:42; 13:10; 42:15; 44:97. 

110; 47:18; 76:102.111 

definizione di e compiti per, 76:111 

Nazorei, 44:117 

Nazorei, Vangelo dei, 67:67 

Neanderthal, 74:46; 75:7 

Nebo, divinità, 21:28 

Nebo, monte, 6:13.61 

localizzazione in Moab, 73:44; 
74:50 

relazione con Pisga, 73:44 

vie dell’esodo verso il, 73:31 

Necao, 10:71-72; 18:2-3.11.110; 23:79 

Necustan, 10:64 (vedi serpenteli] di 
bronzo) 

Neemia, 18:56 

memorie perdute, 26:59 

opposizione locale a, 23:104 

personalità, 23:100 

relazione cronologica con Esdra, 
23:82.95.108 

storia, 75:119-122 

Neemia, Libro di, 23:100-114 

autore e datazione, 23:6.821 
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Mugharah, Wadi - Nord 1917 


nefet (anima), 2:46; 82:104 (vedi esse- 
re[i] umanoli], composizione 
dell’) 
Nefilim, 2:11; 5:29 
Neftali, figlio di Giacobbe, 2:50; 
42:20 
Neftali, tribù di, 2:72; 8:25 
territorio, 7:75; 73:113.115 
Negev, 2:32; 5:29; 7:44 
così chiamato il deserto di Sin, 
73:82 
e gli Edomiti, 73:84 
geografia, 73:82-86; 74:17 
nemici: 
amore dei, 42:35-36; 43:92 
doveri verso i, 3:43 
neobabilonesi, re, lista dei (605-331 
a.C.), 25:3 
Neofiti, codice, 68:108 
neolitico: 
descrizione generale, 75:9 
in Palestina, 74:51-53 
neonato, purificazione del, 4:27; 
76:101 
Nerone, imperatore, 44:116; 57:2; 60:5; 
63:10-12.44-45; 79:53; 80:37 
e il numero 666, 63:45 
redivivo, 63:45.56 
negli Oracoli sibillini, 67:52 
Nestle, Eberhard ed Erwin, edizioni 
del Nuovo Testamento greco, 
68:169.187 
Neuville, R., 74:21.45-46 
Newman, J.H., cardinale, 65:46-47 
Nicodemo, 61:46-53.114 
Nicolaiti, 63:22.24 
Nilo, fiume: 
cambiato in sangue, 3:19 
geografia, 73:24-25 
Nimrod, 2:14 
Ninive, 10:66; 17:31; 42:81; 43:131 
caduta di, 17:27.29.34-41 
in Giona, 39:4.7.13-19 
(vedi anche Assiria) 
Nob, 9:28-29 
localizzazione, 73:89 
Nod, terra di, 2:6 
Noè, 42:141; 43:154; 57:19.22; 64:17. 
18; 82:68 
alleanza con, 2:12; 77:78 
in Ez, 20:41 
figli di, 2:10.13 
storia di, 2:12 
noematica, 71:4 
nome: 
di Dio, sopra gli altri, 48:21 
significato del, 2:5.54; 3:12 
del Signore, invocazione del, 58:36 
nomi, scrittura di quelli biblici, 73:14 
némos, nel senso di principio, 
51:78.80 
nord, 20:19.90; 24:17; 30:116 
montagna del, o Zefon, 20:71; 73:28 
nemici dal, 18:14.21.24.30.37.118 


1918 Noth- ortodossia 


Noth, M., 74:82; 77:82 
e anfizionia, 69:43; 75:58 
e l'esodo, 75:56 
e la storia di Israele, 69:43.49-50 
Numeri, Libro dei, 5:1-63 
concezione teologica, 5:5 
storicità, 5:4 
numeri simbolici, 63:18.30-31.34. 
41.44-45.63 
nuova creazione, vedi creazione nuo- 
va 
nuovi cieli e nuova terra, 21:62.67; 
64:28 
nuovo essere umano, dopo il batte- 
simo, 51:65; 54:19; 55:26; 61:50- 
51 
Nuovo Testamento: 
apocrifi, 67:3.53-77 
atti, 66:66 
epistole, 66:59.85 
vangeli, 66:64-65.100 
canone, 66:48-86 (vedi canone del- 
la Scrittura) 
cause per la stesura, 66:49-50 
citazioni dell’Antico Testamento, 
66:40 
compimento dell’Antico Testamen- 
to, 77:174-178 
comunità di riferimento, 66:52 
concezione di un, 66:48.81.99-100 
cristologia, 81:1-24 
critica moderna, 70:1-84 
data di composizione (prospetto), 
66:57 
escatologia, 81:25-56 
influssi greci sul, 70:18 
interpretazione dell'Antico Testa- 
mento, 71:33 
lingue del, 
aramaico, 70:26-31 
greco, 70:14-16 
miracoli, 81:89-117 (vedi anche mi- 
racolo [i]) 
novità nella relazione con l'Antico 
Testamento, 77:178 
origine apostolica, 66:51.63 
retroterra del, 70:17-20.26.39-41 
teologia, 81:1-157 
differenze nella, 66:93-97; 82:3 
testo del, 68:156-188 (vedi greco, 
testo del Nuovo Testamento in) 
versioni, 68:122-127.129-130.141- 
143.151-155.181-183 (vedi sotto 
le varie lingue) 
nuvola (e), 23:45; 41:58; 44:17; 46:33; 
49:48; 59:11 
presenza di Dio nell’esodo, 
3:32.44-45.78; 5:22 
Nuzi: 
localizzazione, 73:19 
scavi, 74:71 
tavolette, 75:23.27 
Nyberg, H.S., 69:45 


O 


Obab, 3:30; 5:25 
obbedienza, 9:16.18; 21:25.33 
appresa attraverso la sofferenza, 
60:28 
all’autorità civile, 51:118-119; 
57:14 
coscienza e, 51:119 
di fede, 2:35; 51:16.135; 82:109 
fino alla morte, 48:20; 60:28 
di Tobia, 38:16 
Obed, 32:25 
occhi malvagi, 53:17 
Oded, 23:70 
Odi di Salomone, 67:46 
offerta (e): 
con l’agitazione di rito, 4:17 
della cerimonia di ordinazione, 
3:57 
di cereali, 4:7.14.17; 24:9 (vedi 
minhé) 
del lebbroso mondato, 4:31; 
76:102 
libagione, 5:30.57; 24:9 
di soave odore, 4:6 
di pace o di comunione, 3:35; 
4:83.17; 7:37 
pegno, 4:7 
delle primizie, 6:42 
dei principi, 5:18.27 
profumo, 76:82-83 
di ringraziamento, 4:17 
spontanea, 4:17 
unita al sacrificio, 5:30 
votiva, 4:17 
redenzione della, 4:55 
(vedi anche sacrificio [1]) 
Ofra, santuario di, 76:39 
Og, 5:43 
oleastro, i cristiani gentili trapiantati 
sull’olivo ebraico, 51:109 
olio di unzione, 3:62 
olivo: 
olio, 3:62 
virgulto selvatico, 51:109 
olocausto (i), 3:35; 4:6; 76:67.68.71- 
72.84-85.93.112 
nella cerimonia di ordinazione, 
3:57 
quotidiano, 4:13 
rituale per l’, 4:6 
(vedi anche altare [i], dell’olocau- 
sto; sacrificio (i]) 
Oloferne, 38:27-28.34-39.42-45 
Olshausen, H., 69:30 
omelia, forma letteraria, 80:36 
omicidio, 3:37; 6:20 
occulto, 6:38-39 
omosessualità, 51:26 
Omri, 10:28.49; 16:32; 75:92 
costruzione di Samaria, 10:28; 
74:114 
On (Eliopoli), 73:25 
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Onan, 2:62 
onciali, manoscritti: 
dei LXKX, 68:93-97 
del Nuovo Testamento greco, 
68:157-159 
scrittura dei, 68:91 
Onesimo, 52:3-4.6.10-11; 54:28; 
82:151 
raccolta delle lettere di Paolo, 
66:57 
Onia III, sommo sacerdote, 25:31.33; 
75:132 
morte, 26:66 
stirpe sacerdotale, 26:31.62 
Ongelos (Onkelos), targum, 68:106- 
107 
e Aquila, 68:107 
Oolìà e Oolibà, 20:61 
Ooliab, 3:46 
opera (e): 
buona, 60:60 
della carne, 47:30 
di Dio, 64:8 
di Gesù, 61:143 
importanza di quelle cristiane, 
58:14.21; 63:47 
della legge, 51:30; 82:99-100.111 
nome per indicare i miracoli, 
81:94.115 
del Padre, 61:77 
Paolo esige, 46:30 
morte, 60:31 
in relazione con la salvezza, 
51:35.43 
‘ora’ di Gesù, 61:14.41.78.161-162 
oracoli: 
di Balaam, 5:48-52; 77:144 
dati come risposta alla preghiera, 
34:9 
guai, 15:49 
e profezia, 11:23; 14:3.6 (vedi an- 
che nazioni, oracoli contro le) 
Oracoli stbillini, 67:51-52; 81:42-43 
Orange, II concilio di, 51:59 
ordalia, giudizio per, 5:15 
ordinazione, 56:37.39.46 
cerimonia di, 4:19-23; 76:13-14.21 
sacrifici della, 3:57; 4:21 
Oreb, monte, 73:27 (vedi Sinai) 
orefici, sommossa degli, 44:101 
orfani e vedove, cura degli, 3:43; 4:42; 
58:15 
Origene, 81:141; 82:32 
allegoria, 77:176 
e canone biblico, 66:44.41.65.69- 
70.77-82.84 
e critica biblica, 70:3 
come esegeta, 71:36-37.45 
Exapla, 68:83-86 
sui fratelli di Gesù, 67:72 
ispirazione della Scrittura, 
65:23.26.28 
Tetrapla, 68:85 
ortodossia, 80:63 


osanna, 34:135; 41:70; 42:124 
Osea, 14:2; 75:99 
influenza su Geremia, 
18:4.15.19.34.80.85 
Osea, re, 10:59.62 
Osea, Libro di, 11:24; 14:1-34 
Osiandro, A., 70:3 
Osiride, 82:53 
ossari, 74:150 
Ossirinco: 
localizzazione, 73:24 
papiri, 67:72 
ostraka: 
di Arad, 74:115.125 
di Izbet Sartah, 74:85 
di Lachis, 74:115.125 
di Samaria, 74:115 
Otniel, 7:64; 8:6.14.21-22 


ovile, 61:138 
P 
pace: 
Dio della, 46:39-40 


la giustificazione porta la, 51:51 

all’inizio delle lettere, 45:8; 47:11; 
57:7;59:7;62:9 

messianica, 15:22.26.55; 15:20.24 

offerta di, 4:8.17; 7:37 (vedi offerta 
[e}) 

portata ai Giudei e ai Gentili da 
Cristo, 55:21 

e falsi profeti, 18:21.47.71; 20:37- 
38 

Pacomio, 67:56.72 
Padre: 

Dio conosciuto come, 82:14.21.37. 
45.49-50.59-60.64.113.115. 
125.136.146 

fonte unica di azione assieme al Fi- 
glio, 41:28 

in relazione al Figlio, 42:75; 
43:125; 49:68; 56:31; 61:139. 
142 

risurrezione di Gesù ascritta al, 
44:26; 46:16; 47:11; 51:64; 55:17; 
82:59 

titolo che i discepoli non usano, 
42:135 

unicità del, 55:25 

YHWH come, 14:30; 18:17.19.48; 
21:64 (vedi anche abbà) 

Padre, Figlio, Spirito, 42:168; 62:29. 
31; 82:61.115.146 
Padri della chiesa: 

canone del Nuovo Testamento, 
66:82-83 

interpreti della Scrittura, 71:35-38 

e ispirazione della Scrittura, 65:23- 
31 

e vangeli apocrifi, 67:59 

padri, Dio dei, 2:17; 3:12; 75:38; 
77:15-16 (vedi patriarchi) 


pagani: 
colpevoli di peccati, 51:24.30 
conoscono Dio, 51:24 
credenze dei, 54:8 
paleolitico: 
descrizione generale, 75:7 
in Palestina, 74:45-49 
Palestina (Canaan), 8:8 
caduta delle piogge, 73:36-37 
clima e temperatura, 73:35-37 
descrizione della, 75:53-54 
dimensioni, 73:32 
elenchi egiziani di città della, 73:6 
estremità della Mezzaluna fertile, 
73:22 
geografia della, 73:32-115 
catene montuose, 73:33-34 
confini, 73:32 
mappe e panoramiche, 73:5-14 
quattro regioni, 73:33 
occupazione israelitica, 74:79; 
75:55-58 
via dall’Egitto verso la, 73:27-29 
Palestine Exploration Fund, 74:8 
palinsesto, 68:158 
palo (i) sacro (i) (r4ssebd), 3:45; 6:23; 
10:27; 18:17; 74:39 
innalzato da Giacobbe a Betel, 2:48 
innalzato da Giacobbe a Galaad, 
2:52 
pane: 
della proposizione, 3:50; 4:49; 
76:81 
spezzare il, 44:28.103.129; 80:12 
di vita, 61:4.92.97 
pani, moltiplicazione dei, 41:42.44. 
51; 42:96.102; 43:113; 61:85-88 
Pannenberg, W., 70:58 
e la risurrezione di Gesù, 81:124-125 
Paolo, 44:53-133; 46:3; 79:1-54; 
82:10-23 
afflizione di, 47:27; 50:7.52-53 
e l'angelo di Dio, 47:27 
in Antiochia (Siria), 44:66.68- 
69.79-80.85.97 
anziano, 50:10 
appello a Cesare, 79:13.48 
apostolo dei Gentili, 51:108; 79:20; 
80:16; 82:21.32 
in Arabia, 47:15; 79:6(cartina)- 
7.20.23 
araldo del mistero di Dio, 55:17 
agli arresti domestici, 44:131; 76:49 
in Atene, 44:93-95; 79:6(carti- 
na).39 
non è autore di Ed, 60:2 
autorità come apostolo, 47:7.11- 
12.15; 50:13.48-50; 56:26.45; 
80:13.16 
circoncisione, 82:111 
cittadino romano, 44:91.114; 
79:16-17.48 
compito apostolico, 51:15; 82:15- 
16.21-23.32.54.121 
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osanna - Paolo 1919 


concetto di risurrezione in, 
81:48.123-124.130.133; 82:58-60 
al ‘concilio’, 44:80-85; 79:25.31- 
33.37.44 
conoscenza del Gesù storico, 
47:13-14; 79:18 
consulta Pietro, 47:16 
contempla la morte, 48:15; 50:21-23 
conversione, 44:53-54.113.123. 
125; 79:8.13.18.20-23; 82:13-15 
in Corinto, 44:96.102; 50:4-5.76; 
79:5-6(cartina).9-10.44 
cristologia, 81:13-14.19.21; 82:48- 
66 
cronologia della vita, 79:6-13.50-53 
in Damasco, vedi Damasco, con- 
versione di Paolo in 
data della morte, 79:53; 80:21.45 
data di nascita, 79:14 
difende il suo apostolato, 47:12-17; 
50:13.48-50 
discorsi: 
di fronte ad Agrippa, 44:123-125 
ad Antiochia di Pisidia, 44:72-75 
all’Areopago, 44:94 
di fronte a Felice, 44:120 
in Gerusalemme, 44:113 
ai giudei di Roma, 44:132-133 
a Listra, 44:78 
in Mileto, 44:105-108 
di fronte al sinedrio, 44:115 
disputa con Pietro, 47:18; 79:34 
in Efeso, 44:98-101; 49:76-77; 
50:76; 79:6(cartina).28.39 
escatologia, vedi escatologia, del 
Nuovo Testamento, nel pensiero 
paolino 
in Filippi, 44:90-91; 48:2; 50:4; 
79:6(cartina).29.39.43.45 
fine della sua vita, 56:53; 79:50-54 
fonti per la sua vita, 79:4-7 
prima formazione in Gerusalem- 
me, 44:113; 79:18 
in Gerusalemme, 47:15.17; 50:4; 
79:6(cartina).18.20.24-27.31-33. 
39.44-45 47; 80:16-17; 82:11.20 
e Ge, 44:110; 58:18-22; 79:37; 80:17 
gioventù di, 79:14-17 
imprigionato, 44:90-91.110-111. 
116-117; 48:5-6.14; 50:7; 52:8; 
79:40.4647.50 
e la legge mosaica, 44:75.110.115; 
47:19-28; 82:89-100 
lettere di: 
canonicità, 66:56-59.81 
collezione o corpo delle, 45:12- 
15; 66:58.65-66; 82:6.8 
data della collezione, 45:14; 
66:56-57 
formato, 45:8 
giudizio in 2 Pt, 64:29 
“grandi lettere’, 66:56-57 
ordine nel Nuovo Testamento, 
45:15 


1920 Paolo- peccato 


prime, 66:56 
scrittura o dettatura, 45:19-21; 
66:89 
lettere apocrife, 66:59.85; 67:54 
lettere smarrite, 66:57.59 
in Macedonia, 48:2; 56:5 
ministro di Cristo, 47:12; 48:12; 
82:54 
missione ai Gentili, 
44:54.76.113.124.133: 47:15 
missioni, 
nr. 1, 44:68-79; 79:7.28-30 
nr. 2, 44:86-96; 79:7.25.28.38-39 
nr. 3, 44:97-108; 79:7.25.28.40-45 
modello per i cristiani, 47:27; 
49:44-46 
naufragato, 44:126-129; 79:48 
nome, significato del, 79:3; 82:12 
e la parusia, 81:48-50 
persecuzione della chiesa, 
79:7.19.23; 82:19.133 
e le religioni misteriche, 70:40-41 
retroterra ellenistico, 79:16; 
81:12.15.23.29.53.67.72- 
73.78.141.144 
retroterra giudaico, 79:15-16.18- 
19.22; 82:10-11.13.15.23.29.67- 
68.73.141 
rivelazione a, 82:13-15 
in Roma, 56:5; 79:6(cartina).24. 
44.48-52 
e la salvezza di Israele, 51:110 
studi di L. Cerfaux, 70:74 
teologia di, 82:1-152 
in Tessalonica, 44:92; 46:3; 50:4; 
79:6(cartina).39.45; 82:134 
tomba, 79:54 
vangelo di, 47:12; 49:66; 50:18; 
82:31-36 
vaso di elezione, 44:54 
vedovo?, 49:36; 79:19; 82:148 
viaggio a Roma, 44:126-131; 56:5 
visita in Spagna, 51:130; 79:24. 
44.52 
vita, 79:1-54; 82:10-23 
prospetto, 79:6 
vocazione di, 51:15 
voto di nazireato, 44:97.110; 47:18; 
79:47 
Paolo VI, papa, 72:8.37.40 
Papia, 40:30; 41:2; 42:2; 66:63.76; 
80:59 
Detti del Signore, 66:60; 80:59 
papiro (i): 
in Elefantina, 75:125 
Insinger, 27:25 
manoscritti dei LXX, 68:92 
Nash, 68:35 
del Nuovo Testamento, 68:179-180 
scoperta di, 70:16 
a Wadi ed-Daliyeh, 75:127 
parabola (e): 
e allegoria, 41:76; 42:129; 81:59.61- 
63.66.82.86 


di 1 Enoch, 67:10 
di Gesù, 41:24-32; 42:84-93.128- 
130; 43:102; 78:18; 81:57-88 
caratteristiche, 81:72-76 
funzione delle, 81:75.78.81.88 
e regno di Dio, 41:24-32; 42:84- 
93; 81:59.62.64.68-69.81 
scopo, 41:27; 42:86 
spiegazioni evangeliche, 81:60. 
79-88 
varietà delle, 81:60.79 
maial, 81:60 
natura delle, 81:60-63.67-71 
storia dell’esegesi, 81:61-71 
e il Vangelo di Tommaso, 67:67 
paradidonai (consegnare), tradizione, 
82:17 
pardklesis (predicazione di conso- 
lazione), 46:19; 50:7 
pardklétos (avvocato, paraclito), 
61:183.185.187.192.194-195; 
62:16; 83:52 
paralambdinein (ricevere), tradizione, 
82:17 
parallelismo, 12:11; 28:38.42.56 
parenesi, 4:40; 82:16.138 
parola: 
compiere la, 58:13-14 
concetto ebraico di (dabar), 77:40- 
44 
Gesù come la, 60:25; 61:5.17.21- 
25; 81:21-22.54 
Légos in Giovanni, 67:126; 
83:19.21.33.37.59-60 
légos, di Filone, 60:26; 67:126 
del profeta, 11:25; 13:3.11; 20:12 
parola di Dio, 77:45-46; 
82:5.25.31.109 
e creazione, 77:46.54 
crescita della, 44:43.67 
Cristo come, 63:56 
non è venuta meno, 51:96 
potenza della, 20:9.21; 21:5.17. 
22.33.49 
proclamazione della, 44:35.42. 
51.92; 60:35 
e i profeti, 13:3.22; 18:13.50; 
77:45 
spada affilata, 60:25; 63:20 
vangelo, 46:22; 57:9 
Parrot, A., 74:61.113 
Parti, 63:32.40; 75:155 
parusia, 44:17; 46:10.33; 48:13; 
49:40.57; 53:3.17; 56:51; 57:24; 
58:32; 60:14.56; 64:13-14.23-25 
e cristologia, 81:13-14.23.46 
datazione della, ignoranza del Fi- 
glio al riguardo della, 41:88; 
42:141 
in Mc, 81:51.131 
nel pensiero paolino, 81:48-50; 
82:45.47.53-54.146.148 
ritardata, 64:23-26 
e i santi, 46:28 
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segni della, 42:137-141; 46:33; 
53:17; 64:25 
richiede vigilanza, 41:86-88; 
42:141-143; 46:35-36; 58:32 
Pascendi Dominici Gregis, 72:5.18 (ve- 
di anche modernismo) 
Pascur, 18:59 
Pasqua, festa della, 4:44; 6:36; 7:24; 
20:97; 41:92-93.95; 42:150; 
43:177; 61:86.197.215; 76:97 
celebrazione tardiva della, 5:21 
comandi relativi alla, 3:22 
e l'esodo, 75:43 
ed Ezechia, 23:73-74 
di Giosia, 6:36; 10:71; 23:79; 
76:124-126.129 
origine della, 3:22; 76:85.127 
relazione con i Pani Azzimi, 
76:115.122-129 
storia, 76:115-116.122-129 
passione di Gesù, 75:171; 78:44-56; 
82:9.18.55-60.67-68.75.120 
narrazioni della, 41:90-107; 42:146- 
165; 43:176-194; 61:206-228 
apocrife, 67:57.72 
predizioni della, 41:57.61.66; 
42:106.109.121; 43:114.158 
relazione con la risurrezione, 
51:85 
pastore (i), 18:70.84; 19:16; 20:83; 
22:41.44.48; 43:30; 55:25 
Gesù come, 41:42; 42:66; 57:15.26; 
61:137-139; 80:32 
termine per i ministri della chiesa, 
80:32 
YHWH, pastore di Israele, 20:83; 
34:41; 77:75 
Patmos, 63:19 
patriarchi, 2:17-73; 82:43.84.89 
luoghi di culto, 76:25-34 
nomi per Dio, 77:15-16 
storia, 75:28-29.34-41 
storicità delle narrazioni, 74:68; 
75:26-29.32 
Patros, 20:74 
peccato, 3:33; 18:19.22.27.32.52.85. 
89; 20:12 
di Adamo, 2:5; 51:53-61 
concetto levitico, 4:9 
concetto veterotestamentario di, 
77:125-131 
conduce alla morte, 2:5; 62:32 
confessato dai salmisti, 34:50.56.68 
confessione del, 16:30.35.38; 34:50; 
58:37; 62:15 
come disobbedienza, 2:5.11.14-15 
Gesù non ha conosciuto, 50:26 
imperdonabile, 41:23; 42:79 
inabitazione, 51:77 
indebolisce la legge, 51:78 
innaturale, 18:29.57 
ed ira di YHWH, 77:100-101 
legge a se stesso, 51:78 
offerta per il, vedi sacrificio(i), 


espiazione per il peccato e di ri- 
parazione 
originale (primo), 32:48; 77:128 
parole usate per, 77:125 
nel pensiero paolino, 82:25, 
68.76.82-88.89-90.93-94.96. 
102.111.113-114 
perdono del, 42:39.60; 43:43. 
128.197; 44:75; 50:26; 54:12; 
55:17; 60:47.55-57; 62:15 
da parte di YHWH, 13:16; 
14:12.30.34; 16:38; 21:22-23; 
34:103.116.120; 77:132-135 
personale, 51:57 
personilficato, 51:54 
purificazione dal, 62:15 
in relazione con il castigo, 
16:5.10.13-14.32; 20:12.55.59; 
51:26.29 
in relazione con la legge, 91:70-78 
rivive sotto la legge, 51:76 
sacrifici per il, 4:9-10; 60:27; 62:15 
tiene schiavi gli esseri umani, 
51:34-36 
tolto da Gesù, 61:32; 62:15 
universale, 51:39.53-61; 77:126-127 
(vedi anche peccato originale [pri- 
mo]; sacrificio, per il peccato) 
peccato originale (primo), 51:59; 
77:128 
attribuibile ad Adamo, 32:48 
pecora, 61:138.242 
parabola della pecora perduta, 
20:83; 42:114; 43:146 
Pedersen, ]., 69:45 
Pekachia, 10:59 
Pella, 75:183; 80:23 
scavi di, 73:52.64; 74:137 
pellegrinaggi al santuario, 3:43; 
6:33.36; 76:37.113-115.121- 
122.125.128.135.138 
pellegrinaggio, feste di, 3:43.74; 4:43. 
45; 5:57; 6:36 (vedi Pasqua, festa 
della; Pani Azzimi, festa dei; Set- 
timane, festa delle; Tabernacoli, 
festa dei) 
penitenza: 
effetto della, 18:19.57 
sacramento della (Trento), 71:83 
(vedi anche conversione) 
Pentateuco: 
contenuti del, 1:3-4 
critica del canone, 1:13 
critica delle forme, 1:9 
generi, 1:9 
critica letteraria, 1:12 
critica della redazione, 1:10 
critica delle tradizioni, 1:5-8.10 
importanza teologica del, 1:14 
introduzione al, 1:1-14 
pronunciamenti della Pontificia 
Commissione Biblica, 72:27.31 
samaritano, 68:38-39 
temi del, 1:4.14 


Pentateuco, tradizioni del, 1:5-7 
tradizione D, 1:6-8 
tradizione E, 1:5-8 
tradizione J, 1:5-8 
concetto di storia, 77:113 
racconto della creazione (Gex 
2,4-25), 77:52.54.65-66.114 
racconto del peccato originale, 
77:128 
tradizione P, 1:4.6-7.14 
racconto della creazione (Ger: 1), 
77:26-27.34.46.52.54-55.63.114 
storia delle singole fonti, 1:5-6; 
69:6.13.17.23-25.35-36.58-59 
Pentecoste, festa della, 44:20-27.104 
(vedi Settimane, festa delle) 
pentimento, 14:18.21.34; 20:12.50.52; 
39:3-4.16 
dopo l’apostasia, 60:33 
necessità del, 32:39 
Penuel, etimologia del nome, 2:54 
Peor, 5:50 (vedi anche Baal-Peor) 
perdono: 
dei debiti, 42:39.116 
delle offese, 42:34 
dei peccati, 42:39.60; 43:43, 
128.197; 44:75; 50:26; 54:12; 
55:17; 60:47.55-57; 80:43; 82:75 
da parte di YHWH, 13:16; 14:12. 
20.34; 16:38; 21:22-23; 34:103. 
116.120; 77:132-135 
Perez, 2:62; 5:54 
‘perfetto’, il, 49:18 
Pergamo, lettera alla chiesa di, 63:24 
periodo: 
post-esilico, 19:5-18; 75:117-144 
preesilico, 75:26-116 
Perizziti, 2:56; 6:24; 7:19 
perla, parabola della, 42:92 
persecuzione: 
apocalittica, 41:85; 42:137 
costanza nella, 53:13; 57:18-24 
dei discepoli di Gesù, 42:69 
sotto Erode Agrippa, 44:67 
giudaica, 44:33.39.50 
per rettitudine, 42:24 
romana, 51:118; 63:15.43-65 
Persepoli, 74:127 
Persia: 
archeologia della, 74:127-130 
geografia della, 73:18 
impero della, 74:127; 75:77.116- 
126 
elenco dei regnanti (539-331 
a.C.), 25:3 
personalità corporativa, 21:22; 77:69- 
70 
pesce: 
in Gn, 39:11 
pesca miracolosa, 43:68-72; 61:239 
péser (péeîarîm): 
esegesi a Qumran, 67:89-93 
pesarir: di Qumran, 67:89-90 
Pesttta, bibbia, 68:125-127 
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peccato - Pietro 1921 


Petra: 
localizzazione, 73:40 
luogo probabile del monte Sinai, 
73:27 
scavi, 74:136 
probabilmente Sela, 73:41 
Petrie, W.F, 74:11.33.124 
pettorale, descrizione del, 3:56 
Peutinger, K., 73:5 
piaga(-ghe), 9:9.71; 13:14; 18:47; 
75:45; 91:93 
in Ap, 63:38,51-52 
in Egitto, 3:17-22; 6:46 
piano di Dio, 51:90; 55:16-17; 82:37. 
47 
in relazione con le promesse ad 
Israele, 51:92-111 
salvifico, 51:4; 55:16-17 
segreto, vedi mystérion (mistero) 
pianure costiere della Palestina, 
73:70-81 
pianure di Moab, 73:45.66 
pienezza di Dio, 54:13.20; 55:17. 
19.23 
pienezza della maturità, 55:25 
pienezza del tempo, i cristiani nella, 
47:26 
pietà (eusébeia), 56:11 
pietra: 
angolare, 15:50; 34:135 
Gesù come, 41:76; 55:21 
d’inciampo, Cristo come, 51:100 
moabita, vedi Mesa, re di Moab 
simbolo della, 25:16 
pietra, età della: 
in Palestina, 74:44-57 
nel Vicino Oriente, 75:6-12 
pietre natufiane, 74:50 
Pietro (Cefa, Simone): 
apparizione di Gesù risorto a, 
81:127 
chiamata di, 41:8.22; 42:22.67; 
43:68-72; 61:34 
chiamato Cefa, 41:22; 42:21.105; 
47:16-18; 49:13; 61:34 
consultato da Paolo, 47:16 
discorsi di: 
a casa di Cornelio, 44:63 
all’elezione di Mattia, 44:19 
a Pentecoste, 44:22-27 
di fronte al sinedrio, 44:34.40 
nel tempio, 44:30-32 
con Giacomo, Giovanni, 41:36. 
58.98; 42:21.107.153; 43:68; 
44:17 
incarico a, 61:242 
incontri con Paolo, 47:18; 79:26. 
32-36.53; 80:16-18; 82:20.32.36 
informazioni generali, 81:138- 
139.155-156 
mandato a preparare la cena di Pa- 
squa, 43:178 
miracolo di guarigione, 44:29 
missione in Palestina, 44:57-65 


1922 — Pietro- presenza 


missione a Roma, 51:7 
morte di, 80:21 
come pastore, 57:26: 61:242 
portavoce, 43:114.136; 61:103 
primato e Vaticano I, 71:84 
professione di fede in Gesù, 41:55; 
42:105; 43:114; 61:103 
nelle Pseudo-Clementine, 80:26 
ricordo, 80:36 
rinnega Gesù, 41:96.101; 42:156; 
43:186; 61:211.213; 78:53 
come roccia, 42:105 
al sepolcro di Gesù, 43:195 
suocera di, 41:10; 42:55; 43:65 
alla trasfigurazione, 41:58; 42:107; 
43:116; 64:13-14 
nel Vangelo secondo Giovanni, 
61:9.102-103.211.213.239-242; 
80:32 
visione degli animali, 44:60 
Pietro, Apocalisse di, 66:68; 67:55.73 
Pietro, Prima epistola di, 57:1-28 
autore, 57:2 
canonicità, 66:76.81.84.86 
composizione, 66:71.89 
datazione, 57:3 
Pietro, Seconda epistola di, 64:1-30 
autore, 64:2; 66:72.88-89 
canonicità, 66:80.82.84.86 
datazione, 64:4; 66:72.83 
relazione con Gd, 64:5 
Pietro, Vangelo di, 67:72; 81:121.132 
canonicità, 66:65 
Pi-ha-hirot, 3:23 
Pilato, Ponzio, 44:30.35; 56:41 
Gesù di fronte a, 41:102; 
42:157.159-160; 43:187-188; 
56:41; 61:214-221; 78:54 
cede al volere della folla, 43:188; 
61:221 
iscrizione di Cesarea, 73:77; 75:168 
se ne lava le mani, 42:160 
nella letteratura apocrifa, 67:71 
moglie di, 42:160 
rimosso dal suo ufficio, 79:13 
storia, 75:167.168.171-173 
Pincas, 5:53; 7:86; 8:51; 76:20 
Pio X, papa: 
Pascendi Dominici Gregis, 72:18 
e gli studi biblici, 72:5 
Pio XII, papa: 
Divino Afflante Spiritu, 72:20-23 
Humani Generis, 72:24 
salterio, 68:138 
e gli studi biblici, 72:6-8.20 
pioggia in Palestina, 73:36-37 
pioggia, l’ultima, 58:32 
Pisga, 6:13.61; 73:44 (vedi Nebo, 
monte) 
Pistis Sophia, 67:74; 80:71.73 
Pitom, 3:7 
pléròoma (pienezza), 51:107.110; 
54:13.20; 55:17.19.23.25; 82: 
21.127.136 


Plinio, 78:6; 80:24 
pnéuma, vedi spirito 
Posmandres, 80:72 
Policarpo, 48:4; 80:39 
Ai Filippesi, 66:41.76.78.82 
Lettera di, 80:40 
Martirio di, 80:56 
poligenismo in Humanî Generis, 
72:24 
politeismo e monoteismo israelitico, 
77:17-20 
Pompeo, 74:131; 75:144-145.152-153; 
79:17 
Pontificia Commissione Biblica: 
affermazione del segretario (1955), 
72:6.25 
autorità delle affermazioni, 66:87; 
72:6.25.37 
decreti su Ger, 72:27 
primi decreti (1905-1915), 75:5.25- 
28 
istituzione della, 72:5.37 
pronunciamenti recenti, 69:59; 
72:29-33.35.37-39 
storicità dei vangeli, 65:71; 70:71; 
72:8.15.35.37 
Ponzio Pilato, vedi Pilato, Ponzio 
popoli: 
del mare, 73:71 (vedi Filistei) 
della terra, 2:14 (vedi anche na- 
zioni) 
popolo di Dio, 3:52; 6:23; 14:9-11; 
18:89; 57:11-12 
santo, 48:12; 49:11; 54:10; 55:15- 
17; 59:14 
popolo scelto, 3:32 
cristiani come, 57:12 
pornéia (fornicazione, impurità), 42:31- 
32.117; 44:83; 46:29; 61:122 
porzione (sorte): 
Dio come, 34:34 
degli esseri umani, in Qo, 31:14.18- 
19 
possedimenti come dono di Dio, 
30:129 
post-apostolico: 
periodo, 80:21.33 
scritti del, 80:34-63 
(vedi anche sub-apostolico) 
postbultmanniani, 70:64-70; 71:54; 
78:9 
potenza: 
di Cristo, 48:26; 51:16 
di Dio, 
e bontà, 33:37-39 
manifestata, 17:32.50-51 
povero: 
della chiesa di Gerusalemme, 
44:66; 47:17; 49:76; 50:33-39; 
51:130; 80:14 
ebioniti, 67:59.96 
sofferenze ricevute dal ricco, 
58:4.10.16 
nello spirito, 42:24 
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tema lucano, 43:5 
di YHWH, 18:61 
povertà: 
ambivalenza della, 28:60; 32:31 
significato della, 58:10 
pozzo: 
canzone del, 5:42 
di Giacobbe, 61:58-59 
praescriptio, 45:8 
praetorium (tenda del pretore, resi- 
denza del governatore), 41:104; 
48:5.14 
Precetti di Amenemet, 28:64 
Precetti di Amenemope, 27:23; 
28:3.51-53 
Precetti di Anekb-Sheshbonk, 27:24 
Precetti di Ant, 27:22 
Precetti di Mertkara, 27:21; 28:64 
Precetti di Ptabbotep, 27:20 
predestinazione, 51:90.97; 55:16; 82:41 
predicazione: 
di Cristo fatta da Paolo, 47:21; 
48:14-15:; 49:15-17; 50:48 
pet motivi sbagliati, 46:19; 48:14 
necessità per la fede, 51:103-104 
agli spiriti in prigione, 57:21 
del vangelo e sofferenza, 46:18; 
47:32; 48:13.16; 54:16 
preesistenza di Cristo, 47:26; 54:6.13; 
60:11.28; 61:21; 62:12; 82:12.49- 
50 
prefetti romani in Palestina, 75:167 
preghiera (e): 
nell’Antico Testamento, 76:97-99 
per gli apostoli, 44:35 
in comune, 42:115 
‘confessioni’ di Geremia, 18:5. 
42.50.55.58.61 
cristiana, 80:11 
di Gesù, 60:28; 61:199-205: 80:11 
di intercessione, 26:12 
di invocazione, 46:14 
per il malato, 58:35-37 
di Manasse, 67:37 
mutua, 46:40 
in Paolo, 82:64.146 
posizione durante la, 25:25; 76:98- 
99 
pubblica, 56:31 
risposta alla, 42:47 
sacerdotale di Gesù, 61:199-205 
per la sapienza, 58:9 
nel segreto, 42:38 
tempi di, 76:98.112 
preposizioni paoline, 82:117-121 
presbiteros (anziano), 56:17.34.39; 
57:26; 58:35 
autore di 2 Gv, 62:2.36 
storia, 80:27-28 
presenza: 
di Cristo nei cristiani, 82:121.140 
di Dio, 3:44-45.73; 5:22.29; 6:14. 
33; 7:18; 17:23; 20:17.20.30.33- 
34.101; 22:27; 24:18-20.24-25; 


34:156; 76:34.51 (vedi Emma- 
nuele) 
presidenza, carisma della, 51:115 
primizia (e): 
Cristo come, 51:108 
offerta delle, 5:30; 6:36.42 
Spirito come, 51:88 
primogenito (prosdtokos), 43:29 
consacrazione del, a YHWH, 
3:24.43 
della creazione, 54:13 
leviti come sostituti del, 5:11 
piaga della morte del, 5:11.35 
redenzione del, 5:11.35 
riservato per il sacrificio, 6:36 
della risurrezione, 54:13 
primogenitura, diritti di, 6:40 
principati e potestà, 54:6.13.20; 
55:17; 82:89.136 
principe (i): 
davidico (in Ez), 20:95-97 
definizione del titolo, 4:9; 5:8 
offerte del, 5:18.57 
princìpi della vita cristiana, 47:20.30; 
82:64-66 
Prisca (Priscilla), 79:6(cartina}.10.39 
processo di Gesù, 41:100-102; 
42:155.157.159-160; 43:186-188; 
75:171 
procuratori in Palestina, 75:167 
profeta (i), 6:34.37; 9:2; 10:3.21. 
25.29.50.62; 11:3-21: 16:17; 
19:3; 20:12 .22; 21:14.17; 22:47 
annunciano Cristo, 51:15; 77:175-178 
dell'Antico Testamento, 57:8; 
58:33; 61:35 
nell’antico Vicino Oriente, 11:5-6 
in Ap, 63:4 
ed azioni simboliche, 11:23; 15:38; 
20:24 
carisma cristiano, 46:38; 49:63-64; 
51:115 
e chiamata, 9:7; 15:17; 18:12-13; 
20:16.21-23; 21:9.35 
classico, 11:8-10 
comprensione post-esilica del, 
11:11; 19:5-18; 71:32 
cristiano, 44:23; 49:63-64; 55:25 
e culto, 11:5.14; 13:3.13.159.17 23; 
18:23.27 
Davide come, 44:25 
escatologico, 78:33; 81:41-42 
estatico, 11:5.7; 69:76 
falso, 11:8; 14:15; 15:50; 16:14.17- 
18; 18:21-22.47.71.75-78; 20:36 
40; 22:47; 41:86; 42:49; 63:52 
Gesù come, 43:9.95.100.116; 
61:35.88 
e la legge, 6:3-4; 11:13 
e il messianismo, 11:16 (vedi Mes- 
sia) 
e la monarchia, 11:15-16 
e il monoteismo, 11:21 
e la morale, 11:20 


Mosè come, 44:48 
ostilità di Israele verso i, 13:10; 
14:25; 16:14 
preesilico, 19:3-5 
profetesse, 8:25; 10:70 
relazione con l’apocalittica, 19:19- 
21; 63:4 
e rivelazione, 77:107 
e sacerdozio, 11:5.13 
e sacrificio, 11:14; 76:71.96 
scomparsa dei, 11:11; 26:24.35.52 
nella Scrittura, 64:15 
e spirito, 77:36-37 
storia della critica, 69:17.22-25 
e il tempio, 76:51 
tombe dei, 42:135 
profeti anteriori, 66:23.27 (vedi libri 
profetici della Bibbia) 
profeti posteriori, 66:23.27 (vedi libri 
profetici della Bibbia) 
profezia, vedi profeta (i) 
proforistica, 71:4 
prologo giovanneo, 61:4.21-26; 
62:5.12 
promesse di Dio, 1:4.14; 7:81; 51:92. 
111; 82:36.43.66.89.93.95-96 
propiziatorio (vedi bilastérion) 
propiziazione, 51:41; 82:72-74 
proprietà: 
danni, 3:41; 6:40 
vendità di, 4:52-53 
proselita (i), 42:135; 44:75 
prossimo: 
amore verso il, 42:35; 43:91.126; 
58:17 
significato neotestamentario di, 
47:30 
prostituzione: 
cultuale o del tempio, 6:41 
e idolatria, 14:8.15; 18:17.46 
prostituzione cultuale: 
atteggiamento veterotestamentario 
verso la, 6:41 
e idolatria, 14:8-9.15-16 
di Israele, 14:3.9.15-16 
(vedi anche prostituzione) 
protestantesimo: 
e canone della Scrittura, 66:44-46.86 
interpretazione ‘privata’ della 
Scrittura, 71:80 
protocanonico, 66:9-10 (vedi anche 
canone della Scrittura) 
Protovangelo di Giacomo, 67:64; 
81:142 
Proverbi, Libro deî, 28:1-65 
confronti con la letteratura sa- 
pienziale egizia, 28:3.51-53.57 
datazione, 28:5 
forme letterarie nel, 28:6-9 
proverbi numerali, 28:9.63 
(vedi anche mdasal; parabole) 
Providentissimus Deus, 72:4.17 
ispirazione della Scrittura, 65:6. 
41.45.47-48 
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presenza - quattro cavalieri 1923 


Provvidenza, 34:34.164; 42:45.70-71; 
51:90; 77:55-60.116 
in Str, 32:55 
prudenza, 28:40.55; 32:28-29.40.62 
Psammetico II, 20:48 
Pseudo-Clementine, pseudoepigrafi, 
significato del termine, 66:10; 
67:6 
pseudonimia, 19:19; 53:2-3.9; 56:6-8; 
57:12; 58:3; 59:2; 63:9; 64:2 
dei libri biblici, 66:88-89 
psyché (anima), 51:29; 82:101.104-105 
Ptolemasca, 67:35 
pungolo, recalcitrare contro il, 44:124 
punizione: 
dopo la morte, concetto di, in Mac, 
26:72 
in relazione con il peccato, 51:26; 
59:10-11 
sorte degli empi, 30:54.56 
Punon, baia in Araba, 73:31.41 
purgatorio, 49:23 
base biblica (?), 26:82 
purificazione: 
per la guerra, 18:23 
rituale per i lebbrosi, 4:31 
vari modi di, 76:100-109 
Purîm, festa dei: 
origine, 38:53.57.65 
significato di p@r, puru, 38:57; 
76:156-157 
storia, 76:155-157 
purità legale, 4:24-33; 6:33.35.41; 
22:12-13 
puro ed impuro, 41:47; 42:99; 44:60; 
51:124; 76:100.107 
animali, 4:25-26; 6:33.35 
(vedi anche impurità) 


Q 


Qasile, scavi di Tell, 73:76; 74:21.102 
gbil YHWH (assemblea del Signo- 
re), 82:134 
ginà, 15:33; 18:43; 36:4 (vedi anche la- 
mentazione) 
qode3, 18:15 (vedi anche santità) 
Qohelet, 31:2 
Qobelet, Libro del, 27:6.10; 31:1-36 
‘figlio di Davide’, 31:11 
paralleli sumerici, 27:30-31 
e sapienza, 31:5-6.12.15.31 
struttura del, 31:3-4 
Quadrato, 80:45 
quaglia (e), 3:27; 5:27; 33:36.52 
quaranta giorni, significato dei, 42:19; 
43:53; 44:15 
quartodecimanesimo, 80:53 
quattro bestie: 
significato delle, in Dr, 25:14.26-28 
visione delle, 15:14.26-28 (vedi be- 
stia [in Ap]) 
quattro cavalieri, 63:32 


1924 quattro età - Remairus 


quattro età, 25:15 
quattro regni, 25:14.16 
Qudeirat, vedi Kadesh Barnea 
questione sinottica, 40:1-37 
ipotesi di Griesbach, 40:5.34 
priorità di Mc, 40:5-6.12.21-27; 
41:3; 42:3; 43:4 
Q, vedi documento Q 
altre soluzioni, 40:30-34 
storia del, 70:21-25 
teoria delle due fonti, 40:5.13- 
20.30-31 
storia della, 70:23-25.33 
teoria di Vaganay, 40:30-31 
Quirino, P. Sulpicio, 43:29; 75:161 
censimento di, 75:161.167 
Qumran, 67:78-117 
escatologia, 81:40 
localizzazione, 73:68 
messianismo, 81:40 
scavi in, 75:18.137 
scoperte in, 67:79-81 
Qumran, comunità di, 19:22; 67:106- 
112 
ammissione nella, 67:106-107 
canone dell’Antico Testamento, 
66:36-37 
celibato, 67:108 
distruzione dell’insediamento, 
67:103-104 
e i farisei, 67:96.101 
letteratura della, 
escatologia e messianismo, 
67:113-117 
influsso sulle lettere deuteropao- 
line, 55:12; 57:8; 
influsso su Paolo, 82:34.50- 
51.68.82.84.100.134.142.144 
interpretazione dei profeti, 
71:33 
Maestro di Giustizia, 67:86-87.98- 
100.114 
confronto con G/ 2,23, 24:17 
manoscritti dell'Antico Testamen- 
to: 
caratteristiche testuali, 68:19-33 
libri deuterocanonici, 68:35 
origini, scritti, ortografia, 68:16- 
18 
sistema di riferimenti, 68:23 
i ‘molti’, 67:110; 80:15 
organizzazione, 67:110-112 
paralleli cristiani, 67:112; 80:10. 
12.14-15 
relazione con gli Esseni, 75:151 
relazione di Giovanni Battista con 
la, 42:17; 43:43 
sacrificio, 67:108 
storia, 67:96-105 
supervisore (r1°b2ggér), 48:22; 67: 
111 
(vedi anche Esseni) 


R 


Raab, meretrice, 58:22.38 
Raab, mostro marino, 15:53; 19:6; 
30:41.93 (vedi anche creazione; 
Tiamat) 
Raab di Gerico, 7:17.28-29 
Rabba o Rabbath Ammon, 20:59 
localizzazione, 73:48 
rabbi: 
Gesù come, 78:14 
letteratura rabbinica, 67:131-143 
categorie della, 67:133 
valore storico della, 67:134-135. 
137 
e Paolo, 82:11.42 
uso del titolo, 42:135; 61:33 
Rabbula, 68:126 
Rachele, 2:49.52 
figli di, 2:50 
lamento di, 18:85 
morte di, 2:57-58 
‘tomba’ di, 73:91 
Rad, G. von, vedi Von Rad, G. 
radice, come figura di Israele, 51: 
108 
Raffaele, 38:13-22; 67:14 
Ragau, 38:33 
Rahner, K.: 
canone della Scrittura, 66:17 
ispirazione della Scrittura, 65:60. 
65; 66:17 
Ramat Rahel, 73:95; 74:116 
Ramataim-Zofim, 73:99 
Ramot-Galaad, 73:52 
Ramsay, W.M., 70:20 
Ramses, 73:26 (vedi Avaris) 
Ramses, 73:26 (vedi Zoan) 
Ramses II, 3:7 
progetti di costruzione, 75:42 
rane, piaga delle, 3:17.19 
Ras Shamra (vedi Ugarit) 
Ratzinger, J., cardinale, 72:41 
Razon, 10:20 
re, 6:37; 9:44 
descrizione messianica, 77:155-163 
festa dell’intronizzazione, 76:140 
Gesù come, 43:163; 61:160.214-221 
e giustizia, 34:89 
ideale, 15:9.22.33.55: 18:70 
nozione israelitica di, 9:16; 10:9; 
18:37.63.65.68; 77:68-69 
e salvatore nell’Antico Testamento, 
9:13.15; 77:155-160.162-163 
titolo divino, 15:22; 34:62 
YHWH come, 15:4.9.17.45.56; 
16:21; 34:64.110.112-114; 77:75 
(vedi anche salmi regali e messiani- 
ci) 
re dei Giudei, 41:102.104; 42:159. 
162; 43:191; 61:223:; 78:54 
re di Israele, prospetto dei, 75:88 
Re, Libri dei, 10:1-73 
composizione, 10:2 
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storicità, 10:2 
teologia dei, 10:3 
Rebecca: 
aiuta Giacobbe a ricevere la be- 
nedizione di Isacco, 2:46 
scelta come moglie di Isacco, 2:38 
Recabiti, 19:87 
Redaktionsgeschichte, vedi critica del- 
la redazione 
redattore (i) biblico (i): 
di Dr, 6:3 
di Gv, 61:4 
del Pentateuco, 1:6 
della storia deuteronomistica, 10:2 
redazione, critica della, 71:57; 81:110 
definizione, 70:44.80; 71:28 
esemplificata in Lc, 70:68 
redenzione, 51:40; 55:17; 56:21; 
60:22.52; 63:46; 82:26.67.75.76 
dalla maledizione della legge, 47:23 
realizzata e ancora escatologica, 
51:88 
YHWH come redentore, 21:9. 
11.14.20-22,26 (vedi anche g0'è1) 
Refaim, 6:10; 7:50 
Refidim, 3:28 
regina: 
dei cieli (Astarte), 18:26.107 
madre, 10:27; 18:46 
regno: 
dei cieli, 42:6.17.20.28.39.85-92 
di Cristo, 43:192; 64:10; 81:52 
diviso, 42:79; 43:130 
in eredità, 58:16 
di sacerdoti, 57:12; 63:18 
del Sud, 75:88-113 (vedi Giuda, re- 
gno del Sud) 
regno di Dio, 33:30; 46:21; 47:31; 
51:125 
nell'Antico Testamento, 77:149- 
151 
in Af, 44:15.100.133 
in Gv, 61:50 
in Lc, 43:67.88.93-94.110.194; 
81:53 
in Mc, 41:6.27-30.63-64.79; 81:51 
e i miracoli, 81:106-107 
in Mz, 42:79.129; 81:52 
e le parabole, 81:59.62.64.68.-69 
nel pensiero giudaico, 81:36-42 
nel pensiero paolino, 82:45.80.142 
presente o futuro, 78:7; 81:30- 
36.44-45 
significato per Gesù, 78:17- 
18.20.25.45.49; 81:30-42.44 
simbolo di tensione, 81:35 
Regola della comunità (serek ha- 
Yabad), di Qumran, 67:83 
Regola della comunità (serek ha-‘6d6), 
di Qumran, 67:84 
Regola della guerra, di Qumran, 67:88 
regola d’oro, 42:47; 43:91 
regolamenti liturgici, 5:57 
Reimarus, H.S., 70:5 


Reinach, S., 81:122 
Reisner, G.A., 74:9.114 
Reitzenstein, R., 70:40 
religione(i) misterica(-che), 54:8; 
61:5; 83:41 
influenza sul Nuovo Testamento, 
70:39-41 
Religionsgeschichte, 70:39 (vedi storia 
delle religioni, scuola della) 
remissione, 51:41.46 
Renan, E., 70:6 
responsabilità: 
collettiva, 18:88; 25:25 
concetto veterotestamentario di, 
77:70.73 
individuale, 20:10.12.41.50-51.82; 
77:70 
restaurazione, 15:8.17.30; 16:6.15.36; 
17:3 
di Giuda, 18:20.87.90-93 
di Israele, 18:4.20.75.80-82 
promessa di, 14:4-5.11-13,34; 19:5- 
9.16-17; 20:12.47.65.87-88; 
22:42 
restituzione, regola della, 5:14 
resto, 2:68; 11:19-20; 13:8; 14:11; 15: 
4.13.17.21.24.26.33.45; 6:6. 
15.21-22.25; 17:3.15-16.18.22; 
18:84; 19:16; 20:27.50; 21:27.29; 
22:10.49-50; 23:99; 24:32; 51: 
99.106 
rete, parabola della, 42:92 
retribuzione, dottrina della, 27:12-13; 
28:39.42.49.54.60; 30:5.17.24. 
35.40.50.54.69.73-76.79; 
31:6.26; 32:13.15.26.32.38.40. 
66; 33:5-6.12-14.17; 34:12.55; 
38:9.11.22-24 
rettitudine (giustizia), 77:93-94.101 
di Dio, 50:26; 51:20.34.38.42.101; 
58:13 
della legge, 42:28; 44:75; 51:101 
dei salmisti, 34:19.35 
vera, 42:37; 48:26; 50:29 
(vedi anche giustificazione; giustizia) 
Reuel, 3:30 
Reuss, E., 69:23 
Revue Bibligue, 69:35.60; 70:37 
rib (processo), schema, 16:27-31 
ricchezza: 
atteggiamento giusto verso la, 
42:42; 43:135; 50:38; 56:42; 
58:10.16.30 
pericolo della, 41:64; 42:119; 56:40 
ricco epulone e Lazzaro, 43:151 
riconciliazione, 14:12.34; 42:29; 
50:25-27; 51:57.108; 54:13; 
55:21; 82:44.67.72.125.136 (vedi 
anche perdono) 
la giustificazione porta, 51:57 
riforma: 
deuteronomista, 6:3; 75:110 
e Geremia, 18:3-4.20.23.29.39-40 
di Ezechia, 10:64; 23:72.74; 76:54 


di Giosia (deuteronomica), 10:71; 
18:3-4.25.29.39-40; 23:78; 
75:110; 76:19.54 

di Neemia, 23:98.111-114 

Rift Valley (Giordano): 

formazione della, 73:33.56 

geografia della, 73:56-69 (vedi an- 
che Araba, valle; Giordano, fiu- 
me) 

tributari della, 73:38 

rifugio, città di, 3:37-38; 5:62 (vedi 
santuario, città del) 

rinascita, immagine giovannea della, 
61:5.24.50 

ringraziamento: 

di un’epistola, 45:8 

sacrifici di, 4:17 

salmi di, 34:9 

rinuncia: 

condizione per il discepolato, 
42:71.106; 43:114.133 

alla ricchezza, 42:119; 43:157 

riposo, promesso, 60:22-25 
riscatto, 82:75-76 

Gesù come, 42:122; 57:9 

risurrezione, 19:11.17.19.21-23 

in Ap, 63:60 

concetto di, in Eb, 19:21; 77:173; 
81:123 

dei cristiani, 46:32; 49:68; 50:20; 
54:20; 56:50; 63:60; 82:9.45. 
47.85.113.120 

del giusto, 15:47; 25:9.34; 26:12. 
73.82.87 

e matrimonio, 41:78; 42:132; 
43:171 

dei morti, 44:33.95.115; 49:68; 
50:20; 56:50; 60:33 

negata, 33:6 

nelle religioni comparate, 81:122 

nei Testamenti dei 12 patriarchi, 
67:23 

vangeli di, apocrifi, 67:57.74-76 

visione sadducea della, 41:78; 
42:132; 43:171: 44:33.115 

risurrezione di Gesù, 53:14; 49:66.68; 
54:13; 55:17; 57:8; 60:8.41; 
61:229-232; 78:57; 81:118-134 

apparizioni, 81:127-130 

in Galilea e a Gerusalemme, 
81:128-130 
uso apologetico delle, 81:120-123 

e battesimo, 54:20; 57:8; 82:113 

causa della giustificazione, 51:49 

al centro della fede e della salvezza, 
51:102 

concetto paolino di, 81:48,123- 
124.130; 82:9.13-14.18-19.25, 
35.50.58-60.67.96.98-99.113 

con Cristo nel battesimo, 91:63-66 

e cristologia, 81:14-16.23.48.133 

esaltazione, 82:59.67 

guardia al sepolcro di Gesù, 
42:165.167 
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Reinach - Roma 1925 


nel kerygma primitivo, 49:66 
narrazioni dei vangeli, 41:108; 
42:166-168; 43:195-198; 61:229. 
243; 81:127-130 
e parusia, 81:52.54 
prefigurata, 41:10 
processo salvifico per Paolo, 51:16 
relazione con l’ascensione, 81:121. 
128-129.134 
relazione con la passione, 51:49.86 
risuscitato o risorto, 81:133 
ruolo del Padre nella, 47:11; 44:26; 
46:16; 51:83; 82:59 
sepolcro vuoto, 41:108; 42:166; 
43:195; 61:230; 81:121.124.126 
trasformazione, 81:124-126 
vittoria definitiva, 51:66 
Ritschl, A., 81:31 
rivelazione: 
nell'Antico Testamento, 77:103- 
110 
canali di, 77:107-110 
nella natura, 77:110 
in opere, 77:103-104 
processo graduale, 77:104 
nella storia, 77:104.111-115 
in Ap, 63:2-3 
completa in Cristo, 60:7; 61:26.187 
condizionamento storico della, 
66:97; 72:36 
nella creazione, 51:24-25 
di Cristo a Paolo, 79:20-21; 82:13. 
16.33 
fonti della, 72:7.13 
miracoli come, 81:111 
in opere e parole, 71:13 
risurrezione come, 81:2 
Vaticano II, 65:4; 72:78.13-16 
Rivelazione, Libro della, 63:1-70 (vedi 
anche Apocalisse) 
rivestirsi di Cristo, 47:25 
rivolta giudaica: 
prima, 
conseguenze, 75:189-190; 80:22 
storia della, 75:181-188 
seconda, 74:155; 75:191-193 
Rizpa, 9:68 
Robinson, E., 73:9; 74:7.35 
scala di, 74:138 
Robinson, J.M., 70:69 
Roboamo, 10:23.27; 23:50-51; 75:87- 
88 
roccia: 
Cristo come, 49:48 
Pietro come, 41:105; 57:7 
YHWH come, 6:57; 34:15 
Rogers, J., 68:195 
Roma: 
chiamata Babilonia, 57:28; 63:47. 
52-54 
chiesa di, 51:3.5.18; 60:5; 80:18. 
19.22.36-38 
composizione della, 51:8 
fondazione della, 51:7 
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vescovo della, 80:28 
ed Eb, 66:69 
Ebrei convertiti in, 51:8 
fine della terra, 44:16 
Gentili convertiti in, 51:8 
Me scritto a, 66:63 
e 1 Pt, 66:71 
Paolo in, 44:101.132-133 
Romani: 
distruzione di Qumran, 67:103-104 
patto coni, 
sotto Gionata Maccabeo, 26:43 
sotto Giuda Maccabeo, 26:33 
sotto Simone Maccabeo, 26:51 
Romani, Lettera aî, 51:1-135 
autenticità ed integrità, 51:9-11 
Barth, K., 70:56 
commentatori ed interpreti prin- 
cipali, 51:12 
destinatari, 51:7-8 
importanza, 51:12 
probabilmente è una lettera circo- 
lare, 51:11 
il problema del cap. 5, 51:13.50 
il problema del cap. 16, 51:9- 
10.131-135 
rapporto con Gal, 47:9; 51:6 
rò'5 haiiand, 4:46; 76:139-140 (vedi 
capodanno) 
rotolo: 
dell’agnello, 63:31 
formato di un, 68:14.89-90 
mangiato da Ezechiele, 20:21 
il piccolo rotolo, 63:41 
rotolo di Abisha, 68:38 
Rotolo di Rame di Qumran, 61:74; 
67:94 
riahb (spirito, vento), 2:4; 15:26; 
18:22; 20:87; 21:16 (vedi spirito) 
Ruben, figlio di Giacobbe: 
spiegazione del nome, 2:50 
tentativi di salvare Giuseppe, 2:61 
Ruben, tribù di, 2:72; 6:12.60; 8:26 
richiesta di Gad e di, 5:60 
territorio, 5:60; 7:56 
Ruotolo, D., 71:46 
Rut, 35:6.8-25 
Rut, Libro dî, 35:1-26 
Rylands, papiro, 68:179 
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Saba, regina di, 10:18; 23:49; 42:81; 
43:131 
sabato, 42:138; 43:64.81-82.139.142; 
44:17.71.92; 47:26; 54:8 
e l'alleanza, 20:56; 76:120 
cristiani e il, 80:12 
Gesù e il, 41:18-19; 42:76-77; 
43:64.81-82.139; 61:73.75.108. 
129 
importanza, 76:120 
legislazione sul, 3:33.43.65 


osservanza del, 18:56; 21:51.55; 
76:122 
ragione per il, 2:4; 6:20 
storia del, 76:118-121 
sacerdote (i), 76:7-24 
benedizione del, 5:17 
compiti del, 5:35; 20:95; 76:8-12.23 
criticato, 14:15.18.28; 15:50; 16:18; 
18:22.29; 22:44.57 
Eb indirizzata a sacerdoti giudei, 
60:4.29 
gerarchia, 76:17-20 
e lebbra, 4:29-32 
leggi matrimoniali per, 4:41 
e leviti, 76:19-24 
levitico, 6:37; 22:57 
non levitico, 21:60; 76:18 
maestri di Israele, 22:12.35; 76:10- 
11.23 
oracoli, 76:9 
ordinazione del, 76:13-14.24.109 
e profeta, 11:5,13 
sacerdote empio (a Qumran), 
67:99 
sacerdoti giudei convertiti al cri- 
stianesimo, 44:43; 60:29 
e sacrificio, 4:12-18; 76:12.23 
santità del, 4:41; 76:14.22.77.103 
nei santuari, 76:8 
terminologia, 76:7 
vesti del, 3:56; 4:20 
Zadok, 19:10; 20:95; 21:57.60; 
76:16.18-19 
(vedi anche sacerdote [i] sommoli]; 
levita [i]; offerta [e]; ordinazio- 
ne; presb$teros; sacrificio [i]; 
sadducei) 
sacerdote (i), sommo (i), 22:28; 
41:101; 42:154-155; 43:42.167. 
177; 60:49; 61:210 
della comunità qumranica, 67:97. 
99.110-111.117 
direttive per il, 4:41 
Gesù come, 60:9.15.18-19.26-43 
ordinazione del, 3:57; 4:19-23; 76:13 
nel periodo preesilico, 76:17 
sacerdozio: 
dei cristiani, 97:11-12; 63:18 
di Cristo, 60:17.19.26-59 
declino del, 26:62 
di Melchisedek, 60:38-43 
sacramentalismo: 
in Gv, 61:47; 83:58 
nel pensiero paolino, 82:25.112- 
115.128-132 
sacrificio (i), 9:71; 14:23.34; 18:27; 
20:97; 22:57; 34:67 
altare del, 4:6 
animali per il, 4:6 
cananei, 76:85 
di comunione o di pace, 4:8.17; 
706:67.68-71 
condannati dai profeti, 18:27; 
76:71.96 
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di Cristo, 55:26; 60:27.43.45.51-59; 
82:57.73-74.131 
per il peccato (di espiazione), 
60:18.49-50 
diritto di partecipazione al pasto 
sacrificale, 4:42 
espiazione per il peccato e di ripara- 
zione, 76:72-78.95.106-107.112.148 
legge o rituale per, 4:5-18.42 
quotidiani, 3:57; 4:13-14; 5:57; 
76:112 
nell’ordinazione, 3:57; 4:21 
origine, 76:84-85 
per il peccato (di espiazione), 4:9-10 
primogenito riservato per il, 6:36 
a Qumran, 67:108 
e sacerdote, 4:12-18 
significato, 76:89-95 
storia, 76:66-96 
tipi di, 4:5-11 
umani, 76:86-87 
(vedi anche olocausto [(i]) 
saddig (giusto), 34:11.19 (vedi giu- 
stizia) 
sadducei, 41:78; 42:132; 43:76.171; 
44:33.39.115 
e Gesù, 78:12 
origine, 75:149 
nei Salmi di Salomone, 67:47 
teologia, 75:149-150 
Safan, 10:70 
Safed, 73:115 
sahidico, 68:149-151 (vedi copto, ver- 
sioni della Bibbia in) 
Sakkut, 13:17 
salario dei lavoratori, 58:31 
Salatiel, 67:41 
Salca, 73:54 
sale: 
dell'alleanza, 4:7 
come simbolo di inviolabilità, 5:35 
della terra, 42:25 
Salem, 2:23 
Sallum, 10:58 
Salmanassar V, 10:62; 38:8 
salmi: 
analisi della forma letteraria di 
Gunkel, 34:6; 69:39 
analisi liturgica di Mowinckel, 34:6 
attribuzione in generale, 66:89 
non canonici, 68:31 
letteratura comparata, 34:7 
Libro det, 34:1-167 
liturgici, 76:97 
primi pronunciamenti della Ponti- 
ficia Commissione Biblica, 72:27 
regali e messianici, 34:2.10 
salterio latino, 68:100-103 
teologia, 34:14-19 
tipi letterari, 34:6-13 
titoli e intestazioni, 34:4-5 
Salmi di Salomone, 66:40; 67:46-48; 
77:162 
escatologia dei, 81:38.44 


Salome, figlia di Erodiade, 41:41; 
42:95 
Salome Alessandra, 75:141.143.147 
Salomone, 9:58; 75:86-87 
Atti di, 10:2; 80:71-72 
e Chiram, re di Tiro, 10:13.15.17- 
18 
discorso per la dedicazione del 
tempio, 23:45-46; 76:51 
diventa re, 10:6-7 
doni di YHWH a, 10:9-12.18 
idolatria di, 10:19 
industria estrattiva (rame), 73:69 
lavori forzati, 10:14.17 
mogli straniere di, 10:9.15.19 
nascita di, 9:58 
Odi di, 67:46 
porte di, 74:14.41.108.114.135 
porto di Ezion-Gheber, 73:69 
promessa di Dio a, 10:15-16.19 
Salmi di, 67:46-48 
e sapienza, 10:7.9-13.18 
sogno di, 10:9 
splendore di, 42:81 
stalle, 74:39 
trattazione del Cronista, 23:35.39. 
49 
(vedi anche Tempio di Gerusalem- 
me) 
salteri latini, 68:135-138 
Liber Psalmorum cum canticis 
(1945), 68:138 
salvezza: 
concetto veterotestamentario, 
77:140-151 
definizione neotestamentaria, 
51:20.102; 56:31 
escatologica, 48:15.23; 51:20; 56:31 
degli esiliati, 21:22.25.27.32.36.39 
per grazia tramite la fede, 55:20 
indipendente dalla legge, 51:36.43 
e la legge, 44:40 
nel pensiero paolino, 82:14-15.21. 
28.36-37.41.43 45.50.56.63.66- 
67.71.87.137-138 
riferimento al comportamento, 
48:23; 51:29 
storia della, vedi storia della sal- 
Vezza 
universale, 18:92; 56:51 
viene dai Giudei, 61:61 
Samareitikon, 68:39 
Samaria, 10:35.47.51; 13:12.22; 14:23; 
15:16.24; 20:46.61; 23:70; 
43:120; 61:57 
avori, 74:114 
caduta di, 10:62-63 
distanza da Gerusalemme, 73:32 
donne di, 13:13 
evangelizzata, 44:51; 80:16 
e Omri, 10:28 
oracolo contro, 15:49 
bstraka, 74:115 
scavi, 74:9.16.19,113-115.129.143 


samaritano (i), 10:63; 43:119-120.126. 
153; 61:57-65 
e comunità post-esilica, 23:89.93. 
104 
la donna samaritana, 61:57-65 
in Gv, 83:11 
nome come termine offensivo, 
61:124 
Pentateuco, 66:25; 68:38-39 
a Sichem e a Nablus, 73:101 
storia, 75:118-119.127.140 
Samgar, 8:21-22.24 
Sammaele, 67:55 
Samuele, 8:2; 9:6; 23:18; 76:111 
e Davide, 9:17.20.25 
come giudice, 9:6.10 
morte di, 9:32 
nascita di, 9:7 
come profeta, 9:6-7.10.18-19; 11:9 
e Saul, 9:13-14.17-19.25.36 
a Silo, 9:7-8 
e transizione verso la monarchia, 
9:12-16 
vita di, 75:78-79 
Samuele, Libri di, 9:1-71 
composizione, 9:4 
e ‘resoconto profetico”, 9:4 
e ‘storia deuteronomistica’, 9:4 
San Vittore, abbazia di, 71:22.40 
Sanders, J.A., 69:72 
sangue, 82:73.74.102-103 
di Abele, 60:68 
e acqua, 61:227; 62:3.30 
dell’alleanza, 41:95; 43:179 
degli animali, 60:49 
campo di, 42:158; 44:18 
nella cerimonia di ordinazione, 
4221 
mangiare sangue, 44:83; 61:98 
piaga del, 3:17.19.26 
proibizioni sul grasso e sul, 4:18 
sacralità del, 4:36; 20:64 
sacrificale, 42:151; 60:59; 76:65.67- 
69.73.84-85.90.95.123.127.148 
vendetta di, vedi vendetta di san- 


gue 
sangue di Cristo, 57:7; 60:55; 63:35 
nell’eucaristia, 42:151; 43:179; 
49:58; 61:98; 82:130-131 
ha procurato libertà, redenzione, 
47:23; 55:17; 57:9; 60:55; 62:15; 
82:73-74 
Sansone, 8:2.4.6.11.24.34.42-46; 
76:111 
santi, 48:12; 49:11; 50:62; 51:16.130- 
131; 55:15.17; 60:36 
e parusia, 46:28 
sorte dei, 54:12; 55:18 
santificazione, 82:67.77 
santità, 7:89; 15:13 
di Dio, 15:4.17; 17:47; 20:12.90 
dei sacerdoti, 76:14.22 
significato, 3:43; 54:10 
spirito di, 51:15 
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Santo di Israele, il, 15:4.17.53; 
18;118; 20:90; 21:11.21 
Santo dei Santi (debir), 3:52; 60:48- 
52.56; 76:43 .45-46.73.81.93. 
103.148; 82:73 
santuario(i), 76:25-56 
dalla conquista della terra al tem- 
pio, 76:36-41 
erezione di, 3:75-78 
pellegrinaggi al, 3:43; 6:33.36 (vedi 
anche pellegrinaggi al santuario; 
tempio [templi]) 
del periodo mosaico, 76:26-29 
del periodo patriarcale, 76:25-34 
unicità del, 6:33; 76:53-55.126 
santuario (luogo santo, béka/), 3:52; 
76:43.45.77 
santuario (rifugio), città del 3:37-38; 
5:62; 6:17.38; 7:78-79; 23:21 
santuario di Dio, 53:18 
Sant'Ufficio (Congregazione per la 
Dottrina della Fede): 
Mysterium Ecclesiae, 72:36 
sulla storicità dei vangeli, 72:34 
sapiente: 
condotta del, 32:40.42.53.55 
Gesù come, 43:30.191; 44:73; 
56:15; 61:65; 64:7 
opere salvifiche di YHWH, 
77:140-143 
re come, 77:155-163 
titolo per Dio, 56:15.26; 61:65 
sapienza, 15:7-8.10.24.31.51 
accessibile a tutti, 28:11.33 
aspetto morale della, 77:124 
banchetto della, 28:35 
base esperienziale della, 27:5.14; 
28:13 
compito speciale della, in Israele, 
32:46 
concessa dallo Spirito, 49:18-20 
concetto di, 27:3.5-6; 28:11.17 
e creazione, 27:14.16; 28:13.24.34; 
30:101; 32:39.46 
del cristiano, 58:25 
di Dio, 15:4; 49:15; 55:22; 82:84 
inno alla, 51:111 
distinta da Dio, 32:46 
dono di Dio, 33:28 
nello gnosticismo, 80:69.71.74 
eccellenza della, 28:12.21-22.33-34 
futilità della, 31:6.15.31 
e Geremia, 18:34.36.38.53 
giustificata dalle opere, 42:73 
immaterialità della, 33:25 
e immortalità, 33:11-19 
inaccessibile, 30:97.101-102 
di questo mondo, 49:15-16; 58:25 
origine, 32:11.46.83; 33:21 
personificazione della, 27:15-17; 
28:5.7.12.19-20.26.33-36.42; 
32:20.37.46; 33:7.12 
preesistenza della, 28:34 
e Qo, 31:5-6.12.15.31 
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qualità della, 33:25-26 
realizzata personalmente in Cristo, 
54:13; 60:8; 61:22-25 
retribuzione della, 27:5.13; 28:22; 
32:13.15.20.25: 33:11 
e rivelazione, 77:108 
salmi sapienziali, 34:11 
e Salomone, 10:7.9-13.18; 27:7-8; 
32:74; 33:20-29 
come un sapiente, 33:30 
Spirito, identificata con lo, 33:7.12 
in Tb, 38:14 
tòrd, identificata con la, 27:17; 
32:25.39.41-42.46; 34:20.136 
nelle tradizioni giudaiche, 61:8 
vince sulla follia, 3 1:15.31 
Sapienza, Libro della, 33:1-59 
influenza del pensiero greco sul, 
33:6-7.9 
influenza di Isaia, 33:13.15.18 
in una lista del Nuovo Testamento, 
66:84 
Sara, moglie di Abramo, 2:17- 
19.21.25-26.33; 21:39; 47:28; 
57:16; 60:64; 82:76 
chiamata Sarai, 2:19 
mutamento in Sara, 2:26 
morte di, 2:37 
Sara, moglie di Tobia, 38:12.16-18.21 
Saraf, serpente, 5:41; 6:25 
Sardi, lettera alla chiesa di, 63:26 
Sargon II, 10:62-63; 15:2.37; 75:74. 
104.107 
Sargon di Accad, 75:16-17 
Saron, pianura di, 15:57; 73:75-78 
Satana, 41:6.23; 43:177; 44:37; 46:25; 
49:29.35; 50:50.55; 53:20; 55:5; 
56:30; 57:27; 62:25; 63:23. 
25.27.59; 82:87.89 
come avversario, 22:28; 30:12.27; 
46:25; 59:10 
in 1 Cr, 23:33 
disordine personificato, 51:134 
Pietro chiamato, 41:57; 42:106 
satiri, 4:36 
satrapia, 25:24 
Saturnino, 75:161 
Saul, re, 23:23-25; 75:78-80 
e Davide, 9:20-38.42-43 
diventa re, 9:13-15 
rigettato come re, 9:17-19 
sconfitta al monte Gelboe, 9:35-39 
Saulcy, E de, 74:7 
Saulo, nome semitico di Paolo, 
44:50.53-56.66.68-70; 79:3 
scala di Giacobbe, 2:48; 61:38 
scandalo, 41:61; 42:113; 43:152; 49:43 
per il successo dell’empio, 34:90 
scavi di luoghi biblici (quadro), 74:3 
schiavitù, 49:39; 52:6; 56:39; 57:15; 
82:54.75.85.114.119.151 
agli idoli, 47:26 
istituzione della, 3:36; 4:53; 
6:36.41 


della legge, 47:12.26.28 
al peccato, 51:65-67 
come servizio di Cristo, 51:68 
schiavo (i): 
di Cristo, Paolo come, 47:12.32; 
51:15; 82:54 
fuga di uno, 6:41 
liberazione dello, 18:96 
servizio dello, 54:23 
schiere, Dio delle, 77:14 (vedi 
YHWFH, Sebaoth) 
Schillebeeckx, E., 81:24 
Schlatter, A., 70:13 
Schleiermacher, F., 69:21; 81:48 
Schliemann, H., 74:6 
Schmidt, K.L., 70:43 
Schnackenburg, R., 70:74 
Schréder, W., 69:10 
Schultens, A., 69:10 
Schumacher, G., 74:13.36 
Schweitzer, A., 
e l’escatologia, 81:32-33.35-36.64 
La ricerca sul Gesù storico, 70:35 
scillitani, martiri, 80:57 
Sciti, 18:2.24 
scomunica, usata da Paolo, 49:29-30 
scriba (i), 6:8 
compito, 32:64 
criticati, 41:81; 42:135 
relazione con i farisei, 75:146 
superiorità degli, 32:64 
scritti: 
in ebraico, 68:17-18 
in greco, 68:91 
Scritti (£°2bim), gli, 32:9 
divisione della Bibbia ebraica, 
66:23 
formazione degli, 66:29-30 
scritti giovannei, 61:1-244; 62:1-44; 
63:1-70 
Scrittura: 
e autorità della chiesa, 71:80-87; 
72:11.13.35.40 
interpretazione della, 71:1-92 (vedi 
interpretazione della Scrittura) 
lettere di Paolo come, 64:29 
personificata, 47:22 
gli scritti cristiani come, 66:48.81 
sensi della, 71:9-77 (vedi senso let- 
terale; senso tipologico; sensus 
plenior) 
testimonianza profetica della, 
44:18.52; 51:15.38; 64:15 
e tradizione, 66:95-97 
Vaticano II, 72:13 
unità dei due testamenti, 71:52.71. 
74 
scrittura nell’antico Israele (vedi 
ebraico [a], lingua, iscrizioni in) 
scuola ebraica, 69:62-65 
scuola scandinava: 
critica dell'Antico Testamento, 
69:45-48 
critica del Nuovo Testamento, 70:54 
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Seba, rivolta di, 9:67 

Sebaste (Samaria), 74:114.143 

Sebaytt, insegnamento, 27:19 

Sebna, 15:42 

seconda morte, 63:23.61 

Secondo Tempio, 23:85 (vedi Tempio 
di Gerusalemme) 

Sedecia, re, 10:73; 18:3.5.11.62. 
70.76.78.100-102; 20:5.36.48- 
49.53; 23:80; 75:113 

sedeg (s°digd), 15:8.14.24; 18:19. 
22.34.70; 21:13.17.39; 77:93 (ve- 
di giustizia; rettitudine) 

Sefela, 73:73-74 

Sefforis, 73:114; 74:137 

segno (i), 20:40 

chiesti a Gesù, 41:52; 42:81.103; 
43:13 1.175; 61:44 

dati da Isaia, 15:19.21.38 

Geremia come un, 18:51 

di Giona, 42:81.103; 43:131 

in Gv, 61:2.27.236; 81:94.115; 
83:57.59 

operato da Paolo, 51:129 

le piaghe come un, 3:17-18 

segreto messianico (vedi Marco, Van- 
gelo secondo) 

Seiyal, Wadi, 67:122 

Seir, 2:53.59; 20:84 (vedi anche 
Edom) 

Sela, 24:30 

localizzazione in Edom, 73:41 
Sela, clan associato a Giuda, 2:62 
Seleucidi, dinastia siriana dei: 
governo della Palestina, 75:131- 
142 
origini dei, 75:128 
Sellin, E., 74:13.36 
Sem, 2:10 
benedizione di, 2:13 
discendenti di, 2:14.16 

Sra',6:4.22; 41:79; 42:133 

semab (germoglio, virgulto), 15:13; 
18:70 (vedi anche Messia) 

seme, parabola del, 41:26; 42:85; 
43:102 

seme di Abramo, 47:24; 51:48.96.106; 
61:120 

Semechonitis, lago di (Huleh), 73:58-59 

Semler, J.S., 69:14.17 

classificazione testuale di, 68:164 

senape, grano di, parabola del, 41:31; 
42:89; 43:140 

Seneca, 79:9; 82:122 

Seneca, Lettera a, 67:54 

Sennaar, terra di, 2:23; 73:16 

Sennacherib, 10:65-66; 15:2-3.7. 
41.58; 16:2.11-12; 23:75; 38:9; 
75:74-75.107; 76:52 

assedio di Lachis, 10:65; 74:124-126 

sensi della Scrittura, 71:9-77 

e critica biblica, 71:8 
quattro sensi del periodo medie- 
vale, 71:39 


(vedi anche senso letterale; senso ti- 
pologico; sensus plentor) 
senso letterale della Scrittura, 71:9-29 
definizione, 71:9-13 
passi nella determinazione del, 
identificazione della forma lette- 
raria, 71:23-26 
ricerca della storia letteraria, 
71:27-29 
problemi nella determinazione del, 
71:14.29 
l'aspetto della ‘rilevanza’, 71:20- 
22 
l'aspetto della semplicità, 71:17-19 
strumenti necessari, 71:15-16. 
23-29 
e sensi più-che-letterali, 71:30-77 
senso spirituale della Scrittura, 71:46 
(vedi senso tipologico) 
senso tipologico della Scrittura, 
71:45-48 
criteri, 71:47 
definizione, 71:47 
altri nomi del, 71:46 
rivalutazione moderna, 71:45.48 
sensus plenior della Scrittura, 71:49- 
51 
definizione, 71:50 
Sepolcro, Santo, 73:94 (vedi tomba di 
Gesù) 
sepoltura, con Cristo nel battesimo, 
51:64; 54:20 
serafim, 15:17 (vedi Saraf, serpente) 
Serapione di Antiochia, 66:65; 67:72 
Sergio Paolo, 44:70; 79:3.30 
Seriasub, 15:18 
serpente (i): 
di bronzo, 5:41; 73:31 
nel tempio, 10:64 
identificato con il diavolo, 33:13 
in Ges, 2:5 
piaga dei, 5:41; 33:52 
Serse I, in Est, 38:55.57.61-63 
servizio come carisma, 51:115 
servo, schiavo: 
figure bibliche chiamate così, 
51:15; 82:54 
Gesù come, 42:122; 43:181; 48:20; 
61:32 
parabole, 
del servo fedele e prudente, 
41:142 
del servo ingrato, 42:116 
servo di YHWH: 
Gesù come, 41:67; 42:122; 43:49. 
183; 48:20; 51:49; 57:15; 81:15 
Paolo come, 47:15 
poemi del, 21:6.17.35.37-38.43-46 
(vedi anche servo sofferente) 
servo sofferente, 21:6.11.16-17.35.37- 
38.43-46; 41:67; 43:183; 51:49; 
57:15 
Gesù come il, 81:15 
(vedi anche servo di YHWH) 


sensi della Scrittura - Simmaco 1929 


sesso: 
immoralità e idolatria, 51:24.26 
impurità sessuale, 4:33 
morale sessuale nell'Antico Testa- 
mento, 77:121 
come peccato, 49:29.32 
sacralità del, 4:37 
Ser, 2:8.10 
Settanta, 43:122; 68:62-100 (vedi gre- 
co, versioni dell'Antico Testa- 
mento in) 
settanta (-due) discepoli, 43:122 
sette: 
chiese dell'Asia, 63:22-28 
coppe dell’Ap, 63:49-55 
lettere nell’Ap, 63:21-28 
sigilli nell’Ap, 63:29-37 
spiriti, 63:18 
stelle, 63:20 
trombe dell’ Ap, 63:38-42 
Sette, incarico ai, 44:42 
Settimane (Pentecoste), festa delle, 
3:32.43; 4:45; 5:57; 6:36; 38:11; 
76:67.128 
celebrazione a Qumran, 67:110; 
76:131-132; 80:10 
Pentecoste cristiana, 80:10; 44:20 
storia della, 76:113-116.130-132 
sezione aurea, uso letterario della, 
33:10 
‘sezioni noi’, in At, 44:2; 79:38.45.48 
Sha‘ar ha-Golan, 73:64 
Shaddai, 5:50 (ved: El Shaddai) 
Shamash, 3:34 
Shammai, rabbi, 42:31; 67:135; 78:24 
Shapira, ‘rotolo del Deuteronomio' 
di, 74:10 
Sharuhen, 74:71 
shbekinah, 23:39.43.45 
Sheol, 15:31.50.59; 20:68.80; 28:18; 
30:53.93; 33:6.12; 34:17.25; 
38:11 
attesa di Giobbe dello, 30:68 
concetto ebraico di, 77:170 
potere personificato, 29:24 
in Q0, 31:21.30 
in Str, 32:13.39 
Sicar, 61:57 
sicarti, 75:179 
Sichem, 5:54; 7:40.88; 14:18 
arca dell’alleanza a, 7:37 
localizzazione ed importanza, 
73:101 
nel periodo dei giudici, 8:33 
e rinnovo dell’alleanza, 7:37.88-89 
santuario di, 76:26.64 
scavi, 74:13.23-24.75.120.135; 76:26 
al tempo di Giosuè, 75:57 
uomo chiamato, 2:56 
Sichemiti, 2:56 
Sicon, 4:43; 8:38 
Sidone, 7:46; 24:3; 41:50; 79:48 
oracolo contro, 20:65.72; 24:22 
(vedi anche Fenicia; Tito) 
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sigillo (i): 
del Dio vivente, 63:64 
rotolo con sette, 63:29-36 
uso nell’antichità, 2:62; 29:24 
Signora Eletta, 62:36 
Signore: 
cena del, 41:93; 42:151; 43:179; 
49:56-58 (vedi anche eucaristia) 
Gesù come, 41:80; 42:134; 43:21; 
48:18.20; 49:59; 51:102.123; 
54:20; 55:25; 56:48; 58:7; 71:42; 
81:7.13-15.52.109; 82:12-13.16. 
18.31.35.45.47.52-54.55.58.60- 
61.64.72.78.89.96.109.115.121. 
128.131.132 
giorno del, 80:12 
nome salvifico, 44:27 29.34 
preghiera del, 42:39; 43:128 
teoria di O. Culmann, 70:57 (vedi 
anche Kfrios) 
unicità del, 55:25 
Signore delle schiere, 77:14 {vedi 
YHWH, Sebaoth) 
Sila, vedi Silvano 
Silo: 
e Gerusalemme, 18:25 
localizzazione, 73:99 
santuario di, 7:69; 8:52; 9:7-8; 
75:60; 76:37.53.70 
scavi, 74:76.104 
Siloam: 
Siloe, 15:20.41 
galleria di, 15:41; 23:75 
iscrizione, 74:115; 75:107 
Siloe, 15:20 (vedi Siloam) 
Silvano, 44:84-85.96; 46:3.13; 50:9; 
57:28; 79:6(cartina).36-38 
simboli in Ap: 
Agnello (Cristo), 63:31.33-35.45- 
46.56.64-65 
Babilonia (Roma, impero romano), 
63:11.47.53-55 
bestia che viene dalla terra (adora- 
zione dell’imperatore), 63:44-45 
bianco (vittoria), 63:26.32.35 
simbolismo, 19:20 
giovanneo, 61:13 
dei numeri, 63:18.30-31.34.41.44- 
45.63 
profetico, 11:23; 19:3.17 
Simei, 9:20.63; 10:7-8 
Simeone (Simone), vescovo di Geru- 
salemme, 75:193 
Simeone, figlio di Giacobbe: 
derivazione del nome, 2:50 
e Levi, 2:56 
Simeone Niger, 79:36 
Simeone, Pietro chiamato, 44:83 
Simeone, tribù di, 2:72; 8:14; 73:88 
territorio, 7:71 
Simeone, vecchio, 43:32-34 
similitudine, 81:59 (vedi parabola [e]) 
Simmaco e versione greca dell'Antico 
Testamento, 68:81 


1930 Simon Richard- spirito 


Simon Richard: 
e critica dell’Antico Testamento, 
69:6.7-8.33 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:4 
come esegeta, 71:22.42-43 
Simone ben Kosibah: 
lettere a Murabba'at, 67:119 
lettere a Nahal Hever, 67:121 
storia di, 74:155; 75:191-193 
Simone il cananeo o zelota, 41:22; 
81:144 
Simone di Cirene, 41:105; 42:162; 
43:189; 78:55 
Simone, fratello di Giuda Maccabeo, 
75:139 (vedi Maccabei) 
Simone, fratello del Signore, 81:142- 
143 
Simone mago, 44:51; 80:75 
simpatia, 60:27-28 
Sin, deserto di, 3:32 
sinagoga, 43:56-58; 44:44.70-73.93; 
58:16; 76:56 
archeologia della, 74:145.156 
Grande Sinagoga, 66:34 
Sinai, monte, 73:27 
apostasia sul, rimando all’, 6:27 
fuoco del, 6:14 
in Galilea, 42:107 
come Gerusalemme, 47:28 
Israele arriva al, 3:31 
Israele parte dal, 3:78; 5:24 
localizzazione discussa, 73:27.29; 
75:47 
Mosè sul, 50:15-17; 55:25 
penisola, 3:32; 73:27-28 
soggiorno degli Israeliti sul, 5:7-23 
storicità del racconto, 75:30.48-51 
teofania ad Elia, 10:33 
teofania a Mosè, 3:12.32.73 
(vedi anche alleanza, del Sinai) 
sincretismo, 14:3.11.16.21; 17:7; 18:3; 
47:8; 94:8 
Sindone, Sacra, di Torino, 78:56 
sinedrio: 
apostoli di fronte al, 44:33-34.39- 
40 
Gesù di fronte al, 41:101; 42:155; 
43:186; 61:210; 78:53 
primo nome del, 26:43 
Paolo e il, 44:115.117; 79:19.47 
sinnòr, 74:8.107 
Sion, 15:9.12.20.35.45-46.50-51.53; 
16:18.20; 24:32 
canti di, 15:9.35; 34:8.63.139 
figlia di, 16:21-22 
luogo dell'abitazione di YHWH, 
6:33; 24:25 
(vedi anche Gerusalemme) 
Stracide, Libro del, 32:1-83 
Gesù ben Sira, 32:2 
identico all’Ecclesiastico, 32:2 
manoscritti della Geniza del Cairo, 
32:5; 68:52 


Siria, 15:18-19; 42:22; 43:19; 44:84.97 
guerre di Israele con la, 10:34- 
35.39-41.47.49.,58 
oracolo contro la, 15:34 
siriaca, chiesa: 
canone dell'Antico Testamento, 
66:47 
canone del Nuovo Testamento, 
66:59.65.67.76.78.85 
uso del Diatessaron, 66:65.85 
siriaco: 
antica Bibbia in, 68:124 
Antico Testamento siro-esaplare, 
68:128 
Bibbia siro-palestinese, 68:130 
chiese che usano il, 68:117-120 
Diatessaron di Taziano, 68:122- 
123.183 
lingua, 68:116-117 
Nuovo Testamento arcleano, 68: 
129 
Pesitta, 68:125-127 
versioni della Bibbia in, 68:116-130 
siro-fenicia, donna, 41:49 
Sisach, 10:27; 23:52 
Sisara, 8:2.23.25-26.29 
Sisto di Siena, canone della Scrittura, 
66:9 
Sisto-Clementina, edizione della Vul 
gata, 68:146 
Sittim, 5:53; 7:17 
Sitz im Leben, 34:11 
dei racconti evangelici, 70:42 
dei salmi, 34:6.12 
Skehan, P.W., 69:61 
Smirne, lettera alla chiesa di, 63:23 
Smith, W.R, 69:26 
Snaith, N.H., 68:57 
società, concezione ebraica della, 
77:67-68.71-73.130 
Sodoma e Gomorra, 15:7.57; 20:46; 
59:9; 64:17 
distruzione di, 2:30 
localizzazione di, 2:29; 73:68 
peccato di, 8:4.50 
sofferenza, 21:19.31.43.45 
di Cristo, 50:7; 57:21; 60:28 
completata in Paolo, 54:16 
e diffusione del vangelo, 46:18; 
47:32; 48:13.16; 54:16; 56:47 
del giusto, 30:2; 18:42.61 
come educazione del, 33:15 
inflitta da Dio, 30:29.42-44.49. 
58.66.109.112 
in 4 Mac, 67:36 
come punizione, 30:23.42.54.61.76 
spinge al pentimento, 30:109.112 
vicaria, 5 1:49.52 
sofferenza cristiana, 57:18 
Sofonia, 17:2; 18:62.79 
Sofonia, Libro di, 17:1-25 
sogno (i): 
di Abimelech, 2:32 
in Da, 25:14-16.19 
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di Giacobbe a Betel, 2:48 
di Giuseppe, 2:61 
Giuseppe interpreta il sogno del 
Faraone, 2:65 
Giuseppe interpreta il sogno del 
prigioniero, 2:64 
della moglie di Pilato, 42:160 
nella narrazione dell’infanzia in 
Mz, 42:11 
di Salomone, 10:9 
Siracide si è opposto ai, 32:58 
strumento di rivelazione, 30:112 
sol invictus, 76:154 
sommari: 
in At, 44:9 
dei miracoli evangelici, 81:102.108 
sommo sacerdote, vedi sacerdote (i), 
sommo (i) 
sonno della morte, 46:31; 61:149 
Sorek, valle di, 73:74; 74:103 
sorti, 28:45; 76:9.156 
Sostene, 49:11 
soteriologia, 82:24,28-29.37.58. 
120.138 
in relazione alla risurrezione di Ge- 
sù, 51:16.49 
spada, segno di autorità penale, 
51:119 
Spagna, visita di Paolo in (vedi Paolo, 
visita in Spagna) 
Spartani, alleanza con gli: 
sotto Gionata Maccabeo, 26:43 
sotto Simone Maccabeo, 26:51 
specchio, 50:17; 58:14 
speranza, 14:5.34; 36:14.18; 82:47.71 
di Abramo, 51:49 
come un’ancora, 60:37 
esistenza, 51:88; 60:37.60 
modo della salvezza, 51:88; 57:9 
portata dalla giustificazione, 51:51 
relazione con la fede, l’amore, 
46:14.36; 53:13; 54:11; 60:60; 
82:64.125 
nella risurrezione, 46:31-32; 
44:115.124 
solidità della, 46:14 
dell’universo creato, 51:87 
spie mandate in Canaan, 5:29; 6:9 
Spinoza, B., 69:5 
spiriti, 82:86.89.136.150 
spirito, 19:14; 20:21.86; 22:46 
e carisma nell'Antico Testamento, 
77:35.39 
contrasto con la carne, 82:12. 
24.96.103 
e creazione, 2:4; 77:34 
cattivo, 42:82; 55:28 
spiriti cattivi nell'Antico Testa- 
mento, 77:36.38 
di Dio, 21:10.16-17.22.59; 24:20; 
51:79-91; 62:30; 77:32-39 
dell’essere umano, 46:39; 82:65. 
101.105 
imprigionato, 57:21; 59:10 


opposto a carne, 15:54; 46:39; 
51:15; 60:53 
opposto a lettera, 50:14; 51:32 
e profezia, 11:7-8; 77:37 
significato nell’Antico Testamento, 
77:32-34 
e vento, 77:32.34 
e vita, 20:87 
Spirito di Cristo, 47:26; 51:83; 82:61. 
64 
Cristo come Spirito che dà vita, 
82:60-61.79 
Spirito Santo, 21:63; 41:6.23.80.85; 
42:11.18.79.168; 43:4.20.26. 
49.53.55.59; 44:20.26.64; 46:14. 
29; 47:21.26; 48:15.26; 49:20. 
31.59; 50:9.14.17.23.62; 51:52. 
79-91; 55:18; 57:21; 61:183.185. 
187.192.194-195; 62:23.27-29 
abita negli esseri umani, 51:83 
aiuta la preghiera, 51:85.89 
e battesimo, 44:16.27.51.64.98-99; 
51:66: 61:47.59; 
82:113.115.124.137.149 
al battesimo di Gesù, 43:49; 61:32 
conferito, 61:234 
non ancora dato, 61:112 
dato dal Kyrios, 44:15.26; 47:26; 
50:17; 55:22-23 
doni dello, 15:26 
dono dello, 44:20; 47:21; 46:29; 
49:59-64; 51:52 
ed escatologia, 81:48.53-54 
e figliolanza adottiva, 47:26; 51:84; 
82:64.96 
fonte di libertà, 51:125 
grida abbà, Padre, 47:26; 51:84; 
82:96 
legge (#6r05) di vita, 51:80 
mandato dal Padre, 47:26; 46:29; 
51:52 
offendere lo, 55:26 
come Paraclito, 61:183.185.187. 
192.194.195; 83:52 
nel pensiero paolino, 82:10.61- 
66.76-77.79.90.96.111.146 
potenza di Dio, 82:61.64 
come primizia, 51:88 
principio di libertà, 71:73 
promesso nei profeti, 44:23; 47:23 
relazione al Padre e al Figlio, 
49:31; 50:62 
ricevuto per fede, 47:21 
sostituto per la parusia, 44:16 
come Spirito di Verità, 61:185 
testimonia la figliolanza cristiana, 
51:85 
vivere, camminare nello, 47:30; 
51:82; 82:139-140 
spirituale, cristiano maturo come, 
47:31; 49:18-21 
Spiritus Paraclitus, 72:5.19 
sposo, Gesù come lo, 41:17; 61:54; 
63:62 


stagioni, giudaiche, 47:26 
Stanley, D.M., 70:70 
Starkey, J., 74:124-125 
Stefana, 49:14.78 
Stefano: 
carriera di, 44:43 -44 
discorso di, 44:45-49 
un ellenista, 44:43 
morte di, 44:50.113; 79:7.13; 80:16 
stele(i) sacra(e) (’asperab), 3:74; 6:23; 
8:27; 10:27.62; 14:13.15; 18:17; 
74:39; 76:39 
stella dei magi, 42:12 
Stephanus (R. Estienne), 68:161 
stile oratorio, la parenesi nello, 4:40; 
72:16.138 (vedi anche diatriba 
stoica; predicazione) 
stimmate, 47:32 
stoicismo, 44:94; 58:33 
storia: 
concetto veterotestamentario di, 
77:111-113 
e giudizio, 77:138-139 
divisione della, secondo P, 1:4.7 
ed escatologia, 77:164-167 
importanza per l’esegesi, 71:15 
dei patriarchi, 2:2 
presentazione giovannea della, 
61:19 
primitiva, 2:2 
della salvezza, 77:142-143 (vedi 
storia della salvezza) 
visione apocalittica della, 19:21 
storia della salvezza (Hes/sgeschichte), 
34:13.95.122-123.131; 44:5; 
70:57; 77:140-143 
in Le, 70:68 
nel pensiero paolino, 81:48; 82:14. 
26.37.40.41-47.48.55.61.81. 
91.95-96.136-137 
storia della teoria, 69:20.30-31 
storia delle religioni, scuola della: 
e critica dell'Antico Testamento, 
69:27-29.38.41 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:39-41.46 
storiografia, 70:69 
Strack, H.L., 70:26 
stranieri (gerizi), 3:43; 5:21; 
6:8.29.35-36; 7:37; 15:30; 19:10 
Strauss, D., 70:6.33.46 
Streeter, B.H., 70:25 
strutturalismo, 70:81; 71:61 
studi biblici: 
ecumenici, 70:84; 81:138 
femministi, 69:77-79; 71:76-77 
del Nuovo Testamento, 70:83 
sub-aspostolico (tardo sec. 1): 
periodo, 80:21-32 
scritti (vedi post-apostolico) 
e canone del Nuovo Testamento, 
66:83 
successione, racconto della, 9:55 
Succot, itinerario dell'esodo, 73:26 
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spirito - talenti 1931 


Succot, in Transgiordania, scavi di, 
73:51 (vedi Deir Alla) 

Suhard, cardinale, risposta della Pon- 
tificia Commissione Biblica al, 
69:59; 72:31 

Sukenik, E., 74:21 

sukkòt, 76:133.135.137-138 (vedi Ta- 
bernacoli, festa dei) 

sulammita, 29:21 

Sumeri: 

civiltà, 75:11.14.17 

letteratura sapienziale, 27:27-32 

terra di Shinar, 73:16 

(vedi anche Babilonia; Mesopota- 
mia) 

Sundberg, A.C., 66:38-39.42.81 

superapostoli, 50:48.50 

superbia, 15:4.10.23.43; 17:43.46-47; 
20:53.65.69-71.74.78.80.84.93; 
21:30; 25:19; 30:108-109.112. 
127 

caratteristica dei potenti, 32:30 
di vita, 62:21 

Sur, deserto di, 3:26 

Susa, 38:55.64; 74:127 

Susanna, 25:8.36 

Sutei, 5:51 

synthéke (trattato), 47:24 


T 


Ta‘amirteh, beduini, scoperta dei ro- 
toli del mar Morto, 73:91 
Taanach, 8:26 
alternanza con Meghiddo, 74:36 
localizzazione, 73:107 
scavi, 74:13.36.63.75.120 
Tabera, 5:26 
Tabernacoli, festa dei, 3:43; 4:48; 
5:57; 6:36; 20:97; 21:61; 22:50; 
61:71-126 
storia della, 76:113.115-116.133- 
138.139-140 
tabernacolo (tenda dell’incontro), 
3:46-47; 4:6; 5:9-10; 60:44.46. 
48,50; 76:30-31 
accessori, 3:52 
altare del sacrificio, 3:53 
celeste, 60:44.51-56 
cortile, 3:54 
erezione del, 3:75-78 
struttura, 3:52 
tempio chiamato, 34:16.33.69 
velo del, 3:52 
Tabor, monte, 8:25; 42:107; 73:111 
Tacito su Gesù, 78:6 
Taddeo, uno dei Dodici, 81:146 
taglione, legge del, 4:49; 6:38; 
10:37.52.68; 18:42; 33:55-56; 
42:34 
Tainat, tempio di, 74:109; 76:42- 
43(diagramma) 
talenti, parabola dei, 42:144; 43:161 


1932  talento- testi della Bibbia 


talento, 10:17 
Talmud, 67:139 
babilonese, 67:139 
Tamar e Giuda, 2:62 
e Rut, 35:23 
Tamar, sorella di Assalonne, 9:60 
Tammuz, 20:32 
e mito di Ishtar, 29:7 
Tanis, 73:26; 74:11 
targum, 67:143; 68:103-115 
babilonese, 68:106-107 
origini, 68:103-105 
palestinese, 68:108-115 
valore, 68:105 
Tarsis, 15:43; 20:69; 21:58; 39:7 
navi di, 10:18; 15:43; 23:49 
Tarso, 44:112; 79:6(cartina).16-18.27 
Tartaro, 64:4.18 
tasse: 
un dovere cristiano, 42:110; 51:119 
incaricati di raccogliere le, 42:61; 
43:46.79.156.160 
testatico, 41:77; 42:131; 43:170 
Taxo, 67:49 
Taylor, V., 70:61 
Taziano, 80:50 
e critica del Nuovo Testamento, 
70:3 
Diatessaron, 68:122-123.183 
vita, 68:122 
Tebe (Karnak; Luxor), 17:27.38; 
73:24; 74:77.101 
Tekoa, 13:2.5 
Tel-abib: 
Tell Aviv, 20:22; 73:76 
tell, natura del, 7:36; 74:24-27 (vedi i 
nomi dei singoli tell) 
Tema, 15:40 
Temam, localizzazione in Edom, 73:41 
tempio (templi): 
assenza di, nella Gerusalemme ce- 
leste, 63:64 
di Arad, 76:44.53 
Rotolo del, in Qumran, 67:95 
Tempio di Gerusalemme, 82:43.77 
altari, 76:46.48.50.61-63.82-83 (ve- 
di anche altare [i]) 
critica del, 18:25; 20:31-34; 21:52. 
66.68; 44:49 
e Davide, 9:52; 23:30.34-35.39 
erodiano, 74:138; 75:158.170; 
76:50 
discepoli nel, 43:198 
Paolo nel, 44:110-111 
pinnacolo del, 42:19; 74:8 
purificato da Gesù, 41:71; 
42:125; 43:165; 61:42-45; 
78:44 
restauro, 61:44 
visitato da Gesù fanciullo, 43:36 
immagine della comunità cristiana, 
49:23; 50:29; 55:21 
misurato, 63:41 
predizione della distruzione, 41:84; 


42:137; 43:174-175; 61:42.44; 
80:13 
presenza di Dio nel, 76:34.51 
primo o salomonico, 10:3.5.13-15; 
74:109; 76:42-48.51-52 
arredamento, 76:46 
cantori, 76:24 
colonne, 76:44 
controllo regale sul, 76:47 
culto straniero nel, 10:71; 20:31- 
32 
dedicazione del, 10:16; 23:46 
descrizione del, 76:42-45 
descrizione del Cronista, 23:39. 
43-44 
importanza teologica, 76:51-52 
localizzazione, 76:42 
opposizione profetica, 76:51 
paralleli nel Vicino Oriente, 
74:109 
Santo dei Santi, 76:43.46 
storia del, 76:48 
Secondo o post-esilico, 19:7-10; 
22:60; 23:85 
dedicazione, 23:95 
edificio, 22:9-14; 23:88.93-94; 
75:117; 76:49 
purificazione ad opera di Giuda 
Maccabeo, 25:31; 26:24.76 
(vedi anche dedicazione, festa 
della) 
spoliazione sotto Antioco IV, 
26:15.17.67 
storia del, 76:49-50 
sostituzione o rinnovo del, 63:64 
tassa per il, 42:110 
velo del, 41:106; 42:163; 43:192 
visione del Deutero-Zaccaria, 
22:51 
visione di Ezechiele, 20:91-93.98; 
77:145 
tempo: 
escatologico, 46:35; 51:121 
meditazione di Qohelet sul, 
31:17.29 
t°ndk, 66:23 
Tende, festa delle, 3:43; 76:133.137- 
139 (vedi Tabernacoli, festa dei) 
tenebre, 43:192; 46:36; 51:121; 54:12; 
55:26; 62:15.17.19 
figli delle, in Qumran, 67:88 
piaga delle, 3:17.21; 33:55 
tentazione: 
da Dio, 58:11 
di Gesù, 6:22; 41:6; 42:19; 43:52-54 
Teodoro di Mopsuestia: 
condanna di, 71:38 
come esegeta, 71:37 
Teodozione: 
Gionata ben Uzziel?, 68:82 
Settanta del Proto-Teodozione, 
68:70-74 
versione greca dell'Antico Testa- 
mento, 68:82 
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teofania, 4:22; 15:23; 17:32.50-51; 
22:27; 46:33; 77:57 
ad Elia, 10:33 
a Giacobbe in Bersabea, 2:69 
a Giacobbe in Betel, 2:48 
a Giobbe, 30:117 
a Giosuè in Gerico, 7:22.26 
ad Isacco in Bersabea, 2:45 
a Mosè sul monte Sinai, 3:12.32.73 
a Salomone, 10:15-16 
Teofilo, cui è dedicato Lc-At, 43:11; 
80:52 
teogonia, 77:19 
teologia: 
dell'Antico Testamento, 77:1-178 
biblica, 82:1-62 (vedi anche teolo- 
gia biblica) 
descrittiva, 82:3-5 
deuteronomica, 10:3 
giovannea, 61:13-17; 80:1-62 
del Nuovo Testamento, 81:1-157 
paolina, 82:1-152 
introduzione alla, 82:24-29.138. 
140.152 
dei salmi, 34:14-19 
della storia, 21:14 (vedi anche sto- 
ria della salvezza) 
teologia biblica: 
dell'Antico Testamento, 77:1-178 
esagerazione possibile, 71:16.21 
natura della, 77:3-4 
storia dell’insegnamento scolare, 
69:20.5 1-54 
unità dei due Testamenti, 77:175- 
178 
teologia paolina, sviluppo nella, 82:9 
t°rafim, 8:48; 20:59; 22:41 
terapeuta, 67:86 
terebinto, 76:26.28 
terra: 
obblighi del proprietario della, 
3:40 
valore della, 4:55 
vendita della, 4:52-53 
Terra Promessa, divisione della, 7:52- 
77 
Terrien, S., 69:54 
Tertulliano, 66:40-41.66-67.81; 79:53; 
82:32 
Terzo, 51:134 
Tessalonica, 44:92; 46:2 
Tessalonicesi: 
Prima lettera ai, 46:1-39 
Seconda lettera ai, 53:1-25 
Testamenti dei Dodici Patriarchi, 
67:25-31 
aggiunte cristiane, 67:26.28-29.53 
insegnamento importante, 67:29-30 
Testamento (Assunzione) di Mosè, 
81:39.41 
testi della Bibbia, 68:10-61.156-188 
(vedi ebraico, testo dell'Antico 
Testamento in; greco, testo del 
Nuovo Testamento in) 


testimone (i), 6:38; 43:197; 44:16; 
62:12.30 
dei discepoli, 61:40-41 
della donna samaritana, 61:64-65 
di Giovanni Battista, 61:23.29- 
32.82 
numero dei, 6:38 
del Padre, 61:82.116 
delle Scritture, 61:82 
Testimonia, forma letteraria, 51:35.99. 
127 
significato del termine, 67:91 
Testimonium Flavianum,78:5 
testo occidentale del Nuovo Testa- 
mento, 68:167.173 
tetragramma, 82:53 
Tetrateuco, 1:3-4.7; 7:3 (vedi anche 
Pentateuco) 
textus recepius: 
dell'Antico Testamento, 68:55 
del Nuovo Testamento greco, 
68:160-161.187 
thdnatos, vedi morte 
Theologisches Worterbuch zum Neuen 
Testament, 70:32 
thebpneustos (divinamente ispirato), 
65:13-16 
theoria, 71:37 
theés (Dio), applicato a Gesù, 48:19; 
51:94; 56:21; 60:11; 61:22.235; 
82:54 
tblipsis (tribolazione), 46:15 
Tiamat, 2:4; 20:79; 76:142 (vedi anche 
mostro marino) 
Tiatira, lettera alla chiesa di, 63:25 
Tiberiade, lago di, 61:237 
Tiberio, Cesare, 43:42; 79:8 
Tichico, 54:28; 56:5.54 
Tideal, 2:23 
Tiglat-Pileser III, 75:71.74.101-103 
Timna, 74:90; 74:103 
timorati (i) di Dio, 44:59.73.90 
timore: 
del Signore, 14:28; 15:26.56; 22:61; 
28:61.64 
caratteristica di Giobbe, 30:11 
inizio della sapienza, 28:13.17. 
43; 30:102; 32:10.12-15.20.31. 
41.47 
secondo Oo, 3 1:26.36 
nel senso di rispetto, 44:37 
Timoteo, 44:88.96; 48:12.24; 49:27. 
78; 50:7.9; 56:3.26-56; 79:5.51. 
53 
circoncisione di, 44:88; 79:38: 
80:17 
missione di, 46:26-27 
Timoteo: 
Prima lettera a, 56:25-42 
Seconda lettera a, 56:44-56 
Tiraca, 10:66; 15:58 
Tiro, 7:74; 10:13; 13:8; 24:3; 79:6(car- 
tina).45; 82:84 
Chiram di, 10:13.15.17-18; 23:42.47 


oracoli contro, 13:8; 15:43; 
20:65.67-71; 24:22 
(vedi anche Fenicia; Sidone) 
Tirza, 73:102 
scavi di, 74:18.75.113.120 
Tito, 47:17; 50:4.12.30-32.34.36.58; 
56:3.15-24; 79:32.51 
missione a Corinto, 79:41-43 
Tito, figlio di Vespasiano, 75:185-189 
Tito, Lettera a, 56:14-24 
titolo sulla croce, 41:105; 42:37; 
43:191; 61:223 
Tischendorf, C. von: 
e la critica del Nuovo Testamento, 
68:166; 70:15 
e la scoperta del Codex Sinatticus, 
68:157 
Tobia, 38:9-11.14-15.20-24 
Tobia, l’ammonita, 23:100.105.107. 
114 
quartier generale in Araq el-Emir, 
73:48; 74:34 
storia, 75:119-120 
Tobia, figlio di Tobit, 38:16-24 
matrimonio di Sara, 38:17 
Tobia, Libro di, 38:1-24 
Tobiadi, governo dei, in Ammon, 
75:130 
Tofel, 73:41 
Tofet (Hinnon), valle di, 7:63; 10:71; 
18:59-600 
Tola, 8:35 
Tolemaide (Acco), 73:80; 79:45 
Tolomei, dinastia egizia dei: 
elenco dei re, 25:3 
governo sulla Palestina, 25:3.16.33; 
75:129-131 
origini dei, 75:128 
Tolomeo IV Filopatore, 67:35 
Tolomeo, Lettera a Flora di, 80:70.75 
tomba di Gesù, 73:94; 74:151 
sorvegliata, 81:121.132 
‘tomba del giardino’, 74:151 
vuota, 41:108; 42:166; 43:195; 
61:230-232; 78:57; 81:121.124. 
126 
Tommaso, uno dei Dodici, 61:149, 
181.235.237 
dubbioso, 67:65 
informazione generale, 81:140.146 
Tommaso, Vangelo di, 40:36; 66:64. 
100; 67:67 
e Le, 43:144 
Tommaso, Vangelo dell'infanzia di, 
67:65 
Tommaso d’Aquino, 65:6.32-34.48; 
71:9.40; 81:92 
Tommaso il contestatore, 67:68 
t6rà (Torah, istruzione), 15:8-9.51.53- 
54 (vedi anche insegnamento) 
significato per il giudaismo, 67:131 
toro, simbolismo del, 6:27.60 (vedi 
anche vitello, simbolismo del) 
Torrey, C.C., 70:28 
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testimone - tribù di Israele 1933 


Touzard, J., 69:56 
Traconitide, 73:55 
tradizione, 46:22; 49:57.66; 53:12; 
82:15.16-20.36.57 
e gli antichi, 41:47; 42:99 
fonte di sapienza, 30:35 
e formazione dei libri profetici, 
11:24 
e Scrittura, 66:92-97 
Vaticano II, 72:13 
(vedi anche paradidbnai; para- 
lambdnein) 
tradizione sacerdotale, 1:4.6-7.14 (ve- 
di Pentateuco, tradizioni del) 
tradizione yahwista, 1:5-8 
Traiano, 63:45 
Transgiordania: 
fiumi, 73:38 
geografia, 73:38-55 
panoramica della, 74:17.122 
tribù israelitiche in, 9:60; 7:15.54. 
58.83-86 
via dell’esodo, 73:31 
trasfigurazione: 
di Gesù, 41:38; 42:107; 43:115- 
116; 64:13-14 
in relazione alla festa dei Taberna- 
coli, 41:107; 43:116 
trasgressione: 
chiarita dalla legge, 51:36.48 
violazione di una legge positiva, 
51:88 
trasposizione di capitoli di Gv, 61:4 
travaglio: 
della creazione, 51:88 
del Messia, 42:138 
travestimento, 6:40 
Tre, i, eroi di Davide, 9:71 
Trenta, i, guerrieri di Davide, 9:71 
Trento, concilio di: 
sul battesimo, 71:82 
canone della Scrittura, 66:13- 
14 .42-43.90 
sulla concupiscenza, 51:67 
sull’eucaristia, 71:84 
su Gc 5,14s., 58:36 
ispirazione della Scrittura, 65:6.31 
sulla penitenza e l'estrema unzione, 
71:83 
pronunciamenti biblici, 72:11 
su Rex 5,12ss., 51:59 
Trible, P., 69:78 
tribù di Israele, le dodici, 2:50 
assegnazione del territorio, 5:62; 
7:52-76; 73:50.57.81.88-89.96. 
113.115 
ad est del Giordano, 5:60; 6:12 
benedizione di Giacobbe sulle, 2:72 
benedizione di Mosè sulle, 6:60 
censimento delle, 5:8.54 
in Cr, 23:12.17-19.23 
ordine di battaglia delle, 5:10 
origini, 75:58 
(vedi le singole tribà) 
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tribunali pagani, 49:31 
tributo a Cesare, 41:77; 42:131; 43:170 
Trifone, 80:47 .49 
Trinità, 42:168; 57:7; 62:31; 82:61. 
115.146 
trionfo di Cristo sulle potenze an- 
geliche, 54:20 
Trito-Isaia, 19:10-12 
Trito-Isaîa, Libro del, 21:2-6.50-70 
Troade, 44:89.102; 50:12 
Trofimo, 56:56 
Troia, 76:6.26 
tromba (e): 
d’argento, 5:23 
alla parusia, 46:33; 49:75 
le sette, 63:38-42 
trono: 
carro, 20:19-20.34 
di Dio, 60:11.26; 76:34 
Trullo, secondo concilio di, 66:12. 
67.84 
Tubinga, scuola di, 70:5-13 
Tulul el-Alayig (vedi Gerico, nel tem- 
po del Nuovo Testamento) 
tummitn, 16:9 (vedi urîm) 
Turville-Petre, F, 74:46-47 
Tut-ankh-Amon, 74:77 
tutore, legge come, 47:24 
Tyndale, W., 66:86; 68:193-194 
pos (tipo), 49:48; 51:58 
Tyropoeon, valle di, 73:92 


U 


Ubeidiya, 73:61; 74:49 
uditori della legge, 51:30 
Ugarit (Ras Shamra), 73:21; 76:85 
distruzione di, 73:71 
scavi di, 74:72 
Ulam (porta, vestibolo), 76:43 (vedi 
anche Tempio di Gerusalemme) 
Ulivi, monte degli, 41:98; 42:137; 44:17 
localizzazione, 79:89.92 
ultima cena: 
datazione, 61:171 
eucaristia, 78:51 
in Gv, 61:170-205 
in Lc, 43:177-183 
in Mc, 41:93-96 
in Mi, 42:150-151 
in Paolo, 49:56-58 
umiltà, 48:17; 57:27 
di Cristo, 48:17-18.20 
Umm Qeis, vedi Gadara 
Undici, gli, 44:19 
mandati di Gesù risorto agli, 
41:109; 42:168; 43:197; 44:15- 
16 
unicità dei cristiani, 47:25; 49:60; 
55:25 
unione con Cristo, 81:120-121.140 
approfondita con la riflessione, 
51:66 


fonte di armonia, 48:15; 49:60; 
51:114; 62:189 
scopo della vita, 48:26 
unità: 
della chiesa, 55:6.21.25 
dei cristiani, 47:25; 49:60; 55:21; 
61:189; 82:125 
universalismo, 77:117 
nel Deutero-Isaia e nel Trito-Isaia, 
21:17.20.35.47.51.58.70 
in Zc, 22:17.36 
universalità: 
del fallimento morale umano, 
54:36 
del regno di Cristo, 48:21; 49:68; 
54:6.13.20 
del regno di Dio, 13:23; 
18:20.22.36; 19:3; 34:47.113; 
77:117.151 (vedi anche Gentili, 
Greci, salvezza dei) 
della salvezza, 47:22; 51:20; 56:31; 
82:36 
del vangelo, 51:20 
unzione; 
componenti dell’olio di, 3:62 
di Gesù, 41:91; 42:148; 61:157 
al suo battesimo, 44:63 
del malato, 41:40; 58:35-36; 71:83 
del sacerdote, 76:13.109 (vedi an- 
che ordinazione) 
significato biblico, 21:25.59 
con lo Spirito, 62:22-23 
uomo, vedi essere (i) umano (i) 
Uppsala, scuola di, 70:54 (vedi scuola 
scandinava) 
Ur, 73:15-16; 74:58.61 
terza dinastia, 75:21 
Uria, 9:58 
urrim e tummiin, 3:56; 4:20; 5:56; 
6:60; 23:87; 26:21; 76:9 
Urmensch (essere umano primor- 
diale), 30:55 
Uruk (Erech; Warka), 73:16; 74:9.58.61 
Utnapistim, 2:2.12 
Uzza e l'arca, 77:130 
Uzzia (Azaria), 13:2 
regno di, 10:58.69 
storia, 75:101 
visione del cronista, 23:68 
Uzzia, in Giuditta, 38:38-40 


Vv 


vangeli: 
armonie dei, 70:3 
autori, 80:21 
canonici, fonti dei, 66:60 
comunità di riferimento, 66:63 
datazioni, 66:60-61; 80:21; 82:18 
modello nei, 67:57 
selezione dei quattro, 66:62-64 
i tre stadi della composizione dei, 
72:15.35 
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stadio orale dei, 66:60.64.99 
storicità dei, e pronunciamenti ma- 
gisteriali, 70:71; 72:8.15.26.34- 
35.37 
uso del plurale, 66:62-63.65 
Vaticano II, 72:15 
(vedi anche i singoli vangeli cano- 
nici) 
vangeli apocrifi, 67:56-77 
relazione con i vangeli canonici, 
67:57-58 
tipi di, 67:57 
(vedi anche £ singoli vangeli) 
vangeli o narrazioni dell’infanzia: 
apocrifi, 67:57.64-65 
in Lc, 43:12-36 
in Mt, 42:9-16 
storicità dei, 72:37 
uso dell'Antico Testamento nei, 
42:10-11.13-15; 43:15 
vangeli sinottici: 
Bultmann sulla tradizione sinottica, 
70:49 
collegamenti con Gv, 61:2-3 
cristologia, 81:15-18 
e critica delle forme, 70:42-45 
e Gv, 40:35 
interdipendenza letteraria (vedi 
questione sinottica) 
miracoli, 81:94.112-114 
processo di preservazione di 
Gerhardsson, 70:54 
vangelo: 
contenuto e potenza del, 46:14 
della gloria di Cristo, 50:18 
di Paolo, 47:12-15; 79:21.32.34.39; 
82:10.15-16.21.30.31-36.37. 
48.71.89.109.146 
in relazione al piano salvifico di 
Dio, 51:15 
come parola di Dio, 46:22; 50:14 
potenza di Dio, 51:20 
predicato ad Israele, 51:103-104 
in relazione alla legge, 42:26-36; 
47:19; 51:30 
significato di, 67:57 
vero e falso, 47:12.27 
Vangelo degli Ebionsti, 67:59 
Vangelo degli Ebrei, 67:60 
Vangelo dei Nazareni, 67:61 
Vangelo dell'infanzia di Tommaso, 
67:65 
Vangelo di Filippo, 67:77 
Vangelo di Marta, 67:75 
Vangelo segreto di Marco, 66:100; 67:63 
Vangelo di Nicodemo, 67:71 
Vangelo di Pietro (vedi Pietro, Vangelo 
di) 
Vangelo di Tommaso (vedi Tommaso, 
Vangelo di) 
Vangelo di Verità, 67:77 
‘vangelo spirituale’, 83:3 
Van Hoonacker, A.: 
e l’Esateuco, 69:36 


ed Esd-Ne, 69:36 
vanto, 46:25; 47:32; 50:8.25.32.45-50 
nell’amore di Dio, 51:51 
vasaio: 
costruisce simulacri, 33:50 
simbolo di Dio, 18:13.57; 51:97 
vasi del tempio, profanati, 25:21 
vaso, il corpo come, 46:29 
Vatke, W.,, 69:20.21-23 
Vaticano I, concilio, 91:25 
canone della Scrittura, 66:14 
ispirazione della Scrittura, 
65:6.29.31.45 47-48; 72:12 
miracoli, 81:91 
sul primato petrino, 71:84 
Vaticano II, concilio, 66:46 
Bibbia e rivelazione, 65:4; 75:7- 
8.13-16 
ed esegesi critica, 71:23.89 
inerranza della Scrittura, 65:70-71; 
72:14 
ispirazione della Scrittura, 65:3- 
7.31.50.58.64.70 
storicità dei vangeli, 70:71; 72:8. 
15 
vedere Dio, 49:62 
vedova, obolo della, 41:82; 43:173 
vedove, 35:7; 56:38; 58:15; 82:147- 
148 
veggente (i), 5:45 
nella letteratura apocalittica, 25:34 
e profezia, 11:5.7 
velo: 
sulla faccia di Mosè, 50:16-17 
del tabernacolo, 3:52 
del tempio, 41:106; 42:163; 43:192 
vendetta, 42:34; 51:117 
cercata dagli esseri umani, 18:42. 
50.55.58; 19:14-15 
compiuta da YHWH, 17:29.32; 
21:62; 34:111 
proibizione della, 42:34; 51:117 
di sangue, 77:71.75 
(vedi retribuzione; vendicatore del 
sangue) 
vendicatore del sangue, 3:37; 6:38; 
7:78 (vedi g0'è 
verginale, nascita o concepimento, 
78:11; 81:18 
racconto lucano, 43:19-20 
racconto matteano, 42:11; 71:50 
vergine (i): 
non fidanzata, 3:42 
in Is, 15:19; 71:50 
parabola delle vergini sagge e stol- 
te, 42:143 
verginità: 
di Maria, 42:11; 43:19 
e parusia imminente, 49:40 
prova della, 6:42 
verità, 56:31; 61:26.116-117.120.216 
come libertà, 61:120 
Verità, Vangelo di, 67:77 
versioni della Bibbia (vedi Nuovo Te- 


stamento, versioni; Antico Testa- 
mento, versioni) 
vescovo, 56:17.34 
Vespasiano: 
e Flavio Giuseppe, 67:127 
e prima rivolta giudaica, 75:182- 
185 
vesti bianche, 63:26.32.35 
vestiti di Gesù, 61:224 
via, 44:100; 79:42 
modo di vivere, 21:9.56 
via Egnatia, 46:2; 48:2; 44:92 
via Regia, 6:11; 73:31 
viaggio di Gesù verso Gerusalemme, 
41:62; 42:117; 43:119-162; 
61:145.160 
Vicino Oriente, re del, lista dei (605- 
331 a.C.), 25:3 
vie, due, 28:18.27.29.43.50; 34:11.20 
vigilanza, 41:88; 42:141-143; 55:26; 
64:16 
cristiana, 46:35-36 
vigna: 
canzone della, 15:14.48 
parabola degli affittuari, 41:76; 
42:129; 43:169 
parabola degli operai della, 42:120 
simbolismo della, 15:11.14; 41:76; 
43:169; 61:189 
vignaioli omicidi, parabola dei, 41:76; 
42:129; 43:169 
Vigoroux, E, 69:33-34 
Vincent, L.-H.: 
carriera di, 74:12.19,33.105.107. 
150-151.154 
e il fthéstrotos, 74:151 
virtù, cataloghi delle, 47:30; 54:25; 
82:141-142 
visione (i), 19:8-9.19-20 
in Am, 13:20-21.23 
in Dr, 25:14.26-34 
in Ez, 20:17-20.23.30-34.87.91- 
93.98 
in Ger, 18:14.72 
in Is, 15:17 
in Ze, 22:19.24-32.51 
visita della carestia di Paolo, 79:25.27 
vita, 44:30; 48:15; 50:13.20; 57:16; 
58:12.29; 59:14; 60:28; 61:22. 
100; 82:25.63.74.79.104.107. 
113 
albero della, 2:5; 28:24 
incertezza della, 31:29-34 
e legge, 6:21; 47:23-24; 82:92.99 
odio verso la, 31:15 
miseria della, 30:18.33 
dopo la morte, 19:21; 77:168-174 
(vedi immortalità) 
respiro di, 31:35 
scelta di, 6:31.51 
nello Spirito, 47:30; 82:60.104.113 
superiore alla morte, 31:30.35 
vita cristiana, 46:27; 47:20.30; 48:26; 
57:15-16 
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vita eterna: 
dono gratuito di Dio, 51:29.61. 
69.83; 62:12 
nel regno di Dio, 47:31 
vita nuova: 
come adorazione nello Spirito, 
51:113-117 
nel battesimo, 51:64; 54:19; 61:50 
comportamenti corrispondenti al- 
la, 51:113-127 
Cristo in noi, 51:64 
dopo la giustificazione, 51:79-90 
vite: 
Israele come, 18:17.30; 20:43; 
34:97 
e i tralci, 61:189 
vitello, simbolismo del, e il vitello 
d’oro, 3:68; 6:27; 14:22-23; 
74:111; 76:53 
vittima (e): 
non accette, 4:42 (vedi anche sa- 
crificio [i]) 
Gesù come, 60:43.52 
vittoria di Cristo, 63:28.49.52.55 
viventi, terra dei, 34:45 
vizi, catalogo dei, 47:30; 51:26; 54:24; 
82:141-142 
volontà divina: 
moralità cristiana, 46:29 
nessuno può annullare la, 47:24 
come progetto di salvezza, 44:24; 
82:44.87.94 
di salvezza universale, 56:31; 
77:117.151 
volontà (testamento), 47:24 
Von Harnack, A., vedi Harnack, A. 
von 
Von Hofmann, J., 69:31 
Von Rad, G.: 
critica letteraria dell'Antico Testa- 
mento, 69:42 
e l'esodo, 75:50 
e la storia di Israele, 69:49 
teologia dell'Antico Testamento, 
69:53-54; 71:52 
Von Soden, H., 68:169 
voti, 76:110-111 
nazireato, 76:111 
regole riguardanti i, 9:58 
vulcano (i): 
come luogo del monte Sinai, 73:27 
in Palestina, 73:34.53.111 
Vulgata, 68:139-147 (vedi latino, ver- 
sioni della Bibbia in) 


wW 


Wadi, definizione, 73:37 (vesti i singoli 
wadi) 

Warka, 73:16 (vedi Uruk) 

Warren, C., 74:8.105.107 

wasf, 28:5.17.19.21 

Weidner, tavolette di, 75:112 


1936 —Weiss- Zwingli 


Weiss, B., 68:169 
Weiss, J., 70:35 

ed escatologia, 81:31.33.35-36.64 
Weisse, C.H., 70:23 
Wellhausen, J.: 

reazione a, 69:26.30.33 

teoria sul Pentateuco, 1:6; 69:24 
Westcott, B.F., 66:42; 70:10 

e tradizioni testuali del Nuovo Te- 

stamento, 68:167.171-175 

Wette, W.M.L. de, vedi De Wette 
Wilson, R.R., 69:75 
Winckler, H., 69:28 
Wrede, W., 70:34.46 
Wycliffe, J., 68:191 


Y 


Yadin, Y., 69:65; 74:21.38-39.88. 
96.135 
véstnòon, 5:50 
YHWH: 
adorazione di, 14:3 (vedi anche 
Dio) 
e l'alleanza, 3:32 (vedi alleanza; de- 
sed) 
angelo di (:74/2& YHWH), 5:46 
assenza di immagini, 3:33; 77:20 
come Dio dei Padri, 2:17 
come Dio dei patriarchi, 3:12; 
75:38; 77:15-16 
eterno, 21:11; 34:107.119 
fedeltà di, 77:96 
come fonte di moralità, 77:118-121 
fuoco che consuma, 18:60 
e giustizia, 21:5.10.13.56; 77:93. 
94.101 
inabitante nel tempio, 20:30.33-34; 
76:51 
ira di, 5:9.34-35; 77:99-102.131. 
137-139 
lettura inesatta come Jehovah, 
77:11 
misterioso, 77:106 
nome di Dio, 77:11-14; 82:52 


pronuncia, 77:11 

significato di, 3:12; 77:12 

origini dell’adorazione di, 2:8; 
75:44 

paternità di, 14:30; 18:17.19.84; 
21:64 

presente in Sion, 24:25 

come redentore, 21:9.11.14.20- 
22.26 (vedi anche g0'é)) 

relazione con Israele, 10:50; 77:75- 
76 

ruolo di, 15:4.9.17.45.56; 16:20-21; 
18:13.30.22; 20:12.65.83 

come salvatore, 77:140-143 

il Santo, 15:4.17.53; 21:11.21 

Sebaoth (Dio delle schiere}, 8:26; 
21:22; 76:37; 77:14 

e la tempesta, 77:57 

volontà salvifica universale, 77:117. 
151 (vedi anche volontà di Dio) 

yòm kippur, 76:147-149 (vedi Espia- 

zione, Giorno dell’) 


Z 


Zabulon, tribù di, 8:25 
territorio, 6:60; 7:72; 73:81.113 
Zaccaria, padre di Giovanni Battista, 
43:12.15-17.24-26 
Zaccaria, profeta, 21:34; 22:18; 
43:132 
Zaccaria, Libro di, 19:16; 22:15-50 
concetto di salvezza, 77:148 
differenze tra primo e secondo, 
22:16.50 (vedi anche Deutero- 
Zaccaria) 
messianismo, 19:8 
stile apocalittico, 19:8 
Zadok: 
genealogia, 23:18.20 
sostiene Salomone, 10:5-6 
sostituisce Abiatar, 10:8 
storia, 76:16 
zadokiti, figli di Zadok, 20:95; 
23:20.37; 76:16.18-19 


Religione in Ita 


Opera zadokita in Qumran, 67:87 
e i sadducei, 23:20; 75:149 
zanzare, piaga delle, 3:17.19 
Zanzummim, 6:10 
Zarepta, Elia in, 10:29 
Zartan, 73:65 
Zebedeo, padre di Giacomo e Gio- 
vanni, 41:6.65; 42:21.122.153 
Zelofcad, 5:54-55.63 
zelota (i), 42:131; 81:145 
al tempo di Felice, 75:181-182 
Simone, uno dei Dodici, 81:144 
Zerach, 2:62 
Zered, torrente: 
gola di, 73:38.68 
confine meridionale di Moab, 
73:43 
confine settentrionale di Edom, 
73:40 
Zeus, 25:29; 26:17; 82:71 
Ziba, 9:56.63.66 
Ziglag, 74:117 
Zilpa, 2:49-50 
Zilu, 3:23.25 
Zimri, 10:28.51 
Zin, deserto di, 73:82-86 (vedi Negev) 
Zippora circoncide suo figlio, 3:13 
ziqgurat, 20:94; 73:17 
Ziusudra, 2:12 
Ziv, mese di, 10:15 
zizzania, parabola della, 42:88.91 
Zoan, 3:7.23; 15:37.52; 73:26 (vedi 
Avaris; Ramses; Tanis) 
Zofar: 
carattere di, 30:45 
discorsi di, 30:46-47.70-72 
difende la retribuzione divina, 
30:5.45.70 
difende la sapienza divina, 30:45 
Zora, 8:42 
Zorobabele, 19:7-8; 22:4.8.14.28- 
29.33.53; 23:83.85-86.89.94; 
75:117 
in 1 Esdra, 67:39 
Zwingli, U., 66:45 


